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傳統喪葬儀式中的哀悼經驗分析：： 
以往生到入殮為例�

洪雅琴＊＊

中國文化大學心理輔導學系

  **

本文藉由研究者的主位研究資料，揭露 2001年歲暮之際，台灣中部鄉鎮地區某喪親家庭從親人往生

到入殮過程中，在傳統喪葬儀式過程中所經歷的社會文化歷程與個人哀悼經驗。研究採民族誌方法，

以參與觀察為主，輔以半結構式的深度訪談。研究結果顯示傳統喪葬儀式蘊含了悲傷哀悼與文化療

癒功能，具體內涵包括：（1）儀式和程序協助家屬確認並接受親人死亡的事實；（2）儀式抑制了家

屬個別性的哀悼情緒，但也催化了集體悲悼情緒的宣洩；（3）傳統喪葬儀式建置了悲悼療癒的空間；

（4）治喪事宜使家屬獲得親友的實質照顧與心理支持；（5）家屬在儀式中經歷其與逝去親人關係的

轉化與再連結；（6）華人家庭呈現出避談生死、恐懼死亡的態度。

關鍵詞：民族誌、哀悼、喪親家庭、傳統喪葬儀式詞：民族誌、哀悼、喪親家庭、傳統喪葬儀式：民族誌、哀悼、喪親家庭、傳統喪葬儀式

壹、緒論

一、問題背景與研究目的

當代社會家庭結構不穩定，宗族社區力量不易凝聚，人們在喪親的失落過程中，所要

承受的壓力更多。喪葬儀式一般被認為可以有效減輕喪親之慟（Chan, Cecilia, & Palley,Chan, Cecilia, & Palley, 
2005），喪儀幫助家屬走過健康的哀悼歷程，協助家屬從面對喪親的身、心、靈衝擊的混），喪儀幫助家屬走過健康的哀悼歷程，協助家屬從面對喪親的身、心、靈衝擊的混

亂狀態中，獲得生活方向的指引（Castle & Phillips, 2003; Hunter, 2008; Worden, 2009）。Castle & Phillips, 2003; Hunter, 2008; Worden, 2009）。）。

�　   感謝聖約翰科技大學通識教育中心陳祥美副教授協助本研究的進行，本文初稿曾在「台灣諮商心
理學會 2009年年會暨學術研討會」進行口頭發表。

��　 通訊作者：洪雅琴，台北市陽明山華岡路 55號，email：hyq6@faculty.pccu.edu.tw；  
02-2861-0511轉 43535。
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然而，近年來台灣社會的工業化、都市化、現代化及資本主義的影響，使得社會分工愈

加精細而多元化，喪葬儀式則顯得更加世俗化（謝坤欣，2004）。當知名生命禮儀公司2004）。當知名生命禮儀公司）。當知名生命禮儀公司

逐漸取代多數傳統殯葬業者，現代化的殯葬業也正式邁向商品化、商業化、企業化時代

（白可明，2010）。針對前述現象所衍生的問題，國內外學者多年前即多所關注，Vovelle2010）。針對前述現象所衍生的問題，國內外學者多年前即多所關注，Vovelle）。針對前述現象所衍生的問題，國內外學者多年前即多所關注，VovelleVovelle
（1983/2004）在「死亡文化史」一書中，反映了當代喪葬歷程變得醫療化、專業化與機構1983/2004）在「死亡文化史」一書中，反映了當代喪葬歷程變得醫療化、專業化與機構）在「死亡文化史」一書中，反映了當代喪葬歷程變得醫療化、專業化與機構

化的現象；傅偉勳（1993）則指出喪葬儀式發展趨向機械化和非人性化，死亡變得孤離、1993）則指出喪葬儀式發展趨向機械化和非人性化，死亡變得孤離、）則指出喪葬儀式發展趨向機械化和非人性化，死亡變得孤離、

無人情味。

台灣喪葬儀式演進的具體內涵為：從過去傳統喪葬儀式，由家屬、親族鄰里在逝者自

家中處理遺體，強調「壽終正寢」，以得善終（曹聖宏，2006）；到現今臨終病人多在醫2006）；到現今臨終病人多在醫）；到現今臨終病人多在醫

院接受照護、死亡地點在醫院，多數人將喪葬儀式的處理全權交付給生命禮儀公司來負責

（林綺雲，2009）。都會地區更因環境之故，遺體停置於殯儀館，並採取火葬儀式等，凡舉2009）。都會地區更因環境之故，遺體停置於殯儀館，並採取火葬儀式等，凡舉）。都會地區更因環境之故，遺體停置於殯儀館，並採取火葬儀式等，凡舉

家屬守靈、守喪等傳統喪儀的進行均多所限制。上述轉變使得喪親家屬的哀悼歷程與逝者

產生明顯的距離化現象。

林綺雲（2009）指出現代人可能因為喪葬儀式的過度簡化，導致喪親家屬無法以健康2009）指出現代人可能因為喪葬儀式的過度簡化，導致喪親家屬無法以健康）指出現代人可能因為喪葬儀式的過度簡化，導致喪親家屬無法以健康

的方式進行哀悼；造成家屬走過複雜、完整哀悼經驗的阻礙。Romanoff與 Terenzio（1998）Romanoff 與 Terenzio（1998）與 Terenzio（1998）Terenzio（1998）（1998）1998））
則認為人們除了藉由喪葬儀式來協助個人走過複雜、完整的哀悼歷程之外，文化或心理

治療儀式也同樣可運用來作為哀悼歷程中個人內在與心理社會歷程的過渡與連結。HunterHunter
（2008）認為雖然喪親者如何走過哀傷情緒，確實存在著個別差異；一般說來，喪禮之後，2008）認為雖然喪親者如何走過哀傷情緒，確實存在著個別差異；一般說來，喪禮之後，）認為雖然喪親者如何走過哀傷情緒，確實存在著個別差異；一般說來，喪禮之後，

哀悼歷程並不因此而結束，心理助人專業工作或殯葬業者的陪伴要能協助喪親者建構出一

個意義空間。鐘美芳（2009）認為悲傷治療工作應該更貼近當事人所處的際遇，了解死亡2009）認為悲傷治療工作應該更貼近當事人所處的際遇，了解死亡）認為悲傷治療工作應該更貼近當事人所處的際遇，了解死亡

對當事人的意義；以及其所處文化下的喪葬儀式對其哀悼歷程和復原的可能影響。王純娟

（2006a）則強調受到西方諮商理論訓練與和悲傷專業養成的諮商與心理治療工作者應該注2006a）則強調受到西方諮商理論訓練與和悲傷專業養成的諮商與心理治療工作者應該注）則強調受到西方諮商理論訓練與和悲傷專業養成的諮商與心理治療工作者應該注

意到喪親家屬的哀悼經驗如何受到台灣宗教與民俗信仰的影響。

上述學者看法，顯示了瞭解喪親家屬在傳統喪葬儀式中的哀悼經驗與內涵的重要性。

本研究目的乃藉由揭露 2001年歲暮之際，台灣中部鄉鎮地區某喪親家庭從親人往生到入2001年歲暮之際，台灣中部鄉鎮地區某喪親家庭從親人往生到入年歲暮之際，台灣中部鄉鎮地區某喪親家庭從親人往生到入

殮過程中，在傳統喪葬儀式中所經歷的社會文化歷程與個人哀悼經驗，探討喪親家庭面對

親人驟逝的心理衝擊，瞭解喪葬儀式中所可能蘊含的文化療癒內涵，並探究喪親家屬在儀

式中的哀悼經驗。預期該研究結果可協助專業諮商與心理治療工作者對喪親家庭哀悼經驗

的深入理解，作為對喪親家屬提供悲傷諮商與心理治療的先備知識。
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二、文獻探討 

隨著近年來國內生死學與悲傷輔導的發展，蘊生於本土文化下傳統喪葬禮儀的悲傷下傳統喪葬禮儀的悲傷傳統喪葬禮儀的悲傷

療癒內涵，逐漸受到重視。關於喪葬的研究，生命學、宗教學、社會學和民族學等著重

喪葬禮儀的演變及其社會文化功能的探討（邱泯科，2006；林清泉，2004），心理諮商領2006；林清泉，2004），心理諮商領；林清泉，2004），心理諮商領2004），心理諮商領），心理諮商領

域則關注於經驗喪葬的歷程性與面對失落的適應性（Humphrey & Zimpfer, 1996; Orbach,Humphrey & Zimpfer, 1996; Orbach, 
1999），或涉及家屬面對親人死亡的心理衝擊和調適，這些喪親家屬的哀傷歷程研究普），或涉及家屬面對親人死亡的心理衝擊和調適，這些喪親家屬的哀傷歷程研究普

遍是回溯性的訪談（王純娟，2006a，2006b；李佩蓉，2001；林于清，2005；林書如，2006a，2006b；李佩蓉，2001；林于清，2005；林書如，，2006b；李佩蓉，2001；林于清，2005；林書如，2006b；李佩蓉，2001；林于清，2005；林書如，；李佩蓉，2001；林于清，2005；林書如，2001；林于清，2005；林書如，；林于清，2005；林書如，2005；林書如，；林書如，

2008；吳佳珍，2008；許瑛玿、許鶯珠，2007），回憶中，許多經驗已經記憶模糊；時；吳佳珍，2008；許瑛玿、許鶯珠，2007），回憶中，許多經驗已經記憶模糊；時2008；許瑛玿、許鶯珠，2007），回憶中，許多經驗已經記憶模糊；時；許瑛玿、許鶯珠，2007），回憶中，許多經驗已經記憶模糊；時2007），回憶中，許多經驗已經記憶模糊；時），回憶中，許多經驗已經記憶模糊；時記憶模糊；時模糊；時

間一久，家屬多少會以微妙的心理防衛沖淡原本極度的傷慟，以增加生活適應（官玉環，

2003；蔡麗芳，2001）。回溯性訪談雖能建構整體性的悲傷哀悼歷程，卻無法對喪親悲悼；蔡麗芳，2001）。回溯性訪談雖能建構整體性的悲傷哀悼歷程，卻無法對喪親悲悼2001）。回溯性訪談雖能建構整體性的悲傷哀悼歷程，卻無法對喪親悲悼）。回溯性訪談雖能建構整體性的悲傷哀悼歷程，卻無法對喪親悲悼

的本質性經驗有更直接、細膩的描述。此外，喪親和失落的研究，多少看到以西方過去的

研究為藍本，加以引申或論證（林書如，2008），較少以本土傳統文化脈絡的觀點來探究2008），較少以本土傳統文化脈絡的觀點來探究），較少以本土傳統文化脈絡的觀點來探究

喪親的衝擊和心理因應（謝雯嬋，2004），故需對喪親研究進行深切的反思，以貼近喪親2004），故需對喪親研究進行深切的反思，以貼近喪親），故需對喪親研究進行深切的反思，以貼近喪親

經驗的理解（王純娟，2007）。2007）。）。
接下來將探討多數國內學者所援引西方心理學的悲傷輔導理論概念，並說明研究對喪

葬儀式所蘊含悲傷哀悼功能的了解。喪親（bereavement）是指對依戀對象的死亡，所造bereavement）是指對依戀對象的死亡，所造）是指對依戀對象的死亡，所造

成失落之客觀事實；悲傷（grief）則指失去對自己有意義的人或事物，所產生的痛苦情緒grief）則指失去對自己有意義的人或事物，所產生的痛苦情緒）則指失去對自己有意義的人或事物，所產生的痛苦情緒

反應，是較主觀的感覺；哀悼（mourning）是悲傷情緒的公開表達與個人的失落因應歷mourning）是悲傷情緒的公開表達與個人的失落因應歷）是悲傷情緒的公開表達與個人的失落因應歷

程，屬於社會行為的表現（林娟芬，1999；張達人、黃梅羹、那姍姍、陳良娟、鄧世雄，1999；張達人、黃梅羹、那姍姍、陳良娟、鄧世雄，；張達人、黃梅羹、那姍姍、陳良娟、鄧世雄，

1998）。失去親人是生命中重要的轉化歷程，許多人在遭遇喪親之後，改變了對生命與對）。失去親人是生命中重要的轉化歷程，許多人在遭遇喪親之後，改變了對生命與對

生活的看法，且多數喪親者會遭遇不同歷程的身心傷痛，即便是預期中的親人死亡也是如

此（黃鳳英，1998；張玉美，2002）。多數西方學者將喪親的衝擊與調適分為四個階段。一、1998；張玉美，2002）。多數西方學者將喪親的衝擊與調適分為四個階段。一、；張玉美，2002）。多數西方學者將喪親的衝擊與調適分為四個階段。一、2002）。多數西方學者將喪親的衝擊與調適分為四個階段。一、）。多數西方學者將喪親的衝擊與調適分為四個階段。一、

麻木與衝擊期（numbing and impact）：喪親者是先麻木、茫然或眩惑，喪親者不能相信所numbing and impact）：喪親者是先麻木、茫然或眩惑，喪親者不能相信所）：喪親者是先麻木、茫然或眩惑，喪親者不能相信所先麻木、茫然或眩惑，喪親者不能相信所麻木、茫然或眩惑，喪親者不能相信所

發生的事情。二、渴念與尋找期（yearning and searching）：喪親者從挫折、緊張及企圖繼yearning and searching）：喪親者從挫折、緊張及企圖繼）：喪親者從挫折、緊張及企圖繼

續操作，不想改變已經發生的事實中，到逐漸認知到其真實性。三、解組與絕望期（disor-，不想改變已經發生的事實中，到逐漸認知到其真實性。三、解組與絕望期（disor-不想改變已經發生的事實中，到逐漸認知到其真實性。三、解組與絕望期（disor-disor-
ganization and despair）：喪親者會逐漸意識到現實環境，心情也逐漸平靜。四、重組回復）：喪親者會逐漸意識到現實環境，心情也逐漸平靜。四、重組回復

期（reorganization or recovery）：喪親者慢慢發現一個新的方向和發展出新的認同（Aiken,reorganization or recovery）：喪親者慢慢發現一個新的方向和發展出新的認同（Aiken,）：喪親者慢慢發現一個新的方向和發展出新的認同（Aiken,Aiken, 
1991; Bowlby, 1969; Murray, 1994; Sanders, 1989; Silverman, 1981）。）。
上述哀傷反應與過程的個別差異很大，會因人格、先前的哀傷經驗與心理健康情形、

與死者的關係、死亡的形式與氛圍、社會支持系統、發展因素、環境的改變、種族與宗教
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因素、年齡、性別等而受到影響（黃慧涵，1992；Corr, Nabe, & Corr, 2003）。此外，悲傷1992；Corr, Nabe, & Corr, 2003）。此外，悲傷；Corr, Nabe, & Corr, 2003）。此外，悲傷Corr, Nabe, & Corr, 2003）。此外，悲傷）。此外，悲傷。此外，悲傷此外，悲傷

的因應策略與反應也和族群、文化設計有關（許敏桃、余德慧、李維倫，2005）。Worden2005）。Worden）。WordenWorden
（2009）強調哀悼是調適失落悲傷的必要過程，有四項基本任務需要達成，任務一是接受2009）強調哀悼是調適失落悲傷的必要過程，有四項基本任務需要達成，任務一是接受）強調哀悼是調適失落悲傷的必要過程，有四項基本任務需要達成，任務一是接受

失落的事實；任務二是經驗悲傷的痛苦；任務三是重新適應一個逝者不存在的新環境；任

務四是逝者在心中，能啟動人生的新旅程。Kessler（1987）認為喪親經驗雖然是一種「危Kessler（1987）認為喪親經驗雖然是一種「危（1987）認為喪親經驗雖然是一種「危1987）認為喪親經驗雖然是一種「危）認為喪親經驗雖然是一種「危

機狀態」，但它可使人對生命的觀點轉為正面而積極，並且提高個人對生命的認知。GiblinGiblin 
與 Hug（2006）認為喪葬儀式使得悲傷情緒與哀悼反應得以正常化，給予喪親者對於生命 Hug（2006）認為喪葬儀式使得悲傷情緒與哀悼反應得以正常化，給予喪親者對於生命（2006）認為喪葬儀式使得悲傷情緒與哀悼反應得以正常化，給予喪親者對於生命2006）認為喪葬儀式使得悲傷情緒與哀悼反應得以正常化，給予喪親者對於生命）認為喪葬儀式使得悲傷情緒與哀悼反應得以正常化，給予喪親者對於生命

的希望和想像，並以多元面向促成喪親者的哀悼歷程。過度簡略的喪葬儀式將可能導致人

們無法以健康的方式悲傷，而沒有舉行葬禮的喪親者經常呈現錯綜複雜的持續性悲傷反應

（林綺雲，2009）。上述均說明喪葬儀式在喪親者走過悲傷哀悼經驗過程中的重要地位，以2009）。上述均說明喪葬儀式在喪親者走過悲傷哀悼經驗過程中的重要地位，以）。上述均說明喪葬儀式在喪親者走過悲傷哀悼經驗過程中的重要地位，以

下將進一步探討有關喪葬儀式的哀悼功能與相關內涵。

過去文化人類學者對儀式（ritual）所具有的轉化性功能與意義多所探究，余光弘（1985）ritual）所具有的轉化性功能與意義多所探究，余光弘（1985））所具有的轉化性功能與意義多所探究，余光弘（1985）1985））
提到儀式是人類社群維持其動能性之所必須，社群內成員藉由儀式中的各種象徵來達成彼

此間的對話與溝通，互相認定對方在社群內的角色地位，以及與對方的距離、觀感等；最

後達成社群內關係的調整與重組，並做為未來社會互動的依據。鐘美芳（2009）提到：「2009）提到：「）提到：「葬

禮也稱葬儀、喪葬或喪事，是一種社會儀式，正式標誌一個人的死亡，也是一種處理屍體

的禮儀。喪禮是一種連結和釋放的禮儀；連結所有哀悼者為同一事件而悲傷，同時也是在

協助與往生者進行分離（pp.11）。」Parachin指出喪葬儀式具有多項效益：引導悲傷調適的Parachin指出喪葬儀式具有多項效益：引導悲傷調適的指出喪葬儀式具有多項效益：引導悲傷調適的

序幕，建置悲傷時空以釋放悲傷情緒，藉由公開化儀式呈現健康的哀傷；確認逝者死亡的

事實，以克服「否認死亡」的心理，進而提供生活的控制感以適應逝者不存在的新身分；

邀請親友參與並瞻仰逝者最後遺容，以提供哀傷轉化的機會，而喪禮的過程與記憶將帶給

家屬額外的慰藉等（引自林綺雲，2009）。2009）。）。
傳統喪葬儀式多數受到社會文化因素與宗教信仰的影響（Chan et al., 2005; Marshall &Chan et al., 2005; Marshall & 

Sutherland, 2008）。國內謝坤欣（2004）提到喪葬儀式包括了宗教信仰與社會人際網絡活）。國內謝坤欣（2004）提到喪葬儀式包括了宗教信仰與社會人際網絡活2004）提到喪葬儀式包括了宗教信仰與社會人際網絡活）提到喪葬儀式包括了宗教信仰與社會人際網絡活

動兩大部分，分別呈現出喪葬儀式中的神聖化與世俗化面向。Wortmann 與 Park（2008）Wortmann 與 Park（2008）與 Park（2008） Park（2008）（2008）2008））
回顧了近 73篇研究指出宗教確實被證實有助於哀悼歷程中的哀傷情緒適應。宗教信仰對73篇研究指出宗教確實被證實有助於哀悼歷程中的哀傷情緒適應。宗教信仰對篇研究指出宗教確實被證實有助於哀悼歷程中的哀傷情緒適應。宗教信仰對

於面臨生離死別的喪親家庭也是一個重要的支撐力量，有宗教信仰的喪親者比沒有宗教信臨生離死別的喪親家庭也是一個重要的支撐力量，有宗教信仰的喪親者比沒有宗教信生離死別的喪親家庭也是一個重要的支撐力量，有宗教信仰的喪親者比沒有宗教信離死別的喪親家庭也是一個重要的支撐力量，有宗教信仰的喪親者比沒有宗教信死別的喪親家庭也是一個重要的支撐力量，有宗教信仰的喪親者比沒有宗教信力量，有宗教信仰的喪親者比沒有宗教信，有宗教信仰的喪親者比沒有宗教信

仰的喪親者能更快速的處理哀傷的情緒（蔡佩真，2007）。更快速的處理哀傷的情緒（蔡佩真，2007）。快速的處理哀傷的情緒（蔡佩真，2007）。理哀傷的情緒（蔡佩真，2007）。哀傷的情緒（蔡佩真，2007）。2007）。）。
前述針對喪親家屬在傳統喪葬儀式中哀悼經驗的文獻探討，其所涉及文化人類學談到

的儀式療癒以及喪葬儀式中的宗教療癒等內涵，可歸納為人文療癒概念框架下的「文化療

癒」範疇。余德慧、余安邦與李維倫（2010）提出「人文臨床與療癒（簡稱「人文療癒」）」2010）提出「人文臨床與療癒（簡稱「人文療癒」）」）提出「人文臨床與療癒（簡稱「人文療癒」）」
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的概念框架，其意指：「將人文素養（宗教學、人類學、人文心理學等社會科學）置於受類學、人文心理學等社會科學）置於受學、人文心理學等社會科學）置於受理學等社會科學）置於受學等社會科學）置於受

苦者的現場，有效介入緩解各種受苦的折磨，增進療遇的可能性（79頁療遇的可能性（79頁遇的可能性（79頁）。」許敏桃等人

（2005）的實徵研究結果確認在地宗教對於喪親的哀傷療癒功能，他們並指出台灣華人的2005）的實徵研究結果確認在地宗教對於喪親的哀傷療癒功能，他們並指出台灣華人的）的實徵研究結果確認在地宗教對於喪親的哀傷療癒功能，他們並指出台灣華人的

宗教信仰，特別是關於死亡的信念，是華人哀傷理論的重要背景，喪親者與逝者的持續連

結對生者具有療癒作用，台灣華人在文化的設計下，喪親者與死者關係的再連結（recon-recon-
nection）及關係的重現儀式是為本地重要的哀傷反應模式；該研究可說是上述「文化療癒」）及關係的重現儀式是為本地重要的哀傷反應模式；該研究可說是上述「文化療癒」

概念的重要支撐論點之一。

根據前述文獻探討的內涵，本研究將進一步探問：喪親家屬在傳統喪葬儀式中的哀悼

經驗，其個人內在心理與社會文化歷程的具體內涵是什麼？西方悲傷理論是否合適於直接

套用在國內不同風土民情與宗教信仰之下的喪親家屬哀悼經驗？台灣本土傳統喪葬儀式是

否具備協助喪親者表達哀傷情緒，走過哀悼歷程的文化療癒功能？上述為諮商與心理治療

工作者陪伴喪親家屬走過悲傷哀悼歷程時，所需要掌握的重要先備知識。

貳、研究方法

一、民族誌研究的應用

本文乃作者悼念已往生的父親以及作為喪親家屬的哀悼經驗整理，並呈現研究者自身

經驗的主位研究（emic approach）資料（Pike, 1967）。相較前述國內多數回溯訪談研究的emic approach）資料（Pike, 1967）。相較前述國內多數回溯訪談研究的）資料（Pike, 1967）。相較前述國內多數回溯訪談研究的Pike, 1967）。相較前述國內多數回溯訪談研究的）。相較前述國內多數回溯訪談研究的

限制，本研究的研究者同時也是研究對象的喪親家屬之一，且在喪親第一時間置身於喪家

的現象場，故能進行自然的田野互動與觀察，並且自然體驗喪親的衝擊、以及喪親家屬與

相關重要他人在治喪中的種種反應，該自然的田野互動經驗適合於民族誌（Ethnography）Ethnography））
研究法的應用，民族誌原為社會人類學者以參與觀察的方法，對特定文化及社會蒐集製作

資料、紀錄、評價，並以社會或人類學的理論，來解釋此類觀察結果的一種研究方法（劉

仲冬，1996），目前已經成為社會科學當中一種普遍的質化研究取徑（Hammersley & At-1996），目前已經成為社會科學當中一種普遍的質化研究取徑（Hammersley & At-），目前已經成為社會科學當中一種普遍的質化研究取徑（Hammersley & At-Hammersley & At-& At- At-
kinson, 1983）。民族誌研究的本體論乃認為人類的行為是一個有意義的行動，是透過與他）。民族誌研究的本體論乃認為人類的行為是一個有意義的行動，是透過與他

人的互動，而產生「相互主體性」來建構這個世界。除此之外，我與他人也並非存在著一

種永遠和諧的狀態，而是藉由衝突、矛盾對立而達穩定和統整。民族誌的知識論以符號互

動論為根基，認為知識形成是經由「磋商」的過程而來，是由主體的意識作用在日常生活

世界，不斷與他人所接觸的事物中來建立可供溝通的知識（陳伯璋，1990）民族誌研究方1990）民族誌研究方）民族誌研究方

法的特徵包括了：（1）描寫被研究者的世界觀；（2）深度描述；（3）整體性的描述架構；（4）1）描寫被研究者的世界觀；（2）深度描述；（3）整體性的描述架構；（4））描寫被研究者的世界觀；（2）深度描述；（3）整體性的描述架構；（4）2）深度描述；（3）整體性的描述架構；（4））深度描述；（3）整體性的描述架構；（4）3）整體性的描述架構；（4））整體性的描述架構；（4）4））
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研究者即研究工具；（5）自然情境的探究；（6）資料來源的多元性；（7）不預設理論觀點；5）自然情境的探究；（6）資料來源的多元性；（7）不預設理論觀點；）自然情境的探究；（6）資料來源的多元性；（7）不預設理論觀點；6）資料來源的多元性；（7）不預設理論觀點；）資料來源的多元性；（7）不預設理論觀點；7）不預設理論觀點；）不預設理論觀點；

（8）研究程序的彈性等（Atkinson, 1988）。8）研究程序的彈性等（Atkinson, 1988）。）研究程序的彈性等（Atkinson, 1988）。Atkinson, 1988）。）。

二、研究資料的蒐集

根據民族誌研究三角檢核法（Triangulation）所要求的多元資料蒐集過程（Creswell,Triangulation）所要求的多元資料蒐集過程（Creswell,）所要求的多元資料蒐集過程（Creswell,Creswell, 
1998；Fetterman, 1998），本研究資料蒐集策略乃以參與觀察為主，輔以半結構式的深度訪；Fetterman, 1998），本研究資料蒐集策略乃以參與觀察為主，輔以半結構式的深度訪Fetterman, 1998），本研究資料蒐集策略乃以參與觀察為主，輔以半結構式的深度訪），本研究資料蒐集策略乃以參與觀察為主，輔以半結構式的深度訪

談。文本分析所參考的具體資料來源如以下：（1）參與觀察的互動記錄與田野日誌；（2）1）參與觀察的互動記錄與田野日誌；（2））參與觀察的互動記錄與田野日誌；（2）2））
視覺照片與影片、訃聞、台灣民間喪葬禮俗專書、期刊與網站等；以及（3）半結構式訪3）半結構式訪）半結構式訪

談逐字稿等。以下將進一步說明之：

（一）參與觀察

1. 研究者：民族誌研究者乃公開或隱匿地參與他人的日常生活，且延續一段時間，觀研究者：民族誌研究者乃公開或隱匿地參與他人的日常生活，且延續一段時間，觀他人的日常生活，且延續一段時間，觀人的日常生活，且延續一段時間，觀

察發生什麼，傾聽訴說什麼，探求質疑什麼（Hammersley ＆ Atkinson, 1983）。研究者因Hammersley ＆ Atkinson, 1983）。研究者因＆ Atkinson, 1983）。研究者因 Atkinson, 1983）。研究者因）。研究者因

喪父的衝擊與治喪過程中的感動與觸發，意圖以研究寫作方式進行文化承傳，同時作為自

身追憶憑弔亡父的方式。研究者從父親往生到出殯的十九天當中，排除所有生活事務，全

程投入治喪事宜，並參與所有法事過程。特別是從父親往生到入殮的治喪過程中，因守靈

和深夜的大殮儀式要求，連續三十六小時保持清醒狀態，因此研究者對這三十六小時的治

喪過程與人際往來點滴等印象非常鮮明。加以研究者過去的質性研究田野工作與寫作訓

練，故能深入觀察並取得其他喪親家屬的觀點和經驗。

2. 田野日誌：由於研究者治喪過程被該經驗所深刻觸動，渴望將之傳承給下一代，因田野日誌：由於研究者治喪過程被該經驗所深刻觸動，渴望將之傳承給下一代，因

此在父親出殯之後開始整理記載該經驗。父親出殯後將近六個月（密集寫作期）到一年的

服喪期間，研究者除應付基本生活事務與學習活動之外，均專注投入，一字一句刻劃撰寫

喪儀過程的點滴記憶，並自我要求務必做到兼顧作為喪親家屬主觀情感的覺察感知，以及

對治喪歷程的客觀詳細描述。一如鄭瑞隆（2000）提到民族誌研究者不僅客觀記錄事實性2000）提到民族誌研究者不僅客觀記錄事實性）提到民族誌研究者不僅客觀記錄事實性

資料，也創造所感知的世界，透過研究者的筆觸與作法，將內心感受呈現出來；此內容的

呈現，能夠反映被研究者的觀點和心理世界。 

（二）半結構式的深度訪談

1. 研究參與者：台灣中部鄉鎮地區 2001年底某喪親家庭之家屬，研究者亦為喪親家研究參與者：台灣中部鄉鎮地區 2001年底某喪親家庭之家屬，研究者亦為喪親家2001年底某喪親家庭之家屬，研究者亦為喪親家年底某喪親家庭之家屬，研究者亦為喪親家

屬之一，研究者先和兄姊分享在治喪過程當中，受到傳統喪葬儀式所蘊含文化療癒力量的

感動與種種體會；闡述研究者試圖透過研究寫作，以達到文化保留與文化傳承的目標，並

說明研究可能有的價值，兄姊均能夠產生共鳴，也願意配合訪談。



61傳統喪葬儀式中的哀悼經驗分析

2. 訪談大綱的設計訪談大綱的設計

訪談大綱的設計，主要是探問喪親家屬對於父親從往生到入殮的儀式過程中，對情境

的覺知，和對內在過程的覺察。

具體的訪談大綱內容如下：

（1）你剛知道父親往生是什麼樣的情況？你當時的心情如何？1）你剛知道父親往生是什麼樣的情況？你當時的心情如何？）你剛知道父親往生是什麼樣的情況？你當時的心情如何？

（2）從父親往生到入殮的過程，哪部分令你印象深刻？2）從父親往生到入殮的過程，哪部分令你印象深刻？）從父親往生到入殮的過程，哪部分令你印象深刻？

（3）你的守靈經驗如何？3）你的守靈經驗如何？）你的守靈經驗如何？

（4）你參與父親小殮、大殮儀式的經驗如何？你當時的心情如何？4）你參與父親小殮、大殮儀式的經驗如何？你當時的心情如何？）你參與父親小殮、大殮儀式的經驗如何？你當時的心情如何？

（5）你是否投入念佛念經的功德迴向與協助亡父靈性轉化的活動？宗教信仰的力量是5）你是否投入念佛念經的功德迴向與協助亡父靈性轉化的活動？宗教信仰的力量是） 你是否投入念佛念經的功德迴向與協助亡父靈性轉化的活動？宗教信仰的力量是
否有助於你經歷喪父悲慟？

（6）你參與腳尾經的經驗如何？你對法事的看法是什麼？6）你參與腳尾經的經驗如何？你對法事的看法是什麼？）你參與腳尾經的經驗如何？你對法事的看法是什麼？

（7）你如何看待父親的死亡？你的生死觀如何？7）你如何看待父親的死亡？你的生死觀如何？）你如何看待父親的死亡？你的生死觀如何？

3. 半結構式訪談的進行半結構式訪談的進行

父親出殯之後，研究者自身和兄姐們均仍沉浸在喪親與治喪經驗中，強烈渴望整理與

回顧該經驗與百感交集的情緒，因此研究者決定邀請兄姐們於父親出殯後一週至兩週內進

行分享式的訪談與錄音過程。訪談內容包括從父親往生到入殮的過程中，子女們在此傳統

喪葬儀式過程中的種種體驗和感受。由於研究者亦是家屬之一，為符合自然的談話情境，

研究者除了引導談話的方向之外，也和兄姊們就此喪父經驗，展開對話，激發對更深一層

感受的覺察。同時，為了協助受訪的兄姊在訪談過程中增加對喪禮儀式記憶的提取，輔以

喪儀過程中所拍攝的照片。兄姊偶因照片催化，引發情緒再次的宣洩，訪談中亦伴隨著喪

親哀悼的過程。

由於兄姊的家庭生活忙碌，常只能在夜深人靜之時才能試著找個安靜的片段，與他們

進行訪談錄音和對話。訪談當時二姊因仍感疲累，無法理出頭緒，並未接受訪談。以下為

訪談時程表：

2001.12.25 深夜十一點至十二點半，訪談大姊、大姊夫、大哥（訪談代碼：S1，深夜十一點至十二點半，訪談大姊、大姊夫、大哥（訪談代碼：S1，S1，，
S1-H，B）。，B）。B）。）。

2001.12.26下午兩點至三點，訪談三姊（訪談代碼：S3）。下午兩點至三點，訪談三姊（訪談代碼：S3）。S3）。）。
2001.12.26下午三點半至五點，訪談四姊（訪談代碼：S4）。下午三點半至五點，訪談四姊（訪談代碼：S4）。S4）。）。
2001.12.31深夜十一點至十二點半，第二次訪談大哥（訪談代碼：B）。深夜十一點至十二點半，第二次訪談大哥（訪談代碼：B）。B）。）。
2002.01.01中午一點至兩點半，訪談五姊（訪談代碼：S5）。中午一點至兩點半，訪談五姊（訪談代碼：S5）。S5）。）。
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三、資料分析

本研究的資料分析步驟乃依據：1. 資料處理假設與初步解釋；2. 豐厚的描述與豐厚的1. 資料處理假設與初步解釋；2. 豐厚的描述與豐厚的資料處理假設與初步解釋；2. 豐厚的描述與豐厚的2. 豐厚的描述與豐厚的豐厚的描述與豐厚的

解釋；3. 文本的瞭解與詮釋來進行（鄭瑞隆，2000）。豐厚描述與豐厚解釋乃根基於十年3. 文本的瞭解與詮釋來進行（鄭瑞隆，2000）。豐厚描述與豐厚解釋乃根基於十年文本的瞭解與詮釋來進行（鄭瑞隆，2000）。豐厚描述與豐厚解釋乃根基於十年2000）。豐厚描述與豐厚解釋乃根基於十年）。豐厚描述與豐厚解釋乃根基於十年

前所撰寫的整合性文本描述初稿，該整合性文本經過參與本研究的喪親家屬檢核，其符合

自然的田野過程與訪談資料程度超過九成。由於本研究以研究者自身經驗進行主位研究，

為了處理研究者同時作為參與研究的喪親家屬身分時，所面臨的主體情感經驗與客觀分

析態度之間的兩難與拉扯現象，研究者最後選擇了「懸置」整合性文本描述近十年時光。

2010年才陸續刪修整合性文本描述的初稿，並發展成熟的詮釋命名；此即研究結果的第一年才陸續刪修整合性文本描述的初稿，並發展成熟的詮釋命名；此即研究結果的第一

部分：描述喪親家庭在傳統喪葬儀式中所經歷的哀悼經驗。該整合性文本描述僅是刪修，

並無增添新的文本素材，因此可確定該研究結果並不會因為十年時間的延宕而失卻其實徵

性。接下來，則是針對上述整合性文本分析與詮釋結果所進行的整體性理解與詮釋，該部

分重點多半仍是十年前即有所思考與關注，經歷將近十年的時間，距離原初的現象場也足

夠遠了，確信自身狀態已轉化到研究者客觀身分與位置之後，遂能邁向整體性概念視框的

理解與詮釋；此即研究結果的第二部分：喪親家庭在傳統喪儀中哀悼經驗的整體詮釋和分

析。以下將逐一說明本研究資料分析的體步驟：

（一）豐厚的描述

Fetterman（1998）認為民族誌寫作常會選擇並刪減一些田野的紀錄形式，逐漸縮減（1998）認為民族誌寫作常會選擇並刪減一些田野的紀錄形式，逐漸縮減1998）認為民族誌寫作常會選擇並刪減一些田野的紀錄形式，逐漸縮減）認為民族誌寫作常會選擇並刪減一些田野的紀錄形式，逐漸縮減

成簡明而完整的方式來陳述事實，逐字的引用話語也常是民族誌研究的必要條件。底下舉

具體的訪談逐字稿例句，來說明研究者如何縮減訪談逐字稿，並融合研究者的田野日誌內

容，所形成的整合性文本描述：

1. 逐字稿範例說明逐字稿範例說明

逐字稿例句一：訪談大姊第十個段落（分析編碼：S1-10）S1-10））
「最捨不得的就是爸爸太早死，但是如果爸爸再慢五年死，也是一樣，因為他就

是不會享受；而且太突然了，大家沒有感覺到爸爸要死了；那天中午我們兩個人

還餵爸爸吃飯呢（S1-10）！」S1-10）！」）！」

逐字稿例句二：訪談大姊第十三個段落（分析編碼：S1-13）S1-13））
「唯一沒有遺憾的就是，爸爸住院的第一頓飯和最後一頓飯是我煮給他吃的，那

時候大家都很忙，我下班後煮去給爸爸吃，爸爸一碗吃光光，好像很好吃的樣

子，那次我餵他吃飯，其實我以前很少餵他。那次我去買了一斤蛤蜊，還用滷肉

飯的排骨筍湯、還有貢丸、蝦湯下去煮稀飯，湯頭很鮮；爸爸吃一大碗，媽媽也
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吃了一碗，吃完後爸爸的精神很好（S1-13）。」S1-13）。」）。」

逐字稿例句三：訪談四姊第四個段落（分析編碼：S4-4）S4-4））
「本來心裡沒有想到會那麼糟，我以為會跟他之前生病一樣，住院幾天就可以回

家了，心裡也沒有想太多啊，他之前也是有好幾次生病都很嚴重，也是躺在床上

睡覺，沒有什麼力氣，這次也是一樣啊，他起來就跟我說：『你那麼遠還跑回來，』

我想說他說話的精神語氣還很不錯啊，怎麼可能想到從此就沒有辦法再見到他了

（S4-4）。」S4-4）。」）。」

逐字稿例句四：訪談四姊第十四個段落（分析編碼：S4-14）S4-14））
「對阿，那時候我因為想說過兩天再回去接你的班（指排班照顧病人），不然我也（指排班照顧病人），不然我也指排班照顧病人），不然我也），不然我也，不然我也

不會回去。不過我也沒有想到會這麼嚴重，沒有想到爸爸會這樣突然走了，心裡

一直不太相信這個事實（S4-14）。」S4-14）。」）。」

2. 整合性的文本描述整合性的文本描述

此階段研究者整合以上兩段訪談大姊 S1逐字稿例句一、二，以及四姊 S4的逐字稿例S1逐字稿例句一、二，以及四姊 S4的逐字稿例逐字稿例句一、二，以及四姊 S4的逐字稿例S4的逐字稿例的逐字稿例

句三、四，為了與研究者的參與觀察結果分析的寫作風格融合一致，行文較為流暢，以下

的逐字稿整合性文本描述中，將分為三個部分內容呈現：

（1）細明體字型內容：乃研究者的參與觀察結果，融合了消化整理過的喪親家屬訪談1）細明體字型內容：乃研究者的參與觀察結果，融合了消化整理過的喪親家屬訪談）細明體字型內容：乃研究者的參與觀察結果，融合了消化整理過的喪親家屬訪談

資料內容。

（2）有註明訪談出處的標楷體內容：呈現原始的喪親家屬訪談資料，並標記訪談對象2）有註明訪談出處的標楷體內容：呈現原始的喪親家屬訪談資料，並標記訪談對象）有註明訪談出處的標楷體內容：呈現原始的喪親家屬訪談資料，並標記訪談對象

與訪談段落。

（3）未註明訪談出處的標楷體內容則為研究者在治喪過程中所聽到的親友對話內容。3）未註明訪談出處的標楷體內容則為研究者在治喪過程中所聽到的親友對話內容。）未註明訪談出處的標楷體內容則為研究者在治喪過程中所聽到的親友對話內容。

根據上述，該段落的整合性文本描述如下：

即便父親反覆重病住院，家屬從來沒有真正準備好面對父親大限的臨到。大姊說：「事

情來得太突然了，大家沒有感覺到爸爸要死了；那天中午我和小妹兩個人還餵爸爸吃飯

呢。」大姊唯一沒有遺憾的就是，父親住院的第一頓飯和最後一頓飯是她煮的，「那時候大

家都很忙，我下班後煮去給爸爸吃，那次的稀飯湯頭很鮮。爸爸一碗吃光光，好像很好吃

的樣子，吃完後還精神很好呢（S1-10，13）。」父親之前好幾次生病都很嚴重，也是躺在

床上睡覺，沒有什麼力氣，這次也是一樣。前兩天四姐回家時，父親說話的精神、語氣還

很不錯，四姐想說應該住院幾天就可以回家了，「沒有想到爸爸會這樣突然走了，心裡一

直不太相信這個事實（S4-4，14）。」
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（二）豐厚的解釋：詮釋命名 

詮釋命名的目的是為了達到對文本描述的豐厚解釋，作法為研究者將上述整合性的文

本加以詮釋命名為：「喪親家屬對親人死訊的震驚與否認狀態」，連同另一意涵相近的詮釋

命名「治喪行動緩衝了喪親家屬的悲慟情緒」，共同歸納為：「喪親家屬面對親人驟逝的心

理衝擊」。

（三）整體性的理解與詮釋

本階段的分析目的是為了達成對文本的瞭解與詮釋，研究者反覆閱讀，長時間浸泡於

上述文本資料之中，並與參與研究的家人、協同研究者討論，達成整體性的理解和詮釋。

例如：上述喪親家屬「面對親人驟逝的心理衝擊」，與另一歸納類別「悲慟奔喪路」，

兩者共同的哀悼內涵融入於「家屬在喪葬儀式中的哀悼經驗」的理解框架，其整體理解與

詮釋為：「儀式是哀悼過程的兩面刃：家屬在獲知親人往生的第一時間，往往處於一種震

驚與否認的情緒狀態，家屬被要求隨即進入一連串繁瑣複雜且具有急迫性的治喪程序與儀

式過程，該因應方式可緩衝親人死亡所帶來的身心壓力，避免喪親家屬情緒反應和生活適

應的崩潰。」

四、主位研究的倫理考量與嚴謹性

研究者因自身喪親經驗的衝擊與學術敏感度，以自身與家人的喪親悲悼經驗作為研究

對象與主題，由於本文章對研究者個人深具情感價值與意義，如何拿捏研究者與被研究者

兩者角色的矛盾，耗費研究者諸多時間心力，加上研究者個人生涯發展與生活事務的處

理，致使本研究前後延宕十年的時光，這也許不是最理想的作法，但卻是研究者從私人經

驗的情感性描述，到邁向嚴謹學術思考與寫作規格的必經之路。

本研究的特殊之處在於研究者身分的雙重性，研究者作為喪親家屬之一，於 2001年2001年年
經歷了喪父之慟與治喪過程；作為研究者身分的部份則是指「田野的臨在經驗」，以及父

親出殯之後半年內的田野日誌撰寫，訪談的進行以及初步的文本分析等。研究者的位置距

離田野與現象場夠近，因此得以如實地記錄田野日誌。然而，初步的文本描述與分析工作

告一段落之後，「距離夠近」本身反而成為研究的不可抗力，研究者察覺到當時的自己仍

無力離開悲悼的氛圍，轉換到足夠客觀的研究者位置與視框。這也是為何本研究的文本寫

於 2001年，直到這兩年才陸續重新啟動研究的腳步，在足夠遠的時空距離之下，研究者2001年，直到這兩年才陸續重新啟動研究的腳步，在足夠遠的時空距離之下，研究者年，直到這兩年才陸續重新啟動研究的腳步，在足夠遠的時空距離之下，研究者

方能以足夠客觀的位置和視框，進行進一步的文本分析與詮釋。上述「懸置文本」的方式，

一方便有助於兼顧本研究的實徵性與客觀性；也是研究者面臨兩難處境的研究倫理議題的

解決方式。
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參、研究結果

研究結果的呈現分為兩大部分，第一部分描述喪親家庭在傳統喪葬儀式中所經歷的哀

悼經驗，第二部分則是對喪親家庭在傳統喪儀中哀悼經驗的整體詮釋和分析。

第一部分：喪親家庭在傳統喪葬儀式中的哀悼經驗

背景描述

2000年起，父親長年的菸癮使肺部嚴重受損，醫生說肺部百分之七十鈣化，懷疑肺年起，父親長年的菸癮使肺部嚴重受損，醫生說肺部百分之七十鈣化，懷疑肺

癌，但因身體病弱，未接受切片檢查。面對父親的日漸萎縮，子女們總關心著如何維持父

親的生命力，即使大家心中默默承擔著焦慮和恐懼，卻難以公開談論父親可能即將面臨的

死亡和身後事。父親最後一次住進醫院是感冒併發肺炎，照X光後發現罹患開放性肺結核，X光後發現罹患開放性肺結核，光後發現罹患開放性肺結核，

需轉住隔離病房兩星期，待肺結核封閉後，不具傳染性，才能出院。母親愛子心切，唯恐

子女感染疾病，不願意由子女們輪班照顧父親，即使前來探望，亦匆匆將子女趕出病房。

由於擔慮受肺結核感染，母親僅於餵飯、餵藥時，進入病房照料父親，多數時間父親是孤

單無依的。父親其實並不清楚他為什麼要住隔離病房，有時質問母親為什麼沒有一如過往

在病榻旁服侍他，有時對護理人員咆哮為何把他關起來；有一次甚至拔掉點滴和插管衝出

病房，說是要出去走走。不論誰出面說明或安撫，都可以感受到他對於所失去的自由，是

多麼的憤怒和無力感。父親往生前一天，哀求著母親帶他回家，說他想去田裡走走，母親

仍理性盡責地要求他乖乖躺在病床。父親這次住院的情況並不比過去糟糕，醫護人員也未

曾告知家屬父親已經病危；當子女們聽到父親的噩耗時，感覺到震驚和錯愕，他們無法相

信，也困難接受父親亡故的事實。死亡一直是不受歡迎的訪客，所以只得破門而入。

一、面對親人驟逝的心理衝擊與儀式行為

（一）面對親人驟逝的儀式行為

1. 宣告亡者「壽終正寢」的醫療儀式宣告亡者「壽終正寢」的醫療儀式

父親於 2001年十二月一日下午三時呼吸衰竭，在母親的同意之下，經醫護人員急救2001年十二月一日下午三時呼吸衰竭，在母親的同意之下，經醫護人員急救年十二月一日下午三時呼吸衰竭，在母親的同意之下，經醫護人員急救

後，由救護車送父親返回家中，並安置於廳堂，多數子女均已到齊。護士拔掉呼吸器，正

式宣布父親於十二月一日下午三點四十分壽終正寢，享壽七十又六歲，子女服侍在旁。

2. 現實時間的停止，是治喪、服喪時間的開始現實時間的停止，是治喪、服喪時間的開始

從父親往生的那一刻起，現實上的時間彷彿已經停止，原本大家關心的立法委員和縣
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市長選舉，無聲無息的沒入背景，沒有人再提起。多數親戚鄰居聽聞父親的死訊，馬上放

下身邊工作，前往協助治喪事宜，大哥說：「可以立即感覺到這股宗族社區的強大力量注

入我們家（B-1，14；S1-14）。」三合院內、外熱鬧烘烘，大家忙進忙出，吆喝聲此起彼落，

很有經驗的相互配合著，一如過往婚喪喜慶的日子，只是這次父親從「鬥腳手（台語），，

協助之意。」的人變成了主角。」的人變成了主角。

3. 社區宗族動員協助處理治喪事宜社區宗族動員協助處理治喪事宜

親友們首先協助整理廳堂，預備作為安置遺體之處所，俗稱「拼廳」，此即所謂父親

「壽終正寢」之處。他們先將桌椅搬出客廳，繼而清掃之，並用白布遮蓋祖先牌位以及神

像、神桌（即「遮神」之意），最後在大廳門口遮蓋白布條，以區隔內外。

時序雖進入國曆十二月初，離立冬之日還有一段時間，晚秋日夜溫差大，白天日頭炎

炎，治喪委員在父親遺體旁邊放置了三大塊冰塊，並藉助電扇來降低室內溫度，以防止遺

體腐臭；同時參照農民曆擇吉日吉時（即十二月三日凌晨三點）舉行入殮禮。

1. 相信莊嚴的小斂禮有助於亡者「得道昇天」相信莊嚴的小斂禮有助於亡者「得道昇天」

急救時，母親要求大姊先行購置往生者習於穿戴的七層壽衣，大姊為父親選擇了質材

極佳的中國式深藍色亮面長袍馬掛。母親說還好昨晚在醫院大哥已經幫父親洗好澡了，穿

壽衣之前，大哥先為父親刮鬍子和洗臉。母親指示：「兒子頭，女兒尾」，亦即：由兒子為

遺體穿戴上衣和帽子，由女兒為父親穿上褲子和鞋襪。母親還叮嚀兒女得趕快在父親遺體

仍溫暖柔軟時穿上壽衣，父親才能「得道（台語，往生西方極樂世界）」。大家便在忙亂中。大家便在忙亂中大家便在忙亂中

為躺在「水床（臨時安置遺體的木板床）」上的父親穿畢壽衣，看著突然往生的父親，恍

如隔世，不禁哭泣。母親要求兒女不可以哭泣，否則父親將「得不到（台語，無法往生西

方極樂世界）」。大家為了父親能夠無負擔的離開陽世，均未敢慟哭，僅是默默流淚，並誦

佛號「南無阿彌陀佛」，聲音由此起彼落至和諧一致。

2. 小殮之後，不復見亡者容顏小殮之後，不復見亡者容顏

母親在父親左手放一把扇子，右手則放上父親數十年來習慣使用的卡其布錢袋，內裝

有要給兒孫的手尾錢，兩代子孫共計三十四人，裝著手尾錢的錢袋顯得十足的紮實飽滿。

母親最後再為父親的遺體披上金黃色繡著蓮花佛號的往生被，往生被從頭覆蓋到腳，不復

見父親的容顏，生死二字使父子（女）之間近在咫尺，卻又遠在天涯。
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（二）面對親人驟逝的心理衝擊

1. 家屬從來沒有真正準備好面對死亡家屬從來沒有真正準備好面對死亡

即便父親反覆重病住院，家屬從來沒有真正準備好面對父親大限的臨到。大姊說：「事

情來得太突然了，大家沒有感覺到爸爸要死了；中午我和小妹兩個人還餵爸爸吃飯呢。」

大姊唯一沒有遺憾的就是，父親住院的第一頓飯和最後一頓飯是她煮的，「那時候大家都

很忙，我下班後煮去給爸爸吃，那次的稀飯湯頭很鮮。爸爸一碗吃光光，好像很好吃的樣

子，吃完後還精神很好呢（S1-10，13）。」父親之前好幾次生病都很嚴重，也是躺在床上

睡覺，沒有什麼力氣，這次也是一樣。前兩天四姐回家時，父親說話的精神、語氣還很不

錯，四姐想說應該住院幾天就可以回家了，「沒有想到爸爸會這樣突然走了，心裡一直不

太相信這個事實（S4-4，5）。」

2. 治喪行動緩衝了喪親家屬的悲慟情緒治喪行動緩衝了喪親家屬的悲慟情緒

大姊說：「爸爸剛死的時候，也不懂得要哭，媽媽馬上叫我們去買壽衣、清理客廳，

根本忙得沒有時間哭（S1-13，14，35）。」大哥提到：「那時候好像急著要將父親的壽衣穿

上，忙碌中其實也忘了要悲哀，已經穿好了，才真正開始面對父親的死亡（B-69）。」五姊

則反映：「父親畢竟剛往生，大家心情很亂，無法平靜，不知道如何處理，也不知道應該

如何表達。很想大哭一場，可是佛家又說不可以哭，怕亡魂捨不得離開陽世（S5-22）。」「媽

媽可能也很想哭，這種想哭又不能哭的感覺，比放聲大哭還要難過（S5-23）。」

（三）超渡亡魂，往生西方極樂世界

1. 指引亡魂前往西方極樂世界

母親叮囑兒孫們點「腳尾燈」並燒「腳尾紙」，點「腳尾燈」作為引領父親前往西方

極樂世界的光明燈。燒「腳尾紙」則是為了作為前往西方極樂世界的過路費，大姊夫說：「就

像我們開車經過高速公路，要收過路費一樣。有錢才能夠經過，才不會被（孤魂野鬼）阻

擋，才能夠昇天（S1-H-75）。」兒孫需一張接一張燒，不可以讓火焰熄滅，直到父親入殮

長達三十六小時。此工作多由年齡二十左右，體力旺盛的孫子輩分工接力，負擔此任務。

燒腳尾紙也稍需技巧，不可以燒得太快，如此火焰容易熄滅掉，又需重新點火；而且煙霧

太濃，嗆得人難受。五姊說：「還好有這些年輕人幫忙，如果只有大哥一個人，恐怕也會

忙不過來（S5-22）。」
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2. 佛號助念的功德迴向佛號助念的功德迴向

孫子第一次買佛號錄音帶，速度快而費力，大家很努力地要幫父親助念，卻無法久

撐；後來再買回來的是不斷反覆，頻率較緩和舒適的「南無阿彌陀佛」助念器；氣氛緩和

輕鬆許多。洪家子孫均知一旦進入廳堂，則不得流淚，以免擾亂父親的神識。特別是佛教

提到亡魂在剛往生的二十四小時之內會在遺體旁不斷徘徊，不會立即離去。假使子孫太過

悲傷痛苦，將使先亡（祖）父捨不得離去，無法往生西方極樂世界。大哥認為：「念『阿

彌陀佛』的確讓大家的精神比較安定，也可以避開面對死亡的害怕、恐懼和痛苦絕望。誦

經的做功德迴向，可以幫助爸爸往生西方極樂世界，這個死亡後存在形式的轉換，讓大家

的情感得到昇華，是大家比較能夠接受的（B-40，92）。」

3. 誦唸佛經以超渡亡者誦唸佛經以超渡亡者

大哥曾經教小孩唸心經，他說：「我想到其中有幾句『心無罣礙，則無由恐怖，遠離

顛倒夢想，究竟涅盤』剛好可以面對這種情境。也許父親可以了無罣礙的去做神仙，所以

就找出心經的經文來給大家念（B-35，36）。」兒孫們就這樣輪流誦讀心經，直到父親入殮

為止。小妹心想這些二十出頭歲的孫子輩們面對生死的事情，可能沒有辦法體會那麼多，

就跟他們解釋：「念心經本來就是一種功德，迴向給阿公，天上的佛菩薩就會幫阿公開路，

保護阿公，迎接他去天上。阿公去天上就可以保佑我們；所以為阿公好，就是為自己好（S6

®S5-37，38）。」這些孩子也懂事，誠心地為阿公誦經超渡。

（四）悲慟奔喪路

1. 死亡迎面而來死亡迎面而來

當大嫂打電話告訴大哥說：「爸爸要送回來了！」大哥心裡其實就已經有一個定數了，

他告訴自己「要堅強面對，開車不可以慌張，時速跟平常一樣；」因為長久以來母親就一

直灌輸他：「你是獨子，責任重大（B-64，65）。」在忙亂中，五姊被遺漏了，她中午到醫

院探視父親後，帶兒子去看醫生，一路上她想著：母親剛才叫大家對父親的事情要先有心

理準備。所以她正打算待會兒要帶丈夫一起去探視父親，沒想到回家就看到大家在準備後

事，連進門都已經要用跪爬的了，五姊強調：「只是剛才明明才看到父親的人，怎麼會突

然這樣？（S5-4，6，13）」她顯然受到很大的驚嚇。

2. 女兒「哭路頭」的悲慟氛圍女兒「哭路頭」的悲慟氛圍

四姊被告知父親往生時仍在台北，一時無法承受突如其來的劇痛。四姊於傍晚七點左劇痛。四姊於傍晚七點左痛。四姊於傍晚七點左

右回到家中，到家門口涕淚縱橫，幾乎癱瘓在家門口粗糙的柏油巷道上，無法爬至靈堂
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前。母親及手足聞聲隨之淚流，鄰居親族亦為之動容，哀慟之情頓時感染整個庭院。在姊

妹的攙扶之下，四姊勉強爬到遺體前，放聲大哭，眾人安撫四姊，說是父親能夠體諒她的

困難，說她在父親生前所做的已經夠多了；四姊無奈地搖頭，仍震驚於父親往生的事實。

3. 子女未能隨侍在旁的罪咎感與遺憾子女未能隨侍在旁的罪咎感與遺憾

四姊結婚二十幾年來難得有機會和先生出門看電影；沒料到影片結束的前五分鐘接到

噩耗，頓時五雷轟頂，無法置信，回家的沿途不斷慟哭。她說：「想到重病的父親在醫院

受苦，自己竟然還有心情看電影，越想就越難過、越自責。回到家後，看到喪儀的場面越

是傷心啊，那種悲傷的情緒一旦潰堤，是完全沒有辦法控制的（S4-6，10，11，15）。」四

姊的言詞之中，充滿了對於父親辭世那一刻自己未能隨侍在旁的罪咎感與遺憾。

4. 奔喪與憑弔，促成宗族與家庭成員的團聚奔喪與憑弔，促成宗族與家庭成員的團聚

父親往生當天，大家忙著打電話告知宗族親屬及姻親，親屬前來奔喪時，子女們均需

跪下來哭著迎接；大家總是哭成一團。母親娘家的兄弟姊妹以及眾親屬們多數住在附近鄉

鎮，很快地陸續抵達；關切並瞭解父親從病危到往生的經過。十數年未曾回家的大叔叔回

來了，多年不見，而今天人永隔，手足離散。父親的大弟這次回來體力、神智均明顯耗

弱，癱坐在躺椅上；看著哥哥的遺體，仍感恍惚。而小叔叔則請求母親帶他瞻仰父親的遺

容，母親掀開往生被說：「老伴，你的小弟回來看你了。」小叔端詳之後說：「你的小弟回來看你了。」小叔端詳之後說：「的小弟回來看你了。」小叔端詳之後說：「哥哥的臉色

看來很好，是否有請化妝師來為他化老妝？」母親回說：「沒有。」此時父親的遺體在深藍

色中國式馬掛的襯托下，顯得極安詳莊嚴。

（五）宗族社區成員協助治喪

1. 小靈堂作為親友憑弔處小靈堂作為親友憑弔處

治喪人員快速聯絡葬儀社前來家中搭建小靈堂，以便提供親族鄰居朋友同事前來弔

唁；小靈堂上成簇的白色菊花，搭配著黃色和紅色的菊花，使喪儀的氛圍愈加濃郁。遺照

的位置仍是空的，大哥方才拿父親十年前去韓國旅遊護照上的黑白照片，預計翻拍成放大

的彩色照片，作為遺照之用。遺照位置的上方放置了三尊佛菩薩像，護佑亡靈魂；增添小

靈堂的莊嚴肅穆。

2. 親友對亡者的種種追憶哀悼親友對亡者的種種追憶哀悼

歐巴桑和老太太們坐在或高或低的凳子上，忙著縫製孝服，做為遺族在法事時穿戴之

用。他們一針一線完全由手工縫製作，住對門的老太太年紀雖大，但手腳明快，毫不馬
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虎，是當中最有經驗的人，她指導歐巴桑們縫製並完成各式孝服。婆婆媽媽們就這樣一邊

縫製，一邊回憶父親生平種種，並且評論著子女們過去以來是否表現出孝行和孝心。

3. 製作祭品以為精神寄託製作祭品以為精神寄託

親戚鄰居們空暇時就摺蓮花和元寶，讓家屬於法事最後燒給先父；他們彼此相互傳授

技巧，分工合作，技巧亦漸熟稔。家屬也開始向歐巴桑們學習摺蓮花和元寶。他們述說著

過去傳統喪儀中並未有此禮俗，而是近年來由佛教所傳承的。摺蓮花時，若能一面誦念佛。摺蓮花時，若能一面誦念佛摺蓮花時，若能一面誦念佛

號，於法事結束時燒給往生者，可助往生者往生西方極樂世界。另有一說是，守靈時家屬

無所事事，可能會打瞌睡，或是胡思亂想，更加悲傷。或說有人於深夜時面對遺體，心生

恐懼；摺蓮花可以轉移家屬的心思，打發無聊的時間。

二、傳統喪葬儀式中的哀悼經驗

（一）法事超渡亡魂

1. 生者與死者之間的陰陽兩隔生者與死者之間的陰陽兩隔

當天傍晚，誦經團來誦「腳尾經」超渡父親，往生西方極樂世界。誦經團臨時赴約，

僅三人成團，著黑色道袍，舉止形貌莊嚴。他們引亡魂至神壇當中，子孫均須跟著道士舉。他們引亡魂至神壇當中，子孫均須跟著道士舉他們引亡魂至神壇當中，子孫均須跟著道士舉

香跪拜。身為獨子的大哥負責「捧斗（台語）」，是為安置父親神主牌位之處，牌位中的亡

魂不可照見太陽，大姊拿黑色雨傘遮住陽光，即「陰陽兩隔」之意。二姊則拿著由竹子削著由竹子削由竹子削

成，尾端留有許多葉片的招魂幡，做為道士召喚先父亡魂之用。

2. 家屬將情感寄託於法事靈力家屬將情感寄託於法事靈力

子孫們對這些法事和所誦佛經的內容和意涵一知半解，但存敬天畏神的態度，子女們

均神情肅穆哀淒，全然投入，亦表達對父親的思念和孝心。大哥認為「這些法事很神秘，

宗教味道很濃；儀式當中的祭拜，跪拜、拿香等，似乎引領家屬神遊不可知的世界；運用

子孫在這個不可知的世界裡面的念力或是超能力，提供力量協助亡魂往生西方極樂世界

（B-5，16，17）。」

3. 家屬在法事過程中宣洩悲悼情緒家屬在法事過程中宣洩悲悼情緒

大姊在法事進行過程當中不斷哭泣；她無法相信「本來好端端的一個人，如今卻變成

供桌上的神主牌位（S1-20，21）；」「S1-20，21）；」「，21）；」「21）；」「）；」「小時候的種種情景歷歷在目，從小爸爸最疼愛我、重

視我，我自然感覺到很悲傷（S1-41）。」「S1-41）。」「）。」「我感覺到父親的亡魂就在我面前跟隨著道士走；

在那邊聆聽經文。我跟他之間僅一線之隔，雖然看不到爸爸，爸爸可能看得到我（S1-35，S1-35，，
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41），」大姊再也無法遏止悲傷之情的流洩。此氣氛在子女之間相互感染，常不自覺又紅了），」大姊再也無法遏止悲傷之情的流洩。此氣氛在子女之間相互感染，常不自覺又紅了

眼眶，眼淚鼻涕齊飛。

4. 兒童難以理解生死大事與法事意涵兒童難以理解生死大事與法事意涵

大哥兩位年僅七歲和五歲的兒子，仍懵懂無知，或由於氣氛太過肅穆，使其難以承

受，只見兩人打打鬧鬧，玩笑嬉戲，不見悲哀之情；大哥時而怒斥，時而容受，相當無奈。

童稚之心，未知生死事大，天真燦爛的笑容，對照成年子女的深沈哀慟，令人不勝唏噓。

（二）難熬的守靈夜

1. 對亡者遺體的保護和敬意對亡者遺體的保護和敬意

習俗上，入殮前的守靈主要在於防止貓狗接近到亡者身體，對亡者的身體造成損傷，

則是子孫的大不孝。入殮之前，兒孫不得上床睡覺，則是為了表達對先亡（祖）父的孝心。

從凌晨到入夜，母親和兒孫、女婿們一起或坐或臥於三合院的各式椅子上，或閉目養神，

或短暫睡眠；沒有人真正熟睡，個個形容憔悴不已。隨著溫度驟降，每個人又陸續拿出大

大小小的棉被和厚外套，來抵禦寒冷。

2. 守靈夜的集體追思悲悼經驗

相較於白天的忙亂喧囂，守靈夜格外的安靜，家屬的哀傷顯得自然而深刻，像是失落

的集體情緒宣洩與相互支持的時刻。大家或睡或醒之間，陸續回憶著父親生平點滴，母親

說父親走得匆忙無情，也未交代隻字片語；兒女們則心疼著父親一生勞瘁，遺憾著在大家

未有心理準備的情況之下，父親突然的離去，說著又流下了眼淚。守靈期間，幾個成年的

外孫日夜不休的虔誠助念和燒腳尾紙，母親看在眼裡，甚感欣慰，覺得父親一生勞苦是值

得的。母親說父親很會挑時間，適逢週末，又是立法委員和縣市長選舉日，所有在外地求

學工作的兒孫都能回來奔喪，人丁充沛。

（三）悲悼空間的斷裂

1. 外在現實打斷家屬的悲悼情緒外在現實打斷家屬的悲悼情緒

五姊婆家是個大家庭，妯娌之間分配的工作不敢不做，也怕人家計較、不高興。當

晚，五姊仍得回婆家帶小孩，無法待在娘家守靈。回到婆家之後，五姊「想哭又不敢哭，

因為公公不喜歡有人在家裡哭，怕觸眉頭（S5-18，19，24眉頭（S5-18，19，24頭（S5-18，19，24）；」五姊的丈夫不在身邊，三

個孩子年紀都還小，婆家沒有人可以安慰她（S5-24），這一夜的五姊真是輾轉難眠。S5-24），這一夜的五姊真是輾轉難眠。），這一夜的五姊真是輾轉難眠。
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2. 繁複的治喪事宜使家屬無暇悲悼繁複的治喪事宜使家屬無暇悲悼

第二天一大早，嫂嫂準備父親最愛吃的滷肉飯，備好臉盆、毛巾，說是要叫『父親』

起床洗臉和吃早飯，俗稱「媳婦拜飯」。拜畢並焚燒一座蓮花祈福。嫂嫂被告知「早晚祭

拜公公時，要記得哭出聲音來，哭大聲一點。」嫂嫂想起父親平日對她視如己出，疼愛有己出，疼愛有出，疼愛有

加，也的確號哭得很傷心，氣氛感染之下，二姐也跟著哭了，大家就跟著默默流淚。然

而，整個早上全家人都很忙，忙著張羅吃的、拜的，還要準備下午的法事。五姊說：「有

時候想要好好幫往生的父親誦經，也沒有時間；想要坐下來好好哀傷，也沒有時間。更何

況陸續有許多親戚、鄰居和朋友同事們，聞訊即前來弔唁，全家人一刻不得閒（S5-39）。」

3. 母親作為尊長與喪偶者，努力保持理性自制的情緒狀態母親作為尊長與喪偶者，努力保持理性自制的情緒狀態

事實上，母親在治喪過程中的情緒波動最大，但是傳統女性的堅毅表情寫在母親臉

上，她默默教導著治喪細節和步驟，並由兒孫分工執行。五姊說：「我覺得媽媽是這個家

最大的精神支柱，因為有她在，我們至少比較放心，看到她在，比較不會六神無主，有任

何事情不會，也可以問她，看到她比較安心（S5-25）。」

母親時而癱坐，閉目沈思；時而向親戚鄰居述說父親從住院到往生的過程。母親不厭

其煩地一說再說，當她極力壓抑悲傷時，語調卻不自覺高昂激動起來。她感嘆著父親一生

勞瘁，未享清福，親友勸說：父親有福報，臨終前沒有受到太多病痛折磨。堂嬸甚至說：

「這次死對人了，」如果是母親先走，父親鐵定不懂得如何發落喪葬禮俗，無法做的像母親

一樣好。母親不知如何回答是好。

（四）迎「大厝」—逝者的家—逝者的家逝者的家

1. 家屬等候迎大厝時的焦躁混亂情緒家屬等候迎大厝時的焦躁混亂情緒

第二天中午，幾個孝女婿忙於布置即將暫時停放父親棺木的靈柩，停柩的位置也是用

繡著佛號的金黃色布幕所圍成。人們說父親的大厝（棺木）即將送達，長輩催促著兒孫們

趕快披麻帶孝，到前面巷口迎接大厝，兒孫們紛紛忙亂穿上。兒孫們被告知：待會兒需跪

下來迎接亡（祖）父的大厝，且必須哭出聲音來。兒孫一聽頓時啞然，無法回應；隨著等

待的時間，焦躁與憂傷之情愈加濃烈。

2. 迎大厝的集體悲悼氣氛迎大厝的集體悲悼氣氛

棺木終於送達，伙計們先將棺蓋抬進三合院。棺木底層鋪滿厚厚的新茶葉，散發濃郁

的茶香，據說是為了吸收屍水之用；棺木內則仍顯空盪，伙計們快速用推車將棺木推往三
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合院。其實無須長輩叮嚀，兒孫們看到棺木頓時放聲大哭，並急忙跟著棺木跪爬進三合院

內。不良於行的三姊，短短的路程跪爬得格外費力，終究她仍掙扎著爬完全程；畢竟這是

她表達孝心的機會，旁人忍住想要把她攙扶起來的衝動，卻無法忍住鼻酸，只能默默流

淚。

3. 集體悲悼情緒的催化與宣洩集體悲悼情緒的催化與宣洩

五姊說：「在這之前，我們喪家一直沒有機會好好哭一場，現在終於能夠把哀傷的情

緒發洩出來，感覺好多了。畢竟平常沒事哭得唏哩嘩啦的，也會擔心別人覺得自己奇怪。」

「這個儀式要求喪家哭，剛好可以把我們家屬的情緒發洩出來；很感謝有這個機會可以盡

情哭泣（S5-36，37）。」

4. 兒童難以融入「迎大厝」的悲悼情緒兒童難以融入「迎大厝」的悲悼情緒

兩個年幼的孫子難以瞭解「迎大厝」的意義為何，反而覺得這個過程像遊戲一樣，仍

是嘻笑玩樂，自然又挨了他們父親一頓罵。顯然，孩子的父親未能明瞭小孩們心中的哀

傷，實際上，兩個孩子多少也認知到『阿公』不再像以前『活著』在家中，也不再喝斥他

們不要在菜園裡玩耍。

（五）大斂：難以承受的告別

1. 家屬對亡者遺體的眷戀不捨家屬對亡者遺體的眷戀不捨

大殮禮選在深夜吉時，入殮的時候，四姊想到「父親的遺體原本放在客廳時，至少還

可以看得到父親的人。一想到父親從此以後就要放在這個棺木裡面蓋起來，就永遠看不到

了（S4-42，43），」這讓四姊又更傷心了。二姊的二兒子躲在客廳嚎啕大哭：「再也看不到

阿公了，我只有這個阿公阿！」此刻已然不像二十來歲的成人，反像是無助的小男孩。母

親看到外孫如此悲傷，也紅了眼眶。小妹則和兩個外甥女默唸心經，希望父親在安詳的神

識下，睡進他的大厝。

2. 家屬被迫接受親人死亡的事實家屬被迫接受親人死亡的事實

大殮前一刻，母親再次提到父親身軟如綿，大姊突然說：「爸爸也許還沒死！」大姊

這樣一說，四姊擔心：「萬一爸爸還沒有死，大家這樣把他放在棺木裡，讓他悶在裡面沒

有空氣，他會不會這樣真的走了？（S4-48）」「可是父親的身體雖然摸起來軟軟的，我們摸

他的時候，他臉部的表情沒有任何變化，不像在睡覺的樣子（S4-49）。」這讓四姊不得不

去承認父親真的走了。
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3. 入殮之後，咫尺千里入殮之後，咫尺千里

雖然父親已經往生三十六小時了，小妹感覺到自己多麼困難地、一步一步地接受父親

死亡的事實。原先父親躺在「水床」上像是在睡覺；守靈的時候，她還是感覺得到父親的

存在，好像他還是跟大家在一起。可是入殮之後就看不到父親的人了，只得更深一層地去

接受這個現實。

三、喪親家屬與已逝親人間獨特的心理連結

（一）家屬對亡者的愛戀與對遺體的恐懼

十二月二日傍晚，母親掀開父親身上的往生被，從父親手上拿出手尾錢，以便入殮前

分給兒孫們。遺體此時完全地顯露出來，看到父親的手自然滑落，母親為之震驚，為何往

生時間已久的丈夫，肌肉關節仍然柔軟？母親認真地碰觸、撫摸父親的全身，確認遺體在

往生超過二十四小時之後，仍柔軟舒適；而非預期中的冰冷僵硬。此時，父親的面容莊嚴，

像是睡著了一般。母親轉身以感動的神情和高昂的語調，告訴正在一旁為父親誦心經的小

妹說：「你父親得道（昇天）了，」並要小妹試著摸摸遺體。未曾接觸過遺體的小妹，擔心

冒犯到父親，也或許潛藏著一絲對遺體的害怕，僅撫觸父親已經戴上白手套的手。反觀母

親撫觸父親遺體的神情動作是那般自然且充滿著感情；小妹心想這對老夫老妻一輩子鬥嘴

賭氣，內心深處應是情深義重的。

（二）家屬相信亡者得道昇天的心理慰藉

母親告知眾人她的發現，要大家來確認父親的遺體是否應屬得道昇天的跡象？母親說

她過去為公婆和父母入殮時，遺體均冰冷如「柴板」（木板之意）僵硬，父親的遺體卻身軟

如綿，一如「吃菜人」（出家人之意）往生之後所得到的福報。母親強調父親忠厚老實，即

使吃虧也總是默默承受，感動地說父親這一生的勞苦和功德沒有白費，加上兒孫不眠不休

為其助念，果然能幫父親往生西天。

（三）生者與亡者的擬似互動關係

眾人半信半疑地進入廳堂撫觸遺體，從頭到腳，無一遺漏，此時，生者和死者的互動氣

氛一片熱絡，心理距離也跟著拉近。人們同意母親所言為真，連向來自認為「鐵齒（台語，

固執之意）」的二女婿都坦承岳父的遺體的確柔軟，不同於他大哥往生後遺體的冰冷僵硬。

他們發現父親臉上原本明顯的老人斑居然消失了，臉色由枯黃變得白淨，就連皺紋也似被平

撫過一般。父親遺體上種種不可思議的現象，引起眾人連連讚嘆，大家都說父親的樣貌像個

白淨書生，而非鄉下的老農夫。母親則驕傲地說父親原本就很聰明，比讀書人更斯文。
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四、家屬的悲悼調適

（一）家屬想像亡者得道成仙

父親的死亡讓大哥很難過，然而他想這對父親未嘗不是一件好事，搞不好父親真的成

佛成仙，過著比現在更好的生活。大哥聯想到父親的身材和鎮上媽祖廟裡瘦巴巴的十八羅

漢很像，也許父親也是羅漢之一。這個想法支持他更誠心專一地誦阿彌陀經和心經，希望

父親變成神仙（B-41）。他說：「B-41）。他說：「）。他說：「希望爸爸就算當神仙也不要當太辛苦的神仙，有錢也要懂

得花，當個快樂的神仙；不要一直辛苦的工作，不要那麼想不開（B-49）。」

（二）家屬想像亡者靈魂永存

五姊之前的學校讀書會看一本「少年小樹之歌」，描寫印地安小孩，很小就接受父母

的死亡，印地安人遵循大自然，認為死亡只是肉體的部分，靈魂會到另外一個星星；另外

一個世界，對生死不會看得太重。她說：「印地安男孩那麼小就要接受父母死掉的事實，

自己還都這麼大了，也要能夠接受爸爸回歸大自然（S5-27）。」

（三）家屬對亡者生命傳承的信念

大哥提到「捧斗」的時候，想到「還好香火有傳承下去」，有這樣的念頭出現，大孫

捧斗，生命就是這樣傳承下去（B-77）。「爸爸的遺傳因子永遠留下來（B-79）。」更重要的B-77）。「爸爸的遺傳因子永遠留下來（B-79）。」更重要的）。「爸爸的遺傳因子永遠留下來（B-79）。」更重要的B-79）。」更重要的）。」更重要的

是在成長的過程中，父親帶給他們精神上和靈性上的東西卻是長存的（S6®B-80）。S6®B-80）。）。

第二部分：喪親家庭在傳統喪葬儀式中的哀悼經驗的整體詮釋和分析

一、程序和儀式協助家屬確認並接受親人死亡的事實

親人死亡不僅是一個客觀事件；隨著親人的死亡，失落以劇烈或緩和的形式，在喪親

家屬的認知、心理和靈性層面上陸續發生著。所有的喪葬儀式和程序，都是不斷地宣告死

亡事件的發生，死亡事實的確認。

（一）死亡的事實在醫療與行政程序中被宣告和確認

從洪公斷氣那一刻，醫護人員宣告死亡時間開始，死亡開始衝擊著喪親家屬；此外，

家屬到醫院申請死亡證明書，到戶政事務所辦理除戶，死亡在程序中不斷被宣告和再次確

認，使得喪親家屬在理智層面不得不接受親人死亡的事實。

（二）儀式協助喪親家屬與亡者逐步的心理分離

喪葬儀式當中，為往生者穿上壽服，遺體擺放於客廳水床上，並披覆繡著佛號的往生

被，則是在家屬的心理層次上，進一步為生者和死者做出區隔。而從「迎大厝」，即往生
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者的棺木，到往生者的遺體入殮，家屬再也見不到死去的親人；從此陰陽兩隔，生死別離，

只能待夢裡再相見。上述儀式不僅在家屬和往生體遺體上做出區隔，也同時協助家屬與往

生者逐步的心理分離。

（三）法事協助喪親家屬與亡者靈性層面作出區隔

誦腳尾經做法事時，需先準備好往生者的神主牌位，以之引死者亡魂超渡，此儀式象

徵著靈魂已經離開亡者的遺體，被引渡到象徵或器物（非人）中寓居，並被賦予了某種宗

教上的靈氣與法力。此時，亡者靈性層次的往生，宣告已然發生。

二、家屬在喪葬儀式中的哀悼經驗

（一）儀式是哀悼過程的兩面刃

喪親家屬「從來沒有真正準備好」面對親人的死亡，此種複雜奧妙的心態反映在：家

屬獲知親人往生的第一時間的反應，往往表現出極度震驚與不可置信的情緒狀態。由於家

屬被要求即刻進入一連串繁瑣複雜，且具有急迫性的治喪程序與儀式過程中。家屬透過把

精神能量轉移到治喪程序與儀式過程，緩衝了親人死亡所帶來的身心壓力，避免喪親家屬

激烈的情緒反應與生活適應的崩潰。同時，喪親家屬在儀式之下的哀傷反應與情緒宣洩需

要相當的自我節制，儀式成為家屬喪親哀悼過程的兩面刃，儀式抑制了自發性的哀悼，同

時也緩和了情緒的激化和失控。

（二）儀式中的集體哀悼

儀式提供一個充分宣洩悲傷、淨化情緒的機會，因為哭泣在儀式當中獲得正當性，恰

巧可以達成集體心理治療的效果。然而個人的情感表達則相對的，不是很被公開鼓勵，因

此，家屬得控制並收斂顯露於外的情感。影響所及，喪親家屬常在儀式過程當中得到較充

分的情緒宣洩機會之外，其他時間家屬忙於治喪事宜，沒有時間哀傷；即使感覺到哀傷，

也多是默默流淚。

（三）儀式照顧到喪偶者的情緒需求

依孝道而言，如果在治喪過程中，母親需得親自出面處理喪葬事宜，是子孫的大不

孝。治喪過程中，洪母指導子女們所有該遵守和意義的治喪步驟和細節，是洪家子女的精

神支柱，但並不會直接投入第一線的治喪行動。其中最具體的是：所有法事活動，洪母均

未置身其中。
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三、死亡的強大動員與規定

（一）宗族社區力量的動員與再連繫

面對親人死亡的第一時間，洪家家屬即刻放下正常的生活規律，而進入精神體力全面

動員的非常時期，直到往生的親人出殯為止。喪葬過程讓喪親家屬們難得放下生活瑣事，

專心地相處在一起；久未聯繫的宗族親人也陸續趕回老家憑弔亡者，回顧過往的點滴。從

這個角度來看，死亡反而拉近了生者和亡者之間的心理距離，也同時拉近了家人之間的親

密感。面對死亡的威脅，宗族社區力量的動員與再連繫，反而形成一股更大的凝聚力，更

進一步反映了傳統華人的地緣性家族主義與倫理規範。

（二）「死者為大」的觀念仍根深蒂固

無論是道教的陰曹地府之說，或是佛教的極樂世界或六道輪迴，多數中國人相信從往

生到七七四十九天的時間是亡魂轉生或是到另一個世界的期間。「死者為大」的傳統觀念，

讓喪親家屬把所有注意力和行動放在如何照顧死者往生後另種形式或生命的幸福和前途，

無暇顧及自身複雜的情緒反應和需求。畢竟亡魂的前途是急迫的，而悲傷卻是長久的事

情。結合了儒家的孝悌精神與佛道的生死觀，以及人們對亡魂既敬又畏的矛盾情感，更促

成家屬們忙於誦經念佛、法事祭拜等諸多繁雜事物，一心一念為求亡魂的解脫或前途，以

告慰死者。

四、傳統喪葬儀式中的文化療癒力量

（一）在儀式中建置悲悼空間

所有家屬的助念誦經、法事、燒腳尾紙等，親友協助縫孝服與摺蓮花、元寶，以及助

念器持續播放的「阿彌陀佛」佛號等，整體形構出一個悲傷療癒的空間，同時遠離了外在

現實的時間與空間。

（二）宗族社區的強大支持網絡

救護車送洪公返家那一刻起，洪家宗族社區男性成員自動成立治喪委員會，處理各項

喪葬事宜；老太太和歐巴桑則負責縫製孝服、摺元寶和蓮花等。無論是和家屬討論治喪事

宜或是空暇時的談心，宗族社區成員的參與，使家屬獲得實質照顧和心理支持，不致於陷

入混亂與恐慌之中，而能專注於悲悼的情緒之中。
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（三）喪葬文化的傳承與生成

老太太和歐巴桑們趕在洪公往生當天縫製孝服，以便家屬於法事期間穿戴。透過治喪

過程，由經驗豐富的老太太指導並傳遞給較年輕的歐巴桑們，如此代代相傳的喪葬文化與

傳統。家屬親友們在空暇時一邊摺蓮花和元寶，一邊聊天，該活動可以聯絡社區宗族成員

與家屬的感情，緩和家屬在守靈期間對亡者遺體的恐懼和排斥，並有功德迴向與悼念之

意。

五、生者與逝去親人關係的再連結與轉化

（一）生者與逝去親人關係的再連結與內化

治喪事宜與守靈活動本身即催化著生者與死者之間的心理連結，而洪家子女與母親、

親友等在治喪與守靈的空暇時間，透過回憶、倒述與逝去親人過往相處經驗的點點滴滴，

表達對已逝親人的思念、不捨等種種複雜的悲悼情緒。生者努力召喚逝去親人關係與互動

經驗的再回返，當逝去親人在家屬回憶和反芻過程中，形象變得鮮活明晰時，反而有助於

家屬在現實上真正接受親人已逝的事實。

（二）亡者在法事過程中轉化為靈界祖先

洪家子女和母親透過喪葬儀式中對傳統民間信仰的體驗，逐漸認同逝去親人。將透過

腳尾經引亡魂與法事過程中，在道士、親友等助念與功德迴向之下，亡魂在七七四十九天

之內將往生西方極樂世界成仙成佛，這對家屬是極大的心理慰藉。家屬在法事過程中傳達

出一種超越肉體層面存在的靈性轉化經驗，他們咸相信亡者的靈魂永存，甚至具有庇佑家

人的靈力，而此概念在逢年過節祭祖時，顯得更為明確。

六、華人家庭面對死亡的矛盾態度

（一）避談生死、恐懼死亡

洪家子女沒有人主動面對生死大事，直到父親往生，才不得不面對人生必有一死的事

實。他們在父親往生的第一時間，充滿了不可置信、無法接受的情緒反應；認為死亡拿走

父親的生命，更甚於接受父親臨終這天的自然來到。上述顯現了：家屬照顧瀕死病人的務

實態度底下，隱藏了對死亡的恐懼和逃避；死亡仍被認為是對立於生命的黑暗面，而非生

命走到盡頭的自然結果。

（二）對亡者遺體既愛又懼的矛盾心理

洪公死亡第一時間，洪母即囑咐子女們為父親穿戴壽衣，並覆蓋往生被，完成小斂

禮。我們從中看到喪葬禮俗對往生者遺體的處理與照顧明快有序，但生死之間明顯的區
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隔。小妹坦承其對父親遺體的恐懼，卻也同時看見母親充滿感情地撫觸父親遺體，顯現出

喪親家屬對往生者遺體既愛又懼的矛盾心理。

肆、討論與建議

以下將針對上述研究結果，進一步討論之。最後說明本研究的限制，並針對未來研究

方向提出建議：

一、討論

（一）醫療處遇與臨終倫理

Shan 與 Elizabeth（2009）認為一些醫療設施的使用並不在於處理疾病診斷、緩和生與 Elizabeth（2009）認為一些醫療設施的使用並不在於處理疾病診斷、緩和生 Elizabeth（2009）認為一些醫療設施的使用並不在於處理疾病診斷、緩和生（2009）認為一些醫療設施的使用並不在於處理疾病診斷、緩和生2009）認為一些醫療設施的使用並不在於處理疾病診斷、緩和生）認為一些醫療設施的使用並不在於處理疾病診斷、緩和生

理症狀或延長生命，像心肺復甦術及維生器的使用被視為人道處遇，這些處遇是對病人與

家屬的一種儀式性幫助。台灣傳統喪葬習俗中，將臨終者從寢室移往正廳，或從醫院留一

口氣回家斷氣，謂之「拼廳」，也代表家屬將在最熟悉的地方體驗最悲痛的時刻（曹聖宏，

2006）。這些措施並未擺脫死亡的事實，但在象徵上卻延緩了死亡宣告，維生或呼吸器的）。這些措施並未擺脫死亡的事實，但在象徵上卻延緩了死亡宣告，維生或呼吸器的

繼續使用，到家為止，為的是在形式上讓往生者『壽終正寢』，而喪親者能『隨侍在旁』，

使往生者得福氣與喪親者盡孝道。上述正呼應上述所提到維生器等醫療處遇的儀式化及倫。上述正呼應上述所提到維生器等醫療處遇的儀式化及倫正呼應上述所提到維生器等醫療處遇的儀式化及倫

理考量，已非醫學考量；此即曹聖宏（2006）所提到的「臨終倫理」。此外，儀式不僅作2006）所提到的「臨終倫理」。此外，儀式不僅作）所提到的「臨終倫理」。此外，儀式不僅作

為象徵或倫理的考量，對於哀傷的療癒有其具體功能，當某些重要的儀式（如入殮、骸骨

的辨識與確認等）未能被經驗或缺乏時，可能導致喪親家屬哀悼的困難（鄧美玲，2000）。2000）。）。

（二）西方喪親哀悼理論與本土經驗的相融性

多數西方學者將喪親的衝擊與調適分為：麻木與衝擊期、渴念與尋找期、解組與絕

望期、重組回復期等四個階段（Bowlby, 1969; Murray, 1994; Sanders, 1989; Silverman,Bowlby, 1969; Murray, 1994; Sanders, 1989; Silverman, 
1981）。亦即：剛遭受喪親衝擊的第一時間，家屬會出現否認和麻木等反應。然而，我們）。亦即：剛遭受喪親衝擊的第一時間，家屬會出現否認和麻木等反應。然而，我們

從文本中發現：外表看到的理智化與麻木感底下，其實是家屬的百感交集，不知道應該如

何表達，也沒有時間和機會表達。如大姊說：「爸爸剛死的時候，也不懂得要哭，媽媽馬

上叫我們去買壽衣、清理客廳，根本忙得沒有時間哭（S1-13，14，35）。」而入殮之前，

喪親家屬對亡父的「渴念與尋找」的反應則是明顯的：四姊說當她聽到大姊一句：『爸爸

也許還沒死。』隨即擔心：「萬一爸爸還沒有死，大家這樣把他放在棺木裡，讓他悶在裡面

沒有空氣，他會不會這樣真的走了（S4-48）？」另因本研究僅探討「從往生到入殮」階段，

難以由文本資料分析中窺見家屬於「解組與絕望期」、「重組回復期」的經驗與現象。
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就西方心理衛生概念而言，親人死亡代表重大的失落事件和危機狀態，本研究發現：

傳統喪葬儀式中，繁瑣的治喪事宜緩和了家屬情感的痛苦和精神崩潰的可能性。生活事件

壓力指數表中，喪偶壓力是所有生活事件壓力中最大的，被設定為 100分；其餘生活事件100分；其餘生活事件分；其餘生活事件

諸如離婚 73分、喪親 47分、被解雇 47分等（Holmes & Mesuda, 1974）。從上述得知：73分、喪親 47分、被解雇 47分等（Holmes & Mesuda, 1974）。從上述得知：分、喪親 47分、被解雇 47分等（Holmes & Mesuda, 1974）。從上述得知：47分、被解雇 47分等（Holmes & Mesuda, 1974）。從上述得知：分、被解雇 47分等（Holmes & Mesuda, 1974）。從上述得知：47分等（Holmes & Mesuda, 1974）。從上述得知：分等（Holmes & Mesuda, 1974）。從上述得知：Holmes & Mesuda, 1974）。從上述得知：）。從上述得知：

喪偶者壓力最大，悲慟也最深；讓母親親自出面來進行治喪事宜，情何以堪？喪偶的悲慟

需要被子女所體諒和支持，本土的傳統喪葬儀式的確考量到喪偶者的情緒衝擊，給予喪偶

者較大的空間展現其情緒需求。如：「母親時而癱坐，閉目沈思；時而向親戚鄰居述說父

親從住院到往生的過程。母親不厭其煩地一說再說，當她極力壓抑悲傷時，語調卻不自覺

高昂激動起來。」

從本研究案例中得知，本土傳統喪葬儀式所具有的悲傷哀悼功能包括了：喪葬儀式協

助家屬確認並接受親人死亡的事實，包括儀式協助喪親家屬與亡者逐步的心理分離；法事

協助喪親家屬與亡者靈性層面作出區隔。傳統喪葬儀式形構出悲傷療癒的空間，哭泣在

儀式當中獲得正當性，恰可達成喪親家屬集體悲悼情緒宣洩的效果等。上述研究結果與

Parachin針對西方社會喪葬儀式所具備悲傷療癒功能的看法相距不遠；Parachin認為西方針對西方社會喪葬儀式所具備悲傷療癒功能的看法相距不遠；Parachin認為西方Parachin認為西方認為西方

喪葬儀式的悲傷哀悼功能包括了：引導悲傷調適的序幕，建置悲傷時空以釋放悲傷情緒，

藉由公開化儀式呈現健康的悲傷；確認逝者死亡的事實，以克服「否認死亡」的心理（引

自林綺雲，2009）。顯示東、西方社會的歷史文化發展雖不相同，然而在東、西方不同的2009）。顯示東、西方社會的歷史文化發展雖不相同，然而在東、西方不同的）。顯示東、西方社會的歷史文化發展雖不相同，然而在東、西方不同的

喪葬儀式中，均反映出對於喪親者的悲慟之情的深度關懷與同理心。

（三）喪葬儀式是家屬哀悼過程的雙面刃

喪親家屬在治喪的忙亂過程中，經常是盲目而無所依循的，融合台灣傳統民間信仰的

喪葬儀式，其中佛教信仰要求喪家不要號哭，例如五姊說：「很想大哭一場，可是佛家又

說不可以哭，怕亡魂捨不得離開陽世（S5-22）。」「媽媽可能也很想哭，這種想哭又不能哭

的感覺，比放聲大哭還要難過（S5-23）。」道教色彩濃厚的儀式與法事，又往往要求家屬

要大聲號哭，例如：嫂嫂被告知「早晚祭拜公公時，要記得哭出聲音來，哭大聲一點。」

「兒孫們被告知：待會兒需跪下來迎接亡（祖）父的大厝，且必須哭出聲音來。」「其實無須

長輩叮嚀，兒孫們看到棺木頓時放聲大哭，」上述顯現出喪親家屬在喪葬儀式中哀悼經驗

的矛盾與兩面性，儀式抑制了家屬個別的悲悼情緒，但也催化了集體悲悼情緒的宣洩。儀

式成為家屬哀悼過程的兩面刃，既是助力，也是阻力；關於此點，國內災難殤逝研究者王

純娟（2006a）曾特別為文探討之。郭于華（1994）則提到：儀式化使得到了該哭的關頭，2006a）曾特別為文探討之。郭于華（1994）則提到：儀式化使得到了該哭的關頭，）曾特別為文探討之。郭于華（1994）則提到：儀式化使得到了該哭的關頭，1994）則提到：儀式化使得到了該哭的關頭，）則提到：儀式化使得到了該哭的關頭，

一起嚎啕，大放悲聲，真悲、假悲摻混難辨，成了應該與不得不的儀式演出，也必須如
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此，才能合乎社會對「孝」的精神與「禮」的要求。俚語說：「女兒哭肚腸，媳婦哭禮數 」 」」
多少點出了喪葬儀式當中某些表演的成分和性質。

（四）文化與宗教療癒的力量，承載了喪親之慟

台灣傳統喪葬儀式主要受到儒釋道思想所形成的文化背景與宗教信仰的影響，研究結

果也顯示傳統文化價值與宗教信仰的力量，承載了洪家子女的喪親之慟。柯慧蓮（2001）2001））
提到喪親家屬因為哀傷親人的死亡，不願從此與之分別，故以繁複細密的儀式來表達對死

者的仁義之情，所謂「事死如生」，對亡故的親人仍始終如一地盡孝。本文中的洪家喪葬

儀式多數為超渡法事或是佛號佛經助念的功德迴向，想像父親可以往生西方極樂世界，成

仙成佛，對洪家子女而言，是非常重要的靈性撫慰與對痛苦的昇華。而婆婆媽媽們為洪家

縫製孝服的活動，雖說是台灣民間鄉土的喪葬禮俗，其所依循的五服制度卻也傳承了《儀

禮‧喪服》篇中傳統儒家孝道的倫理觀與文化底蘊；此外，喪服制度具有反映親戚關係、‧喪服》篇中傳統儒家孝道的倫理觀與文化底蘊；此外，喪服制度具有反映親戚關係、喪服》篇中傳統儒家孝道的倫理觀與文化底蘊；此外，喪服制度具有反映親戚關係、

朋友交情的社會功能（許進雄，1995）。家屬親友們在空暇時一邊摺蓮花和元寶，一邊聊1995）。家屬親友們在空暇時一邊摺蓮花和元寶，一邊聊）。家屬親友們在空暇時一邊摺蓮花和元寶，一邊聊

天，並非過去以來的儒家喪葬傳統，而是近年來由佛教思想所衍生出來的一種文化演繹與

創造活動。

謝雯嬋（2004）提到佛號助念等有助於家屬將「親人死亡」的悲傷轉換為「死去親人2004）提到佛號助念等有助於家屬將「親人死亡」的悲傷轉換為「死去親人）提到佛號助念等有助於家屬將「親人死亡」的悲傷轉換為「死去親人

即將往生到一個很美好地方」的心像支持，助念行為有助於家屬獲得安慰，並能調適悲傷，

進而使喪親家屬轉化其悲傷經驗。許敏桃等學者（2005）則認為：佛號助念與誦經等「為2005）則認為：佛號助念與誦經等「為）則認為：佛號助念與誦經等「為

逝者做些事」的活動，有助於家屬將私領域的悲傷，轉化為公眾活動的出口，這些象徵性

的宗教活動是華人有別於西方文化哀悼策略之一。綜合本研究結果之討論與上述學者看

法，研究者認為：台灣傳統喪葬儀式在中國儒家思想與東方佛釋道信仰的薰陶之下，為喪

親家屬形構出一種獨特的悲傷哀悼空間與氛圍；它同時是一種具有文化療癒作用的過渡空

間，此其與基督教文明薰陶之下西方喪葬儀式與內涵的不同之處。

（五）喪親兒童哀悼的困難

關於喪親兒童哀悼經驗的困難，是一值得探究的議題。一如文本所提：「兩個年幼的

內孫難以瞭解儀式的意義，反而覺得這個過程像遊戲一樣，仍是嘻笑玩樂，結果當然挨了

他們父親一頓罵。」。「童稚之心，未知生死事大，天真燦爛的笑容，對照成年子女的深沈

哀慟，令人不勝唏噓。」Menke（2002）認為兒童的哀傷及對於死亡的了解與反應，跟他Menke（2002）認為兒童的哀傷及對於死亡的了解與反應，跟他（2002）認為兒童的哀傷及對於死亡的了解與反應，跟他2002）認為兒童的哀傷及對於死亡的了解與反應，跟他）認為兒童的哀傷及對於死亡的了解與反應，跟他

們的年齡及認知能力有關，孩子們會以自己的觀點去解釋對於死亡的想像（Nancy, 2002），Nancy, 2002），），
這個年齡階段的孩子無法像成人一樣，用成熟、社會化的語彙表達哀傷，然而，他們只是

以不同的方式進行哀悼（Wezeman, Fournier, & Wezeman, 2003; Worden, 2009）。確認孩子Wezeman, Fournier, & Wezeman, 2003; Worden, 2009）。確認孩子）。確認孩子
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的聲音有被聽到，對孩子的悲悼調適會是比較好的；然而，成人處在自己的哀悼經驗中時，

通常無暇顧及小孩們的感受，或是聆聽孩子們的需要（Nagy, 1999）。孩子所受到的衝擊與Nagy, 1999）。孩子所受到的衝擊與）。孩子所受到的衝擊與

失落若無法得到處理，有可能造成其日後生活適應上的影響與困難（林威利，2011）。此2011）。此）。此此

外，東西方社會文化普遍存在的迷思，則常阻礙兒童對死亡的認知與理解，包括成人不相東西方社會文化普遍存在的迷思，則常阻礙兒童對死亡的認知與理解，包括成人不相

信兒童有能力了解死亡的本質，常告訴兒童死亡是「睡覺」、「到很遠的地方去旅行」、「到

天上當神仙」等（李閏華，1998）；而間接象徵死亡的語言，如以「過去」或「離開」來1998）；而間接象徵死亡的語言，如以「過去」或「離開」來）；而間接象徵死亡的語言，如以「過去」或「離開」來

代表死亡之意，兒童反而無法認知死亡的真正意涵（Irizarry, 1992）。許多成人擔心兒童對Irizarry, 1992）。許多成人擔心兒童對）。許多成人擔心兒童對

死亡有所恐懼與排斥，或是想要保護孩子免於痛苦，而不讓兒童參與死亡歷程，如此反而

增加了兒童哀悼的困難性（Monroe, 1993）。Monroe, 1993）。）。

（六）華人社會對處理死亡議題的困難

華人社會通常避談生死，其實每一次的喪葬經驗都是一次死亡教育，如洪家子女們發

現：「自己平常根本沒有好好面對死亡，過去也許看到親戚、鄰居或同事的死亡，但感覺

總是隔了一層，沒有如此的切膚之痛。」「直到這一刻才知道原來面對自己父親的死亡，衝

擊竟然這麼強烈，悲傷竟是如此難以承受。」四姊說：「一碰到了別人家的喪事，就覺得怕

怕的，很不願意碰到那種事。」然而，一旦死亡降臨家門，反而發現死亡不足畏懼：如洪

公入殮時，四姊「靠在爸爸的棺木旁邊感覺很自然，不會有那種排斥的心理；也不會怕。」

郭于華（1994）提到對往生者遺體的處理明快有序，但生死之間明顯的區隔，的確夾帶著1994）提到對往生者遺體的處理明快有序，但生死之間明顯的區隔，的確夾帶著）提到對往生者遺體的處理明快有序，但生死之間明顯的區隔，的確夾帶著

對往生者的愛戀和對屍體的排斥恐懼，如此矛盾的心情符合道教傳統之下矛盾的生死觀。

然而，親人的死亡是如此逼近自身的主體經驗，想要逃避，但又難以抗拒，治喪事宜促使

家屬放下日常生活，專注面對生命的有限和無常，重新思考自身的核心價值和信念。對死

亡的覺察和省思，也帶給家屬新的生命意義的開展（林于清，2005）。2005）。）。

（七）結論

本研究結果肯定台灣傳統喪葬儀式蘊含了文化療癒內涵與悲悼功能。從本案例分析中

顯示：台灣傳統喪葬儀式的文化設計與主要內涵是為了協助家屬在面臨喪親的身、心、靈

衝擊之下，能夠儘快確認並接受親人死亡的事實；傳統喪葬儀式雖抑制了喪親家屬個別性

的悲傷情緒，但也催化了家屬集體悲悼情緒的宣洩；傳統喪葬儀式建置了悲悼療癒的空間；

治喪事宜則使家屬獲得親友的實質照顧與心理支持；儀式中的宗教療癒力量協助家屬經歷

其與逝去親人關係的轉化與再連結；最後則反映出華人家庭避談生死、恐懼死亡的態度。

（八）研究限制與建議

本喪親研究僅以往生到入殮為例，入殮之後還有許多繼續進行的喪葬儀式無法在本研
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究中一併予以探討與分析比較，例如：頭七、二七、家祭、公祭，以及告別式與出殯等，

因此無法呈現出喪親家屬在的傳統喪葬儀式中，完整的哀悼歷程與經驗。雖然多數西方學

者將喪親的衝擊與調適分為：麻木與衝擊期、渴念與尋找期、解組與絕望期、重組回復期

等四個階段（Bowlby, 1969; Murray, 1994; Sanders, 1989; Silverman, 1981）。本研究聚焦於Bowlby, 1969; Murray, 1994; Sanders, 1989; Silverman, 1981）。本研究聚焦於）。本研究聚焦於

家屬剛遭逢喪親之慟的前三十六小時，家屬悲悼反應與歷程多數仍停留在麻木與衝擊期，

以及渴念與尋找期，而較難由文本資料分析中窺見家屬於「解組與絕望期」、「重組回復期」

的經驗與現象，此乃本研究限制之一。

持平來說，傳統喪葬儀式中亦存在一些不合時宜之處。本研究結果傾向於肯定傳統喪

葬儀式中積極正向的悲悼療癒功能，此乃本研究案例中喪親家屬與亡（祖）父情感連結相

當真誠深刻，宗族社區親友之間的人情緊密之故。同時，本研究喪家在喪儀過程中禮數適。同時，本研究喪家在喪儀過程中禮數適同時，本研究喪家在喪儀過程中禮數適

中，並未出現「孝女白琴」、「五子哭墓」、「電子琴花車」等傳統喪葬儀式流變之後，引人

詬病的一些陋習。但也因此無法針對傳統喪葬儀式中的不合時宜之處進行討論，此乃本研

究限制之二。

為了克服上述研究限制，本研究建議未來可針對喪親家屬在完整的喪葬儀式與過程進

行探究，研究者認為：運用回溯訪談的質性研究方法，應不難做到完整喪葬儀式與歷程的

訪談，以及做到研究對象（喪親家庭與家屬）數量的擴充。

當代喪葬儀式多數由專業化和商業化的生命禮儀公司來主導進行。既然這是無法再回

頭的歷史軌跡，未來研究仍可探討喪親家屬在生命禮儀公司主導進行的喪葬儀式中的哀悼

經驗內涵，檢視其對喪親家屬哀悼過程的助益與妨礙。本研究最後建議：未來研究可進一

步比較傳統與現代喪葬儀式，喪親家屬哀悼經驗與內涵的轉變與不同之處，藉以提示出專

業助人工作者提供喪親家屬悲傷輔導時的工作方向與內涵。
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The Analysis of Mourning Experiences in Traditional 
Funeral Rituals: from Death to Encoffining Ceremony

Ya-Chin Hung
Chinese Culture University

The researcher applied the emic approach to examine social and cultural processes of traditional funeral 

rituals and mourning experiences of a family living in the central Taiwanese rural area. Ethnography was 

adopted in this research. Participant observation was the major method and semi-structured in-depth in-

terviews were conducted. The result showed that traditional funeral rituals contain functions of mourning 

and cultural healing. The concrete connotations of these functions were addressed as follows: (1) these 

rituals and procedure help bereaved family confirm and accept the fact of death; (2) rituals suppress the 

family members’ individual emotion and facilitate the expressing of collective emotions; (3) traditional 

funeral rituals establish a space for grief healing; (4) these rituals enable the bereaved family to obtain 

substantial care and psychological support from family relatives; (5) the bereaved family experiences the 

transition and reconnection of relationship with the dead family member; and (6) the bereaved family re-

flects the attitude of reluctance of discussing death and fear of death.

Keyword: bereaved families, ethnography, mourning, traditional funeral rituals


