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摘　要：齐美尔在与康德的对话中提出“社会何以可能”的问题，将社会学确立

为对社会化形式的研究，探究现代个体如何与周遭世界产生联系并由此构建自

我。齐美尔通过对比古今社会化形式，进而得出对现代生命内在困境的基本洞

察。面对现代世界的外在化和碎片化的生活感受，他并未完全采取康德的思

路———用认知的方式构建统一的世界来解决主客体冲突，而是参照歌德的生命

观，提出一种介于康德与歌德之间的生命学说，使个体能从自身生命的根基生

长出与世界的深刻关联，在生命直观之中达成自我与外在世界的和解。
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“你开始觉得你身上有了标记，觉得自己跟那些平凡规矩的人莫名
其妙地对立起来，一条知识与感情上的鸿沟，充满讥嘲、怀疑和反抗，把
你跟别人割开，裂痕越来越深。你觉得孤独，而从此再也不能跟人们取
得谅解了。这是什么命运！———假定你心里还有足够的生命和足够的
爱，你就会觉得这命运可怕极啦！”（曼，１９８０：１９０）

现代人禀受以我思构建与世界关系的能力，总想着用庞大的概念
体系或抽象规则把自己解释清楚，掌控整个世界。于是，人在一生中可
能会无数次感到“不再是自己了”，每一瞬间的感情和行动都很容易背
叛“自我”，甚至有时候会感到自己被整个世界抛弃。这样的“自我”像
人悬在世界里，拼命抠住一截柱子，这柱子越结实越好，人也得不断收
拢紧缩，时刻不能放松，万一发现柱子是浮动的，一切就全完了。现代
人的处境像极了霍克海默笔下的奥德修斯，他把自己牢牢绑在桅杆上，
去听塞壬诱人的歌声，歌声越是响亮，他越是把自己绑得更紧，“歌声对
奥德修斯并未产生任何后果，而奥德修斯也只是点着头表示他将从这
捆绑中解脱出来。……实际上，奥德修斯绑在自己身上的那条无法解
脱的绳索也使塞壬远离了实际：她们的诱惑显得毫无作用，只成了沉思
冥想的一个单纯对象”（霍克海默等，２００６：２７）。这样一来，生命之中
种种遭遇都仿佛不祥的塞壬，他不得不与世界照面，乍看之下唯一能
保全自我的照面方式就是拉开距离，将世界置于对立面来讥嘲、怀疑
或反抗。他不断把自己绑得更紧，顽固地抗拒甚至畏惧与周遭统一，
除了能带着焦虑沉思冥想，他在这世界中的存在跟身后那根柱子相
差无几。与世界和解，在他眼中无异于因塞壬而失神沉沦，是最大的
厄运。
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齐美尔正是要回应这个问题，试图在各种存在方式之中让生命舒展
开，与世界和解。他对形而上学、社会学、心理学、历史学乃至美学都有
相当深入的钻研，却并未按其中任一学科的惯例不断索引既有概念或循
着某个概念推出逻辑严密的新体系。自博士论文时期起，齐美尔几乎从
不加脚注，不引用相关的专业著作（ＧＳＧ１２４：１８１－１８３），其格言式的文风

也显得相当“业余”，饱受诟病。２然而，在他眼中，积累更多的知识与真理
毫不相干，真是人与世界的一种“真诚的”关系，某人将表象关联起来，这
种关联的结构或者说他看待世界的方式极其切近他的整个存在，对他最
真切地成立。就此而言，没有史实证据和逻辑推理，没有任何东西能让
人攀附，反过来作者或读者也就不能以知识为名“占有”历史事实或哲学
概念，理所当然地切除某些生命体验，他得诚实地直面生身处境，赢获对
自身生命的一种视野。梅尼克总结道：“他有些解构性的分析固然无益
于那些意志薄弱的人，然而对许多人而言，他相当震撼人心，能教人独立
思考并且精神饱满地钻研问题。”（ＧＳＧ　２４：３６６）３

１．本文所引的齐美尔著作的德文版本主要依据德国Ｓｕｈｒｋａｍｐ　Ｖｅｒｌａｇ出版社出版的《格奥尔格
·齐美尔全集》（Ｇｅｏｒｇ　Ｓｉｍｍｅｌ－Ｇｅｓａｍｔａｕｓｇａｂｅ　ｉｎ　２４ＢｎｄｅｎＩｎｈａｌｔ　ｕｎｄ　Ａｕｆｂａｕ　ｄｅｒ　Ａｕｓｇａｂｅ，１９８９－
２０１６）（简称ＧＳＧ）。在国际社会学界，对齐美尔的研究一般遵循以德国Ｓｕｈｒｋａｍｐ　Ｖｅｒｌａｇ出版社
出版的ＧＳＧ作为主要的文献依据。本文除参引国内外已有单行译本之外，主要参引的就是这
个ＧＳＧ系列版本，特此说明（本文具体参引的是２４卷本中的第９、１０、１１、１５、２３以及２４卷）。

２．梅尼克（Ｆ．Ｍｅｉｎｅｃｋｅ，又译迈内克）（ＧＳＧ　２４：３６６）与韦伯（２０１０：前言５）都曾指出齐美尔缺
乏历史感，并未将论述精准对应于社会历史事实。齐美尔博士论文的评审人爱德华·策勒
（ＧＳＧ　２４：１８１－１８３）也批评这种缺乏引用的论断在哲学上不够严密。涂尔干说得更狠：“说
实话，我不太欣赏这类混乱随意的洞察，他的表达像艺术那样全然主观，又像科学那样抽象。
结果反倒既不如艺术生动鲜活，又缺乏科学家所追求的精确。”（Ｄｕｒｋｈｅｉｍ，１９７９）特洛尔奇批
评齐美尔言之无物，缺乏历史文化方面的实质内容，不过描述了“境况”而已（参见Ｌｉｃｈｔｂｌａｕ，

２０１１：１４９）。在齐美尔的主要译介者看来，正是这些因素导致或反映了他在学界“边缘人”的
处境，使他一直担任编外讲师，直至去世前不久才受聘为正教授（Ｃｏｓｅｒ，１９５８；Ｌｅｖｉｎｅ，

１９７１）。

３．李凯尔特也曾提到齐美尔在柏林大学深受学生敬爱：“当学生谈起在柏林大学期间收获了
什么，他们总会提起里尔（Ａｌｏｉｓ　Ｒｉｅｈｌ）与齐美尔的名字。……齐美尔讲课如此成功缘于其精
神的非凡灵动，也许更重要的原因是学生们感到他们面前有这么一个人，他正奋力搏斗以求
真理。”（ＧＳＧ　２４：３６４）

一、社会化的“形式”

１９２０年代以来，齐美尔的社会思想通常被冠以“形式社会学”之
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名，意思是说他更关注人与人之间相互作用的形式，而非具体的社会历
史内容。这种概括导向两种误解：一种是将齐美尔归为后来所谓的微
观社会学，认为他将社会及一切组织还原为个体层面的互动；而照另一
种观点看来，社会学应该考察更形式化的对象，意即对一切关系做类型
学研究，形式指的就是抽象概念。施潘（Ｓｐａｎｎ，１９０５）据此质疑，个体相
互作用形成的微观复合体能否在逻辑上推导出社会总体。韦伯则认为
“相互作用”的含义太模糊，很难实际应用到社会科学研究当中（参见

Ｇｅｒｈａｒｄｔ，２０１１）。另一方面，在当时社会科学的语境下，“形式”容易被
误解为经济学式的概念或法学的法则，那形式社会学就谈不上独特的
研究对象了（Ｓｐａｎｎ，１９０５；Ｓｏｒｏｋｉｎ，１９２８）。齐美尔的社会思想在当时
不乏追随者，例如冯·维瑟（Ｌｅｏｐｏｌｄ　ｖｏｎ　Ｗｉｅｓｅ）和菲尔坎特（Ａｌｆｒｅｄ
Ｖｉｅｒｋａｎｄｔ），不过也许恰恰是冯·维瑟无意中令误解更深了。他曾试
图系统地研究几百种社会互动的“形式”（ｖｏｎ　Ｗｉｅｓｅ，１９５５），或许有人
误以为可以凭借这种“集大成”之作望尽齐美尔学说的优劣，把它定义
为一种构造类型体系的学说（Ｓｏｒｏｋｉｎ，１９２８）。事实上并非如此，正如
韦伯所言，齐美尔“将（最高意义上的）‘心理学’与一种分析敏锐的、理
解式的世界观—哲学结合起来，毫不狭隘排外，不囿于狂热盲信或门户
之见”（ＧＳＧ　２４：３７７）。

４．“漫游者”出自波德莱尔，是指大都市里，置身于人群之中却又能保持孤独状态的散步者，
他建构了一个以自我为中心的世界，“孤独的沉思的散步者从这种普遍的神魂交游之中汲取
独自的陶醉。”（波德莱尔，１９９１：４０１）。“补锅匠”语出列维—斯特劳斯《野性的思维》，不同于
预先计划完备的工程师，补锅匠在每一刻借助手边现有的、参差不齐的零件来修补，神话思想
就是一种理性的修补术。

尽管齐美尔的学说早在２０世纪２０年代便已进入美国学界的视野
（Ｓｐｙｋｍａｎ，１９２５），但是所谓的“形式社会学”没法充当经验研究的准
则，并未得到广泛的承认（Ｓｏｒｏｋｉｎ，１９２８）。二战前后，随着移居美国的
德裔学者的增多，齐美尔著作的英文译介与研究工作以芝加哥大学为
重镇得以全面展开（Ｒｏｔｈ，２０１１）。２０世纪８０年代，弗里斯比（Ｆｒｉｓｂｙ，

１９９２）等人致力于突破学科边界，但其视野反倒受这一目标所困，往往
过于偏重从齐美尔突破专业壁垒的“越轨”处来理解他的思想，由此，齐
美尔被建构成了碎片化、印象派的漫游者 （Ｆｌａｎｅｕｒ）或补锅匠
（ｂｒｉｃｏｌｅｕｒ）４的形象。在这些人看来，齐美尔拒绝提出社会理论体系，
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而是直接以印象的方式呈现“社会”，并因此与后现代理论相契合。然
而，上世纪末以来，齐美尔有关贫困、冲突、异乡人等专题的讨论重新得
到发掘 （Ｇｅｒｈａｒｄｔ，２０１１；Ｍｏｅｂｉｕｓ，２００２）。

１９０８年问世的《社会学：社会化形式的研究》一书可谓齐美尔在社
会学方面最重要的著作。他在这本书的开头就着手廓清社会学究竟是
什么这一问题。按照他的理解，任何科学都会将某些事实遵循它的方
法相互关联起来，得到一种有章法的事物之总体关联，不过科学并未因
此由这些题材所决定，毋宁说科学都是以它的方法论线索，从某一视角
构成物之整体，物只不过是材料而已（ＧＳＧ　１１：１６－１７）。既有的科学
囊括了大部分事实对象，不意味着社会学的正当性就在于捡边角料；另
一方面，社会决定论也奠定不了社会学，任何现象固然都或多或少受到
社会环境的影响，不过如果因此就将它们纳入一个学科，那社会学便沦
为乌托邦式的空名而已。齐美尔也不急于划定社会学的边界，他只是先
点明社会学的核心任务：从生活总体的复杂现象之中，从我们称为“社
会”的生活之中，抽象出一种独特的、自律的生存形式（Ｅｘｉｓｔｅｎｚｆｏｒｍ），即
社会本身 （ＧＳＧ　１１：６１）。

我们通常采用的社会概念非常宽泛，几个人为着特定的目的相互
作用就形成一个社会实体。譬如家庭、行会、国家等，同时这些实体反
过来定义着每个人。齐美尔的研究对象并非社会实体，而是社会化
（Ｖｅｒｇｅｓｅｌｌｓｃｈａｆｔｕｎｇ）：“社会化即诸个体根据某种兴趣———感性的或理
念的，暂时的或长久的，有意识或无意识的，因果驱使的或受目的牵引
的———在无数各异的方式实现的形式之中，共同生长成一个统一体，兴
趣在该统一体之内实现自身。”（ＧＳＧ　１１：１８－１９）“像本能、兴趣、目的、倾
向、心理状况与心理活动这般存在于个体之内，从中产生或受到作用的，
我称之为内容，它们好比社会化的质料（Ｍａｔｅｒｉｅ　ｄｅｒ　Ｖｅｒｇｅｓｅｌｌｓｃｈａｆｔｕｎｇ）”
或材料（Ｓｔｏｆｆｅ）。我们所经验到的社会现实都是由社会化形式与内容
共同形成的统一体，是相互作用中质料逐渐具有形态的过程（Ｇｅｓｔａｌｔ）。
在这一过程中，形式先于最终实现的统一形态，譬如某些物质组成一个
球，而几何学的球体形状是在先的，正是这一形状使球体成为可能
（ＧＳＧ　１１：２３）。然而，社会学面对事实时，无法像几何学家那样直接讨
论“相互作用本身”（Ｗｅｃｈｓｅｌｗｉｒｋｕｎｇ　ｓｃｈｌｅｃｈｔｈｉｎ），因为无论如何我们
所能经验到的具体现实已经是由内容与形式结合而产生的。
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齐美尔所说的社会化形式与“形式社会学”所误解的那种抽象概念
或普遍法则无关。主从、竞争、模仿、分工、派系等形式不是普遍适用的
概念，仅仅指出在社会现实中到处都能经验到主从关系是毫无意义的。
另一方面，形式与内容之间也没有演绎或归纳式的逻辑关联，它仅有的
关联正是在现实性之中。

像这样的探索鲜有前路可循，以竞争为例，齐美尔会去探究竞争
作为纯粹的人际关系形式意味着什么，它在怎样的情况下产生，如何
发展，因竞争目标不同可能有哪些变化，个人之间的竞争与群体之间
的竞争区别何在等等（ＧＳＧ　１１：２６－２７）。既有的大部分社会学研究
像处理客观事物那样看待已经提炼成型的社会组织，例如国家、行会
或社会分工体系，他们考察这些“社会”实体，追问“社会是什么”。然
而在这些“脏器”之外，还有许多尚未固化的、脉搏不息的综合
（Ｓｙｎｔｈｅｓｅｎ），即社会化：每时每刻，个人之绝缘并立（Ｎｅｂｅｎｅｉｎａｎｄｅｒ）
不断形成特定形式的互相（Ｍｉｔｅｉｎａｎｄｅｒ）、互为（Ｆüｒｅｉｎａｎｄｅｒ）（ＧＳＧ
１１：１９）。因此，齐美尔研究“社会化”其实问的不是“社会是什么”，而
是“社会何以可能”。

齐美尔之所以提出“社会何以可能”是与康德的问题相对的。康
德问：“自然何以可能？”齐美尔评论道，康德会这么提问是因为自然
无非表象，是我们的智性借以整合感觉印象以形塑成统一世界图景
的方式（ＧＳＧ　１１：４２）。“自然何以可能”得先追问构成我们理智并实
现自然本身的诸形式。类似地，齐美尔这里社会化的统一过程也是
零散的感觉要素综合形式，然而他们的问题有着截然不同的含义。
对康德来说，“自然何以可能”是个认知问题，主体将给定的要素综合
为“认知的统一体”———自然。然而，“社会何以可能”或者说“社会
化”不纯然是康德的翻版，并非以先天范畴构建社会。“社会化”近似
于现象学所说的“去存在”，是一种源发构造性的过程，人如何与周遭
建立最具体的相互作用。它不可能达到康德那样纯粹的先天范畴，
因为“个人心灵”时时刻刻已经浸入无数简单的过程，它在其中感到
自己被决定、被抛入与“他人”的某种最具体的互相和互为之中，并且
这种具体的相互作用过程对“我”来说是无条件成立的事实。这些
“先天”过程并不是逻辑上先于社会存在的原因，而是所谓社会这种
综合的各个局部，换言之，“社会化形式的研究”虽然带有审视的味
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道，却是身处“被社会化”的过程之中去知晓、熟悉其形式，而非康德
式的认知过程 （ＧＳＧ　１１：４７）。

二、冲突的“统一”

齐美尔将社会化视作统一（Ｅｉｎｈｅｉｔ）的过程，然而统一不意味着完
满和谐的关联体系，毋宁说他对社会化最基本的洞察本身就是从冲突
来着眼的。他举出社会化有三种先天形式：

（１）“我们都是碎片，不止是普遍人性的碎片，也是我们自己的
碎片。”人的形象———无论是他人还是自己———总是修改补全碎片而
成的样式，人总是被把握为某某类型（ＧＳＧ　１１：４９）。齐美尔的意思是
在与周遭发生具体关联时，我们难免会将具体经验的零碎材料整合
补全成各种角色及性格类型等等来赋予对方固定的形象。然而这一
过程之所以带来碎片的感受，不如康德那般和谐，是因为一次次具体
的碎片补全都已经是不可化约的现实了，没法像康德那样通过纯粹
普遍的范畴来奠基。在齐美尔这里，人虽然不断补全碎片、构筑类型
来生活，这种关联却始终不像康德设想的那样均质，相反在这些样式
之间时时有冲突。人的表象总是令人感到不太对劲，似乎比起他本
身模模糊糊感到的“个体性”少些或多些什么，其实所谓的个体性只
是有一套对纯粹个体确定性的想象悬置在该表象活动之上，或者说
引导着表象，恰恰在这一想象受到的阻碍和不连贯之处才使一切社
会关系有实现的可能。

（２）“人非社会化存在的（Ｎｉｃｈｔ－Ｖｅｒｇｅｓｅｌｌｓｃｈａｆｔｅｔ－Ｓｅｉｎｓ）样式规定
或参与规定了其社会化存在的（Ｖｅｒｇｅｓｅｌｌｓｃｈａｆｔｅｔｅ－Ｓｅｉｎｓ）样式。”（ＧＳＧ
１１：５１）异乡人、罪犯、穷人之类的样式既身处某群体之内，又在它之外
拉开距离。现代人感到自己生命经验的内容似乎被割裂成许多围绕不
同客观逻辑运转的片段，可所有这一切都消解不掉生命的“向心性”：人
同时为社会存在（ｅｉｎ　Ｓｅｉｎ　ｆüｒ　ｓｉｅ）且自为存在（ｅｉｎ　Ｓｅｉｎ　ｆüｒ　ｓｉｃｈ）。“社
会不是由某些一部分未经社会化的人组成的，毋宁是由这样一些人组
成，他们一方面是完全社会的存在，另一方面，保有相同的内容，却感到
自己是完全个人的存在。”（ＧＳＧ　１１：５６）简言之，不仅样式之间不会完
满和谐，这些样式也无法穷尽生命本身。一个人一边用重重样式或类
型为自己的生命赋予比较稳固的形态，他生活在情人、儿子与父亲的角
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色之中，却无法遏止地感到生命不止于此，真正令他感到自己活着的恰
恰在此之外。

（３）不同的要素构成社会，它们相互关联、互相构成。如果抛开预
定和谐，现实中不太可能所有要素都能各司其职。齐美尔这里也无意
于凭空设定一套和谐。他是说在种种断裂、冲突与不完满之中生活的
人，仍旧寻求社会角色与内在生命的统一，并期待能感到这种命运般的
统一承载着更宏大的秩序降临到自己身上。这种和谐最集中地凝炼于
“天职”（Ｂｅｒｕｆ）概念上：个人听从内心“召唤”（Ｒｕｆ）而投身于原本非人
性格的职位，对每个人而言，都有一道命令要求他去寻求召唤其人格的
事业（ＧＳＧ　１１：５９－６０）。

那么冲突在齐美尔这里究竟是什么？冲突作为社会化形式之一，
撇开动机和后果，指两方在对立之中形成更高统一（Ｅｉｎｈｅｉｔ）。在这
里，最终达成的统一并不意味着一方克服另一方，由单方力量支配。事
实上，对立双方都直接而积极地构成冲突形式，某一要素对另一要素而
言可能是负面的消解性力量，却不意味着它对关系之整体而言亦如此。
“一个群体仅仅是全然向心、和谐的‘一致’，这不光在经验上不现实，也
根本无法显露其本真的生命进程。”（ＧＳＧ　１１：２８５）历史上有些原初的
社群内部还未分化，其实当中照样存在着归属或派系，只不过当时还不
明显，还未发育出截然的对立罢了。

冲突是否一定需要粘合关系的力量呢？齐美尔提出，我们可以
设想所谓的纯粹冲突，即将冲突作为目的本身，不过，这种形式如何
成立呢？一种可能的解释是“悲观主义”，认为人天然没有为他人奉
献的意愿，只有敌意。不过，齐美尔在谈到叔本华时讲得很清楚，作
恶者必须能够切身感受到他所施加的痛苦，贪求痛苦（Ｌｕｓｔ　ａｍ
Ｌｅｉｄｅ），否则作恶毫无意义（ＧＳＧ　１０：２６２）。敌意———对人对己的残
忍———根本目的都是自我膨胀。某人渴望展现权力，却又无力积极
地实践权力，便通过伤害他人把他们变成自己的“财产”。人们面对
悲惨的人或动物时，固然大多出于善意与同情施以援手，不过也有人
通过帮助他人（甚至没有任何实质帮助，仅仅显示出怜悯）来享受对
方的痛苦，把他人变成自己的“财产”，对方越悲惨，帮助过程中的自
我膨胀就越厉害。另一方面，他也不会当真为自己的苦难真正感到
悲哀，甚至渴望感到自己遭受着世上最深重的苦难，欢庆自己成为最

·８４·

社会·２０１８·５



悲惨的人。伤害他人既是对峙又是同一，假定敌意冲动确实存在，它
至少突破了漠不关心，仍可算作一种建立关系的冲动。“分歧与和谐
无解地纠缠，前者的内容事实上成为将来共同体的萌芽。”（ＧＳＧ　１１：

２９６）敌意冲动实现为纯粹的冲突，本身就要求与周遭世界处在特定
关系当中。即便是看似抽离了外在目的和生活重量的战争游戏也需
要诸多冲动的复合体来支撑，其中并非所有冲动都能由斗争本身获
得满足，战争游戏“抽空”内容这一条件本身就需要由许多其他社会
关系形式来达成（ＧＳＧ　１１：３０４－３０５）。

在形式化上近乎纯粹冲突的是客观冲突，它不像战争游戏那样为
了斗争而斗争，始终指向特定的客观目的。人将自己归属于客观原则，
任何对原则的侵犯就是侵犯人格本身，归根结底，支撑客观冲突的激情
是高度个人性的，不会轻易受社会因素干扰，所以容易变得绝对，毫不
妥协。例如司法冲突渐趋于形式化，就事论事，只关心论点，不去在乎
论辩双方究竟是谁。其表现之一就是随着文明的进程，司法冲突逐渐
可以由他人代为执行，转变成专业律师之间的抽象斗争，当事人的个人
感受或参与反倒无关紧要甚至碍事，斗争双方构成统一体仅仅因为共
同服从某项法律这一事实（ＧＳＧ　１１：３０６）。

人为了客观的形式化目的而战，往往会比为自己而战更极端更无
情。正如他毫不顾及自己，他也丝毫不会顾及别人；为了某个理念牺牲
自己是正当的，同样地，他也可以毫不犹豫为此牺牲所有人。这些“战
士”具有强烈的责任感与自律精神，他越客观，便越显得人格高尚。齐
美尔借尼采来勾勒客观冲突当中的典范形象，这个人既不顾念自己的
劳累辛苦也不顾及他人的幸与不幸，他“对生命变得更加漠然”，随时准
备为他的事业牺牲他人或者自我牺牲（尼采，２００７ｂ：１６０；尼采，２０１２：

４００）。“这种视角位于外部：我运用我的性格，但我既没想到去理解它，
也没想到去改变它———我一刻也没想到过对德性的个人计算。”（尼采，

２００７ａ：８２１－８２２）这种高尚与冷漠是冲突形式催生的后果，与具体的客
观目的无关，一旦某个人意识到他在为更高的原则而战，冲突就有激化
的可能，斗争双方甚至完全有可能为同一理念斗个你死我活。

在激烈斗争中，双方的内部结构也会更加紧缩。和平时，人可以放
任自己（ｓｉｃｈ　ｇｅｈｅｎ　ｌａｓｓｅｎ），任由自己的各种力和兴趣向着互不相干的
不同维度发挥；冲突时，人必须聚精会神（ｓｉｃｈ　ｚｕｓａｍｍｅｎｎｅｈｍｅｎ），将
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全部力量聚集到一点，同理，冲突当中群体必须凝聚所有要素的全副
力量，容不得讨论商议之类的内耗（ＧＳＧ　１１：３５０）。客观冲突中，问题
出在客观原则的严格性与上述“向心型”结构该怎么包容群体内的异
质成分。平时各个异质成分保持一定距离，尚可相安无事，然而战时
要求比平时更紧密的结合，根本没有余地去回避、忽略异质要素，异
见者要么勉强妥协、相互容忍，要么直接分开。因此客观冲突成为组
织是否分裂的关键时刻，斗争越紧迫，组织规模越小，越可能因为异
见分裂。

以天主教和新教团体为例。天主教教会始终在跟异端斗争，倘若
异见还能被容忍，异见者能与其他人合作来抗击外敌，教会就在内部消
化异见，凡是不能合作一致对外的人，都要直接被逐出教会，以求内部
始终保持足够的活力，避免内耗。天主教之所以能够如此，也是因为它
规模比较大。对大规模的群体而言，没必要排除所有折衷者，反正它能
在边缘容纳这些人，不至于让他们威胁核心。当然，倘若大规模群体的
组织形式恰好使“边缘分子”贴近中心，那他们任何的不确定和妥协都
可能危及整体，异见就不能再被容忍了。新教的情况不太一样，至少在
初期，新教身处激烈的斗争之中，且各宗派本身群体规模较小。它对信
条要求得更加严格，不惜分裂也不能妥协。因为新教团体只有在对抗
中才保有统一性，根本不能妥协或停止斗争。詹姆士二世及威廉玛丽
统治时期，英国政府常常试图收买浸礼会、教友派等。这些对抗中的小
群体倘若与政府合作，群体统一性就不复存在了。

男女两性在道德原则下的客观斗争亦如此。女性因为身体稍弱，
始终面临经济与人身剥削的风险，同时也被男性当作满足感官欲望的
对象，因此不得不以道德风尚自我防卫。毕竟道德风尚是高于两性的
超个人原则，在理想情况下，如果双方都遵循它，也许能达到平衡。甚
至有的风尚———比如骑士精神———会逆转自然优势，为弱者提供保护。
尽管在所谓的骑士精神中，仍然是男性主动把自己当成对方选定的守
护者，来保护女性。于是乎，女性出于自保而严格遵循道德原则，就像
上文提到的新教徒一样，她们的结合往往比男性更紧密，也更加无法容
忍任何女性的道德过失。与男性“斗争”最为激烈的女性将其他女性决
然归为道德或非道德的，没有任何折衷的余地。当然，这种为求自保的
客观斗争意味着她们对原则的要求以及女性统一体的构建极其依赖冲
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突，一旦敌人消失，道德原则也会随即丧失感召力。所以，暗中支持或
容许敌人的“不道德”来保持内部生命力，算得上一种实用“智慧”（ＧＳＧ
１１：３５５－３５８）。

冲突作为对立双方的具体统一，并不会止于和平，在齐美尔的眼
中，和平是指节奏和缓、隐而未发的冲突。“和平的中断不是由特定社
会学情境来标定的，毋宁说，在和平状况之内的真实关系中潜藏的对立
骤然激化，即便没有当即露出最激烈的形态。”（ＧＳＧ　１１：３７０）可以说，
冲突是社会化的底色，有些契机会暂时掩盖对立罢了。

对客观冲突而言，直接体谅对方遂而和解是违背原则、不讲道理的
方式，首先就被排除掉。客观冲突形式之为客观，正因为双方根本就不
在乎也不打算体谅任何人，他们之间没有任何道理之外的粘合力量，一
旦有确凿的分歧，同志可能转瞬变成死敌，在这个意义上，客观冲突恰
恰是亲密关系的反面。真诚深刻的亲密关系不可能容许其中任何一方
拉开距离，冷静地旁观估量，有所保留。彻底无保留的亲密关系，无需
持久和平的保障，就算悲剧收尾也比礼貌和平持久的关系来得深刻，毕
竟它总会在道理之外滋养出一些无论如何也会和对方共命运的力量。
相应的，亲密关系崩解后的刻骨之恨也是源于这种毫无保留，因为它远
远突破安全感或自我意识的要求，一旦亲密关系崩解，没人能独力承受
如此毫无保留的“错误”。

既然直接和解不可行，那一方观点直接压倒另一方或者由权威的
第三方作出裁断，能否缓和冲突呢？这里的问题在于目标消失这件事
没那么简单，冲突意味着一整套人格复合体的特殊结构，而客观目的构
成参与者身心能量的凝聚点，如果冲突顺利过渡到和平，就是说这套人
格复合体结构能够顺利转化为一套相对安定缓和的结构。倘若突然丧
失目标，会对个人造成严重后果。原有结构直接被抽掉，双方都无从安
顿冲突中积聚的能量。当然，他们完全可以找个替代目标继续争论下
去，可是转变来得太过突然，替代物对他们来讲无法一下子成立，最后
冲突双方都被自己不能释放的能量逼入完全无法忍受的境地。恰恰因
为双方都坚信着某种客观理想，才无法坦率地接受理想变成幻象，甚至
可能因此怨恨对方，仿佛是他们是罪魁祸首，让威风凛凛的骑士堂·吉
诃德骤然沦为疯乡绅阿隆索·吉哈诺。“这种情况经常走向空洞无物
的相互指责，强撑着维持敌意，或者翻出别的差异，清算旧账。斗争运
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动的余韵像这样耗散在无缘无故的哄闹之中，然后才能平息。”（ＧＳＧ
１１：３７３）

除了丧失目标与和解，讨价还价或者说交换是另一种缓和客观冲
突的方式。交换预设了人具有一种超出直接欲望和偏好的能力，它意
味着用可交换性来避免激烈冲突，就此而论，交换是最契合现代世界的
方式。

三、外在化的现代世界

古今之间，人与周遭打交道进而构建自我的方式发生了巨大转变。
原先人与人之间的相互作用更直接也更短促，想要什么就去拿，受到阻
碍可能得打一架，就像物物交换一样，目的近在眼前，手段并不会遮蔽
目的，随着目的实现，手段也就淡出视野。人们闲谈或辩论，却仅仅是
为了生存而利用语言与知识，不是为了知识而活，换句话说，知识或语
言本身并不支配他们之间的关系。

随着群体规模日趋庞大，交换亦越来越复杂，乃至直接交换难以为
继，人们便逐渐分离出各种“功能”，片面地与更大规模的人群交换。当
分离出的功能越来越片面，亦即越来越抽象时，交换关系也变得抽象，
甚至逐渐发展出独立的运转逻辑与结构，成了某种外在于个体意志和
行动的物。譬如说，科学发展出它自己的一整套运转逻辑，不再是人们
活着并发生关联的临时性手段而已，毋宁说人与人是为了科学才相互
接触，他们只不过是科学逻辑下的某种“功能”载体而已。人与周遭的
关系像这样被不同的客观秩序割据，而所谓的活着也就成了诸多功能
碎片的拼凑，已经很难确切地感受到他到底在什么意义上还是一个人。
这样一来固然会滋生更多客观冲突，然而这些冲突至多是某客观原则
之下“功能”碎片的冲突，不会牵涉到整个人格，仍旧留有遵循原则讨价
还价的余地，现代社会中人与人的关系越来越非人格化，正是现代人从
冲突中部分解脱的关键。

齐美尔在《货币哲学》里举了一个例子来描述这种古今社会化形式
上的差别。中世纪时，臣民要在君主或领主出行时为他们和随从提供
沿途食宿。起初这是直接指向个人的无限义务。后来，这项义务有了
更加具体的规定，指向他的劳动产物：为哪些人员提供怎样的食宿，需
要照顾多少马匹，甚至具体到食物或餐具的品质与数量等等。关于物
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的规定越是繁琐、完备，义务与人格的距离就越远，人也感到更加自由。
再后来，臣民可能只需要提供物品，不必真的提供住处；繁琐具体的实
物可能被换算为单一种类的物品（玉米之类的），然后更进一步被特定
种类的货币税（ｌｅｖｙ）所取代，货币税通常仍旧以这些物品命名。当义
务变得更加客观时，这些特殊的货币税会逐渐固定下来，成为臣民定期
缴纳的一笔费用，被纳入一般的税收体系（ｔａｘ）。至此，义务在采用货
币形式的同时，已经褪去原初的私人关系色彩，也渐渐地抽空了具体内
容（Ｓｉｍｍｅｌ，２０１１：３１１）。义务的客观化意味着双方具体社会化过程的
转变。最初提供沿途食宿是封建关系的一部分，它是建立在效忠誓言
之上的高度私人性关系，倘若臣民对提供沿途食宿的义务有意见，也是
认为对方背弃封建荣誉与传统，是针对封君整个人格和封君身份的不
满。随着义务越来越客观化，它也很难再唤起臣民对原初私人关系的
忠诚了，冲突的重点不再是身份荣誉问题，反倒越来越像利益争夺，上
交特定种类的货币税意味着割舍自己的部分财产，没什么忠诚或荣誉
可言。既然只是财产之争，冲突就越来越可能以谈判的方式解决，毕竟
争的是相对的量，不是绝对的伦理问题，双方完全可以客客气气地坐下
谈判。到最后义务变成定期缴纳的税，臣民与君主的关系就变得更加
抽象而片面了，即便发生冲突，对象也是抽象的征税机器。除了交税这
层关系，臣民与君主相比之前几乎是互不在意，也就无所谓激烈冲
突了。

虽然冲突的类型由决斗转变为可以谈判的客观冲突，人身依附
变为片面局部的利益交换，现代人事实上也并没有比中世纪的人更
自由。“人”变为“功能”，意味着有一道外在于他的秩序支配着他。
古代的社会化形式是个体之间简单、直接的交换，此时几乎不存在高
于个体的抽象统一体，所以最突出的是“物质”。但“功能”一词意味
着完全不同的视角，它给我们的直观印象是某要素与更高层次的统
一体之间的关联，它预设了整体。当共同体作为第三方参与其中时，
物物交换才真正被取代。货币作为社会功能的物化，它的价值不是
固有的“物质”，必须由共同体担保来赋予它“功能”价值。人们在交
换中不再直接接触、依赖对方，转而共同信任稳定的社会。换言之，
人与人之间原本充当手段的某种短促过程逐渐成为了外在于人的客
观秩序，随着我们越来越严格、越来越符合客观原则地组织生活手
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段，我们的生活就越发成为一整套外在于我们的客观对象。活着慢
慢变为一种自我割裂的技术，每时每刻我们都在将自己分割，交付给
不同的客观秩序，在这些客观秩序内将生活内容以一种近似于自然
规律的理智方式严格编织起来。

无根的人缺乏与这些客观秩序之间的深刻关联，却紧紧攀附着这
套秩序。就像没有“天职感”（Ｂｅｒｕｆｅｎｓｅｉｎ）的科学家可能对他所研究的
学问漠不关心，他一心将知识编织成稍微完整的体系，不断复杂化，然
而这般忙碌仍旧无法解除根本的荒谬感：在片段性的生存之中，生命渴
望朝向某种统一的终极与绝对。问题在于，现代生命竟然将这股强大
的意志投射到客观秩序内部的发展，仿佛这些客观秩序的严整统一就
等于自身生命的完满。“正是客体的完美显示出主体的缺陷，从而表明
主体的发展和客体的发展一样，都应该靠机遇、本能和漫无目的的自然
过程。……现代技术凭借其包罗万象的治疗方法而树立的榜样……必
须继续推进某种特殊的有意识的努力，以使人类能够获得借助物质变
迁所能够预见的那种程度的完善。”（西美尔，２００３：１８８）

这种外在化的进程可见于现代生活的方方面面。在科学领域，它
带来了齐美尔所谓的“强化的事实感”，即科学中的实证主义和自然主
义。“在历史科学中和在经验心理学中一样，本质上毫无价值的调查，
而且就研究的终极目的而言，是最不重要的东西；但却仅仅因为它们是
根据完全按部就班的技术流程来操作的，就常常获得了十分不恰当的
认可。”（西美尔，２００３：１８５）甚至在艺术之中也有类似的倾向。对技术
和手段的强调教导公众，艺术是为实现所谓纯粹艺术性的特殊工具，而
这种工具也应更加理智化（西美尔，２００３：１８６）。例如诗人不得不熟悉
所有的表达方式，才能“专业地”选择最合适的抒情诗技巧来传达特定
的生活感受，哪怕当时著名的诗人格奥尔格也不例外。绘画上，以分离
派运动为代表的一批现代画家刻意与他人比较，生硬地凸显自己的不
同之处，荒唐的是这类分离派成为一时风潮，就连所谓独特个性也有套
路可循，每个人都通过千篇一律的放肆突兀来表达其假想中的标新
立异。

手段逐渐被当成终极价值，生活的外化与这种情感过程并行，它依
赖物质的完美而非人的完善，挣得多、知道得多莫名就成了目的本身
“最终，人们处处陷在密集交织的制度与手段之网里，完全没有明确的
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终极目的。唯独在这样的文化处境下，才出现对终极目的和生命意义
的需求。”（ＧＳＧ　１０：１７７）

四、重返生命意志

现代生活最深刻的问题缘于：渐趋客观的社会化形式与个体生
命的张力达到前所未有的程度。现代人的确不再遭受人身奴役，但
他相较于中古人所感到的自由，其实在某种程度上仅仅是上述张力
的表现而已。当各种外在技术将生活分别组织起来时，尽管我们服
从这些技术，这种服从却不像原本的奴役那么痛苦。当我们在客观
原则之下与人发生抽象局部的冲突时，毕竟并非整个人格都牵扯在
内，因而也激不起强烈的痛苦或快乐，他随时可以从任何具体的社会
关系中挣脱出来。然而问题也随之而生，这套抽象的关联确实可能
威胁不到人格，却也没法构建任何深刻的关系，身处其中的人很难感
受到“命运”并毫无保留地投入到任何人或事情之中。就像绑在柱子
上的奥德修斯，他必须切断自己与周遭世界的直接关联，拉开距离，
但又渴望着与周遭统一。这种处境最微妙地表现在都市人的特定敌
意当中，即反感（Ａｖｅｒｓｉｏｎ）：“反感，一种相互陌生（Ｆｒｅｍｄｈｅｉｔ）与排斥
（Ａｂｓｔｏｕｎｇ）的感觉，在接触变得更亲密的一瞬，立即转化成实在的恨
与冲突”（ＧＳＧ　１１：２９０）。

如果在传统乡村中，人持续暴露在相似事物的影响下，对它们的
感受就会变得稍微迟钝些，可惜现代都市生活不容许人熟悉任何事
物。人根本无力招架向他疯狂涌来的异质事物带来的刺激，于是都
市人为了保护人格，用脑，不动心，他可以用不敏感的且最能容忍距
离的理智来应对都市生活，这样一来，他人乃至自己的生活都成为理
解的对象，而非感受的对象。反感就是这种应对方式的情感表现。
反感不针对任何特定的内容或对象，它抗拒的是任何亲密接触。反
感能够将自己不得不接触的大部分人和物都放在一个较远的距离，
之后理智出场。按照齐美尔的观点，作为自保情感的反感与爱相比，
在人的心理结构中处于更加底层、基础的位置，为更大范围的人所共
有，阈值也更低。

现代都市人的处境实际上使敌意成了他与无数陌生人和事物建立
关系仅剩的可能形式之一。反感相较于漠不关心（Ｇｌｅｉｃｈｇüｌｔｉｇｋｅｉｔ），

·５５·

现代生命的“社会化”图景



至少算是一种关系。太过密集的都市刺激让人招架不了，可与所有人
都毫无关系也会令人无法忍受。人在应对都市生活的时候，也渴望建
立关系，可惜在以货币为符号的抽象互动中很难滋生亲密关系。爱要
求人格的契合，哪怕仅仅喜欢一个人也得针对具体的、完整的人，几乎
没有谁因为抽象原则而爱上任何一个人，遑论爱上无数人；反感则不
然，因为对方举止不文明而反感所有路人，这是相当常见的事，既不需
要任何具体的理由，也不需要对这些路人的生活感兴趣抑或投入感情。
由此说来，反感比爱更接近现代生活的常态。

齐美尔有关反感的论断折射出了他对现代生命处境的诊断：以抽
象原则来构建世界与自我时，生命经验这个人来说其实都无所谓，充其
量像反感这样略有波澜，归根结底没什么本质区别。很多人切身感到
终极目标的缺乏，进而迫切地渴望投身到某种支配一切生活细节的理
想之中，例如社会正义或社会主义，这些理想的强大力量固然有其内在
原因，但深究的话，很大程度上是因为现代生命对终极价值的渴求。

早在古典时期尤其是基督教早期，对绝对价值的渴求就已经成为
一个与生命密切相关的问题。享乐主义强调当下感官享乐即目的本
身，强行剥除生命对绝对事物的渴望。不过，当时人们对神秘主义的狂
热足以证明享乐主义没能完全解决这个问题。第一次给出终极意义的
是基督教。基督教的救赎用上帝之国提供终极意义，超越相对的生命。
可直至近代，基督教对人们的掌控力渐弱，人对生命终极意义的渴望因
长期得到满足，一旦答案空缺，反而变得更为迫切。“这种渴望是基督
教的遗产。它留下一种对生命运动之确定性的渴望，后来成了一股空
洞的冲动，渴望着不可及的目标。”（ＧＳＧ　１０：１７８）

齐美尔认为，叔本华为现代人“空洞的冲动”提供了最清晰的哲
学表达：意志是主观生命的实质，倘若对存在而言有什么是绝对的，
那就是存在是一场无休止的催促，一次持续不断的自我超越。一切
事物都只是意志的表象而已，除此之外别无他物，因此意志只会遭遇
到自身继而超越，永远处于不满（ＧＳＧ　１０：１７８）之中。意志作为存在
之绝对有两层含义：人的存在不只是单个行为的总和，总有某种“不
止于此”（Ｍｅｈｒ－ａｌｓ－ｄｉｅｓ）紧挨着一切“这个那个”（Ｄｉｅｓ）（ＧＳＧ　１０：

２０６），似乎每一行为之后都有一股力，既承载它又要超越它，这种“不
止于此”正是存在感的一部分；另一层意思是强调在叔本华之前，人
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以理性人为模范，被理解为受限于现象世界的种种偏差始终未完成
的人，“成为你所是”。在康德的架构当中，认知的条件同时也是认知
对象的条件，理性成为人最根本的存在。叔本华则突破了这样的理
性主义，在他看来，理性只是意志的工具或结果，是现实中的人自我
生产的产物，人在逻辑推理中也能感到更深层的力在驱动。所以，意
志并非与理性相对，而是在理性之外，因此也外在于理性的对立面
（ＧＳＧ　１０：２１０）。在康德那里，意识与存在的对立尚未进入视野，经验
意识是真实存在，而物自身是观念，不过在尝试探寻物自身的可能内
容时，康德的确以理性为首要路径。相较于意识，以浪漫派、物质论
和历史主义为例，十九世纪思想家则将存在视为核心。齐美尔对叔
本华从形而上学推论出的悲观主义并没有太看重，在他看来，叔本华
的核心洞察是人的不系于意识的存在感。存在是一种形而上运动，
人不是理性地设定明确目的然后付诸行动，人之所以有目的，是因为
人最根本的意志不断驱动他。

“生命之总体有别于其个别部分的总和，而是某种事实性的统
一。在每一个别部分当中，我们感到统一正是它的实质，与此同时又
似乎是生命的厄运，厄运并非降临到生命头上，这厄运就是生命本
身。”（ＧＳＧ　１０：２１３）暂时逃避痛苦的方式有三种：审美救赎，道德和
主体否定自身。道德即超越个体性的分隔，人感到自己与另一独立
自我在本质上同一，而不是对立。不过，在叔本华这里没有道德律
令，同情和道德都只源于这一事实：意志表现于所有事物中，所有存
在根本而言都是同一的。因此，正义内在于个体与他自身存在的关
系，与社会、历史或其他关系不相干。不同于康德，在叔本华那里，事
物的道德特质是给定的，行为也是被意志深刻决定的，不过，意志并
不是依照特定情形，为每一次行为作出决定的，因而也谈不上任何义
务规定。意识不止指向已完成的行动，也指向本质存在，并在二者之
间建立关系。我们的存在与我们的行为相关，每一刻的行为都反映
我们是谁。叔本华的道德学说只有意志没有规范。意志不再只是特
定情形下的动机，而是存在之根本，是超越时空的永恒，同时，个体的
任何行为都只是了解自己存在本质的机会，所有行为都被缚于恒定
的存在，于是减轻了我们对特定个别行为的责任，却将人置于必须坚
守本质存在的位置。
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比较有意思的是，第三种方式即通过主体否定自身来得到救赎不
是指自杀。自杀绝非否定意志，反倒是某人因为非常渴望生命，可惜不
是他所处的这种生命，他企盼消除痛苦，却又感到痛苦本身就是意志的
结果，自杀的人正因为不能取消意志，于是代之以取消掉自己的经验存
在。否定自身，拒斥意志来得到救赎的苦行者拒斥的对象不是事物，而
是转向自身：他拒斥自己而非拒斥世界。“一个这样的人，在和他自己
的本性作过许多艰苦的斗争之后终于完全胜利了，他所剩下的就只是
一个纯认识着的东西了，就只是反映这世界的一面镜子了。……他现
在是宁静地微笑着在回顾这世间的幻影。这些幻影过去也能够激动他
的心情，能够使他的心情痛苦，但现在却是毫无所谓地出现在他眼前，
好比棋局已终之后的棋子似的……生活和生活中的形形色色只好像是
飘忽的景象在他眼前摇晃着，犹如拂晓的轻梦之于一个半醒的人，这时
现实已曦微地从梦中透出而梦也不能再骗人了。正是和这梦一样，生
活的形形色色也终于幻灭，并无须越过什么巨大的障碍。”（叔本华，

１９８２：５３５－５３６）
在齐美尔看来，尼采的权力意志论正是为了回应这种难以忍受的

社会日常处境。尼采所说的胜者并不是在社会经济地位上占优的人，
而是在人性上高于同时代其他个体的存在。生命呈现为不断的斗争与
胜利，永不止息的生命过程。越有生命力，权力意志表现得越明显，人
的差距越大。尼采式的人始终反感现在的人，渴望超越他，达到更高的
人性。高度以广度的代价实现，社会远不及人性重要。不恰当地说，在
他的学说里，对社会的敌意与否定是生命感的起点。康德的普遍法则
是在人与人关联的社会中对行为与人性负责，而尼采的高贵者无需对
现在的社会负责，他要对类负责，爱邻人、爱弱者、爱自己都不可取。高
贵者有义务自律，只有这样才可能让强大力量复生：“只有住在闪电能
击中他、击碎他的高处的人才能生长：高得足以接近闪电！我的心思和
我的憧憬向着少数的、长久的、遥远的事物：你们的小小的、许多的、短
期的苦难跟我何干！我看你们受苦得还不够！因为你们是因你们自己
受苦受难，你们还没有因世人受苦受难。”（尼采，２０１２：３４７）齐美尔曾用
康德的方式表述尼采的永恒轮回，从中可见尼采与康德的鲜明对比。
“每时每刻，我们应当这样生活着，不论现实如何：仿佛我们想要朝向一
个目标发展，一种超越我们此刻现实的、进化的理想投射；仿佛我们会
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永远如此生活，亦即，仿佛真有一种永恒轮回。”（ＧＳＧ　１０：４００）尼采用
有限存在的永恒轮回将人置于有限与无限之间，作为存在与生成之间
的“将近”。

“有一天，当一个魔鬼尾随你进入你最深的孤独之中，对你说：‘这
种生活，正如你经历着并经历过的那样，你必将再一次，无数次地经历。
然而它将失去任何新意，你生命中的一切，不论多么渺小或伟大，一切
都将以同样的顺序轮回。存在的永恒沙漏也将一再倒转，尘归尘，土归
土，你也将随之一道转动。’假如那个念头胜利，它将改变现存的你。你
时时刻刻追问：‘你还想再一次、无数次经历这一切吗？’问题的重量或
许会把你碾碎。你必须多么善待自己和生命？以便除了这道最终的、
永恒的确认，别无所求。”（ＧＳＧ　１０：３９３－３９４）“永恒轮回”设定的问题
迫使人为此世生命赋予非常强的伦理性，即便不断轮回，生命的高贵也
是严格世俗性的，不需要任何超验的东西来给定。齐美尔强调尼采学
说中生命对社会的敌意、对不断超越的强烈渴望，虽未通过尼采提供答
案，至少已经揭示了问题。

五、生命直观：在康德与歌德之间

外在化的、分裂的现代世界如何回到统一的生命图景呢？齐美尔
基于他对康德与歌德的解读，认为契合当今情形的生命观只能在康德
与歌德之间寻找。

康德问道：“自然何以可能？”针对的是客体与主体的统一。自然
无非是存在者之间可理解的、有规律的相互关联，只是表象，而表象
活动（Ｖｏｒｓｔｅｌｌｅｎ）的条件就是一切客体的条件，“我”通过知性将感觉
材料领会成经验的对象，以此不断生成客观世界（ＧＳＧ　１０：１２４）。这
一经验世界彼岸还有一些事物不是为我们而存在，即物自身，康德将
绝对性落在这一决然彼岸的领域之中。总而言之，按照齐美尔的解
读，康德通过将自然归结为主体的表象，将绝对性置于经验世界之外
来回应主体—客体的问题。当然，这种方案也必须付出代价。生命
内容的各个碎片得以统一为世界，主体与客体得以统一，都是凭借着
同一个事实，即我们知道，可这一事实相应地划定了限度，一切存在
者的内容都只能在其可知性这一形式内被把握（ＧＳＧ　１０：１２５），而主
体仿佛沦为某种认知功能。齐美尔作为著名的新康德主义者，确实
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在大体上认同康德有关表象世界的学说，不过一旦涉及对生命的理
解，相较于康德他还是更欣赏歌德的基本倾向，并受歌德的影响提出
了不同于康德的生命图景。

齐美尔曾对比康德与歌德迥异的基本倾向或者说基本韵律：康
德不断划定边界，歌德则是艺术式的统一。对康德而言，科学通过划
定边界所能达到的世界图景本身也有清晰的边界，永远无法彻底达
成事物的统一，除非凭信仰之跃，借助宗教、审美或道德等实现（ＧＳＧ
１０：１４５）。歌德的统一不是像康德那样先明确各种界限，再靠认知活
动统一起来。“歌德从客体这边解决主客体同一的难题，康德则从主
体这边来解决。”（ＧＳＧ　１０：１３２）按照齐美尔的理解，歌德在意的始终
是直接表达他的世界感（Ｗｅｌｔｇｅｆüｈｌｅｓ）（ＧＳＧ　１０：１２６）。对他来说，像
康德那样宣称自然只是主体的表象简直不可饶恕，另一方面，绝对统
一只能在不可知的物自身那里达成，同样是不可接受的，歌德的绝对
就在这个世界，在现象之内，不在彼岸。他在《温和的警句诗》
（Ｚａｈｍｅ　Ｘｅｎｉｅｎ）里感叹道：“是了，这就是正确的轨道，人不知道他
所思的，思索时，仿佛一切都被赐予。”（参见ＧＳＧ　１０：１２８）思虑本身
并不能挣得知识，当生命达到某一层次时，自然或上帝自会将相应的
感受 与 理 念 敞 开。自 然 是 精 神 化 之 镜 （Ｓｐｉｅｇｅｌ　ｄｅｒ　ｅｉｇｅｎｅｎ
Ｖｅｒｇｅｉｓｔｉｇｕｎｇ），一切事物固然是外在的，但事物的直观性始终被赐予
人，按照他对世界的直观感受，自然与精神的绝对性是有可能被经验
到的 （ＧＳＧ　１０：１３６）。歌德承认，如果基于当时的哲学观点，绝对自
然与绝对精神并存这种说法有内在矛盾，他仅仅作这番断言肯定不
足以将矛盾解释清楚，但在绝对性的问题上，“最好停留在哲学上的
自然 状 态，尽 可 能 地 利 用 人 未 经 分 割 的 存 在 （ｕｎｇｅｔｒｅｎｎｔｅｎ
Ｅｘｉｓｔｅｎｚ）。”（ＧＳＧ　１０：１３１）

对歌德而言，人的使命是让他之内的自然实现其全部可能性，人
的生命只是自然大全生命（Ａｌｌ－Ｌｅｂｅｎ）的一种形式或者说一次脉搏，
二者之间有着预定的和谐又有待后天的合宜（Ａｎｐａｓｓｕｎｇ）（ＧＳＧ　１０：

１６１）。不过，仅从《浮士德》来看，经验常常并不能如愿使人合乎他的
自然，因此浮士德才不得不借助梅菲斯特的超自然力量来实现他的
合宜性，并且按照契约的隐喻，一旦他停留在任何经验关系之中，便
会因未经发展的能力而死。在这个意义上，人越是具有个性、能力越
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丰富，越要求灵魂不朽，因为未经施展的潜能必须在生命之外，以另
一种形式实现。

在对照过康德与歌德之后，齐美尔在其最后一部著作《生命直
观：先验论四章》当中给出了他的答案，书里讨论的是生命内容或者
康德那样的概念体系所无法涵盖的生命之先验感。类似于叔本华和
歌德，齐美尔始终朝向生命的统一，而社会化形式或者说任何形式亦
是界限，人要能感知到界限存在、指涉它，就意味着人在某种意义上
外在于界限。这已经涉及一对贯穿全书的矛盾：有界限的生命形
式—连续无限的生命涌流。

现在之于时间如同点之于空间，是过去和未来的碰撞，而现实又
系于现在，那么，我们难道因为现实不包含过去或未来，就可以说现
实是非时间的吗？齐美尔认为这种悖论只在逻辑形式上成立，生命
活出了有时间维度的现实。生命现实包含过去，但不是像机械的因
果律那样把现实当作过去某形式的效果。生命之伸出并非生命形式
所能涵盖的。齐美尔不认为任何只关注形式的概念体系能够触及生
命，“现在不像机械存在那样只是一个点，总要不断探回、伸展，我们
不止活在瞬间之中。”（Ｓｉｍｍｅｌ，１９１８：１０）哲学家的时间只是生命在
意识之中的抽象，生命在两个方向上都突破非时间性的“现在”，才能
活出时间维度。这种伸展不属于生命的内容，也无法由形式规定，却
塑造了生命的真实，“生命独特的连续性在形式区分之外仍然涌动
着，过去活进未来。我们称这种存在方式为生命。”（Ｓｉｍｍｅｌ，１９１８：

１２）生命既是永不停歇的河流，又得由有形的实体承担之中：形式不
断探出界限，尽管界限正是形式的本质所在。

“每一内容都遗留下某些生命的残余，不断扣响它身后关上的门。
生命就像这样从它的每一内容里探出，于是，人感到灵魂之永恒，一种
无法被必朽穷尽的永恒。”（Ｓｉｍｍｅｌ，１９１８：１２０）所以说，生命不是对某
些内容的机械回应，狭隘的现实总是弥漫着伸向其外的“无限”感，这种
感受投射到时间维度上就是不朽。另一方面，在我们与世界的关系上，
个体生命内容本身的偶然性、未及展现的天赋等等，都会强化对偶然性
的感受，由此导向命运的问题。命运的概念包含两重预设：（１）一个主
体得含有或展现出自己独立于“事件”本身的意义、倾向和要求，他不能
只是客观事件的一个零件，嵌在机器里受驱动的零件谈不上命运；（２）
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虽然事件或现象仍有偶然性，但它们在与生命的碰撞之中，被赋予了主
观生命之内的意义。事与生命之间建立起明确关联，由此进入生命进
程之内，一系列沿着“客观”因果推展的事被编织进个体内在决定的主
观生命序列，“仿佛”这些客观事件本来就指向主观生命（Ｓｉｍｍｅｌ，

１９１８：１２３）。这么说，命运不适用于动物，是因为它们缺乏个体性的主
观生命进程。对神圣存在也无所谓命运，一切事物的因果性天然地内
在于它，没有什么偶然。

人的生命处于中间状态，一面是宇宙秩序，一面是内在引导、自己
负责乃至自我封闭的个体形式，二者在命运当中成为一个事实。从第
二重预设来看，命运是有门槛就在于现实要素得与个体紧密相关。俗
话说“本性难移”也可以比喻个体生命先天的形塑力，内在生命涌流的
方向都不容主观上的任意选择。命运决定着个体生命，齐美尔认为这
就好比康德的认知观，世界上只有一部分我们可知的东西为我们所知，
或者说是歌德所谓的“亲和性”，命运之中的事物没有彻底被同化，生命
只能诱导事物进入个人的生命目的，却没有彻底把握它。所以普通人
难免会有一种很奇怪的感觉，好像整个生命的必然性仍然是偶然的，事
物仍然具有独立的因果性以及一些尚未触及生命（因而“无意义”）的本
质。悲剧英雄的命运则不太一样，虽然他必然走向毁灭，但他的生命先
天力量如此强大，以致事物客观的因果偶然性显得微不足道，几乎彻底
被他的命运所笼罩。

现实事物与个体的张力促生自我。人越是感到世界外在于他、否
定他，便愈发清晰地意识到独立的自我，否定与匮乏感不停搏动着自
我。倘若现实与意志太相符，意志在每次短促的实现中被耗尽，其实很
难滋长强势的自我。起初，自我与生命内容模糊地纠缠着，尚未独立进
入意识。人经历越丰富，慢慢会遭遇到更多偶然，就越发觉得自我是一
个连续的统一体，身陷动荡的命运之中。随着生命逐渐推展，自我也逐
渐向内收拢，在偶然内容之间不断自我阐释，尝试着发展出一套独立于
内容的意义和观念。

齐美尔这套生命之涌流的说法乍看相当含混，似乎仅仅是从否
定意义上讲生命不止于形式而已，然后才进一步解释道“不止于”究
竟是什么意思：每一生命的统一体都可以显露为其个体的独特形式，
即他的存在法则（Ｗｅｓｅｎｓｇｅｓｅｔｚｅ）。所谓存在法则是一个人生命之中
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各要素总体的关联方式（Ｓｉｍｍｅｌ，１９１８：１４９）。从生到死，灵魂游走在
截然对立的宿命、倾向或生命内容之间。人可能既是野兽又是圣人，
智者转瞬疯癫，如果从现象或生命内容强行构建法则，规定生命，就
得借助无数种相互割裂的解释，这些原则根本没法拼贴出生命的统
一图景。但在齐美尔这里，能将生命统一起来的法则并不是对现实
指手画脚的命令，对于人来说，现实与应然都是生命存在方式，应然
式的生命总有一些要求，并且这种被要求的义务感对人客观有效
（Ｓｉｍｍｅｌ，１９１８：１５９）。齐美尔不打算讨论这些义务究竟是怎么来的，
或者提出新的道德学说，他关心的是应然在生命之中的先天位置。
对此，有两种可能的情况：（１）应然的内容可能源自个体生命之外的
另一种先验的现实，譬如普遍自明的道德原则或相对于个体的普遍
理性法则，又或者每次行为就像物品一样，有客观的道德价值。（２）
应然源自个体的生命总体（Ｌｅｂｅｎｓｔｏｔａｌｉｔｔ）而非普遍法则，应然仿佛
精神丝线编织到他的独特生命感之中（Ｓｉｍｍｅｌ，１９１８：１６０）。齐美尔
的个体法则显然是后者。

那齐美尔所谓的“个体性”究竟是什么意思呢？首先，个体性与
主 观 性 不 能 混 淆，法 则 性 （Ｇｅｓｅｔｚｌｉｃｈｋｅｉｔ）也 不 是 普 遍 性
（Ａｌｌｇｅｍｅｉｎｈｅｉｔ）。“我们此处不关心独特性，（个体性是指）每一有机
生命———尤其是精神生命———真正独特的展开形式恰恰是从自身生
命的根基生长出来的。”（Ｓｉｍｍｅｌ，１９１８：２３４）像浪漫派只在内容层面
区分特殊个体与普遍法则，然而特殊与否仍然停留在内容要素的层
次上，在这方面齐美尔并不认为与众不同就天然好过普普通通；关键
在于，在最本质的生命之中，相对于这些内容，人是一整个活生生的
统一体，“可比较的内容位于人格的中间层，最核心的内在（Ｉｎｎｅｒｌｉｃｈ－
Ｚｅｎｔｒａｌｓｔｅｓ）与现象总体（Ｐｈｎｏｍｅｎａｌ－Ｔｏｔａｌｅｓ）都是不可比的，它存在
且仅存在一次。”（Ｓｉｍｍｅｌ，１９１８：２３４）生命是应然的起点（ｔｅｒｍｉｎｕｓ　ａ

ｑｕｏ），就像生命构建出整个现实的表象世界一样涌出整个应然世界，
不涉及某人有没有独特的应然“因果”法则，是否具有特别的伦理内
容要素，或者他有没有主观选择特定道德目的（ｔｅｒｍｉｎｕｓ　ａｄ　ｑｕｅｍ，例
如自己的人格完善）。

其实比起康德的普遍道德法则，个体法则之“法则性”更强：人不仅
要对是否符合某道德法则负责，还要为该法则是否对自己有效负责，有
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效意味着它由我的生命整体涌出，无法开脱。康德式的道德原则乍看
很严格，但对人的要求其实没那么高，具体到个别行动时，义务已经给
定了，遵从它即可，即便生命之应然是不连贯的碎片，没能深刻植根于
自己的整个存在，也不妨碍人遵从义务。齐美尔的版本就是另一回事
了，义务必须首先是他的义务，是他整个生命涌流的进程，仅仅说它是
某道德原则的部分内容是不够的。应然是一种存在方式，故而不能够
止于碎片，必须是能够与其他生命内容统一的，每个道德要求或行为都
是此刻的心跳，承载着我们曾经所是、所做、所应该做的一切。如果说
尼采假设某行动法则在永恒轮回之中不断重复，康德的判断基于某法
则对所有人普遍成立，那么齐美尔问的大约是某义务能否承载整个生
命。“整个个体的应然决定着当下的义务，其实，这只不过是从伦理的
维度阐释‘生命在每一瞬都是它的总体’”———生命在每一瞬都存在为
它的总体（Ｓｉｍｍｅｌ，１９１８：２４４）。

抛开了我的存在图景（Ｄａｓｅｉｎｂｉｌｄ），就不能真诚地谈论道德。这不
是说义务要符合主观意愿，不能有任何强迫，义务本身内含着对立—服
从的结构，生命作为应然本来就始终在服从，这跟禁锢或自由无关。假
如道德原则禁锢人，问题出自道德原则的形式与活生生的应然生命发
生冲突。越是严格地（歌德所谓“专制地”）固守着一个原则来统摄整个
应然生命，越难以将其当成义务。理论上，人可以试着完全依照黄金分
割、依照多数人的最大善等原则来发出道德命令，却仅仅止步于命令或
要求，达不到伦理上的应该。道德要求的关键是个体的客观性（ｄｉｅ
Ｏｂｊｅｋｔｉｖｉｔｔ　ｄｅｓ　Ｉｎｄｉｖｉｄｕｅｌｌｅｎ），人的应然生命遵从生命之中涌出的义
务，就像“道德版本的命运”一样客观有效。齐美尔所谓“客观有效”就
是指必须与生命之中其他部分、与周遭世界相关，以应然形式活着的个
体不可能仅仅由所谓“自我”或“性格”凭空诞生，他也不能凭着乐不乐
意随便开脱。假设某个和平主义者坚决不服兵役，可能在他看来，即便
服兵役有国家权力和公意的支持，只要这种要求与他的道德学说无关，
就不算伦理行动。但在齐美尔这里，倘若所有圣俗力量都认定他有义
务服兵役，那他就该服兵役，因为不管他怎么想，这些关系编织形塑着
他的生命，援引歌德的说法“人不仅是天生的，亦是后致的”（Ｓｉｍｍｅｌ，

１９１８：２２７）。
一个人所处的具体关联和种种看似外在于他的形式，并非单纯的
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桎梏，事实上，在齐美尔那里，生命的自由指的是与不同形式、不同世界
发生关联的能力，是自由地形成各种关系，而非通常所理解的“解放”似
的挣脱束缚、切断关系。当我们不局限于桩桩件件的事实，而是将触及
的零星的经验关联起来，将“不可知”与可知内容一并把握为统一的庞
大视野，即是“世界”。世界的成立有赖于能够创造统一体的原则，比如
时空、普遍的关联与因果律等，当人将上述原则视作普遍有效的范畴
时，才能统合成世界，或者说，原则将无限的生命内容以形塑力量统一
起来，每一世界都用特有的“语言”表现着整个生命内容，且生命内容需
要在某个世界范畴中具形才可能被（片面地）把握。

现实在原则上有能力使无限多的内容具形，纳入自身，并且人感到
它们统合为整个世界，所以现实可被称为一个世界，艺术世界与知识世
界亦然。因此，整个世界不意味着生命只能有一个世界，归根结底，世
界意味着所有内容通过某原则能整个关联起来，并且具体对该精神而
言，尽管所能把握的仅仅是一些经验碎片，这种连续体是绝对成立的
“事实”，所以，用不着追问“客观存在”几个世界，怎么“证明”它们。一
个人能否是哪些世界取决于他如何与生命内容相连。假如一个人只用
某种“实际”原则来把握内容，那么艺术、宗教与知识顶多算些零碎片
段，谈不上世界，现实世界就是他们唯一绝对的世界。也许对超脱“真
实”的人来说，现实更像断断续续的梦，艺术世界反倒是必然的。原则
上，任何世界只要成立，都是整个绝对的世界，它们在必然性或在存在
论上处于同一层次。我们感到所有生命内容都属于某一或某些世界，
却始终意识到自己所知所感不过是整个世界里极微小的一点碎片，生
命在这一世界内要求“更具生命”（ｍｅｈｒ－Ｌｅｂｅｎ），要求超越既有内容的
限度，更完整地关联一切。不过，生命究竟如何与世界交织，世界到底
是怎么进入生命的？

生命（Ｌｅｂｅｎ）亦是生存（Ｌｅｂｅｎ）。人首先必须从生存目的论来把
握他的生命内容，最严格的目的性原则限于身体，一旦超出这一界限，
就不仅仅是生存了。正如前文提过的古今之别，原始的社会化形式基
本上就是生存，在这种形式当中，人所采用的目的链条都比较短促，其
间会用到一些知识雏形或艺术雏形，不过它们还是紧紧附在生存目的
之上。所谓大转折，是这些（知识或艺术等）形式渐渐能如上文所述构
成各自的世界，生命在这个世界中游走。这一转折表面上虽然形似于
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现代生命的外在化问题，其实正好相反，齐美尔在《货币哲学》里描述的
货币从纯粹手段转变成目的，货币的转变是在目的链内部挪移顶峰的
位置而已，并没有冲破链条。在面对目的链条时，人必须将下一步当作
唯一的，将全部能量都投射其中，手段篡为目的其实是目的论最纯粹的
形态，否则倘若只看重最终目的，反而是非目的论的。回应外在化困境
的“大转折”恰恰要超越目的性。尽管这些形式原本是生存的手段，被
束缚在生存之内，现在反倒是生命围绕着它们旋转，仿佛它们本就是
客观存在的。

生命与一个世界的关系就像歌德那里的人与自然相合宜，既将
自然领会为客观的，又感到自然是精神化之镜。譬如生命开始绕着
艺术回转，意味着“创造着的艺术家的生命全都投入到‘观看’中，他
欣然将整个生命都朝向这一方向”（Ｓｉｍｍｅｌ，１９１８：６５）。艺术世界或
者说生命作为艺术，不意味着要像那些齐美尔不认可的外在化艺术
一样，掌握更多技术，力图看见更多内容，关键是在观看上投注更多
生命，就是更加全身心地让整个生活都跟那些事物发生关联，直到能
听见这个世界对他的“召唤”（Ｒｕｆ），而他被世界“召唤”（ｂｅｒｕｆｅｎ）恰恰
是他与世界最深刻的统一（ＧＳＧ　１１：５９－６０）。以审美主导生命的人
“生活在相对短促的片段之中，他们自如地游走在各种对立之间，放
松地任由自己被物掌控，而不会用自信的自我去支配它们”（Ｓｉｍｍｅｌ，

１９１８：１１５）。生命不止在每个世界内部伸展，像社会化过程那样，一
次次以具体的相互作用“更具生命”（Ｍｅｈｒ－Ｌｅｂｅｎ）；它也要超出生存
的目的链，“不止生存”（Ｍｅｈｒ－ａｌｓ－Ｌｅｂｅｎ）（Ｓｉｍｍｅｌ，１９１８：２５－２７），要
与现代那些客观的秩序达成最深刻的和解，像命运的天职召唤一样
投身其中。

结语

乍看之下，齐美尔的生命学说与康德的“自律”相比并无新意，既然
道德法则是人自己赋予的，那肯定是由他的生命出发的，其实不然。正
因为康德严格排斥任何他律，便不得不先将个体理性立法的部分与感
性严格分开，设定前者才是真正的普遍的个体以满足道德自律。虽然
康德作出各种划分，但又无法完全消解被拆分掉的感性部分对应然生
命的意义。齐美尔抱怨道，康德的自律设定反倒给人开脱的借口，自律
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的理性自我总是纯洁无辜的，罪只能归咎于不够纯粹的“他律”引诱人，
他律类似于魔鬼的弱化版本。“人类道德上最懦弱之处就是发明魔鬼，
它招认了人根本不敢直面自己作的恶。”（Ｓｉｍｍｅｌ，１９１８：１６６）

理性道德主义预设每个人完全知道他的全部义务，与此同时，他只
知道能够通过意志实现的义务。“但是，我们从来不单作为‘理性动物’
而活，生命是统一的整体，唯独回顾反思时才依照科学的、实践的或目
的论的观点将人分析为理性与感觉等。”（Ｓｉｍｍｅｌ，１９１８：１９８）康德的道
德学说以自然科学及民法为典范，他在逻辑框架上借助自然科学，道德
原则是先天普遍有效的，因此我服从它，就好像我事先就明白我应该依
照该法则展开生命，在法学上，民法只对人提出部分的、绝对适用的要
求，不针对生命总体，齐美尔的个体法则却要求整个生命的存在方式必
须是统一的，不能只遵循某项义务不顾其他生命关联就自称是道德的
人。比起康德，齐美尔更贴近歌德所谓“日常的要求”（ｄｉｅ　Ｆｏｒｄｅｒｕｎｇ
ｄｅｓ　Ｔａｇｅｓ），日常不是说每天外部环境对人的琐碎要求，它是指下一刻
之后的一切仍然在黑暗之中，直到生命进展到那一刻才舒展开，在每一
重周遭世界、每一重关系形成时，道德不能逃避与它们的关联，随着社
会化关系的生成与消散，日常的要求也不断流动着，即歌德所说的“永
恒的、灵活的法”（Ｓｉｍｍｅｌ，１９１８：１７１）。

１９１８年９月２６日，格奥尔格·齐美尔在斯特拉斯堡逝世，他在生
前最后一封信里安慰韦伯夫妇：“我刚刚完成最后一本书《生命直观》，
应该很快就能出版。世界赐予我的，我亦献给世界———尽管我这份礼
太薄。”（ＧＳＧ　２３：１０２４）这道“永恒的、灵活的法”或许就像齐美尔自己
的生命样态，他从未追求占有更多的知识内容，也不刻意特立独行，而
是游走在杂多的经验之中，放松地接受世界的馈赠。至于研究遍及美
学、形而上学、历史认识论等诸多领域，不如当成他欣然将整个生命一
次次朝向这些方向，与这些世界一一和解。对齐美尔来说，与其像奥德
修斯那样自缚手脚，拒绝世界后用理性建构一整套自己的体系，最深刻
的自我毋宁是让诸多世界就像歌德的自然之镜那样都能从自身生命的
根基生长出来，这才是最具个体性的生命。
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