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淺析「種種稱讚」 
——以漢文佛典最早的例子為範疇 

高明道 

 

「種種稱讚」是東亞釋典上的特
殊用詞，尤為北宋譯師所喜好。唐代
也有人採納，但沒有那麼多，而東晉
與隋，各僅有一例。其文獻出處都十
分有意思，然礙於篇幅，在此只能對
「種種稱讚」的創造——姚秦著名佛
門譯師鳩摩羅什（334-413 年）——

四筆資料進行初步的討論。羅什所譯
《摩訶般若波羅蜜經》，《序品》裡
有一句話說：「欲以諸善根供養諸
佛，恭敬、尊重、讚歎，隨意成就，
當學般若波羅蜜。」1羅什此譯法對
唐三藏法師玄奘（602-664 年）多少
有影響，因為玄奘譯本對等處——

《大般若波羅蜜多經．第二分．歡喜
品》中「欲以種種勝善根力隨意能引
上妙供具，供養、恭敬、尊重、讚歎
一切如來．應．正等覺，令諸善根速
得圓滿，當學般若波羅蜜多」2

——

整齊沿用羅什譯本「供養」、「恭敬」、
「尊重」、「讚歎」等四個動詞，不
像較早期的本子，亦即西晉三藏竺法
護（239-316 年）譯《光讚經．光讚
品》的「所欲志念諸善德本供養如
來，奉持，順命，其願輙成」3與西
晉于闐國三藏無羅叉於 291 年翻譯
的《放光般若經．放光品》所謂「菩
薩．摩訶薩常不欲離諸佛．世尊，供
養諸佛種種所行，欲成功德者，當學
般若波羅蜜」4，在動詞的翻譯上似
乎都比較簡單，甚至於只剩下「供養」
一詞。5

 

鳩摩羅什於其巨作《大智度論》
第三十卷解釋「欲以諸善根供養諸
佛，恭敬、尊重、讚歎，隨意成就，
當學般若波羅蜜」6時，先針對句中
基本概念加以探討說： 

菩薩既得不離諸佛，當應供養。
若得值佛而無供具，甚為不悅，如須
摩提菩薩——秦言『妙意』

7
——見然

燈佛，無供養具
8
，周旋求索，見賣華

女，以五百金錢買得五莖青蓮華以供
養佛。又薩陀波崙菩薩，為供養師
故，賣身血肉。

9
如是等菩薩既得見

佛，心欲供養。若無供具，其心有礙，
譬如庶民遇見君長，不持禮貺，則為
不敬。是故諸菩薩求供養具，供養諸
佛。佛雖不須，菩薩心得具足。譬如
農夫遇好良田，而無種子。雖欲加
功，無以肆力，心大愁憂。菩薩亦如
是：得遇諸佛，而無供具，設有餘物，

不稱其意，心便有礙。
10
 

此段開頭的「菩薩既得不離諸
佛，當應供養」，用意在將經文「欲
以諸善根供養諸佛……」跟前一句
「欲得不離諸佛者，當學般若波羅
蜜」11邏輯上相契合，強調菩薩有機
會遇到圓滿的覺悟者，如果缺乏應有
的供品，就「甚為不悅」，「其心有
礙」或「心便有礙」12，所以一定會
想辦法拿到「稱其意」的供養物，免
得自己的表現看來「不敬」。從菩薩
的 心 理 體 會 這 個 意 思 —— 包 括 庶
民、君長的譬喻13

——應該不難。不
過後面進一步帶出來的第二譬喻不
再停留在禮節的問題上，而毫無銜接
忽然跳到業果來賦予詮釋，儘管是合
乎佛法裡重要的觀念，卻顯得突兀澀
滯。14

 

《大智度論》接著特地剖析經文
的核心用詞說：「『諸善根』者，所
謂善根果報——華香、瓔珞、衣服、
幡蓋、種種珍寶等。所以者何？或時
以因說果，如言：『一月食千兩金』。
金不可食，因金得食，故言『食金』。
或時以果說因，如見好畫，言是『好
手』。手非是畫，見畫妙故，說言『好
手』。善根果報亦如是：以善根業因
緣故得供養之具，名為『善根』。」
15此概念大體釐清之後，論主自問自
答探討：「問曰：若爾者，何不即說
華、香等，而說其因？答曰：供養具
有二種：一者財供養，二者法供養。
若但說華、香等供養，則不攝法供
養。今說善根供養，當知16財、法俱
攝。」17討論這個段落時，釋宗證闡
述：「對於經文說：『用信等善根供
養諸佛』，論主進一步詮釋為『藉由
修習善根所獲致的果報──財與法，
以此供養諸佛』。為何作此說明呢？
需知道『信等善根』是無法當作供養
物的；而因其所感得的種種財物或法
教等才行。由於『因事』言簡意廣，
故用之標『果』。如是經雖但說『因
事』，實目彼『果』；此乃『果中說
因』。」18如此發揮，讀者備受困擾，
且這種困擾不單來自標點符號的使
用，更嚴重的是作者只要採用楷體，
都屬引文，不過所謂「用信等善根供
養諸佛」，非但《大智度論》裡找不
到，就連整部藏經也都沒有。這樣藉
由引文的方式把個人的想法包裝為
經論，令人感到惋惜，且往後的陳述
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既建立在可疑的基礎上，恐怕全部都
待商榷。19論主提及「供養」，實際
上和緊接著的動詞解說有關： 

「供養」者，若見若聞諸佛功
德，心敬尊重迎逆、侍送；旋繞、禮
拜，曲躬合手而住；避坐安處，初進
飲食、華香、珍寶等。種種稱讚持戒、
禪定、智慧諸功德。有所說法，信受
教誨。如是善身、口、意業，是為「供
養」。「尊重」者，知一切眾生中德
無過上，故言「尊」；敬畏之心過於
父母、師長、君王，利益重故，故言
「重」。「恭敬」者，謙遜畏難，故
言「恭」；推其智德，故言「敬」。
「讚歎」者，美其功德為「讚」；讚
之不足，又稱揚之，故言「歎」。20

 

上述四個雙音節詞當中，「尊
重」、「恭敬」、「讚歎」三者都用
拆詞後逐字詮釋的方法，顯然是傳統
華文訓詁手段，並不反映印度語文原
有的分析方式。既合乎東土口味，古
代華夏佛門學者自樂意接受21，不過
一旦跟原文對照22

—— 

satkartuṃ 供養 

gurukatuṃ 恭敬 

mānayituṃ 尊重 

pūjayituṃ 讚歎 

就看得出：譯詞與原文，落差可
觀，因為梵語（或巴利語） pūjayati/ 

pūjeti 這個動詞並不含「讚歎」義。23

然而相關探究於此不得不割愛，先將
注意力轉移到唯一未用拆詞法講解
的項目，亦即該四詞套語24中的首項
「供養」。其解說如何理解？英譯本
把「『供養』者」翻作獨立的小句：
“Here is what is meant by honors (  - 

  ).”
25

 接著翻譯三句，反映傳統撰寫
注釋的中國佛教學者所謂的「別」，
且 以 「 總 」 的 末 句 收 尾 。 依 據 後
者 ——“These good physical, vocal 

and mental actions constitute     ”

（「如是善身、口、意業，是為「供
養」）——，大概可以推理前面三句
分別說明身、口與意業。其中講身供
養的第一句較長：“When one sees the 

Buddhas or hears their qualities spoken 

of, one honors them in mind, respects 

them, goes to meet them, accompanies 

them, bows before them with joined 

palms, or if they have withdrawn to a 

quiet place, one hastens to send them 

food (        ), flowers (     ), per- 

fumes (gandha), precious gems (    - 

ratna), etc.”（「若見若聞諸佛功德，
心敬尊重迎逆、侍送；旋繞、禮拜，
曲躬合手而住；避坐安處，勸進飲
食、華香、珍寶等，……」）簡單加
以分析，首先感到譯者相當活潑，因
為譯文中把「若見若聞諸佛功德」重
組為「若見諸佛，若聞功德」。不過

真的有此必要嗎？《大智度論》總共
有七條「若見若聞」例。撇開本條不
論，就其餘六處來說，這樣措施似乎
不應該採取。例如：「復有人言：『初
發意菩薩未得法性生身，若見若聞聲
聞、辟支佛布施、持戒，比知當得阿
羅漢，……」26這個地方也不會拆成
「若見聲聞、辟支佛；若聞布施、持
戒」，因為從「不以聲聞、辟支佛布
施、持戒等福德比菩薩功德」27與「菩
薩以隨喜心勝於聲聞、辟支佛布施、
持戒」28可以知道在《大智度論》「聲
聞辟支佛布施持戒」是一個固定的詞
組。「是菩薩摩訶薩若見若聞般若波
羅蜜，作是念：……」29的原理一
樣——「若聞般若波羅蜜」是一個概
念。另外的「菩薩若見若聞是諸佛有
苦行難得佛者，有不即轉法輪者，有
如釋迦牟尼佛六年苦行成道、又聞初
轉法輪時未有得阿羅漢道者」30、「菩
薩得如是智慧，若見若聞若念，皆如
幻化；若聞、見、念，皆是虛誑」31等
等，都不會令人感到應該把兩個動詞
的受詞分開。因此，將「『供養』者，
若見若聞諸佛功德，……」翻成 “‘To 

offer one’s respect’ means that, suppo- 

sed one has either perceived the quali- 

ties of the buddha in person or listened 

to a description thereof, ... ”，或許會好
一些。32

 

這 是 對 本 句 第 一 子 節 的 小 想
法。往下看，尚有若干不合理或最起
碼不貼切的地方。首先看整個文脈的
邏輯。假設本句果真講身體的「供
養」，把「心敬尊重」當作獨立、平
行的子句（“one honors them in mind, 

respects them, [goes to meet 

them, ...]”），就完全不通，因為表達
的主題是內心的狀態，不如用附屬的
方式、以副詞的型態轉達，譬如說 

“deferentially and respectfully” 。 接
著，把「迎逆，侍送」譯作 “goes to 

meet them, accompanies them”，難以
充分表示這兩個動詞涵蓋的意義：當
有人從遠方來，作主人者去迎接，而
客人離開時，主人即恭送。翻譯時，
恐 有 必 要 提 供 補 充 文 化 背 景 的 訊
息，類似 “... one will [, in case the 

buddha approaches,] deferentially and 

respectfully go to welcome him, and 

[when he is about to leave,] see him 

likewise off”（「心敬尊重迎逆、侍
送」）。這兩個動詞概念上關聯密切，
所以自然連用——如《大智度論》所
謂「恭敬尊長，迎逆侍送故，得身體
直廣相」33

——，也因此打斷了與「旋
繞、禮拜，曲躬合手而住」等行動的
相續流程性，因為旋繞等禮節是佛陀
在某處時進行的，換句話說，是他人
來臨之後、離開之前的事。此環節似
也有必要在譯文上表達清楚，更不用
說不應該像現今英譯本把「旋繞、禮
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拜，……而住」三個動作全部漏掉。
至於身業之後作的「避坐安處，初進
飲食、華香、珍寶等」，譯本的 “or if 

they have withdrawn to a quiet place, 

one hastens to send them food (anna- 

    ), flowers (     ), perfumes (gan- 

dha), precious gems (         ), etc.” 

難免令人驚訝。譯者認為「避坐安處」
的主語忽然轉移為諸佛，所以只以條
件句「如果他們退隱到一個安靜的地
方 」 的 方 式 安 頓 ， 因 為 「 勸 進 飲
食……」又回到供養的弟子身上：「就
會急忙送飲食……給他們」。實際
上，一、「避坐」等於「避席」，也
就是本來坐著的人站起來以表示恭
敬。34二、在《大智度論》，「安處」
沒有當「形容詞 + 名詞」的用法。
「『安立』者，譬如國王安處正殿，
身心坦然，無所畏懼」35、「如人失
火，四邊俱起，云何安處其內，語說
餘事」36、「安處禪定，快樂無事」37、
「能如是為眾生說法，則安處眾生於
究竟第一道中」38，一律是「副詞 + 動
詞」，而且除了「自己安處」（前三
句）外，還有「讓他安處」的例子，
即最後句。「避坐安處」的「安處」
則屬於後者。三、所謂 “one hastens to 

send”，大概是試著從「勸進」摸索出
一個理解，也就是並未考慮到版本的
現象。39

            

至於口與意兩方面的「供養」，
後者簡單表示「有所說法，信受教
誨」。可惜，英譯者的理解——“If they 

preach the Dharma, one accepts it with 

faith and one teaches it”——似又有差
錯。「佛」的複數（“they”）延續前
面的誤解，茲不贅論，但令人瞠目結
舌的是：竟把「信受」、「教誨」視
為兩個並行的動詞片語。從華文的語
感，這大概不可能，另參《大智度
論》：「問曰：若然者，菩薩於此閻
浮提淨飯王宮生，出家成道，是實
佛，餘處皆是神通力變化作佛以度眾
生？答曰：此言非也！所以者何？餘
處閻浮提，亦各各言：『我國是實佛，
餘處為變化！』何以知之？若餘處國
土自知是化佛，則不肯信受教戒。又
如餘國土人壽命一劫。若佛壽百歲，
於彼裁無一日，眾生則起輕慢，不肯
受教。彼則以一劫為實佛，以此為變
化。」40此處同「信受教誨」的「信
受教戒」，後面濃縮成兩個音節的「受
教」，可見「教誨」應是「信受」的
受詞。譯者的誤會可能跟前面提過的
法供養有關，然而從解說內容理解，
容易體會到這邊講的「供養」是指恭
敬心。當佛說法，弟子認真聆聽，專
注吸收，自是尊重法（及說法師）的
表現，不需要自己弘揚，才是這邊說
的法供養。 

此問題稍微釐清之後，再看看語
的「供養」：「種種稱讚持戒、禪定、

智慧諸功德。」（“In many ways, one 

lauds their qualities (    ) of disci- 

pline (    ), concentration (       ) 

and wisdom (      ).”）這就令人欽
佩：大部頭的詞典沒有收「種種」當
副詞的用法，但譯者卻精準把握其語
意（“In many ways”）！以《漢語大
詞典》「種種」下歸納出的三個義項
為例——「猶言各種各樣；一切」、
「頭髮短少貌。形容老邁」、「淳厚
樸實貌」——，其中後二者都出自先
秦文獻：「《左傳．昭公三年》：『余
髮如此種種，余奚能為。』 杜預注：
『種種，短也。』」「《莊子．胠篋》：
『舍夫種種之民，而悅夫役役之佞。』 

王先謙集解引李頤曰：『種種，謹愨
貌。」 」41依清儒朱駿聲《〈說文〉
通訓定聲》對二者的看法，即「凡重
言形況字，借聲托誼，本無正字」42，
與《大智度論》該處語境迥然有別。
至於第一義項的釋義，它基本上具形
容詞性質，正如書證中《史記．淮南
衡山列傳》的「種種百工」、《隋書．
王劭傳》的「種種音樂」和《論文學
上小說之位置》的「種種身」，只有
清末劉鶚《老殘游記》的「他為自小
兒沒受過這個折蹬，所以就種種不討
好」顯得不諧調，因為「不討好」並
非名詞。43這也是個例子說明大部頭
中文詞書到今天尚未突破詞性的問
題，導致定義與書證實例間容易有落
差。 

回到《大智度論》的「種種稱讚
持戒、禪定、智慧諸功德」，鳩摩羅
什所謂「用各式各樣的方式來讚歎佛
陀戒、定、慧方面的諸多好特質」，
「種種」明明扮演著副詞的角色，藉
以修飾動詞「稱讚」。有趣的是：鳩
摩羅什在別的地方也用過這樣的表
達方式。跟《大智度論》一樣相傳為
「聖者龍樹造，後秦龜茲國三藏鳩摩
羅什譯」的《十住毘婆沙論》上載有
如下陳述：「如是聲聞、辟支佛、佛，
煩惱解脫雖無差別，以度無量眾生，
久住生死，多所利益，具足菩薩十地
故，有大差別。問曰：佛有大悲。汝
為弟子，種種稱讚慈愍眾生，誠如所
說。」44亦即論主指出佛教的聖者從
了生脫死這個角度來看雖然無別，但
是正等正覺的佛因為具有大悲心，就
與眾不同。這一點，論主假設的問難
者也承認，並且認同論主以佛弟子的
身分運用多元的方式來讚歎師尊如
何呈現對眾生的慈愛與悲憫。45

 

除以上兩筆論中資料外，尚有相
關契經，即《華手經．不退轉品》裡，
世尊透過偈頌指出著相的凡夫有情
看到佛陀的化身，誤以為是真實的，
所以高高興興地予以讚歎，不過因為
少了智慧，此舉也是顛倒的： 

若有眾生來    欲見佛形色 
即見種種身    不能取定相 
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見佛變化身    心得大歡悅 
種種稱讚我    是則為錯謬 
一切眾生類    無能見佛身 
乃至以天眼    亦所不能覩 
汝等今所見    是佛神通力 
真佛身相者    不可得思議

46
 

另一分重要的相關資料是鳩摩
羅什跟慧遠的書函來往，所謂《鳩摩
羅什法師大義》。針對慧遠有關見佛
三昧提出的問題，羅什在回答中說：
「復次若人常觀世間厭離相者，於眾
生中行慈為難。是以，為未離欲諸菩
薩故，種種稱讚般舟三昧，而是定
力，雖未離欲，亦能攝心一處，能見
諸佛，則是求佛道之根本也。」47這
段文字，美國學者 Charles B. Jones 

譯作：“Next, if one constantly con- 

templates the world’s repugnant cha- 

racter, one will have difficulty practi- 

cing compassion among living beings. 

For the sake of these Bodhisattvas who 

have yet to abandon desires, there are 

many and varied praises for the prat- 

                . By the power of 

this         one can, even without 

abandoning [desires], focus the mind 

in a single place and see all of the Bud- 

dhas. Thus, this is the root of seeking 

the Buddha-way.”
48

 譯文流暢悅耳，
頗能傳達原文的意思。美中不足的小
地方49有：一、「於眾生中行慈為難」
不 等 於  “one will have difficulty 

practicing compassion among living 

beings”。依據英語表達的概念推理，
應該可以獲得「處在眾生中時修慈心
既然很難，那就遠離眾生修吧！」的
結論，不過這不是鳩摩羅什要說的。
參《大智度論》：「思惟慈心，於瞋
恚病中名為善對治法，於貪欲病中不
名為善，非對治法。所以者何？慈心
於眾生中求好事，觀功德。若貪欲人
求好事、觀功德者，則增益貪欲故。」
50三個「於……中」，都不含 “among” 

義 。 前 面 兩 例 大 概 可 以 說  “with 

regard to”（「針對」），後者講得複
雜是  “taking ... as object”（「以……
為對象」），簡單些則等於  “for ...”

（「為了……」）。「於……中」這
種虛詞用法，《大智度論》不勝枚舉。
二、「未離欲諸菩薩」的「未離欲」
是描述性（descriptive）的表達（“who 

have not yet abandoned desires”），似
未傳達規定性（prescriptive）的意涵
（ “who have yet to abandon desi- 

res”）。同樣，「雖未離欲」是陳述
某種可能的狀況（“even if one has not 

yet abandoned desires”），並非表明當
時是否正在作某事（“even without 

abandoning [desires]”）。三、“For the 

sake of these Bodhisattvas who..., there 

are many and varied praises for the 

                    ” （ 「 是 以 ，

為……諸菩薩故，種種稱讚般舟三
昧」）一方面脫落了此句跟前一句的
邏輯關聯「是以」，另一方面陷入「種
種」修飾名詞的習慣模式，未體察到
鳩摩羅什的特殊風格。用 “Thus, for 

the sake of those bodhisattvas who..., 

the pratyutpanna         has been ex- 

tolled in manifold ways” 的方式來
翻，也許較貼切些。四、“focus the 

mind in a single place” 不容易理解。
當然，“focus the mind” 後用 “in”，
英語不乏其例，可是大部分講「以某
某方式」（“in ... way”）、「透過靜
坐」（“in meditation”）、「以便……」
（“in order to ...”）等等，與此不同，
所以才感到這邊的翻譯很難掌握。原
來，鳩摩羅什在不少地方用「攝心一
處」，諸如：「如初禪相，離欲除蓋，
攝心一處。」「行禪定故，得二種天。
滅諸惡覺，但集善法，攝心一處。」
「繫念緣中，是名『正念』；攝心一
處，是名『正定』。」51一律是在講
禪那或三昧的文脈裡出現的。有時還
涉及安忍或智慧，如：「復次——舍
利弗！——菩薩．摩訶薩行羼提波羅
蜜時，攝心一處，雖有苦事，心不散
亂。是名『菩薩．摩訶薩行羼提波羅
蜜時禪波羅蜜。』」52「於忍中，心
調柔，不著五欲，攝心一處：『我於
一切眾生能忍如地！』是名『禪波羅
蜜』。」「定力故，攝心一處不動，
以助智慧。」53而羅什談到這類課題
時，未必都把「攝」這個動詞搬出來，
如：「善心一處住不動，是名『三昧』。」
54值得注意的是：若干處採用「繫」55：
「復次展轉為門，如持戒清淨，一心
精進，初夜、後夜懃修思惟，離五欲
樂，繫心一處。行是方便，得是三昧，
是名『三昧門』。」「覺觀滅，內清
淨，繫心一處，無覺無觀，定生喜樂，
入二禪。」「是實智從禪定生。是心
不為覺、觀所動，亦不為貪欲、瞋恚
所濁，繫心一處，清淨柔軟，則能生
實智。」「復次行者初心未細攝，繫
心一處難，故內外觀。」「復次行者
自身中繫心一處，觀欲界中色二種。」
56可見，鳩摩羅什的譯詞中，「攝心
一處」與「繫心一處」似乎通用。那
麼 ， 「 繫 心 一 處 」 可 以 翻 譯 梵 語 

“cittaikāgrya”
57，足見「繫」、「攝」

這些動詞是譯者為了充分、清楚傳達
語意而增添的，強調是一個受到「約
束」58、不讓他散亂的心，原文裡找
不 到 對 等 的 詞 語 。 梵 語 

“aikāgrya/ekāgrya”，當形容詞，意味
著 “closely attentive”，當中性的名詞
時，則指 “close attention”

59，類似現
代口語所謂「密切注意」。或者說 

“ekāgrya” 同 “ekāgra”，含「專向一
個點的」（“auf einen Punkt gerich- 

tet”）、「專向一物的」（“auf einen Ge- 

genstand gerichtet”）、「正把注意力
專注單一所緣上的」（“seine Auf- 



5 

merksamkeit auf einen Gegenstand 

richtend”）義。60巴利語的理解一致，
如 “cittekagga” 指 “concentration of 

thought”
61，名詞 “ekagga” 含 “con- 

centration on one object, intentness” 

義62等。基於這些探討大體可以理解
「攝心一處」的「一處」並不是空間
的 “a single place”，而整個片語所表
達的是把心固定專注在某一個對象
上。五、“Thus, this is the root of 

seeking the Buddha-way” 雖然字面
上跟「則是求佛道之根本也」十分相
應，實際上忽略了「求佛道」的「道」
是翻譯 “bodhi”，質言之，那三個字
表達的意思等於「想要證得正等正覺
者的圓滿菩提」。63

 

綜合以上探討，發現在中國佛教
文獻裡首次用「種種稱讚」的鳩摩羅
什，無論是《大智度論》、《十住毘
婆沙論》或《華手經》這些譯作中還
是在《鳩摩羅什法師大義》的私人書
信裡，相關句子的語法組合都相同，
形成「副詞（種種）+ 動詞（稱讚）
+ 受詞（諸功德／慈愍眾生／我／般
舟三昧）」的結構 ，堪稱羅什本人
及其譯經團隊語言特色之一。 

                         
1. 見 T 8.223.219 b 21-23。 
2. 見 T 7.220.8 b 5-7。 
3. 見 T 8.222.149 c 9-10。 
4. 見 T 8.221.3 a 11-13。 
5 . 涉 及 該 句 最 重 要 的 學 術 研 究 無 疑 是 

Stefano Zacchetti 著  In Praise of the 
Light: A Critical Synoptic Edition With an 
Annotated Translation of Chapters 1-3 of 
Dharmarak  ’  Guang Zan Jing 光讚經, 
Being the Earliest Chinese Translation of 
the Larger Prajñāpāramitā（Tokyo: The 
International Research Institute for Ad- 
vanced Buddhology, Soka University, 
2005）。此書第 15-16、177-178、293 頁
三處從句法、譯語等多角度詳細討論法
護「所欲志念諸善德本供養如來，奉持，
順命，其願輙成」中的特殊現象。例如 
Zacchetti 氏主張把所有版本的「持」字
（即 “the transmitted reading”）根據上下
文以及法護他處譯詞改為「侍」（“the 
conjecture”）。此見解頗具說服力，不過 
Zacchetti 氏英譯 “as to the virtuous roots 
he desires and aspires to offer to the 
Thus-Come Ones, [and to use for] waiting 
upon [them] and confirm to [their] 
command: if [he wishes that] his 
aspirations will be completely fulfilled”
（ 第  293 頁 ） 中 恐 怕 也 有 形 近 之
誤 ——“confirm” 疑 應 調 整 為 
“conform”，語意才通。此外，關於「其
願輒成」（作者一律把俗字「輙」自動
改為正字「輒」）一句的處理，有三個
地方可以補充：一、Zacchetti 氏指出另
可參法護譯《阿差末菩薩經》中兩次使
用的「所願輒成」。其實不僅如此，還
有法護譯《文殊師利佛土嚴淨經》兩筆
「如願輒成」（T 11.318.893 c 29、894 c 
11）。二、作者把「其願輒成」看成大
體與指示子句（“demonstrative clause”）
“           e k              ṃṛdhyan- 
   ” 相當，不過英譯 “if [he wishes that] 
his aspirations will be completely fulfilled” 
時，卻將「其」視為表達領屬關係的第
三人稱代名詞 “his”，而並非指示代名詞 
“these”，以致前後矛盾；三、“if [he wishes 
that] his aspirations …” 的 “if” 在原文

                             
裡毫無根據，或許把它搬到方型括弧裡
較合理。 

6. 《論》中引文見 T 25.1509.276 b 28-29。
據《大正藏》斠勘注可知，引文「成就」
後，《聖語藏．唐經第五號》、《高麗》、
《大正》二藏與 CBETA 多出一個「者」
字，《舊宋》、《宋》、《元》、《明》
四藏則無；「蜜」後，《聖語藏．唐經
第五號》、《舊宋》二本也多出「者」
字。 

7. 據《大正藏》斠勘注，「秦言『妙意』」
四字，《元》、《明》二藏改為雙行夾
注，且《明藏》另以「此」取代「秦」。
釋厚觀《大智度論講義（三）》（新竹
縣竹北市，財團法人印順文教基金會，
2016）第 844 頁將正文「秦言妙意」四
字放入括弧，似乎多少意味著大概不是
原文（由於作者對括弧的使用原則未提
為說明，在此只好儘可能含蓄加以揣
摩），而周伯戡《〈大智度論〉略譯初
探》（收錄於《中華佛學學報》第 13 期
〔2000〕第 155-165 頁）第 157 頁介紹
有關《大智度論》作者的若干討論，說：
「以後的西方學者是根據 Lamotte 的推
論，進一步演申《大智度論》作者的問
題。而日本學者干潟龍祥的說法是根據
論敘述的形式中有梵文不應該有的『秦
言』的句子，推論《論》的本身應該有
羅什自己加入的部分。然而他的說法不
能通過印順法師的看法；印順法師以
為，當時的翻譯是在眾人前進行，羅什
不可能妄自加入己意於原文中。至於論
中有以『秦言』為首的解釋性的句子出
現，印順法師認為這是『便於國人閱讀
而夾註名相的慣例，而這些夾註也不是
羅什「加筆」而是僧叡等所附加上去
的。』」（印順法師的引文出自釋印順
《〈大智度論〉之作者及其翻譯》〔收
錄於《東方宗教研究》第 2 期（1990）
第 9-70 頁。） 

8. 探討「須摩提」原文時，Matsumura Junko 
著 “The Story of the Dipamkara Buddha 
Prophecy in Northern Buddhist Texts: An 
Attempt at Classification”（收錄於 Jour- 
nal of Indian and Buddhist Studies, Vol. 59, 
No.3〔2011〕第 1137-46 頁）第 1139 頁
曾援引「須摩提……無供養具」句。 

9. 有關薩陀波崙菩薩的故事，最新學術研究
應該是 Yang Hung-Yi（釋長慈）的博士
論文 A S     of   e S o   of S      - 
rudita in the Aṣṭasāhasrikā Prajñāpāramitā 
Sūtra（University of Sydney, 2013）以及
同一作者的《常啼菩薩求法故事中之人
物略探（一）》（收錄於《福嚴佛學研
究》第九期〔2014〕第 49-74 頁。二文
雖多處引述《大智度論》，但未談及本
段。 

10. 參見 T 25.1509.276 b 29-c13。據《大正
藏》斠勘注，一、「然燈」的「然」字，
《聖語藏．唐經第五號》作「燃」。二、
《聖語藏．唐經第五號》將「索」字寫
成上從「大」，下從「糸」。這種字形，
教育部的《異體字字典》尚未收錄，最
接近的寫法是上從「木」，下從「糸」，
見  <http://dict2.variants.moe.edu.tw/varia 
nts/rbt/word_attribute.rbt?quote_code=QT
AzMDkz>, 5.9.2017。三、「為供養師故」
的「供」字，《聖語藏．唐經第五號》
無。四、「夫」字，《聖語藏．唐經第
五號》作「天」。 

11. 見 T 8.223.219 b 20-21。 據《大正藏》
斠勘注，《元》、《明》二藏無「者」
字。 

12. 此三句，歷代佛典不見他處。西文譯本
裡的處理不全然理想，如 Migme Cho- 
dron 據 É tienne Lamotte 的法譯本英譯
的 The   e    e o    e   e        e of 
    o  of                          - 
          ) with a Study on Emptiness, Vol. 
IV, Chapters XLII (continuation)-XLVIII
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（Gampo Abbey, n.d.）第 1586 頁，用 
“he is very unhappy” 來翻譯「甚為不悅」
固然無誤，但 “were very upset” 與 “he 
is sad” 如何譯「其心有礙」、「心便有
礙」，倒是一個謎。或許可以用 “to feel 
inhibited” 來傳達「心有礙」的概念。 

13. 這譬喻中的「譬如庶民遇見君長」，英
譯 本 的  “When inferior people meet 
superior individuals” （出處同上）翻得
不嚴謹，因為「庶民」指 “the common 
people of a country”、“common citizens”，
而 「 君 長 」 指  “the ruler and/or high 
government officials” ， 跟  “inferior 
people” 與  “superior individuals” 頗不
相應。此外，原文的「譬如」也完全不
見。 

14. 可能基於此緣故，英譯本的處理極待商
榷，諸如一、“The Buddhas have no need of 
[the offerings] but by honoring them, the 
bodhisattvas perfect themselves mentally”
（「佛雖不須，菩薩心得具足」）中，“by 
honoring them” 也應該放入方形括弧，表
示是譯者加上去的，而且「心得具足」
假若真的含 “to perfect oneself mentally” 
意，就等於《大智度論》認為光靠供佛，
菩薩的修持就可以圓滿。這是不可能
的，不如依上下文推理：之前菩薩因缺
少供品，有所遺憾，無法堂堂皇皇地拜
見世尊，而今尋求、獲得供養物後，內
心自感滿足，因為可以順利滿自己的
願。二、“Thus when a laborer (k       k   
k    k ) finds a good field (k e   ) but has 
no seed (    ), he has to increase his work: 
it is useless for him to use up his energy 
and he feels great sadness. It is the same 
for the bodhisattva who meets the Buddha 
but has no offering at his disposal. Even if 
he has something but which does not 
correspond to his idea, he is sad.”（「譬如
農夫遇好良田，而無種子。雖欲加功，
無以肆力，心大愁憂。菩薩亦如是：得
遇諸佛，而無供具，設有餘物，不稱其
意，心便有礙。」）其中問題多元，包
括語詞、句子結構和句意。前者如：「農
夫」是 “farmer”，怎麼變成 “laborer”（「勞
工」）？複數的「諸佛」何以只剩下單
數的 “the Buddha”？句子結構的例子如
「譬如……，菩薩亦如是：……」（“Thus 
when … . It is the same for the bodhisatt- 
va ...）中，譬喻的意味再次被犧牲。或
如「雖欲……」，不可能是  “he has 
to ...”。至於句意的例子，乃 “... , he has to 
increase his work: it is useless for him to 
use up his energy and he feels great sad- 
ness” （「雖欲加功，無以肆力，心大愁
憂」），前後不合邏輯。本段或許可以
譯作：“Suppose there is a farmer who 
happens to own a plot of fertile land, but 
has no seed. Even if he would be willing to 
increase his efforts, to utterly exert himself, 
it would be of no use, wherefore he is 
deeply depressed and disconsolate. It is the 
same with a bodhisattva because, if he 
were to have a chance to meet the buddhas 
but had nothing to offer or, even if he had 
something else (i.e. not one of the usual of- 
ferings), but would regard it as unsatis- 
factory, he would feel inhibited [to proceed 
and really meet the buddhas].”「好良田」
蘊含了三層的意義：一、假設有種子，
它在這種肥沃的土壤可以帶來豐盛的收
穫，如劉宋求那跋陀羅譯《雜阿含經》
「如沃壤良田  精純好種子  溉灌以時
澤   收 實 不 可 量 」 （ T 2.99.255 a 
11-13）、隋闍那崛多譯《佛本行集經．
二商奉食品》「譬如良田善平正  種子
穀苗悉皆好  風雨潤澤復隨時  禾稼成
長自豐饒……」（T 3.190.802 b 23-25）、
傳統以為鳩摩羅什譯《大莊嚴論經》「亦
如 好 良 田   增 長 於 種 子 …… 」 （ T 

                             
4.201.262 b 9）、東晉佛馱跋陀羅譯《大
方廣佛華嚴經．兜率天宮菩薩雲集讚佛
品》「譬如好良田  植種必滋繁……」
（T 9.278.486 a 21）、唐義淨譯《大寶積
經．入胎藏會》「如新種子，不被風日
之所損壞，堅實無穴，藏舉合宜，下於
良田，并有潤澤，因緣和合，方有牙莖、
枝葉、花果次第增長」（T 11.310.328 c 
29-329 a 3），另參 T 24.1451.254 a 13- 
15）、趙宋金總持《大乘智印經》「譬
如世間穀麥種  數如河沙那庾多  以此
種子致良田  展轉相生無量劫  所得子
實莫可量  算數譬喻尚不及……」（T 
15.634.486 b 12-14）、元魏瞿曇般若流支
譯《正法念處經．身念處品》「若以種
子種之良田，多收果實」（T 17.721.415 a 
12-13）。二、萬一是非農作物的種子，
再好的田地都會變質，如失譯、附《北
涼錄》的《大愛道比丘尼經》「譬如好
良田，持蒺䔧種散其中，必敗良田，……」
（T 24.1478.946 b 3-4）。三、沒有種子
的話，良田也沒有生機，如《決定毗尼
經》：「譬如良田無種子  彼中不應而
生牙……」（T 12.325.42 b 16），另參 T 
11.310.519 a 27-28）。在此思想背景下，
可以瞭解《大智度論》第二個譬喻實際
上講佛既是最殊勝的福田，菩薩若無以
供養，就等於錯過難得機會，不能從種
最圓滿的福田而獲得大利益。 

15. 見 T 25.1509.276 c 13-19。據《大正藏》
斠勘注，「瓔珞」，《明》本為「纓絡」。
「一月」，《舊宋》、《元》、《明》
三藏作「日」，《宋》藏作「月」。茲
參考《〈梵網〉古迹抄》：「《智論》
三十三云：『或時以因說果，如言：「一
月食千兩金。」金不可金，因金得食，
故言「食金」。』」（見 CBETA D〔國
家圖書館善本佛典〕15.8853.255 b 5-6。）
茲從《聖語藏．唐經第五號》及《高麗
藏》作「一月」。「說言『好手』」的
「好手」，《聖語藏．唐經第五號》、
《高麗藏》、《大正藏》、CBETA 作「手
好」，茲從《舊宋》、《宋》、《元》、
《明》。「因緣故」，《舊宋》、《宋》、
《元》、《明》無「故」字。茲從《聖
語藏．唐經第五號》及《高麗藏》。本
段指出的概念與例子，在《大智度論》
他處仍屢次出現，如第三卷解釋「果中
說因」說：「亦如人食百斤金。金不可
食，金是食因，故言『食金』。」（見 82 
b 10-11。）第三十卷的表達方式是：「或
時因中說果，如『日食百斤金』。金不
可食，因金得食，故言『食金』，是為
因中說果。或時果中說因，如見好畫，
言是好手，是為果中說因。」（見 T 284 
a 4-8。）第四十三卷則分析：「世間法，
或時因中說果，或時果中說因，無咎。
如人日食數匹布。布不可食，從布因緣
得食。是名『因中說果』。如見好畫而
言好手，是名『果中說因』。」（見 370 
b 28-c3。據《大正藏》斠勘注，「布不
可食」的「布」，《聖語藏．唐經第五
號》無；「好畫」，《聖語藏．唐經第
五號》作「如書」。）這些例子，無疑
參考了「提婆菩薩造、婆藪開士釋、姚
秦三藏鳩摩羅什譯」《百論．捨罪福品》
所謂：「內曰：『取福捨惡是行法』〔修
妬路〕，『福』名『福報』。外曰：若
『福』名『福報』者，何以修妬路中但
言『福』？內曰：『福』名因，『福報』
名果。或說因為果，或說果為因。此中
說因為果，譬如『食千兩金』。金不可
食，因金得食，故名『食金』。又如見
畫，言是『好手』。因手得畫，故名『好
手』。」（見 T 30.1569.170 a 13-18。） 

16. 茲依據《大正藏》斠勘注，從《聖語藏．
唐經第五號》「當知」後無「則」字，
他本皆有。《大智度論》總共有 532 筆
「當知」例，但除本句外，他處都無「當
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知則」三字，宜應從《聖語藏．唐經第
五號》。 

17. 見 T 25.1509.276 c 19-23。 
18. 見釋宗證《略辨〈大智度論〉中「因中

說果」、「果中說因」》（收錄於《福
嚴佛學研究》第六期〔2011〕第 73-100 
頁）第 75 頁。 

19. 「因中說果」、「果中說因」是一個有
意義的研究課題，所以宗證法師注意到
它，並撰文處理，總值得肯定。較可惜
的是，其論文參考資料悉數為華文經
論、書刊，以致局限性高。不過這也無
可厚非，因為像吳汝鈞的《佛教思想大
辭典》（臺北， 臺灣商務印書館，1992 ）
分別於第 230、306 頁對「因中說果」
與「果中說因」下定義——例如界說「因
中說果」為「與果中說因對揚。在原因
中假立結果的名目，舉而說之，即是因
中說果。例如絲與衣服，絲本是衣服的
原因，但在衣服尚未出現，即指著絲而
說 『 這 是 衣 服 』 ， 這 便 是 因 中 說
果。……」——，作者從不提供對等的
梵語，自然令讀者以為是中國釋氏研發
的術語。實際上，西藏佛教各學派都用
過這些概念，例如寧瑪派的大師局米
旁 ． 朗 傑 嘉 措 （                     ，
1846–1912）在其早期中觀著作《確信寶
燈》（                           ）中曾表示：「故
此中道若主張  二諦各個互為異  既以
果名指於因   此乃嬗遞小中道」（     
                                                               
                                 ）。 （ 參  Karma 
Phuntsho 著       ’  D   ec  c        e 
Debates on Emptiness: To be, Not to be or 
Neither〔Oxon: RoutledgeCurzon, publish- 
ed in association with the Oxford Centre 
for Buddhist Studies, 2005〕第 159、274 
頁。）或如薩迦派的祖師薩迦班智達．
貢 噶 堅 贊 （                         ， 1182- 
1251）的名著《學問入門》（                 ）
中提過：「以果名指因，例如〔將某〕
水池〔稱為〕『足疾』；以因名指果，
例如『所知之事物』或『具境』。」
（                                                        
                              ）。（理由是因為：
喝該水池中的水，腳就會生病；「所知
之事物」（      , “known thing”/“know- 
ledge”）的因是「知曉」（    , “know- 
ing”）；「具境者」（      , “the holder of 
a cognitive object”）——也就是主體——
是以有認知的對「境」（   , “the cognitive 
object”）為因才有的。參 Jonathan C. Gold 
著    e D     ’     ekee e  : S k   
Pa ḍita on Buddhist Scholarship in Tibet
〔Albany: State University of New York 
Press, 2007〕第 72、211 頁。）或如格
魯派的開山祖師羅桑札巴（             ）
（即宗喀巴大師，1357-1419）在其《入
中論》注所為「用果的稱謂叫主要因的
薄伽梵母」（                                            
         ）。（見                     〔Bylakuppe: 
Sera Je Library, 1999〕第 4 頁。法尊法
師譯本裡該處作「因立果名號稱佛母」
〔見《入中論善顯密義疏》（臺北，法
爾出版社，1991）第 41 頁〕，美國 Geshe 
Michael Roach 的英譯本  The Illumina- 
tion of the True Thought 〔ver. 8.8.16, 
released 8.8.2016〕〔<http://illumination 
ofthetruethought.com/download/The-Illum
ination-of-the-True-Thought-8.8.16.pdf>, 
2.9.201 7〕第  24 頁作  “the ‘Lady of 
Conquest’—this expression itself being a 
case where we use the name of a result in 
reference to its principal cause”。）這種用
法多麼普遍，從一般性詞書加以收錄可
窺一斑，參張怡蓀主編《藏漢大辭典》
（北京，民族出版社，1993）第一冊第 
560 頁    詞頭下「稱普通木匠為大師
傅，是因立果名」（                             
                                 ）。那麼，藏文的

                             
「因中說果」既然不大可能是從中文的
佛典吸收過來的，最合理的推斷應朝向
佛教的發祥地尋根，也的確，有網路資
料提供印度語文的資料，如《台大獅子
吼佛學專站》在《一行佛學辭典搜尋》
下檢索「因中說果」，許多一併覓得的
資料中便有《佛光大辭典》的一條說：
「梵語 sat-kārya-vāda。即於『因』之中
說『果』之意。亦即在原因上假立結果
之名。為『果中說因』之對稱。以纖維
（因）和衣服（果）之關係為例，若言
『纖維即是衣服』，則屬因中說果；若
言 『 衣 服 即 是 纖 維 』 ， 則 屬 果 中 說
因。……」（見 <http://buddhaspace.org/ 
dict/index.php?keyword=因中說果>, 3.9. 
2017。礙於篇幅，該定義中的其他問題
茲不贅論。）同樣，網路上的 Digital 
Dictionary of Buddhism 以 “to speak of 
the result before the cause has fully ma- 
tured” 為「因中說果」的基本意義後，
則 注 明 ： “Skt. sat-kārya-vāda, *kārye 
kāraṇôpacāraḥ”（見 <http://buddhism-dict. 
net/cgi-bin/xpr-ddb.pl?56.xml+id('b56e0-4
e2d-8aaa-679c')>, 3.9.2017），亦即多出
一個假設的、用「*」號識別的「原文」。
問題是：兩個網站講的 “satkāryavāda” 
是 印 度外 道  Sāṃkhya 學 派 的 一 種見
解，為佛門所不稱許，參 K. N. Jayatilleke 
著 Early Buddhist Theory of Knowledge
（Delhi: Motilal Banarsidass, 1980）第 
452-453 頁 § 777、Johannes Bronkhorst 
著 Language and Reality: On an Episode 
in Indian Thought （Leiden‧Boston: Brill, 
2011）第 50 頁、Huynh Thi Ha Vy（Ven. 
Thich Nu An Hanh）的碩士論文 Ś       
fro          k   o E     Yo  c    
Philosophy （International Buddhist Col- 
lege, Thailand, 2015）第 19 頁等等。（後
者第 75 頁還注明 “Satkāryavāda” 中文
是 「 因 中 有 果 論 」 。 ） 既 然 如 此 ，
“satkāryavāda” 不可能等同佛門所謂「因
中說果」。至於  Digital Dictionary of 
Buddhism 的 “*kārye kāraṇôpacāraḥ”，無
論怎麼查，都查不到此寫法的其他資
料，不過在 Engle Inner Science 第 469 
頁第 127 注裡針對安慧《〈五蘊論〉廣
釋》“Thus, both the discipline associated 
with the Eightfold Noble Path and that 
which arises from the meditative absorp- 
tions are established through the con- 
vention of figuratively ascribing the name 
of a result to the cause” 句（見該書第 
165 頁）指出藏文的                           
對等於梵語 “kāraṇe kāryopacāraḥ”。依循
此線索，即真相大白——“kāraṇe kāryo- 
pacāraḥ” 與 “kārye kāraṇopacāraḥ” 原來
出自古代梵藏規範詞典《翻譯名義大集》
（             ），分別譯作                
    和                  ，（後人根據藏文補
上的華文訓釋為「因上安果名」、「果
上安因名」）！（參              : 6900- 
6999 <http://eyesofworlds.com/mahāvyut 
patti%206900-6999.html>, 3.9.2017。）不
過事情也沒有那麼單純。如今安慧《〈五
蘊論〉廣釋》的梵語本看得到，知道該
處                            原 文 實 際 上 作 
“nimitte naimittikopacāram” （參  Jowita 
Kramer 著 “Book Review of Engle, Arte- 
mus B., The Inner Science of Buddhist 
P  c  ce:           ’  S       of   e 
Five Heaps with Commentary by Sthira- 
mati” 〔收錄於 Indo-Iranian Journal 53 
(2010）第 359–366 頁〕第 365 頁。）
這很有意思，可惜無暇多談。 

20. 見 T 25.1509.276 c 23-277 a 7。據《大正
藏》斠勘注，一、「避」字，《聖語藏．
唐經第五號》作「譬」。「譬坐」語意
不明，而「避坐」是固定詞語。二、「初」
字從石山寺所藏寫本、《聖語藏．唐經
第五號》以及《舊宋藏》。（石山寺藏、
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天平六年〔約西元 734 年〕播磨國賀茂
郡既多寺尼願宗、尼妙信等寫本字左從
「禾」，右從「刃」，無疑是「初」的
異體字。）其餘版本皆作「勸」。「勸
進」確實為鳩摩羅什所用，但詞意不符
此處語境。參《大智度論》「以菩薩能
具諸願行，故佛安慰、勸進」（314 c 4- 
5）、「是菩薩智慧功德大故，諸佛心雖
平等，法應念是菩薩，以勸進餘人」（333 
a 2-4）、「所以讚歎者，欲以勸進其心」
（335 b 28-29）、「聖弟子法，應安慰、
勸進諸菩薩」（486 a 14-15）等，「勸進」
都表示「鼓勵」、「勉勵」的意思。既
然如此，說「勸進飲食、華香、珍寶等」，
則不通，而保留早期的「初進飲食」，
「初」便當副詞用，指「（那時）才開
始」，而「進」同「奉進世尊」（182 c 4）
的「進」。三、「稱讚」，《聖語藏．
唐經第五號》作「讚稱」。 釋氏文獻他
處未見「種種讚稱」，因此不採納。四、
《聖語藏．唐經第五號》無「故言『重』」
的「故」字。五、《聖語藏．唐經第五
號》「尊」字後多出「重」字。不合拆
詞訓釋慣例，茲不採納。 

21. 例如隋吉藏撰《〈法華〉義疏》雖不注
明出處，且略加改寫，但其「謙遜畏難
為『恭』，推其智德為『敬』；一切眾
生中無如佛者曰『尊』，恃怙之心過於
天地覆載名『重』；美其實德為『讚』，
讚猶未足，又稱揚之，曰『歎』」（T 
34.1721.467 a 3-6），無疑出自《大智度
論》。（唐智雲《〈妙經文句〉私志記》
「有云：『謙遜畏難為「恭」，推其智
德為「敬」。』……有云：『一切眾中
無如佛者曰「尊」，恃怙之心過於覆載
名「重」。』……有云：『美其實德為
「讚」，讚猶不足，又稱揚之，曰「歎」。』」
〔X 29.596.331 b 14-20〕又展轉引吉藏。）
隋天台智者大師說、門人灌頂錄《〈金
光明經〉文句》引「《釋論》第三十云：
『美其功德，名為「讚」；讚之不足，
又稱揚之，名為「歎」也。』」（見 T 
39.1785.65 a 8-9。）唐代律宗代表道宣在
其《〈四分律〉刪繁補闕行事鈔．僧像
致敬篇》與《釋門歸敬儀．威容有儀篇》
都略引《智論》：「若聞諸佛功德，心
敬尊重，恭敬讚歎。知一切眾生中德無
過上，故言『尊』也。敬畏之心過於父
母、師長、君王，利益重故，故云『重』
也。謙遜畏難，故云『恭』；推其智德，
故云『敬』。美其功德為『讚』；讚之
不足，又稱揚之，為『歎』。」分別見 T 
40.1804.132 b 13-18、T 45.1896.863 c 10- 
14。後者「故云『恭』」、「故云『敬』」
後，都有「也」字，並將「智德」寫成
「至德」。 

22. 參 Zacchetti 上引書第 177-178 頁。 
23. 參 Otto Böhtlingk、Rudolph Roth 合著 

Sanskrit-Wörterbuch (Großes Petersbur- 
ger Wörterbuch), 4. Theil: na-pha（St. 
Petersburg: Kaiserliche Akademie der 
Wissenschaften, 1865）第 828 欄、Monier 
Monier-Williams 編  A Sanskrit-English 
Dictionary （ Oxford: Clarendon Press, 
1899）第 641a 頁、T. W. Rhys Davids 與 
William Stede 合編 Pali-English Dictio- 
nary（London: Pali Text Society, 1921）第  
471a 頁。 

24. 這四個動詞以同樣的順序在巴利契經出
現，地方不少，例如《長部》（D      k  e 
        e                     ṃ）的 
“te sakkaronti garuṃ karonti mānenti pū- 
jenti”、《中部》（          k  e U    - 
pa    e      ṅ      e C ḷakammavi- 
bhaṅgasuttaṃ）的 “sakkātabbaṃ na sak- 
karoti, garukātabbaṃ na garukaroti, māne- 
tabbaṃ na māneti, pūjetabbaṃ na pūje- 
ti”、《增支部》（Aṅ         k  e D   k - 
     e D            ke   e      e    - 
piyasuttaṃ）的 “aho vata maṃ sabrahma- 

                             
cārī sakkareyyuṃ garuṃ kareyyuṃ mā- 
neyyuṃ pūjeyyunti” 等等。若干處，巴利
傳 本 後 面 還 加 第 五 個 近 義 動 詞 
“apacāyati”，例如《長部》（D      k  e 
S   kk          e A   ṭṭhasuttaṃ） 的 
“na brāhmaṇe sakkaronti, na brāhmaṇe ga- 
ruṃ karonti, na brāhmaṇe mānenti, na 
brāhmaṇe pūjenti, na brāhmaṇe apacāyan- 
ti”。 

25. 以下譯文引文均見 Migme Chodron 上
引書第 1588 頁。照原譯者（即 Lamotte 
氏）的模擬，「供養」、「尊重」、「恭
敬」、「讚歎」分別配合 P   、S  k   、
    k   、Var ana，但現在知道此推擬
與原文不符。 

26. 見 T 25.1509.270 c 29-271 a 2。據《大正
藏》斠勘注，一、石山寺藏、奈良時代
（約西元 710-794 年）寫本無「人」字，
但《大智度論》有四十五筆「復有人言」，
卻僅一處「復有言」，所以茲不採納日
本的寫卷。二、《舊宋藏》沒有「法性
生身」的「生」字。三、「比知」的「比」
從《舊宋》、《宋》、《元》、《明》
四藏，他本都作「皆」。「比知」是鳩
摩羅什他處也用過的語詞，例如《大智
度論》：「譬如見現在火熱能燒，以此
比知過去、未來及餘國火亦如是。」（見 
T 2.1509.233 c 7-8。）此處可對照相傳鳩
摩羅什所譯《禪法要解》：「又如現在
火熱相，比知過去、未來火亦熱。」（見 
T 15.616.294 b 18。） 

27. 見 T 25.1509.270 a 2-3。 
28. 同上，270 c 19-20。 
29. 同上，500 b 12-13。 
30. 同上，311 b 13-16。據《大正藏》斠勘

注，「牟」字，石山寺藏、天平六年寫
卷作「文」。 

31. 同上，360 b 4-6。 
32. 筆者把「諸佛功德」的「諸」視為「功

德」的修飾語，因此毋需將「佛」想成
複數。 

33.  見 T 2.1509.273 c 23-24。據《大正藏》
斠勘注，《舊宋》、《宋》、《元》、
《明》四藏無「體」字。 

34. 參見羅竹風主編《漢語大詞典》（上海，
漢語大詞典出版社，1996）第十卷第 
1270a 頁（「避坐」）、第 1273a 頁（「避
席」）。 

35. 見 T 25.1509.399 b 11-12。 
36. 同上，415 c 20-21。 
37. 同上，554 c 21-22。 
38. 同上，559 b 14-15。 
39. 煩參第 20 注。如果要重新整理一個英

語翻譯，或許可以這樣講：“‘To offer 
one’s respect’ means that, supposed one 
has either perceived the qualities of the 
buddha in person or listened to a descrip- 
tion thereof, one will, [in case the buddha 
approaches,] deferentially and respectfully 
go to welcome him, and [when he is about 
to leave,] see him likewise off; [when he 
has arrived], one remains standing after 
either circumambulating him, making pro- 
strations, or bowing from the waist with 
folded hands; [in case one has been sitting 
when the buddha appeared] one will stand 
up as a sign of respect, prepare a seat for 
him where he can stay peacefully, and only 
then approach him with offerings of food, 
flowers, fragrance, jewels and so on.”  

40. 見 T 25.1509.312 a 18-26。據《大正藏》
斠勘注，「又如餘國土」的「如」，《聖
語藏》本作「知」；「以此為變化」後，
《高麗》、《大正》二藏及 CBETA 有
另一「化」字，茲從石山寺藏、天平六
年寫及《聖語藏》兩種寫本與《舊宋》、
《宋》、《元》、《明》四種木刻藏。 
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41. 見《漢語大詞典》第八卷第 110b 頁（「種

種」）。 
42. 見丁福保編《〈說文解字詁林〉正補合

編》（臺北，鼎文書局，1977）第六冊
第 378 頁「種」下引。 

43. 《漢語大詞典》第六卷第 385b 頁「折
蹬」下的《老殘游記》句作「所以就種
種的不討好」，不知是否編輯時用了《老
殘游記》的不同版本，還是其中一處有
誤。  

44. 見 T 26.1521.20 c 21-24。 
45. 釋厚觀的《〈十住毘婆沙論〉卷 1 〈01 

序品〉》（福嚴推廣教育班第 32 期，
2016.11.12 ） （ <video.lwdh.org.tw/down 
load/fuyan/pdf/sjppsl/sjppsl001.pdf>, 10.9. 
2917）第 20 頁，把問難的句子標點成
「佛有大悲，汝為弟子種種稱讚，慈愍
眾生，誠如所說」。如此句讀要怎麼解
讀，老實說不甚清楚。 

46. 見 T 16.657.194 c 6-14。據《大正藏》
斠勘注，「歡悅」的「悅」，《舊宋》、
《宋》、《元》、《明》四藏作「喜」。 

47. 見 T 45.1856.134 b 22-c 4。據《大正藏》
斠勘注，「雖未離欲」的「欲」字，是
底本（《續藏本》）提出的。 

48. 見  Charles B. Jones 著 “Was Lushan 
Huiyuan a Pure Land Buddhist? Evidence 
From His Correspondence with Kumāra- 
jīva About Nianfo Practice”（收錄於《中
華佛學學報》 第二十一期〔2008〕第 
175–91 頁）第 181 頁。 

49. 翻譯上的困難不是中、西文之間的問
題，儘管「只是」將古文譯成白話，也
並非易事。例如《〈大乘大義章〉定中
見佛》中，唐岐對本引文部分文字的語
體文翻譯是：「在修解脫道的初期，會
有人在觀照世間無常，色身充滿臭穢不
淨，因此對世間欲生起強大的厭離心。
這類『厭離心強』的菩薩，『定慧』尚
未圓滿，若在世間行大慈悲心來濟度廣
大有情，不免還會生起貪欲煩惱。諸佛
為了讓這類菩薩能生起究竟解脫世間欲
念，會為他們讚嘆『般舟三昧』。」（見
《彌陀法苑:〈大乘大義章〉定中見佛》
（ <http://amiter7.blogspot.com/2016 /02/ 
blog-post_40.html>, 19.9.2018）。）原文
「種種稱讚」的「種種」，在唐氏來看，
顯然沒有任何意義。 

50. 見 T 25.1509.60 a 25-29。據《大正藏》
斠勘注，《聖語藏》本在第一個「觀功
德」後有「故」字。 

51. 同上，分別見 189 b 2、228 c 6-7、677 c 
16-17。 

52. 見 T 8.223（《摩訶般若波羅蜜經》）
245 c 5-8。在《大智度論》，經文的引文
見  T 25.1509.386 b 11-13。據《大正藏》
斠勘注，《高麗藏》、《大正藏》、在
經文「禪」後的「那」字，《聖語藏》
寫卷及《舊宋》、《宋》、《元》、《明》
等四種木刻藏經無。茲從後者與《大智
度論》引文。 

53. 分別見T 25.1509.631 c 26-28、653 c 
21-22。 

54. 同上，110 b 24。 
55. 「繫心」的「繫」應該讀成「 ㄐㄧˋ」，

參徐仲舒主編《漢語大字典》（武漢，
湖北辭書出版社．四川辭書出版社，
1988）第五卷第 3456-3457 頁及釋典音
義。 

56. 同上，分別見 268 c 27-269 a 1、186 b 
2-3、625 a 28-b 2、215 a 19-20、216 a 
18-19。 

57. 參 Akira Hirakawa, A Buddhist Chinese- 
Sanskrit Dictionary（Tokyo: The Reiyukai, 
1997）第 941b 頁。 

58. 參清．黎庶昌跋編《玉篇零卷（全）》
（ 台北，台灣大通書局有限公司，1972）

                             
第 334 頁「繫」下：「〔顧〕野王案：
『繫』亦拘束之也，留滯之也。」 

59. 參見 Monier-Williams 上引書第 230a 
頁。 

60. 參見 Otto Böhtlingk、Rudolph Roth 上
引書 1. Theil: a-ḷ（St. Petersburg: Kaiser- 
liche Akademie der Wissenschaften, 1855）
第 1083-1084 欄。 

61. 見 Margaret Cone 著 A Dictionary of 
P   . P    II:  -N.（Bristol: The Pali Text 
Society, 2010）第 137b 頁。 

62. 見 Cone 著 A Dictionary of P   . P    I: 
A-Kh （ Oxford: The Pali Text Society, 
2001）第 137b 頁。 

63. 另一個不明瞭的問題是譯文的 “Thus, 
this” 怎麼來的。鳩摩羅什的「……則
是……」似乎等同「……即是……」。 


