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我的「神明記事」 - 臨水夫人陳靖姑 

誰寫神名 

誰記她名非小說，誰封其位不憑權。泥路符聲開產戶，雷咒驚魂護婢嫻。 

她非三霄神榜列，也無玉冊帝王編。但見香火傳千社，不見天庭一紙宣。 

媽祖登階封正后，她居偏殿默如禪。祈胎安產誰扶命？ 萬婦低眉念大妍。 

北地紅壇焚夜燭，南方石柱記朱箋。請香入海香難斷，繞境歸宗水自潺。 

我願筆濡書此名，為她補史證真顏。不在玉闕尋神格，就在民間踏火磚。 

若問此書為何寫？ 為她正名為眾言。 

相對寂靜 

在臺灣與華南地區，陳靖姑被奉為「臨水夫人」、「大奶夫人」、「順天聖母太后

元君」，長久以來是婦幼與助產的守護神。然雖擁有廣泛的信眾群與豐富的神蹟傳說，

她的神格卻在近千年的歷史中，屢次被邊緣化與降格化。在當代信仰光譜中，媽祖被尊

為「海上女神」、「天下第一女神」，成為女性神祇的代表；而陳靖姑，這位早於媽祖

193 年誕生的女神，卻往往只能作為媽祖的「妹妹」、註生娘娘的「分靈」、三奶夫人

的「一奶」角色出場。 

這樣的歷史現象不僅是信仰傳播的偶然，更是權力、文獻建構與神格競逐的結果。

在《臨水夫人記》中，臨水夫人被記為天妃(媽祖)的妹神；在許多臺灣註生娘娘廟誌中，

她則化身為「十二婆姐」、「三十六婆姐」之一的主神。正如宗教學者伊利亞德(Mircea 
Eliade)在「The Myth of the Eternal Return」中所言：「在原始宗教觀中，重要的不是歷史

事件本身，而是人是否能藉由重演開天闢地的原初行動(primordial act)，以重新踏入那片

創世開端、即神聖時間(sacred time)的境地。」然而，當神話成為制度化的敘事工具時，

某些神祇的神聖時間便可能被歷史壓迫與敘事選擇所掩蓋。 

陳靖姑的神格演變，正是一個典型例證。她生於唐代(西元 767 年)，身兼女巫、學

道、救民、以身殉道者的歷史與神話身份，其早期信仰曾擁有道教化與佛教性融合的多

重潛力。然而，後世卻在《封神演義》建構出註生三霄娘娘的強大神話系統，又在閩南

信仰圈中建立以媽祖為核心的海神體系，使陳靖姑被迫附屬於他人神格之下，甚至需要

靠乩童扶鸞或道士符法不斷證明其存在與力量。 
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這不只是信仰消長的自然現象，而是一場宗教政治中的神格壓抑史。我們的問題意

識在於： 

l 為何一位具歷史實據與早期祭祀系統的神明，會在後世被不斷降格？ 

l 為何一位為孕婦捨身赴死的女神，卻需要透過依附他人神話體系才能持續存在？ 

l 是否我們需要重新對這位委屈了一千多年的女神提出還原性敘事與宗教哲學

的解釋？ 

女神緣起 

陳靖姑，生於唐代大曆二年(767 年)，卒於貞元六年(790 年)，卒年僅二十四歲，為

福州下渡人。她是歷史上有確切記載的女性人物，事蹟見於《仙溪志》(宋．曾慥輯，1267
年)，後被《八閩通志》(明．何喬遠，1602 年)加以敘述。根據傳說，她自幼聰慧，通巫

術，後入閭山派學道，精習符籙、祈雨、捉鬼等法術。 

她在懷孕期間，因鄉里久旱，挺身為民祈雨，最終在施法過程中耗盡元氣而死，民

眾因而立祠奉祀，尊為「臨水夫人」。她的死被視為一種「以身濟世」的神聖行動，成

為其神格化的核心基礎。此一模式，在宗教現象學上可被視為「神祇創生的原型事件」，

對應凡人因犧牲或符籙行動，重演原初典範，使其從歷史思維中跳脫，進入神聖時間的

所謂「神聖範型(archetype of sacrifice)」的轉化儀式。 

若從歷史還原的角度來看，陳靖姑可視為唐末閭山巫教傳統中的一位女巫，其行為

屬「功能型宗教人物」(functionary religious figure)。但自宋元以降，其形象逐步由地方靈

媒，升格為具有濟世功能的女性神明。 

陳靖姑最早的官方封號見於五代十國後唐加封「都天鎮國顯應崇福順懿大奶夫人」、

閩惠宗封為「順懿夫人」、「崇福臨水夫人」、「崇福昭惠臨水夫人」、宋理宗淳佑元

年(1241)年封「崇福昭惠慈濟夫人」，賜額「順懿」。元惠宗元統初年(1333 年)追封「淑

靖」，此為其神格制度化的開端。根據《八閩通志》記載，當時福州旱災頻仍，朝廷有

感民間傳說之靈驗，遂予以封號加以安撫。這也是歷代政權利用神祇形象進行地方治理

與秩序正當化的常見策略。 

其後明代信仰大盛，據《福建通志》與地方廟誌記載，臨水夫人神威日著，逐漸被

賦予更多功能性封號，如「順懿聖母」、「慈濟天妃」、「顯靈太后」等。清雍正七年

(1729)加封陳靖姑「天仙聖母太后元君」、清乾隆四年(1739)加封「臨水陳太后」、清道

光年間加封「護國太后元君」至清文宗咸豐年間(1851–1861 年)，福州士人林天齡上奏朝
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廷，請求加封臨水夫人為「順天聖母順懿元君」，道諱「惠忱慈量天尊」，正式將其納

入道教高階神祇序列。由此可見，她的神格是透過民間信仰、地方知識菁英與中央敕封

三方交織下逐步建構而成。 

然而，這種神格化的過程也逐漸模糊了她作為一位具體歷史人物的存在，正如伊利

亞斯(Norbert Elias)在「The Symbolic Process of Memory」中指出，在歷史與記憶的象徵過

程中，權力機制傾向將人物「神聖化」或「簡化」為符號，從而抹去他/她們的身體痛苦

與具體社會處境。這使得原本有血有肉的歷史人物，在後世眼中僅成為想像模板，失去

了原始的社會意義與倫理重量。 

臨水夫人的主要神職為「主司生育」，在臺灣、閩南與東南亞多被視為助產保胎之

神。然與她職能高度重疊的，尚有兩大神祇系統： 

l 註生娘娘(三霄娘娘)系統：以《封神演義》中雲霄、瓊霄、碧霄三姊妹為主，主

掌「註生」、「投胎」、「護產」，在明清之際廣泛流布於閩南與潮汕地區。三霄娘

娘形象神話性強，制度化與正統化程度高，易於塑造成天界體系的一部分。 

l 媽祖信仰體系：媽祖(林默娘，960-987)早期亦為地方女巫，後逐漸神格化為航

海與婦幼守護神，其地位之高已被清廷封為「天后」、「天上聖母」，成為天下女

性神明之首。 

陳靖姑在這兩套神格系統中皆有被「吸納」與「邊緣化」的歷程。一方面，她在註

生娘娘體系中被混同為「婆姐」系統之一，與林九娘、李三娘合稱「三奶夫人」或「三

奶神」，協助註生娘娘工作；另一方面，在媽祖信仰中，她被說成是媽祖之妹、或其部

將，地位被從屬化，形象也趨向溫婉、無主體性。 

這種重疊並非偶然，而是歷史敘事與文化權力重構的結果。如宗教哲學家提利希

(Paul Tillich)在「The Dynamics of Faith」中指出的宗教象徵的現實效力取決於它是否為社

會主流所接受；若象徵失去認同，也就失去了其原初意義與力量。 

臨水夫人的信仰深受道教閭山派影響，尤其是紅頭法師系統中的「夫人派」與「三

奶派」。這些法師自稱傳承閭山正法，奉陳靖姑為宗師，執行請奶、斬妖、送子等科儀，

尤其在臺灣南部與澎湖地區頗為活躍。 

紅頭法師常佩紅巾為識，使用特定的符令與咒語，將臨水夫人視為主壇神明。而這

些民間儀式，雖非道教正統儀軌，卻因其功能性與地方性而得以延續。可惜的是，這種

傳統並未能成功「上升」為道教正式系統中的主神神位，始終游離於正統與民間之間。 
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這使得陳靖姑的神格處於一種宗教哲學上所謂的「中間神性」(liminal divinity)，即
非天庭主神、亦非純地方靈祇，既有正典氣質，卻始終無法進入主流「神聖序列」。如

赫伯特(Victor Turner)在「The Ritual Process」中所論，那些不屬於正式宗教結構，卻活躍

於儀式與變遷之間的神明，在信仰中往往最具生機；然而一旦儀式被制度完全吸納或封

閉，這類神明的活力反倒被邊緣化。 

臨水夫人並非虛構神祇，而是一位歷史中的人，一位有情感、有抉擇、有犧牲的女

子。她的神格，是在歷史壓力、政治敘事與宗教競爭中掙扎而來，也在民間無數婦女、

乩童、法師的祭拜與護持下才得以存續。 

她的故事告訴我們： 

l 不是每一位神明都能被平等對待， 

l 不是每一份犧牲都會被記得。 

我們若願意重回她的歷史，重建她的神性，所做的不僅是一份學術的修補，更是一

場宗教正義的還原運動。正如宗教哲學家詹姆斯(William James)指出的信仰是「個人體驗

對終極實在的回應」，而非一場關於存在的論證；換言之，信仰的意義不在於客觀性的

真實，而在於主觀是否以虔敬之心回應神聖的召喚、痛苦與榮耀。 

道教定位 

閭山派道法源起於閩東山區，為中國南方重要的民間道教系統之一。該派以實用性

符咒法術著稱，重視「請神、驅邪、祈安、斬煞」等法事操作，常見於福建、台灣、廣

東、海南等地之民間法壇。陳靖姑之信仰自宋元之際已納入閭山法教系統，並發展出以

三奶夫人為核心的「夫人派」、「三奶派」分支。 

陳靖姑與林九娘、李三娘在民間信仰中並稱「三奶夫人」，尤以陳靖姑地位最尊，

號稱「大奶夫人」。然而就歷史記載而言，僅有陳靖姑為唐代福州地方人物，有明確的

地方志與敕封紀錄；林九娘與李三娘則多屬後世口傳與儀式文本所塑造之陪祀神祇，缺

乏正史或道藏記錄。此種「三位一體」的女性神格組合，在民間信仰中常見，反映了宗

教體系透過神話增補與神格擴充以因應民間祈願多元化之過程。 

陳靖姑自幼學法於閭山，精通各類符咒、斬妖、祈雨等法術，傳說中斬白蛇、救百

姓、為民祈雨犧牲之義舉，使其在民間迅速神格化。據《羅川志》、《順懿廟記》等記

載，陳靖姑死後不久即被視為地方女神，其信仰於宋代獲朝廷敕封，正式納入道教體系。
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與道教主流之正一道、靈寶派不同，閭山法教偏重於咒術與身體實踐，與民間巫術交融。

此一系統實則反映女性神格在地方道教中的強大影響力。 

在福州、台灣等地，臨水三奶的信仰透過「紅頭法師」進行儀式操作。此一派系之

法師多穿紅袍、系紅巾，自稱「三奶派」、「夫人派」，以陳靖姑為法教祖師，流傳甚

廣。其對應之「黑頭法師」則奉法主真君為祖，為另一道法系統，俗稱「死歸法主，生

派夫人」。 

紅頭法師主事各類祈安、安胎、驅煞、補運等小法儀式，與民間乩童合作密切，儀

式靈活，內容多取自《請奶科》、《救難經》、《降蛇海遊記》等民間文本。其信仰體

系中，陳靖姑除為護胎保子之神外，亦具降妖伏魔、誅邪斬煞之武神身分，展現其複合

神格。 

在閭山派及三奶派的法教實踐中，「請奶」可視為一套半正式的小法儀式體系，其

本質為「個案式」的召神與祈安，並藉由法師、乩身與信徒三者的互動建構出一個神聖

療癒的空間。此儀式之核心為「請神—開壇—查症—解厄—送神」的五階段模式，其中

涉及眾多術語、法器與符籙操作，展現高度儀軌化的細節。儀式流程包括： 

1. 開壇與請神：準備香案、擺設三奶與婆姐神位 → 焚香設壇 → 誦請神咒 → 掛
紅巾於香主或孕婦身上。 

2. 查症與通靈：乩童通靈問病 → 問煞氣(祖靈煞、胎神煞等) → 問胎位、孕期不

穩之由 → 確認是否需解煞或補運。 

3. 解厄與安胎：書符(安胎符、解厄符、護胎符) → 製符水 → 洗腹 → 過火爐 → 
符焚後讓孕婦喝符灰水或沐手。 

4. 獻牲與贖煞：設紅龜、嬰兒衣、紅蛋、米香、糖果等供品 → 誦願文、點燈 → 
擲筊詢問神意是否已應允 

5. 送神與酬願：燒金紙 → 將符灰水倒於指定處 → 若成功，信徒於預產期後「還

願」，可獻嬰衣、奶瓶、紅龜、香火金等。 

各地儀式流程可能略有簡化或增修：如加入「解夢」、「補運」、「斬蛇」、「過符斗」、「過雞卵」

等地方性段落。 

實例補充一：台南臨水夫人媽廟的「請奶科」 
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在台南中西區臨水夫人媽廟，每年三月十五誕辰法會中，均由紅頭法師設壇主持請

奶科儀式。香案前擺有紅龜、嬰兒衣、奶瓶水與安胎符，婦女們手繫紅線，逐一過爐接

受加持，法師誦符唸咒，並進行符水洗腹儀式。整場法會由女性信徒主導參與，結合「還

嬰衣」與「擲奶瓶」等還願儀式，展現婦女信仰共同體的集體性與情感密度。 

除了「請奶」，在南部地區也常見「斬白蛇」的儀式演出，呼應陳靖姑以符伏蛇的

傳說。例如高雄大社碧雲宮即設有「白蛇井」與「蛇符牆」，作為祈求驅煞解厄的重要

信仰象徵。在中部，則以「碗公燒水」為主要療癒形式，如彰化員林與南投名間地區的

紅頭壇常於婦女安胎之際進行「水碗照影」查症；而在北部地區，三奶聯祈的現象尤為

普遍，尤以新北三重地區數座民間壇口(如福和壇、順濟壇)於農曆七月設壇祈安、聯請

三奶降臨為特色。 

紅頭法師的語言、動作、服飾、符咒、壇場設置，皆充滿地方色彩。他們多不受道

教正一道與靈寶派的組織體制約束，卻擁有自己的法統傳承與儀式結構。他們稱自己為

「陰壇人」、「陰法傳人」，其師承常由口耳與實踐而來，具有強烈的師徒與家族系統。

陳靖姑在這些法教系統中，並非僅止於神像或圖騰，而是實際被視為法術來源的「女祖

師」。 

實例補充二：高雄順南宮的紅頭法壇空間設計 

在高雄市鳳山區的順南宮內，主祀臨水夫人，並設有固定紅頭法壇區，壇城前貼滿

信徒還願的符咒與照片。法壇上供奉三奶神像與三十六婆姐神位，並備有專屬「香主紅

巾」。據當地法師表示，每年信徒主動請奶的件數高達百件以上，多為流產、胎位不正

或久婚不孕者，信眾遍及高雄、屏東與台南市。 

根據宗教學者貝拉(Catherine Bell)的 ritualization理論，儀式的真正效能不完全來自

於神學或教義的合法性，而是看「這些動作是否在社會與神聖秩序中，被持續重演、賦

予象徵性並具化於身體之中」。正是這種日復一日的儀式實踐，將某些行為從日常提升

為神聖，賦予其宗教效力與社會結構的意義。 

臨水夫人之道教化不僅表現在儀式操作上，亦反映於神格內涵的重構。她在《道藏》

中被視為「昭惠慈濟之神」，主掌安胎、保生、驅邪等功能，成為道教體系中少見的本

土女性神明。歷代封號如「崇福昭惠慈濟夫人」、「順懿元君」、「順天聖母太后」等，

顯示其神格從地方巫神逐步轉化為朝廷認可的道教神祇。其形象既融合觀音的慈悲與女

巫的靈異，又具有符咒法師之角色，成為「三界女神」之表徵。 
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宗教社會學家伊利亞斯(Norbert Elias)在「The Civilizing Process」中指出「文明進程」

可被理解為一套情緒與規範的結構機制，而儀式透過重複、符號與習俗運作，協助個人

與群體轉化無序感、控制情緒，促進社會秩序與情感穩定，正是在此體系中調節群體不

確定性的重要手段。在生育風險、婦女社會角色不穩定的情境下，臨水夫人的信仰實為

一種宗教性的情緒安頓。 

伊利亞德(Mircea Eliade)在「The Sacred and The Profane」中亦指出：「神聖之所以顯

現，乃因其將日常空間轉化為有意義的宇宙中心」(The manifestation of the sacred 
transforms space into a cosmological center.)。在「請奶」或「補運」儀式中，陳靖姑的神

格正是透過神聖顯現、象徵物與儀式行動，將普通空間轉化為神聖療癒的場域。 

雙重系譜 

台灣與閩南民間社會中，以陳靖姑為代表的「臨水夫人信仰」與以註生娘娘為主的

「三霄信仰」共構成一種生育保生神明的雙重系統(dual system)。此一系統在歷史脈絡、

儀式實踐、神格建構與社會功能方面，既有交集亦各具特色。 

就信仰源流與歷史形構而論，陳靖姑其信仰起源於閩東，屬地方女巫型神靈，後納

入閭山法教體系，歷代敕封，成為「順懿元君」、「順天聖母」等，具有明確的歷史人

物原型與官方認證。相對而言，註生娘娘之源流更為神話性。《封神演義》載雲霄、瓊

霄、碧霄三姊妹為龜靈聖母門下弟子，因戰亡被封為掌管人間生育的女神，即「三霄娘

娘」。其主神雲霄娘娘常見於註生廟主祀神，配祀則簡化為單尊像，手持簿書與毛筆，

象徵其掌記人間子嗣。雖然註生娘娘無具體歷史人物原型，但其信仰於明清以降迅速傳

布閩南、台灣與潮汕地區，與臨水夫人構成互補性系統。 

就神格功能與祈願分工而論，兩系統皆為女性主體神祇，並具保胎、助產、送子等

功能。然而，陳靖姑之信仰更強調其「人神合一」背景下的道法修行與斬妖鎮煞之能，

是一位具備靈力與法力的「有為神明」，具有積極介入個案解厄的主動性。註生娘娘則

多呈現為「管理登記子嗣名簿」的「制度型神祇」，象徵性強，神格較穩定而中性。其

下配屬的十二位婆姐，掌管懷孕、轉生、守胎、養育等職司，體系分工完整，功能專屬

明確。陳靖姑所領導的三奶派則常與乩童、紅頭法師結合進行個案性祈禱與科儀，注重

「當下之救」，而註生娘娘則以定期祈福、還願與平時祭祀為主，偏向制度性庇佑。 

從儀式實踐與道教科儀化來看，陳靖姑信仰中，請奶科、補運、安胎、解厄等儀式，

乃高度個人化、具治療功能之小法科儀。其儀式由紅頭法師主持，涉及請神、過爐、安

胎符、洗腹水等民俗療癒技術。註生娘娘祭儀則相對制度化，常與農曆二月、七月、十
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月之「求子日」結合進行祭祀，配合設案、點燈、奉供紅龜、嬰兒衣、梳洗包、甜粿等

物，並象徵性燒送「註生文疏」，以求神明錄入善名，送子保平安。 

道教化方面，陳靖姑已納入閭山派系，具備明確的道號、法統與咒語；註生娘娘則

未必具備道教教內身份，許多祭儀偏民間禮俗操作，雖常見道士科儀參與，但未納入固

定道統，呈現彈性化宗教實踐。 

在信仰場域與社會功能方面，臨水夫人廟在台灣遍佈北、中、南，尤以台北艋舺、

台中太平、台南鹽水等地最為著名。信徒多為婦女與兒童之家屬，亦常為安胎、保生、

轉運等目的祈願。其信仰強調神力現世，法術顯效，符合「實踐宗教」特徵。註生娘娘

廟則以家族型祠廟、媽祖廟、一般宮廟之配祀為主，常見於家庭型信仰場域。其崇拜主

體涵蓋備孕、初產、育兒期婦女與長輩，並成為台灣地方婦女宗教生活中極為穩定的一

環。 

套用宗教社會學者 Thomas Luckmann所謂「無形宗教」(invisible religion)概念，在註

生娘娘信仰中頗具體現：儀式雖簡、場域雖家庭化，卻深刻影響社群倫理與家庭價值，

成為一種「默會的宗教實踐」。 

總的來說，就宗教哲學觀點，若從伊利亞德(Mircea Eliade)「神聖顯現」與「宇宙中

心」理論觀之，陳靖姑的請奶儀式構築出一種將危機化解為秩序的宇宙行動；而註生娘

娘的簿記式祈願，則象徵對命運與天命秩序的尊從與期待。 

若從涂爾幹(Émile Durkheim)所言「宗教為社會之投射」的角度，臨水夫人信仰反映

女性在民間社會中對於主動性、自我保衛與靈力的嚮往；而註生娘娘信仰則再現父權制

度下女性角色的延續性與安頓需求。 

綜上所述，臨水夫人信仰作為台灣與閩地女性宗教文化的重要代表，其所呈現出的

神格結構、儀式體系與社會功能，皆展現出一種超越正統教義，卻又深具宗教內涵的「民

間神聖性」。彙整做表如下： 

面向 說明 

信仰源流 
起源於唐代福州巫女陳靖姑傳說，融合觀音信仰與地方女巫傳統，宋元以降漸納入

道教體系 

成神歷程 
傳說其於孕期犧牲祈雨、伏蛇除妖，受民間敬祀；歷代皇朝敕封，至清代封為「順

天聖母太后元君」 
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面向 說明 

神格功能 
主祀婦女懷孕、安胎、助產、育嬰；兼祈求平安、消災、斬妖、解厄；兼具慈母與

武身雙重性格 

祈願分工 
陳靖姑為核心，配祀林九娘與李三娘三十六婆姐掌月分胎育、十二婆姐掌地支守胎

等職能 

儀式實踐 
包含「請奶科」、「祈子安胎」、「收驚解厄」等；融合閭山派符咒、步罡、設壇

等道教小法，與女巫遺風交織共構 

道教化歷程 
閭山法教吸納其為女宗師，紅頭法師稱其為祖師；科儀上符籙與靈寶系統並用，屬

於民間道教符咒派 

社會功能 
作為女性生命歷程的守護神，填補官方宗教體系對女性需求的空白；促進地方社會

凝聚與女性宗教角色的能動性發揮 

與註生娘娘的比較 
註生娘娘多由封神演義三霄娘娘演化而來，神格較道教正統化；陳靖姑則具本土巫

教色彩，神職具在地性與草根性 

宗教哲學觀點詮釋 
屬於「功能性女神」與「歷史性民神」兼具的信仰，神格非因宇宙論設計，而是源

自具體歷史遭遇與民間集體記憶之昇華 

信仰場域與空間分

布 

主要分布於福州、台灣、東南亞閩人聚落，尤以女性與兒童為核心信眾；廟宇多為

中小型宮廟，數量次於媽祖與王母系統 

傳播台灣 

陳靖姑信仰傳入台灣，主要可追溯至清代中葉。根據《重修福建通志》與《臺灣通

志》記載，隨著閩籍移民來台，陳靖姑作為福州地區的重要女性神祇，也隨著移民社群

的遷徙進入台灣社會。由於臨水夫人具有安胎、助產、祈子等功效，極受婦女與家庭崇

信，尤其於彰化、台南、屏東等地逐步建立主祀廟宇，形成信仰聚落。 

清代後期的廟宇碑文與族譜亦可佐證該信仰傳播軌跡。如臺南白河「下角臨水宮」

創建於康熙元年(1661)、中西區「臨水夫人媽廟」創建於乾隆五十一年(1786)，均為台灣

最早主祀陳靖姑之廟，顯示福州移民將其鄉土神明帶入新環境並建立信仰空間。 

根據中央研究院「文化地理資訊系統」統計，目前台灣共有 22 座廟宇以臨水夫人

為主祀，主要分布於中南部，包括： 

l 臺中大安「萬靈媽廟」 
l 臺中大安「靖安宮」 
l 嘉義新港「奉山龍鳳堂」 

l 嘉義竹崎「坪頂三水宮」(1976) 
l 臺南白河「下角臨水宮」(1661) 
l 臺南市永康「福安宮」(1975) 
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l 高雄鳳山「順南宮」(1971) 
l 高雄林園「西河宮」 
l 高雄田寮「無極順天宮」(2001) 
l 高雄田寮「玉溪宮」(2006) 
l 高雄永安「濟陽宮」(1875) 
l 屏東市「臨水宮」(1963) 
l 屏東市「瑤池聖母宮」(1961) 
l 屏東里港「臨水三清宮」(1973) 

l 屏東枋寮「慈天宮」 
l 屏東新園「龍壽宮」(1972) 
l 屏東佳冬「碧雲宮」 
l 澎湖白沙「靈應廟」 
l 臺南北區「天和宮」(1952) 
l 臺南中西區「臨水夫人媽廟」(1736) 
l 高雄苓雅「臨水宮」(1972) 
l 高雄前鎮「無極天元聖道院」 

此外，根據《台灣臨水夫人信仰史》與魏永竹主編《順天聖母協會會刊》統計，若

納入陪祀與分靈系統，陳靖姑信仰的實際祭祀據點可能超過 300座，展現其廣泛的民間

接受度。 

臨水夫人宮廟多以「夫人宮」、「臨水宮」、「三奶壇」為名，顯示其與三奶夫人、

紅頭法師系統密切相關。在廟宇空間結構上，常見陳靖姑居中，兩側陪祀林九娘、李三

娘，有的並設有三十六婆姐或十二婆姐神龕。 

在祭典儀式與地方節慶方面，台灣各地臨水夫人廟多於農曆三月十五(相傳為陳靖

姑誕辰)舉行祭典，包括祝壽、遶境、扛轎賽會與法壇儀式。部分廟宇並於孕婦成願後舉

行還願醮，如「送子龜」、「還嬰衣」、「擲奶瓶」等，儀式融合乩童、法師與社群參

與，充分展現儀式的社會性與身體性。 

如台南臨水夫人媽廟每年誕辰均舉辦盛大祝壽法會，配合紅頭法師設壇請神，「請

奶科」為主軸，過程中有查症、開符、獻供、獻紅龜、擲筊等儀式操作，並設有「贈奶

瓶」、「安胎符」、「順產香」等祈福物品，充分展現其以婦幼為中心的庇護系統。 

廟宇建築風格與在地化特色方面，雖然，大部分的臨水夫人廟宇屬中小型廟宇，但

在建築格局、神像風格與陪祀體系上皆展現出在地化特色。例如台南臨水夫人媽廟採單

殿式格局，主祀陳靖姑，陪祀林九娘、李三娘及婆姐；廟貌設有剪粘「斬蛇」與「水底

龍宮」圖像，象徵其伏蛇與祈雨事蹟。高雄大社碧雲宮除主祀三奶夫人，並設有「三奶

法壇」，紅頭法師於壇前設香案施法；廟埕前另建有「白蛇井」，供信徒參拜與除煞，

顯示符咒與儀式空間密不可分。 

臨水夫人信仰社群與性別多為婦女與中老年女性，參與度極高。廟會中常見女性組

成的「奶會」、「送子會」、「護胎會」，進行日常性拜拜與組團還願。此一現象反映

女性信徒藉由宗教實踐，建立屬於自己的信仰空間與社群連結。此外，紅頭法師中的女
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性法師亦有增加趨勢，部分由信眾轉為習法者，從「信徒」轉變為「中介者」，打破男

性壟斷法教的傳統角色分配。 

如果引用學理詮釋地方宗教場域的生成，宗教人類學家林美容在《廟會與社會變遷》

中指出，地方廟宇同時承載著宗教實踐與社會互動的雙重功能。地方信眾並非只來禱祝、

進香、祭拜，而是在神聖儀式的場域中，透過祭祀圈與信仰圈，持續建構社群認同、地

緣網絡與地方權力秩序。臨水夫人信仰在地方社群中扮演的角色，不僅是靈驗神明的崇

拜對象，更是婦女自我主體與情感依附的展演場域。伊利亞德(Mircea Eliade)在《神聖與

世俗》中強調：「對宗教人而言，空間不是同質的。神聖的顯現打破了空間的均質性，

使特定地點成為宇宙的中心。」臨水宮廟正是將日常空間轉化為有靈驗與秩序感的宗教

核心。 

陳靖姑在台灣的信仰發展，從單一神明到三奶系統，從個體信仰到集體儀式，從福

州系統擴展至全台 22 座主祀廟宇與數百座配祀廟，顯示出地方宗教場域與性別信仰實

踐的深層結構。透過祭典、法教、社群組織與空間實踐，臨水夫人成為台灣民間宗教中

極具性別意涵與生命意義的神聖象徵。 

  
碧雲宮 (1707 年) 高雄市大社區三奶里三民路 315 號 

  
臨水夫人媽廟 (1736 年) 臺南市中西區建業街 16 號 
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神格交織 

在台灣民間信仰中，「多神並祀」與「神格重疊」是一種常見現象。相似功能的神

祇往往被同時祭祀，例如多位掌管財富的神明(如財神、福德正神)、或主司生育的神明

(如陳靖姑、註生娘娘、送子觀音等)。 

宗教社會學者涂爾幹(Émile Durkheim)在「The Elementary Forms of Religious Life」中

認為「宗教本質上是社會的投射」，神明的功能往往是社群需求的象徵再現。伊利亞德

(Mircea Eliade)則在「The Sacred and the Profane」中指出宗教人「渴望實在、意義與秩

序」，神聖之所以顯現於俗世，正因它象徵了「真實的中心」與「宇宙秩序的顯現」。 

陳靖姑自宋元以來逐步納入道教體系，最初為福州地區的在地女巫，後演變為具符

籙系統的女神，掌管安胎、祈子、驅邪、治病，與註生娘娘主掌子嗣錄籍之職掌功能接

近。兩者信仰體系皆包含婆姐(婆姊)系統，陳靖姑有三十六婆姐，註生娘娘則有十二位

「註胎」、「護產」、「送子」等職能分明的婆姐，顯示生育神祇功能體系化的共通邏

輯。 

儀式方面，臨水夫人信仰以「請奶科」為核心，結合紅頭法師、祈符、擲筊、過水

儀式等；註生娘娘信仰則常見「擲奶瓶」、「送子龜」、「問生名」等儀式行動。兩者

皆訴諸具體的身體實踐與象徵物，形塑神明的「可親近性」。 

神像方面，陳靖姑與註生娘娘常有視覺重疊，皆為端坐女神像，然註生娘娘特徵為

手持簿冊與毛筆，象徵書寫子嗣名籍，陳靖姑則多見手持寶劍、符籙，彰顯其驅邪與法

教屬性。 

至於，三霄娘娘(雲霄、瓊霄、碧霄)，其原為《封神演義》中雲霄聖母三姊妹，擁有

「混元金斗」法器，因與姜子牙敵對而戰死，後受封為女仙，專掌人間胎生轉世之權，

故被視為註生系統之一。然而，三霄娘娘在台灣民間信仰中常被簡化為「註生媽」一尊，

甚至與註生娘娘合體崇拜。其神話來源複雜，但功能逐漸統合，體現華萊士(Anthony 
Wallace)在「Religion: An Anthropological View」中的觀點，宗教信仰常透過簡化神話敘事、

統一神職體系，以降低儀式複雜度，使信徒更易於理解與參與。這種「宗教調適」策略，

反映信仰在社群需求驅動下的演化趨勢，特別在移民社區或文明轉型期尤其明顯。 
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臨水 × 註生信仰融合要素整理表 

類別 具體融合表現 原屬體系 備註 

神像並祀 
陳靖姑與註生娘娘同龕、三奶與三

霄合體祀奉 
臨水 × 註生 

常見於台南、屏東、基隆

等地廟宇空間 

法器混用 
寶劍與簿冊並列、符咒與文疏同時

使用 
臨水(符) × 註生(簿) 神明工具語言混合 

儀式整合 
請奶科結合註生文疏、轉胎斗結合

紅線護胎 

臨水科儀 × 註生祈

福 
實用性導向整合 

名稱融合 
「送子媽」、「保胎娘娘」、「生

育三奶」等稱呼混用 
群體認知創新 混合象徵形成新俗稱 

神職角色共

享 
婆姐與十二神女混編共同守護胎兒 

臨水從神 × 註生系

統 
功能分工融合 

信徒認知 
將兩者視為「同源異名」或「一體

分身」 
民間口述／信仰習慣 非系統性但具實效性 

廟宇祭典 
誕辰合辦、混元醮典、雙神鬥燈並

設 
臨水 × 註生混搭 節慶型融合日益普遍 

語言轉換 
將註生「登名」與臨水「收驚」合

稱為「胎運登記」 
術語混用 受現代詮釋方式影響 

台灣多數宮廟在實際運作上，地方儀式中的融合現象與宗教靈活性展露無遺，將臨

水夫人與註生娘娘並祀於同一廟宇空間也非少見，如台南市中西區臨水夫人媽廟與白河

下角臨水宮即同祀註生系統。儀式活動中亦可見「三奶請奶」與「註生過斗」交疊出現，

甚至有廟宇自創「混元轉生醮」、「順產祈福符」等綜合性儀式。 

貝拉(Catherine Bell)在「Ritual Theory, Ritual Practice」中的儀式理論可知，「儀式本

質上是一種策略性的模糊性與象徵性重構」。它透過重複執行符號化動作，在社會與神

聖秩序間搭建象徵橋梁，而其效能不全因為神學合法性，而在於參與者與空間如何被儀

式所塑造與再現。 

從宗教哲學的觀點來看，伊利亞德(Mircea Eliade)在「Patterns in Comparative Religion」

中認為：「女性神聖形象自史前母神崇拜開始，象徵大地與生命的再生力，構成古代文

明對女性神的最初模式。」在這種象徵秩序中，女性神明兼具創造與保護的雙重功能。 

但波娃(Simone de Beauvoir)在「Le Deuxième Sexe 第二性」中指出「宗教總是把女人

當作偶像，也當作奴隸。」(“Les religions ont toujours traité la femme à la fois comme une 
idole et comme une esclave.”)這正呼應臨水夫人、註生娘娘雖受萬民敬拜，然其神格建構

與儀式話語仍由男性主導。此亦引出伊利亞斯(Norbert Elias)在「The Civilizing Process」中

對儀式「文明化過程」的分析，指出宗教儀式逐步從「暴力性、身體性 → 秩序性、象
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徵性」是對《文明化進程》精神的濃縮。女性神明亦被形塑為符合社會規範的「順產」、

「保胎」之象徵。 

神格批判 

陳靖姑的神格歷程，展現出由地方女巫轉變為正統道教女神的神格遞升。從史料可

見，其原初形象極為在地化，為閭山派法師、助產者與除煞者，功能極度世俗化。宋代

敕封「崇福昭惠慈濟夫人」，至明清漸受正一道體系吸納，其神格地位方始穩固。 

西方宗教學者伊利亞德(Mircea Eliade)在「Myth and Reality」中指出：「在傳統社會

中，神話與儀式是不可分割的。神話之所以被保存與傳承，是因為它們是人類行為的典

範；它們賦予存在以意義與價值。」陳靖姑的生命歷程即透過神話化轉譯，從助產之術

上升為天地陰陽秩序的護持者，其犧牲亦被轉義為神聖殉道。 

從儀式分工與信眾結構觀察，臨水夫人信仰以女性參與為主體，形成「女性照顧女

性」的宗教網絡。在廟宇日常事務、請奶科、送子會等活動中，女性不僅是接受庇護者，

更是宗教實踐的主導者。 

然而，此種信仰結構是否真實地賦權於女性，或僅是將女性角色限定於家庭與生育

的神聖延伸？女性主義神學者 Mary Daly 在「Beyond God the Father」中曾批判：「父

權宗教中被投射於並加以崇拜的『女性特質』，如被動、自我否定、順從男性支配，正

是這個體系想要灌輸給女性的特質。」此觀點提示我們：陳靖姑的庇護功能是否隱含父

權宗教的再詮釋？其神格設計是否只是生育勞動的宗教表徵？ 

在道教正統體系中，女性神明往往附屬於陰柔、慈惠、庇護等特質，與男性神祇之

剛烈、主宰、決策相對。陳靖姑被封為「崇福昭惠臨水夫人」、「順懿元君」、「護國

太后元君」、「順天聖母」，其敘事語彙與封號體現「女性聖性 = 家庭內化」的邏輯。 

根據伊利亞斯 Norbert Elias 在「The Civilizing Process」的文明化理論，我們可以說：

社會透過象徵體系與禮儀對身體與情緒進行重新建構，使某些角色的情感價值被「自然

化」或合法化，進而強化性別間的不對等。臨水夫人神格的敘述與禮儀規劃，可能並非

強化女性主體性，而是在文化語境中自然化其照顧與生育的義務。 

儘管上述批判指出神格背後的性別操控機制，仍須承認臨水夫人信仰在現實中提供

了女性信眾「可說」的靈性空間。由送子儀式、護胎祈福、紅頭法壇之參與，女性得以

創造一種非制度化、身體性的宗教實踐，甚至在某些廟宇中成為中介者(女法師、女壇主)。 
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根據宗教學者 Ursula King 在「Religion and Gender」等著作中對女性靈性的論述，

我們可以說：「女性靈性必須超越傳統宗教裡的二元結構，透過照顧與身體經驗來實踐

真正的神聖性。」臨水夫人信仰的地方實踐，正可視為對主流父權宗教的一種「靈性偏

移」。 

綜上所述，陳靖姑信仰既展現台灣民間宗教中對女性生育角色的深度依賴，也暴露

神格建構過程中隱含的父權再製。唯其地方化、實踐性與靈驗經驗，又反過來為女性開

創出具能動性的宗教空間。臨水夫人既是一種性別操演的宗教劇場，也是一種抵抗結構

性邊緣的靈性反動。 

陳靖姑的神格，在批判與實踐之間，成為了台灣女性宗教認同的交錯地景。 

信仰反思 

進入 21 世紀，臨水夫人信仰在台灣民間宗教系統中仍維持相當活力，廣泛活躍於

女性信徒社群、生育儀式、地方祭典與紅頭法壇之中。然而，面對高度現代化與高知識

社會結構的衝擊，此一以護胎、助產為核心功能的神明信仰，逐漸呈現出信仰實踐與文

化理解之間的張力與矛盾，理性批判與神聖性的退場也必然是個須要面對的議題。 

隨著教育普及與科學醫療的進步，「靈驗」的神蹟與符咒療效越來越難以在公共語

境中取得正當性。根據 2022 年 25-64歲族群計算，全台大學以上學歷人口占比已達 57%，

這種知識結構的變化，使得民間信仰在知識菁英階層中常遭遇「迷信化」的指控，或被

視為無法自我證明的「文化遺留」。因此，年輕一代信徒可能因為教育背景而對傳統的

儀式和神蹟產生懷疑，導致信仰參與度下降。即使參與，也可能傾向於參與「文化性」

或「節慶性」的活動，而非深入投入其核心的靈驗追求。又由於對傳統儀式和符咒知識

的輕視，新一代信徒可能缺乏對其背後文化脈絡和意義的理解，導致信仰知識的傳承出

現斷層。固然，部分信徒或信仰社群可能會嘗試對傳統儀式和神蹟進行「現代化」或「科

學化」的解釋，例如將「請奶科」詮釋為一種心理暗示，或將「符水」視為一種儀式性

安慰劑，以使其更符合現代思維。 

宗教社會學家韋伯(Max Weber)指出，現代社會因理性化與科學化的趨勢，產生了

「世界的去魅化」(Entzauberung der Welt)現象。也就是說，在這樣的社會中，宇宙被理

解為可以被預測與操控的系統，宗教不再作為宇宙秩序的核心來源，而逐漸退位為個人

情感或文化遺產。然而，韋伯也未曾否認宗教的殘餘形態會在現代社會以「轉化的形式」

生存，它可能不再以教義為主體，而是潛伏於儀式、情感、空間的再建構中。 
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若與伊利亞德(Mircea Eliade)在《神聖與世俗》中所言的「神聖之顯現是構成宇宙秩

序的基礎」形成對照，則可看出陳靖姑信仰正是這樣的存在。在理性與技術主宰的時代

裡，她的神格並不依附於系統性的教義，而依附於生命經驗本身。懷胎、流產、產痛、

收驚、驅邪，這些不在科學可解範圍內的經驗，讓她的符咒、婆姐、請奶、送子、過關

等儀式成為「身體化神聖」(embodied sacred)的證據。她不是去魅化時代的遺留，而是

對抗去魅化的見證，不是為了迷信的延續，而是民間以身體為媒介，重建神聖空間與宇

宙秩序的行動實踐。 

臨水夫人的神聖性之所以仍存，並非依賴制度與神學，而是透過不斷的「神聖行動」

得以在民間被再現與再體驗。她的神聖，不在教義中，而在符籙手勢、口訣符文、祈雨

的身軀與符水的氣味中得以存活。這正是 Eliade 所說的「神聖顯現賦予空間以意義，使

其成為宇宙中心」之活例，即便在科學高度發展的時代，神聖依然潛伏於日常經驗的邊

緣，等待一場身體與信念的召喚。雖然臨水夫人信仰在神聖性面臨質疑，但她所代表的

「母性神格」卻愈來愈受到性別研究與文化研究的重視。作為少數具有歷史原型的女性

神祇之一，陳靖姑的形象兼具女性身體的苦難經驗與法教實踐的主導性，在民間信仰中

具有強烈象徵性。 

根據女性主義宗教學者烏蘇拉·金(Ursula King)在「Theology and the Feminine」等作

品中對宗教語言與性別的分析，可以說：「女性在宗教神聖性象徵中的缺席，反映了父

權神學語言結構對女性主體性的根本遮蔽。」臨水夫人正是在男性主導的道教與法教體

制中，罕見佔據主神位置的女性神祇，其象徵價值不容忽視。 

然而，林九娘與李三娘的神格缺乏史實依據，顯示「三奶夫人」系統更可能是後人

儀式性建構的產物，用以滿足地方法壇的功能需求與祭儀擴充。這類象徵性建構，雖未

必具備歷史真實性，卻呈現信仰系統自我調節與增生的文化邏輯。 

此外，三十六婆姐或十二婆姐的誕生與分工，也反映民間信仰對「生育歷程」進行

系統化的儀式模擬。其命名方式與職能分類，如「轉生婆姐」、「守胎婆姐」、「抱送

婆姐」等，實為一種以神祇擬人化方式形構婦女生育的經驗地圖。 

婆姐名稱 職司 備註 婆姐名稱 職司 備註 

金花婆(陳大娘)(大婆姐) 總理群姐 居首位，統領其他婆姐 碧華婆(包雲娘)(十九婆姐) 清室安灶 淨化產室 

玉蓮婆(黃鸞娘)(二婆姐) 安胎保胎 照看初胎安穩 彩霞婆(孫大娘)(二十婆姐) 迎神接福 請神臨產房加持 

銀霞婆(方四娘)(三婆姐) 助產催生 管理臨盆之時 華英婆(趙娥娘)(二一婆姐) 安宅納福 定氣納祥 

慧照婆(柳蟬娘)(四婆姐) 割臍護肚 負責剪臍護腹 玉英婆(周五娘)(二二婆姐) 轉運祈安 為嬰兒轉運安命 
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婆姐名稱 職司 備註 婆姐名稱 職司 備註 

靈芝婆(陸九娘)(五婆姐) 補氣固元 防止元氣外洩 靜香婆(程二娘)(二三婆姐) 察命解厄 察看命格消災 

仙秀婆(宋瑤娘)(六婆姐) 斷血收穢 清除產後穢氣 鳳珠婆(葉柳娘)(二四婆姐) 點名報到 通報陰陽轉換 

慈慧婆(林珠娘)(七婆姐) 清神定魄 穩定魂魄 春花婆(莊春娘)(二五婆姐) 掌記靈冊 登錄魂靈姓名 

福音婆(李枝娘)(八婆姐) 引魂定志 安心育嬰 秋月婆(雲燕娘)(二六婆姐) 查冤補魂 修補缺魂夭折者 

金鳳婆(楊瑞娘)(九婆姐) 抱送嬰靈 引導嬰靈出生 芬芳婆(董六娘)(二七婆姐) 除煞引陽 化陰煞生陽光 

瑞香婆(董仙娘)(十婆姐) 哺乳保膚 促進母乳與嬰兒膚安 瑞蓮婆(劉嬌娘)(二八婆姐) 添福祈子 求多子多福 

惠安婆(何筠娘)(十一婆姐) 看顧夜啼 安撫夜哭嬰兒 玉鳳婆(翁金娘)(二九婆姐) 洗命改運 改運轉勢 

慧緣婆(彭英娘)(十二婆姐) 止驚解煞 化解產後驚嚇 彩雲婆(潘翠娘)(三十婆姐) 分金定數 定數歸命 

清蘭婆(羅玉娘)(十三婆姐) 配藥調理 指導坐月藥膳 明珠婆(凌豔娘)(三一婆姐) 照命守時 定命生辰 

靈月婆(吳月娘)(十四婆姐) 推動復原 助產婦恢復元氣 春蘭婆(鄒三娘)(三二婆姐) 安身定魄 安魂安身 

秀英婆(鄭桂娘)(十五婆姐) 洗身潔體 沐浴潔淨嬰體 秋菊婆(朱巧娘)(三三婆姐) 催魂起神 召喚神識清明 

芳蓮婆(張春娘)(十六婆姐) 看宅驅邪 鎮宅避穢 慈雲婆(金秀娘)(三四婆姐) 解夢驅幻 解冤除夢魘 

紫蘭婆(王七娘)(十七婆姐) 護床守嬰 護衛嬰兒安睡 慧音婆(樹梅娘)(三五婆姐) 審命判緣 協調冥緣命運 

桂香婆(倪鳳娘)(十八婆姐) 帶路引魂 保護魂魄安穩歸位 明慧婆(胡大娘)(三六婆姐) 送魂護生 將魂送回陽間或安放 

此三十六婆姐系統展現臨水夫人信仰體系中「全程守護」的護生觀，從胎前、胎中、胎後一路相隨，是民間女神信仰中極具系

統性與靈性意涵的組合。這份護生網絡，不只是儀式角色的分工，更是女性集體靈性的投影。正因如此，我們得以理解：哪怕

無廟正封、無史可稽，只要婆姐們的職司還被傳誦、符水仍被抹在嬰兒額頭，信仰就從未中斷。歷史可以失語，靈性不會沉

默；名字可以遺忘，護生之德卻刻在人間。 

但這類強調「女性 = 母性」的神格模式，也可能強化社會對女性的生殖期待與性別

定型，使未婚女性、不孕者或選擇不育的女性，在信仰系統中感到邊緣化。這提醒我們

在當代表述中，必須重新檢視性別角色與神祇功能的再現邏輯。 

若臨水夫人信仰要在當代延續其文化影響力，關鍵在於能否從「祈子神明」轉化為

「生命守護者」與「女性神格」的多重象徵。此轉化過程，需仰賴宗教教育、文化詮釋

與儀式創新的結合。 

伊利亞斯(Norbert Elias)在「The Civilizing Process」中清楚說明：宗教儀式與象徵為文

明社會中的身體情緒與社會秩序提供了穩定結構與共同標準。臨水夫人信仰若僅止於求

子、送子之功用，則難以進入現代社會的倫理與公共議題。 

再思臨水 
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我們曾經反覆在不同的廟口，看見一尊懷胎持符的神像，一手護胎，一手鎮妖。她

叫陳靖姑。不是虛構，也不是無根的傳說，而是唐代福州下渡的女子，一位曾以血肉之

軀挺身祈雨、挺著孕肚伏蛇解厄的真實存在。她的信仰歷程，是一段被歷史壓抑、被國

族神話遺忘的軌跡。我們欠她一段公道，欠她一段歷史的清白。 

在當代台灣這個高教育、高資訊密度的社會中，宗教信仰面對著前所未有的理性挑

戰與文化懷疑。臨水夫人這樣的民間女神，在沒有明確教義系統與制度護持的情況下，

其信仰多半依賴口耳傳承、儀式實踐與生命經驗。然而，這種以身體、情感與地方傳統

為基礎的信仰模式，常在知識菁英階層中遭遇「迷信化」的指控，或被視為無法自我證

明的「文化遺留」。 

這正是宗教社會學家 Peter Berger 所說的「宗教退位於個人選擇的市場中」，在一

切皆須自我正當化的世界裡，陳靖姑信仰失去了制度的庇蔭，也不被納入主流教育的宗

教敘事。她成為了「知識社會的他者」：無法用邏輯說服，卻持續被人召喚。 

但也正因為如此，她的信仰具有一種「逆現代性」的文化韌性。在眾聲喧嘩、價值

碎片化的社會中，那些仍願意在臨水夫人廟前請符水安胎、奉花果謝奶神的信徒，正在

透過身體實踐，延續一套屬於女性、生育與在地文化的神聖倫理。這些信仰不是落後，

而是對於某種「超理性」的堅持，一種不願完全臣服於制度理性的生命美學與存有意義。 

林默娘可以成為「天上聖母」，從宋元明清敕封至世界文化資產，成為國家與文化

認同的象徵。然而陳靖姑，這位具巫性、懷孕赴難、以身祈雨的女子，卻未曾被納入國

家宗教體系，也極少出現在教科書與正統論述之中。 

陳靖姑與媽祖最大的差異，在於神格的呈現與歷史性質的處理。媽祖在宋代即被形

塑為「順婦孝女」，而陳靖姑則是「懷胎制蛇」、「請奶送子」、「伏妖咒符」的女巫

型神明，這樣的形象讓她難以獲得正統接受，也說明了性別與神格在政治宗教中的差別

待遇。固然，陳靖姑信仰未獲制度化整合，卻保留了其民間的彈性與宗教生命力 - 她是

人民的神，不是國家的神。 

面向 媽祖(林默娘) 臨水夫人(陳靖姑) 

出身背景 宋代福建莆田漁女 唐代福州下渡女子 

成神機制 被神仙點化、升天救人 祈雨犧牲、巫術實踐 

成神時代 北宋雍熙四年(987) 唐德宗貞元六年(790) 

宗教體系 被納入道教神譜、儒道合流 閭山法教、地方巫術 
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面向 媽祖(林默娘) 臨水夫人(陳靖姑) 

神格形象 順婦孝女、天妃天后 懷孕巫女、制蛇祈雨者 

功能主司 航海保平安、國族象徵 婦幼守護、安胎送子 

敕封地位 受歷代皇帝冊封 多由民間尊奉為神 

廟宇規模 國家級建制、祭典隆重 民間小廟、法壇實作 

儀式重點 遶境、進香、國際媽祖文化節 請奶、送子、收驚安胎 

在臨水夫人的廟裡，可以看見陳靖姑與林九娘、李三娘並祀，可以看見三十六婆姐、

十二婆姐圍繞香案，看見紅頭法師請奶開符、貼身寫咒。這些不是迷信，是民間女性身

體的記憶編碼，是被忽視的宗教身體語言。 

臨水夫人們不曾進入《封神榜》，也未出現在帝王夢中，但她們出現在每一個生產

前的夜晚、難產後的哭聲裡、與失胎婦女的祈求裡。這些信仰不是虛妄，而是歷史中被

排除的真實。臨水夫人不是媽祖的副本，而是另一種完整、堅韌、血肉交織的神聖原型。 

宗教學者Mircea Eliade 在「The Sacred and the Profane」《神聖與世俗》中強調「在

宗教人的經驗中，空間並非均質；唯有神聖空間才能提供真正的方向與存在感。」他進

而論明：「只有當神聖顯現時，世界才得以在本體上建立」。換言之，神聖的顯現是將

混沌轉化為秩序、賦予空間意義的唯一機制。陳靖姑正是如此。她讓產房、法壇、巫術、

孕婦的身體都成為神聖場域的一部分。 

如今的台灣，媽祖牌樓千萬座，臨水宮卻多為紅磚矮廟，散落偏鄉。她不是不靈、

不慈、不偉大，而是我們選擇了讓柔順者進中央、讓堅強者在民間沉浮。 

陳靖姑以血肉之軀擔下雷電與龍蛇，卻未得國家應有的對待；陳靖姑為婦女建構了

最完整的庇護儀式，卻未得信仰論述的主體位置。這是歷史的不公，也是一段尚待書寫

的空白。 

在歷史的場上，林默娘走上了聖化之路，而陳靖姑，則背著胎兒、頂著天雷、踏入

了民間最苦最真實的水域。歷史不是不能改寫，而是我們一直忘了寫她的名字。 

陳靖姑的形象既非溫馴，也不超然，而是懷孕伏蛇、巫術請奶、血肉成神。她讓我

們重新理解宗教：不只是通天，而是護生；不只是神蹟，而是情義。 
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歷史往往只為帝王與征戰立碑，卻遺忘了那些以血肉之軀護佑蒼生的民間之神。陳

靖姑，一位未曾進入正史卻深植人心的女神，其神格的建構不靠天子詔令，不依教典教

階，而是靠著巫法護生、母性捨身，與千百年來民間婦女的集體記憶與身體經驗所凝結。

她不是高坐玉闕的封神，而是與人民同呼同吸的真正「在地」太后、元君、天尊。 

謹以書寫為香，以思念為火，敬陳一詩，不只是在為陳靖姑討公道，而是在為所有

被歷史遺忘的神祇、女性、巫者討回名字。 

《碑下無名》 

她不登天也不言，香中有語婦人傳。咒開胎口驅蛇骨，魂寄香灰照夜眠。 

媽祖遶境千人拜，她陪神旁未封顏。三奶合體難分辨，一命何曾得獨全？ 

不在榜中無名錄，但於民口代生緣。竹崎永康臨水廟，白河白沙夫人煙。 

紅壇還願嬰兒壽，石火安胎赤線牽。收驚點斗燒金紙，咒起扶鸞水袖翻。 

我願代她書一頁，香火未斷證其妍。碑下無銘非無德，廟前有願即神軒。 

此身若是能傳語，願將無字換千年。 

 

 


