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道路的隱或顯與變化中的隘寮群魯凱森林靈性實踐 

林文玲
 

摘 要 

隘寮群魯凱（或稱西魯凱）傳統以來所認定的森林及其範圍，與當代來自林

業管理單位以及學術專業角度之分類有所不同。譬如依建造或更新方式進行

分類的天然林、原始林、次生林、人工林；或根據所有權加以區分的國有林、

公有林及私有林。前述科技官僚視點下的各種森林分類，顯示著人類對於森

林的運用、管理、經營或依賴的不同動機、興趣，以及與之呼應的「森林」

構念和含藏的價值信念。與此相對，藉助有形、可見的路徑，或無形、非實

質通道，隘寮群魯凱大霧台區的在地族人，以往可能可以去到或到不了自身

所屬的傳統森林區。能否去到或到達不了，相當程度繫於此處森林之屬性及

其具有的精神靈性。然而，連結該區域之現代道路的構建，帶來路徑網絡的

更迭及重組，加諸當代生態科學治理思維的導入，使得傳統山林時時被納入

現代森林的範疇之內，傳統靈性實踐因此亦產生轉變。由道路本身及其關係

性本體，相當能夠去指認轉變的隘寮群魯凱傳統森林靈性實踐。 

關鍵詞：隘寮群魯凱，大霧台區，道路，森林，獵區，森林靈性 
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The Hidden or Revealed Paths and Changing Forest 

Spirituality Practices of the Ailiao Rukai 

Wen-ling Lin* 

ABSTRACT 

The forests and their extents traditionally recognized by the Ailiao Rukai (or West 

Rukai) differ from the classifications used by forestry management agencies and 

academic professionals. In contemporary forestry, forests are categorized based on 

their characteristics – such as natural forests (including primary and secondary 

forests) and artificial forests – or by ownership, such as national, public, and private 

forests. These classifications reflect technocratic perspectives shaped by distinct 

motives, interests, and corresponding “forest” concepts and inherent value systems 

related to forest use, management, governance, or reliance. In contrast, the 

understanding of forests of the local Ailiao Rukai people in the Wutai area is tied 

to their ability (both physical and spiritual) to access these spaces via tangible paths 

or intangible routes. Whether a forest area could be reached depended not only on 

its physical characteristics but also on its spiritual significance. However, the 

construction of modern roads connecting the area has brought about the 

reorganization and transformation of the local path network. This, coupled with the 

introduction of scientific ecological concept of governance, have progressively 

integrated the traditional mountain forest areas into the framework of modern 

forestry. Consequently, traditional spiritual practices associated with these forests 

have also undergone changes. These roads and their relational ontology can serve 

as markers of the transformation of traditional forest spiritual practices of the Ailiao 

Rukai. 

 

Keywords: the Ailiao Rukai, Sua vedai, roads, forests, hunting areas, forest 
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［維護森林環境］乾淨的行為，會隱藏我們所狩獵到的物它的靈、它會被保

護。也就是說，因為［被狩獵到的物其］靈魂被隱藏、被保護，它就不會被想

要來分食者看見［而讓其生靈遭到掠奪］。（Legeay Sukinadrimi宋文臣）1 

 

一、前言  

老獵人（Legeay Sukinadrimi 宋文臣先生，下文將僅以漢名指陳）上述一番話的脈

絡，在於解釋昔日 Sua vedai（意指大霧台區）魯凱族人循著傳統路徑，2 前往狩獵區所

在的森林從事狩獵行為時，須遵守的規範或禁忌時所作的回應。老人家清晰講述，對物

種活躍其中的森林之維護其首要之務，在於不要讓森林整體環境失去它的平衡性，不要

做出減損、妨礙萬物再生能力的行事作為。這包括讓被狩獵到的物及其靈魂能受到穩健

運作森林之遮蔽保護。而不失衡、不失序的森林及其運作，很大程度來自造物者根據萬

象（包括人的作為）所給出的回答／應許。3 老人家的話語不僅闡明森林透過靈性事物

對人類彰顯其重要意義；同時指出行為、環境、自然之狀態以及物種之存續是彼此相互

關聯、有著深刻的依存關係。該區域魯凱族人於森林當中從事狩獵這項生計行為，若借

用當代術語加以演繹，或許可以理解為「人與自然有著密切的關係，並永遠依賴其生態

系統服務」（Farcy et al. 2019; Studley 2019）。而為了確保生計來源的持續及活化，對

自然永續的關切及作為，傳統上大霧台區魯凱族人標舉了森林靈性（forest spirituality），

去連結及定義生活、生計活動中的重要事物，並引領人心於狩獵這項行事作為時應偏重、

注意的方向。 

傳統路徑導引指向大霧台區獵場及所在的森林，環繞森林／自然之相對應世界、生

存心態以及靈性事物。然而，在通往前述領域的「其他」路徑紛紛出現之後，藉由「道

路」開展、夾帶其相關性的同時，亦開始有了不甚相似的景觀、現象可資描繪。經由「其

他」路徑所展開的景觀及現象，不止反映路徑的物質、實質性，也交纏著在路徑上往返

的人們，他們的意念、想望、對森林、自然的態度，以及可能的靈性體驗或連結。擴大

而言，理解人、森林與自然的關係樣態，文化與社會機制時常被認為扮演重要角色。在

此，自然與人類看似相對立，自然反過頭來卻也是型塑人類文化的關鍵做因。然而「文

化是適應自然的結果」這樣一種說法，清楚表述了自然對文化居於主導的地位。不過人

類與自然的關係通常卻是藉由文化呈述／再現而具體化。因此，人與自然的關係將因呈

述／再現之不同舉措而持續變動。一直以來「自然決定了初始條件，但此後它只不過成

為闡述心靈複雜且千變萬化時的一個背景」（Scarso 2013: 92；另參見 Ingold 2000）；
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在這樣的意義之下，自然仿若被文化徹底「理性化」了（Redman 1999; De Vreese et al. 

2016; Brown and Verschuuren 2019）。 

上述對自然與文化分立的陳述，與無數其他二分法相呼應：思想與物質、主觀與客

觀、知識論與本體論，當然還有自然與文化。粗略地說，人類學在其學科發展史上經常

關注文化以及社會差異：它傾向於描述對世界的看法如何根據這些觀點所在的背景而變

化。而這些背景多半被貼上「文化」或「社會」如此之標籤，而不是生態、自然或物質

這樣的背景。換句話說，文化或社會傳統上被理解為每個人都擁有的東西，但其內容因

人而異（Strathern 1995）。同樣地，不同的文化所產生的觀點也不盡相同。與此同時，

自然或物質卻常被視為不變且恆常的存在。一直以來，文化是解釋差異並用以表達文化

相對主義的關鍵基底概念，而自然在這樣的脈絡當中經常被看作是一種不會因為（不同）

文化而有所變動的事物。前述「多個文化、一個自然」觀點，在人類學「本體論轉向」

或萬物有靈論（animism）近年來的一些討論當中受到動搖，並從而開啟對前述論點不

甚相同的認識以及理解的路徑。 

 

二、山林知識與靈性世界 

文化相對主義學者一般抱持「對世界看法的相對化」，以及由此暗示「世界本質的

普遍化」觀點（Heywood 2017）。從文化與自然稍微二分的方式討論森林靈性，以萬物

有靈論這項主題為例，當自然被認為凌駕於文化之上，甚至兩者難以區分時，那麼靈性

就無所不在。相反地，當自然透過文化而被合理化時，靈性就會受到諸如國家或居主導

地位的宗教這些機構、機制的壓制。不同於從概念上既已切分「一個普遍世界」之理路，

本體論轉向論者則多半抱持「世界的多個」這樣的觀點，並認為知道世界的方式是經由

現場、感知、對談而來。這些本體論轉向的世界們，基本上是通過各自不甚相似的世界

構作（worlding）而發生。而世界構作的世界（worlding world）並不是一個客觀但也不

是一個主觀的世界。簡言之，在觀點下某一世界的出現是經由實作，並且有幾項「必需」：

現場、關係性、超越人類的有情物（們）（persons）的相互遭遇、互動與交流、對話。

4 

本文捨棄中文學術語境時常使用的「人觀」或「社會人」（黃應貴 1993、2020；陳

文德 1993；王梅霞 2023；鄭瑋寧 2019），5 而以「有情物」表述 person這一概念。如

此選擇是基於徐文瑞（2022）中譯英國宗教研究學者 Graham Harvey（2019）“Animism 
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and Ecology: Participating in the World Community”一文，討論萬物有靈時所提出的幾項

見解。Harvey教授認為在萬物有靈的世界，人是萬物的其中之一。萬物有靈的世界充滿

著有情物，其中大多數都不是人類（human）。在萬物世界裡人總是活／現在與他者、

其他物的關係性聯繫當中。6 這些聯繫的產生主要來自身體、感應或情動等物質向度的

作用，而比較不是落在象徵或形上層面進行。萬物發生聯繫、彼此互動及產生效應，雖

關於個體卻也溢出個體的界限，甚且並不囿限於譬如人類的這一類屬範疇。因此，運用

「有情物」一詞相信更能表達人類身為萬物之一，與多於人類之更廣闊世界的其他物，

所產生以及生發的多種方式與多重向度互動、糾纏之關係性聯繫。 

至於人類學關於萬物有靈論的討論，近數十年來呈現蓬勃發展的趨勢。這些討論在

本體論與知識論層面皆有所建樹，同時對主流的意識形態與實踐提出諸多挑戰。Nurit 

Bird-David 於 1999 年所發表的 “‘Animism’ Revisited: Personhood, Environment, and 

Relational Epistemology”重要文章，不僅開啟理解萬物有靈論一條新的路徑，並對後來被

稱為「本體論轉向」（ontological turn）貢獻良多（Harvey 2022[2019]）。「關係性」

（relationality）是 Bird-David 該項研究取徑的凸出重點，在對關係性的強調之下，有情

物觀（personhood）不再必定與擁有某種非關係性、內在特質（例如自覺或擁有靈魂或

心智）關聯在一起，7 反而是由各種存有（beings）之間的互動而構成。也就是說，與其

以個體性或自我來進行思考，萬物有靈本體論認為有情物是由各種持續協商的關係及行

為的轉變／互動而構成。在此，有情物有其多重性（multiplicity）與可切分性（divisibility）

（ibid.）。亦即，每一個有情物都可以理解成：是由與「他者」的不同關係、活動所構

成（參見 Strathern 1988）。 

「我關聯，所以我存在」是 Nurit Bird-David 萬物有靈論的精隨，並貫穿、隱含著

本體論以及知識論見地在其中。從存在當下而有的關聯，是理解 Bird-David 筆下 Nayaka

人的世界之重要引標；而知識（知道與認識） ──在她提出的關係知識論

（relational epistemology）的關照之下──更是從並且是與鄰近的其他有情物保持聯繫而

來。這些「關係」知識並非抽象理念而是有它的實際效用，即在於「發展與其他事物相

處的技能，使自身對環境與自我的認識更精細、更廣泛、更深入、更豐富等」（Bird-David 

1999: 77-78）。8 引申而言，對自身時常活躍其中的環境深入而多方位精細地認識，意

味著人們對環境有著敏感度、親近性，以及將環境置放於重要地位而加以關注的倫理態

度。9 這項萬物有靈論的新見地尤其所著重的本體論及倫理學二者，咸被認為是人類當

前尋求及思索全球氣候暖化、生態危機之應對方案時不可缺少的關鍵面向。 
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全球氣候變遷首當其衝的是地處偏鄉或住居山區聚落的人們，這其中許多地區為原

住民族傳統以來的生活領域。極端氣候帶來的短延時、強降雨造成的淹水、坡地崩塌以

及土石流等災害，嚴重破壞與土地有著深厚連結關係的原住民族生活所在，造成山川環

境劇烈變動、道路橋梁毀損，並對聚落安全構成極大威脅。以 2009 年莫拉克颱風對南

臺灣以及山區原住民族部落造成重大損害為主題的災後重建的學術討論，不少學者一致

提出原住民族傳統山林／生態知識的重新看見與積極肯認的重要意涵（台邦．撒沙勒、

裴家騏、盧道杰、柯文福、賴正杰 2011；林益仁 2016；陳張培倫 2010）。而臺灣學界

採納的「傳統生態知識系統」多半援引自加拿大應用生態學者 Fikret Berkes（2023[2017]）

的論點：原住民族傳統生態知識系統是一種包括知識面、實踐面以及信仰面的複合體（官

大偉 2013、2015；董恩慈、蕭世暉、蔡慧敏 2015；董恩慈、汪明輝 2016）。 

提倡汲取傳統知識與智慧作為環境生態危機之解方的學者，基本上認為原住民族於

山林、田野、海洋各自族群生活領域當中，歷經長期生活技能的實施、實踐以及從中積

累的經驗、反芻，進而發展出包括自然、 經濟、文化與倫理等各個面向的知識，以及讓

自身得以安身立命的環境智慧（陳張培倫 2010）。前述不同層面的知識與智慧並非各

自分立，而是彼此交織與相互結合，是一種具整全（holistic）屬性的知識與智慧。在整

全式的理解人與環境的互動，原住民族知識不僅內含經驗理解與演繹思維，同時亦將部

落在地知識、實踐與技術，社會組織與制度，甚且靈性、儀式、祭典以及宇宙論，一併

納入（參見官大偉 2015）。因此，接引傳統組織、機制及其規範、約束或禁忌，發展貼

近原住民族與山川河流關係的治理模式（官大偉 2013、2015；林益仁、王信翰 2014），

或針對傳統知識與原住民族社會韌性的探討（台邦．撒沙勒 2012；吳杰穎、陳亮全 

2020），所表達的思維以及落實的價值，正是對原住民族傳統整全式知識與智慧的深刻

體認，進而加以援引、運用與實踐。 

台邦．撒沙勒等人（2011）以災難、土地與文化為題，關聯社會韌性，並提出以在

地隘寮群魯凱族人為主體的山林巡守計畫。由在地族人組成山林巡守隊，藉由熟習這一

片山林、經驗豐富的獵人指引，定期走入通往山林的各個路徑進行巡守。在地族人山林

巡守計畫，一方面再度嫁接起族人因國家治理、林業政策以及國土規劃而呈現斷裂、阻

隔的地土連結關係，再一方面讓族人直接參與山林大地以及自然資源復育的工作，將有

助於年輕世代族人對於傳統生態、環境知識的認識、學習與承傳。這項計畫與行動所巡

守的許多範圍是業已劃入自然生態保護區的傳統獵場所在。走入山林的巡守活動，帶出

幾乎與自然保護區重疊的隘寮群魯凱族傳統獵場，並簡約提及傳統上進入狩獵區的獵
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人，都會動用學習並承接自前輩族人的環境知識與智慧。而這些山林知識與智慧多與傳

統信仰及靈的事物起著緊密連結關係。 

「原住民族部落發展與環境變遷：從民族科學角度探索地景之多元意涵」3 年期

（2014至 2016年）整合型計畫，其中由林益仁執行的子計畫以鄒族來吉部落莫拉克災

後重建為主題，探討部落族人如何回應自然災難以及推動部落總體營造。該子計畫第 3

年度的探討重點是透過並圍繞靈性地景而展開，並試圖從中去勾勒來吉部落在地知識的

靈性內涵，以及它與地景的關係（林益仁 2016）。在此，原住民族傳統知識的靈性議題

明確地被標舉出來。誠如李宜澤（2024）歸納並指出原住民知識通常帶著「以信仰建造

的行為規則」，而以信仰或靈性規範行為舉止，權衡考量的是行動者與世界連結的關係

屬性，也是關於價值、信念與倫理並透顯著行動者他們的世界觀。換言之，蘊藏包含知

識面、實踐面與信仰面複合體的原住民族傳統生態知識，與兼具並重本體與倫理的萬物

有靈論有許多共通與交會之處。 

呼應上述關於萬物有靈論的新路徑以及原住民傳統知識屬性，本文試圖去描繪因天

災或人為因素而持續變動的道路，它的有無、虛實及狀態，亦即道路作為關係性本體，

使得與大霧台魯凱傳統森林區、獵區高度重疊的大小鬼湖自然保護區，在被納入現代森

林及其治理範疇之內，森林生態調查、山林探險、山川聖地，以及各式森林遊憩活動的

興起，關於森林的靈性及價值亦出現了各種實踐及表徵。由於靈性事物關乎信仰信念、

生命歸屬及意義賦予，並且多半在實作中浮現及體驗。因而追索有形、無形道路的出現

及其沿伸，可以通行或不得進入，預期能夠相當程度地去指認某一森林區域因應變化中

的治理思維、意念、行為，從而反映樣態多元的森林靈性及其體驗。而從靈性及其價值

的角度，關注環境／自然的本體論與倫理向度，梳理在地族人傳統上與森林、自然，與

多元物種的緊密共生關係，所透露的世界觀以及彰顯的實在，相信將有助於人們理解世

界之多元，存在之多種樣態及彰顯的意義與價值。 

 

三、大霧台森林區與更迭的路徑 

向宋文臣先生請教大霧台區的森林在哪裡？有沒有如同天然林（natural forest）、原

始林（virgin forest）、次生林（secondary forest）或人造林（man-made forest）等相類似

的分類、概念或詞彙？10 宋文臣先生以魯凱視角回覆我的問題。老人家首先界定範圍： 

我們講 Dienaenale（森林）的時候，首先要看到的是我們的 Takawaungane（農



考古人類學刊‧第 101 期‧頁 1-46‧2024 
 

8 
 

耕區）在哪裡。以我們神山、霧台區來說，對面［指隔著隘寮北溪的佳暮部

落上方的山林］就是我們的耕田區。［山林中］Alabulrubulru那個區塊已經

是耕田區的最上限了。一千公尺以上，那個區塊就叫作 Kiunaunalre，它就是

林相開始的地方。所以 Kiunaunalre之後［再往上］就是我們稱之為 Dienaenale

的區域。11  

針對如何辨識已進到森林區的疑問，老人家表示：「［森林就是］林相開始的地方，

就是樹木群聚的開始、動物生活、各種植物在的地方」。12 

 

圖一 大霧台區魯凱族土地使用分類及概念（神山部落國土計畫推動小組繪製） 

 

至於談論森林為何需要先指出農耕區的範圍及界線，老人家解釋道：「之所以會這

麼嚴格地去區別什麼叫做森林區，什麼叫做耕田區，是因為在海拔 1,000公尺以上的這

個地方，是水長出來的地方，它是水源區；同時這一地區也是獸類生存的一個地方」。

13 老人家一開始就給出關於森林與農耕區這樣一個嚴格界定，理由之一在於森林區內的

溼地、沼澤、湖泊是水資源的重要所在，理由之二則是森林是整個獸類生長、活躍及繁

衍之區塊。而水滋養各類生物並且是維護山林健康，讓環境永續的關鍵；能夠生活在繁

盛而豐裕生態環境當中的多物種獸類及植物，明顯的是當地族人蛋白質（營養）及生計
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生活的重要資源。水、森林、動植物及人類，是彼此鑲嵌並有著緊密連動關係，這清楚

地在老人家簡明扼要的話語當中凸顯出來。 

對比於依建造或更新方式分類的天然林或人工林等，大霧台語的 Dienaenale 森林一

詞，是基於土地現象譬如林相開始的地方而來。老人家證實：「我們［傳統上］並沒有

天然林、原始林、次生林或人工林等類近的概念或說法。……我們是就土地的現象以及

對它的使用方法進行區分」。14 林相出現的地方標幟著森林地帶的開始，反觀在農耕區

由於持續農耕的影響，在那裡的山林不再是茂密的樣貌，而是呈現經歷人為開闢、規劃

良好，並隨著季節性更迭而變化的土地利用之景觀。在農耕區的土地使用是透過鋤草、

整地、翻土、種植、收成等各種作用力的介入。相對於勞動力刻痕甚深的農耕區，老人

家只要一提到森林，都一致強調那是「人類不可以去動的一個地方」，15 因為那裡是水

源以及多物種生存之憑藉以及活躍其中的環境區塊。 

然而，談論森林時，老人家卻不時夾雜、混用 Talupane這一個詞彙進行講述。筆者

追問之下，原來 Talupane 是「我們進行狩獵的地方」，換句話說就是狩獵區的意思。在

請教關於「森林」的意涵及其所在、所指的當下，老人家運用 Dienaenale與 Talupane 兩

個關鍵字，去闡述大霧台地區魯凱視角的森林。也就是說，端看你從哪一個點切入，如

果你講 Dienaenale，它完全指的是植物（樹林群聚）的這個現象；然若你著重行為的面

向去跟對話者講述時，那麼會用 Talupane 這個詞。Talupane的切入點在於人的行為，主

要是人進到不可去動的樹木群聚的重要生態區域裡，從事 Walupu（狩獵）這項行為。

Dienaenale 或 Talupane 對大霧台區的族人而言，時常是山林中某一區塊的兩個不同表

述。 

傳統以來魯凱族人狩獵、採集的活動場域，主要在中央山脈南段，大致範圍介於出

雲山與北大武山之間的東西兩側。這些傳統狩獵、採集區有著原始植被以及種類豐富的

野生動植物。基於豐富生態系以及多元物種之所在，魯凱族人傳統狩獵、採集區，在依

據譬如〈文化資產保存法〉、〈野生動物保育法〉不同法源或現代生態治理思維驅動之

下，由北至南被劃設為「出雲山自然保留區」、「雙鬼湖野生動物重要棲息環境」保護

區以及「大武山自然保留區」（參見裴家騏 2015：11）。而目前被劃入自然生態保護區

的魯凱族人狩獵區，自古以來多數以嶺線、峽谷或河川這些自然屏障作為區域之界線

（ibid.: 12）。隘寮群魯凱的狩獵、採集區之分佈，大致而言北起大母母山、南抵隘寮南

溪河谷，而其傳統狩獵、採集區的範圍，往東越過霧頭山至臺東縣境（台邦．撒沙勒、

裴家騏、盧道杰、柯文福、賴正杰 2011：114）。在這大範圍的傳統領域當中，Darupaling
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（大鬼湖區）與 Daidengelre（小鬼湖區）之間的森林區，屬大霧台區魯凱族人傳統以來

最常前往的狩獵區。 

 

圖二 隘寮群魯凱群山（退隱山林 2009） 

 

日治時代出生神山部落耆老宋文臣先生提及的農耕區，以及由此處再高一些海拔林

相開始的地方的森林區，即是神山部落對面大母母山系佳暮部落上方的山林。原鄉佳暮

有大母母山、麻留賀山、倫原山環繞，其中大母母山是進入鬼湖區域的其中一條路線。

反方向來說，位於中央山脈南端的大鬼湖，在它附近有一條西南走向的支稜，在其上依

序出現的山脈為遙拜山、歡喜山、倫原山、大母母山、戶亞羅山、德文山、三地山等。

現在若從原鄉佳暮前往鬼湖區域，通常是沿著位於佳暮部落後方的第一農路（或稱中興

林道）前往。這條昔日來往頻繁的道路，是神山、佳暮族人前往坐落佳暮部落上方大霧

台區各家族的農耕地的必經路徑。現在由以前的農耕區再往上則須以步行方式、沿途找

尋路跡往前行進，並將逐漸進到雙鬼湖森林區。而中霧台部落的 Lavakaw Thangiradane

杜春吉先生（下稱杜春吉）與小學同學宋文臣先生年紀相仿，以前由住居所在的中霧台

往東邊阿禮或哈尤溪的方向，前去雙鬼湖的小鬼湖森林區。霧台往東前往小鬼湖區的道

路從原先的獵徑、知本越嶺古道、經歷汽機車可通行的小鬼湖林道，到目前無路可行的

演變。 

杜春吉先生往返小鬼湖的通道，是源自並套疊著數個不同時間地層之路徑（們）（參
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見林文玲 2022）。這些路徑可追溯至傳統以來臺東、屏東魯凱族人往來交通的聯絡道

與獵徑。日治時期臺灣總督府藩務本署於 1910（明治 43）年初步規劃阿猴廳卑南道路，

基本上依循、採納了大南群（東）、隘寮群（西）魯凱族先人經常走動其上的傳統路徑

進行探勘。16 路線探勘之後，經歷 17 年路線選擇的曲折決策過程，再加上 3 年施工建

造，又稱鬼湖越嶺道的「知本山越警備道路」終於在 1930（昭和 5）年完成全程有 125

公里的步道。此越嶺道西段起自高雄州阿猴廳三地門，經霧台、阿禮、榛、霧頭山、松

山等部落及駐在所，至高雄州─臺東廳越嶺界線；東段起自大南社，經追分、見晴、深

山、霧山、知本山等駐在所到達越嶺點（參見文化部 2019）。越嶺步道完成後再過 15

年，直到 1945（昭和 20）年 3月 10日，聯繫臺東大南社、屏東兩地可舟車通行的越嶺

道路才悉數完工。 

 

圖三 知本山越警備道路全線圖（文化部 2019） 

 

1962 年中華民國政府將上述路線當中屏東市起至三地門鄉之間路段，納編為縣道

190線。三地門至霧台阿禮部落路段為產業道路。而阿禮以東的路段則經歷幾次變化。

這一路段在日治時期一則因其間沒有部落，二則道路由原先行車之路改為步道，再加上

日本政府本來希望通過該道路之建設而去達成的經濟調節與山地治理的功能與目標已

經喪失，疏於管理而後幾近荒廢。相對於縣道 190線（相當於知本山越警備道路西段），

越嶺道東段後續改成知本林道，並成為臺灣 1960 年代山區伐木道路。與此同時，大理

石採礦事業亦在這一東段區域展開，並開闢由阿禮為起點長達 30 公里汽車可行駛的小

鬼湖林道，提供三家礦產公司於小鬼湖附近進行礦採作業。17 1988年當時還在知本山開

採大理石的弘易礦場宣布停止營運，小鬼湖林道逐漸廢棄，在沒有後續維護之下不再使

用，並禁止民眾進入。2002 年當時霧台鄉鄉長杜傳先生偕同縣議員杜春生等人宣告：
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大、小鬼湖等中央山脈陷落地段，是魯凱族人心目中的聖地，同時這一區域也被劃為野

生動物保護區，因此希望撤銷採礦權。2009年受到八八風災重創的該區域，暴露其脆弱

地質與道路整體環境，行政院於是在 2011年 3 月 28日公告解編遲遲沒有動工的阿禮至

知本路段公路建造案。18 

居住在神山部落的宋文臣先生，若要前往大霧台森林區，早期多半是渡過隘寮北溪，

上達原鄉佳暮，再沿著部落後方的大母母山山林路徑（即今日的中興林道），前去大鬼

湖方向的狩獵區。居住於德文的魯凱族人亦時常由多納林道或中興林道進去鬼湖區。外

地人前往大鬼湖則於不同年代，因應快速變動的地質環境而有不一樣的路徑偏好。1960

年代知名登山家楊南郡開始登山不久，想要前往當時仍沒有多少人知曉，神祕又危險的

地方：大小鬼湖一探究竟。楊南郡自行籌畫並多次到部落招募熟習這一片山林的隘寮群

德文社魯凱族人擔任嚮導。1969年初農曆春節期間終於成行。楊南郡一行人 7 男 2女，

在 6個持槍的魯凱族獵人的帶領下，走上類似宋文臣先生過往行經的路徑，他們爬上海

拔 2,424公尺的大母母山稜線，並沿著這條稜線向東北走（徐如林 2021）。 

雙鬼湖區域到了 1970 年代越來越多人慕名前來，「動輒數十、百人的山客在霧台

嚮導的帶領下，多半從沙溪林道前去大鬼湖地區」（陳玉峰 2009a）。19 沙溪林道漸漸

無法使用之後，1980 年中葉起人們改從多納林道入山。20 1996年之前，「五嶽．三尖．

雙鬼湖」在陳玉峰筆下被形容為「正是炙手可熱的山區西門町」（陳玉峰 2009a）。接

踵而至的山客當中不乏「阿彌陀佛的」組團前來，21 由在地族人擔任嚮導，帶領他們前

去雙鬼湖區山林聖地。22 然而時至 1996 年，當時被稱為「百年來最恐怖颱風」賀伯，

強大風雨、帶來重大災變，使得雙鬼湖區域開礦及伐木道路受災嚴峻，後續未有修復。

幾年之後 2009 年莫拉克颱風重創南臺灣，原鄉區域嚴重受災，也讓前往鬼湖區的路徑

大幅變貌，地質變得異常脆弱。2015年由佳暮四英雄之一的賴孟傳擔任嚮導，帶領生態

學家楊國禎教授以及柯金源紀錄片拍攝團隊前往大鬼湖區域，探訪臺灣杉森林區。他們

從原鄉佳暮中興林道啟程前往大鬼湖，一路上必須通過 20 多處大大小小的崩塌地，困

難度大幅增高，危險性亦幾近破表（柯金源 2015）。23 
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圖四 1969年楊南郡第一次鬼湖探險（徐如林 2021） 

 

四、限制進出的雙鬼湖保護區 

大霧台區不同部落族人通常從各自住居所在，前往森林區或進到大小鬼湖之間的狩

獵區進行狩獵。從神山族人的角度，通常是越過隘寮北溪，前去原鄉佳暮後方的山林或

森林區，從事農耕或狩獵採集的生計活動。這些對老人家而言都還記憶猶存。佳暮起初

是霧台、神山族人的農事拓墾區，由於土地肥沃、農作常能豐收，逐漸成為大霧台區的

最大糧倉。能夠養活眾多人口的佳暮，耕作面積日益擴大。早期霧台、神山族人往返佳

暮通勤務農或停留工寮一兩日的勞作型態，已不敷時間成本及效益。在需要更多、更密

集勞動力投入農作及拓墾的情況下，霧台、神山往返佳暮耕作區的族人，逐漸演變成長

期在佳暮住居下來。隨後落地生根，組織家戶。佳暮當時為附屬於霧台、神山的一個延

伸生活區域。24 而後霧台、神山不少族人曾因躲避日本人的砲火攻擊，渡河過隘寮北溪

至佳暮避難。砲火事件停息之後，一些族人續留佳暮，未再遷回原居地。後繼者國民政

府將佳暮劃為行政單位明確的獨立村落。 

原本有一百四十多戶人口的佳暮，經歷 2009 年莫拉克颱風的嚴重毀損，致使三分
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之二的族人移住長治百合園區，原鄉部落目前僅剩十幾個家戶。原鄉佳暮上方的第一農

路（或稱中興林道），是以前大霧台區各家族前往農耕區的重要通道。雖然族人目前多

已不再務農，第一農路卻依舊是佳暮的「經濟命脈」，並且還是佳暮部落的生命線（林

文玲 2022：90-91）。沿著這條第一農路、經過農耕區再往上走，是前去大霧台雙鬼湖

區的傳統獵場。第一農路別名中興林道，表示這條路也是進到林班地、國有林地的通道。

而當前在林業及傳統生計沒落的脈絡下，該林道逐漸成為生態旅遊愛好者前往山林景緻

令人屏息的大鬼湖及小鬼湖的一條路徑。大小鬼湖目前隸屬於當年行政院農委會依據野

生動物保育法第八條第四項，於 2000（民國 89）年 10 月 19 日公告劃定的「雙鬼湖野

生動物重要棲息環境」保護區（以下簡稱「雙鬼湖保護區」）。25 

 

圖五 大鬼湖國家級重要濕地及鄰近區域（內政部 2018） 
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圖六 大鬼湖主要出入口鄰近相關部落（內政部 2018） 

 

「雙鬼湖保護區」面積達 47,723.75 公頃，屬森林生態系之保護類別，地理位置在

高雄茂林區、屏東霧台鄉與臺東延平鄉交界處之國有林班區域之內。該範圍之林班地屬

荖濃溪、屏東及延平事業區，範圍包括國有林延平事業區第 32-39林班、屏東事業區第

18-31 林班，以及荖濃溪事業區第 4-21 林班。26 這一區域介於 62 至 2,735 公尺海拔之

間。區內與水有關的資源保護對象，有集水區系流域、原始高山湖泊與重要溼地。集水

區系流域囊括三個完整的集水區系流域：山花奴奴溪、隘寮北溪與鹿野溪。沿著這三個

集水區系散布出去水走的路，其中源自海拔 2,180 公尺的大鬼湖、往西邊流向的有濁口

溪支流的山花奴奴溪。濁口溪是濁口群魯凱（或稱下三社魯凱或北魯凱）的重要溪流，

該水系行經高雄市多納、萬山與茂林三個地區。隘寮北溪則源自海拔約 2,050 公尺的小

鬼湖，亦是由東往西並串接多屬屏東縣霧台鄉範圍的上大武、下大武、佳暮、神山以及

谷川各部落，且於三地門鄉達來附近溪流轉為南向，接著與隘寮南溪匯流之後稱隘寮溪。

濁口溪與 1938 年被截流改道的隘寮溪雙雙匯入高屏溪主流上游的荖濃溪。長度僅次於

濁水溪的高屏溪其水流走出來的流域面積廣達 3,256.85 平方公里，囊括全臺 23 個鄉鎮

市區，號稱全臺第一大河。由雙鬼湖區域往東流向又名北絲鬮溪的鹿野溪主要發源自海

拔 3,293 公尺的卑南主山南側，經臺東縣境內的清水、紅葉、延平，於榕山附近注入舊

稱卑南大溪的卑南溪。卑南溪是臺東第一大溪。 
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圖七 發源自大、小鬼湖及其山系之河川流域圖（李根政、傅志男 2021） 

 

位於「雙鬼湖保護區」內並列為重要保護對象的原始高山湖泊，自北起有萬山神池、

大鬼湖、藍湖、紅鬼湖、小鬼湖。而大鬼湖以及小鬼湖及其周邊，分別在 2007 年以及

2018年被列入國家級重要濕地（內政部 2018）。傳統以來該區域內早有隘寮群魯凱名

字的幾個重要沼澤地，也都是充滿禁忌之所在，並且有來自老人家諄諄口戒並一再提醒

需要遵循的行為規範。27 這些高山湖泊及完整的集水區系流域不僅僅涵養了山林萬物，

並且提供不同流域內之人群重要的水資源。這包括流域內東邊鹿野溪與知本溪之卑南

族，可上溯至小鬼湖的大南溪魯凱群，以及西邊之濁口溪魯凱群、隘寮溪魯凱群等原住

民族人。源自雙鬼湖的溪流終年有著豐沛水量，並支持下游廣大平原及延伸區域人群之

生活所需。誠如著名生態學家陳玉峰所言： 

大鬼湖地域的前世，正是現今高、屏平原臺灣人家業的基盤，以及活水源

頭。……這一東征的半圓形邊界，北端即遙拜山與大鬼湖；中段即大浦山及

紅鬼湖；南段即知本主山與小鬼湖。因此我說，三鬼湖地域誠乃高屏人的「地

基主」，且其在冬乾季節收集龐多的水源，擔任高屏溪水最不景氣時段的供

應者。（陳玉峰 2009a） 
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圖八 大、小鬼湖與紅鬼湖位置（陳玉峰 2009a） 

 

「雙鬼湖保護區」的高山湖泊周圍如同大霧台區魯凱族長輩所指出的，是有著豐富

多物種的生態敏感區。如同對水資源、系統、流域的保護，區內高山湖泊周圍廣大的原

始森林，以及分布其中多元而珍貴的動植物物種，亦是保護的重要對象。28 「雙鬼湖保

護區」有著多種獸類棲息其中，野生動物的種類「幾乎包括全島各重要的大小型哺乳動

物，包括瀕臨絕種的臺灣黑熊，還有穿山甲、黃喉貂、麝香貓、棕簑貓、食蟹獴、水鹿、

臺灣野山羊等保育類野生動物」（農業部林業及自然保育署屏東分署 2022）。除了種

類多樣的野生物種之外，該自然保護區內的林相非常之豐富。自低海拔區 500 至 800 公

尺的樟楠林型，垂直向上的 800 至 1,500 公尺間的是樟櫟林型，海拔 1,500 至 2,500 公

尺區間屬櫟木、紅檜、鐵杉混合之針闊葉林型，海拔 2,500 公尺以上則是鐵杉、臺灣杉、

紅檜為主之針葉樹林型（農業部林業及自然保育署 2024）。區內樹木群約有百分之八

十以上屬極為珍貴的原始森林（農業部林業及自然保育署屏東分署 2022）。 

目前被設置為重要野生動物及自然生態保護區的雙鬼湖區域，自古以來即是大霧台

區魯凱族人活躍其中的重要場域。該區魯凱族人傳統上與這一片森林的關係建立與互動

方式，稍微有別於當代技術官僚思維下對森林加以保護的態度。隘寮群大霧台區魯凱族

長輩視森林為生存、生活以及維繫家園的重要依靠，29 昔日進到森林主要從事規範嚴謹

之狩獵採集行為。這些生計行為及模式相當是一種對森林生態環境所進行的某種程度的
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人為干擾，30 並連結著來自代間面對面口頭訓誡所夾帶的嚴謹規範。如此行事作為，其

深意無非在於在地族人如何與森林生態環境建立一種共存、共榮的永續關係。老人家說：

「事實上，〔群聚的〕樹之存在是自古以來就有，而且他〔在這一片森林中〕的角色是

守護者，所以我們只要繼續前人對待樹的那種方式跟概念。對於樹的定位就是一個守護

者，保護我們的土地，使我們的土地涼爽」。31 土地涼爽意味著森林將持續有水。水則

滋養著萬物，讓生物多樣性能夠有它存續及發展的條件。魯凱意義「不可去動的森林區」

所蘊藏的永續思維以及「不」作為，亦延伸至人們進到狩獵區進行狩獵這一行為面向。 

 

五、大霧台區傳統狩獵 

以往隘寮群大霧台區族人進去森林區這個不能去動它的樹木群聚區塊，絕對不是為

了伐木，主要是去採集或狩獵。往森林區出發前，在居住區時族人會 Twalrisi（作祭）

並鳥占。結果若顯示今日並不適合出門，就取消這次行程。占卜說可以前去的話，獵人

少則 5人就會啟程一同前往。到了森林區之後，一行人會作祭並向在我們（在地族人）

之上的靈界進行 Suwabuluru（祝福），告知上面的靈界說我們人已進到你所創造、給予

的這個區塊。接著，一行獵人們即就地紮營過一宿。獵人當中有人睡覺時會有 Sibi（夢），

其夢境預示此次狩獵可能出現的狀況，或能否有獵物入手等。另外，早上醒來之後，不

同鳥類的鳴聲、在人們的左邊還是右邊鳴響，也是森林中的靈透過鳥的叫聲來告知獵人

們此次狩獵活動的可能吉凶。 
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圖九 霧台鄉的傳統獵區散布成鑲崁型且分散的狩獵活動區（裴家騏 2004：27） 

 

對於進到「不能去動它的森林區」有什麼不能做的事？有那些不得犯的禁忌？老人

家回應說，在我們來講狩獵是一項生計活動，去狩獵是我們要生活，所以它其實並沒有

在講 Tawlrisiane（觸犯禁忌）的。如果說觸犯禁忌是不可為之事，一旦為之必遭滅亡，

老人家就慎重地再強調一次：狩獵本身不是一個禁忌的事件，那是我們的生存。32 為了

更加釐清前述說法，老人家解釋道，當我們因為狩獵產生了一些不好的行為，那就是一

個禁忌開始發生的時候，我們開始行了不可為之事（這可能就在打破禁忌）。而「何時」

能夠去狩獵區進行狩獵是老獵人一致首先提及可能犯禁忌的時候。由於傳統狩獵行為是

扣連著適當的季節與時日才能進行，Ame（爸爸，父輩）們異口同聲地說他們去打獵是

一定有一個時序的，乾季的時候以及有月亮的時候是獵人們出門的時刻。33 這些「可以」

出門狩獵的時節，若遇鳥占或夢占傳來不適合或不利此行的訊息，獵人們通常會先取消

當次行程。在此，天象、天候是大霧台區魯凱族人傳統狩獵行為能否實施的一項先決條

件。這項條件與禁忌、信仰連在一起，犯此禁忌者，會衍生嚴重後果。 

從某一個意義而言，禁忌其實就是不能為之事，這之中亦包括進到不屬於你的獵區

進行狩獵採集行為。直到現今隘寮群魯凱族的老獵人們，還能記得他們長輩告誡的各家
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族獵區的界線以及該遵守的行事規範。傳統上獵人只在固定的地區、使用固定的路徑進

行狩獵活動。「我〔杜春吉〕都是從中霧台這邊〔出發〕往東邊〔的那條路〕去獵區……

雖然同屬一群（隘寮群魯凱），我們〔大霧台區的〕不會跑去好茶的或大武的狩獵區」，

杜春吉先生如此敘說。34 去了不屬於你的獵區是非常不恰當的行為，也是長輩會告誡「犯

禁忌」的時候。又或者明明那個狩獵的工具不是你的，然後（在你的獵區）這個工具捕

獲到一個獵物，但是你把它（暗暗的）拿走，這就是破壞了關係、犯了禁忌。禁忌在此

並不是直接在狩獵這項活動本身，而是關聯在人與人的行為上。 

除了不可任意進到別村落或別人的獵區之外，隘寮群魯凱在這片廣大的傳統領域當

中，卻只「侷限」在少數幾個固定範圍之地區進行狩獵。那些不進行狩獵的地方，傳統

上不少區塊是老人家觀念裡的禁獵區或禁忌之地。問及禁獵區或禁忌之地大都位在何

處？老人家指出的地點多半是大小鬼湖周遭或沼澤地所在的一些地方。這些地方不僅是

禁獵區同時也是充滿禁忌的區塊，有不少行為是老人家口戒不能或不該做的事情。這些

「不能或不該做的行為」連結著信仰層次事物，如此以更為有效地去規範、約束獵人進

到獵區的種種行為。側重原住民傳統生態知識的某些當代野生動物之科學性調查，針對

前述現象給出以下的知識轉譯。「在廣大的國有林班地中，許多地區是〔隘寮群魯凱〕

獵人傳統就不利用的地區，如大小鬼湖附近，甚至在個人的獵區中，有某些區域因為種

種的因素，獵人也不會利用。沼澤區以及湖畔都是禁獵區」（裴家騏 2004：28）。在這

些獵區裡「野草茂盛、食物豐富的水源地，正如動物的湧泉地。……過去許多沼澤地區，

因為潮濕陰暗、植物密佈，容易迷路，大家都避免前往，久了成為一代代相傳的口戒，

也就是部落的律法。……也是動植物最好的庇護所」（張靜茹 1997）。 

禁忌另一些部分是在人與森林整體環境這一關係面向上。宋文臣先生特別從小地方

舉例說明，「在獵區食用過的器皿，是不會就森林裡的溪水洗刷，……這是為了保持水

的乾淨」。35 不只食用器皿的洗滌，實則「在打獵區禁忌洗臉、洗澡、洗食器等，這些

動作是 Mwupapuleng 神所憎惡的，食器要用草葉木枝葉來擦拭」（巴神一（Kapulu 

Paerece） 2003：142）。在獵區不能實行日常生活的民生用水方式，而「不能」做什麼

其制約力來自於傳統信仰觀念裡的 Mwupapuleng（字面義：身處森林區這一場域在我們

之上看不見的靈／界）。老人家表示，既然觸犯禁忌是不可為的事，因此凡是會讓整個

區塊引起髒亂，讓它失衡，都被列為禁止的行為。這指出水源以及多物種棲息所在的森

林區這樣一個重要生態環境，若是讓它失去平衡性，它的強韌度將不會存在，它會變得

更脆弱。比如說人們要去森林區採集的時候，有時會有砍或拔的動作，此時特別要注意



林文玲‧道路的隱或顯與變化中的隘寮群魯凱森林靈性實踐 

 

21 

 

的一件事情，是你的砍或拔會不會造成整個局面的枯萎、死亡。造成枯萎、死亡是妨礙

造物者原則，妨礙整個生態、環境及萬物的再生能力。老人家總結道，關鍵無法一一跟

你說，但是原則真理只有一個：凡是讓再生能力減弱的行為，都是老人家會說出口這是

觸犯禁忌的時候。36 

如果人們進到森林區進行狩獵活動卻做不可為之事：觸犯了禁忌，譬如讓環境變的

髒亂，我們捕獲的獵物，這時可能會被看見，然後會被帶走、被分食。這是因為我們沒

有做到我們本來應該做的，譬如讓狩獵區乾淨的行為。因為在乾淨的森林環境裡，被捕

獲物它的靈魂還非常聰明，它會知道要到哪裡躲藏它自己。引申而言，沒有被任意破壞

的環境，是曾經棲居其中的獵物所熟悉的生活場域，因此它能夠有把握地就著環境、地

勢、草木、沼澤的可供性（affordance）而將自己的靈給隱藏好。獵物的靈魂被隱藏、被

保護，就不會被想要來分食者看見。37 老人家因此給出結語，所以你的這一些讓環境保

持在它天然的最佳的狀態之下，不因為你人類的行為去破壞掉，它很大程度對我們來說

可以去保護、可以去隱蔽我們狩獵捕獲到的獵物的靈魂，它的生靈就不會遭到掠奪，它

的物種就得以持續地繁衍下來。38 

 

六、狩獵與傳統信仰中的隘寮群魯凱森林靈性世界 

進到狩獵區也就是森林區的某些區塊之後，除了從人與人或人與整體森林環境兩個

視角，去講述什麼能做、什麼不能做之外，人與靈界之間的連結互動更是一個重要判斷

依據。昔日還沒有進去森林的時候，整裝準備出發的獵人一定會作祭、向在上面、看不

見的靈界述說，然後聽聽鳥的聲音，以判斷是否可以出門去狩獵。若是可以出門，一起

行動的獵人進到森林之後，通常會依賴幾個人當中年紀最長、最有經驗的那個人，由他

來告訴大家什麼能做、什麼不能做。同樣地，聽聞鳥鳴、辨別聲音來自的方位，而後解

讀其意涵。老獵人強調說，這是在我們之上看不見的靈／界與人接觸，並藉由鳥鳴聲響

顯示跡象，透露訊息，能做不能做全憑鳥占所傳遞的訊息。換句話說，在我們之上看不

見的（領域）靈／界的回應是透過有形體之物，顯現為在場的鳥（鳴），來與人接觸、

傳遞訊息、進行告知。 

鳥占之外，身處在森林裡的獵人經常透過夢以及夢境內容的解讀，以決定此行該如

何進行或可能可以預期些什麼。中霧台部落的杜春吉先生講述他個人的一次夢境。他說

他大約小學六年級大小的時候，第一次跟著其他比他年長的族人要去往小鬼湖打獵，第
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一次放了他的陷阱。晚上杜春吉 Ame 做了夢，他夢見一個老太太跟他說「哈囉，（指

名）Lavakaw（杜春吉先生）我的孩子，來，我給你這些……」。杜春吉 Ame 的女兒 Zipulu 

Thangiradane杜春玉老師（下稱杜春玉）補充說明：老太太就握著那個花生，也不是只

有一粒喔，就是這樣（兩手）握著，就是給他這樣子。老太太就抓了一大把的花生給了

還是小時候的杜春吉 Ame。今年已近九十歲年紀的杜春吉 Ame 指指他身後屋簷下成列

的大大小小各種獸骨，然後他說「所以我有那麼多山羌（山豬、水鹿……）」，39 那一

次跟他一起去狩獵的其他人，他們抓到的很少。杜春吉 Ame 解釋說，森林裡在我們之上

看不見的靈／界化身為老太太這樣的祖先形象，向他預示了即將到來的事情。 

杜春吉 Ame表示，「他（森林裡在我們之上看不見的靈／界）會給我這樣子的一個

一個經歷就是夢境……那個夢境是非常非常不能說你信，是真的是有這樣子的……在這

些經歷裡面是，有這樣的看見」。40 杜春吉先生是大霧台區公認的一位身手矯捷、獲得

無數榮耀的優秀獵人。與杜春吉 Ame 同年齡層霧台耆老 Palipilripi Kadrangilane 杜瑞龍

先生描述這位身經百戰的獵人老友，「因為他（指杜春吉先生）很遵守規範。他（指森

林裡在我們之上看不見的靈／界）怎麼跟他說、說什麼，他就遵照。……叫他動他就動，

叫他去山上，他就去，叫他安靜在家裡就留在家裡。所以他其實能夠到現在〔不是沒有

原因的，正是因為他遵照規範〕」。41 杜春玉老師對此作了以下闡述： 

其實他們真的在山上就是真的跟那個 Mwupapuleng（傳統信仰中的森林靈／

界）這樣，或者是說（信基督教之後）跟那個 Kia ki tuaumase（造物者／上

帝被信仰）在山裡面這樣子。真的是要，就是他們要很敬畏那個森林的靈。

對！所以他們才可以跟他們和平共處。……爸爸就是這樣子的。就是這樣子

的一個規範，他的一個心意，所以他一直到現在。42 

杜春玉老師分享另一個與森林裡在我們之上看不見的靈／界互動的不一樣事蹟，是

關於自己的 Umu（祖父輩，這裡指的是杜春玉老師的外公）的真實遭遇。這位 Umu 在

月亮沒有出來的時候去狩獵，結果就有後果產生。 

那時候的解釋就是這樣，就是說森林裡在我們之上看不見的靈／界，因為他

沒有遵守那個森林靈／界，……那個就是月亮沒有出來，那個時候出去，他

去打獵。他還是有回來喔。可是回來之後他就也沒有生病。他就做夢，然後

做夢的時候，很多人一直在丟石頭啊，丟他石頭。……隔幾天他就突然走了

（離世）。43 



林文玲‧道路的隱或顯與變化中的隘寮群魯凱森林靈性實踐 

 

23 

 

杜春玉老師延伸說明，從獵區回來的外公，也沒有生病，不過卻做夢。而夢境地點

在神山，那裡很多人一直對他丟石頭，這就意謂著很多人來抓他、來找他，就是要奪取

他的生命這樣子。因此沒多久，杜春玉的外公在沒有任何疾病以及其他狀況之下，就這

樣子離開，就被在我們之上看不見的森林靈／界帶走，他的靈被帶走。44 「月亮沒有的

話，不要去山上……那個靈〔這些時候是〕最強大的，就是〔靈的〕力量最強的時候，

所以就不能出門。就是會發生意外。……，只要在那個時期出門去獵場，他的靈就會被

抓走，這樣」。45 

帶走杜春玉外公的以及祝福自己爸爸的是同一個：都是在我們之上看不見的森林靈

／界。《魯凱神山風俗誌》（巴神一（Kapulu Paerece） 2003）記述許多關於在我們之

上看不見的森林靈／界之信仰與狩獵活動的規範與禁忌，關於什麼時節可以出門打獵，

神山已故長老 Kapulu Paerece 巴神一先生（ibid.: 141）：「月末（大約農曆二十八日以

後）禁忌留在打獵區，46 必須要回來。因為月末是在我們之上看不見的森林靈／界的祭

日，留在打獵區會生病，甚至死亡」。《魯凱神山風俗誌》同時載明在我們之上看不見

的森林靈／界在傳統狩獵活動當中所扮演的舉足輕重的角色：「所有的打獵區均有

Mwupapuleng 神（在我們之上看不見的森林靈／界），打獵的時候，無論在任何地方，

每天晚上睡覺前要做晚餐祭，以豬皮作祭獻給 Mwupapuleng，祈求保護生命與安排打獵

福份」（ibid.）。由此觀之，在我們之上看不見的森林靈／界與獵人生命以及有沒有獵

到動物之間是存在著積極互動之因果關係，而這也是杜春吉 Ame 再三強調的：「所以我

們一定要遵照那個〔圍繞著在我們之上看不見的森林靈／界的〕規範去做」。47 

回到在我們之上看不見的森林靈／界化身為老太太這樣的祖先形象所預示即將來

到的事情，以及杜春吉 Ame講述該夢境及其意涵之後，每次都會給出的結語：「那是真

的，不是（相）信，那是真的」。以下試圖結合本體論轉向之取徑，對杜春吉 Ame所說

的真的／世界，以及他經常提及的夢境：「給你那個花生。喔，那麼多的山羌！」進行

理解、給予詮釋。就是造物者透過在我們之上看不見的森林靈／界夾帶而來的作用，或

許不在於那個森林裡面的動物；動物的數目不會因為這個靈而可以變出更多的動物，或

者減少一種或改變動物的組成。而是這個靈的出現使得來跟人交涉的動物起了變化。比

如山羌本來不會出現在獵人已經住紮進來、還未與在我們之上看不見的森林靈／界有所

連結之原來牠所棲居的世界裡面。山羌本來不會在那裡，卻因為獵人與在我們之上看不

見的森林靈／界有了聯繫的關係而有一個不同世界出現了。然後，在那個世界裡面向著

這一群獵人們迎面而來的山羌變多了。48 山羌在這個世界裡比未作祭前、鳥占還沒出現
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時、或者是做夢前的那一個世界多。前述兩個「世界」不同之處在於有沒有在我們之上

看不見的森林靈／界，森林靈／界有沒有被召喚來。在我們之上看不見的森林靈／界在

關於狩獵活動的作祭、鳥占或做夢的關鍵性實作裡面出現，出現了之後就慢慢地形成了

另一不同的世界。在這個世界當中獵人與獵物之間的關係正在進行、演變著。「不是信

〔不信的事情〕，這是真的」，老獵人這麼說。而與森林靈／界的關係性聯繫正是老人

家曾經活／在的萬物有靈的世界。 

諸如此類之夢境或造物者透過森林靈／界而來的預示、告知，於 1950 年因基督信

仰的傳入，隘寮群魯凱族人紛紛改宗之際，逐漸淡化或斷了連結。信奉耶穌之後，在人

世之上、看不見的靈似乎與族人不再聯繫，也沒有了遞送其諭示的途徑。杜春吉 Ame 講

述了他第一次放陷阱以及他的夢之後，深有所感地囑咐我們，「我們一定要記得，做這

［狩獵這個行為］之前一定要作這個祭，要給他作。要不然的話可能我們生病，可能我

們會怎麼樣跌倒，但是最重要是搞不好他也不想給我們東西的……」。杜春吉 Ame的感

慨其重點或許不在於透過森林靈／界及其顯現的徵兆、訊息而讓這片森林裡面的動物變

多或者變少？而是在於它改變了跟我們人進行相互交涉的動物之間的關係性聯繫。亦

即，我們曾經活躍其中的森林不復存在，我們的世界變了。 

 

七、道路的隱或顯與變化中的大霧台區森林靈性實踐 

老人家表示：「很奇怪，信了基督宗教、不再（老人家做出）lrisi 作祭（的手勢）

之後、森林靈／界以及為它傳遞訊息的鳥（鳴聲）就不再出現」。49 這說明了藉由作祭

這樣的動作，才能與在人世之上、看不見的靈／界取得聯繫。此外，在人世之上、看不

見的靈／界是一個總稱（在森林區為森林靈／界，在農耕區則以 Aididingane 指稱我們

之上看不見的靈／界），不單只有在狩獵這個部分，而是與族人生活的方方面面起著連

結。亦即，昔日凡從事任何活動，諸如前往獵區打獵、採集或去耕作區農作之前，隘寮

群魯凱族人都會作祭、占卜，以此召喚在人世之上、看不見的靈／界，而後端視它給出

什麼樣的諭／預示，進而採取合宜的後續行動。在此，作祭的重要性可見一斑，《魯凱

神山風俗誌》的相應記載如後：「lrisi（作祭）曾與個人、家庭、團體、社區等，均有

一定之關聯性，它是社區一切無形的掌權者與引導者。要做任何新的工作，必須先向熟

知的老人請教相關該工作的 lrisi 事項，凡是 lrisi 所禁忌的，一概不能執行，並應停止該

項工作（巴神一（Kapulu Paerece） 2003：126）。 
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（一）變化中的隘寮群魯凱族人森林靈性實踐 

以在森林中看不見的森林靈／界為例，森林靈／界是保護與它有所連結、聽從它預

示的人們，但也會「捉取」未接受它所傳遞的預示、徵候的人。亦即，人的世界壟罩在

看不見的靈界之下，人們各種行事作為、生活舉止都受其管理、為它所制約。換言之，

族人生活及行事作為及活動也都在它的「看顧」（包括規範、禁止、合宜的行為舉止等）

之下進行；規範之意在於保護，但也是重重的羈絆與制約。「lrisi（作祭）是本社區原

有的信仰象徵，富有濃厚之宗教意味，亦曾是社區之無形權威結構，在社區的發展上，

它是一種導引，也是一種束縛。人民的各種行為受到它的限制，一切活動也受其約束不

能充分自主，甚至在某些地方交談也屬禁忌」（ibid.: 125）。以往隘寮群魯凱族人對譬

如長輩於日常中的提醒或告誡（尤其是作祭相關事項）的教育可說非常之徹底。因此「lrisi

在每個人的心靈觀念上，自小已根深蒂固，對於 lrisi 是百般信從」（ibid.）。族人的這

種信仰，就連施以強硬統治手段的日本人都無法將之完全破除。曾經活在時時刻刻都受

到他們的長輩耳提面命的老人家生動地形容，「就像被〔無形的東西〕綑綁著」，做起

事來總要謹慎小心，不能恣意妄為。 

日本人無法完全破除的隘寮群魯凱族人作祭信仰風俗，卻在 1950 年代發生劇烈改

變。1950那一年在臺 24 線（原為臺 22線）還未開通之前，基督信仰傳道人循著自三地

門、德文的傳統路徑來到霧台地區。這條昔日連接三地門、德文、神山、霧台，並可以

繼續前往大武、吉露、阿禮以及佳暮的道路，當前族人頻頻以「信仰之路」、「恩典之

路」來稱呼它。耶穌基督福音 1950 年正式傳入霧台之後，對該區族人生活各個面向產

生深遠影響，與狩獵、採集或農耕緊密連結的作祭及其禁忌或規範，呈現瓦解的狀態，

並有部分逐漸被完全遺忘（ibid.: 127）。針對隘寮群魯凱傳統信仰的沒落，《魯凱神山

風俗誌》有這樣的記載： 

耶穌基督的福音，在民國 39年間進入社區，初期信徒依其大能，始進入自古

以來的禁忌地開拓耕作。當人民砍下 lrisi禁忌地的樹木，帶回家中當柴火時，

後來並未遭致種種的詛咒報應，人民開始懷疑原信仰的 lrisi是一種迷信，是

阻礙社區發展的束縛，逐漸將其完全遺棄（ibid.: 125-126）。 

中霧台的杜春吉先生對此做了解釋，「那 Taumase（造物者／上帝）就是比這個森

林靈／界還要再大，因為它就是釋放了我們這些所有的禁忌，讓我們可以……就是我不

用再去經過這樣子的一個作祭，我要去田裡，我就去田裡，我要去狩獵，我就去狩獵」。

50 
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自傳統信仰脫鉤的隘寮群魯凱族人的狩獵活動，在不同年齡層獵人出現不太一樣的

影響。曾經活／在傳統信仰及場域的獵人，大多表示前往狩獵區進行狩獵，雖然不再有

作祭的動作，然而要進到獵場時所做的禱告，心中會將傳統信仰核心的那一部分放進來，

一起進行禱告／述說。 

對呀！就是我們都有［基督教］信仰了，我們雖然是禱告我們的 Taumase（造

物者／上帝），我們的這個我們信仰的這個基督。但是我們禱告的裡面還是

有把他［森林靈／界及其意涵的關係與世界］放在我的禱告裡面，這樣子就

是這個……就是感謝他［森林靈／界］，……心裡面是真實，有想到他［森

林靈／界］這樣子。51 

杜春玉老師解釋道：「爸爸說會將森林靈／界及其所代表的東西，擺在禱告中這樣

子的。但是啊，（針對是否只有杜春吉 Ame 他老人家會如此這樣行事作為的提問），爸

爸說，別人應該〔也是如此〕，那個獵人應該都有這樣子啊，因為都有跟他〔森林靈／

界〕接觸過的都會〔如此這樣〕」。52 

未曾浸淫在傳統集體出行之狩獵活動的一位獵人，他於 1953（民國 42）年開始狩

獵，並經常性地一個人單獨出發前去狩獵區。該獵人表示，他狩獵得到的獵物之數量比

他的長輩都還要多，因為自己經常出門打獵，沒有在考量鳥占等禁忌在時間、時機上的

約制（亦見張靜茹 1997）。還有一些獵人表示，為了養家餬口，他們一整年不分時節都

會去打獵。隘寮群魯凱狩獵行為的改變，亦呈現在生態保育的調查報告當中： 

獵人於 1950年前的狩獵頻率約為 2週 1次，每次狩獵天數平均約 3至 5天，

現今由於經濟型態的改變造成人口外移與 2009年八八風災大多數部落遷村，

目前 2009 年後的獵人，狩獵天數平均約為 1 至 2 天，多選在週末當天來回

為主（賴正杰 2012：10）。 

八八風災之後，移住外地的族人能夠利用週末來回往返，實施 1 或 2 天的狩獵活

動，其關鍵在於時時維持通暢的「霧台生命線」：臺 24線給予的移動往返上的方便（林

文玲 2022：77-78）。當今扮演著支撐族人（人事物）快速移動，經濟、產業發展，並

使其作為生計副業的狩獵活動得以順利實施的臺 24 線，是由源自不同時間地層的多個

傳統路徑改造、調整或延伸而來（林文玲 2022）。「道路」的重要性及其扮演的關鍵支

撐角色，今昔皆然。無論是隘寮群魯凱族人前去狩獵區進行採集、狩獵，進到森林區協

作登山探險活動，或來自外地的出家眾的山林聖地巡禮、或逕自作為修行地，53 汽機車、
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腳踏車、採礦貨運車，或生態科學調查行程等，是在不同時間點以及當時法規制度下，

來來回回出現在路上。這些在路上的大家相當是夾帶著對森林不甚一樣的構念、想像、

互動方式，情懷、記憶、故事、甚至靈性體驗，穿梭、往返在或隱或顯、狀態不一、持

續變動的大大小小路徑上。儘管在某些時空狀態下，去到這些地方的道路是斷裂、碎片

化，移置、改道或「沒有路的」狀況，人們依舊還是找路、尋／循跡，進而紛紛上路。 

登山家楊南郡「連峰縱走」系列登山計畫當中的「鬼湖探險隊」於 1969（民國 58）

年 2月展開。楊南郡先生記述了他事前多次前往部落、結識在地族人，而後糾集人員，

組成探險隊。以下敘述改寫自楊南郡與徐如林 2018 年合著的《與子偕行》（epub版本）

「雲豹民族的聖地」一節內文。「大鬼湖探險隊」成員包括鬼湖狩獵區好手屏東縣德文

的 8位（應為 6人）壯士。他們每個人帶有番刀與獵槍各一把，身上背負大布袋般的行

囊以及獵人網袋一只。獵人網袋裡面裝滿了檳榔、菸與烈酒。嚮導的魯凱族獵人攜帶了

狩獵利器，也帶了供祭的平地東西。供祭的平地東西對楊南郡而言，「是很令人困惑費

解的事」。「鬼湖探險隊」一行人在接近鬼湖之際，探險隊成員不只一次遭到魯凱族嚮

導制止，要大家勿高聲喧鬧嬉笑，「以免觸怒湖神，而招來雨霧」。探險隊的大家感受

到魯凱族人敬虔態度，都能約束自己，安安靜靜地前行。來到了大鬼湖，「我們將遠路

帶來的一瓶高粱酒、一盤檳榔與一盤豚肉置於湖畔，在魯凱族嚮導的喃喃誦詞中完成祭

拜。正要拍照時，天氣驟然轉變，一片濃霧低垂湖面，整個湖水遽然消失於林間」（楊

南郡、徐如林 2018）。 

事隔 19年的 1988（民國 77）年 2月，楊南郡等人一樣是前往大鬼湖，擔任嚮導的

獵人 Takanau「突然跑到一角，撕開了一支香菸，又弄碎了一些餅乾置於地面，虔誠地

用魯凱語祭拜。誦詞如下：我帶一群朋友前來聖地，請祖先不要驚訝，如果有錯，仍請

祖先原諒。我們只有一片誠心，探訪聖地時無意作出不敬的事，懇請祖先賜福！」（楊

南郡、徐如林 2018）。楊南郡關於大鬼湖探險的兩次文字描繪，都提到了嚮導的原住

民獵人進到了傳統森林區，在接近大鬼湖時開始注意行為舉止，並特別在鬼湖邊進行祭

拜。如此行事作為，呈現了將大鬼湖視為聖地（有禁忌的地方）、與祖先取得聯繫之處

以及對鬼湖的敬畏之心。以大鬼湖為聖地或禁忌之地，有別於在地族人長輩昔日在部落

啟程上路往森林、獵區的那一刻，就已然進入謹言慎行的狀態。換言之，在以前狩獵行

為定調了族人的行為舉止以及將森林（空間、型態）轉換為獵區（地方、功能）的樞紐。

並且，當族人長輩踏上（當時可以往前行的某些）獵徑的剎那，既已進到須與森林靈／

界取得聯繫，而後判斷、決行並嚴謹地行事作為之區域範圍。在此，獵徑是獵區這一地
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方形成的關鍵標誌及作因，獵徑實則構作了獵區作為一個與在地族人生命、存在相屬的

一個地方。 

 

（二）交會而多元的森林靈性體驗／實踐 

相對於原住民族人祭拜所隱含的與該區域靈界取得聯繫的實際作為與意義內涵，跟

著在地嚮導進到此區域的楊南郡及探險隊成員隨側在旁／觀看，雖然狐疑族人攜帶「供

祭的平地東西」或者（有別於傳統作祭的豬皮，而是）以菸酒、餅乾做為媒介連通祖靈

或靈界，多抱持尊重的態度以為應對。外來探險成員有否靈性體驗或感受，並未在文中

有所提及。這也如同 2015 年出品的《 撞到月亮的樹 》尋找臺灣杉的紀錄影片中，佳

暮村魯凱族嚮導賴孟傳領隊（成員包括生態學家楊國禎教授以及紀錄片團隊）出發之前，

以菸酒向祖靈祭拜：「我們要上山去了，爺爺奶奶，求你們保佑我們，讓我們一路上都

平安，做事都能夠順利，一切交託給你們了」（柯金源 2015）。這趟調查行程發生在八

八風災之後的 2015 年。從佳暮前往大鬼湖的路更為破碎、難以前往。即使熟習這一片

山林的魯凱族嚮導也都不敢掉以輕心，每每在了無路基／跡的情況下，細細尋找、砌疊

石片或石塊，好讓不熟習地形環境隨隊前來的外地成員可以有落腳的點位。 

如同領著楊南郡等人的魯凱族人嚮導，來到大鬼湖範圍，賴孟傳跟隊員們提醒，「現

在快要到達大鬼湖的最大池裡面，這邊很多禁忌，所以我們等一下音量儘量放小，然後

裡面的一草一木不要去動它。我們用我們最神聖的心去那邊，給祂朝聖這樣」（柯金源 

2015）。而後到達湖畔，賴孟傳領著大家立定站好朝著湖水向祖靈、祖先巴冷祭拜，「我

們來這裡看祢，看看傳說中最美麗的湖：大鬼湖。也請祢代我們祈求上天賜福我們在這

裡的所有工作（主要是臺灣杉的探勘工作、紀錄片攝製工作，當然還有擔任嚮導的我們）

都能平平安安、順順利利。謝謝祢！謝謝祢」（柯金源 2015）。魯凱族嚮導祈求與自身

族群相繫且還能夠聯通的靈界，在把生態學者及紀錄片工作人員（暫時）納入「我們」

的當下，保佑了外來科學調研以及紀錄片工作順利圓滿達成。生態學家與紀錄片工作者

或許因此無須動用自身的信仰及其所屬之靈性實踐。54 
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圖十 出發前以菸酒祭拜祖靈 

（柯金源 2015） 

圖十一 眾人來到大鬼湖並祭拜祖靈與 

祖先巴冷（柯金源 2015） 

 

1998 年開始帶人去鬼湖區域、定居佳暮的大社族人 Amalje Sabaljingulju 謝登山先

生（下稱謝登山），有一次他帶一男一女「兩個阿彌陀佛的」從佳暮後方的中興林道前

去鬼湖區域。來自高樹某宮廟的兩位人士帶著令旗、金紙等物品，由謝登山先生一人帶

領，先至大鬼湖住紮兩三天，而後兩位人士要謝登山先生帶他們前去遙拜池以及藍湖兩

地。到達遙拜池後，兩位「阿彌陀佛的」取出檳榔、酒等用品放在池畔，開始拜拜就一

直掉眼淚、一直講話，並與兩位因他們祭拜而「出現」、「來訪」的兩位人士會見……，

過了一陣子，兩人結束祭拜、稱說很累，並往池裡取了一小瓶的水（之後帶下山）。在

藍湖兩位人士進行了在遙拜池一樣的祭拜以及取湖水的動作。於這兩處湖水畔，他們分

別放置一個價值不斐的物品。而在大鬼湖時則是取回前次他們來到此地時放置的物品，

將帶它下山。或許我們可以說，這兩位宮廟人士來到了隘寮群大霧台區魯凱族人的傳統

領域，希望在地族人帶領他們前往他們指定要去的路徑：循著他們感知到的靈界與路徑，

而展開了跑靈山會靈的入山目的，並且「碰見」了來自不同時空的兩位人士。謝登山先

生說，後來八八風災讓這裡的山況及路徑全然變貌，他就沒有再接到這兩位人士的消息。

同樣地，想進入這片山林的人也變得少很多，謝登山先生如此說。55 

「第一次帶我去的，在接近大鬼湖會小心翼翼的，不敢有雜音。不知怎麼搞的，好

像聲音大一點，有一朵雲就降下來一點，好恐怖！其實我們知道那只是受地形氣候的影

響」（陳玉峰 1998）。前述文字是陳玉峰關於 1983年 11 月 21日取徑沙溪林道，首度

勘調大鬼湖的一段記述。有別於前述的經驗描繪，隔了 25 年，亦即 2008 年 12 月底陳

玉峰一行 15 人再次前往大鬼湖拍攝高地湖沼以及珍貴的臺灣杉。12 月 29 日當天清晨

5、6點，天色將由暗轉明之際，陳玉峰以其虛實交疊的筆觸，捕捉著當下他的精神躍動

及靈性體驗： 



考古人類學刊‧第 101 期‧頁 1-46‧2024 
 

30 
 

6點 10分至 13分鐘之間，是暗夜終結、曙光將現的大翻轉，或說黎明女神

「烏舍」的金車預熱期；6點 18分，地面物體依稀可見，但天空佈滿灰雲，

只在山稜接天處透露幾處天機。接下來的 9分鐘，視野的變幻殆在湖面出演，

由山林倒影與波光蛇舞擔綱，以超越默劇的無窮張力，操演華藏世界與非世

界的太初以來所有的舞臺密碼，「我的」十八識田中也參與其中……忽然，

我似乎了悟我出生「那刻」，或其前後的混沌狀態。（陳玉峰 2009a）56 

 

圖十二 大鬼湖（柯式野生活 2021） 

 

相對於自己生態哲學式的體悟、反思及精神靈性之觸動，陳玉峰反問帶領他們進到

此處境地，經驗老到的魯凱嚮導 Alimaw Sukinadrimi 宋文三先生（下稱宋文三，陳玉峰

於文中稱他「哈利瑪歐」）「會不會恐懼」。57 宋文三 Ame 當時回答首先關聯著進到此

處會實施的行為動作，58 「我去打獵，我想著打獵，去那裏、走那裏，然後，等著我的

夢。夢中，神、祖先會來告訴我。你要拿嗎？你不拿麼？你的命是否會斷送？無從預知

啊！能否得到什麼東西，我們看不見啊！神與夢會告訴我」。59 換句話說，傳統上進到
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該區域常常是為了進行狩獵採集，能夠有什麼（譬如獵物）則端視「夢、神、祖先」的

諭知。而在如此與文化價值、規範禁忌緊密聯繫的傳統獵場這樣一處地方，宋文三先生

身為當地人油然而生之情感連帶及精神／靈性向度：「山上很高、很大，為什麼？因為

有許多祖先的阿公、阿嬤住在這裡。你來，你得尊重祂，才會有好的回報……」。宋文

三 Ame說來到這裡要安靜，一草一木都不能去動它；「你不守規矩，你不尊重祂，祖靈

立即降下雨霧，祂不送東西給你，甚至會處罰你」。末了，當年（2008 年）69 歲的宋

文三 Ame 想必是以篤定的語氣總結回覆道：「我在山裏，處處與祖先同在；自己要照顧

好己身安全，就不知道什麼叫恐懼」。60 

宋文三先生「處處與祖先同在」的無有懼怕，給予同行之外來團隊非常的定心丸。

甚且在面對「爛不成形的所謂林道前進登山口」、「七、八段俗稱『拉屎石仔』的漫長

崩塌地」，又或走在「亂石奔雲、陡陡深深的 V 型谷」（陳玉峰 2009b），從 17歲就

由父輩人士帶領入山林的經驗傳承，造就宋文三 Ame 有著非凡的山林知識，以及總能

在地形、地貌已大幅變動的山林環境當中，尋找、辦別並選擇一條安全的實體路徑，讓

大家能夠繼續往前行，完成其工作任務並順利地返程。這樣一條安全之路得以出現，實

則在於魯凱族人循著長輩諄諄口戒以及揉雜著傳統靈界信仰、基督宗教形構及製碼之經

驗、信念，以及內蘊著價值、信仰之多元向度的「傳承之路」。換言之，這條遮護著大

家的安全之路，是在地族人藉助有形、可見的路徑或難以察覺的路基／跡，以及與無形、

非實質通道進行關連、產生互動，並交互嫁接、彼此影響而鋪展開來。隘寮群魯凱大霧

台區在地族人，通過如此虛實交疊並鑲嵌、涵蓋著源自不同時間地層之路徑／網絡，相

信能夠持續地去／回到自身所屬的傳統森林領域，甚或能夠再次與自己生命所屬的傳統

信仰的靈性世界再次有了連結並產生交會。 
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圖十三 小鬼湖（柯式野生活 2021） 

 

八、道路的關係性本體 

上個小節試圖描繪不同年代、身分的人們，藉由道路不同狀態或可能性，進到隘寮

群魯凱大霧台區的森林、狩獵區，名山聖地，自然生態保育區，或採礦區這些「目的地」。

以下將試著往道路本身的視域、動態偏移，進而去討論還存在或已消逝、或隱或顯的道

路及其所穿越的環境、所在，以及與在它之上行進的大家，如何產生互動並相互影響，

從而展現路這一有情物的種種作為（doing）。循此見解，道路將不再被視為只是有形、

可見的環境當中的一項有著固定界限的實體，而是傾向於將它理解為不同時空當中的無

界（unbounded）糾纏（參見 Rest and Rippa 2019: 382）：一種充斥著動態及演變的關係

性存在。道路的存在及其行事作為，依據 Tim Ingold 的看法，只能「從沿著網格線行進

的力量及其〔與周遭事物之〕相互作用當中」去「看到」並加以掌握（Ingold 2011: 64）。

道路的行事作為能夠被「看見」或察覺，在於它與其它事物相互遭遇當下而促使某些力

場之出現。在這些力場裡，參與、進出其中的事與物，呈現各自「具生命力」的活躍狀

態（ibid.）。然而，道路並非一定是網格線裡纏繞的「線條們」。尤其當道路業已破碎、
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消失或「無路可走」，卻還起著作用、有它的影響力，並且依舊嶄露著它的行事作為。

道路如此之「活力」，彰顯著道路（既使無法辨識其行跡或實體道路缺席的情況下）獨

特之存在樣態。 

大霧台區魯凱族人，早期前往大小鬼湖是以各個部落所在為出發點，循習慣行走的

路徑前去他們的森林區、狩獵區。而後，基督信仰透過與平地毗鄰的山地鄉鎮，取徑族

人經常往返其上的道路，來到大霧台區，抵達族人住居所在。經由這一當前被標識為「信

仰之路」、「恩典之路」而一併移動前來的人事物，進到部落各個區位的同時，於族人

食衣住行、價值與精神向度之事物上，產生程度不一的影響。「信仰之路」、「恩典之

路」明顯指出基督信仰由這一路徑傳入，並沒有在人們住居之聚落止息它的腳步，反而

隨著族人的走路行動而繼續滲透、延伸至山林當中之有形、可見的路徑上，並大大地影

響、改變了族人與森林區、狩獵區的關係及互動樣態。這包括前去這些區域時不再於出

門之前作祭、鳥占，亦不再考量月亮的圓缺或禁獵時節之原有規範，隨時都可能出門去

狩獵。進到森林區、狩獵區的族人因為沒有了作祭的動作，也沒有再與森林靈（界）取

得聯繫（譬如夢占），因此當然不再需要因應靈（界）遞送來的訊息而識／伺機行動。 

紐約哥倫比亞大學巴納德學院人類學教授 Brian Larkin 認為任何一項基礎設施都有

其實體物件（thing）與關係（relation）兩個面向可供觀察及討論。對 Larkin而言，道路

會是一種「創造其他物體／對象得以運行的基底物件」，同時道路也是連接事物、亦即

「事物之間的關係」（Larkin 2013: 329）。然而，循著「信仰之路」、「恩典之路」夾

帶進來的人事物、價值或意念，並非以大霧台區為其移動之終點；反倒在後續不同時機，

族人從各自居所出發，沿著慣常行走的路徑，將這新的信仰、價值與實踐，帶到森林區、

狩獵區。道路在此，比較不是「事物之間的關係」而已，事實上它置身關係當中，甚且

時時以「關係」／現身並參與其中。換句話說，作為物質事件的道路從來都不是完全被

動，反而是主動「吸引我們」或「喚起我們的注意」，驅使感知到它的人們持續參與道

路／物質事物並與之互動（參見 Abram 1996: 32, 2010）。道路「吸引我們」或「喚起我

們的注意」指出的即是道路的可供性。可供性在此有環境與觀察者兩個面向可供追索

（Gibson 1979: 123）。援用 Gibson說法，對道路這一物質事件的感知，是根據它對行

動者而言意味著什麼而來（ibid.: 138）。61 在地族人的腳步行跡無非是將既已捲入、糾

纏其中的道路物質事件以及與之產生的關係具現出來。 

從道路的可供性能夠去描繪 1950 年以來，不同時間、空間及環境狀態與山林治理

思維的大背景之下，懷著不同意念、目的、價值、信仰的各式人等，因應當時路徑的可
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及性與條件，來到大霧台區的森林，進行各自設定的活動屬性，甚或啟動其靈性實踐。

1960年代少有人知的這一山林區域，來到 1970、1980年代該區域內原始山林、湖泊及

通天古木，名聲遠播，越來越多不同人群慕名前來，動輒百人進到這一當時「山區西門

町」（陳玉峰 2009a）。而近年來科學探查、生態旅遊或自行尋路前往的登山愛好者、

探險家，或是原住民族人尋根、探訪祖先曾經活躍其中的山林禁地，亦紛紛踏上沒有明

顯路跡，或業已斷裂、阻絕的「路徑」，前往這一片大霧台森林區。這些腳步移動，藉

由實體、不連貫、隱而未顯的路徑或是經由尋路、找尋路跡或偵測可以支撐腳步的踏點，

62 而持續前行。無論實體、不連貫、隱蔽或被開闢出來的路徑、踏點，無非展現的都是

道路的可供性及其開放性。 

承上，本文意圖指出道路更可以被理解為「成為那些關係」的動態，而非僅只是「事

物之間關係」的一項特定產物。道路透過成為這些關係來發揮作用、彰顯其行事作為。

或者說，道路不應被理解為連接（connecting）而已，反倒應該被理解為從連接中長出來

並作為一種「中間（in-between）」（參見 Rest and Rippa 2019）。63 而這一「中間」是

在變化的過程中湧現、在變化過程中消失、轉進到下一個力場，而它本身卻並不會成為

最終的產物（黃詠光、張馨文、劉人鵬、丁乃非 2022：26）。跟隨 Rest and Rippa（2019: 

373）的論點，「中間」具有活力並可以將它視為是道路生命展開的起始節點。於此我們

體認到，道路在關係生成的動態過程中，作為中間的當下，如何與（人們）生活脈動呼

應、糾纏在一起。道路的「中間」、「作為」，似乎指認著道路存在的本體樣態。Tim 

Ingold（2011: 63）將如此一種本體論描述為對生成中的世界的開放性。在這裡，使事物

存在的不是銘刻在它們內部的生命力原則，而是它們嵌入關係場域的潛力（ibid.: 64）。 

回到道路的「中間」、「作為」之本體樣態。道路指向的中間，所指向的是作為存

在條件的中間。杜春吉 Ame 一再述說的因基督信仰而發生變化的世界「不是信，是真

的」，其所指不僅是關於世界、地方、地景與場域的消逝，連帶隱含的是與此相繫的心

靈與存在及其精神靈性生活向度及實踐的流變與「不再／在」。不再作祭森林靈／界的

世界沒有了、不在了。杜春吉 Ame那一個年代的族人曾經活躍其中的世界的「不在」，

卻轉而內在於老獵人進入獵場時所實施的（並非形諸語言之）禱詞當中。傳統森林靈性

與基督信仰並存所進行的禱告訴說，讓既已消逝的世界以某種形式又一次地「在」。然

而，這個「在」得以能夠出現，相當繫於道路（甚至在道路物質事件、型態未出現之前

就已）持續參與對這一「地方」（在此為大霧台森林區、狩獵區）之構作。因此道路的

物質解體或事實上的消失並不一定意味著它們脫離了空間生產過程，反而它與人們依舊
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保有互動並持續構作著地方。 

去森林區、狩獵區的路徑，在地族人以往終年累月隨時都會進行修整。道路修整是

隘寮群魯凱族人的日常；而小米收穫祭之後由部落全體發起的農路或更遠的獵徑修路動

作，則標示著在地族人新一年的開始（林文玲 2022：105）。傳統大霧台地區前往森林

區、狩獵區的道路，關涉地方、場域及其寓居方式。道路在此一方面是非常物質的東西，

再一方面卻又透過與人們互動而有複雜情感關係及蘊含的宇宙觀與看世界的方式在其

中，道路於此卻也不斷超越自己的物質性。道路之所以能夠如此在於它「在」生活中：

在它自身及其所在以及與之互動之有情物的生活中。道路作為生活中的事物，它們於存

在或不存在、有形或無形，或隱或顯的情況下，都與社會世界、環境、自然營力、想像

與時間交織在一起，並將起著重新配置現實或世界的作用。這指出，透過道路的糾纏觀

察道路，道路的行事作為呈現出本體論上的關係，抑或道路即是一項關係性本體。 
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附註 

1. 2023/9/21，訪談 Legeay Sukinadrimi 宋文臣先生。 

2. 大霧台區包括霧台、神山以及新舊佳暮等區域。 

3. 2023/12/21，訪談宋文臣先生。 

4. Person中文表述為「有情物」，引自徐文瑞（2022）針對 Graham Harvey（2019）

文章“Animism and Ecology: Participating in the World Community”一文所作的中譯版

本。 

5. 黃應貴先生對人觀的掌握，基本上援引並發展自 Grace Gredys Harris（1989）的見

解。對 Harris而言，既使是不同社會的人們，他們的人觀皆有三個共同構成要素，

亦即「個體」（individual）、「自我」（self）及「社會人」（person）。前述三者

將因應每一文化各自的階序性（hierarchical）而有不一樣的結合表現（articulation）

（黃應貴 1993：1、2020：11）。 

6. 徐文瑞（2022）中文翻譯 Graham Harvey 教授 2019 年“Animism and Ecology: 

Participating in the World Community”一文時，針對為何使用「有情物」一詞，作了

註解說明：源自拉丁語系的 Person一詞有角色、面具之意，很難直接翻譯成「人」，

如本文所示，這詞可以指稱泛靈信仰的對象，例如某一塊石頭，某一條溪流或流域，

或某個神聖物種，且明顯區分出 person和 human。 

7. 呼應內文以「有情物」對 persons 所進行的表述，本文以「有情物觀」中譯 personhood。 

8. 這種認識論是透過關注相關性，從相關的角度，在相關觀看者不斷變化的視野來認

識世界。因此，此種樣態的認識源自於並著重在認識者與已知事物保持聯繫的技能。 

9. 對事物的細心及關注，實則連結著倫理與價值之事物。 

10. 一般天然林係由森林本身自行天然下種更新所產生之森林稱之。天然林端視有否經

歷人為干擾，又區分有原始林與次生林。未受人為干擾的原始林目前被視為在保育

上有重大的價值（顏添明 2008：15）。 

11. 2023/12/23，訪談宋文臣先生。 

12. 2023/9/21，訪談宋文臣先生。 

13. 2020/11/13，訪談宋文臣先生。 

14. 2023/12/21，訪談宋文臣先生。 

15. 幾位老獵人不約而同的說法。 

16. 中央研究院民族學研究所與霧台鄉部落攜手策畫，主題為「Kadadalranane 路．手

舞．足蹈」（展期：2023/11/11-2024/2/29）的第 5 屆共作展，以大南群（東）、隘

寮群（西）魯凱族人傳統來往的這一條道路（也是一條往西部沿岸的安平、打狗進
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行物品交易的貿易之路）進行述說及展演。 

17. 小鬼湖林道修築於海拔 1,200 公尺的等高線上，林道歷史與大理石礦場息息相關。 

18. 中華民國 100 年 3月 28日「院臺交字第 1000014364」行政院依據公路法第 4 條公

告「解編省道臺 24 線阿禮至知本路段」，省道臺 24線調整後路線名稱為屏東－阿

禮 48.690 公里，原路線名稱為屏東─知本 130.997 公里。 

19. 沙溪林道位於屏東縣三地門鄉，屬高屏溪流域集水區範圍，為屏東事業區的主要林

道。該林道之路線由三地門鄉口社村為起點，經三地門鄉原住民保留區進入屏東事

業區第 7-10 林班，林道終點在屏東事業區第 11林班地之範圍內。 

20. 多納林道位於高雄市茂林區，林道路線即為茂林風景區的道路。該林道由高雄大津

進入之後為茂林林道，過了多納村後名稱變更為多納林道。 

21. 在地族人統稱佛道教人士為「阿彌陀佛的」。 

22. 2024/1/5，訪談杜春吉先生。 

23. 賴孟傳的母親 Baleng Irakelrake 趙秋代女士證實了這項說法。2024/6/13 訪談。 

24. 以往，被稱上部落的霧台族人稱下部落的神山族人為「住下面的人」；反之神山族

人稱霧台族人為「住上面的人」。而神山族人稱佳暮那邊的族人為「在田裡的人」；

佳暮族人則稱神山這邊族人為「在家的人」。 

25. 資料來源：行政院農業委員會中華民國 89 年 10 月 19 日公告，行政院農業委員會

發文字號（八九）農林字第八九００三一０六一號公告文件。 

26. 請參考行政院農業委員會中華民國 89 年 10 月 19 日公告，行政院農業委員會發文

字號（八九）農林字第八九００三一０六一號公告文件。 

27. 杜春吉先生列舉的禁忌之地很多都是湖泊、溪流、瀑布，以及溼地所在地方。

2024/2/24 訪談。 

28. 請見行政院農業委員會中華民國 89 年 10 月 19 日公告，行政院農業委員會發文字

號（八九）農林字第八九００三一０六一號公告文件。 

29. 在森林中進行採集與狩獵是維持生計的重要方法。 

30. 多數生態系統以不同速率持續變化著，世界各地原住民族人傳統上與自然的關係，

會採取某些程度的人為干擾，以維持其資源系統的活化、演替之動態。如此之「干

預」反而有助於維持生態作用之穩定（參見 Berkes 2023[2017]）。 

31. 2020/11/13，訪談宋文臣先生。 

32. 2023/9/21，訪談宋文臣先生。 

33. 隘寮群魯凱族人傳統上的狩獵季節為每年的 10月至翌年的 3月之間（裴家騏 2004：

28）。 

34. 2024/2/24，訪談杜春吉先生。 
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35. 2023/9/21，訪談宋文臣先生。 

36. 2023/9/21，訪談宋文臣先生。 

37. 2023/10/30，訪談宋文臣先生。 

38. 獵人若有破壞環境或趕盡殺絕之行為，將遭到部落長者責備。獵人的行為規範具不

趕盡殺絕、不浪費獵物與不破壞環境三項要件（裴家騏 2015：14）。 

39. 另一次杜春吉先生如此形容那一次的狩獵夢境，「你看，我去到那個小鬼湖那邊吼，

晚上做夢啊，有一個人那個歐巴桑，她給我花生很多。欸，杜春吉給你那個花生。

喔。那麼多的山羌」。 

40. 2024/2/24，訪談杜春吉先生。 

41. 2023/10/7，訪談杜瑞龍先生。 

42. 杜春玉老師：「所以你看他（杜春吉 Ame）說在這個裡面，在這樣子的一個過程。

去森林裡面這樣子去打獵啊或者是，不管是去打獵還是去耕種什麼的，他其實他說

肚子餓了，沒有東西吃了，還是知道說要去拿什麼來餵飽自己。就是在山裡面，因

為那個森林靈／界會照顧他」。2024/2/24 訪談。 

43. 2024/3/10，訪談杜春玉老師。 

44. 2024/2/24，訪談杜春玉老師。 

45. 2024/2/24，訪談杜春吉先生。 

46. 也有說下弦月或月光不明顯的時節，出去打獵是犯禁忌的。2024/1/15，訪談杜春吉

先生。 

47. 2024/3/10，訪談杜春吉先生。 

48. Nurit Bird-David（1999）將萬物有靈論概念化為一種關係認識論，其重點在於透過

關注相關性來認識世界。 

49. 2024/2/24，訪談杜春吉先生。 

50. 2024/2/24，訪談杜春吉先生。 

51. 2024/3/10，訪談杜春吉先生。 

52. 2024/2/24，訪談杜春玉老師。 

53. 「一位張姓師父曾於大鬼湖畔就地砍伐珍貴樹木築起兩層樓的住屋，並將屋前面向

大鬼湖的一片樹木給予伐倒，空出眼前不被遮蔽的湖光山色」（引自一位不具名的

佳暮族人）。 

54. 住居原鄉佳暮大社族人 Amalje Sabaljingulju 謝登山先生，曾幾次帶著政府單位測量

人員，以及大學研究生前去大鬼湖量測湖水深度或生態調查。他說自己進到這些區

域都會怕怕的，也都會禱告，而這些科學技術人員都沒有看見他們有拜拜或作禱告

的。2024/6/13 訪談。 
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55. 2024/6/13，訪談謝登山先生。 

56. 接連地，陳玉峰以此化成並轉進更為深邃之境界，讓他「似乎懂得南亞原住民達羅

毗荼人的抽象觀念『業』及『輪迴思想』的本源，甚且佛教將『三世兩重因果』因

緣論，或說『前世今生』的神秘體悟……」（陳玉峰 2009a）。 

57. 已故的宋文三先生是神山耆老宋文臣先生的胞弟。 

58. 該段落引用、取材自陳玉峰（2009b）發表於《地球公民通訊》第 7 期的〈綠林好

漢：大鬼湖剳記之二〉。 

59. 宋文臣先生回憶他的弟弟宋文三：「弟弟他有著非凡的山林知識，以及能夠與天上

靈界連通的 Iviki（靈力）」。2024/6/27，訪談宋文臣先生。 

60. 宋文三的回答，很有較他年長幾歲的杜春吉先生對於看不見的森林靈／界的遵從之

精神與態度。 

61. 道路可供性可以將之理解為環境中的潛在線索，諸如具有可讓腳步行動的可能物質

（水、沙、土等）、地形（溪澗、溝渠等）、表面、物體或地點等。道路的可供性

同時也意涵著它的開放性，在召喚、吸引注意，讓我們觀察評估如何上路或往哪一

個方位或落腳點，從而參與道路的行事與作為。 

62. 腳踏點之偵測表達了路徑的潛在可供性。 

63. 「道路不僅僅是『連結』，反而需要被視為某種聯繫的展開。既是一種物質存在，

一種富有想像力的裝置，一個情感場所，……所有這些都在不斷地變化中」（Rest 

and Rippa 2019: 385）。 
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附錄 隘寮群魯凱用語羅馬拼音與中文對照表 

隘寮群魯凱語 中文 

Aididingane 農耕區，在我們之上看不見的靈／界 

Alabulrubulru 地名 

Ame 爸爸，父輩 

Angiradekane 發展 

Cekele 居住區 

Daidengelre 小鬼湖 

Dakerale 水資源區 

Darupaling 大鬼湖 

Dienaenale 森林區 

Iviki 靈力 

Kadadalranane 路 

Kia ki tuaumase 造物者／上帝被信仰 

Kicapili 管理 

Kilibake 保護 

Kiunaunalre 地名 

Lrisi 作祭（名詞） 

Muiganane 永續 

Mwupapuleng 森林區，在我們之上看不見的靈／界 

Sibi 夢 

Sua vedai 大霧台區 

Suwabuluru 祝福 

Takawaungane 農耕區 

Talupane 狩獵區 

Taumase 造物者／上帝 

Tawlrisiane 觸犯禁忌 

Twalrisi 作祭（動詞） 

Umu 祖父輩 

Walupu 狩獵 

 




