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摘 要

元亨寺版《漢譯南傳大藏經》是目前唯一較為完整的「巴利藏」漢譯本，但

這個本子譯文問題很多。鑑於這個譯本流通頗廣、參考者眾，因此本文嘗試進行

比較多面、深入的檢討及評論。

本文以其《相應部》選經共 98經為樣本，進行考察分析。文中主要進行三
方面工作。一是，舉列其中的問題譯文，同時對列巴利原文(含校勘)及筆者的重
譯，以初步呈現問題。二是，對於這些譯文所涉及的(語言層面為主的)各種問題，
從詩偈、散文、詞語(詞組)幾個層面進行細部評析。三是，探討相關問題的成因，
並提出對應的改善之道。

通過以上討論，希望一方面清楚呈現問題，以利學者、大眾使用此藏時更加

警覺，避免誤解及錯誤引用；另方面也希望具體地呈現巴利語的特點，及翻譯時

須加注意的事項。更希望藉由這些討論，引起更多人士及研究者的關切，乃至有

志於重譯此部三藏。

關鍵詞：《漢譯南傳大藏經》、《相應部》、巴利藏、巴利語、佛經翻譯

* 蔡奇林，南華大學宗教學研究所兼任助理教授級專家教師。
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Abstract

Hàn-Yì Nán-Chuán Dà-Zàng-Jīng (Chinese Translation of the Pali Tipitaka)
published by Yuán Hēng Temple is presently the only relatively complete Chinese
translation of the Pali Tipitaka. Nevertheless, many mistakes can be found in this
translation. As this translation is read and utilized by many Chinese scholars who are
interested in the Pali Tipitaka, this study aims at providing a critical analysis and an
extensive examination of this translation for the readers of this translation..

In this paper, I selected 98 suttas from the Samyutta Nikaya as examples for
examination and analysis. Three main tasks are to be undertaken in my analysis. First,
I will outline the problematic translations and compare these translations with their
Pali originals. Corrections will be made and re-translations attempted to fully
illustrate the insufficiency of the current translation. Second, detailed analysis will be
made on issues related to language such as the problems caused by the use of verses,
prose and choices of words (or phrases) in the current translation. Third, I will also
explore the possible causes of these problems. Finally, solutions and methods for
improvement will be provided.

Through this analysis, I intend to clearly pinpoint the problems in the current
translation. Being aware of the existence of these problems in the current translation,
scholars and readers would be more careful when referring to this translation. This
analysis will on the one hand help the readers to avoid misunderstandings and
erroneous references of the Pali Tipitaka, and on the other hand enhance the reader’s
knowledge of the specifical features of Pali language. These are all important abilities
that I think will prepare those who would be interested in undertaking a new
translation of the Pali Tipitaka. It is my goal that through this paper, people’s attention
will be brought to the current insufficiency of this translation and the urgent need for a
new Chinese translation of the Pali Tipitaka.

Keywords：Hàn-Yì Nán-Chuán Dà-Zàng-Jīng (Chinese Translation of the Pali
Tipitaka), Samyutta Nikaya, Pali Tipitaka, Pali Language,
Translation of Buddhist Canon
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1. 引言

在 2002年到 2003年間，國立成功大學中文系「宗教與文化研究室」舉辦了
為期一年的「原始佛教經典研讀會」，1筆者有幸躬逢其盛，參與研讀。會中選讀

的經典為南傳巴利語系的《相應部》(Samyutta Nikaya)，共選 15相應，分 15單
元依次研讀，每一相應少則 4經，多則 15經，總計 98經。為了方便學員閱讀，
會中採用的讀本主要是元亨寺版《漢譯南傳大藏經》2以及 Bhikkhu Bodhi的英譯
本，3至於巴利原典，則由筆者負責對讀，提供譯文中有問題的相關內容。本文

就是以這些選經為樣本，對元亨寺譯本的一個考察分析。

元亨寺譯本有許多問題，這是對照過原典的人都能深刻感受的，原本無需多

談。但鑒於這個版本是目前國內唯一比較完整的巴利藏譯本，並且流通頗廣，參

考者也很多，甚至許多研究論文都有直接引用的。4這表示一般學者、大眾對於

這些問題的認識或警覺似乎還不夠深刻，因此與會成員都感到有必要將對讀過程

中看到的問題作個整理，提供出來，以利更多學者及大眾的了解與參考。這是筆

者撰寫此文的基本動因。

本文主要包括三大部分：一是第 2節，舉示前述選經中有問題的譯文，並附
上巴利原文及白話譯寫，以便比較清楚的呈現問題，並作為後二部分討論的根據。

二是第 3節，就這些譯文所涉及的各種語言層面的問題，進行分析討論。三是第
4節，論述這些問題的成因、及可能的改善之道。希望通過這些討論，一方面能
比較清楚的突出問題，提高吾人使用此譯本的警覺性，俾能多加參考其他譯本，

或對照原典，以避免誤解、或錯誤引用；另一方面，也藉此討論，呈現巴利語的

1 該研讀會是教育部顧問室「人文社會科學教育改進計畫」的一個案子，由成大中文系林朝成及

趙飛鵬兩位教授主持，吳文璋、釋智學教授規劃推動，參加成員主要是各大學院校教師，目的在

於藉由讀書會的研討交流，累積成果，逐步導向中國文學或哲學、宗教等相關系所、以及通識中

心宗教學門開課的目的。研讀成果目前已上網，見「國立成功大學．中國文學系．宗教與文化研

究室．阿含經讀書會」網頁：http://www.ncku.edu.tw/~chinese/index-c.htm，2003年 12月 10日。
2 通妙、雲庵譯，《漢譯南傳大藏經．相應部》第一 ～ 六冊，高雄：元亨寺妙林出版社，1993-94
年。
3 Bhikkhu Bodhi (tr.), The Connected Discourses of the Buddha : A New Translation of the Samyutta
Nikaya, Boston : Wisdom Publications, 2000.
4 國內近年的研究著述中，有不少「直接採用」此譯本譯文的，其中，(1)學報論文，例如：陳紹
韻的〈以《增壹阿含．善聚品》第 7經為主之喪親輔導個案初探〉，《中華佛學研究》第 4期，2000
年；王開府的〈初期佛教之「我」論〉，《中華佛學學報》第 16期，2003年。(2)學位論文，例如：
趙淑華，《『阿含經』的慈悲思想》，台灣大學哲學研究所碩士論文，1997年；呂凱文，《初期佛
教「緣起」概念析論：緣起與《雜阿含》「雜因誦」諸相應概念之交涉》，輔仁大學哲學研究所博

士論文，2002年。(按，此二文採用元亨寺版譯文，但在關鍵部分則根據原典進行解析)。(3)專
書，例如：釋天襄的《『雜阿含經．受相應』之研究》，法鼓文化，1998年。(按，此書重心在研
究漢譯及藏譯《瑜伽師地論》抉擇《雜阿含》的部分，南傳則僅附上元亨寺版(含有許多錯誤的)

譯文，未比對巴利原典)。此外，「參考」此譯本的自然更多，包括本讀書會，在目前尚無新譯的

情況下，亦權宜採為輔助讀本之一。
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一些特性，以及巴利經典翻譯過程中需要注意的一些事項。當然，若隨著吾人更

加普遍而深刻的認識到當前譯本的諸多問題，而促使更多人士投注心力，學習、

研究原典語言，乃至有志於重新翻譯經典，那是再好不過的！以下先通過巴、漢

對讀，將有問題的譯文舉示出來。

2.《相應部》問題譯文舉隅－－附巴利原文及白話譯寫

《漢譯南傳大藏經•相應部》「凡例」提到，此譯本是參考日譯《南傳大藏

經》，5並參照 Pali Text Society (PTS，巴利聖典學會)原本，以及暹羅本而譯出的；
對於「日譯本與巴利文之精義略有出入者」，則「以巴利聖典為主，抉其奧論，

不當者刪之，未備者補之。」也就是，雖然參考了日譯本，但基本上還是以巴利

原典為最終依歸的。因此，以下「問題譯文」的對讀，除少數地方註明日譯之外，

只舉列漢、巴之間的差異。至於日譯本身的問題，以及漢譯之誤解日譯的問題，

將在第 3節討論。對讀的巴利原文採用 Feer 的校本(PTS版)，6第一冊則另參考

Somaratane的新校本(也是 PTS版)，7此外並對校「內觀研究所」(VRI)的緬甸第
六結集版(CSCD，Chattha Savgayana CD-ROM)，8採較合文意的讀法(readings)。
譯文示例是照著各相應及經文順序而舉列的，以便部份相互關聯的段落可以彼此

連貫。

這裡所謂「問題譯文」，是個比較概略的稱法，實際指的是與巴利原文「意

思有所出入」的「譯文」，主要是句子，但也包括少數比句子低一層級的詞、詞

組，以及比句子高一層級的「語段」9的問題。而所謂「意思有所出入」，是指意

思錯誤、或不準確、或模糊難懂、或艱澀古奧、或缺譯等，總的說，是會讓人「錯

解」或感到「難解」的譯文。為了呈現個人所認知的問題，筆者附上巴利原文的

白話譯寫，做為參照。有問題的譯文則標線表示，以方便對照。10另有幾點補充

說明，一是，以下所舉的問題，基本上是比較大的，也就是「對錯」(信)的問題
以及「可否理解」(達)的問題；至於在基本沒有錯誤、基本可理解之下的比較微
細的「優劣好壞」的問題，本文暫不處理。二是，因舉例都屬片段經句，因此，

5 赤沼智善等譯，《南傳大藏經．相應部》第一 ～ 六冊，東京：大正新脩大藏經刊行會，昭和

11~15年(1936-40)。
6 Léon Feer (ed.), The Samyutta-nikaya, 5 vols. London : PTS, 1884-98.
7 G. A. Somaratne (ed.), The Samyutta-nikaya, vol. I, The Sagathavagga, with critical apparatus.
Oxford : PTS, 1998.
8 Vipassana Research Institute (ed.) , Chattha Sangayana CD-ROM, version 3. Dhammagiri : VRI,
1999.
9「語段」或謂語意段、句組，指意義關連相對緊密的句子的組合，最簡單的語段就是單句。參

以下例 3.4及例 3.6，以及 §3.1.7.節的討論。
10 當然，這些只是個人目前對巴利語(及巴利經典)極有限認識下的一個解讀，提供出來，僅作討
論的參考，其中未盡完善之處，尚請各方專家學者惠予指正。本文初稿關於日文部分曾請釋智學

教授審閱及提供意見，另郭忠生老師及觀淨法師也在多處巴利翻譯給筆者提供寶貴意見，特此表

示衷心的感謝。
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除少數地方之外，一般不進行教義學的細部分析及闡述。有關「語言(文獻)學」
與「教義學」之間的互動關係，未來擬另作專文討論。11三是，檢閱這些選經的

過程，也一一對讀了與之相當的漢譯《雜阿含經》，其中也發現眾多問題，但限

於篇幅及為求聚焦，這些問題將另文處理。以下便是選經當中部份問題譯文的舉

例。

一、『諸天相應』第一

例 1.1
【漢】[天神：]

剎利兩足尊 四足牡牛勝

妻中貴姓勝 12 子中長子勝 (CS.1:14.1; I,p.9)13

【巴】khattiyo dvipadam settho, balivaddo catuppadam,
kumari settha bhariyanam, yo ca puttanam pubbajo ti. (S.1.2.4; I,p.6)14

【意】兩足動物15中剎利種最尊，四足動物中(軛)牛最上；
妻子當中少女最優，兒子當中長子最勝。

例 1.2
【漢】麗日正盛時 鳥停不飛動

以鳴於大林 16 恐怖以襲我 (CS.1:15.1; I,p.9)
【巴】thite majjhantike kale, sannisinnesu pakkhisu,

sanate va maharabbam, tam bhayam patibhati man ti. (S.1.2.5; I,p.7)
【意】正當中午時分，成群的鳥兒停住休息；

廣大的森林(沙沙)作響，我感覺到(萬分)恐怖。

例 1.3

11 文獻的解讀有所謂「依文解義」與「依義解文」的不同向度，前者是通過語言(語文)來理解內
涵(教義)，後者則通過內涵來確定語言，二者互為表裡，缺一不可，既不能因文害義(執守文句的
片面或表層意思，而不顧具體情境)，也不能因義害文(抱持先入為主的教義理解，強行解釋文句)。
因此，「語言文獻學」與「教義學」之間的微妙互動關係，是很值得吾人多多措意的。在下文也

有少數地方略略觸及這個問題，例如 §4.1.3.節所論。
12 日譯：「妻の中貴姓の姬勝れ」(妻子當中貴族的女孩最殊勝)。原文 kumari 指未婚少女、處女，
沒有譯文中的「貴姓」之意，「貴姓」是日譯者添上的，但卻轉移了原文中「少女」這一焦點意

義。
13 漢譯本出處，參文末「引文出處格式說明」第一項。由於日譯本「冊號、相應號、經號、段

號」，與漢譯本相同(除頁碼外)，因此不另註日譯出處。
14 巴利本出處，由於各相應編輯方式不一，因此出處格式也不統一。本文中第一相應，二三四

相應，第五相應，及第十二相應以下，各有不同的出處格式，參文末「引文出處格式說明」第二

項以下。
15 「兩足動物」(dvipada)，主要指人類。
16 譯文易被誤為鳥兒於大林中鳴叫。
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【漢】沉睡懶欠呿 飽食氣塞臉 17

為是諸人眾 聖道不顯現 (CS.1:16.1; I,p.9)
【巴】nidda tandi vijambhika, arati bhattasammado,

etena nappakasati, ariyamaggo idha paninan ti. (S.1.2.6; I,p.7)
【意】昏沉、倦怠、伸懶腰打呵欠，(鬱悶)不樂、吃(太)飽無精打采，

因為這個緣故，這些人聖道不能顯現。

例 1.4
【漢】無智沙門行 難為並難忍 ……

思念之為囚 步步當沉溺 (CS.1:17.1; I,p.10)
【巴】dukkaram duttitikkhabca, avyattena ca samabbam …

pade pade visideyya, savkappanam vasanugo. (S.1.2.7; I,p.7)
【意】無智之人對於沙門行18是難以實行、難以忍耐的 ……

若被心思意念所主宰控制，步步都會沉陷。

例 1.5
【漢】比丘攝意念 無著無害他

以離於煩惱 誰亦不得貶 (CS.1:17.2; I,p.10)
【巴】samodaham bhikkhu manovitakke,

anissito abbam ahethayano,
parinibbuto na upavadeyya kabci ti. (S.1.2.7; I,p.7)

【意】比丘收攝意念，

沒有執著、不惱害他人，

完全息滅了煩惱(般涅槃)，他不會嫌責任何人。

例 1.6
【漢】[天神：]

卿有茅屋否 如何無有巢

如何無繼系 如何脫繫縛19 (CS.1:19.1; I,p.11)
【巴】kacci te kutika natthi, kacci natthi kulavaka,

kacci santanaka natthi, kacci mutto’si bandhana ti. (S.1.2.9; I,p.8)

17 日譯：「氣塞ぎ、食べ過ぎて瞼おもし」(鬱悶不樂、吃太飽想睡覺)。arati「不樂」，漢譯文缺。
18「沙門行」(samabba)，或譯作「沙門法」，指「八正道」，如《相應部．道相應．35經》：“Katamabca
bhikkhave samabbam ? Ayam eva ariyo atthavgiko maggo.”(比丘們！什麼是沙門行呢？就是這聖八
支道。) (S V 25,5-6)
19 譯文將表示「懷疑、不確定」的疑問詞 kacci譯作一般用來問動作行為的方法、方式的疑問詞
「如何」。kacci也經常用於「期待肯定回答」的問話中(見 DOP, p.608b及 CPD, vol. III. p.23b該
詞目)，在這個意義下，可譯作「你該沒有茅屋吧？！你該沒有巢穴吧？！你該沒有藤蔓吧？！
你已經解脫繫縛了吧？！」。
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【意】你是不是沒有茅屋？你是不是沒有巢穴？20

你是不是沒有藤蔓？21你是不是解脫了繫縛？

例 1.7
【漢】何謂汝茅屋 何謂汝之巢

何謂汝繼系 何知汝繫縛 (CS.1:19.3; I,p.11)
【巴】kin taham kutikam brumi, kin te brumi kulavakam,

kin te santanakam brumi, kin taham brumi bandhanan ti. (S.1.2.9; I,p.8)
【意】你認為我說的茅屋是什麼？22你認為我說的巢穴是什麼？

你認為我說的藤蔓是什麼？你認為我說的繫縛是什麼？

二、『天子相應』第二

例 2.1
【漢】比丘若禪思 以得心解脫

知世之興廢 心善不執著

若望心得達 不能得其果 (CS.2:13.3; I,p.95)
【巴】bhikkhu siya jhayi vimuttacitto,

akavkhe ce23 hadayassanupattim,
lokassa batva udayabbayab ca,
sucetaso asito tadanisamso ti. (S.2.2.3.3; I,p.52)

【意】比丘應該禪思，具足心解脫！

－－如果他想達到內心成就的話。

洞知了世間的生滅，

賢善的心沒有執著，這就是他獲得的利益成就。

例 2.2
【漢】何持等戒者 24 何等智慧者

何等超苦人 諸天崇何人 (CS.2:14.1; I,p.96)
【巴】katham vidham silavantam vadanti,

20 “kulavaka” 原指「鳥巢」，此處譯作「巢穴」。
21 “santanaka” 是從 sam + √tan (伸展)派生來的名詞，其動詞為 santati (意為「持續、延續」)；
此詞在其下的經文中喻指「兒子」。此處譯作「藤蔓」，這是在「延伸、延續」的本意下，搭配周

圍語境的「茅屋、鳥巢」等而取的形象喻詞。漢譯文之「繼系」是採自日譯本「繼の系」(延長、
延續的線)的譯詞。
22 這句話原來字面意思是：「(你認為)我說的你的茅屋是什麼？」，這裡的譯文稍作轉化，下三句
同。
23 “ce” 原作 “ca”，今依 Somaratne《相應部》新版改。
24「何持等戒者」應是「何等持戒者」之誤植。
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katham vidham pabbavantam vadanti,
katham vidham dukkham aticca iriyati,
katham vidham devata pujayanti ti. (S.2.2.4.1; I,p.53)

【意】怎樣的人說為具戒者？

怎樣的人說為具慧者？

怎樣的人超越了苦迫？

怎樣的人得到天神的尊敬？

例 2.3
【漢】猶如觸於劍 猶如髮燃時

比丘捨欲貪 正念於出家 (CS.2:16.1; I,p.97)
【巴】sattiya viya omattho, dayhamano va matthake,

kamaragappahanaya, sato bhikkhu paribbaje ti. (S.2.2.6.1; I,p.53)
【意】就像遭到利劍砍殺，就像是頭頂燃火；

為了斷捨欲貪，比丘應具足正念，遊方修行！

例 2.4
【漢】猶如觸於劍 猶如髮燃時

捨身見比丘 正念於出家 (CS.2:16.2; I,p.97)
【巴】sattiya viya omattho, dayhamano va matthake,

sakkayaditthippahanaya, sato bhikkhu paribbaje ti. (S.2.2.6.2; I,p.53)
【意】就像遭到利劍砍殺，就像是頭頂燃火；

為了斷捨身見，比丘應具足正念，遊方修行！

例 2.5
【漢】(天子：)

比丘汝不悲 汝亦不歡喜

唯獨寂寞坐 不足思不著25 (CS.2:18.3; I,pp.98-99)
【巴】kacci tvam anigho bhikkhu, kacci26 nandi na vijjati,

kacci tam ekam asinam, arati nabhikirati ti. (S.2.2.8.3; I,p.54)
【意】比丘啊！你難道沒有憂傷？你難道沒有歡喜？

你一人獨坐，難道不會感到不樂？

例 2.6
【漢】(世尊：)

25 日譯：「足らはぬ思ひに捕はれざるや」(不會被不足之思所束縛嗎？) 又，原譯文中疑問副詞
kacci沒有譯出。
26 “kacci” 原作 “atho”，今依 Somaratne《相應部》新版改。
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夜叉我不悲 亦無有歡喜

唯獨寂靜坐 無著思不足27 (CS.2:18.4; I,p.99)
【巴】anigho ve aham yakkha, atho nandi na vijjati,

atho mam ekam asinam, arati nabhikirati ti. (S.2.2.8.4; I,p.54)
【意】夜叉啊！我沒有憂傷，也沒有歡喜；

我一人獨坐，不會感到不樂！

例 2.7
【漢】生導死壽短 老導無庇護

觀死此恐懼 齏樂積功德 (CS.2:19.2; I,p.99)
【巴】upaniyati jivitam appam ayu,

jarupanitassa na santi tana,
etam bhayam marane pekkhamano,
pubbani kayiratha sukhavahani ti. (S.2.2.9.2; I,p.55)

【意】生命終會結束，壽命極短；

及到老年，沒有任何庇護。

看到了死亡的這種恐懼，

應該(及時)行善！它們(善行)將會帶來(生命的)安樂！

例 2.8
【漢】立於一面之赤馬天子，向世尊言此曰：

「世尊！於此不生[何物]、不衰、不死、無生起之處，步行之而知、或見、
或得到彼世界之邊極耶？」(CS.2:26.2; I,p.111)

【巴】ekam antam thito kho Rohitasso devaputto Bhagavantam etad avoca :“yattha nu
kho bhante na jayati na jiyati na miyati na cavati na uppajjati, sakkaznu kho so
bhante gamanena lokassa anto batum va datthum va papunitum va ?”ti.
(S.2.3.6.2; I,p.61)

【意】赤馬天子站到一邊之後，向世尊說道：

「大德！那世界的盡頭－－也就是不生、不老、不死、沒有滅歿、沒有轉

生之處，能否靠著行走的辦法，而知道、見到、達到呢？」

例 2.9
【漢】[世尊曰：]「友！我不語此不生[何物]、不衰、不死、不沒、步行之即得

知、得見、得到達不生起彼世界之邊極。」(CS.2:26.3; I,p.111)
【巴】“ ‘yattha kho avuso na jayati na jiyati na miyati na cavati na uppajjati, naham

tam gamanena lokassa antam bateyyam va dattheyyam va patteyyan’ti
vadami”ti. (S.2.3.6.3; I,p.61)

27 日譯：「足らはぬ思ひに捕はるることなし」(不會被不足之思所束縛！)
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【意】 [世尊回答道：]「朋友！我不說那世界的盡頭－－也就是不生、不老、

不死、沒有滅歿、沒有轉生之處，可以靠著行走的辦法，而知道、見到、

達到！」

三、『拘薩羅相應』第三

例 3.1
【漢】任何人皆依身以行惡行、依語以行惡行、依意以行惡行。此等諸人乃非愛

自我者。假若彼等雖云：「我等乃自我之愛者。」但彼等卻非自我之愛者。

不論如何，非愛者所以為非愛者，乃彼等之自所作為。是故彼等非自我之

愛者。(CS.3:4.3; I,p.132)
【巴】ye kho keci kayena duccaritam caranti, vacaya duccaritam caranti, manasa

duccaritam caranti, tesam appiyo atta. kibcapi te evam vadeyyum : “piyo no
atta”ti, atha kho tesam appiyo atta. tam kissa hetu ? yam hi appiyo appiyassa
kareyya, tam te attana va attano karonti. tasma tesam appiyo atta. (S.3.1.4.3;
I,p.71)

【意】凡是行身惡行、行語惡行、行意惡行的人，他們都不愛護自己。就算他們

說：「我們愛護自己！」可是他們依舊不(算)愛護自己。為什麼？因為他
們自己對自己的所作所為，正同仇敵對仇敵的作為一般無二。因此他們並

不愛護自己。

例 3.2
【漢】任何人皆依身以行善行、依語以行善行、依意以行善行。此等之諸人乃自

我之愛者。假若彼等雖云：「我等乃非自我之愛者。」但彼等卻是自我之

愛者。不論如何，愛者所以為愛者，乃彼等之自所作為。是故彼等乃自我

之愛者。 (CS.3:4.4; I,pp.132-33)
【巴】ye ca kho keci kayena sucaritam karonti, vacaya sucaritam caranti, manasa

sucaritam caranti, tesam piyo atta. kibcapi te evam vadeyyum : “appiyo no
atta”ti, atha kho tesam piyo atta. tam kissa hetu ? yam hi piyo piyassa kareyya,
tam te attana va attano karonti. tasma tesam piyo atta ti. (S.3.1.4.4; I,p.72)

【意】凡是行身善行、行語善行、行意善行的人，他們都是愛護自己。就算他們

說：「我們不愛護自己！」可是他們依舊是愛護自己。為什麼？因為他們

自己對自己的所作所為，正同親愛者對親愛者的作為一般無二。因此他們

是愛護自己。

例 3.3
【漢】時，拘薩羅之波斯匿王言末利夫人曰：
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「末利！可有其他之何人比汝更可愛耶？」28 (CS.3:8.3; I,p.137)
【巴】atha kho raja Pasenadi Kosalo Mallikam devim etad avoca :

“atthi nu kho te Mallike koc’ abbo attana piyataro ?”ti. (S.3.1.8.3; I,p.75)
【意】那時，拘薩羅國波斯匿王對末利夫人說道：

「末利！是否有其他任何人，妳喜愛他多過喜愛妳自己？」

例 3.4
【漢】鐵繩以及木 或以葦之網

賢者不云縛 以心為迷醉

寶玉及珠環 又心繫妻子

賢者云強縛 牽引於此人

雖緩亦難離 無欲捨欲樂

斷此而出家29 (CS.3:10.4; I,p.140)
【巴】 na tam dalham bandhanam ahu dhira,

yad ayasam darujam pabbajab ca.
sarattaratta manikundalesu,
puttesu daresu ca ya apekkha,
etam dalham bandhanam ahu dhira.

oharinam sithilam duppamubcam,
etam pi chetvana paribbajanti,
anapekkhino kamasukham pahaya ti. (S.3.1.10.3; I,p.77)

【意】鐵索、木枷、及草繩，

智者不說那是堅牢的束縛。

迷戀於寶珠、耳環，希求著妻子、兒子，

智者說這才是堅牢的束縛。

它引人墮落，雖似鬆緩卻難以解脫。

(對此，智者)沒有希求，捨棄欲樂，

斷除了它，出家修行。

例 3.5
【漢】大王！彼之戒依於共住而非短時，依長時而非不思惟、依思惟而非無智、

應依有智慧而得知。 (CS.3:11.8; I,p.142)
【巴】samvasena kho maharaja silam veditabbam. tam ca kho dighena addhuna na

itaram, manasikarota no amanasikarota, pabbavata no duppabbena.
(S.3.1.11.8; I,p.78)

28 此處是問末利夫人心中「主觀」意念「最喜愛誰」的問題，而譯文所傳達的卻是問比較偏於

「客觀」認知的「誰最可愛」的問題。
29 此處以「網底」區隔出譯文中 4個不同的「語段」(意義相對完整而獨立的小段落)。參注 9及
§3.1.7.節的討論。
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【意】大王！(他的)戒行必須共住才能得知，並且須經長時而非短時，要思惟(觀

察)而非不思惟，要用智慧(去分辨)而非憑著淺智劣慧(所能得知)。

例 3.6
【漢】色貌之於人 實是不易知

即刻見勿信 善制者其相

非為制御人 此世普橫行 30 (CS.3:11.15; I,p.143)
【巴】na vannarupena naro sujano,

na vissase ittaradassanena;
susabbatanam hi viyabjanena,
asabbata lokam imam caranti. (S.3.1.11.15; I,p.79)

【意】人是不容易從容貌外表而分辨了解的，

(僅僅)短暫接觸，不應(貿然)相信；

因為許多人假扮修行人的樣子，

(其實並)非修行人，(卻)在世間到處遊行！

例 3.7
【漢】阿難！不論如何，依以我為善友，生法之眾生，依生而解脫。老法之眾生，

依老而解脫，病法之眾生，依病而解脫，死法之眾生，依死而解脫，愁悲

苦惱悶之眾生，依愁悲苦惱悶而解脫。(CS.3:18.10; I,p.154)
【巴】mamam hi Ananda kalyana-mittam agamma jatidhamma satta jatiya

parimuccanti, jaradhamma satta jaraya parimuccanti, vyadhidhamma satta
vyadhiya parimuccanti, maranadhamma satta maranena parimuccanti,
soka-parideva-dukkha-domanass-upayasa-dhamma satta
soka-parideva-dukkha-domanass-upayasehi parimuccanti.31 (S.3.2.8.10;

30 此處以「網底」區隔出 2個不同的「語段」。參注 9及 §3.1.7.節的討論。
31 此處“jati-dhamma”(生-法)、“jaradhamma”(老-法)、“vyadhidhamma”(病-法)、“maranadhamma”(死
-法)等等 “A-dhamma”(~法)的用法比較特別，值得稍作討論。

(a)首先，“A-dhamma”(~法)此處解作是「有財釋」複合詞(bahubbihi)，修飾 satta (眾生)。其中
的「法」不是「東西、事物，現象、狀態」(things, states)之意，而是「(具有)性質，(依循)慣力，
(受制於)軌則；必會~」之意(參 PED, p.336b, being subject to, of the natural property of, destined to be,
under the law of )。「生法(老法、病法等等)的眾生」，意指由於不斷造煩惱之業，而「具有」生老
病死的「性質」，或在生老病死的「慣力」驅動下的眾生。(但這樣的性質或慣力還是「有因有緣
的」，只要斷盡煩惱就可從中解脫。)

(b)對於眾生之「具有生、老、病、死的性質」一事，《相應部．六入相應．33-42經》說，一
切都具有「生」(老、病、死、憂、惱、盡、壞、集、滅)的性質。怎樣是「一切」都具有「生」
(老等)的性質呢？經文舉出眼、色、眼識、眼觸、從眼觸之緣所生的受－－苦受、樂受、不苦不
樂受，耳、聲、 … ，意、法 …等等。也就是整個「生命活動」的全部，都具有、都離不開遷
異壞滅的境況。(S IV 26-28) 其次，《中部．26經．聖求經》也說到所謂「非聖求」(anariya pariyesana，
世俗的、不崇高、非神聖的追求)：有人自己具有「生」(老、病、死、憂、惱)的性質，卻還追求
那些同樣具有「生」(老等)性質的事物。哪些東西是具有「生」(老等)性質的事物呢？就是妻、
兒，僕、婢，牛、羊、雞、豕、象、馬、驢，金、銀等等。這裡是以世人一般生活中具體的事物

作例，顯示怎樣是具有「生」(老等)性質的事物。(M I 161-62)
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I,p.88)
【意】阿難！以我作為善友，則具有「生」的性質的眾生，從「生」解脫；具有

「老」的性質的眾生，從「老」解脫；具有「病」的性質的眾生，從「病」

解脫；具有「死」的性質的眾生，從「死」解脫；具有「憂、悲、苦、惱、

愁悶」的性質的眾生，從「憂、悲、苦、惱、愁悶」解脫。

四、惡魔相應第四 32

例 4.1
【漢】世尊曰：「諸比丘！我解脫天、人等所有之係蹄。…… 有眾生生來不少塵

垢，不聞法亦得令滅，彼等應是知解法者。……」(CS.4:5.2; I,pp.182-83)
【巴】Bhagava etad avoca : “ mutto’ham bhikkhave sabbapasehi ye dibba ye ca

manusa. … santi satta apparajakkha-jatika, assavanata dhammassa
parihayanti, bhavissanti dhammassa abbataro …”. (S.4.1.5.2; I,p.105)

【意】世尊說：「比丘們！我已經解脫了人、天所有的繫縛。…… 有的眾生塵垢

稀少，若不聽法便會退墮，他們將能了悟於法。」

例 4.2
【漢】世尊曰：「諸比丘！此人壽命短，不可不行於未來，不可不為善，不可不

行梵行，生者無不死。諸比丘！則長壽者，亦少多於百歲！」(CS.4:9.3;
I,p.186)

(c) 這種“A-dhamma”(「~法」)的有財釋用法及意義，也可以通過經典中互相解釋的文句得到
進一步的了解。例如，《中部．130經．天使經》說到，有五種「天使」(devaduta)－－嬰兒、老
人、病人、盜賊罪犯、以及死者。這五種上天的使者向人們顯示生、老、病、死的生命軌則(或
必然性質)，以及造惡受報的因果規律。其中閻摩王(Yamo raja)審問墮地獄者：當你見到那些「天
使」，你難道沒有想過：「我也是具有「生」(老等)性質，我不能超越「生」(老等)。」嗎？你難
道不會想：「嗯！我應該行身善行，行語善行，行意善行！」嗎？(M III 179-82)其中標線部分，
原文為：Aham pi kho ’mhi jatidhammo, jatim anatito. 這兩句可視為「互釋文」：“jati-dhammo”(「生
-法」，具有「生」的性質)意即“jatim anatito”(不能超越於「生」)。

(d) 類似的「互釋文」例如，《相應部．憍薩羅相應》Ayyaka (祖母)一經(S I 96-97)。波斯匿王
的祖母過世，他很傷心，往見佛陀。佛安慰他，並向他開示：“Sabbe satta maharaja maranadhamma
maranapariyosana maranam anatita ti”(大王！一切眾生都具有「死」的性質，都終究會死亡，都無
法超越死亡！)這裡有三句互釋的文句：“marana-dhamma” (「死-法」，具有「死」的性質)意即
“marana-pariyosana” (終究會死亡)，意即“maranam anatita” (無法超越死亡)。同經下文的偈頌又
說到：“Sabbe satta marissanti”(一切眾生都「必將」死亡！)，此句也可視為上三句的互釋文，這
裡用“marissanti”即“marati”(死亡)一詞的未來式，表達「自然律」(law of nature，必然~，必將~)。
(參拙著《實用巴利語文法》(上冊)，頁 10-3，第(2)項。)這樣，“A-dhamma”(「~法」)的意思可
理解為，「具有 A的性質」、或「受到 A的軌範、限制，必然會 A，不能超越 A」之意。
32 近年國內對於巴利三藏已有部分的「新譯」出現，大多是研究生論文。筆者曾有簡要介紹，

參拙撰，〈巴利學研究紀要：1995-2001〉，4.3節，頁 255-56。此外，關於「惡魔相應」，2002年
有一篇譯註，即黃慧禎的《《相應部．魔相應》譯註與研究》，台灣師範大學國文研究所碩士論文。

這篇譯註(以下略稱《魔新譯》)，基本採用文言語體傳譯(參雜了少數白話)。在以下相關地方，
也略引其部分譯文，稍作討論。
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【巴】Bhagava etad avoca : “appam idam bhikkhave manussanam ayu, gamaniyo
samparayo, kattabbam kusalam, caritabbam brahmacariyam, natthi jatassa
amaranam. yo bhikkhave ciram jivati, so vassasatam appam va bhiyo”ti.
(S.4.1.9.3; I,p.108)

【意】世尊說：「比丘們！人的壽命短少，(很快)就會去到(往生)來世。應當行

善！應當行梵行！沒有生而不死的。比丘們！活得久的，就是百歲，或者

(比百歲)稍多。

例 4.3
【漢】(惡魔：)

人壽實甚長 善人莫輕此

如飽乳赤子 死即豈不來 (CS.4:9.4; I,p.186)
【巴】digham ayu manussanam, na nam hile suporiso,

careyya khiramatto va, n’atthi maccussa agamo ti. (S.4.1.9.4; I,p.108)
【意】(惡魔：)人的壽命極長，善人可別小看它！

像個吃奶的小孩(無憂地)過活吧！死亡還不會到來。33

例 4.4
【漢】(惡魔 ……以偈言世尊曰：)

懶惰於寢眠 耽著作詩耶

汝為事不多 獨自離市里

住何寢意臥 (CS.4:13.3; I,p.189)
【巴】mandiya nu sesi udahu kaveyya-matto,

attha nu te sampacura na santi,
eko vivitte sayanasanamhi,
niddamukho kim idam soppaseva ti. (S.4.2.3.3; I,p.110)

【意】你是因著懶惰而臥睡？還是耽溺於作詩？

你不是有很多事(要做)？

怎麼一個人在遠離(人群)的居止處，

滿臉睡意的在那兒睡覺？

33 此段經文，《魔新譯》作：「人之壽命甚長，善人不以為苦惱。如飽食乳汁(之赤子)揮舞，無死
之到來。」(頁 43) 其中「不以為苦惱」(“na nam hile”)之譯有兩個問題，一是詞義方面，一是語
氣方面，其中關鍵詞 hile此處並非「苦惱」之義，也不是「直說」(indicative)語氣；它是 hileti 的
「願望式」(optative)，表示魔「勸誘」的口氣，而意思則是「輕視、小看」，因此“na nam hile”
意思應是：「不要小看它！」。其次，「如飽食乳汁(之赤子)揮舞」( “careyya khiramatto va”)一句也
一樣，詞義及語氣都有問題，其中關鍵詞 careyya並沒有「揮舞」之義，也不是「直說」語氣；
此詞是 carati (行走，修行，運行，生活)的願望式，同樣表達魔「勸誘」的口氣，意思可取「生
活、過活」，因此“careyya khiramatto va” 意思應是：「像個吃奶的小孩(無憂地)過活吧！」。此句
是表達魔勸人不必急於修行，因為日子還長，死亡還不會到來，只要像個吃奶的小孩，無憂地過

活就夠了！
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例 4.5
【漢】時，五葦村婆羅門家主等，為惡魔波旬所執取：「沙門瞿曇不予得食。」

時，世尊入(村)乞食時，清洗其缽而歸。(CS.4:18.4-5; I,p.194)
【巴】tena kho pana samayena Pabcasaleyyaka brahmanagahapatikaMarena

papimata anvavittha bhavanti : “ma samano Gotamo pindam alattha !”ti.
atha kho Bhagava yatha dhotena pattena Pabcasalam brahmanagamam
pindaya pavisi, tatha dhotena pattena patikkami. (S.4.2.8.4-5; I,p.114)

【意】那時，般闍娑羅村的婆羅門和長者們，被惡魔波旬上了身(心想)：「讓沙

門瞿曇乞不到食物吧！」

那時，世尊進入般闍娑羅婆羅門村乞食，空缽而回。

例 4.6
【漢】(惡魔：)「然則！世尊！再入五葦婆羅門村，如得食，應是我為！」

(CS.4:18.8; I,p.194)
【巴】“tena hi bhante Bhagava dutiyam pi Pabcasalam brahmanagamam pindaya

pavisatu. tatha’ham karissami, yatha Bhagava pindam lacchati”ti. (S.4.2.8.8;
I,p.114)

【意】(惡魔：)「那麼，請世尊再入般闍娑羅婆羅門村乞食，我將讓您得到食物！」
34

例 4.7
【漢】(世尊：)

侵犯於如來 惡魔生不德 35

波旬惡不實 汝如何思惟 (CS.4.18.8; I,p.195)
【巴】apubbam pasavi Maro, asajja nam36 Tathagatam,

kin nu mabbasi papima, na me papam vipaccati. (S.4:2.8.8; I,p.114)
【意】(世尊：) 惡魔作了不善之行－－因為侵犯了如來。

波旬！你難道認為：「我(造)的惡業不會成熟。」？

五、比丘尼相應第五

例 5.1

34 此句《魔新譯》作：「然則，世尊，汝再入五葦婆羅門村，若得食，應是我所為。」(頁 81)與
元亨寺之譯一樣，譯作條件句及假設語氣。這是誤解了 “tatha …, yatha ...” (如此 …，以便 … )
句構的意義，以及 karissami未來式表「意願、意志」(將會~)的用法。
35 此句《魔新譯》作：「惡魔生不德」。與元亨寺之譯相同，句意晦澀。(頁 81)
36 “asajja nam”(兩字)原作“asajjanam”(合為一字)，今依 Somaratne《相應部》新版改。
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【漢】(惡魔：)
聖者所至處 是處甚難至

非女二指智 能得至彼處 (CS.5:2.3; I,p.219)
(蘇摩比丘尼：)
心入於寂靜 女形復何障

智慧已顯現 即見無上法

我若思男女 思此為何物

心感於如是 即應惡魔語 (CS.5:2.6; I,p.220)
【巴】(Soma bhikkhuni :)

itthibhavo kim kayira, cittamhi susamahite,
banamhi vattamanamhi, samma dhammam37 vipassato.
yassa nuna siya evam, itthaham puriso ti va,
kibci va pana asmi ti, tam maro vattum arahati ti. (S.5.2.6; I,p.129)

【意】(蘇摩比丘尼：)

身為女人又怎樣！－－只要她的心善入禪定，

她的智慧生起，對於法能正確地觀察。

假如有人這樣想：「我是女人。」或「我是男人。」

或「我是某個什麼。」－－這樣的人，惡魔(你)該當向他說去！

六、因緣相應第十二

例 6.1
【漢】迦旃延！依正慧以如實觀世間之集者、則此世間為非無者。迦旃延！依正

慧以如實觀世間之滅者，則此世間為非有者。(CS.12:15.5; II,p.19)
【巴】lokasamudayam kho Kaccayana yathabhutam sammappabbaya passato ya loke

natthita sa na hoti. lokanirodham kho Kaccayana yathabhutam
sammappabbaya passato ya loke atthita sa na hoti. (S II 17) 38

【意】迦旃延！當一個人以正確的智慧如實見到世間的集起時，他對世間就不會

抱持「無見」；當一個人以正確的智慧如實見到世間的息滅時，他對世間

就不會抱持「有見」。

例 6.2
【漢】迦旃延！此世間多為方便所囚、計、取著。聖弟子計使、取著於此心之依

處，不囚於「予是我，」無著、無住，苦生則見生，苦滅則見滅，不疑不

37 “samma dhammam”(兩字)原作 “sammadhammam”(合為一字)，今依 Somaratne《相應部》新版
改。
38 巴利本第十二相應以下只標冊號、頁號，至於相應號、經號、段號，因與漢譯本同，故從略。

詳參文末「引文出處格式說明」第五項。
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惑，無緣他事，是彼智生。迦旃延！如是乃正見。(CS.12:15.6; II,p.19)
【巴】upayupadanabhinivesavinibandho39 khvayam Kaccayana loko yebhuyyena.

tabcayam upayupadanam cetaso adhitthanam abhinivesanusayam na upeti na
upadiyati nadhitthati “atta me”40ti. “dukkham eva uppajjamanam uppajjati,
dukkham nirujjhamanam nirujjhati”ti na kavkhati na vicikicchati
aparapaccaya banam evassa ettha hoti. ettavata kho Kaccana sammaditthi hoti.
(S II 17)

【意】迦旃延！世人大多被執著、執取、計執所束縛，若他的內心沒有執著、執

取、住著、以及計執的隨眠－－也就是不執著於「(這是)我的自我」，則

他對於「生起時，只是苦生起；息滅時，只是苦息滅」這內容便能無疑、

無惑，不靠他人的因緣，而有這樣的智慧。迦旃延！這樣就是正見。

七、蘊相應第二十二

例 7.1
【漢】世尊說：「諸比丘！以何為取著、恐懼耶？」(CS.22:7.3; III,p.21)
【巴】Bhagava etad avoca : “katham ca bhikkhave upada-paritassana hoti” ?

(S III 16)
【意】世尊說：「比丘們！怎樣是由取著而(產生)恐懼呢？」

例 7.2
【漢】諸比丘！此處有無聞之凡夫，…… 觀色是我，我以色有，我中有色，色

中有我。(CS.22:7.4; III,p.21)
【巴】idha bhikkhave assutava puthujjano … rupam attato samanupassati,

rupavantam va attanam, attani va rupam, rupasmim va attanam. (S III 16)
【意】比丘們！此處，有無聞凡夫， …… 認為：色是我、我有色、我中有色、

色中有我。

例 7.3
【漢】「友焰摩迦！此處於現法、真實、如應如來為無所得。汝能記說而言：『我

如解世尊所說之法者，漏盡比丘身壞、命終是斷滅無有』耶？」(CS.22:85.34;
III,pp.162-63)

【巴】ettha ca te avuso Yamaka dittheva dhamme saccato thetato tathagato
anupalabbhiyamano, kallam nu te tam veyyakaranam : “tatha’ham Bhagavata
dhammam desitam ajanami, yatha khinasavo bhikkhu kayassa bheda

39 “upay-”原作 “upay-”，今依 CSCD版改。下同。
40 “atta me” 原作 “atta na me”，今依 CSCD版改。
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ucchijjati vinassati na hoti param marana” ti ? (S III 112)
【意】朋友，焰摩迦！既然在現世今生的現實存在中，於此處(五蘊)，真實、常

住(不變)的如來是了不可得的，你怎麼可以作這樣的記說：「照我了解的

世尊教導的法：漏盡比丘身壞命終之後，斷滅，消亡，更無所有！」？

例 7.4
【漢】 坐而世尊言具壽跋迦梨曰：「跋迦梨！堪忍否？足否？苦受之損為不增

耶？知損失而不知增長耶？」(CS.22:87.9; III,p.173)
【巴】nisajja kho Bhagava ayasmantam Vakkalim etad avoca : “kacci te Vakkali

khamaniyam? kacci yapaniyam? kacci dukkha vedana patikkamanti no
abhikkamanti ? patikkamosanam pabbayati no abhikkamo ?”ti. (S III 120)

【意】坐下之後，世尊對尊者跋迦梨說道：「跋迦梨！你是否忍受得了？是否支

持得住？痛苦的感覺是否減少而非增加？是否感到比較舒服而非更加難

受？」

例 7.5
【漢】時，世尊離去後未久，而告諸侍者言：「友等！以床載我至仙人黑石窟，

如我應如何思命終於屋內耶？」(CS.22:87.18; III,p.174)
【巴】atha kho ayasma Vakkali acirapakkantassa Bhagavato upatthake amantesi :

“etha mam avuso mabcakam aropetva, yena Isigilipassakalasila
tenupasavkamatha! katham hi nama madiso antaraghare kalam kattabbam
mabbeyya ?!”ti. (S III 121)

【意】那時，當世尊離去不久，尊者跋迦梨對侍者們說道：「朋友們！來吧，把

我連床抬到仙人山麓的黑石窟！像我這樣的(修行)人，怎麼會認為應該在

屋內過世呢？！」

八、見相應第二十四

例 8.1
【漢】「諸比丘！因有何？由取於何？由現貪於何？而起如是之見：風不吹，河

不流，懷妊而不生，日月出而不沒，如柱之立住耶？」(CS.24:1.1-2; III,p.298)
【巴】kismim nu kho bhikkhave sati, kim upadaya, kim abhinivissa, evam ditthi

upajjati : “na vata vayanti, na najjo sandanti, na gabbhiniyo vijayanti, na
candimasuriya udenti va apenti va esikatthayitthita”ti ? (S III 202)

【意】「比丘們！因為什麼存在？因為執取什麼？因為計執什麼？而生起這樣的

見解：『風沒有吹彿，河沒有流動，孕婦沒有生產，日月沒有昇起、沒有

落下，如石柱一般，穩固地住立。』？」
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例 8.2
【漢】「所見、所聞、所思、所知、所得、所求、意之所伺是常耶？是無常耶？」

(CS.24:1.14; III,p.300)
【巴】 “yam pidam dittham sutam mutam vibbatam pattam pariyesitam anuvicaritam

manasa, tam pi niccam va aniccam va ?”ti. (S III 203)
【意】「所看見的、所聽聞的、所覺觸的、41所識知的，以及內心意念所獲得的、

所尋求的、所伺察的，是常呢？還是無常？」

例 8.3
【漢】「因有何？由取於何？由現貪於何？而起如是之見：此是我，此是世間，

此我應於死後有，常、恆、永住而為不變易之法耶？」(CS.24:3.1-2; III,p.303)
【巴】… evam ditthi upajjati : “so atta so loko, so pecca bhavissami nicco dhuvo

sassato aviparinamadhammo”ti ? (S III 204)
【意】「…… 生起這樣的見解：『這(有情)世間(或生命)即是實我，42這個我死後

將會恆常、穩固、永恆、具有不變異的性質。』？」

例 8.4
【漢】無此世，無他世，無母，無父，無生死之眾生。(CS.24:5.1-2; III,p.306)
【巴】 natthi ayam loko, natthi paraloko; natthi mata, natthi pita; natthi satta

opapatika. (S III 206)
【意】沒有這個世界，沒有別的世界；沒有母親，沒有父親；沒有化生的眾生。

例 8.5
【漢】掠奪、偷盜，斷阻道路，許往他人之妻，妄語，雖如是作亦非作惡。

(CS.24:6.1-2; III,p.309)
【巴】sandhim chindato, nillopam harato, ekagarikam karonto, paripanthe titthato,

paradaram gacchato, musabhanato -- karato na kariyati papam. (S III 208)

41 “muta”是字根√man (思)的過去分詞，原意指「所思考、所想像的」，參W. Geiger, A Pali
Grammar, §18.1. 但在《律藏》及 Nikaya中被拿來指涉鼻、舌、身「所覺觸的」對象、內容，
如：“mutam nama ghanena ghayitam, jivhaya sayitam, kayena phuttham.” (「所覺觸的」意指鼻之所
嗅、舌之所嚐、身之所觸。)(Vin IV 2,25-26)；此外，S IV 73,4也有類似的說明。又參 PED, p.536b
及CPED, p.210b該詞詞目。此例句中，關於前面四法(見、聞、覺、識)的討論，可參看K. Bhattacharya,
“Dittham, Sutam, Mutam, Vibbatam”.
42 “loka”「世間」有多種詞義，這裡取「有情眾生」之意，如佛陀教示赤馬天子：「朋友！我卻
要在這個有意識、能思考的一噚之身，施設世間、世間的集、世間的滅、以及通往世間滅的道路。」

(S I 62,19-22) 但W. Rahula則取「世界、宇宙」(universe)之意，並將此句翻作：「宇宙就是那個神
我(Atman)，並且我死後將會成為那個(神我)，恆常、穩固、常住、不變。」(The universe is that Atman
(Soul); I shall be that after death, permanent, abiding, ever-lasting, unchanging. ) 見氏著 What the
Buddha Taught, p.59.
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【意】侵入民宅，43掠奪財物，洗劫獨戶人家，攔路搶劫，44與人妻通姦，45

說謊－－即使這樣做，也沒有作惡。

九、六處相應第三十五

例 9.1
【漢】彌迦奢羅！如是住之比丘，即使於林間、深林邊土、聲音稀少、大氣寂靜、

遠離世人之處而臥，雖適於獨坐冥想，樂於居住，但彼仍稱為隨伴住者。

(CS.35:63.10; IV,p.48)
【巴】evamvihari ca Migajala bhikkhu kibcapi arabbe vanapatthani pantani

senasanani patisevati appasaddani appanigghosani vijanavatani
manussarahaseyyakani patisallanasaruppani. atha kho “sadutiyavihari”ti
vuccati. (S IV 36)

【意】鹿網！(內心)處在這種狀態46的比丘，即使親近遊止於林間、深林、邊地

等音聲稀少、渺無人跡、遠離人群、適宜禪思的居止處，可是依舊稱為隨

伴住者。

例 9.2
【漢】諸比丘！恰如於平坦土地之四大路，調適栓繫良馬大車所備之刺針，巧妙

之馬術師調馭跨乘其上，左手執手綱，右手握刺針，隨己所欲，往返於所

適之方位。(CS.35:198.5; IV,p.229)
【巴】seyyathapi bhikkhave subhumiyamccatumahapathe ajabbaratho yutto assa

odhastapatodo,47 tam enam dakkho yoggacariyo assadammasarathi
abhiruhitva, vamena hatthena rasmiyo gahetva, dakkhinena hatthena patodam
gahetva, yenicchakam yadicchakam sareyya pi pacchasareyya pi. (S IV 176)

【意】比丘們！好比在地面平坦的十字路口，有匹良馬套好了車，安上馬鞭。一

位技術高明、善於調馬的馬術師，躍上馬車，左手執韁繩，右手握馬鞭，

隨心所欲地往返於任何想去的地方。

十、受相應第三十六

例 10.1

43 “sandhim chindato” 字面意思是：破壞門鎖。
44 “paripanthe titthato” 字面意思是：站在路旁。
45 “paradaram gacchato” 字面意思是：到別人的妻子那裡。
46 指貪愛。
47 “odhastapatodo”原作 “odhasatapatodo”，今依 CSCD版改。
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【漢】諸比丘！無聞之凡夫，將欲樂置外，非不知於苦受之出離耶？彼喜悅於欲

樂，如是存止於由樂受所生之欲染隨眠。彼不如實知此等諸受之生起、滅

沒與甘味、患難之出離。(CS.36:6.8; IV,p.266)
【巴】na hi bhikkhave pajanati assutava puthujjano abbatra kamasukha dukkhaya

vedanaya nissaranam. tassa kamasukkham abhinandato yo sukhaya vedanaya
raganusayo so anuseti. so tasam vedananam samudayabca atthagamabca
assadabca adinavabca nissaranabca yathabhutam nappajanati. (S IV 208)

【意】比丘們！無聞凡夫，不知道除了(享受)欲樂之外，還有苦受的出離。因為

他喜愛欲樂，他就會具有對於樂受的貪愛隨眠。他對這些受的集起、滅沒、

味愛、苦患與出離不能如實了知。

例 10.2
【漢】諸比丘！有聞之聖弟子，將欲樂置外，非知於由苦受之出離耶？

(CS.36:6.10; IV,p.267)
【巴】 pajanati bhikkhave sutava ariyasavako abbatra kamasukha dukkhaya

vedanaya nissaranam. (S IV 209)
【意】比丘們！多聞聖弟子，知道除了欲樂之外，還有苦受的出離。

例 10.3
【漢】彼若感於樂受者，則感於離此繫縛。若感於苦受，則感於離此繫縛。若感

於非苦非樂受，則感於離此繫縛。諸比丘！此稱為有聞之聖弟子，謂：由

生、48由死、由憂、由悲、由苦、由惱、由絕望而不被繫縛。余言由苦而

不被繫縛。 (CS.36:6.10; IV,pp.267-68)
【巴】 so sukham ce vedanam vediyati, visabbutto nam vediyati. dukkham ce

vedanam vediyati, visabbutto nam vediyati. adukkhamasukham ce vedanam
vediyati, visabbutto nam vediyati. ayam vuccati bhikkhave ariyasavako
visabbutto jatiya jaraya maranena sokehi paridevehi dukkhehi domanassehi
upayasehi. “visabbutto dukkhasma”ti vadami. (S IV 209-10)

【意】如果他感受到樂受，他便離於繫縛而感受它(樂受)。如果他感受到苦受，

他便離於繫縛而感受它。如果他感受到不苦不樂受，他便離於繫縛而感受

它。比丘們！這就叫做多聞聖弟子不被生、老、死、憂、悲、苦、惱、愁

悶所繫縛。－－我說他不被苦所繫縛。

例 10.4
【漢】(二) 亦熟知於法，亦觀此世、彼世，得快樂之有聞聖者心，不為諸法所

騷亂。由無快樂，故不陷於瞋恚。(CS.36:6.12; IV,p.268)
【巴】savkhatadhammassa bahussutassa,

48「由生」之後缺譯「由老」。
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sampassato lokam imam parabca;
itthassa49 dhamma na mathenti cittam,
anitthato no patighatam eti. (S IV 210)

【意】洞解了法的多聞者(聖弟子)，

徹底洞見此世與他世；

可愛的事物不能擾亂他的心，

不可愛的事物也不能讓他瞋怒。

例 10.5
【漢】(時，世尊於日暮，即從冥想起，赴病者室之處。而坐於所設之座，)

坐已，世尊告諸比丘曰：「諸比丘！比丘應以正念、正知而度時日。此乃

我為汝等之教誡。」(CS.36:7.2; IV,p.268)
【巴】nisajja kho Bhagava bhikkhu amantesi : sato bhikkhave bhikkhu sampajano

kalam agameyya. ayam vo amhakam anusasani. (S IV 210-11)
【意】坐在一邊之後，世尊對比丘們說道：「比丘們！比丘應正念正知，等待(死

亡)時候的到來！這是我對你們的教誡。」

例 10.6
【漢】我起此樂受，此樂受為由緣而起，無緣則不起。何者為緣耶？以此身為緣。

然而此身為無常所造作，為由緣而起者。緣無常而所造作，依緣所起之此

身，依緣所起之樂受，何為有常住耶？(CS.36:7.6; IV,p.269)
【巴】uppanna kho me ayam sukha vedana. sa ca kho paticca no apaticca. kim

paticca ? imam eva kayam paticca. ayam kho pana kayo anicco savkhato
paticcasamuppanno. aniccam kho pana savkhatam paticcasamuppannam
kayam paticca uppanna sukha vedana kuto nicca bhavissati ? ti. (S IV 211)

【意】我生起了樂受，而且它是有因緣，而非沒有因緣。緣於什麼？緣於這個身

體。可是，這身體是無常、有為、從緣所生的。緣於無常、有為、從緣所

生的身體而生起的樂受，哪裡會恆常呢？

例 10.7
【漢】比丘！此等之六者，是輕安。逮達初禪者，言語輕安；逮達第二禪者，尋

伺輕安；逮達第三禪者，喜輕安；逮達第四禪者，入息出息輕安；逮達想

受滅者，想與受輕安。漏盡之比丘，是貪欲輕安，瞋恚輕安，愚癡輕安也。

49 此處讀作 itth’assa (= ittha+ assa)。日譯誤讀為 “itthassa”(可愛的、令人喜愛的，屬格單數)，並
拿它修飾 bahussutassa (多聞者，屬格單數)，因此誤譯作：快樂を得たる多聞[の聖者]の心を、諸
法も騷がすことなし(得快樂之多聞者的心，諸法無法擾亂(它))。元亨寺漢譯又跟隨日譯而誤譯。
此處應拆作 ittha+ assa，以 ittha (可愛的，主格複數) 修飾 dhamma (法、事物，主格複數)，可譯
作「可愛的事物不能擾亂他(多聞者)的心」，這樣跟下文「不可愛的事物也不能讓他瞋怒」便可
呼應。
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(CS.36:11.7; IV,pp.277-78)
【巴】cha yima bhikkhu passaddhiyo. pathamam jhanam samapanassa vaca

patippassaddha hoti. dutiyam jhanam samapanassa vitakkavicara
patippassaddha honti. tatiyam jhanam samapanassa piti patippassaddha hoti.
catuttham jhanam samapanassa assasapassasa patippassaddha honti.
sabbavedayitanirodham samapanassa sabba ca vedana ca patippassaddha
honti. khinasavassa bhikkhuno rago patippassaddho hoti, doso patippassaddho
hoti, moho patippassaddho hoti. (S IV 217-18)

【意】比丘！有這六種止息。達到初禪的，言語止息；達到二禪的，尋、伺止息；

達到三禪的，喜止息；達到四禪的，入出息止息；達到想受滅的，想與受

止息。漏盡的比丘，貪欲止息，瞋恚止息，愚癡止息。

例 10.8
【漢】阿難！於欲，有此等之五種。何者為五？眼所識之色，是快意、可愛、可

樂、形愛、誘生欲染者。50……(CS.36:19.11; IV,p.287)
【巴】pabcime Ananda kamaguna. katama pabca ? cakkhuvibbeyya rupa ittha kanta

manapa piyarupa kamupasamhita rajaniya. … (S IV 225)
【意】阿難！有這五種欲。哪五種？眼所能了別的(種種)色，它們令人喜歡、令

人喜愛、令人悅意、具有可愛的形質、能引生欲望、能令人耽溺。 ……

例 10.9
【漢】阿難！於此有比丘，超越一切色想，滅沒瞋恚想，不思惟種種想，逮達住

於『虛空無邊』之空無邊處。(CS.36:19.16; IV,p.288)
【巴】idhananda bhikkhu sabbaso rupasabbanam samatikkama patighasabbanam

atthagama nanattasabbanam amanasikara “ananto akaso”ti
akasanabcayatanam upasampajja viharati. (S IV 227)

【意】阿難！此處，有比丘藉由完全超越色想，滅沒質礙想，不思惟種種想，(作

意：)「虛空沒有邊際」，而進入並住於空無邊處。

十一、女人相應第三十七

例 11.1
【漢】諸比丘！此等之五者，為女人特殊之痛苦。於此，女人比男子更能忍受。

何等為五耶？(CS.37:3.2; IV,p.306)
【巴】pabcimani bhikkhave matugamassa avenikani dukkhani, yani matugamo

paccanubhoti abbatreva purisehi. katamani pabca ? (S IV 239)

50 「誘生欲染」之後漏譯了原文的 rajaniya (令人耽溺)。
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【意】比丘們！這五種是女人特有的痛苦－－(只有)女人經歷(承受)，男人則否。

哪五種呢？

例 11.2
【漢】諸比丘！依主權之力所克服之女人，亦不護容色之力、亦不護財產之力、

亦不護親族之力、亦不護兒之力、亦不護戒德之力。(CS.37:28.3;
IV,pp.315-16)

【巴】issariyabalena abhibhutam bhikkhave matugamam, neva rupabalam tayati, na
bhogabalam tayati, na batibalam tayati, na puttabalam tayati, na silabalam
tayati. (S IV 246)

【意】比丘們！當女人被男人的主權之力制伏的時候，容色之力幫不了她，51財

產之力幫不了她，親族之力幫不了她，兒子之力幫不了她，戒德之力也幫

不了她。

例 11.3
【漢】諸比丘！女人以容色之力為因，或以財產之力為因，或以親族之力為因，

或以兒力為因，身壞命終後，不生於善趣天界。(CS.37:31.3; IV,p.318)
【巴】na bhikkhave matugamo rupabalahetu va bhogabalahetu va batibalahetu va

puttabalahetu va, kayassa bheda param marana sugatim saggam lokam
upapajjati. (S IV 248)

【意】比丘們！女人並不因為容色之力、或財產之力、或親族之力、或兒子之力

的緣故，身壞命終之後轉生於善趣、天界。

十二、質多相應第四十一

例 12.1
【漢】「居士！此無量心解脫，無所有心解脫，空心解脫，無相心解脫，此等諸

法是意義有別？抑名辭有別耶？或意義為一，唯言辭有別耶？」(CS.41:7.3;
IV,p.374)

【巴】“ya cayam gahapati appamana cetovimutti, ya ca akibcabba cetovimutti, ya ca
subbata cetovimutti, ya ca animitta cetovimutti, ime dhamma nanattha
nanavyabjana ? udahu ekattha vyabjanam eva nanan ?”ti. (S IV 296)

【意】「長者！這無量心解脫、無所有心解脫、空心解脫、無相心解脫，這些法

是意義有別而且名稱有別？52或者意義相同，僅僅名稱有別呢？」

51 tayati 意「解救、庇護、幫助」。
52 vyabjanam 意「語詞、名相、名稱」。
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例 12.2
【漢】大德！於此有比丘，或入森林、或入樹下、或入空屋，如是思量：「此雖

是我，雖是我有，卻是空。」大德！此稱為空心解脫。(CS.41:7.7; IV,p.375)
【巴】idha bhante bhikkhu arabbagato va rukkhamulagato va subbagaragato va, iti

patisabcikkhati : “subbam idam attena va attaniyena va” ti. ayam vuccati
bhante subbata cetovimutti. (S IV 296-97)

【意】大德！此處，有比丘或到林間、或到樹下、或到空屋，這樣思惟觀察：「這

是空的－－沒有我，沒有我所。」53大德！這就叫做空心解脫。

例 12.3
【漢】大德！於無量心解脫中，知不動心解脫為此等之最第一。然此不動心解脫，

為依染欲而空，依瞋恚而空，依愚癡而空。(CS.41:7.11; IV,pp.375-76)
【巴】yavata kho bhante appamana cetovimuttiyo, akuppa tasam cetovimutti aggam

akkhayati. sa kho pana akuppa cetovimutti subba ragena, subba dosena,
subba mohena. (S IV 297)

【意】大德！在不管達到怎樣地步的(種種)無量心解脫當中，不動心解脫要說是

其中的最上最第一！而這不動心解脫是空的－－沒有貪欲，空的－－沒有

瞋恚，空的－－沒有愚癡。54

例 12.4
【漢】於是，質多居士與眾多信士等，俱赴尼乾陀若提子住處。與彼相會釋，交

談親愛、慇懃之話後，坐於一面。(CS.41:8.4; IV,p.377)
【巴】atha kho Citto gahapati sambahulehi upasakehi saddhim yena Nigantho

Nataputto tenupasavkami. upasavkamitva Niganthena Nataputtena saddhim
sammodi. sammodaniyam katham saraniyam vitisaretva ekam antam nisidi.
(S IV 298)

【意】那時，質多長者與眾多居士一起前去拜訪尼乾若提子。到了之後，與尼乾

53 此句翻譯須稍作說明。(a)首先，subbam idam是 idam subbam 的倒裝，倒裝(subbam提前)是為
了強調(做述語用的)形容詞 subbam (空)，(參拙著《實用巴利語文法》(上冊)，頁 11-3，第 3點，
第(2)項)因此翻作「這是空的」(原文省略了 be動詞)。其次 subbam經常配合具格，表達「沒有~，
不具有~，不伴隨~」(參Wijesekera, Syntax of the Cases in the Pali Nikayas, §85.c)，意義上有「動
詞」的味道，因此後半句 “(subbam) attena va attaniyena va” 將「空的」轉作動詞「沒有」，而譯
作「沒有我，沒有我所」；其間用破折號 “－－” 表示「解釋關係」，意謂：「空的」「也就是」「沒
有~」。全句採「主語－述語」(這是空的)結合「動詞－賓語」(沒有我，沒有我所)的譯法，將述
語形容詞 subbam 的兩重身份及意義(形容詞「空的」，動詞「沒有」)解譯開來。

(b)當然此句也可採「主－動－賓」譯法，例如，「這(指觀察的對象，如五蘊、六入處等)空於
我，空於我所。」或「這沒有我，沒有我所。」

(c) 這裡之所以拆成「主－述」＋「動－賓」來翻譯，主要是考慮到在巴利中，subbam 經常
只搭配主語(而未帶具格)，形成一種「主－述」結構的慣用說法，例如：subbo loko subbo loko ti
(世間是空的！世間是空的！)(S IV 54,3)。為了突出這種用法，以及保留這一層涵意，因此前半
句採「主－述」結構，後半句另用「動－賓」結構解譯。
54 此句的句法及譯法參上注。
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若提子互相問候，說了一些親切、友善的話語之後，坐到一旁。

例 12.5
【漢】大德！余自望之間，離諸欲，離不善法，有尋有伺，而由離生喜樂逮達住

於初禪。(CS.41:8.8; IV,p.378)
【巴】aham kho bhante yavadeva akavkhami, vivicceva kamehi vivicca akusalehi

dhammehi, savitakkam savicaram vivekajam pitisukham pathamam jhanam
upasampajja viharami. (S IV 298-99)

【意】大德！只要我想要，我就可以捨離諸欲，捨離不善法，進入並住於「有尋

求、有伺察、具有由離而生的喜與樂」的初禪。

例 12.6
【漢】時，眾多……之諸天，群來集會而語於質多居士曰：「居士！依誓願，汝

於未來當為轉輪王。」(CS.41:10.3; IV,p.382)
【巴】atha kho sambahula… devata samgamma samagamma, Cittam gahapatim etad

avocum : “panidhehi gahapati : ‘anagatam addhanam raja assam cakkavatti !’
ti”. (S IV 302)

【意】那時，眾多的……天神群來聚會，對質多長者說道：「長者！請(這樣)發
願：『願我於未來世能作轉輪王！』」

例 12.7
【漢】我等對法有無動信心，世尊所說之法是現生、即時、來看、導於涅槃之智

者，應一一自知者。(CS.41:10.6; IV,p.384)
【巴】dhamme aveccappasadena samannagata bhavissama : “svakhyato Bhagavata

dhammo sanditthiko akaliko ehipassiko opanayiko paccattam veditabbo
vibbuhi”ti. (S IV 304)

【意】我們對法具有確知(確見)而得的淨信：世尊所完善說示的法，是現前(現
實)可見的、不待時節的、可邀人來見證的、切實有效的、55智者可親自證

知的。

十三、預流相應第五十五

55「切實有效的」(opanayika)指「能帶來成果－－止息憂苦的」。此處的(世尊所完善說示的)「法」，
指世尊的核心教導：斷除貪瞋癡，通往涅槃，離苦得樂之法。如經說，內懷貪瞋癡時，便自惱惱

他，導致自他的苦迫；而斷除貪瞋癡時，則不惱害自他，而能止息內心的憂苦。－－凡此等等的

具體內容及實際歷程，都是每個人「現前、切實」「可知可見、可實證」的，不是虛說玄談或沒

有實效、實益的空洞境界。(參 S IV 41-43; A I 156-59; A III 356-58) 另參楊郁文，〈佛法的人間性
與現實性〉，氏著《由人間佛法透視緣起、我、無我、空》，頁 40-46。
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例 13.1
【漢】大德！然則我滅後，但念令此樹提居士滅困惑。(CS.55:3.9;VI,p.206)
【巴】api ca me bhante evam hoti : “ma hevayam Jotiko gahapati mamaccayena

vighatam apajji !”ti. (S V 345)
【意】然而，大德！我這麼想：「但願樹提長者在我去世之後，不要陷入苦惱之

中！」

例 13.2
【漢】阿難！為人，命終並非稀有事，各各命終時，來我處問此義，阿難！此對

如來是憒亂。阿難！故命名曰法鏡，而說法門。(CS.55:8.4;VI,p.220)
【巴】 anacchariyam kho panetam Ananda, yam manussabhuto kalam kareyya.

tasmim tasmim ce mam kalakate upasavkamitva, etam attham
patipucchissatha, vihesa pesa Ananda assa Tathagatassa. tasmatihananda
dhammadasam nama dhammapariyayam desissami. (S V 357)

【意】然而，阿難！人會死亡，這並非什麼奇特稀有的事。如果每當有人去世，

你們都來我這兒，詢問(往生哪裡)這樣的事，阿難！這對如來而言，實在

倍感煩擾！因此，阿難！我將開示名為「法鏡」的法門。

例 13.3
【漢】大德！我對世尊或意修習之比丘奉仕已，日夕時分，入迦毗羅衛城 ……

(CS.55:21.3;VI,p.236)
【巴】 so khvaham bhante Bhagavantam va payirupasitva manobhavaniye va

bhikkhu, sayanhasamayam Kapilavatthum pavisanto … (S V 369)
【意】大德！我去拜訪禮敬世尊或令人尊敬的比丘之後，於下午時分，進到迦毗

羅衛城 ……

十四、諦相應第五十六

例 14.1
【漢】諸比丘！勿論諍論，謂：「汝不知此法、律，我知此法、律，…… 汝長時

所思為所覆；汝為逃他論而立論；汝將墮負處，若能者，當應答。」

(CS.56:9.2;VI,p.308)
【巴】ma bhikkhave viggahikakatham katheyyatha : “Na tvam imam

dhammavinayam ajanasi, aham imam dhammavinayam ajanami. … acinnan
te viparavattam. aropito te vado, cara vadappamokkhaya. niggahito si,
nibbethehi sace pahosi !”ti. (S V 419)

【意】比丘們！不要講說諍論的話語，如：「你不懂得這法與律，我懂得法與
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律；……你歷來奉行的已被推翻；你的論點已被駁倒，替你的言論開脫吧！
你已經敗下陣了，有辦法的話，就解釋清楚！」

例 14.2
【漢】諸比丘！云何乃能如來於中道現等覺，資於眼生、智生、寂靜、證智、等

覺、涅槃耶？乃八支聖道是。(CS.56:11.4;VI,p.311)
【巴】katama ca sa bhikkhave majjhima patipada Tathagatena abhisambuddha,

cakkhukarani banakarani, upasamaya abhibbaya sambodhaya nibbanaya
samvattati ? ayam eva ariyo atthavgiko maggo. (S V 421)

【意】比丘們！如來所徹底覺悟的，能(讓人)打開眼睛、生起智慧，能(引人)

趣向寂靜、智證、正覺、涅槃的中道(之行)是什麼呢？就是這賢聖八支之

道。

例 14.3
【漢】諸比丘！苦集諦者，即是此，謂：後有起、喜貪俱行、隨處歡喜之渴愛，

謂欲愛、有愛、無有愛是。(CS.56:11.6;VI,p.312)
【巴】idam kho pana bhikkhave dukkhasamudayam ariyasaccam. yayam tanha

ponobbhavika nandiragasahagata tatra tatrabhinandini. seyyathidam
kamatanha bhavatanha vibhavatanha. (S V 421)

【意】比丘們！這就是苦集聖諦，也就是那會引生後有、伴隨喜貪、到處喜愛貪

染的渴愛。－－亦即欲愛、有愛、無有愛。

例 14.4
【漢】又，我智生與見，我心解脫不動，此為我最後之生，再不受後有。

(CS.56:11.14;VI,p.314)
【巴】banabca pana me dassanam udapadi : “akuppa me cetovimutti, ayam antima

jati, natthidani punabbhavo”ti. (S V 423)
【意】並且，我生起了(這樣的)智慧與洞見：「我的心解脫不會動搖，這是(我)

最後一次誕生，如今不會再有再一次的(生老病死苦的)生命存在。」

例 14.5
【漢】又說示此教時，具壽憍陳如生遠塵離垢之法眼：「有集法者，悉皆有此滅

法。」(CS.56:11.15;VI,p.314)
【巴】imasmim ca pana veyyakaranasmim bhabbamane ayasmato Kondabbassa

virajam vitamalam dhammacakkhum udapadi : “yam kibci
samudayadhammam, sabban tam nirodhadhamman”ti. (S V 423)

【意】而正當(世尊)說示這教法時，尊者憍陳如生起了遠塵離垢的法眼：「任何
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具有集起性質的事物，全都具有壞滅的性質。」56

3.《相應部》譯文問題評析

上一節我們舉示了《相應部》的一些問題譯文，本節將針對這些譯文當中所

涉及的各種各樣的語言層面的問題進行分析討論。

我們知道一篇經文或一個語篇(text)是由許多句子(sentence)組成的，一個句
子又是由許多語詞(word)組成的。因此對於一個語篇的理解就離不開語詞、句子、
以及句與句的銜接等幾個方面。本節的前二小節主要將討論「句子」層面的問題，

少數超過句平面的，也歸在這部份一併討論。因為《相應部》的譯文可大分「詩

偈」及「散文」兩種「文體」，詩偈採兩句一行的五言格，不用標點，散文則為

「文白結合」的混合「語體」，採現代標點。57由於文體的差異，其譯文問題也

有所不同，因此，句子部分分兩部分來談：第一小節針對「詩偈」部分進行討論；

第二小節則針對「散文」部份來談。至於比句子小的「語詞」(及詞組)層面的問
題，則在第三小節討論。希望通過三個部分的分析討論，能更層次分明地呈現問

題。

3.1. 詩偈部份的問題

《相應部》在詩偈的翻譯上，承襲了漢譯《雜阿含經》的文體，採取五言為

主的整齊格式。這樣的格式相當程度保留並突出了原典當中頌文的文體特點，如

果運用巧妙，自是十分理想。但這樣簡短、整齊、而又缺乏現代標點輔助的五言

格式，卻也多少給予譯文一些限制，需要更為高度的技巧講究，才能比較精準、

明白的傳達原文意旨。以下談談詩偈中見到的幾個問題。

【3.1.1.】省縮的問題：由於譯文採取固定的五言格式，因此在遇到原文(或

底本)中用詞較多或意義較豐富的長詩句時，若不拆成兩句，或者彈性地採用較
長的格式(例如六言、七言)，則勢必遇到「節縮」的問題。節縮的辦法多種多樣，

56 亦即，凡是由因緣和合而生起的事物，(當因緣離散時) 終究逃不過壞滅的命運。
57 「文體」與「語體」是一文獻在語言風格上所表現出來特點。文體是就諸如散文、韻文或其

他什麼「文」(文學形式)而言；而語體則是就口語、書面語或其他什麼「語」(語言形式)來說的。
參見朱慶之，《佛典與中古漢語詞匯研究》，頁 8-9。
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58但基本的要求是「省而不失」－－精簡卻不失落、模糊或誤傳原文意旨。若節

縮不當，將會造成意義的扭曲。

如，例 1.4：「無智沙門行 難為並難忍」(無智之人對於沙門行是難以實行、
難以忍耐的)。59例中的「無智」是日譯「智慧なき者」的省縮，但這顯然表達不

出「無智者」的意思，因而也無法成為後句「難為並難忍」的主語，反而成了「沙

門行」(甚至沙門)的修飾語(定語)，意思成了「無智的沙門行」或「無智沙門之
行」，這就造成全句意義的扭曲，扞格難解。

再如，例 1.1：「妻中貴姓勝 子中長子勝」，例中前句日譯作：「妻の中貴姓

の姬勝れ」(妻子當中貴族的女孩最殊勝)，其中的「貴姓の姬」，巴利原文是
kumari，意指未婚少女、處女(並無貴族之意)，「貴姓」是日譯者添加的修飾語，
核心意義其實是「姬」(姑娘)。但漢譯將此句省縮為五言時，卻偏取了外添修飾
的「貴姓」，而丟失了核心意義「姬」(女孩)，這就造成了焦點意義的偏移改變，
以「雅」而害「信」了。

【3.1.2.】補襯的問題：與上一問題相反的，在遇到原文(或底本)中用詞較少

或意義較簡的短詩句時，為了填滿五言，反而就要進行音節擴增或補上襯字了。

同樣的，擴增或補襯不當，都可能干擾或扭曲原文的核心意思。

如，例 1.2：「麗日正盛時 鳥停不飛動 以鳴於大林 恐怖以襲我」(標線
部分：廣大的森林沙沙作響)。此句日譯為：「大林鳴る」，漢譯添上了「以、於」
二字，並調動詞序。但這樣一來，卻讓原來作為「鳴」的主語的「大林」，變成

了處所補語，而把主語讓給了上一句的「鳥」。於是，原本鳥兒靜靜的停住休息，

只有森林沙沙作響的「森寂景象」，就轉而成了成群的鳥兒在林中爭鳴的「熱鬧

景象」，而與下句的「恐怖以襲我」搭不上調了。這便是補襯不當造成的語意轉

變。

【3.1.3.】格位的問題：與漢語不同的，巴利語是具有格位標記(case marking)

的語言，不同的格位有不同的語法功用，也代表不同的語意角色。60不能準確掌

握這些格位的功用及意涵，往往就無法比較細緻的傳達出原文意思，甚至可能造

成誤導的情形。

如，例 2.3：「比丘捨欲貪 正念於出家」，以及，例 2.4：「捨身見比丘 正

念於出家」，標線部分原來意思分別是：「 (比丘 )為了斷捨欲貪」

58 例如，可以採用音節較短的語詞，可以略去可省的虛詞，也可以利用上下文語境，而(承上)
省去主語或賓語等等。
59 本節所舉例子，其較完整的語境、巴利原文、以及出處，參上節。括號中的文字(標楷體)是該
例句之巴利原文的譯寫。
60 例如：「主格」作主語，表施事者，或作被動句的受事者；「對格」作受詞，表受事者，或作

副詞用；「具格」作副詞，表動作的工具、方式、狀態，或作被動句的施事者。
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(kamaragappahanaya)以及「(比丘)為了斷捨身見」(sakkayaditthippahanaya)，都
是表達動作「目的」的「為格」。但這個表示行為目的或目標的意思，在譯文中

失落了。這使得原來作為目的、目標的「捨欲貪」及「捨身見」，由於語序居前，

而變成了「前提」(修學的前行)，於是就顛倒了原文所要傳達的修學次第。
再如，例 3.6：「色貌之於人 實是不易知」(人是不容易從容貌外表而分辨

了解的。或者：想靠著容貌外表去了解一個人，是很有困難的。)其中「人」(naro)
是主格，做主語；「色貌」(vannarupena)是具格，表示動作行為的方式、手段、
憑藉。但譯文讓「色貌」成了主語，意思似乎是「色貌對人來說，是不容易了解

的」。原本不容易被分辨了解的是「人」，現在轉成了「色貌」；而同時，也把原

文想要突出的「不能靠~方式而了解」的「手段」的焦點意義給丟失了。

【3.1.4.】修飾或限定的問題：61漢語與巴利語的修飾手段是很不相同的。漢

語是藉由語序來達成，修飾語須緊緊置於被修飾的中心語前面。巴利語基本是「語

序無關」的語言，修飾語與中心語既不必有居前居後的嚴格順序，又不必緊鄰，

可以一在天之涯，一在地之角，其間靠的是二者性、數、格一致的嚴格的語法「搭

配」(agreement)來達成的。這樣巨大的語言差異，若不能適切的把握，並在傳譯
時恰當的進行語序調整，則不免要扭曲原意了。

如，例 2.7：「觀死此恐懼 齏樂積功德」(看到了死亡的這種恐懼，(趕快)
積集能帶來(生命)安樂的善行吧！)。在原文中，「齏樂」(sukhavahani)是修飾「功
德」(pubbani，善行)的，意謂「那種會帶來(生命)安樂的-善行」，但譯文斷掉了
這個修飾關係，讓「齏樂」與「積功德」成了並列的兩件事。尤其把「齏樂」獨

立出來，緊接在「觀死此恐懼」之後，如此一來，反而可能引起要人「及時行樂」

的誤讀。

再如，例 10.4：「得快樂之有聞聖者心，不為諸法所騷亂。」(多聞者(聖弟
子)，…可愛的事物不能擾亂他的心)。在原文中，「可愛的、令人喜愛的」(ittha)
修飾「諸法、事物」(dhamma)，但譯文卻拿它(itthassa)修飾「多聞者」(bahussutassa)，
變成了「得快樂之有聞聖者」，曲解了原文之意義。62

【3.1.5.】疑問句的問題：前面提到過，由於譯文採用不含現代標點的頌文

體，因此疑問句的表達便要特別講究，若不能適切地使用疑問代詞、疑問副詞、

或疑問語氣詞等，則往往只能靠情境去表現，否則就會讓疑問的焦點意義顯得十

分隱晦。

如，例 2.5：「比丘汝不悲 汝亦不歡喜 唯獨寂寞坐 不足思不著」(比丘

61 這裡「修飾」指「定語 + 中心語」(例如：形容詞 + 名詞)的結構。
62 這個錯誤主要來自日譯者將 itth’assa (= ittha主格複數+ assa) 誤讀為 “itthassa”(可愛的、令人
喜愛的，屬格單數)，而造成誤譯。詳參注 49。
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啊！你難道沒有憂傷？你難道沒有歡喜？你一人獨坐，難道不會感到不樂？)。
原文三句中都有個表疑惑、不明白的疑問副詞 kacci，可是在譯文中都被「省縮」
了，這樣，疑問的意思就變得很不明顯。

再如，例 4.4：「汝為事不多 獨自離市里 住何寢意臥」(你不是有很多事(要
做)？怎麼一個人在遠離(人群)的居止處，滿臉睡意的在那兒睡覺？)。原文第一
句有個疑問語氣詞 nu，譯文中略掉了；最後一句原文有個疑問副詞 kim (為什麼、
怎麼會)，譯文中儘管使用了疑問詞「何」，但到底要傳達哪一種疑問的意思，仍
然不清楚。因此，如果不能準確地使用疑問詞，依然會扭曲或模糊疑問的確切意

思。

再如，例 1.6：「卿有茅屋否 如何無有巢 如何無繼系 如何脫繫縛」(你
是不是沒有茅屋？你是不是沒有巢穴？你是不是沒有藤蔓？你是不是解脫了繫

縛？)。原文四句中都以疑問副詞 kacci (是否~)來問話，漢譯後三句作「如何」，
就很容易讓人讀成問「方式、手段」的問句了。

【3.1.6.】語氣的問題：巴利語動詞有直述、命令、勸止、願望、可能等各

種不同的語氣，分別表達對客觀事實的陳述、判斷，或者含帶主觀的意志、情感，

或對事態情況的推度、擬想等種種不同意義。這些語氣在缺乏聲音、語調、表情、

手勢輔助的平面文字上傳達，本來就比較困難，若又因為詩偈字數的限制，而省

縮掉一些表達相關語氣必要的助動詞、副詞、語氣詞等，再加上缺乏現代標點的

輔助，則往往不能比較生動、切實而逼真地傳達出對話的場景氣氛，或原文中語

句之間的邏輯關係。

如，例 2.1：「比丘若禪思 以得心解脫」(比丘應該禪思，具足心解脫！)。
前一句動詞「(應)禪思」(siya jhayi)，原文採「動作形容詞」(action adjective)搭
配連繫動詞(be動詞) as的願望式(optative) siya，表達說話者(對比丘)的「勸令、
教誡」，譯文卻將它誤作「可能、假設」語氣(potential)，於是原來「應禪思」就
變成了「若禪思」，曲解了原文的情境及意旨。

再如，例 2.3：「比丘捨欲貪 正念於出家」(為了斷捨欲貪，比丘當具足正
念，遊方修行！)。後面一句動詞「出家」(paribbaje，遊方修行)，原文用願望式，
表示說話者(對比丘)的期望、勸誡，或說話者認定的(比丘)該有的義務等，但譯
文失落了這個意思，用直述的語氣傳達。

再如，例 4.3：「(惡魔：) 如飽乳赤子 死即豈不來」(像個吃奶的小孩(無憂
地)過活吧！死亡還不會到來。)類似的，前一句的動詞「過活」(careyya)，在原
文中也採願望式語氣，表達惡魔對比丘們「誘勸」的口吻，因此是帶著主觀的情

感意志的，但這個口氣跟場景在譯文中同樣失落了。63

63 參注 33。
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【3.1.7.】「語意段」鋪排的問題：一首詩偈就如同一篇文字，是由多個「語

意段」(或謂語段、句組)構成的，最簡單的語意段就是語句或句子。這些語意段
之間有著脈絡的聯繫，但又相對獨立，各有自己的核心意旨。由於《相應部》詩

偈譯文未採標點，因此語意段的開始、結束，以及語意段之間的區隔，就有賴於

詩句安排的技巧來輔助，否則便會造成語意段之間交雜錯落的情形，而干擾語意

的理解。

如，例 3.4：

【原譯文】 【區分語意段並加標點】

鐵繩以及木 或以葦之網 鐵繩以及木，或以葦之網，

賢者不云縛 以心為迷醉 賢者不云縛。以心為迷醉，

寶玉及珠環 又心繫妻子 寶玉及珠環， 又心繫妻子，

賢者云強縛 牽引於此人 賢者云強縛；牽引於此人，

雖緩亦難離 無欲捨欲樂 雖緩亦難離。無欲捨欲樂，

斷此而出家 斷此而出家。

如上左邊所示，譯文的詩句安排是橫向左右、左右(原書為直向上下、上下)
的兩句一行的格式。在這樣的格式下，每個語意段最自然的邏輯結構是：由左句

(原書上句)開始，至右句(原書下句)結束的偶數句。上面右邊，我們依據巴利原
文意義，大致分出四個語意段，並加上標點及編號()。由例中可以看到，
由於「語意段」用詞較多，不易壓縮成兩句十字，因此譯文翻成了三句。但這

樣一來，就使得後面的語意段()都由右句開始，而在左句結束，這就違反
了閱讀理解最自然的邏輯順序。尤其在讀到兩個語意段落的交錯處－－也就是前

段的末句及後段的首句(上例標線部分，如：賢者不云縛 以心為迷醉)，由於左
右兩句之間並沒有內在的語意聯繫，這就可能讓人尋讀再三，卻仍滿頭霧水而不

知所云！

再如，例 3.6：
【原譯文】 【區分語意段並加標點】

色貌之於人 實是不易知 色貌之於人， 實是不易知，

即刻見勿信 善制者其相 即刻見勿信；善制者其相，

非為制御人 此世普橫行 非為制御人， 此世普橫行。

意思是：人是不容易從容貌外表而分辨了解的，

(僅僅)短暫接觸，不應(貿然)相信；

因為許多人假扮修行人的樣子，

(其實並)非修行人，(卻)在世間到處遊行！
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上例的巴利原文，如白話譯寫所示，有四句，可略分兩個語意段。漢譯譯成

了六句，每個語意段三句。這使得第二詩行的左右兩句(「即刻見勿信 善制者

其相」)，雜錯了前後兩個語段的意思不相干的句子，造成語意邏輯的干擾。

【3.1.8.】句意晦澀的問題：傳譯工作的基本要求，除了要盡可能地「忠實

準確」之外，「明白清楚」也是個重要要件，否則就達不到「傳遞信息」的基本

目的了。在譯文中，有一些詩句意思相當隱晦，極不易理解。

如，例 1.3：「飽食氣塞臉」(鬱悶不樂、吃太飽無精打采)。例 1.4：「思念之
為囚」(若被心思意念所主宰控制)。例 2.5：「不足思不著」(難道不會感到不樂？)
例 2.7：「生導死壽短 老導無庇護」(生命終會結束，壽命極短；及到老年，沒
有任何庇護。) 例 3.6：「善制者其相 非為制御人」(許多人假扮修行人的樣子，
其實並非修行人。) 例 4.3：「死即豈不來」(死亡還不會到來！) 例 4.4：「住何寢
意臥」(怎麼滿臉睡意的在那兒睡覺？) 例 4.7：「惡魔生不德」(惡魔作了不善之
行)同例：「波旬惡不實 汝如何思惟」(波旬！你難道認為：「我(造)的惡業不會
成熟。」？) 例 5.1：「我若思男女 思此為何物」(假如有人這樣想：「我是女人。」
或「我是男人。」或「我是某個什麼。」) 諸如這類晦澀難懂的字句，很容易給
人佛經難讀、佛法難懂的錯誤印象。其實這哪裡是佛陀施設教化的本意呢？64

上來分別談了詩偈譯文中的一些問題。這些問題雖分別有其不同的性質，但

卻又彼此相關，互相影響。例如，省縮過度可能造成語氣、格位的失落，也可能

讓詞義或修飾關係變得不清楚，而造成句意晦澀。又如，壓縮不夠或擴增太多都

可能使得詩句「語意段」之間產生交雜錯落，而干擾句法及句意的自然邏輯結構。

3.2. 散文部份的問題

前面曾提到，《相應部》在散文部份，基本上採「文白結合」的混合語體。

其實文白結合是古來譯經行之已久的一種特殊語體，可說是漢譯佛典在語言風格

上的語體特點之一。65當然，經過了一千數百年之後，漢語已經有了很大變化，

面對今天的讀者群，是否還要採行這樣的體式，是值得考慮的。不過，語體問題

並非本文的重點，這裡要討論的是：在特定的語體下，譯文是否成功的傳達了原

文的意旨？以下就談談選經中見到的一些問題。

64 佛教的道理儘管「深刻」，可並不「深奧難懂」。若從佛陀的弟子遍及四姓階級，以及他風塵

僕僕，遊化人間，教導的對象遍及了國王、大臣、婆羅門、商主、農民、工人、獵戶、甚至妓女、

盜賊來看，他開示說法的用語應該是淺近明白，而貼近廣大群眾的。這一點，也是值得佛典傳譯

者特別著意的。
65 參見朱慶之，《佛典與中古漢語詞匯研究》，頁 15；顏洽茂，《佛教語言闡釋－－中古佛經詞匯
研究》，頁 26。
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【3.2.1.】主語賓語錯置的問題：主語、賓語、動詞三者，是一個「及物句」

的核心構件。如果誤判主語、賓語的角色，就會顛倒了句中施事、受事的關係。

如，例 11.2：「依主權之力所克服之女人，亦不護容色之力、亦不護財產之
力。」原文中及物動詞「護」(tayati，救護、幫助)的主語是「容色之力」、「財產
之力」，賓語是「女人」，但譯文卻顛倒了二者的角色，因此也就顛倒了原本的施、

受關係。原文意思應是：「當女人被男人的主權之力制伏的時候，容色之力救不

了她，財產之力也救不了她。」

詩偈部份也有同樣的情況，如，例 1.5：「比丘攝意念 無著無害他 以離於煩
惱 誰亦不得貶」。例中最後一句的及物動詞「貶」(upavadeyya，辱罵、苛責)的
主語是「比丘」，賓語是「誰」(kabci，任何人)，譯文同樣將二者顛倒了。此例
意思應是：「比丘收攝意念，沒有執著、不惱害他人，完全息滅了煩惱，他不會

嫌責任何人。」

【3.2.2.】被動句的問題：巴利經典中被動句用得極多，漢語也有相應的句

式，例如中古漢語的「為 ~ 所 ~」、「為 ~ 之所 ~」、「為 ~ 所見 ~」等；現代
漢語則有「被字句」(如，被老闆責備)。在被動結構中，有三個基本構件，一是
受事者，一是施事者(或工具)，一是被動動作或事件，其中前兩個構件可能省略。
對於這三個構件若不能準確掌握及表達，就無法確實傳遞被動事件的具體內容。

如，例 10.3：「此稱為有聞之聖弟子，謂：由生、由死、由憂、由悲、由苦、
由惱、由絕望而不被繫縛。余言由苦而不被繫縛。」例中包含兩個否定的被動句，

前句受事者是「有聞之聖弟子」，施事者(或工具)是「生、死、憂、悲」等，動
作是「繫縛」；後句施事者是「苦」，受事者及動作同前。譯文兩句都用「由~而
不被~」的句式傳譯，使得原來被動句的「施事者」變成了「原因」或「手段」，
意思也從「不被『生、死等』所繫縛」一轉而成了「由於或憑藉『生、死等』而

不被繫縛」，造成意義的錯亂。此例意思應是：「這就叫做多聞聖弟子不被生、老、

死、憂、悲、苦、惱、愁悶所繫縛。－－我說他不被苦所繫縛。」

再如，例 11.2：「依主權之力所克服之女人，亦不護容色之力。」例中的前
半句，在原文是被動句改成「形容詞子句修飾名詞」的寫法，但譯文卻以「依 ~
所 ~」的句式傳譯被動結構，同樣讓被動句的「施事者」變成了「手段」，造成
了意義的錯亂。此例意思應是：「當女人被男人的主權之力所制伏的時候，容色

之力救不了她。」

【3.2.3.】介詞使用不當的問題：前面(§3.1.3.節)曾提到，與漢語不同的，巴

利語是具有格位標記的語言。這些格位表示每個語詞在句中不同的語法作用及語
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意角色。這些重要的語法及語意訊息，在漢語中主要是通過「語序」與「介詞」

(及副詞、助詞等)來表達的。因此，如果不能準確掌握原文中格位的意義及作用，
而恰當地使用漢語中相應的介詞來傳譯的話，往往就會造成句法及句意的扭曲。

如，例 3.7：「阿難！不論如何，依以我為善友，生法之眾生，依生而解脫。
老法之眾生，依老而解脫，病法之眾生，依病而解脫，死法之眾生，依死而解脫。」

例中「(依)生」(jatiya)、「(依)老」(jaraya)、「(依)病」(vyadhiya)、「(依)死」(maranena)，
是生(jati)、老(jara)、病(vyadhi)、死(marana)的「從格」及「具格」，66搭配動詞

「解脫」(parimuccati)，表達「脫離、離開，不伴隨」的對象，譯文採用介詞(或
介動詞)「依」來傳譯，表達的卻是與原來意義幾乎相反的「依靠、憑藉」的「手
段」義。這就造成了教義的扭曲與誤解：從原本的「『離開、脫離』生、老、病、

死而解脫」一轉，而成了「『憑藉』生、老、病、死而解脫」！由此，極可能導致

修行法門的歧出。此例意思應是：「阿難！以我作為善友，則具有「生」的性質

的眾生，從「生」解脫；具有「老」的性質的眾生，從「老」解脫；具有「病」

的性質的眾生，從「病」解脫；具有「死」的性質的眾生，從「死」解脫；具有

「憂、悲、苦、惱、愁悶」的性質的眾生，從「憂、悲、苦、惱、愁悶」解脫。」

此外，上面(§3.2.2.節)被動句的例子，用「由、依」(基本表原因、手段的介
詞)來引介被動句的施事者，也可視為介詞使用不當的情形。

【3.2.4.】關係子句的連繫問題：巴利原文中，關係子句的使用相當普遍而

頻繁。關係子句基本上是作為「修飾成份」(形容詞子句)，用來限定、說明主要
子句中的人、或者事物、時間、處所、原因、方法、目的等等的具體內容，因此

自然與主要子句的「被修飾成份」有特定的連繫。如果錯解或斷掉了這個連繫關

係，就會讓整個句子的意思變得奇怪彆扭而不通順。

如，例 2.8：「世尊！於此不生[何物]、不衰、不死、無生起之處，步行之而
知、或見、或得到彼世界之邊極耶？」前半句「~之處」是講地點的關係子句，
修飾後面主要子句的「世界之邊極」，但從譯文卻不能明顯看到這個修飾關係，

使得前後句的句意關係變得鬆散而隱晦。原文的意思可寫成：「大德！那世界的

盡頭－－也就是不生、不老、不死、沒有滅歿、沒有轉生之處，能否靠著行走的

辦法，而知道、見到、達到呢？」(中間插入的「也就是 ~ 之處」便是作為修飾
語的關係子句)。
再如，例 3.1：「任何人皆依身以行惡行、依語以行惡行、依意以行惡行。此

等諸人乃非愛自我者。」例中，前一句是講說某種人的關係子句，用來限定後句

的「此等諸人」。雖然由後句的「此等諸人」可與前句構成連繫，但前句的陳述

是很有問題的，它把原本作為「修飾、限定」作用的子句，改成了「判斷句」，

意思也就從「凡是具有某性質的人」轉變成「所有人都具有該性質」，扭曲了原

來的意思。此例意思可寫成：「凡是行身惡行、行語惡行、行意惡行的人，他們

66 前三項是從格，後一項是具格。
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都不愛護自己。」

【3.2.5.】肯定否定顛倒的問題：譯文中有多處將肯定、否定的意思顛倒了，

於是也就顛倒了原文所要表達的正面、反面的陳述。

如，例 4.1：「有眾生生來不少塵垢，不聞法亦得令滅，彼等應是知解法者。」
(原意：有的眾生塵垢稀少，若不聽法便會退墮，他們是能了解法的。) 例 10.1：
「無聞之凡夫，將欲樂置外，非不知於苦受之出離耶？」(原意：無聞凡夫，不知
道除了(享受)欲樂之外，還有苦受的出離。) 例 10.2：「有聞之聖弟子，將欲樂
置外，非知於由苦受之出離耶？」(原意：多聞聖弟子，知道除了欲樂之外，還
有苦受的出離。)
詩偈部份也有同樣的情況，如，例 2.1：「心善不執著…… 不能得其果」(原

意：賢善的心沒有執著，這就是他獲得的利益成就。) 例 4.3：「如飽乳赤子 死

即豈不來」(原意：像個吃奶的小孩(無憂地)活著吧！死亡還不會到來。)

【3.2.6.】反詰問句的問題：反詰問句是以問句的形式來表示確定(包括肯定

及否定)之意，若將反詰句誤當成真正的問句(詢問句)傳譯，便會扭曲原文意思。
如，例 7.5：「友等！以床載我至仙人黑石窟，如我應如何思命終於屋內耶？」

例中將原文表示反詰的 “katham hi nama … kattabbam mabbeyya”(怎麼會認為應
該 … ?!；意即：絕不會認為應該 …！)譯為「應如何思 ~ 耶？」，成了詢問「思」
的「方式」或「內容」的詢問句了。此句意思應是：「朋友們！來吧，把我連床

抬到仙人山麓的黑石窟！像我這樣的(修行)人，怎麼會認為應該在屋內過世

呢？！」

【3.2.7.】斷句錯誤的問題：一個有意義的文段，它的每個句子都會有合理

的內在語意邏輯，並且所有句子之間也會有合理的語意聯繫。如果錯讀原文(或
底本)便可能亂點鴛鴦，把沒有意義聯繫的字句牽強地湊到一塊兒，造成怪異的
邏輯關係。

如，例 3.5：「大王！彼之戒依於共住而非短時，依長時而非不思惟、依思惟
而非無智、應依有智慧而得知。」例中，前面三句都是「A而非 B」的句式，
在這樣的句式中，A與 B的邏輯關係應是：「同一語意平面」下的兩個彼此「意
義對反或對照」的事項。例如，「老虎而非獅子」(同是野生動物)、「吃包子而不是

吃饅頭」(同樣講早餐吃的東西)是合邏輯的，但「吃包子而非喝香檳」(兩樣不常同時

或同一場合存在的東西)就顯得有點奇怪(但在某種語境下還是通的)，至於「吃包子而

非天色早」(兩件事不搭嘎)就兜不成一句話了！上例的「依於共住而非短時，依長

時而非不思惟」，表達的正是這種怪異錯亂的邏輯關係。依原文，此例的斷句應
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作：「大王！(他的)戒行必須共住才能得知，並且須經長時而非短時，要思惟(觀

察)而非不思惟，要用智慧(去分辨)而非憑著淺智劣慧(所能得知)。」
再如，例 12.7：「世尊所說之法是現生、即時、來看、導於涅槃之智者，應

一一自知者。」此例是經中的定型句，描述「法」的五項特質，依原文，末後兩

句應斷作「導於涅槃、智者應一一自知者。」

【3.2.8.】慣用句式的問題：巴利語中有許多慣用句式，具有特定的句法關

係及意義，不能任意地照字面去拆解及拼湊意思。

如，例 8.3：「此是我，此是世間。」原文為：“so atta so loko”(此處看作 “so
loko so atta”的倒裝)，是“sa A sa B”的句式，意思是「A即是 B」(或「A與 B同
一」)，其中兩個 sa都做指示形容詞用，省略了連繫動詞(be動詞)。但譯文卻將
一句拆成兩句，變成 “sa A, sa B”，又把指示形容詞誤作指示代詞，而譯成了「此
是我，此是世間」。此句意思應是：「這(有情)世間即是實我」。

再如，例 8.5：「斷阻道路，許往他人之妻，妄語，雖如是作亦非作惡。」其
中，「斷阻道路」，原文為 “paripanthe titthato”，字面意是「站在路上」，而意思
則指「攔路搶劫」；後一句「許往他人之妻」，原文為 “paradaram gacchato”，字
面意是「到人家的妻子那兒」，而意思則是「去找人家的妻子」(與人妻通姦)。
這是譯得過質，沒能顯示原文的內涵意思。

再如，例 10.5：「諸比丘！比丘應以正念、正知而度時日。」其中「度時日」，
原文為 “kalam agameyya”(等待時候的到來)，“kala”(時候)在此慣用句中特指「死
時」，因此此句意思是：「比丘們！比丘應正念正知，等待時候(指死時)的到來！」。
這是佛陀對病重比丘的教誡。

再如，例 12.2：「此雖是我，雖是我有，卻是空。」原文為 “subbam idam attena
va attaniyena va”，此句用到 subba(空的)的兩個慣用法：一是 “subba A”(A與 subba
同格)，為“A subba”的倒裝，意思是「A是空的」；二是 “subba B” (B為具格，表
示不具有、不伴隨的事物)，意思是「不具有 B、沒有 B」。因此，原文意思應是：
「這是空的－－沒有我，沒有我所。」67原來「此雖是我，雖是我有」之譯，顛

倒了原文意思。

類似的例子，如，例 12.3：「然此不動心解脫，為依染欲而空，依瞋恚而空，
依愚癡而空。」原文為：“sa kho pana akuppa cetovimutti subba ragena, subba dosena,
subba mohena”，同樣用到上述 subba (空)的兩個慣用法，意思應是：「而這不動
心解脫是空的－－沒有貪欲；空的－－沒有瞋恚；空的－－沒有愚癡。」原譯文

卻將搭配 subba表「不具有~、沒有~」的具格，譯作「依~」，也就是把「沒有(貪
瞋癡)」變成了「憑藉(貪瞋癡)」，顛倒誤解了原文意思。

67 此句翻譯，詳參注 53的說明。



40

【3.2.9.】句意模糊或錯解句意的問題：上面談的是幾個比較主要的問題，

除此之外，譯文中有許多地方翻得十分含糊，甚至錯解句意，此處針對的舉列。

譯文隱晦含糊的，如，例 3.1：「非愛者所以為非愛者，乃彼等之自所作為。」
(因為他們自己對自己的所作所為，正同仇敵對仇敵的作為一般無二。) 例 4.2：
「此人壽命短，不可不行於未來。」( (很快)就會去到(往生)來世) 例 7.3：「此
處於現法、真實、如應如來為無所得。」(……真實、常住(不變)的『如來』是
了不可得的……) 例 12.5：「大德！余自望之間，離諸欲，離不善法」(只要我想
要，我便可以捨離諸欲……)。
譯文錯解原意的，如，例 4.5：「時，五葦村婆羅門家主等，為惡魔波旬所執

取。」(被惡魔波旬上了身) 例 4.5：「時，世尊入(村)乞食時，清洗其缽而歸。」
此例原文直譯是「那時，世尊帶著洗乾淨的缽入村乞食，又照樣帶著洗乾淨的缽

回來。」因此意思便是：世尊入村乞食，但乞不到食物，「空著缽回來」。

3.3. 語詞及詞組層面的問題

前面兩個小節談的，主要是句子的問題。接著，我們要看看語詞及詞組層面

的問題。

【3.3.1.】古奧的譯詞：語言文化儘管遷流不息、日新月異，可是同時又有

其傳承延續的一面。因此，現代譯經有部分用語承襲古代譯詞，原本是很自然的。

尤其對於那些廣為大眾了解、接受而已經規範化的「固有詞語」，承襲沿用(或只
稍作調整改變)，顯然可以起到溝通古今文化的良好作用。但是，對於固有名相
或習言熟語之外的「一般詞匯」，卻很有必要「與時俱進」，採用現代譯詞，以避

免讀者的隔閡。

《相應部》譯文中偶有見到承自古代譯經，68但現代已基本不用的語詞，例

如，例 1.3：「欠呿」(打呵欠，vijambhika)，69以及「野干」(sigala，豺狼)70等，
這些都難免造成現代讀者的隔閡。

【3.3.2.】生硬及生搬日文的譯詞：譯文中也見到一些未經消化轉譯，而直

68 以下所舉「欠呿」、「野干」二詞都是《漢譯南傳》直接從日譯本搬用的，但這兩個語詞並非

日文語詞，而是日譯者承接自古代中土譯經的詞匯(漢譯《雜阿含經》中已習用此詞)，因此此處
將它們視為源自中土的古奧語詞，而不視為日文譯詞。
69 「欠呿」在中古漢語意指「打呵欠」，但現代不用。原文 “vijambhika” 意指「伸懶腰打呵欠」
一事，見高明道，〈「頻申欠呿」略考〉。Bhikkhu Bodhi譯作“lazy stretching” (伸懶腰)，見氏著 The
Connected Discourses of the Buddha, p.96.
70 例如：「為狗所噉、為野干所噉、為種種生類所噉。」(CS.55:21.4; VI,p.236)
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接從日譯搬用的語詞。例如，例 1.6：「繼系」(santanaka，伸長、延展之物，藤
蔓)、例 4.1：「係蹄」(pasa，圈套、繩索、繫縛)、例 9.1：「大氣寂靜」(vijanavata，
渺無人跡的)等，這些大概都是日譯者所「創用」的生硬譯詞，漢譯本則直接挪
搬套用。

此外，諸如，例 9.2：「手綱」(rasmi，韁繩)、「刺針」(patoda，(有刺的)馬鞭)，
例 12.4：「相會釋」(saddhim sammodi，互相問候)，以及「人間」71(manussa，人、
人類)等，則是道地的日語語彙。凡此等等未經消化轉譯，便直接生搬挪用的生
澀譯詞，都會造成閱讀經典的隔閡障礙。

【3.3.3.】承自日譯的錯誤譯詞：譯文中還有一些承繼日譯的譯詞，顯然是

日譯者翻譯錯誤的。

如，例 8.2：「所見、所聞、所思、所知」72，當中的「所思」，原文為 “muta”，
意思應是「所覺觸的」，指鼻、舌、身三種感官所嗅到、嚐到、觸碰到的內容。73

再如，例 8.4：「無此世，無他世，無母，無父，無生死之眾生。」74，當中

的「生死」，原文為 “opapatika”，意思是「化生的」，指天界或地獄眾生的出生
方式。

再如，例 10.7：「比丘！此等之六者，是輕安。逮達初禪者，言語輕安；逮
達第二禪者，尋伺輕安；……漏盡之比丘，是貪欲輕安，瞋恚輕安，愚癡輕安也。」
75，其中的「輕安」，原文為 “patippassaddha”，意思是「平息、止息」。與此詞
類似的七覺支之一的 “passaddhi”，唐代以來漢譯常作「輕安」，這是從正面的角
度表詮身心的粗重惱亂「止息」之後的狀態。但在此例的文脈中，這個譯法顯然

不合文意。76

71 例如：「於此，含括於天、魔、梵之世界，含括於沙門、婆羅門、天、人間，多為沉沒。」(CS.35:188.3;
IV,p.210)
72 日譯作：「所見•所聞•所思•所知」。
73 見 PED, p.536b及 CPED, p.210b該詞目。另參注 41。
74 日譯作：「…… 生死の眾生無く」。
75 日譯作：「比丘よ、これ等の六は輕安なり。初禪に逮達したるものには語話輕安なり、第二

禪に逮達したるものには尋伺輕安なり、…… 漏盡の比丘には貪欲輕安なり、瞋恚輕安なり、

愚癡輕安なり」。
76 (a) 從例 10.7巴利原文中同時使用 passaddhi (名詞，< pra + √wrambh)及 patippassaddha (過去
分詞，< prati + √wrambh)來看，這兩個詞意義似乎並無不同(至少在此脈絡)。

(b) 七覺支之一的 passaddhi早期譯經似都採用「止息」之意，例如：苻秦曇摩難提《增一阿
含經》及姚秦佛陀耶舍《長阿含經》作「猗覺意」，東晉僧伽提婆《中阿含》作「息覺分」，劉宋

求那跋陀羅《雜阿含經》作「猗覺分」、「猗息覺分」，也作「止息」，如 281經：「修習歡喜覺分
已，逮得歡喜覺分滿足。心歡喜已，身心止息。爾時，修習猗息覺分。修習猗息覺分已，逮得猗

息覺分滿足。身心息已，得三摩提。爾時，修習定覺分。」(T2, no. 99, p.77, c29~p.78, a3)；姚秦
鳩摩羅什《摩訶般若波羅蜜經》、《大智度論》作「除覺分」、「除息覺分」。可能到唐代才譯作「輕

安」，例如玄奘《大般若波羅蜜多經》作「輕安等覺支」，《瑜伽師地論》作「輕安覺支」、「安覺

支」。

(c) 但在講到有關「諸行止息」的脈絡，則不管劉宋求那跋陀羅或唐玄奘，似乎都採「止息、
除滅」之意。例如，《雜阿含．474經》：「阿難白佛言：『世尊！云何漸次諸行止息？』佛告阿難：
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再如，例 10.9：「阿難！於此有比丘，超越一切色想，滅沒瞋恚想，不思惟
種種想，逮達住於『虛空無邊』之空無邊處。」77，其中的「瞋恚-想」，原文為
“patigha-sabba”，“patigha”有「障礙、質礙、對礙」及「瞋恚」兩方面的意思，
但此例描述的是超越「有質礙、有對礙」的色界，而進入無色界的「空無邊處定」，

因此意思應取「質礙想、對礙想」，而非譯文的「瞋恚想」。

再如，例 13.1：「然則我滅後，但念令此樹提居士滅困惑。」78例中「困惑」

一詞，原文為 “vighata”，應是「苦惱」之意。這些都是繼承日譯本的錯誤而誤
譯的例子。

【3.3.4.】複合詞翻譯不當的：巴利語複合詞的使用極為廣泛，這些複合詞

由於高度濃縮，79因此詞間的格位關係及意義關係經常隱晦不明，使得整體詞義

也不容易明白，因此需要更加細緻的析辨才能取得比較恰當的理解。

選經的譯文中，有的複合詞翻得過於樸質生硬，也就是沒有適當的消化詮解

各詞詞義及詞間關係，造成整體詞義隱微難明。如，例 10.8：「形愛」一詞，原
文為 “piya-rupa”(「愛-形」)，這個複合詞內部各詞詞義是「可愛的-形色」，因為
作形容詞用(有財釋)，所以解釋開來意思應是「具有可愛的形色或形質」。
再如，例 7.1：「以何為取著、恐懼耶？」，其中「取著、恐懼」，原文是

“upada-paritassana”(「取著-恐懼」)，譯文將二詞的關係析解為「並列複合詞」，
但依該經經文內容來看，談論的並非個別的「取著」及「恐懼」二事，而是怎樣

「由取著而產生恐懼」的過程，因此兩詞的關係不是「並列」，而是「因果」(從
格依主釋)，所以此句意思應是：「怎樣是由取著而(產生)恐懼呢？」。這些是對
「詞間關係」解釋不當而造成的問題。

另外，也有對複合詞「內部各詞」的詞義解釋不當，而造成整體詞義扭曲的。

例如，例 13.3：「意修習之比丘」，其中「意-修習」，原文為 “mano-bhavaniya”，
“mano”是「意、心」，但“bhavaniya”有「應修習」及「應尊敬、令人尊敬」二義，

『初禪正受時，言語止息；二禪正受時，覺、觀止息；三禪正受時，喜心止息；四禪正受時，出

入息止息；… 想受滅正受時，想、受止息。是名漸次諸行止息。』」(T2, no.99, p.121, b9~16)此
段經文相應的《瑜伽師地論》釋文作：「當知此中暫時不行，名為寂靜；令其究竟成不行法，名

為止息。樂言論者，廣生言論。染污樂欲展轉發起種種論說，名為語言。即此語言，若正證入初

靜慮定，即便寂靜。…」(T30, no.1579,p.851,b9~13)(另參《雜阿含經論會編》(中)，頁 199-200) 再
如，《雜阿含．803經》有關修習安般念(十六勝行)的脈絡：「覺知一切身行息入息，於一切身行
息入息善學；覺知一切身行息出息，於一切身行息出息善學。」(T2, no.99, p.206, b1~3)此段經文
相應的《瑜伽師地論》釋文作：「於息除身行入息，我今能學息除身行入息；於息除身行出息，

我今能學息除身行出息。」(T30, no.1579, p.432, b4~6) (另參《雜阿含經論會編》(中)，頁 408-13)
此處奘譯「息除身行」，梵本即作 “prawrabhya kaya-samskaran”，其中 prawrabhya < pra + √wrambh，
與巴利 passaddhi為同詞的不同語形。(梵本見 Shukla (ed.), Wravakabhumi of Acarya Asavga,
p.230,6.)
77 日譯作：「……總て色想を超過し、瞋恚想を滅沒し、……」。
78 日譯作：「……我滅後、此樹提居士をして困惑なからしめんと念ず」。
79 各個「成員詞」採用語基(或語幹，stem)形式互相結合。
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此處是後一個意思，80譯文取的卻是前一意思。此詞意思應是「讓人內心尊敬的

(比丘)」。81

再如，例 12.7：「我等對法有無動信心」，82其中「無動-信心」，原文為
“avecca-ppasada”，“pasada”是「淨信」，但 “avecca”為連續體分詞(gerund)，意思
是「在確知(確見、確證)之後」，83因此這個複合詞意思應是「確知(確見)而得的

淨信」。84

4. 相關問題的成因及可能的改善之道

4.1. 相關問題的成因

上來林林總總的談了《漢譯南傳》譯文上的一些問題。儘管觀察的樣本十分

有限(不到千分之四)，並且誠如引言所說，這些經文也不是為了探討翻譯問題而

80 見 PED, p.503a及 CPED, p.199a 該詞目。
81 另參 Bhikkhu Bodhi, The Connected Discourses of the Buddha, p.1043, note 2.
82 日譯作：「われ等法に對して動きなき信心を有たん」。
83 avecca (ger.) < aveti < ava + √i ，動詞為 aveti (了解、知道、洞見)。參見 DOP, p.259a該詞目。
巴利注釋書對此詞的解釋，例如，覺音(Buddhaghosa)的「經集注釋」《勝義光明》(Pj I 185,28)：
avecca … pabbaya ajjhogahetva (「確知」，… 以智慧掌握、理解)；Pj II 368,16：avecca pativijjhitva
(「確知」，通達(或洞見))。參 K. R. Norman, The Group of Discourses II, p.192 (Sn. 229).
84 (a) 這個複合詞求那跋陀羅(雜阿含經)及僧伽提婆(中阿含經)譯作「不壞淨」，佛陀耶舍(長阿含
經)譯作「不壞信」。avecca (Skt. avyetya)之譯作「不-壞」，是對此詞的「別解」，也就是將之解作
a + vecca，a-為否定接頭詞「不」，vecca (Skt. vyetya) 是 veti (Skt. vyeti < vi + √i )的連續體(ger.)，
意思是「離去、消失、壞滅」(名詞為 vaya，Skt. vyaya)，因此將 avecca (Skt. avyetya)解作「不-
壞」。

(b) 但玄奘譯《瑜伽師地論》「攝事分」中，解釋《雜阿含》「不壞淨」的相關釋文，則譯作「證
淨」，此譯顯然較切合原來「確知(確見)而得的-淨信」之義。例如，《雜阿含．847經》：「爾時世
尊告諸比丘：『有四種諸天天道，未淨眾生令淨，已淨者重令淨。何等為四？謂聖弟子，於佛不

壞淨，於法、僧不壞淨，聖戒成就，是名四種諸天天道，未淨眾生令淨，已淨者重令淨。』」(T2,
no.99, p.216, a29~b4) 此經(及其後數經：848~850經)相應的《瑜伽師地論》釋文，玄奘譯作：「復
次，若第一義清淨諸天，說名最勝無有惱害，由身、語、意畢竟無有惱害事故。即依如是清淨天

性，說四證淨名為『天路』。又四證淨為所依止，諸聖弟子依三種門，修六隨念。」(T30, no.1579,
p.868,a17~21)(另參《雜阿含經論會編》（中），頁 459-62)

(c) 這個複合詞元亨寺本譯作「無動信心」，這是承自日譯本的「不動信心」(動きなき信心)。
日譯者將“avecca”譯作「不動」，大概是根據覺音在注釋書中對此詞的解釋，例如，「長部注釋」
《吉祥悅意》Sv II 646,7 (ad D II 217,19)：avecca-ppasadena ti acala-ppasadena ＝ 「(具足)不動信」
意指：(具足)不動搖的淨信；再如，「增支部注釋」《滿足希求》Mp I 396,20 (ad A I 26,13)：
aveccappasannanan ti avigacchanasabhavena acalena pasadena sammannagatanam ＝「(具足)不動信
(或不壞信)者」意指：具足不壞失的(a-vigacchanasabhava)、不動搖的(a-cala)淨信之人。此處注釋
書顯然像漢譯《阿含經》一樣，將 avecca析解為 a + vecca < vi + √i (= a + vi + √gam)，因此取
「不壞失」之意；至於將它解為「不動搖」(a-cala)，則可能跟《經集》(Suttanipata)的「因陀羅
柱」(indakhila)譬喻有關。《經集》229頌：「就如(深)植於地的因陀羅柱(indakhila)一般，四方之
風不能動搖(a-sampakampiyo)；那確知、確見(avecca passati)聖諦的善士，我說就像那譬喻一樣。」
另參 K. R. Norman, The Group of Discourses II, p.25 (Sn. 229).
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特意挑選的，不過從中還是可以窺見這個譯本的一些問題點。接著想談的是，在

對讀過程中所見到、所感受到的，之所以造成這些問題的幾個方面的原因，以及

可能的改善之道。這些討論也許對於未來此譯本的改訂再版，或者重新翻譯，多

少有一點參考作用。依拙見，上述問題的主要成因，大概有以下幾點：一、對日

譯的誤解；二、未能確實對照巴利原文；三、未能適當參考其他譯本；四、對教

義內容的生疏；五、對文言表達的隔閡。以下分別略作討論。

【4.1.1.】對日譯的誤解：在所有看到的問題當中，來自於對日譯誤解(或理

解不確)的情形佔了其中的絕大多數。我們粗略估計第 2節中所舉示的例子，大
約有超過四分之三(76.5%)的問題，是由於誤解日譯而造成的。85這一點前面談得

較少，此處舉例說明。

如，例 1.3：「飽食氣塞臉」，巴利原文為 “arati bhattasammado”(鬱悶不樂、
吃(太)飽無精打采)。日譯作：「氣塞ぎ、食べ過ぎて瞼おもし」，其中「氣」指「心
情、情緒」，日文熟語「氣が塞ぐ」，意思是「鬱悶不樂」；「食べ過ぎて」是「吃

太飽」，「瞼おもし」是「眼瞼、眼皮沉重，想睡覺」之意。日譯基本上正確傳達

了巴利原文的意思。但漢譯卻直接擷取「氣塞」兩字，未考慮日語與漢語之間意

思的差別，又將「瞼」(眼皮)誤讀做「臉」，而把不相干的前後兩部份，湊合成
「氣塞臉」，意思可說與原意天差地別了。

再如，例 2.7：「齏樂積功德」，日譯作：「安樂を齏す功德を積め」，其中「安
樂を齏す」是修飾「功德」的，意即「(積集)能帶來安樂的功德」，漢譯將修飾
語獨立成句，變成「齏樂」與「積功德」兩件事了。

再如，例 2.1：「若望心得達 不能得其果」，日譯作：「心の得達を望まば、

その果得られん」。其中後半句句末的「ん」並非口語的「否定法」，而是文語的

「將然法」，「その果得られん」意即「その果得られるでしよう」(就能獲得成
果吧！)。這是混淆誤解了日語的文語與口語用法，而將肯定(推定)陳述譯成了否
定陳述。

【4.1.2.】未能確實對照巴利原文及適當參考其他譯本：由於巴利原文本身

有一定的難度，並且其中又存在種種問題，86這使得我們很難期待單一譯者或譯

本能夠翻得十分完善。因此，只拿單一譯本作為翻譯參考的底本，顯然是十分冒

險的。儘管《漢譯南傳》「凡例」提到，此譯本參考了巴利原典，並且在日譯與

85 粗略統計，例中總共 102個問題點，其中 24個是日譯本身的錯誤，其他 78個則是漢譯者對
日譯的誤解。
86 筆者曾撰文介紹巴利語本中可能的問題，以及西方學者對這些問題的論辯與對立意見。參看

拙撰〈「大名聲」(vighusta-wabda)與「離覆障」(vivatta-chadda)——兼談注釋家與文法家對巴利文獻
的影響〉。此外，巴利語本中也存在許多「非典型」的語形，甚至與異教語言有關，這也是讓學

者們感到十分棘手的難題。參看拙譯〈巴利語與異教語言〉。
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巴利原文有所出入之時，「以巴利聖典為主」，但在我們對讀過程中，幾乎見不到

任何根據原典(或其他譯本，如英譯)而對日譯錯誤做出訂正的，反而都直接繼承
了這些錯誤。

日譯本的問題，除了上面(§3.3.3.節)舉到的生硬、錯誤的「譯詞」之外，句
子層面的問題也不少。如，例 2.3：「比丘捨欲貪 正念於出家」，前半句巴利為：
“kamaraga- ppahanaya”(為了斷除欲貪)。日譯作：「欲貪を捨てて」(斷捨欲貪已)，
這是把原文表達「目的」(為了~)的「為格」“-pahanaya”，誤認作表達「連續動
作」(~已、~之後)的「連續體分詞」。
再如，例 10.4：「得快樂之有聞聖者心，不為諸法所騷亂。」日譯作：「快樂

を得たる多聞[の聖者]の心を、諸法も騷がすことなし(得快樂之多聞者的心，諸
法無法擾亂(它))。」在巴利原文中，「可愛的、令人喜愛的」(ittha)修飾「諸法、
事物」(dhamma)，但日譯卻拿它(itthassa)修飾「多聞者」(bahussutassa)，變成了
「得快樂之有聞(聖者)」，曲解了原文意義。此句Woodward英譯為：“(A searcher
of Norm,) of knowledge wide … Is not heart-harassed by things desired.”((洞解了法
的)多聞者，…可愛的事物不能擾亂他的心)。87

再如，例 12.6：「居士！依誓願，汝於未來當為轉輪王。」其中「依誓願」，
巴利為：“panidhehi”(發願吧！)，Woodward英譯為：“aspire thus”(這樣發願吧！)。
88日譯作：「誓願 によりて」(藉由誓願)，這是把原文的動詞「命令式」語尾(-ehi)，
誤認作名詞「具格」複數語尾(-ehi)，於是就把原來表示「勸令、請求」的語氣，
誤譯作「方法、方式」了。

諸如這些日譯本的問題，漢譯者若能適當的參考巴利原文及其他譯本(如英
譯)，應可避免掉絕大部份。89

【4.1.3.】對教義內容的生疏：翻譯工作並不只是表面的「語言」之間(機械

性的)轉換的問題，更核心的反而是「內涵意義」的傳達。因此翻譯者基本上必
須先盡可能地深入而「懂得」或「通曉」他所翻譯的文件當中所承載的內涵或意

義，否則便不可能進行比較適切而有效的傳達。幾乎可以說，譯文品質極大部份

取決於譯者對該文件內涵意義的深入度。就《相應部》而言，它所承載的，基本

上是初期佛教的教理，因此若對此期教理的基本內容及根本意趣沒有一定的把

握，則解譯過程必然疑障重重，而行之於文則可能「不知所云」了！以下略舉數

例。

87 見 F. L. Woodward (tr.), The Book of the Kindred Sayings, vol. IV, p.141. 此外，Bhikkhu Bodhi也
作：“For the learned one … Desirable things do not provoke his mind.”，參氏著 The Connected
Discourses of the Buddha, p.1265. 另參注 49的說明。
88 見 F. L. Woodward (tr.)前揭書(見上注), p.210. 此外，Bhikkhu Bodhi也作：“make a wish” (發願
吧！)，見 Bhikkhu Bodhi前揭書(見上注), p.1330.
89 PTS的《相應部》英譯(The Book of the Kindred Sayings)在 1917-30年即出版，而日本的《南傳
大藏經．相應部》則於 1936-40年出版，約晚 10年。但由上例可見，不僅元亨寺漢譯未適當參
考英譯，日譯者似乎也未適當吸收英譯成果。
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如，例 10.7：「漏盡之比丘，是貪欲輕安，瞋恚輕安，愚癡輕安也。」在《阿
含經》，漏盡者(阿羅漢)的基本定義是「貪欲已斷無餘，瞋恚、愚癡已斷無餘」；
90若注意到這項定義的話，大概就不會跟隨日譯，將 “patippassaddha”(止息)譯作
「輕安」了。91

再如，例 3.7：「阿難！不論如何，依以我為善友，生法之眾生，依生而解脫。
老法之眾生，依老而解脫，病法之眾生，依病而解脫，死法之眾生，依死而解脫，

愁悲苦惱悶之眾生，依愁悲苦惱悶而解脫。」譯文中的「依 ~ (解脫)」，在巴利
原文是「從格、具格」(如 jatiya parimuccanti, maranena parimuccanti)，日譯是「よ
り」(生より解脫)。巴利語的具格，以及日語的より，都可以表達「憑藉」或「離
去、不伴隨」(由~(解脫))之意，漢譯採前一意思，於是將「生、老、病、死、愁、
悲、苦、惱、悶」理解成解脫的「方法、憑藉」，亦即「靠著、藉由」生、老、

病、死等，而達到解脫。但問題是，初期佛教並沒有「生死即涅槃」或「煩惱即

菩提」之類的教理，談到「生死」或「煩惱」時，都是主張要捨離、要斷除的，

絕不是「依之」或「藉以」解脫的「方法」、「道路」。初期佛教解脫的「憑藉」，

略說是「八正道」，廣說是「三十七菩提分」為主的種種道品。因此此處巴利原

文的從格、具格或日譯的より應採「離去、不伴隨」之意。這也是由於對此期教

法的根本意趣不夠熟悉造成的問題。

再如，例 10.1：「無聞之凡夫，……彼不如實知此等諸受之生起、滅沒與甘
味、患難之出離。」此句巴利原文作：“assutava puthujjano … so tasam vedananam
samudayab ca atthagamab ca assadab ca adinavab ca nissaranab ca yathabhutam
nappajanati”；日譯作：「寡聞の凡夫 …… 彼はこれ等諸受の生起と滅沒と甘味

と患難と出要とを如實に知らざる」。很明顯的，不管巴利原文或日譯都是將「(諸
受的)生起、滅沒、甘味、患難、出離」五法並列，作為無聞凡夫「不如實知」
的內容，這樣明白的句式(A ca B ca C ca D ca E ca或 A と B と C と D と E
と)，當然是不可能誤解或看錯的，但漢譯文卻將該五法拆成二組，一是「(諸受
的)生起、滅沒」，二是「甘味、患難之出離」，這就把原本經典中普遍教導的「五
種(不)如實知」(集、滅、味、患、離)，改變成「三種(不)如實知」(集、滅、離)
了。這是譯者以本身對教法的體會、詮解，而強行改動經文的例子。

【4.1.4.】對文言表達的隔閡：前面曾提到，《相應部》的譯文，詩偈部份採

兩句一行的「五言格」；散文部份則為「文白結合」的混合語體。應該採用哪一

種「文體」及「語體」翻譯經文，是個見仁見智的問題，但就「現實面」而言，

基本上必須考慮的，一是譯者本身的「專擅度」，二是當前讀者的「接受度」。《漢

譯南傳》不管是詩偈還是散文，有很大部分並不能明白通暢的傳達文意，這大概

90 如 T2, no.99, p.126, b21~23.
91 前面已經提到，與“patippassaddha”類似的詞“passaddhi”，唐代以後漢譯常譯作「輕安」(參注
76)。日譯者機械式的不問語彙出現的語境脈絡與漢語「輕安」的詞義，便照著古代漢譯生搬譯
詞，這種情形與今日《漢譯南傳》之生搬日譯頗為相似。
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跟他採用、摻合了部份不甚擅長的文言語體有很大關係。文字的「藝術境界」大

概是每個翻譯者都多少會懸記在胸而「心嚮往之」的目標，畢竟「言之無文，行

之不遠」，因此，如果能在信、達之外，力求高雅，自然是再好不過的。可是，

若只為求文字、聲音、節奏的典雅優美，勉強使用自己不甚擅長的文體或語體從

事翻譯，因「詞」而害「意」，不能確實有效地達成「溝通了解」的基本任務，

那就不免本末倒置而得不償失了。

4.2. 可能的改善之道

以上概要談到了譯文問題的主要成因，這些成因可簡單歸納為三方面：一是

對「來源語」(source language，或原典語)熟練度不足(閱讀、理解方面)；二是對
文件內容熟悉度不足(特別是教理內涵方面)；三是對「目的語」(target language，
或譯典語)嫻熟度不足(書寫、表達方面)。針對這些成因，其可能的改善之道就很
明顯了。

【4.2.1.】首先是加強原典語言(巴利語)的研究訓練。這是整個翻譯成功與否

的第一道關卡。從前面的討論，可以清楚見到「二手翻譯」的種種問題與侷限，

因此，我們應該直接根據原典來翻譯。所以，對於原典語言的教學訓練與研究講

求，就須要特別加強，如此才可能比較精準、細緻地掌握原文當中所包含的各種

各樣的微細意思。不過以目前國內的佛教相關研究機構而言，雖大多開設有巴利

語課程，但修習的課程、時數，相較於一般大學院校專業的語文科系，顯然是相

當不足的。以這樣相對薄弱的研究及教學環境，期待培養出較多能夠實際擔負翻

譯工作的人才，其困難是可以想見的。在「教學訓練」方面，我們可以考慮將原

典語言課程開設在學院或大學部，這樣到研究所階段，就有比較紮實的基礎及充

裕的時間，從事後續的研究工作。92在「巴利語研究」方面，儘管此語言只是佛

教學研究的「工具」，但卻是一項關鍵而重要的工具。未來若能讓它成為比較獨

立的研究學科，而與國內相關的「語言學」研究單位合作交流，運用科學的語言

學方法，對現存的巴利語料(即所有巴利文獻)進行地毯式的一手研究，相信對此
語言，當可取得更為全面、深入、而細緻的了解與掌握。這樣，將能支持較高品

質的教學訓練，同時，也就能支持而取得較高品質的翻譯成果。

【4.2.2.】其次，關於經典內涵意義熟悉度的提昇。最基本需要的，是掌握

「一手資料」，也就是比較大量而全面地研習初期佛教的「三藏」，以便對此期佛

92 據筆者所知，目前將原典語言開設於學院部的，似乎只有「福嚴佛學院」。法光佛研所、中華

佛研所雖開有暑期課程及推廣教育課程，但時數仍舊有限。
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教內容能有比較親切、直接、深入而整全的理解。93此外，對於各種現代的研究

成果，包括語言文獻、教理思想、以及當時印度的社會文化等種種方面的內容，

也是必要參考的。再則，由於經、律的本文一般比較簡要，許多內涵意義經常不

易明白，所以參考相關的注釋(atthakatha)、解疏(tika)、甚至補疏(anutika)也是有
幫助的。前面已提到，除了對原典語言的掌握度之外，影響譯文品質很大的因素，

就在於對此處提到的各方面內容的「深入度」及「廣博度」了。可以想見，這是

一件相當龐大的研習工程，因此，有志於譯事者，如果希望取得較高品質的翻譯

成果，恐怕須有「皓首窮經」的準備。

【4.2.3.】關於目的語(中文)表達的問題。如果主譯者這方面素養足夠的話，

自然可以直接譯出成果。否則，儘可以選擇自己能夠輕鬆駕馭的文體及語體，以

便準確、明白地傳達出自己所了解的底本意思。甚至可以考慮通過「譯講」的方

式，在翻譯過程中同時講解底本語言文獻及教理思想等各方面的相關內涵。總之，

可先求達成「準確傳達文意」的基本任務，至於文字的藝術加工，則可委請這方

面素養較深的人士，進行後續的潤文。

【4.2.4.】最後，有關「品管」的問題。翻譯成品最好再經「審閱」及「試

讀」的程序加以把關。審閱方面，可委請該專業領域語言及教理等相關方面素養

較深的專家擔任，由語言學者「證文」(檢證語文理解的正確性)，由教理學者「證
義」(檢證教理等相關內涵意義的正確性)。試讀方面，可採「多層面試讀」方式，
以便了解不同層面讀者群(如產品的不同客戶群)的理解度與接受度，作為修訂的
參考。試讀是重要的，因為讀者(就如客戶)經常是最好的「品管師」，並且他們
更是經典(如同產品)最終真正訴求及呈獻的對象。「審閱」及「試讀」若能地毯
式地全面進行，自然最好；若因緣不能具足，至少若能做到「抽樣」審查，則對

譯文問題的發現及改善，也能達到一定的效果。

5. 結語：期待巴利三藏的「新譯」

「巴利三藏」傳承至今，已經二千多年了。它是目前尚存留的、以印度語言

記錄的佛典當中，數量最多、部帙最完整、且時間也較早的文獻資料。94想探求

佛法的源頭根本，想追尋了解歷史的佛陀當年覺悟及施教的鮮活實況，莫不需要

通過此部聖典。對於佛法，對於佛教，它的重要性真是莫可言喻了！巴利三藏在

93 除了佛教本身的內容之外，當中自然還牽涉許多外教言論，以及當時印度社會、經濟、文化

等多種多樣的內容，這些也是譯者必須了解掌握的。
94 最遲可追溯至紀元前三世紀，阿育王時代的第三結集。
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西方的基督教世界，已有多種語言的譯本，單以英譯而言，百餘年間已出現了第

二譯。95而東洋的日本，短短六、七十年間，第二譯也已陸續出版。但在曾經有

著輝煌譯經傳統的佛教古國漢地裡，至今卻只有零星的幾部翻譯。96誠如前文所

言，目前國內唯一較為完整的元亨寺譯本，基本上還是二手翻譯，不能算是嚴格

意義的原典漢譯，並且其中存在太多問題。因此，直接依據原典的「新譯」是迫

切需要的！

當然，所謂「新譯」，只是一個相對的概念。睽諸古今中外的譯經史實，經

典，尤其是重要經典，莫不是一譯而再譯的。就以漢地流行的《金剛般若波羅蜜

經》而言，從姚秦鳩摩羅什的初譯(400年頃)，到唐代的義淨三藏(700年頃)，三
百年間，就歷經了至少六人的不同翻譯。97 而巴利藏在西方及日本，短短百年

之間，也已進入第二譯了。由於學術的進步，對於原典的版本、語言，佛教教理、

律制，乃至當時印度歷史、文化、思想等，不斷會有更新、更確當的理解，加上

譯典語言(現代英美語、日語、漢語等)的不斷變遷，我們未來勢必同樣面臨「不
斷新譯」的情況。因此，對於巴利藏的新譯，這裡願意提出幾項看法。

首先，不須有「定於一本」的想法。98譯經，尤其是「現代譯經」，有其一

定的難度，大的方面，如文體、語體、風格的選取；小的方面，如譯詞的取擇或

新創；細緻的方面，如深細義理的抉擇闡發等，在在都是挑戰。這絕不是少數人、

或少數團體、或短時之間所能「凝定」之事，有時甚至需要數百年的時間，經過

「歷史」(即眾人智慧)的激盪、篩選、沉澱，而終於才有比較恰當而為大眾接受
樂用的譯法。99因此，譯經初期，不妨鼓勵更多譯者投入及嘗試。當同一部經典

95 這只是就大部頭的經典如「長部」、「中部」、「相應部」等而言，至於個別重要的經典，其被

一再重譯的次數就更多了。如 Dhammapada (法句經)，恐怕至少有數十種英譯，比較著名的，例
如：Max Müller, The Dhammapada (1881); C. A. F. Rhys Davids, Minor Anthologies, Vol. I
(Dhammapada and Khuddakapatha)( 1931); S. Radhakrishnan, The Dhammapada (1950); D. J.
Kalupahana, Dhammapada. The Path of Righteousness (1986); J. R. Carter, & M. Palihawadana, The
Dhammapada (1987); K. R. Norman, The Word of the Doctrine (Dhammapada) (1997).
96 關於巴利原典目前英譯、日譯、漢譯的情況，請參拙撰，〈巴利學研究紀要：1995-2001〉。另，
1994年以前的英譯情形，可參考拙譯(補注)，〈巴利學的現況與未來任務〉。
97 羅什以降，義淨之前，其間還有元魏菩提流支、陳真諦、隋笈多、唐玄奘等人的再譯或新譯

本。
98 一般最經常的想法是：某部經典已經有翻譯了，我們不必再譯了。這使得一般總希望翻譯尚

未翻譯的典籍。其實這是不必要的想法，除非該譯本已臻於極致完善，否則，誠如 K. R. Norman
對巴利學領域的期許：「尚未做的，必須要做；已經做的，還要再做！」(見拙譯〈巴利學的現況
與未來任務〉，頁 207) 而從古今中外的譯經史實看，也莫不是如此。
99 就拿「譯詞」的取擇來說，(a) 如五蘊中的 vedana (感受、覺受)，古來就有「痛」、「痛癢」、
「覺」、「受」等多種不同譯法，而最後為後代承襲採用的是「受」。其中譯作「痛」的，如後漢安

世高《佛說人本欲生經》：「有樂痛，有苦痛，有不樂不苦痛。」(T1, no. 14, p. 243, c13~14)；譯
作「痛癢」的，如後漢安世高(?)《雜阿含經一卷》：「有四意止，何等為四？在有比丘內身身觀
止，……外身身觀止，…… 內痛癢痛癢相觀止，……外痛癢痛癢相觀止。」 (T2, no. 101, p. 496,
c13~19)；譯作「覺」的，如東晉僧伽提婆《中阿含經》：「汝有三覺：樂覺、苦覺、不苦不樂覺。」
(T1, no. 26, p. 580, a12~13)；譯作「受」的，如姚秦鳩摩羅什《摩訶般若波羅蜜經》：「色苦是菩
薩義不？不也，世尊！受想行識苦是菩薩義不？不也，世尊！」(T8, no. 223, p. 232, a12~13)
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(或同一段文句、同一個語詞)，出現多種譯風、譯法、以及理解時，我們就有更
多觀摩、激盪及相互學習的機會，長久下來，當可共同累積經驗，得到更好的譯

品。

其次，為了提供長期不斷翻譯所需要的源源不絕的源頭活水，如前所述，我

們應當將「(巴利)語言文獻學」的傳統紮根下來，並傳承下去。我們要重視原典
語言的一手研究，從而編纂適用的文法書、辭典等，而不只翻譯外文著作。這當

然需要國內相關研究機構共同來重視。再者，為了讓更多具有不同專長及背景的

人士有機會投身研究及翻譯，以便能取得更多樣、更有創見的譯本，我們須要加

強巴利語及巴利佛典的研習推廣工作。儘管目前國內已有不少機構及團體意識到

並開始推展此項工作，但如前面所說，時數、課程仍相當有限，這都有待我們進

一步的重視與規劃。

總的說，巴利三藏的新譯是迫切需要的，但這項工作能否順利推展、乃至成

功地達成任務，其關鍵之所繫，就在於國內「(巴利)語言文獻學」的講求與訓練
是否達到足夠水平。只有當我們打造好了這把「鑰匙」，才可能開啟這部聖典寶

庫，真正開展「巴利佛教學」的研究，進而讓不同傳承的佛學互相觀摩、對話、

彼此學習，成就佛法的精華與廣大。

我們衷心期盼有更多人士投入這個領域，讓(巴利)語言文獻學逐漸地紮根斯
土，以便在吸收學習歐西、日本、及泰緬等南傳國家成果的同時，逐步拓展我們

自己對原典的「一手理解」。同時，當原典語言及教典的研習逐步推廣與紮根之

後，我們更期待眾多有志於譯事之士投身譯經大業，將源自佛陀的、表達人類高

度精神文明的「經典傳承」承繼下來，並傳播出去。期望不遠的將來，能見到一

個「百花齊放」的巴利三藏的「新譯時代」！

2003年 12月

(b) 再如 phassa (觸、接觸)，也有「栽」、「更樂」、「觸」等多種譯法，而最後為後代承襲採用
的是「觸」。其他類似的例子不勝枚舉。

(c) 在英譯中，類似的情形也很多。以 sati (念、憶念、繫念、清楚覺照)一詞為例，Rhys Davids
在其Maha Satipatthana Suttanta (大念住經)英譯的引言中，就舉出此詞先前在英語世界的 9位譯
者的 7種不同譯法：conscience, attention, meditation, memory, contemplation, insight, thought，而他
則創譯作“mindfulness”。(參 T. W. and C. A. F. Rhys Davids, Dialogues of the Budddha, Vol. II,
p.323-24.) 在 Davids之後，這個詞的譯法大致就凝定了下來。直到今日，一般幾乎忘了在
“mindfulness”之外，其實前輩譯者曾經前仆後繼，絞盡腦汁，作了種種的創造及嘗試－－儘管這
些嘗試未能在「歷史」的嚴格汰選下存留下來。

(d) 由此可見，一個語言(文化)要進入到另一語言(文化)，是需要甚多時間及甚大功夫「磨合」
才能完成的。儘管我們已有近兩千年的譯經傳統及佛教文化，但以現今的時代而言，語言文化已

有很大改變了，如何使用「這個時代」(此時此地)的語言(文化)，承繼兩千多年前源於古代印度
的佛教文化，顯然是一項艱鉅的挑戰。
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於 嘉義民雄
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【縮略語及參考書目】

一、一般縮略語及略符

√ ＝ 梵語(或巴利語)字根
< ＝ 衍生自，如：A < B ＝ A衍生自 B
ad ＝ to, toward. 對~的說明、注解，如：A (ad B)＝A (是對 B的說明、注解)
PTS ＝ Pali Text Society (巴利聖典學會)
Skt ＝ Sanskrit (梵語)
VRI ＝ Vipassana Research Institute (內觀研究所)

二、巴梵原典、注釋書，原典漢譯、日譯

A ＝ Avguttara-Nikaya, ed. R. Morris, E. Hardy, 5 vols., London : PTS, 1885-1900.
(增支部)

CS ＝ 通妙、雲庵譯，《漢譯南傳大藏經》『相應部』(詳下)
CSCD ＝ Chattha Sangayana CD-ROM, ed. Vipassana Research Institute, version 3.

Dhammagiri : VRI, 1999. (緬甸第六結集版巴利原典及注釋)
D ＝ Digha-Nikaya, ed. T.W. Rhys Davids, J.E. Carpenter, 3 vols., London :

PTS,1890-1911. (長部)
M ＝ Majjhima-nikaya, ed. V. Trenckner, R. Chalmers, 3 vols., London: PTS,

1888-99.
Mp ＝ Manorathaparani, Avguttaranikaya-atthakatha, ed. M. Walleser, H. Kopp, 5

vols, London : PTS, 1924-56. (增支部注釋：《滿足希求》)
Pj I ＝ Paramatthajotika I, Khuddakapatha-atthakatha, ed. H. Smith, 3 vols, London :

PTS, 1915. (小誦經注釋：《勝義光明》(一))
Pj II ＝ Paramatthajotika II, Suttanipatatthakatha, ed. H. Smith, 3 vols, London :

PTS, 1916-18. (經集注釋：《勝義光明》(二))
S ＝ The Samyutta-nikaya, ed. Feer, Léon, 5 vols. London : PTS, 1884-98. (相應部)
Shukla, K., ed. Wravakabhumi of Acarya Asavga, Patna 1973 (TSWS 14). (瑜伽師地

論．聲聞地梵本)
Sn ＝ Suttanipata, ed. D. Andersen, H. Smith, London : PTS, 1913. (經集)
Somaratne《相應部》新版 ＝ The Samyutta-nikaya vol. I, The Sagathavagga, with

critical apparatus, ed. G. A. Somaratne, Oxford : PTS, 1998. (相應部新版第
一冊)
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Sv ＝ Sumavgalavilasini, Dighanikaya-atthakatha, ed. T.W. Rhys Davids, J.E.
Carpenter, W. Stede, 3 vols., London : PTS, 1886-1932. (長部注釋：《吉祥悅
意》)

Vin ＝ Vinayapitaka, ed. Oldenberg, H., 5 vols, London : PTS, 1979-83. (律藏)
T ＝《大正新脩大藏經》
T1, no.1 ＝ 姚秦，佛陀耶舍譯《長阿含經》
T1, no.14 ＝ 後漢，安世高譯《佛說人本欲生經》
T1, no.26 ＝ 東晉，僧伽提婆譯《中阿含經》
T2, no.99 ＝ 劉宋，求那跋陀羅譯《雜阿含經》
T2, no.101 ＝ 後漢，安世高譯(?)《雜阿含經一卷》
T2, no.125 ＝ 苻秦，曇摩難提譯《增一阿含經》
T5, no.220 ＝ 唐，玄奘譯《大般若波羅蜜多經》
T8, no.223 ＝ 姚秦，鳩摩羅什譯《摩訶般若波羅蜜經》
T25, no.1509 ＝ 姚秦，鳩摩羅什譯《大智度論》
T30, no.1579 ＝ 唐，玄奘譯《瑜伽師地論》
赤沼智善等譯，《南傳大藏經》『相應部』，第一 ～ 六冊，東京：大正新脩大藏

經刊行會，昭和 11~15年(1936-40)。各篇譯者：有偈篇第一 (1~11相應)：
赤沼智善；因緣篇第二(12~21相應)：林五邦；犍度篇第三(22~34相應)：
渡邊照宏；六處篇第四(35~44相應)：立花俊道；大篇第五(45~56相應)：
渡邊照宏。

通妙、雲庵譯，《漢譯南傳大藏經》『相應部』第一 ～ 六冊，高雄：元亨寺妙林

出版社，1993-94年。第一冊：通妙譯，二～ 六冊：雲庵譯。
《漢譯南傳》＝《漢譯南傳大藏經》，高雄：元亨寺妙林出版社，1990-98年。
《魔新譯》＝ 黃慧禎，《《相應部．魔相應》譯註與研究》(詳下)

三、工具書、專書、論文、原典英譯

水野弘元，《パ─リ語文法》，東京：山喜房佛書林，1955(初版)，1985年(五版)。
－－－－，《パ─リ語辞典》，東京：春秋社，1997，二訂版。
王開府，〈初期佛教之「我」論〉，《中華佛學學報》第 16期，台北：中華佛學研

究所，2003年，頁 1-22。
印順，《雜阿含經論會編》，台北：正聞出版社，1983年。
朱慶之，《佛典與中古漢語詞匯研究》，台北：文津出版社，1992年。
呂凱文，《初期佛教「緣起」概念析論：緣起與《雜阿含》「雜因誦」諸相應概念

之交涉》，輔仁大學哲研所博士論文，2002年 2月。
高明道，〈「頻申欠呿」略考〉，《中華佛學學報》第 6期，台北：中華佛學研究所，

1993年 7月，頁 129-85。
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陳紹韻，〈以《增壹阿含．善聚品》第 7經為主之喪親輔導個案初探〉，《中華佛
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－－－，〈「大名聲」(vighusta-wabda)與「離覆障」(vivatta-chadda)——兼談注釋家
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