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〔摘　 要〕以新媒体为媒介的宗教传播在速度、广度、动员能力、影响能力等方面有

了前所未有的增长ꎮ 宗教传播跨入新时代ꎬ同时也酝酿了各种社会风险:加剧信仰群体

极化的可能性、降低邪教组织的侵入成本、形构新的社会群体、增强宗教渗入其他社会

领域的能力ꎮ 为保证我国社会系统的动态平衡及社会结构的稳定性ꎬ需要通过建构宗

教舆情监测系统ꎬ利用新媒体优化主流文化传承方式来明确宗教的权力领域和活动边界ꎮ
〔关键词〕新媒体ꎻ宗教传播ꎻ社会风险

２０１２ 年 １２ 月 １２ 日梵蒂冈教皇本笃十六世发出了他的第一条推特ꎬ该行为

明确地传达出罗马教廷在对新媒体保持多年保留态度之后意欲在数字世界中建

构宗教领地的决心ꎮ 推特信息发布之后的影响力之大(转发量达到 １２０ 万次ꎬ
甚至超过当红明星贾斯丁比伯) 〔１〕足以使这次新媒体传播行为成为宗教传播

史上一个新的里程碑ꎮ 一部宗教传播史ꎬ其实也是一部媒介发展史ꎮ 作为人类

社会最初的宇宙棱镜ꎬ宗教正是通过各种媒介———口口相传、书写印刷、壁画雕

塑、广播、电视以及 ＷＥＢ１. ０ 的互联网平台ꎬ传播其教义理念ꎬ给予行动者心灵

慰藉ꎬ同时也实现了群体认同并最终在异质行动者之间构建起跨界的信仰共同体ꎮ
正是得益于对层出不穷媒介的有效利用ꎬ宗教才始终在世界文化谱系中保

持着优势地位ꎮ 据统计ꎬ当今世界 ６０ 亿总人口中ꎬ信奉各种宗教的人有 ４８ 亿ꎬ
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占世界总人口的 ８１％ ꎮ〔２〕

然而ꎬ由于宗教与人类社会的政治、经济、民族亚文化等有着天然相互纠缠

的内在发展脉络ꎬ宗教在解决人类终极困惑的同时也导致社会问题的复杂化ꎬ这
种伴生现象历来是学界研究的焦点ꎮ ＷＥＢ２. ０ 时代的媒介极有可能将上述现象

推至人类社会有史以来的峰值水平ꎬ从而酝酿出难以估量的风险ꎮ 正如梵蒂冈

教宗在 ２００８ 年的世界传播节上所言:“大众传播媒体的进步可以为人类的益处

提供未曾有过的机会ꎬ但也有可能掘开未曾有过的邪恶的深渊ꎬ当传播工作失去

伦理的依据ꎬ避开了社会的控制ꎬ就会陷入约束人的自由和生活的危险之

中”ꎮ〔３〕故而ꎬ他慎重地提醒神职人员:“在数码领域ꎬ对神职人员而言ꎬ更重要的

是心灵而非驾驭媒体的能力”ꎮ〔４〕当宗教借助于新媒体步入佛陀所言的“一多互

摄、重重五尽之因陀罗网”的华严境界时ꎬ如何管理我国 ６. ３２ 亿网民ꎬ５. ２７ 亿手

机网民ꎬ〔５〕让新媒体时代的宗教传播保持正面的价值是不容忽视的问题ꎮ 本文

试图梳理新媒体环境中我国宗教传播的新态势并分析其中酝酿的社会风险ꎮ

一、新媒体背景下宗教传播特点

美国«连线»杂志将新媒体描述为“所有人对所有人的传播”ꎮ 这意味着传

授者都是开放的、不可测的ꎬ原有的角色壁垒趋于消失ꎬ信息以一种前所未有的

自由流动模式滑出推送人设置的边界ꎬ沿新媒体塑造的社会网络到达任意对象ꎬ
由此必然带来信息的编码和解码方式、影响力、覆盖面、信众结构等一系列变化ꎮ

１. 弘法者具有极高的媒体自觉ꎬ新媒体使宗教传播的影响力日益增加

２０１０ 年 ８ 月 ３０ 日ꎬ武汉归元禅寺“归元隆印”微博在线开通ꎬ日前收听人数

突破 ２００ 万ꎮ ２０１２ 年 ４ 月 ２６ 日ꎬ第三届世界佛教论坛分组论坛之“佛教弘法的

现代模式”在香港举行ꎮ 健钊长老表示ꎬ弘法者应该充分利用新媒体优势ꎬ将弘

法内容细化ꎬ对症下药ꎬ弘法利生ꎬ将佛法的智慧和慈悲精神传给各种人群ꎮ
截至目前ꎬ腾讯微博上宗教类用户 ５２５５ 个ꎬ新浪微博宗教类用户约 ４０９ 个ꎮ

其中“延参法师”微博粉丝数高达 ３２５７ 万ꎬ微博发送数为 ２３４３５ 个ꎬ单次阅读量

和累计转发量均令人惊叹ꎮ 如果再加上微信、易信及 ＱＱ 用户ꎬ每天通过新媒体

接触宗教信息的人员恒河沙数ꎮ 除此之外ꎬ依托于各类移动终端的宗教类应用

工具不断被开发、使用ꎬ在苹果的应用商店里运用中英文对主要宗教进行搜索之

后ꎬ显示基督教的应用列榜首ꎬ有 ５００ 多个ꎻ其次是佛教ꎬ有 ２００ 多ꎮ
“对于技术相对落后ꎬ内容资源却很丰富的传统媒体来说ꎬ新媒体的优势就

在于一种面向全世界更多人的 ２４ 小时不间断的交互式内容传播ꎮ 这种海量信

息储存性、传播速度快等特点ꎬ让新媒体的优势进一步扩散”ꎮ〔６〕

借由新媒体的功能ꎬ宗教传播能实现即时信息分享、跨越文化阻碍、突破制

度壁垒ꎬ在不同背景群体中进行教义传播ꎮ 和以往的任何一种媒介相比ꎬ在覆盖

面和传播速度上具有无可比拟的优势ꎬ正如曼纽尔卡斯特所言ꎬ“如果将他们

(宗教、道德、权威、传统价值以及政治意识形态)通过精神传输的习惯予以电子
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物资化ꎬ他们的威力将会倍增:电子传教士与互动式基本教义派网络比起那种遥

远的、具有领袖魅力的面对面传输方式ꎬ在我们的社会中是更有效率、更具穿透

性的教化形式ꎮ” 〔７〕

２. 传播对象空前异质化ꎬ宗教多维传播结构开始形成ꎬ跨界“宗教共同体”
在新传播结构中快速聚集并开始从“想象”迈向“现实”

曼纽尔卡斯特曾预言道:“在这样一个没有控制、令人困惑的变迁世界

里ꎬ人们倾向于围绕着‘原始认同’而重新编组:宗教、种族、地域、民族等ꎮ” 〔８〕

后麦克卢汉主义的代表人物———美国学者保罗莱文森一针见血地指出:
“人在互联网上发布信息的同时ꎬ自己也变成了互联网的内容ꎬ不仅过去的一切

媒介是因特网的内容ꎬ而且使用因特网的人也是其内容ꎮ 因为上网的人和其他

媒介消费者不一样ꎬ无论他们在网上做什么ꎬ他们都是在创造内容ꎮ 换言之ꎬ上
网的人是因特网的内容ꎮ” 〔９〕当人开始成为信息的节点时ꎬ传教士、信徒、教会组

织、ＱＱ、微博、微信、宗教网站走到一起ꎬ形成跨越传统和现代的多维传播结构:
从教会组织到信众ꎻ从单向度的网页宣传到多维度的新媒体分享ꎻ从一对多的信

仰建构到多对多的抱团分享ꎬ信息在不同个体中实现了病毒式传播ꎮ
多维传播结构的到来ꎬ宣告了神职人员主导的垂直传播结构的终结ꎬ同时也

宣告了宗教世界社会结构的改变ꎮ 拉德克里夫 －布朗认为社会结构是人在各种

关系中不断排列组合的结果ꎮ 现代化的发展促使社会成员的个体化追求日益强

烈ꎬ彼此间的疏离也日渐明显ꎬ这使得信息在关系建构中的作用越来越重要ꎮ 因

此ꎬ当多维传播结构让信息超越了种族、资本、身份、角色等因素ꎬ在不同阶层的

社会成员中流动时ꎬ信众群体认同的路径改变了ꎮ
梵蒂冈作为宗教界的前行者ꎬ除了拥有自己的网站ꎬ还与 Ｆａｃｅｂｏｏｋ、Ｗｉｋｉ

Ｃａｔｈ 等社交网站建立了合作关系ꎬ并且建立 Ｐｏｐｅ２ｙｏｕ 网站整合其在各种社交网

站中的资源和内容ꎬ配合教会推广ꎮ 帕典尼神父认为:“借着 Ｐｏｐｅ２ｙｏｕꎬ我们尝

试用一种方式来表达讯息的内容和教宗的工作ꎬ不仅是告诉青年一些消息ꎬ而是

要与他们一起体验、生活ꎮ” 〔１０〕 在我国ꎬ宗教传播对新媒体的运用也毫不逊色ꎮ
归元禅寺通过微博、义工交流群、善缘义助学子群构建起虚拟互动平台ꎬ群主与

群友在新媒体上共同学习佛门经典并时时分享ꎮ 事实上ꎬ新媒体 ＯＴＯ 的互动模

式不仅为亿万信众提供了信息交流的平台ꎬ帮助对象找到精神依归ꎬ建构“想象

的共同体”ꎬ而且因为可以跨时空传播、消弭物理世界的局限ꎬ“想象的共同体”
借助新媒体信息聚合实现从线上走到线下ꎬ从而为“现实共同体”的建构提供可

能ꎮ 在过去几年中ꎬ归元禅寺依托新媒体平台组织了几百场 ＯＴＯ 的活动ꎬ成功

地实现归元禅寺的宗教推广ꎮ
３. 新媒体助力宗教信徒的群体结构向年轻化、知识化方向提速发展

Ｇｏｏｇｌｅ Ｂｕｚｚ 上的一位传道人感慨道:“社交网络把不同的朋友圈混合在一

起ꎬ让我的教会弟兄姊妹看到我工作中的劳苦愁烦ꎬ可以说ꎬＳＮＳ 让我们在

一个无缝的处境当中表达信仰如何渗入我们生命的每一个层面ꎮ” 〔１１〕 新媒体传
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播以个体为中心ꎬ具有极大的自由度、丰富的信息内容ꎬ其个性化、人性化的传播

特点ꎬ更易于达到让“上帝体现在细节里”的传播目的ꎮ 随着宗教传播主体媒体

自觉意识不断觉醒ꎬ其传播策略迅速从单纯“信徒取向”的“信仰传播”向“大众

取向”的“入世传播”转变ꎮ 正如«福音时报»的编辑所言:“保罗使徒教导我们ꎬ
为了福音的缘故ꎬ我们要谦卑下来ꎬ进入福音对象的内心世界”ꎬ〔１２〕 与其他的宗

教传播媒体相似ꎬ«福音时报»将商业、家庭、环球与教会、神学并列作为主要栏

目设置ꎬ所有资讯被设计为一键分享到各个社交媒介ꎮ
来自中国互联网信息中心 ＣＮＮＩＣ 第 ３４ 次调查报告显示ꎬ我国 ２０ － ２９ 岁年

龄段网民的比例为 ３０. ７％ ꎬ５０ 岁以上网民比例还不到 ８％ ꎮ 中专以上学历人群

占到总人群的 ５１. ７％ ꎮ 人均周上网时长达 ２５. ９ 小时ꎮ 青年群体具有较高的文

化自觉、好奇心强、价值观尚未稳定ꎬ自我同一性形成过程中容易茫然、焦虑、混
乱、精神空虚ꎬ且一旦认同某一文化ꎬ该群体又容易因为极强的自信心产生文化

中心主义现象ꎮ 作为社会的未来、新媒体的积极使用者ꎬ青年群体自然成为宗教

新媒体传播的主要目标ꎮ 伴随宗教新媒体传播策略的调整ꎬ我国宗教信徒正在

提速迈向年轻化、知识化ꎮ ２０１０ 年中国宗教蓝皮书指出ꎬ我国 ４４. ４％ 的基督徒

信教年龄在 ３５ 至 ５４ 岁之间ꎮ 来自南京的调查也显示ꎬ在接受调查的对象中ꎬ受
过大专以上高等教育的人数占到总数的 ５３％ ꎮ〔１３〕２０１２ 年教育部“社会主义核心

价值体系引领当代大学生宗教信仰的实证研究”课题组对 ７ 所高校的调查结果

显示 ５２. １％的大学生接受宗教在文化上的影响ꎬ７. ８％ 的大学生表示有皈依某

种宗教的想法ꎮ〔１４〕归元禅寺自从 ２０１０ 年调整了传播策略后ꎬ信徒由原来的四多ꎬ
即“老人多、妇女多、病残多、文盲半文盲多”ꎬ逐步向年轻化、高学历化人群发展ꎮ

我国的宗教传播正呈现出 ２０１０ 年 ３ 月 １７ 日«中关村在线»转述的预言:网
络兴起对宗教界或许是个福音ꎬ特别是对懒得进教堂的新一代年轻人来说ꎬ网络

宗教信仰的兴起ꎬ让年轻人既能信仰ꎬ又不用早起到教堂做礼拜ꎬ创造出“教堂

２. ０ 时代”ꎮ
４. 媒体经营门槛降低ꎬ宗教传播迎来人人是“上帝”的“去魅”时代

威尔伯说:“宗教力量之所以高妙伟大ꎬ绵延不绝ꎬ独一无二ꎬ其精髓要义ꎬ
就在于它是一门灵性体验的科学ꎮ” 〔１５〕 为此ꎬ宗教惯常采用“权柄”和“权场”结
合再现神秘力量的方式达到传播的目的ꎬ传播中心被锁定在寺院、法师手中ꎮ

新媒体时代的技术赋权正在打破这一宗教传播的历史传统ꎬ传播中心分散

化趋向日益明显ꎮ 斯达克和芬克认为ꎬ即使是面对宗教ꎬ人们的理性精神依然发

挥作用ꎬ他们“在追求彼世回报中ꎬ愿意接受一个排他的交换关系”ꎬ但是“会寻

求最小化他们的宗教代价”ꎮ〔１６〕 新媒体技术降低了使用者的知识成本和经济成

本ꎬ这对用户具有极大的诱惑ꎬ但其深层原因却是新媒体能在虚拟社会中提供社

会成员建构新人际关系的可能ꎬ助力信众突破我国阶层的固化状态ꎮ 两种力量

共同作用下ꎬ我国的宗教网站、论坛、ＱＱ 群ꎬ法师及信徒的博客、微博、微信ꎬＡＰＰ
应用甚至宗教用品网站出现了井喷ꎮ
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与此同时ꎬ我国的宗教传播也迎来了韦伯所言的“去魅”时代〔１７〕ꎮ ２００４ 年

复旦大学“网络时代的宗教”学术研讨会提出:“网络宗教发展到极致ꎬ就会形成

一种虚拟宗教ꎬ其没有组织实体、没有场所实体ꎬ除了教主之外ꎬ一切仅存于网

上ꎬ由此ꎬ任何一个人都可以新创一个宗教”ꎮ 然而“如果传递方式改变了ꎬ传递

的信息就极有可能也不一样ꎮ 如果信息传递的语境和耶稣所处的时代完全不

同ꎬ那么我们就不能指望信息的社会意义和心理意义还能保持不变ꎮ” 〔１８〕 “修辞

幻象能够将一大群人带入一个象征性现实的综合戏剧ꎮ” 〔１９〕ＷＥＢ２. ０ 时代ꎬ新媒

体改变了上帝与人之间的神授启示关系ꎬ正如梅洛维茨所言“有了电子媒介ꎬ群
体就失去了对自己后台情况的独有接触ꎬ并能看到其他群体的后台行为ꎮ” 〔２０〕当

前ꎬ数字压缩确实化解了我国宗教信息传输的瓶颈ꎬ但客观上也使宗教的神圣性

加速逝去ꎬ神圣与世俗之间的界限开始缓慢消融ꎮ

二、新媒体时代宗教传播状态的社会风险

新媒体迅速俘获用户芳心的原因在于其独特的功能给用户带来新的体验ꎬ
即:传播主体的匿名性、传播行为的主动性、传播信息的建构性、传播效果的放射

性ꎮ 匿名性降低了传播主体对被追责的担忧ꎬ提升其使用的愉悦感ꎻ主动性为传

播主体提供自我展现的平台ꎬ助力其突破社会刻板印象塑造个人形象ꎻ信息的建

构性为传播主体释放精神世界ꎬ获得与外部世界的链接提供机会ꎻ而传播效果的

放射性则能让传播主体的声音放大ꎬ提升个人的价值感和存在感ꎮ
然而ꎬ当“人人都是麦克风”时ꎬ极端性、冲突性、情绪性、群体性和难控性也

开始粉墨登场ꎬ成为新媒体时代传播的伴生特征ꎮ 这些特征放置在我国社会结

构背景的宗教传播框架中ꎬ更是孕育出了一些新的问题ꎬ值得警惕ꎮ
１. 新媒体与“信仰至上”的结合ꎬ加剧宗教传播中“群体极化”现象ꎬ为社会

稳定埋下了隐患

宗教传播是传播主体借助传播媒介宣传某种教义、理念ꎬ旨在让传播对象接

受并践行该教义理念的行为ꎮ 不同的传播媒介在展示、传递宗教教义时ꎬ会产生

不同的效果ꎮ
新媒体的副作用之一是传播内容的随意性ꎬ信息的真伪无人关心ꎬ源头不明

的信息在传播主体转发、评论、点赞等行为下一样进行病毒性传播ꎮ 而且ꎬ传播

主体为了达到更好的传播效果ꎬ往往采用情绪化的语言对信息进行再加工ꎬ观点

越偏激、表达越感性ꎬ越能获得网友的关注ꎬ病毒性传播的强大力量让独立、理性

的声音淹没在一边倒的狂欢中ꎮ 这势必导致群体极化现象加剧ꎮ 正如凯斯桑

斯坦所言ꎬ“团体成员一开始即有某些偏向ꎬ在商议后ꎬ人们朝偏向的方向继续

移动ꎬ最后形成极端的观点ꎮ” 〔２１〕拉塞斯皮司与其同事通过研究也发现:“网络

中的群体极化现象更加突出ꎬ大约是现实生活中面对面时的两倍多ꎮ” 〔２２〕

自带群体极化风险的新媒体遭遇到宗教文化后ꎬ风险翻倍ꎬ为社会稳定埋下

隐患ꎮ 这是因为ꎬ“信仰至上”是宗教的基本原则ꎬ在客观上ꎬ信仰体系维系了社
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会稳定ꎬ“它使社会沟通成为心灵沟通ꎬ把所有个别情感融合成一种共同情

感”ꎬ〔２３〕但是ꎬ每一种宗教都宣扬自己的教义才是绝对真理ꎬ当高歌信仰神圣性

的信息在新媒体传播圈中以“入世的”“反复的”“互动的”“多点对多点”的方式

进行传播时ꎬ宗教的排他性被强化了ꎮ 然而“对上帝的过份虔诚会导致‘信奉

狂’ꎬ把虔奉上帝本身视为理想ꎬ把对神的牺牲和谄媚看成是美德ꎮ”当“一个太

窄的心灵只有可容一种感情之地ꎬ在爱上帝的感情占有了这颗心时ꎬ这种感情就

把一切爱人类ꎬ并为人类效用的心除掉了ꎮ” 〔２４〕 虽然从历史的角度看ꎬ由于儒家

文化的兼容并蓄、中华民族的温和友善以及政教合一不是我国社会的传统等因

素ꎬ我国没有出现如西方基督教新旧教派之间、伊斯兰教内部教派之间势如水火

的冲突和斗争ꎮ 但新媒体加剧宗教传播群体极化的客观现实也会造成或加深社

会群体之间的区隔ꎬ特别是像“微信”这样强调圈群、小众、互动传播的媒体ꎬ极
其容易在圈子内部形成舆论合力ꎬ且能将舆论合力变为线下的行动力ꎮ 因此ꎬ在
新媒体时代ꎬ需要更加密切关注宗教亚文化与主流文化以及其他亚文化之间的

关系ꎬ通过建构稳定的文化结构为社会发展保驾护航ꎮ
２.新媒体“把关人”角色的缺失给邪教组织可乘之机ꎬ加剧宗教传播监管难度

大众传播时代ꎬ记者、编辑及媒体从业人员处于社会信息流通网络的核心位

置ꎮ 他们拥有较高的媒介素养ꎬ能够运用专业知识过滤、筛选信息ꎬ在很大程度

上保证了信息的真实性ꎮ 新媒体时代ꎬ信息“把关人”开始大众化ꎬ媒介的开放

性带来他律日趋式微ꎬ然而“网络不能分辨真实与虚假、偏见与客观、琐细与重

要ꎬ一旦错误信息送上网络ꎬ追回和纠正几乎是不可能的ꎮ” 〔２５〕 这使得新媒体中

宗教教义的真实面目扑朔迷离ꎬ来自境内外的各类宗教组织鱼龙混杂、真伪难

辨ꎬ神秘主义、反社会、反传统在宗教自由的幌子下大行其道ꎬ正如埃瑟戴森所

言:“数字化世界是一片崭新的疆土ꎬ可以释放出难以形容的生产量ꎬ但它也可

能成为恐怖主义和江湖巨骗的工具ꎬ或是弥天大谎和恶意中伤的大本营ꎮ” 〔２６〕

根据警方统计ꎬ１９９０ 年至 ２０１４ 年间ꎬ境内外“东突”恐怖势力在新疆制造了

百余起暴恐事件ꎬ造成各族群众、公安民警、基层干部、宗教人士等 １００ 多人丧

生ꎬ数百人受伤ꎮ 近期落网的涉暴力恐怖犯罪嫌疑人ꎬ都有着通过互联网和多媒

体卡等载体观看暴恐音视频、传播宗教极端思想、学习制爆方法和体能训练方式

的经历ꎮ 这些暴恐分子还通过 ＱＱ 群、短信、微信以及非法讲经点交流制爆经

验ꎬ宣扬“圣战”思想ꎬ密谋袭击目标ꎮ〔２７〕

２０１４ 年 ５ 月 ２８ 日发生在山东招远震惊全国的故意杀人案ꎬ就是邪教组织

“全能神”一手炮制ꎮ “全能神”教于 １９８９ 年由“呼喊派”骨干赵维山创立ꎬ仅仅

在 ２００１ 年 １１ 月ꎬ全能神在国内的信众就达到 ３０ 万人ꎬ经过 ２０ 来年的发展ꎬ“全
能神”组织人数达数百万ꎮ “全能神”之所以发展异常迅猛ꎬ在于其特殊的传播

策略ꎮ 在传播内容上ꎬ以赵维山为代表的邪教组织往往借合法宗教的“壳”推行

邪教教义ꎬ如“全能神”首先号召传播对象信基督教ꎬ然后踩在合法及信教自由

的基础上宣扬“全能神”是传播福音最好的选择ꎻ在传播媒介上ꎬ除了选择传统
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媒介ꎬ更是有效利用新媒体“把关人”缺位、传播速度快、覆盖面广等特点ꎮ 赵维

山为发展和控制国内的信众ꎬ通过互联网以电子邮件形式从美国向国内发送指

令ꎬ据报道ꎬ这些电子邮件ꎬ大都通过专业技术人员加密ꎬ加密达到二十多级ꎬ接
受者有专门密码进行破译ꎮ 出于对新媒体传播的重视ꎬ“全能神”邪教组织ꎬ在
其组织结构中特别设立电脑组部门ꎮ ２０１２ 年 １２ 月ꎬ青海警方捣毁的“全能神”
多处窝点中ꎬ除了常规的宣传品外ꎬ还收缴了一批电脑、扩音器、手机等传播工具ꎮ

根据凤凰网的调查ꎬ境内外“三股势力”利用互联网、手机等新型媒体实施

宗教极端犯罪十分突出ꎮ 我国公安机关目前已侦办煽动分裂国家和利用互联

网、手机等新型媒体实施宗教极端犯罪案件 １１ 起ꎮ〔２８〕 因为邪教组织的危害性ꎬ
我国政府一直将其列在重点监管范围ꎮ 但是加密电子邮件ꎬ层出不穷的新媒体

聊天工具ꎬ各种类型的 ＡＰＰꎬ日益发达的移动互联技术让信息的即时追踪、辟谣

变得日益困难ꎬ监管难度非常大ꎮ
３. 新媒体时代宗教传播效率高ꎬ传播对象年轻化、知识化趋向给思想政治教

育工作带来了挑战

美国«时代»周刊驻北京记者站前站长、驻耶路撒冷办事处前主管大卫艾

克曼ꎬ在 ２００３ 年出版的«耶稣在北京———基督教如何改造中国以及改变全球的

势力均衡»一书中ꎬ主张西方应用基督教驯服中国ꎬ并预测“今后 ３０ 年内中国可

能有三分之一的人口成为基督徒ꎬ由此成为全世界最大的基督教国家之一”ꎮ
这一预测让人心惊ꎬ也因此引发学界对中国基督教信徒人数变化的关注ꎮ

２０１０ 年 ７ 月ꎬ在中国人民大学召开的“中国宗教的现状与走向:第七届宗教

社会科学年会”上ꎬ美国普度大学“中国宗教与社会研究中心”提出我国基督教

信徒有 ３３００ 万ꎮ 同年ꎬ中国社会科学院世界宗教研究所发布了由金泽和邱永辉

主编的«中国宗教报告»ꎬ其间提到:中国基督新教人数为 ２３０５ 万人ꎬ其中受洗

的是 １５５６ 万人ꎮ 此外ꎬ还有来自不同渠道的、从几百万到 １ 亿 ３ 千万落差巨大

的各种估算人数ꎮ 尽管数据缺乏一致性ꎬ但都不约而同反映出我国基督教信徒

激增的事实ꎮ 造成这种结果的原因ꎬ无疑有媒介的力量ꎮ
进入新媒体时代之后ꎬ宗教传播策略的调整除了继续增加宗教信徒的人数ꎬ

更带来宗教信徒结构的改变ꎬ这种改变将具有更大的潜在风险ꎬ因为是群体结构

而不是单纯的群体数量决定了社会系统的演进ꎮ 尽管各个渠道的统计有一定差

异ꎬ但各方的数据均显示ꎬ新媒体时代宗教传播对象日益知识化、年轻化ꎮ 在新

媒体的助力下ꎬ知识分子、大学生甚至更为年轻的群体成为宗教渗透的主要对

象ꎮ ２０１３ 年ꎬ中国传媒大学广告学院开展“中国大学生媒体接触与消费行为调

研”ꎬ结果显示大学生智能手机拥有率达 ９５. ９％ ꎬ“微博”使用率为 ７１. １％ ꎬ“微
信”使用率为 ８２. ３％ ꎮ〔２９〕每天海量宗教信息通过这些媒介到达尚不具有分辨能

力的青少年群体ꎮ 信息发布主体多元:有正规的教会组织、网络宣教士ꎬ活跃于

网络的基督徒ꎬ还有大量的“神棍”与“网络水军”ꎬ信息内容良莠不齐、真假难

辨ꎬ对青少年群体主体世界产生难以预测的影响ꎬ加剧了思想政治教育工作的困难ꎮ
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美国著名政治学者亨廷顿在«变化社会中的政治秩序»中说:“对一个传统

社会的稳定来说ꎬ构成主要威胁的ꎬ并非来自外国军队的侵略ꎬ而是来自外国观

念的侵入ꎬ印刷品和言论比军队和坦克推进得更快、更深入ꎮ” 〔３０〕

当前ꎬ我国社会正处于高速转型期ꎬ价值体系多元结构的并存分散、弱化了

主文化的影响力ꎬ教育的工具理性化难以给主体心灵带来慰藉ꎬ现代化的发展在

赋予主体丰富选择权的同时也带来选择的无所适从性ꎮ 个体精神世界无可奈何

地坠入碎片化、支离破碎的状态中ꎮ 与此同时ꎬ青少年对自我认同、彼岸世界、普
世价值、终极关怀的好奇与探索却从未停止ꎬ反而因为物质需求得到满足而更为

强烈ꎮ 然而ꎬ我国青少年的思想政治教育工作因对新媒体缺乏敏锐性显得乏善

可陈ꎮ 内容和实效性严重不足且传统、单一ꎬ难以引起青少年内心共鸣ꎬ手段上

依然以单向说教式为主ꎬ缺乏互动ꎬ难以激发青少年的主动性ꎮ 美国“大使命中

心”的刊物曾载文指出ꎬ“网络是神所赏赐的媒体”ꎮ〔３１〕 现有思想政治教育工作

的苍白给蓄势已久的宗教新媒体传播留下可乘之机ꎮ
４. 新媒体助力宗教更为便捷地侵入公共领域ꎬ宗教的反世俗化进程对政治

稳定构成挑战

现代社会结构的分化曾成功地将在权力领域发生激烈冲突的宗教和政治分

离开来ꎬ诠释终极价值的宗教系统与干预生活世界的政治系统的剥离有力地维

护了政治系统在生活世界中的权威ꎬ因为“如果没有合法性ꎬ一个统治者ꎬ一个

政权或者政府体系就很难得到处理冲突的能力ꎬ而这种能力对于长期的稳定和

良好的统治是至关重要的ꎮ” 〔３２〕

但是ꎬ宗教却并未放弃对公共领域的干预和入侵ꎬ事实上ꎬ２０ 世纪 ７０ 年代

以来ꎬ宗教便通过凸显其在公共领域中的地位ꎬ或者“去私人化”进入全球复兴

状态ꎮ 社会学家彼得伯格曾坚定预言ꎬ伴随社会的理性化、现代化发展ꎬ宗教

必会因世俗化而走向衰微ꎮ 而今却公开承认自己的失误:“那种认为我们仍然

生活在一个世俗化世界的说法是错误的ꎬ一些地区甚至比以往更具有宗教

性ꎮ” 〔３３〕作为社会的子系统ꎬ宗教复兴必然会重构社会结构、影响社会变迁进程ꎮ
社会学家卡新鲁华认为ꎬ“现代性理论和世俗化理论都只为宗教留下边缘和私

人化的角色ꎬ但世界各处的宗教传统拒绝接受这种角色ꎮ 多个社会运动涌现ꎬ不
是有宗教性的本质ꎬ就是以宗教的名义挑战那些首要的世俗领域这些持续

竞争的结果之一就是私人的道德和宗教领域的再政治化ꎬ公共的政治和经济领

域的重新规范化ꎮ” 〔３４〕

面对宗教的全球复兴ꎬ中国政府在 ２００１ 年的全国宗教工作会议及 ２００４ 年

召开的全国宗教工作座谈会上ꎬ通过反复论证ꎬ提出四个适合我国历史文化的宗

教问题处理政策ꎬ即:尊重和保护公民的宗教信仰自由权利ꎬ依法管理宗教事务ꎬ
坚持独立自主自办教会原则ꎬ积极引导宗教与社会主义社会相适应ꎮ 从而对宗

教的角色边界ꎬ“公共领域”与“私人领域”的边界ꎬ宗教与政府的功能边界进行

了明确的定位ꎮ
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然而ꎬ新媒体时代科技与宗教的全新组合则可能模糊上述边界ꎬ为宗教在社

会结构版图中获得新的位置赋予更多的力量ꎮ 基督教中国的著名网站“约拿的

家”为适应群体新的生活方式ꎬ陆续推出“圣经软件” “微看圣经”等 ＡＰＰꎬ伊斯兰

教近期上线“礼拜助手”ＡＰＰꎬ拥有中阿两国语言ꎬ中文版还特别设置“朝觐报名”和
“朝觐事务”等栏目ꎬ解决中国教徒因语言障碍无法参与线下活动的困境ꎮ 相比

对传播对象生活方式的影响ꎬ新媒体时代的宗教传播似乎比以往更热衷在文化、
经济公共领域甚至政治公共领域的话语权ꎮ 以“旷野呼声”基督教网站为例ꎬ导
航条除常规的宗教类名目ꎬ还有文学、家庭、视频、时评专栏等很生活化的栏目ꎮ

时评专栏中的文章无一例外通过评论社会文化、经济、政治等热点事件宣传

基督教ꎮ 内容时时更新ꎬ最近备受社会关注的«穹顶之下»已经被作者一番论证

后引申为应当通过信耶稣解决诸多问题ꎮ 类似的还有ꎬ姚贝娜去世、司马南移民

美国、易中天讲座、上海踩踏事故、官员腐败等等民众关注热点ꎬ均成为宣传基督

教的素材ꎮ “旷野呼声”拥有自己的“微信”公众号ꎬ每一篇文章都能实现一键分

享到各大社交网站ꎮ 这些文章彰显了宗教在公共领域的立场及欲求ꎬ而新媒体

是其有效的工具ꎮ
新中国成立后ꎬ我国政府通过有序开展宗教领袖参政议政等方式释放了宗

教在公共生活中的正能量ꎬ也因此建立起西方民主国家都难以实现的信仰与理

性对话系统ꎬ做到这一点的关键是:相关法律、制度界定了宗教系统与政治系统

的边界ꎮ 美国政治学家托克维尔明确指出ꎬ宗教必须有限度地影响公众生活ꎬ宗
教的王国应当建立在人心向善上ꎬ若宗教与某个政治联盟ꎬ就会陷入权力纷争ꎻ
宗教经营的是安慰和希望ꎬ而不是政治权力、控制和利益ꎮ〔３５〕运用新媒体进行的

宗教传播正在动摇已有的平衡ꎮ

三、结语:对新媒体时代宗教传播的思考

宗教在我国社会的历史更迭中扮演了重要的角色ꎬ但始终游离于权力中心

之外ꎬ未能在传统社会中获得稳定的纵向结构性地位ꎮ 原因非常复杂ꎬ其中最重

要的原因是异常强大的封建社会权力代际传递系统及匹配的儒家文化消解了外

来的和底层社会的力量ꎮ 所以ꎬ我国的宗教未能像西方社会一样ꎬ通过动员普通

大众形成与主流文化系统的对峙进而进入到纵向权力结构或者成为社会领域中

独立的力量ꎬ而是一直作为权力的附庸或群体亚文化存在于我国社会ꎮ 进入到

现代社会之后ꎬ较低的社会分化现实以及执政党的追求保留了宗教在个体层面

的自由和组织层面的非自由ꎬ从而在客观上既维护了权力的合法性又尊重了社

会成员的精神慰藉ꎬ宗教依然以力量分散的子系统面貌深度嵌入在社会结构中ꎮ
不论是过去ꎬ还是现在ꎬ我国宗教的这种特殊位置不仅有效地弥补了其他系统的

功能缺陷ꎬ同时也保证了社会结构的稳定性ꎮ
新媒体时代ꎬ我国宗教传播的嬗变可能打破上述的平衡ꎬ来自不同背景的弘

法者敏锐地捕捉到新媒体的赋权功能ꎬ并依托新媒体迅速建立起新的传播策略:
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构造多维传播结构、对青年群体精准传播、推动“想象共同体”向“现实共同体”
迈进、确立公共领域的话语权ꎮ 故而ꎬ新媒体赋予宗教前所未有的传播力与影响

力ꎮ 与此同时ꎬ新媒体本身所具有的“群体极化”性、匿名性导致信息的“难辨

性”、交互性带来的“超强动员能力”、即时性造成“监管的滞后性”等特点在遭遇

到宗教信仰之后可能成为酝酿社会风险的沃土:在这里居心叵测的邪教拥有可

乘之机ꎬ背景各异的社会成员因信仰结成新的社会群体ꎬ主流文化系统受到极大

的冲击ꎬ宗教更容易突破边界渗入到其他社会领域ꎮ 上述的任何一项特点ꎬ都是

对稳定社会系统极大的挑战ꎮ
本文认为ꎬ保持我国社会结构的动态平衡ꎬ在全球化的背景下推进我国社会

的平稳转型是确立新媒体时代宗教位置的前提ꎬ为此ꎬ面对新态势和新风险ꎬ需
谨慎处理以下关系:

１. 单个社会成员的宗教信仰自由与有组织的宗教活动ꎮ 社会成员出于对彼

岸世界、自我归属的原始需求通过新媒体了解宗教信仰、选择宗教派别、开展心

灵层面的宗教皈依及相关活动ꎬ属于个体的自由ꎮ 但有组织的宗教派别借助新

媒体聚拢、号召社会成员积极参与政治性实务ꎬ影响到社会公共利益乃至国家利

益ꎬ要坚决予以杜绝ꎮ
２. 作为亚文化的宗教与独立的宗教权力场域ꎮ 宗教作为人类文化的重要组

成ꎬ因其善念、善心和善行ꎬ在抚慰心灵、消解文化冲突、实施人道救援等方面发

挥了难以取代的作用ꎬ是我国社会文化谱系的重要成员ꎬ应当予以支持ꎮ 同时ꎬ
宗教权力场域的划定也不能脱离我国的历史情境ꎬ作为以神为核心的象征权力

系统ꎬ其活动的内容应当是终极关怀ꎬ活动的边界应当止步于伦理的追求ꎬ对其

他领域的任意介入都会引起不必要的混乱ꎮ
为此ꎬ一方面ꎬ须建立宗教舆情监测系统ꎬ通过实时监测拦截境内外不良信

息ꎬ阻止宗教的越界行为ꎬ过滤错误言论ꎬ净化虚拟空间ꎬ既保证社会成员的需求

得到正当满足又能维护社会系统的内在平衡ꎮ 另一方面ꎬ须完善主流文化的传

播机制ꎮ 面对新媒体时代宗教传播的汹涌之势ꎬ最有效的方法是以疏代堵、多元

展示ꎮ 普及宗教的基本知识、揭示宗教的基本特点有助于受众理性选择ꎻ丰富主

流文化教育的方式、方法ꎬ通过建立新媒体传播机制联动线上与线下的活动ꎬ让
受众由被动变主动ꎬ在多元价值体系相互碰撞的环境中做出正确的判断和行动ꎮ
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