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在地道德世界觀與堅定型有機農民
的農業實踐：

以新竹縣尖石鄉泰雅族石磊部落為例*

日宏煜
台北醫學大學醫學人文研究所

羅恩加
國立政治大學民族學系

石磊為位於新竹縣尖石鄉玉峰村的泰雅族部落，目前實行有機農業的農

民約佔部落農民總數的90%，為新竹縣有機作物最主要的生產地之一。本文

的目的在於探討石磊部落居民轉作有機農業的動機與在地道德世界觀間的

關係，主要分析的議題包括：（1）形塑石磊部落在地道德世界觀的因子；

（2）在地道德世界觀如何影響堅定型有機農民的認知、行為與物質創造。

研究結果顯示，基督教信仰、社會受苦的經驗及結構性暴力是形塑當代石磊

部落在地道德世界觀的主要因子。在分析石磊部落在發展有機農業的歷程

上，堅定型有機農民扮演十分重要的角色，是部落農民轉作有機農業的典

範，由於具備穩固的在地道德世界觀做為實踐有機農業的各項生產及行銷計

畫之參考標準，故堅定型有機農民具有十分強烈的動機持續施作有機農業。

此外，石磊部落堅定型有機農民受到基督教信仰及個人社會受苦經驗的影

響，視與部落農民分享有機農業相關知識、技術與工具為實踐在地道德世界

觀的最高表現，是故成為晚近部落發展有機農業的重要推手。根據本研究的

結果，建議未來政府在原住民族部落推動有機農業時，必需先側重建立一個

對堅定型有機農民友善的政策，在遵重原住民族在地道德世界觀前提下，鼓

勵原住民族農民研發具在地特色的有機農法，並協助建立有機農產品售銷管

道，藉由部落內、外部力量，建立符合原住民族社會發展需求且具永續性的

有機農業生產與消費文化。

關鍵字：泰雅族，基督教，堅定型有機農民，在地道德世界觀，有機農業
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一、前言

自二十世紀初開始，台灣原住民族的產食系統(subsistence system)受到

日治時期殖民統治（1895至1945年）及第二次世界大戰後國民政府政策的

影響，發生了劇烈的變化，產食的方式由過去的焚墾輪休之山田農業轉變為

以定耕為主的水田農業。1970年代，受到台灣產業由農業經濟轉型至工業經

濟及原住民保留地釋出之影響，原住民族的農業產值受到極大的衝擊，使得

許多原本依賴農業為生的原住民家戶面臨生存的困境，導致山地農業經濟崩

解，許多原住民被迫移居至大都會，並在「次級勞力市場」及「非正式就業

部門」中尋求謀生的機會（藤井志津枝 2001）。雖然晚近原住民族社會因受

到資本主義之影響，從事農業生產人口已大幅下降至10%，但在山地鄉，1 農

業仍是原住民主要賴以為生的產業之一，值得注意的是，從事農業生產的原

住民所得明顯較從事其他工作者低，且有很高的比例需在農閒時期打零工，

賺取額外的收入補貼家用，故成為台灣社會中的經濟弱勢族群（行政院原住

民族委員會 2011）。除經濟因素外，自1970年代開始，山地鄉開始引入慣行

農業 2技術，大量種植溫帶蔬果及茶樹等高經濟價值作物，且為提高這些作物

於單位面積的產量，開始在農作上大量使用化學肥料、殺菌劑、殺草劑、殺

蟲劑等進行田間管理，但長期使用這些化學物質的結果，不僅造成生態環境

被嚴重的破壞，使原住民族之生存空間品質產生逐漸惡化之趨勢，亦引發許

多健康問題，故在1990年代中期，部份的原住民族農民開始思考引入有機農

業，希望藉由新的農業技術解決從事慣行農業所面臨經濟、環境及健康問題 

（顏愛靜等 2011）。

1　 目前在台灣原住民族地方自治行政體系中，於山地原住民族聚集地區設有30個山地鄉，分別

座落於台北縣、宜蘭縣、桃園縣、新竹縣、苗栗縣、台中市、南投縣、嘉義縣、高雄市、屏東

縣、台東縣及花蓮縣，土地總面積為15,814平方公里，占台灣地區土地總面積的43.93%（張仰賢 
2009）。

2　 此所指的慣行農業為台灣自日治時間以來，以家庭為單位的精耕細作農業生產，亦有學者稱

之為「科學主義導向的精耕小農制」，與在美、加、澳等國以大規模單一農產品生產、高度機

械化、高度資本密集與工業產品投入、完全依市場供需求而生產的大農莊制慣行農業有所不同

（黃樹民 2013）。
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「有機農法」（o r g a n i c  f a r m i n g）一詞是由英國農業學者L o r d 

Northbourne在其1940年所出版Look to the Land一書首先被使用，受到德國

學者Rudolf Steiner所提倡生物互動農法（bio-dynamic agriculture）的影響，

Lord Northbourne認為有機農法和化學農法（chemical farming）最大的不

同在於有機農法視耕地為一有機體，有如一個完整的生物體，具有生命的

本質，可透過特定的內在機制，使耕地中的土壤、微生物及植物彼此間的

交互作用達到一個平衡和諧的狀態，就如同一個生物體的運作一般（Paull 

2006）。相較於化學農法需仰賴各種化學肥料、殺菌劑、殺草劑及殺蟲劑來

協助農作物的生長，有機農法視農作物的生長與耕地中的土壤及微生物是一

體（wholeness）的，當三者交互作用達到一個平衡和諧的關係時，農作物

的生長自然良好，故無需再使用各種化學合成的物質協助耕地上的農作物生

長，換言之，這種利用耕地本身「自然力」協助農作物生長的模式，有助於

減緩自「綠色革命」以來，因使用各種化學合成物質輔助作物生長對生態系

統所造成的衝擊，對環境的保護及農業的永續發展具有正面的效果（Rigby 

and Cáceres 2001；Verhoog et al. 2002）。

有機農法除對生態環境的保護有其貢獻外，由於農作物生產過程中，

沒有使用化學肥料、殺菌劑、殺草劑及殺蟲劑，故可避免農民在施作的過程

中，因不慎吸（食）入殘留的化學物質所引發的農藥中毒情形。此外，針對

有機及慣行農法所生產的農作物進行營養分析，亦有研究指出，雖然二種生

產方式所生產出的農作物在蛋白質、糖類及礦物質的含量並沒有顯著性的差

異，但以有機農法生產的農作物比慣行農法生產的農作物具有較高之含碳的

酚類（phenolics）及 類（terpenoids）二次代謝物，且這些二次代謝物對於

癌症、心血管疾病及糖尿病又具有預防及治療的效果（Brandt and Mølgaard 

2001），故長期食用有益於人類健康的維持。而在研究台灣永續農業和原住

民社區發展的關係中，顏愛靜（2013）亦指出，利用有機／自然農法所生產

的農作物對人地的健康具有貢獻，因此不論是在生產過程及營養攝取上，有

機農產品確實具有高安全性與促進人類健康的功能。

在生產的經濟效益上，有機農產品依其銷售市場、品質與生產過程等條



82

Taiw
an  Journal  of  A

nthropology   

臺
灣
人
�
學
刊

件，售價較慣行農業所生產之農產品高10%至200%，且亞洲市場對有機農產

品的需求每年以15%至20%的速度成長；值得注意的是，市場需求增加最快的

亞洲國家為台灣、馬來西亞及新加波，而這種情形可在這三國快速增加的有

機食品商店的數目上發現。為了滿足國內市場的需求，台灣的有機農業耕種

面積自1990年代中期開始增加，至2007年止，台灣有機農產品總栽種面積為

1747公頃，占台灣總農業用地的0.2%，且栽種面積仍持續成長中（Willer and 

Kilcher 2009）。為順應台灣有機農業發展的趨勢，行政院農業委員會於2007

年頒布「有機農產品及有機農產加工品驗證管理辦理法」，並於2009年8月開

始施實，透過驗證機構之書面審查、實地查驗、產品檢驗及驗證決定程序，

並輔以定期及不定期的追蹤查驗，促使有機農業法制化，藉以確保有機農產

品的安全及品質，凡經過驗證且可穩定供貨的農場，可與通路商建立契作關

係（謝順景 2010），一旦銷售通路建立，有機農戶在經濟的營收上往往高於

施行慣行農業者（顏愛靜 2013）。

儘管有機農業對環境、人類健康及經濟發展有正面的影響，且世界各國

對有機農產品的需求每年以15%至20%的速度成長，但在亞洲，除了斯里蘭卡

以外，3 各國種植有機作物的耕地面積皆不到其國內總農耕地的1%，大部份

的國家僅佔不到0.5%（Willer and Kilcher 2009），這樣的結果顯示有機農業

在亞洲的發展仍受到若干內部因子及外部因子的影響。內部因子包括農民對

轉型成為有機農業的態度及動機、社會支持網絡、個人價值觀及決策過程等

（Lamine and Bellon 2009）。外部因子主要為農場特性，且生產有機作物相

關的社會、生態環境及政治經濟等因子又決定農場的特性（Padel 2002）。

上述的內外部因子亦會彼此相互影響，形塑出不同的有機農業文化，例如Ika 

Darnhofer等人（2005）在研究影響奧地利農民轉型有機農業的因子時，發現

依農民決策的過程及進行決策所採用的標準，可將奧地利的有機農民分為二

種不同的類型，分別被稱為堅定型有機農民（committed organic farmer）與

務實型有機農民（pragmatic organic farmer），二者間最大的差異在於前者的

3　斯里蘭卡有機農業用地佔其國內總農耕地的7%（Willer and Kilcher 2009）。
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經濟利益動機少於後者，且堅定型的有機農民嚴格遵守不使用化學合成之肥

料和殺蟲劑的原則，強調利用土壤自然的養份循環（nutrient cycles）來維持

農耕地的肥力與土壤健康。

人的參與是推廣有機農業的先決條件，其中又以農民的參與尤為重

要，值得注意的是，有機農民確並不是一個性質均一的團體。事實上，由於

決策過程與標準的差異，使得有機農民分屬不同的次文化團體，如同上述

的堅定型與務實型的有機農民般，因二者對有機農業的認知、行為模式及

所使用的物質文化皆有所差異，使得他們在一個社區或地區在發展有機農

的過程中分別扮演了不同的角色，包括創新者（innovator）、早期採行者

（early adopter）、中後期採行者。在推動社區發展有機農業的過程中，堅

定型的有機農民往往扮演著創新者及先趨者的角色，和中後期採用者比較起

來，他們往往具有較高的所得收入、較大面積的農耕地、較少的商業利益

取向、較易接受創新、年紀較輕、4 較良好的社會關係與較高轉型有機農業

的動機等；堅定型的有機農民除了是有機農業的創新者外，往往也是人智學

（anthroposophy）與生態哲學論（ecosophy）的信仰者，強調生物互動農法

的實踐及農業活動中人與環境之和諧關係的建立（Padel 2001）；換言之，

堅定型有機農民的態度與行為深受其道德世界觀的影響，例如在研究愛爾蘭

利用生物互動農法之有機農民的態度與行為時，Naoimh McMahon（2005）

發現這些農民較一般農民更注重追求精神層面的成長，他們視施行有機農業

為一種信仰生活，並強調禁慾（asceticism）、反覆施作（repetition）及犧牲

（sacrifice）等行為，並利用這些行為強化心靈的成長及純潔性與落實他們所

追求的信仰生活模式，並以此區隔「我」與「他者」的不同，且這些農民認

為「我」的生活模式可為「他者」的典範，是故願意與「他者」分享施行有

機農業的經驗及協助在社區中推廣有機農業。

在研究台灣原住民族部落的農業發展時，顏愛靜等人（2012）指出有機

／自然農法在新竹縣尖石鄉推廣與經營成功的原因在於規範性/理想性、社

4　由於年齡較中後期採用者低，故耕作經驗亦較中後期探用者少。
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會性／社群性、功利性／物質性等誘因強化推廣者及從事有機／自然農法族

人集團行動的依存，創造出有利於推廣有機／自然農法的環境所致。而在這

三組誘因中，又以規範性及社會性誘因最為重要，因為規範性誘與泰雅族的

傳統規範及當代宗教信仰相符，且推廣者成功的經驗，增加族人施行有機／

自然農法的意願與動機；而在社會性誘因方面，因為推廣者與學習者多為同

教會的教友，故在認知與理念上的溝通上較易達成共識，促成相關知識的傳

遞與實踐。由於不論是規範性或社會性誘因皆與地方性的道德世界觀（local 

moral world）有密切的關係，故本文的目的在於探討：（1）形塑石磊部落當

代在地道德世界觀的因子；（2）在地道德世界觀如何影響原住民族有機／自

然農法創新者的認知、行為與物質創造。

二、在地道德世界觀

人類經驗的形成是一種社會化過程的結果，在這個過程中，特定人類社

會空間中的組織和身體自我（body-self）不斷地產生互動，形成了一種地方

性的社會媒介（local social medium），透過這個媒介聯結了規範與情感、

社會意義與認知、社會關係與心理生物性的反應，且這些聯結本身具有流動

性，因此形塑出多樣 的人類社會經驗（Kleinman and Kleinman 1994）。而

人類的社會經驗亦反應了地方性的道德世界，因為在人類生活的環境中，凡

觸及到權力（power）、社會身份（social position）、名望（prestige）、生

存（survival）等衝突行為，皆會對地方性社會的秩序產生巨大的威脅，並

對社會成員的日常生活產生影響；為降低或解決上述衝突行為對日常生活的

衝擊，社會成員常會訴諸於道德價值觀，來規訓人的認知及行為，藉此達成

維持社會秩序的目的。值得注意的是，道德的規訓力量不只存在於個人的層

次，其又會影響不同社會階層社會成員間的互動，成為這群人日常生活中的

社會經驗，換言之，在地性的道德世界觀是存在於特定社會成員間的一種社

會經驗，而形塑人類社會經驗的因子亦會影響在地道德世界觀對人的意義。

受苦（suffering）是引發人類訴諸地方性道德機制的主要社會經驗之一，
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受苦經驗的產生常見於自然災難、政治衝突、非自願性的遷移、飢荒、疾

病、犯罪及家庭暴力等，由於這些受苦經驗常在事件發生當時對受苦者身心

造成負面的影響，是故受到地方性道德觀的影響，社會中其他成員會將這些

受苦者為的社會角色及身份轉移成「被害者」，暫時免除他們的社會責任，

並給予適當協助，直到這些被害者的身心由受苦的狀態恢復到正常的狀態。

「被害者」的受苦經驗往往並不會隨著時間而消逝，生理及心理上的創傷經

驗會如同符碼一般存在於受苦者的記憶中，而當受苦事件再次發生時，生理

及心理的創傷經驗會再次浮現，使受苦者可訴諸地方性道德觀的支持，合法

轉化其社會角色及身份（Kleinman and Kleinman 1997）。例如在研究中國人

對「神經衰弱症」（neurasthenia）疾病再現，Arthur Kleinman（1988）發現

許多被診斷患有「神經衰弱症」的中國人，常抱怨頭暈、虛弱、失眠及精神

倦怠等症狀，且都將病因歸於文化大革命時過度的勞動所致，此因在文化大

革命期間，「神經衰弱症」診斷確立者，可獲得地方政府的許可，免於參加

勞動工作並休息至症狀解除為止；然而在1980年代，中國經濟改革開放後，

這些曾被診斷患有「神經衰弱症」者並沒有因為文化大革命的結束而停止抱

怨生理上的症狀，Arthur Kleinman 認為這些「神經衰弱症」患者，由於受到

改革後，資本主義對勞工身體上的規訓，使得文化大革命時期生理及心理創

傷的經驗再度浮現，並成為其訴諸地方性道德觀取得社會角色及身份轉化的

策略，藉此暫時逃脫資本主義對勞工身體的規訓。

雖然在地道德對特定人類族群成員的行為具有深遠的影響，但其本身亦

受到政治及經濟因子的影響，由於這些因子反應了人類的社會經驗，觸及一

個人類社會中成員間權力、社會身份、名望、生存等議題，所以當這些因子

發生變化時，在地道德世界觀也會被重新形塑，這樣的結果也會使部份的人

類行為及物質文化發生改變。例如在研究中國政治及經濟改革對中國人道德

觀的影響，Yunxiang Yan（2011）指出，資本主義進入中國後，當代中國人

的道德觀已跳脫獨裁主義（authoritarian）、責任感及自我犧牲之集體倫理

觀（collective ethics of responsibilities and self-sacrifice），轉變為成一種嶄新

且強調個人權利（individual rights）及自我發展（self-development）的道德

觀，國家已無法掌控其年輕世代的思想及行為，尤其是在1990年代初期，受
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到鄧小平在中國市場經濟改革之影響，許多原來為國家工作的科學家、藝術

家、學者和政府高級官員放棄原有之工作，利用其人脈資源，大量建立私人

企業，投入資本主義的商業活動，是故這種發展趨勢對中國固有以中央集權

與親屬關係為核心的道德價值觀產生巨大的衝擊，也使當代的中國社會發展

呈現出不同以往的新面貌 。

宗教是另一個形塑地方性道德觀的重要因子，因為宗教是顯著的社會

性事物，「是一種與神聖事物（即性質特殊的、禁止接觸的事物）有關的信

仰與儀式組成的統一體系，這些信仰與儀式把所有對之贊同的人團結在一個

叫做『教會』的道德社群內」（涂爾幹 2007：49），換言之，宗教具有規

範集體意識與行為範疇（categories）的功能，是一群人的社會經驗，故可

視信仰相同宗教者為一道德社群，而這個道德社群中成員的日常生活與其

所信仰之宗教有密不可分的關係。例如十六世紀歐洲喀爾文教派的興起與中

產階級資本主義的發展是宗教信仰對其道德社群成員影響的典型例子，因為

按照喀爾文教派的思想，整個宇宙的秩序均服於上帝的光榮，強調經濟秩序

應符合多數人及公共的利益，所有人類的職業是依上帝旨意而選派，就如馬

太福音第二十五章中所記，5 上帝依各人的能力已為世人選定不同的職業，

但唯有那可以彰顯上帝榮耀的工作者，才可獲得最後的救贖，而私人獲利

（profitableness）的程度，則是這種道德標準的衡量尺度，換言之，對喀爾

5　馬太福音第二十五章十四至三十節：

天國又好比一個人要往外國去，就叫了僕人來，把他的家業交給他們。按著各人的才幹，給他

們銀子。一個給了五千，一個給了二千，一個給了一千。就往外國去了。那領五千的，隨即拿

去做買賣，另外賺了五千。那領二千的，也照樣另賺了二千。但那領一千的，去掘開地，把主

人的銀子埋藏了。過了許久，那些僕人的主人來了，和他們算賬。那領五千銀子的，又帶著那

另外的五千來，說，主阿，你交給我五千銀子，請看，我又賺了五千。主人說，好，你這又良

善又忠心的僕人。你在不多的事上有忠心，我要把許多事派你管理。可以進來享受你主人的快

樂。那領二千的也來說，主阿，你交給我二千銀子，請看，我又賺了二千。主人說，好，你這

又良善又忠心的僕人。你在不多的事上有忠心，我要把許多事派你管理。可以進來享受你主人

的快樂。那領一千的，也來說，主阿，我知道你是忍心的人，沒有種的地方要收割，沒有散的

地方要聚斂。我就害怕，去把你的一千銀子埋藏在地裡。請看，你的原銀子在這裡。主人回答

說，你這又惡又懶的僕人，你既知道我沒有種的地方要收割，沒有散的地方要聚斂。就當把我

的銀子放給兌換銀錢的人，到我來的時候，可以連本帶利收回。奪過他這一千來，給那有一萬

的。因為凡有的，還要加給他，叫他有餘。沒有的，連他所有的，也要奪過來。把這無用的僕

人，丟在外面黑暗裡。在那裡必要哀哭切齒了。（聯合聖經公會1961）
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教派的清教徒而言，不論社會地位及工作種類，人必需各司其職，辛勤勞

作，並積累其財富，以便符合其道德社群的集體意識，而這種集體意識的出

現，打破當時歐洲特權的、商業性的、借貸性的、殖民主義式的資本主義，

讓原來的小資產階級和自耕農有機會翻轉成為新興的中產階級並參與近代經

濟的發展（韋伯 2005〔1904／1905〕）。

基督教的傳入對台灣原住民的認知、行為與物質文化等層面皆有很深的

影響，尤其在歷經日本殖民統治五十年後，原住民族社會與文化幾乎崩解殆

盡之時，基督教會及其傳道人的出現，對許多部落而言，為其信仰體系加入

一種新的元素，特別是當「福音」的觀念與原有的地方性道德觀結合後，產

生了一種具有原住民族文化色彩的基督教教義，重新形塑當代原住民族的宇

宙觀與人觀，例如當基督教「上帝」與「魔鬼」的觀念被引入太魯閣族的信

仰體系後，對utux（靈）性質的認知產生改變，連帶也影響太魯閣族人對於

人與utux間關係的詮釋（邱韻芳 2013）。不僅是在信仰體系的改變，基督教

會（特別是基督長老教會）亦在原住民族的經濟、政治及文化復振等議題上

有極深的涉入。在經濟方面，為適應台灣市場經濟的發展，教會協助其會友

建立儲蓄互助社、共同運銷、共同購買及生產合作互助隊等，解決原住民族

部落資金、產銷及勞力不足等問題（黃應貴 1991）。在政治上面，基督教強

調「愛人如己」的精神，6 使台灣各原住民族跨越了族群的邊界，形成一個

「泛原住民族」的認同，並藉由社會運動，一方面向主流社會發聲控訴在國

家體制下，原住民族所遭受的不公平待遇，另一方面則要求政府重視並解決

原民族權利剝奪或限制的問題（謝世忠 1987）。而在文化的復振上，基督教

會為使傳道工作可在各原住民族部落順利展開，有計畫訓練及鼓勵傳道人使

用各族族語進行各項教會事工，同時並積極編訂族語聖經及採集各族音樂用

於編寫讚美詩歌，由於教會的投入，使得原住民族語言及音樂得以被保存下

來，成為晚近推動原住民族文化復振的重要依據，例如當代太魯閣族辭典的

6　馬太福音第二十二章三十七節至四十節提到基督徒最大的誡命：

耶穌對他說，你要盡心、盡力、盡性、盡意愛主你的 神。這是誡命中的第一且是最大的。其次

也相倣，就是要愛人如已。這兩誡命是律法和先知一切道理的總綱。（聯合聖經公會1961）



88

Taiw
an  Journal  of  A

nthropology   

臺
灣
人
�
學
刊

編纂、祭儀復振及傳統樂舞的再現，長老教會的牧者即扮演十分重要的角色 

（旮日羿．吉宏，2011）。

三、田野地點：新竹縣尖石鄉玉峰村石磊部落

石磊部落位於新竹縣尖石鄉玉峰村第九、十鄰，泰雅語稱作「Quri」，

意指兩山之間交界處的凹點或風口。石磊部落位於石門水庫上游集水區的馬

里光溪，距離最近的城市新竹縣竹東鎮約48公里，由於山區道路狀況並不穩

定，故單趟車程約需二個小時，且颱風或豪大雨發生時，山區道路時常發生

崩坍，造成居民聯外交通中斷的情形。由於地處偏遠地區，並無公車行駛至

石磊部落，居民大部份依賴私家汽車進出部落，自2011年起，鄉公所開始增

設每日二班的「愛心巴士」，行駛於玉峰村與竹東鎮間，7 部份解決後山交通

不便利的問題。

石磊部落居民的組成主要為泰雅族賽考列克系統下的馬里光群，少部份

為尖石鄉秀巒村鎮西堡所移入的基那吉群。根據石磊部落耆老的口述可知其

祖先原居住於南投縣仁愛鄉瑞岩部落一帶，後因土地不敷使用，為尋找新的

土地開墾，部落的祖先開始向北移動，並在遷移的過程中發生多次的分支，

石磊部落的先祖最後在大霸尖山附近的思源啞口與其他族人分支後，即遷至

現今玉峰村5鄰玉峰國小定居。嗣後，又因人口繁衍眾多，土地不敷使用，部

落族人遂再往現在玉峰村9、10鄰遷移，形成石磊部落。在日治時期前，石磊

部落的泰雅族人分佈較廣，但在日治時期，日本人為了便於管理及監控泰雅

族人，強制將原本分散不集中的部落居民遷至目前的居住地點，遂造就了目

前石磊部落的樣貌（羅恩加 2011）。目前常住於石磊部落的居民約有150位，

以中老年人及小孩為主，居民多以務農為生，但因部落所處位置屬於石門水

庫上游集水區，為保護水資源，故部落居民的耕作方式及地點受到國家法令

的嚴格限制。

7　愛心公車起站位於玉峰村6鄰，距離石磊部落約4公里。
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四、研究方法

本研究田野調查時間為2010年8月至2012年7月，為了解在地道德世界觀

對石磊部落有機農業發展的影響，在研究期間，研究人員針對部落的居民及

有機農民進行深度訪談，訪談內容包括：（1）過去五十年來部落宗教轉變的

歷史，特別是1970年代開始至1980年代為止發生在新竹縣尖石鄉後山的靈恩

運動歷史及其對當地居民信仰及道德觀的影響；（2）過去五十年來石磊部落

的產業的演變，特別是1990年代開始至今的有機農業發展，訪談重點在了解

部落居民及農民對有機農業的認知與態度、相關耕作技術的發展、有機農產

品的銷售、個人生命史及宗教信仰對從事有機農業的影響等。所有的訪談在

經過報導人書面或口頭的同意下，皆以數位式錄音筆進行錄音，並轉譯為文

字稿後，提供研究者進行分析。

除深度訪談外，研究人員亦進入有機農場進行各項觀察，包括農場的分

工、經營方式、農法的創新與使用、田間管理、農產品銷售等狀況。除針對

農場進行觀察外，研究人員為了解目前石磊部落居民的宗教信仰狀況，亦參

與各項教會活動，8 包括主日禮拜與禱告會等，同時並收集教會所發行的週報

及歷史檔案資料。為便於研究及分析，在徵得報導人的書面或口頭同意下，

研究人員以照像或攝影的方式記錄上述農場與教會的活動。

五、石磊部落泰雅族人的宗教生活及其轉變

目前石磊部落的居民90%為基督徒，八成居民為「台灣基督長老教會石

磊教會」的教友，少部份則為天主教會和真耶穌教教友，由於本文所研究對

象主要為前者，故以下所記教會活動皆指長老教會。主日禮拜為部落十分重

要的教會聚會，參加人數約為90人，值得注意的是，不僅常住在部落的居民

參加主日禮拜，許多平日在竹東與桃園工作及念書的青年人，每個星期日亦

8　主要是參與台灣基督長老教會石磊教會的活動。
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會返回部落參加聚會。除主日禮拜外，教會於每週二舉行婦女關懷聚會，每

週三舉行家庭禮拜，每週四牧者長執探訪生病的教友，每週五舉行讀經禱告

會，星期六傍晚舉行摩西敬拜團聚會、晚上舉行青少年團契和深夜禱告會，

婦女團契與兒童主日學則於每星期日早上主日禮拜開始前舉行。除了例行性

的聚會外，教會每三個月邀請外賓舉行一次特會，同時教會亦會為在身體

及心靈上有特別需要的教友舉行禱告會或醫治特會，聚會的地點除了在教會

外，有時亦會在教會所屬的禱告山舉行。除了信仰方面的事工外，教會亦提

供會友的子女獎學金，協助部落學子完成學業；在農業事工方面，教會教友

於農忙時期會組織協助團體，協助部落農友種植或收穫作物。此外，教會自

1980年起，於國內原住民族部落舉辦詩歌佈道會，影響各地原鄉教會深遠，

並參與許多由基督教機構舉辦的大型的佈道會，如受邀到好消息電視台參與

服事演唱詩歌。除了台灣外，教會也自1995年開始推動海外宣教工作，曾

到日本、美國、韓國、印尼等國家舉辦詩歌佈道會。由於教會教友農業技術

發達，目前教會以「農業傳教」為名，在國內推行以有機農業為主的宣教工

作，並自2006年起，在中國進行結合推動有機農業和設置教會學校的事工，

教會長老、執事及教友每三個月進入中國一次，協助推動有機農場工作，一

方面教授有機農法，另一方面至農場進行宣教工作；此外，亦以教會為名設

立教會學校，一方面改善中國農村的教育水準，另一方面對中國新生代宣揚

基督教理念，而這樣的工作，從2010年起亦獲得多所台灣原住民族教會的認

同，進而跟進及參與相關事工的推動。

雖然基督教已成為目前石磊部落最主要的信仰體系，對當地泰雅族人

的日常生活有很深的影響，但早在1947年基督教傳入前，泰雅族人已發展出

以「gaga」為中心的信仰體系，在此信仰體系下，泰雅族人成一個共作、共

祭、共守禁忌與共負罪責的群體（余光弘 1981）。在泰雅族社會中，gaga的

信仰體系聯結親屬關係與祖靈信仰，形成了泰雅族所特有的血族、狩獵、祭

祀、犧牲及勞役團體（廖守臣 1998），換言之，gaga支配了泰雅族人日常

生活中的認知、行為及物質創作等文化表現，使泰雅族人得以在所處在的生

態系統中存活。然而傳統gaga的信仰體系及社會組織因為受到外來文化的衝

擊，尤其是二十世紀初日本殖民統治及二次世界大戰後國家主義政府霸權的
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影響，已幾近瓦解，取而代之的是政府組織、國家法律、資本主義生產模式

及教會組織等。

基督教在第二次世界大戰後傳入新竹縣尖石鄉後山地區（玉峰村及秀巒

村），所造成的集體改宗的現象，可歸於泰雅族人在改宗過程中的能動性與

主動性，這樣的能動性及主動性又與泰雅族傳統gaga信仰與基督教信仰道德

世界範疇的重壘有密切的關係。在泰雅族的文化中，靈魂（utux）是構成這

個gaga信仰的核心，特別是具有「善」特質的靈魂（blag-utux），這種靈魂

構成了泰雅族人的祖靈，成為泰雅族人祭祀主體。而blag-utux所體現的特質

是勤勞、親愛、貞操、廉潔、誠實及為他人盡力，這些特質是泰雅族人道德

世界中規範行為的重要範疇，一旦違反這些範疇，即是犯罪的行為，會遭受

到祖靈的懲罰，常見的懲罰形式有作物欠收、無法狩獵到獵物、生病及子孫

滅絕等，而為了解決犯罪的問題，泰雅族社會發展出和解（sbalay）和消災

（qmes）的儀式，藉著這些儀式來重建祖靈與人的和諧關係，去除因犯罪所

造成的不潔淨及避免各種的形式的懲罰。然而在歷經日治時期的殖民統治、

定耕農業的引進及二次世界大戰後國家主義的霸權治理，以gaga為核心的律

法及生產模式幾近瓦解，僅存倫理層面的gaga保留在泰雅族人的認知當中。

在基督教傳入初期，教會傳道人為使泰雅族人了解聖經的意義，刻意將blag-

utux的特質與十誡 9結合，同時將blag-utux的特質疊置於上帝中，使上帝成為

具有泰雅族特質的天神（Utux Kayal），10而這種以泰雅族文化符碼來詮釋基

督教義的傳道策略，成功地將泰雅族gaga的道德世界觀與基督教義接合，不

僅在認知層次上，教會傳道人又以具有gaga特質的Utux Kayal為名，在教會中

進行禱告治病及趕鬼等儀式，使基督信仰與泰雅族人生活行為面接合，加上

教會又有計畫地培育泰雅族的傳道人進行牧會工作，因此使得基督信仰在新

9　 聖經的十誡記載於出埃及記第二十章一至十七節：「神吩咐這一切的話說，我是耶和華你

的神，曾將你從埃及地為奴之家領出來。除了我以外，你不可有別的神，不可為自己雕刻偶

像......不可妄稱耶和華你神的名......當記念安息日，守為聖日……當孝敬父母，使你的日子在耶和

華神所賜你的地上得以長久。不可殺人。不可姦淫。不可偷盜。不可作假見證陷害人。不可貪

戀人的房屋，也不可貪戀人的妻子、樸婢、牛驢、並他一切所有」（聯合聖經公會 1961）。粗

體字部份為作者所加，用來標記十誡內容。

10　kayal 為泰雅族語「天」的意思。
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竹縣尖石鄉玉峰及秀巒二村迅速地擴散（黃國超 2001）。

基督教在1947年傳入石磊後，在泰雅族傳道人積極推動宣教工作下，信

徒人數快速增加，對部落影響力亦漸增，而教會對部落的影響力則在1972年

靈恩運動開始至1980年代末期運動結束前達到顛峰。由地方教會的歷史檔案

中可知，這波靈恩運動始於1972年7月7日，地點為尖石鄉秀巒村田埔部落，

起因為四位泰雅族婦女被「聖靈觸摸」（黑代．瓦旦 2012）：

起初我們四個人正要開始禱告的時候，忽然有一股力量像電擊一

樣，打在我頭上，然後我嚇得驚慌失措！當時我第一個反應，就驚

叫起來，隨口喊叫泰雅爾語「agaiy」（痛的意思），同時順手往劉

姐妹身上一指，剎那的時間，那種奇特的大能力就轉移到劉姐妹的

身上，然後事情就這樣子的開始發生。（同上引：16）

那天偶然聽到隔壁鄰居好像有人爭吵! 沒想到剛進入屋裡，在剎那的

時間，我竟然被一種大能力抓住，使我無法脫身，禁不住的當場哭

泣、流淚！（同上引：19）

在被「聖靈觸摸」後，這些泰雅族婦女共同的的經驗是認罪悔改，並且

在心靈上得著慰藉，並感到有能力與勇氣向其他族人宣揚她們屬靈方面的經

驗，並要求族人亦認罪悔改：

在我們四個婦女一起禱告的當中，自己內心中，早己有一種特別奇

妙的感受，感到心中有一種罪惡感，促使我認罪、悔改，並且痛哭

流泣；然後，又有一種感覺，好像自己的罪已經得蒙赦免了，覺

得從罪的壓制與捆綁解脫，得釋放，重得自由，心中充滿喜樂和

平安；這種感覺真好；然後感覺身上有一種信心所帶來的能力和勇

氣，可以面對任何人，促使我叫人悔改認罪。（同上引：16）

聖靈光照我們內心的屬靈光景，我們深感自己的卑微和軟弱，看見
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自己的罪行和敗壞；因此，禁不住的痛哭流涕，認罪悔改；然後，

有一種新的感覺，覺得一切的罪蒙神赦免了，自己完全得釋放，心

中有平安；然後，覺得我身上，有一種能力和勇氣，面對其他的

人，指責他們的罪，勸他們認罪悔改。（同上引：17）

隨著「聖靈觸摸」而來的宗教經驗在田埔部落快速地散播開來，對當時

的泰雅族部落造成極大的震撼，也對部落的道德世界觀造成重大的影響，特

別是在人的行為方面，菸與酒的使用被視為違反基督教道德的行為；此外，

「認罪」亦成為靈恩運動中，泰雅族人訴諸個人回復符合基督教信仰對人類

思想及行為要求範疇的儀式性行為，目的在於使個人在「靈魂」與「身體」

的層次上獲得潔淨：

凡是到聖靈工作現場的人，不論是男或女的，不管是長老教會或天

主教會友，都一個一個被點名，並說穿了他們的來意。尤其那些身

帶醉意、煙味的人，未進門前，因聖靈所使用的人大部份都躺在地

上倒下閉著眼睛，還看不見人，卻能從遠的地方叫出他們的名字

來，並拆穿他們衣袋裡裝的是什麼東西。更奇妙的是聖靈所使用的

人，能指出人心裡的隱情，使當事人不得不屈服，並存敬畏的心。

有些人是因被聖靈光照而不顧自己的面子，自動把過去的罪行當眾

承認，悔改痛哭，而這種情況誰也無法攔阻得住。如同大風吹來，

骨牌效應般，通行無阻的自由運行，所到之處，造成很大的震憾，

也影響了當時的泰雅爾部落。（同上引：24）

1972年8月初，靈恩運動在田埔開始後的一個月，田埔教會派出約二十位

的教友拜訪石磊教會的教友，並舉辦臨時佈道特會。這場佈道會總共持續三

天，這場聚會帶給石磊教友不同於傳統聚會的經驗，主要是因為田埔教會的

婦女在聖靈啟示下，指出部落每一位族人的過錯，甚至將教友不為人知的行

為如偷竊、淫亂等，在當下一一揭露，由於這是自基督教傳入石磊部落以來

未曾有的聚會經驗，因此在部落族人間造成極大的震撼。除指出石磊部落教
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友的過錯及不為人知的行為外，田埔教會的教友亦在聚會中要求石磊部落的

基督徒要認罪悔改，因此類似在田埔教會所發生的宗教經驗亦發生在石磊教

會的教友身上，此因透過田埔教會的婦女所舉行的佈道特會，石磊教會教友

對基督教信仰的道德範疇被強化，尤其是對聖靈救贖人類的能力方面，石磊

的教友相信「聖靈進入人的生命裏作光照、更新與改變，使人認罪悔改，信

耶穌得到救恩與新生命，成為新造的人，有新生的樣式，過聖潔的新生活」

（黑代．瓦旦 2012：52）。換言之，田埔教會的教友透過佈道特會將「聖靈

觸摸」的宗教經驗傳遞至石磊部落，並強調聖靈可藉由人的認罪悔改轉化及

更新人類生命；同時聖靈也是聯結人類與耶穌（上帝）的橋樑，接受聖靈的

引導，可以恢復在創世紀中上帝造人時的完美樣式，並擺脫自亞當所遺傳下

來的舊人本性（肉體情慾）及缺乏良善與不順服神律的原罪，成為一個過著

合神心意的新造之人，歸入基督做神的兒女：

田埔教會首訪石磊教會，那時石磊教會是在Bnay（現在的九鄰）部

落聚會。當田埔教會到訪，已經下午的時間，就向當地的弟兄姐妹

說：「我們要聚會。」那時刻誰也不知會發生什麼事。而這件事發

生是從未見過的事。當聚會時先唱詩，禱告後，田埔教會的一些婦

女就倒下來躺在地上；就這樣開始說話，第一句話說：「你們要悔

改。」……就在第三天時，在部落裏賣菸酒的商人，因悔改就自動

請教會年青人把一切菸、酒全都丟掉。就因為這樣情形，讓聖靈的

能力造訪，沒有一個說我沒罪的；有的是菸、酒不離身，當聖靈進

到人的心，觸摸的時候，就好像一股力量強迫他放棄。這是我們每

一個基督徒沒有辦法做到的。但聖靈造訪時，每個基督徒都自動悔

改、流淚，放棄不好的習慣，而一心歸向神（徐正義 2009：11）。

隨著靈恩運動進入石磊部落，基督教信仰對石磊教會信徒的認知及行為

發生很深的影響，特別是因為受到「聖靈觸摸」的宗教經驗後，聖靈的澆灌

使一部份的教友得到「聖靈恩賜」成為具有預言與醫治能力的「先知」性人
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物。11 而在石磊部落中，最典型者為Taru Hetay及Yayut Temu，由於他們在靈

恩運動期間，分別做過被部落視為「神蹟」的預言與醫治工作，因此對晚近

部落族人在基督教信仰道德觀與個人的人格形塑影響至深。

Taru Hetay 出生即患有「先天性耳道閉鎖」，從臉部的外觀可明顯地看

出，他缺乏二個外耳及耳道，故自小即為聾啞人，他的母親在分娩後，曾擔

心他無法在窮困的部落生存下來，一度想要棄養他，但在家人的支持下仍扶

養他長大。由於先天的聾啞，也導致Taru自幼即受到部落族人的嘲笑，因此

養成他偏激暴躁的性格，對於他人的冷嘲熱諷，他會亳不猶豫地進行反擊，

常引起部落的衝突，故被視為部落中的問題人物；但另一方面，由於長期處

於孤立與瞋怒的狀態下，也養成他孤僻與桀驁不馴的個性。1972年靈恩運動

發生時，當時Taru正值十七歲 ，宗教經驗卻對Taru的生理與心理狀況產生極

大的影響：

我感覺到一股力量推著我往佈道台前進，我想扭頭而出卻使不上

力，快到講壇的時候，突然一股雷擊般的力量自空而降，擊中我的

天靈蓋，有一個奇妙的聲音對我用泰雅語說：Taru，你要悔改！當

下我立即不由自主地跪下，以如雷的音量吼出：感謝上帝！（徐正

義 2009：61）

從那時候三天那時候神改變他，就聽到聲音的時候，他聽到聲音他

就，那時候我們就，我們信徒啦，教會所有的長老，就嚇到，怎麼

11　 「聖靈恩賜」意指基督徒從聖靈所領受的各種不同程度與形式的屬靈能力和才幹，最早聖靈澆

灌出現在舊約聖經中，神為完成祂在以色列民身上的計畫與心意，要求摩西召聚70位長老，將

降於摩西身上的靈分賜給他們，要這70位長老按著所領受的能力分擔摩西的工作。而在新約聖

經中亦記載，當耶穌升天後，到了五旬節的日子，當門徒起聚同心禱告，聖靈大澆灌於門徒身

上，他們在得著聖靈所賜的恩賜與能力後，開始為上帝作見證並傳 福音。而這些恩賜與能力

種類諸多，大致包括五大職事（使徒、先知、傳福音、牧師及教師）、九種恩賜（智慧言語、

知識言語、信心恩賜、醫病、行異能、作先知、辨別諸靈、說方言及翻方語）與一般服務性的

恩賜（執事、教導、勸慰、施捨、憐憫人、領導及幫助人），大部份的神學家認為每一位基督

徒皆擁有一樣恩賜，個人所領受的恩賜並不相同，亦不能互相比較，必需要彼此尊重與接納，

善用自己的恩賜於教會的建立及榮耀基督上（司雄 1994；黑代‧瓦旦2012）。
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完全怎麼會改變一個人會講話，他以前講話完全是好像這樣完全聽

不懂，有出聲，有出聲那個，又聽不到，好像跟我雞同鴨講那樣，

他講話就是聽不懂他講什麼，就是我們平常通話就是比較說就是簡

單的手語這樣，神改變他的，他就是神開始給他工作，那個就聖靈

就降在他身上。（LobaSiyat，Taru之妻）

「聖靈」不僅讓Taru聽力恢復，亦改變他的性格，使他由一個原本孤僻

且暴燥易怒的人轉變為一個和善親切的人，他的轉變被部落族人視為神蹟。

此外，「神開始給他工作」讓他具有預言的能力，使他成為被教會信徒公認

的先知性人物，而他的預言能力對部落族人的行為產生很深的影響：

我們教會長老已經老了，就是還是賣那個公賣局那個酒，那時候

他，他從上方那邊，搬那個酒，那因為我們部落都在喝酒嘛，很多

好幾箱的酒，就聖靈透過他（Taru）說，叫把你們的酒丟掉，結果

他（教會長老）也是悔改，所有的酒還有菸，結果我們教會年輕人

把那個酒都打破，丟在山谷裡面。（LobaSiyat，Taru之妻）

Yayut Temu與Taru有類似的宗教經驗，而與 Taru不同的地方在於Yayut

有「聖靈進入」的現象，在超自然體（supernatural being）附身的情境下，

Yayut進入一種恍惚的意識狀態（trance state），成為一位具「醫治」能力的

先知：

我發生的時候我的那個，那個感覺呀不一樣，要開始禱告的時候，

就開始禱告，就很正常，禱告一半就不知道，你到底在作什麼，我

也不知道，在講什麼我也不知道，對呀，不知道，那個情況是，

是要怎麼講，我也不清楚ㄟ，其實，在那邊講話，自言自語的在

那邊講話……就是有一種力量，有一種很大的力量，就是身體有一

點開始發熱，發熱的時候就開始有一點，好像那個打雷的聲音，打

雷的那個力量呀，這樣就神的那個聖靈就進入……有一個是他的小
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孩子，生病，很像那個生病，羊癲癇會發作，他帶他的小孩子來禱

告，那時候我們在巴陵，因為他那個小孩子，也是病很久了，他那

個病很久了，有時候他生病的時候，他會把舌頭，會出來嘛，舌頭

呀會出來，結果我們在那邊禱告，禱告的時候，上帝跟他講說，你

要用你自己的時間去抑制這個小孩子，上帝跟他講說，你要每一天

早上，每一天晚上，你要按時禱告，他就真的用這樣的時間去禱

告，然後他禱告禱告很多，上帝跟他講應該有三個月的時間給他，

結果，他真的實行這樣的禱告的時間，結果到了三個月，那個小孩

子，完全好了，也沒有去給醫生看，完全好了，他那個羊癲癇。

（YayutTemu，女）

值得注意的是，Taru和Yayut視使用先知性的能力為一種恩賜，是聖靈啟

示的結果，因此必需依照教會的體制進行服事的工作，亦即在教會牧師、長

老及執事陪伴下，以教會的儀式為族人進行預言及醫治，且這些預言及醫治

的行為必需在教會情境下進行，否則執行者會遭到不幸。12 換言之，透過石

磊部落泰雅族先知性人物、牧師、長老及執事不斷重覆展演之基督教的宗教

儀式，強化了泰雅族人對基督教教義的認同，亦增加教會本身對族人在認知

與行為上的規訓力量，故對晚近石磊部落泰雅族人的道德世界觀之形塑產生

重要的影響力：

他（Taru）就是通常如果說我們教會需要那個教導的時候，那牧師

會跟他講，或跟我們長老信徒說，今天我們為Taru長老禱告，或是

有聖靈的啟示在我們的教會，在我們每一個家庭這樣，結果聖靈工

12　 事實上，當時在石磊具「先知」性的代表人物除了有Yayut與Taru以外，教會還有其他教友擁有

類似的經驗，例如其中有一位已沒落的代表人物，曾是靈恩運動時期的重要代表，其靈力到今

令許多教友無法忘記。根據多位石磊教友的說法，這位「先知」在服事眾人時會離地飛起，因

此造成當時許多人因她而歸依基督教。但由於部份「先知」經常私下服事，並藉由醫療與預言

之名圖利自己，因為這些「先知」沒有在教會牧者的規範和支持下服事，導致靈力漸漸削弱而

沒落。而類似的經驗對當時教會造成莫大之衝擊，例如引發教會分裂等問題，以致於後來許多

教會相當謹慎進行這一類的服事工作。
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作就教導。（LobaSiyat，Taru 之妻）

我從來都沒有去，我有這個恩賜，我自己一個人要去教會，到哪

裡，去醫治別人，沒有。我從來沒有這樣，我是要，我的心就是說

要按照教會的體制，按照教會的那個原則要做。你看呀，有一個

那羅那邊也是像我這樣，類似像我有恩賜的工作，結果前面是很

好，就按照教會的原則這樣做，最後就是他自己個別做，到哪裡

到哪裡做，醫治這樣，醫治病人，結果到最後，他的下場不好。

（YayutTemu，女）

六、石磊部落有機農業的發展歷程

石磊部落的農業發展在過去一百年來大致可分為四個階段：游耕時期、

水田定耕時期、慣行農業時期、有機農業時期，而這四個不同的農業時期體

現四種不同的土地利用模式及不同土地資源利用下的土地倫理、權利關係及

土地健康的因果關係（顏愛靜等 2011）。有機農業在石磊部落的發展反應了

慣行農業土地使用模式對部落的衝擊，特別是生態環境、家戶經濟及個人健

康上的危機，故為尋求解決上述危機之道，部落族人於1988年開始發展有機

／自然農業，希望藉由發展永續性農業，達到維護生態環境、改善家戶經濟

條件與促進個人健康等目的：

那時候也不是說想朝有機，只是想說換個工作方式，常常噴農藥有

沒有，一直一直土壤破壞掉，對身體也沒有辦法......其實我們一定

要去思考很多的問題，也不一定說我們今天要把價格抬高，而是作

有機農業第一個，我們一定要讓土壤好，我們的生活好、環境好，

消費者吃得更健康……你只要種得好，有收成的時候，一定會賣到

錢，那你賣到錢，你的小孩子的學雜費，小孩子要吃的、生活用品

就有了。（YuminHayum，男，有機農友）
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儘管在泰雅族人的認知上，有機農業對個人健康、家戶經濟及生態環境

的改善有所助益，但發展初期因為缺乏市場通路，並沒有獲得石磊部落大部

份泰雅族農民的認同，雖有少部份的農民持續以有機方式耕種，但這其中不

乏在慣行與有機農法中擺動者，主要的原因是，有機農業必需整合一地區的

農地共同耕作，一方面可生產足夠的農作物滿足市場的需求，另一方不會因

少部份的農地因使用化學肥料與農藥污染有機田，由於石磊部落在發展有機

農業之初並沒有先建立產品的行銷通路，在誘因不足的情形下，降低了農民

生產有機作物的意願，導致有機田地零星分佈在非有機田中的情況：

整合在一起做有機，很多人會討論，本來是石磊跟抬耀，後來那個

到最後就是我們一家就對了，後來做一做好像覺得因為那時候，十

幾年前有機不是很盛行，然後也沒有賺錢......像很多人還不太接受

有機，我們做了幾年就沒有做了，又轉那個一般（化學農業）的。

（CiwasSilan，女，有機農友）

雖然在發展初期遇到瓶頸，但是石磊部落的有機農業發展並未因此而停

滯，探究其主要原因為堅定型的有機農民持續發展更適合地方生態條件的有

機農業技術，並極積尋求建立穩定的農產品銷售通路，除了上述的努力外，

堅定型的有機農民結合基督教的教義「向信徒傳授有機農業知識，並親自帶

著教會信徒一起耕作、學習，讓他們也同享經營收益.......在歷經幾年的努力

後，有信徒也能成功的開展自己的事業，也因此連帶吸引了外地的失業信徒

回到家鄉從事有機農業相關工作」（顏愛靜等 2012：63），隨著成功轉型

有機農業的農民人數增加，也連帶提高部落內未轉型者對轉做有機農業的意

願：

最後一次那個Taru老師又來了，可能也是上帝心意吧，這很奇

妙......他說我想跟你們合作種菜，然後送到主婦聯盟這樣......我們一

起合作種菜，再做有機的，然後我就再轉回來。（CiwasSilan，女，

有機農友）
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三年之前也都是用化學，三年前開始我就在想說來試試看......我慢慢

減量去用化學肥料，去年就開始真的化學肥料沒有放了......今年完全

都沒有放，都是用我們自己製作的酵素跟漢方，13 我們都一直在上

課，有去跟Watan的爸爸學這樣。（LawaMiqwiy，女，有機農友）

故由上述可知，在石磊部落有機農業發展的歷程中，堅定型的有機農民

扮演十分重要的角色，而受訪者口中的「Taru老師」與「Watan的爸爸」即是

此類的有機農民，亦是石磊部落公認的促成有機農業發展的重要推手，為了

解堅定型的有機農民的特質，故以下將對「Taru老師」與「Watan的爸爸」--

TaruBehuy傳道轉做及發展有機農業的動機與歷程做進一步的分析。

七、TaruBehuy傳道與石磊的有機農業發展

目前石磊有十五位泰雅族人從事有機農業，佔該部落從事農業工作者的

90%，和非有機農民相比，這些從事有機業的農民有較穩定的收入及較高的

生活品質，有能力讓其家中的孩子完成大學學業，甚至是進入博士班就讀，

由於這些有機農民在經濟及社會階層顯著地提升，他們已成為部落及周邊地

區學習的典範。而在石磊發展有機農業的歷史上，TaruBehuy傳道被所有的有

機農民公認為最早實行有機農法者，14 他不僅引入有機農法的概念與技術於

自家的農場進行耕作，亦投入大量的時間、人力及財力於有機農法的技術改

良，同時並教導部落族人相關的概念與技術，協助部落族人由慣行農業轉型

為有機農業。有鑑於Taru利用在地生態知識發展出一套具有永續性的森林資

13　 2007年透過韓國基督教牧師的協助，韓國趙式自然農業創辦人趙漢珪老師到石磊教授自然農業

的觀念與作法，推廣基礎漢方肥料的製作與用途。推廣課程結束後，同年11月及2008年3月數

位石磊長老教會長老前往韓國濟州島，學習製作漢方的技術，並將所習之技術帶回石磊應用於

作物的栽培上。漢方的主要配方包括數種的中藥，經發醱的程序後，粹出液可作為植物營養液

及天然的殺菌劑。

14　Taru 的農場由1989年開始以有機農法種植各種蔬菜。
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材用於耕種作物的農法上，使石磊部落發展出具有自然與健康特色的農業，

因此他於2010年榮獲農業創新獎。此外，媒體亦曾以「會跳舞的蔬菜」比喻

石磊部落農民自行以酒與當地素材製作漢方與酵素取代肥料，生產出高品質

的蔬菜，因此石磊部落的有機／自然農業發展在台灣社會已被視為原住民族

部落產業發展的成功典範（羅恩加 2010）。

近年來，Taru的農場已不僅已成為新竹縣尖石鄉發展及教授有機農業技

術的中心，在2009至2013年間他亦在自己的農場辦理超過二百場的講習會，

教導來自台灣各地區的原住民族農民有機／自然農法，而他自己也常受邀至

許多部落進行概念及技術的分享，因此在當代台灣原住民族山地有機農業的

發展上，Taru扮演十分重要的角色，故本文以下的篇幅，將針對Taru的生命

史進行分析，試圖找出原住民族堅定型的有機農民轉作有機農業的動機及影

響其轉作動機的因子。

（一）轉作有機農業的動機

在從事有機農業之前，Taru使用慣行農業耕作已有九年的時間，在這

九年中，他不僅接受專業慣行農業的訓練，同時應用在農業改良場所學的知

識，發展出一套有效的病蟲害防治的策略，雖然這些慣行農業的知識，讓

Taru成為一位成功的農民，但由於大量地使用化學合成的殺菌劑，導致他與

太太的健康出現問題，故為解決健康上的問題，開始在自己的農地上使用有

機農法栽種蔬菜：

在有機之前，我已做化學九年，我告訴你，我真的是玩化學喔，沒

有人贏我，尖石鄉裡面沒有人贏我，因為我是農林廳，那時候農林

廳時代，就是培訓出來的，就是中北部的這些農改場我都去過，我

都在那邊訓練，然後也到了台大附設這個農場，有去那邊就是學習

啦，所以要引用這個化學，我真的很會玩，尤其是殺菌劑，我不會

按照就是農藥行直接給我去用，我自己又再調配，那是很毒，因為

我們要對付這些病蟲害，所以我們自己又再重新做調配，所以就是
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因為這樣我們的身體就出狀況，所以在北部的這個果菜市場，就是

台北果菜市場，我是頂呱呱的，那時候我玩化學……大概八十年左

右開始，所以那個時候我，我是真的不知道是叫有機，因為我的師

母生病，我自己肝也出問題，我兩次就是差一點猛暴性肝炎，哇! 那

個時候是急性肝炎，我得了兩次，因為那個主治醫生跟我講說你不

能再得第三次，第三次你就要走了，所以從那時候我就很謹慎，為

什麼，就是因為我本來不該得這個病，是因為過去是噴藥的關係。

Taru轉作有機農業的第二個動機為經濟考量，雖然以慣行農法耕作，

可收穫符合市場品質需求的蔬菜，但由於需投入的化學農藥及肥料的成本過

高，使得農民可獲得的淨利相對減少，為提高投資報酬率，故Taru決定轉向

有機農業：

所以那時候我玩化學，我們賺的錢十塊錢，我告訴你，用在資材，

農藥跟那個化學，大概是六塊錢，甚至到我手上是四塊，包括我的

工錢喔，那六塊錢去哪裡，都給那個農藥行賺了，因為農藥行或是

農會就是肥料，那有沒有賺，真的沒有，可是到了有機以後，大概

我們是，到我們手上是差不多六塊錢，四塊錢是給廠商，那還可以

我們有六塊錢。

除了實行有機農業投資報酬率高於慣行農業外，由於穩定銷售通路的建

立，將Taru（生產端）所生產的有機蔬菜與消費端結合，因此在符合供需兩

端期待的原則下，Taru願意持續生產有機蔬菜，甚至投入資源進行生產技術

改良，藉以提高產品的品質，達到消費端的要求：

當我開始來這邊，就是重新開墾的時候，因為那時候我爸爸還強壯

的時候，所以我們兩個人就是一起砍草，然後就把它燒，就開始種

青椒，但是我是用有機的方式，但是那時候我不知道有機，但我是

那時候因為我沒有肥料的來源，我就去買牛糞、雞糞自己堆肥，我
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就在這邊做一堆一堆，然後就把它丟在田間，就是因為這樣，中興

大學的一個教授就來這邊玩，因為朋友的邀約，他就來了，看到我

這樣，所以他就從那時候啟發我的心說，原來這個就是叫有機，但

是那時候已經五年了……那時候我已經做了五年以後，我才進到主

婦聯盟，台中的，然後在那邊送了兩年以後，他就把我介紹到台

北，因為台北的會員比較多，所以從那時候兩地都跑，因為主婦聯

盟的要求，非常的嚴格，因為他要驗那個硝酸鹽，每一批的菜都要

驗，硝酸鹽的來源就是，他的來源就是氮肥過量的時候會造成硝

酸鹽，因為他們就限制在一千五百的ppm，蔬菜喔，他就是規定在

一千五百，然後就是根莖類的部分就是降到五百，根莖類的，那果

類的東西也是訂在這個一千以下，所以就是因為這樣，你的種的東

西，不會產生硝酸鹽，那就是表示你放的氮肥少了，可是就因為這

樣，我們的蔬菜氮肥不夠的很快就壞了，黃化，黃掉呀，可是就是

我們在不得已的當中，就是我們不斷的求新求變……我做了七、八

年，大概十年的這個有機產品，到台北以後，我的技術就慢慢提

升，我是使用一些外面的資材。15

Taru與主婦聯盟的合作肇始於「中興大學的一個教授」，透過這位教授

的引介，Taru所生產的有機蔬菜得以進入主婦聯盟的台中及台北銷售據點，

因此開啟一個穩定的銷售通路。但這位教授的出現並不能歸因於偶然，因為

他的出現乃是出自Taru的另一位朋友的邀約，換言之，Taru的人際網絡是促

成銷售通路形成的主因，而這種人際網絡的形成則與Taru早年在外地的生活

與工作經驗有密切的關係。16

Taru與主婦聯盟的合作不僅為Taru帶來一個價格穩定的銷售通路，為了

15　 Taru為使其所生產的蔬菜一方面達到主婦聯盟所設定的有機蔬菜檢驗標準，另一方面增加倉    
儲的保存期限，開始使用商品化的有機資材用於促進植物的生長，儘管這些有機資材的使用有

助於提升Taru的有機農法技術，但由於購買商品化的有機資材的成本仍過高，故亦引發Taru開

始研發自製有機資材之動機。

16　有關Taru在外地的生活與工作經驗請請參考本文第55-56頁。
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確保農友供貨的穩定性，主婦聯盟也提供資金給合作的農友，透過財務上的

協助，使農友可獲得足夠的資本，創造一個永續生產有機作物的環境，避免

因人為或天然因素造成有機作物的生產中斷：

因為有機真的是有一個好處就是，他的價錢是固定的。再來，就是

如果我的錢不夠的時候，我可以向主婦聯盟去借錢，可是他是無

息，有一次他給我調度六十萬，那時候艾莉颱風，我們有八個月沒

有種菜，沒有收入，所以他就大概借給我六十萬，然後我用兩年的

時間還給他，就是一批載出去扣一次，他沒有全部扣，你如果多一

點他就多扣一點，少一點他就給你少扣一點。

（二）基督信仰與有機農業的發展

實行有機農業涉及十分複雜的人類認知、行為及物質創造等活動，故需

要具備特定的文化要素方可支持人類完成上述的各項活動。在認知層面，對

Taru而言，基督教信仰的道德觀形塑他對實行有機農業的態度，因為透過實

行有機農業可以體現個人對基督信仰道德規範遵循的程度，他相信人對信仰

的堅持將會得到神的祝福與拯救，而這樣的祝福與拯救會反應在良好的有機

農業發展結果上：

有了信仰，加上你真的是遵循神的話語，你就是按照他的話，他

說，你把你的事交託給我，他說，我必定會為你拯救，就像耶穌講

的，他說你祈求，我就給你，你敲門我就給你開門，所以，我們

有了點知識，加上無限量的神的幫助，你看你會不會創做更好的東

西，所以這個自然的東西自然的農業，一定會越來越好，那新的東

西會越來越好。

值得注意的是，Taru提到除了信仰之外，在發展有機農業之初，他已具

備相關的基礎知識，而這些基礎知識來自於泰雅族的傳統耕作方式，Taru稱
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之為「老人的方法」，這些方法主要包括以牛糞製作堆肥及秸稈17 的使用，

而這些「老人的方法」確實滿足作物生長時所需的氮、磷、鉀肥，是故在實

行有機農業最初的五年，雖然沒有外來技術的支援，但以「老人的方法」所

種植的蔬菜仍然獲得主婦聯盟的認可，得以進入有機市場銷售，所以基督信

仰及泰雅族傳統耕作知識的結合，開啟了有機農業在石磊部落發展的門：

那時候我已經開始就是做有機了，但是那時候不是叫有機，因為那

時候我不知道那些，我是用那個老人的方法，就是過去我們農耕

的方法，不用那個化學啦，也不用化學肥料，不用化學合成的藥

劑，所以我的土地就是幸運在這裡……因為過去老人就是用那個牛

糞啦，蒐集牛糞，然後就去丟到他的田，然後再去把它攪和，這是

他們那個肥料的來源，再來一個就是我始終沒有忘記，因為旁邊很

多那個草，種稻完了以後，插秧完以後，差不多他們的那個稻田是

這麼高的時候，他們就把那個周邊的這個草，砍一砍，然後就一直

砍一直砍，然後就他們就抓起來放到那個，就是他們種稻的一些中

間，就一直放一直放，我說這個是幹嘛的，因為那時候我小孩子，

我以為他們是說擋那個草，原來久而久之的它不會腐爛，可是它會

滲出一個好像油，油油的東西，那個水一層又一層，一點好像油，

有油的東西，我說這個是幹嘛的，後來我就是我在做有機的時候，

我才曉得那時候，原來老人家也知道這個用草的方法。

在行為層面，Taru認為有機農民對基督信仰的力行與虔敬程度，是決定

了一個有機農民在耕作上是否成功的關鍵，唯有與神有穩定關係並遵守信仰

規範者，才能成為一位成功的有機農民。換言之，由Taru的觀點來看，意念

與行為上符合基督信仰道德觀將有助於一個有機農民在高度競爭的市場經濟

17　 Taru於泰雅族人在種植水稻的過程中觀察到田間雜草具有類似秸稈的功用，亦即將砍除的雜草

堆置於田間，其滲出液有助於水稻的生長。而後來在學習及研發有機農法的過程中，Taru發現

這些雜草含有豐富的碳及氮元素，且碳和氮的組成比例很適合用於製作成堆肥，故透過發酵的

程序，將這些雜草製作成液肥，並命名為青草營養液。
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中成功地佔有一席之地：

因為他們很多人做這個，就是你看我們教會裡面，因為他這信仰不

是說，就是很穩定的跟天父關係，是靠他自己的方法到現在你看，

他們所做的，雖然是做有機的工作，可是都沒有甚至達到我孩子彌

迦這樣規模，沒有人達到這樣，因為神的智慧就是給這些願意尋求

他的人。

符合基督信仰道德觀的意念及行為對Taru而言，如同實踐有機農業工

作的模板，由於使用有機農法耕作需要有成熟的技術（知識、技巧及工具）

支持，方可在正確的時間使用適當的策略確保作物的生長及預防病蟲害的發

生，故農民必需發展一套嚴謹的耕作計畫，並嚴格依循這套工作計畫，進行

各種農業活動。換言之，有機農民的生產行為是在嚴格的身體規訓下所進

行，而這又與基督信仰要求信徒對神的順服與接受神的管教，人的生命方可

得到救贖的精神相互契合，因此Taru認為對信仰虔敬者，可在發展有機農業

上獲致成功：

因為神，神也會提醒他說，既然你做這個，所以他會給他一個感動

說，要被他管理，就像那個抬耀教會的長老，那他是一個禱告的

人，所以我告訴他，他做了，結果他就是按我的方法，所以你看他

也是很成功，可是有一些人不是這樣，我怎麼教導，哇，我跑了很

多地方，就是因為他們做不來，結果他們就掛了一堆藉口，說沒辦

法……既然方法告訴你，他就是因為沒有用心，就是因為他沒有好

好的禱告。

在與有機農業相關的物質創造方面，由教會所延伸出來的社會網絡扮演

十分重要的角色，特別是韓國教會派駐台灣，協助推動原住民族地區教會宣

教事工的傳道人，在與這些韓國傳道人的互動過程中，不僅是宣教事工的交

流，亦開啟了Taru對韓國有機／自然農法的認識，並透過這些傳道人的人際
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網絡聯結，Taru得以在2007年3月到韓國的有機農場進行為期一個月的參訪，

同時並學習新的有機農業概念及技術，特別是酵素與漢方的製作：

十七年前的時候，就是碰到了徐珠源牧師，18 因為他就來這邊通宵

禱告四十天，我的師母就我們就陪他，然後就照顧他的生活，就是

幫他煮飯……就是因為這樣他就告訴我說，現在做的，不是最好

的，他說還有一個更自然，所以就是因為這樣，他就帶我們去韓

國觀摩，觀摩以後我就從那邊就真的是看到他們作法，我就想說對

呀，有機農業不是很好，不是頂尖的，而是完全自然是頂尖的，但

是好在就是因為是之前已經做有機，所以這個觀念概念，很快就可

以改變，然後就可以融入。

在韓國學習期間，Taru將其學習的重點放在製作酵素及漢方的素材選

取、發酵技術及其在田間管理上的調劑配方等。但值得注意的是，由於語言

上的隔閡、韓國農場在部份關鍵技術的教學上有所保留及台韓生態系統的差

異等因素，Taru自韓國回台灣後發現其在韓國所學的農法並無法完全應用在

石磊的農作物生產上，在反覆試驗後，Taru意識到如要在石磊應用韓國自然

農法，則必需經過若干技術改良（特別是發酵的步驟與條件控制，如發酵所

需的糖份比例、溫度及時間等），因此他開始嘗試利用石磊在地的素材及知

識結合韓式自然農法的概念及改良過的發酵技術研發真正適合用在石磊有機

農作物生產上的天然殺菌劑（表一），而對於這些植物素材的選擇亦對應著

泰雅族民族醫學（ethnomedicine）知識。19 在這些天然殺菌劑的調劑配方

上，不僅是單方使用於植物病害防治上，Taru亦將他們與其他素材依一定的

比例混合（如黃柏發酵粹出液、肉桂發酵粹出液、辣椒及生薑）製成漢方使

用，藉此增加天然殺菌劑在植物病害防治上的效果。

18　徐珠源牧師為韓國藉牧師，長期致力於台灣原住民族之宣教工作。

19　 事實上，Taru所製造出的天然殺菌劑不僅用在植物病害防治上，這些植物發酵粹出液也依循著

泰雅族的民族醫學知識用在治療人體的外傷及若干疾病上（如感冒、腸胃不適等）。
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除了天然殺菌劑外，Taru發現韓國農法善於利用不同的發酵營養液（酵

素）提供植物生長所需的氮肥、磷肥及鉀肥，而常用來發酵的素材則包括了

青草、竹筍、木瓜、李子及香蕉等，然而與製作天然殺菌劑一樣，Taru需要

克服發酵營養液的技術瓶頸，是故在經過多次實驗後，他找出一套適合用於

石磊製作酵素的發酵步驟與條件，並使用自製的各式酵素粹出液於各種蔬菜

的生長上（表二）。綜而言之，經過應用改良的韓國農法所製造出的天然

殺菌劑及營養液，不但符合在石磊生態系統下農作物生長的需求，更重要的

是技術研發及應用完全由泰雅族人（即Taru）主導，而這樣的結果則體現在

Taru所生產農作物的品質提升及生產成本顯著降低等面向上。

表一　Taru常用之天然殺菌劑及其功用 20

植物中文名 紅豆杉 黃柏 肉桂 珠蔥

植物泰雅族名 gamin hebum hom qemu tumaw

傳統功用 殺菌
消炎、鎮痛、解熱、

治療肚子痛
解毒、消炎 殺菌、預防感冒

植物病害防治
疫病、 病、露
菌病、灰黴病

疫病、 病、露菌
病、灰黴病、白粉病

疫病、 病、露菌
病、灰黴病、白粉病

疫病、白粉病

田間管理對象 果樹、蔬菜

資料整理：日宏煜、羅恩加

表二　Taru常用之酵素營養液及其功用

植物生長所需養份 氮（尿素類） 磷（過磷酸鈣） 鉀（氯化鉀）

酵素名稱
木瓜酵素

青草營養液

竹筍酵素
李子酵素+檸檬葉

+山肉桂葉
青草營養液

木瓜酵素
香蕉酵素

青草營養液

資料整理：日宏煜、羅恩加

基督教信仰除了促成個人技術的提升，基督徒的身份認同對有機農業在

石磊部落的發展亦有推波助瀾的效果。受到靈恩運動的影響，基督徒的「利

他」的精神被強化，使石磊落部中的人際關係發生轉變，在教會成員同屬一

20　Taru為了解各項天然殺菌劑的特性與功能，會於其農場的特定區域進行田間試驗。
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個「弟兄姐妹」的範疇下，Taru開始教授部落的教會成員有機農法，並希望

以「農業宣教」的方式，一方面宣揚上帝的福音，一方面協助部落成員利用

有機農業來改善家戶生計，而這也說明為何目前有機農業已成為石磊部落的

主要農業生產方式：

即使我對這個農業的神，每一天當然我現在是開始按照神的心意，

就是為了眾人禱告，為國家、為社會，為所有的人禱告，但是最

後，我會把我的工作，交託在聖經，所以當你這樣做的時候，他

們都可以做的來，所以我只有我所教導的只有對面的女長老，石磊

教會的那個，就是黃長老，因為他就是每天跟著我，沒事他就打電

話，有問題他就打電話說，老師，因為我是他的表哥，表哥這個怎

麼辦，要怎麼去搭，怎麼去用，用什麼去管理，他隨時都會問我，

就是因為常常跟我們一起禱告，所以聖靈就提醒他說，他不知道就

在再打電話，一下就可以告訴他，那我抬耀教會的長老也是一樣，

他不知道他就打電話，因為我去家庭禮拜或是禱告會他就會問，所

以我就在那邊教導他。

（三）推動部落有機農業與個人社會受苦經驗

過去十年間，Taru建了一套以「農業宣教」為核心的價值，在部落中推

動有機農業的模式。在推動的對象方面，除了自己的兒子外，
21 他所牧會的

教會成員是他教授有機農法的優先對象，22 再則為其親屬，最後才為在其他

地區慕名而來的學習者：

21　 Taru有四個兒子，其中二兒子受其影響，在他的指導下，成為一位有機農民。目前Taru的二兒

子與妻子是專職的有機農民，因他們所生產的有機作物品質優良，且產量穩定，深獲主婦聯盟

的信任，所生產的有機作物主要供給主婦聯盟台中及台北分社。

22　 Taru因曾於神學院就讀，雖未完成學位取得神學士的資格，但他因長期擔任石磊教會的長老，

故當石磊附近的抬耀教會無法聘任到正式傳道人時，Taru自願接受短期信徒學分班的培訓課

程，結訓後取得囑託傳道人的身份至抬耀教會牧會與服事，直到教會聘任到正式傳道人或牧師

為止。
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最先是，當然我是第一個優先教抬耀教會，再來就是我表妹......再來

就是泰岡的，就是我媳婦的媽媽......第三，遠的地方是南投南豐，他

們自己跑到這邊來學兩次。

而在教授有機農法的內容方面，則多以漢方與酵素的製作與田間使用方

式為主（表一及表二），甚至部份農民亦會直接向Taru購買其所製作的漢方

與酵素用於有機耕作上，而為推廣有機農業，Taru也往往以成本價將自家所

生產的有機資材賣部落的農民：

就像許長老他的老婆，她就直接買一桶一桶，因為我就算成本，我

的師母 23就跟他講說，我不賺你的錢，成本就好了。

儘管Taru的農場在2009至2013間舉行超過二百場的有機農業講習，但在

此之前，他在部落推廣有機農業卻舉步維艱。Taru自1998年起便在石磊推動

有機農業，但由於當時部落大部份的農民皆以慣行農業為主要生產方式，要

轉作有機農業需經歷三至五年幾近沒有穩定作物收成及收入的轉型期，加上

相較於慣行農業，操作有機農業需要投入更多的人力進行田間管理的工作，

因此在2000年以前，除了自己的二兒子外，石磊部落並無任何農民轉作有機

農業，因此他將重心轉往他所牧養教會所在的抬耀部落，但直至2008年為

止，該部落亦只有二戶農民完全轉型為有機農業。

Taru在石磊部落推廣有機農業的轉捩點在於其三兒子（Watan）的投

入，在Taru的支持下，Watan在完成其碩士班的學位後，得以繼續在國立大學

的民族系攻讀博士學位，並以石磊部落的有機農業發展為其博士論文研究的

主題。Watan於2007年開始協助父親在石磊推動有機農業，在此之前他曾參與

部落多項社區營造工作，並協助多個社區（部落）發展協會撰寫計畫，爭取

經費發展部落的經濟產業：

反正我在那邊基本上都做了那些義務的總幹事，幫忙寫很多計畫，

23　教會男性牧師及傳道人對其妻子的稱呼。
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其實寫了很多東西，後來在2005年我發現，我去回顧過去寫過三千

多萬的錢，可是不同協會，也有其他地方，基本上都是玉峰村。

（Watan，男，Taru的三兒子）

在2007年之前，雖然Watan積極投入社區營造工作，但其所參與的計畫

案並不含推廣有機農業，當2004年艾莉颱風重創尖石，造成社區營造與產業

發展蒙受重大的損失，許多族人因此而失業，加上過去在申請計畫經費時，

族人間常為了資源的分配產生內部衝突，因此當Watan重新思考部落永續發展

的策略時，他發現從未依賴政府的經費長年從事有機農業的父親及二哥，即

使是在天災發生後，仍可以很穩定從事農作生產，並藉此獲得穩定的收入，

所以開始轉向與父親合作，在石磊部落推廣有機農業：

艾利風災那時候就開始反思，那個反思也是一個問題說，我看到在

災害後大家都沒有工作，光靠政府的經費嗎？那申請又在爭執，可

是雖然我爸爸都沒有那，我從來沒有幫個我家人申請什麼經費這

樣，沒有，可是我看我爸爸也是穩穩的在做啊，可是我看到我哥哥

他們作，也不是賺很多錢，但是我覺得很穩定的收入，我去反省，

就是說那我應該要去做有機農業的推廣工作這樣。（Watan，男，

Taru的三兒子）

不同於Taru的「農業宣教」模式，Watan以引入社區營造的「經濟需

求」模式在石磊部落推動有機農業，他開始尋求外部資源支持Taru開設有機

農法課程，培力部落中在經濟上處於劣勢的單親媽媽及中老年婦女參與生產

有機農作物，希望藉此來改善這些婦女的經濟狀況：

2007年的時候我就開始想要推廣了，就是反正剛好我們部落有單親

媽媽，我剛開始是針對女人想要轉作有機農業，我就號召部落婦女

要不要組個組織這樣子，2008年我就開始推動......可是沒有錢啊，

要怎麼辦活動，就想那時候不是有那個信義房屋，2008年的時候就

申請......他支持我們二十萬去辦了一系列的課程，辦了幾場活動在這
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裏（Taru的農場）……從這個很簡單的育苗，那這個育苗是有技術

的，我爸爸教他們一天就會了，可是我爸花了四年學會......還有那怎

麼做基礎肥，怎麼堆肥，我們怎麼去病蟲害管理。（Watan，男，

Taru的三兒子）

值得注意的是，Watan在部落推廣有機農業時，亦受到基督教的影響，

他將施行有機農業與基督教對土地的「善治」連結在一起，說服部落族人轉

作有機農業乃是符合創世紀上帝造人治理土地的旨意：24

就是透過這件事情傳遞我的信仰，神跟農業之間的關係，我常講說

為什麼上帝不會祝福我們，我就說請你們思考，如果今天你們是上

帝的時候，那你的孩子是噴化學，你會怎麼想這樣子，你會祝福他

把他的事業擴大嗎？去造那個更多的人嗎？受到傷害嗎？一定不

會，如果今天你是作有機的，或作無毒的或自然的，上帝會不會支

持？會，因為你做到了創世紀講的，亞當就是農夫，好好管理土地

的那個農夫……所以我們要這樣做，才能去呵護上帝。（Watan，

男，Taru的三兒子）

在Watan的協助下，Taru藉由培力部落婦女的經驗中，逐漸發展出一套

兼顧農業宣教及社區營造的模式推廣有機農業，並且系統性地設計初階到進

階的訓練課程，藉以提升部落族人有機農法的技術，所以在2009年後，Taru

的農場儼然成為石磊部落發展及推廣有機農業的中心，同時亦吸引許多其他

部落的原住民族農民，甚至是非原住民到他的農場學習有機農法：

24　創世紀第一章二十七節至三十節、第二章七節至八節及十五節：

神就照著自己的形像造人，乃是照著他的形像造男造女。神就賜福給他們，又對他們說，要

生養眾多，遍滿地面，治理這地，也要管理海裏的魚、空中的鳥和地上各樣行動的活物。神

說，看哪，我將遍地上一切結種子的菜蔬和一切樹上所結有核的果子全賜給你們作食物。至於

地上的走獸和空中的飛鳥，並各樣爬在地上有生命的物，我將青草賜給他們作食物，事就這樣

成了……耶和華用地上的塵土造人，將生氣吹在他鼻孔裏，他就成了有靈的活人，名叫亞當。

耶和華神在東方的伊甸立了一個園子，把所造的人安置在那裏……耶和華神將那人安置在伊甸

園，使他修理看守（聯合聖經公會1961）。
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那我開始真正就是把農業推廣得很順利的話，就是從2009年，一

直到2010年，特別在2010年的時候，越來越多的風聲說在作有機

農業，很多人打電話來，都是教會的，很多都是教會的，甚至平地

人。（Watan，男，Taru的三兒子）

事實上，「農業宣教」是Taru推動有機農業的核心價值，且深受基督

信仰道德觀的影響，進一步分析Taru的生命史可發現，受苦經驗在他的基督

信仰道德觀的形塑上扮演十分重要的角色。要了解Taru的受苦經驗，必需回

溯到他的家族遷移史中討論。Taru的祖父原來居住於尖石鄉秀巒村鎮西堡一

帶，後來因為尋找可耕種之土地，遂遷移至石磊部落，但由於當時石磊大部

份的可耕之地皆已被部落中的成員使用，故Taru的祖父只能利用海拔較高且

較貧瘠的土地耕種，由於家戶所生產的食物並不充足，常常短缺，故被部落

的成員視為貧窮之人家，因而產生經濟弱勢的受苦經驗：

我的祖父是從另外隔壁村就是移民到這裡來，所以好的土地比較下

面的，比較熱帶的地方，那就已經這邊的人都已經耕種了，所以我

的祖父不得已就退到上面，所以從那時候，我祖父說，他是一個很

勤勞，一方面種小米，小米比較不會受颱風的影響，他收割完了就

颱風就來，因為以前的颱風最快差不多七月二十多號就來了，所以

小米早就已經收割，然後他就是不斷地種地瓜、芋頭，就是能夠種

的雜糧，他全部都種，所以我們都是常常吃那個小米呀、雜糧呀、

就是地瓜，所以真正的白米，我們是很少，所以部落的人常常叫我

們說窮鬼窮鬼，我們常常被冠一個說很窮，所以當我們真的是窮到

這裡，我們也沒有辦法。

為了解決家中的經濟問題，青少年時期的Taru放棄神學院的學業，進入

台灣電力公司工作，後因入伍當兵而未繼續這份工作，退伍後則擔任卡車司

機，但因不習慣漢人老闆管理的方式，故選擇自行購買一台計程車，在玉峰

村擔任計程車司機，專門載送部落居民，由於當時玉峰村道路建設落後，故
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Taru的計程車成為當時部落對外十分重要的交通工具之一；1980年代因台灣

香菇價錢攀升，Taru始轉向種植香菇，但也在一次上山種植香菇的途中，他

跌落山谷，造成腦部受傷，使他經歷十八年的頭痛：

從那一年開始，我的頭痛就是二十四個小時沒停，你看你怎麼生

活，頭痛有時候可能可以受得了，他就是一直痛，一直痛到就是大

概四十七，四十五、四十六歲，才會停一下，一個禮拜，一個禮拜

停個一天或是兩天，又是繼續痛，但是有一天我們在禱告的時候，

那時候透過我大嫂，聖靈透過她說話，祂說有一天我會讓我的身體

恢復過來，再來他說你頭痛了，他說我會幫你拿掉，他說有一天會

消失掉，可是一等，等了十八年，頭痛就消失，我四十二歲去抬

耀教會牧會，然後在牧會也是在頭痛，然後一直到我進入五十二、

五十三自然而然就消失，然後我說奇怪我怎麼一個禮拜沒有頭痛，

那後來兩個禮拜，我說頭痛去哪裡了，從那時候，真的沒有頭痛那

個感覺非常好，所以我聽到人家說頭痛的時候，真的感受到說頭痛

不是一個普通的頭痛，但是他們頭痛都是也許一點，他們吃止痛藥

就好，就是因為我二十四個小時頭痛，一直吃那個止痛藥，一吃一

邊耳朵聽不到，完全聽不到，就是靠這一邊。

對Taru而言，「頭痛」不僅是生理上的不舒適，長時間經歷這種不舒

適的情況下，Taru的日常生活作息與人際關係，因為受到疼痛的影響而被扭

曲，換言之，Taru的頭痛不只發生在其個體的層次，他的疼痛的經驗溢出了

身體，成為他與所處空間中的社會組織接觸時之感知，這種感知不僅中斷

Taru原有的生活步調，亦隔絕了他與社會中其他成員的互動，故當Taru生理疼

痛的經驗與其社會經驗連結後，成為了一種身心受苦的現象：

我以前頭痛的時候，脾氣很不好，因為在痛的時候，小孩自一直

吵，那時候瓦旦喜歡把那個吉他彈得很大聲，然後他們在開那個就

是電視機開得很大聲，非常不舒服，我就常生氣，我師母很有耐
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性，只要我一睡覺的時候，有人來找我，他就衝出去，就在外面

擋，不要讓他們來講話，因為我睡覺被吵醒了以後，我就沒辦法入

睡，然後一直痛一直痛，只要我睡覺，我就忘記，忘記頭痛。

Taru的頭部受傷後，因家庭的經濟困境，並沒有馬上就醫進行治療，反

而只服用止痛藥減緩頭痛的狀況，因為長期使用止痛劑的結果，導致他使用

止痛藥的劑量越來越高，但這樣的結果對解決Taru所面臨的身心受苦並無任

何幫助，因此Taru開始訴諸於基督教療癒儀式，希望透過禱告可以舒緩身心

受苦的狀態，而在一次禱告的過程中，他發生昏迷的情形，同時亦經歷「靈

魂帶上去」的過程： 

就是因為我生病了以後沒有食慾，再怎麼好吃的東西，就是吃一

點，那是因為那時候我去禱告，也是那時候是我就禱告神說，給我

十一年的時間，因為我算那個路加的年歲，大概差不多他，如果十

年的話，他的年歲就已經到了二十幾歲，我們就可以顧到他的弟弟

妹妹，就要求十年，就說天父給我十年的時間。因為有一次我真的

死了，然後就被帶走，然後我靈裏面就一直說話，給我一次機會，

給我一次機會，所以我才知道，人家說，死裡復活的人，我真的相

信，因為我也死過一次，而且把我的靈魂帶上去，這個屋頂擋不住

你，他直接給你穿過，然後就在外面也擋不住你，然後你的眼睛一

直，就可以看到家裡的人，所以我說天父給我一次機會，給我一次

機會，到了不知道多少高的時候，會有一個聲音，就是靈裡面的對

話很清楚，你不講話，可是祂不講，可是祂知道靈裡面在說什麼，

就可以知道，衪說讓他走，結果祂說讓他走，衪把我推的時候，瞬

間就到了底下，就到我身上，我就從山上這樣，掉在地上，就小孩

子，就把我扶起來，所以整個靈魂是真的是有，而且我們有不相信

說，那是不是真的有天堂，只是我沒有去天堂，祂只是把我帶到這

邊來，天堂與這個地面的空中，可是我的感覺好像飛得很快又很

高。



116

Taiw
an  Journal  of  A

nthropology   

臺
灣
人
�
學
刊

生命面臨危險狀態時的宗教經驗，不但強化了Taru在意識上對基督教信

仰的道德範疇之認同，在行為上，他開始擔任抬耀教會的囑託傳道，並透過

擔任傳道人擺脫其受苦者的身份，此因他在參與教會事工的過程中，合法取

得一個被部落成員認同社會角色及身份，藉此重新建立（甚至強化）與部落

中其他成員的關係所致。

Taru的社會受苦經驗的轉化不僅強化了他在認知及行為上對基督信仰的

認同，也啟發Taru對有類似受苦經驗者的同理心，而這種同理心的出現則與

他在生病的經驗中，曾接受到其他基督徒的協助有關： 

因為一下子昏一下子醒一下，因為那個時候痛得非常不得了，她 

（Taru之妻）把我送到到馬偕醫院……就是因為有一個朋友，也是

漢族的，我家人我自己家人就不支持，就不幫助我，可是神就興

起他在那邊等，我師母說我們一到院，是他全部辦理了以後，他說

他留錢給我，他說我的生活費，他說吃飯用的……第九天我就出院

了，結果我一出院，我也沒有錢怎麼辦？就是那個朋友就是把所有

的醫藥費，就是住院費用醫藥費用全部他包辦，那不知道有幾萬

塊，我老婆說好幾萬塊，結果他又開車把我送到竹東，他把我送到

竹東，然後因為我是不知道原因在頭痛，我師母說他還給我一個月

的生活費，神就是調動他……從那時候，我就開始思考一件事，當

一個人發生了一些患難或是疾病，當他完全無助的時候，看那個就

像我一樣的心情……原來是神的心意故意試驗我的心，所以那時

候，祂為什麼試驗我的心，祂說以後當人有這樣跟你的情況一樣的

時候，你還是要不要袖手旁觀，就是因為從那時候我才知道說怎麼

去幫助人，然後怎麼去關心人，所以天父你的計畫太美好了。

而這種以同理心為基礎的利他行為，使Taru跨越「我」與「他者」的界

限，成為晚近他開始在石磊部落教授有機農法的動機之一，也促使部落90%的

農民轉型為有機農業。
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八、結論與討論

自二十世紀以降，石磊部落泰雅族人社會經驗的形成深受日本殖民統

治、國家行政管理、資本主義生產模式引進及基督教傳入的影響，而其在認

知、行為及物質文化等面向的變革體現了現代化對泰雅族社會所造成的衝

擊。因傳統以gaga及utux為核心的道德世界觀在不斷與外來的社會組織（如

殖民政府及教會等）互動中被弱化，甚至被取代，以親屬為骨幹的社會組織 

（niqan）亦因原有道德世界觀的喪失而幾近崩解，這樣的結果無可避免地導

致部落結構解體，人口大量外流，部落產業發展被邊緣化，導致結構性貧窮

成為石磊部落泰雅族人的社會受苦經驗，而成癮性物質（酒與菸）的使用及

族人健康狀況惡化，尤其是肝病及肺結核的罹患率居高不下則體現了結構性

暴力對泰雅族社會的衝擊結果。

基督教在1940年代末期傳入尖石鄉後山後，在泰雅族傳道人刻意以傳統

信仰25 中的gaga與utux為符碼詮釋基督教義，並以教會為實踐治病與趕鬼等

儀式的場域下，基督教得以接合泰雅族人原有的道德世界觀，成為晚近泰雅

族人行為範疇的規範。而1970年代發生於尖石鄉後山的靈恩運動，可被視為

泰雅族人為強化這種道德世界觀的宗教運動，其結果緩解結構性暴力對泰雅

族個人在身、心、靈所造成的衝擊及促成一個相對穩定的泰雅族社會秩序。

在靈恩運動的過程中，「聖靈觸模」的集體經驗成為泰雅族人訴諸道德世界

緩解社會受苦的途徑，這種以基督教教義為核心的道德世界觀在傳統泰雅族

道德世界觀崩解後，提供泰雅族人一個新的認知及行為範疇，在此範疇中，

「聖靈」成為泰雅族人所認同的符碼，亦是受苦者在訴諸解釋及解決苦難經

驗的對象，是故訴諸「聖靈」開啟泰雅族人對基督教意識及行為規範的集體

認同。在意識的認同上，泰雅族人將受苦經驗的發生歸於個人的原罪，而

上帝具有赦免人罪性的能力，所以訴諸聖靈提供泰雅族人對受苦的發生一個

基本（ultimate）詮釋，而這樣的詮釋舒緩了泰雅族人因經歷結構性暴力所

25　在此所指之「傳統信仰」乃是對基督教的相對指涉。
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引起的情緒不安、緊張、焦慮及不確定感，這也說明為何泰雅族婦女在受到

「聖靈觸模」後，會有「覺得從罪的壓制與捆綁解脫，得釋放，重得自由，

心中充滿喜樂和平安」（黑代．瓦旦 2012：16）的感覺；在行為規範上，

由於泰雅族人認同基督教中的「認罪悔改」是獲得救贖的前提，而聖經所記

載各類身、心、靈獲得醫治的案例則體現了「認罪悔改」的結果，所以「認

罪悔改」提供受苦者一個反轉其劣勢社會角色及地位的途徑，而為符合基督

教「認罪悔改」的標準，泰雅族人必需遵守聖經所記載的各項戒律（亦即行

為規範），石磊部落的泰雅族人在靈恩運動期間停止使用成癮性物質（菸與

酒）的現象具體反應了「認罪悔改」行為。值得注意的是，在石磊部落具有

預言及醫治能力的「先知性人物」之出現，一方面強化泰雅族人對基督教意

識及行為規範的集體認同，另一方面亦增強教會對泰雅族人認知及行為的影

響力，確立了基督教教義成為石磊部落當代的地方性道德觀的一部份。綜而

言之，石磊部落當代地方性道德觀的主要範疇組成包括泰雅族人傳統信仰、

所面臨的結構性暴力（含括政治、經濟及制度等面向）、社會受苦經驗及基

督教教義等。

晚近石磊落部有機／自然農業發展的現象，突顯自1970年代以來飲食文

化（foodways）轉變對泰雅族個人及社會發展的衝擊，特別是引入慣行農業

的生產及消費模式，造成石磊部落的泰雅族農民面臨經濟的困境與嚴重的健

康問題，故自1990年代初起，部份的泰雅族農民開始發展有機／自然農業，

希望可以藉由改變飲食文化解決部落經濟與個人健康問題。然而發展有機／

自然農業涉及許多複雜的技術，農民本身必需具備相關知識、技巧、生產工

具及資金才有辦法執行有機／自然農法的各項耕種計畫，且這些條件又受到

政治、經濟及制度性因子的限制，所以對於一個泰雅族農民而言，由慣行農

業轉做成有機/自然農業是極具挑戰性，亦只有在所需條件皆具備下，才有

辦法轉型成功。由本文的分析可知，石磊部落發展有機／自然農業成功的經

驗，其關鍵在於具有堅定型的有機農民的出現，這類型的農民不僅是部落其

他農民的典範，更由於他們在生產技術上的研發與創新、農產品銷售通路的

建立及相關知識的教授等面向的努力，克服部份在部落發展有機／自然農業

的瓶頸，促成了有機／自然農業在石磊部落的發展，而石磊部落由堅定型的
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有機農民帶領務實型的有機農民之發展模式，確實與歐洲在發展有機農業上

有部份相似之處。

進一步分析泰雅族堅定型有機農民的特質可發現，在轉型動機上，主

要以個人及家人健康、改善家戶經濟條件為主要因子。然而為克服發展有機

／自然農業所面臨的技術及資金問題，這些堅定型有機農民必需具備特定認

知與行為範疇，亦即本文所稱之「地方性的道德世界觀」，方可在進行各項

決定時，特別是在涉及作物生產、技術研發及教授其他農民施行有機／自然

農業相關知識等認知及行為上，提供堅定型有機農民一個可依循的標準，使

整個有機／自然農業的生產過程可按部就班的進行。值得注意的是，基督教

的認知與行為範疇在形塑石磊部落涉及有機／自然農業生產及發展的在地道

德世界觀上扮演十分重要的角色，探究其原因，主要是由於發生在1970年

至1980年代間新竹尖石鄉後山的靈恩運動，強化了石磊部落泰雅族人對基

督教認知及行為規範的集體認同，而這也影響泰雅族堅定型的有機農民（如

TaruBehuy）在發展有機／自然農業的各項認知與行為，特別是當堅定型的有

機農民視從事有機／自然農業為實踐與傳揚基督教信仰與生活的途徑，而這

也呼應了顏愛靜等人（2012）所指規範性及社會性誘因是決定原住民族是否

可成功地發展有機／自然農業的最重要因素。

由各種社會組織所構成的「地方社群網絡」在堅定型有機農民社會經驗

的累積上扮演十分重要的角色，因在與地方社群網絡的互動中，形塑了堅定

型有機農民的在地道德世界觀，強化堅定型有機農民轉作、持續實踐及推廣

有機農業（法）的動機與意願。以TaruBehuy為例，基督教信仰對他在從事

有機農業耕作及推廣的認知、行為及物質創造上有極深的影響，尤其在靈恩

運動期間，教會組織（田埔教會）透過佈道儀式強化尖石鄉後山地區泰雅族

人對「認罪悔改」、「救贖」及「新生命」等基督教義的認同，同時亦促成

TaruBehuy於靈恩運動期間投身於教會的佈道工作，奠定了TaruBehuy以基督

教信仰為核心的道德世界觀；基督教信仰不僅成為TaruBehuy在1990年代發

展有機農業的道德範疇，由地方教會（石磊教會）所延伸出來的社群網絡亦

成為支持TaruBehuy從事有機農法改良的重要資源，特別是透過韓國教會傳道

人的引介，TaruBehuy得以到韓國學習實踐自然農法的知識、技巧及工具，
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並以在韓國所學為基礎，進一步發展出一套適合於石磊生態環境的自然/有

機農法；而在推廣自然／有機農業方面，TaruBehuy透過其所屬的教會網絡

實踐其「農業宣教」的理念，在他的三兒子Watan的協助下，以「伊甸園」

及「亞當」做為符碼，將基督教信仰與自然／有機農業的理念結合，教授石

磊教會及其他原住民族教會中的「兄弟姐妹」自然／有然農業的技術，而在

TaruBehuy與Watan的推波助瀾下，石磊部落的自然／有機農業生產網絡已逐

漸成形。

除了基督教信仰所形成的地方社群網絡外，TaruBehuy的原生家庭及外

地職場網絡亦對他在轉作與建立自然／有機作物行銷通路上扮演十分重要的

角色。TaruBehuy早年與父親及祖父在石磊的耕作經驗，使他得以學習到在

慣行農業引進前，泰雅族人應用自然綠肥耕作的技術，而這樣技術則成為

TaruBehuy在轉作有機農業初期，形塑他認知、行為及物質創造十分重要的

在地因子，而這些在地的知識亦成為他晚近結合韓國自然農法，發展屬於石

磊生態系統的自然／有機農法之重要基礎。而TaruBehuy在外地就業時所建

立的人際網絡則串聯起他和主婦聯盟的銷售管道，同時再藉由主婦聯盟聯結

到販賣商品化有機資材的機構，26 換言之，這一系列的社群網絡不僅聯結有

機農業生產端與消費端，在互動的同時，也促成有機農業技術面的交流，使

商品化的有機資材進入到TaruBehuy的有機農業實踐範疇中，透過這些物質

的使用，TaruBehuy得以提升所生產有機農作物的品質，又強化他與消費端

的聯結，甚至引發他為追求生產更高品質的有機農作物而學習韓國自然農法

的動機。綜而言之，堅定型有機農民與地方社群網絡互動結果有助於個人社

會資本的累積與建立一個從事有機農業的穩固道德範疇，這也呼應了Padel

（2001）在研究創新型有機農民的特質中所指出，具有良好社會關係者有較

高實踐有機農業動機的結論。

儘管在政府政策的引導下，台灣在生產及消費有機／自然農產品上在

過去十年間有成長的趨勢（謝順景2010），但相較於仰賴以化學肥料及農藥

所生產出的農產品，有機／自然農產品在市場的佔有率仍屬小宗，這樣的情

26　這樣的社群網絡串聯過程詳見本文第44-45頁及註解15。
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況反應出台灣在發展有機／自然農業上仍存在若干的限制，造成農民轉作意

願低落。在分析台灣有機農業發展的困境，黃樹民（2013）指出最主要的問

題徵結在於新的有機農業知識及技術在引進台灣時，因為「忽略或無法解決

本地的社會文化與結構性問題」（同上引：25），因此導致推廣轉型有機農

業的過程中出現困難，而這些社會文化與結構性的問題包含了台灣農村人口

結構、農地分佈零碎、農作物生產及行銷方式等。事實上，上述台灣發展有

機農業的困境亦可在石磊部落發現，羅恩加（2008）針對石磊部落進行的研

究評估指出，石磊部落族人對於轉型有機農業躊躇不前的主要原因包括成本

考量、市場通路、認證機制、勞力提高等。儘管要解決台灣目前在轉型有機

農業的困境並非一蹴可幾，但值得注意的是有機農民並不是一個單一的文化

群體，以石磊部落為例，依農民進行決策所使用的標準（在地道德世界觀）

來分類，有機農民可大致分為堅定型與務實型有機農民，而二者最大的差異

在於前者具有一個穩固的在地道德世界觀範疇支持其執行有機農業的各項生

產與行銷計畫、研發適合在地的耕作策略及協助部落轉型有機農業等，所以

在解決有機農業生產轉型及市場行銷等問題，堅定型有機農民扮演了舉足輕

重的角色，而他們成功的典範亦有助於帶動部落內務實型有機農民群體的形

成。在本研究中，TaruBehuy即為堅定型有機農民的典型例子，他以基督教教

義為核心的在地道德世界觀帶領石磊部落克服部份結構性限制，成功地將部

落所生產的有機農產品打進台灣的消費市場，可謂是近年來原住民族部落發

展有機農業的典範。

為克服長久以來原住民族部落在國家發展脈絡下所面臨被邊緣化的困

境，有機農業已成為許多原住民族部落反轉經濟弱勢的策略，然而近年來台

灣政府在推動有機農業的趨勢，使得這個原本對以資本主義生產及消費為核

心的慣行農業有高度批評及反思性的農業概念與實踐反而被資本主義吸收，

成為所謂的「有機慣行農業」，亦即只是在農民生產的過程中，引進有機

資材取代化學肥料與農藥，但在其他生產與行銷模式上仍延用慣行農業的概

念，換言之，台灣有機農業發展的結果形成了一套「綠色資本主義」的知識

系統與生產／管理法則，然而這種知識系統與生產/管理法則，因與原住民族

在地飲食文化的知識論、生產行為、消費行為及相關的物質創造方式有明顯
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的不同，故導致許多部落農民無法成功轉作有機農業（張瑋琦2012）。在石

磊部落發展有機農業的歷程可發現，在堅定型有機農民的帶領下，部落中有

90%的農民轉作有機農業，分析有機農業獲得泰雅族農民高度認同的主要原

因在於決定實踐有機農業所參考在地道德世界觀中含括了「老人的方法」，

亦即在地知識系統，堅定型有機農民在研發有機耕作的技術時，結合了在地

的生態知識及韓國有機／自然農法，創造出一套屬於石磊部落特有的有機農

法，減少了對外來有機資材的依賴度。此外，因受到在地道德世界觀中所含

基督教教義及個人受苦經驗的影響，堅定型有機農民開始透過技術及資源分

享等方式向部落推廣有機農業，協助部落農民擺脫「綠色資本主義」生產模

式對其身體的規訓，促成部落農民有高度意願轉作有機農業。此外，在農產

品行銷管道的建立上，透過各種媒體及網路，強調由基督教教義為核心的農

業生產概念，確實獲得消費者的認同，除實體有機農產品販售商店（如主婦

聯盟）外，在農民本身及非實體有機農產品販售商所架設的網路平台上，常

見泰雅族農民以基督徒的身份為其生產有機農產品進行見證（testimony），

這些具有真實性（authenticity）的故事順理成章成為有機農產品的包裝並且

吸引消費者的注意力，提升消費者購買有機商品動機，具有穩定有機農產品

銷售通路的功能。綜而言之，雖然石磊部落在有機農業的發展上無法完全擺

脫資本主義的色彩及影響，但其以基督教教義為核心並結合在地生態知識的

生產及行銷模式，確實有助於減緩「綠色資本主義」的知識系統與生產／管

理法則對泰雅族有機農民身體的規訓，使有機/自然農業朝符合地方社會文化

與結構的方向發展。

由研究石磊部落發展有機／自然農業的歷程可知，穩固的在地道德世

界觀是原住民族發展有機農業不可或缺的因子，因為它可以做為原住民族農

民在進行各項關於執行有機／自然農業的決策時之參考標準，然而由於台

灣原住民族的文化與政治生態歧異度高，故未來有必要針對當代原住民族

的在地道德世界觀的範疇進行系統性的調查與研究，而這將有助於協助部

落評估發展有機農業的潛力。此外，由本研究可知，堅定型有機農民在部落

發展有機農業的過程中扮演十分關鍵的角色，是故未來台灣原住民族在發展

這方面的產業時，必需由培養堅定型的有機農民著手，再藉由堅定型的有機
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農民帶領務實型的有機農民發展部落的有機／自然農業。在培養堅定型有機

農民則必需考量地方性的道德世界觀，由內部觀點（emic）的觀點進行濡化

（enculturation），強化此類型農民在發展有機／自然農業的認知與行為範

疇。最後，在政府的政策上，則必需首先側重於建立一個對堅定型有機農

民友善的環境，例如提供資金協助此類型農民完成依其認知範疇所形成的行

為，包括技術研發、農產品售銷管道之建立及相關知識的分享等，期盼藉由

上述部落內、外部力量，得以建立符合原住民族社會發展需求且兼具永續性

的有機／自然農業生產與消費文化。
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The Local Moral World and Agricultural 
Activities of the Committed Organic Farmer: 

A Case Study from an Atayal Community in Shilei, Jianshi Township, 
Xinzhu

Hung-yu Ru
Graduate Institute of Humanities in Medicine, Taipei Medical University

En-chia Lo
Department of Ethnology, National Chengchi University

Shilei is an important community producing organic crops in Xinzhu 
County in northern Taiwan. The Atayal, one of the indigenous peoples 
in Taiwan, make up the main population of the community. Currently, 
ninety percent of the Atayal farmers are engaging in organic farming in 
Shilei. The purpose of this study is to explore the relationships between 
the motivations for converting to organic from conventional farming 
and the local moral world of the Atayal community. Special attention is 
given to: (1) the factors that contribute to shaping the local moral world 
of the Atayal in Shilei; and (2) how the local moral world influences the 
cognitive processes, behaviors, and material creations of committed 
organic farmers when they engage in organic farming. Two years of 
fieldwork were carried out between 2010 and 2012. In-depth interviews 
and participant observation took place in the contexts of the Atayal 
households, organic farms and churches to study the Atayal foodways 
related to organic farming during the fieldwork. In addition, a number of 
church archives were collected for studying the history of the Charismatic 
Movement that took place in Shilei between the 1970s and the 1980s. Our 
study results show that the motivations of converting to organic farming 
include deteriorated health status, the degradation of the local eco-system 
and a poor economic condition in general. And yet, the organic farmers 
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are not a homogenous group in terms of their attitudes, preferences, and 
goals of practicing organic farming. The local moral world, shaped by 
Christianity, the experiences of social suffering, and structural violence, 
has a great influence on converting to and practicing organic farming 
among the Atayal. Notably, the norms and values of the local moral world 
guide the committed organic farmers’ behaviors and material creations 
related to the production and marketing of organic crops, and lead this 
type of organic farmer to a strong motivation to produce organic crops 
continuously. Since the committed organic farmer has successfully created 
new organic technologies by adopting both the local and the Korean 
knowledge and skills of organic farming, and effective and efficient 
marketing strategies of selling organic crops, s/he has become a model 
for those who plan to convert to organic farming. In addition, due to her/
his Christian identity and experiences of social suffering, the committed 
organic farmer possesses the spirit of altruism and becomes a promoter 
of organic farming by sharing the organic technologies s/he created with 
the other farmers in the community. Consequently, the committed organic 
farmer within a strong local moral world plays a significant role in the 
promotion of organic farming in Shilei. According to this study, supporting 
the committed organic farmer is the priority for the development of 
sustainable agriculture in the indigenous community. We suggest that 
the government should create a friendly policy with respect to the local 
moral world for facilitating the committed organic farmer to create the 
knowledge and skills of organic farming by adopting the local and modern 
knowledge. Also, the government should help sell the organic crops 
produced by the committed organic farmer on the market. With these 
measures, sustainable development of organic farming may be expected to 
take place in the indigenous community in the near future.

Keywords:  Atayal, Christianity, committed organic farmer, local moral 
world, organic farming


