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耶穌會士羅明堅《中庸》拉丁文譯本手稿

初探l

羅瑩

北京外國語大學海外漢學研究中心助理研究員

儒學典籍的西譯、刻印及其在西方學界的流播始於明

末清初來華耶穌會士的集體譯介活動。從羅明堅 (Michele

Ruggieri, 1543-1607) 、利瑪竇 (Matteo Ricci, 1552-1610) 

開始，來華耶穌會士在奉教文人的協助下，大量地翻譯、

編寫佈道書以及天主教教義于冊，系統地制定了翻譯計

劃一一其中既包括因應傳教活動需要，為引進西方知識體

系而進行的西書漢譯活動，也包括漢書西譯以及傳教士用

漢語撰寫的著作成果。來華耶穌會士之所以會成為早期多

個來華修會中率先向西方譯介儒學典籍的群體，與其自身

的人文教育背景有著密不可分的關保。

一、明末清初來華耶穌會士的人文教育背景及其西譯

「四書J 的動機

作為教宗壓下「反宗教改革j 的先鋒力量以及天主教

新型修會的突出代表，耶穌會於一五四 0年在教宗保祿三

世的批准之下正式成立，作為創始人的羅耀拉(Ignatius de 

I 本研究獲得「教育部人文社會科學研究青年基金項目 J (項目批准號 12YJC720019) 

以及北京外國語大學世界亞洲研究信息中心的資助。
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Loyola, 1491-1556) 也於吹年被推選為總會長並終身擔任此

職。為了更好地抗衡當時新教勢力範圍的迅速擴張，自創

立伊始耶穌會使採取了一系列有別於其他天主教修會的改

革措施，例如在內部教育體系上帶有鮮明的精英化色彩。

參照晚期的經院模式，耶穌會借鑒當時歐洲最為著名的巴

黎大學以及博洛尼亞大學的教學方法制定了「教學綱要」

來培養自己的學生以及成員。根據「教學綱要」耶穌會在

大學預備班便開始開設「七藝j 課程，並側重於講授亞里

士多德 (384-322BC) 的形而上學、倫理學等。每位耶穌會

士在入會前都必須學習神學，而在耶穌會大學的神學系，

學生主要是學習托馬斯﹒阿奎那 (Thomas Aquinas, 1225-

1274) 的經院神學、實證神學以及辯論神學、決疑論、教

會法和聖經學。 2此外，入會之後，會士們也還有一系列的

標準必修課程，涵蓋修辭學、物理學、哲學，乃至數學、

天文學等附加科目。耶穌會士幾乎完全繼承文藝復興時期

的人文主義傳統，將大量的學習精力放在研讀古希臘、古

羅馬的作家，尤其是像柏拉圖 (c.429-347BC) 、塞內卡

(Lucius Annaeus Seneca, 54BC-c.39AD) 、西塞羅 (Marcus

Tullius Cicero, 106-43BC) 這樣的哲學家、倫理學家的著作

上。 3在此需要強調的是:正是由於會內這一人文主義傳

統，在耶穌會士看來，古代異教思想家及其哲學著作也蘊

涵了崇高的思想、道德和智慧成果，對於異教哲學的選擇

性學習、吸收將有益於基督宗教世界觀的自我完善和發

展。正是基於這種對於柏拉圖、亞里士多德、西塞羅等非

基督教思想家開放接納的態度，以利瑪竇為首的早期來華

耶穌會士能以文化包容的態度來對待中國獨特而深厚的儒

2 哈特曼著，谷裕譚， <耶穌會簡史} (北京。宗教文化出版社， 2006) ，頁的.69 0

3. 許理和， <跨文化想象-耶穌會與中國) ，載李熾昌編， <文本實踐與身份辨識 中

國基督徒知識分子的中文著述， 1583-1949} , (上海上海古籍出版社， 2005) ，頁 3 。
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家思想。與此同時，他們早年在歐洲所接受神學、哲學訓

練也根深蒂固地成為他們在跨語境環境中，詮釋儒學思想

時不可擺脫的「先見J 0 4 

根據耶穌會的規定:耶穌會士一且受遣赴外傳教，他

們在當地「正式出行傳教以前，神父們通常要學習所在地

區或者他們將要照顧的人群的語吉。 J 5掌握本地語吉，無

疑有助傳教士深入了解傳教地區的文化及其本土信仰，從

而考慮如何將福音宣講與當地的文化傳統更好地結合。此

外，耶穌會士在外傳教期間也需定期向羅馬總會寄回書

信，報告自己所在傳教區域教務工作的進展。 6正是借助這

些書信年報，我們得以了解羅明堅、利瑪寶等首批在華站

穩腳跟的耶穌會士學習漢語的過程，以及他們所譯介的儒

學典籍，將其作為自己了解中國語吉文化的成果展現。正

如羅明堅在一五人一年十一月十二日的一封信中所提及:

他早前在廣州已將「中國兒童所用一本『研究道德』的小

冊 J 譯成拉丁文並寄送給會長一一一後據裴化行( Henri 

Bemard-Mai帥， 1889-1975) 考證，這本小冊子可能是《三

字經》或《千宇文》一一一只因當時時間匆忙以致譯文質量

欠佳。 7利瑪實在寫給耶穌會總會長的信中也提到:為了給

4 關於來華耶穌會士對於西方人文傳統的介紹，詳見 Federico M晶ini (ed.)，恥'stern

Humanistic Culi如何 Pr，目ented 曲目ina by .l<叩lit Missionari由依凹~Xf位7 Cen卸的吵，

Proceedings of the Conference held in Rome, October 25-27, 1993 (Biblio也.eca Insti個世

Historici S.I. Vol. XLIX; Roma: Ins祖tutum Historicum S.I., 1996) 。

5 哈特曼著，谷裕諱， <:耶穌會簡史) ，頁 38 。

6 按照書信的內容，耶穌會會士的信件分為三類﹒ le!ras p血cipal田、 letras de negocios 和

le.個s impo瑚nt臼/hijuel品，第→種主要關於教化事務，可以公闕，後兩種多為不得公

闋的內部信息傳遞 z 通常還需要為這些信件製作副本一併送往目的地。關於《耶穌會會

意〉中有關耶穌會內部通信制度的具體規定，詳見成印平， <:遠東耶穌會史研究:> (北

京 中華書局， 2007) ，真 440-442 。這些來自全球各個教區寫給總會長的信件現大部

分都保存在羅馬耶穌會檔案僧中。

7 裴化行著，請告慶華譯， <:天主教十六世紀在華傳教志:> (上海:商務印書館， 1937) 

頁 191 及頁 200 注"。魯保祿 (Paul A. Rule) 在其研究中亦提及這一點，參見 K'ung-tzu

or Confucius? The .l<由uit Interpretation of Co司舟c切nism， (Sydney, London and Boston: 

AlIen&Unw血， 1986)， pp. 6-7 0 
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剛來華的耶穌會神父石方西 (Francesco de Petr尬， 1562-

1593) 教授漢語，他從一五九一年十二月到一五九三年十

一月在韶州譯成「四書J (Quattro Libri) 並打算將它們寄

回意大利的耶穌會總會。 8類似的線索亦散見於殷鐸澤

(Prospero Intorce加， 1626-1696) 、柏應理 (Philippe Couplet, 

1623-1693) 、魯日滿 (François de Rougemont, 1624-1676) 、

衛芳濟 (François Noël, 1651-1729) 等來華傳教士的個人書

信中。正是這些來華耶穌會士寫給會長、資助人、親友的

信件，連同此後在十七、十八世紀接連出版的「四書」拉

丁文譯本，以及傳教士就中國的文化傳統、哲學思想、道

德倫理所撰寫的專著，使他們成為明清之際「東學西漸」

的先鋒力量以及歐洲啟蒙時代「中國知識」最重要的締造

者和發盲人。

二、一份十六世紀的「四書」拉丁文手稿 (c.1591-1593)

關於利瑪竇在其信中所提及的「四書譯本」藏於何處，

學界迄今沒有定論。它很可能只以手稿形式傳世，後來經

他人多方傳抄留存於新來華傳教士之中，成為他們研習漢

語及儒家思想的教科書。筆者目前所知最早的「四書」譯

8. 利瑪竇最早使用“Tetrabiblion" (希臘語 BIBAAmNIATPIKnN")一詞作為「四書J

的譯名，在其書信中他也曾多吹使用意大利語的“Quattro Libri" 來指稱「四書J '參

見 Francesco D'Arel1i (ed.), Matleo Ricci Letlere ρ580-160月刊個cer叫a: Quodlibet, 2001), 
pp. 1 斜， 192n, 31缸， 337n, 3紗， 364n, 518n ;孟德衛 (David E. Mungel1o) 在其《奇異的
國度，耶穌會適應政策及漢學的起源> (Curious Land: J，臼uit Accommodation and the 

Origins 01 Sinology; Honolulu, University of Hawaii Press, 1989) 一書第人章有關《中國哲
學家孔子> (Co圳的us Sinarum Philosophus) 的介紹中提到-在利瑪寶、金尼閣 (Nicolas

Trigault) 所著的《基督教遠征中國史> (De Christiana Expeditione apud S，闊的)書中頁

344 和德禮賢神父 (Pasquale D'Elia) 的《利瑪竇全集> (Fonti Ricciane) 第一冊頁 330
和第二冊頁 33 都提到利瑪竇翻譯了「四書」。費賴之 (Louis Pfister) <{在華耶穌會士

列傳及書目 > (Notic吋 biographiques et bibliographiques sur les Jesuites de l'ancienne 

mission de Chine, 1552-1773 ;中譯本馮承鈞譯，北京 中華書局， 1995) 一書頁 46

也談到「一五九三年(利瑪竇)曾將中國《四書》轉為拉丁文，微加注釋。(金尼閣《基

督教遠征中國史> '頁五七八。)凡傳教師入中國者，皆應取此書譯寫而研究之。此書

是否印行，抑尚存有寫本，未詳。」
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福是一份藏於意大利羅馬﹒伊曼努爾三世國家圖書館(編

號 FG[3314] 1185) 拉丁文「四書」于稿，該于稿扉頁的背

面注有「由羅明堅神父整理」的字樣 (A P. Michele Rogeri 

collecta) ，從未正式出版過。 9于稿的內容包括五部分:

一、《第一本書-人的教育}> (Tàschio. Liber Primus Humana 

institutio) ， 即《大學》

二、《第二本書-始終持中}> (Secundus Liber Semper in medio. 

Ciumyum) ， 即《中庸》

三、《論省思﹒第三本書}> (luiniu id est De Consideratione 

Sit liber ord. e Tertius) ， 即《論語》

四、《俗稱「四書」之一的孟于}> (Liber Mentius nomine ex 

iis qui vulgo 4. or libri vocαntur) 

五、《各家名吉彙編}> (Diversorum αutorum sententiae ex 

diversis codicibus collectae, è Sinensi lingua in latinam 

translatae) 

整部于稿共有三處日期標注:一處位於《大學》譯文

的開篇，注有「一五九一年十一月 J (mense Novembri anno 

1591) 的字樣;第二處位於《論語》譯稿的結尾處，標明

9 該份手稿中《大學〉的開篇部分曾被耶穌會歷史學家被塞維諾(Antonio Possevino 

1臼53必3.1“611) 收錄在自已的《選集文庫> (怯Bi的bU，仰ot，的'he缸CαS品'ei<跆ectl叫aω) 一書中，於一五九三年在

羅馬正式出版。倫貝克(Knu吋l吋dLun虹md吋dbaek. 19凹9列1口2.μ-扎199仍蚓5引)最早指出了這一線索，詳見Knud

Lun耳mdba缸ek丸，

S品'tudi悶e缸臼'8 (佇155昂0ι叫-1800.仿) Bulletin, 1 (1979), pp. 1-11 。筆者在羅馬耶穌會檔案館對此進行查證

時，發現書中第九章確實發表了一設來自羅明堅關於德行教誨的文字，文中所哥|的拉丁

譯文來自一本中文書“Liber Sinensium" ，據其內容可以明確判斷是《大學》的開篇部

分。有意思的是:文中並沒有明確指出這段文字的譯者是羅明堅，卻屢次提到羅明堅通

過多年來對於中國文化的深入學習，最終編成一本中文的教理手冊。倫貝克在其研究中

並未就這段《大學〉譯文乃羅明堅所譯給出充分的諭證，他的主觀判斷可能或多或少受

到扉頁背面羅明堅作為編者的署名，以及德禮賢神父在 uu瑪竇全集》中所表露觀點的

影響。
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完稿之日是「聖勞倫斯日 J (亦即每年的八月十日，“Laus

Deo Virginique matri Mariae ac Beato Laurentio cuius die 

impositus est finis huic opera." )另由於《大學》、《中

庸》、《論語》這三部分的手稿，在每半葉右上角有連續

的頁碼排序，似是作為一個整體被譯介或抄寫 因為之

後間隔多個空白頁才又出現重新編頁的《各家名盲彙編:> ' 

且在譯文開篇便標注「一五九三年十一月二十日」這一新

日期一一由此可推斷《論語》譯文的完稿日期可能是一五

九二或一五九三年八月十日。第三處日期出現在《各家名

言彙編:> '這部分譯稿的開篇和結尾都標注有時間，其中

間篇標注的是「一五九三年十一月二十日 J (Die 20 mensis 

Novembri 1593) ，而文末則有羅明堅本人獨立完成該部分

翻譯的聲明: 1本人羅明堅於一五九二年十一月二十日晚

完成該冊書的翻譯並將其獻給萬福聖母J (Die 20 mensis 

Novembris 1592 in Vesperis Presentationis Beatisse.ae 

Virginis traductio huius libelli fuit absoluta per me Michaelem 

de Ruggeris) ，其中年份數字有塗改的痕述，且與開篇的

日期標注恰好相差一年，不排除開篇日期乃譯者筆誤的可

能。之後于稿再吹出現多個空白頁，才又出現重新編頁的

《孟子》譯文，無時間或譯者落款。

綜上所述，大致可以推斷整部手稿編黨成文的起始時間

是一五九一年十一月至一五九三年。德禮賢神父 (Pasquale

D'Elia S.I., 1890-1963) 乃最早注意到該份于稿的學者，他起

初認為羅明堅當時的漢學修養還無法達到翻譯「四書」的水

平，故推測是羅明堅將利瑪竇所譯「四書」以及羅明堅自己

抄寫該作品的日期同時錄下，返回意大利時一併帶回。

間，轉引自 Francesco D' Arelli，“Ma吐eo Ricci S.1. e la traduzione latina dei Qnat缸。 Libri (Sishn) 

dalla tradizione storiografica alle nnove ricerche弋 in Le Marche e l'oriente, Atti del 
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後來，當他於一九四二年出版《利瑪竇全集》時卻又堅定地

指出羅明堅曾用拉丁文翻譯過「四書j 並為該份拉丁文「四

書」手稿的真正譯者。 11當代意大利學者達雷利 (Francesco

D'Arelli) 結合這一時期的傳教士書信報道，考證並推斷該

份拉丁文「四書」譯稿的原作者應是利瑪賣，至少該手稿中

的一至三部分和第五部分的作者為利瑪賣。 12關於于稿的真

正譯者究竟是利瑪賣還是羅明堅，學界迄今未有結論，在此

暫且擱置不論。但作為目前可見最早的儒學典籍西文譯稿，

求證它所參照的中文底本、對譯文中儒學核心概念的譯詞選

擇進行梳理分析，乃至將這一譯本與之後更為著名的《中國

哲學家孔于:> (Confucius Sinarum Philosophus; Pa郎， 1687) 

以及《中華帝國六經:> (Sinensis Imperii Libri Classici Sex, 

Pragae, 1711) 書中譯文進行比較，對於探尋早期來華傳教士

對於儒學的認知程度一併澄清早期拉丁文譯本之間的譜系

關係者E具有重要意義。鑒於該于稿篇幅浩瀚，下文謹以這份

于稿的《中庸》譯文為例，對於譯稿的底本及譯文的具體內

容舉隅分析。

1. 譯者及其翻譯底本

《中庸》拉丁文于稿部分共計十四頁(二十七面，最

後一頁反面空白) ，通過與現藏於羅馬耶穌會檔案館的書

信手稿作比，從字母的書寫形式以及個人的縮寫習慣上判

斷，可以確定該部分譯文的宇跡出自羅明堅筆下。但鑒於

于稿扉頁的背面只標注羅明堅神父作為編暴者的身份，且

Convegno Internazionale Mt.αcerata， 23-26 ollobre 1996 (1主OIl)a: Istituto ltaliano per l' A企ica

e l'Oriente, 1998), pp. 163-164. 

11. 參見 Pasquale D'Elia, Fonti Ricciane, vol. 1 (Rorna: Libreria dello Sta妞， 1942-1949), p. 43, 
n.2 

12 詳見 D' Arelli，‘'Ma仕eo Ricci S.1. e la traduzione latina dei Quattro Libri 個shu) dalla 

甘adizione storiografica alle nuove ricerche", pp. 174-175 。
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「四書」的譯文手稿均未像《各家名吉彙編》部分單獨標

注有羅明堅作為譯者的親筆筆名，因而存在羅明堅只是該

部分《中庸》譯稿抄寫者的可能，該部分真正譯者的身份

尚無法確定。關於《中庸》譯稿的成文時間，雖譯者在這

一部分並未給出明確的標識，但綜合上文提及于稿中的三

處日期，鑒於《大學:} {中庸》的篇幅簡短及其先於《論

語》完成(從頁碼排序判斷) , {中庸》的譯稿很可能完

成於一五九二年。

《中庸》拉丁文手稿開篇(現藏於意大利國家圖書館)
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耶穌會士羅明堅《牛庸》拉丁文譯本于稿初探

關於譯稿的中文底本問題，從譯文的具體內容判斷，

于稿的譯者明顯參照朱熹的《中庸集注> '舉證如下:

一、對於《中庸》原文的理解，拉丁譯文中多處遵循

了朱熹的注解。例如「于曰: r天下國家可均也J J 一句，

朱熹注「均」為平治，拉丁譯文為“in paci gubema仕" (意

為:和平地進行治理) ;翻譯「知仁勇三者，天下之達德

也，所以行之者一也」時，譯文遵循未注「一則誠而已矣 J ' 
直接將此處的 i-J 解釋為“veritas" (真誠/其實) ;後

文「凡為天下國家有九徑，所以行之者一也J '譯文同樣

遵循朱注「一者，誠也J '將「一」翻譯為“fides seu veritas" 

(忠誠或是真誠) 0 13此外，翻譯「故君于之道，本諸身」

以及「是故君子動而吐為天下道J 兩句時，譯文亦據朱注

「此君于，指王天下者而吉 J '將兩處的「君子」都直接

翻譯為“Rex" (國王) 0 14 

二、更為明確的例證來自于稿第三葉間篇的一句譯

文:“Hactenus Cincius qui sequitur decem ex Confusii 

monumentis excerpti à Cintio afferuntur ad suam hanc 

sententiam confirmandam. " ，意為:接下來的十章，是由于

思從那些與孔子相闋的記載中摘錄而成，用以證明其觀

點。這里翻譯的並非《中庸》的原文，而是朱熹在《中庸

集注〉中為原文劃分章節後添加的評注「其下十章，蓋子

思引夫于之育，以終此章之義」。類似的情況也出現在《大

學〉部分的于稿中，譯者徑直翻譯了朱熹在《大學章句》

的 「知仁勇三者，天下之達德也，所以行之者→也」一旬的譯文是 Sapienti到 pleta刮目

fo吐itudo quod sunt in 恥的 orbi comunes virtutes tres; ad hanc virtutum perfectionem res una 

requiritur nempe verit帥; r凡為天下國家有九經，所以行之者一也」一旬的譯文是因s

novem persceptts utih官 ad quod serv祖da est illud unum necessarium, fides seu veritas 0 下文

除非特別注明出處，所守i拉丁文文句皆由筆者轉寫並譯自手稿原文。

凶手稿中「故君子之道，本諸身J 的譯文是 Quare ut Rex alios optime gubemet, rec扭 pnus

selp田n， reg前e debet; r是故君子動而世為天下道J 則譯為: Qua propter Rex optimus, ac 

S祖ctus cum se movet sit seculi hominibus iter. ratio 0 
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中添加的評注: I至此，曾子的回憶都基於孔于的盲談J

(亦即翻譯「蓋孔于之盲，而曾于述之 J ) 0 15由此可以確

定:此份手稿的譯者翻譯時所使用的中文底本包含朱子的

《四書集注》

2 譯文特點分析

譯文的簡約性

儘管《中庸》一書的篇幅已屬簡短，但該于稿中仍有

多處出現的節譯/漏譯的現象，如《中庸﹒下〉大量引用

《詩經》的文旬，譯文對此多有缺譯。 16在連續舉證過程中，

于稿往往會節譯同理可推的論誼，例如在翻譯「子曰:道

之不行也，我知之矣，知者過之，愚者不及也;道之不明

也多我知之矣，賢者過之，不肖者不及也J '于稿譯文直

接略過「不肖者不及也J ;原文為增強句意句勢而出現同

義反復的部分亦被當略，例如「故君于和而不流，強哉矯!

中立而不倚，強哉矯! J 一旬，手稿將其意簡化為: (品

行)好的人總是處於中立的位置，不會向邪惡傾斜，他的

勇氣是多麼的出色! 17原文同時出現正反雙面的舉證時，譯

文也時常省略反證部分，例如「國有道不變塞焉，強哉矯!

國無道至死不變，強哉矯! J 一旬，僅翻譯了「國有道」

的部分。的

這份早期手稿的譯文與此復其他的《中庸》拉丁語譯

本相比，無論是在翻譯的信實度，抑或譯文的流暢陸上，

都有很大的差距:一六六七至一六六九年的《中國政治道

的 Hactenus Confusii verba nunc seguuntur Centii conunentationes 
16. 如「詩云: r潛雖伏矣，亦孔之昭! ~ J 整旬漏譯， I詩曰 r衣錦尚綱~ ，惡其文之

著也j 漏譯後半句等。

17. [...] at bonus vir c田n semper in medio est, nec labitur in malum, praest缸i fortitude est 

18. Cum 間gno pacato m magls甘atu est, et non mutatur et a medio recedit, et idem institutum 
tenuit eti且n antequ副nmagls仕a阻miniret
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耶穌會士羅明堅《中庸》拉丁文譯本手稿初探

德學說} (Sinarum Scientia Politico-Moralis) 採取逐字注

音一一對譯的「直譯」于法 (Versio Literalis) ，似欲仿效

朱熹在其集注中，將文字、音韻及其義理一以貫通的思路，

儘管偶有字義上的誤解，但這一譯本信實度頗高，明顯具

有教科書乃至雙語字典的功能;一六人七年《中國哲學家

孔子》的譯者則旁證博引，採取注經式譯法，在《中庸》

譯文的基礎上加入大設的神哲學闡釋，極力在中國典籍中

搜集古人已經信仰真神的痕跡，乃至公然宣稱《中庸》原

文出現的「上帝J 亦即基督宗教的最高神 Deus; 19一七一

一年《中華帝國六經》書中的《中庸》譯本重回直譯路線，

無比忠實地再現了朱熹為《中庸》所劃定三十三章的順序，

甚至將譯文與原文逐句逐鹿標號對譯， 2。但在譯文信實流腸

的基礎上，由衛方濟譯詞的選擇，仍能看到他延續著前人

以耶釋儒、尋求兩種文化共迪之處的一貫手法。而這份十

六世紀的手稿，與其說是對《中庸》的翻譯，不如說是對

原文思想的概述轉寫。尤其在原文涉及過於抽象的語句或

是大段採取排比、譬喻手法的長篇論證時，于稿往往只概

括性地再現譯者對於原文的理解。譬如在翻譯「仲尼祖述

堯舜J 一設時，其最後一句「萬物並育而不相害，道並行

而不相悸，小德川流，大德敦化，此天地之所以為大也J

被節譯為:上天一規同仁地、混養著不可勝數的萬物，承載

著那些矛盾對立的事物，並使它們不會相互傷害。 21因該句

19. "1五c locus i1lus甘isest ad probandum ex Confucii sen抽.ua unu血 esse primum principium; 

nam cum dixisset 閏se duo sacri宜cia， caeli 叫做rae， non dix祉， ad serviendum caelo et teπ峙，

nec ad s叮viend回n coeli et terrae distinctis numinib凹， sed ad servi回du且 supemo seu 

supremo Imperatori qui 目tDe.田 [...]"(Co吶ci悶 Sinarum Phil，呵。>ph阻[p訂泊， 1687], p. 59.) 
20. 衛方濟的譯文也參照了張居正《中庸宜解〉一書的注解，除了《中庸》開第一段在正文

之後有明確說明「此處將張居正的解釋補注在後J (sich可ustex仙血 susius explicat Cham 
也uChim) ，其餘各處都是將朱注、張氏及自身的觀點直接融解在自己的譯文中，參見

François N oël, Sinens已s Imperii Libri Classici S，研 σrag曲， 1711)， p.41 。

21.原文是《中庸章句》第三十章 í {I中尼祖述堯舜，憲章文武;上律天時，下襲水土。辟

如天地之無不持載，無不覆疇，辟如四時之錯行，如日月之代明。萬物並育而不相害，
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使用「比」、「興」的修辭手法來說理，此後的譯本但凡

表意明確的，其譯文皆需數行， {中國哲學家孔子》更是

在原文之後，衍生出有關「天主至大至全的美德J (αlicujus 

Domini αc Gubematoris maxima et suprema quaedam virtus) 

長段論述，以之附會此處所讚頌的天地孕育萬物的大德，

對該旬的譯證長達一頁。 22

手稿譯文簡約樸素的轉寫風格，一方面可能與譯者從

事翻譯的時間不足有關(譯稿中大量的拉丁詞彙都採用縮

寫符號) ;但更深層原因或與譯者自身理解儒學典籍的程

度有關。一如前輩學者在研究中指出的:早期來華傳教士

將「四書J 的閱讀及翻譯作為他們了解中國文化的于跤， 23 

而這部成彤於「羅明堅一利瑪竇時代」、以朱熹《中庸集

注》為翻譯底本的拉丁文譯稿，則真實體現了早期來華傳

教土在閱讀翻譯時所面臨的困難及其處理方式。

一詞多譯

十六、十七世紀來華耶穌會士在處理儒學典籍的概念

西譯時，基於儒學概念內涵多層次性的特徵，往往需要結

合其體的上下文，選擇不同的拉丁詞彙來翻譯同一個儒學

概念。關於這部于稿中儒學核心概念的譯介情況，以及同

一概念在此後出版的《中庸》拉丁文譯著中，其概念內涵

所出現的演變，可參見下表所列出的部分樣例:

道並行而不相悸 3 小德川流，大德敦化，此天地之既以為大也。 j 其中 9 最後一句「萬

物並育而不相害 此天地之所以為大也」在于稿中的譯文是 Caelum aequaliter 

1血lumerabiles res alitatque ita COll甘arias continet, ut sibi invicem nihil noceant 0 

22. Co吶Clω Sinarum Philosophus, pp. 87-88. 
23 如上文所證，這部手稿的編鑫時問約為一五九一至一五九三年，而耶穌會中國副會省關

於「所有來華傳教士都必須學習『四書』、《尚書》等著作」的規定則要到一六二四年

才正式成文 5 當時擔任省會長的李瑪諾 (Mallual Dias. 1559-1639) 制定了來華傳教士在

語盲文化訓練方面的四年「研習計劃 J (ratio studiorum) ，參見 Liam Matthew Brock句，

Journey to the East: the Jesuil mission 10 China, 1579月1724 (C血llbridge， MA and London: 

Harvard U凶verSl大y Press, 2007), p. 266 0 
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耶穌會士羅明堅《中庸》拉T文譯本手稿初探

羅明堅的 《中國政治道德 《中華帝圓

《中庸》手稿 學說》及《中國哲 六經-中庸》

學家孔子﹒中庸》

-natura seu ratlO -natura 本性 natura 

本性或理性

a陸 -開后le甜s disciplin且， -natura rationalis 

S凹natura 上天的 理性的本性

教導

-via/iter 吋rtutis -regula 準則 (recta agen也/

德行(修為)的 immutabilis 

旅程 -via 道路 Medii) via, sive 

-vla 道路 司計此間 ac leges recta ratio 

-mpacato 美德和律法 正確行事/不可

tnagis臨倒平定 更改的中道，或者

治理

道
-ratio 理性 說正確的理性

-rectitudo/probitas 

(為人處世)正直 -lex 律法

-ratio 理性 -recta gubemadi 

-quare alios ratio 統拾的正確

optime gubem訂e 方法

如何很好地管理

他人

天 coelum 自然之天 coelum coelum 

-regnum et domus -orbis regt祖國土 -imperia 帝國

國和家

天 -orbis imperii -imperium 帝國

下 帝國的疆土

-omms umversltas -mundus 世界 -mundus 

整個宇宙
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sapientia 智慧 prudentia 智慧、 prudentia (ad viam 

知 審慎 illam ritè 

智 cognoscendam) 

(用於了解天下

建道的)智慧

Semper in medio 孔rIedium Constanter Immutabile 
庸中 時常居中 tenendum 堅定地 M巳dium 不被

持中 改變的「中」

in medio 居中 medium 中間 r巳ctae ratlOll1S 

中 Medium 正確

理性的「中 J

庸
缺譯 ordinarial quotidia quotidiana 

na 普遍的

-pacatae esse 凶concordia 和言皆 concordia 

保持和平 -accommodare se 
和

aliis 與人和睦-semper in medio 

est 始終居中 相處

-veritas 真實 - vera solidaque veritas (studio & 

ratio 真實而堅定 arte acquisita) 

誠 -rectus 正直 的原則 (通過學習及技

- perfecωs 完美 藝去追求)真實/

「求真」

amor 愛 amor a口lOr

bona 好的、善良 -bona quod bene/ rectum 

主口主 的/善 -ratio bona 好的 est 正確的事情

準則、理由

-regla CeremOll1a -ritus 禮儀 ntus 

禮
皇家典禮

-ritus et ceremonia -urbanitatis official 

禮儀及典禮 職務

義
未直譯 iustumesse 公正、 的quitas 正義、

公平的 公正
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耶穌會土羅明堅《中庸》拉丁文譯本手稿初探

forti制do 英勇、 fortitudo fortitudo 
勇

勇氣

iustus in alios... cum fide ac innatum sui cordis 

待人公正 smcentate ex se ductum omnino 

d中b、 metitur alios explere & ex 
恕 待人忠誠且真誠 seipso alios 

metiri... 盡心做

事，推己及人

君 vir bonus 善良的 vir perfectus 完美 vir sapiens 有智慧

于 人/好人 的人 的人

vir malus vir improbus vir insipien日愚蠢

人
德性低三角的人/ 不正宜的人 的人

壞人

-vlr saplens et sanctus 神聖的人 vir scientia & 

sanctus 睿智神聖 virtute absolutus 
聖

的人 servat 在知識和
人

-vir divinus/vir 美德上都很完善

sanctus 神聖的人 的人

-doctrina, seu institution 教育、 recta vitae 

praecepta vltae 指導 disciplina 生活

教
教導或是生活的 的正確教導

指弓|

-eruditio 教導、學

識

命24
occulta ratio virtus 美德 providentia 預見

隱秘的道理

孝
parentis observatio obedientia 順從、 parentes cultus 

聽從父母 服從 對父母的崇敬

24 此處作名詞用，譬如在「維天之命」一句中;此外也用作動詞，如 I天命之謂性J 一旬，

手稿將之譯為「被贈予了 J (Estprim田n horninibus è coelo data na個叫 sive ratio) 
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Supemus Rex superus Imperator coeli Dominus seu 
最高的皇帝 最高的帝主 Xamti 上天的主

上 *將中國典籍中的 人或者上帝
帝

「上帝」與基督

宗教最高神 Deus

等同

spiritus 有知覺的 spiritus splntus 

精神體、氣息

* I于曰:鬼神之

為德J 25一旬的譯

文指出「鬼」為

邪惡的精神體，

而「神」為美善

神/ 神鬼
的精神體。

I (鬼神)祖之而

弗見，聽之而弗

開 J 26一句後面，

譯者補注「鬼神」

的功能:它們賦

予一切事物其開

女台及終點，沒有

它們什麼都無法

發生。
L一一

由該表可見，早期譯本中「一詞多譯」的現象相當普

遍。其中， I道」一詞尤其其有代表性。《中庸》是儒家

經典中最關注「道」的文本之一，朱熹在《中庸章句》中

多次提出「遺訓路J '但一人獨行不能謂之路，所謂的「道j

25. Bonorum et malorum spiritnum opera mira ac 宜祖gna sunt. 

26. Hos aspicientes non vides, auditn non sentis, dant esse et p口ncipium et finis rebus omnibus et 

sine illis nihil fieri potest. 
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耶穌會土羅明堅《中庸》拉丁文譯本手稿初探

是指黑人共同經由之路，道之大綱亦「只是日用間人倫事

物所當行之理J 0 27在《中庸或問》中，朱熹對於何謂「道」

給出更為清楚的界定:

蓋所謂道者，率性而已。性無不有，故道無不在。大而

父子君臣，小而動靜食息，不假人力之為，而莫不各有當然

不易之理，所謂道也。是乃天下人物之所共由，充塞天地，

貫徹古今，而取諸至近，則常不外乎吾之一心。循之則洽，

失之則亂。蓋無須央之頃可得而暫離也。 28

概況來說， (中庸》中的「道」可以細化為:先天之

道和後天之道。先天之道，譬如「費而隱」這樣主萬物天

性的天道，它表徵的是宇宙萬物運行的自然秩序;後天之

道則是像「率性之道」這樣的人為之道，它可以看成是先

天之道下落到人世，並成為人類比如君子組織安排自身政

治社會生活、個人修身活動的價值依據。拉丁文于稿中與

「道」對應的譯詞包括以下這些:

i. via/iter virtutis 大道、 (德行修為之)旅程29

ii. ratio: 道理、理性30

iii. in pacato magistratul cum ratione administratio :平定治
理/合理地治理31

27. 陳淳， <:北溪字義) (北京 中華書局， 1983) ，頁 38 。

28. 朱熹， <:四書或問) (上海上海古籍出版社， 200 1) ，頁 50 。

29. 該譯詢出現於下列文段 [率性之謂道」、「道也者，不可須央離也」、[道之不行也，

我知之矣」、「子曰 道其不行矣夫! J 、「君子建造而行」、[天下之大道五 3 所以

行之者三」等。

30 該譯詞出現於「子日道不遠人J 、「忠恕建道不遠」、「果能此道矣，雖愚則明( ..1 J 、

「苟不至德，至道不凝焉」等處。此外， I是故君子動而世為天下道」一旬的「道J 則

同時兼顧「大道」及「道理1 的含義。

31.這兩處意思相近的譯語分別出現於「國有道，不變塞焉，強哉矯! J 以及「國有這其言

足以興j
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iv. virtus/ virtutis exercitatio :美德(及其踐行) 32 

v. rectitudo/ probitas: (為人處世上的)正直33

vi. quare alios optime gubemare :正確治理他人的方式34

vii. perv凹的:通過某種途徑達到目標35

除了 vii 一處「道J 作動詞用(依據朱注「道，由也J) , 

i 為參照朱注中訓「道」為路的用法 '11 指向作為宇宙萬物

運行秩序的「天道」以及上天賦予人的理性本性， 111 及 vi

則是「天道J 下落為「人道J '用以修身齊家治世的具體

表現。可以看出:手稿的譯者試圖如實地傳達「道」這一

概念含義的豐富，性一一抑或是充當他們漢語老師的中國文

人對此給予了詳細的解說 而且各處譯文的把握也與原

文基本相符，只是在譯詞的選擇上不時流露出經院哲學的

「先見J 0 36對照此後來華耶穌會正式出版的《中庸》拉丁

文譯本，如一六六七/一六六九年殷鐸澤 ( Prospero 

Intorce助， 1626-1696) 所譯的《中國政治道德學說:> (Sinarum 

scientia politico-moralis) 以及一一六人七年來華耶穌會士

集體譯著的《中國哲學家孔子》一一該書包括《大學:> {中

庸:> {論語》三書的拉丁譯文，其中《中庸》的譯者仍為

殷鐸澤一一譯文中也都出現與該手稿相似的譯詞選擇。作

為深入影響十七世紀歐洲啟蒙思想家的著名譯本，殷鐸澤

《中庸》譯文中與「道J 對應的拉丁文譯詞同樣繁多，包

括有: regu1a (準則)、 via (道路)、 vigeant virtus & leges 

32. 該譯詞出現於「君子之道費而隱」、「修身則道立」等處。

33. 該譯詢出現於「君子之道間，丘未能一焉」、「人道敏政」、「誠者 3 天之道也。誠之

者，人之道也」等處。

34. 該譯認出現在「君子之道本諸身J 一旬，此處譯者基於上下文，將「道」的內涵具體化。

35. 此處「道J 作為動詞的譯法，出現於「君子尊德性而追問學」一處。

36. 關於《中國哲學家孔子﹒中庸》譯文中，耶穌會士對於「道」的翻譯及其經院哲學「先

見J '可參見敝文 (17 世紀來華耶穌會士西譯儒學獨議一一以《中國哲學家孔于》書

中「道J 的翻譯為例> '載《國際漢學》第 23 輯 (2012) ，頁 541.556 。
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& ipse Magistratum gerat (美德、律法通行並借助官員進行

管理)和 ratio (理性/道理)等。除選用 regula (準則)

這一新譯詞來進一步突顯「天道」對於君子為人處事的約

束指導作用 3 其餘譯詞的最早出處均可見於這份手稿。

平心而論，一詞多譯的做法確實有效體現了儒學概念

內涵的豐富性，但也會給讀者留下儒學概念所指不清、定

義多變的印象，不利於借助概念建構起清晰明確的哲學體

系。因而此後在十八世紀比利時來華耶穌會士衛方濟的譯

本中，他雖然沿用前輩譯本中出現過的“via" (道路)一

詞來翻譯儒家之「道J '但為了更好地構建傳達儒學的思

想體系，他採取了一詞一義的譯法，只是在個別篇章根據

上下文對既定的譯詞加以補充調整。以他對「道」的處理

為例:開篇翻譯「率性之謂道j 時，他將「道」譯為「正

確行事的道路J (recta agendi via) ; I君于之道J 被譯為

「正確的、不可更改的中問道路J (recta immutabilis Medii 

via) ;在翻譯「誠者天之道」、 「誠之者人之道J 時，又

把「道」統一譯為「道路或是正確的理性J (v血， sive recta 

ratio) 0 37衛方濟之後的譯本基本都採取了「一詞一義」的

做法，例如:理雅各 (James Legge) 譯本中「道」統一翻

譯為 the path/ way ，辜捕銘的《中庸》英譯本統一譯「道」

為 the moral law '安樂哲 (Roger T. Ames) <::中庸〉譯本

也統一譯「道」為 the proper way 0 術語內涵的統一及固定

化不僅有助於梳理學人學派及其著作的思想體系，無疑也

符合近現代學科構建自身理論體系的需要，儼然成為今日

學界通行的學術規範。

37. Noël, Sinensis Imperii Libri Classici S.凹， pp. 41-42, 48, 61. 
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3. 中西文化童畫展的互釋

因應譯者「接受視域」中的「前見J '譯文不時出現

中西文化意象的交融。例如:

譯者多吹使用 virtutis iter (道德之旅)譯介「道」一詞，

將個人道德修為的過程比喻成大道上的旅程。例如「子

曰: r道之不行也，我知之矣，知者過之，愚者不可及

也j 0 J 一旬， 38朱熹此處對「道j 的注釋是:道者，天

理之當然，中而已矣。朱于所謂的「天理之當然」指向

萬物身上所分有的原初至純的天命之性，此性無所偏

倚，被視為「天下之大本J 天下之理皆由此出，亦是

道之體。據此可知該句意指:因每個人在聰明、愚昧、

賢良、孝順等方面不是過分就是不及，導致本性之善受

到遮蔽，從而無法很好地遵循本性之善來行事。而耶穌

會士在此明顯是從字面意義上將「道」理解為道路或路

途，並使用「旅程J (iter) 一詞與之對譯，這與經院哲

學將世人稱為「路途中的人J (homo viator) 的看法恰

好遙相呼應:人生乃是一條回歸(天主)的路， ["人的

命運是透過物質世界而回歸上帝，一如托馬斯﹒阿奎那

所說， r由物體之于所指引』而回歸上帝，而在回歸的

38 該句手稿中對應的譯文是 Cur virtutis iter non initur? Ego scio. Quia qui caeteris ingenio 

praestant, et m"叫阻m sapere sibi videntur, illud 仕ansiliunt， inire nolunt, negligentque 

t缸nquam item aliquod, et tri仙m ; Rudes vero, et hebetes illud consequi non possunt, neque ad 
illudper、renue 0 此後，清朝來華耶穌會士譯介「四書」時亦大量參照張居正《四書宜解〉

中的注解，如《中國哲學家孔子》 書的四位耶穌會譯者使公開宣稱這一點。張氏為該

句給出的注解是 「這中庸的道理，就如大路一般，本是常行的，今乃不行於天下，我

知道這緣故，蓋人須是認得這道路，方才依著去行。而今人的資質，有生得明智的，深

求隱僻，其知過乎中道，既以中庸為不足行，那生得愚昧的，安於淺陋，其知不及乎中

道，又看這道理是我不能行的。此道之所以常不行也。」較之朱熹，張氏的解說更為直

白易懂，他注「道」為「大路」的看法也與手稿譯文中的處理方法更為接近，或許《四

書宜解》早在明末已是來華耶穌會士的研習儒學時的參考書目 3 這一點仍有待查證。
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旅途上，上帝在各存在物內在最深之處J 0 39應該說譯文

做出這樣的選擇處理，與其說是譯者有意為之的視域融

合，毋寧說其內心自然生髮的「選擇性共鳴」

譯文中多次出現實現「中道」的人能夠 I (用指尖)觸

碰上天J 這一譬喻，的實際上這一意象從未出現在《中庸》

原文或其注疏中，與其說譯者在此是要體現儒家聖人之

德可與天地參的天人合一思想，更像是在表達世俗之人

對於天堂、乃至回歸天主的憧憬與嚮往。

一此外，譯文中頓繁出現經由上天「光照」獲得啟示的意

象，如「苟不固聰明聖知達天德者，其孰能知之」被譯

為:若不是像聖人那樣獲得上天的光照，怎能知道得這

麼多; I思知人，不可以不知天」則譯為:要想了解智

者並明白他們之中也存在不同的等級，除非借助上文提

到的上天的光照，否則無法做到這一點; I親親之殺，

尊賢之等，禮所生也」被解釋為:對於親人的孝敬有其

坎序，始於自己的雙親並延伸至其他的親戚。同樣的，

對於智者的尊重也有其次序，這兩種美德(指「仁J 和

「義 J )自身的故序都輝、於上天的神聖光照;在翻譯「誠

者，天之道也」時，譯者亦以設問的形式將之轉譯為:

誰能與生俱來就擁有上天神聖光照所賦予的正直? 41 

39. 高凌霞， {中世紀哲學教學講義} (2006 年台北輔仁大學外語學院西洋古典暨中世紀

文化學程) ，頁 69 0

40. 涉及這一意象的譯文有兩處:一、「致中和，天地位焉，萬物育焉1 的譯文是倘若有

人能富有遠見地做到這一點，將(情緒的)波動克制中節，那麼在這種平和的狀態下雪

他可以直接用自己的指尖觸碰上天 (Provide qui eo pervenit ut in 血edio sitas habeat 

pe拙的ationes et quod pacatas illus prorsus habet caelum digito contingit.)二、 I (君子
之道)及其至也，察乎天地」被譯為在那至高的、極為卓越的人那里，他們似乎能夠

觸碰到上天([. ..] quam in summis et praestantibus viris qui caelum videtur continge扭

扭'periri potest.) 

41.這四處例證在于稿中的原文依次是 1. Nisi caeleste lumen sancto viro profulserit, quo 

tantum potest cognoscere; 2. Qui cogitat sapientes cognosc前， graduum differentias inter 

eos quoque nosse, assequi id non potest sine eo quod diximus caeleste et supremo lumine; 

3. Po叮ò haec parentum observantia ordinem habet, profectum à parentibus ipsis ad 
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「光J 的譬喻不僅可見於《聖經:> '但在西方神哲學著述

中亦為常見的意象:新柏拉圖學派的哲學家普羅丁

(Plotinos, 204-269) 在柏拉圖哲學思想的基礎上設計其

宇宙觀時，將最高的存在成為「太一」並以「光」來比

喻「太-J 是如何賦予世界萬物其存在;同時，他亦用

「光J 作為精神及物質的劃分標準，凡是臨近「光J 的

便是柏拉國所說的「觀念界J '而離它較遠的就成為「感

官界」。基督教教父中，系統地用「光」來論述基督神

學思想並將其理論化的集大成者當屬奧古斯丁( 354-

430) 。在《懺悔錄》中他明確提出「光照說」並指出:

真理是人心靈必有之「光J '而真理來源、於上帝，人身

上與生具有的理性需獲得「光照」的指引，亦即上帝在

心靈的臨在，才能理解真理並在聖神的引領下與其合

一，實現幸福，從而調和「信仰J 及「理性」的關係並

將屬於最高存在的神性啟示，下落並內化到每一個個體

的內心。 43此後，波納文圖拉 (Bonaventura， 1221-1274) 

及安瑟倫 (Anselm， 1033-1109) 進一步發展奧古斯丁的

「光照說 J '討論人的理性需接受神的光照，才能認識

永恆真理及其聖盲的觀點，而阿奎那在其有關知識論的

propinquos usque pertinet. Itern gratitudo ergo prudentes et sapientes viros habet ordine血，

utriusque aut virutis ordo à cae1este et supemo 1urnine 0由urn habet; 4. Qui curn hac 

recti個dine nascitur à ce1esti suprernoque 1urnine factus 目t[…]
42. (創世紀》天主在第一天就造了「光J (創 1 : 3-5) ; (依撒意亞書》直接道出天主即

為永恆的光芒這一意象 「白天太陽不再給你光芒，晚上月亮不再照耀你。因為雅威要

做你永恆的光芒，你的天主將成為你的榮耀J (依 60: 19) ;同樣的意象也出現在《格

林多後書} : í那曾說『讓光明照耀黑暗』的天主已照亮我們的心。在這光明中，我們

得知了照耀著耶穌基督面容上天主的光輝J (格後 4: 6) ; (若望福音》開篇便提到

「萬物由『道』而成，沒有『道』就沒有一切 0 萬物在『道』內有生命，這生命就是人

類的光。光在祟暗中照耀，黑暗無法勝過它。有一人，為天主所達 2 名字叫若翰。他來

作證，給那光作證，使眾人因他而信。他並不是那光 3 而是來為那光作證的。那道是真

正的光，來到世上，普照眾人J (若 1 : 3-9) 等賢明確將「光j 與天主以及作為其旨意

的「道J 相聯繫，以光下落人世來比喻「道成肉身」的基督身上的神性及人性，並生動

描述世人對其或是懷疑或是拒斥的複雜態度。

的郎昆如， (西洋哲學史話) (台北三民書局， 2004) ，頁 137 、 244-250 。
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探討中亦明確提及奧古斯丁的「光照說」並修正式地加

以吸收。譯者對於這一意象的熟悉與擅用，白是其長期

浸淫於經院哲學訓練的結果，也正是這一原因，致使譯

文中不乏「那個引領人的東西，存在於人的理性之中」、

「這是對於理性及律法的完美遵從J 44等自行增譯的語

旬，而其中過分強調個體理性能力的行文風格，明顯帶

有西方經院哲學的色彩。

在敘述于法方面，譯文亦會不時以反問、自問自答的

問答形式來改寫原文的說理方式，如將「盲顧行，行顧盲，

君子胡不糙糙爾! J 譯為:行不符盲，盲不襯行，這樣的

為人又怎能被稱為其實而堅定呢?因此，好的人在這些方

面都傾注了極大的熱忱和專注 ;45將「君子之所不可及者，

其唯人之所不見乎J 譯為.誰才能成為這樣的人呢?只有

他(指君于)能夠在別人看不到的地方，仍避免去做有傀

心志的事情。“除卻直接引用孔于的語錄部分(或是對話體

或是第一人稱的自述) , <:中庸》原文秉承中國古代經典

常用的敘事方式，多以泛指性第三人稱來表述事理/客觀

真理，以示其教導的權威性及普適性，而于稿中相應的譯

文卻不時以教理對話問答時常用的第二人稱口吻來進行表

述。但不同於此後耶穌會士譯著中常見的「致讀者J (Ad 

Lectorern) 自序部分，譯者在這些序吉中一般都會明確地

以敘述者「我」的身份出現，有意設置他與讀者的面對面

直接交談的關係，並試圖用第一人稱的視角來引導第二人

44 手稿中這兩處譯文分別是: 1. Sic hominem dirigit id quod 目t in homine ratio. 2. [at qui 

pacat品 habet pe由rrbationes magnum ac late patentem habet campum ad virtotem 1 et est 

perf，恥ta rationis et legum observatio 

45. Proinde nec facta verbis nec factis verba respondent, quomodo is et verax et constans 

appellari possit? Ergo vir bonus in iis 0位mibus maximum studium diligentiamque adhibeat. 

46. Quis igitur sit vir eiusmod口 Is enim solus haec vitat quae aliis non patent 
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稱的讀者如何去閱讀其譯著;于稿譯文中多處使用第二人

稱的部分，前文實際上並無明確的「我」出現而是平鋪直

敘的說理，後文卻突然出現敘事角度的轉變，以一種隱身

的、全知全能的敘事者身份，用「你」展開論述，猶如發

白人們內心深處的聲音，像上帝一般洞悉凡人無法認知的

範疇。例如在讚歎聖人之道充盈宇宙之中，具有發育萬物

的偉大功德( I大哉。聖人之道!洋洋乎發育萬物，峻極

於天J )後， <中庸》原文便轉入對世人說理的部分: I優

優大哉!禮儀三百。威儀三千。待其人而後行仆，而該

部分的譯文便出現上述人稱的轉換:睿智的聖人，他的美

德是如此偉大奪目，足以當養萬物;它是如此的崇高，都

能企及上天。其中包括了三百條禮儀職貴的規定以及數千

條細目，如果你是這樣(具有高尚道德)的人，你便能做

到這些。 47

三三‘&士差五
~﹒Ii洞口口

儘管學界對這一早期拉丁文于稿的譯者莫衷一是，而

于稿中頻繁出現的節譯、漏譯、大量宇母縮寫以及部分誤

譯的現象，也無一不在透露:它的譯者或是因為時間不足

譯介匆忙、或是因為中文理解水平有限，導致了譯文中的

諸多遺漏。至於譯文中大量中西文化意象的交融互置，平

心而論，與其以今日「科學主義J 的眼光去指責歷史處境

中譯者的「誤讀」及其歸化式翻譯于段對於儒學思想、內涵

47. Magna est sapientis et sancti viri vi叩LlS ac latissin回 ut ad innumerabiles res nutricandas 

sufficiat; tarn alta ut caelum usque conting泣; itern tanta est trecenta de humanitatis officiis 

capl恤， et singulorurn rnille rnodos contieat; cum talis vir fueris , haec praestare poteris 0 此

外，在「忠恕遠道不遠，施諸己而不願，亦勿施於人。 J (Qui ipse perfectus 目t et iustus 

etia且 in alios, is ad vi前utern accedit, nec longè abest à ratione, quod tibi non vis fier alteri ne 

faceris .l r洋洋乎 1 如在其上，如在其左右。 J (Ornnia irnplent et ornnibus in locis suo nurnine 

et terrore esse viden個月 non secus ac si supra te tibi irnrninerent; et undique te 

circurnsisterent. )等文段亦出現第二人稱說理的情況。
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耶穌會士羅明堅《中庸》拉丁文譯本手稿初探

的損耗，毋寧說這是譯者所能掌控的知識話語體系下中西

文化視域的白發融合。譯介過程中，儒學概念符號的能指

與所指的鏈條一吹吹被打斷及重組， r一詞多譯」的不確

定性背後亦隱匿著譯者對於儒學概念內涵豐富性以及儒學

思想、內在理性的某種「同情之理解」

作為目前可見最早的「四書」拉丁文譯本，該手稿的

出現標誌著明清「儒學西傳」序幕的開啟 9 此復經由郭納

爵(Inácio da Costa, 1603-1666) 、殷鐸澤、柏應理、衛方

濟等多代來華耶穌會士的努力， r四書J 譯本的質量亦不

斷改進。此外，于稿第五部分的《各家名吉彙編} ，經筆

者逐句比對，實為《明，心實鑒》這一雜蝶儒、釋、道三教

吉錄蒙書的拉丁文譯本(明朝範立本編撰的《明心寶鑒》

分上下卷共二十篇，手稿譯者只選擇其中的十五篇) 。此

前學界一直認為:一五九二年西班牙多明我會傳教士高母

羨 (Juan Cobo, 1546-1592) 在菲律賓將該書譯為西班牙文

並抄錄中文原文，是為「十六世紀時第一部譯為歐洲文字

的漢文古籍」月實際上這部由羅明堅於「一五九二年十一

月二十日晚」完成的拉丁文譯稿 9 幾乎是與高母羨的西文

譯本同時間世 9 由此可見明末《明心實鑒》一書作為啟蒙

讀物在亞洲的流行程度，以致來自不同修會的西方傳教士

都將該書作為學習漢語的入門書籍，並與「四書」一同成

為來華耶穌士打入中國文化圈、參與儒學典籍譯介及書寫

的基石。羅明堅編撰的這部「四書」于稿沉寂於意大利國

圖館中多年，作為迄今可見最早的「四書」譯本，仍有待

學界的進一步討論及關注，這亦是本文撰寫的初衷。或待

48. 關於兩位西班牙多明我會士高母羨、閻明我 (Domingo Nava叮G妞， 1618-1686) {:明心寶

鑒》譯本的對比及分析，可參閱劉莉美， <當西1f遇見東方一一從《明心實鑒》兩本西

班牙黃金時期譯本看宗教理解下的偏見與對話卜載〈中外文學》第 33 卷第 10 期 (2005

年 3 月) ，頁 122-131 。
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他日傳說中的利瑪竇「四書J 譯本及金尼閻「五經」譯本

亦得一窺時，明清之際「儒學西傳」的譯本譜系及其傳播

軌跡亦將更為清晰。

關鍵詞:耶穌會士 《中庸》 跨文化譯介

作者電部地址: luoying0227@hotmail.com 
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Abstract 

The 仕an日lation of Confucian classics by Jesuits during 

the Ming and Qing Dynasty marked the beginning of the 

spread of Chinese culture in the West. Based on a Latin 

manuscript of Four Books collected by 扎1ichele Ruggieri S.J. , 

this article infers its Chinese original text for translating. 

U sing the Latin translation of Zhongyong as an example, the 

main characteristics of the translation in this manuscript will 

be analyzed. And through the comparison with other Latin 

translations of Zhongyong in the 17th and 18th centu月T by the 

Jesuits in China, the continuity and differences of their 

discourse in translating and interpreting the Confucian 

concepts is also clarified. 
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