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中文版序

《我們從未現代過》的三個意義

雷祥麟

中央研究院近代史研究所副研究員 

K陽明大學科技與社曹研究所副教授

比較《我們從未現代過》與孔恩(Thomas Kuhn )在 

1962年出版的鉅作《科學革命的結構》(The Structure of 

Scientific Revolution ) * '我們不禁會感到在三十年之間* 

科技研究（science and technology studies)曾走過何等長遠 

而又引人入勝的旅程。就如同孔恩在全書第一行中所指出 

的，他寫作《科學革命的結構》一書的目的，就在於「對 

我們所深信不疑的科學形象，造成一個決定性的變化」’雖 

然該書曾引發深遠而又廣泛的影響’甚至可能是二十世紀 

人文科學界屈指可數的長銷書’ 2但是全書的焦點仍然侷 

限於挑戰傳統的科學形象（image of science) °相較之下’
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《我們從未現代過》一書的企圖心卻遠遠超過對科學的關 

懷，該書的切入點是科學，但它的目標卻是全面檢討現代 

性（modernhy)這個核心問題。透過晚近科技研究對於科 

學的突破性理解，這個領域內最具原創性的學者布魯諾• 

拉圖（Bruno Latour ) 3藉此重新審視現代性論述中•系列 

的大分裂（Great Divide)，像是自然vs.文化、主體vs.客 

體、事實vs.價値、現代的我們vs.傳統的他者，從而得到 

「我們從未現代過」（We Have Never Been Modern)這個聳人 

聽聞，但又全然不同於後現代主義的重要結論。由於全書 

的企圖就在於揭示出科技與宗教、文化、藝術、政治之間 

有著現代性論述中無從想見的密切關連，因此本書並不是 

科技研究的入門書，4相反地，它是一個對於領域外眾多 

好學深思的朋友們的邀請：邀請大家一起來探索彼此的關 

懷間千絲萬縷的連繫，共同來省思爲何至今我們仍對這些 

關連視而不見；更重要的是，共同來揣想一個能看到它們 

的新視野，將可幫助我們創造一個什麼樣的新的世界。

《我們從未現代過》是一個既曖昧而又令人疑惑的書 

名，它當然不可能意味著現代世界從來不曾存在過，或是 

宣稱無數學者先前關於現代性的細緻討論都是虛幻不實 

的。爲了初步瞭解這個書名的意義，我們必須先要注意到 

拉圖極有創意地使用「憲法」這個比喻來理解現代性，因 

此他稱之爲現代性的憲章(Modern Constitution) ° 5簡單
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地說，許多國家的憲法中明文規定司法與行政的分立，這 

個制度性的規定在許多時候有著一定的效力，它一方面侷 

限了法官與政治人物間公開的、制度性的互動，另一方 

面，又將他們間綿密的往來推擠到台面下，隔離於公眾意 

識之外，因而該國人民會覺得自己的確身處於這樣一個雙 

權分立的現代社會之中。由拉圖的角度看來，許多現代性 

的大分裂都可以類比爲這種法律規定的分立，它使我們不斷 

地看到科技獨立於社會文化之外的事例，卻將兩者間的交 

引纏繞排除到公眾的視野之外。當然，正是在這兩者的類 

比之下，我們反而會感到從不曾明文規定的「現代性的憲 

章」的力量，其實遠比各國的憲法要來得有效而深刻，因 

爲無數的人們與媒體報導都會指出法官與政治人物的宴飮 

勾結，但是很少人能夠想像科學事實如何能夠與文化價値 

密切相關。

基於憲章的這個比喻，《我們從未現代過》至少有三個 

意義。

第一、雖然在許多時候，我們的行動模式確實拳拳服 

膺於這個規範性的憲章，但科技實作中卻總是也同時充滿 

著許多這個憲章所不容許的'因而視而不見的活動’人們 

不斷地把這些理論上應該斷然分隔的不同領域結合在-•起 

(拉圖所謂「轉譯」〔translation〕、「中介」〔mediation〕、 

「網路」〔network])，創造出混種物（hybrid)之後’ 乂再
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將它們純化分離（purification)，而還原回到截然分立的兩 

軸（例如自然vs.社會），於是由結果看起來，我們彷彿一 

直存活在這種二元分立的現代世界之中。6科技研究這個 

領域最大的貢獻，就在於考掘出這些憲章所不容許的活 

動；更重要的是，科技研究不是爆料或爬糞，它並不把這 

些憲章所不容的活動當成醜聞或是病理的現象。相反地' 

科技研究指出，正是因爲有著這些爲憲章所不容許的（是 

以視而不見的）活動的支撐，現代性憲章才能夠有效地運 

作並規範我們的生活，並帶來人們所稱頌的一切的現代化 

的成就與進步。値得注意的是，雖然實作與憲章間有著這 

樣的深刻的不一致，但由拉圖的角度看來，直到不久之前 

爲止，這兩者之間的關係都還稱得上是一種運作良好的、 

具有功能性的關係。爲了突出現代世界自十七世紀興起以 

來，我們的行爲根本沒有全然符合現代性憲章的規範，而 

且永遠不可能符合（因爲那些行爲不符合規範，卻有重要 

功能），拉圖才斷然指出「我們從未現代過」。這當是本書書 

名第一個意義。

不過，「我們從未現代過」並不只是對於過去歷史的新 

視野與新領悟，它更涉及對於當下時代的判斷與未來歷史 

的展望。由拉圖的角度看來，由於越來越多不爲現代性憲 

章所容許的混種物紛紛湧上檯面、甚至成爲公共爭議的焦 

點，曾經一度可以運作的制度勢必面對嚴苛的挑戰，而走
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到需要徹底改弦易轍的歷史關頭。7有趣的是，拉圖並不 

據此宣布一個新的大分裂或是「後現代」，相反地，他的主 

張是’只要我們能認識到原本「現代性」的斷裂就不是全 

然眞實的'從而去共同、公開地面對那些在現代性憲章中 

很滅不見的混種物與父引纏繞的實作（entangling practice)， 

我們就可以處理當前新局的挑戰。本書書名的第二個意義 

就在於由現在開始，我們不可能、也不應當再繼續信守現 

代性憲章的規範8 ;簡單地說，「我們將不再繼續現代下 

去」’是以它同時是一個對當下時代變遷的診斷以及因應的 

方略。

請容我在此提供一個有些簡化的例子，以使讀者有一 

點具體的感覺。在關於基因改造食物(genetic modified 

organisms, GMO）的辯論中，有一種很常見的辯論方式就 

是聚焦於「基因改造」這個技術與改造而生的混種物，辯 

論它們究竟是屬於自然還是不自然的現象與過程。主張 

GMO屬於自然的人會說，自然界中本來就有混種的現 

象’而主張不自然的人士則會強調自然界的混種過程所花 

的時間非常漫長，因而對相關物種與環境的衝擊都極爲有 

限，相較之下，「基因改造食物」所涉及的人爲、瞬間完 

成的混種仍是不自然的。這個辯論中，雙方都企圖訴諸 

「自然的道德權威」（moral authority of nature)，彷彿只要是 

自然的，我們就一定可以、且應當接受，而不需要過於擔
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心「基因改造食物」這個新混種對社會或環境的可能衝 

擊，所以辯論的關鍵點在於「基因改造食物」究竟是屬於 

「自然」還是「人爲、社會」。我想這個辯論方式，應當十 

分接近於拉圖所謂的現代論的立場，辯論電點在於決定混 

種物屬於「現代性大分裂」的兩個陣營中的哪一個。9

恰成對比的，另一種討論的方式，是把「基因改造食 

物」當成一種由「科技Z自然」與「社會/人爲」共同支 

持出來的混種物，我們不會斤斤計較於它是否眞屬於「自 

然」，反而會仔細檢視它的哪一個技術性的特徵，會產生什 

麼樣的社會效應，對此，我們希望見到什麼樣的規範、甚 

至改造？ 一個具體的好例子就是由英國STS學者Brian 

Wynne等人參與的調査，他們企圖找出人民對GMO感到 

憂慮的眞正原因，透過深度訪談，他們發現人民願意接受 

合理的風險，但承受這個風險必須有助於社會公義。生技 

公司宣稱GMO可以解決第三世界的飢荒，但同時卻在 

GMO內植入使種子自動失效的裝置。由於農民必須每年重 

新向生技公司購買種子，GMO將使全球農業更進一步地 

被少數跨國公司掌控，其社會效應絕不是減少飢荒。在訪 

談中，許多民眾表示，如果生技公司取消這個裝置，他們 

便比較願意爲減少飢荒而承擔GMO的未知風險。Brian 

Wynne等人的訪談闡明了原本隱晦不彰的社會價値，迫使 

科技與企業界面對本身關於社會的錯誤假設，從而轉化
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GMO爭議的主軸，更可能從而改變這個混種物的具體物質 

特性與社會效應。10

最後，値得特別一提的是，拉圖把變遷的起點訂在 

1989年，這不止是因爲柏林圍牆於當年倒塌，更不止是因 

爲六四天安門事件，而是因爲在當年史無前例地出現了以 

全球環境狀況爲主題的會議。相較於1993年拉圖以新聞報 

紙中對於臭氧層的破洞的科學爭議揭開全書的扉頁，等到 

高爾2007年以《不願面對的眞相》榮獲諾貝爾和平獎時， 

我們不得不承認拉圖的確在十多年前就指出了科技研究者 

所應當凝神關注的全球性新興現象。

第三個意義：「我們」，從未現代過？

《我們從未現代過》第三個意義在於，如果連恥Have 

Never Been Modern —書的英文（乃至其他歐洲語文）讀者 

也從未眞正現代過，連他們也從未壟斷關於自然的眞理，那 

麼所謂現代文明與前現代原始文化間無法溝通的大分裂當然 

便難以維繫了。雙方很可能沒有現代性論者所斷言地那麼 

截然的不同，彼此要平等對待、相互欣賞與學習是可能 

的，而且並不需要付出採取文化相對主義（cultural 

relativism )的慘重代價。但是，當您在書店中看到書名 

《我們從未現代過》，特別是它來自法國巴黎的作者時，不知 

道您會不會心生疑惑：拉圖所謂的「我們」是指誰呢？究 

竟包不包括正在翻閱本書中譯本的華文讀者呢？
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這個看起來頗爲天眞的問題，其實很合理而且値得深 

究'歷史上有太多以「我們」爲名的文獻，事實上都是高 

度排他性的。以美國獨立宣言爲例，宣言前言開宗明義就 

說「我們以爲這些眞理是不證自明的：凡人生而平等，秉 

造物者之賜，擁有多種不可讓渡的權利，包含生命權、自 

由權、與追尋幸福之權」。聽起來「我們」談及所有的人， 

這兩字也理應包含所有的人類，但是大家都知道，就連負 

責起草宣言的湯瑪斯•傑佛遜(Thomas Jefferson, 1743- 

1826)，一生中都擁有超過600名的奴隸，這些奴隸何嘗擁 

有生命權？當年美國人七月四日齊聲誦讀「我們」如何如 

何之際，眞正不證自明的是，有許多環繞身邊的人都被排 

除在「我們」之外，而是不證自明的「他者」。

我們這些中譯本的讀者，究竟是不是作者拉圖心中的 

「我們」呢？這涉及本書書名的第三個可能意義，也是一個 

需要小心探索的問題，隨著答案的不同，我們也將會以十 

分不同的方式來理解與使用這本書中令人耳目一新的觀 

點。

在過去兩百年之中’正是本書主題的「科學」，劃下了 

區分「現代西方」與「傳統東方」的大分裂。1793年英國 

首次派遣大使馬戛爾尼（George MaCartney, 1737-1806)率 

領使節團來到大清國（那時「中國」一詞還沒有被用來翻 

譯China)，"希望與清朝建交通商。充滿自信的乾隆皇帝
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毫無興趣地回應說：「天朝物產豐盈，無所不有，原不藉 

外夷貨物以通有無。」早已預見即將面對這樣一個自我感 

覺良好的大清國，馬戛爾尼使節團在出發前特別準備了一 

個巨大的熱氣球，12他們相信「只要能讓熱氣球漂浮在北 

京城的上空，全中國就會知道西方的優越性」。13可惜由 

於和珅的阻止，馬戛爾尼無法在北京施放熱氣球，是以乾 

隆朝的中國人錯過了一個當場領略到「他們」是何等擾越 

旳機會，也因此東亞的人們則在多年之後，才以更痛苦也 

更加羞辱的方式，瞭解到彼此是何等的不同。

英國時事評論家JamesGillray (1792)所描繪的馬戛爾尼晉見乾隆皇帝 

的銅板盖，副像中央就是帶到北京的熱氣球、
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就如馬戛爾尼所早已預見的，東西方不同的關鍵，就 

在於科技。他們西方人因擁有科技而跨越歷史的分水嶺， 

成爲現代人；而我們爲了追求現代與科技，幾乎必須揚棄 

我們所曾經擁有而感到自豪的一切，包括宗教、文化、傳 

統、習俗。我們不妨回想一下，東亞現代史上有多少先行 

者就是以揚棄傳統並擁抱現代科技而知名的，想想福澤諭 

吉（1835-1901）在自傳中對漢醫的不齒，14小學課本中孫 

中山扭斷泥偶的手臂而破除迷信，後來曾任台大校長的五 

四運動領袖傅斯年曾說他寧死也不請教中醫，15甚至當年 

台灣人對日本殖民的最大的肯定也來自現代衛生，16學者 

因而名爲「殖民現代性」。17

經過一個多世紀的漫長追趕，經過幾個世代的仁人志 

士以發展科技作爲畢生志業之後，就在我們終於覺得幾乎 

要追上他們的科技發展時，拉圖居然跳出來說——「他們」 

從來沒有現代過，這不是很像一個近乎惡質的玩笑嗎？

正好相反，這使中譯本讀者多了一個理由、並多了一 

種方式來閱讀這本極有挑戰性的書。一方面，基於科技在 

我們生活中無所不在的影響力，我們是不折不扣的現代 

人，爲此我們極有理由關心前述兩個意義下的「我們從未現 

代過」。我們也在自己生活周遭目擊到許多拉圖書中所描述 

的新興現象，從而感到訝異、興奮18、疑慮19、不安，因 

而可以由閱讀本書中深化自己對這些現象的理解、綢繆我
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們的對策°另一方面，不可否認地，就在不久之前，我們 

曾在一個世紀以上的時間中被西方人視爲不科學的、無法 

理解的他者’我們之中的進步分子也曾爲此不斷地以「迷 

信」'「落伍」來撻伐自己的同胞，直至今日我們之中仍還 

有許多人採用未經科學檢證的風水、收驚、傳統醫療與民 

俗療法’是以我們更有理由要從被排除在外的「他者」的 

角度來閱讀《我們從未現代過》這本書。身爲中醫現代史的 

研究者’我可以向讀者保證，這也會是一個最有啓發性而 

愉悅的閱讀角度。2°

(本文曾發表於《科技、醫療與社會》卷十（2010)，頁221-36）

註釋

I 2012年正好是《科學革命的結構》一書出板五十遇年，因而有許多回顧的活 

動與專輯"陳瑞麟與傅大爲正在編輯〈〈「科學革命的結構」五十年：從HPS 

到STS》會議換文集’此外傅大爲也爲£仍/ Asian Science. Technology and 

Society: An International Journal 單铒編輯了 "The semi-centennial of Structure 
and East Asian STS••的專輯，即將於年底刊出。

2截至1990年6月31日，光是《科學革命的結構》的英文版便已經售出74萬 

各0 Hoyningen-Huene. Reconstructing Scientific Revolution: Thomas S. Kuhn's 

Philosophy ofScience, xv.

3 關於拉圏和他的研究，除了可以參考本書譯者林文源教授的導論之外，還可 

以參考拉圖著，林宗德譯，雷祥麟校定，〈給我一個實驗室，我將舉起全世 

界〉，以及拉圖在台北的演講〈直線進步或交引纏繞？人類文明長程演化的兩 

個模型〉，雷祥麟譯，這兩篇文章都已收入吳嘉苓、傅大爲、雷祥麟蝙，《科 

技渴望社會》。另外譯爲中文的，還有一篇拉a與研究生間十分有趣的假想的 

對話，拉圖著，傅憲豪、周任芸、陳榮泰譯，傅大爲校定，〈一個（有點）
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蘇格拉底式的對詁〉：W於拉®所倡導的「行動者網路理矯_）（actant network 
theory，簡稱ANT) ’可以參考林文源的理論性專文，〈論行動者網路理論 

的行動本體論〉’以及陳瑞鷀，《科學與世界之間》，頁221-251。此外，邱 

大昕教授使用ANT理論，以細膩的筆法清楚地描繪出由1990年「殘陣福利 

法」在台灣公佈實施以來，各種無障噼設施如付變成無功用的「殘障設族J 

的演變遇程，那是一篇能夠令讀者笑中帶淚的動人論文。邱大訢，〈「殘味設 

施」的由來：視障者行動者網路建構遇程分析〉》

4 如果請者在閲讀本書之餘，也對「科技研究」這個領城產生更大的興趣，我 

願意提供下面幾項適合入門的中文參考著作，除了註2中已提及的拉瀰相闞 

作品之外’可以參考d馬群學出版杜所出版的Sergio Sismondo著，林宗德 

擇’《科學與技術研究導論》（/bi Introduction io Science and Technology 

Studies、，以及吳嘉苓’博大爲、雷祥麟編.《科技渴望杜會》與《科技渴望 

性別》：成令方主編，傅大爲、林宜平協編，《醬療與社會共舞》：陳恆 

安’郭文華、林宜平編，《科技渴望參與》，這兩個讀本收集了許多可讀性極 

高的本土佃案，以及楊谷洋、味永平' 林文源、方俊育編，《科技社會 

人》，這是一個國内STS、社會人文、與工程研究者合作撰寫的本土工程相 

聞個案集。

5 反過來说，本書最引人爭蛾之處也正在於這一，當拉圖將r現代性」重新 

定義爲「現代性憲章」之後，他針對現代性憲章的分析與批評眞的適用於傳 

統闞於現代性的論述嗎？拉圖會不會只是在批評一個自己建構出來的稻草人 

呢？拉圖所謂的「現代性憲章」與以往M於「現代性j的無數論述之閒的聞 

係究竟爲何呢？參見Martin Kusch的書許，pp. 125-126。筆者並不闵意 

Kush教授的意見與判斷，但我覺得他提出了一個値得本書讀者仔細思考的核 

心問題。

6 關於這種二元分立的現代世界的形成，特別是科學如何被隔離於政治之外的 

歷史過程，拉圖極爲借重在《科學革命的結構》之後最具突破性的科技史研 

究成果’就是 Shapin and Schaffer, Leviathan and the Air-Pump: Hobbes, Boyle, 

(md Experimental Life 0非常幸運地，該書已有一本信實可讀的中文譯本與王 

文基教授所撰寫的導讀〈顯而易見〉，蔡保•君譯，《利維坦與空氣泵浦》。由 

於《我們從未現代過》的核心論點就是由拉圖對《利維坦與空氣泵浦》一書 

所撰寫的書評所發展出來的，所以我也附上拉圖書評的出處以供讀者參考， 

Latour. ’’Postmodern? No, Simply Amodem! Steps Towards An Anthropology of 

Science," pp. 145-171 °
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7 自從拉圖1993年發表本書以來，這樣的例證越來越多，也有極多相應的對 

策’可以參考雷祥麟，〈劇變中的科技、民主與社會：STS [科技與杜會矸 

究〕的挑戰〉。

8 拉圖將它所提倡的立場，稱爲「非現代」(non-modem)的立場，這個立場與 

現代論有相同之處，因爲兩者同樣接受現代性憲章，但又有不同之處，因爲 

非現代論者不完全信守現代性憲章的規範，而公開地、正式地面對憲章中梘 

而不見的混種物與交引纏繞的實作，這是現代論者所不會採取的態度與作 

法'由於兩者間有現代性憲章這個共同點，所以兩者間的關係，並不是一個 

大分裂'而有相當的延.續性。另一方面，雖説「我們從未現代過J，但這並不 

表示我們就此逆轉時鐘退回前現代（pre-modern)，相反地，我們仍然珍惜前 

現代所沒有的•-系列現代性區分（自然vs.文化）等等，只是在將新生的混 

種物「纯化J而「收納入」自然或文化之前，我們對於即將加入我們的混稜 

物’要给予充分而公開的檢視、討論'規範乃至改造，希望籍此可以延緩它 

們加入的速度並減少對杜會的不良影響、

9 Reiss and Straughan, Improving Nature ? The Science and Ethics of Genetic 

Engineering, pp. 59-64.

10 關於「自然的道德權咸」’參見 Daston and Vidal, The Moral Authority of 

Nature。關於GMO的個案研究，Brian Wynne於2002年來台爲「科技、 

環境與民主」夏令營主講的現場錄音，"The Genetic Manipulation Controversy 

in Europe and the US"，請至 http://sts.nthu.edu. tw/tsts/wynne.htm 下載。這個 

GMO的個案我曾在另一篇文章中引用，雷祥麟，〈代序：相互渴望的科技 

與社會〉，特別是頁丨1-12。

11 Kirby. "When Did China Become China? Thoughts on the Twentieth Century.”

12關於熱氣球如何在法國大革命前後成爲啓蒙運動最具體的象徵，請參看 

Damton. Mesmerism and the End of the Enlightment in France, pp. 20-24.

13 Peyrefitte, The Collision of Two Civilizations: The British Expedition to China in 
1792-4.轉引自 Fitzgerald, Awakening China: Politics, Culture and Class in the 

Nationalist Revolution, p. 46.

14福澤諭吉作，楊永良譯’《福澤諭吉自傳》，頁115-116。

15傅斯年宣稱：「我是寧死不請教中醫的，因爲我梵得若不如此，便對不住我 

所受的教宵。J傳斯年’〈所謂「國醫」〉，頁303-308 *特別是頁307。

16《台潸民報》於1925年元旦以〈當局的衛生設施〉爲題發表社論，文中直

http://sts.nthu.edu
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言：r我們現在回鋇督府治台三十年間的政績，自頭至尾，使我們最可稱讚 

的，便是衛生方面的設施這點吧！」引自劉士永，〈「清潔j、「衛生」與 

「保健J——日治時代台灣社會公共衛生念之轉變（峰訂搞）〉，頁301。

17 Lo, Doctors within Borders: Profession, Ethnicity and Modernity in Colonial 
Taiwan :范燕秋，《疫病、蝥學與殖民現代性——日治台灣替學史》。

18例如公衛專家相信如果將女性主義的視野與敏感度引入流性病學研究之中， 

這些進步價値不僅不會扭曲科學，反而有助於促生出更好的科學（betier 

science) »具體的案例，誘參見林宜平，〈女人與水：由性別貌點分析RCA 

鍵康相«研究〉'或者如洪朝貴教授等自由軟體的推動者，自始就明白他們努 

力的目標不只是推廣一種有著良好杜會效應的科技產物，更冏時是在推動一 

種具有進步性的人生理想與杜會聞係，我願意特別推蘧理工專業的明友去採 

訪洪教授網頁’ http://satum.stu.edu.tw/~ckhung/ '其中不僅有許多内容解活、 

令人耳目一新的短文與演講，更可以看到在一個資訊管理的教授的眼中，科 

技有著何等豐富的社會意義與可能性。

19自從德國納粹提倡優生學乃至戰敗以來，「種族J (race)這個生物決定論的 

概.念已經成爲眾所周知的禁忌。美國捕質人超學學會(American Association 

for Physical Anthropology >曾於丨996年發表關於「種族的生物面向」 

(biological aspects of race)的聲明，仍憂慮地指出：「舊的種族概.念持續成 

爲支持制度性歧視的社會償習=j然而晚近在美國卻有人以族群的生物性差 

異爲基礎•而要求對於非洲裔美g人進行單捭的新藥測試，這種測試無疑地 

會有強化非洲备美國人是_種不闷於其他美g人的生物性的種族的危險效 

果'然而鼓吹這種臨床測試的人士卻以爲這是一種少數族裔的權益，他們需 

要被獨立地測試，以找到最合適他們的新藥。事實上，美國食品藥物管理局 

I Food and Drug Administration. FDA )已於 2005 年 6 月核准第一個釺對個別 

族群的藥物，就是專供非洲裔美國人使用的心穠藥BiDil，是以引起廣泛的 

爭礒與抵制。有趣的是，日本政府也以日本人是一佃不同於歐美的毪族/民 

族爲理由'而要求所有歐美新藥在日本上市前，必頂針對曰本人進行筠立的 

安全性測試。更有甚至，學者已注意到，「台，生物資料庫」以九零年代才 

在台灣確立的r四大族群j作爲收集樣本的架铒，會有將族群「基因化、本 

質化」的危險，因而可能與台埤的族群政治產生不可測的互動開係，值得參 

與的科學家以戎慎恐攉的態度來對待。但是問題後雜困難之處，就在於在近 

年來歐美種族/族群概念的重新引入生物醫學之中的原因，不但不完全是傳 

統生物種族主義的復活•反而是差異政治I Politics of Difference)的重大反

http://satum.stu.edu.tw/%7Eckhung/
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轉，代表一枝新馆値，即Steven Epstein所説的Inclusion ’因而難以以傳統 

的立場斷然回應。相關討涂請見American Association for Physical 

Anthropology, "Aapa Statement on Biological Aspects of Race."關於 BiDil 與美 

國的椅形，參看 Epstein, Inclusion: The Politics of Difference in Medical 

Research.閫於日本的情形，參看 Kuo, "Understanding Race at the Frontier of 

Pharmaceutical Regulation: An Analysis of the Racial Difference Debate at the 

1CH." «於台灣生物資料庫的研究，參看蔡友月正在進行的研究，〈生物醫 

學化的族群論述：台灣生物資料庫中的四大族群〉（"Genetizing Ethnicity: A 

Study of the Taiwan Biobank")，报告於「餐療、科技與台濟社會工作坊J， 

2009年11月20日，中研院社會所。

20 «於使用拉9的ANT理論來研究並反思「中醫藥的科學化J的相閱個案， 

可以參考拙作 Scan Hsiang-lin Lei, ”From Changshan to a New Anti-malarial 

Drug: Re-networking Chinese Drugs and Excluding Traditional Doctors”，該文已 

譯爲中文，請參見雷祥麟著，林盈秀譯，〈常山：一個「新J抗痣藥的誕 

生〉；此外，拉圖關於「現代性的大分裂J的分析，更可以幫助我們解答台 

:弯醤學史上一個明顯的謎題，那就是作爲台涔醫學現代性代表人物的杜聰明 

博士，爲何竟持續一生地推動被視爲「落後、不科學」的漢醫醫院計晝呢？ 

參看雷祥麟，〈杜聰明的漢醫藥研究之謎：兼論創造價値的整合铎學研究〉。

參考文獻

中文部分

拉圄(Bruno Latour) (2004a)’ 〈直線進步或交引纒繞？人頭文明長程 

演化的兩個嫫型〉，雷祥麟譯，見吳毐苓、傅大為、雪祥麟編，《科 

技渴望社會〉。台北：群學，頁79-105。

——（2004b)，〈給我一個實韃室，我將堪起全世界〉，林宗德譯，雪 

祥麟校訂，見吳喜苓、傅大為、雪祥皤編，〈科技渴望社會〉。台 

北：群學，頁219-263。

<2008),〈一個（有點）.蘇格拉底式的對話〉，傅憲棄 '周任



20
我們從未現代過

芸'陳榮泰譯，傳大為校定。〈科技、緊療與社會〉6•肌230。 

王文基（2006)，〈顯而易見〉，見史蒂文.謝平（StevenShapin) '赛

門•夏佛（Simon Schaffer)著，蔡佩君譯，<利續坦與空氧泵浦〉。 

台北：行人。

成令方主編，傅大為、林宜平協編（2⑻8)，<醫療與社會共釋〉。台 

北：群學。

吳嘉苓、傅大為、雷⑽主編’「台料技與社會祕計j群j編譯 

(2004a)，<科技渴望性別〉。台北：群學。

——（2004b)’ <科技渴望社會〉。台北：群學。

林文源（2007)，〈論行動者網路理論的行動本雅論〉。（科技、醫療與 

社會〉4: 65-108。

林宜平（2006)，〈女人與水••由性別觀點分析rCA踺康相關研究〉。

<女學學誌：婦女與性別研究〉21: 185-212。

邱大昕（2008)，〈「嗖障設施」的由來：視障者行動者網路建構過程分 

析〉》〈科技’醫療與社會〉6:21-67。

洪朝贵教授網頁 http://saturn.stu.edu.lw/~ckhung

范燕秋（2005）» <疫病、醫學與殖民現代性一日治台灣醫學史〉。台 

北：稻香。

陳伍安、郭文華、林宜平編（2009)，〈科技渴望參與〉。台北：群學。 

陳端麟（2003) ’ 〈科學與世界之間〉。台北：學富。

傅斯年（1980)’ 〈所謂「國醫」〉，見傳斯年撰，陳槃等校訂，〈傳斯

年全集第六冊>。台北：聯經，頁303-308。

楊谷洋’陳永平' 林文源、方俊育编（2010)，〈科技社會人——sts

跨領域新視豕>。新竹：交大。

http://saturn.stu.edu.lw/%7Eckhung


中文版序
21

瑟吉歐•西斯蒙都（Sergio Sismondo)蔷，林宗铐ff (2007)，〈科學 

與技術研究薄論〉（An Introduction to Science and Technology 

Studies )。台北：群學。

雷祥峰（2002) ’ 〈劇變中的科技、民主與社會：sts〔科技與社會研究〕 

的挑戰<臺潸社會研究季刊〉45: 123-171。

(2004)，〈代序：相互渴望的科技與社會〉，見吳嘉苓、傅大 

為' 雷祥麟編，<科技渴望社會〉。台北：群學，頁7-17。

-(2010)’ 〈杜聰明的漢醫藥研究之謎：兼論創造價值的整合醫學 

研究〉，〈科技'醫療與社會〉11: 199-284。

福潫输吉作’慯永良譯（2005)，〈福澤諭吉自傳〉。台北：麥田。 

劉士永（2008)’ 〈「清潔」、「術生」與「保健」一日治時代台灣社

會公共衛生念之轔燮（修訂镐）〉，見李尚仁編，〈帝國與現代醫 

學〉。台北：聯經。

蔡友月（2009)，〈生物醫學化的族群論述：台灣生物資料庫中的四大 

族群〉("Genetizing Ethnicity: A Study of the Taiwan Biobank")。番 

療、科技與台灣社會工作坊。中研院社會所。

英文部分

American Association for Physical Anthropology ( 1996). Aapa Statement

on Biological Aspects of Race. American Journal of Physical

Anthropology 101: 714-715.

Darnton. Robert (1968). Mesmerism and the End of the Enlightment in

France. Cambridge: Harvard University Press.

Daston, Lorraine and Fernando Vidal (2004). The Moral Authority of



22
我們從未現代過

Nature. Chicago: The University of Chicago Press.

Epstein, Steven (2007). Inclusion: The Politics of Difference in Medical 

Research. Chicago: The University of Chicago Press.

Peyrefitte, Alain (1993). The Collision of Two Civilizations: The British 

Expedition to China in 1792-4. London: Harvill.轉引自：Fitzgerald, 

John (1996). Awakening China: Politics，Culture and Class in the 

Nationalist Revolution. Stanford: Stanford University Press.

Hoyningen-Huene, Paul (1993). Reconstructing Scientific Revolution: 

Thomas S. Kuhn’s Philosophy of Science. Chicago: University of Chicago

Press.

Kirby，William C. (2005) When Did China Become China? Thoughts on the 

Twentieth Century. In The Teleology of the Modern Nation-State, edited 

by Joshua A. Fogel. Philadelphia: University of Pennsylvania Press.

Kuo, Wen-hua (2008). Understanding Race at the Frontier of 

Pharmaceutical Regulation: An Analysis of the Racial Difference Debate 

at the ICH. Journal of Lnw, Medicine & Ethics 36: 498-505.

Kusch, Martin (1995). The British Journal for the History of Science 28(1): 

125-126.

Latour, Bruno (1990). Postmodern? No, Simply Amodern! Steps Towards 

An Anthropology of Science. Studies for History and Philosophy of 

Science 21: 145-171.

Lei, Sean Hsiang-lin (1999). From Changshan to a New Anti-malarial Drug: 

Re-networking Chinese Drugs and Excluding Traditional Doctors. Social 

Studies of Science 29 (3):323-358.中譯版：雪祥麟（2008），〈常山：



中文版序
23

一個「新」抗瘭藥的誕生〉，林盈秀譯•見李建民編，（由醫療看中 

國史〉’台北：聯經，頁331-372。

Lo, Ming-cheng (2002). Doctors within Borders: Profession, Ethnicity and 

Modernity in Colonial Taiwan. Berkeley, Calif.: University of California 

Press.

Reiss, Michael J. and Roger Straughan (1996). Improving Nature? The 

Science and Ethics of Genetic Engineering. Cambridge: Cambridge 

University Press.

Shapin, Steven and Simon Schaffer (1985). Leviathan and the Air-Pump: 

Hobbes, Boyle, and Experimental Life. Princeton: Princeton University 

Press.中譯本：史蒂文•謝平、賽門•夏佛著，蔡佩君譯（2006) ’ 

<利維坦與空氣泵浦〉。台北：行人。

Wynne, Brian (2002). The Genetic Manipulation Controversy in Europe and 

the US. Paper read at 「科技、環境與民主」夏令營。

http://sts.nthu.edu.tw/tsts/wynne.htm

http://sts.nthu.edu.tw/tsts/wynne.htm




導讀

林文源

清華大學通識中心副教授

本書《我們從未現代過》是科技研究 (science and 

technology studies. STS)領域中的健將布魯諾•拉圖(Bruno 

Latour)的重要著作之一，也是以拉圖爲代表性人物、在 

STS領域有重耍地位的行動者網緖理論(Actor-Network 

Theory)的主要理論建構之一。如同所有重要作品一般， 

這本在其理論脈絡有重要地位的著作，也在學界引起頗具爭 

議性的討論。

如果我們以拉圖的幾本重要著作來定位ANT的理論建 

構，我們大致可以提出以下架構：首先， Science in Action 

(Latour 1987)是關於研究方法的討論，而Pasteurization of
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France (Latour 1988b )與/4raw"‘w，r Love of Technology 

(Latour 1996a)則是其範例與研究方法教學。其次，附在 

Pasteurization of France —書後半的 lrreduction (Latour 

1988a)則提出其認識論架構，而論文集Pandora's Hope 

(Latour 1999c)則有不少對此認識論層面的個案研究。至於 

本書 W? Have Never been Modern ( Latour 1993）則偏重其 

本體論建構，而 Politics of Nature ( Latour 2004)與 

Reassembling the Social ( Latour 2005b )則分別由本書的主 

要論點：物的議會(parliament of things )以及類主體，在 

自然與社會存在的例子中進一步論證。在此架構下，本書 

的重要性在於提出新的理解自然與社會存在關係的架構， 

也就是本書中所謂的可變式本體論，或說行動本體論（林 

文源2007)。這種新本體論架構，提供另一種理解歷史與 

世界的方法。

本書的主要論點爲，由ANT的關係性萌生、中介、過 

程式及異質存在觀點出發，拉圖力陳正視混種物（hybrid) 

的存在將如何改寫西方現代性，而將之重新定義爲非現代 

性。一開始拉圖試圖論證混種物如何無所不在，卻在關於 

現代性形成的信念中持續受到否認與忽視（第一章）。

拉圖認爲這與現代性中，區分主客、社會與自然的純 

化(purification)工作，以及其不同代議體制有關：科學家 

爲非人的物代言’而政治學家爲人代言。而這純化工作更
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藉由否認另一項中介（mediation)工作以及其產生的混種 

物的存在，而達成主客對立、社會與自然二分的宣稱。這 

種機制構成其現代憲章（modern constitution)的基礎。儘 

管STS已經開始逾越這種區分（如謝平(Shapin]與夏佛 

[Schaffer)所做的，打破現代性誕生之初，科學中的社會與 

自然二分預設），但卻未對稱地打破社會中主體與客體的二 

分預設。拉圖認爲，這些不可忽視的中介工作與其混種物， 

顯示我們其實從未如現代主義宣稱地進入現代（第二章）。

爲此，他深入對於現代性提供理論基礎與定義的諸理 

論，顯示由康德以降的純化工作如何在各理論中拉大社會 

與自然的鴻溝。而當我們正視中介，不再視之爲可被忽略 

的媒介時，我們發現主體與客體並非絕對的存在形式，取 

而代之的是多重混種的類主體與類客體（quasi-object)，而 

現代主義的單一本體論架構也成爲可變的多重本體論 

(variable ontologies) °拉圖並據此以非現代立場指陳前現代 

主義、現代主義、後現代主義的缺失（第三章）。

如此，在承認混種物的存在後，西方的現代主義的獨 

特性消失，成爲眾多文化的-•種，但這不是回到一般的相 

對主義論。拉圖以「相對主義者的相對主義」（relativist 

relativism)思考西方現代主義文化與其他文化的關係。他 

拒斥一般相對主義，他們爲打破普遍性而不切實際地將所 

有文化視爲對等，拉圖加上第二重相對主義是爲了帶回經
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驗事實：同樣的網絡化中介過程中，包括西方現代文化的 

各文化如何達成不同程度的穩定與影響。如此，西方現代 

性文化與其他文化相同，都是在混種物的異質網絡中構 

成，而其特殊之處則在於其否認類客體的存在，以及其類 

客體網絡連結分布較遠（第四章）。

最後，拉圖提出我們必須重視中介。他並以類客體構 

成的集體性重新定義社會與自然的存在、重新思考非人所 

中介的人文主義、以及如何正視現實，重寫非現代憲章， 

以重新將兩種代言體制合而爲一而建立物的議會（第五 

章）。

以下這篇導論先提供理解本書的相關脈絡，提供讀者 

定位本書論點的背景，然後再進入其衍生的相關批評。最 

後，藉由以上這些介紹與討論的基礎，我將試圖提供讀者 

在異時異地閱讀這本中譯書時的一個策略。

從STS到ANT

STS的發展是由人文社會觀點，將對科學的提問由規 

範性，轉向經驗性面向，並不斷擴充其提問廣度與深度的 

過程。因此，STS—開始由科技研究（science and 

technology studies)出發，揭露Æ—般認爲的抽象、絶對理 

性與純粹方法之外，科學更爲眞實的社群與文化'組織與 

制度、實作與物質等面向，更進一步，這些提問拓展到科
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技與社會（science, technology and society )的關連。

在這個學術領域的發韌的背景，是二十世紀前中葉科

學哲學家以規範性提問，極力思考、檢驗’甚至批判科學 

理性與理論地位（Kuhn 1977; Lakatos 1978; Popper 

U959J2004) °在這種規範式方向之外，學者另闢經驗式提 

問取徑。一方面，在偏向當代現狀的社會學取徑上’學者 

探討科學社群與其機構，在生產知識外，其本身作爲社會 

部門之一社會制度與功能運作。研究焦點是科學家的社群 

關係、報酬系統與機構的制度性關連等社會學式的組織與 

制度問題(Barnes and Edge 1982)。重要代表之一爲結構功 

能論的科學社會學(sociology of science ) (Merton 1973）° 

另一方面，在偏向歷史的取徑上，科學史作者則以不同於 

過去「勝者史觀」的寫作架構重讀科學史，以社群史的角 

度指出科學事實、科學知識、知識演變與爭議的集體與社 

群特質。在此，孔恩（Thomas Khun)與更早的路德維克•弗 

列克(Ludwik Fleck)等，戶斤提出的典範(paradigm)、思想 

集體(thought collectives)、科學革命等概念，提供重要的 

新洞見與分析架構(Fleck [1935] 1979; Kuhn 1962) °

在此，社會學者與史學者的研究逐漸落實對科學核心 

的經驗式提問：對科學，由其組織制度到知識內容，進行 

歷史與社會學式的探索，也就是由關注科學文化、組織及 

制度運作等社會條件的「科學的社會學研究」（sociology of
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science)，轉變爲「科學知識的社會學研究」(sociology of 

scientific knowledge ’ 簡稱 SSK)。' 在此提問 F ’ 進一步 

出現愛丁堡學派的「強綱領」（strong program)、巴斯學派 

的「相對主義的經驗綱領」（empirical program of 

relativism ) '俗民方法論與符號互動論的實驗室工作與科技 

軌跡研究，與行動者網絡理論（actor-network theory ’簡稱 

ANT)等等，STS的探討焦點更深入科學知識的社群性格 

與知識實作。

早期STS諸取徑，受到愛丁堡學派採取的認識論問題 

意識的影響甚深，致力於檢視科學知識的「外部史」°不同 

於科學哲學以思辯方式、規範性分析科學知識如何可能、 

如何衡量理論與其再現的現實的關連等問題，研究者遵循 

愛丁堡強綱領中的核心因果與對稱性原則：不但錯的科學 

知識（信仰）需要因果解釋，正確的知識（信仰〉也需要 

解釋（Bloor 1976)。學者由此跳脫科學史的線性發展觀、 

勝者史觀，重新爬疏科學史料，並在重新理解在線性科學 

史中原被視爲混亂與岔路的科學爭議中，產牛許多著名的 

科學爭議的研究。這些研究的重要貢獻是，藉由證實原本 

被視爲外在於科學知識活動本質的機遇（contingent)因 

素，諸如社會想像、社會利益，與科學家信譽密切相關的 

社群活動等，如何與科學知識的形成與論爭密切相關，將 

一向被視爲純粹的科學理性脈絡化，重現科學理論的競爭
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與知識發展軌跡的社會與政治過程。3

之後，對科學知識演變的脈絡化，逐漸由生產知識的

社會活動，轉移到生產科學知識的核心活動與其社會影 

響，包括在實驗室中科技物與事實的生產，4與科技與社 

會交融的異質構成（heterogeneous constitution )等，、這些 

研究取徑大多碰觸到先前認識論層次思考外的本體論層次 

提問。在這趨勢中，關於知識與行動、知識與存在、科技 

物的客體性，甚至是科技活動參與者的主體性、社會性構 

成，都更廣泛地成爲討論目標。在此逐漸擴大對科技活動 

的思考中，科技活動與社會脈絡之間的區別不再具有意 

義'使科技研究與對科技的社會影響與關連的研究逐漸融 

會。甚至，這些研究成果也開始拓展到反省社會學等學科 

的基本預設與分析方向(Latour 1996: Barry 2001 ; Knorr- 

Cetina 2001; Knorr-Cetina and Preda 2005; Latour 2005)。

ANT是在由認識論到本體論轉變的交會點中出現。 

ANT的基本命題爲，所有行動者都沒有預先確定的本質， 

行動者都是在網絡化過程中萌生的。在此方向下，一開 

始’ ANT以符號學方法6分析科學文本，追溯科學「再現」 

(re-presentation )過程中，文獻的作用與歷程。這包括以實 

驗室的各種銘印(inscription)的軌跡與產生銘印的過程爲 

主題’探討實驗室如何由無秩序的現象中，以各種概念、 

儀器與文獻產生特定事實的銘印（Latour and Woolgar
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1986);以及更有系統地以行動中的科學與既成科學的二 

分(science in Action v.s. already science) ’ 分析各種說法 

(statement)如何成爲事實(fact)的過程(Latour 1987) ° 

甚至包括，以追溯文獻而重構科學家（巴士德）工作@何 

建構其網絡而轉變自身與其研究物的過程（Latour 

1988b)°

另一方面，ANT也將符號學方法拓展爲物質符號學 

(material-semiotics)，並應用在追溯「科技一社會集合體」 

(technosocial collectivities)，也就是現實世界構成的討論 

中。這包括早期對福特的電動車發展、干貝復育（Calion 

1986a，1986b)、葡萄牙戰艦（Law 1986)、旅館鑰匙 

(Latour 1992）等著名案例研究，一直到後來更爲全面地檢 

視科技活動如何中介科學事實的存在（Latour 1999c)，以及 

更爲一•般性地如本書對異質混種物對現代性構成，以及自 

然與社會構成的宣稱（Latour 2004, 2005b)。

作爲~種新取徑，ANT的核心創見在於：

一、貫徹STS的經驗式提問，以符號學取徑發展一般 

性對稱方法（物質符號學），將物質面向帶入概念語言中° 

藉此將原本STS將專注於知識構成過程的研究取徑，提供 

一套概念化工具以更爲精簡地理解這些過程的多種異質元 

素°爲f達成此目的，在早期ANT大張旗鼓地創造各種語 

彙’試圖藉由行動體（actant)、行動者網絡' 轉換
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(translation)、必要通過點(obligatory point of passage)等 

術語，提供對稱地理解異質元素在科技活動中的構成與變 

化。7這種一般對稱性視野，試圖解決STS初期面臨的雙 

重歷史的問題：一方面STS描繪科技發展的社會政治過 

程，而寫出無數的外部史，然而，這種外部史卻很難與傳 

統科技史由其科技物技術面向的發展觀點所寫的內部史結 

合。因此，人的歷史與物的歷史仍呈現各說各話。而ANT 

的一般對稱性則是解決此問題的重要嘗試（Latour 

1999c)。不過，到後來一方面因爲歷經批評，且也因爲更 

爲正視經驗事實的多重關連與變化，因此ANT已經逐漸放 

棄術語，改以視野自居，以便更有彈性地容納經驗事實 

(Law and Hassard 1999 ;林文源 2007)。

二、提出中介式存在與可變式本體論架構。在ANT對 

事物存在的視野，相當不同於之前STS的分析架構，往往 

以穩定化的區別爲基礎，而以既有行動者爲分析單元，理 

解科技活動與事件發展，例如，愛丁堡早期以階級作爲社 

會利益/旨趣(social interest )的展現。ANT對於探討不 

可化約的事物萌生過程有極大興趣（例如Science in Action 

一書書名所展現的），也因此採取中介觀點思考事物的過程 

式存在。這牽涉到本體論實體的中介與位移、客觀存在物 

的多重構成，與展演性本體論。這方面的詳細討論請見林 

文源（2007)，在此僅簡單介紹中介的意涵。
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如前面對本書的摘要，中介與相關的混種物存在，以 

及引伸的多變本體論是本書的核心議題，整個非現代論證 

都立基於此槪念。這概念的核心是，在ANT的萌生與關係 

性構成觀點下'沒有自然（例如基因圖譜）、社會（例如社 

會結構）、人性（例如心理構造）的終極存在等著我們去探 

索’事實上所發生的是，在產生社會與科技事實與物時， 

在操作中的異質中介融合（mediatory fusion)。如本書第三 

章中’拉圖論證波以耳的眞空的本體論地位是多變的：沒有 

單一的本體論架構預先存在讓各種事物各安其位，各種研 

究也非只是去發現這些事物在此架構中的位置。

ANT認爲單一本體論架構的觀點是事後追認的結果。 

然而’並沒有預先存在單一的本體論架構，本體論架構是 

在眾多中介的位移軌跡中構成的。一個較爲容易理解的例 

子是拉圖（Latour 1999c: 24-80）以遠在南美亞馬遜叢林中 

的土壤’轉變爲在法國學術會議中的概念與符號的過程。 

他指出跟隨著土壤學家生產關於亞馬遜雨林土讓的知識的 

活動時，雨林土壤被「本體論化」（ontologized )的各階 

段：「土壤」在對照卡、樣本、歸類架、數據、圖表、地 

圖、與報告等參照架構中，歷經一連串位移。當這些參照 

架構由一個循環到另一個，「土壤」也歷經了些許變動。 

每個參照架構都是一個融合關於土壤的概念、物質相關的 

行動，以及當下的土壤「本身」的中介（mediation)。在這
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意義下，拉圖論說土壤並非歷經科學家的再現’而成爲概 

念。而是歷經許多中介的位移與轉換°藉著這些中介過 

程，土壤|由遠在亞馬遜雨林的不知名某處的模糊事物， 

被轉換爲我們意識中所認識的特定認知狀態°因此，這些 

中介活動非但不可化約，更是土壤的本體論化事件本身。

因此，科學的知識活動並非認識論問題，更牽涉到本 

體論化構成，與更基進的本體論多樣性的問題。西方哲學 

的主客二元論（dualism)，以及自然科學的實在論與社會科 

學的建構論的對立，只是因爲忽略這中介行動的過程：她 

們要不苦思外在的物（things out there)如何與內在的心靈 

(mind in here)發生關連，便是極端地以某端（社會或自然） 

化約另一端（自然或社會）。正如生產人造物創生新客體而 

介入世界一般，生產事實也是對現實世界的本體論介入： 

創造與認識科技事實與科技物的活動都是一連串的中介 

鍊’在其中事物歷經細微與多種位移，事實與世界而成爲 

其所以如此的樣貌。這也就是爲何拉圖在本書與他處 

(Latour 1993，1999c )提議以「事物卞.發論」(pragmatogony ) 
取代宇宙論來理解物質如何在實作中構成，而非其先驗的 

本質存在狀態。也就是多變本體論或行動本體論。

在此觀點下，物質是被促動（enacted)、展演 

(perform)的結果：由轉換工作中的某種狀態（state of 

affairs) ’成爲~種事實（a matter of fact)，一直到最後在穩
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定的網絡中成爲理所當然的存在（a matter of course )。實作 

論的基本想法是，因爲現實是如此精心地受人爲介入，它 

們才能如此眞實、自主，且獨立於人而存在。其中，客體 

並非外在於我們而存在於世，而主體也非存在於我們的語 

言架構與心靈中，客體與主體的本體論地位是處於行動的 

過程中。現實作用中的物、語言、人的運作，都是在開展 

當下現實，而非指向另一個層次、脈絡，或更眞的現實。

三、帶回作爲行動者的物。如拉圖所說，傳統對於現 

代性的看法，大多將之定位在啓蒙理性的意義下。在知識 

與科技上，實證科學的發展與工業革命的創舉是人類對自 

然的掌握，以及在社會與政治上，以自由理性主體爲基礎 

的民主政治是人類對自身命運的掌握。在這些看法中'關 

於人與自然的知識共存於一個以人的行動能力（h u ni a n 

agency )爲中心的本體論架構中。一方面，社會科學試圖 

更清楚地釐清與掌握人的行動能力（除了政治與社會思 

想，還包括拉圖未探討的心理學與精神分析[Foucault 1965, 

1979; Hacking 1999〕）；另一方面’自然科學則更有效地將 

物建構爲更服從於人類意志的工具與環境°這種現代性本 

體論架構則在殖民與全球化的各種過程中’因爲展現相對 

於其他文化的優勢力量’似乎更證實其普遍有效性’也吏 

進一步加強我們對這本體論架構的信心°在此過程下’現 

代主義的成就一方面成功地除魅’破除前現代思維中對各
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種異質的行動能力的「想像」8，另一方面則藉此更明確地 

將人置於世界的中心。在此過程中，科技物處於一種弔詭 

地位：一方面，現代歷史的重要特徵之一，便是科學知識 

與技術物對人類處境的劇烈影響，然而，在相應的本體論 

架構中，人卻又成爲唯一的行動者。這種主客分離的本體 

論架構，正是拉圖面對前現代、現代、後現代論者的最大 

論點（第三章）。

正如STS的重點之一，便是在探索科技在此過程扮演 

的角色，而ANT又是STS中最爲重視這種矛盾者，但如 

下一節將提到，也爲此引來無數爭議。這爭議的重點，主 

要來自批評者無視於中介構成，而質疑ANT提出的物的行 

動能力，以及其政治性。目前先介紹如何理解作爲行動者 

的物。基本上，ANT結合中介與關係性萌生基本觀點，正 

視物在網絡化過程中的作用。要瞭解這一點可以由兩端趨 

近：一方面，由異質構成的觀點，提出物對人Z社會現實 

構成的介入；另一方面，由拉圖所指出的「事實拜物教」 

(facüsh〉，找到人對物Z自然事實構成的介入。

一方面，社會學者以現代主義的主客對立爲基礎，將 

社會構想爲由互爲主體的理性、規則與關係所構成。社會 

因此是人們自身的存有集合（people-among-themselves )。 

社會學的古典論題之一是社會秩序的問題。古典社會學傳 

統之一將社會視爲如事物一般集體存在(social facts as
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things ) ( Durkheim 1964)，而社.會秩序則被視爲由獨具一格 

的特質與影響的社會結構所造成(Porpora 1987〉。在這種 

想法中，社會結構被視爲是•種不能被化約爲微觀互動的 

巨觀面向，因此呈現不受各別個體行動影響的相對穩定狀 

態。此外，社會結構也是一種社會客體，因爲它不能被化 

約爲個體心理或生理構成的互動後結果。在此構想中，社 

會的存在預設了不可相互化約的社會個體與結構的二元本 

體論架構。

ANT的異質本體論中的轉變思考挑戰這種純粹且抽象 

的社會（Law 1991 ) ° ANT認爲位於網絡中的主體，如同 

客體一般，是因爲身處異質網絡而成爲某種行動者。較爲 

著名的說法，有如「異質集合體」（hybrid collectif) 

(Calion and Law 1995)、「異質工程師J ( heterogeneous 

engineer) (Law 1987)、「計算中心」(centre of calculation) 

(Latour 1987)，以及構成互爲主體性的互爲客體性（inter

objectivity) (Latour 1996b)等。在本書中，在中介觀點 

中，拉圖更指出經由且唯有與混種物存在而存在的人，應 

該是以各種異質「同形」（morphism)交織而存在爲某種人 

(137)。

而進•步，社會的存在也是如此。在巴斯德（Pasteur) 

的案例中，拉圖（Latour 1983)指出探討巴斯德作爲社會行 

動者的方法，是去看他在法國社會中加入了哪些新的力
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量。如之前所指出的，當時地位不明的微生物從小至牛奶 

腐壞，大至受疫情威脅的整個國家等不同規模的社會關係 

與場域都發揮重要影響。藉由巴斯德在實驗室的微觀工作中 

的促成轉變，巴斯德成爲微生物唯-的可信代言人，他的工 

作既是微觀亦是巨觀的。不但改變微牛物與自身，最後更 

將整個國家放在以他的實驗室爲支點的槓桿t，促成巨觀 

變革。藉此，一方面，巴斯德在既有關係中加入新力量，因 

此改變社會生活，而他的實驗室成爲「少數能夠扭轉社會 

脈絡的地方之一」(Latour 1983: 158)。在此轉變模型中， 

個體存在與行動、社會權力、社會結構的存在不是外在於 

彼此，或有大小之分，他們都在行動本體論中被中介與位 

移而相互混雜，對彼此產生影響。另一方面，巴斯德之所以 

爲巴斯德乃是因爲他是與實驗室、微生物等等諸行動者所連 

結而成爲的「微生物的巴斯德」（Pasteur of microbes ) 

(Latour 1983)。9

另一方面，同樣地，物也不是本質地擁有行動能力。 

事實拜物教反對實在論與社會建構論。自然科學的實在論 

認爲：現實存在之所以是眞實的，是因爲它們是未經人所 

介入的存在，而如果受到人爲操弄與干擾便是可疑的（例 

如，實驗必須排除人爲T•擾與錯誤）。社會科學天眞的建構 

主義則認爲：人們往往對被建構的現實堅信不移，而我們 

必須破除拜物教心態（fetish)建構的社會現實後，我們才
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能看到「眞正」的社會現實（例如，一塊被信徒與乩童視 

爲具有靈力的石頭’在建構論者眼中只是一塊被信徒投射 

了其信念與慾望的石頭’而或許其中的信仰社群的權力關 

係才是背後的眞正社會現實）。

但由實作論觀點下提出的事實拜物教批判來說：現實 

無法不經人爲介入而被認識，而且現實存在也永遠非外在 

於人的介入而存在°所以’實在論眼中的未受人爲介入的 

現實，是因爲人們如此精心打造現實，又排除自身人爲作 

用的痕跡，才顯得如此獨立存在。而儘管建構論者總是認 

爲，一般人無法看穿其信仰的現實背後的眞正人爲影響， 

但建構論者也無法看到其所信奉的拆解拜物教信念後的眞 

正現實，也同樣受到人爲作用才如此眞實（例如，社會結 

構中的權力關係是在研究活動中成爲被認識的現實，甚 

至，這些概念後續被用於行動與制度化而更穩固地造成現 

實）。同理，如同前面對中介與可變式本體論的討論。微生 

物之所以爲我們所認識，且我們依照這認識而改變操作與 

生活方式的微生物，而非先前衛生學家所揣測的其他莫名 

力量，乃是因爲它與實驗室、巴士德等等諸行動者所連結 

而成爲的「巴斯德的微生物」〈microbes of Pasteur )'

因此，正如主體並非人自身的存在，客體也非物自身 

的存在。客體的行動能力，如主體一般’也是在網絡化中 

介過程中被形構。如果可以由各種異質「同形」（morphism)
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交織理解人類行動者，與其行動能力構成，那麼我們同樣 

能夠以各種同形與黑盒化過程去理解物的行動能力。

混種物提案與其批評者

對於本書的論點，前面已經扼要指出其重要性，以下 

就由負面書評提出的爭議性面向介紹相關議題。

就一般論證內容與行文風格上，仍帶點正面意味的評 

價是如：儘管不同意本書論點，但閱讀本書提供了相當不 

錯的智力練習（Proctor 1995）;儘管本書論證不盡然有 

效，但提供了後現代思考之外的另一種可能性（Tuchanska 

1995);以及這是重要且有啓發性的書，但卻充滿極爲模 

糊的論證，以及奇怪的示意圖，甚至骨子裡其實還是後現 

代主義（Vogel 1996)。其餘批評則包括：本書藉由杻曲與 

簡化現代性的定義以立論，以及對對手哲學思考如哈伯瑪 

斯的簡化（Harbers 1995: 274; Vogel 1996: 442-3)；以好鬥 

姿態、暴力地簡化與攻擊對手論點（Kusch 1995);他大費 

周章所爭論的物的議會，是環保運動早就已經承認的共 

識，但卻毫無理由地對這些事實絲毫不提（Harbers 

1995 );以及本書對於知識生產過程、SSK等仍視爲重要 

議題的辯論毫無貢獻，但是作者的機智與誇大立論則一定 

會吸引一堆趕流行的崇拜者(Collins 1994) ° 10

其次，針對其立論內容的質疑，則大多環繞著提出物
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的行動能力與相關政治性問題。這方面的批評其實已經有 

林區（Lynch 1993: 107-13）對ANT潛在的萬物有靈論的不 

安，以及著名的「膽小鬼」指控。11針對本書，批評者提 

出了類似的批評。

其中最爲令大家不安與不滿的是，如同英國七O年代 

的保守黨首相柴契爾的名言：沒有叫做社會的東西，而將 

責任歸諸於個人。本書更犯眾怒的是，進一步大談類客 

體、混種物與物的議會，似乎現在連人這東西都不存在 

了，遑論由人的身上進行政治歸因或批判。例如，柯林斯 

(Collins 1994: 674）堅持STS的政治策略的焦點是在個人 

與社會之間，而非人與物之間。將物帶進來只是混淆焦 

點。而且從來沒有所謂的非人類學家（nonhuman 

anthropologist)，因爲非人並無法自我社會化。一切總是人 

所造成的結果。同樣地，佛格爾（Vogel)相當不安地說 

「（將類客體置於本體論的中心）是一種令人懷疑的物化， 

一種混種物拜物教，讓拉圖將混種物，而非構成這些混種 

物的人類的作爲，當成他的本體論的基礎。而且也是人類 

的作爲，而非這些空氣幫浦，客體（不管是不是類客體） 

並不參與這些作爲，它們也沒有參與調節這些作爲的政治 

中。」（Vogel 1996: 444）簡而言之，在所有非人的背後， 

最終必須被追究責任的還是人（Harbers 1995）°

關於這種非人本體論的批評，或許拉圖與ANT諸人，
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還是會一以貫之地以他的核心想法回應：問題不是社會端 

或自然端，而是在這之間中介的過程°然而，顯然大多數 

的STS研究者，如布勞(Bloor)與柯林斯等，或許還包括 

品區（Pinch)與白克（Bijker)等，並未能被這種說法所說 

服(Bloor 1999a，1999b; Calion and Latour 1992; Collins and 

Yearley 1992: Latour 1999a)。u

STS inside :面對在地處境的有效思考

關於ANT的功過與本書提出的混種物、非現代相關爭 

議，在這導讀的脈絡下，我將只介紹到此。尤其對非人政 

治性的爭議，在此並不擬提供一個超越時空的剖析。然 

而，遵循著ANT的經驗式取徑，或許可以藉此機會提出相 

關看法，並由此定位本譯本與導讀。這個討論焦點是在地 

有效的政治性。

由ANT視野中，力圖追溯各種行動體在知識與存在交 

織的本體論化過程的中介思考來說，這個非人政治性問 

題，對本地來說，並沒有太大意義。一則，就本地脈絡來 

說，人與非人的辯論，或現代性辯論，從來不是本地社會 

知識理念脈絡的重點。本地社會的確引介了現代主義、後 

現代主義、甚至包括本書的非現代主義。但是'當有多大 

程度上這些理念成爲學術現實，而多大程度上又成爲社會 

現實尙在未知之數時，斟酌人與非人意義不大°再則，就
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STS的研究對物質性的啓發而言，脫離由人爲出發點、旨 

在爲人且總是經由人的政治策略，而提出對非人混種物的 

重視，並不消極地表示現實處境及政治策略是與人無關的。

相反地，正如STS積極思考知識與科技物如何形構社 

會生活與資源分配*這是積極地在去人中心(de-human- 

centered) 的轉向後，在策略t擴大到非人的領域與對不同 

政治實體的敏感度，而在價値上則保留以人爲重(human

laden) 的政治關懷。13在這意義下，儘管最終必須被追究 

責任的還是人（Collins 1994)，且總是人/社會的作爲造成 

一切，但是，在現實意義上來說，當這些人/社會作爲已 

經歷經重重網絡中介而呈現多種異質狀態，卻只將人當成 

最初的源頭與最終的「根本」、「終極」解決方案，即便眞 

正能解決與追究了人/社會，並不見得能解決什麼。因爲 

那些中介物仍然存在且發揮作用。

在這種觀點下，我們要如何理解這本譯作，以及如何 

定位這份導讀？受到引介與翻譯的本書，當然在其原生的 

社會時空、理論脈絡，與學術論辯中佔有一席之地。而如 

此大費周章地譯介本書，並不只是爲了引介。除了擴大本 

書的閱讀群，讓大家領略拉圖與ANT的思考理路外，這份 

導讀更希望讓讀者能帶有距離地思考這本書。也就是說， 

在忠於ANT的思考風格下，本導讀希望能提供讀者的閱讀 

與思考方向：不是生硬地呑下本書的論點，而是能消化本
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書論點，並實際帶著這種視野，拓展對自身立足的社會處 

境的思考與實作°前者是較容易的且並不需要這份導讀； 

而後者是較難的，也是對這本譯作的導讀的首要任務：對 

讀者進行ANT式的轉換(translation )工作。

這是我對當前在地時空下，STS研究者的工作的期 

許：理解與創造'這些與ANT和本書的幾個主要論點：中 

介、實作本體論' 多重與異質行動能力論點有關。如果考 

量多重、異質行動能力的構成，那麼我們必須超越對自由 

主體與社會結構/科技體制的對立：不再是一種由超然的 

立場或道德標準提出的簡短的道德訓令，將問題歸咎於某 

些群體或大機制，或化約爲某種對人、弱勢群體的能動性 

的浪漫情懷之類的5 —■了百了（once and for all )的解釋 

(Gomart 2004: Timmermans and Berg 2003）° 而是—*種置身 

事內、深入理解科技、社會、行動者，如何在實作中交互 

構成的描述（Latour 1988c, 2002)。唯有瞭解不同時空脈絡 

下的科技與社會生活在實作中的構成紋理：行動者是如何 

多重與異質、多重行動者的處境如何被穩定與協商，而這 

些不同樣態的軌跡又交會與衝突，才能就具體本地經驗， 

重構多重世界觀與多重實作過程所建立的本體論化世界 

(林文源2006a)。

然而，這些理解並不會自然有效。置身事外的批判， 

極難成功，因爲能動員的行動者非常少，往往就是文字論
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述與道德評價。置身弱勢的批判’能夠發揮效用的可能性 

增強，因爲行動者增多了’但是’就改變現狀而言’道德與 

立場上的正確並不一定代表策略上的適當’反而越是爲弱勢發聲 

與增能的行動，越需要更深入理解現狀與策略創新°如同科技 

活動必須進行大量連結’以轉換（translation )諸多元素成 

爲同盟者。同理，STS研究/行動者也必須讓自己「有 

用」：唯有能爲其他行動者所用’才能夠與多重行動者合 

作，進行相互轉換。如拉圖(Latour 2005b: 141-58）所說， 

Intel inside，標誌著Intel藉由其晶片牽動著世界上的眾多 

電腦，甚至產業。除了追溯本地科技構成的社會紋理， 

STS研究者還必須作的是類似工作：藉由對本地科技與社 

會實作樣態的瞭解，發展諸多策略，讓STS與諸多實作者 

(科學家、工程師、醫護專業、政治決策者、行政人員、不 

同性質的「民眾」）發生連結，而轉換(translate)各種帶 

著不同STS觀點或分析能力的STS inside實作者。14這是 

本導讀希望提醒的，在ANT非現代意涵下的本地政治實 

踐。若能與本地實作、實作者，以及個案經驗發生有效連 

結，屆時ANT、非現代、非人政治性等概念與STS研究 

與行動者必將（在正面意義上）變形，脫離本書中的定義 

與論爭脈絡而另起爐灶。例如，如果就本書的討論引發爭議的 

非現代性與非人行動能力(nonhuman agency)問題來說’ ANT 

在以巴士德、波以耳、葡萄牙戰艦與帝阈等社會企業家的案例， 

發展出以轉換式行動能力(translation of agency)爲主的行動能力
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模型，主導了 ANT跟隨者與挑戰者的思考（Lin 2012）。然而’若 

是轉變視野，深入在地或是不同的個案處境與經驗，本地研究者 

已經不限於ANT個案與既有視野限制，使用對稱性觀點與行動本 

體論探索在地事物、行動與世界的不同構成（吳嘉苓2011;林文源 

2006b, 2010, 2011;邱大昕 2008, 2011;韓采燕 2012;楊弘任 2012; 

Lei 1999, Lin 2012, Wu 2011)。

在此意義下，翻譯本書是希望協助本地讀者達成這種任務與 

期許的中介之一。最後，簡單說明本書翻譯的過程。最初在洽談 

原書的翻譯授權時，拉圖親自來信建議根據英文版進行中譯’因 

爲相較於法文版，他在英文版做了不少增修。因此，中譯本內文 

兩側的數碼乃英文版的原書頁碼。翻譯工作歴經數年時間才完 

成，最初由包括王文基、王榮麟、余曉嵐、陳思廷、許全義'傅 

大爲，以及我自己投入翻譯、校定與討論的過程，在部分關於海 

德格的德文概念上，我們也請教吳俊業。初稿完成後，群學劉鈐 

佑主編曾檢視統整問題，而後更由陳榮泰進行全書的語句與譯文 

統一、勘誤與重譯，並經校譯者確認。爲求信實，榮泰同時參照 

法文本進行統整，除了找出英譯本之問題’他也在譯註中提供英 

文與法文版對照之討論。我們希望感謝群學編輯同仁，尤其是恩 

霖，在此漫長過程的大力協助。希望這本集群力所完成的譯作， 

能爲本地STS社群與思想發展提供一點幫助。

◎本文初稿刊於：林文源，2010，〈由非現代政治的難題到在地策 

略：評《我們未曾現代過》>，《台灣杜會研究季刊》80: 110-132。
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註釋

1在結構功能論的規範性觀點下，早期的經驗性研究卻相當帶有規範 

性的理想色彩。Merton認爲科學作爲一種杜會制度，其相關模式變 

項(pattern variable) ’被稱之爲科學意索(scientific ethos):科學應 
該具有普遍性、中立、質疑、社群取向，都是一些相當規範性的^ 

想類型描述(Merton 1973:ch. 13) °

2見Steven Shapin ( 1982）對早期此經驗研究取徑的全面性回頗。但 

這樣説不代表整體研究方案的改變，後來仍有不少堅持杜會制度面 

的科學杜會學的研究，較著名的有Bourdieu（2004）»

3 開於知識社群性格的SSK研究，見Thomas Kuhn ( 1962)的典範研 

究，以及Harry Collins ( 1985)的相關經驗綱領。關於杜會想像與 

杜會利益論題，請見愛丁堡學派的David Bloor ( 1991[1976])和 

Barry Barnes ( 1977) ° Donald Mackenzie關於統計學與階級利益的 

討論爲經典例子。關於信譽、知識與科學杜群的討論.見Steven 

Shapin and Simon Schaffer ( 1985) °

4 I Karin Knorr-Cetina and Michael Mulkay ( 1983)、Bruno Latour and 

Steve Woolgar ( 1986）' Latour ( 1987, 1988b) ' Sharon Traweek 
(1988 ) ' Michael Lynch ( 1993 )、Harry Collins ( 1982a，b)、 

MacKenzie ( 1990) ' Andrew Pickering ( 1984, 1995)、Emily 
Martine (1994)、Knorr-Cetina ( 1999)等例子。

5 I Weber Bijker et al. ( 1987) ' Thomas Hughes ( 1983) ' Andrew 
Pickering (1995)、Bijker and Law (1992)、Donna Haraway (1991， 
1997 )。

6關於ANT的符號學方法討論請見Latour (1999b)與Le nor 
(1999) »

7 關於 ANT 一些術語定義，請見 Calion and Law at al. ( 1986)、 

Akrich and Latour ( 1992)和 Latour ( 1999c ) ° 關於術語的操作，見 

Latour ( 1987, 1996a. 2005a)各階段的作品。

8 例如，現在已經在此現代主義架媾中被視爲文化面向的象徵意涵的 

知識。例如對山川、動物、神靈能力的敬畏，與將這些能力納入對 

世界的解釋的宗教世界觀與原住民的口語傳説等》相關研究請I
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Chakrabarty (2000〉0

9 Latour（2005b)對社會學論述作了總體檢，並由異質中介的角度提 

出sociology of association的名目，重新界定行動本體論意義下的社 

會與社會學。

10 這些批评與 Bourdieu（2004) ' Hacking ( 1999）等人對 ANT 的一 

般性評價有異曲同工之妙。

11例如Collins和Yearly ( 1992）指出，ANT的符號學方法以假設性 

方式描述人與非人的可置換性，而宣稱其一般對稱性，是誤用了 

SSK的對稱性。SSK的對稱性有基進政治意涵，希望指出看似中 

立的技術問題，有相當人爲面的成分。Collins和Yearly認爲，當 

ANT需要描述非人行動者時，由於ANT不具備對這些非人行動者 

的獨特知識，因此必然是借用既有的科技相關知議對那些物質（非 

人行動者）的理解，再用ANT的語彙將其重新描述過，如此，無 

可避免地解釋非人行動者時，「必然」將科學家與工程師的説法帶 

進來。因此，ANT所宣稱的符號學方法的一般對稱性將「非人」 

帶進解釋架構中’甚至認爲有時候非人可以取代人的工作等等，這 

些做法只是將SSK努力由科學家與工程師手中搶回的部分詮釋權， 

再次交還給科技專家。也因此，他們認爲哲學上基進的ANT諸人 

在面對STS與科技專家的鬥爭中，反而是「認識論膽小鬼」 

(epistemological chicken) " ANT 的回應'請見 Calion and Latour 
(1992)。

12在兩次工作坊場合與其私下交換意見的回應。

13許多互動論研究者，在大方向上同意ANT的本體論，但在政治

上’還擇這種以人爲重的策略(Clarke 2005; Fujimura 1991- Leigh- 
Star 1991〉。

14 Foucault也有類似想法，他相當重視在專業化、科技化的世界中， 

特殊型知識分子在知識/權力關係中的策略性地位（】972/丨98o. 
128-9)。
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1
危機

1.1混種物的増生

從曰報第四版，我得知今年南極上空的測量結果不太 

理想：臭氧層破洞正不祥地逐漸擴大。繼續往下讀，我從 

大氣化學家轉到了原化公司（Atochem)和蒙桑托公司 

(Monsanto )的執行長，這兩家公司正在修改生產線，爲了 

替換無辜的氟氯碳化合物——人們指控它們破壞了生物 

圈。幾個段落後，我碰見主要工業化國家的首腦，他們扯 

上了化學、冰箱、噴霧劑和鈍氣。但到了這篇文章結尾， 

我發現氣象學家不同意化學家。怎麼說呢？氣象學家正在
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討論和人類活動無關的氣候循環波動。所以，工業國家現 

在不知如何是好，國家首腦們也裹足不前——我們該等等 

嗎？還是已經太晚了？到了這版底端，第三世界國家與生 

態學家又對此表示懷疑，並且談論國際條約、延期償付外 

債、下一代的權利和發展的權利。

同樣一篇文章混合了化學反應與政治反應。單單一條 

線串連了奧妙難解的科學和最卑劣的政治；串連了最遙遠 

的天空與某些里昂郊區的工廠；串連了全球規模的危機與 

迫近的地方選舉或下次委員會會議。其中的範圍、利害關 

係、時間架構、行動者，通通都互不相稱，但它們就是在 

那兒，被捲入同一則故事裡。

在第六版，我得知巴黎愛滋病毒污染了蓋羅（Gallo) 

教授實驗室裡的培養基；然而我得知席哈克與雷根先生已

2 嚴正寅誓不會電演愛滋病毒發現時的歷史。我得知強硬病

友組織迫切需要的藥物，化學業銷售起來卻不夠積極迅 

速；我得知這種傳染病正在靠近撒哈拉的非洲蔓延。再一 

次，國家首腦、生物學家、迫切需要治療的病人與實業家 

發現，他們捲入了一場混雜著生物學與社會的混沌未明的 

故事。

在第八版，有一個受日本人控制的電腦與晶片的故 

事。在第九版，有保存冷凍胚胎權利的故事。第十版報導 

森林大火的煙霧使某些生物學家亟欲保存的稀有物種喪
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命；在第十-•版有佩戴項圈的鯨魚，牠們的項圈上附載著 

無線電追蹤器；第十一版也報導了法國北部有個礦渣堆 

(某種剝削勞工的象徵）因爲滋養著稀有植物群，剛剛被列 

爲生態保護對象！在第十二版，教宗、法國主教、蒙桑托 

公司、輸卵管、德州的基本教義支持者爲了單一避孕措施 

而結爲怪異同盟。在第十四版，高清晰度電視的訊號線數 

目把德羅先生（Mr. Delors ) '湯姆笙公司、歐洲經濟共同 

體、標準化委員會、日本人（又來了）還有電視製作人集 

合起來。只把螢幕標準改動了幾條線，接著幾億法朗、幾 

千萬台電視機、數？•小時的影片、數百位工程師與成打的 

執行長就化爲烏有。

幸好這報紙包括幾個使人放輕鬆的版面；它們純粹處 

理政治（激進黨的會議），還有文藝副刊，其中小說家們在 

津津樂道一些自戀自我的冒險經歷（我愛你……你不愛 

我）。若少了這些撫慰人心的專欄，我們恐怕要頭暈眼花 

了。因爲這些混種文章正在增加，勾勒出科技、政治 '經 

濟、法律、宗教、技術' 小說的糾葛。如果說閱讀日報是 

現代人祈禱的形式，那麼今天要是有人一邊祈禱’ 一邊閱 

讀這些混亂的事務，這人的確相當怪異。所有文化的事務 

和自然的事務，天天都攪和在一起。

但沒人發現這件事令人困擾。像經濟、政治' 科學' 

書介 '文學、宗教、地方新聞等標題依舊各安其位’彷彿
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沒有任何異狀發生。最小的愛滋病毐帶你從性到無意識’ 

然後到非洲、到組織培養、到DNA與舊金山°但分析家' 

思想家、記者與決策者爲你把病毒走過的網絡’切成了微 

小的隔間。你將會發現這些小隔間裡’或者只有科學’或 

者只有經濟，或者只有社會現象、地方新聞、情緒 '性° 

按下最無辜的噴霧劑噴頭，你將會出發到南極，並且從這 

裡到加州大學爾灣分校、到里昂山脈' 到鈍氣的化學作

3 用，然後或許到聯合國。但串連這些的線絲會柔腸寸斷’ 

其數如純粹學科之多。不管如何，他們似乎都在說：不要 

把知識、利益、正義與權力混爲一談。千萬別把天與地' 

全球與地方、人與非人混爲一談。你可能會說：「但這些 

糾葛把事情混在一起，把我們的世界編織在一起！」分析 

家則回應：「就當這些糾葛不存在吧！」他們巳經用仔細 

磨過的劍斬斷F「高爾蒂安結」（Gordian Knot)。1「高爾 

蒂安結」的軸心應聲斷裂：分析家在左邊放上關於事物的 

知識，在右邊則放上權力與政治。

1 讀狂：幃手的問题可比喻為高爾蒂安結'在古希獵》锐中，一位名叫高爾薔资 

(Godius)的窮苦復民《蔷他父鞮遺留的牛聿到了怫里幾亞（Phyrian)，受當地人 

民撺戴為王。為答谢神恩，高爾蓊斯用一個蠖格的結，將他的牛車郴在柱上•獻 

給®巴祖斯(Saba/.ios •地位相當於宙斯）’此結後為亞麼山大大帝耦斷•
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1.2重打高爾蒂安結

二十多年來，我的朋友與我一直在研究這怪異的情 

況。而這情況是我們所處的知識文化不曉得如何歸類的。 

因爲欠缺更好的術語，我們自稱社會學家、歷史學家、經 

濟學家、政治學家、哲學家或人類學家。但在這些可敬的 

學科標籤之後，我們總會加上一個修飾語：科技的。「科 

技研究J (science studies)，2如美國人所稱，或者「科 

學、技術與社會J (science, technology and society)。不論我 

們使用哪個名稱，我們總是試著重新打上高爾蒂安結，辦 

法是頻繁地（如我們所必須的那樣）跨越分隔精密知識與 

權力行使的分水嶺——或者說自然與文化。我們自己就是 

混種，彆扭地在科學機構裡供職，算是半工程師半哲學 

家。我們是不求名分的第三類學子3 (Serres, 1991 )。我們 

已經選擇跟隨糾葛，不論它帶我們到何方。我們仰賴轉換 

(translation)或網絡觀念往返穿梭。「網絡」這概念比「系 

統」更靈活；比「結構」更有歷史感；比「複雜性」 

(complexity)更依據經驗。網絡這個概念便是阿麗雅德妮 

之線（Ariadne's thread)，幫助我們逃脫這個盤根錯節的故 

事。4

2 繹註：為避免混淆science studies (對科學賊的各ft研究）與scientific research (其胄科 

學性質的研究），本書将science studies 3為「科技研究J，以輿科學家漱的「科■學研究J 
區利。

3 琿註：「第三頦學子J (les tiers instntits)指的是受到有利於科學敦育或人文教育的學生。
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但人們依舊無法理解我們的工作，因爲這些工作被分 

爲三個部分，這三部分分別對應到我們的批評者習慣的分 

類，成爲自然、政治與論述。

在唐納•麥肯錫（Donald Mackenzie)描述洲際飛彈的 

慣性系統時（MacKenzie，1990)，在米歇•卡龍（Michel 

Calion)描述燃料電池電極時(Calion, 1989)，在湯瑪士 • 

休斯（Thomas Hughes )描述愛迪生白熾燈絲極時 

(Hughes, 1983 )，在我描述由巴斯德改變的炭疽菌(Latour, 

1988b)或描述羅傑•居力民(Roger Guillemin )的腦縮氛 

酸時（Latour and Woolgar, [1979] 1986) ’ 這些批評者想像 

我們在討論的是科學和技術。因爲這些是邊緣課題，充其 

量就是純工具或計算思維的顯現，對政治或精神感興趣的

4 人不注意我們的研究似乎理所當然。但這些研究處理的並

不是自然或知識，並不是「物自身」（things-in- 

themselves) »這些研究處理的是這些事物如何與我們的各 

個集體與主體產生關連。我們談的不是工具性思想'我們 

談的是各個社會的內容本身。麥肯錫動員美國海軍' 甚至 

國會來討論他的慣性系統；卡龍動員法國國營電力公司 

(French electric utility，EDF )和雷諾公司’以及âV多法國能

4__保註：阿麗雅摘妮（Ariadne)是克里特國王米諾斯的女兒，米諾斯曾與雅典交 

戰，雅典敗後，米鍩斯要求雅典每年送七名煮男童女•作為半人半獸的怪物米話 

啕的祭品。後來雅典的修席斯（Theseus)自棟充當祭品到克里特’打蓴藷此我 

t•除掉米鍩啕。阿職雅德妮與修席斯相遇，墜入愛河•借他寶«和她的魟色絲 

線•助修席斯殺死米沣陶，並《利逃出米諾陶的迷宮。
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源政策，來和實驗室裡電極尖端的離子變化搏鬥；休斯圍 

繞著愛迪生的白熾燈絲極，重建了整個美國。如果人們拉 

著巴斯德的細菌，整個法國社會將映入眼簾；若沒有把腦 

縮氨酸和科學社群、儀器、實作，還有一切看起來不像方 

法規則、理論與神經元的配件連成一串，就不可能了解腦 

縮氨酸。

「但你們肯定在討論政治吧？你們只是讓科學眞理變成 

政治利益，讓技術效能變成謀略吧？」這是對科技研究的 

第二個誤解。我們的崇拜儀式爲科技的事實保留了既處於 

邊緣又很神聖的位置。如果科技的事實沒有佔據這樣的位 

置，那麼這些事實就會立刻被化約成純粹而局部的機緣， 

化約成彆腳的陰謀。但科技研究不是在討論社會脈絡與權 

力利益，科技研究討論的是社會脈絡和權力利益如何與集 

體和物(object ) 5牽連在一起。海軍組織拜其下各部門與 

飛彈的聯盟之賜，產生了深遠改變；法國國營電力公司和 

雷諾公司逐漸產生不同風貌，端視它們是否投資在燃料電 

池或內燃引擎上；電燈發明之前和之後的美國，是兩個截 

然不同的地方；十九世紀的社會改變了，端視它是由可憐 

的靈魂或受微生物感染的人們組成；至於躺在分析家臥榻

5一譯ÎÏ : "object"是本書的重要慨念，飼源為「投至前方的東西J,有時中鏵為「客體」以 

與「主體J (subjecP相射。在哲學討論中，「客體」常有»立' 外在於主«者的«Ç ' 
然而在一«使用上* "übjecr與"ihing••釜別不大•痛為「物J會更流暢（如「科學物」 

(scientific objects])本Ü文依據哌絡•有時将"object”譯為「物J’但當鏔謂對應「主種」 

一阕•或指涉外在、«立之物時，則嬅為f客體J。另’拉圖在本書中大篛锡纣論约 

•quasi-objecf •統一繹為「類客體J，以避免濩淆。
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上的無意識主體，我們的不同解釋也各有所本’端視他們 

的乾腦子分泌了神經傳導素’或他們的溼腦子裡分泌了荷 

爾蒙。我們的研究全都無法沿用社會學家、心理學家或經 

濟學家對社會脈絡或主體的種種說法，以便將其應用到硬 

科學上。這就是爲何我用「集體」(collective)—詞描述人 

與非人的關連，而當我用「社會」(society) 一詞時，指的 

只是社群中的一部分，只是社會科學發明出來的分裂。6 

人們本來就一直在重新定義技術的內容與脈絡。正如認識 

論者再也不能在我們提供給他們的集體化事物裡，認出他 

們幼年時學到的觀念、概念或理論，我們也無法期待人文 

科學，會在集體（其中布滿我們列出的各種事物）裡，認 

出他們在好鬥的青春期所玩的權力遊戲。我們藉阿麗雅德 

妮的纖纖小手追蹤出的細緻網絡，依舊比蜘蛛網還要更難 

察覺。

「但你們若不是在討論物自身（things-in-themselves) 

或人群自身（humans-among-themselves)，那就是在討論論 

述、再現、語言、文本、修辭嘍？」這是對科技研究的第 

三個誤解。那些不考慮符號外部所指（事物本質）還有說 

話者（語用或社會脈絡）的傢伙，確實可以只談意義效果 

(meaning effect)和語言遊戲(language game) ° 然而麥肯 

錫在檢驗慣性導引系統的演進時，他可是在討論殺死我們

6 Si註：在本書中作者一再強調society與collective的區利’本譯文捷一将”society"譯為 

I"社 tJ、"collective"鐸為「藥 U J。
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大家的武器部署；卡龍在追蹤科學文章中展示的路徑時， 

他可是同時討論著工業政策和修辭；休斯分析愛迪生的筆 

記本時，美隆園區（Menlo Park)的內在世界正耍變成全美 

阈的外在世界；我在討論巴斯德馴化微生物時，可是動員 

了十九世紀的法國社會，而不只是在對一位偉人的文本做 

符號學研究；我在談論腦縮氨酸的發現/發明時，是認眞 

地在談腦縮氨酸本身，而不只談它在居力民教授實驗室裡 

的再現。修辭、文本策略、書寫、演出、符號學，這些種 

種確實也很重要，但它們以一種新形式存在，這個新形式 

對事物本質和社會脈絡同時造成衝擊，儘管不能將之簡化 

成這個或另一個。

我們的智識生活亂了章法。要是認識論、社會科學、 

文本科學仍各自爲政，那麼這些學科還各擅勝場。若我們 

正在追逐的創造物跨越了這三個空間，人們就再也不了解 

我們。一旦我們向既有的學科出示某個細緻的社會一技術 

網絡，出示一些可愛的轉換過程’第一群專家就會提取我 

們的概念，並且拔掉所有可能將這些概念連接到社會或修 

辭的根源；第二群專家會抹煞網絡具有的社會與政治面 

向，並清掉網絡裡所有的物；最後，第三群專家會保留我 

們的論述與修辭，但去除我們的作品裡任何對（難以啓齒 

的）實在或權力遊戲的不當執著°在我們的批評者眼中’ 

我們頭上的臭氧破洞'我們心中的道德律'自主的文本’
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每一個課題都很有趣，但只有個別來討論時才會有趣。一 

個精巧的梭子應該要將天堂'工業、文本、靈魂和道德律 

編織在一起，只是這件事目前仍舊看來詭異、無法想像， 

也不合宜。

1.3批判姿態的危機

批判者已經發展出三種截然不同的取徑來談論我們這 

個世界：自然化、社會化與解構。雖然不太公平，但讓我 

們姑且以愛德蒙•威爾森（E.O. Wilson) '皮耶•布迪厄 

(Pierre Bourdieu)和雅克•德希達(Jacques Derrida)三位 

先生，充當這三種思路的象徵人物。在第一位先生寫到自

6 然化的現象時，社會、主體和所有形式的論述就不見蹤 

跡。在第二位先生寫到權力領域時，科學' 技術、文本， 

還有這些活動的內容就不見蹤跡。在第三位先生寫到眞理 

效應（truth effect)時，誰要還相信眞的有腦神經元或權力 

遊戲，就會透露出無比的天眞。其中的每一種批判'單獨 

看都很有威力，然而任何一者都不可能和其他兩者結合。 

你能夠想像一項同時運用自然化、社會化' 解構法處理臭 

氧層破洞的研究嗎？你能夠想像在一個研究裡’現象的本 

質可能牢不可破，權力的策略也許可以預知，然而沒有什 

麼會眞正要緊，除了那映出本質和說話者可悲幻象的意義 

效果？這樣的拼湊物將是醜怪的。只要認識論者' 社會學
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家、解構主義者保持一定距離，只要三方皆以另外兩方的 

弱點當成批判的養分，那麼我們的智識生活就仍然獲得認 

可。我們呵能頌揚科學、玩玩權力遊戲，或者取笑對眞實 

的信念，但我們絕不可以混合這三種強酸。

那麼，我們只能在以下兩種選項中擇其一。一種是， 

我和我科技研究的同事追蹤過的網絡並不眞正存在，而這 

些批判者將網絡邊緣化，或將網絡切成事實、權力、論述 

三個部分，他們的做法就很正確；另一種是，網絡恰如我 

們所述，確實穿越批判所劃定的偉大采邑邊界：網絡既不 

是客觀的、也不是社會的，並且也不是論述效應，儘管網 

絡很眞實，且具有集體與論述的性質。我們這些烏鴉嘴 

啊，要不就得消失，否則批判本身就面臨危機，因爲批判 

呑不下網絡。是的，科學事實的確是被建構的，但科學事 

實不能被化約到社會面向，因爲許多物被動員來建構社會 

面向，使得社會面向上布滿了物。是的，這些物都是眞實 

的，但物看起來太像社會行動者，以致於它們無法被化約 

爲科學哲學家發明的「外頭那邊的眞實」(reality out 

there) °科技與社會雙重建構下的行動者浮現自一系列的實 

作，而用解構的概念，這些實作會被理解得糟糕透頂。臭 

氧層破洞太具社會性，也被談得太多，以致於無法眞正純 

屬自然；公司和國家首腦的策略充滿太多化學反應，以致 

於無法被化約爲權力和利益；關於生態圈的論述太眞實也
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太具社會性’以致於無法簡化爲意義效應。如果網絡可以同 

時真實得就像自然，被敘說得就像論述，並且就像社會那樣具有

集體的性質'這難道是我們的錯？我們要追尋網絡，同時拋 

棄所有的批評資源？或者我們要拋棄網絡，同時投奔到批 

判式三分法的常識裡？我們揭開的細小網絡四分五裂，就 

像被伊朗、伊拉克與土耳其分割的庫德族人；一旦黑夜降

7 臨，庫德族人就會溜過邊界去結婚，並夢想著一片共同的 

故土。這片共同的故土可以從分隔庫德族人的三個國家中 

催生出來。

我所謂的「自然一文化」綜合體(nature-culture)多多 

少少也算是一種文化。因此要不是人類學讓我們習於直接 

而冷靜地處理此文化的無縫紋理，上述的問題將會是無出 

路的兩難。就算是最信守理性主義的民族學者，一旦送進 

田野，也能完美地將她正在研究的民族神話、民俗科學' 

系譜學、政體、技術'宗教' 史詩與儀式，全部熔冶於一 

冊巨著。送她去研究阿拉佩許人（Arapesh)或阿楚爾人 

(Achuar)，韓國人或中國人，那麼你會獲得單一的故事’ 

一網打盡種種課題，包括人們如何看待天堂與祖先’如何 

建築房屋，如何種植山芋或木薯或稻米’還有如何成立政 

府與構思宇宙論。在海外人類學家的著作’你不會看到一 

絲一毫沒有同時融貫眞實'社會與敘事的特徵°

如果這位分析者夠細心’她所追蹤的網絡’將正如同
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我們在研究自己的西方世界裡的微生物、飛彈、燃料電池 

時，所勾勒出的社會一科技糾葛。我們也怕天空正在塌 

陷。我們也把釋放噴霧的小小動作，連結到與天相關的禁 

忌。我們也考慮到法律、權力和道德，以了解各科學正在 

告訴我們的關於大氣層高層的化學知識。

是沒錯，但我們不是野蠻人，沒有人類學家會這樣研 

究我們。而且我們也不可能用研究其他地方、其他人的方 

式，研究我們自己的文化，或者說研究「自然一文化」綜 

合體。爲什麼呢？因爲我們是現代人。我們的文化紋理不 

再無縫。分析的連續性已不可得。對傳統人類學家來說， 

不可能有、也不應該有「關於現代世界的人類學」這種名 

堂（Latour, 1988a)。各民族科學在某種程度上可以關連到社 

會和論述(Conklin, 1983)，但科學就沒辦法如此。甚至 

正因爲現代人無法用人類學方法研究自己，民族學家到熱 

帶地區研究他人時，才會批判力十足’且能冷眼旁觀。批 

判式三分法保護民族學家，因爲它授權民族學家在前現代 

人的社群中重建連續性°正因爲民族學家們在家鄉區別三 

者，他們到海外時才有勇氣將事物連成一體。

7 sa:在本書中，作者通常用複數形名飼指涉科學或自然’當使用單數形加上定冠詞 

("la science•或"la nature" •笑SÏ本用大穷Nature或Society '表示）時’他播涉的邇常是 

特定的科學或自然，確切地説’是「現代人J射遣的科學或自然=為了在中文衩區利兩 

者，本鏵文懂且以黑«蠓示輩教定冠詞的科學’自然•而嘗需要強詞科學舆自然的蠖數 

特徽時•則增埔為「吝門科畢J ' 「遣些自然」等s
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這兩難的表達方式現在被修改了。或者我們不可能用 

人類學的方式分析現代世界，而且當有人宣稱社會一科技 

網絡也要有其故土時，我們總有萬般理由予以忽略；或者 

我們可以用人類學的方式分析現代世界，但如此一來我們 

就應當改變對現代世界的定義。我們從一個受限的問題出

8 發：爲何網絡仍舊捉摸不定？爲何科技研究仍受忽視？現 

在姑且問個更大、更經典的問題：何謂現代？我們的袓先 

對於織成我們的世界的網路驚訝不已'而當我們追究這種 

驚訝的時候，我們就會發現，欠缺此種認識有其人類學根 

源。好在，我們可以借助某些正把好批判的老鼴鼠埋葬在 

自家洞穴的大事，來了解這個問題。如果我們現在可對現 

代世界做人類學分析，是因爲有什麼正在發生。從蓋爾芒 

特夫人(Madame de Guermantes) 8的沙龍那邊，我們已經 

學到：需要像世界大戰般的巨變’才能稍微改變知識世界 

的習慣，並打開它的大門以迎接那些先前不容於常規的新 

貴們。

1.4 1989年:奇蹟年

所有的日期都很普通，但1989年卻略有不同。今曰每 

個人都同意，柏林圍牆的倒塌象徵社會主義的終結。「自

8譯註：蓋爾芒特夫人是 <迫憶似水年華> 中敘迷者時戀的女贵族•娩主抟當時最 

有名氯的沙税--



71危棟

由主義、資本主義、西方民主戰勝馬克思主義的空想」： 

這是由倖免於列寧主義之禍者發出的勝利文告。儘管致力 

於消滅人對人的剝削，社會主義卻把剝削放大到難以估量 

的規模。這眞是怪異的辯證：在大規模內戰爲世界上了一 

課之後，剝削者還了魂，而掘墓者被坑殺。受壓抑者以雷 

霆萬鈞之勢，捲土重來：無產者之中的急先鋒曾以受剝削 

者之名進行統治，如今受剝削者再度成爲一個族類；曾遭 

廢黜的貪婪菁英再度全力接管他們在銀行、商業界與工廠 

的老勾當。自由的西方贏了冷戰，喜不自勝。

但勝利的好景不常。在巴黎、倫敦和阿姆斯特丹，同 

樣的光榮1989年見證了幾場首次討論整個地球狀態的會 

議。對某些觀察家而言，這些會議象徵資本主義的結束， 

以及資本主義想無限征服並全面宰制自然的奢望純屬徒 

然。藉由重新調整剝削方向，從「人對人」到「人對自 

然」，資本主義超限擴大了這兩者。受壓抑者以雷霆萬鈞之 

勢，捲上重來：原本應獲得拯救、免除一死的大眾，成千 

上萬地落入貧窮。而我們原以爲可以絕對掌控的自然，以 

同樣的全球規模宰制我們，並威脅我們全體。這眞是個怪 

異的辯證：奴隸變成人類的主人與擁有者，而且人類發明 

了生態滅絕以及大飢荒。

恥辱之牆的拆除和蘊藏無盡之自然的終結，兩者之間 9 

有著完美對稱。只有富裕西方民主國家看不到這點。各種
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形式的社會主義同時摧毀了自己的人民和生態系統，而北 

方與西方的國家藉由摧毀世界的其餘部分’並迫使這些地 

區的人民淒慘落魄’它們的力量才能拯救自己的人民和部 

分鄉野。所以這是雙重悲劇：前身是社會主義的社會，認 

爲可以藉由模仿西方來解決這兩個問題；西方社會則認爲 

自己已經避免這兩個問題’而且自己的辦法可以提供其他 

國家參考，就算這令地球與其居民岌岌可危。西方社會以 

爲除了自己，天下無其他社會擁有這確保勝利的錦囊妙 

計，但西方社會恐怕已經失去一切。

看到最良善的意圖出了雙重岔子，我們西方世界的現 

代人似乎已失去部分自信。我們難道不該嘗試終結人對人 

的剝削嗎？我們難道不該成爲自然的主人與擁有者嗎？我 

們最高貴的才德過去受到兩項孿生任務的服務徵召，--個 

屬於政治界、一個屬於科學與技術領域。但如今我們準備 

回顧那熱血與思想正確的青年時期，就像德國年輕人注目 

並且追問他們老邁的雙親：「我們過去聽從什麼樣的犯罪 

指令？」「難道我們能說自己毫不知情？」

「最良善的意圖是否有充分的根據？」這樣的質疑促使 

我們當中的某些人成爲反動份子。反動份子有兩種走向。 

有的人說：我們必須放棄試圖終結人對人剝削，另有人 

說：我們必須放棄宰制自然。「讓我們徹底反抗現代！」 

兩派人馬異口同聲地說。



危機

73

後現代主義的模糊回應從另一個不同觀點，替那些拒 

絕此兩種回應的人所持的不完全懷疑論’下了恰當的結 

論。後現代主義無法相信社會主義和「自然主義」的雙重 

承諾，他們也小心避免完全排斥它們。後現代主義者遊走 

於相信與懷疑間，等待千禧年之結束'

最後，有的人決定假裝什麼也沒改變，堅決保持現代 

化。他們拒絕生態學上的蒙昧主義，或者拒絕反社會主義 

者的蒙昧主義。而且他們也無法接受後現代主義者的懷疑 

論。他們繼續相信各科學的承諾，相信解放運動的承諾，

或者兩者都相信。但他們對現代化的信心聽起來不再那麼 

眞實，不管是在藝術、經濟、政治、科學或技術的領域。

在藝廊或音樂廳、沿著公寓大廈的門面、還有在國際組織 

裡，你會有那種「心已經死了」的感覺。追求現代化的意 

志顯得搖擺，有時還顯得過氣。

不論我們是反現代化、現代化或後現代主義者，發生 10

在奇蹟1989年的雙重潰敗都使我們受到懷疑。但我們還是 

能拾起思想的線索——如果我們認爲1989年所發生的正是 

一種雙重的潰敗，其絕妙的對稱性可以提供我們兩堂課，

讓我們能以全新的觀點審視整個過去。

萬一我們從未現代過，那會怎樣？那麼，我們將可以

進行比較人類學研究，各網絡將有一席之地。
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1.5現代人是什麼？

現代性的定義究竟爲何，其實眾說紛紜，然而都和時 

間有關。「現代的」這個形容詞標示出新政權、加速度、 

斷裂、時間中的革命。當「現代」、「現代化」或「現代性」 

這些字眼出現時，我們反倒正在定義古老與穩定的過去。 

更進一步，這辭彙總是被捲入打鬥之中，捲入一場有贏家 

有輸家、有古代有現代的爭執裡。「現代的」因此具有雙 

重不對稱性：它標示在有規律的時間推移裡的斷裂，而它 

也標示有勝利者與被征服者的鬥爭。若今曰時人之中有許 

多不願使用「現代的」這個形容詞，若我們用介系詞限定 

它，那是因爲我們不那麼有信心能夠保持這雙重不對稱 

性。我們不再能夠表明不退轉的箭頭，亦不能頒獎給贏 

家。在古人與現代人的無盡爭吵間，前者和後者•樣頻繁 

地成爲贏家。而且我們也說不出各種革命到底終結舊政 

權，或成就舊政權。所以才會出現「後」現代主義這個名 

字古怪的懷疑論，儘管後現代主義並不確定自己能否接替 

現代人。

且慢，我們必須重新思考現代性的定義，解讀後現代 

的症狀，並了解我們爲何不再全心投入宰制與解放的雙重 

任務。爲了挪個位子給科學和技術的諸般網絡，我們眞要 

搬移天地？當然，我們要搬的正是「天」與「地」。
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本論文的假設是，「現代」一詞標誌出兩套截然不同 

的實作。這兩種實作若要有效，就必須保持截然不同。第 

一套實作藉「轉換」（translation)，創造了一種薪新的存有 

類型——自然與文化的混種物。第二套實作藉由「純化」 

(purification)，創造了兩種南轅北轍的存有論區域：一方面 

是人的區域，另一方面是非人的區域。若沒有第一套實 

作，純化的實際操作將一無所成或缺乏焦點。若沒有第二

第一道分裂

第

道

分

轉換的工作

圖1-1純化與轉換
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套實作’轉換的工作會減慢、受限或根本不可能。第一套 

實作符合我所謂的網絡，第二套則符合我所謂的現代式批 

判。比如’第一套實作會將大氣層上層的化學、科學和工 

業策略'國家首腦熱中的事務、生態學家的焦慮結成一道 

連鎖；第二套實作則會區隔開自然世界、社會和論述，其 

中自然世界始終存在，社會有著可預測和穩定的利益和利 

害關係，而論述則獨立於指涉和社會之外。

只要我們分開來考量轉換和純化這兩套實作，我們就 

眞的很現代。也就是說，我們願意贊成批判計畫，儘管要 

發展批判的計畫，只能藉由下方混種物的增生。我們一旦 

將注意力同時轉向純化與混雜的工作，我們就立刻停止全 

面現代，我們的未來也就開始變化。同時我們也停止曾經 

現代過，因爲我們回過頭意識到，這兩套實作一直運作於 

行將終結的時代。於是我們的過去也開始變化。最後，若 

我們從未現代過（起碼如批判姿態的說法），那麼我們與其 

他的「自然一文化」綜合體曾維持的糾結關係，也會爲之 

改變。相對主義、宰制、帝國主義、虛假意識、綜攝 

(syncretism )等等，一切人類學家在「大分裂」（Great

.2 Divide)這樣鬆散的表達下總結的問題，都將產生不同解 

釋，這些問題也將修正比較人類學。

轉換或中介（mediation)的工作，和純化的工作之間 

有何關連？這正是我要闡明的問題。我的假設（這仍舊顯
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得粗糙）是：純化已經使轉換成爲可能。我們越禁止自己 

想像混種，他們的雜交就越可能發生，這就是現代人的困 

境。我們現在所處的特殊情境，才讓我們得以瞭解這現代 

人的困境。第二個問題與前現代人、與其他文化有關。我 

的假設（再次坦承它失之簡化）是：其他文化藉由致力於 

想像混種，阻止了混種物的增生。正是此種差異解釋了他 

們（所有其他文化）與我們（西方）之間的大分裂，•並且 

使得無解的相對主義問題可望獲得解決。第三個問題與當 

前的危機有關：如果現代性將區分與增生的雙重任務執行 

得這麼有效，爲什麼如今現代性會藉由讓我們無法眞正成 

爲現代人而削弱其自身？由此引出了最後一個問題，也是 

殽難的問題：如果我們停下來，不再是現代人，如果我們 

再也不能區分開增生的工作與純化的工作，那我們會變成 

什麼？我的假設像前面的一樣粗糙，我認爲我們將得慢下 

腳步’將得疏導、管控怪物們的增生，辦法是提供這些怪 

物一些官方代表。我們將有必要擁有不一樣的民主嗎？ 一 

種延伸到事物的民主？要回答這個問題，我應當挑出前現 

代人'現代人，甚至是後現代人，以區辨出他們耐用的特 

徵與具毀滅性的特徵。

我也很明白’對-•篇除了簡潔以外沒有別的藉口的論 

文來說’要談的問題太多了。尼采說：「大問題如同冷水 

浴。你必須像跳入澡盆時那般迅速逃離。」
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憲章

2.1現代憲章

人們通常用人文主義的措辭定義現代性，不是將其定 

義爲迎接「人」之生的方式，就是將其定義爲宣告「人」 

之死的方式。但這本身就是現代的定義習慣，因爲這種定 

義的方式仍然不對稱。人文主義的定義方式沒看到「非人 

類」（包括物、客體、野獸）也同步誕生。這種定義方式也 

沒看到被劃掉、並給逐出場的上帝，也詭異地同時出現 

了。現代性從何而來的呢？一開始三者共同誕生，接著人 

們遮蓋「共同誕生」這件事，並且分別處理這三群東西
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-然而底下的混種物因此繼續增生°在此過程中’現代 

性因而出現了。我們必須處理的，就是這種雙重的分隔： 

一方面是人與非人的分隔，另一方面則是發生在「上面」 

和發生在「下面」的分隔。

這些分隔或可比喻爲政府中司法與行政部門的分立。 

司法與行政的分立無助於解釋法官與政治家之間的多重連 

結、交錯影響、持續的折衝協調。但想否定這分隔的有效 

性，那可就錯了。自然世界與社會世界間的現代式分隔， 

具有同樣的憲章特徵，但有一處不同：迄今無人擔起同時 

研究科學家與政治家的任務，因爲中間的位置似乎並不存 

在。此雙重分隔的基本信條已經寫得非常得好，以致於人 

們將此分隔當作雙重的存有論區別。一旦有人勾勒出對稱 

的空間，並據此重建當初使得自然的權力與政治的權力得 

以分隔開來的共同協議，那麼他就不再是個現代人了。

我們把定義這協議和分隔的文本稱作「憲章」，一如我 

們談到美國憲章修正案的那個「憲章」。是誰起草這文本？ 

說到政治上的憲章，任務落到法理學家和開國元勳身上， 

但迄今他們也不過完成了這份工作的三分之一，因爲他們 

把科學權力和混種物的工作擱在一旁。說到「物」的本 

性’這屬於科學家的工作，但目前科學家只做了另一個三 

分之一•的工作，因爲他們假裝忘記了政治權力，而且科學 

家否認混種物扮演任何角色，即使他們正在增加混種物的
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數量。說到轉換的工作，擬定這部憲章，就是我稍早提過 

的、那些研究詭異網絡的傢伙們該做的事了。但科技研究 

者僅履行合約到一半，因爲他們並未解釋純化的工作：純 

化的工作在他們上頭進行，並導致了混種物的增殖。

誰來寫這整部憲章？就國外的各集體而言，人類學已 

然很擅長同時應付所有事情。事實上正如我們所見，每位 

民族學家都能用一部專著包羅某個社會運作中的種種力 

量；人類'神明和非人類之間的權力分配；達成協議的各 

種方法；宗教與權力的關係；祖先們；宇宙觀；財產權；動 

植物分類◦民族學家不需要寫三本書，一本處理知識、一 

本處理權力、--本處理實作。她會寫一本書，就像菲利 

普•德斯寇拉(Phillipe Descola)企圖總結亞馬遜的阿楚爾 

人（Achuar )社會組織的堂皇巨著（Descola，[ 1986] 

1993）:

租阿楚爾人尚未完全透過家庭的象徵網絡征服自然。確 

實，這個文化範圍無所不包，其中我們還發現其他亞美 

林登、Amerindi an )社會放置在自然領域的動物、植物 

與精靈。所以阿楚爾人不支持兩個封閉且不可钃補的世 

晃之間的對立。這兩個封閉且不互通的對立世界便是. 

人類文化世界與動物自然世界。然而有某一定點存在，

在該點上人類可交際的達續體崩潰了，這連續體讓位給 

一個對人類而言絕對陌生的野性世界。與文化領域相
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比’這小小的自然世界含有一組人類無法與其溝通的事 

物。和被賦予語言、aents、的存在者（人類乃是其中最 

冗美的化身）相對的，是那些被剝奪了言辭(speech) ' 

棲息在平行但卻又無法企及的世界桎的事物。一般的説 

法是’無法溝通是肇因於某些生物缺少靈(wakan)。這 

些生物包括大多數的昆蟲和魚類、家禽，以及許多植 

物’它們缺乏靈以致於過著機械性的、無關緊要的曰 

子。但有時候無法溝通乃因距離所致。星球與流星的靈 

遙不可及且移動不定，對人言充耳不聞。（399)

如果我們要對現代世界進行人類學研究，那麼這種人類學 

的任務在於用相同的方式，去描述政府各部門（包括自然 

與各門硬科學）是如何組織起來的。這種人類學的任務還 

包括解釋這些部門分開來的方式與原因，並且說明將這些 

部門維繫在一起的多種安排。研究我們這個世界的民族學 

家必須立足於一個共同的位置。各種角色、行動、能力都 

在此位置上受到分配，藉由這些角色、行動、能力，我們 

得以界定某個東西是動物、物質或自由的行動體；我們也 

得以界定這個東西天生具有意識，那個東西則具有機械性 

質，而另一個東西又無意識、無能力。我們的民族學家甚 

至應該比較各種定義（或不定義）物質、法律、意識和動 

物的靈魂的不同方式，同時也該避免從現代形上學的觀點 

切入。正如憲章學家界定公民和國家的權力和責任，這部
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1憲章」（Constitution，我以大寫C表不，以便和政治上的 

憲章區別）1界定了人和非人，他們的屬性和關係，他們的 

能力和群體分類。

該如何描述這部憲章？我選擇集中探討一個在它起草 

初期就產生的具代表性的情境：十七世紀中葉自然哲學家 

羅伯•波以耳（Robert Boyle)和政治哲學家湯瑪斯•霍布 

斯（Thomas Hobbes)兩人辯論科學和政治權力的分配問題 

的時候。要不是一本非凡的著作才剛努力地理解一對同時 

誕生的社會脈絡與逃離該脈絡的自然的話，這樣一個選擇 

可能顯得武斷任意。我用波以耳和霍布斯，連同他們的後 

代與門徒，作爲總結一個長得多的故事的範例，一個我在此 

無法重新追溯，但其他比我更有能力的人會想追尋的故事。

2.2波以耳和他的客體

謝平和夏佛的著作(Shapin and Schaffer, 1985)，標誌 

出認眞處理科學的比較人類學眞正開展了。乍看之下，這 

本書不過示範了愛丁堡派科技研究（Barnes and Shapin 

1979; Bloor, [1976] 1991 )、一大堆科學社會史(Shapin,

1982)和知識社會學(Moscovici, 1977）著作的口號，那就 

是：「知識論問題也是社會秩序問題。」如果我們分別處 ,6

I S註：在中文》本中，以潭《字擇示現代憲章。
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理這兩個問題，將一個劃入哲學’另一個劃人社會學和政 

治科學，那麼我們就不可能公正地對待兩個問題中的任何 

一個。但謝平與夏佛把這個一般的綱領推到極致’首先他 

們轉移了知識論和社會學之間那分隔的歷史起源’然後他 

們多少不經意地摧毀r社會脈絡在解釋科學時的特權。

本書雖然闡述了知識問題之解答的政治地位，但並未將 

政治當作是只發生在科學領城之外'可能會有所謂強行 

介入科學的東西。實驗社群積極地發展並運用這種分界 

的言論' boundary speech) *而我們也嘗試將言論放因歷 

史脈絡，以説明這種惯用的談法如何發展出來。如果想 

要嚴肅看待我們的研究所具有的歷史性質，就不能不加 

思索地將這些歷史人物的言論當作我們的解釋資源。將 

政治轉移出科學領域的這種語言，正是我們必須了解並 

加以解釋的。我們發現自己不贊同當前許多科學史的觀 

點’ 一些人主張應該少談科學「之内」或「之外」，説 

我們已經超越這種過時的範疇。還早呢：我們根本還沒 

開始認識其中涉及的議題。還有必要了解這種分界的成 

規 boundary convention)是如何發展出來的：就歷史記 

載而言，科學人物如何根據他們的（不是我們的）分界 

分派事項：而就記載而言，在面對如此分派的事項，他 

們又如何回應。我們也不應將任何一套分界系統不燈自 

明地當作隸屬所謂的「科學」：。（ShapinandSchaffer, 

1985:342)
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在這個長長的段落裡'作者沒有顯示英國的社會脈絡如何 

成爲波以耳物理學之所以發展，而霍布斯的數學理論卻失 

敗的原因。他們所認眞處理的，正是政治哲學的根本。他 

們做的並非將波以耳的科學作品放在他們的社會脈絡中， 

或者顯示政治如何施壓於科學理論之上，兩位作者檢視了 

波以耳和霍布斯爲了發明一種科學、一種脈絡，以及這科 

學和脈絡間的分界而相持不下。兩位作者不準備藉由脈絡 

來解釋內容，因爲在波以耳和霍布斯達到他們個別的目標 

和解決他們之間的歧見以前，內容與脈絡都還不存在於此 

一嶄新的關係中。

謝平與夏佛這本書的妙處，來自他們成功挖掘出霍布 

斯的科學著作，這些科學著作過去一直受到政治學家的忽 

略，因爲他們被自己的英雄所留下的數學狂想弄得尴尬不 

已。這本書還解救了波以耳的政治理論，使之免於被遺 

忘。這些理論過去一直受到科學史家的忽略，因爲他們寧 

願隱藏自己的英雄在組織上的雄才大略。謝平與夏佛沒有 

建立起不對稱性，他們沒有把科學分配給波以耳，把政治 

理論分配給霍布斯，相反地，他們勾勒一幅相當好的四分 17 

象限圖：波以耳有一套科學與一套政治理論，霍布斯也有 

一套政治理論和一套科學。萬一我們的兩位主角想法差很

2揮註：本段引文的底本取自蔡佩君譯，〈利維坦與空氯泵浦：重布斯、波以耳與 

實驗i活〉• 2006年7月，台北：行人出版社，頁471-472。
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遠，這個四分象限就會很無趣。比如說，萬一其中一位是 

追隨培拉修昔士（Paracelsus) 3思考的哲學家，而另一位 

是波東（Bodin) 4風格的立法者。但幸運的是，波以耳和 

霍布斯的意見幾乎一致。他們要一個阈王、一個阈會、一 

個順服且統一的教會，而且他們還都是狂熱的機械論支持 

者。儘管波以耳和霍布斯兩人都是徹底的理性主義者’在 

對實驗、對科學推理、對政治論辯、特別是對空氣幫浦 

(本書眞正的主角）該寄予何種期待這個問題上，兩人的意 

見倒是分歧。這兩個人之間的分歧（在其他所有事情上他 

們都英雄所見略同），使他們成爲理想的實驗室材料，一種 

新人類學所需要的完美果蠅。

波以耳小心避免談到眞空幫浦。爲了整理隨托里切利 

空間（Torricelli's space )而來的辯論，波以耳堅持只調査空 

氣的重量，而沒有在空間普滿論者（plenists)和眞空論者 

(vacuists)的爭論之間選邊站。托里切利空間位在水銀管頂 

端，把水銀管倒置入水銀盆後就會出現。波以耳仿照奧 

圖•馮•蓋瑞克（Otto von Guerick)的儀器製作了眞空幫 

浦。這個儀器會把空氣從透明玻璃容器徹底抽出。從費 

用、複雜度和新奇性的角度，就當時而論，它可說是現代

3 5»註：培拉修昔士（Paracelsus, 1493-1541)為鴒»瑞士籍埭金術士和好師•他主 

張：外力的攻擊，而非體內不平衡造成疾病•因此治療應以化學物質直接對抗致 

病動因才有效采。

4 譚狂：波東（Jean Bodin. 15301596)為法S的法理學家兼政治哲學家.堪稱現代 

主懵學說的釗始者。
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物理的一項重要實驗設備的十七世紀版本。這已經是大科 

學（Big Science) 了。波以耳裝置了不起的優點是，這裝 

置可以看到玻璃壁內部，還可以引入或操作樣本，因爲有 

一系列精心設立的閘室和罩子。那時候幫浦的活塞、厚玻 

璃容器、還有塡充在活塞周圍防止漏氣的材料品質還不夠 

好'所以波以耳必須精進其技術研究，才能執行他最關心 

的實驗，亦即「眞空中的眞空」實驗。他把一根托里切利 

管封在這幫浦的密閉空間裡，因之獲得倒置管子裡的一塊 

最初的空間。然後，藉由催促一位技工（此人是隱形的） 

(Shapin, 1989)操作這幫浦，波以耳控制住空氣壓力到足 

以降低水銀柱高度，使之與盆中水銀平面同高。波以耳著 

手進行數個實驗，都在他的空氣幫浦的密閉空間裡，他開 

始嘗試偵測他反對者假定的以太風(ether wind)，開始解 

釋大理石圓柱的黏度，或讓小動物窒息和熄滅蠟燭。後來 

迫些實驗流行於十八世紀的沙龍物理(parlor physics ) °

正當一連串內戰在英國激烈進行，波以耳選擇了一種 

論證的方法（即以意見爲方法），這種方法受到經院派學術 

傳統的輕視°波以耳和他的同事們拋棄了「必然論證」 

(apodeictic reasoning)的確實性，反而去使用意見 

(doxa) ◊'這意見不是容易受騙的大眾腦子裡語無倫次的

5煤註：Doxa是希裉字，表示共同的倌念或普遇的意見，
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想像’而是一種用來贏得同僚支持的新機制。波以耳仰仗 

一個擬似法律的隱喻：有聲譽的、値得信賴、準備妥當的 

證人集合在行動場景前，他們可以證明事實的存在、事實 

的構成（a matter of fact)。就算他們不明白這事實的本質也 

不要緊°所以他發明了今日我們仍在使用的經驗風格 

(empirical style )表達法(Shapin, 1984）°

波以耳要的不是這些紳士們的意見，而是要他們觀察 

一個現象，這個在密閉且保護周延的實驗室空間裡經過人 

爲製造出的現象(Shapin, 1990〉。諷刺的是，建構主義者 

的關鍵問題（事實全都是實驗室所建構出來的嗎？ 

tWoolgar, 1988〕）恰好是由波以耳提出和解決的問題。是 

的，事實的確建構自這套全新的實驗裝置，也建構自空氣 

幫浦的人工媒介。在被插入幫浦透明圍圈的托里切利管 

裡，水位確實降低了（幫浦由無聲無息的技工操作著）。正 

如巴舍拉（Gaston Bachelard)會說：「事實是羅織而成 

的。」(Les faits sont faâs)但「人造事實」眞的因此就是 

「人爲」的嗎？不，因爲波以耳（正如霍布斯）把神的建構 

能力擴展到人的身上。神知道一切是因爲祂創造一切 

（Funkenstein, 1986);我們知道這事實的本質，正是因爲 

我們在能完全掌控的狀況下發展出這些事實。我們的弱點 

變成優勢，只要我們把知識限制在事實的工具化性質上， 

而且擱置解釋其原因就好。我們生產的事實都是在實驗室
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裡創造出來的，而且這些事實只有局部的價値。這原本是 

瑕疵，波以耳再度將其變成具決定性的優點：無論其他地 

方（諸如理論、形上學、宗教、政治、邏輯等）發生什麼 

變化，這些事實將永遠不會被修正。

2.3霍布斯和他的主體

霍布斯駁斥波以耳整套的證明劇場。霍布斯和波以耳 

一樣，也想終結內戰；他同樣希望停止神職人員和一般人 

任意解釋聖經的現象。但他比較屬意藉由政體（Body 

Politic)的統一來達到目標。「在不朽之神下方的有死之神 

啊，我們的和平與保障皆歸功於你」（Hobbes, [1651J 1947:

89)，由契約產生的主權者，是眾人的唯一代表。「這個人 

格（Person)之所以是單一的，是因爲代表者的統一，而非 

由於被代表者的統一。」（85)霍布斯對「這個人格的統一」

很著迷，正如他所主張的，這個人格是行動者（Actor)， ,9

而我們公民是這個行動者的創造者（Author)。超越者 

(transcendence )之所以無法存在，正是因爲人格的統 

一。只要超自然的東西存在，而公民認爲自己遭受凡間權

6 鏵註：根據哲學上不同的使用方式• '’transcendence••或"iranscendeniar有不同的中譯飼 

在本書中，找們依文句脈络将名詞"uansceiKkiwe•’譯為「超越J ' 「超越者J或「超越 

性J，與"immanence” (「内在」、「內在性相射：至於形容詞’’transcendental”則3為 

「超越的J，惟明颗涉及隶律的術格•iranszendemal"時(如"transcendental ego") •才鎘為 

「先驗的J。
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威迫害時，有權向這東西申冤，內戰就會爆發°古早中世 

紀的歐洲人效忠君主與上帝，但如果人人都能直通上帝天 

聽或自己指派君主，這套效忠就行不通了’有些人求助於 

比世俗權威還要更高位的東西，霍布斯想要將這些訴求全 

部清空。他想重現宗教一統的局面，但同時封閉任何通往 

神聖超越者的道路。

對霍布斯而言，權力就是知識，這意謂著假如要終結 

內戰，就只能存在單一的知識和單一的權力°這就是爲何 

《利維坦》7的主要篇幅多用在註釋《新約》和《舊約》°對 

世俗和平的嚴重危害之一，來自相信無形體的精靈'幽魂 

或靈魂之類的玩意兒。人們向這些無形體的存在呼求’以 

對抗世俗權力的裁判。安蒂岡妮（Antigone)在宣告禱祝的 

價値優於克里昂（Creon)的「國家理性」的時候’她也許 

是個危險人物。當平等主義者、剷平主義者（Levellers)和 

掘土派（Diggers)爲了對抗他們的合法君王，而訴諸物質 

的種種主動力量以及對聖經的自由詮釋，他們更是危險。8 

無生命而機械性的物質，以及對聖經的純粹符號式詮釋，

7譯註：Leviathan «猶太文學與聖經典故，本意大海怪、巨猷。在霤布斯爹下'利維坦為 

將懂力與力量託付給一主慊者所形成之政體’或稱「0家J (the commonwealth) '
或「活的上帝」（mortal God)。

8 洚註：掘土派是英國共和政體時代形成的澂進團體，由溫斯坦利（G. Winstanley. 
1609-1672）續導》掘土派倡導在公用地和赛棄地上實行襄業共逢主義。從1649 
年4月起池們在索立郡聖喬治山建立掘土者公社，繼而又在英格蘭中部和南部 

各郡中建立了 9個公社。後來運動被縝S •公社也被當地地主解散》
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兩者對於世俗和平都一樣重要。在這兩個例子裡，我們都 

有必要不計代價避免各黨派可能訴諸更高的存在者，諸如 

上帝或自然——主權者無法完全掌控這些存在。

這種還原論不會導致極權阈家，因爲霜布斯把它用在 

共和國本身。主權者只不過是人們藉社會契約所指派的行 

動者。世間不存在神授的律法或更高的行動力，可以讓主 

權者爲所欲爲，並拆解利維坦。「權力等於知識」的新政 

體下，主權、上帝、物質和平民一概紆尊降貴。霍布斯甚 

至不考慮把自己的「阈家之學」轉化爲對超越的祈求。他 

不是藉由意見、觀察或啓示獲得其科學結論，而是透過數 

學證明——那是唯一能夠強行達到一致同意的論辯方式。

他完成這道數學證明，靠的不是超越式計算，像柏拉圖的 

國王那樣，而是純粹靠著計算工具，也就是機械腦——今 

日電腦的前驅。連著名的社會契約，也不過就是計算的加 

總結果而已：當那些被嚇壞了的公民們試圖從自然的狀態 

中解放出來，社會契約就突然而又同時地被算出來了。這 

就是霍布斯設計來終結內戰的普遍化建構主義：沒有什麼 

超越的東西，我們不用訴諸上帝或主動的物質，不用訴諸 

依據神聖權利而來的權力，甚至也不用訴諸柏拉圖的數學 

理型。

現在萬事各就各位，以迎接霍布斯和波以耳的對決。 20 

霍布斯修正且統一了政體之後，皇家學會隨後又來把每件
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事物拆散分立。學會裡有些紳士宣示：他們有權在一個國 

家管不著的密閉空間，也就是實驗室裡，擁有獨立的意 

見。當這些找麻煩的人發現彼此意見一致，他們依據的不 

是人人都完全接受的數學證明，而是依據靠不住的感官觀 

察到的實驗，依據無法解釋並且未達結論的實驗。更糟的 

還在後面：這個新朋黨選擇將其工作聚焦在空氣幫浦上， 

此空氣幫浦又再度產生不具形體的東丙，亦即眞空，彷彿 

霍布斯要擺脫幽靈或精靈時惹的麻煩還不夠多。而且就像 

霍布斯擔心的，我們現在又打起内戰了！我們不再遭遇剷 

平主義者或掘土派，這些人以自己對上帝的詮釋，也以物 

質的特性爲名反抗國王（反叛者其實已經被敉平）。但以後 

我們必須忍受新的「學者黨」。這些傢伙會奉自然之名，援 

引實驗室裡編織出來的事件，開始挑戰每個人的權威！如 

果你讓實驗製造自己的事實，而且如果這些實驗還讓眞空 

滲入空氣幫浦’並且從那裡滲入自然哲學，那麼你會再度 

割裂權威°沒有形體的精靈會藉由爲受挫者提供上訴法 

庭’煽動大家來造反。知識和權力將會再度分離。恰如霍 

布斯所言’你會有「雙重之見」（see double) 9。這就是他

9 5»註：’’see double"採用荦譯之〈利锥坦與空氣泵浦〉第三章懌題.見氏譯荑

111 ' 138 « 152謝平輿ÎU弗主張：霍布斯批抨基飪宗教的二元本體綸，不懑 

區別了物質和且填不具形押的璽漫於物質。這馑二元本體綸在政治上的後 

果’就是壤坤職人8洱w假託無形體押有實質的上帝之g，场取世俗君主的懂 

力’淳致世豕上出現「骣î的j和「現世的j兩馑政府.波此爭懂牵利。此即基 

砮宗教的「雙重之見J。
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向國王提出的警告，要譴責皇家學會裡正在進行的勾當。

2.4實驗室的中介

上述關於霍布斯主張空間普滿論的政治解釋，還不足 

以讓謝平與夏佛的書，成爲比較人類學的堅固磐石。任何 

一位優秀的思想史學家都能作同樣的工作。但是在三個關 

鍵章節裡，我們的作者遠離思想史的疆界，從意見和爭論 

的世界中消失，轉移到實作與網絡的世界中。頭一次在科 

技研究中，所有關於上帝、國王、物質、奇蹟和道德的理 

念被轉換、轉寫，並且被迫去經歷讓儀器能夠運轉的實作 

過程。在謝平與夏佛以前，其他的科學史學家已經研究了 

科學實作，其他的歷史學家則研究了科學的宗教、政治和 

文化的脈絡。在謝平與夏佛之前，始終無人能同時研究科 

學實作與這些脈絡。

波以耳成功地將他對粗糙的空氣幫浦所做的拼湊工 

作，轉換成紳士們面對變得不容爭辯的事實時獲致的部分 

同意。正如同波以耳做的那樣，謝平與夏佛也設法解釋， 21

關於政體、上帝及其奇蹟、物質及其力量的討論，如何、

又爲何得通過空氣幫浦而轉換。這奧妙一直沒有被想用脈 

絡解釋科學的人弄清楚。脈絡論者出發的原則是：存在有 

種種巨觀的社會脈絡，如英格蘭、王朝間的爭執、資本主 

義' 革命、商人們、教會等，這些脈絡多少影響、形成'
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反映、造成、施加壓力在關於物質'空氣彈性'眞空'還 

有在托里切利管的各種理念上°但脈絡論者從未解釋事先 

建立在上帝、國王、國會和某隻鳥兒（牠被悶在透明的封 

閉幫浦室裡，裡頭的空氣都給一只由技工操作的曲柄抽光 

了）之間的關係。其他所有的爭議都被這隻鳥兒的經驗給 

轉換、置換、移動、扭曲了，按照這樣的方式’ 一些人只 

要主控幫浦，他們同時也就主控國王'上帝和整個脈絡° 

這是如何辦到的？

霍布斯確實企圖避免涉及實驗的每件事，但波以耳用 

一整套涉及漏氣、活塞塡充材料和曲柄的骯髒細節’來迫 

使討論進行。科學哲學家和觀念史家也會用同樣的方式避 

開實驗室的世界，避開那間將概念籠罩在瑣事之下的討厭 

廚房(Cunningham and Williams, 1992; Knorr, 1981 ; Latour 

and Woolgar. [1979] 1986; Pickering, 1992; Traweek, 1988 ) ° 

謝平與夏佛迫使他們的分析取決於「物」，取決於特定的空 

氣幫浦裡的漏氣裂縫'特定的活塞塡充材料。打造物的實 

作過程得以恢復其因現代批判立場而失去的主宰地位。謝 

平與夏佛的書，不只因爲其中豐富的細節而成爲經驗式的 

作品；本書之所以是經驗式作品，也在於對一個誕生於十 

七世紀實驗室的新物體進行考古學研究。謝平與夏佛就像 

哈金(Ian Hacking)，使用類似民族誌的研究法，而現在的 

科學哲學幾乎已經不這樣做研究了。謝平與夏佛展示出各
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科學的實質基礎。但他們不談論「在外面的」外在實在，

而是把不容置疑的科學實在固定「在下面」，在那實驗桌 

上。

實驗進行得不太順利。幫浦漏氣，需要修補。誰要是 

無法解釋「物」怎麼闖入人類集體裡，無法解釋物所需要 

的操縱和實作，就算不上人類學家。因爲他們弄不清自波 

以耳的時代以來構成我們文化的最基本面向：我們所居之 

處，其社會紐帶來自於實驗室產物；理念已由實作取代；

必然論證已由受控的意見(controlled doxa)所取代，而普 

遍同意則由一群群的學院同僚所取代。霍布斯想恢復的美 

好秩序，已經被孳生的隱密空間消滅殆盡。在這些隱密空 22

間裡，人們昭告事實所具有的超越的根源：那些被人所編 

織出的事實，同時卻也是「無主」的創造物；那些沒有因 

果關係的事實，卻也都可以加以解釋。

社會要怎麼和平地團結在事實這種可悲的基礎上？霍 

布斯憤慨地質問。霍布斯特別討厭各種現象在規模上的相 

對變化。根據波以耳，與物質和神聖權力有關的大哉問， 

可以隸屬在實驗下，由局部而審愼的實驗解答之。現在霍 

布斯基於基本哲學的本體論和政治理由，否定眞空存在的 

可能性。而且他繼續強力主張，一定有看不見的以太存在 

——就算波以耳的技工爲了操作幫浦都快喘不過氣來了。

換句話說，霍布斯要求波以耳對他的「巨型」主張做出
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「巨型」回應。波以耳得證明霍布斯的本體論是不必要的， 

而眞空則在政治上可以爲人接受。但波以耳如何回應霍布 

斯？他反倒選擇把實驗弄得更精密。雷布斯假設以太風存 

在，希望能藉以使他所貶低的那些人的理論站不住腳。波 

以耳則選擇去證明以太風是否會對偵測器（只是一根雞 

毛！）發生作用（Shapin and Schaffer, 1985: 82)。這太荒唐 

了！霍布斯提出政治哲學中的根本問題，而他的理論竟要 

被波以耳宅第中一個玻璃瓶裡的羽毛推翻！當然實驗中的 

羽毛紋風不動，波以耳因此下結論說：霍布斯錯了！根本 

沒有以太風。然而霍布斯不可能錯，因爲他不接受他所談 

論的現象，竟可以產生在遠不及共和國整體範圍的尺度 

上。霍布斯不接受即將成爲現代權力基本特徵的事情，那 

就是：規模的變化，以及實驗室工作所預設的種種位移 

(Latour. 1983) °波以耳這隻新的穿長靴的貓，現在只需攻擊 

縮成老鼠大小的食人魔（Orge)，就可以過關了。

2.5非人的證言

波以耳的創新令人吃驚。與霍布斯的見解相反’他掌 

握刑法與聖經詮釋這些舊有的一切技能。但波以耳這麼 

做，是爲了把這些技能用到實驗室裡，讓做測試的東西發 

出證言。正如謝平與夏佛寫道：
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史普瑞特（Sprat) IU和波以耳訴諸「此地英國法庭贫作」 

以支持其實驗結果在情理上的確定性，並支持見燈者的 

增多會使「這些概然率彼此呼應」的主張。波以耳還援 

引克拉倫登11 一六六一年的叛國條款（Treason Act)，説 

其中規定兩個證人之言就足以定罪。因此憑藉見燈的法 

律及教會模式之權威，對實驗者而言是十分重要的資 

源°可靠的見證者事實上就是値得信賴的社群中的成 

員：天主教徒、無神論者、教派份子党得他們的説詞受 

到挑戰，見證者的社會地位支撐了自己的可信度，而許 

多證人彼此呼應使得極端份子潰逃。霍布斯向這種實作 

的基礎提出挑戰：他再一次闇明，支持「見證」的生活 

形式是一種無效率、淨致顚溲的事業12 (Shapin and 

Schaffer, 1985: 327) °

乍看之下，波以耳的花樣了無新意。一千多年來，學者、 

修士'法官和法學家一直在發展這些對策。然而，波以耳 

的新意’在於他把法庭作證的習慣應用在實驗上。早先見 

證者一直都是人類或神明，見證者從來不是「非人」。文本

10 as : ^<^41 (Thomas Sprat. 1635-1713),為英Hft礅斯特主教輿西敏寺駐堂 

牧岬'曾為皇家學會貧居會艮•並蔷有〈皇家學丨史> (Hi仙ry叫加Royal 

Society，1667)。

II洚註：兗拉淪登伯爵一世(1609-1674)本名Edward Hyde，為十七世紀英國內 

戰期間查理一世的主要顛問•王室後辟後受查理二世指派為上蛾睐蛾長（1660. 

1667)，後因被控叛變而流亡法@ •並完成他的主要蔷作：7^ History of the 

Rebellion and Civil Wars in England •此書約於 1702-1704 年付印。

12洚註：本段引文的底本取自蔡譚，<利猪坦與空氯幫浦〉•頁451452，並加以 

修訂。

23
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-直都是由人撰寫，或受神啓示而產生，從沒有讓非人主 

筆或經由非人啓發的文本。法庭上已有無數次的人判或神 

判案件，卻從未有任何案件，訊問已轉變成法庭的實驗室 

裡的那些非人的行爲。相較於正直的證人未經確認的證 

詞，實驗室的實驗要來得更具權威：

吾人所述實驗中，水壓對無生命體有明顯作用，無生命 

體無偏見，亦不曾有所隱瞞，對無成見者而言價値遠勝 

無知;臀水佚矛盾可議之説，此等人大可爲偏見左右，其 

感覺如其他常人恐受偏見影響，此外尚有種種狀況，皆 

易使人犯錯 13 (Shapin and Schaffer, 1985:218)。

在波以耳的文本裡，我們目擊一個受新憲章承認的新行動 

者介入：物沒有生命，也沒有意志和偏見，卻能在値得信 

賴的證人面前展示' 顯示' 簽署，還有在實驗設備上註 

記°這些欠缺靈魂卻擁有意義的非人甚至比凡人可靠：凡 

人雖有意志，卻無法用可靠的方式指出現象。根據現代憲 

章’萬•遇到質疑，人類最好訴諸非人。後者被賦予新的 

符號力量，就能導致一種新的文本形式，也就是實驗科學 

論文°實驗科學論文是混種物，介於古老的聖經詮釋（從 

前詮釋只應用在聖經銘文或古典文獻上）和生產出新銘文

•3譯註：本段引文的底本取自蔡譯•〈利維坦與空氣幫浦〉，頁305 ,並加以修訂=
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(inscription )的新儀器之間。從此刻起，證人們將會討論 24 

密閉空間裡的幫浦，討論非人帶有意義的行爲。舊的詮釋 

學將繼續存在，但科學工具會在詮釋學的羊皮紙添上不怎 

麼可靠的簽名保證(Latour and De Noblet, 1985; Law and 

Fyfe, 1988; Lynch and Woolgar, 1990)。有了煥然一新的法 

庭，其他所有的權力都會遭到推翻，這就是令霍布斯最氣 

惱的地方。然而，這樣的傾覆只有在一個情況下才能產 

生，那就是：此法庭與政府的政治與宗教部門的一切連結 

都切斷的時候。

謝平與夏佛不斷討論物、實驗室、技能，還有在規模 

尺度上的改變，並把討論推到極致。如果科學不是奠基於 

理念而是實作，如果科學不在幫浦的透明玻璃罩外面而在 

裡面，如果科學發生在實驗社群的私密空間裡，那科學要 

如何遍及世界？科學要如何像「波以耳定律」或「牛頓定 

律」那般放諸四海皆準？答案是：科學從未放諸四海皆 

準'起碼就認識論的意義而言。科學的網絡延伸出去且穩 

定下來了。科學擴張的課題（在本書其中一章有了精彩的 

展現），就像哈利•柯林斯(Harry Collins) (Collins, 1985） 

或崔佛■品區（Trevor Pinch) (Pinch, 1986）的作品一樣， 

皆例示了新科技研究的豐碩成果。兩位作者密切追蹤幫浦 

原型遍及歐洲的重製過程，並且追蹤一件所費不貲、不怎 

麼牢靠又很笨重的儀器，如何逐漸轉型成便宜的黑箱、轉
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型成所有實驗室的標準設備。如此的研究便把一條物理定 

律的「普遍應用」，拉回到標準化實作的網絡中去。的確， 

波以耳對空氣彈性的詮釋傳揚開來了，但這套詮釋傳播的 

速度，正與實驗者社群和儀器發展的速度同步。沒有科學 

能自外於它實作的網絡。空氣的重量從頭到尾確實是普遍 

現象，然而它是在一個網絡裡才變得普遍。拜這網絡擴張 

之賜，製造眞空的能力和設備才變得如此平常，像我們呼 

吸的空氣一般如此視而不見。但這「普遍性」是過去意義 

下的普遍嗎？絕對不是。

2.6實驗室和利維坦的兩面技法

波以耳和霍布斯二人的發明，彼此之間的對稱性可以 

大到什麼程度？這點兩位作者沒交代清楚。不過乍看之 

下，似乎霍布斯及其門徒創造了可供我們談論權力的主要

25 資源（代表、主權、契約、財產、公民等概念），而波以耳 

和他的繼承者發展了一套談論自然的主要技能（實驗、事 

實、證據、同行等概念）。情況似乎也很清楚，我們正在處 

理一套、而不是兩套不同的發明。這是兩位主角之間的權 

力分配，霍布斯分到政治、波以耳分到科學。然而這不是 

謝平與夏佛的結論。兩位作者神來-筆，將現代初期兩巨 

頭對實驗和政治組織的看法加以比較以後，他們反而猶豫 

著是否要像處理波以耳和他的科學硏究那般，來處理霍布
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斯和他的政治學。奇怪的是，兩位作者似乎更堅守政治的 

資源，而不是科學的。

但謝平與夏佛仍無意中把現代批判的固有參考中心往 

下移位。假如科學奠基於生活形式、實作、實驗室和網 

絡，那麼科學應置於何地？ 一定不是在物自身（things in 

themselves)，因爲事實是編織出來的。但科學也不可能搬 

到主體那邊去，不論那邊叫做社會、頭腦、精神、語言遊 

戲或文化都無所謂。窒息的鳥、大理石圓柱體、下降的水 

銀柱不是我們的創造物，它們不是由空氣中無端產生，也 

非來自社會關係，或來自人類範疇的創造。我們必須把科 

學實作擺在連接客體端與主體端的線條中點嗎？這種實作 

是兩者的混種或綜合嗎？它一半是主體、一半是客體嗎？ 

或者有必要發明-個新位置，好安頓這既是政治脈絡又是 

科學內容的怪異產物？

兩位作者沒有給我們關於這個問題的明確答案，彷彿 

他們未能公平地評判自己的發現。就像霍布斯和波以耳只 

有在如何操作實驗這點上意見相左，兩位意見一致的作 

者’在如何處理「社會」脈絡上也出現分歧。也就是說， 

他們對霍布斯的對稱發明，所謂「有能力被代表之人」，有 

著相左的意見’本書結尾的幾章’就這麼擺盪於兩位作者 

的霍布斯式解釋和波以耳觀點之間。這種緊張只讓他們的 

n:品更富趣味’而且提供了科學人類學一種理想的新品種
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果蠅，因爲這些果蠅只有某些特徵不同。謝平與夏佛認 

爲，霍布斯關於波以耳科學的大社會解釋，比起波以耳反 

駁霍布斯所提出的論證，要更有說服力呢！師承科技的辻 

會研究路數，他們似乎接受了愛丁堡學派所施加的限制： 

如果所有的認識論問題都是社會秩序問題，這是因爲歸根

26 究底，社會脈絡就包含了什麼叫做「好科學」的定義。這

定義只能是社會脈絡之下的一個子集合。如此的不對稱 

性，使謝平與夏佛要解構大社會脈絡的時候，不如解構 

「外在」自然來得準備充分。他們似乎相信：「在上面的」 

社會眞的存在，而它的存在解釋了霍布斯計畫的失敗。或 

者更精確的說，他們沒能成功回答這問題，以致於他們在 

結論（第八章）中取消了第七章的證明，也在本書的最後 

一句話，再次取消了他們自己的論證：

我們的科學知識，我們固有的社會結構，或連結我們社 

會與知識的固有陳述，都不再理所當然。只要承認我們 

的認知形式是處於約定和人工的狀態，我們就會明白：

是我們自己而不是現實要爲我們所知道的負責。知識， 

一點都不比國家少，都是人類行動的產物。霍布斯説對 

了。14 （344)

14时：本段引文的底本取自牢課’〈利裙坦與空葡、幫浦〉，頁474，並加以修訂。



103

不’霍布斯錯了’當他身爲現代知識與權力一元社會的發 

明者時’他怎麼可能說對？這麼生硬的理論如何用來解釋 

波以耳的發明’也就是在事實知識生產與政治知識生產之 

間的絕對二元對立？沒錯，「知識，一點都不比國家少， 

都是人類行動的產物」，但上面那句話正說明了爲何波以耳 

的政治發明遠比霍布斯的科學社會學精巧。若我們打算弄 

清楚最後一道分隔我們和科學人類學的障礙，我們得先瓦 

解霍布斯的憲政發明，他說其中有個叫做「大社會」 

(macro-society )的東西，這玩意兒比自然更結實、更強健。

霍布斯發明出赤裸作算計的公民，這公民的權利僅限 

於擁有主權者，以及讓這個人爲建構的主權者來代表他 

們°他也創造出一套語言，根據這套語言，權力等於知 

識。這個等式位居現代現實政治的根基。更進一步，他提 

供一套用來分析人類利益的術語。連同馬基維利的詞彙在 

內'霍布斯的這套術語迄今仍是所有社會學的基礎字彙。 

換句話說，儘管謝平與夏佛小心避免把「科學事實」一詞 

視爲解釋的資源，而寧願把它當作歷史和政治發明，但在 

涉及政治語言本身的時候，他們就沒有這麼謹愼。他們天 

眞地使用「權力」、「利益」、「政治」（第七章），但誰發 

明這些字眼，賦予它們現代意義？就是霍布斯本人啊！於 

是我們兩位作者自己也有了雙重之見15、側身前進，在批 

判科學的同時，他們卻輕易地把政治看成唯一有效的解釋
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泉源。現在看看，是誰提供我們透過權力來說明知識這個 

27 不對稱方法？答案還是霍布斯，就用他建立的一元大結

構。在這大結構裡，知識只有在支持社會秩序時才有地 

位。兩位作者相當犀利地解構了空氣幫浦的演進' 傳布和 

普及。那麼，爲何他們不解構「權力」或「勢力」的演 

進、傳布和普及呢？難道「勢力」比不上空氣彈性那麼値 

得探討？如果自然與認識論不是由超越歷史的實體所組 

成，那歷史和社會學兩者也都不是——除非我們採用作者 

某種不對稱的姿態，還要一人分飾兩角：涉及自然時化身 

建構論者；涉及社會時轉變爲實在論者（Collins and Yearly, 

1992) !但要說「空氣的彈性比起英格蘭社會本身，有更 

具政治性的基礎」，這實在不太可能。

2.7科學代表與政治代表15 16

與謝平與夏佛相反，如果我們追尋這本書的邏輯到 

底，我們會了解霍布斯和波以耳同時完成的工作，彼此也 

有對稱性。而且我們會找到他們描述的科學實作。波以耳

15 缂註：拉«在這裡批抨谢平與更》並来將霣市斯的政治學和波以耳的科學同抹 

慢為S史或政治»明，興示甫位作者仍限膺現代¥法的不對稱性，因此同蠓有 

「雙重之見J。在拉®看來，賓布斯也發明了現代科學，而波以耳也發明了現代 

政治學，若謝平和更佛繼續探討霍布斯的科學主張，一ffl對稱現代科學史研究 

才篝成立。

16 鏵註："représemaiion"這偕字在不同的輾格裡常有不同的中鏵詞，諸如（在知蛾瑷綸裡 

的）「再現j' r表》j或（政治領域裡的）「代表j、「表迷j等•為保持 

"représentation"吝ft意義的相似性，本鎘文盡可能在同一個段落中使用同懞的詞
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不只創造一套科學論述，而霍布斯也不只創造政治論述。 

波以耳也創造了一套要把政治排除的政治論述，而霍布斯 

想像出一個必須將實驗科學排除掉的具科學性的政治學。

換句話說，他們發明了我們的現代世界，在這個世界裡， 

透過實驗室來代表各種物，和透過社會契約來代表眾公 

民，兩者永遠不相干。因此不是粗心讓政治哲學家忽略霍 

布斯的科學，並讓科學史家忽略了波以耳在關於科學的政 

治上所抱持的立場。從霍布斯和波以耳的時代起’政治哲 

學家與科學史家都必須抱持「雙重之見」，而且千萬不要建 

立非人的代表與人的代表之間的直接關係’也不能建立事 

實的人工性與政體的人工性兩者之間的關連°同樣是「代 

表」這個詞，但霍布斯和波以耳之間的爭議’使得人們無 

法思考這個詞兩個意義彼此的相似性°如今’既然我們不 

再完全現代，「代表」一詞的兩個意義正重新彼此靠近°

知識論與社會秩序的連結，現在有全新的意義◦霍布 

斯和波以耳各據一方所發展的兩個政府部門’只有在它們 

清楚分立時才會有權威。如果沒有科學和技術’霍布斯的 

國家就起不了什麼作用，但霍布斯只談論赤裸公民的代 

表；如果宗教、政治、科學之間缺乏明確的疆界’波以耳 

的科學也起不了什麼作用，這就是爲什麼他竭力反對霍布 28

斯的一元論。霍布斯和波以耳就像一對開國元勳’同心協 

力推動政治理論中的同一種創新’那就是：非人的代表屬
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於科學’但科學不准訴諸政治；公民的代表屬於政治，但 

政治不能和科技所製造、動員的非人有瓜葛。霍布斯和波 

以耳爲了界定我們持續不假思索就使用的兩種資源而爭 

執’而他們這場雙重戰爭的激烈度，足以指出他們的發明 

有多麼新穎。

霍布斯界定出赤裸裸而行計算的公民，而此公民構成

了利維坦----- 個會朽的上帝，人工的受造物。利維坦仰

仗什麼？仰仗對人類原子的計算。這計算導出一份契約， 

這份契約規定，眾人的力量不可逆地朝利維坦匯集。那麼 

這力量存在於哪裡？這力量在於所有的赤裸公民都委任利 

維坦用他們的名義來發言。當利維坦行動的時候，是誰在 

行動？就是我們，那明白把自己的權力交給利維坦的我 

們。共和國是個矛盾的人造物，它由一群公民組成，公民 

其中之一被推舉出來代表全體，並獲得授權°而這群公民 

因此授權得以聯合。那麼究竟主權者是以自己的名義發 

言，或以賦予它權力者的名義發言？這是個令現代政治哲 

學爭辯不休的死結。發言的確實是主權者’但透過主權者 

而發言的則是公民們。主權者成了公民們的發言人、人 

身、化身。主權者翻譯公民的話，所以主權者可能背叛公 

民。公民賦予主權者權力，所以公民可以彈劾主權者°利 

維坦僅由公民、各種計算、各項同意或爭論所組成。簡單 

講，構成利維坦的，除了各種社會關係外’別無其他°或
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者乾脆說，多虧霍布斯和他的繼承者，我們開始懂得社會 

關係、權力、力量、社會是什麼。

但波以耳界定出更怪異的人造物。他發明實驗室。在 

實驗室裡，人造機器憑空捏造出現象。就算這些事實很人 

工、很貴又很難複製，而且只有少數訓練有素又値得信賴 

的證人可以見證，它們確實彷彿代表了自然。事實在實驗 

室、在科學論文中複製與再現，並由剛誕生的證人群擔保 

認證。科學家就是這些事實一絲不苟的代表。當科學家說 

話的時候，誰在說話？別懷疑，就是那些事實自己在說 

話。但它們那獲得授權的代言人也在說話。那麼，是自然 

或者人類在說話？這是另一個讓三世紀以來，讓現代科學 

哲學家殫精竭慮的無解問題。事實本身靜默無語，自然力 

量不過是只有蠻力的機制作用（brute mechanism ) 1 。但 29

是科學家宣稱：他們沒開口，事實自己說話了。因此在實 

驗室的人造小間裡，或在空氣更稀薄的眞空幫浦室裡，這 

些不會說話的東西可以說話，可以書寫，可以表達意義。

一小群紳士從自然力那邊獲取證言，而且他們彼此作證自 

己並非背叛、而在翻譯事物無言的舉動。在波以耳和他的 

繼承者之後，我們開始構思自然力是什麼，自然力是•個 

無言、卻附有或被賦予意義的客體。

17 5»註：brute主要強綱的是跟人或理性無闍的•只有力的、近似野默的，有點賴

似r鸞力」•
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在辯論中’霍布斯和波以耳的後代提供給我們一直用 

到今天的資源：一方面是社會力和權力，另一方面是自然 

力和機制° 一方是法律的臣民（主體），另一方是科學的物 

體（客體）'政治代言人得以代表吵鬧且善於算計的公民大 

眾；科學代言人得以代表不會說話且具物質性的物體大 

眾。前者爲無法同時出聲的委託人發言，後者爲打從出生 

起就無言的選民發言。前者可以背叛，後者亦然。十七世 

紀的時候，這對稱還是可見的，兩方陣營還在透過代言人 

爭執，指責對方爲動亂火上加油。而現在，只要一點努 

力，就能讓他們的共同起源隱而不顯；只要一點努力，就 

能讓代言人消失，除了人類這一方；只要一點努力，就能 

讓人們看不到科學家的中介工作。「代表」這個字眼很快 

就會開始具有兩種不同的意義。其意義將取決於重點是選 

出的代理人，或是事物。知識論和政治科學就此背道而馳°

2.8現代人的憲章保證

若現代憲章發明了科學權力和政治權力之間的分隔， 

由科學權力負責代表客體’政治權力代表主體’那麼我們 

就別下定論說，主體從此之後已經遠離客體3剛好相反’ 

在《利維坦》中霍布斯同時重新描繪物理學'神學'心理 

學、法律、聖經詮釋和政治學。在他的作品和信件裡，波 

以耳同時重新設計科學修辭'神學'科學政治學和事實詮



憲摩 log

釋學。霍布斯和波以耳聯手描繪h帝必須如何統治，英格 

閜新國王必須如何立法，神靈或天使必須如何行動，物質 

的屬性是什麼，應如何有系統地研究自然，科學或政治討 

論的界限是什麼，如何嚴密管控下層階級，女人的權利和 30 

職責是什麼，以及數學有什麼用處。然後實作上，他們兩 

人座落於古老的人類學基質上。他們分開物的能力和人的 

能力，但他們尙未眞正分隔純粹社會力和純粹自然機制。

所有現代的困境就在這裡。若考慮混種物，我們處理 

的就只是自然與文化的混合；若考慮純化的工作，我們面 

對的是自然與文化的全面分離。這兩項工作之間的關係， 

正是我試圖了解的。雖然波以耳和霍布斯都同時在干涉政 

治、宗教、技術、道德、科學和法律，他們也會切割這些 

任務，以致於一個把自己限制在與事物有關的科學，另一 

個在與人有關的政治學。他們這兩種動作之間有什麼密切 

關係？要讓事物得以增殖，純化是必要的嗎？爲了要讓純 

屬於人的政治以及純屬自然的事物存在，一定要有許多的 

混種物嗎？這兩種動作一定要截然二分，才能保證兩者運 

行順暢嗎？該如何解釋這種安排的威力？然後，現代世界 

的祕密是什麼？我們要抓到答案，就要把謝平與夏佛所達 

到的結論一般化，並界定整部憲章’而霍布斯和波以耳僅 

草擬了這部憲章的其中一份初稿°要這麼做時’我其實沒 

有我同事的歷史研究技巧，我必須憑藉所謂的推理練習，
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想像這麼一部憲章，是由有意識的行動者起草的。這些行 

動者嘗試從無到有，建立一個可以運作的權力制衡系統。

和任何一部憲章一樣，這部憲章必須用它提供的保證 

來衡量。波以耳及其科學傳人，定義了與霍布斯相左的自 

然權力，允許無言的物透過忠誠而訓練有素的科學代言人 

發言，這種權力提供了重要的保證：人沒有捏造自然；自然 

已經存在、也一直都在，我們不過是發現了自然的奧祕而 

已。霍布斯和他的政治學傳人所界定的政治權力與波以耳 

相反，其作用在於透過一個主權者的翻譯（和背叛），讓公 

民只用一種聲音發言，而這主權者說的正是公民們所說 

的。所以這權力提供了一個同樣重要的保證，亦即只有人 

類能夠建構社會，並自由決定自己的命運。

如果按現代政治哲學的方法分別考慮這兩種保證，那 

麼這些保證仍然是奇妙難解的。如果自然非由人類製造， 

不爲人類存在，那麼它將持續陌生，始終遙遠，並且充滿 

敵意。自然的超越性正好會壓倒我們，或使它遙不可及。同 

樣地，如果社會只是由人類製造，只爲人類存在，利維坦

3. 這個人造物（我們同時是它的形式與質料）就站不住腳。

利維坦的內在性正好就會在人與人的衝突裡毀掉自己。但 

我們必定不能分別考慮這兩個憲章保證，彷彿第一個保證 

擔保自然的非人性，而第二個則擔保社會的人性。這兩個 

保證同時誕生，彼此加強。它們是彼此的平衡力，互相制
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衡，它們正是單--新政府裡的兩個部門。

如果我們現在--起考慮這兩項保證，而不是分開看，

就會發現它們顚倒了。波以耳和他的後代不只說自然律 

(Laws of Nature)不受我們的控制，他們還在實驗室裡編織 

自然律。儘管有眞空幫浦裡的人工建構（這就是所謂中介 

或轉換的階段），這些事實仍舊逃離了人類的編造（這就是 

所謂純化的階段）。霍布斯和他的後代並非僅僅宣稱人類單 

憑肉身力量創造自己的社會，而是宣稱利維坦持久、結 

實、龐大且強有力；他們宣稱利維坦推動r商業、發明和 

技藝；他們宣稱主權者一手掌握百鍊鋼劍，一手拿著權 

杖。就算利維坦是人造物，它還是永遠超越創造它的人 

類，因爲在它的毛孔、血管、組織裡，它動員無數給予它 

耐久和一貫性的貨物和物體。然而，儘管利維坦藉由動員 

事物而得以堅固（如同中介工作所顯示的），我們本身只是 

靠理性之力構成利維坦的人類——我們這些可憐的、赤裸 

的、手無寸鐵的公民（如純化工作顯示出的那樣）。

但是，這兩項保證並不只是互相矛盾，它們的內在就 

是矛盾的。因爲每一項保證同時玩弄超越（transcendence) 

和內在（immanence)。波以耳和他數不清的弟子不停建構 

自然，而又宣稱他們發現自然；霍布斯和他新定義的好公民 

不停藉著計算的力量和純粹社會力來建構利維坦。但他們 

又招募越來越多的物，好讓利維坦持久不墜。他們在說謊
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第一個困境

我們並未建構自然，自然是 我們自由地建構社曹，社窗

超越的，且永遠凌駕我們’ 内在於我們的行動。

第二個困境

我們在竇驗室裡人為地建構 我們並未建構社曹•社曹是

自然，自然是内在的。 超越的，且永遠凌駕我們。

憲章

第一項保證：雖然我們建構自 第二項保證：雖然我們並未建 

然，自然卻彷彿像是我們未 構社窗，社窗卻彷彿像是我們 

曾建構過它似的。 的確建構過它似的。

第三項保證：自然與社窗必須保 

持絶對分別：純化的工作必須與 

中介的工作保持絶對分別，

圖2-1自然與社會間的困境

嗎？他們在欺騙自己、欺騙我們嗎？不！因爲他們加入第 

三條憲章保證，那就是：自然世界（儘管是人類建構的） 

和社會世界（儘管是物在維持著）應該要完全隔離；其 

次，混種工作和純化的工作也要完全隔離。只有在第三項 

保證沒有把自然和社會、混種和純化工作徹底隔離時'前 

兩項保證才會互相矛盾。前兩項保證之所以不互相矛盾’ 

還在於第三項保證將一個如此明顯的對稱安排，轉變爲兩
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個矛盾的不對稱安排--- 對於這兩個矛盾的不對稱性，我

們雖然可以在實作中加以解決，卻從無法表達出來。

霍布斯和波以耳具示範性的爭論所勾勒出的運動，還 32

有賴更多的作者' 機構和規則使其完備。但現在這整體結 

構已經容易掌握f。也就是說，這三項保證聯合起來，可 

以讓現代人在規模上產生改變。現代人將能夠讓自然介入 

社會建造的每個細節之中，同時繼續賦予自然根本的超越 

性；現代人也將成爲他們自身政治命運中的唯一行動者，

同時繼續藉著動員自然，將社會凝聚在一起。一方面，自然 

的超越性不會妨礙它自身的社會內在性；另一方面，社會 

的內在性也不會妨礙利維坦保持其超越性。我們必須承 

認，這眞是個讓人爲所欲爲、不受任何限制的巧妙建構。

也難怪這部憲章有可能實現人們曾說過的「將具生產性的 

力量解放出來」云云。

2.9第四項保證：被劃掉的上帝

然而，我們不該認爲窸章的前兩項保證之間是完美地 

對稱，否則它們的完美對稱會妨礙這兩項保證的貫徹°爲 

了解決上帝的問題，第四項保證必須將池從社會與自然的 

雙重建構中永遠移除，但同時讓祂體面依舊’並且還有用 33

處。波以耳和霍布斯的跟隨者成功達成了這個任務——追 

隨波以耳的人除去自然裡任何神聖的存在；追隨霍布斯的
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人除去社會裡的任何神聖起源°科學力量「再也不需要這 

個假設了」，至於政治家’他們可以創造出利維坦這個「會 

死的神」，同時不用再煩惱不朽的上帝，牠的聖經現在交給 

主權者進行比喻性的解釋°讓上帝干預自然律’乃至共和 

國的法律，就稱不上是夠格的現代人°上帝成了形上學裡 

被劃掉的上帝，祂和前現代基督徒心目中的神相比’可說 

是南轅北轍。正如實驗室製造的自然和古代的「大自然」 

(phusis) 18之間，或者社會學家發明的社會與原始人類社 

群和其非人類群眾之間，其差異是如此巨大。

但是若眞正與上帝徹底疏遠，也可能會產生問題。現 

代人將因此喪失了完成其機制的一項批判資源。若眞是如 

此，自然與社會這對雙生子將會懸掛在空無中。而且萬一政 

府的這兩個部門產生衝突，也沒有人可以決定誰勝過誰。 

更糟的是，兩者的對稱會變得過於明顯。如果容我繼續採 

用方便的說法，想像某個具有意志、先見和機巧的行動者 

起草這部憲章，那麼我會說，現代人彷彿將用於自然及社會 

的兩層疊加19，同樣地用於被劃掉的上帝。上帝的超越性 

使祂永遠疏離，以致於祂干擾不了自然或者是社會的運 

作。然而萬一自然律和社會律產生衝突時，人們卻還留有 

訴諸超越的上帝的權利。現代男女因此可以既是無神論

18 痛玆：是古希轚文的自然，和生長育«:

19 鏵S :此遂的兩罾番加（doubling) •指的是自然或社會既超越又內在的雙重特性。
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者，卻仍具宗教性。他們可以侵略物質世界’且隨意再造 

社會世界’卻不必經歷造物主被所有人拋棄的心情°

重新詮釋古基督教神學的論題，使得上帝的超越性與 

內在性得以同時爲人所用。但如果十六世紀漫長的宗教改 

革任務，沒有和十七世紀的任務（同步發明科學事實與公 

民）混在一塊兒的話，恐怕會產生很不同的結果 

(Eisenstein, 1979)。精神性重新被發明了。全能的上帝可進 

入人的內心深處，但無論如何都不會干涉人類的外在事 

務。一個全屬個人並且全屬精神的宗教可以讓人批判科學 

與社會的優勢地位，但又不需要將上帝帶入兩者之中。如 

今，現代人可以既世俗又屬靈（Weber，[1920] 1958)。提供 

最後這一項憲章保證的，不是高高在上的上帝，而是缺席 34 

的上帝。但池的缺席不妨礙人們在內心深處向祂呼求。平 

心而論，上帝的地位簡直就是完美，因爲祂被兩度置入括 

號之中，一次是在形上學、另一次是精神性。祂無論如何 

都無法再干涉現代人的發展，但祂依舊單獨在人的精神層 

面發揮效力和助益。

三重的超越和三重的內在交疊在一個錯綜複雜的基模 

中，而這基模包括了所有可能：這正是我所謂現代人的力 

量之所在。我們可以說，現代人未曾創造自然，他們創造 

出社會；我們也可以說，現代人創造自然，他們未曾創造 

出社會；我們還可以說，他們兩者皆未曾創造，是上帝創
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造一切；我們更可以說，上帝什麼也沒創造，而人創造一 

切。要是我們不了解這四項保證彼此制衡，我們就不可能 

弄清楚現代人。前兩項保證可以使權力來源交替，藉著直 

接從純粹自然力轉移到純粹政治力。反之亦然。第三項保 

證可以避免屬於自然的東西和屬於社會的東西兩者有任何 

污染，儘管前兩項保證允許兩者之間快速的交替。第三項 

保證（其功能在於區分）和前二項保證（其功能在於交替） 

之間的矛盾，會太明顯嗎？其實不會，因爲第四項保證敦 

請極其疏離的上帝擔任仲裁。這位上帝一方面徹底無能， 

卻又是至高無上的裁判者。

如果我所勾勒的憲章的輪廓是正確的，就表示人文主 

義的發明、科學的興起、社會的世俗化、世界的機械化， 

這些種種都與現代性無關。現代性的原創性與力鼂，來自 

上述超越與內在的三個配對，而我僅呈現了這漫長歷史 

中，由霍布斯和波以耳登台演出的-•幕。這部現代憲章的 

重點，在於讓我們不再看到、思考或再現集合混種物的中 

介工作。缺乏再現混種物的代表，會不會限制住中介工 

作？不會，因爲現代世界會立刻停止運轉，就像所有其他 

的集體，現代社會也仰賴混合維生。相反地（這也是機制 

美妙'之處所在），儘管現代憲章否認混種物的存在及其可能性， 

這部憲章卻仍允許混種物增殖藉著連續三次在超越與內在之 

間做同樣的輪替，現代人可以動員自然，具體化社會，並
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且感覺到上帝的存在，同時堅持說，自然在我們的掌控之 

外，社會是我們自己的作品，而上帝不再干涉。誰能抗拒 

這樣的建構？某些相當特殊的事件的出現必定削弱了這強 

而有力的機制，使我能夠在今日以民族學家的超脫，描繪 35 

這個行將消失的世界。

2.10現代批判的威力

値此現代人的批判力逐漸消退之際，最後一次衡量它 

巨大的效力頗有用處。

從宗教束縛中解脫的現代人，可藉著揭顯被舊勢力掩 

蓋的物質性因果關係，來批判這些勢力的蒙昧——雖然現 

代人是在實驗室這類人爲疆界內編造出這些現象本身。自 

然律讓啓蒙時代最早的思想家推翻人類成見中毫無根據的 

主張。他們應用這個新的批判工具，區隔開自然的機制以 

及人類的激情、利益、無知。純化古老但卻不合法的混合 

體是必須做的工作，如此-來，他們眼中再也沒有混種物 

了。所有往日的觀念一一變得不合時宜，或只能視爲約略 

的觀念。甚或反過來說，只要祭出現代憲章，現代人就足 

以創造一個和今日截然不同的「往日」。那偷偷混合著社會 

需要和自然現實、意義和機智、符號與實物的含糊往曰已 

經消退，取而代之的是清楚區別物質因素和人類幻想的燦 

爛黎明。自然科學最終定義出什麼是自然，而每個新興的
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科學學科，都會經歷一場徹底的革命，利用這場革命把自 

己從前科學時代的舊政體下解放出來。感受不到這黎明之 

美、不爲此承諾興奮的人，都不算是現代人。

但現代批判不只是轉向自然以便摧毀人類的偏見。現 

代批判很快往另一個方向移動，轉向了各種新建立的社會 

科學，以遏止自然化的暴行。這便是十九世紀的第二次啓 

蒙。這次，對於社會及其律則的精確認識，促使人們不僅 

得以批判尋常蒙昧之徒的偏見，還可以同時批判自然科學 

所新創出的偏見。有社會科學的堅強後盾，就可以區別其 

他科學裡的眞實科學成分和屬於意識形態的成分。把科學的 

核仁從意識形態的糟糠中挑出，這工作成了往後幾代立意 

良善的現代化者的任務。這些現代化者在第一次啓蒙思想 

家的混種物裡，也時常看到不能接受、需要加以純化的混 

合現象。這次的純化行動的進行方式，乃是透過小心分隔 

出屬於物自身的部分，以及屬於經濟、無意識、語言或象

36 徵的部分。所有往日的觀念（包括某些僞科學的概念）都 

變得不合時宜，或只能視爲約略的概念。甚或反過來說， 

一連串徹底的革命創造了一個朦矓的「往日」，即將被社會 

科學的燦爛黎明所驅散。自然化與科學意識形態的陷阱終 

於給拆除了。不曾期待這黎明、不爲其願景興奮的人，都 

不算是現代人。

無敵的現代人甚至覺得自己可以結合兩種批判的路
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數，一是藉由自然科學揭穿權力的假面具，一是藉由人文 

科學的確定性來揭露自然科學和科學主義的假面具。終 

於，整體知識（total knowledge)唾手可得。如果長久以來 

馬克思主義似乎難以超越，那都是因爲馬克思主義綜合了 

現代批判最有力的兩項資源，而且把它們永久綁在一起 

(Althusser, 1992)。馬克思主義能夠保存屬於自然科學和社 

會科學的眞理部分，同時卻也小心地去除其惹人非議之 

處，其意識形態。馬克思實現了所有第一、第二次啓蒙的 

理想（也將之終結，下詳）。第一次物質因果關係和蒙昧的 

幻覺間的區分，以及第二次科學與意識形態間的區分，還 

是今日現代人義憤的兩大主要來源，儘管當代人不再能用 

馬克思主義的方式中止討論，儘管他們的批判資本已經分 

散給數以百萬的小股東。從未察覺這兩股力量在內心震動

固著點 可能的批判選項

自然的超越性 

自然的内在性 

社會的内在性

社曹的超越性

我們不能違抗自然的律則 

我們有無限的可能 

我們全然地自由 

我們不能連抗社會的律則

圖2.2固著點與可能的批判選項
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的人，從不爲理性與蒙昧' 不著迷於假意識形態與眞科學 

之間的區分的人，都從未現代過。

自然律是超越的，基於這種確定性，現代男女有能力 

批判並揭露、譴責、怒斥非理性信念和非法宰制，並表達 

他們的憤慨。人類可以開創自己的命運，基於這種確定 

性，現代男女有能力批判並揭露、譴責、鞭笞非理性信

念、意識形態偏見’以及專家的非法宰制---這些專家竟

敢宣稱他們已經劃定出人類行動與自由的限制。然而，非

37 我們所創的自然所具有的獨特超越性，加上完全由我們所

創的社會所具有的獨特內在性，有可能麻痹現代人。這些 

現代人在事物面前顯得過於無力，在社會裡又顯得過於有 

力。若能顚倒這些原則而絲毫不產生矛盾，該有多好！就 

算自然具有超越性，它依舊可以供人驅使、可以擬人化、 

可以社會化，實驗室、發表會、計算與營利中心、研究和 

科學機構，每天都不停將自然與許多社會團體的命運混在 

一起。反過來說，就算我們一手徹底創造出社會，它卻永 

垂不朽，在我們掌控之外，甚至宰制我們。社會有自己的 

法則，一如自然般超越人世之上。實驗室、發表會、計算 

與營利中心、研究和科學機構，每天都在劃定社會團體自 

由行動的界限，並且把人類關係轉化成沒人製造的持久穩 

固物體。現代人的批判威力就藏在這雙重語言裡：他們可 

以在社會關係的核心裡動員自然，就算自然與人類一在天之
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涯，一在地之角。他們可以自由地創造和消滅社會，就算 

他們使社會法則有存在之必要，使它絕對且不容迴避°

2.11無敵現代人

因爲深信人與非人的完全分離，同時取消兩者之間的 

隔離，這部憲章讓現代人所向無敵。如果你批評現代人’ 

說自然是人爲建構出的世界，他們會告訴你，自然是超越 

的，科學不過是通往自然的媒介，現代人的手一點也沒蘸 

上自然。如果你告訴他們說，我們是自由的，命運操之在 

己，他們會跟你說社會是超越的，它的法則永遠凌駕我 

們。如果你反駁說他們耍詐，他們會向你證明，他們從來 

沒把自然律和無法定期限的人類自由混爲一談。如果你相 

信他們並把注意轉到其他地方，他們將利用這機會把成千 

上萬的自然物轉變爲社會體，同時爲這個社會體謀取自然 

物的堅實性。如果你突然轉個圈，就像在玩「一、二'三 

木頭人」的遊戲，他們會貌似無辜地楞在原地：這裡左手 

邊是物自身；那裡右手邊是由發言主體、思想主體、價値 

和符號所構成的自由社會。每件事都在中間發生，每件事 

都穿梭在兩者之間，每件事要發生，都得經過中介、轉換 

和網絡，但這個空間不存在，缺乏其位置。現代人無法思 

考也未意識到這個中間的空間。集體既與自然的超越性結 

合，又與人的全然自由結合，同時集體還將自然納入'並

38
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且爲自由劃出絕對的限制——要擴張集體，還有什麼更好 

的辦法？這樣一來，不管做任何事情或不做任何事情'都 

是可能的。

美國原住民指控白人的舌頭分岔，這話說得一點也不 

錯。現代人始終一心二用，把政治權力的關係和科學推理 

的關係分隔開來，一面繼續用理性支撐權力'用權力支撐 

理性。從此他們所向無敵。

你認爲閃電有神力？現代批評會告訴你，閃電只不過 

產生自物理機制，這物理機制和人類事務進行毫不相干。 

你被困在傳統經濟裡嗎？現代批評會告訴你，各種物理機 

制可以靠著動員龐大的生產力，搞亂人類事務的進展。你 

認爲自己永遠受制於祖靈的律則之下？現代批評會讓你明 

Û，其實你受制於你自己，而屬靈的世界則是你自己依據 

人性（或過度的人性）建構出來的。然後你以爲你可以隨 

心所欲發展自己覺得合適的社會嗎？現代批評會告訴你社 

會發展的鐵律是什麼，還有經濟狀況遠不如你祖先時代那 

麼有彈性。你對世界變得機械化感到憤怒嗎？現代批評會 

告訴你關於造物主上帝的種種，告訴你萬物歸屬於池，而 

祂賜予人類一切。你對社會世俗化感到憤怒嗎？現代批評 

會跟你說，精神性獲得解放，而一個全然精神性的宗教更 

爲優越。你說自己虔誠？現代批評給你逗得開懷大笑！

其他的「文化一自然」綜合體還能做何抵抗？相形之
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下，它們成了前現代。它們原本或許還可能反抗超越的自 

然，或內在的自然，或人爲的社會，或超越的社會’或遙遠 

的上帝，或親近的上帝，可是當六者結合在一起’還能怎 

麼辦？確切地說，其他的「文化一自然」綜合體原本還可 

以抵抗現代批判，倘若它們像我今天做的一樣’重新追溯 

這六種資源的單一操作方式，以便同時看清這些批判資 

源。但這些資源看來彷彿彼此分隔、衝突，像是混雜著各 

個互不相容的政府部門，每個部門都訴諸不同的基本原 

則。更甚者，這些純化工作的批判資源，還同時與中介的 

實作互相矛盾，但兩者的矛盾依然一點也不影響如此多樣 

的權力來源，也不影響這些來源背後的一致性。

現代批評如此優越、如此富有原創性，使現代人認爲 

他們可以無限擴張，不受限制。一個又一個世紀過去，一 

個又一個殖民帝國過去，那些可憐的前現代集體被控製造 

人與物、符號與客體的恐怖雜燴，而那些指控者終於將它 

們徹底分開了。將人與物、符號與客體分開，爲的是馬上 

以前所未有的規模將之重新混合在一起。繼擴大空間裡的 

大分裂之後，現代人也擴展時間裡的大分裂。從前的人被 

迫考慮事物與人之間微妙的關係，現代人則感到自己可以 

全然自由地不去遵循那些荒謬的限制。然而在此同時，現 

代人卻正將更多的事物與更多的人納入考量。

你甚至不能指控他們是沒有信仰的人。如果你說他們
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是無神論者，他們會向你說教，談論一位無限遙遠的全能 

上帝。如果你說這位被劃掉的上帝和陌生人沒什麼兩樣， 

他們就會告訴你這位上帝向人心深處開口教訓°他們會告 

訴你，就算他們擁有科學和政治，他們仍舊既虔誠又講道 

德。如果你訝異有個宗教既不影響世界又不影響社會走 

向，那他們會告訴你它可以裁斷雙方是非。如果你要求閱 

讀那些判決，他們又說宗教超越科學和政治，而且對它們 

沒有影響，或者說宗教是社會建構物，或者說宗教是神經 

的作用！

你還能說什麼呢？他們把持所有的權力來源，所有的 

批判可能性，但他們隨情況不同，替換著使用這些利器， 

作案手法俐落，行蹤飄忽難以緝捕。是的，不用懷疑，他 

們現在是、曾經是、幾乎曾經是、認爲自己曾經是，所向 

無敵的。

2.12憲章交代和沒交代清楚的

然而現代世界從未降臨，就它所遵循的不只是其官方 

憲章的規定這層意義而言。這就是說：現代世界從未將上 

述三個存有區域給分隔開來，也未曾個別地訴諸現代批評 

的六種資源。轉換的實作和純化的實作始終不同，或者母 

寧說，這差異本身即內建於憲章裡了。因爲三種動力中的 

任何一種在內在與超越兩者之間的雙重運作，使得所有的
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事都可能發生，或者無法發生。從未見過一部憲章在實際 

操作上有這麼大的餘地。但現代人爲這種自由付出的代 

價，就是他們無法想像自己與前現代人之間的連續性。現 

代憲章的框架在勾勒中介工作的輪廓之餘，同時又否認其 

存在。由於整個中介工作脫離了憲章的框架，現代人只得 40

設想自己與前現代人截然不同'只得創造出大分裂。

當我以這樣的方式表達，現代的困境似乎像是我正準 

備去揭穿的陰謀。虛假意識（false consciousness)迫使現 

代人想像一套他們永遠運用不了的憲章。他們做的正是那 

些他們不准說出來的事。現代世界因此充滿騙子和撒謊 

家。更糟糕的是，當我主張揭穿他們的幻影，揭開他們眞 

正的勾當，探査他們的無意識信念，泄露他們的兩面手 

法，我所扮演的，將會是很現代的角色，換我排在揭發者 

和批評者的長長隊伍裡了。但純化和中介之間的關係’不 

是意識與無意識、正式和非正式、語言和實踐、幻影和眞 

實之間的關係。我並非說現代人不知道自己做了什麼；我 

只是說，用更大的規模生產混種物，這樣的創舉之所以可 

能，不過是因爲他們堅守自然秩序和社會秩序間的二元對 

立。而這個二元對立能成立，不過是因爲現代人從不一起 

考慮純化的工作和中介的工作。這和虛假意識無關’因爲 

現代人很清楚這兩項工作，他們必須奉行現代憲章的上半 

部和下半部。我添加的只不過是這兩套截然不同的實作之
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間的關係。

所以現代性是幻象嗎？不，現代性遠多過於幻象，又 

遠少於本質。現代性是加諸他人的力量。多年來，它擁有 

代表、加速或總結的權力，那是一種它現在沒法再完全掌 

握的權力。我對修正現代化的建議，類似法國學界在過去 

二十年間對法國大革命解釋的修正，而這兩個版本幾乎一 

模一樣，就像等一下我們會看到的。自從1970年代起，法 

國的歴史學家已然明白，對於法國大革命的革命式解讀已 

經被附加到當時發生的事件上，他們也終於明白，這種解 

讀形構F 1789年以來的編史學，但這解讀不再界定事件本 

身(Furet, [1978] 1981 ) ° 如同方斯華•傅瑞(François Furet ) 

提議的，作爲「歷史行動類型（modality)」的法國大革命 

和作爲「過程」的法國大革命，兩者當有所區別。1789年 

的事件不具有革命性，正如現代世界從未現代過一般。 

1789年的行動者和記錄者，用「革命」這個概念來理解當 

時發生在他們身上的事，來左右他們自己的命運。同樣 

的，現代憲章存在，且確實在歷史上產生作用，但它不再 

定義曾發生在我們身上的事情。現代性仍有俟於它的托克維 

爾20，而種種科學革命也仍有俟於它們的傅瑞。

20 譯E :托兒结爾(Alexis de Tocqueville. 1805-1809) •法8政治思Æ家。其浼年的著作 <两 

政體與大蕈佘〉(L'Ancien Régime et la Révolution)是早期钱論法國大蕈命的重要Ç史研究 

之一•在转著作中，他提出閼於法s大蕈命的連續性理綸，即，《然法國大箪命宣稱 

要将法國與遘去的君王政體切豪開來•但實際上卻造成更加中央藥憧的政府=
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因此，現代性不是現代人的虛假意識，我們必須像對 

待革命這個觀念一樣，小心地認定憲章的實效。憲章並非排 41 

除中介的工作，而是將之擴大。就像革命這個觀念，讓革 

命份子做出在缺乏這觀念時不敢做的不可逆決定’憲章也 

提供了現代人膽量去動員物和人，並且以一種在其他狀況 

下不被允許的規模去做。規模的改變並不像現代人想的那 

樣，藉由人與非人的隔離而達成，正好相反，人與非人的 

擴大接觸，才造成規模的改變。接下來，超越的自然（條 

件是它仍可動員）、自由的社會（條件是它仍是超越的）和 

缺席的神靈（條件是上帝對著人心說話），又促成了規模的 

增長。只要這三者的對立面仍處在同時既顯現又不可設想 

的情況，只要中介工作使混種物增加，那麼這三個觀念就 

能用在更大的規模上。現代人認爲正是因爲他們小心地將 

自然和社會分開（並且將上帝置入括弧之中），他們才能成 

功地擴展。然而事實卻是，他們之所以成功，正是因爲他 

們把更大量的人與非人混雜在一起，而他們也根本沒將任 

何東西置入括弧之內，或是排除任何一種組合。純化工作 

和中介工作之間的連結催生出現代人，但他們只肯歸功於 

前者。我這麼說，不是在揭露隱藏在官方解釋底下的操 

弄，我只是把下半部加到上半部而已。憲章的上半部與下 

半部必然要在一起，但只要我們是現代人，這兩半部就無 

法用單一連貫的形貌出現。
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所以到底現代人知不知道自己在做什麼？要解答這個 

悖論不致太難，只要我們注意人類學家告訴我們有關前現 

代人的事。要從事混種的工作，人們總必須相信這個工作 

不會對憲法秩序造成嚴重的後果。預防憲法秩序遭破壞的 

途徑有兩種。第一種途徑乃是徹底想清楚社會秩序與自然 

秩序之間的緊密關連，從而使得人們不會粗心地引進危險 

的混種物。第二種途徑則在於完全分別開混種的工作，以 

及社會秩序/自然秩序這一對秩序。現代人保護自己的方 

式是，全然不思考他們的種種創新爲其社會秩序帶來什麼 

後果。前現代人的方式卻是（如果我們要相信人類學家的 

話），沒完沒了像著了魔似地老想著自然與文化的連結。露 

骨地說，那些最認眞看待混種物的人，他們盡其所能限制 

住混種物；反之那些隔開混種物和任何危險後果的人，他 

們選擇忽略混種物，卻將混種物發展到極致。前現代人在 

組構他們的文化一自然結構時，可是徹底的一元論者。

42 「原住民是有條理的囤積者，」李維史陀寫道：「他時時刻

刻都把線繫在一起，反覆不停地思量眞實的所有層面，不 

論是物理的、社會的或心態上的。」（Lévi-Strauss, [ 1962] 

1996: 267)對於那些摻雜有各種元素——神聖的、人的、 

自然的——的混合物，前現代人提供它們飽足的概念，從 

而限制這些混合物實際上的擴張。正因爲改變社會秩序時 

不可能不更動自然秩序，反之亦然，前現代人非得謹愼從
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事不可。每個怪物都看得見且設想得到’也擺明會給社會 

秩序、宇宙或神聖法則帶來嚴重問題（Horton. 1967, 

1982)。德斯寇拉（Philippe Descola)就阿楚爾人（Achuar) 

寫道：

亞馬遜流城的各個「冷社會」之所以能維持内部穩定，

與其説是因爲這些社會含蓄地拒絕疏離政治（克拉斯特 

(Pierre Clastres]就這點替「野蠻人」記上一功〉’不如 

説是由於某種思想系統的慣性造成的結果——這種思想系 

統表述自然如何被社會化的唯一方式，乃是透遇各種規範真 

實社會應如何運作的範疇。與躁進的' 深受演化理論影響 

的科技決定論相反，我們或許可以假設’當一個社會改 

變其物質基礎時，勢必受制於社會組織形式先前的轉 

變，而這組織形式包括物質生產形式的概念框架。21 

(Descola, [1986] 1993:405，黑體字爲作者所加）

相反地，如果說我們的憲章批准了什麼，它無疑批准了我 

們用更快的速度將非人給社會化，因爲我們的憲章從不允 

許非人以「眞實社會」一份子的面貌出現。現代人讓混合

21譯註：「冷社會J與「輅社會J是李.堆史咜提出的_對》念。冷社會是一憧無g史感'傾 

向不改變既有状態的杜t:热杜會則S由與祖先對立以界定自身，並且籍由這《g史感. 

或證成、或批判自身的演化方向。s斯《拉在討綸阿楚爾人面臨現代的開發痒境時.他認 

為如果說円荦甭人《向不去改變ft們的物霣基嗖（因而稱之為「冷社#J) •這是因為對他 

n而言•要用不同的方式使用或看待阑遭的環埂或自然（亦郎將自然给r社會化j)，總是 

要考《到既有社會■組織的運作情形，包，括淥r以家庭為覃位j這《異象徵性的自主性。
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物變得不可思議。在他們的三種權力來源所界定出的中央 

空間裡，有一個開放的競技場，現代人將其清空，將其掃 

除、清潔殆盡，將其純化。藉由這些方式，現代人允許中 

介的實作在重新組合出所有可能的怪物時，卻不會讓這些 

怪物對社會的構造產生任何影響，甚至不讓這些怪物接觸 

到社會。這些怪物或許看起來有些奇怪，但它們不會帶來 

任何問題'因爲它們並非公開地存在，因爲人們仍無法追 

蹤它們造成的可怕後果。前現代人所排除的，現代人都可 

以允許，因爲社會的秩序最終從未與自然的秩序--對 

應。

例如：波以耳的空氣幫浦也許看起來是個嚇人的怪 

物，因爲它透過人工產生出實驗性眞空，而這眞空同時界 

定出自然律和上帝的行動，並且平息了光榮革命時期英格 

蘭裡的種種爭議。根據羅賓•荷頓（Robin Horton)的說 

法，野性的思維立刻就袪除其危險。從此以後，十七世紀 

的英國將會用科學社群和實驗室來建構王權、自然和神

43 學。空氣彈性會加入居住在英國的行動者。但招募這個新 

盟友不會帶來麻煩，因爲並無虛構怪物的出現，不過就是 

發現自然律罷了。這個新盟友與社會秩序間的關係越是不可能 

加以槪念化，動員的規模也就越大。現代人越不認爲它們被混 

合了'兩者就越混在一起。科學越絕對純粹，它就越和社 

會的構造休戚相關。現代憲章加速或促進各集體的部署
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(就像我稍早所說的，集體不等同於僅由社會關係所構成的 

社會），卻不允許將集體給概念化。

2.13譴責的終結

的確，當我說現代憲章若要有效果，便不能意識到自 

己所容許的一切時，我正是在揭發。然而，我揭發的對象 

與現代人批判的對象並不相同，主要動機也不一樣。只要 

我們自願遵守憲章，它就讓我們平息所有爭議，並且充當 

批判精神的基石。憲章提供個人抨擊與揭發的正當性。但 

若整部憲章現在只表現出一半，不再讓我們瞭解它的另一 

半’那麼變得不可靠就是現代批判的基礎本身了。因此我 

試著不用現代式的揭發路數，而嘗試一種險招，揭發現代 

憲章◊我這麼做是在解釋一種模糊而不自在的感受，這感 

受就是：近來我們越來越無力譴責，正如無力現代化一 

般。採取批判立場的優勢似乎已離我們遠去。

但藉著有時訴諸自然，有時訴諸社會，有時訴諸上帝， 

還有藉著持續使自然、社會和上帝個別的超越性和其內在性 

對立’現代人有十足的動機義憤塡膺。什麼樣的現代人可 

以不再憑藉自然的超越性批評權力的蒙昧？不靠自然的內在 

性批評人類的慣性？不靠社會的內在性批評人之屈從和自 

然主義的危險？不靠社會的超越性批評擁有個人自由的人 

類幻覺？不靠上帝的超越性以訴諸人的判斷與物的定性？



132
我們從未現代過

不靠上帝的內在性批評國教、自然主義信念和社會主義夢 

想？這會是種可悲的現代人，或者就說是後現代人吧"他

44 們懷抱著強烈的批判欲望，卻無力信賴這六個上訴法庭任 

何一者的正當性。看來剝奪現代人的義憤，形同剝奪他們 

全部的自尊。剝奪批判知識份子義憤的六個基礎，擺明f 

是要剝奪他們的生存理由。失去對現代憲章的全心信奉’ 

難道我們不感到自己最好的一部分也煙消雲散了嗎？這不 

正是我們精力、道德力量與倫理的泉源嗎？

然而，呂克•博坦斯基(Luc Boltanski)和羅宏•泰弗 

諾（Laurent Thévenot)已經廢止現代的謹責，在一本（對 

我的論文而言）和謝佛與夏平著作同樣重要的著作裡，他 

們就這麼做。就像傅瑞早先對法國大革命做出「法國大革 

命已結束」的評論，循著傅瑞的理路，《値的經濟》 

(Économies de la grandeur)這樣的副標題也可以訂爲「現 

代的宣言已經結束」(Boltanski and Thévenot, 1991 )。22到 

目前爲止，批判性的揭發看似不證自明。只管選擇一個値 

得憤怒的原因，並且用全副熱情反對虛假宣言即可。揭發 

正是我們現代人的神聖任務。掀開虛假意識背後的眞正盤

22課註：〈論證成：值的經濟〉(De la justification. Les économies de la graiuleur}是法困社會 

學家«坦斯基和經濤學家泰弗諾的重婴著作，對吡們而言，批判、證成或判別何者+是對 

的’是一fi、«用以针篝、衡i自己或他人之位置的《略• ft們拜由六本政治哲學的重婴 

箸作•區别出六種不同的箝成政«(或「域邦J)，包，括J感的（Augustine的（上帝之 

城>> '家9的（Bossuei的〈政治學〉>、名聲的（Hobbes的 <利壤坦>)、市民的 

(Rousseau 的〈社會契約綸»、缕濟的（Adam Smith 的 <glï論»、工《的(Saint-Simon 
的 <綸工囊蕈命>>，人們可以在同一個政體中比較漘值，也可藉不同政體互相批判•
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算，或是虛假盤算背後的眞正利益。什麼人能夠不被這特 

殊的狂犬病感染，不稍微講得嘴角冒泡？現在博坦斯基和 

泰弗諾已經發明出同等於狂犬病疫苗的東西了。他們冷靜 

比較所有譴責的來源，也就是提供各種正義原則的諸「城 

邦」，並且將我們今日在法國有的一千零一種獲致正義的方 

法交織在一起。他們沒譴責其他人，也沒揭穿任何人。他 

們讓我們看到我們怎樣互相彼此指控。批判精神不再是資 

源，而變成是一個話題，批判精神是我們許多能力中的一 

種，是規範我們各種義憤的文法。兩位作者並未實踐具批 

判性的社會學，取而代之的是，他們悄悄地開啓了關於批 

判的社會學。

多虧對譴責的系統研究所打開的一線小縫，我們忽然 

間不再能完全擁護現代批評的精神了 °在找人替罪的機制 

變得如此明顯的情況下，我們怎還能全神貫注地指控？甚 

至各人文科學也不再是終極的分析資源’讓我們得以分辨 

藏在表象之下的眞實動機。各人文科學也成了分析的一部 

分(Chateauraynaud, 1990)，它們也將各議題訴諸公論’也 

變得憤怒且開始批判。人文科學的傳統不再具有凌駕於行 

動者之上的特權，得以察覺隱藏在此行動者無意識行爲背 

後，應當被公諸於世的眞實（Boltanski. 1990)。人文科學 

若不落在我們這兩位同事建立的分類架構裡’就不可能感 

到憤慨。譴責者與他聲稱要譴責的一般人’其實是同路
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人。我們不再眞正相信譴責的作用，而是體認到譴責其實 

是一種「歷史類型」。譴責的確影響了與我們相關的事務，

« 不過，就像革命類型未能解釋發生在1789年的事件一樣，

這個歴史類型也未能解釋與我們相關的事務。今日，譴責 

和革命都已了無新意。

博坦斯基和泰弗諾的作品完成了何內•吉哈（René 

Girard)預測和描述的發展。根據這發展，現代人不可能再 

提出眞誠的指控，但博坦斯基和泰弗諾不像吉哈那樣輕蔑 

物。爲了讓形成犧牲者的機制運作，那些公開犧牲的被控 

者必須眞的有罪(Girard, [1978] 1987)。如果犧牲者成了代 

罪羔羊，指控機制就會浮現在眾人眼前：某個無辜的倒楣 

鬼被冤枉，只因爲要以他爲代價來調解社群糾紛。從犧牲 

者到頂罪的轉移使得指控喪失效力。然而，如此撤銷指 

控，也無法緩和現代人，因爲現代人一連串的罪行，正是 

由於他們從未能向眞正有罪的人提出貨眞價實的指控 

(Girard. 1983）=但吉哈不明白他因此也做出一個更嚴重的 

控訴，因爲他指控物不具重要性。他宣稱，只要我們想像 

我們在爭執攸關利害的物，我們就會迷失在模仿欲望的幻 

影中’就是這欲望，這欲望本身，給物添增了其原本沒有 

的價値。物自身不重要，物什麼也不是。藉由揭露指控的 

過程'吉哈一如博坦斯基和泰弗諾，不斷地消磨光我們指 

控他人的習性。但他更進一步延續了現代人輕蔑物的傾
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向，而且吉哈全心全意地大談指控，他眞的相信指控，也 

將得來不易的輕蔑視爲最高的道德證明（GirardJ989)。這 

裡有個一又二分之一的譴責者。博坦斯基和泰弗諾的著作 

了不起的地方是，他們將涉入審判考驗的物放在分析的核 

心，在此同時，他們還耗盡了譴責。

難道譴責一旦耗盡，我們就沒有任何道德基礎了嗎？

但譴責做出的道德判斷之下，總是有另一個藉由分類與選 

擇運作的道德判斷。它叫做安排（arrangement)、組合 

(combination, conbinazione)，也叫折衝或妥協。夏爾•裴居 

義（Charles Péguy )曾說：變通的道德遠較僵固的道德要 

求得更多（Péguy, 1961b)。同樣地，持續篩選和散布現代 

人的實際解方的非官方道德，也是如此。這種非官方道德 

倍受蔑視，因爲它不允許人義憤。但它卻活躍，又大方寬 

容，因爲它循著各種情境和網絡的無數羊腸小徑前進。這 

種非官方道德倍受蔑視，因爲它將「物」納入考量。物並 

非只是我們的欲望隨意揀選的利害賭注，正如它也不單純 

是我們心智範疇的容器。就像現代憲章輕蔑它所庇護的混 

種物’官方道德也輕蔑實際的安排和支持它的物。在主體 46

與客體的對立背後，有著中介者所構成的旋流。在莊嚴道 

德的背後，有著對狀況和個案的審愼分類Uonsen and 

Toulmin, 1988)。
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2.14我們從未現代過

現在我有個選擇。要不然我就全心相信現代憲章的兩 

半部完全分離，或者我就同時研究這憲章允許的和禁止 

的，它釐清的和搞混的。要不然我就捍衛純化的工作（如 

此一來我就是這部現代憲章的純化者與忠貞衛士），或者我 

就同時研究中介和純化的工作（但如此一來我就不再是個 

徹底的現代人）。

當我宣稱現代憲章並不允許自身爲人了解，當我提議 

揭示那些允許憲章存在的各種實作，當我宣稱批判的機制 

如今已無用處，我這麼做難道是在宣布大家已經進入現代 

之後的新時代嗎？我是從字面上說的「後現代人」嗎？後 

現代主義是病徵，不是新解藥。它活在現代憲章F，卻不 

再相信現代憲章所提供的保證。後現代主義知道現代批判 

已經出了岔子，但它除了延長這種批判以外也無能爲力， 

即便它根本不相信現代批判的基礎(Lyotard, 1979)。後現 

代主義不著手對各種網絡做經驗研究，反而拒絕一切經驗 

研究，將其視爲幻象或騙人的科學主義——然而，後現代 

主義譴責的純化工作，其意義卻是由這些網絡所賦予的。 

後現代主義者是沮喪的理性主義者，其中的高手確實意識 

到現代主義已經好景不再，但他們還繼續接受現代主義劃 

分時間的方式，由此他們只能從連續革命的觀點來劃分各 

個時代。他們感覺自己跟在現代人「後面」，卻抱著一種
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「現代之後無來者」的不愉快情緒。「沒有未來」是附加在 

後現代主義格言「沒有過去」之上的口號’那還剩下什 

麼？只有脫節的片刻與無憑無據的譴責了。因爲後現代人 

不再相信他們得以譴責和激憤的理由。

一旦我們同時注意官方慝章和它准許或禁止的，一旦 

我們仔細研究混種物的生產及同一批混種物的消滅，不同 

的解答就會出現。然後我們會赫然發現，從憲章的意義來 

看，我們根本從未現代過。這也是爲什麼我不揭穿那些言 

行不一的人的虛假意識。沒有人曾經現代過。現代性從未 47 

開始過。現代世界也未曾存在過。使用過去完成式在這裡 

很重要，事關回顧過去的情緒，事關重讀我們的歷史。我 

並不是說我們進入新時代：剛好相反，我們無需繼續魯莽 

地奔赴後一後一後現代；我們不再執著於前衛的前衛；我 

們不必尋求更聰明、更具批判性、更深入的「懷疑時代」。

不必了。反之，我們發現自己從未開始進入現代。以下是 

始終伴隨著後現代思想家的荒唐念頭：他們宣稱處在一個 

根本還沒開始的時代之後！

部署而不釐清，增加而不減少，親善而不譴責，分類 

而不揭發——我把這樣的回顧態度稱爲非現代（或非關現 

代）。一個非現代人同時考量現代人的憲章，還有那憲章拒 

絕又容許生產的混種物族群。

憲章解釋一切，但若要如此，唯有漏掉在中間者。
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「沒什麼，一點也沒什麼，不過殘渣罷了。」憲章這麼談論 

各種網絡。混種（物）、怪物，這些哈洛威（Donna 

Haraway)所謂的「賽伯格」與搗蛋鬼.，現代憲章禁止我們 

解釋它們，但如今我們卻四處可見它們。23這些混種物、 

怪物不只構成我們的集體，更構成其他被不正當地稱爲前 

現代社會的集體。就在馬克思主義的雙重啓蒙似乎已經解 

釋一切，就在馬克思主義的「大解釋」失敗，導致後現代 

人沉沒在自我批判的絕望的時候，我們發現，解釋尙未開 

始，而且一直都沒有開始；我們發現，我們從未現代過， 

或從未批判過；我們發現，我們從未有過舊日或「舊政體」 

(Mayer, 1982）:我們發現，我們從未眞正把古老的人類學 

基質拋諸腦後，而且也不可能做到。

察覺到我們從未現代過，以及我們和其他集體間的差 

異實在有限，不代表我保守。反現代者激烈抗拒現代憲章 

的效力，卻完全接受這部憲章。反現代者要保衛地方性、 

精神、理性、往昔、普同性、自由、社會或上帝，就好像 

這些東西當眞存在，而且確實擁有現代憲章授予它們的形 

貌。反現代者改變的只是義憤的正負記號和方向而已。他

23 譚註：賽怕格（cyborg》是cybernetic organism的簡寫，是一種逾越人與動物、ft器舆生 

命、物理與非物理等界缘的物榷=哈洛我用「赛泊格J這僵慨念角色•提示當找fl處在科 

抆輿政治甫者«度螻繞的受迫情境時，如ws多重、蠖合的身分an导斛故的契《摘蛋电 

(trickster)則是普遘浼傳於各民間傅故中，介於動物、人與抻Î之間的東西，如北美印地 

安傅說中半抿半人的coyote，搗蛋笔有時會作弄人，但有時也具有幘S的劊造力，哈洛 

城存由此比方，説明女性主義者可有的一《規角，成為一種多元跨界、無法以任何単一焯 

薯涵蓋的「(被當成> 不合宜的他者」（inappæpriate/dother)'以保持批判的張力。
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們甚至接受「時間一去不回頭」’還有「廢止整個過去」這 

樣古怪的現代觀念°不管是試圖保存或廢除這樣的過去， 

卓越的革命式觀念’亦即「革命是可能的」這種想法，都 

獲得保留。今曰，對我們而言這個觀念過於誇張，因爲革 48 

命只是歴史中的諸多對策之一’還有其他一點也不具革命 

性或不可逆性的對策。「潛在上」(in potentiel )現代世界 

是個不可逆轉、與昔日完全決裂的全新世界，正如「潛在 

上」法國大革命或布爾什維克革命催生了新世界。然而，

若以網絡綜觀之，現代世界和革命一樣，只不過造成實踐 

的小小進展，知識傳播的小小加速，社會的小小擴展，行 

動者數目的微薄增加，舊信念的微幅修正。我們若把西方 

各式各樣的創新之物視爲網絡，它們的形貌依然清晰可 

辨，也依然有其重要性。然而，它們不再是英雄傳說的材 

料，這大部頭的英雄傳說講述著徹底的決裂，無可挽回的 

命運，不可逆轉的好運或厄運。

反現代化者就像後現代者--樣，接受了他們對手的場 

子。另一個場子已經出現在我們眼前，它大得多，卻不是 

那麼好爭論的。這便是非現代世界的場子。它是「中央之 

國」，像中國一樣遼闊，且罕爲人知。





革命

3.1現代人，成為他們自己的成功的受害者

如果現代人的批判工具已經使他們所向無敵，爲何他 

們今日會對於他們的命運有所遲疑？如果其憲章的有效性 

正是建基在它模糊的那一面之上，爲何我可以將它連結到 

其清楚的另一面？對我來說，這兩套實作之間的連結一定 

已經改變，才使我能夠追蹤純化與轉換的實作。如果我們 

已不能全心全意地專注在現代化的任務上，那表示某種未 

預知的阻礙必定已介人了這個機制。在幾年前談論網絡部 

署被視爲荒謬離譜，後來到底是發生了什麼事，才使得純
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化的工作反而變得不可思議？

讓我們姑且說’現代人已經成爲自己的成功的受害

者’我承認’這是一個大略的解釋，然而對混種集體的大 

幅動員使得混種物孳生而出，以至於那既否決又允許其存 

在的憲章架構也不再能夠安置它們。現代憲章已經被它自 

身的重量所壓垮’被它容許作爲實驗素材的混合物給淹 

沒’因爲現代憲章同時掩蓋了混合物對於社會之構作的衝 

擊’結果’第三階級變得爲數眾多，以致於不管是主體的 

秩序或客體的秩序都無法如實地代表這個階級。

當問題只是出現幾個眞空幫浦而已時，它們還能夠只 

被分爲兩類：屬於自然法則的與屬於政治代議（political 

representations)的。但當我們發現我們的世界被冷凍胚 

胎' 專家系統'數位機器、配有感應器的機器人、混種玉 

米' 資料銀行、精神藥物、配戴雷達聲波儀器的鯨魚、基

50 因合成物' 觀眾分析器等等入侵，每天報紙上一頁又一頁 

展示著這些怪物，以及當我們發現這些怪物無法適當地放 

在主體這邊或客體那邊，甚至也無法放在中間時，我們就 

必須採取行動。正是因爲憲章既解放又否認的中介實作， 

才使得憲章的兩端最終好像已經合而爲一。似乎也不再有 

足夠的法官與批判者來區別這些混種物。純化系統已經如 

同我們的司法系統一樣嚴重阻塞。

要不是現代架構的發展，造成了自然與人類群體兩造
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之間的短路，或許現代架構可以維持久一點。只要自然是 

處於遠端且受到控制，它將仍然大致類似傳統的構成端， 

而科學也仍能被視爲只是用以揭露自然的媒介。自然似乎被 

維持保留在超越的、無窮盡的、遙遠的地方。但是，如此 

一來我們將如何分類臭氧層破洞、全球暖化，或是森林減 

少等故事？我們要將這些混種物放到哪去？它們是人類這 

- •邊的嗎？是與人類有關，因爲它們是我們所造成的。它 

們是自然那一邊的嗎？是與自然相關，因爲它們不單是我 

們的作爲。它們是全球性或是區域性的議題呢？兩者皆 

是。至於因醫藥與經濟的益處與害處而增長的人類群體， 

也是很難定位的。這些人類群體能被安置在哪個世界呢？ 

我們是要被放在生物學、社會學、自然史、倫理學，或社 

會生物學？儘管這是我們的作爲造成的，可是人口學與經 

濟學的定律對我們來說極難掌握。人口增長的時間炸彈是 

全球或區域性的議題呢？兩者皆是。因此，現代主義者的 

兩項憲章保證：物的普遍定律與主體不容剝奪的權利，不 

再能被視爲或是屬於自然這一邊，或是屬於社會那一邊。 

挨餓的人類群體的宿命與我們可憐的地球的命運都被同一 

個難解的「高爾蒂安結」給綁住，但這次卻沒有亞歷山大 

大帝可以來個一刀兩斷。

那麼，就說現代人認輸了。他們的憲章能放進幾個反 

例，幾個例外——其實，他們乃是以此作爲養料而成長。
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但當這些例外增多了，當物的第三階級與第三世界聯合， 

入侵它所有的議會時，現代憲章就無法可施了。爲了安置 

這些幾乎與野性思維無異（見下文）的例外，我們必須劃 

出-•個空間°這空間不再是現代憲章的空間，因爲這空間 

塡滿了現代憲章宣稱要清空的中介區域。在純化的實作 

(水平的線）上，我們必須再加上中介的實作（垂直線）。

與其只藉由將混種物投射到其經度之上，以追蹤混種 

物的增生，我們還需藉由緯度的幫助辨識它們。我這論文

51 一開頭所提出的，對危機的診斷現在已經十分清楚：混種物

已經増長到，完全飽和地滲透現代人的憲章架構中。在實務操 

作上，現代人一直都是使用上述的兩向度。他們早已對這

圖3.1純化與中介
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兩者各自都十分公開，但對這兩者之間的關係卻從未如 

此。如果非現代人要一併瞭解現代人的成功與近來的失 

敗，但不落入後現代主義，他們就必須強調這兩套操作的 

關係。藉由同時部署這兩向度，我們也許能夠安置混種 

物，給他們一個地方、一個名字、一個家、一套哲學、一 

套本體論，以及——我希望——給他們一個新的憲章。

3.2何謂類客體？

同時使用經度與緯度這兩向度，我們現在能定位這些 

奇怪的新混種物，並藉此理解爲何我們必須等待科技研

究，以便定義---用米歇爾•謝（Michel Serres, 1987)的

話來說——我所謂的類客體與類主體。爲此，我們只需看 

一下圖3.2幾格簡單的漫畫。

社會科學家長久以來認爲他們可以譴責常民的信念。

他們稱這種信仰體系爲「自然化」(Bourdieu and Wacquant, 

1992)。常民想像神的力量、金錢的客體性、流行的吸引 

力，這些都來自事物本性的某些客觀特質。幸好，社會科 

學家更勝一籌，他們指出，事實上作用的方向是相反的： 52

其實是由社會指向客體。神、金錢、流行與藝術只是提供 

了一個表面，讓我們投射我們的社會需求與旨趣。至少自 

從涂爾幹，這種說法已經成爲進入社會學專業的入場費了 

(Durkheim, [1915] 1965)。要成爲社會科學家就必須瞭解客
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圖3.2何謂類客體？

體的內在特質並不算數，這些特質只是作爲人類分類類屬 

的複製物。

然而，困難在於，要如何將這種譴責與方向完全相反 

的另一種譴責相調和。常民僅僅是社會行動者和一般公
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民’他們相信自己是自由的，而且他們能任意調整他們的 

欲望'動機與理性策略。現在，他們的信念的箭頭由主體 

/社會端，指向自然端。但是，幸好有社會科學家在把 53 

關°他們譴責、戳破且嘲弄這「人類主體與社會是自由的」

這種天眞的信念。這一次他們使用事物的本性（那些不容 

反駁的科學結果）來指出事物的本性如何決定、形塑可憐 

人類軟弱不堅的意志，如何賦予此意志以形式。「自然化」 

不再是髒話，而是福音，讓所有的社會科學家藉此與自然 

科學家聯盟。所有的科學（自然的與社會的）現在被動 

員，將人類轉變爲被客觀力量所操弄的眾多傀儡，而這些 

力量恰好又只有自然或社會科學家才瞭解。

當這兩種批判資源被擺在一起時，我們才知道，爲何 

社會科學家很難對客體達成共識。因爲他們也有「雙重之 

見」。在第一種譴責中，所有的客體被視若無物：它們只是 

被當作社會投射自身影像的空白螢幕。但在第二種譴責 

中，它們是如此有力地形塑人類社會，而生產出其科學的 

社會建構仍保持隱形。客體、物、商品、藝術品要不是太 

弱就是太強。然而，社會相繼被賦予的角色則更奇怪。在 

第一種譴責中，社會是如此地威力強大而自成一類。它如 

同它所取代的超驗自我一樣，沒有其他因素是它的原因。 

社會是如此地原生，以致於它可以模鑄與形塑不過是沒有 

固定形狀、可以被任意改變的物質。但在第二種譴責中，
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社會卻又變得無力’反過來被強大的客觀力量所形塑'決 

定其行動。社會之於客體，要不太強，要不太弱；同樣 

地，客體之於社會，亦是如此°

這種相互矛盾的雙重否定的解決方案是如此地普遍’ 

都已經成了社會科學家的常識了。這方案稱之爲二元論° 

自然端將被切割爲兩套：第一套的名單中包含了它的「軟」 

的部分（用來投射社會類屬的螢幕），而另一套的名單中則 

包含了「硬」的部分（造成決定人類類屬的因素），也就是 

說，科學與技術。在主體/社會端也作同樣的切割：其中 

有其「硬」的成分（自成一類的社會因素），與其「軟」的 

成分（受到科學與技術發現的力量所決定）。社會科學家將 

毫無困難地、快樂地在其中自由轉換。舉例來說，神只是 

受到社會秩序的要求所塑造的偶像，而社會的規則則是被 

生物學所決定的。

當然，這樣的轉換並不十分可靠。首先，這些名單是 

相當隨便的，在自然那端的「軟」名單中，聚集了所有社 

會科學家瞧不起的東西一宗教、消費、流行文化和政 

治；而「硬」的名單則由所有他們在當時天眞地相信的科

54 學所組成——經濟、遺傳學、生物學、語言學或腦科學。 

其次’如果客體沒什麼大不了的話，爲何社會需要被投射 

到任意的客體上？這件事是相當不清楚的。難道社會是如 

此地弱’以致於它需要持續地被復甦？而且社會的面貌難
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道是如此可怕，以致於它像美杜莎的臉一樣，只能從鏡中 

觀望？而且，假若宗教、藝術或風格是（借用一些社會科 

學家最愛的動詞）「反映」、「物化」、「物質化」、「賦體 

化」社會所必須的，那麼客體終究不也協同生產了社會？ 

又難道社會不是實質地而非比喻地，由人、機器、科學、 

藝術與風格所構造而成？但若是如此，在圖3.2.1底部箭頭 

中的「一般」行動者的幻象又在哪裡呢？也許社會科學家 

只是忘了，在社會將自身投射到物之上以前，社會也必須 

被創設、打造與建構？而如果不是由非社會、非人類資 

源，那社會到底能由什麼東西所打造？但社會理論卻被禁 

止達成這樣的結論，因爲社會理論對客體毫無想法，除了 

其他「硬」科學交給它的客體。但那些客體實在過於強 

大，以致於它們簡直決定了社會秩序，讓社會秩序變得脆 

弱而抽象。

二元論或許是個不好的解決方案，但是它提供99%的 

社會科學批判劇碼，而且如果科技研究沒有來攪局的話， 

這個幸福的不對稱性不會被破壞。到那時爲止，二元論似 

乎都可行，因爲社會的「硬」部分是用在「軟」的客體 

上，而「硬」的客體，則只用在社會的「軟」部位 

(Bourdieu and Wacquant, 1992) °社會科學家可以藉由他們 

創造的嚴謹的社會科學研究，來否定他們所不相信的作 

爲，並且擁抱那些他們可以完全放心的科學，以建立社會
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秩序。愛丁堡學派對科學的社會研究’正是因爲膽敢越過 

這禁忌的交會點而贏得光彩（Barnes, 1974; Barnes and 

Shapin’ 1979; Bloor, [1976] 1991; Mackenzie, 1981: Shapin, 

1992)。他們利用--貫只被用來處理自然的「軟」部位的 

批判劇碼，來拆解自然的「硬」部位，也就是科學本身！ 

簡而言之，他們要對科學進行如同涂爾幹對宗教，或是布 

迪厄對時尙與品味所做的事，而且他們眞誠地認爲社會科 

學可以像呑下宗教與藝術一樣，輕易地呑下科學，而且之 

後還可以繼續維持不變。但其中有個極大差異直到那時才 

顯現，那就是社會科學家並不眞正相信宗教與流行消費， 

但打從他們科學主義式的心靈底層，他們卻眞的相信科 

學。

因此，這個二元論遊戲的缺口頓時壞了整個事業。一 

開始以科學的「辻會」研究所起的頭當然無法成功，而這 

也是爲何它只持續一瞬間——僅久到足以揭露二元論的嚴 

重缺失。藉由以對付自然的軟部位的方式，同樣對付其 

「硬」部位，也就是將其視爲受到一個自成一類的社會的利

55 益與需求所決定的任意建構，愛丁堡學派勇猛地剝奪了二 

元論者以及他們自己一半的資源，而事後愛丁堡學派馬上 

也醒悟這一點。因爲社會必須任意地生產一切，包括宇宙 

秩序、生物學、化學以及物理定律！這項宣稱在面對自然 

的「硬」部位時是如此明顯地行不通，以致於我們也會立
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即瞭解這在「軟」部位也是同樣行不通的。客體不是社會 

類屬的無定形容器，無論其「軟」或「硬」的部位都不 

是。藉由攪亂二元論者的局，科學的社會研究者揭露了第 

一與第二種譴責的完全不對稱性，而且他們還（至少是消 

極地）揭露，伴隨著這些譴責的認識論與社會理論造得多 

麼糟。社會既不是那麼強，也不是那麼弱，客體也既非如 

此弱，亦非如此強。我們必須整個重新思考社會與客體的 

雙重位置。

訴諸辯證思考無法讓社會科學逃離「科技研究」設下 

的難題。將社會與自然的兩端以盡其可能多的箭頭與迴圈 

相連結，並未重新安置我所探討的類主體與類客體。相反 

地，辯證法讓對問題焦點的認識比在二元論架構中更爲不 

清楚，因爲辯證法用許多迴圈、螺旋，和其他複雜的特殊 

圖示假裝已經解決這問題。辯證法在實質意義上，未碰到 

重點。類客體是在兩端之間與之下，它們位於辯證法與二 

元論在附近不斷繞圈，但最終仍無法面對之處。一方面， 

類客體比自然的「硬」部位更爲社會的、更爲人造的、更 

爲集體，但它們絕不是受社會主導的無定形容器；另一方 

面類客體也比（在莫名其妙的理由下）社會必須被「投射」 

於其上的無定形螢幕更實在、更非人與更客觀。幾代的社 

會科學家已經試著要不就譴責自然的「軟」部位，要不就 

未經批判地使用硬科學。之後，科技研究藉由嘗試爲硬科
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學事實提供社會解釋這種不可能的任務，已經逼使每個人 

重新思考與定位客體在集體建構中的新角色，並進而挑戰 

哲學。

3.3跨越漸開鴻溝的衆哲學

主要哲學流派如何試圖吸收現代憲章與類客體，那個 

不斷擴張的中間之國呢？我們可以相當簡化地指認出三項

56 主要策略。第一類是在主體與客體之間建立一道鴻溝'並

持續擴大兩者間的距離。第二類以「符號學轉向」爲人所 

知，這一類哲學將焦點擺在中間，並放棄極端部位。第三 

類孤立出存有（Being)這想法，藉此拒斥了整個在客體' 

論述與主體之間所做的區別。

讓我迅速地回顧一下第一類。當有越來越多的類客體 

增長，就有越來越多的哲學將這憲章的兩端視爲不可共量 

的，儘管它們會宣稱調和兩者是最爲緊急的事。所以，這 

些哲學藉由它們的特有風格展示現代的困境：它們禁止它 

們所允許的，卻允許它們所禁止的。當然，這些哲學中的 

每一個都要遠比我不恰當的粗略摘要精細多了；根據定 

義，它們每一個也都是非現代的，因爲現代未曾眞正開 

始；因此這些每一個也都在處理我現在很笨拙地試圖處理 

的問題。然而，就定義它們的任務上，這些哲學的官方與 

流行詮釋都呈現驚人的一致性：爲了維持既區隔我們與我
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們的過去，又區隔我們與其他「自然一文化」綜合體的大決 

裂，要如何繁衍類客體而又不接受類客體呢？

如我們所見，霍布斯與波以耳之所以如此纏鬥’乃因 

他們只是勉強達成將自然的、無言的非人器物端與有意識 

的、言說的公民端區隔開來。這兩種人造物還如此相似’ 

且還離其共同起源如此接近，以致於這兩位哲學家只能在 

這些混種物間開個小切口。要加上康德主義後’我們的現 

代憲章才獲得眞正的經典配方。在此，一開始的小差別 

(distinction)被尖銳化爲全然的區隔（separation)，成爲哥 

白尼式的革命。就在物自身變得無法接近時’先驗主體 

(transcendental subject )則對稱地變成離世界無窮地遠。然 

而，這兩項保證仍然維持著清楚的對稱性，因爲只有在現 

象所處的中間點，經由應用物自身與主體這兩種純形式' 

知識才得以可能。混種物確實是被接受了，但卻只是以純 

形式等比例混合的混合物的方式被接受。當然，中介的工 

作仍可見，因爲康德增加了從物的遠端世界到更遠的自我 

的世界間所需的階段。但這些中介物（mediations)，僅只 

被當成媒介物(intermediaries )才爲人所接受：只是挪動 

(déplacer)或是傳達純形式——只有這些純形式才獲承認。 

增加一層層的媒介讓人得以接受類客體的角色，但又不會 

因此就給予類客體一種令「哥白尼革命」啓人疑寶的本體 

論。在今日每次人類心靈被視爲能任意賦予無形但又眞實
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57 的物質以形狀時，都可見到這個康德式表述。當然，眾客 

體環繞的太陽王將被推翻，以讓位給其他王位覬覦者——社 

會、認識型（episteme)、心靈結構、文化類屬、互爲主體 

性、語言，但這些宮廷革命總是不離焦點，也因此我所稱 

之爲「主體/社會」。

辯證法偉大之處在於，它嘗試藉由包含所有神聖的、 

社會的和自然的存在物，在最後一回走完前現代人的整個 

循環，如此以避免康德主義者徘徊在純化的角色和中介的 

角色所引發的矛盾。但辯證法桃錯矛盾。雖然它確實挑對 

了主體端與客體端之間的矛盾，但它卻沒看到在整個現代 

憲章自身的建構以及類客體增長（這增長標誌了十九世紀 

與我們所處的時代）之間的矛盾。或者說，辯證法認爲藉 

由解決掉第-•個，第二個就可以被吸收掉。然而，儘管黑 

格爾自認爲他廢除了康德對物自身與主體的區隔，他卻更 

加深這區隔。他將這區隔提升到矛盾的層次，推展到極致 

及更甚，然後使它成爲歷史的驅動力。如此，十七世紀的 

差別，成爲十八世紀的區隔，然後到十九世紀加劇爲完全 

矛盾。它成爲貫穿整個情節的主軸動力。還有什麼更能說 

明現代的困境呢？辯證法進一步加大將客體端與主體端區 

隔的差距，但由於辯證法最終超越且廢除了這差距，它竟 

然自以爲已超越了康德！雖然辯證法所說的不外乎是中 

介，然而它用以充斥其宏偉歷史的無數中介物，都只不過



革命
155

是傳遞純本體論性質的媒介物。這本體論性質，在其右派 

版本中是精神的，而在其左派版本中則是物質的。到最 

後，如果還有無法調和的一對，那就是自然端與精神端， 

因爲它們的對立被保留又被廢除，也就是說，被拒絕承 

認。幾乎沒有人可以比這更爲現代了。辯證法論者無疑是 

我們最偉大的現代化者，由於他們似乎集結了知識與過去 

的整體（totality) 1，並且應用現代批判的所有資源，他們 

就更強而有力了。

但類客體持續增長：這些第一次、第二次與第三次工 

業革命的怪物，這些社會化了的事實，與這些轉變爲自然 

世界一份子的人們。整體一旦完結，就開始四處溢散。無 

論如何，歷史的終結仍有歷史接續。

再一次，最後一次，換現象學來建立大分裂，但這次 

比較不穩：現象學拋棄純意識與純客體兩端，然後，眞的 

如字面意義，將自己攤開在之間'以試阖蓋住它意識到自 

己不再能吸收的大裂洞。再一次，現代的困境又被推進。 

意向性（intentionality)的概念將差別、區隔與矛盾，轉變 

爲主體與客體間無法超越的張力。由於這張力是無法解決 

的，辯證法的希望因此破滅’現象學家感覺他們比康德、 

黑格爾及馬克思走得更遠’因爲他們不再將任何本質指定

1鋒炷："totality”或"Gesamtheii”是黑格爾的用語*指的是辫證遢程的最終成果，其中包含 

了所有在辯證過程中被克甩或超璉的一切°
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圖3.3現代的困境

給純主體或純客體。他們眞的覺得他們只討論不需要仰賴 

任何一端的中介。然而，就像眾多焦慮的現代化者，他們 

所劃出來的，只不過是在兩端之間、被賦予至高無上重要 

性的線。純客體性與純意識都不見了’儘管它們更甚以往 

穩固地待在老地方°「對某物的意識」成爲不過是跨在逐 

漸加寬的深淵上的一條獨木橋°現象學者勢必垮台’而且 

他們果眞如此。就在同樣的時期’巴舍拉（Gaston 

Bachelard)藉由讓科學與常識決裂’更進一步誇大科學的



革命
157

客觀性，他還對稱地藉由認識論的斷裂，誇大想像所具有 

的無客體的力量。巴舍拉的雙重任務，爲這不可能的危 59 

機、這四分五裂’提供完美象徵（Bachelard, 1976; Tile,

1984 )。

3.4終結的終結

故事的續集有個不自覺的喜劇轉辯。鴻溝越擴越大， 

整件事越來越像一個走鋼索的人在劈腿。到此爲止，這些 

偉大哲學運動都相當根本且嚴肅。他們建立、探索、伴隨 

著類客體的驚人發展。他們力排萬難，堅信這些客體都可 

以被呑下且被消化掉。藉由只談論純化，他們只瞄準掌握 

混種物的工作。這些思想家都熱情地專注於科學、技術與 

經濟，因爲他們在其中同時指認出危機與救贖的可能。但 

對於後續的哲學，我們能說什麼呢？首先，我們要如何稱 

呼這些哲學？它們是現代的？不是，因爲它們已不再試圖 

掌握這連結的兩端。它們是後現代的？還不是，最糟的還 

沒來。就讓我們稱它們爲前後現代的（pre-postmodern )， 

用以指出它們是過渡的。原本不過是差別，在變成區隔、 

矛盾與無法克服的張力後，又被前後現代的哲學提升到不 

可共量的程度。

現代憲章作爲一個整體，已經宣稱主體世界與客體世 

界間沒有共同的標準，但這同一套憲章卻馬上反向操作，
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用同樣的標準衡量人和物，並且增加僞裝成媒介物的中介 

物。藉由這些操作，現代憲章又取消了主體與客體的距 

離。至於前後現代人，他們眞的相信言說主體與自然客 

體、技術效果之間是不可共量的，或是，如果言說主體尙 

未到足夠不可共量的程度，這個言說主體則應該要成爲如 

此。因爲他們服從現代憲章關於純化的那一半，卻忽略了 

只操作混種化的另一半，他們因此也就在聲稱恢復現代計 

畫的同時又取消了現代計畫。他們想像不存在（且不能有〉 

任何中介物。在主體那一面，他們發明言說、詮釋學與意 

義，而且他們讓物的世界在其虛空中漂流。當然，在鏡像 

的另一面，科學家與技術官僚帶有同樣的對稱態度。詮釋 

學愈編織自己的羅網，自然主義就愈跟著照作。但這種歷 

史區隔的反覆成爲-幅諷刺漫畫：-邊是威爾森（W. O. 

Wilson)和他的基因，另一邊是拉岡(Lacan)和他的分析 

對象。這對孿生子不再忠於現代式意圖，因爲他們不再致

60 力於思索如何擺脫困境——困境在於不斷在下面增生混種

物，卻在上面排除其存在，困境還在於想像上下兩者不可 

能的關係。

當前後現代哲學捍衛現代計畫，以避免它消失時，情 

況還要更糟。哈伯瑪斯（1987）作了最絕望的嘗試。他是 

否要表示最終沒有任何東西曾根本地區隔開人與物？他是 

否要再次擔當起現代主義計畫？他是否會證明在憲章的正
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當性底下的務實安排，並且最終如戴高樂與尼克森承認中 

國一樣，接受眾多的混種物？完全相反，哈伯瑪斯的評斷 

是，最大的危險來自於古老的意識哲學所允許的：將苗說 

與思想主體，同純粹科學與技術理性相混淆°「我已經暗 

示認識客體的典範必須被能言能行的主體間相互瞭解的典 

範所取代。」（295-6）如果要說有誰挑錯了敵手’那自然 

是這個被錯置時空於二十世紀的康德主義’它試圖擴大主 

體所知的客體與溝通理性間的差距。反而古老的意識至少 

還試圖將目標放在客體上，因此還令人想起憲章兩端的人 

爲起源。但正値類客體增長多到一種地步’我們無法在其 

中找到任何一個與自由言說主體或物化的自然客體有類似 

之處的類客體時，哈伯瑪斯卻要將這兩端變成不可共量 

的。連康德都無法在第一次工業革命時完成的事’哈伯瑪 

斯如何在第六或第七次革命後解決？更何況’康德還在物 

自身與先驗自我之間，增加許多層的媒介物’以便能重新 

建立兩者的連結。但在（哈伯瑪斯所設想的）技術理性必 

須被維持在與人類自由溝通盡可能地遠時’卻沒有類似的 

安排。

前後現代論與舊體制最末期的封建反應有些地方很 

像：對於榮譽的敏感程度與對貴族血統的計較達到前所未 

有的高。但此時才要將第三階級與尊貴血統進行劇烈區隔 

已經有點遲了！而現在要發動哥白尼革命’讓物繞著互爲
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主體性公轉，也同樣爲時已晩。僅僅藉由避開任何經驗考 

察，哈伯瑪斯和門徒堅守著現代計畫——在他長達五百頁 

的鉅作中沒有任何一個經驗個案的研究（Habermas, [1981] 

1989)。經驗考察會太快地就揭露第三階級，也太快地，讓此

61 階級與可憐的言說主體過從甚密。只要溝通理性顯出勝利 

之姿，那就讓網絡消失吧，哈伯瑪斯會這樣說。

即便如此，他還是誠實且値得尊敬的。甚至在我們這 

幅描繪現代計畫的諷刺畫裡，我們仍能辨識出十八世紀啓 

蒙運動的昔日榮耀，或是十九世紀批判運動的回聲。即便 

在他硬要分離客體性與溝通的強迫症中，我們仍能抓到一 

點因毫不可能的強作分離而起的痕跡、提示與舊疤。隨著 

後現代一興起，現代計畫已經被放棄了。我實在找不到更 

醜惡的字來形容這項智識運動，或者毋寧說是智識上的停 

滯不動，而任由人與非人漂流。我稱此爲「超一不可共量 

性」。

一個簡單的現代範例就能說明這種知識上的荒廢以及 

後現代的自廢武功°「身爲哲學家，我提供一張災難的損 

益平衡表，」當被某些善意的科學家問到如何概念化科學 

與人類社群間的連結時’李歐塔(Jean-François Lyotard ) 

如此回答：

我只是主張’科學擴張與人毫無關係。或許我們的腦袋 

只是一套複雜化過程中的暫存器。接下來要緊的便是將
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城套過程與到目前爲止一直承載著它的腦分離。我相信 

這就是你們這些人〔科學家〕目前正在做的事。電腦科 

學、基因工程、物理和天體物理、宇宙航行學、機器人 

學，這些學科都致力於將這複雜性維持在獨立於地表生 

命的生命條件之下。但如果我們所謂的「人」是指各種 

擁有在這星球特定區位、特定時期建立文化傳統的集 

憾’我在這些科學中看不出有任何面向與人有關。我一 

點也不懷疑’這個「無關人類」（a_human)的過程，在 

帶來破壞性影響時，也會對人類有些助益。但這與人類 

的解放一點闞係都沒有。（LyOtard, 1988: xxxviii )

一些科學家對這番災難評估大吃一驚，但仍繼續相信哲學 

家的用處'面對他們，李歐塔以誇大的哀嘆回應：「我想 

你們要等好長~段時間！」但這是後現代主義的失敗，不 

是哲學的(Hutcheon, 1989; Jameson, 1991)。後現代論者相 

信他們仍是現代的，因爲他們接受這種全然分離，即一面 

是物質與技術的世界，另一面是言說主體的語言學遊戲的 

世界，因此他們忘了現代憲章的下半部。或者因爲他們只 

顧著品味自由漂浮的網絡與拼貼，因此忘了現代憲章的上 

半部。但他們錯了，因爲眞正的現代人總是偷偷地增加媒 62

介物，以便概念化混種物的大量擴張以及它們的純化。科 

學總是一直親密地與社群連結著，如同波以耳的幫浦與霍 

布斯的利維坦。一方面，是憲章對自然與社會的兩項保證之間
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的矛盾，另一方面，則是純化操作與中介操作之間的矛盾，正是

這雙重的矛盾構成為現代。後現代論者藉著相信這三項之間 

的完全分離，也就是藉著眞的相信科學家是外星人' 物質 

是無形的、技術是無關人類的、政治是純然的擬仿物，他 

們實際上藉由完全拿走現代主義張力的主要驅動力，而終 

結了現代主義。

後現代人只有一件正面事蹟値得說：在他們之後，什 

麼都沒了。他們根本不是終底於成的精華，而是標誌了各 

種終結的終結——從他們身上，我們看到各種終結與前進 

的方式都結束了：這些方式以最爲炫目的速度，引發一連 

串益發基進與具革命性的批判。要是缺乏自然與社會間的張 

力，或者，要是純化工作與混種工作被區隔開來，我們要 

如何繼續進展？我們是否將想像某種超級宇宙無敵的不可 

共量性？這些後現代者(postmods)是歷史之終結，而最 

有趣的是他們還眞的如此相信。爲了清楚顯示他們並不天 

眞，他們宣稱對這終結感到高興！「你不要對我們有任何 

期待。」布西亞（Baudrillard)與李歐塔愉快地這樣說。沒 

錯，我是不對他們有期待。他們沒能力終結歷史，正如他 

們沒能力不天眞。他們只是走上所有後繼無人的前衛派都 

會遇上的死路。如布西亞的倡議，就讓這些人安息到千禧 

年吧，但我們繼續下一步。或者，讓我們往回走，別再往 

前了。
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3.5符號學轉向

當各種現代化的哲學爲了吸收類客體的增長，而分裂 

憲章兩端時，有另-•套策略被用來掌握這不斷擴張的中間 

區域。這套策略並非專注於純化工作的極端部分，而是集 

中在純化工作的中介物之一：語言。不管這被稱之爲「語 

言學」、「符號學」或「語言學轉向」，這些哲學的目標都 

是讓論述不再是讓人類主體與自然世界接觸的透明媒介 

物，而是一種獨立於自然與社會的中介物。過去半世紀以 63

來，我們當代最偉大的思想家們都專注於這種將意義領域 

自主化的想法。如果他們也把我們帶上死路，那不是由於 

他們「遺忘人類」或「放棄指稱」（如同今日現代人的反應 

所稱的），而是因爲他們只將他們的工作限定在論述。

這些哲學已認定，要將意義自主化，唯一的方式是一 

方面懸擱(bracketing off)對自然世界的指涉問題，另一方 

面懸擱言說與思考主體的身分問題。對他們來說，語言仍 

處於現代哲學的中心位置（對康德，則是現象的交會點）。 

但語言並未變得更透明或更模糊，更爲忠於或是更爲背離 

言說者，語言反而佔領整個空間。語言已經成爲它自身的 

律則，一套主宰其自身與其世界的律則。「語言系統」、

「語言遊戲」、「能指」、「書寫」、「文本」、「文本性」、

「敘事」、「論述」，這些詞彙都指涉到符號的帝阈——擴展 

自羅蘭巴特的書名(Barthes, [1970] 1982)。當現代化的哲
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學家藉著把客體與主體變得不可共量而不斷擴大兩者的距 

離時，研究語言、論述或文本的哲學則佔據著被放空的中 

央區域，自以爲已遠離被它們給懸擱的自然與社會（Pavel. 

1986)。

這些哲學的偉大之處在於他們發展、保護了讓中介物 

維持其尊嚴的概念，免受指涉物與言說主體的雙電蹂躪 

——中介物不再只是單純的載體或媒介物，用以將意義從 

自然傳給主體，或是反過來。文本與語言創造意義，它們 

甚至生產指涉，這些指涉內在於論述，內在於安置在論述 

裡的言說者（Greimas，1976; Greimas and Courtès, 1982)。 

若要生產自然與社會，文本與語言所需的只是自身，以及 

藉由奇特的自力救濟操作(bootstrapping operation) ’它們 

由其他敘事形式中抽取出自身實在的原則。在能指作爲首 

要原則的狀況下，所指只是處於邊緣地位，沒有任何特殊 

優越性。文本成爲首要的，而它所傳達或表示的則是次要 

的。在意義產生的效應下，言說主體被轉變爲如此多重的 

幻象，至於作者，他除了作爲他自身寫作產生的造物外， 

什麼都不是（Eco, 1979)。被談論到的客體成爲浮現於書寫 

表層的實在效應。建築與烹飪、時尙與神話學、政治，每 

樣東西都變成符號與符號系統，甚至連無意識本身也是 

(Barthes, [1985] 1988)。

然而，這些哲學的重大弱點是使自主化的論述與它們
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已暫時擱置的事物——在自然那邊的指涉物，與在社會/

主體那邊的言說者——之間的連結，變得更困難。再一 64 

次，科技研究又扮演攪局的角色。當他們將符號學應用到 

科學論述，而不只是小說的文獻時，論述的自主化變成一 

種詭計(Bastide, in press) °在此情形下，當必須被處理的 

是眞理與證據，而不是說服力與誘惑時，修辭的意義完全 

轉變了（Latour. 1987)。當我們面對的是科學與技術時，我 

們很難持久地相信我們其實是正在撰寫自身的文本，正在 

自說自話的論述或是沒有所指的能指遊戲。我們很難將整 

個宇宙化約成一套大敘事，將次原子粒子的物理學化約爲 

文本，將地鐵系統化約爲修辭工具，將所有的社會結構化 

約爲論述。符號的帝國維持得不比亞歷山大的帝國久，而 

且就像亞歷山大的帝國，符號帝國最後垮了，且被將領們 

瓜分（Pavel，1989)。有些人要藉由重新建立言說主體或甚 

至社會群體，讓自主的語言系統更爲可行，爲此，他們啓 

程向古老的社會學取經。其他人藉由重建與指涉物的關 

連，試著讓符號學較不荒謬，爲此，他們選擇科學或常識 

的世界，以便於重新固定論述。社會學化或自然化，選項 

總是不多。其他人則保持符號帝國的初衷並開始解構自 

身，用自主的註解去註解自主的註解，直到自動消解爲 

止0

由這關鍵的轉折點開始，我們巳經瞭解，要逃離自然
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化與社會學化的並行陷阱，唯一出路在於賦予語言以自主 

性。若不如此，我們要如何部署在自然與社會間的中間地 

帶，以安置類客體與類主體？各種形式的符號學提供絕佳 

的工具箱以便於追蹤語言中介。但藉著避免連結到指涉物 

與脈絡的雙重問題，符號學無法讓我們追著類客體一直到 

底。如我所說，這些類客體同時是眞實的、論述的與社會 

的。它們亦屬於自然、社會與論述。如果將自然交給認識 

論學者，將社會交給社會學者，而藉以使論述自主化，那 

就會讓重新結合這三項資源這件事變得無望。

後現代情境最近試圖將這三種現代批判的資源（自 

然、社會、論述）並列，但根本不試著連結它們。如果它 

們被遠遠地隔開，如果這三者都與混種化的工作隔開，那 

後現代論所提供的現代世界圖像將會十分可怕：絕對豪華 

的自然與技術，只由虛假意識、擬仿物與幻覺組成的社

65 會，只由意義效果所組成但與任何事物都不相干的論述。 

而且這整個表象世界漂浮著諸網絡的眾失連元素，而這些 

元素總能隨興地與所有時空間的拼貼合併°這眞的足以讓 

人考慮跳崖。這就是爲什麼後現代論者會有膚淺的絕望， 

此絕望是他們從其前輩——荒謬大師們——的不安那裡接管 

來的。然而，要不是後現代人更糟糕地相信自己已經遺忘 

存有，他們也還不至於落到這種可笑與怠慢的程度°
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3.6誰已遺忘存有？

儘管從一開始，存有(Being)與存在物（beings)之 

間的區別似乎是一種用來窩藏類客體的相當不錯的方法， 

這是在現代化的哲學與語言學轉向之外的另一種策略。類 

客體不屬於自然、社會或主體，它們也不屬於語言。藉由解 

構形上學（也就是說，解構在隔絕混種化工作之後剩下的 

現代憲章），海德格（Martin Heidegger)標出所有事物聚在 

一起的中心點——此中心點離主體跟客體都一樣很遠。 

「存有思維奇特之處在於其簡單性；正是此簡單性將吾人隔 

離於這種思維。」（Heidegger, 1977a)環繞著這個中心，這 

個「肚臍」（omphalos)，這位哲學家的確堅稱形上學純化 

與中介工作間有連結存在。「思維正向著其暫定的本質的 

貧乏處下降。思維將語言匯聚爲簡單的說法。如此，語言 

是存有的語言，正如雲是天空的雲。」（242)

但這位哲學家立刻就喪失這種善意的單純。爲何？非 

常諷刺地，他自己指出理由——在一段關於昔日曾借麵包 

店烤爐藏身的赫拉克力特司（Heraclitus)的寓意中。「在 

此也有神"」赫拉克力特司向看見祂如凡人般爲自己單薄 

身體取暖而感到驚訝的訪客們這樣說（Heidegger, 1977b: 

233 )。「在此也有神。」(Auch hier niimlieh wesen Gôtter an ) 

但海德格也像這些天眞的訪客們一樣，因爲他與他的信徒
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們除了在黑森林的林中路上，並不期待找到存有°存有不 

能存在於一般存在物上，四處盡是存有之荒漠°神不能存 

在於技術上，因爲技術是純粹的集置、Ge-Stell、2 

(Zimmerman, 1990)，是無法逃避的命運(Geschick) »是最 

大的危險<Gefahr}。我們也不能在科學中尋找神’因爲科 

學除了技術本質之外別無其他本質（Heigegger，1977b)'神 

也不在政治學、社會學、心理學、人類學' 史學——這是存

66 有的歷史，並在數千年來爲其紀元。神也不能存在經濟學

中，那是永遠陷入存在物與憂慮的純粹算計°神也不會在 

哲學或本體論中被發現，因爲這兩者早在兩千五百年前就 

遺忘它們的命運了。因此，如同訪客對待赫拉克力特司一 

般，海德格同樣地蔑視現代世界。

然而，「在此也有神」：在萊茵河堤上的一座水力發 

電場中，在次原子粒子中，在愛迪達運動鞋中，也在用手 

工挖空的老木鞋中，在企業農場中，也在歲月蝕刻的地景 

中，在商店主的算計中，也在賀德林（Hôlderlin)痛徹心 

扉的詩句中。但爲何這些哲學家不再認出它們？因爲它們 

相信現代惠章關於自身的陳述！這個困境應當不再使我們

2泽H : «語GeSiell是個組合飼.前罐詞识-意指「...的群藥J .轲根.則有「故

置J、I■«敉J、「設ÏJ之意：海用格哽用此字詞時賦予其特殊的意義•他用 
描述科技的「本質」，印科技是對萬事萬物的系統性、統篥式的懂故與設置Ge-Slell窄 

時中洚為「榧架J、f座架」、「構架」等，為保留科技「R遨」、「牧納J备懂事物以嘗 

作資龙的意涵•找們统-將此詞3為「集1J。關於GWf//的fi；? •特⑽謝吳O教 
授提供的意見。



___________________________________________________ 269

訝異。現代人的確宣稱技術不過是工具性的宰制’科學純 

粹是集置、Das Ge-Stein，經濟純粹是算計’資本主義純粹 

是再生產，主體純粹是意識’到處都是「純粹」！他們這 

樣宣稱，俏我們要小心’不能把他們的話當眞’因爲他們 

所堅稱的不過是現代世界的一半，即純化的工作，它精煉 

了混種工作所供給的東西°

誰已遺忘存有？沒人，沒有人曾經這樣過'否則自然 

將眞的只是純粹的「庫存」。環顧你的四周：四處流動的科 

技物同時是主體、客體與論述》眾網絡中充滿著存有°至 

於各式機器，它們承載著主體與集體° 一項存在物怎麼可 

能喪失它的差異、它的未完成、它的標記’與它存有的痕 

跡？這絕不在任何人的能力範圍之內；否則'我們應當得 

想像我們已經完全現代了，我們應該已經被現代憲章的上 

半部給騙了。

然而，是否有某些人已遺忘存有了呢？有的，任何眞 

的認爲存有已經被遺忘的人。正如李維史陀所說：「最野 

蠻的，就是那些相信野蠻主義的人。」（Lévi-Strauss, [1952]

1987: 12)那些不對科學、技術、法律、政治、經濟、宗教 

或小說進行經驗研究者，便無法掌握分布在無所不在的存 

在物間的存有痕跡。如果你看不起經驗主義，因此選擇先 

退出科學，再退出人文科學、傳統哲學、語言科學，然後 

窩進你的森林中——那你的確會感到一種悲慘的失落。但



170
我們從未現代過

失落的是你自己，而不是世界！海德格的信徒已經將這明 

顯的弱點轉爲優點。「我們對任何經驗事物一無所知，但 

這不打緊，因爲你的世界裡毫無存有。我們把存有的微小 

火苗安全地跟一切東西隔開，而擁有剩下其他一切的你， 

卻什麼也沒有。」情況恰恰相反，我們擁有一切。因爲我 

們擁有存有與存在物，而且我們從來未曾搞混存有與存在

67 物的差異。我們正在進行海德格發起的不可能任務。海德

格相信現代憲章的自我宣稱，卻不知那宣稱只是從未背棄 

古老人類學基質的更大機制中的一半。沒有人能忘卻存 

有，因爲現代世界從未存在過，或者，同理，形上學不曾 

存在過。我們一直停留在前蘇格拉底、前笛卡爾主義、前 

康德主義、前尼采主義。沒有什麼基進的革命可以將我們 

與這些過往分離，所以也不需要什麼反革命將我們帶回我 

們從未放棄的狀態。是的，「在此也有神。」赫拉克力特 

司是比海德格更可靠的嚮導。

3.7過去的開始

因此，有三種策略被用來應付類客體的增長：首先， 

在自然的物自身與社會或主體的人群自身兩端間不斷增大的 

區隔；其次，語言或意義的自主化；最後，西方形上學的 

解構°四種不同資源讓現代批判可以發展這些招式：自然 

化'社會學化、論述化以及對存有的遺忘。這些資源中沒
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有一個能夠幫助我們理解現代世界。如果它們被擺在一起 

但卻保持分離，那狀況會更糟，因爲結果會導致一種憤世 

嫉俗的絕望，而這就是後現代主義的病徵。這些批判資源 

都有共同的毛病，沒有同時追溯混種物的增生工作與純化 

工作。若要逃離後現代的癱瘓狀態，我們只要重新運用這 

些資源就夠了，但我們必須藉由追隨類客體或網絡，將這 

些資源連在一起使其運作。

但既然這些批判資源僅僅產生自彼此的爭論，我們要 

如何讓這些批判資源一起運作？爲了部署一個足夠大的空 

間以安置純化的任務與中介的任務（也就是說，現代世界 

的兩個半邊），我們必須回溯來時路。但如何回頭追溯過去 

的足跡呢？現代世界不是由時間的箭號所標誌的嗎？它不 

是呑食了過去嗎？它不是與過去一刀兩斷了嗎？當前我們 

面臨的消沉狀態，難道不正是因爲我們處在「後」現代時 

期——這個時期無可避免地跟在前一個時期之後，而這前 

一個時期又是在一連串災難般的變動下，跟在前現代時期 

的後頭？歷史不是巳經終結了？要想辦法試著同時納入類 

客體與其憲章，我們必然要考量現代人的時間架構。既然 68 

我們不願跟在後現代人「之後」，我們唯有修正「時間是如 

何過去的」這件事本身，否則就無法主張要回到我們從未 

離開過的非現代世界。

我們從類客體的定義被引導到時間的定義，而時間也
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同樣有現代與非現代、經度與緯度的向度。對此，裴居義 

在《克里歐》（C//o)中的說法無人能出其右。在這本書 

中，他對歷史的醞釀做出驚人的沉思（Péguy，1961a;亦見 

Latour. 1977)。曆算時間能將事件妥當地以規律的日期序列 

定位，但歷史性卻將事件依照其強度定位。當歷史的謬思 

女神將雨果（Victor Hugo)可怕的劇作《領主們》{Les 

Bllf graves)(時間的堆疊卻沒有歷史性）與博馬舍 

(Beaumarchais )的一小句話（無歷史的歷史性的完美範例) 

相對比，她生動地解釋的正是這一點。

「當我被告知’ p合托（Hatto )-----亦即馬紐斯、Magnus〕

的兒子 '維洛那[Verona〕的侯爵及諾利〔Nollig〕的領

主 是哥洛瓦（Gorlois)-----亦即撒瑞喀〔Sareck〕的

领主與哈托的私生子一的父親，我什麼都不瞭解，」

她〔克里歐〕説，「我不認識他們，我也不會認識他 

們°但當我被告知薛于比諾(Cherubino) 3在他未被指 

派參加的一場進攻要塞行動中死了，唉呀，那時我才眞正 

瞭解一些事'而且我清楚地知道我被告知了什麼。一陣 

秘密的顫動提醒我：事實上我已經聽到了。」（276，黑 

體爲作者所加）

、國剌作家埤馬舍（Pierre-Augustin Caron de Beaumarchais. 1732-1799）的作品費 

加洛三部曲中的角色。
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以現代的方式流逝的時間’不過是一種特殊形式的歴 

史性。我們從哪裡得到「時間會流逝」這種想法？是由現 

代憲章本身。在這一點匕，人類學可以提醒我們：時間的 

流逝可以用幾種方式詮釋——循環週期或衰退、墜落或不 

穩定、復歸或持續顯現。讓我們將對這種流逝的詮釋稱之 

爲時間性，以便將它與時間小心區分開來。現代人有一種 

特殊的偏好，他們將時間理解爲會流逝，彷彿時間眞的會 

將過去拋在身後。他們自以爲是匈奴王阿提拉（Attila)， 

在自己走過的足跡上草都再也長不出來。他們並不覺得@ 

中世紀之間是被幾個世紀隔開，而是被哥白尼革命、認^ 

論斷裂、認識體系中斷所隔開。這種斷裂是如此徹底，& 

致於在他們身上找不到絲毫過去留下的痕跡——屬於過$ 

的不應該還留在他們身上。

「關於進步的理論根本就是一套關於儲蓄銀行的理論。」

克里歐説’ 「整體且全面地，它預設、創造一個碩大而 

具普遍性的儲蓄銀行，一種巨大的智織儲蓄銀行，爲所 

有人類社群而存在。對整個人類社群來說，這銀行是全 

面的’甚至普遍的且自動的，自動的意思是説，人類只 

會存入但從不領出，也是説，貢獻的錢會持續不斷地自 

己加進去'這就是關於進步的理論。而這些就是它的藍 

圖°像個折腳悌。」<PégUy，1961a: 129）
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既然所有流逝的事物都被永遠廢除了，現代人自然感 

覺到時間是一支無法回頭的箭、一種錢財的累積'一種進 

步。但因爲這種時間性被強加在一種運作方式十分不同的 

時間體制中，因此有許多不協調的症狀。如尼采很早就觀 

察到的，現代人罹患歷史主義的病。他們要保留所有東 

西，紀錄所有東西的日期，因爲他們認爲他們已經確定與 

自己的過去決裂了。有越多的革命，他們就保存越多東 

西。他們積累得越多，就放越多東西到博物館展示°瘋狂 

地破壞被同樣瘋狂地保留所平衡了。過去有多麼地不可追 

回，歷史學者就多麼小心地按照細節重構過去。但我們是 

否眞的如同我們所想要的一樣遠離了過去？並非如此，因 

爲現代的時間性對時間的流逝並沒有多大影響。因此'過 

去還在，甚至復歸。這種復甦對現代人來說是無法理解 

的。因此他們將它當成是被壓抑者的重返。他們將之視爲 

復古。他們認爲，「如果我們不小心’我們將會返回過 

去。我們將會退步到黑暗時期。」歷史重構與復古是現代 

人的兩個病徵，起因是他們無法消除他們必須消除的，以 

便維持時間會流逝這樣的印象°

如果我說革命試圖廢除過去但卻無能爲力，我又會有 

被指控爲反動的危險。這是因爲對現代人來說，•如對他 

們的反現代敵人與他們的後現代假敵人來說，時間之箭是 

清楚明瞭的：你能向前，但是你必須與過去決裂。你亦可
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選擇後退，那你就必須與已經和他們自己的過去徹底決裂 

的現代化前衛派決裂’這項條文直到最後幾年都還是現代 

思想的主軸——當然，卻對中介實作沒有任何影響，這種 

實作總是將各種時期、各種類型、各種想法混合得像前現 

代人的混沌異質狀態一樣。我們現在知道，如果有什麼是 

我們無法實現的’那就是革命，不論是在科學、技術、政 

治或哲學都一樣’如果我們認爲這個事實令人失望，彷彿 

一切都被復古風給侵占了，彷彿再也沒有公共的垃圾場可 

以堆放我們拋到身後、被壓抑的東西，那麼我們就仍是現 

代的°若我們藉由將所有時代的各種元素——都是同樣過 

時且退流行的元素——並陳在拼貼板上，試圖超越這種失 

望，那麼我們就仍是後現代的。

3.8革命性奇蹟

現代憲章默默地連結起自然與社會這兩個不對稱性，並 

且讓混種物在下面滋長。現代形式的時間性與這個憲章的 

連結是什麼呢？爲何現代憲章使我們必須將時間體會爲一 

種總是必須不斷開始的革命？再一次，答案已經在科技研 

究對歴史的勇猛進擊中提出來了。科學的社會史試著將文 

化史研究的尋常工具，不再應用在軟的、因緣際會的區域 

性人類事件，而是用在硬的、必然的普遍性自然現象。再 

-次’歷史學者相信在歷史的城堡擴建新側廳是件容易的
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事，但吸納科學卻逼他們重新評估大多數對「一般」史的 

隱性假定，正如同發生在社會學、哲學或人類學的事一 

樣。歷史學科裡嵌附著對時間的現代式想法5但很奇怪 

地，此想法竟取決於對科學的某種想法。這種對科學的想 

法取消自然物的來龍去脈，並將這些物的突然萌生呈現爲 

彷彿是奇蹟。

現代時間是由難以說明的現象所組成的序列'這些現 

象來自於對一般歷史與科學或技術的歷史的區分。如果你 

取消波以耳與霍布斯和他們的論爭，如果你剔除了幫浦的 

建構、學術社群的收編、劃掉的上帝的創造、英國皇室的 

復辟，你要如何解釋波以耳的發現？空氣的彈力會變成是 

無中生有的。它突然間全副武裝地冒出來。爲了解釋變成 

大謎團的東西，你就必須建構一種適用於這種新事物的神 

秘萌生的時間意象，一種早已存在、且無人介入的人爲時 

間意象。基進革命的想法是現代人唯一想到的解決方案， 

可用來解釋他們的憲章既禁止又允許的混種物的萌生，而 

且這也是爲了用來防堵另一個怪獸：物本身也有其歷史的 

想法。

認爲政治革命的理念是借自科學革命的理念是有其道 

理的（Cohen，1985)。我們可以理解爲何如此。既然拉瓦錫 

(Lavoisier)已經消滅他的建構的所有痕跡，也切斷他與他 

斥爲含混的前行者間的連結，那這位偉大的科學家的化學
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怎麼可能不是絕對的創新？但是歷史的悲慘諷刺是’人們 

竟然以同樣的蒙昧主義之名，將他送上他用在前輩身上的 

同一個斷頭台（Bensaude-Vincent, 1989) °在現代憲章中， 71

科學或技術創新的起源是如此地神秘，只是因爲它無法思 

考局部的、人爲的定律所具有的普遍超越性，而且爲了避 

免這醜聞爆發，只好一直保持神祕。至於人類的歷史，則 

仍舊是在狂吼暴怒中變動的因緣際會。從此開始，就有兩 

種不同的歷史：一種處理普遍的與必然的且老早就存在的 

東西，除了完全的革命和認識論的斷裂以外，這些東西沒 

有任何歷史性；另一種則專注在與物分離的可憐人類的因緣 

際會與持續變動。

藉由這個機遇與必然、歷史與非時間的區分，現代人 

的歷史將因爲非人的萌生（畢氏定理、太陽中心說、萬有 

引力定律、蒸汽機、拉瓦錫的化學、巴士德的疫苗接種、

原子彈、電腦）而被中斷。每一次，時間會被重新設想爲 

由這些神奇的起點開始，如此，「化成肉身」在各個超越 

科學的歷史裡有了世俗化的版本。如同以耶穌誕生前與耶 

穌誕生後對時間所做的區分，人們也將開始依據電腦出現 

點，劃分「BC」與「AC」。在通常伴隨著宣告現代的宿命 

的顫抖聲音下，人們甚至會開始提出一種「猶太基督教的 

時間觀」。然而，這是一種時代的誤植，因爲猶太教義與基 

督神學都沒有任何關於現代憲章的傾向。他們以臨現（也
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就是上帝的臨現）爲核心，建構其體系，而非以眞空、 

DNA、微晶片或自動化工場等等。

現代時間性與「猶太基督教」沒有任何關係，而且幸 

運地，也不持久。藉由粗暴地區分開自然的事物（它們沒 

有歷史，但仍然萌生於歷史中）與人類的勞動與熱情（它 

們從不曾離開歷史），人們將中央王國投射到一條被轉化爲 

箭頭的線上，成爲現代的時間性。自然與文化間的不對稱便 

變成過去與未來間的不對稱過去是將人與物混為一體，而未來 

則是不復混雜兩者。現代化TH是在於不斷地走出混淆社會需 

求與科學眞理的蒙昧時代，以便進入一個新時代，從此人 

們終於可以清楚地區分何者屬於非時間的自然而何者來自 

人類，哪些依賴物而哪些屬於符號。現代的時間性來自於 

兩個差異的重疊，其一是過去與未來的差別，其二則更爲 

重要，是中介與純化的差別。描繪出「當下」的，是一系 

列徹底的斷裂與革命，它們構成許許多多讓我們永遠無從

72 後退的單方向齒輪。這條線就跟節拍器的律動一樣空洞。 

然而，現代人將在這條線上投射類客體的增長，以及藉由 

這些客體的協助，追溯兩個系列的不可逆前進：一個往 

上，朝向進展；另一個往下，朝向衰落。
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3.9 一去不回之過去的終結

更爲大規模地動員世界與社群，使構成我們的自然與 

社會的行動者增多，但是這些動員並不意味著時間會系統 

性或秩序性地流逝。然而，由於現代人相當特殊的時間 

性，他們要不是將這些新行動者的增長安排爲一種累積征 

服物的資本增長，就是將其安排爲一種災難持續不斷的蠻 

族入侵。進展與衰落是他們的兩大資源，而這兩者有同樣 

的根源。曆法時間、進展、衰落，在這三者中的每一個上 

頭，都可安置反現代人——他們接受現代時間性，但反轉 

其方向。爲了消去進展或衰落，反現代人要回到過去，好 

像眞的有這麼一個過去一樣。

「我們活在一個與過去決裂的新時代」這個現代式印象 

的根源是什麼呢？是一種聯繫（liaison )，一種在其自身沒 

有任何時間性的反覆嗎（Deleuze，1968) ?只有當我們將 

構成日常宇宙的整個團塊的元素連結在一起才會造成時間 

一去不回頭的印象。正是這些元素系統性地凝聚在一起， 

並且被後續時期裡同樣凝聚在一起的元素給取代，我們才 

會有時間流逝的印象，•種由未來朝向過去的連續流動的 

印象’如裴居義所說，一個折腳梯。各種事物必須藉由一 

致的步伐而變成屬於相同的時代，並且還要被同樣整齊排 

列的事物所取代；如此，時間才變成一種流動。現代的時
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間性是一種對事物再訓練的結果，如果沒有這種嚴苛的規 

訓（discipline)，各事物將屬於任何類型的時間，並且擁有 

任何類型的存有地位。

眞空幫浦本身既非現代的，也非革命性的。它連結、 

結合並重新部署無數行動者，其中有些是剛出現且新奇的 

——英格蘭國王、眞空、空氣重量——但不是所有的都可以 

被視爲新的。它們的凝聚性還不足以與過去清楚決裂。需 

要一整套分類、清理與分割的附加工作，才能獲得與時俱

73 進的現代化印象。如果我們將波以耳的各種發現置於永恆

眞理中，然後突然間落在英格蘭；如果我們將它們與伽利 

略、笛卡兒的發現，以「科學方法」加以連結；並且最 

終，假如我們將波以耳所相信的奇蹟斥爲過時的——那麼 

我們就獲得r一種全新的現代時間印象。不可逆的箭頭的 

觀念（進展或衰退），源自於對類客體的有序安排，而現代 

人並沒有辦法解釋它們的增生。時間進程的不可逆性本身 

起因於科學與技術的超越性，這超越性是現代人無法理解 

的，因爲他們憲章的兩半從未被一起釐清楚。屬於自然的 

事物和屬於社會的事物來自下方的中介工作，但時間的不 

可逆性是一種分類器具，它掩蓋這些事物不被承認的起 

源。正如現代人消除了關於混種物的種種，他們將異質的 

重新安排’詮釋爲所有事物會在其中結合一體的系統性整 

體。只有當日曆上同時代的事物都屬於相同的時間，人們
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才有可能設想現代化進程。若要如此，這些元素必須形成 

一套完整且可辨識的團塊。然後，也唯有如此，時間成爲 

連續與持續進展之流，在這時間流中，現代人宣稱自己是 

其前鋒，反現代人是後衛，而前現代人則被置於完全停滯 

的側道。

一旦我們認爲類客體混雜了不同的時期、本體論或類 

型，這個美麗的秩序便受到干擾。然後，一個歷史時期將 

給人一種大雜燴的印象。我們通常將得到充滿漩渦與激流 

的紊流，而非穩定平順的流動。時間會成爲可逆的而非不 

可逆的。這原先對現代人並不是問題。他們認爲所有不與 

進展同步的東西都是過時的、非理性的與保守的。而且， 

反正反現代人樂於扮演現代場景爲其準備的反動角色，現 

代人便可部署光明進程對抗蒙眛的偉大劇碼，或是瘋狂革 

命者對抗理性保守派的反劇碼——同樣地，還是爲了帶給 

觀眾更大的樂趣。但是，如果現代化的時間性要持續發揮 

作用，「分享相同時間的所有元素有著有序的前緣」這樣 

的印象就仍需是可信的。如此，其中便不能有太多的反 

例。如果這些反例增長過度，談論復古或被壓抑者的復 

返，就變成不可能的事了。

類客體的增長已經擠爆了現代時間性與其憲章°隨著 

異例大量增加，人們無法將其放在時間的規律流動中’或 

許從二十年前起，或者從十年前起，又或者就從去年起，
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74 現代人朝向未來的旅程就停下來了 °首先是後現代的摩天

大樓建築（建築是這不幸的表達方式的起源），然後是無法 

將之定位爲具革命性或反動的何梅尼的伊斯蘭革命。從那 

時開始，異例便不停迸出。現在沒有人能將「同時代」的 

行動者分在同一個一致的類屬中。對於在庇里牛斯山再次 

引入熊、前蘇聯集體農場、氣溶膠、綠色革命、抗天花接 

種、星際戰爭、伊斯蘭教、獵松雞、法國大革命、服務產 

業、工會、冷融合、布爾什維克主義、相對論、斯伐洛克’ 

國族主義、商業帆船等，再也沒有人知道這些是過時的、

當前的、未來主義式的、非時間的、不存在的或永久的。 

後現代人很早就以敏銳的感受性，在藝術與政治的兩項前 

衛運動中，感受到這種時間流的漩渦（Hutcheon，1989)。

然而，一如往常，後現代是一種病徵，而非解決方 

案。後現代人保留著現代的架構，但將現代化者好好地歸 

類在一個秩序中的元素拆散。後現代論者在這方面是對 

的，因爲每個同時代的聚合都是多時間性的。但他們錯在 

保留現代架構’並繼續相信現代人要求的不斷創新是不可 

或缺的。藉著拼貼與引用的方式將過去的種種元素混在一 

起，後現代人認識到在何種程度上這些引用是眞正過時 

的°更甚者’正是因爲這些引用是過時的，所以後現代人 

才將它們挖出來'爲的是用來嚇嚇那些前身是「現代主義 

者」’但現在已不知該往何處崇拜神祇的前衛派。然而，從
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眞正結束了的過去中挖出挑釁的引用句，與恢復、重複、 

再訪從未消失的過去，兩者之間仍有很大距離。

3.10揀選與多重時間

幸運地，沒有人強迫我們必須保留現代時間性。我們 

不需要堅持其不斷接續的劇烈革命，不需要那些回返到自 

以爲已逝者處的反現代人。我們不需要讚美和抱怨現代時 

間性的雙重奏：或贊成或反對持續的進步，或贊成或反對 

持續的衰退。我們並非永遠依附在這種時間性，它既無法 

讓我們瞭解過去，也無法讓我們瞭解未來，它逼迫我們擱 

置包括人與非人的第三世界的整體性。或許我們應該說， 

現代時間性已經停止消逝。我們不該哀嘆這事實，因爲我 

們的眞實歷史與這現代化者及其敵人強加之上的規範之床 

(Procrustean bed) 4，兩者之間的關係再模糊不過了。

時間並不是一般性架構，而是一種事物間連結的暫時 

結果。現代式規訓已經將同時代元素的團塊重新組裝、掛 75 

勾、系統化於一體，且因此消除那些不屬於該系統者。這 

項嘗試已經失敗了，它總是已經失敗了。存在的、曾經存 

在的，唯有那些避開系統的元素，唯有那些日期與持續時 

間都不確定的客體。並非只有貝督因人（Bedouins)與喀

4 繹註：Procrustean bed指希臘神蛞中的城地為王的葙主Procrustean的繳床。他 

將人故置床上，過高則截衂、遇矮則拉長。意指強加的規範。
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貢人（！Kung)等游牧部族會混合電晶體收音機與傳統行 

爲，混合塑膠桶與皮製容器。有哪個地方不能被稱之爲 

「充滿對比之地」？我們全都已經到達搞混各時間的地步 

了。我們全都再次成爲前現代的。如果我們無法再以現代 

人的方式進展，我們是否就必須以反現代人的方式退化？ 

不是這樣，我們必須由一種時間性過渡到另一種，因爲時 

間性本身與時間毫無關係，它是一種將事物連在一起並歸 

檔的方法。如果我們改變歸類原則，在同樣事件上，我們 

會有不同的時間性。

例如，讓我們假設，我們要把同時代的元素以一種螺 

旋而非直線的方式重新分類。我們還是會有過去與未來， 

但是此未來採取一種朝向各種方向擴張的迴圈的形式，且 

此過去也不是被超過，而是被重複、重新檢視、包圍、保 

護、重新結合、重新詮釋與改組。當我們循著螺旋移動 

時，有些元素顯得相距遙遠，然而當我們比較各個迴圈 

時，那些元素就變得很近了。反之，當我們用直線距離來 

判斷，有些元素看起來幾乎屬於同時代，然而當我們橫越 

幅條，那些元素就有天涯之別了。這種時間性並不迫使我 

們使用「過時」或「先進」等標籤，因爲每一同時代元素 

的團塊都可能匯聚了來自一切時間的元素。在這架構中， 

我們的行動終於被視爲是多重時間性的。

我可能使用電鑽，但也用鐵鎚。前者約存在三十五年
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之久’而後者有數十萬年。你是否會將我視爲一位「充滿 

對比」的DIY專家，因爲我混用來自不同時間的姿態？我 

會成爲民族誌研究感興趣的題材嗎？相對地：請提出一個 

由現代觀點來說是同質的活動來看看。我的某些基因有五 

億年之久，有些是三百萬年，其他是十萬年，而我的習性 

的長久則由數天到數千年不等。正如裴居義的克里歐所 

說，而米歇•謝重複的：「我們是時間的交換者與釀造 

者。」（Serres and Latour, 1992)是這交換定義了我們，而 

非現代人爲我們所建構的曆法或時間流。將各個領主前後 

排好，你依舊無法得到時間。但若你繞個彎去掌握薛于比 

諾的死亡本身的強度，那時間將會出現。

那我們是傳統的嗎？也不是。長久以來，「穩定的傳 

統」這樣的想法已被人類學家糾正爲幻覺了。在前天，這 

些靜止的傳統全都動起來了。大多數的祖傳傳說，都像是 76

十九世紀初才發明出來的「百年」蘇格蘭裙（Trevor-Roper，

1 983 )，或是像位於勃根第區我們鎭上的銀杯騎士 

(Chevaliers du Tastevin)，其千年儀式還不到五十年之久。

「沒有歷史的民族」是這些認爲自身的歷史非常之新的人所 

發明的（Goody. 1986)。在實作上，前者持續創新，而後者 

則被迫無止盡地不斷重新經歷同樣的革命儀式'認識論斷 

裂以及現代與古典間的爭論。沒有人天生是傳統的’人是 

藉由不斷創新而選擇成爲傳統的。想要完全重複過去與想
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要徹底與過去切割，這兩種想法是同一種時間觀的兩種對 

稱結果。我們不能回到過去、傳統，我們不能再重複，因 

爲這些偉大的靜it領域是今日已經不再應許給我們的土地 

的倒影：進展、不斷革命、現代化與向前飛翔。

如果我們既無法前進，也無法後退，那我們該做ïk 

麼？轉換我們的注意焦點。我們從未前進也從未後退。我 

們一直在積極地揀選各種屬於不同時間的元素。我們仍能 

揀選。是揀選造成時間，而非時間造成揀選。現代主義（正如 

其造成的反現代與後現代）只是一種少數人以全體之名所 

做的選擇。如果我們有更多人重新獲取能力，得以自行揀 

選屬於我們的時間的各種元素，我們將重獲現代主義阻止 

我們得到的運動自由——事實上，這是一種我們未曾眞正 

失去的自由。我們並非萌生自蒙昧的過去，在那時，各種 

自然與各種文化混淆在一起；我們也不是爲了到達未來， 

在那時，兩個端點終將因爲當下的連續革命而清楚地分開 

來。同質而規律的時間之流或者來自未來’或者來自時間 

的深處，但我們從未跳入其中。如今沒有持續升高的潮汐 

繼續流動。從來未曾有過這樣的潮汐°我們可以進行其他 

事物——也就是說，回到那些總是以不同方式流逝的眾多 

事物。
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3.11哥白后的反革命

如果我們有辦法將人類群體與非人環境壓制在我們之 

後久一點，我們或許就能繼續相信現代時間眞的正在消 

逝，同時正在消除路徑上的所有事物。但是被壓抑的已經 

回來了。在東方與南方，人類群體又出現了，而無止盡的 77 

多樣非人群體則由四面八方而來。他們不能再被剝削了。

他們不能再被超過了，因爲不再有任何東西能超前他們。 

沒有比環繞著我們的自然更爲大的東西。東方民族不再能 

被化約爲他們的無產階級先鋒，至於第三世界的人群，將 

不受任何限制。我們要如何吸收他們？在焦慮中，現代人 

這樣問。他們要如何全都被現代化？我們或許已經完成現 

代化，我們過去認爲我們可以完成現代化，但我們不再認 

爲這是可能的。就像一艘逐漸減速的大渡輪，最終靜I卜.在 

大西洋北部的藻海中，現代人的時間終於被中止了。但時 

間與此無關。存在物之間的關連本身造成了時間。正是事 

物在一致整體的系統連結中構成現代時間之流。現在這個 

層流已經變成亂流，我們可以放棄對時間性空洞架構的分 

析，回到流逝的時間——也就是說，回到存在物與其關 

係，回到建構出不可逆性與可逆性的眾網絡。

但如何才能改變分類事物的原則呢？那些不合法的群 

體怎樣才能被賦予代表、家系、市民地位？我們要如何探
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索這個我們如此熟悉的未知領域？我們要如何從客體或主 

體的世界走到我所說的類主體與類客體的世界？我們要如 

何由超越/內在的自然，移動到同樣眞實、但來自實驗室 

且轉變爲外在實在的自然呢？我們要如何由內在/超越的 

社會，轉移到包含人與非人的集體呢？我們要如何由超越 

/內在的被劃掉的上帝，走向各種起源之神——或許我們 

應該稱祂爲「在下方的上帝」？網絡的型態是如此怪異， 

而其本體論甚至更爲不尋常，而且網絡握有連結與區分的 

能力（也就是生產時間與空間的能力），我們要如何獲得進 

入這些網絡的方式？我們要如何設想中央之阈？正如我說 

過的，我們必須追溯現代與非現代的向度，我們必須部署 

經度與緯度，以便讓我們畫出足以容納中介工作與純化工 

作的地圖。

現代人相當清楚如何設想這王國°他們並未藉著消去 

與否認讓類客體消失，彷彿他們只是要壓抑類客體。相反 

地，他們承認類客體的存在，但藉著將充分發展的中介物 

轉爲僅只是媒介物，使它們成爲毫不相關的°媒介物—— 

儘管被視爲是必要的——只是將能量從憲章的一端傳遞'轉

78 移、傳輸到另一端。媒介物本身是空的’僅具有較不眞實 

或者多多少少不透明的性質。然而，中介物是原創的事 

件，中介物不但創造它所轉換之物，也創造它在其間扮演 

中介角色的各種東西。我們只要將中介角色歸諸所有行動
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者，由完全同樣事物組成的世界將不再是現代的，而將成 

爲它從來都是的樣子——也就是說，非現代的。現代人如 

何同時挑出且剔除中介工作呢？藉著將每個混種物視為兩種 

純形式的混合。現代人在解釋混合物時，乃是將其劈開，以 

便抽取出來自主體（或社會）與來自客體的部分。之後， 

他們增設媒介物，藉由混合純形式，以便於重建他們已經 

破壞的一•體性。因此，這些分析與綜合操作總有三個面 

向：初步的純化、分割的區分、持續進展的混合。批判式 

解釋總是由端點開始朝向中間，這中間地區一開始時是分 

隔點，之後則是對立的資源的會合點——這就是現象在康 

德的大敘事裡的位置。藉此，中間區域既被維持又被取 

消'既被承認又被否認，既被標出又被消音。這是爲何我 

可以不自我矛盾地說沒有人曾經現代過，而且我們必須停 

止現代的原因。增設媒介物以重構消失的一體性，此必要 

性一直爲人所承認——因此，除了後現代人之外，沒有人 

眞的相信與自由浮動及不互相連接的眾網絡徹底不同的自 

然與社會兩極端——但是只要這些媒介物被視爲是由純形 

式所造成的混合物，我們就總是逃不開相信現代世界存在 

的信念°這整個差異的關鍵在於中介物與媒介物之間的細 

微差別(Hennion, 1991 ) °

如果我們試著爲中央王國部署其自身，我們就必須倒 

轉這些解釋的一般形式。區隔（同時也是會合）的點成爲
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解釋的起點。我們在做解釋時，不再由純形式朝向現象前 

進，而是由中央朝向各極端。後者不再是實在所依附的 

點，而是諸多暫時與片段的結果。根據艾尼翁（Antoine 

Hennion)所提議的模型，眾多的媒介層被中介物的系列所 

取代。這解釋不再否認混種物的存在，而後也不再很糟糕 

地以媒介物之名重構它們，這解釋模型允許我們將純化工 

作整合爲中介的一種特殊類型。如此，現代與非現代概念 

之間的唯-差異便被打破了，因爲純化被視爲需要工具、

79 制度與技巧的有用工作，但是在現代的典範中，中介工作 

卻沒有明確的功能與明顯的必要性。

如我們所見，康德的哥白尼革命使客體環繞一個新焦 

點運行，且增設媒介物以便•點-滴地取消兩極端之間的 

距離。康德的哥白尼革命爲現代化的解釋提供了完美的模 

型。但是我們沒有必要將這革命視爲決定性的事件，從此 

便讓我們步上科學、道德與神學的穩當之路。這項逆轉或 

許會被類比爲與其相關的法國大革命：兩種革命都是將時 

間變成不可逆的絕佳工具，但它們本身並非不可逆的。我 

稱這種逆轉的逆轉爲「哥白尼的反革命」：兩個極端往中 

間與下方移動，使得客體與主體兩者皆以類客體與中介物 

的實作爲中心繞行。我們無須將我們的解釋依附在被視爲 

是客體或主體/社會的兩種純形式上，因爲，相反地，這些 

只是片段和被純化了的結果而已，來自我們唯一要關注的
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中間區域的實作。我們所嘗試的解釋的確會得出自然與社 

會，但是它們只是作爲最終的產出’而非起點°自然的確會 

繞中心運行，但並非繞著主體/社會°它環繞的是生產出物 

與人的集體。主體也會繞中心運行’但並非繞著自然"它 

環繞的也是生產出物與人的集體。如此，最終中央王國被 

呈現出來了，而各自然與各社會都是它的衛星。

3.12由媒介物到中介物

一旦我們提出哥白尼反革命，且將類客體置於下方、 

與物自身及人群自身等距的位置，也就是，當我們回歸到 

我們平常的操作時，我們注意到不再有理由將重要的本體 

論類屬限制爲兩種（或是三種，如果把被劃掉的上帝也算 

進去）。

一直被我們用來作爲範例的眞空幫浦本身是否可以構 

成一種新的本體論類屬呢？我們不能讓不對稱的歷史學者 

來回答這問題，因爲他們無法定位這常見的本體論問題。

這些人中的某些人是十七世紀英格蘭史學者，他們對於幫 

浦沒有任何興趣，只有在編其年表時，才會讓它神奇地出 

現於觀念的天堂。另一方面，科學家與認識論學者會描述 

眞空的物理學，但卻對英格蘭、甚至是波以耳毫不關心。

讓我們將這些非對稱作法——有的忽略非人類行動者，其 80 

他的忽略人類行動者——放在一旁，並假設當對稱的史學者
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運用中介物或媒介物思考時’會比對這兩份損益評量表’

在哥白尼革命的現代世界中不會有新事物’因爲我們

被認爲應該要將眞空幫浦一分爲二，將其起源分到兩端： 

第一部分會被移往右邊，並成爲「自然律則」，而第二部分 

會被移往左邊，而成爲「十七世紀英格蘭社會」。同時我們 

會標誌出現象的位置，在這個還是空空的位置上，我們必 

須把兩個端點重新縫在一起。然後，藉由增加媒介物，我 

們被認爲應當把我們所分開的再次緊密地擺在一起：我們 

得說實驗室的幫浦「揭露」或「再現」或「物質化」或 

「讓我們掌握」自然律則，以類似方式，我們得說有錢的英 

國紳士們的「再現」讓「詮釋氣壓」與「接受」眞空的存 

在成爲可能。藉由靠近這個區隔暨接合點，我們得由整體 

脈絡進入局部脈絡，我們得展示波以耳的姿態與皇家學會 

的壓力如何使他們瞭解幫浦的漏氣、變異等缺失。藉著增 

加媒介項’我們被認爲最終應該重新連結起幫浦的兩個部 

分，這兩個部分距離自然與社會皆無窮遠。

根據這種解釋，沒有任何本質性事物發生。要解釋空 

氣幫浦’我們只不過交替地把手伸進兩個容器裡，一個永 

遠裝著屬於自然的存在物，另一個裝著屬於社會世界的永恆 

動力'自然永遠不會變’而社會也總是由同樣的資源、利益 

與熱情所組成’在現代視野中’自然與社會是可以用來解釋 

的，因爲它們本身不用被解釋。當然，媒介物存在，而且
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它們的角色正是在建立這兩者的連結，但是它們之所以能 

建立連結是因爲它們本身不具有任何本體論地位。它們只 

是傳遞、傳達、轉移眞實的唯二存在物（自然與社會）的力 

量。當然，媒介物或許轉換得很糟，它們或許很笨拙，沒 

有如實傳達。但是它們未如實傳達這件事，並未賦予它們 

本身任何重要性，因爲相反地，這正證明了它們的媒介地 

位。它們的能力不屬於自身。從壞處想，媒介物是畜牲或 

奴隸；從好處想，媒介物是忠誠的僕人。

如果我們帶進哥白尼反革命，我們就必須更嚴肅看待 

媒介工作，因爲媒介物不再只是傳遞自然與社會的力量，而 

且它們也會產生同樣的眞實效果。如果我們要列舉哪些東 

西具有自主的地位，我們會發現種類非常多，遠多於兩三 

樣。自然是否厭惡眞空？幫浦内是否眞的有眞空，或者一些 8.

隱微的以太（ether)是否會溜進去？皇家學院的見證人們 

會如何解釋空氣幫浦的漏氣呢？當絕對權力的問題即將解 

決時’英格閹王要如何同意讓人民回歸到可以討論物質的 

特質’並重建自己的私人聚會呢？奇蹟的原眞性能否被機械 

化的物質所支持呢？如果波以耳專注於進行這些粗俗的實 

驗任務，而放棄學者的唯一正途一演繹解釋，那他是否 

會成爲受尊敬的實驗者呢？這些問題不再只限於自然與社會 

之間’因爲它們都重新定義了社會是什麼，以及自然是什 

麼’自然與社會不再是解釋項，而是必須被聯合解釋的東
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西。在關於空氣幫浦的工作中，我們見證了各種東西的形 

成：新波以耳、新的自然、關於奇蹟的新神學、新的學術 

社交、新的社會——此後這個社會將納入眞空、學者與實驗 

室。歷史的確發生一些作用。每件事物都是一個事件。

我們不應再輪替地用自然與社會這兩個容器來解釋空氣 

幫浦的創新。相反地，我們要裝滿這些容器，或者至少根 

本地改良它們的內容物。自然會在波以耳的實驗室被改變 

而萌生，英格蘭社會也會。但波以耳與霍布斯也會有同樣 

程度的改變。如果只有自然與社會這兩種自古以來就有的存 

在物，或說，前者保持永恆，但只有後者會被歷史所攪動 

的話，這種變形是不可理解的。相反地，如果我們將本質 

重新分配到構成這歷史的各事物上，這些變形則變得明 

瞭。但這樣這些事物便不再是單純、忠實程度不一的媒介 

物。它們成爲中介物——也就是說，被賦予能力，能夠轉 

換、重新定義、重新部署以及背叛它們所傳遞的事物。農 

奴再次變成自由公民了。

藉由提供原本被禁錮在自然與社會中的存在給所有中介 

物，我們就能再次理解時間的推移。在哥白尼革命的世界 

裡，其中每樣事物都被包含在自然與社會的兩端之間，歷史 

並不眞的算數。自然只是被發現了，或社會只是被部署了， 

或者其中一個被用於解釋另一個。現象不過是已經存在的 

元素的交會。儘管的確有歷史的因緣際會，但那只是人類
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專用，與自然事物的必然性無關°只要我們由中央區域開 

始，只要我們翻轉解釋的箭頭’只要我們將累積在兩端點 

的本質重新分布到整套的媒介物之間’只要我們將後者提 

升到完全的中介物地位’然後歷史會眞的成爲可能。時間 

不再無足輕重，時間眞的存在°波以耳、空氣彈力、眞 82 

空、空氣幫浦、阈王、霍布斯身上的確發生某些事。他們 

最後都改變了。所有的本質都成爲事件，空氣的彈力變得 

跟薛于比諾之死一樣。歷史不再只是人類的歷史，它也變 

成自然物的歷史。

3.13歸咎，歸因5

哥白尼反革命最終修正客體的位S，將它帶離物自 

身，進入集體，但卻未讓它更接近社會。就達成這種位移 

或下降而言，米歇•謝的工作跟謝平與夏佛的或艾尼翁的 

-•樣重要。正如謝在他最好的作品之一中寫的：「我們要描 

寫客體如何萌生，不只是工具或美麗的雕像，而是本體論 

意義上來說的一般客體。客體如何涉入人類的本質呢？」 

（Serres. 1987)但問題在於，「有些書描述客體本身構成人

5鋒註：本節的英文版螵題為”Accusation. Causation"，前者指的是將某罪行鋒咎於某人的 

控訴行為’後者常«指尋求其事物之原因或理據的行為，二詞皆源出拉丁文的"causa”。 

法文坂 ¥ 嘌題為"De la chose-en-soi à la mise en cause"，其中的"mettre en cause"在法語複 

同時有「尋找真相j和r繾賣」之意。
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類主體的原初經驗過程，但〔他]卻無法在這些書中發現 

任何東西。因爲書的寫就正是爲了埋藏此經驗’爲了阻礙 

所有通往此經驗的管道，因爲論述的噪音淹沒在全然的靜 

默中所發生的事。」(216）

我們擁有數以百計的神話，描述著主體（或集體'或 

互爲主體性、或認識型）如何構成客體一康德的哥白尼革 

命只是一連串案例之一。而我們卻沒有任何東西說出故事 

的另一面：客體如何構成主體。謝平與夏佛可以得到關於 

波以耳與霍布斯想法的數以千計檔案，卻無從得知關於空 

氣幫浦的隱微操作，或操作幫浦所需的微妙技巧。構成第 

二半歷史的見證者的’並非文本或語言，而是如幫浦、石 

頭、雕像等沈靜而原始的剩餘物。即使謝的考古學位在空 

氣幫浦好幾層之下，他也遇上了同樣的靜默。

在被解體的哭牆前，以色列人吟頌詩篇，吟誦那如今已 

成爲碎石殘磅的神廟。在距離我們與距離埃及邱帕司法 

老（Cheops)的時代一樣遙逮的那時，有智慧的泰利斯 

(Thaleàes)在埃及金字塔前，他到底看到什麼、做些什 

麼' 想到什麼？他爲何在這一堆石頭前發明出幾何學？ 

所有回教徒梦想著前往麥加朝聖，在那裡，卡巴天房 

1 Kaaba '上保存有黑石。現代科學則源自於在文藝復興 

時期對於落體的研究：落向地面的石頭。爲何耶穌將 

督教會建立在一個叫彼得（Peter)的人身上？ /在這二

我們從未現代過
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創始例子中，我刻意將宗教與科學混在一起。（Serres, 

1987： 213）

我們爲何要認眞看待這個對各種石化現象的輕率綜論—— 

把宗教的黑石與伽利略的落體混在一起？理由與我之所以 

認眞看待謝平與夏佛的作品相同：在討論現代的科學與政 

治時，他們也「在這些創始例子中，刻意將宗教與科學混 

在一起」。他們用一個未知的新行動者（手工拼湊打造、會 

漏氣的空氣幫浦）當作壓艙石，穩定了認識論。謝也用一 

種未知的行動者（靜默之物）當作壓艙石，穩定了認識 

論。他們都是在同一個人類學意義下的理由作這件事：他 

們藉由深刻地重新詮釋何謂「歸咎」與何謂「試驗」，連接 

起科學與宗教。對波以耳（如同對謝）來說，科學是司法 

系統的分支。

在歐洲所有的語言中，南北都一樣，表達事物的字詞， 

無論其形式爲何，皆根源於法律、政治或一般的批判領 

域中表達原因的字詞。彷彿客體本身的存在只根據集會 

的辯論，只跟在陪審團的判決後頭。語言希望這個世界

單單產生自語言。至少語言是這麼説的... （Serres，

1987: 111 )

6譯註：Peler源自古希翟文AVnrw，字面意思為r石頭J»馬太福音16章18»:我還告 

訴你•你是彼得•找要把找的教貪建造在這磐石上•
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因此，在拉丁文中表達事物的字詞是m，從這個字而 

有reality，它乃是司法程序的客體或是訴諸的事由 

(cause)本身’因此，對於古人來説，被掠诉者又叫做 

reus，因爲執法者控告他們。這似乎是説人類峰的 

reality〔眞實存在〕只來自法庭。（307)

在此我們可以看到神奇之處，並能找到最•终之M的解 

答'.’cause"〔起因〕這個字指出"咖记"〔事物〕這個华的 

根源：causa〔拉丁文的「原因」〕、f仙/ [義大利文的 

「事物」〕：thing〔英文的「事物」〕或•吖[德文的

「事物」〕也有類似的根源... .7法庭呈現出原因與事

物、語詞與客體的同一性，或呈現出從一者轉變爲另一 

者的取代過程。物源自於此。（294)

因此，謝用上述三則引言，一般化了謝平與夏佛花極大工 

夫所整合的東西：起因、石頭與事實未曾佔據物自身的位 

置。波以耳思索著要如何終止內戰：藉由迫使物質變得遲 

鈍無生氣，藉由請求上帝不直接臨現，藉由在容器中建構 

一個封閉空間讓眞空顯然存在，藉由放棄因個人意見而譴 

責見證者。波以耳說，不再存有任何人身攻擊{ad 

hominem )的控訴；不再相信任何人類的見證，只有由紳士

7 鐸tt :英文的"thing-、傳文的"Ding"、丹麥文或挪戚文的” ting••原》有集會、璜會•的意 

思’後轉而意指蕖i■中爭論的議題•再轉指事物《
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們所觀察的非人類指示器與儀器才能被視爲可信的°紮實 

地累積的種種事實將爲恢復和平的集體奠定基礎°然而’ M 

「發明事實」這件事，並非是發現了外在的物°它是一種人 

類學發明，這種發明重新分配了上帝' 意志 '愛' 恨與正 

義。謝提了完全相同的論點。對於物在裁斷' 內戰' 判決 

與法庭之外的面向，我們一無所知。不控訴，我們便沒有 

原因好辯護，而我們也就無法將原因指派給現象。這種人 

類學處境並不限於我們前科學的過去，因爲它更屬於我們 

科學的當下。

因此，說「我們活在現代的社會」，並非因爲它與其他 

社會不同，終於將自己從社會關係的地獄、宗教的矇味、

政治的殘暴中解放出來，而是因爲就像其他社會_樣，它 

重新分配了控訴的行動，用科學的、非社會的、事實的 

(matter-of-factual )的原因取代了司法的、集體的、社會的 

訴訟原由'我們不可能在任何地方觀察到主體與客體，觀 

察到原始社會與現代社會。-•連串的取代、置換與轉換，

以更爲大規模的方式動員了人與物。

我想像在起源處有個湍急的竣渦，在其中，客體對主體 

的構成’彷彿回過頭似的，在不停更新又復歸原點的骇 

人半週期娌，對稱地滋養主體對客體的超越構成……存 

在一種超越的目標物(objective) >它是主體的構成條 

件，主體藉由以一般客體樣貌呈顯的客體而存在。説到
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旋風渦流的倒反或對稱的條件，我們有書寫在不穩定的

語言中的證詞、記錄或敘事...但説到建立在客體上的

直接構成條件，我們則有各種凡證者，它們摸得著、看 

得見，它們既具體又令人生畏，它們很沉默。無論我們 

在喋喋不休的歷史或靜默的前歷史裡往回走多遠，這些 

見燈者仍然在那裡。（Serres, 1987:209)

在他如此不現代的作品中，謝重構了一個如同希臘古詩人 

海希奧德(Hesiod )或黑格爾古老的宇宙生發論一樣精彩 

的事物生發論（pragmatogony )。K然而，謝並非由型態變 

化或辯證法，而是由取代進行這項建構。新科學將集體偏 

離、轉變、捏揉到事物中。但在關於取代的漫長神話學 

裡，這些新科學只是後進。這些追溯網絡或研究科學者， 

只是在記錄謝爲我們描繪的精彩起源的螺旋的第N道迴 

圈。當代科學只是延長我們已經做過的事。霍布斯在活生 

生的裸身基礎上建構了一個政治身體：他發現了他自己與 

利維坦這個巨大的人造物在一起。波以耳將內戰中的所有 

爭執集中到空氣幫浦上：他則是發現了他自己與事實在一 

起。螺旋中的每一個迴圈定義了一個新的集體與新的客體 

性。這個環繞著持續更新的物而持續更新的集體從未停止

8鏵註："pragmatogony"迢個字由"pragma•• <「事物J或「宪成了的事實』> 和"gonia”（「番 

生」）所組成如果說"cosmogony••是研究世豕的起源’那麽’pragmatogony"則是研究事物 

的起源9
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演變。我們未曾離開過人類學的基質——如果你喜歡的 85 

話，我們可以說我們還在黑暗時期，還在世界的嬰兒期。

3.14可變式本體論

一旦我們將歷史性賦予所有的行動者，我們便能安置 

類客體的增生，自然與社會的存在不過如西方與東方一樣。

自然與社會成爲方便而相對的參照點，現代人可藉以區分各 

種媒介物，這些媒介物有些被稱爲「自然的」、有些被稱爲 

「社會的」，另外有些被稱爲「純自然的」、有些被稱爲「純 

社會的」，而其他的則被認爲是「不但是」自然的「而且」

還帶一點社會的。朝向左方的分析者被稱爲實在論者，而 

那些朝向右方的則被稱爲建構論者（Latour, 1992b; 

Pickering, 1992)。那些希望維持在正中間位置的會發明無 

數的組合，如在物的「符號面向」與社會的「自然面向」 

輪替，以便綜合自然與社會（或主體）。其他的，更爲帝國 

主義式或偏向其中一邊者，會試著藉由將社會整合到自然，

以便自然化社會（Hull，1988)，或用社會（或主體，這則較 

爲困難）消化自然，以便社會化自然（Bloor，[1976]

1991)。

然而，這些參照點與討論仍是單向度的。要將整套事 

物沿著由自然到社會的單一條線分類，結果會變成單以經度 

爲基礎繪製地圖，而結局是會將它化約爲一條線！第二個
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向度讓我們得以標出事物的緯度，並且展開地圖，上頭同 

時標有（如同我說過的）現代的惠章及其實作。我們要如 

何定義這相當於北方與南方的座標？由我所用的隱喻混合 

而來，我要說它必須被定義爲一種梯度，此梯度標示出從事件 

到本質的過程中，事物的穩定性所發生的變化。當我們說空氣 

幫浦再現了自然律則或英格蘭社會，或者說空氣幫浦產生 

自社會和自然這兩個對立的限制時，我們仍對幫浦一無所 

知。我們還得被告知的重點是，空氣幫浦是作爲十七世紀 

的事件，抑或作爲十八或二十世紀的穩定了的本質。穩定 

化的程度（緯度）與在自然到社會這一條線（經度）上的 

位置，兩者皆一樣重要（另一種更爲精確的定位工具，請 

見 Cussins, 1992）°

«6 因此，中介物的本體論具有可變式的幾何學。沙特對

人類的評論——人的存在先於其本質——也適用於所有的行 

動體（actants):適用於空氣的彈力與社會，適用於物質 

與意識。我們不用在第五號眞空（其本質不仰賴任何人類 

的外在自然的實在），與第四號眞空（西方思想家已花數世 

紀工夫下定義的表徵）之間選擇。或者，我們應該只有在 

兩者都已經穩定的狀態下，才能夠在其間作選擇。對於在 

波以耳實驗室那個非常不穩定的第一號眞空，我們無法說 

它是自然或社會的，只能說它是在實驗室中藉人工方法產 

生的。第二號眞空或許是經由人手所製造出來的人造物，
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除非它被轉變爲第三號眞空，成爲逃離人之外的實在。那 

麼’何謂眞空？這些位置都不是。眞空的本質是連結這些 

位置的軌跡。換句話說’空氣彈力有其歷史’在依照這種

方J所部署的空間中，每個行動體擁有一種獨特的簽名軌 

跡t要追溯行動體，我們無須對自然或社會的本質做任何假

本質

自然端 主賵/社會端

E' A' B' D'
D" O

緯度

第五號真空
第四號真空

C
第三號真空

C"

B"
-------B第二號真空

A
第一號真空

經度

存在

圖3.4現代憲章及其實作
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87 設。層臀所有的簽名，你會得到現代人爲了總結與簡化， 

而錯誤命名爲「自然」與「社會」的形狀。

但假若我們將所有這些軌跡，投射到連結之前的「自 

然」端與之前的「社會/主體」端的單一直線上，所有的 

東西都會無可救藥地被搞混。所有點（A、B、C、D、 

E)將只被投射到緯度上（A’、B'、C、D1、E1)，其中中 

心點A被定位在前述現象的位置——在現代的場景中，這 

個地點正不應發生任何事，因爲它不過是自然與社會兩個端 

點的交會點，而所有實在都存在於這兩端點之中。在這簡 

單的線上，實在論者與建構論者會爲了如何詮釋眞空爭執 

幾個世紀：前者會宣稱這眞實的事實不是人爲製作的，後 

者會說這社會的事實全然地由人手所創造。中間領域的鼓 

吹者會在這兩種「事實」的意義間搖擺，一律使用「不但 

……而且」這種也許更好、也許更壞的配方。這是因爲其 

中的人爲製造過程藏在這條線之下的中介工作，只有當我 

們將穩定化程度納入考量才會爲人所見（B”、C"、D"、 

E")。

自然與社會的群體可與板塊構造中已經冷卻的大陸相類 

比。如果我們要瞭解它們的運動，我們必須往下進入岩漿 

爆發的灼熱裂縫中。是在更晚且更爲久遠之後的冷卻與逐 

步堆疊後，於此爆發的基礎上才產生出我們能穩固立足的 

大陸。正如地質物理學家，我們也必須向下探詢並逼近那
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些造成混合的地方，這些混合將成爲（但還要很久以後）

自然或社會的部分面向。若從今開始’我們應該說明我們所 

討論的事物的緯度與經度，以及將本質視爲軌跡與事件’ 

這是否爲太過分的要求呢？

我們現在對於現代人的困境有更爲清楚的瞭解°藉由 

同時利用中介與純化工作，但從未同時再現兩者，現代人 

同時玩弄自然與社會兩者的超越性與內在性。這賦予現代人 

四種矛盾的資源，以便使他們擁有不尋常的運動自由。現 

在，如果我們畫出本體論變化的地圖，我們會注意到其中 

並不是四個區域而是三個：自然與社會兩者所具有的雙重超 

越性，對應著各穩定了的本質所組成的單一集合。對於社 

會的每個狀態來說，其中存在對應的自然狀態。自然與社會 

並非兩個對反的超越者，而是同樣的一個，其超越性來自 

於中介工作。另一方面，自發的自然與集體兩者所具有的 88

內在性對應著單一個地區：此區域屬於中介工作，也屬於 

事件的不穩定性。因此，現代憲章是正確的：在自然與社會 

間的確有道深淵，但這深淵只是穩定化過程所產生的延遲 

結果。唯一重要的深淵，分離了中介工作與憲章的格式，

但是由於混種物增生，這深淵成爲一種我們能夠跨越的連

續梯度----- 旦我們再次成爲我們從未停止是的：非現代

人。若我們將一個非官方的、「熱的」或非穩定的憲章版 

本’附加於官方的' 穩定的憲章版本，那麼被塡滿的將是
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中間區域，反之，空的將是兩端點。我們會瞭解爲何非現 

代人並非現代人的繼承者。前者只是將後者所否定的實作 

給官方化。付出反革命的一點代價，我們終於回顧瞭解我 

們一直以來都在做的事。

3.15連結四種現代的資源

藉著設立現代與非現代這兩個向度，藉著操作哥白尼 

反革命，藉著使客體與主體同時往中央與下方滑動，或許 

我們現在能利用現代批判的最佳資源。現代人已發展四種 

不同且視之爲不相容的資源，以便應付類客體的增長。第 

一種資源關乎一個自然的外在實在，我們並非這外在現實 

的主宰，即使我們能夠動員與建構它，但它外在於我們， 

既無我們的熱情也無我們的欲望。第二種資源關乎讓人類 

彼此相依附的社會連結，關乎足以推動我們的熱情與慾 

望，關乎組構社會（一個即使由我們所組成’卻仍大於我 

們的社會）的人格化力量。第三種資源關乎表意 

(signification)與意義，還關乎組成各種故事（我們對自己 

說這些故事）的行動體，這些行動體歷經的考驗與冒險’ 

以及關乎組織它們的敘事類型’關乎那些即使只不過是文 

本與論述，但卻又同時是無窮盡地主宰我們的大敘事°最 

後，第四種資源談論存有’並且解構當我們只關心各種存 

在物時，我們總是遺忘的東西——儘管存有的顯現
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(presence)散布在存在物之間，並且與存在物的實存本身 

(即其歷史性本身）有共同的擴延(coextensive) °

只有在現代憲章的官方版本中，這些資源才是不相容 

的。在實際操作上，我們很難分離這四者。我們無恥地搞 89 

混我們的欲望與自然的東西，也就是搞混欲望和社會建構 

出的各種科學——這些科學接著又看起來很像論述，描摹 

我們的社會。只要我們追溯某個類客體的痕跡，它就會時 

而看起來像事物，時而像敘事，時而又像社會連結，不會 

被化約爲僅僅是存在物而已。我們的眞空幫浦追溯空氣彈 

力的痕跡，但它也描繪十七世紀的社會，並且定義一種涉 

及實驗室裡的實驗的新文類。當我們跟隨著空氣幫浦時， 

我們是否必須假裝所有東西都是修辭的？或所有東西都是 

自然的？或所有東西都是社會建構的？或所有東西都受理 

性所集置與盤査(arraisonnement) ?我們是否必須預設 

同樣的幫浦本質上有時是客體，有時是社會連結，有時是 

論述？或是說它每種都有一點？又或者說它有時僅只是存 

在物，有時則被存有與存在物之間的存有學差異所標誌？

假若是我們自己（現代人）將一個獨特的軌跡，人爲地區 

分爲客體、主體、意義效應與單純的存在物，那會如何？

9 課註：法籍販原文"arraisonnemenr在此對應的應該是海德格的用語Ge-stell (參見「3.6 
誰己遺忘存有J 一1節）’ A. Préau翻海氏Z/i guestion de la technique 一'書時亦使用這個 

詞5 "arraisonnement"除了「盤查J (特別用作航海術語）的意思外，其字面則有日常較少 

用的「使……交付理性（説明理由）J之意'亦符合海氏對這個動詞其中一個面 

向之説明Q
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假若這四種資源的區分只用在較後來的穩定階段時，那又 

會如何？

當我們由本質移向事件、由純化移向中介'由現代向 

度移向非現代向度、由革命移向哥白尼反革命時'沒有什 

麼能夠保證這四種資源仍會保持不相容。關於類客體與類 

主體，我們只能說它們追溯著網絡。它們是眞實的*十分 

眞實，而且我們人類並未編造它們。但是它們是集體的， 

因爲它們使我們互相依附，因爲它們在我們的手中循環* 

而正是這些循環定義了我們的社會連結。然而'它們也是 

論述性的：它們被敘說，它們形成歷史並帶有激情’它們 

之中充斥具有自主形式的行動體。它們是不穩定與危險 

的、存在的，且它們從未遺忘存有。一旦我們正式地再現 

相同網絡裡的四種資源，這四者間的連繫就允許我們建構 

一個大到足以寓居中央王國的處所，一個非現代世界與其 

憲章同居的眞正家園。

只要我們仍保持眞正的現代，這種連結就不可能出 

現，因爲自然、論述、社會與存有永遠是大於我們的’也 

因爲定義這四套資源的，乃是其間的區隔’並且此區隔又 

維持住我們的各個憲章保證。但是要合爲一體還是可能 

的，只要我們在這些保證中加上因爲憲章否定其存在而被 

允許的中介實作。現代人一次要足現實'語言'社會與存 

在，在這一點，他們是正確的。他們只是錯在相信這四套
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資源永遠相互抵觸。與其總是藉由區隔這些資源來分析類 

客體的軌跡，我們在寫憲章時，難道不能想像這些資源彼 

此之間應該連串在一起？如此，我們或許能逃離因爲過度 90

服用這四種批判資源而造成的後現代頹廢。

發現自己永遠困在語言之中，困在社會的再現之中 

(如諸多社會科學家希望你變成的那樣），對此，你是否感 

到不耐？我們要能夠達到物自身，而非只觸及其現象。實 

在並不遙遠，相反地，在全世界所有被動員的客體中都可 

以觸及實在。就在我們之中，外在實在不是到處都有嗎？

你難道還沒受夠被自然所主宰？那個超越的、未知 

的、不可及的、精確的且就只是眞實的自然，其中包含著 

眾多靜止的事物，這些事物就像睡美人一樣沈睡，等待科 

學王子發現它們的那一天到來。比起令人厭煩的物自身所 

誘使我們去期待的，我們生活於其中的集合體要來得更爲 

積極、更有生命力且更爲社會化。

對於那些只繞著社會打轉的社會學，你難道不會覺得 

有些厭倦？只因爲社會學家無法適應同樣構成社會的客體 

內容或是語言世界，這些社會學就理應只由不斷重複的 

「權力」與「正當性」等字詞所支撐嗎？比起無聊的人群自 

身所誘使我們去期待的，我們的集合體要來得更爲眞實、

更爲自然化且更具論述性質。

你難道還未受夠語言遊戲，以及無止境解構意義的懷
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疑主義？論述不是指向自身的世界，而是一群行動體，它 

們與物、社會混在一起，這些行動體支撐著物與社會，也 

反過來仰賴這兩者。對文本的關注並不讓我們遠離實在， 

因爲物也必須被提升到敘事的尊嚴地位。至於文本，它們 

形成了結合我們的社會連結，我們爲何要剝奪它們這種榮 

耀呢？

你難道還未厭倦被指控遺忘了存有，被指控活在其實 

質、神聖性與藝術已經被淘空的低俗世界？爲了重新發現 

這些珍寶，我們是否就必須放棄我們生活其中的歷史、科 

學與社會世界？其實，我們再次投身科學、技術、市場、 

物’並不會讓我們離存有與存在物的差異，比我們離社 

會、政治與語言的距離更爲遙遠。

如同自然那樣眞實，如同論述那樣被敘說，如同社會 

那樣具集體性，如同存有那樣存在：這些都是現代人所增 

生的類客體所具有的特徵。當我們只是成爲我們從未停止 

的非現代人時，我們就必須去探索它們。



4
相對主義

4.1如何終結不對稱性

在本文卷首’我建議以人類學作爲描述我們世界的模 

型’因爲似乎只有人類學才能把類客體的奇特軌跡連成一 

體。然而’我深知此模型並非馬上可用，因爲它未曾應用 

到科學和技術上。雖然民族誌學者（ethnographers)輕而易 

舉便能追溯民族科學(ethnosciences)和社會世界之間的鍵 

結，他們對於精確科學（exact sciences)卻無法這麼做。爲 

什麼把人類學運用到我們西方世界的社會科技網絡上會如 

此困難？爲理解此問題，我必須理解我們所謂的現代指的
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是什麼。如果我們透過官方憲章來理解現代性，一方面截 

然區分人和非人，另一方面又區隔純化和中介，那麼我們 

就無法對現代世界做人類學研究。但是如果我們將純化和 

賦與純化意義的中介，這兩種工作聯結成單一圖像，我們 

就會在回顧時發現，我們根本不曾現代過。結果，到目前 

爲止在科學與技術領域內一直跌跌撞撞的人類學，又可以 

成爲我所追尋之描述的模型。人類學無法把前現代人比作 

現代人，卻可以把兩者都比作非現代人。

很不幸的，在人類學目前所處的境況中要再使用它並 

非易事。現代人將其所研究的人視爲前現代人，影響所 

及，人類學在其實踐、概念和問題上，已經把我之前所說 

的不可能性內化。人類學排斥研究自然物，而將探究範圍 

完全限制在文化之上。因此它也就停留在不對稱上°人類

92 學要能比較，要能在現代人和非現代人之間來回往復’它 

必須重造爲對稱的人類學。爲達成此目的’它要有能力面 

對的，不是迂迴感動我們的信念——我們對此始終具有足 

夠的批判性——而是我們全然信守的眞實知識°人類學必 

須藉超越知識社會學（尤其是認識論）的限制’來研究科 

學。

對稱性的第一原則是，一視同仁地對待錯誤與眞理’ 

以顚覆傳統知識社會學(Bloor, [1976] 1991 )。在過去’知 

識社會學透過整編大量的社會因素’僅能說明關於偏離了
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筆直且狹窄的理性道路上的偏差。對錯誤'信念’可以做 

到社會性的說明，但是對眞理(truth)卻依然停留在不證 

自明上。有關飛碟的信念當然可以用社會因素來分析’但 

對於黑洞的知識則不行。我們可以分析靈異心理學的幻 

覺，但卻無法及於心理學家的知識。我們可以分析史賓塞 

(Spencer)的錯誤，可是對達爾文的確定性卻不敢碰。相同 

的社會因素，卻無法適用於兩造。這種雙重標準，造成人 

類學的分裂：可以公開研究民族科學，但對於科學則不然。

如果認識論學者（尤指法國的傳統）不曾標榜奠基於 

眞、僞科學之間的不對稱性原則的話，那麼知識社會學先 

入爲主的成見，就不會這麼長久以來恫赫著民族學者。只 

有僞科學——「過時的」科學——可以跟社會脈絡有關。至 

於「核可的」科學（'sanctioned1 sciences ) ’它們只有在抽離 

所有脈絡的情況下，抽離歷史性的污染痕跡，抽離任何質 

樸的感受，甚且逃離自己的過去之後，才成其爲科學。對 

於巴舍拉及其門徒，史學和科學史的差別正在於此 

(Bachelard, 1967; Canguilhem, [1968] 1988) ° 史學可以是對 

稱的，但這幾乎無關緊要，因爲它從未處理眞正的科學 

(real science):科學史絕對不可以是對稱的，因爲它處理 

科學，而且它的最高職責是讓認識論的分裂進行得更爲徹 

底。

舉個例子來說就夠了，當認識論者必須差別對待眞科
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學和僞信念時，可以想見的，他會怎樣排斥完全對稱的人 

類學。當岡居朗(Georges Canguilhem )區分科學意識形態 

與眞科學時，他不只斷言我們不可能用同樣的方式研究達 

爾文（科學家）和迪德羅（Diderot，意識形態宣傳者）， 

更宣稱將兩者混爲一談根本是不可能的。「科學已經取代 

了意識形態，只有少許意識形態殘存於科學裡面。區分意

93 識形態與科學，可以避免我們將他們視爲連續體。所以這

樣的區分，使我們得以避免在〔迪德羅的〕《達冷柏之夢》 

(Dream of d'Alembert )中預見《物種原始》[Origin of 

Species) ° J (Canguilhem, [1968] 1988: 39）唯有永久與意 

識形態決裂者才是科學。遵循這樣的原則，要細究類客體 

就眞的很困難。類客體一旦落入這種認識論學者手中，將 

會被連根拔起。客體單獨保存下來，但會與賦與其意義的 

整個網絡切割開來。但是爲什麼要提到迪德羅或史賓賽？ 

爲什麼要理會錯誤呢？這是因爲沒有錯誤，眞理之光會過 

於閃亮！「覺察到意識形態和科學之間的聯繫，應該可以 

使我們免於將科學史化約爲沒特色的景觀，一幅沒有地勢 

起伏的地圖。」(39)對這種認識論學者而言，「輝格」史 

不是應該被克服的錯誤，反而是應該以最嚴格的態度落實 

的任務。科學的歷史不應該和歷史搞混(Bowker and 

Latour, 1987) °錯誤的存在突顯了眞理。拉辛(Jean Racine) 

以歷史學家的崇高之名，頌揚太陽王(Sun King) 1，現在
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岡居朗也在幹同樣的事，篡奪科學史家的名號，爲達爾文 

歌功頌德。

相反的，對稱性原理旨在重新建立連續性、歷史性， 

以及——我們或許可以這麼說——基本正義。如同謝 

(Serres)是巴舍拉的對頭一般，布魯爾（David Bloor)也 

是岡居朗的對頭。「『科學裡面沒有神話』這種想法本身就 

是最大的神話。」當謝與認識論決裂時，他是這麼說的 

(Serres, 1974)。對謝以及名符其實的科學史家而言，迪德 

羅、達爾文、馬爾薩斯（Malthus)和史賓塞都要以相同原 

則和相同的因果關係來解釋。如果您要解釋有關飛碟的信 

念時，您也要確保您的解釋能對稱地適用於黑洞的說明上 

(Lagrange, 1990）°如果您宣稱可以揭穿靈異心理學的假面 

具時，您能用同樣的因素來檢驗心理學嗎（Collins and 

Pinch, 1982）?如果您能分析巴斯德的成功，那麼同樣的 

也能說明他的失敗嗎（Latour, 1988b) ?

尤其重要的是，對稱性的第-原則建議我們，針對社 

會科學家所提供有關錯誤的解釋務必要進行瘦身。要解釋 

偏差，已經變得多麼容易！舉凡社會' 信仰'意識形態' 

符號、無意識、瘋狂等’每件事情都有現成的解釋，可以 

說已經氾濫成災。可是眞理呢？當我們不再輕易乞靈於認

| 鏵註：指法困國王路绔十四（LouisXIV. 1643-1715)
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識論的斷裂時，我們很快就明白，我們這些研究科學的人 

所提出的大部分解釋都沒什麼價値。我們用不對稱性組構 

所有的解釋，並在「錯誤」這傷口上灑鹽。然而，如果接 

受對稱性原則的嚴格鍛煉，強迫只留下那些同時適用於眞 

理與錯誤、信念與知識、科學與超科學的因果解釋，那麼 

一切將完全改觀。那些用不同的量秤衡量贏者與輸者，並 

且對輸者高喊「悲哉失敗者」(vae victis!)的人》就像布

94 倫努斯（Brennus) —樣2，造成兩者間的斷裂，迄今仍讓 

人百思莫解。我們只有精確重建平衡的對稱性，才能清楚 

察覺何以有些人贏，有些人輸。

4.2普遍化的對稱性原則

對稱性的第一原則大有助於幫助我們擺脫認識論上的 

斷裂，擺脫「核可的」和「過時的」科學的這項在先的劃 

分，或讓我們不再人爲地區分哪些社會學家研究知識，哪 

些研究信念系統，哪些又研究各種科學。過去，當人類學 

家從遠地回來時，發現家鄉的科學已被認識論整編，隨而 

發覺他再也不能建立民族科學與科學知識之間的連續性 

了。就在這個好理由之下，他豁免於研究自然，而專注於

2 «註：西元前390年，高4首領布淪努斯率Ï隊攻破《秀城。《馬人以一千磅黄金舆布

渝努斯連成《議》回城市，钾發現天秤較動了手鞞，於是使向布掄努斯抱怨。布倫努斯 

以r.ç哉失敗者j回應之一失畋者沒有要求公平的憧利。
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研究文化。現在，他返鄉發現到，有愈來愈多的研究探討 

他自己家鄉的科學與技術，那道鴻溝已經愈來愈小了。在 

沒有多大困難下，他的研究可以從初布蘭島（Trobriand) 3 

的領航員轉移到美國海軍的領航員(Hutchins, 1980);從 

西非的計數者轉移到加州的算數學者（Rogoff and Lave. 

1984）;從象牙海岸的工匠轉移到拉荷亞（La Jolla)的諾 

貝爾獎得主（Latour and Woolgar, [19791 1986);從神衹巴 

爾（Baal)的祭獻轉移到挑戰者號太空梭的爆炸(Serres, 

1987) 0他不再將自己侷限在文化研究，因爲自然(Nature)

或是複數的自然（natures)----已經同樣可以近身研究

T (Pickering, 1992) °

然而，布魯爾所界定的對稱性原則，很快的就會陷入 

僵局。如果解釋必得遵守鋼鐵般的紀律，那麼這項原則本 

身也是不對稱的，如圖4.1所示。認識論學者和知識社會 

學者透過眞理與自然實在之間的-致性來解釋眞理，且透 

過社會範疇、認識型、或旨趣等等的限制來解釋錯誤。他 

們是不對稱的。布魯爾的原則試圖透過同樣的範疇、同樣 

的認識型與同樣的旨趣，一視同仁地解釋眞理與錯誤。但 

是它選擇什麼樣的術語呢？它選擇的是霍布斯及其許多後 

繼者所塑造的社會科學術語。所以，它之所以是不對稱

3 Si H : Trobriand是巴布亞析幾內亞群島中的一個小島
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的，不是因爲它使用如認識論學者般的方式，來區分意識 

形態與科學，而是因爲它擱置自然而僅使用「社會」這 

端，來承擔所有解釋重擔°就其關心的自然而言'它是建 

構論者；但就社會而言’它是實在論者(Calion and Latour. 

1992; Collins and Yearley, 1992）°

O
自然既不解釋真理• 

也不解釋錯誤

真理與錯誤二者 

皆由社會解釋

圖4.1對稱性原則
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但是社會（如我們現在所知道的）在人爲建構程度上 

並不亞於自然，因爲兩者都是同一個穩定過程所產生的結 

果。自然的每個狀態都有其相對應的社會狀態。如果我們 95

在自然的案例中是實在論者，那麼我們在社會的案例中也 

應該是實在論者；如果我們在自然的案例中是建構論者， 

那麼在兩個案例之中都應該是建構論者。或更正確地說， 

如我們對兩個現代實作的研究所顯示的，我們必須能夠同 

時理解自然和社會如何又是內在的（在進行中介工作時），

又是超越的（在純化工作完成後）。自然和社會並不會提供 

穩固的鉤子讓我們的解釋依附（該解釋就岡居朗看來，應 

該是不對稱的，可是就布魯爾看來，應該是對稱的），它們 

是要被解釋的標的。自然和社會所提供的解釋只出現在後期 

階段，在那時，穩定了的類客體才會在分裂後，一方面脫 

變成外部實在的客體，一方面蛻變成社會的主體。自然與社 

會是問題的一部分，而非解答的一部分。

爲了讓人類學具有對稱性，僅僅接受對稱性的第一原 

則是不夠的——該原則充其量只不過終結了認識論上最惡 

名昭彰的不正義而已。它必須還要接納卡龍所謂的普遍化 96

的對稱性原則：人類學家必需將自己定位在中介點，在那 

兒他可以同時密切關注非人的和人的屬性（Calion, 1986)。

他不被允許使用外部實在來解釋社會，或是用權力遊戲來 

說明什麼塑造了外部實在。同樣地，他當然不可以爲了維
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持原初的不對稱性（那只是拿一端的弱點來掩蓋另一端的 

弱點而已），而混用自然與社會，肆意地交替使用自然實在 

論和社會實在論(Latour 1987)。

只要我們是現代的，要站在自然和社會據以形成對稱的 

中心位置是不可能的，因爲這個位置並不存在！此憲章所 

認可的唯一中心位置，如我們之前所見的，就是現象—— 

自然的一端和主體的一端可以彼此接觸的交會點°截至目 

前爲止，此地點依舊是一處戰場中的無人地帶(no-man's- 

land)，一個不存在的地點（nonplace) 4。當我們不再交替 

著從現代向度的一端擺盪到另一端，而是代之以游盪在非 

現代的向度時，一切將全然改觀。那個不可思議的不存在 

地點就成爲憲章下中介工作出現的地點。它一點也不是空 

蕩蕩的：類客體、類主體在裡面繁衍著。它不再不可思 

議，所有完成於網絡上的經驗研究反而都在此處。

但是，這地方不正是人類學在過去一世紀以來艱苦開 

闢，而今天民族學者研究其他文化絲毫不費氣力就可動身 

前往的據點嗎？的確，毋庸調整民族學者的分析工具，我 

們就可以觀察從氣象學到親屬系統，植物特性到其文化表 

徵’政治組織到民族醫學，神話結構到民族物理學或打獵 

技術等的各式轉換'當然’民族學者認爲他們完全只是在

4駐鞾：”no-man’s-land”原指戟場上甫車短兵相接前，兩萆對峙時，戟場中間的無 

人地策。而"nonplace”意指”nonexistent place”。
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處理表徵，並從這種浸淫已久的信念中，汲取勇氣而構築 

了這一個無縫的網路。自然——就其自身而言——依然維持 

了其獨特、外在與普遍性。但是如果我們將這兩個位置重 

疊（民族學家爲了研究文化而毫不費力氣佔據的位置，和 

我們爲了研究自然而千方百計確定的位置），那麼比較人類 

學就算不容易，至少還是可能的。比較人類學不再只是比 

較各種文化，然後把自己的文化擱在-•邊——因爲後者藉 

由某種令人訝異的特權，得以接近普遍的自然。比較人類 

學比較了各種「自然一文化」綜合體（natures-cultures)。 

各種「自然_文化」綜合體是可以互相比較的嗎？它們類 

似嗎？它們相同嗎？或許我們現在可以解決這個關乎相對 

主義的無解之題了。

4.3兩個大分裂的輸入一輸出系統

「我們西方人絕對與其他人不同！」這正是現代人勝利 

的呼喊，或歹戲拖棚的悼詞。我們（西方人）和他們（任 

何其他人）之間的大分裂，從中國海到加勒比海的猶加敦 

半島，從愛奴人到塔斯馬尼亞原住民，永不止息地困擾著 

我們。不管他們做什麼，西方人還是用堅船利炮、用望遠 

鏡筒、用預防針管，來譜寫歷史。西方人承擔這種白人的 

負擔，有時像是令人異常興奮的挑戰，有時像是悲劇，但 

總是像命中註定的-•般。他們不只是宣稱，他們跟其他人
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的不同，只是如同Sioux族和Algonquins族之間的不同， 

或Baoules族和Lapps族之間的不同而已，他們更宣稱他 

們有著根本的、絕對的差異。此差異大到西方人不可以和 

其他文化相提並論。因爲其他文化有個共通事實，就是它 

們都只是諸文化中的一個文化。在西方人眼中，西方（而 

且只有西方）不是諸文化中的一個，它不只是一種文化。

爲什麼西方會以這種方式看待自身？爲什麼西方、而 

且只有西方，不是一種文化？爲了瞭解我們（Us)和他們 

(Them)之間的大分裂，我們有必要追溯到我之前界定的人 

與非人的這個大分裂。實際上，前者是後者的輸出。我們西 

方人不只是諸文化之一，因爲我們能動員自然。我們動員 

自然的方式’與其他社會不同。其他社會係以自然的意象 

或表徵來動員，我們則是以如自然所是，或至少是以如科 

學所知的方式來動員——此認知方式依然隱在背景中，未 

被研究，無可研究，神奇地與自然本身結合在一起。因 

此’相對主義問題的核心，即爲科學的問題。西方人如果 

已經滿足於貿易和征服、掠奪與主宰，他們就不會如此極 

端地將自身和其他的貿易民族和征服者劃分開來。然而， 

他們仍不滿足°他們發明了科學，這種活動和征服與貿 

易、政治與倫理的活動，截然不同。

即使那些信奉文化相對主義、捍衛文化之間連續性的 

人’不再用進步性來排序不同文明，而且不再隔離各種文
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化(Lévi-Strauss, [1952] 1987)，他們也認爲，只有盡可能 

向科學靠攏，才能捍衛文化間的連續性。

「我們有必要一直等到本世紀中，」李維史陀在《野蠻 

的心靈》(The Savage Mind)中這麼說：「才跨越這長久以 

來被區隔開來的各種道路：藉著[與野蠻心靈的]溝通， 

迂迴的抵達物理的世界；以及，我們近來才知道，透過物 

理〔現代科學〕，迂迴的達致溝通的世界。」(Lévi-Strauss, 

[1962] 1966: 269）

邏輯的心智狀態與前邏輯的心智狀態兩者之間虛構的矛 

盾也就同時被克服了。就意義與方式來説，野蠻的心靈 

跟我們的心靈都一樣合邏輯，雖然就像我們的心靈一 

樣，只有當其用在認識一個世界時才合邏輯：在這個世

界裡，心靈同時辨識出各種物理的和語意的特性。...

有人或許會反對説，原始部落人和我們的思想仍然有重 

大的差異：資訊理論探討眞正的訊息，而原始人卻錯把

物理決定論的種種平凡表現當作訊息。... 〔具有野蠻

心靈的〕人將動物和植物國度中可感知的特質視爲好像 

是訊息的晏素’並於其中發現一些「鮮明的特徵」 

(signatures) (也因此發現了一些符號〔signs〕），他們從 

而犯了認定上的錯誤：有意義的元素並非總和他們設想 

的一樣。然而，在沒有完美的工具的情況下（也就是顯 

微鏡這種工異）’他們仍「彷彿穿越雲霧的遮蓋」，辨識
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出這些詮釋的原理，而這些原理所具有的啓發價値及其 

與貧在的吻合度，我們得要透過非常淅穎的發明（如電 

訊、電腦和電子顯鏡等）才得以掌握。（Lévi.Strauss> 

[1962] 1966： 268 )

李維史陀這位慷慨陳詞的辯護律師，毫不手軟地讓其客戶 

儘可能看起來像是不折不扣的科學家！如果原始人與我們 

之間的差異’並不如我們所想像的那麼大，那是因爲他們 

已經預知了我們最近才掌握的資訊理論、分子生物學和物 

理學所能征服之境，他們只是沒有適當的工具而出現了 

「認定上的錯誤」。用來提升其客戶地位的這些科學本身， 

仍然處在場子外頭。依照認識論的方式來設想，這些科學 

仍是客觀而外在的，類客體所在的網絡仍被清除殆淨。 

「給原始人-•架顯微鏡，他們就可以跟我們-樣思考」，要 

砍掉那些你想免除其罪的人的頭，還有比這更好的方式 

嗎？對李維史陀而言（一如對岡居朗、李歐塔、吉哈、德 

希達，還有大多數的法國知識分子而言）'這種新科學知識 

仍然完全不屬於文化的領域。就是科學的超越性——與自

然合而爲----- 使得所有的文化，包括他們的和我們的文

化，都變成相對的。當然，要附帶提出一項警示’正是我 

們的文化，而非他們的，才是由生物學'電子顯微鏡和電 

子通訊網絡等所建構的。原先設想應該縮小中的鴻溝’又 

再度擴張開來。
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在我們社會中的某處，而且只在我們的社會，一種前 

所未聞的超越性現身了：自然就是自然，與人無關，有時 

甚至是不人性的，而且總是在人之外(extrahuman)。自從 

自然顯示其超越性之後（無論人們認爲此事件發生於希臘 

的數學、義大利的物理學、美國的核子工程或比利時的熱 

力學），兩種文化（將自然納入考量的文化，與僅考慮自身 

文化或對物質只有扭曲的觀點的文化）間，就有了完全的 99 

不對稱。那些發明各種科學和發現各種物理決定論的人，

第一個大分裂：内在的大分裂

現代式的劃分（現代人 

做了劃分但卻否認）

前現代式的重畳（現 

代人視之為重®)

第二個大分裂：外在的大分裂

岡4.2兩個大分裂



226 我們從未現代過

除非意外，從未純然處理人的問題。其他人則只表徵了自 

然，而人類文化中令人魂牽夢縈的東西 (preoccupations ) 

多多少少干擾了或限定了他們對自然的表徵，只有在幸運 

的情況下——「彷彿穿越雲霧的遮蓋」——才能看到如其所 

是的事物。

就這樣，內在的大分裂可以解釋外在的大分裂。我們 

是唯-可以絕對區分自然與文化、科學與社會的一群人。 

反之’在我們眼中’其他人 無論是中國人或Amerindian

人，Azande人或Barouya人---都不能眞正區分什麼是知

識而什麼是社會，什麼是符號而什麼是事物，什麼來自於 

自然自身而什麼又是其文化所需要的。不管他們做什麼， 

如何調適，他們總是因爲這種混亂而受到蒙蔽；他們深受 

社會和語言的桎梏。而不論我們做什麼，如何惡性重大， 

如何帝國主義，我們卻可擺脫社會和語言的桎梏。透過天 

意授與的出口（亦即科學知識），我們掌握切入物自身的道 

路。人與非人的內在區分，定義了第二項區分（亦即外在 

的區分），透過此劃分，現代人將其自身與前現代人分隔開

100 來。對他們而言，自然和社會，符號和物，佔據差不多的 

空間。但對我們而言，則不是如此。雖然我們仍可以覺察 

到自己社會裡，還是有像碱狂、孩童、動物、大眾文化和 

女人身體這些模糊地帶(Haraway, 1989)，但我們相信，我 

們的職責就是盡力根除這些恐怖的混合物——辦法是，我
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們再也不要混淆了屬於社會中令人魂牽夢縈的東西，以及 

只跟事物眞實本性有關的東西。

4.4從憂鬱熱帶返鄕的人類學

當人類學從憂鬱熱帶返鄉之後，爲了重新加入那已經 

準備好且翹首等待的現代世界的人類學，它剛開始有點戒 

愼，如果不說它是膽怯的話。剛開始，它認爲只有在西方 

人像野蠻人一般，將表徵與物自身混雜在一起時，才可以 

運用其方法。它因此循著外在大分裂的定義尋找和其傳統 

最爲相像的領域。當然，它必須犧牲異國風味，不過這個 

代價還不算慘重，這是因爲人類學-向藉著研究理性的邊 

緣和碎片，或理性無法企及的領域，來維持其批判性的距

離(critical distance)。然而図爲自然的問題---亦即科學的

問題——依然未被觸及，諸如大眾醫療、Bocage的巫術 

(Favret-Saada, 1980)、核子發電廠陰影下的農民生活 

(Zonabend. 1989)、常民對技術風險的表述（Douglas, 

1983)，這些都還可以說是優秀的田野研究題材。

不過，大返鄉的故事並未就此打住。事實上，和社會 

學家、經濟學者、心理學家或歷史學者的零散研究不同， 

當民族學者犧牲異阈風味，其研究最具原創性的特質也就 

喪失殆盡。在憂鬱熱帶中，人類學家並未滿足於只研究其
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他文化的邊緣性質（Greetz，1971 )。儘管出於志業和方法上

的必要，她得保持在邊緣，她仍然主張，這樣做是爲了重

構這些文化的中心：它們的信仰系統、它們的技術、它們

的民族科學、它們的權謀手段、它們的經濟，簡言之，它

們存在的整體(Mauss, [1923] 1967)。如果她返鄉，卻要限

制在硏究其自身文化的邊緣面向上，那麼她就喪失辛苦經

營所贏得的人類學優勢了。譬如說，歐傑(Marc Augé〉棲

身於象牙海岸的礁層住民間，試圖理解巫術所顯示的整個

社會現象（Augé，1975)。他的邊緣性並不會妨礙其掌握

Alladian文化的整體社會脈絡。不過，在返鄉之後，他卻

把自己限定在研究地鐵的最膚淺面向（Augé，1986)，詮釋

地鐵廊道牆壁上的塗鴉。這次，他面對西方經濟學、技術 

ici 和科學時，被自己的邊緣性嚇到了，而變得膽怯畏縮。-

個對稱的歐傑應該要研究地鐵自身的社會技術網絡才是：

它的工程師及其駕駛、它的經理人員及其顧客、國營事業

雇主等整個系統。他應該在返鄉後做些他在其他異鄉所常

做的事。西方的民族學者不能把自己限定在邊緣上，否則

還是不對稱，還是面對他者時果決勇敢，面對自身時卻戒

愼恐懼。返鄉後的人類學不需要成爲邊緣中的邊緣學門，

只撿食其他學門盛宴中掉落的碎屑。

然而，爲了獲得這種移動與調性上的自由，我們必須

有辦法用同樣的方式看待這兩個大分裂，並將兩者視爲對
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於我們世界的一種特殊定義，及這個世界和其他世界的關 

係。既然這些大分裂在界定我們的世界時，並不比在界定 

其他世界更佳，它們就如同憲章或現代的時間性（見3.7節) 

一樣，並非認識所需的工具。爲了獲得對稱性，人類學需 

要全盤翻修，並重新整備知識工具，它才可能一次解決那 

兩個大分裂，既不相信家鄉有人與非人之間徹底的分裂， 

也不相信他鄉的知識與社會是全然混在一起。

現在讓我們想像一個相信內在大分裂的民族學者來到 

了憂鬱的熱帶。在她眼裡，她所研究的民族一直都把世界 

的知識（這是她身爲一名優秀的西方科學人，一出生就擁 

有的特權）和社會功能的需求都混在一起。是以接待她的 

部落只有-•種世界觀，一種表達自然的方式。援用過去牟 

斯(Marcel Mauss)和涂爾幹的著名說法，這個部落將其自 

身的社會範疇投射到自然上（Durkheim and Mauss, 11903] 

1967: Haudricourt, 1962 ) °當我們的民族學者對原住民解釋 

說，他們應該更謹愼地將世界及他們提供給世界的社會表 

徵區分開來，原住民無不感到震驚或狐疑。民族學者認爲 

原住民的憤怒與誤解，恰好是明證，彰顯了他們具有前現 

代的困惑。他們實在無法忍受民族學者所信奉的二元論 

——人在一邊，非人在另-•邊；符號在這頭，物自身在另 

一頭。我們的民族學者因此獲得這樣的結論：社會不同' 

這種文化需要一元論的態度。「我們彼此交流理念；可是



230
我們從未現代過

〔野蠻的心靈〕卻只是將理念收藏起來。」（Lévi-Strauss, 

(19621 1966: 267）

現在讓我們想像，我們的民族學者返鄉，並試圖解決 

內在大分裂的問題。假設由於-連串令人開心的意外，她 

決定去分析諸部落中的一個部落，譬如說，科學研究者或 

工程師(Knorr-Cetina, 1992)。從她過去經驗學到的教訓，

102 她運用一元論來觀察，因此整個情況反轉了。可是她所分

析的科學家部落卻宣稱，他們科學家最終把關於世界的知 

識與政治倫理需求完全區分開來（Trawœk, 1988)。然而， 

就觀察者的眼光來看，這種區分從來一點也不明顯，或者 

只是副產品，來自於更爲混雜的工作，來自於某種在實驗 

室內外的東拼西湊。民族學者的訪談對象宣稱，他們可以 

逼近自然，但是就民族學者看來，他們其實只是逼近一種 

觀點，一種對於自然的表徵，連民族學者自己都無法將此 

表徵與政治社會利益簡潔地區分開來（Pickering, 1980)。 

這個部落和前一個部落一樣，還是將其自身的社會範疇投 

射在自然上；比較新穎的只是它假裝沒那麼做而已。當民 

族學者對其訪談對象解釋，他們無法區分自然與對它的社 

會表徵時，他們一樣感到震驚或狐疑。我們的民族學者就 

在他們的憤怒與不解中找到證據，證明他們的現代式困 

惑。民族學者如今居住的一元論中，人總是與非人混雜在 

一起，這對他們而言是無法忍受的。於是我們的民族學者獲
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致這樣的結論：社會不同，西方科學家需要二元論的態度。

然而，她這兩個結論都不正確，因爲她不曾好好傾聽

其訪談對象說些什麼。人類學的目標不在於一再地驚嚇其 

研究對象，也不在於一再地引發不解：第一次時透過輸出 

內在大分裂，而將二元論強加在排斥它的文化上；第二次 ,03 

時透過取消外在大分裂，而強加一元論在絕對排斥一元論 

的文化（亦即我們的文化）上。對稱的人類學必須理解，這 

兩大分裂並不是對於實在的描述，不論是我們自身的或是 

他者的實在。兩大分裂只是自認爲現代的西方人，用來界

「我們眼中的我們」 「我們眼中的他們」

(S然J~~[社曹)1
((:))2

/網絡

興
\ 網絡

「他們眼中的我們」 「他們眼中的他們」

從「我們」 

的眼中看

從「他們」 

的眼中看

圖4.3他們與我們
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定與他者之關係的特殊方式。「他們」將自然與社會混雜 

在一起，而「我們」卻將兩者區分開來°如果我們考慮憲 

章的官方部分下頭我們允許其增生的種種網絡’那些網絡 

看起來就像「他們」自言己身所居住的網絡°據說’前現 

代人不曾區分符號與物自身，其實「我們」也不曾區分過 

(0 4.3.3和圖4.3.1的底層看起來非常類似）’如果來個像 

特技一樣的思想實驗，我們還可以進一步要求「他們」’設 

法將我們令人困惑的二分法拼入其網絡中’並用他們自己 

的術語，進一步想像，何謂純粹的自然和純粹的社會’那 

麼雖然不容易，他們所畫出的自然與社會的草圖’還是很 

難脫離於網絡之外（如圖4.3.4)。在這幅圖中’自然與社會 

重新分布在網絡中，而社只有在好比虛線所圈住之處，才 

能模糊地逃脫於網絡。那麼，這幅圖表示了什麼？它正表 

示出在非現代人的眼光中，我們的世界的模樣！這幅圓， 

正是我在本文一開頭所試圖提供的，在這幅圖中，憲章的 

上半部與下半部逐漸交融合併。前現代人跟我們一樣，一 

旦進行具對稱性的審酌，他們對於西方人的分析，可能比 

現代人類學對前現代人的分析還好！或更精確一點來說， 

我們現在可以完全拋棄「我們」和「他們」的二分法，甚 

至是現代人和前現代人的區分。我們同樣都會建立種種自 

然與社會的社群。我們只有一種人類學，亦即，對稱的人 

類學。



相對主義

233

4.5文化並不存在

我們來假設人類學從憂鬱的熱帶返鄉，決意採取三重 

對稱的位置來重新裝備自己的工具。它以相同的術語來解 

釋眞相和錯誤（這是對稱性的第一原則）；它同時研究人 

與非人的生產（這是普遍化的對稱性原則）；最後，它拒 

絕事先宣稱西方人和他者之間有什麼區分。當然，它喪失 

了異國風味，不過卻獲得了新領域，包括西方人所屬的領 

域在內’讓它可以分析所有集體的中心機制。它喪失了對 104 

文化（或文化面向）的完全依賴，但是它獲得了無價的自

然°本文一開始就鋪陳的兩種位置----- 種是民族學者不費

吹灰之力就佔據的，另一種則是分析科學的研究者費了九 

牛二虎之力才略有收穫的——現在可以合而爲一了。網絡 

分析伸出援手’人類學現在有了已經準備好並亟待投入的 

工作。

相對主義的問題也就變得不那麼難解了。如果認識論 

這條路所構思的科學無法解開相對主義的難題，那麼我們 

只需要像通常那樣，改變關於科學實作的概念，以便去除 

這人造的難題’理性搞複雜的事情，網絡則將其解開。西 

方人尤爲特殊之處在於，他們透過官方憲章搞出內在大分 

裂’將人和非人截然分開，進而人爲地創造了對他者的詆 

毀°怎麼會有人是波斯人？怎麼會有人無法在普遍的自然



234
我們從未現代過

和相對的文化之間，建立徹底的差異？不過，文化這個槪念 

本身，就是藉由懸置自然，而創造出來的人工製品。然而，各

種文化（無論是特殊的或_*般性的）並不存在，自然亦 

然。有的只是「自然一文化」綜合體，而且也只有這些才 

有可能作爲比較的基礎。一旦我們將中介實作以及純化實 

作一併納入考量，我們就會發現，現代人並未絕對地區分 

人與非人，同樣地，「他者」也從未絕對地將符號與物自 

身混在一起。

現在我可以比較不同型態的相對主義了，依據它們是 

否也考慮到對種種自然的建構。絕對的相對主義預設各種 

文化分隔開來，而且不可共量，所以無法排成任何階層次 

序。我們討論它也沒有用，因爲它不考慮自然的問題°至 

於文化相對主義就比較細緻，自然在其中扮演某種角色， 

但我們母須預設任何科學的工作、任何社會’毋須預設經 

歷怎樣的建構和動員，毋須預設網絡，自然就是存在°這 

是被認識論修改、校訂過的自然，對認識論而言'科學實 

作依舊處在其鏡頭之外。按此傳統分布的各種文化就像許 

多大體上正確的觀點，觀看著那個獨一無二的自然’有些 

社會「彷彿穿越雲霧的遮蓋」，觀察這個獨特的自然’有些 

則透過濃厚的霧霾，還有些則是在晴朗的天際下°理性主 

義者堅守這些觀點所共通的面向；相對主義者則堅持社會 

結構無可避免地會扭曲所有觀點。如果我們可以證明各種
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文化的範疇並不互相畢:疊，理性主義就會被駁倒；如果我 

們可以證明這些範疇電疊在一起，相對主義就變弱了 

(Hollis and Lukes, 1982; Wilson, 1970 )。

絶對的相對主義

文化既無階層也無接觸，全 

都不可共置：自然則被擱置

文化的相對主義

自然在場，卻是在各文化之 

外：各文化多少都對S然有 

某種明確的觀點

自然端 主體/社會端

特殊的普遍主義

其中一個文化（A)擁有 

接近自然的特權，自然則 

讓此文化與其他文化有別

對稱的人類學

所有集體同樣都組成各種白 

然與文化，差別僅在於動員 

的規模

圖4.4相對主義與普通主義
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然而，實際上，一旦自然以不依附特定文化的方式扮

105 演其角色，我們就總是秘密地使用第三種模型：我將這種 

普遍主義稱之爲「特殊的」普遍主義（"particular"

universalism ) °所有社會中的其中一個---它永遠是西方社

會——界定出自然的一般架構，而其他的社會所處的位置 

則依據這個架構。這正是李維史陀的解決方案：他區分開 

西方社會與自然本身。西方社會對自然有一套特殊的詮 

釋；我們的社會奇蹟般地就是能認識自然本身。該論證上 

半段考慮到溫和的相對主義（我們的詮釋只是諸多詮釋中 

的一種），但是下半段就偷偷摸摸請回了傲慢的普遍主義了 

(我們依然是絕對不同的）。在李維史陀眼中，這兩段論證 

並不矛盾，正是因爲我們的憲章、也只因爲我們的憲章，讓 

我們區分開社會A1 (由人所構成的）和社會A2 (由非人所

106 構成，但是永遠和第一種社會分離）。這種矛盾只有當我們 

採取對稱的人類學眼光，才得以彰顯出來°不管相對主義 

者怎麼說（他們除了文化之外，從未相對看待任何事情）， 

第三種模型才是其他兩者的共同支柱。

在討論文化間的平等性這個主題時’相對主義者從來 

都無法令人信服，因爲他們一直將其考慮限制在文化上° 

至於自然呢？對他們而言，自然就是自然’對每個人都一 

樣，因爲它是放諸四海皆準的科學所定義的°爲了走出這 

樣的矛盾，他們將所有人們永遠囚禁在他們自己的社會
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中，限制他們只有一種表徵世界的方式，或者反過來，他 

們必須將所有科學成果化約爲局部而機緣的社會建構r■的 

產物，否定科學具有任何普遍性。但是，想像自有史以 

來，數以億計的人們被囚禁在扭曲的世界觀中，就和想像 

中子、類星球體（quasars)、DNA和萬有引力是德州、不 

列顚和勃艮第的社會產物一樣的困難。這兩種反應都一樣的 

荒謬，而這也是何以有關相對主義的大辯論不曾有任何進 

展的原因。將自然普遍化，一如將它化約到文化相對主義狹窄 

的架構中，同樣是不可能的。

解消「文化」這種人造物的同時，解答也就出現了。 

所有的「自然一文化」綜合體都類似，同時建構了人、神 

和非人。它們都不處於符號或象徵的世界裡——這些符號或 

象徵被強加在只有我們才認識到的外在自然上。它們（尤 

其是我們自己的「自然一文化」綜合體）也都不處於物的 

世界裡。它們都揀選出什麼可以承載符號，而什麼不行。 

我們所有人都做的一件事是：我們建構了我們的人的集 

體，以及環繞其四周的非人。在建構他們的集體時，有些 

人動員祖先、獅子、恆星和祭獻犧牲的血塊；在建構我們 

的集體時，我們動員了基因學、動物學、天文學和血液 

學。「不過那些〔我們所動員的〕是科學！」現代人對此混 

亂感到恐懼而宣稱。「他們必須盡其可能地逃脫社會的表 

徵！」然而，科學的出現並不足以打破此對稱性；這是比
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較人類學的發現。從文化相對主義出發，我們來到了「自 

然的」（natural)相對主義。前者導致荒謬；後者卻讓我們 

回歸到一般常識。

4.6規模上的差異

然而，相對主義的問題還是沒有解決。我們只是暫時 

除去了懸置自然所造成的混淆而已。我們發現我們得面對

.07 「自然一文化」綜合體的產出物，即我所謂的集體。在此的

集體既不是社會學家所謂的社會（人群自身），也不是認識 

論者想像的自然（物自身）。如我之前所說，從比較人類學 

的觀點看，這些集體有其相似之處，即，那些在穩定化以 

後變成自然的元素或社會世界的元素，兩者皆受集體所分 

派。所有的集體在構成時都會動員天與地，身體與靈魂， 

財產與法律，神明與祖先，權力與信仰，野獸與魍魎……。 

這種古老的人類學基質，我們從未放棄過’

但是這個共同的基質只是比較人類學的出發點。所有 

的集體都有互不相同之處’包括它們區分存在物的方式、 

它們賦予存在物的屬性，以及它們認爲哪種動員方式是可 

接受的。這些差異構成無數的小區分’沒有一個區分大到 

可以形成大分裂。在這些小區分之中’有一個小區分是我 

們現在可以確切指出來的，並且在三個世紀以來’這個小 

區分已脫穎而出，成爲某些社群特定部分的官方版本。這
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個小區分正是我們的憲章’它將非人的角色歸給一組東 

西，再將公民的角色歸給另一組，而把專斷卻無力的上帝 

之功能放在第三組；並且’這個憲章將中介的工作與純化 

的工作切割開來°就其自身而言，此憲章並未把我們和他 

者顯著區分開來，因爲在比較人類學的觀點下，它只是一 

長串用以定義我們的特徵清單中的一個。這些特徵可以轉 

錄成人類學部門龐大資料庫中的一個詞條群組，再將之命 

名爲「人與非人關係領域檔」即可。

當我們在分派各個可彈性變動的東西時，我們和阿楚 

爾人（Achuar)的差異，就與他們和泰皮瑞佩人（Tapirapè) 

或阿拉粑許人（Arapesh)的差異一樣大。不多也不少。然 

而，這種比較側重於自然與社會如何結合在一起成爲「自然 

一文化」綜合體，而這也只是集體的一個面向。這樣做或 

許可以滿足我們的正義感，但是在許多方面都會碰到和絕 

對相對主義一樣的困難，因爲這樣做將所有的差異變得相 

等，瞬間解消了差異，卻不容解釋本文一開始即在探索的 

其他面向：動員的尺度（the scope of the mobilization )

這是現代主義所造成的果，同時也是現代主義傾頹的因。

這是因爲對稱性原則的目標不只在達成平等而已（平 

等只是將測量天秤歸零），還要登錄差異（歸根究底來說，

也就是不對稱性），並且還要理解某些集體得以主宰其他集 

體的實作手段。即使各集體在共同生產（co-production)上 ios
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可能有類似的原則，各集體仍有規模大小之分。在開始衡 

量差異的時候，核子發電廠'臭氧層破洞、人類基因圖 

譜、橡膠輪胎地下鐵、衛星網路或宇宙星河，這些東西的 

分量並不比營火、可能塌陷下來的天、系譜、馬車、天堂 

裡可見的精靈或宇宙生發論來得更重要。如本文之前所 

述，這還不足以打破對稱性。在每個案例中，這些類客體 

躊躇地追溯、勾畫出自然和社會的各種形式。然而當衡量 

程序完成時，前面那一落集體的輪廓，就與後面那一落有 

著天淵之別。只因爲我們剛開始就用對稱性原則校正過天 

秤，這些新的差異才可量度出來，所以我們也該認可這些 

差異。

換言之，集體之間的差異雖然可以量度，但也只是規 

模上的差別而已。這些差異很重要（文化相對主義的謬誤 

在於輕忽這些差異的重要性），不過它們並非無法相比（普 

遍主義的謬誤在於將這些差異設定爲大分裂）。除了規模大 

小之外，各種集體都很類似，正如同一條螺線上一個個接 

在一起的螺旋圈一般。有的集體需要祖先和恆星，而另一 

個較爲古怪的社群需要基因和類星球體。此項事實可以透 

過各自凝聚起來的集體的尺寸大小來解釋。較大數量的客 

體，需要較大數量的主體。較大程度的主體性，需要較大 

程度的客體性。如果我們需要霍布斯及其徒子徒孫，也就 

需要含納波以耳和他的門生。如果我們需要利維坦，也就
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要有空氣幫浦。正是這種立場，使得尊重差異（螺旋的尺 

寸大小確實有其差異）與尊電類似性（所有的集體都以同 

樣的方式將人與非人混雜在一起），同時成爲可能。相對主 

義者嘗試把所有的文化放在平等的立足點上，將它們都視 

爲對自然世界的專斷編碼（arbitrary coding)，然而對於自 

然世界之生產卻無所解釋。這種作法，使得他們無法著眼 

於各集體在互相支配上所做的努力。而另一方面，普遍主 

義者也無法理解集體間深沉的兄弟之愛（deep fraternity of 

collectives) >因爲普遍主義者汲汲於賦予西方人接近自然的 

特權，而將所有其他集體囚禁在社會範疇內。其他集體只 

有西化之後成爲科學的、現代的人，才得以逃出此牢籠。

科學與技術之所以値得注意，並不是因爲它們是眞理 

或有效——科學與技術是額外取得這些特質的，而且它們 

取得這些特質的理由，也迥異於那些認識論學者所設想的 

(Latour, 1987）——而是因爲它們大量增生非人（在產生的 

集體過程中，這些非人也涉入其中），也因爲它們使得我們 

與非人存在物一同打造的社群，變得更加親密。螺線的擴 

展、螺線擴展後增大的招募事物範圍、螺線吸納這些存在 

物後不斷增加的長度，正是標出現代科學特徵的事物，而非 109 

將科學與其前科學的過去永遠切割開來的某種認識論斷 

裂。現代的知識和權力的不同處並非在於它們最終將逃脫 

社會範疇的暴政統治，而是在於它們加入日益增加的混種
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物，來重新組合社會連繫和擴展其規模°不只空氣幫浦屬於這

些混種物，微生物、電力、原子、星體'二次方程式 '自 

動機械和機械人、磨坊和活塞、潛意識和神經傳遞介質亦 

然。在螺線的每一圈上，類客體都發生新的轉換’這促使 

了我們重新界定何謂社會體，以及何謂主體與客體°對 

「我們」而言，科學與技術並未反映社會，正如對「他們」 

而言，自然並未反映社會結構一般。沒有人在胡亂擺動鏡 

子。這是各集體在愈來愈大的尺度上建構自身的問題。差 

異確實是存在的，但只是尺寸上的差異。本質（nature)上 

的差異並不存在——更別提文化上的差異了。

4.7阿基米德的政變

普遍化的對稱性原則讓我們能夠察覺到新的不對稱 

性，而什麼能解釋這種不對稱性？集體的相對規模大小， 

會因爲含納某特殊型態的非人之後而有重大的轉變。在幫 

助我們理解規模大小的變化上，沒有比蒲魯塔克（Plutarch) 

所詳述的不可能的實驗更扣人心弦了。歐提爾（Michel 

Authier)稱此實驗爲「博學者的準則(canon of the savant）J 

(Authier, 1989) ’而它跟波以耳的空氣幫浦一樣動人：

亥厄洛國王(King Hiero)的親屬暨朋友阿基米德，寫信 

告訴國王，只要有力量就可移動任何重量；而且據説，
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澄明的力量给他勇氣，他甚至宣稱，如果有另—個地 

球，而且他能去的話，那麼他就能移動我們現在這個地 

球。亥厄洛大吃_驚，乞求他實踐其假説，也就是展示 

如何用很小的力量移動某種巨大的重量。阿基米德於是 

費了眾人九牛二虎之力，將皇家艦隊一艘三桅貨船拉靠 

岸。在把許多人和例行的載貨送上甲板後，阿基米德離 

船遠遠坐定，然後不怎麼使力，用手操作一個滑輪組系 

统’結果船就緩慢而穩定地向他靠近，好像船在水面滑 

行一般。國王深感神奇，並理解到該技藝的重要性。國 

王於是説服阿基米德爲他整備在每種攻防戰中都會用到 

的攻擊性和防衛性的器械。（Plutarch, Marcelle' Life, xiv,

7-9, transi. Bernadotte Perrin)

阿基米德不只是藉著滑輪組顚覆力量關係，他還逆轉了政 „0

治關係'辦法是獻給國王一套眞實的機制，讓個人的力量 

在物理t大於一群人。當時，主權者代表群眾，國王是其 

發言人’但沒有因此而擁有更大的力量。阿基米德爲此利 

維坦設計了一個不同的組成原則，將政治代表的關係轉化 

成一種機械比例關係。在沒有幾何學和靜力學的情況下，

君王必須慮及力量無限大於他的社會力量。但是如果我們 

將技術槓桿納入政治代表的遊戲中，那麼我們就可以比群 

眾還強壯；我們可以攻擊和防衛我們自身。難怪，亥厄洛 

會對技術的力量「大吃一驚」(sunnoésas tes îecnès tén
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山"醐1°在這之前，他想都沒想過，滑輪組竟然可以跟 

政治權力扯上關係。

蒲魯塔克給的教訓還要更進一步。阿基米德運用大與 

小'簡化模型與實物應用的比例關係，讓物理的力量與政 

治的力量變得可共量。然而，這第一個重要時刻還伴隨著 

第二個甚至是更重要的關鍵時刻：

M基米；■思用我¥■機器裝備敘拉古（Syracuse)後，他的發 

明已經爲他奠立了超凡入聖的名聲，但他崇高的精神、 

深違的心智，以及豐富的科學理論素養，令他不願在此 

儀題上寫下任何文稿。他認爲工程師的工作和滿足生活 

需求的任何技藝，都是卑賤而粗俗的。他只將其眞摯的 

努力獻給不受生活所需影響、精緻且迷人的研究。

、Plutarch, xvii, 4-5 )

數學證明和卑微的手工藝、粗俗的政治學及單純的應用依 

然是不可共量的。阿基米德是神聖的，數學的力量是超自 

然的’這兩個重要時刻之間如何構成、怎麼連繫、結盟或 

串連，這些種種的痕跡現在都消抹掉了。甚至是論文也得 

消失，不留痕跡。阿基米德在第一個重要時刻藉著建立政 

治形態和比例法則之間的聯盟產生了無名混種物，拜其所 

賜’強弱易勢，弱者變成了強者。第二個重要時刻則純化 

了政治與科學，純化了人的帝國和數學天堂，而使得它們
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變成了不可比較（Serres，1989)。阿基米德的支點不見於第 

一關鍵，而出現在這兩大關鍵的銜接點上：我們如何使用 

突然間變得可共量的新工具來從事政治，同時又不讓任何 ».

絕對不可共量的活動產生連結？資產負債表h兩邊都是正 

數：亥厄洛用可依比例計算其大小的機械捍衛敘拉古，這 

個集體也跟著依比例成長；但是此大小規模變異（可共量 

性）的源頭卻從此消失，只留下數學天堂成爲創新力量的 

資源，隨時隨地都可資利用，卻又從來也看不到。是的，

科學確實是用其他工具進行的政治，該工具只有徹底與政 

治保持他者的身分才有其力量（Latour. 1990b)。

藉由阿基米德（或更正確的說，蒲魯塔克）的絕妙謀 

略(Archimedes1 coup) 5，我們辨識出一種新型態的非人 

進入集體網絡中的切入點。這種事無關乎找出幾何學如何 

「反映」亥厄洛的利益，也無關乎敘拉古社會如何被幾何學 

定律所「制約」。新集體的組成，乃是透過招募幾何學進入 

集體’復又否認集體曾招募過幾何學。社會不能說明幾何 

學’因爲它是以幾何學爲基礎的新社會，這個社會開始根 

據幾何學抵擋瑪切羅士（Marcellus)對敘拉古的攻城掠 

地°以政治爲基礎的社會是人造物，它要在消除城牆和槓

5 tt si作者在此處使用coup呼是思要輿本節的揮題Archimedes' coup d'état之中 

的”COUP J»«广形成一個消皮的雙閭語，兩赛都意在指出阿基米得當時將物理力量 

輿政治權力之閉作结合（印使其可共蛩）的作為，以及悛來邇是將數學輿技g分 

利開來（即使其不可共量> 的看法，對嘗時輿後茉的人《ç史發耗而言，至為閼域=
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桿、滑輪與刀劍之後才存在，正如十七世紀英格蘭的社會 

脈絡，只有在預先排除空氣幫浦和初生的物理學之後才存 

在。若把攪拌在集體內的非人移除，其殘餘的部分（也就 

是我們所謂的社會）就會變得讓人無法理解，因爲其規模 

大小、持續程度和堅固程度皆不再有原因。也就這樣，我 

們維護-種只由赤裸公民和社會契約構成的利維坦，裡頭 

沒有空氣幫浦、刀劍、清單、計算機、檔案或宮殿(Calion 

and Latour, 1981 ; Latour, 1988c; Strum and Latour, 1987)。憲 

章的另一部分讓我們既能動員物，又讓客體與社會世界永 

遠不可共量。要維持社會關係，不能沒有這些物。

4.8絶對相對主義和相對主義者的相對主義

然而，相對主義的問題並無法就此解決，即使我們同 

時考慮所有「自然一文化」綜合體（古老的人類學基質） 

之間深刻的相似性，也考慮這些集體在尺寸上的差異及動 

員的範圍。事實上，正如我之前已經指出好幾次了，尺寸 

與現代憲章有關係。之所以如此，正是因爲憲章確保了類客 

體可以絕對地且不可逆地轉化爲外在自然的客體或社會的 

主體，這才使得對這些類客體的動員達到前所未有的強

1.2 度。對稱的人類學因此必須公平地處理這個現代憲章的特 

殊點，而不該在此特殊點上頭添加任何認識論上的斷裂， 

任何偉大的形而上學區分，任何前邏輯社會和邏輯社會之
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間的差異，任何「熱」與「冷」的差異，以及任何置身政 

治的阿基米德和在觀念天堂探首的神聖阿基米德之間的差 

異。而處理這項特殊性的挑戰在於，透過最少量的工具， 

產生出最大量的差別（Goody，1977： Latour, 1990a) °

現代人確實與前現代人在這唯一的特徵上有別：現代 

人拒絕概念化類客體本身。在他們眼中，混種物所呈現的 

恐怖，無論如何、不管付出任何代價，都得永不停止甚至 

瘋狂地加以純化。單單依此憲章表述的差異並不夠，因爲 

這種差異還是不足以讓現代人與他者區分開來。有多少集 

體，就有多少的純化程序。不過，拒絕「將類客體給概念 

化」這件事，卻啓動了創造差異的機器。正是因爲拒絕概 

念化類客體，引發某特定型態的存在不可遏抑地增殖：一 

種特定的客體這種客體雖然建構了社會，卻被排除在社會世界 

之外，而給歸到超越的世界。然而這個超越的世界並不神聖，相 

對地，這個世界產生出一種承載著法律與道德的飄浮主體。波以 

耳的空氣幫浦、巴斯德的細菌、阿基米德的滑輪組，都是 

這樣的客體。這些新的非人擁有奇蹟般的屬性，因爲它們 

同時既是社會的，也是非關社會的，同時是是自然的生產 

者，也是主體的建構者。他們是比較人類學的搗蛋鬼。透 

過這樣的開場，科學與技術以極其神秘的方式自社會中浮 

現出來，這樣的奇蹟從而迫使西方人認爲自己與他者截然 

不同。第一項奇蹟帶動第二項奇蹟（爲什麼他者不會同樣
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這麼做？），然後又帶動第三項奇蹟（爲什麼我們如此特 

別？）。此項特色產生了一連串的小差異’這些小差異又集 

中、總結、擴大爲大分裂’成爲西方的大敘述’如此’西 

方就徹底地與所有的文化分隔開來。

一旦精確地找到此項特色，從而將其中性化，相對主 

義就不再是什麼大難題了。當我們界定出兩種迄今爲止被 

混爲一談的相對主義，就再沒有什麼能阻止我們重啓「如 

何建立各集體間的關係」這樣的問題了。第一種相對主義 

是絕對的，第二種則是相對的。第一種相對主義將文化閉 

鎖於異國風味和瀛寰搜奇之中，因爲它接受了普遍主義者 

的觀點，卻又拒絕站在普遍主義這一邊：如果沒有共同 

的、獨特的和超越的量測工具，那麼所有的語言都無法翻 

譯，所有親密的情緖都無法溝通，所有的儀式都同樣可 

敬，所有的典範都不可共量。一切都歸諸個別的品味或顏

»3 色。當普遍主義者宣稱眞的有共同的量尺時，絕對的相對 

主義者則高興地說根本沒有這樣的東西。他們的態度或許 

有所差異，但是兩個團體陣營都同樣主張，訴諸某種絕對 

的量尺對其辯論是很重要的。

這種作法讓我們太小看相對主義的實際運作，甚至太 

小看「相對主義」這個詞。「相對主義」包含幾種意思： 

建立關係；使得彼此間可共量；規範量度工具；創制一系 

列的度量衡；制定對照用的字典；討論各種規範與標準的



相對主義
249

共容性；擴展校正刻度後的網絡；設定和協商度價値量尺 

(Latour, 1988d)。絕對的相對主義正如其敵對兄弟理性主義 

-•般，忘記了量度工具是需要被制定的。當我們忽視丫制 

定儀表的工作，逕自將科學與自然混爲一談，我們就一點 

也沒辦法理解「可共量性」這個概念本身了。絕對的相對 

主義和理性主義甚至更徹底地忽略了西方人爲了「量度」、 

「估算」其他民族時所做的努力：藉由軍事的和科學的遠 

征，西方人讓其他的民族變得可以共量，並且創造出原先 

並不存在的量度標準。

但是如果我們要理解這個量度工作，我們就要以形容 

詞「相對主義者的」來強化「相對主義」這個一副蠢相的 

名詞。相對主義者的相對主義恢復了人們認爲早已遺失的 

相容性（compatibility)。當然，相對主義者的相對主義必 

需拋棄「絕對」這個字眼，此字眼構成了普遍主義者及最 

早先的文化相對主義者的共同論述。相對主義者的相對主 

義堅持到最後，而不是半途而廢，終於在各種作品和蒙太 

奇、實作與爭議、征服與宰制等等的形式中，重新發現了 

建立關係的過程。少量的相對主義，讓我們與共相拉開距 

離；大量的相對主義就又把我們拉回共相，不過這是網絡 

內的共相，不再具有神祕的性質。

普遍主義者界定了一種單一的階層結構。絕對的相對 

主義則讓所有階層結構平等。相對主義者的相對主義更謙
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和卻更接近經驗’指出什麼樣的工具和連鏈用來創造非對 

稱性和平等性，階層結構和差異（Calion, 1992)。只有那些 

墨守已測量好的（measured〉量度的人，才會認爲各種世 

界可共量或不可共量°然而所有的量度——無論在硬科學

或軟科學之中---也都是測量中的 (mesauring )量度；而

這些測量中的量度建構出一種可共量性，在它們自身未校 

正之前，可共量性是不存在的。沒有一件事物單就自身便 

可化約或不可化約到其他事物上。這永遠不可能單靠其自 

身完成，而總需要透過其他東西的中介。當轉換正是關聯 

過程的靈魂時，我們如何宣稱這許多世界之間是無法轉換 

的？當有成千上百的制度從未止息地統整這些世界時，我 

們如何能說它們是離散的？人類學自身——眾多學門中的-

114 支、眾多制度中的一員——參與了關聯，建構目錄與博物 

館，派遣傳教士、遠征軍和研究人員、地圖、問卷調查、 

和檔案系統等工作(Copans and Jamin, 1978; Fabian. 1983; 

Stocking, 1983, 1986)。測量中的量度，實地裡建構出某些 

特定的可共量性，解決了相對主義的問題，民族學只是這 

些測量中的量度之一員。相對主義的問題難分難解，然而 

相對主義者的相對主義（或說得更優雅些，關聯主義 

(relationism])原則上不會有爭議。如果我們不再完全現 

代，關聯主義將成爲主要的資源，用以連繫起各集體，而 

這些集體將不再是現代化的標靶。關聯主義可作爲我們摸 

索违構各種相對共相(relative universals )的實際協商工具。



相對主義
251

4.9有關世界除魅的小錯誤

我們確實與他者有別，但是我們不可以將此差異，定 

位在現在已解決的相對主義所設想的情境中。作爲集體， 

我們都是兄弟。我們可以認出，前現代人與非現代人之間 

的變化是連續的。兩者唯一的差別在於規模的大小，而規 

模的大小本身肇因自分配事物時的各種細小差異。很不幸 

的，相對主義的困難之所以出現，不只因爲我們擱置了自 

然。此困難也導源於下面這項相關信念：現代世界眞的被 

除魅了。西方人認爲自己跟他者有根本上的差異，並不只 

是出自於自大，還經由自我懲罰的方式，出自於沮喪。他 

們喜歡用自己的命運嚇自己。他們用顫抖的聲音比較野蠻 

人與希臘人，比較中央和邊緣；或者他們用顫抖的聲音慶 

祝上帝之死、人類之死、歐洲危機、帝國主義、反常失 

序，或是我們現在知道不免一死的文明之終結。爲什麼我 

們從自己的與眾不同——不僅與他者不同，還與自身的過 

去不同——之中獲得如此大的樂趣？哪位心理學家心思夠 

細膩，可以解釋我們這種孤癖的快樂：置身於沒完沒了的 

危機中，並聲稱歷史已終結？我們爲什麼會喜歡將各集體 

之間小規模的差異，轉化成極具戲劇性的大差異呢？

現代人的這種悲愴之情，使我們無法覺察集體間的兄 

弟之愛，無法更自在地分類整理這些集體。比較人類學爲 

了完全避開這種悲愴，有必要精確測量尺寸差異所引起的
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效應。除非現代憲章停止運作，否則它便無法指出各個集 

體爲什麼會有規模上的不同。因此，現代憲章要求我們混

1.5 淆規模變化的原因與結果。現代人被效應的規模嚇到了 '

所以相信其原因必也龐大駭人。現代憲章倒果爲因，所以 

它唯一認可的原因就顯得神奇萬分。這使得現代人顯然必 

須想像自己與普通人類有著天淵之別。在他們的控制之 

下，游離無根的、文化融爐的、美國化的、科學化的、科 

技化的西方人，成爲一個像Spock的半人半Vulcan的變種6。 

爲了世界除魅，我們所掬的眼淚還不夠多嗎？強將自己描 

繪成可憐歐洲人，被推入冰冷、沒有靈魂的宇宙，在了無 

生氣的星球上漫遊於無意義的世界中。我們嚇自己還嚇得 

不夠嗎？在機械化資本主義和卡夫卡式的官僚體制7的絕 

對宰制下，成爲機器人般的無產階級中的無產者，在語言 

遊戲中彷如遭棄置的扁舟，迷失於水泥和麗光板(formica) 

中。我們顫抖得還不夠嗎？消費者在媒體和後工業化社會 

的權力控制下，離開汽車駕駛座位後，只得轉移到電視沙 

發上=我們遺憾得還不夠嗎？我們多麼喜歡穿著荒謬的苦 

行僧服！捲入後現代的無意義中，更是樂趣！

然而，我們從未放棄古老的人類學基質。我們永不止

6 洚註：Spock是電影 < 星際大我〉(Star Trek)的人物，其母R為人頦，父我.則是 

Vulcan 人0

7譚H :卡夫卡的小説 <審判〉和〈蛻_變> 描述在宫僚審判下，冰冷無感情的儐 

訊、婼誤的審判' 莫名其妙的沒收充公，對主角的純真遣成珉大的衡擎。這象微 
真實生活出現的遭遇與處境，全然愎稚、詭異和不符合逷輯•
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息地使用以可憐的人類與卑微的非人所製成的原料，來建 

造我們的社群。當我們的實驗室和工廠，每天都生產數以 

千百計'前所未有的詭異混種物來充斥此世界，我們怎能 

除此世界之魅？波以耳的空氣幫浦難道就不會比阿拉巾巴許 

人的精靈屋奇怪嗎（Tuzin，1980) ?在建構十七世紀的英 

格蘭中，它的貢獻有比較少嗎？當每個科學家都以千倍的 

速度增生新事物，以便這些新事物能化約爲當中的少數幾 

個時’我們怎麼能夠成爲化約主義的受害者？當我們目光 

如豆，僅及自己的鼻尖時，我們如何成爲理性主義者？當 

我們發明的每種新物質都擁有些新屬性，而沒有任何單一 

物質可以讓我們將這些屬性統整爲一時，我們如何可能成 

爲物質論者（Dagognet，1989) ?當機械是由主體組成，且 

不曾成功地融入多多少少穩定的系統中時，我們怎麼可能 

是整體技術系統的受害者(Kidder 1981; Latour 1992a) ? 

當各種科學既熾熱又脆弱，既具人性又充滿爭議，裡頭充 

滿著會思考的蘆葦8與本身爲物所佔據的主體時，我們怎 

麼會在科學冰冷的氣息中噤若寒蟬（Pickering. 1992) ?

只耍重新建立起對稱性，並且同時考慮純化與轉換， 

我們很容易就可以理解現代人對其自身所犯的錯誤。現代

8譯註：「t■思考的Ï蒼」出自巴斯卡<B. Pascal)的 <沉思绿> :「人不過是Î蒼，自 

然界《最虞弱的褎西.但人是#■思考的蓍蒼：整個宇宙無寄武裝即可摧毁ft。一•障水 

汽、■•滴水轼足以致他於死。但，如果自然要摧畀他.人還是比其授手要更蓽贵，因為 

他知邇自己將死’並且知道整個宇宙要比fe更佔漫勢=宇宙對此一薷所知。J
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人將成品與製程搞混了。他們相信，要先預設理性的官 

僚’才會產生官僚式的理性化；他們相信，要產生普遍的

"6 科學’有賴持普遍主義的科學家；他們相信，有效的科技 

生產導致工程師的有效性；他們相信，產牛出抽象的過程 

本身是抽象的；他們相信，產生出形式主義的過程本身是 

形式的。我們或許也可以跟著學舌，煉油廠以精煉的方式 

生產汽油，製酪廠以奶油的方式生產奶油！「科學」、「科 

技」、「組織」、「經濟」、「抽象化」、「形式主義」、「普 

遍性」，這些字眼指涉許多眞實的效應，我們確實應該尊 

重，也應該說明。但是它們卻未曾指出這些相同效應的成 

因。這些字眼是好的名詞，但是它們卻是笨拙的形容詞和 

糟糕的副詞。科學並未科學地生產其自身，同樣地，技術 

並非技術地生產其自身，經濟也未經濟地生產其自身。在 

實驗室的科學家（波以耳的後裔）對此知之甚詳。但是， 

一旦他們回顧自己做了些什麼事時，口中卻吐出社會學家 

和認識論學者（霍布斯的後裔）所用的字眼。

現代人（和反現代人）的困境在於，他們爲了解釋超 

大型的效應，從一開始就接受了超大型的認知或心理解 

釋；然而，在所有其他的科學領域內，他們只爲大效應尋 

求小原因。化約主義從未應用在現代世界，但是我們卻認 

爲它已經適用於一切事物。我們的神話在於我們想像自己 

和他者有根本上的差異，甚至早在我們探索細微差異和小
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區分之前就是如此。然而，雙重大區分一旦消失，此神話 

就四分五裂。一旦將中介工作與純化工作同時納入考量，

普通人性和普通非人性勢必就會重新浮現。那時我們會大 

吃-•驚，原來我們對於什麼導致科學、技術、組織和經 

濟，所知竟然這麼少。打開討論社會科學和認識論的書，

您就會知道他們怎麼使用「抽象的」、「理性的」、「系統 

的」、「普遍的」、「科學的」、「有組織的」、「整體的」、

「複雜的」等形容詞和副詞。試著找找有沒有人不使用前述 

的形容詞或副，而去解釋「抽象」、「理性」、「系統」'

「共相」、「科學」、「組織」、「整體性」、「複雜性」等名 

詞，幸運的話你可以找到一打。詭異的是，我們認識阿楚 

爾人、阿拉粑許人或阿拉地安斯人（Alladians)，比認識自 

己還要深。只要是由細微而局部的原因產生出的局部差 

異，我們都能追蹤出來。那麼我們爲什麼不再能夠追蹤那 

些具有怪異地貌的路徑，並跟著這些路徑從局部走向全 

面，然後再回到局部？難道人類學就註定要限縮在有限的 

疆界內，而無法追蹤網絡嗎？

4.10就算是長一點的網絡，在所有點上仍是局部的 „7

爲了精確測量我們的差異，而不要像相對主義曾做過 

的那樣化約這些差異'也不要像現代化者傾向的那樣過於 

誇大這些差異，我們這麼說吧，現代人只是藉著招募某特
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定型態的非人，而發明了長一點的網絡而已。此網絡伸展 

的過程，在早期曾被打斷，因爲它對於維持領土疆界造成 

威脅(Deleuze and Guattari, [1972] 1983)。但是，各集體藉 

著繁殖一半是客體、一半是主體的混種物（即我們所謂的 

機械和事實）已經改變了自身的地形地貌（topography)。 

集體招募這些新的存在物，致使局部的關係變成全面的關 

係，從而產生規模放大的效應，但是因爲我們一直都用過 

去「普遍的」和「偶然的」這兩個對立的範疇來思考，我 

們往往會將西方人加長的網絡，轉變爲系統的和全面的整 

體。要驅散此難解之謎，我們只要追尋那些讓規模得以變 

化的不尋常路徑，並且以人們盯著瓦斯管線和下水道管線 

的方式，盯著與事實和律則有關的網絡。

在技術網絡裡，我們很容易就可以領會，該如何對西 

方特有的尺寸效應’提出世俗的解釋（Bijker and others, 

1987）c如果相對主義曾先應用到技術網絡的話，理解相對 

的共相（這是相對主義最偉大的榮譽頭銜），就一點也不是 

難事。鐵路是局部的還是全面的？兩者皆非。鐵路在沿線 

所有點上都是局部的，因爲你總是可在沿線發現枕木和鐵 

路工人，而且在沿線也都有車站和自動售票機。然而，它 

也是全面的，因爲它町以載我們從馬德里到柏林’或是從 

布雷斯特（Brest)到弗拉迪渥斯托克（Vladivostok )。不 

過，鐵路並不普遍到足以載我們到任何地方°我們不可能
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直接搭火車到奧弗涅（Auvergnat)的小村落馬爾皮 

(Malpy)，或是到史塔佛德郡(Staffordshire)的小村落德 

雷敦市鎭（Market Drayton ) °只要大家負擔得起支線的費 

用，就會有接續的線路，引領我們從局部到全面，從視情 

況而定到普遍，從偶然到必然。

鐵路模型可以擴展到我們每日所面對的技術網絡。或 

許可以這麼說，電話網絡已經擴展到任何地方了，不過， 

我們還是知道，如果沒將電話線插好、連上話筒，等電話 

會等到死。下水道系統或許已經全面普及了，可是沒有任 

何東西可以確保，我掉在臥室地板上的衛生紙，最終會流 

到下水道系統。電磁波或許無所不在，但是，我還是要有 

天線、要訂閱和連上解碼器，才能連上CNN ( Cable News 

Network)。因此，在技術網絡的案例中，要調解局部和全 

面這兩個面向並不困難。技術網絡由各特殊場所組成，這 

些場所藉由跨越其間的一連串支線銜接起來；這些支線， 

又需要其他的支線，以連結成網絡。嚴格來講，網絡線與 

網絡線之間空無一物：沒有火車、沒有電話、沒有通風管 

線、沒有電視機。技術網絡，顧名思義，也就是散處各場 

所的網，它們只保留了那些場所中一些散佚各處的元素而 

已。它們是互聯的線網，而非覆蓋的平面。它們絕非完整 

的' 全面的或系統性的，它們並未覆蓋整個表面，但仍能 

伸展到很遙遠的距離。對於關聯主義（relationism )而言，
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相對普遍化的工作，還是很容易掌握並徹底依循的範疇° 

我們可以記錄下每一次的分支、校整'關聯’因爲這些分 

支、校整與關聯都產生出追蹤器，並且需要代價◎網絡線 

幾乎可以擴展至四處，可以在時間與空間中擴展’但仍不 

會塡滿時間與空間(Stengers, 1983) °

然而，對於觀念、知識、定律與技能而言’技術網絡 

的模型似乎有所不足，尤其是對那些對擴散效應印象深刻 

的人（即相信認識論所說之科學的人）來說。追蹤器變得更 

難追蹤，它們的成本不再被好好的記錄著，我們也遭受風 

險，難以找到從局部到全面的崎嶇路徑。因此共相這個與 

偶然情境迥然有別的古老哲學範疇，也就被應用到這些東 

西上頭。

於是，觀念與知識似乎不費吹灰之力就可以傳布到任 

何地方。某些觀念似乎是局部的，其他的觀念則是全面 

的。萬有引力似乎出現在任何地方，並且總是有效力；我 

們對此深信不疑。波以耳定律、馬略特定律9、普朗克常 

數，也是無處不合理，無處不恆常。至於畢達哥拉斯定律 

和過渡有限數(transfinite) 10則似乎普遍存在，甚至可以 

逃逸出人世間，而加入神聖阿基米德的作品行列。正是在

9鐸註：氯體的《憤舆壓力關係的定律，芘美g和英國稱為波以耳定律•但在歐陸則稱為 

馬硌特定律。馬略特（EdmeMariWle, 1620*1684)是法B科學院的第一居院士。

10鏵註：過渡有限數的R.t是為了避免使用像無限大（infinite)遣《货哚上難法？像者而 

發明的R念。遘渡有R數比任何有隈的教《還要大，但不見得是無氓大，
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這裡，舊的相對主義與其死對頭兄弟理性主義，兩者開始 

冒出頭來。因爲相較於這些共相，也唯有相較於這些共 

相，卑微的阿楚爾人、可憐的阿拉粑許人或不幸的勃艮第 

人，才顯得令人絕望地既偶然又任意，永遠受桎梏於其局 

部的特殊性與地方知識的限制（Greets 1971)。如果我們只 

有威尼斯、熱內亞和美國商人的世界經濟，如果我們只有 

電話和電視、鐵路與下水道，西方人對這世界的支配，看 

起來就只會像某些虛弱纖細的網絡一樣，既暫時又脆弱。

但是我們有科學，科學總是隨時在更新、在將一切變成一 

整體，塡補著網絡留下的漏洞，以便使網絡看起來像是平 

滑而統整的表面，像是絕對普遍的表面。只有我們一直抱 

持至今的這種科學觀，才讓原來仍是相對的統治，變成絕 

對的統治。所有從特定情境通往共相的細微幽徑，都被認 »9

識論學者打斷了，我們發現到自己一邊是可憐的偶然性，

另一邊卻是必然的定律。當然，我們也就無法概念化兩邊 

的關係了。

現在，「局部的」和「全面的」作爲概念，能良好地 

運用於表面和幾何學上，可是運用於網絡和拓樸學就顯得 

很糟糕。一個人要是相信理性化，不過是犯了範疇上的錯 

誤。他混淆了數學的兩個分枝。但只要我們將觀念' 知識 

或事實視爲技術網絡來處理，就可以輕易地理解它們的旅 

程(Schaffer，1988, 1991; Shapin and Schaffer，1985;
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Warwick. 1992)。好在，我們可以更容易地將它們比作技術 

網絡——不只因爲認識論已終結，還因爲憲章也已終結，並 

且因爲憲章所允許卻未被納入其中的種種技術轉化。會思 

考的機器和電腦讓精神可被物質化，多虧如此，我們要追 

蹤各種事實經歷過的旅程，就變得更容易了。當資訊以位 

元（bytes)和波特（bauds)來計量，當我們簽署登入資料 

庫，或者當我們連進或退出具有分散式智能的網絡時，要 

將普遍的思想描繪成盤旋在眾海域的精靈，就變得更加困 

難了（Lévy, 1990)。如今理性要更像是有線電視網絡，而 

非柏拉圖式的理型。因此，我們變得比過去更容易地將各 

種定律與常數想像成是一種穩定了的客體。當然，這些客 

體廣泛地通行各處，但它們仍然處於妥善安排好的度量網 

絡之內。唯有透過分枝、簽署、解碼，否則這些客體便無 

法離開其網絡。

要將科學事實這個素以淵深的論述方式處理的主題， 

以通俗的話說出來，我們或許可將之比擬爲冷凍的魚：爲 

了保持新鮮而將魚凍結起來的一系列鏈結，不可以被打 

斷，不管多麼短忾都不行。網絡中的共相與絕對的共相相 

較，兩者有同樣的效果，但產牛出網絡中的共相的原因， 

卻不再那麼天馬行空。我們或許可以證明萬有引力眞的 

「無所不在」，但代價是我們得相對地擴張測量與詮釋的網 

絡'我們或許可以證明眞有空氣的彈性，如果吾人接上空
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氣幫浦，而空氣幫浦又透過實驗者多次轉化，一點一滴地 

擴散到全歐洲(Shapin and Schaffer, 1985 ) °試著在不簽署 

登入多電度量衡網絡與實驗室和儀器的情況下，來檢證最 

細微的事實、最無關輕重的定律、最卑微的常數。畢達哥 

拉斯定理和普朗克常數雖已擴展到學校與火箭之中，且也 

已擴展到機器與工具之中，然而它們仍未走出它們的世 

界，就像阿楚爾人沒有離開過他們的村莊一樣。前者建構 

了長度拉大的網絡，後者建構了領土或迴圈：兩者的差異 

固然很重要，也必得尊重，但這個差異並不足以證成前者 >20

具有普遍性而後者爲局部性。當然，西方人或許會相信，

即使沒有任何儀器、任何計算、任何解碼、任何實驗室，

萬有引力依舊是普遍的，但這就像新幾內亞的Bimin- 

Kuskumin人也會相信他們就是全人類。這些信念雖可敬，

卻不再是比較人類學必須分享的信念了。

4.11利維坦是一團網絡

網絡鋪設出從偶然通往必然的道路，現代人卻略而不 

談這個由實作、儀器和制度所構成的精巧網絡。他們因此 

情不自禁地誇大了其科學的普遍性，並且就像這樣，他們 

也情不自禁地誇大了其社會的規模與牢固性。他們認爲自 

己具有革命性，一來因爲他們發明了永遠獨立於局部特殊 

性之外的科學普遍性；二來因爲他們發明了巨大的理性化
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組織’掙脫出過去一切靠忠誠維持的地方組織。當現代人 

這麼做時’他們兩度遺失了自己的發明的原創性：他們發 

明的新拓樸學（這種拓樸學讓人幾乎可以到達任何地方， 

卻又僅僅佔用了一些狹窄的力線），以及具連續性的混種化 

過程（此過程的一邊是社會化了的客體，另邊則是藉非 

人而變得更持久的社會）。現代人對於自己無法擁有的優點 

(理性化）感到興奮，但是他們同樣也爲自己無能爲力犯下 

的罪（又是理性化）而鞭打自己！在這兩種情況下，他們 

都將長度或連結的差異錯認爲層次上的差異。他們認爲， 

確實存在著像人民、意見、情境等局部的事物，也存在著 

像組織、定律'律令等全面的事物。他們相信，既有所謂 

的脈絡，也有享有「去脈絡化」或「去局部化」這些神祕 

特質的他種情境。的確，如果我們沒有重新建構出類客體 

的中介網絡，那麼我們要掌握社會便如掌握眞理-般困 

難，而且基於相同的理由。被抹除的中介者包含了一切事 

物，而處於極端者一旦被孤立，就不再是任何東西了。

傳統社會理論的對象，如帝國、階級、職業、組織、 

國家，如果少了那些難以計數的客體保住他們的耐久性和 

穩固性，就會變成許多難解之謎（Law, 1986. 1992; Law and 

Fyfe, 1988〉。舉個例子來說，IBM、蘇聯紅軍、法國教育 

部或全球市場的規模有多大？它們可以動員數以千百萬計 

的行爲人，當然都是規模龐大的行動者。因此，造成它們
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規模如此大的原因，必須是從前那些小集體所不能理解 .2.

的。然而，如果我們到IBM內部逛一下，如果我們爬梳蘇 

聯紅軍的命令鏈，如果我們在教育部的迴廊打聽一下，如 

果我們研究買賣-塊肥皀的過程，我們就會發現，我們從 

不曾離開局部的層次。我們總是與四或五個人互動；大樓 

主管總是嚴密看守自己的地盤；董事之間的會話聽起來就 

像是雇員的一般；至於銷售人員，他們不斷地找零和開發 

票。宏觀的行動者可能是由微觀的行動者組成的嗎 

(Garfinkel, 1967）? IBM可能是由一系列的局部互動組成 

的嗎？蘇聯紅軍是由軍隊餐廳裡的對話所組成的集合體 

嗎？教育部是由堆積如山的文件組成的嗎？全球市場是由 

許多的地區性交易和商談組成的嗎？

我們又回到了和火車、電話或普遍常數相同的問題。

一件事物既不是局部的，又不是全面的，那我們要如何將 

之聯繫起來？現代的社會學家和經濟學家，都被這問題給 

難倒了》他們要不是停留在人跟人互動的「微觀」層次，

就是突然跳到「宏觀」層次，只處理去脈絡化與去個人化 

的理性°無靈魂'無行爲人的官僚系統就像純粹而完美的 

市場一樣’都是神話’這些神話如鏡子般反映了關於普遍 

科學定律的神話。現代人不再持續進一步探索，反而強行 

主張一項本體論的差異’其基進程度就如同十六世紀的人 

們所做的區別一樣’月亮以下的世界是易腐化而不精確的
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世界，月亮以上的世界則是既無變化又常保精確的世界。 

(跟著伽利略嘲笑這種本體論區分的同一批物理學家，自己 

卻反而隨即又建立了同樣的區分，以保護物理定律免於社 

會的腐化！）

儘管如此，阿麗雅德妮的線索仍然是存在的，讓我們 

可以一步步從局部走到全面、從人通向非人。這條線索就 

是實作和儀器的網絡，文獻和轉換的網絡。組織、市場、 

制度並不在月亮上，組成它們的物質也跟月亮下我們這些 

可憐而局部的關係，沒有什麼不同（Cambrosio打67/.， 

1990)。唯一的差異是，它們由混種物(hybrids)組成，而 

且爲了描述它們，必須動員爲數眾多的物。馬克思或布勞 

岱爾（Fernand Braudel )的資本主義並非馬克思主義者所說 

的那種全盤的資本主義（Braudel，1985 )。資本主義是一團 

比較長的網絡，勉勉強強從一些變成獲利與計算中心的點 

出發，包圍出一個世界。在一步一步追溯資本主義的過程 

中，我們不曾跨越該要區分開局部與全面的神秘邊境防線 

(limes)"。錢德勒（Alfred Chandler)所描述的美國大企 

業組織（Chandler，1977, 1990)，並不是卡夫卡所描述的全

122 盤組織（Organizaion )。企業組織是網絡線索縛成的辮子， 

在訂單、流程圖、局部的程序和特殊的整備上，具體實

II譚註：’lime"原意指環馬帝國的遷境防镡
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現。藉此，儘管企業組織的網絡並未覆蓋整片大陸，卻伸 

展於這片大陸。我們不用改變層次，也不用訴諸「去脈絡 

化」的理性，就能理解組織成長的全貌。極權國家靠著由 

統計與計算、辦公室與偵訊調査所構成的網絡，來達成其 

統治規模，這樣的網絡一點都不符合「全盤國家」這種古 

怪的地形圖(Desrosières, 1990) ° 懷斯(Norton Wise )所描 

述的凱爾文爵士（Lord Kelvin)的科技帝國(Smith and 

Wise, 1989) ’或是休斯（Tom Hughes)所呈現的電力市場 

(Hughes, 1983)，從未要求我們抽離實驗室、會客室或控制 

中心的特殊性。儘管如此，這些「電力網絡」和「力線」 

的確已擴展至整個世界。合約經濟學12所描述的市場，確 

實是受規範的、全球性的，雖然規範市場和集聚市場的種 

種原因’沒有任何一個本身是全球性的或全盤性的。集合 

體(aggregates)與其正在組成的東西，兩者的構成材質並 

無不同（Thévenot，1989, 1990)。可見或不可見的手從來不 

會突然下凡'爲離散而混沌的個別原子帶來秩序。局部和 

全面這兩個極端，遠比我們稱之爲「網絡」的中介安排， 

要來得無趣多了。

球註.「合約經濟學j (Économie des conventions>是1980年代興起於法國的社會一缝 

濟學取ft，主要提倡者包栝 Jean-Pierre Dupuy、François Eymard-Duvemay ' Olivier 
Favereau ' André Oriéaii ' Robert Salais、Laurent Thévenot 等學者。此取g主張市場 

並非由單一的經濟摸式所決定•而是由各《相異的協調镇式所商礅而成的複傩篥合體、
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4.12偏愛邊緣的品味

正如「自然的」和「社會的」這兩個形容詞所指涉的 

是對集體的表徵，但集體本身既不是自然的，也非社會 

的；同樣地，「局部的」和「全面的」這兩個詞只是看待 

網絡的不同觀點，但網絡的本質既不是局部的，也非全面 

的，網絡只是多少有些長度、多少連接在-•起而已。我所 

謂的現代異國風味，就在於使用這兩組對立詞來定義我們 

的世界，而與所有的他者區分開來。據此我們建立了四個 

區塊。自然的和社會的並非由相同成分組成；全面的和局 

部的在本質上就不同。然而，我們要認識屬於社會的事 

物，唯有透過我們以爲的關於自然的知識；反之亦然。同 

樣地，我們要界定什麼東西是局部的，唯有對照我們認爲 

必須屬於全面的東西；反之亦然。故此，當兩組對立詞配 

成對時，我們也就可以理解現代世界在認識自身時犯下多 

大的錯誤：在中間的區塊無事可想’既沒有集體'也沒有 

網絡、更沒有中介；所有的概念資源都累積在四個邊端° 

我們身爲可憐的主體一客體（subjects-objects)、卑微的社會 

一自然(societies-natures)、謙卑的局部一全面(locals-

123 globals)，被拆卸到四個存有領域，這些領域界定出彼此， 

卻不再像我們的實際作爲°

此四分使得揭示現代人的悲劇成爲可能：現代人認爲 

自身與其他所有的人類和其他所有的自然類，是無可救藥
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地截然不同。但是’如果我們回想這四個術語只是表徵’ 

且這些表徵與賦予其意義的集體和網絡並沒有任何直接的 

關連，則這樣的悲劇並非不可避免°在四大極端的中間 

處，上頭應該空無一物’但實際上幾乎每件事都在那裡° 

而在極端處——根據現代人’自然與社會'普遍性與局部

性，所有這些力量都源於此處---除了用來保證憲章的一

些純化了的機構部門之外’什麼也沒有°

當反現代的人誤信現代人的自描'而試圖從這些看起 

來像船難的殘骸裡搶救出一些餘生，這齣悲劇更加令人痛 

苦。反現代的人堅信：西方已將這個世界給理性化且除魅 

了；西方眞的已經讓冷酷且理性的怪物棲身於社會領域， 

而且讓它們滲透到所有空間；西方確實已經把前現代的宇 

宙轉化成純粹物質的機械相互作用。但是反現代人看待這 

些歷程的方式與現代人不同，他們不將之視爲雖然令人痛 

苦、卻是光榮的征服，而將此情境視爲無可比擬的災難。 

除了正負號不同之外，現代人和反現代的人分享所有共同 

的信念。後現代人總是逆向思考，接受此情境確實是災難 

的想法，但是他們認爲對此不該哀嘆，而是要喝采。他們 

聲稱弱點就是他們最終的美德，正如他們其中一位以旁人 

模仿不來的風格斷言：「對形上學的療治，正如對集置的 

療治一•般。」(The Verwindung of metaphysics is exercised as 

Verwindung of the Ge-Stell) 13 ( Vattimo, 1987: 184）
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那麼反現代的人面對此船難殘骸時’他們會做些什 

麼？他們鼓起勇氣，拯救所有可以救的：靈魂'心靈'情 

感、人際關係、符號面向'人情溫暖'在地特色'詮釋 

學、邊緣和外圍。這眞是個可敬的任務，不過，如果所有 

那些神聖的船舶眞的沈了的話，那就更可歌可泣了。然 

而，威脅來自何方？當然不會來自集體，在集體脆弱而狹 

窄的網絡裡，充斥著靈魂與物。顯然也不是來自於科學’ 

科學必須日復一日移轉和校準刻度、運用及調整儀器，才 

贏取其相對的普遍性。當然也不是來自於社會，唯有當可 

變式本體論所描繪的物質存在物增生時，社會才會跟著改 

變其規模。那麼，此威脅來自哪裡？答案是，一部分來自 

反現代人自身，一部分來自他們的共犯現代人。反現代人 

與現代人彼此威脅對方，並且爲大尺寸的結果尋找巨大的

124 原因。「您在除這個世界的魅；我偏要堅持精神的權利！」 

「您要堅持精神？那麼我要將它變成具體的物質！」「化約 

主義者！」「精神主義者！」反化約主義者、浪漫主義者' 

精神主義者愈是企求拯救主體，化約主義者、科學主義

13 譯註：拉S原文的Vcrmindung —字？S是Verwindung的殘S ■'義大利哲學家Gianni 
Vattimo (原文錯拼為Vatimo)以提倡對存有的「弱思考J薔名，ft曾詮鞾晚期海«格 

的.?•枣•将其，用於「後現代J處境。依據Vattimo的鼓法•海德格使用Verwindung 
遛假字採紂一後不同於Überwindung的「克概.念’Verwindung是一棟透過「接受J 
與「深化J而來的克服，既未全然拋紊萆有的，也不箒有》證式的進展特徵•此 

外，這《字還有「從病痛中療甩J以及「扭曲J的意思。似乎對Vattimo來說，芘後現 

代的處埂中’當形上學面a茇亡，或者嘗人無法從自己輿篥置(Ge-stell)的W係中抽 

哿時，人所能做的並非JÎ征质而擾脱形上學或技衡化的世攀，《當是扭曲/療治形上學 

或現代技術•将其導引至不可由其本質預見的方向，
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者、物質論者愈是想像他們能掌握客體°後者愈誇大’前 

者愈害怕；前者變得愈狂野，後者就愈相信他們眞的嚇到 

人了。大部分的倫理學家，不都忙於這兩個既對立卻又對 

稱的工作：一邊忙著捍衛科學和理性的純潔’以免被熱情 

與利益的影響污染了；一邊又忙著捍衛人類主體的獨特價 

値與權利，反對被科學和技術的客體性宰制。

捍衛邊緣性，本身就預設了極權中心的存在°但是’ 

如果中心和中心的整體性只是幻覺的話，盛讚邊緣性就有 

點荒謬。想要捍衛受苦的身體以及人情之溫暖，以抗拒科 

學定律具有的那種冰冷的普遍性，這並沒有什麼不對。不 

過，如果普遍性的一系列發源地，隨處可見溫暖的、有血 

有肉的身體受苦，那麼這種捍衛難道不可笑嗎？捍衛人類 

免於機器和科技官僚的宰制，這是一種値得讚賞的事業。 

不過，如果機械布滿整個人類，人在機械中找到救贖，那 

麼這樣的捍衛也就顯得荒謬（Ellul, 1967)。證明精神的力 

量超越機械性自然定律的限制是可敬的。不過，如果物質 

•-點也不具物質性、機械一點也不具機械性時，此計劃就 

顯得有點愚蟲。拼命呐喊，試圖拯救存有是可敬的，尤其 

是正當技術的集置（technological Ge-Stell )似乎宰制任何 

事情時’因爲「只要哪裡有危險，哪裡育救贖的力量」14。

譯K :此句為詩人Friedrich Hülderlin ( 1770-1843)的謗句e海tl格在 • Die Frage nach 
derTechnik”一文中引此句•梅述ê技衡宰制的世界複攉杖被宰制之危險的可能。
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但是，如果危機還不見端倪，就要從該危機厚顏無恥地獲 

利，那豈不是非常偏執嗎？

你幾乎總是可以在號稱反現代主義者身上找到現代神 

話的源頭。反現代主義者以精神、情感、主體或邊緣構築 

堅不可穿的障礙來對抗現代主義。反現代主義者提供靈魂 

的補給品給現代世界，而現代世界擁有的東西——或現代世 

界曾擁有過、又不能失去的東西——卻給奪去了。一方減 

掉，另一方又加回去，現代人和反現代人彼此威嚇著對 

方，卻立足於同樣的基本點上：我們和他者絕對不同，而 

且我們徹底地與過去決裂。談到這場史無前例的大災難 

時，現代人和反現代人只能提出各種科學與技術，各種組 

織與官僚制度，權充證據。但也正是透過這些證據，科技 

研究以最佳的方式直接證明了古老人類學基質的永久性。 

創造了加長的網絡固然是很重要的事，但卻不是引起如此 

大的混亂的理由。

4.13避免加入新罪惡

然而，要平撫現代人那種遭遺棄的感覺是非常困難 

的，因爲那種感覺源自下列這項可敬可佩的情感：現代人 

意識到自己對所有其他的自然和文化世界犯F了無可彌補 

的罪，也對自己（其規模與種種意圖皆達到前所未見的程 

度）犯下無可彌補的罪。現代人如何回復到普通人性和非
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人性，又不致於太快赦免他們有理由去尋求救贖的罪？我 

們如何能夠宣稱，並且是正確地宣稱，我們的罪行雖然嚇 

人，卻也很平常？我們如何宣稱，我們的德性雖然高貴， 

卻也很普通？

我們可以拿我們接近自然的方式，比較我們的過失行 

爲：即使我們在衡量這些惡行的果時，我們也不可誇大這 

些惡行的因，因爲誇大本身會引發更大的罪。每一種整體 

化（totalization)，無論是多麼具批判性的整體化，都會助 

長極權主義(totalitarianism) °我們不必在眞實的宰制上添 

增整體的宰制。我們不要在力量上添增權力。我們不必在 

眞實的帝國主義上添增整體的帝國主義。我們不必在資本

主義上添增絕對的去地域化(deterritorialization )----資本

主義已經夠眞實了 (Deleuze and Guattari, [1972] 1983)。同 

樣地，我們也不需用（亦爲整體的）超越性和（亦爲絕對 

的）理性，潤飾科學的眞實與技術的效力。研究過失行爲 

就如研究宰制、研究資本主義就如研究科學，我們所需要 

理解的只是普通的面向：細微的成因及其巨大的影響 

(Arendt, 1963; Mayer, 1988 ) °
「妖魔化」15或許更令我們滿意，因爲即使是在惡的範 

疇裡，我們仍然最與眾不同。我們依舊與所有他者和我們 

自己的過去徹底割裂。我們在以爲自己是最好的現代人之

15鏵註：妖》化是一遣二元《突的方式：将對方》讅於考，籍以界定自身之善
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後，又當自己至少仍是最壞的現代人。更甚者，「整體化」 

還偷偷摸摸地加入了它宣稱要革除者的陣營。整體化讓人 

在面對其敵手時無能爲力，因爲它賦予對方奇妙的屬性。 

沒有人能切分開光滑平整的系統=沒有人能重新結合出超 

越而同質的自然。沒有人能重組全然具系統性的技術系 

統。對於卡夫卡式的社會，沒有人能重啓談判。沒有人能 

重新配置「去地域化」而又全然精神分裂的資本主義。一 

個與其他「自然一文化」綜合體都不相同的西方，不容任 

何人討論。當文化被永遠囚禁在任意的、完全的、一致的 

表徵中，沒有人能加以評估。當世界全然遺忘了存有，沒 

有人能加以拯救。當徹底的認識論斷裂將某個過去同我們 

永遠分開，就再也沒有人能夠揀選出這個過去了。

行動者並未要求這些補充整體性的東西，批判者卻一 

股腦把它們全推給行動者。小生意人瞻前顧後，追逐一點

■ 26 市占率；征服者因興奮而顫抖；可憐的科學家在他的實驗

室裡修修補補；卑微的工程師把一些還算合適的力量關係 

拼湊在一起；政治人物又結巴又驚惶。把批判者鬆綁，讓 

批判者撲向這些行動者，我們從中得到什麼？資本主義' 

帝國主義、科學、技術、宰制——每一項都是同樣絕對 

的、系統的、集權的。在前一場景中，行動者顫抖著；而 

在後一場景中，他們就不這樣了。在前一場景中的行動者 

是可打敗得了的；但在後一場景中就不再如此。在前一場



相對主義
273

景中，行動者還很節制，距離脆弱而可修正的中介工作並 

不遠；可是現在他們被純化了，而且全都同樣令人怖懼。

那麼我們該如何處理如此光滑而被塡滿的表面，如何 

處理如此絕對的整體？當然是立刻將它們從裡到外翻開 

來；顚覆它們，革它們的命——這正是最優秀的現代主義 

者（馬克思主義者）的策略。喔！多麼可愛的悖論啊！藉 

著批判精神，現代人在同一時刻發明了全面性的系統，發 

明了終結此系統的全面性革命，以及發明了無法實踐這個 

革命的全面性失敗——此失敗讓他們陷入全面的後現代沮 

喪中！我們責備自己犯下的許多罪行，不就來自這個原因 

嗎？批判者不考慮轉換的工作，只想著憲章，他們因此已 

然認爲我們無力進行修補、重組、混種與揀選的工作。批 

判者以集體一直形構的異質網絡爲基礎，精心造出種種同 

質的整體。除非發生全面的革命，這些整體性碰都碰不 

得。也因爲全面顚覆雖不可能，批判者卻還試著顚覆，所 

以他們從一個罪，又跑到另一個罪。主張實施整體化的人 

的「不要碰我」(Noli me tangere ) 16之呼顧，怎麼還依然 

能被視爲道德的明證？那麼，相信徹底而全面的現代性， 

是否可能導致不道德？

或許談談世代不同所造成的效應，比較不會太不公

16 譁註：Noli me tangere，語出約繪福音20章17 <當抹大拉的馬利亞認出後活後的

耶稣，耶稣要绝利磋他。
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平。我們出生於戰後，在我們身後有右派陣營(black 

camps)和稍後的左派陣營（red camps)，在我們底下有磯 

荒，在我們頭上有核能啓示錄，在我們前方要面對的則是 

這個星球的全面毀滅。對我們而言，要否認規模大小的影 

響實在非常困難，但是要我們毫不猶豫地相信，政治、醫 

藥、科學或經濟上的種種革命具有無與倫比的優點，那又 

更難。然而，我們生於科學昌明的年代，我們所知的只有 

和平與繁榮。或許我們得承認，我們熱愛科技和消費物 

品，那是早期哲學家和倫理學者建議我們應該憎惡的。對 

我們而言，科技並不新穎。就「現代」這字眼的陳腐意義 

來看，科技也不現代，因爲科技一直以來都在建構我們的 

世界。更甚於之前的世代，我們這個世代消化、整合科

.27 技，或許也將其社會化。我們是第一批既不相信科學和技 

術的美德，也不相信它們的危險的人；但我們也是第一批 

分享科技的惡行和美德，而不在其中看到天堂或地獄的 

人。因此，對我們而言，尋找科技的原因，卻不去訴諸白 

人的負擔、資本主義的災害、歐洲的宿命、存有的歷史、 

普世的理性，也許比較簡單。或者，在今日，放棄我們自 

身迥異於他者的信念，會比較簡單。我們尋常而不怪誕。 

因此，他者也就不再那麼怪異。他們就像我們-樣，一直 

是我們的兄弟。我們不要因爲相信自己與所有他者截然不 

同，而在我們已犯的罪行之外，再加一條罪。
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4.14大量豐富的超越者

如果我們不再全然現代，而且也並非前現代，那麼我 

們要在何種基礎上比較各集體的異同？如前所述，我們在 

官方憲章上還要加入非官方的中介工作。當我們將憲章與以 

往的不對稱人類學所描述的文化相比較時，我們得到的結 

論只能是相對主義和不可能的現代化。相反地，如果我們 

比較各集體的轉換工作，就可以讓對稱的人類學行得通， 

並且排除了絕對相對主義的僞問題。但是，我們同時也失 

去了現代人開發出的種種資源：社會、自然、論述——更 

不用說那已被除名的上帝了。這就是相對主義最終極的困 

難所在：既然比較已變得可行，那麼在什麼樣的共同空間 

裡，才能讓所有的集體，亦即自然與社會的產出者，平等 

地浸潤於其中？

在自然之中嗎？當然不是，因爲平滑、超越、外在的 

自然，其實是集體生產出來的相對且遲來的結果。在社會 

之中嗎？也不是，因爲社會只是對稱於自然的人造物，它 

是當所有客體被移除之後，且當利維坦的神秘超越性被製 

造產出之後，所遺留下來的東西。那麼在語言中嗎？不可 

能，因爲論述是另一種人造物，只有將其參照的外在事物 

和社會脈絡暫時擱置時，才有意義。在上帝之中嗎？這非 

常不可能，因爲在形上學裡，以上帝之名義出現的存在 

物，只能居於遙遠的仲裁位置，以維持祂在兩個對稱的存
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在物（自然與社會）之間儘可能遠的等距的地位。在存有 

之中嗎？這甚至更不可能，因爲關於存有的思想，在一驚 

人的悖論後，已然成爲渣滓：當每門科學、每項技術、每

128 個辻會、每段歷史、每種語言、每部神學都被貶斥爲只是 

存在物的純粹擴張，就只剩下關於存有的思想了。自然 

化、社會化、論述化、神聖化、存有化，所有這些「化」 

都同樣不可行。它們皆無法成爲共同的基礎，讓各集體能 

歇息於上頭，並且可以互相比較。是的，我們並非從自然 

降落到社會，從社會到論述，從論述到上帝，從上帝到存 

有。這些機構部門唯有壁壘分明'才能扮演它們在憲章中 

的角色。其中沒有任何一個部門可以涵蓋、塡補或包含別 

的部門；也沒有任何一個可以描述中介和轉換的工作。

那麼，我們在哪裡？我們於何處著陸？只要我們繼續 

問這樣的問題，無可置疑地，我們仍身處現在世界，我們 

仍著迷於去建構單一的內在性'亦即建構一個可棲身之處 

Ummanere :棲身於……內），或者解構另一個內在性。我 

們依然還在——用過去的術語說——形上學之中。現在，藉 

著跨越這些網絡，我們不再棲身於任何特殊同質的事物之 

中。我們反倒停留在形而下學之中°那麼'我們是內在的 

嗎？我們是眾多力量中的一種' 眾多文本中的一類、眾多 

社會中的一員、眾多存有中的一個嗎？

似乎也不是，因爲如果我們讓中介物生產複數的自然
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與社會，而非將可憐的現象附著於自然與社會的穩固釣鉤 

之上，那麼我們就可以倒轉超越性，使其不再循現代化的 

方向。各個自然與社會也就成爲相對的歷史產物。不過， 

我們並不只是掉入內在性裡頭，因爲網絡並不沉浸於任何 

事物之中。我們不需要神秘的乙太，來傳遞網絡自身。我 

們不需要塡滿所有空白。當現代人回到非現代性時，最終 

會被修正的正是「超越」與「內在」這一組概念。誰說 

「超越」一定要有對立相反的觀念呢？我們從未拋棄超越 

性，換言之，我們仍然透過穿越、傳送的中介，讓自身得 

以持續顯現。

主動的或精神的力散布在其他所謂的前現代文化裡， 

這個面向總是令現代人感到震撼。在這些前現代文化之 

中，沒有可以讓純物質、純機械力量入戲的空間。精靈和 

作動者（agent)，神靈和祖先，混雜於四處。相反地，從現 

代人的觀點來看，現代世界已經除魅，排除了神話成分。 

現代世界已經被犀利的純粹內在力量給宰制了；我們人類 

獨力在這純粹的內在之上加上了符號的面向，而在內在性 

之外，或許存在著「被劃掉的上帝」這個超越者。若無內 

在，而只有網絡、作動者、行動體，我們不可能被除魅。 

人類並不能任意將「符號面向」強加於純物質力量之上。 

這些力量如同我們一樣，是超越的、活躍的、騒動的、具 

有靈性的。自然並不會比社會或被劃掉的上帝更容易接
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是超越的、也是內在的。如果我們不像現代人那樣，那麼 

我們就獲得了超越者增生的單一過程。超越其實是爲了反 

制內在的侵略，所發明出來頗具爭議性的術語。如果「超 

越」不再有反義詞與之對立的話，其意涵勢必也要改變。

我稱這種缺乏反義詞的超越爲「委派」（delegation)。 

發聲、委派，及訊息的傳送或信使等，使得「持續顯現」

(remain in presence)----也就是存在（to exist)-----成爲可

能。當我們放棄現代世界時，我們並非掉落在某人或某物 

之上，我們並非著陸於本質之上，而是落在一種歷程，一 

種動態，一種通道之中，也就是球賽裡的傳球過程。我們 

從連續而冒險的存在出發——因爲冒險而持續存在——而非 

從本質出發；我們從顯現(presenting)出發，而非從永恆 

(permanence )出發。我們從聯結(vinculum )自身出發， 

從傳遞的過程和關係出發，而不接受任何不在此關係中出 

現的存在作爲起始點。此關係本身既屬集體的，又是眞實 

而具論述性質的。我們不從人類開始，人類屬於晩到者， 

也不從語言開始，語言一直到更晩近才蒞臨。意義的世界 

和存有的世界是同一個世界，那個在轉換、替代、代表、 

傳遞中的世界。我們可以這麼說，任何其他有關本質的定 

義都「缺乏意義」；實際上，這類定義缺乏持續顯現的手 

段。要獲得所有的延續性、所有的穩固性、所有的永恆
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性，都要以其中介物爲代價。正是因爲我們探索沒有對立 

者的超越，才會使得我們的世界非常不現代’而滿是傳遞 

訊息的使者、中介者、代表、盲目崇拜的信物'機械'小 

偶像、工具、駐外使節、天使、代理官（lieutenants) '發 

言人和基路伯(cherubim) 1 。是什麼樣的世界使我們必得 

同時思考事物的本性、技術、科學、虛構的存有、大大小 

小的宗教、政治、法理、經濟和潛意識？當然，是我們自 

己的世界。當我們將所有本質，替換成賦予其意義的中介 

物、特派員和轉換者時，我們的世界就不再現代了。這就 

是爲什麼我們還尙未認知到這個世界的原因。這個世界呈 

現了一個古老的面向，有著各式各樣的特派員、天使和代 

理官。然而，我們的世界也還不像民族學者所研究的各種 

文化，因爲西方民族學者從未開始著手，將特派員、中介 

物和轉換者帶回家，以用來對自己的社群進行對稱性的研 

究’人類學一直都是建立在科學的基礎上，或是在社會的 

基礎上’或是在語言的基礎上；它總是在普遍主義和文化 

相對主義之間游移’而最終，它所能夠教導我們有關「我 

們」的事物，還是與教導有關「他者」的事物一樣少。

17痒註：基路怡是有薄天使。在聖經中，有時以上帝的「敦車j形象出現
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5.1不可能的現代化

我們已描繪並說明現代憲章爲什麼長久以來都所向無 

敵的理由；我們已展示了類客體的出現爲什麼會壓倒批判 

式的革命，使我們不得不併用非現代面向來理解現代；我 

們已重新建立集體之間的對稱性，進而測量這些集體在規 

模大小上的差異，同時平息了相對主義的問題。在這之 

後，現在，我終於可以來解決下面這個最困難的問題，作 

爲本論文的總結：非現代世界的問題，這個問題牽涉到我 

們正要進入——據我主張——我們未曾眞正離開過的世界°
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現代化雖然用武力和流血戰爭破壞了各種文化與自然 

的準完整性（near-totality)，但它卻有一明確的目標。現代 

化終於使得外在自然定律和社會習俗之間的區分，成爲可 

能。征服者無處不進行此區分，要不是將混種物寄存於客 

體範疇，就是寄存於社會領域。伴隨此區分過程的是一連 

串連貫而又持續的革命戰線，發生在科學、技術、行政、 

經濟、宗教等領域，以名副其實的推土機作用，將後方已 

過去者消除殆盡，但至少還在前方開啓未來。過去是野蠻 

大雜檜；未來則是文明人做出的清楚分別。當然，現代人 

也總能意識到，自己一樣也將客體和社會、宇宙論和社會 

學混雜在一起。但是那已經是過去式，那時他們仍是前現 

代人。透過日益駭人的革命，他們已經可以把自己跟過去 

撕裂。既然其他文化依舊把理性的限制和社會的需求混在

131 一起，那就有必要幫助他們消除過去，從混亂中脫困。進 

行現代化的人很清楚，甚至在他們自己裡面，野蠻之島依 

然屹立，在島上技術效率和辻會專斷極度地交纏繚繞在一 

起。但是過不了多久，他們就會達成現代化，清除這些野 

蠻島嶼，而我們就可以都住在同一星球上；我們將一樣的 

現代化，一樣可以獲利於（而且只獲利於）永遠脫離社會 

利益的暴政之事物：經濟理性、科學眞相、技術效率。

某些進行現代化的人還繼續說著，好像這樣的命運是 

可能的，而且是可欲的。然而，這樣的宣稱其實自相矛
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盾。由於現代憲章藉由否定混種物的存在而造成混種物的 

大量繁殖，現代人本身就要爲混種物繁殖負責，那麼，我 

們最終如何帶來科學與社會的純化呢？長久以來，現代人 

數目快速增加的表象將此矛盾隱藏起來。人們原先認爲國 

家、科學和技術內永久持續的革命終究可以藉由把混種物 

納入社會或自然範疇中，而將他們吸收、純化和文明化。 

但是左側社會主義和右側自然主義的雙重失敗（這是我這 

篇論文的起點），使得純化工作益發不可能並使得矛盾曰益 

明顯。庫存裡已經沒有革命可以持續推進航行了。混種物 

那麼多，以致於沒有人知道怎麼把它們擺進現代性過去所 

應許之地。這也是後現代人之所以會突然癱瘓的原因。

現代化對於前現代人毫不留情，而後現代化又如何 

呢？帝國主義的暴力至少提供了未來。然而征服者倏忽軟 

弱了下來，卻是再糟糕也不過了，因爲征服者除了與過去 

永遠割斷，現在軟弱的征服者竟然也跟未來決裂了。可憐 

的人們在平白遭受現代人的現實性批打耳光之後，現在還 

得臣服在後現代的超現實性之下。凡事無價値可言；每件 

事情都只是鏡像、虛擬物影、浮光掠影；然而他們卻說， 

就是這個弱點會拯救我們免於技術、科學、理性的侵略。 

將所有東西破壞殆盡，最終傷到自己，招來這種侮辱，眞 

的値得嗎？後現代人開展的虛無世界（empty world)，是他 

們自身（而且只有他們）所造成的虛無，因爲他們虛心領
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受現代人的諄諱教誨。後現代主義是現代主義矛盾的一種 

症狀，不過它無法診斷此矛盾，因爲它與現代主義共同分 

享憲章的上半層結構（科學和技術是在人類之外的 

〔extrahuman〕），但後現代主義卻不再分享憲章之所以強壯 

與偉大的原因：由於將人與非人完全分開，讓類客體得以 

不斷繁衍，人與非人間的媒介物得以倍數成長。

然而，只要我們對稱地將純化工作和中介工作納入考 

量，要診斷病症並不很難。即使在西方統治權最糟糕的時 

期，問題也從不在於將自然定律與社會規約全然分開。問 

題總在於混合某種特定型態的非人與某種特定型態的人， 

藉此建構出集體；並不斷擴大規模，萃取出波以耳式的客 

體和霍布斯式的主體（更不用提已被劃掉的上帝）。發明出 

較長的網絡是很特殊的事情，但這並不足以讓我們與他者 

從根本區分開來，也不足以讓我們與過去永遠分隔。進行 

現代化的人並沒有義務，一定要整編戰備武力' 忽視後現 

代的困境、咬緊牙根來持續發動革命，也沒有義務一定要 

不計任何代價，繼續相信自然主義和社會主義的雙重承 

諾。這是因爲他們這種特殊的現代化迄今從未眞正開始 

過。這種現代化不過是種官方表述’表述另一種更加深刻 

又頗爲不同的工作，此工作一直都在運作中，如今還擴大 

了其規模。同樣地，我們也沒有義務一定要爲反對現代化 

而奮鬥——不管是持反現代人的戰鬥態度，或是以後現代人
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的幻滅態度——這是因爲我們奮戰也只能攻擊到憲章的上半 

部，若我們依然不瞭解它的活力來源，則只會增強它的力 

道而已。

不過，以上對不可能的現代化的診斷，眞的能提供任 

何療方嗎？如我之前不斷陳述的，憲章容許混種物繁殖是 

因爲憲章拒絕將之概念化，那麼它只要否認混種物的存在 

就可以持續有效地運轉。如果官方的純化工作與非官方的 

中介工作，這兩部門之間富有成效的矛盾變得清楚可見， 

那麼憲章會不會停止作用？現代化會不會成爲不可能？我 

們會不會變成、或者回到前現代人？我們要聽任自己成爲 

反現代人嗎？我們是否得因爲缺乏更好的選項，只能繼續 

當現代人，但又由於少了信念，只能徘徊在後現代人的模 

糊地帶裡？

5.2期末測驗

要回答以上的問題，我們首先要要釐清各種立場’以 

使得非現代與這些立場的最好特質都能夠相容°我們要保 

留現代人的什麼特質？每一項特質都該保留’但要拋棄對 

現代憲章h半部無保留的信心，因爲該憲章需要略做整修以 133

涵蓋其下半部。現代人偉大的地方在於他們增生混種物’

加長某種特定類型的網絡，加速生產各種軌跡’增加特派 

員的數量，摸索地生產各種相對來說更普遍的共相°他們
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的勇敢果決、他們的研究、他們的創新性'他們的鎔補連 

結、他們過剩的年輕活力、他們不斷增大的行動規模、他 

們創造出獨立於社會之外的穩定客體、從客體中解放出社 

會自由等，這些都是我們要保留的特色。另一方面，我們 

不能保留現代人對其自身的各種幻覺（不管現代人視之爲 

正面的還是負面的），現代人想將這些幻覺普遍化到每個人 

身上：他們是無神論者、物質論者、有靈論者、有神論 

者，他們是理性的、有效的、客觀的、普遍的、批判的， 

他們徹底與其他人類社群不同，他們與自身過去切割開來 

(他們的過去保持在一種人工狀態中，只由歷史主義維持其 

殘存），他們與自然脫離開來（主體或社會可以在此自然上 

任意強加種種範疇），他們是非難者（總是和自己交戰）， 

他們被闪困於事物與符號、事實與價値的絕對二分之間。

西方人覺得自己已經遠離前現代，是因爲有一個外在 

的大區分，如我前面所說的，這個外在的大區分不過輸出 

自內在的大區分。如果後者崩解了，前者也會消失，而爲 

規模大小的差異所取代。對稱的人類學已經重新配置大區 

分了。既然我們跟前現代人不再有如此的天涯之隔（因爲 

當我們在談論前現代人時，我們必須將我們自身的一大部 

分包括在內），我們也就必須挑選出他們的特質。讓我們保 

留前現代人最好的特性，尤其是這些特性：前現代人無法 

長久分清楚網絡，與自然、社會這兩大極點有何不同；他
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們超乎尋常地樂於思考自然和社會的混種物，以及事物與 

符號的混種物；他們相信到處都是大量而豐富的超越者；

他們有各種能力來想像過去與未來，而不僅只能以進步與 

衰頹來思考；他們增殖的非人，和現代人所增殖的類型大 

不相同。另一方面，我們不應該留存的前現代人特性包 

括：對集體的大小規模強加的限制、藉領土疆域固守於局 

部地方、尋找代罪羔羊的過程、種族中心主義，以及持續 

地不區別各種自然與各種社會。

但是這種整理似乎是不可能的，甚至跟我之前的說法 

有矛盾。既然發明較長的網絡或增大集體的尺寸，皆取決 

於集體對類客體保持沉默，我又怎麼能夠既保證集體可以 

持續改變其規模大小，又放棄讓類客體得以擴展的不可見 

性？更糟糕的是，我怎能一方面排斥前現代人對自然和社 

會的持續混同，另一方面又放棄現代人對於自然與社會的 

絕對二分呢？如果混種物現形的話，我們又怎能維持它們 

的規模，並持續探測、增生它們呢？然而，這正是我所要 ,34

尋找的汞齊(amalgam):自然與社會仍舊能透過創造出外在 

的真理與法律主體，調整其規模大小，但同時我們又不會忽略掉 

自然與社會一同生產出來的過程。此汞齊使用前現代的分類架 

構來將混種物概念化，可是又保有現代人純化工作的最終 

產出，也就是與主體截然區隔的外在自然。我想要依循這 

個從不穩定的存在(unstable existence)到穩定化的本質
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(stabilized essence)的變化梯度，而反之亦然。我想要完成 

純化的工作，但只是作爲中介工作的特殊案例。我想要保 

存現代人二元論的所有優點，又免除其弊——亦即類客體 

的神秘性；並維繫前現代人一元論的優點，又免於承受其 

弊——也就是對知識與權力的持續混淆所導致的規模變化 

的限制。

後現代人已經感受到現代人的危機，並試圖克服它； 

所以，他們也允諾重新檢視與整理。但想要保存後現代人 

的諷刺、沮喪、挫折、虛無主義、自我批判等特質，當然 

是不可能的，因爲這些優美的特質所賴以建立的現代主義 

觀，連現代主義自身也未曾眞正實踐過。然而，只要我們 

將憲章的下層部分加入上層部分，很多後現代主義的直觀就 

可證明爲正確的。例如，我們能保存解構(deconstruction ) 

——因爲它不再有對立面，它就轉而成爲建構主義，而不 

再與自我毀滅掛鉤。我們可以保留解構論者對於自然化的 

否定——因爲自然本身已不再自然，否定自然化就不會使 

我們遠離科學，相反地，卻讓我們更接近行動中的科學。 

我們可以保留後現代人對反身性（reflexivity)的出色鑑賞 

力——因爲所有行動者都分享此特質，所以它也就失去了 

其特有的諷刺嘲弄特質，而成爲正面的性質。最後，我們 

也可以跟後現代人一樣，否定一致而同質、如鵝步前進的 

時間之觀念——我們是可以進行這樣的否定，但卻沒有必
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要保留後現代人對於使用引文與年代倒置的偏好，這些偏 

好維持了他們對「眞正已被超越的過去」的信念'只要摒 

除後現代人對現代人的幻覺，那麼他們的缺點也就成爲優 

點——非現代的俊點！

留下的 拒斥的

-畏的網絡 -自然與社會間的區隔

從現代人處

-尺度

-實驗

-相對的共相

-在最終階段，客觀的 

自然與自由的社甯分 

隔開來

一中介霣件具有的鬼崇 

特徵

-外在的大分裂 

一批判式的譴貢 

_普遍性、理性

_事物與符號二者無法區 

隔的特性

-必須總是將社會秩序 

與自然秩序連在一起

從前現代人處 _沒有反面的超越

-非人的増殖 

一依強度而定的時間性

的義務

一尋找替罪羊的機制 

•種族中心論

•疆域

-尺度的限制

-多重的時間 -對現代主義的信念

從後現代人處 _建構主義

-反身性

-批判式的解構 

-阑諷式的反身性

_去自然化 -時代錯誤

圖5.1留下的與拒斥的
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令人遺憾地，在反現代者身上，我沒有發現値得保存 

的特質。他們總是採取守勢，一貫地相信現代人對其自身 

的說法’而且固執地針對每一項現代人的宣稱，貼上反對 

的標籤°雖然號稱反革命，他們對過去和傳統的獨特觀點 

與現代人如出一轍。他們所捍衛的價値，其實不過是他們 

敵人殘留的渣滓。他們從未理解現代人的偉大其實就在於

•35 反現代者攻擊的反面。即使在他們的後場保衛戰中，反現 

代者仍擔任保留給他們的次要角色，從來不思改變。我們 

甚至不能偏袒他們說，他們替現代人的瘋狂踩了煞車。因 

爲對現代人而言，反現代者實際上一直是他們最佳配角。

這份檢驗的清單（balance sheet) 1並不會太苛刻。只 

要我們能夠將科學與技術的客體重新整合進憲章内，我們 

可以拋棄現代性，而仍保有啓蒙運動。科學與技術的客體 

作爲類客體的一種，其來源必須不再神秘。我們必須徹底 

追蹤這些類客體，從孕育它們的熾熱事件開始，追蹤它們 

逐步轉化成自然或社會的本質的冷卻過程。

我們是否有可能草擬出某個懑章，正式認可這個運轉 

過程？我們必得這麼做，因爲老套的現代化已經不再能吸 

納其他的民族或自然了。至少，此缺憾正是本文緣起的信

1譯柱：Balance sheet學！是「資產負潰表J •根摊f•針摩理•該鞦表代表一企翥在特定 

日期的財務状況•為一«释Ç報表，其資產郁門項下各會針科目的加總，一定等於提ff 
®門項下§■會計科目之加》. B g曰-balance sheet" >而作者可能也是取逭balance的* 

涵’以呼.?ïæ 5-1裡「留下的」舆r拒斥的」項下的加緦比較之«，但由於此«的张络 

與争計裉表較無闋聯，為免突兀，故採用「漬單J 一詞作為balance sheet的S»名，
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念°現代世界爲了自身的好處，必須再度變回它在實作裡 

一直是的樣子，亦即變回像其他文化那樣的非現代世界。

否則現代世界將無法繼續擴展下去。革命式的現代化留下 

了兩組東西，一組是我們再也無法主宰的自然萬物，一組 

是再也沒有人得以支配的人群。如果我們要吸納這兩組東 

西，這種兄弟之情是有必要的。現代的時間給人不斷加速 

的印象，那是藉由驅逐不斷增大的人與非人，將它們拋棄 

到過去的虛空中而造成的。不可逆性已然換了邊。如果有 136 

一件事情是我們無以迴避的，那就是各自然與各群眾兩者 

同樣是全面性的。政治任務重新啓動，得要付出新的代 

價。爲了吸納十八世紀的市民和十九世紀的工人，我們必 

須由上而下調整我們集體的經緯。時至今日，我們仍然必 

須徹底自我轉化，以騰出空間來吸納科技所創造的非人。

5.3重分配過的人文主義

在修改憲章之前，我們首先要重新安頓人的位置，但 

人文主義對於人，尙不盡公平°以下是現代人已經有能力 

描繪和保存的某些圖像：自由的行動者'建造利維坦的公 

民、驚心的個人面容2 '關係中的他者'意識'思維者 

(the cogito) '詮釋者' 內在自我' 對話中主格與受格的

2讜註：此處指的是E. Levinas對他者之面容（le visage (TAutnii )的説法
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「你」、自我顯現（presence to oneself)、互爲主體性 

(intersubjectivity)。但是所有這蝉圖像仍舊是不對稱的，因 

爲這些圖像像極了科學的客體，後者如孤兒似地給丢到認 

識論者手裡，他們與社會學家一樣，視其爲化約的、客觀 

的、理性的。機械們的莫尼爾（Mouniers) 3、動物們的列 

維納斯（Levinas) 4、事實們的呂格爾（Ricoeur) 5在哪 

裡？儘管如此，如同我們現在已理解的，除非構成人類的 

另一部分（亦即事物的部分）歸還給人類，否則人類依然 

不能夠被瞭解與獲得救贖。如果我們建構人文主義的方 

式，是將其對比於遺棄給認識論的客體，那麼我們將既無 

法理解人，也無法理解非人。

我們要把人類安頓在哪裡？類客體、類主體在歴史中 

衍續著，長久以來我們已經明白，我們不可能用某種本質 

來定義人。人類的歷史和人類的人類學太過紛歧，無法一 

勞永逸就把圖像拼湊出來。沙特很聰明地將人類定義爲 

「自由存在」，而將人類從空無意義的自然中連根拔起。這 

顯然不是我們所能做的方式，因爲我們已在類客體上，投 

注了行動、意志、意義、甚至言語的能力。裹住人類存在

3 鋒註：這複指的是提僵\格主義(personnalisme)的法S哲學家Emmanuel Mounier 
(1905-1950) °

4 譯註：列绾納斯（Emmanuel Levinas. 1906-1995卜法B哲學家。他發展一套以他者或 

「人輿人面對面遭遇j為主要關懐的淪理學，並杵其提升至第一哲學的位e，

5 譯註：呂格爾（Paul Ricoeur. 1913-2005)'法國哲學冢•其作品以哲學的人坤學為主 

题，並结合了現象學描述與辁铎學兩個取S。
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之純粋自由的實踐惰性(pratico-inert )已不復存在。將人 

對立於被劃掉的上帝（或者相反，讓人與祂和解），這也一 

樣不可能’因爲現代憲章就是以人和上帝都對抗自然這個 

共同點，而把池、自然、人類三者都定義好了。那麼，人 

類就一定得沉浸在自然之中了嗎？但如果我們搜尋特定科 

學學科的特定研究結果，好爲這部機器人（其活力來自神 

經元、神經衝動、自私的基因、基本需求及經濟計算）套 

上外衣，那麼我們所能找到的不外乎是怪獸和假面人。科 

學增生對於人類的定義，卻不打算取代舊的定義，將其化 ,37 

約爲同質的單一定義，或統一這些定義。科學增加而非刪 

減實在（reality)。各種科學在實驗室發明的混種物，遠比 

它們信誓旦旦要打破的事物，異國風味更濃。

我們是否必須鄭重宣布人之死，是否必須將人消融在 

語言的遊戲裡，而此語言遊戲僅短暫地反映出令人無從理 

解的非人結構？不，我們不在「自然」裡，但我們並沒有 

就更在「言說」裡。無論如何，沒有什麼東西缺乏人性到 

足以將人們消融於其中，並宣布他們的死亡。人類的意 

志'行動和言語都豐富到無法解消。爲了避開此問題，我 

們有必要將人類視爲某種超越的東西，而和那單純的自然 

永遠保持距離？但這樣做又會掉回現代憲章的極點上。我 

們有必要強力擴展某些寫在各種人權宣言或憲章前言中暫 

時又特殊的定義嗎？但這樣做又會迎回兩大區分，再度相
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信起現代化來了。

如果人沒有擁有穩定的形式，它也不會因爲這樣就毫 

無形式可言。如果我們不要將人定位在憲章的一個極點 

上，而將之推往中間些，它就成爲中介物或甚至是兩極點 

的介面。人與非人不是憲章上對立的兩個極點。「人」與 

「非人」這兩項表述詞已經過時，不足以用來標明另一個向 

度的晚近發展結果。價値量尺不應將人類的定義，放在連 

結客體端與主體端的水平線上滑動來測量，而應沿著界定 

非現代世界的垂直向度滑動。6揭露人的中介性質，則人 

自會有其形式。若將之遮掩起來，則我們就必須討論非人 

性（inhumanity) 了，即使它用各種人權法案包裝自身。 

「擬人形的」（anthropomorphic)這個字眼相當程度地低估 

了我們的人性。我們有必要討論何謂「同形」 

(morphism ) °「同形」位於各種形式的交會處：技術形 

(technomorphisms )、動物形(zoomorphisms )、自然形 

(phusimorphisms )、觀念形（ideomorphisms )、神形 

(theomorphisms )、社會形（sociomorphisms )、心理形 

(psychomorphisms )交匯之處。這些形式的結盟和交易併 

在一起，定義了人（anthropos)。將各種形式編織在一起的 

人——這是否足夠成爲一種定義呢？人愈是接近此配置， 

就愈具有人性。離開愈遠，就愈能以多重形式出現，而使

6 ^註：鲭參考第三章圈3.1



295
甫新配盾

得它的人性很快變得無法辨識，即使它還具有個人或自我 

的模樣。若試圖從人攪拌的熔爐中抽離出人的形式，我們 

不僅無法捍衛人文主義，相反地，我們會失去它。

人(anthropos)怎麼會受到機械的威脅呢？人製造機 

械，將自身植入機械，在眾機械當中分類自身，用機械構 

築自己的身體。人怎麼會受到客體威脅呢？客體一直是準 

主體（quasi-subjects)，流通於自身描繪出的集體中。人由 138 

客體所構成，正如客體由人所構成。人以增殖事物來定義 

自身。人怎麼會被政治欺騙呢？政治是人造出來的，透過 

不斷爭論誰來代表，人得以在任何時刻，說出自己是什麼 

和自己要什麼。如此，人一再重組集體。人怎麼可能受到 

宗教的影響而曖昧不明呢？宗教是用來讓人與所有夥伴聯 

繫，確知自己具備人格的身分。人怎麼會受到經濟的操縱 

呢？人要獲得暫時的形式，不能不流通商品與債務，不能 

不持續分配我們靠物品的恩惠所締結的社會關係。人哪，

他被派造、被中介、被分配、被委託、被陳述。人的威脅 

究竟從何而來？威脅就來自那些傢伙，他們試圖將人化約 

爲本質，還藉由嘲諷事物、客體、機械和社會並切斷所有 

代表和發報器，將人文主義變成脆弱而珍貴的東西，面臨 

著被自然、社會或上帝淹沒的風險。

現代的人文主義者是化約主義者，因爲他們試圖將行 

動歸因於少數的掌權者，而世界的其他部分，只剩沉默的
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力量。我們如果將行動配給所有的中介物，人的化約形式 

確實會喪失，但是我們會獲得他種形式，吾人可稱之爲不 

可化約的(irreducible )形式。人類就存在於委託本身*在 

於傳輸中，在於送達中，在於形式持續的交換中。人當然 

不是事物，但是事物也不僅是事物。人當然不是商品，但 

是商品也不僅是商品。人當然不是機械，但是任何懂得機 

械的人都知道，機械很少僅具有機械性質而已。人當然不 

屬於這個世界，但是這個世界也並不僅屬於這個世界。人 

當然不在上帝內，但是在天上的上帝和在地面的上帝之間 

有什麼關聯呢？人文主義只有與所有被委任者分享，才能 

維持其自身。人的本性（human nature)是其委任者及其代 

表者的集合，是其象徵人物及其使者的集合。這個對稱的 

共相（universal)至少跟現代雙重不對稱的共相，一樣具有 

價値。這個根據主體/社會的位置而更動的新位置，現在 

需要由新修訂的憲章來背書。

5.4非現代憲章

整篇論文下來，我不過是重建了兩個政府部門的對稱 

性：關於事物的部門（也就是科學和技術）和關於人的部 

門。我也表明，在允許混種物繁殖的情況下，這兩部門之 

間的分權已經不再能代表新的第三階級。一部憲章的價値 

須由其所提供的保證來評斷。我們在第2.8節描述的現代

139
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人的憲章，包括四大保證。這四大保證只有在它們都兜攏 

在一起，而又嚴格維持個別的特殊性時才有意義。第一項 

保證讓自然與社會組織截然不同，從而保障了自然的超越 

性'這抵觸了前現代人的看法，前現代人認爲自然秩序與 

社會秩序之間存在著連續連結。第二項保證給予公民人爲 

重建社會的完全自由，從而保障了社會的內在面向。這也 

抵觸了前現代人有關自然與社會秩序之間存在著連續連結 

的看法。這種看法使得前現代人若修改其中一種秩序，無 

法不也修改另一種秩序。但是當這種二元區分在實踐上允 

許我們一方面動員、建構自然（藉由動員與建構，自然變 

成內在的），並且反過來也讓社會得以穩定而持久（因爲招 

涞愈來愈多的非人，社會變成超越的）。第三項保證則確立 

了分權原則，讓政府兩大部門截然區隔開來：即使我們可 

以動員、建構自然，自然依舊與社會無關；同樣地，即使 

社會是超越的，而且因爲動員了事物而變得持久，也跟自 

然不再有任何關係。換言之，類客體在官方憲章上銷聲匿 

跡（或者說成r禁忌？），而轉換的網絡也隱藏了起來，成 

爲純化工作的對應物，然而轉換的網絡仍持續地被追蹤與 

監測，直到後現代的人將其完全消滅爲it。第四項保證是 

被劃掉的上帝，這項保證讓上帝儘管不顯現或不握有權 

力’卻仍具有仲裁的功能，得以讓這個二元而不對稱的機 

制保持穩定（見第2.9節）。
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要勾勒出非現代憲章的梗概，我們只需考慮現代憲章忽 

略的部分，並挑選出我們希望保留的保證。我們一直希望 

能提供代表給類客體°爲此’現代憲章的第三項保障就必 

須剔除，因爲就是這項保證使得我們不可能分析類客體的 

連續性。自然和社會並非兩個截然不同的極點，而是各種 

「自然一社會」綜合體（或集體）一系列狀態下的同一個產 

物。因此，我們所草擬的新憲章的第一項保證，就是類客 

體、半類主體的非區隔性(nonseparability) °任何概念、制 

度或實作，只要妨礙集體的連續部署過程，或者妨礙集體 

做的混種實驗，都會被視爲危險的、有害的，或者說被視 

爲不道德的。中介工作因此成爲自然與社會這雙重權力的

140 中心。網絡重見天日了。中央之國有了代表。原本無足輕 

重的第三階級，現在成爲舉足輕重的一切。

然而，如前所述，我們並不希望再次成爲前現代人。 

自然和社會的無區分性，缺點是會使得大規模的實驗變成 

不可能，這是因爲自然的轉化，都必須伴同條件對等的社 

會轉化，反之亦然。現在我們想要保留的是現代人的主要 

發明：我們可以區隔開某個不由人所建構的自然（此即自 

然具有的超越性），也可以自由地操作我們自己打造的社會 

(此即社會具有的內在性）。然而對於反向的機制，即我們 

可以建構自然（此即自然的內在性），並且使社會長久穩固 

(此即社會的超越性），我們不打算繼續加以隱瞞。
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我們可以保留舊憲章的前兩大保證’不堅持現在看來 

顯然表裡不一的第三項保證嗎？是可以的’雖然這看起來 

像化圓爲方一樣不可行7。自然的超越性（客觀性）和社 

會的內在性（主觀性），其實源自中介工作’而不是如現代 

憲章所宣稱的源自自然和社會的分離3自然或社會'兩者 

皆同樣源自持久且不可逆的委任與轉換工作。在此過程的 

最後階段，確實會出現非我們所塑造的自然，以及我們可 

自由改變的社會；確實有不容爭辯的科學事實，和自由的 

公民。但是，一旦我們從非現代的觀點來看，就可知道， 

這些只是結果，雙雙產生自我們可清楚看見其連續性的實 

作。它們並不如現代人所認爲的，是一對遙遙相望的原 

因，並且產生出與其牴觸的不可見實作。我們新起草懸章 

的第二項保證讓我們不必區隔現代憲章的前兩項保障，就 

可將它們保留下來。所有妨礙自然的漸進客體化 

(objectivization)過程（自然被整併進某個黑盒子中），同 

時並妨礙社會的漸進主體化(subjectivization )過程（我們 

可自由操控社會）的觀念、制度與實踐，都會被視爲有害 

的、危險的，甚至是不道德的。若無此第二項保證，第一 

項保證所解放的網絡，仍將狂野而不受控制。現代人錯不 

在於追尋客觀的非人和自由的社會，現代人錯在過於相信

7 51註：靈Ï為方（squaring the circle>是古希獵幾河畢的難题之一，即運用尺規求_正方

形•其面幘等於一给定K的面憒，此問題已被建明無法《用尺規軚能宪成。
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我們若要生產出自然與社會，必須完全區分開兩者，並且 

要持續壓抑中介工作。

歷史性在現代慝章中並無立足之地，因爲歷史性只由 

它所認可的三個存在物架構而成。對現代人而言，偶然的 

歷史只爲人類存在，而如我在第3.8節所說的，革命是現

.41 代人理解過去的唯一方式，要透過完全地與我們的過去決

裂的方式來理解我們的過去。但是時間並非平滑、同質的 

時間流。時間有賴於聯繫，然而聯繫卻不依賴時間。我們 

不會丙碰到那種說「時間一去不復返」的論證，那種論證 

成立的依據在於將屬於所有時間與本體論的眾元素，電組 

成前後一致的一套說法。然而，如果我們想恢復爬梳道德 

上重要的且與定義人類有關之事物的能力，最重要的是， 

不可有前後一致的時間流限制住我們選擇的自由。第三項 

保障（與其他各項一樣重要）是我們可以自由組合不同的 

聯繫，而不需在復古和現代化、局部性和全面性、文化的 

和普遍性的、自然和社會之間做選擇。自由已從現代表徵 

時期，獨自盤據在社會極點的一端，移動到了中間或較下 

層的匾域中，而且也已成爲整理與重新組合社會科技糾葛 

的能力。每一次新的革命呼籲、任何認識論上的突破 '任 

何哥白尼式的騒動、任何有關某些做法已永遠過時的宣 

稱，都會被視爲危險，或更糟糕的是，以現代人的眼光來 

看，被視爲過時了。
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現代憲章 非現代憲章

第一項保證：自然是超越 

的，但自然也是可動員的 

(内在的）。

第一項保證：各種社會與 

自然是一同產生出來而無 

法區隔開的。

第二項保證：社會是内在 

的，但社會永遠凌駕我們 

(超越的）。

第二項保證：持規地追蹤 

(客覼的）自然與（自由的）

社會二者的生產過程。到 

底，的確有白然的超越性 

與社會的内在性，但二者 

並不匾隔関來。

第三項保證：自然與社會二 

者全然有別•而純化的工作 

與中介的工作鼉無關係

第三項保證：S由被重新 

定義為一種能力，藉此能 

力•當混種物不再依賴同 

質的時間流，我們連能揀 

選分類各種混種物的結合

第四項保證：被劃掉的上帝 

完全缺席，但又確保兩政府 

部門間的仲裁

第四項保證：當混種物的 

生產過程變得明確而具有 

集謂的性質，一種擴大了 

的民主就以此生產過程為 

目標，規範並且緩和其生 

產的節奏。

阊5.2現代與非現代的憲章

但是，如果我對現代憲章的詮釋是正確的’如果現代憲章官 

方地禁止它實際上允許的作爲’如此果眞讓集體得以發 

展，那麼既然我們公開了類客體的實作’我們又怎麼能繼 

續發展類客體呢？以新保證取代舊保證’我們不就讓這種 

明暗的語言玩不下去，連帶的使得社群也無法成長？然而 142 

這正是我們所要做的。這種減緩' 調和' 規範’正是我們
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所期盼的道德。第四項保證（或許是最重要的保證）是要 

我們在有規範、大家贊同的條件下生產混種物，而非偷偷 

摸摸地繁殖混種物。或許，再次闡述民主的時候到了，不 

過此種民主應當擴及事物。我們可不想再被阿基米德的絕 

妙謀略綁住手腳。

我們有必要在這新憲章裡加入被劃掉的上帝嗎？有必 

要把池從不毛的放逐地釋回嗎？上帝問題重起，但非現代 

人不用再普遍化已知不可行的現代人形而上學了——那個 

曾強迫他們相信信仰的形而上學。

5.5物的議會

我們想要有可能嚴謹地挑選類客體，不用偷偷摸摸， 

羞於見人；相反地，我們要光明正大地做，而且在太陽光 

下。我們渴望類客體見光，渴望類客體融入語言，渴望它 

們變得公開。在行這些渴望時，我們依舊認同啓蒙運動的 

直覺。這種直覺從來沒有與它相配的人類學。啓蒙運動的 

直覺已經區分了人和非人，並相信在對比之下淪爲前現代 

人的他者不會做同樣的事。雖說在增加動員和加長網絡規 

模時，這種區分或許還有用處，但是現在已經變成累贅' 

不道德，說得粗魯些，還反憲章！我們已經現代了。很 

好。不過，我們再也不能用這種方式現代化。當我們修訂 

憲章時，我們還是相信各種科學，不過，我們已不再無條
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件接受它們的客觀性、它們的眞理、它們的冷靜、它們的 

治外法權——除非送交認識論獨斷處置，它們從未有過這 

些品質——我們保留的反而是它們一直以來最有趣的特 

色：它們的勇敢、它們的試驗、它們的不確定性、它們的 

熱情、它們不協調的混合、它們重構社會聯繫的瘋狂能 

耐。我們拿走的只是它們的出身神話，以及它們那種神秘 

性帶給民主的危險。

是的，我們確實是啓蒙運動的後裔，只是啓蒙運動不 

對稱的理性對我們而言太過狹隘。波以耳的後裔定義了一 

個喑啞者的議會（實驗室），科學家在那裡只是媒介，都以 

事物的名義來說話。這些議會代表們說些什麼呢？他們所 

說的就只是，如果事物自己會說話時將會說的話。在此實 

驗室外，霍布斯的後裔定義了共和國，在此國度，赤裸裸 .43 

的公民無法同時說話，需由他們之中的一位來代表，即主 

權者，一位簡單的媒介和發言人。此代表說些什麼呢？他 

們所說的就只是，如果公民自己可以在同一時間說話時將 

會說的話。但是就在此雙重轉換中，有關其品質的疑慮隨 

即悄然發生。如果科學家所說的是他們自己的話而非事物 

的話時，該怎麼辦？如果主權者追求他自己的利益'而非 

複誦其阈民寫給他的稿子時，該怎麼辦？在第一種情況 

下，我們會喪失自然，而落入人的爭議中；在第二種情 

境，我們會陷入自然狀態(the state of nature) ’而彼此交
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戰。在科學和政治的代表截然區分的情況下，可能會出現 

雙重的翻譯一背叛。我們永遠不會知道’科學家究竟會翻 

譯或背叛。我們永遠不會知道，代表究竟會背叛或翻譯。

在現代時期，這種雙重的疑慮和此疑慮不可能終止的 

特性，將繼續是批判者賴以維生的養分°現代主義之所以 

是現代主義，就在於它選擇了這樣的安排5然而卻對這兩 

種型態的代表一直都存疑，可是也不將這兩個問題合成一 

個問題。認識論者懷疑科學實在論（scientific realism)和 

科學是否能忠實反映事物；政治學家懷疑代議制，以及選 

任的官員和發言人的相對忠誠度。這些懷疑者有一個共同 

點：他們都憎惡媒介物，渴望沒有媒介物的立即 

(immediate)世界。這些懷疑者都認爲，這是爲了忠實再現 

必得付出的代價，但他們卻不曾了解'問題的解答就躺在 

政府的另一部門內。

整篇論文下來，我已說明了如果科技研究重新審視這 

種分工，會發生什麼事。我也闡述了現代憲章多快會崩 

解，因爲它已不再允許我們容納現代人遺留給我們的「社 

會一自然」綜合體。再現的問題不是兩個'而是只有一 

個。政府並沒有兩大部門，而只有一個。究竟是誰生產出 

來的產品，只有在遊戲的後期，且一起檢驗之後'才能區 

辨。科學家表面上看來是背叛了外部實在（external 

reality)，但其實只是因爲他們同時在建構他們的社會與自
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然。主權者表面上看起來是背叛了他的國民，其實只是因 

爲他正將其人民和難以數計、使利維坦屹立不搖的非人， 

攪和在一起。對科學再現的懷疑，只是源於一種想法：若 

無社會的污染，自然立即就會顯現。有些人就這麼說： 

「消除了社會因素，您最後會獲得忠實的再現。」另還有些 

人這麼宣稱：「消除了客體，您最後會獲得忠實的再現。」 

這整個辯論都是因爲現代憲章強制執行分權而引起的。

我們再來討論對於兩大再現及其代表忠誠度的雙重疑 

慮，那麼我們就該定義何謂「物的議會」（Parliament of 

Things) °在它的範圍內，社群的連續性(the continuity of 

the community )重新組合起來了。不僅不再有昭然若揭的 

眞理（naked truths)，也不再有赤裸棵的公民(naked 

citizens) °整個範圍都是中介物的空間。啓蒙運動終於有了 

樓身之地。各種自然現身了，不過是與它們的代表一起現 

身的，它們的代表便是以它們之名發言的科學家。各種社 

會現身了，不過是與物一起現身的，而物從不復記憶的亙 

古以來，就一直扮演著穩定社會的基石。一個代表談論諸 

如臭氧層破洞的問題，另一個代表蒙桑托生化產業，第三個 

代表該產業的工人，另一個代表新罕布夏州（New 

Hampshire)的選民，第五個代表極地的氣象學，再讓另一 

個代表美國發言——這有什麼關係呢？只要他們都在談論 

同樣的事物，亦即都在談論他們所創造出來的類客體，談
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論「客體一論述一自然一社會」這個混合體，它的新特質令 

我們全都目眩神迷，而且透過化學'法律、美國'經濟和 

人造衛星，它的網絡從我的冰箱擴展到南極圈。各種糾葛 

和網絡本來在現代憲章下沒有空間，現在有它們自己的整體 

空間了。它們必須擁有其代表；以它們爲核心，物的議會 

於焉召開。「匠人所棄的石頭，已作了房角的頭塊石頭。」 

(〈馬可福音〉12:10)

然而，我們不必爲了號召另一場革命而無端捏造出這 

個議會。如果我們重新思量過去，如果我們回顧地理解我 

們從未現代過，如果我們重新接合霍布斯和波以耳打破成 

兩半的符號，作爲識別記號，那麼我們會發覺，我們需要 

做的只是去認可我們一直以來在做的事。我們的政治有一 

半是由科學和技術建構起來的。自然的另一半則是由社會 

建構起來的°讓我們將這兩部分拼湊在一起，那麼政治任 

務便可重新開始。

如果我們只是要求公開認可實際已經發生的事物，這 

樣的要求會不會太少？我們是不是應該爭取更有魅力、更 

具革命性的行動綱領，而非只是凸顯出那些天天可在報紙 

上讀到'摻雜了社會與技術爭議的事情——在科學家、政 

客' 消費者' 實業家、公民等一同涉入的實作中，這些事 

情已然隱約可見？如本論文一直試圖在發掘的，官方的再 

現有實際效力；在舊的憲章下，允許我們探勘與繁殖混種
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物的，正是官方的再現’現代主義並非妄想’而是具高度 

行動力的展演。如果我們可以草擬新憲章’同樣地’我們也 145 

會深刻地改變類客體發展的軌跡°另一份憲章將同樣有效 

力，不過它將生產不同的混種物°如果我們期望-•紙憲章 

就改變再現，這種期望會不會太多了點？或許是吧；不 

過，有時候我們需要新的語彙來召集新的議會°先賢想出 

各種權利並賦予公民，先賢將工人整合進我們辻會的網 

絡，這些作爲大膽之處，比起我們並不遑多讓’作爲一個 

哲學家和體制下的一分子，我盡本分蒐羅了比較人類學散 

逸各處的主題，方便其他人召開「物的議會」。

我們幾乎沒有多少選擇了。如果我們不改變我們共同 

棲息的地方，我們將無法把我們已不再具有主宰優勢的其 

他文化納入這個棲息之所，而且也永遠無法將自己無力控 

制的環境涵納進來。無論自然或是他者，都將無法現代。

1989年這個奇蹟般的兩百年紀念8，給了我們寶貴的實際 

教訓，讓我們明白社會主義與自然主義已一同瓦解。我們 

得靠自己改變我們做改變的方式，否則柏林圍牆的坍塌，

將只是徒然。

8 繹S :本文«於1989年左右•《年正紀念1789年法S大箪命兩百週年
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