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＊

洪健榮＊＊、范純武＊＊＊、王政文＊＊＊＊

一、前言

近年來臺灣各地的宗教與民俗活動持續熱絡，除了延續傳統的信仰內涵與

儀式展演之外，某些活動逐漸注入文創思維而能推陳出新，增強其對於年輕世

代的吸引力。加上政府文化部門之有形與無形文化資產的指定或登錄，文資身

分的取得更具有提升其歷史文化價值的效益，進而獲得更多重視。

民間宗教信仰與民俗活動熱度不減的同時，也不斷地引起臺灣學術界各學

門與地方文史研究團體的關注，從文獻史料與田野紀錄的考察，從民間信仰與

西方宗教的課題，從觀察主體與信仰主體的立場，從多元學科與跨域比較的視

角，共同開展出為數可觀的研究成果。

＊　　 本文初稿〈臺灣民俗與宗教史研究的回顧與展望（2020-2021）〉，曾於中央研究院臺灣史研究所、國

立臺灣歷史博物館、國立臺灣師範大學臺灣史研究所、國立政治大學臺灣史研究所主辦之「2020-2021

臺灣史研究的回顧與展望學術研討會」（2022年12月1-2日）宣讀，感謝評論人逢甲大學文化與社會

創新碩士學位學程王志宇教授以及多位與會學者指正。會後投稿，承蒙兩位匿名審查人提供寶貴的修

改意見，在此一併致謝。當然，本文如有任何缺失，由筆者負責。

＊＊　  國立臺北大學歷史學系教授兼海山學研究中心主任
＊＊＊　東海大學歷史學系教授

＊＊＊＊  東海大學歷史學系副教授 
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以中央研究院出版《臺灣史研究文獻類目》2020-2021年度觀之，2020年

度臺灣民俗與宗教研究的專書及專書論文29筆，期刊論文34筆，學位論文19

筆，共計82筆；2021年度臺灣民俗與宗教史研究的專書及專書論文28筆，期

刊論文35筆，學位論文13筆，共計76筆。兩年度合計158筆，占所有臺灣史

22類專史研究總數量2,141筆之7.38%，可謂是臺灣史研究重點領域之一。

本文以執行《臺灣史研究文獻類目》之臺灣民俗宗教研究回顧與總整工作

為基礎，期以特定年度做為橫切的基點，觀察近年此一領域研究變化趨向的軌

跡。此回顧的研究對象均是以「臺灣」這樣的空間範圍為主，而非「在」臺灣

的民俗與宗教研究，亦請讀者鑒察。

2020年始正逢新冠疫情迸發，民俗與宗教常是民眾得以尋求庇護及心安

所處，防疫或救劫、送瘟、祈福等活動舉辦了不少。疫情初起，中央研究院

近代史研究所康豹教授曾組織團隊，從人文社會的觀點切入疫情的社會反應，

出版《研下知疫》（中研院，2021）一書，但該書對臺灣民俗的討論不多，只

有著眼到送瘟儀式的探討；然而更重要的是臺灣的宮廟和民眾採取了什麼樣的

民俗宗教方式與之對應？相關的研究調查則還在逐漸積累之中。無可厚非的，

研究成果常會與現實出現遞延的現象，特別值得注意的是，本文嘗試將2020-

2021年度民俗與宗教史研究的專書和專書論文，依其主題屬性區分為傳統宗

教信仰研究、民俗文化研究以及西方基督宗教研究等不同範疇，1分別加以敘

述。近年有許多是過往的研究成果積累，多集中在此一時期出版；從本文的回

顧中，俾使讀者有一整體性的初步理解，或對個別的研究趨向能有基本認識。

由於本篇事涉的討論範圍甚大，囿於期刊資料蒐集與論文篇幅限制，疏漏之處

難免，亦祈見諒。

1　本文關於民間宗教信仰與民俗文化的區分及其各自內涵，主要借鏡林美容編《臺灣民間信仰研究書目》

（臺北：中央研究院民族學研究所，1991）之〈臺灣民間信仰的分類〉所提民間信仰、民間教派與民間

俗信三大類，並略加調整。
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二、傳統宗教信仰研究

2020-2021年度臺灣出版關於臺灣地區傳統宗教信仰的研究成果，共計專

書（含論文集）19部、期刊論文43篇、專書論文22篇、學位論文21篇、書

評2篇。以各研究課題的性質類別區分，屬於道教、佛教、齋教與儒教類有18

筆、民間宗教與民間信仰類34筆、日本神道神社類3筆、神靈信仰類17筆、

祭典儀式類31筆、文物藝術類4筆，茲依序分述如下。

（一）道教、佛教、齋教與儒教

關於臺灣地區的道教發展與研究回顧，可以參照李豐楙〈臺灣道教研究

四十年：道教學的學術主體性〉，從「道教學」之學術主體性的建立回顧近40

年來臺灣道教研究。首先探討臺灣道教學術的研究環境、學術譜系形成，以

及邁向「道教學」的學術架構；其次論述學界關於道教學體系架構的研究，包

括道教的宗教本質、道教經典的神啟性、神仙系譜的建立；再者探討學界關於

道教組織的研究，包括道教派別與歷史的建構、制度與社會、文學與藝術等面

向；最後闡述臺灣道教學主體性之在地經驗相關研究，包括臺灣道教史的建

構、關於科儀傳授與區域史方面、與其他宗教的交流、道教與民間信仰等，由

此省思道教學術所體現的民族經驗與智慧，兼具地方性知識與普世性價值的意

義。2可將此篇視為一窺臺灣道教之學堂奧的入門之作。

在道教的專題研究方面，江燦騰、張珣編《臺灣民眾道教三百年史：現代

詮釋與新型建構》，精選當代臺灣研究「民眾道教」的代表性學者李豐楙、謝

聰輝、謝世維、張珣、林富士、王見川、康豹、張超然等人歷年相關論述，彙

整為研究方法學與實際田野經驗的交互辯證、核心主題及其現代詮釋建構之

開展、現代研究典範學者的相關介紹等三大部分，主題涉及臺灣道教史研究回

2　 李豐楙，〈臺灣道教研究四十年：道教學的學術主體性〉，收入耿立群主編，《深耕茁壯：臺灣漢學四十

回顧與展望》（臺北：漢學研究中心，2021），頁579-657。
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顧、臺灣的巫覡與巫俗、臺灣張天師及其傳承、呂洞賓信仰、保生大帝史料、

有應公信仰、瘟送船儀式、醮典演法、道教神明公仔流行潮。全書從歷史實態

的各項議題多層次深入解析，兼顧歷時性、共時性、系統性與當代性的詮釋視

角，檢視臺灣本土道教獨特鮮明的研究風貌。3書中所收各篇文章發表時間不

一，經此次整合出版，更可窺此領域已建立的重要學術貢獻與開拓方向。

關於佛教的研究，劉宇光〈臺灣的佛教研究四十年（1980-2020）：以語

言、文本及義理研究為範圍〉首先探討40年來造成臺灣佛教學術規格更新的

因素，包括東瀛伏流再現、西風東漸以及從宗教自由到學術扶翼等；其次列述

臺灣佛教研究的機構院校、知識社群、出版社、叢書與期刊等基本狀況；再次

撰述近年臺灣佛教學術在文本與思想研究上有長足進展的代表性著作；最後歸

納以語言、文本及義理研究為範圍之臺灣佛教學術研究的主要特點及走向，包

括佛典的跨語種研究、佛義的跨傳統吸納、研究的跨國合作等。4

在佛教的專題研究方面，江燦騰《風城佛影的歷史構造：三百年來新竹齋

堂佛寺與代表性人物誌》輯錄作者一系列新竹佛教研究的論述，自清代以來

竹塹地區各齋堂的興盛發展情況值得注意。例如，歷經日本殖民統治50年變

革之後，戰後初期的竹塹率先成為影響全臺新佛學教育的主要發祥地，成為持

續引領時代人間佛教思潮的傳播中心。在關注不同時期清代竹塹佛教的面貌之

際，並扣緊在這些轉型佛教人物上，如新竹客籍藝僧張妙禪、從齋姑蛻變比丘

尼的勝光住持、在中日佛教徘徊的如學法師，以及佛教譯著家李世傑居士、佛

學思想家傅偉勳和佛教改革健將大醒法師在新竹三年的活動，乃至於新竹市東

郊的印順導師。5全書以竹塹地區做為其空間觀照，針對地方佛教的發展特色

3　江燦騰、張珣編，《臺灣民眾道教三百年史：現代詮釋與新型建構》（臺北：臺灣學生書局，2021）。

4　 劉宇光，〈臺灣的佛教研究四十年（1980-2020）：以語言、文本及義理研究為範圍〉，收入耿立群主編，

《深耕茁壯：臺灣漢學四十回顧與展望》（臺北：漢學研究中心，2021），頁543-578。

5　江燦騰，《風城佛影的歷史構造：三百年來新竹齋堂佛寺與代表性人物誌》（臺北：臺灣學生書局，

2021）。
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與對應情況，有更生動而細膩的剖析。

江燦騰、林慶文《當代臺灣本土大眾文化（第一冊）：雙源匯流與互動開

展精選集》分為兩輯，第一輯「新思維的當代臺灣大眾文化」，收錄江燦騰歷

年來關於臺灣佛教文化史的論述，包括〈一個當代臺灣佛教文化史詮釋者的

歷程告白〉、〈戰後臺灣佛教大眾裡的特殊現象與代表性人物〉、〈解嚴後臺灣

佛教大眾文化的多元發展與創新〉、〈臺南市湛然寺傳承史及其與筆者的特殊

因緣〉、〈當代臺灣佛教史學論述及其思想詮釋衝突〉，以及侯坤宏〈當代臺

灣漢傳佛教轉型史學的詮釋建構者：江燦騰的研究特色及其方法學的相關檢

討〉、邱敏捷〈評江燦騰主編《戰後臺灣漢傳佛教史：從雙源匯流到逆中心互

動傳播的開展歷程》〉。第二輯「當代臺灣小說中的日常宗教書寫」，收錄林

慶文〈庶民的宗教生活體驗：李榮春〉、〈從「苦諦」到「苦難神學」的信仰

轉折：李喬〉、〈孤獨怪誕的膜拜者：七等生〉、〈神秘體驗和社會異象的預言

者：宋澤萊〉、〈罪惡沼澤的永生者：王幼華〉等關於宗教主題的論述。全書

觸及宗教文學以及民眾所認知的佛教人物，內容相當多元。6

除此之外，史芬妮（Stefania Travagnin）從20世紀初期五四知識青年對於

佛教的態度展開討論，次以中國與臺灣的案例說明佛教界「改革敘事」與五四

風潮的關係，進而從新式學僧林德林與佛教改革運動、林秋梧與人生佛教、學

生網路與中日及臺日聯合會等三個面向，探討臺灣佛教界的五四因緣與日本的

影響，最後提出如何從五四的歷史看待佛教，從兩岸佛教史中探尋「五四」的

意義。7

林欐嫚探討日本佛教真言宗布教師小山佑全的努力，與後援團體護國十善

6　 江燦騰、林慶文，《當代臺灣本土大眾文化（第一冊）：雙源匯流與互動開展精選集》（臺北：元華文創，

2020）。

7　 史芬妮（Stefania Travagnin）著，陳亭佑譯，〈中國與臺灣佛教界的五四因緣：以1910-1930 年代為考察

重點〉，收入呂妙芬、康豹主編，《五四運動與中國宗教的調適與發展》（臺北：中央研究院近代史研究

所，2020），頁547-577。
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會的支援下，於日治中期在臺北弘法院內設立宿泊所，提供行旅病人免費住

宿，繼而成立寄宿舍，協助職業介紹與施療治病，隨後於臺南設置遍照施療

所，另於弘法寺開設托兒所，具體拓展其社會救助事業。8

邱敏捷探討敬定法師於1984年接任高雄市鳥松區圓照寺住持之後，致力

於弘法利生，注重「以藝弘禪」的方式，包括合唱團與歌仔戲公演、舉辦花藝

美展、成立禪畫美術館和舉辦《金剛經》油畫展、成立法筵藝石館和舉辦美石

展等，促使圓照寺成為臺灣佛教臨濟宗七塔派法脈的重要道場。9

李玉珍從女性僧團的發展脈絡，探討傳戒與教育在臺灣比丘尼僧團成立過

程所扮演的角色與推力，分析臺灣比丘尼僧團的教育水準與專業發展，拓展她

們入世弘法的範疇，也逐漸改變她們的宗教與社會定位，並凝聚其主體性認

同。10

官志隆探討雲林縣斗六市湖山巖建寺沿革、觀音信仰發展，及其與當地人

文與地方信眾互動情形，藉由空間配置來說明與該寺信仰連結情況，並舉出林

克明、明一法師、明戒法師、林德聖、林文秀等人，在不同時間點影響該寺的

發展走向。湖山巖的發展與地方互動情形，體現其如何從世俗化靈驗型的民間

佛教，透過「齋教」這類在家佛教，轉化為屬於傳承宗派且制度化的教理型正

信佛教。11

關於齋教（居士佛教、在家佛教）的研究，呂國瑋運用《總督府文官職員

錄》、《臺灣日日新報》和嘉義朴子地方社會的各種事件，以當地高明寺和其

8　 林欐嫚，〈日治時期真言宗在臺的布教：以社會事業為中心〉，收入闞正宗編著，《佛教、歷史、留學交

流視角下的近代東亞和日本》（新北：博揚文化，2021），頁13-29。

9　 邱敏捷，〈圓照寺敬定法師對臨濟宗七塔派法脈的承續〉，《臺灣文獻》72卷2期（2021.6，南投），頁

207-231。

10　 李玉珍，〈受戒施教：戰後臺灣比丘尼身分的形成與凝聚〉，收入洪郁如編，《臺灣史論叢：女性篇：

性別與權力》（臺北：國立臺灣大學出版中心，2020），頁311-346。原刊於《近代中國婦女史研究》25

期（2015.6，臺北），頁1-52。

11　 官志隆，〈斗六湖山巖觀音信仰之發展與地方互動〉，《雲林文獻》61期（2021.6，雲林），頁35-70。
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前身齋教龍華派之正心齋堂做為臺灣佛教、齋教歷史發展的縮影，探討日治到

戰後黃媽典、陳添貴等地方士紳如何掌握高明寺的主導權，讓後代繼續為寺務

和當地服務及互動。12

徐逸誠運用臺南德化堂所存洪池的資料、洪家後人所留存的洪池相關戶籍

資料、書信函件以及《南瀛佛教》等佛教刊物，探討齋教在日治時期走向推動

改革的核心宗教人物如高執德和洪池，從戰前到戰後共同參與多場佛教演講活

動，傳播在家佛教的思想，並從事佛教改革活動。他們都認為佛教要普及社

會，學佛與開悟並非出家人專有的權利，佛教徒學佛的使命是要將佛法傳達至

民間，使民眾親近佛法，進一步改善社會。13齋教研究在這些新一代研究者努

力下，有了新穎的研究氣象，結合齋教家族後人的原始資料，豐富了重要齋教

人物的活動面貌。

針對佛教刊物的研究，如闞正宗探討日本佛教來臺八宗十二派為了弘法需

要與信眾聯絡，共計發行25種刊物，以曹洞宗於1896年創辦的《臺灣教報》

最早，臨濟宗於1936年創辦的《臺灣佛化》最晚。其共同的特色為宗教取向

明確，但發行時間偏短，可能與經濟因素有關。14吳士青以釋東初於1949年發

行的《人生》雜誌為例，探討戰後臺灣佛教雜誌的發展與變遷，觀察該雜誌如

何從初期著重佛教改革、關心中國佛教未來發展，轉變為推廣法鼓山理念、關

懷社會的刊物，回應不同時代的社會需求。15

關於儒教的研究，李威寰將臺灣有關儒教的論述立場，分成為「官方」認

12　 呂國瑋，〈由齋入佛：嘉義朴子高明寺的發展及其地方社會互動關係〉（嘉義：國立中正大學歷史學系

暨研究所碩士論文，2020）。

13　 徐逸誠，〈日治時期「臺灣佛教改革運動」中的齋教徒：以洪池為研究中心〉（臺南：國立成功大學歷

史學系碩士論文，2020）。

14　 闞正宗，〈日本殖民時期佛教期刊的創辦〉，收入闞正宗編著，《佛教、歷史、留學交流視角下的近代

東亞和日本》（新北：博揚文化，2021），頁31-44。

15　 吳士青，〈戰後臺灣佛教雜誌之研究：以《人生》雜誌的「佛教改革」與「社會關懷」為主〉（桃園：

國立中央大學歷史研究所碩士論文，2021）。
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可的儒教與流行於「民間」的儒教兩種類型，探討1930-1960年代日人與中華

民國政府如何利用其體制性權力，透過學校教育促使民眾認可官方的儒教觀，

並排斥民間的儒教觀。相形之下，民間儒者始終不放棄自身的「宗教」信念，

或是擴大其社會網絡連結，或是持續與官方保持合作協力的態度，以減輕其壓

迫。16這是一本繼李世偉對於日治時期臺灣儒教運動討論後，17再將其延伸討

論至戰後儒教發展的著作，中華民國政府「播遷」來臺，在教育端怎樣去重塑

道德價值，又如何與儒教成員共同合作。這樣的研究呈現了大時代推移下，知

識範型的轉換與重塑。

佛教、道教與民眾的接觸常是在儀式的層面，亦常與民間信仰混雜或在相

同的空間舉行。儒教是否能定義為「宗教」？學界一直都有爭議，儒宗神教的

自我認知是否可放入儒教的範疇，關於這些問題尚待更多的討論。

（二）民間宗教與民間信仰

林美容〈臺灣民間信仰的分類〉原為作者於1991年所編《臺灣民間信仰

研究書目》的〈導言〉，針對臺灣民間信仰中所有超自然信仰及其相關的思

想、儀式、組織、活動、事物等，探討各種可能的分類，包括信仰對象、信仰

源流、社會組織觀點，最後提出作者的分類系統，包括民間信仰、民間教派以

及民間俗信。18林美容的分類探討，亦顯示了臺灣民間宗教、民間信仰分類上

有一定的難度。臺灣為民間宗教、民間信仰發展興盛之地，各種宗教活動甚

多，亦引起研究者相當多的關注。

丁仁傑一直以來試圖建立臺灣民間信仰的理論解釋體系。在《民眾宗教中

的權威鑲嵌：場域變遷下的象徵資本與靈性資本》中，丁仁傑以理論之討論結

16　 李威寰，〈道德統治與因果教化：臺灣官方與民間儒教的互動（1930s-1960s）〉（新竹：國立清華大學

中國文學系博士論文，2021）。

17　 李世偉，《日據時代臺灣儒教結社與活動》（臺北：文津出版社，1999）。

18　 林美容，〈臺灣民間信仰的分類〉，收入陳鴻圖主編，《課綱中的臺灣史：跟著專家學者探索歷史新視

野》（新北：臺灣商務印書館，2020），頁360-376。
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合臺南保安村民間信仰與當代新興宗教團體等個案研究，引進場域與資本的概

念，探討漢人社會中民眾宗教權威形式背後的內涵與動態性的變遷模式，說明

漢人社會宗教活動創造出了具有正當化父權身分意義的象徵資源，並產生出能

安定化父權體系的靈性資源，兩種宗教資源於當代社會成為具有累積性和可交

換性的資本。象徵資本以地方社區為累積和擴散中心，但有了新的文化資產的

形式，行動者也有了更大的主動性來動員資本，在宗教層面相應有著重視個人

性救贖和與世俗層面相容的特徵。19

黃文車則從「民間知識」的角度出發，其所著《地方作為田野：屏東民間

知識圖像與在地敘說》，以民間文學、地方音聲、民俗信仰和地方文創等四個

主題內容，觀察與重構屏東民間知識圖像。從屏東地區的田野調查，進行歌謠

採集，發掘杜君英、慈天宮等信仰發展以及無形文化資產保存，以連繫民間圖

像素材與建構在地敘說，肯定地方核心價值的多元實踐。20

在民間教派的研究方面，臺灣的鸞堂發展一直以來有其重要性，這種藉由

鸞筆的神人溝通方式，影響到社會、文化道德等各個層面。近年關於鸞堂的研

究，埔里地區是一個比較受到注目的田野地點，王志宇探討日治時期進入埔里

地區傳授漢學的詩人如施梅樵、陳子敏、陳春林等，他們所教導的學生如王梓

聖、陳南要等人，也是埔里鸞堂的鸞生，他們將漢學在鸞堂中發揚光大。日治

末期，埔里鸞堂受到政治影響而停鸞，但戰後在國民黨的國語政策下，鸞堂活

動結合漢學傳統，開始開設漢學班傳授漢文。鸞堂扶鸞結合漢學的結果，可以

看出此種新舊文化傳統的衝突、轉變和影響。21

胡益銓探討宜蘭頭城鸞堂的發展情況，自1890年李望洋等士紳創建新民

堂，將扶鸞規模化、組織化，隨後由頭城喚醒堂傳向全臺，其後甚至發展成一

19　 丁仁傑，《民眾宗教中的權威鑲嵌：場域變遷下的象徵資本與靈性資本》（臺北：聯經，2020）。

20　 黃文車，《地方作為田野：屏東民間知識圖像與在地敘說》（臺北：萬卷樓，2021）。

21　 王志宇，〈漢文傳統與鸞堂信仰：以埔里地區的鸞堂為例（1895-2010s）〉，《臺陽文史研究》6期

（2021.1，臺南），頁121-141。
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門宗教。22這部分比較是總合過往的研究。

除了邱延洲對高雄鸞堂的探討外，鍾安以1918年高雄美濃地區廣善堂為

個案，根據堂內留下來的鸞書，梳理該堂的創設背景、信徒結構與社會功能，

考察鸞堂信仰從日治到戰後在美濃地方社會的發展情況。廣善堂主要透過楊福

來與地方多位仕紳的交流，將來自新竹九芎林地區的鸞法傳播至美濃甚至六堆

其他客家聚落。在堂內各時期的職務分工上有著年齡以及性別的差異，信徒血

親的傳承以及地緣關係是香火延續的關鍵，女性信徒的參與亦是不可忽視。23

鸞堂的研究也吸收了性別和身體研究的方式，如廖經庭探討苗栗南庄小南

埔育化堂的鸞生在學習扶鸞乃至展示的過程，其神靈觀、身體觀乃至於感知出

現的變化。透過田野口訪以了解鸞生在訓練時的生命經驗與感受，敘述正乩在

扶鸞時對自己的身體似仍保有一定的自主性。至於「內殿」做為鸞生的聖化空

間，不容汙穢的人事物進入，其中也展現出性別上的規範。24

GIS等新的研究方式，亦進入到民間信仰的研究視域。關於特定區域民

間信仰寺廟的研究，如廖竟寧藉由地理資訊系統，運用1901年的《土地申告

書》，建置出桃竹苗地區廟宇時空資料庫，呈現臺灣土地上較早的廟宇分布情

況，針對〈理由書〉分類繪製出原為平埔族地基、與番害相關、與林本源家族

相關、與姜朝鳳家族相關的廟宇分布，透過主祀神呈現王爺廟、三山國王廟、

三官大帝廟、保生大帝廟與開漳聖王廟等分布，並對照同時期1901年「臺灣

全島優勢族群分布圖」，探討廟宇與族群的相對關係。25

22　 胡益銓，〈宜蘭頭城鸞堂之研究〉（宜蘭：佛光大學文化資產與創意學系碩士論文，2020）。

23　 鍾安，〈鸞堂與地方社會：以南臺灣美濃廣善堂為例〉（臺北：國立臺灣師範大學歷史學系碩士論文，

2021）。

24　 廖經庭，〈客家聚落扶鸞的身體研究：以苗栗縣南庄鄉小南埔育化堂為例〉，《臺灣文獻》，71卷3期

（2020.9，南投），頁183-214。

25　 廖竟寧，〈日治初期桃竹苗地區寺廟分布的時空分析：以《土地申告書》為主的觀察〉（彰化：國立彰

化師範大學歷史學研究所碩士論文，2020）；廖竟寧，〈日治初期桃竹苗地區廟宇主神與族群分布分析：

以《土地申告書》為主的觀察〉，《臺灣古文書學會會刊》25/26期（2020.4，南投），頁25-44。
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林佩欣透過《臺北州檔案》中〈宗教的臺帳〉與〈社寺廟宇臺帳〉，分析

出日治時期鶯歌庄境內寺廟神明以土地公和三官大帝為主，登記在案的宗教團

體則以象徵農業的土地公會最多，其次為以祖籍神明為主的祖公會，接著是三

官大帝、觀音佛祖、媽祖、保生大帝等神明。而在寺廟或神明會和祖公會創立

初期，主持廟務或會務者多為地主或是水圳擁有者，顯示移民社會農業和土地

的重要性。26

過去對於臺灣官祀廟宇的討論並不多，近期有謝貴文從巨觀角度勾勒清代

臺灣築城與國定古蹟左營舊城的歷史脈絡，並從微觀角度探討舊城內外各個祭

祀空間的興衰變遷與發展現況，計分不築城、土城、雙城、石城、日治、戰後

等六個時期，分別就舊城內外各個官祀（文廟、關帝廟、天后宮、城隍廟、祭

壇等）與民祀（如三山國王、池王、開漳聖王、泗洲佛祖與伽藍爺信仰等）空

間的歷史沿革、所在環境、建築空間、祭祀與信仰狀況進行探討。27謝貴文另

以臺南地區民建的城隍廟為分析對象，透過田野調查配合地方志等相關文獻記

載，將臺南鹽水竹安宮、白河內角太城宮等民建城隍廟分為安溪城隍、石獅城

隍、城隍境主與有應公轉化四種類型，並與明清時期官建的城隍廟進行對比，

觀察臺南地區城隍信仰民間化、地方化的現象，尤其在祭典日期方面，這些民

建城隍並沒有進入被標準化的狀態。28

黃啟宗透過地理環境特質與開發歷史溯源，探查新店溪流域移墾聚落多元

族群樣貌，藉由歷史傳說之蒐集與信仰圈慶典活動之觀察記錄，如清水祖師、

保儀雙忠、開漳聖王與福德正神等神祇的千秋祭典，以及年度例行的遶境進香

26　  林佩欣，〈《臺北州檔案》中的鶯歌庄宗教信仰與現地社會（1920-1930）〉，《臺北文獻（直字）》

213期（2020.9，臺北），頁159-195。此文後收入陳俊強、洪健榮主編，《臺北州建州百年：在地化與

國際化的視角》（新北：國立臺北大學海山學研究中心、新北市立圖書館，2021），頁259-281。

27　 謝貴文，《借問舊城眾神明：清代以來左營舊城內外的祭祀空間》（高雄：高雄市政府文化局，2020）；

戴文鋒，〈《借問舊城眾神明：清代以來左營舊城內外的祭祀空間》書評〉，《高雄文獻》11卷1期

（2021.6，高雄），頁193-196。

28　 謝貴文，〈臺南民建城隍廟的類型與信仰特色初探〉，《臺南文獻》20期（2021.12，臺南），頁118-

143。
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與慶典活動，探究當地族群的生活型態、習俗信仰與文化特色。29

陳坤松探討基隆暖暖地區歷經日治時期近代化國家的統治，戰後復經人口

結構變化與經濟活動的消長之下，傳統民間信仰在宮廟數或崇祀神祇的數量和

職務多產生變化，呈現戰後時期當地信仰的特色。而在暖暖礦鄉依賴煤礦業維

生的礦工族群，因土地公與有應公信仰與他們的生產活動關係密切，成為其主

要崇祀的對象。30

安嘉芳探討日治初期因為鼠疫流行，基隆地方居民迎關渡媽祖蒞境驅疫，

此後成為基隆四港門每年固定迎請關渡二媽的「年例」盛會，並發展出聯庄輪

值的迎請模式。各庄的運作方式不同，或是由地方公廟（如社寮天后宮）主

理，或是由地方里長（如蚵殼港14里）聯合辦理。31

鄭明承運用僅存的文獻資料配合長期專題性的田野考察，建構出嘉義縣東

石鄉蚶仔寮笨港口港口宮媽祖信仰的歷史發展脈絡。該廟興基初期為當地六庄

十一角頭的庄頭崇拜，而後信仰擴及雲林、嘉義沿海地區。戰後以來伴隨移民

遷徙移居，將港口宮媽祖信仰帶往旅居的各地，進而於異地落地生根、開枝散

葉，以北臺灣都會區為最。32

劉美汝以臺灣北部宜蘭、臺北、桃園、新竹的白沙屯媽祖分靈團體為研究

對象，探查各組織團體延請白沙屯媽祖分靈的背景因素、組織運作方式、組成

成員及與地方的關係等，試圖釐清與白沙屯媽祖進香的文資身分和網路媒體傳

播之關聯，得以了解白沙屯媽祖分靈團體在北部地區的發展脈絡。33

29　 黃啟宗，《新店溪流域移墾聚落信仰圈文化研究》（新北：花木蘭文化事業有限公司，2020）。

30　 陳坤松，〈戰後基隆暖暖地區傳統民間信仰探究：兼論礦工主要崇祀神祇〉，收入松浦章編，《近代東

亞海域交流：海域與文化傳播》（新北：博揚文化，2021），頁263-290。

31　 安嘉芳，〈關渡媽祖在基隆〉，收入松浦章編，《近代東亞海域交流：海域與文化傳播》（新北：博揚文

化，2021），頁141-180。

32　 鄭明承，〈港口宮媽祖信仰及其分靈研究〉（臺北：國立臺北藝術大學建築與文化資產研究所碩士論文，

2020）。

33　 劉美汝，〈北臺灣白沙屯媽祖分靈團體之初探〉，《文資學報》14期（2021.12，臺北），頁9-32。
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廟宇與觀光風景區的規劃也結合在一起。簡妙如考察1970年代中華民國

政府觀光事業委員會提出觀光事業與政治、社會、文化輸出相關，觀光事業發

展應與中華文化復興運動相配合，開始擬定日月潭特定區計畫，其中於東畔規

劃寺廟區域，在此背景與目的下促成玄光寺、玄奘寺、慈恩塔的創建。34

關於「北義民、南忠勇」信仰發展的研究，曾純純、曾國峰、張永明系統

地梳理日治時期屏東平原六堆客家《忠義亭祀》簿冊中忠義亭的收入與支出情

形，呈現該亭迎「天皇陛下萬歲聖牌」祀典的始末，探討其廟產土地的買賣、

成立組織設立管理人的過程，以利於未來進一步討論六堆忠義信仰的變遷。35

王和安透過新竹縣新埔枋寮義民廟的分香廟，包括高雄市三民區高雄褒忠義民

廟、旗山區旗美褒忠義民廟與甲仙區甲仙褒忠義民亭，考察戰後時期北臺客家

義民爺信仰在移住地高雄地區落地生根的歷程，如何與當地社會融合，並發展

出具有地方特色的文化。36

關於特定寺廟的沿革及其組織運作的研究，如柯榮三從《臺灣日日新

報》、《臺南新報》等資料，陳述臺南興濟宮如何進入祀典及官方致祭的過

程，另從香火發展、神恩廣布呈現興濟宮不同歷史時期的發展。37林美容、楊

璟惠透過史料應用與田野調查，探討艋舺龍山寺的兩個附屬組織「艋舺龍山寺

觀音會」和「艋舺龍山寺唸佛會」的組織沿革與法會活動，以及兩會中女性虔

信者在龍山寺的日常運作與廟會活動所扮演的重要角色及地位。38張安琪以新

34　 簡妙如，〈戰後日月潭東畔寺廟區的建造背景及其發展研究（1950-1993）〉（臺中：國立中興大學歷史

學系碩士論文，2021）。

35　 曾純純、曾國峰、張永明，〈日據《忠義亭祀》簿冊的整理與討論〉，《全球客家研究》14期（2020.5，

新竹），頁197-235。

36　 王和安，〈新竹州移民的信仰傳布：以高雄地區之義民爺信仰為例〉，收入鄭政誠主編，《秉筆治史：

賴澤涵教授八秩壽慶論文集》（臺北：秀威資訊，2020），頁84-112。

37　 柯榮三，〈祀典．香火．神恩：祀典興濟宮的歷史之美〉，收入陳益源主編，《臺灣與各地寺廟之美》（臺

北：里仁書局，2021），頁31-55。

38　 林美容、楊璟惠，〈艋舺龍山寺觀音會和唸佛會之歷史與現況：兼論女性虔信者在寺廟組織中的角色〉，

《臺灣文獻》72卷4期（2021.12，南投），頁245-301。
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竹都城隍廟、孔廟為例，考察日治初期官方需要土地資源來推動地方行政，也

需要地方士紳協力幫助推行政務，這些官廟成為了彼此交換地方資源的場域，

或是和地方勢力結盟和善意的公關舞臺，以致於城隍廟的改建，知事、郡守也

都列席參與。39

劉濟寬探討近代臺北大龍峒保安宮中元祭典和保生大帝聖誕遶境活動的發

展，並藉以觀察都市社會因應國家政策的方式。保安宮自清代以來做為同安人

信仰中心，日治中期三堡菁英擔任管理人、總董事和董事，共同掌理廟務，其

中也有不少人出任爐主、頭家，負責辦理中元放水燈、普施。許多人於保生大

帝聖誕遶境投入力士會或子弟團等祭祀組織，規劃、籌備迎神事宜，此種現象

延續到戰後初期。從組織的陣容及菁英的參與過程，可以理解其如何取得象徵

資本、建構文化權力網絡。40

關於月老的專題研究，如簡齊儒對於30間臺灣月老廟進行信仰類型與現

象分析，顯示近期與姻緣有關的神明群組逐漸增加，姻緣儀式與關係的建立在

網路世界更具世俗性，宗教人士在中間亦扮演更吃重的角色。41郭珈妏以奉祀

月老為主神的廟宇做為研究對象，整理其配祀神及廟宇中的籤詩，探討月老庇

蔭職掌範圍的今昔差異，以及「月老百籤」的來源、體裁、典故等，該籤詩主

要源自於清代俞樾所整理，吉籤占比較高，其與呂祖等一般運籤不同，在於勸

世積德，特別著重家庭倫理的宣揚。42

關於乩童等靈媒在民間宗教信仰中的角色，林瑋嬪《靈力具現：鄉村與

都市中的民間宗教》，從神的具象與物質化的角度探討漢人民間宗教信仰的內

39　 張安琪，〈總督府的地方治理：以新竹都城隍廟、新竹孔子廟為例〉，收入國史館臺灣文獻館編輯組編

輯，《第11屆臺灣總督府檔案學術研討會論文集》（南投：國史館臺灣文獻館，2021），頁157-192。

40　 劉濟寬，〈近代臺灣官方政策之推動與都市社會的因應：以大龍峒保安宮之祭典為例〉（臺北：國立臺

灣師範大學歷史學系碩士論文，2021）。

41　 簡齊儒，〈為愛開門、繫留情綠：臺灣月老信仰新論〉，收入陳益源主編，《臺灣與各地寺廟之美》（臺

北：里仁書局，2021），頁207-278。

42　 郭珈妏，〈臺灣月老廟及其月老百籤研究〉（臺北：國立政治大學中國文學系碩士論文，2020）。
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涵，首先以臺南縣鹽水鎮萬年村的田野調查材料為基礎，針對神像與乩童分析

靈力的概念與展現的形式，其次考察萬年村移民在桃園縣八德都市地區成立

神壇的過程，乩童如何改造原鄉宗教，重構神明靈力，發展出新的都市宗教形

式。43

藝陣在臺灣民間信仰中扮演重要角色，是廟會慶典中重要元素，其豐富多

樣的演出形式與團隊組織形態，兼具酬神娛樂與凝聚人群等功能。關於陣頭

的研究，溫宗翰《將藝百年 如意振裕堂》，陳述1918年在慈濟宮立館之振裕

堂的發展、「振」字脈系傳承系譜、振裕堂腳步與陣式分析，探討該堂的出軍

儀式、相關禁忌與特殊科儀，並收錄振裕堂常見臉譜與造型、服飾、法器等，

詳細記錄嘉義最早成立之八家將的文化特色與地方知識。44溫宗翰另於《將顯

神威 拱吉堂》中，陳述嘉義鎮南聖神宮（南門廟仔）主神五府千歲的駕前什

家將古桃城拱吉堂本館發展歷程，以及「拱」字脈系傳承系譜，針對腳步與陣

式、陣法，以刑具爺、文武差爺、甘柳謝范將軍、四季大神等組合方式進行分

析，記錄拱吉堂出軍前夕、出軍過程、善後與特殊科儀，並逐一盤點拱吉堂出

軍常用的家將臉譜樣式、服飾、法器。45

南部家將文化的重要源頭白龍庵，1904年成立的如性慈敬堂為白龍庵五

部家將團的其中之一，並已形成分衍系統。楊家祈透過田野調查詳細記錄該堂

的出陣時機、訓練的步法和家將面部所繪的圖飾傳承情況。46臺南大灣廣護宮

為建醮所籌辦的庄內陣頭擁有久遠的傳統，尤其是宋江陣、金獅武陣等。謝國

興藉由1923年總督府官房文書課所編《臺灣行啟紀錄》保存的劉厝宋江陣資

43　 林瑋嬪，《靈力具現：鄉村與都市中的民間宗教》（臺北：國立臺灣大學出版中心，2020）。黃克先，〈書

評：《靈力具現：鄉村與都市中的民間宗教》〉，《考古人類學刊》93期（2020.12，臺北），頁169-

176。

44　 溫宗翰，《將藝百年 如意振裕堂》（嘉義：嘉義市政府文化局，2021）。

45　 溫宗翰，《將顯神威 拱吉堂》（嘉義：嘉義市政府文化局，2021）。

46　 楊家祈，〈曦光永承：全臺白龍庵如性慈敬堂八家將〉，《臺南文獻》20期（2021.12，臺南），頁92-

117。
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料，以及國聖宮所存金獅陣圖稿，與現今的實地演練與建醮時展演的紀錄進行

詳細說明與對照，並對大灣地區的武陣文化提出建言。47此外，蔡俊宜、歐宗

明探討臺南西港香科武陣腳巾符號與武陣傳衍脈絡、展演內容之間的關連性，

分析腳巾符號呈現出師承的混雜性、選擇的特殊性以及認同的屬地性等三種特

性緣由與意涵。48

以上的各個主題探討相當多元，社會學的理論如文化資本、象徵資本等概

念已經成為主要切入地方社會運作研究的方式之一。對不同地區的神明在都市

化與臺灣島內移居所帶來的神明奉祀情況、靈力再現，亦有更深入的探討。

（三）日本神道神社

長期以來臺灣學界關於日本神道神社的探討，遠不及臺灣傳統宗教信仰研

究的活絡，屬於較為冷門的課題。近年如黃皓陽探討日治時期臺北州轄下不置

街庄之蕃地所建設的蕃地神祠，以及未被臺灣總督府官方記載的蕃地神祠之建

設和營運維持過程，並依據日治時期相關期刊所揭露的「一監視區一社（一箇

所）」主義，來檢證臺北州下蕃地神祠的分布情況。49

相對於聚焦神社在日治時期的發展情形，陳凱鈞考察日治時期高雄州區域

內個別神社的過去與現況，共計70所，並分析各神社與現今城市或鄉鎮的發

展與互動關係，包括神社遺蹟的淹沒與出土、政權轉換後的改造與遺留、轉

型人文休閒公園的空間價值、融合地區的特殊文化發展。50林承緯針對桃園虎

頭山麓「桃園忠烈祠暨神社文化園區」的特殊性與矛盾性，考察其於桃園神社

時期及戰後忠烈祠化的神社遺跡場域所並存的祭典、儀式等宗教行為，探討同

47　謝國興，〈大灣廣護宮建醮的傳統陣頭〉，《臺南文獻》20期（2021.12，臺南），頁48-91。

48　 蔡俊宜、歐宗明，〈西港香科武陣腳巾符號之探析〉，《運動文化研究》36期（2020.3，臺北），頁49-

73。

49　 黃皓陽，〈日治時期臺灣蕃地神社之研究：以臺北州為中心〉（臺北：國立臺灣師範大學臺灣史研究所

碩士論文，2021）。

50　 陳凱鈞，〈日治時期高雄州神社之研究〉（高雄：國立高雄科技大學應用日語系碩士論文，2020）。
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樣場域下神社祭典、忠烈祠祀文化傳統的傳承，並思索此園區今後立足的核心

定位及可發揮的文資效益。51以上兩篇專論將神社研究的視角，移轉至其做為

地方文化資產的歷史價值與現實意義，以及如何進行活化與再利用的可能與方

式。

（四）神靈信仰

關於文昌信仰的研究，李朝凱〈百餘年來文昌信仰的研究回顧與反思

（1901-2020）〉依據學界對於文昌信仰的核心課題進行類型化分析，首先探

究文昌帝君的譜系、神格及屬性等課題，其次闡釋文昌信仰中洞經音樂等儀式

活動的研究特點，再次論述學者對於文昌信仰中有關經典善書與扶箕、建築與

風水等信仰活動的研究成果，最後指出文昌信仰的區域研究熱點及其原因，並

反思文昌信仰研究猶待投入的視角與議題。52該文注意到1990年代以來，臺灣

學界對於文昌信仰的研究走向以書院、文昌祠等建築物為重要研究對象，並綜

述臺灣的文昌研究情況。

在文昌信仰的專題研究方面，謝貴文從清代官員所建文昌祠、士紳所設書

院、文社與惜字活動，以及民間的善書、善堂與鸞堂等面向，探討臺灣府城文

昌帝君信仰的發展、傳播與演變，進而考察國家祀典在地方社會的運作，以及

大、小傳統之間的互動。53羅景文透過高雄地區桃仔園青雲宮保生大帝廟相關

的兄弟類型傳說，考察此類同源傳說對於分靈廟宇的意義，及其對於現今廟際

互動的影響，呈現保生大帝信仰傳說的豐富面貌。54

51　 林承緯，〈忠魂祭祀設施與異國信仰園區並存共生的可能：以桃園神社遺跡為例〉，收入蔣竹山主編，

《物、空間與歷史記憶：2020桃園學》（桃園：桃園市政府文化局，2021），頁65-87。

52　 李朝凱，〈百餘年來文昌信仰的研究回顧與反思（1901-2020）〉，《漢學研究通訊》40卷1期（2021.2，

臺北），頁1-11。

53　 謝貴文，〈清代臺灣的文昌帝君信仰：以臺灣府城為中心的考察〉，《臺南文獻》18期（2020.12，臺

南），頁8-29。

54　 羅景文，〈同源記憶的延續與變異：以高雄桃仔園保生大帝兄弟類型傳說為考察中心〉，《臺灣文獻》

71卷1期（2020.3，南投），頁45-97。
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關於媽祖信仰的研究，林美容《媽祖婆靈聖：從傳說、名詞與重要媽祖廟

認識臺灣第一女神》為近期通論類的力作，內容陳述媽祖的生平軼事、媽祖信

仰相關詞彙的解釋如公廟與私廟、角頭廟、庄廟、街廟、聯庄廟、大廟、神明

會、會媽與會媽會、黑面、粉面、金面等其信仰有關的名詞，並說明六房媽過

爐等媽祖無形文化資產，以及臺灣各地著名媽祖廟。55

涉及媽祖信仰的專論性著述，如林美容、林孟蓉分析女神媽祖從海神轉變

為農業神、從未婚到已婚的神性轉變、從少女形象轉為聖母形象以及女性神的

流動等因素，使其得以從漢人父系社會中脫穎而出，進而以苗栗通霄白沙屯拱

天宮軟身媽祖聖像衣飾為例，包括后袍、后冠、鳳裙、霞披、弓鞋以及服制本

身的龍紋、鳳紋、冕旒、牡丹花卉等，探討父系社會結構下對於女神媽祖之身

分地位的表彰與象徵。56

柯光任探討西螺街信仰中心福興宮「莫不尊親」匾額的媽祖救難傳說，主

要是甲午戰爭後西螺地區抗日義民勇士歷史記憶的流轉。由於日本統治時期參

與抗日事蹟成為禁忌，張廖宗族和西螺地方社會的「結構性失憶」開始發酵，

參戰人士遁名匿跡，卻仍可大肆宣揚媽祖拯救街民的靈驗奇蹟，宣洩殖民壓制

的不滿情緒，並藉著傳說來保留西螺街抗日戰役集體記憶。57

盧薇喬考察臺南新營鐵線橋庄廟通濟宮的媽祖信仰情況，廟內主祀媽祖神

像共有五尊，分別為大媽、二媽、三媽、東媽、西媽，其中庄民虔信三媽，

多迎請三媽處理疑難雜症，因此鐵線橋三媽頗負盛名。58由此例觀之，擴大來

看，臺灣南部各宮廟論其靈力多以三媽為盛，其與北港朝天宮、臺南大天后宮

55　 林美容，《媽祖婆靈聖：從傳說、名詞與重要媽祖廟認識臺灣第一女神》（臺北：前衛出版社，

2020）。

56　 林美容、林孟蓉，〈從父系社會的角度觀看女神媽祖的形象〉，收入林正珍、李建緯編，《宗教與性別：

傳統宗教中女性的形象、組織與禁忌》（臺中：財團法人臺中樂成宮，2020），頁53-73。

57　 柯光任，〈乙未抗日媽祖傳說與結構性失憶：以西螺福興宮「莫不尊親」匾額為例〉，《臺灣文獻》72

卷1期（2021.3，南投），頁1-50。

58　 盧薇喬，〈新營鐵線橋及其庄廟通濟宮之再考察〉，《臺南文獻》17期（2020.6，臺南），頁208-223。
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的三媽之間的糾葛歷史背景有關。

同為女神信仰的王母娘娘研究，蔡佩如透過文獻史料與田野紀錄，考察母

娘從過往的神話人物西王母到成為戰後臺灣普獲景仰之女神的過程，藉此釐清

其神性、神格、角色變化與形象意涵，其次從當代信仰者的觀點探究其對於母

娘的理解與認知，最後從性別的視角分析，以女神之姿存在的母娘所具有的特

質與意義。59

謝貴文從民間化與地方化的角度，探討福建泉州安溪城隍廟在明清時期發

展出不合禮制的稱號、神像、迎城隍活動以及各種神異傳說，其香火更傳播至

泉州五邑、臺灣與東南亞等地，在臺灣有兩百多個分爐，主要以清乾隆時期創

建的嘉義鹿草地區中寮安溪城隍廟為傳播中心，沿襲安溪祖廟的五尊城隍形式

及聖誕日，供奉者多為私壇，60此一現象值得後續考察。

李亭以東沙大王廟開基大王的神像做為分析主體，佐以口訪記錄其相關祭

祀禮儀與遶境活動，並探討東沙大王受到島上官兵的崇拜及其背後所隱藏的群

體互動關係，一方面仰賴民間信仰穩定軍心，一方面利用權力影響民間信仰，

形成異於他廟的地方性特色。61

楊家祈透過文獻史料與田野紀錄，考察臺南南管音樂的發展歷程及其守護

神孟府郎君的信仰源流，從館閣祭祀、祠廟奉祀、私人祭拜、神明會輪祀等類

別，以及供奉形式、聖誕日、神格與神像造型等層面，分析當地孟府郎君的信

仰狀況。62

59　 蔡佩如，〈女神vs.女人：從母娘信仰談起〉，收入林正珍、李建緯編，《宗教與性別：傳統宗教中女性

的形象、組織與禁忌》（臺中：財團法人臺中樂成宮，2020），頁183-219。

60　 謝貴文，〈安溪城隍信仰的歷史發展與在臺傳播〉，《閩臺文化研究》66期（2021.6，漳州），頁43-

52。

61　 李亭，〈東沙大王信仰研究：軍管區神明文化之考察〉（臺北：國立臺灣師範大學臺灣語文學系碩士論文，

2020）。

62　 楊家祈，〈音律．生衍：走向群眾的臺南孟府郎君信仰〉，《臺南文獻》18期（2020.12，臺南），頁50-

71。
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蘇原裕考察中國傳統太歲信仰的源流、演化與歷史演變，以及斗姆信仰的

興起、斗姆與六十太歲造型的比照，進而探討臺灣太歲信仰的沿革與演變，至

近年來每當春節之時，除了傳統宮觀寺廟的「安太歲」之外，還盛行「點太歲

燈」的風氣。63

在諸位大神之外，周家豪從民間文學的角度，解析臺南協字輩的紅頭小法

師成神的傳說故事及其信仰觀念，其中康府元帥、辛府元帥、武英殿清合祖

師，分別是康雲南、蔡登勇等曾經為神明服務的小法師成為神明。64此類由宗

教執事人員死後進而成神的過程，此一個案研究有詳細的呈現，亦可與志賀市

子等人研究一併觀之，有助於討論漢人宗教是如何認知神／鬼之間。

劉自仁探討臺南關廟定安宮董元帥的傳說由來，從〈董公祠記〉對照《臺

灣憲兵隊史》與《臺灣堡圖》等空間資料，考證出祠記中所說參與黑旗軍的董

祈年並不是董元帥，而可能是地方抗日份子卓認，係因兩者的事蹟傳說高度雷

同，甚至有所互補。65

黃若涵以1923年成神的日本警察森川清治郎為研究對象，即後來被稱為

義愛公，供奉在偏僻的沿海漁村副瀬的富安宮。1923年義愛公的造神運動讓

他們成功地去挑戰日本當局，表達對警察的不滿。隨著戰後工業化趨勢，副瀨

人有些移居到新莊，藉由義愛公形成跨地域的信仰團體北巡聖安宮，不僅給移

民提供現實和情感上的支持，而為了維持和擴大廟宇的影響力，北巡聖安宮廟

委會還在2000年主導義愛公返日活動，開啟全臺日本神明回鄉進香的先河，

也促成富安宮的廟宇進一步轉型。66

63　 蘇原裕，《略述臺灣太歲信仰之歷史沿革》（臺北：致出版社，2021）。

64　 周家豪，〈神僕成神傳說探析：以南廠保安宮法脈法師成神為例〉，《臺南文獻》20期（2021.12，臺

南），頁194-211。

65　 劉自仁，〈關廟區定安宮主祀「董元帥」由來之考述〉，《臺南文獻》20期（2021.12，臺南），頁280-

293。

66　 黃若涵，〈臺灣寺廟中的「日本神明」：以義愛公信仰為討論中心（1923-2018）〉（臺北：國立臺灣大

學歷史學系碩士論文，2021）。
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最後是關於有應公信仰的研究，許献平根據田野調查結果，探討臺南市歸

仁區有應公的分類、有應公廟的祭典日、主祀神明的稱號等信仰概況，並歸納

當地有應公廟未有以「福德祠」為祠名、以地名言其祠、遷建紀錄、陰神升格

為陽神、以陽神為配祀神明等信仰特色。67毛帝勝、徐崇哲考察臺南西港中山

路一間供奉有應公的陳元帥祠，其骸骨放有太平聖寶這些屬於太平天國的錢

幣，可能與這位陳元帥曾與閩南小刀會李石陣營接洽，並參與林恭事件有關，

陣亡後草葬於此地，其後該地遂建專祠祭祀。68

（五）祭典儀式

寺廟祭典為宗教民俗延續的主要機制，亦為國家與地方社會互動的重要樞

紐。關於傳統祀典的研究，謝貴文探討清代臺灣與農神信仰有關的田祖廟、先

農壇與迎春儀，考察國家祀典在地方社會執行時的原則與彈性，呈現官方與民

間在禮俗認知上的分歧、互動與融合。69謝貴文另透過文獻考察清代臺灣厲壇

的設置、形制及其相關的祭祀活動，由於清代臺灣的厲壇已經轉壇為廟，出現

稱為「大眾」及「萬善」等有應公廟相似的情況。70侯明福探討府城祀典興濟

宮的「春秋二季」、「巡香繫誼」等祭祀活動的作用與意義，並論及這些聖事

服務的各項收入情況。71

針對佛教儀式的研究，如陳省身探討臺灣儀式僧瑜伽燄口施食儀式在戰前

與戰後的傳承，並分析瑜伽燄口施食法會的儀式結構，包括參禮巡緣、登座演

法、回壇禮聖等三個部分。現今流傳的瑜伽燄口施食儀軌雖有不同的版本，但

67　 許献平，〈歸仁區有應公信仰及其特色〉，《臺南文獻》20期（2021.12，臺南），頁144-167。

68　 毛帝勝、徐崇哲，〈古錢幣反映的歷史可能：以臺南市西港區陳府元帥祠為例〉，《臺南文獻》18期

（2020.12，臺南），頁114-127。

69　 謝貴文，〈清代臺灣的田祖廟、先農壇與迎春儀：以臺灣府城為中心的考察〉，《臺南文獻》19期

（2021.8，臺南），頁4-25。

70　 謝貴文，〈論清代臺灣厲壇的祭祀〉，《閩臺文化研究》61期（2020.3，漳州），頁46-52。

71　 侯明福，〈府城臺疆祖廟大觀音亭暨祀典興濟宮儀典之美〉，收入陳益源主編，《臺灣與各地寺廟之美》

（臺北：里仁書局，2021），頁57-88。
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其儀式內涵不只是針對餓鬼道眾生，而是融入了淨治六道惡趣或稱滅惡趣的教

理思想，擴大為對六道眾生施以斛食，並淨化對治六道惡趣業因的法本。72

關於道教刀梯奏職的研究，葉春榮透過田野調查的案例，探討以道士個人

奏職為目的之登刀梯儀式，確認其晉升道長。在過程中醮壇裡請來許多民間神

明及其五營兵將，刀梯現場經常可見神明坐在神轎上觀看登刀梯儀式，有時還

有乩童當場起乩，顯示其融合了道教與民間宗教的元素，刀梯奏職儀式同時體

現了此種真實的象徵與想像的意義。73

關於道教超度儀式的研究，如陳宣聿探討1980年代臺灣社會出現以「作

祟的墮胎兒」為形象的嬰靈觀念，連帶促成撫慰嬰靈的儀式進入民眾的宗教實

踐，如民間信仰宮廟苗栗龍湖宮先是聘請佛教法師負責嬰靈供養，後改由道教

清微派道長主持，同時將原本以禮頌梁皇寶懺、妙法蓮華經為主的佛教儀式，

改為道教的無上青玄黃籙拔度科儀。而在1990年以後民間寺廟舉辦的各類超

度法會，亦經常將嬰靈當做是一個有待被超拔的集體。某些道士援用傳統以對

母親的救渡為主的血湖儀式，轉以解除嬰靈的作祟，來回應新的社會需求。74

關於民間信仰禮斗法會的研究，林彥安探討宜蘭碧霞宮具70多年歷史的

朝真禮斗法會的內容與方式，與其他地方的拜斗不同，並不是祭拜元辰本命的

斗燈，而是以拜南北斗星君為主，以地方綏靖、闔蘭平安為主要訴求。75

關於民間信仰中元祭典的研究，沈琮勝透過田野考察北港朝天宮的中元普

度法會，了解該宮以佛教法師駐錫運用佛教儀式的歷史緣由，並討論參與普渡

的地方團體相贊普度的情況，以及從神明、大眾、社會的關係了解其蘊含的功

72　陳省身，〈臺灣儀式僧瑜伽燄口施食儀式研究〉（臺北：中國文化大學史學系博士論文，2020）。

73　 葉春榮，〈刀梯奏職的想像與真實〉，收入丁仁傑主編，《道教復興與當代社會生活：劉枝萬先生紀念

論文集》（臺北：中央研究院民族學研究所，2020），頁149-201。

74　 陳宣聿，〈當代臺灣嬰靈信仰的發展與道教血湖超度儀式的演繹〉，收入丁仁傑主編，《道教復興與當

代社會生活：劉枝萬先生紀念論文集》（臺北：中央研究院民族學研究所，2020），頁309-371。

75　 林彥安，〈宜蘭碧霞宮的朝真禮斗〉，《宜蘭文獻雜誌》123期（2020.9，宜蘭），頁82-101。
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能及價值性。76江志宏探討嘉義城隍廟中元普度法會的歷史與文化脈絡，該普

度法會歷經了再創造的過程，與城隍廟在官方時代的祭厲傳統已有所不同。晚

近幾年才進行的夯枷活動，也處處可以找到文化被製造出來的過程，譬如新竹

城隍廟也有類似的民俗創造活動。地方團體致力於將行之有年的嘉義城隍廟九

大柱中元普度民俗活動脈絡化、系統化，繼而申請列為無形文化資產，這是一

個「製造文化」的事例，在全球化潮流的衝擊下，對於文化多樣性的保持深具

意義。77

關於民間信仰醮典的研究，黃文博與多位作者合著的《南關線三大廟王醮

暨遊社》系列之「史地與香境」、「王醮遊社與文資」、「藝陣」三部曲，透過

資料蒐集、分析解讀及文獻闡述並結合田野調查紀錄，陳述府城東郊新豐里

「關帝廟」（關廟山西宮）、歸仁北里「大道公廟」（歸仁仁壽宮）、保大西里

「大人廟」（保西代天府）三大里廟所在區域的歷史地理與香境轄域，當其中

任一里廟舉辦王醮遊社（遶境）時，其他兩廟所屬香境內的所有角頭廟的神

轎、陣頭與信眾，都會以交陪廟角色，自發性的參與各項科儀，籌組陣頭的數

量與遶境規模皆十分可觀。南關線王醮起源於日治初期的瘟疫肆虐，該地位處

臺南府城東門城外的鄉村，開發歷史甚早，逐漸發展出一套屬於在地的信仰風

俗與陣頭文化。當王醮傳入本地成為例俗慶典時，人們會以地方的觀點去詮釋

王醮的意涵，並呈現出具有地域特色的醮典儀式，使得南關線王醮在臺灣的代

天巡狩王爺信仰顯得特殊。78

專題性的研究，如劉懷仁以臺南王李家族所執行之王醮為例，考察其空間

76　 沈琮勝，〈北港朝天宮中元普渡法會的源流及特色探討〉，《雲林文獻》61期（2021.6，雲林），頁71-

98。

77　 江志宏，〈無形文化資產的再生產：以嘉義城隍廟九大柱中元普度為例〉，《民俗曲藝》211期（2021.3，

臺北），頁9-57。

78　 黃文博、吳建昇，《南關線三大廟王醮暨遊社：史地與香境》（臺南：臺南市政府文化局，2020）；黃文博、

黃文皇，《南關線三大廟王醮暨遊社：王醮遊社與文資》（臺南：臺南市政府文化局，2020）；黃文博、

張耕書、戴瑋志、黃文皇，《南關線三大廟王醮暨遊社：藝陣》（臺南：臺南市政府文化局，2020）。
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元素包括旗杆、炮亭、吹亭、轅門、大門（行臺）、儀門和王府（大堂），尤

其是區位配置到機能使用近乎與衙署空間模型屬性吻合，為官方《（光緒朝）

欽定大清會典》衙署範式下的仿傚，完整地形塑以千歲爺做為王醮中信仰儀式

重心及其衙署功能的支配權。79

謝國興針對臺南西港慶安宮以禮生主導的王府科儀進行田野調查與觀察記

錄，並與臺南蘇厝長興宮與屏東東港東隆宮的王府科儀相互比較。透過福建漳

州地區迎送王爺儀式的調查研究，以理解臺灣王爺信仰文化的閩南淵源。80

李偉呈探討南投草屯聯合里三獻醮典的形成背景、發展歷程及其與地方社

會的關聯，分析其相關儀式背後傳承的歷史記憶、民間信仰意涵、宗教意義與

人際網絡。81又南投埔里地區自1900年以後每逢子（鼠年）建醮大典、三年後

逢卯年（兔）再辦三獻祭典，張釗嘉以2020年12月上旬舉行的庚子年大埔城

祈安護國清醮文化節為例，分別從組織籌備、宗教儀典、藝文采風、活絡經濟

及關懷弱勢等面向進行分析，並呈現其如何在埔里鎮公所結合產、官、學各界

力量，以資源整合與多元創新思維，爭取納入南投縣無形文化資產。82

謝貴文探討高雄市茄萣白砂崙萬福宮於2020年舉辦盛大的庚子科五朝王

醮，展現在地文化特色與社區參與度，獲登錄為市定民俗，其中蘊含民間信仰

運作的三層結構，最內層是靈力生產的邏輯，中間層是廟宇對外的交陪關係，

79　 劉懷仁，〈王府之想像：臺南王醮中的衙署空間建構〉，《歷史人類學學刊》18卷1期（2020.4，廣州），

頁1-46。

80　 謝國興，〈臺閩地區王爺信仰儀式中的王府行儀初探〉，《民俗曲藝》208期（2020.6，臺北），頁1-89。

此文後經作者深化與補充，發展成《禮祝下鄉：驅瘟逐疫祭典中的王府行儀──臺南、東港、漳州比

較研究》（臺南：臺南市政府文化局；臺北：蔚藍文化出版股份有限公司，2021）的專書規模。全書著

重於臺南西港慶安宮、佳里金唐殿、安定蘇厝長興宮王醮的探討，並與屏東東港東隆宮、福建漳州白

沙王府等不同地區進行比較，就其王府空間格局、王府人員編制、王府行儀流程與文化傳承，進行詳

細的記錄與分析。

81　 李偉呈，〈建醮活動與地方社會：以草屯聯合里醮典為例〉（臺中：國立中興大學歷史學系碩士論文，

2020）。

82　 張釗嘉，〈臺灣慶典之建醮文化：以埔里建醮120年為例〉，收入松浦章編，《近代東亞海域交流：海

域與文化傳播》（新北：博揚文化，2021），頁181-224。
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最外層則有國家力量的作用。83陳宏田針對2020年臺南大灣廣護宮祈安醮完整

流程、人員參與情況、會首的組成、遶境活動的路線、科儀文書內容，進行詳

細的田野記錄報告。84簡炯仁、毛毓翔、薛舜仁探討臺南喜樹萬皇宮「龜醮」

的傳說，以及當地每年農曆八月廿四舉行醮典祭儀的活動內容，儀式中製作仙

舟添載日常用品，將之焚化迴向龜精，以表達對於其當初被村民所分食的歉

意。85

迎王儀式的研究則見於周宗楊踏查臺南市北門地區遊巡王爺的信仰概況，

包括具有廟宇和木雕金身的永祀型，以及不具任何形象且必須透過迎王儀式請

得的巡狩型兩大類，記錄各廟宇迎送「遊巡王」的儀式過程，並梳理北門地區

遊巡王爺的系統脈絡。86林怡君探討儺禮與迎王的歷史背景與文化傳承，以東

港迎王儀式結構，說明其隱藏的文化意涵，並呈現東港、小琉球、南州三地迎

王平安祭典與陣頭的異同。87

關於進香的研究，蕭信宏透過方志文本來考察清代臺閩地區宮廟割火進香

的實況。清中葉以前在福建泉、漳兩府盛行的進香多為困難度低、短距離及期

程短的進香，主要為取得或分享靈力，此種源自閩南的風俗也隨著移民帶入臺

灣。清代臺灣各地因盛行賽會形式的不同，各宮廟不一定熱衷於進香活動。88

蕭信宏考察清代中葉以後福建、粵東與臺灣的媽祖廟逐漸盛行赴湄洲進香，主

要以鹿港舊祖宮和新竹長和宮為代表，此與郊商（水郊、外郊、大郊）參與廟

83　 謝貴文，〈靈力生產、交陪關係與國家在場：茄萣白砂崙萬福宮庚子科五朝王醮的一種觀察〉，《高雄

文獻》11卷2期（2021.12，高雄），頁47-78。

84　 陳宏田，〈大灣廣護宮2020年庚子科五朝謝恩祈安清醮略記〉，《臺南文獻》20期（2021.12，臺南），

頁4-47。

85　 簡炯仁、毛毓翔、薛舜仁，〈喜樹萬皇宮龜醮文化〉，《臺南文獻》20期（2021.12，臺南），頁4-47。

86　 周宗楊，〈臺南北門遊巡王爺信仰及儀式踏查〉，《臺南文獻》19期（2021.8，臺南），頁48-75。

87　 林怡君，〈屏東迎王平安祭典研究：以屏東縣東港、小琉球、南州三地為例〉（高雄：國立高雄師範大

學國文學系博士論文，2020）。

88　 蕭信宏，〈清代臺灣、福建及粵東方志的進香探索〉，《臺灣文獻》72卷3期（2021.9，南投），頁47-

76。



198   ╱ 歷史臺灣：國立臺灣歷史博物館館刊　第 29 期

務有相當大的關係，而郊商透過湄洲進香也可經營商業網絡，並提高行郊的聲

望和地位；廟宇本身往最高位階的湄洲祖廟進香後，亦可建構位階更高的宮廟

地位。後來因清末北港進香風行，不想加入北港進香的宮廟，為了增強香火的

靈力因而加入湄洲進香，此舉影響到泉州同安縣的一些媽祖廟加入這類活動，

遂形成清末兩岸的湄洲祖廟的進香潮。89

張珣以大甲鎮瀾宮、白沙屯拱天宮等媽祖進香為例，闡釋進香做為一種

修練過程，包含不同架構「時間」的經驗與超越，包含傳統中國成神之道的

完成，儀式本身提供香客漸次超越現實時間的氛圍，進而昇華現實生活的苦

痛。90

林承緯、黃偉強探討雲林北港朝天宮媽祖進香民俗從清代至當代的傳承軌

跡、祭典儀式、進香團文化與接待禮儀、北港進香與文化資產，以及北港進

香的未來進行式，藉以呈現臺灣歷史人文、常民文化與宗教信仰的內涵及意

義。91

許献平詳細記錄臺南新營太子宮進香儀式的各種流程與其內容，包括從該

廟分靈出去的宮廟，於進香期間所進行的「交香」、「合爐」、神尊百物過爐

等儀式，有些宮廟還會進行調五營和「請水」，請求水兵、水將增補，補足因

抵抗邪魔時所折損的兵將。92

關於過火儀式的研究，林彥安以田野調查為基礎，陳述宜蘭地區常見的民

俗活動「過火」的種類、參與者、禁忌、過火場的設置以及過火儀式，包括淨

89　 蕭信宏，〈清代臺灣宮廟赴湄洲進香之研究：以鹿港天后宮和新竹長和宮為中心〉（臺中：逢甲大學歷

史與文物研究所碩士論文，2020）。

90　 張珣，〈儀式與時間：以媽祖進香為例〉，收入呂紹理編，《臺灣史論叢：社會生活篇—如何日常．

怎樣生活》（臺北：國立臺灣大學出版中心，2020），頁389-432。原刊於張珣，《文化媽祖：臺灣媽祖

信仰研究論文集》（臺北：中央研究院民族學研究所，2003），頁63-105。

91　 林承緯、黃偉強，《北港進香：往返臺灣人心靈原鄉的宗教旅程》（雲林：雲林縣政府，2020）。

92　 許献平，〈新營太子宮太子爺生進香儀式及其特色〉，《臺南文獻》17期（2020.6，臺南），頁74-109。
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轎請神、觀輦、敕符、安將斗桌、安五營、敕黑令（大令）、敕鹽米及淨水、

出字指示、安放火堆、開火路、過火、收五營兵馬、謝將斗等，以達到增添神

威、加持法器與替信眾禳災解厄的效果。93

此外，李文環根據高雄市美濃永安下庄為舉行入年駕所搭建的臨時祭壇福

廠之收支帳冊，探討下庄福廠是由持有伯公屋產權的福德爺會所擁有，伯公

屋和福廠係福德爺會相為表裡的兩面，伯公屋為事務性空間，福廠則是神聖

性場域，此種以非常態空間形塑空間神聖性的方式，同時也表現在祭典的儀式

上。94

馮天池以宜蘭蘇澳禪雲法師的祭改、割鬮方法為研究對象，根據其實務經

驗以及禪雲法師遺留的手抄筆記，探討「割鬮」做為臺灣民間驅除厄運改運的

一種方式，主要是透過法（巫）師道士割鬮和替身紙人的連繫，以祈求神明保

佑日後的生活。95

周宗楊記錄並分析臺南市將軍區馬沙溝李聖宮「改草人」儀式的祭解過

程，包括草人的尺寸、形制如何公告，再由庄內各戶家中長輩執行儀式，全

庄再將家戶的草人送至廟前臺車後，統一由神明降駕護持送至庄外燒化。整個

儀式係使用草人當替身，將受改者身上的穢氣、厄運乃至於病痛轉移到替身身

上，以消災解厄。96

（六）文物藝術

陳芳妹《孔廟文物與政治：東亞視野中的臺灣府學文物》，以少數僅存的

93　 林彥安，〈淺談宜蘭過火儀式〉，《宜蘭文獻雜誌》121期（2020.3，宜蘭），頁104-131。

94　 李文環，〈美濃永安下庄伯公福廠的歷史、社群和儀式〉，《逢甲人文社會學報》42期（2021.6，臺

中），頁1-52。

95　 馮天池，〈臺灣的祭改割鬮民俗研究：以宜蘭蘇澳禪雲法師（俞銀王）民俗宗教活動為例〉（宜蘭：佛

光大學宗教學研究所碩士論文，2020）。

96　 周宗楊，〈替身解厄淺探：以馬沙溝李聖宮「改草人」為例〉，《臺南文獻》17期（2020.6，臺南），

頁30-51。
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臺南孔廟傳世之文物為中心，重建其時空情境。從最早的「萬世師表」御匾探

索，及於宦臺官員如蔣元樞推動的神聖化政務，從他們記錄番民圍觀迎接御

匾的盛況，不只具體闡述皇帝本身如何充當文物創作者，文物背後所隱藏的權

力，及合法性視覺符號又如何強行輸入，臺灣也因而被鎖入儒家教化的帝國統

治網絡。東亞世界的釋奠儀物皆以祭孔、尊孔為名，這些文物同時呈現了近代

儒教美術表象。97

與神像藝術相關的研究，李建緯透過實際觀察臺灣傳世仍祭祀中的軟身媽

祖神像之表現，在身體上通常是以一種近似平胸的方式呈現，足部多為纏足形

式，符合明清時期傳統漢人社會對於女性「金蓮」的要求，而這些軟身媽祖通

常有梳洗更衣儀式，男性必須全程迴避，顯示其在文化脈絡下通常被視為閨

女。98

李建緯另以臺北萬華艋舺啟天宮的鎮殿軟身媽祖、苗栗白沙屯拱天宮的白

沙屯大媽為例，透過神像身體在工藝技術上如何被製作與再現（藝術身體），

以及身體如何被展演（宗教身體╱社會身體），反思軟身媽祖神像的形態與其

文化表徵的獨特性。兩尊軟身媽祖神像反映出漢人女性審美觀下形成女神身體

展演的方式，並表現在外觀型態與展演模式上。軟身媽祖文化意涵不只來自於

祂如何被製作的神聖物生產系統中，更無法脫離祂被人們在特定場域與時間中

展示、觀看、隱藏、移動、膜拜的語境。99

楊永智臚舉臺灣臺南市興濟宮及保寧宮、彰化市南瑤宮出品主祀天上聖母

者、福建省慈濟祖宮印發主祀保生大帝者、廣東省佛山市李保記作坊販售〈北

帝殿〉主祀玄天上帝者之雕版印本，參酌歷來相關神像文獻、門板彩繪和宮廟

97　 陳芳妹，《孔廟文物與政治：東亞視野中的臺灣府學文物》（臺北：國立臺灣大學出版中心，2020）。

98　 李建緯，〈臺灣傳世軟身媽祖神像的性別意涵〉，收入林正珍、李建緯編，《宗教與性別：傳統宗教中

女性的形象、組織與禁忌》（臺中：財團法人臺中樂成宮，2020），頁75-130。

99　 李建緯，〈臺灣軟身媽祖神像的製作與展演：以艋舺啟天宮、白沙屯拱天宮為例〉，《臺灣文獻》72卷

4期（2021.12，南投），頁187-243。
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壁畫寫真，考證其卅六官將配祀神禡神名，並指認法器及辨識座騎。100

陳遵旭整理臺灣各地不同寺廟的童子圖像，如大龍峒保安宮、埔里恆吉

宮、新竹褒忠亭義民廟等，探析其在民間信仰中的運用與信仰功能，對照艋

舺龍山寺所供奉的持蓮童子像，其形制與圖像符號蘊含著傳統求子佑兒的吉祥

意涵。艋舺龍山寺持蓮童子以獨特的形制乘載著相關歷史演變脈絡，實踐著信

眾的育兒信仰功能。臺灣民間信仰中此類童子形制與其信仰功能，因為祭祀位

階、傳說塑造、主從配置等因素，仍存有部分的差異性，呈現多元脈絡的發

展。101

（本文下篇預計刊登於《歷史臺灣》後續期數）

100　 楊永智，〈臺閩粵卅六官將配祀神禡辨識錄〉，《臺陽文史研究》6期（2021.1，臺南），頁1-50。

101　 陳遵旭，〈探析臺灣民間信仰中童子圖像的運用與信仰功能：以艋舺龍山寺持蓮童子為中心〉（臺中：

逢甲大學歷史與文物研究所碩士論文，2020）。陳遵旭，《人之初，「信」本善：從艋舺龍山寺持蓮童

子像看臺灣民間中的童子圖像》（新北：花木蘭文化，2021）。
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