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厲鬼變神兵——「招軍請火」儀式中的 

神、鬼、人、兵將 
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國立政治大學民族學系博士候選人 

摘要  

招 軍 請 火 ， 是 主 辦 廟 主 神 奉 玉 旨 後 ， 於 特 定 時 辰 前

往 特 定 地 點 ， 以 孤 魂 厲 鬼 為 對 象 ， 將 其 收 為 麾 下 神 兵 編

入 五 營 、 同 時 恭 請 五 方 真 炁 的 儀 式 ， 不 僅 為 主 神 補 充 兵

將 、 增 添 靈 炁 ， 也 提 供 了 孤 魂 厲 鬼 一 個 可 以 晉 升 成 神 兵

的 機 會 ， 替 人 間 信 眾 戍 守 村 落 ， 打 造 一 個 安 定 的 生 活 境

域 ， 傳 達 出 漢 人 社 會 對 於 神 、 鬼 、 人 、 兵 將 四 者 之 需 求

及 相 互 連 動 之 另 一 層 的 思 考 面 向 。  

筆 者 以 田 野 實 查 記 錄 多 場 招 軍 請 火 儀 式 ， 以 此 探 究

在 神 明 信 仰 的 範 疇 裡 ， 兵 將 於 其 中 所 扮 演 的 重 要 角 色 ，

亦 藉 由 儀 式 的 進 行 ， 理 解 兵 將 的 來 源 及 其 背 後 意 涵 ， 所

反 映 出 與 主 神 權 之 威 建 立 的 互 動 關 係 。  

另 從 厲 鬼 所 變 之 兵 將 、 及 神 明 向 祖 廟 進 香 刈 火 乞 得

之 兵 將 兩 者 之 象 徵 ， 詮 釋 封 建 制 度 存 留 至 今 的 民 間 觀 念

在 信 仰 儀 式 中 的 重 現 與 重 視 ， 並 從 兩 者 在 信 仰 脈 絡 中 所

扮 演 的 不 同 角 色 與 功 能 作 切 入 ， 於 此 基 礎 之 上 分 析 彼 此
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於 民 間 社 會 中 如 何 與 神 搭 配 、 相 互 合 作 ， 建 構 出 符 合 信

眾 需 求 之 生 活 境 域 ， 並 呈 現 出 另 一 套 潛 藏 在 信 眾 心 理 的

神 權 世 界 中 的 民 主 淘 汰 機 制 。  

 

關 鍵 詞 ： 招 軍 請 火 、 孤 魂 厲 鬼 、 兵 將 、 五 營 、 進 香 刈 火
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一、前言 

    神與鬼的形象與概念，在民間信仰中看似處於正、邪或

敬、畏兩類範疇，然而因著對現世生活的調和妥協、或充分

融合各家學說後，更發展出豐富的信仰內涵，細究其中，神

鬼二者雖還是位於不同身分的兩端，卻非兩個極端，彼此間

的界線更可因人間社會的需求，時而清楚、又時而模糊。 

    「招軍請火」 1，是一個將孤魂野鬼收作神明兵將的儀

式，讓鬼經由儀式的轉化，使之成為神界中的一員，主角雖

是鬼，但儀式所蘊含的象徵與可詮釋的面向，卻牽動了神的

威權、鬼的靈力、人的需求以及兵將的功能四者間的互動與

互益的關係，其背後所承載的文化意識，更生動地融會了神

話傳說及 生活區域 的地理特 性，將漢 人社會複 雜的祀鬼文

化，展現的淋漓盡致。 

    由於招軍請火為不定期儀式，較難預期何時舉行，故以

時間換取材料，逐漸充實招軍請火之各類型態，例如不同的

時辰、不同的招軍地、有無「割號」、過炭火或七星火等，

務求詳實、完整且多面向地將儀式的各個環節充分理解。又

因儀式過程之敘述，乃累積多場田野觀察後整理而成，材料

非僅來自 一地或一 廟，故穿 插多處記 錄之資料 與例子於文

中，除強化論述與根據外，亦儘量呈現該儀式於各地所展現

出各種「大同」與「小異」之處。報導人除了主辦宮廟的人

員，其他包括儀式專家、在地文史工作者及參與民眾，皆為

                                                 
1 指「招軍買馬」及「恭請聖火」（或稱進香請火）兩個儀式的合

稱，因在該區兩種儀式皆一同舉行，前往招軍買馬一定也會請聖

火，故有此合稱，其中意涵詳述於後文。 
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請教對象 藉以收集 更多元之 說法，並 將引用到 的報導人身

份，列於附錄三。 

    田野記錄的儀式場次時間，落於民國 100 年至 103 年

間 ， 範 圍 含 原 高 雄 縣 的 梓 官 鄉 、 彌 陀 鄉 、 永 安 鄉 、 岡 山

鎮、燕巢鄉、大社鄉、仁武鄉、橋頭鄉， 2以及高雄市的左

營、楠梓，該些區域之地方背景及信仰概況略述如下：  

    原高雄縣部份，彌陀、梓官及永安三地濱海，養殖業發

達。彌陀鄉內從事養殖漁業及漁撈業的人口最多，3地方大廟

彌壽宮與安樂宮，皆祀天上聖母。4永安鄉則因境內土地鹽份

高，多開闢魚塭，5新厝仔永安宮、烏樹林保寧宮及竹仔港文

興宮都是永安的地方大廟。 6原屬彌陀的的梓官位於彌陀南

方，7重要公廟為中崙城隍廟、蚵仔寮通安宮等，8其中通安宮

的主神廣澤尊王，9會不定期降駕指示巡掃鎮煞，出巡時若遇

緊急狀況，聖王公金身便會「翻白眼」顯神威，令人稱奇。 

    仁武原為明鄭時期的屯墾區，清道光 21 年（1841）曹公

新圳的完工，使當地的灌溉系統更加完善，10民國 55 年成立石

化工業區，創造許多就業機會，11主要的公廟為福清宮，主祀

                                                 
2 高雄縣於民國 99 年（2010）12 月 25 日起與原高雄市合併，原高

雄縣所有鄉鎮市於合併後皆改制為「區」，後文敘述之高雄市，

即改制後的高雄市。 
3 黃福鎮 2001，頁 157。 
4 林美容 1997，頁 95-102。 
5 吳進喜、施添福 1997，頁 220。 
6 分別主祀天上聖母、保生大帝及清水祖師。林美容 1997，頁 86-90。 
7 洪定雄主編 1981，頁 17。 
8 洪定雄主編 1981，頁 270-273。 
9 林美容 1997，頁 122。 
10 簡炯仁 1998，頁 206。 
11 吳進喜、施添福 1997，頁 182-184。 
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清水祖師。 12而原屬仁武的大社， 13亦為明鄭時期的屯田之

處，14主祀保生大帝的保元宮、及主祀神農大帝的青雲宮，都

是大社的重要公廟，而青雲宮又稱老祖廟或神農廟，轄境甚

廣，涵蓋神農、翠萍、三奶、觀音、中里、仁武、後庄、楠

梓、大社等十三庄。15 

    燕巢在明鄭時期便有部隊屯墾，民國 82 年後因街道的開

拓，多了往來岡山及大社間的交通人口及砂石車。16西燕村威

靈寺為燕巢重要古廟，建於清嘉慶 17 年（1812），主祀玄天上

帝，香火鼎盛。17而角宿天后宮則為燕巢全境之公廟，主神天

上聖母，又稱「南路媽」，轄境跨至里港、橋頭及大寮境內的

數個庄頭。18 

    橋頭自明治 28 年（1895），因引進全台第一座新式糖廠，
19帶動區內的商業活動。主要公廟為主祀天上聖母的鳳橋宮；

另九甲圍的義山宮主祀三山國王，轄境一、二千戶，都是地方

大廟。20岡山居台南、高雄兩大都市間，為交通的輻輳點。日

治結束後，各類輕重工廠開始設立，工商業發達，21主祀天上

聖母的壽天宮為岡山重要公廟。22 

                                                 
12 林美容 1997，頁 203。 
13 民國 40 年 8 月脫離仁武鄉。簡炯仁 1998，頁 178。 
14 簡炯仁 1998，頁 206 
15 林美容 1997，頁 196-199。 
16 吳進喜、施添福 1997，頁 201-206。 
17 林美容 1997，頁 183。  
18 林美容 1997，頁 186-188。 
19 行政院文化建設委員會、時報基金會 1997，頁 5-6。 
20 林美容 1997，頁 159-175。 
21 吳進喜、施添福 1997，頁 186-194。 
22 林美容 1997，頁 145-147。 
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    高雄市部份，左營區原稱興隆莊，23位高雄市北端，24為

高雄市最早開發及最早有行政設置之處， 25明鄭時期即為軍

屯地域，26因保護舊鳳山縣城而駐軍於左側得名，27早期除為

軍事基地也是政治中心，28高雄市的文化精髓多薈萃於此。29 

    左營境內古蹟甚多，可謂「三步一小廟，五步一大廟」，30

舊城城隍廟及元帝廟是地方最重要的信仰中心。城隍廟原為

清康熙年間所建之「官廟」
31

，日治時廟中神像遭焚毀，日

治結束後，謝耀麟、李天輝等發起重建廟宇及重塑金身，完

全褪去官方色彩，成為興隆內外里「十三角落」的公廟。 32

元帝廟主祀玄天上帝，地方俗稱「大廟」，起初為明永曆年間

鄭成功起造之公祠，名「北極大帝廟」，民國 61 年重建，改廟

名為「元帝廟」。33而被稱為「新廟」的豐穀宮，主祀神農大

帝，與元帝廟同屬一個管理委員會，在地方亦有重要地位。34 

    楠梓區原名楠梓坑，因盛產楠木得名，是高雄市最大的農

業區，35民國 60 年，設置加工出口區後，轉型為工業城市。36

                                                 
23 曾玉昆 1992，頁 372。 
24 邱奕松 1987，頁 155。 
25 高雄市文獻委員會編印 1988，頁 15。 
26 曾玉昆 1992，頁 345。 
27 儲一貫主編，曾玉昆撰 1987，頁 9。 
28 高雄市文獻委員會編印 1988，頁 15。 
29 曾玉昆 1992，頁 343。 
30 曾元及 1999，頁 45。 
31 何樣、陳秀鳳 1981，頁 119；謝貴文 2010，頁 91。 
32 謝貴文 2010，頁 97。 
33 曾元及 1999，頁 45-49。 
34 謝貴文 2010，106-109。 
35 高雄市文獻委員會編印 1988，頁 15-16。 
36 陳連賞 1986，頁 127-128。 
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現在的楠梓區包括楠梓坑、右昌與後勁三大主要聚落。37楠和

宮主祀天上聖母，為楠梓坑早期開發的中心，與奉祀池府千歲

的中埔代天府，皆為楠梓坑的重要廟宇。38 

    後勁又稱「後硬」，是明鄭後勁鎮設營之所，境內後勁溪

為高雄市三大河川之一，39是高雄市最大的濕地與鳥況最佳的

地區，也為後勁帶來肥沃的土地。40民國 35 年，因中油高雄煉

油廠接收日本海軍第六燃料廠，41致後勁的生態環境被嚴重汙

染42，使原有「青溪」美名之後勁溪變得惡臭無比。 

    主祀保生大帝的聖雲宮及主祀神農大帝的鳳屏宮，皆為後

勁人的信仰中心，前者俗稱「後勁大廟」，43而包括聖雲宮、鳳

屏宮及福德祠、萬應公廟，同「後勁廟產管理委員會」管轄，

並尊聖雲宮為境主廟。44而養殖業興盛的援中港一帶，45則以

主祀池府千歲的代天府為信仰中心。46 

    右昌原名「右衝」、「右沖」
47
，為入清後拱衛縣城之右營

軍隊所在地，元帥府為當地最重要之廟宇，緣於明鄭時為激勵

駐營將士效法於淝水之戰保全東晉江山的謝安，命軍師劉國軒

                                                 
37 高雄市文獻委員會編印 1988，頁 15-16。 
38 曾玉昆 1992，頁 610-611。 
39 曾玉昆 1992，頁 519。 
40 鄭水萍編著 2000，頁 21。 
41 曾玉昆 1992，頁 596-603。 
42 曾玉昆 1992，頁 602。 
43 曾玉昆 1992，頁 611。 
44 鄭水萍編著 2000，頁 73。 
45 曾玉昆 1992，頁 589。 
46 曾玉昆 1992，頁 614。 
47 後鑒於「衝」或「沖」字欠雅，且有衝突、沖煞之禁忌，故取閩 
  南語諧音之「昌」字改名右昌。曾玉昆 1992，頁 612。 
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建 廟 ， 共 祀 楊 姓 、 陳 姓 、 林 姓 等 各 姓 移 民 之 信 仰 對 象 。 48    

三山國王廟與元帥府同屬一組管理人員， 49亦為右昌重要信

仰。 50，另右昌地方習俗有一點頗為特殊，即在楊亦安先生

的倡導下，統一於農曆六月半祭祖，七月不普渡，每月初二

及十六不「做牙」，廟會不奉牲禮而以水果代之，祭拜不燒

金箔僅以清香祭祀。51 

    此外包括鹽埕區、三民區、鼓山區亦有宮廟進行招軍請

火，52惟筆者撰文時，無法親往記錄，故未於前文介紹其地方

背景及信仰概況。另查林美容於民國 86 年完成的高雄縣民間

信仰調查之資料，載有舉行過招軍請火53之鄉鎮計有路竹鄉、

阿蓮鄉、田寮鄉、彌陀鄉、梓官鄉、岡山鎮、橋頭鄉、燕巢

鄉、大社鄉、仁武鄉、鳥松鄉、林園鄉、大樹鄉、旗山鎮、內

                                                 
48 曾玉昆 1992，頁 612。 
49 孫楚華 2000，頁 73。 
50 曾玉昆 1992，頁 614。 
51 儲一貫主編，曾玉昆撰 1987，頁 202。 
52 例如民國 100 年鹽埕區三山國王廟往蚵子寮招軍請火，同年三民

區大港埔興天宮往安平招軍請火；民國 99 年鼓山區崎腳慈安宮往

三寮灣招軍請火。 
53 該研究之成果請詳閱參閱林美容 1997。該書雖未出現過「招軍請

火」四個字，卻出現大量「刈山香」、「刈水香」之記述，搭配文

中對儀式之簡介，乃為前往海邊或深山替神明招請兵馬以使其威

靈更加顯現，且作者在其著作〈鬼的民俗學〉（參閱林美容 1994，

頁 62）中，亦指出其在進行高雄公廟調查時，便聽聞當地舉行之

「刈山香」及「刈水香」之儀式，乃分別至水邊及山中「刈」兵

馬，加上招軍請火本就會依其儀式進行之地點有「刈山香」及

「刈水香」之俗稱，故可確定書中所謂之「刈山香」及「刈水

香」即指招軍請火無誤，故筆者以相關關鍵詞句統計其記錄資料

中，有哪些鄉鎮之宮廟進行過招軍請火，再以此為招軍請火於原

高雄縣境盛行範圍之依據。 
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門鄉、六龜鄉，但高雄市不在其研究範圍內，無法與筆者之田

野資料比對。 

    綜 合 相 關 資 料 及 田 野 記 錄 ， 招 軍 請 火 在 高 雄 的 盛 行 範

圍，大約南至鹽埕區，北達路竹區，東抵旗山區，約為整個

高 雄 北 邊 （ 參 閱 附 錄 二 ）， 其 中 又 以 原 高 雄 縣 之 梓 官 、 彌

陀、燕巢、岡山、大社等地最為常見，此特徵可由梓官鄉民

極力爭取遷走境內防風林，以作為招軍請火地點之處，便可

看出地方非常重視： 

 

梓官鄉唯一神明乞請聖火的勝地肇建碑記： 

 

查原本地區高雄縣政府栽植防風林，遍地雜草叢

生，係本宮主任委員蔡萬福面余政憲縣長，請予

撥用讓寺廟神明進香，於縣議會吳承璋、李往兩

位縣議員暨王鄉民代表民權亦響應本宮向余縣長

大力陳說漁村對於神明進香之重視，因是終獲縣

政府允准，始得防風林遷走，開放為宗教活動之

用。後蒙立法院王副院長金平關愛，向政府爭取

鉅額工程款，建造海中消波堤穩固海岸，今不但

是用于宗教活動，亦是大眾遊憩的地方，及村民

晨昏散步、健身、觀賞海景之合適處所，嘉惠地

方，誠非淺鮮。因對咱地方之重要，籲請大家認

知要爭取這塊土地實屬不易，應予珍惜愛護，為

特立碑孜向余縣長、王副院長、李、吳兩位議

員、王代表等人謹申謝慖，並呼籲各位同心合力
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維護，使勿遭不肖之徒佔用或製造髒乱、污穢環

境，不勝盼切之至，爰立碑為之記。54 

    蚵仔寮通安宮管理委員會 敬立 

    中華民國八十七年歲次戊寅陽月 吉旦 

 

    然該儀式盛行範圍之形成過程、乃至與儀式專家（如法

師）所屬派別在當地之傳衍及擴散關係為何，尚未有解答，或

可為日後嘗試突破之處，本文以儀式觀察記錄及其內涵之詮釋

為主。 

    為求將自鬼而神的儀式轉化，可與既有的民間概念作一串

連，並將之引為儀式的理論基石，故本文之論述承前言之後，

第二部份先自漢人的厲鬼觀談起，探討鬼的形成、概念、功能

及與漢人社會間的各種利害關係，歸納人死後所成的「鬼」，

究竟還可在靈界獲得哪些陽間所賦予的幾種歸類、特性與「被

解決處理」的途徑。第三部份再以神的靈驗為出發，確認神威

的展現與其麾下兵將間之必然關係，而眾多文獻提供於民間認

知的兵將來源、位階與功能，更為諸多論點的重要依據，以此

開啟論述鬼既可為兵將，所衍生的轉化過程及筆者就儀式意涵

所做的詮釋。俟將鬼與兵將二者的概念與功能釐清後，第四部

份再將儀式過程依序詳述，第五部份將儀式所獲得的兵將，與

神界上級所撥派的兵將做民間意識上的對話與對照，藉以呈現

出該儀式有著「不得不為、無可替代」的理由與重要性，並由

儀式中的各環節及兵將種類特性之觀點，分析神、鬼、人、兵

將於儀式中的結構與需求，及四者於此結構中所形成的運作機

                                                 
54 文中「乞請聖火」及神明前往海邊「進香」等用語，即為進行招

軍請火儀式，相關緣由及詮釋請詳閱後文。 
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制。第六部份再將漢人對神、鬼、兵將的觀念，實踐在儀式中

的觀察，研析招軍請火對神、鬼、人、兵將四者間的連結及利

害關係，詮釋招軍請火之於民間信仰中之重要性與代表性。 

    筆者期以招軍請火之研究記錄，審視厲鬼在台灣民間之身

分轉化中，究竟帶有甚麼樣的信仰心理，而從神需要招募鬼所

變的兵將，進而探究神、鬼間實非極端二元的關係架構中，可

由人賦予何種寓意，以符合人間社會需求的儀式及其詮釋，再

者，兵將的存在及其重要性，筆者嘗試以其來源所產生之位階

分別，論述神界欲獲得民間香火與奉祀時，難以捨棄的必要佈

局，以滿足信眾以人間社會的印象所投射及要求神明所能擁有

為防衛庄落、展現神威所必要建構之元素，據此所延伸出神與

人、與鬼、與兵將四者互利、互用之平衡狀態下，所反映出的

信仰面貌。 

二、漢人社會中的厲鬼觀及應對 

    鬼，是人死後的稱謂，也以各種形式、傳說存在於人類社

會，在漢人社會與信仰的體系中是相當重要的角色與概念，

「鬼崇拜」可以說是民間信仰的核心之一。 

    增田福太郎認為，漢族把現實界稱為「陽間」，死後的世

界為「陰間」，即靈魂的世界，認為人雖死亡，但其靈魂依舊

存在於陰間，生前有善行者至神國，成為神靈，其他人死後多

僅受到家族的奉祀與供養，成為「祖靈」，有別於神靈為「公

共的神」。但無後人奉祀或因意外死亡、戰死、生前為歹徒等

死靈，則被視為「孤魂」，力氣大者，可為「厲」作祟；55鈴木

清一郎稱對前者及死後成為「公共的神」之祭祀為「人鬼崇

                                                 
55 增田福太郎著、谷田書屋編譯 1999，頁 179-184。 
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拜」，後者為「幽鬼崇拜」。 56從此觀念可知，人死後而成的

「鬼」，意義相當複雜，而對於厲鬼的畏懼，則相對於同樣為

鬼的祖先的親近。 

    之所以稱這些無主孤魂為「厲鬼」，林富士指出，乃因

「厲」字帶有「疾病」、「罪惡」、「惡鬼」之意，此類死者即

指沒有後代子嗣供養者，林富士並借用李豐楙57之概念，58認

為無後、乏嗣之死者為「非常」（非正常）之鬼，橫死、冤死

者為「非自然」之亡魂，59故「厲鬼」二字，便指那些橫死、

冤死、無後之亡魂，60而死後的喪葬、祭祀之事未得妥善處理

的「非常」之鬼，或在「非自然」狀態（指死亡的年齡、所

在的處所或終結的方式「異常」）去世者，或「非自然」死亡

又不得「正常」善後者，也都有資格成為「厲鬼」。61這些厲

鬼在台灣民間，又被以「好兄弟」一詞代稱。62簡言之，何種

死法、及死後是否獲得妥當安置，關係著靈魂在人類社會中

的歸類。 

    因此，當死者有子孫奉祀，身分便是祖先，生者對死者

的祭祀，便是宣告兩者間的社會關係，而無人祭祀之死者，

表示其已失去所有的社會網絡而無所依存，成所謂的孤魂野

鬼。63Arthur P. Wolf 亦持相似觀點，一個死後的靈魂要被視

為鬼或祖先，端視當事人身分，一個人家的祖先即別人家的

                                                 
56 鈴木清一郎著，馮作民譯 1989，頁 21-23。 
57 李豐楙 1994，頁 189-192。 
58 林富士 1995，頁 15。 
59 林富士 1995，頁 15。  
60 參閱前註，頁 14-15。 
61 參閱前註，頁 15-16。  
62 鄭志明 1996，頁 120。 
63 呂理政 1992，頁 93。 
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鬼，簡單來說，祖先是親人，鬼是陌生人， 64這些被視為陌

生人的鬼會因不滿足而向生者斂取乞討生活，以暴力威脅達

到其目的，因此人們將厲鬼比擬為流氓，對付厲鬼猶如對付

流氓。65 

    也因為厲鬼如同流氓，會對人間作祟討食，因此需要祭

祀，稱「祭厲」66。祭祀厲鬼的責任不僅是個人，也在社會群

體或主政者身上，王要為群姓行「泰厲」；諸侯要為國行「公

厲」；大夫要行「族厲」；67針對無後乏祀的匹夫匹婦的祭厲，

則由民家和巫祝於秋祭行「祠厲」之俗。68除祭厲外，也可行

普度使鬼靈各有所歸，69對於頑固滯留人間作祟的凶煞惡鬼，

則可藉巫術的施行，例如行「大儺」，驅除留於生人之屋造成

禍害的各種鬼怪，70或請神明遶境配以各種驅鬼的陣頭隨行，

將鬼魅驅除，71不論是防衛驅除或懷柔祭祀，皆旨在達成人鬼

間的和諧， 72更傳達了民間對於厲鬼是否受到妥善安置的重

視，因其與社會安定與否有著絕對的關係。 

    擁有強大的靈力的鬼魅，在漢人社會中除了將之驅趕或

使之有所歸而不再為害人間外，更發展出「用鬼」的觀念與

機制。呂理政認為民間祀鬼的主因，消極面是要平息鬼的作

祟，積極 面則是人 在利用其 靈力祈願 ，尤其是 不正當的願

                                                 
64 Arthue P. Wolf 著，張珣譯 1997，頁 250。 
65 參閱前註，頁 275-276。 
66 劉方玲 2007，頁 100。 
67 《 禮 記 》（《 十 三 經 注 疏 》 本 ），〈 祭 法 〉， 頁 801， 引 自 林 富 士

1995，頁 16。 
68 林富士 1995，頁 17。 
69 鄭志明 1996，頁 124。 
70 林富士 1995，頁 17。 
71 鄭志明 1996，頁 124。 
72 呂理政 1992，頁 13。 
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望。 73鄭志明也認為，因野鬼擁有強烈的靈力，人們對其敬

而遠之，但也因其靈力使然，故立祠而祀，祇求保佑，而形

成濃厚「尚鬼」色彩的鬼信仰系統，74民間稱其為「陰神」，

奉 祀 陰 神 的 廟 則 為 「 陰 廟 」， 75 在 民 間 最 常 見 的 是 「 有 應

公」，意即有求必應，多由地方人士收集他們的骨骸、屍體

與以安葬立祠祭祀。76 

    當 祭 祀 與 互 惠 行 為 產 生 後 ， 人 與 鬼 的 關 係 逐 漸 由 緊

張、畏懼 到交換與 祈福，但 有應公畢 竟為厲鬼 ，處於亦正

亦邪的模 糊當中， 於是成為 特種行業 、黑道賭 徒的最愛，

因為祂會出「明牌」 77、或讓酒店小姐生意興旺等，這些厲

祠也常因 受祀日久 ，或因有 童乩為其 代言、又 或因有濟世

之功，而 從陰神逐 漸轉化成 地方民眾 共同祭祀 的香火神，

而此種將 對鬼的禁 忌轉化成 對神聖崇 拜的過程 ，也是新神

靈不斷產生的動力。78 

    厲鬼成為較有應公位階更高的新神靈的例子相當多，董

芳苑便提出王爺為鬼中位階較高者。 79而王爺系統中的瘟神

信仰，80其原始型態即為死於瘟疫之厲鬼，81後再發展為許多

                                                 
73 參閱前註，頁 97。 
74 鄭志明 1996，頁 118-121。 
75 同前註，頁 121。 
76 鈴木清一郎著，馮作民譯 1989，頁 21-23。 
77 於大家樂或六合彩開獎前所指示的中獎號碼。 
78 呂理政 1992，頁 105。 
79 董芳苑 1986，頁 200。 
80 黃文博認為，臺灣王爺信仰至少有五支系統，分別是鄭成功系

統、瘟神系統、英靈系統、家神系統及戲神系統。參閱黃文博

1989，頁 94-95。 
81 劉枝萬 1993，頁 231-234。 
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姓氏雜聚之一龐大的信仰系統。82葉春榮也在研究私佛仔83的

過程，發現民間認為鬼可藉由修練成神的觀念非常普遍，例

子非常多， 84而且雖然這類私佛是由鬼所變成的，但在民間

已將其視為位階較低的「神明」，而非「鬼類」。 85故許多神

靈是具有人性的，而且十分世俗性，因為神靈除了原屬人的

先賢先聖或民族英雄變成之外，也有眾多是由厲鬼或物魅所

轉化，且這類神靈多少仍具惡性。 86簡言之，民間在與鬼產

生各種交換、互用的過程中，鬼在民眾心中的形象與界線，

不再僅有懼怕與遠離，鬼的「前途發展」，也愈來愈多元。 

    因此余光弘認為，神、鬼、祖先三者雖是清楚固定的範

疇，但其中「鬼」可因與人產生各種不同的交換關係而有不

同的定位，有愈多信徒者，屬性愈靠近神明而遠離祖先，而

有足夠信徒數量的鬼靈，也足與一般廟神分庭抗禮，並在信

徒群體擴展至某種程度後停止其分類的浮動， 87故神與鬼的

分野僅有一線之隔。 88這種先鬼而神的進程，莊英章與許書

怡認為，人們自會務實地解決思維上原本矛盾之處，使過程

與結果合理化， 89以求達到解決俗民內心愧疚與焦慮的信仰

功能，使自家的社會生活可正常地持續下去。 90處理的手法

與觀念可看出所呈現的「衝突」與「協調」兼具，故呂理政

                                                 
82 呂理政 1990，頁 220。 
83 自己找上門要求被供奉的靈。參閱葉春榮 2006，頁 42。 
84 葉春榮 2006，頁 41-50。 
85 石奕龍 2003，頁 181。 
86 呂理政 1990，頁 198-199。 
87 余光弘 2000，頁 106-107。 
88 董芳苑 1986，頁 239。 
89 莊英章、許書怡 1995，頁 215-226。 
90 石奕龍 2003，頁 180。 
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認為，神 靈信仰意 涵著天、 人、社會 關係的全 般和諧的追

求，也是社會關係網絡的投影，91互為所用，共創雙贏。 

    綜前述，厲鬼之所可為神，具靈力為其基礎，加上人們

欲藉其靈力獲取更多保佑，除此之外，不論是有應公、因瘟

而死之王爺或私佛仔，皆為受人所奉祀之神祇，直接獲取人

們香火與供奉，但已可見猶如神界系統般的地位高低，顯見

漢人社會對神靈與鬼的信仰極為複雜，其中投射出人們欲與

萬物及各種靈體達到和諧與互益，以取得對生存的最大效益

的目的與心理，也因此發展出龐雜的鬼信仰網絡，在此思想

基礎之下，配合既有的神觀與習俗，開展出更多符合地方居

民所需的種種儀式。 

三、兵將的功能與來源 

    承前 述 ， 厲 鬼 妖 精 除 了 被 人 間 奉 祀 成 為 有 應 公 或 成 神

外，也因為擁有高於其他靈魂的力量而為神明的部將，當然

多是因作亂而被神明收伏，如媽祖麾下的千里眼、順風耳 92

及玄天上帝降伏龜蛇二怪之說，
93

故擁有強大靈力的厲鬼精

怪被神明收伏為兵將所用，可謂另一種處理厲鬼的途徑，換

言之，平時被神明部將所鎮壓的妖魔鬼怪，有朝一日也可能

與神明既有的兵將成為並肩作戰的戰友，而神明之所以願意

運用靈力已然強大的厲鬼為其手下兵將，除了可平息地方亂

象之外，亦與台灣民間的兵將觀念有著必然關係。 

                                                 
91 參閱前註，頁 199-200。 
92 鈴木清一郎著，馮作民譯 1989，頁 518。 
93 凃順從 1994，頁 372。 
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    兵將之於神明實際所需或於台灣民間信仰中的份量極為重

要，肩負鎮守境域、防止邪魔歪道侵害人間之責，是神明佈署

在四方的軍隊，若遇刁蠻厲鬼，更有將其擒拿、驅逐之使命。

以黃文博舉南鯤鯓五府千歲大戰囝仔公之神話為例，可傳神地

看出民間認為兵將之於神明威力之重要性： 

 

農曆七月，五營神兵本應「休假」而收兵，但主神

性格不同，又往往有所差異。一般而言「硬性神

明」如諸姓王爺一定要收兵，以避免和出鬼門關的

「好兄弟」起衝突……據說南鯤鯓廟地盤爭奪戰

中，囝仔公最善於「七月戰略」，把此時沒有一兵

半卒的五王，殺得片甲不留。
94
 

 

    換言之，當沒有兵將在手時，若遇上法力高強的厲鬼精

怪，神明也有可能敗下陣來，這個觀念的根源來自民間認為神

不是法力無邊，95須有兵將協助處理諸多事務，故兵將多少、

多強大，便是判斷一位神明威靈有多大的標準之一。96因此神

明藉由努力替信眾辦事，換得金錢與香火，再招納更多兵馬，

使力量更強大，換言之，要發揮力量，才有信眾；要有力量，

就要有兵馬，97形成一互為所需的循環關係。 

    因兵將之於地方安寧的重要性，當村廟乩童將兵將佈署

完成後（稱放軍），民家及商家都會在農曆初一、十五及初

                                                 
94 黃文博 1989，頁 51。 
95 Arthue P. Wolf 著，張珣譯 1997，頁 248-249；林雨璇 2007，頁

93。 
96 林雨璇 2007，頁 1。 
97 參閱前註，頁 105-108。 
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二、十六，準備酒宴祭拜，稱「犒軍」（或賞兵）98，慰勞眾

兵將的辛勞，到了年底更準備豐盛的酒席答謝眾兵將，並請

其暫時撤退，稱作「收兵」。99除了例行性的犒賞外，若遇突

發狀況需調動包括本境其他宮廟以及外境宮廟之神明率兵馬

前來支援時（例如舉行貢王100），就必須準備盛大的酒宴提供

準備上戰場的兵將享用。許宇承另舉臺南市南廠平天館於醮

典後舉行之「大犒賞」為例，對象除了五營兵將，尚包括女

五營、水兵、火兵、陰兵、陽兵、內營兵、外營兵等，絲毫

不敢怠慢。101 

    之所以如此慎重，乃因民間俗信，若不給予兵將足夠的糧

食或金錢，兵將是會離開的，將造成神明力量的衰弱，神靈就

會離開另擇他處，香火便將衰微，例如林雨璇在雲林的田野，

載有羊哥寮的李府千歲，因付不出兵將的糧餉而神道中落的傳

說；102焦大衛也在台南西港鄉記錄到當地祭祀的郭聖王降乩表

示，因其勢力已擴張到鄰近村落，故向鄰近土城的五位王爺商

界了五百萬兵將，賞兵儀式需要更常舉行，讓兵將吃得好些。
103相關記述，都說明了民間對於神明兵將的重視，也突顯兵將

之留存與服從，某種程度乃取決於其亦可與所服侍的主神同享

民間之香火與糧箔，而供品與香火豐盛與否，端賴信眾對於神

明的信服程度，因神明靈驗與否是其香火盛衰的重要原因，

                                                 
98 焦大衛（David K Jordan）著，丁仁傑譯 2012，頁 70。 
99 鈴木清一郎著，馮作民譯 1989，頁 25-26。 
100 當村境受瘟疫、疾病肆虐時，民間認為乃因病魔邪鬼之入侵，加

上鬼魅勢力太大，疾病開始蔓延，境內主神必須動員所有境內及

附 近 神 明 ， 加 上 調 請 天 兵 天 將 驅 逐 邪 魔 的 巫 術 。 參 閱 許 宇 承

2009，頁 258-259。 
101 參閱前註，頁 191-201。 
102 林雨璇 2007，頁 25-29。 
103 焦大衛（David K Jordan）著，丁仁傑譯 2012，頁 70-71。 
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104前者對南宋的研究如此，至今亦然。是故神、人與兵將三

者之付出與所得，環環相扣。 

    台灣民間的兵將系統甚為複雜，可概分為高階位的天將

天兵系統，以及參雜地方神系的五營105及其他護法神將。前

者可見於道教文檢、符簿或科儀書，強調三十六官將系，不

論是道教科儀中的召將、出官儀，或書篆符令的召請儀，都

以天兵天將的高位將吏為主，不再重視東九夷等邊防將吏，

道教建醮期間所召請由溫、康、馬（或高）、趙等統領的五

方兵將，只在醮典開始後派遣駐紮，醮事功圓即收兵歸建。
106許宇承的研究也指出，台南地區在醮典期間除了主神原有

之五營兵馬外，為慎重起見，會再增設一組取自三十六將中

的五位元帥107鎮守四方至醮典結束，並在接受信眾的犒賞後

返回天庭。108 

    參雜 地方 神系 的五 營為 閭山 法派 所襲 用， 又稱 「 下 五

營」，對照道教科儀中由溫、康、馬、趙、李五大元帥所率

領的「上五營」。 109下五營長期駐守庄落四周，並由村民定

期犒勞，位階在科層制的擬官僚神系中雖最為卑下，但卻與

下層民眾最為親近。 110簡言之，道教官將為「天兵」，專屬

法派調用之五營兵將為「地兵」， 111即本文討論的對象。使

用五營兵馬的法派法師也被認為擁有召請、遣派兵馬之職，

                                                 
104 韓森（V. Hansen）著，包偉民譯 1999，頁 85。 
105 即東、西、南、北、中五個方位。 
106 李豐楙 2010，頁 54-55。 
107 多為溫、康、馬、趙、殷（或高）。 
108 許宇承 2009，頁 36。  
109 李豐楙 2010，頁 54。  
110 參閱前註，頁 63。 
111 參閱前註，頁 45、52。 
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相較於道教科儀的「文」，法派則為「武」。112據高怡萍在澎

湖菓葉村的調查，指出當地村民對不同屬性神明所擁有的兵

將，而有不同的稱呼「……村廟主祀神的兵馬稱為「本壇官

將」；從海邊請來的代天巡狩三府千歲的兵馬稱為「千歲爺

手下」；而玉皇大帝的兵馬則稱為「天兵天將」。」113這樣的

民間意識也如同前述自道法派門觀點提出的分類。 

    五營兵將被視為地方的防衛部隊，各有神將指揮，114臺

灣目前的五營組合相當多種，115最常見的組合為東營東夷軍

張元帥、南營南蠻軍蕭元帥、西營西戎軍劉元帥、北營北狄

軍 連 元 帥 及 中 營 三 秦 軍 李 元 帥 。 116而 從 五 營 之 名 117亦 可 看

出，漢人 將寰宇視 為由以華 夏民族為 主的中原 及西戎、南

蠻、北狄、東夷所構成的宇宙觀。118李豐楙另指出，從夷、

狄、戎、蠻的稱謂，也傳達了五營兵將與道教三十六官將之

位階差異，並象徵著帝國的營衛隱喻。五營兵將被法派吸收

與地方護 境意識結 合，具體 實踐「中 央－四方 」的空間模

型，將王朝兵制與神道的神兵制合而為一，119而在帝國的科

                                                 
112 參閱前註，頁 52。 
113 高怡萍 1998，頁 91。 
114 黃文博 1989，頁 39。 
115 黃有興 1992，頁 131。 
116 東、南、西、北、中分別統領九萬九千、八萬八千、六萬六千、

五萬五千及三萬三千兵馬。黃文博 1989，頁 42。 
117 許宇承另整理有數種五營方謂之不同稱呼，例如東九侇（桋）、

南八閩（鑾、萬、朗、夷）、西六絨（良、鋃、郎君、林、戒、

甲、界、使、夷）、北五澤（擇、祿、獄、秋、夷）、中三真軍

（真君、增軍、巡兵、夷軍），亦整理有佛、道二教數種不同的

五營將帥之組合，參閱許宇承 2009，頁 131-168。 
118 呂理政 1990，頁 81。 
119 李豐楙 2010，頁 33-37。 
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層體制中 ，鎮守鄙 夷的五營 將吏，位 階遠不如 道教科儀中

的三十六官將。  

    身為「地兵」的五營兵將，位階雖不高，但在民間 卻

極為重要 ，不僅站 在第一線 護衛庄頭 ，同時是 一個以神之

名 、實 際 替 人們 與 鬼 進行 各 項 交涉 的 執 行者 。 120葉 春榮 另

指 出， 就 連 家中 供 奉 的私 佛 仔 ，也 擁 有 五營 兵 將 ， 121護 衛

厝宅的安 寧，可謂 無所不在 。若遇男 性五營不 方便解決之

情況，還 可調動由 九天玄女 率勤、何 、李、紀 四仙姑統領

之 「 女 五 營 」 前 往 處 理 ； 122 又 台 南 西 羅 殿 之 營 兵 除 五 營

外 ，尚 有 內 營、 外 營 及男 女 營 ，編 制 龐 大， 123可 見 五營 系

統之嚴密與週到。  

    五營兵將既守衛村庄，必有所征戰，有所征戰、必 有

傷 亡， 有 傷 亡便 需 補 強兵 源 以 利保 佑 村 庄， 124故 兵 將有 其

來源，許宇承將神兵的來源歸類有三種：  

1.向神界的上級單位請領  

神 靈下 降 後 ，除 了 需 有宮 廟 外 ，還 需 向 天庭 （ 如 玉 皇

宮）領天 旨、至地 府（如東 獄殿）領 地旨。領 有天旨及地

旨即擁有 了天庭配 發的天兵 天將及地 府配發的 地兵地將，

亦可再到 水仙宮、 火神廟請 領水兵水 將及火兵 火將等受過

訓練的正規軍。  

2.向祖廟請領增補神軍  

在返回祖廟謁祖進香時，向祖廟請領補充兵馬。  

                                                 
120 林雨璇 2007，頁 99。 
121 葉春榮 2006，頁 43-45。 
122 許宇承 2009，頁 258-259。 
123 參閱前註，頁 47-48。 
124 黃文博 2010，頁 56-57。 
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3.地方神明自行召募  

補 充因 任 務 折損 的 軍 士及 因 應 特殊 狀 況 的需 要 ， 自 行

進行招募 。若依神 明指示至 水濱、海 濱或山野 招軍，對象

為亡靈、 陰魂之屬 ；此外神 明也會收 納往生信 眾及在出巡

時收伏孤 魂野鬼作 為五營兵 將，如臺 南西羅殿 之西營，專

司招收廣 澤澤尊王 降伏的厲 鬼及該廟 之往生信 眾，故置有

王令及案桌以便辦事，猶如新兵訓練中心。125 

    高怡萍也依其研究，指出民間在神像雕造完成後， 須

即時向更 具靈力的 神明進香 刈火、或 到水邊舀 水請兵以募

得 兵源 ， 方 能鎮 守 五 方、 發 揮 神力 的 說 法。 126兵 源 與許 承

宇之整理大致相同。  

    前述 向祖 廟請 領增 補神 軍的 方式 ，即 前往 祖廟 行 「 刈

火」儀式 。葉春榮 認為，自 進香廟宇 取回家中 的香灰、符

令，都代表廟宇中神明的兵將前來鎮守這個家；127林瑋嬪也

指出，自進香廟宇香爐舀取的香灰，加入自家廟宇準備的香

爐中，等於已將祖廟的兵將請入本廟的香爐。128故「刈火」

等於「刈兵馬」的說法，在臺灣民間有一定的普遍性，但是

否有法派或道派等的不同認知，尚待後續研究。 

    關於神明自行招募各界靈聖、孤魂野鬼收為兵將的 方

式 ， 有 多 位 不 同 時 期 的 學 者 針 對 台 灣 五 營 兵 將 的 屬 性 研

究，如鈴木清一郎及施博爾（Schipper）提及五營兵馬帶有

「孤魂」 性質，前 者認為其 乃屬地基 主類的孤 魂，後者則

                                                 
125 許宇承 2009，頁 44-48。 
126 參閱前註，頁 142。 
127 葉春榮 2006，頁 35。 
128 林瑋嬪 2003，頁 132。 
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明 確提 出 五 營兵 馬 乃 由地 方 孤 魂所 組 成 ， 129高怡 萍 引述 施

博 爾 之 說 法 ， 謂 該 些 枉 死 的 孤 魂 成 為 陰 兵 後 ， 由 法 師 支

配，駐紮於五營中，受李哪吒管轄，在超自然世界中位階

最 低， 130與 筆 者前 揭 論 述相 同 ， 清楚 說 明 了五 營 兵 將與 孤

魂厲鬼間的供需關係。  

    林美容也據其田野資料指出，駐紮村社四角的五營兵

馬，都是孤魂野鬼等「歹物仔」所變，但已成就了神的靈

力 。 131葉春 榮 則認 為 該 些兵 將 雖 由四 處 的 孤魂 野 鬼 招募 而

來 ， 但 在 投 入 神 明 麾 下 接 受 信 眾 奉 祀 後 ， 便 如 同 兵 役 一

般 ，行 為 受 到約 束 ， 不應 再 視 之為 鬼 ； 132林瑋 嬪 據 其在 台

南鹽水萬年村的調查，指出村人認為五營兵馬在未成為神

明兵馬前，只是死者的靈魂，該地的民族誌也有神明將作

祟的祖先抓去做兵的紀錄。 133 

    幾位學者的研究，明白揭示了孤魂厲鬼藉由五營兵將

為橋梁、由鬼而神的轉化功能，也是神明處理孤魂厲鬼的

選擇之一。此類由孤魂厲鬼補充五營兵將的意識，也藉法

派 與 地 方 意 識 相 結 合 而 成 「 小 道 」 134， 並 搭 起 神 、 鬼 、

人、兵將四方於該邏輯下合作與互益的橋樑。  

    李豐楙另就道、法派的脈絡中提出有關招募陰兵的目

的及施行派別：  

 

                                                 
129 高怡萍 1998，頁 27。 
130 參閱前註，頁 22。 
131 林美容 1994，頁 62。 
132 葉春榮 2006，頁 51-52。 
133 林瑋嬪 2003，頁 130-131。 
134 李豐楙 2010，頁 33。 
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高屏道較諸臺南道135雖則較能接納閭山法，卻也

不曾完全改變其自居道壇的本位認知，就是在奏

職的牒文中，既有三元將軍、天兵及地兵，卻也

出現五猖五虎及五營將軍，乃是「複合」道、法

以便行法之用……派出的封職都有文、武隨從，

武官之中即有「五營軍兵，隨行兵士」。在這一

區域內也曾出現召募陰兵式，目的顯然是為了召

募「陰魂不散，外邪客鬼，無依無倚者」，召募

之後補充作為廬山門下的兵郎：而將帥所職司

者，即為「仰五營兵馬，各鎮五營，不時出入，

救濟萬民」，這類陰兵式的召募目的就是為了補

充兵額……，由此也可衍生一個假設性的問題：

五營兵馬既派遣之後是否即永遠不變，抑或也需

要擇期補充？136 

 

    上文文末的疑問，在台灣其實相當盛行。有關招募陰

兵實務上 的儀式操 作，台南 一帶盛行 「請水」 象徵招募水

中兵將：  

 

「請水兵」之時機及地點，端視主祀神明降壇神

示，因此屬於不定期之信仰行為，每次「請水

兵」地點也不一定相同，但大多選擇靠海之處，

因為海大兵源多，招兵買馬較易成事。 

                                                 
135 臺灣的靈寶派，可以高雄路竹為界，以北為「臺南道（例）」，以

南為「高屏道（例）」。參閱李豐楙 2010，頁 40。 
136 參閱前註，頁 44。 
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「請水兵」不同於「請水」那般簡單，必須依

神示所指定地點，先行設壇插放令旗多日，每

日焚香禱告天地「請水兵」之事；「請水兵」當

日，再由法師作法調營遣將、招兵買馬，並以

陶缽下水舀取聖水，表示所請兵馬已至，數量

已足……。 137 

     

    除了以請水象徵招募陰兵外，林雨璇也載信眾會依 神

明 指 示 ， 到 深 山 插 旗 子 為 神 明 招 募 兵 將 ； 138 林 美 容 另 指

出，其在 進行高雄 公廟調查 時，便聽 聞當地神 明之兵將有

所折損、 不足時， 便要舉行 「刈山香 」及「刈 水香」之儀

式，乃分 別至水邊 及山中「 刈」兵馬 ，但當其 在中部提起

此 項儀 式 時 ，卻 無 人 知曉 ； 139顯 示各 地 招 募陰 兵 的 儀式 頗

有差異，但都存在。  

    另可就招募陰兵的文檢，一窺招募之對象及神、鬼 間

交流的互 動，丸山 宏收錄之 高雄的招 募陰兵式 文檢便相當

生動，不僅清楚羅列「業務」內容，且載明賞罰標準：  

 

金闕大夫，某姓，為召募壯士補額事，照得，嗣

法弟子，某姓，傳度煉火，濟救萬民，少缺兵

額，添入法門，涓茲金某月某日，開設洪壇，合

行出示，為此，遍告里社上下神衹，通陰入陽，

或有陰魂不散，外邪客鬼，無依無倚者，務要三

                                                 
137 黃文博 2010，頁 57。 
138 林雨璇 2007，頁 102。 
139 林美容 1994，頁 62；林美容 2008，頁 360。 
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十以上，三十以下，眉清眼秀，十指齊全，充補

本壇，編成隊伍，速赴壇前，解驗，每月現發白

米四斗，粮銀一兩二錢，不時操練，救濟萬民，

聽令，務要鼓聲為期，角聲為號，人來容易過，

鬼來不通行，有符有印，係是廬山門下兵郎將

帥，無花無號，即邪魔外道，（魅）魍妖精，侵

吾壇界，打死勿論，跟隨嗣法弟子，救濟萬民，

驅邪治病拷鬼，有應之日，論功賞勞，須至榜

者，一，仰五營兵馬，各鎮五營，不時出入，救

濟萬民，大等事，有應之日，將期高遷，兵期重

賞，  

一，仰護壇官將，守護壇界，不許邪魔外道，侵

入壇界，如有不報者，律以女青，  

一、仰外營兵馬，修造橋樑船隻，祈迎上帝臨

軒，如有故違臨期不赴者，治罪施行，  

一，仰上中下界報事功曹，傳遞公文表章，如有

延滯時刻，查出拏究不貸，  

一，仰直壇土地，守護壇界，不許通神作怪，侵

害良民，如有查出，定行究處，右榜曉諭，幽冥

通知，  

    天運某某年某月某日，給○○○140 

 

    許宇承則以臺南永康順升宮為例，提供臺南一帶招 募

陰兵的文疏：  

                                                 
140 丸山宏 2011，頁 650-651。 
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臺南縣永康市中山北路 499 巷 2 弄 12 號  

順升宮請賢納才力出水牌  

順升宮道元祖師爺列位眾神降壇指示：  

在中華民國甲申年五月初三日往青鯤鯓近海與

河谷交接之處禮賢下士及請賢納才，就以吉時

在此站牌立示。舉凡幾近境內四生六道、水中

生靈或有靈無祇也，或深山之中、河谷之內各

靈聖，有意歸位、且隨順升宮道元祖師爺聖駕

回鑾，來到宮中將採編納入五營軍士立中。  

謹任中華民國甲申年五月初三日在此集結本地

近境深山河谷之眾靈賢合仰  

悉和 141 

 

    兩段高雄及台南兩地招募陰兵的疏文，雖地區不同，

但招募對象幾乎來者不拒，顯示對於增補兵將之需求相當

積極，並同樣許以授予兵銜、香火及未來可有晉升機會之

諾為誘因，亦是人替神、鬼之間搭建交流平台之作為。  

    又對照前揭章節所言，由厲鬼所變成的有應公、王爺

或私佛仔，直接受人間所供奉，但厲鬼所變的兵將，則是

無 名無 姓 地 接收 人 間 香火 ， 142且 可能 又 成 為厲 鬼 所 變成 的

神的部將，地位再下一級，卻是神界戍守人間的第一線作

戰部隊；且就某種程度而言，不論是有應公、王爺或私佛

                                                 
141 許宇承 2009，頁 46-47。 
142 有些有應公雖亦無名無姓，但有專屬祭祀的空間。 
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仔等，皆是民間「被動」地將之供奉，例如發現無主孤骸

或 地 方 不 甚 安 寧 求 神 請 示 ， 方 知 有 好 兄 弟 討 食 需 予 以 奉

祀，或家運、親人凡事不順乃至身體欠安，經問神後始知

有孤魂欲借其身展威或香火奉祀等；而將孤魂厲鬼招為兵

將，大多數是反過來以神明的需求為主體，即當神有需求

時，便將眾厲鬼視為兵源，主動予以招募。  

    然前揭相關論述未就招募陰兵的儀式過程作詳細載錄

及詮釋，又承前言所引有關林美容針對高雄縣進行之調查

中，載有多個鄉鎮盛行前往山中或水邊進行招募孤魂野鬼

的 「 刈 山 香 」 或 「 刈 水 香 」， 然 其 在 中 部 提 起 此 項 儀 式

時 ，卻 無 人 知曉 ， 143顯 示招 軍 請 火具 相 當 顯著 的 區 域性 ，

但作者未再就此儀式多做解釋，或與前往祖廟謁祖過爐之

「進香」有何差異深入討論，甚為可惜，無法了解到神明

既可從天壇或祖廟刈火取得兵馬，又何須招募陰兵？異同

為何？自行招募到陰兵，在民間觀念中有何特性？厲鬼所

變的神兵又傳達出何種神、鬼、人及兵將四者共存的秩序

與供需關係？  

    綜 前 述 ， 無 後 代 奉 祀 的 孤 魂 野 鬼 在 民 間 信 仰 的 概 念

中，因有強大靈力而有危害人間的能力，除經由作祟使人

畏懼而祭祀進而成為神聖、或請神界將其捉拿驅逐外，亦

可將其收為神兵使用鎮守五方，賦予任務及賞罰，此說不

僅 神 話 傳 說 有 之 ， 科 儀 文 檢 亦 有 其 載 ，「 招 軍 請 火 」 即 是

將整套思維藉由儀式的進行得以落實與運作，筆者據以深

入探究儀式背後所潛藏著牽引神、鬼、人、兵將四方關係

的微妙互動，儀式依順序分項敘述於後。  

                                                 
143 林美容 1994，頁 62。 
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四、招軍請火 

（一）儀式的開啟與動機 

    所謂「招軍請火」，據報導人 J 表示，即當神明需要兵

將，除了於出巡遶境時沿路掃除或收服孤魂厲鬼外，回祖廟謁

祖進香「刈火」借得兵馬是重要方式，然台灣在很長一段時間

因戰爭、政治或經濟條件不佳等問題，許多宮廟無法返回大陸

祖廟謁祖刈火，故在神明獲晉升受封或地方有所需求時，權宜

改往海邊或山上面向祖廟遙祭象徵謁祖，此時神明為顯神威，

便會在沿途及謁祖地收服地方厲鬼作為兵將，再以請火得五方

真炁象徵刈得祖廟香火，增添主神靈力，可謂「一兼二顧」，

久而成俗，故因此現今兩岸雖已無通航問題，但依舊盛行該儀

式之舉行，由此便可解釋何以招軍請火進行時所用的香條、頭

旗、招軍旗或宮燈等，皆可見書寫有「進香請火」或「謁祖進

香」等字樣，而「招軍」及「請火」二者的象徵與關連，述於

後文。 

    招軍請火的舉行，多半因為發生發爐、降乩或出現立筊等

的狀況，由信眾向神明請示後，神明表示因各種原因需要144且

獲玉帝允准之玉旨，可進行「招軍請火」的儀式，到指示的地

方招募孤魂野鬼作為自己的兵將，壯盛軍容，使神威更加強

大，而所請的「火」，民間稱「聖火」145，以檀香爐（稱降神

                                                 
144 如赤崁紫元堂乃因該廟觀音大佛祖重新粉面後要開光點眼，神尊

指示需要重新招募兵馬，故該宮便於舉行開光點眼儀式後隨即進

行招軍請火儀式，此說便與林雨璇於雲林的田野資料有所出入，

林雨旋謂當地人表示，只有武神才有兵馬，例如王爺，其他如觀

音或文昌帝君等是沒有兵馬的，參閱林雨璇 2007，頁 38。 
145 聖火之意涵及相關討論詳述於後。 
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爐、降真爐或聖爐）為容器，爐內除有壇香外，另置化學原料

等易燃物，146爐口以紅紙封住，請火時將聖爐置於托盤由人請

至招軍旗前，在法師、乩童的指揮下，以燃燒中的線香插入爐

口，當線香的火與該些易燃物接觸時，便會產生一束火光往上

噴出後後逐漸消逝，即完成請火，民間口語上慣稱請火時瞬間

噴出的火光的單位數為「趴」（閩南語發音），單一場招軍請火

請一束火，稱一「趴」火，請兩束火，稱兩「趴」火，以此類

推，至於要請幾趴火，都由神明決定，除常見的一趴火外，民

國 100 年，左營積善宮招軍請火請三趴火；民國 102 年燕巢三

坪宮的招軍請火則請了七趴火；但一個聖爐只會於單一場招軍

請火用來請一趴火，故當神明指示要請幾趴火，就要準備幾個

聖爐。而每舉行一「次」招軍請火稱作一「科」，例如上一

「科」、下一「科」，或「壬辰年科」、「甲午年科」等。 

    以左營積善宮民國 100 年舉行招軍請火之緣由為例，民國

99 年農曆二月間，該廟前往祖廟九甲圍義山宮謁祖過爐時，

主神三山國王便指示尚有其它公事要進行，但因逢友廟蘇龍宮

進香，廟方認為之後再請示即可。但三山國王卻在農曆三月間

屢屢降於內外爐（發爐）顯神威，廟方趕緊召開會議，決定擇

日設置香案秉明上蒼以觀四駕147方式請示，會議當晚欽差官再

次降於天公爐中以昭公信。觀四駕當日，該廟大王降駕指示，

玉皇大帝特命該廟三山國王、孚佑帝君於民國 100 年農曆 9 月

20 日卯時，於高雄彌陀舊港口海墘設壇招軍。148  

                                                 
146 報導人雖有向筆者說明確切內容物，然特別提醒基於職業秘密不

宜公開，每一道士、法師放置之內容物穴也略有殊異，但以讓線

香插破爐口時，可順利產生大量火花為目的。 
147 恭請神明降於四駕（又稱四轎），再由四駕之轎棍寫字，傳達

神意。 
148 左營積善宮 2011，頁 1。 
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    承上，該廟主神乃受玉帝特命，方可招軍，廟方認為此乃

因該廟主神救世有功，故可獲玉帝特命升官之殊榮，因此要進

行招軍請火補給兵馬，方能隨著升官庇佑更多信眾。 

    另以九甲圍義山宮民國 101 年往大崗山進香招軍請火為

例，緣於一信眾於該年 6 月在廟內擲筊時，連續二日出現立

筊，廟方主委立即請值年爐主擲筊請示，當晚先由四駕交代擇

日啟用八台問事，他日主神三山國王降駕表示已領有上天玉

旨，訂同年 11 月 12 至 18 日辦理七朝璇璣禮斗法會，並於法

會結束隔日前往大崗山進香，進香完成展開遶境會香。149此例

則因信眾出現立筊，經請示後方知主神已獲玉旨並欲招軍請

火，同時巡狩地方。 

    而左營天府宮於今年 6 月 29 日，往半屏山東南水泥公

司廣場進 行招軍請 火的公告 ，則清楚 說明儀式 之緣由，是

因孤魂野 鬼為亂世 間，玉帝 徵召該廟 主神代天 巡狩，予以

緝拿： 

 

左營天府宮甲午年科代天巡狩進香之事宜 

……天運歲次甲午年本宮欽逢玉皇大天尊玄穹高

上帝聖壽佳期，本宮設香案祝壽，欽逢玉皇大天

尊玄穹高上帝玉階下神筊玉旨 徵召天府宮擇期代

天巡狩收伏孤魂野鬼免於作亂，安定社稷人心等

事宜……中壇元帥、朱府千歲、福德正神神筊指

示，擇於天運歲次甲午年六月初三日往左營半屏

                                                 
149 九甲圍義山宮印製 2012，頁 3。  
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山東南水泥公司廣場進香，代天巡狩收伏孤魂野

鬼而後繞境，裨使社稷安康。
150  

 

    該廟主神降下的詔書也曰： 

 

因世態亂象，胡作非為，人心不古，偷盜掠殺頻

傳，橫霸相欺，貪婪滋禍，庶民不安等。天降災

難於世，而孤魂野鬼作怪，萬類肆虐，處處橫行

霸道，肇成民心恐慌。號令 孤魂野鬼皆歸伏，論

行為派遣司職各歸本位為任務。
151
 

 

    天府宮的公告除了揭示招軍請火乃為收伏為亂世間的孤魂

野鬼，更重要的，是將其收伏後要「論行為派遣司職」152，再

有所用。 

    綜上數例，儀式之啟動，多由神明主動以各種異象如發

爐、立筊提示信眾，或直接降駕指示，廟方再請示各項細節
153，但不論是何種原因，154，共同點就是皆需獲「玉旨」許

可，才可「奉旨」招軍請火。 

                                                 
150 左營天府宮 2013。 
151 同前註。 
152 同前註。 
153 招軍請火的各個大小環節，例如地點、請火時辰、請幾趴火、招

軍旗長度、招軍旗要插入土多深等，都必須遵從神明指示，是一

項極為仰賴「神意」的儀式。 
154 舉行招軍請火的原因相當多，除文中所舉數例外，也有因神明金

身修復完成重新開光後招軍請火，乃因神明重新降駕濟世需兵將

供其差遣。如民國 101 年赤崁紫元堂招軍請火。  
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    此外，招軍請火也見於作醮期間，或境主廟、地方重要公

廟進行大範圍的出巡時舉行，例如彌陀安樂宮在民國 100 年舉

行七朝水火祈安清醮時，往二層行溪招軍請火；民國 101 年梓

官蚵仔寮境主廟通安宮，往布袋虎尾寮招軍請火後，隨即展開

為期五日的南北巡，範圍涵擴梓官、楠梓、橋頭、大社、後

勁、右昌、左營、彌陀等地，同時在各地掃妖除魔，155乃地方

矚目大事；而大社青雲宮於民國 102 年，往仁武、覆鼎金、後

勁、五塊厝、蚵仔寮、橋頭、楠梓、梓官等地進行五日的南北

巡時，便在第四日招軍請火。 

（二）時間與地點 

    招軍請火的地點與時間沒有一定，皆由神明指示。例如彌

陀三和宮於民國 96 年在高雄旗山嶺口，民國 100 年則在彌陀

南寮主母坑；左營積善宮前一科的地點是墾丁，民國 100 年在

彌陀舊港；彌陀光和皇天宮上科是在阿公店溪，民國 100 年在

蚵仔寮；赤崁紫元堂也去過嘉義、宜蘭招軍請火，民國 101 年

則是往彌陀南寮主母坑。故招軍請火的地點並非一定要在該廟

所屬的境內，常見跨縣市招軍，也更可理解前述需獲玉旨方可

招軍請火的意義之一，便是可能要前往非所轄之境招募兵馬。 

    請火的種類依地點又可分「刈山火」、「刈水火」跟「刈廟

火」。156請山火是進入山林間招募山中的妖精厲鬼，請水火則

是到海邊招募溺死、水流屍等孤魂野鬼。請廟火則是前往祖廟

刈取祖廟的兵馬，性質與刈山火、水火屬孤魂野鬼不同。報導

人 J 對此解釋，回到祖廟不僅可直接刈取祖廟香火並過爐吸取

靈氣達到進香目的，亦可獲得祖廟撥派之兵將，故於祖廟謁祖

                                                 
155 通安宮主神大轎不時會在巡境途中衝入巷弄、田間甚至民宅等處

「捉妖」。 
156 又稱「刈山香」、「刈水香」、「刈廟香」。 
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再行一個「請火」的儀式，旨在增添場面及熱鬧性，並以火光

衝天代表「神蹟」，實質意義則不大，卻可達到強化信眾信心

的功能。就此筆者以高雄市小港區安巡府往雲林縣台西鄉安西

府進香之觀察為例，法師在宣讀疏文後157，先以手轎恭請神尊

降駕於乩手，法師再向神尊請示是否可領兵並獲同意後，開始

調五營、操兵馬，畢後再進行請火及進祖廟刈火的儀式。儀式

所用之疏文內容甚為重要，內容摘錄如下： 

 

……茲因安巡府張府千歲 李府千歲 莫府千歲 徐

府千歲 朱府千歲 領旨降靈小港地域 救世 醒

世……由於救世重任 物需以安西府列聖尊神交香

促進香火鼎盛 加兵添將 方能完成代天救世使命 

涓今癸巳科六月初七日進到安西府張李莫府千歲

聖前進奏 祈望 安巡府列為恩主請火興旺 加兵添

將 順利過爐……。 

     

    疏文清楚揭示安巡府向祖廟安西府謁祖進香之重要任務，

乃為交香及請祖廟替安巡府加兵添將，增添該廟神尊威靈以利

濟世，但卻在向祖廟乞香火之前，於廟外先進行前述之「請廟

火」儀式。儀式執行者報導人 K 解釋道，進香香爐在乞得祖

廟香火前先行請火，旨在確保爐內潔淨並威嚇四方邪靈，以免

趁機遁入爐內，俟火光一結束，便迅速入祖廟刈取祖廟香火，

代表正式取得祖廟撥予之兵將，返廟後再將進聖爐中之香火添

入該廟爐中「合爐」，象徵祖廟撥予之兵將正式加入該廟之軍

隊中，協助執行主神護佑地方。 

                                                 
157 宣讀完後火化於天公爐。 
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    簡言之，只要神明可回到祖廟進香，則吸取祖廟靈氣及獲

得祖廟撥派之兵將為最重要目的，而只要當祖廟的香火添入進

香廟宇的進香爐中、及前來進香的神尊通過祖廟香爐時，前述

兩個目的便可達成，自行請火這個動作，在此時確實已非最重

要的環節，以同為盛行招軍請火之岡山區為例，該區境主壽天

宮於民國 101 年往台南大天后宮進香時，便是僅向祖廟大天后

宮刈取香火，而未再自行請火。158本文之研究以「刈水火」及

「刈水火」為主。 

    請火的地點全由神明指示，除水邊及山林外，也有一些較

為特殊的地點，例如民國 101 年彌陀南寮三聖宮往漯底山自然

公園內請火；同年燕巢佛萊三山宮，則是在彌陀鹽埕里台 17

號公路上一處路口旁的一棵松樹下（當地人稱萬松公）請火，

報導人 I 指出，前者地點因早期屬陸軍砲兵營地的軍事管制

區，159據傳長年累積了許多於該地附近死亡的兵士，故於該處

招兵買馬；後者乃因該地段車禍頻繁，加上日據時代該區域也

時常發生戰爭（附近尚有軍事碉堡以供避難），故於該處招募

因戰爭死亡及車禍亡故的孤魂厲鬼做為兵馬、安定地方；民國

102 年高雄永安天后宮往台南新化那菝林墓園八德安樂園160進

行招軍請火，意在招募墓園一代的孤魂野鬼，同年彌陀元興

                                                 
158 該廟前往台南大天后宮進香刈火時，所有編制、程序皆與招軍請

火過程相同，有揹五寶人員、與招軍請火完全相同型態之頭旗、

抵祖廟後先調五營操兵後再向祖廟刈火等，惟頭旗上是寫「往台

南市祀典大天后宮謁祖進香過爐」，未見「請火」、「請聖火」、

「五方真炁」、「招軍」等字樣，也未有招軍旗。 
159 民國 95 年陸軍撤哨，轉由彌陀鄉公所管理﹙現為彌陀區公所﹚，

參閱彌陀區公所網站 
http://www.mituo.gov.tw/?Guid=b0a5c9fe-2540-822d-ad29-

a4dc3f4aece5。 
160 墓園旁也有火化場。 
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堂、梓官修悟堂，161則分別在高雄橋頭區捷運青埔站下之省道

交叉路口、及南鯤鯓代天府後方、萬善堂旁之停車場進行招軍

請火，都是較為少見的地點。 

    招軍請火的時節上沒有一定，一年四季皆可舉行，端視神

明旨意，但在農曆九月後較多，報導人 I 認為，主要是配合農

作休息的時間，同時也希望神明在軍容壯盛後保佑豐收。至於

請火的時辰，大多選清晨五點至七點的「卯時」，稱「卯時

火」。報導人 L 表示，此因神明偏好天剛要亮的時候取火，又

叫「見光火」。雖然取卯時火較多見，但也沒有一定，終究要

看神明想要甚麼時辰的火，例如彌陀三和宮是請巳時火，赤崁

紫元堂則是取午時火，九甲圍義山宮更是看準凌晨四時十五分

請火，屬寅時。 

    時間與地點確定後，廟方隨即開始準備工作，並於廟前公

告祭典科儀時程表及相關資訊，例如各項工作的執事人員、招

軍請火的時間地點、招軍旗及頭旗的尺寸乃至要將旗插入土內

多深等詳細內容，各交陪境之友廟也會在該段時間陸續前來

「貼紅紙」，紅紙張貼於主辦廟之公佈欄，內容除了預祝慶典

順利的吉祥話之外，重點是載明將於招軍請火當日，請出哪位

神尊或出動哪些陣頭襄助慶贊，往後當此次前來贊助的交陪友

廟也有慶典時，這次主辦的廟方也會前去張貼紅紙還禮，有來

有往，建構出一套民間的交陪禮數。 

                                                 
161 修悟堂執事報導人 Q 表示，該廟與南鯤鯓代天府並無分靈關係，

前來代天府廟地範圍招軍請火乃是神明指示，但請的不是代天府

五府千歲撥派的兵將，而是修悟堂主神自行招募兵將，故非「請

廟火」，而係「請山火」。此種至他廟廟地空間內請火、而又非請

他廟廟火的例子，相當少見。當日儀式完成後，修悟堂執事與神

轎皆陸續向代天府主神參拜行禮後方才離開。 



 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 

厲鬼變神兵  131 

 

（三）設壇立旗 

    時間地點選定後，廟方須在法師的帶領下，先行於招軍請

火前162往預定招兵的地點設壇立旗，所謂立旗，乃指立「招軍

旗」，在此項儀式中扮演重要角色。 

    招軍旗由布製成，長方型狀，長度不一。報導人 N 說，

招軍旗布的長度要符合文公尺上見紅的吉數，以彌陀和皇天

宮、左營積善宮於民國 100 年及赤崁紫元堂民國 101 年、赤崁

清德堂民國 102 年的招軍請火為例，招軍旗布皆是長七尺二，

即落在文公尺上「六合」的紅字，「六」乃是「六位」或可用

來象徵陰陽運動的六向，從平面擴充為立體的宇宙模型，延伸

出上下兩個空間……除了平面的四方外，更重視立體的上下兩

方。……空間的六方，或稱六合、六極與六虛等……。」163即

為天地與四方，故六合除表示六方之外，亦可解釋為「六方合

和、圓滿」之意；另彌陀三和宮民國 100 年招軍請火所用的招

軍旗布，雖不是長七尺二，而是長六尺三，但也是落在文公尺

上的紅字「貴子」；顯見是否落在文公尺上的紅字，即為最重

要的標準，而從細微之處亦如此要求，可看出所有參與者對此

儀式的重視。 

    招軍旗的顏色也有識別性，報導人 M 解釋，若是王爺、

上帝公招軍，招軍旗多用黑色；媽祖、太子爺等則多用紅色，

其祂神祇也有使用黃色者，而三和宮主神為池府及吳府千歲，

該科招軍旗即為黑底紅字。也見較為特殊的例子，如大社青雲

宮民國 102 年往高雄蚵仔寮招軍請火之招軍旗，是用黑、白、

紅、黃、綠五色象徵五營，相當特殊。 

                                                 
162 多選在招軍請火前三或前四日，但沒有一定，也見一週前就插

旗，日子都由神明決定。 
163 鄭志明 2009，頁 252-253。 



 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 

132  世界宗教學刊 22 

 

 

    招軍旗上寫有宮名、主神名及招軍地點、日期，並配上一

些吉祥句。如積善宮招軍旗為紅底黑字，上寫「左營積善宮三

山國王孚佑帝君擇于九月廿日往彌陀舊港口海墘進香請火回駕

遶境安座合境平安罡」，並在側邊寫上「感應天尊」；光和皇天

宮之招軍旗為黃底紅字，其上文字為「奉玉旨敕令彌陀區光和

里皇天宮保生大帝王母娘娘福德正神擇于九月廿七日往蚵仔寮

海邊謁祖進香吉時且火回駕遶境安座合境平安罡」，並在兩側

寫上「六丁六甲、元亨利貞、掃除千災、迎祥納福、神威顯赫

天尊、萬神感應天尊。」赤崁紫元堂招軍旗為黑底紅字，上書

「赤崁紫元堂觀音大佛祖觀音二佛祖觀音三佛祖中壇元帥濟公

禪師擇於八月初七日前往南寮港南設壇豎旗招兵買馬奉請聖火

同日回駕安座植福罡」，側邊寫上「招神感應天尊」及「六丁

六甲神將」。 

    此外，也有將招兵買馬及迎請聖火兩者分開來寫，例如燕

巢佛萊三山宮民國 101 年進香科儀的招軍旗便寫「高雄市燕巢

區金山里佛萊三山宮三山國王天上聖母濟公禪師中壇元帥擇於

農曆壬辰年八月廿一日往高雄市彌陀區鹽埕里萬松公招軍買馬

進香請火回駕安座罡」，可見招軍請火一詞，確如前述乃指

「招軍買馬」及「恭請聖火」（或又稱進香請火）兩種儀式之

合稱。 

    招軍旗布書寫完成後，便要掛上竹竿，上留竹葉，葉子要

往上揚，代表步步高升，旗竿頂端掛上一盞燈籠，猶如燈塔，

稱「招軍燈」，讓四方生靈即使在黑暗中依然可見招軍訊息，

屆時來此歸順。招軍燈前後除寫上「招軍燈」或「招軍」字樣

外，也會寫上宮廟及主神名稱，燈的兩側則寫風調雨順、國泰

民安等吉祥話，招軍燈上則掛斗笠，除有保護「招軍燈」之功

能外，也象徵為燈罩。 
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    竹竿長度不一，如三和宮民國 100 年招軍請火之招軍旗

為一丈六尺，而燕巢三坪宮民國 102 年往集集攔河堰招軍請

火之招軍旗桿則長達三丈三尺六，甚為壯觀。竹竿愈高，招

軍旗及招軍燈的能見度愈遠，可招到的兵馬就愈多，報導人

O 便表示，凡可見招軍燈之處，皆為招軍範圍，至於需要多

高、要招多少兵馬，都由神明決定。報導人 H 表示，不僅竹

竿長度有 別，插入 沙地內的 深淺也不 一，有些 較深有些較

浮，164如赤崁紫元堂因神明指示，在民國 101 年請火時須將

招軍旗拔 起隨乩身 移至較靠 海處，故 要插淺； 又例如民國

101 年彌陀南寮三聖宮往漯底山頂請火，神明便指示竹子要

入土二尺二丈。 

    製作好的招軍旗，在前往設壇立旗之處時，須先向地主

宮廟參拜，讓地主神知悉本廟主神將前來該境招軍請火，以

示禮貌。參拜完畢後，再前往設壇立旗的預定地，先以帆布

搭壇、置神桌、香爐、供桌及五營旗等，時辰一到後，就在

法師、四駕及乩身的帶領下，選擇一處插立招軍旗，立畢後

隨即固定165並向招軍旗上香及貼符，再返回壇內請神尊安座
166，同時將廟內主神之名稱寫於紅紙上或再書「如在其上」

貼於神桌 後方，象 徵廟內神 明金身雖 未全到， 但其神靈已

在。安座完成後現場廟務人員先行參拜，後再由法師請神及

安營紮寨，代表神尊及兵將皆已降駕於此護壇，工作人員也

同時貼出香條，並於一旁空地焚燒金紙，犒賞兵將。 

                                                 
164 深度較淺之意。 
165 竹竿較短者，於竹竿底部以鋼條、厚木板等圍繞再纏以鐵絲固

定；竹竿長者，則預先於竹竿頂部繫上數條紅線，竹竿立起後

將紅線拉直綁於地面四方已設置固定之數塊長型鐵板，以加強

固定。 
166 又稱守壇官，有時由主辦廟內派鎮，有時為向他廟所聘請。 
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    報導人 D 表示，立招軍旗相當重要，因為要到其他神

靈的「地 盤」招募 兵馬，絕 不可貿然 前來，一 定要先打招

呼、祭供 品，故立 旗之重要 意義乃向 在地神靈 溝通，是一

種「拜碼 頭」的禮 數，而招 軍旗上清 楚寫著時 間地點，便

是要讓附 近的孤魂 野鬼知道 何時此處 要招募兵 馬，為宣傳

之意。報導人 G 說，招軍旗一立，四方生物之靈、鬼怪、

妖魅魍魎 等都可能 會在該日 前來，因 此立旗代 表著儀式正

式開始。  

    此外，也見於兩處立旗者，如燕巢三坪宮民國 102 年

之招軍請 火，除前 往集集攔 河堰立招 軍旗外， 亦在該廟附

近再立一 支招軍旗 ，於儀式 完成回駕 時再行招 軍一次，惟

較為少見 。設壇立 旗完成後 ，便待各 方好兄弟 屆時準時前

來歸順，讓主神順利招足兵將。  

（四）報壇起駕 

    主 辦 廟 方 多 在 招 軍 請 火 前 一 日 會 拜 天 公 ， 167天 公 拜 畢

後便將廟內的香爐先以紅紙蓋住封爐，並待神明指示的起

駕時辰。所有貼過紅紙的友宮友廟，會在起駕之前，由紅

紙 所 揭 示 前 來 參 與 的 神 尊 率 各 陣 頭 來 向 主 辦 廟 「 報 壇 」，

主辦廟人員或乩童也會在廟前設香案迎接，較重要的是，

主辦廟皆會邀請「境主廟」前來，例如彌陀三和宮及彌陀

光和皇天宮兩廟雖都在彌陀，但因三和宮位於彌仁里、光

和皇天宮則位於光和里，故所屬的的境主廟就不同，分別

是彌壽宮天上聖母及清和宮天上聖母；左營基善宮之境主

廟則為左營元帝廟等。報壇後各陣頭稍事休息，等待起駕

時辰。  

                                                 
167 又稱謝公願。 
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    時辰將近時，主事科儀的法師便指示之前所選定168要替主

神「揹五寶」及帥印、玉旨的人員，開始將七星劍、鯊魚劍、

角棍（或釘棍）、月眉斧及刺球，169隔著一塊木板綁在五位預

定人員背後，據說替神明揹五寶的信眾，可以獲得更多保佑及

改運，多為長期參與廟事、或於該科中擔任要職的信眾經擲筊

決定或由神明指派，也有部分宮廟訂定所揹的五寶及劍、帥印

等不同的捐獻金額。170  

    報導人 C 解釋，早期揹五寶多由「歹育飼」的孩童171擔

任，讓其可獲神明保佑，後也讓廟裡主事者或掛名銜者擔任，

出錢又出力，至於玉旨是後來發展成也由人揹帶。五寶等揹妥

後，待時辰一到，各友廟的神轎及主辦廟自己的神轎也都起駕

「發」起來，宋江陣開始起鼓吆喝，法師也逐一將廟內的窗戶

關閉，隨後一出廟外即在宋江陣及四駕的護駕之下，與乩童共

同將廟門關起並以左右交叉狀貼上封條。 

    以三和宮為例，兩張封條分別寫「奉敕令祖師三天大法天

師真君張封，奉請太上老君親臨鎮壇罡謹」；而彌陀南聖宮封

廟門之兩張封條上寫「奉敕令祖師三天大法天師真君張謹封

                                                 
168 多於慶典前由擲筊決定。 
169 各宮廟由信眾所揹的寶器也有所不同，例如民國 102 年赤崁清德

堂往林園雙園大橋的招軍請火，信眾所揹的有帥印、玉旨、奏

板、尚方寶劍、蓮花球、五營旗及七星劍；民國 102 年燕巢三坪

宮往集集攔河堰招軍請火時，則有信眾揹主神法器拂塵、令牌及

主神金身（綁於前胸）。不過玉旨、帥印、寶劍一定會有。 
170 以九甲圍義山宮民國 101 年往大崗山進香請火為例，揹玉旨二十

萬；帥印、大王令、二王令、三王令為十六萬；刺球十萬；七星

劍、日月斧、五營旗、釘棍及角棍皆六萬。參閱九甲圍義山宮

2012，頁 41。 
171 赤崁紫元堂及赤崁朝天宮的招軍請火祭典，揹五寶及劍、印、玉

旨人員，便由多位由幼童擔任。 
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罡；奉旨敕令高雄市彌陀區南寮里南聖宮南天大聖天上聖母朱

府千歲擇取農曆九月廿七日往台南喜樹黃金海岸海邊謁祖進香

吉時請火即回駕遶境吉時安座合境平安罡」，除奉張天師之令

封廟門外，也告示此次招軍請火的時間地點與主神。關閉廟

門、香爐及窗戶等動作，旨在保護廟體在主神出門不在時不被

邪魔歪道入侵。上好封條後，再由乩童以手對廟門空劃符令，

提升守護功能。 

    廟門關妥後，鞭炮聲大起，所有陣頭依序排好，首先是頭

旗，長方形旗布，掛於竹竿，多為紅色，上寫某廟某位神明於

某日某時往某地招軍請火、謁祖進香，並在同日回駕遶境安

座。以彌陀三和宮頭旗為例，上寫「奉旨彌陀區彌仁里三和宮

哪吒太子池府千歲吳府千歲擇於歲次辛卯年九月初六日往主母

坑謁祖進香仝日回駕遶境過火安座合境平安」，彌陀南聖宮的

頭旗上則寫「奉旨敕令高雄市彌陀區南寮里南聖宮南天大聖天

上聖母朱府千歲擇取農曆九月廿七日往台南喜樹黃金海岸海邊

謁祖進香吉時請火即回駕遶境掃千災招百福驅邪押煞踩踏火盆

吉時入廟安座合境平安罡」；從兩廟頭旗上之文字可與前述招

軍旗做出區別，其差別在於頭旗為帶領隊伍所用，將目的、時

間、主神及宮名等清楚揭示，讓沿途鬼神清楚該次招軍請火的

「神事時地物」等細節；招軍旗之功能則需是先立於招軍請火

預定地通知眾鬼與在地神靈，屆時可前來報到。 

    頭旗後為路關牌、開路鼓，隨後是隨後是騎著馬（亦有不

騎馬採步行者）的揹五寶人員，接著是擔任「先鋒官」的友廟

神轎。報導人 K 指出，先鋒官相當重要，因為其將最先與眾

鬼相遇交戰。先鋒官可由主辦廟內之武將擔綱，或邀請境內表

現神勇之其他神明擔任，都是事先由神明降乩指示，沒乩身

時，則以擲筊詢問。先鋒官之後是其它宮廟神轎與熱鬧陣，有
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時會有「監考官」的神轎，也就是上蒼降乩指示某廟主神可

招軍請火補充兵馬時，同時交代邀請某間宮廟之神明蒞駕光

臨 ，「 監 考 」 主 辦 廟 的 神 尊 於 此 次 招 軍 請 火 的 表 現 是 否 合

格，也猶如替此科主神的科儀向上蒼「作保見證」。 

    先鋒官與監考官的選擇多為境內其它宮廟之神明，有時

也會因地方習俗不同而出現其他頭銜的神明如參謀官等，而

九甲圍義山宮民國 101 年往大崗山進香請火時，除先鋒官

外，另還設有「提調官」、「左相官」及「右相官」，猶如古

代封建制度下之階位。報導人 G 指出，監考官不一定每科招

軍請火都會有，數量也沒有一定，可以一位、或兩位三位，

但先鋒官一定會有，且絕對要是神威強大、勇猛善戰之神。 

主辦廟的神轎稱「主帥轎」，多在最後方，但也有請主

廟神轎在最後、主帥轎在請主廟之前的情況以示對境主神的

尊重。主辦廟的宋江陣則行於主帥轎前，172肩負護駕之重大

責任。要 放置招軍 請火聖爐 的香擔， 走在隊伍 中的頭旗之

後，但此時香擔內是空的。特別的是，包括主帥轎、主辦廟

的其他神轎以及擔任先鋒官等官銜的神明乘坐的神輿，都會

貼上雲馬 總馬及金 古紙，象 徵召請主 神騰雲駕 霧、迅速降

臨 ， 又 稱 「 騰 駕 」， 並 代 表 神 明 可 以 飛 天 鑽 地 進 行 招 兵 買

馬，具廣大神通外，同時也有暫與外界隔絕、提醒此時勿驚

擾主神之意。除雲馬總馬跟金古紙外，轎上也會在左右掛上

燈籠，稱「進香燈」或「宮燈」，寫有宮廟與主神名稱及年

份外，會再寫上「謁祖進香」， 173於回廟安座後與將前一次

招軍請火所用的進香燈替換。 

                                                 
172 也見八家將於駕前，如赤崁朝天宮。 
173 其意詳如前述。 
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    而許多神轎前會有由女性組成之「滿路香隊」，一隊兩排

或一排不等，人數不限，少則十來人，多則數十人不等，以肩

挑扁擔，扁擔前後上掛兩個容器，一放壇香、一放鮮花，隊伍

中也有兩個容器皆放壇香者或檀香外再加上鮮花裝置，主要功

能在於使燒出的壇香產生清淨的功能，讓神轎經過前路就先被

「淨」過，由於滿路香在過程中具有清淨的功能，故彌陀光和

皇天宮在關廟門後，特別由境主清和宮的乩身，替每個滿路香

擔以手畫符加持。 

    有些廟方會因行前神明降駕指示，要求主帥轎從廟前起駕

的那一刻起，就不能讓轎落地，174直到回駕安座將神尊請出

後，才可將神轎放下，此舉代表神明隨時處於警戒狀態，且因

方募集新的軍隊，地位更崇高，轎不落地更有顯示威風之意，

也以免剛升官的貴氣散掉。但有此要求的宮廟，也需提供較高

的金額聘請轎班。綿長的隊伍視招軍請火地點的遠近，決定要

步行或坐車，若是在自家庄內多為步行，出庄則因距離較遠就

坐車前往。 

（五）調營擺陣，神鬼大戰 

    香陣陸續抵達招軍請火的地點後，必須先向招軍地的在地

宮廟參拜，即設壇立旗時已先參拜過的宮廟，例如彌陀三和

宮、赤崁紫元堂至彌陀主母坑請火，所有香陣、神轎需向設壇

立旗處附近的主母宮參拜；又如赤崁朝天宮往鹿耳門鎮門宮旁

之海邊招軍，須先向鎮門宮參拜，乃為禮貌尊重之意。向地主

宮廟參拜後，香陣、神轎再前往先前設立之神壇參拜，拜畢再

轉向招軍旗參拜，參拜結束後先休息，由法師開始進行科儀。 

                                                 
174 有些宮廟則無，端賴神明事前指示。 
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    法 師 先 帶 領 廟 方 眾 執 事 包 含 總 幹 事 、 大 總 理 、 主 任 委

員、正副爐主及揹五寶人員等，向壇內神明參拜，再轉往向

招軍旗參拜。拜畢，法師著法衣、布鞋，175開始請神（法師

主公神及主辦廟主神暨列位眾神）及「開（放）大營」科儀。176

                                                 
175 據台北和金壇法師、南華大學宗教學碩士曹育齊的研究，法師的

裝扮，乃經一段演進的過程： 
  「過去法師的職能多於急難、隨機中行使法術，因此使用碗公盛

法水、鹽米，或用菜刀代替法刀之用，是平常稀疏的事情。在衣
著上也如日常生活，甚至是赤腳行事。就算有穿著服飾，也僅有
頭戴眉、腰繫裙的簡易裝扮。由於儀式者專業、職業化的影響，
王炎山法師特別要求法師的形象。因為王法師非常喜愛京劇，常
常對於京劇的身段、服飾觀察與研究，便以此作為普唵法教法師
形象改造的基礎，聘請了製作京劇戲服的師傅製作專屬於普唵法
教的法衣—八卦衣。府城地區流行道派多屬靈寶派，道士的穿著
除了絳衣、龍虎衣屬於古制外，其餘的道袍、海青皆仿清朝官服
的制度，直袖、有繡八卦、麒麟的方補。普唵法教的法衣與道袍
不同的是，八卦衣沿用了漢服的形式，平領、寬袖，且有腰帶。
法衣前繡有八卦太極、後繡有七層寶塔、三臺星辰，左右前、後
寬袖、裙圍各繡兩個卦爻，合成八卦八爻，故取名八卦衣。八卦
衣依照五行的相生、相剋，有綠底紅邊、紅底黑邊、白底黃邊、
黑底白邊、橘底綠邊五種形式，以因應木生火、水剋火、金生
土、水生金、金剋木的理論。八卦衣的發明，除了輔助普唵法教
職業性的法事運用外，更提升了以往法師在宗教執業界隨興、雜
亂的形象。因為如此，許多府城內外的職業法師也陸續跟進，紛
紛訂製八卦衣在法事上使用。但此創舉也有許多同行的道士、法
師抱持質疑。他們認為法師與道士不同，道士的科儀多要朝真面
聖，因此穿著道袍覲見高真是合乎禮節。法師只是應對一般民間
的神祇，並沒有穿著法衣行法的必要。普唵法教的儀式在王炎山
法師時期，已然擺脫傳統小法的侷限，進而專研於道教的大型醮
事科儀，穿著法服來進行儀式也有其合理、正當性。不論認同與
否，這種創舉已經流傳了超過五十年，成為一種小文化。更甚影
響了 無 數 的 法師 的 改 造 ，成 為 道 法 界良 性 的 演 化。 」 曹 育 齊
2013，頁50-51。 

176 也見以草蓆做為區隔，即請神時法師於供桌前置一草蓆，請神開

大營結束準備調營操兵時，再將草蓆移開，民國 102 年燕巢三坪
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所謂開大營，報導人 M 解釋又稱「大五營」，就是在請神同時，

再「開大將」邀請上天「黃巾力士」降臨，同時也祈請上天撥派

天兵天將供主神調度，準備壓制厲鬼。177大營一開，一旁鑼鼓與

嗩吶便起，若是開小營，就只調動五營兵馬，配樂則僅有鑼鼓。 

    請神及開完大營後，法師換上輕裝，額頭圈綁紅布、赤腳，

手持法索、七星劍及吹響牛角並輪流以五營旗開始調五營操兵。

報導人 M 說，五營又分內外，招軍請火須內外皆調，恭請五營

兵馬出動，協助主神作戰。另報導人 P 就調營操兵的操演解釋

道，調營操兵大抵分四個主要階段，法師先吹響牛角及銅鈴召請

五營兵將，接著依序揮舞五營旗安營及調五營，畢後再持七星劍

操營，再以線香穿金古紙恭請秦公法主178壓陣，最後再口含淨水

缽內的聖水吐向五方淨壇，整個調營操兵才告結束。179而報導人

C 說，調五營時，好兄弟便可於此時前來加入欲歸順的軍營，法

師並同時「操兵」，將已經投誠的「新兵」依五營逐一配置、操

練。調營操兵時每個法師的「架勢」不同，觀其架勢便可知其所

操練的兵馬的特性，溫文者則兵將溫和，勇猛者則兵將勇猛，以

此類推，但當五營兵將之數額已滿時，便將後加入的新兵安排至

外營，因外營數千數萬，沒有兵額限制。 

    當法師在壇內調兵遣將的同時，宋江陣則在壇外擺開「八卦

陣」，報導人 A 指出，此時擺陣意在將刁蠻、尚未歸順的孤魂厲

                                                                                                        
宮招軍請火主事法師便是如此。總之，請神及調營操兵兩種儀

式，一定會做區隔。 
177 許宇承另載蔡雨通法師之說法，指放大營表示五營兵將守衛嚴

密，無形界人員的出入均需接受檢查，若只是放小營，表示若無

特別情況，人員可自由出入，顯示開大小營另一意義，乃指「戰

備等級」之不同。參閱參閱許宇承 2009，頁 31。 
178 法派主公之一。 
179 上述四階段，每一動作皆依五營方位操演。 
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鬼包圍並準備捉拿，同時也帶有保護主神，防止正在進行法

事的內壇被外物入侵之意。換言之，當法師將五營兵將、天

兵天將請來後，宋江陣隨即用八卦陣圍住鬼怪，一場神鬼間

的大戰就在人們看不見的眼前展開。 

    此時廟方人員同時在招軍旗附近的空地焚燒大量金紙，

除了吸引、收買鬼魂前來投誠做主神的兵將，也在發軍餉給

方才被操練的軍隊，可謂既威嚇、又懷柔，法師則在調營操

兵結束的休息時刻，與助手將請火用的聖爐，以紅線綁八卦

狀固定於托盤上（亦有未如此佈置，僅將聖爐封好置於托盤

者），並在爐內安置可引爆火花的化學原料，爐口以紅紙封

住，紅紙上再放一大疊金紙或再加上毛巾蓋住，保護已準備

完成的聖爐。 

（六）眾神下駕，招軍請火 

在時辰逐漸接近時，壇內主辦廟宇之乩身起駕，各廟神

轎也在法師們以鑼、法鼓的拜請下——「發」起（俗稱「觀

轎」），在壇前後、左右地衝撞、跑動，一會兒向壇內主神參

拜，一會 兒找其他 神轎參禮 ，當法師 團的鑼、 法鼓持續敲

打、加快節奏，發起來的神轎也愈來愈多，法師也會走向未

發起的神轎旁，敲打鑼與法鼓向神明秉報時辰已到，拜請神

明速速降駕，觀到神轎開始晃動，代表神明已降。180就在鑼

鼓喧鬧、眾神逐一降駕之際，主辦廟的乩身有時會在此刻進

行「割號」（閩南語發音）的儀式，但並非每次招軍請火都

有此儀式。 

                                                 
180 紫元堂因需替該廟重新粉面的觀音大佛祖開光點眼，故於調請完

五營兵馬後先開光點眼，再開始觀請各宮廟神尊降駕及進行之後

儀式。 
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所謂「割號」，即在乩身 181額頭中央以七星劍割出一個

記號。182報導人 G 及 M 指出，此為神明替新乩做記號，猶

如替新乩「開天眼」，也如同幫新乩開口，之後便代表此乩

身已「專屬」某位神尊所有，也有因乩身表現良好，獲得神

尊肯定，給予其可繼續擔任乩身之「認證」。割號後任何外

靈皆不可使用該乩身，僅在位皆更高的神尊要需要時可暫時

借用，許多新乩在割號前，往往已被主神「磨」了許久才答

應。報導人 C 指出，以「割號」儀式替新乩開口有其地域

性，也有以其他方式例如由法師施以「開口符」替新乩開口

的，可謂各地不同俗。 

準備「割號」的乩身，起乩後在眾人及其他乩身的陪伴

下手持清香至壇前，先由法師持七星劍及牛角在其面前念咒

吹響號角進行法事，不一會兒，將被割號的乩身全身逐漸無

法控制且面露痛苦狀，旁人及其他乩身開始緊抓其已張開之

雙手，並有一人在後控制其頭部，法事進行完畢後，法師隨

即將七星劍劍刃以綜向往乩身額頭中央重重下壓，183待出血

見紅留下一條凹痕後，再口吐米酒於凹痕處，隨後將一張沾

滿米酒的金紙貼於凹痕處，再於額頭綁上紅布條，割號儀式

便完成，也代表該乩身今後將專屬或繼續為某位神明服務。 

                                                 
181 該區域的信眾又俗稱乩身為「乩子」。 
182 報導人 C 表示，「割號」有其區域性，大抵流行在彌陀、梓官、

橋頭一帶。惟精準確切的範圍，尚待持續探究。而筆者在民國

102 年記錄燕巢三坪宮招軍請火時，詢問廟務人員疑是當日是否

會進行割號，廟務人員一臉狐疑不知所謂，顯見各地替新乩開口

或讓乩身持續獲得主神認證之習俗作法不盡相同。 
183 也見乩身自行以七星劍割號者，如民國 102 年彌陀元興堂往高雄

橋頭區捷運青埔站下之省道交叉路口進行招軍請火時，該堂乩童

便是自行以七星劍割號，但還是有法師在旁。 
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報導人 G 說道，割號就等於在某人身上烙上印記，除了

需取得陽世父母同意外，乩身的祖先亦需經擲筊同意，並向

累世冤親債主溝通，因一旦被割號，冤親債主便無法於此世

「討債」，故被選定的乩身會在夢中被主神帶往地府清查冤

親債主，並逐一溝通處理。而割號的場合，僅能選在做醮或

招軍請火時、且需有大廟神明如境主廟的主神在現場見證之

下進行，才可昭公信，獲得上蒼與地方的認同，因做醮時道

士會祈請眾神下凡，可以眾天神做見證；招軍請火則一定請

有玉旨，法師及其主神可依旨賦予此重任，若乩身與法師自

行在廟內進行割號並宣稱已被某神選定，是無法說服信眾與

地方的，相當慎重其事。 

九 甲圍 義 山 宮的 新 乩 ，於 該 廟 四駕 在 招 軍請 火 前 問 公

事時被神明選中，並於招軍請火當日「割號」，經受訓後再

登釘梯正式成為該宮乩身，相關報導如下：  

 

高市一名六旬鐵工，上月在橋頭區義山宮廟

埕榕樹下圍觀神轎選乩儀式，神轎竟朝他直

衝而去，他被選為該廟三百年來首名被神明

欽點的乩童。他自大年初一起在廟內閉關八

天，昨出關依古禮坐釘椅、上刀梯下釘梯，

正式成為乩童……。 184 

     

    請火時辰逐漸接近時，乩身便請法師將準備好已放 置

於拖盤上 的聖爐請 出，此時 法師、乩 身及宋江 陣團團圍住

                                                 
184 丁治綱 2013。 
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香 爐， 並 由 一人 185手 持 托盤 ， 在 大隊 人 馬 護衛 下 往 招軍 旗

方 向走 去 ， 186揹五 寶 、 玉旨 及 劍 、印 等 人 員也 將 該 些法 器

揹起隨行 ，沿路鑼 鼓聲大作 ，宋江陣 不斷吆喝 ，眾人皆圍

在招軍旗旁，等待重要的一刻。  

    當聖爐被帶至招軍旗前，持聖爐者將托盤高舉至頭 頂

並跪下， 法師吹響 牛角，乩 童則以五 寶中之七 星劍、刺球

等圍住香 爐，不久 後法師、 乩童隨即 以線香、 七星劍往聖

爐口插入 ，當線香 插破聖爐 封口的那 一剎那， 火光向上噴

出，眾人 大聲鼓譟 ，一旁煙 火、鞭炮 四起，宋 江陣則舞動

手中兵器 壯聲勢， 待火光逐 漸消逝後 ，隨即有 人撐開全新

的黑傘遮 住香爐上 空，以防 靈氣被盜 或妖靈混 入爐內，俟

合爐時遁 入廟中香 爐為非作 亂，故法 師及乩童 、宋江陣或

八家將， 會團團將 聖爐圍住 並快速迎 回壇內， 工作人員則

在請火一 完成後迅 速將招軍 旗拔起， 帶有任務 執行完畢、

軍隊「拔營」之意。187 

    進 入 壇 內 後 ， 188法 師 先 將 聖 爐 安 置 於 香 擔 內 ， 189並 折

幾 支香 腳 190置 於爐 內 助 其延 續 燃 燒， 在 返 廟進 行 入 火安 座

                                                 
185 皆事先選定，多為神明指派之人或值年爐主等人員。 
186 若是請多盞聖火，多在招軍旗附近由乩身、法師帶領聖爐及眾人

前往選定處依序請火，故此時也有宮廟會將招軍旗拔起隨著乩身

移動請火，例如衝入水中；但也有招軍旗不動，至最後一盞火請

完才拔起者。 
187 赤崁紫元堂請火時，在乩身指示下廟方人員乃將招軍旗拔起，隨

乩身（乩身有衝入水中，招軍旗在其後）至海邊請火，請火完成

後則以招軍旗覆蓋聖爐回壇內。 
188 民國 100 年左營積善宮往永安進行招軍請火時，香擔於一旁待

命，完成請火後馬上在請火處將聖爐放入香擔上封條，而非先請

回壇內，較為少見。 
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的合爐儀式前香火不可中斷，191固定好香爐後隨即關上香擔

大門，並以封條交叉封住，以九甲為義山宮民國 101 年前往

大崗山進香請火為例，其香擔左上往右下斜貼之黃色封條寫

「奉祖師三天大法師正一沖玄神化靜應顯祐真君驅邪壓煞張

謹」，另一右上往左下斜貼之黃色封條則寫「奉旨九甲圍義

山宮三山國王擇於農曆十一月九日前往大崗山進香請火招軍

買馬同日回駕遶境安座閤境平安罡封」。其他宮廟香擔之封

條，亦多為一條寫上奉天師之令，另一條則寫上招軍請火之

廟名、日期、地點及同日回駕遶境安座，也有兩張封條皆寫

祖師及神明名稱的，但較少見，例如民國 101 年，彌陀南寮

三聖宮往漯底山頂招軍請火之香擔，右上往左下之黃色斜貼

封條寫「奉敕令祖師三天大法天師真君張封」，左上往右下

之黃色斜貼封條則寫「奉太上老君降臨鎮壇罡」。封條多為

黃色，也見紅色者，如左營積善宮民國 100 年往永安招軍請

火之香擔封條。 

    封好香擔後由法師帶路，乩身及宋江陣將香擔團團圍住

護衛著，馬上前往停車處，將香擔由廟方人員帶進車內，招

軍旗亦隨車帶回，192車輛並在接受法師及乩身施法後先行返

廟，不參 與遶境， 但返廟後 不先入廟 ，而是將 香擔置於廟

口，遮蓋黑傘193並由專人看管。 

                                                                                                        
189 積善宮則將香擔攜出壇內隨香爐走至請火處，一請完聖火隨即放

入香擔內。 
190 線香尾端紅色部分。 
191 九甲圍義山宮民國 101 年往大崗山進香請火的秩序冊，還特別載

明請火完畢置請入香擔內之後，香火不可斷。參閱九甲圍義山宮

2012，頁 38。 
192 也有些廟的招軍旗跟隨回駕遶境，但較少。 
193 有些廟則無。 
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    報導人 M 及 O 說，當香爐升起火光的那一刻，就是神明

將鬼靈收起、納入麾下之時，也就是鬼神大戰告一段落，若是

火光升不起來或不旺，就代表神明戰敗，那對整個庄頭而言相

當嚴重，反之火光愈旺就代表收到的兵將愈多，整個儀式的籌

備及重點，就在那一剎那的火光。現在香爐內雖先放置易燃

物，基本上一接觸到線香的火，一定會有火光噴出，但火光是

否漂亮，就成為本次祭典成功與否、或「有多成功」的觀察

點，若是完全沒有添加任何助燃物在爐內但依然產生光芒，則

稱「真火」，代表此科儀式超乎預期的成功，戰果極為豐碩。 

    報導人 C 另解釋，「請火」是在請五方真炁，謂「五方降

真炁，萬福自來迎」，因大自然不像祖廟有香爐可以「刈火」，

故以將壇香爐點燃象徵已將五方真炁收入爐內，並攜回參入本

廟香爐，助香火旺盛，故「招軍」及「請火」是兩個動作。這

樣的說法，在招軍旗的寫法上可以獲得證實，例如民國 101 年

燕巢新厝天后宮往高屏溪出海口招軍請火之招軍旗、民國 101

年九甲圍義山宮往大崗山進香請火之招軍旗皆有「五方降真

炁，萬福自來迎」的字樣；民國 102 年赤崁朝天宮招軍請火隊

伍中的路關牌上寫「……於壇中各宮神聖參拜後敬請金天教主

祝聖召請五營官將護臨結界上蒼賜服良辰請火得炁四駕遶境掃

千災招百福」，其中「請火得炁」四字，清楚說明請火之意

義。而許多招軍旗也如前文舉例之將「招軍買馬」及「進香請

火」二詞分開書寫，顯示招軍買馬後之請火，另有其恭請真炁

之意，也代表主神及境內眾神出動進行招軍買馬儀式的最終。 

    承前報導人 J 的說法，早期因於海邊、山間招軍時雖遙祭

祖廟，然卻無法向祖廟「刈火」以獲得祖廟靈氣與同意撥派的

兵將，故以請火象徵刈得祖廟香火，旨在透過一個肉眼可見的

儀式，強化已取得靈氣的意識，搭配天地四方的空間，象徵恭
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請五方聖炁之意，同時獲得新增兵將，可謂「一兼二顧」。報

導人 G 也明白表示，早期民間需要「神蹟」，故以火旺象徵招

到許多兵馬，若火光升得不旺盛，全庄人都會相當緊張、驚

恐，唯恐將不得安寧，可見民間重視程度。綜上，請火不論是

請得五方真炁或象徵招軍完成，爐火噴起的那一剎那，都可視

為成功將能量轉換成功收入爐內，故不論是五方真炁亦或新得

招兵馬所獲之能量，皆可詮釋為將更強大的能量以請火的形式

迎回廟中，以助主神威靈。 

    報導人 G 另表示，招軍請火的現場，不僅有在地及四方

的好兄弟前來，亦有長駐此地的鬼領袖率眾鬼將前來投誠，反

之也會有不願歸順甚至欲以藉挑釁神明以立威的厲鬼，請火的

一刻便是眾鬼與主神大戰的最終，並轉述彌陀清和宮主委曾目

睹茄定二仁溪出口，有兩間宮廟於南北兩岸同時進行招軍請

火，就在請火時辰將近時，北岸宮廟的招軍旗突然斷掉，南岸

宮廟的乩身一見狀，隨即將自家招軍旗拔起，往北岸衝去，一

到招軍旗折斷的定點，迅速將自家招軍旗插入並進行請火。地

方人士皆謂，北岸招軍旗會斷，乃因該廟神明不敵該處眾厲

鬼，戰敗後被斷招軍旗予以下馬威，警告不得隨意進入其地

盤；而南岸緊急持招軍旗前來的乩身，則是一種「救駕」，以

其神威收伏囂張毀斷招軍旗的鬼兵，並替戰敗之神明重整其已

散亂的軍隊，地方咸信若該日無南岸乩身前來相助，此廟日後

必定香火式微，神靈遠走，民間俗謂「要收人結果被人收」，

故火光是否旺盛，民間不僅重視，更視為主神的威靈是否夠強

足以保佑全庄安全的象徵。 

    綜前述，報導人就有關招軍之成敗與請火旺盛與否兩者間

之相互關係的說法雖不盡相同，實則相通，都視香爐噴火旺盛

與否為招軍成敗指標，且統整各種解釋可以發現，請火儀式乃
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眾神與厲鬼交戰結果的一種「標的」，即主神選定某時某地之

炁欲請回廟內以助香火，但該地為在地厲鬼長期坐擁之地理，

未必願意輕易讓出或歸順，故厲鬼可以阻擋主神順利獲得真炁

彰顯其靈力，若主神不敵厲鬼之擾亂，便無法順利取得真炁，

則聖火自然無法旺盛；反之若主神威靈強大於請火前便已戰勝

眾厲鬼將其收伏，境域清淨，已無厲鬼之阻擋，真炁便可順利

取得，聖火自然旺盛。 

    故「招軍」與「請火」雖為兩項儀式，卻有著密不可分的

相互意義與功能，兵將的招足，除代表該廟主神神通廣大可順

利掃蕩妖魔鬼怪外，新兵將的加入更讓已是神威顯赫的主神如

虎添翼，加上順利取得五方真炁的加持，廟方焉有香火不盛、

境域焉有人畜不安之理，從此給予信眾強烈無比的信心，亦為

此儀式之核心價值。 

（七）回駕過火，安座合爐 

招軍請火結束後，大隊人馬隨即踏上回駕繞境之途，遶

境途中除須向招軍地的在地宮廟參拜之外，亦必須至招軍當

地之境主廟參拜，如彌陀皇天宮前往蚵仔寮刈火，回程便先

至當地境主廟通安宮參拜，以示禮貌。返回自家庄頭後先行

遶境巡視地方，結束後需完成「過火」，方才入廟。 

    過火是指 過炭 火或 七星 爐， 194若是 過炭 火則 為木 柴 所

燒成的炭，稱「青火」，由信眾赤腳跑過。燒青火所用的木

柴種類不限， 195重點是樹木本身要「乾淨」，不能使用被有

月 事 、 坐 月 子 的 女 子 或 家 有 喪 事 等 「 不 乾 淨 」 者 摸 過 的

                                                 
194 或稱七星火，以炭爐裝炭，在地上擺成北斗七星的形狀，讓

信眾依北斗七星形狀行進，依序跨過每個爐，穿鞋。  
195 彌陀三和宮民國 100 年招軍請火使用龍眼樹；彌陀光和皇天宮民

國 100 年招軍請火使用相思樹。 
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樹，而之 所以會分 過七星爐 及炭火， 主要是安 全及場所考

量，因現代人皆有鞋穿，腳較「嫩」，且過炭火易燒傷，加

上 有 些 地 方 要 覓 得 大 片 場 地 並 不 容 易 ， 故 以 過 七 星 爐 取

代 ， 但 兩 者 意 義 相 同 ， 皆 是 讓 過 火 者 運 氣 更 旺 ， 消 災 解

厄 ，也 讓 神 明靈 氣 更 旺。 過 火 前先 由 法 師開 火 門 ， 196並 由

乩童率先 走過，隨 後路關、 頭旗、揹 五寶人員 及各廟涼傘

神轎等依 序通過後 ，其他信 眾再接序 通過，過 完火後依順

時 針 197方向 繞 回原 處 再 過， 總 共 過三 次 ， 再由 法 師 關火 門

結束過火。  

    過完火後便是入廟。先由法師及乩童行至廟門前， 吹

響牛角， 宋江陣頭 旗及雙斧 李逵則在 廟門兩旁 護衛，時辰

一 到 由 法 師 及 乩 童 或 由 金 獅 將 廟 門 推 開 ， 立 刻 將 香 擔 帶

入，隨後 開始將神 尊請入廟 內神龕安 座，神明 安座後再由

乩童及法師主導，進行「合爐」。  

    「合爐」是指將聖爐內的香灰，添入廟內的各個香 爐

內 ， 也 稱 「 入 火 」， 象 徵 將 兵 將 安 置 完 成 及 將 真 炁 請 入 本

廟。先由 法師或乩 童以七星 劍將香擔 的封條、 及封住廟內

香爐的紅 紙割開（ 也見以金 紙燃燒的 方式燒開 封住廟內香

爐 的 紅 紙 ）， 此 時 廟 內 敲 鐘 擊 鼓 ， 廟 方 人 員 同 時 高 喊 「 進

喔、進喔」，隨即由法師或道士以七星劍或湯匙，將聖爐內

的香灰一 一舀入廟 內正爐及 其他香爐 ，每個香 爐舀入數瓢

不 等 ， 一 般 至 少 三 瓢 ， 至 每 個 香 爐 皆 舀 入 聖 爐 內 的 香 灰

後，安座合爐方告完成。  

  合爐 完成後， 開始更換 廟內燈籠 ，將上一 科招軍請火

掛於廟內 神龕上的 燈籠，換 成神轎上 本次招軍 請火所用的

                                                 
196 若是過青火，需要在木柴燒成炭後灑上鹽米、降低溫度。 
197 若是逆時針走便成相剋。 
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燈籠，最 後再由廟 方眾執事 、正副爐 主、工作 人員等向主

神團拜報 告後，整 個招軍請 火儀式圓 滿完成， 後再行犒軍

及收軍。 另招軍旗 、頭旗於 回駕後先 安置於廟 前或廟內擇

期火化， 火化時間 各廟不一 ，有些滿 月後化掉 ，而報導人

E 表示，赤崁聖龍殿之招軍旗及頭旗，須待神明降駕指示

須化掉時才可火化；九甲圍義山宮民國 101 年的招軍旗於

招軍請火 結束後安 置於廟中 ，廟方表 示待下科 招軍請火時

再行火化。  

  招軍 請火是一 項相當重 視「神意 」的儀式 ，過程中不

論時間、 地點、招 軍旗布長 度、主帥 轎是否可 落地、是否

要割號、 招軍旗及 投其多久 後可火化 等各個大 小環節，幾

乎都以「 神明指示 」為主， 而儀式可 由法師全 程主導，也

常 見 法 師 與 道 士 共 同 分 工 主 持 ， 但 若 該 場 儀 式 為 道 士 主

持，也須 在調五營 、操兵時 換成法師 的裝扮即 頭綁紅巾、

赤腳及圍 上龍虎裙 等，以示 暫時轉換 成法師的 身份，突顯

出 招 兵 買 馬 所 獲 得 的 兵 將 ， 是 納 為 前 文 所 述 法 派 延 用 之

「下五營」的兵將。  

五、祖廟政府軍與野外厲鬼兵：神權世界中的

民主淘汰機制 

  筆者 的田野調 查中，諸 多進行招 軍請火科 儀的宮廟，

只要是有 祖廟者， 除了會返 回祖廟謁 祖進香， 亦會自行招

募孤魂厲 鬼為兵將 。然若以 所謂的「 科層體制 」而言，自

高高在上 的天公廟 祈請天兵 天將、或 至靈力來 源的祖廟刈

取兵馬， 似乎都是 第一選擇 、更有力 量，何以 要再和孤魂
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野鬼打交 道，甘冒 可能戰敗 的風險招 募該些無 名小卒？儀

式背後所 承載的， 顯然是民 間一套對 於兵將因 來源不同、

所產生的功能與角色也就不同的認知價值與意識。  

    以同為儀式專家的報導人 B、J、L、M 及 O 的說法，

皆謂回祖廟進香乞得的是「祖廟的兵將」，是借來的，時間

到了需要 歸還；而 自行招募 、訓練出 來的兵將 是自己的，

可自由差 遣，也因 生性兇惡 故較好用 ，且厲鬼 被納為神明

的部將後 還可因戰 功、修練 晉升為神 ，在屬儀 式專家的報

導人替信 眾服務案 件中，便 有替神明 兵將中晉 升為神的金

身開光的 例子，因 此該些兵 將便會努 力求表現 ，自然強化

了軍隊的 戰力。換 言之，可 將祖廟乞 來的兵將 類比如政府

軍，屬「 編制內」 的軍隊， 孤魂野鬼 則因較刁 蠻故靈力較

強，較祖 廟的政府 軍更為好 用。而回 祖廟刈火 雖可刈取祖

廟的靈氣，但自行招募的兵將才是專屬自有的。  

    報導人 D 便舉孤魂野鬼就如電影賽德克巴萊片裡的原

住民勇士 ，因長期 在野外生 活戰鬥又 了解地形 地勢，戰鬥

起 來 就 比 日 本 政 府 軍 強 的 例 子 ， 說 明 孤 魂 野 鬼 的 力 量 強

大，生動 地傳達了 民間信徒 對於由孤 魂厲鬼轉 變而成的神

兵的印象；報導人 R 也說，到廟裡進香是刈他廟的靈氣、

兵將，而 到海邊、 山邊招軍 請火，是 相當「硬 」的任務，

因為若遇 到刁蠻、 靈力強的 厲鬼，而 主神威力 又不夠而被

打敗，就 相當嚴重 了，言下 之意，傳 達出主神 若順利完成

招軍請火，代表其威靈強大，也見信徒對主神的信心。  

    另承前文，道教科儀中的諸官將皆是「遠在天邊」，只

在重要科 儀時被召 請下凡， 而長期駐 守在地方 的五營兵將

則「近在眼前」，在「遠親不如近鄰」的邏輯下，當地方遇

到各種疑 難雜症乃 至外力、 邪靈入侵 時，五營 兵馬絕對是
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第一時間 要與之相 遇對戰的 ，對境域 安危之重 要性不言可

喻。另依 李豐楙的 觀察，金 門、馬祖 都曾是國 家重兵守衛

的海疆， 府城及其 周圍則是 明鄭統領 期的軍屯 要區，這些

地方正是 五營信仰 特別興盛 之處，歷 史成為信 仰被強化的

元 素， 198以 此 觀點 論 之 ，民 眾 將 現實 生 活 中的 記 憶 與需 求

具象於原 本抽像的 信仰心理 非常普遍 ，歷史記 憶中，鎮守

邊防可與 驍勇善戰 邊的邊疆 民族作戰 者，多為 一代知名的

強 兵 悍 將 ， 使 民 眾 更 加 深 信 這 些 被 神 明 收 伏 而 被 納 入 東

夷、南蠻 、西戎、 北狄等軍 營鎮守四 方的眾厲 鬼，擁有強

悍的戰鬥 能力，該 些長期流 連四處的 孤魂野鬼 ，對於蠻悍

刁鑽的魑 魅妖精， 或許因早 已熟悉， 也或許因 習性相近，

所謂知己 知彼、百 戰百勝， 故守護境 域對該些 成為神兵的

厲鬼而言，顯得更加容易。  

    猶如流氓的厲鬼成為神兵後，更帶有「以毒攻毒」 的

意 義 ， 配 合 向 祖 廟 乞 得 之 兵 馬 的 象 徵 作 用 以 強 化 主 神 威

信，兩者 相輔相成 、並行不 悖，為的 都是使神 明不論在身

分地位、 或是實際 上因收服 孤魂野鬼 增加兵馬 運用而加強

力量上，可有正面的提升，讓所鎮之地「合境平安」。而除

筆者田野 時所採集 之說法外 ，林美容 於進行原 高雄縣之民

間 信 仰 調 查 亦 有 同 樣 觀 念 之 記 載 ， 如 其 介 紹 六 龜 鳳 新 宮

時，便說道：  

 

該年若為媽祖熱鬧，則到竹南媽祖廟拜三媽刈

香，若是輪到帝爺熱鬧，則到甲仙白水泉北辰宮

                                                 
198 李豐楙 2010，頁 35。 
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過爐。帝爺、媽祖有時也會到周遭山上刈山火，

據說如此神明會更靈驗、香火也才會興旺。199 

 

    該段記載清楚顯示鳳新宮除了要回祖廟或更大的廟 進

香刈取香 火外，還 是認為需 要刈山火 方能使神 更加靈驗。

故 綜 前 述 ， 由 孤 魂 野 鬼 轉 而 成 為 的 兵 將 ， 呈 現 出 「 自 有

的」、「更強的」兩項重要功能與意義，當然，這是來自 人

們對於厲鬼既有的觀念投射而來。  

    另從招軍請火儀式中，任何主神要招募兵將還是須 領

有 玉 旨 來 看 ， 科 層 制 的 官 僚 觀 念 依 舊 是 重 要 的 ， 包 括

Arthue P. Wolf、 200焦大衛， 201都提出過認為漢人社會的神

明體制就 如同封建 社會官僚 體制的類 比論點， 李豐楙也將

五 營比 擬 如 帝制 中 的 營衛 組 織 ， 202神明 、 兵將 便 如 帝國 官

僚體系下 的官員的 觀念，可 謂根深蒂 固於民間 ，不過，林

雨璇據對 五營的研 究，對科 層制的概 念提出另 一套看法，

其謂神明 並非完全 如同官僚 體系下、 由中央派 至地方的官

員，擁有 對人民由 上而下的 統治權； 反之，必 須靠努力替

信眾辦事 ，換得金 錢與香火 ，再招納 更多兵馬 ，使力量更

強大，換 言之，要 發揮力量 ，才有信 眾；要有 力量，就要

有兵馬。
203  

    綜上，筆者認為，神明之於民間更像民主體制之下 的

中央及地 方的首長 ，須受民 意（信眾 ）檢驗， 玉帝猶如擁

                                                 
199 林美容 1997，頁 405。 
200 Arthue P. Wolf 著，張珣譯 1997，頁 249-250。 
201 焦大衛（David K Jordan）著，丁仁傑譯 2012，頁 56-57。 
202 李豐楙 2010，頁 33。 
203 林雨璇 2007，頁 105-108。 
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有提名權 的中央， 雖可賦予 具靈力、 德行者濟 世救人的權

力，但是否為民間所接受，端視其「服務品質」。若以成神

類別概論 ，屬私佛 仔等神祇 ，多先於 民間發揮 而後廣受香

火 ， 再 依 其 濟 世 之 功 請 領 玉 旨 而 獲 敕 封 ， 屬 先 有 民 間 基

礎、而獲 提名並榮 任某項神 職，如同 地方民代 、縣市長；

若原本即 為先古聖 賢已獲敕 封者，則 如同政務 官，雖可被

中央直接 封任神職 並在民間 享受香火 ，但亦須 為民服務、

解決問題，否則將香火將日益沒落。  

    不論是如同地方民代、縣市長的私佛仔，或先被中 央

封神後再 至民間濟 世的政務 官，在台 灣民間信 仰為「多神

信 仰」 204的 系 統， 及 信 眾以 神 明 是否 「 靈 驗」 作 為 是否 祭

祀 某神 之 依 據的 背 景 下， 205若 某 神被 認 為 靈力 不 夠 而無 法

滿足信眾 需求時， 當其他神 明興起後 即可被取 而代之，如

同被要求 下台或執 政被輪替 ，屆時權 力、香火 都將旁落。

在此危機 意識下， 神明更需 要強而有 力且屬於 自己的「執

政團隊」 為其效忠 、助其展 現強大能 力以獲信 眾認同，而

非僅向祖 廟乞借名 號響亮、 卻不一定 能隨心所 欲差遣或足

夠 數量 206的 天 兵天 將 ， 即可 高 枕 無憂 地 享 受神 仙 生 活， 且

信眾看著 信奉的神 明威靈愈 加強大、 吸引到更 多信眾崇奉

時，亦會 擔憂當信 眾數變多 ，而神明 的兵將數 未隨之成長

時，「服務品質」是否將變差而影響自身權益，自然樂見神

明廣招兵將、提升威力與服務效率。  

                                                 
204 董芳苑 1986，頁 200。 
205 董芳苑 1984，頁 150-151；李豐楙 1994，頁 192-193；陳緯華

2004，頁 59。 
206 報導人 K 說，進入祖廟進香刈火，能獲取多少兵將端看祖廟主神

評估，而非前往進香的神明想要多少就多少，而祖廟主神的評

估，端視前來乞火神明的能力、地位與表現。 
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    而反映在政府軍與厲鬼兵兩者的區別上，神明向祖廟

或天公廟刈火借兵將，是獲權力正當性之重要依據，有不

可 或 缺 的 象 徵 意 義 ， 但 姿 態 是 「 以 下 對 上 」； 而 自 行 招 募

厲 鬼 兵 將 ， 是 以 其 威 力 降 伏 四 方 邪 靈 ， 姿 態 是 「 以 上 對

下 」， 除 可 獲 得 能 征 善 戰 的 兵 將 協 助 厚 實 勢 力 外 ， 對 信 眾

信仰心理的強化上，更有相當重要的鞏固作用，而招軍請

火需有「由上而下」的授權及正當性，以取得強力的兵源

守護地方、為信眾服務，以換得「由下而上」的信眾的供

奉及香火，更看出神明之於民間，不僅不是單向高高在上

地統治地方，也非悶著頭替信眾服務即可，而是必須與中

央、祖廟等上級單位及與服務對象及下級的厲鬼兵將，維

持著上下位階的交互應用、及權威與能力兼具的交流與交

換，方可名正言順、事半功倍地完成任務，過程不僅反映

出地方之王與中央領袖間之微妙關係的民間觀念，也呈現

出民間信仰雖有許多封建、帝制象徵的元素，但同時也在

信眾心理潛藏著一套「神權世界中的民主淘汰機制」。  

    而孤魂厲鬼在此種思想框架中，成為有利用價值的對

象，但也如同神明般，隱然形成鬼的位階。靈力強大者，

可為王爺，受封代天巡狩，巡視四方；靈力中上者，可藉

附人之身或搗亂民家，傳達欲受奉祀之意，再於成為私佛

仔擁有香火後精進功力、招收兵將，逐漸以各種神蹟闖出

名號，有機會讓民眾為其立廟奉祀，成為公眾之神；靈力

中下者，以為祟作亂或糾眾為禍，逼使地方與其妥協，建

祠 祀 之 為 有 應 公 ， 卻 未 必 擁 有 名 號 或 僅 能 與 多 人 共 分 香

火。而靈力低下者，難以進入五營守境，只能忍飢挨凍、

遊蕩於山林水邊，等待抓交替輪迴或受雄霸一方之厲鬼欺

負，然當神明前來招募兵將時，方有進入正道之機，或許
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無名無姓且屬最低層之兵將，但畢竟已脫離鬼的身份且有

吃有穿，自最基層邁開晉升之路，有朝一日受封列名，將

不再遙不可及。  

六、結語 

    漢人社會的厲鬼觀，認為無主無後的孤魂野鬼，擁有強大靈

力，可以危害人間，但也可經祭祀而有求必應，為人與鬼之間原

本討食及給食的兩種立場與互動，增添了更多的矛盾與複雜。而

護佑地方眾神明，需要軍隊降妖除魔，此時擁有靈力的厲鬼，就

成為最現成的即戰力。 

    法師奉神之意，選擇傳統觀念中認為鬼魅最多的深山或海邊

等地，擇時設壇立招軍旗昭告四方眾鬼屆時速速前來投誠，到備

妥壯盛軍容前往招軍，科儀進行時又不斷焚燒紙錢給孤魂厲鬼，

同時上請天兵天將、下調五營兵馬，輔以宋江陣擺八卦以及共襄

盛舉的眾位神明及境主神，對不願歸順或執意挑戰神威者，進行

一場神鬼大戰，威脅與利誘並用，以上對下的姿態，將不聽號令

的厲鬼降伏麾下，為其使用。期間如同民主體制中的官員須受民

間檢視的神，也帶有向信眾宣告可以前往民間意識中最為陰森、

危險的環境中獨立作戰、護佑地方，非僅能靠祖廟加持的意味，

以強化信眾對其之支持及信任。 

    反觀孤魂野鬼雖不若其他靈力更高之鬼靈，可以前述之各種

方式成為神祇而受奉祀，但可藉此時機，擺脫等待交替的痛苦日

子，追隨神尊，享人間香火及糧草軍餉，若有幸立戰功更可晉升

高位，或早日修成正道如前輩千里眼、順風耳等名列神系，成為

知名神將，故以神為名搭起的戰鬥擂台，也猶如提供眾鬼脫離野

鬼身份的機會平台。 
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   招 軍 請 火 更 被 視 為 地 方 「 公 共 事 務 」 中 的 大 事 。 筆 者

觀察，就一般地方性宮廟的招軍請火，參與神轎至少都 有

數十頂的規模，若為境主廟舉行招軍請火，動輒超過百 頂

神轎，場面壯觀、陣容龐大、氣氛熱烈，因此乃主神威 靈

的展現，豈能有任何差錯，萬一戰敗不僅臉上無光，更 會

危及地方安寧，換言之，這已非主辦廟自己的事，故全 境

總動員，各類武陣如宋江陣、八家將，或各友宮友廟的 神

尊 ， 全 都 出 動 襄 助 ， 因 為 只 許 成 功 ， 經 由 此 番 動 員 的 過

程，則再次強化居民的護境意識及深化了營衛觀念，而 招

軍請火之後，抓交替的厲鬼減少，地方自然更加平安， 也

代表著另一種「淨域」。  

    綜 前 述 ， 神 明 於 招 軍 時 展 現 神 威 ， 可 使 其 威 名 更 加

遠播，深化信眾的信仰，也因取得更多厲鬼兵將增加護 佑

地方的能力，繼續維持其勢力；眾鬼們也經儀式成為神 兵

一員，享人間香火，若表現良好，還可升遷或修成正道 ；

人們則因厲鬼的減少以神明兵將的增加，深信人身及地 方

將 更 加 平 安 。 儀 式 過 程 中 ， 神 、 鬼 、 人 三 者 ， 皆 因 「 兵

將」的角色而有所獲益進而和諧，由此理解到「兵將」 的

位階雖不及主神，卻有著不可或缺的重要地位。  

    一 場 招 軍 請 火 ， 使 神 、 鬼 、 人 、 兵 將 完 成 一 次 「 美

麗 的 交 換 」， 互 利 共 存 並 產 生 正 向 循 環 ， 而 四 者 之 所 可 以

形 成 和 諧 階 序 的 背 後 ， 還 是 在 於 各 方 皆 可 有 所 「 用 」； 厲

鬼原本可危害社稷人身的靈力，讓神欲將其捉拿驅逐， 是

形成神、鬼、人三方原本對立、敵視的主要因素，經由 儀

式的轉化，原為人所懼的厲鬼靈力成為神明的兵將，協 助

神明發揮而獲崇奉，神明也經由招軍儀式鞏固威信並增 加

兵將增添力量，而人則因有更多厲鬼所變的神兵來鎮守 地
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方獲得更強大的護佑，並提供香火與糧食，厲鬼的靈力 與

兵將的重要性，使四方相互需求倚賴。而從民間對於各 種

層次的鬼，亦都能給予以王爺、私佛仔、有應公或兵將 等

不 同 位 階 而 祀 之 的 機 制 ， 顯 見 從 人 間 社 會 追 求 「 人 盡 其

材、物盡其用、地盡其利、貨暢其流」的思維，亦反映 在

面對靈界時所構建出「鬼盡其靈」的務實與智慧。  
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附錄一、招軍請火儀式相關照片
207

 

 

 

以帆布搭設神壇 

（燕巢三坪宮，2013） 

佈置壇內物品 

（燕巢三坪宮，2013） 

 

乩身指示立招軍旗地點 

（燕巢三坪宮，2013） 

眾人將招軍旗立起 

（燕巢三坪宮，2013） 

 

                                                 
207 依儀式流程排列，宮廟名稱為該場慶典之主辦廟。 
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以鐵絲纏鐵條及竹棍固定招軍旗底

部（燕巢三坪宮，2013） 

立旗完畢立即請神安座守壇 

（燕巢三坪宮，2013） 

 

神明安座後法師帶領信眾參拜 

（燕巢三坪宮，2013） 
法師進行請神及安五營紮寨 

（燕巢三坪宮，2013） 
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向守壇官參拜後，再向招軍旗參拜

上香（燕巢三坪宮，2013） 
準備焚燒金紙犒賞兵將 

（燕巢三坪宮，2013） 

 

 

起駕前，先將廟內香爐封住 

（彌陀三和宮，2011） 
揹五寶人員 

（左營積善宮，2011） 
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揹玉旨之孩童 

（赤崁朝天宮，2013） 
交陪宮廟張貼紅紙，載明前來慶讚

之主神及陣頭 

（赤崁清德堂，2013） 

 

 

起駕前封廟門 

（彌陀光和皇天宮，2011） 
滿路香隊 

（彌陀三和宮，2011） 
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頭旗（赤崁紫元堂，2012） 頭旗（梓官修悟堂，2013） 

  

頭旗（燕巢三坪宮，2013） 貼有雲馬總馬及金古紙的神轎

（彌陀三和宮，2011） 
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神轎上的雲馬總馬及金古紙 

（彌陀三和宮，2011） 
擔任左相官神尊之神轎 

（九甲圍義山宮，2013） 

 
神轎上吊掛之進香燈 

（左營積善宮，2011） 
提調官之繡旗 

（九甲圍義山宮，2013） 
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擔任先鋒官之神明，轎上插有先鋒官

令旗（赤崁朝天宮，2013） 

主辦廟境內之境主神轎 

（燕巢三坪宮，2013） 

 
壇內供桌（赤崁紫元堂，2012） 使用過的招軍旗安於廟內，待神明

指示化掉 

（赤崁聖龍殿，2013） 
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黃底紅字之招軍旗 

（彌陀光和皇天宮，2011） 
黑底白字之招軍旗 

（九甲圍義山宮，2013） 

 

黃底黑字之招軍旗 

（左營積善宮，2011） 
黑白黃紅綠之五色招軍旗 

（大社青雲宮，2013） 
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黑底紅字之招軍旗及招軍燈

（彌陀三和宮，2011） 
黑底紅字之招軍旗及招軍燈 

（赤崁紫元堂，2012） 

 
請神（彌陀三和宮，2011） 調營操兵 

（燕巢三坪宮，2013） 
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壇內進行科儀時，同時焚燒大量金

紙賞予兵將 

（彌陀光和皇天宮，2011） 

宋江陣擺陣圍攻刁蠻厲鬼 

（彌陀三和宮，2011） 

  
以七星劍替新乩「割號」 

（彌陀三和宮，2011） 
老乩「割號」 

代表可續任該神乩身 

（彌陀三和宮，2011） 
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眾神齊聚招軍旗前，等待吉時請火

（燕巢三坪宮，2013） 

法師以鑼及法鼓觀轎，拜請神明降

駕（彌陀光和皇天宮，2011） 

 
神尊降駕後，神轎相互參禮 

（梓官修悟堂，2013） 
神轎「發」起衝入水中尋找吉地準

備請火（左營積善宮，2011） 
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眾人圍繞聖爐，準備請火 

（彌陀光和皇天宮，2011） 
法師以線香及七星劍插入爐中引

火（彌陀三和宮，2011） 

 

 
法師以線香插入聖爐引火 

（燕巢三坪宮，2013） 
請火成功，火光瞬間噴起 

（九甲圍義山宮，2013） 
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火光直噴，宋江陣、神轎、信眾狂

歡鼓噪（梓官修悟堂，2013） 
請火成功，黑傘於一旁準備 

（赤崁紫元堂，2012） 

 

火光漸滅後，黑傘隨即將聖爐遮蓋

（赤崁紫元堂，2012） 

以八家將護衛聖爐 

（赤崁朝天宮，2013） 
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宋江陣護衛香擔 

（梓官修悟堂，2013） 
聖爐放入香擔後，以封條封住

（彌陀三和宮，2011） 

 

儀式完成，立刻將招軍旗拔起

（梓官修悟堂，2013） 

儀式完成，立刻護送聖爐上車先

行返廟（梓官修悟堂，2013） 
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香擔先行返廟，並以黑傘遮蓋，

待入廟合火 

（彌陀光和皇天宮，2011） 

以黑傘遮蓋的香擔等待入廟 

（赤崁朝天宮，2013） 

 

法師開火門，準備過七星火 

（左營積善宮，2011） 
法師開火門，準備過炭火 

（彌陀三和宮，2011） 
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頭旗過炭火 

（彌陀光和皇天宮，2011） 
神轎過七星火 

（左營積善宮，2011） 

 

信眾依序過炭火 

（彌陀三和宮，2011） 
法師關火門 

（彌陀三和宮，2011） 
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法師衝開廟門 

（左營積善宮，2011） 
以獅陣衝開廟門 

（彌陀三和宮，2011） 

 
法師以七星劍開香擔準備合火 

（左營積善宮，2011） 
法師以七星劍開廟內香爐 

（彌陀光和皇天宮，2011） 
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法師以火化開廟內香爐封口 

（彌陀三和宮，2011） 

將請火香爐內之香灰舀入廟內各香爐進行「合火」，招軍請火圓滿

完成（左營積善宮） 
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附錄二：高雄市常見招軍請火儀式之區域
208

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                 
208 深色點狀部分。 
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附錄三：本文中所引用到之報導人代號及其背景 

 

代號 背景 

A 仁武區天玉宋江陣成員。 

B 左營區法師。 

C 岡山區道壇助手。 

D 左營積善宮轎班人員、積善宮主神義子。 

E 赤崁聖龍殿廟務人員。 

F 岡山區道士。 

G 高雄市彌陀彌羅港文史協會幹部。 

H 梓官赤崁紫元堂執事人員。 

I 高雄市彌陀彌羅港文史協會志工。 

J  彌陀區道士。 

K 大寮區法師。 

L 旗山區法師。 

M 彌陀區法師。 

N 彌陀區舉行招軍請火儀式之宮廟乩身。 

O 燕巢區舉行招軍請火儀式之宮廟乩身。 

P 燕巢區法師。 

Q 梓官修悟堂招軍請火儀式之執事人員。 

R 燕巢三坪宮招軍請火儀式之執事人員。 
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Transforming Army of Gods－The Ritual of 

“Conscription and Incense-Sacred Fire” 

Among Gods, Ghosts, Man and Army of Gods 

Shiu-Jiun Chung 

Ph.D. Candidate, Ethnology Department, National Chengchi University 

Abstract 

Conscription and incense-fire is a kind of folk ritual. The 

hosting temple’s gods are in the name of Jade Emperor’s decree, 

taking division of spiritual power and ghost as their targets to rein 

as heaven army under gods’ command at specific time and 

location. The process of ritual not only increases army for primary 

gods, and also provides a chance for these ghosts without sacrifice 

to become heaven army. This ritual also provides a tranquil life for 

human world adherents, and provides another Han-Chinese 

Society’s thinking aspect toward stake and linked relations among 

gods, ghost, man and “Army of gods”. 

By fieldwork survey, I noted several conscription and incense-

fire rituals in detail, to study heaven army’s roles under the 

category of gods’ belief and the influence which projects feudal 

institution that deeply rooted in civil society. The meaning behind 
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the ritual reflects the authority of primary gods’ belief and its 

linked relations. 

Besides, between a primary god and its conscripted soldiers, 

and the demand and necessity of making a pilgrimage and division 

of incense fire in ancestral temple, I am going to interpret 

conceptual ancient feudal institution which is kept in the civil 

society until now, and the reappearance as well as emphasis in 

belief ritual. Based on different roles and functions in belief 

context of ancestral temple’s soldiers and the transformation from 

division of spiritual power and ghost into heaven army, I analyze 

the civil social cooperation pattern among local adherents and 

establish a life boundary that meets up with adherents’ needs, and 

showing the mechanism for democratic elimination in the world of 

theocracy, which hidden in the believer’s mind. 

 

Keywords: Conscription and incense-sacred fire, Division of 

spiritual power and ghost, Army of deity, Five-barrack 

army, Pilgrimage and division of incense-fire 

 

 


