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四聖諦と八聖道の体系からみた cetovimuttiと paññāvimutti

韓　尚希

1 はじめに

パーリ仏典は，ブッダが弟子たちを悟りに導くために説法したさまざまな方法で満ちて
いる．それらは，たんなる形而上学や知識的思弁とは異なって，経験的で実践的な特徴を
もっている．経典に説かれている四聖諦（catāri ariyasaccāni），八聖道（ariya at.t.haṅgika

magga），縁起（pat.iccasamuppāda），無常（anicca）・苦（dukkha）・無我（anattan）などの
重要な教説は，いずれも聖者の果を成就する道に繋がっていると見てよい．しかし，経典
上にはこのような教説を通じて聖者の果を得るとか，解脱を得るという主張が現れている
だけで，具体的にどのようにして聖者の果を得，解脱を得るのかに関して，一貫した体系
的な説明がなされているわけでははい．しかも同一主題をめぐって諸処にあらわれる記述
は，断片的なものであって，相互の関係が一見して明らかなわけではない．このため，修
行体系をめぐるニカーヤの内容は，相互に一致していない，不完全なものに見えてしまう．
この問題について，多くの研究者はニカーヤ全体が多くの矛盾を抱えていることを認
め，それらの相違は時代をかけて発展した文献として見なさなければ説明できないと考え
る．本稿で扱う四聖諦の認識を分析的に考察した論文としては，Schmithausen［1981］が
こうした立場の代表的なものであろう．しかし，ニカーヤ全体の教説を，一つの体系をな
したものである可能性はまだ完全に否定されたわけではない．別々の文脈で説かれる諸経
からニカーヤ全体に一貫した教説を見出すことは可能なのではなかろうか．
本稿では，このような問題意識に基づいて，パーリ仏典の最高の聖者である阿羅漢の解
脱に関して，ブッダの最初の説法とされている四聖諦と八聖道と，阿羅漢が獲得する心解
脱と慧解脱との関係とを中心に，ニカーヤの記述を全体として分析の対象として考察す
る．ただ，ニカーヤを理解するさい，現代の立場からの恣意的な解釈に陥る危険を避ける
ため，アッタカター等の注釈書を常時参照することは不可欠である．もちろん，注釈書の
理解をそのまま採用してしまえば，それは注釈におけるニカーヤ理解となってしまい，本
来のニカーヤ理解から外れてしまう危険がある．このため，つねに批判的な意識をもって
注釈書の読みを採用することが必要となる．本稿では，注釈書の説明は，必要なときに注
に提示することによって，経典の理解の補助とするという方法を取った．

2 cetovimuttiと paññāvimuttiの意味

まず，本節では，先行研究を踏まえて，cetovimuttiと paññāvimuttiの基本的な概念を確
認する．

cetovimuttiとは，「心」を意味する ceto1と，「解脱」を意味する単語の一つである vimutti

から作られた複合語で，一般に「心解脱」と訳される．この場合，「心」は「解脱の主体」
を表す語として理解され，この合成語は「心が解脱すること」と解釈される．心解脱が，

1 PED 272; NPED 162.
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「解脱の主体としての心が解脱すること」から作られたと見ることのできる用例は，経典
のなかに少なくないが2，これらの場合の「心の解脱」は，煩悩からの「完全な解脱」を意
味する．
ただ，こうした用法が中心を占めるとはいえ，心解脱というこの術語は，つねに「完全な
解脱」を意味しているというわけではない点に注意が必要である．この点はすぐ後に述べ
るように，paññāvimuttiとの関係で考察しなければならない．経典の中で cetovimuttiは，
修飾語を伴って単独で使われるか，paññāvimuttiと一緒に現れるかの，いずれかである．

De Silva も指摘しているように3，修飾語を伴う場合，「一時的な心解脱（sāmāyikā

cetovimutti）」と「不動の心解脱（akuppā cetovimutti）」という二つの形で登場するが，こ
のうち，「不動の心解脱」と表現されるときのみが，完全な解脱を意味している4．一方，
paññāvimuttiと一緒に現れるときは，cetovimuttiはつねに完全な解脱を意味している5．
一方，paññāvimuttiとは，智慧を意味する paññāと vimuttiから作られた複合語で，「慧
解脱」と訳され，「解脱の手段」を表す術語として「智慧による解脱」と解釈される6．こ
の paññāvimuttiは，心解脱と違って，単独で使われることなく，つねに cetovimuttiと一
対として登場し7，心解脱・慧解脱がともに煩悩をすべて滅した悟りの状態を表す8．この
ように，経典において，煩悩を滅した完全な解脱を意味するのは，「不動の心解脱」として
表わされているときと，「心解脱と慧解脱」が一対になっているときだけである9．こうし
た例を前提とすれば，慧解脱はつねに阿羅漢の解脱を意味するが，一方の心解脱には「阿
羅漢の心解脱」と「阿羅漢ではない者の心解脱」との二種類があることがわかる10．

2 S III 68; Sn 149; Vin I 14, 35; M I 38, 183–84; S I 159, 233, III 46, 51.
3 De Silva［1978: 120］：（a）一時的で，楽しい（sāmāyikam kantam. - A I 64; M III 110）（b）不動の
心解脱（akuppā cetovimutti - D III 273；S III 27; A I 259）

4 S V 423; M III 110–11. Cf. Godhikasutta (S I 120ff.); A V 139.
5 これ以外の用例として，不苦不楽心解脱（adukkhamasukhā cetovimutti），四つの無量心解脱（appamān. ā

cetovimutti），無所有心解脱（ākiñcaññā cetovimutti），空心解脱（suññatā cetovimutti），無想心解脱
（animittā cetovimutti）などがあるが（M I 296; S IV 322, V 119–21；M II 207），この場合の心解脱
は，禅定（jhāna）との関わりで用いられており，そこでは煩悩から離れた完全な解脱を表している
とみることはできない．これら禅定と関係している心解脱の用例からわかるように，「解脱」という
言葉は「禅定」の状態を表す場合にも用いられる．これは，「八解脱」においてより確かに確認でき
る．八解脱については，D II 70–71参照．ただし，この場合の解脱は ’vimokha’と表現される．

6 Cf.渡辺［1982: 128–29］: M I 235; S II 253, III 45; Vin I 14.
7 cetovimuttiは単独で使われるが，過去分詞の形をして「心解脱者」を意味する ’cetovimutta’は経典
の中では使われていない．一方，paññāvimuttiは，単独で使われることはなく，いつも心解脱と一
対になって登場するが，「慧解脱者」を意味する’paññāvimutta’は単独で見ることができる．

8 その代表的な用例が，「すべての煩悩を滅して，煩悩のない心解脱・慧解脱を，目の当たりに自ら
証知し，体得し，成就して住する（āsavānam. khayā anāsavam. cetovimuttim. paññāvimuttim. dit.t.he va
dhamme sayam. abhiññā sacchikatvā upasampajja viharati）」という経文である（D I 156, 167–68; II
71, 251–52; III 78, 102, 107, 281; M I 35–36, 71, 74, 284; II 22; III 12, 275; S II 214, 221; V 202, 257,
305–306, etc.）．

9 Mahāmāluṅkyasuttaには，心解脱と慧解脱が異なる二種類の解脱，つまりそれぞれ単独で完全な解
脱として説かれており，それは，人の indriyaによる区別であると説明されている（M I 437）．注釈
書には，経典では見られない「心解脱者」という言葉が出ている（MA III 147–48）．この経典にお
いての心解脱は，単独で完全な解脱と説明されているからである．

10 パーリ仏典において，預流者（sotāpanna）・一来者（sakadāgāmin）・不還者（anāgāmin）・阿羅漢
（arahant）の四聖人の成就段階は，十の束縛（sam. yojana）を滅することによって説明されている（D
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一般にニカーヤにおいては，心解脱と慧解脱は，並列されて現れているのみであって，
それらに対する直接の説明が見あたらないが，ただ Aṅguttaranikāyaのみは貴重な唯一の
例外であり，この両解脱について詳しい説明を施している11．この経典によると，心解脱

I 156–57; III 107, 132）．この束縛の中に心解脱によって消滅するという貪欲と慧解脱によって消滅
するという無明が入っている．十の束縛とは，五つの低い束縛（orambhāgiya sam. yojana）と五つ
の高い束縛（uddhambhāgiya sam. yojana）から構成されている（D III 234; A V 17）．五つの低い束
縛は，①自我が永遠であるという間違った見解（sakkāyadit.t.hi）②疑い（vicikicchā）③戒律と儀式
に対する執着（sı̄labbataparāmāsa）④感覚的対象に対する貪欲（kāmarāga）⑤悪意（byāpāda）であ
り，五つの高い束縛は，⑥色界に対する貪欲（rūparaga）⑦無色界に対する貪欲（arūparaga）⑧慢心
（māna）⑨興奮（uddhacca）⑩無明（avijjā）である．預流果を得ると①から③の束縛が滅され，④
と⑤は一来果の時減少し，不還果になると①から⑤までがすべてなくなる．そして，高い束縛は阿
羅漢になってすべて断じられる．
この中で，心解脱によって消滅するという貪欲は，低い束縛の中にある感覚的対象に対する貪欲

と，高い束縛の中にある色界と無色界に対する貪欲である．心解脱には阿羅漢に属するものと阿羅
漢に属さないものの二つのタイプがある．低い束縛の中にある感覚的対象に対する貪欲の消滅は，
阿羅漢に属さない心解脱であり，これに加えて高い束縛の中にある色界に対する貪欲と無色界に対
する貪欲も消滅すれば，それは阿羅漢の心解脱なのである．よって，感覚的対象に対する貪欲を消
滅した不還者も心解脱を得ているとはいえる．しかし，それは阿羅漢が得ている心解脱とは違うタ
イプの心解脱である．ところが，阿羅漢の心解脱と同様な心解脱を得ている不還者があることに注
意すべきである．不還者は，低い束縛を全部滅したあと，阿羅漢になるために修行を続ける．その
過程で高い束縛の一部ずつ消滅していくことが可能であろう．とすれば，禅定の修習に集中して，
高い束縛の中でも色界と無色界に対する貪欲を先に消滅することもありうる．貪欲はすべて滅した
が，まだ煩悩が残っている不還者は，心解脱の側面だけをみると，阿羅漢の心解脱とその状態が異
ならないといえる．このことは，ニカーヤにおける七種類の聖者の中の「身体をもって体験する人
（kāyasakkhin）」が，阿羅漢ではないが，阿羅漢である両方で解脱する人（ubhatobhāgavimutta）と
同様に，禅定の成就を完成していることからもわかる（M I 478; Pug 14）．要するに，心解脱には，
阿羅漢の心解脱と阿羅漢ではない者の心解脱がある．また，心解脱を得る阿羅漢ではない者，つま
り不還者の中には，阿羅漢と異なる心解脱を得る者と阿羅漢と同様な心解脱を得る者の二種類があ
るのである．

11 A I 61:「比丘たちよ，二つの dhamma が明智（vijjā）に導く．二つとは，何であるのか．samatha
と vipassanāである．比丘たちよ，samathaが修習されると，どんな利益が得られるのか．心が修習
される．心が修習されると，どんな利益が得られるのか．貪欲が消滅する．比丘たちよ，vipassanā
が修習されると，どんな利益が得られるのか．智慧が修習される．智慧が修習されると，どんな利
益が得られるのか．無明が消滅する．比丘たちよ，貪欲に染められた心は解脱しない．無明に染め
られた智慧は修習されない．実に，比丘たちよ，貪欲がなくなることから心解脱があり，無明がな
くなることから慧解脱がある（Dve’ me bhikkhave dhammā vijjābhāgiyā. Katame dve? Samatho ca
vipassanā ca. Samatho ca bhikkave bhāvito kam attham anubhoti? Cittam. bhāvı̄yati. Cittam. bhāvitam.
kam. attham. anubhoti? Yo rāgo so pahı̄yati. vipassanā bhikkhave bhāvitā kam attham. anubhoti? Paññā
bhāvı̄yati. Paññā bhāvitā kam attham. anubhoti? Yā avijjā sā pahı̄yati : rāgupakkilit.t.ham. vā bhikkhave
cittam. na vimuccati avijjupakkilit.t.hā vā paññā na bhāvı̄yati. Imā kho bhikkhave rāgavirāgā cetovimutti
avijjāvirāgā paññāvimuttı̄ ti）」心解脱と慧解脱に関する先行研究において，この経典に対して述べら
れている内容は次のようである．まず，De silver は，心解脱は samatha を通じて成就される感情
的煩悩（emotional obsession）からの解放であり，慧解脱は vipassanā を通じて成就される知的煩
悩（cognitive obsession）からの解放であるという（De silver［1978: 121; 142］）．また，Gombrich
は，禅定と智慧に関して見られる四つの見解の中で，涅槃を得るために二つの方法が全部必要だが，
一つの方法が優先するという見解が，この経典に反映された解釈であるという（Gombrich［1996:
114］）．舟橋は，解脱思想の展開において，初めて解脱思想の根本的な転回がなされたのがこの経典
の形であるとしているが，心解脱で滅する貪欲を渇愛を意味する語とし，「如実知見–厭離–離貪–解
脱–解脱知見」の実践道を十二支縁起の逆観に配当して，如実知見が無明の滅であり，解脱・解脱知
見は渇愛の滅であると見ている．そして，無明の滅は次第に低い位を低めて，見道的・預流的な性格
を持つようになり，慧解脱から心解脱へと進むものと考えられるようになったという（舟橋［1952:
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は，samatha（止）の修習によって貪欲が消滅した状態であり，慧解脱は，vipassanā（観）
の修習によって無明が消滅した状態である12．ここでは心解脱と慧解脱が，パーリ仏典に
おいて，一対になって解脱に至る方法として重要視されている samathaと vipassanāとい
う修行法にそれぞれ対応しており，心解脱と慧解脱が実際にいかなる文脈で機能したかを
知る上で，きわめて貴重である13．

3 四聖諦と八聖道における両解脱の成就

言うまでもなく，四聖諦と八聖道は，仏教において，最も根本的で重要な教説の一つで
ある．ブッダ自身も四聖諦を通じて悟りを得，またその経験を弟子たちに説法し，彼ら
に聖者の果を得させた．ブッダの最初の説法とされる Dhammacakkapavattanasutta（S V

420ff.）には，ブッダが四聖諦に対してあるがままの智と見（yathābhūtam. ñān. adassanam.）
が清浄になることによって，このうえない悟り（anuttaram. sammāsambodhim.）を得たと
宣言されている．また，比丘たちを涅槃に導く中道（majjhimā pat.ipadā）としては，八聖
道を説く．八聖道は四聖諦のなかで，苦の滅に導く道の内容を構成している具体的修行法
で，経典では，預流者（sotāpanna）・一来者（sakadāgāmin）・不還者（anāgāmin），そして
心解脱・慧解脱を得る阿羅漢（arahant）の成就のための道としても説かれている14．
この八聖道を含む四聖諦を通じて心解脱・慧解脱を得るという用例が，経典にみられる．

Dutiyakot.igāmasutta（S V 432–33）には，四聖諦についてあるがままに知る（yathābhūtam.
pajānāti）人たちは，修行者の目標と聖なる人の目標を，目の当たりに自ら証知し，体得

210–14］）．雲井は，心解脱と定の関係が極めて深いことと，心解脱，慧解脱とも諸漏の滅尽と関わ
るもので，両者に区別はないが，煩悩の内容上の区別によって，二つの術語が見られることを示す
ために，この経典を引用している（雲井［1982: 106; 108］）．また，玉城は，止と観について説明さ
れているのはこの個所のみであり，止と観は方面は異なるが実際の禅定では提携しあわなければな
らないものであると述べ，止と観の系列にそれぞれ貪欲の棄捨と無明の棄捨とが挿入されている点
については，承服することができないという（玉城［1985: 324-326］）．藤田正浩は，この経典にお
いて，慧解脱は無明に汚染された慧が無明から解脱することと解釈すべきであると述べている（藤
田正浩［1994: 29］）．

12 AA II 119–20:「samatha とは，心の集中である．vipassanā とは，sam. khāra を把握する智であ
る．…心が修習されるとは，道の心が成長され，増大される［ということである］．…道の心が
生ずる時，貪欲の根は裂けられて，除去される．これが，貪欲が消滅するといわれる．…智慧が
修習されるとは，道の智慧が修習され，成長され，増大される［ということである］．…道の智
慧が生ずる時，無明の根は裂けられて，除去される．これが，無明が消滅するといわれる．貪欲
が滅することから心解脱があるとは，貪欲の滅尽によって心解脱と名づけられ，これは，果の
samādhi の名称である．無明が滅することから慧解脱があるとは，無明の滅尽によって慧解脱と
名づけられる．この経典において，異なる瞬間に働く vipassanā と samādhi が説かれた（Samatho
ti cittekaggatā. Vipassanā ti sam. khāra pariggāhikañān. am. . ... Cittam bhāvı̄yatı̄ ti maggacittam. brūhı̄yati
vad. d. hı̄yati. ... Yadā maggacittam. uppajjati, tadā rāgam. samūlakam. ubbattetvā samuggahātentam eva up-
pajjati. Tena vuttam. : rāgo pahı̄yatı̄ ti. ... Paññā bhāvı̄yatı̄ ti maggapaññā bhāvı̄yati brūhı̄yati vad. d.hı̄yati.
... Yadā maggapaññā uppajāti, tadā avijjam. samūlakam. ubbattetvā samugghātayamānā va uppajjati.
Tena vuttam. : avijjā pahı̄yatı̄ ti. ... Rāgavirāgā cetovimuttı̄ ti rāgassa khayavirāgena cetovimutti nāma
hoti, phalasamādhiss’ etam. nāmam. . Avijjāvirāgā paññāvimuttı̄ ti avijjāya khayavirāgena paññāvimutti
nāma hoti. Imasmim. sutte nānākkhan. ikā vipassanā samādhi kathitā ti）」．

13 Cf. DA I 313; MA I 164–65; SA II 175. samathaと vipassanāについては，Cousins［1984］，Griffiths
［1981］，中村［1974］などを参照．智と経験に関しては下田［1996］に詳しい．

14 D I 155–57.
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し，成就して住する（sāmaññatthañ ca brahmaññatthañ ca dit.t.heva dhamme sayam. abhiññā

sacchikatvā upasampajja viharanti）と説かれており，最後に「苦，苦の原因，すべての苦
が残りなく滅すること，苦の静まりに導くその道を知る人々は，cetovimutti を具え，そ
して，paññāvimuttiによって，苦を終わらせることができ，生と死を受けない15」という
gāthā がある．これは先の Aṅguttaranikāya における心解脱・慧解脱と止・観との関係の
説明との関係を伺わせて，重要である．それでは，どのようにして，四聖諦と八聖道を通
じて，心解脱・慧解脱が得られるのであろうか16．

3.1 四聖諦における解脱の意味

聖者にとっての四つの真実を意味する四聖諦は17，「苦の原因」である渇愛が「苦の滅に
導く道」である八聖道を通じて消滅され，「苦」が滅し，解脱するという体系として理解
される18．
苦という聖者にとっての真実のなかで，最後にある五取蘊苦（pañcupādānakkhandhā

dukkhā）とは，色（rūpa）などの五蘊を自分であるかのように執着することから生じる苦
で，その前に挙げられている苦なることの集約である19．これは，五蘊という生存の拠り
所に執着することこそが，輪廻のなかで絶え間なく再生を繰り返す苦になることを意味
し，その五蘊に対する執着の消滅が，再生をやめさせることになるということを示す．五
蘊の生起（samudaya）とは，色などに対して喜び（abhinandati），執着することから，生
存があり，そこから苦の集まりが生じることを意味し20，それの消滅（nirodha）とは，色
などに喜ばないことから苦が滅することを意味する．それゆえ，五蘊に対する執着，つま
り五取蘊を消滅するために，五蘊に対して無常・苦・無我であると洞察することが，強調
されているのである21．
五取蘊は，苦の原因である渇愛によって生じる22．この渇愛は，再生に導くものであり，

15 Ye ca dukkham. pajānanti / atho dukkhassa sambhavam. / Yattha ca sabbaso dukkham. / asesam.
uparujjhati // tañca maggam. pajānanti / dukkhūpasamagāminam. / Cetovimuttisampannā / atho
paññāvimuttiyā / bhabbā te antakiriyāya / na te jātijarūpagāti //　この gāthā は，Sn 726–27; It 106
にも出ている．

16 ニカーヤには，六神通と三明が説かれる時，四聖諦を通じて煩悩が滅するという漏尽通の説明の代
わりに，心解脱と慧解脱が得られると説かれている用例が少なくない．このことは，心解脱と慧解脱
が，四聖諦を通じてすべての煩悩を滅している状態を表していることを示す．E.g. M I 33ff., 353ff.,
III 1ff.; S II 214; A III 19, IV 422, V 14; It 98ff.

17 Cf.榎本［2009］．
18 四聖諦の内容については S V 421–22; Vin I 10を参照．特殊な例として，D II 307–08; S III 158, 425
には，苦として五取蘊苦だけが説かれている．また，苦の内容に対するいくつかのヴァリエーショ
ンがある. E.g. M III 249; D II 305.

19 M III 250; D II 307: Katame cāvuso saṅkhittena pañcupādānakkhandhā dukkhā: seyy-
athı̄dam. : rūpūpādānakkhandho vedanūpādānakkhandho saññūpādānakkhandho saṅkhārūpādāna-
kkhandho viññān. ūpādānakkhandho. Ime vuccantāvuso saṅkhittena pañcūpādānakkhandhā dukkhā.

20 S III 14.
21 S III 1ff. Khandasam. yutta; M III 15ff. Mahāpun. n. amasutta .
22 Mahāsal.āyatanikasuttaによると（M III 287ff.），六根・六境・六識，そして，そこから生じる感覚
をあるがままに知らず，そこに愛着する（sārajjati）者に，未来に五取蘊が作られ，また渇愛が増大
するという．
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快楽（nandi）と貪欲（rāga）があり，あれこれといったものに喜ぶもので23，六根・六境・
六識に対する愛しさ（piya）と楽しさ（sāta）から生じる24．そして，その渇愛の完全な
消滅である「苦の滅」は，これら六根などにおいて，渇愛が消滅することによって得られ
る25．このように，六根などに愛着を持たないことが，五取蘊を作らない道であり，苦の
滅が成就される方法であることがわかる．それゆえ，ニカーヤには，六根などに対する無
常・苦・無我の洞察についても数多く説かれているのである26．
要するに，四聖諦の体系において示される解脱とは，五蘊・六根など，人間存在と世界
を構成しているあらゆる要素に対して，快楽と貪欲がともにある渇愛を消滅することに
よって，苦である五取蘊から解放されることである．

3.2 心解脱

このように，渇愛を滅して，五取蘊から解放される解脱が得られる方法は，八聖道であ
る．八聖道の体系は，経典の説明によれば，三つのカテゴリーにわけられる．①正語・正
業・正命が「戒」のカテゴリーに，正精進・正念・正定が「定」のカテゴリーに，正見・
正思惟が「慧」のカテゴリーに相当する27．②正見を含む七つの要素が，正定に必要な要
素である28．③正見から正定まで順次的に進んだのち，正智（正しい智）と正解脱（正し
い解脱）が生じる29というのがそれである．
八聖道は，正見からはじまって正定に至るまでの順に定型化されているので，①の場
合，八聖道ではたしかに各要素の並びは「慧―戒―定」の順番になっているものの，おそ
らくは「戒―定―慧」という悟りの体系の順序を尊重して，慧としての正見が，最後に得
られるものと理解している．一方，②の場合は，八聖道の要素が正見から順次的に進んで

23 Vin I 10; D II 308; S III 158, V 421, etc.：「比丘たちよ，何が苦の原因という聖者にとっての真実
であるのか．それは，渇愛で，再生に導き，快楽と貪欲がともにあり，あれこれといったものに喜
ぶものである．それは，すなわち，感覚的対象に対する渇愛，輪廻的生存に対する渇愛，非生存
に対する渇愛である（katamañca bhikkhave dukkhasamudayo ariyasaccam. : yāyam. tan. hā ponobhavikā
nandirāgasahagatā tatra tatrābhinandinı̄, seyyathı̄dam. : kāmatan. hā bhavatan. hā vibhavatan. hā）」．

24 D II 308–10.一方，縁起説においては，四聖諦での説明と異なって，六境のそれぞれに対する渇愛
が説かれている: S II 3; D II 58; M I 51: Katamā ca bhikkhave tan.hā? Chayime bhikkhave, tan. hākāyā:
rūpatan. hā saddatan. hā gandhatan. hā rasatan. hā phot.t.habbatan. hā dhammatan. hā. Ayam. vuccati bhikkhave
tan. hā. Cf. Tan. hasutta（S III 227, 235）．

25 Ibid. 310–11.
26 S IV 1ff. Sal.āyatanasam. yutta; M III 277ff. Cūl.arahūlovādasutta, 280ff. Chachakasutta.
27 M I 301: yā cāvuso visākha sammāvācā yo ca sammākammanto yo ca sammāājı̄vo, ime dhammā

sı̄lakkhandhe saṅgahı̄tā. Yo ca sammāvāyāmo yā ca sammāsati yo ca sammāsamādhi, ime dhammā
samādhikkhandhe saṅgahı̄tā. Yā ca sammādit.t.hi yo ca sammāsaṅkappo, ime dhammā paññākkhandhe
saṅgahı̄tāti.

28 A IV 40:「比丘たちよ，この七つの三昧の必須要素がある．七つ〔の三昧の必須要素〕は，何である
か．正見，正思惟，正語，正業，正命，正精進，正念である．比丘たちよ，これら七つの要素によっ
て，心が一つになる．比丘たちよ，これを聖なる正定が基盤を持っているといい，必須要素を持っ
ているという（satt’ ime bhikkhave, samādhiparikkhārā. Katame satta: Sammādit.t.hi, sammāsaṅkappo,
sammāvācā, sammākammanto, sammā ājı̄vo, sammāvāyāmo, sammāsati. Yā kho bhikkhave, imehi sat-
tah’aṅgehi cittass’ekaggatā parikkhatā, ayam. vuccati bhikkhave ariyo sammāsamādhi “saupaniso” iti pi
“saparikkhāro” iti pı̄ ti）」．

29 M III 76; D II 217;注 64参照．
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最後の正定に至ると理解する．③の場合は，②の場合と同様に正見から正思惟が，正思惟
から正語が…正念から正定が生じるが，その後，正定から正智が，正智から正解脱が生じ
ると解釈される．
ところが，実は，以下に考察するように，この三つの解釈は，異なる意味を持っている
わけではない．ここでは正見から正念までのすべての要素が，心を一つにさせ，正定の基
盤として必要な要素であるという②の解釈に基づく．残りの二つの解釈には，智慧の問題
が含まれているので，慧解脱に関する考察で扱うのが効果的であろう．
八聖道の要素が，正見から順次に進んで正定に至るというのは，この体系の最終目標が
禅定（jhāna）であることを意味する．経典に正定は四禅であると説明されているので30，
八聖道を各要素が順次に進むという体系と見ると，四禅の成就を通じて四聖諦の苦の原因
である渇愛が消滅するということになる．しかし，四禅は，仏教の禅定の体系のなかで，
重要な位置を占めている段階ではあるが31，仏教において禅定の成就は，悟りを得ること
に十分な条件とはいえない32．ゆえに，四聖諦においての四禅の成就は，完全な解脱に行
くための過程として理解される33．このような禅定に入る方法として，集中（samādhi）を
啓発する samathaが用いられる34．samathaとは，√śamから派生した男性名詞で ‘calm,’

‘quietude of heart’ の意味を持ち35，心を静めて集中を啓発する修行法である．重要なの
は，この samathaが，まさに心解脱が得られる方法でもあるということである．samatha

は禅定が成就される方法であるので，心解脱が samathaによって得られるということは，
それを得た状態が，禅定の状態と同様であることを意味する．心解脱と禅定との関係は，
禅定の状態と結びついているいろいろな種類の心解脱の用例からもよくわかる36．
さて，心解脱は，samatha によって，貪欲（rāga）が滅している状態である．rāga は，

‘passion,’ ‘lust’の意味で，dosa（瞋），moha（痴）とともに，涅槃の障害になる煩悩として
用いられるが37，これは渇愛と同義語ともみられる．渇愛は，四聖諦における三種類38以
外にも，感覚的対象に対する渇愛（kāmatan. hā）・色界に対する渇愛（rūpatan. hā）・無色界
に対する渇愛（arūpatan. hā）の三種類が説かれることがある39．このような用例の渇愛は，

30 D II 313.
31 Mahāsaccakasutta（M I 237）; Saṅgāravasutta（M II 209）; Bodhirājakumārasutta（M II 91）; A IV

440; D II 156; D I 47 ; Gunaratana［1985: 6］．禅定については藤田宏達［1972］を参照．
32 Aṅguttaranikāya（II 150–52）によると，悟りにおいての禅定の役割は，vipassanāができる土台となる
ことであり，より易しく悟らせる実践法になることであるという．仏教において，禅定は vipassanā
による智慧を得ることの前提となるもので，それに役立つものとして位置づけられているといえる．
Cf. Rahula［1978: 68］．

33 Vetter は八正道の正定である四禅が仏教の最初期の修行であったと述べている（Vetter［1988:
XXI–XXXVII］）．

34 Gunaratana［1985: 3; 38］; Katz［1982: 56］．
35 PED 682.
36 注 5参照．
37 PED 567.
38 D II 61, 308; III 216, 275; M I 299; S III 26, 158, etc. Cf. D II 308.
39 D III 216: tisso tan. hā: kāmatan. hā, bhavatan.hā, vibhavatan. hā. Aparā’pi tisso tan.hā: kāmatan. hā,

rūpatan.hā, arūpatan. hā. Aparā’pi tisso tan. hā: rūpatan. hā, arūpatan. hā, nirodhatan. hā; DA III 988:「感覚的
対象に対する渇愛とは，五つの感覚的対象に対する貪欲である．色界と無色界の存在に対する貪欲，
禅を渇望する常見とともにする貪欲，存在に対する欲求が，生存に対する渇愛である．断見とともに
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阿羅漢が消滅する十の束縛のなかの三種類の貪欲（kāmarāga・rūparāga・arūparāga40）と
同じ内容を指すものとも理解できるのである．これらを同義語とみれば，渇愛が滅した状
態は，貪欲が滅している心解脱の状態を指すものと考えられる．
ところが，ここで注意すべきなのは，四聖諦において苦の原因として示されている渇愛
の意味である．そこには，貪欲以外にも快楽がともにある（nandirāgasahagatā）．四聖諦
における渇愛は，貪欲を含むより広い意味を持っており，渇愛の完全な消滅には，貪欲だ
けではなく快楽の消滅も必要なのである41．渇愛の場合は，四聖諦において，それだけの
消滅によって苦の滅が得られると説かれるのに対して，貪欲の場合は，瞋・痴とともにこ
れら三つの煩悩の消滅によって涅槃が得られる42と説かれる．PED にも説明されている
ように43，貪欲の消滅は，解脱の成就に向かう段階の一つとして理解されているのである．
このようなことは，貪欲が消滅している状態である心解脱が，完全な解脱に向かう途上で
あることを示す．
心解脱は，四聖諦と八聖道の体系のうえで，正見から正定まで順次に進むことによって
得られた四禅と同様な状態で44，貪欲は滅したものの，すべての渇愛が滅してはいない状
態である．これは，八聖道に対する三つの説明の中で，正定に必要な要素として，正見か
ら正念まで順次的に説かれている場合の説明として理解できる．

3.3 慧解脱

八聖道が，その名の通り，聖者（四向四果）の実践であることは，Masefield［1986］が
縷々指摘したことであるが，本節では，四聖諦と八聖道の体系から心解脱と慧解脱を考察
するという本稿の視点で，慧解脱の内容を整理・検討する．
慧解脱は，vipassanāによって智慧が修習され，無明が滅している状態である．ニカー

する貪欲が，非生存に対する渇愛である．後ろの二つの渇愛を除いて，残りの渇愛は感覚的対象に
対する渇愛であると名づけられる．…色界に対する渇愛などにおいて，色界の存在に対する貪欲は，
色界に対する渇愛である．無色界の存在に対する貪欲は，無色界に対する渇愛である．断見ととも
にする貪欲は，消滅に対する渇愛である（kāma-tan. hā ti pañca-kāma-gun. iko rāgo. Rūpārūpa-bhavesu
pana rāgo jhāna-nikanti-sassata-dit.t.hi-sahagato rāgo bhava-vasena patthanā va bhava-tan. hā. Uccheda-
dit.t.hi-sahagato rāgo vibhava-tan. hā. Api ca t.hapetvā pacchimam. tan. hā-dvayam. sesa-tah. hā kāma-tan. hā
nāma... Rūpa-tan. h’ ādisu rūpa-bhave chanda-rāgo rūpa-tan. hā. Arūpa bhave chanda-rāgo arūpa-tan. hā.
Uccheda-dit.t.hi-sahagato rāgo nirodha-tan.hā）」．

40 注 10参照．
41 Sam. yuttanikāyaの Sattasutta（S III 189ff.）によると，衆生とは（satto），五蘊において欲望があり
（chando），貪欲があり（rāgo），快楽があり（nandi），渇愛があり（tan. hā），それに執着しているから
衆生と呼ばれるという．この説明は，衆生の特徴として四つの煩悩が説かれているように見えるが，
経典の最後に，渇愛の消滅のために修行するように勧告されている（tan. hakkhayāya pat.ipajjatha）の
で，渇愛がその前の三つの煩悩を含む意味として使われていることがわかる（chandaは rāgaとその
意味が類似している．PED 274–75参照）．

42 S IV 251; V 8, etc.
43 PED 567.
44 八聖道において，正定の前の段階は，正念（sammāsati）である．正念から正定に進むのである．
それゆえ，正念と心解脱の方法である samathaとが異なるということで，samathaによって正定が
得られると言えないと思われるかもしれない．しかし，sati は，samatha の手段であり，さらに，
vipassanāの手段でもある（A V 99–100）．satiが解脱に導く二つの修行法の手段であることは，八
聖道のうえで，心解脱と慧解脱の成就を考察することにおいて，重要な意味を持つ．
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ヤでみられる無明は，①四聖諦に対する無知45，②五蘊・それの原因・それの滅・それの滅
に導く道に対する無知46などであるが，特に，四聖諦に対する無知が無明として説明され
ている場合は，それが，十二支縁起の無明に対する説明となっていることが重要である．
ここにおいて，無明を消滅させるものは，四聖諦に対する智慧であり，さらに五蘊に対す
る智慧などを指していることがわかる．とすれば，これが慧解脱における「智慧」の内容
になるであろう．
ニカーヤの経典において，こうした智慧として表現されているものは，ほかならぬ八聖
道の最初の要素である正見と同一視されている．経典には，正見の意味について，①四聖
諦に対する智47，②六根六境の無我に対する智48などと説明されており49，ここで，正見こ
そが無明を滅する智慧であることがわかる．いくつかヴァリエーションがある説明の中で
も，四聖諦に対する無知が無明であり，それに対する智が正見であるという説明が用例と
しては最も多く，この理解が最も一般的であるが，この二種類の正見が経典の中にみられ
るということは，慧解脱を理解するうえで，とても重要な意味を持つ．
慧解脱は，vipassanā によって得られる．vipassanā とは，vi+√paś から派生した女性
名詞で，‘inward vision,’ ‘insight,’ ‘intuition,’ ‘introspection’ などの意味であるが50，この
vipassanāは，無常・苦・無我の洞察を目的としている51．すでにみたように，ニカーヤに
は，五蘊・六根・六境・六識など，人間存在と世界を構成しているあらゆる要素に対して，
無常・苦・無我であると観察し，それについて知るべきであり，それが解脱・涅槃に導く
と説かれている52．五蘊などに対して，それらが無常・苦・無我であると洞察することは，
ほかならぬ vipassanāであり，これが，まさに慧解脱を成就する方法である．このように，
経典に説かれている無明や正見に関する教説の中で，六根などに対する無我の教説は，慧
解脱の方法である vipassanāの内容を構成する．そして，以下に考察するように，最も一
般的な理解である四聖諦に対する智は，慧解脱の「智慧」の内容を構成する53．

45 S II 4; IV 25;V 429.
46 S III 162: Idha bhikkhu assutavā puthujjano rūpam. nappajānāti, rūpasamudayam. nappajānāti,

rūpanirodham. nappajānāti, rupanirodhagāminim. pat.ipadam. nappajānāti... ; S III 170ff. Avijjāvagga.
47 D II 311–12: Katamā ca bhikkhave sammādit.t.hi? yam. kho bhikkhave dukkhe ñān. am. dukkhasamu-

daye ñān. am. dukkhanirodhe ñān. am. dukkhanirodhagāminiyā pat.ipadāya ñān. am. , ayam. vuccati bhikkhave
sammādit.t.hi; M III 251; S V 8.

48 S IV 142. Cf. S IV 49–50.
49 Sammādit.t.hisutta（M I 46ff.）には，正見を具え，見解が正しくなり，ダンマに確実な信を持ち，正
しいダンマが成就される方法は，四つの滋養分（cāttāro āhārā），四聖諦，十二支縁起について各要
素とそれの発生，それの滅，それの滅に導く道をよく知ることであると説かれているが，それらの
滅に導く道として八聖道が繰り返し説かれている．

50 PED 627.
51 Gethin［1988: 187］．Cf. De Silver［1978: 130-131］; Gunaratana［1985: 147］．
52 注 21, 26参照．
53 注釈書においては，「智慧」が，vipassanāによるサンカーラの〔本質に対する〕把握と，道の智慧に
よる四聖諦に対する智とをもって，説明されている用例がある．Pug 14:「智慧によってみて，〔すべ
ての〕煩悩が滅尽される（paññāya c’assa disvā āsavā parikkhı̄n. ā honti）」- pugA 190:「智慧によって
みてとは，vipassanāの智慧によってサンカーラであるものを，道の智慧によって四つの真実を見て，
そして，四つの煩悩が滅尽される〔という意味である〕（Paññāya c’assa disvā ti vipassanā paññāya
sankhāragatang maggapaññāya cattāri sacāni passitvā cattāro pi āsavā khı̄n. ā honti）」（四つの煩悩：感
覚的欲望という煩悩（kāmāsava），生存という煩悩（bhavāsava），邪見という煩悩（dit.t.hāsava），無
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さて，周知のように，パーリ仏典には，阿羅漢に至るまでに聖者の諸段階が説かれてい
る．その聖者たちは，智慧を修習しながら，次第に阿羅漢に近づいていくが，聖者たちが
無明をなくし阿羅漢になるために修めるその智慧が，四聖諦であるとみられる例は少なく
ない．しかし，四聖諦を観察する智慧が，そのままで阿羅漢果の達成を意味するわけでは
ない点に注意が必要である．

Suttanipātaの Ratanasutta（Sn 222–38）には，saṅghaの宝であり，供養されるべき四双
八輩の聖者たちが，聖者にとっての真実をはっきりみて明確に理解する（yo ariyasaccāni

avecca passati ... ye ariyasaccāni vibhāvayanti）と説かれている．この「聖者にとっての真
実」とは，四聖諦以外にありえないが，このように四聖諦をはっきりみて明確に理解す
る聖者は，八番目の生存を受けず，有身見・戒禁取見・懐疑的疑心という三つの煩悩を除
去して，四種の悪趣から完全に離れると説く54．ここで，八番目の生存を受けず云々の説
明は，預流者に関するものと同様なので55，四聖諦をはっきりみて明確に理解する聖者と
は，預流者を意味していることがわかる．また，Sam. yuttanikāyaの Sotāpattivagga（S III

202ff.）には，五蘊の無常・苦・無我に対する疑惑と四聖諦に対する疑惑を捨てると，預
流に至ると説かれており56，Sekhasutta（S V 229）には，四聖諦をあるがままに知ること
が，自分が有学であることを知る根拠であると説かれている57．このような用例では，四
聖諦に対する見（dassana）を通じて，預流以上の聖者の果を成就すると理解されているこ
とがわかる．四聖諦についての智慧が，阿羅漢ではなく，聖者の段階に入るために必要な
条件として説かれているのである．しかし，それは四聖諦に対する単なる知的理解を意味
するのであって，阿羅漢の成就において，問題になるのは，どの程度の煩悩が滅尽できる
智慧が獲得されているかである．四聖諦を理解する程度は，すべての聖者の段階において
同じではない58．
先にみたように，経典において，四聖諦に対する智が，八聖道の正見の内容を構成して

明という煩悩（avijjāsava））このとき，「vipassanāの智慧」は，「道の智慧」の中に含まれるとみら
れる（cf. PugA 191）．つまり，Pug本文ではそう明示されていないが，注釈書では，サンカーラを
把握する vipassanāの智慧を実践法として，四聖諦をみると説かれている．

54 Sn 227–31.
55 D I 156; A I 231–32, IV 381.
56 ここで，五蘊の無常・苦・無我と四聖諦に対する疑惑を捨てることによって，預流に至るという説
明は，注目すべきである．Cf. S III 160–61.

57 Idha bhikkhave, sekho bhikkhu idam. dukkhanti yathābhūtam. pajānāti. Ayam. dukkhasamu-
dayoti yathābhūtam. pajānāti, ayam. dukkhanirodhoti yathābhūtam. pajānāti, ayam. dukkhanirod-
hagāminı̄pat.ipadāti yathabhūtam. pajānāti. Ayampi kho bhikkhave, pariyāyo, yam. pariyāyam. āgamma
sekho bhikkhu sekhabhūmiyam. t.hito sekhosmı̄’ti pajānāti.

58 Kı̄t.āgirisutta（M I 473ff.）によると，阿羅漢は「智慧をもってみて煩悩を滅尽」し，阿羅漢果を得て
いない有学たちは「智慧をもって見て一部の煩悩を滅尽する」という．ここで，煩悩を滅尽させる力
をもつのが智慧であっても，有学は阿羅漢とは違って，智慧によって見るが，そのさい一部の煩悩
だけが滅尽される．阿羅漢と有学に「智慧をもって見る」という同じ表現が用いられているものの，
同じ意味を持っていない点が重要である．阿羅漢は，すべての煩悩を滅尽する，有学より広い，高い
「智慧」をもって「見る」のである．有学と阿羅漢が同じ対象をみるが，智慧の程度が異なることが
わかる．MA III 191には，「また，智慧をもって見てというのは，また，智慧をもって，その聖なる
真実の法を見て〔という意味である〕（Paññāyāc’assa disvā ti paññāya ca etassa ariyasaccadhamme
disvā）」と説かれており，その対象が四聖諦であることが示されている．
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いるというのが一般的である．ところが，八聖道は，苦の滅に導く道として，四聖諦の一
要素となっているのに，いったいどのようにして，八聖道の正見がその四聖諦に対する智
になれるのかという疑問が出てくる59．しかし，この疑問は，四聖諦に対する智である正
見の意味を明らかにすることによって解消する．

MajjhimanikāyaのMahācattārisakasutta（M III 71ff.）には，八聖道についてとても詳し
く，他の箇所には見いだせない独特な説明がなされている60．この経典によると，正見か
ら正念までは，正定の必要要素であるが，正見がほかの要素にいつも先行するという．そ
の正見とは，間違えたことを間違えたことであると知り，正しいことを正しいことである
と知ることである61．そして，①「煩悩をもっているから，功徳はあるが執着の結果があ
る正見（sammādit.t.hi sāsavā puññabhāgiyā upadhivepakkā）」と②「煩悩をもっていない聖
なる，世間を超えた道の要素である正見（sammādit.t.hi ariyā anāsavā lokuttarā maggaṅgā）」
という二種類の正見についての説明があり，正見62にいつも随伴するダンマが正見63・正
精進・正念であると説かれている．このように，正見から正命までが二種類に分類されて
おり，それぞれの要素には正見・正精進・正念が随伴するというのである．
この経典の後半には，「正見から正思惟が生じ，正思惟から正語が生じ…正定から正智
が生じ，正智から正解脱が生じる．比丘たちよ，有学は八つの要素を具え，阿羅漢は十の
要素を具える64」と説かれている．有学は八聖道のみを具え，阿羅漢は八聖道から生じる
正智と，そこから生じる正解脱を具える．つまり，阿羅漢の解脱は，正見からはじまって
正定に至る過程と，その後の智慧の成就を通じて得られるのである．これは，十の無学の
ダンマ（dasa asekhā dhammā）として経典で説かれており65，Aṅguttaranikāyaにはその用
例が数多くみられる66．
正見が四聖諦に対する智として説明されるとき，智に当たる原語として ‘ñān. a’ が用い
られる．これは，主に悟りと関係する智慧を意味するので67，四聖諦に対する ñān. aである

59 この矛盾を解決するために，橋浦は，正見とは五蘊など一切法が無我であることを知ることである
と述べている．（橋浦［1961: 123］;［1965: 139］）また，井上は，正見とは法を正しく見ることで
あると述べている（井上［1953: 428–29］）．

60 Cf. Gethin［2001: 216–23］．
61 間違えた見解を間違えた見解であると知り，正見を正見であると知る（micchādit.t.him. micchādit.t.hı̄ti

pajānāti. Sammādit.t.him. sammādit.t.hı̄ti pajānāti）．…間違えた正思惟を間違えた正思惟と知り，正しい
正思惟を正しい正思惟であると知る（micchāsaṅkappam. micchāsaṅkappoti pajānāti sammāsaṅkappam.
sammāsaṅkappoti pajānāti）．…このような正見が先行する要素は，正見から正命までである．

62 これは，二種類に分けられて説明されている正見のことである．
63 これは，ほかの要素にいつも先行する正見を意味する．
64 M III 75–76: Tatra bhikkhave, sammādit.t.hi pubbaṅgamā hoti. Kathañca bhikkhave, sammādit.t.hi

pubbaṅgamā hoti: sammādit.t.hissa bhikkhave, sammāsaṅkappo pahoti sammāsaṅkappassa sammāvācā
pahoti... Sammāvāyamassa sammāsati pahoti. Sammāsatissa sammāsamādhi pahoti. Sammāsamādhissa
sammāñān. am. pahoti. Sammāñān. assa sammāvimutti pahoti. Iti kho bhikkhave, at.t.haṅgasamannāgato
sekho dasaṅgasamannāgato arahā hoti .

65 D III 271, 292: Dasa asekkhā dhammā: asekkhā sammādit.t.hi, asekkho sammāsaṅkappo, asekkhā
sammāvācā, asekkho sammākammanto, asekkho sammāājı̄vo, asekkho sammāvāyāmo, asekkhā
sammāsati, asekkho sammāsamādhi, asekkham. sammāñān. am. , asekkhā sammāvimutti. Cf. Thanavud-
dho［1996］．

66 A V 237–49; Parisuddhavagga・Sādhuvagga・Ariyamaggavagga・Puggalavagga.
67 PED 287: ‘ñān. a+dassana as one of the characteristics of Arahantship’; D III 220: tisso vijjā: pu-
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正見もまた，四聖諦に対する単なる知的な理解だけを意味するのではない．ñān. aは paññā

と同義に用いられるが68，すでに述べたように，有学と無学において，四聖諦に対する
paññāの程度が異なっている．このことから，四聖諦に対する ñān. aである正見にも，有
学の正見と無学の正見があることがわかる．一方，阿羅漢が具えるという十の要素のなか
で，正智（sammāñān. a）にも‘ñān. a’が用いられているが，この正智こそが，無学の四聖
諦に対する ñān. aである正見と同様の意味である．この阿羅漢が具える正智は，八聖道を
戒–定–慧の体系として理解する場合69 ，慧に当たる正見の意味に含まれ70，正見を四聖諦
に対する智として説明する経典は，このような意味を含めて解釈すべきである．こう理解
すれば，四聖諦に含まれる八聖道の正見が，なぜ四聖諦に対する智として説明されている
のかがわかる．正見には，八聖道の修行の途上にあって，不完全であるが四聖諦に対して
具える智である有学の正見だけではなく，八聖道の修行を完成して，四聖諦に対して具え
る智である無学の正見もあるのである．この無学の正見は，八聖道を完全に実践して，苦
の滅を経験した，四聖諦の完全な体得による智であり，この智による解脱がまさに慧解脱
である．

4 まとめ

以上，ニカーヤの教説を一つの体系として理解できるという作業仮説を立て，阿羅漢の
解脱に関する考察として，四聖諦と八聖道における心解脱と慧解脱の成就について，ニ
カーヤにおいて説かれた種々の相違がある記述を整理した．ここでその結果をまとめてみ
よう．
まず，四聖諦と八聖道の体系のうえで，心解脱と慧解脱が得られる過程である．
「苦」である五取蘊を滅させ，「苦の滅」を経験することは，「苦の原因」である快楽と
貪欲を伴う渇愛を断じることによってできる．「苦の滅に導く道」である八聖道のうえで，
正見から正定に至る過程を通じて，四禅と同様な状態である，貪欲が消滅された心解脱が
得られる．渇愛の二つの特性のなかで貪欲は，このように，心解脱の成就によって消滅さ
れる．そして，五蘊・六根など，愛しく思われる対象に対して無常・苦・無我であると洞
察し，その本性を知ることによって，それらの対象に対する執着が捨てられ，残りの快楽
までもやがて滅し，ついに五取蘊から解放される．このように，samathaと vipassanāに
よって，渇愛が完全に消滅され，苦から完全に解放されることができるようになる．つま
り，苦の滅を経験するのである．このように，「苦の滅に導く道」を通じて，「苦の原因」
を滅し，「苦」から離れて，「苦の滅」を経験するというこの「四聖諦に対する完全な体得」

bbenivāsānussatiñān. am. vijjā, sattānam. cutūpapāte ñān. am. vijjā, āsavānam. khaye ñān. am. vijjā.
68 水野［1997: 69］．
69 A I 235–36に連続している二つの教典では，adhisı̄lasikkhā, adhicittasikkhā, adhipaññāsikkhāに対し
て，adhicittasikkhāについては，両方とも四禅をもって説明されており，adhipaññāsikkhāについて
は，それぞれ四聖諦に対する智と心解脱・慧解脱をもって説明されている; Mahāniddesa 39.このよ
うな用例から四聖諦に対する智が，心解脱・慧解脱と表現できることがわかる．つまり，四聖諦に
対する智によって，心解脱と慧解脱が得られるといえる．

70 聖者は，八聖道において，最初の段階で有学の正見を有し，修行を続けて，最後に無学の正見を具
えるが，三学の体系において，有学と無学の正見である智慧が，ともに最後の慧として説かれてい
るといえる．
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によって，無明が滅した状態である慧解脱が得られ，四聖諦において心解脱・慧解脱が成
就される．
このような両解脱の成就を考察する過程で，次のような点が明らかになってきた．
①心解脱という術語は，「心が解脱する」という完全な解脱を表す表現から作られたと思
われるが，心解脱と慧解脱が一対になって説かれる場合，これは，貪欲のみを滅ぼしてい
る段階にすぎず，渇愛全体を滅する解脱への途中段階として位置づけられており，慧解脱
が成就されることによって，心解脱と慧解脱がともに完全な解脱を意味するようになる．
②八聖道に関する経典の三つの説明は，異なる意味を持っているわけではない．つま
り，八聖道が正見から正定まで順次的に進むという説明は，禅定を通じて貪欲を消滅する
心解脱の成就が中心になっており，八聖道からさらに進んで正智と正解脱に至るという十
の阿羅漢の要素は，心解脱を経て慧解脱を成就する様子を表している．また，戒–定–慧の
三学の体系として八聖道が説かれているのは，十の阿羅漢の要素が八聖道の中で説明され
たものにほかならない．八聖道において慧に当たる正見には，四聖諦に対する智としての
有学の正見はもちろん，無学の正見の意味も含まれているが，この無学の正見が，まさに
十の阿羅漢の要素の正智である．
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D Dı̄ghanikāya, 3 vols. ed. T. W. Rhys Davids and J. E. Carpenter. London: PTS.

1890–1911.
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Cetovimutti and paññāvimutti and their Relevance to the Four Noble Truths

and the Noble Eightfold Path

Han, SangHee

In the various teachings found in the Nikāyas, there is no consistent, systematic expla-

nation about the process or method for how Buddhist practitioners achieve the “fruits of the

saints” or attain emancipation. Since the descriptions of the same subject in different parts

of the Nikāyas do not show clear correlation, and are somewhat fragmented, it would seem

that the elements of the system of practice outlined in the Nikāyas are discordant with each

other to a certain degree. However, by analyzing the different contexts that a certain subject

is taught in, it is possible to understand these various teachings as a unified system.

With this framework in mind, this paper explores the concept and attainment of ceto-

vimutti (emancipation of the heart) and paññāvimutti (emancipation by wisdom), both states

achieved by arahants, based on their relation to the system of “The Four Noble Truths” and

“The Noble Eightfold Path.” Doing so will clarify the following points.

It is thought that cetovimutti is derived from the expression of meaning “release in the

mind,” or in other words “complete emancipation.” However, it does not appear to carry the

same meaning in every case. When cetovimutti and paññāvimutti appear as a pair, cetovimutti

is placed at the midway point to emancipation, while complete emancipation is identified as

achieving paññāvimutti. In this way, when cetovimutti and paññāvimutti both appear as a pair

they both are regarded as the state of complete emancipation of an arahant.

In other contexts, cetovimutti means “the release of the heart from lust (rāga) by achiev-

ing the eighth item in the Noble Eightfold Path (i.e sammāsamādhi or the four jhānas),” while

paññāvimutti means “the release from ignorance (avijjā) by the attainment of wisdom that is

the complete realization of the Four Noble Truths, attained by completing the Noble Eight-

fold Path.” It is thought that by achieving the ninth and the tenth qualities of the ten qualities

of arahant (dasa asekhā dhammā), right knowledge (sammāñān. a) and right emancipation

(sammāvimutti), the first eight items of this system are none other than the Noble Eightfold

Path. In this case, paññāvimutti comes after cetovimutti, in the same way that wisdom (paññā)

comes after meditation (samādhi).
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