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卷首语
文 / 丁祖潘

随着 2021 年 1 月 20 日乔 · 拜登（Joe Biden）宣誓就任美国第 46

任总统，最近这场把世界搅得沸沸扬扬的美国大选终于尘埃落定。颇为

有趣的是，这次大选不但造成美国社会的撕裂，也将中国的自由主义群

体分裂为对立的两派。在回顾前任总统特朗普（Donald John Trump）

留下的政治遗产时，两派的分歧之一围绕基督教与美国大选的关系展开 ：

自称保守主义的 “挺川派” 把这次大选看作本质上是顺服神还是悖逆神的

左右之争，他们相信右派代表的基督教信仰是美国社会秩序和宪政的根

基，与此相对的另一方，则认为这样的信仰叙事并不符合历史实际，所

谓的 “圣经造就美国” 顶多是一种修辞学的表达，不能说没有基督教就没

有美国及其宪政，相反，在多元文化的现代社会中，宪法必须具有超越

基督教的包容性。〈1〉

无论分歧有多大，自由派两方阵营在观察美国大选时，都注意到了特

朗普竞选与基督教福音派之间的密切关系。事实上，当社会学学者回顾特

朗普主政四年期间美国福音派与政治的关系时，一个突出的印象是，基督

教民族主义 (Christian nationalism) 为特朗普入主白宫赢得了足够多的福

音派选票，同时也是驱使福音派参与 1 月 6 日国会大厦骚乱的主要因素。〈2〉 

特朗普被指控煽动骚乱，传播仇恨。可谓成也萧何，败也萧何。

经美国主流媒体报道，这次骚乱中掺杂的基督教仪式和用语，给人的

印象似乎是，福音派如今已成为一股白人至上论者的暴乱势力，基督教民



族主义是其背后的政治和神学基础。〈3〉 对此，美国福音派领袖们发起了一

场签名运动，谴责在这次骚乱中激进的基督教民族主义歪曲了基督教信仰，

带来暴力和伤害。加入签名运动的福音派领袖们还允诺，“要用更好的神学

来对抗坏的神学，用爱来抵抗恐惧，并说出有关我们国家的历史真相”。〈4〉 

那么，究竟什么是基督教民族主义呢？

一个被广泛引用的定义认为，基督教民族主义指的是一种意识形态，

用来描述美国人的身份认同与基督教（最好是新教）、种族（白人）、出生地（生

在美国）、国籍（美国），以及政治意识形态（保守主义）的融合。〈5〉 在这

种观点看来，如果你是穆斯林、犹太人、新移民、非白人基督徒甚至是政

治自由主义者，那你就不可能成为一个真正的美国人。基督教民族主义者

认为，联邦政府应该宣告美国是一个基督教国家，将基督教价值观纳入法

律，允许在公共场所展示基督教符号、进行基督教祈祷活动。他们还主张

一种对美国历史的特殊叙事，即美国建国时是一个基督教国家，美国与上

帝存在某种圣约关系，若任由左派和不信教的人试图把美国变为世俗国家，

上帝将收回对美国的祝福。〈6〉

这样看来，虽然基督教民族主义伴随这次美国大选引起世人关注，但

它所描述的问题，也即上帝与国家或者基督教与美国人身份认同的关系，

其实并非新问题。福音派学者对此早有圣经神学和历史方面的辨析与梳

理。〈7〉 跳出这次美国大选来看，基督教民族主义不必然是一项指控的罪名，

而是指基督徒对民族或国家身份认同及其重要意义的理解。它不是美国独

有的现象。〈8〉 在这个意义上，美国的基督教民族主义，也可以称作基督教

美国主义或基督教美国精神（Christian Americanism），指的是在基督教

上帝设计的世界历史目的中，美国扮演中心角色。美国是上帝拣选的新以

色列，是被世人瞩目的 “山上之城” 和自由灯塔。〈9〉 

福音派领袖正确地批评激进的基督教民族主义者，往往混淆地上国家



和上帝国度的区别，误将地上国民的身份取代天上国民的身份，由于将教

会从信仰的中心移走，导致宗教上的个人主义盛行，使得信徒容易沦为民

族主义的猎物，将美国而不是教会当作上帝的子民。解毒之法在于重申基

督信仰和教会的超越性与普世性，是教会而非国家，才是上帝计划和圣约

祝福的器皿，特别是，要纠正一种错误的观念，就是把美国看作上帝拣选

的国家。〈10〉 

确实，正如提姆 · 凯勒（Timothy Keller）在一篇书评中告诫我们的

那样，最纯粹形式的基督教民族主义，也就是视政治权力为拯救、假定美

国被拣选为拯救世界的新以色列，这是不符合圣经真理的偶像崇拜。〈11〉 但

是另一方面，我们也应看到，基督教民族主义乃至民粹势力对传统宗教信

仰与身份政治的诉求，其实也是对自由主义多年来提倡开放社会，弱化身

份归属的一种反弹。当人们在全球化时代资本、技术和贸易的自由流动中，

感受到的不但是被日益边缘化，而且传统价值和信仰受到威胁时，一种对

确定性的渴望就被激发出来。而民族或者国家包含的身份认同就提供了某

种重要的确定性形式。〈12〉 基督教赋予美国人的被拣选的自我意识，正是马

克斯 · 韦伯（Max Weber，1864—1920）指出的国家或民族追求受人尊重

时包含的某种天意使命感（providential mission）。这种使命被认为是一

种特殊的文化使命，其实现需要通过培育群体的特殊性。〈13〉 无怪乎，基督

教民族主义往往借助传统信仰与历史，前者提供使命感，后者说明特殊性，

回答美国人感受到的身份焦虑问题。当然，在这个过程中，传统信仰可能

会被扭曲，历史也可能会被滥用，这需要警惕和分辨，甚至谴责，但不能

作为回避信仰参与公共生活，放弃寻求历史真相、拒绝历史复杂性的借口。

百多年前，托克维尔（Alexis de Tocqueville，1805—1859）在考察

美国的政治制度和社会时观察到，“基督教依然对美国人的思想保有巨大的

控制力量……基督教不只是作为一门经过论证而被接受的哲学在发生支配



作用，而且是作为一种无需论证就被信仰的宗教在发生支配作用。在美国，

基督教的各派林立，并不断改变其组织，但基督教本身却是一个基础巩固

和不可抗拒的存在，既没有人想去攻击它，又没有人想去保卫它。” 〈14〉 可以

说，基督教构成了美国精神的底色，在美国建国以来二百多年的历史中，

基督信仰成为美国政治生活的重要部分。这是直到今天无论左派还是右派

都不能否认的事实。〈15〉

或许当我们跳出左右之争，思想基督教本身既入世又出世、是永恒

之道成为暂时肉身的信仰特征时，这种充满张力的图景会让我们看到一

个深受基督信仰影响的国家复杂的多面，比如当它自称是被拣选的国家

时，自信与战兢并存，当它号称是 “山上之城” 时，光与暗如影随形。

这种在基督教影响下的精神底色，对人性和社会有着更为真实的看法，

即人有上帝的形象，既是罪人，又可能是基督里的圣徒 ；人可以凭借理

性和意志进行统治，但上帝的手最终引导社会和历史的走向。这或许正

是美国这个国家，即使面对种种社会危机，也能长期保持活力与韧性的

重要原因之一吧。〈16〉

本期杂志虽以美国基督教民族主义为主题，但无意考察美国大选，也

不是要介入左右之争，而是希望透过历史的棱镜来观察美国精神的基督教

底色，进而思考基督信仰与政治的关系。因此，我们虽然在本期《世代》

附录中译介福音派领袖对激进的基督教民族主义的谴责声明，旨在向中文

世界介绍美国福音派对美国大选的某种声音，但重点还是希望与现实争论

保持适当距离，从历史视角考察基督信仰、圣经与美国国家认同之间存在

的张力关系。作为一份偏重历史的思想类刊物，这也是《世代》放眼我们

这个世代的一种视角。一种从遗失已久的 “异邦”（foreign country）而来

的视角〈17〉，或许能看到我们所生活的此邦被忽视的某个侧面。
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用过去“拯救”国家 ：
基督教美国之争 *

文 / 约翰·菲（John Fea）    译 / 丁祖潘

美国是作为一个基督教国家建立的吗？这个问题在美国人的文化生活

中至今仍争论不休。象牙塔里的学者可能会拒绝承认这种观念，即美国根

源于基督教，我们必须重回这一根基。然而，任何人若花时间参加家长教

师协会见面会、福音派教会、或在当地举行的共和党 / 茶党（Tea Party）〈1〉

集会，就会发现这种有关美国建国的观点依然盛行。自从我写了《美国

是作为一个基督教国家建立的吗？》（Was America Founded as a Christian 

Nation?）一书，又向持不同宗教和政治观点的广大听众发表演说后，我学

到了两件事。首先，文化战争（culture wars）是真实的，历史是主战场之

一。第二，我在书名中提出的问题，许多美国人并不知道如何给出深思熟

虑的答案。我们生活在讲求简短吸睛、却不注重背景和上下文的“声咬”

（sound-bite）文化中，很难就历史问题进行持久对话。那些认为美国是基

督教国家的人（以及那些不这么认为的人），很容易在广播或电视节目中引

用某位开国元勋的话，来改变人们的立场，将其拉入自身阵营。这类争论



12 κόσμος  

极富争议，无助于我们解开基督教和美国建国之间的关系这一复杂的历史

谜团。我希望以下内容可以对这些争论做些初步介绍。〈2〉

我先讲两个故事。2011 年 7 月，我受邀到亚利桑那州担任“炎热夏

夜”（Hot Summer Nights）的演讲嘉宾，这是一个由吉尔伯特市（Gilbert）

福音派大型教会（megachurch）赞助的系列读书会。先是某位教友采访我

一个小时，接着听众提问半个小时，讨论的话题是我的新书《美国是作为

一个基督教国家建立的吗？》。〈3〉 “炎热夏夜”是这间教会很受欢迎的读书

会活动。去年夏天的演讲嘉宾是约翰·麦凯恩（John McCain）〈4〉。尽管得

到提前通知，但是当看到几百人挤满教堂咖啡厅时，我还是大感意外。晚

会的主持人史蒂夫 (Steve) 是凤凰城（Phoenix）一位出色的律师和商人，

也是敬虔的福音派基督徒，毕业于普林斯顿大学伍德罗 · 威尔逊公共和国

际事务学院。访谈一开始，他转向现场观众问道 ：“你们中间有多少人认为

美国是作为一个基督教国家建立的？”会场里几乎所有人举手。我笑了笑

坐下来，事实证明这是一个非常有趣的夜晚。

几个月后，我在一家研究型图书馆就我的新书做了一次公开演讲。这

间图书馆收藏有关于美国独立战争的文献。就像我在亚利桑那州所做的一

样，我阐述了支持和反对美国是作为一个基督教国家而建立的观点。在问

答环节，一位女士显然对我试图做到不偏不倚感到失望，径直问道 ：“请告

诉我们，我们如何才能阻止那些基督徒试图用他们错误的美国历史观操控

我们的国家？”演讲结束后我正在签名售书，某政治组织的几名成员找我

谈话，他们来听我演讲的初衷是，希望收集“弹药”，好与当地一间福音派

教会的成员较量，后者试图“破坏美国关于政教分离的历史承诺”。

有充分证据表明，美国人一直以来认为自己生活在一个“基督教国

家”，但他们对这个术语含义的理解则莫衷一是。在 1800 年的美国大选中，

支持联邦党人（Federalist）〈5〉的神职人员认为，由于美国是一个“基督教国
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约翰 · 菲，《美国是作为一个基督教国家建立的吗？历史导论》（修订版）
（John Fea, Was America Founded as a Christian Nation? A Historical Introduction, Revised edition[Louisville: 

Westminster John Knox Press, 2011, 2016]）英文版封面。图片来自 https://www.amazon.com/dp/
B01MDK8HX1/ref=dp-kindle-redirect?_encoding=UTF8&btkr=1
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家”，而托马斯·杰斐逊（Thomas Jefferson，1743—1826）〈6〉怀疑基督教的

经典教义，比如三位一体、耶稣基督复活、圣经的默示，所以他不能当总

统。根据纽约牧师威廉 · 林恩（William Linn，1752—1808）〈7〉的说法，如

果这个国家选出这样一位“在基督教国家中公然敌对基督宗教”的人当总统，

这将是“这个国家走向堕落的可怕征兆”。〈8〉 后来，辉格党（Whig party）〈9〉 

游说建立一种新教文化，其中不存在奴隶制、控制饮酒、要求主日守安息。〈10〉 

美国南北战争期间，北方和南方的领袖们都相信上帝站在各自一边。北方

认为由宪法缔造的国家统一是与上帝立下的契约，不能打破 ；南方则在《邦

联宪法》（Confederate Constitution）的序言中提到上帝〈11〉，认为上帝已经

命定了奴隶制，（因此）向奴隶制开战就是向全能者的命令开战。〈12〉

南北战争后，北方的神职人员向国会请愿，要求修改美国宪法，承认

美国是一个基督教国家。其他人则宣传社会福音，认为当美国人解决了工

业化带来的诸多社会问题，美国就将变得更为基督教化。基要派采取的办

法与此不同，他们带人信基督教的福音，捍卫所谓的信仰基本原则，抵抗

达尔文主义和圣经批判的攻击，以此力争恢复 19 世纪的“基督教文明”。〈13〉 

1892 年，美国最高法院在“圣三一教会诉美国”（Church of the Holy 

Trinity v. United States）一案〈14〉中，正式宣告美国是一个“基督教国家”。〈15〉

20 世纪大多数时候，美国是一个基督教国家的观念一直存在。葛培理

（Billy Graham，1918—2018）〈16〉 试图通过举办大规模的复兴集会来“拯救”

美国人，其目的不仅是预备罪人面向永恒，而且也是为社会文化增添具备

基督徒品格的人。主流的新教徒继续担任美国公民宗教（civil religion）护

卫者的角色。公民宗教是一种对美国人生活的认识，于冷战期间反对“无

神论共产主义”中形成，即将爱国主义和基督教的道德教训融合在一起。〈17〉

第一次世界大战后的美国天主教徒，乐观相信他们有机会通过当地的

教区、学院、医院、教区学校和各种社会服务机构，在美国建立一种“基
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督教文化”。〈18〉 就连小马丁 · 路德 · 金（Martin Luther King Jr.，1929—

1968）〈19〉也相信，通过捍卫非裔美国人的民权，美国公民能维护“我们犹太—

基督教遗产中最神圣的价值观”中最好的方面。〈20〉

20 世纪中叶，几乎没有人会反对美国是一个“基督教国家”这种说法。

但这一切在 1960 年代都改变了。反主流文化挑战了基督教共和国生存所必

需的道德规范。女权运动以某种方式赋予妇女权力，使她们拒绝接受许多

基督徒所认为的上帝在社会中给妇女安排的位置。摇滚乐及其伴随而来的

文化为毒品、酒精和性自由欢呼。1962 年，最高法院在恩格尔诉维塔莱案

广受欢迎的福音派布道家葛培理（右）与艾森豪威尔（Dwight D. Eisenhower，1890—
1969）总统（左）。1957 年 5 月 10 日。两人在 1950 年代都试图把美国从共产主义中拯救出
来，尽管他们采取了互不相同的手段。葛培理通过使美国人归信基督教来对抗无神论共产主
义，艾森豪威尔则使用军事手段遏制共产主义的蔓延。（图片承蒙艾森豪威尔总统图书馆和
博物馆惠允使用）（本文所有图片除图书封面外，均来自刊登原文的美国历史学家协会（OAH）
主办的《历史杂志》第 27 卷第 1 期，以下不再一一注明。——译者注）
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（Engel v. Vitale）中，取消了公立学校的祈祷活动。一年后，在阿宾顿学

区诉施普案（Abington Township School District v. Schempp）中，最

高法院虽然承认圣经作为文学作品来研究有其价值，但仍裁定在公立学校

读圣经违宪。〈21〉 

20 世纪 70 年代初，最高法院审理的两起重大案件，刺激福音派担忧

基督教美国的命运。在 1971 年的科伊特诉格林（Coit v. Green）一案中，

最高法院裁定，有种族歧视的私立学校或大学将不再享有免税资格。这场

争论的核心是鲍勃 · 琼斯大学（Bob Jones University），该校禁止不同种

族的人约会（通婚），拒收未婚的非裔美国人入学。1975 年，美国联邦税

20 世纪 70 年代，当联邦政府试图取消基督教私立学校的免税资格时，后者面临重大挑战。
像鲍勃 · 琼斯大学（上图）这样的学府，认为联邦政府正在干涉他们按其能力和权利、不受政
府约束地自主管理学校。（图片由 John Foxe 拍摄，感谢 John Foxe 惠允使用）
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务局（Internal Revenue Service, IRS）撤销了该校的免税资格。该案也

会对美国各地数百所基督教私立学校产生影响。

这些学校很多都在南方，有歧视性的录取政策。当吉米·卡特（Jimmy 

Carter）总统，这位自称为“重生的基督徒”，支持科伊特诉格林案时，他

疏远了许多保守福音派人士，后者认为总统和最高法院正在破坏基督徒

不受联邦政府干预管理各自学校的自由。1976 年，也就是《新闻周刊》

（Newsweek）宣布为“福音派之年”的那一年，所谓的基督教右翼已组织

成为一场全面的政治运动。〈22〉 

最高法院审理的第二个主要案件是罗伊诉韦德案（Roe v. Wade）。该

案于 1973 年使某些类型的堕胎在美国合法化。基督教保守派人士因此联

合起来采取行动。在此之前，堕胎从来不是新教徒的一项重要议题。例如，

大多数福音派相信堕胎在道德上站不住脚，但又认为反对堕胎是天主教特

有的事业。但在 1973 年后，这一切都改变了，许多福音派觉醒了，他们相

信堕胎无异于将谋杀合法化，惊呼一个基督教国家怎么会赞成这种做法。〈23〉

基督教右翼的领袖们继续反对联邦税务局和堕胎的同时，也开始涉足

历史领域。对基督教右翼来说，美国建国两百周年纪念日是一个绝佳时刻，

他们在此期间提出了关于美国建国的修正主义叙事，这种叙事将上帝置于

中心。杰瑞 · 法威尔（Jerry Falwell，1933—2007）〈24〉的《听啊，美国！》

（Listen, America!）一书（1980）写于美国建国两百周年纪念之后，他在书

中辩称“美国的宗教基础根源于圣经”。〈25〉 正如当今许多诉诸过去的基督

教民族主义作家一样，法威尔的方法是，在美国的早期历史中——从“五

月花号”清教徒（Pilgrims）到美国革命——指出一位早期的定居者或开

国者在公开讲话中提到上帝的名号，提及上帝对美国的命定（providential 

destiny），或者捍卫这一信念，即宗教对于共和国（the Republic）的存亡

至关重要。基督教右翼的领袖认为，历史证明美国是一个基督教国家，但
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在这个过程中，美国人没有学到这一重要的公民功课。

今天，美国有数百万基督教民族主义者，他们非常愿意利用美国历

史来宣传他们的政治观点。经过不懈努力，他们说服许多普通的福音派信

徒，相信这种对美国历史的解释是正确的。这些声音中最多产的是大卫 · 巴

顿（David Barton，1954— ）〈26〉，“建墙者”（WallBuilders）组织的创始人。

该组织致力于“介绍美国被遗忘的历史和英雄人物，重点强调我们的道德、

宗教和宪法方面的遗产”。〈27〉

很难将巴顿的政治工作和他的政治激情区分开。他曾担任得克萨斯州

大卫 · 巴顿出演 1995 年的电影《美国 ：召唤伟大》（America: A Call to Greatness）。巴顿著作
颇丰，现身于各种视频，并创建了一个致力于展示美国历史、强调美国的道德、宗教和宪法
遗产的网站。作为一名畅销作家，巴顿吸引了许多美国人。他们渴望当美国社会达成共识后，
能拥有一个简单易懂的过去。（图片承蒙 Paige-Brace 电影惠允使用）
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共和党副主席八年，该政治组织 2004 年的竞选纲领中有这样一句话 ：“美

利坚合众国是一个基督教国家。”巴顿有关美国基督教遗产的书籍和影像资

料售出了数千册，他还以现场演讲和广播节目的方式，向广大的福音派会

众宣讲这个话题。最近，巴顿还被得州教育委员会中的保守派成员选为州

社会研究标准的外部评估员。尽管他的新书《杰斐逊撒谎》（The Jefferson 

Lies）已遭到数十位职业历史学者——其中包括许多福音派历史学者——

的质疑，并且出版方因书中出现所谓的历史错误而将该书从书目列表中撤

销，但该书还是登上了《纽约时报》畅销书排行榜。〈28〉

像巴顿这样的基督教民族主义作者，他们的论点可以归纳为如下五个

中心主题 ：

1. 上帝对人类历史拥有主权，而美国地位独特（exceptional）。上帝按

其旨意行事，塑造人类事务的进程，并对美国有特殊的命定。

2. 17 世纪美国殖民地的建立，应根据 18 世纪的美国革命来阐释。基

督教民族主义者寻找 1763 年前的殖民地记录——特别强调新英格兰的清教

徒和“五月花号”上的清教徒——试图找到基督教国家的前身。他们相信

这个基督教国家于 1776 年建立。

3. 大多数《独立宣言》的签署人和美国宪法的制定者，都是笃信基督

教的人。基督教民族主义者认为，美国的开国元勋们（Founders）至少相信，

基督教对共和国的生存不可或缺。

4. 美国宪法是一份基督教文献，植根于圣经和神学真理。一些人认为，

宪法旨在美国建立一个基督教的官方宗教，另一些人则指出，许多州的宪

法包含基督教用语。

5. 历史修正主义，特别是学校教科书中的历史修正主义，并不可靠而

且充满危险。基督教民族主义者认为，修正主义者已经从公立学校教给孩

子们的国家历史故事中，去除了基督教。这种趋势已经对美国造成严重的
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道德和社会后果。〈29〉

这种修正主义的出现，在美国历史上第一次使得美国是一个“基督教

国家”这个观念变得有争议。历史学家、作家和相关领域的专家们向这种

美国史观发起挑战。联合基督教会（the United Church of Christ）的牧

师巴里 · 林恩（Barry Lynn，1948— ），也是“美国政教分离联合会”的

领头人，一直以来直言不讳反对这种美国史观。2006 年，布鲁克 · 艾伦

（Brooke Allen，1956— ）〈30〉出版了《道德少数派：我们令人怀疑的开国之

父们》（Moral Minority: Our Skeptical Founding Fathers）一书，把开国元勋

描绘成要建立世俗国家的非基督徒。〈31〉 康奈尔大学两位教授艾萨克 · 克拉

尼克（Isaac Kramnick）和 R. 劳伦斯·摩尔（R. Laurence Moore）写了《不

信上帝的宪法 ：反对宗教正确的案例》（The Godless Constitution: The Case 

against Religious Correctness），挑战基督教民族主义者对宪法的看法。〈32〉 

一些针对基督教美国的捍卫者发起的攻击相当尖刻。例如，前《纽约时报》

外派记者克里斯 · 海奇斯（Chris Hedges）就把拥护这种美国史观的人描

述为“法西斯主义者”，米歇尔 · 戈德堡（Michelle Goldberg）〈33〉 则将他

们的思想，与美国历史上一些最极端保守的组织联系起来。〈34〉

然而，基督教民族主义历史观也遭到福音派学者的抨击。20 世纪 80

年代早期，受人尊敬的历史学家马可·诺尔（Mark Noll，1946— ）、乔治·马

斯登（George Marsden，1939— ）、纳丹 · 哈奇（Nathan Hatch，1946— 

）〈35〉 共同撰写了《寻找基督教美国》（The Search for Christian America）一书，

向诸如杰瑞·法威尔、彼得·马歇尔（Peter Marshall，1940—2010）、大卫·曼

努埃尔（David Manuel，1936—2013）——他们是广受欢迎的《光与荣耀》

（The Light and the Glory）一书的作者——以及基督教护教家薛华（Francis 

Schaeffer，1912—1984）提出的基督教历史观和天意史观发起挑战。讽刺

的是，大卫 · 巴顿（WallBuilder 的创建者）和马可 · 诺尔（目前在圣母大
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学 [University of Notre Dame] 担任讲座教授，但其大部分学术生涯在福

音派的惠顿学院 [Wheaton College] 度过）均入选《时代》杂志 2005 年美

国最有影响力的福音派人士之列。福音派内部成员广泛，彼此间就以何种

方式使得过去能够而且应该用于当今生活，存在严重分歧。〈36〉

到目前为止，除了诺尔、马斯登、哈奇所做的细致入微的历史研究之外，

关于美国是否是作为一个基督教国家而建立的争论，大多是讨论热烈多过

给人亮光。争论双方都错误地从过去编排证据，以支持他们当前的政治观

点。这种方法忽略了时间长河中人类历史的复杂性，还助长了整个国家的

分裂和粗暴（incivility），并且没能准确反映出某种程度上的审慎，对于建

立过去与现在有益的联系来说，这种审慎必不可少。最终遭受损失的是我

们的学生。他们在文化战场中间接受到损害，而不是学到历史思维的美德，

以及了解过去对他们将来成为公民的重要性。

当基督教民族主义者避开神学问题，诚实地努力揭示美国开国者一代

的思想时，他们提出了一些重要的历史观点。例如，在美国建国之时，大

多数州级宪法要么支持担任公职时要进行特定的基督教测试，要么维持基

督教机构（税收用来资助基督教牧师）。克拉尼克和摩尔很大程度上忽视了

这一点。他们似乎更感兴趣的是攻击宗教保守派人士，而不是就宗教在美

国建国期间扮演的角色，提出全面和平衡的观点。同样真实的是，美国独

立战争之后的几十年间，州级宪法中的大部分基督教用语被去除了。1868

年，宪法第十四修正案通过之后，所有州都被要求遵守《权利法案》（Bill 

of Rights）〈37〉。

当基督教民族主义者断言，美国开国之父们相信宗教对于一个强大

的共和国至关重要时，他们说得没错。开国者们在这一点上几乎意见一

致。就此而言，在开国者们看来，基督教或者任何宗教，只要教导民众如

何为了更伟大的事业——美利坚共和国，牺牲他们自身的利益，都是有用
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和有益的。正如签署了《独立宣言》的费城医生本杰明 · 拉什（Benjamin 

Rush，1746—1813）所说，学校应当教授宗教，因为要使民众融入良好的

“共和国机器”（republican machines）中，宗教至为重要。〈38〉

然而，人们很难像一些基督教民族主义者那样，认为开国者们的宗教

信仰是正统的。他们中的一些人——尤其是本杰明 · 富兰克林（Benjamin 

Franklin，1706—1790）、托马斯 · 杰斐逊、约翰 · 亚当斯（John Adams，

1735—1826）〈39〉——拒绝诸如三位一体、基督的神性、圣经的默示和基

督的复活等基督教的核心教义。而其他人，比如约翰 · 威瑟斯庞（John 

Witherspoon，1723—1794）〈40〉、帕特里克·亨利（Patrick Henry，1736—

1799）〈41〉、塞缪尔·亚当斯（Samuel Adams，1722—1803）〈42〉、约翰·杰伊（John 

Jay，1745—1829）〈43〉等人，他们所主张的宗教信念则与基督教的教导一致。

所有的开国元勋都相信 18 世纪的“护理”（providence）教义或者这样一

种观念，即上帝经常管理世界秩序，有时候会以回应祷告或行神迹的形式

干预人们的生活。但基督教民族主义者及其批评者的逻辑在这里是站不住

脚的 ：他们通常把开国元勋们的个人宗教信仰，等同于他们对宗教在公共

生活中的作用之信念。一些开国元勋是正统的基督徒，但他们也强烈主张

在今天可能被称为政教分离的观点。一些开国元勋在宗教方面属于非正统，

但正如我前面提到的，他们却相信基督教对于国家而言有益处，因为基督

教能够产生有道德和仁慈的公民。〈44〉

任何关于基督教与（美国）建国关系的讨论，都应提醒我们历史是复

杂的。如果要在课堂上学习历史，我们的学生就必须接受历史的复杂性。

我们不能让学生满足于简单地或者受政治驱动来理解过去。18 世纪的宗教

世界对于 21 世纪的宗教世界而言不会总是适用的。我们必须教学生理解随

时间推移而变化之重要性。

综上所述，我的结论是，“美国是作为一个基督教国家建立的吗？”
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是一个糟糕的历史（historical）问题。提出这样的问题时，我们把 20 世

纪末 21 世纪早期的文化战争应用到与我们的时代相当不同的建国时期。任

何试图回答这个问题的尝试，都会引起定义方面的问题。比如，当我们说

美国是一个“基督教国家”时，我们是在发表关于人口统计的声明吗？如

果是这样的话，当然，美国是一个基督教国家。在宗教信仰方面，大多数

美国人过去是并将继续是基督徒。或者当我们谈论美国是一个基督教国家

时，我们指的是美国政府的行为。那么，这个国家推行的种种政策符合基

督教的教导吗？一个“基督教国家”会允许奴隶制存在，或者在民主化进

程中会把人群中的某部分排除在外吗？当然，这种解决问题的方法，迫使

我们跳出历史领域，进入神学领域，尤其是当我们在后新教宗教改革的世界，

试图定义何为“基督教的教导”之时。在这个世界，每个人都用自己的方

式来解释圣经。

那么，我们又该何去何从呢？任何向基督教民族主义的美国史观发起

的有效挑战，都需要具备一套技能，而这些技能并非所有历史学家都具备。

比如，要批判某种“天意”史观，一些神学知识是必须的。诺尔、马斯登

和哈奇，他们是公开委身的福音派信徒，能够从宗教亚文化内部提出实质

性的批评。许多捍卫美国建国时是一个基督教国家的人，他们关心政治甚

于寻求历史真相。因此，真正的历史学家必须努力教育公众如何解释证据，

如何在前后语境中思考，理解随着时间流逝产生的变化，避免因将我们的

当代文化战争加诸“异邦”（也就是过去）之上而带来的危险。问题的答案

就在历史思考中。正如萨姆·韦恩伯格（Sam Wineburg）〈45〉在其佳作《历

史思维与其他非自然行为》（Historical Thinking and Other Unnatural Acts）

中提醒的那样，历史教师的责任是引导学生进入遗失已久的世界。〈46〉 进入

这样的世界，我们不仅可以了解关于这个世界的一些东西，而且作为人我

们也会经历成长。我们学会倾听不同的人，学会同情他人、不以自我为中心，
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把我们的生活看作更宏大的人类历史的一部分。当我们继续围绕宗教与公

共生活之间的关系进行有争议的辩论时，这些技能——历史学家的技能——

或许可以成为一种美德的新来源。

（约翰·菲（John Fea），美国宾夕法尼亚州格兰森姆弥赛亚文理学
院历史系主任、美国史教授。其博客网页 ：Philipvickersfithian.com。他
的著作《美国是作为一个基督教国家建立的吗？历史导论》（Was America 
Founded as a Christian Nation? A Historical Introduction）入围三本角逐 2012
年乔治·华盛顿图书奖的佳作之列。）

__________________

* 	 原题为 “Using the Past to ‘save’ Our Nation: The Debate 

over Christian America”。见 Organization of American Histori-
ans (OAH) Magazine of History, Vol. 27, No. 1, 2013, pp. 7-11。

感谢约翰·菲教授慨允笔者翻译此文。本文的翻译及译文在《世

代》首发，已得到牛津大学出版社（Oxford University Press）

书面授权。特此致谢。囿于水平，译文难免有不足之处，还请

读者方家不吝指正。——译者注

〈1〉 茶党（Tea Party），美国政坛中的右翼保守主义组织，主张

削减支出、减少债务、平衡预算、维护基督教传统价值观，

反对堕胎和同性恋，反对移民，带有本土主义和种族主义色

彩。——译者注

〈2〉 John Fea, Was America Founded as a Christian Nation? A Histori-
cal Introduction (Louisville, 2011).

〈3〉 同上。

〈4〉 约翰 · 麦凯恩（John McCain，1936—2018），美国政治家、

海军军官，自 1987 年起担任亚利桑那州参议员，直到 2018

年离世。他曾在美国众议院担任两届众议员，并于 2008 年代

表共和党参选美国总统。——译者注

〈5〉 联邦党人（Federalist），美国开国政党联邦党成员。该党由美

国第二任总统约翰 · 亚当斯、首任财政部长亚历山大 · 汉密尔

顿于 1789 年共同组建，执政期间主张增强联邦政府权力，反

对参与欧洲战争。该党主要支持者来自新英格兰和一些南方富

裕农民。在 1812 年的美英战争中，主张反战的联邦党失势，

其政治地位逐渐被民主共和党取代。——译者注

〈6〉 托马斯 · 杰斐逊（Thomas Jefferson，1743—1826），美国第

三任总统，《独立宣言》主要起草人。——译者注

〈7〉 威廉·林恩（William Linn，1752—1808），曾任王后学院（今
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美国新泽西州立罗格斯大学）第二任校长（1791—1795）、美

国众议院首任牧师。——译者注

〈8〉 William Linn, Serious Considerations on the Election of a Presi-
dent (Trenton, 1800), 4, 15, 16, 28.

〈9〉 辉格党（Whig Party），活跃于 19 世纪中期美国政坛中的一个

政党，反对总统专权。其政党名称附和反对英国王室专权的辉

格党。——译者注

〈10〉 参见 Daniel Walker Howe, What Hath God Wrought: The Trans-
formation of America, 1815-1848 (New York, 2007), 7。

〈11〉 《邦联宪法》（Constitution of the Confederate States），1861

年 3 月南方州成立的联盟国制定的宪法，南北战争结束后废除。

其序言为 ：“我们，邦联各州的人民，每个州都以其主权和独

立性行事，为了组成一个永久的邦联政府，确立正义，确保国

内安定，并为我们自己和我们的子孙后代争取自由的祝福，祈

求全能上帝（Almighty God）的恩惠和指引，为美利坚邦联制

定本宪法。” 对比 1787 年《美利坚合众国宪法》（Constitution 

of the United States）序言 ：“我们，美利坚合众国的人民，为

了建立一个更加完善的联盟，确立正义，保障国内安宁，提供

共同防务，促进公共福祉，并为我们自己和我们的子孙后代争

取自由的祝福，制定本宪法。” 可见，两份文献的序言表述相

似，但《邦联宪法》的序言明确提到 “全能上帝”，带有更多的

宗教含义。两份序言的英文版，参考耶鲁法学院网站 ：https://

avalon.law.yale.edu/19th_century/csa_csa.asp ；https://avalon.

law.yale.edu/18th_century/preamble.asp。——译者注

〈12〉 与此相关的神学和政治方面的争议，参见 Mark A. Noll, The 
Civil War as a Theological Crisis (Chapel Hill, 2006)。

〈13〉 参见George Marsden, Fundamentalism and American Culture: 
The Shaping of Twentieth-Century Evangelicalism, 1870-1925 (New 

York, 1981)。

〈14〉 “圣三一教会诉美国”（Church of the Holy Trinity v. United 

States）一案，美国最高法院关于纽约圣三一教会与一位英

国安立甘宗牧师之间劳动合同案件的判决。该案的背景是，

1880 年的美国法律规定，“禁止根据合同或协议在美国及其

领土、哥伦比亚特区从事劳动的外国人输入和迁移”。最高法

院于 1892 年在作出裁定时，认为该法律不适用于居住在美国

境外的外国人与一个宗教团体签署的合同。该宗教团体是根

据某个州的法律成立。该外国人根据合同移居美国，并作为

该团体的牧师提供服务。时任最高法院法官（David Josiah 

Brewer，1837—1910）在陈述中宣称美国是一个基督教国

家。该案摘要参见 https://supreme.justia.com/cases/federal/

us/143/457/。——译者注

〈15〉 Church of the Holy Trinity v. United States, 143 U. S. 457 (1892).

〈16〉 葛培理（Billy Graham，1918—2018），美国新教福音派布道家，

第二次世界大战后福音派教会的代表性人物之一。——译者注

https://avalon.law.yale.edu/19th_century/csa_csa.asp；https://avalon.law.yale.edu/18th_century/preamble.asp
https://avalon.law.yale.edu/19th_century/csa_csa.asp；https://avalon.law.yale.edu/18th_century/preamble.asp
https://avalon.law.yale.edu/19th_century/csa_csa.asp；https://avalon.law.yale.edu/18th_century/preamble.asp
https://supreme.justia.com/cases/federal/us/143/457/
https://supreme.justia.com/cases/federal/us/143/457/
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〈17〉 Joel Carpenter, Revive Us Again: The Reawakening of American 
Fundamentalism (New York, 1999).

〈18〉 Jay P. Dolan, The American Catholic Experience : A History from 
Colonial Times to the Present (New York, 1985), 351-52.

〈19〉 小马丁 · 路德 · 金（Martin Luther King Jr., 1929—1968），非

裔美国人浸信会牧师、社会活动家，美国民权运动领袖，受基

督教信仰和甘地（Mahatma Gandhi，1869—1948）非暴力

运动的影响，主张通过非暴力和公民不服从的方式来促进民权，

于 1964 年获得诺贝尔和平奖。1968 年 4 月，小马丁·路德·金

在田纳西州的孟菲斯遭到暗杀身亡。——译者注

〈20〉 Martin Luther King Jr., Letter from Birmingham Jail (Chicago, 

1963).

〈21〉 Engel v. Vitale, 370 U. S. 421 (1962); Abington Township School 
District v. Schempp, 374 U. S. 203 (1963).

〈22〉 Coit v. Green, 404 U. S. 997 (1971). Newsweek, Oct. 25, 1976. 

〈23〉 Daniel Williams, God’s Own Party: The Making of the Christian 
Right (New York, 2010). Roe v. Wade, 410 U. S. 113 (1973).

〈24〉 杰瑞 · 法威尔（Jerry Falwell Sr.，1933—2007），美国南方浸

信会牧师、电视布道家、保守派活动人士，曾于 1971 年创办

自由大学（Liberty University）。——译者注

〈25〉 Jerry Falwell, Listen, America! (New York, 1980), 24-50, 特别

是第 29 页。

〈26〉 大卫·巴顿（David Barton，1954— ），美国福音派政治活动家、

作家，曾任得克萨斯州共和党副主席。——译者注

〈27〉 WallBuilders, www. Wallbuilders.com. 

〈28〉 John Fea, “Don’t Taint the Teaching of History in Texas,” 

Houston Chronicle, July 26, 2009; David Barton, The Jefferson 
Lies: Exposing the Myths You’ve Always Believed about Thomas Jef-
ferson (Nashville, 2012).

〈29〉 Fea, Was America Founded as a Christian Nation? , 59.
〈30〉 布鲁克 · 艾伦（Brooke Allen，1956— ），美国知名女作家，

文章散见于《纽约时报书评》、《大西洋月刊》、《华尔街日报》

等美国主流报刊。——译者注

〈31〉 Brooke Allen, Moral Minority: Our Skeptical Founding Fathers 
(New York, 2006).

〈32〉 Isaac Kramnick and R. Laurence Moore, The Godless Consti-
tution: The Case against Religious Correctness (New York, 1997).

〈33〉 米歇尔 · 戈德堡（Michelle Goldberg，1975— ），美国知名女

记者、作家。——译者注

〈34〉 Chris Hedges, American Fascists: The Christian Right and the War 
on America (New York, 2007); Michelle Goldberg, Kingdom 
Coming: The Rise of Christian Nationalism (New York, 2007).

〈35〉 马可 · 诺尔（Mark Noll，1946— ），美国历史学家，研究领

域主要为美国基督教史，2005 年被《时代》杂志评选为美国
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25 位最有影响力的福音派人士之一。乔治 · 马斯登（George 

Marsden，1939— ），美国历史学家，研究专长为基督教与

美国文化、基督教与美国高等教育。纳丹 · 哈奇（Nathan O. 

Hatch，1946— ），美国历史学家，研究领域主要为美国宗教

史。三人均为美国福音派历史学家的代表人物。有关三人的

信仰背景、成长经历和史学思想，参见 Maxie B. Burch, The 
Evangelical Historians: The Historiography of George Marsden, Na-
than Hatch, and Mark Noll（Lanham & New York & London: 

University Press of America, Inc., 1996）。——译者注

〈36〉 Mark Noll, Nathan Hatch, and George Marsden, The Search 
for Christian America (Colorado Springs, 1989); Peter Marshall 

and David Manuel, The Light and the Glory (Grand Rapids, 

1980); “The 25 Most Influential Evangelicals in America,” 

Times, Feb. 7, 2005.

〈37〉 《美国权利法案》（United States Bill of Rights），由国会两院

提出并于 1791 年正式成为美国宪法一部分的议案。该法案明

确提出诸如宗教、言论、新闻、集会等方面的自由权利受宪法

保护。——译者注

〈38〉 Benjamin Rush, Thoughts Upon the Mode of Education Proper in 
a Republic, 1786, http://www.schoolchoices.org/roo/rush.htm

〈39〉 约翰 · 亚当斯（John Adams，1735—1826），美国开国元勋之

一，继华盛顿之后成为美国第二任总统。——译者注

〈40〉 约翰 · 威瑟斯庞（John Witherspoon，1723—1794）美国开国

元勋之一，苏格兰裔美国长老会牧师。——译者注

〈41〉 帕特里克 · 亨利（Patrick Henry，1736—1799），美国开国元

勋之一，弗吉尼亚州第一任州长。——译者注

〈42〉 塞缪尔 · 亚当斯（Samuel Adams，1722—1803），美国开国元

勋之一，约翰 · 亚当斯的远房表亲，是美国共和主义政治思想

的缔造者之一。——译者注

〈43〉 约翰 · 杰伊（John Jay，1745—1829），美国开国元勋之一，

联邦党人的重要领袖，在 18 世纪 80 年代主导了美国的外交政

策走向。——译者注

〈44〉 Fea, Was America Founded as a Christian Nation?, 171-242.
〈45〉 萨姆 · 韦恩伯格（Sam Wineburg），美国斯坦福大学教育学院

教授，研究领域横跨历史、教育和教学心理学。2002 年，他

的著作《历史思维与其他非自然行为 ：绘制历史教学的未来》

（Historical Thinking and Other Unnatural Acts: Charting the Future 
of Teaching the Past）获得美国学院和大学协会颁发的弗雷德里

克 · W. 尼斯奖（Frederic W. Ness Award），以表彰他在 “改

善自由教育和理解自由技艺（Liberal Arts）” 方面作出的重要

贡献。——译者注

〈46〉 Sam Wineburg, Historical Thinking and Other Unnatural Acts 
(Philadelphia, 2001).
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“美国 ：闪耀的山上之城”。图片来自
https://www.econlib.org/archives/2017/12/the_city_on_a_h.html
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“山上之城”：自负抑或战兢？
文 / 丁祖潘

一

“从这一刻起，美国优先……我们将与世界各国和睦相处。但我们在这

样做的时候也认识到，所有国家都有权把自己的利益放在首位。我们不寻

求将自己的生活方式强加给任何人，而是让它发光发亮，成为每个人效仿

的榜样（let it shine as an example for everyone to follow）……我们会

让美国再次强大。我们会让美国再次富有。我们会让美国再次骄傲。我们

会让美国再次安全。是的，我们会让美国再次伟大！……上帝保佑美国。”〈1〉

当特朗普在准备这篇总统就职演讲稿时，他想到的是罗纳德 · 里根

（Ronald Reagan，1911—2004）的演讲风格和约翰 · F · 肯尼迪（John 

F. Kennedy，1917—1963）的雄心壮志。〈2〉 “让它发光发亮，成为每个人

效仿的榜样”，几乎是化用了里根的名言 ：美国是“闪耀的山上之城”（a 

shining city on a hill）。〈3〉 如果说肯尼迪是第一位将“山上之城”这个比
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喻引入全美政治修辞中的美国总统，那么里根则使这个比喻家喻户晓，一

度成为共和党的政治标语。〈4〉 在 1989 年的总统告别演讲中，里根向人们

解释了这个比喻的来源，并且生动地描绘了他心目中“闪耀的山上之城”：

“‘ 闪 耀 的 山 上 之 城 ’， 这 个 短 语 出 自 约 翰 · 温 斯 洛 普（John Win-

throp）。他写下这个短语来描述想象中的美国。他所想象的很重要，因为他

是一位早期的朝圣者（Pilgrim），一位早期的自由人士。他乘船来到这里，

那条船相当于我们今天的小木船。像其他朝圣者（Pilgrims）一样，他在

寻找一个自由的家园。在我的政治生涯中，我一直在谈论这座闪耀的城市。

但我不知道我说这话的时候，是否传达出我所看到的东西。那是一座高大、

骄傲的城市。它建立在比海洋更坚固的岩石上，海风吹拂，上帝护佑，形

形色色的人和睦相处。那是一座拥有自由港，充满商业气息和创造力的城

市。如果一定要有城墙的话，城墙上是有门的，门向任何愿意来到这里的

人敞开。……两个世纪后，她依旧坚立在花岗岩山脊上，无论经历任何风

暴都光芒不减。她仍然是一座灯塔、一块磁石，吸引所有定意获得自由的人，

以及所有来自迷失之地的朝圣者，他们穿越黑暗，奔向家园。”〈5〉

特朗普的演讲虽然没有直接引用“山上之城”，而且所描画的利益优

先的美国，不如里根期待的美国那样推崇自由、欢迎开放，但与里根一样，

他心目中的美国曾经是、将来是一个值得骄傲、让人效仿跟随的国家。正

如特朗普主政时期的“1776 年总统咨询委员会”（The President’s Adviso-

ry 1776 Commission）在一份提倡爱国主义教育的历史报告中写的那样，

美国的建国者从一开始就志在把美国建成“闪耀的山上之城”，一个模范国

家，保护人民的安全、促进民众的福祉，“作为榜样，被世界上那些希望引

导他们的政府走向更大自由和公正的国家所羡慕和效仿”。〈6〉 尽管这份报
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告所呈现的美国历史的真实性，遭到许多职业历史学者的抨击〈7〉，委员会也

在拜登上台后即被解散，但类似的自我赞美和榜样定位，仍见于拜登的总

统就职演讲 ：美国人要不单单靠力量的榜样而是榜样的力量引导世界秩序，

“再次成为世界的灯塔”。〈8〉 

自里根提倡以来，“山上之城”这一政治修辞越是使用广泛，就越是

失去原初含义，沦为人们出于不同目的使用的工具符号。〈9〉 即便如此，“山

上之城”所代表的美国起源于清教徒定居新英格兰的历史叙事，自上个世

纪 50 年代冷战以来直到今天，作为一种集体记忆，通过设定道德义务、共

同使命和社会存在的理由，仍然塑造着许多美国人的身份认同和国家认

同。〈10〉 甚至可以说，“山上之城”已成为美国民族主义的标志性元素，以

及美国例外论（American exceptionalism）的座右铭，其含义大致为美

国是自由的灯塔、民主的榜样，肩负向海外传播自由事业及其他德性的使

命。〈11〉 虽然美国人通常不总是用例外论（exceptionalism）来形容自己国

家的独特或超众，但美国被上帝特别拣选出来，以完成上帝托付的使命这

一观念，自殖民时代特别是温斯洛普告诉他的同伴要去新英格兰建立“山

上之城”以迄 21 世纪的今天，从未消失于美国人的历史舞台。在某种程

度上，例外论成为这个国家公民宗教的一部分 , 温斯洛普那篇包含“山上

之城”这个比喻的著名布道词，也成为美国“政治圣经”（political Bible）

中的“创世记”，与《独立宣言》、美国宪法、华盛顿（George Washing-

ton，1732—1799）的总统告别演讲 (1796 年 )、林肯（Abraham Lincoln，

1809—1865）的葛底斯堡演说（Gettysburg Address）（1863 年）并列，

一起定义何为美国人。〈12〉

因此，考察“山上之城”这个比喻在 17 世纪清教徒温斯洛普布道词

中的含义，以及此前围绕这个比喻所作的解释，梳理其背后蕴含的精神理念，

不但有助于我们在古今观照中理解和检视美国人的“自负”形象及使命意识，
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恰当地看待美国例外论，而且对于基督徒而言，也是回到圣经世界观的框架，

反思“影子”（意识形态）与“真实”（基督）二者联系与区别的契机。“这

些原是后事的影儿，那形体却是基督。”（《歌罗西书》2:17）〈13〉

二 

前引里根的总统告别演讲提到，“闪耀的山上之城”出自马塞诸塞湾

殖民地（Massachusetts Bay Colony）第一任总督约翰 · 温斯洛普（John 

Winthrop，1588—1649）笔下，具体而言引自他 1630 年的一篇平信徒布

道词《基督徒仁爱之典范》（A Modell of Christian Charity）。但是显然

里根接下来的叙述并不准确。这篇布道词接近结尾的部分才提到“山上之

城”（a city upon a Hill），“闪耀”（shining）一词应该是里根所加。不但

如此，事实上，温斯洛普在布道中使用这个短语时，并没有像先知一样预

见到后来的美国，更不用说是里根心目中充满商业气息和现代自由精神的

世俗国家。此外，里根似乎把温斯洛普和“五月花号”上的清教徒朝圣者

（Pilgrims，也即清教徒分离派）混淆了，〈14〉 而且，温斯洛普前往新英格兰

追求的自由，也不是如里根所说今天意义上的公民自由或宗教自由，而是“只

做善良、公正和诚实的事”之自由，一种“以服从权威的方式来维持和行

使的自由”。〈15〉 可以说，里根想象的这座世俗之城，与温斯洛普想象中未

来的新英格兰种植园几乎没有相似之处。若要恰切审视作为政治修辞的“山

上之城”，就必须弄清楚里根引用温斯洛普的“山上之城”这个比喻时，在

哪些方面做了改动，而这首先要了解温斯洛普其人及他在什么背景下写作

这篇布道词，以及在这篇著名的布道词中，“山上之城”所指为何。

1588 年，温斯洛普出生于英国东南部斯托谷（Stour Valley）的萨福

克郡（Suffolk），自亨利八世（Henry VIII，1491—1547）推行宗教改革以来，
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该郡就有改革教会的传统。〈16〉 其父是当地一名律师和中等地主，与当地信

仰虔诚的神职人员和平信徒往来甚密。从小受到敬虔家庭氛围熏染的温斯

洛普，曾梦想在教会谋求牧职，因而入读剑桥三一学院以做预备（1603 年—

1604 年），但他在婚后放弃了牧会念头。温斯洛普后来购得叔父的格罗顿

庄园（Groton Manor），当上庄园主人，跻身当地士绅行列，随后进入格

雷律师学院（Gray’s Inn），最终成为一名律师。在此期间，温斯洛普加入

了一个追求活出信仰、致力于推进英国宗教改革的清教徒团体。他还是萨

福克郡 22 位治安委员会（Commission of the Peace）的成员之一。该委

员会相当于当地的行政和司法机构，其成员有权调查、听取和裁定犯罪问

题，负责救济穷人和孤儿、维护道路和桥梁，决定酒馆是否可以出售酒等

等。这就让温斯洛普有机会利用作为地方官员的权力，在当地推进敬虔事业，

维护受到威胁的当地“圣洁文化”。这些经历为日后他管理马塞诸塞湾殖民

地，倡导政权与教会联合治理提供了思想基础和行政经验。〈17〉

由于对詹姆士一世（James I，1566—1625）和查理一世（Charles I，

1600—1649）治下英国宗教改革的前途感到悲观，担忧上帝很快要降灾给

英格兰，加上试图以行政手段在萨福克郡推行严格的道德生活受挫，清教

徒温斯洛普考虑离开英格兰前往新大陆生活。在启程前往新大陆的前一年

（1629 年），温斯洛普被选为要去建立的马塞诸塞湾殖民地的总督。在一篇

流传至今的文献中，温斯洛普试图说服他的读者相信，欧洲教会已经荒凉，

英格兰世风日下，穷人和儿童得不到应有的照顾，上帝的审判即将降临。

而新英格兰犹如上帝预备的避难所，是敬虔的余民逃往的旷野之地。他们

前往新英格兰，目的是把福音带到新的地方，推进上帝的国度，将新世界

改造为抵抗敌基督（天主教）的堡垒，因而是荣耀的和值得的。〈18〉 当然，

温斯洛普本人选择前往新英格兰，除了宗教方面的原因，还包括希望借此

改善日渐拮据的经济状况 ：维持庄园的运转开销已不菲，还要供应众多子
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马塞诸塞湾殖民地总督约翰 · 温斯洛普（John Winthrop，1588—1649）画像。
图片来自 https://en.wikipedia.org/wiki/John_Winthrop
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女教育和生活方面的需要。〈19〉 那些被温斯洛普说服，跟随他前往新英格兰

的人，怀揣的目的也各不相同，有的期望致富，有的希望逃离上帝即将带

给英格兰的审判，有的梦想到新世界建立一个完全遵照上帝律法运行的模

范社会，还有的单纯是跟着亲友一起来。不过，经济利益驱动和宗教情感

并不必然矛盾。在温斯洛普看来，东英格兰地区因圈地运动带来社会秩序

混乱，传统市场受到冲击导致纺织业发展迟缓，以及通货膨胀，正是上帝

做工的方式，让他的子民离开故土。〈20〉

总之，17 世纪 30 年代像温斯洛普这样的清教徒，选择离开英格兰前

往新世界，与其说是由于英格兰内部出现危机——无论这危机来自政府制

定的宗教政策、经济衰退或是教会斗争——不如说是试图对社会和宗教进

行改革的清教徒，越来越感到改革目标的实现机会渺茫，因此决定到新英

格兰实现建立一个敬虔社会的理想，通过完成英国和欧洲尚未完成的彻底

的改革，建立起榜样和模范，从而引导旧世界实现最终的革新。他们前往

新英格兰的动力，不是出于简单的经济考量或者宗教原因。〈21〉

三

1630 年 3 月底，温斯洛普率领由 11 艘船组成的船队启程前往新英格

兰。船队中 7 艘载人，另外 4 艘载货和牲畜，计有 700 名乘客，240 头奶

牛和 60 匹马。温斯洛普所在的旗舰“阿尔贝拉号”（Arbella）载重 350 吨，

共有 150 名乘客，52 名海员和 15 名官员，另外配备 28 门大炮。〈22〉 如此

规模和装备，绝非 1620 年横越大西洋的“五月花号”可比，显然更非前引

里根所说的小木船。如果不是因为伴随这次航行的那篇布道词，准确说如

果不是这篇布道词中提到的“山上之城”这个比喻并经里根多次引用，或

许人们不会记得这篇布道词，这次航行也会像几百年来大西洋两岸无数的
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航行那样，不被人们注意，最终消失在历史长河中。

这篇布道词就是著名的《基督徒仁爱之典范》。〈23〉 后世给它的盛誉包

括 ：美国文学的原始文本（Ur-text）、美国文化的关键文本（cultural key 

text）、“过去一千年来最伟大的讲道”、把美国历史描述为“美国例外论”

的神圣文本之一等等。〈24〉 有趣的是，尽管关于马塞诸塞湾殖民地的文献相

当丰富，但是无论是当时人们的书信、日记，还是其他文献，几乎没有提

及温斯洛普这篇布道词。〈25〉 温斯洛普在航行期间所写的日记，也不见他本

人曾在船上布道的记载。〈26〉 甚至这篇布道词现存唯一的手稿刊本——现存

于纽约历史学会（New-York Historical Society）——也不是温斯洛普本

人的笔迹。尽管该手稿的封面指出这篇布道词出自温斯洛普本人 1630 年在

温斯洛普率领船队抵达波士顿港（1630 年）。图片来自
https://commons.wikimedia.org/wiki/File:King%27s_handbook_of_Boston_harbor_

(1882)_(14781849351).jpg
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纽约历史学会所藏《基督徒仁爱之典范》（A Modell of Christian Charity）（1630 年）手稿刊本封面。
该封面上的文字应该是在手稿完成后某个时候写的，后来还添加了附加文字。图片来自

https://cdm16694.contentdm.oclc.org/digital/collection/p16124coll1/id/1907
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“阿尔贝拉号”上的布道，但学者们更倾向于认为布道词是温斯洛普在离开

英格兰之前写成，至于具体地点则难有定论。〈27〉 

一个令人吃惊的事实是，自 1630 年之后的两百年间，这篇布道词几

乎无人问津，即便是 1838 年纽约历史学会刊行其手稿本，直到 20 世纪上

半叶，仍然没有多少人注意到这篇布道词。也就是说，在很长一段时间里，

后世眼中这篇享有极高声誉的布道词，在大多数人看来并无异常之处。直

到 20 世纪 50 年代冷战期间，这篇布道词及其引用的“山上之城”这个比喻，

被用来定义美国人的身份认同，才开始越来越多出现在公众的视野中。〈28〉

在即将启程前往新英格兰之前，温斯洛普选择以仁爱（charity）〈29〉 为

布道主题，或许最直接的用意是预见到一般情况下长期远洋航行对人性的

考验，诸如纷争、骚乱，因此利用这次布道的机会表达顺服官长、彼此相爱、

避免争竞的要求。〈30〉 这就可以理解为什么这篇布道词开篇即指出，所有

时代人类社会存在贫富贵贱等阶层分化现象，正是“全能上帝（God Al-

mightie）神圣而智慧之护理”的作为。〈31〉 现代读者从中看不到平等、自由、

民主等熟悉的现代观念，甚至可能会因找不到任何关于阶层流动的提示而

感到失望。但对于当时的英国人来说，不平等既是社会普遍接受的文化观

念，也是社会现实。然而，在温斯洛普看来，上帝如此安排，不是要创造

一个弱肉强食的丛林社会，而是要在这种丰富多样的社会分化中，让人们

意识到每个人都需要彼此，需要以一种兄弟之爱（brotherly affection）将

彼此连结起来。这种连结指向造物主的荣耀和受造物共同的善。在此之外，

出于自私自利的富有和高位，都是对上帝尊荣的僭越和窃取。〈32〉

在这一人类不平等的事实面前，出现了仁爱这一主题。上帝为了维系

人类社会赐下公义和怜悯（mercy），但对于基督徒群体的维系而言，怜悯

或者爱（love）不可或缺，甚至是一项命令和责任。遵守这一命令和履行

这一责任表现为，乐意施舍给穷人、借贷给没有偿还能力的弟兄（以满足
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其基本生活所需），就不要求对方偿还，除非在借贷时涉及担保或法律方面

的承诺，否则如果对方没有偿还能力，就要免除债务。特别是要效法圣经

中的榜样，当基督徒处境艰难时，其他基督徒更要慷慨解囊，助其渡过难

关。〈33〉 然而，行善如果只是出于命令和责任，就会陷入律法主义的泥潭。

温斯洛普小心避免得出这一结论，指出行善背后的动力是爱，爱成全了律

法。这些从内心生发的爱是出于灵魂的习惯（a habit in a soul），然后自

然带出怜悯的行为。这种爱或者怜悯也可以理解为一种同情或者感同身受

（sensiblenes and Sympathy），由此激发出为对方牺牲的爱，其典范有如

基督为要除去我们的罪，医治我们的伤口，道成肉身，甘愿顺服以至于死。

这种牺牲舍己的爱来自基督，因为上帝就是爱。总之，这种爱存在于基督

徒之间，是真实存在的，是基督的身体（教会）不可或缺的。〈34〉

以上就是温斯洛普对仁爱的解释。不过现代人更为熟悉的是布道词第

二部分，即关于以上原则的应用。在布道词的这个部分，温斯洛普想到的

是他们要去建立的种植园。

温斯洛普告诉我们，他布道的对象不是今天我们所认为的清教徒（无

论是分离派还是温和派），更不是美国人，而是一群“自称为基督门徒”的

人。〈35〉 在驶向新大陆之前，他理想中的未来社会是被基督的爱充满、归正

的基督徒群体。虽然他们彼此相距遥远（也就是说，这 700 名乘客不会住

在同一个社区），从事不同职业，但要在这种充满不确定甚至艰难的处境中

安全度过，就必须在基督的爱中连接起来，活出这种爱。为此，对公众利

益的关心必须超过对个人利益的关注。这一点贯穿温斯洛普对未来社会的

理解和想象，即他们前往新大陆，寻找共同居住的地方，建立起“合宜的”

政体和教会组织形式（其中对公共事务的关心超过对个人事务的关心），目

的不单是为了改善个人的生活境遇，也是为了更好侍奉上帝，好让“我们

和我们的子孙后代幸免于这个罪恶世界的普遍败坏”，从而遵行上帝圣洁、
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纯粹的律法。〈36〉 这种“合宜的”政教关系，反映了清教徒强烈渴望圣洁统

治（godly rule），渴望自由地遵行上帝完全、纯粹的律法。正是这种渴望

很大程度上驱动他们离开英格兰来到新世界。

为要实现这一目的，温斯洛普再次强调彼此相爱这个主题。如果在英

格兰家乡，彼此相爱也许只是口头说说，那么来到新大陆，彼此相爱的要

求则更高，不单要付诸行动，而且要内化为心灵习惯。上帝为什么要对他

们有更高的标准呢？温斯洛普认为原因在于，比起留在英格兰的其他基督

徒，他们与上帝建立了更为密切的关系，一种“更为亲近的婚约”，自然这

位“忌邪”（Jealous）的上帝要求他们的爱与忠诚也就更多，正如上帝从

万国中将以色列人分别出来，爱他们，也要求以色列人回应他的爱，忠心

顺服他。〈37〉 因此，如果说上帝拣选以色列人赋予他们使命以达成上帝的旨

意，那么自然可以说，温斯洛普及其听众正如新以色列，他们被从英格兰

挑选出来，被授予特别使命（speciall Commission）。〈38〉 然而，以色列人

未能遵守上帝律法，反而违背圣约的前车之鉴，强化了温斯洛普的恐惧感：

如果他们不严格遵守上帝律法，不履行他赋予的使命，那么他们将招致上

帝更严厉的审判。

如果上帝乐意，他会带他们平安到达目的地，这就是上帝践约，与此

同时，温斯洛普和他的同伴则要严格遵行上帝的命令。如果他们忽视对上

帝的承诺，转而爱世界，寻求满足肉体私欲，为自己和子孙后代图谋大事，

上帝就会转而向他们发怒审判，“使我们知道背约的代价”，最直接的惩罚

就是船难。〈39〉 思及此行可能失败从而招致可怕的后果时，温斯洛普转向布

道词开头强调的群体间的兄弟之爱。“我们必须以彼此为乐，使其他人的处

境成为我们的处境，同喜同悲，同甘共苦，常将我们的使命和共同体置于

眼前”，那么以色列的上帝就乐意住在他们中间，在他们所行的一切事上赐

下祝福。那时，
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纽约历史学会所藏《基督徒仁爱之典范》（A Modell of Christian Charity）（1630 年）手稿刊本第 39 页页面。
其中倒数第 4—2 行为 “we shall be as a city upon a hill; the eyes of all people are upon us”。

图片来自 https://cdm16694.contentdm.oclc.org/digital/collection/p16124coll1/id/1945
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“我们中的十个人能够抵挡一千个仇敌。上帝将使我们成为他的颂赞

和荣耀，世人谈论随后的种植园时，会说上帝使他们像马塞诸塞〈40〉的种植

园一样。因此，我们必须思想，我们应像山上之城一样，所有人的目光都

注视着我们（we shall be as a city upon a hill; the eyes of all people are 

upon us）。所以，如果我们在这件事上（即彼此相爱。——引者注）错误

地对待与上帝的关系，使他不再帮助我们，我们就会成为世人的笑谈，就

会让仇敌开口诋毁上帝，毁谤公开认信上帝的人。无论我们去往哪里，我

们会令许多上帝看重的仆人蒙羞，使他们的祷告转为施加给我们的咒诅，

直到我们从佳美之地被剪除。” 〈41〉

这就是里根著名的“闪耀的山上之城”的出处。显然，里根的化用与

温斯洛普这里对“山上之城”的使用差别很大。首先，“山上之城”所指的

是“我们”这些人，具体而言可以说是温斯洛普率领的这一基督徒群体（以

及他们将来要建立的共同体），而不是哪个国家（比如美国）。此时的温斯

洛普及其同伴要解决的是航行顺利到达目的地，以及将来如何面对新世界

生存挑战等现实问题，还没有到出现身份认同问题的阶段。由英国人变为

新英格兰人，还需要漫长的过程。事实上，在 1630—1640 年间，大约有

13,000 到 21,000 人从英格兰横渡大西洋前往新英格兰，在马塞诸塞、康

涅狄格、纽黑文等地建立殖民地。但此后二十年间则出现反向移民潮，每

年返回英格兰的人比前往新英格兰的人还要多。几乎可以说，四个新英格

兰的定居者中就有一个选择返回故土。〈42〉 这显然与人们普遍认为的清教徒

为建立一个新国家奠定了基石这种说法不同。

第二，马塞诸塞湾殖民地要成为“山上之城”，与其说这意味着成为

榜样不如说这是一项未知结果的实验。如果实验成功，温斯洛普及其同伴
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在新英格兰建立一个遵守上帝律法的基督教国家（Christendom），那么上

帝会因此得荣耀，反之，大西洋两岸的敬虔之人都会蒙受羞辱。〈43〉 确保上

帝的同在才是实验成功的途径，而这又必须以彼此间相爱互助、先公后私

为前提。如果得罪了上帝，就像当时的以色列人一样寻求私欲的满足，违

背圣约，那么上帝将收回恩典，让温斯洛普一行成为世人的笑谈，就像当

时被掳的以色列人一样。

温斯洛普提醒他的同伴，这项冒险的事业不会提供一个“隐藏之地”，

也不会给他们提供一个免受非议的避难所，离开英格兰并不会缓解来自上

帝注视的审判，相反，所有人的目光都将注视着他们，就好像“清教徒”

（Puritan）这个词本身就是注视他们的人给他们的嘲讽一样。〈44〉 所以，成

为“山上之城”也就意味着永久且不可避免地生活在一种张力中 ：作为被

拣选的圣约子民而来的自信与使命感 vs 担心行得不正、违背圣约遭致上帝

审判、世人羞辱的恐惧战兢。因此，当后来的美国人给“山上之城”这一

比喻加入某种自负、光辉的含义时，他们很大程度上忘记了这个比喻的另

一面 ：生活在上帝、他人和自我（良心）不断的审查之下。当耶稣在“登

山宝训”说道“城造在山上是不能隐藏的”（太 5:14），其实也含有警告的

意味。然而这里的问题是，如果说里根对温斯洛普“山上之城”的引用抽

离了基督信仰的背景，犯了忽略上下文的错误，那么温斯洛普对“登山宝

训”的引用，同样也犯了类似错误。这个错误可能要放在教会对“山上之城”

这个比喻的解经传统中才能看清楚。

四

耶稣在“登山宝训”中，依次将门徒比作盐、光和城。从上下文来看，

这几个比喻旨在给即将受到逼迫的门徒以安慰和鼓励，提醒他们行事为人
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“登山宝训”。耶稣正在向门徒布道。
作者为丹麦画家卡尔 · 海因里希 · 布洛赫（Carl Heinrich Bloch，1834—1890）。

图片来自 https://zh.wikipedia.org/wiki/%E5%B1%B1%E4%B8%8A%E5%AF%B6%E8%A8%93
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当有天父儿女的样式，否则便会遭致严重的后果。其中“山上的城”这个

比喻位于“光”这个比喻中间，也就提示我们把城放在光这个更大的比喻

中来理解。光要放在明处让人看见，给人带来益处，不是为了自己，而是

荣耀天上的父，同样，城也要放在明处，不能隐藏，反要世人看见，甚至

成为众城典范。早在古希腊时期，雅典将军伯里克利（Pericles，约前 495 年—

前 429 年）就称赞雅典为希腊众城邦的模范，西塞罗（Cicero，前 106 年—

前 43 年）似乎也将罗马城看作世界的光、列国的堡垒。〈45〉但是，耶稣改

变了城这个比喻过去的指代 ：不再指向世界的城，而是教会。

古代教父在解释太 5:14(“你们是世上的光。城造在山上是不能隐藏

的”) 时，大多似乎并未将注意力放在这节经文的后半节，而是更关注前

半节 ：你们是世上的光。比如奥古斯丁（Augustine of Hippo，354—430）

在解释这节经文时，山上之城的比喻只是轻轻带过，重点放在光的比喻。〈46〉 

普瓦捷的伊莱尔（Hilary of Poitiers，310—367）认为城指的是耶稣本人。

人们通过与他身体的联合，成为这座城的共同体。因此，耶稣不能被隐藏，

而是坐落在上帝的高处，因其善工受世人景仰和思想。一位早期的基督徒

作者还写道，城指的是由圣洁之民组成的教会。但他引用《诗篇》87:3（“神

的城啊，有荣耀的事乃指着你说的”）和《以弗所书》2:19（“与圣徒一同

做国民，是神家里的人了”[ 新译本 ]）来说明所有信徒都是这座城的居民，

又把城这个比喻与锡安城联系起来。〈47〉 

4 世纪的君士坦丁堡主教金口约翰（John Chrysostom，347—407）

认为，城指的是门徒，耶稣的比喻教导门徒生活上要严谨，在所行的事上

要诚实，就像行在所有人眼前一样（as set before the eyes of all men），

在世界的竞技场中为信仰争战。金口约翰还认为城具体指的是门徒口中传

讲的道，其大能足以如同日光一样照耀并胜过世界。〈48〉 一位假托金口约

翰之名的基督徒作者主张，城指的是教会，山指的是基督，由那块“非人
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手凿出来的石头”（但 2:34）变化而来。直到 14 世纪的托马斯 · 阿奎那

（Thomas Aquinas，1225—1274），包括哲罗姆（Jerome，342/347—420）

在内的历代解经家，大多认为“山上之城”这个比喻，指的是教会、门徒、

使徒，或者耶稣本人的教导。〈49〉 

如果说罗马天主教的护教者主张，从基督教王国（Christendom）开

始建立以来，圣彼得的教会就是公开可见的、显明于世的上帝之城，那么

新教则认为，“山上之城”不代表教皇的教会，而是圣徒的团体（commu-

nity），特别是指神职人员，真正的教会是无形的甚至可能被隐藏了很长时

间（路 12:32“小群”；启 12:6“妇人”）。〈50〉 马丁 · 路德（Martin Luther，

1483—1546）认为“山上之城”主要是指上帝委托给门徒的教导事工。既

然蒙召为使徒，他们就应不惧逼迫，不受利诱，勇敢站出来发声传道，而

不是在某个地方隐藏起来做工。〈51〉 这种解释与历代解经家并无大不同。加

尔文（John Calvin,1509—1564）显然认为城即门徒或者使徒，耶稣综合

城与灯的比喻，为要告诉门徒他们必须比其他人更加小心去过虔诚和圣洁

的生活，因为所有人的目光都看着他们（as if every body were looking at 

them）。“一个人越出名，如果他行为不当，做了坏榜样，那么所造成的

伤害就越大。”加尔文暗示门徒们要做众人的好榜样。〈52〉 这一表述与金口

约翰的表述类似。与加尔文同时代的马丁 · 布塞（Martin Bucer，1491—

1551）、海因里希 · 布林格（Heinrich Bullinger，1504—1575）将加尔文

的解释引申，提醒牧师或者教师要过圣洁生活，像山上之城那样面对这个

世界，成为人们效仿和跟随的榜样。〈53〉 

温斯洛普同时代的清教徒神学家威廉 · 珀金斯（William Perkins，

1558—1602）也认为，耶稣的比喻城与灯，主要是让门徒乃至当时的牧师

传道忠心传讲上帝的道 ：你们是世界的光，你们的言行是在世人的眼目中，

因此要小心谨慎。你们要荣耀上帝。基督将他们呼召出来，不是要称赞他



472021 春

们，而是让他们明白自身艰难的处境，他们将发现自己成为全世界的奇观

（spectacles to all the world），也因此更要注意言行的圣洁无暇。因为他

们若行得好，就会为主赢得人的灵魂，若不好，不但传道的果效受损，自

己也要走向败亡。〈54〉 这就含有警告的意味。温斯洛普对山上之城的引用，

更为突出了警告的含义。但温斯洛普却将这个比喻用在特定的有限的地上

事业上，而不是指向传统上特别是 16 世纪新教改革以来所指的使徒及其普

世教导上。在温斯洛普笔下，这里的“山上之城”的主语“我们”不再是

使徒、牧师及其传讲的道，而是一个清教徒共同体，一个特定的地上的国度。

他们与上帝订立特别之约，被赋予特别使命，要前往某个地方建立忠于上

帝的基督教国家。这样，温斯洛普实际上在不经意之间开启了后来人们对“山

上之城”的世俗化理解。也就是说，“山上之城”原本指代的教会是上帝的

选民、真以色列人，包括各族各国各方的人，因而是超越的和普世的，但

温斯洛普所描述的“山上之城”则局限于某群特殊的人和特殊之地，仿佛

上帝与他们立下特别之约。这样一来，选民和应许之地很容易变成地上属

世的含义，地上的身份认同取代永恒之城，最终产生一个与基督教不同的

公民宗教。

五

布道词的最后，温斯洛普引用《申命记》30 ：15—20 作结。这段经文

叙述了摩西警告即将过约旦河进入迦南地的以色列人，在要去之地选择爱

神守约得生命和祝福，不要因拜假神背约招致灭亡。有意思的是，温斯洛

普的引用并不单纯，而是在经文中加入了处境化的意思，比如对比当时清

教徒广泛使用的日内瓦圣经（Geneva Bible）（1599 年）和温斯洛普的引文，

后者在第 17 节加入了“享乐和利益”，把第 18 节中的“约旦河”替换为大
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西洋（this vast Sea）。〈55〉 这样的处理难免让人以为，温斯洛普把自己比作

摩西，他带领的同伴好比是以色列人，新英格兰如同上帝的应许之地迦南地，

他们要在所到之地建立的马塞诸塞湾种植园，如同被拣选的以色列国，也

就是那“山上之城”，世界的光。只是摩西因为犯罪最终没能进入应许之地，

温斯洛普倒是顺利抵达马塞诸塞湾。当然，温斯洛普从未将新英格兰称为

新耶路撒冷或新迦南，但他过度地援引圣经经文和基督教神学来为自己的

事业辩护，强化某个团体和地域被拣选的意识，导致他后来对其他人离开

马塞诸塞湾感到愤怒，反对其他成员离开新英格兰转向西印度群岛谋生，

这种做法招致当时其他人的批评。他们认为新约时代以来，对于基督徒而言，

没有哪个地理意义上的地方相当于古代以色列人的应许之地。基督徒只是

世上的客旅，他们的家不在地上，而是天上上帝亲手所造的处所。〈56〉

其实，将某个国家或者新大陆想象为被拣选的国家，并不是温斯洛普

的发明。早在亨利八世主导的英国宗教改革期间，丁道尔（William Tyn-

dale，1494—1536）在将圣经翻译为英文时，就已认为圣经的核心主题是

上帝与其子民所立的约，他对《申命记》28 章记载上帝审判悖逆的子民印

象深刻。在他的翻译中，他虽然没有直接声称英格兰是上帝的选民，但并

没有排除这种可能性。〈57〉 爱德华六世（Edward VI of England，1537—

1553）上台后（1547—1553），新教开始塑造英格兰的宗教思想，人们

把爱德华六世比作约西亚（王下 22—23），视英格兰为旧约以色列。此

后历经血腥玛丽（Mary Tudor,1516—1558）和伊丽莎白（Elizabeth I，

1533—1603）统治期间，清教徒不论是温和派还是分离派，都希望以自己

的方式将英格兰按照早期教会进行改革，去除天主教的痕迹。特别是詹姆

士一世及其子查理一世公然站在天主教一边，这让清教徒越发感到上帝会

因此审判毫不悔改的英格兰。当然，这是建立在他们对丁道尔圣约神学的

接受和理解上。〈58〉
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在这样的背景下，不难理解清教徒离开英格兰前往新大陆，寻求建立

更为纯正的基督教国家之时，自然就把被拣选的国家或民族这一概念，带

到了新世界。因此，当温斯洛普用“山上之城”来称呼他所率领的小团体

时，很自然从圣约角度赋予自己被拣选的地位，但这并没有带给他们骄傲

和自负，而是生活在上帝与世人恒常注视之下的战兢。然而，像很多渴望

在新英格兰建立完全的基督教国家之清教徒一样，由于把自己类比为古代

埃里克 · 沃格林，《政治的新科学 : 导论》英文版封面（1987 年）。
图片来自 Google Books
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以色列，并且直接引用旧约律法当作规范新英格兰社会的法律，温斯洛普

治理下的马塞诸塞湾对待违反律法的行为极其严厉，甚至以铲除异端和上

帝的名义不公正地对待异己力量。〈59〉 温斯洛普的做法忽视了属灵与属世之

间、教会与公民社会之间，或者说灵魂秩序与社会秩序之间存在的深刻张

力，用沃格林（Eric Voegelin，1901—1985）的话来说，正是这种张力构

成了文明的“永久结构”。〈60〉 沃格林对清教徒的一个批评是，过分强调“被

拣选”，将自己与其他群体圣俗二分，走向某种基要主义，进而不再能接受

反对者的意见，反而诉诸政治权力压制，这并不是以圣经为根据的做法。〈61〉 

根据圣经，人是按照上帝的形象所造，虽是罪人，但在基督里拥有与

上帝相交的能力，借着认识上帝，经历内在转变和被拣选的确据，其在世

的生活成为由称义到成圣的过程。人类历史的进程在上帝手中，统治者也

许能影响历史的进程，但最终上帝依然在掌权。在这种世界观看来，时间

和历史的进程，往往被经历为属世的内在和超越的神圣二者间相互拉扯的

张力。因此，被拣选的使命意识，如果恰当理解的话，不一定指向自负和

骄傲，而是自知与谦卑，一种战兢中带有的确信，甚至经历到悖逆、悔改、

饶恕与和好，而这正体现了基督信仰的活力。（路 15 ；诗 51）〈62〉 当亚伯拉

罕·林肯在内战前夕到访新泽西州参议院，声称美国人“几乎是上帝的选民”

（his almost chosen people）〈63〉时，他很好地抓住了“拣选”一词存在的张力。

同样，作为政治修辞的“山上之城”及其指代的美国例外论，如果放

在公民生活的领域，要表达的是美国作为地上国家的独特，代表自由、平等、

法治、公正，从而激发某种爱国主义和团结意识，在合理的范围内（犹如

影子衬托纯粹美善的本体）这是值得肯定的。但如果人们混淆属天与地上

的领域，将“山上之城”原本属于上帝及其教会的特征赋予某个地上的国度，

如同基督教民族主义者所做的那样，从基督教神学那里借用强烈的宗教词

汇（比如被上帝选中的国家、神圣使命、无罪、圣地和荣耀）来定义自己，
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把自己当成崇拜的对象和救赎历史中不可或缺的要角，这在圣经世界观的

立场看来，无异于异端和拜偶像。〈64〉 毕竟，上帝是本体和真实，受造物存

在的目的是荣耀上帝，地上的美善不过是天上荣美的些微反映。

__________________
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全球化与新冠疫情。
图片来自 https://www.wsj.com/articles/will-the-coronavirus-bring-the-end-of-globaliza-

tion-dont-count-on-it-11584716305
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全球化时期教会面临的
困境与前景

文 / 孙毅

内容摘要 ：本文依据作者的一次神学讲座整理而成，试图从神学角度

对这两年来全球化与去全球化的议题提出某种宏观思考。本文从神学终末

论的角度，将当前的世界历史进程，看作是上帝国已然临到，同时在向着

其全然实现日益推进的过程。从这个过程看全球化，因为其中日益实现的

上帝国与正在形成的全球性帝国之间的冲突不断加剧，而显出全球化进程

的不可避免性。生活在这种冲突中的教会所面临的挑战是前所未有的。就

教会所处的这种困境，本文尝试给出某种展望性的前景。

在疫情蔓延整个世界的这段时期，全球化与去全球化的争论，成为人

们谈论得很多的议题。不少人认同这种全球化的趋势，而另一些人则预计

一场去全球化运动正在发生，并且从英国脱欧、美国之前退出 WHO（世

界卫生组织），或者从联合国目前所处的瘫痪状态等，看到这个去全球化的

趋势。其实正是在这种去全球化的情况发生之际，人们才发现，全球化已

经进展到让人感到有点惊讶的程度。二战以后，整个世界就已经进入到一
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个全球化的进程之中。特别是前苏联解体以后，这种全球化进程达到高峰，

其中 WTO 协议促成的市场全球化是一个很重要的推动。

从教会及其神学思考的角度，如何看待目前我们所处的这种处境？很

多基督徒本能地反对这种全球化的进程，将其看作是人类构建的一种巴别

塔，从而明确地支持去全球化的运动，并将基督信仰的复兴与某个国家联

系起来，似乎这个国家强大了，基督教也会因此复兴与强盛 ；似乎深入到

这个民族的深层文化中了，才会发展出真正有特色与生命力的神学，以致

使某种基督教民族主义的声音日渐放大出来。

本文试图在这个背景下来思考教会所处的全球化处境给教会带来的挑

战。既然面对的是全球化的处境，所以本文是在一种宽泛的普世教会角度

来看其所面对的挑战，而不是直接就进入到某个国家的教会（如中国教会）

所面临的问题。这也预示了本文的一个前提 ：对普世教会构成的挑战，同

时也是对中国教会的挑战。中国教会需要与普世教会关联起来，将自己看

作是普世教会的一部分，才能看清自己在这个全球化的处境下所面临的问

题。当然，既然是就宽泛的普世教会来讨论所面临的挑战，这同时意味着

本文在这个议题上只能勾画出一个宏观的线索。

一、全球化时期的特点

如上所述，在过去的一个世纪，特别是前苏联解体之后，整个世界进

入到一种全球化的进程中。全球化的结果使得地球日益成为一个“地球村”，

形成了一种全球化的体系。我们大致可以从四个层面，来看构成这个全球

化体系的核心要素。

首先，技术与全球产业分工体系的形成。现在可以清楚地看到，技术

的研发，以及产业链的分布，都是没有国界的，是一个全球化的体系。新
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研发的高科技落实到应用中，需要形成普世共同约定的一些标准，就如 5G

通讯体系的建立。全球产业链的构成在这个时期也清楚地显明出来。由于

疫情及中美关系紧张而从中国搬出去的那些企业，有些搬到了越南或者东

南亚其他一些国家，有些去了印度，这只不过是这种全球产业体系之中的

调整。

其次，资本的全球体系的形成。每个国家的股票交易所及银行系统，

虽然属于某个国家，但其中绝大多数的资本却是可以自由流动的，并因此

形成一个全球的资本体系。

第三，越来越多之世界性组织的形成。二战之后联合国的出现，可以

看作是世界走向全球化的标志性事件。这次疫情让我们更多地了解到的一

个世界性组织，就是世界卫生组织。虽然世卫组织发挥的作用让很多人有

所质疑，但它无论如何表现了现代全球化时期的一个特征，就是能够把全

球各个国家组织起来，一同去面对共同的公共卫生危机。

第四，全球性的世俗化意识形态的形成。前三个层面因为隔着专业，

所以本文只是将其罗列出来。这里稍微更多关注一下第四个层面，也就是

全球性的世俗化意识形态的特点。这种世俗化意识形态在二战之后七十年

的和平时期，逐渐成为流行全球的一个意识形态。它其实包括了很多内容，

本文粗略地列出如下几个方面。

1．自然主义与科学主义的世界观

从教会内的角度来看，这种世界观主要呈现为无神论、进化论、唯物

主义或进步式历史观等等形态。所谓自然主义，就是认为世界上存在的所

有事物，都是由更基本的事物（物质）自然进化而来 ；世界上所发生的所

有事情，都可以从自然法则中找到其原因。而所谓科学主义，就是认为这
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个世界中所发生的所有事情，都可以借助科学方法来认识，并且这个世界

中所发生的所有问题，都可以借助科学得到解决。

2．媒体传播的流行观念作为公共领域的标准。

主流媒体所传播的流行观念，被整个社会当作是政治正确的标准。今

天在美国就能够看到这种政治正确的影响力。政治正确的这种影响力其实

是非常大的，表现为将公共领域的流行观念作为一种衡量标准。而主导这

种流行观念的就是主流大众媒体。原本在理想情况下，主导主流媒体的应

该是有社会担当的知识分子，但今天，这种能够在公共领域发出有担当声

音的知识分子越来越少。主流媒体逐渐沦为社会有权势之群体操控的工具。

3．追求力量及国家之强盛。

现代人追求力量的强大，将所有能够占有及使用的，包括“知识”（知

识就是力量）等，都用在追求力量的强大上面。人们将这种理想特别地投

射到所生活的国家身上，似乎国家力量的强大就是自己人生理想的实现（富

国强兵）。这使得国家主义或爱国主义成为这种世俗意识形态的重要维度。

中国的社会主义价值观也是把富强放在第一位，其实指的是国家的富强。

4．追求个人的自由

自启蒙运动以来，启蒙思想家们所传播的重要观念就是 ：人作为人生

存的最重要价值就是自由。其实这种观念最终可以溯源到像路德及加尔文这

样的改教家，他们将基督恩典带给人更新生命的最重要特征归为心灵（良心）
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的自由。不过进入到世俗化时代，人们所追求的自由的含义已经改变，就是

个人想干什么就干什么的自由，从而使这种个人自由脱离了人所当承担的责

任。为什么在美国这次疫情一直压不下去，原因之一就是美国人太追求这种

含义的自由了。想让他呆在家里是很难的，想让他戴口罩也是很难的。

二、从神学角度来看全球化进程

虽然上面描述的全球化还在进行中，但对其神学性的思考不应将希望

放在去全球化上。今天我们不是生活在巴别塔的时代，而是生活在上帝的

国已然来临的时代，故此，要从一个上帝的国如何扩展到地极的视域，来

看今天的世界历史进程。

说到上帝的国的来临，我们都会回到《使徒行传》2 章所记载的五旬

节事件。如果把这个事件与《创世记》11 章所记载的巴别塔事件对照起来

看的话，就会看到很有趣的对应。在巴别塔事件中，上帝通过变乱人的语

言而把人们分散开来，而在五旬节事件中，上帝则通过圣灵在人内心中的

工作，把说不同语言的人聚合在一起。圣灵在凡信基督者的内心中所做的

这一工作，按照彼得在五旬节上的解释，表明末后的时代已经来临了。我

们今天就是生活在这个末后的时代，这是我们神学思考的出发点。

那么末后时代的特征是什么？就是上帝国的已然来临。虽然在神学上

还是会有上帝的国已然和未然的张力，但在这张力中来看上帝国的已然来

临意味着，我们要从上帝国的角度来看我们所生活的这个时代。这个末后

的上帝国已然临到的时代，带给我们的视域就是，一个上帝的国要扩展到

地极的视域，这也是《使徒行传》1 章特别传达出来的普世视域。上帝的国

是普世的，作为基督徒，我们应该有这样的一个普世视野。这个普世的视

野先于将自己归于某个世俗国家的视野，也即某种基督教民族主义的视野。
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上帝的国，既是已然又是未然的，我们正在向上帝国的完全实现迈进，

那么，我们距离上帝国的完全实现越来越近的表征是什么？这个表征即人

们经常引用的《马太福音》24—25 章所说的，“民要攻打民，国要攻打国 ；

多处必有饥荒、地震。”其实，从五旬节之后到现今的时代，饥荒、地震、

战争等等都一直在发生。我们这个时代，与彼得生活的那个时代不一样的

地方在哪里，好让我们知道自己离上帝国的实现越来越近？ 

这个特征可以是，如有些人提到的，国与国之间的战争规模越打越大；

地震的级别越来越强。如果是这样，这些表征同时就意味着，整个人类被

越来越紧地捆在一起，共同去面对同一个挑战。这个特征在彼得那个时代

是没有的。在彼得那个时代，罗马帝国就是面对罗马帝国的困境，中华帝

国就是面对中华帝国的困境。但在今天，整个人类要共同去面对同一个挑战。

这既是地球村的特点，同时也是上帝的国越来越近的表征。“看哪，他驾云

降临！众目要看见他……地上的万族都要因他哀哭。这话是真实的。”（启

1:7）耶稣基督的再来是一个全球性的事件，届时，无论人在这个地球村的

哪个角落，都会亲眼目睹他的降临。虽然我们今天无法完全了解这种情况

发生的细节，但其作为一种全球性事件的性质却是真实无疑的。

当我们从这种终末论的角度，将世界历史的进程，与上帝国（的完全

实现）正在迎面向我们而来的进程关联在一起的时候，全球化的进程就显

出是一种无法逆转的历史趋势。而从《启示录》提供的亮光来看这个趋势，

伴随着这个全球化进程的，则是一个无形的全球性帝国的形成。构成这个

全球性帝国的主导要素，就是本文前面提到的形成全球化体系的四个层面，

即技术与产业之分工体系、资本的全球体系、世界性组织，以及全球性的

世俗化意识形态。在这个帝国中，技术、资本与媒体操控的意识形态都扮

演了十分重要的角色。如果我们站在这个角度来看这次美国大选的结果，

或许我们就比较容易理解了。
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把这个全球性帝国描述成是隐性的或无形的，则是指它还没有一个可见

的、传统意义上的帝国组织构架。我们现在看到的联合国，还不能起到这个

意义上的作用。不过，尽管我们看不到这样一个全球性国家的组织框架，但

一个隐性的全球性帝国的形成，却在全球化进程中显明出来。伴随着历史的

进程，这个全球性帝国的逐渐显明，会使其与正在来临的上帝国处在日益明

显的冲突之中。正是这两个国的冲突与张力，构成了今天教会所面临的挑战。

三、全球化给教会带来的两个挑战

从神学上终末论的角度所看到的，在全球化进程中，逐渐显出的全球性

帝国的形成与正在来临的上帝国（之全然实现）的冲突，对于当今教会构成

了怎样的挑战？本文认为有两个重要的挑战是我们需要在神学上去面对的。

首先，第一个挑战就是对传统所谓“基督教国家”观念的挑战。换言之，

今天教会面临的困境之一，就是教会与国家的联合遇到了问题。

自君士坦丁（Constantine I，272—337）归信之后，教会与国家的

联合在教会历史上一直占据着主流地位，形成了主流的教会传统。西罗马

帝国于公元 476 年灭亡之后，罗马天主教在欧洲的复兴 , 很大程度上取决

于罗马教廷与法兰克王国之间联盟的建立，即神圣罗马帝国的建立。公元

800 年教宗为查理曼大帝（Charlemagne，748—814）加冕，就是这种联

盟的标志性事件。

宗教改革时期，无论是路德在德国的宗教改革，还是茨温利（Huldrych 

Zwingli，1484—1531）及加尔文在瑞士的宗教改革，都是教会与当地政权

联合、通过宪政层面的立法来推动宗教改革，因此被称为宪政的或主流的

宗教改革运动。这种宪政的改教运动，使得后来在路德宗占主导的地区形

成了以路德宗为国教的国家。
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简言之，所谓“基督教国家”，就是指在教会历史上，以中世纪的天

主教国家（神圣罗马帝国）或者以宗教改革时期的路德宗国家为代表的教

会与国家的联合模式。这种联合模式在神学上常被称为君士坦丁式的教会

观，该教会观在教会历史上无疑成为主流的教会传统。

但在今天，这种君士坦丁式的教会观遇到了挑战 ：教会是否还有可能

与某个国家（或地方）政权形成传统意义上的联合？如前面所论述的，当

一个无形之世界性帝国在全球事务（地球村）的影响越来越大的时候，每

个国家都不能不受到这种影响的裹挟，具体体现在每个国家都不能不受到

技术、资本、意识形态及世界性组织的影响。而如果从神学角度看，当这

种全球性帝国，特别是其世俗意识形态，在终末越来越显出与上帝国冲突

的属性时，教会与某个国家的联合就越来越不太可能。

在这次美国大选中，教会所发生的分裂，就特别反映出教会在这方面

所面临的挑战。其中的一方总还带着教会主流传统具有的那种基督教国家

的理想与期待，将基督信仰与社会文化的基督化关联起来 ；而另一方在某

种意义上则沿袭了自宗教改革以来教会与国家（社会）分离的教会传统，

而将基督信仰与个人的品德紧密地关联起来。其实，在宗教改革时期所发

生的“主流改革派”与“极端改革派”之间的分裂，已经预示了传统上占

主流地位的君士坦丁式的教会观遇到了挑战。随着世俗化进程的推进，这

种挑战在今天就变得越来越明显。

如果教会与这个全球性帝国的张力越来越大，特别是与其世俗化的意

识形态的冲突与张力越来越大，以至教会不再有传统意义上的与地方政权

的联合，那么这对于教会意味着什么？从好的方面来说，就如在很多地区

已经呈现出来的，教会越来越处在社会边缘的地位 ；而从不好的方面来说，

随着与世俗国度之张力的加大，教会可能会受到越来越多的逼迫，无论是

在身体上、社会生活上还是在思想层面上。
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全球性帝国的形成对教会构成的第二个方面的挑战，就是世俗国家对

人们社会生活的控制越来越强。在这个大数据时代，这种控制特别表现在

国家权力通过高科技手段、国际资本集团背后的支持、互联网在日常生活

中的普及，以及照着人们肉体的需要，来引导人们的生活与消费等等，从

而将世俗化意识形态无孔不入地浸透到每个人的心灵之中。在这个方面，

教会也难以幸免。疫情期间，很多教会都依赖网络来聚会。对很多在网上

聚会的教会来说，疫情似乎不仅没有给教会带来影响，反而使很多教会比

之前还活跃。不少牧师都说 ：“哎呀，比原来累多了 !” 因为现在差不多天

天有网上视频聚会。表面上像是教会有了更多的空间，但这里的挑战是 ：

当人们越来越依赖网络、社交媒体及智能技术的时候，人们就会越来越多

地受到网络方式传播的世俗化意识形态的影响。

如果说全球性帝国给教会带来的第一个挑战，特别针对着宗教改革时

期的主流（宪制）改革派，那么这第二个挑战就主要针对着极端改革派，

即想要与政权或社会文化分离的那种教会观。今天很多教会表面上好像是

在远离社会，也很想远离社会、政治或文化，但在教会越来越依赖网络与

社交媒体的时候，实际上教会是很难远离社会文化的。在美国社会中，门

诺会的阿米什人在这方面做得比较彻底，他们在日常生活中基本不用电器，

包括冰箱、电视或智能手机。这种生活方式在美国还有一定的生存空间。

但在世界的大部分地区，特别是在中国大陆，这种远离社会主流文化的生

活是很困难的。这是教会需要面对的第二个方面的挑战。

四、教会面临的困境与出路

上个世纪初，新教教会在神学上分裂为自由派和基要派这两种神学派

别，可以将此理解为是面对自启蒙运动以来现代性议题带来之挑战，新教
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神学无力处理或把握所导致的结果。其实，如我们上面所讲的，这个分裂

可以追溯到宗教改革时期。如果用麦格拉斯（Alister McGrath，1953— ）

的用语来描述宗教改革运动，这个运动可以分为宪制改革派与极端改革派。

宪制的改革派，如我们知道的路德、加尔文和英国的宗教改革，都是教会

跟当地政权联合，通过宪政层面的立法来推动宗教改革。所以这个路线就

是教会与国家联合的进路。而极端改革派则是比较民间的，选择了与国家

政权相分离、自我处于社会边缘化的路径。而上面的分析让我们看到，宗

教改革以来的新教教会，其主要的两个传统均受到全球化进程带来的挑战。

也就是说，当新教教会想要通过自己的教会（神学）传统来面对目前全球

化进程带来的挑战时，可能会发现自己越来越无能为力，既无法借助与国

家的联合也无法通过远离这个世俗社会，来应对目前的挑战，这就是教会

目前所处的困境。

既然本文从上帝国已然来临且正在来临这个终末论角度，来看待全球

化进程，将这个进程归结为日益实现的上帝国与正在形成中的全球性帝国

之间的冲突日益加剧的进程，那么本文就从这个神学角度对目前教会所处

的困境，提出某种展望性的前景。

走出目前这种困境的关键点在于 ：回到基督信仰的根源之处，特别是

初期教会时期的上帝国信念。我们都知道，《使徒行传》1 章一开始就传递

出一个直到地极的普世视域，彼得在五旬节上第一篇讲道的主题则涉及到

上帝国的来临。因此，教会需要把上帝国的观念放在一个核心地位，从普

世的眼光来看上帝国在现世生活中的展开进程。特别要拒绝那种基督教民

族主义的狭窄观念，似乎基督教会的复兴以与某国政府或某种文化的联合

为基础。教会确实不需要以与某个政府的联合来作为其复兴的基础，同时

也不需要借助与某种文化的联合来获得自己的身份认同，或实现其在某种

文化中的扎根。这种本土化其实只是某种长时间历史过程的结果，却不是



692021 春

教会追求的目标。教会定睛的目标，则是自身所基于的使徒传统，以及其

作为正在来临之上帝国的代表，如何在现实日常生活中活出来。在这个大

前提下，我们可以具体从两个方面来展开这种前景性的展望。

首先，教会乃建立在使徒的根基上，需要回到其信仰宣告的本原之所

在，并且相信教会可以将其信仰活在自己的社会群体生活中（即具有公共

性），就如当年的门徒一样，或者就如当年的修道院一样。

就此而言，侯活士（Stanley Hauerwas，1940— ）的思想很有启发 ：

让教会成为教会。也就是说，肯定教会群体的生活具有公共性，正是这种

群体的公共生活，在显出教会与世界不同的同时，显出世界是世界。在中

世纪，这种差别是通过隐修群体与世俗群体的分别显出来的。宗教改革运

动之后，这个分别越来越不明显，而更多是借着社会生活中有召命的个人

生活显明出来。

从一种“后君士坦丁式”的教会观视角来看，当处于社会生活之边缘

的教会，不再将教会与国家的联合、进入社会文化的主流当作重要因素的

时候，教会是否还可能道成肉身地扎根于所在之社会生活的深层？答案似

乎是 ：只要教会在自己的群体生活中，将其所认信的信仰落实为其所特有

的世界观、价值观及伦理规范，显出其所特有的公共生活，乃与其他社会

群体的公共生活是有别的，那么这种借着区别所形成的关联与影响力，就

是在这个末后的时代教会进入社会生活的主导方式。

不过其次，在使教会成为教会的过程中，可能教会在建制层面会处在

社会边缘，即在技术体系、资本体系及建制体系中日益成为边缘群体，但

与侯活士不同的是，显出教会与世界之差别并非就是远离社会，并非就是

在强调这两种生活方式或价值观念之间的水火不容，而是透过“意识形态”

层面上的抗争要去积极地影响这个世界。我们应当相信，在教会群体中形

成的世界观、价值观及伦理规范，其实是适用于整个人类社会生活的，属
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于普世价值观。教会既是这种普世价值观的守护者，同时也是传播者。世

俗价值观不过是这种普世价值观的扭曲。

我们今天生活在外邦人中间，受到启蒙思想的影响，总以为所谓的公

共领域是中性的，有其自身的源头。就算是成为基督徒之后，也还是常以

那个领域的标准来衡量何为公共的事务与准则。但重生就意味着，基督徒

要转回到那一切的本原之处，相信我们所领受的上帝的国，就是社会公共

领域之原本的源头。现行世俗社会（现在所谓公共领域）不同的原则与标准，

不过是对这种源头观念的某种扭曲。就如世上的大学最初都是基于基督教

的理念建立起来，随后扭曲为世俗的大学一样。

上帝的国是普世的国，其中的法则适用于直到地极的天下。就上面所

述的两点展望来说，我们需要克服传统观念中的分裂 ：人们或者只坚持教

会就是教会，只想在教会中活出不一样的人生（世界观与价值观）；或者就

只关注延伸于社会的公共层面，而逐渐忘记了本来的源头是什么。

总之，当我们从这种全球化的处境所带给教会的挑战中，去展望教会

走出困境的前景时，我们需要走出宗教改革时期以来“主流改革派”与“极

端改革派”之间，以及现代以来基要派与自由派之间所产生的那种分裂，

需要走出教会传统中占据主流的君士坦丁式的教会观，回到教会所基于的

使徒传统的根基，同时又带着上帝国赐给我们的普世视域，我们才可能看

到这种前景。
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菲利普·詹金斯 (Philip Jenkins)，《下一个基督教王国》英文版封面（2011年）。
图片来自Google Books
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医治列国 ：
本土基督徒对公共救赎的构想

文 / 孙泽汐

20 世纪也许是基督教发展史上最跌宕起伏的时期。世纪初那非凡的宣

教热潮，曾放眼世界，誓要将福音在一代人内传遍全球，其后却经历了两

次世界大战和随之而来的民族革命的冲击，逐渐归于沉寂。然而，20 世纪

下半叶，当宣教和宣教学在西方反殖民话语的抨击下挣扎图存时，基督教

信仰在发展中国家的本土社群中已经扎下根来。在许多地方，基督教传统

首次通过回应人们的真切需求，成为无数归信者鲜活的传统。

本文旨在探讨基督教如何回应当地社会在公共层面上对医治和救赎的

需要。具体来说，即初来乍到的基督教，如何在不同的程度上启发并满足

了不同处境中人们对尊严的愿景。人们之所以加入信仰社群，通常是因为

基督教传统帮助他们构建了复兴的盼望，使他们从危机中获得某种救赎。

而这些当地人的需要，或者说他们归信的原因，常常被划分为物质与属灵、

公共与个人这样相互对立的领域。这样的分类虽然有用，但人们如何以及

为何接纳新信仰，其中的复杂性却无法用二分法简单解释。个人危机通常

是更大的社会政治事件的产物，而物质和属灵的动机往往相互作用，共同
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带来归信和转变。

除了满足个体的需要，我们还可以看到个人的敬虔和操练如何推动社

区倡议和公共运动。在发展中国家和欠发达国家，新兴的本土基督教——尤

其是灵恩教会——正在为当地社区带来重要的医治和重建。他们也勇于考虑

在更大的层面上寻求救赎，即社区乃至社会层面的救赎。尽管基督教并没

有使当地民众摆脱宏观的历史潮流，并且各地情况也不尽相同，但基督教

信仰无疑给人们带来了更多的社会资本，可以更好地应对当下的危机。

一、贫穷的人有福了

正如菲利普 · 詹金斯 (Philip Jenkins) 在他的著作《下一个基督教王

国》中所说，自宣教事业成立之初，当地人就常常将基督教看作“令人振

奋、甚至陶醉”的信息。〈1〉 这是因为当地人的属灵干渴在信仰中获得了确

实的满足。这种干渴当然与个人因素有关。与此同时，这种对拯救和尊严

的渴望也复兴了诸如弥赛亚、千禧年和乌托邦运动这种更大层面上的传统。

从殖民统治下的拉丁美洲到晚清中国，类似的例子不胜枚举。墨西哥独立

运动中的神​​父和太平天国中的洪秀全（1814—1864），都以基督教上帝的

名义寻求社会平等。〈2〉

出于其在社会救济方面的出色表现，灵恩运动对当代拉美社会尤其具

有吸引力。众多对拉美灵恩主义的研究都支持这一观点，詹金斯也以此来

解释南半球教会的飞速发展。〈3〉 詹金斯认为，第三世界城市中的数十亿人

口已经沦为“后工业时代的流浪者”，是现代化和城市化的伴生物。许多人

从原本熟悉的农村或部落中被连根拔起，大量涌入大城市打工。而大城市

往往没有足够的资源或基础设施，来满足流动人口急剧增长所催生的需求。

鉴于民众需求与社会供应之间不断扩大的差距，即使是最保守的教会也难
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以忽略社会慈善。而这类事工往往成了政府体系之外的医疗、社保和教育

领域的社会服务。这也意味着，当这些人不得不告别过去的农村生活，教

会就成了他们新的人际网络，而牧师也就扮演了旧时关系中类似于村长的

角色。〈4〉

教会在社会救助上的努力，在有效加深人们委身当地基督徒社区的同

时，也超越了经济、种族和性别的隔阂。〈5〉 通过为社会边缘群体（例如印

度种姓制度下的贱民和中美洲的玛雅人）带来家庭感和团契感，教会在最

穷的人群中发展迅猛。如果不是教会，这些人就无从学习那些必要技能，

来帮助他们在瞬息万变的社会中谋得生存。这种社会资本为巴西的黑人、

混血族裔 (mestizo) 以及妇女提供了重要的上升渠道。詹金斯举了一则质朴

而感人的例子 ：一位被西班牙男权文化 (machismo culture) 压伤的灵恩派

妇女，在遇到了一个“从不抽烟喝酒、讲礼貌、有稳定工作” 的敬虔男子后，

在生活中找到了医治。〈6〉 教会之所以吸引人，是因为其非凡的社群性容易

给人带来信赖和安慰，以及具体的社会服务，并在此基础上形成施与受的

良性循环。这通常与充斥着冷漠与贫富差距的外部世界形成鲜明对比，不

论外界是公元 250 年的罗马帝国，18 世纪工业化进程中的英格兰，还是当

下的尼日利亚或秘鲁。〈7〉

除了肯定教会在社会职能上的作用，詹金斯也提醒我们不要抛开问题

的核心 ：这种特定的社会参与来自于对超然上帝的信仰，相信祂是“直接掌

管每日生活”的神。〈8〉 正是基于这种信念，归信的基督徒得以抓住医治和更

新的应许。这其中既包含属灵层面，也包含身体层面。由于公共卫生机构的

条件所限，新兴教会无法只顾属灵医治而忽略身体医治。这两种医治的观念

原本就相辅相成 ：剥削和暴力本身并不在邪灵的范畴之外，同属于需要更新

之物。〈9〉 总体而言，人的归信会带来人际关系和自我认识的改变，进而影响

生活的方方面面。这也使他们对尊严和团契有了更高的期望。
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二、服侍那卑微的和骄傲的

不久前过世的拉明 · 珊拿 (Lamin Sanneh，1942—2019) 在他的《谁

的宗教是基督教？》一书中认为，教会正面临不可避免的挑战，即“打破

宗教私人化的传统，好对公共伦理产生影响”，同时留意避免落入教会过度

参与政治的陷阱。〈10〉 他进而提议，信仰规范辅之以具体行动，就有能力为

拉明·珊拿 (Lamin Sanneh)，《谁的宗教是基督教？》英文版封面（2003年）。
图片来自Google Books
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众多不同的社会指明出路。基督徒应该谋求公共福祉，帮助受苦的人找到

救助和盼望。〈11〉 同样，在全球化的阴影下，当地的价值观和经济、社会错

位和边缘化、家庭的重要性和社群的意义，都应是本土基督教运动所应当

回应的目标。〈12〉

不过，本土基督教运动的一些侧面，有时会让最支持世界基督教的人

也感到惊讶。珊拿大概并不赞成国家或民族救赎的概念，因其与乌托邦主

义太过相近。但在殖民地枷锁下生活的许多人，依旧不断地在基督教中发

现自由和拯救的信息。例如，魏乔康（Wi Jo Kang）在《近代朝鲜的基

督与凯撒》一书中提到，以美北长老会派往中国的宣教士倪维思 (John L. 

Nevius，1829—1893) 命名的“倪维思法则” (Nevius Method) ，对朝鲜人

产生了极大的吸引力。他们广泛采纳了建立自养、自传和自治的本土教会

这一目标。朝鲜在数百年间一直受制于儒家体系和意识形态，在政治上臣

服于中国。宣教运动所提倡的平等思想使一些朝鲜人重拾盼望 ：他们同样

配得摆脱帝制，享有独立。〈13〉

有时，公众领域的宣教事工也会被本地人整合成社会乃至国家层面的

救赎设想。语言和字母对于发展民族认同至关重要。还是以朝鲜为例。谚

文 (Hangul, 也称“音文”、“朝鲜字母”等，是朝鲜语所使用的表音文字 ) 

虽然在数百年前就已被造出并下旨推广，但直到 19 世纪末基督教宣教士到

达朝鲜时，才在翻译和印刷圣经这一过程中被实际使用。就这样，谚文的

普及，作为最初促进宣教事业的语言工具，帮助唤醒了朝鲜的民族情感和

文化精神。在之后日本殖民化的威胁下，谚文具有特别的意义象征。〈14〉 尽

管力量有限，但在反抗日本强加的国家神道教时，朝鲜基督徒还是反映出

宗教尊严鼓舞了人们对抗军事强权。〈15〉

在日本，类似内村鉴三 (1861—1930) 的本土基督徒领袖，也试图从

国家救赎的层面来理解初来乍到的基督教。这种解读往往与西方宣教士的
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神学和宗派立场不同。在基督教传统和武士传统的双重影响下，内村认为，

虽然武士道无法拯救日本，但若换成儒家化的基督教信仰，或是嫁接到武

士道传统上的基督教，就不仅可以拯救日本，还可以拯救世界。〈16〉 这其中

不乏日本中心主义，但寻找基督教信仰和日本文化之间的接触点，对信仰

进入当地文化而言是必要的。只针对当代个人生活的基督化是不够的。如

果基督教传统确实是普世和大爱的，它就能够并且也需要救赎日本的过去，

并回应上帝是如何在日本历史中做工这一问题。一旦认识到这种新兴的价

值或尊严，没有哪种文化会因为太落后或太异教而无法接受基督。〈17〉

日本基督教作家内村鉴三（1861—1930）肖像（摄于 1928 年）。
图片来自 https://ja.wikipedia.org/wiki/%E5%86%85%E6%9D%91%E9%91

%91%E4%B8%89
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在当时像内村这样的失意武士，往往能在基督教中找到新的尊严和社

群感。但是，正如马克·穆林斯（Mark R. Mullins）在《日本制造的基督教》

一书中所指出的，在日本，成为基督徒的代价太高，这似乎是拦阻人们接

受基督教的一个巨大障碍。这一新信仰最初所吸引的主要人群，多属于被

边缘化的群体（被排除在明治政府之外的武士）或特权阶层（地主或小工

厂主）中的少数群体。前者已经失去了先前的社会身份和地位，本就需要

自谋出路；而后者则并不容易在传统风俗上（例如祖先崇拜、神道教参拜等）

受到社群的制裁。〈18〉 然而，这两个群体并不能代表日本社会的大多数。

穆林斯认为，与朝鲜的经历相比，日本从未有过让基督教褪去“反常”

或“外来”标签的历史机会。〈19〉

朝鲜人在殖民时期所面对的国际敌对势力（即日本）与基督教信仰的

来源（西方国家）不同。因而，基督教不仅脱去了其外来的身份，也与朝

鲜民族本身产生了正面的联系 ：大多数朝鲜人认可基督教在抵抗日本殖民

统治、维持朝鲜民族身份上发挥了积极作用。这种认知的转变并没有在日

本发生。当日本成为殖民大国，其帝国冉冉上升的优越感以及军国主义的

国家意识形态，让追求尊严和社群的基督教缺少发展空间。第二次世界大

战后，与长期经历贫困的拉美和非洲不同，日本迅速的工业化只给了基督

教相较于在其他发展中国家更短暂的机会窗口。对日本人而言，世俗领域

似乎已经兑现了民族救赎这一承诺。

三、民族医治的构想

对于那些在二战后没有继承民主制度的国家而言，因为缺乏公共空间

和经济稳定，基督教对尊严和社群的强调也吸引了社会光谱中更多的人。

例如，在阿尔韦托 · 藤森 (Alberto Fujimori) 时期的秘鲁（1990—2000），
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福音派社群一直积极参与被称为生存组织的事工，例如“牛奶委员会”，即

由成千上万备受经济危机打击的福音派妇女发起，与她们的非基督徒邻居

一同解决社会问题。出于爱和尊严的缘故，她们彼此合作，将关怀事工延

伸到教堂之外，借此活出自己的信仰。通过在一个排斥她们的社会中通力

合作，她们秉持在威权主义环境中人的尊严。正是在这种城市边缘地带，

她们找到了新的团结。〈20〉

这种对公共美德和公民身份的道德贡献，特别是在系统性腐败的情况

下，超越了经济需求的领域。社会科学的学者们早已在思考社会资本 (social 

capital) 这一概念。该概念描述了宗教实践（其原意在于使信徒内化信仰

价值）赋予信徒以一些必要技能和行为，可以应用于社会生活的诸多方面。

本地基督徒在参与教会时往往发展出一些带领的技能，例如演讲、事务协

调、有效沟通等，他们也因此能够在教会内外获得更高的地位。这也通常

伴随着自尊和名声的提高，以及在社会中活出信仰的新责任感。对于许多

人来说，归信基督教和随后的信仰生活为人们提供了难得的机会，来构建、

表达个人以及社群的尊严。在一个充斥着经济、种族和性别不平等的世界，

弱势群体同样可以为捍卫和传播自己的信仰发声。〈21〉

拉美福音派团体虽然在微观层面有着决定性的影响，但他们通常对政

治领域没有直接影响力。其所带来的社会资本往往作用在政治项目之外。

大多数福音派在事工上仍然以信徒为导向，而非首先考虑社会政治现实的

挑战。〈22〉 在某些情况下，由于福音派在国家层面的参与立场不同，他们是

否促进了公民社会和民主化进程尚不明确。〈23〉 同时，福音派对尊严的追求，

有时也会导致意想不到的后果，即追求如天主教那般在媒体、政治及其他

社会层面的特权。福音派团体常常无法超越现行的权力规则。〈24〉

对于中国而言，多年的经济高速增长已催生出可观的中产阶级，以及

根深蒂固的财富和权力阶层。在这方面，中国同样面临许多新兴工业化和
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城市化国家所面对的尖锐问题，例如日益加剧的贫富差距、公共资源和基

础设施的缺乏、对移民和边缘人群的不平等待遇等等。而许多正遭遇存在

危机的中国人，在基督教里看到了救赎。

与非洲和拉美的一些地区类似，1980 年代的经济改革使许多人不得

不自谋生路。为了替代旧有的社保体系，农村地区的人们往往期待基督教

能够填补公众需求与公共卫生水平之间的落差。由于不平等加剧和人口迁

徙，城市人群也在宗教市场中发现了基督教。与其他古老的宗教传统相比，

连曦，《浴火得救 ：现代中国民间基督教的兴起》英文版封面（2010 年）。
图片来自 Google Books
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基督教能够坚固那些在威权体制下受到现代性威胁的人。通过紧密相连的

信仰群体、切实的互惠互助、在信仰群体中得到的尊重，还有对公义审判

的应许，那些饱受折磨和边缘化的人们往往在教会中找到医治。在一切终

结之时，世界上的压迫性权力会被根除，而信者可以进天国。〈25〉 自明清以

来，基督教所应许的尊严和盼望对贫困卑微的人而言振聋发聩。太平天国

运动和耶稣家庭虽然在规模和信息上不尽相同，但都致力于在愈发混乱无

序的世界建立一个平等的乐园。两个运动都受到基督教价值观的启发和驱

动，对中国社会的弱势群体尤其具有吸引力。〈26〉

同时，边缘化人群并不是唯一被基督教所吸引的人。许多受过良好教

育的人长期以来一直在思考基督教对国家建设的重要性，尤其在 20 世纪初

的中国。那时，被外国支配的阴影和世纪之交的乐观进步主义交织在一起，

带动了对救国的热烈追求。那些在基督教青年会工作的基督徒精英就是典

型的例子。为了救国，他们强烈关注“人格和技能”这一显著主题。一方

面，他们呼吁基督徒更多地参与公共领域以感化社会良知。同时，除了改

善人民的道德品格，他们还提供例如扫盲培训这样的实用社会训练。同余

日章（1882—1936）一样，那些认同社会福音的活动家和知识分子，在基

督教的信息中发现了兼顾内在和外在的医治。在他们看来，基督教信仰可

以通过改变基督徒的个人品格来实现民族救赎。对于公众而言，由于基督

教也被认为是西方文明进程的源泉，因此中国的基督化和现代化正是一枚

硬币的正反两面。在这个意义上，基督教的拯救同时蕴含了个人和国家两

大层面。〈27〉

我们现在不难看到，当时这种令人迷醉的筹划，在后几十年的历史漩

涡中是如何化作了虔诚的泡影。但不能否认的是，基督教赋予了不同的个

人和社群以巨大的价值，回应了他们在不同层次上对医治的需要。其关于

痛苦和苦难的核心信息，以及上帝不息的爱与保护的安慰，给那些在身体、
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经济、文化、民族上受苦的人们带来了更新的尊严和社群感。诚然，这种

对人和社区的重新认知，并不能使他们免疫于神学或历史的误区。然而，

当我们看到信仰群体在不同的时代和社会中活出不一样的生命时，我们依

旧会感叹福音转变的大能。 

__________________
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《人间乐园》（The Garden of Earthly Delights）（局部）。
作者为荷兰画家希罗尼穆斯 · 波希（Hieronymus Bosch，1450—1516）。原作藏于西班牙马德里普拉多国家博物馆

（Museo Nacional del Prado）。此图版本见 https://en.wikipedia.org/wiki/Museo_del_Prado#/media/File:El_jar-
d%C3%ADn_de_las_Delicias,_de_El_Bosco.jpg
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文化使命和人性的完善
文 / 戴永富

编者按 ：本文是戴永富老师最近在 “神学人论坛” 讲座演讲的

文稿。讲座因涉及对文化使命的讨论，以及对新自然法和新加尔文

主义的介绍，受到很多欢迎与好评。不少朋友想要读到全文，本刊

将全文及时刊出，以满足听众和更多读者朋友的需要。原文题目为“‘文

化使命和人性的完善’ ：论新加尔文主义对新自然法基本善理论的辩

护及吸收的可能性”。 感谢戴老师惠赐文稿。

一、导论

本文要讨论的是新自然法与新加尔文主义在繁盛人性（flourishing 

humanity）与终末论的关系这一主题上的理论互动。这两个思想体系当

前扮演着日益重要的角色，因其能拆毁神圣与世俗领域之间的隔墙，进而

释放教会造福公共领域的潜能。二者的理论互动将帮助教会构造出坚实的

基督教世界观及其社会参与模型，这对教会的宣教和文化使命具有不可低

估的战略意义。新自然法与新加尔文主义的互动也是有历史基础的 ：许多

加尔文派神学家都把托马斯（Thomas Aquinas，1225—1274）的认识论、



86 κόσμος  

伦理学、人性论、创造论都纳入他们的神学体系。的确，两个传统的许多

神学家都提倡整全的人性观与实在论形而上学（realist metaphysics），而

这更基本的共同点为双方在其他神学信念上的互动提供了前提和条件。

双方的互动主要是一种对话，旨在寻找双方相互充实的可能性。所以，

本文不是要提倡新自然法与新加尔文主义的合并，也不认为它们的共同之处

必大于彼此的差异。但笔者相信，来自不同传统的思想有互补的可能性，因

为有些概念和道理是跨理论的。因此我们不应轻易说，如果一个理论来自不

同的前设，那么这个理论的所有部分都要被否定。正如许多加尔文主义神学

家最近强调的，自然法与加尔文主义没有根本的神学矛盾，〈1〉 而且，加尔文

（Jean Calvin，1509—1564）之后的改革宗经院主义的神学家都积极吸收阿

奎那神学和自然法。〈2〉 所以，这两个传统的积极互动显然并非没有可能。

繁盛人性与终末论的关系这一主题，能很好地把握住新自然法与新加

尔文主义的核心立场。二者所主张的人的受造本性，使再思世俗 - 神圣的

区分成为必要，而人性的终末成全也没有脱离“世俗圣徒”〈3〉 这一形象。在

迅速世俗化的时代中，教会面临着两种危险 ：宗教领域的过度世俗化和人

生的过分属灵化。过度属灵化所招致的反智倾向、狂热主义和信仰与生活

的脱节等问题不容小觑，按照新自然法和新加尔文主义，出现这些问题的

原因是片面的人性观。此外，信徒所向往的终末会影响其对世俗 - 神圣区

分的态度，所以强调整全人性与终末的连续性，会让信徒重视人生的世俗

成分对其信仰的积极作用。

本文的讨论顺序大致如此 ：笔者先介绍新自然法的大体内容，以及新

自然法与传统自然法在终末论方面的分歧，随后讨论新加尔文主义如何充

实新自然法的人性观并为其终末论提供神学辩护。虽然笔者表面上是以前

者的理论资源为后者辩护，但论证的过程实质上是关于双方在这几个方面

的互补 ：文化使命、宗教在繁盛人生中的位置、今生和来世的国度生活。 
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二、新自然法介绍

基督教自然法源于圣经的创造论及教会对古希腊哲学的部分吸收。自

然法视人性为道德规范的基础，并将道德生活与繁盛人性一体化。由于人

性及其繁盛都是人普遍的关注点，因此自然法成为教会与社会讨论伦理难

题的共同语言，亦是教会向世界介绍其人生观的理论渠道。随着 20 世纪

后期西方社会的迅速世俗化和多元化，许多神学家日益重视自然法的战

略功能。为了迎接当代伦理的挑战，杰曼 · 格里塞茨（Germain Grisez，

1929—2018）、约翰 · 菲尼斯（John Finnis，1940— ）和约瑟夫 · 波义尔

（Joseph Boyle，1942—2016）等自然法学者对阿奎那的著作进行了新颖的

解读，并开创了新自然法理论（the New Natural Law theory）这一学派。

他们有力地批评了自由主义、结果主义和法律实证主义等当代西方世俗主

义的思想支柱。

新自然法何以谓之“新”？传统自然法主张，人对其本性的理论认知

是其道德义务的出发点。新自然法却接受了休谟（David Hume，1711—

1776）所论证的“事实 - 价值”二元论，故其提倡者认为，人无法从（理

论理性所产生的）理论认知直接推导出（只能由实践理性产生的）道德规

范。两种不同功能的理性有其不可混淆的所谓符合性（adequation）方向。〈4〉 

理论理性使理性符合世界，因其判断基本上是对已存在的事物之“记录”，

而实践理性使世界符合理性，因其判断是关于实现尚未存在的事物的规范。

前者的判断原则是“同一个命题不可能既是真又是假”，而后者的判断原则

为“要追求亦行出善，要避免恶”。〈5〉 因此，照新自然法的解读，事关善恶

的道德判断只能出自实践理性。再者，既然“善”蕴含着人的倾向或追求

的实现，它就可与“目的”这一概念互换。在用实践理性追求善时，人们

会发现，有些善只能是实现其他善的手段（即工具性善），故它们不是真正
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的目的或只是外在目的。另一些善则是终极的善（即非工具性善），也即真

正的目的或内在目的。

对自然法学者而言，人性才是世上的终极善。实践理性视人性为内在

目的，亦即有待实现之善 ；反之，理论理性仅看人性为已存在的事物。自

然法学者认为，被视为目的的人性无异于繁盛的人性，但这种完满的人性

并非单一的，而是由各样的善构成的综合性目的。构成人性之众善被称为

格里塞茨、波义尔和菲尼斯，《实践原则、道德真理与最终目的》，吴彦译，
北京 ：商务印书馆，2019 年。图片来自 http://product.dangdang.com/1640305712.html
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基本善（basic goods），因身为繁盛人性的内在面向，〈6〉 这些善也是终极的，

而善之终极性与行动理由的基本性相应 ：只有最终之善的实现才能成为行

为的最根本理由。〈7〉 基本善大概有七种 ：生命、知识、宗教、友谊（含家

庭）、工作与游戏的卓越性、为人处世的卓越性、审美经验。〈8〉 根据新自然

法，作为繁盛人性的众面向，基本善本体上是完善性（perfective）活动。

人的存在藉着它们变得更实在。按照托马斯主义，更完全的存在不是那种

静止的实体，而更像一个以丰盛的活动构成的实态（actuality）。通过基本善，

人的存在不像名词而更像动词 ；人因此可以效法身为纯实态（actus purus）

之神。总之，基本善的实现构成人性的完善，而这就是幸福的内涵。

在新自然法看来，道德事关人对基本善的合理性（即受实践理性规范）

意图。本着实践理性的“求善”原则，人对基本善应有追求意图，而根据

实践理性的“避恶”原则，人对基本善不可有破坏意图。照此，道德生活

是这两种合理性意图的一致性展现。一致性在此意味着在资源和机会有限

的情况下，求善不等于不择手段地实现基本善，而避恶不表示人要实现基

本善的最大化。有限的人自然无法实现所有基本善，但这不表示人要实现

其所选择的基本善的最大化，因为这会使人忽视、贬低或破坏其他基本善。

这样，人对其无法追求之善要保持带有尊重的公开性，即承认该基本善对

繁盛人性的必要性，并在条件允许时不拒绝追求它。与这种公开性相反的

态度不仅是破坏，也是轻视或贬低。贬低基本善蕴含着预先排除繁盛人性

的某个方面，故它属于拦阻人性的繁盛之“恶”。由此，“求善”包含人对

基本善的尊重，虽尊重不比追求积极，而“避恶”禁止人对基本善的贬低，

虽贬低不比破坏严重。

由于所有基本善都是终极目的，人无法以某个基本善取代其他基本

善，也不可为了注重某种基本善而贬低其他基本善。每个基本善对繁盛人

性都有其不可或缺的角色与不可替代的价值，人因此无法把一个基本善等
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同于或化约为其他基本善。这是新自然法所着重的基本善之不可通约性

（incommensurability）。若一个基本善能取代其他基本善，这只能表示前

者比后者更基本（故被取代的基本善并非基本的善）或者两个基本善的取

舍是基于人对更基本的善的追求（故它们两个并非基本的善）。基本善的不

可通约性也可以用“合理的遗憾”这现象来解释。〈9〉 人为了实现一个基本

善而无法追求其他基本善时，他会感到合理的遗憾，因每个基本善都有其

不可替代的价值。

基本善的不可通约性，是新自然法对结果主义（consequentialism）

的最大化主张的反驳。按照结果主义，人要以效益最大化的实现为行为目的。

但人不能把众基本善的效益加起来而计算出其效益总量，因它们都属于不

同的繁盛范畴。〈10〉 因此，效益最大化只能以基本善或效益标准的单一性为

前提。由于基本善是繁盛人性无法简化的面向，个别基本善的最大化只能

冲淡或破坏其他基本善，因而损害人的幸福。结果主义者或许提出，最大

化的对象不是基本善，而是多数人的最大快乐。但快乐不是繁盛人性的基

本善 ；把繁盛人性之外的因素当作决定行为的标准会使人性工具化。结果

主义者可能会说，我们可以把快乐看为基本善的成功追求的必要结果，故

人人的基本善的实现会把多人的最大快乐实现出来。不过，由于各样限制，

人只能根据其天赋和计划实现一些基本善，故没有人能用最大化策略追求

其基本善。此外，人无法计算追求基本善所带来的快乐是否多于其痛苦，

不仅因为快乐因人和基本善而异，痛苦与快乐本身也是无法通约的。〈11〉

三、传统自然法对新自然法的挑战

基本善的不可通约性使基本善之间无等级之分，〈12〉 否则，等级最高的

基本善能压倒其他基本善而变成比其他基本善更基本的善。基本善的等级
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化会挑战幸福人生的多元性。否定基本善的等级不意味着人对基本善不可

做任何排序，但人所做的排序都是相对于人的天赋、处境及其他特殊因素。

一个艺术家是以审美经历这基本善为其优先追求，但她只要给其他基本善

留有一定的追求空间而不贬低它们，其实也就承认了基本善的平等性。但

按照传统自然法，基本善有其内在等级 ：宗教是众基本善之最，而知识显

然比游戏更重要。传统自然法学者认为，新自然法所作的是神和宗教在人

生中的去中心化，也没有充分承认人的心灵，尤其是理性的尊贵。的确，

新自然法的主张难免令人觉得，周日去教会和去打高尔夫球都一样重要。

但这其实不等于说信徒每周日都可以选择不去教会，因这也是对宗教这基

本善的贬低。每个基本善都有其适当的位置与角色，所以，用大量时间祷

告而轻视工作或荒废学业的人，不能说是过繁盛人生之人，反之亦然。

新自然法有关基本善及其不可通约性的观点，带来了其特殊的终末论。

根据阿奎那，荣福直观（即得见神的本质）是人生的终极目的，而它原则

上能独立于所有其他福分（比如圣徒相通、身体复活）。〈13〉 照此，宗教生

活是等级上最高的基本善，因它预备信徒迎接荣福直观，也是荣福直观在

今生的预先体验。新自然法学者认为，阿奎那在此明显有误或至少不够清楚。

按照新自然法，因为每个基本善对繁盛人性都有其无法取代的价值，人的

终极成全还需要所有基本善的实现，故荣福直观并非唯一的福分。故此，

阿奎那的终末论“只高举个别基本善而降低了信徒所期盼的繁盛人性之价

值”。〈14〉 新自然法学者认为，身体的复活实质上是关于人性的全面繁盛的

终末性应许，因所有基本善的实现也离不开人身体上的生活。阿奎那自己

相信，虽然人的灵能独立于身体而存在，但没有身躯之魂还不是完全的人，

因人是灵与体的复合体。由此，说荣福直观原则上不需要身体的享受，意

味着人的终极幸福原则上不需要人性的完善。这是阿奎那思想中存在的张

力 ：他本来重视身体及与之相关的幸福，但他最后把人的终极幸福过度理
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托马斯 · 阿奎那（Thomas Aquinas，1225—1274）画像。图片来自
https://en.wikipedia.org/wiki/Thomas_Aquinas
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智化或属灵化了。〈15〉 

新自然法学者认为，根据圣经，天国的最终实现蕴含着荣福直观及受

造物（包括人及其物质生活）的全面更新。由此，神的国，而不只是荣福直观，

才是人的终极目的。〈16〉 在未来的国度里，生活包含着人生的一切活动（文

化创作、团契生活、审美经验等等）。这是因为每个基本善实质上是无限的

发展机会。信徒未来的复活生命显然“不能被还原为荣福直观的一个方面

而已”。〈17〉 按照新自然法，如此理解神的国不但符合圣经，也能避免教会

内柏拉图主义式终末论与教会外世俗人本主义等极端 ：前者推崇精神而贬

低物质，后者只注重人性幸福而否认其有神论根基。与这些不平衡的观点

相反，圣经的终末论体现出基督教人道主义（Christian humanism）的完

整性 ；圣经既重视人的全面救赎，也把新人生建基于人与圣子的人性的联

合上，使得繁盛人性的展现是以基督的生命和复活为范式。〈18〉 正因为人的

幸福离不开与基督合一，所以，虽基本善的实现与荣福直观不尽相同，但

也不能与人和三一神的亲密团契分家。〈19〉 此外，今世的一切美事，包括人

的善工，都会在神的国里得以保存，并能促进天国里的幸福。〈20〉 按照新自

然法，这种国度观会给道德生活以不少的激励 ：信徒当前参与着神实现其

国度的大工，而且信徒的工作是有永恒价值的。〈21〉 

传统自然法学者认为，新自然法的终末论挑战了神对人的幸福的充足

性。天主教会历来教导，唯有神，而非神加上受造物，才是人的终极目的。〈22〉 

终极目的只能是独一的，否则它无法一贯支配人的渴望。〈23〉 反之，对新自

然法而言，人的终极目的是多元的（神及神的国）。但新自然法学者也主张，

基本善都是源于神，因此人所追求的繁盛人生也是神的美善的展现，从这

个意义上看，神是人的终极目的。〈24〉 持守阿奎那的幸福观的传统自然法学

者却不以为然。因为首先，人性的成全不能成为人的终极目的，因人的意

志是以全面的善为其自然追求，而人性及其灵魂都是个别的善。〈25〉 第二，
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终极目的有两个含义 ：作为目的的事物本身（神）与人对目的的享受或经

历，〈26〉 故荣福直观虽带来灵魂的完善，但这完善是人对神这终极目的之经

历而已。此外，被更新的整体受造物亦非终极目的，因所有受造物都以神

为最终目的，〈27〉 而神的荣美包含并超越受造现实的美善。这样，人的最终

目的只能在所有受造物以外，〈28〉 而复活的身体是神在终极目的外所赐予人

的附随性恩典。〈29〉 再者，荣福直观好像能完全满足一切基本善。譬如，得

见神赐人以最丰富的知识与审美经历、最亲密的友谊、最充实的生命和宗

教生活。至于为人处事、工作及游戏等卓越性，它们在人心灵上的成果（智慧、

正直、敏捷等等）也可以说是荣福直观所能直接产生的德性。所以，若缺

乏圣经根据，直接反驳传统自然法是不太容易的。

四、新加尔文主义与新自然法的理论互动（一）：人性和文化使命

为了回应传统自然法的挑战，新自然法可以汲取新加尔文主义的思想

资源。新自然法与新加尔文主义有相似的终末论 ：双方都不把宗教活动看

作人的终极幸福的唯一表现，也都主张今世的文化创造与来世的国度生活

的连续性。但更重要的理由是，比之新自然法，新加尔文主义对以上共同

点提供了更为扎实的圣经基础，而圣经的教导是基督教所有伦理理论和人

论的规范。照此，即便新加尔文主义所提供的圣经基础未必完全正确，但

它的合理性足以值得相关理论进行认真思考。与此同时，注重普遍启示的

新加尔文主义也要认真关注科学和哲学对人性的研究成果，因为这些学科

是以神的创造这一普遍启示为研究对象。

新加尔文主义诞生于 19 世纪的欧洲，其时社会世俗化和神学自由化

已开始盛行。亚伯拉罕·凯波尔（Abraham Kuyper，1837—1920）和赫尔曼·巴

文克（Herman Bavinck，1854—1921）等荷兰改革宗神学家是新加尔文
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主义的开创者。他们呼吁教会觉悟到，“基督不仅是灵魂的救主，而是灵魂

与身体、有形和无形之事、属灵与自然领域之造物主和救主……”〈30〉 所以，

“星期天要把一周内的其他日子分别为圣”。〈31〉 

眼下，福音派有关基督教世界观与文化使命的主流思想，可以说都深

受新加尔文主义影响。从其开始，新加尔文主义者积极吸收并批判性地回应

所处时代的哲学、科学和文化。他们相信，世上所有美善都来自神，故信徒

要肯定非信徒在各领域内的成就，但他们也认为世上所有美善之物都被罪玷

污，故信徒要分辨是非而从事更新工作。由于巴文克是新加尔文主义最系统

的思想家之一，所以笔者在讨论新加尔文主义时多借用巴氏的神学。 

亚伯拉罕 · 凯波尔（Abraham Kuyper，1837—1920）肖像。图片来自
https://commons.wikimedia.org/wiki/File:Abraham_Kuyper_1905_(1).jpg
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新自然法与新加尔文主义的第一个理论互动关系到双方的人性观。圣

经指出，人是照着神的形象和样式受造的。由于这教导事关人的受造目的，

所以，对新加尔文主义而言，人的本性不外乎人的受造目的。正如一位新

加尔文主义学者指出，圣经并非明确地说，敬拜神是人类的受造目的，但

这不是说人不必敬拜神，而表示我们需要重新定义敬拜，使其内涵不被神

圣 - 世俗二元论缩小。〈32〉 在《创世记》2:15，神要求人修理（ʿābad）并看

守（šāmar）伊甸园，而这两个动词的连接一般是指祭司在会幕里的礼仪任

务（民 3:7-8）。〈33〉 照此，自然本是神的殿，而人是以管理生物为任务的祭司。

悠闲的乐园这观念不符合旧约，因工作是人生的必然成分。〈34〉 那么，以上

的祭司性任务其实也与君王的职务相符。近现代旧约学者认为，人被称为

神的形象，因神要人在世上成为神这位宇宙的主宰的代表，即“在神对世

上的活物与资源的统治和管理上有所参与”。〈35〉

根据神的形象的功能性观点，人要执行的君王和祭司职分构成神在

人身上的形象。这两个职分含有双重代表的功能 ：人代表神管理地球，亦

代表受造物荣耀神。当代新加尔文主义者很认同功能性观点，虽然他们没

有抛弃更传统的结构性观点（据此观点，人之所以是神的形象，因人有理

性和意志）。由于神的形象主要是关系到人要完成的任务，所以说神的形

象能定义人性，也就是说人性不仅是以特定的属性或官能定义的，而是以

那属性或官能所产生的活动定义的。换言之，人的本性与人通过这本性要

完成的任务互为蕴含。那么，定义人性的活动不只是农业和畜牧业等原始

的生产方式，而是从这些最基本的经济活动发展出来的文明。总之，人

的君王职务是要把地球转化成一个丰富的社会 - 文化世界（sociocultural 

world）。〈36〉 所以，新加尔文主义把神托给人的管理任务称为文化使命。这

看似世俗的使命是神圣的，因“神在世上的形象是在人的文化活动上才被

反映出来”。〈37〉 
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人的文化使命代表了神自己的王权与创意。但不同于神的从无创造，

人只能用受造物为其文化创作的质料，换言之，“神使他的创造包孕着文化

的潜能，而这潜能需要由人这形象载体实现出来”。〈38〉 由此，新加尔文主

义把文化定义为神的形象载体（人）与神的受造物的一切互动的结果。〈39〉 

这意味着文化是有其客观与主观条件的 ：前者是文化所依赖的外在条件或

创作质料（如物质、环境、生物需要），后者是人用以管理外在条件的内在

条件（如思想、评价、创作等能力）。前者可被称为文化的被动因素，不

仅因为它的存在独立于人，而且文化常出于客观条件给人带来挑战 ；后者

可被称为主动因素，因它是人可以自由使用的本性功能。文化即是这两种

条件的结合，而所谓文化产品是人在客观条件上留下来的人性烙印。总之，

没有人，自然这一客观条件只是一种有待管理的质料而已，但没有客观条件，

人性只是一套有待实现的潜能罢了。

然而，客观和主观条件的界限并非泾渭分明，因人的各样能力也需要

受到文化和自然的造就性影响方能得以充分使用。人的身体存在（embod-

iment）可以帮助我们理解这一点。身体可以说是文化的主动与被动因素的

交叉 ：人以身体管理自然，但身体也受自然的影响。身体是内在生命与外

在环境、自由和约束、个体和集体等有张力的因素的互动之所。文化在一

定程度上是人对这些张力的调和过程（即人的身体存在使人一方面以身体

克服客观条件所带来的挑战，另一方面人也努力让身体接受客观条件的促

成）。若文化使命定义人性而文化活动离不开身体的作用，那么，就像加尔

文主义所强调的，身体，而不只是理性和意志，也体现出神的形象。〈40〉 因

此，文化使命与身体的完善相随，并且，文化使命的成就在于身体与自然

的和谐共存。这样，文化使命没有肯定人的绝对独立性，反而强调人与自

然的有机联合。惟其如此，圣经中的土地或生活空间具有重要的神学意义，

而人能享受土地这产业可以说是文化使命的一个目标。总之，新加尔文主
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义的人性观具有这两个相互关联的框架性特征 ：使命性活动、主观与客观

条件在身体上的互动。

上述两个特征把功能性与结构性观点、人与其他受造物联合起来。新

自然法的基本善理论可以从这些框架性特征中得到充实。没有文化作用及

其与自然互动这层面的基本善，未必是属人的基本善。像新加尔文主义一

样，受亚里士多德（Aristotle，前 384 年—前 322 年）影响的新自然法提

倡一个更有动态的人性观。双方都主张，人的本质特征不仅在于理性和意

志等官能，更体现于人藉着这些官能所从事的活动。但什么样的活动才是

定义人性的呢？从新加尔文主义的角度看，它是广义的文化 ；从新自然法

的视角看，它是人对基本善的追求。两个视角本可互补 ：文化所注重的是

人与自然的互动，基本善所重视的是繁盛人性的要素，而文化和基本善都

是繁盛人性的必要条件。那么，我们也可以说文化使命与基本善的追求是

相同的。何以见得呢？因为虽然人所能从事的文化活动几乎难以计数，但

这一切活动可以被归类为几种最基本、亦即与幸福人生的关系最直接的活

动。基本善就是这种活动。所以，基本善的追求与文化使命不仅相容，而

且二者在最根本的意义上是一致的。再说，人的所有活动都离不开人通过

身体与外在条件的互动，故基本善也是人藉着身体与外界互动的活动之卓

越表现。

与此同时，新加尔文主义可以吸收新自然法的一些理念。虽然新加尔

文主义者没有抛弃神形象的结构性观点，但它还是偏重功能性观点。这使

它们更重视天职（vocation）的作用及文化使命所依赖的社会机构。但忽

略文化使命的人性层面，会使教会较容易陷入文化使命的政治化。基本善

的介绍会裨补此缺漏。教会若在自己的团契和事工上聚焦于促进基本善的

整全性事工，就不会太致力于赢得更多机构的认同。此外，基本善比天职

更能解释今世与未来国度的连续性。对巴文克来说，信徒在世上的天职是
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他们属天呼召的短暂形式，〈41〉 但唯有天职所塑造的人性，在未来的国度里

才得以保存下来，〈42〉 而基本善的实现也可以被理解为被其活动塑造的人性。

五、新加尔文主义与新自然法的理论互动（二）：宗教的位置

创造既然离不开目的，创造论就不能与终末论分家。那么，人及其文

化使命是推动创造达到其目的之主要媒介，因此，人性及文化使命也有其

终末层面。但创造目的的实现不完全依靠人的自由，因为它要具备两种运

作因素，那就是新加尔文主义所提出的“有机联合”和“结构与方向”。

有机联合（organic unity）这概念可以解释受造物实现其目的之方式。

巴文克相信，受造现实的多元性所彰显的是三一神的样式。〈43〉 正如神的三

个位格是在独一的神性里合一，受造现实的多元性是在和谐有序的运作中

往独一的方向去，而这就是巴氏所说的有机联合。受造物所体现的有机联

合有二。一是本质合一（substantial unity），即每个受造物的本质给其诸

多的成分以统一的运作目标。二是目的论合一（teleological unity），即整

个宇宙像有机体似的通过每个受造物的本性运作成全神的创造目的，也就

是三一神的荣耀。〈44〉 要言之，“所有受造物透过各自的本质合一共同实现

目的论合一”，是创造蓝图的核心内容。这种宇宙性蓝图与阿奎那的永恒法

基本上一致。阿奎那也认为，对每个受造物，实现自身的繁盛这个别之善，

与彰显神的荣耀这普遍之善是相合的。但堕落造成了本质合一与目的论合

一的破裂。脱离了创造蓝图，每个受造物虽尚能按其本质生存，却无法与

其他受造物实现目的论合一。

无论有没有堕落，在有机的受造现实里取消多元性是违反创造规范的。

新加尔文主义主张，有机的多元性也是社会从造物主那里得来的特征。社

会的有机性是新加尔文主义“领域主权”原则的基础。照此原则，社会的
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每个领域都有神自己决定的运作规律，故它们所需要的不是忽视多样性的

统一性，而是藉着多元性达到同一个目标的有机联合。人要尊重文化、科学、

宗教、经济、政治等领域的不同规范 ；一个领域无法取代或干预其他领域

及其运作。新自然法可以采用类似的方法为基本善的不可通约性辩护，其

根据有二 ：一是人，正如巴文克说，是个小宇宙 ：人的诸多部分有机地联

合于其位格，所以说人性有不可通约却可以被有机地联合的基本方面也是

合理的 ；〈45〉 二是社会机构为相关的基本善服务，在一定程度上也是基本善

的社会性化身，比如教会为宗教生活服务，而教育机构、体育组织、家庭

等机构为知识、游戏、友谊等基本善服务。由此可推，每个基本善都有神

赫尔曼 · 巴文克（Herman Bavinck，1854—1921）肖像。图片来自
https://en.wikipedia.org/wiki/Herman_Bavinck
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所设计的规律及其不可取代的美善，故知识无法取代友谊、审美经历无法

代替宗教生活，如此等等。正如宗教在社会上既不可干预、也不可被其他

机构干预或代替一样，作为基本善的宗教在众基本善中也如此。最要紧的是，

所有基本善都以体现出神的形象为目的，而这会给多元的基本善带来有机

的联合。因此，只专注宗教生活而排斥其他基本善的人，并非全面荣耀神，

也与狂热主义无异。

按照新加尔文主义的文化使命观，与有机联合相关的是“结构”

（structures）与“方向”（direction）等概念。如上所述，有机的受造现实

的可知性是由本质合一与目的论合一组成的，而按照新加尔文主义，这两

者可被称为结构和方向。结构是指受造性构造（creational constitution），

故它可与“本性”和“性质”等概念互换。〈46〉 结构是基于造物主所定的创

造法则，也构成各样机构（家庭、国家等等）的规范。〈47〉 方向是指受造物

与造物主的基本关系。始祖犯罪后，受造物要么朝向神，要么背离神，而

这两个方向蕴含着两种秩序 ：“以灭亡为结局的反叛秩序，以新创造为结果

的救赎秩序。”〈48〉 结构与方向是受造现实的要素，〈49〉 但堕落后，结构还得以

保存，方向却迷失了。新加尔文主义所主张的结构与方向的堕落后产生的

张力，是出于其反诺斯底派本体论，即罪恶只是一种属性或质量，而非本质，

也不是受造物的内在属性。〈50〉“宗教改革所要求的是一个只敌对罪恶，而不

敌对本性的基督教。”〈51〉 这就是为何一方面，新加尔文主义者承认教会以外

的领域的独立性，也没有视之为彻底污秽或世俗的，〈52〉 另一方面，他们要

积极把基督教世界观及人生观体现于人生的所有方面。〈53〉 

巴文克认为，堕落后之人还是人，他仍有理性、意志和身体 ；罪所改

变的不是本质或物质，乃是方向，〈54〉 而世上唯有人能选择方向。但错误的

方向会玷污并破坏受造物，所以人藉着其方向能使受造物靠近或远离创造

主。惟其如此，方向的更新是始于人转向神及其所启示的福音。人心方向
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的转变对文化使命的关键意义，蕴含着福音与文化使命的合一性。新加尔

文主义所重视的普遍恩典，是指神维护结构的大体完整性的作为，〈55〉 而福

音所传扬的特殊恩典，是指神恢复原有的方向的救赎工作。神通过福音使

创造结构回到正确的终末轨道上。凯波尔深信，福音与创造无冲突，因福

音是医治并更新创造的力量。〈56〉 基督的大使命是要预备新的人类，即能

更好地接续亚当夏娃的文化使命的新君王、新祭司〈57〉 （“ 人要有两次 ‘ 皈

依 ’ ：第一是从自然生活皈依到属灵生活，之后是从属灵的皈依到自然的皈

依 ”〈58〉）。福音所产生的新方向实质上是内心的转变。这样，所谓文化的更新，

是指以被更新的心态为其动机源头的文化活动，而这心态包含信心、希望、

爱及其他以神为中心的品性。透过新的心态，各样领域和基本善就在统一

的方向上（即神的荣耀）联合。对“方向”的这种理解会帮助我们解答新

自然法所面临的难题 ：基本善的无等级化、终末论问题和今生的国度生活。

综上所述，转向神的心态成为文化使命一切活动的出发点。如此一来，

基本善的不可通约性没有威胁基本善的合一性，因身为其出发点的心态以

“尽心爱神、爱人如己”为追求所有基本善的统一精神。由此可知，基本善

的不可通约性与基本善的有机联合都一样重要，缺一不可。新自然法借此

亦可解决基本善的无等级特征所造成的宗教生活去中心化这问题。若信仰

所产生的心态是一切基本善的出发点，那么，宗教虽不是最高的基本善，

却是协调性基本善，〈59〉 亦即宗教使人更好地将基本善的实现奉献给神和人。

其实，其他基本善也可以成为协调性基本善，比如 ：生命这基本善确保人

有足够的精力追求其他基本善、为人处事的卓越性帮助人在追求基本善时

有良好的时间管理和智慧等等。但比之其他基本善，宗教的协调角色最为

重要，然而这不表示人可以用宗教这基本善取代或贬低其他基本善。照此，

我们可以说，宗教是同等基本善中之首（primus inter pares），〈60〉 亦即它没

有价值上的优越性，只是协调上或精神上的优先性。
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实际上，对信徒来说，宗教精神贯穿着所有基本善，使得没有哪个基

本善是不能让人荣耀神的。再者，每个基本善的最好表现可以说都是宗教

性的，比如对神的认识才是最高的知识、以自己的职业事奉神是最好的工

作形式、与神联合是最美的友谊，如此等等。〈61〉 这样，我们要把宗教生活

这基本善，与渗透所有基本善的宗教心态区分开来 ：前者是狭义的宗教活

动，而后者为广义的敬拜。有了这区分，所有基本善都是出于那超越神圣 -

世俗区分的信仰。〈62〉 再者，信仰对基本善的重要性，不仅在于其所带来的

动机或出发点，还包括其所追求的目标。新自然法继承了阿奎那的“分有”

（participation）说，认为所有基本善都分有神的美善，亦即每个基本善都

是窥视神的荣美的视角。正如更全面的善方能更好彰显神的荣耀，人不能

只通过个别基本善认识神。所以，基本善的不可通约性，通过确保基本善

的多元性而守护神的荣耀的全面性。鉴于神的创造目的与阿奎那的分有说

等理由，惟有神的荣耀才能给众基本善以终极且有机的合一性。由此看来，

所谓神的国，若借用爱德华兹（Jonathan Edwards，1703—1758）的名言，

是“神在他以外的显现模式”，好比小宇宙之人也是国度的缩影。〈63〉 

六、新加尔文主义与新自然法的理论互动（三）：国度生活与终末论

新加尔文主义和新自然法没有把天国过度属灵化，二者均视最后的国

度为繁盛人生的实现与文化使命的成就，虽然该国度目前还是通过人在心

灵上的转向进入这世界。既然神所创造的是一个属于神的世界，亦即神通

过人这活形象所统治的世界，那么，圣经从创造到新天地的叙述是事关神

的国的展现过程。天国也是爱和正义的胜利，而爱和正义不能与繁盛的人

生分开。按照新自然法，基本善非事关个人，乃事关集体，〈64〉 不仅因为每

个基本善的实现都需要集体的参与，而且，“我的基本善”和“你的基本善”
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并无绝对的界限，因所有基本善都一样可贵，都可以也应该共享。新加尔

文主义也认为，文化使命的成全必然包含着促进他人的幸福的事奉。故基

本善的实现和文化使命都包孕着爱和正义。如此，神的国“爱人如己”的

要求可以被理解为：“促进他人的基本善，就如你要促进自己的基本善一样”

或者“让你的文化使命造福他人和其他受造物”。

对自然法学者，一切能促进人的最终目的之实现（或与之相符）的选

择都是道德所要求的。〈65〉 因此，天国要成为基督徒的人生目的。〈66〉 世上

各样苦难所造成的伤痛和怜悯，要推动信徒追求和期望神的国。信徒要成

为富有国度意识和国度使命感之人。那么，委身于国度的生活方式至少有

两种 ：一是成为“世俗的圣徒”。被普遍恩典保存的结构（基本善、社会机

构）能成为信徒更新人生的“手把”，也使之成为信徒与不信者的接触点。〈67〉 

因此，文化使命不需从零开始，更不应该拆毁结构，反而要努力保留并成

全之。〈68〉 抓住并发展现有的结构，意味着信徒要追求基本善而实现不同领

域的卓越性，但这一切都要给他人分享，并促成他人的幸福。〈69〉  

二是委身于国度价值观。对国度的委身并不表示信徒可以不惜代价追

求基本善最大化。在这尚待救赎且资源有限的世界，完美实现基本善非但

不可能，也会使其他基本善遭到破坏或贬低。信徒的使命感必须与清醒的

头脑相伴。在堕落的世界里，权力、财富和名誉都是人实现抱负的必要工

具，但此三者均为工具性之善而非基本善，故依赖它们将导致把手段目的

化而牺牲真正的善。基本善的不可通约性，使信徒在实行文化使命时，更

注意自己是否为了某种基本善而贬低或损害其他基本善。这种合理的态度

会帮助教会脱离胜利主义（triumphalism）和弥赛亚主义的诱惑。凯波尔

早已看见这些错误给新加尔文主义带来的危险。新加尔文主义者的强烈使

命感，会让他们觉得唯有自己才能挽救教会和社会，也令他们为这崇高的

目标竭力争胜。但爱神爱人，而非成功，才是国度的价值。所以，不计成



1052021 春

败保护人的基本善且信靠神的护理，而非甩开膀子建新耶路撒冷，才是委

身于国度的生活方式。由此可见，基本善理论不仅使文化使命更注意人性

因素，也使文化使命与伦理关心得到“有机的结合”。

本着上述若干互动，视新天地为繁盛人生和文化使命的延续是最自

然不过的了。在此，新自然法和新加尔文主义的看法是一致的。新自然法

将基本善看为完善本性的无尽机会，尤其当基本善被理解为享受无限美之

神的人性渠道。按照巴文克，由于罪恶不是来自神所创造的本性，在神的

护理下，没有任何本性会消亡，而在新天地里，整个人生将得到全方面的

发展。〈70〉 巴氏相信，在圣城里，“世上一切真实、高尚、纯洁、可喜悦的

事物都被保存、更新，并提升到最好的程度上”。〈71〉 圣经有关新天地的预

言，也暗示着文化活动的连续性。“人必将列国的荣耀、尊贵归与那城”（启

21:26）。天国将包含“属天与属地、属灵和物质之善，故地上一切美善之物，

只要被基督洁净并分别为圣，都会被神的国容纳”。〈72〉 看来，“人在来世还

会有新的探索和发现，而文化活动会得到最大程度的促进”。〈73〉

圣经显然没有把末后的幸福只描写为荣福直观。但这一点尚不足于驳

倒传统自然法的观点，因传统自然法所论证的是，荣福直观原则上足以给

人带来至善，但神出于他的慷慨会把其他祝福赐给人。然而，鉴于基本善

与文化使命都是主观与客观条件的成功协调，人本性上无法与物质及其他

外在条件（包括其身体）分家。人是关系性存在，其繁盛不但不能与神及

他人分开，也需要物质环境的支持。巴文克说，人是由灵魂与身体形成的

受造物，所以人像自然的缩影或宇宙的镜子，因他构成物质和属灵世界的

合一。〈74〉 由此，人性只能在这两种世界的有机联合中得以成全是一个更为

可取的结论。 

因此，人所享受的终极祝福不只是与神沟通，也包括基本善的实现及

其所蕴含的文化使命，不是因为神无法成为人唯一的满足，乃是因为人的
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本性使人只能通过多元的渠道享受神。鉴于神创造人的特殊设计及使命，

在新天新地里，神与人的联合要在人的所有活动中，包括敬拜和文化创造

等活动中得以体现。因此可以说，人的终极目的还是神，但对神这目的之

享受方式是多样的。 

七、小结

总括而言，加尔文主义文化使命观能充实新自然法人性观，使之与人

的身体存在及广义的文化活动密切相关，而这也为其终末论提供更符合圣

经的辩护。同样，新自然法的基本善理论能充实新加尔文主义的文化使命

观，使之有更具体的人性观根基。凯波尔曾说过，对神的创造的忽略，使“特

殊恩典变成在空中飘浮的抽象事物，而救恩与信徒在日常生活中的地位和

生命分离”。〈75〉 因此，新加尔文主义者所认同的“恩典以本性为前提，也

会更新本性”这一原则，需要更具体认识到人性这恩典的“着陆处”。只注

重文化使命，还不能让人察觉到恩典在人性的日常运作上的感化作用。

此外，新加尔文主义的有机联合，也能成为人理解基本善的不可通

约性及合一性的概念性工具。与“有机联合”相关的“结构与方向”，对

基本善理论所引起的宗教去中心化的问题，也能提供一定的解决途径。当

然，这些互动不能完全澄清双方面对的问题，更不能使它们合而为一。然

而，双方所共享的一些基本信仰（比如信仰对人生的统筹作用、与基督合一、

天国等等），使相互充实成为更有可能之事。如此，双方才能在各自的传统

上，思考出更符合圣经也更有力的基督教人生观，而这样的成果会激发更

进一步的互动，也使已得的成果日臻完善。

拙文仅是抛砖引玉式的尝试。希望更多的基督教思想家，没有忽视他

们在大公教会传统上的根基，因而觉悟到与其他传统切磋琢磨的需要。
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孩子们在认真听琴，潮汐昏暗，远处煤灰色的和乳白的云朵交缠，仿佛死者和天使同时降临。
（绘图 ：曹青）
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海岸钢琴师
文 / 龚万莹

海潮翻过来，覆过去。地板，湿漉漉，映出头上的云。潮水涨满了，

无主的船浮在海上。啪嗒，啪嗒，雨珠击中木棉花。沉重的花朵跌落，被

滑板车碾过去，碾成一滩碎舌，香泽微弱。 

花坛边两个男孩，跟骑粉红滑板车的小女孩扯着嗓子讨论 ：海浪是

“哎～呀～唉～呀”的哀哼！才不是！是“爱～哦～爱～哦”的叫声啦！女

孩的声音像白糖糕的甜，两个男孩也不是真的在争论。小女孩在中间，桑

绿发带扎着马尾，个子矮小。滑板少年，五六年级的样子，一身耐克小钩子。

最旁边是平头自行车男孩，穿着黄蓝相间的初中运动服。

“走吧，我们比赛去。”女孩提议，瘦弱的右脚用力地蹬出去。

“欣怡，小心……”男孩们叫起来。

“来比赛嘛……啊，歹势！”女孩才反应过来，自己压过了什么东西，

仔细一看是男人的脚。

两个男孩冲过来帮她连连道歉，可男人像一截枯木般没有回应。空气

凝结了两秒钟，他才回过头来 ：“没事。” 然后缓缓坐到黑木长椅上，随手

甩掉了手上的塑料袋。透明袋子仰面摊开，里面一本《卿卿如晤》，一团黑

布和一瓶洗发香波。

这男人不知为何，让孩子们想起那只暴雨中的死狗。
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前一晚，他们发现邋煞黄死了，皮毛浸泡在柏油路的水坑里，雨水叮

铃地敲击喷溅，鹅掌藤叶子折断，落在它身上。三个人当时突然被摄住了，

不知道说什么，脑瓜好像被鹅毛枕压着。此时也是一样。

那男人望着他们，突然咧口笑道 ：“你们来比赛，我喊开始。”这笑容，

让他看起来没那么吓人，三个小人儿的魂才回来。天上厚积的云裂开一些，

透露出些微金光。

“好啊，谢谢阿伯。”三人应声道。

小女孩推着滑板车，雀跃地走出去几步，说 ：“我们看谁快！谁赢了

也没关系。”公园的海风用力地搓揉着孩子们的头发，潮湿而猛烈的气浪填

满了他们的缝隙。两个男孩磨蹭着跟上，在她背后偷偷商量 ：“她妈妈快

要……我知……要让欣怡高兴……”

于是他们三个人、滑板车、滑板、自行车排成一排，女孩给了男人一

个眼神。男人大喊一声 ：

“预备——开始！”

女孩的粉红滑板车，嗖一声直窜出去。本来应该最占优势的初中男生，

在后面骑着自行车，路线和车子都故意扭来扭去的。滑板男孩也是，动作

用力，但节奏很慢。

女孩首先到了公园末端，赢了比赛。她小小的个子蹦了起来，一颗弹

动的小红豆。滑板和自行车而后才赶到。

“林先（生），你来啊？”蓝制服保安小李夹着烟，向男人挥了挥手，

邀请他到亭子这边坐，跟华叔一起泡茶。

“阿宏，你看那些囝仔真可爱。”华叔抬起头对男人笑道。他身上红色

的背心绣着“蓝天救生队”几个字，紧凑的布料绷住蓬勃的肌肉。华叔右

手拿着茶壶，正山小种的蒸汽从那只小小的壶里蔓生出来，如同白色的飘

带挂在亭子上空。
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男人名叫林漱宏，原来也是蓝天救生队的。他干这一行倒不是因为看

中那五百块津贴，反正这两年搬来这里，每周跟华叔这群老家伙一起游游泳，

就当锻炼。

“干，全日在下雨。”保安小李呼出一口烟，白雾展起帆向灰色的海扑

过去。而后便没有人说话，只是冲茶的声音，茶杯被填满又喝干了几个来回。

“唉……我经常替你艰苦心……”华叔试图说句话，可小李扯了扯他

的袖子，不让他继续说下去。

半截话悬浮在空中，没人把它接住，于是一点一点缓慢消散。海风发

出叹息。

林漱宏吹了吹茶，簌地喝下去。是真的很烫。

这就像是一个梦魇里的一场追逐，无论追逐的人和被追逐的人都动不

得手脚——不知道为什么，荷马的这句话，近来总会从心里蹦出。

华叔和保安又聊起来。不知道是谁，把一架沉重的旧钢琴遗弃在海边

公园的阳伞底下，还配着琴凳。林漱宏把茶杯放下，慢悠悠地朝着海边那

架琴走去。

这时，有人正款款打开琴盖板，看见烤漆剥落了大半，琴键像黄牙，

踏板也裂开了。按下琴键，咚 - 咚 - 咚。每一声都闷而长。孩子们在角落

里打闹，高声地笑着。

“我也想有自己的孩子，像那样。”按下琴键的是一个短发女人，绷着

暗色薄唇，转头对她身边的人喃喃。她铺了个塑料袋，坐在琴凳上，背后

浓重的紫红三角梅像一朵云，压在她上头。

“姐，会有的。”戴方框眼镜的弟弟倚着琴，手上还捧着一只滴水的雪糕。

她用脚尖拨弄着，地上有只潮湿发光的蜗牛。要是早知道，自己一个

人养只猫，在海边过一辈子也挺好。现在却要拖累另一个人。

“他那么好，别人有的，我要他都有……”她说道。说话如同咀嚼，
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眼眸红亮淌水，整个人似乎慢慢融化。她弟弟不说话，只是盯着不远处的

海。水汽里隐约的孤岛，涨潮时几乎溶解在灰色的海水里。那海浪的声响，

跟姐姐说的话，都在不停地循环转动，海潮，哗啦哗啦，哗啦。

那男人走到琴边，短发姐姐连忙站起来 ：“林老师你要弹吗？你坐你

坐别客气，我不会，我瞎弹的。”跟男人寒暄了几句，姐弟俩就走开了，他

们还要去公园对面的医院拿份报告。

林漱宏按动琴键，音还是准的，虽然有些含混，几个键也按得勉强。

但不影响他把一个个音符敲击出来。琴声在海风中飘零成一座灰色的房子，

跟着浪的节拍震颤，倒塌，重建。

此时晦暗的黄昏，让他想起妻子发亮的头发。他记得两人到海边度蜜

月，她突然从水里冒出来，海水从头发上蜿蜒流泻。她伸出手指——在夕

光里被涂上蜜金色的手指，让他看太阳沉入海里。那一颗白日里滚烫的太阳，

最终还是溶解了。

嗯，幸好用了进口药，她一生骄傲的长发没有脱落。到最后，还是那

么蓬松浓密，她枕在自己黑云一样的卷发里。他把三簇九里香缀入她的发中，

摸她的脸，从冰柜中取出的身体已经不一样了。皮肉发暗，那是一个物体，

不再是一个有灵的活人。他不愿意记起那种触感。

发亮的头发啊。在高温的炉里一下子就消化了。

三个小脑袋慢慢凑到他身边。男孩们慢慢放胆，挤着坐到男人身边，

女孩嫌椅子湿，倚琴站着，双手紧抓滑板车手把。他们认真听着。潮汐昏暗，

白色雀鸟突然在天空上方停滞，远方瓦罐摔裂。煤灰色的和乳白的云朵交缠，

仿佛死者和天使同时降临。

即使再过二十年，孩子们忘记彼此以后，在某一个成年人的时刻——

也许是在浅木色桌上签下那份一直回避的冷漠文件，在气味复杂酸涩的地
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铁里赶路而扭伤脚踝，在听懂了父母的暗示却还是没买车票的某一瞬——

他们会突然嗅吸到，与此时一样潮湿沉重的空气。那涌动而出的熟悉感，

足够让他们恍惚一会儿，然后继续，在失丧的叹息里向前走。

那男人对小听众们的到来毫无察觉，依然沉浸在回想中。那天，他和

那个亮发女人，第一次看电影。他那颗怦动的心，躲藏在影院的黑暗里跳跃，

如同海港市场里扑腾的鱼。他偷偷在余光里，看到她白色的袖子，细绣百

合，偶尔拂到他手臂，把一整个春日的香气扫进他心里。然后他们路过商场，

看到一架无人的黑色钢琴，他就坐了上去，给她弹曲子。他只敢看着琴键，

不看她，就不会脸红了。那个春天，他的心每日都踊跃发芽。

曲调循环，弹琴的男人只能想起婚后的每一天，不断循环。

她生气，把他的枕头抽走，睡梦中打他的脸。她快乐，在游乐园里看

着玩具笑起来，甚至忘了回头看他，孩子一样笑着。她爱做饭，饭菜跟着时

令变化，把土地里冒出来的新菜蔬，随时放入锅里。微红的香椿嫩芽，裹土

的晶莹新蒜，枝头饱满的水滴樱桃，带着斑纹的花脚蟹，龙眼被晒成了干。

林漱宏～红树林，林漱红～红树林，嘻嘻。她这样叫他，淘气地笑起来，

嘻嘻嘻。结婚多年了，她还会这样笑。他没有办法带她去旅游，她就拉着他，

盘腿坐在这海边 ：“我们来玩幻想游戏！如果去欧洲，我们要做什么？”

“六月的伦敦，去我生活过的弗伦区，那里的公园有逐渐沉下去的老

墓碑，灰松鼠蹦蹦跳，狐狸安安静静在你面前走，你不会相信这是伦敦。

然后往 Hammersmith 走，灰绿色的铁桥架在泰晤士河上。跟旅游景点不同，

这段河流很安静，没有游客。然后我们还会去约克古城墙上望云……还有

爱丁堡的……”

她那可爱的样子，听她讲起来，两人就好像真的去过了一样。

在公园里仔细聆听琴声的，还有坐在公园废弃舞台上的两个人。一个

长卷发红影，带着刺桐的浓色。另一个裹着贴身雪纺，像一团灰雾。
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“这音乐蛮美的，你婚礼上也找人来弹琴吧。”灰雾说。

“可以，如果不花钱。”那红影说。

“拜托，你刚做完一场五百万的公关活动，结果自己的婚礼，预算却

不超过五百块！？”灰雾忍不住笑起来。

“刚结婚，那小子没钱——我也要辞职了，跟他去乡下。”

“你要离开……”灰雾努力压抑自己语气里的吃惊。

这个亲密与她交谈的朋友，此刻是真心的。但就在半年之后，朋友去

遥远的异乡探望了她一次，看到她住在垃圾堆成山的小区，以及憋气进入

带着尿骚味的闷电梯后，就再也不会联系她。她们最后会在遥远的湖面，

摇一只小船，浸在夕光里，没有争吵，但深知彼此的情谊已经到了尽头。

那红影这一刻却对友谊崩裂的开始毫无察觉，只是说她总想起手写的

誓词——直到死亡将我们分离，直到死亡将我们分离。原来两个人再相爱，

也会有分离的时刻。这是她原来从来没想过的。从欢畅的恋爱，进入互相

持守的婚姻，她第一步感觉到的是害怕。从此害怕失去。

“酸死了！”朋友只能翻白眼，跟她打闹起来，红影突然开心起来，

跟她在海边放声大笑。

那张扬的笑声渗透过来，让弹琴的男人想起她。

海音躺在病床上，脸色暗淡，却笑着摸他的脸——“林漱宏，我们来

想想，如果我病好了，要去哪里玩？”可肿瘤不停地生长。先是肝脏，然

后是脊椎，再后来，腹部也有。越来越大，把腹部撑破，裂开。肿瘤长在

爱人身上。肿瘤把爱人的身体撑破。

她说她很痛。她努力笑，可是许多时候也忍不住疼到哭，打吗啡都没用。

她结婚后，矮小的身体越发滚圆，而他却总是干瘦。那时候他还笑说

她圆滚滚的，已经抱不动了。最后在病床上就是一把骨头，他抱她的时候，

好像在捕风。
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焚化炉出来以后，人就更轻了。

他昨天按照约定，把妻子的骨灰播撒在海面。以后的日子不知道还会

有多久，那都是一个人的日子了。他的生命也已经结束了，有滋味的部分，

已经尝完了。那毫无喜乐的年日，终于临近了。

旁边传来一声轻咳。

此时他才发觉，之前碾过他脚面的小女孩欣怡，正静静坐在他身边。

她的同伴们都已经离去，只有她留在公园里。她的家人还正守在手术室外，

本说好三个小时的，病人到现在都没有推出来，他们都无暇顾及欣怡。女

孩的脚悬空，跟着音乐打着拍子，突然说 ：“这首歌我妈妈爱听，我会唱！

一起嘛。”

对，林漱宏弹的是《秋雨彼一瞑》。于是，他们一起开口唱道 ：

一暝雨惦惦地落 

月濛濛暗淡的路

雨水的光影闪闪烁烁 

伴阮的稀微……

女孩认真地唱着这首不符合她年纪的歌。

林漱宏的琴声往复，潮水也倒退。退潮后，水中野生的红树林逐渐展露，

根系扎入沙土内，在海里生存。红树林与金蕨、瓶花木交杂，边缘还隐约

有些银叶树，结出暗褐果子。白鹭用尖嘴啄食，吞咽下去后，发出悲哀的

叫声，如同纤细的哀歌。空气逐渐干燥后，水中树林的叶面排出白色的盐。

海音，那些从海里出来的白盐，是不是你。

松枝上的雨滴，明亮如星粒。琴声似乎让天使怜惜他，为他摇动松枝，

水珠往他脑门上一点。他想起海音最后，伸出手指往他头上一戳。
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他终于想起，她在病床上最后说，再见。

再见。

是啊，如果没有再见，所有爱都是一件悲伤的事。

男人想起血、杯盏、花朵、天国。他的衣服被海风吹鼓，仿佛生命气

息重新吹进蔫倒在地上的充气人。海风把琴声带到更远的地方，向更深的

陆地前进，向更暗的洋流里沉没。

对，等到天国里再见，你在唱诗，我会偷偷走到你身边。高大的城，

珍珠的门，生命河的水，再没有死和离别。

但此时，我只有海浪，一捧浪，扑熄另一捧浪。

我想你，却找不到你说。

沉入黑夜的海边公园，幸好没有人看到，一个男人终于像孩子一样放

声哭泣。坐在他旁边的小女孩，惊慌失措，却说不出一句话来。

在他们不远处，是海浪。海浪，那永不止息的海浪，扑打在时间的面

庞上。

（作者龚万莹，厦门鼓浪屿出生长大，血脉里灌注着海水和地瓜腔。

硕士毕业于曼彻斯特大学。30 岁前是外企品牌经理，辗转于不同国家。而

后遵循呼召，钻入内陆的麦浪里，有时候看云，有时候写字。小说作品发

表于《西湖》杂志与《文艺风赏》；非虚构作品散见于三明治、澎湃新闻、

网易《人间》等平台。）
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特朗普的支持者占领美国国会大厦。图片来自
https://www.nytimes.com/2021/01/11/us/how-white-evangelical-christians-fused-with-

trump-extremism.html
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附录 ：美国福音派领袖声明
——谴责基督教民族主义在 1 月 6 日国会大厦

暴乱中的作用 *

译 / 默松

编者按 ：2020 年的美国总统选举，超过 1 亿 5 千万美国人参加投票，

投票率创下历史新高。拜登以 7 百万张选票的优势赢得美国大选。特朗普

拒绝接受选举结果，在社交媒体上发起选举欺诈指控，抨击对方窃取了原

本属于自己的胜利果实。在这样的背景下，特朗普的支持者于 2021 年 1

月 6 日冲击国会大厦。他们中的一些人高举十字架，闯入参议院大厅奉耶

稣的名祷告，为自己的行为辩护。在一些持保守神学立场的福音派领袖看来，

这是基督教民族主义盛行的结果。他们认为福音派领袖长期以来容纳白人

至上论，使得福音派特别是白人福音派很容易受到基督教民族主义 “异端”

的影响。因此，福音派领袖联合起来，公开发表一项声明，谴责基督教民

族主义在这次 “暴乱” 事件中的作用。截至 2 月 27 日，已有超过 1400 名

福音派领袖签名支持该项声明。我们将这份声明翻译成中文，希望能够为

中文世界的读者了解和研究这一公共事件、特别是了解这次美国大选中福
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音派领袖的参与情形，提供一份参考资料。同时我们也要指出，美国福音

派犹如一个大家庭，历来纳入其中的各个宗派和信徒，他们的信仰背景或

有差异，政见也多有不同，拒绝将基督教民族主义与这次冲击事件联系起

来的福音派领袖大有人在，用 “异端” 来指称基督教民族主义的做法是否

合适也可讨论。最后，正如该声明的标题所暗示的，一件全国性公共事件

的发生涉及许多方面的复杂因素，将这次冲击事件完全归于激进的基督教

民族主义，只会犯以偏概全的错误。这是我们需要向读者朋友说明的。

身为广泛的福音派团体之领袖，我们认识到并谴责 1 月 6 日在美国国

会大厦发生的暴力、种族主义和反美暴乱中，基督教民族主义扮演的角色。

我们认识到激进的基督教民族主义对世界、教会、个人及社区的生活

造成损害。

我们从研究激进主义的专业人士那里了解到，这种激进主义其中一个

关键因素，就是相信你的行动是“上帝保佑的”，是由你的信仰决定的。这

就是为什么这么多主张基督教民族主义观点的人会变得激进的原因。

虽然我们来自不同的背景，所持的政治立场各有不同，但我们一致反

对我们在 2021 年 1 月 6 日所看到的对基督信仰的歪曲。我们也反对导致

这场暴乱的神学和各种状况。

数个世纪以来，基督教会，这个由跨越国界的基督追随者所组成的团

体，在某些时刻看到信仰遭到扭曲，因而有必要作出回应。在过去，教会

的回应是召开紧急会议，单方面谴责对基督信仰的改变，并确认基督教的

核心价值观。正是本着这种精神，我们联合一致，声明存在一种美国民族

主义，它正试图把自己伪装成基督教——这是我们信仰的异端版本。

正如许多穆斯林领袖感到有必要谴责扭曲的、暴力的信仰版本一样，

我们也迫切感到有必要谴责这种对我们信仰的严重扭曲。我们从 2021 年 1
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月 6 日国会大厦暴乱中所看到的，不但是对我们民主的威胁，而且也是对

正统基督教信仰的威胁。“基督徒”（Christian）一词的意思是“像基督的人”

（Christ-like）。作为教会领袖，我们并非在所有事情上意见相同，但我们

在这一点上可以达成共识 ：基督徒应该过荣耀耶稣、让世人想起耶稣这样

一种生活。

正如耶稣所说 ：“你们若有彼此相爱的心，众人因此就认出你们是我

的门徒了。”（《约翰福音》13:35）那些在 1 月 6 号实施暴力的人，他们的

所作所为不像基督所做的，没有基督徒能够为这种行为辩护。他们所行的

不但是反对民主的，也是反对基督教的。

1 月 6 日，我们看到许多旗帜打着特朗普的名号、叫嚣暴力并高举耶

稣的名字。我们也看到一名警察被人用美国国旗殴打，另一名警察被压在

门口。我们还知道一名军官在暴乱中被谋杀。我们目睹了十字架和绞刑架

被立起来，看到并听到暴乱者奉耶稣的名在参议院办公桌上祈祷。我们很

多人都认识到，这种祷告的内容、结构和风格，与我们自己的教会和信仰

相似。但是，我们拒绝用这种祷告来合理化暴行和企图推翻政府。

过去，我们目睹了激进极端分子利用基督之名发动的暴力行为增多，

包括 2017 年发生在夏洛茨维尔的致命行为。〈1〉 我们联合起来，从神学方

面公开加以谴责。

我们认识到，福音派、特别是白人福音派，由于长期以来其领袖们容

纳白人至上论，因此很容易受到基督教民族主义异端的影响。我们选择现

在就说出来，是因为我们不想在这种持续的犯罪中，成为安静的帮凶。但是，

我们也想称赞这个国家先知式的基督徒见证的悠久传统，这种传统挑战了

白人至上论和暴力的基督教民族主义。尽管南部的三 K 党〈2〉曾宣称带有基

督教十字架的符号，然而，先知式的黑人基督徒在阿拉巴马州的伯明翰把

孩子们组织起来加以训练，在面对警犬和消防水管时领导了一场非暴力的
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见证。尽管有人诉诸所谓的“圣经价值观”来妖魔化移民，今天，美国无

证移民的基督徒领导了一场运动，坚持主张所有无证移民的尊严和充分的

人道待遇。在我们过去和现在的公共利益方面，都不乏有力的基督徒见证。

通过跟随这样一群见证人的脚踪，美国的白人福音派能够在信仰的忠诚上

长进，其中包括许多白人自由斗士，他们在暴力和仇恨面前，冒着生命危

险为爱挺身而出。

我们敦促所有牧师勇敢表明，对耶稣基督的委身，与叫嚣暴力、支持

白人基督教民族主义、阴谋论，以及所有的宗教和种族偏见不相容。

正如 20 世纪的基督徒支持三 K 党和纳粹意识形态，可谓悲剧性地前

后不一，对于基督徒来说，支持今天的“骄傲男孩”（Proud Boys）、誓言

守护者（Oathkeepers）、匿名者 Q（QAnon）、三百分之三（3Percenters）、

美国优先论者（America Firsters）和其他类似团体也是难以想象的。〈3〉

我们敦促教会领袖与那些支持或者同情这些团体的人进行教牧方面的

接触，并且清楚表明我们的教会在这些事情上不会持中立态度 ：我们拥护

民主和人人平等，反对种族主义，支持所有人的共同利益。

我们没有把美国看作上帝拣选的国家，而是感谢上帝在世界各地的教

会中，呼召各族、各方、各国的人来认识上帝、爱上帝。我们不认为任何

特定的政治领袖或政党是上帝指定的。我们相信教会对所有政治领袖和政

党所做的先知性和教牧性的事工。我们相信并力图效法我们的主和救主耶

稣基督所践行的满有大能、仆人式的爱，而不是通过暴力获取权力。

我们的信仰不允许我们在这样的时刻保持沉默。我们也意识到，我们

的世界现在需要的不仅仅是一份声明，我们需要采取行动。

该声明的每一位签署者都承诺采取具体步骤，进一步细化和完善我们

所主张的。我们要用更好的神学来对抗坏的神学，用爱来抵抗恐惧，并说

出有关我们国家的历史真相。
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我们将努力修复和治愈过去的创伤。我们将在个人、教会和整个体制

层面追求种族公正。我们将支持由有色人种领导的组织。我们将倾听并扩

大那些有信仰的人发出的声音，它们被白人至上主义和基督教民族主义的

渗透势力边缘化了。

我们将竭尽所能忠于耶稣，真诚且持续支持基督所说的那些“（弟兄中）

最小的”。〈4〉

（签署者名单见 https://saynotochristiannationalism.org/）

__________________

*	 原文题为 ：“Evangelical Leaders Statement Condemning 

Christian Nationalism’s role in the January 6th Insurrec-

tion”(https://docs.google.com/forms/d/e/1FAIpQLSc-

bvRNRgAcUo1UfZfxuBZHmv63FI8k2gnxxAaNVl-

CvsiG9xHw/viewform?vc=0&c=0&w=1&flr=0)

〈1〉 指的是 2017 年 8 月 11 日，一名白人至上论者在美国弗吉尼

亚州夏洛茨维尔（Charlottesville）举行的一次大规模示威集

会中，开车随意冲撞反示威人群，造成人员伤亡的暴力事件。

随后弗吉尼亚州宣布进入紧急状态。——译者注（以下脚注

均为译者注，不再另行说明）

〈2〉 三 K 党，美国历史上和现今奉行白人至上论和基督教恐怖主

义的一个民间团体，也是美国种族主义的代表性组织。这里应

该指的是 1960 年代反对民权法案、鼓吹人种差别待遇的组织。

〈3〉 骄傲男孩（Proud Boys），一个活跃在美国和加拿大，由男

性组成的极右翼组织 ；誓言守护者（Oath Keepers），美国

极右翼民兵组织 ；匿名者 Q（QAnon），一种极右翼阴谋论，

认为美国政府内部存在一种反对特朗普及其支持者的阴谋集

团 ；三百分之三（3 Percenters），美国和加拿大境内的极右

翼反政府组织 ；美国优先论者（America Firsters），美国政

治团体，主张美国利益高于其他国家，反对美国卷入国际事务。

〈4〉 参见《马太福音》25:40: “王要回答说 ：‘我实在告诉你们，

这些事你们既做在我这弟兄中一个最小的身上，就是做在我

身上了。”（中文圣经和合本）
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寻找基督教美国

文 /《世代》

在美国两百多年的历史中，回到所谓的基督教遗产，认为美国建国时

是一个基督教国家，这一主题以各种不同的形式常常出现在美国人的政治

文化生活中。特别是，每当面临社会危机，基督教民族主义者更是乐于回

到基督教美国的根源，以求重建社会正义和道德。〈1〉 

然而，他们在这么做的时候，往往会把历史当作屈从目的的工具，以

牺牲真实的历史为代价来为现实行动提供理据。比如，基督教民族主义者

通常喜欢标榜美国起源于 17 世纪早期清教徒移居新英格兰，认为美国独立

战争期间发表的《独立宣言》和 1787 年通过的美国宪法是基督教性质的

文献。他们还倾向于把美国比作旧约以色列，与上帝订立特别之约，被选

中来完成上帝的救世计划，美国繁荣的物质生活、强大的科技和军事力量、

在国际秩序中的主导地位，正是上帝祝福的体现。如果不再看重基督教和

上帝，任由世俗化社会中与圣经价值观和世界观抵触的各种言行泛滥，那

么等待美国的将是更加严重的社会危机，乃至上帝的审判。

这种对美国历史的解读，其目的主要不在于寻求历史真相，而是指向

明确的现实行动，即如果美国过去是基督教国家，那么当前的种种乱象和
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危机正是偏离原本传统所致，唯一的出路就是拨乱反正，回到过去的传统

价值。在这个意义上，历史拥有为现实行动提供合法性的巨大力量。那么，

基督教美国是真实的还是虚构的，其答案就具有特别的现实意义。对这个

问题尝试作答，必然涉及对历史真相的追寻、现实的关怀和神学上的判断。

《寻找基督教美国》正是这样一部探寻基督教与美国政治的关系，兼顾历史、

现实和神学立场的著作。〈2〉 该书虽然写于上世纪八十年代，所面对的现实

处境也与当下不同，但它对早期美国历史的考察、“基督教美国”的神学反

思，以及对历史思维本身的省察和洞见，仍然给今人很多启发。

该书三位作者马可 · 诺尔（Mark Noll）、纳丹 · 哈奇（Nathan Hatch）

和乔治 · 马斯登（George Marsden），既是职业历史学者，也是公开的福音

派基督徒。〈3〉 他们并不反对福音派参与公共生活，而是质疑所谓美国曾经是

基督教国家，被时下世俗人文主义（其中包括无神论和非宗教思想）取代或

淹没，这一流行说法究竟是事实还是虚构，或者其他？（第 16 页）作者指出，

如果基督教美国中的“基督教”所指的是反映圣经所呈现的理想社会，那么

美国并不是所谓基督教的，并不存在美国基督徒可以重拾的黄金时代。而且，

圣经有关政府和文化的教导，也表明基督教国家这一概念相当含混，且往往

对基督徒的现实行动带来伤害。（第 17 页）作者试图在光明美国与黑暗美国

这两极叙事中寻求平衡，既承认基督信仰对美国历史和现实的深刻影响，也

质疑是否可依据某个社会中基督徒善行的多少或者罪恶的多少，来判定该社

会是否为基督教的。

由此，作者提醒我们，在钦佩 17 世纪早期移居新英格兰的清教徒体现

的勇气和虔诚时，不应忽略土著印第安人和其他宗派异见者在清教徒手下遭

到的不公待遇。（第二章）我们在称赞美国革命诉诸自然法和“不可让渡之

权利”，以反抗侵害殖民地自由之英国议会时，是否看到这些爱国人士在某

种程度上已忽视保罗在《罗马书》13 章中的有关教导？（第三、四章）类
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似的问题还包括 ：如何评价美国独立战争到南北内战期间，福音与社会改革

运动在国内兴起，同时又存在对黑奴和印第安人的不人道待遇？显然，问题

的答案指向承认历史上善恶并存，任何结论都需要考虑正反两方面的意见。

对早期美国历史的考察，提醒人们不应将早期清教徒在新世界的信仰实

验、开国元勋自身的基督信仰理想化。美国建国及其精神文化传统的形成，

既受基督教影响，也是启蒙思想的产物。如果把这种混合的精神遗产简单冠

之以“圣经的”、“以宗教改革为基础的”或“基督教的”，则无异于把上帝话

语的权威等同于某种掺杂基督教与世俗思想的文化，由此带来的混淆，使得

基督徒难以从文化中分别出何为真正的符合圣经的思想与价值观。（第133页）

总之，了解真实的历史，可以使基督徒在当前言说福音、在社会公共

领域讨论相关问题时有更好的装备，避免简单站队。比如把美国比作旧约

以色列，走向某种国家自义。此外，对于基督徒而言，讨论基督教美国这

样的政治文化议题时，更需要从圣经立场来看问题。

本书作者认为，我们在考察美国历史与基督教的关系时，有三条圣经

原则可以作为指导 ：第一，自基督道成肉身第一次降临之后，地上没有哪

个具体的国家或民族是上帝独特的选民。新约圣经清楚表明，基督拆毁了

各国、各族之间隔断的墙，并且选择通过教会来实现其在历史上的计划，

而教会是超越民族和国家的界限的。上帝的子民是这个世界的客旅和朝圣

者，他们所服膺的天国价值观和最终的身份归属，超越世上的文化、民族

和国家。第二，上帝恨恶徒有其表而无敬虔实义的宗教。基督徒当警惕误

把美国历史上的基督教读作达成国家自义的工具，并且还要在多元化社会

中持守独尊基督为大。第三，上帝评判人不是根据他就信仰说了什么，而

是做了什么。信心没有行为就是死的。同样，评价国家和社会不是看其中

的基督徒宣称什么，而是有关爱、道德和公义的基督教原则在多大程度上

实行出来。（第 24—26 页）
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对于参与到公民政治生活中的美国基督徒，本书作者的建议是，美国

的政治体系是一套妥协的体制，讲求分权制衡。基督徒个人的政治决定应

遵守圣经原则，然而，当他们要让这些决定对政治辩论或者立法产生影响

时，就必须遵守受美国宪法保护的多元性规则。不是简单地诉诸宗教权威，

而是根据各种宗教的人都同意的规则，来寻找表达圣经真理的方法。（第

133—134 页）

我们对过去的认知往往塑造对当下的理解。这大概是支持和反对基督

教美国这一提法的人都注重历史叙事的原因。问题在于，把历史当作镜子，

从中看到的不过是自己想要看到的影像，或者迷恋寻找与最初历史的延续

性而忽视自身的历史传统，又或者把过去某段时期想象成黄金时代，据此

批评当前人心不古，并且以简单的因果链条来解释历史进程，没有给历史

的复杂性和偶然性留下足够的空间，这些都是回到所谓的基督教遗产、谈

论“基督教美国”时对历史的误用。（第七章）

综上，当今天基督教民族主义者主张的基督教美国历史叙事再次兴起

时，如何从历史事实、神学立场来看待这一现象，《寻找基督教美国》仍然

是一本值得信赖和参考的指引。

__________________

〈1〉 John Fea, Was America Founded as a Christian Nation? A Histori-
cal Introduction, Revised Edition (Louisville: Westminster John 

Knox Press, 2016), 3-53.

〈2〉 Mark A. Noll, Nathan O. Hatch, George M. Marsden, The 
Search for Christian America (Westchester, Ill.: Crossway Books, 

1983).

〈3〉 有关三位作者的信仰背景、成长经历和史学思想，参见 Maxie B. 

Burch, The Evangelical Historians: The Historiography of George 
Marsden, Nathan Hatch, and Mark Noll（Lanham & New York 

& London: University Press of America, Inc., 1996）。
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