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第-牽　強伽師地論における転依思想

『瑞伽師地論』における<転俵思想>の成立過程が瑞伽行派諸文献に兄い

だされる<転依思想>の基調となっていることについて序文で述べた.また筆

者は1990年に公にしたDie Airayapal･iv画一Theol･ie in der Yogaearabhiimiを

始め, <転依>に関連した諸論文の中で示してきた.そこでこの章ではその詳

しい論証を繰り返すのでなく,参考論文として添付した佐久間1990aの内容を

紹介する形で論を進めることにする.ただし,読者にはより詳しい論拠を必要

とする場合も当然出てくるはずであるので,章立てを佐久間1990aと一致させ

ることにより,その必要を感じた場合に,その部分および資料に行き着くこと

ができるように配慮した.なお註記についても新たに加えるべきものについて

のみ付記することとし,註記は原則として省くことにした.

1-1　本地分の声聞地

1-1-1　声聞地における転依思想

(1)転俵思想の原形

"airayaparivTtti"という表現は『声聞地』 SrBhの中では二度登場する,登

場する文脈は, 〟畠amatha" (止:精神的な鎮静)およびh"vipaiyanざ'(戟:正確

な観察)という手法で, TEXT SrBh A.で"jiieyavastuカとして設定されているよ

うな,現実世界では普通見られない察想対象を直接認識するための修行プロセ

スとして記述する内容になっている.
､ TEXT SrBh A.i.5. (SIBh 196,12印によればこの虞想対象を直接に認識す

るとは,永い修行の最終段階,修行の結果として得られるものである.この修

行とは`華eyavas加ガ,つまり不浄観や慈悲観ないし四諦観といった畷想修行の対

象を心的映像(pTatibimba(-nimi七七a))という形で徐利こより明確なものとして想

い描き出すものである.そして最解約に想い描き出した咲想対象が完全に明確

化し尽くすと, <存在基層>.(汝aga)が変化し,すべての<悪さ/重苦しさ>

(daus*ulya)が鎮静する(prati野airabhyzmteつまり消滅する).ここに登場する

<存在基層が変化すること>(益rayaparivrtti)が, "j鮎yavastu''(知るべき"ち

の" )を常識では考えられないレベルの能力で直接認識するための前提条件と

なっている.

以下に当該箇所, TEXT SrBhAをできるだけ簡単に要約しておくことにす

【TEXT SrBh A.1.】

A.0. :四っつの堪想対象の呈示
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(1) vy亘py畠lambanam　　　(2) C野兎avi由曲anam畠ia鞄もanam

(3) kau畠aly亘lambanam　　　(4) kle畠avi畠odhanam畠1ambanam

A.1_: (i) vyapy畠1ambanam :包括的医想対象-.四種

(a) savikalpa印PTatibimbam (b) nirvikalpa叩Pratibimbam

(C) vas加paTyanta垣　　　　(a) k申yapaTini野attib

A.i.i.i.: (a) savikalpa甲Pratibimbam　思考分別を伴なった心的映像

正しい教え等に基づいて, "jheyavastu"と相似な心的映像をvipa畠yan畠

の形(豆k豆ra)によって観察･吟味すること.

A.1.1.2.:
"j鮎y丑VaStu''とは, <不浄であること>(aiubha), <好意的であるこ

と>(maitri) (中略) <苦しみ(不満足)という真理>(血匝hfWatyam)

< [苦しみは]起こってしまうという真理>(samudayasatyam)< [苦し

みを]無くす(不満足をコントロールする)という真理>(nirodhasatyam)

< [苦しみを無くすための]道という真理>(m畠rgasatyam)である.

A.i-1.3.:

行者はgjfieyavast蛸こついて説法を受けるなどのおかげで,院想中に

意志力(manasikara ;意を向ける行為)を働かせ, "jAeyavastu''と同等なも

のが輝き出すようにする.

A.1.2.:(b) nirvikalpa呼Pratibimbam　もはや思考分別を伴なわない心的映

行者は心的映像の蔵拠(nimi七七a)を把握した後は,それを再び観察ない

し省察しない.しかし,同じ医想対象を放棄せずに,ぬmathaの形(畠k畠ra)

で心を落ち着かせる.

A.1.3.:

心的映像は三味の根拠(nimi七七a)であり,三味の入口であり,

manfiSik豆ra (意を向ける行為)の立脚点である.これらはqj鮎yavastuカ

と同等の映像と同義語の名称である.

A.1.4.i.:(C) vastupaTyantat畠[認識する]ものの無限性

y豆vadbh盃vikat豆　　　yath如adもh畠vikat孟

A.1.4.2.: ｢あらん限りのもの｣ :それ以外には五蕗などはない.

A.1.4.3.: rあるがままのもの｣ :察想対象が本当にそのようであること,

あるがままであること, 4 yuktiに適っていること.

A.i.4.4.:まとめ

A.i.5.: (a) k豆ryaparini等pattib　成すべきことの成就

行者は畠amathaとvipaiyzm豆とを漸次,頻繁に行ずるから,心的映:i

像を察想対象とするman鮎ikara (意を向ける行為)を完全なものとする∴

像
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-　五麓に精通しているという咲想対象

原寓に目を弦まされている
-→　[1 8の認識世界を]支えている要素という医想対象

条件に目を弦まされている
-　[12の感官と対象という]依り所という察想対象

無常･苦･ [空] ･無我ということに目を弦まされている

-　条件が[整って]生じることと, [それが]時を得ているか

いないかということに精通しているという医想対象

それぞれの虞想対象に心を定着させる.

あるいは,

欲望の渦巻く世界から逃れたいとするとき
-　諸欲望がきめの粗い性質であることに,そして諸色形あるも

のが[激情を離れた]すがすがしい性質であることに心を定着させる.

色形[のみある世界]から逃れようとするとき
-　諸色形あるものがきめの粗い性質であることに,そして色形

もなくなった[世界]のすがすがしい性質に心を定着させる.

あるいは,

すべてにおいて[輪廻する存在であるコ身体を忌み嫌い,解放された

いと願うとき

-　苦(不満足な状態)があるという真理, [苦は]起こってし

まうという真理, [苔を]コントロールするという真理, [そのための]

道という真理に心を定着させる.

A.2.4.i.

どの様にして行者は相似と院想対象に心を定着させるのか?

A.2.4.2.

行者が何れかの"jiieyavastuガを検討等しようとするなら,彼はそれ以

前に"jaeyavastuカをすでに見,聞き,考え,識別判断している.

そして,その見られたものを["jAeyavastu"に達するための]助因(触

煤)とし,聞き,考え,識別判断したものを助歯とした後,渠想段階にあ

る意志活動によって,意を働かせ,思考分別し,信じ納得する.しかし彼

はαjfieyavastb"そのものを面前に立ち現れたものとして見ているわけで

はない.むしろそれと相似なものないし記憶の中に呼び覚まされたにすぎ

ないものが生じているのである.

行者は医想対象を宿した心を時間をかけて繰り返し安定させ,より高

い智慧に導くvipa畠yanaで心を健養する.

A.2.5.i.
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punar api coktam bh喝aVat豆:●

citもanimi七七asya kovidab pravivekasya ea vindate rasam/

dhy畠yi nipakab pratismTtO bhumkte pr託is血a呼　nir孟misam<〟>
●　　　　　　　　　　　　　▲　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　●　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　●　　　　　　●

A.2.9.2.

｢心にある[駐想対象の]櫨拠となるものをはっきりと知り｣という

のは,それによって思考分別をともなった映像ともはや思考分別をともな

わない映像を｢根拠となるもの｣という言葉で表現したー[察想する]も

のの無際限性を｢はっきりと知る｣という言葉で表現した.

｢独居の味わいを兄いだし｣というのは,それによって暁想対象につ

いて正しく行じているものが修行することに喜びを感じていることを義

現した.

｢駐想し,聡明であり,しっかりと念じているものは｣というのは,

それによって, iamathaとvipa畠yan畠を常に粘り強く修行することを表現

した.

｢肉欲のない喜びと楽しみを感じる｣というのは,それによって成す

べきことの成就を表現した.

A.2.10.

もし以上のようであるなら,包括的医想対象とは,信頼すべき伝承に

よって浄化されたものであり,道理(yukti)によって保証されたものである

と知るべきである.これを包括的堪想対象と呼ぶ.

以上は内容の概観であるが,このうち考察にとってポイントとなるA.2.6.2.

のみを示すことにする.

【TEXT SrBh A.2.6.2.】 8A5,8; 200,3(Sh), D.78a5, P.94bi, T.428b17.

sacet sa<,> Revata<,> bhik!ub <yogi yog豆C畠ra> evam豆1ambane samyak

prayujyamむIa4> S就atyaprayogi ca bhavati * 【8B5,1] satkTtyaprayOgi ca,

k畠lena ca k孟1arP　畠封n醜hanimittaJP bhavayati　*　pr喝rahanimi比am

upek車nimi七七am<,>　asevan云nvay畠d bhavan由ュvayad bahulikaT孟nvay就

sarvadau醜huly畠n云呼　Pratipra畠rabdher　云irayapaTi血ddhim　anupr豆pnoti　*

spar畠ay ati s証s就k amti/　　j員ey av astupraty alv e 】k!atay豆　　　ca

alambanapariiuddhi呼　唾ayi廃5c citta【2】pari血ddhim avidy豆<vi>r云g就

誘致laPari血ddhim adhigacchati等SPZU貞ayati s弘S就karoti/ evaJP hi sa<,>●

Revata<,ラ bhiksur yogi y喝亘Cおah * anir放rta地頭yi bhavati/
J         V    L′     V    )                ●                           ●

レ-バタよ,もし彼のヨーガ行を営む比丘,ヨーガ行者がそのように駐

想対象について正しく優習しているのなら,常に粘り強く修習していること

になり,誠心誠意修習していることになる.そして,時間をかけて繰り返し
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畠amatha [に導く]聴拠となるものを活性化させ,心を高める(?)櫨拠とな

るもの,完壁に平等な心[に導く]童拠となるもの[を活性化させる]. [そ

して彼は]漸次頻繁に行ずるから,漸次修習するから,漸次数多く行ずるか

ら,すべての重苦しさが軽やかなものに柔らげられるから,存在基層の浄化

を獲得し,肌で触れられるようになり,眼前(現前)のものとなる.知るべ

きaもの"を直接知覚することによって際想対象の浄化に,そして欲望を離れる

から心の浄化に,無明を離れるから知ることの浄化に到達し,肌で触れられ

るようになり,眼前のものとする.そのように,レ-バタよ,彼のヨーガ行

を営む比丘,ヨーガ行者は妨げられることなしに咲想することになるのであ

る.

ここでTEXT SrBh A.1.とTEXT SrBh A.2.とを対照させた場合,際憩の

過程として次のようなプロセスが浮かび上がってくる.つまり,ここで言う
"j鮎yavastuガ, <知るべき"もの''>である不浄や慈悲等は原始経典以来常に医

想対象として呈示されてきたものであるが,それらの察想対象をヨーガ行を繰

り返し行うことで明瞭なものとし,最終的に直接知覚する段階にいたり,その

段階ですべての<重苦しさ>(dau夢匝ulya)を和らげ(画醜ipTairabdhi),消し去る

ことになる.その場合にTEXT SrBhA.i.では<存在基層が完全に変化し尽くす

こと>, TEXT SrBh A.2.では<存在基層が完全に浄化し尽くすこと>が条件

となっている.

ここで注目すべき点は両者同様の内容を有しながらTEXT SrBh A.1.で
"鮎raya-paTivTttiガを使用する部分にTEXT SrBh A.2.は`誠rayaやari畠uddhi''のみ

を登場させることである. Bevaia SDiraがSIBhの当部分より古いと見なされ

る以上, `airaya-parivTttiガは思想的にもターミノロジーとしても預ifayか

paTi如ddhi''の発展型であり,従って<転依思想>の上からも重要な発展のプロ

セスを兄いだすことができる.

さて,預iraya-paTi由ddhi"および#東raya-parivTtti"(A.1.5.: airayab

parivart出金)はr<存在基層>(由raya)が浄化あるいは変化し尽くした状態｣と

概念規定できる.その場合, <存在基層>とは何であろうか. `砧raya"とは<何

らかのものの>あるいは<それにとっての> ｢基盤｣ ｢依り所｣あるいは｢担

い手｣として使われている.上記の場合<重苦しざ>を担っているもの, SjBh

ではほとんどの場合<身>(k豆ya)と<心>(Citta)とである. TEXT SrBh A.2.6.2.

では<存在基層の浄化>に続いて｢欲望を離れるから心の浄化に｣とある.と

いうことはこの文脈では`益raya"は限定的にあるいは第一義的に<身>を意味

し, <心>は結局は<身>に内属してものを感受する認識能力を具えたもの等

と言うことになる.この種の解釈は次のこととも呼応する.つまり, `airaya" ∵%.,Jf亀
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は相対的な意味として理解するのではなく,相対的な視点を固定させる絶対的

なタームとして理解すべきものである.この意味で, 〟畠畠yaya''はく身>あるいは

<六つの感官>(写ad-ayatana)である.この<六つの感官>には#mana-indriya"

として<心>の機能が内蔵されている.事実SrBhの別な場所(SfBh p-283等)

では`畠畠Tayaガが`dal嘩匝uiya"を所有していると明示されている.

もしこのように"誠Taya''を理解したなら,少なくともTEXT STBh A.1.5.

によれば, α益raya''が変化し尽くしたことが引き金となって,行者が
"jaeyavastu"<知るべき"もの" >そのものを日常では起こり得ないレベルで直

接に知覚するということが,どうして結果するのかはっきりするのである.つ

まり,預iTayaかはく六つの感官> (感覚能力ないし知覚能力)に限定されている

のだから,行者が<重苦しさ>年da喝匝ulya",つまり効果を産む能力がない状態

から解放されて,直接により高い効果を産む能力を獲得し,それによって日常

を超えて知覚認識する能力が生まれてくるのである.

筆者が以下に"畠畠raya"を<存在基層>と翻訳する場合,次のようなほぼ限定

的な使い方から出発することにする.つまり生きとし生けるものの主査基層と

して,生存を支える基層として(心的活動をそなえた) <身>ないし<六つの

感官>の意味でまずは<存在基層>と言うのである.

TEXT SrBh A.2.6.2に見られる<存在基層の浄化>`由f-ayii-P孟自由Bldhiガは

明らかに結果として得られるものである.つまり,それに先立つ準備の行,ヨ
ーガの行に基づいた<完全に浄化され尽くした状態>を意味する.これと同じ

ことがTEXT SrBh A.1息の<存在基層の変化>α益rayかpaTivFtti''にも原則とし

て適応される.そこに登場する動詞による表現`由r野王痩parivartate"がこの潅晃

をもたらす前段階の存在を明確に指示しているとしても, `益raya-paTivTtti"が

プロセスの義解段階のみを表すことになる. ( TE荒T STBh A.1.5.:...

pratibimb豆lambano manask豆rab ... parip缶ryate,　tat-parip屯ry豆　cairayab

parivartate )

TEXT SrBh A.1.4.およびTEXT SrBh A.2.5.2.を考慮した場合, <知るべ

き"もの" >という心的映像に意を向ける咲想行の完成が,察想対象が次第に

完全な形で,そして真理と同等な形で観ぜられることにあることが判る.どの

様にこれが完成に導かれるかというと,ヨーガ行者が`vipaiyzn畠" (観:正確な

観察)とα畠amatha" (止:精神的な鎮静)とを交互に繰り返し行ずることによっ

てである.
"畠amatha"と"vipaiyzm㌘とを交互に繰り返し行ずることによって咲想対象

を順次明綾なものとし,最終的にそれそのものを直接知覚することになるヨー

ガ行のプロセスが仏教古来よりの伝統に則るものであり, STBhの中でもその伝



続を用いて<重苦しさ>`da嘩錘ulyaガの排除が述べられていることについて,佐

久間1990aの中で用例を挙げて詳しく述べた.従ってここではTEXT SrBh

A.i.4.およびTEXT Sr軌A.2息2.に述べられているプロセスをまとめることで

その代表とすることとする.

(1)ヨーガ喋想行の初期段階では, "由raya" (存在基層)はまだ
αdau等匝ulya''に満ち満ちており,とても<知るべき"もの" >を直接知覚できな

い.未だ完全とは言えない映像(院想対象)を介して知ることになる_ .

( 2 )次は, 〟孟畠raya"から`dau醜hulya"が次第に取り除かれた段階である.

しかしまだ行者は<知るべき…もの" >までは直接知覚できないものの,ほぼ

明瞭になった暁想対象を通じてそれを認識するのである.

(3)紘(2)のプロセスの成果として得られる段階である一つまり, TEXT

SrBh A.1.5.の"東raya-parivTtti''およびTEXT SrBh A.2.6.2.の`汝aya-

pari如ddhiカの段階がこれに当たる.ここでは行者と<知るべき"もの" >とを

隔てていた映像(医想対象)が消滅して, <知るべき"もの" >そのものに到

達し,そのまま知覚されることになるのである.

<知るべき"もの" >自体を直接知覚するということはTEXTSrBhA.1.5.

でぽnirvikalpaTP Pratya垣aTP ja畠nadar畠anam'と表現されている.似たような表

現もSrBhの別な箇所に<初めて直接に体験すること>(abhisamaya)あるいは

(TEXT Sr王弘A.1息で不浄観を始めとする一連の<知るべき"もの" >の最後

に登場する)四諺を見ること(dar畠ana)という表現として見ることができる,

(vi虚rite等u Satye!u anup缶rv印aiva niryikalpa<TP>　Praty王血等aparO垣e!u

ni畠cayaj負由IaTP Pratyak!aj負豆nam utpadyate/)

この概念はおそらく後の境伽行派のターム〟niryikalpqj免ana"に発展してい

った先行概念と考えられる.この`nirvikalpaj施naガとはやはり見道(初めて[あ

るがまの姿を]見る道: dar由nam豆rga)で初めて登場し,そこでは描き出され

た映像を介する.=と無しに生存や解脱の本来的なものを直接体験することにな

る.もちろん後の`nirvikalpaj負ana"という概念は, SrBhで扱うような"もの"

を直接に知覚すると言うような枠内に留まるのではなく,大乗として,つまり
一切の存在を超えた真理の次元としてのLEtatha七㌢を見る,見てしまうというこ

とである.ここで興味深い点は, 〝nirvikalpaTP C拙amガという表現がすでにSJBh

においても全く類似した体験を表す文脈の中で使われていることである.もち

ろんSl･Bhはそうした体験のプロセスを`a地isamaya"(=dar由nam亘rga)の準備段

階として表現しているにすぎないのであって,そのプロセスを最終段階に当た

る`abhisamaya"とは同一視していないのである.

TEXT SrBh A.2.によれば, `dau等ihulya"が消滅することで生まれる<存在
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pT豆modyaTP　画的<,>　画もamanasai　血u画TVy5　両akaku由iadhaTmか

pak寧aSya dausthulyasya pratipra畠rabdhih/● ●

ここで<軽快さ>とは[仏の教えを]純粋に信じ,心晴れやかであるこ

とが始めにある<幸福感>であり, <喜びの感覚>である.そして喜びの心

のある者にとって,悪い,善くない要素に属する<重苦しさ>が次第に軽や

かなものに和らぐことである.

つまり, 〟PTaiTabdhi"は``pT畠modyaTP"や〟pritib"としてだけでなく,

"da頑hlya"が次第に消滅していくこととしても定義されている.つまり

"pfagTabdhi''の増大(TEXT鮎Bh FJ ･)と〟dau窮hulyaカの消滅(TEXT鮎Bh A･1･5･ /

A.2.6.2.)とは事実上同一である.

この関係は別な場所にも見られる.

【TEXT STBh F.3.】 12B3,3; 406.13(Sh). D.149a6, P.179b6, T.458C3.

t12B3,3] tatra katamab praiTabdhijanako manaskaTab/払a/ yenaya呼

manaskaT印a kal孤a k孟larP dも七かこ印>　SamVe3anlye印　dhme印

sarPvejayitvad>　k孟lena k畠lam abhipyamodaniye印　dhme印　Cittam

abhipmmodayitv孟d>　<'>dhy亘もmarp　畠ama托ha】yati<,>　nimimiもtatay孟rP　*

niryikalpat呑y豆m era sthapayaty<,>　ek奉g軸　S吋i呼　praVartayati<,>

yel4]n豆野a hetun孟　yena praもyayena k畠yadtも血轟hulyapratipa垣epa

kayacittahl孟dznaka由k畠yapr由rabdhi畠　ci比apraiTabdhi畠cotpadyate/ ayam
I I

ucyate pra畠rabdhijanako manaskarahd>
●

要点のみを示せば, "Prairabdhi"は確かにポジテイヴなものとして捉えら

れてはいるが,ただ単に"d印醜hulya"の鎮静としてではなく,むしろその対

極にある"血噸huiya"の抑止力(p-fatipak等a)となっている.つまり,それによ

って"dau早匝ulya"の増大は弱められ,最終的に完全に消滅することになる2_

"PraiTabdhi"が"daus匝ulya"を徐々に排除する過程についてのさらに詳

しい記述がTEXT SrBh a_2.に見られる.ただしそこでは似たようなプロセス

を扱いながら, TEⅩT SrBh A.1.5, A.2.6.2.ないL F.i.に見られた`益raya-

pariV担i''および#益raya-pari畠uddhi"というタームも登場しないし,察想対象の

心的映像を明確化すること,および修行の最後に<知るべき"もの" >を直接

2　佐久間1990a, TEXT SrBh H.1息(S'Bh 450,ユ2ff.), H.2息(SrBh 451,19ff.)にも初楓第二

禅の文脈の中で同様の内容が示されている.
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身体の中に入り込むのである.それらが[体内に]入り込むことが原因とな

って,断滅する喜びを妨げている煩悩の側にある身の重苦しさが消え去って

いき,その抑止力である身の軽快さによって,すべての身が満たされ, [そ

れで]満ち満ちてしまったかのように顕われる.

ここで注意しておくべき点は, TEXT SrBh G.2.はおそらく"dhyana"レ

ベルの渠想行に入るまでの初期段階のみを扱っているものと思われ,そのこと

は文中にあるような際想行の進んだ段階に現れる身体的な前兆からも推察され

る.同時にTEXT SrBhG.2.がSrBhの親うものの中でも比較的古い層に属する

ものと考えられるのである,

TEXT STBh A.i.5, A.2.6_2.ならびにF.1.のα益raya-paTivTtti''に関する内容

を総合すると, "praiTabdhi"が増加することと"dau窮hulya"が消滅すること

とは相互に補完する事象であり, SrBhは特に"dhyana" (初禅ないし第'4禅)

等の際想に際し,身心の"dau釣hulya"が"pragrabdhi"によって徐々に排除さ

れることを示す部分を多く含んでいることが判る.そしてTEXT SrBh A.i.5.

とF.i.とは"dau衰hulya"の消滅と"pra貞rabdhi"の生起というプロセスの義解

段階,つまり成果を<存在基層の変化し尽くした状態>"誠raya-p好ivTtti"であ

ると表記している.両テキストの一方, TEXTSTBhA.i.5.ははっきりと一TEXT

SrBh A.2.6.2.という引用経典に依拠している.後者では"dau垂hulya"の消滅

のみを示すものの,同様の察想行の成果として<存在基層の浄化> "益raya-

pariiuddhi"という表現を使用している.従ってSrBhでは〟東raya-parivrttiガは

行者の…dau醜hulya"の浄化という意味で<存在基層の変化し[尽くし]た状

態>と理解されていたとすることができるであろう.その際に"pari畠uddhi''の

代わりに"parivrtti"を選んだ理由は, TEXT SrBh F, a, Hで代表されるよ

うに, "da碗hu19a"に代わって"PraiTabdhi"が生じるという構図をSJ･Bhが

はうきりとさせようとしたためと考えられるのである.

以上のようにして`airaya-pariV咋tiガというタームが登場してきたとするこ

とは,確実とは言えないまでも,極めて可能性の高いものであると考えられよ

う.もちろんそのことで他の可能性を排除するわけではない.例えば多くの大

乗経典の中,特に規律に関するもの　くヴイナヤに関するもの)に見られる<性

転換>の壌伽行派の論書の記述に実際に〝由raya-parivTtti"というタームが登場

し,これがAKbhに見られる`vyahjana-parivTttiガの意味で使用されている.し

かし,この使用例がSrBhより古いという確実な証拠がない限り,この表現から

この文脈の中に取り入れられたとは想定できないであろう.
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1-1-2　パーリおよびアピダルマ文献に見られる転俵思想形成前夜の

様子

前節で,転依思想にとって"da噂もhulya"と"PTagTabdhi"というタームが

重要な役割を演じていることを示した.そこでまず,この両タームがパーリお

よびアピダルマ文献の中でどの様に扱われているかを見ることにする.

1- 1 -2- 1 dausthulyaとPrairabdhi
■　●

パーリ文献では両タームは"du与匝ulla''および"passaddhi"として登場する.

まず〟血与匝ulla''はほとんどがヴィナヤ文献で登場するが,転俵思想に関係する

ものとしてはMaJjhimanikayaのAnuruddhasuiiaに-カ所見られる.そこで

は死後｢輝く神性｣ (devat豆畠bh豆)に包まれて再生するものが,汚れた光

(sa地il極印豆bha)に包まれるのか,純粋怨光(parisudd旭bha)に包まれるのかの条

件として,比丘の満たすべき条件が3つ挙げられている.その第一番目に<身

体的"dau革匝ulya"の消滅>(k豆yad両班ullam … suppa軸passaddhaTPhoti)が位

置付けられている.この条項はTEXT STBh A.i.5.の包arvadau魂huly盃ni ca

pratipra畠rabhyante'とパラレルであり,さらに成果として光の純粋性が得られる

と言うモチーフはTEXT SrBb A.2.6.2.で示されている医想行の成果として得ら

れる〟pariguddhi"と類似していることは否めないのである.そして,この<身体

的"dau!匝ulya:'の消滅>という条項が察想行の文脈の中で捉えられることも,

テキスト全体の流れとして認められるものである.この鮭に対応する漢訳文献

『中阿含軽』の中に｢意解作光明想｣とあることなどから,駐想対象を映像化

していく方向性を見て取ることができる.さらにMaJjhimanikaya　の

Mahamaluカkyasuitaに｢身的なdau車hulyaを完全に鎮静化する｣ことが逝塵

(pa匝amaTP jh畠na亘)に入る前提条件として明示されている.

これに対し, "pari如ddhiガは多くの場合<七覚支>(bojjha車ga)の一要素とし

て登場する. <七覚支>以外でαpari畠uddhi''が登場するのは,例えば

SaTTLyuitanikayaのPamadaviharisuiia等においてである.いずれの場合でも

重要な点は〝pariguddhi"が〝sam孟dhi''の直前におかれ,前者が後者の前提となっ

ていることである.

以上のことから考えてニカーヤないし阿含経典では,医想状態に入る前提

として<身的な"dau醜hulya"の消滅>と<αpari血ddhi"に到達すること>とが

示されているとすることができよう_　しかし筆者の知る限りでは"daus匝ulya"

と〟pari如ddhi''とが同時に登場し,さらに両者が対概念とされている箇所はパー

リ文献の中では見あたらないのである.こうした開係が見られるのはアピダル

..j良一ttt
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マ文献以降である.

アビダルマ文献の中でこの関係を示す典拠となるもので最も古い文献は

Dharmaskandha (DhSk : 『法鹿足論』 )であるが,当該箇所は現在のところ

漢訳でのみ確かめることができる. 『法蕗足論』T26,491b24-25では"pari畠uddhi''

( ｢軽安｣ )は<七覚支>の文脈で登場するのだが, TEXTSrBhG.2.と同じ関

係性の上で"dau鏡hulya" (鹿重)とαpariiuddhi''が並列されている.またTEXT

SrBhG.2.の内容を想起させる箇所が『法慈定論』 T26,484も25-29にも見られる.

この箇所で注目すべき点は,第三禅(初禅,第二禅でも同様)の〟sukha"が<重

苦しい状態> ( ｢重性｣ : "daus匝ulya"と同じ意味)が<軽やかな状態> ( ｢安

適｣ : `pari如ddhi''と同じ意味)克よって置き換えられるプロセスの成果として

位置付けられていることである.これはSl･Bhの転俵思想のモデルとよく符合し

ていると考えることができる.

ここで転俵思想に関して重要な論拠となるものをまとめておくことにする.

(1) 『法鹿足論』 DhSkに散見される類似した表現である#sukhaTP Ca

k畠yena praもisarpvedayati"はSrBhで4種の禅定を扱う中でも確認される.

(2 )初禅と第二禅の範囲内で見られる｡(priti-)sukha"の説明の際に,

SrBhは"dau魂hulya"がapari畠uddhi"によって置き換えられると言うプロセス

を明示している.

(3)同様のモデル,つまりネガティヴな要素がポジテイヴな要素によっ

て置き換えられるモデルは『舎利弗阿昆曇論』にもあり,そこでもまた禅定に

関する文脈の中で登場する.

以上のことから考えて,これをαdau醜hulya"と`pari如ddhi''との関係を示す

かなり古い形,ひょっとするとその起源として扱うことが許されるのではない

かと想う.

筆者の見る限り,アピダルマ文献の第一および第二期の他の文献の中を探

してみても,このモデル以上に起源に遡れるモデルを放った典拠と見なしうる
｢

ものは見あたらない.従って, i転俵思想の起源となる形は四禅定の中で見られ

るこの様な単純な<ネガティヴな要素のポジテイヴな要素による置換のシステ

ム>であったのではないかと,筆者には想われるのである.

上記以外でアビダルマ文献第-および第二期の中でこの置換モデルを扱っ

た部分は私見ではSa771gitiparyaya 『集異門足論』第1 9偽のみで,そこでも先

のPamadavihari-Sutiaと同様の文脈,つまりはっきりと四禅定とは呈示しな
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いものの,察想状態(sam豆dhi)に入る前提として`pafiguddhi"を放っているのであ

る.これ以外の観点からは"par血ddhi"のみが特に<七覚支>の中に兄いだされ

る,アピダルマ文献第一期に属するSamgiiipa'3raya 『集異門足論』では例えば
L{paTiiuddhi-saTPbodhya短a労は,四つの真理栖諦)を観想する汚れのない無漏

の行為と結びついた,身心の軽快さ/心地よさとされている. Prakarapapada『品

類足論』はこのことを取り込み,ざらに第二期のMahavibh毎aBastra 『大毘婆

婆論』は｢喜囲溝己身心清適離#沈故,起軽安覚支修令囲満｣とある様に喜び

の段階を成就することによって身心が心地よくなり,､気怠さがなくなり,それ

によって〟paTi畠uddhi),の段階が成就されると説明するごとになる･

最後に第三期を代表するAbhidhaT･mako菖abhai5,a (AKbh)の用例について

簡単に触れておくことにする. AKbhは極めて高い精度でYoga虎Tabhu-mi

(YBh),少なくともMauliBhiimi(MauBh)より後代に位置する.そこに見られ

る`dau鏡hulya"の用例は当テーマとは関わりがなく,またαpariguddhiガもやはり

<七覚支>の要素として登場する.

またS7Bhで見られたような``pari血ddhiガと`kmaDyata"と結びつける箇

所も確認できるのだが, `dau等匝ulya"を``akarmaDyat許と関連づける該当個所は

AKbhでは明示されていない.ましてやαsam豆dhiガや〝dhy畠na''に入る前提として

"dau窮hulya" [相当なもの]に`pariguddhiガが取って代わるという置換モデルと

なるとほとんどない.ところが衆質の『僧正理論』や　Yaiomitra　の

Abhidharmakoiavyakhyaおよび後代の上座部系のアピダルマ文献には
adatl鏡hulya"を`akama野at許と同値する部分が見られる. `血鏡hulyaアと

"pari血ddhiガを対概念とする箇所や両者間の置換モデルは<七覚支>の枠内で

P頑sa堺bhidam脚に示唆されており,さらに『成実論』には`sam畠曲iガや
"dhy亘na"の条件として,またさらにその引用文の中に置換モデルが見られる.

1 - 1 - 2 - 2　畠畠raya-pariv咋tiおよび義raya-par如rtti

筆者の知る限り,領iraya-parivTtti/-paravTttiガに該当するタームをパーリ文

献の中には兄いだせない.アピダルマ文献の中でもこのタームが初めて登場す

るのは『雑阿毘童心論』墳Abhidharma-saTa-bhasyaにおいてである.問題は『阿

毘童心論』蕃Abhidhal･mかSaraが『阿昆達磨費智論』より以前のものか以降のも

のか,そしてその註釈書である『雑阿毘童心論』が『大毘婆婆論』より前か後

か,こうした前後関係は現在まで決着がついていないことである.そこで,こ

のテキストが構造的にAbhidharmakoiaと類似性が高いという理由で,第三期

に含めることにする.

『阿毘童心論』および『雑阿毘童心論』の作者ないし後代の校訂者が『声

町制割判甘計甘酢計甘酢卦∵十仁,;:_::,告㍉∵喜.㍉!1.I..,.'t.,::ll:,.iST: = i:.‖
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"kle畠a"を生み出す能力があるかないかのみにかかっているのである.

(2 ) AKbh 232-233に3度ガ孟畠TayaP乏Tiv画"というタームが登場する.

【TEXT AKbh 3】 232,25-233,2

dar畠anam argavyutthit asy豆畠esadar畠anaprahatavyaprah亘n豆七
■

praty喝r鮎ray apariV担iniTmal豆　　　　　　sa叩tatir v artat e/

aThatphal avyutthi tasya畠e s abh畠van畠prah畠t avy aprah畠n就
●

pratyagragrayaparivTtti畠uddh畠　saTT'tatir val･tateJ/ .../　ge等aSya tu

bhavan豆m豆rgasy畠pariparpasvabhivaphala紬おca tadvyutthit亘れ豆TP na tatha

pratyagr畠畠rayapariv坤もi畠uddh豆sarPtatiT Vartat(e).J

当部分はガ汝ayapariV画''を明確に出世間道に位置付けている. `sa坤tatiカ

というタームは瑞伽行派でも重要なタームで,心の流れ(citta-saTPtati)であり,

身体的な継続性,ある掴まその双方を含むもの,つまり人格の存続全体を意味

するものであり,その人格の最も基層部分で継続するもの(苧嘩yatana),さらに

は頻繁に登場する瑞伽行派の預iraya"と同等に救われている.

以下のような内容分析からも古い段階の瑞伽行派の文献と比べてAbhi-

dhaJ･makoia-bhasyaが後代に位置することははっきりとするであろう.

(i) <転俵思想>に関連してこの"(由rayab...) paravTtt*"というターム

は瑞伽行派の文献ではMah毎癌nas盃trala堺karaで初めて登場し, YBh (ない

しAbhidhaT･maSamuCCaya, Abhidha7･maSamu卿bha野α等のテキスト)

では使用されていない.

(ii)預irayaparivrtぱ'という夕-ムに関して, SZBhでは〟sam豆diガないし
"dhyana"の枠内での"dau醜hulya"とαPTairabdhi''の交換のシステムとしてしか

登場せず,出世間である必要性はないと想われるのに対し, Abhi-

dharmako壷abha野aでは出世間道よって〟kle孟a"を除去することと明確に寂びつ

けられている.これは瑞伽行派ではBoBh以降に見られる発展過程の最終段階

に当たり,そこ■至は結果として転俵思想oj中からTprairabdhi,の概念が消滅する

こととなる.

以上1-1-2-1および1-1-2-2における考察から結論づけちれ

ることは, adau車hulya''と`pTaiTab曲iガの交換のモデルがすでに教説の中に基礎

づけられ,説一切有部のアピダルマ文献(あるいは他の部派のテキスト)では

っきりとした形で認められることである.しかし〟益rayaparivfttiガや類似の概念

と結びついたものの起源となるものは見あたらない.従ってこの概念はパーリ

擬典の伝統の中には完全に欠けており,説一切有部の伝承の中でも部分的にだ
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"so血窮hlliyasah喝atO niTudhyateガ等とあるべきであろう.この解釈をそれ

でも支持したとしても, "義Tayanirodha"と公益Taya画vaTtaガそのものを同様に

解釈するには無理が多い一むしろ両タームは< [古い]義Tayaの消滅>とく[新

しい]義Tayaの代替としての入り込み>と解釈する方がよいであろう.つまり,

TEXT SfBh C_i.i.は存続する同じく存在基層>のく変容モデル>ではなく,
"dau等匝ulya"を倶えたく存在基層>全盛が徐々に消滅し,それに代わって

"pfai指もdhi"を倶えた逝上邑<存在基層>が入ってくるという<置換モデル>

であるとする方が文面により適っているであろう.

ここで誤解を避けるために記しておけば, <置換モデル>とく変容モデル

>とは全く別な事象を意図しているのではない. 『摂大乗論』MSのaiTuhvasan孟ガ

理論を理解する場合と同じように, SrBhのこの両モデルは良二旦プロセスを盈

なった視角から捉えたものと基本的に考えることとができる.それはTEXT

SrBh C.1.1.で"汝ayanirodha"とα誠ray野aTivaTt捌ま〟由TayaPaTiv担i"の概念の

中に集約されたと見ることができるからである.

ここで<変容モデル>とは,ヨーガ行者の人格の存続性が中心点となり,

浄化のプロセスは<存在基層>の変化ないし浄化であり,質的には<存在基層

>内の"dau轟hulya"と"praiTabdhi"の交換のシステムを採る.これに対して<置

換モデル>は浄化前の人格と浄化後の人格との差を先鋭的に示唆するものであ

る.両者の視角の違いは内面的に意義深いものであり,追想可能なものである.

<置換モデル>は,ヨーガ行者が駐想修行によっていわば<新しい人間>に生

まれ変わり,古い姿はもはや考えられない様子を表しており, <変容モデル>

はヨーガ行者が察想修行に精進努力した結果として,同じ人格の上に変化が実

現されることを意図し,それによってヨーガ行者が修行する動機を促進するこ

とになるのである.

後代の瑞伽行派テキストの中でもまたこの両モデルは,時には別々に,時

には並列して,両者コンビネーションされて,あるいは混交して登場する.

<変容モデル>として以下にAbhidhajmaSamWeeaye-bhawaの例を示し

ておく.

【TEXT ASbh】 115,28f.

ksaDe ksaDe Prakar!agaminy豆prairabdhy豆nii･antaram邑由･ayasphara申t

prati垣a申a呼SaTVad剖嘲hdyadrをy王将am/

ここでは古い`誠raya"が新しいものによって置き換わるのではなく,そこか

ら"血噸hulya"が取り除かれて〟画ぬbdhi"によって満たされ, `airaya"自体は

そのような変化の中で存続している.

<置換モデル>としては, TEXT SrBhC.i.1.に基盤を置くテキスト, TEXT

SrutamayiBh i (YBhm 85b2fF.)およびTEXT VinSg 7 (Vi72Sgib P. Zi 133b6ff.)
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想対象の直接知覚の体験と同値することができるであろう.その場合, (5)
"髭TayaVi如ddbliカとTEXT STBh A.i.5. (嘉Taya-PaTiy担i)とA.2.6.2. (嘉r革ya-

pafi由ddhi)とは同一の内容を表すものとなる.さらに一方ではまた,視角の差

違はあるものの, <変容モデル>である(5) "益fay一節ig-tid血i''とく置換モデル>

である(i) "義TayfiniTOdha"および(2) "aiTayaPaTivaぬ''とは対応するものとして

把握されている. (i) `東TayaniTO血a"および(2) `義rayapaTivaTta"が前提となっ

ている院想対象の知覚なら, TEXTSTBhA.i.5.で見たように,際想行による院

想対象の映像化のプロセスとして理解することも許されるであろう.

以上のような解釈を前提として次のように図式化することにしよラ.

(a) : (3)と(4)-辛目)と(2)

(b):(5) ･　巨(3)と(4)

毎) : (i)(2)と(5)とはほぼ同じ事象を蓑している.
'/ (3)(4) -ト((1)(2))≡(5)一斗(3)(4)

厳密な見方をすると, (1),(2)と(5)との間には機能としてある種の差違が伺

える. (5) "汝ayavi血d血i''がTEXT STBh A.1.5. (益Taya-PaTivTtti)とA.2.6.2.

(由raya-pari如ddhi)とパラレルに解釈されることから,暁想行によって到達する

状態としての塩基.を扱っているのに対し, (i) `汝ayanirodha"および(2)
"義TayaParivaitet左門まTEXT STBh Cのなかで現在形(nirudhyate, paTiva虎ate)で

説明されているという事実から, (1),(2)はプロセスを示しているのである.つま

り,医想行の最終成果としての以東Tay叩arivTtti"というよりもむしろそのよう

な成果を導き出すプロセス(TEXT SrBh A.1.5_:誠Tayah paTivartate)に対応して

いる.以上のことから, (i),(2)は変化ないし置換のプロセスを哀し, (5)紘
"益r野a-PariV咋ti"のようにその成果を蓑していると考えて間違いないものと思

われる.

1-2　本地分の菩薩地

1 - 2- 1　孟畠rayaparivrtti
-

『菩薩地』 BoBhには関連する説明が三カ所ある.そのうち`益TayaT

parivTtti''について見ていくことにする.

【TEXT BoBh l】 BoBh(D) 253,21-254,i; BoBh(W) 368,3-8.

tasya tath畠　paTibh豆vitarP tal1a血ikarP pariguddha叩　dhy畠nam　*

apayikakle畠apaksyarP dausthulya呼　益my孟d apakarPti/ adrepa tasya
･■ ■

prah由嘘d　畠畠TayO Sya bodhis由tvasya parivartate papakasy孟payikaBya

I

●

karma中0 'tyantam ak訂aPatayaiapiy垂gamanat畠yaica/ iyat亘bodhisattvah
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samatik‡由lto　'p奉y卑g aもih saⅣa bhavati ,　　samati kT主ht盛

C畠dhimukticaryabh缶mim, pravistaa ca畠uddh豆dhy畠畠ayabh缶mim/
● I

彼(菩薩)がそのように修習した世間的に清浄な禅定は,悪い生存のも

つ煩悩に属する邪悪さ億さを存在基層から追い出す.それを断滅したことに

よって直ちに,その菩薩の存在基層が,悪い[行為]も悪い生存を導く行為

も永久に活動しないようにするために, [さらに]悪い生存に立ち到ること

もないようにするために,変化する.それと同程度に菩薩はすべての悪い生

存を超越したものであり,信じ納得して行ずる段階を超越したものであり,

浄らかな決意の段階に入り込んだものである.

当部分は　BoBh(D) 253,14鑑で菩薩が〟adhim血もicarv豆bh缶mi"か
ゝら

"如ddhadhv軸abh包miガに移行する時に,どの様にして悪い生存の形(意趣)

を超越するのか(apayan samatikTama輔という質問の答えとして用意されたも

のである.

まず最初に確.認しておくべき点は,テキスト中の動詞を交えた構文
"airayab... paTivartate"紘,ここで元されている<存在基層の変化>ないし<

存在基層が変化していく>がTEXT SrBhA･1息と同様に修行プロセろ遼意味す

るものと見るべきである.つまり, (dau窮hulyaを排除していく)プロセスの

最粟段階,あるいはその頂点で初めて登場し,その意味では結果としての性格

を備えた表現である.同時にこの様に先行して起こる変化によって,テキスト

中に悪い生存に導く行為の土壌には二度と陥らないと記されるような, <存在

基層>の新しい状態が生まれることもはっきりしている.

さらにテキストの表現の仕方からはっきりするのは,ここの<変化>が<

置換モデル> (例:TEXT SrBhC.)ではなく, <変容モデル> (例:TEXTSrBh

A.1.5.)であることである.それは,排除する(pr血軸a)対象が古い<存在基層>

全体を指すのではなく, `dau窮hulya刀のみに限定されているからである.つまり

それは｢存在基層盈皇(由rayad)追い出される(apakaT事由主)jのである.もちろん

<存在基層>とはSTBhの場合と同様に感覚知覚能力を持った生きた身体ある

いは<六つの感官>毎a*yatana)を意味している.

TEXT BoBh iはTEXT STBhA.1.5.と次の点でも一致している.つまり,

排除されることになるものが<重苦しさ億さ>"血頑hulya"ではあるのだが,

排除されたαd血*httlya"の後の場所に入り込んでくる`画rabdhiガには言及しな

い点である.このαPrairabdhiガには言及しないという表現の不完全さはTEXT

BoBh lではシステムとして童拠づけることができる_ TEXT BoBh lは禅定に

入ること(TEXT STBh a.2.)ち,知覚について日常レベルを超えた能力に達する

こと(TEXT SrBh A.i.5_およびTEXT SrBh F.i.)も扱っていない. TEXT BoBh
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lはむしろ煩悩などに開連したく存在基層>の新たな倫理道徳的な資質の高さ

に達することを問題とするのである.つまり, <存在基層>はその時点から悪

い生存を導く行為を起こす土壌には二度とならないと言うことである.この新

しい資質もまた"dau*hulya労の排除によって到達されるのではあるが,この
"daus匝ulya"揺, <重苦しさ><気分の悪さ>等と言った意味においてではなく,

倫理道徳的な<悪さ><邪悪さ><不幸に陥る傾向ないし性向>といった意味

に置いてである.それは<煩悩>(kle畠a)の潜在態であり枯渇することのない渡

泉,すなわち邪悪で不幸を導く精神的てたましいレベルの要歯である.そうし

た<煩悩>ないし行為の土壌にはその時点から二度と陥らないという意味で,

<存在基層>の新たな倫理道徳的資質の高さに到達するということは,しかし

ながら関連する`dau醜hlya"の排除だけを要求するのであって,その後に
"Pragrabdhiガといったポジテイヴな要素による補充を要求しないのである.

しかしこのことでTEXT BoBh lが等raおabdhiガの概念やそうした状況に呼

応する幸福感(sukha)や重苦しさを取り除いた後の気分の良さ(fmkha)というた

ものを知らないと言うことではない. TEXTBoBh iにおける"pra畠rab曲iカの用

例等は佐久間i990aに譲るが,ポイントはTEXT BoBh lでa野盛rabdhi"を扱う

･部分には〟益raya-pariv担i"に関連するタームは登場しないし,排除した

"dau!与hulyaガの代わりに`pT盛Tabdhi"が入り込むという考えもない.

"益rayaparivTtti"ないし預irayab parivTttab''というタームが特に去塵旦修

道論に関係して登場するのがTEXT BoBh 3である.

【TEXT BoBh 3】 BcFBh(D) 279,28-280,3; BoB･h(W) 405,24-406,2.

由agatasya ca j免ey豆var王将aPak!yasya　血鳴hulyasya niravage苧a叩

prah豆n亘d asy豆畠rayah parivrtto bhavati/ S孟･C由ya niruttar畠孟畠rayaparivTttih/J             L′            V     r  .L            J                                               lレ′                                         ■′    .L            J        4

my塾　sarv軸　paramavih亘r畠vaBan畠　bodhis盛tv由1五m　益rayaparivrttayas
●

sottar豆ev･a veditavy孟b/

[菩薩は]芯となる部分に巣くい,知るべきものに対する障害となる邪

悪さノ悪さを余すところなく断滅しているから,彼の存在基層は変化したもの

である.それは彼にとって無上の<存在基層の変化(した状態) >である.

それ以外のすべての最高の[菩薩の]境地を最終点とする(そこに到るまで

の)菩薩対置の<存在基層が変化した状態>はまだ上位のある(単なる暫定

的な)ものであると知るべきである.

TEXT BoBh 3は菩薩の修道階梯が満了し,仏の階位に達することが話題と

なっている.菩薩の内部を探って,その最も深い部分(sarag由a)に住み着いた
"dau醜hulya"巧fieyavar叩a"に対応するもの,最終的には一切智たることを妨
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げるもの)が排除されているので, <存在基層>はその時点で変化したもの

(畠畠rayab paTivTttO bhavati)といわれる.そしてテキストによれば<存在基層の

変化>には最高ともの(niruttara)とまだ上位のあるもの(sottaTa)との区別が示

されている.

ここには<転依思想>にとって二つの重要な視点が示されている.

その第一として, <存在基層の変化>には精神的な意味での多くの段階,

つまり単に最終地点だけでなく,そこに到るまでの重要な階梯を含むことが判

る. SrBhおよびそこに引用された経典においては預gFayaPariv担i"ない

し''義rayapari畠uddhi''は比較的永い際想修行の最終点に明確に位置付けられてい

る.もちろん筆者の見る限り,テキストではこの最終点がどの階梯に位置付け

られるかは述べられていないが,当てはめてみようとするならば,その
"5irayapariv担iガは見道(darganam畠rga)に入る瞬間か阿羅漢になる時点に当た

る様に想われる.これに対し, BoBhはここでは明確である.まずTEXTBoBh

lは<存在基層の変化>を"iuddh畠dhyagayabhami"に入る場面に設定している.

これに対しまずTEXT BoBh 3はそれをαtath畠gatabhBmi''に入る場面に用い,

同時に<存在基層の変化>は菩薩の修行階梯の早い段階ですでに起こっている

ことを明示している.さらに各段階で排除される`dau等匝ulya''の様々なカテゴリ

ーないし等級というものがあるということが示唆されている.

第二の視点は, TEXT BoBh 3において, "益rayapariV担i''の概念が菩薩

の修道論の中ではっきりと分けられている点である. TEXT BoBh lをとりま

く文脈の中では`由rayaparivTtti"を導く実践方法に限っては典型的に大乗的な

特徴のものであった.これに対してそれらの実践方法によって生じる, "klega''

に属するαdau窮hulya"が排除されるという変化で, <転依>を基礎づけるものは,

<存在基層>の新たな状態を特徴づけるもの,すなわちその<存在基層>が二

度と悪い存在に導く行為の坂泉とはなりえないということと同様に,菩薩の修

道論を特徴づけるだけでなく,声間の場合にも適応することができるのである.

しかしながらTEXT BoBh 3にあるように菩薩の"畠畠rayaparivTtti''が仏となる最

終地点として, "jfieyavar叩aガに属する"dau車hulyaガの残余ない淫楽に起因する

のであれば,この`鮎rayaparivrtti''は声間のそれとは区別されることとなる.な

ぜなら,声閏は阿羅漢となるとき, "kle畠a"に属する"dau車hulya"全体から解放

されはするが, αj免ey孟vara画'に属するものから解放されるのではないからであ

る.

TEXT BoBh3を思想史的に捉えた場合問題となるのは,当該箇所の古い漢

訳部分が甚だ不十分なものであることである.曇無識訳『菩薩地持軽』では｢得

無上身｣とあるだけである.求那按摩訳『菩薩善戒経』では｢韓菩薩身　永断

習気｣とある.もしこれが単に不十分で不正確な翻訳というのではなく,より
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古いテキストの形を表示しているのだとすれば,少なくとも"jfieyavaraDa"に属

するものとしての"dau醜hulya''を排除するという特徴付け,そしてそれによって

仏になる瞬間の篭gTayaP訂iv担i''を阿羅漢のそれとはっきりと区別するあり方

は,後代のつけ加えということになる.その場合には<無上の益rayaparivT比i

>という概念は元来,あるいは少なくとも明確にはくまだ上のある(暫定的な)

畠畠rayaparivrtti>と対照させられてはいなかったことになる.

それではTEXT BoBh 3は後代増広されたのであろうか?　次の点では

TEXT BoBh 3はTEXT BoBh l　と完全に一致している.つまり,そこでは

"agrayapaTivTtti''は〟dau鏡hulya"の排除ということのみを条件としているので

ある.ということはここでもまた<変容モデル>が基礎となっているのである.

しかしさらに重要なことは,ここの場面で〟da頑hulya"に代わって入り込む

(〟prairabdhi''等の)要素には何の言及もなされていないことである.故に,両

テキストでは<転俵>をもたらす修行プロセスは単に<存在基層>からネガテ

ィヴな要素を遠ざける,つまりそれを浄化することにあるのである.

1 - 2 - 2　畠畠rayapari如ddhi

それ故に『菩薩地』 BoBh (TEXT BoBh 2)がTEXT SrBh A.2.6.2.の引

用経典の中で話題にする四種類の比を再び取り上げたとしても不思議ではな

い. 『菩薩地』 BoBhはいずれにしてもこれらの四種類の浄化を具体化するもの

である.すなわちあらゆる観点で(saTV弘畠ra)の完壁な浄化として,そして仏に

なるという意味で組織的に作り替え,ないし増広したのである.

TEXT BoBh 2は前後の文脈として如来の四種の<あらゆる観点での(完

全な)浄化> (saⅣ蝕む塾p訂i如ddhay殖) ,つまり(1)"airaya-pari如ddhi",

(2 )`alarPban叩ari如ddhiガ, (3)`citta-pariguddhi'', (4)"j負5na-pariguddhi''の第-香

目に当たる部分である.

【TEXT BoBh 2】 BoBh(D) 265,4-6; BoBh(W) 384,4-7.

tatr義貞ray血ddhib katama/　savasananarp sarvakle由pak!y軸軸

dausthuly由嘘m airayan niravaie等atO 'tyantam uparamah sve c就mabh豆ve
+ I       t′                      V                          +           t′                  ▲         -    +

yathakamam畠d由laSthhacyutisu vagavartit孟sarv故ar亘airayaguddhir ity■

ucyate/

ここで<存在基層の浄化>とは何か?　後に残る影響力をもつ,すべて

の煩悩に属する悪さが存在基層から余すところなく永久に消え去っており,

個人存在に[基礎を置く人間が]望むがままに[身体を]取り,傑持し, [そ

こから]滅することに対する自在力をもつ. [これを]すべての観点での(完
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はなく,智(知ること)に対する自在力に基づくのである.なぜなら,仏の智

はすべての認識対象に何の妨げもなく達するものであるからである.

1-2-2- 1 paTi由ddhiに関する文献史的考察

四種の<浄化>の扱い方について『菩薩地』 BoBhの場合とそれ以外のテ

キストでの扱いとを比べてみることにする.

まずTEXT Sy由amayiBh 2の例を取り上げることにする.

【TEXT SrutamayiBh 2】 YBhm 87a2ff.

dve yogi,narP Vi由ddh弓: mainlaSi女aravi由ddhih　畠女ayavi血ddhi畠　ca/
●

tTai y adhvi k amoh毎ag am垂j jfi由laiu ddhito manasik畠rav i如ddhib/

trai血豆もuka匝】kie由pak!yadal琴匝uly畠pagam畠c c誠ray avi如d曲塾/

ヨーガ行者にとって二種類の浄化がある. (1)意を向ける行為の浄化

と(2)存在基層の浄化とである.三世に亘る迷妄が消滅するから,智め浄

化として意を向ける行為の浄化がある.三界に亘る煩悩の側に属する重苦し

さ億さが消滅するから,存在基層の浄化である.

ここでは<浄化>としては二種類しか取り上げられていないが,それらは

明確にTEXT STBhA.2.6.2.の四種のpaTi由ddhiと関連させられている.テキス

トでは<意を向ける行為の浄化>はく存在基層の浄化>と対比されている.前

者はすべての迷妄が消滅することを亜拠にく智の浄化>として定義されている.

後者は煩悩に属する`dau轟hulya"が消滅した結果として成立するとされている.

『菩薩地』 BoBhと『開所成地』 SnLiama3FiBhとの克復開係は未解決のままに

しておかなければならないが,テキスト中の<浄化>は一貫して元来の解脱の

修行プロセス,つまり声聞乗の解脱論の意味において理解すべきものである.
/

存在基層から遠ざけるべき<重苦しさ/悪さ>は専ら煩悩を生み出す土壌という

意味での"dau琴匝ulya"である. TEXT SrBh A.2.6.2.の余り(T畠ga)の如き活動中の

煩悩はこうした土壌なしには存在しえないし,その上心も存在基層に含められ

るものとして考えることができるのであるから, <心の浄化>とわざわざ別立

して呼ぶ必要はないのである.そしてもしこのテキストにとって特別な医想対

象の映像化が問題になるのではなく,ただ解脱の真理を認識することのみが問

題となるのであれば, <咲想対象の浄化>とわざわざ別立して呼ぶ必要もまた

ないのである.従ってここでは<智の浄化>というだけで充分である.それは

ここでは解脱の智慧の<意を向ける行為>として理解されており,さらにはそ

の成果として<存在基層の浄化>はその後に置かれているのである.

この声聞乗的な解釈の延長線上にあるものを除いた場合,四種の<浄化>
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示された`義Taya-TliTOdha", `改野a-Parivafta", `義‡野計画j免由a", "益Taya-

abhiTati"という四つのタームを何の説明もなしに列挙し,同時にすべて見道以

上の精神的レベルの出来事と開遵づけることのできる四項目を追加しているこ

とから,そのような形で馴染み深いタームとして登場してくるのである.

【TEXT ST･dLLamayiBh l】 YBh177L 85b2ff.

k軸arT. kaもamat/ a轟au kTty由liJ/汝ayaniTC,血ahJ汝ayfiP訂iva沈tahJ

畠11arr,baTl重訂ij畠&lalqj ai盗癖anabhi指土ihd>　phalapT畠画短　vfuT喝ya呼/

indTiyas aiTICaTah<JJ> abh享jA畠ni Th畠Tah]J
●                                                 ●

成すべきこととは何か?　八つの成すべきことがある. (i)存在基層

が滅すること, (2)存在基層が入り込むこと(変化すること) , (3)堤

想対象をくまなく知ること, (4)察想対象を気に入ること, (5)成果を

獲得すること, (6)欲望を離れること, (7) [精神的]感覚器官が変異

していくこと, (8)超能力が出現することである.

『開所成地』 SjCufaj-rLeiyiBhが"畠畠Taya-Tli門)dhaガと〟益Taya-PaTiva-fta''という

概念,そしてそれよって想定されるSJ-Bh 284,日TEXT STBh C.i.2.)の"k畠rya-

paTini等Pa出"についても,崖道の時点にも(もちろんそれが最重要点であるない

しはそれに限定するとはいわないまでも)少なくとも呈皇結びつけようとして

いると十分考えられよう.

1-3-2　意地

『意地』Ma7-LOBhはすべての種子を含んでいる個体存在の基層(就Tl-'abh豆va,

髭Taya)について詳述するなかで〟益Tay叩aTiv担i''に触れている.その詳述の最

後の部分で以下のように述べている.

【TEXT ManoBh】 MarLOBhl'Ba) 27,i-3.

paTiniTV畠nakaie punar vi由ddh由1軸　yoglna7P ParivTtt益ray軸豆印r                      .L                                                     *        V    )           ●        JL.             I

sa押a鮎i盛a血manirLL,ija東ray垂画vaTt虎e/ saⅣ益.d畠ai豆vy益TtadhaITrTlaT
4 I                                  ヽ′                V     J    I                                                                ■′        ●

b-1je!u ca pTaもyay畠n vi kalikaTOti/ adhy畠imlaPTaもyayaVaiiも亀甲I Ca PTatiiabhaもe/JJ

埋葬に入った時には存在基層が変化し終わって浄化されているヨーガ行

者の,すべての汚れた要素の種子を持たない存在基層が変化していく(入り

込んでくる) . [ヨーガ行者はそれによって]すべての善い要素とニュート

ラルな要素の種子についても, [生じる]条件を無能なものにする.そして

内的な条件を支配する力を獲得する.

このテキストを解釈しようとすると,様々な点で因業な状況に陥る.ま
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ず`saTVakli等匝dhaTmaniTbija畠畠ray垂parivartaもe"という表郷まシンタックス

的に解釈が襲しいのである.その際にチベット訳および漢訳が現状のサンス

クリットのテキストと符合しないという問題まで抱えることになる.

【TEXT ManoBhtib】 P. Dzi 15a6ff.; D. Tshi 13b7ff.

y(琉s su mya由n ias bdas p垂i (Di4al) dos naqii Triam PaTdag patii rTlal

的ycT Pa/gnas gyldT pa rnamS (P7) kyi虫on mo由pa can gyi chos 毛hams cad

kyi sa ban 宕yi gnaS塾gyur te,I age ba dalfl lt流血ma bstan paもi chos地色mS

cad kyi sa らon TnamS kyafi rkyen rnams da畠mi1dan par byed c通/ (D2) ri昆虫

gi rkyen la dba凸ba yah hthob boJJ/●

【TEXT ManoBheh 】　T30,284e14-17; Ki5,47舶10-i3; Sl15,167も15-18;

M20 ,5d4-6.

又　般浬磐時己得韓依諸浮行者　韓捨一切染汚法種子所依　於一切善無

記法種子韓令藤間　韓得内線自在｡

また〟sarvak㍊畠alaノ'以下の二つの文章において,もともと何を具体的に意図

していたのか問題なのである.さらに,テキストの最初にある"paTinirv喜唾a姐ie''

という時間を限定する表現も･義的ではない.そして"parivTtt益raya''という完

了形を使った表現が同一文章の中で現荏形で`汝ay垂p好iva戎able"と結ばれる

のと十分に整合性を保つとは想われないのである.というのはこの二つの
"5irai/Yaガはいずれの場合もテキストの最初に示されたヨーガ行者の<存在基層

>であることを,この文章はシンタックスとして強要するのである.
"paTinirv軸akale''がどの時点を指すのかを考えると,まず思い浮かぶのが

窺基撰『瑞伽師地論略纂』 (T43,13a19f.)4にあるように阿羅漢の死の時点を示す

｢無線位｣ (残余なく滅すること)に結びつけられる傾向にある.というのは
"paTinirv軸a"ないし`parinirJv畠''は少なくとも『瑞伽論』 YBhあるいは『倶舎論』

AKbhに見られるケ-スでは主としてこの段階に関連づけちれているからであ

る.

以上のような事柄を糸口としてこのテキストを理解していこうとすると,

いずれにしてもかなりの因襲に直面することになる.ここではそのうちの-例

を示せば十分であろう.つまり, TEXT ManoBhの最後の文章の中に,ここで

描写されている<転俵>(鮎rayapaTivTtti)に付随してあるいは連続して起こる

状況として言及されている｢そして内的な条件を支配する力(自在力)を獲得

4　又,般浬察時己得韓俵等肴此説入無象位.染種所依　前己韓捨無謂無間道.前無記種,韓

令縁開畢菟不生.果鰻既無,鑓意入滅.名鳥韓得内縁自在.
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(少なくともそのような)諸要素(dharma)の種子の基層の変貌･変化(あるい

は置換,排除)は,必然的に阿羅漢,つまり<残余をともなって滅する状態>

に到達する瞬間にすでに終了してしまっているからである.

以上のように呈示してきた問題点を目の当たりにして,当部分は次のよう

に考えておく方が現実的である.テキスト中のαparinirv軸ak畠1eガという時点は

<残余盈i滅した状態>に入る瞬間に結びつけるのでは包ま, <残余をと且盈

ユヱ滅する状態>に入る瞬間,つまり阿羅漢に到達する瞬間に結びつけるので

ある.こうした使い方は希ではあるが,特に仏を話題としていないなら,この

例が唯一無二の例ということにはならない.

普通よく目にする`paTinirv妻桓a''というタームの使い方を起点に考えること

もできる.つまり,これまでに扱ってきた輪廻の状態にある`益raya"や
"豆tmabh畠va"とは対照的に,一般的に(さらに細分化をしない両段階を含む)理

磐に入ることという意味である.実際にはTEXT ManoBh　の"由rayab

parivartate''という表現の場合, <残余塵旦埋葬>,つまり阿羅漢になる瞬間に

結びつけられるであろう.その場合にまず困惑させられるのは,時間的な克復

関係で困難を感じるαpayivTttairaya''と`益rayak parivartate''とが並列して登場

することである_　この間題は次のように考えていくことができよう.まず一つ

は`paTivTtt益raya"を,院想修行の成就を表す決定的な段階に到達した,し終え

たヨーガ行者に対する修飾語であったと考えるのである.その場合,具体的に

は見道あるいは四禅定等に入ることを念頭に置いていたと想われる.別な考え

方としては`parivrtt東raya''は, <存在基層>が変貌していく,とくに浄化され

ていく比較的永い修行期間を全うしたことを表現しようとしたと想われる.こ

れに対して, `畠grayabpariVartate"はここでは存在論的なレベルでの修行プロセ

ス,つまり阿羅漢になる瞬間に生じる直前とその瞬間を含む修行プロセスを描

写し,合わせて｢すべての汚れた要素の種子を持たない｣ということは<存荏

基層>の新しい質,あるいは新しい<存在基層>の質,場合によってはその<

存在基層>が〟parivFtt鮎rayaカによって意図されている状態ないしプロセスとは

違った,より優れたものであるという意味合いで,を標示しているのである.

以上のように述べてきた筆者の解釈が的を得たものであるならば, `豆畠rayab

paTivartate"にこっの意味合いがあり,その限りではテキスト中のこの文章の解

釈には二つの可能性があるように想われる.

(a) [これまでもこの後も一貫して存続している]存在基層が変貌していく

(変容モデル)

(ち) [新しい]存在基層が[古い]存在基層に代わって入り込んでくる(置

換モデル)

まず(a)の解釈から見ていくことにする. `saTVa…nirb-lja野が実際に展開して
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芸才､曽-音義海､書等-適音量濁実J専守葺.葦L凄茅W Jで

的に,行者自身の中に横たわっている条件>は生亀虫(生命を維持するための

諸条件など) (畠yl垂sarpk畠Tab)であり,つまりそれは仏や阿羅漢が<心に対する

自在力>(ceもovaiit畠)といったものあるいは<喋想に対する自在力>

(sam畠dhivaiiも畠)を持っている限りにおいて,死を迎える前に生命力を放棄した

り(utJsd),保持しておいたり(adhiJsth畠),つまりはより永く生きながらえるよ

うにする(sth豆pay由i)ことができることである.それを<内的な>条件として表

記すると言うことは意味深いことである.というのは生命を持続させることは

通常は自然災害であるとか他の生物からの危害といった外的な条件(外線,

*b畠hya-pratyaya)に左右されているからである.これと対照的に(仏も含めた)

阿羅漢はこうした外的条件の影響を受けないのである.こうした事情を踏まえ

ればテキスト中のその直前の文章は, ｢存在基層が変貌することによって,変

貌した存在基層は(あるいは存在基層が変貌したヨーガ行者は)すべての善い

要素とニュートラルな要素の種子の場合にも[生命の]諸条件を無能なものに

する｣と理解することができる.生命力を断ってしまう能力あるいはより永く

持続させる能力は,渠想に対する自在力(それはまだ阿羅漢に達していない人

でも意のままにすることができる)だけに左右されるわけではなく,そのヨー

ガ行者の自己同一性を備えた人格の流れがもはや煩悩に支えられて存続するこ

とがないという状態に左右されるのである.阿羅漢が灰身滅することによって

生じる<煩悩(ないしその種子)を残余なく排除した状態>はこうした事情に

よって生命力ないし寿命の厳格な定義付けをある意味で緩やかなものにしてし

まったのである.寿命(生命の持続)と言うことは,今度は次のような効果を

もたらす,ないしは次のようなことになるのである.つまり,人格の流れを規

定する諸要因は阿羅漢の場合はもちろん例外なく善いかニュートラルなもので

あるが,それらがある一定の期間存続する,つまり軽量部と瑞倣行派の考えで

は,さらに各剃那剃郡に対応する種子から立ち起こり,莱(行為)によって決

まる寿命を全うするまで続いていくのである.ところが,阿羅漢の場合,上述

のように, (業によって設定される)寿命の長さの決定要歯に欠けることにな

るのである.つまり,諸煩悩ないしその種子のことである.というのは,これ

らは阿羅漢巣を獲得する時点で存在基層が変貌したために残余なく遠ざけられ

てしまっているからである.この意味で,存在基層の変貌(ないしそれによっ

て阿羅漢に到達した者)揺, <煩悩>という要因を締め出してしまったことで,

阿羅漢の存在基層に依然として存在している善いあるいはニュートラルな要素

の種子がさらにある一定の期間(業に条件づけられた寿命を全うするまで)宿

動し続ける要素を生み出させる諸条件を立ち行かない不完全なものにしてしま

ったのである.ところがそのお陰で寿命が固定化されてしまうと言うことが解

消して,所定の堪想修行をマスターしている場合にその阿羅漢は(彼の人格の
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/　＼ノぺ㌔一言㌦Ti貰L-豊滑甥惑ってta"ノミリ皇

うことをいっているのではなく,ただ煩悩や苦しみが起こってしまうことに携

わらないということを述べているのである.後半の説明からすれば,
"vyupaiama-nirvrti"とαavyab畠dha-nirvrti刀との視点の違いは,前者が苦しみが

鎮静化し止滅することを示し,後者が将来それらが二度と再び生じないという

ことことを示す点にある.しかしこの見方は両者の差異の核心部分には至って

いない.というのは, avyupa由ma-nirv頭"もまた｢ [世間的存在の]基層(upadhi)

に基づいた苦しみが[将来再び]生じてくるのではないかという恐れを鎮める

こと｣ (upadhy畠<畠ritadubkhotpatti-ga血>畠-vyupa畠ama:YBhm 156a3 ≡ YBhtib P.

Dzi 331a6: phuh po la rten pabi sdug bs血I skyer dogs pa蕗e bar sh呈 ba)と規

定されているからである.両者を分ける決定要因はむしろ, avyupagama-niTVTti"

によって残余ない消滅(無飴俵)が阿羅漢の死に際して繰り広げられる出来事,

つまり修行プロセスとして意図されているのに対して,一方の"avyab孟dha-

nirvTti"は残余なく消滅し尽くした退塾(d旭tu),あるいはこの状態を造り出して

いる本質部分(無漏界)を示しているのである.

この無漏界はただ単にすべてのt世間的存在の]基層(upadhi)を離れたもの

として,そしてそれぞれの煩悩や苦しみに対抗するものとして特徴づけられる

のではなく,以下の部分に見られるように以東rayaparivTtti-prabh豆vitaガとして特

徴づけられるのである.

【TEXT Nirupadhik畠Bh】 YBhm 156a4ff.

avy畠b孟dhanirv弼t1時　ka七am畠d>　yab saTVOPadhivisarPyuktab

sarvakl e畠adubkhapravTtti lb]Vairodhikah　　　益ray apari<VTttiprabh豆vito

lnasrav>o dhatuhd> … tarn ca ◆samdhayokta叩bhagavat孟: gambhire vipule

■                                                      ●

耶meye 8amkhy豆叩nOPaiti nirvTta iti/ … kathaJP Punab tノ】 saqikhy云叩

nopait祉i/ bh畠vato v孟abh孟vato v孟<'>nirdtd】eayatv畠t/ rapa叩V畠anyatra v孟

rap就, vedan豆　saqj免豆　sa画お畠　vijAana叩　V孟　anyatra v豆　vij負義山ad

anirde貞yatv亘t/ tat kasm孟d dhetoW tath亘hi sa tath<at>孟viiuddhiprabh孟vita
■

ekantavimalah/
●

<傷つけられる可能性のない状態という意味での寂滅膏肖滅>とは何か?

すべての[世間的存在の]基層を轟れ,すべての煩悩と苦しみの活動と

はかけ離れた, <存在基層が変化し尽くした状態が鏡わし出した>無碍界で

ある.

それを意中に含んで,世尊はお説きになった. ｢深淵で,広大で,無量

な[本質]においては,寂滅は勘定には入れられない, . . .

どうして勘定に入れられないのか?

それは存在しているとも存在していないとも決定できないからであり,
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色形あるものとも色形あるもの以外とも, [さらに]感受作用,思い描きだ

した像,意志九識別判断作用とも[感受作用,思い描きだした像,意志九]

識別判断作用以外のものとも決定できないからである.

どうしてか?

この[寂滅,無漏界]は浄化され尽くした真如が顕われ出した,一途に

無垢なものである.

さて, `airayaparivTtti-prabh畠vitaカ(存在基層が変化し尽くした状態が顕わ

れ出した)が正確になにを意図するものであるのか述べることはそれほど容易

なことではない. "-prabhかita"は｢蹟わし出された｣に留まらず,多義的であ

る.預irayapariv画カもまたそこに至るプロセスを含むものであり,また変化し

終えた結果を表す,乃至は古い瀧raya"の代わりに入り込んだα鮎raya"を表すこ

ともでき,いずれにしても複合語の形からは変容か置換かのプロセスは読みと

れない.複合語としての`由rayapariv咋tiかはおそらくはTEXT ManoBh -の
"pariVTttairaya"と同様に,すでに一つの概念を表すタームとして確定していた

可能性が強い.その場合にこのタームは修行の最終段階,阿羅漢果あるいは仏

巣を獲得する段階に当たり,上記テキストでは<残余ない消滅(埋葬) > (無

飴俵)の段階ないしはそこに至る意味で使われている.

TEXT Nirupadhik畠Bhはさらに`誠rayaparivrtti"の概念に重要な内容を提

供している.つまり,残余なく消滅した状態(浬磐)ないしそれを生み出す本

質部分と描写できる`imaSraVO dh就ubガ(無漏界)が｢浄化され尽くした真如に

よって顕われ出された｣ (tatha七畠viiuddhiprabh亘vita)と規定されていることであ

る.この`益rayaparivrtti-prabhavita"とαtathaも如i畠uddhiJPTabhavita"とがパラ

レルな表現であることには疑義を挟む余地がなく,少なくとも機能としては
"airayaparivTttiガと〟tathat如i血ddhi"とが同等なものであると容易に理解でき

る.その場合, `tathatavi如ddhi"紘"鮎rayaparivTttiガと同様に,ある状態あるい

はある具体的な結果(-浄化され尽くした真如)と理解することができる.チ

キストはさらに無漏界についてある状態として描写することなく, ｢五蕗であ

るとも五蕗でないとも言えない｣という形で表現する.これは真如と存在物等

との関係を物語る特徴的な表現である.従って上記テキストの
"tathatかi畠uddhi-prabhavita"揺,真如(tathat畠)の達也によって<残余ない消滅

(埋葬) >をもたらす本質部分(無漏界)が頗わし出されると(より正確には,

とのみ)理解すべきではない.それは,真如が浄化されている限りにおいて,

無漏界はその真如の中に存在/存続していることを(ないし,旦)意味している

のである.なおrayaparivrtti-prabhavitaDと"tathatavi如ddhi十PrabhavitaDとが並

列されていることに鑑み, TEXT Nirupadhik畠Bhの`鮎rayaparivTttiカは<真如

.djllTT.I+.湖.｣一う｡1.."I..:....∫ 1~.T.7..Trlr.う.｡.川1...｢.T∃.llT.TT｡1㍍..11jJ一jl..｡1..
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に変わることも含めて以前とは違う特徴を獲得することによって,以前に犯し

た罪を逃れることができるというものである. TEXTVinSg 13ではMSAbh(L)

55,5虻と同様に預iraya-parivTtti"を免罪のプロセスとして用い,テキスト中の
"parivrtti"(1us su gvur m韓得)を免罪プロセスのポジテイヴな意味で使用して

いる.つまり古い身体を捨て(spaas nas)て,その代わりに新しい身体を得る,

古い身体の場所に新しい身体が入り込む置換モデルである.これはサンスクリ

ット原文が回収されなくとも言えることである.

1-4-1-2　dau等匝ulya　と　pra畠rabdhi

『声聞地』 S7･Bhで考察した内容からすると, <転俵思想>の出発点はおそ

らく存在基層において繰り広げられたαdau垂hulya"と#Prairabdhi''の置換である

と考えられるが,このシステムはまた『摂決択分』 VinSgの｢修所成地｣に登

場する.

【TEXT VinSg　9 】 VinSgtib　9:P. Zi　236blif; D. Shi　224a7fF.;

T30,669a8-12922

spa免ba bsgom ga血she na/ smras pa/bdi l忠ar hdi na la la tih血e hdzin
■                                                    ■

gyi spyodyul gyi gz喝S bT売an 宕yi mtshanmayid la byed pas (P2) raムbshin

gyi (D224bl) mtshanma khyebus khyebu bbyuあbabi tshul gyis mもon par

bbyin par byed/ m免on par seュ bar byed/ m血on par spoh bar byed de/ hdi lta●

ste/ dper na la la shiggis khyebu ches phra has khyebu ches sbom (P3) pa

bbyin par byed pa de bshin du/畠intu sbya鮎pabi tshogs kyis gnas負an (D2)

len 宕yi tshogs m血on par bbyin par byed/ melon Par Set bar byed/ m血n p訂

spd bar byed pa ga血yinpa de ni spah ba bsgom (P4) pa shes byabo〝

捨て去る修行とは何か?

答える.このようにここである人が喋憩の領域にある映像の認識根拠

(nimi七七a)に意を働かせること(manasik孟ra)によって,本来の/普段の認識嶺拠

を, [ちょうど]くさびでくさびを取り出す仕方で追い出し,取り出し,揺
･て去るのである.たとえば,ある人がより細かいくさびでより粗大なくさび

を追い出すように,軽快さの集まりによって重苦しさ億さの集まりを追い出

し,取り出し,捨て去るのであれば,それを捨て去る修行であるというので

ある.

しかし,該当個所は`da噸hulya''の集まり(k豆ya: tshogs)ないし`dau等匝ulyaガ

によって特徴づけられる身体を, "Prairabdhi"の集まりないし`Prairabdhiカによ

って特徴づけられる身体が追い出すことのみを示し, 〟畠貞rayaparivTtti''という夕

♪tr
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-ムも,さらには`益raya"というタームさえも使用しないのである.この事実か

ら『摂決択分』 VinSgでは<転俵思想>の重点は元来の解脱論に移り,畷想修

行の文脈に持ち込まれた存在基層の中に存在する`dau等匝ulyaガを`pragrabdhi"が

追い出す置換のシステムには,もうこれ以上触れるつもりがなくなっていたこ

とを読みとることができるであろう.確かに後のテキスト『顕揚論』 (T31,486f.)

や『阿毘達磨雑集論』 (ASbh(T) 83,17)で<転依>のタームが蹄蕗なくこうした

際想修行の文脈の中で使われている.しかしこれは『摂決択分』 VinSgが『声

聞地』 SrBhを含めて<転俵思想>を一つのまとまった伝統的思想として把握し

ていたため,こうした文脈のものにも配慮したと考えれば説明が付くであろう.

他方TEXT VinSg 9では`dau銀hulya''をαprairabdhiガが追い出す置換のシステ

ムは修行プロセスにおけるものとして捉えられていたため,むしろ修行プロセ

スの成果あるいは最終段階のみを表す概念となっていたターム
"砧rayaparivrtti"はこの文脈では用いられなかったとも言えるのである.

興味深い点はTEXT VinSg 9の"dau窮hulyaガを`prairabdhiカが追い出す置

換のシステムがヨーガ行者の察想修行の習熟に際し,ごく普段の認識亜拠と喋

想状態の認識根拠(喋想根拠)と対比させている点である.こうした図式は先

のTEXT SrBh A.1.5.やA.2.6.2.およびF.1.などを想起させる.ただその場合に

は最終的に日常経験し得ない能力で"もの"そのものを体得するということを

目指すものである.これに対し, TEXTVinSg9で示される心的映像は全く別

な機能を備えている.それは何か日常を超えたレベルで"もの"そのものを見

ることを目指すのではなく,むしろ日常のレベルの認識を捨て去ることに導く

ものである.つまりある"もの"をはっきりと知覚されるようにするよりも,

あまり望ましくないものとしてごく自然に顕れる映像を消滅させるようにする

ものである.そのプロセスはちょうどより細かいくさびでより粗大なくさびを

追い出すように,徐々に消滅させるのであるが,この響境をそのまま
"画rabdhi"が`dau醜hulya''を追い出す置換のシステムに当てはめた場合,問題

になるのは最終的にαprairabd好'も排除されなければならない点である.テキス

ト中の`dperna...debshinduガ(又　如‥.如是)は原文としてα*tadyath畠...

*evam/tathざ'と想定されるが, 『顕揚論』 T31, 556C27f. ｢猶如. . .或｣とあ

るように, 〟*tadyath劉ま前半のプロセスを解説するためのものであり,
"dau醜hulya"とapragrabdhiガの関係を解説するものではないであろう.つまり,

このテキストでは`pmirabdhi"がなdau轟hulyaガを追い出すことと撮想対象の映像

が日常的映像を追い出すこととの対応関係には何ら説明を与えていないのであ

る.従ってこの二つの内容は｢捨て去る｣ (nirdh畠van豆)を扱う二種類の例として

並列されたものであったと考えた方がよいであろう.
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1 -4- 1 - 3　煩悩を排除するという意味での畠畠rayaparivTtti

『摂決択分』 VinSgでは煩悩(klega)や煩悩の潜在態(anu畠aya)を排除すると

いう狭い意味で,伝統的解脱論の枠内での`畠畠rayaparivTtti"の概念がしばしば登

場する.

(a)修所成地(Bhat)anamayi Bhiimib)

【TEXT VinSg loョ VinSgtib 10: P. Zi 236b4ff; D. Sh呈 224b2fF.;

T30,669a12-21

(i)　g免en po bsgom pa ga虫she na/ smras pa/rnam par sun bbyin

pa g員.en pobam spoh ba g員en pobam/kun tu bdzin pa g員en pobam/ (D3) thag

bsri血ba g員en po Hid la byed pabi bsgom pagah (P5) yinpade ni g免en po

bsgom pa shes byabo〟

(2) (a) de larnam parstm bbyin pa紳en po ni tshad med padagTm

gtogs pa bjig rten pabi dge bahi lam thams cad da″ rnalbbyor pa mams●

kyirnam par bphru1 ba dab ldanpabHP6) yid (D4) 1a byed pa gshan gab

yln P軸o〟

(b)　- de la革pOh bd g免en po ni de bshin fiid la dmigs pabi yid la bred

pabo//

(C)　de la hun tu hdzinpa g免en po ni/ debi rjes las thob pabjig rten

pa da″ bjig rten lag bdas pabi (P7) lam da〟rnam par grol babi lam mo″

(d)　de la thag sr組(D5) ba g免en po ni免on mo由pa rnams sp誠s

p殖･i deもi g免en pobi lam lan maムdu byed pa da″ sa gon ma pabi lam lan

●

maぬdu byed ba ga免yln Pabo〟

(3)　rnam (P8) gra血s gshan ya免(a) thos pa dab bsams pa lag byuh

babi lam ni sun b.byin pa gfien po yin lno// (b) bjig rten las bdas (D6) pabi

lam ni spoa ba g免en po yin no〟 (a) dehi bbras bu gnas gyur pan主 hun tu

もdzinpabi (P237al)圭再en po yin no// (d) bjig rten pabi bsgom pabi 一am ni

thag sr払ba g舶n po yin noN-

(1)抑止力の修行とは何か?

答える. (a) [煩悩等を]忌み嫌うという抑止力. (b) [煩悩等を]断

ずる抑止九(C) 【得たものを]保持して失わないための抑止九(d) [さ

らに]遠ざける抑止力.

(2)･(a)  [煩悩等を]忌み嫌うという抑止力とは, [四つの]無量[心]

を除いた世間の善であるすべての道とヨーガ行者達の神通力をもった[善]

以外の<意を向ける行為>とである.
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(ち)  [煩悩等を]断ずる[ことを導く]抑止力とは,真如を認識対象と

する<意を向ける行為>である.

(C) [得たものを]保持して失わないための抑止力とは,その後で獲得

される世間の[道]と出世間の道と,解脱の道とである.

(d)  [さらに]遠ざける抑止力とは, [ある特定の]諸煩悩を断じてい

るものにとって,それの抑止力となる道を何度も行じ,そしてより高い段階

の道を何度も行じていることである.

(2)別な解釈では, (a)聴いてよく考えることから生まれる道が[煩悩

等を]忌み嫌うという抑止力である.

(ち)出世間の道が[煩悩等を]断ずる[ことを導く]抑止力である.

(C)その結果として<存在基層が変化し尽くした状態>が[得たものを]

保持して失わないための抑止力である.

(d)世間の修行の道が[さらに]遠ざける抑止力である.

当テキストは煩悩を排除する<抑止力の修習>(pratipakP-bh豆van豆: g免en

po bsgom pa)をテーマとしている.煩悩を排除するのは本来<排除[に導く]

抑止力>(prah軸a⊥pratipak!a),つまり出世間の智(lokottarか事畠na)によって達せ

られるのである.第一の説明によると,それは｢真如を認識対象とする意を向

ける行為｣と規定ざれている. (ち)に続いて(C)< [得たものを]保持して失わな

いための抑止力>(孟dhara-pratipa垣a)があり, Agbhq), 83,23の説明によれば,

[煩悩を]排除し尽くした状態を保持する(saTPdh豆r叩a)ことである.当テキス

トの第一の説明では, _ (C)は真如を認識する世間道および出世間道,さらに解脱

道である.解脱道とはAS(P), 70,ュlf.によれば,煩悩を排除した直後にあり,煩

悩から解放された状態(vimukti)が目の前に現れ,現実に確認されることであり,

それはASbhq), 83,1によれば<存在基層>の変貌,厳密にいえば変貌し尽くし

た状態である.夢二の説明では,出世間道の結果である`airaya-parivTttiガとし

て(C)"豆dhara-pratipak等aガが定義づけちれており,だからこそ第二の説明は第一

の説明の認識論ではなく存在論としてのヴァリアントと見なすことができるの

である.これによって<存在基層の変貌>そのものが< [得たものを]保持し

て失わないための抑止力>の資格があるのである.より厳密にいえば<存在基

層が変化し尽くした状態>あるいは変貌したものとしての<存在基層>そのも

のであり,その際<変化し尽くした状態>とは<煩悩が排除され尽くした状態

>である.

ここで< [得たものを]保持して失わないための抑止力>(畠dhara-

pratipak!a)として登場する`益rayaparivTtti"は明確に修行の結果の段階として

理解されている.つまり, <存在基層>'の新しい状態ということであり,それ
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の煩悩が完全に払拭されることが意図されている.それはつまり阿羅漢巣を獲

得することによって始まる状態のことである.

しかしTEXT VinSg 7が`airaya-nirodha"と"airaya-parivarta"によって何

を厳密には意図しようとしていたのかは, `alambana-parij免ana''とα亘1ambana-

abhirati"の場合も同様であるが,不明確である.これらの概念は煩悩を排除し

尽くした状態を基礎づけるわけであるから,以東raya-nirodha''は煩悩に属する
"dau垂hulya"に取り付かれた<存在基層>が消滅するという意味で理解するこ

とができるし,預iraya,parivarta''はそのような`d加重hulya''を離れた<存在基

層>がその場所に代わって入り込むという意味で理解することができる.どの

時点でこれが起こるかというと,阿羅漢巣を獲得する時点ということになる.

テキストはこれを否定する情報を何ら与えていないのであるから, <存在基層

>はここでは感覚知覚能力のある身体あるいは<六つの感官>(寧ad畠yataLna)と

見る以外には何ら手がかりはない.そうであるならば,これはTEXT Sr臥C

と同じ<置換モデル>となるであろう.ただしこの解釈は一般的なヨーガ実修

という文脈においてではなく,本来的な解脱へ導く修行プロセス(煩悩の排除)

並びにその最終段階(阿羅漢巣の獲得)という文脈に転用して解釈するという

限りにおいてはである.

(C)有尋有伺等地(Savita7･kadibhamib)

【TEXT VinSg 6】 VinSgtib 6: P. Zi l19blfF; D. Sh呈 114a5fF.; VinSgch 6:

T30, 623も22-9

Ⅰ.　　d hdas pa spoあbar byed damhon te ma bo血s p軸am da l七atr
●            I         ▲                         ■′                         ●

byuムba sp(琉bar byed ce na/

ⅠⅠ.A.1_　bdas pabaAmispoA mabo由paba負mispoh (P2) daltar byuh

bahaムmiSpoh mod kyi/　A.2.　bon kyah bdas pa dab ma ho由padaA

da ltar byuムba spoA bar byed do〟 B_i.a_　de la re sh短bag (D6) chags

dah bcas pabdas pagan yin Pa de ni raあgiha負aid kyis bgags pabi phyir
●       ●

spahs zin pa yin Fas de (P3日a ni ci b血sp血du ned do〟 B.1.b.　　ma

hohs pa gan yin Pa deni ma by血ba dahlus med payin pas/de la yah ci
■

+

yah spafl du m居d do〟　　　B.1.C.　bag la負aldah bcas pa da ltar by血

(D7) ba gaムyin pa de ni shad cig las lhag parmignas te bag (P4) 1a免al

daガbcas pa dab bag laぬl med pabi Gems g負is bgrogs pa ni med pas dehi
●

phyir da ltar byuh bahahmispo負ho//●

B.2.a. hon kyaA gshangyi sera d血bdag鮎d kyi tshul bshin yid la
●

byed pa las免on mo由pabi g免en (Dl14bl) pobi Gems (P5) ya負dag pabi Iもa

ba dab mtshu由par ldan pa ni skye la debimimthun pabi phyogs bag la
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切られたならば,その後に世間の善い[心の剃那]とニュートラルな心[の

剃那]のうちでその後に生じるものは,過去,未来,現在のものであれば,

それはまた悪い性癖を持たないからである.

B.2.d.　それ故に過去をまた断じているときには現在も未来もまた断じ

ていると言われるのである.

HL　　そのようであるなら,煩悩という汚れた傾向にあるものの[汚

れの傾向にあることと]浄化の傾向にあることとを分析するのである.

r一,...td■

当部分は当節1-1-3-1-1 ｢<置換モデル>の思想背景｣で<剃雛

滅理論>を挙げて解説した部分と呼応し,興味深いものである.

テキストによれば悪い性癖(anu畠aya)をもつ心[の剃那] (citta)は,現在と

いう剃邪には,排除することができない.というのはそれは現在という剃郭を

越えて存在できないし,このような場合には悪い性癖を離れた心の剃都である

抑止力が同じ剃邪にそれを排除する形で登場しなければならないからである.

それは説一切有部や軽量部,さらには最初期の瑞伽行派(上記テキストのよう

にまだア-ラヤ韻を知らない,ないし言及しない段階)では同剃邪に複数の心

の剃郡が同じ人格の流れの中に登場することは許されないからである.もちろ

んもう過ぎ去って消滅してしまった過去の心の剃邪も,いまだ影も形もない未

来の心の剃郭も,排除することは意味をなさないのである.

それにも関わらず煩悩と煩悩の潜在態である悪い性癖を過去,現在,未来

に亘って語ることができるのは,解脱を導く道を基礎として,ある決定的な段

階で悪い性癖をもった心の剃郭が悪い性癖を離れた心の剃郭に取って代わられ,

前者に代わって後者が生じるという意味において可能となるのである.このこ

とは心の剃邪から見た場合,それは現在にも過去にも未来にも悪い性癖をもっ

ていることにはならないのであり,同様のことがすべての悪い性癖が完全に払

拭された後,つまり阿羅漢となった者になお現れてくる善いおよびニュートラ

ルな世間的要因にもあてはまるのである.

<転依思想>に関するものは,この善いおよびニュートラルな世間的要因

を登場させる時点に｢存在基層が変化し尽くした後に｣と示されている.テキ

ストでは預irayaparivTtti"の概念は阿羅漢巣を獲得した状態として使われてい

る.その状態では諸々の悪い性癖の流れ(sarptana)が将来にわたって完全に断ち

切られているのである.この部分を漢訳の｢於己韓依己断随耽身相続中｣ (存

在基層が変化し終え,悪い性癖が払拭され尽くした人格の流れにおいて)に従

えば,この状態では諸々の悪い性癖が完全に人格の流れ(saJPtana)から払拭され

ているとなる,しかし少なくとも｢人格の通塾｣という表現は剃那滅論に支え

られた当テキストの意図とは矛盾することになる.それはまた`airayapariV咋tiガ
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の概念にも当てはまるのである.一つ一つの剃郡に注目する限り,アイデンテ

ィティーを保って一貫して流れる<存在基層>が<変化変貌する>ということ

は不可能である.そしてまたTEXT SrBh Cに見られたような徐々に段階的に

置き換わるというプロセスも不可能である.したがって, TEXT VinSg 6は当

部分をもはや純粋な剃那滅論の立場から述べていないか,あるいは
"畠畠rayaparivTtti"の概念をすでに固定化したタームとして(単語の意味を無視す

るか,これまでのテキストの扱い方とは違った理解の仕方で)阿羅漢巣を獲得

した段階を表すために使用したかである.そうであるならば, <存在基層>
●

(airaya)は個々の心[の剃那] (citta)ということになるであろう.つまりそれが

悪い性癖をもった存在として,乃至それを離れた存在としての<存在基層>で

あると見なした場合には各心の剃邪としての解釈が可能になると云うだけのこ

とである.依然としてTEXTVinSg 6ではこの部分が不明確である以上,単に

仮説としての解釈に留めておくことにする.

(d)摂決択分の声聞地(S7･aVakabhiimi)

TEXT VinSg 7ではTEXT SrBh Cより受け継いだ領iraya-nirodha"と

"airaya-parivarta''の条項のもとで,煩悩の排除を,その修行プロセスが完了し

た後では根本的にそれまでとは異質の<存在基層>となることを強調する<置

換モデル>として表現していた.またTEXT VinSg 6では継続性を許さない<

剃那滅論>を背景に, `孟irayaparivTtti"の概念も(浄化されていない)心の剃邪

が別な(浄化されたいむの剃郡によって置き換わる形でのみ理解可能なものと

なっていた.しかし以下に示すTEXT VinSg 12では<存在基層>の継続性の

視点が強調されている.

【TEXT VinSg 12】VinSgtib: P. Zi 242b8ff.; D. Shi 230a3ff.; VinSgch T30,

671b14_21

ba ts-tsi (D4) kabi mdobi (P243al) rnam par b畠ad pa ni免an thos hun

nas免on mods pa dab/rnam par byah ba la brtson pas ni mdor bsdu na gnas

gsum yohs su畠espar bya ste/hun nas免on mo血pa da〟rnam par bya負(P2)

babi gnasknn nas免On mobs pa da〟rnam par byaA babi gnas lag (D5) yo舶

su畠es par bya ba da〟kun nag fion mobs pakunnas免on mo由pa lag yo舶

su ies par bya ba da〟rnam par bya負ba rnam par (P3) byah ba lag yoAs su

畠es par byabo〟 de la hun nas免On mobs pa da″ rnam par byaもbabi gnas gan
●

she na/ lug bdi ni (D6) gzugs canrags pa bbyuh ba chen pobi rgyu las byuh

ba shes rgyas par mdo las (P4) gsu由pa g血yin pa s上e/ de ni byis pami

mkhas pa ma rig pa dab ldan parnams kyi ni kun nasかn mohs pabi gnas

&耕慨調濁濁澗調周潤潤周湖沼周周周司畑淵澗月周瑚周周周濁濁凋周題悶濁濁欄眉司瑚洞渦周闇瑚調凋月日月凋仙朝潮闇当j用調朋姐劉闇潤周周洞頚詞畑闇澗凋謂朋閤潤欄眉周濁摺周瑠璃ヨ周周周掴周周周周周切眉領周欄欄瑚瑠欄周渦潮

▲t一
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の意味はおそらく次のようなことになるであろう.阿羅漢が前世であれ現世で

あれ,彼がまだ凡夫(pTthagjana)であった頃犯した悪い行いで,いまだ成熟に達

してはいないが,その性質上[その報いを]十分に嘗め尽くしているはずの

(niyata-vedaniya :決定受),そのような行いは,阿羅漢の今の生涯においては,

ほんの僅かな苦しみ(例えばアングリマ-ラが阿羅漢になった後でも石を投げ

つけられた等)としてしか現れてこない.それによってその行いは償われたと

見なすことができるのである.それが成熟したために起こる効果は普通は望ま

しくない輪廻転生やそれに伴う苦しみであるが,先の悪い行いは二度とそうし

た効果を生み出すことがない.それは<存在基層の変貌>(畠畠rayaparivftti)によ

って<成熟を導く種子>(vip証abija)が粉砕されてしまっているからである.す

なわち,阿羅漢巣に到達したときには, <存在基層>が変貌し,それによって

あらゆる煩悩がその種子も含めて完全に排除されるのである.このことによっ

て阿羅漢が死後再生することを決定づける条件が欠けることになる.とはいう

ものの,このことはこうした業(行為)が完全に効果を生む能力を失ったまま

でいなければならないことを意味するわけでない.阿羅漢の生きている間にあ

る種の代替効果を持つこともある.そうした効果はやはり煩悩を排除したこと

によっても,決して除外されることはない.

こうした解釈は確かにαvipaka-bija''という表現中のαvip畠ka"がその代替効

果を今生に含めない限定された意味で理解されることを前提としているのであ

る.そこで窺基『瑞伽師地論略纂』 T43,219a28f.A)7f.の解説で,この代替効果を
"vip豆ka-bija分や現在存続している悪い行いに帰すのではなく,単に後に残る効果

(勢い)ないしそれに基づく悪さ(dau醜hulya)に帰すのである.他の説明

(T43,219b8fF.)ではこの解釈は採らない.そこでこのように悪い業に代わる報い

は阿羅漢巣を獲得するまで引き延ばさなければならないのであり,あるいは

T43,219b3鑑では`vipaka-b享jaガの根絶(ないしそれによって預irayaparivTttiガ

ち)は<残余ない消滅(埋葬) > (無線俵)に入る時点に移行しなければなら

ないのである.遁倫『瑞伽論記』 (T42,690a15ff.特に21fF.)で景の意見として,

これらの必ず報いを受ける行為を二つの別なカテゴリーのものとすることで解

決している.

(b) TEXT ManoBhが阿羅漢の預irayaparivTttiガのポジテイヴな効果とし

て内的な条件を支配する自在力(vaiit畠)を与え,それによっておそらくは寿命な

いし生命力を意のままに放棄したり存続させたりできる能力を得ることを意図

たのではないかと推測した(当節1-3-2). 『摂決択分』 VinSgではさら

に多くの部分で自在力を伴った`五言rayaparivTtti''を扱っている.

自分の生命力ないし寿命を意のままに放棄したり存続させたりできる阿薙
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漢の能力についてはNiT･V軸a-Abschnittに述べられている.この能力は[自分

の]心を律する自在力(cetovagit畠)と結びつけられるが,しかしすべての阿羅漢

に与えられるわけではない.それはこの能力が具体的に<医想に対する自在力

>(sam畠曲i.vaiit畠)として述べられるべき<心を律する自在力>であることを前

提としているからである.これに関連した内容の`義貞rayaparivFttiガというターム

は以下に示すようなテキストの部分に見られる.

しかし, #益rayaparivrttiガないしそれによって到達する解脱状態に伴う<自

在力>は,さらに広範囲な性質を持つものであることは『摂決択分』 Ⅵ乃鞄の

別な部分を見ていくと明らかであり,それはTEXT BoBh 2 (当節1-2-2)

で`pari如ddhi''の枠内で明確になったように,むしろ幽鬼の自在力にあたる.

TEXT VinSg 3 (d日当節1 -4-4- 2 (b) )の`由rayaparivTtUに与えら

れた善いおよびニュートラルな要因に対する自在力に関しては, TEXT ManoBh

と明確に類似性が見られるから,これもまた寿命に対する阿羅漢の自在力に関

係づけたくなるのである.ひょっとすると実際にこのテキスト部分はそうした

解釈の可能性を意図していたのかもしれない.別な側面から見ると, TEXT

VinSg 3のく転俵思想>は,はっきりと大乗的に方向付けられたTEXT VinSg

14ないし15 (当節1-4-5 (3) )との関連においても見ることができる.

その場合には次のことを考慮に入れているのである.つまり, TEXT VinSg 3

で以東rayaparivrtげ'に与えられたそうした自在力を持ち出すことによって,如来

に帰せられるようなより広範囲な自在力に言及しているのである.この点はま

たNirv軸a-Abschnitiによって確認される.その前半部分では,なるほど感じら

れる程には大乗的に方向付けられてはいないが,解脱した者の持つ自在力の定

義においては(Nirv軸a-Abschm'it §Ⅰ. ll,当節1-4-3-2も参照)やは

り如来を出発点としており,この自在力を色形あるも_め(rapa)等にたいする自在

力と規定している.その際文脈からすると(当節1-4-5 (1) ) ,とりわ

け随意に人格の構成要素(五慈あるいはさらにnim軸a?)をこの世に出現さ

せる自在力を想起させるのである. TEXTVinSi llは<成し遂げられた修行>

(*ni!pannabhavim畠)を定義づける際に, <存在基層の変貌>をごく一般的にす

べてのものに対する自在力(*sarvadharmavaiit畠)と結びつけている.

【TEXT VinSg ll】 VinSgtib:P. Zi 237a4ff.; D. Sh呈 225a2ff.; T30,

669a29-も3

grub pa bsgom pa ga凸she na/ smras pa/血n thos kyi theg pabam/raa

sa由rgyas kyi theg pabam/theg pa (D3) chen pos thams cad kyi thams md

du gnas gyur pa chos thams cad la dbaA thob pabi bsgom (P5) pa ga免yin

pa de nl grub pa bsgom pa shes byaboN

成し遂げられた修行とは何か?

･　　√　I

T.'.TT.I.TTT:.[Y･･ -...I

J._

･ A:･･･＼･･･ ･.1.A ･1.r..;I.･(.I,∴. i_-I.･･･_ 1..I;I･

>.ll I.

.､･･一毒～.

･■-▼'

■■1-
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i.; ⅤinSgch:T30,581C3-8

kun (P9bl) gshirnam par ges pa ni bdu byed kyi T_ham Parrj sprospw

bsdus pa de dag thams cad kyi khams pa yュn Pabi phyir/ 汝un gshirnam par
●

畠es pala gcig tu sdudpa da〟gcig tu sp血ba血〟 (P2) gcig tu s喝S P訂byled

(D3) de/gcig tu bsags has de bshin元id la dmigs pabi畠es Fas hun tu

bsten c誠goms par bras pabi rgyus gna沌gyur bar byed do〟gnas gyur

ma thag (P3) tu hun gshirnam par由s pa革pa由par brjod par bya s上e/ de

spa由pabi phyirknn nas鮎n mo由pa (D4) thams cad kyaかspa由par brjod

par byabo//

ア-ラヤ韻は多様な見方(prapajica)に包括される,潜在意志作用

(saTPSkおa)のすべての種類の根源要素であるから, [行者は]ア-ラヤ諭に[そ

れを]一点に集中させ,一点に積み上げ, -カ所にまとめる. [彼はそれら

をア-ラヤ議の中に] -カ所にまとめ上げた後で,真如を認識対象とする智

(頚畠na)によって,頻繁に行じ,修習したことが原因となって,存在基層が変

化していく.存在基層が変化し[終わっ]た直後にア-ラヤ議を新城すると

言われるべきである.つまりそれ(ア-ラヤ識)を断滅したから,すべての

汚れた傾向にあるものもまた断滅したと言われるべきである.

【TEXT VinSgch 2】 VinSgch T30,58lc3-8

復次　修観行者以阿頼耶識是一切戯論所摂諸行界故(M248a)略彼諸行

於阿頼耶識中絵馬一国-積一乗　寛一衆己由縁真如境智　修習多修習故両得

韓俵｡　韓俵無間普言己断阿顛耶韻,由此断故普言己断一切雑染｡

【TEXT決定蔵論2】決定蔵論で30, 1021も8-ll.

一切行種煩悩摂者,衆在阿羅邪論中得真如境智､増上行故修習行故　断

阿羅耶義郎韓凡夫性｡　捨凡夫法阿羅耶識滅｡　此識滅故　一切煩悩滅｡

【TEXT VinSg 3】 VinSgtib:P. Zi 9b3fF; D. Sh呈 8a4;袴谷1997 i-5-b-C-

2.; VinSgch: T310,581e8-17

kun gshirnam par孟es pa debi gnas (P4) ni gjien po da〟dgra bos bsgyur

bar rig par byabo〟
●

(a)　　kun gshirnam par畠es pa nimirtag pa da″ len pa d血bcasp

yinl〟

gnas gyur pa ni Ttag Pa dab len pa med pa yin te/ (D5) de bshin (P5)

免id la dmigs pabHam gyis b革gytlr babi phyir m〝

(b)　klin gshi mampar畠es pan主 gnas血an len da畠ldan pa yin lad>

gnas gyurpa ni gnas丘an len thams cad da免gtan brat ba yin m// (P6)

(e)　kun gshirnam par`由s pa ni鮎n mobs pa rnams kyi bjug pabi

..I rT. T.･. :.fTT.7･･ 1g.;･T7I･jJl.".一~-:..T7...,.I.･7....=f(.I.Y.減り一1gl｡｣｡T司..:.T.7...I_. ;

･:..I:･･!',+･.･･p.[∴∴∴､..I.･･　∴∵了.. I:　∴､∴川.I,., ･∴JTT'..･∵7..･二･

･‥｣-:tq:tit.TL.:.･TT.TTT.+1･?髄.I.A A.溜`.うつ｡1｣1(.I TJ I.......'･.. I..I.Tr-:7...I.;T44.I.

- t～4,

TJW:?, :(.)...I((.･i:

L I.～. ･･･一･号rt嘗d呈,I,:.∩

もー
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TEXT VinSg 3を考察の対象から外した場合,次のような内容となる5.

<ア-ラヤ識>はすべての汚れの傾向にあるものの根源であり基盤であり

(TEXT VinSg 1),再生(輪廻転生)を促すすべての要因の源泉(dh就u)(TEXT

VinSg 2)であるので,ヨーガ行者はこうしたものをある意味でア-ラヤ議の中

に詰め込んでしまうことができる.そして真如を認識対象とする智によって,

そしてそれを繰り返し行ずることによって,存在基層が変貌する.存在基層が

変貌すると同時に,ア-ラヤ議が断じられる.ア-ラヤ誠が滅せられることに

よって, (そこから湧き起こる)汚れの傾向にあるもの(sarpkleia)そのものも排

除される. TEXTVinSg4では,ア-ラヤ識が排除された直後に,テキストに

示された諸要素が断じられ,そこで[感覚知覚能力を持つ]身体が生命を持続

させる条件としてのみ(業の影響が残っている間)存続することになる.その

身体は超自然的な力(自在力)によって造り出される化身(nim軸a)と比較され

ている.化身もまた(潜在的な心地悪さといった) `dau窮hulya"を離れたもので

あり,彼がそれを創り出している限られた時間の長さだけ機能するものである.

上記テキストに見られる動詞によって表現される`由rayaparivTtti"はここ

では修行プロセスとして理解されるべきであり,ア-ラヤ議の断滅あるいは排

除を目指す修行のもたらすものである.ア-ラヤ議を排除した状態とは
"砧TayaParivTtti"の直後に現れる結果,あるいはそれと同時にあるものと言うべ

き状態である.つまり`誠rayaparivTtti"とはア-ラヤ誠の排除を目指す修行と排

除された状態との狭間に位置している修行プロセスである.
"gnas bgyur bar bred do" (TEXT ⅥnSg 2)を"*畠畠raya7P Parivartayati''

( 『顕揚論』 T31,567b27 ｢所俵止樽｣に従うと豆畠rayabparivartate)と想定し

た場合に,これがア-ラヤ議の排除を表現しているとすることは賛成できない.

というのは"parivTttiガという修行プロセスの舞台となる<存在基層>(airaya)が

ア-ラヤ韻とイコールに成ってしまうからである.この場合`pariJvTt"は｢消滅

する｣ないし｢排除する｣ (使役形)を意味しなければならないが,しかしそ

のような意味に用いることは『瑞伽論』 YBhの<転俵思想>の枠内では問題が

多いのである(当節1-3-2) .仮にこの使役形が｢ [古い基層を]取り替

える｣あるいは｢ [新しいものに]取り替える｣の意味で捉えられるとしたな

らば, TEXT VinSg 2中の"gnas gyur mathag tu hun gshi mampar畠es paspaAs

parbrjodparbya steカは｢存在基層(エアーラヤ識)が[新しいものによって]

取り替えられた直後に,ア-ラヤ識は排除されると説かれるのである｣となっ

て,トートロジーに陥ってしまう.やはりapariJvrt"に対しては他の箇所の意味

と同様に｢変貌する｣ ｢その場所に何かが入り込む｣という意味が望まれるし,

5　当節4-2-2-2-1参照.



94

使役形の場合には,そこに使役的な意味を持たせることが望まれる.そして
"畠畠rayaガと`孟1ayavij免孟naかとを区別することが要求されるのである.

これまでに扱った諸テキストの言葉の使い方からすれば,隼arivartate"およ

びαparivartayaげ'は上記のテキストでは｢変化する･変貌する｣と解釈する以外

にないであろうし,変化･変貌の起こる<存在基層>も,特別にそれぞれを詳

述する箇所が見あたらないことから,このコンテクストでもこれまでのように

< [感覚知覚能力のある]身体>ないし<六つの感官>(写a垂yatana)として理解

すべきであろう.

さてそれではこの<存在基層> (身体ないし写a*yatana)に起こる,ある

いはヨーガ行者によって起こされる変化･変貌とはどのようなものであろうか.

TEXT VinSg 2の預irayaparivTttiガは伝統的解脱論の頂点,つまり[すべての

汚れの傾向にあるものの排除による]阿羅漢巣の獲得を形作り, TEXTVin鞄4

のように<残余ない埋葬> (無飴俵埋葬)に入っても身体が存続する,そのよ

うな状態に成ることを意図しないのであるから,これまで扱ったテキストによ

れば,この<存在基層の変化･変貌>は汚れた要素の種子あるいは煩悩ないし

汚れの要素に分類される`dau窮hulya''(惑さ)を離れることになる.つまり, <

存在基層> (身体ないし写adayatana)が,ア-ラヤ歳を内部に含んでいた状態

からもはやそれを含まない状態に変化･変貌するのである.しかしここでTEXT

VinSg 4ではア-ラヤ歳を排除した後に`nirm亘画'(化身?)のような身体がさ

らに存続すると云い,これを次のように説明するのである. [寧a*yat弧aを含

めた身体,つまり解脱した人の存在基層が,彼が死を迎えるまでの間]もちろ

ん`dau等帥ulyaガ(悪さ)は離れた状態で,ただ単にその後も生き続ける条件とし

て存続する.その結果<存在基層>が<ア-ラヤ識>を離れた状態と<悪さ

(dau醜hulya)>を離れた状態とは多かれ少なかれ同じことを意味することにな

る.これはさらにテキストがすべての汚れの傾向にあるものの源泉とされる<

ア-ラヤ識>を包括的な<悪さ(血塊hulya)>というものと同じ意味として理

解していたことになり,その場合<悪さ(da喝帥ulya)>はこのテキストでは明ら

かに"kle畠apa垣yaTP dau!帥ulyamガと拡大解釈されることとなる.

TEXT ⅥnSg i, 2ないし4はこのように<ア-ラヤ識>を伝統的な解脱論

の枠内での<転俵思想>の中に含めようとしたのである.

1 - 4 - 3　tathat豆vi如ddhiとしての益虫rayapaTi申ti

前節で考察したTEXT VinSg 1, 2と4の"砧rayaparivTttiDはTEXT ManoBh

(当節1-3-2)やTEXTVinSg6,7,8 (当節1-4-1-3, 1-411
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れを悟る] .

･眠った人が夢で川の水に落ち,抜け出ず努力をすることで目覚める.そ

の後ではその川の水は顕れない.

(5)世俗の悪い性癖を断ち切ったと同時に認識蔵拠を消し去るか,或いは

それを断ち切った後の別なときに消し去るとはどういうことか?
･丁度天秤の腕の上下と同様で,同時に起こる.

･絵と同じで,絵の具をそぎ落とすと形状もなくなる.

･眼病の病童を除くと,眼病もなくなる.

(6)行者はどのように認識対象(亘lambana)を取り除くのか?

行者の心に知るべき対象日蝕ya)の映像が生じたら,はじめに最高真理レベ

ル(param畠地)を十分悟ることに意を注ぐ.すると,認識根拠(nimitta)が消えて

認識亜拠(nimi比a)のないものとなる.

(7)　認識蔵拠(nimitta)のない認識対象(豆1ambana) ･ I ･五種類

①まだ限定されている段階　②どこまでも行き亘る段階

③まだ動揺している段階　④まだ[心を働かせる]努力が必要な段階

⑤完成した段階

(8)完成した段階とはどのような特徴か?

すべての煩悩やすべての災難によって害されないから, <存在基層>

(益raya)が絶対に害されないことで,完成された段階と云われる.

それは,完全に浄化された真実(tattv畠rtha)の領域(gocarayであり,すべて

を直接知覚する領域であり,すべてを支配下におさめる力の嶺域である.

テキストはまず(最高の) `畠畠rayaparivrtti"を<埋葬>と同一視し,それを

煩悩と豊とを鎮静した状態としているので, <残余ない消滅(埋葬) >を考え

ることができる.そしてまた`由rayapaTivrtti"をすべての"j免eya", `nimitta",

"豆1ambana労の排除(vibh如an豆)と同一視している.同時に<埋葬>を<作られた

ものでない:因果関係を離れた(無為) >(asa喝鳩kTta)と規定することによって,

存在論的次元で不滅不朽のものであることを示唆し,そしてそれを法界の浄化

(ないし浄化された法界) ,つまり<真如>(tathat豆)の浄化と同一視している

ことを示している.

TEXT VinSg 14では,浄化された法界(真理の世界)という意味での
"益rayaparivTtti"が[残余ない]埋葬と同一視されている動機がはっきりしてい

る.つまり<残余ない埋葬>さえもまた,完全な無(abhava),完全な消滅を意味

しないのである.それは単に煩悩と苦とが鎮静することを意味している.もし

法界の浄化という修行プロセスを含む埋葬が単に煩悩と苦との鎮静化というこ

となら,これはそれによってもたらされる<浄化された法界>までもがなくな
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"表rayaparivTttiガは現実の存在物と同レベルで捉えられるものではなく,すべて

の多様な見方(prapahca :戯論)を超えた嶺域のもので,体得すべきものである.

(C) Ni7･V軸a-Absch7u'iiの故老の質問に,旧解釈の`東rayaparivTtti"の立場

が見られる. 〟鮎rayapariv画ガが<六つの感官>の変化である場合, <残余ある

浬磐>,つまり阿羅漢の生存中は理解できるが, <残余ない浬葬>にいたり,

灰身滅した時,預irayaparivTtti"の存続は説明できなくなる. Nirv軸a-Abschnitt

がこの間題を主張する立場は, #益rayaparivTttiガを<真如>の浄化と特徴づける

ことによって解決したのである.

たとえ<残余ある埋葬>の段階ですでにこの`益rayapariV担iガが浄化され

たく真如>として特徴づけられるとしても,二つの埋葬は本質的に次のような

形で分けられる.つまり阿羅漢の`誠rayaparivTttiガは<残余ある埋葬>ではまだ

<六つの感官>と結びついて(*sambad血色)いるが, <残余ない埋葬>では結び

ついていない. <残余ある埋葬>において<六つの感官>と結びついていると

いう点はNirv軸a-AbSbhniitの別な箇所でさらに明確化する.

一方で, `東rayaparivTtti"と<六つの感官>との関係を存在論的意味合いで

見るならば, #東rayaparivTttiガを基礎づける<真如>と存在する諸要素(dharma)

との関係を通して,両者は不一不具の関係にあると言える.それと同じ形で<

真如> (つまり預irayaparivftti")と<六つの感官>との関係も不一不具という

ことになる.

他方,阿羅漢と<六つの感官>との関係を§ Ⅰ息B.4.の牛の響境のように,

実存的,内面的意味合いで見るならば, <存在基層>の変貌した阿羅漢

(parivrtも益raya)がすべての煩悩を断じ尽くしているとしても,彼は<六つの感

官>と結びついているのでも離れているのでもない.たとえ彼が実存的なレペ

並でまだ<六つの感官>と結びついているのだとしても,内的にはそれから完

全に解放されている.つまりここでは"airayaparivTttiガは存在論的にではなく,

内的レベルで煩悩の残余なく排除された状意であることが意図されているので

ある.

<残余ある埋葬>にある阿羅漢の`益rayaparivTttiガがまだ<六つの感官>

と結びついている訳だから,- <残余ない埋葬>にある場合と違い,まだ理解可

能なように規定することができる.苦'(つまり,身体的な苦痛)についてはさ

らに納得しやすいであろう.声聞く阿羅漢)は煩悩を排除しても,その煩悩の

残影(vaszn畠,習気,悪習),を残しており,そうした煩悩の残影は[以前の業

巣が]熟して[起こる]心地悪い状態等(vip証かdau車hulya),つまりは<六つ

の感官>の中に現れるのである.これにようて若干の阿羅漢(声聞)は寿命を

自在に止めたり,延ばしたりする能力を欠くことがある点も理解できる_最後

.-(.∴..I..･. ,.,),..... 1-..I.:･ ,.I..････ ･･･∵....... ･1..･.･.･･.∴･∵･･･....., I...1....･.: ,,
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(dharmaka)ひとの種族の定義とを行うのか?　このように,すべてに対して

例外なく(api)真如を認識対象とずるという条件(豆1ambana-pratyaya)があるか

らというならば,

(3b)答える. [それには]障害があるものと障害のないものとの差違が

あるからである.あるもの達において,真如が認識対象の条件として体得さ

れることに対して常に障害となる種子が存在するなら,彼らには浬磐に入ら

ないことがはっきりしている種族に属すると定義する.一方,あるもの達が

そのようでないならば,彼らは浬紫にはいることが約束されている種族に属

すると定義される.あるもの達において,知るべき対象の障害となる種子が

常に身体にくっついており,一方,煩悩という障害である種子はなくなって

いるなら,彼らのうちのある者は声間の種族であり,ある者は独覚の種族で

あると定義する.ある者達がこのようでないならば,彼らは如来の種族であ

ると定義する.それ故に過失はないのである.

(4)出世間の要素で生じた後も働き続けているものは,存在基層が変化

し尽くした状態の力が生じた(強まった)ことから(に基づいている)と知

るべきである.それ(畠孟ray琴凪riv担i)はまたア-ラヤ韻の抑止力と成ったもの

であり,ア-ラヤ(ため込む)とは[性格付け]られないものであり,無漏

の嶺域(imaSTaVO dh就ub)のものであり,多様な見方と無線のもの

(nibprapafica)である.

テキストの(1)では,もともと<六つの感官>に含まれていた種子がす

でに<ア-ラヤ識>にうつされ,同時にTEXT VinSg I,2および4の様な意味

で,ある意味では#dau醜hulyaガのみから成り立っている専ら善くない(akuぬIa)

ものと理解されている.従って出世間的諸要素を生み出す種子については顧慮

されていない.出世間的要素はむしろ<真如>そのものから生じてくるのであ

り,その蘇<真如>はく補えば出世間智の)認識対象であり,それらの要素を

生み出す<種子>として機能するのである.ここで補った<出世間智>はテキ

ストの(4)で結果的にはuairayaparivrtti丹となり,生じた後も存続することに

なる.ここで汚れた種子と<真如>から流れ出した清浄な種子とを見ることが

できる.

類似した考えがNi7･V軸aAbsch7u'itにも見られる. <残余ある埋葬>にある

阿羅漢の`益TayaParivrttiガが<真如>から流れ出すものとして特徴付けられて

いる( § I.3.B.2).こうした考えはすでに〟tathat産地ddhi-prabhavhaガ(TEXT

Nimpadhik孟Bh)という表現,つまり｢真如の中に存在している｣とも｢真如が

顕し出された｣ともとれる表現の中に示唆されている.これはα畠grayaparivTttiガ

が<真如>を種姓(gotra)あるいは種子(b享ja)として持ち,同時に<真如>から流
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れ出してくるものと考えられる.これがTEXT VinSg 5の背景となっているこ

とは, Nim軸a-Abschm'if §王.5.b.B_1で,阿羅漢のα孟由･aya画vrt七i方を<真如

>と結びつけて捉えるとき, <真如を認識対象とする道の修習>

(*tathatalambanaTm盃rga-bhお節癌-he地丘)をその蔵拠としていることからも明

らかである.このように〟誠rayapariv咋ti労が<真如>の浄化によって成り立つと

いう考えは,つまり阿羅漢が見道で初めて<真如>を見知り,その出世間智を

根拠として<真如>を目指して修習し,阿羅漢の〟砧rayaparivTtげ'は彼から見て

<真如>が浄化され,浄化され尽くすことによって両者が等値のものとなると

いう構観となる.

ここでTEXT VinSg 5とNirv軸a-AbschZu'Hとには,こうした共通の考え

方があるとしても,それぞれの意図の方向性は異なっていることは見逃しては

ならない. TEXTⅥnSg5では,出世間的諸要素がどのように生ずるかの説明,

特に出世間智の最初の獲得とその存続との説明に主眼が置かれている.これに

対してNirv軸a-Abschniitでは<残余ある浬柴>での阿羅漢のi'鮎TayaParivrtti方

が<真如>によって特徴づけられ,その預irayaparivTtti労は出世間智によって,

そして<真如>を目指す修習を繰り返すことによって亜拠づけちれているので

ある.

しかしながら, Nim軸a-Abschnittでは"亘irayaparivrtti",つまり<存在基

層の変貌>の修行プロセスがどのように進んでいくのかは,はっきりとしない.

テキストでは,このタームは単に最終結果段階の意味でのみ使用されている.

つまり, ~髄rayaparivTttiガは<真如>ある摘ま<法界>の浄化によって成立する

のである.しかし,この浄化が厳密にどのような形で起こるのかは,テキスト

中に引用される偽文(§Ⅰ.3.ち.3.ち)にしか明示されていない.そこでは
"益rayaparivTtげ'と等燈される浄化(vyavad畠naないし血dd坤は<分別によって

創り出された性質のもの> (pauikalpiもa掘Vabhava)に執われた残影(-abhimiveia-

y由an孟)が全くない状態である.しかし,この引用箇所は他のNirv軸a-Absch乃itt

の部分とは趣を異にしている. NiT･V軸a-Abschniitそのものとしては,煩悩に

対応する〟dau等帥ulya"が完全に排除されることが主眼となっているように想わ

れ,他の"vip証かd弧魂hulya"ある摘ま`nimi七七a"の残余などは,どうやら決定的

な意味を持たないようである, <真如>の浄化,およびそれと結び付けられる
aairayaparivTtげが,単に(道(marga)の要素が登場するための根拠となる)知

的レベルでの金星をもつばかりでなく,それ且鐘も知的なレベルで云って<顕

現する>かどうかは,テキストから埠判らない.とりわけ`由rayaparivTtti分とい

う概念によって示唆されている修行プロセスを｢置換｣あるいは｢変貌｣と考

えてよいかどうかは未解決のままである.古い`鮎raya"が変貌する,あるいは置

き換わるなら,古い預irayaガはどうなってしまうのか?もし<六つの感官>が

.,.lil
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"五言rayaガなのだとしたら,置換モデルのみが可能となるであろう.なぜならば,

<真如>と関連づけちれる`鮎rayapaTivTtti労は<六つの感官>が変化して出来

るものではあり得ないからである.そしてまた<残余ある浬察>には古い
"孟畠raya''と新しい#孟grayaガとが同居していることになるだろうし,その際に精神

的なレベルで古い笥畠rayaガは,この段階ですでに放棄されていることになるであ

ろう.また別な可能性としては,もしテキストが領irayかPariv担i方と"tathata-

vi如ddhi''とを等値させる場合,複合語の前部と後部とを一対一対応させている

とすることが許されるなら,古いα鮎raya汐は浄化される前のgtatha七㍍であり,
"parivTtti労はそれの<変貌>,すなわち<浄化>ということになるであろう.し

かし,テキストには,筆者の見る限り,確かな根拠となるものは何も見あたら

ない.

1 -4-4　真如としての亘畠rayaparivTttiとア-ラヤ識

1-4-4-1

Nirv軸a-Abschniitのチベット訳テキストからすると, <存在基層の変貌>

の修行プロセスがどのように考えられていたかの第三の可能性がある.チベッ

ト訳によれば,阿羅漢は<残余ある埋葬>から<残余ない浬磐>に移る,つま

り死ぬ際に,ア-ラヤ議に存する<存在基層>(孟畠raya)を放棄するのである.つ

まり,ア-ラヤ歳は｢古い｣ <存在基層>ということになり,そこの場所に埋

葬の際には浄化されたく真如>に存ずる〟亘畠rayapariv声ti''( ｢新しい｣ <存在基

層>)が入り込むのである.しかし,ア-ラヤ歳はまずく残余ない埋葬>の段

陛では,少なくとも実存的レベルでは新しい<存在基層>(畠畠raya)と古い<存在

基層>(airaya)がまだ同居しており,せいぜい精神的レベルで古い`益raya",つ

まり`孟1ayavijfi血a方は排除されたものと見なされたにすぎないものであろう.し

かしテキストは同様のことは何も示唆していない.とりわけ, Schmithausen氏

が指摘するように,チベット訳は本来のテキストの意味を正確に訳出している

とは言えないのである.文章のシンタックスの面から云って, 『璃髄論』 YBh

のパラレルな文章(YBh(Ba) 202,20)等はむしろ漢訳を支持しており,それによ

ると<残余ない浬磐>に入った時,ア-ラヤ識はな東raya''(つまり肉体)を放棄

するのである.この箇所は,浄化されたく真如>が入り込むことになる｢古い｣
"由raya"は預layavij負an㌔であるという捉え方には何ら論拠を与えず,与えたと

しても,古い〟鮎raya"が[生きた]肉体ないし<六つの感官>であるという捉え

方に対してである.

Nirv如a-Absch7u.itはいずれにしても,ア-ラヤ歳は阿羅漢が<残余ない浬
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とにする.当テキストではすべての種子がア-ラヤ議の中に含められ,同時に
aparikalpitasvab旭va-abhinive畠かV畠san畠ガ(分別によって造り出された性質のも

のに執われた残影)や#sarvatraga-dau轟huiya労(すべてに行き渡る悪さ)とい

う概念の下に一括されている.これは当部分のア-ラヤ議が｢人格｣等の存在

を支配することになるすべての世間的レベルの現象世界(仮想世界)の種子を

内蔵しているという考えを呼び起こす.現象世界という表象は,一方では後代
■

<煩悩という障害>(kie畠avaraDa)と呼ばれるものと理解されることにもなり,

また一方では仏になってはじめて排除される<知るべきものに対する障害>

衝ey畠var叩a)のみを構成することにもなる.

TEXT VinSg 5ではすでにはっきりと前提とされていたように,このよう

にネガティヴな,少なくとも解脱を妨げる現象世界の表象として,ア-ラヤ歳

はもっぱらネガティヴな要素の源泉に限定され,解脱に導く出世間的な要素の

種子となることはできないのである.後者はむしろ,先に当節1-4-3 (C)

で触れたように,認識対象(alambana-pratyaya)として機能する<真如>をその

種子としているのである.さらにこれら出世間的要素は`豆畠rayaparivTtti"を導く

ものであるが,一方TEXTVinSg 5(2)のように,諸要素がその後も寂れて来る

ことを保証するものでもある.ただその場合に修道(bh畠van畠m畠rga)あるいは阿

羅漢果ないし仏巣を念頭に置いていたかは不明である.いずれにしてもTEXT

VinSg 5の`畠畠rayaparivTtti河は出世間の要素を生む種子の役割をもった<真如>

の延長上にある.その際, ｢浄化｣はプロセスとして理解されており,その間,

出世間の要素は絶えず出現し,阿羅漢(声聞)に到って<煩悩という障害>

(kle畠avarapa)が完全に浄化され,如来となって<知るべきものに対する障害>

OAeyavaraDa)が浄化されることによって頂点に達するのである.

TEXT VinSg 5で`豆畠TayaParivTtti升が本質的に浄化されたく真如>というこ

とになり, aan由ravo dh畠tubガ, `ni亨praPa鮎aガと特徴づけられているとしたら,

<ア-ラヤ識>とは完全な対立概念となる.それはテキストの(4)で明確に

<ア-ラヤ識>の｢抑止力｣あるいは｢敵｣ (pratipak甲)と記されていることか

らも判る.

(b) <ア-ラヤ識>と完全な対立概念としての`agrayaparivTttiガを,さらに

明示しているのがTEXT VinSg 3である.テキストでは預irayaparivTtti"は

｢敵｣ (pratipa垣a)と表示されるが,ここでapratipa垣a労は,もはや｢抑止力｣と

いう手段の意味ではなく,阿羅漢果ないし仏巣を獲得する際に<ア-ラヤ識>

が起こり得ないようにする｢敵対者｣の意味である.これはちょうどTEXTSrBh

C等で`prairabdhi"を伴った新しい`airayaガが`d加重hulya"を伴った古い

"五言rayaガのあった場所を占街する構図に似ている.
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(d) <ア-ラヤ識>は善い要素とニュートラルな要素に対して力を持た

ない.

<存在基層が変化し尽くした状態>は善い要素とニュートラルな要素と

のすべてに対して力を発揮する.

TEXT VinSg 5およびTEXT VinSg 3ではNiT･V軸a-Abschniitの立者の立

場の解釈と同じように, `益rayaparivrtti万は結果としての(浄化された) <真如

>の意味で理解されている.単語自体の正確な意味合いはあまり明確ではなく,

同様に`東rayapaTivTtげの背景として期待される修行プロセスを含むかどうか

も不明確である.しかし,明確に"髭rayapariv担i万と"aiavavi清畠naガとが対照さ

れているという事実からは, <ア-ラヤ識>が(浄化された) <真如>によっ

て置き換えられる形で,修行プロセスを理解すべきであるという印象を与える

のである.サンスクリット原典がどのようであったかは不明確ではあるにして

ち,場合によっては, TEXT VinSg 3 (a)に見られる"airayapaTiv担i万が<真如

>を目標とする道によって補完する形で入り込む(? parivTtti?)という表現が,

古い領iraya"にあたる<ア-ラヤ識>のあった場所に入り込むことであると解

釈することも許されるかも知れない.こうした推測に立った場合には,これら

両テキストの<ア-ラヤ識>はTEXT VinSg 2および4よりもより明確に,
"dau窮hulya"の担い手と捉えていたと見ることもできるであろう.いずれにして

もTEX宇野inSg 5(i)では, ( dau醜hulyaと定義づけられる)種子は<ア-ラ

ヤ識>の中に存在し, TEXT ⅥnSg 3 (b)では, <ア-ラヤ識>は〟da喝匝uiyaカ

を鎧ユニいる(-upagata)ものとして記されている.しかし, <ア-ラヤ識>が古

い`airaya"であるという明確な指示はTEXT VinSg 5にも3にも欠けているこ

とは強調しておかなければならない.

1 - 4 - 5　声閲の畠畠TayaParivTttiと如来の孟畠TayaparivTtti

(1)　NiTV軸a-Abschniiiでは(浄化された) <真如>として
"東rayaparivTttiガを定義づけた結果, <残余ない埋葬>においては,解脱したも

の達の間には差違がないということになった.その種の差違は<残余ある埋葬

>にある場合のみ可能なのである. <残余ある浬磐>では解脱者は精神的レベ

ルでは完全に解脱しているものの,実存的レベルでは,彼のa益rayaparivTtti"

がまだ<六つの感官>と結びついているので解脱しているとは言えない.従っ

て,特に声聞(阿羅漢)と如来との間の差違はこの状態で可能なのである.つ

まり,前者にはまだある種の<障害>(豆varapa)が存続し,後者にはないと云う

ことからである.こうした<障害>はく残余ない浬磐>に入ることによって完











118

そうでなければ, <存在基層>が変化し尽くすまで出世間道は生じて

こないことになる_　もし, <存在基層>が変化し尽くさなくとも登場するな

ら,はじめから登場することになる.

(ii) LLv孟san盃ガをもつ煩悩が登場しない基層

そうでなければ, <存在基層>が変化し尽くすまで, `V畠san亘"をもつ煩

悩が登場しないことは認知されない.

(iii) "jAeya"である真実,真如を正確に識別した結果が[菩提であ

る] <存在基層が変化し尽くした状態>だからである.

もしそうでないなら,仏の教えの本性は,いまだに遍く知られ,断じ

られ,滅せられることになる.

(iv) [仏は]すべてのαmimitta"を消去しているから, <存在基層が

変化し尽くした状態>は法界が完全に清浄となることで顕れる.

そうでないなら,それは無常で,思量出来るものとなってしまう.そ

れは,恒常で,思量の及ばない特徴である.

(3)その思量の及ばないこと(不思議) ･ ･ ･五種類

(i)本性として, (ii)存在街域として, (iii)あり方として, (iv)同一
l

かつ別異として, (Ⅴ)成すべきことを成し遂げることとして

***　以下それぞれの説明であるが省略する　***

テキストによれば, Ni7･V軸a-Absehniiiとは全く逆に,仏の<大菩提>を

構成する〟軸aparivftti"が声聞･独覚の`鮎rayapaTivTtti"より勝れている

(*vi畠i夢妙ということを堀拠に解脱に見られる差を基礎づけている.この優位性

は,仏の以東rayaparivTtti"が声聞(阿羅漢)の場合のように煩悩が起こらず,出

世間の解脱道が起こる<基層>というだけでなく,残影(V孟sar痘)まで含めた煩悩

が起こらず,仏となった者に特有の要素が起こることから来ているのである.･

テキストの(2日ii) ｢知るべき対象を正確に識別した結果｣に示された
"airayaparivTttiガの第三の視点が正確に何を意図したものか筆者には正確には

判らない.一つの可能性としては,如来の場合には仏の〟亘岳myaparivTtti"那(菩

薩としての)彼が行ずる修行の目標であり,結果であり,従ってそれは<苦>

のように好ましくないものとして見られるべきものでも<煩悩>のように排除

されるべきものでも,何か消滅させるべきものでもない.いずれにしても第三

の視点では如来のaairayaparivTttiカはいつかとぎれて無くなるべきものでない

ことを示唆している.テキストの(2) iv)の第四の視点は,如来の預arayaparivTtti"

の本質が浄化された<法界>であると定義するためのいわば存在論的な裾抱を

与えている.というのは<法界>つまりは<真如>であるものとして如来の
"airayapariv画ガは恒常(nitya)である必要がある･同じ理由で如来における<法

JT r一一一
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