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サンスクヲット語の karma(業〉は広い意味の「行為Jを意味するが， インドの各学諌は

それを各々の立場で様々に解釈する。正統パラモン思悲で、 karma とは「祭議行為」として理

解され，正しい祭議によって天上に生まれることができると考えられてきたくChUp5.10.3-

5.10.4)0 

ウパニシャヅド運動とほぼ同亡時期に成立し苦行者運動を代表するジャイナ君、懇では，業

はジーヴァが本来持っている全知性などを束縛する「物質的なものj として把握された(長崎

法潤 (1974:404f))。彼らは業を無くすため，殺生などの悪業は勿論， あらゆる行為を止め，

最接的に辻いかなる食物をも食べず銭死することを理想とした。

しかし初期及び部派仏教に見られる確立した解説道で、は，業は主要な要素としては扱われ

ていない。たとえば F初転法輪経』の四諦説の集諸には，掲愛を説くのみで，業には言及して

いなし、 (Vin1 10， 30-33)。 また説一切右部は， 業は再生の条件やその形を決定するもので

あり，煩悩こそが輪廻の根本原因であると見倣している (AKBh:333， 11-13)。

ウパニシャヅド運動や苦行者運動は，業が輪廼の根本原密であると見なし，輪廼から解説す

るためには，業が実はアートマンと無関保であると思J註するか，あるい誌苦行によってあらゆ

る業を無くすという方法を取っている。それに対し仏教江煩悩を輪廼の根本原因と見設し，

心理的な解決方法を取っているのであるくBronkhorst1998: 13f)。

一方，このような出家修行者運動とは別に，善業の蓄積を通じて解説や浬繋，成仏まで得ら

れるとし寸観念が広がる (McDermott1973， 1977)。これは出家修行者運動とは異なってお

り， おそらく在家にその起源があると思われる。 とくにブェター (1988:87)が指摘するよう

に， iゴータマは数多くの前君主で、善業を重ね，その結果を正覚という吾的に廻向することによ
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議伽行手長り修行道における和他行司問題

ってプッダ?こなれた。J とし寸観念はもっとも大きな影響を及ぼしたことであり， 大乗の菩薩

思想の出発点をなすーっの要素でもある。 Fジャータカ』や讃弘文学のなかに見られるように，

ゴータマが前生で無数の善業，すなわち利組行を積みヲその結果によってブッダになられた，

ということは「善業の蓄積による成仏論Jという観念と深い関採があるといえるであろう。

しかしこのような善業の蓄穫による成仏論江主流仏教の解脱論とは謂和できないだけでは

なく，対立的でもある。[j大毘婆沙論JJ (大正 27，886c9宜〉に見える在家者の小善成仏論批判は

その一部であろう。

また， 著善も業の蓄積による或{仏ム論と主流仏教の解説論との統合をは走かミる重欝主きが出てくる。主と

して大乗仏教で

呂的は幾つ方かミの統合のノパζタ一ンを紹介しながら， とくに議1'JJn宕派のく菩麗地〉が二つの解脱論

を如河に統合したかを考察することにある。

2 初期仏教の解説道

MN  No.4等で克出されるブッダの正覚は，多くの経蔵と律義に見られる，所謂「解説道の

典型的な叙述j の一部を構成している弟子達の解脱道と一致する。それを要約して紹介すると

次の通りである。

まず，修行者は五葦を除去し Z耳静患に入る。第四静，患で授は苦とそれの記源と浩滅，そし

て指減に導く道を潤察する。そして同じく漏とそれの起諒と消滅，そして語滅に導く道を洞察

する。こり潟察は惑覚的な欲望の対象 (kama)に対する君愛，輪廻生存 (bhava)に対する港

愛，そして無関という弱から心が解脱することを伴う。最後にこの解脱そのものが認識され，

それ以後の再生はないとし、う確実生が獲得されるということである。これはおそらく最も古い

解説道であると患われるが，体験の記述段階を越えて理論的な操作の跡が見られる。第四静患

では四諦が認識できないからである。

しかし，初期仏典には上のような解説のみならず，強の解説道も見出される。たとえば，五

誼を無常，苦，無我として把握して欲望から解脱するという方法である。この方式においては

禅定は必須ではない。そして戒も必ず守るべき必然、性もない。

今一つは禅定を深める方式である。移行者は胆静慮、と四無色定を経て最後に波尽定を獲得し

た時，彼はあらゆる漏から解脱するとしづ。

以上の重要な三つの解説遣の共通点は，禅定にせよ，殻若にせよ，あるいはその二つを統合

した方式にせよ，漏あるいは欲望という頴悩を断ち切るための修行で、あって，業には全く触れ

ないのである。これは説一切有部を代表とする部派仏教でも同様である。

3 善業の蓄積による成仏論

次第説法にも見られるように， もともと善業の結果は天上，あるいは長き条件わ入信に生ま
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議伽行?尽の修行道にお汁る科他行の問題

れること，すなわち長き後生であって，決して渥繋を得ることとな考えられなかった。天上で

あっても良き条件の人間であっても，輪廻のi世界のなかの出来事である。そればかりか，むし

ろ天上?こ生まれた後には必ず人間以下の註界，すなわち三悪趣に生まれ変わるとしづ記述もあ

って，善業の蓄積と浬繋は矛盾する冨さえ有している。

しかし聖典の成立以降，天上と浬繋との賞的な差を無くし量的な差だけを認めようとする

動きが主として在家信者向けの文献を中心に起って来た。 McDermott(1973: 345)はその一

例として「小謡経 (Khuddakapatha)dlのなかの Nidhikm:ujasuttaを挙げる。こり経典は，

ある宝物 (nidhi)を後で必要な時に使うため， 土?こ埋めようとする男の話から始まる。続い

て，経兵は布施などによって育てられた宝物すなわち功徳の集り句u色白asampaのがあって，

それによってあらゆるもの，たとえば，来生の美貌などや天上の喜びだけではなく，浬繋，解

脱，ブッダの段階まで詩られると説く。

Fミリンダ王間経」には，何でも異えるお金の比E識をもって業を説拐する。すなわち，プッ

ダの詣j古では，未生のよき生まれ，員三宝，長寿，健康，美貌，人関の栄光，持の栄光，淫繋が

陳列されており，誰でもそれが欲しいならば，業の代金を払ってそれが買えると説く。

以上は，南伝パ-!)文献の中で見出される俄であるが，北長サンスクリヅト文献にもこのよ

うな例は出てくる。 τ根本説一切有部律dlV.こは，前世の出家などの善業によって四諦が晃えた

と説く。

Fディヴィヤ・アヴァダーナJ第二章「プールナ・アヴァダーナj には，読語と[五]謹に

対する善巧によって最後には阿羅漢呆が得られたとしづ。また，第七章「ナガラーアヴァラム

ピカ・アヴァダーナJifこは，それぞれマハーカーシャパとブッ夕、、にお粥と好明を供養する二人

の洗濯嬬の物語があり興味深い。まずーっ日の物語は，マハーカーシャパにお粥を供養した洗

濯婦がその功語、によって兜率天に生まれ変わるとし寸内容で為る。二つ自の物語比 有名な

「貧女の一好物語」である。すなわち誓願と長記という到の要素が含まれているにも関わら

ず，わずか一つの江田を供養しても，シャーキャムニと同じようなブッダIこなれるという内容

である。

また， これと同じパターンの物語りが f菩薩露経』とも呼ばれる『大宝讃経』 く菩薩蔵会〉

「陀那波羅蜜多品J0こ載っている。すなわち昔，芳香羅私というブッダの在世時，ある貧しい

織り手が毎晩家に帰る時，車部、糸を布施L，その功諒をもって，未来に正覚を得るようにとい

う誓願をたてる。これを千五吉田繰り返した結果，設は悪趣vこ陥ることなく，かえって転輪聖

王や帝釈天になる。そこで伎はもっと良いものをもってブヅダに供養ができる。この善循環が

最後には成仏とし、う結果をもたらす。

ここには廻向とし寸媒介なしに善業の蓄積によって涯襲，解脱，成仏が直接得られるという

考え方が示されている。そして， {呈繋とし、う究極の目標と天上という当面の目標は，善業がど

れほど蓄撰されているのかとし、う量的な差だけが残るむこのように廻向の媒介なしに担繋，解
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議伽行採の移行道におけるお他行む問題

説，成仏が直接得られるというのが在家向けの文献に見出される善業による解説論の特徴であ

ると考えられる。

しかし，これは浬繋という究極の呂諜を身近にしただけで、あり，天上という当酉の目標の倍

信を高めたとは言い難いであろう。言い換えれば，天上が浬葉vこ近づいたわけで、はなく，むし

ろ翠繋が天上の方へ近づいて来たと言うべきであろう c

このような考え方は，主流仏教にも影響を及ぼLtこ痕誌がある。 11倶舎論』には経典に表れ

る様々な業説を整理し定義する中で善業を次のように規定する。

安穏なる業が善業であって，それは可愛なる異熟を有するものであり，またf呈繋を得せし

めるものである。

この文章の中で，善業については伺の説境もないので，正確にはその内容は分からないが，

おそらく精神的な修行も含んでいるに違いないであろう。しかも，それを善業というカテゴリ

ーに入れたという事実は，上に述べたように善業が浬繋や解説をもたらすという考え方が背景

にあったといってもよいであろう。

ここまでに触れた善業は，結果的な側面で見た善業であるが，一体業の善悪を分ける基準誌

なんであろうか。 これについて藤田宏達 (1979a:110)は，初期経典の処々に説かれる十善と

十不善を提示する。すなわち不殺生を初めとする十善業道は善であり，殺生など十不善柔道は

悪であるということである。しかしこれもまた善，あるいは悪に含まれる行為を列挙しただ

けであり，その基準を提示したものであるとは言い難い。

これに対して，フヱター (1988:84)は， 古代に行為を善， あるいは悪とする最も重要な基

準比肯定的にせよ否定的にせよ植者の平安と結びついているか否かということであると指摘

する。このような制面で業は， a) f白の生命に善行を行うか，それが可能であり，必然的にも

かかわらず，善行を行わないことと， b)同じくそれが可龍であり，外面的には必然的である

にもかかわらず，抱の生命を傷つけないこと，あるいは蕩つけることに区分される。

a) ~;こ関連して，代表的なものには布施がある。そして， Sn 404と SN7.19には両親の

面倒を見ることが説かれ， SN 1.47には公爵や森を造ること， 請を造ること， 井戸を掘って

水飲み場を造ること，家の無い者に休むことの出来る場所を与えることが列挙されている。

b)に関しては，五戒を守ることが代表的である。五戒を守ることは静患に入るための予稿過

程でもあり，それ自体が利佳的な'注諮も持っているが，特に悪行を避けることが本来の役割で

ある。そして他人の暴力を受けても不殺生という戒を守るためには忍辱という要素も必須であ

る。

こうして見ると，布施，忍辱を含む広い意味での持戒，生天という次第説法そのものが a)

とb)及びその結果を表現していることがわかる。
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議伽行派の移行道における利他行の問題

4 普遍的救済の観念と善業の蓄震の出世間道化

しかしこのような在家向けの素朴な解説論あるいは成仏論が，そのまま主流仏教の修行道

にはなれない。また大乗論書の中で、も善業D蓄積だけで，それがそのまま成仏にまでつながる

としづ考え方は見られない。善業の蓄讃を，単なる在家者舟けの次第説法から，仏になるため

の修行論にまで昇華させるためには，到の要素が必要で、あった。それが「あらゆる有情を浬繋

させる」としづ菩麓の誓顕，すなわち普遍的救済の観念と自分が讃んだ功徳を自身の悟ちに向

けて転換させるという形ゎ廼向の観念の導入である。

その中で，廼自は天上と涯繋あるいは成仏の質的な差を維持しながら，善業主こ出世間的な性

棒を与える役嵩を果たす。iJ八千嶺鼓若経」第三章は，一切智に建向されないかぎり，布施や

持戒乃至般若さえも，布施波羅蜜や持戒波羅蜜ないし般若波羅蜜とは呼ばれないと説明する。

そして，善根を一切智に廻向することが披若であり，それゆえ般若波羅蜜と呼ばれるという G

しかし第一章と第二章では，前五渡羅蜜は無論，廻向とし、う概念も表れていない。第一章

と第二章わ主題は般若波羅蜜のみであって，能の波羅蜜や廻向思想には全く触れていない。そ

れに対して，普遍的救演の観念は強く意識されている。

菩薩摩詔薩は次のように考える。 r私は無量な右情達を般浬繋させるべきで為り，無数な

有情達を殻浬薬させるべきである」と。

また， このような普遍的救、済の観念、を持っている菩護は，あらゆる有情を自分の再親あるい

は子供であると見なし彼らを苦痛から主主済しようとする。

従って，菩藍摩詞藍はあらゆる有清に対して，母り思い，父の患い，阜、子の思い，娘の思

い，乃至〔彼らは]自分吉身であるという患いを生ずるべきである。[すなわち] r自分

自身があらゆる方法であらゆる場合に，すべての苦から解き放たれねばならないように，

すべてわ有清があらゆる方法で，あらゆる場合にすべての苦から解き放たれねばならな

し、oJ と。

続いて， II八千頚般若経」で、は菩薩はたとえ百回までも切ワ刻まれても，悪心を懐いてはな

らないと考えるべきであると説く。 r八千頚般若経」第一章と第二章では，普遍的救済活動の

具体的な内容は示されていない。しかしそれが仏伝中の，説法を始めとするシャーキャムニプ

ヅダの活動，あるいは FジャータカJや讃仏文学などに表れる布蒐を始めとする前世の菩薩の

活動であると誰挺することは難くない。とくに仏になる以前の菩薩の活動は，新たにイムになる

ことを願う人たちには，そりまま正確に漢詩文されなければならない手本であったに間違いない

であろう。それを行ずることが般若波羅蜜を務習しながらも戸開や独覚の段階に謹ちてしまう

のではなく，巧みな方震のおかげで仏になるための必須条件となる。このようにして普遍的救

済の観念は単なる善業の蓄積を昇華し布施と忍辱をも含んだ京い意味の持戒，すなわち利他

行として菩薩の修行において必要不可欠なものとして確立する。しかし事搭・忍辱を含んだ志
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議{括行派の修行道における利他行の問題

い意味の持或すなわち利能行を翠入しでも，世間と出世間との区別を守っている摂り，それを

実践しても結果はあくまでも生天であって成仏ではない。そしてその結果を変えるためには，

今一つの要素が必要になる。そのために F八千頭殻若経Jの編纂者はもともとは「他人に功徳

を廻すJ という意味を持ってし三る廼向に新たな意味，すなわち「自分自身の或仏に功徳、を廻

す」という意味を与え，利他行に出iit間的な地位を与えたと思われる。

5 初期大乗経論における利他行と解説の対立およびその解決

今一つの問題は， 殻若技羅蜜と前五波羅蜜の関保である。上に述べたま口く ， ir八千諜般若

経」第一章と第二章では，前五技羅蜜tこ関する叙述は見出されない。それが出て来る信所は第

三章である。そこでは前五波羅蜜辻般若波羅蜜より劣っていると説く。

アーナンダ、よ，私は般若波羅蜜のみ賞賛し，名前を述べるが，それ口、外の波羅蜜について

は〔賞賛し名前を述べ〕たい。それはなぜなのか。アーナンダよ，般若波羅蜜が五波羅

蜜に先立ったもりだからである。

続いて， r八千頭披若経i第三章は，般若波羅蜜を大地に，前五波羅蜜を種子に喰え，般若

波羅蜜こそ前五波羅蜜に先立つものであり，その案内者であり，指導者であると説く。これは

明らかに般若波羅蜜と前五波羅蜜との間に位階を設けることである。

また，普遍的教済観念が強くあったにもかかわらず¥事実上，普遍的教済活動そのものは白

分の正覚以後に行われると看設さまもる記述もある。

F八千頭殻若経」第二十六章で，

どうすれば，既に渡っている我々は有情たちを渡らせ，既に解説している〔我々は有告た

ちを〕解説させ，既に安らいでいる〔我々は有清たちに〕安らぎを与え，既に殻浬察して

いる〔我々は有靖たちを〕般浬繋させることができるであろうか。

と説く告所である。とくに龍棋に詰罵される r十住毘婆沙論』には， 昌ら汚泥に沈んでいる人

が他人を助けることが出来ないように，また7Jくに漂い濁れている人を済うことが出来ないよう

に， としづ比n議をもって， 自分自身の解説が最優先であると強認する。

これに対して，普遍的救済のためには自分の解説を実現してはならないとしづ態度，すなわ

ち普遍的救済と自分の解説のバランスを敢ろうとする態度も f八千頭般五二経」には表れてい

る。 r八千頭般若経』第二十章では，解説を得るために卓越な効果があると認められている三

三誌を移行するに当って， 菩薩はまず空をただ熟知 (parijaya) しようと観察するだけに止

まって，実現 (sak~計kriya) しようと観察しない。後は漏を滅尽させず， ただそれを熟知す

るだけに止まる。続いて彼は無相に対しでも同じく修行し，実在の究極くbhutakoti)を実現し

ないという c そして次のように説く。

スブーティよ，あらゆる有情の利益に共感し慈・悲・喜・捨に住し巧みな手段と般若

波羅蜜に保護されている菩薩は，プッ夕、、の丞認した廻向ゎ方式で、善根を正しく廻向して，
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空・無相・無額とし、ぅ解脱の入り口で為る三味に入るのであるが，決して実在の究撞を実

現しない。すなわち，戸間の段階や独覚の段階に〈おける実在の究極を実現しなしう。そ

れはなぜなのか。なぜなら記，援には最も力強く最も堅匡な保護者，すなわち殻若波羅蜜

と巧みな手段があるからである。それ(巧みな手段〉によって彼は右需を捨てず， 対等

に，それ〈般若波羅蜜〉によって彼は幸せにかつ安全に無上正等正覚を罪証することがで

きる。

これは岳分が解現や浬繋を得た後?こ，有'情を解説させたり，殻翠繋させるという態震とは異

なっておち，般若波羅蜜のみならずそれと同じ位巧みな手段による普遍的救済活動を強調して

いる。上の引用文の直前に出て来る比輪はそれを長く示している。すなわち，世間の英雄が家

族と一鰭に荒れた森の中に入ってしまった。しかもその森の中で多くの童文が彼らに近づいて来

る。それにもかかわらず彼は家族を捨てて一人で逃げず，強力な味方む助けを受けて家族と一

緒に森から脱出するのである。このようにして，菩寵は利強行という善業の蓄積，すなわち善

根が完全に成熟する語には決して実在の究撞を実現しないのである。

スブーティよ，ちょうどこのように，般若波羅蜜を行乙ながら巧みな手段に保護されてい

る菩薩は無上正等正覚において善根が成熟し完全に成熟する前にはその最高の実在の究

極を実現しない。無上正等正覚において善根が成熟し完全に成熟する時，その最高の実

在の究撞を実現する。

5fU他行む修行によって善根が完全に成熟してから成仏するということは，上で、見たように自

分が存度した後に有情を得度させるということとは異なっており，ひいては対立しているとも

言えるであろう。このような相違は F八千頚殻若経』ではまだ解決されないまま残り，次の段

階での解決を待つ。

その解決方法は自利と利抱を同時に仔う方、法と，為る程度段踏を設け， 11票番に行う方式とい

うこつの方向に発畏したと見られる。その中で自利と利組を同時に行う方法を紹介してみよ

う。u=大智度論」は禅波羅蜜を説明しながら，次のように説く。

〈人は自分のために禅定楽を求めるが，)菩譲はそうではない。ただ有情のために慈悲心

を浄めるのを欲し 脊i者を捨てない菩薩禅〔を実践し]， 弾の中で大悲心を発す。またそ

の時，菩藍は常に禅定に入札心を摂めて動かず，覚くvitarka)と説くvicara)を生じな

い。しかも十万のあらゆる有情のために，無量の音声を以て説法し，彼らを解説させる。

これを禅波羅蜜と名づく。

これは普遍的救済の観念すなわち大悲，あるいは剥他行を禅定と謂和させるための一連む説

明である。禅定が単なる禅定に止まらず， 禅り完成すなわち禅波羅蜜になるためには， そも

そも禅定の要素ではない大悲心を禅定の中で起こすとか， 言語要素である覚 (vita主ka) と観

(vicarりがないにもかかわらず，説法するとか，一見相冥するように見える側面を同時に持

っていると説明する。しかしこれは対立するものの統ーという一種の神秘主義的な解釈を敢
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らない場合は，純粋に理論的な仕組みで、あって，心理的な実在とは言い難いであろう。また次

のよう主弓在摩経』の文章も同じことを説いている。

あなたは波尽定から出定していないにもかかわらず，一切の行為において見られるよう

に，そのように宴坐すべきであります。

これ誌 f大智度論Jよちも一歩進んでいる。菩薩は覚(vitarka) と観(vicara)のみなら

ず，あらゆる心理現象がすべて無くなっている状態である滅尽定に入っているにも関わらず，

あらゆる日常生活も行うように一入で膜想しなければならない。しかしこれは事実上あり得な

いことであ仏教義上でも矛盾している。つまり，このような解決方法は自利と利抱は同時に

行うべきであるとしづ理想を理論の次元で、唱えただけに止まち，実質的な解決とは言い難いで

あろう。

以上誌， 自利行である弾定に矛lJ能行をも含める方法である。そこで次節では，自利の側面と

諮i極的な利也の{国語を持っている持戒， それをさらに拡大発展させた『珠訪日師持論」 く菩薩

地> i戒品」の解決方法を見てみたい。

6 く菩産地〉の解決方法

それで辻本格的に「戎品Jを考察する前に， く菩薩地〉が自利と利他の関係をどのように理

解しているのかを先ず考えてみたい。これまで、見たように， 11八千頚般若経』では， 自分自身

の解説を擾先する立場と，告分自身の解説と普遍的救済とのパランスを取ろうとする立場が混

在していた。結論から言えば， く菩薩地〉は自分自身の解説と普遍的救済のバランスをより具

体的なレベルで、実現しようとしていると言えるであろう。

このことは菩薩が声開よち語れている理由として， 自利と利抱を問時に行う点を挙げること

からも伺われる。まず古層である「種性品j では，菩薩が芦間より四つのmuaで勝れておると
する。そむ二番目である正しい実践 (pratipatti)について次のように説明する。

その中でこれが正しい実践により勝れていることである。声i関と独覚は自分のために正し

く実践する者である。菩藍は自分のためにも也人のためにも〔すなわち〕多くの生き物の

ために，多くの生き物の幸福のために，世間の人々を哀れみ慈しむために，天神と人間の

利益と幸福のためにも〔正しく実践する者である。〕

これは F般若経」以来の普遍的教済を表しているので為るが，同じく古層である「発心品j

では菩露という単語の語義解釈につながる。

まさにそり菩提 (bodhi)と有靖の利益 (sattv訂 tha)とを認識対象にしそり発心は希求

するのであり，認識対象にしないで〔希求するの〕ではない。それゆえ，その発心は菩提

を認識対象にし，有情の利益を認識対象にするものである。

菩薩としづ単語について， [J八千煩般若経』の語義解釈は「菩提を目的としている〔者JJで

あって，これは後世のハリパドラの語義解釈によっても支持される。その場合，普遍的救済の
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理想は摩詞薩によって詰われる。しかしく菩藍地〉では，菩薩という単語そのものに自分の J居

りと衆生救済の理告を強く結びつけ，再者を対等なものに位量づけている。

自利と利飽を内的に密接に統合させようとする試みは，新層である「邑利和地品」でより明

白である。 i自利科i百品J氏 自和と科生を十種の視点から説くが，その一つEと二つ日が純

粋な (kevala)自利および純粋な (kevala)利也と，郡佐と結びついた (parasarpbaddha)吉

和および、自利と結びついたくsvasarp.baddha)利他である。そして前者は断ぜ、られるべきもの，

後者は学ぶべきものとされているのである。

まず，純粋な自利とは，自分の楽を欲する人が財物を追求し享受することと，あるいは法を

惜しむ人がブッダや菩藍によって宣設された法を追求し受持すること，乃至，菩震が現法楽に

住し有'需の利益を深く観察することから離れることである。要ーするに，位入?こ全く利益を与え

ない行為やむしろ被害を与える行為である。

しかし悲心が先訂している，あるいは菩提に彊向された，あるいは生天ゎ原因である事施

と忍辱は菩薩にとって常に訪日〕佳と結びついている自利である。

また純粋な利佳は，次の通りである。

1)顛倒した見解，経典に基づいていない見解， [無因〕無果とし、う見解を持っている人の布

施である。

2)戒律に背いた人や正しい実践を離れた人が他人に説法することである。

3)下地を越えておち，持定から出るのに熟練した菩薩が下地の良法を集めることである。た

とえば，彼は禅定に往した後，禅定から出て，誓願を起て顕うところ欲界に生まれること

である。

4)自在力を得7こ菩薩が十方において様々なイヒ作によって，様々な宥情のために手Ij行を為すこ

とである。

5)そして， 自分の目的を成し遂行たムニ・如来が〔十〕力・〔四〕無畏等々の不共仏法に依

止して，無量c有清に無量の利行をなすことである。

これらは一応住Jrぜ、られるべき純粋な利他ではあるが，実はその中で， 1)と2)だけが新ぜ、

られるべきであり， 3) 4) 5)は学ぶべきである。つまり 1)と2)は利抱とはいえ，その

内容から見ると人に被害を加える行為であるから断ぜ、られるべきである。それ以外は純粋左利

他であるけれども学ぶことが勧められる。このように，ごく一部の純粋な利他を除いて，すべ

ての和信行は，昌利と結びついているものであって学ぶべきものである。従って残り八種類の

視点は自利と区別しないで，利他を自利.eP利他，あるいは利他郎自利という観点で説興する。

このように利他と自?問とを密接に結びつける立場は，やはり新層である「威力品JVこよく表

れている。そこで泣，六波羅蜜の一々を四つの側面で、分析する中の三番自に，昌利と利他の側

面から分摂している。 例えば帯施波羅蜜の昌利は，布施する前，布施する最中，事施した後の

三詩に，設の心が喜ぶことで島札手Uf邸主fth人の飢えと渇き，ないし恐怖などの苦しみを除去
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することである。また静嘉波羅蜜の自利は，現法楽に注することであり，利也は食欲のないむ

を持つ人が他人に苦痛を与えることなく，怒らないことなどである。しかしこのように，自利

と利能を笹接に結びつけようとしても，布施，持武 忍辱は福 (put;lya)すなわち善業に分類

される。その結果は，菩薩が輪廻しながらも語々の苦によって深く苦しめられることが無く，

顕うがままに有需に利益を与えることができるとし、う利他行として位置吋けられるむ

最後にく菩薩地> r戒品Jを遣，じて白利と利也の具体的な様子を見てみよう。 r或品Jを読

む時，最初に気づくのはその分量である。 Dutt本で三十五ページに及ぶ。わずか三ページし

かない「静恵品」や「慧品j の十一語以上の分量であり，十五ページの「蒐品j の二倍以上も

ある。七ページ余の「芝、品Jを加えたら六波羅蜜全捧に対する説拐のほぼ八割に至る。これを

F菩薩善或経J と比べると，菩薩戒を中心に「或品」わ分量が多く増えていることが分る。と

にかくく菩露地〉は， 六波羅蜜のなかでも布施と持戒と忍辱を非常に重んじており， それが

く菩薩地〉の一つの特散であるとも言える G

六波羅蜜の一々は，九謹の側面で分析される。すなわち，自詮(svabhava)・一切 (sarva)・

難行 (duf?kara)・善土 (s忌tpauru号yayukta)・一切撞 (sarvakara)・遂求。ighatarthikay耐

ukta)・二世楽くiharnutrasukha)・清浄 (visuddha)である。一番目の「自性j では各々の波

羅蜜を定義し二番目の「一切」ではその内容を考察している。それ以下は，観点を変えて再

分類したものである。

そして持戒波羅蜜の二番目である一切或の項昌ではまず在家と出家の二種の戒があるとし

た後，再びそれを三衰浄或，期ち律儀戒 (saI11varasila)・摂善法或 (kusaladharrnasarpgraha-

ka担la)・鏡益有倍或(sattvarthakriy話ila，sattvanugraha祖母に分類する。この中で律義戒

とは，別解説戒として他の二戒の基礎になワ，抱の二戒は律儀戒を大乗的に桔うものである。

別解脱戒が主として否定あるいは禁止の方式 (nivftti訂la)で戒を規告するに対して， 摂善法

或及び鏡益有清或は肯定的，積量的な方式 (pravrttiむla)で菩薩の行動と意向を規制する。こ

れら三種類む戒についてく菩薩地〉は次のように述べる。

そしてその三つの戒は，要約すれば，菩薩の三つの為すべきことを行う。律儀戒は心の安

住に導く。摂善法〔或〕は昌分のブッダとしての属性の成熟に導く。議益有情戒は有情の

成熟に導く。また，これまでが菩薩の為すべきことのすべてである。すなわち，現に法楽

に住するために心が安生することと，身心が疲れていない人にとって，仏法の成熟と有情

の成熟、である。

すなわち戒が自利と利他との両方の側面を持っていることに止まらず，戒の中で菩窪行のす

べて，言い換えれば，自利である自分の仏法の成熟と利他である右楕の成熟を悉く取り入れて

いると言える。これは誌で、晃たように禅定に普遍的救済の観念を取り入れたこととは異なる方

法である。すなわち自利と利抱を神秘的に一致させるのではなく，一応それを別々に分離しな

がらも再者を並行に修翠するのでおる。しかも持戒はすべての菩薩行を含んでおり，その結
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果は最大限，成仏まで至る。

以上のように，これが菩棄の，大菩提とし、う結果を生み出す，大いなる戎蓮であり，それに

基づいて菩藍は持戒波羅蜜を円溝にし無上正等正覚をJ居るのである。

持戒波羅蜜を円満tこすることによって，無上正等正覚をd語ることができるというのは，持或

波羅蜜が六波羅蜜全非を耳元り入れるように拡大されている割面からも理解できる。しかし摂

善法戎と鏡益有情戒の内容を見ると，善業の蓄積による成仏という観念の影響も強く感じられ

る。

それでは三緊浄戒の最初の律犠戒とは何か，といえば七衆別解説律儀，即ち比丘 (bhik~u) ，

比丘尾 (bhik!?uが)，式叉摩尼〈主ik号ama♀)，沙弥 (srama平era)，沙弥思 (srama♀eri)，優婆

塞 (upasaka)，震婆夷 (upasika)の戒である G

摂善、芸戎とは，菩薩が律霞戒を受けた後に大菩提のために身ロ意によって，いかなる善

でも集めることである。これはよち具手本的?こ法戒に基づいて，関と思と止観の修習に専念する

ことと，部互に対して干し拝し病人を看病し， よく説かれた話を褒め，功震のある人を褒め，

十方のあらゆる有障のあらゆる功徳を髄喜L，能人の違犯に対して酎え去、び，身口意によって

なされたすべてち善を無上正等正覚に廻向させる等々である。要するに，これは六波羅蜜全部

を含んでいる。すなわち，自利である自牙のプッダとしての居住の成熟と言っても，看病ある

いは布施とL、う利担行も含まれておち， 自利と和佳の亙別がはっきりしていない。これは「或

品Jも基本的には自利郎利能，あるいは利他郎自利とし寸立場を取っているからであろう。

鏡益有官戒は十一相に要約される。それ立以下の如くである。

①利益をもたらす重々の有情のなすべきことを仲間誌なること〔すなわち〕有情たちに生じ

た病気等の苦しみのすべてに対して，看病人などの仲間となることと，②同様に，世間的・出

世間的な目標に対して，迭を説くことと方便を説くことを先行して道理によって説くことと，

③層、のある者J情に対して恩を知ることを守りつつ， [それに〕桔応しい恩返しに従事すること

と，②j障子や虎，王や泥藷，洪水や火事などの種々の恐婦の処から者需を守ることと，⑤財産

や親戒の喪失〔という状態に陥った人〕における憂いを除去することと，⑤必需品に欠乏した

有清たちに対して，理¥tこ応じてあらゆる必需品を与えることと，⑦正しい誕り所を与えで，法

によって，大衆を導くことと，⑧話しかけ，おしゃべりをし親しく挨拶することによって，

随時近づき， 他人から食べ物と飲み物等を受け， 世間の人々の利益に使うことから， [そし

て〕呼び出されると行ったり来たりすることから，要するに，あらゆる無益を生み出す不愉訣

が現れることから離れることによって， [人の〕心に従うことと，⑨〔飽人の〕真実の長所を

秘密にあるいは公然と，暁らかに示すことによって喜ばせることと，⑬不善処から出させて，

善処に安置せしめるためだけに，慈愛をもった，利益しようとするすぐれた意楽をもった，内

心によって， 調伏する， [すなわち〕叱る， あるいは， 罰を与える， あるいは追放すること

と，⑪また，神通力により地獄などの〔六〕趣を日号当たりに示顕することによって，不善を
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震い捨てさせ，そしてブッダの教えに入らせるために，心から信じ願わせ，喜ばせ，驚かせる

ことである。

この中，②⑦⑬⑬のように有清わ指導者として設らを救済する活動も見えるが，それ以外誌

社会的な利能有の項目を具体的に提示していることが分る。これはく菩薩地〉自体が述べてい

るように，様々な経典のなかで散説した教えをまとめたものであち，また， IJジャータカ」な

どで見出される本生菩薩の科能行の実践を大乗菩寵の実践項目として取り入れたのである。

「戒品J は在家向けの善業の蓄積とし、う観念の影響を強く受けている，否， 自ら積極的に取ち

入れているのである。

これを，先に見たように， r或品」以外の箇所で、表れている自利潤佐観に照らし合わせてみ

ると， r戒品Jは一つ一つの具体的な日常行為に昌利と利抱の性格を与え，それを具非的?こ実

現しようとしていると言える。

しかも， く菩露地〉はそれを-~， 自利と科位に分げて，摂善法戒と鏡益有楕戒として別々

に取り扱っている。そうして見ると， く菩薩地〉は一つ一つの行為にせよ，全体的審理論的仕

組みにせよ，撞端を避け，融和的かつ個別的tこ昌利と利也のバランスを耳元ろうしていることが

特徴であると言える。

しかしやはり同時に，語うるいは並行にバランスを取ることは容易ではなく，次の段階では諦

められるようになる。その代わ引rこ登場したのが資糧道・加行道・晃道・移道とし寸修行設摺

を取り入れ， 自利と利住をJI買次移習する仕組みである。 く菩産地〉以降の王最前行i衆文訟はすべ

てこのような立場を取っていると言える。見道以降に動く，有情を成熟させる智としての無分

別後得智の或立はこれと深い関誌があると思われるが，その説明は今後の課題としたい。

7 結び

以上を要約する。まず初期仏教において解院を誇るための修行道は，煩植を断ち切るのが目

的で，善業にせよ，悪業にせよ，業に関しては全く触れていない。一方，善業の蓄積によって

解脱や浬繋，或仏まで得られるとし、う観念が主として在家者向けの文献に表れるが，それがそ

のまま主流仏教の移行道に取り入られることはなかった。 IJ八千頚穀若経」を始めとする大乗

仏教運動は普遍的救済を菩薩の珪想とし善業の蓄績を利強行として菩薩行り中に取り入れ

る。そこで、新たな問題，すなわち自分の解脱である自利と有慢の成熟とし、う利他において何れ

を優先すべきか， としづ問題が発生する。 u八千頚般若経」の中には，自利を優先する立場と

両者のバランスを耳元ろうとする立場が混在しており，完全には解決されないままである。

f維摩経Jや f大智度論』では，その解決のために揮波羅蜜を拡大して，その中に利強行の

要素を取ち入れるが，実在的な解決とはし市長弘、神秘的・理論的な方;去といえる。

「珠伽臨地論」 く菩藍地〉はこのような流れを受け入れながらも，新たな読点でその解決を

試みている。それは持戒を修行道全体を含むように拡大させ，その中で自利と利他を或の項目
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として取り入れることである。このような統合的方法は，相手の体系を自分母体系の下に単に

編入させる「統合主義 (Inclusivism)J的な方法とは少し異なっている。部分が全体を含むと

いうこのような統合方法を私は仮に「椙入主義(Interpenetra ti vism) J と呼ぶことにする。こ

れは或・定・慧を三学のなかで，一番下位段階である或学に菩業の蓄積を統合したものである

が，内容的には戒学が定学と慧学を含む形に拡大されたもので忘る。

しかもその項吾の内容は，言者々の経典や『ジャータカ』に表れる在家的あるいは社会的立利

他行を含んでいる。これは善業の蓄請による成仏とし、う観念を受け入れ，かっ，自利と利抱の

バランスをよワ具手本的なレベノレで、取ろうとする試みである。これはく菩露地〉が出家を震{立に

しながらも極端を避け，在家的な要素も積極的に受け入れる融和的な立場を取っているからで

あるともいえる。

このようにしてく菩護地〉は昌利と利飽のバランスを取ろうとしたが，次の段階ではこのよ

うな複雑な方法は避けて， 白利と科告をJI買次に{彦習しようとする方法が現れる。 これは資糧

道・加行道・見道・移遣とし寸修行段階に従って，ある程度昌和を修習した後，次で利他を修

習する方法である。

また引の系統で、は，やはり昌利と利植のバランスを取ることはあきらめ，功穂、の廼自に般若

波羅蜜以上の地位をあたえる。シャーンテイデーヴァの立場がそれである。残りのこの二つの

パターンは今後の研究課題としたい。

〔本論文は，沼田財団よワ奨学金を受け，龍谷大学仏教文化研究所の客員研究員として2006

年9月1Sから2007年8月318まで龍谷大学において研究した成果の一部である c 沼田財団，

並びに龍谷大学罰捺センターζ深く感、議致します。〉
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