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文化自我意識與傳統的再創造：
以布農人為例的研究 *

楊淑媛
中央研究院民族學研究所

本文企圖理解傳統的再創造與文化的客體化對布農人的意義及其影響。筆者

將傳統的復振置於國家挪用與文化觀光發展的脈絡中，探討布農人如何透過在當

代對傳統的重新建構，來協商他們和國家與主流社會之間的關係。從對布農人的

代表性祭典打耳祭細緻的民族誌分析，我們可以看到現代和過去之間最重要的連

續性並不在於儀式象徵意義的複製，而在於霧鹿居民持續繁衍自己為布農人的獨

特文化方式。從「傳統」在不同布農聚落所產生之不同政治效應的比較，本文指出

傳統的復振與再創造可以是一種賦權（empowerment）的方式，有助於地方認同與
社會性的建構，但它也可能讓布農人被納入對傳統的官僚化論述與商品邏輯之中，

而更加被邊緣化。不同地區布農人不同的選擇，甚至同一個聚落中不同父系氏族

的不同選擇，不僅呈現了「傳統」是布農人在特定歷史情境下之行動的產物，也讓

我們期待布農文化未來會有更多發展的可能性。

關鍵詞：布農人，打耳祭，傳統的再創造，文化觀光，傳統的政治 
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筆者在1991年9月開始在台東縣海端鄉的霧鹿聚落進行碩士論文的田野工

作時，正好是所謂的布農族「傳統」開始復甦的時候。在我原本的想像中，人

類學家在田野的第一個月晚上主要的工作是到各家拜訪和收集系譜。但實際

上大多數的夜晚，我都待在社區活動中心看當地居民練習歌舞，為他們十月在

國家劇院的「布農族樂舞」公演作準備。當時並沒有任何關於布農人的文獻討

論過這樣的現象，因此我對此毫無心理準備。最初觀察歌舞練習是很新鮮有

趣的。但是連續幾個晚上之後，我對重複的練習開始感到乏味，同時也對這種

Thomas（1992a:275）所說的「文化的民俗物化」（folkloric reification of culture）

現象感到相當焦慮。霧鹿居民告訴我布農人原本並沒有舞蹈，也沒有指涉舞蹈

的詞彙，但是原住民被認定是天生能歌善舞的，因此他們不得不發明出一套舞

蹈。他們新編的舞採借了啦啦隊與土風舞動作，以及阿美族等其他原住民的舞

步。筆者並非唯一對傳統的「發明」（invention）或「偽造」感到不安者。1 有一

天晚上，領唱的Tama Qila與在霧鹿國小當老師的Cina Nibu為了編舞的事發生

了衝突，練習因此而中斷。2 Tama Qila接受他們必須發明出一套舞蹈的現實，

也同意舞蹈能夠使他們的表演更動態、更有吸引力。但是，Cina Nibu要求他

們改變傳統的歌唱方式來搭配新編的舞步，這已經超出了他能接受的限度。他

認為這樣做並不是在促進傳統，反而是用現代的東西來壓抑傳統。在這場爭執

中Tama Qila最後占了上風，因為他們家五兄弟和他的母親是霧鹿最頂尖的歌

手。但是，當霧鹿居民和其他三個布農聚落一起到國家劇院彩排時，卻必須接

受漢人藝術總監的指示加入更多新的舞步，不論他們喜歡與否。

這只是個開端而已。霧鹿居民正跨入一個文化展演盛行、部落觀光開始

發展、以及對「傳統」的論述愈來愈官僚化的新時代。在短短幾年內他們造訪

了好幾個西歐國家、中國（兩次）、日本和帛琉去表演他們「世界知名」的音

1 當傳統的發明（the invention of tradition）在1980年代開始成為一個重要的研究議題時，許多學
者在真正的傳統與被創造或發明的加工物之間做了對比和區辨（Babadzan 1988; Hanson 1989; 
Hobsbawm and Ranger 1983; Keesing 1982a, 1989）。用創造（invention）這個詞彙來蘊含造假、偽
造或意識形態的神祕化之用法，後來受到來自不同方面的諸多批評（Handler and Linnekin 1984; 
Jolly 1992; Linnekin 1990, 1991, 1992; Turner 1997）。不過，在此這種對比是布農人自己所劃分的，
並且成為他們內部關注和爭議的重點。

2 Tama 是布農語的父親的意思，也泛指比自己長一輩的男性。Cina則是母親的意思，也泛指比自
己長一輩的女性。
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樂，至今仍持續地接獲邀約。從1997年開始他們與附近新建的天龍飯店簽約，

每週定期為觀光客表演。並且，1999年初他們開始讓觀光客在慶典期間住宿

到家裡。這些新現象並不局限在布農人和其他台灣原住民之間，而是Sahlins 

（1992:24, 1993a: 849, 1993b: 3）所說的正在殖民主義的前受害者之間蓬勃發展

的「世界性的文化運動」（a worldwide “culture movement”）或「世界性的文化

自我意識運動」（a worldwide movement of cultural self-consciousness）的一部

分。「傳統」和「文化」，已經成為眾人經常掛在嘴邊的詞彙。1991年我剛開始

進行田野工作時，很難讓霧鹿居民理解我的研究主題，但現在他們卻會在向其

他布農人介紹我時主動說我在研究他們的文化。3 眼看著現在每個人似乎都瞭解

文化是什麼，我1997年開始到南投卓社群的古古安聚落進行田野工作時，就

對當地居民解釋我是來研究布農文化的。許多人的立即反應是表示他們並沒有

文化或他們的文化都已經消失了，並且善意地告訴我信義鄉的雙龍聚落比較有

文化。他們所說的「文化」指的是有別於漢人的生活方式，特別是近幾年來轉

變成文化展演的歲時祭儀。古古安居民自認缺乏或早已消失的，正是霧鹿得天

獨厚之處，而霧鹿居民也因此認為自己的聚落現在是布農文化的中心。

相較於其他 kastom（文化慣習、傳統）早已是深具影響力的觀念與關鍵
性的政治與認同象徵的太平洋地區社會（特別是美拉尼西亞） （Keesing and 

Tonkinson 1982; Jolly and Thomas 1992; Lindstrom and White 1993; Feinberg 

and Zimmer-Tamakoshi 1995），布農人相對而言很慢才發展出這種文化的自我

意識。這和台灣特殊的政治與歷史脈絡，以及布農人與國家互動的獨特文化方

式有關。在這篇文章中，我企圖瞭解傳統的「創造」與文化的客體化對布農人

的意義及其影響。首先，我將討論為什麼對他們而言「文化」與「傳統」指涉某

些特定的事物，並檢視在此歷史過程中國家與教會所扮演的角色。其次，我將

剖析文化展演作為一種社會行動的形式，其所建構的不只布農人的自我形象與

在世界中的定位，也包含某些社會關係。最後，我將探討最近文化觀光的發展

與它所帶來的新問題。研究傳統的發明或創造（the invention of tradition）之相

3 有一次在海端鄉公所，一位布農官員在比較我和另外一位人類學學生的研究時說：「妳的研究和

她的研究不一樣。她的題目比較小，她研究氏族；你的研究範圍比較大，你研究文化」。值得注

意的是，他並不認為親屬與氏族是文化。
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關文獻經常被批評或詬病的一個缺失，是過份執迷於被建構的、物化的傳統如

何成為政治運作工具或認同象徵，其分析常流於表面化而在「文化上不夠充分」

（culturally insufficient） （Sahlins 1993a:5, 1999; Akin 2004, 2005）。因此，筆者的

主要企圖是要把我們對當代傳統之再創造現象的分析，建立在細緻的、深入的

民族誌基礎上，來呈現布農人如何企圖在變動的世界中維繫其地方性的意義與

價值領域。

從「迷信」到「傳統」：國家、教會與布農文化的客體化

如同筆者在其他地方（Yang 2001）已經討論過的，布農人認為國家是「進

步」與變遷的主要推手。在日本殖民政府與國民黨政府的同化政策之下，許多

布農傳統習俗都被認為是落後甚至是野蠻的，應該盡快地去除。經由警察、學

校教師、政府官員的推波助瀾，布農人很快地學到他們祖先的生活方式、儀式

（lus-an）、社會規範與禁忌（samu）都是「迷信」。1950年代傳入的基督宗教

更加深了這種觀念。4 Tama Dahu就曾這麼對我表示：

政府的生活改進運動就像共產黨的文化大革命一樣，目的是要消滅所

有的布農族文化。教會也和政府配合，禁止我們祖先傳下的祭儀和禁

忌。義務使徒和與外國的傳教士都說這些是迷信和魔鬼的作為。

「山地人民生活改進運動辦法」是台灣省政府民政廳於1951年公布施行的，針

對當時原住民的文化與社會生活，包括語言、衣著、飲食、居住、日常生活與

風俗習慣等方面進行改革。其中風俗習慣方面的改進目標為破除迷信、改善祭

祀、嚴禁巫覡治病、禁止室內下葬等（郭秀岩1975），這對限縮傳統祭儀的存

在空間有重大的影響。霧鹿大多數人和Tama Dahu一樣，認為政府和教會對布

農文化的貶抑使他們放棄了祖先的生活方式。但是，也有為數不少的人表示他

4 有關天主教和基督教在霧鹿的傳教過程，請見Yang（2008）。
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們之所以放棄傳統的祭儀和禁忌，是因為這些儀式和禁忌很麻煩、困難，對他

們造成負擔。同時，雖然在Tama Dahu的描述中，政府與教會對布農傳統的態

度是全面禁止的，但在實際執行上他們對不同的習俗有不同的處理方式，其立

場從包容、不鼓勵到禁止都有。例如，政府明令禁止獵頭，但歲時祭儀並不是

非法的。天主教會禁止黑巫術，但卻包容巫師的治病儀式（楊淑媛2006）。長

老教會早期的態度則嚴格得多，全面反對傳統宗教的各種實踐。

不過，部分布農習俗在政府與教會的看法中並不違反其「文明化」的目的，

因此不但不被禁止，在特定情況下還被納入其活動中。例如，早在1960年代

時，鄉公所就偶爾會將射箭與摔角納入鄉運動會的項目裡面。在布農族中，射

箭是打耳祭（malahtangia）的一部分，而摔角則是婚禮和一個名稱為pasun-
tamul（字義為灑小米酒釀）之歲時祭儀（見下文）的一部分，但政府卻稱之為
「民俗運動」或「民俗表演」。1990年代中期，抓豬和擣小米也變成「民俗運動」

而被列入為地方運動會的標準項目。最明顯的轉變發生在 1987年解嚴之後。

國家的原住民政策逐漸由同化轉變為多元文化政策，台灣開始擁抱其文化多樣

性與南島根源。從1996年李登輝總統就職典禮開始，原住民歌舞和祭典成為

國慶日和總統就職典禮等國家慶典當中基本的表演項目。1997年的憲法修訂條

文第10條第9項更明白規定「國家肯定多元文化，並積極維護發展原住民族語

言及文化」。

早在1950年代基督宗教開始對布農人傳教之時，教會就已擷取了部分布

農族「文化」要素以利佈道工作。最明顯的例子就是將布農族古調改編為聖詩。

天主教會與長老教會都認為布農歌曲是不會威脅到傳教工作的民俗或傳統。這

當然涉及在什麼是屬於宗教領域、什麼是屬於文化領域的劃分之下，被界定為

只是「文化」現象者是可以被接受的（Shaw and Steward 1994; Orta 2004）。近

年來教會對「宗教」與「文化」之間的界線有了新的詮釋，特別是在布農神職人

員接管地方的教會之後。在長老教會中，某些布農人的生命儀禮如嬰兒節（in-
dohdohan）或戴項鍊祭（masuhaulus）早已被基督教化，成為教會儀式的一部
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分（Huang 1988:191- 228）。5 歲時祭儀也開始逐漸被重新定義為不是「迷信」或

具有效力的「真正的儀式」，而是「傳統」或「只是表演」而已。天主教會更進

一步地提出布農傳統文化中原本就有許多基督宗教要素的論述。

在霧鹿，天主教會在文化展演的興盛和傳統的再創造中扮演了關鍵性的角

色。1983年第一位布農神父Bilian被派到台東關山天主堂。關山天主堂的教區

涵蓋海端鄉與桃源鄉，霧鹿也是其教區的一部分。Bilian對積極勸導更多布農

人入教並不感興趣。他認為天堂與永生的承諾其實無法撫慰在貧窮中掙扎的

人，而將改善當地族人的生活條件視為是自己主要的任務。因此，1984年他

在關山天主堂的教區內建立了合作互助社，其目標是要協助布農人銷售經濟作

物，以避免漢人中間商的剝削，並爭取政府補助以發展他們的經濟技能。不幸

地，合作互助社這項計畫在1988年因為債務龐大終告失敗。因此，Bilian神父

轉而投入布農傳統的保存與復興，以藉此作為原鄉的觀光資源。1990年他在

關山天主堂開辦了紡織工作坊來保存傳統的織布技術，企圖結合「現代」的設

計來擴大需求市場，並將產品銷售到博物館、飯店和百貨公司。1992年工作坊

成立了展覽室，陳列各式手工藝品，其他原住民（排灣與達悟）所製作的、或

者自菲律賓和印尼進口的雕刻和籐編等，都被當作布農族傳統物質文化來展

示。1980年代中期開始，霧鹿居民開始在神父的規劃或政府的安排下到外地表

演傳統音樂。1993年時，Bilian神父以自己為團長、霧鹿的40名族人為團員，

正式向台東縣政府立案成立了布農族傳統音樂團。正式立案後，他們就有資格

向政府補申請補助。就像他告訴我的，這代表他們已經「專業化」。6

布農人祖先的生活方式被政府與教會由落後的「迷信」重新界定為「傳統」

或「文化」的過程，深切影響了霧鹿文化展演的普及與興盛。然而顯而易見的

是，政府與教會現在所鼓勵的並非完全回歸其祖先的生活方式，而是只側重於

5 indohdohan或masuhaulus乃為過去一年中誕生的嬰兒所舉辦，目的在於增加其靈力，同時也
確立他 /她在父系氏族中的成員地位。在布農人的觀念中，嬰兒需藉此儀式的舉行而成為「真正
的人」，而非只是「一塊碎布」而已。在基督教傳入之前，凡嬰兒祭前夭折的嬰兒，均不為其舉辦

喪禮（楊淑媛1992:20-21）。
6 1994年，Bilian神父在可疑的情況下離開了天主教會。主教不贊同他的作法，認為他有怠忽其宗

教職守之處。不過，導致他離職的主因似乎是合作互助社公款管理失當，以及私人情感關係複

雜。他離職後，音樂團的管理工作由霧鹿天主教會的義務使徒Tama Dahu接手。
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某些客體化的、物似的（thing-like）層面，譬如音樂、藝術、舞蹈、祭儀、傳

統服飾、運動與手工藝品等。這種側重「傳統」或「文化」之客體化面向的傾

向，和國家的政策，特別是台灣省政府民政廳在1974年訂定的「維護山地固有

文化實施計劃」有密切的關係。在「山地人民生活改進運動」政策執行二十幾

年後，在同化或漢化原住民方面已獲致相當不錯的成效，因此主持山地行政的

政府官員開始主張保存原住民文化的某些部分。「維護山地固有文化實施計劃」

的內容包括採集山地歌謠、舉辦山地歌舞訓練、歌舞競賽、補助山地雕刻藝

術、織布技藝訓練，同時更與學術界合作，規劃成立「屏東山地文化園區」等

（李亦園1984：293）。這種國家政策所鼓勵的傳統文化展現，事實上也是另一

種控制的形式。國家藉著界定傳統文化可以「合理」被表達的領域，來控制文

化實踐的程度與範圍（Morris 1988）。這樣的控制方式也對布農人如何看待「文

化」產生了具體的影響。

當霧鹿居民引以為傲地認為自己比其他聚落擁有更多「文化」或「傳統」，

而古古安布農人自認沒有「文化」時，他們所指的主要都是這些客體化的層面。

然而，這些被客體化的「文化」也易於被國家或其他團體為各自不同的目的所

挪用（appropriation）。舉例而言，霧鹿與古古安布農人都發現有唱片公司在並

未告知他們和徵求其同意的情況下，就擅自將他們的歌聲收錄在布農族音樂專

輯中。他們的歌聲主要是在以下兩種情況中被侵占和挪用的：在現場表演（例

如在上述的國家劇院公演）時被錄音；或是在協助民族音樂學者之學術研究時

被收錄。不論是哪一種情況，他們都覺得自己受到了欺騙和剝削，也開始意識

到著作權與智慧財產權的問題。1998年霧鹿居民和一家唱片公司簽訂合約錄

製他們自己的專輯，2004年時與美國的大提琴家David Darling一起合作發行

了Mudanin Kata專輯，2010年時又在參拾柒度唱片公司的製作下發行了「八

部傳說．布農」專輯，就是希望自己能真正受益。

這種文化自我意識仍持續在發展中，其影響仍有待觀察。到目前為止，

霧鹿與古古安居民所採取的行動仍然是非對抗性的。布農傳統的再創造並

不像Keesing （1982a:300, 1982b:passim, 1993:588-589）和Thomas （1992b:65, 

1997:passim）所說的那樣，是源於殖民侵略所造成的對立動力（oppositional 

dynamics），或受到反殖民主義的激發。如同我已經在其他地方（Yang 2005）

討論過的，布農人在與國家互動時傾向採取的是非對抗性的、順從的策略，但
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也因此其「文化」與「傳統」更易於被國家所挪用。在下面的文章中，我將分析

布農人最著名、最常應政府要求而舉辦、並且已成為其代表性祭典的打耳祭

（malahtangia），來進一步探討此議題。

打耳祭

過去的研究者在描述布農人時，說他們「籠罩在濃厚的宗教、玄秘氣氛中」

（丘其謙1964:73），並且其曆法是所有台灣原住民族中最為精細複雜的（馬淵東

一1987a[1974a]:498），一年中共有131天設有祭典儀式（衛惠林1972:27）。布

農族陰曆制訂方式與農業活動息息相關，特別是小米的生產。獵頭與狩獵儀式

也是其曆法中不可或缺的一部分，因為在布農人的觀念中它們可以增進農業生

產力。打耳祭是在小米開始結穗時舉行，以促進小米的生長。因為小米是父系

繼嗣的象徵，打耳祭的祭祀單位是父系氏族或亞氏族，且祭粟（hulan）絕不
可與其他父系氏族共享。7 打耳祭主要是與打獵有關的歲時祭儀，但在法律明令

禁止之前，獵頭其實也是和打耳祭有關的活動（丘其謙1976: 60-63; 馬淵東一

1987b[1974b]:17-18）。打耳祭的儀式步驟包括射擊鹿耳與山羌耳、分配祭肉、

以及向熊、豹、山豬等動物的下顎骨和人的頭骨獻祭。女人被禁止參與主要的

儀式程序，只有在男人完成mapatus（字義為生火，打耳祭最主要儀式步驟，
詳見下文）之後，才能夠參加酒宴。布農人的傳統觀念認為接觸打耳祭的儀式

用品或是吃獻祭的肉，對女人是很危險甚至會喪命的。如果違反禁忌，她們會

咳嗽、氣喘或吐血。

1960年代時，傳統祭儀明顯受到政府和教會的壓抑。隨著小米栽種的減

少和對經濟作物與薪資勞動的日漸依賴，農事祭儀日漸荒廢，打耳祭也不例

外。許多父系氏族因主祭（liskadan lus-an）的凋零以及成員的向外遷出，而
停辦打耳祭。在霧鹿，大約同時期鄉公所也開始如前文所述，將射箭以「民俗

運動」的名義納入運動會的競賽項目中。後來不只是射箭，1970年代後期一位

7 若不小心吃了另一個氏族的祭粟，就必須加入該氏族，否則兩個氏族都會遭遇厄運、死於非命。
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霧鹿居民擔任海端鄉長時，鄉公所也開始要求霧鹿恢復舉辦打耳祭。這也正是

台灣省政府民政廳在推動「維護山地固有文化實施計劃」的時期。剛恢復打耳

祭時，它只是作為運動會的表演活動，後來才獨立舉辦。這時候打耳祭並沒有

全面性地恢復，只是偶爾舉辦。並且，這時候打耳祭已經不再是以父系氏族為

單位，而成為聚落全體的活動。筆者在碩士論文（楊淑媛1992: 74-77）中曾經

指出，政府這時期之所以鼓勵舉辦打耳祭，意圖是要透過公共領域的建立，來

將自己在象徵上等同於男性與其在布農人之繁衍意識形態中優越的地位，以合

理化其統治。打耳祭與獵首祭（makakavas）等儀式，明顯地建構了男性是繁
衍之主要來源的意識形態。8

現在海端鄉各村的打耳祭都是在政府安排下舉行，日期也由政府決定，而

不像過去一樣是依月亮圓缺而定。雖然它仍然是在四月或五月初時舉辦，但卻

不見得依照原有的月亮將圓前夕最具有儀式效力的觀念，是在滿月之前進行。

從1996年以來，海端鄉境內的每個村（但不是所有聚落），甚至是荒廢打耳祭

將近三十年之久的村落，每年都舉辦打耳祭。鄉公所在安排時刻意將各村日期

錯開，以方便官員前往參與或視察。不過，和過去相比，現在的打耳祭其意義

已經有了很大的轉變。

1998年時，我先前往初來聚落參加打耳祭。霧鹿的打耳祭則被安排在晚

一天舉行。4月24日晚上，海端鄉每個村都參與了鄉公所為打耳祭之夜舉辦的

「傳統」暨「現代」歌舞比賽。翌日上午他們再度聚集於海端國小，參加由縣政

府所籌辦的、規格和進行方式仿照運動會的聯合打耳祭。初來的打耳祭則在兩

場官方活動之間，亦即25日的清晨舉行。破曉之前，初來居民便開始聚集到

其中一名主祭（liskadan lus-an）的家中。初來迄今仍有Takebanuaz與 Ispali-

dav兩個父系氏族延續了打耳祭。儀式由前者優先進行，因為他們是當初聚落

中不同氏族舉行打耳祭的順序建立時最優秀的獵人，也是當地唯一從過去到現

在從未中斷打耳祭者。

打耳祭開始前，Takebanuaz氏族的主祭Tama Baba出乎意料地主動邀請我

到其祭場（papatusan）旁觀禮，並允許我就近拍照，但叮嚀我要留心不要踏

8 這樣的觀念也存在於許多布農神話、懷孕的禁忌與婚禮等生命儀式中。在這些脈絡裡，女性常

被視為是危險和不潔的（楊淑媛1992:35-41）。
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入祭場。Takebanuaz氏族的祭場在一棵懸掛山豬下顎骨的 lislis樹下，位於斜
坡地帶，周圍有疊石為界，範圍很清楚明確，因此我不會誤入。即使如此，我

的女性身分使卻在場男性紛紛拿我開玩笑，甚至在儀式進行到一半時有一位

年輕人要求我既然已經拍過照了就應該先離開。正好在打耳祭的前幾天我就

已經感冒了，每當我咳嗽時男人們就表示這證明打耳祭的mangan（法力、靈
力）過於強大，是女人無法承受的。Takebanuaz氏族的儀式結束後，初來居民

移到 Ispalidav氏族的祭場進行打耳祭，這時候我被要求要和懸掛著山豬下顎骨

（bahbah）的 lislis樹保持將近30公尺的距離。在這樣的場合中，我充分感受

到為什麼男人會時常主動對我表示「布農族社會是很男性沙文主義的」。

當天晚上回霧鹿後我和家裡的爸爸討論打耳祭的事。因為在初來的經驗，

我擔心自己第二天會不能好好地觀察霧鹿的打耳祭。他卻向我保證我不但可以

全程觀察，甚至可以到上面的papatusan（祭場）去。他表示：「打耳祭現在不
是真正的拜拜（lus-an），只是表演用的。如果上級不叫我們做malahtangia
的話，就已經沒有拜拜了。」隔天事情的發展果真像他說的一樣，我和其他女

性並沒有受到女人不能參加打耳祭之傳統禁忌的限制。

4月26日清晨五點鐘過後，頭目Tama Mui廣播要求霧鹿居民準備舉行打

耳祭。整個聚落就在這個陰涼、下雨的早晨逐漸甦醒過來。男人和婦女們精

心打扮，穿上「傳統服裝」，開始聚集在Tama Mui家的前院。為了打耳祭的場

合，婦女穿著胸前、肩膀和衣袖都有彩色刺繡的藍色連身裙，戴著串珠的頭

飾，脖子上掛著好幾圈不同的項鍊。男人則穿素面黑色短裙，以及胸前、衣袖

和下襬有色彩繽紛各式刺繡的黑色短上衣，或是黃、紅條紋相間的白色背心。

有些人的額頭綁著紅色的頭巾。頭目Tama Mui則戴著用公山羌的頭皮製成的

帽子，兩隻羌角指向天空。9

村長Ailu用卡車運送乾肉、木製的酒桶與竹篩（tukvan）到Tama Anci位於

聚落後面的舊房子去。這房子是1950年代用木材與茅草搭建而成的，已經很久

9 過去紅色頭巾是獵首者的象徵。只有曾經砍下敵人首級的男人才有資格可以戴上紅色頭巾。不

過，所謂的傳統服裝其實一直都在改變（參照劉斌雄，賴誌平 1988），而常可看到一些差異。現
在霧鹿居民所穿的傳統服裝大多數是1980年代中期為了要表演而製作的，當時女性的服裝從原
本的黑色改變為藍色。
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沒有人住。近年來由於其外觀看起來比較傳統而成為舉行儀式的場地，屋簷下

懸掛著一些獸骨作裝飾。Tama Anci已經先到這裡來為祭典作準備了，並且帶

著昨天從派出所領出來的管制槍枝。警察特許在打耳祭時可以使用四把獵槍。

頭目Tama Mui的妻子Cina Niun、村長的母親Cina Miqu和其他兩位婦女

負責擠她們在三天前事先釀造的小米酒。這些酒以及部分的小米酒釀（supak）
接著被從Tama Mui的家送到祭屋去。打耳祭的準備工作不只是釀酒而已，還

包括為來視察的官員在社區活動中心前搭建帳棚、到前往祭場的路除草、打掃

祭屋等，最重要的則是祭獵（panah lus-an）。大約三個星期前霧鹿的男人就
開始密集地去打獵以儲備祭典所需的獸肉。過去打耳祭的祭獵通常為期一個月

之久，但今年因為鄉公所宣布打耳祭日期的時間較晚，狩獵期也因而縮短。傳

統的panah lus-an是由主祭者率領大家帶著獵犬進行集體狩獵（mapu-asu），
現在則大多是一個人單獨去或兩個人一起去打獵。

約莫六點半左右，想參加打耳祭的人全部聚集到Tama Anci的舊房子前

面。因為還在下雨，所以我們都擠在走廊上，而沒有到前院去。打耳祭由男人

對空鳴槍（mapa cipcih）揭開儀式序幕。接著聚落中傑出的獵人開始鼓勵和協
助男孩子們從近距離用弓箭射山羌、山豬、山羊等動物的後腿肉（pinasah）。
射中後小男孩可以得到pinasah當獎賞，並受到獵人的祝福期望他們長大也成
為優秀的獵人。這個儀式步驟叫做papanah uvaz （意思是「讓小孩子射」）。

papanah uvaz之後男人們前往位在祭屋附近一處峭壁下的祭場（papatusan），
那裡懸掛著山豬的下顎骨（bahbah）。Tama Anci的數隻獵狗、我和Tama Anci

的女兒Maidal也跟了過去。Maidal特地帶著錄影機，因為她嫁到其他村的姊姊

今天有事不能回來，打過電話要求Maidal幫她把打耳祭錄下來。

到papatusan後，Tama Mui和Tama Anci負責生火（mapatus）。他們用火

柴和松木片（sang）點燃halup（桃樹）和halus（鹽巴樹）樹枝，最上面再加上燃
燒後很會冒煙的kapatus木材。其他男人則把山羌的耳朵夾在插在地上的一根
棍子頂端，然後輪流用槍射擊耳朵（malah tangia，打耳祭就是以此來命名）。
每次槍響都使獵狗們興奮地狂吠，急切地四處搜尋想叼回獵物。此起彼落的槍

聲和狗叫聲，讓現場氣氛很熱烈，像在打獵時一樣。火勢夠大之後，Tama Anci

便一邊把裝肉的竹篩放在火上繞圈圈，一邊念禱詞希望所有的野生動物都自動

過來（minsuma aming cici）、全部像中邪一樣（cis-havis aming cici）而死於
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槍下或落入陷阱、使我們打獵成果豐碩等。在禱詞中，女性的性器官（havis）
被用來指涉中邪（cis-havis）。平時提到女性生殖器是相當不禮貌並且禁忌的行
為，但是打耳祭是少數的例外場合。不但可以提，而且在禱詞中還出現好幾次。

這時候其他在場的人表示可以開始mapa sautnul（計算）了。Tama Lian

計算了參與人數，而Acai則去找來茅草。接著擔任主祭的頭目Tama Mui 把茅

草莖依在場人數折成小段（kus），分給每個人一個，包括我與Maidal。發完之

後，他把kus再收回去重新計算了一次，確定沒有丟掉任何一個。如果數目不

對，意味著下一年會有人意外死亡。

緊接著mapa sautnul之後，就是祭肉的分配（mapa husil）。Tama Anci

把在火上獻祭過的肉切成小塊，由Tama Tahai分配給所有參與人員。Maidal和

我也各有一份。吃完了肉，喝完小米酒之後就開始mapatvis：對山豬下顎骨
獻祭以增強其靈力（mamangan bahbah）。Tama Mui把小米酒釀（supak）分
配給在場每個男人，然後他們都面向峭壁上懸掛著的山豬下顎骨（bahbah），
一面向bahbah丟 supak代表餵食，一面祈求野生動物的源源不絕（minsuma 
aming cici、cis-havis aming cici）與打獵的好運氣。據說bahbah會在mapt-
vis之後變得有靈力而為獵人帶來更多同類。

以上在祭場的儀式步驟總稱為mapatus（字面的意義是生火）。完成之後
我們回到祭屋。在進屋之前我們必須先跨火（daung kav sapuz）。每個人從在
祭屋前等待的女人事先生好的火中抓起一塊火炭，迅速地跳過火堆，並祈求

災厄病痛不會來纏身（kagik cis-havis-hah），然後把火炭丟掉。祭屋內有更
多男人前來參加儀式，包括來自下馬聚落的男人。行政上下馬聚落是霧鹿村

的一部分，但當地已經沒有打耳祭了，因此他們前來參加霧鹿聚落的打耳祭。

由於祭屋不夠大，所以男人們必須分成兩批在頭目Tama Mui的帶領下來進行

malastapan（誇功、訴說英雄事蹟）。由於當中有些人已經喝醉了，交頭接耳
地聊起天來，因此malastapan進行得有些草率，也很快就結束。打耳祭最後
由Tama Qila帶領大家pisusling（其字義是唱歌），所唱的歌只有合音而沒有歌
詞。pisusling時有一家影視工作室的四個攝影人員想進入已經十分擁擠的祭
屋，Tama Cian阻止了他們，要他們等到之後在社區活動中心前的表演再錄影。

我們轉往活動中心時已經將近八點。在來視察的官員到達前還有許多準備

工作尚未就緒。雨還持續在下著，因此男人們在原先搭建的帳篷前加搭了遮雨
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棚，婦女們則忙著煮小米粥和烤豬肉、魚肉。在學校老師Cina Nibu帶領下，

二年級到六年級的霧鹿國小學童身穿學校提供的傳統服裝集合在活動中心前面

的廣場。因為傳統服裝數量不夠，因此一年級的學童無法參與演出。我的小姪

女Abus因為沒有機會穿戴漂亮的衣服與頭飾，而顯得相當失望。10

鄉公所官員與來自其他村的訪客（絕大多數是布農人）開始陸續抵達現場。

政府官員抵達時，會先把「補助」打耳祭的錢（通常是一千元）交給村長。贊

助人的名字與金額都由村幹事記錄在廣場入口處的告示板上。讓我驚訝的是，

有幾個不是 saspinal（政府官員或政治人物）的霧鹿居民也捐了錢。當我詢問
Tama Mui為什麼他要給錢時，他表示：「我是頭目，當然要補助啊。」因此，

公開贊助活動經費不只是來訪官員對老百姓表示關心、建立其權威的方式，也

是一般布農人彼此之間互動的方式。捐錢的人如果不是曾擔任過 saspinal，就
是未來有意參選 saspinal者。11�

官方的打耳祭活動直到當天最高階的官員─布農人出身的海端鄉鄉長─

抵達後才開始。這時已經將近九點，雨終於停了。布農族傳統音樂團的團長

Tama Dahu擔任當天節目主持人。一開始先介紹在場貴賓，之後由村長Ailu、

頭目Tama Mui、貴賓依序致詞。霧鹿國小的學生都按照平日升旗典禮隊形乖

乖站好聆聽致詞。在所有的致詞中，「傳統」與「文化」的重要性都不斷地被強

調。村長Ailu一開頭就以國語表示打耳祭是布農族的文化，必須要好好傳承下

去。而Tama Mui作為「傳統的頭目」，則以布農語致詞：

（問候語） …我們今天所舉辦的活動是從以前的 lavi-an （軍事領袖）那裡

傳下來的。它應該怎麼做有很多規範與禁忌（samu），我現在解釋給大家

聽，好讓你們瞭解祖先的生活方式（maladaigan habas tu sinkulakula，字

義是祖先的工作）。我們的祖先依賴種植小米，對小米的豐收引以為榮。

打耳祭就是和小米的生長有關的祭儀。打耳祭的主要程序是mapatus，

是希望能有豐富的獵物。我們生火，把肉放在火上燻烤，並祈求打獵順

利。不要讓我們空手而回、不要讓我們沒有東西吃。把你們的親戚朋友

10 一套傳統服裝成本高達五千元，學校沒有足夠的經費幫每個學生都做一套。成人的服飾更貴。
11 這次總共有二十幾位來賓與有意擔任 saspinal的人士捐獻。

055-093楊淑媛文件1228.indd   67 2012/1/3   下午 6:09



68

Taiw
an Journal of A

nthropology
 

臺
灣
人
類
學
刊

都帶來，我們上山時不要讓我們碰到厄運。在打耳祭時大家不要喝得太

醉和有不禮貌的行為。不要輕視祖先的教導，要好好記住。現在小孩子

們要為我們唱歌，他們已經學了一些（祖先的）工作。讓我們好好享受！

謝謝大家！

第一位致詞的官員鄉長Biong是以國語發言的：12

（問候所有官員）…看到今天早上的雨，我很擔心打耳祭會受到影響。但

是到達這裡時，雨不但停了，太陽也出來了。可見我們的打耳祭是多麼

重要，所以dehanin（天，亦指基督教的上帝）給我們好天氣來舉辦這項

神聖莊嚴的活動。霧鹿村和霧鹿國小總是不遺餘力地推廣傳統文化，海

端鄉的布農傳統中心就是在霧鹿。因為霧鹿的人很努力維護傳統文化，

其他很早就放棄打耳祭的村才會開始恢復打耳祭。這都是霧鹿的功勞，

你們多年來的默默努力終於有了回報。我希望大家繼續努力提升、發揚

我們的傳統文化。我們布農族是許多族群中的一個，是現代社會的一部

分。我們不能忘記自己的文化。文化就是根，沒有文化我們就不能和其

他族群競爭。因此鄉公所非常重視文化，我們正在興建海端鄉布農文物

館…我希望我們可以在明年打耳祭時慶祝文物館落成。

另外兩位官員在致詞時，也一再強調傳統與現代的關係。其中一位是前任的縣

議員，也是霧鹿長老教會的牧師：

（問候語） …打耳祭有三種意義：第一，它和勤勞有關。打耳祭顯示布農

族是勤勞、認真打獵的民族。第二，它和社會和諧有關。打耳祭時，我

們聚在一起共享美食和歡樂的氣氛。第三，它顯示我們尊敬老人家、聽

從他們的教導。在現代生活中，我們應該要保存和發揚這些文化面向，

並認真做我們的工作。學生用功讀書，大人認真賺錢。我們要努力保護

12 Biong在霧鹿土生土長，二十幾年前大學畢業後搬到海端，但大家還是認為他是霧鹿人。他有兩
個哥哥還住在霧鹿。
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這本土的打耳祭，不要讓它受到現代生活的破壞，而是要利用現代科技

來改善生活。

致詞結束後，孩子們表演歌舞娛樂來賓。然後進行papanah uvaz（讓小
孩子射。不過，這時候進行papanah uvaz的主要目的，其實是要讓政府官員
們有機會在群眾的鼓掌和喝采聲中用弓箭射擊野生動物（cici）的後腿肉。射中
目標時他們就可以把肉當作禮物帶回家。所有官員都射過後，才輪到男孩子們

練習以弓箭射擊。但這時候cici的數量已經不夠了，所以和清晨在祭屋前時不
同，他們並不能得到射中的肉作為獎勵。

接著，由大人進行歌舞表演。當婦女在唱歌時，來自影視工作室的一位節

目女主持人未經邀請就主動加入她們。這個工作室是為了幫交通部觀光局東部

海岸國家風景區管理處拍攝宣傳影片而來的。不過，好幾位霧鹿婦女對她未先

徵詢同意就直接把他們當背景拍攝的舉動感到相當不悅，而要求這位漢人女主

持人離開，不要干擾她們的表演。

今天的最後一項節目是 pistahu（巫師的降靈會）。事實上，巫師Cina 

Abus和她的五個學生（男女都有）從早上七點就開始在她家的倉庫進行pista-
hu了，並且會持續一整天。13現在他們把儀式用的paci-aul（法石和其他的儀
式物品）從Cina Abus家搬到活動中心的廣場。在一個竹篩（tukban）中有各式
各樣的項鍊、小米酒、豬肉、鹽巴、錢、茅草（pazan）和裝有aminamin（巫
石）的小瓶子等。巫師和學徒們圍著 tukban坐下，Cina Abus握住茅草的梗，

每個學徒都握住茅草葉子的末端。Cina Abus開始吟唱簡短的、每句四個音節

且有固定旋律的咒語，學生們跟著覆誦。這時候大多數人都已經喝醉了，大聲

交談，不太注意pistahu的進行。約20分鐘後Cina Abus與她的學生們就返回

13 布農巫師的降靈會乃配合歲時祭儀的週期，緊接在打耳祭之後舉行，因為這段期間被認為是一
年中儀式法力最強的時期。和打耳祭一樣，pistahu傳統上是以不同的父系氏族或亞氏族為單位
來舉行。打耳祭一結束，布農人就將法石和其他的儀式物品從隱密的儲藏處裡拿出來。人們聚

集在聲名遠播的巫師家參與pistahu，儀式時間長達七天七夜之久。但現在霧鹿的pistahu已簡
化和縮短為一整個白天，並且也不再以父系氏族為儀式單位。有關pistahu的詳細討論，請見楊
淑媛（2006）。
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她家。這時候時間已經快11點了，今天的所有表演到此結束，而酒宴的氣氛

則愈來愈熱烈。

重新脈絡化打耳祭

從前面的討論和描述，我們可以清楚看到國家的介入在霧鹿地區「傳統」

的復興中扮演了重要的角色。在多元文化的新政策下，布農人可以盡量表現、

慶祝自己的文化獨特性。過去被貶抑為迷信或有礙發展與現代化的落後風俗，

現在都已翻身，不但被視為與現代化相容，而且對布農人在現代世界中的生存

與繁榮是不可或缺的。布農官員的致詞，呈現了「傳統」已經成為用來表達現

代追求的意理（idiom）。

另一方面，頭目Tama Mui的致詞重點並非傳統與現代的關係，而是他們

與祖先的關係。布農語中並沒有「傳統」、「文化」和「現代性」等觀念，Tama 

Mui在強調打耳祭的重要性時，一再地將其界定為「祖先的工作」或「祖先的生

活方式」（maladaigan habas tu sinkulakula）。不過，這並不表示只有布農
官員和菁英在追求現代化。事實上，一般霧鹿居民大多數的時候心思全在現代

生活上。這樣的例子不勝枚舉，Maidal用錄影機為出嫁的姊姊記錄祭典就是一

個例子。

從儀式的進行方式和霧鹿居民對它的認知，可以清楚看到恢復打耳祭

並不代表全面回歸「祖先的生活方式」。雖然打耳祭的結構基本上和丘其謙

（1966:23-26）、 馬淵東一（1987b[1974b]:531-533）、橫尾廣輔（1988[1937]）與衛

惠林（1972:30-31）等學者所記錄的六十年前或更早的儀式是一樣的，其意義已

經有了很大的轉變。允許Maidal和我參與儀式並共享獻祭的肉，顯示的不只

是排斥女性的禁忌已然鬆綁而已，更根本的是對打耳祭的儀式效力的質疑甚至

否定。參加打耳祭的男人普遍和我霧鹿家的爸爸一樣，認為現在的打耳祭已經

不是真正的儀式，而只是表演而已。否則，我和Maidal不會被大家允許冒著

咳嗽、氣喘甚至吐血喪命的危險參加。我們參加mapatus並吃過獻祭的肉後
平安無事，更進一步印證了這一點。有些小時候曾經嚴格地遵守過打耳祭各種

相關禁忌的年長婦女，現在和聚落中其他人一樣已經不再遵守相關禁忌了，但

055-093楊淑媛文件1228.indd   70 2012/1/3   下午 6:09



71

文
化
自
我
意
識
與
傳
統
的
再
創
造
：
以
布
農
人
為
例
的
研
究

是她們對mapatus完全不感興趣，表示從小已經習慣不參加mapatus，現在
要去參加會感覺怪怪的。不過，她們倒是鼓勵我和Maidal去參加。14

打耳祭最主要的部分mapatus在過去必須謹慎小心地進行，但現在的進
行方式則隨意得多。祭典的時間由政府決定，1998年這次是在農曆三十日舉

行，也就是在滿月之後。布農人原本認為月亮漸缺時，儀式效力也會隨著減

低。並且，mapatus本來應該在破曉之前完成，因為在布農儀式中，火象徵
生命與命運（Chiu 1966: 43, 1976: 71），在夜晚更有效力。但現在日常生活的節

奏不同於以往，大家起得晚，天亮後之後才開始舉行。更重要的是，相關的儀

式禁忌並沒有確實被遵守。和其他歲時祭儀如播種祭、小米入倉祭等相比，打

耳祭的禁忌算是比較少的。除了女人（和狗）不能參加mapatus的禁忌外，15還

有禁止吃蔥、蒜等氣味強烈的東西，以免獵物提高警覺或被嚇跑。在祝禱時打

噴嚏也是個禁忌，因為在所有的布農儀式中，打噴嚏都是邪靈存在的象徵。此

外，在進行mapa sautnul時，絕對不能讓主祭所發的kus掉到地上，否則意
味著下一年會有人死於非命或遭遇橫禍。如果不小心將kus掉到地上了，就必
須尋求巫師的協助舉行儀式來消災。相對地，如果主祭錯算在場人數，導致有

人沒有拿到kus，或者下一年有人死於非命時，就必須撤換主祭，另選一位新
主祭。但現在這些禁忌已經不被遵守了。這不但顯示了打耳祭的效力或法力

（mangan）的消減，也更進一步造成這種消減。
打耳祭中有兩個儀式步驟並沒有舉行，這種省略更加印證了以上的論

點。其中一項是在mapatus前夕或之後進行的pislai（祝祭獵具）；另一項則是
ma-ip（治療耳疾）。pislai的過程和巫師的降靈會（pistahu）相似。男人圍成
一圈，將獵槍和陷阱等獵具放在竹篩中，上面再放一束茅草；然後主祭手持茅

草莖部，其他人手持茅草葉末端，一起吟唱禱詞祈求增強獵具力量、召喚野生

動物來被殺、上山打獵時平安順利與獵獲豐盛等。原本因為儀式所產生的強大

法力，打耳祭期間是祝祭獵具和治療耳疾的最佳時機。在mapatus之後，患

14 霧鹿國小的一位漢人女老師也曾在其他時候參加過mapatus，她還向當地婦女借傳統服裝穿著
去參加。

15 據說狗也無法承受打耳祭的靈力，早期的民族誌描述說「女人和狗不得參加mapatus」（丘其謙
1966:25, 佐山融吉2008[1919]:39,衛惠林1972:30），令人咋舌又引人莞爾，儼然把女人與狗歸為同
類。
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有耳疾或希望預防耳疾的人，特別是女人和小孩，會請打耳祭的主祭幫他們

ma-ip。ma-ip時主祭會把小米酒釀灑在他們身上，朝他們的耳內吹氣，並祈
求其健康無恙（qatu cis-havis）。省略pislai與ma-ip的原因，如同好幾位霧
鹿居民向筆者解釋的，是因為現在打耳祭已不會產生強大的mangan（法力），
而且生病要看醫生很方便。目前舉行打耳祭的時代脈絡已經有很大的轉變，布

農人已不再依賴栽種小米維持生計、打獵被列為違法、並且現代醫療已相當普

遍。當代打耳祭的目的與意義已不再是增加獵獲量、農業生產力和促進身體健

康，而是維護聚落社會性並建立霧鹿是布農傳統中心的形象。在這方面，它仍

然是非常積極與正面的。

霧鹿居民非常地用心做儀式的事先準備與表演練習。即使目前他們已不再

對打耳祭的儀式效力深信不疑，他們仍想盡可能地保留儀式結構的完整性以展

示自己對傳統祭儀的豐富知識，並且很明顯地有想和其他村較勁的意識。當我

參加過初來的打耳祭回到霧鹿後，許多人很在意地問我那邊的打耳祭怎麼樣。

他們特別關注的是初來提供了多少山肉和多少酒，又有哪些政府官員參加。當

他們得知初來分祭肉時用豬肉和雞肉代替不足的山肉，用米酒取代小米酒，又

因為當地警察不准鳴槍而在mapa cipcih時使用鞭炮代替，出席的官員也不多
時，霧鹿居民馬上顯得相當滿意。他們證實了自己的打耳祭比初來的更加傳

統。能夠用豐富的山肉與小米酒來款待來賓，是他們相當引以為榮的。這也是

官員們熱心造訪霧鹿的一大誘因，因為他們可以把現在已不常品嘗到的山肉帶

回家。1 6 霧鹿之所以能夠如此慷慨，主要是因為當地居民和警方關係良好，享

有比較多打獵的自由。對於自己有能力與警方協商，使他們「尊重布農傳統」

這一點，霧鹿居民是相當自豪的。也因此他們能夠比較不受法律的束縛，而可

以在舉行打耳祭時使用獵槍。從舉行打耳祭的儀式單位、參與者對儀式的態

度、以及相關禁忌的遵守等方面來看，初來Takebanuaz氏族的打耳祭其實保

留了更多傳統的儀式要素。但是，從打耳祭所象徵的狩獵活動在日常生活的

重要性及其透過身體的活動來經驗祖先的過去之意義（楊淑媛2003）等層面來

16 不過，但是有些霧鹿居民開始會抱怨政府官員太貪心、索取太多山肉。擅長打獵的Tama Banu
就告訴我有些官員會不請自來到他家翻冰箱找肉。所以有時候他會在打耳祭期間故意跑山上躲

他們。
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看，我們也不難理解為何霧鹿居民會強調自己的打耳祭是最傳統的。打耳祭提

供了霧鹿居民塑造和確認自己是地區社會與布農傳統中心的絕佳機會。他們從

打耳祭的活動所得到的自豪感，甚至讓他們偶爾會宣稱布農族和布農文化的起

源地是在霧鹿，而不是在南投。同時，從事前的協力準備和儀式活動所創造的

強烈凝聚感與集體認同，打耳祭也促進了聚落社會性的建構與再生產。更重要

的是，打耳祭對霧鹿社會生活的特殊意義和重要性並不只在於儀式進行的時刻

而已，它還有助於他們的人觀與其對領導權之文化觀念的再生產。接下來，我

將透過分析他們對頭目這個殖民範疇的重新建構，來說明這一點。

頭目的土著化

頭目（tomuk）是日本殖民統治時期的產物。布農人並沒有世襲的、制度
性的階序體系，基本上是以平等主義為主的社會。其政治領袖（saspinal）是
透過mapintasa（大家都同意）的決策過程而產生的。saspinal並不是個常
設性的職位，而是在部落戰爭和獵頭的威脅下，為了更有效地組織軍事防禦

而設立的。在這種情況下，幾個不同的、分散的小聚落會聯合起來成立部落

系統，由各父系氏族的長老所組成的部落會議選舉出一位部落首長，也就是

saspinal。17頭目（tomuk）這個政治領袖範疇，並不是布農人原有的，而是在
日本殖民時期才產生的。在日治時期，殖民政府指派頭目作為聚落領導者，除

此之外也會指派副頭目和勢力者（silokshia）協助執行殖民政策。這樣的殖民
制度到了地方的層次，被布農人用其原有對人與領導權的文化意理（cultural 

idiom）吸納與轉化。頭目雖然在殖民行政制度中具有官方地位，但為了真正

贏得尊重與服從，他其實必須以一種非權威性的方式來行動。在和日本人交手

時，他必須有主見、堅毅勇敢，並積極捍衛布農人的權益。而在面對族人則必

須溫和、和藹、謙虛、仁慈。換言之，即使有日本殖民政府的干預，布農人還

17 從長時間的歷史過程來看，布農族的傳統政治體系呈現出在平等性與階序性制度之間的擺盪
（oscillation）。區域性的政治脈絡和不同族群之間的敵對關係與獵首戰爭，則是影響這種擺盪的
最主要因素（楊淑媛2005）。
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是期望頭目表現得像傳統的領袖 saspinal一樣。如果他企圖將自己的意志強加
在其他布農人身上，他不但不會被服從，甚至會受到巫術的攻擊。18 saspinal
其實是布農人人觀的理想性體現。他能夠憑藉個人強韌的意志（is-ang）來平
衡每個人與生俱有的mashial hanitu（善靈）與makuan hanitu（惡靈）之間的
競爭與衝突，並對社會生活有正面的貢獻。

日本人撤離台灣之後，頭目喪失了在殖民行政制度中的官方地位。他們仍

可能因為儀式知識豐富和擅長對外交涉而具有影響力，但國民政府並沒有再指

派新頭目。這個殖民範疇在最近復振、發揚「傳統」的浪潮下，以新的樣貌面

世。霧鹿居民在籌備演出時認為他們需要有一位儀式領導者。和布農人原有

的 liskadan lus-an（主祭）與 lavian（軍事領袖）相較，頭目這個頭銜較獲得青
睞，因為媒體習慣用頭目指稱所有原住民的領袖。Tama Mui因為儀式知識豐

富，是個備受尊崇的長者，而當選為頭目。19 在1993年時，他為霧鹿聚落殺了

一隻很大的豬，其頭目的地位也因為分豬肉給村民而正式建立。

布農人把頭目這個殖民範疇重新塑造為「傳統領袖」（chief of tradition）。20

在許多方面頭目仍然和體現布農人理想人觀的 saspinal很相似。在霧鹿，
Tama Mui在日常生活中並不具任何權威，而且在打耳祭時要付出比一般人更多

的人力和財力，而不是單純發號施令而已。每次和鄉公所或派出所開打耳祭籌

備會時他都必須出席，只要有空就上山打獵儲備山肉，還要在妻子與村長父母

的協助下釀造小米酒。如同前面已經提到的，他也必須捐錢贊助活動。在祭場

舉行mapatus時，他的領導地位並不是顯而易見的。事實上沒有經驗的人，很
難分辨得出儀式是否有個主祭或誰是主祭。Tama Mui只有在mapa sautnul與
mapatvis時，才比較活躍。21 Tama Anci其實在打耳祭中意見更多、更活躍。分

配祭肉的人是他，祭屋的主人也是他。Tama Anci有時候會自稱是副頭目，但這

18 佐山融吉（2008[1919]:27）記載了在日治時期布農族mapintasa之決策原則的延續。他注意到雖
然頭目由殖民政府指派，其權威可能並不受其他父系氏族所認同。

19 但也有少數人說他是由神父Bilian指派的。
20　現在海端鄉每個村都有頭目。在初來聚落所屬的海端村，每年都會由部落長老們推選新頭目。
和霧鹿一樣，新上任的頭目必須殺豬分肉給村民才能建立其地位。

21 初來的主祭Tama Baba在mapatus的過程中更為低調，大多數時候他都只靜靜地坐著觀看儀式
的進行。
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並未受到其他人的認定。如上所述，在布農傳統中這樣的地位必須透過殺豬分

肉才能建立。

雖然Tama Mui的頭目地位在mapatus當中並不顯著，但是在致詞的官方
場合時，他卻能穩重自信地侃侃而談。身為「傳統領袖」他以布農語發言，並

且相當有說服力地展現他對祖先生活的瞭解。因此，霧鹿居民認為他是位稱職

的頭目，也沒有必要推選繼任者。Tama Mui能夠結合領袖的兩種不同特質─

溫和謙遜與剛毅果敢─並在不同場合有適當的表現，如此才能持續獲得內部的

支持。由於現在政府在頭目的選任過程不再扮演任何角色，內部的支持才是其

領導地位的關鍵。透過重新塑造頭目的角色來使其體現布農人理想的人觀，霧

鹿居民挪用了殖民政府強加的範疇，將之轉變成他們內部自發的概念。透過建

構和再生產布農人對人之文化觀念的過程，霧鹿居民淡化和動搖了他們彼此之

間和他們與國家之間的階序與權力不平等，並持續建構一個以他們自己為中心

的地方世界。

作為布農傳統的中心，霧鹿開始在祭典期間吸引大批的觀光人潮。觀光客

能夠帶來當地居民所需要的現金收益，因而受到歡迎。但是，在發展部落觀光

的過程中，霧鹿居民卻也面臨他們原本沒有意料到的難題和挑戰。

文化觀光的發展

上述1998年舉辦的打耳祭雖然有一個為了拍攝觀光宣傳影片的影視工作

室人員前來，並是並沒有任何漢人觀光客參與，來賓都是政府官員以及其他布

農聚落的居民。但是1999年的打耳祭就有大約兩百位來自高雄的觀光客蜂擁

而至。這種到部落當地體驗布農文化的現象之所以變得如此熱門，仍然和政府

的主導有關。1999年元旦假期時，霧鹿在台東縣立文化中心的策畫和要求下，

舉辦「春之花祭」的活動以發展部落觀光，接待了超過兩百位來自台北與台東

的觀光客。但是，霧鹿居民對這次的經驗感覺卻頗為複雜。

1998年十月時，台東縣立文化中心聯繫霧鹿，表明政府計畫推動文化觀光

作為新的旅遊休閒活動，詢問霧鹿是否願意接下這個工作。霧鹿居民認為這是

提高他們知名度和賺錢的大好機會，所以很樂意地答應了。當時，他們並不知
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道台東縣立文化中心還找了台北的民俗文化協會作為活動的承包商，來教導他

們如何在觀光客面前展現布農文化。民俗文化協會的負責人是一位自稱人類學

博士的漢人，但這並非事實。霧鹿居民和這位「劉博士」碰面後，對他印象不

佳，而私下稱他為hanlas（禿頭）。從下面的事件中我們不難瞭解其原因。
元旦當天，霧鹿居民忙著準備隔天預計將來訪的兩百位旅客的午餐。一大

早男人們就兩個一組到山上砍竹子和採集山蘇。中午時劉先生和他的助理與布

農族傳統音樂團團長Tama Dahu、村長和其他部落幹部開籌備會，討論的重點

是隔天午餐的準備。劉先生強調午餐的分量一定要夠，要有每個人三百元的價

值，並且一定要用到梅花，因為他在廣告上主打梅花是這次春之花祭的主題。

這並不難辦到，梅花可以灑在小米酒裡。但是，劉先生對於霧鹿居民準備提供

的菜色（糯米糕、南瓜炒米粉、烤豬肉、炒飛鼠肉、放山雞、山蘇、高麗菜、

小米酒和龍葵湯）有意見，要求增加野菜種類，因為都市觀光客偏好「天然的

原住民風味料理」。他所建議的幾種野菜都不是霧鹿當地找得到的，並且他頤

指氣使的態度使當地居民相當反感。Tama Dahu在整個活動籌辦過程擔任主要

聯絡人，已經容忍他的無知與傲慢很久了，終於按捺不住和他爭論：

你為什麼要開出這些我們這裡沒有的菜單？你為什麼給我們很大的壓

力，對我們講話的語氣好像是在下命令？你應該先尊重我們，瞭解我們

的想法，瞭解我們這裡有哪些地方特產，而不要只會一直要求要求。

劉先生面子有點掛不住，解釋說自己沒有下命令的意思，只是提出建議。如果

這些野菜霧鹿沒有，不必去市場買。事實上，Tama Dahu平時溫和有禮，這次

會發脾氣還有另一個理由。劉先生除了姿態傲慢以外，還要求要主持隔天的表

演。就像在上述打耳祭的活動時一樣，主持表演節目的工作原本都是由Tama 

Dahu負責的。而且，劉先生事先並沒有和Tama Dahu討論，就逕自決定表演

節目的內容並登報宣傳。此外，Tama Dahu與其他老人家很快就發現劉先生

其實並不怎麼瞭解布農文化。他們私下批評和取笑這些節目內容，甚至拒絕配

合。不過，在村長Ailu的居中協調之下，霧鹿居民還是為了霧鹿的名聲和為了

顧全政府的面子，而接受了劉先生多數的要求。
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當然合作的另一方也有抱怨意見。當天下午彩排時，我聽到劉先生的助理

和架設舞台與音響設備的技術人員私下抱怨「原住民沒有時間觀念」。原訂的

彩排時間是在早上，但那時候多數男人都在山上砍竹子和採集山蘇，彩排只好

延後到下午。劉先生的工作人員表示平地人絕對不會有這樣的拖延，工作會很

有效率。

霧鹿居民之間對於該如何應對這些不是政府官員、卻來教導他們如何呈現

布農文化的平地人，也有分歧的看法。Tama Dahu、他哥哥Tama Qila、還有

一些老人家覺得這些平地人很惹人厭，而且對布農文化很無知。他們抱怨政府

幹嘛把這些人找來，也對這些平地人賺的錢比他們多相當不滿。縣政府只付給

霧鹿聚落八萬元來支付工資（每天八百塊）和其他支出，但卻付給民俗文化協

會好幾十萬。不過，也有人認為這些平地人是專家，和媒體有關係，也比較清

楚觀光客的喜好，所以他們應該盡量配合，來學習霧鹿自己以後如何單獨舉辦

類似的活動。

霧鹿內部的歧見並沒有像Tama Dahu與劉先生之間的衝突一樣爆發開來，

而只是私底下的埋怨和八卦。例如，負責設計菜單和煮菜的兩位婦女，批評

Tama Dahu和他兄弟Tama Qila與Acai觀念很古板，老是堅持要傳統、傳統。

以午餐為例，Tama Qila和Acai堅持要保留食物原味，不要添加太多人工味

道，因為觀光客要的是傳統的原住民料理。但是，她們卻認為烹飪方式應該要

改良，否則觀光客不會欣賞。如果不「改進」煮菜的方法（也就是用平地人的

煮法），平地人就無法瞭解原住民現在的生活已經進步、提升了。最後，她們

還是照自己的意思來煮菜。

元旦下午有八十名來自台北的觀光客抵達霧鹿。他們是來參加「布農生活

體驗營」的。他們之中一半在學校露營，或住在附近小學老師Cina Nibu開設

的民宿裡，另一半則住在當地布農人家裡。聚落中有多餘房間的家以他們事先

沒有被告知的價格把房間出租給觀光客，事後才知道是每人每晚三百塊。不

過，也有些人家裡即使有空房間也不願意讓觀光客來住。例如，Tama Banu與

Cina Malas家有兩個空房間卻沒有出租。他們的女兒Abus表示因為現在他們

的生活和平地人一樣啊，家裡並沒什麼特別的地方好給觀光客看的。

隔天表演當天，另外有大約 180名觀光客搭乘四部遊覽車從台東抵達霧

鹿。聚落裡到處插著橘色旗子和張貼著橘色海報，上面的圖案是一位布農婦
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女身穿黑色傳統服飾在演奏口簧琴。這幅畫其實是一位台北的漢人小女孩的

作品。九點半一到，男人集合到祭屋附近的山丘上，透過對講機等候身穿布農

族傳統服飾的節目主持人劉先生的指示。十點時在巫師Cina Abus祝禱過後，

男人開始演唱macilumah （收工歌）並走下山坡，模擬才剛打完獵回聚落的場

景。頭目Tama Mui爬上為今天的表演特別搭建的高塔，用布農語透過麥克風

宣布今天的minpinang（播種祭）要開始了。男人進到祭屋喝小米酒，並準備
接下來表演要用的東西。觀光客不被准許進到祭屋裡，他們在前院相互推擠，

想搶個視野佳的位置好觀看院子裡架高舞台上的表演。

播種祭的儀式程序已經簡化。原本播種祭的程序是各家的主祭先依夢占指

示到田裡進行mapudahu。dahudahu是無患子，搓揉其果實會產生很多泡
泡，可以用來洗衣服。在mapudahu進行時，主祭在田裡播種一些小米，並
用土覆蓋，然後將結著果實的無患子樹枝插在地面上，祈禱小米產量會像無患

子的泡泡一樣多。三天後，主祭再到田裡去，祝禱驅除危害小米生長的各種病

蟲害。然後回家用茅草沾水灑在鋤頭上，祈求今年農事順利。最後全家一起分

食芋頭與田鼠。但mapudahu的程序並不方便在祭屋這裡進行，所以這次的
表演一開始就是表演者在台上吃煮過的芋頭和烤田鼠（alual）。劉先生暫時把
麥克風交給Tama Dahu讓他向觀眾解釋這項儀式的意義，但是觀眾比較感興趣

的是搶著拿婦女正在發送的食物（芋頭和豬肉）。不過，有些觀光客拿到後覺

得不好吃又把食物給扔了。在相當混亂的場面中，播種祭很快就從分食煮芋頭

與考田鼠進行到malung kaun，也就是把 supak （小米酒釀）灑到屋頂上，祈
求dehanin （天）保佑今年會有好收成。接著男人互搭肩膀圍成圓圈，每個人

都面中間，開始唱pasibutbut向dehanin祈求賜給他們豐收。pasibutbut（祈
禱小米豐收歌）沒有歌詞，而是模仿蜜蜂的嗡嗡聲。22 唱完之後播種祭即告結

束。緊接著的是malastapan（誇功、訴說英雄事蹟）以及歌舞表演。
祭屋這邊場地太小，播種祭結束後表演轉移到其他場地。觀光客可於前

往霧鹿國小設置在祭屋附近的參觀展示區，欣賞學生現場表演傳統織布（cin-
lun）。這一區還有好幾個Cina Nibu和她的親戚設置的販售原住民手工藝品的攤

22 pasibutbut有兩種不同的唱法。台東地區是模仿蜜蜂的嗡嗡聲，南投那邊則是模仿瀑布的聲音。
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位。霧鹿國小的學生為今天準備了不少的表演活動。有好幾位政府官員，包括

縣立文化中心主任、海端鄉長、村長、霧鹿頭目都登台致詞。他們致詞時特別

強調霧鹿特殊之處在於傳統文化已經傳承給下一代了，霧鹿國小小朋友的織布

與歌舞表演就是最好的證明。

午餐於12點半在社區和活動中心前開飯，持有餐券的觀光客才可以用餐。

許多觀光客希望在現場購票，但是劉先生卻指示霧鹿居民不要賣給他們，以免

食物供應不足。23 沒有餐券的觀光客於是轉往霧鹿居民設在自家前院的攤位消

費。這些攤位除了販賣食物之外，另有小米酒、茶、手工藝品等。Tama Mui

家的前院擺設了兩桌酒席招待政府官員。下馬及其他村的布農人則各自到親戚

家中用餐，或在Tama Mui家前院席地而坐，等著吃政府官員和觀光客吃剩的

飯菜。

雖然早上村長宣布今天喝醉的人要罰一千塊，到了下午大多數霧鹿的人都

喝醉了，所以下午原訂舉行的「民俗活動」教學，譬如射箭、打陀螺等，都進行

得很倉促，很快就結束。有些觀光客因此而抱怨他們對布農文化的參與和體驗

感不夠。在「民俗活動」教學時，霧鹿派出所的布農所長在社區活動中心前大發

雷霆，因為劉先生沒有向派出所申請許可，就逕自在聚落入口處架設路障。

派出所所長的震怒凸顯了此次活動的一個重要問題，也就是當地居民的意

見並沒有受到足夠的尊重。政府下令所辦的活動是以觀光客為導向，在許多方

面當地居民都無法掌控，而問題最直接的導因就是漢人承包商的干預。霧鹿布

農人必須在其指示下依照漢人觀光客對他們的想像和認知來呈現自己的文化。

相較於前面討論過的打耳祭，在這次活動中布農文化受政府挪用的程度要嚴重

得多。

儘管霧鹿居民對這次活動有許多不滿，內部也產生歧見，他們發展文化觀

光的意志卻並未受挫。他們認為發展觀光本身並沒有錯，錯就錯在漢人承包商

的干預。1999年打耳祭時，霧鹿再度接待兩百位來自高雄的觀光客。這次是一

位主辦活動的記者直接和他們進行接洽，不需要忍受政府找來的冒牌布農文化

專家來指導他們、對他們發號施令。不過，觀光客的影響還是清楚可見的。這

23 這項指示使霧鹿居民權益受損。今天的午餐他們不只毫無獲利，還倒賠四千塊。這使他們對劉
先生更為不滿。
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次打耳祭最主要的步驟mapatus因為觀光客遲到而比預定時間延後了將近兩
個小時才開始。為了容納較多的觀光客，祭場周圍砍草的範圍擴大，通往祭場

的小徑也加以拓寬。原本在祭屋內舉行的malastapan和pisusling，也為了方
便觀光客觀賞而轉移場地到祭屋外的庭院。同時，祭典的進行也由於人潮擁擠

而顯得混亂。

上述情形不免會讓人認為部落觀光的發展與文化的商品化，已經導致霧鹿

布農人喪失其能動性（agency）與自主性。但是，儘管這次活動成果不如預期，

也有不少負面的經驗，霧鹿居民仍努力想掌控這項新的收入來源。同時，對他

們而言，發展觀光除了賺錢之外，還有其他的吸引力。他們和觀光客的互動，

還充滿著好奇心與浪漫的期待，甚至有相互較勁和鬥智的意味，而使整個經驗

對他們而言有相當新鮮有趣的一面。

對原始生活的浪漫意識形態

所有的漢人觀光客都來自都市。雖然我只和其中一部分人交談過，仍然

可以看出對自然、樸素生活的渴望是他們拜訪霧鹿的主要動機。觀光客和當地

居民閒聊時，常常表示他們很羨慕布農族淳樸的生活。布農人在此享有的一

切，包括新鮮空氣、美麗的山景、悠閒愜意的生活步調、近在咫尺的大自然以

及群體歸屬感，都是在都市裡很難找到的。經濟上佔優勢的觀光客顯然因為對

異化、疏離的都會生活的反動，而抱持著一種對所謂原始生活的懷舊（nostal-

gia）或浪漫的意識形態（romantic ideology） （Graburn 1995: 167; Mowforth and 

Munt 1998:69; Nash 1995: 190）。同時，他們也想尋求和他們日常生活相反的

經驗以提振精神（Nash 1995: 187），譬如喝得酩酊大醉、與原住民一起唱歌跳

舞，甚至有人對布農女人說想跟他們睡覺！24

霧鹿居民不太明白和這些有錢的觀光客在都市裡五光十色的刺激生活相

比，自己平淡的生活方式有甚麼好稱羨的地方。都市人對一些在布農人眼裡根

24 筆者聽到漢人男子邀布農女人上床，覺得很生氣，但是霧鹿居民卻認為這只是開玩笑，不必太
在意。
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本不起眼的小東西，例如手工陀螺、竹筒杯等嘖嘖稱奇，讓他們覺得很逗趣。

某些布農人認為觀光客很好騙，所以對他們的笨問題，回答時經常胡扯；販賣

食物和手工藝品時也亂開價，像Kavas說的「把他們當凱子削」。看布農人在表

演時捉弄觀眾，或者賣紀念品時討價還價，就像看人過招鬥智。一旦他們沒有

占上風，就會抱怨觀光客吝嗇、不老實、貪心。

在酒精的催化下，有些單身漢、甚至已婚男子也會企圖和觀光客調情，即

使他們平常是很害羞的。布農人在日常生活中很少有機會和年輕、教育程度高

的漢人都會女子交談，也對她們特別感興趣。但是，他們在示好時卻不甚順

利，這讓他們懷念起之前愉快的中國行。他們在中國和在台灣時的經驗全然不

同，特別是在他們與漢人的關係方面。在中國他們所到之處都被奉為上賓，當

地人夾道鼓掌歡迎，政府官員也主動來握手致意。就像我家的爸爸所形容的，

在中國他們「好像 saspinal一樣、好像大官一樣」。同時，霧鹿居民覺得自己很
了不起，有勢力又有錢。見識到中國鄉村貧窮與落後的生活條件，他們很可憐

中國人，也為自己在台灣享受的現代生活感到自豪。就像他們自己對 saspinal
所期待的要慷慨幫助比較弱勢的人，霧鹿居民也捐錢給雲南的地方政府。他們

甚至還曾經在酒精的催化下把錢丟在地上讓中國人撿。其實，同行的海端鄉公

所人員曾力勸他們不要這麼做，以免當地公安找麻煩。但是他們卻表示：「怕

什麼？我們有的是錢，公安也要錢啊！所有的中國人都稱讚我們很慷慨。」霧

鹿居民在紀念品方面的購買力也很驚人，譬如蠟染的T恤，每個人至少買十件

回來送給親戚，有人甚至買了三十件。25 此外，許多男人還到酒店消費好幾個

晚上，小費給得很大方，自認為很受歡迎。26 

雖然霧鹿居民也造訪過好幾個西歐國家和日本，但是他們卻並不那麼享受

造訪這些國家的經驗。最主要的原因是他們在當地沒有任何尊榮的感受，也無

法凸顯自己的現代與進步。同時，他們對倫敦、巴黎與東京等高度現代化的國

際都會也產生了疏離之感。因此，許多男人都表示下次出國表演想要到「落後」

國家去。非洲是他們的首選，不只因為在他們的認知中非洲是全世界最原始、

最自然的地區，他們還興沖沖地表示想到非洲獵大象！

25 所以他們回國後，在海端鄉到處都可以看到穿那些T恤的人。
26 在酒店工作的女子也提供額外性交易。
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對原始生活的浪漫意識形態和Thomas（1992a: 226, 1994: 30）所說的原始

主義（primitivism）是密切相關的。Thomas將之界定為「文明」人或「現代」人

對於文明或現代性的反動。這並不是單向運作的。一方面，來自都會地區具經

濟優勢的漢人觀光客抱著這樣的意識形態到霧鹿尋找簡單的自然生活和淳樸

的文化。布農人瞭解他們的意圖，並試圖在文化展演中滿足他們的想像。不

過，他們也認為觀光客很無知、很好騙，因為布農人不管表演什麼觀光客都會

輕易相信。另一方面，當霧鹿居民到中國表演並順道旅遊觀光時，在面對生活

水準不如自己的中國人時也抱持著和造訪霧鹿的漢人觀光客相似的態度。和中

國鄉村的居民相比，霧鹿布農人因為自己是現代的、經濟上是富裕的，而有很

強的優越感。他們並藉著和中國鄉村地區貧窮落後的生活條件之比較，來凸顯

自己的現代與進步。他們對其眼中生活最自然、最原始、最落後的非洲大陸的

興趣，也和這種原始主義有關。這在對照於他們造訪西歐與日本時所體驗到的

對現代性的反動時，更加凸顯。透過觀光的跨文化相遇，霧鹿居民在不同的位

置上經驗到並實踐了對原始生活的浪漫意識形態。事實上，這種原始主義提供

了文化觀光發展的重要動力，並有越來越全球化的趨勢（Selwyn 1996; Azaya 

2004; Cole 2008）。霧鹿布農人企圖藉著造訪物質與經濟發展落後的地區，透

過對自然、原始生活的體驗來肯定自己的現代與進步的態度，與漢人到布農地

區所抱持的對原始生活的懷舊與浪漫意識形態是非常相似的。霧鹿居民這種對

原始異己的興趣，有很大一部分是在布農文化成為漢人觀光對象的過程中逐漸

發展出來的。它呈現出一種觀光研究中所說的「展示效應」（demonstration ef-

fect），亦即透過觀察和仿效觀光客的行為，當地人的行動方式也有所改變（Cole 

2008:20）。

傳統的政治與地方性的建構

在上面的文章中，我探討了近年來霧鹿地區文化展演普及與部落觀光發

展的幾個不同層面。在整個過程中國家的涉入相當深，而天主教會在早期也扮

演了重要的角色。以郡社群為主的霧鹿布農人樂見自己的「文化」受到政府的

認可，但是在筆者的另一個田野地南投縣仁愛鄉的古古安聚落，當地的卓社群
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布農人卻覺得自己不受政府重視， 甚至是完全被忽略。當古古安聚落的居民告

訴我他們沒有「文化」時，往往將矛頭指向由占多數的Qalavang（泰雅族）所掌

控的地方政府。在他們的經驗中，長期以來仁愛鄉所有的文化表演補助款「都

到了Qalavang的口袋」，雖然布農人也參與鄉公所所在地霧社的文化祭典，但

他們只是個小配角。就像一位婦女Laliah所說的：「布農族只有煮飯和打排球、

打籃球的分。」古古安居民經常表達想要有文化、想在村子裡恢復舉辦傳統祭

典的願望，特別是一個叫做pasuntamul（字面意義為灑小米酒釀）的歲時祭
儀。他們認為pasuntamul是卓社群特有的儀式，因此這最能代表他們的文
化。27 他們特別偏愛pasuntamul的另一個原因是認為這儀式本身很有趣、很
好看，因為會在河岸舉辦摔角。28 不過，雖然仁愛鄉的三個卓社群聚落曾經在

1999年4月30日到5月2日時，為了慶祝卓社群由卓社遷移到過坑滿一百週年

而聯合在過坑舉辦布農文化祭，pasuntamul儀式並沒有被恢復。
卓社群初次舉辦的布農文化祭是個規模相當大的活動。第一天族人前往卓

社舊部落（Asang Tudu）尋根，整理遺址、請耆老講述歷史（palihabasan），
並在當地搭帳篷過夜。晚上大多數男人都不睡覺跑去打獵，透過這樣的身體實

踐來經驗祖先的過去。29 第二天早上在過坑舉辦村際籃球比賽，中午則前往此

次文化祭的贊助單位之一埔里酒廠用餐，然後參加喝酒要適量的宣導活動。晚

上熱烈舉辦了第一屆布農公主選美比賽，這也是這次文化祭中最受年輕人與觀

光客歡迎、並最受到媒體矚目的活動。第三天在過坑的學校操場進行打耳祭，

27 郡社群的確沒有這個儀式。但是，卡社群有一個類似的儀式叫做mukailev（丘其謙1966: 37-39, 
203）。

28 在pasuntamul當天，男子破曉前在主祭家中集合準備參加mapatus（生火）。女性必須待在屋
外。主祭（或是力量大的人）利用 talum（某種竹子）製成的工具在hancuz木材上鑽木取火。等
到火焰變大後，主祭把野生動物的肉放在火上獻祭，之後分配給所有在場的參與者（makusil）。
吃完祭肉後，主祭爬到屋頂上把小米酒釀（tamul）灑向天空向deqanin祈求來年豐收、打獵
滿載而歸，以及家人健康、生活平安。接著男子分成兩隊，一隊到田裡去挖芋頭（這一隊是

tintai），另一隊到河岸等待（這一隊是masitada）。挖好芋頭之後，tintai回到主祭的家中，由
主祭把芋頭葉切下來，並祈求砍敵人的首級和砍芋頭一樣容易。之後，tintai一路唱歌往河邊
去。他們到達之後，masitada就挑戰他們一起比賽摔角。據說摔角有助小米生長，而且這也是
一種軍事訓練。比賽結束後，男子回到主祭家中享受酒宴。這時候，女人才可以參加。

29 關於布農人為何傾向於將所謂的「尋根」活動界定為打獵，並透過在祖先的獵場上重新實踐和體
現祖先的生活方式來記憶和經驗過去，筆者在另一篇文章（楊淑媛2003）中有詳細的討論。
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之後則是民俗運動與才藝比賽，譬如摔角、射擊、抓豬和擣小米等，以及歌舞

表演。活動場地旁並設置了以日據時期所拍攝的老照片為主的布農族文化展。

儘管古古安布農人對這次的文化祭寄予厚望，但這整個活動其實並沒有

組織得很好而顯得相當混亂。從文化復振與傳承的角度來看，這三天的活動所

達成的效果可以說是很有限的。古古安居民認為它完全沒有把卓社群文化與歷

史的獨特性清楚地表現出來，讓政府與參加活動的布農兒童能夠瞭解。他們甚

至覺得自己更加被邊緣化了，因為這雖然是位於仁愛鄉的三個卓社群部落的聯

合活動，整個祭典卻都是由過坑聚落的布農官員與少數菁英份子所主導。過坑

居民清楚地在活動企畫書中，表示期望藉由舉辦這次的祭典獲得政府定期的文

化表演補助，並釋出更多國有土地給布農人。但是古古安居民認為政治訴求不

應該是這次文化活動的主要目的，真正重要的是將布農文化傳承給下一代。同

時，他們也懷疑這次祭典只滿足了少數布農族官員與菁英的利益。因為活動經

費（將近一百萬）如何運用的資訊並不是公開透明的，而使他們懷疑經費管理

不當，有人趁機中飽私囊。另一方面，他們也清楚知道如果政府真的釋出更多

土地，真正受惠的對象並不會是一般的布農人。

從不同地區布農人的情況我們可以看到「傳統」的不同政治效應。霧鹿居

民透過文化展演與傳統的再創造獲得尊嚴與自信。他們將自己的聚落建構為布

農文化的重鎮並獲得政府的認可。除了名聲與榮耀，他們也在文化觀光的發展

中獲得了一些實質的利益。更重要的是，他們透過土著化頭目這個殖民範疇，

再生產了他們的人觀與對領導權的文化理解。在當代打耳祭這樣的活動中，現

代和過去之間最主要的連續性並不在於儀式結構的複製與其象徵意義的延續，

而在於霧鹿居民持續繁衍自己為布農人的獨特文化方式。傳統的復振與再創造

可以是一種賦權（empowerment）的方式，它不僅有助於地方認同與社會性的

維持與建構，也為霧鹿布農人提供一個協商他們和國家與主流社會之關係的場

域。

不過，雖然傳統的復振與再創造可以是一種賦權的方式，但它也可能讓布

農人被納入對傳統的官僚化論述與商品邏輯之中，而更加被邊緣化。古古安布

農人就很深切地意識到被進一步邊緣化的危險性，以及當代傳統的政治化所

導致的布農人內部之間新的緊張與衝突。從這個角度來看，我們也可以說「文

化」與「傳統」對布農人而言之所以變得客體化，以及布農「文化」被政府與其
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他漢人團體挪用的歷史過程，其實呈現了一種Keesing所批評的新殖民主義的

情況，在此情境下布農人必須「以文化上淳樸未曾改變的祖先樣貌來表徵自己

以被消費」（Keesing 1996:173）。多元文化主義政策所鼓勵的傳統文化展現，

也可能變成另一種控制的形式（Morris 1988:67-68）。一方面，是國家在政治和

經濟上控制多元文化實踐的程度與範圍。另一方面，雖然國家不再打壓文化與

社會差異，卻藉著控制其可以「合理」被表達的領域來馴服這些差異性。並且，

如同Pemberton （1994:10）、Povinelli （2002:29）與Wilk （1995:128）等學者敏銳

指出的，階級與權力的議題在表現文化的「安全地帶」（“safe zone” of expressive 

culture）已經被錯置或擱置。

在傳統被挪用與文化商品化的過程中，霧鹿與古古安布農人其實都對國家

產生了更多的依賴。筆者經常感到不解的一點是，他們都表示沒有政府補助的

話他們就無法舉辦祭典。1970年代後期霧鹿之所以恢復舉辦打耳祭，是因為

一位霧鹿居民擔任海端鄉長，在鄉公所的要求和經費補助下才恢復舉辦的。並

且，有經費補助的年度才舉辦，沒有政府補助時就又中斷。古古安地處在以泰

雅族為多數族群的南投縣仁愛鄉，布農族從未選上鄉長，得不到地方政府的特

別關愛和文化展演補助款，又缺乏像霧鹿一樣在天主教布農神父的帶領下透過

到縣立文化中心、國家劇院和國外表演來復振傳統的契機。因此，古古安居民

雖然表示他們很渴望恢復pasuntamul等歲時祭儀，並回到以前祖先居住過的
舊部落尋根，30 他們卻始終沒有付諸行動，而使古古安在他們自己的用語中仍

然是個「沒有文化」的聚落。

    不過，並非所有的布農聚落都像霧鹿和古古安那樣重視或依賴政府的補助。

近年來在初來聚落就有一些相當有趣的新發展。筆者在上文已經提到，初來的

Takebanuaz是海端鄉多年來唯一不曾中斷打耳祭的父系氏族，儘管過去布農傳

統明顯受到政府的打壓。並且，他們至今仍相信打耳祭真正具有儀式效力，而

非「只是表演而已」，這一點和霧鹿呈現明顯的對比。1997年時，政府為了發

展地方觀光，補助了一百萬的經費要重新整修、擴大並「現代化」初來的兩個

打耳祭祭場。在上述1998年的打耳祭時，Ispalidav氏族的祭場已經開始大興土

30　上述的布農文化祭尋根的地點是卓社舊部落（Asang Tudu），過坑居民主要來自此地。但是古古
安的布農人主要是來自Vaqlas、Tuqul、Ludun、Kukus和Saiku等舊部落，而非Asang Tudu。
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木。但是Takebanuaz氏族卻因為不希望政府干預太多，而婉拒了補助款。他

們並不打算藉由打耳祭來成名或吸引觀光客，只希望保持祭場的原貌，就像過

去祖先所建立的那樣。

初來的Takebanuaz氏族之所以能夠多年來不間斷地延續打耳祭，和其氏

族在當地的特殊儀式地位與主祭的領導有關。如上文所述，傳統上打耳祭的基

本儀式單位並不是聚落，而是父系氏族。同一聚落的各氏族雖然是在同一天舉

行打耳祭，但在某些聚落有先後不同的儀式次序。初來的Takebanuaz氏族在

當地的七個主要氏族舉行打耳祭的儀式順序建立時最優秀的獵人，因而享有第

一優先舉行的地位。Takebanuaz氏族原先的主祭是位擅獵、儀式知識豐富又

堅定剛毅的領導者，在他的堅持和帶領之下，該氏族得以在政府和教會的打壓

或忽視之下，持續不斷地舉辦打耳祭。原主祭逝世之後，繼任的Tama Baba也

堅持此傳統不輟。因此，Takebanuaz氏族在儀式上的優先地位也得以保持到

現在，即使後來 Ispalidav氏族在中斷一段時間後恢復打耳祭的舉辦，以Take-

banuaz氏族為優先的舉行順序仍然不變。

Takebanuaz氏族的祭場在多年的細心維護下保持得很好，主祭與該氏族的

成員對該祭場有深厚的情感，並且也遵守著非打耳祭時期不得任意進入祭場的

禁忌。當獵人打到山豬想將新的下顎骨懸掛在祭場的獸骨架時，會將之交給主

祭請他來放置。因此，他們不願意更動祭場原貌，認為為了消化政府的補助款

而在祭場大興土木其實是觸犯儀式禁忌的行為，也是一種破壞。不過，他們所

婉拒的補助款 Ispalidav氏族很樂意地接收了。原本一百萬的補助款分配方式是

兩個氏族各五十萬，後來則全數用於整修和擴大 Ispalidav氏族的祭場。

初來Takebanuaz氏族的選擇凸顯了居於領導地位的個人在傳統的延續與

復振中所扮演的關鍵性角色，以及另一種思考文化自主性與能動性的方式。霧

鹿布農人企圖在國家對布農傳統的挪用與文化商品化的過程中，獲得一些實質

的利益並建構其地方認同與社會性；而初來的部分布農人則低調地迴避國家對

其傳統更進一步的挪用與干預，也對文化的商品化、觀光化與產業化不感興

趣。不同地區布農人不同的選擇，甚至同一個聚落中不同氏族的不同選擇，不

僅呈現了「傳統」是布農人在特定歷史情境下之行動的產物，也讓我們期待布

農文化未來會有更多發展的可能性。
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Cultural Self-Consciousness and  
the Reconstruction of Tradition among  

the Bunun of Taiwan 

Shu-yuan Yang
Institute of Ethnology, Academia Sinica

This article aims to understand the meanings and impact of the reconstruc-
tion of tradition and the objectification of culture among the Bunun, an Austro-
nesian-speaking indigenous people of Taiwan. It situates the revival of tradition 
in the contexts of state appropriation and the development of ethnic tourism, and 
shows how the Bunun attempt to negotiate their relationship with the state and 
the dominant society by reconstituting tradition in the present. From in-depth 
analysis of the Bunun’s signature ritual, malahtangia, we can see that continuity 
with the past lies not in the exact reproduction of the symbolic meanings of ritual, 
but in the culturally specific ways in which the Bunun sustain local identity and 
sociality by reproducing their concept of personhood. A comparison of tradition’s 
different political effects in several Bunun settlements shows that the revival of 
tradition can be a means of empowerment, but the politicization of culture also 
has the potential to draw the Bunun into the bureaucratized discourse of tradi-
tion which would result in their greater dependence on the state and a commodity 
logic that can further marginalize them. As the Bunun in different areas attempt 
to deploy culture as a conscious value and construct tradition as a product of their 
historically situated action, we can expect that Bunun tradition will become more 
diversified in the future. 

Keywords: the Bunun, malahtangia ritual, reconstruction of tradition, cultural               
tourism, politics of tradition
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