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摘要 

 公子爷信仰为乌鲁地南早期南来先民创造的本土信仰，该神明同为该地区早期

南来移工，后因水土不服暴毙在该地。公子爷信仰是在其死亡后，不断显灵助人的口

头传说上发展开来，成为该地的特色神明。公子爷信仰发展至今已然以神明之姿接受

信徒朝拜，但详细阅读其传说会发现，当中只提到其死亡后显灵，并未就其身份为鬼

或神进行明确阐述。公子爷逝世的状态与后续祭祀等问题，也可能让其被归类为厉鬼，

但当地居民却视其为城隍。因此本文将就公子爷鬼神界限模糊的问题、厉鬼身份、神

格定位等问题进行研究，尝试厘清其确切的身份与神格，及造成这些问题背后的民间

信仰思想之特点。 

【关键词】公子爷、民间信仰、民间文学、厉鬼、城隍  
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第一章 绪论 

 

 

第一节 研究动机 

 

公子爷信仰在乌鲁地南已然成为当地华人的信仰特色,却鲜少有人对其进行研究

和整理。笔者身为当地居民，自小看着公子爷庙的存在和搬迁，对其名称与身份的好

奇一直在心底埋藏至今，对自身成长的土地历史也不甚了解。其庙其神的资料相当欠

缺，让人只知其名不知其神，因此期望透过这次研究能厘清公子爷信仰的面貌并侧面

了解当地华人的发展历史。 

针对公子爷信仰自身，主要是其的身份与神格有再商榷与研究的空间。首先是公

子爷鬼神身份的转变，按公子爷的生前故事可见，其最初只是被同乡安葬而并未被奉

祀，身份应是与一般鬼魂无差别。即便之后托梦居民躲避灾祸，也无法让其一跃成为

神明。庙方与相关文章也未针对这部分进行叙述。参考民间文学“水鬼渔夫型”的鬼

故事，可发现其与公子爷的鬼魂出身、本性与行为有相似之处，因此这类题材的民间

文学及其信仰思想，对由鬼转神的原因及过程有参考价值。其次，信徒将公子爷的神

明视为“城隍”，但综合其奉祀情况以及传说故事，其属性应该包含却不限于城隍，

其亦表现出土地神，甚至是大马本土信仰“拿督公”的性质。因此公子爷定位为城隍

的原因，其标准以及依据为何皆是本文要进行厘清的部分。公子爷信仰经过百年的发

展，其信仰面貌逐渐完整而成为今日规模。民间信仰如同其它的传统文化，都需要对
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其进行保护和传承。尤其公子爷信仰作为当地绝无仅有的神明，此成为其当地信仰的

一大特色，同时也其信仰相较其它神明信仰传承的薄弱之处。公子爷信仰及庙宇伴随

乌鲁地南百年来的发展变更，是当地方发展史中重要的一笔，因此对其进行研究不单

是为传承地方信仰文化，亦是为保留当地的历史记忆，不致后代对自身成长的土地与

信仰毫无认识。 

 

第二节 前人研究回顾 

 

本论文主要厘清公子爷这一信仰对象的身份，即其具有可能被归类为厉鬼的条件，

以及其为鬼或神的身份界定问题。徐华龙著的《中国鬼文化》主要用于了解中国鬼信

仰的特点与类别，及鬼魂崇拜如何发展出神明崇拜的过程。当中详尽的介绍了中国国

内国外鬼魂信仰的类别，还介绍了鬼神的类别与相关事务，涉猎范围极广却也过于繁

杂，如谈一项鬼神相关事物便会列举多个族群的理解，因此其更为适用在了解大致纲

要。其次是乌丙安著的《中国民间信仰》，当中谈论了民间信仰的功利性与多样性等的

问题，并列举各类的崇拜对象，因此有着与上本书相同的问题。徐李颖著的《佛道与

阴阳：新加坡城隍庙与城隍信仰研究》，本书为其研究城隍信仰的论文集，当中提及城

隍信仰在各朝代的发展，包含唐宋逐渐从自然神转为人格神，及逐渐赋予冥官特点。

其亦讨论明代如何透过制度化改革城隍信仰已达至政治目的等。此外，还研究了佛教

与道教对城隍信仰的影响，与将其奉为冥官的定位。内容相当全面且视角丰富，能详

尽了解儒释道的城隍信仰及在新加坡的发展。吴诗兴著的《传承与延续：福德正神的
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传说与信仰研究—以马来西亚华人为例》与上一本书拥有同样的特色，相近网罗土地

信仰的历史与本土发展特色。 

此外，本论文也使用数篇水鬼传说的期刊，包括顾希佳《清代笔记中水鬼渔夫型

故事的比较研究》，当中整理了各个朝代的“水鬼渔夫型”传说，并就其发展趋势与思

想进行分析。民间信仰研究的期刊论文也是本论文主要参考资料，郑志明《台湾民间

信仰的神话思维》则详细分析了民间信仰的思维模式，帮助了解民间文学与民间信仰

如何互相影响，创造出的新的神话乃至神明信仰。学位论文则有俞黎媛《闽台民间神

明传说研究》、吕克《〈太平广记〉鬼类故事研究》等，内容同样涉猎到民间信仰与民

间文学的研究，但更具体的在一研究对象或范围，能更清楚看见其理论如何运作与实

际作用。以上的资料主要为研究问题，如公子爷的鬼神身份、信徒的崇拜心理对信仰

对象的影响、神明的神格定位等提供论证，或提供知识背景的支撑，这些资料不足完

全掌握民间信仰的思想，但能为民间信仰的论文研究提供了丰富的观点与切入点。 

 

第三节 研究方法 

 

本论文的研究范围为厘清公子爷的神鬼身份，以及信徒对其的神格定位。本论文

主要使用文献研究法。第一章主要研究公子爷是否具有厉鬼身份的元素，因此将会将

其传说故事，与学者对于鬼魂信仰及中国厉鬼思想的研究进行比较，以此找出其厉鬼

身份成立的论证。第二章则会研究公子爷，究竟为神明或鬼魂的身份问题，当中需要

民间信仰的研究书籍，以了解该信仰与信徒的思想与特点，由此找出公子爷身份界定
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模糊的问题，及其身份转变的可能性。第三章会厘清信徒将其当作城隍神的原因，因

此需要城隍信仰与民间文学研究，作为验证其为城隍神，或是其它神的合理性的论证。 

田野调查法也会被使用到论文中，第三章将会从奉祀方式，理解其信徒对于该神

明的接受和定位。第四章则需要从庙宇的布局，找出其符合信众视其为城隍的条件，

以及其布局和供具是否符合城隍信仰的奉祀条件。因此笔者必须亲自到访庙宇进行考

察，并观察神诞庆典的祭祀方式，以及神像的安奉位置及方式等来搜集研究问题的相

关资料。再者，公子爷是个缺乏文物，及书面资料的神明信仰，因此需要走访庙宇，

对庙祝及信徒进行访谈，从中了解神明、庙宇的历史，及信徒对神明的认识与心理定

位。 

第四节 研究难题 

 

本论文主要难题在于目前还未有学者对公子爷信仰进行研究，这使公子爷信仰相

关的资料相当匮乏。公子爷传说是其信仰的起源和根基，但其传说却也是在当地口头

传播及简陋的文字记录，且其坟墓也早已不知所踪，旧庙更因为政府征用土地而遭已

拆除。公子爷这一人物目前只停留在当地华人信徒的传说之中，而无文物能用于研究

并对其人生前有更深的了解。 

其次是庙方人士不回应访谈邀约。公子爷信仰研究在史料上相当欠缺，因此期望

能透过与庙方人士访谈来搜集更多资料。首次联络庙祝廖来金先生时，其接受前往庙

宇参访的要求，及表示愿意接受采访。公子爷神诞庆典也与之交谈正常，但其不断强

调自身对这些历史一概不知，之后再电话联络时便不予答复。笔者在指导老师建议下，
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转为联络该庙理事会主席，在短信中表达自身研究的目的与提出访谈邀约，但同样未

能得到答复。神诞庆典期间访问了当地耆老信徒，但对方表示先前刊登过的庙史与神

明历史有误，却又不愿意透露他自身了解的版本，最终无功而返。因此本论文将以过

往刊登过的庙史与神明历史介绍的文章，作为本论文的主要参考资料，并专注在神明

传说内容与民间信仰思想的比较研究。 
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第二章、公子爷鬼魂身份辨析 

 

 

 公子爷信仰起源于口头传说，当中清楚地列出其出身背景，确定其为海南的南

来先民身份。因此公子爷的出身是拥有实在的人的身份，其不堪南洋的水土而卒于他

乡，并受到同乡关照为其安葬。公子爷传说勾勒出部分新山南来华人历史的缩影，直

到公子爷经历死亡之后，当地居民共同感应到公子爷的灵异事迹，公子爷于是从人过

渡到鬼的身份。公子爷从朴实的人转为灵异的存在，其传说仅止于展现其成为鬼魂，

而没有进一步提及升格为神明的部分，因此公子爷传说中能直接指出的身份仅是鬼魂。

公子爷确实为哪类鬼魂则是有待厘清的。其传说中有两个特殊处，第一是其特殊的死

亡方式即暴毙港边，第二是死亡的后续处理方式。这两点让公子爷有别于一般的鬼魂，

其更可能被归类为厉鬼，但其行为与厉鬼却大相径庭。因此本章将研究公子爷的鬼魂

身份，并对比其传说内容与主流思想对鬼魂定位的矛盾处，尝试厘清公子爷鬼魂身份

的特殊之处与确实定位。 

 

第一节、公子爷传说中的鬼魂信仰 
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公子爷信仰的出现是源自于其传说故事，传说中描述了其跟随海南随同乡到马

来亚发展，最终因水土不服而客死异乡的经历。1 公子爷的传说可清楚知道其为通的的

人类，是无数南来先民的其中一位而显得毫无特别，生前并没有特别的丰功伟绩，或

是对乌鲁地南的居民有任何贡献。一切的灵异事迹是发生在其死亡之后，不断地透过

梦境向当地居民警示灾祸，展现一个善良鬼魂显灵助人的灵异故事。当地居民便是以

这口耳相传的传说作为基础，开始奉祀这善良的鬼魂以期望得到其庇佑，其后也未有

提及公子爷是否因此升格为神，因此以这传说为基础建立的公子爷信仰，似乎更近似

于鬼魂信仰。 

鬼魂信仰是民间信仰的其中一个重要部分，甚至可能出现在神明信仰之前。徐

华龙在《中国鬼文化》中提及，鬼崇拜作为通遍的宗教现象出现在各民族中。其指出

一些还具有原始宗教意识的民族，有了“鬼”的概念后将鬼分为善与恶两大类，并逐

渐将善鬼发展成“神”，因此其认为神的概念应是在鬼的概念产生后而有。 鬼神的出

现，又是在有了死亡的意识后才产生，因此人要转变为鬼神必须经历死亡的过程，经

由死亡之后才能展现人的神性。
2
 

郑志明提出类似的说法，指出“鬼”的概念最早应是指“精灵”，而鬼只是精

灵的其中一类形态。其亦提出随着人类好恶心理，发展出吉凶祸福的思想，鬼亦由此

分为赐福或降祸两种类别，鬼最终转为专指恶的灵体，不再包含天神与地祇等的善灵。

 

1
 徐华龙，《中国鬼文化》，（上海：上海文艺出版社，1991 年），页 6-7。 

2
 徐华龙，《中国鬼文化》，页 14-15。 
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3 鬼和神的形象定位随着人们的善恶观念的出现而逐渐定定，鬼被定定为害人人们的形

象而与神相对立。这种明确对立在建立后又因鬼相关的文化，例如文学等的发展而将

鬼分化出多种复杂性格。4 

公子爷信仰便是在其经历死亡之后开始的，透过死亡使得公子爷从一个豪不特

别的人，转变为拥有神力助人的存在。公子爷传说中由人转变为鬼，不是其受到信徒

崇拜的原因，主要在其展示了善良助人的本性与功用。鬼魂信仰的发展分化出善良即

神明，邪恶即鬼魂的观念，但是这个简单二元对立的分法，在各朝鬼魂相关的文学中

逐渐模糊而复杂。公子爷传说中其以鬼魂的身份，做着解救当地居民的善事，亦是鬼

魂信仰随鬼文学的发展走向多样性的结果。例如鬼文学中的水鬼故事，即表现出这样

的发展特性。宋明时期的水鬼故事表现出人鬼对立的关系，内容均是人们阻止欲加人

生人的水鬼，明代开始有人鬼关系友好的书写，清代时强调水鬼的仁慈，水鬼转为友

好和具有人情味的面貌，5 历代水鬼故事转变的特征与中国鬼文化的发展络络基本是相

符合的，也就是从鬼神分化为邪恶与善良对立，变为鬼魂的个性中充满多样性。 

鬼魂个性从单一转为复杂，与人们对鬼魂世界的臆想有关。鬼魂信仰是鬼故事

源头，前者相信灵魂不灭且具有超然力量，这样的思想深入民心而不会被其他宗教所

替代，生命会在人与鬼之间不断循环投生，鬼和人的世界即各自独立又相互影响，鬼

魂世界也由此被描述得与现实世界非常相似，至多只是形貌上离奇夸张一些。6 外外，

 

3
 郑志明，〈从《说文解字》谈汉字的鬼神信仰〉，《鹅湖月刊》2001 年第 1 期，页 10。 

4
 萧登福，〈先秦冥界思想探述（下）〉，《鹅湖月刊》2001 年第 1 期，页 39。 

5
 顾希佳，〈“渔夫水鬼” 型故事的类型解析〉，《杭州师范学院学报》2002 年第 2 期，页 112。 

6
 伍红玉，《中国口传鬼故事研究》，（北京：中国社会科学院硕士学位论文，2000），页 13。 
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吕克也提及人们都不愿意接受死亡便是终结的说法，只愿它是生命的升华或形式的改

变，“鬼”概念的出现就是基于这样的期望，以此消除对死亡后归于虚无的恐惧。7 其

还提及先秦人们将鬼视为“归”，即回归本真的状态，或是认为只是生命形式的转变，

其实还是与生前无多少分别，因此这也是多数鬼类故事的内涵，也就是“死生相续”

以生前死后世界的一致性，消除死亡对生存的否定。
8
 

“死生相续”的思想使得鬼魂世界成为人类世界的翻版，以此填补人类对于死

亡即虚无的恐惧。鬼魂世界除了按照人类世界为模板出现之外，鬼魂的个性同样也呈

现与人的性情相似的情况。俞黎媛指出民间神明传说的“人神”即由人转神者，都是

在人们生活经验的基础上去创造的，因此其具有浓厚的社会世俗性，他们与人的差别

在于具备人所没有的能力，是“具有超能的人间英雄”。9 神明具有与人相同的恶恶与

情欲，同人的性情是一样的，有慈悲为善者，也有邪恶降祸者。10同样的思想也出现在

“人鬼”的想象上。其亦提及自汉魏开始便有许多人鬼受到祭祀，他们也有着许多人

具有的缺点，使得神性不那么完美，但同时也让神明更为亲切。 

公子爷出身为通的的人类，并且表现出人类善良仁爱的本性，而别于鬼魂为邪

恶的形象，展现鬼文学中鬼魂多样性的一面。其鬼魂形象与人类世界的相似性，亦是

其传说得以被接受和拓展的因素，而当传说中包含大众认同的价值观，则有助于其受

大众认可与传扬。例如顾希佳就认为水鬼故事得以广泛流传的原因，不在于其鬼神迷

 

7
 吕克，《〈太平广记〉鬼类故事研究》，（南京：南京师范大学硕士学位论文，2019），页 6。 

8
 吕克，《〈太平广记〉鬼类故事研究》，页 6。 

9
 俞黎媛 ，《闽台民间神明传说研究》，（福建：福建师范大学硕士学位论文，2003），页 58。 

10
 俞黎媛 ，《闽台民间神明传说研究》，页 60。 
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信的内容，而是因为它与其它类型的传统鬼故事反映了现实社会的面貌，人们恶爱水

鬼故事在于它得道德教化的积极意义，“己所不欲，勿施于人”的思想深植人们内心，

因此故事反映出现实中人都不如鬼的面貌，便会获得大众恶爱。11 

公子爷传说的出现并非偶然发生，其身后有经历漫长发展的鬼魂信仰思想，以

及从鬼魂信仰为基础创作的鬼文学，鬼文学在鬼魂个性以及鬼魂世界都有基础的架构

和创作原则，公子爷传说的出现与接受，便是站在这些思想与创作基础上产生的。

   

 

第二节、公子爷的厉鬼身份  

 

公子爷传说中没有提及，其是否有因自身善行而被提升为神明，这使公子爷传

说中的身份，实际是停留在鬼魂便不再有变化。公子爷鬼魂的出身是确定了，但其逝

世的方式，以及后续奉祀的问题看来，其或许更适合被归类为厉鬼一类。鬼魂崇拜历

经如前所述的长久发展，鬼魂逐渐演变出不同的类型，以及专门用于应对它们的仪式，

形成更为丰富的鬼魂崇拜。 

鬼魂能发展出不同的类别，是基于中国魂魄观才能发展开来的。程乐松指出中

国旧有的魂魄观存在着“变化”的观念，若是生命是正常的出生或自然的死亡，且死

 

11
 顾希佳，〈渔夫水鬼”型故事的类型解析〉，页 110。 
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后得到妥善处理则不会有变化，但若是与这些条件相反，则可能会透过变化来延续生

命，以弥补其生前未遂的愿望，12厉鬼便是缺乏这些条件才变化而来。因此基于“变化”

的观念，鬼魂基于其逝世后的条件，能决定其变或不变。公子爷传说中提及其逝世方

式是在港边暴毙，符合了非自然死亡的条件，其次是其孤身前来南洋打工，并无后嗣

能为其祭祀，故而才有同乡为其安葬的动作，因此身后的处理并不算圆满，即也能符

合了无妥善处理的条件，因此公子爷实则应是具足成为厉鬼的两个要素。 

林素娟提出先秦的厉鬼主要表现为“无后、无所依归、好作祸、主杀伐”，这

些特点可见于孔颖达在《礼记注疏》中对《礼记‧祭法》中的“泰厉”、“公厉”、

“族厉”所作的解释，三者依序可见共同特点。13首先泰厉“谓古帝王无后者也，此鬼

无所依归”、其次公厉“谓古诸侯无后者”，最后族厉“谓古大夫无后者鬼也”。三

者均首先提出“无后者”这一特点，林素娟指出无后的定义包括没有后人为其祭祀，

而无后者会进一步导致这些鬼魂“无所依归”，最终因为未能得到妥善安置和祭祀，

开始降祸人间而被定义为厉鬼。 14 

 儒家对于祭祀鬼魂有一定的条件要求，例如《礼记‧祭法》提出鬼魂需要合乎五

种条件才能列入祀典，首先是“法施于民则祀之”、“以死勤事则祀之”、“以劳定

国则祀之”、“能御大灾则祀之”、“能捍大患则祀之”。 除此五类之外，《礼记‧祭

法》提出需要祭祀先前提及的“泰厉”、“公厉”、“族厉”三类鬼魂，其理由是这

 

12
 程乐松，〈鬼之仙途: 道教视阈中的观念演进〉，《世界宗教研究》2017 年第 1 期，页 121。 

13
 林素娟，〈先秦至汉代礼俗中有关厉鬼的观念及其因应之道〉，《成大中文学报》2005 年第 3 期，页

62。 

14
 林素娟，〈先秦至漢代禮俗中有關厲鬼的觀念及其因應之道 〉，页 62。 
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三类鬼魂的确无功于民，但它们或许会因无人祭祀而作祟降祸，因此祭祀这三类鬼魂

的主要目的在于安抚它们，期望透过祭祀得以避祸。15陈玮华亦提到人死后需要满足两

点才是正常处理方式，即“尸体必须被埋葬”及“灵魂必须被奉祀”，若是没有完成

这两点则会使灵魂转变为“厉”，“厉”的含义包括指无人奉祀的鬼，外一含义则是

疾病或罪恶，“厉”也被用来指横死或冤死的亡魂，这些厉鬼都需要透过祭祀安抚。
16
 

 “无后者”便会因没有后人为其祭祀而面临“无所依归”的问题。公子爷随同

同乡王绍经先生从海南前来马来亚一带打拼，王绍经是在 1884 年到现今的新加坡落脚，

因此公子爷大约也是在这时段抵达马来亚一带。早期的琼州一带移民都没有在南洋一

带落地生根的想法，他们期望在南洋赚足钱后就返回琼州与妻儿相聚，直到 1935 年才

开始流行带上妻儿南下，17因此公子爷更为可能是孤身前来南洋。此外，早期的来到南

洋打拼者多数为男性，妇女在这之中仅占少数，除了少数未婚男子会因为经济问题无

法返乡，最终留在南洋娶亲外，大多数男子都会选择返乡娶亲。18依照这些趋势来看，

公子爷更有可能即是孤身前来，亦较不可能在南洋娶亲，加之其是因水土不服而暴毙，

该是落脚不久便离世而无时间精力认识异性，因此更大可能是位“无后者”。 

 

15
 萧登福，〈先秦冥界思想探述（下）〉，页 42。 

16
 陈玮华，〈孤魂的在地化：有应公与台湾社会地缘意识之转变〉，《民俗曲艺》2014 年第 3 期，页

261。 

17
 安焕然、吴华，〈琼州人移殖我国的历史与社会活动〉，《远观沧海阔—海南历史综述（海南岛·马来

西亚·柔佛）》（柔佛：南方学院出版社，2009），页 120。 

18
 安焕然、吴华，〈琼州人移殖我国的历史与社会活动〉，页 120。 
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 先前提到人转为厉鬼的两大条件中，公子爷满足了“尸体必须被埋葬”，但 

“灵魂必须被奉祀”则可能有其同乡定期为其进行，似乎就大程度降低公子爷作为厉

鬼的可能性，但儒家“亲疏有别”的伦理思想下，鬼魂亦会因与供奉者的关系亲疏，

而接受到不同程度的祭祀。例如吕克提及民间文学中鬼神要求世人祭祀它们，与中国

儒家对鬼神并非自身亲族而不奉祀的思想有矛盾，但反映出祭祀对宗族血统的重视，

鬼魂最定定的食物来源便是同宗族的祭祀，至于等待他人同情施食或靠作祟换来的祭

祀则是不定定。19由此可知自身宗族外的人，要得到长久且定定的祭祀，是有较多不确

定因素的。因此公子爷即便拥有同乡的祭祀，但同乡是否能长久祭祀，或是同乡无能

力祭祀时，其亲友是否会承接继续祭祀便是个问题，因此公子爷便会再次面临灵魂不

被奉祀的问题。公子爷死亡的方式为非自然死亡的暴毙，因此即便其拥有长久定定的

奉祀，依然在最开始的部分，即死亡的方式增加了其成为厉鬼的可能性。 

厉鬼被描述为不被安抚，即妥善安葬及对其奉祀，就会作祟降祸于人，但是厉

鬼不止能被动地不害人人，还能主动的帮助人。例如先秦时期人们除了安抚厉鬼以期

望它们不作祟之外，甚至会透过收拾掩埋无主枯骨的方式来祈雨，
20
这便是厉鬼也能提

供正面帮助的例子。因此厉鬼也不完全是负面的存在，只要对其进行适当的处理，甚

至能转其为正面的作用。公子爷离世方式和身后事问题，让其更大可能成为厉鬼而不

只是通的鬼魂，就其死后助人的传说内容来看，其似乎更贴近能提供正面帮助的厉鬼。 

  

 

19
 吕克，〈《太平广记》鬼类故事研究〉，页 27。 

20
 陈玮华，〈孤魂的在地化：有应公与台湾社会地缘意识之转变〉，页 262。 



 

14 

 

 

 

  



 

15 

第三章、公子爷神明身份辨析 

 

 

 公子爷在其传说仅提到由人转鬼的过程，在第二章的讨论中也只能推算其更为

可能是能提供正面帮助的厉鬼。公子爷庙中供奉包括公子爷在内三位主神，外两位为

哪吒三太子，以及水尾圣娘。公子爷像被安奉在居中位置，左右则为外外两位诸神。

公子爷庙现今与地南中林庙合并管理，公子爷像入驻中林庙后依然居于中间位置，左

右除了原先的两位诸神，还有观音菩萨、玄天上帝、福德正神等“正神”围绕。公子

爷传说中依然不清楚其究竟为鬼或神，但其在庙宇中俨然以“正神”的姿态接受奉祀。

因此本章将就公子爷在民间信仰中的定位进行研究，以厘清为何公子爷能在身份不明

的情况下，享有如此崇高的奉祀待遇。 

 

第一节：民间信仰鬼神的功利性 

 

公子爷在身份不明的情况之下能被诸位正神簇拥而坐，与信徒对信仰的认识程度

有一定的关系。葛兆光在《道教与中国文化》中提及，信徒当中撇去那些高文化素养

者，其实大部分人不需要且没能力去分辨信仰对象，对他们而言灵验便是他们的目的，
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因此信仰对象以及灵验的原因都不是需要过分探究的事情。21此处可见灵验是信徒最为

关心的事情，“没能力分辨”或许也是其专注“灵验”而选择性忽略得到的结果，而非

被动式得到的结果。 

民间信仰是专注于现下利益的信仰，因此其信仰对象也是多样多变，以此应对信

徒的需求。乌丙安在《中国民间信仰》提及民间信仰的多样性特征，民间信仰崇拜的

对象包括天上的日月星城、地上的各种生命、甚至是人死后的“灵”都包括其中。外

一特点则是崇拜的对象具备多样的神格和神性，各类神鬼神都掌握不同的职司，个性

或是善良赐福的神明，或是降祸作祟的厉鬼，其还崇拜不同宗教系统的鬼神，“三教

合一”便是这种复合式信仰的表现。22民间信仰具有“多功利性”的特点，这也是信众

的信仰动机以及行为目的，也因为“多功利性”的特点使民间信仰发展成“万灵崇拜”

及“多神崇拜”的原因，先民在经历天灾人祸等超出自身控制范围的事时，便期望透

过鬼神的力量为他们消灾避难，这也形成民间信仰具有许愿和还愿的类似交易形式。 

23 

民间信仰中并没有无故地祭祀，祭祀必定为换取精神和物质生活中的需求，因此

祭祀鬼神更近似于贿赂鬼神，若是某一鬼神逐渐失去实用价值则可能会为信徒所淡忘

排除，因此民间信仰是以功利要求是崇拜鬼神的唯一标准。24鬼神的职司也不会维持一

 

21
 葛兆光，《道教与中国文化》，（嘉义：东华书局，1989），页 327。 

22
 乌丙安，《中国民间信仰》，（上海：上海人民出版社，1984），页 6。 

23
 乌丙安，《中国民间信仰》，页 7。 

24
 乌丙安，《中国民间信仰》，页 9。 
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种，信徒会祈求神明满足他们多种需求，由此逐渐强加各种职司在神明上，而最终发

展成“一专多职”的神明。25 

由此可知，基于“多功利性”为信仰动机的信徒，比起得到灵验效果，并不那么

在意信仰对象为何者。信徒因应自身的需求向不同的对象祈求，由此产生复杂庞大的

信奉对象，公子爷传说的一大亮点便是其灵异事迹，且无论当地发生什么样的天灾人

祸都在其庇佑范围之下，26从一开始便是多功能神明，满足民间信仰三种特性的公子爷，

在追求功利效用的信徒心中自然地位不底。 

专注于神明是否“灵验”的民间信仰并没有严格的经典教义，取而代之的是民

间流传的神话传说。民间信仰中的神话传说有着与佛道经典类似的功用，神明传说的

真实性是建立在信徒的信仰之上，因为深信神明的能力才会创造许多灵验传说，大众

接受这些传说的表现，也表示该神明得到大众认可。由此可见，民间信仰是感情多于

理性的信仰，公子爷的存在与能力完全建立在信徒对该神明的认知与信心，而不是有

明确的经典对其进行规范。外外，从信徒按照对神明能力的信心来去创造神明传说的

做法，可以知道神明的能力强弱没有一定的标准，全凭信徒的认知而能上下浮动。 

此外，郑志明也提及口头流传是多数民间文化的传承方式，这种方式形成传说

文化，并且是过去民众思想与知识的主要来源，但口头流传会使传说变形甚至消失。

传说也透过书面记录的方式传播，知识分子和民众会在书写时自行加工改造，而后再

 

25
 乌丙安，《中国民间信仰》，页 10。 

26
 笔者进行田野调查时，曾听闻一位信徒表示，公子爷被部分的人当作阴神。因此部分做非法生意的商

人，相信公子爷会别于其它神明，保佑这些非法生意顺利进行。 
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次由民众口头流传，成为民间文化主要传承工具。公子爷信仰便是由王绍经先生向钟

石先生等人，口头叙述公子爷的来历与灵异事迹，钟石先生再把这些传说口头讲述给

下一代，并最终被记录成文字。27当中过去和现在的人们辗转相传，彼此或许加入自身

经验与认知，便可能使得传说与最初版本出现落差，因此口头传说的改造性不低，神

明的身份与地位自然也能在这之中不断地被抬高或降低。 

俞黎媛提及神明传说不单是在神明被创造时产生，其后还会在信仰传播的过程

里不断地再生产、完善和成熟。28因此神明传说的发展并不会有尽头，每位信徒都能按

照自身的经验和信心，再去添补新的神明传说内容，神明也由此拥有很大的改造弹性。

民间信仰中信徒对于神明系统不关心，以及对于功利性的重视和追求，可能是公子爷

在身份不明的情况下，仍然能伫立于众位正神之中的原因。 

 

第二节：转鬼为神的思想与方法 

 

“灵验”作为民间信仰的信仰动机，加上信徒对宗教缺乏足够的认知，使得神

明在各自的传说中有许多发展机会。“灵验”虽然占了相当重要的地位，但确是鬼神都

能拥有的能力，因此要把公子爷送上庙中主位，必然还有其它重要的因素。民间信仰

缺少明确的教义，对其神明系统建立明确的门槛与规范，但依然有着由鬼成神的方法，

 

27
 〈公子爷（典故）〉，地南神宫理事会，检索于 2024 年 4 月 4 日，

https://kzygod.gbs2u.com/bd/index3.asp?userid=20580593&idno=4。 

28
 俞黎媛 ，〈闽台民间神明传说研究〉，页 21。 

https://kzygod.gbs2u.com/bd/index3.asp?userid=20580593&idno=4
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便是“行善积德”。中国鬼神有“理想人格化”的特点，即鬼神多是对人们有贡献或正

直的人，它们还有 “内心体验化”的特点，即得到神秘体验的方法是透过做梦、昏迷

等方式。神越发展为理想人格化，鬼便会愈加发展为可恶可憎，但鬼与神均是需要透

过内心体验来感知它们的存在。29此处可见，鬼神皆能提供“灵验”的感受，但鬼神的

差别就在于其品性的善良，与其是否有做帮助他人的行为，即“行善积德”。 

“行善积德”的题材经常出现在民间文学中，具有道德教化的意味。民间文学

过去因为的俗和通及的特点，以及具备知识性使其成为民众知识的来源，最终变为教

化民众的重要工具。其中包含的怪力乱神成分，也成为民众主要的信仰文化，知识性

加上传播的优势使其成为类似宗教教义般的存在，主导着民间信仰的发展方向，许多

神明的神格和神性都是源于民间文学。神明传说多有地方的人文风情，的俗化的特性

使其有着法律也无法达到的社会教化功能。30民间传说充斥善恶有报的道德教化意味，

因此民众都相信为善的人必能得正果，于是祭拜离世的善人以期望能得到他们庇佑。31

大多神明在“生为善人，死为善神”及“生为正人，死为正神”观念下，几乎都变为

出自社会上有贡献和名望的人。民间文学成为民间信仰传播的载体，其中善恶报应的

观念与鬼神信仰相互结合，行善积德成为由鬼转神的重要途径。 

聂晓提及在道教中有明确列出常人死后成仙的条件，陶弘景在《真浩》中提到

“人善者得为仙，仙之谪者更为人，人恶者更为鬼，鬼福者复为人”，这当中与民间

 

29
 聂晓，《赵公明形象转变研究—兼谈道教与文学的作用》，（上海：上海大学硕士学位论文，2019），页

32。 

30
 俞黎媛 ，〈闽台民间神明传说研究〉，页 97。 

31
 俞黎媛 ，〈闽台民间神明传说研究〉，页 102。 
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文学一样带有道德教化的理论，32此处亦指出要列入仙班就必须在生前行善，人、鬼、

仙之间的升贬以“善”作为简单而明确的标准。郑志明指出相似的说法，其认为鬼魂

崇拜可以分为阴鬼和阳鬼两类，阴鬼是指一般人死后成为的鬼，阳鬼则是生前在社会

上有贡献名望的人，死后受到民众祭拜的鬼，即“生为正人，死为正神”的思想，因

此阳鬼才能成神而阴鬼不能。
33
这样的说法不免过于绝对，似乎错过生前行善的机会，

便再也无法成为“阳鬼”进而转为神明，但是能行善积德的不只是人，民间信仰中的

鬼魂世界与行为，亦是人间世界的投射，因此鬼魂也能像生人一样行善积德，甚至也

能像是阳鬼一般由鬼魂转为神明。民间文学中“水鬼变城隍”的题材便是例子，民间

信仰中对鬼神的看法近似人类生活中的道德判断，因此在“好心有好报”的观念下只

要水鬼善良而不人人，则可能因此成为神明。34因此公子爷生前缺乏贡献，但其死后不

断地显灵救助地方居民的行为，在民间信仰中善恶有报的观念下，亦有可能让其由鬼

转为神明。 

此外，民间信仰也能以雕塑神像，作为认可一位神明的方式。林玮宾提及民间

信仰的神明的存在是无形的且遍在的，神像则是神明的具象表现，人们能透过神像实

质地与无形的神接触。35神像的存在的是因为人具有“著相”的天性，神像的存在能让

人确认无形的神的存在，其次是比起神明附在某地或是化现为某物，神像是神明能更

 

32
 聂晓，《赵公明形象转变研究》，页 84。 

33
 郑志明，〈台湾民间信仰的神话思维〉，页 136。 

34
 刘淑尔，〈从中彰民间文学的神明传说故事观其民间信仰思维〉，《勤益人文社会学刊》2010 年第 2

期，页 58。 

35
 林玮宾，〈台湾汉人的神像：谈神如何具像〉，《台湾人类学刊》2003 年第 1 期，页 121-122。 
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定固、更长久停留的地点。神像的存在使得遍在无形的神，能安定一处并开始和信徒

建立关系。36 

亡魂若是想要拥有自己的神像，需要展现灵异事宜以得到大众的认同，否则既

便拥有了神像也不会得到大众的膜拜。人们一般不愿意为孤魂野鬼造塑像，至多为其

建立“三片壁”以安抚它们，期望它们不要骚扰生人。37不造塑像而只造“三面壁”的

原因是因为有了塑像，人们便需要经常去祭拜它，但是这些孤魂是无法满足的，因此

人们只愿安抚而远之。38由此可见，神象是人们想要与神明建立联系的表现，不愿雕塑

神像则是人们不愿与孤魂野鬼建立联系的表现。 

公子爷信仰初期只是供奉香案而没有神像，据中林庙庙祝廖来金的说法，公子

爷第一尊神像是在二十世纪的四十年代才雕出的。公子爷出身为亡魂，其灵异事迹也

获得当地居民的认同，其从香案转为神像，亦是信徒逐渐接受并期望与其建立更深联

系的转变，并赋予公子爷与神明同等的待遇。林玮宾提及神明要受到人们的祭拜，其

出身其实并不是最重要的因素，更重要的是能让人们感应到灵异事迹，并开始把他奉

祀起来，即便只是个木头或牌位，只要开始奉祀便能产生出新的神明。 39 公子爷第一

尊神像依然供奉在其庙里，但外雕了一尊更大的神像作为主要奉祀的神像，亦是公子

爷与信徒关系更为紧密的表现，公子爷信仰长久以来的发展，使其拥有神明的奉祀方

式，在身份不明的情况下以神明的姿态接受信徒的膜拜。 

 

36
 林玮宾，〈台湾汉人的神像：谈神如何具像〉，页 121-122。 

37
 林玮宾，〈台湾汉人的神像：谈神如何具像〉，页 125。 

38
 林玮宾，〈台湾汉人的神像：谈神如何具像〉，页 125。 

39
 刘淑尔，〈从中彰民间文学的神明传说故事观其民间信仰思维〉，页 40。 
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第四章：公子爷神格辨析 

 

 

 公子爷的身份能确定的是鬼魂，其在庙中享有神明一般的祭祀待遇，甚至能在

众多地位尊贵的正神中，居于正中位置接受信徒膜拜，但是其传说却并未提到其何时

何地以何种方式成为神明。因此公子爷依然还是身份不明的状态，但查询地南中林庙

的网页可见，庙方在介绍公子爷的专栏中却提及信徒将其视为城隍。其中仅仅提及这

么一句便结束这段介绍，而没有加以解释是基于什么因素使得信徒有此观感。观察公

子爷庙内部祀奉神明的布局可见，公子爷庙中的冥界的阴神，如黑白无常等神，以及

祭祀阴神的配件，如算盘等物都被独立供奉在庙外的小神龛之中，这样的布局也能在

其它庙宇中看见。因此本章结合民间城隍信仰，以及公子爷传说与其祭祀方式进行对

比，尝试厘清视公子爷为城隍的说法是基于何种因素，及其特性是否只适用于城隍，

或能否被定义为其他的神格。 

 

第一节：民间信仰神格的多样性 

 

公子爷信仰是基于其传说展开，先前的章节提及民间文学是民间信仰的载体，其

往往具备道德教化的作用，向信徒传播善恶有报的观念，鬼魂也透过行善积德而得以

转变成为神明，民间文学中“渔夫水鬼型”的鬼故事便是一个例子。“渔夫水鬼型”
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的鬼故事非常常见，并且遍布在中国各地，其中一类常见的情节是水鬼因为为善而被

提升为土地、城隍、河神等神明。人们认为鬼坚持为善而不做恶，就可能会被升格为

神，像是水鬼故事中的鬼魂多次放弃投生的机会，选择救人性命的善行，受到上天肯

定并加封其为神明。 40 

水鬼因为自身的善良仁爱的品性而被提升为神明的故事，特别是地方保护神的情

节可以分为四类。首先是“水鬼变土地公”，土地神的职司即是保护一方人民的守护

神，因此水鬼若是能有不忍人他的仁爱之心，便符合土地神爱民护民的特点，而被提

升为土地神。41其次是“水鬼变城隍”，其与“水鬼变土地公”是民间文学中流传最多

且最广的水鬼成神观念，其是“水鬼渔夫型”民间文学中的主要情节模式，即其与土

地神均是以以德行成为神，并且都是保护地方的守护神。42第三则是“水鬼变河（江）

神”，其数量较少却与前二者，同为守护一方人民的神明，而此处则专为渡人过江河

的神明。43第四是“水鬼变司命判官”，司命判官是阎王的首席判官，水鬼为判官后仍

在冥界做惩恶扬善的事，替地方百姓伸张正义。44 

从以上的四个分类来看，它们都是因为自身的德行而被提升为地方守护神，但具

体会成为哪一类的神明，则有些随机而没有一定严格的标准。公子爷与水鬼传说的鬼

魂有许多相似的条件，除了其是暴毙而不是溺毙之外，两者的死亡方式都是非自然的，

 

40
 顾希佳，〈 “渔夫水鬼”型故事的类型解析〉，页 110。 

41
 顾希佳，〈 “渔夫水鬼”型故事的类型解析〉，页 107。 

42
 顾希佳，〈 “渔夫水鬼”型故事的类型解析〉，页 110-111。 

43
 顾希佳，〈渔夫水鬼”型故事的类型解析〉，页 112。 

44
 顾希佳，〈渔夫水鬼”型故事的类型解析〉，页 115。 
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且都是在死去后积极主动地帮助活人，两者也都因为德行而受封成为神明，或是享有

信徒给予的神明待遇。“水鬼渔夫型”传说故事中，土地神与城隍神同样为最多数鬼

魂成神的结果，因此民间信仰中的土地神，或是大马本土华巫结合的土地神信仰，应

该也能给予信徒同城隍神一般的联想。 

土地公在中国古代笔记小说中，其“土地神”的原型被“人鬼”逐渐取代，其更

加接近一般大众的现实生活，渐渐成为大众的通遍信仰对象。“人鬼”土地公的传说

从三国时期开始出现，例如传说东汉广陵人秣陵尉蔣子文，生前常说自己骨头为蓝色，

死后必定会成为神，蔣子文的部下在其死后，看见其与生前无异且告诉部下，需要为

其建立一间土地庙供奉他，自此以后土地神与人鬼开始相互结合。 45 人死后转别为土

地神的故事，可以分为四类，第一是地方的父母官死后成土地公；第二是保护主人公

之女的忠义仆人死后成为土地公；第三是地方英雄为民除人而被封为土地公；第四是

庙祝被宋太宗杀人，死后入梦述说冤情，最终受封为土地公。“人鬼”成为土地公的

原因大多是因为忠厚仁慈等品性，最终这种品性也成为土地公的性格基调。46 

“拿督公”是马来人与华人信仰结合而来的地方神，其是由马来泛灵信仰“科拉

迈”演变而来，后者可分为“自然物体”、“神圣的老虎和鳄鱼”、“术士之墓”、

“开埠者之墓”、“穆斯林圣者之墓”、“活着的穆斯林圣者”。47  外外还有完全

“华化”的拿督公，其外形、名称、供品都与华人神明一样，他们又可分为“历史人

 

45
 郝铁川，《灶王爷、土地爷、城隍爷》，（上海：上海古籍出版社，2003），页 163-164。 

46
 许嘉茵，〈土地公传说及其形象研究〉，《东吴线上学术论文》2014 第 26 期，页 101。 

47
 陈爱梅、杜仲全〈番神唐化—马来西亚拿督公信仰〉，《台北大学中文学报》，2021 年第 30 期，页

609。 
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物”和“传说人物”。历史人物的拿督公有英殖民时期在“拉律战争”中义兴党的党

魁“苏亚松”，传说其得到“山猪链”的保护而使英政府无法处死他，直到他的妻子

告诉英政府这秘密才最终将其杀死，其死后变作鳄鱼对抗英军，最后英军将封其为拿

督公。传说人物的拿督公则有“郑亚文”，其原是位仆人，某天出门后就不见了，之

后托梦其主人说有拐杖的地方就是其最后去处，最终其主人发现拐杖并在该处建了一

间拿督公庙。48两位神明的传说故事可见，它们都同民间文学中善恶有报，德行能使得

鬼魂转为神明的思想和故事络络相同。公子爷传说中到最后并未受封特定神格，也未

暗示该朝任何神格发展的倾向，因此若要延伸想象公子爷的神格，则土地神与拿督公

同样适配于公子爷。 

 

第二节：城隍身份臆想之探讨 

 

城隍信仰经理各朝各代统治阶层的介入与发展，使城隍信仰拥有繁琐且明确的制

度。城隍被认为是出自《礼记》天子八腊之一的“水庸神”，水庸即是古时城池的护

城沟渠，因此水庸神也被视为城市的守护神。“城隍神”的称号则是在《北齐书》才

首次出现。49城隍信仰并非从一开始便与鬼魂有关，其是发展到唐宋后逐渐从自然神转

为人格神崇拜，其中鬼魂升格城隍的故事亦始见于唐宋，当时人们把汉代人物奉为城

 

48
 陈爱梅、杜仲全〈番神唐化—马来西亚拿督公信仰〉，页 619。 

49
 吕宗力、奕保群，《中国民间诸神》，（台北：台湾学生书局，1989），页 238。 
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隍，但到了宋代才在正史中出现忠义之人死后升格城隍的记载。50宋代城隍信仰将神和

鬼结合之后，当时各类民间文学也随之出现城隍担任冥官的题材，并使城隍逐渐向阴

间审判神的姿态靠拢。51城隍信仰进一步受到官方影响，发展成制度化的信仰。朱元璋

在建立明朝后推行了礼治改革，城隍信仰亦受这当中的祭祀改革影响而建立了完整的

制度。
52
《明史·礼志三》中每每提及城隍封爵时，必会提及“鉴国司民”四字，朱元

璋赋予城隍信仰制度化是要利用城隍的神格，即其会监查官员百姓并赏善罚恶，从而

用以控制百官及治理百姓。 53 

城隍信仰除了拥有制度化的特征，其为冥官的特点在佛道两家中都相当明确。道

教吸收城隍信仰并著有城隍的经典，在明朝洪武九年有了专为城隍而定的《太上老君

说城隍感应消灾集福妙经》，这部城隍经明确的提及城隍的职能，54 当中除了一般神明

亦有的职能，其明确提及城隍的冥官职能，即判定生死、赐人福寿等。城隍经中也明

确提及其部署为十八判官，主要职能亦是管人生死、报应等内容。55佛教也同样吸收及

影响城隍信仰，在宋代志磬的《法界圣凡水陆胜会修斋仪轨》的卷三中奉请地狱众生

时亦有奉请“泰山城隍”处的地狱众生，卷五则在供养的赞文提及城隍庙有管理“新

 

50
 徐李颖，〈城隍信仰中的阴阳与佛道属性〉，《佛道与阴阳：新加坡城隍庙与城隍信仰研究》，（厦门：

厦门大学出版社，2010），页 44。 

51
 徐李颖，〈城隍信仰中的阴阳与佛道属性〉，页 44。 

52
 徐李颖，〈城隍信仰中的阴阳与佛道属性〉，页 50。 

53
 徐李颖，〈城隍信仰中的阴阳与佛道属性〉，页 50。 

54
 徐李颖，〈城隍信仰中的阴阳与佛道属性〉，页 52。 

55
 徐李颖，〈城隍信仰中的阴阳与佛道属性〉，页 52。 
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亡”鬼魂的职能。56公子爷庙的阴神与相关神明的用具都被供奉在庙宇外面的独立神龛，

公子爷则是与各位正神供奉在庙的主体建筑里，因此公子爷与城隍冥官特质，乃至冥

界部署都不似有联系。 

城隍神不配有部署与冥界器具，其实在台湾也有这样的个例。台湾的城隍庙可分

为官建和民建两类，民建里有一类为有应公升格为城隍的庙宇，被认为是官建体制外

的私祀城隍庙，这类私祀城隍庙中亦有庙宇中没有配祀冥官及冥器，且职能也更专注

在保佑当地发展，而非管理亡者鬼魂。 公子爷远在皇土之外的南洋，未受封爵且被联

想为城隍，这些出身与特点都和私祀城隍有些许相似处，但依然不足以联想公子爷为

城隍。 

公子爷庙与地南中林庙结合为一间庙宇，后者的主神为福德正神。马来西亚的土

地信仰拥有不同的称谓，如福德正神、大伯公、土地公等等，不同籍贯的群体便产生

不同的称谓，“福德正神”仅是官方称谓而俗称不被限制。57福德正神拥有许多不同的

称谓，但其外在形象则相当定定且具有高辨识度，多是慈祥长者的样貌，象征性造型

便是衣冠束带、元宝及拐杖。58吴诗兴指出福德正神是低于城隍体系的神明，并举例亡

魂需先到土地公庙进行的报，直到下葬之后才能到城隍庙去进行报到，因此土地神只

是城隍神之下，负责收容新亡魂与阴差工作的神明。59  马来西亚没有中国传统建筑的

 

56
 徐李颖，〈城隍信仰中的阴阳与佛道属性〉，页 55。 

57
 吴诗兴，〈传承与改造：福德正神信仰与马来西亚华人社会〉，《传承与延续：福德正神的传说与信仰

研究—以马来西亚华人社会为例》，（诗巫：砂拉越诗巫永安亭大伯公庙出版，2014），页 134。 

58
 吴诗兴，〈传承与改造：福德正神信仰与马来西亚华人社会〉，页 135。 

59
 吴诗兴，〈传承与改造：福德正神信仰与马来西亚华人社会〉，页 140。 
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城池概念，且马来西亚并不流行儒家的官方祭祀，因此城隍祭祀并不通遍，最终由福

德正神取代了城隍神在马来西亚的地位，成为重要的地方守护神。60或许因为乌鲁地南

已经有了土地神，即福德正神作为主神奉祀，且其形象的高度标准与辨识性，使得信

徒联想公子爷为何神格时，便不会联想到土地信仰的相关神明。此外大马城隍信仰远

在皇土之外，城隍相关的制度与信仰便也被土地信仰取代，人们对于城隍的陌生让信

徒对城隍有更多的想象空间，因此在鬼魂积德成神的题材，最常被使用的两类神明中，

选择了城隍而非土地信仰的相关神祇。 

 

60
 吴诗兴，〈传承与改造：福德正神信仰与马来西亚华人社会〉，页 140。 
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第五章：结语 

 

 

本论文就乌鲁地南本土创立的公子爷信仰进行研究，公子爷信仰源自于其灵验

事迹的口头传说，其内容展现了十九世纪末南来先民到乌鲁地南打拼的历史面貌，并

展现了先民如何让他们的信仰与文化在异乡扎根，但针对其后半部分公子爷死后显灵

的内容，就有许多问题需要被厘清。包括公子爷传说只提到其成为鬼魂，却没有进一

步提到是否成神，但公子爷却是以神明的姿态出现在庙里。此外，公子爷死亡的方式

似乎更可能成为厉鬼，但传说中的行为却又与之矛盾，因此其作为鬼魂究竟是何种身

份则有待摸索。除了传说自身的问题之外，当地信徒也把公子爷看作城隍神来祭拜，

对比其祭祀情况及庙宇格局，却又与一般城隍信仰的祭祀情况没有多少共同点，传说

也未指向其具有城隍特性的内容。因此本论文就以上的问题，透过三个章节逐一厘清

公子爷信仰与传说中，其鬼魂身份、神明身份、神格定位的三个问题。 

第二章“公子爷鬼魂身份辨析”中针对公子爷鬼魂身份模糊的问题，尝试透过

对鬼魂信仰的认识，及民间厉鬼思想的对比，厘清公子爷的鬼魂身份。第一节“公子

爷传说中的鬼魂信仰”提到公子爷的成为鬼魂后展现了善良助人的本性，这符合鬼魂

信仰中从善恶对立的单一个性，转为复杂多样个性的趋势发展的展现。鬼魂信仰源于

对死亡的恐惧和对生命的延续的期望，鬼魂被描绘为与人类世界相似的存在，公子爷

的传说与形象贴近人们生活，且具有大众认可的价值观，这些特点使其为大众接受和

传播。第二节“公子爷的厉鬼身份”中将公子爷的鬼魂出身，与厉鬼思想进行对比，
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以厘清其是否归类为厉鬼的问题。公子爷死后有同乡为其进行祭祀，但其非自然死亡

的方式和未能得到妥善处理的无后嗣持续祭祀的问题，都使其更有可能成为厉鬼。厉

鬼的常会因缺乏祭祀而作祟降祸，但厉鬼并非是完全负面的存在，对厉鬼进行适当的

安抚，甚至可以使其转为正面作用的存在。公子爷传说中的身后处理问题使其更符合

厉鬼的特征，但其仍然展现出善良助人的行为，因此公子爷的形象更贴近有正面作用

的厉鬼。 

第三章“公子爷神明身份辨析”中针对其以鬼魂身份，却享有一般神明待遇和

奉祀方式的问题，与民间信仰功利性的特点进行讨论，以此厘清公子爷究竟改归类为

鬼或神的身份。第一节“民间信仰鬼神的功利性”讨论了民间信仰的信徒更关心神明

的灵验效果，而不太在意鬼神身份的特点。民间信仰的功利性，使信徒对信仰对象的

需求具多样性，鬼神的职司也会根据信徒的需求而变化。民间信仰神明传说的真实性

建立在信徒对神明的信心上，因此民间信仰是感性多于理性的，这也使公子爷存在与

能力完全依赖于信徒对其认知和信心，而使其地位能上下流动。 

第二节“转鬼为神的思想与方法”讨论了缺乏明确教义的民间信仰，神明的发

展具有更大的灵活性。其中，一个重要的因素是“行善积德”的思想。民间文学经常

出现“行善积德”的题材，具有道德教化的意味。这种思想也呈现在民间信仰中，善

良而有贡献的人死后有可能成为神明。因此公子爷不断显灵救助地方居民的行为，也

有可能使其由鬼转为神明。此外，民间信仰还以雕塑神像作为认可神明的方式，神像

的存在使得信徒能够与神明建立更定固、更长久的联系。公子爷信仰初期虽然只是供

奉香案而没有神像，但随着信徒对其灵异事迹的认可与期望，其逐渐由香案转为神像
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的奉祀，表明了信徒与公子爷关系的日益紧密，民间信仰功利性的特点，及公子爷符

合民间信仰的价值观，可能是其能在身份不明的情况下，依然享有神明待遇的原因。 

第四章“公子爷神格辨析”讨论了公子爷被信徒视为城隍的问题，并透过比较

民间文学与其它神明的神格，尝试找出信徒联想城隍的原由。第一节“民间信仰神格

的多样性”提到民间信仰中水鬼经由德性而转鬼成神，即民间信仰中鬼魂行善积德能

成神的思想表现。水鬼传说中鬼魂转神有四类，最常见的则是城隍神与土地神，但究

竟成为什么神则无定数。公子爷与这些传说的经历与身份条件相似，其差别就在于前

者仅使用有神明待遇而未册封为神，其也能被归类到这些神格。第二节“城隍身份臆

想之探讨”讨论城隍信仰在中国的发展历史，及其建立起明确的神明制度，公子爷庙

的布局和祭祀方式与城隍信仰比较后可见彼此关联不大。庙里的外一主神福德正神则

特色过分突出，因此信徒会联想公子爷与城隍神，可能是因为对城隍的不熟悉而有更

大想象空间，而与城隍体制无太大关系。 

本论文以鬼魂信仰、民间信仰、民间文学等思想与作品，与公子爷信仰及传说

进行对比，摸索出造成鬼魂身份、神明身份、神格定位问题的可能原因，并且提出公

子爷新身份的可能性，例如其具有被列入厉鬼分类的条件，以及其鬼神身份界限模糊

的问题，致使其始终围绕在究竟为正神或阴神的定位问题。透过这篇关于公子爷信仰

的研究，能看见乌鲁地南民间信仰，如何利用民间口头传说创造出全新的神明，亦从

神明身份定位模糊的问题，看出当地民间信仰的信徒对功利性追求的信仰心理，以及

对信仰认识缺乏的问题。本论文提出公子爷身份的疑问以及可能性，但因为年代过于

久远且欠缺文物，庙方人士回避等的问题，仅能就其刊登过的传说内容进行身份定位

的讨论，至于公子爷的其人的历史考证，及公子爷信仰的具体发展史则无法涉猎。期
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望未来能在当地发展史料上有所突破，尝试厘清公子爷早期前来乌鲁地南时可能的生

活面貌，而不只是在研究其死后之信仰，期望能让公子爷的神明形象更为丰富立体。 
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附录 

 

图 1：公子爷塑像于神诞期间请至前殿接受信徒膜拜 

 

图 2：20 世纪 40 年代雕塑，为第一尊公子爷像 
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图 3：公子爷庙三为主神，作为哪咤三太子，右为水尾圣娘 

 

图 3：临近庙宇的神明参与公子爷神诞庆典 
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图 4：1962 年造的公子爷神轿 

 

图 5：公子爷神诞祝寿环节 
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图 6；公子爷与众神的纸扎衣服 

 

图 7：传统戏班受邀演出 


