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今年是基督教新教來華一百九十周年紀念� 1 8 0 7年，英國倫敦會傳教士馬禮 

遜(Robert M o r r i s o n )遠涉重洋’來到中國，開始了新教在華傳教的歷史。近兩個 

世紀過去了 ’帶著「中國歸主」（the Christian occupation of C h i n a )的宗教使命到 

中國來播種耕耘的傳教士，如果回顧歷史，會為自己理想目標的實現尚遙遙無期 

而感到沮喪。絕大部分中國人的宗教感情尚未被培植起來，他們一如既往地過著 

自己的世俗生活，中國過去是，現在也基本上是一個遠離了宗教天國的人間淨 

土。 

不過這並不意味著基督教在華所做的一切純屬枉然。數以千計建築風格與中 

國傳統的樓台亭榭迥異的西式教堂畢竟已經星散中國的城市和鄉村，數以萬計的 

中國人畢竟已經走進他們過去感到神祕莫測的教堂，接受洗禮。直至1915年，僅 

美國聖經會在中國銷售的《聖經》便已超過兩千萬本。基督教這部經典的傳播， 

猶如一陣西風，在近代中國社會掀起一道道波瀾。洪秀全讀了《聖經》，便開始 

造反了 ；孫中山讀了《聖經》，便起來革命了。如果說，信奉基督教的洪秀全與 

信奉儒教的曾國藩較量的結果表明，清朝咸同時期，作為一種外來宗教，基督教 

尚未在中國找到植根的土壤的話，那麼，孫中山領導的革命的成功則表明，到二 

十世紀初，基督教在中國已經不再是水上游蕩的浮萍了。當然，與在中國遭受抵 

制的激烈程度相比較，基督教在中國所受到的歡迎是微不足道的。近代以來，以 

政、教和民、教衝突為表現特徵的教案（the missionary c a s e )層出不窮，愈演愈 

烈，終致發生了清季的義和團運動和民國初年的非基督教運動（ the anti-Christian 
m o v e m e n t )。到 1 9 2 7年國民革命軍北伐接近成功之時，外國傳教士避其鋒鏑，幾 

乎全部撤離中國腹地，1由馬禮遞開創的新教在華傳教事業幾乎到了前功盡棄 

的可悲地步。由於價值取向在任何社會都不可能趨同，對基督教在華傳教的是非 

功過的評價將永遠是一個見仁見智的問題，因而我也不準備就此發表甚麼意見。 

但是，從歷史研究的角度看，既然基督教能夠在近代中國啟發和剌激起性質截然 

相反的兩種社會運動，人們就沒有理由漠視它的歷史和現實的存在，而應該冷靜 

地認識它，研究它。 

K e n n e t h S. Latouret te , A History of Christian Missions in China ( N e w Y o r k , 1929 ) , 8 2 0 . 
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國外學者對基督教在華傳教史的研究起步較早，出版了大量學術研究成果。 

中國大陸由於人所共知的原因，直到七十年代末期，對於教會歷史的「研究」尚 

停留在政治批判的階段。近十幾年來，學術研究的條件初步具備。在眾多學者的 

共同努力下，宗教史學界逐漸推出了一批較符合學術研究規範的論著，填補了過. 

去幾十年因各種外在干擾而留下的缺憾。然而，就整體而言，學術界對於基督教 

在華傳教史的研究尚處在一個比較低的水平。就已經出版的論著來看，大抵為通 

史性的論著多而專史性的論著少，籠而統之地研基督教歷史的論著多而具體深入 

探討基督教某一教派歷史的論著少，全國範圍的宏觀研究多而區域性的特色研究 

少。這種狀況在與港台及國外學術界的研究狀況相比較時顯得尤為特出。海外的 

研究路徑在很多方面適與此間的研究路徑相反，一般均較為注重實證，注重具體 

問題的研究，因而不少我們研究中的短處恰恰是他們的長處，反之亦然。鑑於這 

種情況’翻譯介紹海外學術界的有關研究成果，對於提高國內宗教史學界的研究 

水平，實在是十分必要的。 

《門諾教在中國》就是應這樣一種需要而翻譯出版的。 

門諾派(Mennonites)是當代基督新教中的一個福音主義派別’因其創始者荷 

蘭人門諾•西蒙斯而得名，原先為新教重洗派的一個分支。該派的宗旨與瑞士弟 

兄會相似，強調《聖經》為信仰和生活的最高權威；認為教會在本質上是信仰 

的、契約的團體，主張信仰和入教自願；注重人的意志自由，認為信徒可以通過 

個人努力而得救並超凡入聖。其社會立場具有和平主義的特點，反對任何形式的 

暴力行為。重視社會慈善事業是該教派傳教活動的一個顯著特徵。門諾派的個別 

教會（如美國的Old Order Amish Church)信仰及行為方式均十分保守，甚或與 

現代文明成方枘圓鑿之勢’這是研究該派教會歷史時應該留意的。從歷史演變的 

角度看，門諾派形成以後曾多次遷徙，其信徒分共在世界各地。十七世紀中葉傳 

入美洲，陸續形成若干派別。分佈在美國和加拿大的門諾會是北美分佈最廣、歷 

史最為悠久的教會。據19¾年牛津大學出版的《世界基督教百科全書》統計，門 

諾派的主要教會團體共有九十一個。擁有信徒：1，141，439人。 

第一位到中國來的門諾人是加拿大安大略省的威廉•沙茨(William Shants), 
他是由門諾會正式派遣到中國的傳教士，其啟程前往中國的時間是1895年9月， 

來華後在基督徒與傳教士聯合會服務。兩年後’美國賓夕法尼亞門諾教友會派遣 

胡•斯奈德前往中國。現在國內著作大多把門諾人來華的時間界定在1901年。這 

一年美國門諾教會的亨利•巴特爾和內利.巴特爾夫婦隨義和團事變之後返華傳 
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教的「中國隊」一起，來到中國，開展傳教活動。
2
巴特爾夫婦開展的傳教活 

動比沙茨所做的工作更加卓有成就，這是事實；但他們晚於沙茨來華幾乎六年， 

這也是事實。門諾派最早來華的時間顯然不應該以其先驅者的工作成效來加以界 

定。若以來華的方式論，則沙茨和巴特爾夫婦都是由門諾教會正式派遣來華的， 

兩者之間並不存在實質性的區別。因此，將1895年確定為門諾人最早來華的年 

分，似乎更為準確。如果這一事實能夠被確認，那麼門諾人到中國來活動的歷史 

到現在正好過了一百年。《門諾會在中國》講述的就是過去一個世紀門諾派在華 

傳教的歷史。3 

這本由羅伯特•拉姆齊及其妻子合著的有關門諾人在華經歷的著作是應中國 

北美教育交流計劃(CEE)負責人之邀請而寫成的。作者是一對善良而又富於同情 

心的門諾人。由於信仰的緣故，他們當然不可能像世俗學者那樣超然，寫出對自 

己教派歷史透視性很強而又沒有價值傾向性的純學術著作。從這個意義上講， 

《門諾教在中國》也許算不上反映基督教在華傳教史的上乘之作°但恰恰是因為 

作者身與其事的緣故，擺在讀者面前的這部歷史著作又是一部頗具特色、在很多 

方面為局外人炮製的同類著作所無法接躍比肩的著作。作者對自己教派的歷史如 

數家珍，而又不事雕靈’以平實的語調’徐徐道出了一百年來門諾派在中國發展 

的歷史，具有事實上的可靠性。其具體內容當然不必在此介紹，讀者徑讀原文或 

譯文，自可一目了然。我只想說說讀過本書時偶然萌發的一點感想，以期引起研 

究基督教在華傳教史的學人對這本書的興趣。 

該書第五章以相當於漢字一萬多字的較大篇幅’記述了美國門諾派傳教士弗 

蘭克•丁.溫斯等人在福建客家人中間長達三十餘年的艱苦而又富有成效的傳教 

工作。客家人是一個有著自己的文化、具有強烈的自豪感和獨立意識的社會群 

體。對於政府當局，客家人從不輕易順從，他們以難以管束而聞名°十九世紀中 

葉，以基督教理想為號召而發動太平天國反清起義的領袖人物中，相當一部分是 

客家人。也許正是由於這一現象的啟迪，溫斯等人產生了到福建客家人中間去建 

立門諾弟兄會的念頭°至於能夠在多大程度上取得成功或者能不能取得成功，他 

們並沒有把握°然而實際傳教活動表明’至少相對主流文化所覆蓋的大多數地區 

而言，門諾人在福建客家人中間所作福音工作的成就是卓著的。以人口不到五萬 

2 Robert & Alice Ruth Ramseyer, Mennonities in C/zma(Winnipag: Manitoba, 1988), 52-54. 
3該書於1988年在加拿大溫尼伯和曼尼托巴出版’主要記述了 1949年以前基督教門 

諾派在中國傳教的歷史°在翻譯成中文時，作者又補寫了 1949年以後特別是1978年以後直 

至九十年代中期的部分，這就正好湊成了整整一百年的基督教門諾派在華傳教史° 
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的上杭及其附近地區為例。到1920年，門諾人已經開僻了十一個傳教中心，開辦 

了一所男校、一所女校及一所聖經學校；建起了一個診所，一個雇員之家，一座 

倉庫，並集資修建了一座能容納六百人的大教堂；聚集了十一名牧師，發展了四 

百五十名教徒。這些數字對於證實門諾派福音工作的成功應當是有說服力的。但 

該書的價值並不在於簡單地描述了一些一看可知的事實，而在於用另外一些一般 

人極其難以捕捉到的事實，解析了上列事實所由發生的社會文化方面的原因。 

為甚麼福建客家人相對中國其他社會群體更容易.接受和吸納西方人帶來的福 

音？他們的文化與社會習俗與基督教文化具有某種為世人所不知曉的親和力嗎？ 

溫斯的實地考察使這個問題有了明晰的答案。溫斯曾聽說福建客家人普遍信仰一 

種叫做「太博」（Tai Bok的音譯）的傳統宗教。在一位對太博宗教運動持支持 

態度的新教徒的帶領下’溫斯上山去參觀了該教的總會。在溫斯後來發表的與太 

博宗教運動領袖相處時留下的記述中，清楚的描述了福建客家人這一傳統宗教的 

本質特徵。溫斯參觀所獲得的印象是，客家人「崇拜的未知的主與保羅在雅典相 

遇的神十分酷似」’他們當時正在進行的宗教運動，「拋棄了所有神性的象徵， 

崇拜存在於宇宙間某處、其神貌不能由人類的想象去描槍的造物主。」顯然’在 

反對偶像這一點上，門諾人與客家人找到了相通之處。溫斯在太博總會受到熱烈 

歡迎’主人設宴款待，並提供了一次佈道的機會。「溫斯根據保羅在雅典說教的 

情況’強調太博和基督教信仰有共同之處，他們當作造物主來頂禮膜拜的神也就 

是我們崇拜的上帝。」4溫斯的這次佈道是基督教文化與僻處福建山區的客家 

人宗教文化一次正式的對話，通過這次對話，門諾人與客家宗教領袖在信仰上達 

成了共識。顯然’上帝的同一是客家人幾乎沒有甚麼內部阻力便接受了基督教信 

仰的最基本的原因。 

該書與其他同類著作一個明顯的不同之處在於，作者行文中沒有加上任何主 

觀分析，他只是單純地陳述事實。然而正是作者在這些事實的平淡的鋪陳中不經 

意地走出來的以文化理解文化的思路，不僅使我們看到了福建客家人樂於接受西 

方福音的宗教背景，而且提示了解析近代中西方文化衝突與融合深層原因的一種 

方法，溫斯很可能是受到太平天國運動的啟發而走進客家人聚居的福建山區的， 

我們不妨就以這場具世界影響的農民起義為例’看看溫斯在福建發現的事實在 

洪、楊揭杆起義的廣西紫荊山地區是否具有相同的意義。 

Robert & Alice Ruth Ramseyer, Mennonites in China. 
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與福建上杭的不少客家人一樣，太平天國的起義者也接受了西方基督教。所 

不同的是，洪秀全當初讀了《勸'世良言》，宣布販依基督，卻被視為異端，不能 

見容於族人與鄉鄰，被迫出走廣西紫荆山。他自己並沒有想到，這一走，卻將滿 

盤棋都走活了。正是在紫荆山，他贏得了眾多的忠實信徒，為日後龍幡虎蹈金陵 

的事業奠定了神權和政權的基礎。這裡自然產生了一個問題，為甚麼洪秀全在廣 

東花縣不作成的事業到了廣西桂平縣卻又作成了呢？ 一百多年來，研究太平天國 

史的學者一直試圖回答這一問題。但幾乎所有學者都沿襲了一種可以化約為「壓 

迫一反抗」的解析模式，以為由於土地佔有關係的緣故，廣西桂平地區的社會 

矛盾較其他地區更為尖鋭，而基督教的平等觀念無疑為力圖擺脫現實痛苦的當地 

農民提供了一種思想武器。我們不能說這種分析亳無道理。但這畢竟只是一種政 

治學的證釋，而未能道出紫荆山農民接受基督教的文化及宗教的原因。1983年， 

在研治太平天國史時，我曾帶著疑惑前往廣西桂平、平南、貴縣及蒙山等地作實 

地考察，希望從歷史的殘留物中尋出一些思考的線索。8月31日晚，我與平南縣 

文管所所長黃素坤先生作了一夕長談。我請黃先生介紹一下桂平、平南一帶老百 

姓現在參拜甚麼樣的「神廟」，他幾乎不假思索，一口氣便說出了三十餘種。其 

中包括甘王廟、三界廟、烈聖公廟、千駟廟、大王廟、石檔大王廟、天后公廟、 

參贊廟、二帝公廟、泰山石敢當廟、大姑娘廟、真武廟、六公祠、覃俘廟、千戶 

廟、佛子大哥廟、眾勝公廟等等。這些廟宇中有些是其他地區也有的’但多數則 

為當地所特有。聯想到半個月來在桂平等地看到的各種神廟裡的香火盛況’我突 

然受到了某種啟發。我懷疑，一百三十年前’廣西紫荆山地區居民的宗教信仰尚 

處於一種類似原始多神崇拜的階段。如果這一懷疑能夠得到證實，那麼，洪秀全 

的「半基督教」在廣東花縣被視為異端到了廣西桂平卻得以傳播也就有了合理的 

解釋。宗教是排他的，愈是一神獨尊，對異教的排拒力愈強。從文化分佈的狀況 

看，廣東花縣鄰近廣州，應該是在儒學為代表的主流文化的覆蓋範圍之內，而廣 

西紫荆山地區在顯然處於主流文化與客家人亞文化及少數民族文化交界的邊緣地 

帶。儒學當然不是任何嚴格意義上的宗教’但是它在中國文化圈內卻起到了宗教 

功能替代物的作用，因而同樣具有排他性。花縣一帶儒學獨尊’洪秀全宣傳異教 

豈能見容於當地社會？而紫荆山地區諸神共處，本無所謂異端’基督教也就比較 

容易便找到了立足之地°洪、楊一幫人離開廣西後便迫不及待的接過天地會「討 

胡」的旗幟，而曾國藩在《討粵匪檄》中偏要抓住其「竊天主教之餘緒」不放’ 

亦反證了這一點°我曾自認為我為太平天國歷史研究中的一個疑難問題找到了一 

個強差人意的解釋°現在看了《門諾教在中國》’才意識到問題最多解了一半° 

順著該書作者的思路，我們還可進一步思考’同樣是客家人’接受基督教福音之 
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前的紫荆山群雄與六十年後的福建上杭地區的居民有沒有某種相似的宗教信仰？ 

或者再問明白一點，廣西紫荊山一帶的客家人是否也在崇拜著一個「與保羅在雅 

典相遇的神十分酷似的」無以名狀的神？是否也在一定程度上進行著一場類似福 

建客家人的太博的宗教運動？現在要就此作出結論恐怕為時尚早，但我相信，沿 

著溫斯當年所走過的路，太平天國宗教史研究中這個令人困惑的問題，終將有獲 

得明確解答的一天。 

該書另一引人注目之處，是作者對大革命期間以及革命風暴之後餘波尚存的 

年代基督教受到的衝擊，以及門諾人對此作出的反應的客觀陳述。國民革命掀起 

的民族主義風暴席捲著外來的一切，誠如時人所言：「青天白日所到之處，基督_ 

教遭遇著一種從來未有的影響。」5教會的「本色化」即中國化的問題很快由 

早先的理論探討變成了教會改革的實踐。歷史已經證明，中國的基督教徒為實現 

教會的「自養、自治、自傳」付出了艱苦的努力。但外國傳教士也並不像迄今大 

多數著作所分析的那樣，只是被迫接受了這個無可奈何的既成事實。有關資料表 

明，早在明清之季，耶穌會傳教士便已穿著華服，操華語，效華風，容許教徒敬 

孔祀祖，開始了將基督教與中國文化溶為一體的嘗試。清末民初，傳教士則進一 

步將融匯中西文化發展成對建立本色教會之倡導。在1907年召開的新教入華一百 

周年紀念大會上’建立「中國教會」被列為重要議題。各國傳教士各方面探討了 

如何促成中國教會的獨立這一問題。會議報告指出：「在中國已經存在著一個從 

本質意義上說是自治、自養和自傳的基督教會……如今，這個教會已不再是一個 

由差會撫育的弱小嬰兒了，它已成為一種朝氣蓬勃的精神力量的化身。因此，我 

們要繼續發揮它的特性，積聚它的力量，使它在把上帝的王國建立在中國的偉大 

事業中可以脫離我們（西教士）的控制，而這也正是我們最大的榮耀和最義不容 

辭的責任。」6這段文字為研究教會本色化問題提供了一段不應該忽視，但在 

實際的研究中卻被極大地忽視了的史實。根據這段史實，可以斷言，在教會本色 

化問題上’傳教士並不是單純的受動者。 ‘ 

現在，《門諾教在中國》又為這一見解提供了新的證明。也正是我們上文提 

到的溫斯，在大革命期間，曾積極謀求重新闡釋傳教士在中國的作用，力圖改變 

傳教士的行為方式。他認為，教會只有本色化’福音工作才能有效進行下去，況 

且中國人已經具備了自行傳播福音的能力。1928年，溫斯在一份報告中指出，浩 

‘王治心：〈青天白日下的基督教〉’《文社月刊》第2卷第6期’（1927年4月）。 

‘《基督教入華100周年紀念大會紀錄》（上海：衛理公會印書館，1907)，頁18 
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成大批傳教士離開中國的那場政治風暴有主的旨意之內，其目的是要使中國教會 

能夠自己站立起來。溫斯感到，'傳教士仍然坐在早該讓中國人來負責的位置上， 

是一種有違主的旨意的行為°中國的政治風暴使八分之七的傳教士離開中國，這 

可以理解為主的指示’強迫權力移交°溫斯盼望傳教士能夠重新被召喚回中國， 

但認為他們不應當再去管理教會事務’而應當與中國教徒一道，傳播福音。他相 

信’當傳教士被召回時’迎接他們的將是中國的基督教教會。 

不難看出’作為門諾派傳教士，溫斯在主張在華教會實現本色化時，並沒有 

將來自中國民族主義運動的衝擊視為一種動因。他所考慮的唯一因素是神啟，是 

主的旨意。在這裡，被人們稱之為「個人理性」的新教的「內在神光」顯示了其 

指引航向的作用。新教區別於舊教的一個重要特徵在於強調個人理性，否定教皇 

權威，由是個人便可不需中介而直接感受到上帝的博愛，勇敢地負載「原罪」， 

並得到上帝的挺救。馬克斯•韋伯將新教的這種「內在神光」稱為「價值理 

性」，認為它是新教取得成功的一個很重要的因素。7很難設想，曾經把舊教 

一統天下的時代充當尋求靈魂得救的眾生與上帝之間中介物的教皇棄置一旁的新 

教傳教士，會甘願充當中國教徒與他們所信仰的上帝之間的一個不倫不類的中 

介。從中外人士對所謂「洋教」的態度上看，中國教徒受潛在的民族主義情感驅 

使，他們要想免卻信奉「洋教」之譏，故有建立本色教會的要求。但外國傳教士 

也不願意認同基督教是「洋教」的說法。因為在他們眼裡，上帝是無所不在，也 

無往而不適的。如果中國的教會需要外國傳教士來主持，則主持者已無異在事實 

上認同了「洋教」的說法，這與基督教信仰「普適性」的原則顯然會構成悖論， 

他們又豈會願意為此？我以為，在華基督教傳教士能夠成為教會本色化運動的一 

種積極推動力的原因，正可在此尋得。這也是《門諾教在中國》一書中大量事實 

所內含的一種啟示。 

四十年代末和五十年代初，大部分西方人離開了中國，門諾派傳教士和其他 

教職人員也返回北美。以後二十餘年’既有的聯系完全中斷’中國的教徒在「三 

自」運動的旗幟下獨立地走著自己的信仰之路。1975年’在中美謀求恢復邦交 

期間，原門諾派中國志願隊成員、時任門諾派戈申學院院長的伯克霍爾德以教育 

家的身分再訪中國，重新開始了北美門諾派與中國文化交流的歷史。1979年，戈 

申學院與四川省高教局達成了教育交流協議，並逐漸制訂實施了在內容方面極具 

7馬克斯 .韋伯：《新教倫理與資本主義精神》（三聯書店’ 1987 ’中譯本）’頁 

64 ° 
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建設性的「中國北美教育交換計劃」。這項計劃的實施範圍很廣，但其中心卻只 

有兩處，一處是位於美國印地安娜州的戈申學院，一處是位於中國成都的四川師 

範大學。近二十年來，有差不多三百名戈申學院的學生來到四川學習交流；四川 

省則派出一百多名學者回訪了戈申學院，雙方建立了友好的關係。現在這本反映 

門諾人在華傳教史的著作被譯成中文，譯者囑我評介。我供職四川師範大學，理 

當為學校效力。因寫下這篇文字，權充書評。不能為原著及譯著增色，於心有戚 

戚焉。 

楊天宏 
四川師範大學 


