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摘 要 

日本是一個宗教信仰自由的國家，但是在宣教上卻被列為第二大未得之民。世

界各大基督教教派與宣教機構大多在日本設立分支機構，但是日本的基督徒人

口比例卻始終沒有超過 1%。雖然曾經有少數學者嘗試研究日本基督徒人口比例

低下的問題，但是所探討的層面非常有限，也大多缺乏科學證據。本研究以皈

信本質的相關研究為基礎，從社會學、心理學、人類學、與神學等多個角度探

究日本人皈信基督的現象。為了建立研究問題，產生概念，本研究首先透過過

去的文獻理解皈信的本質與日本人皈信的現象。本研究透過深度訪談及敘說探

究進行資料蒐集與分析。本研究的對象為居住在日本東京都首都圈內二十至四

十歲的第一代基督徒，並且透過與該地區的外國宣教師及當地牧師的訪談進行

三角驗證。在皈信的阻礙因素方面，本研究發現長時間工作對日本人的皈信產

生最大的負面影響。在其他因素方面，有些受訪者起初對教會有一些誤解，有

的覺得教會的人很古板，有的則覺得教會是屬於另一個世界。雖然有些受訪者

曾經在教會學校參與宗教活動，卻僅將這些活動視為一種道德教育。這些現象

與教會的僵化有關。教會、教派、與神學院的本位主義思想也對皈信產生負面

的影響。在皈信的促進因素方面，當人們生命中出現危機，或某些心理需要被

喚醒，或傳統束縛消失時都可能引發皈信的動機。本研究的發現驗證過去文獻

所提出的看法，然而也發現一些差異：(1) 傳統文化對於皈信的負面影響已經不

像從前那樣嚴重。(2) 有關繼承祭祖的責任對皈信的干擾僅存在於那些從鄉下遷

移到東京，並且具有繼承責任的基督徒身上。(3) 有些年輕基督徒對於長時間加

班已經不再保持沉默，他們主動向公司協商，甚至轉職到工作時數較少的公

司。(4) 年輕人並沒有因為督教信仰的排他性而反對基督教。(5) 曾經在教會學

校學習的日本人對基督教有較大的包容性。 

 

關鍵字： 日本、皈信、基督教、敘說探究 
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Abstract 

Japan is a country with freedom of religion, but is ranked as the second most 

unreached people in terms of missions. Most of the world's major Christian 

denominations and missionary organizations have set up branches in Japan, but the 

percentage of Christians in Japan has never exceeded 1%. Although a few scholars 

have attempted to study the problem of the low percentage of Christians in Japan, the 

scope of the study is very limited and most of them lack scientific evidence. Based on 

the literature on the nature of conversion, this study explores the phenomenon of 

Japanese people's conversion to Christ from various perspectives, including sociology, 

psychology, anthropology, and theology. In order to develop research questions and 

concepts, this study first utilizes past literature to understand the nature of conversion 

and the phenomenon of Japanese conversion. Data were collected and analyzed 

through in-depth interviews and narrative inquiry. The subjects of this study were 

first-generation Christians between the ages of 20 and 40 living in the Tokyo 

metropolitan area of Japan, and was validated through interviews with foreign 

missionaries and local pastors in the area. In terms of barriers to conversion, this study 

found that working long hours had the greatest negative impact on Japanese 

conversions. In terms of other factors, some respondents initially had some 

misunderstandings about churches, some thought that people in churches were old-

fashioned, while others thought that churches belonged to another world. Although 

some respondents had participated in religious activities in church schools, they only 

regarded these activities as a kind of moral education. These phenomena are related to 

the rigidity of the church. Conversion was also negatively affected by the nativism of 

churches, denominations, and seminaries. In terms of facilitators of conversion, the 

motivation for conversion may be triggered by a crisis in people's lives, or by the 

awakening of certain psychological needs, or by the disappearance of traditional 

fetters. The findings of this study confirm what has been suggested in the literature, 

however, some discrepancies were found: (1) The negative influence of traditional 

culture on conversion is not as serious as it was in the past. (2) The interference of the 

duty to inherit ancestors with conversion is only found among those Christians who 

have moved to Tokyo from the countryside and have the duty to inherit. (3) Some 

young Christians are no longer silent about the long hours of overtime work, and have 

taken the initiative to negotiate with their companies, or even to transfer to companies 

with fewer hours of work. (4) Young people do not oppose Christianity because of the 

exclusivity of the Christian faith. (5) Japanese who had studied in church schools were 

more tolerant of Christianity. 

Key Words: conversion, Christianity, Japan, narrative inquiry 



iii 

 

目 錄 

摘要 ………………………………………………………………………………… i 

目錄 …………………………………………………………………………… ii 

圖目錄 …………………………………………………………………………… vi 

表目錄 …………………………………………………………………………… vii 

附錄目錄 ………………………………………………………………………… viii 

 

第一章 緒論 ……………………………………………………………………  1 

第一節 論文架構 …………………………………………………………  3 

第二節 研究背景與研究動機  ………………………………………  5 

一、 日本人皈信基督的意願低落………………………………… 5 

二、 人文科學探究皈信之本質的現況…………………………… 6 

三、 日本人皈信的相關研究稀少………………………………… 7 

第三節 研究問題與研究目的  … … … … … … … … … … … … … … …  9 

一、 三個探索性問題… … … … … … … … … … … … … … …  9 

二、 發展一個解釋皈信的理論架構…………………………… 10 

第四節 概念定義與名詞釋義  ………………………………………  13 

一、 社會心理與文化研究專有名詞或概念……………………… 13 

二、 宗教研究專有名詞或概念…………………………………… 13 

三、 日本宗教與社會研究專有名詞或概念……………………… 15 

第五節 研究範圍與研究限制  ………………………………………  17 

第二章 文獻探討 ………………………………………………………………  19 

第一節 跨文化宣教的神學基礎……………………………………  19 

第二節 皈信的本質………………………………………………………  21 

一、 皈信的定義…………………………………………………  21 



iv 

 

二、 皈信的檢驗與判準…………………………………………  25 

三、 皈信的動機與因素…………………………………………… 26 

第三節 日本的文化與宗教歷史  …………………………………… 29 

一、 超自然主義世界觀與神道…………………………………… 29 

二、 佛教與宿命論………………………………………………… 33 

三、 武士道精神…………………………………………………… 34 

四、 集體主義與協同主義………………………………………… 36 

五、 日本基督宗教歷史與皈信…………………………………… 39 

(一)、 日本基督宗教的歷史…………………………………… 39 

(二)、 日本人對基督宗教的看法……………………………… 41 

(三)、 日本的基督教教勢……………………………………… 42 

(四)、 日本人皈信的影響因素………………………………… 44 

六、 結語…………………………………………………………… 46 

第四節 從多重觀點看日本人的皈信……………………………………  49 

一、 文化人類學觀點……………………………………………… 50 

(一)、 認知、情感、與意志…………………………………… 50 

(二)、 傳統忠孝觀念………………………………………… 53 

(三)、 日常生活中的儀式、標誌、與符號…………………… 54 

二、 社會學觀點…………………………………………………… 56 

(一)、 日本人的集體身份認同………………………………… 57 

(二)、 協同主義思維…………………………………………… 58 

(三)、 集體身份認同與社會身份認同重疊…………………… 60 

(四)、 社會網絡………………………………………………… 61 

(五)、 人類溝通………………………………………………… 63 

三、 心理學觀點…………………………………………………… 64 

甲、 人類行為與需求理論…………………………………… 65 



v 

 

乙、 日本人的心理與文化傾向……………………………… 67 

丙、 日本人的國民性與性格傾向…………………………… 68 

四、 基督教神學觀點……………………………………………… 69 

(一)、 聖經觀點………………………………………………… 70 

(二)、 屬靈爭戰觀點…………………………………………… 72 

五、 結語…………………………………………………………… 75 

第五節 日本人思想的變化與城市人的特徵………………………………79 

一、 全球化與都市化所帶來的影響……………………………… 79 

二、 年輕世代的改變……………………………………………… 82 

三、 城市與鄉村的差異…………………………………………… 83 

四、 結語……………………………………………………………84 

第三章 研究方法………………………………………………………………  85 

第一節 研究程序  … … … … … … … … … … … … … … … … … … …   8 5 

第二節 質性研究方法 ……………………………………………………  87 

一、 質性研究的特性與分析方法的選擇………………………  87 

二、 敘說探究的特性與目的………………………………………89 

(一)、 敘說的起源、本質、與目的……………………………89 

(二)、 個人敘說具有社會性與普同性………………………… 92 

(三)、 敘說探究的資料蒐集、分析、與呈現………………… 92 

(四)、 詮釋法的起源與應用原理……………………………… 95 

三、 研究者作為一個研究工具……………………………………96 

四、 質性研究的評鑑 ……………………………………………  98 

第三節 研究設計與執行  …………………………………………… 101 

一、 抽樣方式 ………………………………………………… 101 

二、 資料蒐集方式及過程…………………………………… 102 

(一)、 資料蒐集方式………………………………………… 103 



vi 

 

(二)、 受訪者特徵與說明……………………………………106 

(三)、 研究問題的修正過程………………………………… 108 

(四)、 訪談過程……………………………………………… 108 

三、 資料分析方法與過程…………………………………… 110 

(一)、 資料分析方法………………………………………… 110 

(二)、 資料分析過程…………………………………………111 

四、 結語 …………………………………………………………112 

第四章 研究結果分析與發現………………………………………………… 113  

第一節 對宗教的印象以及對基督教的前印象………………………… 114 

一、 對宗教感到駭怕，也沒有興趣……………………………115 

二、 對基督教的前印象………………………………………… 118 

(一)、 從來沒有見過基督徒，但是對教會有好感………… 118 

(二)、 基督教的節慶帶來快樂，教會活動很療癒………… 121 

(三)、 教會裡的人很古怪，他們苦守教條………………… 123 

(四)、 小結…………………………………………………… 124 

第二節 進入教會的因素與印象……………………………………………127 

一、 生命遭逢危機到教會獲得化解………………………………127 

二、 因為不好意思拒絕邀請而進入教會，也因此脫離教會… 132 

三、 教會所舉辦的活動吸引我………………………………… 137 

四、 小結………………………………………………………… 140 

第三節 參與教會活動所遭遇的攔阻………………………………………141 

一、 對教會的誤解…………………………………………………141 

二、 擔心受到家人或社會的排斥………………………………142 

三、 上教會可能讓父母擔心…………………………………… 146 

四、 繼承祖先牌位違背教會的教導…………………………… 147 

五、 工作太累讓人不想去教會……………………………………150 



vii 

 

六、 小結………………………………………………………… 153 

第四節 如何與神建立一對一的關係…………………………………… 155 

一、 在生命的困境中遇見神……………………………………155 

二、 持續上教會，漸漸認識神……………………………………159 

三、 雖然已經受洗，但是不認識神………………………………162 

四、 小結………………………………………………………… 164 

第五節 難以委身教會的因素以及如何克服……………………………165 

一、 難以在工作、教會生活、與個人休閒之間求平衡…………165 

二、 過度擔心受洗後會被家人或公司離棄…………………… 171 

三、 個人的世界觀很難被改變………………………………… 174 

四、 小結………………………………………………………… 176 

第六節 結語……………………………………………………………179 

第五章 結論與建議…………………………………………………………… 181 

第一節 反思與建議……………………………………………………… 181 

一、 日本宗教習俗之處境化…………………………………… 182 

(一)、 神道的「潔淨」與「場域」世界觀之取捨……… 183 

(二)、 善用人們對邪教的負面印象以及新聞媒體的力量…184 

(三)、 將祭祖導向敬祖…………………………………………185 

(四)、 小結…………………………………………………… 186 

二、 日本人的國民性的處境化………………………………… 186 

(一)、 愛面子，非常在意他人的觀感………………………187 

(二)、 避免與他人意見相左，想要討好別人……………… 187 

(三)、 追求歸屬感，渴望群體的認同……………………… 188 

(四)、 小結………………………………………………… 189 

三、 皈信的阻礙因素與疏通…………………………………… 189 

(一)、 工作耗盡精力………………………………………… 190 



viii 

 

(二)、 教會故步自封，人們接觸不到基督徒……………192 

(三)、 教會團體各自為政，無法凝聚聲量…………………193 

(四)、 小結………………………………………………… 194 

四、 皈信的促進因素與強化……………………………………195 

(一)、 生命中的危機促使人們尋求上帝……………………195 

(二)、 基督徒的行為與愛心吸引人進入教會……………… 196 

(三)、 教會的社交活動讓年輕人接觸福音………………… 196 

(四)、 脫離原有環境讓人免除傳統的束縛………………… 196 

(五)、 小結…………………………………………………… 197 

五、 建議……………………………………………………………197 

(一)、 落實神學教育改變世界觀………………………………198 

(二)、 採用適合的處境化模式…………………………………199 

(三)、 給宣教機構的建議……………………………………201 

(四)、 給教會組織的建議………………………………… 203 

第二節 研究限制與延伸研究的建議……………………………………207 

一、 研究對象的限制與延伸……………………………………207 

二、 阻礙日本都市年輕人皈信之因素的衍生研究…………… 207 

三、 阻礙日本都市年輕人皈信之因素的延伸研究…………… 208 

第三節 總結…………………………………………………………………211 

參考書目 ………………………………………………………………………… 215 

英文………………………………………………………………………… 215 

日文…………………………………………………………………………  226 

中文…………………………………………………………………………  229 

附錄 ……………………………………………………………………………… 231 



ix 

 

表目錄 

表 2-1 1970-2000 日本罷工的次數的消長 ………………………………………  37 

表 2-2 日本基督教信徒人數超過一萬人的教派…………………………………  43 

表 3-1 受訪者的屬性……………………………………………………………107 

表 4-1 影響日本人皈信的正反面因素…………………………………………176 



x 

 

圖目錄 

圖 2-1 日本人個性的優點的自我揭露 ………………………………………… 38 

圖 2-2 日本有宗教信仰的人口比例 …………………………………………… 41 

圖 2-3 影響日本人皈信的社會文化因素………………………………………… 46 

圖 2-4 尊崇天皇的人口比例(依照出生別) ……………………………………… 53 

圖 2-5 與鄰居之間人際關係的誠意程度 ……………………………………… 62 

圖 2-6 影響皈信的理論或觀點 ………………………………………………… 76 

圖 2-7 日本人對於是否應當遵循傳統的看法…………………………………… 81 

圖 3-1 質性研究的辯證循環………………………………………………………88 



xi 

 

附錄目錄 

附錄一：訪談知情同意書(中文版)…………………………………………… 231 

附錄二：訪談知情同意書(日文版)…………………………………………… 232 

附錄三：研究摘要(中文版)…………………………………………………… 234 

附錄四：研究摘要(日文版)…………………………………………………… 235 

附錄五：訪談大綱(中文版)…………………………………………………… 236 

附錄六：訪談大綱(日文版)…………………………………………………… 237 

附錄七：逐字稿語翻譯之節錄(日翻中)………………………………………… 239 

附錄八：逐字稿語翻譯之節錄(英翻中)………………………………………… 241 

 



1 

 

第一章    緒論 

 

日本在政治上是一個民主自由的國家，在宗教信仰的選擇上享有充分的自

由。世界各大基督教教派與宣教機構都在此設立分支機構，但是日本的基督徒

人口比例卻始終沒有超過 1%，甚至低於某些伊斯蘭國家。在日本宣教長達五十

年的美國牧師 Kenneth J. Dale (1998) 將日本比喻為一個充滿荊棘的土壤 (太，

13：1-8)。雖然過去曾經有少數學者嘗試探究日本基督徒人口比例低下的原因，

但是所探討的層面非常有限，也大多缺乏科學驗證。筆者嘗試以皈信之本質的

相關研究為基礎，從多個層面探究日本人皈信基督的現象。本研究以日本東京

都二十至四十歲之間的基督徒為對象，採用質性研究敘說探究取徑(approach)。

本研究結果可以作為後續研究以及基督教界制定日本宣教策略之參考。 

為了瞭解人類心理與社會文化對皈信的影響，筆者必須借助相關學科的理

論與觀點對皈信的本質作預先的理解。科學是神的創造，被人類發掘與應用。

西方實踐神學 (practical theology) 研究找出神學與其他科學領域之間的三種關

係：詮釋(interpretation)、對話、與相遇 (佘亞弘、董家驊，2016)。「詮釋」關係

認為科學雖然有助於探討各種信仰的現象，但是無法解釋其意義，需借助神學

來解釋。反之，神學較為主觀，科學可以揭露其盲點。「對話」關係認為神學的

功能在於回應科學研究所提出的問題，雙方在對等關係下進行對話。「相遇」關

係則認為科學研究可以幫助人類了解研究對象的處境 (context)，幫助研究者與

研究對象建立關係；神學則是研究在該處境下耶穌基督會如何回應所探討的議

題。科學由下而上，神學則由上而下，藉由耶穌基督的道成肉身使兩者相遇。

複雜的人類現象往往牽涉多種學科，單一學科難以呈現複雜的現象。述說探究

可以幫助研究者跨越學科藩籬，理解人類複雜的經驗 (Kim，2016，頁 30)。本

研究透過科學研究方法，結合社會學、心理學、與人類學等理論與觀點對皈信

現象進行探究，並且與神學建立前述三種關係。 
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實踐神學（practical theology，或稱應用神學、教牧神學）是基督教神學的

一個研究領域，主要是指神學在日常生活的實際應用。實踐神學的功用在於提

供維持教會運作的方法和將基督教訓付諸實行。其範疇包括整體教會生活、教

會倫理、社會活動參與等不同層面。實踐神學所關切的是研究對象在當下處境

中面對的議題，是神學與實踐的交錯、互動、與融合，建基於信徒與教會的神

學認知，是透過信仰實踐來表達與顯明神學的目的 (余亞弘，董家驊，2016)。

實踐神學研究方法採用社會科學研究的方式。實踐本身與實踐的環境及時間關

係密切，因此實踐神學研究必須對實踐所在地的處境與歷史有所認識，才能引

導信徒與教會有效地將神學做詮釋與應用。了解在地的處境需要借助社會科

學。因此實踐神學需要與社會科學整合。 

本研究採用質性研究方法的敘說探究取徑 (narrative inquiry approach)。人類

以敘說的結構進行思考、感受、想像、以及進行道德上的決策。人類在敘說的

過程中會表述其行動的理由與事件的原因。由於人們在所生活的環境中被社會

化，人們的敘說往往可以代表社會的想法 (Kim，2016，頁 17)，此對個人的深

度訪談可以窺視其所在之社會的想法。本研究的過程，包含文獻探討、資料蒐

集與分析、以及研究結果的呈現，都依循敘說探究取徑的方針，以敘說方式陳

述。 

本研究預定對居住在日本東京都，年齡落在二十至四十歲之間的基督徒進

行深度訪談，並且透過對該地區的外國宣教師與當地牧師的訪談形成對話關

係，產生類似三角驗證法的效果。相較於世界各國，日本的社會傳統根深蒂

固，社會文化變遷相對緩慢，因此世代 (generation) 之間的思想差異也較小，鄉

村地區更是如此。然而日本在二次大戰以後，由於天皇神人地位的改變、戰後

政治制度的修改、以及經濟大起大落所引發的變革，新世代日本人的世界觀與

價值觀逐漸產生變化，因此本研究有必要在研究對象的年齡上進行區隔。 

https://zh.wikipedia.org/wiki/%E5%9F%BA%E7%9D%A3%E6%95%99%E7%A5%9E%E5%AD%B8
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E6%95%99%E6%9C%83
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第一節    論文架構 

本論文第一章概述日本基督教教勢的概況、過去學者對皈信本質之研究的

樣貌、以及過去有關日本人皈信之研究的特性。本章內容指出過去有關日本人

皈信之研究的不足之處，以及有待加強改進的地方，並且提出三個需要被深入

探討的探索性問題。本章後續提出幾個重要概念的定義，以及本研究的範圍與

限制。 

本論文第二章依序探討跨文化宣教與皈信基督的聖經依據；回顧並探討與

皈信本質相關的重要文獻；透過日本的社會結構，傳統宗教與文化，與世界觀

探討影響日本人皈信的可能因素；透過一個理論架構 (theoretical framework) 探

討日本人皈信的可能因素與阻礙。本章最後探討本論文之研究對象的特徵。 

本論文第三章描述本研究的設計與預期成果。本章首先說明敘說探究取徑

的功能與運作方式，以及如何對日本處境下的皈信現象進行探究。本章也說明

研究者在質性研究中所扮演的角色與需要注意的地方。本章也將說明半結構化

訪談如何被執行；如何建立質性研究的效度(validity) 與信度(reliability)，以及研

究成果如何對個人、實務、與學術界產生幫助，對未來相關議題產生啟發。 

本論文第四章將透過敘說探究呈現研究的結果並且與過去的文獻對話。

Kim (2016) 建議在敘說探究的尾聲，研究者需要根據現有理論、文獻、與專業

知識，對研究現象提出個人的觀點，如同畫家在畫作上署名。敘說探究的尾聲

乃是將敘述者與讀者從故事的回溯模式轉變為研究者在敘說當下的所處的社會

處境的模式，將過去與當下做連結。這種連結的目的是為了將過去的故事放在

更大的脈絡 (context) 下加以檢視，並且邀請讀者對研究發現進行內心的對話。

本研究將依循這種做法進行述說與探究。 
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本論文第五章為前一章的分析結果作結論並且提出實務上與研究上的建

議。本章第一節總結前一章資料分析的結果，並且對日本的宣教與牧養提出建

議。本章第二節提出需要進一步研究的議題，第三節做最後的總結。 
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第二節  研究背景與研究動機 

日本的基督徒人口比例隨著人口的增加不增反減，甚至低於某些伊斯蘭國

家。例如巴基斯坦的基督徒人口比例約有 1.07%，高過日本的 0.83% (日本宣教

研究，2018)。許多學者認為穆斯林地區對基督教傳播的各種限制使得福音的傳

遞具有高度的挑戰性，因此最近幾年有關皈信基督之動機的研究大多以穆斯林

族群為對象。然而日本這個擁有 1.25 億人口的亞洲國家同樣也具有獨特性與挑

戰性，應當被重視。 

一、 日本人皈信基督的意願低落 

日本是一個自由民主的國家，人民享有充分的宗教自由，但是卻仍被宣教

界歸類為「未得之民1」。日本自明治時代 (1868-1912) 以來，基督宗教2已經在日

本社會的多個層面上形成影響。例如人們喜歡參與聖誕節的活動、在教堂舉行

婚禮、將子女送入教會學校，教會活動也受到社會高度的認可。然而日本基督

教的人口卻仍然在萎縮之中。日本宣教研究 (2018) 指出，日本基督徒人口比例

自有統計數字以來，始終沒有超過 1%。歷年的統計資料更顯示，日本基督徒人

口比例由 2011 年的 0.9% 逐年緩慢下降。2018 年日本的基督教人口約有一百零

五萬人，僅占日本總人口數的 0.83%。儘管日本的人口逐年增加，但是基督徒

人數並未相對成長。 

日本的教會的教勢發展停滯。日本基督徒實際參與教會主日禮拜的人數僅

約占日本總人口數的 0.22％ (Lee，2014，頁 155)，約占基督徒人口的四分之

一。日本大多數的基督教組織在規模上小於韓國、中國、臺灣、與越南等亞洲

國家，更無法與歐美各國相比較。日本許多農村甚至連一間教會也沒有，教會

                                                 
1 該詞首先在 1974 年洛桑會議中由 Ralph Wintery 在大會講話中使用。未得之民的定義有兩種說

法，一種是指該族群的基督徒人口小於 2%，另一種是指該族群還沒有能力依賴本國基督徒組織

的力量傳遞福音。 
2 基督宗教涵蓋天主教、東正教、與基督教。 
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的會友人數也往往不到十人。日本也有一些外籍宣教士長駐日本，基督教宗派

林立 (Miller，2010，頁 143-146)，然而福音卻無法有效擴展。日本的教會的教

勢發展停滯也導致傳道人與教會的折損。傳道人可能因為教會會友人數有限，

無法支持教會財政，必須在外面兼職謀生。傳道人無法全心服事，可能導致教

會牧養品質下降，形成惡性循環。神學院人數過少，導致財政困難，師資大多

由地方上的牧師兼任，教學品質也可能受到影響。 

二、 人文科學探究皈信之本質的現況 

過去已經有許多人文科學的學者探討宗教皈信的本質與影響因素，這些因

素的消長影響一個人是否能夠持續走在信仰的旅程上。社會學家 Lofland & 

Stark (1965) 透過對某小型基督教異端之發展進行探索性研究。該研究被引用多

達  1734 次3，顯示該研究具有高度的原創性，也受到許多科學家的關注。

Lofland & Stark 歸納出一個具有七個關卡或階段的淘汰式皈信歷程模型。僅有

少數人能夠通過所有的階段，達到真正委身(commitment)的程度。該研究發現皈

信始於個人想要解決宗教信仰問題所產生的張力。這種持久且強烈的張力使得

個人將自己定義為尋道者，試圖透過新宗教緩解這些張力。尋道者在面臨人生

轉捩點的當下與該宗教相遇，形成機會。然而尋道者若要能夠步入皈信的旅

程，必須與該宗教社群或成員建立（或預先存在）情感上的連結，並且移除那

些會妨礙皈信的個人外部情感聯結或令其保持中立立場。尋道者若要達到委身

的程度，必須與該宗教社群有經常且非常密集的互動。Tippett (1992) 將前述皈

信的七個歷程簡化為覺醒、決志、融入、成熟等四個階段。 

為了解釋皈信歷程各階段的複雜現象，有些學者嘗試整合不同學科的理

論，試圖提供一個更周全的解釋。Rambo (1993) 分別從巨觀與微觀等兩個環境

分析個人皈信的動態過程。由於皈信受到個人心理、所處文化、社會、與宗教

                                                 
3 根據 Google Scholar 2023/4/5 的統計。 
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等多層面的影響，Rambo 整合心理學、社會學、人類學、歷史、與神學的理

論，對不同背景之皈信者進行訪談，將皈信的歷程區分為幾個相互牽動的階段

與提問：(1) 皈信者在甚麼動機下如何向新宗教開放自己；(2) 如何從新宗教尋

求解決人生的危機；(3) 如何與該宗教相遇；(4) 如何在該新宗教中學習新的角

色、儀式和修辭；(5) 如何接受新信仰的生活方式。Maurer (1999) 透過宣教學、

心理學、人類學、與社會學的理論分析皈信的動機。Greenlee (2006) 以 Maurer

的研究為基礎，將探討皈信的理論來源擴大到七個觀點：上帝的觀點、屬靈爭

戰觀點、心理學、人類行為學、人類溝通學、社會學、文化和人類學等。 

過去的學者對於皈信歷程的必經階段已經逐漸形成共識，這些階段依序包

含：個人向新宗教信仰開放、危機轉為尋道的動機、透過新宗教尋求化解危

機、與新宗教代理人相遇、與新宗教連結、委身於新宗教。後來的學者逐漸將

研究的重點轉移到皈信歷程之中的單一或少數階段上。例如 Maurer (1999) 探討

改信基督或阿拉的動機。Abdulahugli (2006)、Barnabas (2006)、Green (2012)、

Maranz (2006)、與 Tebbe (2006) 研究穆斯林皈信基督的動機或因素。Hilderbrand 

(2016) 研究泰國佛教徒皈信基督的原因。Chao (2006) 以台灣人為對象，研究尋

道者在與宗教代理人相遇的階段中促進皈信的因素。Cornwall & Albrecht 

(1986)，Asa (1995)，與 Greenlee (2006) 探討皈信者如何達到委身的程度。Peace 

(2004) 探討基督宗教界對皈信的認定標準。Walls (2004) 探討皈信的定義與判準 

(criterion)。Yang (1998) 以中國人為對象，探討社會處境對皈信的影響。 

三、 日本人皈信的相關研究稀少 

有關日本人皈信基督的研究寥寥可數。Watanabe (2004) 透過科技擴散理論 

(diffusion of innovations theory) 採用量化研究探討日本人對基督教的看法，發現

日本人對基督教的認識嚴重不足。Miller (2010) 從日本文化與宗教的角度研究基

督教是否被日本社會所接納。該研究透過對二十位住在北海道、年齡範圍落在
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12 至 50 歲的基督徒的訪談，證實日本社會已經接納基督教為一種宗教選項。

Morris (2018) 透過歷史與文化等文獻的探討分析 1549 至 1644 年之間日本人皈

信基督的影響因素。Miller 與 Morris 雖然透過實證研究探討日本人皈信的相關

議題，但是都沒有回答當代日本社會基督徒比例低下的因素。Watanabe 雖然發

現日本人對基督教的認識不足阻礙日本人的皈信，但是卻沒有探討其背後的原

因。 

Dale (1998) 透過文獻探討以及自己在日本宣教的經驗，分析日本教會成長

緩慢的因素，將原因歸咎於日本的本土宗教、社會系統、價值觀、以及教會本

身所引發的問題。然而 Dale 並未對這些分析結果進行科學驗證。Takamizawa 

(1999) 透過宗教委身理論 (religious commitment theory) 檢討日本教會在引人皈信

上的缺失。然而 Takamizawa 也未對其分析的結果進行科學驗證。其他日本學

者，如 Suzuki (2002)、古屋 (2009)、島田 (2016)、石川 (2019)，也都是從歷史與

文化的角度推論基督教無法在日本擴展的因素，但是並未進行科學驗證。 

有關日本人皈信基督的研究並不多，探討日本基督徒人口比例低下的原因

的研究更稀少，所觀察的視角不但狹小，也大多缺乏科學驗證。本研究試圖透

過深度的文獻探討，從多個視角取得合適的解釋理論，再透過深度訪談進行敘

說探究與詮釋，探討日本人皈信基督的心路歷程，從中得到啟發。 
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第三節    研究問題與研究目的 

本研究想要找出在日本社會文化的處境下，基督徒人口比例低下的因素。

本研究試圖探究日本人在日本社會裡，個人皈信抉擇過程中所經歷的掙扎。這

些因素除了受到個人的心理認知結構、社會結構、與權力結構等因素的影響之

外，也受到個人意志的影響。過去對皈信之一般性因素的研究已經相當成熟，

但是對於特定處境下的獨特現象之研究卻偏重於穆斯林族群。本研究嘗試將過

去研究所提出之影響皈信的ㄧ般因素與哪些存在於日本社會、其文化傳統、宗

教、與個人心理等影響日本人皈信之因素進行比較與對話，試圖發掘日本社會

的獨特現象。 

一、 三個探索性問題 

本研究將以三個探索性問題作為起點，再衍生其他的提問。在路加福音八

章 4-15 節，耶穌用撒種的比喻說明人們在皈信的過程中可能遭遇到攔阻、誘

惑、與挑戰。皈信始於個人是否願意接受福音，然而人們在接受福音後是否能

夠在遭遇試煉時不退縮。即便不退縮，是否能夠專一委身，向著標竿直跑 (腓

3:13-14)。皈信以個人的決定為起始，因此必定存在一個關鍵的動機或某些危

機。Rambo (1993，頁 xii) 認為皈信必須是激進的，直指人類困境的根源，此根

源就是個人「脆弱的漩渦」 (vortex of vulnerability)。因此本研究想知道： 

1. 哪些常見的動機促使日本都市年輕人願意步入皈信基督的歷程？ 

然而，如同撒種的比喻所說，有些人在步入皈信的歷程後，雖然接受了這

個信仰，但是不久就因為遭遇攔阻與試煉而退卻，不再繼續參與教會活動。就

像「那些在磐石上的，就是人聽道，歡喜領受，但心中沒有根，不過暫時相

信，及至遇見試煉就退後了」 (路 8:13) 。因此本研究想要知道： 
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2. 日本都市年輕人在初信的時候中最常遭遇的攔阻是甚麼？他們又是如

何去克服？ 

皈信是一段長期的歷程，有些人在步入皈信的歷程後，雖然克服攔阻，參

與教會活動，卻也無法進一步委身基督，積極參與學習及事奉，就像「那落在

荊棘裏的，就是人聽了道，走開以後，被今生的思慮、錢財、宴樂擠住了，便

結不出成熟的子粒來」 (路 8:14) ，因此本研究想要知道： 

3. 什麼樣的因素讓日本都市年輕基督徒雖然願意到教會做禮拜，但是不

願意投入更多的時間在教會學習與服事，專一委身基督？ 

如果基督徒能夠專一委身，在教會得到充分的培育，就會像「那落在好土

裏的，就是人聽了道，持守在誠實善良的心裏，並且忍耐着結實」 (路 8:15)，

那麼日本的教會自然會增長，日本的基督徒比例也自然會增加。 

二、 發展一個解釋皈信的理論架構 

理論架構或稱理論框架 (theoretical framework) 是指能夠支撐某項研究的理

論的結構，是對理論中的概念之互相關係做一般性、抽象的說明。理論架構是

解釋所研究問題之原因的理論。理論架構一般置於論文的前半部，用來闡述研

究的進行以及問題探討的基本原理或理由，可被視為一種概念模型。作為文章

的骨架，理論架構能夠引導所進行的研究。作為文章的背景，理論架構能撐起

研究，同時向讀者解釋研究某些議題的原因。宗教皈信是一個複雜的歷程，若

想要理解皈信的本質就需要一個理論架構作為輔助。本研究想要發展一個能夠

幫助解釋日本人皈信基督之因素的解釋架構，藉由此一架構分析在日本的處境

下，影響皈信基督的諸多因素。未來的研究可以將此一架構應用在其他特定處

境上。過去探討日本人皈信基督之問題的文獻大多從日本人的世界觀與傳統宗

教著手、有些則從日本的歷史與文化著手，很少著墨於日本的社會結構或日本

人的心理特質。為了填補這些空缺，本研究嘗試整合那些適合解釋皈信現象的
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科學理論與觀點，建立一個影響日本人皈信的理論架構。 

在前述架構的範圍內，本研究想要了解日本人的皈信經驗，找出影響日本

人皈信歷程的要素。本研究主要透過田野調查 (field study) 採集生命故事，試圖

找出更多可能存在於日本社會，但是又未被發掘的皈信經驗，從中分析影響日

本人皈信歷程的處境因素。 

在前述架構的幫助下，本研究將採用敘說探究取徑，探究日本人的皈信經

驗。生命故事的敘說揭露個人生命中某些特定主題 (theme) 的重要經驗，是藉由

研究者訪談引導出來的結果。生命故事的敘說同時展現在多個層面上，包含人

類發展的層面、社會層面、與個人心理層面，因此涉及多種科學。 

雖然本研究在進入資料蒐集階段以前已經透過文獻回顧發展一個理論架

構，但是該架構並不會限制本研究對資料的解釋。本研究在蒐集資料的過程中

即展開敘說與探索，在此過程中可能獲得意外的啟發，有些啟發可能無法透過

本研究所發展的理論架構加以解釋。這類啟發將被深入的探討。 
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第四節    概念定義與名詞釋義 

本研究使用宗教、社會心理與文化、與日本社會專用名詞及概念，有些概

念與名詞可能與日常生活或其他科學領域所賦予的意義有少許差異。在本節

中，本研究將針對常用且重要的概念與名詞做簡單的解釋。有些僅出現一或兩

次的重要概念與名詞則以註解的方式呈現在該頁面底部。對於重要的核心概念

除了在本節做簡單的定義之外，也內文中做更精細的解釋。相關名詞與概念以

分類解釋如下： 

一、 社會心理與文化研究專有名詞或概念 

恥感文化 

恥感文化 (shame culture) 依賴外部的獎懲來回應好行為。恥感來自外人所

形成的外部譴責的壓力，因此恥感並非內在的個人性的或私人的，乃是群體與

公眾的，無法脫離較大的社會處境。亞洲人以恥感文化為主，強調群體、家庭

的外部權威、祖先崇拜、群體的社會地位、互惠責任的保持。該文化運用輿

論、外表、與群體壓力讓人遵守規矩。 

罪咎感文化 

罪咎感文化 (guilt culture) 依賴對罪內化的定罪。罪咎感來自某種內化的價

值系統。歐美等西方世界以罪咎感文化為主，強調個人。該文化運用個人內化

的價值系統讓人遵守規矩。 

二、 宗教研究專有名詞或概念 

皈信 
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皈信 (conversion) 泛指從某一特定宗教信仰轉換到另一個宗教信仰。由於本

研究並沒有探討改信其他宗教的議題，因此在本研究中，皈信一詞專指一個人

接受耶穌基督，並且持續在跟隨耶穌的過程中成長。有關皈信的定義將在文獻

探討中做非常詳盡的探討。 

宿命論 

宿命論（fatalism）是一種世界觀，根據這種想法，自然界和社會中的事件

由更高的權力（如神靈）預先決定或基於邏輯必然性。在宿命論者看來，命運

的安排是不可避免的，人的意志無法與之對抗。宿命論的特徵是假定一個普遍

作用的權威，或一種從一開始就決定了歷史進程和個人命運的邏輯必然性。一

般而言，宿命論主要被理解為願意接受命運過程的假定必然性。 

超自然主義 

超自然主義（supernaturalism），是一種透過某種形式對另一個世界的領域

或實境的信仰，通常與所有形式的宗教都有關聯。超自然與自然有關，或超越

自然；無法用自然規律或現象解釋的；與神或神靈有關的，具有神或神靈的特

徵，或歸於神或神靈。早期的人類既沒有自然的概念，也沒有純粹自然領域的

經驗。早期的人類將任何不可思議或強大的經驗與神聖或無法理解的力量聯想

在一起；他們生活在一個平凡的領域中，也認為這個平凡的領域被一個典型

的、神話般的神聖領域所理解。在高級宗教中，神聖與凡人之間被認為存在著

一道鴻溝，自然與超自然之間才有了區別。 

混合主義 

混合主義 (syncretism) 是將不同的信仰和不同的思想流派結合起來的做法。

混合主義是指將幾個原本獨立的傳統合併或同化，尤其是在宗教的神學和神話

方面，從而主張潛在的統一性，並允許對其他信仰採取包容的態度。例如宗教

混合的客觀過程，兩個以上的宗教在接觸與和解後，發展出彼此文化特質的交

https://zh.wikipedia.org/wiki/%E4%B8%96%E7%95%8C%E8%A7%80
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E8%87%AA%E7%84%B6%E7%95%8C
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E7%A4%BE%E6%9C%83
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E4%BA%8B%E4%BB%B6
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E4%BA%8B%E4%BB%B6
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E7%A5%9E%E9%9D%88
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E5%BF%85%E7%84%B6%E6%80%A7
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E5%91%BD%E9%81%8B
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E5%91%BD%E9%81%8B
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E6%84%8F%E5%BF%97
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E6%AC%8A%E5%A8%81
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E6%AD%B7%E5%8F%B2
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流現象，藉由宗教教義的交互體現，達到多元活動內容與豐富的融合現象。 

三、 日本宗教與社會研究的專有名詞或概念 

天照大神 

天照大神（Amaterasu-ōkami） 是日本神話中的天界的統治者，太陽神，也

是五代地神的第一代，是伊勢神宮內宮天照大神宮（三重縣伊勢市）所祭祀的

神明，有太陽神、農神、織神等多種神格並存。天照大神約自 2,000 年以前坐鎮

於此，自古以來被尊為日本人的總氏神信奉至今。在神道傳統上，被奉為天皇

及日本皇室的始祖。 

終身僱用 / 年功序列  

終身雇傭是指企業雇用正式員工到退休為止的制度，該制度的配套措施為

年功序列，併稱為日本雇傭制度的特徵。基本上，員工從就職到退休都被認為

是在同一家公司工作，這種制度被認為能夠提供穩定的收入和持續的就業。年

功序列是日本的企業文化，是指在一個組織內透過重視服務年限和年齡等因素

來確定職位的升遷和薪資高低的人事制度。該制度論資排輩的邏輯是，員工的

工齡和年齡越長，所積累的技能、知識和經驗就越多，在組織內的工作就越重

要。該制度的一個主要特點是，如果在一家公司工作了很長時間就會自動獲得

一定的職位。這種穩定的制度支持了日本戰後的經濟發展。 

集體主義 / 協同主義 

集體主義 (collectivism) 是一種社會型態，一群關係密切的人將自己視為一

個或多個群體中的一員（家庭、同事、部落、國家）。這些人起先是被群體的常

規所激發以及賦與義務；願意將群體的目標置於個人目標之上；並且強調與團

體成員之間的連結關係。協同主義 (corporatism) 是集體主義的一種特殊形式，

強調政府與企業聯合，透過政治力與不成文的規定控制所屬勞工的活動、思

https://zh.wikipedia.org/wiki/%E6%97%A5%E6%9C%AC%E7%A5%9E%E8%A9%B1
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E4%BC%8A%E5%8B%A2%E7%A5%9E%E5%AE%AE
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E7%9A%87%E5%A4%A7%E7%A5%9E%E5%AE%AE
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E4%B8%89%E9%87%8D%E7%B8%A3
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E4%B8%89%E9%87%8D%E7%B8%A3
https://zh.wikipedia.org/w/index.php?title=%E6%89%80%E7%A5%AD%E4%B9%8B%E7%A5%9E&action=edit&redlink=1
https://zh.wikipedia.org/w/index.php?title=%E6%89%80%E7%A5%AD%E4%B9%8B%E7%A5%9E&action=edit&redlink=1
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E7%A5%9E%E9%81%93
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E5%A4%A9%E7%9A%87
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E5%A4%A9%E7%9A%87
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E6%97%A5%E6%9C%AC%E7%9A%87%E5%AE%A4
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E4%BC%81%E6%A5%AD%E6%96%87%E5%8C%96
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想、與行為的一種主張。 
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第五節    研究範圍與研究限制 

本研究旨在從日本都會年輕人的皈信經歷中探討日本基督徒人口比例低下

的原因，因此研究對象設定為介於二十歲到四十歲之間，居住在日本東京都的

基督徒。本研究的結果並不適於代表二次大戰前出生的日本人，也不適用於居

住在農村以及在海外長大的日本人。本研究對於受訪者皈信的現象聚焦在那些

可能影響其皈信的經驗。由於皈信的現象涉及複雜的社會、文化、心理、與政

治因素，需要從多種角度觀察，為了能夠增廣探討影響這些因素的視角，本研

究從神學、心理學、社會學、和人類學等多個領域的視角探討這些經驗。有些

皈信基督的相關研究聚焦在皈信的過程，探討皈信過程中各個階段的現象，這

類現象雖然重要，然而本研究聚焦在前述三個探索性問題。雖然日本被視為集

體主義的民族，但是日本的集體主義與其他東南亞國家的集體主義並不相同。

為了聚焦在個人皈信的議題上，本研究沒有將集體皈信的因素納入文獻探討的

範圍內。 

本研究的理論架構雖然建構在探討個人改宗之一般文獻上，然而本研究將

透過敘說探究取徑，探索在日本社會獨特的處境下，影響人們皈信的複雜經

驗，因此具有高度的探索性。為了避免探索的方向過於發散，本研究將探討的

理論鎖定在幾個特定的科學領域上，包含心理學、社會學、人類學，以及神

學。在這些科學領域之中，本研究也僅聚焦在與皈信之本質相關的理論上。本

研究雖然已經過跨越多個科學領域，然而由於影響日本人皈信的因素繁多，不

可能面面俱到，或許還有其他因素可以透過更多的科學領域被發掘，未來的研

究可以運用這些未被列入的科學理論，分析皈信的現象。 

筆者並非日本人，雖然筆者曾經在日本生活兩年，也具有閱讀日文以及與

日本人溝通的能力，然而日本語外顯的語句底下常常隱含的某些言外之意 (本達

桑，1994，頁 90)，這些意義需要生活在日本文化之下的人才能意會。日本人溝

通時往往以心傳心，對於熟識的人才會將心裡的事情表達出來。這些特性可能
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增加資料蒐集的難度。為了克服這類困難，筆者廣泛閱讀有關日本人的心理特

質、思考模式、與文化背景等文獻。筆者最近半年透過 Line 視訊，每週週間多

次與日籍朋友進行半小時對談，每日閱讀日文聖經與書籍。最近三年來筆者每

週參與日本宣教士所帶領的日文查經，進行文化交流。筆者也將安排前往日本

東京都進行田野調查。為了降低未來受訪者的陌生感，筆者將透過環境的營

造、陪同人員的安排、以及說明訪談的目的，降低受訪者的疑慮。筆者發現，

當對日本基督徒詳細說明研究的目的，並且對受訪者做保護個人隱私的承諾，

再加上以牧師的身分對受訪者的關顧，受訪者通常會樂意打開心房，揭露自己

的故事與經驗。 
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第二章    文獻探討 

有關日本基督徒人口比例低下之議題的探討涉及多種知識與文獻資料，本

章將依序探討跨文化宣教、皈信之本質與要素、日本社會文化的本質與構造、

與皈信有關的聖經觀點與科學理論、過去與本議題相關的研究、以及日本都市

年輕人的特徵。本章也將對這些知識與文獻資料進行分析與整合。 

本研究屬於基督教宣教研究領域，因此本章第一節探討有關跨文化宣教與

皈信基督的聖經真理。本研究所探討的現象是皈信的歷程，因此第二節回顧並

探討與皈信之本質相關的文獻。第三節透過日本社會的結構、傳統宗教與文

化、與世界觀，探討那些影響皈信的可能因素。我們需要瞭解我們所研究的對

象，我們才能知道怎麼樣幫助他們。皈信的歷程需要透過多種理論來解釋，因

此第四節透過基督教神學、心理學、人類學、與社會學等多種視角建構分析該

現象的理論架構，探討影響日本人皈信的可能因素。本章第五節探討戰後日本

都市年輕人的特徵與這些特徵對皈信的可能影響，這種類型的人是我們所要研

究的對象。 

第一節    跨文化宣教的神學基礎 

全球化對世界的宗教、經濟、文化、與政治都產生重大的影響。各科學領

域的學者站在自己的專業上對全球化做狹隘的定義，然而 Steger(2003)認為應當

要有所整合。為了釐清，他歸納出全球化的四個現象： 

1. 創造出新的社會網絡，大量複製那些會影響傳統政治、經濟、文化、

與地理界線的網絡。 

2. 社會關係、活動、與連結的擴展與延伸。例如產品製造的世界分工。 

3. 強化與加速社會交流與活動。資通訊科技的進步產生這種作用。 

4. 世界被壓縮到人類知覺的主觀視野(人力思想與行動)之內。 
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透過這些現象，作者給全球化一個簡短的定義：全球化是有關全世界連結

的增長。在全世界連結的增長下，宣教的路徑已經從各族走向各族。Escobar 

(2003) 指出，基督宗教的宣教已經不再專美於西方各國，基督宗教在拉丁美

洲、非洲和亞洲部分地區的增長使得西方教會黯然失色。在基督宗教時代的第

三個一千年裡，宣教已經達到真正的全球化。各地的宣教士前往各個民族宣

教。Escobar 探討全球化所帶來的新情況，敘說聖父、聖子和聖靈如何在世界各

地工作，以及這些工作如何影響基督徒的宣教。Escobar 指出，宣教是由三一真

神主動發起，就是天父差遣、聖子受差遣到世界、聖靈賦予能力給那些接受差

遣的人 (約 20：21-22)。巴別塔事件 (創 11：1-9) 以後，上帝主動尋找亞伯拉

罕，開啟救贖人類的計畫。上帝差遣亞伯拉罕為萬國萬民「走出去」，應許亞伯

拉罕成為萬國之父。亞伯拉罕回應上帝的呼召，離開本鄉本族，跨越文化，來

到一個全然陌生的地方 (創 17：5；22：18)。因著亞伯拉罕的順服，以色列成為

上帝的選民。上帝親自引導與教導他們。萬國萬族將因亞伯拉罕的後裔得到救

贖，舊約聖經多處預表耶穌將實現這個計畫。 

耶穌順服上帝的旨意，道成肉身，跨入人類的文化來到地上宣教，實現上

帝對亞伯拉罕的應許 (太 5：17)。耶穌憐憫苦難的人 (路 7：15)，為救贖人類被

釘死在十字架上 (太 27：32-66)，為教會留下榜樣。耶穌說，天上地下的權柄都

已經賜給祂 (太 28：18-19)。祂升天前用祂的權柄吩咐門徒去使萬民做祂的門徒 

(太 28：19-20)，這個使命不分國界。耶穌以行動提醒門徒要有受苦的心志，背

起自己的十字架，遵守祂的命令 (路 9：58；太 16：24)。 

宣教的能力來自聖靈，因為福音是聖靈的工作 (約 14：19；16：7-13)。耶

穌囑咐門徒等候聖靈的能力 (徒 1：4)。五旬節聖靈降臨在門徒身上，彼得放膽

講論，許多從各國回來過節的猶太人領受他的話就受洗 (徒 2:1-41)，將福音帶

回各國。耶穌呼召保羅，保羅就靠著聖靈的力量，忠心地將福音傳遍小亞細亞

與歐洲 (羅 1：1-5；徒 19：1-19：41)。 
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第二節    皈信的本質 

過去在不同的科學領域中已經有許多學者探討皈信的相關議題，然而不同

領域的學者所關心的面向不同。學者對於皈信之本質的爭論包含：突發還是漸

進、全部還是局部、主動還是被動、內在還是外在。各種基督信仰傳統與教派

對皈信的內涵也有不同的見解。有的強調得救的自我認知，有的則以能否講方

言作為憑證。本節依序探討皈信的定義、皈信的判定方式、與皈信的動機及影

響因素。 

一、皈信 (conversion) 的定義 

Chester (2003，頁15) 認為：「皈信一詞描述的不是一個永恆的普遍現象，

而是一組相關的現象，這些現象本身受到特定文化的影響，並且受到歷史變化

的影響。」由此說法可見皈信是一個複雜的過程，受到多種因素的影響，並且

隨著環境的變化與時間的推移而改變。皈信的定義取決於研究者所採取的觀察

角度。社會學家 Montgomery (2007) 從社會學的角度將皈信定義為： 

涉及到宗教身份認同的改變，也可能是在沒有明確的宗教身份認同意

識下認同一個宗教的身份。(頁 120) 

身份認同 (self-identity) 是指一個人對自我特性的表現，以及與某一群體之

間所共有觀念（國籍或者文化）的表現。與自我的形象、自尊及個性有關。身

份是自我的標籤，是在心理學上構成一個人（自我身份）或群體（特定的社會

類別或社會群體）的特質，信念，個性，相貌和/或表達。身份認同會因歷史、

文化和政治而改變。Nock (1998) 則透過歷史及社會科學的視角如此定義皈信： 

 

我們所說的皈信是指個人靈魂的重新定位，他故意從冷漠或從早期的

虔誠形式轉向另一種形式，這種轉向意味著意識到涉及一個巨大的變化，舊

的是錯誤的，新的是正確的。(頁 6-7) 
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宣教學家Walls (2004) 論及皈信一詞的意義時說： 

 

這個詞的最簡單與最基本的特徵就是一個轉向的概念。…我們幾乎可

以說，皈信代表基督徒對上帝的救贖活動的回應的具體理解。(頁 2) 

 

宣教學學者對於皈信的特性有兩種看法，一為「轉向說」，另一個是「關係

說」。「轉向說」強調人們接觸福音以後願意轉向神，持續地改變自己。Maurer 

(1999) 認為皈信者需要時間來改變與成長，皈信是世界觀的改變、產生新的意

義、以及進入較高品質的生活。世界觀是指個人或社會對整體社會及個人知識

的觀點與基本認知取向。世界觀是人們的基本信念、感受與價值。世界觀是人

對廣泛世界的認知，這些認知源自於他們對於這個世界的獨特經驗。狹義地

說，是個別民族經過長久的時間對於世界的詮釋。Kraft (2005，頁385)認為： 

 

世界觀在文化的最深層處，是一套結構化的前設，構成了一個民族如

何感知和回應現實生活的基礎。我對世界觀這個概念感到很陌生，但是對於

世界觀的基本要素--價值觀，以及信念或信仰--就有具體的概念。世界觀無

法從文化中抽離。 

 

Walls (2004) 認為皈信不是用新的取代舊的，也不是將新的信仰加到舊的裡

面，而是積極地將自己的個性連同自己在社會、文化、宗教傳承等方面的活動

都轉向基督。 

「關係說」則認為皈信關乎皈信者與神、與人、以及與受造物之間的關係

的恢復或重建。Maurer (1999) 認為皈信是以神為生活之中心所產生的現象，就

是以神國為框架、是關乎全人與神的關係、是遇見神、是在基督裡的新生命的

起始。Greenlee (2006，頁15) 認為皈信並非只是特定的儀式或程序，而是個人

決定「以耶穌基督為生活的中心」的具體行動。Thomas (2018) 指出，一旦人與

https://zh.wikipedia.org/wiki/%E8%A7%80%E9%BB%9E_(%E5%93%B2%E5%AD%B8)
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三一神的關係恢復，人與社群及社會，以及與受造界之間的關係自然會恢復，

皈信者的身心靈也會更完備。 

然而無論是「轉向說」還是「關係說」，大多數學者都同意皈信是一個持續

的過程，而非瞬間的改變。對於懷著萬物皆有靈之世界觀的日本人而言，關係

說比較容易被接受。 

Rambo (1993) 認為皈信是一個宗教改變的過程，此過程發生在人、事件、

意識形態、制度、期望、及態度與信念取向 (orientation) 的動態處境上 (頁5)。

皈信也是以下三者之間交互作用的產物：(1) 皈信者的渴望、需求與信仰觀念；

(2) 皈信者所皈信之群體的本質；(3) 特定社會的基質 (頁7)。皈信發生在特定社

會處境下，當個人在身心靈的各個層面 (情感、知識、道德、與社會) 對特定信

仰許下承諾，當該信仰群體的組織文化在關係、儀式、角色、或修辭等方面都

產生功效時，皈信自然會發生。 

皈信是一個具有多重含義的術語。Rambo 綜合宗教社會學、人類學、心理

學、基督教神學等多個視角，試圖為皈信做一個更周全的定義：  

 

[皈信]將意味著從沒有信仰體系到有信仰承諾的簡單改變，從對一個信

仰體系的宗教歸屬到另一個，或者從一個信仰體系中的一個方向到另一個方

向。它將意味著一個人的個人生活取向的改變，從迷信的雜亂無章到神的旨

意；從對死記硬背和儀式的依賴到對上帝存在的更深刻的信念；從對威脅性

的、懲罰性的、判斷性的神靈信仰到對最大利益的愛、支持和渴望。這將意

味著生活的精神轉變，從在與"這個"世界有關的一切事物中看到邪惡或幻

覺，到將所有的受造物看作是上帝的力量和恩典的表現；從在今生否定自我

以獲得神聖的來世；從尋求個人滿足到確定上帝掌權是人類的成就；從以個

人的福利高於一切的生活到關注所有人的共用和平等正義。這將意味著一個

根本性的轉變，可以將精神上的懶惰者帶到一個新的高度，即強烈的關注、
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承諾和參與。 (頁 2)  

 

Rambo (1993) 對皈信的定義著重於皈信者身心靈全人的改變，也暗示皈信

是一個長期的過程。Morris (2018) 也認同皈信的定義取決於多重因素交互作用

下的處境，因為皈信同時受到政治、社會、經濟、心理、宗教、與時空等因素

的影響。正因為皈信是一個處境性 (context) 的術語，因此難以訂出一個大家都

能滿意的一般性定義。不同學術領域的學者站在各自的觀察角度各自定義。 

日本人以「改宗」表達皈信，因為他們生來被認為是神道教徒，因此皈信

其他宗教信仰就是「改宗」的表現。日本語的改宗 (kai-shū) 借自漢詞，kai (改) 

具有改革、改變、修改或替換的意思， shū (宗 ) 是指宗教、教派或宗派 

(Morris，2018，頁31-33)。「改宗」在字面上是指改變與宗教、教派或宗派的隸

屬關係。「改宗」除了表達宗教隸屬關係的更替外，也表達思想或態度的改變。

有些日本宗教學者採用「回心」 (kai-shin) 取代「改宗」(チースリク Cieslik，

1997)。「回心」被理解為個人的整體生活被重新導向，是一種需要預備與下決

心的行為。期待世俗的回報或以利益為基礎的皈信形式並不構成這種發自內心

的皈信。這意味著皈信不僅是宗教隸屬的改變，也是個人認識論的改變。其他

用來表達皈信的語詞還有「入会」 (進入某群體)、「入信」 (接納某種信仰或信

念)、以及信じる (相信)。「改宗」一詞雖然在字面上表達宗教隸屬的改變，但

並未排除內在認識論的改變。此外，該用語由來已久，因此仍然被大多數的日

本宗教學者所採用。 

華人往往以「決志」、「信耶穌」、或「上教會」表達皈信。有些學者使用

「皈依」表達相同的概念。然而在華人的宗教歷史上，「皈依」幾乎已經成為佛

教的專用語。「決志」或「信耶穌」則被用來表達人們在特定時刻接受基督為個

人的救主的意志。「上教會」則是表示參與教會活動，暗示某人成為基督徒。皈

信是一個持續性的委身過程，代表持續學習耶穌的樣式。為了配合本研究的目
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的，本研究將皈信定義為： 

 

進入一個新的宗教的歷程，在此歷程中，尋道者可能經歷各種攔阻，

受到各種背離該宗教教義的誘惑。尋道者被期望在心靈與知識上都能夠認同

該宗教的教義，並且透過行動的展現證明這些認同。 

二、皈信的檢驗與判準 

皈信與否的判定大致上來自兩個權威，一個來自特定宗教團體的規範性定

義4 (normative definition)，另一個來自科學界的描敘性定義 (descriptive definition) 

(Rambo，1993，頁40)。從規範性定義來看，皈信必須符合特定宗教團體在神學

上所堅信的標準。在此標準的規範下，特定宗教提供相關的隱喻、象徵的圖

像、期待、與典範，幫助人們改變。人們必須願意接受規範才能成為有效的皈

信者。Peace (2004) 比較基督宗教五大傳統對皈信之表徵的規範，發現福音派與

靈恩派著重個人的決志禱告，主流新教著重第二代基督徒在教會的社會化，天

主教與東正教則注重聖禮的參與。就科學界之描述性取向而言，皈信是該現象

之輪廓的描繪，與特定宗教之意識形態無關。Rambo 認為，皈信所帶來的影響

有一部分取決於皈信的本質、強度、與持續時間，以及所處處境對皈信的回

應。皈信開始發生後，更深遠的影響可能在數個月或數年後才出現。皈信的檢

驗需要長時間的觀察。 

不同學科的學者往往按照對皈信所做的描述發展出一組操作型定義

（operational definition），以便進行科學驗證。操作型定義是指研究者提出研究

假設後，須對研究變項或概念找出一種可以測量、可量化、可具體化、可重複

試驗的基本說明與解釋的方式，亦即將抽象的概念具體化。透過操作化將抽象

的概念轉換成可以被衡量的項目。心理學家以皈信者在心理健康上的表現做評

                                                 
4 規範性定義是一種定義的類型，是對新的術語給予一個定義或對現有的術語給予新的意思，以

方便進行討論。當賦予了新定義時，該定義可能與字典（詞法定義）的定義不同。因此，規範

性定義沒有「正確」與「不正確」之分。它只是與其他定義不同，但是可以達到預期的目的。 

https://zh.wikipedia.org/wiki/%E5%AE%9A%E4%B9%89
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E8%A9%9E%E5%85%B8
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E8%A9%9E%E6%B3%95%E5%AE%9A%E7%BE%A9
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量。心理學家以皈信者的見證所使用的措辭來判斷皈信者的心理變化。文化與

歷史學家認為皈信者應當會對其所隸屬的群體產生社會文化上的影響，這些影

響可以被操作化。神學家則以皈信者是否結出果子，也就是行為上的改變，來

做評斷。皈信者如果在生活上沒有正向的改變，代表此人的心靈沒有真正的改

變。這種改變也需要是一致且持續的。Gelpi (1987) 指出，皈信對人們有五方面

的影響：在情感上 (更能控制情緒)、知識上 (產生護教的態度)、倫理道德上 (為

公義而活)、宗教上 (為主而活)、社會上 (願意承擔社會責任)。 

三、皈信的動機與因素 

Rambo (1993，頁15) 歸納皈信的六種動機或因素：想知道信仰與靈的問

題、遇上神秘經驗、比較各種信仰的有效性、受到宗教團體或個人的關心、受

到大復興運動的影響、以及被外力所強迫。Maurer (1999) 透過文獻的回顧，整

合出五種皈信的主要動機：感受到被愛、神秘相遇、知識的衝擊、對社會政治

好惡連帶影響對宗教的好惡、被物質吸引等。Maurer 發現皈信者往往先被前述

各項動機的某一動機所觸發，再接連被其他動機所影響。他發現 90% 的皈信者

主要是被基督徒的愛心所感動。Barnabas (2006) 研究東南亞穆斯林也發現，基

督徒以愛心向穆斯林分享福音產生很大的效果。在與神相遇方面，Maranz (2006) 

與 Green (2012) 發現上帝經常透過連續的夢、神蹟或異像等超自然現象帶領穆

斯林皈信。Miller (2010，頁125) 發現超自然現象對日本人的皈信有重大的影

響。Chao (2006) 發現神秘經驗是促進台灣都市移工皈信的重要因素之一。在知

識衝擊方面，Tebbe (2006) 發現聖經記載基督是上帝的兒子與可蘭經對耶穌的描

述所產生的矛盾引起穆斯林對聖經的興趣。在社會政治好惡方面，黃宜衛 (2008) 

發現阿美族人具有異族觀，鄙視生活水準比他們低的其他民族，加上對外來統

治者的厭惡，因此傾向接受西方的宗教。在物質吸引方面，學者發現原住民為

了改善生活品質而進入教會 (Martinson，1994，頁180-182，232-234；Hung，

2009，頁53-54；林素月等，2008，頁38，94-98；楊士範，2011)。Hilderbrand 
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(2016) 發現泰國佛教徒的皈信涵蓋上述多項因素：發生不順遂的事卻無法從佛

教找到滿意的答案、對基督徒的見證感到羨慕與好奇、受到家人逼迫時與神相

遇。 

需求感是皈信的重要動力來源之一。Maurer (1999，頁65) 發現皈信的可能

性在於個人對福音的需求。1943年Abraham Harold Maslow提出需求層級理論

（Maslow's hierarchy of needs），將人類需求之等級依序區分為生存、安全、與

其他個體互動、尊重、以及自我實現等五個階段。這五種需求可以被整併為生

存、社會認同、與自我認同等三種需求。該理論認為人們在滿足較低需求以後

才會追求更高階的需求。林素月等 (2008) 發現台灣光復初期，台灣原住民大量

皈信的主要因素之一是為了滿足生存需求。Yang (1998) 發現華人教會吸引華人

皈信是因為可以滿足華人移民在國外所需要的安全需求。前述皈信的動機大多

可以被歸類在需求層級理論模型內的某個層級上。然而「與神相遇」是由上帝

所主動發起，無法用需求層級理論來解釋。 

社會與群體的力量可能成為皈信的促進或阻礙的力量。Greenlee (2006，頁

49) 發現社會因素與群體力量對個人的皈信具有鼓勵或阻礙的作用。當皈信的代

價威脅到個人需求層級的生存或社會認同層面時，人們會降低皈信的意願。許

多國家透過政治力或潛藏的社會壓力排斥基督宗教，使皈信者的生計、人身安

全、社會認同感受到威脅。Green (2012) 發現伊斯蘭國家的兒童從小在母親的教

導下接受伊斯蘭信條的薰陶，建立伊斯蘭社會宗教的社會身份認同。伊斯蘭社

會透過生活的儀式不斷提醒與鞏固這種社會身份認同。Miller (2010) 對日本的研

究也指出，以神道為國教的日本社會將基督宗教視為外來物，將皈信者視為叛

徒。然而，社會與群體的力量也可能成為皈信的助力。Chao (2006，頁199) 發

現潛在皈信者與牧師及教會成員的情感連結可以大幅提升皈信的意願。Maranz 

(2006) 與Abdulahugli (2006) 都發現，穆斯林離開家鄉的環境可以脫離社會與群

體的逼迫；教會團體的愛心接納則更有助於皈信。Chao (2006) 也發現台灣的都
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市移工脫離家鄉農村傳統的束縛力，在教會群體的接納下更容易皈信。 

個人道德觀與基督宗教教義的吻合有助於皈信。Yang (1998，頁252) 發現

儒家思想和保守的新教教義的相容性吸引華人移民進入教會。多數華人認為儒

家思想並非宗教，而是傳統的生活哲學，因此福音派華人基督徒保留儒家的道

德價值觀並不會被污名化為混合主義 (syncretism)。這種做法使得華人教會可以

保留儒家思想中有關於家庭和禁欲主義倫理的價值，同時又可以接受基督教有

關超自然現象的教導。 



29 

 

第三節    日本的文化與宗教歷史 

日本是單一民族國家，自西元前660年建國以來，未曾受過外來文化的統

治，因此許多文化一直被延續至今。日本文化深受神道、佛教、以及武士道的

影響。神道是日本本土宗教，雖然後來受到佛教影響，但是仍然保有其獨特

性。武士道精神則是影響日本人倫理與道德的重要因素。集體主義是神道與武

士道精神的外在表現。日本文化強調同質性。日本的國民教育抑制那些獨樹一

格的學童，以確保國民的同質性。為了維持同質性，日本社會具有強烈的排外

性格。本達桑 (1994) 指出，日本社會不承認入籍日本的外國人為日本人，唯有

擁有純正日本血統的人才是真正的日本人。本達桑 (頁82-84) 以日本人都是「日

本教」的信徒描述這種自成一格的特性。他認為日本人很難皈信外來宗教，即

使皈信也會向自己的文化妥協。本節探討與日本人之皈信息息相關的日本文

化、思想、與歷史，包含世界觀、佛教與宿命論、武士道精神、協同主義、以

及日本基督教史。 

一、 超自然主義世界觀與神道 

世界觀受到個人所處文化結構下的假設、價值與承諾所影響，是人們對實

在界 (reality) 的感受與回應。世界觀就是人們的基本信念、感受與價值，藉由當

地文化，以儀式與符號等形式呈現 (Moon，2017)。個人的假設、價值與承諾可

以透過環境的改變而改變，就是世界觀的改變。反之，個人的世界觀也可能影

響社會文化。世界觀也影響一個人的神學觀 (Dryness＆Garcia-Johnson，2015，

頁151)。Cook et al. (2010，頁61) 探索世界觀的結構，解釋為什麼有些人在皈信

以後仍然懼怕邪惡力量。該研究發現有些基督徒對基督教的前理解 

(preunderstanding) 仍然建立在過去所信的民間宗教信仰上，以至對基督信仰產

生誤解。因此如果我們想要幫助日本人皈信，必須先理解日本人世界觀的結

構，才能傳遞他們所能理解的福音，幫助他們作正確的調整。 



30 

 

Fukuda (2012) 認為超自然主義是影響日本人世界觀的根本因素。超自然主

義是神道的根基。神道是指 Kami (神) 的道路。Kami可以指向任何能力超越人

類的受造物，無論是有生命或無生命，死的或活的 (Matthews，2011，頁202)。

因此日本神話有所謂「八百萬之神」的說法，表達萬物皆有神明的觀念。神道

一詞最初出現在日本最早的歷史書《日本書紀》(Nihon Shoki) 之中。《日本書

紀》撰寫的目的之一是要將日本本土宗教從佛教，道教和儒教中區別出來 (Ono 

＆ Woodard，1962；楊永良，1999，頁46)。該紀事連同《古事記》是在七世紀

末和八世紀由太安方侶等人奉天皇之命編纂，合稱為《記紀》。其中包括以太陽

神天照為中心的神話故事 (高桑，2009，頁2)。《記紀》宣稱天照大神是天皇的

祖先。約在《記紀》神話出版的同一個時代 (西元715起)，神道與佛教產生融合

現象。神社從地方到首都陸續附設佛教的神宮寺，神道諸神被認為有意皈依佛

門，神道諸神逐漸演變成佛寺的守護神。後來更進一步被詮釋為諸佛與菩薩為

了教化日本人而以神道眾神的姿態化現。這些理論被稱為「神佛習合」。自西元

500年以來，神道一直影響日本人生活的各層面  (Dale， 1998，頁 278；

Takenaka，1963，頁82)，包含經濟、政治、和藝術。在神道的慶典中可以輕易

發現各層級的政府官員的參與。神道信徒的比例佔日本宗教人口的 48.6％5，位

居第一。 

日本以神道為至尊。1868年明治政府 (1868-1912) 為了壓制佛教的發展，頒

布「神佛分離令 (神佛判然令)」，禁止天皇所信從的神道與佛教混和。天皇的神

格化始於七世紀末和八世紀，太安方侶等人奉天皇之命編纂古史，收納以太陽

神天照為中心的神話故事，宣稱天照大神是天皇的祖先。(高桑，2009，頁2)。

明治政府(1868-1912) 宣布位於日本三重縣伊勢市供奉天照大神的神社具有超然

的領導地位，皇室人員被立為主祭者。明治政府將以天皇為中心的神道教信仰

納入權力結構。神道組織逐漸成為隸屬於政府的機構，其祭司成為政府官員。

                                                 
5 依據日本文化廳 2022 宗教年鑑。線上檢索日期：2023 年 6 月 7 日。取自：

https://www.bunka.go.jp/tokei_hakusho_shuppan/hakusho_nenjihokokusho/shukyo_nenkan/pdf/r04nen

kan.pdf  

https://zh.m.wikipedia.org/wiki/%E6%97%A5%E6%9C%AC
https://zh.m.wikipedia.org/wiki/%E6%97%A5%E6%9C%AC
https://zh.m.wikipedia.org/wiki/%E4%BC%8A%E5%8B%A2%E5%B8%82
https://zh.m.wikipedia.org/wiki/%E7%A5%9E%E7%A4%BE


31 

 

神道因此被定為國教，天皇被神格化 (日鐵技術情報中心，2006，頁343)。為了

避免與憲法宗教自由條款衝突，他們聲稱神道不是宗教  (Sumimoto 住友，

2000)。伊勢神宮成為日本人一生至少必須去朝聖一次的地方。神道成為天皇與

日本人之間的臍帶 (吳春宜，2013，頁291)。 

此後，日本政府將戰死者的「忠魂」昇華為「英靈6」，確立靖國神社的信

仰體系。對戰死者的遺族而言，到該神社參拜是懷念親人的唯一途徑，政府將

民心導向靖國神社 (大浜，1973；引自南博，2014，頁410)。 

太平洋戰爭日本戰敗後，天皇在美國麥克阿瑟將軍的屬意下發表詔書7「人

間宣言8 (凡人宣言)」昭告天下：天皇也是僅具有人性的普通人。雖然天皇的神

格被破除，但是神道已經廣泛且深刻地影響日本人的生活。天皇制度既是一種

社會制度與政治制度，也是一個宗教制度，是神道在國家層級上的表達。神道

要求信徒對天皇絕對效忠，這種效忠的程度甚至超越愛國主義，成為對國家與

國家元首的崇拜。 

神道裡所謂的罪常常與不潔淨有關聯。神道認為土地的再生能力與萬物的

生產力是重要的能量，因此「生」、「健康」、與「潔淨」是神道中最高的正義。

神道的中心精神就是去除污穢 (楊永良，1999，頁47)。神道認為殺生、見血或

死亡最為污穢。因此大部分的神社不以牲畜為祭品，也不處理喪葬事務。神道

認為污穢帶來災厄，破壞人與萬物的和諧，導致人與萬物的疏離與隔絕。日本

人一生最擔心被家人或社會疏離，神道認為這是由於在儀式上的不潔淨或沒有

符合祖先、家庭、社群或天皇的期望所造成 (Matthews，2011，頁210)。這些不

潔淨的行為會招致天災人禍與疾病 (蔡亦竹，2016，頁46)。因此日本人重視儀

式，也總是盡量活在別人的期望之中。 

                                                 
6 英靈（Eirei）是用來祭奠死者，尤其是戰死者的亡靈。它也指有才能或有天賦的人。 
7 民間俗稱為「聖旨」，是皇帝對臣民下達命令或公告事項的正式公文。 
8「人間宣言」是日本昭和天皇於 1946 年 1 月 1 日發表的詔書。日語「人間」意即人類。詔書

後半部分否定了天皇做為「現代人世間的神」的地位，宣告天皇也是僅具有人性的普通人。 

https://zh.wikipedia.org/wiki/%E7%9A%87%E5%B8%9D
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神道的救贖乃是透過與萬靈的和好得到成全。神道教義強調忠君、敬祖、

與孝道 (新渡戶，2003)。對神道而言，救贖乃是透過與神明、祖先、社群、家

庭或天皇的和解來實現。救贖被理解為是為了和解而必須達到的潔淨狀態 

(kiyome)。日本人在出生、結婚、與過年的場合會到神社參拜 (日鐵技術情報中

心，2006)。儀式上的不潔淨可以透過到神社祭祀與祈禱得到清除。神道認為對

祖先的祈禱與崇敬可以改善隔閡 (estrangement)，得到和解 (Matthews，2011，

頁210)。神道的救贖觀成為日本人在社會上保持潔淨與履行職責的動機與原

則。能夠遵行這些原則的人被認為在死後會被尊榮。日本人相信人死後將會與

祖先在一起，成為一個集合體，並且會從忠心的家族成員得那裡到尊榮與供

養。神道認為定期祭拜死者可以讓死者成為祖靈 (高取&橋本，1968；引自南

博，2014，頁362-363)，有一天死者將被視為社區的 Kami (Matthews，2011，頁

211-212)。 

潔淨的原則體現在神社與日本人的生活中。日本的神社從不混亂。神道原

本沒有寺廟，僅以鳥居9作為人界與神聖空間的分界點。神社的構造簡單，重視

和諧，神社內部的空間幾乎淨空。神道聖地的訪客被要求在入口處洗手與漱

口。洗手是為了除去掩蓋其本質的灰塵，漱口則是要除去謊言。神社並沒有神

像或法器，只有一面鏡子掛在神壇上要人們探求本心。當人心純淨無雜念時，

自然可以反映真神的形貌。這些原則也體現在日本藝術品，建築結構和建築物

內部的陳設上 (日鐵技術情報中心，2006，頁393)。在日本人的日常生活中也可

以看到潔淨的儀式，例如出生、播種、和建造房屋時。現代高科技工廠在開張

時也邀請神道道士用儀式進行潔淨 (Takenaka，1963，頁83)。 

                                                 
9 一種高聳而簡單的門框，沒有門扇，兩旁也沒有牆壁。 
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二、 佛教與宿命論 

佛教在第七世紀傳入日本，逐漸紮根於日本人的意識中。佛教在日本雖然

超過一千年，但是在十九世紀仍然被明治政府壓制。然而隨著時間的淬鍊，佛

教已經成為日本文化的一部份。日本人接納佛教乃是因為社會認同的需要，並

非信仰的需要 (Miller，2010，頁182)。佛教在日本的實際功能是在人們死亡時

給予照顧，因此被稱為「葬禮佛教」。除了基督徒的葬禮外，幾乎所有日本人的

葬禮都是由佛教法師來主持。對於日本家庭的延續性而言，死者在世上的家屬

必須將死者的骨灰與其他已逝家人的骨灰一起安放在佛教墓地 (Dale，1998)。

日本人對待神佛可以說是分別使用，隔離並存 (南博，2014，頁319)。 

日本是世界上最相信宿命論的國家之一10。宿命論思想讓日本人願意默默接

受逆境。日本常有天災，日本人面對災害時有天譴論、宿命論、以及精神論等

三種解釋 (広井，1986；引自南博，2014，頁313)。天譴論認為災害是上天對人

類墮落的懲罰。精神論是指在遭遇災害時積極重建的精神。日本中世紀佛教思

想承續沒落貴族所流傳的無常觀11，衍生出宿命論的思想，這種思想仍然反映在

現今日本演歌的歌詞中 (南博，2014，頁7)。日本人經常將逆境歸因於天命 (て

んめ)、運氣 (自然の流れ)、以及佛教的因果 (いんが) 與「業力 (karma)」等觀

念 (Terazawa，2016)。業力是指不可避免的行為鏈。這種觀念常常被用來解釋

苦難的正當性。印度人以多次的輪迴解釋業力的後果，但是日本人相信業力的

後果在今生就會發生 (Plath，1966，頁164)。宿命論也被用來合理化個人為群體

犧牲自己的志向，脫離「惡性狹窄」的個人生活。宿命論思想讓人消極面對逆

境，可能因此降低對皈信的需求動機。 

                                                 
10 宿命論跨國分析比較 (第六波世界價值觀調查線上分析)。線上檢索日期：2023 年 2 月 1 日。

取自：http://www.worldvalues-survey.org/WVSOnline.jsp 26. May. 2015 
11 佛教的專用名詞，認為世間的萬物有生就有滅，有聚就有散，潮起潮落，人世間的生老病

死，是任何人都逃不掉的千古定律 

http://www.worldvalues-survey.org/WVSOnline.jsp
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三、 武士道精神 

日本武士出現在第九世紀，當時日本政府為了促進土地開發與利用實施土

地放領。土地領主為了守護土地，自行組織武裝部隊。有些武裝人員被朝廷貴

族延聘，稱為武士 (河合，2022，頁104)。十二世紀後的八百年間，長期的戰亂

使得武士進入戰士階級。江戶時代 (1603-1867) 政府為了有效管理眾多的武士，

採用神道所強調的忠誠與愛國思想，以及儒家思想12，為龐大的武士階級建立道

德體系，就是所謂的「武士道」。武士道重視正義、勇氣、仁愛、禮節、真誠、

忠誠、自制等規範 (新渡戶，2003)。武士道文化養成日本人重視忠誠與榮譽的

武士道精神，影響現代日本人的倫理與道德觀。新渡戶 (2003) 認為： 

 

武士精神並未像其他已經滅絕的古老植物一樣，被細心保存在乾燥植

物標本集裡，成為歷史的一部份；他仍然存活在我們的生活中，展現出力與

美。即使它並沒有具體的形象或形式，但是它形成的氛圍卻隨時提醒我們，

它強大的魔法仍然影響我們。 (頁 7)  

 

武士道精神隨著時間逐漸擴大為整體日本國民的渴望與啟發  (新渡戶，

2003，頁178)。武士道近似於一種宗教。除了具有忠誠、愛國心、榮譽感、與

敬業的內在特質之外，一般日本人所具有的恭謹的禮儀都是武士道精神所留下

來的產物 (新渡戶，頁190)。然而武士道並非完美，武士道全神貫注在解決眼前

的實質需要，過於強調實際而忽略愛心 (新渡戶，頁201)。 

武士道精神經過演變後與企業文化結合。日本企業講求員工的忠誠，要求

員工將公司擺在第一位。戰前的日本被政府營造成一個大家族。戰後在天皇走

                                                 
12 日本在第七與第八世紀曾經主動模仿中國隋唐的制度文化以及學習儒家思想，在經過選擇與

調整後成為日本式的儒家思想 (王家驊，1988；葉渭渠，2012，頁 84-88) 。聖德太子遣使入隋

唐，學習中國制度，推行新政，制定冠位十二階、頒佈憲法十七條、採行曆法、編修國史、使

用天皇名號、以及興隆佛教 (舍人，2019) 。 

https://zh.m.wikipedia.org/wiki/%E5%A4%A9%E7%9A%87
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下神壇後，這種大家族的思想被轉移到公司組織 (土居，1989；引自南博，

2014，頁286)。日本企業將員工當作家人看待，員工將公司當作自己的「家」，

並且形成前後輩的師徒關係。新進員工進入公司初期往往被分配給特定的前輩

加以指導。在這種背景下公司的聘用與考核形成「終身僱用」和「年功序列」

兩種制度。員工隨著年資增加，薪資與位階也跟著提昇 (藤村，1994)。這種雇

傭關係源自於明治時代武士從商，因此將日本封建時代的家臣 (武士) 思想帶入

企業 (張崑將，2010)。「終身僱用」和「年功序列」等制度並非明文規定，而是

一種日本社會的潛規則 (tacit law) (山本，1979)。這兩種不成文的規定雖然為員

工心裡帶來安定感與自尊心，也導致人材流動性不足、競爭意識低落、與危機

意識的低落等問題，也無法有效提拔有能力的員工。雖然有些日本企業想要改

變這種制度，然而前後輩的師徒觀念以及盤據在金字塔頂端的保守勢力持續壓

制這些改革的聲音。 

四、 集體主義與協同主義 

社會結構（social structure）泛指經濟、政治、社會等各個領域多方面的結

構狀況；在社會學領域中，社會結構主要是指社會階層結構。在歐美社會理論

的語境中，社會結構往往被使用在比較抽象的層次上，意指對人有制約效果的

外部整體環境。社會學家認為，我們生活的社會背景不只是事件或行動的隨意

分類，而是以各具特色的方式被賦予結構或模式。社會結構的本體包含社會群

體、社會組織、社會制度與社區。社會結構所產生的控制力影響個人的決策，

包含對宗教信仰的選擇。企業有不同形式的組織結構，有的採用科層體制 

(hierarchical system)，或稱垂直型結構 (vertical structure)。在這種管理結構下最

高層的命令必須經過多個層級才能下達最底層的員工。有的採用扁平式架構，

最頂端與最底層人員之間的層級數大量縮減。在這種組織結構下，政策可以快

速下達所有人員，基層人員也被鼓勵參與決策。中根 (1967；引自中野，2015，

頁180-185) 認為扁平式結構所重視的是「資格」，也就是能力；垂直型結構所重

https://zh.m.wikipedia.org/wiki/%E6%97%A5%E6%9C%AC%E6%88%B0%E5%9C%8B%E6%99%82%E4%BB%A3
https://zh.m.wikipedia.org/wiki/%E5%AE%B6%E8%87%A3
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E7%BB%8F%E6%B5%8E
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E6%94%BF%E6%B2%BB
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E7%A4%BE%E4%BC%9A
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E7%A4%BE%E4%BC%9A%E9%98%B6%E5%B1%82
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E7%A4%BE%E6%9C%83%E7%BE%A4%E9%AB%94
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E7%A4%BE%E6%9C%83%E7%BE%A4%E9%AB%94
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E7%A4%BE%E4%BC%9A%E7%BB%84%E7%BB%87
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E7%A4%BE%E6%9C%83%E5%88%B6%E5%BA%A6
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E7%A4%BE%E5%8C%BA
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視的是「場域 (field)」，也就是歸屬 (belonging)。日本企業與社會屬於垂直型結

構，人們被期待了解自己在社會中的位置，並且對上級履行相對應的義務 

(Dale，1998，頁281)。日本人所認同的是場域而不是資格 (中根)。日本社會將

家庭、學校、職場等當作場域中的集團 (group)。集團具有強烈的上下從屬關係

的意識，所看重的是年資而非能力。場域將場內人與場外人隔開。為了保護場

內人，集團具有強烈的排外意識。日本人終其一生都受到這種集團生活的宰制13 

(domination)。 

日本的社會結構往往被歸類為集體主義 (collectivism)，但是許多學者認為

這種歸類不夠精確。牛津詞典將集體主義定義為「團體優先於個人的原則或實

踐14」。Merriam-Webster字典將這種意識形態定義為「強調集體而不是個人的行

動或身份15」。然而這些定義並無法準確地描述日本集體主義的實況，導致對日

本人的世界觀的誤判。有些學者 (ex. Fukuda，2012；Lee，2014，頁5) 認為日本

人的社會結構應當被歸類為「協同主義」 (corporatism)。協同主義是集體主義的

一種特殊形式。亞洲許多國家受到儒家思想的影響也偏向集體主義，但是Plath 

(1966，頁161) 認為「除了明顯但是卻微不足道的地理位置之外，日本甚至不是

亞洲」。 

協同主義社會存在多層次且隱藏的控制力量。Merriam-Webster字典將協同

主義定義為「工業和專業公司的社會組織，作為政治代表機關，並對其所管轄

範圍內的人員和活動進行控制。」牛津字典則將協同主義定義為「一個或多個

大型利益團體控制一個國家或組織。」從這些定義可以得知，在協同主義社會

中，大型企業組織與政治互相結合，控制所屬的人員與活動。日本的經濟組織

與政府之間的關係正是這種型態。日本政府強力支持國內企業，使其享有特

權。Kim (2008) 用弱勢勞動理論證明協同主義存在於日本社會。Kim 發現在

                                                 
13 運用可用的權力或資源去控制或影響某些人事物的狀態。 
14 線上檢索日期：2022 年 2 月 1 日。取自：https://en.oxforddictionaries.com/definition/collectivism 
15 線上檢索日期：2022 年 2 月 1 日。https://www.merriam-webster.com/dictionary/collectivism 
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1970年到2000年之間，日本的罷工的頻次、人數、與罷工天數逐漸下降 (見表2-

1)。此外，工會的會員人數占總工作人口數的比例從 1947 年的 55.8％ 急劇下降

到 1992 年的 24％。這是因為工會的力量受到壓制。Kim (頁83) 認為「在國家官

僚體系的強力支持下，企業界在工會中對於定義和執行公共政策上享有特

權。」從日本政府幫助企業界壓制工會組織的現象可以得知，現代日本政府、

企業、與員工之間仍然存在幕府時代家臣模式的影子。南博 (2014，頁10) 認為

在天皇制度下，人們的思想、言論、與自由仍然受到無形限制。Sumimoto 

(2000) 認為，在缺乏個人自主與對人權不尊重的社會傳統下，社會威權主仍然

宰制日本人的生活。例如日本政府強迫將去世的基督徒軍人供俸在神社16。 

 

表 2-1 1970-2000日本罷工的次數的消長 

 

資料來源：Kim (2008，頁 83)  

協同主義建立在悠久的日本傳統宗教所孕育的世界觀之上。七世紀初，聖

德太子引進儒家思想並且興榮佛教，在其所制定的憲法十七條條文的第一條明

訂，「重要的是不與人衝突，維持和氣」。儒家的「無我」觀念與佛教的「無

常」至今仍然影響日本人的世界觀。日本人的「自我性17」來自「無我」 (世

良，1965，頁12)，「無常」與「無我」的觀念進一步強化犧牲小我完成大我的

觀念。枯木 (1967；引自南博，2014，頁244) 認為日本人將犧牲自我視為一種美

德。Takenaka (1957，頁12，頁16-19) 指出，日本的傳統宗教、武士的忠誠、儒

                                                 
16 基督教徒中谷泰子 (Yasuko Nakaya) 抗議日本政府將她已故的丈夫供奉在神社，她的丈夫在自

衛隊服役後去世。然而她的抗議卻無法得到日本社會的理解與同情。 
17 是指作為感知、思維、意志、行動等自我同一主體而有意識的自我，與他人和外部世界截然

不同的特性。 
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家思想、以及過去數百年歷史的階級制度形成一個強調協同主義的現代日本文

化。Lee (2014，頁5) 認為「協同主義對於日本的世界觀至關重要。」他認為日

本的社會文化是： 

 

在群體和個人之間尋求互惠互利。和諧被視為生活的關鍵要素。除非

人們能了解群體隸屬關係的重要性，否則很難理解典型日本人的心態 (頁5-

6)。 

 

協同主義下的日本政府、企業、以及員工存在著強烈的隸屬關係，所重視

的是互惠互利與和諧。為了維持這種關係，群體目標往往優先於個人目標。 

為了彌補「無我」的自我，日本人有強烈的場內人與場外人的意識，讓場

內成為一個大的「自我」。日本人對場域之隔離的觀念同時表現在人與人，人與

神之間的關係上。鳥居成為人界與神界的分界點 (蔡義竹，2016，頁42)。房屋

的內部屬於同一個場域。屋內有許多和室，和室單薄的隔間以及和室的拉門經

常保持開啟的狀態，代表對場內人的信任與依賴。日本人對場內人覺得自在、

放心、敞開。日本戰敗後，日本人將對國家的忠誠轉移到對企業的忠誠 (間庭，

1990)。日本的公司如同「家」的社會，自成一個「場域 (field)」。日本人對場外

的人特別的疏遠，這是因為日本人以場內的社會認同取代自我認同。日本社會

的垂直結構也是一種場內人的關係結構。對於這種關係結構以外的人也是特別

的疏遠。這種疏遠使得大型組織內部容易形成「派閥18」，產生組織內的競爭。 

由日本三大報社所共同設立的統計數理研究所國民性調查委員會 (2021)19對

日本人性格的自我評估資料顯示 (見圖2-1)，多數日本人認為自己性格的優點是

                                                 
18 派閥(はばつ)是日本政黨政治的一個現象，就是同一政黨裡面的參與者由於部分理念上的差異，

形成幾個派系。日本主要政黨自民黨一向以來派閥林立。現在有九個派閥。 
19 統計數理研究所國民性調查委員會自 1953 起，每五年進行一次相同的國民性調查，目前已經

累積十三次。線上檢索日期：2022 年 2 月 1 日。取自：

https://www.ism.ac.jp/survey/index_ks14.html 
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勤勞、好禮、親切、與韌性強。只有少數日本人認為自己具有坦率、追求理

想、理性、對自由的尊重、開朗、與創意的性格。歷年調查的趨勢也顯示，認

為後面這組性格是自己的優點的日本人越來越少。該調查所顯示的結果正符合

前述日本文化對日本人個性的塑造所帶來的結果。 

 

 

圖 2-1 日本人個性的優點的自我揭露。 

資料來源：統計數理研究所國民性調查委員會 (2021)  

五、 日本基督宗教歷史與皈信 

基督宗教雖然在第十六世紀就已經傳入日本，然而隨後兩度被日本政府禁

止，因此基督宗教實際上在日本傳教的期間只有150年。日本人雖然對基督宗教

懷有好感，但是對宗教本身並不感興趣，僅將神道與佛教當作一種傳統習俗。

相對於其他國家，國際宣教機構派駐日本的宣教士的數量也偏低。日本人無論

是個人或社會的特質大多不利於皈信的歷程。 

(一)、 日本基督宗教的歷史 

天主教最早在1549年被傳入日本。當時 Francis Xavier 一行人首先登陸鹿兒

島20，開啟在日本的宣教，獲得一些成果。但是六十年後，基督信仰就被官方禁

                                                 
20 鹿兒島縣位於日本九州的最南端，也是日本本土的最南端，除了九州的部分，還包括薩摩半
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止 (Morris，2018)。德川時代（1600-1868）日本佛教被正式納入封建行政機

構，政府規定每個家庭都必須隸屬於某特定佛寺，其主要目的是要過濾與逼迫

基督徒，因為基督徒忠於宗教而非國家。雖然該規定在明治時代被廢除，但是

直到今日仍然有許多家庭持續與所屬寺廟聯繫，例如定期到該寺廟的家族墳

墓，邀請所屬師父主持祭儀 (Sumimoto，2000)。日本禁教政策長達260年，這段

期間教會遭受鎮壓 (Morris，2018，頁15-22)。 

十九世紀中後期，也就是明治時代，禁教令解除，基督宗教再次被獲准在

日本傳播，大批新教的宣教士進入日本。當時日本政治體制已經改變，現代化

進程快速發展，人們期待透過宣教士學習外國知識與語言。有些日本知識份子

認為歐美國家藉著基督教維持國民道德與推動國家發展，如果日本想要趕上他

們，也需要引進基督宗教 (石川，2019)。對於急於實現現代化的日本人而言，

引進基督教是國家發展的手段。然而日俄戰爭與二次世界大戰再次使基督宗教

的活動被禁止。1937年日本對亞洲國家發動侵略戰爭，1941年對美國及其盟友

發動戰爭。戰時的政權建立在神道宗教國家主義的基礎上，為日本的極端民族

主義提供精神基礎。天皇被賦予主權和神性，整個國家被強行皈依。根據 1941 

年修訂的《治安維持法21》，國家可以解散任何違反宣揚天皇崇拜的宗教團體，

一些基督徒教師和學生因此被捕並且死在獄中 (Sumimoto，2000)。 

直到1947年戰後新憲法實施後，日本人民才享有宗教的自由。至今日本與

基督宗教實際接觸的時間只有150年左右。Miller (2010) 探討基督宗教在日本社

會的地位，認為基督信仰在日本宗教界已經佔有一席之地，也已經在日本文化

中被適當地表達。 

                                                                                                                                            
島和大隅半島，以及薩南群島。 
21 是日本一部已被廢止的法律，其目的在於取締禁止一種否定日本舊有國體（天皇制）或私有

財產制的運動。 

https://zh.wikipedia.org/wiki/%E6%97%A5%E6%9C%AC
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E5%9B%BD%E4%BD%93
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E5%A4%A9%E7%9A%87%E5%88%B6
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E7%A7%81%E6%9C%89%E8%B4%A2%E4%BA%A7
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E7%A7%81%E6%9C%89%E8%B4%A2%E4%BA%A7
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(二)、 日本人對基督宗教的看法 

日本人普遍對基督信仰有好感，卻不熱衷於宗教 (Dale，1998，頁275；

Miller， 2010)。日本政府 22所公告的資料顯示， 2018年日本總人口數為 

127,185,332。在宗教普查中勾選神道教的有  80,092,601人，佔總人口數的 

62.97%。勾選佛教的有 47,244,548人，佔總人口數的 37.14%。勾選基督宗或天

主教的有 953,461人，佔總人口數的0.75%。然而統計數理研究所國民性調查委

員會 (2021) 23的資料 (圖2-2) 卻顯示，日本人自認為有宗教信仰的人口比例從

1953年的 35% 緩慢下降到2018年的 26% (見圖2-2藍色線條)。在 1935 至 2018 年

之間歷次的調查都顯示，自認為沒有信仰、不信神、或對宗教沒有興趣的人約

有 70%。 

 

圖 2-2 日本有宗教信仰的人口比例 (藍色代表相信宗教)  

資料來源：統計數理研究所國民性調查委員會 (2021)  

 

大多數日本人僅將神道與佛要當作傳統習俗，對其他宗教也不感興趣，也

認識不深。日本雖然約有十分之一的人曾經在基督教學校就學 (石川，2019)，

                                                 
22 日本文化廳。線上檢索日期：2023 年 2 月 1 日。取自：https://www.bunka.go.jp/ 
23統計數理研究所國民性調查委員會由讀賣、朝日、每日等三大報社共同設立，自 1953 起，每

五年進行一次相同的國民性調查，目前已經累積十三次。線上檢索日期：2023 年 2 月 1 日。取

自：https://www.ism.ac.jp/survey/index_ks14.html 
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每年也有多達五十萬的日本人從教會學校畢業 (島田，2016)，然而即使因此受

洗的女學生也往往在畢業後採用神道儀式的婚禮，葬禮也會被家人以佛教儀式

進行。石川明人認為，雖然日本兒童知道耶稣基督的名字，在學校也聽過馬丁

路德、杜斯妥也夫斯基、與德蕾莎修女等基督教名人的故事，並且學習與基督

教有關的歷史與文化，但是他們並不了解基督教。Watanabe (2004) 認為日本人

沒有足夠的管道可以深入認識基督，因此無法產生興趣。島田裕巳則認為： 

 

由於教會學校基督徒家長很少，畢業生很難在親戚與家庭的連結下成

為基督徒。此外，由於許多婚喪喜慶強化教會學校的小孩與親戚與家庭的這

種連結。教會學校的學生以女生居多，他們結婚以後，夫家往往是有錢人，

大多重視傳統的婚喪喜慶。這些婚喪喜慶都與佛教及神道教有關，基督教信

仰將會帶來麻煩。因此雖然認同基督教信仰，但是卻不會受洗。所以即使畢

業生很多，基督徒數量可能因此沒有增加。 (頁 65)  

 

許多教會學校雖然強迫學生參加禮拜，但是對皈信的幫助非常有限。日本

年輕人通常不是家族婚喪喜慶的主辦人，因此選擇皈信時顧忌較少。然而一旦

在成家以後，必須承擔婚喪喜慶的籌畫。如果家人之間的信仰不同，將會帶來

麻煩。為了與家人合諧，日本的年輕基督徒往往犧牲自己的信仰。石川 (2019) 

認為日本人對於基督宗教的抗拒是因為基督宗教的排他性與日本兼容並蓄的文

化相牴觸。日本人對宗教不熱衷、強調和諧、以及基督教的排他性都可能降低

日本人皈信的意願。 

(三)、 日本的基督教教勢 

日本自二戰結束後，政府每年都會對國內各種宗教團體的機構數量、神職

人員數量、以及信徒數量進行詳細的調查。日本文化廳2022年的統計資料顯

示，日本天主教有16個教區，共有931間天主堂，245間佈道所，信徒519,100
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人。東正教有64間教會，信徒有9,249人。基督教有62個教派，6個宣教機構，

4,897間教會，476間佈道所，信徒有 378,564人。表2-2顯示日本基督教信徒人數

超過一萬人的教派。其中最後一欄顯示 1949 年的信徒數，與倒數第二欄的 

2022年信徒數做比較。編號8的神召會是在二次大戰後由從中國撤出的神召會宣

教士所設立，因此最初並無資料可考。 

 

2-2 日本基督教信徒人數超過一萬人的教派  

編

號 

教派日文名稱 教會 

數 

佈道所 

數 

信徒數 1949 年 

信徒數 

1 日本基督教団 (1941 年日本政府將各教派統

整為一。戰後續留在該組織的教會)  

1,503 162 107,224 149,005 

2 日本聖公会 (聖公會)  274 32 45,722 2,0974 

3 日本バプテスト連盟 (浸信會)  289 28 33,166 N/A 

4 日本福音ルーテル教会 (信義宗)  121 0 21,627 5,639 

5 セブンスデー・アドベンチスト教団 (安息日會)  173 0 15,022 1,409 

6 イエス之御霊教会教団 (耶穌聖靈教會，由日

本人自己創設)  

97 74 12,852 1,019 

7 ゼ・エバンゼリカル・アライアンス・ミッション（日本

同盟基督教団） (日本聯合基督教會在 1891

年由 Evangelical Alliance Mission 創設)  

264 0 12,296 N/A 

8 日本アッセンブリーズ・オブ・ゴッド教団 (神召會)  167 51 11,428 N/A 

9 イムマヌエル綜合伝道団 (衛理宗)  111 20 10,303 1,275 

10 日本キリスト教会 (日本基督教會，屬於改革

宗，原屬長老會)  

132 0 10,255 1,032 

資料來源：日本文化廳 (2022)，本研究整理歸納 

1939年，二次大戰期間日本政府頒布《宗教組織法24》，將當時基督教33個

教派統整為一個組織，接受政府管理。戰後有些教會留在該組織，就是現在的

日本基督教團 (表2-2第1列)。有的教會脫離該組織，回到原來的教派。有的教

                                                 
24 是日本關於明確宗教團體的地位，強化保護・監督，將宗教團體置於國家統制之下的法律。 

https://zh.wikipedia.org/wiki/%E6%97%A5%E6%9C%AC
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E5%AE%97%E6%95%99%E5%9B%A2%E4%BD%93
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E6%B3%95%E5%BE%8B
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會雖然也脫離該組織，但是沒有回到原來的教派，而是與其他教會共同成立新

的教派。例如有一大批長老會教會共同組成日本基督教會 (表2-2第10列)，脫離

長老會，導致長老會在日本僅有66間教會，4,280位信徒。日本政府將摩門教列

入基督教進行統計，但是筆者將摩門教的數據分離出來。摩門教在1949年僅有1

間教會，178位信徒。然而到了2022年，摩門教已經擁有232間教會，6間佈道

所，信徒130,192人，比基督教最大的教派 (表2-2第1列) 的人數多。浸信會在日

本有5個教派，其中以日本浸信會聯盟人數最多 (表2-2第3列)。目前日本基督教

共有62個教派。 

駐日的外國宣教士數量偏低。2021全球差傳數據25指出，「擁有最多基督徒

的國家正接收最大量的宣教士；相反，最需要宣教士服侍的國家卻一直缺乏人

手。」2021年全球共有43萬名宣教士26。雖然日本人口數佔全世界總人口約 

1.6%，然而在日本，有正式登記的外國宣教士卻只有627人27，僅佔全世界宣教

士總數的 0.14%。此外，前往日本的外國宣教士大多集中在都市，進入廣大日

本農村的宣教士不到一百人。日本各地區的外國宣教士人數也分佈不均。例

如，在基督徒人口比例越少的地區幾乎沒有宣教士28。駐日外國宣教士嚴重短缺

可能影響福音傳遞的速度。有關駐日外國宣教士嚴重短缺的因素值得被進一步

探討。 

(四)、 日本人皈信的影響因素 

有關日本人皈信因素之研究的文獻極其稀少。Suzuki (2002) 以「為什麼日

本基督徒的數量如此少」為主題，歸納出幾個因素：(1) 日本戰敗後天皇宣布自

己並非神明，許多人因此覺得受騙，自此透過辛勤的工作填補信仰的空缺，認

同「宗教是人民的鴉片」的說法。(2) 日本人沒有「批判 (critical thinking)」的觀

                                                 
25 線上檢索日期：2023 年 2 月 1 日。取自：https://hkacm.net/infowall/ 
26 2021 全球差傳數據。線上檢索日期：2023 年 2 月 1 日。取自： https://hkacm.net/infowall/ 
27 日本政府將摩門教列入基督教，本統計數據已經扣除摩門教。 
28 Rural Japan Church Planting Network。線上檢索日期：2023 年 2 月 1 日。取自：

https://en.ruraljapanchurch.com/ 
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念。日本人沒有自己的主見，也不喜歡思考，做決定往往需要與人商量，因此

對於信仰躊躇不定。(3) 日本是集體主義的社會，皈信可能導致脫離群體，引起

不安。(4) 日本人以忙碌來逃避生命的議題。長時間工作被認為是一種美德，因

此不願意比別人早下班。即使周末也被期待與上司應酬。(5) 日本人以結果論判

斷事物的好壞，覺得日本犯罪率低，比西方基督教國家好。日本人也不喜歡西

方個人主義，連帶對基督教產生抗拒。(6) 日本新興宗教的弊端以及與政治的勾

結讓日本人對宗教產生反感。(7) 日本人重視言行一致，基督徒的負面消息讓日

本人對基督教產生反感。(8) 日本人對福音沒有需求感。日本人認為數千年來沒

有基督教照樣可以生活。(9) 日本的教會保守又弱小，不知因應社會變化而調

整。然而Suzuki上述的反思並沒有太多文獻的支持，也沒有經過科學驗證。 

Miller (2010) 研究日本人皈信的原因，發現超自然現象，如異夢，是促使日

本人皈信的重要因素之一。他發現某些詩歌可以打動日本人的心，引起共鳴 (頁

154)。此外，歸屬感也是日本人皈信的重要動機之一 (頁178)。Miller (頁183) 也

發現，幼時曾經接觸基督宗教的日本人比較不會將基督宗教當作外來宗教。阻

礙日本人皈信的最大因素則是與家人的緊張關係 (頁183)。Miller 認為受到教會

的歡迎所產生歸屬感可以補償與家人暫時性的疏離關係。 

Miller (2010，頁186) 認為雖然日本人可能因為個人需要、或遭逢危機、或

尋求歸屬感而進入教會，然而這些因素不足以讓日本人對教會委身。真理的教

導才能讓日本人對教會委身 (頁184)。日本人在做重大決定時往往需要較長的時

間，日本人的皈信也是如此。在此過程中尋道者可能擱置對信仰的追求，後來

又因為發生某些事情而重新回到教會。日本人要拋棄舊的想法同樣也需要較長

的時間，在到達皈信的委身階段之前往往依賴與某些人的關係之維持與教會保

持聯繫 (頁187)。Miller 發現日本人的皈信可以排除經濟上的需要以及尋求神蹟

及醫治等需求的因素 (頁187)。 
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六、 結語 

本研究將那些影響日本人皈信之主要社會文化因素，如神道、宿命論、武

士道精神，之間的關係彙整在圖 2-3。在這些因素的共同影響下，日本社會形成

一個自我完結29的場域，外來的文化與宗教難以融入。天皇被塑造成為天照大神

的嫡長子，是日本人共同祖先的後裔。被神格化的天皇因此擁有君權神授的正

當性與權威。日本政府在神道的基礎上建立以天皇為中心的國族體系。天皇制

度既是一種社會制度與政治制度，也是一個宗教制度，因此忠孝無法分離。不

忠就是不孝，不孝就是不忠。接受外來的信仰等於是背叛這個制度，變成不忠

不孝。外來文化也被這種集政治、宗教、社會於一身的制度所排斥。 

 

 

圖 2-3 影響日本人皈信的社會文化因素 

 

天皇制度加上儒家思想又衍生出講求忠君捨己的武士道精神，演變成現代

化的僱傭倫理。佛教所帶來的宿命論觀念更讓日本人將這種倫理視為無法改變

                                                 
29 日語。是對某件事在自己的頭腦中被說服或解決的狀態。它也可以用於否定，如「我已經以

自己的方式解決某個問題，儘管從我周圍人的角度來看，它還沒有解決」。它也可以用在「我透

過自己的方法解決一個問題」的意義上，在這種情況下，它更接近於「解決」而不是「完成」。 
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的命運。這種氛圍進一步形成獨特的協同主義社會，一種緊密的控制體系。大

企業因著天皇的地位與政府形成君臣的關係，大企業又與小企業形成生命共同

體。員工以公司為家，如同家臣或武士。雇主被視為武士的領主，成為被效忠

的對象。個別家庭的功能被天皇與公司所取代。這種自成一體的系統成為皈信

的最大攔阻。 
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第四節    從多重觀點看日本人的皈信 

Peace (2004，頁286) 認為「我們對皈信的概念決定我們如何傳教」。對皈信

的概念與本質的正確理解可以幫助我們以合宜的方式傳遞正確的福音。皈信是

一種複雜的現象，必須將處境納入考量，並且透過適當的角度觀察。Rambo 

(1993) 指出： 

處境是轉換發生的總環境.....處境塑造了轉換的性質、結構和過程......

轉換是一個過程，不僅受到客觀的外部力量的影響，也受到主觀的、內部的

動機、經驗和願望的影響.....處境是轉換的上層建築和基礎設施的整合，它

包括社會、文化、宗教和個人層面。處境因素決定了溝通的途徑、可用的宗

教選擇範圍，以及人們的流動性、靈活性、資源和機會。這些力量對誰皈信

和如何皈信有直接影響。人們往往會被誘導、鼓勵、阻止或被迫接受或拒絕

皈信，而這些都是基於個人的外部因素。(頁 21-22)  

 

探討皈信現象需要同時考慮外在的社會、文化、經濟、宗教等處境與皈信

者個人背景與心理因素之間的交互作用，兼顧宏觀的與微觀兩個層面。佘亞

弘、董家驊 (2016，頁422) 認為與信仰有關的研究所牽涉的範圍甚廣，從個人及

群體性的行為，人們的思想模式，以至於整個社群、民族、社會、國家的整體

運作，都可以包含在內，因此涉及社會、心理、與文化人類等科學。Greenlee 

(2006) 認為皈信是一個錯綜複雜的現象，單一視角無法完全解釋其動態，不同

的視角具有互補的作用，有助於窺視全貌。Maurer (1999) 透過宣教學、心理

學、人類學、與社會學，以動機理論解釋皈信的動機。Greenlee (2006) 以 

Maurer 的分析架構為基礎，將人類學加以細分，並且將宣教學拆解為「神的看

法」與屬靈爭戰兩個觀點，歸納出神的觀點、屬靈爭戰、心理學、人類行為

學、人類溝通學、社會學、文化和人類學等七個視角。本節採納多數學者的共

識，僅透過基督教神學、人類學、心理學、與社會學所提供的觀點與理論，與
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前一節所探討日本文化進行對話，探討日本人皈信的現象。 

一、 文化人類學觀點 

文化人類學觀察特定族群的諸多現象。人類學研究人類的生物性和文化

性，追溯人類今日特質的源頭與演變。人類學在傳統上有四大分支：生物人類

學、文化人類學、考古學、以及語言人類學。文化人類學研究單一民族，研究

內容包羅萬象。本研究聚焦在世界觀的文化層面上。健全的皈信涉及個人世界

觀的改變，因為世界觀影響神學觀 (Dryness & Garcia-Johnson，2015，頁151)。

文化人類學者認為個人與其親屬以及個人與其所屬社會組織之間的內在關係具

有特定的人類普同性 (human universals) (Brown，1991)，因此從個人與其親屬的

內在關係可以推測出個人與其所屬社會組織之間的內在關係。這種普同性也呈

現在人們皈信的現象上。文化人類學者透過世界觀文化層面的三個層次，認知 

(cognitive)、情感 (affective)、與評價 (evaluative)，探討促進與維持皈信的重要

因素。 

(一)、 認知、情感、與意志 

皈信是個人世界觀的改變，也必須促成這樣的改變。世界觀涉及社會、心

理、與文化等三個層面 (Hiebert，2006)。CooK，et al. (2010，頁61) 進一步探討

世界觀文化層面的三要素：認知、情感、與評價(意志)，他們認為唯有福音被處

境化，並且考慮到這些文化認同的基本層面時皈信才會發生。Asa (1995) 注重

宗教委身的內在層面，提出類似的看法，將委身定義為「對一套信仰和行為的

智力、情感和精神上的認同」。儘管 Asa 將重點擴大到信徒的個人認知，但是他

的觀點並沒有反映宗教委身的社群層面，該層面是「非西方」社會結構的一個

要素。Cornwall & Albrecht (1986) 關注委身的社群層面，將宗教委身定義為兩

類：精神委身和教會委身。他們將前者指向神，包括信徒與全能者的關係以及

成員對神的情感取向；後者則是個人對宗教組織或社群的情感取向。 

https://zh.m.wikipedia.org/wiki/%E6%96%87%E5%8C%96%E4%BA%BA%E9%A1%9E%E5%AD%B8
https://zh.m.wikipedia.org/wiki/%E8%80%83%E5%8F%A4%E5%AD%B8
https://zh.m.wikipedia.org/wiki/%E8%AA%9E%E8%A8%80%E4%BA%BA%E9%A1%9E%E5%AD%B8
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Dryness & Garcia-Johnson (2015，頁74) 認為，西方基督徒關注基督教教義

的真實性，非西方基督徒則更關注信仰在日常生活中的意義。許多非西方人預

先從民間信仰中建立對宗教的看法，他們在皈信之後，當生活中遭遇困難時，

可能又會回去求助先前的信仰。Hiebert (2006) 認為皈信需要改變與個人信仰相

關的世界觀，才能了解決這類問題。因此皈信必須在認知、情感、與意志等三

方面都委身。 

Greenlee (2006，頁25) 探討世界觀文化層面的認知、情感、與評價等三個

要素，認為在皈信的過程中，人必須能夠在認知上認同，在感情上接受，在意

志上委身。上帝要求以色列人要盡心、盡性、盡力愛主 (申6:4-5)，耶穌也重申

這個命令 (太22：27)。該命令正好對應上述世界觀文化層面的三個要素。耶穌

是道 (約1：11-18)，祂的話可以提高世界觀文化層面的認知要素。上帝的慈愛可

以提高世界觀文化層面的情感要素。聖靈的感動可以提高世界觀文化層面的評

價 (意志) 要素，引領皈信者委身。提升前述三要素需要了解潛在皈信者的文化

背景，在聖靈的引導與啟示下，量身訂做，提供給他們所需要的福音與教導。 

在認知方面，Greenlee (2021) 認為當基督教信仰的價值觀與個人的價值觀

一致時，個人比較容易接受福音。當見證或訊息所揭露的福音內容與個人的價

值認知一致時，個人比較容易接受福音。個人的價值觀受到個人所處社會文化

的影響，不可能與聖經教導完全一致，因此 Kritzinger et al. (1994，頁34-36) 認

為皈信是一種處境化 (contextualize) 的形式。Maurer (1999，頁67) 也認為皈信應

該透過皈信者的文化來表達，必須基於在該文化處境當中人們做決定的模式，

使福音受到歡迎。Walls (2004) 認為每個文化都需要建立自己的基督徒的生活方

式，讓基督活在他們的時間和空間裡。當社區的需求和文化認同與教會一致

時，教會更可能成長 (Seckler，2019)。因此處境化的福音表述有助於人們在認

知上的認同，減少皈信的障礙。 

知識成為某些人的絆腳石，在皈信的過程中需要更多時間在認知上做調整 
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(Greenlee，1996)。許多高級知識份子受到理性主義的影響，無法步入皈信之路

或難以進入委身階段。對穆斯林而言，耶穌只是一個先知，穆斯林皈信基督以

後需要經過一段時間的學習才能領悟耶穌是神的真理。有些文化裡沒有罪的概

念，對生活在這類文化裡的人而言，悔改和寬恕並非急迫的福音。這些認知上

的差距都需要經過長期的學習與不斷地自我調整 (Wiher，2003)。有些潛在皈信

者擔心皈信後受到原先信仰的神靈的攻擊，真理的教導可以消除他們的恐懼。 

在文化的情感層次上，皈信還需要透過情感的建立得到穩固與維繫，包含

對神的情感與信仰夥伴之間的情感 (Lofland & Stark，1965)。皈信者如果僅依賴

知識認識神，容易在對真理不解時產生懷疑。日本社會強調同質性，人們擔心

被視為異類。特異者的下場就是被孤立；被孤立的人什麼事情都沒辦法做 (間

庭，1990)。慕道者擔心被家人或同儕孤立，失去經濟、教育、健康、或尊嚴等

基本保障。因此慕道者需要被關心。真誠的關懷可以降低人們皈信時的情感障

礙。我們需要幫助日本基督徒學會積極的愛上帝與愛人。我們也需要因應日本

人的文化習性，幫助信徒養成靈修禱告的習慣，與上帝建立感情，明白上帝的

心意與旨意。 

在文化的評價層次上，即委身基督的最深層次上，聖靈往往透過考驗提高

個人委身基督的程度。危機考驗人們的信仰，倚靠神的幫助而通過危機考驗有

助於建立個人與神之間更深的關係，確認皈信後的新身份 (羅5：4)。日本人的

宿命論思想往往阻礙他們尋求上帝的幫助，以至於失去經歷上帝之能力與信實

的機會。真理的教導可以改變他們的想法。 

二次大戰日本戰敗後，日本人雖然在認知上知道天皇不是神，對神道的教

義也不再感興趣，但是在情感上並未停止。NHK放送世論調查 (2019)30 訪查日

本人對天皇的態度，歷次的調查都顯示 (見圖2-4)，對天皇懷有尊意 (既贊成天

皇制度) 的人口比例隨著出生年代的推進呈現緩慢下降的趨勢。每次的調查都顯

                                                 
30 該調查自 1973 起，每五年進行一次，至今已經進行十次調查。線上檢索日期：2023 年 2 月 1

日。取自：https://www.nhk.or.jp/bunken/research/yoron/index.html?p=日本人の意識調査 
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示，年紀越小的群體對天皇尊敬的比例越低。然而隨著每次調查時間的推移，

整體國民對天皇懷有敬意的人口比例卻逐漸回升。例如在 1984-88 之間出生的

日本人，分別在 2003、2013、與 2018 年三個時間點所進行的調查顯示，對天

皇懷有尊意的比例依序為 5%、18%、30%，呈現顯著回升的趨勢。2018年的調

查更顯示，1939-43 年出生的日本人尊崇天皇的人口比例已經回復到60%。在評

價上，仍然有許多日本人願意接受象徵秩序、保守、與支配階級的天皇，以天

皇為自我完結性的象徵 (安良城，1989)。飯沼 (1991) 認為天皇制代表日本人注

重民族主義，然而基督宗教所關注的是基本人權，與天皇制的精神沒有交集。 

 

 

圖 2-4 尊崇天皇的人口比例 (依照出生別)  

資料來源：NHK放送世論調查 (2019)  

 

教會需要從世界觀文化層面的三個要素幫助皈信者建立穩固的信仰。例如

透過門徒訓練強化認知；透過心靈分享與互助強化皈信者與神、與人的情感；

在評價上幫助信徒透過信心的行為去經歷神，強化皈信者的委身程度。 

(二)、 傳統忠孝觀念 

神道以日本人之共同祖先天照大神為至尊，並且宣稱天皇是天照大神的後

代，是日本國族的嫡長子，如此形成忠孝一體的強大約束力。皇室祖先成為整

個民族的共同祖先，形成強烈的國族意識 (新渡戶，2003)。愛國與忠誠是國族

主義下的產物，成為神道的特色之一。在這種體制中，天皇與父母的地位往往
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可以互換 (間庭，1990；高桑，2009)。二戰後天皇雖然宣告自己是平凡人，但

是並沒有改變日本人崇拜天皇的意識 (南博，2014，頁10)。天皇對日本人仍然

是重要的宗教象徵 (鶴見，2020)。因此，美國等西方國家認為理所當然的政教

分離原則並不適用於日本 (Sumimoto，2000)。日本社會這種自我完結的特性自

然無法容下外來的宗教。 

日本人的孝順源自報恩的動機。中林 (1977；引自南博，2014，頁328) 認為

「恩」是規範日本人親子關係最重要的概念。父母透過自我犧牲施恩給兒女，

兒女自發性地回報。在日本，孝順的方式包含取悅父母、不讓父母煩惱等。個

人的皈信被視為背離傳統，為父母帶來困擾。即便是在現代社會，日本人仍然

存在祭拜祖先的習慣。祭拜祖先也受到傳統日本「家」的概念所影響，是一種

孝順的表現。這種帶有佛教概念的祖先崇拜是一種強化日本家庭約束力的連續

性儀式 (Nakamaki，2003，頁2)。神佛並存與傳統的忠孝兩全使得日本人為了展

現對天皇的忠誠以及不讓父母擔心而抗拒外來宗教，是日本人皈信的強大阻力

之一。 

(三)、 日常生活中的儀式、標誌、與符號 

符號、標誌、與儀式透過可見的東西代表看不見的東西，連結一個人的認

知與心裡所渴望做的事情。當人們看見特定符號或標誌時就聯想起某些認知，

以至於付諸行動。在日本，到處可見的鳥居與神社、各種建築與裝置所呈現的

符號與標誌都不斷地提醒日本人注重和諧、注重集體利益、注重傳統禮儀、尊

天皇、敬祖、與犧牲個人想法等。這些符號、標誌、與儀式一再強化日本傳統

的世界觀。 

日本人透過生活中的儀式維持文化的記憶。文化人類學研究指出，所有的

宗教信仰都是透過神話、符號與儀式表述其世界觀，並且促進信徒的觀念的轉

型 (Hiebert，2008，頁316)。日本社會與文化本身就類似一個宗教。這個宗教的

神話、符號與儀式隱藏在日本的語言與社會的潛規則之中，呈現在各種建築與
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裝置上，表現在禮儀與被默認的行為舉止上。這些潛規則充斥在各種社會組織

中，如政府、家庭、學校和公司等。如果有人違反這些潛規則，可能受到排

斥、霸凌、或被冷落與拋棄。例如學生不合群，除了會受到老師的斥責之外，

也會受到同學的排擠 (Peak，1989，頁168)。這些壓力可能造成對皈信的恐懼。 

語言影響人們的思考方式、解釋事情的方式、推論因果關係的方式、理解

物質材料、感知與體驗情感、推理他人的思想、風險的趨避程度、甚至選擇職

業與配偶的方式 (Boroditsky，2009)。Boroditsky 發現語言本身的特性會塑造人

們的思考方式，她說： 

 

其他研究發現，語言對人們如何解釋事件、推理因果關係、記錄數

字、理解物質的本質、感知和體驗情感、推測他人的想法、選擇冒險，甚至

是選擇職業和配偶的方式都有影響。總體而言，這些結果表明，語言的過程

普遍存在於大多數思想的基本領域，無意識地塑造我們，從認知和感知的具

體細節到我們最崇高的抽象概念和重大的生活決定。語言是我們作為人的經

驗的核心，我們所說的語言深刻地塑造了我們的思考方式、我們看待世界的

方式、與我們生活的方式。 

 

日本語被區分為敬語、謙卑語、普通語，使用者必須按照長幼尊卑以及性

別適當選擇適當的語詞。例如日本語的「我」與「你」的用字就有許多組合，

講話者必須根據自己與對方的性別、與對方的關係、以及當下的情境選擇適當

的語詞，以符合社會倫理。此外，Hayashi & Kuroda (1997，頁17) 認為「日本語

崇尚以非二元的方式看待世界」。日本人不願意直接表達對與錯，或贊成與拒

絕。這顯示日本人避免與他人衝突的文化。日本人在講話時不但使用合乎長幼

尊卑以及性別的語詞，行為舉止也配合這些語詞，形同一種儀式。日本人注重

儀式，生活中也充斥著儀式，例如書道、劍道、茶道、與相撲比賽等。然而日

本人雖然也注重宗教儀式，但是對宗教教義並不感興趣。 
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跨文化的途徑可以幫助潛在皈信者有效脫離傳統文化的束縛。穆斯林離開

家鄉的環境可以避免因皈信所帶來的逼迫與社會壓力  (Maranz，2006；

Abdulahugli，2006)。台灣的都市移工在脫離家鄉社會傳統保守的束縛力之後更

容易皈信 (Chao，2006)。跨文化的途徑可以幫助人們降低日常生活中的儀式、

標誌與符號所帶來的制約31 (conditioning) 效果，脫離文化處境所帶來的壓力，

以及原屬群體之情感的束縛，有助於日本人的皈信。跨文化的學習也有助於世

界觀的轉型，幫助人皈信。 

二、 社會學觀點 

社會學同時透過微觀與巨觀兩個角度觀察皈信的現象。社會學探討人類社

會結構及活動，包含微觀層級的人際互動，以及宏觀層級的社會系統或結構。

社會學的研究範圍廣大，本研究聚焦在身份認同以及社會網絡 (social network) 

對皈信的影響。身份認同 (self-identity) 可以區分為集體身份認同、社會身份認

同、與核心身份認同 (Green，2013)。集體身份認同與生俱來，人們無從選擇自

己出生時所隸屬的社群。社會身份認同雖然也是繼承而來，然而可能因為遷徙

而改變。核心身份認同則是在個人成長的過程中所形成的自我認知。Green 

(2012，頁444) 認為這三種身份認同都與宗教信仰相互影響。社會網路則是透過

一種或多種共同點或關係所建立，如價值觀、理想、觀念、興趣愛好、友誼、

血緣、厭惡的事物、衝突、或貿易等。由此產生的人際網絡結構往往非常複

雜。社會網絡對皈信具有強烈的影響。 

                                                 
31一種促進某特定行為過程。在特定環境中，由於對特定行為被強化的結果，使得反應變得更頻

繁或更可預測。強化物通常是對期望反應的刺激或獎勵。 

https://zh.m.wikipedia.org/wiki/%E4%BA%BA%E9%9A%9B%E9%97%9C%E4%BF%82
https://zh.m.wikipedia.org/wiki/%E5%8F%8B%E8%AA%BC
https://zh.m.wikipedia.org/wiki/%E8%A1%80%E7%B7%A3
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(一)、 日本人的集體身份認同 

日本是一個單一民族國家，神道將天皇家族塑造成國族的嫡長子，成為日

本人集體身份認同的核心 (神島，1975；高桑，2009)。這種集體身份認同也是

對神道的認同。這種認同加上神道的泛靈論32 (animism) 思想，促使日本社會強

調和諧包容，允許神道教、佛教、與儒家共存 (Fukuda，2012)。許多神道教徒

同時也是其他宗教的信徒，這就是為什麼日本個別宗教信徒人數的總和會遠多

於擁有宗教信仰的人口數33。對日本人而言，真理往往被視為是相對的，沒有任

何宗教觀點是絕對的。然而過度包容帶來妥協，也導致批判能力的退化。為了

促進群體和諧，日本人必須放棄自我，順服於群體。這種思維讓個人陷入群體

的束縛中 (Takenaka ，1963，頁86)。日本近代思想家鶴見俊輔 (2020，頁246) 為

盲目順服的日本社會做了一個很貼切的註解： 

 

戰爭時期的日本透過國體觀念的裝置將全力批判的思想裝進蒸餾瓶，

導向全民同心的戰爭體制。戰後，尤其是高度成長期以後，批判權力的思想

不是這種觀念裝置，而是透過高速公路、高樓大廈、新幹線、彩色電視和食

物的改變，給身體帶來變化。這種物質裝置慢慢地將眾人導向順服的姿態，

所以我們都沒有自覺，自己的膝蓋在某時已經趨近九十度地跪下了。  

 

戰後日本經濟的成功讓日本人信賴現有的制度。日本在二戰戰敗後不久就

因為韓戰所帶來的商機進入高度經濟成長期。日本政府強力扶持國內企業，給

予雇主遠高於勞工的權利，形成獨特的協同主義社會。大多數日本人受雇於公

私立組織與企業，這些組織與企業要求員工必須為公司的利益完全奉獻時間與

精力。筆者在美國就讀神學院期間曾擔任國際友誼活動的義工 (2016-2017)，幫

                                                 
32 認為所有事物 - 動物、植物、岩石、河流、天氣系統、人類創作，甚至是文字，都可能具有

生命，是活的。 
33 依據日本文化部 2022 宗教年鑑。線上檢索日期：2023 年 6 月 7 日。取自：

https://www.bunka.go.jp/tokei_hakusho_shuppan/hakusho_nenjihokokusho/shukyo_nenkan/pdf/r04nen

kan.pdf 
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助從各國來到美國求學或工作的家庭的女性配偶彼此建立友誼關係。我們曾經

收到一封由一位日本留學生的妻子代表其他日本婦女參加者所寫的感謝函，感

謝所有每週參與國際友誼活動的義工。她寫道： 

 

我在這個活動中認識了許多日本女士，她們作為家庭主婦，努力支持

她們丈夫的工作。她們的丈夫工作到深夜 (通常到晚上 11 點！)，清晨才離

開，幾乎沒有看到他們的孩子醒著的時候。丈夫每週六還需要與老闆打高爾

夫球 (在工作場所之外與老闆私下聯繫是他們工作的一部分)，星期日不能做

任何事情，只能休息，因為他們太累了，無法做其他事情。許多妻子獨自照

顧孩子，疲於奔命，處於非常孤獨的婚姻中，也幾乎沒有時間 (如果有的話) 

與丈夫溝通。 

 

廣大的日本勞工甚至沒有時間去思考他們所做的工作的意義，以及他們生

活的目的與意義，更不用說參加宗教活動。家庭生活成為忙碌工作下的犧牲

品。Dale (1998，頁279-280) 認為在日本作一個積極的基督徒商人就像駱駝穿過

針眼34一樣困難。協同主義下的集體身份認同使得日本人將時間完全貢獻給公司

組織，阻礙日本人的皈信。 

(二)、 協同主義思維 

協同主義是一種無形的控制力量，深入日本的經濟、政治、和宗教。儘管

日本是一個民主國家，但是那些深植於社會各階層的協同主義迫使人們依從他

們的文化的習性和社會的潛規則，導致個人壓抑自我，阻礙皈信的意志。 

協同主義也讓日本人難以對不公義的社會事件給與批判。日本人要做出真

正屬於自己的決定時需要有極大的勇氣 (Dale，1998，頁281)。南博 (2014，頁3) 

認為「絕大多數的日本人對於人際關係都很敏感，不太會去自我主張，偏向採

                                                 
34 引用自聖經馬太福音 19:23-24。 
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取以他人為重的態度。」日本人為了社會和諧，多半會觀察對方的感覺和立

場，並且在發言時或行動之前將這些觀察納入考慮 (會田，1970；引自南博，

2014，頁247)。因此日本人對事情不會明確表態。他們在行動前往往期待對方

的認同 (日鐵技術情報中心，2006，頁393)。在這種文化下，個人的自我身份認

同受到社會身份認同的束縛 (Takenaka，1963)。稻富榮 (1963，頁10) 將日本人

這種缺乏自我意識的現象稱為「無自我性」。協同主義下所發展出來的無自我性

妨礙日本人皈信。Takenaka 反思： 

 

被動適應的特徵也對日本基督徒產生影響，使得他們更可能去順應日

本社會的氛圍，而不是發出批判的聲音，以堅守一個日本基督徒應有的獨特

立場。(頁 87)  

 

協同主義思維也阻礙日本教會的成長。日本基督徒深受社會文化的影響，

將社會的行為模式帶到教會。協同主義思維可能造成會眾盲目順從教會牧者或

教團 (denomination)，忽視上帝的直接啟示。教團嚴格掌控牧者，以及牧者主導

教會一切事務都可能限制教會的發展。教團與牧者也可能盲目服從政府的政

策，忽略社會正義。日本的教會對社會文化的附和可能導致混合主義現象。日

本人講求和諧與包容，認為沒有絕對的真理。在後現代相對主義盛行之下，這

種觀念更可能助長混合主義。研究日本教會特徵的先驅 Takenaka (1957) 反思： 

 

早期日本的教會傾向於專注在 (宗教) 實務以及尋求 (教會) 與國家文化

生活之間的積極關係，卻幾乎沒有為了文化中基本模式與力量做先知性的抗

議而去發展神學與屬靈的基礎。(頁 19) 

 

日本的教會向社會文化妥協，容易失去批判的能力 (Takenaka，1957，頁

19)。Takenaka 警告，日本社會對國家採取「准宗教 (quasi-religious)」的態度，
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再加上教會將自己的社會身份認同建立在國家認同的基礎上，使得教會幾乎不

可能以聖經的教導用真正的先知性言語 (Ex. 林前7：3-4；弗6：4) 向國家說話。

例如向過度勞動的協同主義社會宣達家庭生活對家庭成員的重要性，以及以聖

經真理對社會事件進行批判的重要性。 

(三)、 集體身份認同與社會身份認同重疊 

皈信觸及個人的世界觀，需要調整自我身份認同與社會身份認同。皈信帶

來新的責任、機會、與限制，需要改變自我身份認同。皈信也將一個人與信仰

團體連結，分享共同的社會身份，形成新的或外加的社會身份認同。自我身份

認同的調整涉及世界觀的轉型，需要長時間的調整。個人無法同時擁有兩種核

心身份，例如基督徒不可能又是伊斯蘭教徒 (Green，2012，頁480)。然而個人

可能同時擁有兩種以上的社會身份認同 (Green，2012，頁445，473)。例如住在

穆斯林世界的基督徒由於無法脫離該社會，因此同時屬基督徒社群與穆斯林社

群，這是因為「穆斯林」一詞可以代表社會身份或宗教身份。然而穆斯林基督

徒的核心身份則僅能夠是基督徒。 

在當前的伊斯蘭世界，「穆斯林」一詞同時代表與生俱來的集體身份認同與

後天的社會身份認同。在伊斯蘭世界中，人們一出生就是穆斯林，是穆斯林家

庭和穆斯林社會的一份子，也是國家的一份子 (Green，2012)。伊斯蘭世界對皈

信所帶來的阻礙在於這種與生俱來的集體身份認同與其伊斯蘭教徒之社會身份

認同的重疊，也就是其民族與宗教身份的重疊。穆斯林國家的人民改信其他宗

教等於背叛國家，將導致家人蒙羞，也引發許多大義滅親的不幸事件，因此導

致皈信者身份認同的危機。這種代價讓穆斯林背景的基督徒不敢公開自己的信

仰。日本的民族與宗教身份的特性也造成集體身份認同與社會身份認同的重

疊。更糟的是，日本人只能從群體中尋找到自我 (Moon，2017)，許多日本人覺

得沒有個人身份認同的需要 (Van Bragt，2002，頁10)。日本人皈信可能帶來身

份認同的危機與社會壓力。缺乏自我身份認同也讓日本人難以在皈信上做決
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定。 

(四)、 社會網絡 

日本人重視和諧，因此也重視社會關係所形成的網絡。社會網絡對個人的

影響可以應用社會心理順應理論來解釋。該理論認為所有人都有社會關係的需

求，並竭力培養和保護這些關係 (Smilde，2007)。當一個新的文化意義和實踐

被個人採納時，例如皈信，個人會試圖降低這些新關係與原有社會關係之間的

衝突與緊張。日本人的皈信意味著與原有的家庭以及傳統宗教信仰可能產生衝

突 (Miller，2010，頁181)。為了降低這些衝突，皈信者可能向社會文化妥協。 

信仰群體的社會網絡可以成為日本基督徒與教會的支持力量。Lofland & 

Stark (1965)發現信仰群體對潛在皈信者的密切關懷是促進皈信的重大因素。

Green (2012，頁459) 發現穆斯林國家的基督徒人數很少，加上社會的逼迫，因

此難以建立地方性的實體教會。然而他們透過社會網絡與其他地區的基督徒建

立關係，形成支持團體。日本人具有強烈的「場域」認同性，加上垂直型的社

會結構，容易產生派閥主義。受到這種特性的影響，日本的教會雖然數量少35，

規模也小，但是教派卻各自為政，無法產生足夠的社會影響力，難以被社會認

同。日本眾教會如果能夠攜手建立更大的「場域」，不但可以提供皈信者一個替

代的社會網絡，更可以形成更大的社會聲量。 

日本社會屬於垂直型結構，命令與溝通管道往往由上而下，不利於自主思

考。Takenaka (1963，頁88) 發現日本教會的傳道人習慣於遵循其社會的模式，

例如在星期日上午提供宗教服務，而不是去積極幫助信徒活出基督的樣式，強

化信徒的日常事奉。日本傳統教會的信徒參與決策的機會不多。單一指揮鏈無

法發揮群體的潛能。教會需要訓練平信徒領袖的領導力，提升福音傳播的動

能。 

                                                 
35 2022 年日本文化廳統計有 2805 間。 
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日本人具有封閉式的人際關係，僅在自己的群體內與人交流。NHK放送世

論調查 (2019) 36對日本人所進行的人際關係調查顯示，日本人的人際關係越來

越表面化，其中以與鄰居的關係最顯著 (見圖2-5)。中根 (1967；引自中野，

2015，頁180-185) 認為日本人重視「場域」的歸屬，將人們區分為場內人與場

外人。由於封閉的人際關係，日本人在熟悉的親友面前才能維持輕鬆自在 (世

良，1965，頁12)。Smith (1992) 認為在皈信初期，個人信仰見證遠比聖經教導

更有助於皈信。親戚朋友所做的信仰見證有助於皈信 (Jeyaraj，2010)。源了圓 

(1969；引自南博，2014；頁245-246) 認為日本人重視「情感與共鳴」，對於所

信賴的人的好意會給予回報。因此從正面的影響來看，來自親戚朋友的信仰見

證分享被認為是好意，容易引起共鳴，比較容易被接納與做出回應。 

 

                    成熟的關係                      部分關係                         表面關係 

 

圖 2-5 與鄰居之間人際關係的誠意程度 

資料來源：NHK放送世論調查 (2019) 

 

                                                 
36 該調查自 1973 起，每五年進行一次，至今已經進行十次調查。線上檢索日期：2023 年 4 月 1

日。取自：https://www.nhk.or.jp/bunken/research/yoron/index.html?p=日本人の意識調査 
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(五)、 人類溝通 

人類溝通時乃是透過多重媒介與情境的整合傳遞訊息，例如經由五官的感

知、身體語言與姿勢、情緒、當下時空的氛圍、以及人為的操弄 (manipulation)

等。這種過程被稱為是多重感官溝通 (Greelee，2006)。河合 (1976；引自南博，

2014，頁261) 認為在日本，所謂良好的人際關係並不是契約性的關係，而是一

種無需語言傳達也能分享的關係。日本人彼此之間可以透過默契互相理解，這

種模式對西方人特別困難。Hiebert & Hiebert (2022，頁180) 認為西方基督徒低

估非語言的溝通媒介。與日本人溝通時必須注意對方的肢體語言及情緒。 

除了肢體語言之外，日本語的用字也傳遞許多訊息。日本語除了表現態度

的敬語與謙卑語之外，文字的省略也有其意涵。日本語第一人稱主詞常常被省

略，目的在表現「無我」的謙卑。日本人講話不直接表明對人、事、物的偏

好，乃是以委婉的方式。日本人對好惡往往也以某某人事物「不入我的氣」或

「入我的氣」做間接表達。日本人以「氣」代表「小我」。與「氣」連用的動詞

至少有八十五種，表達個人的想法、個性、感受、性子、性情、心性、與慾

望。從與「蟲」相關的用語也可以看出日本人愛面子，將違背社會規範的因素

怪罪給心裡的「蟲」。蟲代表邪惡的小我，是被責任轉嫁的對象。枯木 (1967；

引自南博，2014，頁244) 認為日本人比較閉塞，喜好以委婉的方式表達中庸情

緒，但是日本人的直覺力強，往往使用多重感官感受對方所要傳遞的信息。日

本語充斥許多擬聲詞與擬態詞，顯示日本人喜歡直覺而非邏輯分析。與日本人

接觸時需要留意這些特性。 

不同的溝通媒介適合於不同的族群。溝通媒介的選擇與人類的學習方式有

關。有些穆斯林背景的婦女比較能夠理解口傳聖經故事的教導。多數西方男性

則傾向透過聖經知識認識真理。口語學習者傾向透過經驗和事物的關聯性進行

學習，而不善於邏輯思考 (McVicker，2006)，因此適合採用故事的表現形式接

受福音，例如生動的講述、戲劇、與電影等。日本人傾向口語與感官學習，多



64 

 

運用故事與見證，少做神學分析可能對日本人的皈信更有幫助。 

善用大眾媒體有助於使人皈信。William Franklin Graham自 1960 年起以巴

西為起點，在拉丁美洲透過佈道會與大眾媒體吸引成千上萬的人皈信。Graham

的團隊組織禱告會、訓練平信徒、預備輔導員、以及跟進皈信者。他們動員當

地信徒邀請親友參加佈道會。參與服事的當地傳道人因為接受訓練得到復興。

過去基督教在拉丁美洲各地受到天主教逼迫，然而由於佈道會經常透過大型媒

體宣傳，逐漸成為拉美人生活的一部份，逼迫因此大幅減少。大型佈道會後來

轉型為家庭佈道會。因應農村人口的口語學習習慣，佈道團透過電影佈道引領

更多的人皈信。Graham 退出後由當地同工接手，繼續透過各種媒體佈道。由於

當地佈道家能夠因應本地民情推廣處境化的福音，因而帶動拉丁美洲大復興。

佈道團透過各種媒介傳遞福音，在四十八個國家中擁有三千個福音電台 

(Hartch，2014，頁46)。善用媒體宣傳有助於皈信者的社會身份認同。日本眾教

會可以透過廣播媒體為皈信者建立更大的「場域」 (中根，1967；引自中野，

2015，頁180-185)。 

日本人喜歡在通勤電車上閱讀，藝文界對日本人的思想具有很大的影響

力。島田 (2016) 認為基督宗教沒有受到日本社會重視的原因之一可能是因為基

督徒作家太少，沒有在知性世界產生影響力。日本基督徒作家曾野綾子曾經創

立獨特的基督教文學，一度產生影響力，但是卻後繼無人。二戰前由基督徒文

學家所發起的基督教無教會運動雖然透過文學持續發展，但是其影響力也逐漸

消失。透過藝文界發展文字福音事工值得日本眾教會與駐日宣教機構的重視。 

三、 心理學觀點 

人們對皈信的需求與行動往往受到個人心理層面的影響。人們對皈信採取

行動往往是因為無法再容忍現狀。心理學解釋人們行為背後的動機，並且深入

探討形成這些動機的諸多因素。 
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(一)、 人類行為與需求理論 

人類行為學 (Praxeology) 研究人們對環境與他人的反應所表現出來的行

為。行為是人們在某一特定時間與特定脈絡中的表現，當下所表現出來的行為

不但肇始於所經歷與累積的社會文化的影響，也受到該特定時間與特定脈絡下

個人心理因素的影響(Dewey，1997)。Mises (1998，頁13) 以經濟學的角度看人

類行為，認為人類所有帶有意識的行動都是為了增進自己的快樂和滿足感。他

認為一個人增進快樂的方式就是採取有意識的行動去排除那些未來可能使他不

快樂的因素。人們會優先排除那些最可能使他感到不快樂的因素，再排除第二

緊迫的因素。日本人試圖取悅他人，以增進自己的快樂和滿足感。皈信可能引

起個人的社會利害關係人的不悅，因此容易被當事人排斥或受到其利害關係人

的攔阻。然而如果皈信所能夠帶來的快樂和滿足感超過取悅他人所帶來的快樂

與滿足感，日本人可能更容易皈信。 

人類的需求在皈信的過程中扮演著很重要角色  (Maurer ， 1999) 。

Maslow(1943)的需求層級理論認為人們在滿足最緊迫的需求以後會接著轉向第

二緊迫的需求，產生新的行為動機。人們的需求依照層級依序是生存、安全、

社會、以及尊重的需求。Greenlee (2006) 歸納出皈信的五大動機：求知慾、與

上帝的神秘邂逅、感覺被愛、具有宗教意義的社會與政治偏好、以及物質誘因

等。這些動機除了「與上帝的神秘邂逅」是由上帝主動發起之外，其他的動機

都可以應用需求層級理論解釋。 

日本社會滿足日本人的各種需求。日本是一個富裕、犯罪率極低的國家，

多數人在生存與安全的需求上得到滿足。協同主義下的社會結構提供歸屬感與

密切的「場內人」人際關係。日本公司如同一個家族，滿足員工與家屬的物質

與社會需求。公司在特殊場合給與員工額外的津貼，提供所有的生活必需品，

滿足員工在經濟上的需求。社會中各種運動賽事、藝文活動、與娛樂活動滿足

日本人的心理需要，然而也耗盡日本人的精力 (Dale，1998，頁280)。日本企業

https://zh.m.wikipedia.org/wiki/%E6%84%8F%E8%AD%98
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的年功序列與終身雇用制帶給員工自尊心與成就感，滿足社會認同的需求。另

一方面，宿命論與社會認同至上的觀念則壓抑人們自我實現的需求。這種自我

完結性的社會降低人們對皈信的需求。 

然而，需求層級理論並未將心靈需求納入其中。協同主義社會表面上滿足

人們各種的需要，然而日本政府 (內閣府，2022) 參與世界八個代表性國家的調

查卻發現，有多達八成  (77.9%，最高) 的日本人覺得悲傷與憂鬱  (美國有 

41%)。多達 38.4% 的日本人否定對未來抱持光明的希望 (美國僅有 9.9%)。相較

於其他國家，日本人從家庭、學校、朋友、與職場所獲得到的滿足感都是最

低。其中以對職場的滿足感的肯定程度最為顯著 (日本 46.1%，美國 72.2%)。聯

合國 2022年的全球快樂排行調查中，日本僅排名第54名37，可見日本人似乎樣

樣都有，但是心理卻得不到滿足。 

皈信滿足人們各種層次的需求。主耶穌在世上傳道時看見那些因病被社會

遺棄的人就心生憐憫，醫治他們，讓他們可以重返社會，並且賜給他們永生。

主耶穌不但滿足他們生存的需求、滿足他們的社會認同的需求、也能滿足他們

自我認同的需求。然而需求必須被激發。保羅對羅馬教會說：「既然如此，人沒

有相信他，怎麼能求告他呢？沒有聽說過他，怎麼能相信他呢？沒有人傳講，

怎麼能聽到呢？」 (羅10：14)。日本人的協同主義社會型態讓日本人自以為需

求被滿足，或壓抑個人心中的需要。日本人皈信的需求需要被激發。信仰見證

與信仰所帶來的正面行為可以引發人們對福音的渴慕 (Maurer，1999，頁65)。 

一個人皈信後在行為上的改變所產生的正面效果可以吸引他人皈信。皈信

的表現不僅呈現在世界觀文化層面的各個層次上，也呈現在外在行為上 

(Hiebert，2006)。皈信並不意味著遵循某種行為規範，或只是熟悉聖經知識 (羅

3：20)，更需要活出基督的樣式。耶穌基督在世上除了教導真理之外，更透過

                                                 
37 World Happiness Report. 線上檢索日期：2023 年 4 月 1 日。取自： 

https://worldhappiness.report/ed/2022/ 
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關懷的行動吸引皈信者。從耶穌的行為可以觀察到，耶穌是被遺棄者的朋友，

是窮人和有需要者的供應者，是病人的醫治者，是孩子的慈父，是寡婦的幫助

者，是被遺棄和被鄙視之人的拯救者，是反對宗教偽君子和剝削者的戰士38。皈

信者是耶穌基督在世上的代理人，可以透過聖經所教導的行為吸引人皈信。穆

斯林學者Khalil & Bilici (2007) 承認穆斯林皈信基督的一個重要因素是被基督徒

的行為所吸引。基督徒的愛心與行為可以幫助人看見耶穌基督之美，幫助人皈

信。 

(二)、 日本人的心理文化傾向 

有幾種心理與文化傾向影響人們皈信的動機，如罪咎/赦免、羞恥/榮譽、污

穢/潔淨、與力量/恐懼 (Whiteman，2018；Wiher，2003)，因此需要因應不同的

傾向傳遞適當的福音訊息。Benedict (2005) 認為日本社會偏向恥感文化，他認

為： 

恥感文化下的行善是來自外部的強制力促使的。而罪感文化則是依靠

罪惡感對人的內心壓力促使其行善的。羞恥是針對別人批評的反應。(頁

218)  

 

日本人非常在意周遭的人的眼光與批評 (本達桑，1994；枯木，1967；引自

南博，2014，頁244)。偏向罪感文化的德國人在二次大戰後公開認罪服罪。戰

後四十年之間德國人全面性地深刻反省納粹所犯下的罪行，並且以行動表達這

種反省，例如在教科書揭露納粹屠殺的罪行、賠償受害者、總理勃蘭特在猶太

人墓地下跪等。德國戰後認錯的態度因此得到國際社會的諒解。然而偏向恥感

文化與武士道精神的日本人愛面子，沒有太多罪咎感。日本政府仍然對歷史遮

遮掩掩，在教科書上掩蓋、粉飾和否認戰爭罪行，試圖美化侵略。日本人不願

意透過認罪換取赦免，反而扭曲歷史以遮掩羞恥。這種反差顯明日本人對於

                                                 
38 請參與新約福音書 
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「羞恥/榮譽」的看重遠超過「罪咎/赦免」。恥感文化使得日本人非常在意「場

內」人的看法，不願意違背場內社會所認同的事物。一旦恥感雷達感測到訊

號，日本人就會像溫度自動調節器一樣自動修正行為 (浜口，1988；引自南博，

2014，頁264)，以避免衝突。在意周遭的眼光與擔心破壞社會和諧都可能讓日

本人對皈信裹足不前。 

日本人對於「污穢/潔淨」的感受也特別強烈。神道認為行為上的污穢破壞

人與萬物之間的和諧，導致人與萬物的疏離與隔絕，必須透過淨化來和解。祭

祀和祈禱被認為可以去除儀式上的污染。透過對祖先的崇拜和敬仰則可以解除

疏離與隔絕的狀態 (Matthews，2011，頁210)。這種對潔淨的需求來自日本人對

於被社會「隔絕」的恐懼。「隔絕」的反面就是「接納」與「歸屬」，也就是被

愛。含蓄的日本人需要「感覺被愛與接納」，然而武士道精神全神貫注於解決眼

前的實質需要，卻忽略情感的表達 (新渡戶，2003，頁201)。擔心被社會隔絕可

能讓日本人對皈信裹足不前。不善於情感的表達則可能妨礙福音的傳遞。 

(三)、 日本人的國民性與性格傾向 

日本人比較難以自我肯定，皈信為日本人帶來改變。日本統計數理研究所

國民性調查委員會 (2021)39 對日本人性格的自我評估資料顯示 (如圖2-1)，在十

種性格優點中，多數日本人只承認自己擁有勤勞、好禮、親切、與韌性強等四

項優點。美國新聞與世界報導 (U.S. News & World Report) 對世界三十五個主要

國家的國民所做民族自信調查40 顯示，有二十八個國家的國民有過度自信的現

象，六個國家的國民則有自信不足的現象，其中日本列入後者第二嚴重的國

家。內田 (2009；引自中野，2015，頁112-117) 認為日本過去吸收中西方文化，

欠缺自己的思想體系，以至於存在一種劣等感，這種劣等感造成日本人難以肯

                                                 
39 統計數理研究所國民性調查委員會自 1953 起，每五年進行一次相同的國民性調查，目前已經

累積十三次。線上檢索日期：2023 年 4 月 1 日。取自：

https://www.ism.ac.jp/survey/index_ks14.html 
40 These Are the Most Self-Assured and Self-Loathing Countries. 線上檢索日期：2023 年 4 月 11

日。取自：https://www.usnews.com/news/best-countries/articles/2022-11-29/survey-the-most-self-

assured-countries,  

https://www.amazon.co.jp/%E6%B5%9C%E5%8F%A3-%E6%81%B5%E4%BF%8A/e/B001I7MLQA/ref=dp_byline_cont_book_1
https://www.usnews.com/news/best-countries/articles/2022-11-29/survey-the-most-self-assured-countries
https://www.usnews.com/news/best-countries/articles/2022-11-29/survey-the-most-self-assured-countries
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定自我。民族劣等感促使日本人不斷學習外來的事物，但卻又更保護過去的傳

統，形成矛盾的心理。國民沒有自信就可能更依賴上位者的認同。這種依賴可

以透過「順從主義」理論給予解釋。日本是一個典型的順從主義社會。在這種

社會中，社會結構與實踐促使人們調整自我，以便適應環境，而非試圖改變環

境。人們為了維持社會和諧而避免凸顯自己。人們也肯定自己與他人的互賴關

係，不在意自己的獨立性 (Markus & Kitayama，1991；Kitayama & Uchida，

2003）。順應主義的心態可能降低日本人尋求真理的動機。 

缺乏主體性的日本人容易成為被動的人或盲從。日本人由於缺乏主體性往

往期待上級的指令，難以培養領導力 (天沼，1987)，也容易產生盲從的行為。

日本社會常常盲目跟隨流行，然而所流行的事物並非個人真心的喜好。日本人

缺乏主體性源自於日本人偏好實證與經驗，不擅長思辨。中村 (1948；引自南

博，2014，頁284) 認為日本人的思維方式具有「非合理主義」 (irrationalism) 的

傾向，日本人拙於思辨、拙於邏輯的思維，缺乏抽象的思考。源 (1982，頁75) 

以「即物主義」 (objectivity) 描述日本人不喜歡思辨、不喜歡形上學41的思考，

而傾向於事實、現象、經驗、實證思維的文化性格。サンソム Sansom (1976，

頁5) 也發現日本人對於哲學問題的思考方式是直觀地、情緒性地加以對待，不

太相信邏輯和分析。新渡戶 (2003，頁190) 直言：「日本國民缺乏深奧的哲

學；…這應該要追究武士道教育體制中缺乏形上學的訓練」。Dale (1998，頁280) 

認為基督宗教的吸引力在很大程度上沒有被這個物質主義驅動的國家所重視。 

四、 基督教神學觀點 

基督教神學發展至今已經有兩千年，神學家以聖經為本，解釋皈信的本

質，也從屬靈爭戰的角度解釋皈信歷程中的攔阻與誘惑。科學家探討宗教皈信

的現象，羅列皈信的因素，試圖透過自身所屬學科之理論與觀點解釋這些現象

                                                 
41 哲學的一個分支，被視為首要哲學和「哲學的基本問題」，是對世界之本質的研究。它是人類

理性對於事物最普遍的面相和終極的原因的探索的一門學科。 

https://zh.wikipedia.org/wiki/%E5%93%B2%E5%AD%A6
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E9%A6%96%E8%A6%81%E5%93%B2%E5%AD%A6
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與因素。然而科學無法對所謂「與神相遇」所產生的皈信意願提出令人信服的

解釋。許多穆斯林與日本基督徒正是因為「遇見神」方能克服巨大的壓力，皈

信基督。然而心理學家往往以幻覺、精神狀態異常、心理作用做推測與解釋。

有關聖經的權威性與完備性是本研究的基本信念，相關探討文獻也非常齊備，

在此不再贅述。 

(一)、 聖經觀點 

雖然宏觀環境與微觀環境都可能影響一個人皈信的意願，但是福音本是神

的大能 (羅1：16)，使人皈信的是耶和華。因此，保羅說 (林前3：6) ：「我栽種

了，亞波羅澆灌了，唯有耶和華叫他生長。」過去宣教界認為在伊斯蘭世界宣

教是不可能的任務，然而最近數十年來，宣教士在許多穆斯林國家的宣教工作

都有顯著的進展，這些突破主要是透過上帝主動與穆斯林的接觸而促成 

(Greenlee，2006)。 

皈信是回轉到上帝的面前。上帝用自己的形象造人(創1:25)，始祖犯罪被趕

出伊甸園後，上帝想要引導人回到祂的面前，離棄罪惡。上帝揀選亞伯拉罕，

祝福他的子孫，但是以色列卻離棄上帝，祭拜外邦人的偶像。上帝屢屢派先知

規勸他們「回轉」(שׁוּב)」。在舊約聖經中「שׁוּב」這個字出現了750次，שׁוּב具有

「悔改」或「回轉」的意思 (Elwell & Beitzel，1988)。回轉的本質就是從邪惡轉

向正義 (結18：21，27；33：9，11；26：3；36：3)，從離神叛道轉為對神誠信

和順從 (耶34：15；賽10：20-21；44：2；何14：4)。回轉也是指離開人生的歧

路，轉向或回到以色列神所引領的道路上 (詩51；耶4：1；申4：30)。以色列人

無論是個人或是全民都曾經多次迷途而返 (詩51；耶4：1)，曾經多次的回轉 (申

4：30)。外邦民族最終也需要回轉向神 (詩22：27)。 

皈信是以悔改的心回到上帝的面前。新約以「悔改」表達類似「回轉」的

概念。新約聖經使用「μετάνοια」(悔改) 表達皈信的意思 (Walls，2004)。施洗約

翰宣告「天國近了」，教人要回心轉意 (可1：14；太3：2；路3：3），強調「回
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轉」必須有實際的行動，以表現真實的悔改 (太3：8；路3：8）。新約聖經顯示

皈信是一種人與神之間的互動過程，當人們正確地回應神的時候，神就賜福 (約

1：12；3：16)。皈信是人透過悔改信主以及受洗回應神的救贖，神也透過赦罪

與賜下聖靈作為回應 (約1：12；3：16；徒2：38-39；16：30-31)。皈信是神使

人在祂面前被稱義，叫人與祂和好，除去祂的憤怒 (羅5：1-2)。皈信也是透過

基督讓人們從律法的罪與死亡之中得着釋放，叫我們不再被定罪 (羅8：1-2)。 

皈信的意涵無論是回轉或悔改都需要以行動來證實，因此需要時間。當人

願意活在基督裡，他就成為新造的人 (林後5：17)，會表現出新的行為。皈信是

積極地將自己的個性連同自己在社會、文化、宗教傳承等各方面的活動都轉向

基督，持續走在成聖的道路上 (林後3：16-18)。回轉需要有正確的方向，悔改

也必須有真理的光照，需要領受正確的聖經教導。保羅在哥羅西書1：6 說：

「這福音傳到你們那裏，也傳到普天之下，並且結果，增長，如同在你們中

間，自從你們聽見福音，真知道上帝恩惠的日子一樣。」因此，福音不只需要

被聽到，福音的真理也必須要能夠被理解，並且結出果子。轉向基督的人需要

在真理的知識、愛神的心志、聖潔、以及愛心的行為上同時成長 (可12：30)。

因此，皈信是一條持續且長遠的路。 

日本人認為神道所教導的和諧是救贖的途徑，然而真實的救贖只能透過與

上帝的和解來達成 (約14：6)。神道認為救贖必須透過與神明、祖先、家庭或天

皇的和解來實現。然而聖經告訴我們，救贖是透過相信耶穌基督以至於與神和

好。唯有當我們與神的關係恢復，我們才能與其他受造物有和諧的關係。上帝

創造萬物並且看為美好，祂要人成為祂的代理人，管理與照顧祂所創造的萬物 

(創1-2)。日本人重視與萬物和諧，然而我們不僅需要與萬物和諧，更需要與創

造萬物的創造主和諧。耶和華不但重視關係與和諧，祂也是萬物的本源。皈信

是上帝讓人們在祂面前成為義人，讓人們與祂和解，消除他的義憤 (羅5：1-

2)，祂賜下耶穌基督將人們從罪與律法的死亡中釋放出來，使人們免於被定罪 
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(羅8：1-2)，成為新造的人 (林後5：17)，並且得到永生 (約3：15)。 

(二)、 屬靈爭戰觀點 

世界仍然在撒旦的權勢之下，然而皈信者可以透過耶穌脫離撒旦的轄制 (約

12：31；14：30；徒26：17-18)。耶穌勝過誘惑 (太4：1-11)，戰勝死亡 (提後

1：10)，祂有能力趕走邪靈 (太8：16)，將門徒從死亡的威脅中救贖出來 (西1：

13-14)，免除人們對死亡的恐懼 (來2：14-15)。耶穌不但戰勝撒旦，救贖人類，

還會在榮耀中返回 (帖後2：8；啟20：7-10)。耶穌在升天前應許賜下聖靈，祂

的應許在五旬節被實現 (徒2)。然而世人仍然被撒旦蒙騙 (林後4：3-4)，在罪的

轄制下走向死亡的道路 (弗2：1-3；來1：14-15)，需要被救贖 (西1：13-14)。皈

信意味著領受救贖，倚靠聖靈的能力，脫離世界的統治者 (弗2：22)，進入救主

耶穌基督的永恆國度 (彼後1：11)。相信耶穌的人將不再被定罪 (羅8：33-34)。 

皈信是一場屬靈的征戰，撒旦透過許多力量或誘惑阻礙皈信。保羅提醒，

我們並不是與屬血氣的爭戰，乃是與執政掌權、管轄這幽暗世界的，以及天空

屬靈氣的惡魔爭戰 (弗6：12)。日本明治政府藉由神道建立「現人神」天皇，透

過教育將尊皇、忠義、奉公42、孝行、服從灌輸給人民 (南博，2014，頁9)。天

皇制度是宗教與政治的結合體，具有君權神授的意涵 (高桑，2009)。天皇制度

下的國家身份認同讓日本人排斥外來宗教信仰 (Lebra，2004，頁263)。撒旦透

過神道的泛靈論，以萬物和諧為幌子，以包容為藉口，收納佛教以及各種新興

宗教，並且透過協同主義思想操控日本社會。在日本，同時信奉多個宗教被認

為是正常與合乎文化的事 (Dale，1998，頁276；Miller，2010，頁110)。 

撒旦的權勢與政治結合，形成敵基督的勢力。日本佛教界將基督教視為外

來的威脅 (Thelle，1987)，透過政治運作多方阻礙基督教的發展。日本佛教與所

衍生的新興宗教涉入政治極深，這些進入政壇的宗教人士對基督宗教懷有敵

意。他們試圖透過立法阻礙基督教的擴大 (Sumimoto，2000)。島田 (2016) 發現

                                                 
42 為公眾（皇帝、國家、君主）服務。 
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戰後日蓮系統組織、創價學會、立正紀念堂、和靈界會等新興佛教創新派系持

續擴大。其中以創價學會最為明顯，約占日本總人口數的 3％。該協會以「現

世利益」 (類似成功神學) 等庶民語言吸引大量會員。該學會進入政治圈阻擋基

督教的擴大。宗教與政治掛勾以及宗教醜聞也導致日本人對宗教的反感 

(Sumimoto)，連帶影響基督教的宣教成效。針對這類攻擊，保羅提醒皈信者必

須穿上屬靈軍裝作戰 (弗6：11-18)。 

日本人懼怕污穢所帶來的隔絕。對日本人而言，犯罪、破壞社會和諧、殺

生、見血、或死亡都會帶來污穢。污穢則帶來災厄，以至於被群體疏離或隔

絕。聖經真理中有許多與潔淨有關的教導，例如利未記的祭儀規範與詩篇24：4

所說的「手潔心清」等都在表達潔淨的真理。約翰一書1：9傳遞赦免與潔淨的

應許說「我們若認自己的罪，上帝是信實的，是公義的，必要赦免我們的罪，

洗淨我們一切的不義。」耶穌說，外在的事物不能污穢人，唯有人心中的惡念

才能污穢人 (可7：5，18-20)。使徒保羅則說：「既然你們與基督同死而脫離了

世上粗淺的學說，為甚麼仍像生活在世俗中一樣，去服從那「不可拿、不可

嘗、不可摸」等類的規條呢？」(西2:20)，又說：「沒有什麼可以使我們與神的

愛隔絕」 (羅8：35)。外在的儀式不能洗除人心的污穢，皈信帶來潔淨，使人不

再與神隔絕。這些真理的教導都有助於日本人的皈信。 

日本社會制度帶來不公義。社會制度被罪污染，需要基督徒的行動來改

變。因此，保羅提醒信徒要用公義當作護心鏡遮胸 (弗6：14c)。Offutt et al. 

(2016) 指出，神的國是上帝救贖目的之總體現；社會、政治、經濟體制都要按

照上帝創造的本意而轉變。上帝創造的本意是要叫人過著昌盛的生活，並且彼

此相愛，互相共享。然而罪使得上帝的本意被扭曲。Corbett & Fikkert (2009) 指

出，人背叛上帝，破壞各種關係，造成人的身心靈的貧窮，人因此出現互相踐

踏的行為。Woolnough & Ma (2010，頁168) 指出人類墮落的本質汙染人類的各

種努力。這些污染深入社會制度。教會需要為社會發聲，促進社會的改變，彰
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顯上帝的公義與美善。Padilla (2004) 認為整全宣教涵蓋個人身心靈的各種需

要，目的在幫助人恢復與神、與人、與自己、以及與受造物之間的關係。日本

社會雖講求和諧，但是社會制度卻存在許多不公義，例如過勞與忽略家庭、老

人照顧的問題、自殺身亡人數比交通事故多一倍 (Schmitt，2011)、街頭浪人、

人際關係疏離、男尊女卑、生活成本過高等。教會以行動彰顯愛與公義，幫助

有需要的人，為弱勢者發聲，符合日本人的性格特徵，有助於日本人的皈信。 

祭祖成為日本人的傳統包袱。對日本人而言，祭祖不僅是佛教葬禮的延

續，也是對祖先靈魂的安撫，讓死去的祖先不會將厄運帶給在世的子孫。因此

是否在家裡祭祖成為傳統日本丈夫的基督徒妻子必須做出的最痛苦的決擇之

一。保羅提醒信徒要用平安的福音當作預備走路的鞋穿在腳上 (弗6：15)。基督

徒妻子本身要對聖經真理有正確的認識，也需要從天上來的智慧將平安的福音

帶給自己的家人。平安的福音有助於日本基督徒說出有智慧的話、做有智慧的

抉擇，持續走在皈信的道路上。這些行動需要足夠的信心。 

參與神道節慶被認為是日本人認同群體的象徵。神道成為日本的象徵，日

本人被社會期待參與神道節慶 (Dale，1998，頁278)。教會反對信徒參與神道節

慶，導致人們對皈信躊躇不前。他們質疑自己是否必須違抗家人，鄙視傳統才

能接受洗禮。儘管潛在皈信者喜歡聖經的教導，並且想要遵循聖經的教導，然

而如果因此需要背棄傳統，他們可能選擇放棄皈信。保羅提醒信徒要拿著信德

當作盾牌，可以滅盡那惡者一切的火箭 (弗6：16)。教會幫助潛在皈信者明白真

理與建立信心有助於皈信。 

從需求層級理論來看，日本人在各層次上似乎已經被滿足。然而這是那執

政的、掌權的、與管轄這幽暗世界的所帶來的假像。許多日本人抱持宿命論思

想，這種意識形態源自於對因果報應的採信。因果報應意味著一連串不可避免

的行為，很容易被作為苦難的解釋。宿命論使得日本人在面對撒旦攻擊時採取

消極接受的態度，壓抑心中的需求。保羅提醒信徒戴上救恩的頭盔，拿著聖靈
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的寶劍，就是上帝的道；靠著聖靈，隨時多方禱告祈求；並要在此警醒不倦，

為眾聖徒祈求 (弗6：17-18)。教會需要靠著聖靈，隨時多方祈求禱告，喚醒人

們的靈，幫助人們對救恩產生渴慕。 

日本的社會在泛靈論傳統宗教背景的轄制下，教會需要幫助信徒意識到撒

旦的攻擊，幫助他們學習依靠上帝生活，持續走在皈信與成長的道路上。日本

人注重潔淨，教會可以引導信徒追求心靈上的潔淨，並且進一步導向聖潔的生

活與行為。教會可以教導聖經裡面有關潔淨的記載與神聖潔的特性與本質，引

導信徒持續走在聖潔的道路上。雖然宏觀環境或微觀環境都不利於日本人的皈

信，然而福音本是神的大能，要救所有的人 (羅1：14-16)。許多研究報告都發

現上帝親自引人皈信 (Rambo，1993；Maurer，1999；Chao，2006；Maranz，

2006；Miller，2010；Green，2012)。 

五、結語 

我們透過多種視角觀察影響皈信的各樣因素。單一科學領域只是從自己的

領域的視角觀察皈信的現象。唯有從更多的視角才能觀察到更完整的圖像。我

們從文化的視角探討皈信的動機，目的在尋找一個符合該文化的福音策略。了

解個別文化的主要趨勢可以幫助我們採用處境化的模式傳遞福音。我們透過人

類學瞭解世界觀的機制以及儀式、符號、標誌對世界觀的影響、從心理學理解

人們皈信的心路歷程以及人類需求的本質，都有助人制定福音策略，突破皈信

的思想障礙與心理障礙。社會學幫助我們了解社會結構與活動，以及人類溝通

的本質，知道如何運用適當的媒介引人皈信。當我們對皈信有多方面的理解之

後，我們就比較不會拘泥於某種傳福音的方式或方法，我們也才會去欣賞別的

傳統或教派的做法。例如福音派的人可以欣賞靈恩派的優點，反之亦然。然而

日本社會文化的獨特現象並無法完全透過前述理論與觀點得到完全的解釋。日

本社會文化的獨特現象還需要探討天皇制度與武士道精神所帶來的影響才能得

到更周全的解釋。 
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本研究彙整神學、社會學、與心理學對世界觀與皈信的影響，其關係之示

意顯示在圖 2-6。世界觀涉及社會、心理、與文化等三個層面，其中，文化層面

的三要素包含認知、情感、與評價(意志)。皈信在乎此三要素的改變。由於認知

要素受到社會的影響，皈信又涉及價值觀的調整，因此需要透過聖經真理的教

導加以重建。日本文化類似一個宗教。這種宗教的神話、符號與儀式隱藏在日

本人的生活中，形塑日本人的文化記憶與認知。基督教信仰的符號與儀式可以

幫助皈信者調整認知。情感要素可以從心理學與社會學加以解釋及理解。人類

是群體的動物，需要感受他人的認同。這種情感上的需要對於集體主義的日本

人特別強烈。聖經真理以愛為出發點，強調人與人之間的互助，可以彌補日本

人皈信所產生的認同危機。評價要素探討個人的意志，涉及個人對皈信的委

身。皈信者在信仰委身的意志力上需要聖靈的幫助。意志力可以透過屬靈經歷

來鍛鍊，也可以透過聖經真理的認知增強。 

 

圖 2-6 影響皈信的理論或觀點 

 

社會學有助於探討人類社會結構及活動對皈信的影響。人們對群體的認同

與人們需要被群體所認同都會影響人們皈信的意願。日本社會以集體認同取代

個人認同。協同主義下的社會結構讓日本人必須配合組織才能存活。社會心理
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順應理論解釋這種社會關係的需求。日本神道強調和諧，加上武士道精神與宿

命論等傳統世界觀所形成的協同主義，導致人們為了成全群體而捨棄個人目

標，不利於皈信。日本的教會受到強勢社會文化的影響，為了順應社會往往向

社會妥協，迴避對那些違反聖經教導的社會現象提出應有的批判。由於日本社

會的特殊性，對日本社會傳遞福音時更需要處境化，例如將和諧的概念導向人

與神的關係，將潔淨的概念導向追求聖潔的生命，將重視群體意見的社會認同

導向以基督為首的合一教會，建立日本獨特的神學。 

心理學探討人類對環境與他人的反應所表現出來的行為，有助於解釋人們

因皈信所得到他人的反應所產生的行為。需求層級理論也解釋人類行為的動

機。日本人似乎在各方面都得到滿足，無法產生皈信的動機。然而統計調查卻

否定這種幻覺。日本人的心靈並未得到滿足。皈信可以滿足日本人心靈的需

要。心理與文化傾向觀點幫助我們認識日本人的本質，提供合適的福音。 

神學揭露科學的盲點，回應科學觀察所發現難題。神學研究告訴我們在特

定處境下耶穌基督會如何回應。神學滿足皈信者的認知，讓皈信者知道如何透

過聖靈的幫助與神建立情感、鍛鍊委身的心志。 
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第五節    日本人思想的變化與城市人的特徵 

日本是一個歷史悠久的國家，由於未曾被外國殖民，文化習俗保留得相當

完整。日本人的文化記憶已經隱藏在生活中的儀式、無所不在的符號、潛規

則、以及蘊含著傳統倫理與世界觀的日本語之中，不斷地提醒日本人去遵循傳

統文化的規範。日本獨特的社會組織結構更確保人們不會逾越這些規範。在天

皇制度之下，宗教、政治、社會三大系統被整合在一起，成為一個能夠自成一

格、自我滿足的封閉系統。然而二戰後天皇走下神壇，加上科技的進步，全球

化與都市化使得各種文化的傳遞無遠弗屆，作為國際貿易大國的日本也無法抵

擋這股強大的勢力。因此日本自成一格、自我滿足的文化系統仍然受到一定程

度的影響，特別是日本的大都市。我們有需要分析這些影響。 

一、 全球化與都市化所帶來的影響 

航空交通工具的發明讓人們可以旅行得更遠，資通訊科技的發展讓文化傳

播無遠弗屆，加速文化的交流 (Steger，2003)。隨著世界各地人們往來程度的提

升，全球化與都市化（urbanization）兩者所產生的交互影響也越來越顯著。 

都市化，又稱城市化，是指原本人口密度較低的聚居地因為人口逐步聚

集、經濟活動日益頻繁、基礎設施規模進一步擴大而變成都市因而引起一系列

經濟社會變化的過程。都市化的本質是經濟結構、社會結構和空間結構的變

遷。經濟結構上，都市化過程是農業活動逐步向非農業活動轉化和產業結構升

級的過程；在社會結構上，都市化是農村人口逐步轉變為城鎮人口以及城鎮文

化與生活方式和價值觀念向農村擴散的過程；在空間結構上，都市化是各種生

產要素和產業活動向城鎮地區聚集以及聚集後的再分散的過程。 

Jessop & Sum（2000）將全球化和都市化兩個英文字結合在一起，開創

「格魯班化」（glurbanization）的新術語，藉以捕捉全球化下都市如何經歷轉

型，以及所產生的影響。根據全球化理論，全球化同時受到由上而下（由國家

https://zh.wikipedia.org/wiki/%E4%BA%BA%E5%8F%A3%E5%AF%86%E5%BA%A6
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E8%81%9A%E5%B1%85%E5%9C%B0
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E4%BA%BA%E5%8F%A3
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E5%9F%BA%E7%A1%80%E8%AE%BE%E6%96%BD
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E5%9F%8E%E5%B8%82
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或跨國公司發起）與由下而上（在當地的傳統中發生變化）等兩股力量的激

發。全球化的力量透過政治、經濟、文化、生態、與意識形態等層面持續影響

世界各地的生活方式 (Steger，2003)。全球化也持續塑造與影響世界各地的城市

與農村的都市化，並且在文化上被認同 (Ro，2019，頁3)。Ro如此描述： 

 

在一個相互關聯的世界裡，全球城市從“核心”到“週邊”與全球經濟相

連，反之亦然。全球頂級城市被模仿和複製，因為它們也與其他全球城市競

爭。二三線城市也有類似的特點，來支持一線城市。農村地區與文化正在轉

變為更加城市化。即使在世界上最偏遠的農村地區，城市化也在增長。 

 

並非所有的格魯班化都帶來正向的結果。我們都生活在一個罪惡與破碎的

世界裡，格魯班化加速物質主義、同性戀、與對同性婚姻的認同等負面觀念的

傳播，這些意識也悄悄進入日本。全球化導致廉價勞力在國際間流竄，造成本

地人的就業問題。全球化也促使國際企業遷往工資較低廉的國家或地區，影響

薪資水準較高國家人民的就業機會。 

然而，格魯班化對日本帶來的影響有限。見田 (1971；引自南博，2014，頁

249) 認為都市化讓移居都市的人感到失序，然而人們也可能因此改變體制，打

造新的「家園」。這種現象往往也為皈信帶來挑戰與機會。但是相較於其他國

家，格魯班化並未帶給日本社會太大的變化，因為自古以來日本社會對外來文

化的吸收已經建立一套篩選機制。雖然日本各地大小城市沐浴在全球化的浪潮

中，但是大多數的地區並沒有被外來文化所改變。在日本政府的政策下，日本

各地區的地方自治法試圖活化當地傳統文化的特色，透過創意的方式，在全球

化的層次上與其他各國城市以及國內城市競爭，吸引國內外觀光客 (友岡，

2009)。這些試圖活化文化的地區主要是那些擁有文化資產的中小型城市，這些

城市雖然在資通信基礎建設上比較脆弱，資本也有限，但是透過政府與民間的

合作，甚至以每戶為單位的捐款方式支持城市的藝文團隊，活絡半官分的文化
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事業。為了對抗全球化帶來的文化衝擊，日本學界也探討如何進一步建立制度

來支持自己的傳統文化。 

然而格魯班化影響日本年輕人的思維。寺島與水原 (2006) 想要知道在全球

化的影響下日本人是否贊成接納外來文化。他們對東京都市民的研究調查發

現，戰前出生與戰後出生的人對於該議題的態度具有很大的差異。戰後出生的

日本人大多贊成包容外來的文化，戰前出生的人則大多反對。如果以每十年為

一個年齡層，戰後出生者每降低一個年齡層，贊成人數的比例就會提高3%。贊

成者認為包容外來的文化可以提高文化的多樣性，反對者則擔心日本文化遭受

破壞。但是贊成者當中仍然有高達 53.5% 的人認為應該守護日本式的生活型

態。該研究資料顯示超過半數的東京都年輕人在理智上贊成接納外來文化，但

是在情感上卻希望保有傳統的生活型態。 

 

 

圖 2-7 日本人對於是否應當遵循傳統的看法 

資料來源：統計數理研究所國民性調查委員會 (2021)  
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日本年輕世代對外來文化的接受度正在提高之中。日本統計數理研究所國

民性調查委員會 (2021) 43 調查人們對於遵循傳統的態度發現日本人對於遵循傳

統的看法逐漸在改變中。圖 2-7 顯示，認為應該強制遵循傳統做法的人口比例 

(淺藍色) 自 1968 年起呈現連續下降的趨勢。認為應當視情況決定是否遵循傳統

做法的人口比例 (灰色) 則逐年上升。兩者在 1983 年出現交叉的現象。2018 年

的調查顯示，認為應該強制遵循傳統做法的人口比例從最早的 41%下降到

20%。認為應當視情況決定是否遵循傳統做法的人口比例從最早的 19%提高到

44%。這種變化顯示日本年輕人似乎越來越能夠接納外來的文化。 

二、 年輕世代的改變 

日本年輕世代對公司的忠誠度受到嚴厲的挑戰。過去在年功序列制度之下

年資／薪資幾乎呈現正比狀態。濱秋，堀，前田，村田 (2011) 發現日本經濟泡

沫化以後，二十世紀整個九零年代年資對薪資的曲線斜率逐漸變得平緩。在

2007至2008年之間所取得的資料顯示，四十歲以後的上班族的薪資幾乎就不再

增加。濱秋純哉等人認為在低經濟成長與老齡化社會下，年功序列制度很難再

維持，導致二十世紀九零年代以後大學畢業的上班族願意委身在同一家公司的

比例大幅下降。終身雇用的傳統因此受到嚴厲的挑戰。這種現象影響日本年輕

人對公司的忠誠度，間接影響協同主義下的勞資關係。 

雖然日本年輕世代對於傳統的維護的想法逐漸產生變化，但是存在於生活

與語言中的儀式、符號、標記與被墨守的成規仍然牢不可破。佛教即使早在第

七世紀就被傳入日本，但是到了十九世紀仍然被明治政府以外來宗教的理由給

予壓制。日本的企業倫理具有延續性，例如終身雇用制與年功序列這類不成文

的做法在江戶時代 (1603-1867) 就已經存在。現代日本企業以「社訓」取代江戶

                                                 
43 統計數理研究所國民性調查委員會自 1953 起，每五年進行一次相同的國民性調查，目前已經

累積十三次。線上檢索日期：2023 年 4 月 1 日。取自：

https://www.ism.ac.jp/survey/index_ks14.html 
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時期的領主對武士的「家訓」 (張崑將，2010)。「忠孝一體」的概念不只是存在

於明治維新後的國體論中，在江戶時代以「擬血緣關係44」設想的機能組織在各

行各業中早已存在。例如武士階級中的養子制度，零售商中的所謂嫡支與旁支

的認養所形成的「親子」關係 (山本，1979，頁77)。這些傳統都透過充斥在日

本社會的儀式與符號不斷地被提醒與延續。這些儀式與符號不但隱藏在日本語

的使用規則上 (芳賀，1979)，也存在於社會的潛規則與公司的制度之中，更透

過教育加以維持 (Peak，1989)。 

日本年輕世代的思想觀念整體上並沒有太大改變。NHK放送世論調查45 

(2019) 針對日本人的想法做長期追蹤，發現日本人只有在某些傾向有少許的變

化，例如對政治的興趣降低，追求富裕的傾向增強，對於追求工作與休閒的平

衡也在提升之中。然而日本人的自我認同度仍然低下。日本政府參與 2014年七

國4613-29歲年輕人的調查指出，有一半以上的日本人對自己沒有自信 (內閣府，

2022)。該研究顯示只有 45.8% 的日本人 (最低) 能夠肯定自己 (美國人有86%)。

該研究顯示只有一半 (52.2%，最低) 的日本人願意挑戰沒有把握的事 (美國人有

79.3%)。在集體意識方面，只有 41.7% 的日本年輕人認為只要不造成他人困擾 

(最低) 甚麼事都可以做 (其他各國平均值為80%)。換言之，大多數的日本人認為

應該遵守傳統規範。有關自己是否能夠改變社會，只有 30.2% (最低) 的日本人

認為可能 (美國人有52.9%)。前述統計資料顯示日本人的自我認同仍然低下。 

三、 城市與鄉村的差異 

日本鄉村是維持日本傳統觀念與習俗的重大力量。中根 (1978；引自南博，

2014，頁266) 發現日本農村社會仍然保有強烈的凝聚力。日本農村以家庭為單

                                                 
44 是以親屬的稱謂稱呼沒有血緣關係或親緣關係的人，以及把他們當作親屬般對待的人際關

係。 
45 該調查自 1973 起，每五年進行一次，至今已經進行十次調查。線上檢索日期：2023 年 4 月 1

日。取自：https://www.nhk.or.jp/bunken/research/yoron/index.html?p=日本人の意識調査 
46 包含日、韓、美、英、德、法、瑞典。 

https://zh.wikipedia.org/wiki/%E8%A6%AA%E5%B1%AC
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E8%A1%80%E7%B7%A3%E9%97%9C%E4%BF%82
https://zh.wikipedia.org/w/index.php?title=%E4%BA%B2%E7%BC%98%E5%85%B3%E7%B3%BB&action=edit&redlink=1
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E4%BA%BA%E9%9A%9B%E9%97%9C%E4%BF%82
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E4%BA%BA%E9%9A%9B%E9%97%9C%E4%BF%82
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位，個人在參與村落的聚會必須透過「家」的委派。間庭 (1990) 發現日本傳統

村落仍然保存三種重要的文化特性：強調天皇與父母的地位具有「互換的共同

關係」；團體優於個人的「集團神聖化規範」；強調上下關係的「統合序列關

係」。農村完整保存日本忠孝一體、無我、以及輩分階級等傳統概念。伊藤與栗

田 (1984；引自南博，2014，頁275) 發現日本農村仍然維持以稻作生長階段為依

據的節期活動。婚喪喜慶等場合仍然持續傳統的儀式，遵守等值等量的饋贈與

回禮。農村的人際關係謹守「場域」的範圍 (中根)，對於外來的人非常敏感。

村落對違反規範的村民最嚴厲的制裁是將人「驅逐出去」。日本農村的文化很少

受到外力的影響，是維護日本傳統文化的重要力量。 

四、 結語 

本研究聚焦在日本城市的年輕基督徒。即使受到全球化與都市化的衝擊，

日本對於外來文化的處理方式早已建立一套應對的機制。相較於其他國家，日

本因應世界情勢變化所做的調整速度極其緩慢。例如自1991年日本經濟泡沫化

以後迄今仍然看不見日本政府與社會有明顯變革。這種情況也呈現在文化的改

變上。戰後出生的日本人對傳統的維持仍然高度的堅持，國民性的變化也不

大。然而從調查統計數據來看，日本都市年輕人對於外來文化的接受態度有越

來越開放的趨勢。他們對於宗教信仰越來越冷漠，對於物質生活則越來越重

視。因此格魯班化仍然對都市年輕人造成一定程度的影響。本研究將對居住在

東京都 20-40 歲的基督徒就皈信的經歷與影響因素進行質性研究。 
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第三章    研究方法 

質性研究非常適合用來了解皈信歷程中精細且繁複的抉擇過程。皈信是由

多種因素所共同促成的，也是一種動態、複雜與整體的過程，需要被深入觀察

與體會。過去針對日本人皈信的研究大多憑藉個人的經驗，或僅透過文獻探討

與歸納提出個人看法，欠缺科學驗證。本研究採用質性方法，透過所蒐集的資

料與科學觀點及理論之間的對話，嘗試發掘過去的觀點與理論所沒有涵蓋的因

素。本研究資料的分析採用敘說探究取徑 (narrative inquiry approach)，針對日本

東京年輕基督徒進行深度訪談與觀察，再透過對駐日宣教士與日本傳道人的訪

談等多元資料來源，產生三角驗證 (triangulation) 的效果，試圖尋找影響日本都

市年輕基督徒皈信的共通因素與特殊因素。三角驗證法常常被運用在質性研究

上，藉由不同資料來源的一致性提高效度。Neuman (2003) 認為三角驗證法可

以：(1) 增加資料蒐集與分析時的嚴謹程度，以供公開檢閱；(2) 有助於揭露社

會背景多采多姿與變化多端的特性，呈現不同的觀點；(3) 對於不同方法、不同

研究者、在不同時間點對同一對象所蒐集的資料所產生的差異可以被視為社會

生活的珍貴資料來源，這些差異本身就是應當被分析的社會生活層面。 

第一節    研究程序 

本研究始於對日本基督徒人口比例低下的好奇。筆者最初所提出的疑問

是：「為什麼日本基督徒不願意信耶穌」，為了讓所提出的問題能夠被操作化，

筆者一度將所探討的主題改成「影響日本人皈信的阻力、拉力、與推力」，將因

素拆解為正反面兩種力量，以便分別探討。然而在經過與指導老師討論後，在

本研究中將研究對象縮小到日本 20 至 40 歲的都市年輕人，主題暫定為「日本

人皈信基督之現象的敘說探究：以東京都二十至四十歲的人為例」。在該主題之

下，本研究提出了三個核心問題。本研究以該核心問題為依歸，重新對過去所

探討有關皈信的文獻與理論進行刪減與增修，並且與多項有關日本人之特徵與
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國民性統計之資料進行對話，觀察這些統計特徵與皈信現象的關聯性。由於本

研究主要是為了幫助駐日國際宣教機構與日本本地教會更有效地引導日本人皈

信，因此文獻回顧首先探討跨文化宣教的神學基礎。在探討日本人相關文化歷

史議題以前，本研究先回顧有關皈信之本質的文獻，對皈信過程的一般特徵產

生理解。這類文獻都顯示皈信歷程的走向與個人心理、以及個人所處社會文

化、宗教、與歷史息息相關。本研究接著回顧與日本的文化與宗教歷史有關的

文獻。這些文化與宗教歷史都對日本人皈信的歷程產生深遠與重大的影響。 

有了這些研究背景的資料以後，本研究需要一個理論框架來解釋這些現

象。無論是量化或質性研究，在研究初期大都會透過文獻回顧建立初步的理論

框架，用以解釋所要研究的現象。本研究的資料主要來自個人的生命故事。生

命故事 (歷史) 透露個人生命中某些特定主題 (theme)下的重要經驗，由研究者透

過訪談技巧加以引導。社會結構往往影響個人的想法或抉擇，個人的影響力也

可能改變社會的結構。生命故事可以揭露社會結構所產生的影響力  (Kim，

2016)。生命故事的敘說同時在各種層面展開，包含歷史、社會、與個人層面，

因此涉及多種學科。為了將皈信之本質的理論套用在日本的社會與歷史情境

上，本研究透過多重科學的觀點與理論，將有關皈信之本質的文獻與有關日本

的文化與宗教歷史的文獻交織再一起，藉以審視那些可能影響日本人皈信歷程

的因素與現象。 
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第二節    質性研究方法 

質性研究主要在發掘某社會情境中某些現象所代表的意義，理解人們如何

解釋他們的經驗、如何建構他們的個人世界、對他們的經驗賦予什麼樣的意

義，也就是從研究對象本身的立場來理解他們的行為，探索這些人對其所處世

界與生活經驗的認知的意義建構 (佘亞弘，2016)。 

本研究的目的在探究日本基督徒稀少的現象，以利提出相對應的宣教策

略，屬於實踐神學的範疇。實踐本身與實踐的環境及時間具有密切的關係。實

踐神學研究必須深入地認識實踐所在地的處境與歷史，才能適當地對所探討的

議題進行神學反思。了解在地處境需要借助社會科學，因此實踐神學需要與社

會科學整合。佘亞弘、董家驊 (2016) 認為以實踐神學做神學反思應多採用對話

的方式。科學研究有助於了解研究對象的處境，幫助研究者與參與者建立關

係；神學則在該處境下，提供基督會如何回應所探討的議題。本研究以質性研

究方法之中的敘說探究取徑進行資料蒐集、分析與呈現。 

一、質性研究的特性與分析方法的選擇 

量化研究 (quantitative research) 與質性研究 (qualitative research) 各有所長，

只是使用的場合不同。一般人對科學研究的刻版印象是：先有模式，再去蒐集

數據，然後透過嚴謹的計算與推理得出最佳解或驗證一個公式或理論。工程或

自然科學領域的研究採用這種方式顯得非常恰當。然而社會科學所關心的現象

往往是被鑲嵌在一個複雜的現實世界裡，很難僅僅以數字進行測量或用公式去

推導。社會科學研究者往往必須利用文字語言、現場觀察、密集參與等方法才

能更貼近現象。這種必須靠文字與敏銳思辨的研究方法就是質性研究。質性研

究則可以處理複雜的問題，分析具體證據，提出洞見。蕭瑞麟 (2006) 認為無論

是量化還是質性，只要依據研究目的做選擇，嚴謹執行，都可以產生洞見與貢

獻。質性研究的主要目標在透視社會假象，尋找問題發生的源頭，對假象進行
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不斷的辯證，使真相得以還原。因此質性研究透過深度訪談等多重資料來源，

描繪實況細節，將讀者帶入情境、體會問題，然後對所觀察的社會現象加以反

思，從中產生知識。 

量化研究透過問卷調查蒐集大量個案的自我揭露資料，質性研究則往往針

對少數研究對象進行深入且廣泛的訪談，探索研究現象內部豐富的細節以及潛

藏在研究對象內部的實境  (reality) 與模式。質性研究雖然有不同的取徑 

(approach)，但是資料來源大致相同，包含各種人類溝通的媒介，例如訪談，事

件的書面文本、以及那些記錄人們言談、觀察特定行為、研究過去書面文件、

或檢視影音圖像的文本。質性研究不同取徑的差別主要在於資料的分析方式

上。雖然質性研究資料的分析不同於量化的統計分析，但是仍然具有系統性，

也講求邏輯推理的嚴謹性 (Neuman，2003)。Coffey & Atkinson (1996) 認為多種

質性研究資料分析的策略也可以同時被運用在同一個研究上，因此想要描述質

性研究的主要要素是困難的。他們主張不可因此就認定質性研究缺乏邏輯或導

引。Coffey & Atkinson 認為質性研究資料的分析是循環的、創意的、或有技巧

的，這類研究也需要受過訓練的「彈性」。 

 

 

圖 3-1 質性研究的辨證循環 

質性研究的資料分析往往透過正、反、合的辨證循環 (見圖 3-1) 挖掘現象

背後的真實原因。質性研究者首先透過文獻回顧與各種資料來源尋找研究問題

可能的解答 (正)，對所得到的解答加以審視並且提出新的質疑 (反)，再針對新
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的質疑尋找可能的答案 (合)，這些可能的答案又成為另一個辨證循環的起點 

(正)。如此反覆辯證，直到真實的原因浮現為止。 

質性研究按照資料分析的方式大致上可以區分為歷史比較法  (historical 

research)、重大事件技術 (Critical Incident Technique；CIT)、紮根理論 (ground 

theory)、與詮釋法 (彭玉樹、梁奕忠、于卓民、梁晉嘉，2008)。以上幾種方法

的特性都不適合本研究。詮釋法對參與者 (受訪者) 的分析乃是透過文字，以故

事的型態詳細地描繪實況與細節，將讀者帶入情境、體會問題，然後對所觀察

的社會現象加以批判，從中產生知識 (蕭瑞麟，2006)。本研究所採用的敘說探

究取徑屬於這種類型。 

二、敘說探究的特性與目的 

敘說探究是一種透過講故事探索生活經驗的社會科學研究法。它關注生活

經驗的主觀性，語言則是被用來當作個人經驗之傳遞和自我現實的工具。敘說

探究運用跨學科的觀點，理解複雜的現象。研究者根據一個人在一段時期內的

生活經歷或一系列相關的生活經歷來組織與構建敘事，將零散的故事和經驗組

織在一起，讓讀者從中獲得啟發 (Clandinin & Connelly，2000)，因此需要同時

考量個人的生命史、社會背景、與研究現象所發生的地點。敘說探究檢視語

言、講故事與敘事，分析參與者所表述的經驗對個人和社會的啟示與意涵。 

(一)、 敘說的起源、本質、與目的 

從語言學來看，述說 (narrative) 具有描述與了解兩種意思；敘說是人類表述

所知道的事情的一種基本技能 (Kim，2016，頁 6)。過去以來，敘說探究研究法

一直被認為是專屬文學與民俗學的領域。早期的敘說理論雖然已經演變為「個

人敘說」與「敘說結構分析」兩個分支，但是當時仍然偏重敘說結構的分析，

諸如敘說所使用的句法、型態、音韻與表徵等 (Herman，2005)。然而敘說結構
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的分析對於理解文本的幫助非常有限。隨著後結構主義47 與文化研究的興起，

敘說研究逐漸遠離結構主義，個人敘說逐漸被應用到其他學科領域，如哲學、

語言學、文化研究、教育、甚至實證科學 (Fludernik，2005)。Critical Inquiry 期

刊在 1980 年與 1981 年兩期廣納採用敘說探究取徑的人類學與自然科學研究，

宣告敘說探究已經成為這些領域的積極靈感來源之一 (Kim，2016)。四十多年

來，敘說探究已經成為質性研究方法論的重要取徑之一。 

敘說是一種「說故事」的形式。故事是一扇大門，可以進入別人的內心世

界 (Connelly & Clandinin，2006)。故事可以讓我們體驗他人的生活情境、感

受、與情緒。人們透過說故事組織自己的經驗，讓故事以個人及社會的形式存

在。敘說與故事都是對生活經驗的主觀詮釋，當我們在理解一個故事時我們已

經在詮釋該故事。敘說與故事的主要差異在於敘說是研究者將參與者所陳述的

事件以時間順序重組，透過敘說與詮釋呈現給讀者，是一種「說故事」的形

式。一般故事具有開始與結局的完整性，但是敘說僅注重研究者想要探究的部

分。說故事可以為敘說者與聽者帶來啟發。敘說則可以改變人們的想法與觀

點。敘說探究透過故事幫助人們理解人們的行為與經驗的意義、生活事件變化

與挑戰，以及人們活動的多元性與複雜性，涵納我們想要理解的感受與個人的

價值觀，為人類經驗提供解釋性的知識，透過故事刻劃豐富細緻的意義 (Kim，

2016)。 

敘說探究需要同時考量個人生命史、社會背景、與研究現象所發生的地點

等三者之間的交互作用。Clandinin & Connelly (2000，頁 50) 以 Dewey (1944，

1997) 以經驗的觀點為基礎，建立敘說時所應納入的三度空間：時間的連續性、

個人與社會的互動、以及以地點為主的情境 (situation)。Dewey (1997，頁 39-43) 

認為正常的經驗是外在客觀條件與個人內在的條件兩者之間互動結果，就是在

情境下所產生的結果。外在客觀條件是指外在的事物或人群所形成的環境；內

                                                 
47 結構主義（Structuralism）是一種科學流派，側重對結構的認識，不追究對本質的了解。後

結構主義者與結構主義最明顯不同的地方在於，他們拋棄了結構主義的簡化主義方法論。 

https://zh.wikipedia.org/wiki/%E6%9C%AC%E8%B4%A8
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E7%B0%A1%E7%B4%84%E4%B8%BB%E7%BE%A9
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E7%B0%A1%E7%B4%84%E4%B8%BB%E7%BE%A9
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在條件是指個人過去所累積的經驗。經驗是個人與所處環境交易下 (transaction) 

所產生的產品。Dewey 認為人們生活在一系列的情境下，人們在特定情境下所

得到的經驗成為他們有效理解與處理後續情境的工具。這個歷程會被持續下

去，因此若要了解一個人的經驗，必須同時考量時間 (個人的經歷)、個人的社

會背景、以及經驗發生的地點的特徵。任何敘說探究都應該將此三度空間納入

考量。就時間而言，過去的經驗會影響現在與未來的經驗，因此必須被蒐集與

分析。個人與社會互相影響，因此個人過去所經歷的社會背景也必須納入考量

與分析。經驗發生在一連串的地點，在特定的情境下產生特殊的意義，因此也

不可或缺。在兼顧三度空間的情況下，研究者在「述說」時，按照時間的流

動，「探究」參與者在各種情境下與人們及事物之間的互動現象。 

敘說探究跨越不同的學科領域，採用在理論上與哲學上不同的方式和方

法，圍繞著參與者的敘說運轉。由於研究現象的促成因素來自許多方面，人們

的經驗故事源自於複雜因素之間的交互作用。特定學科在採用敘說探究取徑的

過程中雖然以該學科的理論為主軸，但是為了更完全地理解現象，仍然無法避

免進行跨領域的探索。因此敘說探究無法脫離跨學科的研究。敘說探究的目的

之一是要與那些與研究主題相關的領域建立一種新的意義與重要感，幫助讀者

得到啟發，而非僅僅增進讀者在該領域的知識 (Clandinin & Connelly，2000)。 

敘說探究有助於理論的建立。質性研究為人詬病的地方是因為無法如同量

化研究那樣提供嚴謹的驗證，並且形成理論。然而理論的建立往往需要依據從

實務工作得來的經驗，一種在相同條件下可以複現的現象。經驗則需要透過探

究來發掘，取其可以啟發人的敘說。而我們的經驗需要透過理解的過程加以理

論化 (Kim，2016，頁 43)。故事可以透過理論被闡釋；理論是一個架構，也需

要透過可靠的故事加以闡明。理論與經驗相輔相成。經驗讓理論更豐富，理論

成為經驗的統整。 
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(二)、 個人敘說具有社會性與普同性 

個人經驗往往可以代表其所屬社會的經驗。敘說是人們表達想法與展現自

我的主要方式。人們依據所分享的敘說了解自己的生活，也在敘說過程中表述

某行動的緣由與事件的典故，因此敘說探究適合用來理解他人的行動原由。然

而不管個人的敘說多麼獨特或個人化，都具有社會性的特徵 (Chase，2003，頁

213)。人們在所生活的環境中被社會化，個人的敘說往往可以代表所在社會的

想法 (Kim，2016，頁 17)。因此一群具有代表性的個體的心路歷程可以代表這

群人所在社會人們行動的理由與事件的原因。Ochs & Capps (2001) 認為敘說探

究的實踐是將具有去人格化的個人經驗擴大為社會的共同經驗，他們認為： 

雖然這些經驗是獨特的，卻能轉變成社會性開創。由於表徵和詮釋皆

不可避免地受到在地敘說格式、情境人物的辨識類型、共同道德框架的限

制，因此個人獨特的經驗遂變成共同述說。在此情境下，個人經驗的敘說同

時也成為非個人化經驗的敘說 (頁 55)。 

Ferrarotti (1981) 也認為生命故事可以反映社會現象，因為：(1) 每個人同時

兼具獨特性與普同性；(2) 巨觀社會歷程與個人生活之間具有中介層，如公司與

家庭，這個中介層傳遞巨觀社會與個人的想法；(3) 社會是歷史性的，具有群體

記憶。人們擁有共同的記憶，這些共同的記憶繼續被延續，成為個人經驗的情

境，持續影響個人的經驗。 

(三)、 敘說探究的資料蒐集、分析、與呈現 

敘說探究的資料來自於人們對意義的創造，是一種主觀詮釋。人們透過敘

說將經驗賦予意義、建構自我，因此敘說是創造意義和溝通意義的最主要方

式。敘說探究也是研究者與參與者共同創造意義的歷程。研究者在自己所處的

環境中試圖透過參與者之敘說所表達的意義去理解某些現象  (Denzin & 

Lincoln，1994)。Clandinin & Connelly (2000) 認為敘說探究是理解經驗的一種方
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式，是研究者與參與者隨著時間的流逝，在一個或一連串的地點，並且在與社

會互動中所建立起來的合作。研究者透過獲取參與者之生活經驗，參與其講故

事的過程，再透過重新的敘述，詮釋其意義並且帶來啟發。換言之，參與者向

研究者敘說自己的故事，研究者重新敘說該故事。研究者自身也有自己的經

驗，研究者在透過敘說為參與者所敘說的事物做詮釋以前，該事物已經滲入研

究者的生活，加入了研究者自身的認知。因此敘說已經不再只是一個傳達資訊

的報告，而是一種理解、啟發、與詮釋的過程。 

深入理解各種背景，才能創造更正確的意義。Clandinin & Connelly (2000)

認為研究者探究他人的生活就如同站在一條邊界上，需要藉由持續地互動與站

在另一邊的人溝通。由於在敘說探究的過程中，個人被看成是「活過的」故事

之具體化身，研究者與參與者互動時必須克服時間、人、行動、確定性、與脈

絡等方面的障礙。(1) 時間：當我們看見一個事件時，不能將它看成是發生在那

個時刻的一件事，必須將它當成是發生在時間歷程中的表現，因為每個事物都

受到過去事物的影響，也會對未來的事物造成影響。(2) 人：人隨時都處在改變

的過程中，我們需要以過程的觀點描述一個人，因為他們是從過去演變到現

在。(3) 行動 (action)：人的行動被視為一種敘說的表現。研究者所關心的是如

何去理解該行動。(4) 確定性：我們對事件可能產生多種詮釋，因此任何詮釋都

應當被當作是暫時性的。研究者應盡最大的努力獲取各種線索，提高詮釋的確

定性。(5) 脈絡性：任何事件都發生在特定的時空與人群中，當我們對事物賦予

意義時必須將脈絡考量在內，才能夠具有更高的確定性。當現象去除脈絡後仍

然存在時，就成為一種普及的現象。 

當我們在理解一個故事時我們已經在分析該故事。因此，敘說探究的資料

蒐集與分析是同步進行的；在循環辯證的精神下，在蒐集資料的過程中就開始

不斷反思。因此，質性研究的早期資料分析所產生的初步結果指導後續的資料

蒐集工作。佘亞弘 (2016，頁 405-406) 認為敘說探究取徑的資料分析有三種取
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向：(1) 傳記取向：所關切的是影響目標議題的重要的事件及因素；(2) 心理分

析取向：所關切的是受訪者的內在世界，如思想與動機；(3) 語言學取向：所關

切的是受訪者表達時的語氣、語句的結構、事件的順序、行動的意義等。 

敘說探究的資料分析與結果之呈現也是以敘事的形式表達。敘說探究方法

的研究者將所獲取的參與者的經驗以時間序加以組織，藉由敘說與詮釋呈現給

讀者。Rosenthal (1993) 認為採集生命故事是因為個人的生命故事是一種社會建

構，結合社會實境與個人所經驗的世界，因此採集生命故事之目的不僅是將資

料分類，更是透過重述，尋找個人生命的完整性。敘說是將人類經驗組織成具

有時序性與意義性的故事形式，再加以呈現 (Polkinghorne，1988)。Kim (2016，

頁 71) 建議在詮釋的過程中研究者運用想像力與美學填補不同時期之間經驗的

落差，以便擷取意義，讓糾結的場景變得清晰。然而這需要透過對受訪者的背

景有充分理解，以免錯誤的猜測。個人經驗的真實性建基於其敘說中的時間與

空間關係中的本質連結，將經驗中的個人歷史性與社會性放置在時間與空間之

中，研究人員要進入參與者的空間與時間才能有正確的揣摩 (Kim，頁 77)。 

敘說探索的模式允許我們在被編織的故事中刻劃豐富細緻的意義。敘說探

索方法所呈現給讀者的敘事蘊含著參與者與研究者想要讓讀者理解的感受、經

驗、與個人價值。Mishler (1995) 將文本分析之已述故事 (受訪者的講述) 與將述

故事 (研究者的重述) 組合成四種分析模式：(1) 在將述故事之中重現已述故事。

強調將情境考慮在內，重現受訪者對自身經驗的行動與意義。該模式比較缺乏

對話；(2) 在將述故事之中重建已述故事。就是在前一模式中加上非語言資料；

(3) 將已述故事強加於將述故事。研究者辨識故事型態，找尋多位受訪者的共同

性。這種分析方式需要編碼；(4) 從已述故事強加編造將述故事。這種模式使用

非語言資料推論故事。除了第三種方式之外，其他方式都是透過詮釋法達成。

本研究採用第一種分析模式，透過詮釋法呈現結果。 
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(四)、 詮釋法的起源與應用原理 

詮釋法起源於聖經釋經學，後來在人文科學中成為一種重要的分析方法。

李麗娟 (2016) 對詮釋學的起源以及與人文科學方法論的關係做了清晰的整理。

詮釋學 (Hermeneutic) 一詞最早出現在柏拉圖48 (Plato) 的著作中，通常被翻譯為

「解釋的藝術」。奧古斯丁49 (Augustine of Hippo) 是第一位出版聖經詮釋學專書

的神學家。士來馬赫50 (Schleiermacher) 將詮釋學發展為人文學科的方法論，稱

之為「理解的藝術理論」，他將詮釋應用在對言談的理解。士來馬赫認為對於一

個言談的了解，必須從它所歸屬的整個生活來理解。基於這個觀點，他認為分

析言談時，一方面需要考慮該言談被提出時的時代背景，一方面需要考慮言談

者的思想，以及對該思想所做的直覺的理解。因此對言談的分析必須同時從主

客觀兩個方向進行重建。詮釋過程乃是在兩者兼顧的情形下重複地閱讀文本，

每次閱讀中所得到的理解被當作下次閱讀的前理解，持續與本文的整體做詮釋

的循環，邁向更準確的理解。這就如同查考聖經時，解經者必須將聖經作者本

身與當下的社會背景、以及作者表達思想的形式、經文所採用的文體與結構等

一一納入考慮，做出「理解的循環」，以便對經文做出更準確的解釋。 

理解是一種累積與持續調校的心智活動。海德格51 (Martin Heidegger) 認為

理解是一種累積的活動過程，是人們生存的方式。主體在理解客體時，會預先

帶有自己的「前理解」。海德格脫離士來馬赫以及自笛卡兒52 (Rene Descartes) 以

來主-客二分法的認識論53，認為主體在理解客體時乃是以自己所累積的理解，

透過重複的探究理解客體，不斷更新理解。換言之，主體以主觀為起點，但是

在理解的循環下逐漸理解客體的實境 (reality)/意義。加達瑪 54  (Hans-Georg 

                                                 
48 柏拉圖，前 429-前 347，古希臘哲學家，與老師蘇格拉底及學生亞里斯多德並列希臘三哲。 
49 奧古斯丁，354-430，羅馬帝國末期的天主教神學家、哲學家、主教。 
50 士來馬赫，1768-1834，德國神學家與哲學家，被稱為現代神學與現代詮釋之父。 
51 海德格，1889-1976，德國哲學家。 
52 笛卡爾，1596-1650，法國哲學家、數學家、科學家，是近代哲學的創始人之一。 
53 認識論 (epistemology) 是研究知識的性質、起源和範圍的學問。 
54 加達瑪，1900-2002，德國哲學家，詮釋學大師。 
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Gadamer) 以海德格等人的想法為基礎，認為理解的獲得在於：主體以其所擁有

的「前判斷」設計問題投向客體，並且透過理解的循環修正他的提問，直到得

到合適的提問，才能獲得恰當的詮釋視域 (horizon)。加達瑪認為主體本身存在

於某一處境下，因此有其視野的限制，在對客體進行詮釋時無法立即取得正確

的視域或提出合適的提問；詮釋客體如同與之談話，主體以更認識客體為目

標，揣摩客體的立場與視域；理解就是進行主體的視域與客體的視域的融合。

這種過程類似於辯證的正反合  (蕭瑞麟，2006)。加達瑪也提出「效應歷史 

(history of effect)」的概念，當我們想要了解客體時，必須將情境對客體的影響

考慮在內。效應歷史也讓客體所形成的歷史視域與現今視域的差異形成張力。

詮釋學所需要做的是將這種張力凸顯出來，呈現給讀者。主體的歷史意識是從

自身的視域去意識效應歷史下的客體視域，並且與之調和。加達瑪對詮釋的看

法類似於 Clandinin & Connelly (2000) 所提敘說的三度空間以及 Dewey (1997) 有

關經驗是外在客觀條件與個人內在條件兩者之間互動的結果的想法。 

三、研究者作為一個研究工具 

對於質性研究而言，研究人員本身就是工具，研究者必須了解各種研究典

範的哲學觀點與自己的哲學取向，也需要豐富個人的見識，並且培養深度思考

與邏輯辨證的能力，才能有效洞察現象背後的真實面貌。 

如同加達瑪所言，研究者在研究某些現象以前已經對該現象懷有某些觀點

與態度。質性研究者無論採用何種取徑都需要對資料作詮釋。研究者為了瞭解

複雜且多元的實境 (reality)，進入現場實地觀察與訪問，也會影響所觀察的現

象。Kim (2016. 頁 148-151)將採用敘說探究取徑的研究者比喻為助產士，與被

研究者共同產生健康寶寶，成為參與者之一，因此就如同助產士一樣需要接受

專業的訓練。Erickson (1986)也認為質性研究者應該具有專業素養的主觀 

(disciplined subjectivity)。Rambo (1993)認為沒有任何科學所提供的評估方式可
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以達到純科學的程度，研究者或多或少都帶著某種的價值觀。因此做為一個質

性研究者隨時都需要反思自己是否被自己的主觀意識所引導。 

敘說探究的目的在探究現象或事物的本質，研究者往往透過特定的理論架

構或詮釋架構分析現象或事物。Clandinin & Connelly (2000) 提醒敘事研究者，

架構是形式主義 (formalism) 的觀點，偏重被化約出來的理論。在形式主義的觀

點下，現象或事物往往不是其自身的樣子，乃是被研究者的觀點或架構所形塑

出來的。為了降低這種現象，敘事研究者借助各種工具加以避免。敘事研究者

需要意識到自己在研究過程中對工作的反應，並且在論文中以敘事的形式呈現

這些反應。健全的現場文本55可以幫助研究者察覺到被忽略的層面。研究者可以

寫下自己的思考筆記，成為研究文本之一，並且加以分析，呈現給讀者 

(Clandinin & Connelly，頁 87，94)。詮釋學的「理解的循環」以及對「效應歷

史」的重視都可以幫助研究者從主觀走向客觀。 

敘事研究者需要充分體認自身的主觀價值對研究所可能造成影響，這種態

度可以幫助研究者隨時調校自己的思考方向，分析自己的主觀性可能對資料詮

釋所帶來的影響。研究者必須知道現象與事物是藉由何種架構被理解，這些架

構又會讓研究者產生甚麼預設的期望。唯有保持警覺，隨時反思，與自己搏

鬥，研究者才能聚焦在參與者的本質，透過敘事隨時留意與捕捉那些呼之欲出

的啟發。 

筆者處於形式主義與敘說探究取徑之間的緊張關係之中。筆者過去的學術

背景比較熟悉理論架構之建立。本次研究對筆者而言，乃是從形式主義跨越邊

界，轉向敘說探究取徑的詮釋方法。故此，筆者不免在形式主義與敘說探究之

間形成緊張關係。敘說探究學者往往將理論編織在整本論文中，並沒有特意將

文獻回顧獨立於論文的某一章 (Clandinin & Connelly，2000)。然而筆者並不習

慣這種做法，因此仍然將文獻回顧編排在本論文的第二章，再將理論編織在整

                                                 
55 是指研究者可運用各種資料來源，以及隨時隨地記錄下研究的心得、想法、與發現。 
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本論文。筆者必須在這種緊張關係下不斷地調整自己，自我學習，在敘說探究

的過程中持續地自我演進。 

四、質性研究的評鑑 

質性研究最為人所質疑的是資料的信度56與效度57  (Denzin & Lincoln，

1994)。然而質性研究所關心的並非客觀分類計量、因果假設之否證與統計推論

或普遍法則之尋找，而是社會事實的建構過程，以及人們在不同的、特有的文

化社會脈絡下的經驗和解釋。這種脈絡情境過程、互動、意義和解釋的探索研

究，其價值與判定標準絕非量化研究典範所發展的信度與效度評估方式所能涵

蓋 (胡幼慧、姚美華，1996)。因此，全然以量化研究的標準對質性研究進行評

鑑可能遭致兩類研究所依循之本體論的衝突。 

胡幼慧與、姚美華 (1996) 將質性研究之信度與效度的評估方式區分成兩種

類型。第一類以實證主義的語言為依歸，傾向以紮根理論為典範，發展出不同

的信度與效度指標。這種方式與量化研究所採用的方法相似。Yin (1994) 與

Eisenhardt (1989) 所提出的個案研究方法可歸屬於這種類型。第二類則是針對信

度與效度進行知識上的批判，主要是透過詮釋學重新創立不同的質性研究的判

定概念和語言。其效度之判定在於研究者本身的背景與角色、研究者與參與者

之關係、讀者的角色、以及研究報告之資料表達風格與權威性。本研究屬於第

二類 (Kim，2016)。 

為了提高效度，筆者以牧師的身份訪問參與者，在訪談前讓參與者充分明

白本研究的目的，取得參與者的信任。本研究除了以東京年輕基督徒為研究對

象之外，也對駐日宣教士與日本傳道人進行訪談。Kim (2016) 主張敘說探究取

徑的研究者與參與者雙方以正直的互動展現信賴與嚴謹的特質可以產生三角驗

證的效果。研究者與參與者是一種夥伴關係，所產生的故事是合作式的故事。

                                                 
56 信度(reliability)是指測量工具的精準度，例如銓釋資料的人員或技術是否可靠與穩定。 
57 效度(validity)是指資料來源的代表性與正確性，例如所挑選樣本的方式是否適合研究主題。 
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研究者必須讓受訪者清楚知道研究的動機目的，才能建立同盟與信任的關係。 

質性研究可以透過再測與多重評分員提高信度。再測信度的施測方法是指

訪談後將整理的書面記錄送請受訪者確認，以受訪者事後修正其所陳述之訪談

內容的幅度作為再測信度的評量依據。評分員信度則是以兩位以上的編碼員對

資料內容進行編碼及交叉比對，檢視編碼員之間對於類目與分析單位的相互同

意度，這種方法常用在實證型質性研究上 (Ex.徐木蘭等人，2003)。為了提高信

度，Morse (2012) 提醒研究者在訪談時切勿「引導」受訪者。Kim (2016) 認為訪

談後再加上會談可以降低對受訪者的干擾，研究者可以在會談時再澄清訪談所

出現的議題。會談時，研究者也可以向受訪者介紹與理論興趣相關的額外議

題，從中獲知更多細節、澄清與追問、引發更多敘說。由於會談已經包含澄清

與追問，本研究透過會談獲取類似再測信度的效果。 

Klein & Myers (1999) 提出質性研究評鑑七大原則：1.擁抱詮釋學傳統；2 突

顯情境的影響力；3.說明研究者與參與者的互動；4.說明分析的角度與推理方

式；5.辯證式推理方法；6.多方詮釋；7.於不疑處有疑。蕭瑞麟 (2006) 認為質性

研究的評鑑首先要講究真實度 (authenticity)，要將現場栩栩如生地勾畫出來。其

次是可信度 (plausibility)，要說明推理的過程，解釋才會合理。最後是批判度 

(criticality)，要說明結論如何能夠令人恍然大悟，並挑戰讀者原來的偏見。本研

究將參考 Klein and Myers 與蕭瑞麟的評鑑準則對所進行的研究做自我審查。 
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第三節    研究設計與執行 

皈信是個長期的歷程，其研究涉及人們的心路歷程，敘說探究是理解皈信

最佳途徑之一。皈信的故事本身就是一種敘說，適合透過敘說探究取徑進行分

析研究。人們在皈信的過程中透過敘說結構來思考、感知、想像、以及做決

定。人們生活在所屬的社會中被社會化，對自身皈信歷程的敘說可以顯出其所

在社會的集體想法。古希臘哲學家亞里斯多德 (Aristotle) 認為故事對特定案例與

角色的描述可以呈現普世的主題，故事可以精確地指導我們的方向  (Kim，

2016)。因此，人們皈信的故事也可以呈現普世的主題。敘說探究取徑幫助我們

理解人們在皈信過程中所經歷的事物，體驗他們的生活情境、感受、與情緒；

理解他們的行為與經驗的意義、生活變化與挑戰，以及其活動的多元性與複雜

性，涵納我們想要理解的感受與個人價值觀，為他們的經驗提供解釋性的知

識。見證故事所刻劃的豐富細緻的敘事幫助我們理解人們皈信的意義。 

本節依序說明質性研究的抽樣、資料蒐集與資料分析的方式，以及本研究

採取其中某些方法的理由。本研究資料蒐集主要來自深度訪談與觀察，再以對

駐日宣教士與日本本地傳道人的訪談作三角驗證。 

一、抽樣方式 

質性研究選取樣本所考量的因素不同於一般量化研究中的機率抽樣所重視

的隨機和統計代表性。質性研究的立意抽樣 (purposeful sampling) 的邏輯與效度

在於選擇資訊豐富的樣本做深入調查，希望這些樣本能夠針對研究目的提供大

量的重要資訊 (Patton，1990)，因此所挑選的是那些可以獲取最多重要資訊的樣

本。此種「學習的可能性」比機率抽樣中的「代表性」更重要 (Stake，1994)。

陳向明 (2009，頁 138) 以人類學研究為例，說明質性研究抽樣邏輯在於樣本的

限定是否合適，是否可以比較完整地、相對準確地回答研究者的研究問題。 

質性研究往往具有探索性質，當研究的目的在於發展理論而不是驗證理論
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時採用理論抽樣 (theoretical sampling) 最合適。理論抽樣的原則是為了迎合理論

的証明，因此挑選那些有助於釐清與擴展構面 (constructs) 之間關係與邏輯的樣

本。這些樣本具有下列特徵：(1).揭露某些不尋常的實境 (reality)；(2).複現來自

於其他樣本所發現的實境；(3).與其他樣本所發現的實境形成對比；(4).排除其

他的解釋  (當驗證的過程找不到其他的解釋時 )； (5).精鍊所浮現的理論 

(Eisenhardt & Graebner，2007)。 

承接上述特徵，敘說探究的樣本數決定於訪談的品質而非數量。Betin 

(2012) 建議質性研究的合理樣本數為 6 至 12 人，因為超過 6 人以後往往會出現

飽和的現象。當研究的重點是生命故事的蒐集時，受訪人數可能更少，但是訪

談時間較長。Kvale (1996) 認為開放性或深度生命故事的訪談只少需要三位受訪

者。本研究將以日本東京二十至四十歲的第一代基督徒為對象進行深度訪談。

日本戰前與戰後出生的人口在國民性上差異較大，其中又以城市人最為顯著。

雖然不同年齡層的人也有些微差異，但是總體而言，差異非常小。本研究預定

以立意抽樣與理論抽樣的精神挑選 10 位居住在東京首都圈的年輕基督徒進行深

度訪談。為了增加資料的多元性，本研究盡量以男女各半、21-30 歲與 31-30 歲

等兩個年齡層各半為原則。其中包含一到兩位具有一半華人血統的日本人，從

他們的經驗與角度理解更多日本社會中皈信的現象。訪談的對象來自東京首都

圈的八間教會。受訪者主要透過日本當地牧師或駐日宣教士推薦。此外，本研

究也訪問駐日宣教士與日本的傳道人各兩名。訪談對象包含日本 OMS (One 

Mission Society) 與台灣行道會的宣教士，以及日本聖教會與神召會的牧師。 

二、資料蒐集方式及過程 

質性研究資料蒐集方式分為觀察、訪談、文件建構與分析、以及視聽資料

等 (Lee， 1999)。 Lee 將觀察法依照涉入程度分為完全參與、參與觀察 

(participant observation) 、觀察參與 (observation participation) 以及完全觀察等四
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種類型。訪談法可以區分為非結構、半結構、與結構式訪談。半結構與非結構

式訪談的差異在於半結構訪談的訪員透過訪談大綱引導受訪者回答，非結構式

訪談則沒有訪談大綱。半結構訪談大約需要準備六至十道題目，這些題目需要

能夠問出關鍵問題，訪談也需要技巧才能引出真實的答案 (Kim，2016)。 

質性研究的問題是屬於探索性的，然而隨著研究的進展，研究問題會變得

越來越具體與清晰，因此好的研究問題通常需要經過多次修改才能獲取 (Kim，

2016)。質性研究的問題可以是簡明的、切中要點、足夠開放，以至於能夠促進

發現、探索、驚奇，以及引發更多的題問。通常質性研究的問題是要發現相對

少數之個人或團體的觀點，對該等人在其特定時空與地點下的經驗進行豐富的

描述。因此一個好問題必須能反映這些特殊處境與對象。Kim (2016) 認為訪談

問題應該具有開放性、描述性、對比性、或是在敘述中加上提問。 

(一)、 資料蒐集方式 

本研究主題首先依據耶穌撒種的比喻提出三個核心問題，為了讓這些問題

能夠操作化，筆者邀請一位符合條件的日本人進行先導測試 (pilot interview)，

透過一次的訪談與兩次的會談所得到的經驗，對所要提問的問題進行修正。本

研究對每個核心問題都提出三至四個子問題，並且在該三個核心問題之前增列

一項問題，詢問受訪者在進入皈信歷程以前的個人背景。這些問題的布局乃是

為了呼應加達瑪 (Gadamer) 所提出「效應歷史」的概念58，將參與者的生長背景

納入詮釋時的考量。本研究所提出的子問題也綜合參考研究方法、文獻回顧的

發現、以及日本社會情境的獨特性而設計： 

                                                 

58 請參考前一節有關詮釋學的介紹。 
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1. 理解受訪者成長的歷史背景與在這些歷史背景下所形成人生觀與價值觀 

甲、 為了讓研究分析更加正確，請分享你生長的背景。 

乙、 請分享你在皈信基督以前你對宗教的看法。 

丙、 請分享你在皈信基督以前你對人生的目的的看法。 

2. 哪些常見的動機促使日本都市年輕人願意步入皈信基督的歷程？ 

甲、 您在皈信基督以前，對基督教有甚麼印象？ 

乙、 您如何接觸到或為何接觸基督教信仰？ 

丙、 您在剛剛接觸到基督教信仰的時候最初的感受是甚麼？ 

丁、 甚麼因素讓你願意接受基督教信仰？ 

3. 日本都市年輕人初信時最常遭遇的攔阻是甚麼？他們又是如何去克服？ 

甲、 您在接觸基督教信仰時，甚麼因素讓你猶豫不前，您顧慮甚麼？ 

乙、 請問您如何克服這些因素或顧慮？ 

丙、 您在接觸基督教信仰時，甚麼樣的人事物幫助你繼續走下去？ 

4. 甚麼樣的因素讓日本都市年輕基督徒雖然願意到教會做禮拜，但是不願意

投入更多的時間在教會學習與服事，專一委身基督？ 

甲、 現在，相較於家庭與公司，教會在你生活中的地位是甚麼？ 

乙、 您在接納基督教信仰並且參與例行的主日禮拜以後，甚麼因素或

顧慮讓您無法或不願意投入更多的時間在教會學習與服事？ 

丙、 請問您如何克服這些因素或顧慮，如何在生活中取得平衡？ 
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訪談需要一些技巧才能得到有品質的資料。訪談時應避免專業術語。敏感

性問題宜放在後面，以利解除受訪者的防衛心態。Morse (2012) 提醒研究者在

傾聽受訪者時切勿「引導」。質性研究注重開放性，並非侷限於理論的印證，研

究者切勿為了得到支持理論的答案而引導受訪者。反之，Kim (2016) 也提醒研

究者切勿急於將外在的 (理論) 結構套用在訪談上。在不失焦的原則下，訪談時

只需要點頭傾聽，要保有足夠的彈性追隨受訪者的引導。研究者要邀請受訪者

用自己的方式發聲，自由表達，創造自己的敘說基模 (narrative schema)。述說是

流動與非預期的，應當讓它們在訪談中自由浮現。研究者在傾聽時切勿輕易打

斷受訪者之敘說。如有必要，可以要求受訪者詳加述說，或因觸類旁通，可以

提出必要的問題，以進一步啟發故事之敘說。在訪談中，訪談者也可以回應受

訪者的提問，形成互惠交流。Marayan & George (2012) 認為訪談時需要保持彈

性，隨時預備跟隨受訪者在共同談話過程中所浮現的非預期路線 (頁 515)。

Riessman (2012) 認為某些訪談敘事雖然當下似乎與主題無關，但是經過分析後

可能變得格外重要 (頁 376)。 

本研究對日本年輕基督徒的訪談區分為兩階段：敘說階段 (narration phase) 

與會談階段 (conversation phase)。為了降低受訪者敘說時所受到的干擾，研究者

聆聽受訪者之敘說時所浮現的議題盡量延後到會談時再去澄清。在此階段中，

研究者可以向受訪者介紹與本研究重要理論相關的其他議題，從對話中獲知更

多細節、澄清問題、以及追加問題，引發受訪者更多敘說 (Kim，2016)。為了避

免雙方疲勞，降低品質，每次訪談的時間控制在一小時以內。研究者在訪談時

在受訪者的同意下進行錄音或錄影，以便專心聆聽，捕捉隨時浮現的問題。訪

談錄音將在二十四小時內謄寫成受訪者所使用之語言的逐字稿，以便回想並註

記受訪者的身體語言，諸如肢體與情緒的表達等觀察資料，以及研究者的感

想。本研究也訪問宣教士與傳道人，訪談直接以會談的方式進行。 
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訪談時需要克服受訪者的陌生與不安。日本人不容易對場域外的人開放自

己，可能影響到資料的深度與數量。為了克服這類困難，本研究在訪談前盡可

能事先與受訪者接觸，事先向受訪者說明該研究對日本人皈信的重要性。

Goodson & Gill (2011) 建議，與受訪者分享研究意圖與研究方法至為重要，可以

幫助受訪者了解自己的貢獻。Kim (2016，頁 162) 強調訪談品質取決於研究者與

受訪者的關係。信任關係才能確保受訪者願意開放自己。研究者的態度要顯出

真誠關懷、保持興趣、以及尊重受訪者的人性尊嚴與整全性。筆者以牧師的身

分進行訪談，可以滿足這些特質。本研究在訪談前事先與受訪者簽訂訪談知情

同意書59 (中文版如附錄一)，告知受訪者研究的目的、請求對方同意錄音、規範

訪談文稿的使用範圍、申明個人資料的保密方式、約定訪談文稿的保存方式與

保存時間、以及告知受訪者的權利等。知情同意書可以提高受訪者對研究者的

信任度。本同意書以日文呈現。 

訪談所得資料需要被釐清或求證。Kim (2016，頁 192) 提醒研究者對於受訪

者所提供的資料要持保留的態度。受訪者在敘說時，可能為了平順 (narrative 

smoothing)，故意漏掉不願觸及的內容，或以為研究人員已經知道故事的脈絡資

料。本研究在訪談後將資料作成逐字稿，經過受訪者的確認與補充後成為最終

文本。 

(二)、 受訪者特徵與說明 

本研究的受訪者都是居住在東京首都圈內的第一代年輕基督徒。本研究透

過面對面訪談或 Zoom 視訊會議進行採訪。在進入資料的分析階段後，筆者仍

然與受訪者保持密切的聯繫，透過 Zoom 視訊會議或 Line 視訊以會談的方式釐

清一些敘事的情節或追加訪談問題。 

                                                 
59 本同意書參考國立成功大學人類研究倫理治理架構網站所提供的「知情同意書」範例。線上

檢索日期：2022 年 10 月 1 日。取自：https://rec.chass.ncku.edu.tw/informed_consent_form 
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為了方便後續的說明，本研究首先對受訪者的身分進行編碼。本研究將受

訪者區分為三類，第一類是介於 20 至 40 歲之間的第一代基督徒，其代碼的編

排與含意為：第一代基督徒–性別–序號，例如 1F0 代表第一代基督徒–女性–序

號 1。本研究原本預定訪問十位第一代年輕的都市基督徒，但是為了讓男女人

數得到平衡，追加兩位男性受訪者，加上先導受測者，實際上總共採訪了十三

位第一類受訪者。先導受訪者為女性，其餘十二位受訪者男女各半。在年齡層

方面，21-30 歲與 31-40 歲各占二分之一。受訪者分別屬於八個不同的教會。本

研究的第二類訪談對象為宣教士，以 S+序號代表，例如 S1。第三類為日本本地

牧師，以 P+序號代表，例如 P1。宣教士與牧師樣本的挑選為資深與年輕者各一

位，合計共 4 位，這些傳道人都隸屬於不同的差會或教派。受訪者的相關屬性

顯示在表 3-1。 

表 3-1 受訪者的屬性 

代碼 年齡層 性別 出生地 職業 學歷 訪談地點 教會 

1F0 31-40 女 東京都 醫師 博士 美國肯塔基 A 

1F1 21-30 女 東京都 人力仲介 學士 東京五反田 B 

1F2 31-40 女 岩手縣 服務業 專科 東京道玄坂 C 

1F3 31-40 女 札幌 家管 學士 ZOOM E 

1F4 31-40 女 橫濱 插畫家 學士 ZOOM D 

1F5 21-30 女 宮城縣 教師 學士 ZOOM F 

1F6 21-30 女 埼玉縣 美術館導覽員 學士 琦玉縣坂戶 G 

1M1 21-30 男 千葉縣 網路購物業 學士 東京神田 C 

1M2 31-40 男 福岡縣 藝術業 學士 ZOOM D 

1M3 31-40 男 盤城市 建築 學士 琦玉縣坂戶 G 

1M4 21-30 男 福岡縣 程式設計 學士 ZOOM D 

1M5 21-30 男 東京都 程式設計 學士 ZOOM C 

1M6 21-30 男 東京都 社會服務 學士 ZOOM H 

 

S1 40-50 女 台灣 行道會宣教士 碩士 東京板橋區 C 

S2 60-70 男 美國 OMS 宣教士 碩士 東京目黑區 OMS 

P1 30-40 男 大阪 神召會牧師 博士 台灣 E 

P2 60-70 男 琦玉縣 聖教會牧師 碩士 琦玉縣坂戶 G 
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受訪者都居住在東京首都圈內，而且絕大多數住在東京都60，其中大約有一

半的受訪者在首都圈內出生與成長，其他則是從外地遷移到東京都就業。先導

受測者 1F0 說：「住在東京的很多人都不是東京人。他們的家人通常來自日本其

他地方。他們來東京是為了找到更好的工作。」本研究資料則顯示，日本年輕

人前往大都市尋求發展，脫離家鄉傳統的束縛，因此更有可能成為基督徒。 

(三)、 研究問題的修正過程 

本研究首先對先導受測者進行試測，並且對所提問的半結構化問題加以修

正。本研究的先導受測者 1F0 是在 2022 年五月由筆者在肯塔基大學 (University 

of Kentucky) 工作的女兒所引介。1F0 是由日本防衛廳派到美國受訓的女軍醫。

2022 年七月筆者到美國對 1F0 進行訪談。本次訪談採用非結構化方式，由 1F0

自由敘說自己的皈信歷程。令人驚訝的是，1F0 使用一個多小時的時間連續講

述自己的故事。筆者將 1F0 的故事帶回去撰寫逐字稿，並且透過電子郵件寄給

她檢視。在此同時，筆者蒐集與分析日本基督徒在日本教會網站刊登的得救見

證，試圖找出一些共同點。筆者透過分類從中建立一組半結構化的訪談問題。

有了這組問題後，筆者在 2002 年十一月再次到美國肯塔基州與 1F0 進行第一次

會談，透過這組半結構化問題釐清前次非結構化訪談所產生的疑問。為了讓這

些似乎沒有主題方向的提問有一個參考框架，筆者依據耶穌所說的「撒種的比

喻」將皈信歷程分成三個階段，並且為每個階段設計幾個半結構化問題。為了

測試這些問題，筆者在 2023 年六月再次前往美國肯塔基州與 1F0 進行第二次會

談，經測試後再對問題進行語詞上的修改，讓問題可以更容易明白與回答。 

(四)、 訪談過程 

本研究的受訪者大都是透過其他受訪者以滾雪球的方式介紹而來。先導受

測者 1F0 進入皈信旅程不久後就在肯塔基大學帶領一位來自東京的短期交換學

                                                 
60 距離東京都五十公里以內，包含琦玉縣、千葉縣、神奈川縣) 
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生 1F1，並且在 1F1 返回東京以後介紹給筆者。筆者在 2023 年九月到東京去訪

問她。在此同時，華神吳獻章老師也透過校友的系統介紹在日本開拓教會的台

灣宣教士 S1，由 S1 再推薦她的多位同工接受訪談。這些同工再介紹其他教會

的朋友接受訪問。這些受訪者又介紹自己的基督徒朋友給筆者。 

筆者兩度前往東京進行訪談。為了提高訪談的品質，筆者在首次前往東京

以前先透過 Zoom 視訊會議訪問台灣宣教士 S1，瞭解第一批受訪者的特徵，以

及 S1 在日本宣教與開拓教會的心路歷程，與對一般日本年輕人的理解。2023 年

九月筆者第一次前往日本進行訪談，參加 S1 的教會的主日聚會，並且進行實地

觀察。筆者在聚會後訪談兩位 S1 的同工。S1 的教會的同工又主動介紹其他的

受訪者給筆者。透過類似滾雪球的方式，筆者得以邀約其他受訪者接受訪談。 

在其他傳道人與宣教士的訪談人選方面，筆者在第一次到東京進行田野調

查時，分別拜訪聖教會體系的東京聖經書院與神召會體系的中央神學院。筆者

在東京聖經書院訪談即將退休的美籍宣教士 S2。並且在中央神學院邀請日本年

輕牧師 P1 接受訪談。筆者回台灣後，P1 來到台灣講學，筆者在台北對他進行

採訪。本研究訪問宣教士與牧師各兩位，其中宣教士與牧師都是年長與年輕者

各一位。長者的受訪者都有四十年以上的經驗。受訪的宣教士與牧師是在日本

東京都首都圈服事。他們所提供的資料被用來做主要資料的三角驗證。 

部分受訪者由於特殊因素要求採用 Zoom 視訊會議進行訪談。例如 1F3 在

筆者第一次訪日時雖然已經見過面，但是她因為已經懷孕九個月，同時需要照

顧三個幼小的女兒，擔心小孩影響面談，因此要求透過視訊接受訪問。其他受

訪者主要是因為生性害羞，加上工作繁忙，希望透過對視訊會議進行訪談。由

於他們的工作忙碌，筆者與他們預約視訊訪談的時間往往在一兩個星期以後。

筆者比較實體訪談與視訊會議訪談後發現，日本受訪者在自家熟悉的環境接受

Zoom 視訊訪談覺得比較有安全感與自在，往往能夠侃侃而談。Zoom 會議訪談

都有錄影，而且都經過受訪者的同意與簽名。筆者隨時可以重複觀察受訪者的
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表情與動作。在實體面對面訪談方面，筆者與受訪者所約定的場所除了在教會

之外，有的在麥當勞速食店、有的在電車站附近的出租會議室，有的在商場的

咖啡廳，有的在餐廳。除了出租會議室與教會之外，其他空間多少都有干擾。

此外，無論是實體訪問或視訊會議訪問，大多數受訪者都是第一次見面，必須

克服日本人無法對陌生人敞開的個性。所幸，日本年輕基督徒對牧師具有信任

感，在回答幾個問題後大多可以暢談自己的故事。 

三、資料分析方法與過程 

本研究使用敘說探究取徑，藉由詮釋方法分析資料，以敘說探究呈現研究

結果。本研究在詮釋的過程中會與先前所建構的理論框架對話，並且進一步與

神學建立詮釋、對話、與相遇等三種關係 (佘亞弘、董家驊，2016)，在循環辯

證的精神下，在蒐集資料的過程中就開始不斷地反思。 

(一)、 資料分析方法 

本研究在進行資料分析時採用心理分析取向61，關注受訪者的內在世界，如

思想與動機 (佘亞弘 (2016，頁 405-406)。本研究分析模式則採用 Mishler (1995) 

文本分析之「已述故事 (told)」與「將述故事 (telling)」四種組合之分析模式中

的第一種，在將述故事之中重現已述故事62。強調將情境考慮在內，重現受訪者

對自身經驗的行動與其意義，並且透過訪談後的會談彌補缺乏對話的缺點。敘

說探究重視持續的溝通並且深入理解各種背景，才能創造更正確的意義。該模

式的將述故事所呈現的內容將包含摘要、導向 (Orientation)、複雜化行動、評

價、結果或解決方案、以及尾聲 (Kim，2016，頁 201)。本研究在重述故事時會

將時間的連續性、個人與社會的互動、以及以地點為主的情境考慮在內。本研

究嘗試在詮釋的過程中運用想像力與美學填補不同時期之間經驗的落差，以便

                                                 

61 請參考前一節有關敘說探究的資料蒐集、分析、與呈現。 

62 請參考前一節有關敘說探究的資料蒐集、分析、與呈現。 
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捉取意義，讓糾結的場景變得清晰。為了達到這個目的，又減少失真，本研究

在進行詮釋時除了將參與者的個人思想背景與歷史社會情境等主客觀因素考慮

在內之外，也透過對已述故事之文本的重複閱讀產生理解的更新63，突破自己視

野的限制。 

將述故事透過敘說思考與詮釋的策略達成。敘說思考的過程可以為人類經

驗提供解釋性的知識 (Kim，2016，頁 16)。述說必須伴隨探究才能獲取知識，

這也是詮釋取徑的方式。為了理解所探究的事件或現象，研究者必須借助多種

學科的原理來探究故事 (Kim，2016，頁 22)。本研究在敘說將述故事時會讓理

論與故事對話，並且將所得到的理解再與聖經對話。資料詮釋所採用的五種策

略包含：專注、刪減、增列、挪用  (appropriation) 、與轉置  (transportation) 

(Kim，2016，頁 192)。其中「挪用」是指將資料用來證實所強調的理論。「轉

置」是指將資料所產生的意義從參與者的情境轉置到另一個情境，思考資料在

新的環境下所產生的意涵 (implication)。參與者過去的經歷所產生的效應歷史可

能讓參與者所形成的歷史視域與其現今的視域的差異形成張力。詮釋學所需要

做的是將這種張力凸顯出來，呈現給讀者。研究者的歷史意識是從自身的視域

去意識效應歷史下參與者的視域，並且與之調和。 

(二)、 資料分析過程 

本研究資料有日文、中文、英文三種語言，資料處理非常繁複。本研究資

料所使用的語言以日語為主，然而有少數的受訪者要求使用中文或英文回答。

訪談的錄音檔先經過付費軟體轉換成逐字稿，再經過筆者逐句核對與修正。逐

字稿完成後寄給受訪者檢視，進行修正與補充。日語與英語的逐字稿完成後還

需要透過線上軟體翻譯成中文，再經過筆者逐句核對與修正。 

                                                 
63 請參考前一節有關詮釋法的起源與應用原理。 
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本研究資料分析過程必須來回比對錄影錄音、原文、以及中文翻譯。筆者

在完成所有的中文逐字稿以後，腦中已經對所有訪談內容產生深刻的印象，透

過這些印象，筆者將訪談的內容依照信仰歷程各階段的特徵區分為數個主題，

將訪談內容依據這些主題進行分類，這種分類方式類似於一般質性研究的編

碼。筆者最後為每個主題內所採集的訪談內容進行詮釋與彙整。在詮釋的過程

中，筆者反覆參考中文逐字稿、原文逐字稿、以及錄音檔或錄影檔，並且重複

回顧觀察受訪者的語氣與表情。此外，筆者也反覆回顧受訪者所敘述的故事的

時空背景，盡可能地正確表達受訪者所要傳達的意義。筆者發現，隨著受訪資

料的累積，資料逐漸呈現飽和的狀態，在第十二位受訪者時已經達到飽和的狀

態。換言之，最後一位受訪者所敘述的經驗都在其他不同的受訪者的信仰經歷

中發生過。當筆者在聽取該受訪者的敘述時，心中往往產生會心一笑。 

四、結語 

敘說探究取徑類型的詮釋型質性研究藉由多元文本之整理、表述、與解釋

探索真理的本質，並且經過多次重新的閱讀與反思，花在思考的時間相對較

多。這些思考並非憑空想像，乃是透過「理解的循環64」與「效應歷史65」與多

元文本所描繪出來的圖像。詮釋型質性研究並非不科學，只是它的評鑑方式不

一樣。此外，敘說探究研究在論文寫作的形式上也與實證型研究不同。一般論

文寫作強調邏輯與申論，敘說探究則期望研究者在論文通篇的寫作上保持敘說

探究的精神與形式，將自己的思考過程呈現給讀者，隨時分享自己的體驗。 

                                                 
64 請參考前一節有關詮釋法的起源與應用原理。 

65 同上。 
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第四章    研究結果分析與發現 

皈信的歷程具有階段性，皈信者在每個階段都有不同的挑戰。本研究針對

居住在東京首都圈，二十至四十歲的第一代基督徒進行訪談與分析。訪談的內

容經過彙整以後浮現出五個主題，依序為：(1) 對宗教的印象以及對基督教的前

印象、(2) 進入教會的因素與印象、(3) 參與教會活動所遭遇的攔阻、(4)如何與

神建立一對一的關係、(5) 難以委身教會的因素以及如何克服。本研究資料之分

析採用質性研究方法的敘說探究取向，透過詮釋法進行探究，以敘說的形式呈

現探究的結果。為了讓訪談資料的詮釋更加正確，本研究除了透過第二章的文

獻回顧深入理解日本的文化、社會、宗教、與國民性之外，也在訪談時邀請受

訪者介紹自己的成長背景。探究與敘說的目的在理解受訪者從皈信到受訪為

止，在其皈信歷程的各階段所形成的意義，以及這些意義帶給讀者的啟發。本

研究透過歸納所有受訪者在皈信歷程各階段中的發現整理前述主題，並且與過

去的文獻對話。 

本研究資料顯示，幾乎所有的受訪者在進入皈信旅程以前都曾經參與社會

的宗教習俗，例如過年到神社參拜、出生後被帶到神社祈福、清明節去掃墓與

祭拜祖先、參加佛教的喪禮等。大多數受訪者對於非主流宗教，如統一教、創

價協會等，感到駭怕。雖然多數受訪者對基督教懷有好感，然而仍有一些受訪

者因此對基督教產生戒心。人們對非主流宗教的負面印象成為接觸教會的第一

道阻礙。 

大多數受訪者表示，他們在進入教會以前並沒有遇過基督徒，對於基督教

的本質也毫無概念，顯見在日本福音訊息傳播的管道非常貧乏。本地教會的被

動與僵化更導致教會的老化與萎縮，讓人留下保守與古板的印象。 

有關受訪者接觸教會的因素與動機以及所遭遇的障礙可以區分為幾種類

型。接觸教會的因素與動機包含為了尋求解決生命的危機、受到邀請、或只是
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當作社交活動。皈信歷程中所遇到的障礙包含擔心別人的眼光，不希望父母擔

憂、祭祖的困擾、對教會的負面印象、以及工作太勞累等。研究資料顯示，受

訪者在皈信時很少受到家人或公司的攔阻。工作加班則是委身教會的最大的障

礙。那些能夠委身教會的人往往是那些能夠勇敢向公司爭取下班休息時間、以

及能夠積極管理時間的人。 

受訪者在接受訪問時並非都已經進入委身教會的階段，少數人仍然停留在

初信階段。雖然多數受訪者能夠感受神的同在，但是仍然有三分之一的受訪者

還沒有與神建立一對一個關係。這些受訪者只是為了歸屬感而附著在教會團體

裡面。本章後續依照各項主題探究受訪者對皈信歷程各階段的經驗與意義，並

且與過去的文獻進行對話。 

第一節    對宗教的印象以及對基督教的前印象 

本研究的受訪者在進入皈信歷程以前都依循日本社會的風俗習慣，參與傳

統宗教活動。然而他們僅將這些活動當作一種傳統，而非嚴肅的宗教儀式。在

日本服務將近半世紀的美籍宣教士 S2 對日本人的宗教習性有長期的觀察，他

說： 

很多家庭信奉佛教，並且在家中設立佛壇供奉祖先。他們可能也有一

個神壇，但是這只是他們生活的一例常。在新年的時候他們會去神社，在

夏天掃墓節的時候也會去寺廟拜神。因此，我認為這更多的是他們的成長

經歷，而不是真正的信仰。他們甚至不知道很多神道的意義。這只是家庭

和日本多年來一直奉行的東西，所以我認為這是這裡生活方式的一部分。 

 

S2 觀察到日本人出生以後，新年會去神社參拜，清明節去寺廟拜神。這些

活動已經成為日本人生活的一部份，是日本人共同的成長記憶，並非真實的信

仰。多數人對佛教與神道並沒有深入的了解。 
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在本研究絕大多數的受訪者對宗教並不感興趣，然而新聞媒體對非主流宗

教的負面報導讓他們產生強烈的負面的印象，以至於對那些積極參與宗教活動

的人產生異樣的眼光，連帶地自己也避之唯恐不及。然而多數的受訪者對於基

督教懷有好感。他們對於基督教的前印象大多來自於媒體、教科書、或參加基

督教的節慶活動。有些則是從所就讀的教會學校得到表面的印象，他們往往將

基督教視為一種道德規範。 

一、 對宗教感到駭怕，也沒有興趣 

本研究的受訪者對於非主流宗教的印象主要來自於宗教詐欺、恐怖事件等

新聞報導，其中影響最深遠的是 1995 年奧姆真理教的東京沙林毒氣事件66。

2022 年日本首相安倍晉三被刺殺事件與統一教的牽連也造成新的影響。 

本研究的受訪者對於宗教的負面感受大多以「駭怕」來形容。1M1 說：「我

對宗教的印象是有點可怕。在日本，媒體對歐姆真理教和其他宗教的報導給我

留下了深刻的印象。」1M4 說：「在日本有不少邪教，這些邪教發生很多事件。

讓我感到害怕。」1F4 說：「我對它的印象不好，因為新聞上的消息大多是壞消

息，…我覺得宗教有點可怕。」1M6 則說：「我覺得現在仍然有很多人說宗教有

點恐怖，那是一群癡迷於某種特定思想的人，所以我從小就覺得宗教有點危

險。」然而多數受訪者僅否定那些具有負面報導的宗教，對於主流宗教仍然保

有良好的印象。 

少數受訪者因為宗教的負面報導連帶否定所有宗教。1F0 將基督教與其他

宗教相提並論，認為教會也是斂財的團體，她說：「在日本，宗教給人的印象就

是要錢，例如要你買水晶球，一個一百萬，告訴你買了以後一定會幸福。這就

是我對宗教的印象。」當 1F0 前往美國留學，遇到一群熱情的基督徒時，她認

為這些基督徒想要騙取她的財物。另一位受訪者 1F2 描述自己起初遇到基督徒

                                                 
66 東京地下鐵沙林毒氣事件是日本奧姆真理教成員於 1995 年 3 月 20 日在日本東京五處地鐵站施放毒氣，進行

無差別的恐怖殺人行動，造成 13 人死亡，6300 人受傷。 

https://zh.wikipedia.org/wiki/%E5%A5%A5%E5%A7%86%E7%9C%9F%E7%90%86%E6%95%99
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時的疑慮，她說： 

 

我不知道自己是不是被騙了。他們人很好，但是我懷疑我是不是被騙

了。我的父母告訴我，宗教最終都是為了錢，所以不要陷得太深。 

 

父母的告誡讓 1F2 對基督徒產生戒心。1M5 覺得所有的宗教都是用來轄制

人的，因此他曾經將基督信仰當作一種束縛。1F1 從小在升學主義濃厚的東京

成長，在家中受到嚴格的約束，她從前不相信上帝，認為信教的人不正常，她

說： 

我認為宗教是一種…，怎麼說呢？不正常，因為我的家人和朋友都沒

有特定宗教信仰。….就宗教感而言，我不認為有上帝。…我覺得日本有很

多邪教，比如奧姆真理教。當我聽到「宗教」這個語詞時，我的腦海中就

會浮現出這些畫面。 

 

 宗教讓 1F1 聯想起奧姆真理教的沙林毒氣事件，雖然當時她還沒出生。 

過去文獻顯示日本人厭惡那些妨礙社會秩序的事物，本研究資料也反映出

類似的情況。Suzuki 鈴木 (2002) 發現日本新興宗教的弊端以及與政治的勾結讓

日本人對宗教產生反感。日本社會注重和諧 (Lee，2014，頁 5-6；Fukuda 福

田，2012；會田雄次，1970；引自南博，2014，頁 247)，破壞和諧的事物都會

成為眾矢之的。雖然石川明人 (2019) 認為日本人對於基督宗教的抗拒是因為基

督宗教的排他性與日本兼容並蓄的文化相牴觸，然而本研究的資料並未發現這

種現象。少數人對基督教的疑慮乃是受到媒體對宗教的負面報導所牽連。 

過去的統計資料顯示大多數日本人對宗教沒有興趣，本研究的資料也呈現

類似情況。統計數理研究所國民性調查委員會 (2021)67的調查 (如圖 2-2) 顯示，

                                                 
67 請參考註腳 23 
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70%的日本人沒有信仰、不信神、或對宗教沒有興趣。日本人不願意花時間了

解宗教，僅就宗教團體的外在做評斷，很少對其本質進行了解。本研究僅有少

數受訪者曾經對宗教的本質進行探究。1F5 曾經嘗試理解日本的本土宗教，她

認為神明只會懲罰人，透過懲罰叫人服從，她說： 

 

在日本，人們對神明的印象更多是負面而非正面的，例如如果你不做

某件事，你就會受到懲罰或詛咒，…如果你不好好地參拜，…或者如果你

不去給祖先掃墓就會被懲罰。 

 

基於對神明的負面印象以及對基督教的無知，1F5 進入皈信歷程之前曾經

將基督教的上帝視為只會懲罰人的神。另一位對宗教有興趣的受訪者 1M2 認為

基督教以外的宗教都是為了服務教主，是在崇拜人。這些教主總是與金錢及政

治掛勾。他說： 

其他的宗教都是因某個人而存在的，比如就歐姆真理教而言，人們相

信一個叫麻原彰晃的人；或者就「幸福科學68」而言，人們相信一個叫大川

隆法的人。我覺得這種事情令人害怕。在這類宗教中，當創設者說了甚

麼，他所說的話就是對的，例如信徒被要求付錢給這些人。對於創價學會

69，人們會為池田大作捐獻金錢，我對這些宗教都沒有好印象。 

 

宗教讓多數的受訪者感到駭怕。從多數受訪者的述說可以看出他們對宗教

感到駭怕，導致部分人對教會產生防衛或抗拒的心態。他們進入皈信歷程以後

往往需要一段時間的觀察，確認教會與上帝的真實性。日本牧師 P1 認為歐姆真

理教事件帶來非常負面的影響，他說：「歐姆真理教的影響很大很大，也有很多

                                                 
68 幸福科學（日語：幸福の科学），是一個有爭議的日本新興宗教，由日本人大川隆法於 1986 年創立，現活躍

在香港、烏干達、澳大利亞、臺灣等東亞到東南亞地區並傳教 
69 創價學會（日語：創価学会〔創價學會〕是源自日本的佛教系新興宗教團體，信奉妙法蓮華經，屬於法華信

仰，成立於 1930 年，現為日本政府立案的宗教法人組織，為日本規模最大的新興宗教團體。 

https://zh.wikipedia.org/wiki/%E6%97%A5%E6%9C%AC
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E6%97%A5%E6%9C%AC
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E5%A4%A7%E5%B7%9D%E9%9A%86%E6%B3%95
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E9%A6%99%E6%B8%AF
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E7%83%8F%E5%B9%B2%E9%81%94
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E6%BE%B3%E5%A4%A7%E5%88%A9%E4%BA%9E
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E8%87%BA%E7%81%A3
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E6%9D%B1%E4%BA%9E
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E6%9D%B1%E5%8D%97%E4%BA%9E
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E6%97%A5%E6%9C%AC
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E4%BD%9B%E6%95%99
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E6%96%B0%E8%88%88%E5%AE%97%E6%95%99
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E5%A6%99%E6%B3%95%E8%93%AE%E8%8F%AF%E7%B6%93
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E6%B3%95%E8%8F%AF%E5%AE%97
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E6%B3%95%E8%8F%AF%E5%AE%97
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E6%97%A5%E6%9C%AC%E6%94%BF%E5%BA%9C
https://zh.wikipedia.org/w/index.php?title=%E5%AE%97%E6%95%99%E6%B3%95%E4%BA%BA&action=edit&redlink=1
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新世紀等邪教組織。正因為如此，他們(年輕人)非常多疑。我想在過去的三十年

裡，他們的觀念真的發生了改變。」他認為過去三十年來宗教的負面報導讓日

本人對宗教產生嚴重的疑慮，甚至連累到基督教。日本牧師 P2 認為 2022 年前

首相安倍晉三遇刺與統一教的關聯讓這種情況更惡化，他說：「在日本，隨著這

次事故的發生，日本的教會被愈來愈多人這樣看待，教會的年輕人漸漸變

少。」對宗教的負面印象可能成為少數都市年輕人進入皈信旅程的第一道阻

礙。 

二、 對基督教的前印象 

本研究的受訪者在進入皈信歷程以前大多對基督教沒有負面的印象，但是

卻對基督教一無所知。有關受訪者對於基督教的認識大多來自西洋電影、歷史

教科書、或是基督教的節慶活動。所感知的只是表面的刻板印象。對大多數受

訪者而言，教會與基督徒如同另一個時空的事物。有些受訪者雖然曾經就讀教

會學校，參與學校的宗教活動，卻僅將這些活動視為一種道德規範的教導。那

些曾經參與基督教節慶活動的受訪者僅將這些活動視為娛樂。有些受訪者認為

教會是個具有正能量的地方。然而也有些受訪者覺得教會的人很古板。本研究

從訪談資料歸納出受訪者皈信前對教會的感受是：(1) 從來沒有見過基督徒，但

是對教會有好感；(2) 基督教的節慶帶來快樂，教會活動很療癒；(3) 教會裡的

人很古怪，他們苦守教條。 

(一)、 從來沒有見過基督徒，但是對教會有好感 

大多數的受訪者在皈信以前沒有接觸過教會或基督徒，他們對於基督教的

認識大多是從電影、教科書、或基督教的節慶活動獲得。在他們的前印象中，

教會與基督徒就如同存在於另一個平行時空的事物。1F0 的母親是台灣人，1F0

小時候曾經到台灣拜訪外祖父母，她經由電影對教堂留下扭曲的印象，她說： 
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我對基督教不熟，就覺得有個距離。我回去台灣有時候看到十字架，

看到教堂，晚上看的時候就覺得很恐怖，就會聯想到西洋的電影，吸血鬼

等，那樣的印象比較強，就覺得好恐怖。…我們就是在學校上社會課的時

候學過世界的各種宗教，學過世界主要宗教的歷史。在我過去的生活中從

來沒有遇過基督徒，從來沒有遇過有人說他是基督徒。 

 

1F0 到美國留學後才皈信，她強調過去她在日本並沒有接觸過基督徒或是

自稱是基督徒的人。受訪者 1F2 說：「我沒什麼接觸過，也沒機會接觸。」1F4

則表示：「我在小學、初中和高中都沒有接觸過基督教，我在美術大學上學，在

那裡也沒有接觸過。…對基督教或其他宗教沒有正面或負面的印象。」另一位

受訪者 1F5 僅將宗教當作是教科書上的知識，她說：「我將它當作一種學問，有

基督教、伊斯蘭教、佛教和儒教。從學習之中知道有這些東西。…日本佛教神

道教徒占大多數，所以基督教給人一種很陌生的感覺。」受訪者 1F6 喜歡福音

音樂，她說：「我對那些讚美詩之類的東西印象很深。我是在電視上看到的，或

者類似的東西，例如電影。」1M1 則是透過好萊塢電影認識教會，他說：「印象

是，她就像修女，類似這樣的東西；教堂裡會收錢(奉獻)，大家都唱福音歌

曲。」另一位受訪者 1M4 則說：「我對基督教沒有什麼印象，不管是好的還是

壞的，但我認為我個人與它沒有任何關係，儘管它在歷史上很重要。」從這些

受訪者的經驗得知，福音訊息的傳播管道非常貧乏。資深宣教士 S2 表示， 

 

教會也沒有真正接觸到這裡的年輕人。有一些教會也沒有接觸到他

們。但我想，這主要是要透過友誼的關係(接觸)。許多學生出國後成為基督

徒，回來到日本後發現很難融入教會。因此，他們之中很多人甚至完全離

開了基督教。但也有一些人回來後找到了好的教會，找到了能與他們產生

共鳴的年輕人。 
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S2 表示，許多教會並沒有意願主動去接觸年輕人。即使那些在外國皈信的

基督徒返國後，很多人因為難以融入本地教會而中止皈信的旅程。另一位宣教

士 S1 說： 

教會本身回應社會的意願非常小；在信心上也很難跨出去，所以教會

等於是越來越少經歷神新的工作、越來越僵化，然後萎縮。 

 

S1 指出日本本地的教會並沒有因應時代的變遷去改變與年輕人接觸的方

式，導致教會持續地老化與萎縮。 

過去的文獻指出日本福音管道非常貧乏，本研究資料也反映出這種情況。

石川 (2019) 指出，雖然兒童知道耶稣的名字，在學校也聽過基督教名人的故

事，學習與基督教有關的歷史，但是他們並不了解基督教的本質。Suzuki (2002) 

認為日本的教會又保守又弱小，沒有因應時代變遷去調整與年輕人接觸的方式

以及教導年輕基督徒的方法，導致教會持續老化與萎縮。盡管有些受訪者已經

長期參與教會的活動，然而本研究資料顯示這些他們的成長非常緩慢。2021 全

球差傳數據指出，全球的宣教士的數量並沒有按照實際需求分布。日本人口數

佔全世界總人口約 1.6%，但是駐日宣教士卻僅佔全世界宣教士總數的 0.14%。

此外，駐日宣教士大多集中在都會區，產生嚴重分配不均的現象。 

有些受訪者雖然對基督教懷有好感，但是不得其門而入，這種現象驗證了

一些學者的發現。Dale (1998，頁 275) 與 Miller (2010) 的研究都指出，日本人普

遍對基督信仰有好感，只是他們並不熱衷於宗教。此外教會的僵化與自我封閉

也讓人們不得其門而入 (Mehn，2017，頁 64-65)。本研究多數受訪者雖然對基

督教有好感，但卻只是將基督教信仰視為一種生活的規範，或是畫家筆下的藝

術題材。1M2 小時候在一部電影中接觸到基督教，他說： 

我真正第一次接觸是在小學，所以我覺得它很酷。我覺得在電影中看

到基督教世界觀的故事很酷，例如禱告、飲食等等。」 
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受訪者 1M2 後來又在六年一貫的教會中學讀書。在哪裡，他每天被要求參

加宗教活動，他說： 

 

開始上學後，我開始每天讀《聖經》，嗯，我必須讀，所以我每天都

讀，我們每週三都有禮拜儀式，我每天都聽老師講道、祈禱、唱讚美詩。 

 

但是 1M2 並沒有因此接受這個信仰，他認為這些活動只是一種道德規範。

另一位受訪者 1M3 雖然對於教會毫無概念，但是卻很喜歡以聖經為題材的繪

畫，他說： 

 

當然我身邊對於教會許多東西很無知，另一方面也是因為我沒聽說過

多少關於教會的負面的話。小時候，我看到一本精美的《聖經》，或者一本

可能是天主教的繪本。由於上面的圖畫很精美，讓我留下很好的印象。 

 

這些受訪者雖然對基督教都有正面的印象，但是卻不感興趣。 

(二)、 基督教的節慶帶來快樂，教會活動很療癒 

多數受訪者在進入皈信歷程以前喜歡參加基督教的節慶活動，但是只是將

這類活動當作一種節日，如同新年到神社參拜一樣。他們喜歡節慶的氣氛。1F0

將聖誕節當作一個可以盡情歡樂的節日，她說： 

 

聖誕節我們會去買肯德基吃一吃，去喝酒。對男女朋友來說，聖誕節

是很重要的日子。情侶會去很高級的餐廳。我們對聖誕節的印象就是這

樣，沒有想過那是耶穌的生日。 
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另一位受訪者 1F1 似乎能夠在基督教的節慶中體驗到某種感受，她說： 

 

基督徒有耶誕節和復活節等等，我覺得我很喜歡這些活動。…我不認

為有上帝。…在我的印象中，這是一個熟悉的宗教。我一點也不討厭它，

事實上，我很喜歡它，喜歡它的活動。」 

 

但是 1F1 卻說不出自己為什麼喜歡這些活動。 

有些受訪者因為參加基督教婚禮或活動，覺得教會是個療癒的地方。1F2

到過教會參加婚禮，對教會有好印象，但是卻說不出自己的感受，她說： 

 

我對婚禮有很深的印象，因為參加婚禮到過教堂。它既不好也不壞，

我從前沒有接觸過，也沒有接觸的機會。所以對它的印象並不壞。 

 

另一位受訪者 1F4 曾經就讀美術大學，畢業後也從事美術工作，因此經常

接觸西方基督教的藝術作品。她覺得教會好像是一個可以讓人療傷的地方，一

個神聖的場所。她曾經到教會參與聯誼活動，但是她不好意思地說： 

 

我的印象，說白了就是我很喜歡玩遊戲，在教會裡透過遊戲得到療傷

與恢復。教會是一個可以修身養性的地方。此外，教堂往往被當作結婚禮

堂，所以給我的印象是，這裡是某種神聖的地方。 

 

因此在 1F4 步入皈信歷程以前，對她而言，教會只是一個具有心理治療的

場所，也是一個可以修養品德的地方。 
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過去研究指出，日本人喜歡宗教節慶的氣氛，對其本質並不感興趣，本研

究資料呈現類似的現象。統計數理研究所國民性調查委員會 (2021) 70 (見圖 2-2) 

顯示，日本人自認為有宗教信仰的人口比例從 1953 年的 35% 緩慢下降到 2018

年的 26%。石井 (2005) 指出，二十世紀六零年代以前有 70%以上的日本人採用

神道儀式結婚，基督教婚禮僅佔 10%左右。到了 1990 年代中葉以後，包含海外

婚禮，基督教婚禮已經提升到 70%，神道婚禮僅剩下 20%。然而日本基督教人

口並未隨著基督教婚禮比例的增加而增加。顯見日本人參與各種大眾化宗教慶

典時並沒有當作是宗教信仰的表達。本研究的受訪者在皈信前喜歡教會活動的

氣氛，這種氣氛帶給他們一些感受，諸如等，然而他們並沒有因此皈信。 

(三)、 教會裡的人很古怪，他們苦守教條 

雖然受訪者普遍對基督教有好感，然而少部分人對基督教懷有偏見。有些

受訪者對基督徒的前印象是「很古板」，即使他們經常參與教會的聯誼活動也不

願意參加禮拜與成為基督徒。1M2 曾就讀六年一貫的教會中學，但是他並不想

要成為基督徒，他認為信宗教的人是用意志力去信神，也認為基督教只是一種

道德規範，他說： 

 

從積極的方面來說，我認為信仰宗教的人往往有一顆堅強的心。另一

方面，我小時候不是基督徒，也不想成為基督徒，所以我覺得基督教有點

像道德倫理或政策。你應該遵守的東西。 

 

在漁村長大的 1F3 國中就參加教會的青少年活動，但是她堅持不參加主日

禮拜，更不願意當基督徒，她說： 
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我對教會的人的印象是，他們在世界上的生活方式完全不同，更像是

一種外來的東西。他們並不時髦。對我來說，參加教會的人似乎不在乎自

己的外表，也不在乎別人的看法。他們看起來很無聊。還有，他們看起

來，怎麼說呢？很奇怪。我覺得他們很奇怪，因為我不知道他們是誰。…

我不想要與他們同屬一類。 

 

1F3 在皈信以前認為基督徒是外來的、陌生的、不重視傳統，也不屬於她

所在的「場域」，她不想要與他們同屬一類。儘管有些受訪者已經長期接觸基督

教信仰，參與教會活動，然而這些錯誤的印象導致他們不願意接受這個信仰。 

過去的研究指出，教會活動的僵化與教條化容易讓人產生錯誤的見解 (Ex. 

Suzuki，2002；Mehn，2017)。Takenaka (1963，頁 88) 發現，日本的傳道人習慣

於遵循社會的模式，例如在星期日上午提供宗教服務，而不是積極幫助信徒活

出基督的樣式，強化信徒的日常事奉。本研究資料也顯示，部分教會的僵化與

教條化容易讓人產生錯誤的見解，留下保守與古板的印象。 

(四)、 小結 

新聞媒體對宗教的負面報導讓日本都市年輕人不願意與宗教沾上邊。雖然

他們對基督教有較少負面印象，但是卻幾乎沒有概念。對他們而言，基督教只

是一種外來的知識，或歷史的一部份，或像是電影的場景、一種藝術、或是某

種道德規範，既讓人感到熟悉又陌生。資深的日本牧師 P2 說， 

 

雖然有天主教神父虐待兒童和新教牧師性騷擾兒童的新聞報導，但基

本上，還是有很多人考慮將基督教當作信仰的選項。在一項調查中，當被

問及如果想要信宗教，你會選哪一種，很多人認為基督教是他們唯一信仰

的宗教，因為基督教有很高的道德標準，也因為基督教有一些東西。然

而，如果他們去教會、若要接受洗禮，他們就不要了，因為家人會說：如
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果受洗，誰要去守護祖墳？這樣不行。 

 

雖然大多數人對基督教有好感，但是一點點好感並不足以讓他們願意為它

付出代價。這是因為他們只是將基督教當作高尚的宗教，一種宗教的選項，並

不是因為他們了解上帝對他們的重要性。那些曾經就讀教會學校的人雖然對基

督教比較有概念，但是這些人並沒有大量地皈信。資深美籍宣教士 S1 說， 

 

很多大學或學校都是由基督徒創辦的，尤其是那些來了很多年來的宣

教士。他們然後還設立很多教會，所以很多人都去教會上主日學，但通常

當他們長大並參與更多學校活動時，他們就會放棄主日學。所以他們當中

有些人會說，「啊，我年輕的時候上過主日學。」…我想很多學校都是教會

學校。他們可能有安排做禮拜的時間，但不是真的在傳福音。也許更多的

是社交活動。…很多學生去了教會學校，但他們可能不會成為信徒。我不

知道他們是怎麼想的，我認為他們更多的只是對基督教感興趣或類似的東

西，但是沒有決心跟隨耶穌。 

 

過去的文獻確實指出，有眾多的日本人曾經就讀教會學校  (Ex 石川，

2019；島田，2016)，然而並沒有很多人因此皈信。S1 認為教會學校並沒有用心

傳福音，也認為教會學校的學生只是對基督教學校感興趣，並不是想要成為基

督徒。日本的教會學校受到日本法律的約束，不得強制學生參與宗教活動。此

外校內的宗教活動也可能例行化或教條化。在日本，教會學校並沒有有效地成

為福音的傳播管道。 

在日本，福音訊息的傳播管道貧乏，許多人沒有機會聽到福音。日本本地

教會的僵化讓人留下保守與古板的印象。本地傳道人受到社會文化的影響，難

以察覺自身的狀態。在日本宣教多年的 S1 抱怨一位曾經與她合作的日本牧師，

她說：「他就會有很多固執，然而他就會說，你這個在台灣行得通，在美國行得
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通，在我們日本行不通。」S1 後來終止與該牧師合作，卻成功地在東京開拓一

個以年輕人為主的教會。在美國著名神學院取得神學博士的日本牧師 P1 抱怨他

的建議都沒有被所屬教團採納，因為他的輩分太小。此外，駐日宣教士人數太

少也是造成福音訊息的管道貧乏的因素之一。 
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第二節    進入教會的因素與印象 

受訪者因為各種原因接觸到教會，開啟皈信的旅程。受訪者進入教會的原

因或動機大致可區分為三種類型：第一類是因為生命中遭遇某些危機，在不知

所措下受到基督徒的幫助。第二類是因為受到尊長的邀請，不好意思拒絕。第

三類是因為參加社交活動察覺到基督徒的不同，產生見賢思齊的效果。絕大部

分的受訪者進入教會以後都對基督教信仰留下很好的印象，以至於願意繼續步

入皈信的旅程。 

一、 生命遭逢危機到教會獲得化解 

有些受訪者因為在生命中遭遇危機，在求助無門之下，受到基督徒的幫助

後進入教會，或自行進入教會尋求幫助。1M3 在大學所就讀的科系難以找到合

適的工作，他在畢業後就業困難，不得不在建築工地工作，他對這份工作覺得

沒有安全感。由於他小時候曾經獲得一本聖經，對基督教留下很好印象，後來

他主動到教會尋求幫助。他說：「在我工作的時候，我想了很多關於我的未來和

工作的事情，感到很煩惱，於是我決定到教會尋求看看。」1M3 成為基督徒以

後在基督徒婚姻介紹所認識他的妻子，成為他生命中的幫助。另一位受訪者

1F0 是台日混血兒，也是日本自衛隊的女性醫官，雖然她在日本已經是一位心

臟科醫師，但是在這個強調正統血統 (本達桑，1994) 與父權主義的日本社會 

(永原、住谷、 鎌田，2003) 中，她無法結交真正朋友。她嘗試出國讀書脫離這

種困境，因此接觸到教會，她說， 

 

有許多原因讓我覺得人生沒有意義。例如我是混血兒，日本社會不接

受。人們不是真心尊敬我，而是因為我有錢，有學歷。就算你有錢，有權

利，並不代表你會幸福。我的人生算是成功，但是我覺得不滿足。…但是

終究我就想，為什麼要繼續過這種生活，這種人生真的沒有甚麼意思。…
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我有想過自殺，可是，我想到了我的爸爸媽媽，我就覺得對他們說不過

去。 

1F0 曾經想要透過自殺等各種方式脫離這種困境，她數度向自衛隊申請前

往美國短期進修。雖然她的英文程度比其他的男性醫官好，但是自衛隊屢次將

機會優先給男性醫官。經過多次的申請自衛隊才給她機會。女性在日本社會的

職場上無法與男性平起平坐。從日本產業界最高的組織「日本經濟團體聯合會

(簡稱經團聯)」的成員背景就可看出這種情況的嚴重性。經團聯的二十七位成員

至今沒有一位是女性。駐日宣教士 S1 描述她加入日本某教會期間，受邀參與會

議時的經歷：「我服事的教會它有牧者的會議，那個牧者對我講說：『那個宣教

士妳去倒茶，妳準備茶點。』就是他們覺得婦女的角色就是要負責這一塊。」 

1F0 來到美國進修以後接觸到基督徒，被邀請到教會，但是她過去始終對基督

徒抱持著防衛與懷疑的心態。然而處於人生低潮的她已經不在乎一切。經過一

段時間對基督徒的觀察，她從懷疑轉為好奇。她說， 

 

我來美國以後遇到一個越南妹，叫做 XXX，她在我同一個博士班的研

究所讀書，她已經是博士候選人，對我很好，而且她還會煮飯給我吃。…

那個時候我就覺得很奇怪，她為什麼對我這麼好，她是不是壞人，想要騙

我的錢呢？當時我對人生很失望，我就想算了，反正妳要殺我或拿我的錢

都無所謂，反正我對人生也沒有甚麼盼望，想做甚麼就做甚麼！我就傻傻

地跟她去，可是她從來沒有騙過我的錢。有一天她問我要不要去他們的教

會。…我去了教會以後，牧師人很好，其他的人也都很好。他們邀請我一

起去吃晚飯，說希望能夠再見到我。我覺得奇怪，因為我還沒有告訴他們

我是醫生。 
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1F0 過去的社會經驗告訴她，當人們對她示好的時候就是有求於她。但是

她發現基督徒並非如此，因此她願意到教會看看。另一位受訪者 1F1 在美國當

交換學生時認識 1F0，1F0 帶她到教會，但是 1F1 返回東京後就不再去教會。她

進入職場後因為工作不順利而冒著極大的風險辭去工作，因為終身雇用制的日

本社會，人們不敢輕易更換工作。她費盡心思還是找不到理想的工作，最後遇

到求職詐騙。當她正在猶豫是否接受詐騙公司的提議時，她詢問 1F0 的意見。

1F0 知道 1F1 遇到詐騙就她勸她再信靠上帝一次。1F0 說， 

 

有家公司提出要幫助 1F1 規劃她的未來。但是 1F1 需要先支付 100 萬

日元給這家公司。這是一個利用求職者弱點的騙局。…然而，1F1 的頭腦並

不清醒，她幾乎相信只有這家公司才能解決她的問題，即使要花 100 萬日

元也在所不惜。我與她分享福音，(聖經)話語的力量抓住了她的心。我說：

「現在，你既然什麼不怕失去(金錢)，你如此渴望改變自己，以至於願意付

出/浪費金錢，你為什麼不先試試耶穌呢？」我(又)說，「耶穌愛你，不需要

你付出任何代價。事實上，祂已經為你付出了代價。」於是她被說服了，

願意再次相信耶穌。在情感上，她確實感覺到上帝的存在。但是她「決

定」相信耶穌。當她決定相信耶穌以後，她開始遇到了許多好事，這讓她

相信這是上帝的大能。最終，她決定全心全意跟隨基督，並且接受了洗

禮。 

1F1 接受了 1F0 的提議，進入教會，嘗試將找工作的事情交給耶穌，後來

她果然找到理想的工作，她覺得這是上帝的賜福與引導，因此願意受洗成為基

督徒。她說： 

她(1F0)告訴我，與其付那麼多錢給對方，失去一些東西，何不試著相

信神，看看會發生甚麼事。在那之前，我一直覺得自己有點暈，不知道該

不該相信，但聽到她所說的話以後，我想了想也是，因此決定再試一次看
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看。說實話，我當時並不相信，但是我決定下決心相信祂。後來，我找到

了一家很好的公司，好事開始發生在我身上。我感覺有些東西真的存在，

於是我接受了洗禮。 

 

另一位受訪者 1F5 雖然曾經就讀基督教大學，但是她並不相信上帝。她坦

承自己並從小就沒有主見，她說：「當別人問我的夢想是什麼，或者我將來想成

為什麼樣的人時，我根本沒有任何想法。只要能夠學習就可以。」這種個性讓

她在進入職場後難以獨當一面。她畢業後進入一所教會學校擔任教師，但是她

卻發現自己找不到人生的方向，她說： 

 

我的第一份工作是當老師，但當我意識到老師需要給孩子們希望和鼓

勵時，我卻發現我不知道自己想做什麼，所以事情也做得不好。我對自己

想成為什麼樣的人沒有目標，沒有主見，也無法盡自己最大的努力。當我

情緒低落的時候，我的一位同事，一位基督徒老師來找我，在幾位基督徒

老師的支持下，我決定嘗試去教會，並開始去教會。去教會以後，我開始

和許多同輩的女孩聊天，當時我覺得她們閃閃發亮、多麼美好，多麼有魅

力，我也想成為她們那樣的人，這是一個原因。 

 

1F5 進入職場以後才發現自己沒有人生目標，正當她情緒低落時，她的同

事給她鼓勵與幫助，帶她到教會。1F5 羨慕教會同齡女孩的自信，她想要成為

她們那樣的人，於是她持續參與教會的活動。另一位受訪者 1M6 在 18、19 歲

時罹患躁鬱症，大學畢業後，他到一所高中教書，但是工作的不順利讓他的病

情達到高峰。他說： 

 

從那時起我進入一個痛苦的時期，原本因為工作而相當痛苦的精神症

狀達到了頂峰，在那個時候陷入了這樣的境地。起初，我接觸了很多基督
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徒以及他們的生活方式和思维方式，後來我生病了，不得不被抬進醫院。

有一段時間我幾乎處於一種無法生活的境地，因此我回到東京。當初受洗

時，我以為一旦受洗，就可以重新開始我的基督徒生活。然而我的健康和

心理都跌到谷底。我回到東京後，我離開鹿兒島的教會，也不知道應該去

哪個教會。我無法經常出門，也無法去教會，但是我祈禱並且讀《聖經》。

大約六個月以後我才到現在的教會，開始參加各種聚會。我有很多機會學

習聖經和其他東西，也參加基礎的宣教活動，這些活動比聖經學習要進階

一些。有些學習小組比查經班更進階一些，通過這些學習小組，我有了更

好的感覺。 

 

由於 1M6 過去對基督教有很好的印象，當他知道有位很照顧他的同事是基

督徒時，就主動與他去教會學習聖經，他以為這樣做可以幫助他擺脫躁鬱症，

但是工作壓力還是讓他的病情加劇。他回到東京療養半年以後才在其他教會得

到醫治。另一位受訪者 1M5 的母親曾經到過教會，但是結婚以後就中斷。三十

年後由於她的兒子 1M5 有情緒上的疾病，她帶著 1M5 到教會尋求幫助。他們的

牧師 S1 說：「1M5 本身有自閉症的傾向，也有重大精神病病史，信主前他發病

也接受治療，這讓他某些方面跟一般人的反應會比較不同。」1M5 的母親為了

幫助兒子而重回教會。去年底他們母子兩人一起受洗，1M5 說： 

 

當我第一次見到牧師時，我覺得他是個出人意料的好人，儘管他滿口

宗教術語，我覺得我不是一個那麼相信宗教的人。我覺得她是個很好的

人。我也向牧師談了很多自己的問題，她告訴我過去有些人是如何得救

的，所以我覺得基督教與其他宗教有些不同。 

 

受訪者 1M5 跟隨母親到教會，因著牧師的友善留下很好的印象。雖然他的

母親因為忙碌，又中斷去教會，但是 1M5 仍然斷斷續續地參加主日禮拜與週間
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的禱告會。牧師 S1 認為 1M5 是日本基督徒中的一種典型，她說： 

 

1M5 也代表日本教會的一面。在日本教會中有為數不少的精神疾病患

者，因為社會對這些朋友的接納度不高，相對之下教會成了他們可以融入

的社群。 

 

過去的文獻發現有些人到教會的目的是為了解決人生的困境，本研究資料

驗證這個發現。Maurer (1999) 發現人類的需求動機在皈信的過程中扮演重要角

色。Dale (1998，頁 280) 發現日本社會中充斥各種運動賽事、藝文活動、與娛

樂活動，滿足人們的心理需要，也耗盡人們的精力。但是日本內閣府( 2022) 的

調查卻顯示，多達八成的日本人覺得悲傷與憂鬱。相較於一些先進國家，日本

人從家庭、學校、朋友、與職場所獲得到的滿足感都是最低，其中以對職場的

滿足感最顯著。前述受訪者在生命中遭遇困境時來到教會尋求幫助，有些是因

為遇見基督徒，有些是因為對教會的好印象主動到教會，有些則是因為走投無

路才到教會尋求幫助。他們都在教會裡得到幫助或醫治。Miller (2010) 發現日本

人的皈信可以排除經濟上的需要，以及尋求神蹟及醫治等因素 (頁 187)。然而在

本研究中，仍然有少數幾位受訪者 (例如 1M5 與 1M6) 是為了得醫治而到教會。 

二、 因為不好意思拒絕邀請而進入教會，也因此脫離教會 

日本人不知道如何拒絕別人，特別是來自前輩或上司的邀請，諸如下班後

的小酌或週末的球敘，甚至於教會活動的邀請。本研究的受訪者之中，少數在

學生時代就皈信上帝，但是在進入職場後，當被前輩或上司邀請週四出遊時，

卻不知道如何拒絕。1F3 說： 

 

我在幼稚園找到了一份工作，一般的幼稚園，不是教會學校，…一旦

找到工作，有了同事，我需要與他們保持良好的關係。他們要我參加一些
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聚會，要我週日去很多地方。通常是散步和休息。這太誘人了。我就很困

惑，然後我就在想，在這種情況下，我該如何保持我的信仰呢？ 

 

受訪者 1F3 希望與同事保持良好的關係，也希望工作之餘獲得休息，她因

此在教會活動與同事的聯誼之間掙扎。同樣地，當她還在就讀國中時也是因為

被同學邀請而進入教會。另一位受訪者 1F4 則同時分別被朋友與公司的前輩邀

請參加佛教講座與教會的活動。她想要在這兩者之中做選擇。她說： 

 

與教會的接觸是因為一位公司前輩的緣故，她帶領一個聖經學習團契

BASF，她告訴我，當我還沒有成為基督徒時可以試著聽聽看。我試了，而

且我還參加教會的聖誕聚會。我收到一張邀請函，邀請我參加教會裡的某

個派對。我對真正的耶誕節很感興趣，所以我去了教會，見到了真正的基

督徒。我以前只是在歷史教科書上知道他們。那個 Kirishitan71，還有像是

Francis Xavier72。當我成為一個工作的成年人時，透過諸如 BASF 或聖誕聚

會我才真正感受到了我以前只在紙上瞭解的東西的存在。…我的印象是他

們很能夠傾聽我的話，用心的為我禱告。我對不懂的東西非常好奇，當我

提出問題時，除了這個叫 BASF 的學習班，我周圍的姐妹們對我的問題和

答案都非常感興趣。每當我提出一個問題時，她們會給我各種各樣的答

案。我周圍的人都是善於傾聽和回答問題的人，這真的給我留下了深刻的

印象。 

 

受訪者 1F4 從前只是透過教科書了解教會與基督徒的事情，但是透過參與

查經班，她遇見了一群真實的基督徒，這些基督徒對她的傾聽與接納讓她留下

深刻的印象。1F4 從歷史教科書之中知道基督教在日本的歷史。例如十七世紀

                                                 
71 葡萄牙語基督徒的發音，是 1600 在日本的天主教團體 
72 是西班牙籍天主教傳教士，也是耶穌會共同創始人之一。他首先將天主教信仰傳播到亞洲的馬六甲和日本。 

https://zh.wikipedia.org/wiki/%E8%A5%BF%E7%8F%AD%E7%89%99
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E5%A4%A9%E4%B8%BB%E6%95%99
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E8%80%B6%E7%A9%8C%E6%9C%83
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E5%82%B3%E7%A6%8F%E9%9F%B3
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E4%BA%9A%E6%B4%B2
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E9%A6%AC%E5%85%AD%E7%94%B2
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E6%97%A5%E6%9C%AC
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的日本幕府將軍逼迫天主教徒，一些天主教徒活動轉為地下化，並且以

Kirishitan 自稱。Francis Xavier 則是十六世紀天主教傳教士，他與其他修士所共

同創設的修會將福音傳到日本。這些事蹟成為 1F4 與日本年輕人對教會的印象

之一。對 1F4 而言，基督徒彷彿是歷史名詞。1F4 最後選擇了基督教，然而她

說： 

當我研讀聖經時，我發現有一段話說：你是被揀選的，而不是你自己

的選擇。我高傲地試圖選擇自己的信仰，但我有一種溫柔的信念對我說

『跟我來』。 

受訪者 1F4 認為是上帝選上她，是上帝接納她。這是日本人最重視的感

受。她的丈夫 1M2 雖然在教會創辦的中學接受過六年的薰陶，但是只是將基督

教當作「道德與規範倫理」，直到他被公司的前輩邀請去參加查經班以後才改變

這種想法。1M2 說： 

 

在職場上我遇到了我的妻子 1F4，她是基督徒。我認識她時同部門一

位很好的學長也是基督徒。這位學長是第三、四代的基督徒，到教會已經

有八年了。我們三人，或者說與這位學長是朋友的 1F4 都受到他的影響，

1F4也成了基督徒。我開始和 1F4交往，當時新冠疫情即將開始，所以我們

不能去教會，但是在我們交往的期間 1F4 經常為我禱告。我們一起讀聖

經，參加聖經學習團契等。我過去不是基督徒，但是我又再次接觸聖經與

基督徒團契。當我在中學以後經過一段很長的時間後再次接觸(基督教信仰)

時，我感受到上帝的愛，或者說，我感受到是上帝引導我成為一名基督

徒。 

但是如同 1F4 的經驗，1M2 認為自己雖然沒有在教會學校成為基督徒，但

是在進入職場後上帝又給他機會，讓他感受到上帝的愛。另一位受訪者 1F1 雖

然從基督教大學畢業，但是當時也沒有成為基督徒。她在大三的時候到美國當
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交換學生一年，認識了 1F0。1F0 與幾位基督徒到機場接機，邀請她到教會，

1F1 說： 

我是在一所基督教大學裡認識教會的，那是我第一次認識信仰的地

方，但具體來說，我是在(美國)肯塔基州認識信仰的。 

 

受訪者 1F1 與許多日本年輕人一樣，從小就希望能夠成為富有的人，因此

只專注在自己的學業，過著自利的生活，但是她在美國體驗到基督徒無私的

愛，這種愛讓她難以理解。她說： 

 

我記得很清楚，我覺得這是一種偉大的愛。我真的是這樣認為，例如

我到美國的第一天，有一位住在肯塔基州的基督徒，雖然我不認識她，但

是她卻接送我到旅館。我不知道她什麼要幫我，為什麼這麼友善。 

 

1F1 在過去的生活經驗中沒有遇過這樣的人。1M1 在大三的時候受到學長

的邀請加入統一教，他服從統一教嚴格且不合理的教規，導致生活秩序混亂，

後來他因為無法再忍耐而離。宣教士 S1 認為 1M1 能夠在統一教待上一年，除

了因為他在學生時代有比較多的時間之外，另外的原因可能是一般日本年輕人

自我形象低落的因素。她說： 

 

我自己觀察很多所謂比較福音活動性強一點，或是比較活潑的教會，

或者說歡迎聖靈的教會，他們在日本都很容易走偏，就是它會變成是一

種…，要求就會變得很多。我自己的年輕人他們，我發現他們的自我形象

都是普遍不好的，因為在他們的文化裡面沒有給他們很正確的自我形象，

所以他們常常是從人的話語裡面獲得肯定，看見自己的價值，不管公司或

學校都是，所以他們也是帶著這樣的一個狀態來教會的時候，哪我覺得這

個東西就是說我覺得牧者要有一個很正確跟健康的心態，否則這個東西可
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以用來操弄一個人。 

 

S1 認為日本的教會信徒因為缺乏自信而渴望獲得群體的認同，因此會努力

參與教會的活動，而不是為了想要與神建立關係。為了贏得組織的認同，日本

年輕人願意接受組織的嚴格規範，為組織犧牲。基督教的異端或其他宗教常常

運用這種特性進行操弄，吸引自我形象低落的年輕人。 

過去許多文獻報導日本人缺乏主見，本研究的資料也證實這種現象。

Smilde (2007) 採用社會心理順應理論解釋日本人為何如此注重社會關係，並且

竭力培養和保護這些關係，以至於不太願意拒絕別人。Takenaka (1963，頁 86) 

也指出，日本人為了促進群體和諧，寧願放棄自我，這種思維讓個人陷入群體

的束縛中。許多學者發現日本人不願意直接表達對或錯、贊成或反對(Hayashi & 

Kuroda，1997，頁 17；會田，1970，引自南博，2014，頁 247；日鐵技術情報

中心，2006，頁 393)。他們發現日本人多半會觀察對方的感覺和立場，在發言

時或行動之前將這些觀察納入考慮。他們在行動前往往期待對方的認同。筆者

曾經為了節省時間，想要在 S1 的教會透過集體訪談蒐集資料，但是 S1 告訴筆

者：「日本的年輕人常常告訴我，他們只要有三個人，就會變成另一個自己。」

換言之，日本人在群體之中不會表達自己的看法。 

日本的民間與官方的統計調查也證實前述現象。日本政府在 2014 年參與七

個先進國家 13-29 歲年輕人的調查也指出，有一半以上的日本人對自己沒有自

信 (內閣府，2022)。NHK 放送世論調查 (2019) 發現日本人的自我認同度仍然低

下。統計數理研究所國民性調查委員會 (2021) 對日本人性格的自我評估顯示 

(見圖 2-1)，只有少數的日本人認為自己具有坦率、追求理想、理性、對自由的

尊重、開朗、與創意的性格。美國新聞與世界報導所做民族自信調查也顯示，

日本人極度缺乏自信73。本研究多數受訪者因為受到的學長或長輩的邀請進入教

                                                 
73 請參考註腳 40 
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會，雖然剛開始可能出自於勉強，但是大多能夠獲得正面的經驗。然而也有些

受訪者因為上司或同事的邀請在教會活動與公司活動的選擇之間掙扎。 

三、 教會所舉辦的活動吸引我 

有些受訪者是經由教會的社交活動進入皈信的歷程。1F2 從小得不到母親

的關愛，常常被母親當作出氣筒，導致後來母女無法溝通，因此很早就離開

家。十一年前她因為遭遇挫折，透過搬家轉換心情。不久之後，她的隔壁搬來

宣教士 S1。S1 舉行搬家派對，邀請鄰居 1F2 參加。參加的人大多數是基督徒。

1F2 第一次遇到基督徒，她說：「我覺得自己是這個大家庭的一員，儘管我並不

認識他們，但是在這裡有一種安全感。」後來 1F2 的祖母過世，S1 前來安慰

她，1F2 說： 

我很喜歡我的祖母，我和祖母很親近，甚至於覺得被她寵愛。當她去

世時，我非常擔心她去世以後我會怎麼樣。她去世的時候我真的很傷心。

當時 S1 還住在隔壁的房子裡，她極力地安慰我，為我禱告。這對我影響很

大。 

祖母是 1F2 在世上唯一的精神支柱，祖母的過世讓她難以承受。S1 持續的

陪伴她度過這個人生的難關，幫助她從信仰中找到新的支柱。 

1M4 透過英語社團的活動進入教會。當 1M4 還是大學生的時候，他計畫在

畢業時獨自去歐洲旅行，他希望能夠出發前加強自己的英文能力，因此他參加

學校的英語社團，因此又加入英文查經班，他說， 

 

當時想要去歐洲畢業旅行，我想，除非我學習一些英語，否則我可能

無法在那裡生活。大學裡有個地方可以學英語，我去的時候，那裡有一位

宣教士，我和他用英語交談，並認識了他。我被邀請加入大學裡舉行的

KGK(基督教學生會)查經小組。那裡還有另外一位宣教士，他家也有查經
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班，所以我也被邀請了。從那時起，我開始每週學習兩次聖經。…當我第

一次被邀請時，我甚至不知道我被邀請參加的是什麼。我只覺得那裡應該

是個好玩的地方，因為我被邀請去玩，所以我還是去了。…在我成為基督

徒之前，我總是盡可能地善待他人，但我覺得基督徒的愛和我自己為了自

己的緣故而善待他人之間似乎有些差別。 

 

1M4 每週參加多個英文學習社團，起初他將查經班當作是一個好玩的社

團。當他接觸基督徒以後，發現自己雖然對人很好，但是動機卻與基督徒不

同。自己對別人好是為了建立人際關係，但是基督徒對別人好是出於關心。這

種差異引發他對教會的好奇與思考。1M4 到歐洲旅遊時得到新的啟發，他說： 

 

年假的時候我去歐洲旅遊，當時，我看到了美麗的歐洲建築，但是我

更喜歡大自然--高山、大海、日出，我想知道這是為什麼。回來之後，在學

習《聖經》的時候，我學習了《創世紀》，聽到上帝用七天創造這個世界。

我深信上帝創造人類，也創造大自然。因此，上帝創造的人喜歡上帝創造

的事物是完全可以理解的事情。這個領悟對我來說是一件大事情。 

 

受訪者 1M4 將他喜歡大自然美景與創世記裡面的記載做了連結，發現自己

喜歡大自然乃是因為上帝創造人與大自然，同為受造物，人自然會喜歡大自

然，這種領悟對他來說是一件大事。英文查經班成為 1M4 皈信旅程的起點。另

一位受訪者 1F3 雖然從國中開始就參與教會的活動，但是她只是將它們當作社

交活動，對信仰總是猶豫不前，她說： 

 

我有時會去教會參加青年禮拜或一些活動，比如耶誕節、復活節或一

些特別的活動。然後我參加的最多的是青年禮拜。每週六下午，也就是傍

晚時分，他們會吃飯、玩遊戲。之後，他們還會有一個簡短的信息。儘管
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在我心中我並不想和他們在一起，但年輕人們聚集參加教會的活動很有

趣。這些活動比參加主日禮拜更輕鬆。 

 

受訪者 1F3 始終不願意成為基督徒。數年後她到外地讀大學，得到當地教

會的許多幫助，後來才成為基督徒。另一位受訪者 1F6 在進入教會以前沒有甚

麼朋友，直到他參加了教會的夏令營，她說： 

 

我高中的一個同學是 G 教會的成員，她邀請我參加一個為高中生舉辦

的基督教夏令營。從那時起我就開始來教會。 

 

社交活動讓一些受訪者有機會接觸基督徒與教會，也因此有機會反思與比

較。日本牧師 P1 的觀察發現，年輕人來到教會往往是為了交朋友，他說： 

 

他們一開始到教會探究，確認那是不是安全的地方，裡面的人是不是

正常。在這個過程中，他們所做的事情就是經常一起吃飯，參與團契活

動，這些尋求者開始明白：「好吧，這是一個安全的環境」，他們經常分享

見證，說：「好吧，我的意思是基督徒是不同的，你知道這是我在教會以外

的地方從未經歷過的事情。」所以，這就是媒介，社群方面與團契方面的

媒介吸引非信徒，當他們藉由社群體驗到上帝與上帝的愛時，他們就開始

尋求上帝和聖經。 

 

P1 認為日本年輕人最適合透過社交活動進入教會。日本年輕人會先確認他

們所參與的群體是否安全與正常，藉由與基督徒群體接觸，他們有機會體驗到

上帝與上帝的愛，因此團契活動是一個很好的媒介。即將退休的美籍宣教士 S2

觀察到早期的年輕人也是透過類似的媒介進入教會，他說： 
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我想他們在年輕時透過兒童主日學校或英語課程接觸到基督教。很多

人都是這樣。或者去教會學校，或者去基督教醫院。也許這裡(日本)的大多

數人都沒有機會見到基督徒或認識基督徒。也許有些人有機會，但是與基

督徒建立真正的關係或良好的友誼的機會仍然不多。…大多數人都是因為

活動的創意才參與基督教的。只有一部分人想更多地瞭解基督教，或想更

多地瞭解上帝。 

 

S2 自己在年輕的時候觀察到兒童主日學校與英語會話課程的娛樂效果與學

習效果確實可以吸引人來教會。他認為在現代科技與多元化社會的影響下，當

代兒童主日學校與英語會話課程的娛樂效果及學習效果已經逐漸被取代。然而

前述資料顯示，人們被教會活動吸引主要是因為感受到基督徒的關懷以及因此

所帶來的歸屬感。過去的文獻也發現同樣的現象。Lofland & Stark (1965) 發現信

仰群體對慕道者的密切關懷是促進皈信的重大因素。Miller (2010) 認為皈信者在

教會所獲得的歸屬感與群體認同可以彌補與家人暫時性的疏離關係 (頁 178)。

Green (2012，頁 459) 發現穆斯林國家的基督徒人數很少，加上社會的逼迫，因

此難以建立地方性的實體教會。然而他們透過社會網絡與其他地區的基督徒建

立關係，形成支持團體。 

四、 小結 

受訪者雖然進入教會的管道與動機各不相同，但是大多能獲得正面積極的

經驗，以至於願意踏入皈信的旅程。那些遭遇人生危機的受訪者到教會以後感

受到基督徒的美善，心靈也得到醫治。那些受到尊長邀請而不好意思拒絕的受

訪者在教會體驗到基督徒與上帝的愛。雖然起初有點勉強，但是後來自願繼續

到教會。那些透過社交活動進入教會的受訪者起初只是為了娛樂與交朋友，但

是在接觸基督徒的純全善良以後反思自己的動機，繼續探索究竟。大多數受訪

者到教會以後都能感受到被教會與上帝接納，願意繼續走在皈信的旅程。 
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第三節    參與教會活動所遭遇的攔阻 

受訪者接觸教會後，因著前述的正面影響，願意繼續參與教會的活動，然

而某些因素的攔阻一部分的人繼續前往教會。這些因素如擔心父母的感受或他

人的眼光、不希望父母擔憂、祭祖帶來的衝突、或是過去對教會的誤解等。大

多數受訪者表示，他們到教會並沒有受到家人或公司的攔阻，反而得到尊重與

支持。在皈信的旅程中，攔阻受訪者繼續前進的主要因素往往是受訪者自己的

心理障礙。部分受訪者擔心自己成為基督徒可能因此帶來與周圍的人的衝突與

緊張，因此特意隱藏自己的基督徒身分。 

一、 對教會的誤解 

日本年輕人沒有機會接觸福音或對基督教有錯誤的印象，加上媒體對宗教

的負面報導導致部分受訪者對教會產生誤解。少數受訪者在接觸教會以前已經

對教會產生偏見，因此在接觸教會時心理抗拒。1F0 到美國留學時受邀參加查

經班，但是由於過去對基督教的誤解讓她的心中抱持抗拒與對抗的心態，她說

「我心裡想，我才不信甚麼上帝，我想要說服他們，挑戰他們。」另一位受訪

者 1F1 因為家人給她的錯誤觀念，認為各種宗教都是詐騙。當她到美國當交換

學生時，受邀參加教會活動，有時她會懷疑自己是否被騙，她說：「我的父母告

訴我，宗教最終都是為了錢，所以不要陷得太深。我甚至覺得自己被騙了。」

受訪者 1F3 皈信前覺得基督徒缺乏日本人合群的美德，她說：「參加教會的人似

乎並不在乎自己的外表，也不在乎別人的看法。」另一位受訪者 1F4 受到媒體

對某些宗教事件負面報導的影響，她進入教會時也抱持懷疑的態度，他說：「當

我決定加入時，我懷疑這是否就是基督教。」受訪者 1M1 的經驗最為特殊，他

在就讀大學三年級時被學長邀請進入統一教，在統一教的負面經驗成為他日後

再次進入一般教會的最大障礙，他說： 
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大三的時候我在統一教的教會過了一年。當時非常辛苦和勞累。禮拜

時間根本不固定，有時是每週三和週日的半夜或淩晨，例如一點做禮拜，

所以相當辛苦。那個統一教會的牧師是韓國人，大家到教會所崇拜的並不

是上帝，而是這位能夠理解上帝的話的牧師。崇拜人類是一件非常累人的

事情，所以一年後我就不去了。…我在統一教的第一次教會的經驗困擾著

我，產生不好的回憶，因此我大概有半年沒有上教會。…後來我開始與妻

子一點一點地一起去教堂，尋找各式各樣適合自己的教會的時候，逐漸慢

慢地進入正常的信仰生活。 

 

1M1 在不了解基督教本質的情況下進入統一教。即使統一教許多不合理的

規定嚴重影響他的生活，他仍然在那裡一年之久。當他發現這些付出竟然只是

為了侍奉牧師時他離開那個教會。這次的負面經驗讓他對一般教會產生嚴重的

疑慮。然而在妻子與其他基督徒的耐心陪伴下 1M1 漸漸解開心防。 

Suzuki (2002) 歸納日本人基督徒稀少的九個因素，其中兩個因素導致人們

對基督教的反感，這兩個因素包含日本新興宗教的弊端以及基督徒的負面消

息。Sumimoto (2000) 指出，日本佛教與所衍生的新興宗教涉入政治極深，宗教

與政治掛勾以及宗教醜聞導致日本人對宗教的反感，本研究資料證實前述學者

所提出的看法。 

二、 擔心受到家人或社會的排斥 

日本人很在意他人的感受與眼光，當他們接觸到教會，嘗試成為基督徒

時，有些人會擔心父母的感受與他人的眼光。這種擔心可能讓他們不願意繼續

到教會。1F3 從小就是一個循規蹈矩的女孩，她深切認為自己的生活方式應該

符合日本社會的期待，因此不希望自己與眾不同，她說： 
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我參加的第一次聚會是耶誕節禮拜。對於其他活動邀請，在大多數的

情況下，我會說：OKAY，我會考慮一下，但是我在心裡想，哦，我不想

去，因為我不想與教會有牽連。…參加教會的人似乎並不在乎自己的外

表，也不在乎別人的看法，他們並不時髦。他們看起來很無聊。…，我不

想要與他們同屬一類。如果被人看到我是他們中的一員，會發生甚麼事。 

 

受訪者 1F3 過去認為基督教是外來的東西，基督徒看起來很古板，她擔心

自己如果成為基督徒，別人也會認為她很古板，因此她拒絕成為基督徒。另一

位受訪者 1F1 擔心自己成為基督徒會讓父母不高興，她說：「另外一個是我對我

父母親會有不好意思的感覺。如果我到教會，我覺得會讓我的爸爸媽媽不高

興。我了解我媽媽的個性。」1F4 也有同樣的疑慮，但是讓她感到意料之外的

是，她的父母與朋友都很接納她的選擇，她說： 

 

我有點擔心要不要告訴父母，要怎麼告訴朋友，該不該告訴他們等

等，但到了該告訴他們的時候，他們卻完全沒有反對。比如說，我的母親

也上過祐太(受訪者的丈夫)那樣的教會學校，XX 大學，所以她反而說，

「阿！能走上這條路是件好事。」我的父親也沒有那麼反對。有一段時

間，我把這件事告訴我的朋友，我發現他們之中有些人比我對教會瞭解得

更多，有些人告訴我他們的祖母也是這樣。 

 

受訪者 1F4 的母親也曾經就讀基督教大學，認為女兒能成為基督徒是一件

好事，只是 1F4 的父親有些反對。1F4 的朋友之中有些人對基督教的了解比 1F4

更多，他們肯定 1F4 的決定。受訪者 1F0 到美國留學後不久就信耶穌，當她決

定受洗的時候，她最擔心的是父母的感受。她受洗後打電話給母親分享她受洗

的事，母親卻以為 1F0 想要拋棄她，1F0 說， 
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我們剛開始對話的時候，媽媽以為我要拋棄他們。媽媽一直哭哭啼啼

地跟我說，「妳再也不要我了，妳離開自衛隊跑到美國，做妳想要做的事，

妳再也不理我了。」我說，「不是，我愛妳，我更關心妳。」她說：「妳若

關心我，妳為什麼不回來？」我說，「我要讀書啊！」我真的很難過。 

 

受訪者 1F0 的母親是在日本的外籍配偶，而且是她丈夫的第二任妻子，因

此非常沒有安全感。她就只有 1F0 一個女兒。1F0 與同父異母的兄弟姊妹之間

因為競爭父親的關愛而產生緊張關係。1F0 的母親嫁到異鄉，將寄託全放在女

兒身上，由於對基督教的不了解，她以為女兒成為基督徒就是要離棄家人。日

本牧師 P1 認為日本人很在意家人的感受與別人的眼光是因為榮辱感的關係，他

說： 

在我們的文化中，他們雖然沒有身體上的虐待，但是有情感上的孤

立。而這種羞恥感總是取決於別人對你的看法。因此，如果你是一名基督

徒，你就會在日本社會中顯得突出。如果你接受的訓練和教育讓你在意別

人對你的看法，那麼就不要讓你的家人和公司難堪。因此，這種情感上的

孤立是不同的。 

 

P1 認為日本人在意榮辱，非常在意別人的看法。日本人從小就被灌輸這種

想法。人們因為擔心他人的看法，不敢有自己的主張。有獨特想法的人往往會

被孤立。被孤立是一種非常嚴重的懲罰。成為一名基督徒就是違背傳統，可能

被打壓與孤立。P1 是第四代基督徒，他的父親是個牧師。他在讀國中的時候曾

經邀請一些同學到父親的教會，然而隔天他不但失去這些朋友，也受到其他同

學的排斥與孤立。間庭 (1990) 發現在日本社會中被孤立是非常嚴重的懲罰。被

孤立的人什麼事情都沒辦法做。皈信者擔心被家人或同儕孤立，失去經濟、教

育、健康、或尊嚴等基本保障。P1 解釋， 
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因為我們的文化不喜歡多樣性。如果有人表現突出我們就會把他槌下

去。如果你成為一名基督徒，你肯定會成為社會中的少數派。人們想在週

日出遊，他們也可能想要你在週日工作，如果基督徒開始說不，那麼社會

壓力就開始出現。人們會質問你為什麼不遵守？於是困難就來了。 

 

日本人在意別人的看法也與「無我」性有關。許多文獻從不同的角度探討

日本人的「無我」性，本研究資料也呈現這些特徵。本達桑 (1994) 發現日本人

非常在意周遭的人的眼光與批評。Moon (2017) 發現日本人只能從群體中尋找到

自我。稻富榮 (1963，頁 10) 將這種缺乏自我意識的現象稱為「無我」性。日本

人往往透過調整自我來適應環境，而非試圖改變環境。他們肯定自己與他人的

互賴關係，不在意自己的獨立性  (Markus & Kitayama，1991；Kitayama & 

Uchida，2003）。Benedict (2005) 將這種特徵歸因於亞洲人的恥感文化。「無我」

性確實成為日本人皈信的阻礙。 

然而本研究的受訪者成為基督徒以後並沒有如一些文獻所預期地受到父母

家人的反對。Miller (2010,頁 183) 發現阻礙日本人皈信的最大因素是與家人的緊

張關係 (頁 183)。皈信被社會視為離經叛道，讓家人沒有面子，因此皈信者會與

家人容易產生緊張關係。社會心理順應理論認為，當一個新的文化意義和實

踐，例如皈信，被個人採納時，個人會試圖降低這些新關係與原有社會關係之

間的衝突與緊張 (Smilde，2007)。有些受訪者為了降低緊張關係，向家人隱藏

自己的基督徒身分。然而本研究資料顯示，那些向家人公開自己基督徒身分的

受訪者並沒有與家人產生緊張關係。日本牧師 P2 將這種現象歸因於日本三十年

來經濟惡化所帶來的改變，他說： 

 

我們造就了一個大家都生活困難的社會，我們生活在一個人們一直在尋找

喘息和被照顧的地方的社會。因為這是一個社會。作為一名基督徒，在這樣的
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社會中持守信仰生活，我認為這種公然對抗基督徒的情況比較少了…社會對這

些事情(成為基督徒)的抵觸情緒已經不像以前那麼強烈了。 

 

P2 認為在經濟惡化的大環境下，人們知道其他人需要藉由宗教信仰得到慰

藉，因此當家人、朋友、或公司的同事成為基督徒時，人們不會再去攔阻。這

種見解並沒有文獻可以支持，值得進一步去研究與證實。 

三、 上教會可能讓父母擔心 

有些受訪者的父母知道兒女成為基督徒時感到驚訝，但是都能接受。這種

驚訝乃是擔心兒女被社會排斥。實際上他們並不反對兒女成為基督徒。當 1F5

告訴父母自己已經成為基督徒時，他們雖然反對，但是還是尊重她的選擇，1F5

說： 

起初他們有點反對。但他們認為我已經是成人了，想要信就去信吧。

但是當我要求他們和我一起信神時，他們總是說有很多神啦！…我的很多

朋友都是從教會學校畢業的，雖然他們不是基督徒，但還是能理解我。家

人信奉其他宗教，各信各的，也認為我應該有做任何事的自由，能夠理解

我。不過，有時他們會問為什麼要這麼做，比如基督徒為什麼不吃拜拜的

東西。他們就會問為什麼，如果我告訴他們我很看重這件事情，他們就會

理解，所以我的大部分家人和朋友都理解我。 

 

受訪者 1F5 的家人雖然不願意信耶穌，但是有時候會好奇地問她有關基督

教信仰的事情。受訪者 1F6 的父母並沒有反對她的信仰，但是卻為她感到擔

心，她說：「我父母一開始並不反對，但我覺得他們更關心的是我能不能過得

好，而不是他們對基督教有什麼好印象。」另一位受訪者 1M2 的母親因為兒子

信耶穌以後的改變，後來也成為基督徒，1M2 的妻子談到自己的婆婆時說：「她

對基督教很感興趣，因為想要知道這個讓她的兒子改變的基督教是甚麼，所以
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她才會有這樣的信仰。」 

有些曾經在教會學校讀書的父母雖然沒有成為基督徒，但是並不反對兒女

成為基督徒。1M1 的父母從基督教所設立的大學畢業，對基督教信仰有某種程

度的了解，因此並不反對 1M1 成為基督徒，1M1 說： 

 

我們是一個無宗教信仰的家庭。我的父親和母親都上過基督教大學，

雖然他們不信教，但是他們對基督教的祈禱和生活有很好的理解。 

 

另一位受訪者 1M4 的父母對於他成為基督徒的事情雖然感到驚訝，但是並

沒有表達立場，他說：「當我告訴他們我成為基督徒時，他們有點驚訝，但他們

沒有否認或肯定。」有關親戚朋友的反應，1M4 說：「從來沒有人抱怨過我。」 

許多文獻探討日本人的親子關係的特色，本研究的資料也顯示某些類似的

特徵。中林 (1977；引自南博，2014，頁 328) 認為「恩」是規範日本人親子關

係最重要的概念。父母透過自我犧牲施恩給兒女，兒女自發性地回報。本研究

資料顯示，部分受訪者的父母在得知兒女成為基督徒時感到驚訝。這種驚訝顯

然出是擔心自己的兒女因為違背傳統而被社會排斥。有些兒女可能為了不想讓

父母擔心而不願意到教會。 

四、 繼承祖先牌位違背教會的教導 

雖然大多數受訪者並不擔心繼承祭祖責任的問題，但是仍然有兩位感到擔

憂。1F2 從農村搬遷到東京，她是家中的長女，家中沒有男孩，依照家鄉的傳

統，長女在父母過世後需要傳承祭祖與掃墓的傳統。這件事情讓她感到困擾，

她說： 

我是長女。在農村，長女會繼承家族、墳墓和佛教。我認為與其說這

是日本的文化，不如說是農村的文化，但是在這種文化之中，長女，或者
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說主要是長子繼承了家庭，如果我成為一名基督徒，我不知道該怎麼辦。 

 

1F2 指出，相較於大都市，農村仍然注重祭祖與掃墓的傳承。在東京土生

土長的 1M6 說：「我們家沒有佛壇或神壇，我認為很多公寓沒有，」因此沒有

祭祖的問題。另外一位男性受訪者 1M2 出生在九州福岡的農村，大學畢業後搬

到東京工作，他是家中的長子，他的父母在他國中的時期就囑咐他未來必須繼

承家中祭祖與掃墓的責任。他到教會以後擔心未來繼承祭祖的問題，他說： 

 

雖然擔心，但是我也沒有太擔心。國中時雙親就提過這件事，但是他

們也不是不明理的父母。我是說，我父母對基督教略知一二。當我告訴他

們我已經成為一名基督徒時，他們很驚訝，但是他們認為如果這是我選擇

的道路，那也沒關係。 

 

受訪者 1M2 的父母都是小學老師，在農村屬於高學歷者。母親曾經就讀基

督大學，對基督教有所了解，雖然父母在他國中的時期曾經囑咐他要承擔傳統

的責任，但是當 1M2 選擇自己的信仰時，父母還是尊重他的選擇。美籍資深宣

教士 S2 認為現代日本父母不願意將傳統的枷鎖加諸在自己兒女的身上，他說， 

 

有可能因為成為一名基督徒造成有壓力。從家庭，我認為特別是如果

兒子是家中的長子，因為他需要照顧家庭與家中的祭壇，所以有更多的責

任賦予長子。…我認為是他們的父母意識到他們想走自己的路，意識到像

這類的事情。 

 

居住在東京首都圈周邊的日本牧師 P1 指出，祭祖與掃墓是日本人的傳統文

化，認為還有很多人的家裡設有佛壇，也照顧祖先的墳墓。這個傳統需要有人

繼承。對許多日本人而言，成為基督徒就是放棄這個責任， 
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大多數人家裡都有佛壇。雖然他們並不相信或信奉，但是這就是他們

的家庭一直在做的事情。例如，他們世世代代都保留著家族的墳墓，如果

你是一個兒子，你成為了基督徒，家族就會開始擔心，墳墓怎麼辦？誰來

照顧它？我們死後，我們的父母，總得有人照顧我們的傳統，總得有人照

顧墳墓，如果你成為基督徒，你就會放棄它。 

 

P1 指出，雖然大多數日本人並沒有真正信奉佛教，但是他們認為佛教的祭

祖儀式是很重要的傳統，兒子如果成為基督徒等同於是要拋棄這個傳統。因此

有許多日本人在成為基督徒以後，為了保持與家人的關係，仍然懷著不安的心

情繼續祭祖與掃墓。日本本地牧師 P2 解釋其中的原因，他說， 

 

我的妻子是第一代基督徒。他們有傳統的家族墳墓。每當我們回去看望她

的父母時，我們都會去家族墓地。我們打掃清潔，帶上鮮花。我們不給祖先上

香，而是請求他們(宣教士)允許我們與家人祈禱。對我來說，這沒什麼不對。我

尊重他們的傳統。這就是我打掃清潔和帶花的原因。我沒有祭拜他們的祖先，

而是祈求《聖經》裡的上帝，祈求上帝保護家人，保佑家人。但是有位傳統的

西方長者認為這是一個問題。因為在他們看來，我是在參與某種祖先崇拜。 

 

早期到日本宣教的西方宣教士嚴格要求皈信者不要參與傳統的習俗活動，

形同要求他們與傳統切斷關係。P2 認為這樣的要求並不符合日本的民情，嚴重

妨礙福音的傳遞。雖然他不希望基督信仰與日本本土宗教產生混合的現象，但

是也不希望基督徒被日本社會視為數典忘祖的宗教狂熱者。 

許多學者指出，祭祖是日本人難以割捨的傳統。本研究資料僅部分證實這

種現象。黑田  (2014) 指出，祭祖與掃墓是日本固有的傳統文化。Nakamaki 

(2003，頁 2) 指出，這種帶有佛教概念的祖先崇拜是一種強化日本家庭約束力的
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連續性儀式。然而本研究大多數受訪者並未受到祭祖的困擾。兩位受到祭祖責

任困擾的受訪者具有兩個共同特色，首先他們都是從鄉下搬到東京工作的年輕

人。其次，他們都是祖先牌位的繼承人，一位是長子，一位是家中沒有男孩的

長女。祭祖問題對於土生土長的東京人與不必繼承人祖先牌位的受訪者都沒有

造成困擾。中根 (1978；引自南博，2014，頁 266) 發現日本農村社會仍然保有

強烈的凝聚力，農村的人際關係謹守「場域」的範圍。人們擔心被鄰舍議論，

因此祭祖等傳統習俗被保持的相當完整。然而在東京，鄰舍之間關係的疏離 

(NHK 放送世論調查，2019) (見圖 2-5)，人們不必擔心鄰舍的看法。 

五、 工作太累讓人不想去教會 

有些受訪者雖然想要過教會生活，然而由於平日工作太忙碌，渴望能夠在

周日休息，或希望參與公司的社交活動，與同事及上司建立好關係。1F2 坦承

自己剛剛成為基督徒的時有一段時間沒有參加主日禮拜，她說： 

 

…起初，我把工作擺在第一位，無論在時間上和心靈上都擺在第一

位。但是那樣做的時候，我果然沒有休息的時間。所以就演變成休息時間

與上教會兩者之間的優先順序的考量。我選擇了休息，結果參與教會活動

與休息時間都沒有了。我覺得我想要有時間的休息，因為參加教會活動我

就沒有時間休息了，我就是想要有休息的感覺。 

 

受訪者 1F2 剛到教會時仍然以工作為重心，犧牲教會生活。然而即使犧牲

教會的時間，忙碌的工作還是讓她無法喘息。另一位受訪者 1F3 進入職場以前

已經到教會多年，當她開始工作時由於太勞累，也在工作與教會事奉之間掙

扎。她說： 

…我在幼稚園找到了一份工作，一般的幼稚園，不是教會學校，我成

了一名幼稚園老師，我開始對生活產生了懷疑。第一年對我來說，作為基
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督徒，參加教會的每次聚會都是最困難的，因為我超忙的。作為一個新手

幼稚園老師，我必須學習很多新的事物，還有很多工作需要帶回家做。因

此，那一年是我堅守信仰最艱難的一年。還有，一旦找到工作，有了同

事，就需要保持良好的關係。他們要我參加一些聚會，要我周日去很多地

方，通常是去散步和休息。這太誘人了，然後我感到很困惑，我就在想，

在這種情況下，我該如何保持我的信仰呢？ 

 

受訪者 1F3 進入職場以後，想要融入同事的群體，因此她將所有的時間都

投入在工作上。她也希望在辛苦工作之餘，能夠像同事一樣有休閒的周末，因

此她在工作初期犧牲教會生活，但是經過牧師的勸導後又重新調整。她說： 

 

我的牧師非常溫柔、和藹可親。但是，當我處於那個階段時，他對我

卻比一般人還要嚴格。他幫我安排了比平時更多的聚會。我們有兩堂主日

禮拜，上午和傍晚。傍晚的聚會通常只有兩三個人，因為這些人周日要工

作。他讓我負責第二堂禮拜。所以我需要彈琴，有時還需要帶領第二堂禮

拜。我不喜歡這樣，因為我想要在上午主日禮拜結束後儘快回家。這樣我

就可以工作，為週一的工作做準備。但他安排我做這些侍奉。他認為我參

加的次數越多，在教會待的時間越長，我的信仰就會越堅固。我並不喜歡

這樣，但我還是去侍奉。這對我建立信仰也很有幫助。…後來我覺得他說

的是真的，因為我有很多藉口，可以從所有的侍奉中逃脫。…我越侍奉神

就越感到滿足。我的內心深處非常快樂，儘管這並不容易。 

 

牧師觀察到 1F3 的偏離，給她更多的侍奉，養成週日在教會的習慣。1F3

認為順服牧師的勸導幫助她克服外界的誘惑，但是她坦承這樣做並不容易。另

一位受訪者 1M6 反思說：「幸福的形式在某種程度上是固定的，一般來說，人

們上好學校、找到好工作、賺到錢、玩得開心、旅行。」然而當幸福沒有在他
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的身上實現時他感到非常納悶，於是開始質疑他從前對幸福形式的觀念。日本

牧師 P1 解釋為何日本年輕人如此重視工作，他認為日本年輕人被灌輸「好工作

是幸福的來源」的觀念。他說： 

 

但如果你特別考慮到年輕一代的話，其中一個主要因素就是工作。他

們幾乎都被洗腦了，像是要上好大學，找好工作。他們經常受到這樣的教

育和教導：「這是你一生中唯一要達到的目的。」所以他們往往認為工作是

最重要的事，是第一要務。所以當他們開始到公司工作以後，他們會工作

60 小時、70 小時，一周只休息一天，他們都精疲力竭。一些年輕人雖然週

日來教會，但是他們有時在打瞌睡，因為他們太累了，也沒有時間參加小

組或參加禱告會，因為他們都在工作，工作侵蝕了他們的生活。 

 

P1 認為日本年輕人被灌輸工作至上的觀念，生活中的一切事物，包含家庭

個人時間都要配合工作做調整。平日的工作讓年輕人精疲力盡。許多年輕人接

觸教會後，因為工作過於忙碌，星期日寧願留在家裡休息，即使勉強上教會也

是無精打采。 

Suzuki (2002) 認為日本戰敗後天皇走下神壇，讓許多國民覺得受騙，自此

透過辛勤的工作填補信仰的空缺；他們以忙碌逃避生命的議題。NHK 放送世論

調查 (2019) 顯示日本年輕人也開始追求工作與休閒之間的平衡，但是這種改變

非常緩慢。中根 (1967) 認為日本社會屬於垂直型結構，所重視的是場域，也就

是歸屬。本研究資料印證部分文獻的看法。本研究的受訪者雖然都是在戰後出

生，較少受到天皇走下神壇的影響。然而在社會價值觀與文化的影響下，許多

受訪者渴望在職場被群體肯定與認同，將週間與週末的時間都投入職場，以至

無力從事教會活動。然而也有部分受訪者試圖尋求工作與休閒之間的平衡。 
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六、 小結 

前述攔阻日本人進入教會的因素大多與日本社會排斥外來事物，極力保護

傳統有關。信仰基督教可能被認為是要離棄自己的傳統，可能為自己與家人帶

來麻煩。有些父母擔心兒女被孤立，對於兒女選擇基督教信仰感到擔憂。然而

本研究受訪者的父母都願意尊重兒女的選擇。兩位受訪者雖然面臨祭祖的困

擾，然而由於日本社會將掃墓祭祖當成是文化習俗，並不會與信仰互相衝突。

受訪者自己的心理障礙反而成為進入皈信旅程的主要問題。過去對教會的扭曲

印象以及上班時間過長也可能阻礙皈信。 
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第四節    如何與神建立一對一的關係 

基督徒從初次接觸教會到與神建立一對一的關係需要一段時間，這段時間

的長短因人而異。有的受訪者花了好幾年的時間，有的只需要短短幾個月。然

而並非所有的受訪者都已經進入這個階段，仍然有少數受訪者還沒有與神建立

一對一的關係，尤其是那些年紀比較小的受訪者。初信者剛開始進入教會時因

為受到基督徒關心得到歸屬感，但是與上帝的關係只停留在理智上的相信。他

們持續參與教會活動後，逐漸與神建立一對一的關係，能夠體驗神的同在。本

研究的資料顯示，促成受訪者與神建立關係的因素包含受訪者因為遭遇生命危

機而尋求神的幫助、或因為持續聽講道與靈修活動建立穩固的信仰根基。然而

仍然有少數受訪者還沒有進入這個階段。 

一、 在生命的困境中遇見神 

前面探討困境促使人們到教會尋求幫助，困境也促使人們與上帝建立一對

一的關係。有些受訪者雖然已經到教會一段時間，但是初期大多因為人情的關

係或是為了尋求歸屬感而參與教會活動，自己並未與上帝互動。生命的危機促

使他們尋求上帝的幫助，與上帝互動。1M1 因為學長的邀請參與教會活動，但

是剛開始並沒有與神建立關係。當他面臨父親外遇的問題時，心裡感到痛苦。

此時妻子又長期不在身旁，讓他不得不尋求上帝的幫助，他說： 

 

當時我的妻子在臺灣，只有我一個人在日本，所以我就去了生命堂，

那時我正在為(父母的)家庭問題和外遇問題掙扎，所以當我在那裡有點掙扎

的時候，我聽到來自神的訊息(講道)，神的話語。當我繼續對神有信心時，

終究，上帝教導我能夠愛我的家人。那時，我第一次感到自己能夠與上帝

對話，感覺自己與上帝相連。 
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1M1 大學三年級進入統一教，讓他留下非常不好的經驗，雖然他轉換到其

他教會，但是仍然沒有與神互動。當他為父親的外遇感到困擾時，他從牧師的

講道信息中感受到神對他說話，幫助他能夠愛他的父親。從此以後他開始與上

帝對話，也能夠感受到上帝的同在。另一位受訪者 1M2 因為父母離婚，在成長

的過程中沒有父親的引導。他進入職場以後，父親得了癌症，在面臨父親可能

死亡的情況下，從小就埋藏在他心裡的傷害讓他覺得不知所措。在女朋友的代

禱下，他感受到上帝的安慰。他說， 

 

過去一段時間，我覺得上帝帶領我成為基督徒。在那個時候，我第一

次遇見到上帝，因為 2M1(當時的女朋友)在我非常困難的時候，每天都為我

禱告，並花時間讓我們三個人(包含一位同事)與上帝在一起。大約在同一時

間，我的父親罹患胰腺癌，因此住院接受手術。我聽說他可能活不久，所

以有點害怕。另外，我的父母在我很小的時候就離婚了，所以我在感情上

也受到了很大的創傷，父親沒有我的監護權，所以我一直在想如果他死

了，我該怎麼辦，我很擔心。所以有很多事情促使我再次來到上帝面前，

這是我第一次再次遇見上帝。 

 

受訪者 1M2 雖然中學生活都在教會學校度過，但是並沒有因此成為基督

徒。當他面臨生命中的危機時，他的查經小組幫助他度過，讓他感受到上帝的

同在。另一位受訪者 1M6 經歷六年的躁鬱症的折磨，到教會尋求幫助，原本以

為自己在受洗後能夠恢復正常，想不到更嚴重。但是他沒有因此離開信仰。當

他再次回到教會後，他說， 

 

去教會之後，我開始一個人讀《聖經》，然後我開始更頻繁地禱告，

所以就一對一的關係而言，更像是通過每天的禱告。…有好幾次神在身體

上拯救了我，那是我感覺(上帝的愛與存在)最強烈的時候，也可能到此為



157 

 

止，但沒有。有好幾次我覺得上帝要我繼續下去。我現在能夠非常健康地

生活，經由各種機會，我開始徹底管理自己的睡眠、運動和飲食，同時非

常感謝。我現在每天都過得非常好，非常健康。 

 

受訪者 1M6 回到東京療養半年後再度進入教會，將焦點放在上帝身上。他

穩定地參加聚會，過著規律的靈修生活。雖然他的躁鬱症沒有立即痊癒，但是

在幾次發作中都感受到上帝的幫助。他在持續參與教會活動及學習之中調整生

活的步調，最終得到完全的醫治。 

有些受訪者進入教會以前就已經經歷長期的心理創傷，後來在教會得到釋

放，與神建立一對一的關係。1F0、1F2、與 1F5 在進入教會前都因為成長環境

的因素造成心理的傷害，她們也都在教會獲得醫治。1F0 起初以觀望及懷疑的

態度進入教會，她羨慕基督徒心中有平安喜樂。在進入教會三個月後，她在一

個特別聚會中感受到神的同在，她說， 

 

我告訴他們說我也想要像他們一樣，我問他們我該怎麼做。然後，他

們說妳要邀請耶穌進入妳的心。我就認為這是他們的理論，但是我可以試

一試。有一天，那是感恩節，我們的姊妹教會都會聚在一起唱歌、敬拜

神。那個時候，我在唱歌的時候就開始哭了，但是我不知道為什麼我在

哭。我的心好像被觸摸。 

 

受訪者 1F0 在感恩節的敬拜的過程中感受到神的安慰，從此改變自己的態

度。她到教會不久就與神建立一對一關係的。受訪者 1F2 雖然相信神的存在，

但是由於對教會的不瞭解，加上媒體對宗教的負面報導，導致她在進入教會時

抱持著懷疑的態度，她說， 
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…雖然我知道有上帝，我確信他的存在，但我很懷疑他到底是不是

《聖經》中的上帝。我無法下定決心相信他，我很難下定決心。但是我的

壓力真的到了極限，有一天，我工作很忙，我掌控不了。當上帝呼喚我相

信他，問我是否相信他，問我是否願意依靠他時，我回應了，或者說，我

相信了。上帝啊，我投降了，我真的不能再獨自照顧我自己的生活了，或

者說，我意識到，我一個人已經很難做些什麼了，我必須接受這個事實。 

 

1F2 與母親的關係非常不好，因此她在很年輕的時候就離開家，習慣凡事

都靠自己。她進入教會後，心中掙扎是否要接受教會所說的上帝，是否將自己

交託給神。當她在工作上遇到瓶頸，感覺到失控的時候，她意識到自己的能力

有限。她覺得上帝在「呼喚」她，她也回應上帝的呼喚。她用「投降 (降伏し

た)」描述自己在心態的轉變。受訪者 1F5 自地震海嘯的災區，高中時同學在海

嘯中死亡讓她心裡埋下長期的陰影，並且默默承受。雖然她進入職場後經歷許

多挫敗，也感到非常疲憊，但也是默默承受。在多位基督徒同事的幫助下她進

入教會，在那裡她發現自己可以不必單獨承擔這些重擔。她說， 

 

我從遇到大地震以來各種事情都是打算靠自己努力，但是上帝告訴我

不必再孤軍奮戰了，這一點也給我留下深刻印象。我想和我的基督徒朋友

們一樣，上帝告訴我她與我同在，這就是我成為基督徒的原因。到現在都

是這樣。…當我第一次去我現在的教會時，我去做禮拜，請牧師為我禱

告，當牧師先知性地為我禱告時，我再也忍不住哭了，禮拜中的訊息就像

是神一直都在看著我一樣。我非常驚訝。我記得我真的很驚訝。我感受到

上帝真的存在… 
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1F5 長期依靠自己的能力生活，這種現象是典型的日本人的寫照。當 1F5

從牧師講道的信息中得知自己可以不必單獨承擔這些壓力時，她如釋重負，並

且很快地與神建立一對一的關係。 

過去的文獻指出，人們藉由新的宗教信仰尋求解決人生中的危機。本研究

資料證實這種現象。Rambo (1993) 認為人們因為生命中缺乏某些東西而產生危

機感，藉由新的宗教信仰尋求解決。Miller (2010，頁 186) 指出，日本人可能因

為個人需要、或遭逢危機、或尋求歸屬感而進入教會。在本研究中，許多受訪

者因為危機感而進入教會。有些人因為遭逢困境而尋求上帝幫助；有些人因為

別人的邀請進入教會，當生命中出現危機時，不得不尋求上帝的幫助。有些人

過去曾經受過傷害，長期獨自面對，他們到教會以後觀察基督徒，羨慕基督徒

的自信與愛心，開始評估是否接受他們的神。當他們放下防衛的心態以後，開

始感受到上帝的愛與接納。Greenlee(2006) 歸納皈信的五大動機，其中「感覺被

愛」及「與上帝的神秘邂逅」可以用來解釋本研究中那些因為危機而遇見上帝

的現象。山折 (2000) 認為對於一般的日本人而言，相較於思考神的存在與否，

能不能感受到神的存在才是重要的事情。穆斯林學者 Khalil & Bilici (2007) 承認

穆斯林皈信基督的一個重要因素是被基督徒的行為所吸引。基督徒的愛與自信

吸引慕道者進一步追求信仰。感受上帝的同在促使慕道者與神建立互動的關

係。雖然 Miller (2010) 認為超自然現象，如異夢，是促使日本人皈信的重要因

素之一，然而本研究資料並呈現這類的現象。Miller (頁 154) 發現某些詩歌可以

感動日本人的心，這個發現確實在受訪者 1F0 與 1F3 的身上得到印證。 

二、 持續上教會，漸漸認識神 

前述受訪者因為放下抗拒的心，經歷一些特殊的經驗，得以感受神的同

在，但是有些受訪者並沒有抗拒的心態，也沒有特殊的宗教經驗，他們只是持

續地到教會，參與例行聚會，在生活的小事中漸漸感受到神的同在。他們藉由
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日常的靈修與講道信息思考生命的意義。羨慕基督徒成為他們持續的動力，逐

漸與神建立一對一的關係。1F6 是一個典型的例子，她因著朋友的邀請進入教

會，覺得有歸屬感，但是並沒有與神建立一對一的關係，直到某次聚會的訊息

感動了她，她說： 

 

我遇到上帝的原因是在一次"愛的慶典"聚會上，我聽到耶穌為我死在

十字架上的訊息。在那次聚會上，我覺得耶穌是為我而死的，我想與教會

建立聯繫，相信耶穌並起與祂同行。 

 

另一位受訪者 1M4 從查考的聖經中體會到神的愛。他喜歡思考聖經中的比

喻的意義，他對聖經的比喻非常感興趣，他也因此從比喻中得到啟發，感受到

神的愛，他說： 

 

當我學習浪子的比喻時，我終於決定要受洗。浪子得到了父親的財

產，並將財產花光，他得罪了父親，也得罪了上帝，後來又回到了父親身

邊。我當時才明瞭自己離開上帝，自己身上有罪。那時我知道自己裡面有

罪，就像那個浪子去找上帝一樣，我想去見上帝，這種感覺湧上心頭，那

天我被邀請做決志禱告，我接受了。 

 

受訪者 1M4 將浪子聯想成自己。1M4 起初是從對大自然讚嘆而相信這位

創造萬有的上帝，因此願意受洗。但是當時他並不明白自己與上帝的關係。後

來他從浪子回頭的比喻感受到自己如同浪子被天父上帝接納，因而體會到上帝

的愛。另一位受訪者 1F3 參加教會活動只是因為好玩，但是她從歷次的講道訊

息中思想生命的事情，也羨慕基督徒的喜樂。她說： 
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所以，我聽得越多，參加的青年聚會越多，我就越開始思考：為什麼

他們看起來那麼開心，為什麼他們看起來比我更光彩照人。…我接受耶穌

的那個日子是發生在他們歡迎來自韓國的基督教兒童基金團隊。他們舉行

了一個大型會議，特別活動。我的朋友邀請我參加那次聚會。我想，好

吧，如果我能吃到韓國菜，我一定會去參加的。於是，我參加了那次聚

會。其中有一個活動，他們開始唱關於上帝有多愛你的歌。唱著唱著，他

們又唱起日語歌曲。聽著那首歌，我開始大哭起來。我不知道是什麼原

因，但我很高興能聽到這首歌所傳達的資訊。…但在那之前，我一直在努

力躲避。雖然我知道答案，但我還是一次又一次地否認。但是在那個時

刻，我放棄自己的堅持，然後我接受了耶穌。 

 

受訪者 1F3 雖然到教會已經好幾年，但是始終沒有與神建立一對一的關

係，直到某個韓國基督教兒童基金會來訪時，一首詩歌的訊息進入她的心裡，

讓她願意接受耶穌，與上帝建立一對一的關係。對另一位受訪者 1F4 來說，穩

定地參加教會的聚會，漸漸感受到上帝的同在才是她最真實的感受，她說： 

 

這確實是一個循序漸進的過程，但它(感受到神的同在)是在什麼時候

發生的呢？對我來說，起初我是以禱告的形式來模仿我的學長，但漸漸

地，我開始有時間單獨禱告，當我繼續這樣做時，敬拜對我的影響越來越

大。有的時候，我確信禮拜是在引導我逐一解決我所遇到的困難。就是這

種原因，我想，從那時起，我開始把我想做的事情交託出去，當我覺得我

可以把它們交託出去時，我才能夠正確地面對它們。 

 

受訪者 1F4 與神的相遇是一種漸進式的經驗。1F4 對神的信任是逐步產生

的，這種特徵可以從她回答另外一個問題顯示出來。當筆者問她對於外國宣教

士有甚麼建議時，她說： 
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我覺得人們往往會看一個人的性格，或者在和一個人交談的時會觀察

這個人，也許必須見過他幾次才能瞭解他。但一旦你瞭解了他們，你就會

開始信任他們的個性，我覺得很多人都在互相了解，看到對方一些小小的

改變，這是令人高興的事情。 

 

受訪者 1F4 認為宣教士應當先花時間認識所要接觸的人，再將福音傳給他

們，因為在日本社會中，人與人之間的信任需要時間的累積。過去的文獻指

出，與日本人建立信任關係需要付出時間的代價。當對方對你產生足夠的信任

時才會打開心接受你的建議 (中根，1967；引自中野，2015，頁 180-185；源，

1969；引自南博，2014；頁 245-246)。日本上班族往往利用下班時間及假日與

同事聯誼，培養這種信任感。當筆者到 S1 牧師的教會進行參與觀察，發現他們

在聚會後一起用午餐，坐在那裡一起閒聊長達數小時。日本人與其他人之間的

來往需要有一段時間才能建立信任的關係。本研究資料顯示，有些受訪者與上

帝來往也有類似現象。他們透過日常靈修生活與聆聽講道信息認識上帝，同時

也觀察基督徒的行為，當他們累積足夠的信任以後，即使沒有經歷特殊的宗教

經驗也願意對上帝忠心。Miller(2010，頁 187) 認為日本人在拋棄舊的想法時需

要較長的時間，他們在到達皈信的委身階段之前往往依賴與某些人的關係與教

會保持聯繫。Miller (頁 186) 認為雖然日本人可能因為個人需要、或遭逢危機、

或尋求歸屬感而進入教會，然而這些因素不足以讓他們委身教會，真理的教導

才能讓他們對教會委身 (頁 184)。 

三、 雖然已經受洗，但是不認識神 

有些受訪者雖然已經來到教會一段期間，並且接受洗禮，但是還沒有與上

帝建立關係。多數日本年輕人以工作為生活的重心，有些受訪的受訪者以是否

找到好工作與工作是否順利作為上帝是否同在的參考指標之一。這類受訪者往
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往還沒有與上帝建立一對一的關係。1M3 因為求職遭遇困難，主動到附近的教

會尋求幫助，他說： 

我想不出有與上帝一對一這種比較明顯的經歷，但在日常生活的小事

中，我有時會感覺到上帝的同在。 

 

另一位受訪者 1F1 雖然曾經就讀教會學校，但是她並不相信神。她在大學

三年級到美國當一年交換學生的時候被邀請參加教會活動長達一年，但是她還

是不相信神。她認為工作成就才是她的人生目標。當她在找工作遇到挫敗時，

她的基督徒朋友勸她信靠上帝，她說： 

 

我當時並不相信，但是我決定下決心，相信她。後來，我找到了一家

很好的公司，好事開始在我身上發生。我感覺到有些東西真的存在，於是

我接受了洗禮。 

 

然而在接受訪問的時候，1F2 坦承自己擔心別人的眼光。她雖然承認有上

帝，但是還沒有與上帝建立一對一的關係。1M5 因為無法適應第一份工作而離

職，他在受訪時才剛剛進入一家公司擔任初級程式設計師，他說： 

 

我剛開始工作時是一個沒有經驗的工程師，但是一開始工作反而得到

上帝的恩惠，而我所做的工作本身是一般開發設計，據說工作環境還不

錯，此外，工作本身也很順利，我覺得這是上帝的恩典。  

 

然而他坦承自己未曾單獨向上帝禱告，他說：「我不經常一個人禱告。我

去教會的時候會經常禱告。」他的牧師 S1 描述他的狀況，說：「雖然(他)信主受

洗，比較多是想改變自己，在屬靈生命歷程上，應該是尚未與主相遇。」 

受訪者 1F1 與 1M5 都是初信者，他們雖然已經受洗，但是教會生活並不穩
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固，也還沒有與上帝有一對一的關係。當筆者問及他們的教會生活，想要釐清

他們是否已經與神建立關係，是否已經委身教會時，他們的回答得很含糊，試

圖迴避這類問題。筆者原本以為這是文化差異所造成的誤解。為了近一步釐

清，筆者透過視訊會議與他們再次釐清這些問題，證實這種心理現象。 

Hiebert (2006) 認為皈信是個人世界觀的改變，也必須促成這樣的改變。然

而這種改變需要時間。Greenlee (2006) 主張皈信是一個複雜的歷程，需要從多

個角度來觀察。皈信是一個歷程，因此需要時間。皈信者依照進入時間的早晚

可能處於不同的階段。本研究少數受訪者仍然停留在最初的階段，還沒有與神

建立關係。他們往往在年紀較小，世界觀仍然深受日本社會文化的影響。 

四、 小結 

日本年輕人剛剛進入教會的時候，可能因著基督徒的關心或因為某種感受

相信有神，但是往往還沒有與神互動。他們不知道應當與上帝建立甚麼關係。

然而當他們遭遇人生的危機時會去尋求神，或因著持續參與教會的活動而逐漸

認識上帝的本質，進而與神建立情感上的交流，逐漸與神形成一對一的關係。

這個過程所需要的時間長短因著個人過去對教會的前印象以及參與教會活動的

品質與頻次有所差異。 

本研究的受訪者透過不同的方式遇見神，但是仍然有少數人還沒有與神互

動的經驗。有些人透過例行的讀經與聽道，逐漸理解上帝的樣貌，認識上帝的

本質，藉此與上帝建立一對一的關係。有些人從生活的點點滴滴體驗上帝的同

在，逐漸與神建立一對一的關係。有些人在受到長期的心理創傷後，接觸福音

訊息時受到感動，從上帝的愛獲得釋放。有些人則是在面對困境時向上帝求

救，經歷特殊的宗教經驗，與上帝建立關係。然而還是有些受訪者因初信不

久，還沒有與上帝建立一對一的關係。 
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第五節    難以委身教會的因素以及如何克服 

前文提及在信仰的旅程中，受訪者起初因為各種因素進入教會，又因為各

種因素相信神的存在，隨著後續參與教會的各種活動與神建立一對一的關係，

在意志上逐漸提升對神的信心，最後能夠進入委身的階段。委身基督的定義是

指受訪者進入教會，穩定參與教會的主日禮拜以後，願意將信仰的事情擺在生

活中的最高順位。然而在委身這個階段，許多人可能遇到某些誘惑或攔阻。本

研究以受訪者對教會活動的重視程度做為委身程度的參考。受訪者被問及有關

教會、工作、與家庭三者之間的優先順序的排序。此外，決定受洗時所顧慮的

事情也被列為重要參考。結果顯示，長時間加班是受訪者委身教會的最大的阻

礙，其背後的因素則是日本社會「工作至上」的觀念。然而那些重視教會生活

的受訪者會主動與公司協調，排除或降低這類阻礙。其他造成委身之阻礙的因

素還包含擔心別人的眼光、以及信仰根基薄弱等。 

一、 難以在工作、教會生活、與個人休閒之間求平衡 

妨礙受訪者委身教會的因素之一是日本社會工作至上的觀念。日本人的敬

業精神以及對公司的忠誠度世界聞名 (間庭，1990；新渡戶，2003，頁 190)。這

種文化深深影響本研究的受訪者。受訪者雖然可以安排時間去參加教會的主日

禮拜，但是當他們想要進一步參與教會的其他活動時往往力不從心。1F2 原本

以為自己可以在不做任何生活調整的情況下同時兼顧工作、教會生活、與個人

休息的時間，但是她發現她沒有辦法做到。經過一段時間的掙扎以後，她勇敢

地向公司提出減少加班的請求，她說： 

 

我已經宣布我不要(加班)。我有兩個老闆，一個是經理，一個是部門

主管，我告訴他們我要按時回家。特別是我詳細地告訴經理我在教會有義

務工作，我要按時回家。然後他們就開始為我做調整。我自己真的很擔
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心，我不知道我是否該告訴他們，但是上帝真的給了我勇氣這樣做。我真

的很感激。我真的覺得這是上帝的憐憫和恩典。老實說，這並不容易，要

是換成別家公司，我覺得會很困難。我覺得很難告訴別人你不想要加班，

或是你想要準時下班，…。我現在不用工作那麼長了，所以我不像從前那

麼累了。由於我的優先順序改變，我現在有時間休息了。 

 

受訪者 1F2 勇敢地向公司宣告自己是基督徒，希望減少加班時間，讓自己

有體力參加教會的活動。她認為這樣的請求是一種冒險，在其他公司可能很難

啟齒。然而她也因此感受上帝的賜福。她說： 

 

我可以信任祂，是的，絕對可以...我已經能夠改變我的優先順序，因

為當我把上帝放在第一位，當我把時間交給上帝時，祂永遠不會讓我缺

乏，祂永遠不會讓我往不好的方向去。我有一種莫大的安全感，如果我把

時間交給上帝，我一定會平安無事，我一定會得到祝福，上帝會對我負

責。…說真的，儘管我的工作時間比去年少很多，上帝還是祝福我，在金

錢上祝福、在經濟上祝福我。當經歷這樣的事情時，這對我來說，是一次

很好的經歷，讓我意識到如果我把教會生活放在第一位，上帝的祝福會更

多。我認為我自己的生活能夠改變是一件意義重大的事情。 

 

受訪者 1F4 發現自己做任何事情都因為太投入而耽誤其他事情，包含教會

的事情與公司的工作，她說：「我喜歡能幫上點小忙，但正因為如此，很多時候

我花在上面的時間太多，忘記了什麼時候該做什麼，往往因教會的義務工作而

忘記時間，或是因為工作而忘記時間。」為了避免這種情形再發生，她向公司

團隊表明自己是基督徒，並且與公司團隊協調工作時間，成功地克服前述問

題，她說： 
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我正在訓練自己能夠劃分工作的時間，我認為劃分時間對我來說非常

重要，因為週二有婦女的禱告會。我在週二必須一大早去上課，我透過劃

分時間來達到目的，讓心裡有個方向。我不知道自己是否做得足夠好，但

我在努力做到最好。在過去的一兩年裡，我工作的部門發生了變化，我從

原來的部門調到了現在的部門，現在的部門的人都很清楚我星期二需要提

前下班。他們創造了一種環境，讓我更容易在週二下班，也讓我更容易與

客戶打交道。他們也知道我是基督徒，所以儘量不在周日投入那麼多工

作。我很幸運能有一個理解我的團隊，而不是一家理解我的公司。 

 

星期二是 1F4 最忙的一天，她一大早必須去上課，晚上還有禱告會。她轉

調到公司的其他部門，她認為新的團隊比前一個團隊更能體諒她，讓她有時間

可以從事教會的活動。受訪者 1F5 做任何事情都很認真，她希望能做好每一件

事情。她在信耶穌初期也有一段時間在工作與教會的活動之間掙扎，她說： 

 

起初每個週日與週二都很難熬。我不得不優先考慮工作。當時，我把

工作放在首位，同時也在考慮與異性的關係。我不想結婚，所以我在考慮

是否要和這樣的人在一起，還是和那樣的人在一起。還有工作累了我就不

會去禱告會或參加小組活動。優先順序很難安排，因為我總是有工作和其

他事情要做，所以我會把工作或社交之類的事情放在首位，而不是主日崇

拜或上帝。這很困難，或者說一開始就很困難。 

 

這種對於教會活動的取捨可能是初出社會的日本年輕基督徒的困擾。後來

1F5 也將日本人勤勞的精神運用在時間的規劃上，她與基督徒丈夫透過分工合

作的方式，嘗試兼顧每一件事情，她說： 
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…週一、週二、週三、週四和週五工作。週六參加教會活動，週日做

禮拜，還有國中高中生的輔導的義務工作。週三還有禱告會。週五有一個

銷售小組會議，所以我必須在工作日上班時間拼命工作，我必須儘快回

家，以免加班。如果是工作日，我必須和我丈夫合作，我們必須合作，我

負責做飯、洗衣服與打掃衛生等一起合作，過日常的生活。週三我趕去教

會，週五我趕去銷售小組，週六和周日我去教會，有時週六我們會有家庭

聚會… 

 

受訪者 1F5 與丈夫合作，讓他們能夠兼顧教會、工作、與家庭生活。從她

一個星期的生活規劃可以看出她對教會的重視。受訪者 1M6 毫無忌諱地告訴公

司他必須上教會，他說：「周日我必須上班，但我要求他們給我放假，因為我要

去教會。我清楚地告訴他們我要去教會，他們就同意了。」1M6 認為在工作上

所花的時間最多，因此工作是生活中重要事情，但是並不代表教會不重要。他

說：「就一星期中的幾天而言，在週日，教會具有更高的優先順序。」因此他星

期日一整天都待在教會裡面參與各種活動。 

約有一半的受訪者能夠透過時間的調整以及與公司及工作團隊的協商取得

教會、工作、與個人休息時間的平衡。但是仍然有一些受訪者不能按照自己的

意願作調整，特別是那些剛進入教會的受訪者。1M1 在知名的電子商務公司工

作，心中仍然將工作排在最優先，雖然他的工作時間已經很長，但是他並在

意。他說： 

關於時間分配的部分，我在公司的加班時間已經很長了，所以週一到

週五(參與教會活動)有點困難，我沒有很多時間。我週六休息，但是也有不

得不加班的時候。如果每個月有四個週六的話，我可能加班兩次。每次大

約兩三個小時，不算多。有時周日也要加班，大約兩三個小時，不算

多。…我現在在教會的事奉是 PPT 的預備。一直以來，我必須在平日準備
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PPT 的投影片。我必須在週一至週五的工作日準備，但是我在公司加班太

多，所以很難抽出時間。…原本應該的優先順序是教會、家庭和公司，但

是我現在是公司、教會和家庭。我是一個典型的日本上班族。 

 

受訪者 1M1 承認自己是一個典型的年輕上班族，他認為相較於其他人，他

的加班時間並不算多，長時間加班是一種常態，他並不想要調整。受訪者 1M2

也將工作排在最優先，他甚至不願意讓公司的人知道自己是基督徒，他說， 

 

一年前我加入了一家電影公司。這是我一直想進去的公司。…我還沒

有告訴他們我是基督徒。我的新工作還剛剛開始，日本人對基督徒和宗教

有一些偏見或成見，如果我一開始就告訴他們太多，可能會讓事情變得有

點困難，所以我想慢慢告訴他們，但是到目前為止，他們還沒有反對我週

一(晚上)去教會(參加查經班)。 

 

雖然許多受訪者表示公司對他們的信仰並沒有意見，但是 1M2 卻表示，一

般公司對基督徒的偏見仍然存在，導致他不想要讓公司知道自己的信仰。對他

而言，能夠參加主日禮拜已經很不容易，他說： 

 

…我覺得在周日做禮拜和帶領敬拜是為神獻上自己的力量，所以事奉

結束之後有時偷個懶、有時很忙。每週一我還要參加查經團契，但是很難

在百忙之中抽出時間參加。但有一段期間我下定決心一定要在周日讚美和

事奉，從那以後，當我決定在周日去的時候，無論平日有多忙，我都會把

周日獻給神，這樣就保持了一種平衡。 

 

對許多日本基督徒而言，能夠做主日禮拜已經不容易。受訪者 1M4 主修法

律，但是卻從事與法律無關的工作，這讓他必須在職場上更加努力學習。他雖
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然是教會的平信徒領袖，帶領查經班，但是他表示，即使他心裡願意將教會的

事情擺在最優先，在現實生活中卻無法辦到，他說：「我想要將上帝放在更優先

的位置，但現在是工作第一，家庭第二，是的。我想教會是第三。」但是他還

是設法學習聖經，當他敘說如何安排自己的時間時，他說： 

 

首先是靈修，或說是與上帝在一起的時間，研讀聖經的時間總是在早

上，早上我先讀經。如果有需要，有時候我會去參加教會聚會，例如會

議，但通常一週內不會太多。我們在 Chart 聊天室裡有一個時程表，可以安

排學習這節聖經或那節聖經，所以我會為此做準備。有時我只在工作日讀

經，或者在周六或週日做準備。我需要更多的時間為教會禱告，然後為(教

會的)孩子們禱告，但我沒有太多的時間禱告。 

 

受否者 1M4 雖然他將工作列為最優先，但是他仍然嚐試找出平衡點。許多

受訪者被迫長時間工作，但是仍然試圖在工作、教會活動、以及休息之間找出

平衡點。然而剛剛就業的受訪者往往不敢向公司要求或爭取個人下班休息的時

間，傾向犧牲教會的時間或個人休閒與家庭的時間。 

委身的基督徒有的透過轉職更換到加班較少的工作；有的則是大膽地向公

司宣告個人的需求，或是透過協調爭取更多的個人時間；有的透過時間管理達

到生活的平衡。他們因所付出的犧牲而得到上帝的回應，加深自己的信心。宣

教士 S1 邀請教會的年輕人在上班前上網參加禱告會，她見證說： 

 

對他們是挑戰，因為他們有的人工作到…或是說很累，他們還是分別

那個時間，但是他們就開始經歷神，開始經歷到聖靈的工作。但他們的靈

命是活潑的，就這樣成了。 



171 

 

過去的文獻指出，日本人將一生獻給公司，日本人很難成為一個委身的基

督徒。土居 (1989；引自南博，2014，頁 286) 認為，戰前的日本被政府營造成

一個以天皇為首的家族。戰後這種家族思想被轉移到公司組織，年輕人離開學

校進入一家公司後就在那裡工作直到退休。人們將一生獻給公司組織。Dale 

(1998，頁 279-280) 指出，在日本作一個積極的基督徒商業人士就像駱駝穿過針

眼 (可 10:24) 一樣困難。然而本研究資料顯示，部分受訪者突破心理障礙，成功

地向公司爭取正常下班的權利。本研究資料也意外地顯示，許多受訪者曾經更

換工作，打破「終身雇用」制的成規。Dale (頁 281) 表示日本人要做出真正屬

於自己的決定時需要有極大的勇氣。本研究部分受訪者展現這種勇氣。1F3 皈

信後嫁給一位牧師，曾經陪伴丈夫到美國攻讀神學博士，她感嘆地說： 

 

日本人在日本成為基督徒要比在美國成為基督徒難得多，因為需要更

多的委身。這不只是文化上的差異，還有很多次要的問題以及家庭問題。

所以在日本成為基督徒是一件比委身還要嚴肅的事。…日本的教會那麼

小，那麼簡陋，但每個基督徒都有很強的見證，所以他們的信心似乎更

深。儘管有那麼多的誘惑和挑戰，他們還是選擇耶穌…。他們不在乎金

錢，不在乎迫害，不在乎被社會邊緣化，但他們寧願選擇耶穌。這是一個

很大的委身，我為此感到非常自豪，我尊敬那些在日本選擇耶穌的人。 

二、 過度擔心受洗後會被家人或公司離棄 

有些受訪者雖然已經開始上教會，但是由於擔心被所屬的群體排斥，因此

對教會的承諾有所保留。1F1 在決定受洗時最擔心的是別人的眼光，她說： 

 

我想最大的因素是周圍人的眼光。…不僅只是基督教而已，我當時把

進入宗教作為一個整體的考量。 
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受訪者 1F1 認為不管選擇哪一個宗教，她都擔心別人異樣的眼光。雖然她

已經受洗，但是她在接受訪問的當下仍然還沒有克服這種想法。另一位受訪者

1F0 在考慮是否受洗時，最擔心的是父母的感受。她說， 

 

那時我也沒有告訴我的爸媽，我自己決定去受洗。…我最擔心的是我

爸爸媽媽的心情。…這一年半來我跟我父母的關係變得好多了。他們也感

覺到我改變了。…只是我們剛開始對話的時候，媽媽以為我要拋棄他們。

媽媽一直哭哭啼啼的跟我說，妳再也不要我了，妳離開自衛隊跑到美國，

做妳想要做的事，妳再也不理我了。我說不是，我愛妳，我更關心妳。她

說妳若關心我，妳為什麼不回來！我說我要讀書啊，真的很難過。上帝真

好，祂在我內心給我真正的愛。我們的關係真的改變了，上帝真好！ 

 

受訪者 1F0 瞞著母親接受洗禮，當她事後告訴母親這件事情的時候，母親

非常不能諒解，甚至不願意與她講話。但是隨著 1F0 經常從美國打電話回日本

向她問安，母親已經能夠接受這個事實。此後 1F0 還經常與母親分享教會的事

情。受訪者 1F3 參加教會的活動時也有類似的擔心，因此她心中設下一條底

線，她只參加青年活動，不參加主日禮拜，她說： 

 

我參加的主要聚會是青年聚會，因為我仍然猶豫要不要在周日去教

會。這不僅是我的問題，我還害怕父母的反應，因為我越是參加青年禮

拜，我就越覺得自己的意願和父母之間存在著某種緊張關係。 

 

受訪者 1F3 僅參加教會的青年活動就與父母產生緊張關係，讓她不敢再往

前踏出一步，直到她到外地就讀大學以後才委身教會，她說： 
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我的教會牧師推薦我去大學附近的其他教會。他們已經聯繫當地教會

的牧師，而且他們彼此認識，所以我一搬家就去那個教會。搬家後，我與

故鄉其他人沒有了聯繫，教會會友非常照顧我，從那時起我就開始不斷參

加主日禮拜。…我需要邁出的第一步是理解《聖經》。我很尷尬，因為我對

聖經瞭解太少。於是，我和其他孩子一起參加主日學，聽他們講聖經故

事。我對聖經太感興趣，我認為教會的人，尤其是主日學的教職員，教會

我如何閱讀聖經，... 最終，我當了主日學老師… 

 

當 1F3 離開家鄉就讀大學時，由於遠離故鄉傳統的束縛，開始參與主日禮

拜，跟著主日學兒童學習聖經，最終成為主日學老師。前述三位女性受訪者從

小都與父母有很好的關係，她們都擔心「受洗」會影響這種關係。受訪者 1M2

不敢讓公司的人知道他是基督徒，因為他擔心被貼上標籤，他說： 

 

我的新工作還剛剛開始，日本人對基督徒和宗教有一些偏見或成見，

如果我一開始就告訴他們太多，可能會讓事情變得有點困難。 

 

受訪者 1M2 好不容易才換到一個他所喜歡的工作，在日本社會，換工作是

一件大事 (山本，1979；藤村，1994)。1M2 擔心這家公司的老闆與上司對基督

徒有偏見，因此他寧願隱藏自己的信仰傾向。 

前述受訪者都曾經或仍然因為擔心被親友排斥或貼上標籤，以至於在皈信

的旅程中停滯在某個階段。宣教士 S1 長期觀察日本年輕基督徒發現，在意別人

的看法是年輕基督徒委身的最大障礙，她說， 

 

他們在委身上面最大的挑戰我覺得最大的是人。比如說他們在公司裡

面，他們不敢講自己是基督徒，或是不敢傳福音，都跟人怎麼看、接下來

怎麼跟他們交往會有很大的、有很深的影響力，所以他們在委身上的兩個
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很大的挑戰，我自己也經歷到，另一個是時間，非常的忙。…這個為什麼

是一個阻礙，比如說如果他們做不好，他們就會挫折得比台灣的年輕人還

要深，然後就會覺得自己很沒有價值，然後就會害怕，然後就會擔心你怎

麼看他。 

 

顯見日本年輕人沒有自信，需要他人的肯定。 

過去的文獻指出，日本人強烈依賴群體，擔心獨樹一格會被群體排斥。本

研究的部分受訪者因為擔心而隱藏自己的基督徒的身分或不願意讓父母知道自

己已經受洗。Peak (1989，頁 168) 指出，日本的國民教育抑制那些獨樹一格的

學童，以確保國民的同質性。如果學生不合群，除了會受到老師的斥責之外，

也會受到同學的排擠。Suzuki (2002) 指出，日本是集體主義的社會，皈信被認

為是脫離群體，引起不安。社會心理順應理論主張所有人都有社會關係的需

求，並竭力培養和保護這些關係 (Smilde，2007)。對許多日本人而言，皈信意

味著與原有的家庭以及傳統宗教信仰的衝突 (Miller，2010，頁 181)。為了降低

這些衝突，皈信者可能向社會文化妥協，例如隱藏自己的基督徒身分、中止教

會活動，或對教會的委身有所保留。 

三、 個人的世界觀很難被改變 

少數受訪者無法委身教會是因為他們的信仰還沒有建立根基。1F1 才剛步

入信仰旅程就進入社會工作，她坦承自己將工作列為最優先，她說： 

 

我現在首要的任務是公司，我想要把更多的時間花在這上面，以至於

忽略了另一個，我想這是我的(教會生活)優先順序變低的原因之一。…我有

自己的人生目標。我想在工作上取得成功，因為我想變得富有，我確實是

一個事業型的女人，所以我有一個以工作為導向的價值體系。」 
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受訪者 1F1 的觀念來自於從小就建立的世界觀，從 1F1 的想法可以看見基

督教信仰還沒有深入到她的世界觀層面，過去的觀念仍舊引導她對生活的取捨

與時間的排序。 

受訪者 1M5 在受訪前一年才與母親一起在教會受洗。他是因為情緒上的疾

病才被母親帶到教會。他的母親在她受訪時因為旅館經營工作忙碌，已經有一

段時間沒有做禮拜。他自己的教會生活也不穩定。他的理由是：「如果我父母要

我去旅館(幫忙)，我就會去，所以我覺得這是很大一部分原因。」問他是否參與

教會的服事，他說：「我剛到教會的時候我有參與，最近沒有參與。我曾經幫忙

過錄音。」當問及有關於他在生活上的優先順序，他說： 

 

工作是第一順位的，我經常學習，然後如果我媽媽叫我回去飯店，我

就回去，所以我覺得家庭是第二順位，然後是教會。 

 

對於信仰還沒有根基的受訪者，即使沒有工作時間過長的困擾，他們還是

將生活的重心放在職場上。 

信仰根基脆弱的基督徒難以面對信仰上的挑戰，也難以對教會委身。信仰

根基雖然與基督徒在教會的歷練有關，然而仍然有一些資深的基督徒在信仰上

停滯不前。除了擔心社會的想法而自我我設限之外，也可能是因為工作時間過

長，沒有時間讀聖經與禱告，或沒有專心聽講道等因素，以至於心裏沒有根 (可

4:17)。 

日本人被社會期待參與神道節慶 (Dale，1998，頁 278)。本研究的受訪者都

曾經參與神道節慶。即使日本人對神道並不瞭解，但是他們一出生就被灌輸傳

統的神道世界觀 (日鐵技術情報中心，2006；Matthews，2011，頁 210)。宗教學

者 Dryness＆Garcia-Johnson (2015，頁 151) 認為世界觀影響一個人的神觀。神道

影響日本人生活的各層面  (Dale，1998，頁 278；Takenaka 竹中，1963，頁
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82)。Cook et al. (2010，頁 61) 發現有些基督徒對基督教的前理解乃是建立在過

去所接觸的民間宗教信仰上，因而錯解上帝的本質。Maurer (1999) 認為皈信者

需要時間來改變與成長，皈信是世界觀的改變、產生新的意義、以及進入較高

品質的生活。Ott & Wilson (2011，頁 239) 指出，皈信不到一年的人有 41% 對救

贖的信息並不瞭解。本研究資料顯示，受訪者對教會的委身幾乎與信仰資歷成

正比，1F1 與 1M5 的信仰資歷最輕，剛好年紀也最輕，對教會的委身程度也最

小。 

四、 小結 

本研究將前述影響日本人皈信之正反面因素整理如下： 

表 4-1 影響日本人皈信的正反面因素 

負面因素  研究領域 正面因素 研究領域 

對宗教印象不佳  宗教 人們對教會有好印象 宗教 

對教會很陌生  宗教 人們喜歡教會節慶 宗教 

教會規模小，故步自封  宗教 覺得教會活動很療癒 宗教 

教派各自為政  宗教 教會活動吸引人 宗教 

週末需要工作或應酬  社會 日本人忠誠度高 文化 

擔心特立獨行被群體排斥  社會 難以拒絕尊長邀約 文化 

不想讓父母擔心  心理/文化 人們追求歸屬感 心理 

工作時間過長，體力耗盡  社會 尋求解決生命危機 心理 

擔心無法祭祖  文化   

神道世界觀難以改變  人類學   

皈信過程較長  人類學   

 

本研究資料顯示，長時間工作是日本年輕都市基督徒委身的最大障礙。然

而擔心被所屬群體排斥與信仰根基薄弱等兩項因素所帶來的影響讓皈信者的成

長速度變得緩慢。同時具有宣教士與牧師雙重身分的 S1 比較日本年輕基督徒與

華人年輕基督徒的信仰成長速度，發現日本年輕基督徒顯著緩慢，她說： 
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日本人比較慢，因為他們在邀請朋友跟傳福音上面你會發現明顯是有

很多的需要去突破、需要去鼓勵的。 

 

一個擔心被所屬群體排斥的人不敢表明自己的基督徒身分，更不敢去邀請

該群體的人到教會。S1 認為很多日本人的信仰根基不夠，她說：「…很多日本

人，有一些是從小在教會長大的日本基督徒他們對聖靈是毫不知情，完全不認

識。…我發現日本的年輕人，就是說現在的年輕人他們在禱告上就是沒有…，

需要經歷更新。」一個信仰根基薄弱的人對信仰沒把握或不夠認識，更不會將

這個信仰推薦給他人。然而這些因素可能互相牽連，例如長時間工作者沒有精

力去建造自己的信仰，以至於信仰根基薄弱。真理的教導不夠完備或不夠本地

化也可能造成信徒信仰根基薄弱。 
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第六節    結語 

皈信的旅程就如同在路加福音八章 4-15 節耶穌所說的撒種的比喻，說明人

們在皈信的過程中可能因為遭遇到攔阻、誘惑、或挑戰，導致半途而廢，或停

滯不前。那些能夠通過層層挑戰的皈信者最終得以結出許多果子。 

從本研究受訪者的敘說得知，人們對於宗教的印象與以及對基督教的前印

象影響他們日後對基督教接納的可能性。多數受訪者對於宗教有負面的印象，

甚至有駭怕的感受，導致少數受訪者在接觸教會時產生防衛或抗拒的心態。 

雖然大多數受訪者對於基督教沒有負面的印象，但是對基督教卻一無所

知。對他們而言，基督教是西方的產物，外來的知識，或是歷史的一部份，也

像是電影的場景、一種藝術、或是某種道德規範，既讓人感到熟悉卻又感到陌

生。有些人受到不正確的資訊的影響對基督教有所誤解。對許多日本年輕人而

言，基督教只是眾多宗教選項中的一個。即使許多人在教會學校接觸過基督

教，也沒有因此成為基督徒。然而這些人對於基督徒確實有較高的容忍度。 

本研究的受訪者的皈信大多始於與基督徒的相遇，受到基督徒的關懷後過

渡到教會活動的生活。他們進入教會的因素包含尋求解決人生的危機、受到邀

請而且不好意思拒絕、或是將教會活動當作社交活動。那些遭遇到危機的人到

教會得到心靈幫助。那些受邀的人在教會體驗到基督徒與上帝的愛。那些到教

會參加社交活動的人在因著基督徒的愛反思自己的生命。大多數受訪者到教會

以後都感受到被教會與上帝接納，以至於繼續走在皈信的旅程。 

人們來到教會不一定可以留得住。Ott & Wilson (2011，頁 238) 指出，進入

教會的慕道者大約有一半的人在一年以內離開教會。教會留不住日本年輕人的

原因主要來自於社會的氛圍。日本社會排斥外來思想，信仰基督教可能被認為

是要離棄自己的傳統，可能為自己帶來麻煩。有些父母對於兒女選擇基督教信

仰感到擔憂。祭祖的問題讓那些負有傳承責任的皈信者感到困擾。雖然本研究
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多數受訪者在皈信的過程中大多沒有受到攔阻，但是他們的心理障礙成為進入

皈信旅程的問題之一。過去對於教會的負面經驗也可能阻礙皈信的持續。 

受訪者因於人際關係進入教會，經過一段時間後才與神建立一對一的關

係。與神建立關係的促進因素包含遇到困境、長期的傷痛得到釋放、與持續在

信仰上成長。但是仍然有少數的受訪者還沒有與神建立一對一的關係，他們往

往是剛剛到教會不久的人。 

長時間工作是受訪者委身教會的最大的阻礙，其背後的因素則是「工作至

上」的觀念。過度工作讓日本人沒有體力做其他事情。許多人週六還需要工

作，週日變成唯一可以休息的時間。對上班族而言，週日能夠參加教會活動就

已經不容易了。週間的教會活動則是更大的挑戰。然而那些重視教會生活的受

訪者會主動與公司協調，減少加班時間，甚至因此更換工作。但是那些剛剛進

入職場的受訪者往往為了鞏固與同事的人際關係或保住工作而隱藏自己的基督

徒身分或犧牲教會的生活。 

了解日本都會年輕基督徒皈信的促進因素與障礙幫助我們如何為他們禱

告，也幫助我們調整傳達福音與牧養的策略，以至於能夠幫助慕道者進入皈信

的階段，幫助皈信者進入成熟與委身的階段。盡心、盡性、盡意、盡力去實踐

耶穌給我們的大命令與大使命 (可 12:30-31；太 28:19-20)。 
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第五章    結論與建議 

本章為前一章的分析結果作結論並且提出實務上與研究上的建議。皈信如

同一個旅程，在這個旅程之中人們可能遇到不同的障礙，也可能得幫助，有人

半途而廢，也有人往著標竿直跑 (腓3:13-14)。日本內部的福音傳播動能嚴重不

足，人們很少有機會聽到福音。許多日本本地教會故步自封，與所在社區缺乏

往來，駐日宣教士比例偏低，這些因素導致傳福音的動能不足。使徒保羅說： 

 

然而，人未曾信他，怎能求告他呢？未曾聽見他，怎能信他呢？沒有

傳道的，怎能聽見呢？若沒有奉差遣，怎能傳道呢？ (羅10:14-15)。 

 

宣教動能不足成為日本人皈信的第一道阻礙。然而即使人們有機會進入教

會，但是大多數的人不久就離開。有些人聽到福音卻不願接受；有些人剛剛接

受就立刻退卻；有些人接受後勉強維持；有些人則排除萬難繼續前進，並且與

人分享，這種現象就如同耶穌所說的撒種的比喻 (路8:4-15)。為了理解日本人皈

信的經歷，本研究回顧過去的文獻，深入理解信徒皈信的本質以及日本的文化

與宗教歷史，透過不同的科學角度歸納可能影響日本人皈信的因素，最後藉由

田野調查進行驗證與比較。本研究以住在東京首都圈內二十至四十歲的年輕基

督徒為對象進行深度訪談與觀察，透過他們所敘說的故事理解他們的感受。本

章第一節總結前一章資料分析的結果，並且對日本的宣教與牧養提出建議。本

章第二節提出需要進一步研究的議題，第三節做最後的總結。 

第一節    反思與建議 

本研究透過質性研究方法取得日本東京年輕基督徒皈信歷程的資料，並且

與過去的文獻進行對話。本研究的發現驗證過去文獻所提出的看法，然而也發

現一些差異：(1) 傳統文化對於皈信的負面影響已經不像從前那樣嚴重。例如部
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分受訪者雖然擔心自己的皈信會造成與父母及朋友的緊張關係，然而這樣的事

情大多沒有發生。(2) 有關繼承祭祖的責任對皈信的干擾，這類干擾只發生在那

些從鄉下遷移到東京，並且具有繼承責任的基督徒身上。(3) 有關長時間加班對

皈信的妨礙，有些受訪者已經不再保持沉默，他們主動向公司爭取減少加班時

間，甚至轉職到工作時數較少的公司。(4) 有關人們因為督宗教的排他性而排斥

基督教，本研究的受訪者都沒有這種現象。(5) 約有十分之一的日本人曾經在教

會學校學習，雖然沒有因此大量皈信，但是對基督教卻有較大的包容性。本節

將前一章所分析的結果歸納為「日本宗教習俗」、「日本人的國民性」、「皈信的

阻礙因素」、「皈信的促成因素」等四個大項，在每個項目都提出一些建議。 

一、 日本宗教習俗之處境化 

文化是福音的載體與媒介，CooK，et al. (2010) 認為只有在福音真實地在特

定文化中被處境化，並且同時兼顧文化認同的基本層面與無意識層面時，皈信

才會發生。Hiebert & Hiebert (2022，頁 180) 以「局外人」的角度對做出類似的

反思： 

身為來自西方的基督徒，我們低估這些非語言的溝通，諸如儀式、符

號、舞蹈和音樂等，它們在許多社群中的重要性。…有關溝通、皈信、和

神學的基本問題是我們很難意識到的問題，它屬於「世界觀」的議題。 

 

Van Gelder (2000，頁 40-41) 提醒讀者，教會的功能需要因地制宜，他說： 

 

所有的教會學 (ecclesiology) 都必須被視為是相對於特定處境而運作

的。除非在具體的、歷史性的環境之中，教會別無他途...。為了能夠理解

教會，在新的處境需要用新的方式來表達。 
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如果我們想要幫助日本人皈信，我們需要謙卑地了解他們的文化與社會結

構，甚至必須進入他們的文化。使徒保羅做了最佳的示範，他說：「…對甚麼樣

的人，我就作甚麼樣的人。無論如何我總要救一些人」(林前 9:20-22)。日本人

的宗教觀重視「今世的利益」(Mehn，2017，頁 46)，不喜歡太多「道理」，幫

助日本人皈信必須同時以言行來傳遞福音。 

傳統宗教習俗活動是日本人生活的一部分以及共同的成長記憶，如果因為

皈信而被要求與傳統做切割，將可能導致皈信者與所在社會隔絕。人們的皈信

往往受到家庭成員或朋友的見證與生活的影響，剛剛皈信的人比較能夠理解未

信者的想法，也迫切地想要與他們分享 (Otto & Wilson，2011，頁 223)，皈信者

與家庭成員或朋友的隔絕將切斷傳播福音的最佳管道。 

神道為日本人帶來「潔淨」的救贖觀與「場域」的人際觀，佛教則為人們

死後的事情提供解釋。最近幾十年來以神道及佛教為基礎的新興宗教如雨後春

筍地出現，也吸引許多日本人加入，但是也因為各種醜聞引起民眾的反感。日

本人在這些觀念與因素的影響下形成自己的世界觀。日本的教會與駐日宣教機

構需要站在聖經真理的基礎上做取捨。 

(一)、 神道的「潔淨」與「場域」之世界觀的取捨 

神道是日本獨特的本土宗教，數百年來一直影響日本人的生活。神道重視

潔淨，潔淨的原則被體現在日本人生活的各個層面。神道的潔淨觀影響人們對

上帝的理解。本研究資料顯示，日本都市年輕人喜歡參加基督教的節慶活動，

但是只是將這些活動視為娛樂。在這些人之中，有人認為教會是一個具有正能

量的地方，有人覺得教會讓人感到「神聖」、「潔淨」、「療傷」、「修身養性」

等。這些正面的感受來自神道的世界觀。神道認為污穢帶來災厄，破壞人與萬

物的和諧，導致人與萬物的疏離。神道透過儀式求取潔淨，認為儀式的不正確

或沒有符合祖先、家庭、社群或天皇的期望，都會造成不潔淨以及人們與家人
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或社會的疏離。不潔淨也會招致天災人禍與疾病。因此日本人非常注重禮儀的

正確性。 

聖經中有許多與潔淨相關的教導，也類似於日本「潔淨」的世界觀，有助

日本人對福音的理解。利未記的祭儀規範，以及詩篇 24：4 所說的「手潔心

清」都強調潔淨。約翰一書 1：9 將赦免與潔淨畫上等號，與日本人的救贖觀相

似。然而在日本，儀式往往被過度高抬。耶穌說，外在的事物不能污穢人，唯

有人心中的惡念才能污穢人 (可 7：5，18-20)。儀式無法洗淨人的罪，也不會妨

礙人與神的關係。使徒保羅提醒，沒有什麼可以使我們與神的愛隔絕 (羅 8：

35)。皈信帶來潔淨，使人不再與神隔絕。教會可以透過日本人對潔淨的世界觀

幫助日本人理解聖經的聖潔觀，將聖潔的源頭導向上帝。 

日本人因「場域」的觀念將基督教視為場外之物。有些受訪者在皈信以前

認為基督教是外來的，好像是存在於另一個平行時空。這種觀念可能源自於日

本人的場域觀念。日本人對場內人感到自在、放心、敞開，對場外人則特別的

疏遠。這是因為日本人以場內的「社會認同」取代「自我認同」，場內成為一個

大的「自我」。這種場域的觀念同時也體現在人與人，以及人與神明之間的關係

上。我們無法改變日本人對場域觀念，但是我們可以將這種觀念運用在教會，

引導日本的年輕人將普世教會視為場內，彌補他們因為進入教會所失去的歸屬

感。 

(二)、 善用人們對邪教的負面印象以及新聞媒體的力量 

宗教恐怖事件讓愛好社會和諧的日本人對宗教感到駭怕與反感。本研究大

多數的受訪者對於宗教感到駭怕以至於反感，這種感受來自於媒體對邪教恐怖

事件的大幅報導，導致少數受訪者對主流宗教也產生誤解與戒心。在日本，熱

衷宗教信仰的人往往被貼上負面的標籤。神道強調潔淨與和諧，破壞社會和諧

的事物會被唾棄。這種情況導致日本年輕人在進入教會以後往往需要更長時間

的觀察，確認教會與上帝的真實性。 



185 

 

媒體在傳播宗教的消息上非常有效果，教會機構可以善用媒體的力量，幫

助人認識基督教信仰的本質。過去基督教在拉丁美洲各地受到天主教的逼迫，

人們對基督教懷有敵意。然而當年 William Franklin Graham 在拉丁美洲透過佈

道會以及大眾媒體吸引成千上萬的人皈信，改變了整個社會的氛圍。佈道會經

常透過大型媒體宣傳，佈道會的廣告逐漸成為拉美人生活的一部份，來自天主

教徒的逼迫也因此大幅減少。善用媒體宣傳也有助於皈信者的社會身份認同。

日本眾教會可以善用媒體，為皈信者建立更大的「場域」。 

(三)、 將祭祖導向敬祖 

佛教在日本社會的功能主要對人們死亡後的照顧，人們將這些照顧當成是

一種孝的表現。然而在東京，由於居住空間的格局，鄰舍之間大多互不熟識，

人們因此不太在意鄰舍的眼光，加上居住空間的限制，佛壇與神壇的設置不再

普及，祭祖的習俗對東京年輕人的皈信不會帶來太大的困擾。然而他們仍然認

為佛教的祭祖儀式是重要的傳統。許多日本人在成為基督徒以後，為了保持與

家人的關係，仍然繼續祭祖與掃墓。早期的西方宣教士嚴格要求皈信者不可以

參與傳統習俗活動，形同要求他們與傳統文化做切割，嚴重阻礙福音的流傳，

也導致基督徒被社會視為數典忘祖的宗教狂熱分子。 

上帝要人緬懷祖先。上帝要以色列人記念祖先 (賽 51:2)，當祂對以色列人

說話時，往往提起以色列人的祖先的名字 (如出 3:16；6:3)。以色列是一個慎終

追遠的民族 (創 50:1-3，7-14；書 4:20-221；弗 6:1-3)，他們尊敬與記念祖先，

而不是祭祀祖先 (出 20:4-5，12)。敬祖是孝道的體現，孝道也是日本人的核心

價值之一，這種價值也在摩西十誡之中呈現。日本的教會與宣教機構不應該禁

止信徒掃墓與記念祖先，反而需要為信徒制定合乎聖經教導的指引，為祭祖尋

找一種合乎文化的相對應做法 (Takeda，1997，Mullins，2004，頁 67)。 

佛教在日本的功能主要是照顧人們死後的事情，然而基督信仰不但照顧人

死後的事情 (約 3:15)，更照顧人在世上的事情，因為上帝賜福給祂的子民 (創
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1:28；太 6:33)。這個世界雖然還在撒旦的權勢之下，然而皈信者可以透過耶穌

脫離撒旦的轄制 (約 12：31；14：30；徒 26：17-18)。皈信是一場屬靈爭戰，

撒旦透過許多方式或誘惑阻礙皈信，因此使徒保羅提醒我們，我們並不是與屬

血氣的爭戰，乃是與執政掌權、管轄這幽暗世界的，以及天空屬靈氣的惡魔爭

戰 (弗 6：12)。日本佛教界將基督教視為外來的威脅 (Thelle，1987)，透過政治

運作多方阻礙基督教的發展。日本新興宗教涉入政治極深，他們試圖透過立法

阻礙基督教的擴大 (Sumimoto，2000)。然而保羅提醒我們，神的大能超過一切

執政的、掌權的、有權能的、統治的和一切有名號的 (弗 1：20-21)。 

(四)、 小結 

並非所有的文化習俗都是符合聖經的教導。日本都市年輕人雖然對神道不

瞭解，但是他們的世界觀仍然受到神道的影響。有些觀念與聖經真理衝突，這

類觀念必須被調整。皈信是積極地將自己的個性連同自己在社會、文化、宗教

傳承等各方面的活動都轉向基督 (Walls，2004)。人們的世界觀需要透過真理的

教導來調整。然而日本傳統的宗教習俗不應當盲目地被捨棄，有關於傳統社會

文化的取捨應當交由熟悉聖經真理的日本基督徒來決定。 

二、 日本人的國民性的處境化 

日本人的國民性源自於日本文化的世界觀，若要了解他們的想法與需要，

須要深入了解他們的世界觀。本研究資料顯示，部分日本都市年輕人在皈信的

過程中受到三種國民性的影響：(1) 在意他人的觀感、(2) 極力避免與他人衝

突、(3) 渴望群體的認同。這三種國民性都源自於日本人的「無我」性的世界

觀。許多學者認為日本人缺乏「批判」的觀念，拙於邏輯的思維；沒有主見，

做決定時往往需要與人商量。日本人不願意直接表達對或錯、贊成或反對。他

們多半會觀察對方的感覺和立場，在發言或行動之前將這些觀察納入考慮。他

們在行動前往往期待對方的認同。他們只能從群體中尋找到自我，也將這種犧
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牲視為一種美德。他們往往透過調整自我來適應環境，而非試圖改變環境。他

們肯定自己與他人的互賴關係，不在意自己的獨立性。 

(一)、 愛面子，非常在意他人的觀感 

日本人在道德觀上被歸類為「恥感文化」，非常重視別人對自己的觀感。

「無我」性讓日本人認為順應社會的價值觀才是合宜的選擇，特立獨行與破壞

傳統將使自己與家人蒙羞。本研究部分的受訪者在皈信初期非常在意家人、朋

友、或同事的看法，因此對皈信產生遲疑。當他們想要成為基督徒時，有些人

擔心父母的感受，不希望父母難過；有些人擔心工作受影響，因此對於教會的

參與程度有所保留。許多日本基督徒甚至不敢公開自己的基督徒身分，更不敢

邀請人到教會。 

「恥感文化」的社會將價值建立在榮辱上，包含個人的榮譽與家族的榮

譽。教會可以強調這種道德觀與聖經真理之間的共同處。由於受到神道的影

響，日本人認為沒有符合祖先、家庭、社群或天皇的期望、或沒有遵行儀式的

規範可能導致不潔淨 (Matthews，2011，頁 210)，讓家人與神蒙羞。因此日本人

總是生活在別人的期望之中。舊約中的以色列民族也非常重視榮辱 (賽 54:4)。

聖經新約書信也說，人因不順服創造天地的上帝，虧欠了上帝的「榮耀」，導致

人與上帝之間的疏離 (瑪 1:6；羅 1:18-21，3:23-24)。教會與宣教機構需要幫助

日本人將榮耀的對象從祖先、家庭、社群或天皇導向上帝，將所在意的對象導

向上帝。 

(二)、 避免與他人意見相左，想要討好別人 

日本人講求和諧，盡量避免與人衝突，也特別尊長的意見。本研究大多數

的受訪者到教會的原因之一是受到尊長的邀請，日本人不好意思拒絕尊長的邀

請。「無我」性讓日本人避免與他人衝突，在受邀約時難以直接拒絕，特別是前

輩或上司的邀約。這些邀約可能是下班後的小酌與週日的球敘，也可以是教會
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活動的邀請。年輕基督徒在進入職場後，被前輩或上司邀請在週日出遊，往往

不好意思拒絕。這種國民性也可以被運用在教會活動的邀請。 

傾向集體主義的日本人特別在意社會關係，不希望與人產生緊張關係。當

一個新的文化意義和實踐，例如皈信，被個人採納時，個人會試圖降低這些新

關係與原有社會關係之間的衝突與緊張。為了降低這些衝突，皈信者可能對參

加教會活動的範圍畫一條底線，或向社會文化妥協，例如中止教會的活動，或

減少部分教會的活動，或無視真理的教導，做出與聖經不符合的行為。詩篇

146:3-5說：「你們不要倚靠君王，不要倚靠世人，他一點也不能幫助。…仰望耶

和華－他上帝的，這人有福了！」日本的教會與宣教機構除了教導人要定睛在

上帝的身上之外 (腓3:13-14)，也可以善用這種國民性，鼓勵信徒邀請同事或朋

友教會參與活動。 

(三)、 追求歸屬感，渴望群體的認同 

日本人渴望群體的認同。本研究的資料顯示，日本都市年輕人渴望得到群

體的認同，因此容易被宗教組織所操弄。本研究資料顯示，日本年輕基督徒自

我形象低落，沒有自信，渴望受到群體的肯定與認同。都市年輕基督徒透過努

力參與教會活動與事奉，試圖贏得教會群體的認同。這種特性往往被邪教組織

所利用。「無我」性讓日本人強烈依賴群體，為了贏得組織的認同，願意接受組

織的各種要求，為組織付出與犧牲。日本新興宗教運用這種特性進行操弄，吸

引許多年輕人。 

教會需要以基督的愛滿足日本年輕人所需要的「歸屬感」。當年輕人驚覺自

己被新興宗教利用而脫離這類宗教組織後，可能因此對一般教會產生成見。當

他們接觸正常的教會時，心理已經產生障礙，導致後來對一般教會的疑慮。然

而這種國民性如果能夠在教會裡面被正向與正確地運用，可以幫助皈信者快速

地成長。日本的教會與宣教機構可以鼓勵信徒參加事奉，幫助他們從參與之中

找到歸屬感。研究發現，參與事奉的皈信者比較不容易離開教會  (Ott & 
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Wilson，2011)。 

(四)、 小結 

日本人的「無我」性衍生出幾種國民性，這些國民性可能阻礙皈信，但是

如果善加運用，則可以導向對皈信歷程有益的方向。雖然日本人在意同學、親

友、或同事的觀感，導致慕道者不願意進入教會、皈信者不願意揭露自己基督

徒，然而這種現象在都市已經不再顯著。教會可以將信徒的注意力引導到其他

信徒與上帝本身，幫助信徒在意同儕與上帝的觀感。日本人傾向避免與他人衝

突，在受邀約時難以直接拒絕，特別是前輩或上司的邀約。教會可以善用這種

特性，鼓勵信徒邀請人參加教會的活動。日本人渴望得到群體的認同，教會可

以因應這種國民性，讓人人都有機會參與各種事奉，並且給予適當的鼓勵，幫

助他們成長。 

三、 皈信的阻礙因素與疏通 

日本人部分的世界觀以及教會團體的僵化都對都市年輕人的皈信產生阻

礙。日本社會鼓勵人們透過努力求學與勤奮工作中追求幸福 (Mehn，2017，頁

45)。為了達到這個目的，人們將所有精力都投入其中。此外，日本社會充斥各

種運動賽事、藝文活動與娛樂活動，滿足人們的心理需要，然而也耗盡日本人

的精力。由於工作被認為是達到幸福的最重要途徑，日本人將工作視為生活的

重心。然而統計資料卻顯示，多達八成的日本人覺得悲傷與憂鬱。相較於一些

先進國家，日本人從家庭、學校、朋友、與職場所獲得到的滿足感都是最低

的，其中以對職場的滿足感最顯著。人們在有限的體力與時間下往往犧牲宗教

信仰與家庭生活。這些現象都對皈信帶來不利的影響。 

皈信的阻礙來自多方面。在本研究之中，有些受訪者起初對教會有一些誤

解，有的覺得教會的人很古板，有的則覺得教會是屬於另一個時空。雖然有些

受訪者曾經在教會學校參與宗教活動，卻僅將這些活動視為一種道德規範的教
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育。這些現象往往也與教會的僵化有關。教會、教派、與神學院的本位主義也

對皈信產生負面的影響。教會組織被鑲嵌在日本的社會文化之中，容易受到制

約與轄制，許多教會為了避免這些影響，與社區不相往來，反而對信徒的成長

產生更大的負面作用。 

(一)、 工作耗盡精力 

日本人以工作為生活的中心，生活中的各層面都必須配合工作的時間。本

研究資料顯示，日本人工作至上的觀念嚴重妨礙皈信。工作至上的觀念降低日

本人進入教會的意願，也阻礙日本基督徒生命的成長。大多數的受訪者曾經或

仍然長時間加班，有些人甚至將工作帶回家，或週六、週日仍然工作。本研究

有些受訪者在進入教會的初期，雖然想要繼續到教會，然而由於平日工時太

長，週日想要休息，或想要參加公司的聯誼活動以至於停止到教會。在對教會

委身的方面，有些受訪者雖然已經規律地到教會，但是仍然以工作為優先，隨

時可以為工作犧牲家庭與教會的生活。也有些受訪者雖然想要以教會為生活的

中心，但卻力不從心。 

日本年輕人被灌輸工作至上的觀念，長時間工作被認為是一種美德。日本

人不願意比自己的上司早下班，下班後往往也與同事去吃宵夜。即使周末也被

期待與上司或同事應酬。生活之中的一切事物都要配合工作。很多日本的基督

徒不喝酒，下班後不願意與同事到居酒屋，可能因此被孤立。上帝要人休息 (詩

46:10)，祂創造天地以後在第七天休息並且賜福給這一日 (創 2:2-3)，上帝要人

守安息日 (出 20:8)。教會需要從信徒的世界觀著手，改變信徒的觀念，教導他

們主動積極去克服那些影響教會與家庭生活的因素。 

並非所有的日本年輕人都消極地接受公司長時間加班的要求。為了能夠有

品質地參與教會活動，有些受訪者鼓起勇氣向公司告知個人的需求，或與團隊

協調，爭取更多的個人時間。有的則是透過時間的管理達到生活的平衡。有些

基督徒已經打破終身雇用的概念，更換到可以充分獲得休息的公司。美籍資深
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宣教士 S2 觀察發現： 

 

過去，人們一進公司就是一輩子的事，但現在，由於越來越多的人換

工作，或者不得不尋找新的工作。 

 

在過去，日本年輕人離開學校後進終生待在同一家公司直到退休，出勤也

全力配合公司的需要。然而隨著日本經濟的泡沫化，體質不良的公司紛紛倒

閉，員工被迫轉職，逐漸撼動了這種「終身僱用」的體制。 

穩定的教會生活有助於基督徒的成長。有些受訪者進入教會以後雖然對上

帝沒有特殊的感受，但是透過時間的累積，生命逐漸成長，逐漸與神建立關

係。日本都市年輕人剛剛進入教會時，因著基督徒的關心或歸屬感的需要繼續

參加教會聚會活動，往往沒有與神建立一對一的關係。隨著持續參與教會的活

動，透過真理的學習逐漸認識上帝的本質，與神建立關係。日本人與他人建立

認同或信任關係時往往需要一段時間，他們對上帝的認同或信任關係也是如

此。日本人在拋棄舊的想法時需要較長的時間，穩定的聚會幫助日本人持續獲

得真理的教導，逐漸認識上帝的本質。穩定的教會生活成為日本基督徒委身的

重要的因素。 

許多受訪者對於教會週間的活動感到力不從心，網路社交媒體可以取代部

分的週間實體活動，省下為了聚集所需要的通勤時間，提高人們參加的意願。

本研究有多位受訪者在教會的網路社交媒體的幫助下，在皈信的歷程中更加穩

固。C 教會的會友分散在東京各地，導致會友對於參加週間早上的晨禱感到力

不從心。宣教士 S1 透過視訊網路開設禱告會，克服這項問題。本研究的受訪者

有多人透過基督徒共同租屋生活、或參與網路禱告群組、或建立職場查經班、

或因為結成基督徒夫妻，在皈信的歷程中形成支持的網絡。在集體主義的日本

社會中，信仰群體的社會網絡可以成為日本基督徒與教會的支持力量，補償因
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皈信被社會團體孤立所失去的歸屬感與認同感。日本的教會與駐日宣教機構可

以善用網路與實體網絡，讓信徒彼此建造。 

(二)、 教會故步自封，人們接觸不到基督徒 

日本的教會團體缺乏與社區的交流。本研究的受訪者在進入皈信歷程以前

大多對基督教一無所知。多數受訪者對於基督教的印象大多來自西洋電影、歷

史教科書、或是基督教的節慶活動。人們對基督教所感知的只是表面的刻板印

象。教會缺乏主動與社區的互動導致福音訊息欠缺傳播的管道。宣教資訊的貧

乏讓人們更沒有機會了解基督教的本質。 

日本的教會團體對社區採取被動的態度可能有幾個主要因素： (1) 日本的教

會平均規模小，沒有力量外展；(2) 日本的社會權力結構屬於垂直型，牧師掌握

一切權力，信徒缺乏主動的能力；(3) 日本的教會為了避免受到世俗的影響，封

閉自我 (Bevans，2002)。這些因素可能造成教會無法因應時代的變遷調整與人

們接觸的方式，以及教導信徒的方法，導致教會持續老化與萎縮。教會活動的

僵化與教條化也容易讓外界產生誤解，留下保守與古板的印象。 

日本傳統教會的領導模式受到日本社會文化的影響，造成牧者與信徒之間

的地位差距。日本社會同時受到孔子思想與武士道的觀念的影響，組織管理結

構呈現垂直型。領袖如同過去的領主，跟隨者如同家臣，家臣必須對領主忠

誠。這種意識形態也存在於教會組織內。日本人稱呼牧師為老師 (せんせい)，教

會的決策仰賴牧師一人，信徒參與決策的機會不多，以至於教會難以擴展或拓

殖 (Mehn，2017，頁58)。資深駐日宣教士 Mehn (2017，頁60) 觀察發現，少數

願意積極授權，成全聖徒的日本本地教會比較容易成長。 

本研究資料顯示，人們透過有限的管道接觸福音，例如教會所舉辦的社交

活動、或職場與學校的查經班。教會訓練、授權、與鼓勵信徒運用恩賜及創意

開創更多福音的管道不但可以引人皈信，更有益於信徒的成長。教會需要造就
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門徒，運用各種方式傳遞福音。使徒保羅說：「…對甚麼樣的人，我就作甚麼樣

的人。無論如何我總要救一些人…」(林前9:22)。保羅強調神的僕人本身要融入

社會，無論如何總是要救一些人。「無論如何 (πάντως)」的原文具有「千方百

計」的意思。無論是日本人或宣教士都需要在日本社會中「道成肉身」，用各種

方法傳遞福音。Ott & Wilson (2011，頁121) 認為教會設立的時候就被定型，因

此他建議神的僕人在建立教會的當下就需要考量人們如何社會化、如何運用領

導力、如何做決策、如何過群體的生活、以及如何面對改變與挑戰，據此建立

合宜的教會。他將特定的社會與文化比喻為城市中的道路，建議神的僕人以聖

經的教導決定方向與目標，透過這些道路達成目標。 

教會需要道成肉身，成為社會的光與鹽。日本社會制度仍然存在許多不公

義，教會需要以行動彰顯愛與公義，幫助有需要的人，為弱勢者發聲。整全的

福音符合日本人的社會特徵，有助於日本人的皈信。為了彰顯愛與公義，教會

需要積極幫助信徒活出基督的樣式，強化信徒的事奉。Ott & Wilson (2011，頁

227) 提醒傳道人，神的僕人除了需要向人傳福音之外，自己也需要成為福音。

使徒保羅提醒信徒要用公義當作護心鏡遮胸 (弗6：14c)。基督徒學者 Offutt et al. 

(2016) 指出，神的國是上帝救贖目的之總體現，社會、政治、經濟體制都要按

照上帝創造的本意而轉變。Corbett & Fikkert (2009) 指出，人背叛上帝，破壞各

種關係，造成人的身心靈的貧窮，人因此出現互相踐踏的行為。Woolnough & 

Ma (2010，頁168) 則指出，人類墮落的本質汙染人類的各種努力，這些污染深

入社會制度。教會需要以行動彰顯愛與公義，傳遞整全的福音。 

(三)、 教會團體各自為政，無法凝聚聲量 

日本的基督教教派眾多，但是教會的平均規模小，又缺乏橫向聯繫，無法

凝聚力量。日本官方與教會團體所進行的基督教教勢調查都顯示，日本基督教

的總受洗人數正在逐年下降，神學院的學生數量也是如此。日本的教會平均人

數約為 35 人，大多數的教會人數約為 18 人 (Mehn，2017，頁 59)。許多農村甚
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至一間教會也沒有，農村教會人數也往往不到十人。日本的神學院具有濃厚的

教派色彩，教派規模小，造成所屬神學院的財務困難。神學院教師幾乎都是兼

職，品質也良莠不齊，所培養的傳道人的品質也堪慮。日本有十二間神學院 (柴

田初男，2023，頁 119)，在 2023 年僅有四間神學院通過亞洲神學院協會 (Asia 

Theological Association74,ATA) 的資格審核。教會規模太小導致傳道人必須兼

職，無法全心服事，更無心外展。這些情況都造成教會教勢發展的惡性循環。 

日本人具有強烈的「場域」性，加上垂直型的社會組織結構，容易產生派

閥主義，被鑲嵌在日本社會的基督教教派也有這樣的特徵。日本的基督教教派

的規模雖然小，仍然各自為政，難以產生社會影響力。Mehn (2017，頁62) 認為

日本人強調結構性，而不是有機性 (organic nature) 與關係性 (relational nature)，

這種傾向也影響教會的結構與功能。教會是一群上帝的子民 (彼前2:9-10)，不是

一個結構化的組織、章程、或建築物。日本的教會與教派必須明瞭這個真理，

派閥的現象才可能減少。日本人重視關係的特性可以被用來建立一個關係性的

大公教會，這種關係網絡聚焦在傳福音、門徒訓練、領導力的發展，以及教會

之間的互助。有機與關係性的教會重視信徒活潑的靈命與事工的參與，有助於

培養平信徒領袖，賦予他們關心信徒屬靈生命的責任，以及與社區的接觸，傳

遞整全的福音。 

(四)、 小結 

日本社會的價值觀鼓勵人們透過學業與工作追求幸福，以至於人們將精力

都投擲於工作，忽略宗教信仰與家庭，或影響基督徒的成長。宣教動能的不足

與教會的僵化讓人們沒有機會接觸福音。教會故步自封造成與社會隔絕，也無

法為弱勢者伸張公義。教會的規模太小，傳道人必須兼職，影響教牧品質。教

派各自為政，無法對社會產生影響力。 

                                                 
74 亞洲神學院協會是亞洲神學院的基督教組織。它是國際福音派神學教育理事會的成員。總部

位於菲律賓奎松市。 
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四、 皈信的促進因素與強化 

日本都市年輕人以工作為生活的重心，加上傳統的束縛以及對宗教的負面

印象，對宗教信仰往往不感興趣。然而當生命中出現危機，或某些心理需要被

喚醒，或傳統束縛消失時，都可能引發皈信的動機。本研究從訪談所得的資料

之中歸納出幾個促成日本都市年輕人皈信的重要因素，包含人生中的危機、基

督徒的行為與關懷、教會的社交活動、以及脫離傳統環境等因素。 

(一)、 生命中的危機促使人們尋求上帝 

生命中的危機將人帶到上帝的面前。人們往往在走投無路時才會尋求神的

幫助。本研究的資料顯示，生命的危機在皈信的旅程產生兩種作用，一種是促

使人們進入教會尋求幫助；一種是促使基督徒與神建立更密切的關係。困境促

使日本人在走投無路時顧不得傳統的束縛，轉向教會尋求幫助。困境也促使一

些基督徒來到上帝面前尋求幫助，與神建立一對一的關係。有些人在皈信前就

已經受到長期心理創傷，當他們來到教會後從聖經信息中得到釋放，很快就與

神建立關係。 

「與上帝的神秘邂逅」及「感覺被愛」可以用來解釋那些因為危機而進入

教會，以及那些因為危機而委身教會的受訪者。有些受訪者受到詩歌感動，感

受到上帝的同在；有些受訪者從講道信息中感受到神的愛；有些人因著基督徒

的陪伴度過難熬的日子，間接感受到神的愛。然而無論是透過哪一種方式，他

們因著上帝的愛與接納獲得釋放與醫治，如同詩人的體驗： 

 

我曾尋求耶和華，他就應允我，救我脫離一切的恐懼。仰望他的人，

就有光榮；他們的臉必不蒙羞。這困苦人呼求，耶和華就垂聽，救他脫離

一切的患難。(詩34：4-6)  



196 

 

日本的教會與駐日宣教機構應當運用這些特性促進人們的皈信。 

(二)、 基督徒行為的愛心吸引人進入教會 

基督徒的愛將人帶到上帝的面前。本研究資料顯示，基督徒的行為與愛吸

引許多受訪者進入教會。人們皈信後在行為上的改變所產生的正面效果可以吸

引他人皈信。日本年輕人普遍沒有自信，羨慕基督徒的自信與喜樂。本研究多

位受訪者在接觸教會時被基督徒的自信與喜樂所吸引，想要像他們一樣擁有自

信與喜樂。使徒保羅告訴羅馬教會的信徒，皈信不僅是遵循某種行為規範，或

只是熟悉聖經知識，更須要活出基督的樣式 (羅3：20)。基督徒是耶穌在世上的

代理人，基督徒的愛心與行為可以彰顯基督之美，幫助人們皈信。日本的教會

與駐日宣教機構需要鼓勵信徒活出基督的樣式，成為新造的人 (林後5：17)，成

為人們的幫助。 

(三)、 教會的社交活動讓年輕人接觸福音 

社交活動是教會外展事工的媒介。本研究資料顯示，有多位受訪者經由社

交活動的途徑進入皈信的歷程。人們喜歡參與社交活動，日本都市年輕人也是

如此。社交活動提供年輕人歸屬感。教會舉辦的社交活動，如青年團契、英語

查經社團等，都能夠讓一些都市年輕人有機會接觸基督徒與教會，提供日本年

輕人所渴望的歸屬感。因為社交活動而進入教會的受訪者在接觸基督徒之後大

多產生比較與反思，體驗到上帝與上帝的愛。教會需要因應社會的變化提供合

適的社交活動，成為人們接觸福音的管道。 

(四)、 脫離原有環境讓人免除傳統的束縛 

脫離傳統環境的束縛有助於皈信。本研究資料顯示，有多位受訪者因為到

國外或離開家鄉到外地就學或工作後得以進入皈信的旅程。跨文化的途徑可以

幫助人們脫離原有環境下的日常生活儀式、標誌與符號所帶來的制約效果，也

可以脫離原有文化處境所帶來的壓力，以及原屬群體之情感的束縛，有助於日
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本都市年輕人的皈信。跨文化環境下的學習也有助於世界觀的轉型，幫助皈信

者進入委身的階段。許多年輕人在參加教會所舉辦的營會候皈信，營會將人短

暫帶離現有環境，產生類似的效果。日本的教會與駐日宣教機構可以善用這種

機制。 

(五)、 小結 

福音不只需要被聽到，真理也必須要能夠被理解，才能結出果子(西 1：

6)。日本牧師 P1 告訴筆者：「日本基督徒的困難不是在他們信主之前，而是在

他們信主之後。」有一半的人在皈信一年以內離開教會 (Ott & Wilson，2011，

頁 238)，有 80%的人在皈信十年內離開教會 (Mehn，2017，頁 69)，因此人們在

皈信以後還需要在真理的知識、愛神的心志、聖潔、以及愛心的行為上同時成

長 (可 12：30)，否則難以持久。 

皈信歷程的每個階段都有不同的促成因素：(1) 在接觸教會方面，教會的社

交活動、人們生命中的危機、基督徒的行為與愛心、同事與尊長的邀請、與脫

離原有的環境等都有助於日本都市年輕人跨入教會的門檻。(2) 在持續參加教會

聚會方面，教會的社會網絡，基督徒的表現等因素都有助於吸引日本都市年輕

人繼續到教會。(3) 在與神建立關係方面，生命中的危機、穩定參與聚會與優質

的聚會、合宜的詩歌等都有助於皈信者「與上帝的神秘邂逅」及「感覺被愛」，

幫助皈信者與神建立更深的關係。(4) 在委身方面，更換工作或主動與公司協

商，或是積極管理時間等方法可以減少加班時數，提高教會生活的品質。 

五、 建議 

綜合前述的結論，本研究針對促進日本人的皈信，為駐日宣教機構與日本

的教會組織提出一些具體的建議與策略，這些建議包含如何改變日本人的世界

觀，比較適合日本社會的處境化模式，以及如何運用日本社會文化之特性與日

本人的國民性，導向有利於皈信的方向。 
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(一)、 落實神學教育改變世界觀 

在前面的段落中 P1 提及「日本基督徒的困難不是在他們信主之前，而是在

他們信主之後」，人們皈信後能否成為委身的基督徒，關鍵在於世界觀是否轉

型。Ott & Wilson (2011，頁 238) 發現有一半的人在皈信一年內離開教會，Mehn 

(2017，頁69) 則發現有 80% 的人在皈信十年內離開教會。日本人一出生就受到

神道世界觀的影響，並且在日常生活中繼續透過神話、符號與儀式被提醒與維

持。世界觀是人們所秉持的基本信念、感受與價值，不容被人挑戰。Hiebert 

(2006) 認為世界觀涉及社會、心理、與文化等三個層面。我們難以改變社會與

心理兩個層面，但是我們可以從文化層面著手 (見圖2-6)。Kraft (2005，頁385) 

認為世界觀位於文化的最底層，構成了一個民族如何感知和回應現實生活的基

礎。它包含價值觀，以及信念或信仰，世界觀無法從文化中被抽離。世界觀與

文化互相影響。世界觀也影響神學觀  (Dryness & Garcia-Johnson，2015，頁

151)，有正確的世界觀才會有正確的神學觀。反之，教導正確的神學觀有助於

世界觀的轉型。世界觀的文化層面包含認知、情感、與評價(意志)等三要素 

(CooK，et al. (2010，頁61)，宣教機構與教會組織若想要降低信徒的流失率，必

須幫助他們同時在認知、情感、與評價三個方面進行轉型。 

在認知方面，Greenlee (2021) 認為當基督信仰的價值觀與個人的價值觀一

致時，個人比較容易接受福音。然而個人的價值觀受到個人所處社會文化的影

響，不可能與聖經教導完全一致，因此 Kritzinger et al. (1994，頁34-36) 認為皈

信是一種處境化的形式，就是在盡量不破壞當地文化的情況下傳遞與落實聖經

的世界觀。然而處境化並非照單全收，當文化中的某些認知與聖經牴觸時，宣

教機構與教會組織必須透過神學教育來幫助信徒在認知上進行調整。當信徒對

上帝本身以及祂的教導有正確的認知以後也會調整自己的價值觀與基本信念。

這些認知上的差距需要經過長期的學習與不斷地自我調整 (Wiher，2003)。 
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在文化的情感層次上，皈信需要透過情感的建立得到穩固與維繫，包含對

神的情感以及與信仰夥伴之間的情感 (Lofland & Stark，1965)。日本人進入教會

初期往往只是透過與某些人的關係持續參與活動，一旦這些人際關係消失時，

參加教會的意願也可能消失。宣教機構與教會組織幫助信徒養成靈修禱告的習

慣，逐漸與神建立穩固的關係，以及促進信徒之間的關係，這些都有助於信徒

的成長與穩定。 

在文化的評價層次上，即委身基督的最深層次上，聖靈往往透過意志的考

驗提高個人委身基督的程度。評價來自於對信仰的體驗，宣教機構與教會組織

需要安排與鼓勵信徒以信心的行動去經歷神的大能，提高他們對信仰的評價。 

上帝要以色列人盡心、盡性、盡力的愛祂 (申6:4-5)，耶穌也重申這個命令 

(太22：27)。世界觀的文化層面的三個要素正好與前述命令相對應。信徒同時在

認知、情感、與評價等三個方面轉型可以產生互補效果。皈信者如果僅依賴知

識認識神，容易在對真理不解的情況下產生懷疑，強化人與神的關係可以降低

這種可能性。強化信徒之間的關係也可以產生互相扶持的效果。皈信者如果僅

依賴情感與神聯繫，當個人的情感軟弱時容易產生懷疑，此時對神的認識以及

過去的信仰經歷可以幫助他們渡過。Greenlee (2006，頁25) 認為在皈信的過程

中，人必須能夠在認知上認同，在感情上接受，在意志上委身。日本人皈信的

歷程較長，中途可能中斷，宣教機構與教會組織需要同時透過神學教育、靈命

培養，以及信仰的實踐幫助信徒進行世界觀的轉型。 

(二)、 選擇合適的處境化模式 

文化是福音的載體與媒介，Bevans(2002) 根據過去宣教的處境化程度區分

出六種處境化模式 (contextual model)。這些模式分佈在一個連續帶上，其兩端

分別是反文化模式(counterculture model) 與人類學模式(anthropological model)。 
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反文化模式認為如果想要讓基督信仰深入人們的生活，我們需要淨化與挑

戰當地的文化。人類學模式關注文化的保留，強調神透過當地文化啟示人，這

些啟示也是神學的來源，與聖經和基督教傳統同等重要。然而前述兩種模式都

過度極端，不適合任何處境之應用。超驗模式 (transcendental model) 關注個人的

宗教體驗。該模式強調個人在信仰群體中的獨特性，與強調群體一致性的日本

文化相悖。翻譯模式 (translation model) 聚焦在福音信息翻譯的相關性，而非文

字和語法的精準性。該模式認為福音是一種被處境外殼所包裹的內核，福音的

傳達要從那些可以借助當地文化表述其原意的部分開始。這種模式可能比較適

合日本的處境。實踐模式 (praxis model) 認為真理存在於日常生活事件的歷史層

面上，人們可以發展出一種與特定時間及環境相關的神學，可以在該處境中感

受上帝的同在。該模式認為真理乃是透過實踐被體現出來。該模式避免與文化

及政治直接對抗，似乎適合日本的處境。綜合模式 (synthetic model) 試圖綜合

「超驗模式」以外的其他四種模式之特性，試圖見證基督信仰的真實普遍性，

然而其中卻存在著多元化的影子。儘管該模式與日本文化有些共同之處，例如

對一切事物的包容，但是卻可能造成聖經真理與文化的混和。 

「實踐」模式又稱解放模式((liberation model)，強調福音解決人們生活中最

關切的問題，例如公平正義。該模式也重視本土神學的發展，也就是以生活在

當地的人所迫切想要解決的問題為核心，重新審視所有神學與聖經經文對這些

特定問題的啟發。例如內戰不斷的拉丁美洲發展出自己的實踐神學 (Praxis 

Theology) 或 解放神學(Liberation Theology)。González & González (2008)將解放

神學定義為：「從被壓迫並渴望自由的人的觀點重新審視所有的神學以及聖經經

文所得到的啟發。」然而日本人工作時間雖然長，但是並不感覺被壓迫。日本

是一個單一民族國家，也沒有種族問題。日本雖然還存在男尊女卑的現象，但

是日本的女性並不計較。因此實踐模式並不適合日本的處境。 
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「翻譯」模式是前述六種處境化模式中比較適合日本社會的模式。「翻譯」

模式尊重文化，將福音包裹在日本人熟悉的社會文化處境裡面，以日本人能夠

理解的方式呈現，但是又不至於產生混合的現象。例如聖經與神道都非常重視

敬祖，被引進日本的佛教後來又加入「祭祖」的習俗。神道的敬祖的觀念有助

於人們理解聖經裡面有關敬祖的意涵。這種藉由神道與聖經在敬祖上的相關性

傳達聖經有關敬祖的意涵就像是一種「翻譯」的過程。宣教機構與教會組織可

以透過強調聖經與神道在「敬祖」上的共同性向日本人傳遞這方面的福音，並

且以「敬祖」及「今生的孝順」取代「祭祖」的習俗 (溫永生，2004)。不違背

聖經教導的傳統習俗都應當被妥善保存，但是那些明確違背聖經教導的習俗應

當被禁止或以其他形式取代。 

(三)、 給宣教機構的建議 

過去許多西方宣教士在日本宣教時受到嚴重的挫折，其原因除了東西文化

的差異之外，宣教士本身能不能真實理解與欣賞日本文化是一個重要的關鍵。

日本人雖然不善於邏輯思考 (McVicker，2006)，但是日本人的直覺力強 (枯木

陶，1967；引自南博，2014，頁244)，宣教士必須真誠地尊重日本文化，才能

贏得日本人的信任，也才能因此被他們接納，進而影響他們。日本的文化獨樹

一格，社會中潛藏著許多潛規則，無法僅透過課堂或書本去理解，必須融入他

們的生活中去體驗。保羅強調神的僕人本身要融入社會，無論如何總是要救一

些人 (哥前9:22)。宣教士需要「道成肉身」，用各種方法傳遞福音。 

日本人屬於極端的集體主義者，對他們傳福音時最好能夠以團體為單位。

二次大戰結束初期，日本曾經出現兩次成功的福音運動，這兩次運動有幾個共

同點，包含以家族為傳福音的對象、培訓平信徒領袖、以及以「傳福音」為核

心政策。蘇俄東正教宣教士 Nikolai Kasatkin 在1861年進入日本宣教 (Mehn，

2017，頁85-87)。Nikolai 在1912 年過世，他在日本 50 年間建立 460 個不同規模

的教會。他用心學習日本語、歷史、宗教、與道德，在日本語方面花了八年的
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功夫，並且在後續宣教的日子裡持續學習、尊崇、與保存日本語及文化。他對

日本文化的充分理解讓他能夠有效地將福音處境化，並且培養出具有日本特色

的本地領袖。Nikolai 以自己培訓出來的當地人為植堂的夥伴，避免依賴國外來

的人力與資源。他堅持所有信徒要在福音事工上總動員。他也以家族為傳福音

的單位，避免信徒被家族逼迫。他兼顧信徒領袖與慕道者的教育訓練。 

另一波復興運動始於1917年，由美國宣教士Charles Cowman 夫婦以及日本

人中田重治所發起。他們共同開設遠東宣教會 (Oriental Missionary Society，

OMS)，後來衍生出聖教會系統。OMS在 1932 年累積設立 46 個教會，培養 64 

位牧者。該運動的特色包含：(1) 順應社會結構，以家族為傳福音的對象。激勵

初信者向親友見證分享，邀請親友到佈道所。初信者受洗後立刻接受訓練並且

被動員。(2) 經常舉行信徒培靈會，激發信徒傳福音的熱心。(3) 往那些願意接

受福音的地方開拓。(4) 兼顧全職傳道人與信徒領袖的訓練，鼓勵信徒領袖在家

建立細胞小組，透過傳道人與信徒領袖兩個系統推廣福音與植堂。(5) 以傳福音

為核心政策。Nikolai 與 OMS 所推動的運動有許多相似之處，都是外籍宣教士

與本地領袖合作的典範。這種合作不但避免日本人「局內人」的盲點，跳脫社

會結構的制約，也避免「局外人」對本地文化的冒犯。 

過去許多西方宣教士在日本受到嚴重的挫折，有些宣教士甚至一生只成功

地傳福音給一個人。這種情況往往是因為對本地文化的無知。為了避免重蹈覆

轍，本研究建議駐日本宣教機構與本地教會或本地基督徒領袖合作。對於那些

想要到日本宣教的宣教士，本研究建議除了學習宣教必備的知識之外，還需要

學習日本專有的課題： 

1. 日本語所隱藏的意義與應用 

2. 神道的世界觀與對日本人世界觀的影響 

3. 日本傳統與社會習俗在宗教上的意涵 
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4. 全球化對日本都市與農村的影響與差異 

5. 日本人的國民性與應用 

6. 日本福音復興運動的歷史以及宣教的成功案例 

7. 適合日本社會的福音處境化模式與實務 

日本的神學院必須進行改善與改革，培養知識與靈性兼備的傳道人。然而

由於「局內人」的盲點與財務的困境，日本的神學院與所屬教派並無法自己解

決這個問題。本研究建議駐日宣教組織主動去扶持相關聯的神學院，為他們培

養師資，協助他們財務上的需要，如此才能鞏固與延續宣教的成果。美國

Asbury 神學院致力於為第三世界國家75培養神學院師資，讓這些人回到自己的

國家去訓練母國的傳道人。這種間接的宣教模式為這些國家培養較高品質的傳

道人，產生良性的循環。 

(四)、 在教會組織的建議 

許多日本本地教會故步自封，教派各自為政，加上日本人工作至上的觀念

與傳統的束縛等因素，導致日本的基督宗教教勢發展停滯。然而近代兩次教會

復興運動顯示只要做法正確，教會仍然可以成長。本研究針對日本本地教會在

促進皈信的做法上提出一些建議。 

日本本地教會的規模普遍太小，傳道人往往必須兼職才能生活，以至於無

法專心於會務，形成惡性循環。傳道人本身往往因為眼前的困境，一時失去信

心 (可 4:35-41)，試圖用自己的方式解決問題，因此失去經歷上帝大能的機會 

(亞 4:6)。本研究建議在神學方面，日本的傳道人需要落實對神的信心，在信仰

上更加堅忍 (雅 1:3)，持續透過禱告尋求神的引導。集體主義的日本人採用集體

決策，個人不敢做決定，以至於消極與被動，許多教會也是如此。教會要落實

耶穌的大使命 (太 28:16-20)，訓練與授權信徒分擔福音事工，打破傳統垂直式

                                                 
75 第三世界 (Third World）通常指亞洲、非洲、中南美洲的發展中國家；其所指涉的國家和地區，雖然沒

有絕對明確的界定，但一般指一些在政治、經濟、社會現代化進程中比較落後的國家和地區。 
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的管理架構，讓全體信徒都被動員起來。前述兩次教會復興運動都告訴我們，

教會充分動員信徒，為他們進行神學與領導力的訓練，讓他們有能力及熱情向

親友分享福音，減少被社會孤立的可能性。 

他山之石，可以攻錯。日本新興宗教「創價學會」創立於1930年，信徒人

數約一千兩百萬 (Mehn，2017，頁97)，是基督徒的12倍。這類新興宗教的崛起

是因為他們能夠回應日本人日常生活中所關切的問題。這類新興宗教能夠迅速

傳播的另一個因素是他們願意讓信徒參與，與故有宗教的那種注重祭司權柄與

傳統經文的權威有所不同 (Mehn，頁97)。教會除了要能願意動員全體信徒之

外，也要協助他們解決日常生活所遇到的難題。 

在實務上，教會可以透過網路社群媒體進行教育訓練，讓那些超時工作的

信徒可以節省往返教會的時間，提高參與的意願。教會可以運用日本人不好意

思拒絕的國民性，鼓勵信徒邀請親友來教會，並且透過精心安排的詩歌、見

證、以及能夠滿足他們的需要的講道主題與內容留住他們。教會可以訓練與鼓

勵信徒與任職的公司協商，減少不合理的加班。傳道人可以順應日本人集體主

義的國民性，與其他教會充分連結，彼此扶持，分享資源，形成一個以耶穌為

中心的集合體 (center set) (Hiebert，1978)，取代「場域」(bounded set)的觀念。 

在創新上，傳道人必須領悟自己長期生活在日本的文化與傳統下，許多想

法已經被制約，陷在「局內人」的視角 (the insider’s view) (Turner，Abrahams，

& Harris，1996，頁 2)，以至於將那些被「局外人」視為怪誕的想法與做法當成

合理。宣教士 S1 到日本初期擔任日本地方教會的助理傳道，當他以「局外人」

的視角向上級提出建言時，上級的回答是：「你這個在台灣行得通，在美國行得

通，在我們日本行不通」。當他脫離該教會獨自開拓時，這些做法卻能夠成功。

在美國學習神學長達十年的日本牧師 P2 返回日本後，試圖向所屬教派提出革新

的做法，但是都被否決。P2 感慨地說： 
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日本的教會不喜歡變革，如果日本牧師開始了新的事工，但進展不順

利，他們就會受到很多指責。 

 

日本的傳道人需要意識到自己的盲點，唯有能夠真正意識到，才可能有創

新的行動。 
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第二節    研究限制與延伸研究的建議 

一、 研究對象的限制與延伸 

本研究將研究對象設定為居住在日本東京首都圈內二十歲至四十歲之間的

第一代基督徒，因此研究的結果只適合解釋都市年輕人在皈信旅程中的諸多現

象，對於那些沒有完全滿足這些人口統計特性的對象無法完全適用。針對這一

點，本研究提出幾項值得進一步研究的方向： 

(一)、 雖然本研究並未設定學歷的要求，然而受訪者幾乎都擁有大學以

上的學歷，因此本研究結果是否可以運用在僅有大學以下學歷者，需

要進一步驗證。 

(二)、 為了進行三角驗證，本研究訪談兩位日本本地牧師，詢問他們對

都市年輕人皈信歷程的看法。其中有一位是第二代基督徒。他分享在

日本當一個第二代基督徒所遭遇的困難，例如他如何在國中時被同學

排斥與孤立，以及他如何皈信等。未來的研究可以針對第二代基督徒

進行類似研究。 

(三)、 在本研究的對象之中有一部分人在大學畢業以後才從農村搬到東

京工作，他們之中具有長子或長女身分的人在皈信後確實對繼承祭祖

的問題感到困擾。顯見大都市與農村的第一代基督徒所面臨的挑戰確

實不同。未來的研究可以針對日本農村年輕第一代基督徒的皈信過程

進行研究。 

二、 阻礙日本都市年輕人皈信之因素的衍生研究 

有關阻礙日本都市年輕人皈信的因素，有些項目需要再進一步深入探討，

有些現象雖然沒有在本研究資料中呈現，也值得去研究。 
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(一)、 在各項阻礙日本年輕人皈信的眾多因素之中以工作至上的觀念的

影響最為嚴重。有幾位學者 (Ex. Suzuki. 2002；土居，1989，引自南

博，頁 286)將造成這種觀念的因素歸咎於二戰戰敗的影響，有些學者

則認為這種觀念早在明治時代就已經形成 (如張崑將(2010)。未來的研

究可以進一步釐清這種觀念的肇因。 

(二)、 太平洋戰爭日本戰敗後，天皇在美國麥克阿瑟將軍的屬意下發表

詔書「人間宣言」，昭告天下：天皇也是僅具有人性的普通人。雖然天

皇的神格被破除，但是神道已經廣泛且深刻地影響日本人的生活。未

來研究可以探討「人間宣言」詔書發布前後，日本人對神道以及宗教

信仰的看法的變化。 

(三)、 一半以上的受訪者對宗教的負面印象來自歐姆真理教的沙林毒氣

事件，深怕成為一個有特定宗教的人會引起旁人的側目與反感。顯見

該事件對日本年輕人對宗教的看法產生相當負面的影響。有關歐姆真

理教的沙林毒氣事件對教會的影響也值得進一步研究。 

(四)、 在協同主義的影響下，過去日本的公司會透過無形的力量影響員

工的宗教信仰，然而本研究的資料並未顯示這種情況。未來的研究可

以調查當前日本企業對員工選擇宗教信仰的影響。 

(五)、 日本佛教與所衍生的新興宗教涉入政治極深，他們試圖透過立法

阻礙基督教的擴大 (Sumimoto，2000)，未來的研究可以深入調查這個

現象，評估這些法案對基督教推廣的影響。 

三、 阻礙日本都市年輕人皈信之因素的延伸研究 

為了降低日本都市年輕人皈信的阻礙，未來的研究可以針對本研究所發現

的皈信的障礙進行進一步的研究，找出解決的方式。 
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(一)、 駐日外國宣教士嚴重短缺可能影響福音傳遞的速度，未來的研究

可以探討駐日宣教士短缺的原因，提升國際宣教士進入日本的意願。

全世界的宣教士的分布並未按照各地的需求進行分配。日本人口數佔

全世界總人口約 1.6%，但是駐日宣教士卻僅佔全世界宣教士總數的 

0.14%。有關駐日外國宣教士嚴重短缺的因素值得被進一步探討，例如

語言、文化習慣的適應問題、兒女的教育問題、或是物價問題等。 

(二)、 在 Bevans (2002)的六種處境模式中以「翻譯」模式比較適合日本

的處境。「翻譯」模式認為福音是一種被處境外殼所包裹的內核，福音

的傳達要從那些可以改變文化的福音開始。未來的研究可以探討如何

在日本的社會文化處境中落實這種模式。此外，日本人非常注重傳統

與文化，然而過去西方宣教士偏向「反文化」模式，要求日本基督徒

離棄傳統。未來的研究可以探討這種模式所造成的負面影響。 

(三)、 日本人重視傳統，人們被期待參與傳統習俗活動。與傳統文化切

斷關係將會嚴重妨礙福音的傳遞，也導致基督徒被日本社會理解為數

典忘祖的宗教狂熱者。針對參與傳統習俗活動，未來的研究可以探討

一個合宜的規範讓日本基督徒可以遵循，以免無所適從。該規範需要

兼顧日本的社會文化，但又不至於產生宗教「混合」的現象。 

(四)、 日本人的國民性無法改變，日本人需要一個適合這類國民性的本

土神學。與日本文化相近的聖經教導以及那些可以幫助日本人得到釋

放的聖經真理都有助於日本人的皈信，也可以成為日本本土神學的參

考。日本基督教學者需要針對日本人的「無我」性與世界觀、以及所

延伸出來的國民性與社會特性建立一個適合日本社會的本土神學。將

這些國民性與社會特性導向正面積極的方向，或是進行適當的調整。 
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第三節    總結 

日本雖然是一個信仰自由的國家，但是卻被基督教宣教機構列為第二大未

得之民 (Mehn，2017，頁 18)。在日本宣教長達五十年的美國牧師 Kenneth J. 

Dale (1998) 將日本比喻為一個充滿荊棘的土壤。雖然世界各大基督教教派與宣

教機構都在日本設有分支，但是幾十年來日本的基督徒比率始終沒有超過 1%，

而且自 1992 年起，日本的基督徒總數持續下滑 (柴田，2023，頁 39)，2018 年

日本基督徒的人口比例下降到 0.83%。雖然日本國內外已經有一些學者探討這

個議題，試圖找出其背後的原因，但是這類研究數量並不多，而且大多以申論

或個人經驗的形式發表，很少透過科學實證進行驗證。為了理解日本人皈信的

現象，本研究從信徒皈信的本質切入，理解人們在皈信的普遍經歷，並且探究

日本的宗教與文化特色，從社會學、心理學、人類學、與神學等不同的角度探

討可能影響日本人皈信的因素。本研究最後以居住東京都首都圈內二十到四十

歲的第一代基督徒為對象進行深度訪談，試圖理解他們皈信的經驗，藉由詮釋

方法分析這些經驗所帶來的意義，並且與過去的研究進行對話。本研究證實一

些過去的文獻的看法，但是也發現一些差異。這些差異可以做為學界在學術上

的參考，也可以幫助日本的教會與駐日宣教機構作為修改福音策略或訓練宣教

士的依據。 

本研究採用質性研究敘說探究方法，透過深度訪談取得居住在日本東京都

首都圈內的年輕基督徒皈信的故事。人們在敘說的過程中會思考與表述其行動

的理由與事件的原因。思考本身既是探究。雖然本質性研究的樣本有限，但是

由於人們在所生活的處境中被社會化，人們的想法往往可以代表社會的想法 

(Kim，2016，頁 17)，個人的深度訪談可以窺視其所在之社會的想法。質性研究

有許多種資料分析方法，本研究採用詮釋法。為了讓詮釋的結果更能夠貼近受

訪者的本意，本研究深入理解受訪者所在環境的社會、文化、歷史、與宗教背

景。在訪談的一開始本研究也邀請受訪者講述自己的成長背景，作為資料詮釋
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的重要參考依據。本研究根據分析所得到的結果，對日本的教會與駐日宣教機

構提出建言。然而本研究僅就日本大都會第一代年輕基督徒進行研究，無法代

表其他年齡層與農村的第一代基督徒以及所有的第二代基督徒的看法。針對這

些不足，本研究也列出一些有待研究的議題。傳統宗教習俗活動是日本人生活

的一部分以及共同的成長記憶，如果因為皈信而被要求與傳統做切割，將可能

導致皈信者與所在社會隔絕，福音的傳播管道也可能因此受限。然而並非所有

的文化習俗都是符合聖經的教導，人們的世界觀需要透過真理的教導來調整。

日本傳統的宗教習俗不應當盲目地被捨棄，有關於傳統社會文化的取捨應當交

由熟悉聖經真理的日本基督徒來決定。 

日本社會中充斥許多潛規則，默默地轄制人們的生活。日本社會雖然被稱

為集體主義的社會，但是更精準地說，它是一個協同主義的社會。這種社會由

政府與企業共同建立一種控制機制，促使國民願意為工作付出一切。這種機制

建立在神道世界觀的思想基礎上。神道整合天皇與祖先，建立一個「國」與

「家」，「忠」與「孝」的整合系統。該系統以社會認同取代人們的自我認同，

並且在人們的日常生活的儀式中不斷地提醒，維持這些觀念。這種機制使得公

司忠於代表天皇的政府，人們則忠於公司組織。破壞這種機制的人會在宗教上

被認為不潔淨，在社會上則被群體孤立。這個系統以「工作至上」的精神被實

踐，工作主宰人們的一切，人們可以為工作犧牲一切。 

在神道世界觀的影響下，日本人的「無我」性衍生出幾種國民性，這些國

民性可能阻礙皈信，但是如果善加運用將有益的皈信。雖然日本人在意同學、

親友、或同事的觀感，導致慕道者不願意進入教會或皈信者不願意揭露自己基

督徒，然而這種現象在都市已經不再顯著。教會可以將信徒的注意力引導到其

他信徒與上帝本身，幫助信徒在意同儕與上帝的觀感。日本人傾向避免與他人

衝突，在受邀約時難以直接拒絕，特別是前輩或上司的邀約。教會可以善用這

種特性，鼓勵信徒邀請人參加教會的活動。日本人渴望得到群體的認同，教會
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可以因應這種國民性，讓人人都有機會參與各種事奉，並且給予適當的鼓勵，

幫助他們成長。 

日本人部分的世界觀以及教會團體的僵化都對都市年輕人的皈信產生阻

礙。日本人透過努力求學工作以追求幸福，將所有精力都投入其中。社會也充

斥各種運動賽事、藝文活動與娛樂活動，滿足人們的心理需要。工作與時尚的

休閒耗盡日本人的精力。然而相較於一些先進國家，日本人從家庭、學校、朋

友、與職場所獲得到的滿足感都是最低的，其中以對職場最為顯著。這些現象

都對皈信帶來不利的影響。此外，有些人們對教會的誤解與無知也妨礙人們的

皈信。雖然有多達十分之一的日本人曾經就讀教會學校，卻宗教活動視為一種

道德的教育。這些現象往往也與教會的僵化有關。教會被鑲嵌在日本的社會文

化之中，容易受到制約與轄制，教會為了避免這些影響，往往與社區不相往

來，對信徒的成長產生負面效果。宣教動能的不足與教會的僵化也讓人們沒有

機會接觸福音。教會故步自封造成與社會隔絕，也無法為弱勢者伸張公義。教

會的規模太小，傳道人必須兼職，影響教牧品質。教派各自為政，無法對社會

產生影響力。 

雖然前面的種種因素阻礙日本人的皈信，然而當人們生命中出現危機，或

某些心理需要被喚醒，或傳統束縛消失時，都可能引發皈信的動機。人們生命

遭遇危機而走投無路，或是在傳統的束縛消失時，又聽到福音時，人們往往很

容易就接受福音。即使是社交活動交來到教會，當人們看見基督徒的不同時也

因為羨慕想要一探究竟。然而在日本，皈信最大的挑戰是如何牧養皈信的人。

教會需要強化幾個方面：在持續參加教會聚會方面，教會需要強化實體與虛擬

的社會網絡，幫助信徒活出基督的生命； 在與神建立關係方面，教會需要透過

優質的敬拜、信息、與靈命建造將信徒帶到上帝面前，幫助皈信者與神建立更

深的關係；在委身方面，教會需要挑戰信徒以信心行為與智慧去克服那些妨礙

信仰生活的諸多因素。 
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雖然日本被宣教士形容為福音的硬土，人民的世界觀與社會文化也都難以

改變，然而福音本是神的大能(羅 1:16)，而神的道自有功效 (來 4:12)，任何的策

略或方法如果沒有神的能力都是枉然 (詩 127:1-2)。我們需要透過經常的禱告與

聖靈的引導，並且以行動回應這些引導。 
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興趣瞭解研究結果，可提供您報告摘要。 

過程中，若您感到不舒服，想要暫停或退出研究，我們會完全尊重您的意

願。先前已蒐集的資料銷毀。即便研究結束，有任何問題，都歡迎聯絡我們。 

研究人員：中華福音神學院宣教博士科梁奕忠 

電話：(886)937167413，E-mail：ichungliang@gmail.com 

研究參與者簽署欄： 

錄音：□同意 □不同意 

成果回饋：□研究完成請提供報告，寄至（電子信箱或地址）______________ 

          □不用了，謝謝 

簽名：                     日期：   年   月   日 

研究人員簽署欄： 

□本同意書一式兩份，將由雙方各自留存，以利日後聯繫 

研究人員簽名：                日期：   年   月   日 

-----------------------附件 

附件一、研究摘要 

附件二、訪談大綱 
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附錄二：個別訪談知情同意書(日文版) 

個別インタビューに関するインフォームド・コンセント 

私は台湾の中華福音神学校の宣教博士課程に在籍する大学院生です。現在、

「キリストに改宗した日本人の物語を探る：東京の 20～40代の事例」というテーマ

で研究を行っています。この研究の目的は、宣教師や教会が宣教戦略を調整するの

に役立つように、戦後日本の新しい世代の都市生活者の回心に影響を与える要因を

理解することである。 戦後生まれの日本の都市部のクリスチャンに、キリストへの

改宗の過程で遭遇した障害や励ましについての経験を共有してもらうことが期待さ

れる（添付のインタビュー要綱を参照）。この研究は、ご自宅や教会などご都合の

よい場所で、1～2時間程度、1～2回程度、1対 1で行います。 

正しい情報を把握するため、インタビューは録音されます。 録音を希望されな

い場合、または録音を希望されない部分がある場合、あるいはインタビューの途中

で中止されたい場合は、遠慮なくお申し出ください。録音された音声は、逐語録に

まとめられた後、ご本人に確認していただきます。守秘義務を負い、お名前を調査

に使用することはありません。また、調査報告書からご本人が特定されないように

努めます。 氏名と所属教会はコードに置き換えられ、年齢は年齢層に置き換えられ

ます。ただし、予期せぬ事態で個人が特定される可能性もありますので、インタビ

ューに応じるかどうかは慎重にご検討ください。 

録音と逐語録は、パスワードで保護された私のコンピューターに安全に保管さ

れ、この調査の実施日から 5年後に削除されます。あなたのインタビューは、この

研究、あるいは私の他の研究や說教の目的にのみ使用されます。本研究の結果につ

いて詳しくお知りになりたい場合は、研究終了後に報告書の要約をお渡しします。 

インタビュー中に、あなたが不快に感じ、研究の一時中断や中止を希望された

場合、私たちはあなたの意思を十分に尊重し、収集したデータを削除します。 研究

終了後も、ご質問があればお気軽にご連絡ください。 

研究者：中華福音神学校宣教博士課程 梁奕忠 

Tel: (+886)937167413, E-mail: ichungliang@gmail.com 

研究参加者署名： 

録音： □賛成 □反対 

研究結果に対するご意見・ご感想：□研究報告書の要約を（電子メールまたはアドレ

ス） __________________________ に送付します。  □いいえ、結構です。 

署名：__________________________  日付：__________________________ 

研究者の署名： 

□この同意書は、今後のやり取りのために各当事者に 2 部ずつ保管されます。 

研究者の署名：__________________________ 日付： __________________________ 

付録： 

付録 2：調査の概要 
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付録 3：インタビューのプログラム 
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附錄三、研究摘要(中文版) 

日本在政治上是一個完全民主自由的國家，在宗教信仰的選擇上享有充分

的自由，但是基督徒卻非常稀少。世界各大基督教教派與宣教機構大多在日本

設立分支機構，但是日本的基督徒人口比例卻始終沒有超過 1%，甚至比某些伊

斯蘭國家還要低。雖然曾經有少數學者嘗試研究日本基督徒人口比例低下的問

題，但是所探討的層面非常有限，也大多缺乏科學證據。本研究嘗試以皈信之

本質的相關研究為基礎，從社會學、心理學、人類學、與基督教神學等多個角

度探究日本人皈信基督的現象。為了建立研究問題，產生概念，本研究首先透

過過去的文獻對皈信的本質與日本人皈信的現象產生理解。本研究採用深度訪

談並且以敘說探究的方式進行分析與討論。本研究預定對居住在日本東京都，

年齡落在二十至四十歲之間的基督徒進行深度訪談，並且透過對該地區的外國

宣教師與當地牧師的訪談形成對話關係，產生類似三角驗證法的效果。本研究

也預定對日本城市教會所公開之書面見證文本進行採樣分析，與訪談結果進行

比較。日本在二次大戰以後，由於天皇神人之地位的改變、戰後政治制度的修

改、以及經濟泡沫化後所產生的變革，新世代日本人的世界觀與價值觀逐漸變

化，因此本研究有必要對研究對象的年齡進行區隔。本研究採用質性研究的敘

說探究取徑。研究的過程，包含文獻探討、資料蒐集與分析、以及研究結果，

都依循敘說探究取徑的方針，以敘說陳述方式呈現。本研究結果可以作為後續

研究以及基督教界制定日本宣教策略之參考。 
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附錄四、研究摘要(日文版) 

調査の概要 

 

日本は政治的には完全に民主的で自由な国であり、宗教的選択の自由を

十分に享受しているが、キリスト教徒は非常に稀である。世界の主要なキリ

スト教宗派や宣教団体のほとんどが日本に支部を置いているが、日本におけ

るキリスト教徒の割合は 1％を超えたことがなく、一部のイスラム諸国より

も低い。 日本におけるクリスチャンの割合が低いという問題を研究しようと

した学者は何人かいるが、その研究は非常に限定的であり、そのほとんどは

科学的根拠を欠いている。本研究では、改宗の本質に関連する研究をもとに、

社会学、心理学、人類学、キリスト教神学などさまざまな観点から、日本人

のキリストへの改宗現象を調査しようとするものである。研究課題と概念を

設定するために、本研究ではまず、過去の文献を通して回心の本質と日本人

の回心現象についての理解を深める。綿密なインタビューを実施し、物語的

探求のアプローチを用いて分析・考察を行った。東京在住の 20歳から 40歳

までのクリスチャンを対象に綿密なインタビューを行い、外国人宣教師と現

地でインタビューした牧師との間で対話を形成することで、同様の三角測量

効果を得ることを想定している。 また、本研究では、インタビュー結果と比

較するために、日本の都市部の教会が出版している証しテキストのサンプル

を分析することも想定している。第二次世界大戦後、天皇の非神話化、戦後

政治体制の改変、バブル経済などにより、新しい世代の日本人の世界観や価

値観が徐々に変化してきたため、本研究では対象者の年齢を区別する必要が

ある。本研究では、その道筋を探るために質的研究の物語的探求を採用する。

文献調査、データ収集・分析、結果の発表など、研究のプロセスはすべて物

語的探求のアプローチに則り、物語的に提示した。本研究の結果は、今後の

研究の参考となるとともに、キリスト教界が日本における宣教戦略を策定す

る際の参考となるであろう。 
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附錄五：訪談大綱(中文版) 

理解受訪者成長的歷史背景與在這些歷史背景下所形成人生觀與價值觀 

1. 為了讓研究分析更加正確，請分享你生長的背景。 

2. 請分享你在皈信基督以前你對宗教的看法。 

3. 請分享你在皈信基督以前你對人生的目的的看法。 

 

哪些常見的動機促使日本都市年輕人願意步入皈信基督的歷程？ 

1. 您在皈信基督以前，對基督教有甚麼印象？ 

2. 您如何接觸到或為何接觸基督教信仰？ 

3. 您在剛剛接觸到基督教信仰的時候最初的感受是甚麼？ 

4. 甚麼因素讓你願意接受基督教信仰？ 

 

日本都市年輕人在初信的時候中最常遭遇的攔阻是甚麼？他們又是如何去克

服？ 

1. 您在剛剛接觸基督教信仰的時候，甚麼因素讓你猶豫不前，您顧慮甚

麼？ 

2. 請問您如何克服這些因素或顧慮？ 

3. 您在接觸基督教信仰時，甚麼樣的人、事、物幫助你繼續走下去？ 

 

甚麼樣的因素讓日本都市年輕基督徒雖然願意到教會做禮拜，但是不願意投入

更多的時間在教會學習與服事，專一委身基督？ 

1. 現在，相較於家庭與公司，教會在你生活中的地位是甚麼？ 

2. 您在接納基督教信仰並且參與例行的主日禮拜以後，甚麼因素或顧慮

讓您無法或不願意投入更多的時間在教會學習與服事？ 

3. 請問您如何克服這些因素或顧慮，如何在生活中取得平衡？ 
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附錄六：訪談大綱(日文版) 

付録 II. インタビュー概要 

回答者が育った歴史的背景と、その中で培われた人生観や価値観を理解する。 

1. 調査の分析をより正確にするために、あなたが生まれた背景を教え

てください。  

2. キリストに改宗する前の宗教観を教えてください。 

3. キリストに改宗する前の人生の目的について、あなたの考えを教え

てください。 

 

日本の都市部の若者がキリストへの改宗の旅に出る動機として、一般的にど

のようなものがありますか？ 

 

1. 改宗する前、キリスト教にどのような印象を持っていましたか？ 

2. どのように、またはなぜキリスト教信仰に出会いましたか？ 

3. 初めてキリスト教信仰に出会ったとき、最初に感じたことは何でした

か？ 

4. どのような要因でキリスト教信仰を受け入れようと思いましたか？ 

 

日本の都市部の若者が信仰を持つようになったとき、最もよく遭遇した障害

は何ですか？彼らはそれをどのように乗り越えていますか？ 

 

1. あなたが初めてキリスト教信仰に出会ったとき、躊躇した要因は何で

したか？ 

2. その要因や不安をどのように克服しましたか？ 

3. あなたが初めてキリスト教信仰に出会ったとき、どんな人、出来事、

物事があなたを支えましたか？ 

 

日本の都市部の若いクリスチャンが、教会の礼拝には出席するものの、教会

での勉強や奉仕に時間を割き、キリストに専心しようとしない要因には、ど

のようなものがありますか。 

 

1. 今、あなたの生活の中で、家族や会社と比べて教会はどのような位置
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にありますか？ 

2. キリスト教の信仰を受け入れ、日曜日の定期的な礼拝に参加した後、

教会での勉強や奉仕にもっと時間を割くことを妨げたり、思いとどま

らせたりした要因や懸念は何ですか。 

3. これらの要因や懸念をどのように克服し、生活の中でどのようにバラ

ンスをとっていますか？ 
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附錄七：逐字稿翻譯之節錄(日翻中) 

受訪者 1F5 

質問：生い立ちを伺いたいんですけど 

問題：我想請您談談您的成長經歷。 

 

回答： 

生まれてずっと真面目で、元気に勉強も頑張って生活してきて、部活動とか

もソフトボールやったり、あの CHEMISTRY の部活動参加したり、元気に参

加してきたんですけど、基本的には明るい性格なので、いろんな人と楽しく

過ごしたんですけど、一番やっぱ印象的だったのは、高校 2 年生のときにそ

の東日本大震災が襲ってきちゃって、私はそのとき学校に行ったので、学校

が山の上だったから大丈夫だったんですけど、うちは全壊しちゃったりとか、

家族も全員無事だったんですけど、そのときの高校の友達が 1 人津波で亡く

なっちゃったりとかして、なんか一番あの私の人生に影響を与えたとも言っ

ても過言じゃない出来事でした。津波のことがあってから、ちょっと住む場

所があれだったので家族ちょっとバラバラに住んだりしてたんですけど、そ

の中で、大学を、元々は宮城県の大学に行きたいなと思ってたんですけど、

宮城県から出ようと思って。津波があってから、なので絶でこっちの大学に

来て、こっちの大学では、あのミッションスクールではないんですけど、キ

リスト教系の大学だったので、キリスト教のこと勉強したりとか、あとはそ

のまませ就職したときもキリスト教系のその学校だったりもしたので、キリ

スト教圏についてはか携わってたました。 

 

我生性很認真，學習刻苦，參加過壘球、化學等社團活動，但基本上是個開朗

的人，喜歡和很多人在一起。讓我印象最深刻的是我高中二年級的時候，發生

東日本大地震。當時我去上學，因為學校在山頂上，所以還好，但我的房子被

完全摧毀了，還好我的家人都平安無事，但我的一個高中同學在海嘯中遇難

了。毫不誇張地說，這是對我一生影響最大的事件。海嘯之後，我不得不在不

同的地方生活，所以我的家人也不得不在不同的地方生活，我本想在宮城縣上

大學，但我還是決定離開宮城縣。海嘯發生後，我決定離開宮城縣，來到這裡

的一所基督教大學學習。我學習了一些有關基督教的東西。之後也就這樣在基

督的學校就業。所以我一直在基督教圈子裡面。 

 

キリスト教の大学にいてたけど、そのときは信じようと思ってなくて、社会

人になったときに、すごく大変だったんですね。社会人になって、お休みが

あまり取れなくて、うまくいかなくて、すごい大変だったんです。どうして

も、元々ちょっと苦手なんですけど、将来のことを考えるのがすごく好きじ
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ゃなくって、夢って何だろうとか、将来どうなりたいって言われても全然出

てこない人間で、勉強さえできれば今は楽しかったらいいやっていう感じだ

ったんですけど。 

 

我雖然上了一所基督教大學，但當時我並不信基督教。當我開始工作時，遇到

很多困難。成為社會人，我沒有很多假期，一切都不順利，非常困難。我從來

都不擅長也不喜歡思考未來，所以當別人問我的夢想是什麼，或者我將來想成

為什麼樣的人時，我根本沒有任何想法。只要能夠學習就可以了，現在快樂就

夠了。 

 

そのときついた最初の職業先生だったんですけど、先生って子供たちに希望

というか、励ましを与えることが必要だなってなったときに、自分ってなん

か何したいかわからないなってなってしまって、それもうまくいかないのと、

自分がどうなりたいと目標を持ってないから、踏ん張ることもできない、頑

張ることもできないで、落ち込んだときに声をかけてもらったのが同僚のク

リスチャン先生で、クリスチャンの先生何人かに支えていただいて、教会に

教会に行ってみようと思って教会に行き始めたのがきっかけです。教会にて

からは、いろんな同じ世代の女の子たちと話とかする中でとても彼女たちが

キラキラ輝いてて、素敵だな、魅力的だなって思ったの覚えていて、ああい

うふうになりたいなっていうのが一つと、あとは私震災も含めていろんなこ

と自分で頑張ってきたつもりだったんですけど、1 人で頑張らなくていいよっ

て神様が語ってくれたっていうのがすごく印象的で。クリスチャン友達みた

いになりたいなっていうのと、実際に神様がともにいるんだよっていうのを

すごい語ってくださったのをきっかけにクリスチャンになって今に至ります。 

 

我的第一份工作是當老師，但當我意識到老師需要給孩子們希望和鼓勵時，我

意識到我不知道自己想做什麼，所以也做得不好。我對自己想成為什麼樣的人

沒有目標，沒有主見，也無法盡自己最大的努力。在我情緒低落的時候，我的

一位同事，一位基督徒老師找我，在幾位基督徒老師的支持下，我決定嘗試去

教會，並開始去教會。去教會後，我開始和很多同輩的女孩聊天，我記得當時

我覺得她們是閃閃發亮、多麼美好，多麼有魅力，我也想成為她們那樣的人，

這是一個原因。還有，我從遇到大地震以來各種事情都是打算靠自己努力，但

是上帝告訴我不必再孤軍奮戰了，這一點也給我留下了深刻印象。我想和我的

基督徒朋友們一樣，上帝告訴我他與我同在，這就是我成為基督徒的原因。到

現在都是這樣。 
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附錄八：逐字稿翻譯之節錄(英翻中) 

受訪者 1F3 

Question：Could you tell me your story before you become a Christian?  

問題：能告訴我你成為基督徒之前的故事嗎？ 

 

回答： 

I grew up in non -Christian family, as you mentioned. We can call it typical Japanese 

families. For example, when I was a childhood, every summer, season, we have Obon. 

It's a season greeting for ancestors. So, every time we go to the cemetery to celebrate 

all the lives of them and put the flowers on it and then wash the cemetery, the stones, 

the typical stones. And then we gather with relatives talking about all the family 

members who passed away. And that's Obon season.  

 

如您所說，我是在非基督教家庭長大的。我們可以稱之為典型的日本家庭。例

如，在我小時候，每年夏天，我們都要過掃墓節。這是一個祭祖的季節。因

此，每次我們都會去墓地祭奠祖先，在墓地上放上鮮花，然後清洗墓地、石

頭、典型的石頭。然後，我們會和親戚們聚在一起，談論所有去世的家庭成

員。這就是掃墓節。 

 

And our family is... My parents never mentioned my religious is this, this, this, 

because it's more complicated. And during summer season, we go to our area has 

some specific area that belong to Jinja, the shrine. So, when I was child, every year 

during summer season, uh, shrine, um, priest, the same person that I remember. They 

are this, uh, priest visit each housing, including my house as well. And to pray for us. 

So, they come every certain season, which is summer season, I remember. And then 

we have a household shrine, Kami dana. So, they come and pray in front of Kami 

dana. And I think 20 minutes or 30 minutes, they pray. And then after that, they talk a 

little bit. And then my mom always gives them some hoodoo that I think money in it. 

They thank you for the help for years and sort of, yeah, those are the custom every 

summer season.  

 

我們家... 我父母從沒提過自己的宗教信仰是這個、這個、這個，因為這比較複

雜。夏天的時候，我們會去神社所在的特定區域。所以，當我還是個孩子的時

候，每年的夏季，呃，神社，嗯，祭司，我記得是同一個人。他們，呃，祭司

會拜訪每家每戶，也包括我家，為我們祈福。所以，他們每個季節都會來，我

記得是夏天。然後我們有一個家庭神龕，Kami dana。所以，他們來神殿前祈

禱。我記得他們祈禱了 20 分鐘或 30 分鐘之後，他們會聊一會兒天，然後我媽
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媽總會給他們一些紅包，我覺得裡面是錢。感謝他們多年來的幫助，是的，這

是每年夏天的習俗。 

 

And then, my house doesn't have Butsudan, my house doesn't have Butsudan, but my 

grandma's house nearby from my house has a Butsudan because my grandma's 

husband passed away. So typically, Japanese have a funeral at the temple. So, my 

grandma has a Butsudan. So, every time I visit my grandma's house, first thing that I 

need to do, I must do is go to Butsudan and then put the Senko. And then that's the 

custom. You need to put those incense in front of the Butsudan. And then there's some 

ball to ding, ding, ding, twice. And then you need to pray for grandpa who passed 

away. And that's the custom every time I visit my grandma. Yeah. So that's the custom 

we always do. And we have no doubt we have several custom in different religion, 

because that's the cultural thing. Once one of the family members passed away, we go 

to not usually shrine, but temple to have funeral. But the summer season or some, my 

area is belonging to the shrine place. So, it’s normal to visit shrine to pray for that. 

Once you have baby, and once your baby turned 100 days after the baby was born. 

And it's like celebration for the shrine, so celebration at the shrine. And then funeral or 

something, those things at the temple. That's the typical Japanese culture of things. 

And then I grew up with those culture. 

 

然後，我家沒有神壇，但住在我家附近的奶奶家有神壇，因為我奶奶的丈夫去

世了。日本人通常會在寺廟舉行葬禮。所以，我奶奶家就有一個神壇。所以，

我每次去奶奶家，首先要做的就是去神壇，然後放上線香。這就是習俗。你需

要在神壇前插上香。然後有一些球，叮，叮，叮，兩次。然後你要為去世的爺

爺祈禱。這是我每次去看我奶奶時的習俗。是啊，這就是我們的習俗。毫無疑

問，不同的宗教有不同的習俗，因為這就是文化。一旦有家庭成員去世，我們

通常不是去神社，而是去寺廟舉行葬禮。但在夏季或其他季節，我所在的地區

是屬於神社所在地。因此，去神社祈禱是很正常的。一旦你有了孩子，孩子出

生 100 天後，你就會去神社祈福。這就像是為神社慶祝，所以要在神社慶祝。

然後在寺廟裡舉行葬禮什麼的。這就是典型的日本文化。我就是在這種文化薰

陶下長大的。 

 


