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摘　要：从自然法到自然权利的范式突变是西方社会思想史和政治思 想 史 上

的重大事件。政治社会乃是自 然 社 会，即 符 合 人 的 自 然 性（人 性）的 社 会，这

一由亚里士多德首先系统阐 述 并 主 导 着 西 方 古 代 和 中 世 纪 政 治 思 想 的 主 流

学说，到早期现代受到全面颠覆。政治社会被理解为人为脱离自然 状 态 而 通

过社会契约建构而成的人 造 物。李 猛 的《自 然 社 会》一 书 是 对 上 述 问 题 的 系

统讨论。该书不乏有创造 性 综 合 的 见 解。但 本 文 侧 重 于 指 出 其 中 的 几 点 不

足，包括未能发现古罗马人 的 自 由 概 念 与 主 体 权 利 概 念 之 间 的 相 似 之 处，以

及未能发现平等而不是权 利 对 现 代 观 念 的 构 成 性 影 响 等 等。笔 者 以 为 造 成

这些缺陷原因在于李猛放弃了他擅长的社会理论方法，而纯粹从观念 史 的 角

度来思考伦理和政治问题。
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一、自然法的主观化与现代人的道德困境

寻求普世的伦理法则是西方哲人自古希腊以来的智识追求，这种

法则传统上被称为自然法。自然法的历史就是整个西方伦理学和政治

哲学的历史。作为“实践哲学”的一部分，自然法犹如在自然与规范、超
验与经验、上帝之城与人间之城之间架通了的“桥梁”。当自然法转化

为自然权利进而变成实定法中的“基本人权”的时候，这座“桥梁”也就

消失了。在现代社会中，政治越来越法治化，而法律越来越实定化，伦

理变成私人的事情，并且濒临死亡。李猛的《自然社会》正是透过自然

法探讨西方政治哲学古今之变的一部著作。同时，该书也是其作者个

人的“心灵史”，透过它可以看到李猛从社会学转向伦理学的心路历程。
社会学研究的日益实证化是“现代性”之展开的必然结果，社会理论的

时代已经过去，社会学不再关注现代人如何安顿心灵的问题。即使当

社会科学中的“行为主义”范式逐渐被“认知主义”范式所取代时，人依

然仅仅是原子式的、可被实验分析的对象。李猛从一开始便对社会学

视角中的碎片化社会十分嫌弃，试图寻找将这些碎片粘合起来的质料。
这种智识追求将他从社会学引向政治哲学、又从政治哲学引向伦理学。
从科学的、主流的社会科学学科转向面临生存危机、甚至已经被宣告
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“死亡”的学科，这难免会被人打上“保守主义”的标签。其中的复杂认

知结构，只有细读此书才能理解。套用李猛不一定欣赏的霍姆斯的话

来说：“他灵魂的欲望就是他命运的先知”（霍姆斯，２００９：６）。
美国历史上最著 名 的 大 法 官 之 一 霍 姆 斯 是 自 然 法 最 刻 薄 的 讽 刺

者。在“自然法”一文中，他将自然法理解为一种私人的道德偏好，并用

生花妙笔嘲讽道（Ｈｏｌｍｅｓ，１９１８：４０）：“每个人心中都有对完美的欲求，
以至于那些无法拥有完美的可怜虫通过灌醉自己来满足这种欲求。在

我看来，那些试图证明真理之绝对性的哲学家，还有那些用自然法这一

标签来搜集放之四海而皆准的普适准则的法学家，都是在试图满足自

己的这一欲求。”
霍姆斯的这些话 最 直 截 了 当 地 表 明 了 自 然 法 在 现 代 社 会 中 的 处

境。作为一位对其所处的现代智识状况有深刻把握的现实主义者，霍

姆斯其实是分享了尼采对普世的、理性的自然法的批判，并把这种批判

运用到法学领域。
实际上，尼采对自然法的批判是他颠覆道德之根基的哲学努力的

一部分。首先，他从怀疑主义认识论的角度否定了恒久不变的自然法

的可能 性。譬 如，他 写 道：“自 然 法，一 个 迷 信 之 词（Ｎａｔｕｒｇｅｓｅｔｚ　ｅｉｎ
Ｗｏｒｔ　ｄｅｓ　Ａｂｅｒｇｌａｕｂｅｎｓ）：当你们兴高采烈地谈到遵循自然法的 时 候，
你们要么认为所有自然的事务都遵循它们自己施加给自己的法律（这

时你们是在赞颂自然的道德），要么是执迷于对一位制造出最精巧钟表

的能工巧匠的想象，所有的生物都是这钟表上的饰物。———借助‘遵循

法律（Ｇｅｓｅｔｚｍｓｓｉｇｋｅｉｔ）’这一表达方式，自然中的必然性变得有了人情

味儿，也有了神话幻梦的最后避难所。”（Ｎｉｅｔｚｓｃｈｅ，１９８８：３８４）在此，尼
采否定了自然法的客观性和确定性，认为它是特定人群对事件的理解

和解释，具有主观性和地方性。自然是不关心人的生死的，更不能为人

的道德世界提供任何依凭。所谓自然法，是借助法来道德化自然以及

借助自然来客观化道德的一种人为虚构。
但是，尼采的解构不止于此，他不仅向外推翻了超验的自然法，还

向内瓦解了人的主体性，他写道，“在作为、行动、过程背后并没有一个

‘存在’；‘行动者’只是被想象附加给行动的———行动就是一切”（尼采，

１９９２：２８）。当超越于人的主观世界的自然法变成人的主体权利、从而

把个人锻造成其自身的目的之后，无所依凭的个人只有依靠自己的意

·３·

自然法的古今之变



志力在虚无中创造意义。但这种“意义”因其无根性而终将把人带入虚

无。这样的个人不再服从于任何给定的权威，而民主就成了组成政治

社会的唯一选择。现代性与虚无主义之间的这种内在关联，以及虚无

主义与民主之间的内在关联，在霍姆斯致拉斯基的一封信中得到形象

的体现。他写道：“正如你所知道的，我常挂在嘴边的一句话是：如果我

的公民 同 胞 想 要 下 地 狱，我 会 协 助 他 们。这 是 我 的 职 责”（Ｈｏｌｍｅｓ，

１９５３：２４９）。
显然，霍姆斯在这里强调的是公民的意欲及其集体表达，是民主。

在民主社会，法官的职责不是根据自己的正义观来创制法律，而是严格

解释和适用民意代表制定的法律。作为现代社会惟一具有根本正当性

的政治制度，民主是去价值化或价值中立的。从根本上说，这是一种否

定了一切客观价值和道理真理的唯意志论的体现。主权者（无论是霍

布斯的君主还是霍姆斯的民主）的意志确定了人类的道德世界。“换句

话说，构成人为国家规范性的各种义务，不可能在国家建立前预先准

备，而只可能与国家的共同权力一起诞生。国家不是奠立在先在的道

德基础上，国家奠立她自己的道德基础。”（李猛，２０１５：３１５）
于是，我们回到了李猛此书的主题：当现代性瓦解了道德的自然法

基础之后，伦理如何可能？此书以《自然社会》为题，揭示的却是自然社

会和自然道德如何在思想史的古今之变中逐步被瓦解、被人造社会所

取代。尼采的钟表比喻，其实是霍布斯最常用的比方。在《论公民》的

“致读者的前言”中，霍布斯就把对国家这种人造物的研究同对钟表的

研究做了类比：“对于钟表或相当复杂的装置，除非将它拆开，分别研究

其部件的材料、形状和运动，不然就无从知晓每个部件和齿轮的作用。
同样，在研究国家的权利和公民的义务时，虽然不能将国家拆散，但也

要分别考察它的成分，要正确地理解人性，它的哪些特点适合、哪些特

点不适合建立国家，以及谋求共同发展的人必须怎样结合在一起。”（霍
布斯，２００２：９）在被设想为可以如此拆解和重新组装的社会中，道德已

经失去了它原初的意义，不再具有限定个人选择范围的功能，而变成个

人意志自由选择的结果。在人造的利维坦中，道德沦为主权者意志和

实定法的附庸。
李猛在全书的结尾处再次提出了一个其实是全书出发点的问题：

“每一个鲁滨逊都想要回家，哪怕是为了能再次出发。只是当自然法已
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经不再能充当‘我们的星与罗盘’时，谁能在荒凉的大海中看见我们日

渐远离的陆地？”（李猛，２０１５：４８４）这种结构安排，其实是想表明：在西

方现代思想的脉络里，我们已经找不到安身立命的“星与罗盘”。作为

一部哲学史论著，全书提供了一份“何以至此”的路线图，但并没有给出

“如何往前走”的向导图。虽然列奥·斯特劳斯的影响在全书中清晰可

见，但本书并未象斯特劳斯那样明确地主张回归古典。因为那毕竟不

是中国的古典。对于义无反顾的尾随者而言，让他看到自己所尾随的

对象正在奔向深渊是最为紧迫的任务。李猛的这本书，就是这样的一

种努力。它不是当头棒喝，而是娓娓说来的道理。全书分为三大部分：
自然状态、自然法权和政治社会，这是现代主流政治哲学论证国家如何

建立的三个步骤。在这三个平行空间里，不同思想家针对每一问题的

观点分别得到展示和评析。这种结构安排的好处是对每一个范畴可以

进行深入细致的讨论，但缺点是全书缺乏纵向的思想脉络梳理，比如占

全书三分之一多的关于霍布斯的讨论，分在三个部分里，其间的逻辑结

构和论证思路很难看得清楚。
本文通过三条纵向线索来梳理分别处于横向空间中的关键点，虽

然有试图把李猛的论证绘制成一幅纵横交错的地图的想法，不过考虑

到篇幅所限，本文无法完成这幅地图的绘制，故只能提供若干确定坐标

的线索。第一条线索是镶嵌在自然秩序中的理性如何蜕变为无所依凭

的、在虚无中创造意义的意志，以及这种心智图景的转换如何影响到自

然社会向人造社会的转变（第二部分）。第二条线索是罗马法中以公民

身份为依托、以法律为边界的自由和其他公民权利如何被人的天赋自然

权利所取代（第三部分）。第三条线索是自然平等的观念如何挑战各安

其份的古典秩序观，并导致了现代民主社会的产生，以及现代社会如何

变成“自由人的平等联合”（第四部分）。最后是一个简短的结论。

二、从理性到意志：人的去自然化

“星与罗 盘”的 比 喻 来 自 洛 克。在《政 府 论》上 篇 中，在 评 论 维 加

（Ｖｅｇａ）所描述的秘鲁印加人的吃人习俗时，洛克（１９８２：４９）写道：
理性把一个人提高到差不多与天使相等的地位，当一个

人抛开了他的理性时，他的杂乱的心灵可以使他堕落到比野

兽还要远为残暴。人类的思想比恒河的沙还多，比海洋还要
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宽阔，假使没有理性这个在航行中指示方向的唯一的星辰和

罗盘来引导，幻想和情感定会将他带入许许多多奇怪的路途。
想象总是不停地活动着，产生出形形色色的思想来，当理性被

抛到 一 边 时，人 的 意 志 便 随 时 可 以 做 出 种 种 无 法 无 天 的 事

情来。
但洛克的理性已经与亚里士多德和西塞罗所理解的镶嵌于宇宙秩

序中的、使人能够成就其自然的（或指“正确而明白的原则”本身、或指

“由这些原则所推出的”“演绎”、或指“最 后 的 原 因”等 的 所 谓 的）理 性

“完全……不相干”，而是指一种“大大超过畜类的”“人的能力”（洛克，

１９８３：６６６，４．１７．１）：
继而，洛克（１９８３：６９８，４．１９．４）进一步指出：“理性

獉獉
乃是自然

獉獉
的启

示”，“启示
獉獉

乃是自然的理性
獉獉

”，人是因为受到上帝的“永恒之光”的照耀

而分有理性的。对于洛克的观点，艾什克拉夫特总结道：“关于我们的

存在、上帝的存在以及数学命题，我们有确定的知识，但在这个确定性

的小岛之外是无边无际的或然性的汪洋，我们可以期待其间的水域在

任何时候被上帝的启示分割开来。”（Ａｓｈｃｒａｆｔ，１９６９：２１７）由于上帝的

意志邈不可知，人类的理性无法触及最终的目的，惟有顺应不确定性汪

洋中的潮起潮落帮助人保有生命、财产和自由。这种不能指示航行的

总体 方 向 和 目 的 地 的、指 向 自 身 的 理 性，并 不 能 充 当 真 正 的“星 与 罗

盘”。从这个意义上讲一个基督徒的理性和一个秘鲁印加人的理性并

没有根本上的不同，不同的只是他们信仰不一样的上帝。让印加人不

再信仰嗜血的上帝的唯一办法，只有“文明对野蛮”的征服和驯化。
为了弥补理性的这个缺陷，洛克诉诸于来自于意志的法律。虽然

自然法并非铭刻于人类心中（洛克，２０１４：２１），以至于人们对自然法的

内容众说纷纭，无法取得一致（洛克，２０１４：３５），但理性能够通过感觉

经验获得关于自然法的（不完备）知识（洛克，２０１４：２７），而自然法的约

束力也是永恒的和普遍的（洛克，２０１４：５５）。在未刊手稿“法律”中，洛
克（Ｌｏｃｋｅ，１６９３：ｃ．２８，ｆｏｌ．１４１ｒ．）写道：“所有法律的起源和基础都是

依赖（ｄｅｐｅｎｄｅｎｃｙ）。一个依赖性的、有智识的存在总是处在他所依赖

者的权力（ｐｏｗｅｒ）、指引（ｄｉｒｅｃｔｉｏｎ）和支配（ｄｏｍｉｎｉｏｎ）之下，并 且 必 须

为这个更高的存在（ｓｕｐｅｒｉｏｒ　ｂｅｉｎｇ）所指定给他的目的而存在。如果人

是独立的，他便除了自己的意志外别无法律，除了他自身外别无目的，
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而他自己的意志的满足就成了他的行动的唯一尺度和目的。”在这里，
洛克实际上完成了自然法的实证化，即认为上帝的意志虽然不能为人

类理性所全知，但上帝的律法却是完完全全地写在了《圣经》里。守法

无需理 性，需 要 的 是 虔 敬 和 服 从。这 便 是 洛 克 的“圣 经 政 治”（Ｔｈｅ
Ｂｉｂｌｉｃａｌ　Ｐｏｌｉｔｉｃｓ）（Ｐａｒｋｅｒ，２００４）。

斯多亚学派 的 帕 奈 提 乌（Ｐａｎａｉｔｉｕｓ）曾 区 分 过 三 种 不 同 的 神 的 形

象：“被想象为人（人格化）的自然力量（ｇｅｎｕｓ　ｐｈｙｓｉｋｏｎ），国家宗教中的

神（ｇｅｎｕｓ　ｐｏｌｉｔｉｋｏｎ），以 及 作 为 神 秘 力 量 的 神 （ｇｅｎｕｓ　ｍｙｔｈｉｋｏｎ）。”
（Ｐｏｈｌｅｎｚ，１９６４：１９８）有一种观点认为，古希腊的奥林匹斯山诸神在早

期属于第一种，后来逐渐演变为第二种；基督教化之前的古罗马的神属

于第二种；而犹太－基督教属于第三种。一神论宗教的兴起改变了人

看待自身以及人与自然之间关系的方式，自然不再具有正当化的力量，
神的意志才是人的灵魂所系。在基督教神学中一直有两条脉络，一条

试图借助希腊哲学来阐释圣经，从而在圣经解释的传统中保留了希腊

人的理性精神，认为人可以凭借上帝赋予的理性来理解上帝的意图，并
据此来安排此世的生活。托马斯·阿奎那是这方面的集大成者。另一

条依循旧约－犹太教的思路，强调上帝的“全能”，强调理性／知识是人

不服从上帝律令偷吃禁果后所获得的能力，也是导致人被逐出伊甸园、
堕入尘世的原因。背负原罪的人不可能凭借理性理解上帝的意图，人

的获救全凭基于上帝意志的启示和神恩。这条线索在圣奥古斯丁那里

已经发展成完整的神学系统，到方济各修会的唯名论神学家们那里只

是复兴。这一条脉络直接通向了霍布斯和洛克。
作为自然力量的神不会对人间的善恶负责；作为城邦守护者的神

需要奖善罚恶，但善人受苦、恶人享福的事例可以通过古希腊各城邦的

诸神之争来解释，毕竟这种神不是唯一的和全知全能的。在托名为荷

马的两部作品中，《伊利亚特》中的宙斯不仅丝毫不关心人类的福祉，还
要时常玩一些让好人受难的游戏。不过《奥德赛》中的宙斯则已经被道

德化了，具有了正义施行者的形象（Ｌｌｏｙｄ－Ｊｏｎｅｓ，１９８３）。进而言之，一

神论宗教中的神更需要对人间的正义负责，因此一神教的神学家们不

得不面对休谟总结的“伊壁鸠鲁的古老问题”（Ｈｕｍｅ，１９８０：６３）：
祂（上帝）愿意阻止罪恶，却无能为力？那么他是无能的？

祂能阻止罪恶，却不愿意？那么祂是邪恶的？
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祂既能够、也愿意阻止罪恶？那么罪恶从哪儿来的？

对于这些问题，基督教神学家们有非常系统的解释。圣奥古斯丁

的解释是其中的最为系统者。首先，在“论自由意志”中，奥古斯丁指

出，上帝造世有通盘的计划，每一种事物的存在都有其目的，“在宇宙和

整个创造的巨网中，在时间和位置最有序的关联里，没有一片树叶受创

而无目的，没有任何一种人是多余的。”（奥古斯丁，２０１０：１８１）恶的存

在是为了实现上帝创造丰沛的世界的意图，在这里，恶具有了美学的意

义。其次，奥古斯丁指出，“上帝判断这样更好：让善从恶中生出，而不

是根本不让恶存 在（Ａｕｇｕｓｔｉｎｅ，１７０１：２７）”。善 之 所 以 是 善，体 现 为 克

服恶的引诱，征服恶的挑战。恶的存在是为了彰显善，成全善。第三，
奥古斯丁认为，尽管上帝预知一切，但祂并未取消人的自由意志。“假

若人类没有意志的自由选择，我们如此渴慕的在上帝之正义中的善，即
他之惩恶扬善，怎么 可 能 存 在 呢？”（奥 古 斯 丁，２０１０：１００）第 四，行 善

者在今生受苦，作恶者在今生享福，是为了考验信徒，使他们避免伪善

和虚妄，认识到人无法凭借自己的力量获得拯救，而必须毫无保留地侍

奉上帝，祈求上帝的神恩。在《忏悔录》中，奥古斯丁表达了这样一种思

想：人在世间需要处理的主要关系是人和自己的灵魂以及人和上帝的

关系。他描述了自己所先后获得的三种得救意义上的自由，一是道德

自由，即对自己的作为毫无保留地承担责任的自由；二是舍我的自由，
即放弃所有自恋的倾向、承认上帝无所不知的智慧以及自己的无知，接
受一切的不幸和考验。三是摆脱“避免一切痛苦的奢望”而获得的自由

（奥古斯丁，１９６３）。
不该忽略的，也是最令人费解的，是圣奥古斯丁认为上帝在创世之

前已经决定了自己的选民，神恩的降临与否丝毫不取决人。这一在《上
帝之城》中得到系统阐述的观点，被罗素（１９６３：４４９）准确地总结为：“没
有理由可以用来说明为何有些人得救，而其余的人则将受到诅咒；这只

是基于上帝毫无动机的选择。永劫的惩罚证明上帝的公义；拯救证明

上帝的怜悯。二者同样显示出祂的善良。”奥古斯丁对不可揣度、不可

质疑的上帝之正义的阐释后来成为基督教中的正统教义，不同时代的

神学家都以不同的方式重申了类似的观点。比如，托马斯·阿奎那写

道：“波爱修斯（Ｂｏｅｔｈｉｕｓ）提 到 了 某 位 哲 学 家 之 问：‘如 果 上 帝 存 在，罪

恶是哪儿来的？’其 实 我 们 可 以 反 过 来 说：‘罪 恶 存 在，上 帝 就 存 在’。”
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（Ａｑｕｉｎａｓ，１９５６：３．７１．１０）而马丁·路德则更直接地否定了人类的自

然理性的意义：“上帝是如此安排这个物质世界的外在事务，以至于，如
果你尊重并依循人类理性的判断，你就注定会说：上帝要么不存在，要

么是不义的。”（Ｌｕｔｈｅｒ，１９６９：３３０）
由此可见，以奥古斯丁为代表的基督教神学一方面否定了人通过

理性寻求善的可能性，另一方面也边缘化了（如果不是完全取消了）在

现世生活中寻求善和幸福的意义。换句话说，基督教导致了自然的去

自然化。人和万物都是上帝的造物，上帝的意志是万物的起源，却不是

万物的归宿（目的）。在基于教父哲学的基督教神学家看来，认为人凭

借理性可以无限地接近上帝是一种“骄傲之罪”，人作为“上帝按自己的

形象创造的作品”（ｉｍａｇｏ　ｄｅｉ）并不 意 味 着 人 可 以 变 成 上 帝，而 意 味 着

人的有限性，上帝规定的有限性。
施特劳斯敏锐地注意到了奥古斯丁学说对霍布斯的影响，他写道：

“自然状态尤其有别于神恩的状态，它进一步区分为纯粹的自然状态和

人类堕落后的自然状态。霍布斯取消了这种进一步的区分并且用政治

社会的状态取代了神恩的状态。”（Ｓｔｒａｕｓｓ，１９５２：１８４）从某种意义上

讲，霍布斯是循着奥古斯丁的思想轨迹而行，只不过奥古斯丁更关心人

的灵魂拯救，而霍布斯试图让人的现世生活变得安宁而长久，不只是一

个短暂的过渡。然而恰恰由于奥古斯丁的神学取消了人借助理性追求

至善的可能性，取消了人在“地上之国”成就自己的完满人性的可能性，
才为霍布斯笔 下 毫 无 目 的 地 相 互 竞 争 的 个 人 打 开 了 空 间。霍 布 斯 在

《论公民》中所描述的从地下蘑菇般长出的个人，何尝不象奥古斯丁笔

下独自忏悔、寻求自我灵魂拯救的个人？奥古斯丁对人的现世生活之

最终目的的取消和对无所依凭的自由意志的强调，使霍布斯（１９８５：７２）
可以得出如下的判断，“旧道德哲学家所说的那种极终的目的和最高的

善根本不存在。欲望终止的人，和感觉与映像停顿的人同样无法生活

下去。幸福就是欲望从一个目标到另一个目标不断地发展，达到前一

个目标不过是为后一个目标铺平道路。所以如此的原因在于，人类欲

望的目的不是在一顷间享受一次就完了，而是要永远确保达到未来欲

望的道路。”
在基督教产生之前的西方古典哲学中，理性被看作是人类发现自

然法并形成伦理秩序的能力。在虚无中创造意义的意志（ｖｏｌｕｎｔａｓ）概
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念，据说来自于伊壁鸠鲁。西塞罗评论伊壁鸠鲁学派（据他本人说是借

用了怀疑论哲学家Ｃａｒｎｅａｄｅｓ的 说 法）时 说：“他 们 承 认 每 一 个 运 动 都

有其原因，但他们并不承认每件事情的发生都有其先在的原因，因为就

我们的意志（ｖｏｌｕｎｔａｓ　ｎｏｓｔｒａ）而言，并不存在外在和先在的原因（ｃａｕｓａｅ
ｅｘｔｅｒｎａｅ　ｅｔ　ａｎｔｅｃｅｄｅｎｔｅｓ）。”（Ｃｉｃｅｒｏ，１９４２：２３）

对西塞罗来说，正是无所依凭的意志使我们成为作出决定的自我，
成为自由的、“道德上负责任的”人。当立法者制定法律的时候，他并不

是作为神的理性或自然的代言人，而是作为人的意志的表达者：“阐释

‘法律’（ｌｅｘ）这一术语本身可以清楚地看出，它包含有公正、正确地进

行选择（ｌｅｇｅｒｅ）的意思”（Ｃｉｃｅｒｏ，１９２８：ＩＩ．１１）。这里的公正、正确并不

意味着完全符合自然法的要求，而在于符合国家的传统、社会的安全和

人民的福祉等考量。
在这个问题上，西塞罗继承了斯多亚学派关于人类道德进步和“责

任”的观点，认为人的理性相对于神的理性或自然而言是不完满的，因

此国家的实定法确定的并不是绝对义务，而只是相对的中间义务。法

律为了引导理性不完满的人类的行为，仅仅部分体现了自然法。西塞

罗将斯多亚学派哲学中用来描述“责任”（ｋａｔｈêｋｏｎ）及“中间义务”之术

语的“合宜行为”翻译成拉丁文中的ｏｆｆｉｃｉｕｍ（义务），并且在《论 义 务》
一书中详尽描述了“义务”的各项要求（Ｃｉｃｅｒｏ，１９１３）。人类从自然中

分得的不完满理性体现为“审慎”或实践理性（ｐｒｕｄｅｎｔｉａ），它一方面体

现了人类认知能力的有限性以及不得已在不确定状况下作出决策的现

实处境，另一方面也揭示出美德的可能性：恰恰因为行为的后果不受动

机支配，“善有善报，恶有恶报”不一定能在当世得到应验，人的善恶美

丑才能得到考验和呈现。它是对立法者智慧和道德的考验。在一个良

性运转的国家中，“法律即实践理性，它有能力促成正确的行为并杜绝

错误的行为”（Ｃｉｃｅｒｏ，１９２８：Ｉ．６．１８）。实践理性虽然不是完美的自然

理性，但它仍然是理性，是不完美的人在处理政治和社会事物时因应情

势和环境而应用的理性。实践理性的产生乃是基于人的社会性。在这

个问题上，西塞罗继承了柏拉图和亚里士多德的基本观点，同时又吸收

了斯多亚学派的学说，完成了一种适应于罗马“法治国家”的综合。意

志和选择在实定法中的作用虽然得到强调，但它受到实践理性的约束，
在客观公正的范围内运作，并不是在虚无中任意创造的意志。
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理性将人与自然、灵魂与宇宙秩序关联到一起，使人知道自己在天

地万物及社会中的位置。而意志则是向内指向自我的，它无所依傍，任
性且自由。自然法与实定法和约定俗成的习惯法不同，它是先于意志

的客观存在，有待理性去发现、而不是意志或合意去创造。古典思想强

调理性对激情的驯化和在灵魂中的统领作用。柏拉图无疑十分强调理

性的作用。在他的宇宙观里，太初有形（形式），而一位神工（德穆革）根
据这个形创造 了 自 然。这 个 自 然 又 成 为 人 的 灵 魂 之 理 性 或 形 式 的 质

料，人类由此创造出城邦（Ｐｌａｔｏ，１９３７；１９８０：Ｘ）。在《理想国》和其他

著作中，柏拉图（１９８０：４４０ｅ－４４１ａ）（或柏拉图笔下的苏格拉底）认为灵

魂可分成三个部分：理性、激情和欲望）。只有理性可以看到灵魂整体

的善，因此它处在统领地位，安排激情和欲望应当完成的部分工作（柏

拉图，１９８０：４４１ｄ－４４３ｅ）。但是，理性的作用并不是消除欲望，而只是

驯服它，使它做自己份内的事情（柏拉图，１９８０：５８８ｂ－５９１ｂ）。人类的

心灵秩序是城邦秩序的一个缩影，在城邦中，秉持理性的哲人当成为君

主，勇武有力的人成为城邦的卫士，而被欲望左右的应当服从，惟其如

此，整个城邦就会和平安宁。城邦秩序又是整个宇宙秩序的缩影。天、
地、人是同构的存在，人间秩序是一种自然秩序。

但在柏拉图的政治哲学中还有另外一个维度，这就是他认识到现

实的城邦及其政治制度的不尽然、甚至不可能是完美的城邦和制度，因
为这些城邦往往不是由哲学家来统治的，它们的立法者也不是能够完

美地应用理性来发现正义和美的人。在《理想国》第六卷，苏格拉底说：
“现在的政治制度我所以怨它们，正是因为其中没有一种是适合这些本

性的。”（柏拉图，１９８０：４９７ｂ）所谓适合这些本性的制度，就是符合与善

的形式吻合的制度，而只有真正的哲学家而不是意见领袖才具有关于

善的知识。“每一个灵魂都追求善，都把它作为自己全部行动的目标。”
（柏拉图，１９８０：５０５ｅ）但大多数人都无法看到善本身，而只能看到它的

影像，并由此形成种种意见。这涉及到存在与变成之间的关系。通往

真实的存在之路是崎岖艰险的，多数人会在“变成”的过程中迷失，作为

人的事务，政治也是如此。在《理想国》第七卷的开头，苏格拉底用著名

的“洞穴”比喻说明了这一点。一些人长期生活在洞穴里，他们不能看

到洞穴外面的阳光。而木偶戏的操纵者们借助洞穴内燃起的火光来左

右这些人对世界的认识（柏拉图，１９８０：５１４ａ－ｂ）。在柏拉图看来，现实
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的城邦，比如以败坏青年和不敬神之罪名判处苏格拉底死刑的民主制

的雅典，就是这样的洞穴。
在亚里士多德的哲学体系中，灵魂主要属于自然（ｐｈｙｓｉｓ）而不是人

的习俗世界（ｎｏｍｏｓ），因为灵魂是赋有灵魂之存在的自然。“实际上对

灵魂的洞察有助于发现全部真理，特别是关于自然的真理，因为它是所

有生命体的原则。”（Ａｒｉｓｔｏｔｌｅ，１９７５：４０２ａ４－７）“一切自然事物都明显地

在自身内有一个运动和静止的根源”，“自然是它原属的事物因本性（而
不是因偶然）而运动或静止的根源或原因”（亚里士多德，１９８２：１９２ｂ－
２３：４３）。在亚里士多德那里，政治社会是自然的，就是因为它是符合人

作为政治之本性 的。事 物 的 运 动 可 以 从 四 个 原 因 来 理 解，即 形 式、质

料、动力和目的。虽然亚里士多德没有直接把四因说应用于实践智慧

的领域（即伦理学和政治学）中，但在这个领域中，我们可以粗略地说：
幸福是目的因，品格是作用于激情这一质料因的形式因，而选择是动力

因。意志这个概念此时并未出现，但它大致相当于选择。人作为政治

动物主要在于人有理性，而理性的作用之一就是循着事物变化的轨迹

知道它的原因，包括它的目的（因）。至于亚里士多德《形而上学》中的

潜在性（ｄｙｎａｍｉｓ）和现实性（ｅｎｔｅｌｅｃｈｅｉａ）这一组概念，用李猛的话来说：
“在亚里士多德看来，人特有的活动只能在于‘人的灵魂中具有道理的

那个部分体现在做事中的生命’，尤其体现在灵魂遵循道理或包含道理

的作为之中。”（李猛，２０１５：５４）人的道理使人不仅追求自然欲望所导向

的切近目的，还引导人追求使自己的潜在性得以实现的目的。与其他

动物不同，人不仅想要活着，还要活得好。就人的自然欲望而言，配偶

和家庭是更加切近的需求（亚里士多德，２００３，２５２－２５３，１１６２ａ１７－１９），
但亚里士多德并没有止步于此，他看到，城邦虽然在产生时间上后于个

人和家庭，但“在本性上则先于个人和家庭。就本性来说，全体必然先

于部分”（亚里士多德，１９６５：８－９，１２５３ａ２０）。对总体的把握是人区别

于动物的理性能力。在这里，亚里士多德似乎得出了与霍布斯同样的

结论：国家对于人来说是必要且优先于家庭的。但他的理由却迥异于

霍布斯：国家是人作为政治动物之自然的成全，没有邦国的人不是完整

的人。
但是，与柏拉图相反，亚里士多德并不认为人类的实践事务（包括

政治）是宇宙秩序的缩影或翻版。这些事务头绪纷繁且变动不居，我们
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所能知道的只是其轮廓（亚里士多德，２００３：１１０４ａ１－４）。没有任何一成

不变的东西规定着政治和伦理生活（亚里士多德，２００３：１１０４ａ３）。实践

智慧与 通 过 习 惯 培 养 起 来 的 美 德 一 起 发 展（亚 里 士 多 德，２００３：

１１０３ａ１７－１９）。在亚里士多德看来，人的心智模仿自然的过程不是直接

的复制，而是靠吉光片羽的“回忆”。人类的习惯（ｅｔｈｏｓ）接近或替代自

然的过程是一个人在时间之轴上作为的过程。“成为习惯的事情同时

也成为貌似自然的事情；因为‘经常’（ｐｏｌｌａｋｉｓ）和‘永远’（ａｅｏｎ）之间的

距离并不 遥 远，自 然 属 于‘永 远’，而 习 惯 属 于‘经 常’。”（Ａｒｉｓｔｏｔｌｅ，

１９７５：３０４）正因为亚里士多德十分关注 不 同 政 治 体 为 适 应 自 身 特 点

而发展出的政治规矩，他被普芬道夫批评为太侧重本土资源：“他的伦

理学，涉及到人类行动的原则，显然只涵盖了某些希腊城邦中公民的义

务。同样，在《政治学》中，他似乎也只关注到他自己生活过的希腊城

邦，并注重讨论了那里的自由。对于一种旨在为全人类的利益服务的

研究来说，这是一项严重的缺陷。”（Ｐｕｆｅｎｄｏｒｆ，１６７８：９）实际上，亚里

士多德在这里所阐发的正是后来被西塞罗进一步演绎的实践理性，是

人在现实的城邦中应用的理性。
在亚里士多德这里，正义和节制这些道德品质都是内在的，而不仅

仅体现在行为上。一个人因为害怕惩罚、遵守法律而作出正义的行为，
不能说是正义的。他写道：“因此，虽然与公正或节制的人的同样的行

为被称为是公正的和节制的，一个人被称为公正的人或节制的人，却不

是仅仅因为做了这样的行为，而是因为他作为公正的人或节制的人做

了这样的行为。”（亚里士多德，２００３：１１０５ｂ）但人只有在城邦中才能培

育出公正的品格。因此可以说，亚里士多德的伦理学和政治学是一体

的，成为一个好人和成为一个城邦的好公民是一回事。
西塞罗给自然 法（“真 正 的 法”）所 下 的 定 义（Ｃｉｃｅｒｏ，１９２８Ｄｅ　Ｒｅ

Ｐｕｂｌｉｃａ：Ⅲ：３３）可 能 是 思 想 史 上 最 著 名 的 自 然 法 定 义：“真 正 的 法

（ｖｅｒａ　ｌｅｘ）乃是正确的理性（ｒｅｃｔａ　ｒａｔｉｏ），与自然相吻合，适用于所有的

人，稳定、恒常，以命令的方式召唤履行义务，以禁止的方式阻止犯罪行

为。……对于所有的民族、所有的时代，它是唯一的、永恒的、不变的法

律。而且也只有一个对所有的人是共同的、如同教师和统帅的神，它是

这一种法的作者、解释者、适用者，谁不服从它，谁就是自我逃避，藐视

人的本性，从而将会受到严厉的惩罚，尽管他可能躲过通常被人们视为
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惩罚的那些后果。”
我们看到，在西塞罗这里，柏拉图和亚里士多德笔下的意式（或理

念）、善和人的最终目的变成了自然法。一个唯一的“神”成了这部法律

的作者。自然法的普世性显然是受到了斯多亚学派的影响。但西塞罗

这里的神并不是犹太－基督教传统中的上帝，而更象柏拉图笔下的创

世神工。祂不是从虚无中创造世界，而是根据既有的善的意式来安顿

万物的秩序。因此，人可以凭借自己的理性理解自然法。但西塞罗是

一位比亚里士多德更深入到政治实践中的人，他曾出任过罗马共和国

的最高公职：执政官，所以，在他的著述中，我们可以看到更多的关于解

决最高美德与现实的道德困境之间冲突的治国技艺（ｓｔａｔｅｃｒａｆｔ）。勿宁

说，西塞罗笔下的神十分类似于杰格尔所总结的希腊智者派笔下的神：
“为了确保无人见证情况下的服从，聪明的立法者发明了一个理想的证

人，他无所不见，无所不闻，并且在人心中注入了对惩罚的恐惧。简言

之，他们发明了神。”（Ｊａｅｇｅｒ，１９４７：１８７）“神只是统治者发明的一种装

备，用于在法律之眼所关照不到的地方取代警察，与这种观念接踵而来

的是一种试图把宗教论证为一种政治虚构的尝试。神是一种‘敬之如

在’（ａｓ　ｉｆ）的人造物，其功能在于填补已经占据主导地位的政治系统组

织中的缝隙。”（Ｊａｅｇｅｒ，１９４７：１８８）宗 教 在 这 里 就 是 这 样 一 种“治 国 技

艺”。
作为一位伟大的综合者，西塞罗的思想中保含着多种因素，包括柏

拉图、亚里士多德的学说，也包括斯多亚学派、智者派和伊壁鸠鲁的观

点。他选择这些观点的依据主要在于是否有助于解决现实的政治问题

和维持罗马的共和宪制。在他的思想中，无所依凭的意志固然可以被

实践理性和美德所驯服，但其前提条件是一个有良好政治秩序、体现正

义原则的城邦／国家。人是适应的动物，一旦政治秩序崩解，或者出现

了相互冲突的政治权威，或者政治权威不按正义的（给予每个人其所应

得的部分的）法则来分配赏罚，人的实践理性便无法得知何谓“合宜”，
何谓“义务”，这时意志的“蛮荒之力”就会被释放出来，使人变得武断专

横。这种情况不是假设，而是在西塞罗自己作为政治家的生涯中便已

经得到不止一次验证。譬如，粉碎卡提林（或译喀提林）阴谋叛乱和此

后西塞罗所遭受的报复及流放（ｅｘｉｌｉｕｍ）（Ｊｕｖｅｎａｌ，１９６７：Ⅷ．２４４）。这

一点，还尤其体现在西塞罗为布鲁特斯等人作为的辩护方面。在凯撒
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被刺之后，布鲁特斯和凯希乌斯违反共和国法律所规定的程序发兵征

讨“专制余孽”多拉贝拉（Ｄｏｌａｂｅｌｌａ）的军队，西塞罗为他们辩护道：“朱

庇特已谕示：所有旨在确保共和国安全的手段都是合法的和正当的。
因为法律（ｌｅｘ）不外乎是来自于诸神的正确理性（ｒａｔｉｏ），它命令人们行

正直之事，并禁止相反的事情”（Ｃｉｃｅｒｏ，１９２６：１１．２８）。对此，在我们

看来，所谓“正直之事”，就是西塞罗所代表的元老院势力认为正确的事

情。以国家安全的名义，共和卫士可以采取非常手段，不必受法律形式

的约束，而只需在事后向元老院和“人民”做个交代。当政治哲学遇到

政治实践的时候，学理和原则让位于利益和情势考量、理性让位于政治

决断是必然的。对此，西塞罗本人有一套完备的说法。他强调公民和

政治领袖在自然法实践化中的不同角色。一方面，他认为“法律是……
慎行者的心智 和 理 性，是 衡 量 正 义 与 不 义 的 标 准”（Ｃｉｃｅｒｏ，１９２８，Ｄｅ
Ｌｅｇｉｂｕｓ：Ｉ：１９）。在法律秩序正常运转的和平时期，法律与一般有德公

民的行为尺度和判断标准相差不远。但在法律秩序被破坏的时期，比

如凯撒乱政时期，“ｌｉｂｅｒｔａｓ　ｉｎ　ｌｅｇｉｂｕｓ　ｃｏｎｓｉｓｔｉｔ”（法律是公民权利的保障）
这一原则被迫屈从于凯撒的仁慈（ｃｌｅｍｅｎｔｉａ）（Ｃｉｃｅｒｏ，１８９３）。在这种

情况下，为了恢复共和宪政和法律秩序，就需要有杰出的政治领袖挺身

而出、力挽狂澜。这种英雄人物以公共利益为考量，以恢复合乎自然的

共和秩序为目的，成则光复共和、还民自由，败则彪炳史册、激励后人。
从柏拉图、亚里士多德到西塞罗，这些古典思想家们都认为人是政

治动物，政治性是人性的一部分，人只有在城邦或国家中才能实现人性

的至善。他们同时也看到现实的人和现实的政治都不是完美的，但这

种不完美并不能否定完美的政治和人性意式（ｉｄｅａ）之 存 在，毕 竟 这 些

都是人类的理性可以企及的。他们都发展出相应的政治哲学来阐释如

何在不完美的现实政治中培育人性，维持可改善的人性赖以通过教养

来趋向完美的秩序与和谐。西塞罗尤其清楚地看到，若既定的法律秩

序遭到破坏和颠覆，社会陷入动荡，则人性中恶的因素就会喷涌而出，
因此要采取非常手段维持国家的内部安定和外部和平。这些都与现代

政治思想中主流观念完全不同。
当然，在后来的基督教经院哲学中，也有试图借助古希腊哲学来阐

释圣经、从而为人的现世生活确立意义和尺度的努力，比如托马斯·阿

奎那就全面继承了亚里士多德的伦理学和政治学。他认为，“人依循自
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己的本性所倾向的所有作为都属于自然法。因为任何事物依循其形式

都自然倾向于适合于自身的作为。例如，火倾向于发热。因此，由于理

性的灵魂是人的恰当形式，每个人都有依循理性来作为的自然倾向。”
（Ａｑｕｉｎａｓ，２０１２：Ｉ－ＩＩ　９４．３）人的理性引导人趋向于公共善，因此国家

是人类本性的自然成全。但即便是阿奎那，也强调法律来源于意志，理
性本身并不产生施加义务的法，只有意志才能立法：“所有法律都是从

立法者的理性和意志中产生出来的：神法和自然法产生于上帝的理性

意志；人法产生于受理性规约的人的意志”（Ａｑｕｉｎａｓ，１９９３：６３）。这里

可以明显看出他力求综合异教哲学家和基督教神学思想的努力。
到了霍布斯那里，理性变得附属于意志。在他看来，理性就是自然

的必然性使人产生的意志，其中最根本的就是生存意志，即自我保存的

意志。用博比奥的 话 来 说，在 霍 布 斯 那 里，“理 性 指 示 人 类 寻 求 和 平。
但如果我们想要获得和平，群体中的所有人、或者至少是多数人必须遵

从为达到这一 目 的 而 规 定 了 特 定 行 为 方 式 的 规 则。由 于 一 个 根 本 原

因，这种情况在自然状态中并不会发生：如果有人违反了这些规则中的

一项，没有人强大到足以迫使他服从。由此可以推出，只有一种方法可

以使自然法真正发挥效力，使人类遵从他们的理性而不是激情去行动。
这个方法就是设置一种不可抗拒的权力，从而使任何相反的行动都变

得不利。这种不可抗拒的权力就是国家。”（Ｂｏｂｂｉｏ，１９９３：４６）霍布斯

区分了公共真理和私人真理。所谓公共真理，就是符合人的自我保存

这一自然法的真理，它必然是政治性的，是由主权者根据和平与秩序的

要求来判断的。任何私人主张的真理，如果会危及和平的秩序，都不是

真理。哲学家们的自然法学说被私人化了，理性也成了并不趋向于共

同善而是为个人的欲望服务的工具。霍布斯（１９８５：２１５）说得很清楚：
“一个国家中的自然法的解释不依据于伦理哲学方面的书籍。著作家

的意见不管多么正确，如果没有国家的权力支持，单凭他们自己的权威

不能使他们的意见成为法律。”
从表面上看，通过对理性的强调，洛克分享着西塞罗和托马斯的自

然法观念。但正是在这个问题上，我们看到了洛克的模棱两可和他的

“现代性”。洛克认为人的“理性之光”无法碰触到上帝的意志，更没有

参与或分享自然法的创制。使人服从上帝律令和国家法律的唯一办法

是通过制造痛苦和欢愉来塑造人的习惯，因此他十分强调法律的惩罚
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性。将人的自由意志与上帝的自由意志区隔开来之后，洛克回到了对

宗教教育功能的强调上来。在他看来，人的自我原本是无定形的，唯有

确定的宗教和道德教条才能塑造人的心灵。要使自然法有效，就需要

确立自然法的实施机制。在自然状态中，每个人都是自然法的执法者。
但在执行自然法时，每个人都受自己的激情和意见的驱使，并不受理性

和节制的约束，这导致了自然状态中人类生活的“不便”，并促使人们通

过社会契约进入“政治社会”（洛克，１９６４）。由此可见，洛克是一位霍布

斯主义者。
《自然社会》一书 基 本 是 在 列 奥·斯 特 劳 斯 的《自 然 权 利 与 历 史》

（Ｓｔｒａｕｓｓ，１９５０）所开辟的分析框架中展开论 证 的，这 不 仅 体 现 在 李 猛

对古代自然法和现代自然权利二分法的采用上，也体现在他对人物思

想的选择上。实际上《自然权利与历史》是以斯特劳斯应天主教背景的

沃尔格林基金会的邀请所作讲座为基础的，因此省去了他此前作品中

对基督教的批判。列奥·斯特劳斯的思想可以分成好几个不同的层

次。最内核的思考是他作为一个犹太人对犹太人的现代处境的思考。
对此，在他尚未掌握隐微写作之技巧的青年时代，他把解决犹太人问题

的方法直接表述为犹太复国主义的诉求。第二个层次是借助柏拉图－
亚里士多德的古代理性主义来为政治找到善的基础。在这个层次，他

批判的矛头指向基督教，认为基督教、尤其是其中对上帝“无中生有”的
造世意志的凸现，隔断了人与自然之间的联系，贬低了人在现实寻求美

善生活的意义。在第三个层次，为了适应他移居美国后的生存处境，他
隐蔽了自己对整个基督教传统的批判，转而在自然法古今之变的维度

上批判现代自然权利理论，无差别地宣扬向古典传统的复归。
在写作于１９３０年代的《霍布斯的政治哲学》中，斯特劳斯指出：“从

空 虚 到 恐 惧 的 道 路 就 是 从 鲁 莽 （Ｂｅｓｉｎｎｕｎｇｓｌｏｓｉｇｋｅｉｔ）到 节 制

（Ｂｅｓｏｎｎｅｎｈｅｉｔ），从‘政 治 生 活’的 闪 亮 幻 觉 到 只 向 理 性 的 理 解 开 放 的

真正的善。这意味着，空虚－恐惧这一组对立概念是对苏格拉底－柏

拉图进行过古典阐释的那种对立概念的现代修正，这一修正是由基督

教决定的。因此，只有让霍布斯所理解的政治与柏拉图所理解的政治

直接对质，才能实现对它的透彻理解和有理据的评判。只有以这种方

式，我们才能确定霍布斯所尝试的、实际上由基督教决定的这种修正是

否真的立基于对人性的更深刻理解，以及这种对‘深刻性’的追求究竟
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意味着什么。”（Ｓｔｒａｕｓｓ，２００１：２６０）基督教为霍布斯的政治哲学所奠定

的基础，在斯特劳斯看来是十分有害的。在他后来提出的理性与启示、
进步与复归、雅典与耶路撒冷等主题中，只有犹太教的律法与古希腊的

哲学之间的互补，而没有基督教的角色。
斯特劳斯还提出了一个“第二洞穴”的比喻来说明基督教对人类社

会的去自然化所导致的后果。在基督教神学利用人们对永劫惩罚的恐

惧在自然洞穴之下“又挖了一个深坑”，而现代社会契约论和自然权利学

说只是“第二洞穴”居住者们的后代为爬升到第一洞穴而发明出来的“最
体现人造技艺的新工具”。这些实质上体现奇技淫巧的新工具的发明本

身让霍布斯和洛克们欣喜若狂，自以为实现了革命性的进步。但他们至

多只是回到了柏拉图笔下的自然洞穴，远未达到如苏格拉底、柏拉图和

亚里士多德们那样直面阳光的境界（Ｓｔｒａｕｓｓ，１９５２ｂ：１５５－１５６）。
对于自然法古 今 之 变，可 以 有 不 同 的 解 释 路 径。李 猛 的《自 然 社

会》采用了人的自然社会性／政治性之消解的思路，而他的博士论文《权
力与善》采取的则是古典哲学中的善被基督教传统中作为意志之表达

的权力所取代的思路。在那篇博士论文中，李猛明确指出：“我们在柏

拉图的对话录和亚里士多德的形而上学中看到的对权力及其与善之间

关系的这种理解［指权力依赖于善］，与现代主流的权力概念有显著的

差异，这种现代权力概念或多或少是由圣经传统和基督教哲学所塑造

出来的。”（Ｌｉ　Ｍｅｎｇ，２００８：１）或许是为了避免中国读者所不熟悉的神

学话题，李猛在《自然社会》中没有讨论他的博士论文所重点讨论的神

义论，然而这便使本书的论证出现了一个巨大的裂痕。因为，正是基督

教神学消解了社会的自然性，取消了自然的内在目的性，而代之以出自

上帝意志的神恩和上帝的创世目的。此后的西方哲学基本都在基督教

所塑造的心智地平线上展开。

三、自然权利（自由）

李猛（２０１５：２３８）未加分析地引述了维莱的一个观点，即：“无论在

亚里士多德和托马斯那里，还是在罗马法的传统法律中，‘法权’在根本

上都是指蕴含在事物秩序之中有待法学家、哲学家和立法者发现的某

种客观性质。”但维莱的这个观点已经受到很多批评，尤其是关于罗马

法中是否存在“主体法权”的问题，当下的许多研究已经质疑了（如果不
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是完全推翻了）维莱的观点。
梯尔尼曾引用意大利学者普格里斯（Ｇ．Ｐｕｇｌｉｅｓｅ）的观点指出：“罗

马人很可能有一种高度发达的个人权利概念，只不过用别的词汇而不

是权利（ｉｕｓ）来表达它。”（Ｔｉｅｒｎｅｙ，１９９７：１７）他提到了几个备选词汇，
比如ｄｏｍｉｎｉｕｍ（支 配 权／所 有 权）。但 更 切 近 的 关 键 词 应 该 是 自 由

（ｌｉｂｅｒｔａｓ）。关于自由在罗马法中的重要性，可以用一个例子来说明：公
元前二世纪，在 平 民 市 政 官 老 格 拉 古（Ｔｉｂｅｒｉｕｓ　Ｓｅｍｐｒｏｎｉｕｓ　Ｇｒａｃｃｈｕｓ）
的提议下，罗 马 人 在 阿 文 丁（Ａｖｅｎｔｉｎｅ）修 建 了 一 座 自 由 神 庙（Ａｒｅｎａ，

２０１２：３４）。罗马法中关键概念的自由（ｌｉｂｅｒｔａｓ），便带有明显的主体法

权性质。它虽 然 关 联 于 一 个 嵌 入 在 客 观 法 秩 序 中 的 身 份，即 自 由 人

（ｌｉｂｅｒ），但其内容却不是完全由这个身份决定的。罗马法中的自由是

指不处在他人的支配权之下，从这点上说，它具有伯林所说的“消极自

由”的属性。与自由人的情况相对，奴隶永远处在他人的支配权和所有

权之下”（Ｇａｉｕｓ，２００９：Ｉ，４８－５２），因此不享有主体权利。罗马法中有

自权人（ｐｅｒｓｏｎａ　ｓｕｉ　ｉｕｒｉｓ）这个概念，指的就是享有完整个人自由的人

的身份。自权人有 权 拥 有 财 产、缔 结 合 同、设 立 遗 嘱、担 任 公 职 等 等。
因此，自由指的就是享有权利、免于被支配的状态（Ｗｉｒｓｚｕｂｓｋｉ，１９６８：

１）。罗马法的“人法”中对“自权人”和“他权人”（ｐｅｒｓｏｎａｅ　ａｌｉｅｎｉ　ｉｕｒｉｓ）
的划分可以使我们看到，权利概念在罗马法中并非隐而不彰。“自权人

就是享有自己权利的人，他权人就是从属于他人权利的人。”他权人包

括从属于他人 支 配 权 的 人（ｐｅｒｓｏｎａｅ　ｉｎ　ｐｏｔｅｓｔａｔｅ），主 要 是 奴 隶 和 子 女

（ｌｉｂｅｒｉ）；夫权下的妇女和基于财产权下的人（ｐｅｒｓｏｎａｅ　ｍａｎｃｉｐｉｏ）。
罗马法学家弗罗伦提努斯（Ｆｌｏｒｅｎｔｉｎｕｓ）提供了一个经典的自由定

义：“自由就是一个人为所欲为的自由能力，仅受限于外在强制力和法

律。奴隶制是万民法下的一种制度，通过这种制度，一个人被反自然地

置于另一个人的支配之下”（Ｉｕｓｔｉｎｉａｎ，１８７０：Ｉ．５．４）。在这个定义中，
自由被视为人的自然能力（ｎａｔｕｒａｌｉｓ　ｆａｃｕｌｔａｓ），而奴隶制是反自然的，听
起来像是现代的天赋权利学说。虽然必须承认奴隶制在罗马社会的普

遍性，但正如在现代社会中权利话语与权利实践之间始终存在差距一

样，我们仍不能抹杀权利话语本身的修辞和法律论辩意义。
罗马法中的第二种主体权利体现在乌尔比安的正义定义里。乌尔

比安把正义定义为“正直生活、勿害他人、让每个人都得到其所应得的
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部分”（Ｉｕｓｔｉｎｉａｎ，１８７０：Ｉ．１．１０．１）。每个人应得的部分（ｓｕｕｍ　ｃｕｉｑｕｅ）
就是他的权利，当这种权利受到侵犯的时候，罗马人享有寻求司法救济

的诉求。乌尔比 安 也 曾 写 道：“对 于 想 要 学 习 法 律／权 利（ｉｕｓ）的 人 而

言，首 先 有 必 要 知 道 法 （ｉｕｓ）这 个 词 从 何 而 来。它 得 名 于 正 义

（ｉｕｓｔｉｔｉａ）。实际上，根 据 塞 尔 苏 斯（Ｃｅｌｓｕｓ）的 精 妙 定 义，法 是 关 于 善

（ｂｏｎｕｍ）和公正（ａｅｑｕｕｍ）的 理 性 学 科，因 为 如 此，有 人 把 我 们 法 学 家

称为神的使者。的确，我们崇敬正义并传授关于何为善和公正的知识，
区分公正与不公正，界定法和非法，致力于使人向善———不只是出于对

惩罚的恐惧，而且是出于对奖赏的追求，并渴求（如果我有被欺骗的话）
真正的而不是虚假的哲学。”（Ｉｕｓｔｉｎｉａｎ，１８７０：Ｉ．Ｉ．Ｉｐｒ－１．）

罗马法中的第三种主体权利体现在法律救济中。为了确保罗马人

的自由权不被恣意践踏，罗马法中规定每一位罗马自由人均享有起诉

权（ｐｒｏｖｏｃａｔｉｏ）。“有权利就有救济”。这 种 意 义 上 的 主 体 权 利 相 当 于

现代法律中的请求权，以罗马法中的ａｃｔｉｏ　ｉｎ　ｒｅｍ为本源，意味着一个

人有权要求他人为或不为。罗马法重视法律行为的表达形式，一旦某

人在从事法律行为时明确表达了符合法定形式的意愿，此后他就获得

了相应的救济权，比如《十二铜表法》便规定：“当一个人履行债务或送

达的时候，如果他口头上明确表达了自己所做之事，这就成为一种权利

的来源（ｉｔａ　ｉｕｓ　ｅｓｔｏ）。”（Ｊｏｈｎｓｏｎ　ｅｔ　ａｌ．，２００３：１０，ｖｉ．１）
罗马人主体权利观念的第四种表现是其盟友和殖民地人民争取公

民权的斗争，其中最著名的包括公元前３４０－３３８年的（第二次）拉丁战

争和的公元前９１－８８年的“盟友之战”。两次战争都导致了罗马版图

的扩大和新获得公民权的新罗马人的出现。在公元前１２５年罗马殖民

地弗雷戈里（Ｆｒｅｇｅｌｌａｅ）居民争取罗马公民权的起义被 镇 压 之 后，罗 马

人的意大利盟友（ｓｏｃｉｉ）吸取教训，把自己的诉求以争取权利而不是反

叛罗马的形式表达出来，并最终取得了胜利（Ｄａｒｔ，３７）。对此，出生在

作为盟友之一参 战 的 佩 里 涅（Ｐａｅｌｉｇｎａｅ）地 区 的 罗 马 诗 人 奥 维 德 写 道

（Ｏｖｉｄ，１９８７：３．１５．８－１０）：
我将被称为佩里涅人的骄傲，
追求自由，它诉诸于正义的武力，
让焦虑的罗马对盟友感到畏惧。

罗马人主体权利的第五种、也是最直接的表达是西塞罗所阐述的

·０２·

社会·２０１６·６



自卫权和报复权。西塞罗认为，有两种权利是“自然的”，一种是保护自

己财产的权利，另一种是对自己遭受的不公进行 报 复 的 权 利（Ｃｉｃｅｒｏ，

１９６８：２３．９０）。当这两种自然权利受到侵犯的时候，人们要么诉诸暴

力、要么诉诸法律以实现正义：“在人道与文明的生存状态与野蛮的生

存状态之间，最强烈的对比是法律和暴力。……如果法院不能令人满

意或者不存在，暴力定会卷土重来”（Ｃｉｃｅｒｏ，２００６：９１－９２）。这种论述

预示了霍布斯和洛克关于自然状态与政治社会之分野的论述。
总体上说，古罗马的法权观念确实更强调法律所确保的稳定社会

关系中的正当诉求，或维莱所说的“公平分配”（ｊｕｓｔｅ　ｐａｒｔａｇｅ）（Ｖｉｌｌｅｙ，

１９７５：１２６－１２８）。但这种对于自己“应得的部分”的权利诉求本身便有

成为霍布斯和洛克所说的“自然权利”的内在潜质。正如西塞罗所言，
一旦发生内乱或战争，法律无法确保稳定的社会秩序和公正的纠纷解

决，个人诉诸暴力以执行自己所理解的正义也是“自然的”。西塞罗与

“自然状态”论者的唯一区别是，他把法律所确保的稳定政治秩序视为

常态，把战争和内乱视为暂时的、很快会被还原到常态的异常状态，因

此不会从异常状态去推导出常态应当如何。
由于维莱一心想要寻找不受客观秩序状态约束的主体权利概念，

所以他最终在奥康那里找到了作为正当权力（ｐｏｔｅｓｔａｓ　ｌｉｃｉｔａ）的权利，并

因此兴奋地说：奥康所传授的一 整 套 哲 学“是 主 体 权 利 之 母”（Ｖｉｌｌｅｙ，

１９７５：２５３）。但奥康的权利学说是为了回应教皇对方济各修会的一个

信条和相应修行实践的否定。这个被教皇约翰二十二世于１３２３年宣

布为异端的信条就是，效仿耶稣和使徒的行迹，放弃对一切身外之物的

所有权（ｄｏｍｉｎｉｕｍ）和使用权（ｕｓｕｓｆｒｕｃｔｕｓ，ｉｕｓ　ｕｔｅｎｄｉ），保持绝对一无

所有。教皇认为这个学说违反了教会法和世俗国家的法律（这些法律

都全面继承了罗马法），因为一个人不可能在没有权利的情况下使用别

人所有之物。但奥康认为权利不是一种镶嵌在既定法律秩序的规定，
而是一种权力，一种上帝赋予的、基于个人意志的权力，人为了基本生

存所需可以自由行使这种权力，而无需按照法律的要求取得维持生存

必需之物的所有权或使用权（Ｖｉｌｌｅｙ，１９６４：１０３－１２０）。维莱在教会内

部神学争议的作品中寻找把权利界定为“权力”或“内在能力”的线索，
他把源头追溯到奥康的结论虽然被许多学者所批评，但他的这种思路

却成了绕不过去的主流范式。无论是梯尔尼把主体权利的萌生追溯到
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十二世纪教会法学家的研究（Ｔｉｅｒｎｅｙ，１９９７），还是布瑞特把起源追溯

到奥康之前的托钵僧修会（包括方济各和多明我两个修会）神学家的努

力（Ｂｒｅｔｔ，１９９７，２０１１），其主要方法都是在相关文献中搜索权利（ｉｕｓ）
加能力（ｆａｃｕｌｔａｓ）或权力（ｐｏｔｅｓｔａｓ）这样的关键词。这种思路把关于自然

法古今之变的讨论引入到了一个狭小的范围，一方面无法帮助我们看

到思想范式变迁的宏大图景，另一方面也忽略神学争议的具体教派斗

争和社会变迁语境。实际上，格劳秀斯和霍布斯等早期现代自然权利

论者的观点，更多地来自于解决他们所面临的当下迫切政治问题的需

要，并因应这种需要从罗马法或圣经解释传统中引用对自己的立场有

利的权威学说。对于教会内部的琐细争论，没有证据表明他们曾经关

注过。

四、自然平等

自然不平等是基督教之前的古希腊和罗马哲学的主调。在柏拉图

的政治哲学里，理性、激情和欲望在每个人灵魂中的比重是不一样的，
人因此也分为以理性、激情和欲望为依据的三个阶层，每个阶层各安其

位才能有政治秩序。亚里士多德用潜在性和现实性这一组概念进一步

深化了关于自然不平等的思考。现实性先于潜在性，是完成的状态，是
同一的，而潜在性是可能的、能动的状态，是有差异的。正是在亚里士

多德的哲学中，斯特劳斯找到了他心目中的真正的完善民主，一种向上

提升的民主，而不是以高就低的向下坠落的民主。
但基督教的兴起改变了这种自然等级论。虽然奥古斯丁也曾说过

“秩序，就是分配平等和不平等的事物，让万物都各得其所”（奥古斯丁，

２００９：１９．１３．１，１４７）这样的话，但他也说过：“在服侍上帝方面，所有的

人都是平等的。”（奥古斯丁，２００９：１９．１６，１５２）在《上帝之城》中，奥古

斯丁为罗马描绘了一幅成为新的普世王国的前景：它不再是通过武力

征服，而是通过基督福音的传播。这个王国不承认原有依附于政治权

力的等级秩序，只关注平等的负罪人类的普遍拯救。
基督教教义摧毁了古代世界的自然等级观，创造了一个人人在上

帝面前平等的世界图景。这种图景中的平等不是马克思主义所主张的

经济平等或生活处境平等，而是一种精神平等。比如摩西告诉以色列

人，对祂的子民，“上帝一视同仁”（申命记，１０：１７）；彼得对柯尔内利乌
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斯说：“上帝对人从无偏爱，祂接受来自任何族群的人，只要他们敬畏

祂，并践行正当之事。”（使徒行传，１０：３４－３５）使徒保罗告 诉 罗 马 人：
“所有人都有罪，因而无法企及上帝的荣光。”（罗马人书，３：２３）公元四

世纪的基督教颂诗作者普鲁登修斯（Ａｕｒｅｌｉｕｓ　Ｐｒｕｄｅｎｔｉｕｓ）写道：“上 帝

教导世界各国效忠同一套法律，让它们都变成罗马。共同的法律让它

们成为平等者，用共同的名字把它们结合在一起，即使是被征服者也变

成兄弟。不管我们身在何处，我们都好似生活在同一方城墙之内的同

一座城市和父母之邦的公民同胞”（转引自Ａｎｄｏ，２０００：６３）。
正是基督教教义中的平等观，使“王侯将相，宁有种乎”这种在任何

社会中都可能出现的对等级秩序的质疑得以普遍化和系统化，在不同

的时代被不同 的 被 压 迫 社 会 阶 层 用 来 正 当 化 革 命 性 的 诉 求。由 于 禀

赋、家庭、社会关系等方面的自然差异，在稳定的社会秩序中，人与人之

间的实际不平等永远是自然的事实。社会稳定的时间越长，不平等越

显著。只有在战争和内乱中，一无所有者才可能彻底改变自己的生存

境况。因此，不难理解，自然平等的观念是一种革命性的观念。由于基

督教最早是作为犹太教中的异端、穷人的宗教而出现的，而耶稣本人的

世间生活也是极度贫困的，所以福音书中充满了对富人的鄙视和对贫

困的赞美。比如，《马太福音》中就有一个著名的骆驼穿过针鼻的比喻

（《新约》，５０，１９：１６），说的就是富人想进天国比骆驼穿过针鼻更不可

能，除非蒙受上帝的恩典。
早期教会模仿耶稣在世间的生活方式，教友之间共享财产，生活简

朴，多余的财产都捐给穷人，从而吸引更多信众（Ｃｈａｄｗｉｃｋ，１９９３）。公

元３１２年，罗马皇帝君士坦丁对基督教的改宗，彻底改变了基督教的政

治处境、教会组织形式乃至教义本身（Ｂｕｒｔｏｎ，１８４７：３９３－３９９）。上行

下效，一大批权贵人士和富人开始信仰基督教。为了把现实的财富兑

换成“天上的财宝”，越来越多的有产者把财富捐献给教会。围绕着富

人应该如何放弃财富、是应当自己救济穷人还是把财富献给教会的问

题，诞生了基督教会史上最早的神学争论，即伯拉纠与奥古斯丁之间的

争论。
安妮西娅·德米特利亚斯（Ａｎｉｃｉａ　Ｄｅｍｅｔｒｉａｓ）是信仰基督教的 罗

马富家女。她愿意放弃一切世俗享乐，包括结婚和养育子女，虔心侍奉

上帝。为了解决如何处置财富的问题，她向几位当时最著名的神学家
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寻求答案。伯拉纠是早期基督教神学家中最接近古希腊思想的一位，
他对人性有着执着的信任，而没有强调被逐出伊甸园后人的原罪。在

致德米特利亚斯（Ｄｅｍｅｔｒｉａｓ）的信中，他写道：“每当我谈及道德教育和

怎样过圣洁生活的时候，我的做法是首先论证人性的力量和品质，并展

示它能够取得的成就。……因此，你首先应当参照造物主来衡量人性

之善……如果是祂把万物都造得如此完美，你可以想象祂会把人本身

造得多么优异。”人心总是能够被人性———即印在人类良心上的“自然

法”———教导得追求正当。哪怕是异教徒的道德英雄主义也证明着这

一点：“即使没有上帝，我们人类也证明着自己是被上帝创造的。”比如，
约伯就是这样一位正直的异教徒。仅仅凭借自然的教导，他就成为了

“福音书之前 的 福 音 传 播 者。他 让 我 们 看 到 灵 魂 的 宝 藏 是 多 么 伟 大。
……我们由于懒惰和懈怠而凋萎……被惊奇所左右，我们认为神圣性

被被某种外在的来源施加给我们的。”（Ｐｅｌａｇｉｕｓ，１９９１：２９－７０）
奥古斯丁对这种认为人可以不依靠神恩和启示便获得拯救的说法

感到十分震惊。他先后给德米特利亚斯的外祖母、母亲朱利安娜和她

本人写了好几封长信，告诫她们警惕伯拉纠的异端邪说。他指出，带有

原罪的人无法靠自己的禁欲和苦修进入天国，而只能借助启示和神恩。
神恩的获得有赖于人在世间的善行（ｂｏｎａ　ｏｐｅｒａ），而向教会布施正是重

要的善行之一。通过良好工作而积累财富，充当教会的财富管家，在教

会 有 需 要 时 倾 力 相 助，才 是 正 信 的 富 人 践 行 信 仰 的 正 确 方 法

（Ａｕｇｕｓｔｉｎｅ，１８６６：１３０：２，１３０－４）。历 史 学 家 彼 得·布 朗（Ｂｒｏｗｎ，

２０１５：９９）这样总结奥古斯丁关于布施和赎罪的学说：“虔诚的基督徒

是一个人形 刺 猬（ｈｕｍａｎ　ｈｅｄｇｅｈｏｇ）。他 或 她 从 头 到 脚 都 长 满 着 细 小

的、尖 锐 的 毛 刺，这 些 刺 就 是 自 己 意 识 不 到 的‘细 小 之 罪’（ｐｅｃｃａｔａ
ｍｉｎｕｔｉｓｓｉｍａ）。为了祛除这些细小之罪，基督徒必须每天祈祷 Ｄｉｍｉｔｔｅ
ｎｏｂｉｓ　ｄｅｂｉｔａ　ｎｏｓｔｒａ（原谅我们的罪）。值得注意的是，在拉丁文的祈祷词

中，罪（ｓｉｎｓ）通常被表述为‘债’（ｄｅｂｉｔａ）。它们是可以被撤销的债。”
因此，用布朗的话来说，布施给教会也成为一种还债的方式，是支

付“灵魂的赎金”。这个刺猬的比方很形象地表达了基督徒在世间的处

境：孤独、自由且平等。每个人都享有充分的自由意志，都平等地面对

上帝，都只能靠自己的修行和忏悔来获得救赎。他人和社会在获得拯

救这件最重要的事情上毫无助益。但从神学之外的社会效应来看，这
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种学说帮助罗马教会和各地的主教们（尤其是包括奥古斯丁在内的北

非主教们）积累起了富可敌国的财产。许多主教因此变成经理型主教

（ｍａｎａｇｅｒｉａｌ　ｂｉｓｈｏｐｓ），教会变得越来越象个国家，通过继承和发展罗马

法来确立教皇国的官僚体系和保护教堂的私有财产（Ｂｒｏｗｎ，２０１２）。
基督教世界中平等地贫困的教义和高阶神职人员拥有大量财富、

其中一些人过着奢华糜烂的世俗生活的现实这一矛盾不仅导致了１３
世纪的托钵僧运动和１６世纪的新教改革，也冲击了世俗政权的财政汲

取能力。许多国家都纷纷作出回应，杜绝臣民对国家的双重效忠。比

如英国 亨 利 八 世 于１５３４年 要 求 议 会 通 过 了《至 高 法 案》（Ａｃｔ　ｏｆ
Ｓｕｐｒｅｍａｃｙ），宣布国王 不 仅 是 世 俗 事 务 上 的 最 高 统 治 者，也 是 英 国 国

教的领袖。伊丽莎白一世更直接废除了天主教的“善行”学说，宣布君

主才是慈善的施行者。霍布斯在《利维坦》第三部分“论基督教体系的

国家”中对教权与政权之间的关系做了符合英国国教教义的理论阐述，
他认为教权服从政权才是符合《圣经》所展示的上帝的启示的。而他关

于自然平等的学说，也是在基督教教义的传统中展开的。
霍布斯学说原创性曾经被研究 者 所 强 调。但 越 来 越 多 的 学 者 看

到，霍布斯的学说与基督教神哲学传统有着 密 不 可 分 的 联 系。比 如，
迈克尔·奥克肖特指 出 霍 布 斯 的 哲 学 中 有 明 显 的 奥 古 斯 丁 印 记，尤

其是后者思想中占核心地位的罪和人造物 概 念 在 霍 布 斯 那 里 体 现 得

十分明显。另一些学者 指 出 了 经 院 哲 学 和 第 二 次 经 院 哲 学 运 动（萨

拉曼卡学派）对霍布斯的直接影响，还有学者认 为 霍 布 斯 是 一 位 常 识

意义上的伯拉纠主义 者 和 无 意 识 层 面 上 的 奥 古 斯 丁 主 义 者（Ｇｌｏｖｅｒ，

１９６６：２９６）。
基督教导致了人的去自然化和去社会化。所谓人人在其中享有自

然自由和自然平等的自然状态其实不是一个完全“自然”的状态，而是

一个基督教化的自然状态。在题为“空虚的哲学和神怪的传说所造成

的黑暗”之《利维坦》第四十六章中，霍布斯集中批判了把亚里士多德哲

学引入到《圣经》解释中所产生的经院神学。在霍布斯看来，亚里士多

德虽然鼓吹城邦的公共善，但由于这种善不是从对于事实的观察和科

学的演绎中得出来的，而是玄思的结果，所以它实际上是哲学家私人所

理解的善。而经院派神学家“从《圣经》上较模糊的地方和最容易牵强

附会地拿来给自己撑腰的地方，并从有关自己祖先的荒唐的传说中，搞
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出一套不经之谈来，和希腊那种虚妄的哲学与神学混杂在一起凑成了

这一套。”（霍布斯，１９８５：５４２）这种神学的最大害处是使某些人得以借

神圣文本之名主张自己高于主权者的权威，一旦它获得众多信众的盲

从，就会对主权构成威胁。实际上，《利维坦》的整个第四部分“黑暗王

国”都在批判与政权分离并试图控制政权的教权，认为不依附于政权的

教权的祸乱之源。实际上，霍布斯在这里是把洗澡水和孩子一起倒掉

了。霍布斯的自然状态的原型，是基督教世界的不断战争状态，尤其是

他自己经历过的英国内战状态。包括苏格兰长老会在内的新教团体以

基督教中教义中的自然平等之名反对斯图亚特君主的“君主的神圣权

利”说，他们主导的 议 会 招 募 军 队 打 败 了 查 理 一 世 的 军 队，并 以“叛 国

罪”的罪名处决了国王。这种战争在基督教的历史上屡见不鲜，它并不

是古典哲学之误，而是基督教之失。
斯特劳斯看到，“自然自由和自然平等是不可分割的。……于是，

城邦看起来违反了自然正当，因为城邦的兴衰在于不平等或主从关系，
以及对自由的限制。”（Ｓｔｒａｕｓｓ，１９５２：１１８）古今之分的关键点不仅在于

自然法和自然权利的分野，更在于平等观念的深入人心，而这种观念来

自于基督教教义。古典思想中的自然正当以承认人与人之间的差序格

局为前提，正义意味着每个人都依其身份得到其所应得的东西。而在

现代思想中，差序格局已经失去了思想和社会基础。即使事实上的不

平等依然显著存在，但这种不平等不再是自然的，而是人为的。这和农

业社会被商业社会和工业社会所取代有关。在现代工商业社会，人们

普遍相信社会流动的可能性，任何诉诸自然来论证人的不平等的学说

都失去了正当性。这种平等观进一步导致了相对主义的伦理学，每一

个人、每一个文化群体的道德偏好都具有同等的价值。自然平等观的

效应是拉低了道德的标准，从追求卓越变为自我保存。
当杰弗逊主笔的《独立宣言》宣称：“我们认为下面这些真理是不言

而喻的：所有的人都被造得平等（ａｌｌ　ｍｅｎ　ａｒｅ　ｃｒｅａｔｅｄ　ｅｑｕａｌ），造物主赋

予他们若干不可剥夺的权利，其中包括生命权、自由权和追求幸福的权

利”的时候，其革命性的论点并不在于若干主体权利（如前所述，古罗马

的公民也享有某些未经法律程序不可剥夺的权利，虽然他们不会说这

些权利是天赋的），它的全新之处恰恰在于“所有人都被造得平等”。只

有在上帝无中生有的创世中，人才会被造得平等。而古典哲学中处在

·６２·

社会·２０１６·６



自然和宇宙秩序中的人，本是个个不同的。
李猛（２０１５：１９５）清楚地看到：“自然状态实际上是一种更为实质意

义上的个体性构建，在从人性中排除‘任何社会’，并抽象掉人的所有技

艺、文化、教育和制度的还原过程，也是将人性构成为彼此独立自足的

个体的过程，这是自然状态作为自由状态和平等状态的基础。”但这种

还原并没有还原到真正的自然人性，而是还原到基督教世界中自由且

平等地面对上帝的个人。这是李猛所没有讨论的。如果没有基督教神

学对人性的重新界定，对“社会”的排除是很难想象的。社会必然意味

着按照亲疏远近、尊卑贵贱、勤懒智愚等自然差等来安排秩序的某种差

序格局。原罪的概念排除了人通过自己在社会中的正义行为或哲理玄

思达致完善状态的可能性，从而构建出了堕落世界的平等状态。这种

基督教世界的观念图景在西方存续了上千年的时间，以至于即使在世

俗化后的现代思想中仍被认为是真的“自然”。

五、结语

在“抽象社会”、“除魔的世界与禁欲者的守护神”和“理性化及其传

统”等作品中，李猛探讨的主要问题是，西方社会在治理技术、法律制

度、经济组织、教科文卫、治安国防等方面的理性化是如何改变西方现

代人的生活处境，而这样的人又是如何在这种现代性处境中安顿身心

并实现伦理的理性化的。而他探讨这些问题时始终有对中国问题的观

照和反思。中国一方面借助官僚权威推进了技术理性扩张和社会理性

化，另一方面又面临伦理世界不可能全面理性化的困境。社会理性化

与伦理理性化之间在西方世界存在的若即若离的关系，在中国则完全

分离了。《自然社会》一书暂时抛开了对中国问题的讨论，而深入到西

方心智的自身脉络之中，探寻西方伦理的自然根基及其现代转型。这

部书的主要贡献在于揭示了现代西方人自己的根本困境，即伦理的无

根性。随着自然法被宪法权利所取代、自然社会被人造国家所取代，伦
理的法律化也 在 所 难 免。法 律 实 证 主 义 在 把 法 律 与 道 德 严 格 分 离 之

后，实际上把伦理放逐到了个人内心的深渊里。在法律－理性社会中，
与法律无关的都是私人的，与社会无关的。法律以权利和义务的形式

确定（即实定）了责任伦理的边界，而把关乎个人如何安顿心灵的信念

伦理完全交给个人。在虚无中创造意义，一方面把人拔高到上帝的地
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位，另一方又将人置入自由落体的处境。“罪，就是在虚无中沉沦”，没

有社会支撑的伦理，从根本上说是不可能的存在。现代化国家机器、官
僚体系和理性化法律所构筑的铁笼，在个人作出伦理选择时不过是一

件轻飘飘的斗篷，无法阻止他坠落的趋势。本书以自然法的观念史为

线索对西方现代性中所蕴涵的无解困境的讨论，可以帮助我们思考如

何在不可避免地迈向现代性的同时保持伦理立场上的自觉与自主，避

免陷入道德上的虚无主义。
本书的主要缺陷是没有讨论犹太－基督教对自然法传统的改变，

在基督教神学家中只是有选择地集中讨论了托马斯·阿奎那，因为他

是亚里士多德的继承人，可以方便地放到古典自然法的类型中。这是

一个很大的遗憾，因为基督教传统是古希腊、罗马自然法到现代自然权

利之间的一个关键过渡，也是如今的西方自然法观念的主要渊源。没

有奥古斯丁等基督教神学家对无中生有的上帝意志的系统阐释，西方

自然法思想便无法 将 意 志 从 嵌 入 在 自 然 秩 序 中 的 人 类 心 智 中 抽 拔 出

来，为无中生有的现代“人造物”型国家学说和以人的“自由意志”为基

础的自然权利学说创造条件。对于这个脉络，李猛在他的博士论文中

有精彩的讨论，如能把那里的讨论要点有效地整合到本书中，则会使本

书增色不少。对基督教传统的避而不谈导致李猛未能对导论“鲁滨逊

的世界”中的一个重要问题作出有效回应，毕竟支撑鲁滨逊在荒岛上独

自求生的不只有劳动，还有祈祷，还有倾听“神意的声音”。作为一个基

督徒意味着什么，在导言中已经得到生动的描述，但正文中却没有充分

发掘其中的理论意义。尤其是当这种意义对于我们理解人的伦理处境

在基督教兴起后如何发生了根本性转变来说至关重要的时候，这不能

不说是一个重大的遗憾。毕竟，使人不再能够从自然社会中找到伦理

根基的，正是基督教。
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Ｃｌａｒｅｎｄｏｎ　Ｐｒｅｓｓ．
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（Ｍａｒｃｈ　１９５２）：２３－６０．
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自然法的古今之变


