
(205)印度學佛 教學研 究第54巻 第1号 平成17年12月

ボサツ(仏 の前生)か ら菩薩

(菩提 を求める有情)へ

苅 谷 定 彦

1]『 法 華 経 』 「法 師 品 」 は 冒頭 「会 座 で仏 に面 と向 か っ て い て(仏 在世 時)こ

の 法 門 を 聞 い て い る声 聞 乗 に属 す る も の(sravaka-yaniya),独 覚 乗 に 属 す る も の

(pratyekabuddha-yaniya),菩 薩 乗 に 属 す る もの(bodhisattva-yaniya)1)」 を挙 げ て,「 実

に彼 らは全 て ぼ さつ ・大 士 で あ る(sarve khalv ete bodhisattva mahasattva)2).… … 私 は

彼 ら全 て に無 上 等正 覚 に授 記 す る3)」 と言 う.初 め のbodhisattva(A)は 声 聞,独

覚 の 二 乗 を不 成 仏 者 と し 自己 を成 仏 可 能 者 とす る,所 謂 大 乗 のbodhisattva(菩 薩

と漢 字 で 表 記)で あ るが,後 のbodhisattva(B)は,小 乗 た る声 聞,独 覚 の 二 乗

と,そ れ に大 乗 の菩 薩 との三 者 を無 条 件 に 同一 視 して,そ れ をbodhisattva(ぼ さ

つ と平仮名で表 記)と す る もの で,同 じbodhisattvaで あ っ て もbodhisattva(A)と

は意 味 内容 を 異 に した,『 法 華 経 』 〈仏 乗 〉 の もの と解 さ ね ぼ な らな い.

bodhisattvaは,原 初 は仏 の 成 道 以 前 な い しは 前 生 を指 して い た(そ れ を ボ サ ッ

と表 記 す る)と 考 え られ る4)か ら,bodhisattvaの 観 念 は[1]ボ サ ツ(仏 の前 生)

→[Ⅱ]大 乗 の菩 薩 →[Ⅲ]『 法 華 経 』 〈仏 乗 〉 の ぼ さつ へ と展 開 して い っ た と言

え よ う.こ こで は,[I]ボ サ ツ(仏 の 前 生)か ら[Ⅱ]大 乗 の菩 薩 へ の展 開 に

つ い て少 し く考 察 を加 え た い.

2]bodhisattvaは サ ンス ク リ ッ ト語 圏 に お い て 仏 教 が 造 っ た 唯 一 の語 と され る

が,新 ら し く造 語 す る に つ い て は,そ こ に拔 き差 しな らぬ 余 程 の事 情 が あ っ て の

こ とで あ ろ う.そ の事 情 とは 何 か を考 慮 して,こ の 語 の 起 源 と原 意 に つ い て,先

学 の 多 くの優 れ た研 究 に依 りな が ら少 し く推 論 した い.

凡 そ世 俗 社 会 に あ っ て,出 家 者 は そ れ だ けで 人 々 の 礼 拝 供 養 の対 象 で あ っ て,

中 で も ブ ッ ダ(目 覚 めた人)釈 尊 は初 め か ら超 人,神 格 的 存 在 で あ っ た.そ の 仏

陀 が 開 い た 仏 教 とい う出 家 の 宗 教 は,「 中 道 」 とい う教 説 の 穏 健 性 に よ っ て 数 あ

る出 家 宗 教 の 中 で も人 々 に 支 持 され て,ア シ ョー カ 王 の 頃 に は一 つ の頂 点 に 達 し

て い た.し か し,ア シ ョー カ 王 の 没 後,マ ウ リヤ 王朝 の 崩 壊 後,イ ン ド社 会 は大

きな 変 革 の時 代 を迎 え,宗 教 界 にお い て も,バ ラモ ン教 はイ ン ドの多 様 な 民 間信
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仰や部族宗教を内に摂取 して,ヒ ンズー教 という一大インド民族宗教を形成 しつ

つあり,相 対的に仏教の地位は低下 し,一 般民衆の仏教離れが起 こってきた.そ

こで仏教教団の中に勢力挽回のため積極的に世俗社会に目を向け,一 般民衆の支

持を取 り戻そうとする動きが生 じた.す なわち,こ れまでも一般民衆 との接点で

あった 「生きたブッダ」を象徴する仏塔5)に 注 目して,出 家の比兵 ・比兵尼 は,

その二部の者であろうが,仏 塔建立やそれへの寄進,礼 拝供養,さ らに仏塔巡礼

に積極的に参画 したのである6).そ の証拠がバールフ トを始め とする仏塔遺跡に

残された多 くの比兵 ・比兵尼の寄進銘文7)で あろう.こ れ らの比兵は仏塔におい

て仏陀釈尊を一層讃歎 し,そ の神格性を高めることによって一般民衆の仏塔への

関心を高めようとした.そ のためには,「業による輪廻転生」 とい うインド民族

固有の宗教観念8)に基づいて,釈 尊:の今生のみな らず過去の無量生(前 生)に 言

及する必要に迫 られ,人 口に膳炙する民話や人生訓,処 世訓を説 く寓話を取 り上

げて,そ の中の登場人物を謂わぼ手当た り次第に釈尊の前生の一・コマに仕立て上

げていった.こ うして仏塔信仰は前にも増して盛行 し,僧 団もまた大いに潤った

のである.し かしその結果,仏 陀は前世 において様々な動物であった り,人 間で

あっても 「沙門でもな く,比 兵でもな く,一 般の社会人9)」であったとい うこと

になって,こ こに一つの大きな問題に突き当たったと思われる.そ れは,仏 教が

出家の宗教である限 り,い かに釈尊 と雖も出家無 くして成道はあり得ないのであ

り,在 家者 として前世になした布施などの善行によって,い かに莫大な善根功徳

(善業)を 積もうとも,そ の果報 はあくまで も後生善処(生 天)で あって,輪 廻を

超えた解脱(正 覚の獲得)は あり得 ない.そ れなのにどうして釈尊は正覚を得た

のか,と いうことである.こ の出家宗教たる仏教にとって根幹に拘わる極めて重

大な問題に対 して,仏 教教団が苦 し紛れに出 した解決策がbodhisattvaと いう語の

新造であって,仏 陀釈尊は元々から 「本性(sattva)と して菩提(bodhi)を 所有す

るもの」あるいは 「菩提(bodhi)を 本質(sattva)と するもの」すなわちbodhisatt-

va(ボ サツ)で あったとし,そ れ故に彼の積んだ善根功徳は全て正覚の糧になっ

たのだとしたのである.こ れは,し かし仏教教理上の解釈であって,こ れをその

まま二般民衆に説いても人々の理解を得ることは出来なかったであろう.そ こで,

釈尊が元からボサツすなわち 「菩提を本質 とするもの」であったことを分かり易

く示すために 「燃灯仏授記」 という説話を創作 し,そ れを釈尊の前生の一コマの

出来事 として人々に語ったのである.「燃灯仏授記」は周知のように,町 に燃灯

仏が来 るとい うので人々は競って礼拝供養に駆けつけたが,遅 れを取った二青年
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がやっと手に入れた五本の蓮華を仏に供養 した ところ,仏 の頭上に懸かり(散 華),

泥土に髪を敷いて(布 髪)仏 をそこに立た しめたところ,燃 灯仏はこの青年に未

来に釈迦 という名の仏に成 ると授記した話であるl0).で は,ど うして仏はこの青

年にのみ授記 したのか.こ の青年の為 した蓮華の供養 と布髪は在家者の誰でもが

なす,ご く普通の礼拝行為であって,何 ら特別な宗教行為では無い.そ れにも拘

わらず,仏 はこの青年にのみ授記 したのは,こ の青年が外見は普通人(凡 夫)で

あっても,仏 の目から見れぼ,内 実 はボサツ(菩 提を本質とするもの)で あったか

ら,仏 はこのものにだけ授記 したのだ と言 うのである11).こ の話は,釈 尊が元々

から菩提を本質 としていた とすることによって,仏 陀の仏陀たる所以を極めて分

か り易 く示すものとして人々に受け入れられ,広 く世間に流布 した.

こうして,釈 尊 は無量の前生において外見は普通人(在 家者,凡 夫)で あって

も,内 実はボサツ(菩 提を本質とするもの)で あったからこそ,前 生での在家者 と

しての布施や忍辱,精 進などによって得た善根功徳の果報 は後生善処(生 天)で

はな く,今 生における菩提の獲得 となり,仏 陀 となった と説明することによって,

上述の問題はクリアーすることが出来たのである.こ の意味において,bodhisatt-

vaの 原初的意味は 「菩提を本質 とするもの」であ り,ボ サツはあくまで仏陀釈尊

の前生にのみ限定 され,釈 尊一人のボサツといわれるものであった.し か し,そ

の後 になって,単 に仏になる前段階を指すもの と解されることによって,過 去仏

や未来仏の仏になる前段階にも適用されたのである.

このように釈尊 は前生か ら既にボサッ(菩 提を本質とするもの)で あった と周知

されることによって,仏 とその弟子たる比兵 ・比兵尼 との関係はこれまでの師 と

弟子(声 聞)と いう差違だけではなく,仏 は元か らボサツであったのに対し声聞

はあくまで普通人(凡 夫)で ある故にその格差は広が り,そ れに連動 して声聞の

到達する阿羅漢 という境地は元来は仏 と同格であったにも拘わらず,仏 よりは一

段低いものと見なされるに至った.し かも,こ の事を声聞自らが認識し,自 覚す

るに至っていた と思われる.こ の声聞自体の自己卑下が後に新興の大乗仏教から,

声聞は不成仏者 とつけ込まれることになったのである.

3]こ の仏の前生に限定 されていたボサツ(菩 提を本質とするもの)の 観念が大

乗仏教 においては,菩 薩すなわち 「菩提(bodhi)を 求める有情(sattva)」 と解さ

れるにいたったのであるが,そ のような転換 はどうして起 こったのか.こ こで,

厖大な漢訳経典の中で,最 初期の大乗経典 とされるもの12)のい くつかに注目した

い.そ れは 『龍施女経』,『月明菩薩経』(以上は支謙訳),『 婦人遇辜経』(失訳),
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『梵 志 女 首 意 経 』,『仏 説 心 明 経 』(以 上 、竺法護訳)な どで あ る.こ れ ら経 典 の主 人

公 は在 家 者 で,そ れ も多 くは女 性 で あ るが,仏 の 尊 容 や 教 説 を 聞 い て 自分 も無 上

等 正 覚 を得 た い と 「正 覚 に 向 けて 発 意 す る」 の で あ る.「 発 意 す る」 とは 「発 無

上正 真 道 意 」 す な わ ち 「無 上 等 正 覚 に 向 け て 意 を 発 こす 」 とい う こ とで あ り,お

そ ら く原 文 は`bodhausampratisthati'(菩 提 に向 けて発趣す る)で あ っ た と考 え られ

る13).こ れ を承 けて,仏 は この もの に授 記 す る(未 来 に仏 に成 るとい う記別 を授 ける)

の で あ り,そ の後 この も の は 出家 し,菩 薩道 に 入 る とい う もの で あ る.と ころ で,

この よ うな唯 の在 家 者 に 対 して,ど う して仏 は 授 記 し得 た の か.凡 そ仏 の 授 記 と

い う もの は,さ き の 「燃 灯 仏 授 記 」 が 明 らか に 示 す よ う に,相 手 をbodhisattvaと

見 るか らで あ る.逆 に言 え ぼbodhisattvaで な い もの に は,仏 と雖 も決 して授 記 す

る こ とは 出来 な い.そ れ な の に,仏 は これ ら在 家 者 に授 記 して い るの で あ るか ら,

彼 ら をbodhisattvaと して い る わ け で あ る.で は,こ の も の た ち は ど う し てbo-

dhisattvaで あ る の か.そ れ は 「正 覚 に 向 けて 発 意 した 」 か らで あ る と しか 考 え ら

れ な い.す な わ ち,彼 らは外 見 は た だ の 在 家 者 で あ るけ れ ど も,正 覚 に発 意 した

も の,す なわ ち正 覚(bodhi,菩 提)を 求 め る凡 夫(有 情,sattva)で あ り,菩 提 を求

め る 限 りに お い て,彼 らは凡 夫 とい え ど も菩 薩(b・dhisattva,菩 提 を求 める有情)で

あ る か らで あ る.逆 に言 え ぼ,こ の も の た ち は,在 家 者 とい う外 見 は と も あれ,

内実 は菩 薩(菩 提 を 求 め る有 情)に 他 な らな い こ とを人 々 に 明 白 に示 す た め に仏

の授 記 が あ る の で あ る.こ こに,bodhisattvaの 観 念 は,当 初 の仏 の前 生 を指 して

「菩 提 を本 質 とす る もの 」 か ら,人 が 菩 提 を求 め るな らぼ,そ の 限 りに お い て そ

の も の は菩 薩 で あ る と して,「 菩 提(bodhi)を 求 め る有 情(sattva)」 とい う意 味 に

大 き く転 換 して い るの で あ る.こ れ が 大 乗 の 菩 薩 に他 な らな い14).

こ こで,『 龍 施 女 経15)』 を取 り上 げ よ う.そ こで は,龍 施 とい う娘 が楼 閣 上 か ら

仏 と弟 子 た ち の 尊 容 を見 て 歓 喜 し 「当 に発 意 す る を 以 て菩 薩行 を 作 さん.願 わ く

は我 を して道(悟 り)を 得 る こ と仏 の 如 くあ ら しめ ん 」(当 以発 意作菩薩行 願令我

得道如仏)と 念 ず る.

「発 意 す る」 と は 「発 無 上 正 真 道 意 」 で あ り,お そ ら く原 文 は 上 記 の よ う に

`b
odhausampratisthati'(菩 提 に向 けて発 趣す る)で あ っ た と考 え られ る が,重 要 な

の は こ の 「当 に発 意 す る を以 て菩 薩行 を 作 さん 」 とい う文 で あ る.こ れ は,娘 が

「菩 提 に 向 か って 発 趣 す る」 時,そ の 限 り に お い て 既 に 「菩 提 を 求 め る 有 情 」 す

な わ ち菩 薩 で あ る とい うこ と,正 覚 へ の発 意 だ けで こ の も の は た だ の 凡 夫 で は な

く,菩 薩 に他 な らな い こ とを明 らか に 示 して い る.そ れ故 に こそ,そ の 菩 提 を求
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める修行を指 して 「菩薩行」 と言っているのである.

この娘の 「発大意」 して仏を欲求するを見た魔はその道意(正 覚への想い)を 壊

さんと,娘 の父に姿を変 えて現れ,娘 に告げる.「仏の悟 り(仏 道)は 得 ること難

く,億 百千劫勤労 して不'解であれぼ,然 る後に仏に成 りうるのだ.今,幸 いに仏

が在世なのだから,阿 羅漢になることを求めるに超 したことはない.阿 羅漢を得

ることは容易であり,か つ度世 ・涅槃の境地も仏 と異なることがない.ど うして

仏になることに貧著して(何 為貧仏),久 しく勤苦を負わん とするのか」 と.娘 は

「阿羅漢 と仏 とは倶 に解脱(度 世)す るといってもその功徳は同じでない.仏 の智

と大解脱(大 度)は 十方の空の如 く,人 を度す ことも無極である.阿 羅漢の智は

少にして一時的である.自 分のような高才あるものがわざわざ阿羅漢 という智の

少なきものを願 うであろうか」 と.魔 は 「女人にして転輪聖王に成った というこ

とす ら聞いたことがない.況 やお前(乃)は(そ れにも拘わらず)仏 に成らん と欲

している.仏 になる道 は長久である.阿 羅漢を求めるに超 したことはない.早 く

涅槃を取れ」 と.娘 は 「(その通りだが)我 は当に精進 してこの女身を転 じて男子

の身を受けん.け だし,世 間において菩薩道を遵行 して億劫不解なれぼ,後 にみ

な仏 に成 りうると聞いている」 と.魔 は娘の意の不変を見て 「菩薩行をなす者 は

当に世間に貧著せざれ,寿 命 を惜 しまざれ.今,汝 精進して楼上か ら自ら身を地

に投げることが出来 るなら,後 に仏に成 り得 るであろう」 と.娘 は 「今,我 は仏

を見て 自ら菩薩道に(入 らんと)恋 慕渇仰(愛 欲16))し たのだ.父 は,精 進 もて

身を棄てれぼ仏の悟 り(仏 道)は 得 られると教 えて くれた」 と想い,仏 に向かっ

て合掌 し,「私は仏に帰依 します.ど うか,一 切(に 対する)愍 念を以て我が求め

るところを知 り給え.請 う,身 命を棄てんことを.(こ れは)菩 薩(で あること)

を捨てるのではなく,身 を以て仏に施すのである」 と.願 って花を散 じ,た ちま

ちに身を楼下 に投げる.す ると未だ地に至た らず して女身は化 して男子 となる.

その時仏は笑み,五 色の光が仏の口から出て一仏国土を照らして仏の頭頂に入る.

これを訝った阿難に答えて仏 は 「この女は前世で万の仏に仕えたことを以て後生

で当に恒沙の如来を供養するであろう.そ の後七億六千万劫に至って当に仏に成

ることを得 るであろう.名 は龍盛,寿 は一劫,入 滅後,経 道は興盛するも半劫に

して滅せん.時 に仏の説法するに当に九十七億万人を度 して菩薩(道)及 び阿羅

漢道を得 させるであろう.云 々」 と言 う。そこで龍施は仏を前にして父母に 「ど

うか我を放捨 して,沙 門になることを得させて下さい」 と.父 母は即座に聞き届

ける.親 族な ど五百人及び八百の天人は女人龍施が男子に成ったのを見て無上正
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真道に発意する.魔 王は衆人の仏(に 成ること)を 求めるのを見て去る,と ある.

ここに交わされる娘 と魔 との問答は,人 が正覚に向けて発意するならぼ,そ の

限 りにおいてすでに菩薩であるという自覚のもと,す べからく正覚を求める修行

道すなわち菩薩道に入るべ しとする,菩 薩道 という新 しい修行道を主張する比兵

らと,そ れを阻止せん とする従来からの伝統的仏教すなわち阿羅漢道の比兵 らと

の論争に他ならない.伝 統的仏教からの反論は,ま ず,仏 は元からボサッすなわ

ち 「菩提を本質 とするもの」であったが,汝 はただの在家者(凡 夫)で はないか.

それが どうして仏に成れようか(仏 道難得)と い う.し か し,こ れは 「発道意」

すれぼ,そ れだけで菩薩(菩 提を求める有情)だ とす るbodhisattva観念の読み替え

の前には無力であった.次 に,仏 と阿羅漢 とはその境地(度 世 ・涅槃)に おいて

異なることはないとし,そ れなのに,な ぜ仏になることに貧著するのか(何 為貧

仏)と 言 う.こ の 「何為貧仏」 とは,bodhisattvaをbodhi-saktaと 解 して,「成仏に

執着 した身の程知 らずの輩17)」と菩薩 と自称す る相手を揶揄 したものであろう.

しか し,仏 の阿羅漢 に超過することは明白な事実であり,ま た,正 覚の獲得 こそ

仏教の目的であ り,そ のために菩薩道を提唱せんとする高揚 した気概の前にはこ

れまた無力であった.最 後に,女 人不成仏を持ち出すも,相 手のひたむきな成仏

を目指す決意に効な しと見るや,最 後の切 り札 として不惜身命 というボサツのも

っジャータカ的イメージを持ちだして,楼 上か らの捨身を唆す.し か し,こ の教

唆は見事に逆手に取られて相手は変成男子 し,こ こに新興の菩薩道に対する従来

の仏教側の反論は敗北に帰する.そ の後 に,仏 の授記がなされるが,そ れはこの

ものが菩薩(菩 提を求める有情)で あるからであ り,さ らにそれはただただこの娘

の 「発道意」(菩提に向けての発趣)に 起因するのであって,こ の ことは既に上述

したところである.

最後に,看 過 し得ないことは,娘 が仏の授記を受けて後 に沙門となる,す なわ

ち出家 していることである.こ れは上記の 「当以発意 作菩薩行」の作菩薩行す

なわち本経の提示する菩薩道が,従 来からの伝統的仏教たる阿羅漢道 と全 く同じ

出家道に他ならないことを明示 している.本 経の主張は,新 たに菩薩道なる仏教

を従来の仏教教団の外に打ち立てて,出 家道の仏教を全面的に否定 しようとする

ものでは全 くない.凡 そ仏教の出家者たるものは阿羅漢 を目指すのではな く,す

べからく正覚の獲得を目指すべきだ というのであって,あ くまでも出家教団の中

での二種改革運動 というべきものである.し かも,そ れは菩薩に成れ というので

は決 してない.人 は男女の別なく正覚への発意によってすでに菩薩(菩 提を求める
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有情)で あり,そ のことは仏の授記によって証明されるのであって,こ の菩薩と

いう信念,自 覚のもとに出家修行道に励むならぼ,そ こに必ず菩提の獲得がある

と主張 しているである.そ れ故,こ の菩薩道は従来の出家道たる仏教教団の中に

あって,た だその修行の目標を阿羅漢ではなく,正 覚の獲得に置 くべ しと,出 家

修行者の意識改革を主張するものである.

それでは,ど うして出家教団内部でこのような主張が起こったのであろうか18).

それは,世 俗社会で,仏 はもとから菩提 を本質 とす るボサツであったとして高 く

讃仰されていたが,一 方,出 家教団内では,・それに比 して比兵の目指す阿羅漢の

境地に対する過度の低い評価付けがあった.そ れは比兵 自体の懐いた 自己卑下,

劣等感でもあった.さ らにその根底には,「今は 〈仏滅後〉無仏 ・惡世であ り,

やがて正法の滅亡に至る」 という時代意識があったと考 えられる.こ の一種危機

感を懐いた比兵 らがその目標を仏に成 ることに置き,そ れに邁進することによっ

て,自 らの劣等感に起因す る教団の閉塞感を打破 し,こ の 「法滅」 という危機を

乗 り越えん としたのであろう19).これが大乗仏教の萌芽である.

それ故,こ の菩薩道はあくまで従来か らの出家の仏教教団すなわち声聞サ ンガ

の中での一グループの形成であり,そ れが菩薩ガナと呼ぼれたのである20).そ れ

故,こ の菩薩道 は,後 に大乗 と自称するに至っても,そ れ独 自の律蔵をもつ必要

がなかった し,ま た修行体系においても,そ れは従来からの出家道(阿 羅漢道)

と全 く同じくするのであって,そ こに添 えられたものは無量生にわたる諸仏供養

という元来は在家者の宗教行為 ぐらいのものである.逆 に,原 初的意味のボサツ

のもっていた在家者の修行徳 目たる布施や忍辱,精 進などに,出 家修行道の根幹

たる戒 ・定 ・慧の三学にあたる持戒や禅定,智 慧 という出家者の修行徳目が加え

られて,こ こに六度 とい う菩薩行が形成されるに至ったのであり,こ れは菩薩道

というものがまさしく出家道であることを如実に示 している.

こうして,bodhisattva観 念の読み替え,す なわちボサツ(菩 提を本質とするもの)

という意味から菩提を求める有情 としての菩薩へ という極めて大胆な読み替えに

よって大乗仏教は興ったと言えよう.そ れ故,こ れ以後の大乗仏教(そ れはどこま

でも出家道であるが)は,「 菩薩 とは何か」 とその本質を問 うのではなく,ま た 「菩

薩に成れ」 と人をして菩薩たらしめようとす るのでもな く,仏 の悟 りを求める限

り,既 に菩薩である故に,菩 薩はどうあるべきか,そ の心構 えを追求 していくこ

とになる.こ のことは大乗仏教の主流をなす 『般若経』を見 るに明 らかで,『八

千頌般若経』 は冒頭 「菩薩大士たちはいかにして,"知 恵の完成(般 若波羅蜜)"
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に 向 か っ て 出 で い く(出 離)べ きで あ ろ うか21)」 とい う問 いで 始 ま る.こ こに は,

菩 薩 は菩 提 を 求 め る有 情 で あ る こ と を既 成 の 観 念 と し,そ の上 で 菩 薩(そ れ は勿

論僧 院 に住す る出家 の比兵 比兵尼 であ る)の あ りよ うが 問 題 と され る の で あ る.『 般

若 経 』9の菩 薩 か ら 『法 華 経 』〈仏 乗 〉の ぼ さつ へ の展 開 につ いて は後 の機 を待 つ.

1)『 土 田本』p.196,5.2)『 土田本』p.196,7～8.拙 著 『法華経一仏乗 の思想 』(東

方 出版,昭58)p.312～317.参 照.な お漢訳 『妙 法華 』 はこの一文 を欠 くが,訳 者羅什

の意 図的削除であ る.3)『 土田本』p.196,8～11.4)た だ し,杉 本卓 州 『菩 薩

一 ジャータカか らの探究一 』(平 楽寺書店,1993)は 「菩薩 とい う呼称 は,は じめ仏 の出

家後 か ら成道 までの修行 時代 と誕生の前後 に用 い られていたが,い つの頃ゑ ら仏 の前世,

……に も適用 され る ようになった 」(p.3)と す る.5)下 田正 弘 『涅槃経 の研究一

大乗経典 の研 究方法試 論』(春 秋社,1997)P.100～128.参 照.6)こ れには 「高野

三方 」が参考 にな ろ う.高 野 山 に住 す る多 くの僧侶 が 「学侶 」 と言 って学 問,修 行 に専

念 す るグル ープ と 「行人」 と呼 ぼれ る山中 の諸塔 堂の管理 ・運 営 に従事 す るもの と,さ

らに別所 に住 して苦行 を した り,回 国,勧 進 を行 う 「聖」 の集 団 に分 かれた と言 う.仏

塔 に積極 的 に参 画 した比兵 たち とは,こ の 「行 人」 に相 当す る と言 え よ う.ち な みに,

初期大乗経典 に登場 する 「法師」 はこの 「聖」に当た るであ ろう.7)静 谷正雄 『初

期大乗 仏教の成立過程』(百 華 苑,昭49)PP.16～20.参 照.8)拙 稿 「出家 とは何

か」(『印仏研』,52-I,PP.192～197.)参 照.9)山 田龍 城 『大 乗仏教 成立論 序説 』

(平楽寺書店,1959)P.148.10)田 賀龍彦 『授記思想 の源流 と展 開』(平 楽寺書店,

昭49)PP.150～169.参 照.ll)平 川彰 『初期 大乗 仏教 の研究 』(春 秋社,昭43)

は 「燃 灯仏授記 の考察が長 くな ったが,菩 薩 の観念 は,お そ らくこれ を契機 として考 え

出された もの と思 う.釈 尊 は この時,当 来 作仏 の記別 を与 え られた のであ るか ら,そ れ

以後 の釈尊 の修 行 は,悟 り(菩 提)を 実 現せ ん と努力す る人,悟 りを求 め る人 とな るわ

けで ある.こ の 『悟 り(菩 提bodhi)を 求 め る人』 がすな わち 『菩薩』(菩 提 薩捶)で あ

る」(P.170)と す るが,釈 尊 はすで に 「当来作仏 の記別 を与 え られたのであ るか ら」今 更

悟 りを求 め る必要 は全 くない.故 に,原 初 のbodhisattvaの 観 念 は決 して 「悟 り(菩 提

bodhi)を 求 める人 」でな いで あろ う.ま た,こ れではなぜ釈尊 は授記 を得た のか説 明 し

得 な い.同 書 に 「現実 の事 実が動 か し難い こ とで あ り,真 理 で あるな らぼ,そ れ に基 づ

いて未来 を断言す る ことが可能 なわ けで あ る.… …記別 は事 実 ・真実 に基 づい てな され

るのであ る」(P.165)と ある.燃 灯仏授記 において 「事実 ・真実 」は,こ の青年がボサ ツ

すなわち 「菩提 を本質 とするもの」―で あったこ とよ り他 にないで あろう.後 の平川彰 「大

乗 仏教 の特質 」(『講座 ・大乗仏 教1大 乗仏教 とは何 か』春 秋社,昭56)で は 「本 生

譚 の誦 出者 た ちや,あ るい は仏伝 文学 の作者 たち の間 で,仏 陀 の前生 を 『凡夫 と異な る

者 』 とみ ようと して,『 すで に成仏 の決定 してい る修行者 』 として位置 付 けよ うとして,

『菩薩』 の語 を考 え出 したので はなかろ うか」(P.21)と あ り,拙 論 に近 い.12)静

谷前掲書,PP.147～191.参 照.13)こ こに漢訳 で は 「意」 とか 「道意」 の語 が あ

るが,原 本 にcittaとかbodhicitta(菩 提心)の 語 があった ので はないであ ろう.sarppra√
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stha(発 趣 す る,向 かって出で立つ)の 訳が 「発意」 あるいは 「発 …道意」で ある.な お,

田上太秀 『菩提心 の研究』(東 京書籍,1990)PP.121～141.参 照.14)平 川前掲書

に 「大乗 の菩薩 も菩提 心 をお こし,菩 提 を求 め る者 とな るので あ るが,何 を機縁 として

大乗 の中にかか る思想 が起 こったので あ るか,あ るいは何 をモ デル として,大 乗 の修 行

者が 自 ら菩 薩の 自覚 をいだ くようになったので あるか」(P.196),ま た 「こ うい う凡夫の

菩薩,記 別 を得て いない菩薩 が,菩 提心 を起 こし,菩 薩 の 自覚 を持 つ ことは,何 に よっ

て可能で あろ うか」(P.198)と あって,こ こに,は っ き りと 「菩提 心 を起 こ し」 て こそ,

人 は 「菩提 を求 める者 」す なわち 「『菩薩』 の 自覚 を持つ 」 こ とが 出来 るとされ てい る.

それ故,菩 薩 の自覚 を持っため に,「菩提心 を起 こす こと」す なわ ち 「菩提 に向かって発

趣 す る」 ことの上に何 が必要 であろ うか.た だ し,後 の平川彰 「大乗仏教の特質」(前 掲)

では 「大乗仏教 では,成 仏の保 証の ない凡夫 で も,菩 提 心 をお こす ことによって,『 われ

は菩薩であ る』と称 しえたのであ る」(p.5)と あ る.15)『 大正蔵 』第14巻,pp.909c

～910a .16)「 愛 欲」 の原 語 は`trsna'で あ ろ う.そ れ を 「恋 慕渇仰」 と解す るの

は,『 法華経』 「如来寿量 品」第5偶(『 土 田本 』p.275,24.)に 倣 った.17)梶 山雄

一 「イ ン ド仏教 思 想 史1(『 岩 波 講座 東 洋 思 想 第8巻 イ ン ド思想1』 岩 波 書 店
,

1988)p.38.18)こ れにっいて,平 川彰 「大乗仏教 の特質」(前 掲)に は 「菩薩の観

念 が,大 乗仏 教 に至 って変化 した ことがわ か る.大 乗 の菩 薩は 『菩提心 を発 した』 とい

う意味 の菩 薩で ある.菩 提 心 を起 こす こ とによって,自 己が菩薩で ある ことの 自信 を得

たので ある.し か らぼ この 『菩提 心を発す』(bodhicittotpada)こ とが,ど こで,い かな る

経 路をた どって行 われたか とい うことが問題 であ る.そ こで注 目され るのは,さ きの 『燃

灯(仏)授 記』で ある」(p.16)と あるが,し か し,「燃灯仏授記」 には上述 の ように 「菩

提 心 を発 した」 ことは全 く説かれて いないか ら,「発 菩提 心」 を 「燃灯仏授記」 に関連 づ

け るこ とは出きない.19)日 本 仏教 において,平 安 時代 の末期,今 や仏滅後 の末法

に突入す る とい う時代意 識が,次 の鎌倉 時代 に新仏教 を生み出 したこ とが想起 され よう.

20)こ れ に対 し,平 川彰 「大 乗仏教 の特質」(前 掲)に 「大 乗の教 団は部派仏教 の

僧 伽 と,意 味 も組 織 も異 な るので 『ガ ナ』 と呼ぼれた のであ ろう と考 え る」(P.33)と あ

る.し か し,佐 々木閑 『イ ン ド仏教 変移論 』(大:蔵出版,2000)に 「大乗 仏教 の起源 と

な ったのは伝統的部派僧 団外 の在 家者で はな くて,僧 団 内部 に いた二部 の比兵 であった

….伝 統 的部 派僧団 の内部で,従 来 の解 脱道 に逆 らって新 たに菩薩乗 な る修行体系 を考

え出 した ……」(PP.3～8)と あ り,本 経 の所 説 と一致 す る.21)『 大 乗仏 典2

八 千頌般 若経1』(中 央公論社,昭49)p.7.

〈キーワー ド>bodhisattvaの 観念,仏 の前生,大 乗 の菩薩

(種智 院大学名誉教授,興 隆学林専 門学校教授,文 博)
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'to explain about a thing in terms of its own essence' rather than 'naturalism' 

as held by Carvakas. It is to be noted that in the given context the word 'sv-
abhavavada' really means 'to answer the question raised by an opponent, in 
terms of the essence of a thing, in a debate' (vastusvabhavair uttaram vacyam). 

In NVTP a Buddhist opponent explains the absence of a pot (ghatabhava), 

which is an unreal entity for him, resorting to this 'svabhavavada'. In VC, 
however, Jnanasrimitra says that one can resort to the 'svabhavavada' only 

with reference to a real entity. In PVA, in addition, Prajnakaragupta says 
with irony that when a proponent is hard-pressed for an answer to the ques-
tion raised by an opponent, the proponent should rely on the `svabhavavada', 

which gives him victory. 

Thus it is clear that Udayana quotes the verse of PVA together with the 

passage of VC with the intention of refuting the Buddhist view of an unreal 
entity, with irony and sarcasm. 

62. The Development of the Meaning of the Word "bodhisattva": From "the 

one who has bodhi as his essence" (sattva) to "a sentient being (sattva) 
seeking for bodhi" 

Sadahiko KARIYA 

Jataka texts say that Sakyamuni Buddha accumulated a good amount of 
merit through his acts such as making offerings as a layman in his previous 

life. And it is understood that as a reward, he became a buddha in this life. 

But under the theory of reincarnation, a layman who accumulates merits, in 

general, would be born as a man or a deity in his next life, and he could not 
become a buddha liberated from reincarnation. To solve this problem, monks 

(bhiksus) thought that the Buddha had bodhi as his essence (sattva), namely, 
he was a "bodhisattva." Therefore we should say that the original meaning 
of "bodhisattva"was "the one who has bodhi as his essence (sattva)." 

Later, some monks who were worried about the trends of the age that the 
"True Doctrine (saddharma) is dying out" insisted that the purpose of Bud-

dhism was not to become an arhat but to become a buddha, and they pro-
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ceeded towards Awakening (bodhau sampratisthati). Then they called them-

selves "sentient beings (sattva) who seek for bodhi" i.e., bodhisattva, and 
with this consciousness they entered into the way of practice of monks. And 

this is the beginning of Mahayana Buddhism. 

63. A Consideration of the "Concentration Compared to a Vajra" (Vajropama-
samadhi) 

Shogo WATANABE

In the Vedic religion, the word vajra originally referred to natural phe-

nomena, that is, lightning or thunderbolts, and it was considered to be a

weapon of the god Indra. Later, when it was incorporated into Buddhism, its

destructive power took the concrete form of a pestle and was internalized as

the"destruction of worldly desires."In Abhidharma Buddhism, the destruc-

tive power of the vajra was likened to the power of samadhi and called the

"concentration compared to an instant experienced immediately

 before

the ultimate stage of deliverance. In other words, this concentration destroys

the worldly desires that need to be severed in the stage of intellectual prac-

tice(darsana-marga 見 道)and spiritual practice(bhavana-marga修 道), and it

is the final concentration on the path leading to deliverance. In the theory of

practice in the Mahayana, this concentration is reconstructed as the practice

of the bodhisattva(bodhisattvacarya). When one analyzes its development on

the basis of the Prajnaparamita Sutras, in which it was systematized for the

first time in the Mahayana, it becomes clear that its structure is such that

when a bodhisattva confirmed as having reached the stage of bodhisattva

(bodhisattva-nyama)enters into the vajromasamdhi,the"intelligence of a

single instant"(eka[la]ksana-samayukta prajna-)arises in his concentration,

followed by the"intelligence of all-knowing"(sarvakarajnata)through that

intelligence.
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