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仏教における｢霊験｣
-仏が感応する場と表象

長岡龍作

はじめに

本稿では仏教における奇跡として｢霊験｣をとりあげる｡宗教的な奇跡は

超越者からもたらされるものだが､それは何らかの表象を通して知覚される｡

ここでは､どのような表象によって｢霊験｣は現れるのかということを､中
1

国と日本の事例を通して考えてみたい｡

日本の文献中で｢霊験｣に相当する用語は古くは｢験｣とのみあらわさ
うけひ

れ､神がおこなう誓約の証明という意味で用いられるo 『日本書紀』神代上
すさのおのみこと

では､素義鳴尊は天照大神への邪心がないことを証明するために､大神とと

もに｢天真名井｣ (天の井戸) ･ ｢天安河｣ (天の河)に向かって誓約する｡剣
たま

や塩をその中に散じ､生まれた子が男ならば潔白であり､女ならば邪心があ

る証拠だとした｡この証拠が｢験｣である｡

また､ ｢霊験｣自体の用例の初出も､仏教においてではなく神によるもの

である｡ 『日本後記』延暦18年(799) 5月丙辰条は､前遣潮海傍の賀茂麻

呂らが帰郷の日､夜に海中で漂泊したところ､遠くに火の光があり､その光
ひなまちひめかみ

を尋ね逐うと嶋浜に到ったという｡これは､隠岐国智夫郡の比奈麻治比頁神

の｢霊験｣であり､商票の輩が漂泊すると､必ず火の光を揚げ､これを頼っ

て全きを得る者が多数いるという話を載せる｡

つまり､ ｢霊験｣とは､神が示す奇跡という意味が本来であり､それが次
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第に仏教においても意識されるようになったものである｡仏教における｢霊

験｣の問題を考えるとき､この点は極めて本質的だと考えられる｡その理由

の第一は､神仏習合という問題との関わりがあるからだが､より重要なのは､

同様の現象がすでに中国において見られることによる｡つまり､仏教におけ

る奇跡には､宗教上の｢習合｣が大きく関わっていると考えられる｡した

がって､本稿では､中国における宗教的奇跡がどのような状況の中で起きて

いるかをまず確認した上で､日本の｢霊験｣の問題へと論を進めたい｡

1.感応と山水
-仁寿舎利塔を例に-

中国における仏教的な奇跡は､唐代の､ 『統高僧伝』 (貞観19年･645)､

『広弘明集』 (麟徳元年･ 664)､ 『集神州三宝感通録』 (麟徳元年･ 664､以上

道宣撰)､ 『法苑殊林』 (総章元年･668､道世撰)などにさまざまに記録され

ている｡そのような奇跡的現象は､ ｢感通｣あるいは｢感応｣という言葉で

呼ばれる｡ ｢感通｣と｢感応｣は同義語なので､ここでは｢感応｣という言

葉でそれを代表させる｡

仏教における｢感応｣を考えるに際して､最初にとりあげたい事例は､隔
2

文帝による舎利塔建立だ｡これは､文帝の命によって､仁寿元年(601)､

2年(602)､ 4年(604)の前後3回にわたり､中国全土百余州に舎利塔を

建立したという大規模な事業で､一般には｢仁寿舎利塔｣として知られてい

る｡建立の目的は､第1回目の起塔に際して文帝によって出された詔勅｢階

国立舎利塔詔｣ (『広弘明集』巻17､読み下しは『国訳一切経』護教部2に

よる)の次の一節にあらわれている｡

朕三宝に帰依し､重ねて聖教を興す｡四海の内､一切の人民と倶に菩提

を発し､共に福業を修め､当今現在と愛に来世に及ぶまでをして永く善

因を作し､同じく妙果に登らしめんことを思ふ｡
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その目的は､自身と一切人民による現世と来世のための善因として､仏教

的救済を願うものだ｡また､この起塔に際しておこなわれるべき儀礼は､次

のように詔が述べるとおり行道懐悔である｡

僧多ければ三百六十人､其の次は二百四十人､其の次は一百二十人o岩

し僧少ければ､見僧を表せ｡朕･皇后･太子､広く諸王子孫等､及び内

外の官人･一切民庶･幽顕生霊の為に､各七日行道井びに憤悔せよ｡

起塔とその後の儀礼により､各地でさまざまな奇跡が起きた｡ 『広弘明集』

巻17は､ 1回目の起塔については､王郡による｢舎利感応記｣を､ 2回目

の起塔については､安徳王雄らによる｢慶舎利感応表井答｣を載せ､その奇

跡について報告している｡それによれば､多くは､さまざまな色の発光､宝

屑天花･金銀花などの降下､香気の発生などという超自然的な現象である｡

1回目の起塔の後､文帝は､奇跡の報告に対して｢豊に朕が微誠の能く感

を致す所ならんや｣と述べており､奇跡が誠の心により引き起こされるとさ

れていることがわかる｡このような奇跡が｢感応｣と呼ばれるのは､この上

ない誠は何事にも感通する(｢至誠は神の如し｣ 『中庸』)という中国の伝統

的な考え方を踏まえ､衆生が仏に対して｢感｣を致すことで､仏が｢応｣じ

るとされ､仏が応じたことの｢証明｣として奇跡が理解されているからであ

る｡これは､冒頭に述べた､日本の｢験｣の意味が証明であるのと同じだ｡

さて､この｢仁寿舎利塔｣において特に注目されるのは､文帝が塔を建立

すべき立地に対して明確な意識を持っていたことである｡それはの次の一節

に示されている｡

｢隔国立舎利塔詔｣

前件の諸州に往って塔を起てしむべし｡其の末だ注せざる寺は､山水有

る寺所に就き､塔を起つるは前山に依れ｡旧く山無き者は､当州内の清

静寺処に於いて､其塔を建立せよ｡
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まず､文帝は､自ら16州について説明を加え､塔を建てるべき寺を指示

しているo　そして､文帝の指示がない場合は｢山水ある寺所｣が望まれ､さ

らに山がない場合は｢清浄寺処｣たることが望まれている｡では､文帝に

とっての｢山水ある｣とは､何を意味しているのだろうか｡そのことは､ま

ず､文帝が指示した寺の名を見ることによって推測できる｡詔中に記された

起塔地のうち寺名が付されているのは以下の17ケ寺である｡詔には文帝は

16州について指示したとあるので､ 1ケ寺が追加されているのだが､それ

がどれに当たるのかは現段階ではわからない｡

岐州鳳泉寺　薙州仙遊寺　嵩州嵩岳寺　泰州岱岳寺　華州思覚寺

衡州衡岳寺　定州恒岳寺　廊州連雲岳寺　牟州巨神山寺　呉州会稽山寺

同州大興国寺　蒲州栖巌寺　蘇州虎丘山寺　淫州大興国寺

井州無量寿寺　相州大慈寺　嚢州大興国寺

さて､これらの寺のうち､大興国寺は文帝が各州に建てた寺であるために

重視されたとすれば､他の寺の選定条件とは何かということが問題になる｡

すると､ここには､嵩岳寺(中高嵩山)､岱岳寺(東岳泰山)､衡岳寺(南岳

衡山)､恒岳寺(北岳恒山)､という名山･五岳のうちの四つに関わる寺に加

え､会稽山という､神話的な聖王･南を示巳る著名な聖山の寺が含まれている

ことに気づく｡他の寺院にも山･岳･巌というような地形にちなむ呼称が多

く含まれていることからすれば､これらはいずれも､神聖視された山に付属

する寺であるという見通しが立つと思われる｡

この見通しは､この起塔によって起きた奇跡を見ることからも確かめられ

る｡その中では､岱岳寺で起きた､以下の奇跡が特に注目される｡

｢舎利感応記｣

泰州は岱岳寺において起塔す｡舎利州に至る｡其の夜､獄廟の内に鼓声

有り｡天､将に暁けんとするや､三重の門皆自ら闘く｡或は三十の騎､

廟よりして出ずるを見る｡蓋し尭韓申ならん｡舎利､州より寺に之く｡未
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だ数里に至らずして､雲蓋､山頂に出ず｡五色にして三重､自気虹の如

し｡来って舎利を覆ふ｡散じて大霧と成って､人衣を姑湿す｡其の状､

垂珠の如し｡其の味､甘露の如し｡且より午に至り､霧気乃ち赦めて山

に帰る｡分れて三段と為る｡乍ち来たり､乍ち往く､軍行の如く然り｡

蓋し亦隷神の来迎なるらんo

舎利が州に到着すると､獄廟に鼓の音がし､自然に開いた門から三十騎の

騎兵が出､また舎利が寺に着くと､五色の雲蓋が山より下りて舎利を覆った｡

これらはいずれも獄神によるとされている｡つまり､舎利の到来によって轍

神による奇跡が引き起こされたとされているのだ｡

岱岳寺におけるこの奇跡がもっとも典型的だが､他の寺院でも同じように

神仙思想に由来する奇跡が起きている｡それを別表に一覧で示した｡

ここには､神仙雲気の像､仙人､群仙などの出現のほか､紫芝つまり仙薬

の出現も伝えられている｡神仙思想による奇跡に加え､神亀や麟麟の出現と

【別表】仁寿舎利塔における神仙思想による奇跡

所載 倬ｹkﾂ�&駝ﾂ�奇跡の内容 

Q) 們凉悪H呵ｴﾂ�岐州鳳泉寺 ��X.h.��jH鮖�ﾚHﾅ��Xﾗ頷x+ZI�I>ｨ/�決,I&�/�}ｸ.蟹�H侍,�,I4(+X,B�

之を記すと夢むo 

② 刪苡B無冠寿寺 冖9|ｨ,ﾉ5i��ﾈ.��

③ 剪闖B恒岳寺 ��Ytﾈ.�I){H,ﾉZ8ﾙｨ+�8ﾉzﾈ+X,H曁*踉�

④ 剔ﾗ州岱凍寺 忠gｹ[h���,ﾈ+�,b��

⑤ 剿ｴ州巨神山寺 �?��X閂�HｽH+�;�,侏ｸ+v��

⑥ 刪｢州智門等 舒�/�ﾄ�,�,I��H/�;�+ﾘ.��ｲ�

⑦ 剏熄B会稽山寺 倩x�ﾘ(+9?�愰uﾘ,�.�/�Lx+ﾘ.�"�

⑧ 剄t州衡隷寺 冰ｩ_X�8,俾傚�tﾈ.��ｸ､ｨ*ｹ?��IuﾚI�(+���,�+X,I+ﾈ+�,凅�+ﾘ,(,Hｮ顏ｨ,��

臨み､右旋三匝して乃ち放ずo 

⑨ ���凉悪H吮�番州霊常山等 弍�,�+X,Hﾔ)>�,唔���Xｿ8ｴ8,ﾉ�ﾉtﾈ.��

㊨ 儷ﾈ鯖9｢�徐州浄道寺 們凉�,ﾉ�飆�,ﾈ･x,ﾚH貶ﾈ靉ﾉ?ｪIh���+Xｶﾈ.愉�ｸ,兔�+h,JI�Y�ﾉ?�I�ﾒ�

四人､居士一人､雌麟一､師子-､魚二を出すoET余並びに山水の状 

⑪ 剏S州 �,倬x+ﾘ.��仙人蚊鱗等有りて出づ｡ 

㊨ 刪ｫ州 弍�,�+X,Hﾔ)>�,唔���X抱ｴ8,ﾉ�ﾉtﾈ.��ｲ�
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れを起こす原因となる聖遺物(ここでは舎利)とともに空間が重要な条件と

なっていると見ることができる｡

では､このような意味を与えられていた空間は具体的にはどのようなもの

だったのだろうか｡ここで紹介したいのが､薙州仙遊寺(第1回､駅西省周
3

至県)､青州勝福寺(第1回､山東省青州市)､宜州神徳寺(第3回､駅西省
4

県耀州市)の3ヶ所の景観だ(図1,2,3)｡これらはいずれもたいへんな景

勝地である｡このうち仙遊寺地と神穂寺地では､塔は､非常によく似た景観

の中に建てられた｡両者は､両側から伸びる尾根に囲まれた､主山から降り

てくる尾根が平らになる場所がその起塔地である｡また､勝福寺でも塔の立
5

地は同じ条件を具えている｡これは｢山水有る寺所に就き､塔を起つるは前

山に依れ｣とする詔勅の指示に対応していると見ることができる｡ここから､

宗教的な奇跡は単に土地の意味と結びつくだけではなく､景観すなわち自然

の視覚的な｢かたち｣と関わっていることが導かれる｡つまり､ ｢山水ある｣

空間(-神仙空間)とは､景観を意識するものだったことになる｡そのこと

は､そのような景観を再現すること､すなわち山水画の問題へとつながると

いえるだろう｡

2.『画山水序』と仏教

晴代に､文帝によって意識されていた｢山水｣の意味を考える上で､まず

参照すべきは最初の山水画論として知られる宗柄(375-443)の『画山水序』

である｡よく知られている通り､宗柄は､義照8年(412)頃､慮山の慧遠
6

(うう3-416)のもとに行き､その教えを受けた｡そして､晩年に近い元嘉9年

(432)頃､何承天(う70一朝7)から加えられた批判に応えるかたちで､仏教

を擁護する論文『明仏論』を書く｡鹿山入山を契機として仏教に深く傾倒し

た宗柄の思想的立場を踏まえたとき､ 『画山水序』は仏教と関わりのある著

作として読まれる可能性を持っている｡しかしながら､美術史では､例えば
7

長広敏雄氏は宗柄の芸術哲学者としての一面を示すとし､マイケル･サリ
8

ヴァン氏は道教思想を兄いだすに留まっている｡
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一方､志村良治氏は､中国文学の立場から､慧遠や支遁(314-366)の著

作を参照しつつ『画山水序』を哲学的に解釈し､そこにこめられた仏教思想
9

を的確に指摘している｡本稿では､志村氏のこの見解を支持する立場から､

『画山水序』が位置づける山水の意味をあらためて確認してみたい｡

宗柄にとっての山水の意味は､以下のふたつの文によって明らかになる｡

10

『画山水序』

(a)聖人は道を含んで物を嘆らし､賢者は懐を澄ませて像を味わう｡山

水に至りては､質は有にして趣は霊なり｡

(b)夫れ聖人は神を以て道を法として､而して賢者は通じ､山水は形を
ちか

以て道を裾にして､而して仁者は楽しむ｡亦に幾からずや｡

(a)においては､聖人が照らす｢物｣､賢者が味わう｢像｣として｢山水｣

が位置づけられ､それはかたちあるものだが､霊妙な精神性を具えている

と述べられる｡そして､ (b)においては､聖人が｢神｣により｢道｣ (真理)

を規範化することと比較しつつ､山水は｢形｣により｢道｣を美しくあらわ

すとする｡ここで問題となるのが､宗柄が述べる｢聖人｣と｢道｣の意味だ｡

志村氏はここに仏教的な意味があると指摘しているが､そのことは､ 『明仏

論』の以下の部分と比較することでも明らかとなる｡

ll

『明仏論』

(C)夫れ常に無なる者は道なり｡唯､仏は則ち神を以て道を法とす｡

(d)夫れ仏とは他に非ず､蓋し聖人の道なり｡

(C)の傍線文は､ 『画山水序』 (b)の傍線文中の｢聖人｣を｢仏｣に置き

換えたものだ｡したがって､この場合の｢道｣は仏教的な真理､すなわち

｢悟り｣ (泥海)という意味になる｡また､ (d)では､仏は聖人の道と端的に
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述べられる｡このことを踏まえれば､ 『画山水序』 (a) (b)における｢聖人｣

と｢道｣はそれぞれ､ ｢仏｣と｢悟り｣という意味で理解しなければならな

いことになる｡

また､宗柄は『明仏論』の次の一節において｢神｣を｢法身｣とする｡

『明仏論』

之を損し又損し､必ず無為に至り､欲情無欲にして､唯神のみ独り照せ

ば､則ち生に当たる無し｡無生なれば則ち無身､無身にして有神､法身

の謂なり｡

(知識を減らしまた減らし必ず無為に至ったならば､欲を欲する情もな

くなり､ただ､神のみがかがやくようになり､生にあたるものはなくな

る｡生がなくなれば身もない｡身はなくて神があるもの､それこそが法

身にはかならない｡)

宗柄にとっての｢神｣は､現象界を絶したもので､不生不滅の永遠のこと

わりである｡つまり､宗柄にとって山水は､仏教的真理を示すものとして存

在している｡このことは､ 『画山水序』を読むための重大な前提になると考

えられる｡では山水は､宗教的実践とどのようにかかわるのだろうか｡それ

を宗柄は､以下の一節に示す｡

『画山水序』

余れ塵衛に脊恋し､荊盛に契闘し､老の将に至らんとするを知らずo気
やすとど

を凝らし身を情らぐる能わざるを悦じ､石門の流に鈷まるを傷む0

塵山(江西省)､衡山(湖南省)､荊山(湖北省)､韮山(四川省)とかつ

て登った山々を列挙した上で､彼自身はまだ､ ｢気を凝らし身を恰らぐる｣

存在､すなわち神仙にはなれず､単なる｢石門の流｣すなわち隠者に留まっ

ていることを嘆く｡これにより､宗柄は神仙になることを目指していること

がわかる｡これに関連して､山に入った道教･儒教の聖人たちが『画山水
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序』には示される｡

『画山水序』

是を以て､軒韓､亮､孔､広成､大隠､許由､孤竹の流も､必ず峻桐､

具茨､要蒐姑､箕､首､太､蒙の遊び有り｡又た仁智の楽しみと称す｡

※軒韓:五帝のうち黄帝｡東:五帝のうち唐尭｡孔:孔子｡広成･大晩:黄帝の師｡

許由:尭のときの高士｡孤竹:伯夷･叔斉､五帝の虞舜のときの高士｡

そして､ここに見られる五帝について､ 『明仏論』では｢既に以て夫の大

乗菩薩の化見して生まれたる者に類す｣と評し､菩薩の化現したものとみて

いる｡これを踏まえるならば､宗柄は､仏教的な悟りへの階梯の途上に神仙

を位置づけていると考えられる｡

自身の位置と老いを自覚した宗柄は､次に､山水を措くことの意味につい

て論を進める｡

『画山水序』
うつ

(e)是に於いて象を画き色を布き､義の雲嶺を構せり｡

(∫)況んや身の盤桓する所､目の綱謬する所にして､形を以て形を写し､

色を以て色を貌るをや｡

(g)夫れ目に応じ心に会するを以て理と為す者は､之に類して巧を成せ

ば､則ち目も亦た同じく応じ､心も亦た倶に会す｡応会して神を感

ずれば､神は超え理は得らる｡

これらの記述を通し､宗柄は､自身で体験した山水を描くことにこそ意味

があると強調し(f)､目と心を通して得られる境地を真理とする者は､巧

みな画に対しても､同様な境地に至ることができるとする(g)｡そして､目

と心を通して､山水の｢神｣ (法身)と感応すれば､ ｢理｣ (真理)が得られ
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ると述べる(g)｡つまり､山水画の｢神｣と自身の｢神｣とが一体となるこ

とで､仏教的な悟りに至ることができるとするのである｡山水画は悟りに至

るために彼の前にあるo　そして最後に宗柄は､そのような山水画の前でのお

こないについて言及する.

『画山水序』
さかずき

是に於いて､間屈して気を埋め､鰭を払って琴を鳴らし､図を披い
ひそやさ

て幽かに対えば､坐ながらにして四荒を究め､天属の菜を逼らずして､

独り無人の野に応ず｡峯柚は轟疑たり､雲林は森妙たり､聖賢は絶大に
かがや

咲　き､万趣は其の神恩に融す｡余れ復た何をか為さんや､神を暢ばす
まさ

のみ｡神の暢ぶる所､執れか先るもの有らんや｡

宗柄が山水画の前でおこなうことは､飲酒と弾琴である｡そのことによっ

て､現実の山水の中にいるのと同じ境地に到達することができると述べる｡

飲酒は無論､仏教では戒に障る行為だが､すでに述べたとおり､宗柄が目指

すのは神仙であるから､そのことは許容されていると見るべきだろう｡そし

て､このおこないによって､ ｢暢神｣という至上の境地が得られるとしてい

る｡ ｢神｣を｢法身｣ととらえる宗柄にとって山水画は､あきらかに求道の

ために使われるものである｡

以上のように､宗柄の画論が示すのは神仙思想と仏教の習合的な世界であ

る｡仏教的な世界観の中に神仙世界を位置づけるというこの構造は､すでに

見た､仁寿舎利塔において､仏の感応が神仙的な空間の中で起きたことと共

通する｡言い換えると､仏教という新来の思想を受容する基本的なフレーム

を､中国古来の神仙思想による世界観が提供しているということができる.

ここから､宗柄が述べる山水画の表現には､重大な思想的意味があると想定

されてくる｡宗柄は以下の一節において､山水画の表現論を展開する0

『画山水序』

且つ夫れ昆蕃山の大と睦子の小と､目に迫づくること寸を以てすれば､
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とお

則ち其の形は観る莫きも､過ぎくるに数里を以てすれば､則ち寸陣に囲
ようやひらいよ

むべし｡誠に之を去ること棺く潤ければ､則ち其の見ゆる弥いよ小さ
て

きに由る｡今給素を張りて以て遠く嘆らせば､則ち晃閲の形､方寸の内

に囲むべし｡豊劃三寸は､千仰の高さに当り､横墨数尺は､百里の過曹

を体す｡是を以て画図を観る者は､従だ類の巧ならざるを患い､制小に
そこなおも

して其の似を累うと以わず｡此れ自然の勢なり｡是くの如くんば則ち

崇華の秀､玄牝の霊も､皆な之を-図に得べし｡

山水画は､巨大な山をも､それを遠望することによって､ -図の中に収め

ることができるところに偉大な機能があると論じるこの一節中に､宗柄は､

鬼蕃山を巨大な山の例として登場させている｡このことが特に注目されるの

は､遥かに眺められる鬼蕃山というイメージに､仏教的な意味があると想定

ざれるからだ.宗柄は､ 『明仏論』の中で､次の1ヶ所においてのみ島寄LLT

に言及する｡

『明仏論』

然らば則ち菓聖奉仏の道は､団に其の絶する所をば謝し､其の応ずる所
つかみ

をば餐ずべし｡渇者の細きんば河を飲むに､洪流を指みて以て己に盈た
ヽ  ヽ

すのみ｡豊に須らく源を畠山に窮むぺけんや｡

聖人を敬い､仏を奉じる道は､かけ離れた所からは去り､現実に現れてい

るものを食べることである､それは､渇いた者は川の水を汲んで満たすに過

ぎず､鬼蕃山にその源を窮める必要がないことと同じだと宗柄は述べる｡か

け離れた存在つまり仏法の比職として､鬼蕃山を登場させているのであるo

宗柄の述べるとおり､仏教とは､知覚できる現象の世界の背後に､真理を

想定する思想である｡そうすることで､現世を巧妙に相対化し､真理に到達

するための発想と行動を､現世において実現するように導く｡このことを踏

まえるならば､ 『画山水序』における山水画の表現論に､宗柄は明確な意図

をもって鬼谷山を登場させたと考えるべきだろう｡中国古来の神仙的な山を
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回路として仏教的な思想を表現するという方法がここにはある｡造かな鬼蕃

山というイメージには､中国的な山水世界の背後にある､造かな真理という

意味が重ねられていると考えられる｡

以上の議論をここで一旦まとめておきたい｡

①仁寿舎利塔の事例から､仏の感応が起きる場として山水ある空間が想定

されていることが確認できる｡

②宗柄の『画山水序』から､仏教的な求道のために､山水画を用いること

が確認できる｡

③これらにあらわれた｢山水｣は､中国古来の神仙世界を意味しており､

それが仏教と習合していると捉えられる｡

3.鬼蕃山と須弥山

1.玉虫厨子の須弥山図

次に､中国で確認できた仏教と神仙思想の習合状況が日本ではどのように

理解されているかを見たい｡仏教的世界の中に組み込まれた神仙世界という

構造の意味を､もっとも明瞭に示すのが､飛鳥時代(7世紀)の作例である
12

玉虫厨子だ｡よく知られているとおり､須弥座背面に描かれた須弥山図(図

4)には､神仙が描かれている｡須弥山の中腹には､跳躍する仙人と覚し普

者が､上方には､鳳風に乗って飛期する仙人(図5)がそれぞれ描かれるo

仙人がいることと関連して､次に注目されるのが､須弥山の左右にある太

陽と月(図4)だ｡これらの天象の中には､それぞれ三本足の烏(三足烏)､

兎と樹木のようなものが描かれている｡太陽と月にこのようなモチーフを描

くことも､中国の神仙思想に由来する｡それゆえ､樹木は中国思想で月にあ

るとされる桂樹だと考えられる｡

中国古来の世界観において､太陽と月が]頁上の左右に配置される山は鬼蕃

山であるo　また､鳳風は鬼蕃山の上方にいる天帝の使者とされるので､鬼谷

山の山]頁付近にいるのがふさわしい｡このことを踏まえると､玉虫厨子の須
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弥山には､鳥谷山のイメージが重ねられていることがわかる｡

鬼蕃山は､中国から見て西北方向の極遠の地にあり､そこには大地の軸が

あるとされた､大地の中心を象徴する山だ｡そこが北極星と対応して､天と

地が結びつき､地上の秩序もその中心軸を通してもたらされるという観念が
i:i.

あった｡一方､須弥山は一世界の中心に聾え､世界を秩序づける地上の存在

である｡世界の中心の山という意味で､もともと須弥山と昆蕃山とは共通す

る意味を持っている.前奏(3う1-395)の王嘉があらわした『拾遺記』には､

｢鼻蕃山は西方にては須弥山という｣と述べられており､中国では古くから

鬼蕃山と須弥山を同一視していた｡つまり､玉虫厨子の須弥山図は､仏教美

術にこの考え方が持ち込まれた具体的な事例である｡それは同時に､仏教的

世界を中国的世界観を用いて理解するありようを示している｡

玉虫厨子須弥山図により､神仙世界は仏教世界のどこに位置付けられてい

るかが明確にわかる｡須弥山は､その中腹に四大王衆天､頂上には帝釈天を

その主とする悌利天がある天の世界だ｡玉虫厨子は仏教的天の世界を神仙の

世界として表現している｡この構造は､宗柄が想定した神仙の位置と共通す

る｡六道の中のひとつの人界にとって､天界は仏界により近い位置にある｡

神仙世界を天界と習合させたとき､神仙世界は仏界と人界との閏に存在する

ことになるのである｡

鬼蕃山へ昇仙した人々は歌舞や遊戯に溢れた世界で暮らすという死後観が
14

中国にはある｡ここから､死後､須弥山へ登ることが鬼谷山への昇仙と同じ

意味であったことが想定されてくる｡須弥山の両側には､須弥山の]頁上を目

指して跳躍する者たちが描かれている｡須弥山を崖蕃山と重ねることは､こ

の人物たちが昇仙していることを意味する｡

玉虫厨子須弥山図のもうひとつの注目点は､そこに｢彼岸｣が表象されて

いる可能性のあることである｡須弥山図は､海中の龍宮から須弥山の頂上ま

でを主なモチーフとして描いているが､須弥山は地居天と呼ばれる地上の天

の世界である｡つまり､ここに描かれた世界は､畜生･人･天がおりなす現

世である｡彼岸を現世の背後に想定するのが仏教思想だが､ここでそれはど

のように表現されているのだろうか｡そこで注目されるのが､須弥山の両側
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たが､仏教的真理を山水表現に投影するという意味では､玉虫厨子と日想観

の用いている方法も同じだ｡宗柄が確立した方法が広い時空へと継承された

ことが窺える｡

之.切利天･兜率天と神仙世界

須弥山と畠蕃山の同一視は､天界と神仙世界とを重ねることを意味するo

そのことは､ 『大般若経』巻第267 (神亀経) (神亀5年･728　根津美術館)

の次の願文によっても確認できる｡

神亀五年歳次戊辰五月十五日､仏弟子長王､至誠発願､奉写大般若経一

部六百巻､其経乃行行列華文､句句含深義､読諭者鏑耶去悪､披閲者納

福韓栄､以此善業奉資

登仙二等神霊､各随本願､往生上天､頂礼弥勤､遊戯浄域､面奉弥陀､
18

並聴聞正法､倶悟元生忍｡ (後略)

『大般若経』は､長屋王が両親の為に発願したものだが､両親(二等)の

神霊が｢登仙｣したとされていることが特に注目される｡その上で､神霊が

｢上天に往生し､弥勤に頂礼せむ｡浄域に遊戯し､弥陀に面え奉らむ｡並に

正法を聴聞し､倶に元生忍を悟らむこと｣が願われている｡ ｢上天｣は弥助

に出会う場所であり､ ｢浄域｣は阿弥陀に出会う場所だ｡まずここから､ ｢浄

域｣は阿弥陀の極楽浄土を意味していることがわかる｡では､もうひとつの

｢上天｣とは何か｡これについては､ 『准南子』地形訓の次の一節が参照され

る｡

鬼嵩の邸､或し上ること之に倍すれば､是を涼風の山と謂う｡之に登れ

ば不死となる｡或し上ること之に倍すれば､是を県団と謂う｡之に登れ

ば乃ち霊なり｡能く風雨を使う｡或し上ること之に倍すれば､乃ち維れ

上天なり｡是を太帝の居と請う｡
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4.天を召還する場

『日本書紀』天智天皇10年(671) 11月丙辰条は､大友皇子と蘇我赤見ら

が､内裏西殿の織の仏像の前で､天皇への忠誠を誓う光景を伝えている｡こ

こで彼らが誓いの対象としているのは､四天王､三十三天､天神地蔵の3種

だ｡この誓いに違約したとき､大友皇子は天罰を被ってもかまわないといい､

蘇我赤見らほ､四天王と天神地砥に懲罰されてもかまわず､三十三天はこの

誓約を見届けるようにと述べている｡

織物の仏像とあるから､これは仏画というべきものだ｡誓約の内容から､

ここには四天王､三十三天､天神地砥がともに描かれていたことがわかる

が､本来の帰属の違うこれらの者をともに画面に岡居させるためには､これ

まで見てきたように､場所に複数の意味合いを与えることが有効だ｡四天王､

三十三天は須弥山の住人だから､ここには須弥山が措かれていたことがまず

導かれる｡そしてそこに天神地砥もいる｡

『日本書紀』天武天皇8年(679) 5月乙西条は､ ｢吉野の会盟｣として知

られる誓いの風景を伝える｡天武天皇は5月う日に吉野宮に行幸し､翌日

に皇后(後の持統天皇)と八皇子とともに､天神地砥と天皇(霊)に対して

誓約する｡この光景で注目されるのは､庭に向かって誓いが立てられたこと

だ｡庭には､天神地砥を降臨させる意味があったことが窺われる｡天神地砥

は､古くは､先述のように三輪山や槻木を依り代として降臨したが､庭に降

りてくる天神地魅というありようは､別な文脈を想起させる｡つまり､前漢

武帝の太液池がその典型であるように､仙人を招く場という意味が中国の苑
19

地には伝統的にあることだ｡吉野宮に比定される宮滝遺跡からは苑地遺構が
20

発見されており､誓約がこの苑池に向けられたとすれば､神仙思想が関わっ

ていた可能性が生じる｡

吉野は､ 『万葉集』巻うーう58に｢仙媛｣が歌われ､ 『懐風藻』の藤原不比等

の詩に｢漆姫､鶴を控いて挙り､柘媛､魚に接して通ず｣や｢霊仙､鶴に駕
いかだかえ

して去り､星客､査に乗りて遮る｣と詠まれるように､仙人のいる神仙境
21

とされた｡ ｢吉野の会盟｣を道教的な儀礼とみる見解もあるように､ここで
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降臨が願われた天神地砥は吉野にいる中国的な神仙であった可能性が高いだ

ろう｡

『日本書紀』斉明天皇元年(655) 5月条は､ ｢空中にして竜に乗れる者有り｡

貌､唐人に似たり｡青き油の笠を着て､葛城嶺より､馳せて胆駒山に隠れぬ｡

午の時に及至りて､住吉の松嶺の上より､西に向ひて馳せ去ぬ｣として､住

吉の神を神仙のイメージで捉えているが､これも同様の観念の存在を示すも

のだ｡ここから､ ｢天神地砥｣という呼称に､日本古来の天神地砥に加え中

国的神仙という意味が含まれるようになったことが窺われる｡

このことを前提とすれば､内裏西殿の織の仏像に描かれたと想定される須

弥山は､玉虫厨子や須弥山石のように､崖蕃山と意味を重ねることで､仏教

的天と天神地砥を同居させることを導いたと思われる｡天のいる場所を多義

的なものとするという方法によって､仏教的天､中国的神仙､日本の天神地

蔭が､同じ場で､同じように働くことを可能にしていったと考えられる｡

4.仏教的｢霊験｣の場と思想

1.書野寺

以上のとおり､ 7世紀日本では､仏教と神仙思想の習合した造形が､仏教

的天､中国的神仙､日本の神祇を召還する機能を果たしていたことを見た｡

そこで次に見なければならないのは､仏菩薩の感応がどのような場で起きた

かということだ｡

この観点からまず注目されるのは､ 『日本書紀』欽明14年(ううう)条に載

る吉野寺の放光仏である｡河内の海に漂着した光を放つ樺を材料として､欽

明天皇は二躯の仏像を遣らせた｡それは今､吉野寺に安置され､光を放って

いるという｡仏像が光を放つというのは､典型的な仏教的奇跡である｡それ

が吉野寺において起きていることに､大きな意味があると見なされる｡すで

に見たとおり､吉野は､古代日本における代表的な神仙境だからだ｡ 『日本

書紀』に登場する最初期の仏像が吉野に安置されたことは､その土地に対す

る意識と明確に連動しているとみるべきだろう｡
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がって､石山寺像は､像に舎利を寵めそれを岩座に据えることで､奇跡を期

待した像と見ることができる｡

では､石山寺の土地にはどのような意味が与えられていたのだろうか｡十

世紀末の『三宝絵』下巻｢東大寺千花会｣は､ ｢近江ノ国志賀郡ノ河ノホト

リこ､昔､翁ノ居テ釣セシ石アリ｡其上二如意輪観音ヲツクリスエテ､祷り

行ナハシメ玉へ｣と述べて､昔､翁が釣りをしていた石の上に観音を造り安

置したと伝える｡

この伝承の意味を解釈することは簡単ではないが､より後世の絵巻｢石山

寺縁起｣ (石山寺蔵､正中年間･ 1う24-26､重要文化財)は､ ｢後に山あり

補堕落山のかたちをあらはすものなり｣として､よりわかりやすくこの地督

補陀落山に擬している.

ここで､天平時代に､観音の居場所がどのように意識されていたのかを確

認しておく｡それを考える上でまず注目すべきは､天平勝宝6年(754)に

東大寺大仏殿に懸けられた､観音菩薩像を描く､東鼻茶席の銘文(『東大寺

要録』雑事章第十之二)の一節である｡

大仏殿東畳茶羅左右縁銘文

窃に以へらく､至道は無形にして､神通に縁じて高域を利し､実相は測

るに非ずして､方便に託して四流を済す｡是に以へらく､神を極楽之区

に疑し､跡を補陀之柚に降す｡

ここにおいて観音は､そのかたちなき｢神｣を極楽にあるものとされた上

で､ ｢跡｣が補陀渚に降っているとされている｡補陀落山は､ 『華厳経』入法

界晶に説かれるとおり､現世の南方に存する山だ｡つまり補陀落山は､極楽

の観音が現世に垂迩する場と観念されていることが窺える｡

3.東大寺法華堂

観音の居場所の意味を考える上でより重要なのが､承和13年(846)に
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遠敷之神､香水涌於堂辺｡

皆是観音之徳､施主之福｡

(i)以知此処､日成劫始､成聖者所居o

法ホ道理､為王種住処｡

国中勝地､天下上所､有過此哉｡

所以依止之人､名聞勝利､超於他人｡

来修之人､福徳智恵､過於自分｡

禅礼念観､無諸妨難､

諭児読経　霊験易得｡

(g)然則御願遍照如来､影向照臨｡

観音正聖､応現証誠｡

｢桜会縁起｣はまず冒頭に､ ｢落山宝殿｣つまり補陀落山の宝殿を荘厳し､

｢鷲峯妙典｣つまり法華経を講ずると述べる(a)｡ここからこの法華堂が補

陀落山の観音宝殿に擬されていることがわかるo　また｢補陀の真儀｣と｢安

養の正躯｣を対句としながら像を賛嘆する部分からは､やはり安養国つま

り極楽の観音が補陀落山に垂跡しているというイメージを窺うことができ

る(b)｡続いて､像を造立して数年を経て､都の東のほとりの崇山の山麓に

占地したという安置の経緯を示す(b)0 ｢崇山｣という用語からはこの山へ

与えられた神仙的なイメージが読み取れる｡そして､対句表現を多用しなが

ら､土地と堂を讃嘆する言葉を連ねる｡それらは､ ｢浄名方丈｣､ ｢窮子草奄｣
ぐうし

｢神仙遊処｣､ ｢羅漢住処｣というものだ(C) (d)o ｢浄名｣は推摩､ ｢窮子｣

は『法華経』信解品に出る清貧の人物で､そのような存在が､神仙､羅漢

とともにいる場と見なされている｡そして､その土地に対して､ r近処の天｣

は紫雲で覆い､遠敷の神が香水を生じさせたとする(e)0 ｢近処の天｣は人

界に近い天という意味だから､須弥山の諸天を指している｡つまり､法華堂

という場は､補陀落山という意味を基本としながら､居士､清貧者､羅漢､

神仙､天､神が行き交い集う場所というイメージの中にある｡

そして､ ｢桜会縁起｣は､この場を｢国中の勝地､天下上所､此に過ぎる
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は有らん哉｣として国内最上の勝地であると称えるに至り(i)､最終的にこ

の場の意味について言及する｡それを示すのが､ ｢禅礼念観､諸の妨難無く､

調光読経､霊験得易し｣という一節だ(i).禅定､礼仏､念仏､観想をおこ

なうに際しては妨げるものがなく､訴呪読経によって｢霊験｣が得易いとし

ているのである｡末尾の一節で､この場で期待されている霊験の具体的内容

を｢桜会縁起｣は示す(g)｡それは､遍照如来つまり慮舎那如来が影向し

光を発することと､観音が応現し誠を証明してくれることである｡ここから､

祈りをおこなう場が重大な条件となって､仏菩薩の顕現が期待されているこ

とがわかる｡

4.霊験の場の思想

では､法華堂という場に与えられたイメージを視覚化したとするとどのよ

うな光景が想定できるだろうか｡ここでまず想起されるのが､法華堂根本隻

陀羅(ボストン美術館) (図16)であるo東大寺法華堂でおこなわれた法華

会にまつわると伝えられる本図は､その場のイメージをまさに伝えるものと

いえるだろう｡周知のとおり本図は､霊鷺山に集う聖衆という光景を峨々た

る山塊を中心にした山水とともに描いている｡そして画面右上には､視線を

遥かに導く平遠景が描かれていることがとりわけ注目されてきた｡従来､こ

の平遠景については表現上の特色が論じられることはあっても､その意味に

ついては考えられてきていない｡しかしながら本稿では､ここに仏教的な意

味が込められていることを想定したい｡霊鷺山には､ 『法華経』巻6如来寿

量品が以下のように説くとおり､久遠常住の法身の釈迦が､衆生の信心に応

じて出現する現世という意味がある｡

『法華経』如来寿量品(読み下しほ『岩波文庫』による)

我仏を得てより来､経たる所の諸の劫数は､無量百千万億載阿僧祇なり｡

常に法を説きて､無数億の衆生を教化して､仏道に入らしむ｡爾より来

無量劫なり｡衆生を度わんがための故に､方便して埋葬を現わすも､し
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意味する｡釈迦は､衆生の信心に応じて出現するという法華経の経説を踏ま

えれば､この現世は求道的な空間だ｡法華堂に与えられたイメージは､まさ

にこの峨々たる山塊による山水が象徴しているといえる｡

このように､仏教的な霊験は､山水を伴った空間において起きるとされて

いたと考えられる｡これは､仁寿舎利塔の例に見た､中国での山水空間への

期待と共通する｡また､仁寿舎利塔の山水空間とは､神仙空間と同義だった｡

玉虫厨子の須弥山図､須弥山石も､鬼蕃山と意味を重ねることで､神仙思想

が支える仏教的現世という意味を担った｡ ｢桜会縁起｣が構想する法華堂の

土地もまた､補陀落山という意味を基本としながらも神仙思想がそのイメー

ジを支えていた｡これらの事例を通して､仏教的な霊験は､神仙思想が支え

る現世において起きるという原則の存在を導くことができるだろう｡

う.霊験の場をつくる

山水ある空間は､宗柄の山水画論に見たとおり､山水画によって再現する

ことができる｡したがって､山水を描いた絵画には､霊験を起こすための

祈りの空間を作る機能があったと想定されてくる｡このように考えたとき､

『東大寺献物帳』 (天平勝宝8年(756) 6月21日､ 『大El本古文書』 4-121)

に記載される｢山水画犀風｣の存在があらためて注目される｡

『東大寺献物帳』

御犀風量侶塵荒壁基~男顔莞幸聖賢語赫篭

山水墓犀風-具両畳十二扇

古横山水茎犀風六扇

山水霊界風六扇

これらは､聖武天皇の｢翫弄之珍｣､ ｢内司供擬之物｣と称されるものであ

り､一般には､聖武天皇遣愛の品という以上の意味は考慮されない｡しかし

ながら､山水が持つ宗教的な機能を重視し､それを描いた犀風を大仏に奉献
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2　仁寿舎利塔については､以下の論考を参照｡

佐々木功成r仁寿舎利塔考｣ 『龍谷大学論叢』 28う､ 1928年12月｡

山崎宏｢鰐の高祖文帝の仏教治国策｣ 『支那中世仏教の展開』清水書店､ 1942年10月｡

小杉一雄｢六朝時代仏塔に於ける舎利安置｣ 『中匡卜仏教美術史の研究』新樹社､ 1980

年4月｡

気賀沢保規｢隔仁寿元年(601)の学校削減と舎利供養｣ 『飯台史学』 111､ 2001年2

月｡

中村伸夫｢仁寿舎利塔に関する一考察-羅振玉旧蔵(大隅皇帝梓州舎利塔銘)をめ

ぐって-｣ 『筑波大学芸術研究報告　第45輯　芸術研究報』 25､ 2004年2月Q

再万里｢略論随代的舎利棲制度｣ 『挟西歴史博物館館刊』 11､ 2004年12月｡

肥田路美｢舎利信仰と王権｣ 『死生学研究』 11号､ 2009年3月.

また､次の拙稿においては､仁寿舎利塔の舎利荘厳について､神徳寺舎利石函の図様

を中心に論じた｡

長岡龍作｢階唐期の舎利容器-かたちの変容と意味をめぐって｣ 『シルクロード学

研究センター課題研究報告書』 21､ 2004年う月｡

3　王殿貢武『浮屠之秘』作家出版社､ 1999年6月｡

劉呆運｢仙遊寺法王塔的天宮地宮与舎利子｣ 『収蔵家』 45､ 2000年7月｡

4　朱捷元･秦波｢険西長安和耀県発現的波斯薩珊朝銀幣｣ 『考古』 197ZI年2月｡

5　2009年夏､駅西省岐山県龍泉寺(もと鳳泉寺)､河南省登封県嵩岳寺､新江省紹興市大

南寺(会稽山寺にあたる)の立地を実査し､これらもまた同様の景観の中にあること

を確認した｡

6　宗柄ならびに慧遠については､以下の論考を参照｡

梶山雄一｢慧遠の報応説と神不滅論-インド思想との対比において-｣ 『慧遠研

究一　研究篇』､ 1962年3月｡

木全徳雄｢慧遠と宗柄をめぐって-その社会思想史的考察｣岡上｡

福永光司｢慧遠と老荘思想-慧遠と僧肇-｣同上｡

中村茂夫『中国画論の展開　晋唐宋元篇』中山文筆堂､ 1970年6月.

村上嘉実『六朝思想史研究』平楽寺書店､ 1974年う月｡

オギュスタン･ベルク/贋瀬覚訳｢風景と近代の超克-宗柄の原理-｣ 『思索』

3う､ 2000年9月｡

7　長贋敏雄訳注『歴代名画記』 2 (東洋文庫311)平凡社､ 1977年7月｡
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8　マイケル･サリヴァン『中国山水画の誕生』 (新装版)青土社､ 2005年11月｡

9　志村良治｢謝霊運と宗柄- ｢画山水序Jをめぐって-J 『集刊東洋学』 35､ 1976

年う月｡

10 『歴代名画記』巻6 ｢歴代の能画の人名を叙ぶ｣宋･宗柄条｡読み下しは､福永光司

『中国文明選　第14巻　芸術論集』 (朝日新聞社､ 1971年9月)による｡

ll 『弘明集』巻二､読み下しは『国訳一切経』護教部一によるo　また､解釈にあたっては､

『弘明集研究』中(訳注篇上) (京都大学人文科学研究所､ 1974年5月)を参照した｡

12　玉虫厨子の須弥山図と霊鷺山図の意味は､前掲注1 ④拙著第三章で検討しているので

あわせて参照されたい｡

13　小南一郎『中国の神話と物語り』岩波書店､ 1984年2月｡

14　曽布川寛『鳥嵩山への昇仙』 (中公新書)､ 1981年12月｡

15　敦燈の山水表現については以下の論考を参照｡

秋山光和｢唐代敦燈壁画にあらわれた山水表現｣ 『中国石窟　敦燈莫高窟　第5巻』

平凡社､ 1982年12月｡

勝木言一郎｢敦燈壁画の観縫目想観図にみる山水表現とその意味について｣ 『聾叢』

第11号､ 1995年5月o

宮崎法子『花鳥･山水画を読み解く-中国絵画の意味-』 (角川叢書)､ 2003年6

月｡

遊撃良『敦燈壁画風景の研究』比敦文化研究所､ 2005年1月｡

16 『古写経-聖なる文字の世界-展』図録､京都国立博物館､ 2004年10月｡

17　稲本泰生｢優墳王像東備考-中国初膚期を中心に｣ 『東方学報京都』 69､ 1997年

3月｡

奈良国立博物館『女性と仏教-いのりとははえみ』 (特別展図録)作品解説､ 2005

年4月｡

稲本泰生｢奈良国立博物館蔵｢刺繍釈迦説法図｣の主題と図像｣ 『正倉院宝物に学ぶ』

思文閣出版､ 2008年10月｡

18　今泉隆雄r飛鳥の須弥山と斎槻｣ 『東北大学文学部研究年報』 41､ 1992年4月､後に

『古代宮部の研究』吉川弘文館､ 1993年12月所収｡

19　外村中｢古代東アジアの　r池と島の園林｣と｢池と築山の園林｣｣ 『仏教芸術』 286､

2006年5月｡

20 『宮滝遺跡(遺構編)奈良県史跡名勝天然記念物調査報告書第71冊』奈良県教育要員
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会､ 1996年3月｡

21福永光司･千田稔･高橋徹『日本の道教遺跡を歩く』朝日新聞社､ 200う年10月.

22　辻憲男｢東大寺桜会縁起を読む｣ 『親和国文』う3､ 1998年12月｡なお､ ｢桜会縁起｣

については､前掲注1(丑拙稿で言及したが､ここではより詳細に検討を加える｡

23　前掲注1(D拙稿参照0

24　山水犀風については､以下の論考を参照o

小林太市郎｢山水扉風の研究｣ 『大和絵史論』全国書房､ 1946年11月｡

大串純夫｢人麿像の成立と東寺山水扉風｣ 『美術研究』 164､ 1952年1月｡

村垂寧r潅損用具としての山水犀風｣ 『美術史』 74､ 1969年9月｡

鬼原俊枝｢天台儀礼における座の犀風｣ 『待兼山論叢美学篇』 23､ 1989年｡

中島博｢隠棲の風景-神護寺所蔵｢山水犀風J　とその周辺-｣ 『講座日本美術史

第3巻　図像の意味』東京大学出版会､ 2005年6月｡

25　清涼殿山水壁画については､次の論考を参照｡

小島憲之『上代日本文学と中国文学-出典論を中心とする比較文学的考察-』下､

塙書房､ 1965年3月｡

千野香織｢信景山の成立-風景表現の日本化について-｣ 『名宝日本の美術11

信貴山縁起絵巻』小学館､ 1982年4月｡

26　日本的景観の多様な意味については､太田昌子『絵は語る9　松島図犀風-座敷か

らつづく海』 (平凡社､ 1995年12月)が示唆に富むo

)図版出典

図4　上原和『玉虫厨子』吉川弘文館､ 1991年12月

図5 『奈良六大寺大観』第5巻､岩波書店､ 1971年9月

図6,7 『中国壁画全集　敦燈6　盛唐』天津人民美術出版社､ 1989年12月

図8,9 『女性と仏教展』図録､奈良国立持物館､ 200う年4月

図10 『飛鳥･藤原京展』図録､朝日出版社､ 2002年6月

図12,13 『正倉院宝物1北倉I』毎日新聞社､ 1994年7月

図14 『観音のみてら石山寺展』図録､奈良国立障物館､ 2002年8月

図16 『美術史学』 27号､ 2007年5月

図17 『聖と隠者展』図録､奈良国立博物館､ 1999年4月
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図18 『日本絵巻大成18　石山寺縁起』中央公論社､ 1978年7月

図19 『抗日本絵巻大成1法然上人絵伝　上巻』中央公論社､ 1981年う月

(ながおか･りゅうさく　東北大学大学院文学研究科教授)
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