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5Tibet仏教の思想的発展-TBong-khe-p秘によるケル

ック派(dCe-Iugs-pas)の成立

さきに吾々は近代並びに現代における東洋学の著るしい進展の1F実のなかか

ら特に西蔵大蔵経のもつ学問的資料的な麗凝や価値を考え，とりわけ欧米の東

洋学者・仏教学者が次々にすぐれた学術的成果業績をなしとげる火際にかんが

み，問題はもはや剛に仏教内とか仏教川晤の一義性に拘泥する限定を超えて人

間猫一般あるいは宗教的真実の次元における人生満として世界思想史的な広が

りと高みにおいてしか真に深い評価のできない現代の思想怖況にまで進展し到

述していることを反徹した。44)そして否々が特にTibetの仏教やそこで成立

した西蔵大蔵経に粁目する惹義や目的は，まさにTibetというアジアにおけ

る現実の宗教的育点ともいうべき地点のもつ膳史的社会的実+11が，近代的意味

における人間輔神UM発への具体的な鶉を僻ぴたものと推測されることから，特

ウ

イ
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にその思想史的発鵬継過を辿ろうとするにあり，そのため多分に未だ試倫的

ではあるが学的な欲にも恵んだカナダの仏教学者ギュンター教授の新将を大

きな手がかりとしようとしたことである。けだし同教授は密教(Esotcric

Buddhism秘密仏教）に対して深い理解と同傭を示す45）多数の欧米人中

にあっても東西i｣町洋の哲学を比較する兄地に立った出色な学者で，その所魂

には学問的にもうなづくべきものが極めて多いと考える。また「非神秘化」

(withoutmystification)の題を冠した同番にはTibet仏教の思想史的系描

そのものに対する批判的識見が根底となっていて，洩然と′ribet仏教そのも

のを，ことに頭初から密教一色のものにきめてかかる兄解に対しては根本的処

il2をも含めたものがある。46）そこで以下あらためてギュンター教授の絢述内

群や研究方法を総ずるが，その前にあらかじめTibet仏敦の思想的発展の維

過を概観しておきたい。

インド大乗仏教の肢後期に至って舷も花やかにMM花し結実したのがタントラ

仏教(Tantrism)つまり密教であることは言うまでもない。日本でこれまで

密教と言えば真言密敬つまり東密が主で他に天台系の台密も考えられているが

それらはいわゆる「純密」としてそれ以外の｢雑密｣と区別して扱われてきた。

しかし現在ではそうした雅準やその範伽でのみ考えられる密教から数段と深く

また広い範囲で密教思想が理解されることになっている。しかもインド水土で

は13世紀初頭に密教の中心道場であったVikramaSil通寺が崩域したのを岐後

に，仏教そのものが全体としてうしなわれたが，さいわいその頃までにストレ

イトにTibetに伝えられていた大乗仏教は顕教と密教を問わず一応の定職と

繁栄を示していたのである。Tibetへの仏教初伝のW,'iと経過は前号妃述の

皿りであるが，9世紀半ばに起ったランダルマ(gLandarma)王の破仏

(841A.D.)を境いにして前伝(shadar)と後伝(I)hyidar)の二川に

区分する一般の見方に従っていえば，47）前伝記中の8世紀後半にインドの

N局landa寺から迎えられたシャーンティラクシタ(S恩加irakSita寂謹,787

残）は自らも密教に造詣ふかかったが，あえて十善等の道徳主義（戒律）の蝋

教を脱ぐことを主にしたのは，一つにはチベット王室の治安政策に協力する怠

味もあったであろうが，また彼自身の仏教教学に対する俗念に基づいたとしな

くてはなるまい。しかしボン教(Bon-1)o)徒と結託した排仏派の反対にあい

彼は一時失脚してネパールに退かざるを得なかった。幸いその後崇仏派がその

坊ﾉJを回復して彼も再び迎えられたが，今度は進勗･してインドからパドマサン

パヴァ(Padmasambhava蓮華生，ペマジュンネPadmahbyungnas)を
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迎えさせた。蓮華生は特に密教的呪術に災じており，その力で反仏教勢力を制

圧しようというのであった。それはチベット在来のボン教と密教とには呪術面

で共通したものがあり，しかも仏教の側がすぐれた教理的根拠をもつため優勢

で，それがため下肘階級の庶民信仰を集め得たからで，のちこの方而の助きが

Tibet仏教の最初の一派ともいうべきニンマ派(rNimmapa)に形成され

ていった。タントラ仏敬はカルマ(karma%)チャルヤー(cary圃行）ヨー

ガ(yoga聡伽）に加えてアヌッタラヨーガanuttarayoga雌上嶮伽）の4

iWtantrasから形成されるが948》このうち”卿の無上琉伽部密数は，イン

ドで8世紀後半に興ったもので,密教発迷としては至極のものであり,その宗教

的呪術的威力はしばしば現体制を崩壊する危険性をさえはらんで体制側からた

えず警戒されていた。しかしそうした方miの統制を宗教と政治経済および教育

文化の一元化のもとの巧みにおこなっていったのがのちのラマ教(Lamaism)

であるといえよう。しかし実際上ダライラマ(Dalailama)もパンチエンラ

マ(Panchenlama)もその系譜は14世紀末に始まっている。そして600年近

く政教一本の法王の座が統いて鮫後に現在の中共による政治的追放に会った

ものである。しかしラマ紋そのものは現在も宙に浮いたままと首えるであろ

う。とにかくTibetの仏教史はその後半が「ラマ」一色で塗られたことは覗

尖であるが，それはどこまでも形而下とかり端lの方面が主に見られたもの又は

その場合のことであって，実質的にもTibet仏教が凡て密教一色であったわ

けでは毛頭なかったと簡・われねばならない。いな教相とか形而上の恩想方面で

はむしろ顕教(ExotericBuddhism)こそがTibet仏教の中核であり実質

であったことが学者の研究によって次第に明硴にされてきている。4”ギュン

ターがこの方面の宗敦的火際を「非神秘化」(withoutmystification)と指

摘渋現したことは蚊も適切であり，それについては既にのべたが，いま一つ

Tibet仏教の特色についてそれと中国仏教との閃係について一茜しておかな

ければならない。

史伝によれば8世紀の終り頃，インドからTil)etに招かれて来た佃侶カマ

ラジーラ(KamalaSjla遮飛戒）とシナ仏教を代表する和尚鵬i'jWi(Hagai

Mahnynna)とが時の王チソンデツエン(Khrisronldebrtan)の面前で対

嫡し，結局前者が勝利を占めたから．以来Tibet仏教ではインド系のものが

優勢になったのであるという。摩訶術は神会（93歳or75歳で760に残）の荷沢

禅を奉じた人という。50）歴代のTibet王がさきの如く-|一善戒などによる道

徳血図を標傍したに対し，摩河術のものは雌念紙想を主張する放る形而上的な
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もので場合によっては善根の蔽聚をさえ否定しかねない脱俗の風のものであっ

たから容れられなかったのであろう。言いかえれば禅的な額悟自証風のものよ

り，漸進主筏もしくは教育主義のかつたインド系のものが喜ばれたのである。

しかしランダルマ破仏後の後伝期の仏教復興においては，かえって早くから中

国仏教の形轡を受けていたと考えられるTibet東北部のアムド(Amdo)地

方で，しかも民衆の生活や文化に密着した形での新宗教への動きがあったこと

は注意してよい。こののち四五百年にしてTibet仏教界燈大の学匠ツオンカ

パが出でたのもこのアムド（今の青海省四聯府辺）地方のツオンカ(Tson-

kha)であったことは思想のもつ伝統性を征示するものであろう。

いま哲らく後伝期の仏教の本流がどのようなものであったかを頭りみたい。

まずこの期の仏教の正面きっての朋拓者はこれまたインドから招かれたアティ

ーシヤ(AtiSa982-1054)その人であった。一名デイーバンカラ・シユリージ

ュニャーナ(DIpankara-SrIj"na)というこの人は，密教の立場から戒iⅢと

大乗仏教（顕教）との融合を図り,Tibetに新らしい教学を樹立したこの図

仏教の大恩人である。代表的著作は『菩提通灯』(BodhipathapradIpa,Lam

gyisgronma)で，その内容は声1M・緑覚の小乗，波羅蜜乗(Paramit3･

yana)の大乗に真言密教の金剛乗(Vajrayana)を加えて三乗とし，その三

乗を「通次鯏」なる一体系に纏めて晩いたもの，しかも教判的にはさきの無上

職伽部密教を以てその最高位にあるものとしたのが大きな特色で，殊にインド

には薄くむしろ中国以降の仏教において甑箸になったとされるこの教判的なﾙﾑ

解は特にわが弘法大師の『十住心諭」に至って雌も整備し完成した宗教的教育

形態をとったものなのである。しかしTibet仏敬としてはアティーシャのの

ちそのすぐれた顕密一如の教学体系はしばしばその輿棚を見誤られ，かえって

通俗もしくは低俗な密教理解となり，宗教的実際としても特定の善知識(ラマ）

を中心にした閉鎖的な弟子集団による学習形態にII'j定化していく慨向が強くな

った。いわゆる学派の形成である。しかも一方ではTibet仏教の貴重な思想

的特色でもあるインド伝来の諸教典（顕密）の忠実な翻訳という点でその頃す

でにいわゆる新択(gsalma)の事業が始まりリンチュンサンボ(Rinchen

bzanpo958～1055)等がスートラ“牧繼典）ばかりでなく，百部以上もの

タントラ（密敦経典）を訳出し終っていたから,Tibet仏教は教理的にその

水単を商めつつ進展することができた。「|'でもハリバドラ(Haribhadra)か

ら『現剛荘雌礎』(Abhisamayalamk5ra)を承けたスムリティジュニヤーナ

キールティ(SmrtijnanakHrti)の如きは1000年頃,招かれて漸く入蔵が111･うや



5

カム(KhamS西康）地方において教化活動を始め，密教方面ではジュニヤ

ーナパーダ(Jhanapada)の流儀を広め，これをカム流というがその教学

的影縛は大きかった。インドの秘密染会タントラ(Guhyasamajatantra)

には二流あり，一は竜樹を祖とする聖者流(nPhagslugs)他がこのジュニヤ

ーナパーダ流であった。秘密集会タントラはおそくとも8世紀初期にその肋芽

を見るとされる「方便・父タントラ」の代表的聖典である。これに対し「般若

・母タントラ」の代表的聖典はHevajraとSambaraの両tantraとされ

るが，これらのものも直接間接つぎつぎにTibetに伝えられてこの国の仏教

内容を豊富にしていった。後伝期の後半に至りこの期の初めからあった神・顕

・密を兼修する風が更に典休化し，特にその中心勢力となったのはサキヤ派

(Saskyapa)である。しかしこの頃の学者として段も光っていたのは有名な

プトン(Buston,Rinchengrubsl290～1364)であった。彼の代表作は

いうまでもなく『プトンの仏教史』(ChosPbyuIichenmo)で，他に西蔵大

蔵経を編したことやその目録頚を作ったこともある。顕密にわたり多数の注釈

神・諭蒋をなしているが，いずれも宗派的偏見を排し中正公平な学術的良心で

ﾘをなしたものと尊僧されている。生家はニンマ派でありながら自身は初めカ

ーギュ派(bKah,brgyudpa)に入り，のちサキヤ派に転じている。没もア

ティーシャを私淑し，深く仏教徒の自覚に徹して起居冨動を厳正にし，大乗と

密教を兼修した人で，特に世俗化した密教修法の浄化を以てその生涯の狐題と

したといわれている。ただ顕教では『現観荘厳勘」に，密教では『カーラチャ

クラタントラ』(Kalacakra-tantra)に最高位を与えた点がアテムーシャと異

なるとされる。後者は11世紀前半頃成立し，具に「股勝本初仏より抄出した吉

祥時翰というタントラ王』(Paramadibuddhoddhrta-Srrkalacakra-nama

tantr5ja)という。このタントラにはVisnu派的な色彩と共にYoga派的

あるいはSakti派的な要素が務るしいという。そのうちSakti派的な方面が

さきの「般若・雌タントラ」系の密教に類同するといわれるもので，その辺に

インド本土における宗教的進展の箸るしかったことが察せられる。しかし「カ

ーラチャクラタントラ』自体としては「方便・父」と「般若・母」の両系のタ

ントラの綜合を表したものであるというのがプトンの見方であった。それにし

ても「カーラチャクラ」（時輸）におけるカーラ(k51a時）は「大悲・方便」

(mah5-karun5,uPiiya)を，チャクラ(cakra")は「空性・般若」(Sdny･

ata,prajha)を迩味し,｢カーラチャクラ｣で方便と般悲の双入(yuganaddha)

不二(advaya)を窓味する。また『カーラチャクラ』の一大特色である「木
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著中，特にこれら4筋を選定し，自論の証拠がためにしたのは，一にこのイェ

シエ師がツオンカバ敬学の祉述につとめた人であったからである。57）すでに

4諭中第2鐺の如きは明らさまに「Blo-bzangの親教」と標表していた。ロ

ツアンは即ちツオンカパの仙名に他ならないのである。かくして吾々はギュン

ターの新蒋中その第1部，また第2部ではその注記中に数多くのツオンカバの

顕教娩である『蒋拠通次第胸』からの引用を見出す理由を明らかにし得たので

ある。つまりギュンターの仏教思想はTibet仏教でいえばケルック派の所脱

を以てその正統とするもので，しかもその実内容は人間の宗教的形成をきわめ

て合理主溌的なものに皿解するいわば「生の哲学」(Lebensphilosophie)の

立場に立つものであったとすることができる。彼がAustria生れの哲学者と

して多分に独填学派内に人となり特に現在の実存主義の哲学に対し十分な理解

を示しながらも,しかもこれへの悩疑と批判を股後までやめず，58）専ら東方の

智栽への沈滞と探究を進めてきたことには，やはり吾々 が妓初に指摘した東洋

学の進展における股も典休的な1F例に実証し得るものとしてよいのではなかろ

うか。今は以下にギュソターがその仏教諭を総論したとも考えられるGdTibe-

tanBuddhismWithoutMystification''第1部初蹴の試択を掲げるを以て

この神全休鮒序説に代え，あわせてチベットにおける宗教的人間形成の実際と

しての仏教的世界佃がもつ現代的恵投をさぐるよすがにしたいと考える。

7「人間一その独自性と責務」の章〔試訳）

ギュンターはその群q0YUGANADDHA''を，「ゴールとはいのちもたま

しいもない絶対界へ寂かに吸いとられていくことではなくして，休息と活勁と

のつれなる統-(aneverpresentunityofrestamdaction)である」の擢

で結んだが，この結びにはそのまま$@TibetanBuddhiSmWithOutMy.

stification''の初めに迎接するものがある。前著『ユガナッダ』には「密教的

人生観」(TheTantriCViewOfLife)と副題したが，ギュンターのタント

リズムの見方は，「人間にその一見失われたかに恩われる完成性(i加tegrity)

を回復させる方法」がそれであるということで，『完成性」(Integrity)はま

さにy"g画"add〃αに対する適択であろうと彼自身称している。それは完成

作用(integration)には反対物(opposites)に崩壊した人間性の治撤が

意味されるからである。パドマカルポ(Padmadkar-po)は，そのjo-bo

Ⅳ極-"-"'iKMJ'"d-c"0sbs"-""o'ig宮"〃'gy'gノグdaプe-'c""-gijgD"s-
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"gSa/-6"hyed-P",foll.194seqq.でついに「双入｣(yuganaddha,Zufu

mjug)の意味を，「出発点」(starting-point,gZi),「通」(path,lam)及び

「ゴール」(goal,braS-bu)に分割することで論じているとギュンターは指摘

した。姶廻(samsara)と浬桑(nirv5na)の如き価値判断への分裂が起るよ

うな原時点(integralpoint-instant)が出発点あるいは起点であり，そこが

そのまま調制融合の原点('khor-das-Zun-'jug)でもある。つぎに，道は，人

間の原自覚(orijinalawareness根本的党醒）が，自分の住む世界を変形し

た光明下に見ることとIﾖ分の行為をこの視界に基づけることからⅢけてくるの

である。そしてゴールには自覚(cognitive)と覚他(communicative)の二

相両面があって人間の人絡性は地歎(hell)と天国(heaven)の福とへだた

りをもちながらまたまともに具体的な人生と道徳世界をくりひろげていくので

ある。ギュンターの仏教観をその基本についてだけのべるにとどめざるを得な

いが，少なくともその新蕃の第1部初噸にはツオンカパの瀬ｲﾘをはさみながら

も彼自身の仏教思想に対する抱負を序鋤的に表白したものと考えてよかろうし

吾々のTibet仏教に対する宗教的普湿的理解という目的もこれを以てその予

伽的考察を終り得るものとしてよかろう。59）

1．通とそのゴールの儲名：大乗と小乗

その歴史を通じて仏教は，道(apath)であると主張しつづけてきた。そし

てどこかで始まり且どこかまで行くのが通の本性であるから,川発点(starting

point)とゴール(goal)とはひとしく亜要である，たとい人間の諸行動に動

的影響を及ぼし，そうすることにおいて彼の成長の道又はコースを方向づける

ものがゴールであるにしても。このゴールは「世間・出世間の関心菰からの離

脱」(detachmentfromworldlyandtransworldlyconcerns),「さとり」

(enlightenment征悟),「浬薬」(Nirvana),「仏性」(Buddhahood),及び

「すくい」(deliverance救済）の如き諸名で知られる。疑いもなくこれらの語

は暖昧であってそれらによって理解されることはさまざまな苅度から考えられ

得よう。ゴールは一方では静的で有所得(possessiveness)の迩味で接近で

き，また他方では職種的で動的なものとして見られ得よう。仏教における岐初

の大きな区別である小乗(Hmayana)と大乗(Mahaynnn)を印しづけるの

は，一つは諦的で他は動的である所のゴール観念におけるこの棚迩である。

2．声聞・縁覚とボサツの三乗

さらに，もし存々が，この区別から離れて，ゴールが何か規制(unifOrm)的
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なものであると見なしたならばそれは大きなまちがいであろう。ゴールすなわ

ち，とりわけさとり(enlightenment祇悟),自由(frcedom解脱),仏性

(BuddhahOOd)の性賛に関する恵見と表出にはかなりちがったものがある。

一つの場合救済(deliverance)は，この世にゆわえられることと凡ゆる種顛

の困難，失望及び悲惨を経験することとの主因であると感じられる所の情緒的

にくせづけられた反応からの離脱を意味する。他の場合それは，これらの怖緒

的な状態と勢力の除去に加えて知的な霧(intellectualfog)の増大形式から

の解放である。かかるゴール観念は，より特殊的には，観察者にとり外的な諾

rlF物は彼がそれらを経験することを離れて存在しないという理念的な前提の認

鐡である。最後に，ゴールはただに竹緒的に顛倒した状態からの自由であるば

かりでなく，また凡ゆる形式の知的な霧からのそれでもある。それの最も繊細

な形においてこれは，71『物が実際に存在するという信仰である－諸事物又は

-71ド物の観念が一組の捉識によって限定されるあるものであるということ，及

び命名がそれらを限定することではなくしてただ単にその中で吾々が意味＝禰

(meaning-terms)を術定し使用する所の仕方であるにすぎないことを認識す

る代りに。ゴール観念におけるこの区別は仏敬における第二の大きな区分一

剛H乗(Sravakayana),独覚乗(Pratyekabuddhayana),及び菩薩乗

(Bodhisattvayana)の間に,(1)敬虚な聴取者(piouslistenerS)の,{2)自己

型のI淵仏(self-styledBuddhas)の，及び(3)世間性の動乱(turbulenceof

worldliness)と停止的な超世間の寂仲(Statictransworldlyquietude)と

をそれぞれに超過した人々の精神的過程一を印しづける。衝学的川語におい

ては仏教は素朴実在満に始まり，理想言I皇縦を通過して決定的な仮定と制限を超

えた見地に至る所のilll練通(disciPline)であることになる。

5．道と出発点

ゴールの性質におけるこの区別は,in(thepath)の出発点即ち，その道を

ば到達さるべきゴールに側する自分のnM念の光の中に歩み行く所の具体的な人

間個人に反映する，－そのゴールは一方では彼がいかにあるべきかを彼に告

げ，そして他方では彼があり得ないまた成り得ないものではないのであるが。

そのゴールが，結局何ごとをも意味し得ない所の何らか洩たる仙象ではないと

いう71F実は，「道」についての新らしい解釈を要求する。通は自身＝内＝存在

(abeing-in-itself)．それからはそれが全く区別される所の両濡を結ぶ何ご

とかではなく，むしろそれは複雑な多嫌なもの(acomplexmanifold)の全
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体を透徹する所のその基礎からその終りまでの進＝行(going-to)である。

4．道の透徹性と人間道

この透徹性(pervasiveness)は蒋々 を具体的なもの，人IIII彼凹身に接近さ

せる。しかしここで吾々は，諦々がゴールを諭ずるに際し出あったと同じ問題

にrimiする。人間も亦，色々な角腿から考察され得るのである。

5．六道（餡廻）の中の人間

人間を生きもの(livingthings)の述餓中の－熱多巾の－として見るこ

とおよび，人間の起源の問題－それは若干にはすぎないが遊離した;洞#実を

伸なった所のこじつけの仮説巾に結実したが－に集中することがならわしに成

ってきている。けれどもこれらの思衆を摂収しながらも彼らは人間からつれ出

され(beleadaway),彼の独1号l性という直ちにも現前の邪実であることに直

miするのを避けるかも知れない－その独間性は何か他のものからIIJ米せしめる

ことはできず，且それは彼の人間性の雅礎にあるものであり，それに比校すれ

ば生命の他のどの形も人間からの砿落であると見える。仏教は六つの生命形態

を認める：その消極的特徴としての地欺，餓鬼(spirits)及び助物(animals

滞生）の居住者とその積極的なそれとしての人間，修羅(demons),及び天上

(gods)である。たとい吾々がかような生命観念を受容することをきらっても

－というのは人間と畜生とをおいて余他の耐形態は肉体的に水当でないので

－それらはにもかかわらず心Hl!学的にそうなのであり，吾々がなお犬倒と地

秋を傭ずるかどうかに関せず人間彼卿身は依然利害の居住センター(abiding

centreofinterest)のままである。いかなる瞬間にも-･人前になれない帝生通

に肌ち(degenerateintounadulteratedbrutishness),i:1分と他人とで地

欺を創造し，且桁神的飢餓というくらい〃在(ashadOwyexistence)を将来

し，もしくは自身で神性と鬼神(godhoo(landthedemoniac)の状態にま

で到述するかも知れないのである。

6．身体一肉体と箱神：十八種の性質と条件

具体的なものにおいて人間に染!I!することはそれ故，彼が｢Iらをばそれを通

じて表現するものとしてのその身体(body)において彼を見ることである。

私は心して，この関述での人間の肉体的様柑について謡るのを避ける，尤も仏

典は，否々が肉体と輔神について柵るI1ｷすると同じ区別をするかに見えるが。

かかる淵区別は，いかにも特別な,111繩に対しては価仙あるものであるが，色々
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な文化的営為(culturalsettings)において起るところの観念内の諸区別を

混乱させることが無い，というよりはむしろその方が多いのである。諸区別は

人間の独自性，その人間性(humanity)をば，それがその区別によって推

進される所のある極の桁神的過程，態度および行為に関辿して限定されるの

で，木質的には心理学的秩序である所のものを源過させがちである。思想と行

為は伴うものである，尤もより容易に受群されるのは肉体的営為(physical

setting)中に起る行為の方なのではあるが。だから，吾々の精神と肉体に側

するカテゴリーを仏教中にi洸みこんで，結局凡てはひとしいと性急に判断しな

いためには，人間の積極的械IIIとしての肉体的棟相に見える所のものに，それ

がそれ自体，他と共なる彼の存在において表明するlllf,言及するのがよい。こ

ういう仕方で吾々は，人間がいかに行動するかほどには彼が何んであるかに無

点をおかない。同時に吾々 は彼のひとりの人間(ahumanbeing)として行

動するその責務を認知する。もちろん彼はその責務を果遂しないかも知れない

そうすることが彼の人間である(hisbeinghuman)という一貫した覚齪を

必須とするであろうからだし，また神的聖化(divineSanction)により一度

は凡てのものに付着されたと兄倣されるすり切れた術価値のもくろみを疋当化

し且それに間若しようと求めることによりかかる党醗とそれに内在する斑任を

避けることははるかに容易である。しかしこれは，まさしくひとの独自性を失

い，ひとのひとたる(humanbeing)機会を失わしめ，且無明という人間失

格への紺勢力に屈伏することである。けれども，ひとたび人間であることの及

びそのことが限定する武務の党醗が目ざまされるや，吾々はここにそして今吾

吾の具体的存在に関与している価値を発見する。この価値は，行動を強化

(reinforce)し，吾々を行動に結ぶのである。事実と価仙との間の密接な閃辿

と，それの人間存在の枠組の巾における行動への関係は，ツオンカパによって

ハッキリと述べられている。その人は，古い伝承に従って，十八種の性硬と条

件とが人間の一人間(ahumanbeing)と考えられ得る前にまず満たされね

ばならないと要求するのである。これらのうち八は人間が人間である独自性

(theuniquenessofhisbeingman)に関係し，一方のこり十は人間の緋神

的成艮と発達との関連における刺戦への彼の反応のｲ.1:方を示すものである。ツ

オンカパの言葉は次の通りである。

7．人間の要件

『人間の独自性と幸巡(fortune)を柵成すろ所の-I-八薊の性質と条件とは，
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完全でなければならない。というのは，悪い生命形式の中に生きる人々は堪え

がたい苦しみにさいなまされ，神々にはさまれ祝福されたl旦土内にある人々は

ほとんど不満におもうことがない。この理由で私は，私が十八極の性質と条件

以上のものをそなえたそのときに．さとり(enlightenment)を実現しなけれ

ばならない。さとりを願ち得る基礎は，私の独自性と幸巡を構成するこれらの

条件の現存することである。もし私が，この独自な場合を私の他の，未来の生

存(another,futureexistenec)中に兇出だしたときにそのさとりを嵐ち得

るものと考えたとすれば，いかにそれが兄つけがたいかを知るにちがいない。

8．衆生中の人間

『困難さは，結果と脱因との両方へかかっている。結果すなわち私の現在の

独自な場合についていえば，私はそれを色々な種類の生物(livingbeings)

との関係で，また私と同類である人々の間にそれを発見することがいかに困難

であるかを知るにちがいない。前者の勘合，人間存在の当の身体(thevery

bodyofahumanbeing)が多数の勁物形態との比較におけるたわむれであ

ると見えるし，後者の場合，人間彼ら自身の間ですら，十八種の性質と条件の

現前は例外的なものに思われる。

9．独自性の原因：一般と特殊

『私の独自性の脈因に関しては，私は一・般の場合と特殊の場合につけて困難

のあることを考えないわけにいかない。第一の場合は人体(ahumanbody)

を児出だすために有力で健全な業(Karma)を貯える必要があり，しかもこの

ことが極めて稀であることを意味する。後者の場合，さとりを嵐ち得るための

I;鋤力として不犯の通徳と行状(imI)ecCableethicsandmanners)が堅い韮

礎として，自由その他の緒徳がその随伴として，更に適切な解決がその連結蝋

として現存しなければならない。しかもこれらも亦極めて稀なことである。

10．死畏の三態

『もし私が，いかにもこの人間生活は戯ち得がたいが，それは達成され終り

且持続するものと考えたならば，私はそれの無常性(transitoriness)を思わ

ないわけにはいかない。その無附性は三つの予測を含んでいる。即ち(1)死の砿

かさ，(2)死の時間の不確かさ，および(3)遅滞なしにいつでもやってくる死の危

険性である｡』
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11．人間喪失の問題

lli純な瞳臓でツオンカパは，人間のi淵行岫の大方を喪づけている逃亡(es.

cal)e)と逃避(evasion)の態度を暴露する。人間は事実にmmiすることを恐

れ，その巾では自分が蛍任をのがれさせられるであろうような剛1想図のもくろ

み(Utopianschemes)をすることを好む。ツオンカバも亦，概して人間が

自分の思わく(considerations)からはずそうとしがちな吾々の生存の不可避

の,瀞l礫とその限界を方式化する。彼は糺:悩こそは神威を速成(suffering

achievesdignity)しまた天主(godhead)に至る路なりという11!卜吟味の仮

池に挑戦する。疑いもなく，苦悩はしばしばｲ】・力な刺戟として伽らく，けれど

もそれには限度がある。ひとたびそれが恥忍を越すと人間を破り彼を人間喪失

に陥れる。そして，耕悩が懲測の効力をもつと幅じて他人にそれを裸すること

は，ひとしくいこじな考えである。他方，苦慨の欠如は行動への刺戦をもたな

い。もし私の安楽を干渉するものがないならば，私には行動への携発がない。

そのうえ，ツオンカパも術燗するように，これはあらゆる思考能力の退化に導

くのである。まず，人1冊の全感覚は鈍化し皿賜鹿者のようにひとはI:l分の知性

を川い分別することができない。つぎに，波ましい馬鹿さ加減でひとは表面に

現われたことの下を兇ることができない。それ故ひとは，地獣と天1脚という一

方にもしくは他方に欠けているもので，しかも彼が自分で所有するもののおか

げで，人生の各々の形式にIIi越している。

12．実存主蕊の批判

ひとはいつも人間喪失によりまた死によりとりかこまれて危険の'l'にあるが

これらの‘滞力も彼を粉砕するにはおよばぬ。人l川が先触も理由もなしに此世に

投げこまれたと考え，また彼の人間性が－ある祁顛の大陸の実存主投的思想

家の怠兇がそうであるように一手当りなできごとと悲しい不遇であるとする

ことはまちがいである。けれどもまたこれらの,附力を説明し切ろうとし，人間

が友狸的な宇宙に住み，その限界性を理想韮鎚者の仕方で絶対*I"IIの無限性に

渉適させることを想倣しようとするのはひとしく未然なことである。どちらの

逆も人間の独自性に対して世犯するものである。実存的な諸限界は，理解に向

ってさわぎたて，吾々を砿接行動にかりたて，それによっていわば否々に限界

を超えることを得させるのである。

13．独自性と貿務：死と道徳

それ故，猫教典で人IMの独自性が叙述されたのちに強調される所の死につい
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ての栗想は，何らかの病的な予測ではない。これは，もしそれ（挑，死）がそ

れ自身で終りなのであったならば，まさにそうであってよかったろう(would

bethecase)。しかし，これはそうではなくして彼人間の決迩をのばすこと

は，その人にとって役立たぬであろうこと及び彼の寅務を充足することに対す

るいかなる賭踏も彼の人間性を失うことであるとの想起として役立つのであ

る。同時にこの冥想は，死を何か耕皿的なもの－それを，その通迦性の故に

吾々は，現在吾々に関係するかも知れない何ごとかの如く考えることを避ける

のだが－と考える吾々の傾If1に挑むのである。これはしかし，喬々の人IⅢ性

と，それに伴う所の蛍任性(responsibilities)とに直面することを避ける別

の仕方にすぎない。この問題に血而し，否々の諸責務，手短かに言えば通徳的

完成(moralintegrity)に自覚することは，死の思想と密濁している。それ

でも死は生の虚飾性ではなくしてただその水来的な重要性と価値を術示するの

である。それ故，仏典に拠って，人間の職種的な様相(aspects)を要約する

と，

1．ひとは，いまここで決心しなければならない。

2．ひとのひとたること（人間性)(humanity)は,(IK)不巡(mischance)

ではなくして，彼の行為の結果(ontcome)である。

3．ひとは，彼の人間性が保たれるそういう仕方で行為すべき蛍務(obligati･

on)の下にある。
ひと

4．これはただただ，彼が彼の人間性を各瞬間に想起するときにのみ可能であ

る。

14．二狐の党醒態

この人間の蔽極的な側illiに近接してのべられることは凡て彼の継駿が企図的

なものであることである。即ち吾々は行為において自らの術行為を，それらが

ゴールに向かって進むにつれて恵雛している。目的(theend)はつねに意図

的に吾々の心(ourminds)の前に提示され，吾々の諸行為を方向づける。

そのように亦，企図し恩瞳することにおいて吾々の達成(becoming)のコー

スを描き出すことにおいて吾々は日棟を見ることととそれへの道(theway)

についてにI党的である。ここに二煎剛の知識と自覚－それを醤々は実際的

＝肌,倫的(practical-theoretical)と神秘的＝直観的(mystic-intuitiVe)な

ものと称するであろう所のものを区別することが大切となろう。
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15．実際的＝理猫的堂醒

吾々は前者(注，実際的＝理猫的党醒)と親密で，且それを，それが吾々の『i

極的剛ilと結合する段階にまで発述させた。吾々の大概がさもありなんと見る

所のものの多くは，純枠IIf実として，理諭の貢献にしかすぎない。吾々の観念

の大方は，ある特定の目標又は企図された邪物に言及し，そして吾々の感覚と

感情とまでが強欲(craving)と欲望(desire)に充足される。この実際的＝

理鐡的覚醍は，自然と人工物(thingsandartifacts)の世界を秩序づけるこ

とにたずさわる。それは，自然物とはそれらがそれ凹身においてある如くに関

係させられなくて，それらがあるにI的に向けられた如くにしか彼らに関係しな

い。かかる党鯉の地平線は，必然的に抑制され，その見地がむしろ偏破になる

ことは明らかである。

16．神秘的＝直観的覚醒

覚鯉の第二願は，否々がゆがみなしに，住まう世界の真性質を知り得る所の

確信の中に根拠づけられる。もし，典実性が，どのような意味においても，外

見の「豫後に」あるならば，そこには，なお吾々から隠された何ものもないこ

とが保障される。吾々は現災について，それがある通りの，直接の感受をもつ

かもしれない。そして，現火が，藩々に対し現われねばならないので，もし吾

吾がそれを知ることであれば，その現われは，正しくそれのある通りであり，

単なる蔭でも，それ自身の中に知られ得ない何ものかの類似物でもない。かく

てこの神秘的＝直脱的覚脚l!の機能の概念と，不可知者(Unknowable)の教理

との間におそろしいちがいがある。この直接の現実的なもの(thereal)につ

いての知識－それは腫鯉主筏(intuitionism)と神秘主義(mysticism)

〔それ（誰．神秘主催のこと）は,神秘化(mystification)と神秘屋(mystery-

monger)の霊験(occult)に何ら関係ないのだが〕との両方から要求される

が－は，あらゆる関心(concerns)と境位(situations)とからの離脱が達

成され，且抑制されない股w1が克ち得られたとき，骨の碗れた実践ののちに

のみ得られる。けれども，その述成は，第一の亜要性をもつ，というのは，

その光紫(insights)が否々に,l川迦になっていることに関し，実際的覚鯉

(practicalawareness)がそれの抑制された目的への関係でいつも為し得る

よりは，より輔硫で適切な知朧を悪々に与えるからである。最後の分脈におい

て，実際的党醍の発述でさえも，了l物の所有(ownershiP)叉は所持(po-

ssession)を狙わないで，むしろそれは，それらとの恵図的な結合を求める。
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それ故，この知職を追求することは，ひとの，絶対者(theAbsolute)との

一体性(oneness)を実現することを意味しない，絶対者は客観的に知られ

ず能知者(theknower)の主観なのであるから。確かにかかる自己＝融合

(Self-Union)は,どんな知識をも含まない.何となれば,知識は所知(aknown)

と能知者とを包含するから。けれども神秘的＝直覚的覚醒は対象(anobject)

を含み，つねに知的結合(noetiCunion)と呼ばれるものに移される二元性

(duality)の級相を含んでいる。このことは，知り手(knowingagent)に

基礎づけられ且不定な|則辿形態として存する所の認知の行為(thenoeticact)

が，それ自身の根拠－それで以て形成的合致(formalidentity)が述成さ

れるのだが－をもち得て，対象によって決定されることを意味する。神秘

的＝直観的党醒は，柵辿の中に存し且関連あるものとしてのこる。

17．方便瓦と究寛真

これら二つの知誠の型が，吾々に与える所のものは，それぞれ，「方便典」

(conventiOnallytrue)と「究寛真」(ultimatelytrue)とよばれる。それら

は決して遊離して起らず，且ある意味で，人間の知識的企図(noeticenter.

prise)のはじまりである。けれども十分に発達せしめられるのでなければ，そ

れらの融合(union)は洩としており，混乱されている。吾々が自己を適切な

道(aproperway)に行為させ得るであろう所の方便典なるものを知り得る

のは，ただ神秘的＝直観的知識(myStic-intuitiveknowledge)を通じて現

実を知るによってのみである。換言すれば，直観(intuition)と実践的思想

(Practicalthought)とは，相伴なって進まねばならない。仏教においては，

カント主義と現代の実存主義におけるある傾向とにおけるとはちがって，神秘

的＝直観的党剛の発述は第一義的な重要さをもち，実践的覚醗のそれはそれに

対しては従屈的である。前者の発達は後者の上にその影響力を及ぼしそれは

吾々が仏教におけるそれぞれの異なった哲学的傾向に従ったそれぞれの解釈で

出おうことでは便通的に典（方便）なるものによって窓味される所のものの]Ⅲ

解に関連した地域においてである。

18．仏教の四大学派とTibet四派

四大哲学派があって，その凡てはなおTibelで学ばれており,(又は学ば

れ]たものである。それらは,(I]素朴実在論(naiverealism)を代表す

るVaibh"ikas(砒婆沙描師),(m)批判的実在論(criticalrealism)で
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のSautrantikas(径並部),(m)西洋哲学における理想主義的＝心霊主義

的(idealistic-mentalistic)な思想家たちに極めて顛似したVijEanavadinS

(唯識学派)，及び(W)Madhyamikas(中観学派）である。後者（註．中観

学派）は二群に分かれる。(i)なお本質(anessence)の考えを保持する人

人である所のスワータントリ力派(SvatantrikaS独自,it),そして(ii)代り

に表面的には唯名論(nominalism)に見える哲学を鼓吹する人々である所の

プラーサンギカ派(Pr5sangikas応過倫）の。のちの三つ（注．Ⅲ,IVi,Wii)

は，各々それ自身の仕方において四つの大きなTibetの（仏教）学派によっ

て継受されてきた。(I)ケルク派(dGe-lugs-pas)は，初期の〔Ⅱ〕カー

ギュ派(bKa'brgyud-Pas)が為したようにプラーサンギカの見地を採った。

〔Ⅲ〕サキヤ派(Sa-skya-pas)はスワータントリ力を継受し，しかも概して

言って極めて取捨選択的(electic)になった。そして〔Ⅳ〕ニンマ派(rNy･

ing-ma-pas)は，唯識学派と中観学派との両哲学の淵和統一を企てた。この

分け方によると,(AIプラーサンギカにとって，方便真を理解することは吾々が

出会う邪物が,-L.Wittgensteinが「笥梁のざれごと｣(languagegame)

と呼ぶであろうような仕方で－それらに名前を与えることを離れて存しない

ことを,砥味する。旧1スワータントリ力にとっては，それは緒事物は本当には存

しないけれども，それらが一種の幻影的な存在と性質をもつことを意味する。

そして唯識学派にとってそれは，郡物が，見る者にとって外的な対象として存

しないが，繩験的に提議的(propositionally)に存することを意味する。か

ような概念の多梯性は，吾々が「諸事物｣(things)を扱う仕方に，そして自然

吾々が自身でもつ考え方に強い効果をもつことしかできない。

19．認識的企図の三段階

この認繊的企図(noeticenterprise)－それは不佃の見地を兇出だそうと

狐うものであり，それ故，何に側するものであろうと,淵観念をめぐってもがき

まわり，且自身にそうすることが善たるによりもより危険であるそういうこと

の代りに,人餓として人間が行動すること(man'sactingasahumanbeing)

にとり水腫的に亜要であるのだが－は，三つの大きな段階から成る。

20．厭離・欣求と中道

ツオンカバは言う,I認識的企図は,(1)n荊的I則心(I)racticalconCernS)か

ら離れること，(2)さとった態度(enlightenedattitudeボダイ心）の発展及
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び(3)不偏な観見(unbiasedoutlook)の三頃にIのもとにしたがわしめられる。

21．救済と全知

「救済と全知を述成するための苗極的要因たるものは，これら三項目を椛成

するものとして，又はそれらによって支持されるものとして考れられねばなら

ない。後の二項目は，全知を得るため脈助力となるものではあるが，ひとは三

つのかような力についてそれらをも亦ある力(acertainpower)と承認して

綴る。これは，いちども出離(detachment)が発効された過程においてある

と，岐上のさとり(supremeenlightenment無上ボダイ）を克ち得る因果閃

係(causalsituation)を形成する凡ての要紫が直ちに理解されるのである。

もし，この世の快楽と術みへの耽溺を圧伏する所の嫌悪の梢がなければ，救済

への破極的興味がないであろう。だからして出離は実行されねばならない。そ

して，もし他人への関心がないならば，たとい出離と救済における職種的関心

があっても，それはさとりを克ち得る原動力にはならないであろう。だから，

さとった態度が発展させられねばならない。これらの二つは心(mind)を全

知と救済に向けるけれども，それらは自我(anego)における侭を破ること

ができない。だからこそ不偏な観見が克ち得られねばならないのである。しか

し，個々 人の柿神的水馳(mentallevelofindividuals)については*IY確さ

がないので，これらの噸目の順序に関しては何もいわれない。

22．世の悲惨：出離の機縁

『これらの三つの頃IﾐIを実行することに対する理山をこのように考えること

に加えて,何よりも出離は，自己主張(self-aSSertion)への欲求にIAIする欠点

を兄出だすことに存している,というのはこれこそが凡ゆる妄想(allfancies)

の根であるからである。そこで，この世への欲求を滅ぼすために，ひとは(1)一

般としては二極の悲惨(potentialmisery)のそれと変転(change)のそれ

を，そして(21特殊としては悲惨それ自体のそれを勘定に入れねばならない。ひ

とは自分が考えることについて感覚をもつ必要がある。妓後に，みずからを善

に蒲け悪を避けるために，ひとは幸福と不幸(sorrow)とが善と悠の行為に

Ih米している蛎実を考撒しなければならない。そして直接経験の!1'にひとは人

間の行為の原因結果のあいだのまちがいない関係を理解しなければならない。

このことを長時に実践して，ひとは，自分がこの世から離れたいと思う迩味に

おいてこの世を脈わしく感ずることになろう。そしてひとたびこの悠怖が現わ
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れると，救済への欲求としての出離がひとりでにやってくるのである｡』

25．ボダイ心とゴール意繊

二つの点が特に注愈されねばならない。（節一は)｢さとりの態度」(enlight･

enedattitudea.ボダイ）は｢最高のもの」(supreme)として特質づけられ

る。これはさとり(enlightenment)の大乗仏教的観念(theMal'5yanist

conception)を積極的且力学的な存在の仕方として強調することであって，声

ll1lと縁覚(theSravakasandPratyekabuddhas)－その人たちのは夫々 さ

とりが恵味するであろう所のものの彼ら自身の理念，即ち（声川では）職集を

妨げる所の凡てのものの排除(theexpulsionofallthatobstructsintegra.

tion)および（縁覚では）それを増進する凡てのものの達成(theattainment

oIallthatfurthersit)という静止的なそれである－のではなくて。非常

に抑制された意味において，さとりの態度（注．ポダイbodhi又はボダイ心

bodhi-citta)を発述させることは，ゴール恵織(goal-conscious)と成りそ

れを留めることを窓味する。

24．無我の実義

注意すべき今一つの点は,我(ego)又は自身におけるいかなる侶念(belief)

をも斥けることである。Tibet語「ダクメ」(bdag-med無我）は，それがど

んな存在論的観念(ontologicalideas)の形態にも言及するので，より概念

的である。たといそれら(ideas)が人格的自我(personalself)又は自然の

対象物とつながろうとも。個人的自我(individualself)又は純枠我(Pure

Ego)の拒否が，凡ての上記の哲学的舗派一との人達にとっては，プラーサ

ンギカ派を除いて，純枠我への信念は，自我(aseif)における信念のあらい

又は生まな形態であり，一方こまかいそれは個人の身心(body-mind)の色

色な柵成物と共に保持される一種の自我充足の物質として人格(aperson)と

不可分的に結合された自我への信念(thebeliefinaself)である。この繊

細な信念は，プラーサンギカにとっては粗放なそれである。何となれば彼らは

どんな存在論的観念をも斥けるから。

25．心友とその徳

凡てこのことを達成するために人は<*"IIの友>(spiritualfriends)を必

要とする。その友とはその人たちから吾々が学び得る所があればどんな人たち

(persons)でもよい。ただ，その人たちが，他人を助け利益することを約束
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する実証的なゴールに向けて否々が歩むような実証的な道に吾々を置く所のそ

ういう真友に吾々が会うということは亜要である。梢神的な友人に従うことは

信託(trust)を予測する。僧託は一方ではそれが彼らを通じて語る所のブッ

ダ(theBuddha)であること，および吾々が学んで理解すればするほど，

吾々が彼らの好意(favours)を頒つことを窓味する。諸仏によって気に入ら

れることは，現実(reality)のより深い理解を得ることを意味する。それは決

して不当に受けた好意でも恩迦でもない。他方この信託はまた彼らが吾々に対

し為しおえ，そしてなお為しつつあることの凡てに対し，一種の感謝におい

て，精神的友人の忠告に従う川意と窓欲とである。

8人間逆の宗教的完成（のこる諸章の概要）

ギユンターの『非神秘化のチベット仏教」では，続く節2章｢人間の諸類型」

で，人間に劣った(inferior),巾HIfの(medicore)そして勝れた(superior)

の三態があるとし，その態概に相応して仏道上のちがいがあるとする。しかも

その仏道，具体的にはBuddha,Dharma,Sanghaの三宝の意義をより一般

的なものに解し，「歴史の筒.い及ぶ限り，全人顛が宗教的に生きてきた事実は，

宗教なるものが基本的に必要で，この後もそうであろうことを示すもの」とし

ながらも，宗教は可触的な象徴(tangiblesymbols)にその真理を肉づけす

る所にその具体性があるのだから,Tibet仏教のﾘ相的実際もその根底には教

扣的普遍性を溜めるとして，「宗教的思惟の領域において仏教は決して人間の

人類性を見失うものでない」という根拠からTibet仏教の実証にかかってい

る。いわく，「仏性(Buddhahood)のゴールに向っての人格性の自己訓練的

な発達に成る道の根もブッダとその教えの【|］に見出される」として，第2篇所

収第1論文(TheGold-Refinery)に限りない接近を内容的に示している。

次の第3章では｢人間の生における神的なるもの」と題して，一屑tantrism

(密教）の中核に触れて行き，「仏教，中んずくそのタントリズ形態のものは，

全人(thewholeman)を扱おうとし単に人間のあたま(brain)だけを問題

にするのでない」として，前埖で人間の顛型に上中下の別があるとしたことが

しばしば知能的差別にもとづくそれであったことを反省し，文学性(literali-

ness)と象徴性(symbOlicalneSs)の区別はいわれなきもので両者は根源態

を一にすると再説して，次鯏にTibel語で神を意味する「ハ」(1ha)の吟味

に移っていく。「ハ」は一方では人間の生命の向上路を意味し，他方ではその
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輔神力の経験を指す。タントリズムは人間に特にそういう経験の方法を与えよ

うとするのである。そして彼ドI身はI21分の人間性の中に基礎づけてくれた責務

(obligation)をこれによってI1党させられる。この責務は，その宗教的意味

において仏性(Buddhahood)たるものである。そのことをギュンターはそこ

でもツオンカパからの蝋術な引用で弁証していく。

ことに･4Cakrasamvam-tantra''と"Guhyasamaja-tantra"に詳説され

た発達段階(DevelopmentStage生起次第）と充足段階(Fuifilmnent

stage究宛次第）についての五段の魏明は，人間の三類型中の劣位，並位，勝

位に柵応して救済や発心の道があることを言い尽している。仏陀の大悲の象徴

としてのAvalokiteSvara(襯青）と不偏の観見もしくは智慧の象徴としての

MahjughoSa(妙青あるいは文殊）はTibet仏教において最も尊信された2

ポサツであるが，宗教的火際としては観音による慈悲道が中心になるのは当然

としても，仏教の思想的特色はむしろそのうしろにかくされた智慧面にあり，

その意味でマンダラ(mandala型茶羅）の考えは段もすぐれた英知的所産で

あるとしてその典休的脱明につくしている。しかし，全体として諭旨は次節に

象徴とその‘甑味の問題にしぼられて行き，そこに第2部の第2論文(The

SpecificGuidancctotheProfoundMiddleView)に照応しつつ結局世俗

(conventional方便）と勝溌(ultimate典実）の二真理もしくは空性(no-

thing-ness)!|1道の脱に及んで車を終っている。「さとりの三十七面相は，そ

れを通ったものが世俗的なものの内而的経験を得る道(path)である。……こ

の道の主目的は究克者のmlim!的認知(intuitiveapprehensionoftheulti.

mate)であり同唯にこれが十六ﾂ牌の把握である」とし，その空慧が道具立て

(instrumentality)としての大欲悪(greatbliss)の想いと不可分で，結局

｢この道を歩んで迷せられるゴールは彼岸(beyondness)であり，そこには傭

緒的興所(emotionalexcitability炳悩陣）も知的な霧(intellectualfog所

知障）も共にない」と討って終る。

次に「道とゴール」と題する第4:鞭では，「感傭と認識との統一は常に仏

｢道」(theBuddhiSt.path')に含意されたことである。そこでは道は吾々 が

ゴール意識(g"1-consciousness)とゴールに向けられた努力と発展(goal-

directcdstrivinganddevelopment)と抽象語において称する所のものに

対する包括的川添であると劇.い，「大乗教徒にとりゴールは一切衆生のため，

彼らにそのゴールへの通を見つけ得るよう助けるすべに自らの仏性(Buddha.

hood)を速成する以外のものでない」とし，仏教は全体として存在論的な考



23

え方を否定してきたが，とくにツオンカパが拠ったプラーサンギカ派ではその

点がスワァータントリカ派より徹底していたとする(PP.41-42)。また唯識

学派は我の伯において梢緒性を，彼らが窪験することから離れた存在物の信に

おいて知的の霧を柵成するとした。さらに進んで声附と線覚の小乗教徒の道を

とるか，勝位の人間によってわたられた大乗教徒のそれを選ぶか，その道は個

個人によって救済と聖性(sainthood)又は仏性を見つける必要性が真に感じ

られる次第に応じて鮒ける問題である。つまり大乗ではポダイ心の発達と同時

に通がMMける。このあと仏教には五道があり，順次低位から上位に進んで人格

性を完成するものであるとし,初四位は学通,うち初二は「予修｣(preparatory

path)と「迎接｣(connectingpath)で常人の水準，第三第四は「見道｣(path

ofseeing)「随所見」(pathofattendingtotheseen)でこれは「無学道」

(pathofnomorelearning)に向って発進する勝位の人によってだけ歩ま

れ得るとする。かようにしてこの章は修道上の実際を詳説するのであるが，そ

れも既述のように資料筋の第3論文(TheSecretManual)に対応したもの

と考えてよい。特に空観に関しては「見道」の説中に，「ひとは無いものにつ

いては告げ得るが，有るものについては告げ得ない。実廉ひとは有るものにつ

いては言いさえもできない，というのはこのことが凡ゆる決定的性格づけが否

定され終ったあとでさえ，何か決定的なものが残されることを暗示するであろ

うから｣とした存在論的な見解がしのびこんでTibet仏教巾にもJo-nang-pa

Dol-poShes-rabrgyal-mtshan(1292-1361A.D.)とその一党の著作中で

示された如き塑性(no-thing-ness)についての不徹底な思想が見られ，不幸

にしてそれは後期カーギュ派(bKa'-brgyud-pas)とShnkya-mchog-ldan

(1428-1507A.D.)の如きサーキャ派の一部に採られたが，ケルック派から

は概して斥けられたとする。（ニンマ派もこの誤った存在I命を群れなかったが

この派では個人主張が多いので一般論はできないという）プラーサンギカにと

って空性は我の非存，湘頂(christeningceremony)に対する以外での羽物

の非存である。スワータントリ力は聡伽中観(Yogacara-MZdhyamika-Sva

tantrikas)と径吸巾観(Sautrantika-Madhyamika-Svatantrikas)にな

り，前者は現象学的一輔神主義的(phenomenalistic-mentalistic)な唯

識学派解釈に発して観察者に対する外物の存在を否恐し，後者は毘裟沙師

(Vaibh"ikas)の索朴実在論を批判した経吐部の批判的実在i漁に拠るものと

する。唯搬学派に拠ると，声聞と縁覚とは我の微細な非存在を証したが大乗教

徒は経験することから離れたり『物の非存在を征するとし，ギューターがここで
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特にわが久松慎一博士に空観に関する包括的所説のあることに言及しているの

は注意される。（注（53）参照）

最後に，仏教の「道jは本質的に人間成長の説明であり，その一大特色は人

絡性の統合(theintegrationofthepersonality)の道たることであるとし

その道たるや個々人が自分でもつ槻念に蕪づき，かくて性格と宗教的・道徳的

・社会的諸価値との発達もあり，ツオンカパの筒う如く，「輪廻の根となる真

に存在する何ものかを侭じようとする傾向を亡くするために，ひとは空性を直

覚して吾々の生存を輔神物理的に描成するものが主体性をもたないことを理解

し」なければならないのであって，かくて「道」は自己実現へ，人間にとって

股高の且最荘厳な観念としての仏性へ導くのであり，空観(viSiOnofno-

thing-ness)･「中観」(middieview)は輪廻から練を取り去るのであると。

続いて第5章であるが，これは「波羅蜜乗と真言乗」と題して，同じくはる

かにTibet資料第4論文「金剛乗適の木質における教討ll｣(Instructionin

theEssenceoftheVajrayanaPath)に相応を求めている。真言乗の異名

は秘密真言果金剛乘(Guhya-mantra-phala-vajra-yana)であるから真言

乗と言うも金剛乗と筒うも同一である。波羅潔乗は言.うまでもなく大乗の六度

（六波羅蜜）の世界で，うち布施等の前五なるものは、その内で第六の智慧が

区別と認容の機能(adiscrimitiveandappreciativefunction)として

作用する所の遊徳の枠である。大乗仏教は低学的吟味のコースとしての相乗

(Laksanayana)の面と*I"|1的#ll純としての因乗(Hetuyana)の面とを有し

両々扣俟って人格の完成に庚していくのである。しかし大乗（波羅蜜乗）は

全休として空観による中通に立脚した爽実智戦道であるといえよう。そこに

やがて一転し一進展して力便通に至るべき趣意がある。真言乗をまた方便乗

(upayayana)とも呼ぶのであるが，これら秘密真言・果・方便・金剛の

各乗について経論からも多くの引用をなしつつ詳細な説明がなされていく。

dBangmdorbotanからの引用は，「空性の党が因，不変の歓喜を感ずるが

果・空性と歓喜との不可分性は，ポダイ心として知らるる」の歌である。空性

は智慧に歓喜は慈悲につながる。mTha'gnissel-baには「(1)不可分性と

(2)ゴール(theg-pa,yana)が通(path)であることと(3)方便(methods)の

卓越性と倒全き秘密の故に，ひとは金剛乗・果乗・方便乗，及び秘密〔真言〕

乗について夫々に盃る」とある。典高(mantra)は私が真に私になる道であ

る(p.56)．換急.すればゴールは私自身の課題なのである。吾々 の課題は，心

の内側に閉ざされた孤立した出来71ではなく全世界とその秩序に関している。
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全体的世界観がゴールである。それを「仏性のとりで」(CitadelofBuddha-

hood)とも神の宮殿(divinemansion)とも呼ぶのである（同上)。ここで

もギュンターはツオンカパより多くを引き，殊に無上聡伽タントラの説明に当

り再び発遠段階と完成段階のことに言及する。発遠段階(bskyed-rim,ut-

pannakrama)は想像の過程である(P.67)。完成段階(rdzogs-rim,sampa-

nnakrama)は新状況の発出と認識を意味する(p.69)｡二次第は内的調和に基

づけられた新たな没定(orientation)をもたらす。特に予側段階としての生起

次節は外見(appearance)という日常界とそれに対する凡ての欲求(appetan-

ce)とを断絶する。前者は内的には全き非人柊性の自己満足(self-compla･

cencyofutterimpersonality)で｢共同自己意識｣(commonselfconsciouS-

ness)と呼ばれる。この自己意識は，ハイデッガーが「人間」(dasman)と

性格づけた人間の人間性を知らず又それに関しない(pp.69-70)。発達段階

が定藩した経験となり，必要な予備経験が得られると完成段階に入り得る。こ

れには五過程がある。(I)運動性の覚醒,(n)無心の体験（いわゆる空無

でなく実存と行動の様式，（Ⅲ）実際的認識，（Ⅳ）蒋観の極は表層的存在

(apparitionalbeing)主観の極は空性の認識,(V)表舸的実存(existence)

と空性との統一である。しかし凡てこれはそれだけに終るものでない。それは

人間が人間として持ち得る妓荘厳な観念である仏性(BUddhahood)を実現す

ることを恵味する(pp.72-73)という。

以上で，ギュンターの新著の前半であり且彼の自批を収めた第1部の概観を

終る。統いて第2祁に入り，あるいは教授の晩を全休として総ずべきでもあろ

うが，吾々の当初の目的はTibet仏教における宗教的人間形成の問題を究明

することであった。しかもそれを特に現代における人l剛力や宗教哲学の視野で

吟味することであった。のこされた問題はかず多いが，さきにも断わりをした

ようにTibet仏教研究の具体的一乖例としてGuenther博士の新業紙を紹

介する趣恵は一応これで達せられたと思うのでここで棚兼する。60〉

(1970,1,30)
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陸

(43）拙禰「チベットにおける宗教的人間形成」(I)(1968金沢大学法文学部鋤染，禰学

"16pp.1～22)参照。

(44)Guenther教授はそのo･TibetanBuddhismWithoutMystification･･(1966)

の･Prefare'で仏教思惣の現代的取扱いについて数々の注意すべきことを述べている。

第1は.｢否々人間の心の成長と発達に対し亜大な関係を有する内的経験の実際として仏敬

を記述する｣(p､Ⅶ）ということ。第2にはその観点でTibet仏教を紹介するに当り，第

8代DalailamaのtutOrであった人の書いた4施の小諭文を資料として週IIIした(I11

回，これを現在の”4代DalaiLFnm:mの衝与によるとしたのは推者の誤解で，識記して

訂正する）が，それは「知撤の鉱脈」(amineofinfOrmation)とも称すべきすぐれた

ものであること。「それらは仏教の内面的性質を<発連の道>(apathofdevelopment)

として顕示しており，またそれらは賭経(Sntras)とタントラ(Tantras)とのIⅢの閃係

を明らかにしている。したがってクントラ諦部に関する多くの誤解をとくのに極めて批爪

である｣(同上頁）こと（もともと敬授の新著執筆の勁機は現ダライラマの委隅にこたえて

密教とくにラマ教に対する世の誤解をとくにあった)。第3にそれらの論文翻択（英訳）

に当り蕃者は，「神秘綴験の価航を，それが大乗仏教の基調であるがためめばかりでなく，

同時に人間の現爽，その通を歩む実態を<含む>(involves)ので強調しようと試みた」

（同上頁）こと。それと共にいかにそのゆがめられた表示(distortedpresentation),

その神醗化(mystification)が避けられ得るかを示そうとしたこと。そして岐後にこの

書では努めて語原充IIM(etymologizing)が抑制され，また仏教における新Hegel派の

傾向を再発見しようとする多くの東洋学巷西洋学者の見方に対しても著者自身は｢I制した

こと等が炎白されている。股後の点では仏教用語の殆んどが新訳語で改訂されてそれがこ

の杏の一特色ともなっている。たとえば「空性」("nyatz)を‘no-thing-nessoと沢

しているごときである。なおツオンカパ全染からの引用は第1部(i)3(ii)0(iii)5

(iv)2(v)16|汁26,"2M(大部分は[1註中で)(i)19(ii)18(iii)0(iv)5]1'42

両方で68回になる。

(45）長尾雅人『西蔵仏教研究」（昭29）9頁参照。

(46）上掲註(44)I1'MBHIドならびに木稿次頁参照。

(47）松長有腿「密教の歴史」（昭44)109～130頁（六．チベットの密教）参MOI湖}は

本棚を成すに大きな便益を与えた。

(48）ギュンクー原詩p.66(ParamitayanaandMantrayrna)参照。

(49）既掲艮尼・松尼両氏の杵述参照。

(50)IIII=1瑞鳳「チベット仏戦」獅座「東洋思想』第5巻（昭43)240,244脂頁参!!q。

(51)Kalacakra*mdibuddhaについては松長氏の上掲沓1蛇～108頁（イスラーム牧

徒の破壊とカーラチヤクラ）および･6Yuganaddha''byH.V.Guentherに辞しい。

ギュンターは同識鯏10束・TheApparcntDualityoftheCosmosandtheBuddha.
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hoodofMan'(pp.163－班）中にSekoddeatik5[11から次の女を引いている。
●

.･ThatwhichisCompassionandNothingness(bynature)isTime(kala),and

NothingnesswhichinconventionalshapeispPrceivedthroughthescreenof

man'ssensesistheWheel(cakra)．(Thecombinationofthesetwo,Kalacakra,

isnon-duality,imperishable)''(p.201).

(52）時金剛(Vajradhara)のことは妙商(MaW1jUghoSa文殊）のことと共にギュンタ
●

一所引のTibetanSOurCeSの何れにも大なり小なり出ている。

(53）削り繩（42）で掲救を約束したギュンター所引欧米の淵文献は次の如くである(15

だけは久松IW士「東洋的無の性格」英訳)｡(:il蹄のlllた川で列挙)⑲印が代表的。

（1)･WilliamS･Haas:T"eDes""qfMBMrソ8dbE@"α"dWe"･London｡

Faber&FaberLtd.，1956

(2)SutartHampshire:T加靴g〃α"αAc#""・London,ChattoandWindus,
1鰐9

(3)GLouisArnaudReid:W"ysq/K》ｵoめん屯eα"㎡EXperiewce･Londong

GeCrgeAllen&UnwinLtd.

(4)oW.E.Hocking:7"FsqfP〃伽saP"(Thirdedition)．NewYork,

CharlesScribner'sSons

(5)eC.D・Brmd:Re"gi",P〃〃spp","dPsyc""ノRese"7c"・London,

Routledge&KeganPaulLimited,1%3

(6)*F，S.C.NorthroP,T"2M"""gqfE"Sfα"dWesf.A"r""jfyCp"．

c"""gW""Uizdersfa卯磁"gNewYork.TheMacmillanCompany｡
1949

(7)C.JudsonHerrick:T"gE"""｡〃"職ｲ噸”Ⅳ泣如j'e.AuStin.Uni.

versityofTexasPress.1956

(8)D.S.Ruegg:T"JD"""S:ASCA"/qfB"dd"sfO"OMiS"

A"ordi"g"＃舵C""6海j"'5eﾉgyi"eん〃(JAOS,vOl,83,no,I,Jan-

March,1963).

(9)C.D・Brmd:T"eMW打。α"d"sp""i〃Ⅳ""rC.London,Routledge

&KeganPaulLtd.､SixthImpression)

(10)JohnHosPers:I種γod""jo"roP〃〃s"ん庇αノA釦α〃sis.London,Ro･

utledge&KeganPauILtd、1956

(11)Herbert.H,Guenther:AⅣｾ"TMcr""Pα耐AeO".NewDelhi,1961

(12)L.S・Stebbing:A几如a""I打ﾉrod"cfio"foL電允.Methuen&Co.,

London,1953

(13)HenryBabcookVeatch:J""""”αﾉLOgiC.NewHaven,YaleUniversity

PrcssD1952
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(14)JOhnWild:TheC〃α脆"9℃"E"gfew鯨αﾉjS",Bloomington,Indiana

UniversityPress,1955

(15)ShinichiHiSamatSu:',TheCharacteriSticSOfOrientalNothingneSS''

(in,.PhilosophicalStudiesofJapan,''CompiledbyJapaneSeNational

Cnmmiggi@nforUnegc@・JapanSocietyfOrthePromotionofScience,Tokyo,

1960,vol．Ⅱ｡pp.66Seq.〕

(54）・0Yuganaddha:TheTantricViewofLife'0,Banarasl952,Second

editionRPvised｡ChowkhambaPublicationl%9｡Varanasi

･0ANewTibemnPantheon,0'1%10NewDelhi

00TheLifeandTeachingofNaropa,''1963,Oxtord｡ClarendonPreSs

,oBGampopa:TheJewelOrnamentofLiberation｡''Londonl950

(55)lii号11頁参照。

(56）イエシエ師等のことについてはギュンターの自注(m"p.77)に次の如くである。

Ye-shesrgyal-mtshan,thetutOroftheEightDalaiLama(1758-1M5A.，.),

hadtwoGurustowhomhewasparticularlyindebted:Phur-longNgag-

dbangbyams-paandGrub-dbang-bLo-bzangrnam-rgyal.師承を亜んずるTibet

仏教の学風が想察される。なお節8代ダライラマの死亡の年を大村舷太郎氏（｢チヴェッ

ト史概脱｣蛇頁）は1804としているが何れが正確か未詳。

(57）東北大「西蔵撰述仏典目録」にはイェシェ師全染として168編を収めている。その

うちにこれら4論を検出するに，

(1)Md"snagsgaiS-kallilam-gyisnin-Pol!ignadbStan-pa,Gser-gyiyan-
Shun(No.賑4)

(2)Zab-modbu-mahilta-khridthun-mon-min-pa,BIo-bzaishal-lui(No.
■

6“）

(4)Rdo-rjetheg-p"iIam-gyignadgsal-barston-paWiman-nag,Zuji-りjug
gshal-med-khahn-dubgrod-pa!nihe-Iam(No.6063)

と以上3輪は探索できたが節3猫文は目録中では見当てることができなかった。

(58）原著には彼自身の所論(p.70)中にM・Heideggerの･,Seinund*ito'

(Halle,MaxNiemeyerVerlagl"13rded.,p、1“）の人閥(dasman)に関挽し

たことは後述（25頁参照）するが，他にイユシエ師の卵1諭文に対する目註(p､103)で

KarlJaspersの｢超越の哨号」(CipherSoftranscendenCe)をPakas(ダキニ天）の
説lﾘJにﾊIいた所がある。

(59）以下の和択では脚註の部分を竹略し，反対に各段落の小兄出しを択者において付し

た。

(釦）文殊(Mahjugrl)を派柧とし祗樹以下に伝承された艦深槻派(zab-mol"-ba)

こそアテイーシャープトンーッオンカパーイェシェ各師の恩想的本流と想察するし
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それを究めるには全体にイェシェ師の4猫を研究する必要があり，特に中観(middle

view)の思想が中心問題となっているにかんがみ，本穂では多少触れ得た空性(no･

thing-ness)の論と共に，それらの宗教哲学の根本問題として決着すべき所がどこにあ

るかは別の楡会の考察に護りたい。本磯を成すに当りラマ教の一般的理解には長尾卿士の

『齪古蝸砿廟把」『製古学問寺』両杏と横本光宝師の「鎖古の噺嚇教』等を参照したが，

正矼にいってすぐれた東洋の思想的所座である密教の現代化には全体としてなお吾々にか

なりの距離がある。

本秘は別途発表下記2途と共に昭和44fl被文部櫛科学研究費による「文殊ﾙﾛ刊(Man-

juSri)に関する綜合的研究」の成果報告の一部である。

1．E、V・Guentherの仏教観一チベット顕教について(r宗教研究」No．1",S･

44．3月)。

2．ギュンクーの密数観について(r印庇学仏教学研究」Xm-2,S.45．3〃)。


