
第六章　台灣漢人民間信仰與新媒體：
以臉書為媒介的宗教建構

齊偉先

導言

網路媒體自 2000年代出現並快速發展以來，大量改變了現代人的

溝通及互動模式，並且深刻地影響許多領域的發展。不少宗教研究已

開始關注宗教媒介化、媒體化的新發展，探討「新媒體」的出現如何

改變宗教領域中的溝通及運作模式，甚至關懷這是否改變了宗教的原

型（prototype）。本文關注漢人民間信仰在新媒體出現後所產生的新變

化，例如「去地域化」的發展及其背後所代表的更深刻的宗教媒體化

現象。本文企圖就新媒體所產生的影響，說明民間信仰場域中存在著

什麼樣的「去地域化」現象，又代表什麼意義。本研究試圖指出新媒

體所創造的溝通環境，足以取代血緣、地緣及業緣等這些過去維繫民

間信仰運作及發展的重要社會基礎，而成為民間信仰溝通中生產新型

態宗教社群連帶的重要因素，讓民間信仰場域發展出另一種「去地域

化」的新連結。

本研究鎖定民間信仰場域中兩個儀式實踐的網路社群案例，探究

他們之所以能集結並成為長期互動社群的原因。這兩個社群成員彼此

之間的日常交流，主要是透過新媒體的管道來進行。本研究嘗試分析

他們彼此日常交流的網路貼文，瞭解其溝通互動的內容及形式。研究
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媒體轉向（Media turn）

網際網路（internet）的發展改變了人類社會的溝通模式，但改變

的卻不只是了溝通模式而已，早在 1960年代McLuhan「媒介即訊息」

的說法即指出了溝通媒介不只是媒介工具（McLuhan 1964），還實質

影響社會溝通的發展及演變等其他更多面向。在那個還沒有網際網路

的年代，McLuhan的卓見顯然不是在網際網路影響下所提出的，而應

該說是對戰後新一代科技媒介影響下的反省，反省當時對社會變遷的

研究，過於忽略媒介的角色及其所產生的影響。不過由於他的著作是

以巨觀層次的歷史或社會觀察為主要素材，論述方式常以歷史時期中

某個（被簡化陳述的）發展為例來進行闡述，因此尚沒有發展出許多

對經驗研究有用的更細緻的概念架構。「媒介即訊息」的說法也因此僅

成為思考方向上的框架性導引，成為一種「標語」：留待後續研究的

闡述。1970年代後期，在不同的學術脈絡下，兩個學群各自獨立發

展，分別從不同的脈絡豐富了這個框架標語的內容，一個是STS的學

群，一個是網絡社會（network society）的討論。

STS學群從具體的經驗研究中逐步發展出對於科技及社會在存有

論及知識論的反省（Law 2008），從「物」這個基礎的層次著手，透

過個案經驗研究，說明科技與社會之間相互決定、影響、建構等諸

多面向。如同 John Law 在 其 研 究 中的聲稱，「the social is always 

material」（社會一直是物質的）（Law 2008：638），這深刻標式出STS

領域以另外一個架構試圖打破「物（包括科技）」及「社會」二元存

有邏輯的論述方式。隨著媒體科技的進展，媒體效應變得廣泛且深

入，社會科學領域逐步認知到媒體的重要性，開始思考如何重新定位

「媒體」作為科技物的角色。以STS領域學者常引用Hutchby（2001）

所提出的「潛在開展性」（affordance）概念來理解媒體科技的社會存有
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發現新媒體的網路機制之於民間信仰，不再只是媒介，而是扮演了成

就新形態宗教建構的基礎，發展成為宗教溝通的一個重要環節。這呼

應了宗教網路研究學者近年來所強調的，網路的角色在宗教領域正產

生從媒介化（mediation）轉向媒體化（mediatization）的質變。 

Hjarvard  提出宗教媒體化論述的時期（Hjarvard 2008b, 2011），尚屬

臉書及LINE等新媒體之應用軟體還未出現或剛出現之際，是以他的

研究觀察仍是以傳統大眾媒體及網際網路（internet）為主所發展出來

的，並不能完全涵蓋近年來「新媒體」所帶來的新一波改變。本研究

的對象皆是倚賴「新媒體」進行溝通的案例，因此所彰顯的宗教媒體

化效應，不只是從另一個角度展演了Hjarvard所提出的看法，也更進

一步拓展了宗教媒體化這個發展趨勢的具體內涵。。

在「新媒體」的溝通中，訊息表達的形式（如網頁貼文的形式、

風格），不只是與溝通內容無涉的媒介載具而已，而是相當程度上決定

了溝通內容的建構，也因此決定了建構信仰及儀式的方式。新媒體所

產生的宗教群集效應中，一方面降低了過去地方社群中權力及利益網

絡的可能影響，另一方面，也在數位化文本的溝通互動中，強化了文

本某些特性（如內容之外的風格形式）的影響，使之成為足以影響社

群連帶的重要因子。有別於過去權力及利益網絡的傳統運作模式，數

位文本所動員的群集力量，乃奠基在某些足以反映現代個體化特質的

特定取向上（如靈性追尋、社群共在感等），因此得以引領一些「新

血」進入民間信仰場域，而這些「新血」在場域中逐漸發展其宗教鑲

嵌的過程中，也同時為民間信仰場域帶進了一些有別於既存組織型

態、既存儀式文化的新元素。這些線索勾勒出一種可能的翻轉，讓我

們思考重新定義民間信仰場域中宗教建構的新內涵。
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實踐如儀式等）的重要因子（Hjarvard 2008b; Lövheim and Lynch 2011:

113）。就這意義而言，媒體不再只是讓宗教溝通得以進行的媒介，應

改說它本身就是宗教溝通的一環。若只將媒體當媒介，我們的研究將

只會專注於宗教型態的轉變，並將宗教領域的轉變解釋為是媒體影響

下的結果，而並不一定會分析媒體本身特性與宗教發展的內在連結。

若採宗教媒體化（mediatization of religion）的立場，媒體將被視為是宗

教領域的存有要素，成為宗教內在結構的一部分，進而將媒體特性與

宗教溝通之間的內在關聯進行實質連結。

在網際網路剛出現而成為學界逐漸重視的研究領域之初，虛擬

（virtual）及真實（actual）是常被討論的重要主題之一。對比於人與人

直接互動的情境及溝通模式，網路上的溝通很自然地被視為是另一類

溝通，一種具擬仿特性的溝通，這樣的溝通環境特質被標示為虛擬性

（virtuality）（Nardi 2015: 16）。許多網際網路中的關係網絡被理解為

「真實互動」的對照性存有，例如網路上所形成的溝通群體被稱之為虛

擬社群（Rheingold 1994; Evans 2013），擬仿式的社群對照的是傳統奠

基於身體互動的社群形式。但這個對比式的差異概念隨著新媒體的出

現而面臨了挑戰。有別於單向性訊息散播的傳遞形式，新媒體強調互

動、相互分享與群組化的溝通模式，當它大規模且廣泛地滲透在現代

人的日常生活時，社會互動及溝通方式相當程度跳脫了以身體為基礎

的「實際」互動及溝通。「虛擬／真實」二者之間的差別開始變得模

糊，而讓這組差異概念顯得有點左支右絀，學者開始意識到虛擬世界

中溝通及互動的真實性（Richardson 2015; Wilson etal. 2002: 456; Nardi 

2015: 19），也因此媒體學者開始有了一種擺脫傳統理解「社群」方式

的想像，開始發展另一種以網絡為基本思維的社會存有論。

網際網路是一種相對開放性的社會系統，並不像組織或社群是一

種封閉式的社會關係。Wittel（2001）一篇深入討論網絡社會性的文

在前述社會存有論式的思考下，近年來針對媒體角色的反

省，乃聚焦於媒體由「媒介化」特性朝「媒體化」（Hjarvard 2008a; 

Couldry 2008: 375-377）轉進的重要轉向。以宗教領域的相關研究

來說，Hjarvard（2008b）提到：「媒體化是一種社會變遷的過程，

這過程某種程度上讓社會及文化領域從屬於媒體邏輯。」（Hjarvard 

2008b：13）。媒體不僅（1）逐漸發展成現代社會中一種獨立建制體

系（institution），不再只是服務其他社會建制體系的工具而已，甚至逐

漸（2）發展成為其他建制體系運作中，扮演有如組成成分的核心元素

（core element），例如成為定義及框架宗教基本形式及內涵（包含宗教
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性，媒體被視為不只是工具、不只是媒介，而已經成為現代很多社會

現象及文化形式的基本組成要素，這樣的思考取徑等於是重新定義我

們對媒體的存有理解。在這樣的理解脈絡下，許多社會現象及文化形

式無異乎就是一種媒體現象，乃依賴媒體的邏輯來演化發展。

另外一個足以改變我們對媒體的定位及想像的是網絡社會的討

論。1980年代出現了「網絡社會」（network society）一詞，隨著網際

網路在全世界的普及，「網絡社會」在1990年代後期已發展成為一

個頗受重視的研究領域。Manuel Castells 透過體系性的論述（Castell 

1996），發展了奠定網絡社會作為一個研究領域的重要理論基礎。 

Castell在 2009年的著作中，甚至嘗試從更基礎的面向重詮社會溝通，

從社會網絡的角度重新定義權力、文化等過去被理解成純粹屬於社會

關係建構的基礎概念，也同時重新定義了媒體在社會中的角色。

以上這些將媒體作為社會這些存有的思考，在新媒體出現後，益

發展現出其重要性，成為後來媒體化（mediatization）論述發展的基

礎。

網絡社會性（network sociality）
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人的日常生活時，社會互動及溝通方式相當程度跳脫了以身體為基礎

的「實際」互動及溝通。「虛擬／真實」二者之間的差別開始變得模

糊，而讓這組差異概念顯得有點左支右絀，學者開始意識到虛擬世界

中溝通及互動的真實性（Richardson 2015; Wilson etal. 2002: 456; Nardi 

2015: 19），也因此媒體學者開始有了一種擺脫傳統理解「社群」方式

的新想像，開始發展另一種以網絡為基本思維的社會存有論。

網際網路是一種相對開放性的社會系統，並不像組織或社群是一

種封閉式的社會關係。Wittel（2001）一篇深入討論網絡社會性的文

在前述社會存有論式的思考下，近年來針對媒體角色的反

省，乃聚焦於媒體由「媒介化」特性朝「媒體化」（Hjarvard 2008a;

Couldry 2008: 375-377）轉進的重要轉向。以宗教領域的相關研究

來說，Hjarvard（2008b）提到：「媒體化是一種社會變遷的過程，

這過程某種程度上讓社會及文化領域從屬於媒體邏輯。」（Hjarvard 

2008b：13）。媒體不僅（1）逐漸發展成現代社會中一種獨立建制體

系（institution），不再只是服務其他社會建制體系的工具而已，甚至逐

漸（2）發展成為其他建制體系運作中，扮演有如組成成分的核心元素

（core element），例如成為定義及框架宗教基本形式及內涵（包含宗教
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性，媒體被視為不只是工具、不只是媒介，而已經成為現代很多社會

現象及文化形式的基本組成要素，這樣的思考取徑等於是重新定義我

們對媒體的存有理解。在這樣的理解脈絡下，許多社會現象及文化形

式無異乎就是一種媒體現象，乃依照媒體的邏輯及可能性來演化發展。

另外一個足以改變我們對媒體的定位及想像的是網絡社會的討

論。1980年代出現了「網絡社會」（network society）一詞，隨著網際

網路在全世界的普及，「網絡社會」在 1990年代後期已發展成為一

個頗受重視的研究領域。Manuel Castells透過體系性的論述（Castell 

1996），發展了奠定網絡社會作為一個研究領域的重要理論基礎。

Castell在 2009年的著作中，甚至嘗試從更基礎的面向重詮社會溝通，

從社會網絡的角度重新定義權力、文化等過去被理解成純粹屬於社會

關係建構的基礎概念，也同時重新定義了媒體在社會中的角色。

以上這些將媒體作為社會這些存有的思考，在新媒體出現後，益

發展現出其重要性，成為後來媒體化（mediatization）論述發展的基

礎。

網絡社會性（network sociality）
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新媒體的轉向：（數位）文本取代訊息

大眾媒體（mass media）這個詞彙指涉的是過去廣播電台、電子媒

體等單向性訊息傳播的管道，因此訊息生產者及接收者成為大眾媒體

理論的基本分析架構。Hjarvard（2011）在開展宗教媒體化理論而提出

banal religion的觀察時，所舉的例證及案例基本上還是以大眾媒體影響

下的宗教發展為討論主軸。他認為在大眾媒體環境中，宗教符碼透過

大眾媒體滲透在不同的文化劇本中，被觀眾選擇與消費，俗民大眾一

方面在此過程中，創造對超越性的想像；另一方面，這些俗民大眾透

過選擇與觀看所建構的超越性圖像，也成為他們和建制化宗教組織對

話的重要基礎。也因此，大眾媒體儼然像是過去的宗教，成為進行傳

播及建構超越性圖像的機制。儘管他曾以 banal religion這個新的概念

來標示宗教媒體化所代表的關鍵轉變，但在「新媒體」出現後，新的

變化所體現的宗教媒體化意涵，變得更為多元與深刻。新媒體創造了

另一種新的溝通特質，讓宗教溝通有更多面向的轉變。這些新的溝通

特質，在本研究的後續分析中扮演重要的角色，因此特別在此進行進

一步的說明。

在有雙向互動特性的新媒體出現後，一項有別於大眾媒體溝通特質

的重要差異，就是生產者／接收者之間的界線不再可清楚二分。在資

訊科技發展過程中，訊息（message）是一個相當初階的概念，它指涉

主體們（傳達者及接收者）在溝通、互動的脈絡下傳達的內容。但是

在部落格這類新媒介出現後，溝通的內涵至少產生了兩個重要的質變：

一是溝通由雙向性變成公開性，接受者由特定的對象（群），變成所有

可能的網路使用者，這影響的是自我展演的方式及內涵的轉變；公開

性成為一種自我展演的內涵，自我揭露是在公開的場域進行。這類在

過去或許只有公眾人物有機會進行的自我展演，在網路世界中，人人

皆有機會參與這類具公開性的自我揭露（Macek 2013: 297）。
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章中，看似區分現代社會中網際網路關係有別於過去傳統人際網路及

社群關係的概念差異，但隱約宣告的是，在現代網路社會的發展中，

人類生活的社會形式從社群向網絡擺盪。他用「網絡社會性」標示出

現代網路社會的一項關鍵特質，強調網路不只是溝通的媒介，而正深

刻地改變社會性，決定溝通的特質。若從網絡社會性作為理解的基

礎，社會性不再僅限於人與人之間的溝通及關係，還包含人與物共同

生產的建構關係，因此「連結性」（connectivity）這個概念便區隔出與

傳統所理解的「關係」（relation）的差異（van Dijck 2013），甚至某種

程度成為可以取代它的另一個概念基石。網絡社會中的連結性是數位

媒介（digitally mediated）的產物，有別於此，傳統的社群則是以身體

媒介（body-mediated）所建構的社會形式。因此所謂的虛擬世界（數

位媒介的世界）是去身體化的理解，身體在傳統上被認為是存有的重

要元素，表現在哲學的討論就是「（肉體的）感知」，如同在符號互

動論中，社會真實都是在以身體（包括「姿態」、面對面的互動元素）

為媒介所產生的社會關係。對照於社會面對面的真實互動，虛擬性

（virtuality）等於是強調了一種去身體化的真實性。

筆者認為網絡社會性背後，涉及了一個根本的變化，也就是溝通

的特質轉變成建立在高度編碼化的文本基礎之上，成為在媒介文脈上

所進行的溝通。傳統社群的人際關係強調共同歷史的相互經驗，因此

注重（歷史）敘事性，也就是彼此之間的共同過去與共同經歷的歷

史，其中敘事是讓這些共同性能再製的基礎。有別於此，在新型態的

社會溝通中，因大量倚賴一種已經被「標準化」、「編碼化」去身體脈

絡化的符號及概念，是以這種奠基在訊息的流通與分享所建立的群體

化效應，不同於以往的社群，不再依賴共同記憶、共同歷史。網路

社群、粉絲社群等等，都是這類奠基在某種特定訊息類型之上所形成

的社會群集（grouping）。
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新媒體的轉向：（數位）文本取代訊息

大眾媒體（mass media）這個詞彙指涉的是過去廣播電台、電子媒

體等單向性訊息傳播的管道，因此訊息生產者及接收者成為大眾媒體

理論的基本分析架構。Hjarvard（2011）在開展宗教媒體化理論而提出

banal religion的觀察時，所舉的例證及案例基本上還是以大眾媒體影響

下的宗教發展為討論主軸。他認為在大眾媒體環境中，宗教符碼透過

大眾媒體滲透在不同的文化劇本中，被觀眾選擇與消費，俗民大眾一

方面在此過程中，創造對超越性的想像；另一方面，這些俗民大眾透

過選擇與觀看所建構的超越性圖像，也成為他們和建制化宗教組織對

話的重要基礎。也因此，大眾媒體儼然像是過去的宗教，成為進行傳

播及建構超越性圖像的機制。儘管他曾以 banal religion 這個新的概念

來標示宗教媒體化所代表的關鍵轉變，但在「新媒體」出現後，新的

變化所體現的宗教媒體化意涵，變得更為多元與深刻。新媒體創造了

另一種新的溝通特質，讓宗教溝通有更多面向的轉變。這些新的溝通

特質，在本研究的後續分析中扮演重要的角色，因此特別在此進行進

一步的說明。

 在有雙向互動特性的新媒體出現後，一項有別於大眾媒體溝通特質

的重要差異，就是生產者／接收者之間的界線不再可清楚二分。在資

訊科技發展過程中，訊息（message）是一個相當初階的概念，它指涉

主體們（傳達者及接收者）在溝通、互動的脈絡下傳達的內容。但是

在部落格這類新媒介出現後，溝通的內涵至少產生了兩個重要的質變：

一是溝通由雙向性變成公開性，接受者由特定的對象（群），變成所有

可能的網路使用者，這影響的是自我展演的方式及內涵的轉變；公開

性成為一種自我展演的內涵，自我揭露是在公開的場域進行。這類在

過去或許只有公眾人物有機會進行的自我展演，在網路世界中，人人

皆有機會參與這類具公開性的自我揭露（Macek 2013: 297）。
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章中，看似區分現代社會中網際網路關係有別於過去傳統人際網路及

社群關係的概念差異，但隱約宣告的是，在現代網路社會的發展中，

人類生活的社會形式從社群向網絡擺盪。他用「網絡社會性」標示出

現代網路社會的一項關鍵特質，強調網路不只是溝通的媒介，而正在

深入地改變社會性，決定溝通的特質。若從網絡社會性作為理解的基

礎，社會性不再僅限於人與人之間的溝通及關係，還包含人與物共同

生產的建構關係，因此「連結性」（connectivity）這個概念便區隔出與

傳統所理解的「關係」（relation）的差異（van Dijck 2013），甚至某種

程度成為可以取代它的另一個概念基石。網絡社會中的連結性是數位

媒介（digitally mediated）的產物，有別於此，傳統的社群則是以身體

媒介（body-mediated）所建構的社會形式。因此所謂的虛擬世界（數

位媒介的世界）是去身體化的理解，身體在傳統上被認為是存有的重

要元素，表現在哲學的討論就是「（肉體的）感知」，如同在符號互

動論中，社會真實都是在以身體（包括「姿態」、面對面的互動元素）

為媒介所產生的社會關係。對照於社會面對面的真實互動，虛擬性

（virtuality）等於是強調了一種去身體化的真實性。

筆者認為網絡社會性背後，涉及了一個根本的變化，也就是溝通

的特質轉變成建立在高度編碼化的文本基礎之上，成為在媒介文脈上

所進行的溝通。傳統社群的人際關係強調共同歷史的相互經驗，因此

注重（歷史）敘事性，也就是彼此之間的共同過去，共同經歷的歷

史，其中敘事是讓這些共同性能再製的基礎。有別於此，在新型態的

社會溝通中，因大量倚賴一種已經被「標準化」、「編碼化」去身體脈

絡化的符號及概念，是以這種奠基在訊息的流通與分享所建立的群體

化效應，不同於以往的社群，不再依賴共同記憶、共同歷史。網路社

群、粉絲社群等等，都是這類奠基在某種特定訊息類型之上所形成的

社會群集（grouping）。
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我決定的基礎上，這看法也呼應了個體展演的自由度在現代網路社會

中高度成長的觀察。

每一篇網路上作為數位展演的貼文就是一個文本（Reed 2005），

「文本」這個源於結構主義討論脈絡下的概念，在Kristeva的詮釋開展

下，凸顯了文本必須在互文性（intertextuality）下理解的重要性，也

就是必須將文本放在文化結構的脈絡中，檢視文本與文化結構中其他

文本之間的相互建構（Kristeva 1980: 36-38, 82-85; Alfaro 1996）。這個

互文性的概念，在新媒體的溝通中，鮮明地標示出存在於觀者之間的

相互主動性（inter / active）（Cover 2006），文化結構必須更鬆動地被

理解為是由各種可能的多元子文化領域所構成，並且在符號學層次上

來說，互文的層次包含了從語意到修辭、從符指到符徵等不同面向的

可能性。符徵愈是多元，互文的可能性也自然愈多，比起只有文字的

小說，有聲影符徵的文本（如電影、及新媒體中的網頁），所涉及的

互文層次更為多元。因此就風格層次來說，就不只是文字上的修辭，

還包括更多不同符號特性的展演。現代新媒體的特性創造了多元符碼

展演的空間，讓展演自由度大增的個體，有更豐富的「媒材」來進行

展演。在這樣的溝通環境中，文字能力不再是個人展演自我的重要條

件，新媒體（如Facebook或 Instagram）創造了豐富的展演可能性，讓

不同的自我（self）都能用他擅長或有感的方式進行展演性的文本生

產，因此自我認同議題也變得更容易被意識到（van Dijck 2013: 51）、

變得有更多元的生產方式。

新媒體世界中的「新圈圈」及其群集性

網路世界中溝通與群集的動力，主要倚賴的是數位文本，其中

部落格、臉書這類有公開性與個人網誌特質的新媒體工具，讓所有人

也因為這項關鍵性的差異，相關的學術討論開始用新媒體來標示這

類新的媒體特性，或有學者如Papacharissi用 virtual sphere 2.0來標示

（Papacharissi 2009）。這些有別於傳統mass media的新創概念，都是用

來標示溝通本質有所質變的新發展階段。

另一個溝通本質上的關鍵差異是，它從過去極度限縮於文字的表

達方式（如BBS），轉變成更多元的展現可能，讓不同特長的人能不限

於文字的框架來進行其他類型的自我展演，也因此相應開展出多元的

風格化可能性，傳達的將不只是訊息內容， 傳達的形式本身就成為待

解讀、詮釋及體會的風格議題。基於以上兩點，這種自我展演模式的

質變，讓「訊息」這個概念的傳統指涉顯得過於狹隘，筆者建議用

「（數位）文本」概念，更能凸顯這些自我展演模式在公開的場域中能

被多元詮釋的現象。如此才能精確地說明從部落格、臉書到LINE等新

溝通媒體出現後的數位溝通特色。當「媒材」的多元化成為溝通的可

能時，溝通的展演性也就更形重要，這正符合了某些文化領域的

現代化理論診斷：隨著自我展演的重要性增加的同時，風格（style）

在現代社會中的角色變得十分重要（Abercrombie and Longhurst 1998: 

85）。在現代化議題的討論中，日常生活的美學化（aestheticization of 

everyday life）論述（Urry 2000）及自反性的美學的自反性（aesthetic 

reflexivity）論述（Lash 1993），都特別強調一種自我展現的可能性。

用Lasch的話說，這是一種自賞式（narcissus）的現代性文化（Lasch 

1979），一方面意味著個體的自由度比以前更高（Papacharissi 2009: 

240），另一方面也代表展演者與觀賞者之間界線的模糊，某種意義上

所有的人都同時是展演者也是觀賞者。展演需要風格的形塑與生產，

許多新媒體的討論，都指出了新媒體的發展與文化現代性論述之間的

關聯性（Macek 2013; Papacharissi 2009）。正如同Castell 的觀察：過去

的社群是傳統決定的社會關係，但在網路社會中社群是建立在個體自
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我決定的基礎上，這看法呼應了個體展演的自由度在現代網路社會

中高度成長的觀察。

每一篇網路上作為數位展演的貼文就是一個文本（Reed 2005），

「文本」這個源於結構主義討論脈絡下的概念，在Kristeva的詮釋開展

下，凸顯了文本必須在互文性（intertextuality）下理解的重要性，也

就是必須將文本放在文化結構的脈絡中，檢視文本與文化結構中其他

文本之間的相互建構（Kristeva 1980: 36-38, 82-85; Alfaro 1996）。這個

互文性的概念，在新媒體的溝通中，鮮明地標示出存在於觀者之間的

相互主動性（inter / active）（Cover 2006），文化結構必須更鬆動地被

理解為是由各種可能的多元子文化領域所構成，並且在符號學層次上

來說，互文的層次包含了從語意到修辭、從符指到符徵等不同面向的

可能性。符徵愈是多元，互文的可能性也自然愈多，比起只有文字的

小說，有聲影符徵的文本（如電影、及新媒體中的網頁），所涉及的

互文層次更為多元。因此就風格層次來說，就不只是文字上的修辭，

還包括更多不同符號特性的展演。現代新媒體的特性創造了多元符碼

展演的空間，讓展演自由度大增的個體，有更豐富的「媒材」來進行

展演。在這樣的溝通環境中，文字能力不再是個人展演自我的重要條

件，新媒體（如Facebook或 Instagram）創造了豐富的展演可能性，讓

不同的自我（self）都能用他擅長或有感的方式進行展演性的文本生

產，因此自我認同議題也變得更容易被意識到（van Dijck 2013: 51）、

變得有更多元的生產方式。

新媒體世界中的「新圈圈」及其群集性

網路世界中溝通與群集的動力，主要倚賴的是數位文本，其中

部落格、臉書這類有公開性與個人網誌特質的新媒體工具，讓所有人

也因為這項關鍵性的差異，相關的學術討論開始用新媒體來標示這

類新的媒體特性，或有學者如Papacharissi用 virtual sphere 2.0來標示

（Papacharissi 2009）。這些有別於傳統mass media的新創概念，都是用

來區隔溝通本質有所差異的不同發展階段。

另一個溝通本質上的關鍵差異是，它從過去極度限縮於文字的表

達方式（如BBS），轉變成更多元的展現可能，讓有不同特長的人能不

限於文字的框架來進行其他類型的自我展演，也因此相應開展出多元

的風格化可能性，傳達的將不只是訊息內容， 傳達的形式本身就成為待

解讀、詮釋及體會的風格議題。基於以上兩點，這種自我展演模式的

質變，讓「訊息」這個概念的傳統指涉顯得過於狹隘，筆者建議用

「（數位）文本」概念，更能凸顯這些自我展演模式在公開的場域中能

被多元詮釋的現象。如此才能精確地說明從部落格、臉書到LINE等新

溝通媒體出現後的數位溝通特色。當「媒材」的多元化成為溝通的可

能時，溝通的展演性也就更形重要，這正符合了某些文化領域的

現代化理論診斷：隨著自我展演的重要性增加的同時，風格（style）

在現代社會中的角色變得十分重要（Abercrombie and Longhurst 1998: 

85）。在現代化議題的討論中，日常生活的美學化（aestheticization of 

everyday life）論述（Urry 2000）及自反性的美學的自反性（aesthetic 

reflexivity）論述（Lash 1993），都特別強調一種自我展現的可能性。

用Lasch的話說，這是一種自賞式（narcissus）的現代性文化（Lasch 

1979），一方面意味著個體的自由度比以前更高（Papacharissi 2009: 

240），另一方面也代表展演者與觀賞者之間界線的模糊，某種意義上

所有的人都同時是展演者也是觀賞者。展演需要風格的形塑與生產，

許多新媒體的討論，都指出了新媒體的發展與文化現代性論述之間的

關聯性（Macek 2013; Papacharissi 2009）。正如同Castell 的觀察：過去

的社群是傳統決定的社會關係，但在網路社會中社群是建立在個體自
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的都已經受損得很嚴重，然後我希望是雕一尊小尊的軟身媽祖

來取代祂啊！

經過長期的接觸及互動，他從原本對文化的好奇及興趣，逐漸發

展出與媽祖之間類似靈證式的關係：

我覺得就是很多時候，我根本不用跟祂點香，就是我想要什麼

事情我大概跟祂想一下就會 ... ...就覺得我們是很有默契的。或

者是那件事情可不可以成功，其實我心裡都會有底，就是那件

事情大概就是說⋯⋯他們在談論的時候，我就大概可以⋯⋯他

們大家都很興高采烈地在談論的時候，我大概就會有靈感說可

不可以、這件事情不會成功⋯⋯對！但這不是我大二大三去的

時候就已經有了，是我在那邊很久之後才會有那種感覺。

這類接近神祕式的靈證感覺，是在高度個人特殊性的感受及感

應的詮釋基礎上發展出來的。在這信仰基礎上，當他後來因故不得

不將這尊自己花錢雕的軟身媽祖移出祖廟時，就發願要為祂建廟。

一個剛畢業沒多久的熱情大學生，遇到網際網路App蓬勃發展

的環境，也時興地在網路部落格上書寫自己的心得、建廟大願，並不

時公告一些自己打算籌劃的活動。一開始沒多久，在籌劃一次安排步

行回祖廟開光的活動中，透過部落格的訊息，竟從台灣各地吸引了將

近五、六十位原本完全不認識的「同好」前來共襄盛舉，這個網路效

應讓酷爺自己都非常意外。那次活動之後，雖然許多成員散去，或成

為只在網路上維持關心、按讚的粉絲，但卻也留下一小群堅實的支持

者，這群基本盤大約有十來位，後來他們成立了文化協會，向內政

部立案。這些核心成員是散布在不同地區（台北、桃園、嘉義、台

南、高雄、台東）的年輕人，年齡多在二十五至四十五歲之間，男性

為多，他們初期一年四、五次不辭勞苦地前來聚會。住在補習班附近
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都能進行具高度公開性的自敘文本的生產。這種新文本類型的特殊之

處，在於它能結合文字、影像、聲光的模式而創造多元的展演可能

性。也因此所傳達的，不只是訊息內容，更是形式風格及整體營造出

來的意象及氛圍。而這些網誌的按讚者、追蹤者，儼然成為一種新媒

體環境中的「新圈圈」。從這些新圈圈中，是有可能發展出一些新的

社會效應。在民間信仰領域中，這類的新發展是傳統祭祀圈、信仰圈

或相關的概念所無法涵蓋的（林美容 1988；末成道男 1989；三尾裕子 

2003）。本文以下將透過分析兩個頗具代表性的案例，來說明新媒體在

民間信仰領域所產生的新效應。

倚賴網路力量所建造的媽祖廟

酷爺（化名），一位英文補習班的經營者，他從某間國立大學外

文系畢業沒幾年，便在台南地區租了間透天厝，開始英文補習班的

經營，而在補習班的頂樓，安置了一間前來補習的學生及學生家長

都不知道的媽祖廳（當時可作為私人神明廳來理解），在訪談時他說：

我開補習班也是因為祂（媽祖）⋯⋯其實我開補習班不是我的

志願，就是因為我要租一棟透天厝，然後可以侍奉祂。

酷爺在大學時期，修了一堂通識課程，課程要求修課學生要進行

古蹟巡禮並寫一份歷史研究報告，酷爺當時選定了台南府城 xx宮（媽

祖廟）作為研究報告的對象，於是便從一開始的文化接觸，到後來逐

步由局外人變成局內人：

民國 94年（還是學生時）因為我存了一筆錢⋯⋯所以我就說這

麼大一筆錢我要幹什麼呢？然後就用它雕神明好了，我就是很

喜歡軟身媽祖，因為這間 xx宮（媽祖廟）只有一尊二媽就是軟

身⋯⋯然後那一尊祂其實我之前在幫祂換衣服的時候，手什麼
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的都已經受損得很嚴重，然後我希望是雕一尊小尊的軟身媽祖

來取代祂啊！

經過長期的接觸及互動，他從原本對文化的好奇及興趣，逐漸發

展出與媽祖之間類似靈證式的關係：

我覺得就是很多時候，我根本不用跟祂點香，就是我想要什麼

事情我大概跟祂想一下就會 ... ...就覺得我們是很有默契的。或

者是那件事情可不可以成功，其實我心裡都會有底，就是那件

事情大概就是說⋯⋯他們在談論的時候，我就大概可以⋯⋯他

們大家都很興高采烈地在談論的時候，我大概就會有靈感說可

不可以、這件事情不會成功⋯⋯對！但這不是我大二大三去的

時候就已經有了，是我在那邊很久之後才會有那種感覺。

這類接近神祕式的靈證感覺，是在高度個人特殊性的感受及感

應的詮釋基礎上發展出來的。在這信仰基礎上，當他後來因故不得

不將這尊自己花錢雕的軟身媽祖移出祖廟時，就發願要為祂建廟。

一個剛畢業沒多久的熱情大學生，遇到網際網路App蓬勃發展

的環境，也時興地在網路部落格上書寫自己的心得、建廟大願，並不

時公告一些自己打算籌劃的活動。一開始沒多久，在籌劃一次安排步

行回祖廟開光的活動中，透過部落格的訊息，竟從台灣各地吸引了將

近五、六十位原本完全不認識的「同好」前來共襄盛舉，這個網路效

應讓酷爺自己都非常意外。那次活動之後，雖然許多成員散去，或成

為只在網路上維持關心、按讚的粉絲，但卻也留下一小群堅實的支持

者，這群基本盤大約有十來位，後來他們成立了文化協會，向內政

部立案。這些核心成員是散布在不同地區（台北、桃園、嘉義、台

南、高雄、台東）的年輕人，年齡多在二十五至四十五歲之間，男性

為多，他們初期一年四、五次不辭勞苦地前來聚會。住在補習班附近
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都能進行具高度公開性的自敘文本的生產。這種新文本類型的特殊之

處，在於它能結合文字、影像、聲光的模式而創造多元的展演可能

性。也因此所傳達的，不只是訊息內容，更是形式風格及整體營造出

來的意象及氛圍。而這些網誌的按讚者、追蹤者，儼然成為一種新媒

體環境中的「新圈圈」。從這些新圈圈中，是有可能發展出一些新的

社會效應。在民間信仰領域中，這類的新發展是傳統祭祀圈、信仰圈

或相關的概念所無法涵蓋的（林美容 1988；末成道男 1989；三尾裕子 

2003）。本文以下將透過分析兩個頗具代表性的案例，來說明新媒體在

民間信仰領域所產生的新效應。

倚賴網路力量所建造的媽祖廟

酷爺（化名），一位英文補習班的經營者，他從某間國立大學外

文系畢業沒幾年，便在台南地區租了間透天厝，開始英文補習班的

經營，而在補習班的頂樓，安置了一間前來補習的學生及學生家長

都不知道的媽祖廳（當時可作為私人神明廳來理解），在訪談時他說：

我開補習班也是因為祂（媽祖）⋯⋯其實我開補習班不是我的

志願，就是因為我要租一棟透天厝，然後可以侍奉祂。

酷爺在大學時期，修了一堂通識課程，課程要求修課學生要進行

古蹟巡禮並寫一份歷史研究報告，酷爺當時選定了台南府城 xx宮（媽

祖廟）作為研究報告的對象，於是便從一開始的文化接觸，到後來逐

步由局外人變成局內人：

民國 94年（還是學生時）因為我存了一筆錢⋯⋯所以我就說這

麼大一筆錢我要幹什麼呢？然後就用它雕神明好了，我就是很

喜歡軟身媽祖，因為這間 xx宮（媽祖廟）只有一尊二媽就是軟

身⋯⋯然後那一尊祂其實我之前在幫祂換衣服的時候，手什麼
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覺得很感動、很有共鳴」，因此開始有了網路上的接觸，進而來幫忙活

動、逐漸成為核心的支持信徒。

酷爺的部落格是這些與酷爺完全不熟識的「同好」認識酷爺及追

蹤他與媽祖之間關係發展的唯一管道，但引發每個同好興趣的點並不

完全一致，訪談資料呈現大致有三類原因，一類是出自於個人具神祕

性的神緣理由，如前述阿風的自敘；另一類是因酷爺自身故事的衝突

感及特殊性引發瀏覽成員的興趣，如前述黑仔的描述；另一類則是酷

爺部落格呈現的風格及方式，讓許多瀏覽者產生好奇及親近感，因此

成為持續關注的瀏覽成員。當然，吸引最後一類人的並非純粹只是頁

面的美感及設計風格，而包含了結合酷爺所書寫及標示的文字內容，

整體所展現出來的一種風格所傳達的氛圍。

2017年初，筆者進行訪談時，媽祖廳的臉書官網，共有六人屬

於編輯群而且有貼文的權限，但實際貼文的人，仍是以酷爺為主，經

考察發現，酷爺在臉書官網上所貼的文章數量，約佔百分之九十五以

上，可以說官網所呈現的網頁貼文，還是有高度的酷爺色彩，如同受

訪成員在談及臉書官網的呈現內容時，多表示「就是很有他個人的風

格」。

筆者曾問酷爺過去部落格呈現的內容，他表示大致上就是寫一

些自己的心情，結合一些相應的相片，和現在經營臉書差不多。酷爺

在現在媽祖廳的臉書官網上時常抒發一些自己「奉祀」媽祖的心境體

會。這類貼文幾乎都是抒發自己對媽祖的感情及連繫，這種近詩的體

例，配合凝視風格的相片，往往充分營造出酷爺在信仰路上的心境。

如貼文 1及貼文 2所示，光看文字，會讓人分不出這和一般文青在抒發

生命追尋或自我靈性追求的獨白有何差別，那此文本何關乎宗教呢？

貼文作為一個完整的文本，是圖文相呼應的整體，圖文結合的化學變

化所生產的文本脈絡，正是結合圖示之（民間）宗教元素與（文青）
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的，除了酷爺之外，就只有一位，其他都住在外縣市。在經歷了近

四年多這樣的互動模式，這地理空間相距甚遠的一群人，終於在時機

成熟下，集資並找到廟地，在 2 016 年 5 月順利將媽祖從補習班頂樓

移請至新廟，完成入火安座的建廟大事，成為因網路結緣而成功建

廟的案例。近五年來的發展中，成員變化不算大，特別是核心成員

沒有太大的變動。筆者相當好奇這群核心成員的參與動機，因此分

別與近十位核心成員進行訪談。一位經營保全生意、一位自營商、

一位石斑養殖業者、一位公務人員、一位保險業者、一位廣告公司

負責後製的員工、一位勞力工作者、一位府城中另一間大廟（玉皇

宮）的禮生服務人員，成員中幾乎沒有從事雷同職業者。其中在一

開始的階段，有九成以上是透過酷爺的個人部落格認識酷爺及他發

願企圖做的事─建廟。

其中一位在北部工作的勞工阿風，他一開始就是透過酷爺的部落

格認識酷爺及這個「群體」，他表示：

說實在的，我一開始是網路上看到神像，被他的媽祖神像吸

引⋯⋯在部落格看到照片，覺得ㄟ好特別的尊媽祖！⋯⋯就開

始追蹤他的訊息，後來就因為有個活動，就找我幫忙，就有去

稍微認識⋯⋯也覺得聊得來，加上我對媽祖有一種信仰上的認

同，所以覺得比較有緣的媽祖，就會去參加他們的活動。

而另一位高雄的石斑養殖業者黑仔，年近四十，家在枋寮。他自

述當時會注意到酷爺的這個團體，是透過網頁的部落格，在酷爺的部

落格看到酷爺極具個人風格的分享方式及對媽祖的告白內容，他表示：

就覺得奇怪，怎麼一個英文老師會搞這種東西，就覺得很搞

笑！覺得他這個人很可愛！

除了覺得有趣外，也十分認同他的信念及觀念，「看了他的分享
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覺得很感動、很有共鳴」，因此開始有了網路上的接觸，進而來幫忙活

動、逐漸成為核心的支持信徒。

酷爺的部落格是這些與酷爺完全不熟識的「同好」認識酷爺及追

蹤他與媽祖之間關係發展的唯一管道，但引發每個同好興趣的點並不

完全一致，訪談資料呈現大致有三類原因，一類是出自於個人具神祕

性的神緣理由，如前述阿風的自敘；另一類是因酷爺自身故事的衝突

感及特殊性引發瀏覽成員的興趣，如前述黑仔的描述；另一類則是酷

爺部落格呈現的風格及方式，讓許多瀏覽者產生好奇及親近感，因此

成為持續關注的瀏覽成員。當然，吸引最後一類人的並非純粹只是頁

面的美感及設計風格，而包含了結合酷爺所書寫及標示的文字內容，

整體所展現出來的一種風格所傳達的氛圍。

2017年初，筆者進行訪談時，媽祖廳的臉書官網，共有六人屬

於編輯群而且有貼文的權限，但實際貼文的人，仍是以酷爺為主，經

考察發現，酷爺在臉書官網上所貼的文章數量，約佔百分之九十五以

上，可以說官網所呈現的網頁貼文，還是有高度的酷爺色彩，如同受

訪成員在談及臉書官網的呈現內容時，多表示「就是很有他個人的風

格」。

筆者曾問酷爺過去部落格呈現的內容，他表示大致上就是寫一

些自己的心情，結合一些相應的相片，和現在經營臉書差不多。酷爺

在現在媽祖廳的臉書官網上時常抒發一些自己「奉祀」媽祖的心境體

會。這類貼文幾乎都是抒發自己對媽祖的感情及連繫，這種近詩的體

例，配合凝視風格的相片，往往充分營造出酷爺在信仰路上的心境。

如貼文 1及貼文 2所示，光看文字，會讓人分不出這和一般文青在抒發

生命追尋或自我靈性追求的獨白有何差別，那此文本何關乎宗教呢？

貼文作為一個完整的文本，是圖文相呼應的整體，圖文結合的化學變

化所生產的文本脈絡，正是結合圖示之（民間）宗教元素與（文青）
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的，除了酷爺之外，就只有一位，其他都住在外縣市。在經歷了近

四年多這樣的互動模式，這地理空間相距甚遠的一群人，終於在時機

成熟下，集資並找到廟地，在 2 016 年 5 月順利將媽祖從補習班頂樓

移請至新廟，完成入火安座的建廟大事，成為因網路結緣而成功建

廟的案例。近五年來的發展中，成員變化不算大，特別是核心成員

沒有太大的變動。筆者相當好奇這群核心成員的參與動機，因此分

別與近十位核心成員進行訪談。一位經營保全生意、一位自營商、

一位石斑養殖業者、一位公務人員、一位保險業者、一位廣告公司

負責後製的員工、一位勞力工作者、一位府城中另一間大廟（玉皇

宮）的禮生服務人員，成員中幾乎沒有從事雷同職業者。其中在一

開始的階段，有九成以上是透過酷爺的個人部落格認識酷爺及他發

願企圖做的事─建廟。

其中一位在北部工作的勞工阿風，他一開始就是透過酷爺的部落

格認識酷爺及這個「群體」，他表示：

說實在的，我一開始是網路上看到神像，被他的媽祖神像吸

引⋯⋯在部落格看到照片，覺得ㄟ好特別的尊媽祖！⋯⋯就開

始追蹤他的訊息，後來就因為有個活動，就找我幫忙，就有去

稍微認識⋯⋯也覺得聊得來，加上我對媽祖有一種信仰上的認

同，所以覺得比較有緣的媽祖，就會去參加他們的活動。

而另一位高雄的石斑養殖業者黑仔，年近四十，家在枋寮。他自

述當時會注意到酷爺的這個團體，是透過網頁的部落格，在酷爺的部

落格看到酷爺極具個人風格的分享方式及對媽祖的告白內容，他表示：

就覺得奇怪，怎麼一個英文老師會搞這種東西，就覺得很搞

笑！覺得他這個人很可愛！

除了覺得有趣外，也十分認同他的信念及觀念，「看了他的分享
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貼文 3

貼文 5

貼文 4

貼文 6

這是一個可以靜靜坐一整個
下午的地方，尤其是有風吹
拂的時候！心都平靜了。

人生就像迷宮，我們用上半生
找尋入口，用下半生找尋出口。

抒懷之語囈風格的整體。這類手法，可說是巧妙架接（俗民）信仰符

碼及（文青）文采與抒懷的絕妙展現。重要的是，這文本對這個群體

內部的網路成員來說，絕非只是哲思獨白的語囈觀賞，更是展演一場

與他們所共同面對的神聖性存有的對話。例如文字中的「你」的指

涉，在其成員的理解中，不會是與大家無涉的酷爺主觀投射的對象，

而是他們所共同熟悉、共同互動過的同一尊神明。

另外，如臉書貼文 3及貼文 4所示，酷爺也常會將自己的心境與媽

祖所處的空間元素結合，一方面傳遞酷爺感官所獲得的一種感覺，另

一方面結合凝視媽祖居所的角落，這圖文結合的文本整體，也讓散布

遠在各地的成員，能透過空間的影像，讓觀者感受到媽祖居所的現況

及氛圍，自然容易讓遠距成員產生心境上的聯繫。

此外還有另一類展演模式，是酷爺偶有會將自己體悟的感想及人

生哲理，用文字表達出來，這類半哲思、半抒懷的文字抒發，也是另

貼文 1 貼文 2

等候在　驟來的　夏日暴雨
時間突然靜止 
滂沱的　雨勢中　停泊兩段
迂迴著的心事 
突然間　所有的 
談笑風生　瞬間戛然而止 
靠著我 擋著你 
風雨之中　不讓你被淋濕 
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貼文 3

貼文 5

貼文 4

貼文 6
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下午的地方，尤其是有風吹
拂的時候！心都平靜了。

人生就像迷宮，我們用上半生
找尋入口，用下半生找尋出口。

抒懷之語囈風格的整體。這類手法，可說是巧妙架接（俗民）信仰符

碼及（文青）文采與抒懷的絕妙展現。重要的是，這文本對這個群體

內部的網路成員來說，絕非只是哲思獨白的語囈觀賞，更是展演一場

與他們所共同面對的神聖性存有的對話。例如文字中的「你」的指

涉，在其成員的理解中，不會是與大家無涉的酷爺主觀投射的對象，

而是他們所共同熟悉、共同互動過的同一尊神明。

另外，如臉書貼文 3及貼文 4所示，酷爺也常會將自己的心境與媽

祖所處的空間元素結合，一方面傳遞酷爺感官所獲得的一種感覺，另

一方面結合凝視媽祖居所的角落，這圖文結合的文本整體，也讓散布

遠在各地的成員，能透過空間的影像，讓觀者感受到媽祖居所的現況

及氛圍，自然容易讓遠距成員產生心境上的聯繫。

此外還有另一類展演模式，是酷爺偶有會將自己體悟的感想及人

生哲理，用文字表達出來，這類半哲思、半抒懷的文字抒發，也是另

貼文 1 貼文 2

等候在　驟來的　夏日暴雨
時間突然靜止 
滂沱的　雨勢中　停泊兩段
迂迴著的心事 
突然間　所有的 
談笑風生　瞬間戛然而止 
靠著我 擋著你 
風雨之中　不讓你被淋濕 
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的廟宇有一定格調的自我期許。酷爺經營臉書的方式，其核心的元素

是反映心情寫照的自敘內容，但就風格上來說，搭配的相片往往像是

烘托氛圍的意境照，對比於一般報導式的照片或影片，相片文本本身

的內容並非走搜奇路線，也非眼見為憑的蒐證路線，而是附比式、意

境式的功能。因此，文字是主、圖片為輔；這和搜奇及蒐證式以影像

為主、文字為輔的報導路線不同。許多廟會迷在網路上放訊息時，多

以廟會場景中的過程、事件等影像為主要內容，文字呈現的方式或簡

短地稱奇讚嘆、或針對內容發表個人意見，換言之，生產文本的主體

要不隱身在事件的背後低調不張揚（讓圖說話）、或是相反地大張旗鼓

對所張貼的影像文本進行論述式的主觀評論，讓人鮮明看到發言主體

的觀點。有別於此，酷爺附比式、意境式的貼文，是圖文共構的風格

展演。

酷爺不時在網頁善用相當風格化的手法來召喚成員，例如下面臉

書貼文所呈現，一個素雅的花卉照片，靜靜地依偎在角落，文字寫到

「這麼香不來聞一下嗎？」（如貼文 9），用十足酷爺的風格向成員們

召喚，或提醒有空要前來參看及參與媽祖廳所辦的相關活動（如貼文

10），強化及維持媽祖廳和遠地成員的聯繫。

除了以上針對臉書貼文的文本風格分析外，就內容來說，酷爺

也常在臉書上表達他對媽祖廳的期待，其中除了信仰感性面，也包含

了社會關懷面（如貼文 11及 12）。但這類理念式的抒發並不多，是難

得才會出現的貼文，往往是結合在相關活動的貼文中，但這類純理念

性的活動報導，則相當中規中矩，傳達理念實踐的內容及相關影像證

明，反而較沒有太多特殊風格化的影子。告知及傳達訊息的功能性相

當鮮明，也算是對遠距的成員們公開交代所做的事的一種管道。

目前媽祖廳的運作，如同一間實體廟該有的日常作息，與其他

廟之間的往來也維持廟際間該有的交陪關係，可以說慢慢也發展出一

一種在臉書中常出現的自敘風格（如貼文 5及貼文 6）。有別於前述的

抒懷，這些哲思讓人看到的是一種生活智慧的成長，如同前述圖文共

現的文本，這在群體內部成員看來，這些圖文整體呈現出的是酷爺在

奉祀這尊媽祖過程中所滋生的內在成長，而非與他們遙遠無涉的他人

情懷。

另外還有一類展演，則是結合一些廟中所發生的事件，報導現況

並賦予意義詮釋，一方面向成員傳達了媽祖廳信徒的作為（如貼文 7）

及當地人的評價（如貼文 8），另一方面也藉以凸顯媽祖廳所帶來的社

會效應。從這些貼文看得出，「氣質」是酷爺頗為自豪的項目。從媽祖

廳的擺設到臉書文章所呈現的風格，都再再印證酷爺明顯地對所經營

貼文 7 貼文 8

太犯規了，帶這麼可愛的小芒果
來拜媽祖婆噢⋯小編第一次看到
ㄟ⋯⋯太可愛惹 ~ 

呵呵 ~偷聽到別人討論說這間廟
好有氣質 ~ 好爽喔呵呵，因為這
是網路的力量建造的媽祖廟呀 ~ 
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的廟宇有一定格調的自我期許。酷爺經營臉書的方式，其核心的元素

是反映心情寫照的自敘內容，但就風格上來說，搭配的相片往往像是

烘托氛圍的意境照，對比於一般報導式的照片或影片，相片文本本身

的內容並非走搜奇路線，也非眼見為憑的蒐證路線，而是附比式、意

境式的功能。因此，文字是主、圖片為輔；這和搜奇及蒐證式以影像

為主、文字為輔的報導路線不同。許多廟會迷在網路上放訊息時，多

以廟會場景中的過程、事件等影像為主要內容，文字呈現的方式或簡

短地稱奇讚嘆、或針對內容發表個人意見，換言之，生產文本的主體

要不隱身在事件的背後低調不張揚（讓圖說話）、或是相反地大張旗鼓

對所張貼的影像文本進行論述式的主觀評論，讓人鮮明看到發言主體

的觀點。有別於此，酷爺附比式、意境式的貼文，是圖文共構的風格

展演。

酷爺不時在網頁善用相當風格化的手法來召喚成員，例如下面臉

書貼文所呈現，一個素雅的花卉照片，靜靜地依偎在角落，文字寫到

「這麼香不來聞一下嗎？」（如貼文 9），用十足酷爺的風格向成員們

召喚，或提醒有空要前來參看及參與媽祖廳所辦的相關活動（如貼文

10），強化及維持媽祖廳和遠地成員的聯繫。

除了以上針對臉書貼文的文本風格分析外，就內容來說，酷爺

也常在臉書上表達他對媽祖廳的期待，其中除了信仰感性面，也包含

了社會關懷面（如貼文 11及 12）。但這類理念式的抒發並不多，是難

得才會出現的貼文，往往是結合在相關活動的貼文中，但這類純理念

性的活動報導，則相當中規中矩，傳達理念實踐的內容及相關影像證

明，反而較沒有太多特殊風格化的影子。告知及傳達訊息的功能性相

當鮮明，也算是對遠距的成員們公開交代所做的事的一種管道。

目前媽祖廳的運作，如同一間實體廟該有的日常作息，與其他

廟之間的往來也維持廟際間該有的交陪關係，可以說慢慢也發展出一

一種在臉書中常出現的自敘風格（如貼文 5及貼文 6）。有別於前述的

抒懷，這些哲思讓人看到的是一種生活智慧的成長，如同前述圖文共

現的文本，這在群體內部成員看來，這些圖文整體呈現出的是酷爺在

奉祀這尊媽祖過程中所滋生的內在成長，而非與他們遙遠無涉的他人

情懷。

另外還有一類展演，則是結合一些廟中所發生的事件，報導現況

並賦予意義詮釋，一方面向成員傳達了媽祖廳信徒的作為（如貼文 7）

及當地人的評價（如貼文 8），另一方面也藉以凸顯媽祖廳所帶來的社

會效應。從這些貼文看得出，「氣質」是酷爺頗為自豪的項目。從媽祖

廳的擺設到臉書文章所呈現的風格，都再再印證酷爺明顯地對所經營

貼文 7 貼文 8

太犯規了，帶這麼可愛的小芒果
來拜媽祖婆噢⋯小編第一次看到
ㄟ⋯⋯太可愛惹 ~ 

呵呵 ~偷聽到別人討論說這間廟
好有氣質 ~ 好爽喔呵呵，因為這
是網路的力量建造的媽祖廟呀 ~ 
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些廟際間禮尚往來的必要關係。除了組成成員彼此沒有地緣及血緣關

係，也沒有共同的生活空間外，媽祖廳和一般傳統廟宇並沒有太多的

差異。成員間除了重要慶典活動會齊聚之外，幾乎沒有和廟宇無關的

私下交流和團體聚會，個別單一的成員或偶爾會前來廟中走走。媽祖

廳在這意義下，無疑是核心成員信仰認同的單位，願意在精力及財力

允許的狀況下，主動進行奉獻參與。

但核心成員圈之外的其他成員，他們在信仰面的連繫似乎就不那

麼明確。這些呈現公開性網頁資訊所用的不同風格元素，不僅是網路

上吸引成員一開始認識酷爺的因素，也是後續讓他們持續保持維繫連

帶的重要因素。這些充滿酷爺個人風格的臉書官網，兼具自我抒發、

召喚、報導的特殊風格，讓遠在他地的成員有個聯繫的窗口，從按讚

的人數（一般都在兩百到五百人之譜），可以得知持續主動關注著這官

網臉書的粉絲團有一定程度的基本盤。這個官網臉書除了有維持聯繫

的功能外，從成員的訪談中，發現一開始讓他們注意到並吸引他們逐

步接觸的因素，是酷爺在網站上所營造的特殊風格、敘說自己故事的

方式、以及酷爺本人故事（瘋建廟而開英文補習班的大學生）的突兀

感及衝突性等所產生的新奇感受，這些奠基在風格上的特殊性吸引了

一批「有感」的人前來，以不同方式進行不同程度的接觸。而這些吸

引力，在成員不同程度參與之後，也許不再是唯一讓成員關注的主要

原因，但卻是持續維持成員原初「感覺」的主要因素之一。如同一位

核心成員在提到現在臉書網站時說：

現在仍有固定習慣會上去（臉書）看看 ... ...感覺就很⋯⋯ㄟ怎

麼說⋯⋯很酷爺吧！和以前一樣。

讓成員覺得原來的「東西」還在，沒有變調。這個層次的吸引

力，已不是純粹信仰面的吸引力，而是伴隨信仰面的變化一直存在的

「東西」。

貼文 9

貼文 11

貼文 10

貼文 12

這麼香不來聞一下嗎？
歡迎蒞臨歸仁媽祖廳

媽祖婆有 300 俱樂部真好 ~ 幾乎
所有媽祖廳對內對外花香燈菓都
靠 300俱樂部了，要參加的快點
啊！非常需要大家參與唷 
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近（截至目前幾乎沒有參與）的住家之外，一開始會知道媽祖廳的人

多透過臉書，之後維持關注的方式仍是臉書，臉書的特色（風格）若

讓閱覽者沒有感覺或不「對味」，網路上的追蹤及按讚人氣不會維持太

久，群體的凝聚力也會因而弱化、消散。

一個分享歡樂的媽祖團體

一間從外觀看起來與一般住家無異的透天厝，座落在雲林縣某個

住宅區內，完全沒有廟宇或宮壇的外型，但屋中簡單工整地安置著一

組頂下桌，桌上奉祀著媽祖（除了「座殿」的一尊外，還包括可被其

他成員請回家短暫奉祀的四、五尊媽祖），一如一般宮壇該有的傢俬及

行頭，一應俱全（參見圖 6-1）。這是一群分享媽祖歡樂的年輕人所共

同布設的場所，若略去神明元素，這場所的社交功能像極了一般大學

社團，成員們不時會前來聚會聊天，也像一般大學社團每年有固定的

重要活動，這群人每年固定的重要活動是大年初三的謁祖繞境活動，

以及上、下半年各一次南北巡活動（每年都辦的「繞著媽祖跑系列」

圖 6-1　銀樓媽祖廳正廳空間

如果我們正視這個風格上的吸引力，我們接續要問的是，類似這

種網路（臉書）文本式的風格，在人與人面對面的直接互動中不存在

嗎？酷爺的個人特質及在互動中給人的感覺，當然也會是成員面對媽

祖廳態度的重要因素，風趣、用心、執著等等成員對酷爺個人的印象

也是一種類似的個人風格，是產生人際互信的重要因素。例如，這些

成員在初步的網路接觸後，一開始會好奇而前來參與酷爺當時為媽祖

規劃的徒步至府城進香活動，此次意外地吸引了不少網路成員前來同

行。這一次初試啼聲的互動，讓成員間有了深度互動、彼此的機會，

成員黑仔提到參與在這群人的感覺時表示：

我們這群人⋯⋯有時候，說實在會覺得有點跳 tone，有點無厘

頭，有時候會覺得怎麼各行各業的人都有，ㄟ奇怪，怎麼大家

會湊在一起。

筆者在與黑仔進行訪談時，正是出轎回母廟進香的前一天晚上，

一群來自各行各業的人，從不同城市前來聚集在一起，各個性情迥異

卻共同忙著隔天進香的準備工作，那場景頗跳 tone但又協調有致，像

極了《水滸傳》中的寨子。許多成員在訪談中都表示，在實際參與活

動運作後，感覺這個團體很正派、也頗有趣，因此產生了對此團體的

參與認同。無疑地，實際面對面的互動很重要，是一種網路世界中所

產生既定印象的再確認、以及新的元素的再生產。會留下來的成員，

都經歷過從網路世界認識、在互動中確認（與微調）、回到網路世界

的日常關注與聯繫這個循環過程。因此，實際面對面的互動不是不重

要，它確實也是維持聯繫的一個重要環節。目前集體的相聚、共事，

只發生在重要的儀式活動，因此，這個團體可視為是一個奠基在共同

儀式參與的群體。但由於空間的距離及面對面互動頻率非常少，因

此，臉書對這類群體來說，無疑是持續產生連帶的重要管道：除了鄰
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一次見面就容易給人一種像是已認識的朋友的熟悉感。其中一個成員

就表示：

當時他在網路上就已經有點紅了，很多人在大廟的媽祖進香繞

境活動中看到他時，都會說在網路上早熟知他，因此當面見到

他時，就覺得很有趣。

訪談中，他不斷強調媽祖是要能帶給人歡樂的，所以認為在參與

媽祖活動中就是要有、也應該要有歡樂。將歡樂的元素注入在他所規

劃的活動中，這是他規劃活動的重要理念之一。這從活動的名稱：「繞

著媽祖跑」、「屁股大走山」等（文宣品如圖 6-2所示），就大致反映出

他們活動的調性。亞渥之所以強調需要歡樂的元素，依他的說法，是

他認為「媽祖曾帶領他走出人生及情緒的低潮期」，是一個能帶給人歡

樂情緒的神明，他試圖延續這樣的態度及方式感染更多的人。或許也

因為這個調性，所吸引的成員都是一些年輕人，一開始大多數成員都

是大專在學生，目前這些人已都畢業、就職，其成員主力的年齡也大

圖 6-2　「繞著媽祖跑」活動海報

活動）。

目前的這個場所（如圖 6-1所示），是 2016年 4月神尊才從原來放

置的民家移駕過來的租屋處，神明原來的民家住所是此媽祖原始供奉

者亞渥（匿名）的住家。亞渥是一名近三十歲的大專畢業生，父親開

銀樓，銀樓樓上也就是亞渥一家的居住處所。亞渥家雖近地方庄廟，

但父母並無涉入地方廟宇事務，家中原本也無供奉神明。一切與媽祖

的因緣是從亞渥自身開始，亞渥在大專階段，因瘋進香活動，因此在

每年農曆三月時，總會抽空參與一些全台知名的媽祖進香活動，如大

甲媽祖及白沙屯媽祖的進香活動，在他幾次參與過程中，發現自己內

在心境及情緒問題獲得正向的影響，因而主觀詮釋認為是媽祖帶領的

變化，也因此逐漸發展出奉祀神明的意願，2008年起他分別從北斗、

鹿港、北港迎請媽祖供奉在家祭祀。一開始像是私人的奉祀，但由於

亞渥持續參與進香活動，自己也經營網頁，因此從進香活動及網頁上

所認識的人不少，他與這些人的關係，從一開始只是認識，到後來隨

著亞渥開始為其個人奉祀的媽祖定期辦活動之後，彼此逐漸發展成為

一個類似社團成員般的關係，許多成員在活動前後及假日會自發前來

共歡。這個發展也讓神將、神童等奉神的傢俬日益增多到佔滿了亞渥

家中超過一整層的空間。他父親對他迎請神尊在家奉祀原本就已不太

認同，這些傢俬數量膨脹的速度及訪客日益增多的發展更引發了他父

親的質疑，也造成了家中不少的衝突，終在 2016年初，經商討後決定

將神尊及相關器物一併緊急移往現址租處。對此亞渥說：

也是時候讓媽祖也該有個地方讓大家隨時可以前往探望！我最

近也有這個想法，這樣對大家也比較方便，不用像來我家，有

許多時間限制，並不方便。

亞渥具有反應機靈、有點搞笑且非常好相處的個人特質，和他第
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一次見面就容易給人一種像是已認識的朋友的熟悉感。其中一個成員

就表示：

當時他在網路上就已經有點紅了，很多人在大廟的媽祖進香繞

境活動中看到他時，都會說在網路上早熟知他，因此當面見到

他時，就覺得很有趣。

訪談中，他不斷強調媽祖是要能帶給人歡樂的，所以認為在參與

媽祖活動中就是要有、也應該要有歡樂。將歡樂的元素注入在他所規

劃的活動中，這是他規劃活動的重要理念之一。這從活動的名稱：「繞

著媽祖跑」、「屁股大走山」等（文宣品如圖 6-2所示），就大致反映出

他們活動的調性。亞渥之所以強調需要歡樂的元素，依他的說法，是

他認為「媽祖曾帶領他走出人生及情緒的低潮期」，是一個能帶給人歡

樂情緒的神明，他試圖延續這樣的態度及方式感染更多的人。或許也

因為這個調性，所吸引的成員都是一些年輕人，一開始大多數成員都

是大專在學生，目前這些人已都畢業、就職，其成員主力的年齡也大

圖 6-2　「繞著媽祖跑」活動海報

活動）。

目前的這個場所（如圖 6-1所示），是 2016年 4月神尊才從原來放

置的民家移駕過來的租屋處，神明原來的民家住所是此媽祖原始供奉

者亞渥（匿名）的住家。亞渥是一名近三十歲的大專畢業生，父親開

銀樓，銀樓樓上也就是亞渥一家的居住處所。亞渥家雖近地方庄廟，

但父母並無涉入地方廟宇事務，家中原本也無供奉神明。一切與媽祖

的因緣是從亞渥自身開始，亞渥在大專階段，因瘋進香活動，因此在

每年農曆三月時，總會抽空參與一些全台知名的媽祖進香活動，如大

甲媽祖及白沙屯媽祖的進香活動，在他幾次參與過程中，發現自己內

在心境及情緒問題獲得正向的影響，因而主觀詮釋認為是媽祖帶領的

變化，也因此逐漸發展出奉祀神明的意願，2008年起他分別從北斗、

鹿港、北港迎請媽祖供奉在家祭祀。一開始像是私人的奉祀，但由於

亞渥持續參與進香活動，自己也經營網頁，因此從進香活動及網頁上

所認識的人不少，他與這些人的關係，從一開始只是認識，到後來隨

著亞渥開始為其個人奉祀的媽祖定期辦活動之後，彼此逐漸發展成為

一個類似社團成員般的關係，許多成員在活動前後及假日會自發前來

共歡。這個發展也讓神將、神童等奉神的傢俬日益增多到佔滿了亞渥

家中超過一整層的空間。他父親對他迎請神尊在家奉祀原本就已不太

認同，這些傢俬數量膨脹的速度及訪客日益增多的發展更引發了他父

親的質疑，也造成了家中不少的衝突，終在 2016年初，經商討後決定

將神尊及相關器物一併緊急移往現址租處。對此亞渥說：

也是時候讓媽祖也該有個地方讓大家隨時可以前往探望！我最

近也有這個想法，這樣對大家也比較方便，不用像來我家，有

許多時間限制，並不方便。

亞渥具有反應機靈、有點搞笑且非常好相處的個人特質，和他第
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另一類則是與信仰完全無關的訊息，有些甚至是純粹搞笑好玩的

貼文，雖然與信仰沒有一定的關聯性，但仍與亞渥常常強調的歡樂元

素相應，官網經營偏好的笑點充滿了成員間彼此之間愛搞笑的風格。

此外，有些則是與某些價值理念相關的貼文，例如最常出現的就

是與動物保護有關訊息。由於亞渥本身也有養狗，也是動物關懷者，

在訪談時也發現亞渥對動物保護的議題相當關懷。這類訊息在數量上

雖不多，僅是穿插出現，廣義來說對生命關懷的價值訴求雖不必然與

信仰連結，但卻與整個媽祖同樂會的理念相仿，可視為是宗教團體內

部與生命態度議題有關的溝通文本。

另外，編輯們也會轉貼一些令人振奮的好消息等貼文（如國人奧

運拿金牌的貼文）。綜括這類與信仰無直接關聯的貼文，雖都只是穿插

出現，乍看和宗教主題無關，但共同的基調卻都是傳遞某些歡樂因子

及各種不同的的正面能量，這也是亞渥在筆者問及不同內容的臉書貼

文的動機時所給的答案。也可以說是亞渥的某種生活態度及生活哲學

的體現，這樣的元素及生活態度成為這個團體官網所共同分享的一種

態度方向。

第三類就是彼此成員的近況訊息、聚會等貼文報導，從團體的活

動報導（如貼文 13）到各種私下交流的活動報導（如貼文 14）。每當

這團體有共同的儀式性活動（謁祖、南北遊香等），臉書自然少不了記

錄活動情況的貼文，文字的描述多以輕鬆、慶典化的報導方式呈現，

少走溫情、感動或嚴肅的儀式記錄路線。有別於一般廟宇的官網臉書

以呈現「台前」的儀式為主，記錄儀式流程，媽祖同樂會的官網臉書

在儀式活動時貼文的主軸，則是「台前」後台化，不僅不是以台前的

儀式呈現為主，透過穿插大量的後台影音（如類似幕後花絮、休息住

宿時的歡樂影音等），這類透過圖文相續、穿插的文本組裝，所呈現

的圖像是，（台前）宗教儀式活動儼然成為同樂會社群共樂、共歡的展

概就是三十歲上下，男女比例大約是二比一。

雖然亞渥個人的特質確實是吸引因進香活動而隨機結緣認識的

人，持續透過臉書關注亞渥所規劃活動的重要因素之一，但這個團體

中的成員，沒有任何地理空間上的鄰近性，個人特質如何能成為維繫

分散在各地的幾十個人的向心力及認同感呢？仔細觀察，發現活動之

前的網路通知、推文，活動過後在網路上彼此貼文中的共歡相片，這

些文本序列的組合讓面對面互動的經驗本身不是單獨「事件」，而是一

系列文本中的一環，應放在文脈中定位及分析。

由於此團體在臉書上並沒有成立任何私密性的社團，網路上此

團體共享的唯一網站就是由亞渥本人當小編的臉書官網，此官網目前

有權限貼文的人有大約五、六人，但訪談時亞渥表示實際會在官網貼

文的人也只有兩、三位，而經常貼文的也只能算有兩位而已。經亞渥

粗略核對計算了一下，過去由他貼文的數量約是六至八成，比例隨不

同時期而有所變動。雖然亞渥在訪談時，不時強調媽祖同樂會是大家

的，希望成員能有更多更均衡的參與，但從活躍程度來看，實際的發

展顯然是其他成員貼文的數量遠低於亞渥，客觀來說，亞渥的貼文仍

相當程度決定了官網貼文的經營方向。

此官網的發文，在 2017年初受訪之前，除了一些活動訊息的公告

外，八成以上的貼文都是分享別人臉書上的貼文，包含媽祖同樂會成

員以及其他非成員的貼文。所以嚴格來說，大部分的貼文並不能說是

小編為媽祖同樂會官網而寫的原創貼文，但從其選取貼文的方向，也

可大致看到他透過拼貼、組裝來經營此臉書的展演特色。此臉書的貼

文大致有三類，一類是與宗教相關的互動及訊息，但卻不一定和自己

團體的活動有關，只要是亞渥認為值得分享的廟宇活動訊息，他會選

擇性地轉貼。其中與信仰相關的貼文中，多是團體成員對個人信仰面

的感觸發言。
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另一類則是與信仰完全無關的訊息，有些甚至是純粹搞笑好玩的

貼文，雖然與信仰沒有一定的關聯性，但仍與亞渥常常強調的歡樂元

素相應，官網經營偏好的笑點充滿了成員間彼此之間愛搞笑的風格。

此外，有些則是與某些價值理念相關的貼文，例如最常出現的就

是與動物保護有關訊息。由於亞渥本身也有養狗，也是動物關懷者，

在訪談時也發現亞渥對動物保護的議題相當關懷。這類訊息在數量上

雖不多，僅是穿插出現，廣義來說對生命關懷的價值訴求雖不必然與

信仰連結，但卻與整個媽祖同樂會的理念相仿，可視為是宗教團體內

部與生命態度議題有關的溝通文本。

另外，編輯們也會轉貼一些令人振奮的好消息等貼文（如國人奧

運拿金牌的貼文）。綜括這類與信仰無直接關聯的貼文，雖都只是穿插

出現，乍看和宗教主題無關，但共同的基調卻都是傳遞某些歡樂因子

及各種不同的的正面能量，這也是亞渥在筆者問及不同內容的臉書貼

文的動機時所給的答案。也可以說是亞渥的某種生活態度及生活哲學

的體現，這樣的元素及生活態度成為這個團體官網所共同分享的一種

態度方向。

第三類就是彼此成員的近況訊息、聚會等貼文報導，從團體的活

動報導（如貼文 13）到各種私下交流的活動報導（如貼文 14）。每當

這團體有共同的儀式性活動（謁祖、南北遊香等），臉書自然少不了記

錄活動情況的貼文，文字的描述多以輕鬆、慶典化的報導方式呈現，

少走溫情、感動或嚴肅的儀式記錄路線。有別於一般廟宇的官網臉書

以呈現「台前」的儀式為主，記錄儀式流程，媽祖同樂會的官網臉書

在儀式活動時貼文的主軸，則是「台前」後台化，不僅不是以台前的

儀式呈現為主，透過穿插大量的後台影音（如類似幕後花絮、休息住

宿時的歡樂影音等），這類透過圖文相續、穿插的文本組裝，所呈現

的圖像是，（台前）宗教儀式活動儼然成為同樂會社群共樂、共歡的展

概就是三十歲上下，男女比例大約是二比一。

雖然亞渥個人的特質確實是吸引因進香活動而隨機結緣認識的

人，持續透過臉書關注亞渥所規劃活動的重要因素之一，但這個團體

中的成員，沒有任何地理空間上的鄰近性，個人特質如何能成為維繫

分散在各地的幾十個人的向心力及認同感呢？仔細觀察，發現活動之

前的網路通知、推文，活動過後在網路上彼此貼文中的共歡相片，這

些文本序列的組合讓面對面互動的經驗本身不是單獨「事件」，而是一

系列文本中的一環，應放在文脈中定位及分析。

由於此團體在臉書上並沒有成立任何私密性的社團，網路上此

團體共享的唯一網站就是由亞渥本人當小編的臉書官網，此官網目前

有權限貼文的人有大約五、六人，但訪談時亞渥表示實際會在官網貼

文的人也只有兩、三位，而經常貼文的也只能算有兩位而已。經亞渥

粗略核對計算了一下，過去由他貼文的數量約是六至八成，比例隨不

同時期而有所變動。雖然亞渥在訪談時，不時強調媽祖同樂會是大家

的，希望成員能有更多更均衡的參與，但從活躍程度來看，實際的發

展顯然是其他成員貼文的數量遠低於亞渥，客觀來說，亞渥的貼文仍

相當程度決定了官網貼文的經營方向。

此官網的發文，在 2017年初受訪之前，除了一些活動訊息的公告

外，八成以上的貼文都是分享別人臉書上的貼文，包含媽祖同樂會成

員以及其他非成員的貼文。所以嚴格來說，大部分的貼文並不能說是

小編為媽祖同樂會官網而寫的原創貼文，但從其選取貼文的方向，也

可大致看到他透過拼貼、組裝來經營此臉書的展演特色。此臉書的貼

文大致有三類，一類是與宗教相關的互動及訊息，但卻不一定和自己

團體的活動有關，只要是亞渥認為值得分享的廟宇活動訊息，他會選

擇性地轉貼。其中與信仰相關的貼文中，多是團體成員對個人信仰面

的感觸發言。
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是將臉書官網視為報導成員近況以及一些和其個人歡樂傳遞正面能量

有關的訊息的交流平台。

一個團體或社群能持續運作、成長，一些特殊人物的關鍵影響及

引導固然重要，但也必然有屬於整個團體發展出來的運作機制，社會

學對傳統社群（community）的定位及討論，是強調社群的特殊群性

（包括共同情感、規範、共同記憶等等因素）。同樣地，在理解這個跨

地域社團的運作及發展，也必須考量可能結合社團整體的機制，以上

的臉書貼文就是一項維繫彼此不常見面的人之間的一種特殊機制。這

些貼文的文本，傳達的不只是訊息，也是一種風格。風格建構一種氛

圍，一種感受性的元素，分析拆解來看有多層次、多面向、多元素，

但鋪陳排比的方式則烘托出一種氛圍整體。以亞渥為主的小編群所經

營的官網臉書來說，其風格及歡樂的基調是由亞渥篩選過後的整體呈

現，但亞渥及小編群大量地轉貼別人的貼文，透過拼貼也達到一種整

體感，對他來說，這並不是什麼精心設計的成果，而是看到什麼覺得

有趣、覺得有意義就會想要分享給別人，就會轉貼放在網上。前面的

分類，正說明了他無精心設計的轉貼，還是呈現出一定的方向及類

型，也因此呈現出一種透過拼貼所致的整體格調：親民、寓教於樂、

笑看人間。

比起酷爺的廟宇團體，亞渥的媽祖同樂會有相對多元的共同活

動，除了本身年度的謁祖儀式活動外，他們也會在其他大廟的繞境儀

式活動中，自發幫忙贊助、共襄盛舉。而一年兩次的南、北遊香活

動，由於過程中在人際關係網絡的牽動下，會參香不少路途經過的廟

宇，不時也讓當地廟宇面臨是否需要以廟禮接待的考量，這讓他們的

活動逐漸鑲嵌於宗教場域中。依筆者參與觀察的發現，要說他們是本

於超越性理由來遊香，並不精確，應該說更多的是出於此同樂會成員

之間的聯誼歡樂同遊，共在歡樂感是架構在一種「創造式」的遊香活

演，這讓宗教儀式與社群共在感融合展現為一體。

同樂會這群人確實是透過（持續舉行的）宗教儀式性實踐方形塑

出彼此之間的社群共在感。成員私下交流的活動貼文報導，這類完全

與宗教訊息無涉的貼文，只是強化了社群內部的連繫，延續一種在宗

教活動中所創造的社群共在感。初看像是他們透過宗教來「偷渡」世

俗連繫感的一種方式。但從另一個角度看，宗教又何嘗不是透過社群

共在感的需求及營造而被以不同程度「偷渡」到每個參與人的生活

中。一個比較平衡、中肯的說法是，此社群的宗教建構 與世俗共在感

的連結彼此相互滲透、共構，以一種共棲的方式存在。

以上三類貼文，在一年之中的不同時段，比例稍有不同（例如在

儀式活動時段，當然以第三類報導的貼文較多），但整體來看，數量上

相對平均，而他們之間的共通點是，各類貼文與報導多是亞渥（及其

他一、兩位成員）分享其他人的貼文。換句話說，此網站的經營方式

貼文 13 貼文 14
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是將臉書官網視為報導成員近況以及一些和其個人歡樂傳遞正面能量

有關的訊息的交流平台。

一個團體或社群能持續運作、成長，一些特殊人物的關鍵影響及

引導固然重要，但也必然有屬於整個團體發展出來的運作機制，社會

學對傳統社群（community）的定位及討論，是強調社群的特殊群性

（包括共同情感、規範、共同記憶等等因素）。同樣地，在理解這個跨

地域社團的運作及發展，也必須考量可能結合社團整體的機制，以上

的臉書貼文就是一項維繫彼此不常見面的人之間的一種特殊機制。這

些貼文的文本，傳達的不只是訊息，也是一種風格。風格建構一種氛

圍，一種感受性的元素，分析拆解來看有多層次、多面向、多元素，

但鋪陳排比的方式則烘托出一種氛圍整體。以亞渥為主的小編群所經

營的官網臉書來說，其風格及歡樂的基調是由亞渥篩選過後的整體呈

現，但亞渥及小編群大量地轉貼別人的貼文，透過拼貼也達到一種整

體感，對他來說，這並不是什麼精心設計的成果，而是看到什麼覺得
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分類，正說明了他無精心設計的轉貼，還是呈現出一定的方向及類

型，也因此呈現出一種透過拼貼所致的整體格調：親民、寓教於樂、

笑看人間。

比起酷爺的廟宇團體，亞渥的媽祖同樂會有相對多元的共同活

動，除了本身年度的謁祖儀式活動外，他們也會在其他大廟的繞境儀

式活動中，自發幫忙贊助、共襄盛舉。而一年兩次的南、北遊香活

動，由於過程中在人際關係網絡的牽動下，會參香不少路途經過的廟

宇，不時也讓當地廟宇面臨是否需要以廟禮接待的考量，這讓他們的

活動逐漸鑲嵌於宗教場域中。依筆者參與觀察的發現，要說他們是本

於超越性理由來遊香，並不精確，應該說更多的是出於此同樂會成員

之間的聯誼歡樂同遊，共在歡樂感是架構在一種「創造式」的遊香活

演，這讓宗教儀式與社群共在感融合展現為一體。

同樂會這群人確實是透過（持續舉行的）宗教儀式性實踐方形塑

出彼此之間的社群共在感。成員私下交流的活動貼文報導，這類完全

與宗教訊息無涉的貼文，只是強化了社群內部的連繫，延續一種在宗

教活動中所創造的社群共在感。初看像是他們透過宗教來「偷渡」世

俗連繫感的一種方式。但從另一個角度看，宗教又何嘗不是透過社群

共在感的需求及營造而被以不同程度「偷渡」到每個參與人的生活

中。一個比較平衡、中肯的說法是，此社群的宗教建構 與世俗共在感

的連結彼此相互滲透、共構，以一種共棲的方式存在。

以上三類貼文，在一年之中的不同時段，比例稍有不同（例如在

儀式活動時段，當然以第三類報導的貼文較多），但整體來看，數量上

相對平均，而他們之間的共通點是，各類貼文與報導多是亞渥（及其

他一、兩位成員）分享其他人的貼文。換句話說，此網站的經營方式
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括有補習班的學生家長等等，而媽祖廳這邊的這一群朋友，則因彼此

在臉書官網系統中都可以找到對方，因此在操作上也就顯得沒必要將

兩群人連結在一起。亞渥的狀況就正好相反，他在私人臉書的朋友，

幾乎也都是同樂會的按讚成員。也因為如此，他主觀進行的公／私領

域的區分，對固定同時追蹤這兩邊訊息的人來說，界限卻不是那麼鮮

明。其成員在訪談過程中就曾表示，在臉書上每天都會收到不同的貼

文，因此當追蹤者看到亞渥的貼文時，往往只會聚焦在貼文本身，至

於貼文是來自社團官網或亞渥的私人臉書，閱聽人並不會進一步細

辨。這個現象也間接進一步造成了社團與個人之間意象結合的強化。

正如許多成員表示，他們之所以維持聯繫及關注，在於他們分別從不

同的面向上在亞渥身上找到了他們認同或氣味相投的點，也因此，這

個公私界線意外地被模糊的現象，其實反而讓亞渥在私人臉書的自我

揭露（self-explosure）延續成為公共社群的意象建構的一部分。畢竟每

個人在亞渥身上找到的認同或氣味相投的點並不完全相同，因此私人

臉書自我揭露的較高自由度，對某些閱聽人來說，反而更能找到「共

鳴」，延伸至亞渥展現願力的公共臉書。誠如前一節社團官網的貼文風

格分析，社團的意象是大量透過酷爺或亞渥個人的心境詮釋及風格的

再製在網路所建立及延續的。從亞渥的案例發現，當兩邊的追蹤群重

疊時，儘管發文者有主觀的公／私區分，但在貼文追蹤者身上往往會

被模糊認知、甚至相互建構。

此外，就這兩個網路社群來說，所謂的私的面向，還包括成員間

彼此之間私下的互動，而這些私下互動某種程度也是創造成員維持與

此社團聯繫的另一種機制。以酷爺的媽祖廳成員為例，他們偶會私下

密訊聊一些對廟宇界狀況的評論，訪談中酷爺表示：

當然偶也會寫一些對時事，主要是對廟宇界現況的一些批評及

看法 ......不過就不會公開，而是用密的。

動。 只是這類本乎創造共在感的遊香活動，卻持續創造著一種宗教

場域中的鑲嵌實踐。他們 2016年甚至還受邀在僑光科大參加校內廟宇

展覽，並上演銀樓媽舞台劇表演，他們之中偶有一小群人也會相約出

遊，這些共同的活動在臉書上的貼文報導，都展現一種共在、共事、

共遊的歡樂面向。這鮮明凸顯的面向，顯示出媽祖同樂會這個群體是

高度強調集體共在感的歡樂氛圍。但創造這些共在感氛圍的架構，

卻十足鑲嵌在宗教符碼（媽祖）之中。也就是說，這團體巧妙連結了

（神聖）媽祖與（現世群體）共在感。

儀式性團體的集結動能

網路世界中的公與私

社團臉書的公開性極高，只要按讚即可成為粉絲群，以酷爺的媽

祖廳為例，2017年初此社團的按讚人數達一萬一千八百一十六人；亞

渥的社團臉書的按讚人數也有兩千六百零五人。而不論是酷爺或亞

渥，除了經營「官網」之外，也都各自有私人的臉書及LINE。他們各

自的臉書網頁貼文，有大量的個人私人生活的紀實及其他類型活動的

相關訊息。有別於公開的社團臉書，私人臉書則需經加入「朋友」的

流程，才能成為追蹤貼文的閱聽眾。酷爺或亞渥在受訪時，都表示他

們很清楚地區分私人臉書和團體官方臉書的界線，因此貼文內容也會

有所區隔，顯示出酷爺或亞渥在網路世界進行了不同閱聽群的區分，

以不同的方式經營。

但從私人臉書的朋友群和官方臉書粉絲群之間實際的重疊程度

來看，酷爺與亞渥兩者的狀況卻有很大的差異。以酷爺的狀況來說，

私人臉書的朋友群和官方臉書粉絲群重疊性很低，因為酷爺表示私人

臉書那邊的成員，屬於私人生活及工作場域中的另一朋友群，例如包
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括有補習班的學生家長等等，而媽祖廳這邊的這一群朋友，則因彼此

在臉書官網系統中都可以找到對方，因此在操作上也就顯得沒必要將

兩群人連結在一起。亞渥的狀況就正好相反，他在私人臉書的朋友，

幾乎也都是同樂會的按讚成員。也因為如此，他主觀進行的公／私領

域的區分，對固定同時追蹤這兩邊訊息的人來說，界限卻不是那麼鮮

明。其成員在訪談過程中就曾表示，在臉書上每天都會收到不同的貼

文，因此當追蹤者看到亞渥的貼文時，往往只會聚焦在貼文本身，至

於貼文是來自社團官網或亞渥的私人臉書，閱聽人並不會進一步細

辨。這個現象也間接進一步造成了社團與個人之間意象結合的強化。

正如許多成員表示，他們之所以維持聯繫及關注，在於他們分別從不

同的面向上在亞渥身上找到了他們認同或氣味相投的點，也因此，這

個公私界線意外地被模糊的現象，其實反而讓亞渥在私人臉書的自我

揭露（self-explosure）延續成為公共社群的意象建構的一部分。畢竟每

個人在亞渥身上找到的認同或氣味相投的點並不完全相同，因此私人

臉書自我揭露的較高自由度，對某些閱聽人來說，反而更能找到「共

鳴」，延伸至亞渥展現願力的公共臉書。誠如前一節社團官網的貼文風

格分析，社團的意象是大量透過酷爺或亞渥個人的心境詮釋及風格的

再製在網路所建立及延續的。從亞渥的案例發現，當兩邊的追蹤群重

疊時，儘管發文者有主觀的公／私區分，但在貼文追蹤者身上往往會

被模糊認知、甚至相互建構。

此外，就這兩個網路社群來說，所謂的私的面向，還包括成員間

彼此之間私下的互動，而這些私下互動某種程度也是創造成員維持與

此社團聯繫的另一種機制。以酷爺的媽祖廳成員為例，他們偶會私下

密訊聊一些對廟宇界狀況的評論，訪談中酷爺表示：

當然偶也會寫一些對時事，主要是對廟宇界現況的一些批評及

看法 ......不過就不會公開，而是用密的。

動。 只是這類本乎創造共在感的遊香活動，卻持續創造著一種宗教

場域中的鑲嵌實踐。他們 2016年甚至還受邀在僑光科大參加校內廟宇

展覽，並上演銀樓媽舞台劇表演，他們之中偶有一小群人也會相約出

遊，這些共同的活動在臉書上的貼文報導，都展現一種共在、共事、

共遊的歡樂面向。這鮮明凸顯的面向，顯示出媽祖同樂會這個群體是

高度強調集體共在感的歡樂氛圍。但創造這些共在感氛圍的架構，

卻十足鑲嵌在宗教符碼（媽祖）之中。也就是說，這團體巧妙連結了

（神聖）媽祖與（現世群體）共在感。

儀式性團體的集結動能

網路世界中的公與私

社團臉書的公開性極高，只要按讚即可成為粉絲群，以酷爺的媽

祖廳為例，2017年初此社團的按讚人數達一萬一千八百一十六人；亞

渥的社團臉書的按讚人數也有兩千六百零五人。而不論是酷爺或亞

渥，除了經營「官網」之外，也都各自有私人的臉書及LINE。他們各

自的臉書網頁貼文，有大量的個人私人生活的紀實及其他類型活動的

相關訊息。有別於公開的社團臉書，私人臉書則需經加入「朋友」的

流程，才能成為追蹤貼文的閱聽眾。酷爺或亞渥在受訪時，都表示他

們很清楚地區分私人臉書和團體官方臉書的界線，因此貼文內容也會

有所區隔，顯示出酷爺或亞渥在網路世界進行了不同閱聽群的區分，

以不同的方式經營。

但從私人臉書的朋友群和官方臉書粉絲群之間實際的重疊程度

來看，酷爺與亞渥兩者的狀況卻有很大的差異。以酷爺的狀況來說，

私人臉書的朋友群和官方臉書粉絲群重疊性很低，因為酷爺表示私人

臉書那邊的成員，屬於私人生活及工作場域中的另一朋友群，例如包
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典式活動的面對面互動。這些面對面互動的活動，多是具有儀式內涵

的、暫時性的慶典式活動。若用人類學理解傳統社群時所用的「常態

的、日常互動／短暫的、非日常的互動」差異概念來類比說明，在這

兩個研究案例中我們也同樣看到「日常生活（數位）溝通／慶典互動」

兩類互動模式的差別。Victor Turner在其通過性儀式的研究中，強調非

日常的通過性儀式有反結構的可能性，讓原本日常的社會關係可以透

過儀式產生變化（Turner 1969）。由於傳統社群的日常生活，指的是以

身體為媒介所產生的社會關係，包含權力關係、經濟利益、血緣傳統

等，所以Turner所指的反結構，是調整這些社會關係的狀態。但本研

究所指的日常互動，是成員間彼此透過媒體所產生的網絡關係，所以

在本研究的脈絡中，「日常生活（數位）溝通／慶典互動」呈現的其實

是以「（去身體化的）數位媒介／身體媒介」兩種不同媒介所進行的

不同溝通類型。這兩個社群應可說是兩種媒介在不同時空脈絡的運作

中所建立的社群。數位媒介由於其去身體化的特質，因此可以擺脫血

緣、地緣的因素，完全以文本的風格及訊息作為彼此關注、連結、群

集的基礎。

這些日常的（數位）文本交流讓成員彼此可以找到產生共鳴的部

分，但這共鳴不一定要以共同認知為前提，例如彼此不一定對媽祖有

相同的信仰詮釋。因此我們若以信仰來辨識這兩個團體是否是傳統意

義下的信仰團體，會遇到相當大的困難。但若我們以儀式、慶典來辨

識，則能清楚界定這兩個團體是明確的儀式性團體。成員對神像、對

每年所舉行的慶典儀式的認同，是透過身體化的儀式性參與來展現，

這些成員在彼此沒有血緣、地緣聯繫，沒有彼此糾結的權力關係及經

濟利益糾葛，而能產生儀式認同力量的重要基礎則是日常透過數位文

本所各自尋得的訊息及風格親近性。透過親身的慶典儀式參與，一方

面讓日常數位世界中的認同得以產生身體化的確認感， 另一方面也再

有別於在臉書官網自我揭露的自敘，這類評論式的發言並不是

酷爺用來要昭告周知，僅是成員間私下的意見交流，因此沒有公開的

必要性。在此不應忽視的是，網路上提供有創造私領域的空間，而且

這些私下交流的機會是隱身在公開社團背後，使其得以運作的重要基

礎。而亞渥的狀況則是一些成員在生活遇到瓶頸或情緒危機時會私下

密他，透過新媒體或電話聊一些生活上過不去的事。訪談的資料顯

示，亞渥某種程度上成為少數人類似心理諮商的對象。而隨著這個團

體的成長發展，亞渥表示近幾年來實在有太多事忙，自己能提供類似

諮商的程度及時間都在減少中，不過有趣的是，近兩年除了他自己

外，也逐漸浮現一些扮演同樣角色的其他成員，他們透過新媒體或私

下透過通話的方式，成為其他許多成員傾訴生活問題及「陪聊」的對

象。就這意義來說，這團體透過這一小群人（如亞渥所言，大約十來

個人）的特殊角色，讓此媽祖同樂會像是彼此相互傾聽的支持團體，

在有相當空間距離的狀況下，形成維持彼此及團體連帶的重要機制。

至於LINE的溝通機制在版面的變化及豐富性上，與臉書不同，更適合

即時的溝通，因此亞渥表示，成員之間私下也用LINE加彼此為好友，

可以進行一些團體內部成員之間非公開的簡單溝通。這些功能性的網

路溝通機制，成為活動過程中，成員之間的重要的即時溝通管道。例

如在有共同的活動時，LINE群組就變得異常熱鬧，變成彼此傳遞即時

訊息及簡單溝通的平台，內容不是閒聊或發表心得感想，而是具高度

對談互動的短訊類訊息，這個封閉型的網路空間成為隱身在共同儀式

實踐背後，讓團體內部得以進行非面對面群組溝通的重要機制。

「虛擬（virtual）／真實（actual）」的相互建構

本研究所分析的兩個以新媒體為媒介所連結出的社群，雖主要

是倚賴網路機制進行遠距聯繫，但如同前述，社群的運作仍包含了慶
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典式活動的面對面互動。這些面對面互動的活動，多是具有儀式內涵

的、暫時性的慶典式活動。若用人類學理解傳統社群時所用的「常態

的、日常互動／短暫的、非日常的互動」差異概念來類比說明，在這

兩個研究案例中我們也同樣看到「日常生活（數位）溝通／慶典互動」

兩類互動模式的差別。Victor Turner在其通過性儀式的研究中，強調非

日常的通過性儀式有反結構的可能性，讓原本日常的社會關係可以透

過儀式產生變化（Turner 1969）。由於傳統社群的日常生活，指的是以

身體為媒介所產生的社會關係，包含權力關係、經濟利益、血緣傳統

等，所以Turner所指的反結構，是調整這些社會關係的狀態。但本研

究所指的日常互動，是成員間彼此透過媒體所產生的網絡關係，所以

在本研究的脈絡中，「日常生活（數位）溝通／慶典互動」呈現的其實

是以「（去身體化的）數位媒介／身體媒介」兩種不同媒介所進行的

不同溝通類型。這兩個社群應可說是兩種媒介在不同時空脈絡的運作

中所建立的社群。數位媒介由於其去身體化的特質，因此可以擺脫血

緣、地緣的因素，完全以文本的風格及訊息作為彼此關注、連結、群

集的基礎。

這些日常的（數位）文本交流讓成員彼此可以找到產生共鳴的部

分，但這共鳴不一定要以共同認知為前提，例如彼此不一定對媽祖有

相同的信仰詮釋。因此我們若以信仰來辨識這兩個團體是否是傳統意

義下的信仰團體，會遇到相當大的困難。但若我們以儀式、慶典來辨

識，則能清楚界定這兩個團體是明確的儀式性團體。成員對神像、對

每年所舉行的慶典儀式的認同，是透過身體化的儀式性參與來展現，

這些成員在彼此沒有血緣、地緣聯繫，沒有彼此糾結的權力關係及經

濟利益糾葛，而能產生儀式認同力量的重要基礎則是日常透過數位文

本所各自尋得的訊息及風格親近性。透過親身的慶典儀式參與，一方

面讓日常數位世界中的認同得以產生身體化的確認感， 另一方面也再

有別於在臉書官網自我揭露的自敘，這類評論式的發言並不是

酷爺用來要昭告周知，僅是成員間私下的意見交流，因此沒有公開的

必要性。在此不應忽視的是，網路上提供有創造私領域的空間，而且

這些私下交流的機會是隱身在公開社團背後，使其得以運作的重要基

礎。而亞渥的狀況則是一些成員在生活遇到瓶頸或情緒危機時會私下

密他，透過新媒體或電話聊一些生活上過不去的事。訪談的資料顯

示，亞渥某種程度上成為少數人類似心理諮商的對象。而隨著這個團

體的成長發展，亞渥表示近幾年來實在有太多事忙，自己能提供類似

諮商的程度及時間都在減少中，不過有趣的是，近兩年除了他自己

外，也逐漸浮現一些扮演同樣角色的其他成員，他們透過新媒體或私

下透過通話的方式，成為其他許多成員傾訴生活問題及「陪聊」的對

象。就這意義來說，這團體透過這一小群人（如亞渥所言，大約十來

個人）的特殊角色，讓此媽祖同樂會像是彼此相互傾聽的支持團體，

在有相當空間距離的狀況下，形成維持彼此及團體連帶的重要機制。

至於LINE的溝通機制在版面的變化及豐富性上，與臉書不同，更適合

即時的溝通，因此亞渥表示，成員之間私下也用LINE加彼此為好友，

可以進行一些團體內部成員之間非公開的簡單溝通。這些功能性的網

路溝通機制，成為活動過程中，成員之間的重要的即時溝通管道。例

如在有共同的活動時，LINE群組就變得異常熱鬧，變成彼此傳遞即時

訊息及簡單溝通的平台，內容不是閒聊或發表心得感想，而是具高度

對談互動的短訊類訊息，這個封閉型的網路空間成為隱身在共同儀式

實踐背後，讓團體內部得以進行非面對面群組溝通的重要機制。

「虛擬（virtual）／真實（actual）」的相互建構

本研究所分析的兩個以新媒體為媒介所連結出的社群，雖主要

是倚賴網路機制進行遠距聯繫，但如同前述，社群的運作仍包含了慶
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讀的面向變多元，文本還可被再生產、轉貼、創造組合性的風格化。

自從結構主義的討論提出文本概念以來，文本就與（不論是表面的還

是隱藏的）結構的討論脈絡連結，談文本也因此就跳脫單純的內容指

涉，還包括隱性結構等不同層次的結構想像。
5
到了Kristeva的後結構

討論時，互文性更將文本的分析與文化結構結合，文化結構不只是意

義結構，也包括風格結構、慣習結構等等。當我們將一個臉書版的貼

文當成是文本時，這些理論思考，也引領我們給予臉書文本更多元的

想像，讓我們不只框限於文本內容的分析，而也能涵蓋風格的解讀，

凸顯文本風格所可能產生的社群連結的功效。

在本研究的分析中，我們看到的是兩個高度倚賴網路溝通所成形

的群集團體，除了在每年定期如慶典活動的聚會外，網路成為他們彼

此日常維持聯繫的主要方式。而分析中我們看到，網路貼文的文本本

身並不依附於慶典活動，而有自己獨立的媒介性運作。其中風格這個

符號化的結構，特別是整體給人印象所呈現的結構性特質，成為其媒

介性運作的重要因子。新媒體的日常溝通在完全倚賴數位文本的狀況

下，溝通只在窄化的編碼訊息中進行，所衍生的發展是，成員間溝通

訊息的風格效應大於內容傳遞。成員的日常網路溝通可以不是為了獲

得信仰啟發、不是為了理念，而只是基於自我生命的追尋、也可能只

是為了看看成員或社團裡的近況，以延續一種（歡樂、好玩、或許也

不乏是深刻的）共在存有感受（包括社群性的集體情感）。

然而，透過新媒體溝通機制建立的這兩個儀式實踐社群，是否

只是藉由宗教的平台來偷渡生命追尋及社群共在感等成員的世俗性心

靈需要，而沒有創造出實質的宗教建構呢？無論是它們的謁祖進香活

動，還是遊香過程中被當地廟宇團體邀請進行小規模的「繞境」，甚至

近來愈來愈多的其他廟宇在其繞境過程會刻意安排前來這兩個團體會

香等，這些都代表它們在廟際關係中已逐漸建立出正式的廟際關係。

生產出更多數位文本的題材，產生更多共享的數位文本，再生產出

得以持續吸引成員的風格及訊息。也因此，「虛擬（virtual）／真實

（actual）」在本研究的案例中，呈現的不是彼此對反的差異，而是兩種

不同但相互建構的實在性（reality）。

儀式性團體和信仰團體的差別在於，儀式性團體的運作是以儀

式參與為主，因此這類儀式團體的信仰建構是發生在儀式實踐的過程

中，並且由於沒有信仰治理的機制，因此彼此的信仰建構往往存在有

相當的差異。相對於此，信仰團體則是基於彼此的共同信念，進而實

踐那些彰顯共同信仰意義的儀式。不論是亞渥或酷爺，都不是以標榜

信仰論述的方式在經營臉書，成員彼此之間沒有大量、具體系性的信

仰論述的交流。整體而言，這兩個儀式性團體的集結動力，靠的是儀

式互動及在既有文本基礎上進行風格性的再生產。另一方面，也因為

是圍繞著宗教性的儀式，讓這類群體的互動不只是一些（與宗教無關

的）自我靈性追尋或社群共在感的建構實踐而已，同時彰顯的是宗教

符碼與這些現世存有感的巧妙結合。可以說這類群體的新媒體溝通，

通過宗教符碼偷渡了個體存有關懷的建構，讓個體的存有關懷可以透

過宗教符碼而產生群體互動及共同建構的可能性；但從另一方面來

看，這也同時創造出民間信仰元素的現代功能：讓民間信仰場域創

造出與自我靈性追尋及共在存有感等世俗需求產生新型態連結的可能

性。民間信仰的功能，在新媒體的條件下，開拓出更多元的面貌。對

民間信仰場域來說，這類團體的出現豐富了民間信仰社會功能的多元

性。

新媒體中的宗教媒體化（mediatization）

媒體是一種傳達訊息的媒介，但在新媒體的互動溝通中，當訊息

已變成文本的時候，就展現出其豐富多元的面向。不僅文本可以被解
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讀的面向變多元，文本還可被再生產、轉貼、創造組合性的風格化。

自從結構主義的討論提出文本概念以來，文本就與（不論是表面的還

是隱藏的）結構的討論脈絡連結，談文本也因此就跳脫單純的內容指

涉，還包括隱性結構等不同層次的結構想像。
5
到了Kristeva的後結構

討論時，互文性更將文本的分析與文化結構結合，文化結構不只是意

義結構，也包括風格結構、慣習結構等等。當我們將一個臉書版的貼

文當成是文本時，這些理論思考，也引領我們給予臉書文本更多元的

想像，讓我們不只框限於文本內容的分析，而也能涵蓋風格的解讀，

凸顯文本風格所可能產生的社群連結的功效。

在本研究的分析中，我們看到的是兩個高度倚賴網路溝通所成形

的群集團體，除了在每年定期如慶典活動的聚會外，網路成為他們彼

此日常維持聯繫的主要方式。而分析中我們看到，網路貼文的文本本

身並不依附於慶典活動，而有自己獨立的媒介性運作。其中風格這個

符號化的結構，特別是整體給人印象所呈現的結構性特質，成為其媒

介性運作的重要因子。新媒體的日常溝通在完全倚賴數位文本的狀況

下，溝通只在窄化的編碼訊息中進行，所衍生的發展是，成員間溝通

訊息的風格效應大於內容傳遞。成員的日常網路溝通可以不是為了獲

得信仰啟發、不是為了理念，而只是基於自我生命的追尋、也可能只

是為了看看成員或社團裡的近況，以延續一種（歡樂、好玩、或許也

不乏是深刻的）共在存有感受（包括社群性的集體情感）。

然而，透過新媒體溝通機制建立的這兩個儀式實踐社群，是否

只是藉由宗教的平台來偷渡生命追尋及社群共在感等成員的世俗性心

靈需要，而沒有創造出實質的宗教建構呢？無論是它們的謁祖進香活

動，還是遊香過程中被當地廟宇團體邀請進行小規模的「繞境」，甚至

近來愈來愈多的其他廟宇在其繞境過程會刻意安排前來這兩個團體會

香等，這些都代表它們在廟際關係中已逐漸建立出正式的廟際關係。

生產出更多數位文本的題材，產生更多共享的數位文本，再生產出

得以持續吸引成員的風格及訊息。也因此，「虛擬（virtual）／真實

（actual）」在本研究的案例中，呈現的不是彼此對反的差異，而是兩種

不同但相互建構的實在性（reality）。

儀式性團體和信仰團體的差別在於，儀式性團體的運作是以儀

式參與為主，因此這類儀式團體的信仰建構是發生在儀式實踐的過程

中，並且由於沒有信仰治理的機制，因此彼此的信仰建構往往存在有

相當的差異。相對於此，信仰團體則是基於彼此的共同信念，進而實

踐那些彰顯共同信仰意義的儀式。不論是亞渥或酷爺，都不是以標榜

信仰論述的方式在經營臉書，成員彼此之間沒有大量、具體系性的信

仰論述的交流。整體而言，這兩個儀式性團體的集結動力，靠的是儀

式互動及在既有文本基礎上進行風格性的再生產。另一方面，也因為

是圍繞著宗教性的儀式，讓這類群體的互動不只是一些（與宗教無關

的）自我靈性追尋或社群共在感的建構實踐而已，同時彰顯的是宗教

符碼與這些現世存有感的巧妙結合。可以說這類群體的新媒體溝通，

通過宗教符碼偷渡了個體存有關懷的建構，讓個體的存有關懷可以透

過宗教符碼而產生群體互動及共同建構的可能性；但從另一方面來

看，這也同時創造出民間信仰元素的現代功能：讓民間信仰場域創

造出與自我靈性追尋及共在存有感等世俗需求產生新型態連結的可能

性。民間信仰的功能，在新媒體的條件下，開拓出更多元的面貌。對

民間信仰場域來說，這類團體的出現豐富了民間信仰社會功能的多元

性。

新媒體中的宗教媒體化（mediatization）

媒體是一種傳達訊息的媒介，但在新媒體的互動溝通中，當訊息

已變成文本的時候，就展現出其豐富多元的面向。不僅文本可以被解
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兩個儀式實踐團體的成員，彼此之間透過新媒體確實存在有一定的連

結，且此連結建立在儀式面的強度，遠高於建立在信仰面之上。可以

說他們之間的連帶是以儀式活動為核心的「同好」集結。而這個「同

好」的基礎是建立在溝通過程中所能傳遞的風格感知、情感聯繫，這

些都是透過新媒體這個網路媒介才被維持、創造及再製的。在新媒體

的網路媒介基礎上所進行的溝通，由於不必涉及地域性權力位階及利

益等多重、多層次的關係，因此可以以更單面向的方式進行。如果說

過去地方性廟宇的神聖性建構，是與地方社群的共同利益、共同風險

等世俗面的基礎共構，新媒體在民間信仰領域所創造出來的則是

「神聖面的宗教建構」與「世俗的（個體化）靈性追尋與共在感」兩造

之間的共構生產，因此風格親近感便成為很重要的觸媒，而新媒體的

文本正是可以創造這類觸媒的平台。

在宗教領域中，儀式參與只能被理解為以內在信仰認知為前提的

外在行為表現？還是應該更平衡地理解這兩者，將儀式參與（作為宗

教形式）與信仰認知（作為信仰內容）理解成不相互隸屬的兩造？從

這兩個團體這幾年的發展發現，部分成員在持續儀式參與及保持網路

訊息的關注過程中，確實逐漸發展出相對穩定的（個人化）信仰認知

及內在歸屬感。如果說，這些部分成員當初的儀式共同參與及對網路

文本的關注，是出於文青式靈性追尋、或歡樂性的社群共在感的追求

等世俗動機，那麼新媒體所創造的是一種契機──讓某些出於世俗動

機的人能以儀式共同參與的模式來展現，就這意義來說，新媒體延伸

創造的甚至是結合這些世俗動機與（個人化）信仰認知共構發展的契

機：宗教元素（儀式活動及信仰內涵）和世俗性的關懷，彼此透過新

媒體相互偷渡；透過儀式實踐將人基於世俗的理由帶入民間信仰場域

的同時，也為民間信仰場域注入一種回應現代世俗關懷的新型態宗教

建構。
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而這兩個團體的神明，在這兩年之中已開始有成員前來分香神明，迎

請至其他地方供奉。這些發展都顯示，它們鑲嵌在民間信仰廟際場域

的程度愈來愈明顯，對宗教場域產生實質的建構影響。

我們在本研究所探討的兩個以新媒體網路溝通為基礎的儀式實

踐社群中，看到他們的凝聚力並不建立在傳統的地緣、血緣及由此所

發展出的社會性網絡之上，而是建立日常生活中透過網路取得的數

位化文本。傳統上，在地方廟宇運作中，參與廟宇行政及管理的核

心成員彼此鑲嵌在地方權力及利益網絡中，村落中的其他一般信眾

也享有彼此相濡以沫的共同生活環境。這些地方性的權力網絡、經

濟網絡以及共同生活圈的社會網絡，基本上是建立在血緣及地緣這

類社會基礎之上。摒除了傳統因血緣、地緣所產生的地方性的政治

因素（如社會身分、地位）、經濟因素（如地方利益的糾葛）等，新

媒體讓成員的日常溝通高度受數位文本的風格所影響，成為這類新型

態宗教溝通中發展群集可能性的重要環節。在這意義上，新媒體不

再只是方便進行宗教溝通的媒介，而是決定宗教建構的因子，相當

程度上影響了宗教可能的發展向度，可說展演了宗教媒體化的一隅。

結  論

本研究的分析顯示，身體媒介和新媒體（數位文本）媒介之間

產生共構的化學變化，彼此重新定義對方，透過「數位日常溝通／身

體化的慶典參與」讓這類團體的溝通得以不再受縛於傳統的血緣、地

緣，而是以（去身體化）數位媒介為日常溝通的基礎。這兩個案例的

去地域化現象，意味著信仰社群不必然建立在共同的日常生活經驗之

上。成員彼此之間的關係也不像是台灣目前許多香火大廟的自由信

徒（free rider），除了共拜同一尊神明外，彼此沒有任何的交集。這
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註釋

1. 研究者當然可以重新廣義地定義「訊息」，讓此概念不限縮於特定內容，但在1970年代
開始的溝通理論，在當時溝通科技的框架中，此概念在系譜上，確實一直與特定內容緊

密聯結。

2. 社群的宗教建構在此指的是：（1）社群成員中每個個體的宗教經驗及感知、（2）組織上
的宗教鑲嵌（如進香活動在廟際場域中的鑲嵌及神明被分香與被他廟會香）等不同層面

的發展。相關說明在後面有進一步的論述。

3. 臉書網站上將遊香時的共在歡樂一一貼上，記錄了他們歡樂共遊的影音及回憶。在遊香
期間，他們的LINE群組反映出群體內的即時溝通，LINE群組內的訊息多是短文，且多是
即時性的訊息告知，而非臉書形式的文本。

4. 在其他研究也有類似的發現，Reed的民族誌研究中發現，網友見面互動可強化、確認
網路溝通所建立的印象及信任（Reed 2005: 236）。Boyd等也指出，網路上的溝通可強化
offline的互動（Body etal. 2008: 221）。

5. 例如羅蘭巴特以服飾時尚當分析對象時，就區分出不同層次的結構性（Barthes 1983）。

更進一步來看，這類因新媒體出現後所茁生出來的新的宗教群

集，由於它們的活動高度鑲嵌在既存的民間信仰廟際場域之中，也因

此可預期在廟際層次的互動中會持續產生影響。例如這些新型態的團

體，他們所創造出的風格化儀式展演（如媽祖同樂會高度風格化的非

典陣頭、沒有地方社群基礎的廟宇組織形式）及以個體化靈性角度切

入的信仰詮釋，這些在廟際互動中，都一定程度挑戰了既存的場域文

化。等於展演了宗教建構的另類可能，這一方面鬆動了一般人對既存

民間信仰場域的刻板想像，另一方面，也創造了將具有靈性追求及社

群共在感需求等這些反映現代個體化特質的人，引領入民間信仰場域

之中。當民間信仰的建構，不必然再受制於地方社群的共同利益與風

險時，民間信仰的建構方式將重新被定義，宗教媒體化的現象也因此

充分體現。

宗教媒體化在各個宗教領域會有不同的展現方式，展現的模式

同時也凸顯其相應的宗教性。以本研究所探究的民間信仰領域來說，

前述的媒體化發展之所以能出現，一方面當然受益於新媒體的網路特

性，但另一方面，也透露出民間信仰以儀式為核心的宗教溝通特性。

若對比於相當強調信仰治理性的基督宗教而言，民間信仰的治理性展

現在儀式面。這個宗教特性，也讓新媒體在滲透入民間信仰場域時，

能以這兩個案例所看到的，日常溝通是以風格感知、情感聯繫為核

心，而不是以信仰內容的溝通及交流為基礎。這兩個團體，單靠圍繞

儀式所發展出來的風格感知及情感聯繫的親近性，就足以構築出一相

對穩定的宗教社群，網路過濾掉地方性權力及利益的複雜度，讓這

種有相同親近性的人找到彼此，且有日常數位互動的機會。這類的發

展，在民間信仰場域中，究竟能引發多大規模的效應及變化，尚待未

來的發展證實。
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第七章　跨越界線：LINE與數位時代的宗教

林瑋嬪
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數位媒體與宗教
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