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「家中過会J 生活の流れにおける民衆信仰

岳永逸 (Yueyong yj)※ 
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要旨:華東中部に位置する梨区において、「家中過会Jとは、府j会のシステムのなかで定期的に

おこなわれる、特定の「神々jを祭るための廟会を指している。本論では、「家中過会jのなか

に登場する[香道的」たちの判lがかり、日常生活におけるバランスの崩れ、 1111家堂、霊験あら

たかな「看香」といった要素に対して、民俗誌的な研究を展開する D そのなかで、中国の民衆

信仰における神・鬼・祖先といった概念に関して研究者たちが主張してきた、 l主典的なパラダ

イムにさまざまなレベルで新たな回答を与えること、また、これまで聖と俗、ハレとケ、日常

と非日常といった西欧の言説システムのなかでおこなわれてきた中国の民衆信仰研究について

見直すことを目指している。さらに、本論では次のようなことを指摘する。すなわち、中国の

民衆信仰は、人々の生活様式、日常生活として生活化するという特徴をもっている D また、 I:jJ

国の民衆信仰を体現する郷村j商会は非日常におけるハレの状態として存在するばかりでなく、

日常生活の継続として存在しており、また日常生活を映し出すものでもある o とりわけ家中過

会は、梨区の廟会にとって、それを生み出す「土壌jともなっている O こうしたことからさら

に一歩進んで、認識論と方法論という側面から、中国の民衆信仰を生活の流れのなかにおいて

研究することを提唱したい。

キーワード:中国民衆信仰、霊験、布11々 、日常生活、家中過会、郷村閥会、行好

1. 中国の民衆信仰に対する「オリエンタリズム」的な解釈

植民地主義が横行した時代あるいはポスト植民地主義が氾j監した時代にあっても、また帝国

主義の末期あるいは国民国家の隆盛期にあっても、中国の前進と発展は、常に西欧の強力な言

説の浸透とともに在りつづけてきた O こうした背景は、中国において、西洋人による研究や、

西欧由来の学術的な言説というデイシプリンのもとですすめられる研究が主導権を握ることに

つながってきたD 現地でおこなわれる実践は、さまざまなレベルで一方的に翻訳され、それば

かりか、現地の学者が打-ち立てたはずの理論もまた、新たにやってきた人々によって捨て去ら

れてしまうことになった[王銘銘 2003 : 1・34、楊念群 2003J 2)。こうした状況は、中国の民

衆信仰 (Chinesepopular religion)研究においても同様であった。

多くの著作が、明らかに中国の民衆信仰を描き出しているにもかかわらず、また中国の材料
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を用いて研究しているにもかかわらず、実際にはそのほとんどが客観的な態度で、「他者」につ

いて描写・研究するという立場をとっている。まず、カトリックやプロテスタントが続々と東

方へと伝来するなかにあって、非常な高みに立った調査がおこなわれ、詳しい研究もなされな

いままに、中国の民衆信仰はすぐさま「邪教J. r異端jとして位置づけられてしまった。そ
の後、国内のエリートたちが自ら、西欧からやってきた科学や文明を標準的なものとして認め

はじめると、中国の民衆信仰は、邪教・異端とは11子び表されなくなったものの、今度は「迷信J

のレッテル川、もしくは「原始的Jr未発展的jというレッテルを貼られることになったのであ
る。こうした背景から、早い時期に妙l峰山香会の調査をおこなっていた顧額剛は、自らの調査

は「迷信jを奨励するものではないと繰り返し主張するほかなかった[顧顧問IJ 1928J 0 また、

現代の啓蒙家たちのなかには、|自らの視線を下に向けるJ者 [j也世瑞 1999]や、「民間へ出向

き」、身をもって体験しようとする者 [Hung 1985]などが多数存在した。しかし、彼らの主観

的で恋意的な記述というのは、人々の自己感覚を軽視したり、それをロマンチックな想像で解

釈したりするようなエリート的な視点に満ちていた。そして、さらに重要なのは、彼らの態度

が、西欧の人々が中国の民衆信仰lに対して抱いていたイメージに迎合するものであったという

ことである。長らく、学術的な研究[江紹原 1989Jや法律-法規[立法院編訳処 1934 : 376、

794-796、807-814Jの中にあって、現地の民衆信仰]は、常に迷信 (superstition)、宗教 (religion)、

文化 (culture)のあいだをさまよってきたといえる [Nedostup2001]。こうして、マイナスの価

値評価をもっ「迷信」という言葉は、 20世紀の問ほとんととず、っと、現地の民衆:信仰の代名詞であ

りつづけたのである O

サイードのオリエンタリズム [Said 1978]に従えば、現在のところ中国の民衆信仰に対して

研究者たちが抱いている基本的な認識というのは、大まかに次の3つに分けることができるだろ

う。すなわち、第lに|まとまりのないJ(diffused) 中国の民衆信仰という視点。第2は、神-

鬼・祖先という相互に作用する三極を描きだすモデル。第3は、巡礼 (pilgrimage) というモデル

である O

楊!斐袈 [Yang 1961]による中国宗教の機能主義的な研究というのは、プロテスタントやカ

トリックといった西欧の体系的な宗教を基準としたり、参照したりしながら、その中から、中

国の民衆宗教がシステマティックな宗教と比べて相対的に「まとまりがないJ(diffused) という

特徴をもつことを導き出しているという点で、きわめて典型的な研究であるといえる D この研

究は、中国国内外の学界において111m広い影響力をもっており、現在でも依然として近世以来の

中国宗教を研究するうえでの「バイブル」と称されるほどである[金耀基、範麗珠 2007]。古

典的な研究として、こうした観点は長らく、国内外の研究者が中国の民衆信仰に対して抱く見

解の基準となってきた。

林熔華や許大l~ 光、 Freedman らによる中国の宗族組織や祖先崇持に関する研究の基礎の上に、

JordanとWolfは、中国の民衆信仰の中にネIjJ・鬼・祖先という3つの鼎立するモデルを描き出して

いる[林郁華 1935、Lin 1948、Hsu 1948、Freedman 1958、1966、]ordan 1972、Wolf 1974J。
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これは、後にFeuchtwang[1992Jや渡漣欣雄 [1998J といった学者たちの研究の中で、大きく展

開されることになった。しかし、今日の学界において普通的に認められるようになった神・

鬼・槌先という中国民衆信仰のモデルは、明らかに胡・黄・白・精!という「四大流派J[李慰祖

1941、LiWei-tsu 1948、練永齢 1941 : 26-31Jや、五顕・五通といった「イ曲家j信仰[山民

1994、李剣国 2002、Guo 2004、Kang 2005Jの存在や、 1111J家jが中閣の民衆信仰の中で果た

す重要性について、見落としてしまっているのであるo60年も前に、李慰担は自身の杏典的な研

究の中で、次のように指摘する O すなわち、修行を積んで人に化けることができるとされるキ

ツネやイタチ・ハリネズミ・ヘピといった動物は、人間を支配することができるのみならず、

人々に富み・災難・幸福といったものを与えることができる O さらに信者たちは、神撃のシス

テムにおいて自らの位置を有しているこうした仙家は、神に属するわけではなく、また鬼や祖

先に属するわけでもないと信じているのである O 信者たちにとって、こうした仙家は、偶人、

家庭、コミュニティといったレベルの生活に影響力をもつものとして想像される D そればかり

か、円山家jたちは f香頭Jをとおして、しばしば表面的には神仏を祭っているはずの廟会の香

火をコントロールすることさえもできるのである O

主として台湾での調査と、日本の学者たちによる研究に基づいて展開されたのが、祭配間・

信仰潤の理論である[林美容 1986、1987、1988、1989Joこれに類似したものとして、キリス

ト教文化における「巡礼Jの研究 [Turner 1974、Turnerand Turner 1978J を踏襲した、

Sangrenの研究 [Sangren 1987: 50-92Jが挙げられる。これは、中国の民衆信仰が、近隣

(neighbourhood) ・村落(village) ・多村落 (multivillage)、さらに巡礼 (pilgrimage) という単

一の方向に「昇級Jしていくという形のシステムを描き出すものである。この「巡礼Jという

理論モデルは、台湾の人々が参拝に出かける時間や空間についての分析に、深く影響を及ぼし

てきた[張殉 1995、1999Jo新しいところでは、雲南大理の信仰研究にも使用されている[梁

永佳 2005Joこうした構造分析は、確かにとても鮮やかなものである O しかし、“pilgrimage"

というキリスト教における儀礼の概念を用いて、中屈の民間儀礼を「翻訳するJということは、

実際には、ある大きなシステムの中から選択的に物事のある側面(あるレベル)を掬い上げ、

それを世界的な支配文化と「一対一」の関係で結びつけようとする試みにすぎない[王銘銘

2003 : 177] 

西欧における「聖Jの概念とは異なり、中国では、 f聖」はしばしば皇帝や君主と関連づけら

れる O すなわち、中国の「聖Jが示すのは、俗的世界において権力や知識、人徳を手にする選

ばれし者なのであり、超自然的な力を有した[神Jを表しているわけではない。中国の民衆信

仰において、信仰の対象とされる「神Jは、「霊験jと密接な関わりをもつのであり、反対に、

「聖jとのつながりはきわめて小さいといえる O したがって、ネイテイヴによる民衆信仰の研究

の中では、信者たちはしばしば、自らがおこなうのは、「朝山進香(参拝)J I行香走会(線香を

あげ、「会jを訪れること r正しいおこない・施しJr願懸け・願ほどきJr霊験」なのだと説
明するのである 4)。たとえば、キリスト教徒やイスラム教徒たちがおこなう巡礼は、分離・過
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渡・統合という3段階とコミュニタス (communitas) とを経る必要がある。人々はこうして、神

に近づき、自省することで自我を超越する。さらに、人々は神に従属し、俗的世界とはまるき

り異なる神聖な生活をはじめることができるようになる。一方の[朝山進香JI行香走会Jにも、

確かに神聖な意味合いが含まれている。しかし、それらは日常生活から切り離されることはな

く、信者たちは喜んで-願f懸けと願ほどきをし、やj1による恩恵や報いを求める。神と人との間に

「人は神を頼みとし、神は人を頼みとするJという互恵的な関係が築かれるなかで、ネIjlは人に従

属するのである。このことは、中国の民衆信仰における「朝山進香JI行香走会jという基本的

な行為が、日常生活から断絶しであるのではなく、その延長として存在することを示唆してい

る。さらに、それらの行為が、 Bourdieuのいうプラクテイスと慣習の中にある「ゲームJ感覚

(Bourdieu ] 990 : 66-68、80-82) をもちあわせていることもわかる D 民衆信仰というプラクテイ

スの形式・内容・意味のあいだに現れる、さまざまな随意性や任意性の組み合わせと食い違い、

流動性と不副長定性といったものは、民衆信仰のプラクティスそのものの本質を示すものであり、

そこでは、敬度さとユーモア、脆拝と格闘、禁欲と気ままさといったものが、しばしば同時に

登場することになる D したがって、閥会などに代表される中国の民衆信仰の現場-では、参拝客

が鞍を背負ったり、煉]王を転がしたり、灯りや七輪を手にもったり、首かせや鎖をかけられた

りするといった、敬度な「苦香jと呼ばれる行為をする-方で[施漢如、張自強 1996、DuBois

2005 : ]、呉効群 2006 : ]66-]68J、「紅箱官」と呼ばれる娯楽や冗談、閉弄が現れることもある

(金助 32、38)0そればかりか、村l霊の名のもとに、豊満な体を着飾り、性的魅力にあふれた女

性が男性を誘惑して情を通わせたり、男性が女性の胸に触れることを古とするといった、いわ

ゆる「未婚の男女による情の交わりJの状態さえもが出現するのである[顧希佳 1991 : 180-182、

Broadwin 1999: 95-96J。

本論は、梨区でおこなわれる|家中過会Jの民俗誌的研究をとおして、筆者が以前華北地方

の郷村における「能牌会jの様相について研究した際に提起した問題[岳永逸 2005c : 150J に

答えを与えながら、中国の民衆信仰の認識に関わる、上述したような古典的なモデルに対して、

さまざまな側面から新たな回答を示すことを目的としている D そして、次の4点について説明を

試みたい。すなわち、(1)中国の民衆信仰が、人々の生活様式、日常生活として生活化するとい

う特徴、 (2)中国民衆信仰を体現する郷村の廟会 5)は非日常におけるハレの状態であるばかり

でなく、日常生活の継続であり、また日常生活を映し出すものでもあるということ、 (3)I家中

過会」は、梨|乏の閥会にとっての|土壌」ともなっているということ、 (4)生活の流れのなかで

民衆信仰に注目することの必要性と、方法論上の意義について、の4点である O

現在、北京や上海といった大都市のあちこちで開かれている「家庭教会jと同じように、た

とえば山東省巨野の「郷宗子J[王秀純 2003 : 6-7、18Jや、広東省梅什|の「走天家jにおいて、

人々が家の中でおこなう「排好事J[徐脊鷹 2006 : 99・108]など、中国の郷村に古くから伝わる

「家中過会」は長江の南北にわたって感んにおこなわれてき t~o しかし、これまでに中国の民衆

信仰や郷村-の廟会を扱ってきた研究のうち、筆者のもの [-1吉永逸 2004aJ を除くほとんどは、
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家の中で「会」をおこなうというこの事実そのものに目を向けてこなかった。 1999年以来、筆者

は河北省の省都石家庄の東部に位置する梨区において、民衆信仰や郷村j駒会に関するフィール

ドワークをつづけてきた。長期にわたる調査の過程で、筆者は「香道的J(人と神とを媒介する

者)と、彼らによっておこなわれる「家中過会jが、梨区の日常生活とj副会のシステムにおい

て、いかに重要な意味をもつかということに気づきはじめたのである[岳永逸 2007a : 119-

127J。

梨区において、人々は「神霊J、「イ111家」、「師父J(この詩は、ときには「イ111家jを、ときには

董四海・韓綱高といった民間宗派の指導者たちを指すことがある)なと¥超自然的な力をまと

めて「神々J(Shenshen) と呼んでいる口また、こうした神々と疎通することができる媒介者や、

亙術によって病を治すことのできる亙医は、「香道的J(直訳するならば、線香の仕事を担う人、

の意)と呼ばれている or香道的Jが担う主な儀礼的実践は、助けを求める人々のために「看香」
(線香を見る、の意)をおこなうことである O この行為は、 1-11焦香J(線香を見る) . 1打香」

(線香をおこなう)と呼び表されることもある。「看香jにおいて、「香道的」は自らの身体に

「神霊」ゃ「イ111家jを惣りつかせた状態で、 l束もしくは3本の線香を燃やし、その燃える様子を

判断することによって、助けを求めに来た人に対‘し、吉凶や災民jl~ .幸福の別を予言するのであ

るo 1香道的」が家中において同Ip霊jや「イ111家jを身体に降ろすというこの種の儀礼は、毎年

特定の日時におこなわれるものであり、血縁関係をもたない集団によっておこなわれるもので

ある O こうした儀礼は、郷村・の廟宇を中心としておこなわれる廟会と同じように「会」と呼ば

れ、人々は 100家中過会J(00家で「会」をおこなう)とか、 r.oo家有会J(00家で「会J
がある)、「去00家過会J(00家へ行って「会jをする)などという O 一般的には、|香道的」

自身も、村落内部のほかの人々も、こうして家の中でおこなわれる|会」のことを習慣的に

「平安会J1-1111家会jと呼んでいる O さらに、「会Jをおこなう際に「響棚jと呼ばれる読経があ

るかどうかにより、「家中過会」は「清静会」と「響抑j会」とに分けられる O また、「香道的j

はその多くが女性であることから、人々は「家中過会Jを指して、漠然と「ネ111婆会J(Z16女会)

と呼ぶこともある。

2.梨区:異質な地方社会

河北省の省都石家庄の東部約50kmにあって、 3つの県が交差する地方には、 50ほどの自然村が

存在する D その人口はおよそ8万人で、村・々は涛it河に沿うように位置している O 近年になって、

土砂が堆積してできあがったここの平原は主に梨を生産する果樹園として発展しており、なか

でも梨区は、現在では国家でも有数の雪花梨の生産地となっている D 梨区の人々にとって、梨

はもはや生産生活の中心であり、自然や社会、人と人との関係を認識し、思考する際の道具・

記号ともなっている[越旭東 2003 : 47-48、岳永逸 2004a:34J 0 天災や人災のために、梨区村

落の集団としての記憶は途切れてしまっているものの、多くの人々が自らの祖先は明朝初期に

山西省洪洞大槻樹から移住してきたと考えている O 現在、梨区のこうした村落の多くは複数の
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姓からなる雑姓村であり、人口は数千人に及んでいる D そのうち、 50才以上の、祖父母の世代に

当たる人々は、村-落の人口の約30%を占めている。村落の道路は、「井Jの字の形で構成され、

それぞれ東西南北に主要な道路が広がっている。

改革解放後から1990年代後半にかけて、梨区の住民たちの経済収入は、近隣に暮らす非梨生産

者たちのそれを大きく上回るものであった。しかし、 1990年代の終わりに数年間つづいた早魅な

どの影響を受け、梨生産農家の収入は非梨生産農家よりも低くなってしまった。それでも、辺

部な山地に暮らす人々と比べて、梨区の人々の経済状況ははるかに高く、まずまず安定した生

活を送っているといえよう。こうしたところから、「父母が元気なうちは、遠くへ行かない」

「子どもの面倒をみることで、老化を防ぐ」、「どんなによい所も、自分の家にはかなわないjと

いった伝統的な観念が深く根を下ろしている。さらに、梨を詰める箱や袋の製造工場など、労

働の場所が密集するという性格は、梨区の青壮年たちは遠方に出稼ぎに行くことがきわめて少

ないという特徴を生み出している。こうして「内に巻き込まれるj形(involution)をとって発

展する梨の生産や、習得するのにかなり長い時間を要す梨生産の技術といったものが、梨区の

人々を多く村内婚に向かわせており[越旭東 2003 : 48・54J、「娃娃親」と呼ばれる若年結婚の

慣習も根強く残っている[岳永逸 2005aJ。梨区村落の人口が非常に多いことから、政府の職能

部門の基層組織はすべて村ー落に出向しており、各村ー落には大小さまざまな商!苫や定期市が設け

られている O こうしたことが、現在の梨区にある程度までの「自給自足」型の生活をもたらし

ているといえるだろう[岳永逸 2004a : 78J 0 

中国の北方にあって、梨区は長らく、遊牧民族と漢民族が一進一退の戦いを繰り広げた地域

でもあった。霊物崇拝と関係のあるシャーマニズムは、かなり早い|時期に梨区の人々の生活の

中や、仙家/師父信仰の中に入り込んでいたといえる。現存する文献に現れる華北地方の郷村

j靭宇についての記述[侍振倫 1930、中国農村慣行調査刊行会 1985 : 42-44、152J と同様に、

老人たちの記憶によれば、 20世紀前半の梨区の内外ほとんどすべてに、大小さまざまな「老母

胸J. rl期?任期」 ・I三官!靭J. r真武廟J. r玉皇廟J. r五道廟」といった村・落レベルの
!靭が存在したという[岳永逸2004a: 78-84、152-153、2004b: 222-223、2005c: 110-111J。さらに、

各村ー落が!朔宇を有していただけでなく、かなり長期にわたり、各廟宇に「会jがあるという状

態がつづいていた。特定の日時に、人々は村落内外の廟宇へ出かけていき、「神々Jに生活のな

かにおけるバランスの崩れを解決してくれるよう求めるのである O 早くから華北地方の人々に

とって信仰の中心にあった「三皇姑」は、石家庄の西部、井|怪県蒼岩山に祭られているが、梨

|玄の人々も毎年3月15日になると、そこへ出かけて祭把をする。このとき、祭杷の基本となるの

が、「行棚」ゃ f座制iJJと呼ばれるものである o 1900年代の半ば以前、天候のょいときや、環境

の条件が許すときなどに、人々は蒼岩山へ向かう途中で「神棚jを建てて「会jをおこなうこ

とがあったが、これが「行抑~J と呼ばれるものである O これに対し、天候が悪いときや人災に

遭ったときなどに、人々はリーダーの指示に従い、村落内のある地点や家屋の中に「神棚」を

建て、そこでぬかずき、祭犯をおこなうことがあった。これを、「座制IjJという D しかし、自然、
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の生態系と生産の方法を同じくする梨区の中であっても、そこにまったく均一の土着の民間信

仰があったというわけではない。たとえば、梨区では仏教や道教がその勢力を広げていた。こ

のほかにも、新中国成立以前の梨匿には、すでに聖賢道・一貫道・如意道・普済仏教会・九宮

道・道|完といった、時を異にして誕生した民間宗教の分派と信者がいた[岳永逸 2004 : 45-47]。

シャーマンやこうした「会jのリーダ一、さらにはさまざまな教派の指導者たちをめぐる信仰、

なかでも座制!と呼ばれる祭杷の方法が、現在の梨区においておこなわれる「家I:j::l過会Jに直接

的な影響を及ぼしているといえよう O

中国社会が近代化する中にあって、梨区でカトリックの伝摘が始まったのは100年ほど前のこ

とである。これによって、元来多様性を示していた梨区の信仰の状況は、より異質化し、その

関係性は緊張することになった。土着の民間信仰を信奉する老人たちは、しばしば自らを「行

好的J(正しい行いをする者)と呼び、カトリ yクの信者のことを「奉教的J(教義を重んずる

者)と呼んでいた O さらに、新中国成立以前の段階において、カトリック教徒が集仁j::lする村-落

には、教会が建てられた O カトリックは政府によって認可され、 i!J!JJ支化された宗教であり、こ

のために、カトリックは梨区において家庭単位で縦方向に伝えられるにとどまり[麻国慶

1993 : 123-125] G)、信者の総数も梨区の人口の3%を占めるにすぎなかった。ただし、改革解放

後になって、カトリック教会はさまざまなレベルにおいて復元されることになったD 反対に、

元来の土着の民間信仰は、迷信として扱われ、村落レベルの廟宇を修復するためには常に困難

がついてまわった。そこで、自らの信仰と儀礼的実践に対して正当性を与えるために、また政

治的な合法性を求めるために、「行好的」たち、とりわけ|香道的」たちは附ー近の名高い仏寺に

帰依して帰依証明書を受けとったり、道教協会に力11入しようとしたりせざるを得なかった。信

仰そのものがもっ排他性や[不公平さ」が、「行好的」たちを、 Jこの世代から広く伝えられてき

た廟会をどんなときであっても、できる限り盛り上げようとする動きに向かわせていった。梨

区の各村落の老人たちを主体とする[行好的jたちは、近隣の非梨生産地区にある別の村落と

連合して100を超える数の廟会を組織し、密接な関係をもっ閥会同士が|会jをおこなう際に互

いが祭る神霊を参拝しあったり、読経しあったりするようになった。こうして、交換や返礼を

ともなう「廟会圏Jというべきものができあがったのである D

「行好的jと同じように、梨区にある基層組織の幹部たちも、まったく同じ民俗文化の環境

のなかで育っており、さらに親族や姻族といった結びつきも強いために、幹部であっても、当

地の民間信仰の体系において「信者からなる共同体J(a community of believers)に所属する成員

のl人で、あるということになる [Chau2006: 69-72Jo生活世界の中の個人として、彼ら幹部たち

は、廟会などの公の場で神霊を祭把することこそないものの、改革解放前の役人たちのように

神像を破壊したり、!弱会を禁止することを自らの天職であると考えたりするようなことはなく

なった。反対に、「文化資源を利用し、経済的な利益を生み出そう」とする政策のもとで、梨区

の幹部たちは自らのこうした「民間文化Jを可能な限り利用しようとしている o そればかりか、

彼らは夜になると梨区のほかの村・落に赴いて、「香道的jの助けを求めることさえあるのである O
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こうして、かつて政府によって打撃と圧力を与えられた神仏信仰や「看香」といった儀礼的実

践に関しては、官民が歩み寄り、共謀して「実際にはおこなっているが、皆、口に出して言わ

ない」という状況が生み出されることになった。このほか、しばしばこうした矛盾を抱えざる

を得ない在任中の幹部たちとは別に、さまざまな部署から退職し故郷へと帰ってきた幹部たち

の多くは、神を信じることこそしないが、村人たちの慣習に従って「行好的jたちのグループ

に参加するのである。ほかの構成員たちに比べて経験が豊富で知識の広い元幹部たちは、多く

の場合、廟会を組織するメンバーのなかで重要な位置を占めるようになり、こうしたことが、

廟会組織のもつ信仰性を少なからず希薄化させ、「クラブ」のような性格を強化させることにつ

ながっている D

このように、それが消極的なものであれ積極的なものであれ、多くの人々がこうした土着の

民間信仰に参加するなかで、梨区の人々のあいだでは「五講四美J(訳者註 :5つのことを重んじ、

4つの美を尊ぶという、仁!]国社会の行動規範とされるものo I五議jには、教養・礼儀正しさ・衛

生・秩序-道徳心を重視することが含まれ、f/m美Jには心や精神・言葉・行動・環境の美しさ

が含まれる)というイデオロギー的美徳にも似た「行好(正しい行い)Jという表現方法が出現

し、これに特別な意味が付されるようになったのである[岳永逸 2004a : 26J 0 

1990年代の初めから、実地調査を重んじる研究者たちは次々と梨区へと赴き、梨区の廟会、と

りわけ龍牌会に対する調査-研究が盛んにおこなわれるようになった[たとえば、陶立璃 1996、

王斯福 1997、陶冶 1999、劉鉄梁 2000、高丙中 2004、2006、越旭東 2003:160-212、2006、

2008、岳永逸 1999、2004a、2004b、2005b、2005c、2007a、2007b、ZhaoXudong & Duran Bell 

2005J。これにともない、ジャーナリストたちも梨区を訪れるようになった。こうして、研究者

たちの開き取り調査と、ジャーナリストたちのカメラが、梨区の廟会における名物の光景とな

ったのである。研究者による調査の成果やジャーナリストによる報道は、すぐさま地元のエリ

ートたちゃ「行好的jたちによって回収され、また利用されるようになった口つまり、消極的

なものであるにせよ、積極的なものであるにせよ、こうした動きが、目下のところ梨区の民間

信仰の盛行を正市iから、裏側から、支えているのだといえよう O

3. 家屋空間の神聖化

多くの研究が、中国の村ー落における家屋空間と親族関係を結びつけ、その分類と認識のもつ

意味 [Liu 2000: 35-51 Jを分析したり、日ごとに増す家屋空間のプライベート化[悶雲刻

2003Jに注目したりする中にあって、中国の民家は実際にはネlt霊たちの宿る場であるという基本

的な事実に関心を寄せる研究も少なくない [Poand Johnson 1992、Knapp 1999Jo平原に位置

することから、現在の梨区の村落における民家は規格が統ーされており、いずれの場合も「半

畝地J(20m x 16.67m)の範囲の中で配置され、中庭をともなう形式が普通である O 生産上の利

便さから、人々は2階建て以上の家屋を建てることをせず、北側の部屋が母屋となる o 1-行好的j

たちにとって、家屋は人間が生活する空間であるのみならず、神霊の宿る場ともなる O このよ

一 78-



うに、村i霊は「行好的」たちの日常生活と海然一体となっている O したがって、規制が最も厳

しかった時代に、家庭は i国家の干渉を免れることのできるや11禦なる保官地Jであった[弗里

受、畢克偉、饗爾登 2002 : 325]。実際のところ、長らくのあいだ家屋空間の神聖性は、人間が

自らの生活空間を構えるうえでの本質的な特徴ともなってき t:.o そして、理性の発達とともに

工業文明や情報文明の段階に入った人類社会というのは、「フ。ライベート化された空間」とか

「個人の空間Jといった名のもとに、前工業社会のH寺代の人々によって強調されていたネ'1'聖性や、
それに付随するような宇宙空間に対する直接的な感知といったものを、希薄化させてきたにす

ぎない。

改革解放後、経済的な条件が改善されるにつれて、家屋を建てる|際に用いられる建築素材や

構造などは変化し、基本的には、レンガと木材、鉄筋コンクリートなどが用いられるようにな

った。しかし、門の上のアーチや中庭、北側の部屋(母・屋)、母屋の両側の部屋といった建築物

の基本的な構造には変化が見られないままである O これは、人々の実際的な生活の必要性に即

したものといえようが、祖先から受け継がれてきた信仰の拘束を受けた結果であるともいえる。

「行好的Jたちの家の中には、ネlt霊によって異なる居場所が硲保されている。通常、北側の母屋

には「家神J7)や、観音・関帝、さらに「三皇姑」 ・「九蓮聖母」といった地方色の濃い神霊

を安置する。このほかに、毛沢東を「家判リとして信奉している家庭もある 8)。多くの家庭では、

庭の入り口には「路神J(道祖神)を、玄関には「門事/lJを、さらに表門を入ったところにある

目隠しの壁の下には「土地神Jを、中庭の井戸のそばには「龍村IJを、台所には「竃判IJを、

倉庫には「倉神Jを安置している。さらに、家庭によっては、家畜小屋のI:jJで「馬王Jを、便

所で「周神jを祭ることもある(図 lを参照) 9)。
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図1 梨区の「行好的」の家屋における神霊の分布図
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家屋を建てる際、人々は予め「神禽J(祭壇)の位置を用意しておく。入居する前後に、家の

主はこうして人間と同居することになる神霊たちの居場所を確保するのである。通常、「路

神J. r龍王Jは具体的な姿形をもたないが、今日の家屋の中で祭られるほかの神霊たちは、
たとえ専用の神棚を有しておらずとも、「神馬Jと呼ばれるものが相応する場所に貼られるなど

して、その居場所が明示される口「神馬Jとは普通、布や紙に描かれた神像のことを指している O

梨区においては、財産や寵の分配のみならず、神霊の分配というのも、分家の重要な位置を占

めている。分家をしなくとも、たとえば臨時に移り住んだり、竃を分けて食事をしたりする場

合には、それぞれ]つずつの「龍村1Jを祭ることになる。これもまた、梨区において、神霊が完

全に独立した家庭や家屋を構成する基本的な条件のlつとなっていることを意味するといえよう o

近年、家屋の中にネl¥l霊の居場所が確保されているか否かにかかわらず、また祭肥儀礼がどん

なに簡素化しようとも、こうした場所とそれに対応する神霊との関係は、老人たちの中では非

常にはっきりと意識されている o 信仰するネIjl霊の名前が同じであったとしても、また「布11馬」

が同じ民間の画家によって拙かれ、同じ商j古から購入されたものだったとしても、それぞれの

家庭で祭られる判l霊は、異なるものであるとされる。神霊がある家の中で祭られたとすれば、

これはすなわちその家庭の神となるのであり、その家庭特有の形・色・性質・においといった

ものを具えるようになるである。各家庭で祭られる神霊がもっ「霊験jの度合いはそれぞれ異

なるために、こうしてある家で祭記される神霊の中にも高位のもの、低位のものという区別が

あり、さらにその後、地位が上がったり下がったりする可能性を秘めてもいる。「家利1Jの多く

は、永遠に自らが居場所とする家庭の守護神でありつづけることもあれば、しばしば落ちぶれ

て、ある種の象徴的かつ慣習的な存在となり下がることもあるのだ。反対ーに、「香道的Jたちが

儀礼的実践を成功裏におこなえば、「香道的jたちの家で祭られる「神々jも「霊験jあらたか

な存在になることができる。 1-香道的jたちの家屋は一般的な家庭の家屋とは異なり、布11性がよ

り際立っていることから、「イ111家堂J. rイ111家壇Jという別称もあるほどである O
宗族の嗣堂や帥j字といった施設やその中のや)l像・香炉といったものは、外的な力によって破

壊することが可能である D その一方で、すべての家屋を破壊してしまうことは不可能であり、

だからこそ何千年もの問そこに息づいてきた伝統的な民衆信仰を根絶させることは、まったく

不可能なのである o 同時に、こうした破壊運動に関わるのはしばしば当地の人であり、自らも

信者集団に属するという性絡をもっており、ほかに象徴的恐怖主義の伝説の流布も手伝って、

彼らは通常、家屋で祭られる「キ111々 Jをそれほど深刻に破壊してしまうことはなかった O まさ

にこのために、政治的な圧力が最も厳しかった時代にも、「龍牌会」のようにかつて公然と開か

れたことのある梨区の府会が、家庭の仁|コでその伝承を守りつづけることができたのである[岳

氷逸 1999、2005c、王学文、岳永逸 2009J。

ここではっきりさせておきたいのは、日常生活の中では、中国の人々は民家や廟宇の神聖性

を希薄化させてきたということである o sernard がこれまでにも指摘していることだが、小龍村

という村・落において、祖先を祭記するために設けられた公の広間は、判l霊を祭る最も主要な場
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i1Tとして、ネ111聖な儀礼をおこなう場としてだけ機能しているというわけ'ではない。すなわち、

ここは、人々が客人を招待したり、家の人が集会を|苅いたり、子どもが遊んだり宿題をしたり、

また女性たちが集まって麦わら|帽子を編んだりする場でもあり、同時に、籾や肥料を貯蔵した

り、サトウキピを積んでおいたりする場としても機能する O ときには、脱穀機などの農作機器

を置いておくことさえあり、このために、こうした広間はしばしば非常に汚れた状態にある

[Bernard 1966: 239-240J 0 梨匿の家屋、とりわけ北側の母屋もこれと同じである。「家神」が安

置される北側の部屋には、しばしば各家庭の社会的・政治的-経済的地位を示し、体而を誇示

するようなテレビや電話、美しく心地のよいソファや茶卓といった家具が置かれる O 家庭によ

っては、そのほかの装飾品を置いておくこともある O この部屋は、客人を迎え入れ、接待する

場、また家の人が集まって休息したり、テレビを観たりして楽しく過ごす娯楽の場として機能

する D すなわち、ここは他者を接待する場であり、また外界からの情報を受けとるための場で

もあるのだ。こうしてみると、居住空間の神聖化とまったく相反するようにみえる傾向が、実

は別の側面から、中国の民衆信仰]の本質ともいえる、聖と俗が滞然、一体化するという性格を説

明しているといえるだろう。形式・内容・意味と組み合わされるところの随意性や食い違いと

いうのも、本論で言及するような、中国の民衆信仰がもっ、それ自体が生活化してしまうとい

う特徴を示している O そして、このことは、従来の研究者たちが一員ーして強制してきたこと、

すなわち「聖jという観念と比較するとき、中国の宗教は相対的に|世俗化・ J}J利化する特徴を

もつのだという主張と、まったく一線を回すものである O

4. r老根Jと霊魂による人への透依 r香道的」たちの神がかり
改革解放後、信仰がさまざまなレベルで復興-再編を遂げる中で、同じく ~W北地方の治什|に

位置する多くの村-落のように [DuBois 2005: 65J、梨区の各村落には、その数や活動の範囲、

影響の大きさは異なるものの、「香道的」と呼ばれる者一一一すなわち、 1-1111家J. 1師父」や神

霊といった超自然的存在と意思疎通したり、交流したりしながら、人とネ111とを媒介することの

できる者が存在している O 梨区において、「香道的jというのは、ある特定の「ネ111々 jを態依さ

せ、助けを求める人のためにさまざまな事柄を判断したり、病を治したりすることのできる者

のことを指している O すなわち、これは一般的な意味合いにおける「神媒J. 1霊媒J. 1亙

硯J. 1童占LJといった語と対応する概念であるといえる O 彼らは、しばしば神霊の前におい

て、線香の燃える様子を判断して吉凶や災い・幸福といった別を予言する O そして、災いを緩

和したり、困難から助け出したりするための解決策について提言するのである O したがって、

「行好的Jたちは、「香道的Jたちおこなう儀礼的実践を指して、「看香J. 111焦香J. 1打香J

などと呼んでいる o 1香道的」たちのほとんどは50才以上であり、そのうちの多くが教育を受け

ておらず、文字を読み書きすることのできない人である。さらに、「香道的」の中には共産党員

や、かつて郷村で幹部を務めていた者もいる。彼らはそれぞれ道教に帰属しており、自らが道

教協会の一員であると公言している O また、そのほとんどが、自分は早くから著名な越州の柏
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林寺に帰依していたのだとか、仏教徒あるいは在家の仏教信徒であるとか、慈善家であるとか、

また正しい行い・善い行いを積み重ねてきたのだといったことを公言している 10)。「香道的」に

とって、「看香」という儀礼的実践は、すべて余暇を利用しておこなわれるものである O 彼らの

家は梨閣を有しており、彼らも畑仕事をおこなう O そうした意味で、彼らの衣食住は一般の村-

民たちと何ら変わりがないといえる O

梨区において、「香道的」になる人々は、神から啓示を受ける者と後天的に学習する者とに分

けられる O 千l/lから啓示を受ける者は、さらに大きく3種類に分けることができる。すなわち、(1)

先天的に能力を有する場合c つまり、何ら兆候を見せないまま、ごく自然に神がかりする能力

を具える者。 (2)偶然、神がかることができるようになる場合。精神異常を来たすなど、偶発的

な事件が発生した後に突然、神がかりする能力を有することになった者。 (3)家の中に、「老根」

となる人がいるにもかかわらず、本人はそれを知らない場合。この場合、本人は知らないが、

後々になって「神々」のほうから r~~ し当てに来て、神がかりをしたり、「神々」の使いとなるこ

とを強いられたりすることになる。一方の、ネIjIがかりを後天的に学習する者についても、大き

く3種類に分けられる。すなわち、(1)苦行の末、神がかりする能力を手に入れる場合。 (2)あ

る「香道的」の啓発を受けた後、ある特定の神霊を祭記することによって長年癒えなかった自

らの病を治すことができた者が、「香道的」になる場合。 (3)r香道的Jに師事し、技術を学んだ
後に判lがかりする能力を具えるようになる場合。無論、「香道的」が神がかりする力をもつよう

になる過程は非常に複雑であり、 1人の「香道的」が上述したいくつかの状態を同時に具えもっ

ていることもある O

自らが「ネIjI々 jの使いとなった原因について話すとき、北平にいる「四大流派jの「香頭」

たちの中には、自分は「イ111根 (vocation)J (素質)をもっていたのだと語る者がいる O すなわち、

彼らは自らが「四大流派Jとの聞に親族的なつながりをもっ、もしくは自分自身が「仙家jた

ちの「童児J(使者)の生まれ変わりなのだと認めているのである[李慰祖 2004 : 424-438 J 0 さ

らに、治州の農村・に住む「香頭Jは、自分が村1がかりして病を治すことができたり、「看香jを

することができたりする能力について、それは決して学習して得たものではないのだと強調す

る。つまり、これらの能力は、先天的に具わっていたものであり、主に導引術によって、もと

もと自らの身体に存在している、華北地方で広く信仰される「胡仙」などの霊を鍛えあげるこ

とで効果を高めることができるというのである [DuBois 2005: 76-82J 0 梨区の「行好的jたち

がいう「老根jというのも、こうした事例に類似したものといえる o 1つの家庭において、かつ

て自分よりも上の世代の中に、神霊や「イ111家jに使わされて、人々の病を治し、さまざまな事

柄について判断するころのできる者がいたとする O それにもかかわらず、さまざまな要因によ

ってその子孫たちがその仕事を受け継がないままとなり、次第にその家庭の中に以前「香道的J

がいたという事情そのものが伝承されず、語られず、そうした記憶が失われてしまうことがあ

るO しかし、この家を忘れることのできない神霊や「仙家」たちは、ある日、この家庭の中の

ある1人に対して新たに嫌がらせを働き始めるのである。そして、この嫌がらせは、この人物が
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布1I霊や「イI~家j たちのために「看香」なとcの仕事をし始めるまで続けられる。「老根」がや11がか

りするのだから、それはほかの人々が学んで習得できるようなものではないとは、梨区の人々

がしばしば強調することである D 多くの「香道的Jに見られることだが、彼らは往々にして、

自らが神がかりするようになる前には、神霊や「イ山家Jたちのことを断1mとして信じようとし

ない。彼らは病を患ったり、精神に異常を来たしたりした後に、別の「香道的」をとおして自

らの家に「老根Jがいたことを知り、そうしてはじめてやむを得ず、「根jを安定させ、「ネ111々」

に仕え、「神々jの言うことに従って人々のために病を治したり、さまざまな事柄を判断したり

するようになるのである o 1942年生まれの範晩は、病にかかった後ではじめて、自分の家系に

「老根」がいた事実を知り、布11がかりしたり、神に仕えたりするようになった女性で、ある O 彼女

は、次のように言う D

わたしの夫は、大隊の幹部で、共産党員だったの O わたし自身も、ず、っとこんなこと信

じたりしなかったのよ o 29歳になったとき、わたしは病にかかったの。食べては吐き、死の

淵から何度も逃げ返ったわ。家は貧乏で、わずかなお金は、すべて病気の治療に費やして

しまっていた。そのうち、家のあちこちで、いつも何か大きな音が響くようになった。何

事かと思って原因を探すのだけれど、何にも見つからない。それに、鍋のi十1に入れた水は、

沸かしても沸騰しないの。鍋は、ときには不思議なことに庭に置かれていることだってあ

ったわ。麺を入れておく素焼きの裂も、なぜか蓋が裂からはずれてしまっている O 何をし

ても、なす術がなかった。よその人たちはみんな、これは鬼が来て嫌がらせをしているに

ちがいないって言ったわ。でも、あたしゃそんなこと信じられなかったし、 I-ql"好的」のこ

とも信じなかった。夫は、庭に行ってひざまずいたりもしたのよ、でも、ひざまずいたっ

てどうにもならなかった。そのうち、わたしの脚が麻樺してしまったの O わたしはベッド

に縮こまって寝るしかなかった。とても動けるような状態じゃなかったから、どこへ行く

こともできなくなってしまったの。どうしようもないので、村の中にいる人に診てもらっ

たのね。そうしたら、その人が、わたしの祖先の中に「根」がいたんだって言うじゃない。

わたしたち一家は、病院へ行って診察してもらうことができなかったのね、お金がなかっ

たから D だから、その人が言うことを信じたの O それで、神霊の前に灯す常夜灯を点ける

ことにしたのよ o I siP父jを訪ねて、「老根」を鎮めてもらうこともした。すると、わたし

の脚は、ゆっくりゆっくりとではあったけれど、動くことができるまでになったわ。あま

りに長い時間、ベッドの上で脚を縮こまらせていたせいで、不自由になってしまったけど

ね。朱家庄や寺へ行くようになって2年がたったころから、ほかの人の病を治すことができ

るようになったの O 始めたばかりのころは、人の目を盗んで、こっそりと治していたわ。あ

たしも、どんなふうに病を治せばいいのか、わからなかったのよ、ただ、ほかの人たちに

恩返しをしたかった、それだけのこと O 寺へ行くときは、いつも疲れ知らずだった。自分

でも知らないうちに寺へ行っていた、そういう感じね。寺へ行くと、いつでも線香を燃や
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して、ひざまずいていたわ。だれのためにだって、ひざまずいたの。毎月、(旧暦の)1日、

15日になると寺へ行って参拝する、これを、いつだって欠かしたことがなかったのよ O こん

なことを、 31歳までつづけたわ11)。

人の身体に神霊が態依するという現象については、医療人類学の分野で多くの研究成果が上

げられている o Wardは、次のように指摘する D すなわち、 J!f:;依とは精神的な緊張や圧迫を解消

するための行為であり、儀礼的j懸依 (ritualpossession) と辺縁的惣依 (peripheralpossession) と

に大別される。儀礼的態依とは、自発的におこなわれる行為であり、 11.&依された者というのは、

彼(彼女)が所属する社会的・文化的背景においては、病人とみなされることはない。怨依は

比較的短時間で、しばしば社会や人々から称賛・支持・尊敬の対象とされ、ときには学習の対

象とされることさえある O さらに、利!と人との聞を媒介するこうしたJ!f:;依儀礼をとおして、社

会・文化の抱える緊張状態や圧迫状態を軽減することができるという意味で、これはある種の

集団的・典型的・正統的な自我防御のメカニズムであるといえる。辺縁的J!f:;依というのは、個

人が自らのストレスをうまく発散させることができないときに、 J~依をとおして自らを治療し

ようとする目的をもっておこなわれるものである D この場合、 JlJ:.~依の 11寺聞は比較的長くなる D

通常、辺縁的態依は社会-文化の中で称賛の対象となることはなく、それどころか生理・精神

上の病態行為であるとみなされることすらある。すなわち、これは態依を受ける者個人が困難

を脱するためのlつの方法なのであり、自我防御のメカニズムとしては、非典型的・非正統的で

あるといえる [Ward 1980J 0 その後、 Lewisはシャーマンの霊魂による態依について、次のよ

うに指摘している O すなわち、 Wardのいう儀礼的惣依は、「人が霊魂をJ!f:;依させるJ(a spirit 

possessed by a person) という性格をもつのであり、これは「霊魂が人にJ~依する J (a person pos・

sessed by a spirit) という性格とは区別されるべきものであるのだ、と O シャーマンは、教化の過

程を経た後に、法悦の境地に入り、判!と人との問を自由に行ったり来たりすることができるよ

うになる O 反対に、 l 霊魂が人に惣依する j 性格をもっタイプの態依においては、 Jli~依を受ける

者自身の霊魂が、外在する霊魂に統制lされるのであり、これはWardがいうところの辺縁的な態

依に相当するものといえる [Lewis 1989: 40-41、48-50J0 

しかし、態依を人々の生活の中に位置づけて考えるとき、次のようなことがいえるだろう O

すなわち、そこに経済的な利益を得ょうとする意思があろうとなかろうと、また個人が何がし

かの権威を得ょうとしたり、個人や家庭の窮地から脱そうとしたりする私欲があろうとなかろ

うと、現在の梨区において、「香道的Jたちがみせるネ1¥1がかりに注目する限り、とりわけ[老根j

に関わる状況に注目する限り、上述した2つのタイプの惣依とその性格は必ずしも二項対立的に

はっきりと区別できるものではない。むしろ、 2つの聞にはある動態的な変化のプロセスが存在

しているのである。辺縁的な怨依と「霊魂が人に惣依するJタイプの怨依とは、儀礼的態依と

「人が霊魂を態、依させるJタイプの態依の前提・基礎となるものであるといえる o 2つのタイプの

滋依に分けられるかのようにみえるというのは、ただ「香道的」が村lがかりをし、人々のため
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に病を治すという2つの異なる段階であるにすぎなし」つまり、本来は他の人々とまったく同じ

正常な人である「香道的jの場合、本人がまったく知らないままであるとか、またまったく望

んでいないという状況においては、まず辺縁的な惣依、すなわち「室長魂が人に態依するj とい

う過程が起こることが多い。こうした過程においては、本来は正常である当事者本人に神霊が

!~イ衣する時間は比較的長く、生 J1I.1.的なバランスがj訪れてしまったり、働けなくなったりするな

ど、さまざまな意味で正常でない状態に置かれることになる D こうした状態は、当事者と家族

にとって苦痛の種となり、隣近所から哀れまれたり、また同情されたりすることになる。さら

には、嫌われたり、非難の対象となったりすることもある o ~~R香や紙などの媒介を過して、Jt)J

けを求める人々のために成功裏に儀礼的実践を遂行することができるようになってはじめて、

身体に起こっていた異変や苦痛と、他人から見て不正常で非正統的とみなされるような個人的

防護メカニズムは、正常で正統とみなされるような集団的防護メカニズムへと変化する口さら

に、辺縁的な!~依は儀礼的怨依へと変化し、「霊魂が人にJ~依する J という性格の惣依は、「人

が霊魂を iL~1tç させる J という性格のNl~依へと変化するのである D 梨区において、上述した純l暁

が経てきた過程というのは、彼女に特有のものというわけではなく、筆者のインフォーマント

である草山の妻と義母や段光といった(香道的jたちも、純|暁と同じような経緯をたどってき

ている D 同様に、広東省清遠浸潤鎮のA女(r.JH!IJ婆)たちは、いずれも、ある一定の期間にお

いて「菩薩がかり」と呼ばれる精神の異常状態を経験しているという[禦則元 2001 : 76J。ま

た、生前、|挟西省北部の検林波羅鎮で、名を.!弛せたシャーマンである宮武は、|霊魂が人に惣依す

る j タイプから「人が霊魂を !!I~依させる j タイプへと変化するプロセスを、より典型的に経験

しているという [Kang 2002: 84、2005 100.101]。

反対に、神と意思疎通する儀礼的実践が長期間にわたって成功しない場合、その人には逆転

が起こる可能性もある D 儀礼的な惣依から再び辺縁的な!~依へと戻ってしまい、人々から時j笑

されたり、不正常であるとみなされたりするようになり、さらには、公的性格・集団的性格か

ら私的性格・個人的性格へと再び変化してしまうことになるのである。

李亦園はかつて、霊媒を生みだすものを、先天的なもの・文化的なもの・社会的なものとい

う3種類に分けて、ある長い歴史をもっ社会においては、この3種類の状況が並存しているのだと

指摘している[李亦園 1998 : 194.196]。実際、中国の郷村・では、霊媒のもつ先天的・文化的・

社会的という3つの性格が並存しているばかりか、互いに動態的な関係をもっており、どれか1つ

だけの性格をもっ神がかりというのは、ほとんど存在しないといってよい。神と意思疎通でき

る人が判lがかりする過程と、彼(彼女)が自らの技術や能力を保持したり、さらに完全なもの

にしようしたりする過程に目を向けると、それらが、上述の3種類の性格をもつことはよりいっ

そう明らかである。情勢が緊迫していた文化大革命の時期であっても、比較的ゆるやかになっ

た現在であっても、梨区で常に高い名声を誇ってきた恵彼という I香道的Jと同械に、梨区で

は多くの「香道的jたちが知らず知らずのうちに神がかりをし、ネIjl霊の使者となった後でもな

お、夜間に線香を判断する練習をして、「神々」との関係を強める試みを自発的につづけている
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のである O 同時に、こうして神霊と意思疎通する人々を認めるような文化は、そうした能力を

有する者になりたいと考えている人々を後押しすることができるばかりでなく、自らは神霊と

コミュニケーションできるような人になることを希望していないが、そうした人々に頼って生

活における実際的な困難を解決してもらわざるを得ない状況にある人々を後押しすることがで

きるといえる O すなわち、既存の文化が与えてくれる後押しというのは、一面的ではなく、多

面的なのであり、霊媒を認める文化と彼(彼女)らの実践の間にも、互いに動態的な関係があ

るとしEえる。

したがって、「香道的Jのや11がかりとは、正常な人が特異な能力を有して人と神とを媒介する

者になることを意味している。この変化の背景には、人によってその選択が能動的な場合もあ

れば、受動的な場合もあるという個人差があるばかりでなく、郷村社会が共有し、正統である

と認めている固有の文化による許可や、その後押しによってはじめて可能になるという特徴が

ある O 今日の「行好的jたちは、多様性に富み、チャンスも多ければリスクも多いという現実

生活の中でさまざまな種類のバランスの崩れに直面している O そんなとき、「香道的」たちは自

然と、社会の下層に位置している人々や、マイノリティに属する人々にとっての避難所、もし

くは希望をもって再生を目指す人々の拠り所のlつとなるのである。理解しにくいのは、このこ

とは「香道的jたちが梨区において非常に高い社会的地位や高い評判を有することを意味して

いるわけではないという点である O たとえば、改革解放後、一般の村民たちと同様に信仰者集

団の一員であった郷村ーの幹部たちは、「看香Jなどの日常的実践を見て見ぬふりをするか、ある

いはその実践に参与することまでやってのけた。しかし、村落内の「行好的Jたちが「香道的j

について、非凡であると認める中で、幹部たちは、長期にわたって「迷信打破」をすすめる環

境にいたせいで、「香道的」のことを得体の知れない、不正常で立ち遅れたものとみなしたので

ある。こうして、「香道的」たちはいずれも、「半公開」的な状況のもとで儀礼的な実践をおこ

ないつづけたのであり、範l暁らがいうように、多くの「香道的」たちは自ら「神々jのために

仕えることなどまったく望まなくなったのである。李慰祖はかつて、次のように分析した。す

なわち、「香道的」たちは家庭に経済的収入をもたらすことができるために、自らの家庭の中に

あっては男女どちらの場合も、非常に有力な立場にあることが多い。また、信者にとって、「香

道的jたちの地位はとても高いのだが、反対にそれを信じない人々の目には、排斥するべきも

の、称賛するには余りあるものでしかなく、詐欺師であるかのように映るようである O そのた

めに、自らが「神々」に仕えることを望まない人も多くいる。したがって、ある者が霊媒にな

るということは、生活するグループの中における彼(彼女)の社会的地位が低くなることを意

味するのである[李!被祖 1941 120-122、194B: 76・77J。

ほかの事例を見てみよう O 北平の郊外に住む、西洋医学者のライフヒストリーからは、彼が

同じ村落で暮らす「香頭J、すなわち亙術で病を治す医者に対して、軽蔑の気持ちを抱いていた

ことが見てとれる[馬樹茂 1949 : 39-53J 0 こうした蔑視というのは、単に互いに同業者である

ということが引き起こすであろう経済的な損失が造りだした嫉妬心や競争心から来るものとい
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うわけではない。より重要なのは、こうした蔑視とは、支配的な立場にある者たちのイデオ口

ギーや言説が西洋医学を支持し、認めたことから生み出されたものであるという点である O こ

のことは、外来文化が現地文化を否定するということと同義であり、また f科学Jが，-迷信J

をなじるということとも同義である o 100年あまりの発展を経て、こうした偏った認識は、一部

の{行好的jたちの認識のあり方の1つとなっていったといえよう。

しかし、外部や他者がどんなふうに評価しようとも、「香道的Jたちは皆、自らは正しい行い

をしているのであり、「神々jや「イ出家・師父Jの使いとなり、人々のために蕃事を穣み、施し

をしているのだと強調する O さらに、彼(彼女)らが人々のために「看香Jをすることには、

私欲や功利的な呂的は含まれておらず、自分は富みや名声を得るなどという目的を一切捨てて

「香道的Jになったのだというのである O 梨区CY村の敬j王lこは、かつて財をむさぼろうとした弟

子がいたが、敬j王はそれを知るとその弟子を破門してしまったというほどである。生活のバラ

ンスを崩した人々を惹きつけているのは、現実の日常生活における「香道的jではなく、「人が

霊魂を想、依させるjという性格の態依をすることのできる「香道的jのほうである。しかし、

バランスの崩れというのは、どんなときも、生活の常態であり、本質なのである。

5. 日常生活におけるバランスの崩れ r病Jと「事柄j
これまでになされた多くの研究が強調するところによれば、神と意思疎通ができる人々が治

療や情報提供の対象とするのは、現代医学ではなす術がなく、とうていその効果が及ばないよ

うな、幽霊・妖怪・ 日出家Jや良心的な「塊荻Jと呼ばれるものなどの超自然的な原因によっ

て引き起こされる病である O すなわち、霊魂が人の邪魔をすることによって起こる病であり、

こうした病気を、村人たちは「虚病」あるいは「邪病」と呼んでいる [Bernard 1966: 257-259、

君主照元 2001 : 78、Kang 20旬、 2005: 102-105、DuBois 2005: 66-70、Chau 2006: 55J 0 ここ

で、 i挟西省北部の黒龍廟での事例を見てみよう o 黒龍廟において、参拝者と彼らに解釈を与え

る側の人たちの双方が、「銭簿Jと呼ばれる、くじの内容を解説した本を参考にするのだが[羅

紅光 1997J、この黒龍廟の帳簿や、ほかの地域で用いられるi帳簿の内容からは、次のようなこ

とがわかる D すなわち、人々が「神々jや神と意思疎通することのできる人たちの助けを借り

て解決したいと願っている事柄というのは、 [虚病」のみならず、生活の中のさまざまな不調

和・不公正さ・縁起の悪さ・不可思議なことといったものや、さらにこうしたことから生まれ

るいらだち・緊張・心の痛みといったものにまで及ぶのである。解決したい事柄が、人々の生

活における実にさまざまな方面にまでわたっていることがわかる O

20世紀の後半におこなわれた調査によると、助けを求める人々が黒龍大王廟へ赴いてくじを引

く際、その理由として挙げられる主なものは次の15種類に分けられる。すなわち、 (1)商売:こ

こには、長距離でおこなわれる商売や、トラックの購入、商売の仲間を見つけるといった特殊

な状況も含まれる o (2)金銭運:ここには、商売と関係のあるものも、ないものも含まれる o (3) 

時運。 (4)その年の運勢や、上半期・下半期ごとの運勢。 (5)婚期。 (6)家庭に関わること:た
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とえば、夫婦問の争いごとや離婚についてなど。 (7)若者の職探し。 (8)受験。 (9)裁判:これ

には、監獄に入れられた人の釈放を求めることなども含まれる o (10)人と人との関係。 (ll)疾

病。(12)役人の出世運。(13)子宝について。(14)尋ね人と探し物についてo (15)昇進や転職

の機会などについて、といった15種類である [Chau 2006: 101-102J。

実際のところ、上述した限西省北部の人々が助けを求める事柄というのは、中国の人々全体

についてあてはまることでもある。数十年前に、許娘光は、中国人が「算命先生J(運命判断を

する人)や道士、そのほかの亙現 .A女たちに助けを求める|祭に尋ねる内容について、次の17項

目に分類している O すなわち、(1)寿命の長さ。 (2)一生のうちに出遭う可能性のある災難(殺

人-水害-火災-重篤な病気・戦争・飢縫など)0 (3) ある疾病についての、今後の予測。 (4)

家を出て外地で暮らす家族や親戚の安全(ここには、暮らす先が明らかである場合も、明らか

でない場合も含まれる)0 (5)商売や賭博のチャンス、あるいは訴訟の結果についてo (6)仕事

の先行きについて O ほかによりよい仕事があるかどうか、もしくは、現在従事している仕事が

確実なものであるかどうかについて。 (7)年老いたときの保障について(たとえば、息子に頼る

ことはできるかどうか、自分の将来はどうなるか、など)0 (8)引越しについての意見。 (9)泥

棒がだれであるか、読まれたものが返ってくる可.能性があるかどうかについて。(10) これから

始めようとしている前売の先行き o (ll)結婚相手探しについて、あるいは結婚がうまくいくか

どうかについてo (12)学業が成就できるかどうかについて。(13)家族や親戚が帰郷する場合、

その先行きについてo (14)子宝を得ることができるかどうか、もしくは胎児の性別について O

(15)故郷と自分の家庭内の安全。(16)友情が確かなものであるかどうかについて。(17)子孫

たちの運勢について、以上の17項目である [Hsu 1983: 139J。

これらから、非科学的な超自然的力は、科学技術が日常生活の中に浸透しつづけている今日

にあってもなお、中国の人々の生活文化における伝統として、その本質を何ら変えていないと

いうことがみてとれるだろう O したがって、利lと意思疎通できる人々が診断し、調整し、解決

する事柄とは、|全体的な性格をもち、人と人との関係性と密接なつながりをもっ」ような[李

亦閣 1998 : 192]、さまざまな不正常な状態であると定義するのが適切だろう O 同様に、「香道

的」たちは、人々のために「血病」を治療する以外に、「村i々 」を態依させたり、線香や紙の燃

える様子を判断したりすることによって、助けを求める人々に対して、彼らの求めるさまざま

な事柄を診断したり、予測したり、また解決したりする O こうしてみると、本論で「事柄」と

いう誌を用いて表しているものの中には、風水-墓・家屋・運命(たとえば、受験や進学、出

|止して金持ちになること、結婚して子どもを得ること、旅行といったことがこれに含まれる)

や、人-家庭の不正常な状態といったものが含まれているといえよう O さらに、本論でいうと

ころの「病jとは、主にjiE村・の人々がしばしば口にする「虚病Jや「邪病jといったもの、す

なわち、超自然、的な原因によって引き起こされ、人体の生理的な問題には属さないような疾病

を指している D このほか、「病」の中には、家屋の不安定さや運気の悪さ、家庭での争いごと、

子女の家出、隣近所との不仲といったことがヲlき起こす精神上の問題や、精神の不具合、身体
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の不具合なととも含まれる D 梨区において、「病Jと「事柄Jというのは、「行好Ij0Jたちの話の

中でしばしば混同され、文脈によってはどちらも同じことを指していることもあれば、それぞ

れ異なる内容を指していることもある O

2003年の旧暦6月6日から22日にかけての17日間において、 74人の人々が助けを求めて段光のも

とを訪れたが、その内容は89項目に及んだ[岳氷逸 2004a: 149-150、2007a: ] 24・125]0段光の

住む村落からは、 1人だけが彼のもとへ助けを求めに訪れており、助けを求める人々のほとんど

が梨区内のほかの村落からやって来ていた。このことからも、「香道的jが自分の所属する村落

において有している地位や影響力には、限りがあるということがみてとれるだろう。しかし、

このことは「香道的jのもつ能力や効力があらたかであるかどうかということと関連している

わけで、はなし」それよりも、支配的な言説の影響を受けて人々が抱くようになっている、「香道

的jたちの活動が「迷信」であるという認識や、人々の交流の方法のほうと密按に関わってい

るといえよう O 段光のもとにやってきた人々のうち、女性が自分や家族のために助けを求めに

来たことがはっきりとわかる事例は、 42例であった。それぞれの目的となる事柄の数を示したの

が、図2である O

事例数{件〉

25 

20 

15 

10 

5 

O 

1 2 3 4 5 6 7 

図2 助けが求められる事項の分布図

8 9 10事例要望別醤号
{文中① 1~101~対応}

図2の中で、水平取hの数字は、助けを求める事柄の種類を示しており、縦方向の数字は、そ

れぞれの事柄の事例数を示している O 事柄の種類は、次の(1)から(10)の内容に対応してい

るD

(1)家屋や墓地、「洞口J(r仙家Jや妖怪が出入りする場所)と関わる事柄…21例。

(2)全身の痛みや腰痛・足の痛み、胃痛・肝炎.JJ市病・脳腫蕩-臼癒・限病など、実病とし

ての性格を伴う病…19例。

(3)明らかな症状が認められない病…11例。

(4)情緒の不安定と関係する事柄…8例。
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(5)富みを願うもの(商売や、外地での売買がうまくいくようl顕うもの)…8例。

(6)平安を願うもの…5例。

(7)子宝を求めるもの…3例。

(8)家庭内の争いごと…3例。

(9)受験…2例。

(10)その他(ここには、順調な婚姻-借金の返済-交通事故に遭った車を取り戻すこと・裁

判-外地でイ士事をすること・住宅地の大量購入・紛失した財物を探し出すこと・船員の仕

事の行く先・他人の土地を引き受けることといった事柄が含まれる)…9例。

(2)から (4) は、すべて「虚病jと「実病」とに関わることであり、合わせて38の事例があ

った口

これらから、次の4点がみてとれるだろう O すなわち、(1)梨区の「香道的」たちが詳らかに

し、予測し、解決する内容は、「虚病」や実際の疾病が大きな部分を占めているものの、全体と

しては、やはり郷村における生活のさまざまな面に及んでいるということ。 (2)i虚病」と実際

の疾病は、しばしば家屋や墓地、「洞口」といったものと関連づけられ、生活において、人々は

身体の不調を家屋・墓地や、これらの地方に暮らす人々のイメージの中に存在する「神霊Jや

祖先・ 「イllJ家J.幽霊・妖怪といったものと結びつけて考えることが多い。 (3)助けを求める

人々は、その生存空間に対してはっきりとした想像と認識を抱いている。すなわち、生存空間

の中で、人と神. i11lJ家J.祖先・幽霊-妖怪といったものの間にみられる不調和が、[香道的j

たちによって詳らかにされ、それらは最も適切な方法で解決されるのである o (4)生活の中で発

生する争いごとの解決や宅地の批准、借金の返済、受験、仕事といった事柄については、すべ

て「香道的jたちによる予言が求められる O ここから、人々が自分の立場から見た公正さと縁

起のよさを願っていることがみてとれる O これらは、「行好的」たちが無知であることから来る

のだと単純に結論づけてしまうことはできない。現実社会の中で、なかなかライフ・チャンス

(Iife chance)を与えられない梨区の人々の多くは、世俗の道を切り開くことによって、こうした

矛盾を解決することになるのだ]2)口一見、自らの努力や世俗世界の方法ですぐに解決できるよう

に思われる事柄ですら、「香道的」たちに助けを求めなければならないということそれ自体が、

現実世界における不公正さや、梨区の「行好的Jたちのもちあわせているライフ・チャンスの

希薄さ、さらにこうしたことから来る生存の危機や緊張感を如実に表しているといえよう O そ

して明らかなのは、聖と俗というこ項対立的な言説によって、梨区の「行好的Jたちの「神々」

に対ーする信仰的実践を分析しようとすることが、ほとんど意味をもたないということである O

全体的にみれば、中国の伝統文化における宇宙観や価値観は、「中庸に至らしめるj態度や、

調和・均衡を求めるといったことにも示されるとおりである O こうしたことの中には、自然体

系(天)における調和と、個々の体系(人)における調和、そして人と人との関係(社会)に

おける調和とが含まれる[李亦園 1994、1999: 68-95、2000J。同時に、郷土性をもっ中国人た

ちにみられる人と人との関係というのは、自身を中心とした個々人からできあがっているもの
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であり、己を人に及ぼすということから形づくられる「差序構:造Jによって成り立っている

[費孝通 1998 : 24-30]。均衡を求める梨区の人々も、「己を人に及ぼすiというところから、自

らの生活世界を思考する。そして、この思考の方法をとおして、人が判1・ ，-fllJ家jなどといっ

た超自然的な力とどのように交流すればよいのかを判断するのである。「香道的」と彼らに助け

を求める人々を含む「行好的Jたちにとって、助けを求めるべき事柄とは、自然、・個人・人と

人との関係といった側面の中におけるバランスの崩れである O こうしたことは「行好的jたち

の宇宙観や、集団的な社会認識を体現しているばかりでなく、現実の生活そのものでもあり、

また全体的な「社会的事実J(social fact) [Ourkheim (1982) 1999]でもある。さらにこれは、

順調に、安穏に、調和のとれた発達した生活を送りたいという梨区の「行好的jたちの「理念

型J(ideal-types) [Weber (1949) 1999]を表現してもいる。

わたしたちは、梨区の人々が助けを求める事柄について、簡単に次の3種頒にまとめることが

できるだろう D すなわち、空間に関わるバランスの崩れ、身体に関わるノTランスの崩れ、ライ

フ・チャンスに関わるバランスの崩れの3種類である。空間に関わるバランスの崩れとは、家

屋・墓地・ 「洞口jとつながりをもっ21例を指している。身体に関わるバランスの崩れとは、

「虚病jや実際の疾病を含む38例を指している。さらに、ライフ・チャンスに関わるバランスの

崩れとは、富みを願つこと、子宝を願うこと、家庭内の争いごとの解決や受験といったことを

含む30例を指している(図3を参照)。

ライフチャンスに関するバランスの崩れ

:34% 

空間{ニ関するバランスの崩れ

24弘

れ崩のス、ノ一フ
。

』
'

O
ノ】

る

4

す関体身

図3 濃縮されたバランスの崩れ
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空間に関するバランスの崩れというのは、全体に占める割合は小さいものの、これら3種類の

うちでは最も決定的なものである。それは、ある空間のバランスが崩れると、そのほかの空間の

状態に影響するのみならず、身体のバランスが崩れてしまったり、家庭や家族たちのライフ・チ

ャンスが失われてしまったりするというように、相互に密接なつながりをもつためである D たと

えば、数ある現代医学を以ってしでも診断・治療が不可能な l虚病」や実際の疾病、そして、お

金がないために治療困難な病などが、しばしば空間のバランスの崩れを表すものとして詰られた

り、あるいは空間のバランスの崩れと深く関係するものとして語られたりすることがある D 同様

に、ある家庭にとって、その家屋や墓地は、その家庭の隆盛や仲睦まじさといったものと密接に

関わると考えられている O 現代社会は、競争の機会が比較的公平に存在する社会で、あり、さまざ

まな階級の人々が、さまざまな経路で自らの身分や運命といったものを変えることができる社会

である O しかし、村・落部の人々にとっては、自らが育った空間そのものが、都市部の人々が生ま

れながらにして有し得る多くのライフ・チャンスからまったく切り離されてしまっているという

のも、また事実である。郷村・としての梨区において、教育の機会は限られ、梨の生産は村の内側

へ向かうかたちで発展しており、また生存のための資源は逼迫し、さらには伝統的な観念が根強

く存在するといった環境があるためだろう、勉強や商売をとおして、または軍隊へ入隊したり、

子どもを生んだりすることをとおして、自らや家庭の運命を変えたいということが、梨区の多く

の人々にとって、大きな希望となっている O こうしたことも、人々が自ら運命を変えようとしな

がら、その一方で「香道的」たちにも助けを求めるという大きな原因であるといえよう O このた

めに、「濃縮されたバランスの崩れ」の中で、一見したところ完全に世俗のものに属すると思わ

れるような、生活上の出来事が全体の34%を占めることになるのである D そして、 3種類のバラン

スの崩れのあいだにみられる悪循環ともいえる関係性も、今日の梨区において、多くの「香道的」

たちが存在する温床となっており、「家1:j'1過会jの実施を可能にさせる大きな要因となっている O

ただし、ここで説明しておかなければならないのは、西洋医学や西洋科学の普及にともなっ

て、，-香道(:j~J たちを含めた梨区の「行好的j の多くが、病院に対して信頼を寄せるようになり、

ある部分では、西洋医学を認めはじめているということである O 風邪や筋肉の損傷、やけどと

いった生理上の病状を訴える人々一一すなわち、|実病」の患者たちに対ーして、「香道的jたち

は普通、病院へ行くようすすめる O さらに、「香道的」たち自身もまた、同様に病院へ行って注

射を打ってもらったり、薬を飲んだりする。 I)~1f病 j にかかった人々の多くは、まず郷-鎮・

県・市といったところにある規模の異なる病院へ行き、そこでどんな治療法もないのだと言わ

れたときにはじめて、|香道的jたちのもとを訪れるのである 13)。言い換えれば、今日において、

全体的にみて、人々が「香道的Jたちに助けを求めるというときには、それはいつも第2の選択

であるといえる O こうしたことも、梨区の「行好的」たちの信仰がよりいっそう世俗化してい

ることを表している。しかし、それと同H寺に、梨区においても、病院ではもうなす術がないと

判断された場合に、患者に対して「香道的Jのところへ行くようにすすめることがあるのも確

かである O 日々の生活を送る中で、さまざまに異なる梨区の人々がおしなべて、この世には現
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代医学ゃ科学ではとうてい及ばないような力が存在していると信じているのだといえよう。ま

た、このことは、生活におけるさまざまなバランスの崩れが常態として存在しており、またそ

れがやむを得ないことであるということを、別の面から説明しでもいる。聖と俗という区別が、

梨区の I行好的Jたちの生活においてはほとんとし恵;味をなさないのと同様に、日常生活におけ

る科学と無知 .A術が敵対関係にあるというのは、ま ったくの偽りである。これらはむしろ、

手と手をとりあって、人々のためになるように働いており、人々は実際の生活の中で問題に直

面したとき、それを解決することのできる方法を、場合によって使い分けているのである [Fei

Xiaotong 1939: 165-169]。これはちょうとごBernardが、変化のただ中にある小龍村でおこなった

実証的な研究が示すのと同株である o すなわち、実際的な要素と、外在的な要素とは、どちら

も民衆信仰のあり方や価値観といったものに影響を及ぼし得る。人々は西洋医学や、そこで用

いられる薬剤といったものの効果を信頼するのだが、この事実は、もともとそこにあった側値

観や信仰の体系を揺るがすようなことではない。それはむしろ、「新たな観念が、まったく人々

の思いどおりに、古いもともとの枠組みの中にfiJI(:け込んでいく」という状況を生み出すのであ

る [Bernard1966 : 259 J。

こうしたことは、これまでずっと、 I~::] 国の郷土社会における生活の真の姿でありつづけてき

ており、そしてこれらは、中国の民衆信仰の本質でもある。まさに、そうであるからこそ、

Malinowskiの亙術・宗教・科学とい う絶対的な境界がもた らす弊筈を拒否しながら、東市文化、

ひいては人類社会の問にみられる、より多くの共通点を見つけだすことを目的として、許娘光

は1942年に雲南省西鎮でおこなわれたコレラの治療実践の経験に関する研究の中で、次のように

述べている O

わたしたちは、ある文化背景をもっ人々の思考モデルと文化方式を観察しようとすると

きに、宗教的な忍術と真正なる知識という両者がともに入り混じって存在しており、人々

の頭の中にも、はっきりとした境界線など存在してはいないということに気づくだろう D

したがって、ある目的を達成するために、人々はごく自然に、宗教的な亙術と科学的な方

法という2つの問を行ったり来たりするのであり、ときには同H寺に2種類の方法を採用するこ

とさえもあるのである [Hsu 1983: 8J 0 

彼はここからさらに一歩進んで、次のように主張する O すなわち、人類の行動における宗

教 .A術・科学の関係性について論じるときには、それを人類の行動を決定する主な要因、す

なわち特定の社会組織と文化モデル (particularsocial organizations and patterns of culture)に関連

づけてこそ、意義をもつのである、と [Hsu 1983: 9Jo 

6. 有意義な神たち r仙家堂J
梨区において「行好的Jと呼ばれる人々の一般的な家では、北側の部屋に高さ約2メートル、



幅約1メートルの「神馬」が安置されており、さらにその前には供物台が据えられている C この

供物台と、その上に置かれた香炉を合わせて、人々は「ネIj1案Jと呼んでいる o r千Ijl馬jは一般的
には白い布で造られ、 Jこから下まで合わせて10J"iJほどにわたって「神々」が安置されている。こ

うした「神々」は、ある一定の秩序に則って並べられており、その総数はしばしば100体あまり

にも及ぶ。そこには、ほとんどすべての主な民間信仰上の神が含まれ、「行好的Jたちはこれら

を「全神」という名称で、!I乎んで、いる。数多くの民間の秘密教派の影響を受け、「全十IjlJ信仰は華

北地方において、長くつづく歴史を有している[黄育縦j 1982: 110、121-122、李世喰 1990、

馬西沙、韓乗方 1992、欧大年 1993J。

しかし、ごく普通の村ー民たちの「全ネIjlJ信仰と、民間宗教の教派の問には差異がみられる。

すなわち、前者は「民間宗教のもつ郷土性をまとめて反映し、民間宗教と伝統的な郷村社会に

おける[多判l信仰.~ゃ f多ネI11崇拝j といったものを創造的に整合した産物J であり、「民間宗教

と民間社会の間に普遍的にみられる一種の共通現象」である[梁景之 2004 : 295J 0 近代におけ

る支配的なイデオロギーは、長きにわたって懸命に「迷信」を排除しようとしてきたために、

現在、梨区の「行好的」たちの家屋でみられる「全神」は、これまでの歴史における「全神」

と形の仁ではほとんど変わらないようにみえるものの、すでに多くの差異を具えるようになっ

ている D たとえば、「神々Jの呼び名についても、しばしば忘れ去られてしまっているほどであ

る口さらに、|一香道的jたちの家の中にある「全ネIjlJが、一般的な「行好的Jたちの家にある

「全:fljlJ とは、 fYjらかに異なる意味をもつばかりでなく、 1つの家庭においても、「全神」はそれ

ぞれの成員に対して、はっきりと異なる意味をもつものなのである O

中国人の宗教観とインド人の宗教観を比較するなかで、 Roberts，Chiaoと Pandeyは[個人の万

千I1IJ (personal pantheon) と「有意義な神たちJ(meaningful god set) という2つの概念を提起してい

る。「個人の万:fljlJ とは、個々の信者たちが理解している村l々 の総体を指している O 一方の「有

意義なネIjlたち」とは、ある個人が理解している神々の総体のうち、その人にとって最も重要な神

の集合を指している D 後者は個々の信者にとって、個人的な意味と特徴を具えているのだが、そ

の一方で、信者は「必ずしもそれらの神を愛したり、大事にしたりする必要がないJ[Roberts， 

Chiao& Pandey 1975: 122-123J 0 一般的な「行好的」たちの家の「神馬」に描かれた「神々j

は、「人の身体に怨依することJができない神たちであり、人々は、祖先から伝えられてきたも

のだからとか、生活における一種の習慣的な行為だから、という理由でそれらの「神々」を祭っ

ているのだという O このために、普通の「行好的jたちは聖人(孔子) ・釈迦牟尼・老君(老

子) ・関公・観音といった最もよく見られる「神霊Jを除くと、ほかの「神霊」の!呼称などにつ

いて、ほとんど詳しく知らないということも珍しくないD これと反対に、「香道的Jの家で安置

される「全神」を描いた「ネIjl馬」の中には、 J!}!;，依することができる「神霊Jや「イ111家Jが含まれ、

これらの「キIjI々」の名称について、「香道的」たちは比較的よく理解しているといえる O

「香道的jの]人、範l暁の家に安置された「全神」の「村l案」には、特別な名前がつけられて

いる or五花壇」というものである or神馬jの上には、 9列ものネIj1が描かれている O それぞれの
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列の主な「神々」を上から}IIRに挙げてみよう o (1)無生聖母、 (2)老君、 (3)如来仏、 (4)I薬

王」、 (5)I班珍(発疹)J . r 11良光」 ・ 「三皇姑J. Uli王J(へその緒を切る神) ・ 「送
生~摘~雨 J 、 (6) I送子母」、 (7)I関爺」、 (8)I青仙」 ・ 「三イIDJ . I合イIJiJ . I高官lJJ ・ 「京

イIDJ . I花イIDJ、(9)I大聖」 ・ 「龍仙J. ，-白仙」 ・ [長イIJIJ ・ 「胡111iJなどである。 (8) と

(9)の「仙家Jについて、範!暁は2003年7月26日に、筆者に対してこう語っている。すなわち、

「こうした絵の中の[仙jは、一体どんな r1111Jなのか、あたしもよくはわかんないんだよ O か
つて、わたしに恩恵を与えてくれた r11lJ jを、ただ、祭ってるだけなんだ」とo
2005年7月、 A村の何計の家で廟会がおこなわれたとき、ほかの「行好l't']Jたちの助けを借り

て、彼女は「全神Jの「ネ1¥1案」に安置された9列の「神々jの名前を教えてくれた。それらを、

上から下へ、左から右へと列記してみよう。(1)I宏|湯老祖J. ，-虫イ111J . ，一安天老祖J. I五

将」 ・ 「孫大聖」、 (2)r白祖J. I金制jJ ・ 「白爺J. r胡司令J. r大王j、(3)，-大王」
「青口J. I薬王J. I北斗J. ，-二師父J. I二師父J(骨で造ったもの)、 (4)I五師父J

「聞古海」 ・ 「胡秀戴J. I七師父J. I秀英」、 (5)，秀蛾J. I青LLJJ . r俊イIlJJ ・ 「鳳
仙J. I七師父」、 (6)I董師父J. I小金重J. I間違 I~~J . r七祖J. I秋球」、 (7)I鳳
英」 ・ [鳳姐」 ・ 「紅大仙J. I白イ111J、(8)r五個仙姑」、 (9)r天地君親om十方万笠真宰JoD 

村に住む陰照が祭る「全村リの中にも、 9列に及ぶ「ネ1¥1々」が存在するものの、彼女は上から下

へ順に並ぶ主神についてしか思い出せないようであった O 彼女が記憶している「神々Jとは、

「無生聖母J. I老君J. r玉皇J. r三皇姑J. r:送子老母:J . r関爺」であり、下から3列に
並ぶ主神は、いずれも「師父」であるという O

通常、ある1人の「香道的」は、彼(彼女)に怨依する主要な「布11々 」を1つずつ有している。

しかし、「病」ゃ「事柄」によっては、ほかの「神々」に助けを求めることもある O 段光が「看ー

香jをする際、主に助けを求めるのは「孫師父J(孫悟空)である。しかし、裁判などについて

意見を求める際に頼るのは、[包公J. I冠準J. I岳飛」 ・ 「海瑞Jといった「清官JU青廉

で公正な官吏)であり、受験などについて願う場合には、 r(諸葛)孔明」に助けを請うている D

そして、一般的な「病jや「事柄jについては、「孫師父Jに直接みてもらうのである D 一方、

敬圧という村人にとって、「孫師父」は主に妖怪を捕まえるときに態依するものである O 彼日く、

「この病気を治してもらうなら、この神に頼もうっていうのは、決まりきったことなんだよ O ほ

ら、病院にも、いろんな科があるだろう、神の役割もそんなふうに分かれているんだJという

ことなのである14)0 I香道的Jたちにとっては、こうした「神々」の地位もとても明確なもので

ある D 陰照はこう述べる or神がいれば、 I仙jがいる。神にも大きなもの、小さなものってい
う区別があって、地位の高さも異なるんだ。下のものは、上のものに仕えるというようにね」

と15)。しかし、「行好的jたちの信仰や、「香道的」たちの「看香」に関わる実践において、下位

の「仙家jや「師父」がもっ重要性は、上位にあるはずの神や仏をはるかに超えてしまってい

るO そして、まさにこのために、「香道的」の家屋は梨区の「行好的」たちから、「仙家堂jと

か「仙家壇Jと呼ばれているのである O 事実、この中において、上位の神仏は、下位の「仙家」
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に従属するかたちで存在している。言い換えれば、「イ山家堂Jもまた、梨区の助けを求める人々、

「行好的Jたち、そしてなによりも「香道的」たちにとって、「有意義な神の群れ」であるとい

うことができょう 16)。

陰照は、人々のために病を治すときには毎回、読経をし、すべての「神々Jに自分のもとへ

来てもらうよう請う O やjJに来てもらうよう請う際には、「全神」に線香を5本捧げ、「師父」に線

香l束を、そして2体の|門神J(見張りに立つ神霊)たち各位に線香1本を、それぞれ捧げる。そ

のため、この「判i案」の前に置かれた香炉は非常に特別なものである O この香炉は、陰照自身

がボール紙の箱を用いて手作りしたものであり、直径約30センチの円形をしている O その端には、

意図的に隙間を残した鎚状の突起があり、線香を挿すのに便利なようになっている O 香炉の円

形を方位磁針に見立てたとき、陰照は「全ネIjlJのために燃やす5本の線香をこの香炉の北半分の

突起にまんべんなく挿し、「祖師爺」のために捧げる線香l束を香炉の真ん中に挿し、また「門神」

に燃やす2本の線香を香炉の東南と西南の突起にそれぞれ1本ずつ挿す。陰照の香炉は、単に線香

を挿すための場所であるだけではないのは明らかである O すなわち、彼女の香炉というのは、

それ自体が、廟宇の縮図であるといってよい。そして、さらに重要なのは、線香を燃やすこと

をとおして、この香炉は陰照にとっての「有意義な神の群れjをよりいっそう具象化している

ということである D つまり、この香炉は、中心となり、至上の存在であるのは「師父Jであり、

そのほかのやjJ霊は脇役にすぎない、という「有意義な神の群れJの間にある関係性を如実に表

しているわけである。

ある種の物質化した形式として、「ネ111馬」や香炉、供物台といったものはともに、「香道的」

たちにとっての「有意義なやIJたちjを具現化しているといえる D こうした能動的な「神々」の

性格に応じて、さらに「香道的」たち自身の努力をとおして、「イ山家堂」はすべてを具えたミニ

チュアの廟宇となることができるのである。梨区の廟宇の多くが依然として再建されないとい

う状況のもとで、 r-1llJ家堂jは、村落の「行好的」たちが日常的に集まる場所としても機能する

ようになってきた。「笠魂が人に態依する」タイプの「香道的」たちが、線香や紙を燃やしたり、

「願懸け-願ほどきJをしたりしながらすすめる儀礼的行動も、助けを求める人々にとって、非

常に大きな意義をもち始めている O さらに言えば、「香道的」たちの家屋は、まさにこのために、

ある特定の村落(これは、「香道的Jの家屋が存在する村-落であるとは限らないのだが)や特定

の地域における、信仰の中心へと変化することが可能になるのだともいえる。また、「仙家堂j

でおこなわれる儀礼的実践が、事実上、梨区の村-落でおこなわれる廟会や、多数の村落合同で

おこなわれる廟会としての機能を果たすようになったというのも、このためなのだといえるだ

ろう 17)。もともと「香道的Jである孫絹の家でおこなわれていた「送子観音」と「拾娃娃Jに

関する儀礼的実践も、ここ20年近くの聞に同じような変化を遂げており、梨区の鉄仏寺でおこ

なわれる廟会のうち、信者たちを最も惹きつける儀礼の1つとなっている[岳永逸 2004a : 110・

111J。
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7. r霊験」あらたかな「看香J 願懸けと願ほどき
r-香jとは、ただ線香のことだけを表すわけではない O ここには、神性とか、ネ111の霊験、

人々による神霊の祭記、さらには人々の場所や歴史に対する考え方というものが含まれている。

「香jとはまさに、過去・現在・未来が一体化したものであり、またH寺問と空間が一体化したも

のでもある [Feuchtwang 1992: 23-24、126-129]。現在の梨区においては、稿建省や台湾でさか

んな「分香J. r分炉J. r分室J(線香や香炉、神霊を分けるということ)といった儀礼はお
こなわれないものの、 lつの村ー落内の「行好的」たちが凝集したり、また異なる村-落から助けを

求めてやって来る人々の関心を惹きつけたりする場として、「仙家堂jが指し示す単位協:や、空

間・場所に対する考え方は、依然として明らかである。「イ山家堂Jの香炉で燃やされる線香だけ

が、人々と神との聞の会話を可能にすることができる。また、線香が燃えているときにのみ、

特定の「判l 々 J は態依して人間の身体に降りてくるのであり、「香道的」はその問だけネIII~:主や

「イ山家jを代表して話すことができ、さらにクライアントたちが求めている事柄の是非や吉凶と

いったこと判断することができるのである O 助けを求める人々もまた、燃える線香をとおして

のみ、「香道的」たちの口から発せられる言葉を信じることができる。こうした状況のもとで、 1

束の線香や3本の線香が燃える様子というのは、助けを求めに訪れる人々のいる空間や、身体、

またライフ・チャンスといったものがバランスを崩しているか否か、あるいはそれがどのよう

なバランスの崩れなのか、といったことを意、味してもいるのだ。

線香の助けを借りるだけでなく、「香道的Jたちが「看香」をおこなう際には、さらに高さ約

20センチ、幅10センチほどの「黄様紙」とH乎ばれる紙を香炉の前で燃やし、その様子から、まず

助けを求めに来た人が誠意をもっているかどうかを見極め、ひとまずのところ[神々Jがどの

ような感じをもっているのか、といったことを判断する。「香道的jたちの中には、クライアン

トの名前や彼(彼女)たちが助けを求めたいと願っている事柄を「黄俵紙jに書き記して f表j

をこしらえ、その「表」を香炉の前で燃やして、助けを求めたい事柄について「神々」に報告

する者もいる 18)。こうした「表」は「ネ111案」の前で「神々」に対して燃やされなければならず、

またこの「表」の灰や燃えさしが舞い上がり始めたときにはじめて、クライアントと「香道的」

は「神々jがクライアントの乞い求める事柄と供物とを受け入れてくれたのだということを知

るのである。このために、梨区の人々は、この「表jについて、「昇文jという、 1つの具体的な

イメージをともなった呼び方で呼んでいる D 段光の家において、寿命を延ばしたいというクラ

イアントのために段光が書き記した「昇文」は、次のようなものであった。

河北省00県00鎮00村00番地00氏は、病にかかりましたために、病を治してい

ただきたく、ちよろずの神仏さまにこう申しておりますo どうか、皆検の管理下にある

「師父J各位に申しつけて、病症の悪化を抑えてくださいますように、と。「南海老母jが

助けにいらして病が快復するのを待ち、必ずや金銀財宝を以ってお礼参り致します、と O

われわれ本部の「地下五宮師jが、あの世とこの世で生死を司る神に請うて、死者名簿か
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ら00氏の名を消してもらい、寿命を延ばしてもらえるよう願います。また、永遠に「実

病」にかからぬよう印章を押してもらうために出向きます。「七師父Jは、この世とあの世

の聞の連絡を密にし、病症の改善について両者の意見が一致するよう努めます。「金龍五星

孫師父jは、われわれ本部の事務室にてこの[表」に印章を押した後、あの世とこの世の

神に対して、この文書を送付致します。

本部通天老師印

杜師父印

こうしてみると、梨区において、多くの人々が参与する廟会などの公的な儀礼の現場では、

香炉の前で燃やされる「黄懐紙」の燃える様子というのは、助けを請う人に誠意・善良さ・正

直さ・潔白さといったものが具わっているか否かを判断するlつのしるしともなっているのであ

る[岳永逸 1999Jo rネIjI馬Jや香炉、供物台といった静的な固体としての物体とは異なり、
「黄懐紙:.Jと線香は動態的な存在である口ゆらゆらと立ち上る線香の煙や、一面に広がる「神案」

前の芳しい香り、そして刻:し、上がる「黄俵紙jや「表jの灰や燃えさしといったものは、人々

の感覚器官を刺激し、「看香」において特殊な状況を醸し出す。こうした状況の中で、人と物事

が体面するのは、「ネ111々 」なのであり、そこで人々は「神々」と交流し、対話することができる O

そして、「キ111々」は人のために働き、日常生活におけるさまざまなバランスの崩れも詳らかにさ

れるのである。

梨区には、はっきりと仏教の影響を受けた「香譜」が伝わっている[岳永逸 2004a : 151]。

この「香諸jの存在と、日常的に「家中過会」に参加する「行好的Jたちも、香の燃える様子

を判断できるという事実からは、香の燃える様子と、生活におけるさまざまなバランスの崩れ

の間には、一定の法則をもっ対応関係があることがわかる。こうしてみると、ある一定の意味

においては、「看香」というのは習得可能であるということもできょう O しかし、[香道的」た

ちと「行好的」たちの間には、主導的な立場・附随的な立場という区別があるために、「香道的」

たちの「看香」と、一般的な f行好的Jの「看香Jとの間にも、「霊験jあらたかか否かという

区別が生じる D

それぞれの「香道的Jたちがおこなう「看香Jには、それぞれ自分のやり方というのがある

ものの、それがどこでおこなわれるものであろうと、「看香」というのは、一般的には以下の4つ

の過程を含んでいるものである D すなわち、(1)助けを求める人は、まず家族や見てもらいたい

事柄や病について、自ら報告する o (2)助けを求める事柄に基づいて、「香道的」は3本の線香あ

るいは1束の線香を燃やした後、「黄接紙」もしくは「表」を筒状に折り、立てて香炉の前に置

き、火を点けて、それが舞い上がるのを待つ。このとき、クライアントは「神案」の前にひざ

まずき、「香道的」はl呪文をl唱えるか、ひざまずくかして神霊や「仙家jの降臨を願う o (3)態

依した状態で、「香道的」は線香の燃える様子によって病因や事柄の次第について分析し、厄払

いや治療の方法について、あるいは今後の先行きといったことについて判断する o (4) r神々 」
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が[馬を下りて」、「香道的jの身体を離れた後、実際の状況に基づいて、「香道的」はクライア

ントに対して札を作ったり、自らこしらえた丸薬を送ったりすることがある O また、必要なと

きには、「香道的jは別の機会に自らクライアントの家へ赴くこともある。

梨区において、「看香jの霊忠実についての情報というのは、速やかに広まるものである D こう

した霊験について目にしたことがあるにもかかわらず、さらに病疑心を抱いている村人たちは、

しばしばこんなことを口にする O すなわち、 rr香道的jたちが、どんなに並外れた力をもってい
るかというのは、よくわかる D でも、そのことをどうやって解釈すればいいんだ?J、「大病院に

行っても治せなかった病気が、彼のところに行ったら、すぐに治ったんだjというように。この

ように、あるl人の「香道的jの霊験については、それにまつわる物語が多ければ多いほど、彼

(彼女)の名声はより大きくなるのである O 恩を感じて徳、を積むクライアントたちは、助けを得

ることができたという情報を広く宣伝するのみならず、同時に、自らの身の上におこった事柄を

固定化しようと願っているようである。たとえば、願ほどきとして、「香道的Jゃ r1111々 」に恩
返しをし、祭杷をするのみならず、クライアントたちはしばしば旗や、線、机や椅子、腰掛け、

茶碗や箸、そして穀物など、「家中過会」で用いられるような実際的なものを送ることによって、

|香道的jたちゃ「神々jに対して感謝の意を示そうとするのである。こうした背景があるため

に、ある「香道的Jの家屋には旗や額、そのほかのものが積み重ねられ、「香道的J個人と一体

化して、同1/1々」の霊験を示すような展覧館・博物館・記念館きながら、ということになる。

これまで、地方政府は折に触れ、「封建的な迷信Jを打破しようという行為に出てきた。とり

わけ、春節の前というのは、名声ある「香道的jまでも逮捕してしまおうとする期間である O

しかし、「行好的」たちにとってみれば、ある「香道的jが逮捕されたという事実はすなわち、

その「香道的jの「霊験jあらたかさを証明していることになる O したがって、こうして逮捕

された「香道的Jたちが釈放されて家へ戻ると、助けを求めに来る人々の数が、それ以前より

もず、っと増え、その往来は絶えることなくつづくようになり、家の庭は市場さながら、という

ことがしばしば起こりうるのである O こうした状況にあっても、依然として「看香Jをおこな

う「香道的」たちは皆、自らは「神々」のために仕事をし、正しい行いをしているのであり、

人々を騎して金銭を搾取するようなことをしているわけではないのだ、と強調する o 筆者と何

度か話を交わす中で、範暁はよく、こう反問する。すなわち、「一体、だれが f神々jにわたし

を発見させたというのよ ?Jと。

梨区の「行好的Jたちの間でよく聞かれる言葉ーがある O すなわち、ある個人や家庭が、 1度で

も何らかの理由で「香道的」に助けを求めたことがあるとすれば、「人を訪ねて見てもらったj

とか「すでに人を訪ねて見てもらったことがあるjということになるのである口語のもつ意味

という点から考えると、このときの「見るjという言葉は、これに基本的に具わっている[見

るJOook) という動作の上に、「詳らかに観察するJ(observe) とか、「理解するJ(understand)、

「わかるJ(see) といった何重もの意味が含まれているといえよう 。したがって、「見るJとは、

1つの動作でもあり、また1つの過程でもあり、さらに1種の今後起こりうること、あるいはすで
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に起こった結果でもあるということになる O ここで、当事者たちについてみると、それが「香

道的Jであろうと、!{f;依した「神々 jであろうと、また助けを求める人々であろうと、彼(彼

女)らは休む間もなく相手を探り、認識しようとし、こうした3者の間には、互いに相手の力を

借りたり、利用したりしようとする、ある種の循環的な関係が形成されるのである。「香道的」

たちは何度も請われて、自らが有している声望や、クライアントたちの自らに寄せる信頼とい

ったことを証明する必要がある O こっして自らの能力を肯定し、広く宣伝することによって、

「香道的Jたちの場所に対する感覚 (thesense of place)は強化され、彼(彼女)らとその家屋は、

ともに自分たちの住む村ー落の表象となることができる D こうして村落も、「香道的」たちのため

に広く名を知られることとなるのである O こうしたことが起こるのはすなわち、霊験あらたか

な「香道的Jたちが、村落の廟会や多村落間でおこなわれる廟会を組織する人々にとって招待

の対ー象となるためである。このとき、にぎやかな廟会の現場では、人々はしばしば 100村の

方が来てくださったJとか、 100霊が、彼を探し当てに来ているのだ」といったことを口にす

ることがある。当然、こうしたことすべてに、「香道的」たちが頼みとしている「神々Jの姿が

u音にほのめかされているといえよう O そしてこうしたことも、ある意味では、ある集団の場所

に対する感覚を造りあげる上で、大いに役立っているのである D

「香道的」のところへ助けを求めてやってくる人々というのは、それが遠くから足を運んで

くる者であろうと、近くから来る者であろうと、皆、|通過儀礼J(the rites of passage) [Gennep 

1960Jを経験している O クライアントたちは、自らが助けを求めようとする「香道的」に対して

考察をし、信頼できると認めた後で、希望を胸いっぱいに抱いてやってくる O こうして遠い道

のりを歩いてやってくるという、そのことこそがクライアントにとっては、ある種の身心の衝

突を和らげる過程もしくは過渡の過程であるといえる。さらに「看香jという儀礼的実践を経

た後で、助けを求めにやってきた人々自身や家族の生活は、元どおりの平和な状態に回復するか

もしれない可能性を秘めている。こうした分離と統合の過程を含めた、「遠いところをやってき

て」助けを認めるという過程は、自らを浄化しようとしておこなわれる「巡礼」とはまったく

非なるものであるといえる o 1香道的」たちに助けを求める人々は、「ネIjl々 jのもとで加護を受

け、幸福を与えられ、そして自らの現実生活におけるさまざまなバランスの崩れを解決したい

と考えているのであり、助けを求めに来る人々の場所に対する感覚は、こうした過程によって

強化されている O こうして、特に日常的にそこで暮しているというわけでもないのに、「仙家堂」

は村-人たちにとって、附から附まで知り尽くした場所となるのだ。

こうみてくると、「看香jという儀礼的実践の中には、互いに重なりあう三重の矛盾する関係

が存在するのだといえよう O すなわち、(1)成功裏に終わる「看香」は、不成功に終わる「看香J

をも内に含んでいる o (2) 1神々Jの霊験は、「香道的」の失敗をも内に含んでいる。 (3)霊験あ

らたかな「ネ111々 Jは、霊験あらたかでない「神々jをも内に含んでいる、というように。こう

した矛盾を内に含みあっている三重の関係は、次のように表すことができるだろう O
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{成功裏に終わる「看香不成功に終わる「看香J=成功裏に終わる「看香川

rr神l々 Jの霊験 r香道的」の失敗=r判i々 」の霊験笠験あらたかな「神々J 霊
験あらたかでない「ネ111々 jニ霊験あらたかな「キ111々 Jl= (fキIjI々J/ r香道的J)が霊験あ
らたかであること

上の図式で、 r: Jは対立する関係を示しており、 1-=Jは内含する関係を示している。したが
って、梨区において、助けを求める人々や「行好的」たちは、!神々Jや「香道的」の霊験とい

うのは、「あると信じたほうがよいものJであるという考えをもっているといえる。彼らは常に、

「看香」のことを、バランスのよい状態を得るために必要なある種の策略、あるいは、道のりで

あるとみなしているのである O 一方、こうしたことを外から眺めているまったくの他者からし

てみれば、聖は俗を内包する、すなわち「看香jとは完全に聖の領域に属するものであるとい

う結論を、安易に導き出しがちである O 反対に、「看香」とは、完全に4n附!な状態から発せられ

るもの、迷信の類であり、薬を使って治療することが不可能なことであり、必ずや--j討される

べきものであるというような結論を、安易に導き出しがちである O まったくの他者である人々

が安易に導き出しがちなこうした2種類の結論は、まさに性急なものであり、物事の表而にある

表象だけから導かれるものである。そして、これは明らかに偏った見方であるといえよう。

科学技術が、農耕文明に端を発する民俗文化を破壊しようとするときには、科学技術そのも

のがもち合わせている利便性と速さのために、もともとあった伝統的な民俗の 1:1:]に素早く入り

込み、それをまた新たなものとして形づくることがある [Bausinger 1990J。今日、梨区ですで

にありふれたものとなっている電話も、「香道的Jたちとそこに助けを求めに来るクライアント

たちとの間にあった対面式の交流モデルを変化させてきた O クライアントたちは、いつでも、

そしてちょうどいいタイミングで、「香道的」たちと予約を取りつけることができるようになっ

た。こうして、電話の呼び鈴がどのくらいの頻度で鳴るか、どれほど遠くから人がやってくる

かといったこと、また、梨区でよくみられるようになったバイクや軽自動車、乗用車などスピ

ードを出すことのできる交通手段といったものが、「香道的jの「霊験jあらたかさや名声を測

る、一種のメルクマールとなったのである19)。敬圧はかつて、筆者に対して誇らしげにこう語っ

てくれたものである O すなわち、「うちの電話はいつもひっきりなしに鳴るんだ。そうすると、

時間がなくて応えられないときなんかには、梨畑の中へ行って隠れたり、嫁に出た娘の家に行

って姿をくらましたりするしかないんだよ O 石家庄や天津、保定ゃなんかからも、人が来るん

だよ O 家の前にはいつだって車が止まってるよ。[家中過会jのときになると、大きいのも小さ

いのも、とにかく車でいっぱいになってしまって、長い長い列を作るほどなんだ」と則。

電話の鳴る頻度や、クライアントの住む場所の遠近、また家の前に止まっている交通手段の

種類やランクといった、「香道的Jたちの名声を示すメルクマールとなるものは、主にクライア

ントの立場から強調されるものである D 反対に、「香道的」の「霊験Jに付随する物語がどれほ

ど遠くまで、伝わっているか、旗や額、そのほかの寄贈品といった、「霊験jのあらたかさを物語
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る固定化されたものの多さ、さらには「香道的j自身が逮捕された経歴をもつかどうか、とい

うような「香道的」の名声を測るメルクマールとなるものは、「香道的Jたち自身の側から強調

されるものであるといえる。ただし、こうした2種類のメルクマールというのは、互いに強く影

響しあうものであり、その境界は明確なものではない。すべてのメルクマールは、「香道的jた

ちの「霊験Jあらたかな儀礼的実践を礎としており、またfE依する「神々jを基本としている。

郷村の廟会など、公共の空間[陳永齢 1941]の復元や再建が滞るという状況のもとで、「香道

的」の名声が高ければ高いほど、そこに助けを求めて集まってくる人々、「香道的Jの後に従う

人々というのは多くなり、その凝集力もより強いものとなる o l~依する「ネ1/1々」、「香道的」の

家にある「布11案」、「霊験jあらたかな儀礼的実践、「霊験」についての評判やそれを示す旗など

の固定化されたもの、遠方や近隣からやってくるクライアント・支持者・追随者たちと彼らに

よる寄贈品といったものは、いずれもそれぞれの方向から、「家中過会jに必要な条件を提供し

ており、「家中過会」をより生き生きとしたものにしている D そして、これらの条件がそろって

はじめて、さまざまな事柄が順調におこなわれることになるのである。「神々」 ・「香道的j

クライアント・弟子・追随者といった人々、また「家中過会」がおこなわれる家庭や村落にお

けるすべての当事者というのは、「家中過会jの助けを借りてはじめて、際立った存在になるの

だともいえる o したがって、「家中過会jは村-落型の廟会あるいは多村落型の廟会へと発展する

可能性をもち、一方で特殊な状況においては、村ー落型の廟会や多村落型の廟会がもとの「家中

過会Jへと縮小される可能性をもっという状況が生まれるのである O

まるで「土壌」であるかのように、再生能力を具えており、外界の変化に応じて伸ぴたり縮

んだりすることのできる「家中過会」口この、中国の民衆信仰を知るうえで重要なカテゴリーは、

まさに201世紀以降の北方中国において、そして多かれ少なかれ民族誌の研究に携わる中国国内外

の大多数の研究者たちから、さまざまなレベルでないがしろにされつづけてきた[李慰祖

1941・1948、KangXiaofei 2005、DuBois 2005、Chau 2006] 0 北中国の郷村で調査・研究をす

すめたGambleは、中国の郷村における社会経済や政治システムに関する研究に主な重点を置き

ながらも、早い時期から村廟へ関心を向けてきた研究者である O 彼は、村-落内に1つ、あるいは

複数の村-闘を有しているというのが、北中国における大多数の村落の基本的な特徴であると指

摘する [Gamble 1963: 119]。こうした認識は、長年にわたってGambleとともに研究をつづけ

てきた李紫漢が調査後にまとめた i定県社会概況調査jという著作に大きな影響を与えており、

この著作の中では、村廟とそれに関する儀礼などの活動についての記述が紙l隔のほとんどを占

めている D その後の日中戦争期に、日本人の研究者たちによっておこなわれた冷水溝・後夏

饗-寺北柴といった華北地方6ヶ所の村-落の研究も、村-廟に対して格別の関心を注いでいる D そ

して、こうした調査資料は、早い時期から、その後継者たちが華北の郷村社会を研究するうえ

で、非常に大きな参考資本|となってきたo 漢学者のGrootaersによる、村ー落をめぐる地理学的な研

究も同様に、後の研究者たちによっで繰り返し引用されている D 彼は、万全県の各村落には、

平均して6~8ヶ所もの村廟が、宣化附近の村落には、平均4~6ヶ所の村廟が存在することを、統
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計資料から導き出している [Grootaers 1948: 217~ 1951 : 9]。たしかに、侍振倫が1930年に編纂

された新河県誌の中で事細かに揃いてみせた各村落のi略図が示すように、村廟というのは、長

らく、華北地方の郷村において、人文地理学的・社会形態学的なlつの特徴となってきた口ある

意味では、「廟がなければ、村・落は完成しないjともいえるこの状況や、西洋人の目から見て偶

像崇拝のようにも思われるような社会的事実から、西欧の研究者たちは、中国の民衆信仰を矢11

るうえで村-廟がもっ重要性に気づきはじめていった。しかし同時に、彼らは家と胸というこ項

対立的な考え方から、廟のほうを本位とみなす認識の毘に陥ってしまったともいえる口まさに

こうした学術的な伝統のもとで、前述したような華北中国の民衆信仰を研究する大多数の研究

者たちは、「香道的jのような人々について、儀礼を遂行する専門家であるとか、専門的に判11般

に携わる人々である、と結論づけてきた。さもなければ、「香道的」たちの儀礼的実践を、個々

人に対しておこなわれる、単純な個人対個人の行為としてとらえてきた。そして、「香道的」た

ちが「神がかり」するようになった過程や、治療の実践、社会的評価といったことを出III分化し

て描写し、分析するのである O それと同時に、彼らは人とその行為、人と集団ないしは社会の

歴史とを対立させてしまうこともあり、これらの|間にある結びつきをないがしろにしている。

さらに、媒介・紐;百?としての儀礼的専門家の居住空間がもっ公共性や、「公私共営jともいえる

空間に現れる、庶民的な性格といったものまでも、軽視しているのである O 儀礼的実践が支配

的イデオロギーの変化に応じてみせる姿というのは、中国の民衆信仰に共11寺的・歴史的な浮き

沈みをともなう形態学的・動態学的な特徴をもたせることを可能にしているといえよう D

8. r家中過会J 郷村の廟会を生み出す「土壌」

「香道的Jたちがもっ「霊験」のレベルや、その「霊験」があらたかかどうかによって決-ま

る彼(彼女)らの名声、「香道的」についている弟子の多少、そして「香道的」たち自身の人柄

と、それに相応する人気、さらには「香道的」たちの好み、社会関係、「香道的Jたちと彼(彼

女)らが所属する村-落やそのほかの村落の廟会との関係性といった数多くのメルクマールに応

じて、梨区でおこなわれる「家中過会Jも、それぞれ異なる様相をみせる O たとえば、ある

「香道的」は、 1年に2度[家中過会jを開催する D またある「香道的」が家中でおこなう「会J

は事実上、自らの所属する村の廟会をも代表しており、知らせを出して、他村落の廟会のメン

ノtーや「行好的」たちを自らの「家中過会jに招くこともある口 2003年、梨区のM村「興隆鴛会J

は、次のような知らせを受けとった。それは、 f2003年!日暦4月l日、『女嫡祖会jを家中にてとり

おこないます。 M村1萌会の皆様におかれましては、その日にこちらへお越しくださいますよう、

お願い申し上げます。 x村女嫡祖会 何東哲jというものであった。
もちろん、梨区でおこなわれるほとんどの「家中過会」は、いずれも比較的小さな範囲に限

られている O 主な参加者は、徒弟と、助けを求めにやってくるクライアント、往来が密な村落

内の「行好的jたちである O 参加者の範囲は通常、 1)付近1.5km以内に限られ、基本的には梨区内

の人々が「家中過会」に参加することになる o 1つの村落において、「行好的jたちの関係が良好



であれば、互いに集まって「会jがおこなわれることもあり、「行好的」たちは、ある特定の

「香道的jをめぐって、自らの村落の中で核となるlつの信仰者集団を形づくっている O 一般的に

は、ある1つの信仰者集団と、その家族たちというのは、ある特定の家でおこなわれる「家中過

会Jと緊密な関係をもつほか、同時に、その村落における特定の廟会を組織する主要なメンバ

ーであるか、そうでなければ、梨区のほかの村落における廟会のメンバーであることが多い。

前述したような、「香道的」たちがもっ個人的な要素以外にも、ある客観的な条件の制限によっ

て、あるいは交換や互恵の関係がうまく形づくられないことに対する危慎によって、梨区にお

ける「家中過会jのほとんどが、「会jの知らせをほかの「会jのメンバーたちに発送すること

をせず、また、ほかの「会Jから来る知らせを受けとることもしなくなっている O 範l暁は、次

のように述べる C すなわち、「わたしたちのは、小さな[会jなのよね、集まる人も少ないし。

これで通知を出して、よそさまに来てもらったとして、うまく接待できなかったとしてごらん

なさい。ほかの人たちに、そのことが知られてしまったらどうするのよ?今では、わたしたち

が[会jを開くときには、自分たちの知らせも送らないし、ほかの『会jの知らせも受けとら

ないことにしてるのよ口だって、接待のどんな点がうまくいかなかったとしても、それはわた

したちの過ちだっていうことになっちゃうんだからjと21)。

全体的にみると、炭業生産活動の繁関の周期に対応するように、春、とりわけ旧暦1月は、「家

中)~会J が最も集中しておこなわれる時期である O 筆者が主に調査している 10ヶ所の「家中過会」

でも、そのうち5ヶ所が|日暦1月におこなわれている o r会j がおこなわれる 1~2 日前になると、

「香道的」の家屋は、「行好的Jたちの助けを得ながら、今一度聖化・浄化される O 何計家では、

毎年旧暦の]月9日と10日、 6月の6日と7日に分けて「家中過会」がおこなわれる。 2005年7月11日

(1日暦6月6日)の午前、何計家の家屋では、祭るべき「ネIjl々 」の「神案Jがそれぞれ対応する位

置に設置され、「ネ111々 j各位の性格や地位、意義といったものに則って、それぞれの方法で祭犯

がおこなわれる G ここには、庭の入り口より外の北側に位置する「路神Jや、庭の入り口に位

置する「門11jlJ、門のヒに建てられたアーチの南側の壁に位置する「火神jや「南海老母j、表

門そばの目隠しの壁の下に位置する「土地神j、中庭の井戸の東南に位置する「八仙」、北側の

i手屋のうち西側の部屋の入り口東に位置する「天地J、同じく入り口西に位置する「西北天」

(雪や省、雨などを掌握する1111)、北側の母屋のうち、西側の部屋の北口前の通路に位置する

「上八イIlJJ、北側の母:屋の西側にある中庭に位置する「地母J. r関爺J. I全神J.財神」、母
屋西側の脇の部屋の外、南に位置する「家庭/家親J(家族のうち、亡くなった者)といった

同111々 」が含まれる O こうした!神々」に対して捧げられる線香の本数には、 1・2・3・4.5本の

区別があり、それぞれの別は、表1に示されるとおりである D
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表1:何計家における「家中過会」で祭られる「神々」とその配置

供物の極類
番
やj1名 位f置

1'ヨコー 線 碗 盆 酒 茶
村泊二

香

路神
庭の入口外の北

1束
制IJ

2 Il~神 庭の入口上 1本

3 火や11
門上アーチの南

2本
側の壁

2 2 2 2 

4 南海
門上アーチの雨

2本
例lの壁中央

5 5 5 5 

5 ゴニi也 目隠しの壁の下 1本

机と長方形の腰掛けを赤

中庭の井戸の東
し、布で覆い、 「会j のJOI

6 八仙 5本 5 9 8 4 問中はMtも近づいてはな
南

らない。鶏・豚もも肉・

f'{tを盆にのせて供える。
北側の母屋のう

7 天地 ち西側の部屋の 5本 5 5 5 5 f.~t を入れた盆を供える。
入口東

北側の母屋のう

8 西北天 ち西側lの部屋の 5本 5 5 5 5 
入口西

北側の母屋のう
「和11馬Jがかけてあるの9 上八仙 ち、西側の部屋
みで、供え物はない。

の北口前の通路

北側の母屋の西

10 地母
側にある中庭に

1本
j也/fJーとは作物、万物成長

置かれた供物台 の土地を指す。
の下

北側の母屋の西

11 閲爺
仰lにある中庭に

3本 3 3 3 3 
置かれた供物台

の東

北側の母屋の西
供え盆の別 鶏・魚・も

12 全容jl
側にある中庭に

5本 5 5 5 5 も肉・バナナ・ ~I~ 0 その
置かれた供物台

他タバコも供える。
の西

北側の母j畏の西

13 財神
側にある中庭に

3本 5 5 5 5 
置かれた供物台

の南の壁

14 趨王 西側の台所 2本

家親/
母屋西側j協にあ

何計家ですでに亡くなっ
る部屋の外、南 4本 2 2 2 2 15 

家庭 た人。
側の角
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「家中過会Jがおこなわれる手順というのは、梨区でおこなわれるそのほかの廟会とほとん

ど同様であり、そこには、「開仏門J(仏門を開くこと)、「開壇JUイ11I家壇」を開くこと)、焼香、
供物を捧げること、「ネ111々 Jを招き、「神々Jを送ること、といった過程が含まれる。「響棚会」

におけるそれぞれの儀礼には集団的な読経が伴うのだが、こうした経文も、村落型の廟会や、

多村落型の廟会で読まれる経文と大同小異ニである。いずれの場合においても、読経は、同じグ

ループによっておこなわれるためである o I ~青静会」のほうでは、読経はあまり登場せず、人々

はある決まった時間になると、手JII買に則ってそれぞれに対応した儀礼をおこなうのみである O

「神々」を招く際には、必ずすべての「ネ[j1々 」を招かなければならず、「響棚会」の場合は、「行

好的jたちがそれぞれの「神々」を祭る「村1案Jの前で、それぞれに対応した経文を唱える。

「清静会」の場合は、上述の「関仏門J. I開壇」 ・焼香・供物を捧げる、といったことを終え

ると、「香道的」による黙祷がおこなわれる。すると、神霊や「仙家」たちは自ら「ネ[jJ案jの前

へやってくるのだという O 先にそれぞれの「家中過会」が招くのは、すべての「神々jである

と述べた O しかし、そうした「神々」の名称や、順序、数というのは、すべての「家中過会」

で同じというわけではない。こうした集団的な儀礼の合間に、「行好的」たちが絶え間なくやっ

てきて、線香に火を点け、ひざまずいて、助けを求めたい事柄や病について尋ねたり、願懸け

や願ほどきをしたり、「栓娃娃J. I栓鎖J(人形や鎖22) を結びつけること)をおこなったり、

「仙家堂J. 1- イI~ 家壇j を掃除したりする O 集団であれ、個人であれ、「家中過会J を訪れる

人々は、「家親」と H乎ばれる、「香道的Jの亡くなった家族をも含んだ、すべての「神々jを祭

らなければならない。このとき、本来、「香道的jの家屋で祭られる「ネ111々 」は、遠方や近隣か

らやってきた「行好的」たちにとって、完全に公開され、公共性をもち、大衆化した「村l々」

となるのである D

こうしたすべての活動のなかで、子どもをめぐっておこなわれる、「掃堂」と呼ばれる行為は、

とりわけ人目を引くものである。「掃堂」とは、「仙家堂」を掃き清めることを指すのではなく、

1-1111家堂」において子どもを掃き清めることを意味している O 子どもを掃き清めるという行為は、

その「仙家堂」との関係性や、その子どもがすでに「成人」であることを示すのである O 厳密

に言えば、「揃堂」とは、願ほどきの一種といえよう。「ネIjl壇」ゃ「師父」のところで助けを求

めた後に授かった子どもや、身体が虚弱であること、もしくは言うことを間かないことを案じ

た年長者たちによって、「ネ111壇jゃ Ifflli父Jのところへ日漬けられたJ子どもたちは、 12歳にな

るまでは、預けられた先でおこなわれる「家中過会jに毎年参加する必要がある D そして、鎖

を結びつけて「掃堂」をおこない、子どもたちは、「神霊Jたちゃ「師父」たちに対して感謝の

意を述べるとともに、引き続き自らを加護してくれるよう、また自らの健康と成長を手助けし

てくれるよう依頼するのである O 鎖を結びつけることは、子どもが12歳になるまで続けられる毎

年恒例の行動であり、これも広義の「掃堂Jに含まれる。狭義の「掃堂」とは、子どもが12歳に

なったその年l年の間に「イIlJ家堂jへやってきて、「関係性を終結させるJ儀礼をおこなうことだ

けを指している O ここでいう、「関係性を終結させる」儀礼とは、その子どもが身につけている



鎖を、「ネ111案」の前でl折ち切るという行為である o また、「掃く Jとは非常に重要な動作である

ために、「掃堂jをして願ほどきをしようとする子どもの親たちは、一般的な供物のほかに、ち

りとりや竹ぼうき、タオルなどを用意しなければならない。そして、ほうきを用いて象徴的に

子どもの身体の相応する部分を「掃くJ際に、[香道的Jあるいは「揃堂」を助ける「行好的」

たちは経文をi唱え、「ネ111々 」の恩恵に対して感謝の意を表し、また新たな恩恵を求めるのであ

るお)。

2005年7月10日、 11日(I日暦6月5日、 6日)の2日間に段光の家で「会」がおこなわれた際、ま

だ満l歳になる前の子どもが組母と母に連れられてやってきて、「ネ111壊JにJ:Wけられることになり、
また合計15人の子どもたちが「掃堂」にやってきた。そのうち、女児]人を含む6人の子どもは、

毎年恒例のようにやってきて鎖を結びつける行為をしており、やはり女児l人を含む9人の子ども

たちは12歳で、このときが「掃堂jをする最後の機会となった。

「娃娃親Jとも呼ばれる若年結婚が現在までつづく梨区では、数え年で13歳になる前に、子ど

もたちに「結婚式の招待状Jをわたすことが普遍的に見られる事実としてある[岳永逸 2005a] 0 

このためか、「家中過会」の際に、 12歳になる子どもが最後におこなう「掃堂jは、豊富な象徴

的意義に満ちている。信仰]的な意味合いをもっ「掃堂」の儀礼は、梨区の|行好的jたちの人

生観・世界観・子どもの養育に関する観念・成人に対ーする観念・結婚制度といったものと密接

なつながりをもっており、それらは互いに制約しあっている。たとえば、(1)子どもを育てるこ

とではじめて老化を防ぐことができるのであるという考え方、人が死去した後には霊魂が存在

するのだという考え方、肥る子孫がいない場合に、死者は孤独な亡霊となるのだという考え方

一一これは、「家親」に対して火を点けた4本の線香を手向けなければならなし、ということと関係

している。 (2)息子を授かったのは、単純に男女が交わるという生理的な行為によって得られた

結果ではなく、祖先たちが徳を積んできたかどうか、住宅や墓の風水がよいものであるかどう

か、そして、「神々jが恩恵をもたらしてくれるかどうかということと関係している。 (3)子ど

もの健康的な成長というのは、飲食や栄養の問題であるばかりでなく、「神々jの加護も必要で

あるという考え方。 (4) I成人Jとは結婚を意味し、結婚とは「成人Jを意味するのであり、そ

のために13歳になる前に、子どもたちに結婚式の招待状をわたすということ一一一すなわち、象徴

的な結婚がおこなわれるのである。まさに、こうした意義からみると、単純な信仰的儀礼は、

実際には梨区の「行好的jたちの生活の一環として存在しており、それは決して生活からかけ

離れたような「飛び地」にあるのではないのだということがみてとれる。中国の民衆信仰がも

っ、生活化するという特徴は、こうした枝葉末節の事柄を体現してもいる。そして、まさしく

このために、「掃堂jとは「家中過会Jのときにだけ何度もおこなわれる儀礼というわけではな

く、「香道的」を中心とする梨区の村落型廟会、もしくは多村落型の廟会においても、しばしば

おこなわれる儀礼なのである O こうしてみると、 Maussのいう「全体的社会事実Jというのは、

依然、として現実にあてはまる概念であるといえるだろう。
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どんな社会的事実で、あっても、それが新たな、あるいは革命性をもっ発明のようなもの

であるならば、そのままつづいていくだろう O それは、時間や歴史、地理といったものの

上で、さまざまな方面にわたる環境によって生みだされた結果である D したがって、最も

抽象的な側面において、社会的事実というのは、地方の特色や歴史のモデルといったもの

から完全に離脱することはできないのである [Mauss 1979: 8-9 J 0 

現在の梨区においては、「香道的J以外に、村l霊を，l!!J依させることのない「行好的」たちの家

でも、「会jが開かれるようになっている。その規模の大きさにかかわらず、梨区においておこ

なわれる「家中過会」というのは、いずれの場合も口調市J(廟会にともなって開かれる定期市)

やマーケットといったものを形成してはいない。交換というのは物品の交易や商品の売買にと

どまらないわけだが、そういったことに目を向けるならば、「家中過会」にも、交換と呼べるよ

うなものが存在しており、そこにはある種のマーケットがあるということもできる D そこでの

価値とは、人々の!政いを自在にかなえ、人々の宗教的世界観に最もよく適合しうるということ

である[波法 ] 998 : 28J口梨区では、「香道的」たちゃ「行好的」たちは互いに連絡し、助けあ

って「会」をおこなうことがあり、彼らの間にはある干重の「礼を受けたら札を返さねばならな

いJというような契約的な構造がみられる O 師匠を同じくする「香道的Jたちの間にある往来

は、さらに密接なものである。同時に、こうした[香道的jたちと、それぞれに対応する

|利!々 jの問にも、互いに連絡しあい、助けあい、ともに名声を博することができるよう力を尽

くすという関係性がうかがえる21)。それぞれの「家中過会Jにおいて、招かれる主要な「神々」、

iM次的な「や11々 Jの地位というのは、それぞれ異なり、主神の位置は絶え間なく交替させられ

ることになる。「香道的jたちは自らの家屋の空間を「神々」の祭壇とし、さらには自らの身体

をも「村l々 lに支配させ、自ら「神々jの霊験を体現するO その一方で、「ネ111々 jが「香道的j

をとおしておこなうのは、ほかの人にはできないことであり、こうして、人々にとって「非常

に身近な神」となることができるのである O このようにして、「香道的」も「神々jも、ある特

定の村落や集団の1:1::1で名声や地位、富みを得ることができるようになるのだ。

l 香道 I~J9Jたちと「ネ111々 !との間にある互恵的な関係とは異なり、助けを求めて「会jに参

加する人々と「ネ111々 jとの間にある交換というのは、「香道的」を介してはじめて実現可能なも

のである。クライアントたちが「神々」に供物を捧げ、「香道的」に報酬を渡すのは、「神々」

から加設と恩恵を受けたいがためである or看香Jの儀礼をとおして、クライアントたちの生活
におけるバランスの崩れが解決された暁には、クライアントたちは旗や額、そのほかの品物を

もって「香道的jにお礼をするのだが、それは、「香道的」の背後に存在する「神々」へのお札

として掠げられるものでもある。また、「家中過会Jがおこなわれる際、内111々 」の名義のもと

に「香道139Jたちが日常的に少しずつ蓄えている線香・ |黄懐紙J.ろうそくといったものは、

このときに「判l々 」もともにそれを享受することができる口さらに、「行好的jたちゃ周囲に住

む子どもたちも、果物・お菓子・麺・豚・鶏・アヒル・魚、といった、本来ならば「神々」に捧
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げるような供物を食べることができる o I家liJ過会」では、あのi世・この世それぞれの世界でと

もに享受し、共食することがあり、両者の問でも享受-共食する関係性がみられるのである D

こうした享受-共食の規模が大きければ大きいほど、「家liJ過会Jは盛大になるのであり、この

ことは、さらに大規模な交換の可能性をも示している O すなわち、次の年に、さらに多くの

「ネIjl々 」と「行好的jたちが参加するかもしれない可ー能性を秘めているわけである o このために、

「家中過会jのマーケットというのは、虚構ではなく、実在するものであるといえよう。

ここで、梨区でおこなわれる廟会に自ら積極的に参加し、同時にほかの村落の刷会に対して

も招待状を送り、自宅で開催される「家中過会jに来てくれるよう働きかけることもするとい

う「香道的Jたちに目を向けてみよう O もともと l香道的jたちと「行好的jたちとの間にあ

ったつながりは、副次的なものへとその位置を下げ、新たに「家 liJj~会J と梨区のほかの刷会

との問に、ある種の連絡・互恵・交換関係がみられるようになるといえる O 梨区において人々

が強制するのは、「廟でおこなわれる『会jは、 l靭の[会j。家でおこなわれる f会jは、家の

f会jJ ということである O こうした言葉に強制されるのは、「会」が開催される場所や規棋の違

いだけではなし」すなわち、その区別は「公」と|私jという別の問題にまで及んで、いるので

あり、名声ばかりを求めるわけではない「香道的Jのもとでおこなわれる「家中過会|や、村

落の中にも廟会があるような「家中過会jにとってはなおさらである O しかし、村附や!柄会を

もたない村落において、招待状を出してほかの村-落の刷会のメンバーたちを自分たちの家でお

こなわれる「会jに招こうとする場合、こうして家でおこなわれる[会」と村落型の刷会、あ

るいは多村落型の廟会との聞にみられる関係性は、すでにある種の平等的な交換へと発展して

いるのである O このとき、廟でおこなわれる「会」と家中でおこなわれる「会Jとは、「喬道的」

たちゃ、村落外部の人々にとって、どちらがどちらなのか、区別のあいまいな存在となってし

まう O 言い換えれば、家中でおこなわれる「会jがある一定の規模にまで発展したとき、その

家が存在する村・落にほかの廟会がない場合には、この家でおこなわれる|会」が、この村落を

代表する村落型の廟会になってしまうという可能性を秘めているということになる O また、

「ネIjl々 Jの「霊験」についての|噂が広まり、遠方からやって来る人々が増え、さらに外界の社会

的条件が許す場合には、こうした家でおこなわれる「会」は、いくつもの村落をまたがる地域

における中心的な廟会となる可能性すらあるのである O

梨区で数多くの「家中過会jがごく自然とおこなわれるという背景には、居住空間の聖化や、

祖先たちから伝えられてきた「全神」の信仰、そして以前から存在していた蒼岩111I三皇姑茶

棚会jの伝統、さらにはある種の文化的規則としての|香道的」たちの存在、梨区の人々が現

実の生活の中で出くわすさまざまなバランスの崩れといった数々の要因がみてとれよう o I香道

的」たちと、そのまわりに存在する集団がさらなる意思疎通・交換を求めようとするとき、た

とえば「娘娘二会J[岳永逸 2004bJ ・「龍!神会J[岳永逸 200ScJといった大規模な村落型の

廟会や、多村落型の廟会というのも、さらに盛んになるのである。外部の諸条件が許さず、公

共の空間としての村-落型の廟会や多村落型の廟会をおこなうことができなくなるとき、こうし
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た廟会は小さく分散してしまわざるを待なくなる O そして、分散しでもなお、日常的な家屋空

間の中でこっそりと繁桁しつづけ、まるで春風に吹かれて息を吹き返す草の根のように姿を現

すことができるのである。「香道的」たちを中心とする信仰や儀礼的行為としての「家中過会J

もまた、梨区における蹴会システムと土着の信仰生活にとっての「土壊Jとなってきたのであ

り、さらには、梨区における村-落型の廟会や多村落型の廟会とともに、一種の相互に包み込み

あうような関係性、相互に結びつきあうような関係性を作り上げてきたといえよう[岳永逸

2004aJoこうしてみると、 Sangrenがいうところの、集落・村落・多村ー落、さらに巡礼へという、

単一方向に進む「昇級」のシステムとは、中国の民衆信仰における生活の一部分だけを表象し

たものにすぎないといつことになるのである。

9. 生活の流れにおける民衆信仰:方法論の改変

l:j:l国の民衆信仰の研究についてみてみると、数多くの国内外の研究者たちが長きにわたって、

実情を省みることもないままに、西欧的なシステムに端を発する宗教の概念や解釈の体系をそ

のまま当てはめつづけてきたといえる O それゆえ、長い問、学界は知らず知らずのうちに西洋

人の理論的枠組みのもとで、中国には宗教や宗派といったものが存在するのかどうか、中国の

宗教がもっ特徴はどんなものか、あるいは中国の宗教と西洋の宗教の聞にみられる差異はどん

なものか、といったことについて論争をくり返してきたのだD こうして、キリスト教文化の伝

統を解-釈するための、聖と俗とか、ハレとケ、巡礼といった西欧人たちが知り尽くした単語が、

中国の民衆信仰を研究するうえでの基本的な語棄となったのである O こうして、郷土中国にお

いて特定の日におこなわれる↑員例的な祝典や祭犯といった集団的活動についての既存の研究さ

えもが、基本的には聖と俗という枠組みの中に組み込まれてしまったのであり、ここから以下

の2つの傾向が出現することになったo すなわち、平常な日々と対照させることによって、こう

した特殊なj坊がもっ「非日常Jや「ハレ」といった性格について強調するもの[李豊株 1992、

1993、1995、組世聡 2002]と、中国の宗教がもっ世俗化の傾向や功利主義的性格といった特徴

を強制するものという、 2つの傾向を挙げることができるだろう 。どちらの傾向にせよ、いずれ

も[聖Jを基点としているのは明らかである O もちろん、聖、ハレ、非日常といったことが、

中国の郷村・における閥会をはじめとする集団的な祭配活動のlつの側面であるということを、否

定することはできない。ただし、これはほんのわずか1つの側面で、あるにすぎないのだ。同様に、

枇俗化とか、功利主義といった言葉を用いて中国の民衆宗教における信仰の特徴について結論

づけたり、指摘したりすることも、明らかに、人々自身がネ111裳など超自然的な力のもつ神聖性

や、神秘的な性格について認識し、能動的に選択しているといつことをまったくないがしろに

してしまっている o 非日常やハレといった神聖性について強調するにせよ、功利主義という世

俗性について強調するにせよ、これまでの研究は、相対する両極から、実に主観的な視点で、

人々の生活世界や生活のあらゆる側面、生活の流れといったものの中から、中国の民衆信仰を

引き離してきたのである O



本論では、梨区の「家中過会jについて民俗誌的な描写をしてきた。ここからわかるのは、

こうした特定の日に、特定の人の家でおこなわれる「会jと、そこでみられる祭杷儀礼という

のは、人々が日常生活の中でおこなっている行為がl度に集中して演じられるようなものにすぎ

ないということである。そしてそこは、参加者が日常において得ることのできた「神々jから

の恩恵に対し、集団的におこなわれる恩返しの場として、また「判1々 Jに対して引き続き恩態

をくれるように祈願する場として機能しながら、人々の日常生活から断絶することなく、その

延長線上に位置づけられるのだということがわかる O さらに、「家中過会Jというのは、梨12{の

人々が生活世界において得ることのできる、どこへでも通じることができるようなある1つの結

節点でもある O さらに言えば、特定の時間に特定の場所でおこなわれる集団的な祭配活動とい

うのは、本質的には、日常的な信仰行為の延長線上に位置づけられ、人々が日常生活の中でお

こなっている行為が1度に集中して演じられる場でもあり、そして、日常的な実践を如実に体現

するものでもある O こうしてみると、俗と対立するような「聖jという誌を用いて中国の民衆

信仰がもっ特徴を指摘するよりも、「神秘」という語を用いるほうがよりいっそう適切であると

いえる D こうしたことを踏まえて、「朝山進香J. r行香走会J. r:i1s1会J. ril1J靭」といった
現地で用いられている表現に目を向けてみると、これらの表現には、中国の民衆信仰における

生活的な趣向や、戯虐性、ゲーム感覚といったもの、人々が能動的に|世界を把握しようとする

精神といったものが潜んでいることがみてとれるだろう o r村IJ あるいは|イ!lIJ というのは、 I~::l

国の人々の生活の中に存在し、力をもち、また高いところに構えていながら、それでも決して

この上ないほどの高みに構えているわけではない存在である。さらに、それらは、人々によっ

てコントロールされ得るのである D たとえば、「人が霊魂を f~~依させる」タイプの惣依にも、そ

のことは明らかである O まさに、神秘的であり、かっ実在的であるために、まとまりがなく雑

多にみえる中国の民衆信仰も、絶えることのない生命力と吸引力をもち、多くの信者を有する

ことができる O こうした神秘性を生活化・具現化しながら、同時に、信仰の伝統という基礎の

上に立ち、さらに「霊験」をめぐる事跡からの呼びかけと誘惑のもとにあって[岳永逸 2003J、

バランスを失っていた生活の本質は、また新たな神秘を生み出すことができるのである O

言い換えれば、神聖性というのは、中国の民衆信仰を表す一種の感覚でしかない。すなわち、

それは、決して中国の民衆信仰のすべてではなく、日常生活の中で感じる一種の感覚なのであ

り、日常生活と対立するような存在であるわけではないのだ。一種の存在として、中国の民衆

信仰というのは、幻であり、虚無でもある O また、感性であり、実際でもある。「神々Jは超自

然的な存在として常に祭杷の対象となるのであり、人々は「ネ111々 jが存在するという「事実J

と、その超常的な能力を否定することなどありえない。ただし、個性化し、地方化した「神々J

を祭杷し、またそうした「村l々 jに恩恵を求めようという具体的な場に直面すると、人々は

「霊験」あらたかなものについては祭杷するが、「霊験Jがあまり認められないような「神々」

については疎遠になるか、見捨てて気にもかけず、ほかのところへ行って、ひどいときには、

同名の「神々Jに助けを求めることすらあるのである。絶望のただ中に胸が希望でいっぱいに



なることがあったとしても、「神々Jとの対話と意思疎通は、永遠に終わることはない。まさに

そうであるからこそ、世俗化とか功利主義的といった「俗Jの方向性を示すような字面によっ

て中国の民衆信仰がもっ特徴を示すことは、「生活化」という言葉で中国の民衆信仰の本質を指

し示すことに、遠く及ばないのだといえる O 簡単にいえば、「生活化」という概念は、あるいは

「聖/俗」という二元論的な思考が中国の民衆信仰の分析にもたらしてきた誤謬と陥葬とを突破

することができるかもしれない。そればかりか、「生活化」という概念をとおして、わたしたち

は、中国の民衆信仰そのものと直面することができるのである O

説明しておかなければならないのは、ここで示されたような、中国の民衆信仰に対する認識

というのは、書籍や既存の定説の中から導き出されたわけではないということである D 上述し

たような認識は、筆者が十余年にわたるフィールドワークの現場から、すなわち梨区の人々や

|行好的Jたちの生活実践から導き出したものである O したがって、筆者のおこなう研究という

のは、いかなる種類の理論モデルであれ、それを実証する役目を担うような資格をもっている

わけではない。ただ、自家撞着がないよう、つじつまを合わせるようなことしかできないので

ある c もちろん、筆者は、こうしたすでにあるオリエンタリズム的な理論モデルや古典的な研

究、さらにそうした枠組みのもとにある個別研究の適切さを否定する気はない。実際、どのよ

うな視点からみたとしても、こうした研究はいずれも、大いに学ぶべき価値にあふれているの

である O そればかりか、筆者がここ何年かの問に、フィールド調査の現場で得ることのできた

疑問や思考というのは、まさにこうした既存の定説、あるいは既存の研究そのものによって導

かれたといってよいだろう D さらにいえば、そうした既存の定説や研究が、筆者を古典的な研

究や迎論モデルとの対話へと向かわせたのだといえる O 同様に、筆者は中国の民衆信仰を代弁

するような「メカ、、ホン」の役割を演じるようなつもりもなければ、自分の述べることが真実で

あるとか、真理であると主揺するような、者った気持ちをもっているわけでもない。本論で筆

者が説明し、考えをめぐらせていることというのは、人々の実践とフィールドでの経験、そし

て先人の研究といったものを基礎としているものの、結果的には、いくらか単純で、未熟で、

自分勝手なものに仕上がってしまっているかもしれない。

Dl1rkheimは、その古典的かっ広範にわたる研究の中から、|宗教とはすなわち社会である」と

いう認識を導き出している [Dl1rkheim，(1912) 1999]。筆者は、中国の民衆信仰がすなわち人々

の生活そのものであると主張するつもりはない。しかし、そのまとまりのない拡散性というの

は、仁!:'I;RJの民衆信仰の特徴のlつでしかないし、またネ111・鬼-祖先の祭柁というのも、中国の民

衆信仰がもつある部分にすぎず、梨区の「行好的jたちのいう「判l々 jが指し示すものを説明

するには、はるか遠く及ばないのである O

筆者は、勇気をもってこう強制したい。すなわち、よりはっきりと中国の民衆信仰を認識し

ようとするならば、わたしたちはまず、先入観にとらわれたイデオロギーによる偏見を捨て去

る必要がある O さらに、表面的には利便的で、またやさしさと思いやりにあふれたものである

かのように見えながらも、実際にはその中心いっぱいに強い権力を満たしているような学術的



言説による「柔軟なコントロールJを、捨て去ってしまわなければならない。さもなくば、「先

入観を中心とした障害物によって、事実の真の姿がごまかされてしまうjことになりかねない

のである[李慰祖 1941 : 1]口わたしたちは、「ごく普通の人たちとともに駆けずり回るーーす

なわち、人々といっしょに廟へ行き、ともに線香を手向け、一諸に出かけて行って皆でや1I迎え

の会に参加する。……そして、彼らの傍らに立ち、鋭敏な眼差しと冷静な頭脳とを使って、 1つ

の宗教儀礼や1つの宗教的活動の過程を最初から最後まで観察するJ必要がある[黄石 1934J。

そればかりか、人々の生活の流れの中に入り込み、その過程の中から、彼らの信仰を理解し、

把握できるように努めねばならない。つまり、一種の文化システムの中に立ち、そこから同じ

ように「文化システムとしての宗教J[Geertz 1973: 87-125Jを認識する必要があるのだ。この

ことは、単に技術的な側面の問題であるばかりではない。これは、認識論と方法論の改変なの

である O そして、こうした改変というのは、西故由来の学術用語よりも確実に、わたしたちが

中匿の民衆信仰のもつ本質へと接近することを可能にしてくれるはずである O

註

1)既存の学術的な規範に従い、本論に登場する地名や人名は、すべて仮名を用いている。読者

においては、手がかりを頼りに地名や人を探しあてることのないようお願い申しあげたい O

本論を書くにあたって、劉鉄梁・庄孔部・呉銘各氏と、後輩である王学文-曹栄各氏による

批評を得ることがでた、ここに記して感謝の意を表したい。本論で言及する、 2005年からおこ

なわれているフィールドワークは、国家社会科学基金プ口ジェクト「民俗文化遺産の保護と

社会の発展のための研究J(05BSH030) と、北京師範大学研究所院による大学院生優良諜程建

設プロジェクト f宗教民俗学jによる資金助成を受けて可能となったものであり、本論もこ

の2つのプロジェクトを遂行する中で得られた成果である O ここに記して、御礼申しあげる O

2) 1主孔詔も、より公平で適切な指摘をおこなっており、その著作の中で、中国国内におけるこ

うした放棄には、政治の異変などの客観的な影響が多くみられるという[庄孔溜 2004 : 3、

2006 : 17J 0 

3) これについては、 f破除迷信全書J[李乾沈編 1924J という本の白録を見ても、その一部を

知ることができる。目録に記載されているのは、次のようなものである O すなわち、「風

水J . r卜盤J . r看相J . r垂象J . r成仏」 ・ 「成イ111J . r妖祥J . r左道J . r邪説j
(これには、人物・時候・器物・地域・その他の「邪説jが含まれる) ・「多神J(ここには、

「大村IJ ・ 「河海村IJ . r泰山神J . r仏道神J . r家庭判IJ ・ 「雑ネltJが含まれる)といっ
たものが含まれる D

4) r霊験」というのは、中国の民衆信仰を理解する上で基本となる特徴である or霊験Jという
言葉が強調するのは、人と村!との間にある相互的かつ動的な関係である o )晋髄は、「霊験jこ

そが、日下のところの中国における民衆信仰を解釈する上で、核となる1つの概念であるという

[Chau 2006: 99-123Jo庄徳仁は、数多くの官房資料を整理・分析する中で、次のように指摘
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する O すなわち、中国の民衆信仰がもっネ11Iの能動性・不可測性や、イデオロギーのもつ脅迫

的な性格などについては、「霊験」と密接な関係もつれ験霊jという語のほうが、より正確に

言い表すことができるのだ、と。 2つの語が内包する差異について自覚しながらも、本論では

「霊験」という言葉を用いることにする o I霊験」ゃ「願懸け、願ほどき」の「願jをめぐる

言説・叙述・行動といった日常的な実践については、別に機会を設けて論じることとしたい。

5)本論において、「廟会」とは神霊の祭紀を中心とする集団的な組織と、彼らによって周期的に

おこなわれる活動を指している O その構造は、大まかに具象的な部分と抽象的な部分とに分

けられる o ItJ者は、感覚器官によって観察したり、感知したりすることが可能な空間・時

間・もの・言語-参加者・行動といったものである O 一方の後者は、見たり感じたりするこ

とのできる事柄の間の相互関係と、そうした関係の配列を指している o これらは、信者たち

によってまとまりをもたされているものであり、すなわち、具象的な部分を形づくる要素が

組み合わされたり配置されたりするときに働く慣例や規則といったものを指している O

6)家系によって世代ごとに受け継がれていくというのは、現在の華北地方の郷村でカトリック

が広まる|祭にみられる、 1つの普遍的な特徴である o 111西省張庖鎮でカトリックが伝えられて

いったときにも、こうした傾向がみられたという[劉志軍 2007 : 155J 0 

7) I家ネIjリとは、祖先の位牌を指すのではなく、「全ネrlリを意味するものである G すなわち、大

きな1枚の布に、この地域の人々によって信じられているあらゆる神霊を描いたものを指して

いる。

8)毛沢東-周恩来-朱徳が家庭の「ネ[11禽」や村の廟会で紀られる神に変化するというのは、現

在の華北地方における民衆信仰を語る上で]つの代表的な特徴となっている o I挟西省や山西省

でも、類似した報告が出されている [Chau 2006: 51、劉志軍 2007 : 1l9-133J 0 

9)今日、梨区の「行好的」たちが家で配っている神霊の配置は、 1930年代のものと基本的には

同様である o r民図案~.;jjH'fç誌j 第4巻の『風土考・家庭神祇j では、「新河県の各家庭において、

("{Mt教jや凶|孜由来の宗教を信仰する家を除いてほとんどすべての家庭で、多種にわたる神の

像や絵といったものが杷られ、作11I禽』も置かれている C こうした神の中には、『天地人皇J

(俗称天地爺J) ・ 『釈迦牟尼J(俗称イム爺j) ・ 『南海菩薩J . r関羽J(俗称 r関
爺j) ・f財布11.1 (ここには、「路財判IJ . r場n~守IjJJ • 日山家jといったものが含まれる)

[門ネ中I. r宅やIIJ ・f倉ネ111.1 . r篭ネIIIJ ・f牛馬王j . r地蔵王J . r青龍El虎jといった
種類ーがある。また、祖先は一般的には宗耐において紀られるJ[傍振倫 1930 : 33aJ といった

記述がみられる O

10)李!慰祖が研究したこのある北平の「香道的Jのように、「ネ11I々 」に「仕える者」として、梨

12Zの「香道的」たちがもっ宗教的アイデンテイテイや帰属意識というのは、仏教や道教と結

びつけられることが多い。そればかりか、同じ華北地方にあって、梨区の「香道的jたちは、

かつて中国の北方で盛んにおこなわれてきたシャーマニズムと深いつながりをもつものであ

る。しかし、結局のところ、どのような根源をもつのかについては、これからの研究が待た



れる O なお、 j青草月期の公文書の中に記載される「村1がかり jと、その意味については、庄徳

仁の研究を参照されたい[庄徳仁 2004 : 424-438] 0 

11) インフォーマントは範i境、インタピュアーは岳氷逸と王学文である口なお、このインタビュ

ーは、 2003年7月26日に、梨区の純i暁の家でおこなわれた。

12) ライフ・チャンスとは、社会関係や責任、期待といったものに影響された人間の行動の選択

を意味している [DahredorfRalf 1976J 0 張茂桂は、さらに一歩すすんで、次のように指摘す

るO すなわち、生命の機会が不公平なものである場合、個々の生活あるいは集団の生活にお

ける選択の機会に影響を与えるばかりでなく、宗教や価値観に代表されるような、人々が世

界に対しでもつ主観的な見方にも影響を与えうるものである、と[張茂桂 1985L 

13) もちろん、今日の村ー人たちのすべてが、「香道的」ゃ「イ111家Jたちは医師よりも技量をもっ

のだと考えているとは限らない。しかし、たとえば50年ほど前におこなわれた李慰祖 [1941: 

109-110、1948: 69-72]や馬樹茂 [1949: 39-53Jが研究の中で分析するように、[香頭」のとこ

ろではお金を少ししか支払わなくてすむとか、「香頭jたちはとりわけ女性たちの共感を得て

いるのだといった要素も、ここでは軽視することができない原因となっているといえるだろ

つO

14) インフォーマントは敬在、インタピュアーは岳永逸である O なお、このインタビューは、

2002年7月11日に梨区の敬庄の家でおこなわれた O

15) インフォーマントは陰照、インタピュアーは岳永逸と王学文である D なお、このインタピュ

ーは、 2003年7月24日に梨区の陰照の家でおこなわれた。

16) 実際、 11111家堂」のみならず、郷村の廟会における神霊の表而上の地位と、キ111~~~が実際に受

ける線香の火の数というものの問には、非常に大きな隔たりがみられることがある。これは、

一般の人々にとって重要なのは、ネ111霊が「霊験Jあらたかであるか否かであり、儒教・仏

教・道教における神霊の地位などは、まったくもって重視していないためであるといえよう

[cf.陳永齢 1941 : 104-105、李慰祖 1941 : 42-43、Kang 2005: 125-160J 0 

17)台湾の民間宗教に関する研究の中で、 Feuchtwangはすで、に次のような事例に注意を向けてい

るO すなわち、台北極仰の歴史をみると、個々の家庭の「神高」で紀られていた神が「霊験」

あらたかな場合、最終的にはこの家庭の「神禽jが廟宇にまで発展するケースがあるという

のである [Feuchtwang 1974] 0 彼はこのほかに、ある種の霊媒の家にある「神高」が、儀礼

的実践の中心となる場合にも、上述のような発展がみられることがあると述べている

[Feuchtwang 1992: 130] 0 

18) 1表」とは、ある種類の文体を指しており、古代中国において臣下が皇帝に送る上奏文の 1

種である O しばしば重大な事件に用いられることが多く、たとえば三国H寺代に諸葛亮が後の

主となる劉禅に宛てて書いた「出師表jは有名である O これより早い時期には、「表」はいく

つもの事項を並べて記すときに用いられる編纂の形式であった。たとえば、 I史記jの中に登

場する「十表」が、これに当たる。民間において、「表」が表すのは、下位から上位へという
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関係性である O すなわち、民間において「表jは、や11霊に何かを訴えるときに用いられる形

式である。こうして、人々は神霊に対して、自らの生活世界において何らかのバランスの崩

れが存在することを伝え、さらには神霊に対する称賛の意を示すのである。もちろん、民間

の儀礼的実践において、「表jは 1つの動作を表してもいる O すなわち、「表Jには、人々が

神霊に向かつて何事かを訴えたり、告白したりするという何重もの意味を含んでいる D 梨区

の「表」とは異なり、江蘇省高淳県の郷村では、人々は「山神」を配るときに、廟宇の中で

材1との契約を結ぶ際に証拠として残す文書のことを、「具懇状」とか「具保状Jと呼んでいる。

こうすることにより、人々は自らの頗いを明らかにすることができるのみならず、神に対し

て自分がどのように感謝の意を表すのかといったことを明らかにすることもできるのである

[陶思炎 1998 : 26-27J 0 

19) こうした事例は、珍しくないようである o 20世紀末の|挟西省北部では、ある霊媒の名声を判

断する基準には、次のようなものがあったという D すなわち、クライアントが霊媒のもとを

訪れる際に混んでいるかどうか、どのくらい遠くから人が助けを求めにやってくるか(とり

わけ、|挟西省北部以外の人がどれくらいやってくるか)、通常どれほどの車が家の前に列を作

っているか(車というのは、金持ちゃ高位のひいきを象徴するものである)、といったことで

あるにhau 2006: 56J 0 

20) インフォーマントはJ技法、インタピュアーは岳永逸である D なお、このインタビューは、

2002年7月11日に梨!豆の敬庄の家でおこなわれた。

21)インフォーマントは純|晩、インタピュアーは岳永逸と王学文である。なお、このインタビュ

ーは、 2003年7月26日に、梨区の範I暁の家でおこなわれた。

22) 1-鎖」としてしばしばみられるのは、育ーや黒の長さ約60センチの紺|い糸に、真ん中に穴の開

いたニッケル貨幣や銅銭を通したあと、糸の両端を結んで、]つの円になるようにしたもので

ある。

23)現夜に至るまで、梨区で「掃壇」の|療に唱えられる経文と、他村落で用いられる経文とでは

小さな差異がみられる O しかし、その基本的な意義というのは同様で、ある O たとえば、「龍!神

会Jにおける「願懸け掃堂Jの際に唱えられる経文というのは、次のようなものである。「仏

門に入れば頭をもたげ、 rn!t-¥lJが蓮台に据えられているのを見やる o r龍)博Jは蓮台の上に

抑えられて、 j也県賢門楼j也氏のわんぱく坊主が[掃堂jにやってきた。 母さんはお前がりっ

ぱな[成人jになれないんじゃないかと心配して、お前を仏の家に預けることにした。幼い

問は仏の家の飯を食い、大きくなったらもう仏の家の者じゃなくなるんだよ O この手ぬぐい

はとっても長くて、白と青の糸で織られてる O これは値の張るものではないけれど、わんぱ

く坊主の頭に被せておきましょう。ちりとりをもってこい、ちりとりは材1Iを編んで作ったも

の。イ直が張るものではないけれど、金銀財宝を上につけましょう。ここに5本の苗がある。 9本

の麻の組といっしょにしておこう D イ直が張るものではないけれど、これをわんぱく坊主に手

j度して、日J11家堂jを婦かせましょう O 東を掃いたら八仙が来て誕生祝いをしてくれる、西を
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掃いたら唐僧がやってくる、南を掃いたら老母:仏三像がやってくる、北をおifいたら薬王と薬

聖がやってくる o Jこのほうは空を掃くことになり、下のほうは地獄の181培を掃くことになる O

上を掃いたら皇帝がやってきて、下を掃いたら臣下がやってくる、さてきてわんぱく坊主あ

なたのことも掃きましょう D 頭をびっかびかの鋭のように掃きましょう、身体も掃いて悪速

をすべて飛ばしましょう。おなかの真ん中を掃・いたら背中の真ん中も掃きましょう、そうし

てわんぱく坊主がちゃんと基礎を作り上げることができますように。 f能)11¥!Jはお前が90歳ま

でになるまで加護してくれるでしょう。 12歳になったらすぐに f堂門jを出るんだよ o はさみ

は五鳳鎮を打開するだろう O 百は大きくなって門を聞くだろう」。

24) 2005年7月11日の午後、人々が見守る中、すでに60歳を超えており、かつ二晩11器IIR:をとって

いない段光は、「七削i父jを惣依させた状態で、「孫削i父J(孫悟空)を態依させたもう l人の女

性の「香道的」と闘いをすることになった。「七日ili父Jが桃を手にとり、「孫削i父Jをそその

かしたり、からかったりすると、全身lこ力をみなぎらせた「孫削i父jは方々を走り 16Jって、

「七師父Jのもつ桃を食べようとするのである o 30分ほどたったところで、|孫Rili父Jはついぞ

桃を口にすることができなかった D このとき、人々は!訪問で、驚喜し、笑い戸をあげながら、

この2人の「香道的jが闘いを終えるのを見守るのだ。そして、「孫mli父jは勇ましさをもちな

がらも闘いに負けたのだということを人々が宣言すると、そこで「孫 '~ilï 父j は段光に対して、

自分たちの「家中過会jへ参加してくれるよう招待するのだった口
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