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學術專著：人類學’社會學

溫州商人屬於今天在全球最為人所知的華商群體。懷著宗教熱忱

的溫商基督徒堅信，國家在經濟領域的成功必然帶來其靈性上的進步。

隨著全球市場經濟與移民潮的加劇，本土化的地方華人基督教也被帶

到世界的不同角落。由此看來，中國在二十一世紀的崛起不僅發生在

政治經濟領域，也是在精神靈性層面產生漣漪的全球現象。

作者將溫州基督教放置在中國的全球化這一大背景與話語下進行

考察，探討宗教所扮演的角色─在個人素質提升、家族治理、移民

適應、青少年社會化、民間慈善等方面，宗教如何高度適應及融合了

全球經濟的境況。有別於國家發展戰略與跨國資本推動的全球化進程，

本書講述一個華人全球化的草根故事，分析活躍於國際舞台上的普通

民眾的意義建構。

歷經數十年遽變的強大中國，該如何應對國民尋求安身處世的強

烈渴望？曹南來指出，後改革時期溫州冒起的基督教宗教大復興，及

向全球伸展的現象，有其歷史、文化與政治的意義，也影響了國家政

策和地區轉型，亦模塑了家庭抉擇和個人追求。曹南來的民族誌觀察，

揭示了宏觀政治經濟如何與日常生活變化和道德想像交纏一起。本書

透過揭示在人類能動性及其不同互動過程之問的層層肌理，進而挑戰

「國家一宗教J、r全球一地方J、〔信仰一經濟」等概念上的二元區隔。

─蕭鳳霞（耶魯大學人類學系教授）

基於長年的實地調查，曹南來把民族誌細節揉入全球化分析，展

示了溫州民間基督教的發展和國家的關係不是簡單的對立，而是複雜

緊密的交匯。「中國崛起」不僅是官方的口號，也是基督徒企業家的自

負的使命。在這個過程中，階級區別、家庭性別關係、「非法一合法」

的道德困境等議題又以獨特的面目呈現出來。這本書是一座富礦。在

清晰的框架下，我們看到了諸多重要的、但是以前隱而不見的礦脈。

─項颶（牛津大學人類學院教授）
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序言

從拆十字架風波說起

近年在國際宗教舞台上最為引人注目的中國基督教群體，當屬

溫州基督教。因教會與信徒數量眾多，溫州素有「中國的耶路撒冷」

之稱。一場清拆違章教堂與十字架的風波更把溫州基督教推到了國

際媒體的鎂光燈下。2014年4月28日，在全球媒體的注視下，溫州

當局不顧上千名從四面八方趕來的溫州信徒斕阻，強拆了位於永嘉

縣郊甌北區近萬平米的三江教堂。官方給出的理由是〔建築違規，建

築面積大大超過審批面積」。以這一事件為開端，此後發生的一系列

事件都向著不利於中國基督教的方向發展。《中國紀檢監察報》發表

署名文章，重申「堅守黨員不能信教」的鐵律。’該文通報了近期溫

州市委處理基層黨員中隱性參教信教問題，再次強調無神論對黨建

以及純潔黨的隊伍的重要性。幾乎在溫州開展黨員信教情況徘查、

清退和〔黨員不信教承諾J活動的同時，浙江省民族宗教委員會與省

建設廳出台了極為細緻地規範宗教建築尺寸和風格的〈浙江省宗教建

築規範（試行）>，其中對基督教十字架的大小、顏色和放置位置都提

出了具體要求。2在這一背景下，溫州掀起了一場拆除和整改被指

不合官方規範的十字架的運動，幾百甚至上千個十字架從教堂建築

頂端被拆除。儘管這一新規章措施指向的是在起始於2013年的「三

改一拆」（改造舊住宅區、舊廠區和城中村改造以及拆除違法建築）
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實施過程中所涉及到的宗教建築，但海外媒體與當地信徒大多將之

與官方對基督教的打壓聯繫在一起。在他們看來，十字架是基督教

信仰的核心標誌，對十字架的限制與拆除無異於是對基督教群體的

公開羞辱。這似乎暗示了改革開放以來，中國基督教的高速發展已

經走到了一個十字路口。

儘管官方一再否認對其專門打壓基督教的指控，中國社會中政

教之問的張力無疑在這場不期而來的風波中浮於表面。’此次對基督

教會的管控與以往的最大一點不同是，受影響的堂點基本上是體制

內三自愛國運動旗下的具有完備手續的「三自教會」。最著名的例子

就是前文提到的三江教會。該會教堂嚴重超標的設計、西式的建築

風格以及頂端聳立的引人注目的十字架，都使其未能在〔三改一拆」

中倖免。2014年正值中國基督教三自愛國運動委員會成立60週年，

學者與教界人士一起共商深化三自愛國運動之際爆發的這場風波，

顯得極不尋常。2015年上半年，事件發展到對基督教十字架專項治

理和清拆，這更令很多人始料未及。不僅引起廣大信徒不滿，就連

一向採納和維護官方立場的浙江省基督教協會也公開發表抗議強拆

做法的聲明，同時也因此使其自身探深捲入了這場風波中。其間，

浙江省基督教協會就曾於2015年7月向浙江省民族宗教委員會發出

公開信，批評政府行為有違宗教信仰自由的憲法原則。但隨後，協

會的公章即被省政府沒收，從而失去了對外發聲的制度管道。而早

在2014年7月，天主教溫州教區主教朱維方即發表了題為〈不要怕，

只管信！＞的牧函，向教區全體神父和教友表達了對拆違事件的強烈

不滿與關切，將之稱為「文革之舉」。4

中共總書記習近平在2015年5月召開的中央統戰工作會議與

2016年4月的全國宗教工作會議上都曾強調，積極引導宗教與社會

主義社會相適應，必須堅持中國化方向。5而對「中國化」的強調，

多被坊問解讀為主要是針對「洋教」色彩較濃的基督教與伊斯蘭教。

如果說1954年正式成立的中國基督教三自愛國運動委員會是基督教
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中國化在國家政治層面上的表達，那麼這次的拆違運動是否是對基

督教發展在地方社會還不夠中國化的一個官方警示？如果不是像眾

信徒與海外媒體那樣將之孤立地視為一場鎂光燈下直白簡單的政教

衝突或束西文明衝突，我們或可把視野擴大到中央對地方政治全方

位的系統整治工程。根據永嘉縣副縣長戴曉勇事後對媒體的公開介

紹，三江教堂的拆除是按照省委省政府〔三改一拆」的部署要求進行

的，而非由溫州當地政府主謀。改革時期溫州基督教的復興，很大

程度上得益於地方政治與商業精英在宗教領域的合作與協商。用12

年時間、耗資三千萬、建築面積超標四五倍的三江教堂在集資與建

造過程中明顯得到了溫州官員〔少批多建」的鼓勵或默許，富有改革

精神的地方官員旨在利用大教堂項目吸引海外投資和展示開發區的

開放性，而他們在事發後也為此付出了代價。“一向與地方政府保

持良好關係並佔據教會領導地位的中年男性商人老闆基督徒在整個

運動中，則保持相對沉默的姿態。7

改革時期，舊城改造中的「拆建」在很大程度上構成了中國政府

追求經濟現代性的核心景觀（sPectacle。f modernity)，體現了空間維

度的國家發展觀。8在這一空問現代性（spatial modernity）的框架下，
拆遷導致的官民衝突與民問維權已近乎常態。拆教堂與十字架並不

能簡單倉促地被視為反教運動。9圍繞「拆」的現象，有遠比政教關

係表象更為雜揉多重的地方權力關係格局與行動主體在起作用，而

這一政教衝突形式僅是這一複雜地方政治現象的冰山一角。改革時

期的市場經濟歙動了溫州民閒的「禮儀經濟」（ritual economy)，修建
教堂的熱潮與民聞廟宇和儀式的競爭性發展一脈相承，反映了傳統

儀式生活的歷史回潮與現代消費主義的物質追求。’“大量西式華美

的教堂建築的出現，離不開改革後新興的商人階層與海外華僑的資

金支持。同時，建堂的空閒實踐也成為這群「老闆基督徒」獲得地方

權威和精英地位，以及構建等級化道德經濟（moral economy）的重要
管道。”在這一背景下的「拆十」反映的是世俗空間現代性下，國家
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對地方儀式生活的積極「拆遷」（disPlacement)o類似的情形早在改革
初期就有出現。80年代中後期，政府在經濟騰飛的溫州大力推行移

風易俗運動，來強化其因對外開放而漸趨弱化的意識形態領域領導

權。’2或許我們將此次事件視為是十八大以來中央在「全面從嚴治

黨」與高調持續反腐大背景下強化地方控制、重塑地方政治經濟秩序

與生態的一種努力，更為全面和恰當。因為這一事件並非孤立進行

的，國家力量的整肅幾乎發生在政治、經濟、社會與文化教育的方

方面面。’3除了通過限制十字架這一神聖象徵，從而起到阻止地方

政治及商業精英參與基督教的效果；整治官員幹部中流行的〔迷信腐

敗J圈子和網絡，也被提上了地方黨建的核心議程。’4有中國社會科

學院研究報告指出，浙江省〔三改一拆」風波對貼著〔迷信」標籤的民

問宗教場所的打擊破壞程度，很可能遠甚於基督教場所。’5

從政治生態的角度來看，圍繞十字架所展開的象徵性衝突更多

地牽涉了現代性國家力量對地方社區自主性以及宗教禮儀經濟的滲

透。「拆十」運動並非像文革時期那樣要消減中國基督教，而是抑制

其在地方的社會組織形式，即以當地教會為基礎的文化的權力網絡

(cultural nexus ofPower）。’6國家通過宗教管道來治理地方社會的實
踐並非現代的發明，它可以上溯到一千年前的宋朝。歷史上，通過將

民問信仰官方化（如關帝與天后的信仰），將「異端」納入祀典的價值體

系，帝國不僅擴大了統治基礎，同時扮演了一個宗教權威的角色。’7

近代以來，對於受西方世俗化觀念與進化論影響的政治精英來說，不

管是基督教、佛教、道教還是民問宗教形式，植根於地方的宗教傳統

本質上都成為了國家現代化發展的一大障礙。’8在某種程度上，浙江

「拆十」背後的深層文化邏輯可追溯至清末民初江浙地區以「廟產興學」

和「破除迷信」為標誌的寺廟破壞運動，兩者皆旨在重塑家國之間的

地方公共空問與地方精英群體，並具有相似的排他性現代精神與激進

理性民族主義特徵，即認為地方社會及知識體系是落後的和倒退的，

無助於國家建設與民族復興，需要從上至下的強力改造。’9



序言xiii

正因如此，從中國歷史發展角度來說，發生在今天溫州的事件

也具有了普遍性。即使最終我們很難有確切證據知曉這一事件在多

大程度上從一開始就是針對基督教會的，但從近些年來中央政府力

推傳統文化作為其新的執政合法性來看，要求基督教推行「中國化」

無疑是在經濟高速發展過程中填補意識形態真空的有效民族主義舉

措。”0推崇傳統文化及所謂的中國價值（尤其是儒學）這一硬幣的

另一面，則是對西方影響和滲透的加倍防範和抵禦。2，例如，2014

年聖誕節前，溫州市教育局通知要求各級院校不在校園內舉行任何

與聖誕主題有關的慶祝活動，目的是希望學校能對傳統節日引起重

視，使傳統文化走進校園，這使溫州迎來近年來〔最冷清聖誕J。’之

也許在這一時間節點上，突如其來的打擊基督教運動並不該令人太

過意外，畢竟基督教的跨國界和跨區域流動性與組織性對中國大一

統式的政治權威帶來潛在的挑戰。然而，正如本書所要指出的，不

管是作為洋教還是本土化的地方宗教，基督教已經成為中國全球化

過程的一個重要維度，〔零和博弈」的傳統治理方式既不符合現實狀

況，也將無助於宗教與社會的進一步融合。

海外媒體對〔三改一拆J風波鋪天蓋地的持續報導表明，溫州基

督教已經成為全球宗教領域裡的一個顯目的議題。一段時聞內，對

中國宗教自由狀況的悲觀性評論鋪天蓋地而來。“，這與筆者在20n

年出版的Constrocti叮China公jerusalem : Christians , Poweo and Place in

ContemP0rary Wen功。州中譯本《建設中國的耶路撒冷：基督教與城

市現代性變遷》，2013）一書結論中對市場化、城市化和中央權力下

放大環境下基督教發展相對自由的預測表面上似有不同。’4然而，

如果我們將目光超越媒體鎂光燈，移到日常框架下的中國基督教，

就會發現它的複雜性與創造性並不能在一個政教關係的單一制度性

框架下得以完整合理地解釋。25不可否認，當代中國宗教實證研究

的取向較易受到國際宗教自由話語的形塑。之“但是，社會的整體結

構變遷往往比特定時期內的反宗教政令和措施對人們的宗教實踐影
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響更為探遠。’7家庭經營狀況的變遷對以家戶為單位發展的溫州基

督教的影響即是一顯著例子。2011年在溫州發生的「民問借貸危機」

對以家庭場所為主發展的溫州基督教造成不小的衝擊，2“不僅使一

些牧者和信徒深陷民間高利貸，還因為在個人名下的家庭聚會場所

被法院以還債名義強行查封和拍賣，導致一些家庭教會失去了自己

的「教產」。’9這一現象因為不屬於國際宗教自由領域中的政教關係

事件，而未得到學界及媒體的足夠關注。今天這一緊張局面尤其不

應使用地方政教關係的框架進行解釋，儘管隨著曾被地方政府稱為

樣板工程的三江教堂的拆毀，政教衝突成為這一時期政教關係的顯

性特徵。對於突發性或偶發性事件來說，其意義往往可以被從不同

角度進行快速解讀，並時常會被納入不同的政治、社會與宗教議程

進行理解，但這類矛盾與對立事件不應該成為我們分析政教關係或

認識中國社會的常態性座標。與其糾結於單個事件的標誌性意義，

不如關注社會變遷如何潛移默化地影響群體與個體的微妙處境。在

一個擁有探厚歷史底蘊與區域多樣性的社會中，只有通過長時段的

詳實的民族誌田野研究，才能將宗教生活的內在活力與曲折放置於

特定背景下，進行探層的再現與審視。

這次溫州的拆除宗教建築事件與2000年在浙江發生的「拆違打

非」運動都不是地方政府主導的（儘管是其執行實施的），而與省一

級或更高層級政府的政令有關，其根源在於區域與地方治理的特殊

政治構造（Political configurations)，是發生在中央與地方關係框架下
的突發事件。在這次針對基督教的〔三改一拆」風波中，上級政府對

溫州當地相關主管官員進行了問責與處理，其拆除的對象集中於國

道、省道等交通幹道及機場周邊的十字架。’”這就從一個側面說明

問題癥結不在於當地政府，而是要滿足和控制由上級派來檢查的工

作組的視覺印象。在溫州地區經濟最發達的柳市鎮，當地官員即一

度採用靈活彈性措施以避免捲入拆十字架的運動。據溫州一位牧師

引述一位鎮官員對其上級的話說：「我們鎮政府與教會信徒這麼多
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年培養出來的和諧關係是很不容易的，我們不能一下子就把它破壞

了。J”這種政府由上及下的強力管制措施與運動式執法實踐所導致

的群體反抗無疑使溫州基督教一時變得政治化，但這只是改革開放

後宗教復興大勢中的插曲，並非第一次，也可能不會是最後一次。

這一現象與魏樂博（Robert Wdler）所謂國家在宗教治理中實行的「處

境化實驗J(contextuale即eriment）相關，這種經常〔睜一隻眼，閉一
隻眼」的管理模式旨在給快速發展的各類地方宗教組識以潛在的威懾

與行政壓力。”即使這次「睜兩隻眼」的運動式執法在一時能夠有效

地限制宗教的公共角色與表達，但並不會將彌散於草根社會經濟實

踐中的以家戶為基礎的宗教性（religiosity）剝離出來。’3國家抑制民
問社會團體發展的意外後果，其實是使得具有高度組織性與內部團

結的基督教會在地方世界以及跨國界過程中越發承擔了其他市民社

會組織的不少功能。正如本書將要描述的，在個人素質提升、家族

治理、移民適應、青少年社會化、民問慈善等方面，溫州基督教都

體現了對現代化和全球化境況的高度適應性及融合度，並由此架設

了一座連接家庭私人領域與宏觀政治經濟結構（國家與市場）的道德

橋樑。筆者對溫州基督教的人類學田野研究始於2004年，本書講述

的是一個媒體鎂光燈之外的溫州基督教，它在全球化時代的發展、

變遷與影響。對這些問題的深人瞭解，將有助於我們認真回望「三江

教會」風波的警示，準確把握全球化時代中國宗教的變遷路徑，更好

地展望其發展前景。

註釋

l顧遠山：〈堅守黨員不能信教的鐵規矩〉，《中國紀檢監察報》，2015年

5月24日（http ://csr . mos名ov . cn/content/2015一05/24/content _ 79os . htm）。
圍繞「紅色宗教徒」與黨員入教問題在政界學界也存有頗多爭議，其

中尤為值得注意的是強調統戰實踐的思路與歷史處境化考量的觀點，

見卓新平：〈論積極引導宗教的現實意義＞，《世界宗教研究》，第1期

(2016)，頁l一9。
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2〈浙江省宗教建築規範（試行）〉發佈於浙江省民族宗教事務委員會網站

(httP ://www . Zjsmz以gov . cn/ueditor/net/uPload/file/20150505/635664319343

1932822827263 . Pdf)O
3客觀地講，我們仍缺少證據將這一政教張力的表象歸結為國家打壓基

督教的本質，畢竟這與慣常國家打壓宗教或「邪教」的方式不同，本書

也無意圖對這一突發事件本身進行全面分析。因涉及政府內部決策過

程，在無法獲得可靠和充分資訊的情況下，憑藉公閉的文本與歷史資

料得出任何結論都須審慎。從政教衝突角度對「拆十」事件的詳細解

讀，可參見邢福增：〈拆十宇架的政治─浙江省「三改一拆」運動的

宗教一政治分析〉，《道風》，第44期（2016年春），頁25一59。值得一提

的是，溫州歷史上曾有幾波拆教堂運動，如2000年整治非法宗教的「拆

違打非」運動，為了遏制宗教場所發展過多過襤的情況，政府炸毀了多

問未登記教堂，但這並未使溫州教會的「建堂熱」在整體上降溫，反而

促進基督教的空閒增長。參見鍾智鋒：〈波動的政教關係與基督教在當

代中國的發展〉，《道風》，第44期（2016年春），頁137一140。也可參見

溫州教會內部人士對政教關係波動的觀察，舍禾：《中國的耶路撒冷：

溫州基督教歷史》（台北：宇宙光，2015)，頁638一647。就溫州政教關

係議題，較為深入的動態歷史分析，可參見朱宇晶：《國家統治、地

方政治與溫州的基督教》，博士論文（香港：香港中文大學人類學系，

2011）。溫州家庭教會老一代領袖鄭大同長老公開出版的個人見證集提

供了以第一人稱陳述的溫州政教關係史料，參見鄭大同：《蒙福之路》

（香港：循道衛理中心，2010）。

4該牧函文本可由香港天主教研究機構「聖神研究中心」的網站（h ttP：〞

www . hsstudyc . org . hk/bigs/china/chdoc/wenzhoul _ sim . Pdf）獲得。
5在這裡，基督教中國化已不僅是對特定歷史過程的事實性描述，而是

被提升到一項宗教工作的高度，即政界、教界與學界如何共商推進並

實現這一別無選擇的目標。基督教中國化這一概念最早由學界提出，

隨後得到政府背書並被壟斷了詮釋。2012年初在北京舉辦的「基督教

中國化研究」專家座談會上，學界與政界第一次就這一提法進行公開的

討論。之後有一系列相關著作出版，從不同角度論述「中國化」的重要

性與必要性。例如，張志剛、唐曉峰編：《基督教中國化研究》（第一

輯）（北京：宗教文化出版社，2013)；卓新平：《基督教與中國文化處

境》（北京：宗教文化出版社，2013）。
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15針對這一拆廟整治運動的分析與反思，見陳進國、林敏霞：＜如何走

向「善治」：浙江省民問信仰「社會治理」轉型的反思〉，載邱永輝編：

《2015宗教藍皮書》（北京：社會科學文獻出版社，2016)，頁195一215。

16杜贊奇（Prasenjit Duara）用「文化的權力網絡」這一概念來描述近代國家
政權與社會精英爭奪地方鄉村社會控制的合法性組織基礎，其中民聞

宗教形式的權力網絡扮演了重要的公共角色。Prasenjit Duara , C“細re ,
Powen and the State : Rural North China , 1900一1942(Stanford , CA : Stanford

University Press , 1988).

17有關帝制時期天后信仰的標準化，參見James L . W激son ,"Standardizing
the Gods : The Promotion ofT ' ien一hou(' EmPress of Heaven ')along the
South China Coast , 960一1960 ,"in和pular Culture in Late動叩erial China , ed .

David Johnson , Andrew J . Nathan and Fvelyn 5 . Rawski(Berkeley : University

ofcali元rni。Press , 195。）, PP . 292一。24。針對關帝儒家化的分析，參見

Prasenjit Duara ,"SuPerscribing Symbols : The Myth ofGuandi , Chinese God
ofM/ar ,”勵e journal ofAsian Stodies 47 , no . 4(1988): 778一7950

18康豹（Paul R . Katz）、高萬桑（Vincent Goossaert）編：《改變中國宗教的

五十年：1898一1948》（台北：中央研究院近代史研究所，2015)，頁iii。

當然，在近代精英眼裡，基督教因與西方現代的關聯，要較其他宗教

形式具有優勢地位與合法性。

19有關ha產興學的整體成因及其深遠影響，參見Vincent Goossaert ,"1898 :

The Beginning ofthe EndforChineseReligion ? ,"journalofAsianstudies6s ,

no . 2(2006): 307一336。康豹提供了民國時期江浙地區毀廟運動的總體

介紹。參見康豹：〈近代中國之寺廟破壞運動：以江浙地區為討論中

心〉，載康豹、高萬桑編：《改變中國宗教的五十年：1898一1948》，頁

1一37；有關溫州地區廟產辦學的分析，參見祁剛：＜清季溫州地區的廟

產辦學＞，載《改變中國宗教的五十年：1898一1948》，頁39一730當然，

廟產興學也並非是現代性背景下單向的地方改造運動。特定宗教團

體也會利用新形成的地方公共空閒提升自身的宗教地位與社會認可。

參見佛教的例子，汲詰：＜居士佛教與現代教育〉，《北京大學教育評

論》，第3期（2009)，頁41一64。

20撇thard Madsen甚至認為，中共的合法性基礎已從社會主義意識形態的代

言轉換為中華文化的守護者和繼承者。見凡chard Madsen ,"From Socialist

Ideolo群to Cultural Heritage : The Changing Basis of Legit而a守in thePe叩le ' s

Republic ofChina ,"AnthroPol嗯夕andMedicineZI , no . 1(2014): 58一70·
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21"Confucius Says，兀Does : The Communist Party Turns to Ancient PhUosop坤

for SuPPort ,"The Fconomist , July 25 , 2015(httP ://www . economist·com/news/

china/21659753一communist一party一turns一ancient一philosophysuPportconfucius-

says一必一does).
22參見＜市教育局首次發文「約束」洋節日〉，《溫州晚報》，2014年12月

24日；〈中國「耶路撒玲」溫州迎最冷清聖誕＞，《明報》，2014年12月

24日，第A10一11版。

23因為拆教堂事件中發生了流血事件，以及相繼有維權律師與傳道

人在抗爭過程中被逮捕，有海外媒體使用了〔溫州教案」一詞。參

見《美國之音》的報導〈曹雅學訪談溫州牧師：對基督教的打壓與改

造〉(http ://www . voachinese . com/content/caoyaxue一interview一wenzhou-
church一20151126/3075268 . html）。

24 Nanlai Cao , Constructing China么jerusalem : Christians , Powen and Place in

Conte卹ora〞Wenzhou(stanford : stanford University Press , 2011)．中譯本
參見曹南來：《建設中國的耶路撒冷：基督教與城市現代性變遷》（香

港：香港大學出版社，2013）。

25使用政教衝突（或教案）的材料來分析政教關係，容易忽略政教間複雜

的共生關係。這裡筆者並非反對政教關係的研究視角，而是強調不應

簡單地將政教衝突或國家控制與政教關係劃等號，甚至不應將拆十字

架的表面現象與政府壓制基督教劃等號，而應更為關注政教雙方背後

深層的文化邏輯以及相關的多重因素。

26北美有關中國教會的認識與討論尤其受到基督教福音派的影響。參
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第一章

導言：從區域到全球
─基督教中國化背後的

地方政治、宗教與商業

在溫州發生的大規模拆除十字架風波，表面上是一起官方與教

民衝突的政教關係事件，但筆者認為這在更深層次反映了對中國崛

起與發展模式的兩種不同的認識，即以黨和國家主導的世俗政治經

濟視角，與溫州商人基督徒群體所持有的商業經濟與神聖領域相橋

接的民問宇宙觀。如果說改革開放後溫州經濟的飛速發展為宗教的

復興創造了機遇與空問，那麼過去幾十年裡，隨著溫州商業在全球

遍佈，溫州商人不僅將海外基督教的形式和影響帶回了中國，也將

自己的本土信仰實踐和宗教網絡帶到了世界各地。在現實和想像兩

個層面，溫州基督教都已走向了世界。這一新興的中國宗教全球化

的現象要求我們脫離以往國家管制宗教的單一制度分析框架，去盡

力捕捉一個由區域向全球流動的彌散式的宗教群體形態。基於全球

化時代政治地理邊界與學術概念問的邊界漸趨弱化的現實，筆者主

張以一種更為廣闊的視野，超越宗教的制度性範疇與界限，去體認

中國宗教的多重社會特徵，並在此基礎上進一步將宗教問題轉換為

一面透視中國全球化的稜鏡，用來審視基督教中國化和中國基督教

全球化這一議題。
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一、全球化與中國化交識張力下的發展路徑

改革開放以來興起的溫州基督教，刻印著鮮明的全球化和中國

化的時代印記。以民間草根工業化與商業化為特徵的溫州區域經濟

模式的成功，得益於地方官員主導的來自底層的改革。’上世紀80

年代民間集資的開放與流行，催生了溫州市場經濟與宗教禮儀經濟

的同步發展，而改革時期宗教生活的復興在全球經濟浪潮與國家政

策變遷的衝擊下，起到維繫地方社區傳統與獨立性的作用。2相應

地，今天溫州民營商業的全球擴散與發展也仰賴於來自底層的草根

全球化力量。這一草根力量驅動的全球化形態類似於麥高登（Gordon

Mathews）在研究香港重慶大廈時描述的低端全球化現象（low一end

globalization)，它集中反映了來自發展中世界的人員及其小額資本與
貨物的跨國流動。3相較而言，不同於低端全球化中使用隨身行李

箱攜帶小額零售貨物的〔行李箱企業家」（suitcase entrePreneur)，溫

商的經營規模整體上超越了重慶大廈的非州裔和南亞裔小商販從事

的非正式經濟。如果說「重慶大廈式」的全球化依賴於香港這一新自

由主義經濟框架，那麼溫商在全國乃至世界各地的經營實踐中，則

多與國家力量發生緊密關聯以及富有意義與張力的互動。而這也正

是本書將要論述的一個核心議題。

移民與旅居是溫州的文化身份，也是其在改革時期取得經濟成

功的核心要素。4溫州人可能是今天在全球最為人所知的華商群體，

西方媒體曾這樣描述他們：「溫州人就像當代的馬可波羅那樣拓展

著正在勃興中的中國經濟的邊界。無懼於危險的環境與不友善的政

權，溫州人在全球各地擴張著中國的商業版圖。JS在中國國內，溫

州人因其流動性及重商精神被戲稱為〔束方的猶太人」。在歷史上，

移民與宗教參與始終與溫州人的日常商業操作緊密交織。這正是歷

史人類學家葛西芝（Hili GateS）所稱的一種弱態進貢式及強態小型資

本主義式相結合的生產模式。“這一生產模式可追溯至一千年以前的



圖1 . 1以吸引海外溫商回歸家鄉投資為主題的「2013年世界溫州人大會」現場，

來自一百多個國家和地區的上千名參會溫商與主席台就座的溫州官員站
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圖1 . 2中共溫州市委宣傳部舉辦的大型圖片展，用圖文介紹遍佈全國與世界各

地的溫州商會及兩百多萬溫商
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南宋，其時以造船和商業運輸為主的海洋經濟在中國束南沿海地區

已初具規模。

與中國大部分內陸地區以農業生產為基礎的經濟不同，溫州小

型資本主義商品生產的悠久歷史塑造了當地獨特的區域商業文化。

在「毛時代」以後，溫州人主要從事以家庭為單位的市場經濟，生

產並出口低端的小商品，例如鞋、布料、打火機等到世界各地。溫

州作為一個人口密集的沿海港口城市，從古至今都與外部世界保持

貿易文化聯緊，這也促成了基督教從西方的傳入。20世紀上半葉尤

為活躍的西方傳教運動及當代本土化地方基督教的發展都得益於溫

州的邊綠地理位置。今天，溫州約有一百萬基督新教徒和兩千個教

會，基督教成為當地社會發展最迅速的宗教形態。跨國的紐帶及想

像使得溫州教會在〔毛時代」之後的國內宗教市場具備較強的競爭優

勢。在某種意義上，溫州的基督教本質上既具備有跨國主義特徵，

又代表一種兼具地方與全球色彩的創新文化形式。本書所涉及的來

自底層的草根全球化力量，包含了溫州商人基督徒及他們的小型企

業、家庭教會、慈善基金會、海外華人網絡及其家庭式經濟，它們

的運作方式有別於當代民族國家和全球跨國集團資本主導的、趨向

於文化標準化的全球化進程，而是凸顯了獨特區域傳統在文革後的

強勢復興。這一區域歷史傳統突出體現在草根對國家行政控制的抗

拒與法外商業活動（illicit Commercial。ctivities）的盛行。7全球化時代

的溫州基督教案例也使我們能夠檢視非西方基督徒在與全球世界進

行親密接觸後，如何以他們的中國化特色與現代西方文化進行對話。

基督教中國化這一概念的使用具有雙重語境。作為政府新近推

出的宗教工作措施，由於其具有較強政治意味（Politically charged）以
及實施過程中展現出一定程度的強制性（如有些地方要求教堂使用

中式建築形式），而遭到部分教會與信徒的抵制。並且，它還較易陷

入民族文化本真性（authenticity）的本質論陷阱，將基督教與中國文
化使用二分法對待。然而，拋開這一理念類型的有效性不談，它不
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失為一個有價值的實證分析視角，來檢視基督宗教這一外來洋教在

中國立足發展的曲折歷史過程。早在明清之際，利瑪竇等耶穌會傳

教士便刻意「習華言，易華服，讀儒書，從儒教，以博中國人之信

用」。8而康熙五十六年（1717)，清廷禁止天主教在華傳教，也源於

羅馬教皇禁止基督教徒祀孔、祭祖引發的禮儀之爭。民國初年，美

國在華創辦的教會學校滬江大學校長魏馥蘭（FranciS John white）表

達得更加清楚，在其所著〈怎樣貫徹基督教大學之中國化〉一文中強

調基督教教育只有最終成為華人自己的事業，才能在中國社會真正

地生根滋長。’而1928年，華人基督教教育家劉湛恩接任滬江大學

校長後，進一步按照「學術化、人格化、平民化及職業化」的理路進

行校政的中國化改革。’”民國初由倪柝聲（1903一1972）發起建立的

基督徒聚會處（也稱「小群」）被認為是在全球範圍內最有影響力的中

國本土基督教運動。”它的反殖民主義傾向與反西方差會控制的立

場，使其完全符合中國化的三自（自立、自養、自傳）原則，然而在

建國初期它對國家主導下政治化的「三自愛國運動」的抵制，又使其

成為新政權的主要打擊對象。’2在民國時期以及在當代內陸鄉村地

區，基督教中國化更多地表現為一種混合了民問「劫變」信仰、民俗

文藝形式與日常倫理觀念的民閒化的基督教。”面對「多一個基督

徒，就少一個中國人」的質疑，海外華人社會中的基督徒則往往通

過理性化認識中國傳統的信俗實踐（婚喪嫁娶、祖先祭祀、風水實踐

等）來達致基督徒心靈與中國人世俗精神的融合交匯，並使中國人的

身份認同不與基督教信仰原則相衝突。’4顯然，人們關注的問題不

在是否需要「中國化」，關鍵是要甚麼樣的「中國化」，而這就涉及一

套賦予其意義的表徵實踐（rePresentational practice)，或者說，如何
在特定權力關係框架下對所謂的中國性（ChinesenesS）進行尋求、建

構、表達與維繫。前文已述，黨和國家所要求「必須堅持中國化方

向」的內涵是「積極引導宗教與社會主義社會相適應J。而溫州教會

提出的所謂「建設中國的耶路撒冷」和「上帝的中國異象」，其實在一
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定程度上反映了以溫州基督教為代表的新興城鎮企業家和商人基督

教面對現代化、全球化以及改革開放新形勢所做的創造性的適應。

而這正是我們所關注的在全球化和中國化交織張力下溫州基督教的

發展路徑。

後冷戰經濟全球化的今天，溫州基督教的發展似乎走到了十字

路口。仔細深入地審視全球化背景下溫州基督教發展的動力，也將

有助於人們從一個全新的角度認知這個充滿內在張力的中國全球化

進程。本書在寫作安排上，兼顧溫州區域框架的獨特性與涉及中國

現代化與全球化之主要議題的普遍意義。不同於以往社會科學研究

強調對宗教變量的宏觀分析或宗教組織的中觀研究，本書更為關注

宗教徒個體，以及存在於他們主觀世界中的宗教信仰與市場經濟的

意義。基於基督教與商業經濟在溫州及海外溫州人社區中的複雜交

織關係，本書不僅為中國基督教的一個區域類型提供了多角度的描

述，同時也為深入瞭解非政府主導的民問經濟文化模式提供了一個

視窗。

二、研究視角與方法論

現代社會科學作為一種起源於西方的知識生產方式，似乎不可

避免地衍生出了以西方社會為中心參照的理論視角與分析架構。不

同於更具異文化敏感度的人類學，西方社會學對中國宗教的研究，

大多以普世性的面目出現，側重將中國問題納人到西方理論的架構

中，用西方學界熟悉的概念工具解讀中國的宗教現象，比如對制度

性宗教的發展（尤其是基督教）及其和中國潛在市民社會關係的關

切。這一研究取徑在很大程度上是由基督教在西方現代性過程中所

扮演的歷史角色所決定的。’5在中國宗教社會學的經典之作《中國

社會中的宗教》一書中，作者楊慶塗（c . K . Yang）將統治中國社會的
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宗教形式界定為分散性宗教或彌散型宗教（diffused relision)，以之與

西方社會中以制度化宗教（institutional religion）為主導的情況進行區
隔。’“前者因被整合進世俗社會制度中，而缺乏清晰的組識形式；

而後者擁有獨立於世俗社會的概念和結構體系。這一區分從社會學

角度對中西方的差異性以及中國宗教的社會存在形式進行了澄清，

但也潛在地產生了一個價值判斷的問題，即以西方基督教為標準。

似乎制度化的宗教暗含了一種完整、正式的甚至高等文化形式，而

彌散宗教則給人以不健全、初級、非正式甚至低劣的印象。’7雖然

楊氏的觀點有效地回應了曾一度甚囂塵上地認為中國社會沒有宗教

的觀點並使中西比較研究成為可能，但不可否認其出發點仍是以西

方制度宗教為全球宗教發展演進的藍圖。

在涉及到當代中國宗教的社會科學研究時，或許由於它的形態

難以捕捉，或許出於西方中心的視角，西方社會學者相對較少關注

楊慶璽所謂的彌散型宗教，特別是以地方廟宇與宗祠形式存在的中

國民間宗教。以定量研究為主要方法的西方主流社會學者（尤其是北

美社會學者）在研究彌散型民問宗教時，首先會遇到一個方法論上的

問題：他們根難確定一個明確的抽樣框和進行樣本的界定。民間宗

教所擁有的與日常生活和地方知識之閒模稜兩可的界限，以及其非

排他性和綜攝性的宗教身份認同，使得統計學上多元迴歸的相關性

分析難以適用。相比而言，制度化的宗教則為研究者提供了清晰的

研究對象和範圍。就堂會模式的基督教而言，研究者可以在固定的

場所（教堂）、固定的時問（聚會時間）和針對固定的身份群體（會眾）

進行問卷訪談和資料收集。而對身份認同比較弱的民間宗教群體，

則很難釐清已成為日常生活有機組成部分的宗教實踐的輪廓。舉例

說，被保守福音派基督徒視為迷信的年節燃放焰火、佩戴驅邪飾品

之類的行為已經成為中國民問文化的一部分，成為幾乎所有國人的

「宗教」實踐。而對所謂「吉利的」數字的偏好也已溢出追求好運的範

疇，成為社會地位上的區隔，因為只有有錢的城裡人才能獲得機動
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車牌號或手機號碼的選擇權。這裡的宗教彌散性反映出神聖與世俗

界限的模糊不清。

對民間宗教實踐的研究往往需要長時間的民族誌田野調查，以

理解和詮釋這一深深嵌人地方社會的文化現實。如果我們堅持以制

度宗教為原型的宗教觀去討論分析中國的宗教活動，則無疑會發生

斷章取義的問題，甚至迎合一部分西方人對中國宗教狀況的想像。

本書所闡述的方法論觀點是：中國的宗教社會科學研究者在引進西

方理論視角的同時，應該更加重視本土的（尤其是研究對象的）概

念、話語以及主觀經驗，將彌散的宗教性作為一種分析日常宗教活

動（包括制度宗教活動）的視角，而不是止步於對中國宗教形式的定

義性標籤。本書將以筆者在溫州和巴黎的田野研究為基礎，展現一

個中國本土建構的基督教個案及其所兼具的普世性和地方性的彌散

特徵，並探討中國宗教研究中理論與現實的關係與研究取徑。

這裡需要指出的是，從保持研究者的客觀抽離性上講，社會學

者或人類學者不一定贊成宗教徒本身對其信仰和實踐的解讀；但這

並不意味著簡單將宗教當作政治經濟的衍生物或社會發展中的細枝

末節。筆者強調對本土概念和體驗的重視，將彌散的宗教性作為一

種視角和研究方法，或可使宗教問題轉換為一面透視中國社會變遷

的稜鏡，有助於我們多角度把握宏觀層面的變遷過程。在陳述研究

視角與方法論時，有必要分別對傳統的一味專注宗教管制與政教關

係的西方視角，和本書倡導的側重揭示彌散於全球經濟理性中宗教

性的旨趣，做進一步清理和闡釋。

1．突破西方視角下的宗教管制與政教關係

我們今天對西方理論的態度，多少折射了整個中國社會當下所

處的高速現代化的時代性特徵。在經典的有關現代性的社會理論

中，歐洲中心觀將歐洲現代性視作一個榜樣，認為世界其他地方都
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會通過仿效西歐模式來達致現代性。因此在評價別的國家，尤其是

發展中國家現代化進程之成敗時，往往將西歐的自由民主體系和市

場經濟作為一個制度化標準來衡量和比較。’8這一「目的論式」的

理論仍深深地影響著國際學界對改革時期中國宗教發展及管制的看

法。長期以來，中國的制度宗教常常成為國際社會一大政治議題。

相比而言，具有鄉村社群性質的（indigenous and communal）華人宗
教因其缺乏一個具有約束性的國家體制框架，而被關注國際宗教自

由議題的西方學者和政策圈所忽視。’9例如在鄉村，中國式的「風水」

對建築物（民宅和政府辦公設施）的外觀和高度有很大影響，因為住

宅風水而引發爭執甚至械鬥並不罕見，但風水問題幾乎不會被納入

宗教自由的框架進行討論。’"

這種對中國制度宗教的偏好尤其體現在宗教市場的理性選擇理

論框架下開展的研究。在研究宗教管制上，楊鳳崗（Fenggang Yanp
從西方理性選擇理論對人的預設出發，使用經濟學的隱喻把中國宗

教劃分為三個市場，即涵蓋合法活動場所的宗教紅市、政府明令取

締但依然存在的非法黑市，以及大量的處於模稜兩可地帶的宗教灰

市。z，其核心的觀點是政府的管制嚴格將促使宗教灰市與黑市大量

發展，管制放鬆則將導致制度宗教尤其是基督教蓬勃發展；而彌散

型的民間宗教將必然走向衰亡，因為後者並非完整的宗教形式，而

是由於管制導致宗教供給不足時出現的一種準宗教（quasi一religion)
的存在。’2宗教市場這一概念劃分有助於我們更清晰地認識到中國

宗教與國家權力互動的結構性動力模式。然而，這一概念模型在有

助於宏觀層面釐清現實的同時，也遮蓋了一些更為微妙和錯綜複雜

的地方政教關係的圖景。

可以說，大眾通常難以直接觀察到在黑市和灰市的宗教活動過

程；而幾乎不經實地考察、從外部通過媒體接收到的訊息，大體上

是放大了的中國各地方政教關係緊張衝突的案例。就比如這次針對

溫州基督教的「三改一拆」風波，若只是將之習慣性地歸類為政教衝
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突的典型案例，頂設一個遭打壓的市民社會，並從依法抗爭與政府

壓制的角度看待溫州基督教的當代發展，就根容易忽略宗教與經濟

社會互動的日常過程。如何全面系統和客觀地闡述政教關係的常態

狀況，需要理論和方法上的創新。

在對國家宗教管制政策及其影響的理解上，應該嚴肅對待並看

到複雜性，而不是僅停留在評判其得失上。畢竟政策的貫徹遇到的

不僅是被執行和抗拒兩種可能的結果，隨著任何一個政策的實施，

圍繞它都會生成一套文化話語，彌散於特定宗教與政府的互動過程

中。政策總是被不同地方的不同群體按其各自的需求進行解釋、拓

展、化約、實踐和賦予意義。從某種意義上來說，政策就如同宗教

文本，它本身並不具備完整信息和意義，只有通過社會行動者的閱

讀、適用、理解和敔動，才有可能形成一定的社會文化現實。而在

這個具有動力和充滿張力的過程中行動者的主體性，其文化頂設與

歷史嵌入性扮演了至關重要但又是無形的角色。同時，在這個過程

中，「國家」已不是簡單地以一個代表壓倒性政治力量的形式而存

在，其本身也成為一個文化因變量，參與到與社會和宗教互相建構

的過程。2 ,

另外，在宗教管制的制度分析中要看到，共產黨領導的政府和

宗教團體之間不僅是無神論與有神論之間的差異及互相調適的關

係，同時也存在著複雜的相互關聯的社會過程。在絕對的宗教委身

(religious commitment）與絕對的無神信仰之問存在著極大的空問，
絕大多數人都分散在這兩極之問的領域之中。而那種認為信與不

信、有神與無神是絕對二元對立的觀點，大體上也還是一種強調排

他性的、制度性的西方基督宗教社會學的觀點。24宗教的社會與文

化影響力也絕不是知道人們信甚麼或不信甚麼就可以知曉的問題，

研究者有必要在日常宗教生活的框架下對其進行觀察。25

就如同任何宗教中都有不同分工、扮演不同角色的成員一樣，

在國家政治空間也存在著多重的角色，其中包括政府各部門、不同
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層級的政府機構，以及一些半官方組織和進行政策諮詢的社會團

體。在國家和政策層面的研究通常有誇大政教之間矛盾的傾向。如

果把政教關係只理解為無神論與有神論問的差異，那兩者問的差距

自然是不可調和的。無論是「政治一宗教」的二元論，抑或「國家一

社會」的二分法，都易將宗教復興還原為充滿理性張力與權力博弈的

政治經濟過程。2“然而，全國各地愈益興盛的各種宗教實踐表明，

宗教與國家的關係事實上並不是很多人想像的那麼緊張。一些零星

的地方研究已經展示了改革時期宗教與國家聞動態的互動與互相形

塑的過程，這尤為鮮明地體現在曾受現代國家力量毀減性打擊的民

問宗教上。比如，周越（Adam Yuct Chau）提供了一個陝北民問宗教

通過與地方政府協商合作來合法化自身的鮮活個案。27高丙中展示

了河北一個民問信仰組織如何獲得學者與地方官員支持其公開合法

建廟的過程。2“類似地，在佛教上有Yoshiko Ashiw：與David L . wank

對廈門南浦陀寺的研究。29基督宗教方面有黃劍波與楊鳳崗對甘

肅天水農村教會的民族誌研究、筆者對溫州教會和基督徒企業的研

究，以及陳慎慶對天主教福建閩束郊區的研究。’“以上這些研究都

說明，我們應該通過考慮國家政治空問中的多重角色，來避免採取

對國家本質主義（essentialist）的看法。不論是民閒信仰、佛教還是基

督教，它們與國家的關係總體是朝著越來越融洽的方向發展。這與

國家層面上的政策改革，尤其是對地方政府的放權大有關係。另一

方面，各種全國性的宗教團體、宗教界代表、媒體以及學術界也都

以不同的方式參與進發展宗教、並使其成為中國現代性組成部分的

話語宣示中。在這種新形勢下，國家已經不是一個簡單的政治形態

的存在，而是具有多元追求、代表多重利益的主體。同時，國家也

嵌人在因宗教發展所改變了的地方文化意識框架中，進而影響著地

方政教關係的演變。

地方世界裡，國家與宗教的互動往往比中央層面更為複雜。在

行政權力下放過程中，各基層政府之問的行政管轄權力和資源的分
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配上可能形成〔零合J結構，即市、縣和區級宗教管理部門由於管轄

區域的重合，很可能會形成競爭關係。客觀上，這種競爭關係並不

必然對地方宗教管制產生重大影響，但是卻為富有進取心和人際網

絡的宗教領袖提供了擴大發展其宗教結構的空間和機遇。這種地方

上宗教與政府的關係，和私營企業與政府的關係驚人地相似。有企

圖心的私營企業主往往通過建立與地方官員的特殊主義關係來獲得

政策的優待和更多的資源，從而在市場的競爭中勝出。”在筆者對

溫州市區教會團體的研究過程中發現，基層宗教管理部門對基督教

的發展往往公開持大力支持態度，並鼓勵各宗教團體展開競爭以擴

大影響。這種要做就要「做大」的傾向背後，很大程度上是基於地方

宗教幹部與宗教領袖在市場經濟框架下所擁有的共同利益。而另一

個政策後果是，各層級宗教管理機構與宗教組織因此很容易一同捲

入因宗教場所行政管轄權劃分而引起的糾紛和爭端。官方認可的宗

教活動場所某種程度上不僅是宗教管理部門的「責任田」，同時也是

它們的權力基礎與資源。這也是為甚麼被拆毀的超標的三江教堂，

在事發前曾被當地政府評選為「模範樣板工程」。另一方面，地方宗

教管理部門往往非常積極地配合所轄教會爭取歸還文革時期所失去

的教產，並在批建新的堂點上給予積極的考慮和配合。事實上，市

級宗教團體與區級宗教團體之間，無論在教堂上繳自養經費還是募

捐款項方面，包括對具體宗教事務的管理上，都會產生一些分歧與

矛盾。

在這裡，國家的代理人在地方宗教發展的進程中所扮演的角色

並非單一的，而是多樣化的，其至常常因顧及各自部門利益而導致

紛爭。在推行〔分稅制」改革和財政分權後，這種條塊分割的現象變

得更為嚴重，其中基層政府部門往往形成較為獨立的利益主體。這

種行政主體性的形成無形中影響了他們執行上級政府政令以及在處

理公共事務上立場的一貫性。認識到這種地方政治複雜的結構性動

力，我們方能更為客觀和更貼近現實地觀察政教關係的互動。就如
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同溫州模式的經濟發展象徵了由底層社會所發起並帶動全國的一場

改革，基層政教關係的互動也無時無刻牽動影響著整個中國宗教發

展的歷史走向。因此，我相信超越一味專注宗教管制與政教關係的

西方視野，把宗教組織與實踐放置在地方文化傳統和權力關係的構

造中進行考察，將有助於我們打破外界對中國宗教狀況一些一成不

變的刻板認識。聚焦於彌散在地方社會制度中的宗教活動，將有助

於我們進一步認識宗教在中國人生活中的位置與影響。

2．彌散於全球經濟理性中的宗教性

在研究中國宗教的社會科學文獻中，大體可以分出兩個主要研

究分析進路。第一條進路將宗教研究置於教規義理、神聖文本或意

識形態的框架下。第二條進路將宗教當作一個社會空問和文化現

實，觀察人們在其間的話語、實踐與互動，而這些不一定符合傳統

教會理念，極可能會顛覆或重構教義及宗教價值觀。簡而言之，前

者的分析重心是內在一致的觀念和意義，而後者是活動本身。用市

場理性理解宗教選擇偏好和宗教變遷的研究屬於前者的範疇，因為

它頂設了個體對宗教和意義的內在心理需求。本書傾向於以宗教活

動或實踐為主要分析對象，因為意義並非憑空存在，往往是在活動

中產生，彌散於或寄生於活動之上。’2

我們所處的急劇變遷的世界，常常需要我們超越固有的理論範

疇以及特定理論的文化預設，去捕捉宗教變遷的動力以及彌散於日

常活動中的宗教性。以基督教為例，曾經的「洋教」在很多地方已

經被徹底本土化，成為地方中國社會的一部分。這就要求我們超越

地方與全球二元對立以及制度和彌散二元對立的框架，去探索中國

基督徒自身的意義闡釋；關注在中國現代化、城市化和全球化的同

時，本土基督教不斷變遷和發展的過程。基督徒之問的互動或基督

徒與非基督徒的互動，並不會發生在一個空白的文化景觀之中。儘
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管基督教初始是作為一種跨國宗教來到中國，並與當地中國人的生

活經歷、認同糾纏在一起，但隨著全球市場經濟與全球化進程的加

劇，本土化的地方華人基督教也隨著移民被帶到世界的不同角落。

華人社會中遷移與宗教的緊密聯繫，已經為不少海內外學者所

記載和論證。這中問有很大一部分研究關注跨國移民到西方世界的

中國人是如何通過宗教來實現同化和達致社會階層向上流動的，其

中以對海外華人宗教中佔主導地位的基督教的研究最為顯著。它們

的共同點是將基督教當作西方主流文化形式，以華人的皈依行為為

分析的對象，探討由此帶來的社會變遷以及在個體身份認同與行為

上的轉變，而並不在意個體或社群對文化連續性的實踐以及束方社

會的非排他性宗教文化的影響。例如，楊鳳崗提出北美華人移民基

督徒展示了一種〔疊合認同」（adhesive identities)，即移民個體可以視

情境的不同而不斷調節中國人、美國人和基督徒三重身份認同之間

的差異和張力，以實現向上的社會流動。”carolyn chen則認為南加
少l、l的台灣移民是通過〔成為信徒」（becoming religious）這一文化手段
來強化自己「成為美國人」，而融人美國社會的同時也意味著他們的

宗教認同與個體宗教委身感較移民之前有所加深。’4

這些研究把中國移民的體驗與故事放在一個以西方為中心的知

識生產框架下，把中國移民個體視為西方文化知識的接受者（不管

是被動的接受還是主動的接受）。這種分析進路也多少源於中國移民

到達西方社會後的靜止性的社會空問特徵。在上世紀80、90年代，

由於政治或者經濟原因，確有很多中國移民把通往西方世界的路程

當作沒有回頭路的單程旅行，把定居海外當作理所當然的歸宿。然

而，自上世紀末到本世紀初，隨著中國的移民政策愈趨寬鬆，以及

中國在全球舞台上躍升為愈益重要的政治經濟力量，中國人、中國

製造、中國的文化生產與消費、中國的資本以及意識形態都以驚人

的速度席捲了幾乎世界的每一個角落。中國海外移民現象日益呈現

出多樣性和多向性特徵（移出、回流、多重遷移並存）。’5中國也不
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再僅僅是地綠政治上的有形概念，而其作為一個全球現象已經超越

了民族國家的疆界，影響著世界不同地方的社區生活、文化發展、

政治形式、經濟與消費等多重場域。在這種背景下，我們有必要將

華人宗教的體驗與故事放置在當代中國全球化、現代化與城市化的

進程中，並圍繞「中國的崛起」這一國際話語進行考察，尤其是通過

移民宗教這一重要（但常被忽視的）透鏡，探討涉及中國人在海外的

移民經濟、國族認同、公民身份、文化同化以及跨境宗教傳播等一

系列廣受關注的議題。

解釋溫州基督教這一制度化地方宗教或全球化本土宗教在海外

的擴張，不能僅停留在制度層面上的分析，更需要對彌散於教會制

度發展中的日常宗教性進行社會文化的解讀。由此可見，這類二分

法─即所謂中國的或西方的、禮物的或市場的、儀式化的或理性

化的、制度的或彌散的、全球的或地方的，在現實世界中並非可以

清晰呈現的非此即彼的範疇，而是不斷變動的過程。在全球化的語

境下，理論以及學科的界限會隨著政治地理疆界的弱化而進一步弱

化。多點的田野研究以及跨國與跨文化的比較，幾乎已經成為宏觀

社會理論建構不可避免的環節。而西方理論對中國研究有特別可資

借鑒的意義，因為中國現在遇到的問題很多也是西方遇到過的或者

正在遭遇的問題。以中國國土之廣大與人口之眾多，中國國家建設

的過程與全球化的進程往往是相互交織密不可分的。’“中國國內的

問題也往往在全球化的時代演變或輸出，成為世界別的國家和地區

需要面對和亟待解決的難題。也就是說，沒有全球視野（包括西方理

論意識關照下的）的中國研究，與不考慮中國狀況的西方理論建構，

同樣不能適應全球化進程對學術界的挑戰。

對地方性的強調和對所謂普適性理論的質疑並不是為了否定社

會理論的普世性訴求，然而，人文社會科學畢竟不同於物理、化學

等自然科學，是不可能脫離歷史與文化的嵌入性的，這最終是由於

人性的複雜、矛盾和模稜兩可的特質使然。建立在西方中心觀之上
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的很多西方理論和概念無疑對理解處於全球化過程中的中國社會有

重大裨益，它們的價值決不能因為它們的西方文化預設和嵌入性而

遭到文化民族主義式的否定。中國的社會科學本身就是一個跨文化

和多語言的學術建構，所涉及的文化翻譯不僅存在於西方學界與中

國學界之問，而是存在於任何一個研究者和他（她）所面對的研究

對象之問。’7如何適應中國的全球化及對其進行社會宗教層面的詮

釋，將會是21世紀擺在中國宗教研究者面前亟待進行的理論探索。

本書希望通過研究全球化背景下的溫州基督教發展，為這一探索做

出一點貢獻。

三、定義與本書梗概

本書中所提及的基督教僅指新教，不包括天主教。’“當提到基

督徒時，也僅指自我標識為新教徒的個體。當提到〔溫州基督教J或

〔溫州教會」時，則不僅指代中國溫州的基督教或教會群體，也涵蓋

溫州人在外地與海外所實踐的基督教信仰及設立的教會堂點。作為

一項社會科學性質的研究，本書不對基督教信仰的正統性下定義，

也不對個體信仰是否純正、是否符合教義進行判斷，因為宗教自身

所內置的多樣性與張力迫使我們不能簡單將宗教視為「一元化現象」

(unitar , Phenomenon）。”同理，我們也不能將基督教當作一個具象
化（reified）的分析範疇，' 0或將之視為一個固化整體來探討其與社

會的互動，而是應該認識到宗教實踐與社會結構性力量緊密交融的

關係，關注信徒的身份認同、情感、體驗和想像，以及神聖空問和

聖俗界線的實際生成過程，以及這一過程中宗教是如何被定位的。

按照社會科學研究倫理的要求，書中受訪人物均採用化名。

本書是《建設中國的耶路撒冷：基督教與城市現代性變遷》一書

的續篇，前書詳述了在高速城市化的背景下，宗教、商業與政治是
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如何在溫州這一地方的基督教發展中交織互滲的。本書則將溫州基

督教放置在中國的全球化這一大背景與話語下進行考察，更為關注

宗教在全球化世界中所扮演的角色。畢竟，〔溫州模式」的一大特徵

是其面向外部世界的開放性。溫州基督徒的宗教熱誠往往與他們的

商業企圖心交識在一起。在世俗商業領域獲得的巨大成功使他們設

想自己成為中國教會新一代的領袖來傳遞上帝的「中國異象」，即堅

信中國在經濟現代化上的成功必然帶來其靈性上的進步以及躍升宗

教的國際舞台。本書即以「中國異象」為隱喻，透視經濟全球化背景

下的中國基督教發展，內容涉及靈恩運動、新自由主義話語、靈性

民族主義、民問慈善以及跨國移民與商業等多重主題。

除第一章導言外，本書有六個章節。第二章探討經濟現代化與

全球化背景下，當代溫州基督教發展中的靈恩傾向。五旬節一靈恩

運動是最能反映彌散的宗教性的基督教形態。然而，不同於西方基

督教世界中的五旬節一靈恩派，溫州基督教的靈恩傾向是以一種非

制度化的區域性亞文化形態存在的。由溫州商人基督徒代表的沿海

精英基督教的發展形成了一種不同於北京、上海等大城市和內地農

村教會的區域基督教的發展模式。本章音U析這種靈恩傾向是如何適

應市場理性與經濟現代性的全球化文化框架的，並指出其快速擴散

過程中所蘊含的矛盾的文化動力。在改革時代，靈恩亞文化的興起

呼應了全球基督教靈恩運動，回應了經濟騰飛和個人主義式的物質

追求，也繼續延續了深耕於中國農村的神秘主義文化傳統。

基督教中的靈恩現象並不僅是傳統農村教會信仰實踐的遺存，

它也貫穿進市場經濟籠罩下的都市商人基督教的發展，並催發一種

〔靈性民族主義」。第三章以當代溫州基督教為個案，來透視中國經

濟現代化過程中宗教復興與民族主義情緒之問的關係。男性商業和

社會精英作為發展當地宗教的積極分子，推動教會在社會公共領域

的發展和擴張，而他們在教會內的宗教和靈性權威，也隨著他們社

會經濟地位的提升而有所加強。這些男性宗教精英力圖建立屬於自



18溫州基督徒與中國草根全球化

己群體的屬靈權威，尤其是通過把靈性與個人經濟發展相結合，以

此提升群體自身和溫州這個中國著名私營商業中心在全球宣教運動

中的角色和地位。在上帝的「中國異象」感召下，他們冀圖讓「中國

成為世界的祝福」。在本章中，我們將揭示民族主義情感與靈恩基督

教之問的內在聯繫。一方面，男性精英信徒運用靈恩的方法間接表

達民族主義的情感，而另一方面，他們也依仗民族主義的異象，在

改革時代現代性的框架內獲得中國教會屬靈的權威。

第四章著眼於溫州基督徒的「素質」話語，來分析全球新自由主

義文化影響下他們對自我身份的塑造。國人在改革時代圍繞「素質」

開展了一系列社會政治實踐，「素質」已成為中國當代生活的關鍵

詞。筆者指出，基督教素質話語的興起昭示著城市精英信徒的主體

意識已經產生，而在高度商業化的經濟背景下，這已成為中國教會

發展的關鍵。溫州商人已在全球經濟中活躍了數十年。作為〔社會主

義市場經濟」區域樣本的「溫州模式」在經濟上的成功，已展現了溫

州人參與現代資本主義生產的能力。相應地，許多企業家教會領袖

自覺地接受新自由主義作為意識形態，並勉力在宗教和文化上實現

自我。他們往往將自己認同和展現為擁有高素質的人，並視基督教

信仰為一種國際通用的語言和必不可少的文化素質，讓他們與西方

現代性接軌，並助其擴展全球商業網絡。

第五章聚焦於一個由溫州基督徒商人群體成立的慈善基金會

─浙江華福慈善基金會，探討當代中國基督教民間慈善的發展取

向。在缺乏制度合法性的前提下，溫州商人基督教組識強調其發展

應該與國際（西方）接軌─既效仿西方宗教組識的慈善模式和西方

知名慈善家如比爾．蓋茨（Bill GateS）和沃倫．巴菲特（W勵ren Bu飛tt)

的捐助行為，也從近代西方傳教士的慈善活動中獲得宗教上的合法

性與意義。溫州基督教中越發強化的社會慈善功能以及社會影響

力，得益於當地基督徒企業家對公益行為的自覺與熱衷，並與改革

時期特定的地方政治經濟構造中私營經濟得到鼓勵有關。這一新
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興的基督教民閒慈善活動即是全球化時代基督教中國化的創造性產

物，也在一定意義上成為衡量中國基督教的社會參與以及調適政教

關係的風向標。溫州教會正努力參與中國商業經濟的全球擴張以及

全球公民社會的建設。教會力量參與國家建設，有利於使一個「洋

教」轉變為一股愛國的積極力量。

第六章闡述溫州移民如何把來自中國本土的基督教信仰與一套

道德話語帶到世俗的法國社會框架中，以及溫州人如何（無意識地）

通過宗教來擴張中國的商業經濟並堅守溫州家庭資本主義的生產方

式與經濟文化。溫州基督徒商人在法國通過移民教會擴展了他們的

社會網絡，同時也把他們的活動局限於教會空問。在國內人眼中，

基督教是西方現代性的象徵，然而溫州人卻通過移民教會的獨立儀

式空問將自身中國化，並通過基督教的意識形態來使自身達致文化

上的賦權，同時教會像一個節點把各地溫州商人聯繫起來。一定程

度上，跨國基督教進一步解放了溫州人的商業精神，並通過強化移

民家庭的穩定與性道德，構成全球化時代中國商業文明的一個新的

文化依託。

第七章反思坊問熱議的、由政府主導的「基督教中國化」運動，

並將溫州基督教的海外傳播視為民問層面發生的基督教中國化與草

根全球化現象。改革時期中國基督教與市場經濟幾乎同步發展，在

全球化的商業經濟格局中顯得更加矚目。從文化層面理解，從地方

到區域再到世界，「中國」是具有多重維度並超越政治地理疆界的概

念。世界各地都可以看到中國的商人、遊客與投資者，中國現在的

經濟、文化以及宗教發展都與海外華人世界的情況相對應和關聯。

隨著中國在國際政治經濟格局中的地位躍升，中國的基督徒，尤其

是從事全球商業的老闆信徒群體，越發強調中國要在全球基督教發

展中扮演更為積極的、甚至領導的角色。中國基督教隨華人移民輸

出到海外，這既是一個基督教全球化被回轉的例子，同時也賦予基

督教中國化以新的含義。
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本書的獨特之處在於採取由內向外的視角，綜合使用人類學與

社會學的方法，根據筆者對溫州及海外溫州人團體近十年的田野研

究，將基督教視為一個觀察當代中國社會的工具，並以一個流動的

中國基督教社區為實證場域（emPiricalsite)，分析活躍在全球性舞台
上的普通中國人的意義建構。本書不僅著眼於中國基督教研究，而

且力圖通過基督教這一獨特視角，來幫助讀者更全面地認識中國在

21世紀的崛起。這是一種不僅發生在宏觀政治經濟領域，同時也會

在草根社會的宗教靈性層面產生漣漪的全球現象。作者冀望通過民

族誌的方式展示全球化過程的這一重要維度，以幫助讀者瞭解宗教

在當代全球社會中的發展、變遷與影響。
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第二章

全球化背景下的

靈恩亞文化與宗教創新

強調〔聖靈作工」以及〔健康和財富」的五旬節一靈恩運動

(Pentecostal/charismatic movement）可謂是20世紀最令人矚目，且在

世界範圍內發展最為迅猛和影響最為廣泛的基督教振別。’儘管發展

歷程充滿爭議，這一運動仍被認為是宗教全球化的一個成功故事。

基督教人類學者Ioel Robbins(2004）在研究靈恩基督教（charismatic

christianity）的全球化時發現其存在如下矛盾的文化動力：一方面，
這一強調情感釋放和聖靈角色的基督教可以在世界不同地方不斷複

製自己的核心文化特性；另一方面，它又能很好地適應於它所進入

的幾乎任何一個新的文化框架。’RobbinS指出，在這一文化全球化

的過程中，基督教可以在與異文化接觸中保持其獨特性，同時又用

自己獨特的方式與所接觸的異文化交鋒應對。五旬節一靈恩運動在

全球範圍內的傳播與發展已經引起海內外各界學者的廣泛關注。不

同於西方基督教中的五旬節一靈恩派，當代中國基督教發展中的靈

恩傾向往往是以一種非制度化的亞文化形態存在，雖不受主流教會

的接納，卻極具活力。’

自上世紀50年代新中國成立和外國傳教士撒離中國大陸後，中

國基督教在三自愛國運動的領導下已經基本實現了本土化。然而，

在官方三自教會系統之外，靈恩基督教的組織形式能夠有效地適應
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地方生存環境的變化，同時十分注重結合日常生活的實踐，因而廣

為獨立教會團體所探用。4本章將利用筆者在浙江省溫州市收集的

人類學田野資料，說明在高速城市化和工業化的改革時代，中國基

督教的靈恩形態如何與理性現代市場的全球興起緊密相關，並為區

域基督教的發展提供了動力。

一、中國靈恩基督教的社會歷史背景與區域性框架

中國近幾十年經濟改革和發展的同時，基督教也強勢復興。在

很長一段時期裡，農村家庭教會在數量上佔據主導地位，它們多採

取靈恩架構，由帶有靈恩傾向的文盲或半文盲婦女主導。城市地區

的三自教會則有著制度化的結構，由受過神學訓練的男性神職人員

領導。5這種經驗與神學、靈恩與體制的分立，在不斷加快的城市

化、現代化進程中存續，遂使中國基層社會的基督教圖景呈現出超

乎想像的複雜性和多樣性。基督教靈恩現象主要吸引的是農村和新

興城鎮的社會邊綠群體。研究者和信徒一直將中國農村教會的發展

歸因於信仰醫治（faith healing）這一靈恩實踐。在內陸貧困地區（如
河南和安徽），帶有靈恩傾向的家庭教會增長得最快，這很大程度上

得益於為數眾多的巡迴佈道人和流動性極強的扁平型教會網絡，因

其沒有固定的宗教場所，政府難以監管。這些教會團體多追求從靈

性層面解決社會事務，同時具有較強的排外傾向。因缺少受過良好

教育的同工以及足夠的醫療和物質資源，這類教會呈現出鬆散、彌

漫和非制度化的特點。

在中國大都市（如北京），教會活動主要由受過大學教育的知

識分子、學者及城市中產階級參與。這類新興城市家庭教會是西方

取向的，更確切的說，是英美取向的。不同於農村非制度化且帶有

靈恩傾向的家庭教會，它們強調對神學文本的研習，並致力於人權
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問題（尤其是家庭教會宗教權利問題）的公共討論。6這類教會多由

知名自由派知識分子和維權律師帶領，懷有對中國基督教的終極願

景，在中國家庭教會中較具組識性，政治上也最為活躍。儘管中央

政府管控嚴密，政治化（Politicized）的知識分子家庭教會運動已悄然

形成。北京守望教會因購買教產和集體戶外聚會產生的紛爭，就曾

引起社會較大反響。

改革時期，在束南沿海的富庶城市溫州，出現了一種基督教區

域發展模式，其特徵是由在當地被稱為「老闆基督徒」的新富商人引

領教會發展。溫州基督教新近的復興得益於這座城市在政治上的邊

綠地位、保留至今的早期傳教士傳統，以及富有活力的家庭經濟。

溫州是中國最為基督教化的城市，有近15％的人口（100萬人）是基

督徒。這一向上流動的信徒階層往往具有農村背景，但其身份認同

卻有別於官方許可的三自教會、內陸農村教會或大都市的知識分子

教會。很多溫州教會由老闆基督徒領導，雖未在官方正式註冊，卻

為地方政府所認可。由於身份靈活，這類獨立教會是近來這個區域

發展最為迅速的教會組識。溫州雖然是一個正高速工業化和城市化

的商業城市，這裡的大多數家庭教會卻擁有鮮明的以鄉村熟人交際

圈為主的鄰里小區型教會特徵。這體現在禮拜中所強調的情感成

分，「聖靈充滿」的奮興會著眼於信仰醫治。其所購教產則主要集中

於較高端、現代和繁華的住宅區和寫字樓，擁有便利和吸引人的社

會空間特徵。溫州的一些新興富人群體受靈恩派影響，形成了鮮明

的靈恩式權威和表達方式，這將是下文討論的重點。溫州具有特殊

性─相較於中國其他地區的信徒，溫州基督教的生存環境最為商

業化，這為我們提供了一個在現代性框架下檢視基督教發展的絕好

案例。

雖然當代中國都市基督徒越來越重視神學的系統研究和層級

化、專業化的教會管理結構，但農村的靈恩傳統仍在很大程度上影

響著中國基督教的發展。自上世紀80年代起，伴隨一些受靈恩派影
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響的海外傳道人的活動，束亞和束南亞靈恩派的教義也傳入中國，

加強了這種靈恩傾向。7隨著中國城市化進程的加快，一些農村的靈

恩教會網絡也轉移到大城市或新興城鎮中。在不斷壯大的中國城市

基督徒團體中，靈恩找到了新的表達方式，但它作為舶來的概念，

還難以成為這些團體自覺的身份認同。定義中國的靈恩團體十分困

難，在這個問題上，我同意大衛·馬丁（David Martin）的看法─

靈恩派不是鐵板一塊的單一宗教系統，而是「像一套固定劇目，不斷

迸發出新的呈現形式，但觀者總可以從中辨認出精神靈性上的相似

性」。8城與鄉的界限、前現代與現代的區隔都在高速城市化中模糊

了，新的基督教表達形式於是產生─靈恩、經驗的一面開始同神

學、理性的一面融合。這一切在欣欣向榮的溫州有著最好的體現。

溫州教會裡既有重神學思維的企業家，也有強調情感釋放的女性靈

恩基督徒。基於文本、由神學驅動的福音派基督教，雖已活躍於這

個沿海新興區域經濟體，但此種精英基督教模式往往也呈現靈恩傾

向，這便促進了一個傳統五旬節體制之外的新靈恩群體在改革時代

的成長。後文將首先討論靈恩基督教在中國發展的社會歷史背景，

接著將在理性主義現代性語境下，用溫州的例子來探討其多樣且富

於內在衝突的動態發展過程。

儘管基督教的復興明顯得益於改革時代宗教管控的放鬆和社會

經濟改革，但其飛速增長卻有可能開始得更早，而若算上勃興的靈

恩潛流，這一結論則更加明顯。始於一個世紀前的獨立靈恩振發展

與改革開放後的基督教復興有著歷史關聯。’雖然靈恩派在抗日戰爭

(1937一1945）和緊接下來的國共內戰（1946一1949）中處境艱難，它仍

在20世紀上半葉增強並擴大了基督教這一舶來信仰的吸引力。可以

說，早期本土化的靈恩傳道人和傳教網絡，形成了中國基督教的原

型。在王明道、宋尚節和倪柝聲等本土傳道人的影響下，靈恩式禮

拜在20世紀早期就已在一些農業大省興起，如河南、安徽、山束、

湖南等地都有教會和家庭實踐。’“這些本土傳教士反對外國差會的
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控制，並強烈渴求建立獨立的中國教會，這呼應了當時反西方、反

帝的大眾情緒。”然而不無矛盾的是，這類本土傳道人往往成長於

西方差會背景，並且曾與1906年阿蘇薩街復興（Azusa Street Revival)

之後來華的靈恩派傳教士有所互動。

對於如何解釋基督教靈恩振20世紀上半葉在中國的發展，教會

史學家發現，它對神歙、信仰治療和千禧年的強調，天然地與中國

本土宗派主義傳統（sectarian tradition）相投合。例如，裴士丹（Daniel

Bays）指出，真耶穌教會作為當時重要的本土靈恩團體，與白蓮教
傳統之問即具有一些相似的主題和親緣關係。他注意到，早在20世

紀初，靈恩派由西方傳教士帶入中國時，「與基督教信息在19世紀

發揮的作用相比，靈恩派信息所具有的新要素或許更加有效地同傳

統中國社會的某些部分聯繫了起來」。”另有學者進一步指出，現

代中國基督教具有一些靈恩派的固有特質，故可稱作「默認的靈恩」

(Pentecostal by default）。”靈恩營造出靈活的宗教環境，中國本土的
傳教士因此能使西方基督教信仰與中國民俗文化模式相協調。這樣

的靈恩範式為理解中國當今基督教的發展動態提供了很好的視角。

在改革時代，由於容易讓人聯想到民間宗教的「迷信」特徵，靈

恩派信徒的信仰療法、施行神跡等做法，被國家和主流教會貼上了

負面標籤。各種反迷信運動和對邪教（尤其是法輪功）的打擊，使靈

恩現象污名化。’4現今在中國束南沿海，靈恩式醫治聚會仍吸引著

大量人群，但帶有官方色彩的神職人員對這類神跡的施行表示公開

反對。’5靈恩文化的復興充滿了活力與多樣性，然而對於三自教會

和整個基督教團體來說，它也帶來了副產品─形形色色帶有基督

教色彩的異端、邪教和表現出濃重的民聞宗教傾向的新宗教運動。

受靈恩派影響的基督教充分吸收了當地的民問文化，這使本土

教會網絡得以延展，幾乎成為基層農村基督教發展的理想模式。’6

即便毛澤束時代在極左路線影響下對宗教活動進行了嚴厲鎮壓，這

種非制度化的基督教也未曾根絕。相反，在政治壓力下，這一非傳
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統宗教實際上被重塑為一種由女性主導的靈恩式宗教，這是一種沒

有多少靈恩神學成分的靈恩傾向，並依託普遍存在於農村地區的神

秘主義文化框架而蓬勃發展起來。’7許多農村女信徒積極參與到

信仰醫治和驅魔實踐中。值得注意的是，靈恩派的本土化與她們的

屬靈權威存在著密切關聯。女性中心、基於個人經驗的信仰，遠比

早前由傳教士傳入的基督教更為活躍和富有生命力。在「文革」時

期，它成為基督教能突出重圍的主要原因。到上世紀80年代，中國

基督教已在很大程度上呈現為一種靈恩現象，由女性主導，並紮根

農村。然而由於缺少受過神學訓練的同工，再加上制度化結構的缺

失，帶有靈恩傾向的農村基督教團體很難被官方三自教會接納或馴

化，遂形成一種亞文化形態。

農村女性主導的靈恩基督教建基於當地的風俗習慣，具有高度

的綜攝主義（syncretistic）特徵，且缺乏國際化的社會宗教聯繫（不管
是現實的還是想像的），因此它往往被城市精英和知識分子認為是落

後低劣的。當靈恩取向的農村婦女遷入城市時，她們發現自己被裹

挾進從落後邁向現代的歷史洪流中，並在中國基督教的象徵世界裡

被污名化了。儘管她們對教會的貢獻有目共睹，但企業家和商人信

徒往往以審視批判的眼光注視著她們。曾經的溫州教會大多是靈恩

取向的，就像今天的河南和安徽農村一樣。’8時至今日，溫州很多

上了年紀的女信徒仍有很強的靈恩傾向。由於沿海工業化地區產生

了理性主義現代性的社會框架，因此當地大多數中青年男信徒有著

基要或福音派的身份認同，他們更重視以神學文本為中心的教會活

動，比如新近出現了神學研習熱潮。溫州多數商人基督徒受早期差

會所派生的信仰傳統影響較深，上世紀70年代經濟改革開始後，他

們躋身先富階層。其中有許多人堅定地相信，溫州的基督教傳統以

及他們自身的基督教家庭背景，使他們獲得上帝的庇佑，生意得以

成功。於是，這些商人基督徒開始積極參與教會事務，這導致社會

經濟精英漸漸主導了當地教會的管理架構。
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二、靈恩基督教發展中的矛盾張力

改革時代不均衡的現代化進程形成了割裂的城鄉關係。現代化

與理性化進程緊密相連，而能從這一過程中獲得合法性的，往往是

更重理性的都市基督教，而非農村的靈恩教會。現在的溫州基督教

由男性企業家信徒階層主導，呈現為理性、現代、進步的形象。隨

著社會流動的加劇及收入水平的普遍提升，男人被賦予在更廣闊的

公共領域中動員各方資源的社會期待。溫州的男信徒同樣背負著

這樣的社會期望，尤其被賦予建堂和植堂等方面支撐教會工作的期

望。然而，大多數女教友貢獻教會的方式卻是「奉獻」時間和人力，

而非資本或智力。她們在教會中也承擔起了「家庭領域」的職責，

如打掃和做飯，這體現了分層、互補的性別秩序。世界其他地方的

靈恩派，往往既支持男性壟斷正式體制內的職位，同時也贊同婦女

在特定儀式和神秘主義框架下的平等自主權。’9在溫州也是如此。

在溫州教會的培靈會中，女性信徒往往以情感釋放作為媒介，通過

特定的肢體動作和儀式表達對上帝的崇拜，在諸如此類的特殊場合

中，女性可以在教會中扮演主導角色。

20世紀早期，四處遊歷的本土靈恩傳教士開展各種奮興會，並

從中衍生出後來流行於中國教會的培靈會。在現今的溫州，〔培靈」

和「奮興」有時可以通用。它們並不是教會的常規聚會，而是可以持

續數天的特殊聚會，其目的在於實現靈命的更新，活動內容包括長

時問的祈禱和禮拜，以及貫穿始終的詩歌演唱。其中講道和見證通

常很短，且大多著眼於醫治神跡。致命傷病和日常疾病的治癒，往

往被歸因於聖靈辛勤的工作。此外，個人禱告也會同時進行，信徒

還會被鼓勵大聲說方言。這種迷狂的祈禱形式尤其體現了女信徒飽

含深情的虔敬之心，並構成了世界其他地方共有的靈恩禮俗。從失

控的哭與笑、歌與舞中，足以見得這類靈恩聚會的情緒強度。2“有

著較長屬靈經歷的婦女在當地被稱為「禱告婆」，在靈性復興的背景
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下，她們扮演著「儀式專家」的角色，引導參與者的軀體活動，如歌

唱、祈禱、哭泣、下跪、伸展雙手、認罪和懺悔，以此顯示上帝正

藉她們的口來說話。憑藉一支話筒，她們便能巧妙地調動情緒，營

造出狂熱的氣氛，使人們體驗到「聖靈充滿」。為了尋求情感爆發、

感受到「聖靈充滿」，許多婦女不僅參加自己教會的培靈會，還常

常到別的教會和地區參加類似的聚會。靈恩傾向的女基督徒與階層

等級分明的男性精英不同，她們認同普世的’憐憫心，強調自主的感

受，並尋求跨越階層區隔及會眾的界限。

一個值得注意的現象是，中青年男性羞於參加女性主導的培靈

會。當被問及導致這種性別化信仰實踐的綠由時，一些人簡單將其

歸因為男性是理性的，而女性是感性的。在刻板印象中，婦女因希

求虔誠的生活而僅僅專注於檮告。比如我聽說，一些虔敬的女信徒

（包括幾乎所有的禱告婆）既不看電視，也不讀報紙。這種認為女

性與情感表達和身體規訓相連、而男性則與理性和靈活性相連的觀

點，反映了男性精英在教會中所具有的隱性權力與威望。年輕一代

的男信徒，尤其是那些受過大學或神學院教育的男信徒，通常對這

類靈恩聚會持批判立場。他們將農村家庭教會中有靈恩傾向的婦女

看作「過去的產物」，並將她們的情感表達看作是「反智主義」或缺乏

必要「神學裝備」的結果。一位年輕人甚至譏諷教會中的培靈活動是

「卡拉OK大賽」，他戲譫那些婦女需要定期「充電」，以保持自己的

熱情。

在中國農村，培靈會在基督教的傳播中扮演了重要角色。這些

地區教牧資源稀缺，教會活動要依賴極少數沒受過多少訓練的巡迴

傳教士。許多農村的教會團體現今仍採取大規模公眾集會的形式來

佈道，這正體現了中國基督教傳教的口頭傳統。但是，隨著當地教

會引入基於文本的神學教育和專業的日常教牧關懷並逐漸實現制度

化，培靈會在中國基督徒宗教生活中的重要性大幅下降。這種情況

在沿海發達城市尤為明顯。在那裡，經濟發展及對海外基督教新動
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向的認知和接受，促進了當地神職人員的專業化（尤其體現在主日學

系統的建立）。

在溫州，教會十分重視定期舉辦的奮興會，但並不要求每一位

教友都參與其中。由於靈恩禮拜時發出的聲響太大，大型靈恩集會

通常在嚴格控制的環境下，如在郊區或附近山區租借的教堂或禱告

營地裡舉行，為成員創造一個近乎與世隔絕的環境，以便他們追求

親近上帝的靈性體驗。2’這一靈恩方式通常只被看作一個重要的補

充，並非教會健康發展的核’自機制。22這有助於形成一個相對獨立

和安全的女性靈性領域，但婦女的屬靈權威也被限制在這個女性主

導的環境內。商人基督徒組織的高調的佈道演講、高端晚會和派對

從不會邀請有靈恩傾向的婦女前去檮告、演講、佈道或分享見證。

中年生意人和年輕一代受過大學教育的基督徒，越來越多地將

基督教與西方的現代化以及文明和科學聯緊在一起，而女性靈性則

由於常與迷信聯繫在一起，而被看作落後的標誌。禱告婆有時會因

做法像薩滿而受到批評。當被問及介入實際事務的有效性時，她們

一般不願承認其禱告的實用性。為了避免被定性為從事迷信活動，

她們強調自己的祈禱是為了使人有更好的靈性生活，而這會自然而

然地導向上帝對物質生活的保佑。在一個案例中，霞姊妹回憶起，

溫州當地一位知名的基督徒老闆因鞋廠滯銷而虧損了很多，他和他

的妻子曾請她為鞋廠生意祈禱。她十分強調檮告在靈性上的本真

性，說她並沒有請求上帝直接幫他們賺錢，而是先試著幫他們找到

虧損的（屬靈）原因。原來，這位老闆讓他本是教會同工的媽媽幫忙

照料生意，而鞋廠的事務讓她無暇再去教會事奉。根據霞姊妹的講

述，當這對夫婦意識到這一「靈命的破口」時，他們哭泣、’隨悔，並

決定聽從主。他們知道，上帝一定會保佑他們。這之後僅兩個月，

他們就賣光了剩餘的存貨，掙了很多錢。這種將物質利益看作靈性

生活副產品的觀點，以及致富之前先提高靈性的需要，使檮告婆在

保持自己宗教理想的同時，為自己弱勢的社會地位找到了合法性。
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但同時，這種自我確認也使虔誠的女信徒繼續處於弱勢地位，教會

內的性別分工得以延續。

對禱告婆屬靈力量和靈驗禱告的消費，使老闆基督徒開始反思

自身信仰的實用目的，和在自我達致上所花費的工夫。他們常提到

一個令人沮喪的現實─「很少有老闆能在做好生意的同時，擁有

好的靈性」。的確，他們因為太忙而缺少個人的屬靈體驗，這意味著

他們往往只能轉而請求或僱用有此種體驗的人。男性老闆認為，他

們的經濟理性與自我形塑的努力會阻礙他們追求靈驗的神秘果效。

與此形成鮮明對比的是，禱告婆的屬靈權威卻恰恰來源於她們精心

維持的靈性與世俗之問的二元對立，以及她們在政治經濟生活中的

邊綠地位。儘管這些婦女在以男性為中心的基督教話語中被邊緣化

了，但她們對於形塑男性精英信徒矛盾的體驗和感知至關重要。老

闆基督徒對女性宗教服務提供者的運用，同時體現著市場道德觀和

反市場道德觀，這一矛盾的過程印證了魏樂博（Robert weller）所說

的「分裂的市場文化」。2 ,

三、全球化背景下的成功福音

溫州基督教的靈恩亞文化

20世紀早期，中國教會形成了保守的靈恩傳統；今天，烏托邦

式的致富成功之夢在中國社會盛行。靈恩基督教的發展，則在改革

時代將這二者調合起來。作為當地商人精英，溫州老闆基督徒往往

將自己看作上帝的管家，並把自己對教會的捐款看作對上帝神跡的

投資。他們中的很多人堅定地相信「付出的越多，上帝給你的回體

就越多」。24他們還強調做生意就是事奉上帝，相反，若沒有私人企

業，一個人就不能在教會把事情做好。普通信徒探知私人老闆聰明

能幹，並認為相比於其他平信徒領袖，他們對教會的幫助更大，尤

其是在處理政教關係與滿足教會財務需求方面。當地老闆基督徒在
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佈道中常常引用18世紀英國福音派復興中的重要人物約翰．衛斯理

(John wesley）的話，鼓勵企業家基督徒去「努力賺錢，努力存錢，
努力奉獻」。改革開放的總設計師鄧小平曾提出，「建設中國特色社

會主義市場經濟」、「貧窮不是社會主義」等解放大眾思想的口號，

公眾在計劃經濟時代壓抑已久的經濟野心在這樣的意識形態下得到

了釋放。作為「第三波靈恩運動」之顯要特徵的成功神學（ProsPerity

teaching）強調私人企業的生產力，恰恰在新的時代背景中呼應了這
一社會經濟的改革導向。

溫州企業家和專業人士基督徒階層的興起，極大地削弱了靈恩

婦女的權力，同時也削弱了以女性為中心、情感為導向的靈恩聚會

的重要性。2005一2006年問，我為一個基督教商人團契做志願記者，

有機會從內部觀察男性屬靈領導力的形成。我參與了很多籌備會

議，得以見證許多項目和活動的始終。最近兩年，我又去了幾次溫

州，回訪了幾位團契成員。這些男性精英基督徒讚許女平信徒在屬

靈方面給予自己的幫助，但又並不承認她們在教會的靈恩權威。他

們力圖通過神聖化自己經濟上的成功和提升溫州作為區域性宣道中

’自的地位，來獲得屬靈的聲望和道德優越感。許多溫州老闆將改革

時代個人商業的成功與溫州的快速發展歸功於〔聖靈的工作」，他們

也同樣希望借助聖靈的力量「讓中國變成世界的祝福」。用一位老闆

基督徒的話說，這是用另一種力量來帶動中國的發展。創業的成功

促使一些老闆基督徒嘗試躋身中國教會新一代靈恩領袖之列，其方

式即為闡述和傳播一個新願景─他們稱之為「中國異象J。根據這

種說法，中國不僅會在經濟領域騰飛，也會在精神靈性領域崛起。

簡弟兄時年30多歲，擁有自己的企業，他的說法十分典型：

國際社會密切關注著中國。從GDP來看，中國現在是第二大

經濟體；而在精神領域，中國將接過全球福音運動最後一根接

力棒。但中國首先需要更新和轉型。一些人必項站出來領導這
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場復興“塞朴我的個人經驗，我覺得最重要的事情是靈性的釋

放和醫治。要重新制定人生目標。為了對社會產生（靈性）影

響力，一個人必項追求商業生涯。

所謂的中國異象例證了這些商人通過話語建構新型精英靈性模

式的努力，這一靈性模式順應了國家和市場現代性的雙重需求，也

表達了他們重繪全球基督教圖景的信心。預言式的提法，展露出隱

藏在改革時代現代化和全球化之下的靈恩潛流。在教會團體中，闡

明這種預見的能力被認為是重要且極富價值的屬靈恩賜。男性精英

基督徒也像禱告婆一樣，預言未來將要發生甚麼，但不同的是，檮

告婆只需為實際利益祈禱，「沒甚麼大的負擔」，而老闆基督徒則往

往背負著宣教的使命。溫州的老闆基督徒十分喜愛一首名為〈宣教的

中國＞的詩歌，他們會在各種集會中反覆唱誦這首歌，而它恰恰體現

「中國異象」。裡面有這樣的歌詞：「我帶著使命向前走，要喚醒沉睡

的中國，縱然流血的時候，我也永遠不回頭。我帶著異象向前走，

要看到宣教的中國，將福音傳遍世界每個角落。」強烈的宣教意識滲

透在他們的敘事中，形成了對世界基督教領導權的獨特宣示。他們

渴求與西方競爭，希望通過向世界其他地方傳福音，獲得全球基督

教中的精英地位。在全球基督教運動中，中國基督徒很多時候都被

看作是在無神論體制中缺乏能動性的受害者，而公開預言中國將領

導全球宣教運動，則能幫助他們克服這種邊綠感。2 ,

如前所述，中國基督教有著靈恩根源，但今日社會對市場現代

性的熱烈追求已重構了其發展動力。對經濟現代化的屬靈神化，強

力推動了福音在欠發達地區和弱勢農民工群體中的傳播。為了回體

神的賜福，同時展現商業成功在精神和道德上的重要性，很多商人

領導的都市教會開始向內陸農村和西南部貧困少數民族地區派出佈

道團，許多全國各地由溫州基督徒開辦的工廠也定期舉行大規模的

佈道會。不管是在話語層面還是實踐層面，溫州教會都將商業與宣

教聯繫起來，這為一度被邊綠化的中國基督教修建起連接社會整體
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的橋樑，尤其是在改革導向國家所倡導的「發展是硬道理」的背景下。

溫州基督徒無論男女，都認同順服聖靈的重要靈性意義。但對

於聖靈作工的方式，以及如何實現被聖靈引導的理想狀態，不同群

體聞卻存在顯著的理解差異。男性通過追求適合商業發展的成功神

學和福音佈道，來運用屬靈權威；而婦女則用禁欲主義、神秘主義

和情感化的奮興主義（revivalism）來尋求屬靈力量，正是後者在社會

政治紛亂的20世紀初，鞏固了中國基督教早期的發展。

儘管本土教會團體中存在著對靈恩與現代性截然對立的認識，

對於男性精英來說，高度情感化的基督教形式在實踐中仍然具有吸

引力，特別是當它來自海外、並能喚起他們對現代性之屬靈根基的

想像時。溫州地區廣泛的海外聯繫便於新宗教概念和權威的傳入。

近年來，一種男性精英形式的靈恩運動已成為宗教方面的主要舶來

品，它有著現代企業式的外表，並淡化了誇張的情感表達。以下是

筆者曾親身經歷的一個例子。在某一酒店的宴會廳，幾個美籍華裔

基督徒商人（也是國際全備福音商人團契成員）正在演講並分享他

們如何結合信仰與個人商業的見證，聽眾大多是溫州當地的商人，

其中既有信徒也有非信徒。除了強調個人靈性與商業成功的關聯之

外，他們還強調在中國的基督教發展中商人可以承擔的重要角色，

並反覆駁斥「一個人需要放棄他的生意才能事奉上帝」這樣一種他們

認為過時的觀念。比起教會的常規活動，當地的商人基督徒更喜歡

這類活動，因其主題新穎，風格現代而富於創新，能夠更好地適應

企業家的口味和需求。這類活動同樣讓人印象探刻的，還有其富於

情感表現的靈恩風格。我多次聽到當地的老闆基督徒不無羨慕地評

論海外華人信徒富有情感的禮拜。對於那些善於祈檮和落淚的海外

商人，溫州的老闆基督徒給予了很高評價。一些人意識到，比起這

些海外弟兄，他們自己太過壓抑了，而信仰本應使他們「自然、放

鬆」。他們也想模仿海外弟兄的西式舉止，比如與其他人擁抱。一

位當地的老闆基督徒甚至問道，英文中的「擁抱」要怎麼發音。他
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們中的一些人，已在情感釋放與現代商業成功之間建立起潛在的聯

緊。顯然，靈恩基督教最初能吸引他們，是因為其禮拜的「現代」風

格（而非靈恩派的意識形態或神學思想），以及他們想要與國際接

軌的渴望。事實上，也只有在男性精英的語境下，而不是在婦女面

前，商人基督徒才會覺得哭泣和情感釋放不僅可以接受，而且是值

得嚮往的靈性實踐。儘管那些「聖靈充滿」的火熱場面對於商人基督

徒來說十分具有吸引力，他們中大部分人還是會抗拒將當地教會治

理結構也靈恩化的想法，同時也拒絕接受「靈恩」這一時下多少具有

貶義的標籤。溫州的例子，與其說體現了新靈恩派（neo一Pentecostal

Christianity，即五旬節教會體制外的新靈恩運動）的全球化，不如說
是富有抱負的中國當地信徒通過參與資源極其豐富的男性華裔基督

徒的全球性網絡，為自己尋求走向世界的機會。’"

溫州老闆基督徒運用把福音傳回耶路撒玲的話語，把自己的商

業抱負置於更大的社會框架中。同時，這也為他們在更大的中國基

督教團體中取得靈恩權威提供了合法性。企業家基督徒建構的話語

共同體不斷發展，與此同時，以當地商人為主要福音目標的新教會

和新的團契組識迅速增多。然而，這種教會發展模式需要依靠少數

靈恩式領袖，因此很容易因個人原因（如領袖間意見不和）導致分

裂，而這些新建的教會和團契組織也被一些資格更老的當地教會指

責是從他們那裡「搶羊」（意即爭奪信徒資源）。

因為將婦女與感性及思想狹隘聯繫在一起，男性教會領袖對女

性在教會中的高比例表示十分憂慮。儘管如此，對很多人來說，不

善於表達情感也許是他們不願順服聖靈的外在表現。鑒於社會規範

希望男性在公共場合更加自制、更能控制情緒的流露，一些人已注

意到靈性的釋放需要在他人引導下進行。與海外靈恩派基督徒的交

流，被他們看作是培養自身感性和靈性的重要途徑。例如，當地一

位中年傳道人在一次週日的佈道中分享了他的難忘經歷：在參加一

個香港靈恩派教會的禮拜時，禮拜者的痛哭、喊叫和倒地讓他驚異
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圖2 . 1在溫州當地一間星級酒店的宴會廳裡，美籍華裔商人帶領下的崇拜聚會

不已，他對自己只能在別人協助下「撲倒」感到難堪。當地一位商人

兼青年團契領袖分享了類似的經歷，在見證中他將自己最近對靈恩

派的興趣追溯到四年前在溫州與一位台灣信徒的偶遇。他讚賞那位

信徒充滿感情的分享，以及孩童般謙和的態度。他還從那位台灣信

徒那裡學到了靈恩派的按手禮。後來，在一次團契聚會前，麥克風

突然出了故障，他即用那位台灣靈恩派信徒教他的方法，將一隻手

放在麥克風上，並向上帝說明情況。據他說，問題便奇跡般地解決

了。在那之後，他便離開了當時所在的受改革宗神學影響的教會，

加入了一個有靈恩傾向的新的郊區教會。

男性基督徒越來越強調正統基督教的文本知識，這並不與他們

渴求直接的神秘體驗相衝突，對一些野心勃勃、在市場中尋求更大

機會的人來說，就更是如此。年輕一代中國靈恩基督徒的信仰和實

踐，往往經第三波全球靈恩運動塑造。簡弟兄便是這樣一個例子。

他花了很多工夫向我解釋和證明，他與禱告婆的做法體現的是靈恩

的兩個不同版本。而上帝神跡的顯現遵循了市場原則，是理性化的
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結果。按照他的說法，「靈裡宣告」是關鍵：

禱告婆那種冗長的祈禱跟迷信一樣，它狸面不涉及任何「屬靈

爭戰」或聖經塞礎，只是那些禱告婆自吹自擂罷了。和它比起

來，靈袒宣告要更根本些。靈袒宣告是去（從撒旦那狸）釋放

原本說屬你的財富。財富的轉換甚麼時候務生，是上帝來決

定。別人的億萬之財不會突然意外地變到你的賬戶狸，上帝

只會給你駕馭和管理他人財富的力量，或者讓你成為富翁的客

戶。也有可能是這種情況：政策變化之後，某個企業需要合併

或重組，這時，一個你以前從沒趣過面的人，通過你的朋友圈

子突然找到你，將這個千載難逢的機會交給了你。上帝會把財

富轉移到跟隨他心意的人手中。

乍看之下，「靈裡宣告」與禱告婆的祈禱並無根本不同─它們

都強調超自然力和上帝在物質形式上的賜福。然而，這些年輕的靈

恩信徒從海外靈恩派教會那裡學到宗教教義、獲取文化資源，這使

他們所提的物質要求要顯得更加理性、綑緻和明確。從這點可見成

功福音在全球傳播的影響之深遠。27

海外華裔中文流利，又身為男性精英，在靈恩派向中國教會施

加影響的過程中，他們所扮演的角色不言而喻。在基督教發展迅

猛的沿海城市，靈恩亞文化的發展是否已同步於全球靈恩運動，卻

仍須存疑。溫州郊區新成立的一些傾向靈恩的教會團體因脫離母

會，強調致富、健康和說方言，而引起了當地主流教會團體的猛烈

批評，當地一些基督徒甚至攻擊其禮拜風格是可怕的異端。儘管如

此，相較於內陸農村省份婦女主導的教會網絡，以及中國主要大都

會由知識分子主導的家庭教會，位於沿海商業城市的基督教團體更

易受到全球新靈恩運動（Charismatic Movement）的影響。這些本土團

體不同於傳統五旬節教會，主要在非宗派的獨立教會體系內推動靈

恩亞文化實踐的擴展。
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圖2 . 2溫州市郊一新興現代化教堂中正在舉行的靈恩式崇拜聚會

四、結語

靈恩是一種主動追求聖靈臨在體驗、帶有強烈情感傾向、著重

於神跡奇事與靈性更新的宗教形態。自20世紀伊始，它便成為了中

國基督教不可缺少的標誌性特徵。30年代，在非基督教運動（1922-

1927）的餘波與抗日救亡運動的影響下，早前的中國基督教領袖，帶

著反帝民族主義情結，借助靈恩形式，渴求不需任何中介而能直接

進行神人交通。他們推動中國基督教脫離外國控制，通過奮興會、

培靈會和巡迴福音佈道，使其在廣大內陸地區廣泛傳播。”“受到靈

恩影響的農村教會因其非制度性、千禧年信仰以及吸收民問宗教和

文化元素的能力，在文革時期得以僥倖延續，並於改革時代蓬勃興

起。對一些年老的基督徒來說，曾經受難的遭遇反倒加深了他們對

上帝超自然力量的依賴及其自身的靈恩傾向。

現今中國官方基督教團體雖然在很大程度上脫離全球基督教運

動獨立發展，但仍受到20世紀早期奮興運動的持久影響。甚至在強
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調理性和系統神學的現代中國教會團體中，靈恩派的屬靈傳統也保

有影響力。”面對沿海經濟發達地區的靈恩運動新浪潮，官方三自

教會也不願否認其價值和重要性。三自愛國會主辦的基督教月刊《天

風》在2010年刊登了一篇題為＜「靈恩」現象考察及反思＞的文章。儘

管作者慨歎靈恩聚會的無序和情緒化，並認為其對神秘體驗的追求

會犧牲對聖經真理的持守，但也指出：「純正的靈恩追求有利於推動

宣教和傳福音事工的開展⋯⋯注重禱告、讚美和敬拜的聚會方式在

一定程度上增強了教會的活力，緩解了傳統教會形式化和僵化的危

機。」’”這位教牧人員對靈恩的矛盾心理，凸顯了中國基督教在發展

過程中，圍繞獲得屬靈力量與進行系統神學論證這兩大議題產生的

矛盾動力。在改革時代，靈恩亞文化的興起既回應了個人主義式的

物質追求，也繼續延續了深深紮根於農村的神秘主義文化傳統。

當代中國基督教的發展具有較強的區域性特徵。”正是在這一

區域背景下，靈恩基督教的亞文化得以脫離主流神學思想體系的影

響和限制，逐漸擴散發展。而溫州這一區域基督教的案例也表明靈

恩並非現代性的「他者」，其全球擴散實際反映了現代性框架下的宗

教創新。
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第三章

上帝的「中國異象」與屬靈民族主義

靈恩基督教內置的強烈情感動力與民族主義運動中的大眾情感

表達，具有相近的自發性與草根性。儘管兩者的思想內核並不一

致，但這一情感面向的草根宗教表達不僅可以助燃民族主義，同時

也使中國基督徒的民族主義行動較世俗國家主導的民族主義（state

nationalism）更易獲得西方基督教世界的認可。這在歷史上和當今時

代似乎都是如此。

一、基督教中國化中的民族主義意識

清末民初，面臨救亡圖存的歷史關頭，部分中國近代精英在傳

教士的影響與鼓動下，發展出這種民族主義意識形態─將中國建

設成為比肩西方列強的現代國家的觀念，並將基督教當作振興民族

靈魂的唯一希望以及獲得西方支持的籌碼。’這或許是民族主義自強

夢想與基督教在中國歷史上最早的交匯。

出生於中國的美國傳教士與燕京大學首任校長司徒雷登（JohnL

Stuart）在1 925年五卅運動後發表的題為〈基督教與民族主義＞的文章

中指出：「隨著目前中國人民民族自我意識的覺醒，他們理所當然地
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要反對任何削弱其追隨者愛國熱情的組織和信念。為了使我下面要

講的話不至於被誤解，我首先表明我的立場和中國人民要求修改外

國條約的立場是一致的，即一切不平等現象都應該被改正─一切

不公正的權益都應該被取消。我承認這些要求是公正合理的，我也

確信那些對此問題採取積極友好承認態度的國家和中國一樣，從中

取得真正的利益。不僅如此，我還認為現在支配著中國人民思想的

民族主義感情，正是這個國家有希望的現象。」z以司徒雷登為代表

的部分西方傳教士在20世紀初風起雲湧的反帝運動中選擇站在中國

一邊，同情中國人民的民族意識，並將基督教與民族主義的關係作

積極闡釋，以促使教會「中華民族化」。’這也從一個側面反映了民族

主義與民族覺醒在早期基督教中國化進程中扮演的重要角色，甚至

可以說它催生了20世紀初基督教在華發展的〔黃金時代」，體現了從

西方差會向本土中國教會的過渡性。4在21世紀初，經歷了半個世

紀巨大的社會變遷，並隨著中國經濟全球化的進程加劇，一種新型

的基督教民族主義意識使基督教的中國化上升到一個新的平台。

受強調競爭意識與適者生存的市場經濟文化影響，沿海地區的

中國教會已被新興商人群體注入了企業家的競爭和創新精神，溫州

的獨立教會領袖更看到了躍升更大國際宗教舞台的機遇。對他們來

說，這種國際躍升並非要以否定中國自身的世俗主義政治傳統（包

括激進的社會主義歷史）為前提，而是如何更積極地看待和利用歷

史上國族建設留下的獨特政治話語、社會記’億與大眾情感，並以此

為基礎彰顯其屬靈能量與意義。換句話說，老闆基督徒作為在溫州

獨立教會發展過程中起帶頭作用的新興基督教商人群體，不僅為中

國基督教的發展植入了自己的文化邏輯，也為中國仍在進行的國族

建設運動帶來嶄新的宗教靈性元素。本章即以他們的話語為分析對

象，探討當代中國基督教內部的屬靈復興（sPiritual renewal）如何和

地方上自發的草根民族主義情感（popular nationalism）交匯。在嶄
新的商業世界所取得的成功，激勵著這些男性精英基督徒在教會中
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找尋靈性上的聲望與構築屬於本群體的精神高地。為此，他們為

自身在改革開放中所取得的經濟成就編織了一套屬靈敘事（sPiritual
narrative)，並向教內外傳播一個被其稱作「中國異象」的新願景。他

們積極響應國家現代性的民族主義話語，深信中國不僅會在經濟領

域騰飛，也會在精神靈性領域崛起，還將由一個接受宣教的國家轉

型成一個對外宣教的國家。

改革時期的基督教發展，與民族記憶及民族主義想像有著密

切聯緊，而這一基督教發展恰與黨和國家對世俗民族主義（secular

natinnalism）的推崇相左。中國當代的世俗民族主義其實是民國時期

國民黨政權的遺產。美國歷史學者張倩雯（Rebecca NedostuP）對國民

黨在南京十年時期（1927一1937）的世俗化方針和國家建設的努力進行

了細緻的歷史考察，指出世俗民族主義的困境在於否定了宗教在建

設中國現代文明和現代化進程中的角色，並借助強力抑制與宗教符

號及儀式緊密結合的民閒團體的自發情感表達，使得民族主義淪為

空洞和流於形式的政治動員話語。5這一世俗民族主義至今仍影響著

中國宗教的發展走向與地方社會的秩序。浙江〔三改一拆J風波中，

大量的教堂十字架被拆除這一事實即反映了新時期國家消減神聖權

威和重塑地方秩序的企圖。不過，儘管近代以來國家一直將現代化

與世俗化並舉，但也並未完全壟斷現代民族主義話語。後者已成為

地方宗教團體的自發情感表達渠道以及合法性的來源。

自20世紀50年代早期外國傳教士遭新中國政權驅逐以來，基督

教的人事組織架構實現了本土化。但是，由於缺乏主導性的解釋性

權威，中國本土基督教呈現出混雜且碎片化的特徵。“如前所述，靈

恩影響下的城市基督教復興與改革時代中國現代化和全球化背景下

興起的草根民族主義情緒之問，具有某種相互勾連的關係。筆者使

用「屬靈民族主義」一詞來刻畫這樣一個多層次的進程：處於優勢地

位的中國城市基督徒將民族國家的規範內化，把自己塑造成同國族

建設規劃相符合的現代宗教主體，並在基層草根社會適應並推動了
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民族主義的振興。7屬靈民族主義隱含在中國沿海一些精英商人基督

徒的行為實踐之中。20世紀初，許多早期的革命派和城市裡的專業

人士深受西方傳教士影響，並冀望借用西方新教的民族主義概念來

將中國建設為現代民族國家。其時，將中國建設成為基督教共和國

的觀念頗受這一群體的歡迎。當代中國精英基督徒的屬靈民族主義

也恰恰呼應了這種國家觀念。8當然，這並不說明基督教與中國的精

英民族主義之間有著內在關聯，而是表明基督徒的民族主義話語凸

顯了當代中國一種精英式的信仰形式。除此之外，本章還將說明，

國家主導的民族主義敘事並非f占據了絕對壟斷的霸權地位，它還為

另一種草根版本的民族主義的興起提供了話語空間，後者與邊陲沿

海地區的地域認同和宗教認同並不衝突。

二、商人精英的傳教激情與改革成就的屬靈解讀

1949年以前的中國教會（尤其是天主教會）主要由西方差會所掌

控，但在溫州，六個基督新教宗派（或宣教團體）中有一半都是由當

地華人基督教領袖獨立於外國差會而建立的。”1949年之前的溫州教

會運動強調本土基督教領導權和教會本土化，而現今的溫州由企業

家主導基督教發展，這在某種意義上可以說正是對前者的繼承。自

中國上世紀70年代末進行經濟改革後，溫州的企業家基督徒在產銷

中迅速發家致富。致富後，他們與教內團體的聯緊更加緊密了，因

為他們堅信，自己取得商業成功的直接原因是家鄉溫州的基督教傳

統，是他們家庭的基督教背景使他們獲得了上帝的庇佑。這種超自

然因果關係的普遍觀念使得許多原本並不那麼虔誠的企業家基督徒

到聖經中尋求意義，進而點燃了他們傳播福音的熱情。通過「回體

神的恩典」這樣的流行說辭，當地教會領袖甚至能從過去不怎麼熱

忱的商人基督徒身上調用資源、獲得支持，以大力開展各種教會工
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作，尤其是在建堂和植堂方面。而改革時期作為商人精英的老闆基

督徒，更高調宣稱經商就是在事奉上帝。

與全職事奉的教會領袖相比，這些聰明能幹的私人老闆顯然對

教會的幫助更大，尤其是在教會面臨國家的政治壓力時更是如此。

關於溫州私人企業家中基督徒的比例，目前並沒有準確統計信息。

根據溫州基督徒總人數（約100萬人）和商人、企業家所佔人口百分

比（5%)' 0推算，21世紀初溫州大約有五萬名企業家或商人信仰基

督教。另外，他們的親友中有為家庭企業工作的，白領員工中也有

財力與「老闆」相當的，如果我們把這部分人考慮進來的話，這個數

字還要高得多。基督徒身份對於溫州企業家的生意運作並不是必需

的，但當他們與當地、國內甚至國外的商人基督徒夥伴聯絡時，這

一身份無疑為之帶來了巨大的便利。在商界，企業家基督徒不僅（通

過基督教的道德話語）把自己包裝得比非基督徒企業家顯得可靠，還

得以調用非基督徒所沒有的教會關係網絡。通過將大量商業財富投

入到各種教會項目中，這些商人基督徒在當地教會內重新詮釋了權

力和財富的意義與價值。

在應對國家的壓力和社會經濟的劇烈變革時，中國的天主教徒

傾向於發展成聯繁緊密的信仰團體，並保持一種自我孤立的態度，

即使在國家採取更加寬鬆和務實的宗教政策後仍是如此。”商人精

英基督徒則相反，即便未經批准的教會場所和教會活動偶爾會使他

們受到政府打壓，他們仍然願意把信仰整合到改革時代下的政治經

濟發展浪潮中。’2為了應對和緩解基督教在無神論國家中邊綠化的

狀況，在教會的語境中，商人精英基督徒傾向於對民族主義意識形

態和市場現代性持認同態度。

溫州男性精英基督徒受靈恩傾向影響，一方面把靈恩作為一種

表達強烈民族主義情感的工具；另一方面，他們利用民族主義願

景，在改革時代中國現代性的語境下構建屬於他們的屬靈權威。為

了確保溫州教會的領導權掌握在中國福音派的勢力範圍內，許多人
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設法從過去西方基督教的文明化工程（c ivilizing Project）中尋求合法

性和影響力。有些人把西方在中國的傳教歷史看作他們如今需要盡

力實現中國異象的一大原因─這是為了向一百年前那些在中國死

去的西方傳教士們「還福音債」。他們通常用一個設問來表達這個觀

點：「就連那些外國人都對中國有這樣的負擔，那我們呢？我們應該

做些甚麼閑他們經常在演講和佈道中引用英國傳教士戴德生牧師

(J . Hudson ' ray]or , 1532一1905，中國內地會的創辦人）的話，其中最
常被引用的是：「假如我有千鎊英金，我會交給中國；假如我有千條

性命，我會交給中國。」”有趣的是，我從沒聽人提起過這句話的下

半句：「不！不是交給中國，而是交給基督。我們為主所做的會嫌太

多嗎？對於這樣一位珍貴的主，我們可能做得足夠多嗎？」這一偏頗

的引用表明對西方傳教士話語的精心利用是有意為之，意在激勵民

族主義感情和提升中國異象在當地基督教團體中的位置與影響力。

三、海外宣教異象背後的民族榮耀與民族主義想像

對現代化和經濟發展的靈恩式神化，強力推動了欠發達地區的

福音傳播。為了償還神的庇佑，同時展現經濟成功在精神和道德

方面的重要意義，很多商人領導的溫州教會向中國內陸農村和西南

部貧困少數民族地區派出了佈道團。即便如此，中國異象的終極

目標是要到中束地區的穆斯林國家傳福音，並把福音最終傳回耶路

撒冷。’4儘管有西方觀察家認為「傳回耶路撒冷運動」是個騙局，' 5

但在現今的中國教會裡，許多人都相信福音來自耶路撒冷，最終也

必將再傳回耶路撒冷。按照他們的說法，這就像接力賽跑一樣，為

了實現把福音傳遍全球的偉大使命，不同的國家和人民在不同時期

扮演著不同角色。由於看到了中國日益增長的政治經濟力量和國際

影響力，溫州許多老闆基督徒深信，現在輪到中國來承擔傳福音回



第三章上帝的「中國異象」與屬靈民族主義53

耶路撒玲的偉大使命了，中國將接過這場傳道征程在亞洲的最後一

棒。’“比如，當被問到為甚麼中國比其他任何國家都更有資格來執

行上帝的計劃時，一位老闆基督徒是用這樣的方式解釋的：他列舉

了四件近幾年發生的「盛事」，來描繪出盛世中國的景象。’，這些

展現中華民族榮耀的事件包括：中國加人世界貿易組識、舉辦北京

奧運會、舉辦上海世博會，及神州六號載人航天飛船成功發射。除

此之外，這些老闆基督徒還不斷提到溫州教會是中國第一個城市教

會，以及溫州被稱作「中國的耶路撒玲」，以此來說明溫州註定要在

傳福音的全球接力賽中承擔領袖職責。接力賽這個比喻不僅僅包含

了合作和協調，更重要的是，它意味著全球性的競爭。

值得一提的是，在以下方面，溫州的城市精英基督徒和世界各

地的靈恩基督教領袖表現出驚人的相似性，即在教會事工及其傳教

中積極利用世俗資源和社會網絡。溫州基督徒企業家之間存在一個

共識：對於傳福音這一偉大使命，他們比中國其他基督教群體（即地

下家庭教會、三自教會、農村教會或城市知識分子基督徒）擁有巨大

的優勢，因為他們有著強勁的經濟實力，並能利用現有的全球性溫

州商業網絡（這些資源在他們看來是上帝預先就設定好的）。一位年

輕老闆的說法很典型：「上帝使用改革開放和我們的創業，來建立一

個完整的商業網絡，這是一個全球性的網絡，而不只是全國性的。

中國教會想要履行把福音傳回耶路撒冷的偉大使命，就需要依靠溫

州的人脈。溫州人遍佈世界各地，溫州人必須（在這次宣教中）做領

頭羊。」另一位老闆在談到世界福音傳播的地圖時，以更簡潔的語言

回應了他：「世界看中國，中國看溫州，而溫州看我們這些企業家基

督徒。」他們說這些話時所表現出的激情和堅定，給人留下深刻印

象，他們的語氣將其承擔世界性宣教的強烈使命感彰顯無餘。這種

自我提升的方式同樣可以在溫州華僑基督徒身上看到。那些移民商

人常常把溫州在經濟上的成功與其在承擔世界宣教使命上所發揮的

作用相提並論。
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溫州老闆基督徒對於世界性宣教的強烈使命感，有些時候能夠

激發他們的跨國想像，即想像一個由溫州主導的中國向全世界宣教

的運動。大眾傳媒對溫州人全球性商業擴張的報導更助長了這種想

像或者幻想。憑藉炫耀性消費和大張旗鼓的世界性投資規劃，溫州

老闆們已經吸引了中國媒體的注意。2006年6月初，幾乎所有中國

主流新聞媒體都報導了溫州商人王偉勝收購一家阿聯酋國營電視台

一事。當時王偉勝是一家服裝廠的老闆，同時也是阿聯酋溫州商會

的副主席。他的新電視台預計將有四億說阿拉伯語的中束和」匕非觀

眾收看，人們希望它成為未來中國企業進入當地廣闊市場的貿易信

息橋樑。許多中國人把王偉勝的事跡看作中國綜合國力提升的又一

表現，或者認為這展現了溫州商人大膽冒險和愛出風頭的一面，而

溫州的城市精英基督徒感知和詮釋這一事件的方式，卻超越了國家

認可的敘事界限。前文提到的企業家基督徒團契中的一位主要組識

者─一個年輕老闆─在為團契所準備的提案中，以一種類似於

中國國家主導的文明建設工程的語氣說道：

溫州的王偉勝買下了一家阿拉伯國營電視網，並且把它改名為

「阿里巴巴商務衛視」。這家電視自八月一日起就要閉始播放節

目了。塞督教會十分重侃「阿拉伯世界」，已經使用了各種方法

使那種的人們改宗。但我們目前還沒看到甚麼「大動作J。我們

派了許多傳教士過去，也付出了很大代價。在我們要求人們在

阿拉伯世界盡心傳教時，我們不應該忘記探討傳教策略問題和

方法的可行性，在做世俗工作的同時傳教、在商界打拼的同時

事奉上帝，這在現在已經成了一種共識，所以我們應該更加強

調國際視野·整體佈局、廣泛參與和深度影響！也許我們希望

王偉勝是一個塞瞥徒。或者也許我們應該為此做點甚麼或反思

點甚麼。無論怎樣，溫州商人和溫州商會將會齊心協力，創造

更多奇跡！可能上帝正在用一些東西桃戰我們、激今我們的傳
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教戰略和技巧！溫州人的腳印遍及丑界，溫州企業和溫州商會

遍佈全球各地。所有這些都能充當「把福音傳回耶路撒冷」這一

使命的中轉站資源。這些資源已經被整合進傳教的戰略規劃了

嗎？海外華人有百分之八十都住在東南亞，關鍵是怎麼用他們

的雙語青景來為傳教牽線搭橋。溫州人有很多渠道和資源可以

利用，如果我們能在傳教全球化時代「做出表率」，大家都會關

注我們、看重我們。

這些話反映了溫州許多老闆基督徒的抱負。他們想要推廣所謂

福音傳播的中國模式，認為它能產生全球性的探遠影響。有趣的一

點是，這個非基督徒溫州老闆的故事竟能帶給他們如此巨大的期待

和想像的空問，促使其思考要如何有策略地把福音傳回耶路撒冷。

同時，這一抱負還鞏固了他們在教會的文明化工程中的領導地位。

隨著全球靈恩基督教的發展，教會變得有能力使用現代通訊工具和

倉U業手段。使用大眾傳媒來推進全球性宣教的設想，反映了當地教

會中瞭解媒體技術的企業家領導層的興起，這正是全球靈恩基督教

在這一新的發展階段的重要特徵之一。’8

海外華人基督徒賦予溫州企業家信徒極大的權威與合法性，幫

助他們接過世界宣教的最後一棒。在田野調查中，我曾跟隨幾位溫

州商人基督徒到地處沿海的廣束省，參加一個在四星級度假酒店舉

辦的企業家基督徒會議。在那次為期三天、題為〔經商就是事奉」的

會議上，給我留下深刻印象的是，參會者無論是來自中國大陸，還

是北美華人移民，都懷有明顯的民族主義情緒。會議上的報告和討

論不但強調了中國在世界政治經濟和全球福音傳播中的重要性，而

且著眼於中國在這一運動中的戰略目標與使命，即把福音帶到由伊

斯蘭教所控制的中東地區，並最終帶回耶路撒冷。會議上甚至還展

示了一幅從中國到耶路撒冷的傳教路線圖。全體參會者一同在這張

地圖前祈禱。「神真的想要使用中國」這句話不斷出現在「聖靈充滿」
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的會場中。還有人宣稱，當中國的全球性傳教任務完成後，中國將

成為世界上最受尊敬的國家。這明顯與「重新屹立於世界民族之林」

這一世俗官方的說法相呼應。這一切都表明，民族榮耀感和民族主

義想像成為溫州基督徒海外宣教的重要動力和資源。

四、對毛澤東革命傳統與改革時代市場現代性的

精英式歌頌

朱弟兄是一位正值中年的服裝廠老闆，也是一個新成立的當地

商人基督徒團契的創建人之一。這個團契模仿一個設立在美國的靈

恩團體─國際全備福音商人團契─而建立。作為當地一個靈恩

基督教領袖，他會在團契聚會上激情澎湃地分享他從上帝那裡獲得

的宏大願景，並將他所設想的在世界範圍傳播福音的使命與毛澤東

的革命戰略並舉。他宣稱，自己的目標是把溫州建設成為屬靈的延

安：「溫州就像個教會聖地、中國的耶路撒冷，就像是毛澤束的延

安。延安是中國共產黨的革命聖地，而只有屬靈的延安才能（從靈

性上）解放全中國。」朱弟兄受到韓國的世界第一大教會─由靈恩

派牧師趙鋪基所建立的汝矣島純福音教會─的震撼和激勵，他確

信是韓國的大教堂計劃觸發了韓國的屬靈復興以及現代化發展，因

此他也積極主張要在當地組織建設一座超大型教堂。與過去家庭教

會領袖所持有的強烈的反政府情緒相反，朱弟兄相信「上帝已經用

無神論清理出了傳播福音的空問，而只有我們這些職業人才具有在

中國點燃復興之火的合法身份，並且承擔著把福音帶回耶路撒玲的

責任」，因為這些精英信徒可以「代表家庭教會，代表企業家，代表

三自愛國運動。三自愛國運動和家庭教會都幹不了大事。（政府批准

的）牧師甚至都不能（未經許可）跨省去佈道。」在這裡，他明顯模仿

和借用了中國共產黨〔三個代表」的措辭（〔三個代表」即中國共產黨
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始終代表中國先進生產力的發展要求，代表中國先進文化的前進方

向，代表中國最廣大人民的根本利益）。’9

像朱弟兄這樣的男性平信徒領袖在競爭屬靈領導權時，可以利

用自己豐富的社會經驗，在教會中使用〔三個代表」這樣的官方辭

令，以及「屬靈的延安」、〔中國的耶路撒冷」等有力的比喻。如果

沒有這樣一個話語上的屬靈化過程，他們將難以把個體商業發展嵌

人到基督教的靈性框架中，因為保守的中國基督教傳統對富人存有

很探的偏見，使後者難以直接將市場理性轉化兌換為教會內的靈恩

權力。把福音傳回耶路撒冷的計劃正是屬靈民族主義的一個具體例

子。它體現出男性精英試圖通過話語構建一個中國式的屬靈精英模

式，此外，它還與國家現代性和市場現代性相互協調，以此達到男

性精英領導中國基督教的全球性文明工程之目的。如前一章所述，

預言行為本身也暴露出潛藏在改革時代現代化和全球化背景中基督

教復興之下的靈恩傾向。就像富有屬靈經驗的女性基督徒一樣，這

些男性精英基督徒也對未來將會發生某事做出預言。這被認為是一

項重要且珍貴的屬靈恩賜。

鑒於靈恩運動（通常和年老的女平信徒有關）的合法性在理性

化的市場現代性背景下逐漸削弱，溫州商人基督徒通過將適合商業

發展的成功神學與高度的民族主義願景相結合，以此展現其屬靈

權威。這些商人在談話中頻繁地提到一個轉型中的「靈性的市場經

濟」。在這一體系裡，三自愛國運動被視為仍然遵循高度計劃性的

教會發展模式，而家庭教會則被類比為「資本主義的尾巴」，屬被打

壓的對象，在社會主義國家意識形態下受到限制與背負污名。在商

人基督徒看來，他們的教會發展計劃與鄧小平將計劃經濟轉變為市

場經濟的改革相配套。照這些抱負遠大的干信徒領袖所說，正是在

這一充滿了政治不確定性和政策模糊的過渡時期中，才存在對於教

會發展前所未有的戰略時機。一位平信徒領袖在小組分享時不禁自

問：「如果我們錯過這一時機，我們要怎麼向神交代？」
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如何在這一新興的靈性市場經濟中搶佔先機，將需要進一步深

入討論甚至爭辯。中國精英信徒群體之問是否能夠就此達成共識

或許並不重要，重要的是，他們指出了存在於中國令人矚目的經濟

發展和溫州教會的屬靈發展之聞、在他們個人取得的商業成功和他

們在教會中持續上升的地位之聞、在中國的國家資本主義和本土性

的中國靈性市場經濟之問的相似之處，他們憑藉這些隱喻獲得了權

力、合法性和重要敔示。

然而，把他們的宗教信仰簡單理解為一種幫助他們獲得世俗成

功並使他們出人頭地的策略，並不公干。實際上，在他們看來，市

場中的成敗不可避免地與他們在道德和精神領域的地位有關。一位

商人基督徒對這種屬靈世界觀的看法很具有代表性：

撒旦正在四處補食我們的靈魂，靠吃人的靈魂而活。很多企業

家，包括一些塞督徒在內，都有邪靈。這點尤其反映在他們搞

婚外情上。他們不知道自己需要禱告。我們需要超自然力量來

做成事，這樣我們才能保持激情。沒有經歷屬靈爭戰的人會變

得平庸。

在改革時代的市場化背景中，基督教信眾追逐經濟成就，並越

來越認同理性化和靈性的個體化、私人化趨勢。在這一趨勢作用

下，女性主導的、以農村為基地發展的靈恩基督教正逐漸由以男性

精英為中心的基督教所代替。沿海發達地區新建的中國城市教會具

有如下的典型特徵：男性精英佔據領導地位，教會採用避免政治激

進主義的保守神學觀，並且熱心參與國家建設。它們對發展個體化

且高度自治的中國式靈性的重視，使其區別於被政治化的北京知識

分子家庭教會，後者堅定地主張在公共領域享有宗教自由。隨著中

國進一步融入全球資本主義經濟，這一向上流動的城市信徒階層將

繼續重塑中國教會的權力關係。他們擁有各種商務經驗；積極接

觸那些與其志同道合、認同其中國向全球宣教目標的海外華人傳教
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士；而受公共教育和官方媒體影響，他們也漸漸被納入到關於現代

性和國族建設的支配性國家話語中。這些在很大程度上影響了這些

男性精英基督徒參與權力關係的方式。2“這一新興城市精英基督徒

階層正是通過日益強調個人化靈性的發展及對公民道德的推動，來

應付他們面對的道德危機和精神真空。

這些精英信徒用屬靈語言敘說他們在社會經濟方面取得的成就

和地位，以此將自己區別於中國其他基督教團體，並宣稱自己擁有

來自上帝的獨特異象及其所賦予的屬靈權威。他們甚至借助對毛澤

束革命傳統和改革時代市場現代性的精英式歌頌，來建構出自己的

靈恩權力，展現自己為上帝的選民。這種基督教的精英模式由向上

流動的階層利益塑造，它涉及屬靈領域內的身份差異化、特權建構

和激烈的地位競爭等相互關聯的過程。

五、結語

本章所探討的男性精英的宗教信仰和基督教靈性民族主義之問

的交匯，可以為理解轉變中的中國政教關係帶來新的敔發。目前的

學術研究和（尤其是來自海外媒體的）新聞報導中過分使用了「國家

迫害」和〔基督徒反抗J這樣的話語，政教關係的探層方面尚未得到

充分的認識和討論。在當代中國，無論是在話語還是在現實中，基

督教和國家之間都在漸趨形成一種建設性的互構式關係。中國基

督教對社會主義核心價值觀並不排斥，即使在婚姻、家庭關係與性

道德方面，無神論政府與保守的福音派基督徒之問也存在高度的共

識，甚至已經在一些地區開展了合作。2，最近一些研究開始探討國

家意識形態和基督教信仰之問的趨同，其研究對象主要是國家和所

謂的官方教會之聞的關係。例如，有關基督教「與社會主義社會相適

應」的研究發現，這一原則早在已故丁光訓主教領導下的神學思想建

設運動中就表現得非常明顯，而基督教信仰和愛國主義之聞本身也
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存在著相容性。之1站在國家的立場上看，我們可以發現中國政府所

主導的「和諧社會」的建設進程，似乎也流露著基督教教義中〔愛」的

觀念。2，在本章採用的這個民族誌案例中，我通過考察富裕的中國

家庭基督徒如何使用靈性和道德語詞參與到國家現代性和市場現代

性中，來闡明國家和教會之問的相互關係如何在基層社會中展現。

特別要指出的是，這一草根的基督教屬靈民族主義涉及一個救贖過

程─中國精英基督徒試圖以一種積極的屬靈方式（用他們自己的

話來說，就是通過向那些派出傳教士到中國的西方國家「還福音債」）

來強調並克服世俗國家現代性所造成的逼迫、苦難與犧牲。之4

儘管在19世紀末和20世紀初，西方傳教士與西方基督教曾經一

度成為中國民族主義精神的「助產士」，但這一角色已然成為歷史。25

「中國異象」這一預言的產生充分說明，對於中國信徒而言，在21世

紀初基督教即已形成完全本土化的中國教會文化觀念。這個神授的

願景既作為沿海地區商人領導的精英基督教的一個表現，同時它對

於後者的權威地位來說又是必不可少的。基於對近期國家領導下大

刀闊斧的經濟現代化的經驗和記憶，以及所處社會階層的價值觀，

城市男性精英基督徒通常積極認同國家的話語範疇。他們很自然地

輕視女平信徒和老一代信徒，認為後者缺少文化知識和更廣闊的社

會關懷。受到20世紀早期持有樸素民族主義思想情操的中國靈恩領

袖的激勵，這些男性精英基督徒預言，中國不僅將在經濟上，同時

也會在精神靈性上主導世界，並將由一個宣教對象國轉型成一個對

外宣教的國家。值得注意的是，在毛澤東時代，信仰基督教被視為

對國家的不忠與背叛，因此早期的教會本土化運動不會與民族主義

聯繫起來。然而如今，改革時期的基督教發展和民族記憶及民族主

義想像有著密切聯繫，這正好與國家自上而下推動的世俗民族主義

形成鮮明對比。

當經濟改革時期正統意識形態的影響力逐漸消退時，民族主義

成為中國共產黨增強自身合法性與實現社會整合的有效工具。然
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而，民族主義並非政府可以完全壟斷的單一維度話語與想像。靈性

民族主義在地方社會的上升，對中國的國家一社會關係以及民族主

義合法性而言，顯然構成了新的挑戰。作為另類民族主義，屬靈民

族主義受到世俗民族國家的扶植和規範，同時也受其限制。當前的

政治背景鼓勵宗教適應社會主義社會，走中國化道路，這使得中國

基督徒能夠以感性的民族主義方式公開表達其宗教熱誠，而使他們

的傳教激情和傳教視野超出了國界。重申中國國際地位的民族主義

話語，已在很大程度上表達了本土教會領袖如何看待中國教會和他

們自己在全球基督教運動裡所處的地位。使中國化基督教傳遍全球

的夢想同樣可以從名為＜宣教的中國＞的詩歌中看出來（見第二章，

頁36)，歌詞「我帶著異象向前走」、「將福音傳遍世界每個角落」展

現了當代華人精英基督徒強烈的民族主義感情和強勢弘揚中國異象

的願景。
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第四章

「素質」話語下的宗教文化建構

如果說屬靈的民族主義使得中國基督徒獲得文化與政治上的賦

權，那麼全球資本主義的到來，則為他們的身份建構帶來新的來自

世俗文化的挑戰與機遇。主張私有化、自由貿易與個體競爭的新自

由主義社會理念與經濟政策在全球範圍的散佈，已經在宗教文化領

域產生了重要的影響。美國人類學家Jean comaro任與Iohn comaroff

對全球新自由主義文化（culture of neoliberalism）進行了富有想像力

的分析與大膽的批判。’他們指出，21世紀初期全球經濟社會中瀰

漫的神秘主義特質（enigmatic features)，如盛行的巫術、新興宗教、

五旬節一靈恩運動等，正是千禧年資本主義（millennialc叩italism）與
新自由主義文化的具體歷史產物，反映了人類冀圖借助宗教神秘力

量滿足自身越發膨脹的消費主義欲望的企圖。新自由主義文化影響

下的個體更為重視對物質利益的功利性追求，而非所屬特定社群共

同體的集體訴求。’儘管上述對現今全球宗教復興的政治經濟式解讀

有些聳人聽聞，但可以肯定的是，隨著企圖具有全球市場競爭力的

高素質年輕一代的湧現，中國的宗教領域勢必會產生相應的變革。

與此同時，宗教也會成為眾多中國式「欲望主體」（desiring subjects)
形成的公共平台。’
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一、圍繞素質話語展開的社會實踐

本章聚焦於教會群體內部新興的素質話語以及新自由主義主體

性的形成，以此展現全球新自由主義話語背景下中國基督教的發展

動態。4通過將信徒群體的自我認同及其主體性的形成過程與個體

「素質」聯繁起來，我們將看到中國當代基督教信仰並不只是潛藏於

無神論國家政治框架下的一種精神訴求，它其實也反映了高速市場

化進程中新自由主義個體進行自我塑造的需要。此外，不同於以往

對中國基督教信仰的單向度理解，本章還將闡明一個大眾相對忽視

的事實：改革時代的中國基督教並不僅僅在量上取得急劇的增長，

在質上也有鮮明的變化。

在改革時代的社會文化變遷中，基督教的復興顯得格外突出。

一個半世紀以前，基督教還背負著西方帝國主義和殖民主義附庸的

惡名。而如今，越來越多的中國城市居民，尤其是年輕一代，卻認

為這一信仰代表著現代和時尚，甚至對其趨之若鴛。5中國的基督徒

不僅舉辦禮拜儀式、檮告會、聖經學習班、主日學和唱詩班等，還

積極參與市場經濟活動，投身於改革時代的現代化建設中。“儘管

仍受到國家約束，基督徒已開始在更廣闊的社會領域中追求信仰，

並宣揚信仰。不管是在官方的還是民問的話語中，基督教愈發被認

可為中國現代性的合法參與者，並作為一股積極的道德力量，「造福

於一個日漸個體化的、有精神需求的人群」。7

西方話語對於中國當代基督教及其發展動態的理解，由於常受

聳動視聽的新聞報導影響，往往過度強調國家對宗教的迫害，並對

基督徒所佔人口比例給出一些未經實證的資料。研究中國歷史的學

者在這一問題上成果頗多，但少有社會科學工作者使用田野調查的

方法進行系統的研究。“一種普遍的認識是，在改革時代的中國，

基督教滿足了人們烏托邦式政治理想幻減後的精神追求並幫助他們

逃避現實的煩擾，但這一解釋過於含混，並不具有太多學術價值。9
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基於實證材料，筆者力圖呈現出完全不同於上述觀點的中國基督教

圖景。事實上，當代都市基督徒的信仰形態並非全是無神論政府的

政治轄制使然，它在很大程度上也成型於全球市場經濟下新自由主

義個體自我達致的欲求與實踐。

國人在改革時代圍繞「素質」開展了一系列社會政治實踐，「素

質」已成為中國當代生活的一個關鍵詞。’”對置身於全球市場經濟中

的普通人來說，它是自尊和自我價值的標誌；而在統治精英看來，

人口素質也正是中國這一人口大國在全球資本主義時代體現綜合競

爭力的關鍵因素。”在這一大背景下，素質包括基督教素質話語的

興起，昭示著城市精英主體意識的萌生，而在高度商業化的經濟背

景下，這一精英意識已成為影響中國教會發展的關鍵。

文明馬札伐
文明序L哺交，不但是今人素后、教慕的休現，也是今人道德和社會公德的休現

更是城市的臉面更是國家的臉面作為具有5000年文明史的“札伙之邦”
懈密明、用丰匕仗也是我國弘揚民族文化、展示民族精神的重要途徑

圖4 . 1溫州市精神文明建設辦公室在主城區街道旁的宣傳，強調文明與禮儀是

個人素質與民族精神的體現

為了說明以上這點，下文將首先探討基督教素質話語產生的社

會政治背景，並將其與中國民間宗教的復蘇做一比較。在20世紀的

中國，後者常被正統基督教和現代國家貼上「迷信」的標籤。溫州作

為中國最發達的區域經濟體之一，見證了改革時代基督教的復興，
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以及信徒的素質提升。筆者希望用溫州的例子，說明基督教素質話

語是如何運作的，尤其是精英信徒如何在宗教層面彰顯其地位，並

通過在文化和政治方面運用社會資源，建構起現代的宗教認同。素

質話語所產生的身份認同，構成了沿海經濟發達地區基督教發展的

核心文化機制，這種情況完全不同於經濟滯後的內陸農村（如有「中

國伯利恆」之稱的河南）。’2

二、基督教素質話語的社會政治背景

素質話語是國家人口管控的直接產物。”從上世紀80年代實行

計劃生育開始，中國政府就致力於減少人口數量，提高人口素質。

到了90年代，對國人素質低下的擔憂，以及對國際地位的渴求，使

得人口素質成為國家和公眾最為關心的問題。在這樣的背景下，任

何看似阻礙中國現代化的低素質落後事物，都成為提高國民素質這

一國家工程的改造目標。其中，民間宗教即是一個主要攻擊對象。

正如美國人類學家安德訓（Ann Anagnost）指出的：

80年代的改革中，封建迷信一直被看作落援的標誌，有時甚

至被當成社會亂象的製造者。作為落後的標誌，它在上世紀

80年代末被捲入提高人口素質這一工程中“該工程遠不限菸

優生學話語，它涵蓋了教育問題，以及對好公民標準的思想灌

輸。例如，參與民間京教實踐的農村家庭會失去成為諸如「文

明戶」和「五好家庭」示範戶的資格。’4

目前中國官方認可的宗教僅有佛教、道教、基督教、天主教和

伊斯蘭教五大世界宗教。民問宗教雖在理論上是非法的，但在改革

時代仍十分興盛。’5民問宗教寺廟獲取合法性的主要手段是將自己

重塑為道教或佛教組織。’“民問宗教的復興始終伴隨著國家勢力在
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文化話語和制度安排上的介入。周越（Adam Chau）對陝北一座民問

宗教寺廟的研究披露，本土宗教精英積極地將本地資源向上引入到

當地的國家機關，以使他們的非法活動得到官方的許可和保護，國

家機關則從合法性的賦予中漁利。’7根據周越的研究，在這條「傳送

帶」上，民間宗教的財產被地方國家機關看作新的收入來源，並成為

當地官員中飽私囊和滿足虛榮的權力基地。宗教的某些〔迷信J元素

看似在中國農村復蘇，與此同時，民問宗教對合法性地位的爭取，

恰恰是它們在社會中身份非法並受到污名化的明證與回應。具有諷

刺意味的是，在爭取合法性的過程中，國家強加給它們的「迷信」的

定性並沒有得到緩和，反而更為鞏固和進一步延續。也就是說，上

述權與利的傳送，正體現了民問宗教的非法化過程。

在如今的中國，民問宗教的非法性及其所受到的歧視，與基督

教所攜帶的文化合法性及優越意識形成鮮明對比。基督教預設並體

現了宗教和迷信的根本區別─它恰好能與提高國民素質的國家工

程緊密聯繫，並成為對抗邪教和異端、抵禦民閒宗教影響的力量。

楊美惠（Mayfair Yang）通過對溫州儀式團體的研究，發現當地官員偏
好基督教，其原因是它與現代西方有關，並且有別於民問宗教。’8

她引用了一位鄉鎮官員的說法：

塞督教不一樣。塞督教尊重科學，甚至帶來了科學。這和我

們自己的宗教不一樣。我們的落後，叫人去信迷信、信鬼神，

說這啊那啊都是霉運，而且還被人用來鷗錢。京教中消極的部

分，我們必項要攻擊。”

儘管由於種種原因（甚至一些明顯與宗教無關的因素），未登記

教會仍面臨一些地方政府的否定與過度管制，但因強調精神理念和

倫理原則，基督教已在許多城市佔據了一定的道德高地。基督教的

道德說辭對終極、超驗之善的宣揚，往往頗具說服力。通過一系列

二分概念，如得救與不得救、信與不信、善與惡、天堂與地獄等，
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製造出一套具有統攝力的語言。這些二元分立的基督教概念與佛教

所提倡的「積功德」形成鮮明對比。正如趙文詞（Richard Madsen）指

出的，基督教哲學中有絕對的善（即上帝），而不管是儒家傳統還是

道家經典中，都沒有對善惡的清晰劃分。2“中國傳統強調「禮」，這

使得善惡間的區分完全模糊了。2，而對於佛教徒來說，儘管行善是

得善報的關鍵，但它並不被看作是一個終極目標。22基督教強勢有

力的道德話語能為基督徒的自我身份認同帶來極大力量。對於許多

人來說（不管是基督徒還是非基督徒），成為基督徒意味著選擇善和

做一個義人。按照這樣的邏輯，如果一個信徒沒有達到某些道德標

準，其基督徒身份就會受到挑戰。當代中國基督徒的道德優越感可

追溯到19世紀和20世紀之交，西方傳教士將清教帶入中國之時。在

民國早期構建公民社會和革除不道德社會行為（如賭博、抽鴉片、納

妾、童養媳和賣淫嫖娼等）的過程中，基督教信仰扮演了重要而突

出的角色。2，如今，基督教被認為是促進家庭和諧的宗教，並且，

基督徒中「勞動模範」的比例較高，犯罪率較低。24官方三自教會已

將道德品質（如誠實、！─叵服和節制）作為佈道和出版物的核心主題，

以呼應其適應社會主義道德風尚的努力。25在腐敗和社會不平等愈

發突出的今天，官方越來越將基督教認可為社會公德的一個來源，

以作為國家道德願景的補充，共同促進社會和諧。上世紀90年代打

擊法輪功的運動中，黨和國家形成了一套反「邪教」話語，基督教的

合法性和文化優越性反而因這套話語而大大加強。’“但是，民問宗

教由於強調其慣有儀式的物質性，不太可能演化為一種精英道德話

語，也無法形成一個擁有共同道德語言的身份群體。中國國內的學

術話語甚至指責是民問宗教阻礙了基督教的發展，尤其是玷污了基

督教在中國農村的形象，使基督教變得「低級、粗俗、落後」且無助

於中國的現代化進程。27隨著各種反迷信運動的開展，民間宗教被

看作意識形態領域的毒草，被貼上破壞性社會力量的標籤。國家對

民間宗教及其儀式實踐的破除，不僅貫穿於毛澤束時代的暴力政治
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運動，也在改革時代的現代化進程中繼續上演著。’8

十分重要的一點是，黨國的道德動機及經濟動力可以與城市基

督徒自我宣示的優越性相類比。它們都將民間宗教和儀式活動置

於自己的對立位置，宣稱其落後而無意義，以此來確立自身的合

法性。這種類比令人想起早期的西方傳教士與後來的社會主義政

權─兩者都認同清教徒精神，並將自身看作不同於中國少數民族

的文明力量。29這種相似性使得中國基督教得以在自我發展中借用

合法的國家話語，來抬高自身在國家現代性中的地位。然而，這種

借用手段也頗具爭議。在這個過程中，國家往往試圖重塑信徒個體

和地方社區，而信徒則選擇以他們自己的方式與國家進行對話。

作為中國基督教全國兩會喉舌的雙月刊《天風》，時常就如何

提高傳道者、其他神職人員、平信徒甚至唱詩班指揮的素質開展討

論。儘管生活在大城市的教會領袖們會提出各種各樣不同的方法，

但他們近乎一致認為，隨著中國信徒人數的增加，教會應當更注重

「信仰素質」。一篇題為＜漫談信仰素質＞的文章將信仰素質定義為信

徒信心與行為的結合，及對基督教真理的理解和實踐的綜合評判。’"

傳道人的素質通常被看作提高教會整體信仰素質的關鍵，它包括了

諸如整潔莊重的外表、好的職業和聲望、一顆慈愛的心、嚴肅的靈

性追求和文化知識等要求。”值得注意的是，這些都是「呈現於個體

的人類品質J(individually embodied human qualities）而不是非人屬性

的特質。”這樣一來，通過強調神聖的中介及神人的互動，基督教

素質話語將自身與世俗國家層面的素質話語區分開來。

在三自愛國運動和官辦的神學院內部，人們通常將提高信仰素

質與神學思想建設並舉，後者強調淡化「因信稱義」，積極適應社會

主義社會。3，已故丁光訓主教曾指出，「努力提高基督教徒整體素

質，積極促進基督教教學改革和在廣大同工中推進神學思想改革，

將成為中國教會工作的重中之重」。’4按照丁主教的說法，神學改革

的基本邏輯是：一個基督徒首先應該是一個好公民，否則就稱不上是
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一個好基督徒。’5一位來自南京金陵協和神學院（中國境內唯一全國

性的神學院）的牧師在〈淺談如何提高信徒的信仰素質〉一文中指出，

提高信仰素質已成為中國基督徒公民應履行的核心事務。他寫道：

提高普通平信徒的信仰素質，在神學政治學層面上，就是引導

廣犬的信徒堅持自覺地承擔公民責任，忠朴祖國和熱愛人民這

樣的現實原貝J，積極地理解和支持國家的現代化建設事業，換

言之，託是積極地引導信教群眾與社會主義社會相適應。總

之，如何提高中國教會普通平信徒的信仰素質，在目前的階段

就是如何用最有效的方式向廣犬信徒解釋神學思想建設事工的

重要性和具體內容。3"

神學思想建設以社會主義現代化時期基督教在國家話語中的角

色作為中心考慮，但一般地方上信徒往往堅持去政治化的宗教觀，

從而造成官方教會領袖與廣大信眾的疏離。’7相應地，在官方基督

教的領導層和許多獨立家庭教會之問，對於基督徒素質內涵的表

達，也存在著鴻溝。但顯然，國家的素質話語畢竟有力地形塑了基

督教的素質話語，這體現了當代中國基督徒在身份認同和主體性建

設中公民身份與宗教實踐之問的轉換。’8

要說明上述形塑身份認同的話語過程，必須考察「素質」一詞

如何在地方基督教語境和日常生活中被使用、想像、體驗和賦予意

義。下面將以溫州的城市基督徒群體為個案來回答這一問題。溫州

的故事將說明，中國都市基督教的發展和認同如何從一個地方的基

督教素質話語中獲取重要的新動能。

三、社會宗教差異與精英基督徒主體性的形成

從上世紀80年代開始，溫州既是一個基督教中心，也是發展市

場經濟的全國性示範城市。如前所述，當地有近15％人口是基督徒
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（約100萬人），不少於70％的溫州基督徒以經商為生。”對於理解中

國基督教在經濟變遷中的動態，這座城市能夠帶來很大敔發。儘管

溫州仍然是改革時代的一個地方性城市，但來自這裡的商人卻已在

全球經濟中活躍了數十年。作為「社會主義市場經濟」區域樣本的「溫

州模式」在經濟上的成功，已經展現了溫州人參與現代化生產的能

力。相應地，許多企業家教會領袖自覺地接受新自由主義作為意識

形態，並勉力在宗教和文化上實現自我。40他們往往將自己視為擁

有高素質的人，這尤其與貧窮、物質化、迷信的非信徒農民形成對

比，後者往往被說成是素質低下。4，可以說，溫州基督教的素質話

語在為城市精英基督徒的宏大抱負背書，並內置了一種自我區隔的

日常語言。4 ,

1．從虔誠到素質：辭令上的變遷

都市取向的溫州基督徒已將「素質」這一概念內化了，並在日

常生活與宗教辭令中加以廣泛應用。記得多年前的一次聖誕節，一

個溫州基督徒朋友十分友好地邀請我參加她所在教會的聖誕文藝晚

會，在電話中她補充道：「別抱太大期望，我們教會的素質不太好，

淨是些中年阿姨。」在這裡，「教會的素質」實際意指基督徒的素質。

教會的低素質反映了這樣一種長期的習慣性認識，即老人、婦女、

文盲或半文盲佔據了基督徒中的絕大多數。4，然而，這樣的認識越

來越背離事實。

若讓當地信徒評價教會團體在過去幾十年的變化，他們常會說

到的一句話是「溫州教會的素質提高了J。這表明越來越多的城市中

產階層（尤其是中青年商人和大學畢業生）加入了教會。2005年，當

地一個大型教會在建堂十週年特別紀念手冊上這樣寫道：「在上帝的

庇護下，在聖靈的保衛下，教會的各項事工發展順利，取得了一定

成效：信徒數量穩步上升，信仰素質得到提高。我們堅信，教會的
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明天會更好。」這樣的敘述代表了當地信徒對改革時代基督教復興的

看法─信徒素質的較大提升仍是其關鍵的著眼點。

儘管如此，素質話語揭示出溫州教會內部並不是鐵板一塊，也

存在著激烈的爭論。當地一位頗有見地的年輕傳道人在一篇反思當

代溫州教會的危機與挑戰的文章中，闡述了基督教中的〔素質」概

念。他經常到香港參訪教會和神學院。2006年，他帶領一個20人

左右的溫州基督教代表團到香港考察。在對香港教會井然有序的聚

會進行了簡要描述後，他開始反思溫州教會缺乏良好組織結構的現

狀，並將之歸因於素質問題。他寫道：

素質問題包含著：靈性素質·道德素質、文化素質、心理素質

等·····一個平衛的生命就是有素質的生命。溫州教會大部分傳

道人、教會負青人、信徒的素質提高了，體制問題自然就會慢

’陞消失⋯⋯溫州教會幾十年來只注重教堂的建造，而忽略高素

質人才的培養，只注重教會領袖的威望、權力上的把握，而忽

略了培養新一代的領袖。這將會導致教會事工的全面解體。

這位青年牧者將自己對溫州基督教發展模式的尖銳責問建立

在〔素質J概念之上，在他看來，溫州教會注重數量而非品質。“4

顯然，當地基督徒提到「素質」時，並不單單指一個人的精神靈

性素質，同時也包含了創業能力、學歷和德性等等。正如任柯安

(Andrew KIPnis）所指出的那樣，「素質」這個詞可以是單數也可以是

複數，單複數之間的轉移使等級話語得以生成，這樣的話語將個體

的具體素質（qualities）中的某一種，與他／她的總體素質（quality）關
聯起來。4“通過將複數的「素質」轉移到單數（總體）的「素質」，這位

年輕佈道人的警告反映了在競爭愈發激烈的宗教環境中（尤其是相比

於海外教會時），溫州教會對自身地位的強烈焦慮感。“6

提高教會的總體素質已被許多溫州教會提上了日程，對那些有

遠見的企業家所領導的教會而言尤其如此。不少信徒試圖推進教會
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的〔文化事工J，周弟兄即是其中一員，他曾激情澎湃地闡述他所在

教會的目標：

我們要弘揚教會文化。我覺得當今塞瞥徒都有塞瞥教信仰，但

這還不夠，他們還要有塞瞥教文化。塞瞥教文化對雅動教會謄

展、提高教會整體素質有重大影響。我們的教會，不光要廣傳

福音，還有一個文化使命。這個文化使命是說，我們要讓塞瞥

主宰各個領域，無論是科學、藝術、數學、政治、經濟、文化

還是教育，我們都要高舉塞督。也說是說，最好的科學家是塞

督徒，最好的教育家是基督徒，最好的作京是塞瞥徒，最好的

數學家也是塞督徒。在任何一個領域，我們都高舉篡督。這就

是文化使命。

人類學用「文化」指稱生活方式，但在這裡，「文化」一詞的用法

完全不同，它指的是個人的教育水準和文明程度。而這正是素質話

語的核心部分。所以在日常用語中，〔素質」通常可以和〔文化素質」

互換使用。作為一個成功的工廠老闆，周弟兄甚至說過：「素質決定

一個人的命運。」基督教對總體素質的強調，揭示了教會開始更加關

注外展事工的現實，更多地參與公共文化，以此成為社會的〔廉和

光」。當地許多基督徒（無論是教會領袖還是平信徒）都有類似的邏

輯：「隨著教會素質的提高，自然會有更多人願意加人進來。」溫州

基督徒對素質話語的使用揭示了一個矛盾的雙向進程：一方面是宗

教的世俗化，另一方面是當地高度俗世化社會的屬靈化。在事奉教

會的大前提下，溫州老闆秉持的商業價值觀與企業形式逐漸形塑了

擴張中的基督教。然而，在世俗價值觀和宗教倫理之間，仍存在著

張力甚至是嚴格的界線，這一點可以從人們如何看待信徒的虔誠和

忠心中得到確認。

比起在當地基督徒對話中常常出現的「素質」一詞，「忠心」一詞

被用得相對少多了，儘管人們仍常用這個詞來評價在毛澤束時代遭受
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過苦難的老一輩信徒。人們有時會將他們稱為「神的忠心僕人」。如

今，〔忠心J常常與〔文革J、〔受苦」、〔殉道J和〔逼迫J這些詞聯擊在

一起。「上帝的忠心僕人」這種說法尤其經常出現在對文革經歷的紀

念言說中─回’億在殘酷的逼迫下，個人如何以「為主受苦」證明自

己的信仰。直到今天，溫州一些年邁的信徒仍然竭力用所遭受的迫

害來確證自己信仰的堅貞。當地一位教會領袖（同時也是退休的中學

教師）在文革中因信仰入獄兩年，他評論說：「只有逼迫能證明一個

人信仰的真實性，畢竟很難說誰是真正的基督徒、誰又不是。」為了

表達對受迫害和殉道的積極看法，受過苦的老年基督徒常引用聖經

經文「為義受逼迫的人有福了，因為天國是他們的」（馬太福音5 : 10）。

事實上，如今教會對於素質的重視和追求，凸顯出其在身份認

同和發展方向上的重大轉變。在「文革」時期的國家壓迫下，基督徒

的忠心是一種有助於捍衛個人信仰的內在品質。而如今，鑒於當地

政府對基督教相對自由寬鬆的態度，「忠心」更多地關乎表現外在的

謙卑和自我譴責，其表現形式有長時問的禱告和公共禮拜活動中的

哭泣。當忠心越發被看作是一種可以表演、習得、甚至假裝的空洞

形式時，它就貶值了。

一些老年信徒頻繁地公開表示自己有多麼「虧欠」，以及「不配」

上帝的愛；但年輕一代信徒將這種套路解讀為老一輩的個人驕傲，

正如禱告中的自我貶低和自我譴責可以被看作是自我委身的炫耀性

展示。對於年輕人來說，那也許並不是對謙卑的真誠表達，而僅僅

是膚淺、刻板的儀式陳規。當然，沒有人會說自己反對忠心，相

反，人們強調忠心是個人恩賜的基礎，並認為有才華而不熱心教會

事工是一種遺憾。老一代通過這樣的方式合理化自己保守的道德觀

念。然而，就筆者在許多場合的觀察來看，現在的語境並不再像極

左時代那樣強調忠心的重要性。

人們認為，那些在處理教會事務時展現出高素質和很強能力的

人，擁有不證自明的內在靈性素質。例如，當地一位受洗不久的企
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業家，在為溫州及其他地區的教堂建設項目投入了巨大的財力支持

後，被當地教會團體讚譽為「熱心愛主」，他的個人信仰見證也在當

地教會廣為流傳。顯然，教會對於「素質」這一概念的理解是多維度

的。儘管對於許多老一輩信徒來說，「忠心」仍意義重大，但畢竟，

這一群體在城市教會中已成為越來越邊綠化的少數群體。忠心這一

具體的基督徒素質，已被融匯到整體性的基督徒「素質」之中。

2．社會宗教等級的合理化

從許多當地信徒談話和演說的措辭中我們可以看出，教會基於

「忠心」這一概念的邊綠亞文化認同正在被一種精英式的認同所取

代。這一精英認同反映了主流社會中的國際化、都市化訴求。溫州

教會所青睞的基督教領袖一般擁有以下的特質：擅長主辦會議、進

行決策、與國家機構打交道、解決衝突和發表演講；平信徒們則無

論男女老少，對那些在社會、政治和經濟中有地位和影響力的人以

及在不同方面表現出高素質的人，都給予很高的評價。正如一位信

徒所說：「那些老闆的（社會）知識更豐富，眼界更開闊，所以其他人

樂意聽他們的。」一些信徒甚至熱衷討論這樣的問題：在溫州，哪個

牧師最有錢？誰又是最大的企業家基督徒？許多信徒都熱切崇拜著

海外教會中擁有高學歷和專業資格的弟兄。相應地，當地一些教會

有意識地運用「名人效應」，它們極盡所能邀請名聲顯赫的海外牧師

和講道人，以顯示出自身信仰的高素質，而實際上，這些功成名就

的專家基督徒，更像是陳列在當地教會中供人參觀的展覽品。從中

我們或許可以看到，當地人為了增強自身的文化優越感，如何在物

質層面利用和消費一種「成功神學」。

教會同世俗國家與市場打交道的能力似乎仰賴於教會領袖的個

人素質。當地一位教會領袖（同時也是一名企業家）曾評論道：「我

認為，一個教會的復興跟它的領袖關係很大。他的視野、工作能力
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和責任感可能決定了教會的發展水準。他做不好自己的工作，就會

阻礙教會發展。」在改革時代的中國，同樣的觀點常常被用來說明企

業家在企業發展中的角色。然而這位教會領袖立刻補充道：「儘管

我們的工作並不能依靠教會領袖，而要依靠聖靈，但聖靈往往用人

來作袖的工。」鑒於現今教會的發展和宗教問的競爭，在信徒看來，

似乎只有企業家階層才能在教會中承擔領導角色。在這種特定的歷

史和社會背景中，許多信徒都認為這是教會在當下的唯一選擇。而

那些老一輩家庭教會領袖的「低素質」則時常成為教會中被調侃的對

象。一位中年教會領袖在談到當今教會發展所需的（理想）領袖品質

時說：「他們的素質非常低，甚至自己都不堪忍受。他們的模式需要

改革⋯⋯現在的教會領袖不僅要有對工作的熱情，也要有恩賜，要

善於演講和檮告。如果你沒有恩賜，不擅長講話和檮告，那麼⋯⋯

如果你的恩賜很明顯，口才和學識都很好，那麼往往你就能把工作

做好。」值得注意的是，我多次聽到老闆基督徒責備老一輩信徒「只

知道跪著禱告，而不會採取任何行動」，然而同時，他們又強調時

時檮告也是十分重要的。出現這樣的矛盾是因為，在溫州基督徒看

來，雖然檮告的技巧是衡量一個人的忠心或屬靈品質的關鍵，但它

僅僅是整體「素質」的一部分。不幸的是，老一輩信徒往往將忠心表

現得太過火，卻缺乏當今教會高度看重的現代「素質」的其他部分。

一位神學院畢業的年輕牧師詳盡地表達了自己對溫州全職牧師薪水

之低的不滿，同時還嘲笑老一輩教會領袖對新事物缺乏興趣。在他

看來，這就是缺乏素質的表現。“7為了進一步證明自己的看法，這

位年輕牧者將牧師的低待遇放置在更大的背景，即溫州教會的發展

和中國的社會經濟變革之中。4“他指出：

長征時紅軍吃皮帶，但現在我們不可能吃這些東西了。在他們

（老年教會頗袖）的時代他們是同工，但是現在，因為不願意

放棄自己的位置，他們成了我們這個時代的障礙。經濟正在發
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展，一個人單憑熱情和勇氣賺不了錢了。經過20年的發展，

教會現在到了要提高素質的階段⋯⋯

這一表態將經濟發展和教會發展並舉，在很大程度上反映了中

產階層溫州基督徒在社會劇變中的自我定位與追求。教會全職同工

的報酬和補助甚低，主要原因是植根於當地教會團體中對世俗和精

神世界二分的觀念。在人們舊有的想法中，貧窮可以見證純正的信

仰─這令人聯想起毛澤東時代的革命口號：越窮越光榮。然而另

一方面，低薪酬似乎與當時全職牧師的「低素質」也有很大關聯。一

些教會成員注意到，溫州基督徒的整體教育水準仍低於社會干均水

準，比起牧師職位，世俗工作往往對學歷要求更高。當時溫州教會

的全職同工中，幾乎沒有人擁有大學本科或以上的學歷。

當地教會團體已著手提高自身的文化素質。在眾多教會培訓機

構中，〔溫州市基督教義工培訓中心」為大量教會義工提供訓練，且

訓練最為系統。49該中心由溫州市兩會（三自愛國運動委員會和基督

教協會）於1995年創辦，提供佈道、詩歌、樂理、教會管理等短期

課程。這種技能培訓注重實踐，目標是培養一群〔會講會唱」的義工

傳道人，增長他們的聖經知識並提高他們的「講道素質」。50溫州大

多數義工有其他工作，因此該中心在金陵協和神學院的支持下，又

開設了一項常規函授課程，並很快得到當地教會的歡迎。每年有數

百教會義工在該中心接受培訓。

制度化的平信徒培訓體系極大地促進了溫州的牧靈工作。然

而，隨著當地人總體教育程度逐步提高，許多年輕的教會同工倍感

壓力。他們感到有必要進一步提高自己的文化素質和講道技巧，並

希望不僅在神學院，也在世俗高等教育機構獲取文憑和學歷。比

如，從2004年開始，溫州教會就有不少傳道人註冊參加了北京大學

和中國人民大學的宗教學在職研究生課程。5，課程學制兩年，在學

校假期集中授課，包含80天的課堂指導。如果順利完成課業，這兩
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所著名的中國高校所發文憑，將有助於學員在自己的教會找到更好

的職位，或者去海外的神學院進修。

素質涉及到具體的生活慣習─它不僅關乎教育和上述例子中

的宗教文化素養，也與個人文化消費和行為模式中的品味有巨大關

係。52筆者在溫州做田野調查時，一些教會為了提高和展現自身文

化素質，會在聖誕節期間從其他城市甚至從海外邀請專業的音樂家

和現代管弦樂團來溫州表演。他們試圖通過這種方式，使自己相對

保守的宗教認同得以在城市的商業化經濟中獲得一些正當性。相較

而言，在貧困的農村社區中，民問宗教的參與者往往在宗教儀式中

僱用當地的業餘戲班。可見，較上層的城市基督徒會通過不同的慣

習，將自身區隔出來。

圖4 . 2溫州市一閒劇院中正在上演的現代舞劇《伯利恆之星》，吸引了近千名當

地信徒出席觀看

當地企業家對於自身學校教育的缺乏和暴發戶的身份標籤十分

敏感，這與他們頻繁強調「文化素質」有直接關聯。一位經營鞋廠的

老闆基督徒的說法十分典型：「過去你有一萬塊就能開始做生意了，

現在哪怕你有一百萬都很難辦。時代不同了，過去，鞋老闆都沒甚
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麼文化，只要努力工作就行，現在沒文化就不行了。J私營家族企業

在溫州經濟中佔據了主導地位，它們能明確瞭解市場需求，同時擁

有巨大的靈活性。但隨著企業規模逐漸擴張，尤其是當出口導向型

生產大幅增長時，僅憑個人和家庭之力已無法勝任。在商海中沉浮

過的老闆常常為自己沒有早點讀到聖經而表示深深的遺憾，他們現

在終於認識到「人算不如天算」。而基督教提供給他們的不僅僅是心

理安慰和一種確定感，更重要的是，它還架起一座橋樑─通過通

用的聖經語言和必不可少的文化素質，讓他們與西方現代性對接，

並以此助其擴展全球商業網絡。

對於成功的企業家教會領袖來說，宗教實踐體現了基於聖經文本

的信仰、商業財富與精英式自我認同之問的直接讓渡（transferability）。
人們通常認為基督徒是與西方、富有、現代、資本家、高社會地位

等特質聯繫在一起的。這些精神與物質方面的個人素質，在自我塑

造中都應被培養出來，以投射一種優越的自我形像和擁有自身所渴

求的一切素質。正因如此，溫州基督徒對於自我提升的執迷及其自

利行為，一併促進了社會等級的形成與合理化。

3．接受素質話語的局限：牧師的兩難

許多溫州基督徒都力圖在經濟與靈性的雙重層級體系中奮勇向

上。當地一位基督徒巧妙地表達了這樣的圖景：「老闆都想要講道，

而（全職的）講道人都想做生意。」溫州的全職講道人數量非常少，這

並不奇怪─許多講道人都有自己的生意，他們兼職事奉教會。對

於當地信徒來說，世俗的生意經與企業管理能力不僅是體現個人素

質的主要指標，也與一個人在教會中扮演的角色和地位緊密相關。

一位年輕的老闆犀利地評論道：「那些成功的生意人對獲得教會中的

權力不太感興趣，只有那些沒有自己事業的人才會在教會裡謀求權

力和利益，以彌補他們在社會中的損失。」
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同樣地，一位教會姊妹在談到一名全職教會講道人（這位講道人

曾涉及一樁挪用數十萬教會基金的重大腐敗醜聞）時，做出了如下的

評論：「企業家工作是為他們的企業，老闆工作是為了錢，傳道人工

作是為了糊口。」她補充說：「一個人在教會事奉了太久，在社會裡

就找不到好位置了，只能在教會混，但仍然能得到不少尊重。」似乎

企業家總能在教會中佔據社會價值體系的最高位置，而全職傳道人

聽起來則更像是如今典型的拿著最低工資的工人。傳道人和教會領

袖的關係，有時映射出公司中經理和總裁的關係。5，教會領袖掌管

著全職同工的任用權和薪酬，全職傳道人必須服從教會領袖，否則

就會有被開除的危險。

通常，人們心目中的全職傳道人是這樣的年輕人：無法考入四

年制大學而只能去上兩年的神學院，得到一個沒太大價值的文憑。

教會的弟兄姊妹在背後悄悄質疑全職同工的情況十分常見，他們會

說：「如果他在（世俗的）工作中能掙根多錢，還會來教會全職事奉

嗎？J人們假定了賺錢致富應該優先於教會事工的責任。許多人甚至

認為，全職教會同工希望通過教會來獲取金錢、權力和尊重，並且

認為這是因為他們無法在社會中獲得這些。這一臆測性評價鮮明地

反映出現實中全職同工的劣勢地位。

教會領袖同樣需要在世俗事務的處理中展現出高素質，以證明

其信仰的權威性。曾有一名全職傳道人這樣評論一位老闆基督徒和

教會領袖：「不是說你要放棄企業去當全職同工。如果不做企業，也

就沒辦法做好教會工作。有了私人企業，（教會工作的）效果就會好

得多。」那位老闆基督徒曾有一年時問退出商界，將自己的企業轉手

給親戚。然而他敏感地發現，這段時間裡，一些人甚至不再跟他打

招呼，在教會也假裝沒認出他。他感歎道：「沒有錢，就沒有人聽你

的。J一些教會同工認為，他最近信心日增，就是由於近來生意做得

成功。這些評論凸顯了一個貫穿本章的觀點：教會領袖的私人企業

為他們帶來優勢─他們能以之在教會中積累重要影響力，便利其
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教會工作。然而，教會領袖即使能在教會成員面前展現自己的商業

成就，仍然會發現自己處於兩難之中。在上文的例子中，一些人會

這樣說：「他窮的時候，埋頭走路，沒人聽他的；有錢之後，他就站

到講台上，希望別人聽他講話。」

這樣的兩難情景顯示出當地許多信徒對牧者群體自相矛盾的期

許和對當地教會團體相互衝突的渴求。我們可以將這種特點概括為

精神和世俗二分下，富有人本主義的成功神學和強調出世超越性的

基要主義的緊張關係。然而，這看似矛盾的範疇常常在訴諸素質話

語時被很好地整合到一起─素質話語使得一個人能同時擁有經濟

上和精神上的優越地位。因此，基督徒的自我塑造在此處呈現出一

個交匯點，經濟權力和社會聲望的不干等在這裡得到了合法化和加

強。總之，在改革時代，「素質」一詞在中國基督徒中愈發流行，既

說明了信徒個體心態的轉變，也顯示出教會團體的結構性變革─

其核心議題從在困境中尋求生存變為在開放與競爭中取得發展。

四、結語

在中國近幾十年的經濟改革中，基督教已在全國興盛起來。上

世紀80年代初，國家在一些沿海地區設立經濟特區，撒出了對私人

經濟及其他領域的直接干預，基督教因此格外流行。不同於民聞宗

教仍帶著迷信的污名，活動與實踐處處受限；基督教由於被國家看

作經濟發展中倫理價值的來源之一，其活動和結構的擴展擁有大得

多的政策空間。筆者所討論的向上層社會流動的信徒可能只佔中國

基督徒總人口中的少數，但這部分人已漸漸在教會中佔據領導地位

並獲得話語權。因此，比起其他基督教群體，他們更有可能參與塑

造未來中國的政教關係。

2006年，筆者曾在溫州市政大樓採訪了市民族宗教事務局的一
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位處長。這位處長告訴我，企業家基督徒獲得了官方某種程度上的

默許，他們可以在自己的工廠裡設立禮拜堂並進行佈道活動。這種

默許不僅體現了官方尊重當地老闆的個人宗教信仰及其企業生產力，

而且也體現了對基督教倫理文化作為規訓員工有效手段的讚賞。事

實上，在未經國家批准的場所和地點進行佈道和宗教集會理論上仍

屬非法，但上述例子說明改革導向的國家與私營企業家在追求新自

由主義利益上的某種交融。顯然，國家的精神文明話語樂於將基督

教道德納入到整個社會的精神文明建設之中，以與國家在物質領域

的建設齊頭並進。正是在此種話語的都市化社會大背景下，提高信

仰素質的觀念逐漸成為地方教會發展的核心話語。它提供了一個符

號象徵的空間，不同背景的中國基督徒群體得以在此與世俗現代性

交集，並明確表達自己的宗教與社會理念（這兩種理念相互關聯，通

常也會彼此增強），對中國教會發展道路就各自的見解展開討論。

這場討論並不囿於當地基督教的制度語境，也不僅僅關乎當地

基督徒身份認同的構建。從中我們可以看到官方基督教與國家層面

神學思想建設深入交織著的基督教素質話語之氾檻。也許對於基

督徒理想素質的真正涵義及重要性的討論還將持續，但教會內似乎

已經形成這樣一種一致的看法，即對於基督教信仰的精英模式以及

21世紀健全的教會治理來說，素質是至關重要的。正如溫州當地一

位教會同工所說：「我們肩負著這樣一個（福音的）使命，現代社會裡

的教會事工如果沒有素質作為基礎，我們怎麼能完成上帝的囑託、

取得實質性的飛躍呢？」

在本章中，筆者突顯了素質話語的重要性：在中國新興市場經

濟和話語政治中，素質話語推動了一種新的精英基督教模式的建立

和表達。對於教會將如何參與國家和資本主義市場現代性的問題，

越發強化的精英基督徒認同可以給我們重要的暗示。可以說，基督

教素質話語是中國教會在過去幾十年裡與世俗社會交鋒過程中最首

要的話語產物，它印證了中國基督徒社群內城市中產階層意識的上
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升，而與基督教神學意識形態本身無關。基督教素質話語的重要性

和獨特性在於，它傾向於確認物質領域和精神領域間的日常連結。

中國社會正在快速發展，承載豐富涵義的「素質」一詞在教會內

外都愈發流行起來，這可能誘使人們開始相信基督教在社會中的地

位真的取決於信仰素質的提高或下降。一些中國國內學者已提出，

城市教會應該引導農村教會的發展，因為前者在信仰素質上勝過了

後者。54其實，基督教素質話語興起的原因和實質還需進一步研

究─它是宗教有意識地通過世俗的合法化策略來適應變遷社會經

濟環境的結果，抑或是宗教和精神領域無意識地呈現了變遷的社會

經濟現實？我們還不能確知。但無論如何，中國基督教已在新的政

治經濟環境中發生了根本性的轉型。因此，社會科學研究對中國當

代基督教的關注點，也應從審視政治壓迫下宗教擴張的量變，轉換

到新環境下宗教發展和創新（不管是在文化、道德、情感還是美學方

面）的質變。在仔細探究中國基督徒個體的志向、語言和行為，以及

改革時代基督新教復興的內在機制之前，我們需要避免將中國基督

教簡單視為西方基督教同質派生物這一習慣性頂設。

西方觀察家們（尤其是持基督教信仰立場的）通常認為改革時代

的宗教復興反映了中國人理想幻減後精神上的饑渴與盼望。儘管這

樣的觀察並無不妥，但它直接將西方宇宙論投射到另一種文化中，

並沒有很好地理解當代中國人宗教性的複雜本質，尤其是中國基督

教群體及其意識形態的多樣性。對於改革時代中許多面向都市的中

國信徒來說，提高信仰素質是其首要的考慮，在社會經濟的急劇變

遷中，這體現出新自由主義信徒個體躋身精英階層的渴求與努力。

不同於對基督教信仰單向度的表述，措海富庶地區的中國基督徒正

在雄心勃勃地通過一神信仰來尋求他們所渴望獲得的全部素質，這

些素質皆由神聖的文本所承諾。與此同時，他們還在構建一種混合

型社會宗教認同。實際上，中國基督教的發展已不光體現在教會人

數和宗教空間在數量上的增長，其社會構成、信仰定位以及文化風
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貌皆已發生質的轉變。我們所要關注的正是「素質」話語下的這種新

的宗教文化建構。下一章節所涉及的基督教公益慈善，則是21世紀

這一新型宗教精英話語的具體顯現。
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第五章

從「洋教」到「華福」
中國基督教新興民問慈善

溫州成為引領當下中國基督教民問慈善事業發展的地區，也許

不應令人意外。宗教在當代浙江的公共生活中扮演了重要的角色。

歷史學家已經指出，近代浙江民間信仰、儀式和節日的興盛與地方

精英的努力有不可分割的關係，而控制這些民問宗教組識的地方精

英往往也積極參與對影響百姓生活的公共事務的管理。’改革開放的

這幾十年裡，隨著各種類型的宗教實踐在全國範圍的大規模復興，

宗教在公共生活中扮演何種角色的問題，受到社會各界廣泛關注。’

中國基督教在毛澤束時代因遭受打壓，不得不秘密地發展，因此那

時的教會也就毫無公共影響或公共責任意識可言。由於極左政權宣

稱只有自身才有經世濟民的父權式權威，宗教組織自然地被剝奪了

道德能動性，公閉談論基督教慈善明顯是一個政治錯誤。然而，在

中國現階段的現代化與全球化進程中，基督教已經轉變為宗教公益

慈善領域裡的一個合法角色。在國家現代性所提倡的道德框架下，

強調道德倫理說教的基督教往往發揮了其他宗教（尤其是遊走在灰色

地帶的民間宗教）所不及的影響。當代中國基督教慈善活動方始發展

成引人關注的事業。

重視彼岸靈魂關懷的福音派基督徒力求到達「在世但不屬世」的

境界，這導致他們不得不在以救贖為中心的個體化信仰與強調行善
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的「社會福音J(social gosPel）兩極間掙扎。’對於溫州的基督徒來說，
新興的宗教慈善概念不僅反映了新一代商人基督徒與世俗經濟社會

對話的雄心壯志，也同時幫助他們不斷形塑著自我的社會定位。商

人群體引領的基督教民問慈善的發展取向，既不同於早期西方傳教

士在華慈善活動，也有別於政府所計劃和主導的公益慈善事業。本

章將聚焦於基督教慈善參與者自身對慈善概念的理解與把握，並試

圖發掘當代中國宗教慈善背後的複雜動機、意義與道德關係。

筆者以溫州的一個基督徒商人成立的慈善基金會─浙江華福

慈善基金會為主要案例展開討論，展示江南沿海發達地區工商界基

督教精英在改革開放時期興辦跨地區基督教民問慈善事業的基本狀

況與發展趨向；並置之於與傳統教會相比較的視野中，簡述其性

質、特點、內涵、興起的原因、遇到的問題，以及對社會和教會的

影響。筆者在進行人類學博士論文田野調查期問（2004一2006）曾參與

華福慈善基金會的初期籌備工作，以記錄員身份參與諸多活動、會

議和談話。2008年基金會成立後的幾年內，筆者多次赴溫州對其運

行和發展以及其與當地教會的關係進行了追蹤調查。

田野調查的資料顯示，在一些相對保守、強調几事要「高舉十

字架」的傳統基督教群體內，普世「公益」的概念還很難被接受，遠

未形成一種公益自覺。然而一些具有遠見和有社會責任感的宗教領

袖，已經在有意識地嘗試推動教會對公益事業的關注與投人。在這

一個案中，溫州〔老闆基督徒」在推動基督教民問慈善事業以及他們

在把企業家慈善轉型到宗教慈善公益的過程中，遇到了重重的文化

阻力和制度困境。本章一個主要觀點是：從某種程度上來說，老闆

基督徒發起和領導下的基督教民聞慈善事業的發展，本質上並不一

定是一種以宗教理念為出發點的「宗教公益行為」，而往往更多地體

現了身處不確定的國家政策空間以及面臨社會「仇富」心態壓力下的

私營企業家群體對自身定位的反應，體現了他們對自身財富的合法

性的焦慮，並因此做出相應的制度創新的努力。“這一嘗試已經不可
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避免地把基督教群體帶人了公共生活的領域並促進了信仰的公共表

達，同時也促使基督教與社會主流話語以及相關政府職能部門形成

良性對接。然而，中國基督教團體在「社會福音」歙發下所從事的社

會公益行為，似乎也不可避免地「稀釋」了基督教內部的凝聚力、社

會資本以及（尤其是）信徒在宗教道德觀上對純正性的執著主張。這

尤其體現在溫州基督教社區內企業家信徒熱心慈善這一現象所引發

的爭論上。

一、地方商業精英、基督教與公益自覺

地方商業精英和慈善事業的關係在浙江歷史上久已有之。浙江

商人大規模從事慈善事業的歷史可以追溯到明清之際。隨著當時宗

族組織的擴大和商品經濟的發展，浙商開始廣設義莊、義田以接濟

有需要的族人，同時也為鄉親和鄰里組建善會和善堂。這一方面是

為了濟貧，另一方面是為了教化受助對象，傳揚儒家傳統價值觀。5

值得注意的是，新興士紳商人階層賑濟的對象主要是有血綠和地綠

關係的群體，他們的善舉基本發生在所謂的私領域裡，並且受到民

問信仰的影響；而真正對陌生人所作的公益事業並非主流。近代以

來，這種現象發生了變化，浙商所從事的慈善事業漸漸超越了血緣

和地域性的限制，演變為社會公益的組成部分。6西方傳教士在近代

浙江開展的醫療與興學的活動，在根大程度上促進了社會公益與慈

善的概念在中國地方社會的引入。

基督教所發揮的社會功能和民問信仰相比，因為地方社會框架

的差異而大相徑庭。美國政治學者蔡曉莉（Lily Tsai）在對中國農村地
方政治的研究中發現，地方神廟可以通過灌輸道德的義務感與大眾

期待，來鼓勵村級幹部積極為民眾提供公共設施和服務，從而推動

農村發展。7然而，令人驚奇的是，蔡曉莉同時發現，同屬於非正式
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設置（informal institution）的鄉村基督教會，其外來性與異質性阻礙

了其發揮類似於鄉約的文化道德功能。在蔡所調查的農村地區，官

員們由於忌憚基督教的「洋教」背景，並未將他們自身嵌入在教會的

道德權威結構裡。蔡所描述的農村基督教的文化異質性，與處在高

速城市化進程中的溫州基督教的靈活定位形成了鮮明對比：溫州基

督教同時訴諸於西方現代性以及中國國家的現代性所帶來的雙重合

法性，這尤其表現在教會開展的慈善事業上。溫州基督教會一方面

積極宣揚與仿效早期西方傳教士在華為慈善事業所做出的貢獻，另

一方面則強調與當前國家的和諧發展大政方針保持高度認同。最有

標誌性的事件是2008年5月12日四川汶川地震發生之後，20多位溫

州基督徒老闆發起成立了浙江華福慈善基金會。8每位理事為基金

會籌辦捐款十萬元人民幣。這個由浙江省民政廳審批的慈善機構，

在建立之時確定了未來「助學、助殘、助醫、助老、助災」的五大援

助計劃。2008年10月，該基金會與四川省民政廳、四川省扶貧基金

會等部門配合，組識了公益活動，為地震災民在冬季來臨前捐送十

萬件冬衣，後又在雲貴高原開展了救治視障兒童和白內障患者的「明

眸工程」。基金會理事們表示，正是對安葬在雲貴交界處石門檻地區

的英國傳教士柏格理（Samuel Pollard）的追思與紀念，直接觸發了「明

眸工程J 09

為了淡化這一慈善事業的「洋教」背景，理事們在作宣傳時常

會引用前中共中央總書記胡錦濤讚賞柏格理的一段話。據說胡錦濤

任貴州省委書記時，曾這樣評價柏格理：「西元1905年，一個叫柏

格理的英國傳教士來到貴州畢節地區威寧縣的一個名叫石門檻的鄉

村。那是一個非常貧窮、荒涼、艱苦的地方。他帶來募集的資金，

在這塊土地上蓋起了學校，修起了足球場，還建起了男女分泳的祈

泳池。他還創制了苗族文字，自編了『我是中國人，我愛中國』的教

材，免費招收貧困的學生。後來，那個鄉村發生了一場瘟疫，當地

老百姓都逃走了，他卻留下來呵護、救治他可愛的中國學生，最後
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被瘟疫奪走了生命。」為了紀念這些為中國邊遠貧困地區的發展獻

出生命的西方傳教士，2010年初，浙江華福慈善基金會還以此為主

題，資助主辦了一個名為「以靈命愛中華─紀念傳教士柏格理、

富能仁」的當代巡迴藝術展。

圖5 . 1由浙江華福基金會主辦、以紀念英國來華傳教士為主題的藝術展的請柬

溫州基督教中愈益強化的社會慈善功能以及社會影響力，得益

於當地基督徒企業家對公益行為的自覺與熱衷，並與改革時期特定

的地方政治經濟構造中私營經濟得到鼓勵有關。教會力量參與國家

建設的過程並不是改革時期才產生，早在民國時期，福州基督教的

積極社會功能就得到了政界精英的認可，從而使一個「洋教」轉變為

一股愛國的積極力量。’”而在當代，溫州教會正努力參與中國商業

經濟的全球擴展，以及全球公民社會的建設。改革時期中國基督教

與市場經濟幾乎同步發展，這在全球化的商業經濟格局中顯得尤為

矚目，其所蘊涵的理論意義值得進一步探討。可以肯定的一點是，

在談論基督教與市場經濟以及公民社會的關係時，忽視其背後地方

政教關係的框架是存在問題的。

除此以外，地理和區位的因素也對政教關係影響深遠。群山環

繞的沿海地貌為早期西方傳教活動提供了天然的屏障，由此產生了
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中國近代最早的一批基督徒以及教會醫院和學校。歷史上在這些地

區，西方差會曾積極地參與協助地方政府開展救災與賑濟等公共福

利項目。受早期傳教士現代性（missionary modemity）的影響，在沿
海地帶，基督教的概念已經在民眾中演變得相當本土化和普及化。

雖然現今共產黨員理論上不可以人教，但是現實中參教信教的情況

並不少見，這很大程度上是由於政府官員的親朋好友中仍有不少信

徒存在。很多進入政府工作的基層公務員都是年輕一代的基督徒。

這就導致地方官員被間接地嵌入在一個特定的宗教結構與道德共同

體中。相應地，在公共事務層面，信徒也傾向於接受和容納與之有

親綠關係的官員幹部，這種寬容甚至會在很大程度上擴展和提升到

宗教意義上的對整個政府主體行為的認可。比如有一個其父在區黨

委工作的溫州青年信徒，他曾明確對我說，〔為黨工作也是事奉上

帝」。這裡就形成了國家與宗教的互相嵌入關係。

實際上，宗教嵌入性（religious embeddedness）可能只是影響宗
教與公益行為關係的一個間接因素，而非問題的本質。針對以地方

宗教形式（神廟或教會）為基礎形成的不同道德話語，蔡曉莉並未

就話語的內容和本質進行分析比較。實際上，與內地鄉村的情形一

樣，在溫州的政府官員理論上不可以入教，也並不直接嵌入在基督

教的組識結構中。不同的是，他們在日常生活中卻仍會受制於一個

與基督教有關的道德現代性的話語。不少官員和地方基督徒一樣，

認可一個與基督教聯繫緊密的資本主義現代性。這也使他們對基督

教的發展較為寬容，並且支持基督教慈善活動。所以，對宗教公益

的研究除了要把握行動者的嵌入性，還需要對各宗教在地方世界所

形成的不同道德話語體系本身進行更為探入的分析和比較。可以肯

定的一點是，改革時期溫州基督教的復興，以及最近受到坊間熱議

的基督教慈善事業的興起，都反映了地方政治經濟環境差異與地理

區位不同造成中國宗教發展不均衡這一現實。

以下事實需要引起關注：雖然這些溫州基督徒企業家時常使用
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聖經上的〔作光作廉」以及三自愛國會經常使用的「愛國愛教，榮神益

人」等口號，作為其行動的合法性支持，在大眾媒體上也獲得一定的

曝光度與好評；但是，他們並未得到教會大多數人的擁護與積極參

與。甚至在有些地方，他們的組識建設的努力與傳統教會的勢力擴

張形成了一定程度的資源與空聞上的競爭關係。整體上來看，中國

教會的神學取向是相對保守的基要主義。雖然三自愛國運動委員會

作為官方認可的基督教組織，正在大力宣導「神學思想建設」，希望

通過強調一個倫理道德為基礎的基督教，來拉近教會與社會以及與政

府的關係；但是文革時期基督教會受到「極左」宗教政策的傷害太深，

以至於即便在宗教相對自由發展的今天，他們也很難轉換其受害者的

角色認同，進而一種抵抗的情緒在信徒中或多或少地延續著。在這

種境況下，很多教會（尤其是鄉村教會）對涉及社會介入的提議都保

持十分謹慎的態度，以教會為主體開展的社會慈善也並不多見。在

溫州成立的華福慈善基金會，正是這一傳統教會復興背景下興起的一

股基督教民間慈善勢力，其慈善活動受企業家邏輯和基督教道德文化

的雙重影響與支配。這些擁有基督教信仰和公益自覺的慈善家時常

要遊走於宗教、社會與國家的縫隙之閒。而他們的這一特質，決定

了當前基督教民間慈善事業所面臨的發展機遇與局限性。

二、企業家行為與基督教民間慈善

現階段的基督徒企業家慈善行為其實與他們廣泛的企業管理經

驗有很大關係。作為企業管理者，他們必須具有對地方政治經濟和

社會狀況的現實認識。要實現企業的發展，他們也必須盡力設法去

激勵勞動者，使其保持較高的生產力。這顯然不能只靠拯救勞動者

的靈魂來實現。筆者在以前的研究中發現，基督徒企業家競相使用

聖經的原則去管理員工，在很大程度上是希望規訓自己的員工，要
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求他們勤勞誠實地工作。”筆者碰到過一些還在慕道階段的溫州老

闆，他們已經為自己廠裡的每一位員工買來聖經，要求他們必須好

好學習。老闆們在社會上高調提倡基督教慈善和公益的概念，在很

大程度上是為了促進他們和地方政府及官員保持良好的工作關係。

當然這也並不意味老闆們在教會的框架下做慈善是為了討好政府。

如果只是為了發展和政府的關係，那麼最保險和最方便的做法是以

自己企業的名義做慈善。而以基督徒企業家的身份做慈善，其主旨

還在於強調基督教向世人所彰顯的高尚道德形象及對建設和諧社會

所做出的貢獻。這些溫州的基督徒企業家基本都有從事企業慈善的

經歷（很多在未受洗前就熱衷於公益慈善），儘管其中不少人新近才

皈依基督教。他們對地方政府賑濟捐獻的號召都積極回應，在自己

的企業內部也經常設立一些基金來幫助有需要的員工渡過生活上的

難關。而現在，越來越多的基督徒企業家不僅以自己工廠的名義從

事募捐，同時也強調在教會的框架下以信徒的身份進行奉獻。這實

際上對他們構成了雙重的經濟負擔。對這種行為的合理解釋是：基

督徒企業家們越發認識到了追求「榮神益人」、提升道德和精神文明

的重要性，尤其是在溫州這樣一個被俗稱為〔文化沙漠」的高度商業

化的城市。正如華福基金會的一位主要發起人和組織者所說：

像我們這些中箏企業家，還需要在文化底蘊上更多提升自己。

如果溫州人只知道洗腳、唱歌、吃喝，做不了犬事的。現在溫

州的企業家也會學國學，讀MBA，和國際接軌。而像我們這

樣的塞瞥徒，還需要更深地思考信仰的意義。企業的壽命多則

一百年、幾百年，但索教毒在幾千年了，經過無數次的波折依

然屹立，為甚麼？作為增長最快的宗教，塞瞥教穩定增長的背

後力量是甚麼？我們要把來自信仰的生命力和智慧運用在企業

管理上⋯⋯以前溫州人是「商行天下」，現在我們爭取行善，

還要讓溫州人變成「谷行天下」。這個要靠大家，人人有愛心，

社會才和諧⋯⋯12
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而這種善行既為企業家們提供機會以實現一種道德主體上的自

身重塑，從享樂主義者上升為致力於公共福祉的慈善家，同時也為

他們帶來了新的社會網絡與文化資本。溫州的浙江華福基金會已經

得到了省市和全國性媒體的積極關注和正面報導，其核心成員也被

媒體採訪和廣泛報導。這在全國對溫州和溫州商人（如炒房團）多持

負面觀感的背景下，顯得格外不尋常。”如果退一步想，這些社會

精英不是基督徒的話，那麼他們還會不會從事這樣的慈善事業？答

案或許是肯定的。因為，如果他們的基督教信仰中包含了普世性的

關注與價值觀，那麼那些吸引他們加入基督教的力量，也許同樣會

導致他們獻身於慈善事業。慈善精神可以被認為是嵌入在他們的基

督教信仰中的，但也可能和中國本土基督教的整體傳統沒有必然的

聯繫。

毫無疑問，社會公益慈善事業的興起與地方社會的政治經濟發

展狀況有直接、緊密的聯繫。溫州地區民問力量的強大與政府在公

共服務方面的職能缺失有很大關係。在中央權力下放地方的財政改

革過程中，溫州農村的官員不得不向私營企業主和農村信用合作社

大量借貸，以貼補公共設施建設上的財政缺口。’4改革開放30年

來，很多溫州市政設施的資金都來自於民問，就連通往溫州的京溫

鐵路以及溫州機場的建設，溫州民閒資本都在其中扮演了至關重要

的角色。直至今日，溫州的民間資本一直相當活躍，並且四處尋找

投資機會，以至於民問借貸到了無孔不入的地步。’S如今在溫州，

很多借貸都是在拍賣和抵押寄售的合法外衣下進行的。這種民間資

本過剩的大背景，加上受缺乏投資管道、工人工資上漲、原材料漲

價、人民幣升值等不利因素的影響，一些私人資金開始離開外向型

的出口企業而轉投到宗教領域，尤其是基督教堂的建設和慈善事業

上。對進行這種「投資」的企業家個人而言，這樣做的一個重要目

的是為了獲得更好的政策投資環境和干台。筆者認識一位熱衷慈善

的溫州基督徒老闆，他在發現溫州模式在產業升級上的技術瓶頸後
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表示，希望通過韓國和美國教會引入低碳技術來投資發展節能燈產

業。用他的話說，〔做慈善和做生意一模一樣J。他想要去韓國和美

國考察，以那裡的教會作為橋樑來獲得投資、引人技術。慈善在他

看來是創造良好投資環境所不可缺少的。他還指出，如果一直在慈

善上投人而沒有（商業上的）產出，將難以持續凝聚企業家，因為

這會導致他們無暇顧及生意。慈善要與商業有機結合（即「以商養

慈」），這是溫州基督徒商人團體內一個較有代表性的認識。

不可否認的是，作為信仰表達方式的基督教慈善還多少停留在

一些概念和願景上，非基督徒的浙商所做社會慈善的影響力仍是主

流，遠遠超過零星的自我標識為基督徒商人的慈善。現階段的基督

教慈善更多的是商業和慈善的結合。宗教為建立社會資本提供了一

個新的干台，但客觀上宗教更像是一種被各種世俗力量所使用的途

徑和工具，而並非要努力達致的目的。’“華福基金會的基督徒企業

家理事們於2010年初在溫州大劇院舉辦的名為〔維也納新年慈善音

樂會」的募款晚會，就集中地體現了現時「基督教慈善」所遭遇的尷

尬和阻力。這個面向公眾的音樂會由一家企業購得獨家冠名權，榮

譽主辦方為民盟中央和宋慶齡基金會。與宋慶齡基金會合作是因為

華福屬於非公募的民間慈善基金會，不能獨立向社會公開募款，而

顯然基金會僅靠20多名基督徒企業家理事的奉獻是難以為繼的。華

福承擔了此次活動的所有費用，而募得的善款（門票收入和企業廣

告收人）全部用於基金會在雲貴地區開展的醫治兒童白內障的「明眸

工程」。晚會演出方是上海交響樂團和兩位海外華裔基督徒藝人。雖

然在演出前基督徒理事們發表了講話，並對他們的基金會以及慈善

活動進行了介紹宣傳，但是大家好像心照不宣一樣地對信仰隻字不

提。正如一位看過這場演出的溫州年輕信徒陣陣指出的，「演出只有

奚秀蘭（香港基督徒歌唱家）一個人講信仰，其他人都隱藏了宗教身

份」。毋庸置疑，溫州基督徒企業家是本著結合信仰與慈善、並推廣

一種教會體制外發展基督教的初衷而從事此項公共活動的，但是，
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各個方面的壓力（既有來自教會的，也有來自政府的）使其難以衝破

企業家做慈善的傳統框架。’7而這也無形中招致大眾批評所謂企業

家「炒作」自己的傳聞。
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圖5 . 2由浙江華福基金會主辦的溫州大劇院2010年「維也納新年慈善音樂會」

的節目單

中國基督教官方月刊《天風》的記者曾採訪華福基金會理事長鄭

勝濤。關於他做慈善的主觀緣由，記者做了如下的報導：

汶川地震後，他不但捐款400萬，還帶頭務動塞督徒企業家成

立「華福惑善塞金會」，為災區重建和改善災區民眾生活作出

了貢獻。鄭弟兄對於慈善事業有自己非常簡單樸素的想法─

鄰合有困難，我們有能力的人理當給予幫助。他很認同「做企

業有兩個塞本歷史使命」的說法：「一個是創造財富，另一個是

分配紂富。分配財富即是去幫助更多的人群。」’8
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慈善在這裡演變為企業的一個核心使命，儘管這同時也符合企

業家信徒們「用經商去事奉上帝」的理念。這一並非直接以宗教信仰

為基點的慈善動機，在華福基金會的一位副理事長那裡得到了進一

步的佐證。他在接受《天風》記者的另一個採訪時，引用聖經（《詩篇》

112 : 9）的一處經句說道：

雖然「華福慈善塞金會」沒有以塞督徒或宗教界的名義成立，

我們每個成員所做出的奉獻和愛心也不刻意顯露塞督徒的身

份，但我們相信「他施捨錢財，蜩濟貧窮。他的舛義存到永

遠。他的角必被高舉，大有榮耀。」’9

華福基金會對社會公益理念的高調宣揚和對自身宗教色彩的低

調處理，與溫州教會對公益事業的消極態度形成鮮明對比。有溫州

教會的青年同工指出，溫州教會的「社會關懷J事工基本還是停留在

教會內部，優先關懷教內人士，即遵循聖經上所說的「有了愛弟兄的

’合，又要加上愛眾人的心⋯⋯」。當遇到颱風等大的自然災害時，一

些溫州教會會馬上行動起來，組織捐款給對口支援的災區教會。甚

至有些溫州的查經小組也會尋求對口，資助個別比較窮困的有基督

教背景的家庭和失學兒童。但是，要把教會裡的資金拿出來用到非

基督徒為扶助對象的社會慈善上，則是極其困難的。更有不少保守

的中老年信徒明確反對教會做慈善，認為本教會裡還有需要幫助的

弟兄姊妹，不應該把有限的資源用在非基督徒身上，而應該追求「與

世界分別為聖」的原則與理想。

在教會領導層中，慈善往往被當成在外地進行福音工作的代名

詞。這一方面是因為在現實操作中，慈善與傳福音往往緊密相連，

另一方面，慈善聽起來更容易被當地社會和政府接受，算是一種福

音工作的「預工」或者「遮蓋」。如有的教會會在捐贈給貧困地區的衣

服中夾帶福音資料，或直接在福音佈道會的現場分發禮物（日常生活

用品）。一些長期駐在外地經商的溫州基督徒甚至在當地資助建立了
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個別學校和孤兒院，以此作為福音傳播的媒介和基地。這些溫州基

督徒帶來的建設項目在地方政府眼裡確確實實是一種社會慈善，這

也就是為甚麼一些貧困內陸地區的政府非常歡迎溫州教會去他們那

裡。在外地的溫州教會的一些事工能夠得到當地宗教局和公安局的

協助，這並不是罕有的情況。另外，應該看到在以慈善為名義和媒

介的福音工作中，福音對象不論是農民、工人還是其他弱勢群體，

都確實得到了來自於非政府組織的社會關懷。20雖然有很大一部分

的福音對象人群只選擇了物質上的幫助，而非福音本身。

教會在開展有限的慈善活動時，往往會受制於歷史上形成的教

會問的以及教會和政府問的特殊關係。理論上，政府鼓勵教會做慈

善，但卻不鼓勵與之伴隨的傳福音活動。而對普通信徒來說，這兩

者應是不可分割的整體。三自教會與家庭教會之問人為造成的歷史

隔閡，也加探了開展慈善福音活動的難度。一般情況下，如果隸屬

三自組織的教會已經在某地開展了慈善福音活動，那麼知情後的家

庭教會就不會再去那裡進行活動，即使這個家庭教會曾經在那裡開

展過有效的工作。這也體現了複雜的政教關係對基督教慈善事業整

體發展的限制。畢竟，一些教會組織的發展擴大會在很大程度上受

制於政府在宗教團體管理上的規章制度，尤其是在登記註冊方面的

制約。教會發展所遇到的制度限制也影響到了教會開展慈善事業的

積極性。如教會中較普遍的一種觀點認為，慈善應該是政府的職

責，而弱勢群體得不到幫助是政府的失職。筆者曾在教會裡聽到信

徒對前來乞討的外地人冷冰冰地說：「我們己經交稅給政府，你應

該去找共產黨要。」這雖然並不能說明中國基督徒是缺乏愛心的，

卻能夠表明為甚麼有些基督徒對教會做慈善存在著抵觸心理。在現

實中，我也接觸到很多樂善好施的基督徒。與前一幕形成鮮明對比

的情景是：當一個溫州基督徒把她吃完聖誕酒席後打包的基圍蝦給

了飯店門前一個乞討的人時，她斷然拒絕了那個乞丐對她個人的感

謝，而是強調要他「感謝耶穌」。在宗教和福音框架下的施捨行為，
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對信徒個人而言是一種信仰的見證。這對基督徒企業家而言，就更

是如此了。可以說，基督教民問慈善事業的發展在某種程度上反而

印證了中國教會在慈善事業上整體投人的不足和理念上的缺乏。而

這種所謂的先天不足必須放在中國現代政治宗教的複雜建構中去公

正地評價。

在官方話語和民聞記憶中，宗教從「精神鴉片」轉變為建設和諧

社會的道德倫理資源，並不是十分久遠的事。2，中國教會還在經歷

從社會邊綠受迫害者心態向在社會中「作光作煦」主流心態的思維定

式的轉型。在制度建設方面，沿海經濟發達地區的教會已經走在最

前列，同時也是最早開始這種心態與自身定位轉型的教會組織。一

個精英基督教的現象已經在溫州出現。具有慈善精神並將慈善視為

道德義務的地方精英存在於此，那麼基督教民問慈善事業最早在這

裡得到發展也就不足為奇了。溫州華福基督教慈善基金會的成立首

先就有賴於一個制度相對完善和成熟的教會體系，畢竟教會是有志

於做慈善的基督徒企業家能夠湧現出來的基礎與平台。當這些有信

仰的企業家走到一起的時候，他們還是需要在教會的大框架下探討

開展慈善的可能。當準備籌建這個基金會時，幾個主要負責的基督

徒企業家最擔心的並不是如何得到政府批准和基金會的註冊問題，

而是如何得到溫州教會界的理解。對一般教會來說，任何別的教會

組識或超教會組織吸引本教會成員去聚會，都構成了「搶羊」的行

為。而基督教基金會或者企業家團契這樣的準教會組織，很容易讓

傳統教會認為是在與他們搶奪「高端信徒」以及這些信徒帶來的大筆

奉獻款。這樣的組識同時也將稀釋教會自身的影響力。為了避免受

到傳統教會勢力的擠壓，華福基金會的理事們可謂絞盡了腦汁。其

中一個核心問題就是要向各所屬教會解釋，自己不會因為參與這個

基金會的運作而減少對本教會的委身與奉獻，並強調基金會這個干

台是為了讓教會更好地、合法地影響社會而搭建的。畢竟，直接以

教會的名義做慈善工作在很多地方尚未得到官方明確認可。而有以
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基督教信仰為背景的慈善基金會為所屬單位，則可順利地在主流社

會（甚至在官方層面）舉辦活動和建立聯繁（如前面提及的音樂會的例

子）。在這方面，南京愛德基金會是華福基金會的靈感源頭之一。’2

事實上，類似華福基金會這樣的基督教民聞慈善組識，本身也是一

種地方基督教精英的聚會組識形式，很大程度上也代表了他們意欲

爭取教會中話語權的努力。它在多大程度上能夠帶動整個教會和其

他階層的信徒投入公益事業，還需要時問來印證。要調動整個教會

從事慈善事業，這些商人基督徒精英首先要面對的是如何獲得自身

做慈善的宗教合法性。

三、精英責任、純正性主張與合法性問題

多年以前，在溫州舉辦的一次華福慈善基金募款動員會上，鄭

弟兄（後來的華福基金會理事長）正在動員幾十名成功企業家向籌辦

中的浙江華福慈善基金會捐款。他用富有激情的聲調，向大家講述

了做慈善所能給人帶來的榮耀：

舉例來說，全業家在社會中的世俗追求，人們最聞始覺得能夠

加入香港賽．馬會是件非常榮耀的事。再後來，犬家認為能夠成

為一家全球連鎖的高爾夫俱樂部的會員是十分榮耀的。現在，

能夠加入一個全球性的塞督教慈善塞金會才是最為榮耀的事，

因為你不是為了純粹的享樂，而是為了體現你有一顆愛心。這

是完全不同的追求。

當基督教還背負著「洋教」的負面標籤時，做慈善和從事公益事

業的確可以為中國基督徒帶來宗教與世俗兩個層面上的榮耀。然而

基督教慈善這一中國本土社會中出現的新生事物，又不可避免地令

人聯想起西方傳教士早年來華所傳入的那種基督教現代性模式─
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興辦學校、醫院、孤兒院以及幫貧濟困，這些正是西方傳教士們的

福音策略及其副產品。也許兩者間最大的文化差異是：早期西方

傳教士力圖通過學方言、著華服的本土化方式，獲得傳統地方中國

社會的認可與接納；而現今的中國本土基督教領袖與精英卻往往要

訴諸於對西方的、全球的現代性的想像，來獲得合法性與大眾的認

同。這一方面說明中國社會在過去一個世紀以來所經歷的巨大變

遷，從另一方面也表明了基督教在適應本土社會文化過程中所面對

的複雜性與合法性問題。當談到基督教信仰對個體從事慈善事業的

影響時，企業家信徒往往以現代西方的文明框架作為參照系，將自

身視作上帝財富的「管家」，將賺錢與捐錢視為自己的「天職」。”如

華福基金會的副會長、人稱溫州「儒商」的鍾弟兄所言：「施比受更為

快樂，比爾．蓋茨和巴菲特把大部分財產都捐獻出去了。要理解他

們這種行為，就必須瞭解西方文明和信仰，他們認為：一切財富都

是上天給你的機會，給你才能，給你恩賜；你白白地拿到，又白白

地失去，因為這種文化降憫窮人；上天會償還你的。」在溫州的商人

基督徒圈內還流傳著這樣一個有關做慈善的說法，即：做慈善只有

兩條路。一條是把自己釘在十字架上，完全奉獻自己，像德蘭修女

一樣；另一條就是像比爾·蓋茨那樣，自己先成為富翁，再捐錢做

慈善。當然，絕大多數溫州商人還是會毫不猶豫地選擇第二條路。

在缺乏制度合法性的前提下，這個地方的精英基督教組織強調

其發展應該與國際（西方）接軌─效仿西方宗教組識的慈善模式和

西方知名慈善家如比爾．蓋茨和沃倫．巴菲特的捐助行為。基金會的

發展同時也從近代西方傳教士的慈善活動中獲得宗教上的合法性與

屬靈意義。華福基金會在初期發展過程中所面臨的輿論困境，主要

體現了教會群體所持的宗教道德觀上純正性主張（Purity daims）所固
有的局限性。可以說，多數教會還不認可企業家信徒做慈善的商業

模式。當然，只把當下一些教會缺乏做慈善的意願歸咎於教會本身

的問題，是有失公允的。其實，除了一些大的自然災害過後政府所
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發起的全民救災運動能夠提供給教會一條做慈善的有限管道，教會

缺少日常的、政府認可的做慈善的制度化管道。在溫州，每年教會

會在指定的一個日期以指定的方式進行「一日捐」活動。所謂「一日

捐」就是由地方宗教局發起，由基督教兩會組織號召所屬地的教會組

識或信徒個人，在這一天裡為社會公益事業捐款。各教會的捐款數

額會被統計和詳細地記錄在冊。據說，宗教局會對捐款多的教會或

個人給予政策上和現實宗教管理上的「優惠」待遇，來鼓勵表現積極

的教會發展壯大。這種為期僅一天的宗教公益活動，往往也只限制

在三自系統內的教會團體或者和三自教會有經常性聯緊的獨立教會

組織，無法對傳統家庭教會構成號召力。在這一事實背後，我們似

乎可以感到，政府希望利用教會的力量和資源為政府分擔處理一些

公共事務方面的壓力，但是對教會所代表的獨立社會組織力量的管

理卻顯得經驗不足，在認可和應對以宗教為基礎的非政府組識及其

在公共領域的發展上，態度猶豫不決。

在這樣模稜兩可的政策和制度環境下，浙江華福基金會代表了

宗教慈善與公益的一個制度上的創新。今天的華福正在尋找更加具

有持續性的募捐和發展模式，包括進行一些生產性的投資。一位華

福的核心理事把華福基金會的未來定位為以做見童角膜手術為主的

「專業化慈善」機構。這樣定位是因為，在他看來，白內障只是老年

人的問題，已經有很多人做過，並沒有太多新意了。他指出，「別

人知道華福是基督教的就可以了，我們也不說要宣傳基督教」，但是

卻「要讓全世界的人都知道華福是做角膜的」。通過在當地電視台播

出自己製作的角膜捐獻宣傳片，華福希望號召整個溫州社會（包括

教會）發起（死後）捐角膜的運動，並為此設立了一個敔動金為100萬

元的角膜基金。而華福的副秘書長鍾弟兄也專程遠赴美國，與那裡

的知名眼庫洽談購買引進角膜供體到中國的事宜，並成功達成了協

議。截至20n年1月底，華福基金會已經聯緊了溫州醫學院附屬眼

視光醫院以及一些地方醫院成為主要合作夥伴，並資助進行了總共
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300多個兒童角膜手術。2011年中，華福依託溫州醫學院成立了眼角

膜復明基金會，計劃連續五年、每年捐款100萬元，用於建立角膜捐

獻慰問基金和成立義工隊伍，以引導角膜資源捐獻行為、培訓眼角

膜移植醫生，並計劃將其打造為全國最大的角膜捐獻中心。

在華福基金會所組識的慈善活動場合中，我們看不到宗教符號

和宗教身份認同公開直接的表達，所能看到的是類似商業模式的運

作。與基金會這種商業運作模式伴隨而來的，是專業、透明和高效

的善款發放和管理機制。但是基金會的幕後操作和準備活動卻仍是

在一個屬靈的儀式框架下進行的。基金會的籌備會和其他主要工作

會議都是以檮告唱詩開始、結束，從而彰顯了宗教信仰的動員和社

會凝聚力。而基金會的主要行政工作人員也都是從教會請來，並以

〔義工J身份不受薪地為基金會工作。這種社會組織與教會的嫁接，

推動了整個社會層面上對慈善公益價值的相信和持守，在現階段其

本身甚至超越了具體慈善行為的意義與動機，同時也超越了人們對

滿足社會虛榮道德感的追求。

華福的這種創新努力，對推動中國教會的公民意識建設確實具

有非常積極的意義。與傳統的內陸鄉村教會不同的是，這一沿海新

興工商業階層主導的基督教慈善事業，反映了這個獨特社會群體有

意識地使宗教實踐理性化的努力。這種努力可以部分地緩解其作為

新富裕階層的焦慮感，體現了信仰實踐從被動的自然行為轉變為主

動的自覺行為的過程。24地方基督教實踐在與國家和其他社會宗教

群體的互動中不斷獲得自主性。溫州基督徒慈善家們經常要面對的

是瞬息萬變的商業社會和並不確定的政教關係，如何在日常生產和

生活中尋找屬於自己的信仰表達和實踐方式，將是一個充滿挑戰和

變數、也急需發揮主體能動性的過程。25這些基督徒慈善家不再把

個人信仰限制在宗教活動場所內的行為與言語上，亦不再束縛於有

形的十字架之上。不論是支持還是反對，傳統教會也都不得不對這

一新生事物和圍繞其形成的宗教慈善或宗教公益的話語作出回應。
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這種新的話語空問的形成，尤其表現在教會內部對華福所持的態度

以及信徒所做出的批評性評論上。針對基督徒企業家表面上並非宗

教性的慈善行為，有個別信徒甚至提出了『几是不在基督裡的慈善就

是邪惡」的說法。面對這樣似乎基於純正信仰但卻有抬高自己靈性

地位之嫌的質疑，一位溫州的知識份子信徒作為華福基金會的代表

（同時也是華福的特邀顧問）反擊道：「你們不做（慈善）可以，但是

別忘記（聖經教導）要愛鄰人，那些被救助的300個兒童最後有很多

信主。」如何在整個社會出現信任危機的背景下推廣慈善，這不僅僅

是基督教所面臨的問題。宗教組織做慈善所直接面臨的問題是，如

何通過結合信仰實踐與宗教話語樹立一種獨立於市場與政府的道德

觀，並以此獲得其自身之合法性。

華福的副秘書長兼實際執行人鍾弟兄曾和我分享他是如何抵制

主流商業社會價值觀的滲透，以保持慈善事業的「純潔度」的。面

對一個苦心經營了五年的慈善機構，他坦承自己一方面要努力向企

業家遊說募款，一方面又要提防不知不覺地被商業利益所運用的可

能性。他曾拒絕了一個醫藥企業的50萬元捐款，擔心這一企業出

現利用國家新出台免費救治白內障政策的套利行為，而一旦手術做

壞了，基金會將名聲掃地。也有一當地酒商拿來價值幾萬塊錢的紅

酒，要和基金會合作搞義賣活動。面對類似這樣的情況，他會直截

了當地拒絕，因為在他看來這些行為太過商業化，反而會讓基金會

損失更多的捐款，會讓那些真正的慈善家誤會，認為這是一個打著

慈善幌子經商斂財的組識。為了幾萬塊而損失幾百萬甚至上千萬善

款，這對強調以商養慈的企業家來說，實在是不划算的。用另一位

華福核心理事的話說：「基督徒參與公益目的很純潔，沒有甚麼商業

目的，參與進來的基督徒企業家做的都是跟自己行業無關的公益活

動。」他強調基督徒行善是依靠信仰來把關，並認為之所以相比之下

如今不少傳統大型基金會暴露出了體制漏洞和醜聞，正是因為它們

捲入了商業利益。’6在這裡，我們可以看到商業利益與非市場道德
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之間的張力，基督教慈善暗含了宗教道德對於世俗商業社會的批判

和反思，而非消極避世。可見，基督教民問慈善的可持續發展既需

要以商養慈，也需要在與世俗商業世界交手時保持獨立性及必要與

有益的距離。

華福基金會對民問慈善未來發展的影響令人期待，正如它所對

外宣傳的，它正努力「喚起社會各界加入獻愛心的隊伍，綿延不斷，

讓愛永不止」。27它也在力圖帶動中國教會走上由內向型家族家庭

式管理體制向本土公民社會組識轉型的道路，雖然效果還不確定，

但是可以肯定的是，它正在給中國社會引入「基督教慈善」這個並非

本土內生的概念，並促使整個教會主動反思對人類苦難的看法和態

度，儘管這一切是在充滿爭議的輿論環境中進行的。這個個案研究

表明，宗教在公共生活中所能扮演的角色，在宏觀層面上與地方政

治經濟結構及區域的歷史文化傳統有著緊密的聯繫，在微觀層面上

與人們對宗教理念純潔性的主張與理解密不可分。也許當教會不再

需要用慈善為宗教活動開路、將慈善當作向社會展現自身信仰與主

張宗教道德純正性（而非異端邪教）的契機時，反而才會最大程度地

發揮出其社會公益的作用。隨著主流社會經濟力量的加入與精英社

會責任感的增強，中國的宗教團體會越來越自覺地走上社會公益與

慈善的道路，並在宗教、社會與國家之間架設新的橋樑。

四、結語

自2008年四川抗震救災以來，中國社會中湧現出大量的民間

公益慈善組識，其中不少是以非公募基金會的形式成立。政府就此

提供了相應的政策支持，包括對宗教團體從事公益慈善的規範性措

施。華福慈善基金會就是這一大背景下出現並迅速發展的。2012年

初，國家宗教事務局聯合五部委向全國各主要行政部門和單位發佈

了〈關於鼓勵和規範宗教界從事公益慈善活動的意見〉，旨在調動宗
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教界分擔政府在公益慈善事業上的負擔，更好地引導宗教與社會主

義社會相適應。’8由於基督教在近現代史上與西方帝國主義和殖民

主義有著千絲萬縷的聯繫，中國的政治與文化精英仍然對這一歷史

上外來的「洋教」抱有一絲懷疑甚至敵對的態度，這尤其體現在當

前官方在防範西方利用基督教進行「宗教滲透」上做的宣傳工作。”

中國政府顯然更容易接受和鼓勵一種積極投人社會服務事業的基督

教，而非那種強調基要信仰、以靈魂救贖為主的基督教福音派。由

於歷史與政治因素，中國基督教的信仰形態大體上呈現的是私人化

的靈性模式，強調私人化福音，而非一種公共道德體系，人們皈依

的理由大多還是為了較為實用的生活目的。’“但是溫州華福的故事

說明，基督教是可以在地方基層社會扮演較為積極的公共角色的。

華福慈善基金會的理事和成員們的利他主義價值以及對中國社會公

益事業的投入，正如「華福」一詞所蘊含的，公開表達了對中華民族

的祝福，而這種入世的信仰實踐在本土家庭教會的宗教靈性傳統中

是不常見到的。在相對寬鬆的政策背景下，華福基金會正在製造基

督教慈善事業的漣漪效應。2014年初，華福的主要負責人牽頭，與

20多個基督徒慈善機構又聯合組建成立了溫州天愛公益協會，其定

位為一個認同基督教文化的公益聯盟組識，旨在更好地統籌調動善

款物資、促進義工團體的協作，將溫州打造為一個〔慈善之都J。”

作為現今最大的溫州基督教民問慈善機構，天愛公益一成立便積極

參與了2014年8月雲南昭通地震後的賑災活動，並在成立兩年內募

捐善款和賑濟物資總價值近兩千萬元。由於擁有訓練有素的義工隊

伍、跨地區的教會網絡以及教內的信任文化，基督教民問慈善在溫

州已經明顯體現出優於官方或半官方的慈善機構（如中華慈善總會）

的效率與動員能力。雖未構成民問慈善的主體部分，但往往能在關

鍵時刻提供重要物資支持。

現階段的中國基督教慈善涉及到政府、教會以及商人基督徒這

三個主體的關係。其中，政府考慮的是如何設置適當的政策環境以
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鼓勵基督教參與社會服務、為政府分憂解難，以及如何調動廣大信

徒參與公益的積極性，並激發他們的宗教公益自覺。比起普通信

徒，企業家基督徒更為重視對慈善公益事業的投人，這與他們的經

濟實力、實用理性與精英責任感緊密相連。即使是在過度消費主義

與商業化以及貪腐現象和誠信危機盛行的社會氛圍中，他們也沒有

放棄這樣一個難得的機會來展現中國基督教的身份與道德能動性。

在某種程度上，相對於愛德基金會這樣由官方和各級政府大力支持

的、以基督教為背景的全國性慈善組織，新型草根基督教民間慈善

的發展不僅需要與政府相關部門建立互信與溝通機制，還需要摸索

和尋找出一條能夠在多元的宗教、文化背景下保持其組織特色，並

求得宗教、道德以及文化合法性的道路。在經濟富庶的江南沿海地

區，年富力強的新生代地方宗教精英和活躍分子更為重視現代實用

的理念和組織形式，主張超越宗派門戶之見，並且更加強調與國家

和社會團體以及宗教組織內的橫向交流和溝通。而經濟發展與政

策鬆綁不僅增強了地方宗教組識的自主性，也為它們的發展提供了

廣闊的公共空間，尤其有助於增強宗教組織的慈善公益自覺，使它

們能夠更積極地和富有創造性地參與到社會公共事務與國家建設中

去。在本章中我們可以看到，從「洋教」到「華福」的轉變，無疑從柏

格理為代表的早期西方傳教士那裡得到放發和借鑒，多少有一脈相

承之處；但無論在施善主體還是在性質、內涵、目的、社會效應等

方面，都有本質上的差異，既非海外舶來的複製品，也非本土歷史

傳統的翻版與延續。以「華福」為代表的基督教民聞慈善活動，作為

中斷半個多世紀後重新興起的新生事物，更應是全球化時代基督教

中國化的實踐產物，在一定意義上成為衡量中國基督教參與公民社

會建設以及調適政教關係的風向標。
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附錄：初創時期的華福大事記（2008年一2011年中）"2

2008年6月12日浙江省華福慈善基金會獲浙江省民政廳（浙民覆〔2008]

2008年10月

2008年11月29日在溫州正式宣佈成立。該基金會是由鄭勝濤、鄭晨

2009年3月8日

2009年5月10日華福赴四川參加〔五一二J汶川大地震週年祭典，並攜

2009年7月

2009年8月

2009年11月

2010年1月

2010年l月7日華福慰問溫州「燈塔工」。

2010年1月28日華福接貴州畢節、安順等地六名盲童到溫州醫學院附

n號）批准依法成立，旨在弘揚博愛，播種希望。

與四川省扶貧基金會聯合敔動「愛在冬天」慈善活動，

向青川、汶川、北川災區捐贈十萬套冬衣。

愛、謝榕芳、周愛遠等20位企業家共同捐資成立的非

公募慈善基金會，目前已確定了助學、助殘、助醫、

助老、助災五大援助計劃。

華福把「溫暖列車」開至泰！lLq貧困山區。

帶慰問品和慰問金慰問了汶川、北川、青川、安縣、

都江堰綿竹等地災民。

華福出資58萬元人民幣，委託清華大學島子教授舉辦

柏格理畫展。

溫州市政協副主席、溫州市工商聯主席鄭勝濤帶領八

名企業家來到貴州威育縣石門檻，發現那裡的一些白

內障患者因得不到救助致盲，有的孩子角膜脫落，有

的孩子眼球突出像葡萄一樣，鄭勝儔等企業家當場表

示要資助那裡的白內障患者復明。

浙江省華福慈善基金會專門派人到威育石門檻開始救

助活動，20多名白內障患者通過手術復明。

華福基金會又到威寧縣和赫章縣開展大型篩查白內障

活動，兩天時閒篩查出80多名白內障患者。

屬眼視光醫院救治，其中貴州畢節地區盲童王興達、

張勝，安順市盲聾啞學校的張亞梅、劉會蝶通過手術

復明。

（續下頁）
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2010年1月30日華福在溫州大劇院與民盟中央、宋慶齡基金會、溫州

醫學院附屬眼視光醫院聯合舉辦〔新年慈善音樂會」，

共同為雲南、貴州等地白內障救助項目籌集善款100多

萬。意爾康集團總經理單志敏捐助30萬，資助西部地

區貧困眼病患者手術復明。

2010年4月17日由華福牽線搭橋，促使溫州醫學院眼視光醫院與雲南

昭通中醫醫院簽訂合作協定。雲南昭通中醫醫院成為

明眸工程的得力助手。

2010年4月18日華福資助了昭通16歲女孩鄧國嬌，由溫州醫學院陳慰

博士對鄧國嬌實施了當地首例眼角膜移植手術。昭通

地區共做了五例眼角膜手術，使五位眼角膜患者重見

光明。

2010年11月1日華福慈善基金會向青田貧困山區捐贈五萬元，幫助貧

困的白內障患者重見光明。

2010年底 華福慈善基金會已經資助了雲貴西部地區350名貧困白

內障患者和眼角膜患者的復明手術。

20n年1月 浙江省華福慈善基金會慰問角膜捐獻者，擬設立角膜

捐獻慰問基金。

2011年1月18日華福向眼角膜捐獻者河南民工周中豪發放一萬元慰問

金。

20n年1月20日華福向眼角膜捐獻者杭州臨安農婦吳亞芳發放五千元

慰問金。

2011年3月18日華福慈善基金會向雲南災區捐贈帳篷、衣服等30萬元

物資，慰問當地的孤兒院、麻瘋病院。

20n年3月21一24日華福帶著慰問品和慰問金在雲南昭通、貴州、威寧、

貴州安順等地慰問了幾位重見光明的孩子。

2011年4月12日華福資助了青島大學學生崔汝波高額手術費。

2011年5月16日華福敔動「愛在光明：中國首個眼角膜復明基金」，目

標是致力打造中國最大的眼角膜捐獻中心，推進中國

眼角膜供體捐獻，培訓眼角膜移植醫生，推進眼角膜

捐獻公益事業發展。
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旅法商業移民與跨國基督教社區

溫州商人基督教與日俱增的社會性與公共性不僅體現在國內慈

善事業的參與上，在海外華人華僑的社區事務中也有鮮明的呈現。

在全球化的背景下不僅世界經貿趨向一體化，宗教文化與道德觀的

傳播也快速發展，移民宗教更成為凝聚華商華僑的重要公共紐帶。

本章將目光轉向在創業與經商實踐中切實走出國門的溫州移民，以

及他們在所在國通過跨國溫州基督教紐帶所建立的網絡與〔紮根J

(localization）策略。長期以來，有關華人移民基督教的研究，主要

圍繞在西方處境中華人如何對主流強勢宗教皈依展開。’當中國在全

球世界中扮演著越來越重要的角色時，卻少有學者關注華人移民如

何將他們的基督信仰從中國帶到西方的現象，對其非西方人士主體

地位也缺乏充分認識。’本章聚焦一批在中國本土及法國巴黎建立

大型基督徒社群的溫州商人，關注本土化中國基督教如何跨國移居

到一個世俗化的歐洲並深深紮根其中的過程，並且揭示這些流動的

經貿主體在移民社群中，如何運用全球基督教話語來重建道德觀及

原籍身份。本研究借鑒人類學研究地方性的新視角，突出移民社群

在遷移的動態歷史過程中建構和重塑一個「地方」（place）的努力，'
以此展示全球化時代溫州基督教的一個重要側影。

隨著全球化進程的推進以及中國在海外商貿市場的不斷開拓，
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在歐洲已經悄然興起了一個以溫州商人為主體的跨國海外華商社

區，其中尤以旅居巴黎的溫州人最受大眾媒體與學界關注。4相較美

國華人新移民的研究，針對法國的華人新移民研究數量十分有限，

比較深人和有代表性的主要有王春光對巴黎溫州人群體的研究、s

趙曄琴對巴黎非法移民（包括溫州人和東北新移民）的研究，“以及

李明歡對整個旅法華人群體的社會人口學分析。7這些研究集中分

析了法國華人的移民方式、生存途徑與社會融人問題，對於全球化

進程中的社會宗教動力著墨甚少。筆者運用在巴黎收集的民族誌田

野研究資料，聚焦於一群來自溫州農村的移民，試圖解讀他們對宗

教體驗、傳統地緣家族網絡以及都市商業現代性的理解與追求。通

過講述和分析他們的故事，發現一個本土化的溫州基督教已經從中

國國內伴隨移民慢慢移植到了法國巴黎，而傳統鄉情和鄉土性社會

資源在這一本土化基督教與商業經濟之間的跨國互動中得以表達、

強化和重構。8這一移民宗教現象，與華人在美國通過基督教實

現由民族聚居走向同化的融合模式（segmented assimilation）有所不

同，”歐洲世俗化背景下的溫州移民通過疊合宗教信仰、原籍社區、

傳統家庭與商業經濟多個層面上的網絡，合力建構了一個「跨國村

落J(transnational village)，一方面用來抵制完全的文化同化（即法國
化），強化民族宗教的群體委身（communal commitments)；另一方面

藉以實現自身社會經濟地位的向上流動。’0

學術界對旅歐中國基督徒群體的研究，大致處於一個雙重忽略

狀態：關注中國宗教傳統的歐洲漢學家們往往不重視海外中國移民

這個龐大的群體，以及基督教這樣一個〔洋教」；而專門研究旅歐華

人的學者則因為歐洲世俗化的大背景，較不重視宗教現象。”事實

上，研究旅歐中國移民群體中的基督教狀況具有重要意義。首先，

歐洲是僅次於北美的中國移民目的地，以及華人「商城經濟」的主要

載體，”隨著中國越來越與國際政經秩序對接，海外華人基督教的

發展也不可避免地會影響到中國國內基督教的發展，並與之形成聯



第六章旅法商業移民與跨國基督教社區121

動。瞭解這種聯動的機制，有助於更好地把握中國未來的基督教發

展趨勢。另外，很多當代流行的宗教社會科學理論是以美國的宗教

觀和對美國宗教現狀（尤其是其多元的移民宗教群體）的認識為基礎

發展起來，並推廣到世界其他地方，”如stePhen warner所提出的

著名的宗教社會學「新範式」（new Paradigm）。”對旅歐中國移民宗
教的研究有助於我們將其與北美發展出來的理論範式進行比較與反

思，為國際學術界做出理論上的貢獻。

一、移民經濟與跨國宗教

在學術圈內和大眾媒體上，人們對溫州人同鄉互助的文化精神

有著廣泛的認識，將之視為溫州人經濟在國內外成功的法寶。’5溫州

人作為中國改革開放後最早走出國門的一批商人群體，儼然成為中

國在商業經濟領域勃興的一個全球性標誌，被西方媒體譽為「中國的

全球弄潮兒」（china ' 5 global 90一。etters）。’6今天的溫商某種程度上已
經成為跨國界的中國海外經貿代理人。他們仍然以費孝通先生所歸

納的「小商品，大市場」和「家庭生產」為特徵的「溫州模式」，' 7不斷

在全球拓展著中國的商業版圖。據溫州官方的統計數字，現有230萬

溫州人商行天下，其中60多萬溫州人在世界五大洲131個國家和地

區創業發展，170多萬溫州人把溫州店、溫州街、溫州村、溫州城開

遍全中國。遍佈全國和世界各地的溫州商會形成了溫州人的行銷網

絡，年商品交易額高達6 , 650億元。’8另據溫州市僑辦幾年前統計，

43萬溫州華僑中有34萬僑居歐洲，而移民到意大利、法國、荷蘭、

德國、西班牙五國的溫州人又佔全歐溫州華僑的90％以上。在歐洲五

國裡，溫州華僑主要集中在意大利的普拉托和米蘭、法國的巴黎、荷

蘭的阿姆斯特丹和海牙、德國的法蘭克福這幾個城市。’”恰恰是這一

超越國界、在全球範圍內活躍的溫州人經濟，在物質層面上促成了

溫州基督教在全球的發展與擴張。
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據粗略估計，溫州在巴黎的移民約有十幾萬左右。2“據筆者統

計，在大巴黎地區約有20家以溫州移民為主的華人教會。雖然有不

少溫州本地的牧師和傳道人會被邀請到巴黎的溫州移民教會短期講道

和主持教會活動，但幾乎沒有溫州人是為了純粹的宗教原因而移民到

西歐，他們中的大部分在國內已經是基督徒，為了實現致富夢而來到

法國從事小商品零售和批發貿易。巴黎有三條著名的「溫州街」，分

別在廟街（助eduTe卹le）、美麗城（BoulevardBelleville）和伏爾泰街

(Boulevard voltaire）。溫州人在那裡經營的皮具、首飾與旅遊紀念品

商店林立。巴黎溫州移民社區內最大的一個群體來自於溫州郊區的

著名僑鄉─麗粵鎮。之，在20世紀80年代中期，隨著越來越多的溫

州人從麗粵移居到巴黎的10、11、19和20區，「溫州村」逐漸形成。

一個溫州的傳道人將這一跨國人口流動描述為「把溫州一個村搬到了

法國」。只有極少數人是從溫州的三個主城區（鹿城、甌海和龍灣）

移民過來的，這就註定了移民需要經歷城鄉與中西的雙重文化過渡。

圖6 . 1法國巴黎華埠「美麗城」的街景
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圖6 . 3巴黎一問溫州移民教會的外景
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巴黎的溫州基督教不僅是一種普世文化的代表形式，也是海外

移民形成的一種社群實體。宗教在巴黎溫州商人的社會生活中扮演

著一定的角色，塑造了信徒在面對非法身份、道德權變、原籍忠誠

及國家歸屬等問題時所持的態度及處理方式。這些移民的溫州基督

徒在一個陌生的社會空問中採取了一種宗教意義框架來支持他們的

商業運作。溫州移民教會與西方教會和其他海外華人基督教社群

不同的是，他們堅持自治原則且與溫州家鄉的教會社群保持緊密聯

繫。這與在歐洲的溫州移民群體的商業運作方式相似。22例如，這

些溫州移民教會會定期邀請溫州傳道人在歐洲用溫州方言講道，並

支付他們差旅費用。巴黎最大的溫州移民教會「巴黎溫州教會」有

一千多位受洗信徒，為溫州郊區建立的一所神學院一次奉獻了三萬

歐元，並持續為招生和神學生在神學院的學習提供資金支援。這個

移民教會也制訂了一條相關規則，即一旦收到任何溫州建堂要求資

金援助的籲求，他們就會立刻捐獻l , 500歐元。巴黎較大的溫州教

會團體都已經或者計劃購置他們自己的聚會場所。對於溫州信徒來

說，擁有教產就好像在巴黎擁有一個物質與屬靈的家園。跨地域溫

州教會空間的增長，使得世界各地的溫州基督徒的道德聲譽都得到

顯著提升。

巴黎溫州移民總人口中的基督徒比例仍未可知。筆者估計巴黎

溫州華人中約有10％一20％是基督徒，這與溫州本土的基督徒比例

基本持平。基督信仰對於是否移民的決定─無論是以合法還是非

法的方式─幾乎沒有影響。事實上，移民和遷移的經驗往往會生

成或加強個人的宗教委身度。有一些溫州移民會進行長達數月橫跨

亞歐大陸的危險旅行，以偷渡來法，他們皈信基督教以尋求或感謝

上帝保佑他們旅途安全。作為來法國後皈依的信徒，曉敏講述了她

在來法旅途上的磨難與信仰見證，認為神揀選一個人，就會把他放

在這樣一個特別的環境當中來塑造。她在一個寒冷雪夜，在蛇頭安

排下從克羅地亞偷渡到斯洛文尼亞的路上，不慎跌落到一個冰窟窿
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裡，她回憶道：「那時候我整個人身上手上全部已經凍住了一樣，還

有兩個外國人跟我們一起偷渡的，他們就過來左邊架一個右邊架一

個，把我整個人這樣拉過去了，就這樣才過去的，後面繼續走，差

不多走到那個交界處的時候，我們又在那裡等，等那些車過來把我

們送過去。我就覺得在這樣的情況下，雖然我還不相信主耶穌，但

是神讓我經歷這樣一個過程，我就想起我的婆婆對我講的一句話，

她就說孩子，出去外面無論碰到甚麼事情，當你驚慌或者有困難的

時候你就叫『耶穌，求你來幫助我，求你來救我』，當我掉進去的時

候，我第一個想到就是我婆婆對我講的這句話，我說『主啊，你來救

我』，就這樣子。」曉敏在遭遇劫難那一霎那感受到神與她同在，她

感到自己的信心被神建立了起來，並覺得真的世界上有一位神的存

在。在跨越邊境的路途中，每當她走不動了，她會祈檮神幫助她安

全到達法國。

恩德是1991年來法的溫州傳道人與服裝商人，他在50多天的路

途中跨越了13個國家。當他回想起那段無比艱辛的旅途，都十分感

慨自己的幸運與所得到的上帝的恩典，正如他所說：「這也是神的帶

領的，非常奇妙的。所以我經常在講道的時候說，在聖經裡面，天

使跟瑪利亞講，蒙大恩的女子，你是有福的，所以我是蒙大恩的男

子，上帝特別祝福，特別賜福給我。」恩德的經歷可與17世紀乘坐

「五月花」客輪從英格蘭跨越大西洋、登陸美洲大陸開創新生活的清

教徒類比，他為自己的冒險經歷進行了富有宗教靈性色彩的詮釋：

「上帝今天把我們帶到法國，那我就跟上帝說，把你給我的救恩也帶

到法國，把你給我的恩典，藉著我也來到法國，把你給我的平安藉

著我帶到法國，我現在是還福音的債。」

在巴黎的溫州移民中，基督信仰與道德行為並不一定相關。無

論是溫州移民基督徒商人還是非基督徒商人，偷稅漏稅且僱用非法

移民（黑工）的情況並不罕見。巴黎的溫州基督徒商業明顯會更關注

倫理和道德矛盾，但是這不表示他們對這些矛盾進行了有效處理。
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顯然，紛繁複雜的地方處境難以適用一套籠統的道德觀。當問及有

關溫州基督徒移民和非基督徒移民在社會實踐與商業操作上的區別

時，巴黎溫州教會的主席在猶豫幾秒鐘後回答說：「這裡的基督徒比

起非基督徒來說更努力，因為作為基督徒我們必須既要工作，也要

去教會。」對於巴黎的溫州裔基督徒來說，基於原籍身份及家庭商

業的需求似乎比與基督信仰有關的倫理義務更為重要。在教會圈子

中，富裕的家庭往往不願意公開他們的財富，因為害怕其他人會因

為嫉妒而向當局報告他們的非法商業操作。也因為同樣的理由，在

教會中公開談論個人和家庭經濟事務也是一恫禁忌。一位開了一家

小商店的中年溫州教會姊妹告訴我們，她花了三年才真正瞭解教會

中哪些人是富有的。然而在特定的儀式框架下，局外人還是可以從

側面對教會中存在的非正規經濟（informal economy）實踐有所體認。
在移民教會每年11月舉辦的感恩見證會上，偶爾可以聽到人們分享

稅務查帳帶來的焦慮與不安，以及如何依靠信仰與檮告，或避免或

得以減少上交偷逃稅導致的罰金。正如以下兩個女信徒的見證所反

映的：

見證一

我閉店閉了好幾年了，我店種都沒有被查帳，沒想到收到

那個單子（查帳通知），我就犬哭了，我本身就是一個人，還有

孩子，就一個店，看到查帳的單子，就大哭了，說打電話給牧

師，他後來為我鑄告，給我帶來了很多的平安。援來沒想到拿

到會計那袒說我的查帳就是最最簡單的查帳，就是紙張給他，

不用擔心。我就說哪有這樣的事情，他這樣講，我還是有點擔

心，總是怕怕的。20號我們寄過去紙張，25號他們寄回來說

一切都查完了。會計也說沒想到會這麼簡單，我覺得這真是神

的，醫典“
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見證二

這個秘密已經纏在我身上很多年了。我在2007、2008、

2009三年查出來稅，那時候查出來是20幾萬歐元（罰金）。那

時候我們請過律師，律師說真的狠難，是確實自己有錯，我覺

得犬山壓下來一樣。我通過禱告，把重檐交給神，神給我出乎

意料的平安，他給我的數字我接受得了的，而且政府給我24

個月的分期付款，當時那個數字也不是小數字，給我狠犬的壓

力。我就得告。焦慮的閉始就是信心的結束，信心的閉始就是

焦慮的結束，我就依靠神。我就把餮館交給神。當時閉張的

時候很辛苦，現在又這樣，我說不會這樣的，不會這麼不介平

的。才艮感謝神，24個月輕輕鬆鬆就過來了，每天還是跟平時

一模一樣的。每個人經歷不同，感謝神給我這個重擔，讓我更

加愛神。神給我這個重擔，輕輕鬆鬆桃過來。剛好罰款付帳付

完了，這個生意額又下去了。我就對神說，神啊，我的要求不

高，養館貍的位子坐滿就好了，很感謝神，謝謝你。

移民是一個選擇性的過程，特別是當人們由於經濟驅動而選擇

進行非法移民時。巴黎的溫州人大部分都是中年人。他們是於上世

紀80年代和90年代到達法國的第一代溫州移民，都有積鑽第一桶金

和建立家族生意的強烈願望。他們中的大部分人支付給蛇頭15一20

萬元以偷渡到巴黎。那些基督徒也同樣採取這樣的方式，但他們在

講述自己的移民故事時常常會強調「人往高處走」的人類天性，而低

調處理偷渡的非法性。2，對一部分基督徒而言，前往巴黎途中所經

歷的艱難與遭遇的苦難增強了他們的信仰，並成為他們依靠和尋求

上帝的見證。在大部分人眼中，移民通過解放年輕人的商業精神而

造福了那些處於移民輸出社會中的家庭，因此應盡可能地鼓勵這種

行為。很自然地，一些溫州移民教會的牧者也表達了他們對法國悠

閒生活方式的震驚，這包括法國的低結婚率、女性吸煙、年輕人的
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消費欲望，以及他們沒有野心成為「老闆」。

對於大部分溫州移民基督徒來說，他們的生活主要關切兩件

事：賺錢和事奉教會。這種自我孤立常見於溫州移民社群，特別在

第一代移民中尤為突出。移民教會圈是他們在巴黎除了家庭之外唯

一延展的社交網絡。鄭弟兄在巴黎住了18年仍然不懂法文，並宣

稱沒有時間看中文報紙或是中文電視節目。當被問及是否喜歡法國

食物時，他說他只喜歡麥當勞，而麥當勞在他眼中是典型的法國食

物。他常常在探訪教會信徒後吃麥當勞。移民教會中的中老年人對

領袖的職分競爭十分激烈。筆者曾親眼目睹他們在主日聚會後，在

整個會眾面前爭吵甚至發生肢體衝突。24當大部分信徒哀歎教會的

不和之時，他們也往往沉浸於評論教會內「戲劇化」的權力鬥爭。那

些男性的平信徒領袖似乎特別希望通過這種宗教式的補償，來彌補

他們在新社會中對於生活的缺乏掌控。與此類似的是，美國的韓裔

移民教會也非常強調傳統的父系權威，來彌補他們在社會上的邊緣

化地位。25無論是傳統的民問同鄉會網絡還是專業的商會組識，似

乎都無法像以會眾模式（congregational modeD為基礎的基督教福音
派那樣有效地容納大眾參與社會的熱情。這些來自中國農村沿海地

區的移民在語言和文化上有較大缺陷，使得移民教會可能成為他們

在巴黎參與公共政治生活的唯一機會。

對於溫州基督徒來說，〔溫州教會」的字面含義超越了溫州本土

基督教場所而外延擴展至其他國家，尤其是歐洲國家。在巴黎的許

多溫州移民基督徒都來自家鄉同一個教會系統。2“當談到〔溫州教

會」時，這些溫州移民信徒不得不小心注意分辨是巴黎這邊的溫州教

會，還是中國的溫州教會。在一定程度上，可以將巴黎的溫州移民

基督教社群看作是中國溫州商業模式的基督教復興的延伸物。本土

的基督教領袖在改革時期溫州教會的發展上，扮演了至關重要的角

色。溫州教會的發展模式與根深蒂固的民問商業文化和地方政府的

保護主義政策密不可分。27溫州基督徒的宗教熱誠往往與他們的商



第六章旅法商業移民與跨國基督教社區129

業企圖心交織在一起。正如溫州商人對房地產投資充滿熱情一樣，

溫州基督徒極為強調對宗教空問─〔教產」的獲得。一位溫州基督

徒企業家曾這樣闡述他所謂的基督徒工商業人士的一大使命，即要

為基督打造大產業：「像清教徒一樣為基督贏得財富，組成一個投資

團隊對各省市地產、礦產、教產、國有資產進行整合。」在巴黎的溫

州基督徒的這種置業熱情也毫不遜色。溫州信徒在世界各地所建的

規模宏大的教堂建築，無疑從另一個側面折射了溫州商人信徒強烈

的宗教熱忱與商業企圖心。

這種對擴大跨國教產的激情與中國文化對「面子」的強調有一定

關係。溫州人為主的巴黎華人教會基本上都已經購置房產或正在準

備辦理各項購置手續。’“華人的傳統觀念是要擁有自己的房產，這

樣才會有家的感覺和歸屬感。在巴黎的溫州基督徒對於教會也是一

樣，而誰的教會空問更大，誰就更能彰顯上帝的榮耀。隨著巴黎的

房價一直在上漲，這使得本身就具有投資者心態的溫州基督徒們更

希望盡快在此獲得一份溫州人群體自己獨立掌控的教產。購買教會

房產的資金都來自信徒的奉獻。巴黎最大的溫州人教會每週可以收

到幾千甚至上萬歐元的奉獻。這種主日奉獻往往以現金為主，大量

現金的流動在金融監管十分嚴格的法國是很罕見的。大部分現金來

自於溫州人所從事的灰色經濟（與偷漏稅有關）。中國社會科學院社

會學者王春光和法國學者Iean PhiliPPeB向。在上世紀90年代末通過實
地調查，對巴黎溫州人的非法生存狀態進行過詳細描述。他們指出

在當時約13萬人口的巴黎溫州人群體中，廣泛存在著僱用黑工和未

成年家庭成員、以現金支付以逃避僱工稅等灰色經營活動。而這種

降低生產和經營成本的方式，正是大多身為非精英移民的溫州人在

巴黎能夠迅速實現老闆夢的取勝訣竅，體現了他們獨特的社會融入

方式。29

筆者在田野調查中發現巴黎溫州基督徒常把錢分為「明錢」和「暗

錢」兩種。前者是在銀行體系內的，後者則是通過現金交易、不能存
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在法國銀行的。而以教會為代表的宗教禮儀經濟（ritual economy）為
這一龐大的灰色財富提供了一個名正言順的出口。正如「明」與「暗」

這兩個詞的字面所隱含的，它們構成兩個不同優劣的道德範疇。在

教會奉獻中顯然是以暗錢（現金）的奉獻為主，明錢（支票）的形式

為輔。在教會每週出版的簡訊以及每月公示的教會收支帳目中經常

可以看到上週出席會眾所奉獻的數額，一般會被分為現金與支票兩

個類別進行計數。一間二三百人的教會一過的現金奉獻款在幾千歐

元不等，而通過支票奉獻的往往不到這個現金奉獻額的十分之一。

不管支票奉獻的數額和現金奉獻相比是多麼微小也要分開統計和公

佈，有移民教會內人士承認這樣做是為了防止有人用現金把支票換

走，從而把自己的暗錢變為明錢。但另一方面，公示支票支付形式

也反映了教會對這類屬於明錢的奉獻的期待與鼓勵。這種對宗教儀

式消費的細化的公共計數方式反映了靈性經濟中數字的放大效應，

它與民問廟宇中詳細記錄捐款人姓名、捐款數額及貨幣單位的功德

碑和銘文具有相似的價值生產邏輯。’”改革時期，地下金融的興起

與現金網絡的發達為包括家庭教會在內的民閒宗教形態提供了物質

基礎。”而這一現象也延伸到了海外。這種商業經濟促進宗教發展

的現象也可與魏樂博（Robert Wdler）筆下台灣80、90年代民間宗教

大復興的場景進行類比。”由於台灣在世界政治經濟體系中的邊緣

地位，當時政府對貨幣管制與向大陸投資的限制，使得大量非生產

性的投資不得不進人房地產、股市、地下博彩業和宗教領域。

任何教會的生存發展都要依靠教產作為經濟支撐，溫州基督教

僑商的奉獻更成為聯結跨國宗教堅實的經濟紐帶。在都市宗教的發

展中，神聖與世俗的社會空問界線往往模糊不清，需要不斷地通過

特定儀式進行協商和重新界定。當為了建堂或購買新的堂點急需大

量資金時，巴黎的溫州人教會往往會舉辦〔特會」並結合主日晨更檮

告會等儀式宣傳異象、凝聚人心，號召大家先認捐或認獻，然後分

期付款，其形式類似民間集資的招會。在一份建堂認獻單的上端印
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有需要募集的資金總額與時閒，以及一段出自舊約聖經的經訓：「耶

和華我們的神啊，我們預備這許多材料，要為你的聖名建造殿宇，

都是從你而來，都是屬你的。我的神啊，我知道你察驗人心，喜悅

正直。我以正直的心樂意獻上這一切物。現在我喜歡見你的民在這

裡都樂意奉獻與你。」巴黎H教會傳道人梁先生（來自麗粵農村的服

裝面料商）講述了一般建堂招會的具體操作過程：「就比如你奉獻三

萬歐元，一下子不能拿出來，你可能慢慢的50、100、1 , 000歐元這

樣捐。但是我們認捐不宣傳張三多少、李四多少，我會給他一個號

碼，這個叫過秤號碼。這個過秤就是稱一下多少斤，這個號碼只有

你自己知道，教會做賬的時候知道，但是別人不知道，沒法攀比。

過秤是聖經裡面講的，在上帝面前，我們的奉獻都要過秤。」使用

「過秤」這樣一個基於宗教文本的隱喻，聖化了這種帶有濃厚都市商

業氣息的日常實踐，提醒這些來自商人背景以營利為主要目的的經

濟移民：要劃清聖俗的界線，將這樣的金錢流動限制在一個非市場

的道德框架內，旨在建構和重新形塑都市神聖性（urban sacrality）的
界線。梁傳道提到他們的教會眼下正準備購買巴黎一處房產，實際

可能需要30萬歐元，但他把招會的目標策略性地提到200萬歐元，

以激勵會眾的踴躍奉獻。”他還準備通過「異象的分享」這一關鍵的

儀式環節，讓〔聖靈作工J感動會眾進行奉獻認捐。除了這個買堂項

目，梁傳道還積極計劃在巴黎郊區購買夏令營地，不僅可以將其用

於組織本教會活動，還可以租給其他教會，給本教會盈利。這類非

投機性的宗教空間投資，為整個教產未來的升值留下了空問。

歐洲不同地方的溫州教會之問也因為建堂這一環節上的經濟互

助行為，而持續保持著緊密的跨國聯繫。2000年以近200萬法郎買

堂的巴黎溫州華人J教會收到了其在荷蘭的「姐妹會」荷蘭華人基督

教會二萬荷蘭盾（六萬多法郎）的奉獻。而梁傳道所在的巴黎H教會

為同是溫州麗粵人為主的西班牙巴塞隆納溫州教會提供了不少建堂

基金。如他所說：「他們建立的時候沒有錢，我們奉獻十多萬，借他
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十多萬，這樣共二十多萬，那十多萬是要還給我們的，另外十多萬

是免費奉獻的。」而據他預測，待到巴黎H教會修建新堂時，巴塞隆

納移民教會會進行回績式的奉獻。這一合作的基礎是，兩邊移民教

會的人員是出自溫州同一教會系統的同工，原在中國的時候就有著

緊密聯繫。正因為這種移民前形成的地綠宗教紐帶，巴黎的溫州人

教會對國內溫州教會的資助更加責無旁貸。個別非常富有的巴黎溫

州移民教會，不論是建堂，還是開展福音事工，對國內溫州教會的

資助已經形成制度化的實踐。只要有來自國內的請求，就會有求必

應。而為了表彰和回體這樣的捐助行為，國內新堂建成時都會邀請

資助方教會的代表前來參與落成慶典儀式或獻堂感恩禮拜並致辭。

這一禮物和人員的流動無疑強化了跨國的宗教紐帶，也從一個宗教

層面折射了幾乎不計代價的群體移民動機。

在宗教層面最為核心的宣教活動也嵌入在事先形成的跨國教會

網絡之中，反映了宗教與世俗經濟的互滲。對巴黎的溫州教會來

說，因其在歐洲所處的邊綠社會文化地位，傳福音往往是回到中國

和國內溫州教會一起去偏遠貧困地區開展，而不是就近在法國或歐

洲向未信之人傳播。’4巴黎的溫州人教會每年都組識幾次回大陸

傳福音的〔短宣J工作，到艱苦的地區如貴州、甘肅或是四川的少

數民族聚居區，為那裡的教會領袖和同工做培訓，從物質上幫助那

裡經濟困難的教會。這種面向內地的宣教活動經常與公益慈善和扶

貧開發並行。而針對更為國際化的福音傳播，即不僅在華人之中也

面向法國人去傳福音的希望，則被寄託在教會裡會說法語的第二代

身上。巴黎的溫州基督徒積極參與國內溫州教會的宣教願望，就如

同在海外多年打拼賺了錢的溫商都夢想回到國內造橋修路、購置房

產，既體現了基督徒公民對祖國在靈性層面的「負擔」，同時也反映

了華僑對故土「飲水思源」式的深厚情感。正如一位經常穿梭於中法

兩地、經營服裝貿易和向內地傳福音的溫州傳道人探情所言：「世界

上有70億人，講華語的大概有15億，我是15億中的一員；僑居在海
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外的華僑有一億，我也是其中一員，所以我為自己驕傲。當我回到

中國時，我會說『中國，我回來了』。有首歌的歌詞講得好，『洋裝雖

然穿在身，我心依然是中國心』。」這種跨國宗教聯繫的形成與溫州

人禮物經濟的海外拓展之問，顯現出互相建構、互相形塑、相輔相

成的關係。

筆者對在巴黎的十幾個溫州教會群體的調查中發現，溫州人教

會在歐洲所獲得的房產資源一般由少數教會領袖實際掌控和管理。

而移民教會反過來為這些領袖提供了一個海外的權力基礎與文化網

絡。如H教會的梁傳道曾半開玩笑且不無得意地說道，若是自己生

意做不好，教會有180家弟兄姊妹，大家不會讓他挨餓。他又提到

之前在中國和他同一時期出來的幾百位原溫州地區的教會同工，現

已分佈在世界各地，他們都已成為溫州華人教會的第三代負責人；

因此，換句話說，自己是不愁沒有落腳地的。海外溫州人教會常以

家戶為單位計算教會規模，正說明這個「家」是具有現實社會經濟功

能和民問社會動員能力的，是嵌人在一個以華人商城經濟為依託的

跨國網絡上的諸多堅實結點，而並不只是一個流離失所者急需棲身

的〔家」的隱喻。’5這一點也決定了它的全球適應性，支撐著溫州

人「四海為家」的創業精神。以上述H教會為例，它的教會同工網絡

隨著人員的遷移和個體商業的擴張，已遍及意大利、西班牙、葡萄

牙、希臘、捷克、匈牙利、波蘭、挪威和芬蘭諸多歐豐國家。

周越（Adam Chau）基於陝北靈媒與陰陽先生的民族誌研究，描

述分析了民間宗教實踐的「家戶型態」（household idiom)，並指出中

國農村做法事的最基本單位即是家戶。在本研究中的移民教會可以

看作是一個個移民家戶的集合，而教會領袖或傳道人所扮演的角色

也類似陝北民間宗教的家戶型宗教服務供給者，他們同時是以家為

基礎單位的小資本業者（Petty capitalist）。’6因此，溫州華人家庭教
會在海外的擴展，實際上可以看作是對中國千年來的小型資本主義

政治經濟史的延續。
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與第一代華人移民教會相似的是，海外溫商自發建立的眾多商

會和聯誼組織表達了中國人特有的家國文化認同，傾向於擬家族化

發展以及強化自身與國家的情感和制度紐帶。’7但不同的一點是，

這些商會和聯誼組織較溫州移民教會缺乏社會公共性。’8溫州人教

會在歐洲所獲得的房產資源都屬於跨國溫州人社區的公共資產。尤

其當部分溫州移民因為尚未取得合法居留權而不得不生存在一個非

公民空問（non一Citizen SPace）時，溫州人教會成為他們在海外唯一可
以自由參與的、存在於家與國之問的最大的社會公共機構，為他們

提供形成意見和觀點，以及進行公開討論和象徵參與的公共空間。

海外溫州基督教的公共性和地方文化嵌入性，與中國北方農村廟宇

在地方社會中的功能十分相似。後者所附屬的民問宗教機構能夠在

社區事務中扮演十分重要的角色，形塑社區的信仰和價值觀，而民

問宗教領袖和積極分子則充當了地方精英的角色，享有很大的地方

權力和聲望。39在巴黎華人圈中，移民宗教組織的領袖因其能夠掌

控、調動大量的社會經濟和人力資源，並願意與中國使領館等駐外

機構建立積極聯繁，而成為實際意義上的「僑領」。在2008年四川汶

川大地震後的救災活動中，一些巴黎溫州移民教會領袖選擇將教會

中募得的善款由中國使館轉交給災區或直接遞交中國財政部等相關

機構，這在一定程度上反映了海外僑領希望獲得中國官方認可的心

理，他們中的一大部分人在國內有投資利益。而這與他們在做宣教

工作時直接與國內教會對接的實踐形成鮮明對比。另一方面，與對

國內慈善事業的熱心相比，他們幾乎從不參與駐在國法國的社會公

益慈善事業。這類宗教僑領往往是居法多年、有一定社會經濟實力

並且在移民圈中德高望重的華僑。40他們在移民對當地社會的適應

與融合方面扮演了重要的代理人角色，並對以中國為原點、華人商

城經濟為依託的跨國教會網絡的形成與運轉，以及海外中國宗教的

傳播路線與方式，起著決定性的影響。
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二、傳統大家庭的隱喻：

群體委身與保守道德觀的再生產

旅歐溫州人教會圈中的奉獻行為，反映了明顯的溫州民問鄉土

社會的特色與情結。4，人們會期待富有的教會成員和教會領袖拿出

比別人更多的金錢奉獻給教會這個大家庭，這是大家所認同的精英

應盡的義務，同時這種期待也會給這些人帶來無形的心理負擔和壓

力。教會的執事和同工一般要帶頭認獻建堂的基本資金。在巴黎另

一家主要的溫州人教會華人J教會，當選教會領導機構執事會的成

員有義務每人奉獻幾萬歐元給教會，這使得個別成員雖然在教會中

表現活躍和受到擁戴，但因家境並不殷實而不願意被推舉參加執事

會。這種民間集資的方式對溫州人來說並不陌生。但是在巴黎這個

框架下，這些小商販們通過合資，往往可以獲得大得難以想像的城

市空間來實踐自己在宗教文化上的理想。至少，在海外建構這樣能

產生文化親密感的都市空問，可以使溫州同鄉們不再覺得自己是生

活在西方主流社會的邊緣。對擁有產權的強調，使溫州的移民基督

徒在巴黎也可以尋找到一份近乎於傳統鄉村社區的大家庭的感覺。

而這個「家」既是靈性上的、情感上的，也是社會空問上的，甚至是

一個經濟互助的單位。它起到了放大和強化傳統家庭觀念和網絡支

持的作用。

在這裡，我們有必要將巴黎的溫州人教會與同為溫州移民建立

的佛教會館進行一下比較。在巴黎溫州人社會中，唯一能夠在空問

面積上與基督教會進行比較的宗教機構就只有佛教寺廟。但是，與

動輒能容納幾百甚至上千人聚會的溫州人教會比起來，溫州人設立

的海外佛堂因其數量稀少，還遠不能構成大眾參與性的空間。據旅

居巴黎的華人宗教社會學者汲詁的研究顯示，這種會館佛教的形式不

同於宗派佛教的海外分支，不需要來自宗派權力中心的合法性，而是

華人根據同鄉地綠關係組織起來，經濟上和宗教上都獨立存在的，
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並具有綜攝性的私人宗教空問。42例如，2000年開光的巴黎的法華

寺主要由溫州同鄉籌辦創立，在巴黎近郊佔地1 , 500平方米，曾一度

作為附屬在溫州華人協會之下的文化中心，後逐漸分離出來。就其

與華人文化中心的歷史聯繫及其私人宗教服務的功能來看，法華寺

對宗教性及委身度的強調要遠低於華人教會。4，從2003年開始，法

華寺由來自台灣的比丘尼慈青法師主持日常寺務。表面上看，溫州

移民的會館佛教與基督教在形式上有很大相似之處，尤其在強化鄉

情、提供社群空問和鄉土化資源方面頗有異曲同工之處。然而，從

法華寺邀請非溫州籍海外法師弘法、教化和管理寺務上看，會館佛

教在一定程度上不是一個大型在地社群精英活動的平台，它只為少

數義工領袖提供了公共生活的可能。溫州華商要成為寺廟台前的領

袖，在宗教制度上是有一定難度的，畢竟佛教中在家居士的道德靈

性地位大大低於持守戒律的出家人。相比之下，現階段溫州移民教

會只接受溫州籍的領袖，這部分是因為強調〔人人皆祭司」的基督新

教中平信徒（layPerson）地位整體較高，這為多是商人的溫州移民平
信徒自身成為教會道德權威與精神領袖掃清了障礙。會館佛教在僑

社雖有巨大的社會公益影響力（因強調「積功德」，其公益性很可能

超越基督教會），但在社會空問上為普通新移民信徒所提供的參與日

常公共事務討論的機會似不及教會，其公共活動主要體現於農曆初

一十五和節慶時期燒香祈福的法會，以及修行的道場。““而基督

教會的日常活動更為頻繁與活躍，除了星期日的主日崇拜聚會，還

有週問供一般信徒定期接觸交流和分享生活見證的眾多團契聚會與

查經小組活動。這種會眾形式的宗教生活體現了以特定地域為中心

的信徒社區生活形態，這些信徒往往只參加本區的教會禮拜，並具

有其成員資格與團體歸屬感；而教會不僅提供宗教服務，同時也舉

辦婚禮、葬禮和語言培訓等社會服務與文化活動。相較於移民佛教

和民問宗教組織的私人化服務特性，基督教會吸引和容納各種年齡

段移民的參與，其「大家庭」的隱喻以及溫州籍教會領袖「大家長」的
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父系權威，為這些移民商人和他們的親屬提供了一個更為安全可控

的社會空間，以進行傳統家庭關係和價值觀的傳承和再生產。45

自南宋以來的千年歷史中，溫州的商業經濟發展反映了一種

與「神聖領域」（realm of the Sacred）相橋接的古老的經濟宇宙觀，它

不同於現代化國家所主導的世俗經濟社會發展與再分配體系，也有

別於一味強調生產與積累的近代理性西方資本主義。美國華裔人類

學家Mayfair Yang（楊美惠）在描述歷史上這一經濟形態時，使用了

〔儀式一市場經濟混合體J(ritual一market economic hybrid）這一術語，
來強調地方精英通過宗教儀式性消費來實現財富再分配的古老經濟

慣習。4“對作為海外溫州人社會新型「僑領」的溫州基督徒領袖而

言，他們在宗教經濟領域裡更多關注的是如何進行資源和財富的再

分配，以及如何維繫傳統的價值體系和人際網絡。對他們來說，宗

教實踐和做企業頗為相似，但也並不盡然。一如H教會的梁傳道所

言：「企業是為了賺錢，做教會為了『虧錢』，做教會傳播福音是把

腦子放在花錢上面，不是用在奉獻收錢上面，收錢其實非常容易，

但是把這個錢用出去就比較困難，要讓所有的弟兄姊妹認同你這個

用處，如果大家認同這個錢的用處，那自然奉獻也會多，現在教會

遇到的問題就是錢沒有地方用。」47「做教會為了虧錢」表達了教會

領袖對建構一種非市場性社會關係的期待。使用和處置公共財產時

需要和希望得到教會成員認同這一點，反映出基於精英義務和責任

(obligation)，而非對個人欲望或個體經濟利益得失的考量。儘管海
內外的溫州教會都以做企業的方式「經營」教會教產，但這並不能掩

蓋宗教經營者或宗教專家們同時潛心營造的一個基於非商業關係之

上的「宗教禮物經濟」，以及以情感道德為紐帶的獨立儀式空間。48

這實際上體現了一種不可化約為「經濟理性」或「權力關係」的宗教生

活的禮物模式。49

雖然從溫州到巴黎的大規模遷移本質上是一種經濟移民，但宗

教已成為部分在經濟上雄心勃勃的溫州基督徒建構他們新的移民生
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活和身份認同的重要資源。巴黎的溫州移民常告訴我，溫州移民和

來自中國的其他移民群體之間的主要區別是，溫州人來這裡常住，

是要獲得紙張（合法身份）、生兒育女和做生意，但是其他地方的華

人只是來做一兩年工，發一筆小財就返回中國。s”雖然第一代溫州

移民會經常返鄉探親和經商，但大多數人卻無意再回到他們的家鄉

定居。由於移民家庭是旅歐溫州人家庭生產的基本單位，因此這就

很好地解釋了為甚麼移民教會中的佈道十分強調婚姻和家庭穩定，

成家被看作是個人在外創業的基礎，即提倡〔先成家，後立業」的原

則。所以在巴黎的移民教會圈裡極為反對離婚。一位中年的移民教

會領袖和商人曾驕傲地向我表示，他教會的離婚率為零，並悄悄地

告訴我他是怎樣成功地說服了一對各自都被懷疑有婚外情的溫州夫

婦在巴黎繼續維持他們的婚姻。這種道德保守主義與溫州移民家庭

和教會空問受制於較強的傳統父權倫理有關。

在一個高度世俗化、高離婚率的歐洲社會氛圍中，如何使教會

的下一代能在生活的方方面面保持行為的聖潔是一個極大的挑戰。

移民教會的策略是回歸到聖經的文本傳統中，以及大力提倡在教會

內部的結合。這就要求至少夫妻雙方要有共同的基督教信仰，從而

使移民教會與移民家庭構成大小兩個相互嵌套的同心圓。在溫州移

民教會中舉行婚禮時，牧師和會眾都會大聲朗讀聖經的《創世記》

第2章和《以弗所書》第5章的幾處經句，這些經句強調結婚的重要性

和神聖性，強調妻子應該服從丈夫，因為上帝在創造女人之前創造

男人。5，在我與溫州牧師和普通教徒的交談中，他們都表達了對法

國社會（包括法國基督徒）自由的性道德的不滿，尤其抨擊了法國人

對離婚、墮胎、同性戀的寬容和過多的個人自由。2013年法國政府

合法化同性戀婚姻後，數十家華人教會與教會組識聯合發表〈維護婚

姻與家庭的宣言〉，公開呼籲法國政府依照聖經原則來維護和尊重一

男一女、一夫一妻的人類婚姻模式，與一父一母的家庭傳統。而這

也一定程度上解釋了為甚麼溫州移民教會大都不願邀請法國本地的
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基奪紋角戶劇跋目一哥角飲他版
基管教巴參倡音教會
基骨教法或斗人教會

’基瞥教已籐羋人恩禹食
已鄴卜人浸信會
巴讓基督教丰人瀾廣教會
基奮教法口澀州教合
基唱教巴輟矗州教合
田戶盤奏瞥教馴矗小組
已華潤思谷基督影卜人法信會
巴華木區平人剷宮合
基管教馬賽福音教會
已參華人邊龍冷生命堂
基督教鳥華震擴教合
生命之力由音中心
跋調神合夏央中心
法國年僑基瞥羲宣這合聖牧受
基督教巴讓中華宣這金

鑰‧華人基督糧戲名金
法易圭呈邵矗奮載曾悶華人t這會
劍尼既基曆載年燒栽會
馬捆泥克華人宜道會
基瞥栽斗得寶普華人叔合
基督以浬木車人教會
歡洲華人洛管觔挪音協會
仕死鉤磁徒困
歡馴為鄰近華人t這金團笑

我們相信婚姻是神所設立的
圖6 . 4張貼在一問巴黎華人教會內的反同性婚姻宣言，原文刊登於法國華文報

紙《歐洲時報》

圖6 . 5巴黎溫州人教會內正在舉行的一對溫州移民青年的婚禮
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牧師來講道或與法國教會開展實質性合作，溫州教會的領袖們希望

用第一代移民的保守道德觀來教化在法國長大的第二代華人，防止

他們同化到「墮落」的法國流行文化中去。

溫州移民教會不僅從歐洲已有的網絡中招募傳道人和信徒，也

求助於一些世俗管道，以規避限制性的移民管控，並為此與中國本

土的溫州教會系統建立聯繫。一些傳道人在旅法溫州移民基督徒或

他們的企業的支持下，取得非移民商務旅遊簽證，甚至還會有單身

的教會姊妹在獲得合法的居留資格後便返回溫州嫁一個基督徒，並

把他帶回巴黎。在溫州移民教會圈中，敬虔的年輕女性信徒常常

被鼓勵嫁給在溫州的男性傳道人，如此她們就能將這些男性傳道人

帶回巴黎去服事溫州移民教會，並用純正的溫州方式來進行日常牧

養。這種行為在溫州教會被看作是姊妹們積極正面的「奉獻」。年輕

的全職傳道人往往經濟上較為窘迫，他們毫不例外地將這種「社會

經濟階梯」上的上娶行為歸於「上帝的恩典」。這使他們避免了跨國

移民（往往是非法的）帶來的身體與心理上的巨大成本。一些溫州教

會同工的確是非法進入法國的，用他們自己的話，就是為了〔賺歐

元」。也偶有聽說傳道人從溫州偷渡到歐洲以服事移民教會。52據一

個溫州本地的傳道人說，通過跨國婚姻的方式來招募神職人員已經

成為以溫州為中心的跨國福音運動的一個重要特徵，他用經濟發展

的溫州模式來比喻這一〔福傳的溫州模式」。因為強調溫州文化的獨

特性以及溫州移民團體和其他華人移民團體的區別，巴黎的溫州教

會社群並未積極地向法國的非基督徒華人移民宣教和拓展，而是加

入中國國內的溫州教會團體，一起向中國內陸的貧困地區傳福音。

通過強調教會發展的溫州模式以及全球基督教運動中溫州教會的精

英地位，巴黎的溫州教會不懈地為塑造獨特的、以溫州為中心的基

督徒移民社群做出努力。

從福傳的溫州模式，我們的確可以看出溫州移民不願意與其他

地方的華人通婚，以及他們對一種近代家庭經濟模式的終極堅守。
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筆者的被訪者中很大一部分都公開表示對於挑選溫州裔配偶的偏

好。比如，曾有一個溫州年輕男子（也是一個傳道人的兒子）持短

期旅遊簽證來到巴黎，經由移民教會介紹認識了一個9歲就來到巴

黎的法籍溫州裔女子。他們在男方的三個月簽證有效期快結束時完

婚。結婚兩個月之後，這對年輕夫婦開始為女方的家族生意生產皮

包。這位女子也是一個基督徒，在回顧他們的關係時，她說自己非

常信任丈夫，而且在第一眼見面時就相信他是那個對的人，因為傳

道人的兒子一定是值得信任的，儘管他們在結婚前只在週末見過幾

次而已。移民教會為年輕一代的溫州移民提供了一個高度可控的環

境，為他們提供互動的環節來遇到自己潛在的未來配偶。與溫州移

民社群以外的人通婚常常不被看好，因為這樣會「淡化」他們所苦心

經營並珍視的溫州式家族生意。最受歡迎的結婚對象應是巴黎的溫

州裔基督徒，因為基督信仰見證一個人─特別是在法國這樣「自

由放縱」的環境中─是否純潔良善，是否適合作為人生伴侶。

毋庸置疑，宗教網絡和空閒上的聯緊增強了溫州移民問的群體

委身感，使他們更貼近彼此，進而不僅在象徵意義上，而且在實際

生活中都無形和有形地強化了中國的傳統家庭模式和價值觀。一位

從麗粵來的第一代移民牧師說：「如果你現在還沒有親戚在教會，那

你遲早都會有的。」他的意思是，如果你現在還是單身，那你最終可

能會與溫州移民教會中的人結婚；而如果你已經結婚，那麼你的兒

子或女兒則會與教會圈子中其他年輕人結婚。法國社會過於世俗的

道德倫理觀在某種程度上，可能進一步強化了移民教會的文化保守

主義傾向。在離婚與婚前同居盛行的法國社會，沒有同居經歷的人

往往會遭到譏笑。而溫州移民教會明文規定，在教堂中舉行婚禮儀

式的雙方信徒均不許有婚前性行為，5，個別甚至明文規定教徒不得

離婚再娶（嫁），否則即犯下淫亂罪。

在當代全球化的時刻，基督教也為這些移民商人以及他們的親

屬提供了一個相對安全的社會空問，生產和再生產與他們家鄉關聯
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的感官體驗，以及加強他們對於一個跨國擴展的溫州大家庭的想

像。54在移民教會中，信徒們聽溫州方言佈道，並用方言討論教會

事務，在一些特殊聚會中分享他們從返鄉旅途中帶回來的家鄉食

物。鴨舌是經過加工和頂包裝的溫州著名小吃。在溫州，人們常常

將鴨舌作為開冑涼菜或是下酒菜。在巴黎時，我曾數次受邀去一對

溫州夫婦家和幾十個溫州裔移民一起用餐，他們同是一個教會的教

友，一起在主日晚上參加聚會。在這些定期的每週聚會中，這對夫

婦準備溫州口味的菜餚以及西式的餐後甜點（法式沙拉）和餐前濃縮

咖啡。他們就嚼鴨舌喝咖啡。在品嘗正宗溫州菜餚的時候，人們用

溫州方言討論適合教會發展的正確路徑。對於第一代移民來說，移

民教會使他們不用取得法國人或少數裔法國華人（ethnic Chinese）身

份即能夠參與公共生活及決策。通過結合溫州獨特的地區文化和一

個全球化的基督教，溫州人在中國的全球化商業擴展中維護著他們

的地方驕傲。一個溫州基督徒曾經用比較的方式評價溫州基督教的

全球擴展：「無論溫州人去到哪裡，他們都會保持他們的生活方式和

敬拜方式。但是外人（指其他海外華人團體）往往成為一無散沙；他

們希望融入主流社會，一旦失敗則常常會覺得低人一等。」至於年輕

一代將如何定位他們的人生或是重構他們的身份，是否會嵌入他們

父輩所建立的既跨國又封閉的移民網絡中，仍未可知。筆者曾訪問

巴黎歷史最久、擁有上千成員的一所溫州移民教會的領袖，詢問當

在法國出生的年輕一代成長起來以後，溫州移民教會是否有朝一日

會成為法國教會。出乎我的意料，他斬釘截鐵地說「這將永遠不會發

生」。確實，教會中的許多父母努力讓他們的孩子在文化上認同自己

是中國人，希望有一天他們能與中國做生意。這很大程度上是因為

中國已成為一個正在日益增長的全球經濟力量，而且普通話正在成

為國際商業用語。55出於這些考慮，許多人將他們的孩子送去週日

的主日聖經學校去學習普通話。針對第二代移民青少年的很多教會

項目都以普通話為媒介，這些項目潛移默化地滲透了老一代移民的
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傳統價值觀。一些富裕的家庭還會將孩子送回溫州學習漢語。許多

年輕人說著流利的法語，也常常用夾著溫州方言和普通話的法語和

他們的父母交流，主日也有針對這些說法語的年輕人的崇拜活動。

雖然他們用法語唱讚美詩，但是卻往往會由一個第一代移民的傳道

人用普通話講道，再由一個漢語一法語的翻譯員進行翻譯。傳道人

也會用普通話進行開場禱告和結束禱告。此外，巴黎的溫州裔教會

領袖們堅持用溫州基督教的方式培養年輕一代，如此年輕一代便不

會與被視為文化威脅（同時也被認為是對宗教的威脅）的法國主流文

化所同化─〔真正的信仰」將會被傳遞下去。

隨著時問推移，部分成長起來的第二代溫州移民逐漸疏離於第

一代移民所建立和苦心經營的傳統基督教儀式空問，這主要歸因於

（同時也可從側面印證）溫州基督教對鄉村地方性和文化保守主義的

強調，在很大程度上排斥了以融入法國都市社會文化為目標的青年

人。隨著第一代移民逐漸退出歷史舞台和第二代移民青年的成長，

這一海外華人宗教群體和家鄉溫州、法國主流社會及宗教的關係都

將改變，而這種改變將很有可能類似於美國亞裔宗教的發展同化趨

勢，形成以法語為交流語言的族群宗教（e thnic relision)o然而，以
移民基督教為基礎的群體委身和參與在很大程度上會減緩第二代的

線性同化進程。因此，我們可以大膽地預測，非信教移民家庭將會

較信教家庭遭遇更為嚴重的家族生意二代接班問題。

在部分已經成年的第二代身上，可以清晰地看到這種宗教群體

委身與向法國文化主流同化趨勢之聞的強大張力，而基督信仰至少

在現階段及不遠的將來能夠促成傳統價值的回歸。

下面我們先來看看兩個在法溫州基督教家庭第二代成長的故事。

個案一

22歲的阿蓮是出生在法國的二代溫州移民，18歲那年在

巴黎的移民教會受洗。她是看著《還珠格格》長犬的，並通過
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看片學會了不少普通話。她父母都是80年代倫渡來法國的，

之後在移民教會狸第一次相識。父母都來自塞督教家庭，以

前也常去教會，但自從拿到居留證件閉了養館援，就很少有時

間再去教會，他們的養館在週日也都閉張營業。她覺得父母不

明白的是生活中除了錢還有別的快樂。她說其實她父母即使現

在不工作，也夠他們以後退休的生活了，但他們總是有很多憂

愁，覺得如果不繼續拎錢，未來就沒有保障。以前她不太明白

他們的焦慮，現在明白很多，所以她一直在盡力幫助父母。但

在她和父母之間，只有她接受他們的想法，而父母根本無法接

受子女的想法，也不可能改變。每次如果在她和父母之間有衛

突，她父母就會說：「因為你是法國人，你當然不明白我們的

想法。」而她就只得讓步。她從18歲閑始就在父母的餐館做半

工，但她並不討厭這個工作，她說自己以前是非常害羞的，餐

館服務員的工作讓她有和客人說話的機會，並從和客人的交流

中學到了很多。她覺得做餐館老闆太辛苦，更喜歡將來去法國

公司工作。但父母並不理解她，在讀高中時她父親已經勸她不

要讀犬學，直接來養館做全工。現在她希望通過個人努力證明

父母是錯的。

說到婚姻問題，父母很早就對她說不要找溫州以外的。對

她來說，未來的先生第一是要信教的，第二最好是中國人，是

不是溫州人完全沒有問題，如果找溫州人只是為討父母閉心而

已。她想找中國人結婚的主要原因是，和法國人在一起狠難保

證在婚前不謄生性關係，這對她如此重要，而對法國人來說，

即使是塞瞥徒，也不太重要。阿蓮的父母來法國援靠教會的支

持謀生，但是一旦可以自己閉店，就離閉教會的保護，為了錢

打拼。她曾勸父母在週日休．息去教會，她說這是主日，也是家

庭團聚日，對信仰和個人都非常重要，但父母從來不聽。直到

她媽媽因為工作太辛勞生病後，才閉始在週日下午3點徒停止
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工作，閉始來教會參加溫州人團契的聚會。從小在教會長大的

阿蓮，週日來教會已經成為她根深蒂因的習慣，即使是在養館

幫忙時，她說週日的時間是屬矜她自己的。

在與父輩緊張與疏離的關係上，阿蓮是很有代表性的巴黎

華二代青年。她試圖去理解自己的移民父母，但卻狠難期待自

己被父母理解。在這袒，索教信仰作為一種可以打破常規代際

界限的語言起到了溝通的神奇作用，似乎比溫州話、法語和普

通話在他們生活中起到的作用更為關鍵。如果說溫州話是移民

家庭的語言，法語是社會正式場合用語，而普通話是華人圈內

工作經商和娛樂使用的通用語，那麼京教語言貝q賦予他們文化

上的自信、理解力與寬客度。顯然，第二代的信仰和第一代移

民有很多不同的地方。這和兩個群體的價值觀差異有關。這

一差異甚至不比中法文化的整體差異小。阿蓮似乎比父母在余

教信仰上更保守和虔誠，弦調去眾會的重要性和家庭價值觀，

儘管她身處其中的家庭類似朴男權支配下的經濟生產單位，甚

至是一個讓她很早輕學、為家族生意接受「剝削」的「冷漠」家

庭。她說如果沒有神的愛，她無法忍受這種家庭成員之問的

「冷漠」。不同朴二代移民女性的遭遇，二代溫州移民男性很少

會被要求報學為家庭生意忙碌。而對二代女性而言，輕學做工

基本上是一個傳統道德觀支配下的成人儀式。

個案二

40歲出頭的曉舒是在法國出生的二代，沒有讀過犬學，父

母是從溫州農村偷渡來法，丈夫是出生在溫州但成長在法國、

介矜一代二代之間的所謂1 . 5代溫州人，育有三個孩子。她說

自己從小在學校一直很孤獨，沒有朋友。岡」閉始上學時法語也

比一般的小朋友差，家種又沒有人可以幫她輔導功課。高中畢

業後，她就幫家種做事了。她的溫州話也不好，雖然和家人講
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溫州話，但只限朴「回來了，吃了沒」，除此之外沒有更多的交

流“她在十幾歲時非常討厭中國人，曾香普不嫁中國人，特別

是溫州人。她說特別討厭的是溫州人的生活方式。她從小在溫

州人為主的移民教會種長大，那袒雖然也有和她同齡的孩子，

但只是每週見一次的熟人而已，和朋友是不一樣的。所以她整

個的少年時期，孤獨一直如影隨形。

這樣的狀態一直持續到她17歲去參加教會夏令營時，突

然覺得被聖靈感動，以為一直以來被冷落的自己居然始終被上

帝愛著，非常感動，自此之後就經常來教會，而之前都是為父

母所迫。曉舒在19歲那年受洗。現在她不擔心能否交到好朋

友，因為她相信「大家都是弟兄姊妹，這一輩子最親密的朋友

是上帝，其次是我丈夫」。

說到和法國人做朋友，她說自己非常幸運，有上帝的保

護，始終沒有越界。有朋友引誘她吸犬麻，她也心動過，但

總是在最後關頭說不。也有過和朋友發生性行為的機會，卻

臨時生理期光顧。復來她回到家狸想起從小在移民教會的種

種訓誠，不禁後怕，她反問自己：「我怎麼可以有這樣的想法

和念頭？最終是上帝保護我不越界。J曉舒的父母在這一方面

對她的家教非常嚴，她說其實自己也害怕父母的青罰。至菸

為甚麼最終找溫州人結婚，她說因為父母一直不同意她之前的

男友（也是塞督徒，但非溫州人）而分手，後來父母一直給她

介紹對象，她都不滿意，對父母說自己不想結婚了，就一個人

過，父母讓她冷靜了兩年，之復又給她介紹了一個十多歲來法

國的溫州人，就是她現在的丈夫。但她丈夫一直到和她訂婚時

都不是塞瞥徒，她和教會袒談過這個問題，後來的決定就是箏

他成為塞瞥徒後才結婚。而她丈夫覺得這個條件太過勉強，曉

舒說：「我不在乎你需要多少年才能皈依，我會一直筆，直到

你相信上帝，如果最終你都不能皈依，你可以無條件解除我們
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的婚約，和別的女孩結婚。」結果，她丈夫在接下來的一次夏

令營中受感動皈依了；婚後，她從丈夫那種學到了一些中國人

的思維方式以及溫州話，丈夫則從曉舒那種學到法國人的生活

方式。她稱這是一種文化的重組。當問到她現在更覺得自己是

中國人還是法國人時，她說兩者都不是，她只是上帝的子民，

「因為到最後，世界上只有兩種人，信上帝的和不信的。文化

之間的區別已經不重要了」。在教會狸她經常和第二代的年輕

人說，信仰上帝，而不是文化。

最閉始，曉舒謄現自己與父母以及教會袒那些老一代塞督

徒相處起來都狠難，而這不僅尚矜語言上的障礙。事實上，她

和父母真正開始交流是在她自己做了母親後，因為孩子哺育的

問題，她才常常給媽媽打電話，說得也越來越多。她說以前她

一直很恨她媽媽，因為小時候她今現她的法國朋友每到週末假

期都和家人一起出去，和父母有很親密的交流，她卻一直孤零

零一個人，她以為媽媽不愛她，後來才明白只是中國人愛的方

式不一樣。和教會種的人也一樣，她說和他們之間其實有太多

的障礙，如果沒有上帝之愛，他們決不會坐到一起。今天，曉

舒夫婦兩人在經營著父母的家族服裝生意。信仰的凝聚力使保

持中國傳統與想融入法國社會的渴望，在曉舒的主觀認識上不

再矛盾。雖然表面上，塞督徒堅守永恆性而非傳統，但生活實

踐中，對上帝的信仰無形中防止她被高度世俗化的法國主流文

化所同化，同時潛移默化地保留了部分中華傳統價值。

以上的個案顯示，在歐洲，溫州基督教與溫州人的家族經濟是

共生、相互強化的關係。特別是在大多數溫州移民的「非法生存」狀

態，及其所從事的非正規經濟導致其市場融資管道受限的情況下，

由移民教會所背書的傳統家族網絡往往是第一代新移民唯一穩定的

商業資金來源。而這一傳統網絡是由相對的早婚與穩定的夫妻與代
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際關係所保證的。阿蓮與曉舒並非只是父權觀念的受害者，她們通

過基督信仰在某種程度上幫助複製了家庭為基礎的移民經濟模式，

儘管這多少是以犧牲她們個人對法國主流社會的參與為代價的。發

生在二代身上的故事也說明，跨國移民與經濟全球化並不註定拓寬

一個人的生活半徑與視野，而也可能會帶來一種對傳統道德體系的

重組（re一ordering)o這樣一種宗教性的跨國聯結強化了移民家庭治

理（familv governance)，有助於延續移民家族商業，並形成連接中國
傳統價值與世界商業經濟的道德橋樑。這裡所描述的溫州移民家庭

甚至比國內的溫州人群體在文化上更顯孤立和保守，他們展示的移

民宗教性（migrant relisiosity）也是一種對原居地宗教文化的回歸，並
具有極強的在地嵌入性（rootedness）。這在很大程度上解釋了以基督

信仰為媒介的群體委身，是如何能使一種前現代的小型家庭經濟嵌

入於全球市場經濟體系之中的。這個過程並非完全借助家族領袖理

性自利的行為和策略，而是要通過跨代際的傳遞和複製情感上的紐

帶與委身。當溫州移民家庭將缺乏出路的資金投入基督教領域時，

以家庭為基礎的教會就成為一種移民基督教擴張的主要模式。反過

來，當越來越多文化上與所在國更趨同化的溫州青年人選擇在家族

經濟之外謀生時，移民教會的未來發展也會相應地受到家族經濟衰

落的負面影響。

當傳統倫理與道德秩序在跨國遷移與同化過程中受到衝擊日漸

式微時，移民基督教為溫州移民的社區活動提供了相對穩定的日常

平台，使參與者在受1905年政教分離法案保護的環境下，實現有限

的社會融人與自我表達。對眾多無證移民來說，教會更為他們提供

了在地下黑工廠所得不到的庇護。在此制度基礎上，基督教信仰與

會眾生活有助於維繫華人傳統價值觀與人際關係。在後基督教的世

俗主義西歐框架下，移民教會這一華人自治群體已經失去了原初基

督教所攜帶的「洋教」的文化特徵，轉而成為溫州華人表達鄉情和人

情的媒介。對於巴黎溫州人這一商業移民群體而言，其移民教會並
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不構成一個純宗教性離散群體（relisious diasPora)，而是以民族經濟

與商業家庭關係為紐帶的離散型宗教形式（diasPor。religion）。5 '
巴黎的溫州移民教會團體，正如中國很多大城市中的「城中

村」，註定是跨地方（translocal）都市社會過程中的過渡現象，兩者

之聞存在著一些相似的特徵和文化邏輯。只不過，國內城中村現象

更多的表現為農村移民被宏觀國家和市場力量所左右和束縛、並最

終他者化的過程，本質是對城市化進程未竟狀態的一種被動適應。57

而巴黎的溫州移民基督教體現了中國移民從農村到國際大都市在文

化和空問上的跨越，以及在經濟道德層面上對城市化進程的積極超

越和創造性的適應。同時，它還包涵了新移民對西方都市主流社會

文化的批判與反抗。正是這種與世俗文化的疏遠和張力，對神聖性

和傳統權威的雙重持守以及對強調實踐的商業邏輯的運用，表徵了

這樣一個地方基督教的全球適應性，以及其在全球化過程中的矛盾

動力。假設這個跨國宗教群體沒有受到商業關係的滲透，而只恪守

超越性和神聖性訴求，那麼在世俗化的法國政治經濟框架下，將很

難開拓出一個靈性賴以存在和成長的物質空問。而如果這個群體的

成員只專注於市場關係的發展，把教會完全當作集資、融資進行商

業生產和拓展的平台，那麼以理性經濟人組成的群體也會因為缺乏

文化認同和凝聚力而難以存續。

正是因為巴黎溫州基督徒對聖與俗、市場與非市場關係之間張

力的適當調節與保持，他們才能把「小商品，大市場」的傳統家庭經

濟模式與本土化的溫州基督教都帶到世俗化的歐洲，並成功紮根。

在宗教社會學的概念層面，我們姑且將這一群體稱為一個宗教的「跨

國村落J。以基督教為形態的溫州農村宗教禮儀經濟在海外的延伸，

使跨國貿易產生的財富得以自然流轉到這個跨國的都市宗教社區，

連結中國與歐洲。雖然這類宗教奉獻並不具有直接的生產性、投資

性的目的，但它在有形和無形中為移民經濟提供了強有力的文化道

德支撐與凝聚力，把陌生國度的城市空問轉變為富有意義、認同和
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歸屬感的「地方」（Place)o溫州人對跨國都市空間的控制與溫州區域
文化的保守主義特徵相得益彰，幫助溫州人網絡經濟在世界範圍內

擴張，形成令世人矚目的華人商幫。雖然我們不能過度強調宗教網

絡與宗教實踐在中國經濟全球化中所扮演的角色，但我們也不應該

忽視其重要性。應該看到，宗教文化與道德觀並不是理性市場經濟

的對立面或全球商業發展中細枝末節的因素，它已構成中國人追求

都市現代性和跨國流動過程中的有機組成部分。

三、在法國主流社會邊緣構築道德精神高地

巴黎的溫州裔基督徒在教會的道德及禮儀框架下，自覺地重新

定義了不同華人移民團體的歸屬邊界。他們與其他華人移民團體

和非移民的華人留學生劃清界限，以此產生一種身為本地人的優越

感。由於溫州已經成為根植在他們移民意識中的一種跨國的經濟和

文化形式，他們很少會說溫州是他們的家或家鄉。對於那些在法國

還未取得公民身份或是合法居留紙張的人來說，移民教會提供了另

一種替代式的公共領域，使他們能用宗教所許可的方式表達自己的

即時關注。58幾乎沒有來自中國其他地方的留學生參加溫州教會，

這是因為法國的溫州移民和非移民華人學生都固守對彼此的成見。

前者認為後者光有夢想卻沒有實幹技巧，而後者則認為前者是不文

明的、只知道賺錢的暴發戶。結果就是當華人留學生來參加溫州裔

移民主導的移民教會時，他們往往會按照慣例被介紹到巴黎的華人

學生團契。，9不能留住非溫州的華人成員，主要是因為大多數溫州

信徒希望能得到更有針對性的和文化敏感度的教牧服務。

與筆者觀察過的中國國內的溫州教會一樣，移民溫州教會也使

用「外地人」一詞來稱呼其他地方來的中國人（經常是比溫州落後的

地方），並為溫州信徒和非溫州華人信徒提供空聞上分開、但內容相
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似的禮拜程式。在溫州，許多信徒將基督教看作一個西方現代化的

象徵。但是對於這些在巴黎的溫州移民來說，真正具有溫州地方特

色的才是基督教的和現代化的，而那些巴黎本地的則被視為是外國

的，正如他們在日常對話中仍習’憤性地稱呼法國人為外國人。與其

說這是一個全球基督教的本土化現象，倒不如說這是背井離鄉的農

村移民在以普世基督教的形式，追尋一種文化授權與本土嵌入。

對於許多在巴黎的溫州移民來說，祖籍農村是他們一直想要擺

脫的污名。在很多方面，他們類似於在中國受現代性和物質成功的

驅使而來到城市務工的農民工。一個相對受過較好教育的年長溫州

信徒帶著自嘲的口吻，描述他在溫州的同胞：「他們堅持穿西裝，但

卻不願意花時間洗澡。」這個刻薄的評價也許能反映大部分仍未實現

大都市夢想的農村溫州人的狀態。然而，以文本為基礎的基督教不

僅使這些居於文化弱勢地位的溫州移民能接觸到有關神的知識，也

使他們作為文化他者能獲取對新世界的認識。此外，基督教還提供

了自主的禮儀空問和一套文化符號工具，使華人新移民能將自我定

位為「道德上高人一等」的本地人，也促使他們能在對移民商業存在

法律歧視且充滿敵意的主流社會中進行自我發展。“"

到巴黎的溫州人大部分都是通過非法途徑移民的。讓他們回憶

充滿痛苦的跨國移民經歷以及討論他們在巴黎進行的灰色商業操作

非常困難，甚至是有違研究倫理的。雖然筆者同情那些為了自己和

家人尋求更好生活而破壞規則的人，但是當分析這些溫州移民矛盾

的形象和生活時，仍力圖能保持客觀和抽離的態度。觀察了受訪者

們如何運用資源和網絡來合法化他們的非法活動後，我們需要給予

他們應有的尊重，特別是涉及他們為了獲得在法國社會中流動的正

常途徑所做的努力。

在溫州移民教會的神職人員群體中，漸漸形成了一種「非法移

民神學J(theolog , ofthe undocumented), 6，使其在基督教福音派的
道德化語境下理解非法移民事宜。巴黎移民教會的主席鄭弟兄是少
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有的願意與筆者分享溫州移民如何處理非法移民中道德權變的人。

和大部分選擇家庭移民的其他溫州華人一樣，鄭弟兄和他的妻子還

有兩個孩子在上世紀90年代就來到巴黎。現在，他的所有家人都已

經獲得了在法國的合法居留權。他慷慨地帶我去他經營的酒吧吃披

薩喝啤酒。他去年花了90萬歐元買下這家店。他雖不會說法語，但

請了十幾個年輕的法國男女招待打理店務。顯然，他會說兩種語言

的兒子對他的酒吧經營大有幫助。當筆者讓他評價他的移民經歷和

基督信仰的關係時，他談到了聖經《創世記》中的人物亞伯拉罕遷移

到迦南地（現在的以色列），很顯然亞伯拉罕也沒有簽證。他用肯定

的語氣說：「在上帝的國中，整個世界是一個家庭。國家都有各自

的法律，但是在聖經中卻沒有（諸如移民管控）這樣的事。」在那一

刻，筆者感覺到了他對於民族國家製造非法移民這一法律概念（l egal

Production ofmigrant illegality）的不屑一顧。6，巴黎溫州教會的一名
傳道人兼商人恩德用更為神學的語言，要求筆者在關注移民問題時

注意「犯罪」與「違法」的區別。他本人也曾是非法移民，在花了50

多天穿越了好幾個國家之後才抵達巴黎。他說他是靠著神的恩典才

完成了整個旅程。他承認非法移民是違法的，違背了人所制定的規

則，但並不是犯了褻讀上帝的罪。所以，用他的話來說，基督徒並

不需要把這件事太當一回事，因為他們的罪在基督裡已被赦免。顯

然，在這件事上，基要派的語言使非法行為合理化。借助現代的新

教話語形態，述說者不僅將自己豁免於由國家設立的物質與制度的

非法性之外，並且在很大程度上用富有宗教意義的方式，拓寬了所

謂的灰色地帶。“,

Juhe chu在有關福州鄉民追尋跨國流動的民族誌專著中指出，

嚮往移居西方國家生活的中國沿海村民，常將合法身份視為需要後

天努力去達致的資源，而非國家法規所自然賦予的地位。“4這種

對移民合法性（migrantlegality）的建構性認識，可有效地用來與溫
州教會強調對個人靈性的逐步培養與增長做比較。在移民教會社
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群中，合法居留權和公民身份成為社會差異和不平等的〔獨立座標J

(indePendent。xis）。65 20世紀50年代和90年代在教會中對於非法移
民的討論曾經非常激烈，因為新來的移民認為很難將基督信仰與自

身的非法身份協調在一起。一位中年信徒抱怨說，在其剛來巴黎的

前幾年，無論他義務為教會做了多少事，作為非法移民，他飽受已

經取得合法身份的信徒的指責。今天大部分教會信徒已經取得合法

居住權，在教會圈很少再有人主動提及此事。雖然人們不再公開討

論合法居留問題，但是在特別的時刻，比如某人想要申請在移民教

會事奉時，原籍身份和居留權問題仍會顯得十分重要。在巴黎的溫

州移民教會中，主要的教會領袖都是中年人或是年長的溫州商人領

袖，他們在法國一般已經居住了幾十年，並且獲得了法國公民身份。

除了非法身份之外，偷稅漏稅是另一項困擾溫州移民商人的非

法行為，在基督徒和非信徒群體中皆頗為盛行。一個溫州移民教會

的長老曾經用「太保守」來形容他的法國生意夥伴所探用的支付方

式。法國人往往喜歡用銀行電匯來收付貨款。張牧師告訴我，雖然

他在神學院時受到系統的基督教倫理教育，但是目前他不能在移民

教會做有關商業倫理的宣講，因為他自己也在做生意。他暗示在巴

黎有既進行道德說教又在實踐中偷逃稅的華人基督徒，而他自己也

是其中之一。張牧師並不情願對他的商業操作細節做進一步披露，

而是熱衷於分享他在中國傳福音和開展神學教育的豐富經歷。他很

高興地告訴筆者他如何實現在海外攻讀神學的夢想，並且在溫州當

地企業家的支持以及宗教局官員的默許下，在溫州建立一家神學培

訓機構。在進行這項多點田野調查的過程中，筆者在巴黎與他見面

後，又在中國對他進行了追訪。筆者參加了他夏天在溫州開設的一

系列神學課程。課上，他使用了比國內信徒更為保守的話語來培訓

那些本土的中國教會同工和傳道人，特別是當涉及到婚前性行為、

同性戀和墮胎等問題時，其追求道德絕對主義的傾向更為明顯。但

是當講到俗世的商業實踐時，他常常借用所謂的處境神學（Contextual
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theofogy）來解釋不完美的制度環境是所有非法活動產生的根本原
因。於他而言，溫州的移民和商業實踐可與中國境內〔得榮耀」的地

下教會運動的非法性相比擬。這樣的一來，所謂的非法就能從神學

上得到合理的解釋。身處國內的溫州基督徒商人往往用類似的方法

處理非法性與道德困境的問題。一些人會向官員行賄，但不願承認

是自己主動為之，而權當作是自己被官員打劫，從而淡化自身的主

觀惡意。他們事後會禱告祈求神的關憫。還有些人會偷逃稅，但藉

口說自己是為了將來向教會奉獻更多的錢財。

巴黎溫州移民基督徒的道德身份往往會加探他們因非法身份所

產生的焦慮感，這使得他們─特別是第一次見研究者時─不願

意分享他們的生命故事。有一天，張牧師將筆者介紹給一個巴黎溫

州教會的執事，據說他是這個教會最大且最成功的商人。他在法國

居住了30年，起初他同意接受訪問，但當得知筆者意圖收集一些有

關他生意運作與基督信仰關係之見證時，他拒絕了訪問。一次主日

聚會後，筆者試圖找他閒聊，當問到他的國際服裝生意是否比當地

的餐館利潤更高時，他不耐煩地說：「你應該問那些開餐館的。別

問我。我甚麼都不知道。」這次開展對話的企圖就這樣失敗了。後

來在午餐時，他走來和我握手，並就無法幫助我的調研表示抱歉。

他說他對自己的成功只有一句話的評價：「感謝上帝的恩典。」強調

神聖力量的主宰而低調處理個人主觀能動性的做法，在那些經歷道

德困境的人中非常普遍。筆者在即將離開巴黎的前一天，與張牧師

一邊喝咖啡一邊閒談。張牧師和這個拒絕訪問的成功服裝商人非常

親近。筆者即試探性地詢問他，為甚麼這裡的人們不願意分享他

們商業成功的見證。他沒有直接回答，但是暗示筆者不應該詢問

有關「基督徒生意」的問題。顯然，在溫州移民圈，基督教和生意

隸屬於不同的行為領域，並被認為具有截然不同的道德預設（moral

assumPtions）。Ellen oxfeld在關於中國束南部農村道德話語的研究
中就曾指出，一個行為道德與否常常與這一行為發生的領域緊密相
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關，儘管有時候在地方世界中不同領域的邊界可能並不十分清晰。“6

筆者逐漸領悟到，偷漏稅和非法移民在巴黎的溫州移民社群中

仍然屬於兩個非常敏感且幾乎不可言說的道德權變。偷漏稅和僱用

非法移民已經成為溫州移民商業為了獲取利益最大化所會採用的’憤

常做法。一些教會領袖僱用他們的一些未取得居留身份的親屬或教

會信徒，在他們的家庭作坊裡做工。對基督徒而言，這些人可能

因為非法移民或者避稅行為被視為罪人；而基督教則作為一種普世

文化，為處於商業與道德相矛盾中的華裔商人提供了有力的意義框

架，以使他們能靈活參與全球資本主義。他們常常提到上帝的恩

典，以此來為本來並不合法的移民和商業行為進行辯護，這也體現

出他們為在陌生社會環境中的日常生活尋找神學依據所做的努力。

通過訴諸最高的（神聖）主權，這些華商創造了一個跨國的超驗世

界，在其中他們不再是非法移民，而是被賦予完全社會權利的上帝

兒女。罪得赦免的移民最終轉變為上帝國度的榮耀公民。這種普世

基督公民的理念，對於認為只有在現有民族國家框架中人類尊嚴與

平等才會被承認和獲得的觀點，無疑是一種挑戰。“7

不同於紐約的唐人街，巴黎的溫州華人移民社群從制度上來

說，並不是以嵌入民族國家框架中的少數裔移民經濟形式進行運作

的。“8許多在巴黎的華裔商人從事家族生意，如面向全球的服裝製

造業、布料和服裝配飾貿易等。移民社群對於不同地方的溫州商人

來說，就好像是全球資訊、資本、勞動力和材料的流通中轉中心。“9

他們中的許多人直接從中國進口皮製品和服裝面料，這類跨國經濟

行為實際上幫助中國拓展了在歐洲的外貿出口市場。7”美國唐人街

的居民往往追求先融人後脫離少數裔宗教網絡的方式，以通過「區

隔融合」（segmented assimilation）來獲取向上的社會經濟流動。7，不
同於他們，這一代溫州華人移民接受宗教並不是為了在陌生國度生

存所採取臨時的權宜之計，而是在全球化的處境下展現他們對於

故土的情感歸屬，同時也表達了他們對非正式社群網絡（informal
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communal networks）的忠誠。美國的華人基督徒多為移民後新皈依

的信徒，他們大多數是通過正規教育體系（尤其是教會背景的中學和

大學），來獲得對基督教的認識。，，這一點與活躍於非正式跨國網絡

的旅法溫州華人極為不同。

而這些溫州基督徒則為他們的家族信仰傳統而驕傲，並且樂於

將溫州稱為「中國的耶路撒冷」，稱其是中國最大的城市基督教中

’亡。7，和溫州許多其他自發建立的家庭教會一樣，巴黎的溫州教會

主要依靠流動溫州商人的資金奉獻。雖然教會因其宗教超越性訴求

而並不能像一般的「招會」或民問信用社那樣運作，但是集資的概

念卻在教會圈中被廣泛接受，並幫助許多海外移民信徒逐漸克服社

會文化上的邊綠感。當溫州移民教會的象徵性邊界與溫州移民商貿

圈的邊界重疊時，特別是當溫州商人為了獲得新的教會場所而集資

時，流動的基督徒商人們往往可以在快速變遷的環境中獲得最大的

確定性、安全感和海外華人四海一家的實在感。

四、結語

本章以中國的全球經濟崛起為背景，聚焦於商業、跨國移民與

溫州基督教的互動關係，探討旅法溫州移民家庭商業網絡與基督教

網絡之問的疊合現象，並描述以宗教為介質的群體委身是如何有助

於維繫一個類似「跨國村落」的華人移民社區的。這樣一個宗教跨國

村落實際上可被視為在野彌散的全球化流動過程中獨特的社會信任

與認同組識形式。7“北美移民宗教研究所提倡的「同化」範式，並不

適合用於解釋近來在歐洲興起的溫州移民基督教社區。後者反映了

宗教與移民的全球化和多向性發展趨勢，而非西方強勢文化對中國

社會的單向滲透與改造。

這一移民宗教模式上的差異當然與兩地華人在社會階層與原籍
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身份等方面上的群體差異有關，但其對「同化」議題所採取的不同

態度，無疑從側面折射了美國與歐洲兩種不同的宗教社會動力機制

以及中國社會自身的結構性變遷。美國自立國兩百多年來，其基督

新教的基色與主流文化地位並無多大變化（現今超過一半人口為基

督徒），而在經歷過歙蒙運動與大革命洗禮的法國社會，其天主教

的文化霸權地位已成為歷史。相較於神學立國的美國所推行的消極

政教分離措施，法國在近現代經歷了政府強力主導的世俗化過程，

並將積極的〔政教分離的俗世主義」（法語為lai , cite）奉為法蘭西共和

國的一大信條。75作為對長期以來天主教統領社會的反彈，宗教信

仰作為私人事務的世俗化觀念已構成了法蘭西自由主義政治傾向之

基礎。在法國主流社會中，宗教自由的觀念與這一自由主義世俗價

值觀相糾纏並受制於後者，在現實中往往是強調不信仰任何宗教的

自由，而普通法國人對當今宗教多元狀況的寬容度也較低。這就使

得在公共宗教生活領域無處棲身的新移民信徒，更需要依賴一套保

守的宗教道德體系來獲得歸屬感。在美國，基督教為原型的會眾式

(defacto congregationalism）宗教生活曾被認為是移民實現〔美國化」

(Americanization）的重要途徑。76然而，本研究中的華人移民基督

徒建構的跨國會眾結構─作為信仰一生活的社區共同體─成功

抵禦了所居國主流世俗文化對移民宗教認同的侵蝕。另一方面，中

國經濟的全球崛起令旅歐溫商的商城經濟為其遍及歐洲的教會網絡

提供堅實的物質與財政基礎，並使部分教會領袖看到了一個「中國異

象」，即中國經濟的崛起與發展，也必將帶動中國基督教在全球的傳

播，使中國有可能從一個被西方世界宣教的對象，變為一個基督教

福音的輸出國（見第三章）。

Pal恥iri曾經指出，華人跨國福音紐帶很容易與華人跨國商業
網絡聯繫在一起，特別是在宣傳全球華人和愛國主義公民身份時。77

筆者的民族誌分析顯示出，全球基督教正成為世界範圍內華人經濟

運動的一個象徵性承載。隨著改革時期中國全球化的加劇，基督教



158溫州基督徒與中國草根全球化

也參與進海外華人建設華商經濟的過程中。在巴黎以公共社群為基

礎的溫州移民基督教以及大量發生道德權變的溫州商人群體，挑戰

了根植於國族空間內的西方歙蒙意義上的公民社會概念。海外的溫

州基督徒群體與以台灣為中心的全球佛教慈濟功德會也有可比性與

鮮明區別。慈濟的成功並不依靠本土文化的標識，而是仰賴魅力權

威型的領袖在跨國聯繫和全球拓展方面發揮強有力的決定作用。7"

溫州移民商人因世俗國家的移民管控規定而常常飽受非議與歧視性

對待，但基督教為他們的原籍地方網絡以及別具特色的家族生意正

名提供了一套道德話語。相互矛盾的是，保守的道德話語卻為他們

在道德層面模稜兩可的小型資本主義社會實踐提供了合理性解釋。

這種非市場性的道德觀在市場現代性的處境中，為溫州近代式的以

家庭為單位的經濟提供了合理辯護。與此同時，這些流動的基督徒

商人開發他們的原籍網絡，來拓寬基督教發展的廣闊空間。他們

的實踐與經歷，表現了地方性的製造與全球宗教復興相輔相成的過

程。溫州人的流動性和商業主義，挑戰了國家對於「非法性」的規

定。然而，溫州移民教會並非毫無反省地強調並推崇如此本質化

(essentialized）的溫州文化基因。一位經營服裝工廠的中年溫州移民

傳道人曾根據聖經中《出埃及記》的篇章，在主日證道中這樣說道：

上帝在為以色刊人在迦南地選擇了興旺。如果上帝徠選了溫州

人，我們是否能想像我們將會做些甚麼？我認為我們溫州人比

以色列人還要聰明。溫州常常被稱為中國的耶路撒冷，而溫州

人被稱作中國的猶太人。如果我們是被徠選的，我們說會待在

埃及，殺牛宰羊做皮包和衣服。我們永遠不可能想到去迦南。

所以，上帝有他自己的安排。我們不能根據自己的理性來理

解拖“

這種令人尷尬的自我意識產生了一種「文化親密」（Cultural

intimacy)，這對在遭遇道德困境的溫州商人中構建防禦性的反社會



第六章旅法商業移民與跨國基督教社區159

成見的心理模式是至關重要的。7，這些基督徒領袖堅持溫州的文化

本質，公開表達反對同化的態度，並且積極地為溫州移民保持親密

的宗教空問而設置內外界限。他們用迦南來比喻巴黎、用猶太人

來比喻溫州人，以此聖化了溫州人在中國和法國處境中的邊綠化運

動，並且強化了移民抱有商業企圖心的必要性。徹底地將本土化的

華人基督教與中國束南沿海的小型資本傳統相互交識，使之繼續在

世俗化的歐洲處境中逐漸發展，這並不是馬克斯，韋伯（MaxW必ber)

所定義的新教與資本主義的親和，而是體現了嵌入了溫州農村快速

經濟發展的禮儀經濟的文化邏輯。通過強調精英們對宗教禮儀支出

的責任和對公共慷概的展示，這種禮儀經濟將移民企業家新累積的

財富通過跨國商業與移民宗教社群的擴張聯繫起來。

儘管一些教會領袖盼望他們的教會永遠保持中國特色，尤其是

溫州特色，但是這種本土化的基督教卻很難傳承給年輕的世代，特

別是那些以法語為母語的溫州移民第二代青年，當他們到了一定年

紀，就會在多元的主流社會中具有經濟和文化生活的選擇權。由於

二代青年獨特的語言與文化經歷，他們更傾向於從第一代為主的移

民教會中獨立出來，成立第二代為主的團契，這一點類似於美國亞

裔二代青年基督徒所成立的英語團契。8”就目前而言，基督教為移

民們提供了一個準則性的、道德上更為優越的微觀環境，他們在其

中可以想像自己的故鄉，並暢想他們未來可能越發排外的法國社會

中繼續堅守一個共同的文化定位。它也使這些跨國華人主體能從主

流西方文化的被動接受者，轉變成為積極生產他們所身處的移民世

界的文化知識的創造者。這一本土化的華人基督教能漂洋過海從溫

州來到巴黎，主要是因為它堅持使用一套絕對主義的語言及其對於

獨立禮儀空問的獲取，使得這些原本看似無根漂泊的移民，能在一

佃跨國的、邊綠的處境中有效地重構歸屬感與道德自我。

跨國基督教社區研究是展現全球化時代溫州基督教全貌的一個

重要方面。而作為一個移民宗教社會學意義上的「特例」（excePtional
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case)，巴黎溫州商人基督教的個案又具有突破既有同化模式的「範

性意義J(Paradigmatic signi五cance）。8’長期以來，華人移民在西方
社會參與基督教會的現象都被解讀為是向西方文化的同化進程。然

而，不同於基督教文化主導下的北美社會，在高度世俗化的歐洲大

陸，信仰基督教並不會帶給移民文化特權的地位。82相反，法國的

移民基督教群體更是處在主流社會文化的邊綠。正是在中國經濟全

球化的大背景下，具有鄉村熟人社會性質的溫州移民基督教，在道

德和情感層面起到社群委身與凝聚的文化機制作用，形成「跨國村

落」式的宗教群體，並在異域他鄉重建國家與民族地域的認同界線。

這一歐洲新興移民宗教類型與以同化為導向的美國移民宗教形態截

然不同，它雖是發生在全球市場經濟領域中的現代故事，但卻體現

了探耕於中國千年傳統文化的社會宗教實踐形態。
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第七章

結語：草根全球化與全球化的回轉

溫州要成為「世界的溫州」。

─習近平’

中國的崛起，溫州要扮演重要的角色，溫州要輸出基督教。

─一位溫州基督徒商人

正當浙江「三改一拆」以及基督教中國化運動在全國如火如荼進

行之際，來自內地上百名城市家庭教會的領袖參加了2015年9月底

在香港召開的首屆「宣教中國2030」大會。會議決定不再討論福音如

何進入中國的問題，而是旨在讓「福音走出中華」，讓中國成為向世

界宣教的國家，並提出在2030年前向海外派遣兩萬名中國宣教士的

願景，以向馬禮遜（Robert Morrison）來華二百多年來兩萬名相繼來

華的西方傳教士償還「福音債」。’大會通過了〈香港宣言和行動綱

領〉，其中強調了商人宣教網絡在「福音出中國」運動中的重要性。

全球流動的溫州基督徒商人已然在這一以非登記家庭基督教為主體

的宣教運動中扮演積極的行動者角色。而正如償還所欠西方「福音

債」的話語所表徵的，這一民問發起的基督教中國化的全球運動從一

開始就打著早期西方傳教士的深探印記。’

在溫州宣教25年的英國循道公會牧師蘇慧廉（攻E . soothill）於

19世紀末和20世紀初就將部分聖經章節與讚美詩翻譯為溫州方言，
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並在這個過程中將溫州話羅馬拼音化。按照其編寫的溫州方言的羅

馬字體系，蘇慧廉翻譯出版了聖經《sang Iah Sing Shi》（新約聖書）。
除了蘇氏，還有不少活躍於溫州的傳教士們也為了傳教而學習溫州

話，並留下大量拉丁字母寫成的教材。4他們立足溫州這一當時西

方宣教事業在華的重要橋頭堡，為基督教的本土化與中國化打下了

文化基礎。5蘇慧廉也許不會預想到僅僅一個世紀後的今天，他所

幫助建立的本土化溫州基督教網絡以及溫籍基督教「僑領」已經遍佈

日漸世俗化的歐洲大陸，並將普世宣教作為自身使命與目標。“此時

此刻，西方文化霸權主義語境下的全球化走向與劇情，已被草根商

人基督徒群體所回轉。7毋庸置疑，當代交通與通訊技術進步所帶來

的時空壓縮加快了這一宗教全球傳播的進程，而基督教的意義體系

承載了跨國聯結與想像，中國的全球崛起則為這一宗教故事提供了

具體的情節與素材。

在20世紀上半葉，中國化的本土基督教即孕育於與西方世界接

觸、對話、摩擦和碰撞的過程中。民族主義在激發早期中國獨立教

會和本土教會運動興起中起到巨大情感作用，當時本土傳道人與領

袖視西方教會為主要對手，並在國內與其爭奪信徒、影響力與領導

權。8本書提及的〔中國異象J喻指以溫州基督教為代表的新興中產

階層商人信徒賦予中國全球崛起的宗教意義，表達了相似的民族主

義情感，因其以當代民族國家主導的經濟全球化作為一個新的宗教

靈性語境，而更具跨國主義的面相。這一異象不僅體現了溫州商人

基督徒這一流動主體的主觀宗教願景，也暗含了他們對自身與國家

之間關聯的一種積極想像。從象徵人類學的角度，中國異象作為一

個象徵體系既表達了中國崛起的現實，也通過提供一個具體規制、

導引行為與情感的框架來塑造政教關係。9這一中國異象源於傳統的

基督教，受到西方傳教士以及文革前後的傳統和記憶的影響，又萌

生於現代化、全球化的新時代社會土壤。體現新的時代背景、政策

環境與理念的更新。在復興中國教會及其靈性方面，它與早期本土
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基督教自立運動中湧現的聚會處（或「小群」）、真耶穌會、耶穌家庭

以及改革初期興起的生命之道教會（或「生命會」）亦有共通之處。’"

但這種異象並非簡單的承接、延續和複製傳統，還植根於改革開放

新的實踐，適應新的需要而創新，體現了時代的、本土化的特點和

新的功能、效應，新的路向、願景。儘管在國家主導的現代化與全

球化框架下，溫州基督教的發展之路並不平坦，但世俗國家體制並

非其真正的敵人。甚至可以說，國家世俗化與強調建立宗教獨立制

度空問的「宗教化」（relisinnizatinn）往往是全球化宗教發展變遷過程
這一枚硬幣的兩面。”

本書通過融合宏觀的全球視角與微觀聚焦的個案並從實證角

度印證，不管是在無神論意識形態籠罩下的中國還是在法國的政

教分離俗世主義框架下，商人主導的溫州基督教都體現了較強的

適應性與創造性，在國家與市場的制度夾縫中，以會眾發展的模式

(congregationalism）實現宗教空問上的全球擴張。在這一動態過程
裡，溫州基督教體現了彌散宗教性與制度建設的兩重性，既有與本

土傳統文化知識與實踐「脫嵌」（disembedding）的機制，同時又通過

營造獨立儀式空聞，展現了傳統家庭觀念「再嵌入」（re一embedding)

移居地日常生活並生產新知識體系的制度能力。正是這種模式轉換

的靈活性與跨區域流動性，使其在根大程度上得以順應與規避國家

的官方管控。不難看到，一個支持民營企業和社會組織走出去又強

調忠於國家意識形態的改革導向的政府，與既顯示了宗教熱忱又展

現了理性化現代精神和國家觀的商人信徒之聞，在實現國家發展規

劃方面已成為有力的合作者。

不可否認，中國的主流文化價值仍受一個強力的政府審查和管

控，國家對多元化的宗教擁有排他性的忠誠主張，並且致力於在全

國甚至全球（華人圈）範圍內創建生活經驗的共性。’“在中國的國家

政治空間中，宗教往往被與經濟社會發展聯繫在一起，被視為被動

的因變量。”慣常的功能主義國家視角將宗教視為必須適應經濟
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基礎發展狀況的上層建築；而信教與不信教群眾在思想信仰上雖不

同，但被認為在政治經濟上根本利益一致。’4無論是在中國官方還

是民問的討論中，都認為內地農村省份不僅經濟貧困，而且文化與

宗教落後。國家開展「建設社會主義新農村」項目就是一個很好的佐

證。’，政府與非政府機構參與者都認為，在幫助農村人民脫貧的過

程中有必要改變當地的文化落後狀態，帶來健康文明的生活方式。’6

然而，這一國家推行的地方發展的文明化項目因無法提供公共生活

的道德秩序，而在地方民眾中缺乏吸引力。’7政府以發展為由所進

行的干預及所形成的官僚化體系，在擁有豐富宗教生活但經濟貧困

的少數民族地區招致’─曾恨與抵抗，特別是在西藏與新疆地區，佛教

與伊斯蘭教分別對當地民眾維持重大影響力。在國家與市場現代性

的二元處境中，地方官員採取了相對功利的進路，即宗教搭台、經

濟唱戲。’8中國官方所認可的五大宗教在與社會主義相適應方面尚

且面臨巨大壓力，那些被類分為「封建迷信」者（例如民間宗教和地

方教派團體）如與國家的政治和經濟利益相適應，則可能會以非物質

文化遺產的形式得到保護。’9理論上，非法的宗教結構及揮霍的禮

儀活動並不為地方機構所鼓勵，但只要對促進地方經濟以及提升地

方精英地位有所幫助，就會被最大限度地容忍。1”溫州基督教在過

去30年問的發展即受益於這一協商產生的創造性空問。

然而，宗教與主流世俗觀念的張力也普遍存在。2015年下半

年，在〔三江事件」與拆十字架事件的餘波中，浙江省政府推出了名

為「五進五化」的治理基督教的多層次功能替代策略，力圖以非宗

教方式滿足民眾需求。簡要來說，為了替換基督教的醫病、物質幫

扶、社會文化等功能，政府提出了「健康醫療進教會」、「扶持幫困進

教會」、「科普文化進教會」。2，這種世俗功能主義策略還集中反映在

浙江建設「文化禮堂」及革新儀式的熱潮中，政府試圖通過加強傳統

儒家文化的「宗教產品」供給以及贊助扶持官方認可的儀式，來削弱

城鄉地區基督教的吸引力。22顯然，後毛澤束時代的改革派政府傾
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向於將宗教多元與區域經濟發展不平等的本質化關聯視為一種需要

克服的發展張力（develoPmental tension)，即經濟高速發展的必然代
價，而非個人或社區共同體的固有選擇與偏好。這種觀點符合無神

論國家對於宗教在現代性中註定消亡的認識，但在實踐中這一頂設

也構成了國家宗教管理問題的一大難解的癥結。其局限性在於官方

意識形態往往無法像宗教的知識體系那樣為人類生活提供令人信服

的意義關照，也難以建立起地方世界的道德生態。

國家在由上至下不遺餘力地推行核心價值觀與愛國主義教育的

同時，中國社會在很大程度上仍缺乏一套共享的世俗道德倫理體

系，於是信仰的功用化、私人化傾向催生出缺乏公共性與社會性的

宗教現象。’3然而，在多元化與個體化的道德文化框架下，跨區域

與跨國界流動的溫州基督教不僅是中國全球化的一個例證，同時也

為中國全球崛起過程中道德和倫理如何發揮作用提供了借鑒。從宗

教層面上看，溫州基督教的發展傳播模式與海外生存似乎使其肩負

了中國民族復興與強國之夢這一另類世俗主義的公共想像。基督教

的中國化與中國基督教的全球化，於是成為這個宗教與社會緊密融

合並且時空交錯中的兩個主要議題和歷史面向。

在最近的以體制內教會為主體的基督教中國化運動中，基督教

信仰時常被與社會主義核心價值觀並置，凸現了宗教價值與國家觀

念之間流動的、互為表達的關係。正如三自主席傅先偉長老在2014

年8月的中國基督教三自愛國運動委員會成立60週年紀念會暨「基

督教中國化研討會」上所系統表述的，「基督教中國化就是中國教會

以聖經為依據，持守基本信仰，繼承大公教會和宗教改革的傳統，

在信仰和社會實踐中，紮根中國文化沃土，踐行社會主義核心價值

觀，在處境中傳揚福音、見證基督、辦好教會，積極與社會主義社

會相適應」。24在理論層面上，基督教信仰與社會主義核心價值觀

強調的「和平、發展、公平、正義、民主、自由」等全人類共同價值

並不互相排斥。即使是在現實中，體制外的基督徒也不對其抵制。
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當被問到是否年老後會回國定居時，一位旅法多年的中年溫州老闆

傳道人這樣答道：「生意是來來回回的。中國要去，因為中國是我的

故鄉。這裡也要在，因為對這裡畢竟也有感情了，法國政府對我也

蠻好的，中國政府也蠻好的。因為我是在兩個國家。法國政府有自

由、博愛、民主，中國政府有誠信、自由、民主、法制、富強。而

博愛裡面也已經包括了其他的束西在裡面。」如果說近來興起的基督

教中國化運動是為了服務於國家層面上的民族主義話語而再造著亨

廷頓（Samuel P . Huntington）所預設的文明問的邊界（civilizational fault
line), ' 5那麼溫州基督教在全球化過程中所蘊含的〔中國異象J則在

民問層面繼續強化著這一主觀現實。兩者同是對時代處境的回應與

民族使命的自我宣示。區別在於前者彰顯了保守的世俗國際政治關

係理念，後者強調的是一個需要來自上帝敔示和聖靈指引方能達成

的終極目的。2“從對「中國化」理念的不同解讀可以看出，所謂中國

性（ChinesenesS）並非一個封閉地域政治空問內可預設和共享的文化

意義，它更多地體現了複雜權力歷史的表徵，也時常受到跨文化互

動的塑造。作為當今草根全球現象的溫州商人基督教，本質上則是

一個在中國經濟全球崛起中信徒主動自發地尋求、定位和表達中國

性的宗教中國化個案。

然而，不得不承認的是，基督教中國化運動為中國基督教的發

展提供了一個較早期三自愛國運動更富有爭議且高度不穩定的新語

境。從20世紀初中國教會的自立運動開始，基督教已經漸漸成為中

國社會與文化不可分割的一部分。儘管在很大程度上還受到來自海

外世界的影響，中國基督教已經完全有了自我發展和成長的動力與

態勢，各地方的教會組織在根大程度上都在有意識地實踐「三自」的

原則。然而，「自治、自養和自傳」僅是宏觀層面中國基督教得以發

展的起點與現實政治、社會條件，而並非基督教中國化的草根文化

訴求與情感表述。本書通過溫州商人基督徒群體這一獨特的實證案

例以及「中國異象」這一隱喻，考察了基督教中國化與全球化的現實
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狀態和充滿張力的處境。宗教在21世紀的全球文化發展中扮演著重

要的公共角色。27一個高度本土化、中國化的基督教能否為缺乏公

共空間的中國社會提供一種適應全球變遷的價值觀，這是官方和社

會都十分關注的問題，也是一個需要通過實證研究進行檢驗的學術

假說。溫州基督教作為改革開放後政治經濟變遷的主要受益者，在

全球與中國體系碰撞與互動中產生了基於區域本土網絡關係的新的

文化格局。它不能以純粹意義上的中國傳統或西方現代價值進行界

定，而是為我們提供了一個展示個體、家庭、宗教、社區、商業與

國家相互關聯與摩擦的全景式場域（total field）。

正如溫州的故事所說明的，中國當前的屬靈復興並不是孤立單

一的宗教現象。在快速城市化的地區，踐行基督教信仰常常涉及

到社會與宗教相互交織的動態過程，比如與西方接軌、找尋民族認

同、獲得官方認可、履行道德責任、展現精英男性氣質、尋求文化

合法性、調用社會資源和網絡等。一些佔據優勢社會地位的基督徒

在靈性和道德實踐中有意或無意地把宗教信仰與民族主義情感融合

在一起，希望以此在中國甚至世界創建一種基督教的區域模式。本

書對二者之融合的刻畫，揭示了基督教在階層化的現代中國社會生

活中扮演著複雜的角色。比起中國的佛教、道教和民間宗教，我們

對於中國基督教的經驗知識更少。論其主要原因，一方面是學者們

長期以來不經反思地頂設甚麼是基督徒、甚麼是基督教，但這些預

設主要基於對西方基督教世界的觀察和理解；另一方面，我們相對

不重視文化、歷史和地理方面的偶發因素對宗教的影響。溫州商人

基督徒支持國家規範，認同公民應當愛國，並具有強烈的全球華人

意識。相比於大力主張基督徒權利、公開違抗國家宗教管理條例的

北京守望教會，他們在宗教主張和靈性表達方面顯得或許不那麼正

統。在概念層面，溫州故事的重要意義在於我們需要避免對中國基

督教及它與國家的關係做籠統的表述，要認識到中國基督徒本身是

處於本土與當地權力關係結構中的行動主體─各種歷史事件和



176溫州基督徒與中國草根全球化

歷史記憶賦予這些權力關係以具體內容，而他們的行動不僅與宗教

意識有關，也具有多樣的文化意涵。此外，對中國基督教的實證研

究，應開始嘗試為理解當代中國人的公共生活以及社會文化變革的

整體過程做出貢獻。

從整合基督教研究和中國社會研究的方法論層面上看，對地方

與區域研究的強調，並不妨礙全球化普適性理論的發展。’8相反，

這種研究視野更加有利於在比較研究中探討一個全球宗教傳統的組

識性表達和解釋性權威在不同文化處境下的呈現。如在法國擁有上

千信徒的巴黎溫州教會就是一個在經濟全球化背景下，海外華人通

過基督教跨國界重建地方性的例子。溫州華人所從事的低端商貿與

承襲的家庭教會傳統，使他們在世俗與宗教兩個面向上都具有草根

動力與活力，這種雙重草根性往往使他們傾向於擺脫國家管制體系

下的法律、道德與倫理約束。2，具有經濟實力和社會影響力的溫州

基督徒在全球範圍以溫州教會的名義傳播福音的事例，正說明了全

球宗教與地方草根文化的互滲。以往的相關研究傾向於從文化價值

和宗教觀的角度，談論中國傳統與基督教這兩種意義體系間的衝突

與交融。在中國的現代化和全球化複雜背景下，基督教與中國政治

經濟現實緊密交匯，並產生出其內在的獨特動力。因此，我們可以

通過基督教這一不尋常的視角，來更好地認識中國的全球崛起。

受改革時期經濟奇跡的鼓勵，習近平近年將正在進行的中國崛

起計劃描述為一個實現「中國夢」的漸進式線形過程（這似乎是對著

名的「美國夢」的再演繹）。作為時下中國媒體上最流行的術語，中國

夢強調的是中華民族的復興、發展與繁榮的願望以及中國的現代身

份認同，所有的這些都意指一個面向全民族的號召，即擺脫地方性

社群傳統，興起一種新型的、由政治所推動的國家與民族同質化形

式。在國族建設的過程中，多元主義已然成為一種政治形式，使得

運用集體力量與資源以維持政治現狀的做法合理化。當國家認可宗

教信仰自由為憲法權力並將私有化企業納入其權力架構之中時，宗
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教信仰者與經營者仍在一定程度上被正統觀念視為異類。在追逐中

國夢這一國家理想的過程中，黨和政府不僅主導經濟改革與變遷，

同時為這一產生巨大變革的大時代提供官方正統的意義參照，力圖

在中國的文化精神領域也實行直接掌控與標準化。近來的浙江拆十

字架事件即是這一權力掌控的偶發性表達。’“這不免使得當今中國

社會中出現了一種危險的共識，即認為宗教復興與現代化之聞的張

力歸根結底是一種短暫的社會經濟現象，由過於快速、劇烈和參差

不齊的發展所引發。而這一問題最終須通過富於現代世俗主義傾向

的高效國家機構，以及精英企業家與科學家帶領完成全面小康社會

的建設來解決。對國家行政中心主義的依賴，以及在「中國模式」的

發展過程中對於宏觀經濟增長與穩定團結的過度強調，有可能會使

政府和精英在制定公共和宗教政策時，依舊誤解個體對機遇與發展

的根本需求。在中國進行經濟全球化拓展的關鍵時刻，溫州基督教

的個案通過質疑這一看似普遍真理的功能主義觀點，為我們提供了

一個及時的警醒。

要準確地理解溫州商人群體及其基督教的崛起，我們必須把它

放置在全球離散僑民的新語境中，而不能再局限於傳統意義上的民

族一國家框架。運用既有文化資源在海外再造地方性，並為本群體

的商業利益服務，這點並不為世界溫州人所獨有。其他海外華商團

體，似乎也經歷了與當代溫州相類似的歷史時刻，只不過他們運用

了不同於基督教的文化資源在異域拓展商業。被王愛華（Alhwa ong)

稱為具有「彈性公民身份」（flexible citizenshiP）的東南亞華人商業精
英，即使用了一系列經濟和文化策略來組識跨國的生產與社會再生

產。3 ' Katharyne Mitchel通過更為具體的案例研究指出，大量移民到
加拿大溫哥華的香港企業家是通過應用和操縱當地多元文化主義的

話語，使其成功為他們的跨國資本利益服務。’z歷史上來自華南的

商人團體，也為比較當今全球化時代有何獨特之處提供了參照的背

景。從華南商人的經歷和身份入手，蕭鳳霞（Helen Siu）指出了商人
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身份所面臨的文化歧義，特別強調了身為商人的三個重要維度─

即依賴於國家、建構同籍紐帶的社群，以及利用文化和道德語言確

立自身的合法性。”事實上，歷史上的商人團體已經把這些特徵有

機地揉合在他們的文化策略中，以此確立自己的身份地位。在對清

末民初上海的寧波商人所做的研究中，曼素恩（susan Mann）指出了

籍貫身份在具有影響力的華商團體崛起過程中發揮的重要作用。34

她的歷史敘事表明，跨地區流動的寧波商人社群能夠動用彼此的籍

貫聯繫，使之成為他們表達階層、家族與商業利益的主要管道。通

過強大的同鄉會，他們在南部的地區銀行中獲得主導地位。在對19

世紀晚期香港殖民地的商貿和慈善界這兩個重疊領域的研究中，洗

玉儀（Elizabeth sinn）描繪了華商如何利用束華三院這一慈善機構

來充當他們獲取名望、影響力以及社會地位的地方權力基礎。’5在

關於民國時期廣束商業和政治的研究中，鍾寶賢（stePhaniePo一Yin

Chung）刻畫了華南商人在國家處於政局分裂時，憑藉英國公司法和
當時香港殖民地擁有的其他外國保護來保障自身商業利益的手段。’"

這套用於分析歷史上商人經驗的概念框架，似乎與當前中國正

在經歷的跨國主義息息相關。在當代中國，對全球性文化資源進行

本土化的消化與吸收，並不僅見於擁有經濟頭腦、政治關係和強烈

道德感的溫州商人基督徒群體。’7本書中的這些溫州商人試圖憑

藉全球性的宗教，來超越他們認為墮落的世俗道德秩序。全球基督

教的神聖框架不僅促進與合法化了他們的全球流動與財富的跨國積

累，同時也建立起了商人、信徒、僑團、小型企業、民間慈善、家

庭教會為代表的草根全球化力量，與發展主義國家及全球市場經濟

之間充滿意義的關聯互動。國家在宗教事務與海外商業拓展中扮演

的愈發強力的角色，無形中形塑了眾多華人信徒的政治經濟理性以

及他們的跨境宗教聯緊。然而，這並非意味著華商的宗教性具有一

種政治經濟的本質屬性。’8確切地說，國家主導的世俗現代性本身

蘊含了對未來的烏托邦想像，而這種宗教性的想像不僅與基督教千
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禧年信仰異曲同工，並且與後者構成表面上的競爭關係。’9因此，

宗教異象作為全球化時代草根自發的集體想像，既會受制於國家權

力與市場利益的空間安排與社會規訓，又同時具有超越國界建構地

方性空間現實的創造性力量。“"

這種作為集體性現實的宗教想像，往往令商人信徒們能夠超越

聖俗界線，而靈活地投身於這個跨國聯繫日益緊密的世界舞台。在

最近一次回溫州調研途中，我遇到了恰好短期回國的一位巴黎華人

教會的傳道人。我們約好在他老家麗粵鎮僑鄉的一問叻n啡廳見面。

一邊喝著正宗的意式濃縮，一邊嗑著瓜子（這一地方特色的搭配是溫

州人對歐陸咖啡文化的中國化），已從事服裝面料外貿生意多年的他

向我聊起了自己最新的商業計劃。他將把中國的布料運到歐洲去，

專門做針對穆斯林群體的罩袍面料，並繼續把利潤攤薄，走更為低

端的路線。據他說，歐洲缺少針對龐大的穆斯林群體的服裝面料生

產商，而罩袍的用料要遠比一般服裝多，這是一個根大的市場。他

坦承這一商業方案與他作為華人教會領袖的使命是平行且並駕齊驅

的。作為教會領袖，他用更多的時問向我分享他稱之為「一帶一路，

兩個13億」的異象，即如何繼承父輩的屬靈遺產，沿著海上絲調之

路，通過13億中國人將福音傳給世界上的13億穆斯林。他也正是

這樣教導法國的華人移民二代青年的，並將此異象張貼於教會內，

希望他們「承前敗後，繼往開來」。談話間，商人與信徒的形象在我

腦海裡時常交替浮現著。然而，對於商人基督徒這一個群體來說，

國家經貿發展的全球戰略部署正是實現上帝這一中國異象的關鍵

步驟。在為中國的全球經濟崛起尋求相匹配的精神資源與文化地位

上，他們並不孤單。
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註釋

1 2010年初，時任國家副主席的習近平在出席中俄經貿合作區建設座談

會時，勉勵溫州不但要成為「本土的溫州」、〔全國的溫州」，更要發展

成為「世界的溫州」。沈鎮虎：＜習近平：溫州要成為「世界的溫州」〉,

《人民網》，2010年3月23日（httP ://wz . PeoPle . com . cn/GB/154375/154379/
1 1197033 . html）。

2雖然這是家庭教會牧者同工與專業人士主導的宣教運動，部分官方登

記教會的同工也認可這一異象。顯然，中國化的異象並非溫州教會獨

創和獨有，相關活動的公開報導，可參見梁頌恩：＜「宣教中國2030」

在港舉行宣告興起「二萬宣教士」還福音債＞，《基督日報》，2015年10

月2日。

3西方參與者在建構中國化基督教過程中扮演了重要角色。有關近代基

督教中國化過程中中西合作的現象，參見Daniel Bays , A New Historyof
Christianity in China(Malden , MA : Wiley一Blackwell , 2011）。另見對B叮s
「中外新教合作建制」觀點的分析，劉家峰：＜「中外新教合作機制」與

近代基督教中國化研究〉，《史學月刊》，第10期（2013)，頁18一20。

4李新德：〈蘇慧廉溫州話聖經譯本研究〉，《世界宗教研究》，第1期

(2015); william Soothill , A Mission in China(Edinburgh : OliPhant , Anderson
&Ferrie兀1907)o

5由於中國各地方的文化差異性與區域傳統的多樣性，文化實踐層面上

的基督教中國化更易表現為一個地方化的過程。歷史上，傳教士往往

在跨文化交流中通過對基督教經典的翻譯無意中扮演了保持地方語言

與文化的角色，反而是現代民族國家興起後對通用標準語言的強調破

壞了這種地方性。因此，需要轉變學界將傳教士與文化帝國主義劃等

號的目的論傾向。見Ryan Dunch ,"Beyond Culturall卹erialism : cultural
Theor弘Christian Missions , and Global Modernit弘”Histo州and勵eo州41 ,
no . 3(2002): 324一3250

6這一定程度上反映了當代國際傳教運動的重心向全球南部轉移的大趨

勢及其與地綠政治複雜交織的現實。在全球範圍內，基督教已不再是

歐洲殖民者的宗教。從國際關係視角對當代國際傳教運動的分析，

參見徐以驛：〈當代國際傳教運動研究的「四個跨越」＞，《世界宗教文

化》，第l期（2010)，頁61一66。

7這種返回式的全球化（return globalization）也發生在束方的靈性文化
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傳統（如中醫、瑜伽與武術）的國際傳播過程中，後者傳到西方後經

過技術化、科學化、醫療化改造以及受到西方新興宗教運動、制度

宗教、主流價值觀和教育體系的洗禮與包裝後，成為歐美文化發展

的一部分，而這一西方版本的個體化的「束方」靈性實踐又隨全球化

反向回到亞洲，在一定程度上為亞洲帶來再魅化（re一enchantment）。

Kathinka Froystad ,"The Return Path : AnthroPology of a western Yogi ,"

in TransnationalTr朋scendence : Fssays on Religion and Globalization , ed .

Thomas J . Csordas(Berkeley : University of California Press , 2009), pp .
279一304．也可參見近來道教傳播中發生的類似情況，David Palmer ,

"Transnational sacralizations : when Daoist Monks Meet Global SPiritual

Tourists ,"Fthnos : journal ofAnthrOPology79 , no . 2(2012): 169一1920
8連曦：《浴火得救：現代中國民問基督教的興起》（香港：中文大學出版

社，2011)o

9克里弗德．格爾茨，韓莉譯：《文化的解釋》（上海：上海人民出版社，

1999）。

10連曦將這類本土教派統稱為「民間基督教」。連曦：《浴火得救：現代

中國民問基督教的興起》。有關耶穌家庭的歷史個案研究，參見陶飛

亞：《中國的基督教烏托邦：耶穌家庭1921一1952》（香港：中文大學出

版社，2004）。有關流行於內地農村的生命之道教會的描述，參見Yalln

Xing , Inside ChinakHo"se Church Networks：勵e恥rd ofL祚Movement and

ItsRenewingDynamic(Lexington , KY : EmethPress , 2009)O

1 1 Robert weller ,"The Politics of Increasing Religious Diversity in China ,"
D化dalus 143 , no . 2(2014): 135一144 .

12 KIPnis ,"ConstructingCommonalit弘”
13中共十七大不僅提出要「發揮宗教界人士和信教群眾在促進經濟社會

發展中的積極作用」，而且將其寫入新修訂的黨章總綱。參見李寒穎：

＜發揮宗教界在促進經濟發展中的積極作用＞，《世界宗教文化》，第6期

(2012)，頁5一8。有關基督教的討論，參見宋桂祝、姚黎君：〈發揮宗

教界人士和信教群眾在促進經濟社會發展中的積極作用的途徑─以

基督宗教為例〉，《黨政幹部學刊》，第4期（2011)，頁17一19。

14蔣堅永：＜關於發揮宗教界人士和信教群眾在促進經濟社會發展中積

極作用的若干思考〉，《中國宗教》，第1期（2008)，頁25一29；司法

臣：＜發揮宗教界在新農村建設中的積極作用＞，《中國宗教》，第1期

(2007)，頁62一63。
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15＜中國共產黨第十六屆中央委員會第五次全體會議公報＞，《人民日

報》，2005年10月12日，第l版（httP ://cPc . PeoPle . com . cn/GB/64162/
66174/4527252 . html）。

16 Cao , Constr"ctingChinakjer"salem , ch叩．6 .

17參見Yongjia Liang ,"Morality , Gift and Market : communal TemPle

Restoration in Sout』IWest China ,”勵e Asia Pac妒c journal ofAnthroPology15 ,

no . 5(2014): 414一4320

18 Tim Oakes and Donald 5 . Sutton , eds . , Faiths on DisPlay : Religion , Tourism ,

and the Chinese State(Lanham : Rowman&Littlefield , 2010).

19儿chard Madsen ,"From Socialist Ideology to Cultural Heritage ."

20 Adam Chan , Miraculous ResPonse ; Gareth Fisher ,"The SPiritual Land Rush :

Merit and Morality in New Chinese Buddhist TemPle Construction ,"journal

ofAsian studies 67 , no . l(2005): 143一170 ; M叮fair Yang ,"SPatial struggles ."
21「五進」是指政策法規進教堂、健康醫療進教堂、科普文化進教堂、

扶持幫困進教堂，以及和諧創建進教堂；而「五化J是指宗教當地語

系化、管理規範化、神學本土化、財務公開化，以及教義適應化。參

見韓恆：〈多層次功能替代：政府治理基督教的策略分析〉，載金澤、

李華偉編：《宗教社會學》（第三輯）（北京：社會科學文獻出版社，

2015)，頁265一282。

22近來，浙江省委為了推動農村精神文明建設，建立了上千家〔文化禮

堂」。這些文化禮堂往往在週日活動，其活動內容包括唱國歌、崇德

禮、誦村規、做反省等儀式。這類文化禮堂顯然是以基督教會為參照和

假想的競爭對手，充分反映了政府對宗教的世俗主義理解。參見宦建

新：〈文化禮堂成為浙江農村建設新文化地標〉，《科技日報》，2015年8

月12日（httP ://scitech . PeoPle . com . cn/n/2015/0512/clo57一27446262 . html）。
23李向平形象地使用「精神走私」這一概念，從宗教社會學角度表述了現

今中國的宗教個人主義傾向，並指出這與世俗化歐洲的「信仰但不歸

屬」的問題有異曲同工之處。見李向平：《信仰但不認同：當代中國信

仰的社會學詮釋》（北京：社會科學文獻出版社，2010）。

24國務院宗教事務局二司，〈紀念丁光訓主教誕辰100週年暨基督教中國

化研討會在北京舉行〉, 2015年9月29日（httP ://sara . gov . cn/xwzx／圳j/
237939 . htm）。

25 Samuel P . Huntington，訪e Clash of Civil化ations and the Remaki幫of恥rld
Order(New York : Simon&Schuster , 2011).
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26當然，華人基督教裡談到的「異象」更為側重的是傳播福音的使命、路

徑與方法。如新約聖經《使徒行傳》裡提到的保羅向外邦人傳福音的異

象，原文如下：「我故此沒有違背那從天上來的異象，先在大馬色，後

在耶路撒冷和猶太全地，以及外邦，勸勉他們應當悔改歸向神，行事

與悔改的’必相稱。」（26章19一20節）

27 Mark Juergensme狎兀ed . , Religion in Global Civil Society(New York : Oxford

University Press , 2005).
28強調在全球宗教框架下進行的有關中國地方基督教的個案研究，可參

見吳梓明等：《邊際的共融─全球地域化視角下的中國城市基督教研

究》（上海：上海人民出版社，2009）·

29類似地，陳劍光（(m一兇相ng chan）指出部分在海外從事「福音傳回耶
路撒玲」運動的中國內地宣教士通過非法入境（滯留）的方式進行傳教活

動，而這反映的是國內家庭教會之非法地位在海外的延伸。兇m一Kwong
Chan ,"The Back to Jerusalem Movement : Mission Movement oftheChristian

Community in Mainland China ,"in Mission sPirituality and Authentic

Disc1Plesh中，ed . Wbnsuk Ma and Kenneth R . Ross(Oxford : Regnum BookS

International , 2013), p . 190 .
30在這次浙江拆十字架事件中，對本是信徒與政府問橋樑的地方三自教

會的打擊，則說明國家大大加強了對地方基督教的全方位的直接行政

管控。但這一過度管控措施很有可能會起到反作用，其長期有效性與

可持續性更是值得懷疑。

3 1 Aihwa Ong , Flexible CitizenshiP : The Cultural Logics of Transnationality

(Durham : Duke University Press , 1998).

32 Katharyne Mitchell , Crossing the Neoliberal Line : Pac妒c Rim Migr '#ion and

the MetrOPolis(Philadelphia : Temple University Press , 2004).

33 Helen F . siu ,"The Grounding of CosmoPolitans : Merchants and Local

Cultures in South China ,"in Becoming Chinese : Passages to MOderni妙and

B〞ond , ed . wen一Hsin Yeh(Berkeley : University of California Press , 2000),

pp . 191一227 .

34 susan Mann ,"The Ningbo Pang and Financial Power at Shanghai ,"in勵e
Chinese City Between Two恥rlds , ed . Mark Elvin and G . william Skinner

(Stanford : Stanford University Press , 1974), pp . 73一96·
35 Elizabeth Sinn , Power and Charity : A Chinese Merchant Elite in Colonial

Hong Kong(Hong KOng : Hong Kong University Press , 2003).
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36 StePhanie P Y . Chung , Chinese Business GrouPs in Hong Kong and Political

Changes in South China , 1900一1925(Basingstoke : Macmillan ; NY : St .
Martin ' 5 Press , 1995).

37參見hnxiang hn ,"McDonald ' 5 in Beijing : the Localization ofAmericana ,"
in Golden Arches East：入髭Donaldk in FastAsia , ed . JamesL . M儿tson(Stanford :

Stanford University Press , 1997), pp . 39一76 .
38儘管有分析指出，華人信徒（不管是隸屬於三自系統還是獨立教會）的

跨國宗教交往與國家層面的國際政經關係總體上是傾向於相互交融

的，反映了一種平行互補的關聯。對此宗教政治現象的結構性分析，

參見黝bias Brandner ,"The Political contexts of Religious ExchangeS : A

Stu巾on Chinese Protestants ' International Relations ,"jo"rnal of Current

Chinese鬱”rs 42 , no . 3(2013): 149一1790
39例如，近來在大國崛起背景下，國內思想界興起的對未來世界重回古

代中國〔天下體系」的熱烈討論即體現了這種宗教性。參見葛兆光：

〈對「天下」的想像─一個烏托邦想像背後的政治、思想與學術〉,

《思想》，第29期（2 015)，頁l一56。有關基督教與束亞現代性在意識形

態上的親綠關係，參見Peter van der veer ,"The Future ofutoPia ,"Histo州

and AnthroPology27 , no . 3(2016): 251一2620
40有關人類想像力作為全球化時代大眾社會集體性現實的討論，參見

Arjun APpadurai , Modernity at Large : Cultural Dimensions of Globalization

(Minneapolis : University ofMinnesotaPress , 1996)o
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