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はじめに  

 

Mahāyānasūtrālaṃkāra-bhāṣya（＝『大乗荘厳経論』散文註、以下 MSABh と省略する）

は、瑜伽行唯識学派の論書と知られ、様々な仏教典籍を著したヴァスバンドゥ（ca. 400-480 

Vasubandhu 漢訳では主に世親と表記、本論文では以下ヴァスバンドゥと表記する）の主著

の一つである。MSABhは、偈頌のみで構成されるMahāyānasūtrālaṃkāra （『大乗荘厳経論』

以下MSA）に対する註釈書である。MSAはマイトレーヤ（Maitreya 漢訳では弥勒と表記、

本論文では以下マイトレーヤと表記する）に帰せられる五論書の一つで、初期瑜伽行唯識

学派の綱要書として知られる。そしてMSAは、散文註を含むMSABhとともに、瑜伽行唯

識学派の思想を伝える主要文献として、中世インドからチベットへ仏教が伝来した後にも

数多くの註釈書が著されるほど、重要な典籍として現存する仏教文献である1。 

しかしながら、MSABhを含む初期瑜伽行唯識学派の諸文献は膨大であり、それらの思想

内容は未だ十分に解明されていない。特にMSA,MSABhの章構成は、最初期の瑜伽行者た

ちの指南書とされる Bodhisattvabhūmi （『瑜伽師地論』「菩薩地」、以下 BBh と省略する）

の章構成を受け継いでいるとされ、思想形成過程の一端は知られているが、各章を構成す

る項目の内容にまで言及した詳細な研究は未だ十分ではない。 

MSABhの思想内容に対する詳細な研究が不十分である理由の一つは、MSABhの中に瑜

伽行唯識学派の教説を示すさまざまな項目が説かれているが、それらの項目のつながりや

意図が判断しづらい点が挙げられる。MSABhの中では、大乗仏教思想に特有の議論を解説

する一方で、初期仏教の頃から存在するような修行徳目が説かれるごとくである。MSABh

は「大乗経を荘厳する書」という意味であるから、大乗仏説論や三性説、人法二無我とい

った大乗仏教独自の思想も数多く見受けられる。そこで従来の研究では、新しく登場した

大乗仏教思想に特有の思想内容の分析が重点的に展開してきた印象がある。 

しかし近年、各方面の研究の進展にしたがい、MSABhの思想形成には、それ以前から存

在する仏教思想との融合と発展がみられることが判明している。特にMSABhの思想内容は

ヴァスバンドゥに帰せられる説一切有部の綱要書 Abhidharmakośabhāṣya（『阿毘達磨倶舎

論』、以下 AKBhと省略する）を無視して語ることはできなくなっている。すでに先行研究

によって、MSA及びMSABhを構成する章や項目の中に、AKBh等に共通する伝統的な教

学を踏まえた議論が散見されることは報告されている。本論文で取り扱う MSABh の第 18

章（以下MSABh ad MSA XVIII）もまた、大乗仏教思想に特有の概念ではなく、AKBhに

みられる論証との類似性などから注目されて重点的に研究されてきた章である。特に、他

の章に比べて、誓願や陀羅尼といった大乗仏教的な項目よりも三十七菩提分法といった初

期仏教の頃より存在する修行方法を中心に論じている点がMSABh ad MSAXVIIIの特徴で

ある。 

                                                        
1 後述するように、MSAおよびMSABhの成立については従来さまざまな説が提示されている。詳しくは
1.2.1の著者問題に関する議論を参照のこと。 
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繰り返しになるが、MSA及びMSABhは、その名称と冒頭の偈頌で明らかにされている

通り、大乗経典の荘厳をなすことを目的とした、初期瑜伽行唯識学派を代表する論書であ

る2。従って、MSA及びMSABh全体がいわんとするところは、大乗仏教思想の優位性にあ

ると考えられるべきである。しかしこの前提に立った時に、MSABh中に散見される初期仏

教の頃より説かれる教説や、AKBh等にも論じられる伝統的な教学の解説がどのような意味

を持つのかが問われなければならない。にもかかわらず、従来こうした問題は十分に検証

されてこなかった。 

本論文は、MSABh ad MSA XVIIIの項目内容に至って丁寧に分析することによって、上

記の研究情勢を鑑み、初期仏教の伝統的教義を取り込みながらも「大乗」の優位性を主張

していく瑜伽行唯識学派の思想内容の成立過程を明らかにすることを目的としている。具

体的には、羞恥や三十七菩提分法といった伝統的教義の位置づけを考察することと、後代

付加説とも言われる AKBh IX と類似する刹那滅・人無我論証の再検討を取り上げる。

MSABh ad MSA XVIIIの中でも特徴的な諸項目を考究することで、初期仏教以来の伝統的

修行徳目や教義であるにも関わらず、大乗菩薩が学び修すべきものとして意義付けをなさ

れ、大乗仏教の体系に組み込まれていく過程を明らかにする。 

また、新たな大乗仏教思想を荘厳する論として成立したMSABhの教義体系は、後代数多

くの註釈書によってさまざまな解釈がなされるようになった。本論文では、アスヴァバー

ヴァ（ca.6c. Asvabhāva 漢訳では無性と表記される。以下アスヴァバーヴァと表記する。）

に帰せられるMahāyānasūtrālaṃkāraṭīkā（『大乗荘厳経論広註』以下MSAṬと省略する）や

スティラマティ（ca. 510-570. Sthiramati 漢訳では主に安慧と表記される。）に帰せられる

Sūtrālaṃkāravṛttibhāṣya（『経荘厳釈』以下 SAVBhと省略する）といったインド撰述の諸註

釈書で、MSAやMSABhがどのように註釈され、大乗仏教思想特有の議論とともに受容さ

れていたのかという教義受容の実態にも迫りたい。 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                        
2 『大乗荘厳経論』という名称をどのように解釈するかについては諸説存在する。長尾[2003]参照のこと。 
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1.序論  

1.1 MSA及び MSABhのテキストについて  

MSA 及び MSABh は、瑜伽行唯識学派の基本的典籍として広く知られる。MSA は偈頌

のみで構成されており、MSABhはMSAに対するヴァスバンドゥの散文註を指す。本論文

はMSABh ad MSA XVIIIの思想内容の解明を目的とするものであるから、最初に参照され

るべきMSABhに関するテキストの状況を述べておきたい。MSABhはサンスクリット原典

で 21章からなる典籍である。一次資料としてサンスクリット語写本・サンスクリット語校

訂本・チベット語訳・漢訳と豊富な資料が現存している。インド撰述の諸注釈書はサンス

クリット語原典が失われ、チベット語訳のみ現存する。さらに詳しく、以下に順次解説す

る。 

 

1.1.1サンスクリット語写本について  

まず、MSAのサンスクリット写本については現在計 9本の写本が参照可能である。 

 

(記号) (カタログ No.)  (書体)  (サイズ(cm)) (葉数) (行数) 

NS NGMPP tṛ291  Newārī  32×6  131 6-7 

NC NGMPP ca.20  Newārī  30×12  126 9 

NX NGMPP tṛ 697  Devanāgarī 24×12  252 7-9 

NA NGMPP paṃ 202  Devanāgarī 32.5×12  113 9 

NB (―Reel No. D85/4)  Devanāgarī 30×12.3  145 9 

NK (―Reel No. E1768) Newārī  26.7×6.7  17(incompl.) 6 

N1 (―Reel No. D34/2)  Devanāgarī 23.8×15.5 101pages ― 

N2 (―Reel No. E1923/5) Newārī  18.3×5.3  196 7 

N3 (―Reel No. E1367/11) Newārī  31×10.1  155 7 

A 龍谷 No.615  Newārī  31.2×9.7  171 7 

B 龍谷 No.614  Devanāgarī 26.2×12.2 187 6-11 

Tak Takaoka A179  Devanāgarī 16×23.5  202pages ― 

I IASWR MBB-I-83  Devanāgarī 15×20  218pages ―
3 

 

各写本については、先行研究に従った記号を用いる。上記に示したうちで、Nk だけは本

頌であるMSAの写本であって、それ以外の写本はすべてMSABhである4。また、N1, Tak, 

Iに関しては、冊子体のノートであり、Léviの校訂本などを参照した可能性も指摘されてい

る。残りの写本はすべてネパール系写本であり、NGMPP 所管のものである5。従って、

                                                        
3 写本の名称については、基本的にカタログ記載の情報に依拠している。また写本の詳細については、舟
橋[1985],龍谷[1995],若原[2003][2004]等に詳しい。 
4 しかしこの Nkについても、bhāṣyaを伴ったもの原本からの抜粋であると若原[2003]では指摘されている。 
5 NGMPP: Nepal-German Manuscript Preservation Project. śrīṇepālarājakīyavīrapustakālayasthapustakānāṃ 
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MSABhの訳注研究においては、NGMPP所管のネパール系写本を基軸としてテキスト研究

が進められてきた。ネパール系統の写本のうちで、A, Bについては『梵文大乗荘厳経論写

本』（龍谷大学善本叢書 14）, 龍谷大学仏教文化研究所編（武内紹晃・神子上恵生・早島理・

清水公庸・毛利俊英・藤田祥道・乗山悟編集）として、法蔵館（京都）より 1995年に刊行

されており、残りはマイクロフィルムあるいはフィッシュの形で入手可能である。また写

本の系統については、同箇所の欠損などが存在することなどから、若原[2004]に挙げられる

ような系統図が推定されている。この他別系統のものとして、以下の六種の写本の存在が

報告されているが、詳細については不明な点も多い。 

 

(記号) (カタログ No.) (書体)  (サイズ(inch)) (葉数)  (行数) 

MsA III-XI-6  Śāradā  20 1/3×2 1/2 -(incompl.)  ― 

MsB IV-VIII-4  Kuṭikā  21 1/3×2  4(incompl.) 6 

MsC IV-XXIV-3 Māgadhī  11 1/2×2 1/3 ―  7 

MsV IV-XXIV-2 Māgadhī  11 1/2×2 1/3 ―  7 

MsP       18 

MsPA       6(incompl.) 

 

これらの一部については、すでに先行研究による研究報告がなされている。これに加え

て R.Sāṅkṛtyāyana氏が撮影した Sha lu寺の写本一本と Ngor寺に残る写本がMSAのものと

確認され、加納[2004]にて報告されている6。この報告によって、この写本に MSA XVIII 

kk.8-24に比定される箇所が存在することが判明した7。 

 

 

 

 

                                                                                                                                                                   
Bṛhatsūcīpatram, Bauddhaviṣayakaḥ saptamo bhāgaḥ, khaṇḍa II, Kathmandu, 1965. 
Takaoka: Takaoka Hidenobu, A Microfilm Catalogue of the Buddhist Manuscripts in Nepal, vol.1, Buddhist 
Library, Nagoya, 1981. 
IASWR:Buddhist Sanskrit Manuscripts, A title List of the Microfilm Collection of the Institute for Advanced 
Studies of World Religions, New York, 1975.真田[1961 : 49-118]参照。 
6 Sha lu寺に一本、Ngor寺に二本MSA写本が存在することは Sāṅkrityāyana[1935]によって報告されてい
た。そのうちで Ngor寺所蔵のうち一本は、MSAを含む三論の断片であることが Gokhale[1968:31]で示さ
れているが、残りの一本については Gokhale[1978:635-643]に見られる通り、MSA を含む六論に対する
Vairocanarakṣita による註釈であり、すべてが MSA のものではないことが判明している。近年加納[2004]
において、先述の Ngor寺の一本はMSA写本の八枚の断片であることが判明した。写本断片資料は、各々
fol. 24: X k.9-XI, k.3; fol.27: XI, kk.14-27; fol.32: XI, kk.65-71; fols41-42: XIV, k.25-XV, k.25-XV, k.2; fol.47: 
XVI, kk.27-40; fol.54: XVII, kk.26-39; fol.58: XVIII, kk.8-24に相当する。このうちで XI, k.69の箇所は加納
[2004]で提示されている。 
7 今回加納氏のご厚意により、未だ刊行されていない資料の中で、XVIII kk.8-24に相当する断片資料と暫
定的なディプロマティックエディションを提供していただいた。ここに感謝の意を示したい。本稿の訳注

研究において、写本 Rとして校訂の材料として使用させていただいている。 
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1.1.2サンスクリット校訂本について  

MSABhのサンスクリット原典からの校訂本として刊行されているものは、以下の五種で

ある。 

 

1. Lévi, Sylvain, Asaṅga, Mahāyānasūtrālaṃkāra: Exposé de la Doctrine du Grand Véhicule 

selon le Systéme Yogācāra, Tome I: Texte. Librairie Honoré Champion, Paris, 1907. Repr. 

Rinsen Book co., Kyoto, 1983, 2003. 

2. Bagchi, S., Mahāyānasūtrālaṃkāra of Asaṅga. BST 13, Mithila Institute, Darbhanga, 1970. 

3. Shastri, S.D.D., Mahāyānasūtrālaṃkāra of Ācārya Asaṅga. Vanarasi, 1985; 2nd ed. by 

S.Tripathi, 1999. 

4. Limaye, Surekha Vijay, Mahāyānasūtrālaṃkāra of Asaṅga. Sri Satguru Publications, Delhi, 

1992. 

5. 長尾雅人『大乗荘厳経論ノート』(1)-(4), 長尾文庫, 京都, 2007-2010. 

 

これらはいずれも散文註を伴うMSABhのサンスクリット語テキストであるが、この中で

写本を用いて校訂されたものは Lévi本のみである。それゆえ現在でも広く底本として用い

られている。しかし、Lévi 本はネパールで入手された一写本のみによる校訂であり、現在

参照可能な写本との異同も多く、数々の問題を含んでいる。そのため Lévi自身の訂正も含

め、写本その他に基づく相当数の訂正研究が発表されている。Bagchi本と Shastri本に関し

ては、Lévi本に依拠しながら独自に、あるいはその訂正研究によって Lévi本の校訂を試み

たものと位置づけられる。また、Limaye 本は全体の英訳を付しているが、新たな校訂や註

などはほとんど見られない。上述の校訂研究の状況下において、近年長尾本が私家版では

あるが刊行されており、Ns,Nc,A,Bの四本の写本を用いて校訂している点では、もっとも参

照されるべき刊本である。今後は、Lévi 本を底本としつつ長尾本を中心とした校訂本を頼

りに、写本に基づく研究が一層促進されるであろう。 

 

また、章ごとといった部分的な校訂テキストとしては主に以下のものが発表されている。

（）内に示した数字は、どの章を扱ったものであるのかを指す。 

 

1. 能仁正顕編『大乗荘厳経論第 I章の和訳と注解―大乗の確立―』 自照社出版, 京都, 2009.

（I） 

2. 舟橋尚哉『ネパール写本対照による大乗荘厳経論の研究』 国書刊行会, 東京, 1985.

（I-III,IX,X） 

3. 舟橋尚哉「『大乗荘厳経論』の諸問題並びに第 11章求法品のテキスト校訂」 『大谷大学

研究年報』52, pp.1-69, 2000. （XI） 

4. 岩本明美「『大乗荘厳経論』第 13章「修行章」―サンスクリットテクストと和訳―」, 『イ
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ンド学チベット学研究』3 pp.52-91,1998.（XVIII） 

5. 小谷信千代『大乗荘厳経論の研究』 文栄堂, 京都, 1984.（XIV） 

6. 岩本明美「『大乗荘厳経論』第 14章世親釈 Skt.テキスト」 『禅文化研究所紀要』21, pp.1-29, 

1995.（XIV） 

7. 能仁正顕編『『大乗荘厳経論』第 XVII章の和訳と注解―供養・師事・無量とくに悲無量

―』自照社出版, 京都, 2013.（XVII） 

 

この中で、能仁[2009][2013]は、長尾校訂本に依拠して Ns,Nc,A,Bの四本の写本を用いた

校訂テキストを研究会で再検討し、訳注研究を付したものである。舟橋[1985][2000]は、Lévi

本や従来の訂正研究と共に、Nsを中心とする諸写本を用いた校訂テキストである。Lévi本

に比べ相当の訂正がなされているものの、チベット語訳の参照がなされていない箇所もあ

り未だ十分なものではない。小谷[1984]は、A,B写本とチベット語訳を参照した校訂テキス

トであり、訳注研究を伴っている。岩本[1995][1998]も舟橋[1985][2000]と同様に Nsを中心

とする諸写本を用いた校訂テキスト及び訳注研究である。 

 

	 また、MSA サンスクリット校訂テキストに関する訂正研究には枚挙にいとまがないが、

まず全体にわたって訂正を加えているものを以下に示す。 

 

1. Lévi, Sylvain, Exposé de la Doctrine du Grand Véhicule selon le Systéme Yogācāra, Tome II: 

Traduction, Introduction, Index. Paris, 1911. Repr. Tokyo, 1983. 

2. 武内紹晃「大谷探検隊将来の『大乗荘厳経論』について」 『龍谷大学論集』352, pp.72-87. 

3. Nagao, Gadjin M., Index to the Mahāyāna-Sūtrālaṃkāra. 2 parts, 1958-1961, Tokyo, esp. 

Pt.1, pp.viii-xvi. 

4. 宇井伯寿『大乗荘厳経論研究』, 岩波書店,東京, 1961. 

5. Thurman,A.F. Robert, The Unievrsal Vehicle Discourse Literature (Mahāyānasūtrālaṃkāra). 

American Institute of Buddhist Studies at Columbia University, New York, 2004. 

 

Lévi 本は、校訂本作者である Lévi 自身によって全体の仏訳とともに、主にチベット語訳

に基づいて訂正が加えられている。武内本は写本に基づく最初の訂正研究ともいえ、A,B,

チベット語訳,漢訳を用いて Lévi本を補う形で訂正が加えられている。Nagao本は、梵蔵漢

の索引であるが、A,B,チベット語訳,漢訳などを参照して多数の訂正が施されている。宇井

本はMSABhの全訳を行っており、それに際して誤植などのいくつかの訂正を加えている。

Thurman本は訂正研究と呼べるものではないが、MSABhの全英訳を行っており、有益な情

報を提供している研究としてここに示しておく。 

 

さらに、部分的な訂正を施したもので代表的なものを以下に挙げる。該当箇所は（）に
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付記する。 

 

1. Umino, Takanori, “Corrections of the Mahāyānasūtrālaṃkāra XI. 35” 『印度学仏教学研究』

22-1, 1973, pp.513-508. 

2. 岩本明美「『大乗荘厳経論』第 6章第 6～10偈について―テキストの訂正及び「五道」に

関する疑問―」 『印度学仏教学研究』44-2, 1996, pp.844-841. 

3. 舟橋尚哉「大乗荘厳経論の原典考―求法品を中心として―」 『仏教学セミナー』27, 1978, 

pp.23-36.（XI） 

4. 舟橋尚哉「大乗荘厳経論（求法品）の原典の考察―大谷探検本 A,B を用いて―」 『印

度学仏教学研究』27-1, 1978, pp.51-57.（XI） 

5. 舟橋尚哉「大乗荘厳経論の研究―菩提品第 1偈～第 37偈を中心として―」	 『大谷大学

研究年報』32, 1980, pp.83-140. （IX, kk.1-37） 

6. 舟橋尚哉「大乗荘厳経論の研究―菩提品第三十八偈～第五十五偈を中心として―」	 『仏

教学セミナー』33, 1981, pp.34-51. （IX kk.38-55） 

7. 舟橋尚哉「大乗荘厳経論（信解品）の原典考」 『印度学仏教学研究』30-1, 1981, pp.290-293.

（X） 

8. 舟橋尚哉「大乗荘厳経論（弘法品）の考察」 『印度学仏教学研究』31-1, 1982, pp.346-349. 

（XII） 

9. 舟橋尚哉「ネパール諸写本対比による大乗荘厳経論の原典考―第一章、第二章、第三章

を中心として―」 『仏教学セミナー』38, 1983, pp.18-33. 

10. 舟橋尚哉「大乗荘厳経論の原典考―随修品と業伴品と（および教授品）を中心として―」

『印度学仏教学研究』33-1, 1984, pp.53-59.（XIII-XIV） 

11. 舟橋尚哉「『大乗荘厳経論』（求法品）の原典再考並びに『唯識二十論』の第一偈、第二

偈の原本について」 『印度学仏教学研究』35-1, 1986, pp.22-26.（XI） 

12. 舟橋尚哉「『大乗荘厳経論』発心品の一考察」 『印度学仏教学研究』37-1, 1988, pp.43-49.

（IV）  

13. 舟橋尚哉「『大乗荘厳経論』の考察―二利品・真実品を中心として―」 『印度学仏教学

研究』39-1, 1990, pp.38-44. （V-VI） 

14. 舟橋尚哉「『大乗荘厳経論』の一考察―神通品を中心として―」 『印度学仏教学研究』

42-1, 1993, pp.214-218. （VII） 

15. 舟橋尚哉「『大乗荘厳経論』第八章成熟品の考察」 『勝呂信静博士古稀記念論文集』, 山

喜房佛書林,東京, 1996, pp.101-116. （VIII） 

 

1.については A,B本を用いた訂正を加えており、2.は Nsを始めとする諸写本を用いたもの

である。3.以降は舟橋氏による一連の研究成果であるが、すべての研究成果が一貫した写本

情報に基づいて訂正されているものではない点は注意を要するものである。一連の研究成
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果のうちで、5.,6.,9.に関しては、舟橋[1985]に改訂再録されている。 

 

1.1.3チベット語訳について  

次に、チベット語訳についてはチベット大蔵経に収録されるインド撰述のものとして

MSA, MSABh のチベット語訳に加えて 4 種の註釈が存在する。ロケーションについては、

デルゲ版（D）と北京版（P）のみの番号と箇所をあげる。 

（略号） 

MSA(Tib) Byams pa (Maitreya), Theg pa chen po mdo sde’i rgyan zhes bya ba’i tshig 

le’ur byas pa (Mahāyānasūtrālaṃkāra-nāma-kārikā) tr. Śākyasiṃha, sPal 

brtsegs (9c.) etc.; rev. Parahita, Sajjana, Blo ldan shes rab(11c.); D: No.4020, 

Phi 1-39a4; P: No.5521, Phi 1-43b3. 

 

MSABh(Tib) dByig gnyen (Vasubandhu), mDo sde’i rgyan gyi bshad pa 

(Sūtrālaṃkāra-vyākhyā (D), or -bhāṣya (P)) tr. Śākyasiṃha, sPal brtsegs 

(9c.) ; D: No.4026, Phi 129b1-260a7; P: No.5527, Phi 135b7-287a8. 

 

MSAṬ Ngo bo nyid med pa (Asvabhāva), Theg pa chen po’i mdo sde’i rgyan gyi 

rgya cher bshad pa (Mahāyānasūtrālaṃkāraṭīkā) tr. Śākyasiṃha, sPal 

brtsegs (9c.) ; D: No.4029, Bi 38b6-174a7; P: No.5530, Bi 45a6-196a7. 

 

SAVBh Blo gros brtan pa (Sthiramati), mDo sde rgyan gyi ‘grel bshad 

(Sūtrālaṃkāravṛttibhāṣya) tr. Municandra, lCe bkra shis (11c.) ; D: No.Mi 

1-Tsi 226a7; P: No.5531, Mi 1-Tsi 308a8. 

 

SAAŚDVy gZhan la phan pa bzang po (Parahitabhadra), mDo sde rgyan gyi tshigs su 

bcad pa dang po gnyid kyi bshad pa (Sūtrālaṃkārādiślokadvayavyākhyāna) tr. 

Parahitabhadra, gZhon nu mchog (11c.); D: No.4030, Bi 174b1-183b4; P: 

No.5532, Tshi 1-12b5. 

 

SAPA (Jñānaśrī), mDo sde rgyan gyi don bsdus pa (Sūtrālaṃkārapiṇḍārtha) tr. 

Chos kyi brtson 'grus (ca.15c) ; D: No.4031, Bi 183b4-189b2; P: No.5533, 

Tshi 12b5-19b7. 

 

MSA(Tib), MSABh(Tib)は、それぞれMSA, MSABhのチベット語訳に該当する。アスヴ

ァバーヴァのMSAṬは、そのMSABh全体に対する広註であり、MSA,MSABhの意図的に

選択された部分に、簡潔な註釈を施している。一方、スティラマティの SAVBhは、その四
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倍もの分量のある非常に浩瀚な註釈といえ、MSA, MSABhを取り上げ、それぞれに註釈す

るという形をとったものである。しかし SAVBhは XX-XXI, k.31途中から末尾までの最終

部分が欠落している。二つの註釈書は、MSA, MSABhの文言がMSAṬではほぼ一致するの

に対して、SAVBh では異なる部分が散見される点が異なる。この相違については、MSA, 

MSABh と MSAṬ の翻訳者とが同一であることに由来するかもしれないが、MSAṬ や

SAVBhの性格については十分な考証を要する問題であり、ここではこれ以上の言及はしな

い。 

次に、SAAŚDVyと SAPAはその名の通り、MSA冒頭の二偈に対するパラヒタバドラ （ca. 

11c. Parahitabhadra 漢訳は利他賢、以下パラヒタバドラと表記する。）による註釈とジュニ

ャーナシュリー（ca.11c. Jñānaśrī(bhadra)	 漢訳では智吉祥、以下ジュニャーナシュリーと

表記する）によるMSA全体の綱要を提示したものである。前者に関しては野澤[1936]によ

る、後者に関しては野澤[1938],資延[1974]による紹介・訳注研究がある。 

これらのチベット語訳の年代について翻訳者名から推測すると、MSA、MSABh、MSAṬ

はシャーキャシンハ、ペルツェックによって 9世紀初めまでに翻訳され、MSAの翻訳は 11

世紀に改訂されている。SAVBh、SAAŚDVyは、11世紀の翻訳、SAPAは 15世紀の翻訳8と

推定される9。 

 MSAṬ,SAVBh については、全体にわたるチベット語訳の校訂テキストは存在しないが、

部分的に校訂したものや、思想内容の分析を試みた以下のような訳注研究が存在する。言

及される該当箇所は（）内に付記してある。 

 

1. 藤田祥道	 『大乗荘厳経論』の大乗仏説論に対する無性訳・安慧釈チベット訳校訂テキ

スト」 『龍谷大学佛教学研究室年報』6, pp.59-91, 1993. (MSAṬ, SAVBh ad MSA I, kk.7-21) 

2. Hayashima Osamu, “TATVA, The VIth Chapter pf the Mahāyānasūtrālaṃkāra”.『長崎大学教

育学部社会科学論叢』32, pp.39-78, 1983.(MSABh, MSAṬ, SAVBh ad MSA VI) 

3. 西蔵文典研究会『西蔵文献による仏教思想研究第 1 号, 安慧造『大乗荘厳経論釈疏』―

菩提品(I)―』 山喜房仏書林, 1979, 東京；『同第 2号, ―菩提品（II）―』 山喜房佛書林, 1981, 

東京. (SAVBh ad MSA IX) 

4. Hayashima Osamu, “Dharmaparyeṣṭi, The XIth Chapter of the Sūtrālaṃkāravṛttibhāṣya, 

Subcommentary on the Mahāyāna-sūtrālaṃkāra―Its Synopsis and Tibetan Text, edited and 

Collated on the Basis of the Derge and the Peking Edition―”. 『長崎大学教育学部人文社会科

学研究報告』26, 1977, pp.19-61; “Chos yongs su tshol ba'i skabs or Dharmaparyeṣṭy adhikāra: 

The XIth Chapter of the Sūtrālaṃkāravṛttibhāṣya,” Subcommentary on the 

Mahāyānasūtrālaṃkāra, Part II, 『同』27, 1978, pp.73-119; “do., Part III,” 『同』28, 1979, 

                                                        
8 翻訳者 Chos kyi brtson 'grusの年代(ca. 15c.)については、Tibetan Buddhist Resouce Center, Resouce ID 
P8179参照のこと。 
9 芳村[1974 : 99-199]のうちで、MSAの旧訳、MSABh、MSAṬの訳は、デンカルマ目録（lDan dkar ma）
に記載されている（芳村 No.626, 627, 628）。従って、翻訳は 824年前後より以前と考えられる。 
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pp.37-70; “do., Part IV,” 『同』31, 1982, pp.55-95; “do., Part V,” 『同』32, 1983, pp.11-23. 

(SAVBh ad MSA XI) 

5. 小谷信千代, 『大乗荘厳経論の研究』, 文栄堂, 京都, 1984. (SAVBh ad MSA XIV) 

6. Maithrimurthi, Mudagamuwe, Wohlwollen, Mitleid, Freude und Gleichmut, Franz Steiner 

Verlag, Stuttgart, 1999.（MSAṬ ad MSA kk.17-65） 

7. 矢板秀臣「『大乗荘厳経論』における「大悲樹」の喩と三句思想」『智山学報』54, 2005, 

pp.119-132.（ MSAṬ, SAVBh ad MSA XVII kk.36-40） 

8. 矢板秀臣「菩薩の悲（karuṇā）―『大乗荘厳経論』安慧釈和訳―」『成田山仏教研究所

紀要』30, 2007, pp.103-153.（SAVBh ad MSA XVII kk.29-64） 

9. 早島理「諸行刹那滅“kṣaṇikaṃ sarvasaṃskṛtam”―Mahāyānasūtrālaṃkāra第 XVIII章 82・

83偈の解読研究―」『社会科学論叢	 長崎大学教育学部』47, 1994.3, pp.-27-42; 「諸行刹那

滅“kṣaṇikaṃ sarvasaṃskṛtam”―Mahāyānasūtrālaṃkāra第XVIII章 82・83偈の解読研究―（承

前 ）」『 同 』 48,1994.6. pp.33-52; 「 諸 行 刹 那 滅 “kṣaṇikaṃ sarvasaṃskṛtam” ―

Mahāyānasūtrālaṃkāra第 XVIII章 82・83偈の解読研究―（完）」『同』49, 1995.3, pp.15-30;  

「諸行刹那滅と輪廻転生	 “Adhyātmikakṣaṇikatva”－Mahāyāna-Sūtrālaṃkāra 第 XVIII 章

84~88偈の解読研究－」『長崎大学教育学部社会科学論叢』50, 1995,6 pp.15-30; 「諸行刹

那滅と輪廻転生	 “Adhyātmikakṣaṇikatva”－Mahāyāna-Sūtrālaṃkāra第 XVIII章 84~88偈

の解読研究－（承前）」『同』 50, 1995.6, pp.31-42; 「諸行刹那滅と輪廻転生	 

“Adhyātmikakṣaṇikatva”－Mahāyāna-Sūtrālaṃkāra第XVIII章 84~88偈の解読研究－（完）」

『同』50, 1995.6 pp.43-54;  

「外なるもの Mahāyāna-Sūtrālaṃkāra第 XVIII章 89-91偈を中心に」『長崎大学教育学部社

会科学論叢』37, 1988, pp.63-76;「外なるもの Mahāyāna-Sūtrālaṃkāra第 XVIII章 89-91偈

を中心に（承前）」『同』38, 1989.3, pp.51-67;「外なるもの Mahāyāna-Sūtrālaṃkāra第 XVIII

章 89-91偈を中心に（完）」『同』39, 1989.6, pp.11-25. 

(MSAṬ, SAVBh ad MSA XVIII kk.82-91) 

10. Eltschinger, Vincent, “On a Hitherto Neglected Text against Buddhist Personalism: 

Mahāyānasūtrālaṅkāra 18. 92-103 and its Bhāṣya” Asiatische Studien/Études Asiatiques LXIV・

2, 2010, pp.291-340. (SAVBh ad MSA XVIII kk.92-103) 

11. 袴谷憲昭「Mahāyānasūtrālaṃkāraṭīkā最終章和訳」『駒澤大学佛教学部研究紀要』41, 1983, 

pp.(1)-(36).（MSAṬ ad MSA XX-XXI kk.43-61） 

 

このうちで、章の全訳を含むのが 3.と 5.である。6.7.8.は、MSABh ad MSA XVIIの中で

菩薩の持つ特質である四無量心、特に悲（karuṇā）に対して解説する点に重点が置かれてい

る。9.10.はMSA XVIII kk.82-91にわたる刹那滅論証とMSA XVIII kk.92-103にわたる人無

我論証に対して、MSAṬ や SAVBh の解釈を吟味している。10.は、写本 A,B 等を用いた

MSABh原文の訂正も提示しているが、網羅的に精査されたものではない点は注意を要する
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ものである。 

 

1.1.4漢訳について  

漢訳は一種のみであり、その国訳としては二種がある。 

 

1.『大乗荘厳経論』13巻, 無着菩薩造, 大唐天竺三蔵波頗羅蜜多羅（Prabhākaramitra）訳, T 

No.1604, vol.31, 590b-661c. 

2.国訳『大乗荘厳経論』, 『国訳一切経』（瑜伽部 12）, 山上曹源訓読脚注, 大東出版社, 1929, 

改定版: 1977, pp.185-453. 

3.新国訳大蔵経『大乗荘厳経論』（瑜伽・唯識部 12）, 袴谷憲昭・荒井裕明校註, 大蔵出版, 1993. 

 

漢訳に関しては、貞観 4年から 6年（630-633）の間に翻訳されたと伝えられている。新

国訳に関しては、その解題において、著者問題・論構成などの重要な問題について考察を

加えている。また、サンスクリットのみならず、前節に述べた諸註釈をも用いた註が付さ

れており有益である。 
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1.2 MSA及び MSABhに関する従来の研究  

 MSA 及び MSABh に関する数多くの研究の中でも、偈頌である MSA と散文註である

MSABh にまつわる著者問題や論構成についての議論は、MSA 及び MSABh の思想内容を

理解する上でも押さえておくべきものである。ここでは、先行研究を主に著者問題と論構

成の観点からまとめ、それらの問題点や本論文の課題を明らかにする。 

 

1.2.1 MSA及び MSABhの著者問題  

MSA及びMSABhの著者問題については、現在に至るまでさまざまな学説が存在してい

る。問題の争点となっているのは、偈頌のみで構成されるMSAと散文註を含むMSABhそ

れぞれの著者が誰であるのかという点である。袴谷・荒井[1993 : 18]にまとめられた代表的

な説を以下に挙げる。MSA及びMSABhは、初期瑜伽行唯識学派の典籍として知られてお

り、瑜伽行唯識学派における三大論師を著者とすることを前提として各説は論じられてい

る。 

 

1.MSA : アサンガ ; MSABh : アサンガ （S. Lévi説） 

2.MSA : マイトレーヤ ; MSABh : ヴァスバンドゥ（宇井説） 

3.MSA: アサンガ ; MSABh : アサンガもしくはヴァスバンドゥ（A.Wayman説） 

4.MSA: アサンガ ; MSABh : ヴァスバンドゥ（山口説） 

 

三大論師のうち、瑜伽行唯識学派の祖とされるマイトレーヤ（Maitreya 漢訳は弥勒、以

下マイトレーヤと表記する）については実在の人物であるか否かという議論があるが、ひ

とまずマイトレーヤの後に瑜伽行唯識学派を世に広めたアサンガ（ca. 4c. Asaṅga 漢訳は無

着、以下アサンガと表記する）以前の瑜伽行唯識学派の論師として位置づけられよう。そ

してアサンガとは兄弟と知られ、経量部から瑜伽行唯識学派へと転向しその学説を大成し

たのがヴァスバンドゥである。上記のものも含めMSA,MSABhの著者の同定問題は、伝承

を考察することによって導き出されたものと、用語や思想内容から特定しようとしたもの

がみられる。そのうち伝承からの考察は、主にチベットと中国での伝承ならびに後代の註

釈書の記述に基づく。というのは、MSABhのサンスクリット語テキストのコロフォンには、

次のように明確に著者名が示されていないからである。 

 

諸々の大乗経の荘厳において、清浄なる理解を有する大菩薩によって説かれた行

と住との章と呼ばれる第二十一章と『大乗荘厳経論』が終わる10。 

 

これに対して、チベット語訳やチベットの伝承では MSA はマイトレーヤ作とされ、

                                                        
10  mahāyānasūtrālaṃkāreṣu vyavadātasamayamahābodhisattvabhāṣite caryāpratiṣṭhādhikāro 
nāmaikaviṃśatitamo 'dhikāraḥ samāptaś ca mahāyānasūtrālaṃkāra iti//（MSABh ad MSA XX-XXI） 
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MSABhはヴァスバンドゥとされる11。チベット人プトゥン（Bu ston Rin chen grub以下プ

トゥンと呼ぶ）の『仏教史』によれば、MSA、 Madhyantavibhāga（『中辺分別論』または

『弁中辺論』以下MAVと省略する）、 Dharmadharmatāvibhāga（『法法性分別論』以下DhDhV

と省略する）、Ratnagotravibhāga（『宝性論』以下 RGと省略する）、Abhisamayālaṃkāra （『現

観荘厳論』以下 AA と省略する）がマイトレーヤの五論書として認められている。さらに

プトゥンの『仏教史』によれば、MSA,MAV, DhDhV をアサンガの編纂としており、他方

漢訳では、マイトレーヤの五論書をアサンガが編纂したものとする12。ただし中国の伝承で

は、マイトレーヤの五論書とは『瑜伽論』『分別瑜伽論』『大乗荘厳経論』『弁中辺論』『金

剛般若』の五つが挙げられ、チベット伝と中国伝で重なるのはMSAとMAVの二書である
13。従って直接に説いた人物が誰であれ、アサンガの時代になって MSA がまとめられたと

みるのが一般的な理解である。 

さらに MSABh については、チベット語訳で現存する諸注釈書 MSAṬ と SAVBh の帰敬

偈において、マイトレーヤ・アサンガ・ヴァスバンドゥの瑜伽行唯識学派に属する三論師

の系譜を強く意識した記述が示されている14。SAVBhでは、MSABhの著者とされるヴァス

バンドゥという名称の語義解釈的訳語が見られることから15、SAVBh の著者とされるステ

ィラマティはMSAの著者についてこそ明確に言及しないが、MSABhの著者はヴァスバン

ドゥであると理解していたと考えられる。 

これに加えて SAAŚDVyには以下のように説明されている。 

 

聖アサンガを通じて、師ヴァスバンドゥに委ねられ、すべて［の衆生］に恩恵を

与えるためにそれ（＝無量の経）の意味内容を説示するスートラアランカーラ

                                                        
11 MSAのチベット語訳コロフォンには、著者としてMaitreya/Maitreyanāthaの名前が見られる。theg pa chen 
po mdo sde'i rgyan ces bya ba'i tshig le'ur byas pa 'phags pa byams pas (P.: rje brtsun byams pa mgon pas) 
mdzad pa rdzogs so // // （D39a1f./P43b2f.）しかしMSABhのチベット語訳には具体的にヴァスバンドゥを
指し示す記述は存在しない。theg pa chem po mdo sde'i rgyan byang chub sems dpa' chen po rtogs pa rnam par 
byang bas bshad pa las/ spyod pa dang mthar thug pa'i skabs zhes bya ba ste/ le'u nyi shu rtsa gcig pa'o// // theg 
pa chen po mdo sde'i rgyan gyi bshad pa rdzogs so// // (D260a5f./P287a5f.) しかしMSABhの著者については、
『プトゥン目録』に、slob dpon dbyig gnyen gyis mdzod pa「ヴァスバンドゥによって作成された」と示さ
れている。 
12 マイトレーヤの五論書については、チベット伝承と中国伝承で異なる。袴谷[1982][1986]、加納[2009]
参照。李百薬の序に無著菩薩纂焉（T589c21）と記されている。 
13 塚本他[1990 : 318]参照のこと。 
14 dkon mchog gsum po yon tan gter gyur pa// sha' kya thub pa'i sras kyi thu bo dang// rgyal ba'i sras gzhan de 
dang de dag dang// thogs med zhal snga nas dang de'i gcung dang// bla ma gang las bdag gis skye po la// gsal 
zhing snang byed bstan bcos 'di thos te// kun la bdag rtag mgo bo sar gtugs nas// zhes dang bcas yang dag gus 
phyag 'tshal// (MSAṬ D38b7ff./P45a6ff.)  
dkon mchog gsum po rin chen gter gyur dang// yang dag shakya (D.: Shāka) thub sras kyi thu bo dang// rgyal ba 
bdag nyid khyu mchog de de dang// chags med sras kyi gcung la mos pa dang// bstan bcos gsal bar (P.: ba) 'gro 
la snang byed dang// bla ma gtso bo gang yas 'di thos pa// rtag par kun la bdag gis sar gdugs te// gus dang bcas 
pas spyi pos phyags 'tshal nas// (SAVBh D1b1ff./P1b2ff.) 
下線を付した個所に三論師が言及される。勝呂[1989 : 71]で指摘される通り、シャーキャムニの長子という
のはマイトレーヤに相当すると思われる。以下アサンガ、ヴァスバンドゥの順に挙げられている。 
15 de gong du ācārya sa'i rtsa lag gis gzugs la mtshan grub pa'i chos rgyu yin pa la sogs pa'i rnam pa bzhi bshad 
pa dang/ (SAVBh ad MSA XI 76) 
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（Sūtrālaṃkāra, MSAのこと）という論書、これは尊師マイトレーヤによって説示

されたのである16。 

 

また SAPAでもマイトレーヤをMSAの著者とし、MSABhをヴァスバンドゥに帰す文言

が以下のように示されている。 

 

「無上なるものに至り五つよりなる重ね合わされた意味の理解を示しながら」と

いうそれは、前の結びつきと後の結びつきとの二つがマイトレーヤの意図であっ

て、前との結びつきは師資相承に基づいて知られる。それはヴァスバンドゥによ

っては説かれない。ヴァスバンドゥによる後との結びつきの説明は次のようであ

る17。 

 

SAPA では、MSA をマイトレーヤの著作に帰し、MSABh をヴァスバンドゥの著作とし

ている。またMSAとMSABhの間の思想的差異を指摘していることから、MSAとMSABh

の著者を別人であると考えていたことが知られる。このように SAAŚDVyや SAPAといっ

た後代の註釈書に見られる伝承に基づいて、MSA の著者をマイトレーヤ、MSABh の著者

をヴァスバンドゥとする説が導きだされる（2.宇井説に相当）。 

	 さらに伝承に基づく考察として、諸註釈書の言及だけでなく、同時代に作成された他の

論書を用いて、MSA及びMSABhの著者を特定しようとする研究成果もある。例えば、ヴ

ァスバンドゥの著作に帰せられる Vyākhyāyukti（『釈軌論』以下 VyY と省略する）を用い

た、本庄[1990]等である。VyYの記述にみられるMSA及びMSABhからの引用が注目され

ている。一例としてMSA ad MSA I k.20を引用する際に、byang chub sems dpa' legs par rnam 

par byang ba rtogs pas kyang/「極清浄なる理解をもつ菩薩によっても」という語を付して始

まる18。また六十種の声語に関する説明では、MSABh ad MSA XII k.9にほぼ一致する一節

を引用して”ity ācārya Asaṅgaḥ”「と、師アサンガが［述べた］。」と結んでいる。 

VyYにMSABh ad MSA XII k.9からの引用があることは、荒井・袴谷[1993 : 23]にて指

摘されており、同文が”ity ācārya Asaṅgaḥ”「と、師アサンガが［述べた］。」という文章を

結びとして、ヴィムクティセーナ（ca. 6c Vimuktisena 漢訳は勝利軍、以下ヴィムクティセ

ーナと省略する）の著した Abhisamayālaṃkāravṛtti（『現観荘厳経論註』 以下 AAVと省略

する）に引用されていることも袴谷[1973]によって紹介されている19。ここからは、MSABh

                                                        
16 'phags pa thogs med kyi sgo nas slob dpon dbyig gnyen la ched du gtad de (P.: nas)/ thams chad rjes su gzung 
bar bya ba'i phyir de nye bar ston pa'i bstan bcos mdo sde rgyan zhes (P.: ces) bya ba 'di/ bcom ldan 'das byams 
pas nye bar bstan pa yin no// (D174b5f./P2b2ff.)山口[1935 : 31]小谷[1984 : 11]   
17 'byor ba'i don tshul bla med gyur pa lnga yi bdag nyid ston par byed// ces bya ba de gong ma dang sbyor ba 
dang/ 'og ma dang sbyar ba gnyis byams pa'i dgong pa yin la/ gong ma dang sbyar ba ni bla ma brgyud pa las 
shes the/ de dbyig gnyen gyis ma bshad do// dbyig gnyen gyis 'og ma dang sbyor ba'i bshad pa 'di yin 
te/(D184a3f./P13a5ff.)  
18 VyY D102a2f. 本庄[1990 : 65]や龍谷[1995 : 24note(25)]参照のこと。 
19 袴谷[1973 : 11]は、ヴィムクティセーナという人は、プトゥンやターラナータの『仏教史』に登場する
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がアサンガ作という説が導かれうるが、「菩薩」と呼ばれる MSA の著者がマイトレーヤか

アサンガかは確定しがたい。 

このような伝承に基づく考察の限界を踏まえて、近年では思想内容に基づいた著者問題

への考察も積極的に試みられてきている。次にそれらを見ていくこととする。 

MAVの偈頌部分をヴァスバンドゥの基本的な思想として、MSA, DhDhV, YBhに考察を

加える横山[1971]の研究や、これに対して、MSA の思想的特徴がアサンガやヴァスバンド

ゥとは違うことを論証しようとする菅原[1984]の研究などがある。MSA 偈頌の作者、編纂

者、散文註作者という三者を想定する視点は、北野[1999]にも見られるものであり、編纂者

の前に、MSA偈頌の原著者としてマイトレーヤを想定する考え方は共通している。 

また、MSABhの著者がヴァスバンドゥであることを示すものとして、経量部の特徴的用

語である特殊な相続の転変（saṃtatipariṇāmaviśeṣa）が用いられていることを取り上げる研

究者は数多い。この用語はMSABh ad MSA XVIII kk.84-88に現れるが、同様にヴァスバン

ドゥの AKBh や Viṃśatikā にも登場するからである。しかし、MSABh ad MSA XVIII 

kk.84-88で論じられる刹那滅論証自体は後代の付加であるとの指摘もあり、岩本[2000]では

MSABh は AKBh 作者としてのヴァスバンドゥとは別人によって作成されたという説の論

証が試みられている。刹那滅論が後代の付加であることに関して、その根拠の一つである

当該箇所が四十四作意の系列に対応しないことは、MSABhの成立を考える上では重要な視

点であるといえる。刹那滅・人無我論証については 2.3以降で論述する。 

この他、VyY における伝承ではなく、その内容との比較検討に基づく著者問題に関する

研究として李[2001]が挙げられる。李氏はMSABh ad MSA XI k.31に対して VyYが引用さ

れる点に触れ、両論書の註釈態度を比較して VyYとMSABhが同一著者のものであるとみ

ている。さらに同氏は、VyYを著述した時点で、MSAの編纂作業が完了していなかったの

ではないかという観点に依拠しながら、MSABh ad MSA XII kk.14-15における梵行の四種

の美徳や前述の六十種の声語の記述の仕方を例に挙げて両者の一致を示し、MSABhの著者

を VyYと同一のヴァスバンドゥ、つまり AKBh作者と同一人物の著作であるとみている。 

この他近年の研究である都[2005 : 31]は、MSA、MSABhに見られる修道論の違いから、

MSABhの作者を特定しようとしている。アサンガは意言と四尋思・四如実智を関連付ける

修道論を展開し、他方ヴァスバンドゥはそれ以前に著された Śrāvakabhūmi （『瑜伽師地論』

本地分「声聞地」以下 ŚBh と省略する）由来の意言を尋・伺と関連付ける修道論を自身の

著作である Pañcaskandhaka（『大乗五蘊論』以下 PS と省略する）に採用しているとする。

そしてMSABh ad MSA XIV kk.7-9において尋・伺によって意言が説明されることから、

MSABhの著者をヴァスバンドゥであると推定している。 

MSA及びMSABhの著者を確定するためには、さらなるさまざまな視点からの思想内容

の分析が必要であるが、現在はっきりしているのは、MSAとMSABhの間には思想的差異

                                                                                                                                                                   
人物で、ターラナータの『仏教史』中で Bauddhapālita, Bhāvaviveka の同時代人として知られるので、
D.Seyfort Ruegg氏の指摘も踏まえてヴィムクティセーナを 6世紀前半の人と推定している。 
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があること、また多数存在しているヴァスバンドゥに帰せられる論書との関連性から、

MSABhの著者はヴァスバンドゥである可能性が強いことである。従って、本論ではMSABh

の著者をヴァスバンドゥに帰し、MSAの著述はそれ以前の論師マイトレーヤもしくはアサ

ンガによってなされたものと仮に結論付けておくこととする。 

 

1.2.2 MSA及び MSABhの論構成について  

MSABhの思想内容を分析する前に、その論構成を確認することは、初期瑜伽行派文献の

成立を考える上で重要である。 

まずサンスクリット原典でMSA及びMSABhは全 21章から構成されている。（チベット

語訳ではサンスクリット原典に順じて 21章を数えるが、漢訳では 24章に分けられている。）

章名はそれぞれ、I. mahāyānasiddhyadhikāraḥ II. śaraṇagamanādhikāraḥ III. gotrādhikāraḥ IV. 

cittotpādādhikāraḥ V. pratipattyadhikāraḥ VI. tatvādhikāraḥ VII. prabhāvādhikāraḥ VIII. 

paripākādhikāraḥ IX. bodhyadhikāraḥ X. adhimuktyadhikāraḥ XI. dharmaparyeṣṭyadhikāraḥ 

XII. deśanādhikāraḥ XIII. pratipattyadhikāraḥ XIV. avavādānuśāsanyadhikāraḥ XV. 

upāyasahitakarmādhikāraḥ XVI. paramitādhikāraḥ XVII. pūjāsevāpramāṇādhikāraḥ XVIII. 

bodhipakṣādhikāraḥ XIX. guṇādhikāraḥ XX-XXI. caryāpratiṣṭādhikāraḥとなっている20。 

この章立ては、後代の註釈家の解釈に従えば、主に二種あるいは三種の観点から構成さ

れている21。二種の観点とは、「何を学習するのか」（yatra śikṣante）、「どのように学習する

のか」（yathā śikṣante）である。この二種の観点はさらにそれぞれ五義に分けられる。五義

とは、第一所成義・第二所知義・第三思議義・第四不可思議義・第五円成義である。本稿

で扱う第 18章「菩提分品」は、「どのように学習するのか」（yathā śikṣante）のうちの第三

思議義の最後に位置づけられる。 

                                                        
20 サンスクリット原典の章名順については Lévi本に従った。漢訳では以下のように全 24章を数える。第
一章「縁起品」	 第二章「成宗品」	 第三章「帰依品」	 第四章「種姓品」	 第五章「発心品」	 第六章

「二利品」	 第七章「真実品」	 第八章「神通品」	 第九章「成熟品」	 第十章「菩提品」	 第十一章「明

信品」	 第十二章「述求品」	 第十三章「弘法品」	 第十四章「随修品」	 第十五章「教授品」	 第十六

章「業伴品」	 第十七章「度摂品」	 第十八章「供養品」	 第十九章「親近品」	 第二十章「梵住品」	 第

二十一章「覚分品」	 第二十二章「功徳品」	 第二十三章「行住品」	 第二十四章「敬仏品」である。チ

ベット語訳では、第一章を序章として、以降サンスクリット語原典と同様の章名であるため、第二十章が

功徳の章であり、第二十一章を修行と究竟の章とする。『大乗荘厳経論』全章の構成については、すでに野

澤[1938 : 148]や早島[1973 : 3]をはじめ、袴谷・荒井[1993 : 36]などに詳しい。本稿で扱うMSABh ad MSA 
XVIIIは、同名品である BBh XVIIとの対応関係が知られており、項目構成も同様であり、これはMSABh
に説かれる四十四作意にも対応している。従って、MSABh ad MSA XVIII, BBh XVII, MSABh ad MSA XI
の一部はそれぞれ対応するのである。 
21 二種の観点から区分するのは、ジュニャーナシュリーによって著された SAPAに基づく。野澤［1938：
116-117］の間に挿入されている各章と論構成に関する対照表参照のこと。しかし、この対照表にはアスヴ
ァバーヴァ・スティラマティの章構成の分類解説は、第 5章から第 21章を菩薩行と位置づけ、その菩薩行
について論じられた第 5章から第 21章を、「何を学習するのか」（yatra śikṣante）、「どのように学習するの
か」（yathā śikṣante）、「誰が学習するのか」（ye śikṣante）の三つの観点に分別されるとしている。ジュニャ
ーナシュリーの二種の区分については、西尾[1940 : 4]にもある通り、何を学ぶべきかとどのように学ぶべ
きかを五義に分けて説明する中で、MSABh 第 9 章を所学法の最後とする。どのように学ぶべきかの主題
に対する五義の分類は、第 10章から第 13章までを所成義、第 14章を所知義、第 15章から第 18章を第三
思惟義、第 19章を第四不思惟義、第 20-21章を第五円成義と解釈する。 
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三種の観点とは、この二種に加えて、「誰が学習するのか」（ye śikṣante）が含まれる。こ

の三種の観点を MSABh の章構成に当てはめると、まず「何について（yatra）学ぶのか」

の始まりについては第三章冒頭に示され、「どのように（yathā）学ぶのか」の始まりについ

ては第 8章冒頭に言及されることから、「何について（yatra）学ぶのか」という命題が第 3

章から第 7章にわたり、「どのように（yathā）学ぶのか」という命題は第 8章以降にわたる

ことが明確である22。 

また菩薩の学道を三種の観点から論じる章構成は、MSABhと先行して成立したと考えら

れる BBh にも対応している23。従って、BBh や MSABh といった初期の瑜伽行唯識学派の

文献全体で、誰が何をどのように学ぶのかという菩薩のあり方を説明する構成になってい

る。この三種の観点のうちで、もっとも重要視されるのは、「誰が学習するのか」（ye śikṣante）

である。この誰が（ye）に相当するのが、大乗菩薩に他ならない。大乗菩薩は、仏教内外の

修行者たちと異なる特異な存在であり、瑜伽行唯識学派においても、実際に瑜伽行を実践

する存在として重要視されてきた。従って、MSABhでも第三の視点から菩薩の修道論を通

じてその命題に対する解答が論じられることになる。 

しかし、「誰が学習するのか」（ye śikṣante）という書き出しで始まる章は、BBhやMSABh

のいずれにもなく、その範囲は確定されていない24。BBh との対応関係を考慮するならば、

MSABhにおいて「誰が学習するのか」（ye śikṣante）を論じる箇所は、第 19章の前後と目

されるが、前章との関連や第 19章の思想内容から言って断定要素に欠けることは否めない
25。ただし、BBhとの対応関係を重視して、第 19章までを「どのように学習するのか」yathā 

                                                        
22勝呂［1989：75-76］によれば、第 10 章勝解品の冒頭の解説に、MSABh の序章から第 9 章までを BBh
の初品から菩提品までに従って理解するべきであると解する。従って、「何を学習するのか」（yatra śikṣante）
の範囲はMSABhの第 9章までであり、それ以降は「どのように学習するのか」（yathā śikṣnte）という命
題に対する解説とみる説も存在する。uddānam / ādiḥ siddhiḥ śaraṇaṃ gotraṃ citte tathaiva cotpādaḥ / 
svaparāthas tatvāthaḥ prabhāva-paripāka-bodhiś ca // eṣa ca bodhy-adhikāra ādim ārabhya yāvat 
bodhi-paṭalānusāreṇānugantavyaḥ /（MSABh ad MSA X 50 1-4） 
23 BBh の構成については、高橋［2005：7-8］に詳しい。脚注で説明されている通り、三種の観点で分類
される範囲は、第一持瑜伽処（ādhārayogasthāna）内と考えられる。ただし「何について学習するのか」（yatra 
śikṣante）が第 3章から第 7章、「どのように学習するのか」（yathā śikṣante）が第 8章から始まることが明
白であるのに対して、「誰が学習するのか」（ye śikṣante）という書き出しで始まる章はなく、その範囲の確
定には検討の余地がある。 
24早島[1973 : 11]で論じられている通り、BBhにもMSABhにも yathā śikṣanteと ye śikṣanteを分ける要約
偈頌は存在していない。しかし第 15章「方便業伴品」の冒頭部分には、第 10章から第 14章までの総摂と、
その後の第 15章から第 20章までの具体的な内容展開を提示する点は特徴的である。早島氏自身は、その
記述によって yathā śikṣanteの範囲を第 10章から第 20章の「摂大乗」を説くところまでとし、ye śikṣante
の範囲を第 21章中の「摂大乗」の後から第 21章にあてている。 
25 高橋[2005：9]によれば、BBhにおいては BBh p.298. 15以降を「誰が学習するのか」（ye śikṣante）とす
る。しかしながら、すでに学習する菩薩については前文から論じられており、それを受けて「かの菩薩が」

以下云々と解説されているところを見ると、明確な第三の観点の始まりと見るには十分な根拠に欠けるよ

うに思われる。 BBh p.298, 13-17: ...evaṃ hi bodhisattvaḥ śikṣamāṇā anuttarām samyaksaṃbodhiṃ 
abhisaṃbudhyante. ke punaḥ te bodhisattvaḥ. ya evaṃ śikṣamāṇā anuttarāṃ samyaksaṃbodhiṃ 
abhisaṃbudhyante. te samāsato daśavidhā veditavyāḥ. またMSABhの註釈書である SAVBhは、第 19章の冒
頭で第 18章との関連を論じる。スティラマティの理解に従えば、第 18章を菩薩の学道を詳細に解説した
章であり、それを学んだ菩薩の功徳が第 19章で論じられる。従って第 18章と第 19章の間に主題の転換が
あるとは言い難く、MSABh第 19章は、一貫して菩薩の功徳を論じる章として註釈では理解されていると
みられる。 
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śikṣante に含める考えは根強い26。このような研究状況の中で、近年新しい知見として長尾

［2007b：243-244］では MSABh に対するパラヒタバドラの註釈やスティラマティの註釈

を根拠に、「誰が学習するのか」（ye śikṣante）という主題が、第 15 章「方便業伴品」から

始まるとする見解を提示する27。SAVBhでは、MSABhを註釈する際に数多くの経典からの

引用文が見受けられるが、その中でも ANSからの引用の回数は群を抜いている。そのうち

第 15章「方便業伴品」以降で ANSの名のつく引用は、すべて ANS「無盡意品」からの引

用である28。このことは第 15 章以降の解説が、それ以前と異なる側面をもつことを示唆し

ているといえよう。第 15 章から論じられる項目が第 21 章まで、六波羅蜜を前提として自

利利他をいかに成就するかという内容に言及することからも、第 15 章から第 21 章までを

一連の菩薩行を説く箇所とみなしうる。 

ただし、菩薩行と位置づけられるためには、MSABhでも論じられる大乗仏説論や三性説

といった瑜伽行唯識学派の中で論じられる主題が大乗特有のものであるように、声聞や独

覚といった他の修行者たちと異なる菩薩ならではの修行方法や自利利他へと至る実践が仮

説の中心になるはずである。MSABh第 15章から第 21章までの中でも、菩薩特有の大悲の

概念を中心とする第 17章「供養・親近・無量品」や、菩薩の修行階梯である十地の解説を

含む最終章第 20・21章「行住・敬仏品」では、そうした菩薩のみにとって持つべき徳目が

説明されている29。 

これらの章に比しても、またMSABh全体の論構成からも、MSABh ad MSA XVIIIはや

はり菩薩行を説く章として位置づけられている。特に BBhと MSABhの対応関係があるこ

                                                        
26 能仁他編[2013 : 29-30]に挙げられた対応表に現行の理解が集約されているといえる。正確には能仁他編
[2009 : 162-163]の附論 2で荒牧氏も注記するように、Bodhisattvaguṇapaṭalaの末尾以下、Pratiṣṭhāpaṭalaま
でが本地分「菩薩地」における ye śikṣanteの範疇であるといえる。 
27 パラヒタバドラの註釈 SADVy は、MSABh の最初の二偈を註釈したものであり、本論が三つの主題に
属することを示している。ただし先に述べたジュニャーナシュリーの註釈とともに成立年代が 11世紀と遅
く、これらの註釈書から MSABh を理解することは注意を要する。この長尾［2007b：243-244］では、第
13章「明信品」の後に第 14章「教誡教授品」が説かれる理由を解説する SAVBhを引用し、第 14章が修
行方法の最終段階であること、つまりどのように学習するのか（yathā śikṣante）の最後である根拠として
いる。SAVBh(D) Mi 262b4-262b7: 'dir bslab pa'i mam par bshad pa'i skabs yin te/ bslab pa'i mam pa'i khyad par 
yang bsam pa'i khyad par dang/ bdag la phan pa'i khyad par dang/ gzhan la phan pa'i khyad par dang/ mthar 
phyin pa la sogs pa'i phyad par la chos la mos pa mang ba'i skabs su bsam pa'i khyad par bstan/ chos 'tshol ba'i 
khyad par bstan/ sgrub pa'i skabs su su bdag la phan pa'i khyad par bstan/ chos 'chad pa'i skabs su gzhan la phan 
pa'i khyad par bstan nas da ni mthar thug pa'i khyad par ston te/ de 'ang sgrub pa dang ldan pa'i byang chub ses 
dpa' mthong ba dang bsgom pa'i lam gnyis mam par dag cing mthar thug par bya ba'i phyir bdag nyid kyis 
gdams pa dang bstan par brtsal bar bya la/ gzhan yang gdams pa dang bstan pa la gzhag dgos te/ de bas na sgrub 
pa'i skabs kyi 'og tu gdams pa dang bstan pa'i skabs bshad par 'brel to/ さらに長尾［2008 :3］では、SAVBh
において第 15章の初偈が第 14章の最後に註釈されていることを指摘し、第 13章と第 14章との間に主題
の転換があるとする。MSABhの第 15章の第一偈が、最後の偈頌とするのを前章教誡教授品の最後であり、
yathā śikṣante（どのように学習するのか）の最後とみなしている。MSABh p.97 18-20: uddhānaṃ/ 
adhimukter bahulatā dharmaparyeṣṭideśane pratipattis tathā samyagavavādānuśāsanaṃ // 1 // 
28 Braarvig[1993 : liii-liv]に『大方大集経』の中の「無盡意品」からの引用が Pāramitādhikāraから見られ、
Bodhipakṣādhikāraに見られるすべての『大方大集経』からの引用が「無盡意品」中からのものであること
が示されている。 
29 MSABh XVII全体の訳注研究である能仁他編[2013]によれば、四無量自体は、三十七菩提分法同様、仏
教思想の早い段階で成立している概念であるが、大乗の菩薩行として四無量から三三昧（MSABh XVIII 
kk.77-79）までを菩薩行として位置づけられるとしている。 
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とからも注目されているMSABh ad MSA XIで論じられる大乗菩薩の四十四作意の解説を

含むことからそのように言える。四十四作意とは、瑜伽行者である大乗菩薩にとってなさ

れるべき四十四の思索であり、ヨーガ行を実践する際に重要な要素として列挙されている。

このMSABh ad MSA XIに挙げられる四十四の作意は、MSABhや BBhの章構成と対応す

る項目が解説される。例えば三十七菩提分法であれば、三十七菩提分の作意としてその具

体的な実践内容を伝えるものであるから、MSABh ad MSA XVIIIや BBh XVIIに説かれる

三十七菩提分法も大乗菩薩によって実践されるものであることが示唆される。本論で取り

扱うMSABh XVIIIとそれに対応する BBh XVIIに共通するものを、早島[1973 : 5-6]等の先

行研究に従ってまとめると以下のようになる。 

 

MSABh XVIII  BBh XVII   MSABh XI 

 

lajjā   hrī    lajjā-m(anaskāraḥ) 

dhṛti   dhṛti    rati--m° 

akheda   akhedatā    akheda-m° 

śāstrajñatā  śāstrajñatā   racanācchanda-m° 

lokajñatā   lokajñatā    udbhāvanā-m° 

apratisaraṇa  pratisaraṇa   pratisaraṇa-m° 

pratisaṃvid  pratiasaṃvid   pratisaṃvin-m° 

saṃbhāra  saṃbhāra   cayānusmaraṇaprīti-m° 

smṛtyupasthāna  bodhipakṣa   mahārthyasaṃdarśana-m° 

śamathavipaśyanā  śamathavipaśyanā       abhilāṣa-m°1).yogābhilāṣa-m° 

upāyakauśalya  upāyakauśalya   2).avikalpābhilāṣa-m° 

dhāraṇī   dhāraṇī    3).dhṛtabhilāṣa-m° 

praṇidhāna  praṇidhānatā   4).pratyayābhilāṣa-m° 

samādhitraya  samādhyas trayas   saptaprakārāsadgrāha 

dharmoddhāna  dharmoddhānacatuṣṭaya  vyutthānaśaktidarśana-m° 

kṣaṇikatva 

pudgalanairāmya 

 

このように、最後の刹那滅・人無我論証を除くMSABh ad MSA XVIIIを構成する項目は、

対応する BBh XVII及びMSABh ad MSA XI に説かれる四十四作意の項目と若干の用語の

違いはあるもののほぼ同内容である。それゆえMSABh全体の中で菩薩行を説く章として位

置づけられるのである。しかしながら、この章は同時に初期仏教からの伝統的な修行徳目

である三十七菩提分法の解説をその中心としている。MSABh ad MSA XVIIIの第一の項目

である羞恥も実は慚愧として初期仏教以来の伝統説であることは 2.1 以降の細目で論じて
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いる。本論文では、こうした初期仏教以来の伝統的な教義の解説を分析することにより、

MSABhに至ってどのように菩薩行として妥当な修行徳目となったのかを検討したい。 

 

1.2.3. 先行研究の問題点および本論文の課題  

従来の研究においてすでにMSABh ad MSA XVIIIの重要性は指摘され、数々の問題提起

もなされてきた。思想内容の分析に入る前に、先行研究の問題点や本論文の課題を今一度

確認することとする。 

まず 1.1でテキスト状況を確認した通り、MSA 及び MSABhはサンスクリット写本、校

訂テキスト、チベット語訳、漢訳、諸注釈書が存在し、他の現存する瑜伽行唯識学派文献

と呼ばれるものの中でも恵まれた資料環境にあるといえる。それゆえ先行研究も多く、思

想内容の分析も進展している論書であるが、にもかかわらず、すでにみたように歴史的な

成立過程や著者も確定していないのが実情である30。 

1.2.1で考察した通り、MSAおよびMSABhの著者は確定しがたい問題である。従来の研

究を通じて、およそMSABhの著者をヴァスバンドゥ、MSAの著者をマイトレーヤに代表

されるヴァスバンドゥ以前の瑜伽行唯識学派の論師とみる傾向がある。これに加えて、

MSABhの著者に帰せられるヴァスバンドゥという人物には、古師ヴァスバンドゥと新師ヴ

ァスバンドゥの二人説が存在している。このうちMSABhは、一般的に瑜伽行唯識学派の立

場をとる古師ヴァスバンドゥに帰せられる。ヴァスバンドゥ二人説は、ヴァスバンドゥに

帰せられる論書群の内容分析だけでなく、その歴史的な学問系統の推移を十分に踏まえた

ものである。しかしヴァスバンドゥは、最初説一切有部等の部派の教学を学んだ上で瑜伽

行唯識学派へと転向したとされる人物であるが、部派の教学を学んでいた時に部派の教義

を解説する論書を著し、その後に瑜伽行唯識学派の論書群を著したといった思想的変遷を

たどったわけではない点は注意を要する。特に、AKBhを著したとされる経量部（Sautrāntika）

としてのヴァスバンドゥの学説は、最初期の瑜伽行唯識学派の根本典籍とされる『瑜伽師

地論』（Yogācārabhūmi 以降 YBh と省略する）との共通性を呈しており、AKBh 自体も瑜

伽行唯識学派の思想を学んだヴァスバンドゥによって書かれた可能性が高いことは示唆さ

れている。また、必ずしもヴァスバンドゥ二人説が全体的に支持されているわけではなく、

ヴァスバンドゥという論師の名称の下でその存在はさまざまな形で論じられている。ただ

し彼に帰せられる著作群は、歴史的な推移とともに一定の思想的変遷を持っているもので

あることも事実である。その過程で瑜伽行唯識学派における「大乗仏教」の意義付けが行

われたと理解される。従って、MSABh ad MSA XVIIIの思想内容の分析によって、MSABh

で想定される「誰が学ぶのか」（ye śikṣante）という命題の一部が解明されるため、MSABh

の著者とされるヴァスバンドゥの理解する大乗仏教の菩薩行、ならびに菩薩とは何かとい

                                                        
30 岩本[2001 : 1]「これまでに章単位の解読作業さえほとんどなされていないのが実情である。重要な概念
の現れる箇所のみが繰り返し取り上げられているにすぎない。」という表現が現在の研究情勢をよく表して

いるといえる。その後、能仁[2009][2013]などの研究会による成果も発表されてきており、MSABh全体の
思想内容の解明は進展している最中であるといえる。 
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う問題への解答の一端が明らかにされるだろう。 

このMSABh ad MSA XVIIIは、上述したように三十七菩提分法と呼ばれる修行方法を中

心に論じた章である。三十七菩提分法は、初期仏教の頃から論じられる修行方法の一つで

あるから、菩薩のみならず声聞・独覚も修行するものであり、大乗に特有の修行方法では

ない。従って、問題は大乗の菩薩行を説く第 18章の中心的論題が三十七菩提分法であるこ

とをどのように理解するかということである。章構成の上から考えるならば、菩薩行、す

なわち菩薩にとっての三十七菩提分法が解説されていると見るべきであるが、この問題に

ついての検討は先行研究ではなされてきていない。菩薩にとっての三十七菩提分法である

からには、声聞にとってのそれよりも優れていることが示されるべきである。そのような

議論がMSABhにあるのだろうか。諸注釈書の解釈も合わせて検討する必要がある。 

さらに、MSABhは BBhとの影響関係からも比較的初期の瑜伽行唯識学派の重要典籍の一

つに数え上げられる。MSABh ad MSA XVIIIの内容は、同名品である BBh XVIIと対応し

ており、解説する項目内容までほぼ同じである。しかし、MSABh ad MSA XVIIIには BBh 

XVIIには現れない二つの論証が付け加えられている。それが刹那滅論証ならびに人無我論

証である。この二つの論証は、大乗仏教思想の傾向が見られない議論として、これまでに

集中的に研究されてきた。刹那滅論証については、三性説を基盤とするか否かという議論

が焦点となっている。他方人無我論証については、人法二無我を論じない点で、大乗的な

要素を欠くため後代付加説も主張される31。 

しかし、註釈書 SAVBh および MSAṬ においては、羞恥を始めとして人無我までの項目

すべてがMSABh ad MSA XVIIIの教説として理解されている。MSABhが成立した時点で

は、MSABh ad MSA XVIIIは明確に菩薩行の中に含まれる菩提分として言及されていない

が、MSABh成立以後、MSAṬや SAVBhが作成される頃までには、人無我も含んだMSABh 

XVIII 全体が菩薩にとっての悟りへ至るための助けとなる章として認められるようになっ

たと推測される。近年では、前章の四無量心との関連から、MSABh ad MSA XVIIIは大乗

の瑜伽行派思想が再構築されている箇所であるとの指摘もあり、この章では、初期仏教に

も論じられる所説が大乗の教説として再解釈され、有意義なものとして位置づけられるこ

とも明らかにされつつある32。後代の註釈理解も、大乗的性格を強く意識したものとはいえ、

                                                        
31 岩本明美氏の一連の論文において、刹那滅・人無我論証の後代付加に関する議論はまとめられている。
例えば岩本[2001 : 118]では、後代付加説を根拠の一つとして世親二人説に立ってMSABhと AKBh作者を
別人とみなしうると論じる。ただし、MSABhの著者ヴァスバンドゥを古師ヴァスバンドゥと断定する意図
は含まれてはいない。本論では後代付加であるかどうかは別として、刹那滅・人無我論証も含めたMSABh 
XVIII の位置づけを読み解くことを主眼としているので後代付加説についてはこれ以上言及しない。しか
し長尾[2008 :304 fn.4][2008 : 305 fn.5]などによれば SAVBhのプラティーカの異同が数か所見られること
から、複数のテキストが存在していた可能性が指摘されている。論証部分における SAVBh のプラティー
カについては、他の箇所に比べて異同が多い点を鑑みれば、確かに後代付加の可能性は否定されるべきも

のではない。 
32 岩本[1996 : 51]にも指摘される通り、MSABh XIV k.51では三三昧に至ることが菩薩にとって目指され
るべきことであることが知られる。（MSABh XIV k.51）「以上のように、つねに善の集積によって満たされ
た牟尼からつねに偉大な教授を得ている、かの最高の衆生は心の極めて広大な三昧を得て、功徳の海の向

こう岸に渡る。」 
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ヴァスバンドゥの著したとされる MSABh の思想内容を前提としている。従って、MSAṬ

や SAVBhの解釈を参照することは、ヴァスバンドゥの教説の理解の助けとなるはずであり、

同時に、それらの註釈が著された時点での瑜伽行唯識学派における大乗の菩薩行の位置づ

けを明らかにすることもできよう。このような観点から、本論文では、MSABhに対する二

つの註釈書の解釈から見いだせる大乗仏教理解を参照しながら、MSABh ad MSA XVIIIの

思想内容の分析を行いたい。 

 

すなわち本論文は、MSABh ad MSA XVIIIの思想内容を分析することによって、その著

者が初期仏教の伝統的教義を取り込みながらも、「大乗」の優位性を主張していく過程を明

らかにすることを目的とする。具体的には、羞恥と三十七菩提分法といった伝統的教義、

後代付加説なども存在する AKBh IX と類似する刹那滅・人無我論証の再検討を考察する。

これらの項目が、初期仏教以来の伝統的修行徳目や教義であるにもかかわらず、どのよう

に大乗菩薩が学修すべきものとして意義付けをなされ、菩薩にとっての修行徳目に値する

ものであると考えられているのかを検証していきたいと思う。 

そのうちで、最初に羞恥について検証する。羞恥を取り上げる理由は、これが MSABh

では自利・利他行を完成するために必要な菩薩の徳目として、中心テーマである三十七菩

提分の次に多くの偈頌を割いて論じられているためである。また、これが初期仏教の頃よ

り修行者の徳目として知られながら、MSABh ad MSA XVIIIの最初に説かれ、前章に説か

れた四無量心との関連で論じられるほどに菩薩の修行徳目として顕著なものとして理解さ

れているためでもある。 

次に、中心テーマである三十七菩提分法について検証し、それらが声聞とは異なる菩薩

にとっての修行方法としてどのように位置づけられるのかを考察したい。 

そして刹那滅・人無我論証のうち、特に人無我論証について再検討した上で、菩薩にと

っての菩提分の行がいかなるものであり、後に MSAṬ ならびに SAVBh によってどのよう

に大乗仏教思想の教義として理解されていったかを究明し、「大乗経を荘厳する書」として

名高い MSABh の瑜伽行唯識学派の論書としての高い地位が確立されていく過程について

明らかにしたいと考えるものである。 

 

 

 

 

 
                                                                                                                                                                   
また三三昧の重要性については、岩本[1998 : 68]に示されたMSABh ad MSA XIII k.1にある通り、三三昧
によって菩薩の正しい分別が可能となる点からも窺い知れる。（MSABh ad MSA XIII k.1） 
dvedhā nairātmyam ājñāya dhīmān pudgala-dharmayoḥ/ dvaya-mithyātva-samyaktvaṃ vivarjyeta trayeṇa hi //  
賢者にとって人（pudgala）と法（dharma）について無我なることを二様に了知したのちに、三［三昧］に
よって［遍計所執性の非存在と依他起・円成実性の存在］の二つと、［三三昧について］誤りであることや

正しいことが捨離されるべきである。 
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2.本論  

2.1羞恥について  

2.1.1初期仏教における羞恥解釈  

初期仏教の文献には「羞恥」（lajjā）という語は見られないが、「慚」（hrīパーリ語で hirī）

「愧」（apatrāpyaパーリ語で ottappa）の概念は古くから存在しており33、原始経典の一つで

ある『スッタニパータ』にもその用例が確認されている34。この「慚」（hrī）と「愧」（apatrāpya）

という語は、「慚愧」という一語で表わされることが多い。「慚愧」という一語は、『長阿含』

『中阿含』『雑阿含』『増一阿含』といった漢訳阿含経典からも知られるので、初期仏教の

頃より、恥じ入ることが修行者にとって重要視されていたことが知られる。例えば、『長阿

含』には慚愧がなければ畜生のごとくであると示されている。 

 

聞くこと是の如し。一時、仏、舎衛国に在って、行きて祇樹給狐独園に在り。是

の時、仏、比丘に告ぐ、 

「二の清白の法は、能く世間を観ずるを得。何等か二なる。一には、媿。二には

慚。設し是の世間に是の二法有る無ければ、若しくは父、若しくは母、若しくは

兄、若しくは弟、若しくは男女、若しくは従学、若しくは師、若しくは君、若し

くは大人を分別することを得ずと為す。設し、是の世間に正しからざる者有らば、

譬えば、牛馬象鶏猪狗、亦た畜生の如し。但だ是の清白の二法を観ずるが故に、

媿し、亦た慚するが故に、父為るか、母為るか、兄為るか、弟為るか、男女為る

か、従学為るか、師為るか、君為るか、大人為るかを分明にすることを得ると為

す。設し是の世間に正しからざる有らば、譬えば、牛馬象鶏猪狗、亦た畜生の如

し。但だ是の法の清白なるを観ずるが故に、分別することを得ると為す」と35。 

 
                                                        
33 後述するように、慚愧の二種が羞恥であると解説されるのは瑜伽行唯識学派の典籍 BBhにおいてである。
SAVBhでも羞恥（lajjā）を慚愧の二種であると註釈することから、羞恥＝慚愧として以下論じていく。 
34 能仁[2000 : 226-228]に『スッタニパータ』に見られる三つの用例が提示されている。その中でも、「慚経」
第 253 経に挙げられる句は、羞恥が修行者として持つべき倫理的、あるいは宗教的実践徳目として考えら
れている点で重要である。 
Hirin tarantaṃ vijigucchamānaṃ “sakhāham asmi” iti bhāsamānaṃ sayhāni kammāni anādiyantaṃ ‘n'eso 
maamn’ ti iti naṃ vijaññā.  
「慚（hrin）を超え嫌って、『わたしは友である』と言いながら出来る仕事を引き受けない人、―彼を『こ
れはわたしの［友］ではない』と知るべきである。」 
ここで論じられる友とは、一般的な友を指すばかりでなく、善友を指すのでありひいては釈迦牟尼仏であ

ると能仁氏は解釈している。 
35聞如是。一時佛在舍衞國。行在祇樹（T2.881b08） 給孤獨園。是時佛告比丘。二清白法能得（9） 觀世間。
何等二。一者媿。二者慚。設是世間（10） 無有是二法。爲不得分別若父若母若兄 （11） 若弟若男女若從
學若師若君若大人。設（12） 有是世間不正。譬如牛馬象鷄猪狗亦畜（13） 生。但觀是清白二法故。媿亦慚
故。爲得分（14） 明爲父爲母爲兄爲弟爲男女爲從學爲師（15） 爲君爲大人。設有是世間不正。譬如牛馬（16） 象
鷄猪狗亦畜生。但觀是法清白故。爲得（17） 分別。（T2.881b8-17） 
このように慚愧を持たない人を畜生の類に数えるのは、パーリ語文献では AN II 1.9においても説かれる。
AN II 1.9は漢訳『増一阿含』「慚愧品」と対応しており、この他『中阿含』「慚愧品」にもこの表現が見ら
れることから、慚愧を説明する際、慚愧を有する者が善人であると説くことは阿含経典で一般的な解釈で

あったと知られる。 
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 このように、修行者にとっては、慚愧を持つことは基本的な姿勢であるのだが、同時に『大

般涅槃経』（Mahāparinibbāna-sutta）に示される通り、比丘が衰退なく繁栄の原因を持つ者

とされるのは、慚愧の二種を有するためでもある。 

 

「比丘たちよ、そなたたちにさらに、別の七つの不衰退の法を説きます。それを

聞いて、よく考えなさい。話しましょう。」と。「かしこまりました、尊師よ。」と

かれら比丘は世尊に答えた。世尊は次のように言われた。「比丘たちよ、比丘たち

が信仰を持つ限り、慚の心をそなえる限り、愧の心をそなえる限り、多聞になる

限り、努力し精進する限り、念を確立する限り、智慧を備える限り、比丘たちよ、

比丘たちには繁栄のみが期待され、衰退はありません36。 

 

このように、信仰を持つことと修行への熱心さに加えて、慚愧の心を持つことは修行者

たちにとって基本的なものであることが知られる37。慚愧を持つ比丘についてはさらに数多

くの経典に言及されるが、それらが沙門にとってなぜ重要であるかについては以下のよう

                                                        
36 'Apare pi kho bhikkhave satta aparihāniye dhamme desessāmi, taṃ suṇātha sādhukaṃ manasikarotha, 
bhāsissāmīti.' 'Evaṃ bhante' ti kho te bhikkhū Bhagavato paccassosuṃ Bhagavā etad avoca : Yāvakīvañ ca 
bhikkhave bhikkhū saddhā bhavissanti, hirimanā bhavissanti, ottāpī bhavissanti, bahussutā bhavissanti, 
āradha-viriyā bhavissanti, upaṭṭhita-satī bhavissanti, paññāvanto bhavissanti, vuddhi yeva bhikkhave 
bhikkhūnaṃ pāṭikaṅkhā no parihāni. (DN PTS vol.2 78 31-79 3) 
37 ちなみに漢訳『中阿含』には、少欲を加えて八つが挙げられている。また慚愧を知ることによって、煩
悩が生死の根本原因であると理解できるという。ここで説かれる念とは四念処のことを指しているから、

慚愧という徳目と四念処という修習方法は同時に説かれることも多い項目であったと知られる。我聞如是。

一時佛遊阿邏鞞伽＊邏在惒 （T26_.01.484c2） 林中。爾時世尊告諸比丘。手長者有八未曾（3） 有法。云何
爲八。手長者有少欲有信有慚（4） 有愧有精進有念有定有慧。手長者有（5） 少欲者。此何因説。手長者自
少欲。不欲令（6） 他知我少欲。有信有慚有愧 9有精進有（7） 念有定有慧。手長者自有慧。不欲令他（8） 知
我有慧。手長者有少欲者。因此故説。手（9） 長者有信者此何因説。手長者得信堅固深（10） 著如來信根
已立。終不隨外沙門梵志若 （11） 天魔梵及餘世間。手長者有信者因此故説。（12） 手長者有慚者此何因説。
手長者常行慚恥（13） 可慚知慚。惡不善法穢汚煩惱受諸惡報（14） 造生死本。手長者有慚者因此故説。手
長（15） 者有愧者此何因説。手長者常行愧可羞（16） 愧知愧。惡不善法穢汚煩惱。受諸惡報。造（17） 生
死本。手長者有愧者因此故説。手長者（18） 有精進者此何因説。手長者常行精進。除（19） 惡不善修諸善
法。恒自起意專一堅固。爲（20） 諸善本不捨方便。手長者有精進者因此 （21） 故説。手長者有念者此何
因説。手長者觀内（22） 身如身。觀内覺心法如法。手長者有念者（23） 因此故説。手長者有定者此何因説。
手長者（24）離欲離惡不善之法。至得第四禪成就遊。（25） 手長者有定者。因此故説。手長者有慧者此（26） 何
因説。手長者修行智慧觀興衰法。得如（27） 此智聖慧明達。分別曉了以正盡苦。手長者（28） 有慧者因此
故説。手長者有八未曾有法（29）  者因此故説。佛説如是彼諸比丘聞佛所（485a1）  説。歡喜奉行
（T26_.01.484c2-485a1） 
さらに、削減経（sallekha-sutta）には、煩悩を正しく削るための実践である七つの徳目のうちに、慚愧が
説かれ、その反意語である不慚・不愧の二つも挙げられている。このように慚愧を善なる法として、また

不慚・不愧を否定されるべき悪しき法とみなすことは、初期仏教の頃より意識されていたようである。 
Evam eva kho Cunda vihiṃsakassa purisapuggalassa avihiṃsā hoti parikkamanāya...(中略 ) ...ahirikassa 
purisapuggalassa hirī hoti parikkamanāya, anottāpissa purisapuggalassa ottappaṃ hoti parikkamanāya,...(省
略) ....（MN PTS  44 1-26） 
「このようにチュンダよ、他の者たちは害する者になるかもしれないが、我々は害しない者になろうと削

減すべきである。［同様に］他の者たちは慚を持たない者になるかもしれないが、我々は慚を持つ者になろ

うと削減すべきである。他の者たちは愧を持たない者になるかもしれないが、我々は愧を持つ者になろう

と削減すべきである。」 
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に述べられている38。 

 

では、比丘たちよ、沙門となりバラモンとなる諸々の法とは何か。慚愧をそなえ

る者になろうとこのように比丘たちよ、そなたたちは学ぶべきである。しかし比

丘たちよ、そなたたちには次のような思いがあるかもしれない。我々は慚愧をそ

なえている。これだけで十分だ。これだけで済んでいる。我々には沙門の目的が

得られている。我々にはこれ以上何もなすべきことがない、と。このように、た

だこれだけで満足してしまうかもしれない。 

比丘たちよ、そなたたちに告げる。比丘たちよ、そなたたちに知らせる。そなた

たちは沙門の目的を求める者である限り、それ以上になすべきことがあれば、沙

門の目的を衰退させてはならない39。 

 

このように慚愧の念は、沙門の目的を遂行するために必要な徳目であると知られる。慚

愧の念が沙門たちにとって善法であり、さらに慚愧の有無がどのように沙門に影響するか

について漢訳『雑阿含』に以下の記述がみられる。 

 

舍利弗、佛に白して言わく。「世尊、若し彼の比丘、諂曲にして幻僞し、欺誑し不信、

無慚無愧、懈怠失念、不定惡慧あり、慢緩にして遠離に違ひ、戒律を敬はず、沙門を

顧みず、勤めて修學せず、自ら省察せず、命の爲に出家し、涅槃を求めずんば、是の

如き等の人は我が罪を擧ぐるを聞かば則ち瞋恚を生ずる。」と。 

佛、舍利弗に問ひたまはく、「何等の像類の比丘、汝の罪を擧ぐるを聞きて瞋恨せざ

るや。」と。 

舍利弗、佛に白して言わく。「世尊、若し比丘有りて、諂曲せず、幻僞せず、欺誑せ

ず、信有りて慚愧し、精勤正念、正定智慧ありて、慢緩ならず、遠離を捨てず、深く

戒律を敬ひ、沙門行を顧み、涅槃を尊崇し、法の爲に出家して性命の爲にせずんば、

是の如き比丘は、我が罪を擧ぐるを聞きて歡喜して頂受すること甘露を飮むが如し40。」 

                                                        
38 中村元著『佛教語大辞典』によれば、比丘とはもともと托鉢する修行者を比丘と呼び、仏教でこの呼称
を取り入れて、特に出家得度して具足戒を受けた男子を比丘と呼ぶようになった。これに対して、沙門は

もともとインドにおける出家者の総称で、仏教においては一人前の比丘になる以前の徒弟僧のことをいう。 
39 katame ca bhikkhave dhammā samaṇakaraṇā ca brāhmaṇakaraṇā ca: Hirottappena samannāgatā bhavissāmāti 
evaṃ hi vo bhikkhave sikkhitabbam. Siyā kho pana bhikkhave tumhākaṃ evam assa: Hirottappen' amha 
samannāgatā; alam ettāvatā katam ettavatā, anuppatto no sāmaññattho, natthi no kiñci uttariṃ karaṇīyan ti 
tāvataken' eva tuṭṭhiṃ āpajjeyyātha. Ārocayāmi vo bhikkhave, paṭivedayāmi vo bhikkhave: mā vo 
sāmaññatthikānaṃ sataṃ sāmaññattho parihāyi sati uttariṃ karaṇīye. (MN PTS vol.1 271 21-29) 
片山[1998 : 452]において、この文言は、出家まもない若い比丘が「世尊は『慚愧などの法を受持して行う
ように』と言われているが、それらを受持してどのような功徳があるのか」というかもしれないため、そ

の言葉の路を断つために語られたとする。 
40舍利弗白佛言。世尊。若彼比丘諂曲幻僞。欺(10) 誑不信。無慚無愧。懈怠失念。不定惡慧。慢緩 (11)違於
遠離。不敬戒律。不顧沙門。不勤修(12)學。不自省察。爲命出家。不求涅槃。如是(13)等人聞我擧罪則生瞋
恚。佛問舍利弗。何(14)等像類比丘。聞汝擧罪而不瞋恨。舍利弗(15)白佛言。世尊。若有比丘。不諂曲不幻
僞。(16)不欺誑。有信慚愧。精勤正念。正定智慧。不(17)慢緩。不捨遠離。深敬戒律。顧沙門行。尊(18)崇
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	 このように阿含経典の時点で、慚愧の概念は修行者にとって重要な徳目であり、慚愧の

法を善法として、その反意語である不慚と不愧は悪法として認識されていたことが知られ

る。これ以降、慚愧という善法と無慚・無愧という悪法の二つは対比する概念として部派

に引き継がれ、論じられることになるが、それはすでに初期仏教の伝統に由来するもので

あることが確認された。 

 

2.1.2説一切有部をはじめとする諸部派における羞恥解釈  

	 阿含経典の成立後、経典を解説する部派仏教の論書にも、慚愧という概念は善なる法と

して取り入れられ、慚（hrī）・愧（apatrāpya）という二語が AKBh において五位七十五法

のうちに数えられることになる。慚と愧の二つは、信などを始めとする大善地法の十のう

ちに含められるが、この反意語（pratidvandva）である無慚（āhrīkya）と無愧（anapatrāpya）

の二つが大不善地法を構成する。その定義が以下の通りである。 

 

無慚は重んじないことである。徳、有徳の人に対して重んじず、服せず、畏怖せ

ず、服従しないことが無慚であって、敬重と相反する法である。 

無愧とは過失に対して畏れを見ないことである。「過失」とは智者たちによって非

難されるものである。その［過失］に「畏れ」を見ないことが無愧である。「畏れ」

とは、ここでは好ましくない果報のことであっ［て、畏れる行為そのものではな

い］。「そのものを畏れる」というわけで［「畏れ」、すなわち、畏れの対象である］

41。 

 

これに対して慚愧の概念について、AKBhでは、まず慚を他者への畏敬の念とし、愧を非

難されるべきことに対する恐れと定義づける42。これは慚愧の第一解釈であり、一般的な美

徳としての定義であり、阿含経典にも見られた善法としての慚愧と悪法としての無慚・無

愧に通ずる解釈である。これに加えて第二解釈として、慚愧がそれぞれ自他に対する羞恥

であると説明される43。 

                                                                                                                                                                   
涅槃。爲法出家。不爲性命。如是比丘聞(19)我擧罪。歡喜頂受。如飮甘露。（T2, 130b9-19） 
41本庄[1995:18-19]によれば、慚・愧の定義は無慚・無愧の能対治であるとするのが AKBh の理解である。
ahrīr agurutā guṇeṣu guṇavatsu cāgauravtā apratīśatā abhayam avaśavartitā āhrīkyaṃ gaurava-pratidvandvo 
dharmaḥ/ 
avadye 'bhaya-darśitvam atrapā/ avadyaṃ nāma yad vigarhitaṃ sadbhiḥ/ tatrābhaya darśitānapatrāpyam/ 
bhayam atrāniṣṭaṃ phalam/ bhīyate 'smād iti/ (AKBh 59, 17-21) 
42 prathamena tāvat kalpena sagauravatā sapratīśatā sabhayavaśavartitā hrīḥ/ avadyeṣu bhayadarśitā 'patrāpyam/
（AKBh 60, 3-4） 
「第一解釈として（āhrīkyaを不遜、anaptrāpyaを厚顔無恥とする考え）によると、尊敬すること、敬服す
ること、畏怖の念を持って従うことが謙虚さである。諸々の非難されるべきことに対して怖ろしいと見る

こと〔の原因〕が慎み深さである。」（Cf. 斎藤[2011: 77]） 
43 dvitīyena kalpenātmaparāpekṣābhyāṃ lajjane /（AKBh 60 4-5） 
「第二解釈として（āhrīkyaを不遜、anaptrāpyaを厚顔無恥とする考え）によると、自己または他人を顧慮
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しかし、他の人々は言う。「自己に対して過失に恥じないのが無慚であり、他者に

対して［恥じないのが］無愧である」と44。 

 

この第二解釈は、AKBh以前の文献では、『大毘婆沙論』の慚愧の説明の中でも言及され

る45。ここでも無慚・無愧の反意語が慚愧であるとし、AKBhで論じられる第一解釈と第二

解釈両方ともが無慚・無愧の定義であるとする点で共通している46。 

この AKBh に見られる第二解釈は、Abhidharmasamuccaya（『阿毘達磨集論』以下 AS

と省略する）、Pañcaskandhaka（『五蘊論』以下 PSと省略する）といったアサンガやヴァス

バンドゥに帰せられる論書にも慚愧の定義として挙げられており、それ以上の説明はない47。

後述するMSABhにも羞恥は慚愧の二種を数え、それぞれ自己に対する羞恥と他者に対する

羞恥と定義づけられるから、瑜伽行唯識学派では、この自他の区別でもって慚愧を理解す

る傾向があるといえよう。 

このような定義的な意味だけでなく、慚愧という徳目は、教団の秩序維持や修行の完成の

ために制定された戒律にも適応される。慚愧と戒律との関係については AKBh IVで律儀と

不律儀の区別に関連して論じられる。 
                                                                                                                                                                   
することによって恥じること〔がそれぞれ内的羞恥心と外的羞恥心〕である。」（Cf.斎藤[2011: 78]） 
44 anye punar āhuḥ/ ātmāpekṣayā doṣair alajjanam āhrīkyaṃ, parāpekṣayānapatrāpyam iti/ (AKBh 59, 24) 
45 能仁[2000 : 229-231]は、『大毘婆沙論』の記述にあって T27, 179c以下無慚・無愧の様々な解説を提示す
る。しかし『大毘婆沙論』における無慚・無愧の解説は T27, 178c26 以降雑蘊第一から開始されているの
で、雑蘊第一から始まって以下の箇所も含めた無慚・無愧の意味内容の反意語が慚愧にあたる。 
謂於自在者無怖畏轉是無慚。於諸罪 （179c11） 中不見怖畏是無愧。復次不恭敬是無慚。（12） 不怖畏是無
愧。復次不厭賤煩惱是無慚。（13） 不厭賤惡行是無愧。復次作惡不自顧是（14） 無慚。作惡不顧他是無愧。
復次作惡不自（15） 羞是無慚作惡不恥他是無愧。復次作惡（16） 不羞恥是無慚。作惡而傲逸是無愧。復次
（17） 獨一造罪而不羞恥是無慚。對他造罪而（18） 不羞恥是無愧。復次若對少人造罪而不（19） 羞恥是
無慚。若對衆人造罪而不羞恥是（20） 無愧。復次若對惡趣有情造罪而不羞恥是 （21） 無慚。若對善趣有
情造罪而不羞恥是無（22） 愧。復次若對愚者造罪而不羞恥是無慚。（23） 若對智者造罪而不羞恥是無愧。
復次若（24） 對卑者造罪而不羞恥是無慚。若對尊者（25） 造罪而不羞恥是無愧。復次若對在家者（26） 造
罪而不羞恥是無慚。若對出家者造罪（27） 而不羞恥是無愧。復次若對非親教軌範造（28） 罪而不羞恥是無
慚。若對親教軌範造罪（29） 而不羞恥是無愧。復次若作惡時不羞天（180a1） 者是無慚。若作惡時不恥人
者是無愧。復 （2） 次於諸惡因不能訶毀是無慚。於諸惡果（3） 不能厭怖是無愧。復次貪等流是無慚。癡
（4） 等流是無愧。是謂無慚無愧差別。 
46 AKBhの註釈である AKVyにも第一解釈と第二解釈が提示され、第一解釈が尊敬をもたないことと怖れ
を抱かないことの二を挙げ、第二解釈が自己と他者に関係して恥じ入る気持ちであることを挙げている。 
prathamena tāvat kalpena ahrīr agurutā 'vadye bhayādarśitvam atrapeti anena. sagauravateti vistareṇa 
bhayadarśitā apatryam iti. bhaya-darśitā-nimittam apatrāpyam ity arthaḥ. dvitīyena kalpena ātmāpekṣayā doṣair 
alajjanaṃ ahrīkyaṃ parāpekṣayā 'napatrāpyam iti anena. ātmāpeṣayā 'napatrāpyam iti. evam api dve apekṣe iti 
vistareṇa codyaparihārau vaktavyau.（AKVy 137, 12-17） 
47 hrīḥ katamā/ ātmānaṃ dharmaṃ vādhipatiṃ kṛtvā 'vadyena lajjā/ aptrāpyaṃ katamat/ lokam adhipatiṃ kṛtvā 
'vadyena lajjā/ （PS 6 7-8） 
「恥ずること（hrī）とは何か。自己あるいは法を優れたものとなして、非難して羞じることである。愧じ
ること（apatrāpya）とは何か。世間を優れたものとなして、非難して羞じることである。」 
hrīḥ katamā/ svayam avadyena lajjanā/ duścaritasaṃyamasanniśrayadānakarmikā// apatrāpyaṃ katamat/ parato 
'vadyena lajjanā/ tatkarmakam eva // （AS 16 8-9） 
「恥ずることとは何か。自己を非難することによって羞じることである。悪しき行為を止息することに依

存する、喜捨の行為を有することである。愧じることとは何か。他者に基づいて非難することによって羞

じることである。他ならぬその行為を有することである。」 
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それでは、どういうわけでこれ等の人々には律儀がないのか。二つの依身を有す

る者の煩悩は増上であるから、簡択に堪えることができないから、及び鋭利なる

慚・愧がないからである。（中略）悪趣の諸〔の有情〕にも亦鋭利なる慚・愧がな

いが、其〔のような鋭利なる慚・愧〕と結合することに由って、また相違するこ

とに由って、はじめて律儀と不律儀とがあるであろう（舟橋訳）48。 

 

AKVy の解釈も踏まえれば、鋭利なる慚愧がないから不律儀、すなわち律儀のない者た

ちと言われる49。慚愧を持つか持たないかが、律儀と不律儀を区別する50。 

これに対し瑜伽行唯識学派のMSABhなどの論書中には、羞恥に関連して律儀の是非を問

う議論は見られない。しかし、YBh の戒律の解説を行う「戒品」では、菩薩の守るべき戒

について、AKBh等において知られる別解脱律儀を包摂した律儀戒、それに摂善法戒と饒益

有情戒を加えたものが大乗菩薩の三聚浄戒であると定義づけられ、そこでは慚愧の徳目が

大乗菩薩にとっても守るべきものであったと考えられている51。菩薩は、別解脱律儀のみで

                                                        
48  kiṃ punar kāraṇam eṣāṃ saṃvaro nāsti / ubhayāśrayakleśādhimātratayā pratisaṃkhyānākṣamatvāt 
tīvrahrīvyapatrāpyābhāvāc ca / ……āpāyikānām api tīvraṃ hrīvyapatrāpyaṃ nāsti yadyogād yadvipādanāc ca 
saṃvarāsaṃvarau syātām / （AKBh 226, 13-17）（Cf.舟橋[1987:242－243]）  
49  ubhayāśraya iti vistaraḥ. strīpuruṣāśrayasya kleśasyādhimātratayāpratisaṃkhyānasya 
tatpratipakṣabhāvanālakṣaṇasyākṣamatvāt. tīvrasya ca hrīvyapatrāpyasyābhāvād eṣāṃ saṃvaro nāstīti. 
pratidvaṃdvabhāvād iti. yasmāt saṃvarasyāsaṃvaraḥ pratidvaṃdvabhūtaḥ. tasmāt yatraiva saṃvaraḥ. 
tatraivāsaṃvara iti. teṣāṃ ṣaṇḍhādīnāṃ asaṃvarābhāve dvitīyaṃ kāraṇaṃ. samādānasamādhyabhāvād iti. 
samādānābhāvāt prātimokṣasaṃvaro nāsti. samādhyabhāvāc ca dhyānānāsravasaṃvarau na staḥ. tadabhāvas tu 
māṃdyena kuśaleṣv avyutpatteḥ. pāpakriyāśayābhāvāc cāsaṃvaro nāsti. yadyogād yadvipādanāc ceti. yena 
hrīvyapatrāpyeṇa yogād yasya hrīvyapatrāpyasya vipādanāc ca. yathākramaṃ saṃvarāsaṃvarau syātāṃ. tat 
tīvraṃ hrīvyapatrāpyam āpāyikānāṃ nāstīti.（AKVy 389 12-22） 
「二つの依身を有する者云々とは、女と男との依身を有する者の煩悩は増上であるから、その［煩悩］の

対治である修習を相とする簡択に堪えることはできないから、及び鋭利なる慚・愧がないからこれらの人々

には律儀がないというのである。相対立するものであるからであるとは、不律儀は律儀に対立してあるも

のだから、それゆえに律儀があるその同じ者に不律儀もある。以上のごとくこれがかれら扇き等に不律儀

がないことについての第二の原因である。受［戒］と三昧とがないからとは、受［戒］がないから別解脱

律儀がなく、また三昧がないから静慮と無漏との律儀がないのである。しかしながら、その［律儀］がな

いのは、善なる諸法に対して愚鈍だから、［その善法が］生じないからである。また罪悪を作ろうとする意

欲もないから不律儀がない。その［慚・愧］に相応し、また相違することによってとは、その慚・愧と相

応することによって、またその慚・愧と相違することによって順次に律儀と不律儀とがあるであろうよう

な、そのような鋭利なる慚・愧が悪趣の諸［有情］にはないというのである。」 
50 またここで言うところの律儀とは別解脱等の三、つまり三聚淨戒のことである。中村[1981: 471]で定義
されるところでは、『瑜伽論』でも説かれる通三乗の説である。大乗菩薩は、この律儀戒を継承してさらに、

衆生利益を成就する菩薩戒を受持するとされる。  
51 藤田[1976 : 93]に知られる通り、BBh「戒品」に三種の戒が定義づけられている。摂善法戒は、菩薩が律
儀戒を受けた後に善を積むための戒であり、饒益有情戒は有情救済のための利他に務めることを指す。摂

善法戒は、菩薩が律儀戒を受けたのち、大菩提のために身・語によって、およそいかなる善をも積集する

ことである。饒益有情戒は、有情の所作を助け、病人等の苦しんでいる人を看護し、有情を不善から離れ

させ、仏の聖教に入れて解脱させる等、慈悲心をもって有情に対する利他に努めることである。 
さらに羽田野[1977:13]に説明される通り、「摂決択分」菩薩地において律儀戒の重要性が指摘される。この
うちで、1).自ら起こすところの増上意楽があり、2).自らの浄心を生じ、3).諸有情に対して憐憫の心に住し、
4).善法を愛楽するという四条件は、声聞の別解脱律儀を指しており、菩薩の住律儀戒や善護律儀戒の前段
階に位置づけられている律儀戒であり、菩薩戒が小乗の戒を包摂するような形であることを意味する。 
また羽田野[1977:19]にある通り、菩薩が侵してはならない四罪を不断に背反して全く慚愧を持たずにその
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は無上等正覚を証得できないということは大乗経典にも示されている通りである52。また

『十地経』（Daśabhūmika-sūtra 以下 DBhと省略する）中でも、慚愧を有することで摂善法

戒と利益衆生戒の前提となる離の戒が清浄となることが以下のように説かれる。 

 

諸仏子よ、菩薩が菩薩離垢地に住する場合、自性として十善業道を成就する。一

切の殺生を離れて、刀と杖とを捨てて、妬み恨みの心がなく、慚愧があって憐憫

を有し、一切衆生に対して穏やかな心と慈しみの心とを生じてかの菩薩はなお悪

心を持っていても諸衆生を悩ませず、その上他の衆生において衆生への想いを起

こして身体の修行をもって害を与えることがない53。 

 

 このように、菩薩は慚愧を有することで殺生などの悪法に染まらず、衆生救済の修行に励

むとされる。以上により、AKBhに論じられる慚愧が無慚・無愧の反意語として理解される

こと、さらに自他の区別を提示する第二解釈が慚愧の定義に含まれることが明らかとなっ

た。他方、慚愧は戒律との関係から、修行を開始する以前から修行者が持つべき徳目であ

るとも理解されていたことも明らかとなった。 

 

2.1.3瑜伽行者にとっての羞恥解釈  

同様に、AS や PS などの記述を見ても、瑜伽行唯識学派の修行者にとって、慚愧の徳目と

は自他両方に対して恥じ入ることを指すと考えられる。さらに、Triṃśikāvijñaptimātratā-

siddhibhāṣya（『唯識三十頌釈』以下 TrBhと省略する）では、慚愧が罪に対して恥じ入るこ

とであると述べられる54。これらの論書においては、やはり常に慚愧の二種が数え上げられ、

                                                                                                                                                                   
違反を深く愛楽し功徳ともみなすことは、無上正等覚の大願を棄捨することである。この場合だけを菩薩

浄戒律儀を捨てると言われる。 
52 佐々木[2002 : 66]において、Śikṣāsamuccaya（『学集論』以下 Śikṣと省略する）に実践の指針や規範とし
て『宝雲経』を引用していることが指摘されている。uktāni ca sūtrānteṣu bodhisatvaśikṣāpadāni/ yathoktam 
āryaratnameghe/ katham ca kulaputra bodhisatvā bodhisatvaśikṣāsaṃvṛtā bhavanti/ iha bodhisatvaḥ[sic.] evaṃ 
vicārayati/ na prātimokṣasaṃvaramātreṇa mayā śakyam anuttarām samyaksaṃbodhim abhisaṃbodhum/ kiṃ 
tarhi yānīmāni tathāgatena teṣu teṣu sūtrānteṣu bodhisatvasamudācārā bodhisatvaśikṣāpadāni prajñaptāni teṣu 
teṣu mayā śikṣitavyam iti vistaraḥ/ (Bendall[1902 : 17 5-9]) 
「菩薩の学処は諸々の経典に説かれている。たとえば、『聖宝雲［経］』のなかに、『善男子よ、いかにして

菩薩は菩薩の学処を具えることになるのか。このとき菩薩はこのように考察する。別解脱律儀のみでは、

自分は無上等正覚を証得できない。ではどうなのか。あれこれの経典において如来によって示された菩薩

の振る舞い・菩薩の学処を、それぞれについて私は学ばなければならない』云々と、詳細に説かれている。」 
53 『十地経』Rahder B ; Kondo 33, 14-38,2.第二地離垢地における菩薩の状態を説明している。慚愧につい
ては『十地経』に他にも散見され、初歓喜地にみられる慚愧は、十の清浄なる法としてMSABh ad MSA XVII
に論じられる悲・慈・捨や諸仏を供養することと、MSABh ad MSA XVIIIで論じられる堅固や学問に精通
していることや世間に精通していることなどとともに論じられている。Rahder UU, Kondo 25, 6-26, 2. 
54 hrīr ātmānaṃ dharmaṃ vādhipatiṃ kṛtvā vadyena lajjā/ sadbhir garhitatvād aniṣṭavipākatvāc ca pāpam 
evāvadyam/ tenāvadyena kṛtenākṛtena vā yā cittasyāvalīnatā lajjā sā hrīḥ/ iyañ ca 
duścaritasaṃyamasaṃniśrayadānakarmikā/ 
 apatrāpyaṃ lokam adhipatiṃ kṛtvāvadyena lajjā/ loke hy etad garhitaṃ māṃ caivaṃ karmāṇaṃ viditvā 
garhiṣyatīty aślokādibhayād avadyena lajjate/ idaṃ api duścaritasaṃyamasaṃniśratadānakarmakam/(TrBh 77 
13-20) 
「慚（hrī）とは、自己自身あるいは教法に鑑みて罪について恥じることである。罪とは悪に他ならない。
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羞恥（lajjā）という語は登場してこない。ŚBhにおいても、趣入地に説かれるその段階に赴

き至った人（＝プドガラ）の特徴の第四として「慚愧を持つ者」が説かれる。 

 

さらにまた、趣入したプドガラは、本性として激しい慚愧をもっている。それは

一切の罪ある状況の現行に対するもの（＝慚愧）である。これが趣入したプドガ

ラの第四の相である55。 

 

ここで説かれる趣入地とは、趣入の自性を説く箇所において解説される通り、般涅槃と

正位の段階を指し、従ってここでは上記 2.1.3でも論じた声聞の持つ羞恥が解説されている
56。これらに対し、BBhにおいてはじめて慚愧の二種が「羞恥」であると説かれるようにな

る57。 

 

恥ずべき行為に対して、他ならぬ自身にとってふさわしくないことを知ったのち

に［生じる］菩薩の羞恥（lajjā）が慚（hrī）である。同様に［恥ずべき行為に対し

て］他人への恐れや尊敬から［生じる］羞恥が愧（vyapatrāpya）である。さらに

その羞恥は、菩薩にとって本性として強烈なものである。たとえ修習される以前

でも。このように、自性の観点から、菩薩の慚愧が理解されるべきである58。 

 

                                                                                                                                                                   
賢者たちが非難するものだからであり、また望ましくない果報をもたらすものだからである。犯している

にせよ、犯していないにせよ、そのような罪について心が怯え萎縮し恥じることが慚である。そして、こ

れは悪行を抑制するための根拠になるというはたらきがある。愧（apatrāpya）とは、世間の人々に鑑みて
罪について恥じることである。実に、『世間ではこのことは〔悪である〕と非難されるものであって、私の

そのような行為を知ったならば、〔世間の人々は、私を〕非難するであろう』という悪評などを畏れるから、

罪について恥じるのである。これもまた、悪行を抑制するための根拠になるというはたらきがある。」 
55 声聞地研究会[1997:54-55] punar aparam avatīrṇapudgalaḥ prakṛtyaiva tīvreṇa hrīvyapatrāpyeṇa samanvāato 
bhavati, yaduta sarvasāvadyasthānasamudācāreṣu / idaṃ caturtham avatīrṇasya pudgalasya liṅgam // 
56声聞地研究会[1997:40-41] dad pa la sogs pa’i chos shin tu mchog dang gtso bo dang dam par gyur pa gang 
dag yin pa de dag kyang yang rnam par smin pa gzhan gyi rten du 'gyur zhing / rnam par smin pa de yang 'jig 
rten las 'das pa'i chos dang rjes su mthun pa'i dge ba gzhan dag gi rten du 'gyur te / 
de ltar gcig gi rgyu dang rten du gcig gyur pa'i sbyin pa'i stobs bskyed pas / gong nas gong du gang la gnas na / 
yongs su mya ngan las 'da' ba dang yang dag pa nyid du nges pa la 'jug par 'gyur ba'i tha ma'i lus phyi ma thob 
pa'i bar gyi skye ba khyad par can du 'gro ba gang yin pa de ni 'jug pa zhes bya'o //  
「甚だ殊勝で優れたそして美妙なそれらの浄信等の諸法もまた、他の異熟の依止となり、その異熟もまた、

出世間の法に随順する別の善なる（諸法）の依止となる。是の如く、一つ一つ因縁を与える、力が生じる

ので、そこに住すれば住するほど、（次に）般涅槃と正位に趣入する（ことになる）最後有身を獲得する聖

なる生に邁進すること、これが趣入（avatāra）と云われる。」（声聞地研究会訳） 
菩薩は無住処涅槃に至るのであるから、これは阿羅漢の至る涅槃であることが分かる。 
57 さらに Kishi[2013 : 1209-1216]は、この慚愧の二種が羞恥であると解説される上、どのような状況で羞
恥が起こるのかを四種に場合分けする BBhの記述とMSABhに対応する箇所との比較を行っている。二つ
の論書の比較検討より、BBhにおいて悪しきものと理解される羞恥における対象は、SAVBhの解説を通じ
て六波羅蜜の対治に対応することが知られた。従って SAVBh を通じて理解するならば、BBh では悪しき
ものに対して羞恥が生じると端的に述べられるのみであったが、MSABhにおいて羞恥が生じる状況が、六
波羅蜜と深く関係して論じられるようになったと理解される。 
58 avadyasamudācāre ātmana evāpratirūpatāṃ viditvā bodhisattvasya lajjā hrīḥ tatraiva pareṣāṃ bhayagauravāl 
lajjā vyapatrāpyam / sā punar lajjā bodhisattvasya prakṛtyaiva tīvrā bhavati prāg evābhyastā / evaṃ svabhāvato 
bodhisattvasya hrīvyapatrāpyaṃ veditavyam /（BBh(W) 250 8-14） 
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羞恥の内容が、慚愧の二種であり、自己と他者から生じるものであるという点では、BBh

の羞恥観はそれ以前の慚愧の定義で述べられているものと同じである。しかし、これに加

えて BBh では、羞恥の自性だけでなく、どのような場合に羞恥が起こりうるかという羞恥

の拠り所が解説される。 

 

さらにまた、依り所は要略して四種である。菩薩のなされるべきことがなされな

い場合における羞恥、それが第一の依り所である。同様に菩薩のなされるべきで

ないことが為される場合における羞恥、それが第二の依り所である。同様に菩薩

の内に覆われた悪しきものに対する羞恥、これが第三の依り所である。同様に菩

薩の悪作に対する、すでに生じていることに対する、随順するものを有すること

に対する、後に付き従うことに対する羞恥、それが第四の依り所である。このよ

うに、依り所の観点から理解されるべきである59。 

 

このように BBh では、慚愧の定義を羞恥の内容として踏襲しながらも、羞恥に関連して

菩薩にとってなされるべきこととなされるべきでないことが問われている。従って、MSABh

以前に、BBh においてすでに「菩薩にとって」の羞恥が問題とされていたことが分かる。

初期仏教以来の伝統的な慚愧の概念を継承しながら、羞恥が大乗菩薩の徳目として位置づ

けられたのである。この流れを踏まえながら、本論の主題であるMSABh ad MSA XVIIIに

おける羞恥の分析を詳しく見ていくこととする。 

 

2.1.4 MSABh ad MSAXVIIIにおける羞恥解釈  

	 MSABh ad MSA XVIIIは Bodhipakṣādhikāra「菩提分品」という章名であり、名前の通り

その中心テーマは、悟りへと導く助けとなるもの、すなわち三十七菩提分法と呼ばれる修

行方法である。三十七菩提分法は四念処から八正道までを含み、MSABh ad MSA kk.42-65

にわたってもっとも詳細に説かれていることからもその重要性が知られる。しかしながら、

この章が第一に説くのは修行方法とは無関係にも見える羞恥の徳目である60。羞恥の分析は、

                                                        
59 adhiṣṭhānaṃ punaḥ samāsataḥ caturvidham / bodhisattvakaraṇīyasyānanuṣṭhāne yā lajjā / idaṃ prathamam 
adhiṣṭhānam / tathā bodhisattvākaraṇīyasyānuṣṭhāne yā lajjā / idaṃ dvitīyam adhiṣṭhānam / tathā bodhisattvasy' 
ātmanaḥ praticchannapāpatāyāṃ yā lajjā / idaṃ tṛtīyam adhiṣṭhānam / tathā bodhisattvasya kaukṛtye 
samutpanne sapratisaraṇe ānuṣaṅgike yā lajjā / idaṃ caturtham adhiṣṭhānam / evam adhiṣṭhānato veditavyam / 
(BBh(W) 250 15-22) 
60 仏教思想において修行者が羞恥を持つことの重要性は、阿含経典からも知られるところである。しかし
ながら、羞恥は修行方法そのものではなく、菩薩が備えるべき徳目であり、具体的な実践方法を論じるも

のではない。従って、具体的な実践内容である三十七菩提分法等と羞恥の徳目の関係性は、明確に示され

ておらず、それらは合わせて説かれるとはいえ、単なる菩提分の行をまとめたものとは言えない。羞恥以

下三十七菩提分法までの間に論じられる項目は、堅固なることや疲労しないこと等 7 項目に及ぶが、これ
らはいずれも修行に際して、菩薩がどのように取り組むべきなのかを示すものである。従って、三十七菩

提分等の実践を修する上で、すでに菩薩が備えているべき徳目が菩提分法として列挙されていると考えら

れる。ちなみに三十七菩提分以下、三三昧までが大乗菩薩の実践内容にあたり、最後の四法印に至ること

が修行の成果として目され、羞恥から資糧の項目までを戒、三十七菩提分法から三三昧までを定、四法印

を慧として菩薩の学ぶべき三学の構造を持つと考えられるが、これらの決定にはさらなる論証が必要であ
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MSABh ad MSA kk.1-15までの全 16偈にわたって論じられる点で、三十七菩提分の一々よ

りも詳細な論述がなされており、重要な徳目と考えられていたことが窺える。 

諸注釈書は、羞恥の概念が「菩提分品」と名付けられた章の一主題であると明確に認識

している61。MSABh ad MSA XVIII kk.1-15にわたる解説の内訳は、羞恥の特質を説く kk.1-3

と羞恥の過失と功徳を論じる kk.4-10、及び kk.11-14にわたる羞恥の特徴を示す五つの譬喩

である。 

	 また MSABhXVIII では「慚愧」ではなく、BBh より以前には見受けられなかった lajjā

という一語でもって説示される点が特徴的ではある。ただし BBhにおいてと同様、lajjāと

いう語の意味するところは慚（hrī）と愧（anaptrāpya）の二であると理解されるべきであり
62、従来の仏教修行者たちの持つべき徳目の一つとしても理解するべきである。なおMSABh 

                                                                                                                                                                   
ろう。しかしながら、「摂決択分」『菩薩地』中「菩提分品」は、羞恥の項目は含まないが、定である三十

七菩提分法を解説したのち、補特伽羅が存在するといった縛から解脱することを得果として説明する。 
61 MSAṬ,SAVBhともに、前章との結びつきを考慮しながら羞恥の分析が説かれる意義を論じる。 
tshad med pa'i 'og tu ngo tsha ba'i skabs te // (P.: /) (D.3) 'di'i 'brel pa gang yin zhe na / 'di ltar rang (P.4) dang 
gzhan la phan pa la zhugs pa de bsgrub (P.: sgrub) pa'i don du de dang rjes su mthun pa'i lam sgom par byed pas 
/ (P.: //) de'i 'og tu byang chub kyi phyogs dang mthun pa'i skabs so / (P.: //) byang chub kyi sems dpa' rnams kyi 
bslab (P.5) pa'i dmigs pa rnam pa (D.4) 'di ni ngo bo nyid dang / khyad par gyi sgo nas bslab pa'i lam gyi rnam 
pa thams cad yin pas ngo tsha ba'i skabs nas bzung ste / gang zag la bdag med pa'i skabs kyi bar thams cad ni 
(P.6) byang chub kyi phyogs dang mthun pa'i skabs yin par rig par bya'o //（MSAṬ D.Bi 140a2ff. ; P.Bi 157b3ff.） 
 「無量なるものの後に、羞恥の主題がある。その結びつきは何かというならば、すなわち自他の利益に入
ることを成立させるために、それに随順する道を修習するので、その後に菩提分品の主題がある。諸菩薩

にとって、その学ばれるべきである認識対象・形相・自性・区別を通して、すべてが学道の形相であるか

ら。羞恥の主題から始まり、人無我の主題まですべてが、菩提分品の主題であると理解されるべきである。」 
ngo tsha ba rnam par dbye ba'i tshigs su bcad pa bcu drug ste zhes bya ba la / mchod pa dang bsnyen pa dang 
tshang med pa'i skabs bshad pa'i 'og tu ngo tsha ba dang (D.5) brtan pa la (P.5) sogs pa'i skabs bshad par 'brel pa 
ci yod ce na / 'di ltar mchod pa dang bsnyen pas bdag la phan par bya ba'i phyir zhugs / tshad med pas gzhan la 
phan par bya ba'i phyir (P.: om. phyir) zhugs pa des bdag dang gzhan gyi don rdzogs (P.6) shing mthar phyin par 
bya ba'i phyir de dang rjes su mthun pa'i (D.6) lam bsgom dgos pas na tshad med pa la sogs pa'i 'og tu ngo tsha 
shes pa la sogs pa byang chub kyi phyogs kyi chos rnams bshad par 'brel to // de yang (P.7) bslab pa'i dmigs pa 
dang / rnam pa dang / rang bzhin dang / khyad par rnams kyis byang chub sems dpa' rnams kyi rjes (D.7) su 
mthun pa'i bslab pa'i lam bstan te / de la dang po ngo tsha shes pa nas brtsams nas (P.8) gang zag la bdag med 
pa'i skabs kyi bar du thams cad kyang byang chub kyi phyogs kyi chos yin par rig par bya'o //（SAVBh D.Tsi 
81b4ff. ; P.Tsi 97a4ff.） 
「『羞恥の分析について、十六偈がある。』ということについて。『供養・親近・無量品』の章を説いた後に、

羞恥や堅固等の章分を説くという主題がどうして存在するのか、というならば、そのように供養と親近に

よって、自己の利益のために至り、無量なるものによって他者の利益のために至ることに基づいて、自他

の利益を完成させて究竟に至るので、それに随順する道を修習することを目的として、無量なるもの等の

後に羞恥等の菩提分法を説くという主題がある。さらにまた、学ばれるべき認識対象・形相・自性・区別

によって、諸菩薩の随順するべき学道を説く。そのうちで、最初に羞恥から始まって、人無我であること

の分析までもすべてが菩提分法であると理解されるべきである。」 
62  BBh 250, 8-12 tatra katamad bodhisattvānāṃ hrī-vyapatrāpyam. tat samāsato dvividhaṃ veditavyam. 
svabhāvataś cādhiṣṭhānataś ca. avadya-samudācāre ātmana evāpratirūpatāṃ viditvā bodhisattvasya lajjā hrīḥ 
tatraiva pareṣāṃ bhayagauravāl lajjā vyapatrāpyam.  
「このうちで、何が菩薩にとっての慚愧であるのか。それ（＝慚愧）は、要略して二様に理解されるべき

である。自性の観点からと依り所の観点からである。恥ずべき行為に対して、他ならぬ自身にとってふさ

わしくないことを知ったのちに［生じる］菩薩の羞恥（lajjā）が慚（hrī）である。同様に［恥ずべき行為
に対して］他人への恐れや尊敬から［生じる］羞恥が愧（apatrāpya）である。」 
また SAVBhにて、羞恥（lajjā）とは慚愧の二である、と定義づけられている点からも伺い知れる。 
また、第 10偈以降は熟語として羞恥（lajjā）から慚愧（hrī）という語を使用する点にも注意を要すること
は能仁[2013 : 284]の注記で指摘される通りである。 
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ad MSA XVIII kk.11-15までの喩えで lajjāという語は用いられず、古来「慚」を指す hrīと

いう語が用いられる点には注意が必要である。 

まずは羞恥（lajjā）という語をMSABh ad MSA XVIII以外の章にも散見されるものも含

めて検討したい。MSABh ad MSA XVIIIを構成する項目は、瑜伽行者の実践の一つである

四十四作意と対応していると述べたが、羞恥については、MSABh ad MSA XI k.65が対応し

ており、以下のように言われる。 

 

実行されなかった場合において羞恥があり、実行が劣悪であった場合において後

悔があり、対象領域の中には喜びや楽しみがあり、倦み疲れることに対して友に

あらずとの想いがあり、著述と説述の知がある（65） 

恥じを知るというあり方に関連して羞恥という作意があって、布施等が実行され

なかった場合でも、或いは実行された場合であっても不完全であるとか誤ってい

たということを恥じるのである。また現に恥じている者は、［布施等の実行に対し

て］働き、［布施等の不実行に対して］働かないために、後悔はするが長時にわた

ることはない63。 

 

	 このように羞恥を持ち得ないことにより、布施等の六波羅蜜の修習が充足されないこと

はすでに BBhにも論じられていることであるが64、MSABh ad XVIII k.1 bisと k.2にわたっ

て詳しく説示されている点でもある。 

 

菩薩たちにとって、六波羅蜜に関する所対治の増長によって、能対治の損減

によって、とりわけ羞恥が起こるのである。（1*）  

ここで（＝この偈で）、菩薩にとって増長と減少することから羞恥の生起が［ある］。

波羅蜜に関する所対治の増長によって、それ（＝波羅蜜）の減少によって、とみ

に羞恥の生起があるから。 

六波羅蜜に対する修習への怠惰に基づいて、煩悩に随順する法への働きかけ

に基づいて、賢者たちにとっての羞恥が存在する。（2）  

                                                        
63 akṛte kukṛte lajjā kaukṛtyaṃ viṣaye ratiḥ / amitrasaṃjñā khede ca racanodbhāvanāmatiḥ // (65) hrīdharmam 
ārabhya lajjāmanaskāro ‘kṛteṣu vā dānādiṣv aparipūrṇamithyākṛteṣu vā lajjā lajjāyamānaś ca 
pravṛttinivṛttyartham anānuṣaṅgikaṃ kaukṛtyāyate /（MSABh XI k.65） 
長尾[2007 : 135]によれば、布施等の六波羅蜜の修習が不完全であるというのは、MSAṬの解釈では教えや
金財や無畏などの布施のいずれかを行っても完全に行われず、つまり偽造といった誤った行為であるとす

る。SAVBh では誤った行為とは布施の言葉を説くだけで実際の布施がない、或いは屠殺者に武器を与え
る・淫女に金をやる・盗んだりだましたりした上で施すといった過ちのことを指す。 
64 adhiṣṭhānaṃ punaḥ samāsataś (W.: samāsataḥ) caturvidham / bodhisattvakaraṇīyasyānanuṣṭhāne yā lajjā / 
idaṃ prathamam adhiṣṭhānam / tathā bodhisattvākaraṇīyasyānuṣṭhāne yā lajjā / idaṃ dvitīyam adhiṣṭhānam /
（BBh 250 15-17） 
「さらにまた、依り所は要略して四種である。菩薩のなされるべきことがなされない場合における羞恥、

それが第一の依り所である。そのように菩薩のなされるべきでないことが為される場合における羞恥、そ

れが第二の依り所である。」 
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このことが働きかけないもしくは働きかける羞恥である。波羅蜜の修習に対して

働きかけないことによって、また煩悩に随順する法、つまり感覚器官の守られて

いない入り口などに向かって、働きかけることによって羞恥の生起があるからで

ある6566。 

 

 このことから、六波羅蜜に対する修習への怠惰とは、六波羅蜜を実行しなかったこと、或

いは実行したとしても不完全であることを含むことが知られる。不完全であるというのは、

本来赴くべき六波羅蜜の修習にではなく、欲望のままに感覚器官が放逸であることを意味

する。 

さらに、菩薩の発心について論じるMSABh ad MSA IV k.27にも羞恥についての言及が

存在する。 

 
 衆生に対して無関心であることを排斥して、一偈がある。 

大きな憐憫という師匠に常に仕える性格を持ち、心は他者の苦しみを苦しみとす

るものでありながら、さらに他者に対してなすべき事を身に引き受ける場合に、

［その菩薩は］他人から教えられ注意されるようなことがあるならば、それは甚

だしき恥辱である。 

大悲という師匠に常に仕えるとの性格を持ち、また他者の苦によって（自らも）

苦しむという心の持ち主であるその彼（＝菩薩）に、他者の利益をはかるべきこ

とが起こったときに、もしそれをなすべしとの注意が他の善き師友たちによって

される必要があるならば、それは甚だしい恥辱である67。 

                                                        
65 MSAṬでは、適切なものに働きかけない怠惰によって、煩悩に随順する諸々の教えに対して働きかける
ことであると註釈する。 
'di ni sbyor ba dang mi sbyor bas ngo tsha ba (D.: ngo tsha ba ; P.: ngo tsha tsha ba) yin no (P.: ins. //) zhes 
bya ba ni sbyar ba ma yin pa la sbyor ba (D.140b1) gang yin pa'o // 
sbyar ba ma yin pa la sbyor ba gang zhe na / gang gi tshe le los nyon mongs pa dang (P.3) mthun pa'i chos 
rnams la sbyor ba'o (18-2cd') // （MSAṬ D. Bi 140a7ff. P. Bi 158a2ff.） 
「『その人は働きかけることと働きかけないことによって恥じ入る』というのは、適切でないものに対して

働きかける人である。適切でないものに働きかけることとは何かと言えば、ある時、「怠惰によって煩悩に

随順する諸々の教えに対して働きかけることである。」 
66 ṣaṇṇām pāB8ramitānāṃ vipakṣavṛddhyā bodhisattvānām/ A3pratipakṣahānitaś cāpy atīva saṃpadyate 
lajjā//18-1'// B9atra bodhisattvānāṃ vṛddhyā parihāṇitaś ca lajjotpādaḥ, ]pāramitāvipakṣavṛddhyā 
tatpratipakṣaparihāṇyā A4 cātyarthaṃ B130b1 lajjotpādanāt/ 
ṣaṇṇāṃ pāramitānāṃ niṣevaṇālasyato bhavati lajjā/ 	 kleśānukūladhaB2rmaprayogataś caiva 
dhīrāṇām//18-2//iyam apraA5yogalajjā (,) pāramitābhāvanāyām aprayogena </> kleśānukūleṣu dharmeṣv 
indriyāguptadvāB3ratvādiṣu ca prayogena lajjotpādanāt// A6  
67 satvopekṣāpratiṣedhe ślokaḥ /  
mahākṛpācāryasadoṣitātmanaḥ parasya duḥkhair upataptacetasaḥ  
parasya kṛtye samupasthite punaḥ paraiḥ samādāpanāto 'tilajjanā  
yasya mahākaruṇācaryeṇa nityoṣita ātmā paraduḥkheś ca duḥkhitaṃ cetaḥ, tasyotpanne parārthaṃ karaṇīye yadi 
paraiḥ kalyāṇamitraiḥ samādāpanā kartavyā bhavati atilajjanā / 
長尾[2007:111]によれば、SAVBhに、貪欲で金持ちな阿闍梨や親教師・和尚に仕えていれば、教えられな
くても自分で自利一辺倒になって金を貯めるであろう。それと同様に大悲に常に仕えているものは利他に

専心するはずであり、それが注意を受けるのは大きな恥である、という。 
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	 ここでいう「憐憫」に注意を向けさせるのが慈・悲・喜・捨の四無量心であって、六波

羅蜜行と結びつく心である68。そしてここで言われるように、菩提分の行であっても、自利

利他の観点を忘れては菩薩にとっての修行として成り立たないのであり、その菩薩は羞恥

を有する者でなければならない69。そして自発的に自利利他行が行われなければ、菩薩にと

っては恥ずべきこととなるというのである。このように菩薩にも慢心が起こるのであって、

これを戒めるMSABh ad MSA XVIII k.4cdの註釈は次のように述べる。 

 

また慢によって不可触民等劣った衆生たちを善なるものへ導くことをなすことも

なく、ただわずかばかりの知が存在しても、慢に支配されて他者に対して説明す

ることもなく、種姓や出生地等のあれこれに拘わる。彼は衆生の利益をなさず、

衆生を傷つける70。 

 

つまり菩薩であれば、教えに導く衆生に対して差別があってはならないにも関わらず、その人

の身分や生まれを気にすることが慢心であり、羞恥を持たないことの過失として説かれる。そ

して、このように菩薩にとっての羞恥については、MSABh ad MSA XIX k.71にも以下のよ

うに示される。 

 

侮蔑することを恥じ、わずかな過失も恥じ、忍び得なかったことを恥じ、減退す

ることを恥じ、散乱を恥じ、わずかでも［誤った］見解があれば恥とし、他の乗

を恥とするのが実に菩薩である。(71) 

その中で、「侮蔑することを恥じ」というのは求めてくる者を侮蔑しないことであ

る。「わずかな過失も恥じ」とは、極微ほどに小さな過失に対しても怖れを抱くの

である。「わずかでも［誤った］見解があれば恥とし」というのは、法無我に通暁

することである。その他の意味は明白である。 

以上の諸偈は、すべて異なった面からして六波羅蜜行を修習することを通じて、

また大菩提に向かって発願するということを通じて菩薩の性格を明らかにしてい

                                                        
68 anukampāmanasikāraś caturbhir apramāṇair dānādyupasaṃhāreṇa maitrāyataḥ / mātsaryādisamavadhānena 
satveṣu karuṇāyataḥ / dānādisamanvāgateṣu muditāyataḥ / tadasaṃkleśādhimokṣataś ca upekṣāyataḥ /（MSABh 
ad MSA XVII k.27） 
「憐憫の作意は、（慈・悲・喜・捨の）四無量（心）による。（諸衆生が）布施等を成功させていることに

よっては慈愛があるからであり、吝嗇と共住していることによって諸衆生に対して憐憫があるからであり、

布施等を完全に具備していることに対しては随喜するからである。またそれらが汚染なきものであること

が確信されることによって無関心あれかしというからである。」 
69前章との結びつきに関しては、MSABh自体よりもMSAṬおよび SAVBhが重視している。波羅蜜行であ
る四無量心と菩提分行である羞恥以下人無我までの分析がいずれも菩薩にとって欠かせない修行方法であ

ることはMSAṬ、SAVBh双方においてMSABh ad. MSA XVIIIに対する註釈の冒頭に明示される。 
70 nga rgyal gyis kyang gdol pa la sogs pa sems can dman pa rnams dge ba (D.3) la dgod par (D.: par ; P.: pa) mi 
byed cing shes pa cung zad tsam yod kyang nga rgyal gyi dbang du song bas gzhan la (P.2) mi 'chad la / grong 
dang ljongs la sogs pa de dang de dag tu song ste / sems can gyi don mi byed pas na sems can la gnod do 
//(SAVBh D.Tsi84a2-3. P. Tsi 100a1-2.) 
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る71。 

 

	 このように、羞恥は菩薩であることを規定する重要な徳目の一つである。羞恥なくして、

六波羅蜜行の完成はありえず、菩薩が到達すべき境地に至ることもありえないことが示さ

れている。MSABh 中に散見される羞恥に関する言及は、およそ MSABh ad MSA XVIII 

kk.1-15における羞恥の分析と同様の内容であり、思想的な差異はない。すなわち六波羅蜜

の行は羞恥なくして完成することがないのであり、菩薩であれば、羞恥を有する者である。

菩薩は自利のみでなく、自利利他のための修習を行う存在であり、波羅蜜の行のみならず、

MSABhでは、菩提分の行についても自利利他行の完成が念頭に置かれている。 

さらに、MSABh ad MSA XVIIIにおける羞恥の分析の中で以前の論述に関説する箇所が

二か所（MSABh ad MSA XVIII k.3と k.15）あり、そこでは前 17章の四無量心の解説が援

用されている。 

まず、MSABh ad MSA XVIII k.3における前章四無量心との関連を見ることにする。 

 

定まっていない自性を有するもの、軟弱な・中程度のもの・劣地に属するも

の、劣った意図をもつもの、慢を伴うものが劣った羞恥であり、他方それら

と別様に、卓越なる［羞恥が存在する］。（3）  

以上のような劣性なる羞恥と卓越なる羞恥が存在する。前の教説に順じて、この

偈の意味が理解されるべきである72。 

 

「前の教説」というのは、MSABh ad MSA XVII k.21を指す73。相当する箇所では、四無量

心について同様にその優劣が語られている。また、MSABh ad MSA XVIII k.15では、前の

教説に従って理解すべきものとして、五相を持つ慚愧の修習が主要なるものであることが

論じられる。 

 

最高なる恥（hrī）の修習は、自らの心から最高である。それは法に対する

                                                        
71 vimānalajjas tanudoṣalajja amarṣalajjaḥ parihāṇilajjaḥ / visāralajjas tanudṛṣṭilajjaḥ yānānyalajjaḥ khalu 
bodhisattvaḥ // (71) // 
tatra vimānalajjo yo ‘arthino na vimānayati / tanudoṣalajjo ‘numātreṣv avadyeṣu bhayadarśī / tanudṛṣṭilajjo 
dharmanairātmyaprativedhī / śeṣaṃ gatārtham / 
sarvair ebhiḥ ślokaiḥ paryāyāntareṇa ṣaṭpāramitāpratipattito mahābodhipraṇidhānataś ca bodhisattvalakṣaṇaṃ 
paridīpitam / 
長尾[2007:70]にある通り、六波羅蜜の完成と大菩提への発願とを説くが、羞恥の有無は菩薩の本質に深く
関わるものと考えられているようである。すなわち SAVBh では、菩薩は本来求められなくても、与える
ことを本質とするのに、もし侮蔑して与えないならば、それは菩薩の法性に反し、逸脱する云々という。 
72asamāhitasvabhāvā mṛdumadhyā hīnabhūmikā laB4jjā/ hīnāśayā samānā hīnā hi tadanyathā tv adhikā//18-3// 
iyaṃ mṛdvadhimātrā lajjā/ pūrvanirdeśāA7B5nusāreṇāsya ślokasyārtho 'nugantavyaḥ/ (MSABh ad MSA XVIII 
k.3) 
73 長尾[2008 : 194]に示される通り、MSABh ad MSA XVII k.21に同様の句が存在する。しかもMSABh ad 
MSA XVIII k.3同様に、MSAṬ,SAVBhともに詳細な註をつけていることから、この羞恥の優劣の重要性が
うかがえる。 
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信解により、また意欲により、自在なることにより、無分別なることにより、

合一であることによる。(15) 

と、この解説はすでに述べられたごとくである。74。 

 

この五相の特徴を論じる偈は、MSABh ad MSA XVII k.65の四無量が最高の修習である

ことを説く偈とほとんど同文である75。能仁[2013 : 108-109]は、そのMSABh ad MSA XVII 

k.65でいう「以前の教説」とはMSABh ad MSA XVII k.8であると指摘する。MSABh ad MSA 

XVII k.8 は「供養」が最高であることを示すが、類似の偈は「親近」が最高であることを

示す MSABh ad MSA XVII k.16 にも見られるものである。これに加えて能仁[2013 : 

284-285]に注記されている通り、羞恥に関するこの五相は、波羅蜜の修習を論じるMSABh 

ad MSA XVI k.16にも説かれている。すなわち、供養・親近・四無量心と続いて羞恥までの

項目が六波羅蜜の修習と結びついたものであると理解されているのである。菩薩行は波羅

蜜の行を主とするものであり、菩提分は主に声聞たちによって修習されるものであっても、

能仁[2013 : 300]が述べるように、第 18章において説かれた羞恥を含む菩提分の徳目は、四

無量心などと変わらず、菩薩にとっての徳目として説かれたものであると考えるべきであ

る。本来声聞・独覚にとっての修行徳目である菩提分は、MSABhの解説によれば最終的に

「仏陀たること」を円満するために修習されるものであるから、波羅蜜の行と同様に菩提

分の行も菩薩にとっての必要不可欠な徳目であるといえる。 

	 このように、MSABh ad MSA XVIII k.3とMSABh ad MSA XVIII k.15は、MSABh ad MSA 

XVIIに見られる解説と同じ表現をとることによって、羞恥が菩薩行であることを示してい

る。それではMSABh ad MSA XVIII kk.4-10にわたる羞恥の過失と功徳に関する議論はど

うであろうか。実際、それらもまた前章のMSABh ad MSA XVII kk.23-26までで論じられ

る四無量心の功徳と過失についての議論と共通点をもつものである。違いがあるとすれば、

四無量心の解説では五果を得る功徳が先に論じられ76、過失については後に論じられている

                                                        
74 hrībhāvanā pradhānā svacittato dharmato 'dhimokṣāc ca/ āśayato 'pi vibhutvād avikalpanād aikyataś cāpi // 
(15) // 
ity asya nirdeśo yathāpūrvam/ (MSABh ad MSA XVIII k.15) 
75 Cf. maitrādibhāvanāgrā svacittato dharmato 'dhimokṣāc ca/ āśayato 'pi vibhutvād avikalpād aikyataś cāpi //65 
// iti. pūrvanirdeśānusānusāreṇārtho 'nugantavyaḥ / (MSABh ad MSA XVII k.65) 
「慈愛等の修習は、自らの心から最高である。それは法に対する信解により、また意欲により、自在なる

ことにより、無分別なることにより、合一であることによる。(65)というのは、以前に説かれていること
に順応してその意味を理解すべきである。」 
76 MSABh ad MSA XVII kk.22-23では、五果についてまとめて散文註が付されるのに対し、MSABh ad MSA 
XVIII kk.8-10では偈頌に説かれたものに一々対応して散文註で解説がなされる。 
hetuphalaliṅgabhedaḥ/ tatra brāhmyair vihṛto vihārair iti hetuḥ/ kāmiṣu satveṣu saṃjāyata iti vipākaphalam/ 
saṃbhārān pūrayaty adhipatiphalam/ satvān paripācayatīti puruṣakāraphalam/ sarvatra cāvirahito brāhmyair 
vihārair āyata iti niṣyandaphalam/ rahitaś ca tadvipakṣeṇeti visaṃyogaphalam/ bhrśair api tatpratyayair 
avikṛtigamanam liṅgam/ pramatto 'pīty asaṃmukhībhūte 'pi pratipakṣe/ (MSABh ad MSA XVII k.22-23) 
「原因と結果の特徴の区別である。その中で、高慢なあり方でもって住すると言うのが原因である。欲に

満ちた衆生の中に生まれるのが異熟果である。資糧を満たすのは増上果である。諸々の衆生を成熟せしめ

るとは、士用果である。またあらゆるところで高慢なあり方から離れることなくというのは、等流果であ

る。しかしまた、その場合の対治せるべきものから離れ去るのは離繋果である。その縁と原因がいかに協
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点である。MSABh ad MSA XVII k.25-26では、以下のように四無量心を持たないことの過

失がまとめられている。 

 

その中で、最初の三句によっては自らを害しようと欲し、他者を害しよう、また

両者を害しようと欲するという、このような災禍を［著者は］示す。「悔いを伴う」

等々の六句によっては、現世における過失を引き起こすことを示す。どのように

引き起こすのかといえば、それに関して自らも誹謗し、他者も、神格も、師も、

他の梵行を有する行者たちも掟に従って非難する。かつ彼には、四方八方で罪深

くして褒められるような名声も評判もないことが顕わとなる、と。このように、「悔

いを伴うこと」から「名声無き者」というに至る［語句］によって［著者は］順

次示す。残余の三句によっては、順次来世における過失と現世と来世における［過

失］が引き起こされること、そしてそこから生じた心の苦痛と憂いを感受すると

いうこのような過失を彼は示す77。 

 

これに対して、MSABh ad MSA XVIII kk.4-7では、以下のように羞恥を持たないことに関

する過失が解説されている。 

 

羞恥を欠いた賢者は、不適切に諸々の煩悩にふけ込む。怒り（pratigha）と

無心（upekṣā）と傲慢（māna）が、衆生たちを傷つける。また良き習慣を傷

つける。(4) 

                                                                                                                                                                   
力であろうとそれによって転回するようなことはないというのが特徴である。仮に放逸怠惰であったとし

てもというのは対治が現実化されていなくても［転回するようなことはないの］である。」 
deveṣu ca manujeṣu ca nityaṃ saṃjāyate ca budhaḥ//18-8// ity etad asya vipākaphalaṃ bhavati/ 
saṃbhāB2rāṃś ca sa bodheḥ kṣipraṃ pūrayati lajjayā dhīmān/ ity etad adhipatiphalam/ 
sattvānāṃ pācanayā na B3 khidyate caiva jinaputraḥ//18-9// ity etat puruṣakāraphalam/ 
sa vipakṣapratipakṣai rahito 'rahitaś ca jāyate B4 satatam/ ity ete visaṃyoganiṣyandaphale/ yad uta 
vipakṣarahitatvaṃ pratipakṣārahitatvaṃ ca/ 
ity eB5tam ānuśaṃsaṃ hrīmān āpnoti jinaputraḥ//18-10// iti yathoktadoṣābhāvaṃ guṇayogaṃ ca prāpnotīti B6 
saṃdarśitam/ 
「天人たちと人間たちに、常に智が生じるのであると、このことは彼にとって異熟果となる。 
かの賢者は、（その）菩提ゆえに、諸々の資糧を速やかに羞恥で満たすのであると、このことは［彼にとっ

て］増上果となる。 
勝者の子は、衆生達にとっての成熟によって倦怠を感じるということがないと、このことは［彼にとって］

士用果となる。 
彼は、常に所対治を離れ、能対治を離れない人として存在する。 
と、これらは離繋果と等流果である。すなわち、所対治を離れることと能対治を離れないことである。 
と、恥を有する勝者の子は、かの功徳を得ると、上述に説かれた過失の存在しないことと、福徳と結びつ

いていることに至ることが説き示された。」 
77 tatra prathamais tribhiḥ padair ātmavyābādhāya cetayate paravyābādhāyobhayavyābādhāyety etam ādīnavaṃ 
darśayati/ savilekhādibhiḥ ṣaḍbhiḥ padair dṛṣṭadhārmikam avadyaṃ prasavatīti darśayati/ katham ca prasavati/ 
ātmāsyāpavadate/ pare 'pi devatā api/ śāstāpy anye 'pi vijñāḥ sabrahmacāriṇo dharmatayā vigarhante/ digvidikṣu 
cāsya pāpako 'varṇaśabdaśloko niścaratīty evaṃ savilekho yāvad ayaśasvīty anena yathākramaṃ darśayati/ 
śeṣais tribhiḥ padair yathākramaṃ sāṃparāyikaṃ dṛṣṭadharmasāṃparāyikam avadyaṃ prasavati/ tajjaṃ 
caitasikaṃ duḥkhaṃ daurmanasyaṃ pratisaṃvedayata ity etad ādīnavaṃ darśayati/ (MSABh ad MSA XVII 
kk.25-26) 
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と、ここ（＝この偈）で、［羞恥の所対治が］自己に対して傷つけることが意味さ

れている。他者に対して傷つけること、その両者に対して傷つけることも意味さ

れていると説き示された。「不適切に」とは、不適切な心の傾注によって、［とい

う意味である］。 

どうして、［賢者は］無関心（upekṣā）によって衆生たちを傷つけるのか。［と言う

ならば］、衆生の利益について放置するからである。 

後悔によって、悔いを持つ者がいる。その人は、［他者からの］尊敬の剥奪

に至る。それゆえ、祖先祭を司る神格の集団から捨てられ、師によっても［捨

てられる］。(5) 

同法の者である勝子によって非難される。世間から不名誉を得る、現世にお

いて。(6abc’) 

と、これ（＝この偈）によって、［羞恥が］現世に関わる過失を作り出すことが説

き示された。順次に、［悔いる人は］自身と他者と神々と世尊らによって、見捨て

られるからである。また［悔いる人は］学識ある梵行を有する人々によって、（彼

らの）法性に則して非難されるから。また四方八方において、（悔いる人の）悪し

き叱責の広がりがあるからである。 

再び別時に、閑暇ない者として生まれることになる。（6c’d）  

と、これ（＝この偈）によって、［羞恥が］来世に関わる過失を作り出すことが説

き示された。八無暇に生まれることになるから。 

このことによって、諸々の白法による獲得と未獲得を失うことを達成する。

（7ab）  

と、これ（=この偈）によって、［羞恥が］現世と来世に関わる過失を作り出すこ

とが説き示された。順次に、すでに獲得された善法の喪失し、未だ獲得されてい

ない［善法］も喪失するからである。 

従って、［彼は］苦しみに住まい、心（manas）に関して定まっていない状態

にもなる。（7cd）  

とこれ（＝この偈）によって、それ（＝諸々の過失）から生じた心に関わる苦し

みと憂いを経験することが説き示された78。 
                                                        
78  lajjāA120b1rahito dhīmān kleśān adhivāsayaty aB7yoniśataḥ/	 pratighopekṣāmānaḥ sattvān upahanti śīlaṃ 
ca//18-4// 
 (L133) ity atrātmavyābādhāya cetayate B8 paravyāA2bādhāyobhayavyābhādhāya ceti saṃdarśitam/ ayoniśata ity 
ayoniśomanaskāreṇa/  
katham upekṣayā B9 sattvān upahanti/  
sattvārthapramādataḥ/ A3 

kaukṛtyāt savilekho bhavati sa saṃmānahānim āpnoti/ B131a1  
śrāddhāmānuṣasaṃghāc chāstrā copekṣyate tasmāt//18-5//sahadhārmikair jinasutair vinindyaA4te lokato 'B2yaśo 
labhate/	 dṛṣṭe dharme (18-6abc') 
ity anena dṛṣṭadhārmikam avadyaṃ prasavatīti darśitam, yathākramam āB3tmaparadevatāśāstṛbhir apavadanāA5t, 
vijñaiḥ sabrahmacāribhir dharmatayā vigarhaṇāt, digviB4dikṣu ca pāpakāvarṇaniścaraṇāt/ 
'nyatra kṣaṇarahito jāyate bhūyaḥ//18-6// 
ity anena A6 sāṃparāB5yikam avadyaṃ prasavatīti saṃdarśitam, akṣaṇeṣūpapatteḥ/ 
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ここでは、羞恥をもたないことによる諸々の過失は、すべて四無量心を持たないことに

よる過失と同様に考えられている。 

以上のようにMSABh ad MSA XVIIIkk.1-15の中で、最初の羞恥の特質を説く kk.1-2と

kk.11-14にわたる羞恥に関する五つの譬喩を除く、kk.4-7はMSABh ad MSA XVIIの四無

量心の内容分析と共通する内容を持つ。さらに、MSABh ad MSA XVIII kk.11-14の羞恥に

関する五つの譬喩についても、MSABh ad MSA XVII k.31で四無量心を大悲樹に譬える譬

喩が論じられていることを踏まえれば、論理展開としては共通するとみなしてよい。それ

ではMSABh ad MSA kk.11-14に説かれる羞恥のに五つの譬喩とはどのようなものであろ

うか。 

 

衣服をまとっていなくても、恥という衣を有する勝者の子は、過失という汚

れを脱している者である。（11）  

これ（＝この偈）によって、恥（hrī）とは特別な衣服である。恥を欠いている者

にとっては、それ（＝恥）とは別の衣服に覆われていたとしても、過失に汚れて

いるから。他方恥を有する人にとっては、たとえ衣服に覆われていなくても、［過

失に］汚れていないからである。 

虚空のごとく、恥と結びついた勝者の子は、諸法によって［煩悩に］執着し

ない。（12ab）  

「諸法によって」とは、世間の諸法によってである。 

勝者の子たちの集まりの内にいる者は、恥によって飾られた人として輝いて

いる。（12cd）  

この偈によって、恥とは虚空と飾りに等しいことが示される。 

母のごとく、菩薩たちにとって、教化されるべき者に対する恥という親愛が

［ある］。（13ab）  

保護されるべき衆生への無関心（=upekṣā）によって、恥じ入るのであるから。 

さらにまた、恥はすべての過失から輪廻する者たちを守護するものである。

（13cd）  

象や馬の軍隊等のごとくに79。 

                                                                                                                                                                   
prāptāprāptavihāniṃ śuklair dharmaiḥ saB6māpnute tena/ (18-7ab) 
ity anena dṛṣṭadharmasāṃpaA7rāyikam avadyaṃ prasavatīti saṃdarśitam/ prāptakuśaladharmaB7parihāṇito </> 
'prāptaparihāṇitaś ca yathākramam/ 
duḥkhaṃ viharati tasmān manaA121a1so 'py asvaB8sthatām eti//18-7// 
 ity anena tajjaṃ caitasikaṃ duḥkhaṃ daurmanasyaṃ pratisaṃvedayata iti saṃdarśitam/	 (MSABh ad. MSA 
XVIII kk.4-7) 
79  nirvasano ‘pi jinasuto B7 hrīvasano muktadoNs5ṣaR3malaḥ//18-11// etena (--) vastraviśeṣaṇaṃ hriyaḥ, 
tadanyavastraprāvṛtasyāpi hrīrahitaB8sya doṣamalinatvāt, nagnasyāpi ca hrīmato nirmalatvāt/ ākāśam iva na 
lipto hrīyuB9kto jinasuto bhavati Ns6dharmaiḥ/ (18-12ab) 
dharmair iti lokadharmaiḥ/ hrībhūṣitaś ca śobhati saṃparkagato jiB132a1nasutānām//18-12//	 etena ślokena 
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五つの譬喩とは、すなわち衣服の譬え・虚空の譬え・飾りの譬え・母の譬え・象や馬の軍

隊の譬えである。このうちで、衣服の譬えについては、すでに漢訳『中阿含』に言及され

ている。 

 

舍梨子、是の如く比丘・比丘尼慚愧を以て衣服と爲す。舍梨子、若し比丘・比丘尼慚

愧を成就して衣服と 爲さば、すなわち能く惡を捨て善を修習す80。 

 

このように、慚愧を衣服として理解するのは漢訳『中阿含』にも見られる譬えである。し

かし、それ以外の譬えについては、MSABh以外に管見の限りでまったく同じ用例を見ない
81。ただし、譬えとして定型的な表現をとらずとも、慚愧についての母の譬えに類するもの

として以下のような説明がやはり漢訳『中阿含』に見られる。 

 

その時また人有り慚恥羞愧を生じ、厭惡して彼の人を愛せず、七日の刀兵劫の時

すなわち山野に入り、隱處に在りて藏れ、七日を過ぎ已れば山野より隱處より出

で更に互に相見て慈愍心を生ず。極めて相愛念すること猶ほ慈母唯一子有り、與

に久しく離別し遠くより來り還り安隱にして家に歸り相見て喜歡し慈愍心を生じ、

極めて相愛念するが如し。是の如く彼の人七日を過ぎて後、則ち山野より隱處に

於いて出で、更に互に相見て慈愍心を生じ極めて相愛念す。共に相見已りてすな

わちこの語を作す、諸賢、我今相見、今安隱を得。我等坐して不善の法を生ずる

が故に、今これに値ひ見るに親族死盡す。我等寧ろ共に善法を行ずべし82。 

 

この文言は漢訳『中阿含』第七十転輪聖王経の一説であり、漢訳『長阿含』「転輪聖王修

行経」、これに対応するパーリ語文献 Dīghanikāya（以下 DN と省略する）にも見られる転

輪聖王のあるべき姿が説かれる箇所である。ある人が殺生をなす者に対して、恥じ入る気

持ちを生じて離れていたが、その後に再会して慈しみの心を生じ、慈母が子どもを思うが

                                                                                                                                                                   
hriya ākāśabhūṣaṇasamatāṃ darśayati/	 mātur iva vatsaR4latvaṃ hriB2yo vineyeṣu Ns7bodhisattvānām/ 
(18-13ab) 	 trātavyasattvopekṣāyā lajjanāt/ ārakṣā cāpi hrīḥ saṃsaratāṃ B3 sarvadoṣebhyaḥ//18-13// 
hastyaśvakāyādibhūtatvāt/ (MSABh ad MSA XVIII kk.11-13) 
80舍梨子。如是比丘比丘尼。以慚愧爲衣服。舍梨子。若比丘比丘尼成就慚愧爲衣服者。便能捨惡修習於善。

（T1, 519b4-6） 
81 森[1987 : 151]では、慚愧がどのような比喩でもって説かれるかが示されるが、それによると慚愧の服と
いう表現は八十華厳や遺教経などにみられる反面、慚愧が虚空の如くである、慈母の如くであるといった

比喩は MSA 及び MSABh のもの以外にはない。しかし、慚愧の譬えとして、主に漢訳『中阿含』から新
婦が舅や姑に対して謙虚である如く、また外敵に備えて作られる池や道の如くという表現があることから、

漢訳『中阿含』などの阿含経典の文言が前提になっていることが示唆される。 
82爾時亦有人生慚恥羞(523b05) 愧。厭惡不愛彼人七日刀兵劫時便入山(6) 野在隱處藏。過七日已則從山野於
隱(7) 處出。更互相見生慈愍心。極相愛念猶如(8) 慈母唯有一子與久離別。從遠來還安隱(9) 歸家。相見喜歡
生慈愍心極相愛念。如是(10) 彼人過七日後。則從山野於隱處出。更互 (11) 相見生慈愍心極相愛念。共相見
已便作是(12) 語。諸賢。我今相見今得安隱。我等坐生不(13) 善法故。今値見此。親族死盡。我等寧可共(14) 行
善法。（T1, 523b4-9） 
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如く想うがゆえ、不善なる法を起こした人とともに善なる法を行う、その因となるものと

して慚愧というものが存在するという。 

	 さらに、慚愧と象や馬の軍隊との関係を示す譬えとして以下のものが挙げられる。 

 

王の邊城池塹を掘鑿し、極めて深廣にして修備依るべからしめ、内の安隱を爲し、

外の怨敵を制するが如く、是の如く聖弟子常に慚恥を行じ惡不善の法は穢汙煩惱

にして諸の惡報を受け、生死の本を造るを慚づべく慚づるを知る。これを聖弟子

慚の池塹を得、惡不善を除き、諸の善法を修すと謂ふ。王の邊城周匝に道を通じ、

開除平博にして内の安隱を爲し、外の怨敵を制する如くに、是の如く聖弟子常に

羞愧を行じ、惡不善の法は穢汚煩惱にして、諸の惡報を受け生死の本を造るを愧

づべく愧づるを知る。これを謂聖弟子愧の平道を得、惡不善を除き、諸の善法を

修すと謂ふ。王の邊城集四種の軍力、象軍・馬軍・車軍・歩軍を集め、内の安隱

を爲し、外の怨敵を制するが如く、是の如く聖弟子常に精進を行じ、惡不善を斷

ち、諸の善法を修し、恒に自ら意を起こし、專一堅固にして諸善の本を爲し方便

を捨てず。これを聖弟子精進の軍力を得、惡不善を除き、諸の善法を修すと謂ふ83

（『国訳一切経』訳）。 

 

この漢訳『中阿含』第三「城喩経」は、王が具足すべきものを説明するものである。ま

ずここで、慚は池塹、愧は平道に喩えられており、それぞれ不善なる法を除き、善法を修

するためのものという。すでに阿含経典などに見られる慚愧の特色を考察したが、慚愧が

悪しきものに対して働かず、善きものに対して働くために必要な徳目であることがこの譬

えからも知られる。その上で、象軍以下の軍事力が王の内にある安穏を守り、外敵を制す

るごとく、と精進が軍事力として喩えられている。精進の働きとは、不善なる法を断ち、

善なる法を修することにある。従って不善の法が生死の原因となるものであると知る慚愧

は、精進を行う前に必要な徳目であり、象軍以下が内なる安穏を守り、外の怨敵を制する

がごとくという喩えのうちで、内なる安穏を守るものに対応する。 

 

	 このように、MSABh ad MSA kk.11-13にわたる羞恥に関する喩えは、阿含経典などにも

見られることが明らかになった。 

 

以上の考察によって、MSABh ad MSA XVIII kk.1-15にわたる羞恥の分析の構造は以下の

                                                        
83 如王邊(423b24) 城掘鑿池塹。極使深廣。修備可依。爲内安(25) 隱制外怨敵。如是聖弟子常行慚恥。可慚
(26) 知慚惡不善法穢汙煩惱。受諸惡報造生(27) 死本。是謂聖弟子得慚池塹除惡不善修(28) 諸善法也。如王
邊城周匝通道開除平博。(29) 爲内安隱制外怨敵。如是聖弟子常行羞 
(423c1) 愧。可愧知愧惡不善法穢汚煩惱。受諸惡 (2) 報造生死本。是謂聖弟子得愧平道。除惡(3) 不善。修
諸善法也。如王邊城集四種軍(4) 力象軍馬軍車軍歩軍。爲内安隱。制外怨(5) 敵。如是聖弟子常行精進。斷
惡不善修諸(6) 善法。恒自起意專一堅固。爲諸善本不捨(7) 方便。是謂聖弟子得精進軍力除惡不善(8) 修諸善
法也。(T1, 423b24-423c8) 
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ようにまとめられる。第一に、羞恥の特徴として説かれる内容は、初期仏教以来の慚愧の

定義を継承していること、第二に、その論理展開は、MSABh ad MSA XVIIに見られる四

無量心の解説に順じていること、第三に、羞恥の五つの譬えは、主に漢訳『中阿含』とい

った世尊の教説とされる所説を受け継いでいることである。すなわち、菩提分の行に必要

な徳目である羞恥を、伝統的な羞恥（慚愧）の定義や喩例を用いながらも、前 17章で説か

れた四無量心と同様、大乗の菩薩にとっての功徳や過失を生み出すものと位置づける点が、

MSABhの羞恥理解の特徴であるといえよう。 
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2.2三十七菩提分法について  

2.2.1初期仏教における三十七菩提分法解釈  

三十七菩提分法とは、悟りの智慧を得るための助けとなる実践を三十七にまとめたもの

である。一般的に四念処・四正勤・四神足・五根・五力・七覚支・八正道を数える。初期

仏教の頃から存在する修行実践であり、三十七菩提分法以外にも 三十七菩提覚分・三十七

道品等の異名を持つことで知られる84。これら七種類の修行方法の細目は以下の通りである。 

1.四念処 （四念住） 身不浄・受苦・心無常・法無我 

2.四正勤（四正断） 断断・律儀断・随護断・修断 

3.四神足（四如意足） 欲神足・精進神足・心神足・思惟神足 

4.五根   信・勤（精進）・念・定・慧 

5.五力   信・勤（精進）・念・定・慧 

6.七覚支  念覚支・択法覚支・精進覚支・喜覚支・軽安覚支・定覚支・

捨覚支 

7.八正道   正見・正思惟・正語・正業・正命・正精進・正念・正定 

 

これらの修行方法を構成している各々の項目は、独立しているのではなく相互に関連付

けられる。阿含経典の中には、四念処・五根・七覚支・八正道など、それぞれによって四

果を得ることができるとされる85。パーリ語文献の中にも数多く説かれる修行方法であるが、

特筆すべきは、ブッダ自身の教説として三十七菩提分法が説かれる『大般涅槃経』

（Mahāparinibbānasuttanta以下MPと省略する）86と『自歓喜経』（Sampasādanīya-suttanta）

において、これらの修行方法のうち四念処と七覚支を重視する点である87。菩提に至るため

の補助である菩提分として古くから四念処と七覚支の結びつきが意識されており、SNでは

四念処の解説の後に七覚支が説かれる。まず四念処の解説が以下のように述べられる。 

                                                        
84 池田[1997 : 111]に示される通り、初期仏教の段階では七つの構成項目が列挙されるだけであり、三十七
菩提分（法）という術語は基本的に見られない。sattatiṃsa bodhipakkhiya-dhammāの語が登場するのは、『ミ
リンダ王の問い』（Milindapañha以下Milと省略する） (Trenckner ed., p.237), 『清浄道論』（Visuddhimagga
以下 Vis）(PTS pp.670, 679)等に至ってからである。 
85 水野[1956: 199-204], 朝日[1994: 45]参照のこと。四果とは、修行道を修習することによって得られる四
つの成果のことで、小乗における悟りの結果の四段階を表わす。すなわち、預流果・一来果・不還果・無

学果のことである。 
86 池田[1997 : 106-107]において DN II p.120に仏陀自身が三十七菩提分を説くケースがあると示されてい
るが、三十七菩提分という術語が登場するのではなく、三十七菩提分を構成する四念処以下七つのカテゴ

リーが列挙されるという意味である。三十七菩提分という用語がいつ頃から使用されるようになったかは

更なる考察が必要である。 
87 池田[1997]参照のこと。 
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いかなる四つかといえば、比丘たちよ、ここで比丘は身体に対して身体を観察し

ながら住む。熱心に、思慮深く、念を有して、世間おける貪欲と憂いを離れて。

感受に対して感受を観察しながら住む。熱心に、思慮深く、念を有して世間にお

ける貪欲と憂いを離れて。心に対して心を観察しながら住む。熱心に、思慮深く、

念を有して世間における貪欲と憂いを離れて88（高橋訳）。 

	  

このように四念処は、世間における貪欲と憂いを離れるために修習されるものであると

されている。この四念処の修習と七覚支の対応関係がさらに、SNでは以下のように説かれ

る。 

 

阿難よ、四念処がどのように修習され、いかに多く修されれば七覚支を円満する

か。 

阿難よ、比丘は身体において身体を繰り返し観察して住する時に比丘の念が確立

して忘失することがない。阿難よ、比丘の念が確立して忘失しない時、比丘に念

覚支が起きる。阿難よ、その時比丘は念覚支を修習し、その時比丘の念覚支は修

習の円満に至る。このように念に住している彼は、慧をもってその法を考察し、

伺察し、思量するに至る。阿難よ、比丘がこのように念に住し、慧をもってその

法を考察し、伺察し、思量するに至る時には比丘に択法覚支が起きる。その時比

丘は択法覚支を修習し、その時比丘の択法覚支は修習の円満に至る。慧をもって

その法を考察し、伺察し、思量するに至る彼には不退の精進が起きる。…（中略）

…阿難よ、比丘がこのように統一された心をよく観察する者となる時、比丘に捨

覚支が起きる。その時、比丘は捨覚支を修習し、その時、比丘の捨覚支は修習の

円満に至る。 

阿難よ、比丘が受において…（中略）… 

阿難よ、四念処がこのように修習され、このように多く修習されれば、七覚支を

円満するのである89（高橋訳）。 

 

                                                        
88 katame cattāro// // idha bhikkhave bhikkhu kāye kāyānuppassī viharati// ātāpī sampajāno satimā vineyya loke 
abhijjhādimanassam// vedanāsu vedanānupassī viharati// ātāpī sampajāno// citte cittānupassī viharati// ātāpī 
sampajāno// // dhammesu dhammānupassī viharati // ātāpī sampajāno satimā vineyya loke 
abhijjhādomanassam// //（SN V 141, 13-19）この四念処とは何かという説明については、DN II p.94, 100,290; 
MN I p.56, 62, 340 etc.数多く見られる定型句であり、基本的な四念処理解には欠かせないものであるとい
える。 
89 katham bhāvitā ca Ānanda cattāro satipaṭṭānā katham bahulīkatā satta bojjaṅge paripūrenti // // 
yasmiṃ samaye Ānanda bhikkhu kāye kāyānupassī viharati upaṭṭhitasati tasmiṃ samaye Ānanda bhikkhuno sati 
hoti asammuṭṭhā// yasmiṃ samaye Ānanda bhikkhuno upaṭṭhitā sati asammuṭṭhā satisambojjhaṅgo tasmiṃ 
samaye bhikkhuno āraddho hoti// ...(中略)... 
evam bhāvitā kho Ānanda cattaro satipaṭṭhānā evam bahulīkatā sattabojjhaṅge paripūreti // /// (SN V, p.331, 
1.7-p.333,1.23.) 
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すなわち、四念処を修習している時に、七覚支のうち念覚支が生じるのである。そして、

前の覚支が次の段階の覚支を引き起こすという関係性がある。そしてこれらの前提として

四念処という修習が繰り返し修習されているとする90。 

一方 SNでは別の解釈として、四念処を修習することで八支聖道（＝八正道）に至るとも

述べる91。八正道が重要である点については、阿含経典に数多く確認できる点からも推察さ

れるが、特に SNや漢訳『雑阿含』に登場する城都の喩えは、八正道を涅槃への道とするも

のである92。また、八正道のうち、正念とはすなわち四念処であると以下のように解説され

ている。 

 

また比丘たちよ、正念とは何か。ここに比丘たちよ、比丘が身体に対して、身体

を観察し、住するのである。熱心に、思慮深く、念を有して、世間における貪欲

と憂いを離れて。感受に対して、感受を観察し、住するのである。熱心に。思慮

深く、念を有して世間における貪欲と憂いを離れて。心に対して、心を観察し、

住するのである。熱心に、思慮深く、念を有して、世間における貪欲と憂いを離

れて。法に対して、法を観察し、住するのである。熱心に、思慮深く、念を有し

て、世間における貪欲と憂いを離れて。比丘たちよ、これを正念というのである93。 

 

このように、八正道のうちに正念として四念処の修習が含まれている。従って、三十七

菩提分法の基軸であり、涅槃の道である八正道の支分となっているものが四念処である。

四念処は単独で説かれることもあり、有名なものとして阿含経典には、「念処経」と名付け

られた経が存在する94。そこで四念処は、身体・感受・心・法に対して観想し、常・楽・我・

浄という誤った見解を排斥する修行方法として理解されており、この観想法こそが四念処

の修習内容として、一般的に理解されている95。 

                                                        
90 ターナヴットー[1998 : 7]にある通り、七覚支は智慧をもって観察を繰り返すことであり、四念処の修習
と同じであるから、七覚支の修習とは四念処の修習を分別して説かれたものであるといえる。 
91 竹井[1983 : 162]によれば、SNあるいは『雑阿含』に登場する Anuruddhaという人物と四念処観の結び
つきは強く、彼が四念処を修習することによって天眼通や神通力を得たと言われているという。その中で、

四念処を修する者は正しく苦の滅に導く聖なる道を得るといった説が登場する。（SN 52, 1,雑一九・三八） 
92 katamo ca so bhikkhave purāṇamaggo purāṇañjaso pubbakehi sammāsambuddhehi anuyāto// // ayam eva 
ariyo aṭṭhaṅgiko maggo// seyyathāpi sammadiṭṭhi// pe// sammāsamādhi// // (SN II 116 18-21) 
「比丘たちよ、どうして古道や古径に至るその人は、正しい三菩提に従うのか。他ならぬこれが聖八支道

である。例えば正見のように、正定のように。」Cf.服部[1997 : 439]. 
93 SN Vol.V, pp.8 21-10 18にかけて、八正道の一々の解説が論じられるうちでの、正念の解釈である。 
katamā ca bhikkhave sammāsati// // Idha bhikkhave bhikkhu kāye kāyanupassī viharati ātāpī sampajāno satimā 
vineyyaloke abhijjhādomanassaṃ// vedanāsu vedanānupassi viharati ātāpī sampajāno satimā vinneyyaloke 
abhijjhādomanassaṃ // citte cittānupassī viharati ātāpī sampajāno satimā vineyyaloke abhijjhādomanassam// 
dhammesu dhammānupassī viharati ātāpī sampajāno satimā vineyyaloke abhijjhādomanassam// // Ayaṃ vuccati 
bhikkhave sammāsati// //  
94 安藤[1982 : 645]にもある通り、念処に関して説かれる経は多い。念処経と呼ばれるものの中には、『長
阿含』「念処経」（DN Vol.II pp.290-315.）、『中阿含』「念処経」（MN Vol.I pp.55-63.）などがある。 
95 四念処のうちの身念処の解説が第一に挙げられて、以下同様に解釈するというのが、一般的な解釈のス
タイルである。この身念処については不浄観と結びついて重要視されてきた側面がある。下田[1985 : 
545-546]によれば、出入息念を含んだものは数多く、ānāpānasati-s, M iii 83 ; Kimbila, Sv-324 ; ānanda, 
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このように、初期仏教においては、三十七菩提分法の解説の多くは四念処を中心として

なされており、古くから四念処と七覚支のつながりを重視する説と四念処と八正道の関係

を重視するものが存在している。この点は、諸部派の三十七菩提分法解釈にも受け継がれ

ていくこととなる。 

 

2.2.2説一切有部をはじめとする諸部派における三十七菩提分法解釈  

	 説一切有部の三十七菩提分法といえば、最終的に AKBh にまとめられるものである96。

AKBhまたは AKVにおいて、三十菩提分法の定義は体系化されている印象を受ける97。三

十七菩提分法の定義は、『二巻本訳語釈』にもある通り、AKBhの成立段階ですでに体系化

されている。すなわち、三十七菩提分とは、四念処から八聖道までの三十七であり、菩提

に向かうためのものである98。 

しかし、それ以前から存在する四念処と七覚支及び八正道までのつながりを意識しては

いるものの、それ以外は機械的に修行階位として四念処・四正勤・四神足・五根・五力・

七覚支・八正道が三十七菩提分とされる99。その中でも、七覚支は四念処を前提とし、さら

に四念処は八正道のうちの正念であることから、諸部派の文献にも、四念処の説明が数多

く見られる。また前節で指摘したように、初期経典が身念処を例として四念処を説明する

のと同様に、諸部派の文献もまた、四念処とは何かという問題を説明している。身念処は

身体を観察することであるが、この随観法については定型句的に論じている論書が多い100。

                                                                                                                                                                   
Sv-330ff. etcなどが挙げられる。四念処と不浄観は後代に深い関わりを持つことになるが、『大毘婆沙論』
においては不浄観が説かれない理由を示す説も存在している。（T27, 134b）従って、必ずしも四念処＝不
浄観というのが一般的な理解ではないことが確認される。ただし、安藤[1981 : 147]に述べられる通り、九
種に分けて死体の種々相を説明するなど『念処経』において不浄観が三昧に至る一つの方法として重要視

されている点は、後代にもつながる四念処の特徴である。 
96 西村[1993b : 191-192]によれば、AKBhの三十七菩提分法の論構造は、『甘露味論』以来の章構成を引き
継いでいるとされる。 
97諸論書では、三十七菩提分法の定義としてその数の解説と働きの解説に終止する場合が多い。例えば四念

処の解説では、身体と感受と心と法の四に対して、個々それぞれの自相と四つすべての総相を観察するこ

とで物事をつぶさに観察し把握することに言及する。しかし、これは四念処の特徴の一説にすぎない点は

後述する。AKBh 341, 9-11 kāyaṃ svasāmānyalakṣaṇāmyāṃ parīkṣate/ vedanāṃ cittaṃ dharmāś ca/  
AKV 599, 21-22 catvāri smṛtyupasthānāni/ kāyavedanācittadharmā smṛtyupasthānāni yathoktāni/ 
98  石川[1993 : 65]によれば、『二巻本訳語釈』における三十七菩提分法の定義は以下の通りである。
「saptatriṃśadbodhipakṣaというのは、bodher anuguṇatvād bodhipakṣaといわれ、bodhiは「菩提」、pakṣa
は「それに随順するもの」或いは「〔その〕方向にあるもの」を指す。即ち〔四〕念住から八聖道〔に到る

まで〕の間に、三十七あるこれは三菩提（声聞、独覚、無上菩提）の方向にあるので、「三十七菩提分法」

といわれる。」 
さらに AKBhも同様に、三十七を数えたのちに三菩提の区別を述べる。 
AKBh 382 21-383 2 saptaṃ triśad bodhipakṣā dharmāḥ/ catvāri smṛtyupasthānāni/ catvāri samyak prahāṇāni/ 
catvāra ṛddhipādāḥ/ pañcendriyāṇi/ pañcabalāṇi/ saptabodhyaṅgāni/ āryāṣṭāṅgo mārgaḥ iti/ tatra 
anutpādakṣayajñāne bodhiḥ kṣayajñānam anutpādajñānam ca/ pudgalabhedena tisro bodhaya utpadyante/ 
śrāvakabodhiḥ pratyekabodhir anuttarā samyaksaṃbodher iti/ 
99 西村[1993 : 192]によれば、『婆沙論』・『倶舎論』では煖位に四正断、頂位に四神足、忍位に五根、世第
一法に五力、見道に八正道、修道に七覚支を配当しているという。これは『心論』で見道に八聖道を、修

道（思惟道）に七覚支を配当するだけだったことから見れば、発展的に漸次付加された対応関係であると

推察される。 
100 林寺[2005 : 45-47]において、『分別論』「経分別」・『舎利弗阿毘曇論』「念処品」・『法蘊足論』「念住品」
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例えば身念処は智慧を持って観察するものであるといった表現がみられる。 

	 この原始的ともいえる四念処観は、『大毘婆沙論』が著される頃に体系化されていく。

念処が随観法と結びついていることから、説一切有部の場合、自性念住（念処＝慧である

こと）、相雑念住（念処とは慧とともに生じる諸法であること）、所縁念住（念処とは所縁

である）という三解釈に集約されている101。また四念処の解説の中でも、四念処＝四顛倒の

対治と理解する解釈は『大毘婆沙論』に明確に示されてくるものであり、部派における四

念処観の中でも新しい部類に含まれる102。また、『大毘婆沙論』の中では特に、四念処と七

覚支・八正道との関係性として七覚支を修道に、八正道を見道に当てはめている。見道の

後に修道へと入る阿羅漢の修行道としては順序が逆転しているように見受けられるが、従

来の七覚支を重視する説を『大毘婆沙論』では採用しているといえる103。 

こうした『大毘婆沙論』においてまとめられている解説は、AKBhにも同様に説かれてい

る。AKBhのうちで、四念処以下が説かれるのは主に AKBh VI「賢聖品」であるが、煩悩

                                                                                                                                                                   
にそれぞれ随観の意味を解説した箇所が比較検討されている。例えば『法蘊足論』「念住品」に、正念が世

間における貪欲や憂いを離れて修習される等その働きが論じられた後、随観の類義語が列挙されている。

これらは五根の中に含まれる慧根の定義でもあるから、随観には慧が伴われていると考えられる。云何於

此内身住循身觀。若具正(T26.476a5) 勤正知正念。除世貪憂。内身者。謂自身。若在(6) 現相續中。已得不
失。於此内身。循身觀者。謂(7) 有苾芻。於此内身。從足至頂。隨其處所。觀察(8) 思惟。種種不淨。穢惡
充滿。謂此身中。唯有(9) 種種髮毛爪齒塵垢皮肉筋脈骨髓髀腎心肺(10) 肝膽腸胃肪膏腦膜膿血肚脂涙汗涕唾
生 (11) 熟二藏大小便利。如是思惟不淨相時。所起(12) 於法＊簡擇極簡擇。最極簡擇。解了等了近(13) 了。
機黠通達。審察聰叡。覺明慧行。毘鉢舍那。(14) 是循内身觀。亦名身念住。(T26 476a4-14) 
101 林寺[2005 : 50-52]にもある通り、『大毘婆沙論』の解釈の中身そのものは、『集異門足論』『品類足論』
にも提示されている。すでに『法蘊足論』にも念処＝慧であるという側面は指摘されており、このような

念処の解釈は、四念処の本質が慧であるかもしくは念であるかという議論へと展開していく。 
102 加藤[2000 : 95]に示される通り、『大婆沙論』では四念処＝四顛倒の対治の説だけでなく、さまざまな観
点から四念処が説かれるため、四念処と四顛倒の結びつきはさほど強固なものではないことが知られる。 
103 石川[1993 : 66-67]にわたる解説は以下の通りである。「saptabodhyaṃgaというのは、saptaは「七」、bodhi
は「菩提」、aṃgaは「支分」である。即ち、念（smṛti）、択法（dharmapravicaya）、精進（vīrya）、喜（prīti）、
軽安（praśrabdhi）、三昧（samādhi）、捨（upekṣā）とのこれら七つは、見道において真実を覚る因となる
ので、「七覚支」といわれる。また別〔の解釈〕では、『婆沙論（Vibhāṣā）』に出ていることには、名称を
数えあげた〔法数の〕順序に従って〔八正道より前に〕説明したにすぎず〔主従の順序ではない。〕三菩提

を成就するための近因はこの七つであるので、修道において菩提の支分が説明される。 
āryāṣṭāṃgamārggaというのは、āryaは「聖者」、aṣṭāṃgaは「八支」、mārgaは「道」である。即ち、正見、
〔正〕思惟、〔正〕語、正業、〔正〕命、〔正〕精進、〔正〕念、正定とである。これらの聖者の八つの修道

によって阿羅漢果を得るので、「八聖道〔支〕」といわれる。また別〔の解釈〕では、『婆沙論（Vibhāṣā）』
に出ていることには、聖者の果、及び以前に見たことのない真実を見るようになる道であるので、見道で

ある、と説明される。」 
つまり、いずれに解釈にせよ、七覚支は悟り、つまり真実を悟るための原因であり、見道に属するもので

あるが、別の解釈では三十七菩提分法を修習する最終目標でもある三菩提の原因として修道と対応すると

考えられる。他方八正道もその修習を行うことによって最高位の阿羅漢果を得るという点では修道である

が、真実を正しく把握するという点ではそれ自体が見道であると解釈されている。 
Cf.『大毘婆沙論』726b21-28、『大毘婆沙論』497a25-27参照のこと。 
この点について AKV は七覚支と八聖道の数を解説するだけに留まるが、AKBh ではいずれの解釈も提示
し て い る 点 で 対 照 的 で あ る と い え る 。 AKV 599, 32-600,3 saptabodhyaṃgāni/ 
smṛtidharmapravicayavīryaprītipraśrabdhisamādhyupekṣābodhyaṃgāni/ smṛtir eva saṃbodhyaṃgaṃ 
smṛtisaṃbodhyaṃgam/ evaṃ yāvad upekṣaiva saṃbodhyaṃgaṃ upekṣāsaṃbodhyaṃgam iti/ āryāṣṭaṃgo 
mārgaḥ/ samyagdṛṣṭiḥ/ samyaksaṃkalpaḥ/ samyagvāk/ samyakkarmāntaḥ/ samyagājīvaḥ/ samyagvyāyāmaḥ/ 
samyaksmṛtiḥ/ samyaksamādhir iti aśeṣavidyāprahanād iti/  
AKBh 384, 23 saṃkhyānupūrvīvidhānārtham tu pūrvaṃ saptoktāni pañcād aṣṭau/ 
AKBh 385, 5 darśanamārge bodhyaṅgāni/ 
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を断つために、道への最初の出発点となる予備段階から始まって104、聖道に入る準備として

の順解脱分（＝三賢）と順決択分（＝四善根）、そして煩悩を断惑する過程としての聖道と

なる見道・修道・無学道という順序で三十七菩提分を説示するのが AKBh の解説の特徴で

ある105。『大毘婆沙論』と異なる点は、毘婆沙師たちが説いた七覚支を修道におけるものと

し、八正道を見道におけるものとする説を以下のように批判的に説く点である。 

 

これら菩提分のいかなるものがいずれの位において強力になるか。 

初［習］業・順決択分において、修［道］において、および見［道］において順

次に七種類が［強力になる］。 

初［習］業の位においては、身体等を観察しようとするために、［四］念処が［強

力となる］。…(中略)…修道［の位］において、菩提に近いから七覚支が［強力］

となる。見道［の位］においては、行くことに関して強力だから、［八］道支が［強

力となる］。これは素早く行くからである。数による順序によって配列するために、

まず七［覚支］が説かれ、八［正道］が後に［説かれている］。その中で、択法覚

支は覚でありかつ覚支である。正見は道であり、かつ道支である、と毘婆沙師ら

は［説く］106。（舟橋訳） 

 

すなわち AKBh では、個々の菩提分を解説して、四念処から順次修行階梯を上がり107、

五力までで見道以前の世第一法に至るとし108、七覚支は修道において、八正道は見道におけ

                                                        
104 吉元[1990: 17-22]で考察されている通り、三十七菩提分品の思想内容については、阿含経以来に説かれ
る通り涅槃や阿羅漢果に達するまでの道であると考えられる。 
105 櫻部・小谷[1999:緒言 ii]において、『倶舎論』「賢聖品」の構成が概説されている。三十七菩提分法を修
習するのは、まず聞・思・修の三慧を得て、心身遠離と少欲知足の実践により三賢と四善根という無漏の

聖道に入る前の修行段階を修習する。有漏の智慧の最上である世第一法の直後に、無漏の智慧である見道

に入って預流向となり、八忍八智の十六刹那を修習することで修道に入り預流果となる。この後、最終的

には無学の阿羅漢果の完成に至るので無学道が存在するが、三十七菩提分法は修道までが対応していると

いう。 
106 kasyām avasthāyāṃ katame te bodhipakṣāḥ prabhāvyante / 
ādikarmikanirvedhabhāgīyeṣu prabhāvitāḥ/ bhāvane darśane caiva sapta vargā yathākramam//70// 
ādikarmikāvasthāyāṃ kāyādyupalakṣaṇāya smṛtypasthānāni/... ...bodhyāsannatvāt bhāvanāmārge bodhyaṅgāni/ 
gamanaprabhāvitvād darśanamārge mārgāṅgāni/ tasyāśugāmitvāt/ saṃkhyānupūrvīvidhānāya tu pūrvaṃ saptoktāni 
paścād aṣṭau/ tatra dharmapravicayasaṃbodhyaṅgaṃ bodhir bodhyaṅgaṃ ca samyagdṛṣṭir mārgo mārgāṅgaṃ ceti 
vaibhāṣikāḥ/（AKBh 384 12-21） 
107 四正勤は、精進によって善を生じ、不善の諸法を捨てる点が重要視される。AKV 599, 22-23 catvāri 
samyakprahāṇāni/ utpannānāṃ pāpakānām akuśalānāṃ dharmāṇāṃ prahāṇāya chandaṃ janayati/ 四神足とは、
欲と心と精進と思索の四がが神足の拠り所であり、原因である点が示される。AKBh 384 6 samādhiḥ kasmād 
ṛddhipāda uktaḥ/ tat pratiṣṭhatvāt sarvaguṇasaṃpatteḥ/ , 384, 8-10 sūtraṃ ca virudhyate/ ṛddhiṃ ca vo bhikṣavo 
darśayiṣyāmi ṛddhipādāṃś ca yāvad ṛddhiḥ katamā/ iha bhikṣur anekavidham ṛddhiviṣayaṃ pratyanubhavati/ 
eko bhūtvā bahudhā bhavatīti vistaraḥ/  
AKV 599, 28-31 catvāra ṛddhipādāḥ/ chandasamādhiprahāṇasaṃskārasamanvāgata ṛddhipādaḥ/ evaṃ 
vīryacittamīmāṃsāsamādhiprahāṇasaṃskārasamanvāgata ṛddhipādaḥ/ ṛddhipādā ṛddhihetava ity arthaḥ/ 
108 五根と五力は常にセットで説かれるものであり、五根は善根を生む能力のあるものを指す。AKBh 384, 
12-14 indriyāṇāṃ kiṃkṛto 'nukramaḥ/ śraddhāno hi phalārthaṃ vīryam ārabhate/ ārabdhavīryasay smṛtir 
upatiṣṭhate/ upasthitasmṛter avikṣepāc cittaṃ samādhīyate/ samāhitacitto yathābhūtaṃ prajānātīti/ 
他方五力は、五根では断じられない不信などの所対治に対するさらなる強力な能対治である。AKV 599, 32 
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る修習であるとするのは毘婆沙師の説で、数の順序に従って、先に七覚支を列挙している

にすぎないとする109。このように『大毘婆沙論』で論じられた説も紹介しつつ、自説として

七覚支は見道において、八正道は修道において修習するものという解釈を以下のように提

示する。 

 

他の人々はまた、順序を全く破壊することなしに諸菩提分の次第を［以下のよう

に］説明する。まず、初めには、多種の認識対象に対して散漫となる覚知を制限

するために［四］念処が［強力になる］。「［これら四念処］は心のつなぎとめであ

る。乃至、愛着心に依拠して、［過去の愛着の対象の］想いを思惟することを排除

するがためである［云々］。」と経中に説かれているからである。…(中略)…見道に

おいては、初めて法の真実を観ずるがゆえに、［七］覚支が［強力になる］。［見道

と修道の］両方において、道支が［強力となる］、というのは、「実に八支聖道が

修習を完成するとき、四念処は修習を完成する、乃至七覚支は［修習を完成する］。」

というように説かれており、さらにまた、「ありのままの言葉を語るというこれは、

比丘らよ、四聖諦を喩えるのである。来たとおりの道をとって帰って行くという

これは、比丘よ、八支聖道を喩えるのである。」と説かれているから。このゆえに、

八支聖道は両方の［道］において認められねばならない。［このように菩提分の］

次第は確定している110。（舟橋訳） 

 

 ここで他の人々、すなわち AKBhの著者とされるヴァスバンドゥの説として、七覚支が見

道において、そして八正道が見道と修道の両方において修習されるという説が示されてい

る111。この解釈には、四念処と八正道の解釈に対して経典からの引用が含まれているが、こ

                                                                                                                                                                   
paṃca balāni/ śraddhāvīryasmṛtisamādhiprajñābalāni/ 
AVin 226, 4-6 tāny eva śraddhādīni pañcendriyāṇi balavanti balāny ucyante/ kathaṃ caiṣāṃ balam balam? 
yasmāt tad vipakṣair aśraddākauśīdyamuṣitasmṛtivikṣepāsamprajñair antarā samudhā cārābhāvāt tāni 
nāvamṛdyante tasmād balāny ucyante/ 
109 AKVy 602, 32-29ではこの箇所を註釈して、修道において七覚支が強力になるのは菩提に近いから、す
なわち尽智・無生智に近いからという。見道において八正道が強力になるというのは、八正道を得た人が、

見道を速やかに行くからであり、修道が一々の段階を長い時間をかけて行くのと異なるとする。 
110  apare punar abhittvauva kramaṃ bodhipakṣyāṇām ānupūrvīvarṇyanti/ “ādita eva tāvad 
bahuvidhaviṣayavyāsekavisāriṇīnāṃ buddhvīnāṃ nigrahārya smṛtyupasthānāni cetasa upanibaddhāni bhavanti 
yāvad eva gardhāśritānāṃ smarasaṃkalpānāṃ prativinodanāye”ti sūtre vacanāt… …darśanamārge bodhyaṅgāni 
prathamato darmatattvāvalokāt ubhayor mārgāṅgāni/ tathā hy uktam “āryāṣṭāṅge khalu mārge bhāvanāparipūri 
gacchati/ catvāri smṛtyupasthānāni bhāvanāparipūriṃ gacchanti yāvat sapta bodhyaṅgānī”ti punaś coktaṃ 
“yathābhūtavacanārocanam iti bhikṣavaś caturnām āryasatyānām etad adhivacanaṃ yathāgatena mārgeṇa 
prakramaṇam iti bhikṣo āryāṣṭāṅgasya mārgasyaitad adhivacanami”ti/ tasmād ubhayor āryāṣṭāṅgo mārga 
eṣṭavyaḥ siddho 'nukramaḥ/（AKBh 384 21- 285 11） 
111 AKVy 603,29は、他の人々、すなわち軌範師＝ヴァスバンドゥの説とする。AKVyによれば、四念処か
ら七覚支までの修習が完成することにより、八正道に到達する。修習の完成は修道にあるから八正道は見

道だけではないという。二つの譬えのうち、四聖諦に喩えるのであるといって見道を示し、道を喩えるの

であるといって修道を示すことで、両方の道において八正道が認められなければならず、先に七覚支があ

って、後に八正道があるという三十七菩提分法の次第は確定しているという。 
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れらは漢訳『中阿含』や漢訳『雑阿含』からの引用であり112、先に七覚支があり、後に八正

道があることの根拠とされている。先に見道において七覚支、後の修道まで八正道が存在

することは ŚBh などにも説かれる解釈であるから113、数の配列順に三十七菩提分を理解す

る AKBhの教説は、初期瑜伽行唯識学派の理解と共通しているといえる。 

 

2.2.3瑜伽行者にとっての三十七菩提分法解釈  

さて瑜伽行唯識学派は、その学派名が示す通り、瑜伽という修行と唯識思想という理論

の両方を重要視した学派である。従って、修行方法としての三十七菩提分法は数多くの論

書に説かれている。特に BBh XVIIは、MSABh ad MSA XVIIIとの対応関係が知られてい

るが、BBh での説明は三十七菩提分法の一々を解説せず、三十七菩提分法の修習をどのよ

うに理解するかに焦点が当てられている114。 

 

どのように、菩薩は三十七菩提分法に対するヨーガをなすのか。ここで、菩薩は

菩薩の四無礙解に依拠して、方便に摂受された知によって、三十七菩提分法をあ

りのままに知るのであって、このことを現証するのではない。彼（＝菩薩）は、

二種の乗の道理によっても、それらをありのままに知る。声聞乗の道理によって

と大乗の道理によってである。そのうちで、声聞乗の道理によってありのままに

知るのである。ちょうど『声聞地』において、示された通りに、そのようにすべ

て理解するべきである115。 

 

BBh は、菩薩は声聞乗の道理に従った三十七菩提分法と、大乗の道理に従った三十七菩

                                                        
112 櫻部・小谷[1999 : 441]註 3及び註 4,5において、その典拠が比定されている。四念処についての引用は、
漢訳『中阿含』T1, 758b11ff.に対応する箇所としてMN 第 125経を挙げている。註 4,5で、八正道が見道
において修せられることを示すために前者の文言が、後者の文言は修道において修せられることを示すた

めに引用されている。前者は『雑阿含』第 305経、後者は第 1175経に比定されており、これらに対応する
経は SNのうちには説かれていない。 
113 ŚBhには、先に八正道、後に七覚支を説くといった説は述べられておらず、しかも七覚支を見道、八正
道を修道であるとする見解が提示されるのみである。 
Cf. sa tasmin samaye tatprathamato bodhyaṅgalābhāc chaikṣo bhavati dṛṣṭapadaḥ //  
darśanaprahātavyāś cāsya kleśāḥ prahīṇā bhavanti, bhāvanāprahātavyāś cāvaśiṣṭāḥ/ sa teṣāṃ prahāṇāya 
triskandham āryāṣṭāṅgaṃ mārgaṃ bhāvayati/  
声聞地研究会[2007 : 230] 参照。［和訳］「その者は、その時に初めに［七］覚支を得て、有学者で見位の者
となる。 
その者にとって、見所断の諸煩悩は断ぜられるが、修所断の［諸煩悩］は残されている。彼はそれらを断

ずるために、三蘊の八支聖道を実践するのである。」 
114 兵藤[2010 : 48-50]は、瑜伽行である止観に焦点をあて、その対象となるべき四諦に関する離言法性であ
ることを論じるために同箇所を検討している。MSABh XVIIIでは、止観の分析は三十七菩提分法の次の項
目でもある。それについて SAVBh は、菩提分を成立させるためのものとして止観が適切に説かれるべき
であると解説する。 
115 kathaṃ ca bodhisattvaḥ saptatriṃśatsu bodhipakṣyeṣu dharmeṣu yogaṃ karoti / iha bodhisattvaḥ catasro 
bodhisattva-pratisaṃvido niśrityopāya-parigṛhītena jñānena saptatriṃśad bodhipakṣyāṃ dharmān yathābhūtaṃ 
prajānāti / na caitāṃ sākṣātkaroti / sa dvividhe nāpi yāna-nayena tān yathābhūtaṃ prajānāti/ śrāvaka-yānanayena 
ca mahāyāna-nayena ca / tatra śrāvaka-yāna-nayena yathābhūtaṃ prajānāti / tadyathā śrāvaka-bhūmau sarvaṃ 
yathā nirdiṣṭaṃ veditavyam / （BBh(W)259,7-15） 
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提分法の両方を修習すると考えている116。そして声聞乗の道理に従う三十七菩提分法の修習

内容については ŚBh の記述に従うとする。その上で、大乗の道理に従った三十七菩提分法

については、四念処の身念処を例に以下のように論じている。 

ちょうど、身体において、身体に関して観察する念処があるように、同じように、

残された念処と残された菩提分法は知られるべきである。他ならぬ彼（＝菩薩）

は、身体等の要素を苦［諦］として分別しないし、集［諦］としても分別しない。

さらに、それによって作られた滅を、滅［諦］として分別しないし、それ（＝滅）

の獲得の因を道［諦］として分別しない。言語表現できない自性を持つ法性とし

て、苦の法性と集の法性と、滅の法性と、道の法性とを、ありのままに知るので

ある。彼（＝菩薩）にとって、菩提分の修習に依拠することによって、この勝義

の諦への修習が存在する。さらにまた、菩薩の無量なる確立としての道理［によ

る］知によって知られる真実を認識対象とする修習は、世俗［諦］として理解さ

れるべきである117。 

 

	 このように、大乗の道理に従う三十七菩提分法は、身体を観察することを四念処とする

ものの、四念処の区別はなく、四諦との関連でもそれぞれを分別することがない。無分別

な状態とは菩薩の得るべき無分別智の境地であるが、その中で、言語表現されないものの

本質が如実に知られるという118。これが勝義諦であり、同時に世俗諦を合わせた二種の諦を

理解するのが菩薩であるという119。 

このように BBh は、三十七菩提分法の中でも、第一に数えられる四念処を説明すること

によって、三十七菩提分法すべての特色を提示する120。勝義としての解説は以上のごとくで

                                                        
116 伊藤[1973]にある通り、『解深密経』にも三十七菩提分法が説明されており、小乗の修行であるという。 
117 yathā kāye kāyānupaśyanā smṛty-upasthānaṃ evam avaśiṣṭāni smṛty-upasthānāny avaśiṣṭāś (Wogihara 260) 
ca bodhipakṣyā dharmā veditavyāḥ / sa naiva kāyādīn dharmāṃ duḥkhato vā vikalpayati samudayato vā / nāpi 
tatkṛtaṃ prahāṇaṃ nirodhataḥ kalpayati / nāpi tatprāpti-hetuṃ mārgataḥ kalpayati / 
nirabhilāpya-svabhāva-dharmatayā ca duḥkha-dharmatāṃ samudaya-dharmatāṃ nirodha-dharmatāṃ 
mārga-dharmatāṃ yathābhūtaṃ prajānāti / iyam asya pāramārthikī bodhipakṣya-bhāvanā-saṃniśrayeṇa 
satya-bhāvanā bhavati / saṃvṛttyā punaḥ apramāṇa-vyavasthāna-naya-jñānānugatā bodhisattvasya saty 
ālambana-bhāvanā dṛṣṭavyā /（BBh(W)259,24-260,10） 
118 堀内[2009 : 131-132]は、この声聞乗と大乗の道理の二種類あることに言及し、四諦に関しても菩薩特有
の修習方法があり、そのうちにも世俗諦と勝義諦の二種があることに言及する。一つは声聞・菩薩共通の

修習であって、他方、勝義諦の観点から無分別であることと離言自性のものとして観察することを菩薩特

有の修習方法と理解する。 
	 なお引用の冒頭にある通り、ここで身念処が例として挙げられているが、残りの菩提分の理解もこれに

順じるのでそれ以外の受・心・法念処の修習や他の三十七菩提分法に関しても同様であると考えられる。 
119 朝日[1994: 47]によれば、『大智度論』第十九 T25, 197b-c.において、三十七道品は、単に小乗だけの法
ではなく、大乗の法でもあると説かれている。 
120 BBhの記述には、四念処以外の修習内容は言及されていない。しかし、ŚBhや VaSgなどに見られる四
念処の解説は、三十七菩提分法の解説中の三分の一以上を占めることからも、四念処の修習を詳細に説明

することによって三十七菩提分法がどういったものであるかが知られるのである。 
また VinSgでも、身念処の解説同様に残りの念処も理解すべきであると示されている。 
byang chub sems dpa' ji ltar lus la lus kyis rjes su lta ba zhing gnas she na/ smras pa/ mtshan ma'i lus la de bzhin 
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あるが、世俗としての解説は ŚBh に譲るとあるので、以下に菩薩にとっての四念処のもう

一つの側面、すなわち声聞乗の道理に従う三十七菩提分法の四念処を確認していきたい。

ŚBh は、四念処の一つ一つを分析的に解説したり121、所縁念住・自性念住・相雑念住とい

った三解釈など122、別解が豊富に登場する。これらの解説は、説一切有部でも用いられるも

のであるが、身体に関して内身・外身・内外身に分類する解釈は別解の数が多く、その相

違が大きい。例えば、まず内と外の違いについて自分自身を基準として内か外にあるかに

即して説く。 

 

このうちで、いかにして内的に身体を身体の集合体と観察して住するのか。いか

                                                                                                                                                                   
nyid kyi rjes su lta ba zhing gnas so// lus la ji lta ba de bzhin du tshor ba dang sems dang chos rnams la yang ci 
rigs par rig par bya'o//（VinSg P 'i 44b4-5） 
「菩薩はどのように身体に対して身念処をなすのかというならば、［以下のように］答える。有相の身体に

対してかくのごとくであると修習するのである。身体に対してと同様に、感受・心・法に対してもある人

は知るのであると理解されるべきである。」 
121 ŚBhでは、四念処中身念処の解説の第一に身体には三十五種あることを明示し、身体の種類を列挙する。 
tatra katamaḥ kāyaḥ/ katamā kāye kāyānupaśyanā/ katamā smṛtiḥ/ katamāni smṛter upasthānāni/ āha/  
kāyaḥ pañcatriṃśatividhaḥ/ tadyathā ādhyātmiko bāhyaś ca, indriyasaṃgṛhīto 'nindriyasaṃgṛhītaś ca, 
sattvasaṃkhyāto 'sattvasaṃkhyātaś ca, dauṣṭhulyasahagataḥ praśrabdhisahagataś ca, bhūtakāyo bhautikakāyaś 
ca, nāmakāyo rūpakāyaś ca, nārakas tairyagyonikaḥ patṛviṣayiko mānuṣyako divyaś ca, savijñānako 'vijñānako 
vā, antaḥkāyo bahiḥkāyaś ca, vipariṇato 'vipariṇataś ca, strīkāyaḥ, puruṣakāyaḥ, paṇḍakakāyaś ca, mitrakāyo 
'mitrakāya udāsīnakāyaś ca, hīnakāyo madhyakāyaḥ praṇītakāyaś ca, dahrakāyo yūnakāyo vṛddhakāyaś ca/ 
ayaṃ tāvat kāyasya prabhedaḥ/声聞地研究会[2007 : 176] 
「このうちで身体とは何か。身体を集合体と観察するとは何か。念とは何か。念の安住とは何かというな

らば、答える。身体には三十五種がある。内的な［身体］と外的な［身体］と感覚器官に捉えられる［身

体］と感覚器官に捉えられない［身体］と有情に数えられる［身体］と有情に数えられない［身体］と麁

重を伴った［身体］と軽安を伴った［身体］、［四］大の身体と［四］大所造の身体と名身・色身、地獄の

［身体］と畜生の［身体］と祖霊の［身体］と人間の［身体］と神の［身体］、認識を有する［身体］と認

識を有しない［身体］、内側の身体と外側の身体、変異した［身体］と未だ変異しない［身体］、女の身体

と男の身体と男でない身体、友人の身体と敵の身体、中立の身体と劣性の身体と中間の身体と優性の身体、

幼年の身体と青年の身体と老年の身体である。まず以上が身体の種類である。」 
122 tatra smṛtyupasthānam iti ko 'rtha āha/ yatra ca smṛtiṃ upasthāpayati/ yena ca smṛtim upasthāpayati/ tad 
ucyatesmṛtyupasthānam/ yatra ca smṛtim upasthāpayati/ tad ālambanasmṛtyupasthānam/ yena smṛtim 
upasthāpayati/ tatra yā prajñā smṛtiś ca samādhisaṃgrāhikā tat svabhāvasmṛtyupasthānam/ tadanye 
tatsaṃprayuktāś cittacaittasikā dharmāḥ/ samsargasmṛtyupasthānam/  
api ca kāyavedanādhipateyo mārgaḥ samutpannaḥ sāsravaḥ/ anāsravaś ca tat smṛtyupasthānam/ sa punaḥ 
śrutamayaś cintāmayo bhāvanāmayaś ca/ tatra śrutacintāmayaḥ/ sāsrava eva/ bhāvanāmayaḥ syāt sāsravaḥ syād 
anāsravaḥ// 声聞地研究会[2007 : 198] 
「そのうちで、念処ということの意味は何か。答える。そこに念を住させ、それによって念を住させるも

の、それが念処と言われる。そこに念を住させるものとは、所縁念処である。それによって念を住させる

ものとは、自性念処であり、そこに智慧と、三昧を包括する念とがある。これら以外の、これらと相応す

る心心所法が相雑念処である。 
また、身・受・心・法を主たるものとして生じる善なる有漏と無漏の道、これが念処である。これにはさ

らに、聞所成・思所成・修所成がある。このうちで、聞所成と思所成の［道］は有漏のみであるが、修所

成の［道］は有漏であったり、無漏であったりする。」 
高橋[2013]に指摘されている通り、ŚBh で念処の意味としてこの三種が説かれるが、AKBh にも自性・相
雑・所縁の順に三種の念処が説かれ、自性念処が聞・思・修の三慧を自性とすること、相雑念処が慧とさ

らに慧と倶生する諸法であるとし、所縁念処と慧の所縁となる諸法である詳しく解説されている。 
AKBh 341,15-342,5. atha smṛtyupasthānānāṃ kaḥ svabhāvaḥ/ vividhasmṛtyupasthānaṃ 
svabhāvasaṃsargālambanasmṛtyupasthānam/ tatra svabhāvasmṛtyupasthānam prajñā kīdṛśī prajñā/ 
śrutādimayī... anye saṃsargālambanāḥ/ anye tatsahabhuvo dharmāḥ samsargasmṛtyupasthānam/ tadālambanā 
ālambanasmṛtyupasthānam/ 
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にして外的に身体を［身体の集合体と観察して住するのか］。いかにして内的にも

外的にも［身体の集合体と観察して住するのか］。内的に、つまり自分自身に関し

て、有情のうちに数えられる身体を集合体と観じて住する場合、内的に身体を集

合体と観察して住するのである。 

外的に、有情のうちに数えられない色かたちを所縁とする場合、外的に身体を集

合体と観察して住する。 

外的に有情に数えられる自分以外の色かたちを認識対象とする場合、内的外的に

身体を集合体と観察して住する123。 

 

このように、内身・外身・内外身とは、身体を集合体として見る場合の観想法の対象で

ある。ここで内身と外身の違いは、認識対象である己の身体を有情のうちに数えられるか

否かであるとする。他方内外身とは、有情のうちに数えられるが自分以外の色かたちを認

識することをいい、内身・外身が自分を基準として内と外であるのに対し、内外身という

ことによって自分以外の内身と外身を指すと考えられる。しかしこの内身と外身の解釈は

阿含経典の時点から問題とされており、『中阿含』「念処経」等に各種述べられている124。さ

らに大乗経典である DBh第四焔慧地の解説も、四念処を内身・外身・内外身によって解釈

し、身念処に準じて以下の三念処も同様に理解すべきであるとする125。DBh においては、

SNに論じられるごとく、世間における貪欲と憂いを離れるために四念処を行うとされてお

り126、このような目的を持つ四念処は、阿含・大乗経典に共通の修習内容であることが知ら

れる。瑜伽行者たちにとって世俗諦としての修習内容とは、このような伝統的な三十七菩

提分法の解釈と考えられる。初期瑜伽行唯識学派の論書である BBh では、勝義諦としての

修習内容も合わせて菩薩の三十七菩提分法として説明しているから、阿含経典やアビダル

                                                        
123 tatra katham adhyātmaṃ kāye kāyānudarśī viharati, katham bahirdhā, katham adhyātmabahirdhā/ yadā 
adhyātmaṃ pratyātmaṃ sattvasaṃkhyāte kāye kāyānupaśyī viharati, evam adhyātmaṃ kāye kāyānudarśī 
viharati/ yadā bahirdhā asattvasaṃkhyātaṃ rūpaṃ ālambanīkaroti, evaṃ bahirdhā kāye kāyānudarśī viharati/ 
yadā bahirdhā parakyaṃ sattvasaṃkhyātaṃ rūpam ālambanīkaroti, evaṃ adhyātmabahirdhā kāye kāyānudarśī 
viharati/ （声聞地研究会[188 : 8-15]） 
この後に感受以下の三念処も同様に修習すると繰り返し説かれる。 
124 声聞地研究会[2007 : 189]によればMN 10, I 55-63に述べられている。  
125  sa khalu punar bhavanto jinaputrā bodhisattvo 'syām arciṣmatyāṃ bodhisattvabhūmau pratiṣṭhito 
'dhyātmakāye kāyānudarśī viharatyātāpī saṃprajānan smṛtimān vinīya loke 'bhidhyādaurmanasye/ bahirdhākāye 
kāyānudarśī viharatyātāpī saṃprajānan smṛtimān vinīya 'bhidhyādaurmanasye/ adhyātmabahirdhākāye 
kāyānudarśī viharatyātāpī saṃprajānan smṛtimān vinīya loke 'bhidhyādaurmanasye/ (Rahder C ; Kondo 68, 
11-68,15.)  
「さて、さらにまた諸仏子よ、菩薩はかの焔慧の菩薩地に入っており、内的な身体に対して身体を観察し

ながら住する。熱心に、思慮深く念を有して、世間における貪欲と憂いを離れて。外的な身体に対して身

体を観察しながら住する。熱心に、思慮深く念を有して、世間における貪欲と憂いを離れて。内的外的な

身体に対して身体を観察しながら住する。熱心に、思慮深く念を有して、世間における貪欲と憂いを離れ

て。」 
大竹[2005 : 333]注記 20によれば『十地経論』にみられる経典部分は、『仏華厳経』十地品を踏襲しており、
梵文とは記述がやや異なる。 
126 SN には、内身・外身・内外身の三つの要素は含まれていないが、身・受・心・法に対するすべての念
処が世間と憂いを離れるために修習されることが説かれる。すでに 2.2.1で挙げた四念処の修行内容である
からここではロケーションのみを挙げておく。(SN V 141, 13-19) 
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マの伝統的教説を踏襲しながら、声聞・独覚にとってのそれを世俗諦として区別しつつ、

大乗菩薩の修行徳目としての三十七菩提分法の理解を形成しつつあったと考えられる。 

 

2.2.4 MSABh ad MSA XVIIIにおける三十七菩提分法解釈  

上述の通り、BBhで論じられているところによれば、AKBh, ASBhなどでも説明された

ものと同様、声聞と共通の修行内容を修習するとともに127、共通でない離言の法性たる勝義

諦に対する修習もなすのが、菩薩の四念処である。従って、菩薩の四念処として、声聞・

独覚のそれと異なる側面がMSABhにおいても論じられていてしかるべきである。 

四念処の分析に入る前に、MSABh ad MSA XVIIIにおける三十七菩提分法の位置づけを

まず確認しておくこととする。MSAṬ,SAVBh ad MSABh XVIII冒頭で、三十七菩提分法は

福智二資糧の次に説かれる項目とされており、これによれば、二資糧の次に三十七菩提分

法が説かれるのは、資糧を積むための修習としてその解説が要請されるからである128。

SAVBh ad MSABh XVIII k.42では以下のように説明される129。 

「［四］念処の分析について、三偈がある。」ということについて。資糧の章分が

説かれたのちに、三十七菩提分法を説く主題がどうして存在するのかといえば、

このように、その資糧を集めることによって煩悩［障］と所知障を取り除くため

に菩提分を修習するのである。従って資糧の後に、菩提分の章分を説くという主

題がある。そのうちでも四念処を修習することが三偈によって説かれた130。 

 

資糧を集めて煩悩障と所知障の両方を断じることは波羅蜜行に他ならない。二つの障を

排斥するためには資糧が必要であり、二資糧を積むためには菩提分の修行が必要であると

説かれている。また、二資糧の働きは第二地以降仏地に至るまで展開するとされ、その地

の段階に応じた果を得る原因とみなされている131。従って、四念処の理解もまた、十地の階

                                                        
127  例えば、ASBh には四念処について以下のように解説されている。ASBh p.71: smṛtyupasthānām 
ālambanam katamat/ kāyo vedanā cittaṃ dharmāḥ/ apu khalv ātmāśrayavastu ātmopabhogavastu ātmavastu 
ātmasaṃkleśavyavadānavastu ca/ 
128 SAVBh では、福智二資糧によって、煩悩障と所知障とを取り除くための修行方法として、二資糧の分
析の後に、菩提分の章が説かれる。福智二資糧の働きは、MSABhの語義解釈によると絶え間なく繰り返し
修習することであり、三十七菩提分も同様であることが知られる。 
etat saṃbhāranirvacanaṃ karma ca/ sam iti saṃtatyā/ bhā iti bhāvanām āgamya/ ra iti bhūya āhāraḥ/ 
sarvārthasādhaka iti karma/ svaparārthayoḥ sādhanāt/ （MSABh XVIII p.140 5-7） 
129 岩本[1997 : 8]に指摘される通り、資糧の分析については、資糧の集積によって信解行地から第十地まで
続くものと設定されている。SAVBhにおいて三十七菩提分法は、菩薩にとっての資糧を積むために必要な
修行方法と定義づけられている。 
130 dran pa nye bar gzhag pa rnam par dbye ba'i tshigs su bcad pa gsum ste zhes bya ba la / tshogs kyi skabs 
bshad pa'i rjes la byang chub kyi phyogs kyi chos sum cu rtsa bdun bshad par 'brel pa ci yod snyam na de ltar 
tshogs bsags pa des nyon mongs pa dang shes bya'i sgrib pa spang (D.3) ba'i phyir byang chub kyi phyogs la 
sgom (P.: bsgom) par byed de de bas na tshogs kyi rjes la byang chub kyi phyogs kyi skabs bshad par 'brel to / 
(P.: //) de la yang dran pa nye bar gzhag pa bzhi bsgom pa ni tshigs su bcad pa gsum gyis bstan to // (SAVBh 
D.Tsi 103a2-3) 
131  praveśāyānimittāya anābhogāya saṃbhṛtiḥ / abhiṣekāya niṣṭhāyai dhīrāṇām upacīyate //41 // ayaṃ 
saṃbhāraprabhedaḥ/ tatrādhimukticaryābhūmau saṃbhāro bhūmipraveśāya/ ṣaḍsu bhūmiṣv animittāya 
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梯を意識したものであることが知られる。 

また、MSABh XX-XXIにあたる最終章の MSAṬ の註釈では、菩提分の行というものは

声聞乗と独覚乗を信解するものたちのためにあると明言しており、これに対して、菩薩に

とって菩提分の行は修習されないわけではないが、波羅蜜の行が主要な行であると述べる。

大乗の菩薩行として両方の行が、有情を成熟させるために、すなわち一切衆生の救済のた

めに必要であると説くのは大乗の教説として重要な側面である132。羞恥の分析にあたって、

羞恥によって得られる功徳や羞恥を持たないことによる過失が四無量心に順じるとされて

いたのと同様に、三十七菩提分法もまた波羅蜜行に随順する行であることを根拠として、

菩薩の修行方法として位置づけられている。 

MSABh ad MSA XVIII kk.42-65の中で、三十七菩提分法が詳細に説かれているが、それ

以外にも三十七菩提分法に言及する箇所がある。例えばMSABh ad MSA XI k.63以下の四

十四作意で羞恥以下第十八章の項目が列挙される中に術語として見られるほか、MSABh ad 

MSA XI kk.8-12で瑜伽行者の十八種の思索のうちに、以下のように説かれている。 

 

その中で、三十七種の相の修習には、不浄の相の修習と苦の相の修習と、無常の

相の修習と、無我の相の修習とが［四］念処においてある。獲得の相の修習と、

仕え学ぶ相の修習と、断じ除く相の修習と、対治に相の修習とが、［四］正勤にお

いてある。また満足することへの対治としての思索の修習があるのは、願望を生

ずる場合であり、錯乱と疑惑への対治としての思索の修習は、順次、努力に励み

精進が行われる場合である。心の高ぶりの対治としての三昧の相の修習があるの

は、心を制し保持する場合であり、暗く沈んでいることへの対治である三昧の相

の修習は、心を奮い立たせる場合である。これらは順次、四神足においてあると

知られるべきである133。 

                                                                                                                                                                   
saptamībhūmisaṃgṛhītāya/ tasyāṃ nimittāsamudācārāt/ saptamyāṃ bhūmāv anābhogāya 
tadanyabhūmidvayasaṃgṛhītāya/ tayoḥ saṃbhārābhiṣekāya daśabhūmisaṃgṛhītāya tasyāṃ saṃbhāro 
niṣṭhāgamanāya buddhabhūmisaṃgṛhītāya/ （MSABh p.140 8-13） 
132 袴谷[1993 : 445-446]によれば、MSAṬでは前章「行住品」との接点を示すための註釈と位置づける。し
かもこの菩提分の行以下は『聖宝髻経』の説に依拠しているとされる。 
「Ārya-Ratnacūḍa-sūṭra『聖宝髻経』に説かれているように〔示されるの〕である。「菩提分の行は、声聞
〔 乗 〕 と 独 覚 乗 を 信 解 す る も の た ち の た め で あ る 」（ bodhipakṣa-caryā 
śrāvaka-pratyekabuddha-yānādhimuktānām [arthe]）というのは、主要なものに言及して述べたものであって
菩薩たちに菩提分の行がないわけではないが、菩提分の修習によっては、主として声聞たちが解脱するの

である。また菩薩たちにとっては、波羅蜜の行が主要なものとなっており、それゆえ、「波羅蜜の行は、大

乗を信解するものたちのために説かれる」（pāramitā-caryā mahāyānādhimuktānām arthe deśitā）と言われる
のである。「有情を成熟する行は、実にその両方を成熟するためである」（sattva-paripāka-caryā dvayor eva 
paripācanārtham）というのは、主として菩薩たちが有情を成熟することである。」 
小沢[1975 : 728]にもある通り、菩薩行を波羅蜜行・菩提分法行・神通行・成熟有情行の四種とするのが BBh
「行品」や『顕揚聖教論』にも見られる分類法である。 
133  tatra saptatriṃśadākārabhāvanaḥ / aśubhākārabhāvano duḥkhākārabhāvane 'nityākārabhāvano 
'nātmākārabhāvanaḥ smṛtyupasthāneṣu / pratilambhākārabhāvano nisevanākārabhāvano 
vinirdhāvanākārabhāvanaḥ pratipakṣākārabhāvanaḥ samyakprahāṇeṣu / saṃtuṣṭiprātipakṣikamanaskārabhāvano 
yadā cchandaṃ janayati / vikṣepasaṃśayaprātipakṣikamanaskārabhāvano yadā vyāyacchate vīryamārabhate 
yathākramam / auddhatyaprātipakṣikasamādhyākārabhāvano yadā cittaṃ pradadhāti / 
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このように四念処・四正勤・四神足の一つ一つを解説するのは、MSABh ad MSA XI に

見られる特徴である134。さらに三十七菩提分法を総体的にとらえ、MSABh ad MSA XIV k.36

は次のように言う。 

 

「勝者の子においては、種々なる悟りを助成するもののすべてが、常にかの見道

と同時に獲得せられると考えられる。」（36） 

菩薩にとっては、［四］念処等々の悟りを助成する教えのすべてがかの見道と同時

に得られるのであると知るべきである135。 

 

すなわち菩薩にとって四念処以下の三十七菩提分法は、見道に入る時に同一時に獲得さ

れる修行方法であるとされる。例えば四念処が、繰り返し修習されることによって八正道

の一つである正念として理想的な修習にまで高められ、菩薩の修行方法として身につくと

いう意味である。 

これは三十七菩提分の一つ一つを修習して、修行階梯を上がって見道に入り、すぐに十

六刹那に続いて菩薩が修道に入ることを指す136。菩薩にとっても、修行階梯の中で三十七菩

                                                                                                                                                                   
layaprātipakṣikasamādhyākārabhāvano yadā cittaṃ pragṛhṇāti / ete yathākramaṃ caturṣu ṛddhipādeṣu 
veditavyāḥ / (MSABh ad MSA XI k.11) 
134 五根から八正道についても言及されており、それぞれの数について解説がなされている。 
sthitacittasya lokottarasaṃpattisaṃpratyayākārabhāvano yathā saṃpratyayākārabhāvana evaṃ 
vyayasāyākārabhāvano dharmāsaṃpramoṣākārabhāvanaś cittasthityākārabhāvanaḥ pravicayākārabhāvana 
indryeṣu / eta eva pañca nirlikhitavipakṣamanaskārā baleṣu / saṃbodhisaṃprakhyānākārabhāvanas tatraiva 
vicayotsāhasaumanasyakarmaṇyatācittasthitisamatākārabhāvanāḥ saptaṣu saṃbodhyaṅgeṣu / 
prāptiniścayākārabhāvanaḥ parikarmabhūmisaṃlakṣaṇākārabhāvanaḥ parasaṃprāptyākārabhāvana 
āryakāntaśīlapraviṣṭākārabhāvanaḥ saṃlikhitavṛttisamudācārākārabhāvanaḥ 
pūrvaparibhāvitapratilabdhamārgābhyāsākārabhāvano dharmasthitinimittāsaṃpramoṣākārabhāvano 
'nimittacittasthityāśrayaparivṛttyākārabhāvanaś ca mārgāṅgeṣu /（MSABh ad MSA XI k.11） 
「心の安住せるものには、世間を超出して完全円満であることに対する信順を形相とする修習があり、信

順を形相とする修習と同じく努力を形相とする修習、法を忘れることのない形相の修習、心を定住させる

形相の修習、識別考究の形相の修習が、［五］根においてある。その同じ五つのものが、［五］力において

は、対治せられるべきものを削り去った思索となるのである。七菩提分においては、正等菩提が顕わにな

る形相の修習があり、まさにそこにおける探索と為そうとする気力と喜悦と為し得る能力と心を定住させ

ることと平等性との諸相の修習がある。［八］正道の分においては獲得が決定的なものとされる形相の修習

と、修治された階位を判別する形相の修習と、他に獲得される形相の修習と、聖者の好む戒に入住した形

相の修習と、厳重に規制された様式による生活行為の形相の修習と、先に身に沁み込ませるようにして習

い覚えた道を繰り返し習うとの形相の修習と、法に住する要因を忘却することなき形相の修習と、依り所

が転回して要因なくして心が住することを形相とする修習とがある。」 
135 tena darśanamārgena saha lābhaḥ sadā mataḥ / sarveṣāṃ bodhipakṣāṇāṃ vicitrāṇāṃ jinātmaje // (36) tena 
darśanamārgeṇa saha bodhisattvasya sarveṣāṃ bodhipakṣāṇāṃ dhamāṇāṃ lābho veditavyaḥ 
smṛtyupasthśānādīnām /（MSABh XIV k.36） 
岩本[1996 : 91]にもある通り、ここでは見道においてあらゆる菩提分法の獲得があると知られる。 
136長尾[2007 : 278]によれば、SAVBhには初地に入って八忍・八智による見道の十六心が得られたとき、同
時に四念処等の三十七菩提分法のすべてが一時に得られることが説かれたのであるという。八忍・八智な

どといった表現は有部の教説でも見られる表現であり、MSABh ad MSA XIV k.28などの SAVBhの別解に
も見られる表現である。 
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提分法が基礎となる修行方法として認識されていることが知られる137。 

他方、四念処を始めとする三十七菩提分法は、十地のうちで第四焔慧地において修習せ

られる修行方法としても知られる。その焔慧地の名称もまた、菩提分の焔によって煩悩を

滅するからであると理解される138。すでに YBh で焔慧（artiṣmati）の意味を三十七菩提分

法と結びつけて解釈しており、経典としての DBhからの影響が考慮されるべきである139。 

こうした MSABh の他の箇所に見られる三十七菩提分法の説明から、MSABh ad MSA 

XVIII kk.42-65に説かれる三十七菩提分法も、初期仏教以来の伝統的な修行者の修行方法と

しての側面と、十地の修行階梯に順じて理解される大乗仏教における修行方法としての側

面を有するものであることが推察される。MSABh ad MSA XVIIIでは、三十七菩提分法の

うちで、特に第一に論じられる四念処が重要視されている。これはすべての項目の基礎で

あり、MSABh ad MSA XVIII kk.42-44にわたり十四形相の観点から解説されている。十四

形相によって修習するものとしてまとめられた菩薩の四念処の内容は、MSABh以外の他論

書に見られないものである140。そこから導き出されるのは、以下のように声聞・独覚より菩

                                                        
137MSABhでは、MSAṬ,SAVBhの説明を待つまでもなく十地の修行階梯との対応が意識されている。特に
四正勤の修習は、見道に入るだけにとどまらず、第十地及び仏地までにおける能対治として機能すること

が示されており、それ以前の三十七菩提分法とは一線を画する。 
ayaṃ samyakpraB8hāṇabhāvanāprabhedaḥ/ saṃsārasyāsaṃkliṣṭaparibhoge saṃpattiṣu/ pañcanivāraṇatyāge/ 
śrāvaB9kapratyekaA3buddhamanaskāratyāge/ bhūmipraveśe/ 
 animittavihāre saptamyāṃ bhūmau/ vyākaraṇalābhe B138b1 'ṣṭamyām/ sattvānāṃ paripācane navamyām/ A4 
abhiṣeke ca daśamyām/ kṣetraviśuddhyarthaṃ traye 'pi/ niṣṭhāB2gamane ca buddhabhūmau/ ye (L142) ca 
vipakṣāḥ(,) teṣāṃ pratipakṣeṇa samyakprahāṇabhāvanā veditaA5vyā/ ayaB3m asyāḥ prabhedaḥ/（MSABh ad MSA 
XVIII k.48） 
「これは［四］正勤の区別である。輪廻の汚れていない受用において、つまり成就において。五つの障害

を捨てることにおいて。声聞・独覚の作意を捨てることにおいて。地に入ることにおいて。 
無相に住することにおいて、すなわち第七地において。授記の獲得において、すなわち第八［地において］。

衆生たちの成熟において、すなわち第九［地において］。灌頂において、すなわち第十［地において］。国

土の浄化のためにとは、三地（第八・九・十地）においてである。そして究竟の到達において、すなわち

仏地においてである。所対治であるもの、それらには、能対治によって［四］正勤が知られるべきである。」 
138 第四焔慧地の名称の解説は、煩悩を焼くものである菩提分を火ととらえその智慧の焔を発することから
石川[1993 : 36]などに解説される通りであり、MSABhでも同様に理解されている。 
arcirbhūtā yato dharmā bodhipakṣāḥ pradāhakāḥ/ arciṣmatīti tadyogāt sā dvayadāhataḥ// 34// sā hi 
bodhipakṣātmikā prajñā dvayadahanapratyupasthānā tasyāṃ bāhulyena/ dvayaṃ punaḥ kleśāvaraṇaṃ 
jñeyāvaraṇaṃ cātra veditavyam/ （MSABh ad MSA XX-XXI p.182 k.34） 
「菩提分法は焔の如くに焼き尽くすものであるからして、そのように結びついているから、それ（＝菩提

分法）は二つのものを焼き尽くすものとして焔を有する（焔慧）という地である。一般にその［階位］に

おいてその菩提分を本質とする智慧が二つのものを焼き尽くすものとして存在する。また二つとは、この

場合煩悩障と所知障であると理解されるべきである。」 
139 小沢[1975 : 731]によれば、「世間の浄智を所依止とする三昧に依り、諦を覚知するために正念住等の三
十七菩提分法を簡択する住である」と BBh では説明されている。さらにその広説として DBh の第四焔慧
地に説かれるがごとしと BBh で指摘されるので、BBh における三十七菩提分法もまた、DBh の影響下で
菩薩にとっての三十七菩提分法として理解される。 
DBhで四念処が内身・外身・内外身に分類されることがすでに述べたが、大竹[2005 : 335-336]によれば、
『十地経論』ではどうして菩提分が論じられるかを解説して、煩悩染より護ることと小乗より護ることを

修行することが所対治の修行を増長させるものであるという。煩悩染より護るために菩提分法が修習され

るのだが、同時に小乗より護るとは一切衆生を捨て去ること、つまり一切有情に顧慮することであるから、

自己と他者の両方を意識した修習であったことが知られる。 
140 AKBhによれば、煖・頂・忍・世第一法の四善根において、四諦を対象として十六行相によって四念処
も修せられるとする。（AKBh 327 10-328 11） 
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薩が優れていることである。 

［四］念処の分析について、三偈が［ある］。 

賢者たちにとって、［四］念処の修習は、十四行相によって等しくないので、

それ（［四］念処の修習）はそれ以外のものより優れている 141。  

 

四念処の修習は、三十七菩提分法すべての基礎である。SAVBhにおいて三十七菩提分法

の個々の項目が論じられる意図を示す場合に、四念処を基軸として、その所対治を断じる

ために四正勤が行われ、四正勤が正しく行われる根拠となるのが四神足であると解説され

ていることからもこのことは知られる142。従って三十七菩提分法のうちで、四念処がどのよ

うに声聞・独覚のそれと等しくないかを明らかにすることが、MSABhにおいて、三十七菩

提分法全体にわたる大乗菩薩の優位性を示すことにつながる。 

さてMSABh ad MSA XVIII kk.42-44において、菩薩の四念処の優位性は、十四の形相の

観点から示される。十四の形相とは、①根拠・②対治・③悟入・④認識対象・⑤作意・⑥

獲得・⑦順応すること・⑧随順すること・⑨遍知すること・⑩生まれ	 ⑪分量・⑫最勝な

ること・⑬修習・⑭証得である143。 

菩薩が声聞・独覚より優れていることは、MSAṬ及び SAVBhいずれも強調するが144、四

念処の修習の内容についてはすでに、AKBh, ASBh などで説明されたものとして言及され

ない145。MSABhが説く十四形相は以下の五つに分類される。 

                                                        
141 smṛtyupasthānavibhāge trayaḥ ślokāḥ/  
caturdaśabhir āB137a1kāraiḥ smṛtyupasthānabhāvanā/ 
dhīmatām asamatvāA6t sā tadanyebhyo viśiṣyate//18-42// (MSABh ad. MSA XVIII k.42) 
142 de la rdzu 'phrul ni na kha' (D.: na kha' ; P.: nam mkha') la 'phur (P.: 'phul) ba la sogs pa ste / de thob par 
(D.7) byed pa'i rgyu mos pa la sogs pa bzhi la rdzu 'phrul gyi rkang pa zhes bya ste / rkang pa ni rgyu la bya'o // 
yang na gang (P.7) zag gang la rkang pa yod pa des gang du bgrod par bya pa'i gnas su phyin par byed pa de 
bzhin du gang la mos pa la sogs pa'i chos bzhi yod pa de (P.: des) 'jig rten las (D.110a1) 'das pa'i chos thob par 
'gyur bas na rdzu 'phrul gyi rkang pa (P.8) zhes bya'o // rdzu 'phrul gyi rkang pa rnam par dbye ba yang tshigs su 
bcad pa lngas ston to // （SAVBh D.Tsi 109b6ff. ; P.Tsi 129b6ff.） 
「そのうちで、神足とは、虚空における浮遊などである。それ（＝四正勤）を得ることの原因として解脱

などの四について、神足とされる。Padaとは原因を指す。あるいはまた、ある人において、足が存在する
そのことによって、ある場所に到達した状態に至るそのごとくに、ある人において、解脱などの四つの法

が存在するから、出世間の法を得ることになるから、神足とされる。神足の区分もまた五偈によって説か

れる。」 
143  niśrayāt pratipakṣāc ca avatārāt tathaiva ca/ ālambanamanaskāraprāptitaś ca viśiṣyate // 43 // 
anukūlyānuvṛttibhyāṃ parijñotpattito 'parā/ mātrayā paramatvena bhāvanāsamudāgamāt // 44 //（MSABh XVIII 
p.140 18-21） 
144 特に SAVBhでは、十四形相に対して修習を行うことが、声聞等の修習より優れている点と明示してい
る。 
rnam pa bcu bzhir blo ldan gyis // dran pa nye bar gzhag sgom pa // de ni mnyam pa med pa'i phyir // de dag 
gzhan la (P.: las) khyad zhugs so // (18-42) zhes bya ba la / byang chub sems dpa' rnams kyi dran pa nye bar 
gzhag pa sgom pa de rnam pa bcu bzhi ltar sgom pas / rnam pa bcu bzhi ltar ni nyan thos la sogs pa mi sgom pa'i 
phyir / nyan thos la sogs pa'i sgom pa dang mi 'dra ste / de bas na byang chub sems dpa'i dran pa nye bar gzhag 
pa sgom pa ni nyan thos la sogs pa gzhan las khyad zhugs pa'o //（SAVBh D.Tsi 103a3-5） 
145  例えば、ASBh には四念処について以下のように解説されている。ASBh p.71: smṛtyupasthānām 
ālambanam katamat/ kāyo vedanā cittaṃ dharmāḥ/ apu khalv ātmāśrayavastu ātmopabhogavastu ātmavastu 
ātmasaṃkleśavyavadānavastu ca/ 
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１．①根拠～③悟入の観点 

２．④認識対象～⑥獲得の観点 

３．⑦順応すること、⑧随順することの観点 

４．⑨遍知すること、⑩生まれの観点 

５．⑪分量～⑭証得の観点 

 

以下、順次に考察を加えることとする。まず、①根拠～③悟入の観点に関して、MSABh で

はMAVからの引用が示される。 

 

どうして悟入によってなのかといえば、［以下のように答える］。 

四念処によって、順次に苦・集・滅・道諦に悟入するからである。自らと他者と

を悟入させるからである。『中辺分別論』に説かれるがごとくである146。（…引用

…） 

 

MSAṬ, SAVBhでも同じMAVの該当箇所が提示される147。この引用を根拠として、従来

の研究は、MSABhの四念処に関する議論はMAVの説を踏襲しており、同一趣旨のもので

あると見ている148。両註釈書に示される引用部分は、直接には③悟入の観点を支持する内容

である。他方、①根拠はMSABhにもある通り、菩薩が大乗の聞・思・修で構成される智慧

に依拠するという観点である149。これに比して声聞・独覚は、声聞・独覚の聞・思・修で構

成される智慧に依拠して、身体等を観察する150。②対治は四念処が四種の顛倒である浄・楽・

                                                        
146 kathaA3m avatāB7rataḥ/  
caturbhiḥ smṛtyupasthānair yathākramaṃ duḥkhasamudayanirodhamārgasatyāvatārāt svayaṃ pareṣāṃ B8 
cāvatāraṇāt/ yathoktaṃ (L141) madhyāA4ntavibhāge/ (MSABh ad MSA XVIII k.43) 
147  MSAṬ 及び SAVBh が引用するのは、若干の訳語の違いを除いて同じ『中辺分別論』第 4 章
pratipakṣabhāvanāの冒頭箇所である、。 
ratipakṣabhāvanā bodhipakṣya-bhāvanā sedānīm vaktavyā/ tatra tāvad ādau/ dauṣṭhulyāt tarṣahetutvād vastutvād 
avimohataḥ / catuḥsatyāvatārāya smṛtyupasthāna-bhāvanā //IV-1 //kāyena hi dauṣṭhulyaṃ prabhāvyate/ 
tatparīkṣayā duḥkhasatyam avatarati/ tasya sadauṣṭhulyasaṃskāralakṣaṇatvāt/ dauṣṭhulyaṃ hi 
saṃskāraduḥkhatā/ tayā sarvaṃ sāsravam vastv āryā duḥkhataḥ paśyantīti/ tṛṣṇāhetur vedanā tatparīkṣayā 
samudayasatyam avatarati/ ātmābhiniveśavastu cittaṃ tatparīkṣayā nirodhasatyam avataraty 
ātmocchedabhayapagamāt/ dharmaparīkṣayā saṃkleśikavaiyavadānikadarmasammohāt/ mārgasatyam avataraty 
ataḥ (/) ādau catuḥsatyāvatārāya smṛtyupasthānabhāvanā vyavasthāpyate/（MAVBh p.50 1-13） 
148 堀内［2009：133］では、次節で検討する 2.の観点と対応するMSABh p.55 12-20を検証している。特
にこのうちで、認識取得しないというあり方で（anupalambhayogena）という表現は、類似した術語が『般
若経』に頻出するとし、例として『二万五千頌般若』から以下の二例を挙げている。PPP, p.146 5: bodhisattvo 
mahāsattvaḥ prajñāpāramitāyāṃ śikṣate anupalambhayogena / ; PPP, p.149 4-5: bodhisattvo mahāsattvaḥ 
prajñāpāramitāyāñ caran prajñāpāramitāṃ śikṣamānaḥ sarvākārajñatāyāṃ niryāsyati anupalambhayogena/ 
149 katham āśrayataḥ(/) mahāyāne śrutacintābhāvanāmayīṃ prajñām āśritya/ （MSABh p.140 23） 
150具体的な明示はないが、声聞・独覚の聞・思・修については、本地分「声聞地」にも説かれるごとくで

ある。 
tatrānupaśyanā trividhā/ yā kāyam adhipatiṃ kṛtvā śrutamayī vā prajñā cintāmayī vā bhāvanāmayī vā, yayā 
prajñayā sarvaṃ kāyaṃ sarvākāraṃ samyag evopaparīkṣate saṃtīrayaty anupraviśaty anubudhyate// （ŚBh 
p.178 11-13） 
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我・常に対して、不浄・苦・無常・無我であることを観察し理解することを前提としてい

るという観点である。四念処の修習を通して死体などを観察し、人無我を悟るのが声聞・

独覚であるが、菩薩は、四念処の修習を通してこの不浄・苦・無常・無我を対象とし、法

無我に至るのである151。そして、以上に基づいて③四念処を修することにより四諦に悟入す

るのだが、MSABhでは、自己のみならず自他ともに悟入するというのが、大乗が声聞・独

覚と区別される点である152。ここで引用されるMAVの文言は ASBhに見られる四念処の解

説に近く、身体を観察することによって、麤重（dauṣṭhulyam）であること153を理解し苦諦

に悟入すること以下、感受・心・法によって集・滅・道諦に悟入することが強調されてい

る154。 

次に④認識対象～⑥獲得の観点は、④から⑥までの用語が複合語である点が注意される

べきである。MAVでは、三十七菩提分を解説したのちの略説中に、この三種の観点からの

大乗菩薩の特異性が示される155。そこで、④認識対象についてMAVṬを参照すれば、身・

受念処の場合に自他ともに認識対象とするのが菩薩であり、自己のみを認識対象とするの

が声聞・独覚であると理解される。⑤作意については、菩薩は心念処の場合に遍計所執性

                                                        
151 MSAṬ, SAVBhともに、声聞が四種の顛倒に対する能対治を修習するのに対し、その想定に対して、無
常などもまた存在しないと見る。さらに SAVBh によれば、身体等に対して法無我に悟入するとは、身体
等に仮設されたアートマンも存在しないうえに、無我の自性の把握もまた虚空の自性のごとくに把握する

から、法無我に悟入するといえる。 
nyan thos rnams kyi gtsang ba la sogs par phyin ci log pa'i gnyen por gyur pa mi gtsang ba la sogs pa'i rnam pa 
gang dag yin pa de dag kyang byang chub sems dpa'i mi mthun pa'i phyogs su gyur pa yin te / (D.146a1) 'di ltar 
lus la sogs pa ni byis pas kun brtags pa'i bdag nyid du med do // de med pa'i phyir / mi rtag pa la sogs pa'i rnam 
pa yang gzung ba dang / 'dzin pa'i dngos por ma grub pa ste / de bas na mi rtag pa la sogs pa'i rnam pa'i yang 
gnyen po (D.2) yin pa'i phyir / byang chub sems dpa' rnams kyi dran pa nye bar gzhag (P.: bzhag) pa dag ni / 
nyan thos rnams dang thun mong ma yin zhes bya'o //（MSAṬ( D)145b7-146a2） 
byang chub sems dpa' rnams ni de las khyad zhugs te / de bas na lus la sogs pa la yang / chos la bdag med par 
rtog pa'i phyir ro zhes bya ba smos te / (D.7) byang chub sems dpa' rnams la ni mi gtsang ba dang / sdug bsngal 
ba'i rnam pa lta bur bsgom pa nyid mi mthun pa'i phyogs yin te / de bas na de'i gnyen por lus dang tshor ba la 
sogs pa ji ltar byis pa so so'i skye bos gzung (P.: bzung) ba dang / 'dzin pa'i rnam pa (P.: par) yid la byed pa 
(D.104a1) bzhin du ma yin gyi / thams cad kyang nam mkha'i ngos bzhin du chos la bdag med pa'i rang bzhin du 
rtogs pas na gnyen po'i rnam pas khyad zhugs so //（SAVBh(D)103b6-104a1） 
152 caturbhiḥ smṛtyupasthānair yathākramaṃ duḥkhasamudayanirodhamārgasatyāvatārāt svayaṃ pareṣāṃ cāva-
tāraṇāt / yathoktaṃ madhyāntavibhāge/（MSABh p.140 25-p.141 1） 
153 dauṣṭhulyaという語は様々な意味があり、ネガティブな傾向のあるもの全般を指すことは佐久間[1989 : 
44]も指摘する通りである。長尾[1982 : 263]にも説明されているが、dauṣṭhulyaを余すことなく離れること
によって変化し尽くしたものが大円鏡智といわれる清浄な状態であるから、ここで論じられる四念処がそ

うした悪しきものから離れるための修行方法の第一であるといえる。 
154 ASBhでも同様に、四諦と四念処の関連が説かれる。四念処は各々四諦に悟入するための能対治である。
punar eṣāṃ yathākramaṃ catuḥsatyāvatāraḥ phalam / kāyasmṛtyupasthānena duḥkhasatyamavatarati, 
saṃskāraduḥkhatālakṣaṇena dauṣṭhulyena prabhāvitatvāt kāyasya / tathāhi tatpratipakṣabhūtā prasrabdhiḥ kāya 
eva viśeṣeṇotpadyata iti / vedanāsmṛtyupasthānena samudayasatyamavatarati, sukhādivedanādhiṣṭhānatvāt 
saṃyogāditṛṣṇāyāḥ / cittasmṛtyupasthānena nirodhasatyamavatarati, nirātmakaṃ vijñānamātraṃ na bhaviṣyatīti 
paśyata ātmocchedāśaṅkāmukhena nirvāṇottrāsābhāvāt / dharmasmṛtyupasthānena mārgasatyamavatarati, 
vipakṣadharmaprahāṇāya pratipakṣadharmabhāvanāditi / punareṣāṃ kāyavedanācittadharmavisaṃyogaḥ 
phalaṃ yathākramaṃ veditavyam, tadbhāvanayā kāyādipakṣadauṣṭhulyāpagamāditi //（ASBh p.87） 
155 小沢[1975 : 730]に指摘されているように、MAVでは認識対象と作意と獲得の違いが論じられる。所縁
の違いとは、声聞は自相続の身体等を認識対象とするのに対し、菩薩は自他相続の身体等を認識対象とす

る。作意の違いとは、声聞は無常などの行相をもって思惟するが、菩薩はそのような行相を持たずに作意

するというものである。獲得の違いとは、声聞が速得離繋を獲得するのに対して、菩薩は無住処涅槃を獲

得する。 
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を得ることは無いから156、一切の分別を断っている状態にある。⑤作意に続いて⑥獲得の観

点からは、煩悩などを離れ、無余依涅槃とは離れていない存在こそが菩薩である157。これに

加えて SAVBhでは、④認識対象と⑥獲得を註釈するために ANSから文言を引用するが、

それ以外に四念処の解釈に特徴的なものは見受けられない。以上⑥獲得までの観点がMAV

及びMAVṬに順じて理解される菩薩における四念処の特色である158。 

他方、⑦順応することと⑧随順することの観点からの考察はMAV及びMAVṬには見ら

れない。この二つの概念は類義語であるが、SAVBh を見る限り意味する方向性が異なる。

SAVBhでは、⑦順応することを六波羅蜜に順応することとして、いかに吝嗇等の能対治と

なるかを説明する159。吝嗇等の能対治とは、内外の身体存在（内身・外身・内外身）に対し

て執着せずに160、それらが空性であると理解することであり、これを六波羅蜜と結びつける

                                                        
156 ⑤作意（manasikāra）の観点は、MSABh ad MSA XI kk.65-68までに四十四作意が論じられているうち、
mahārthyasaṃdarśana-manasikāra に対応する。詳しくは早島［1973］の第二表参照のこと。MSABh では、
三十七菩提分法を大きな悟りを得るための手段と見ている。 
mahārthyasaṃdarśanamanaskāro dānādīnāṃ bodhipakṣe bhāvārthena mahābodhiprāptyarthasaṃdarśanāt/
（MSABh ad MSA XI p.73 11-12） 
作意の観点については、毛利[1986]では、VasSg に見られる四念処の展開が三性説と関係し、VasSg にお
ける如理作意を中心とした四念処観は、瑜伽行唯識学派の唯心的な傾向を示すというが、高橋[2013 : 738]
に言及される通り、VasSg で解釈されている『雑阿含』六○八・六○九経では作意という語が用いられ、
アビダルマの伝統でも継承されたものであり、瑜伽行唯識学派の独創的なものではない。従って、SAVBh
において ANSからの引用が見られないのも、作意の観点については、伝統的な解釈を踏襲しているからで
あると考えられる。 
157 堀内［2009：132-133］に言及される通り、MAVBhではこの④から⑥の観点はMAVBh, p.55 12-20に
記述されている。そしてこの説が『般若経』に基づくものであることはすでに記した通りである。

bodhisattvānāṃ tv ālambanamanaskāraprāptitas tadviśiṣṭatā// IV-12// śrāvakapratyekabuddhānāṃ hi 
svāsantānikāḥ kāyādayaḥ ālambanam/ bodhisattvānāṃ svaparasāntānikāḥ/ śrāvakapratyekabuddhā anityādibhir 
ākāraiḥ kāyādīn manasikurvanti/ bodhisattvās tv anupalambhayogena/ śrāvakapratyekabuddhāḥ 
smṛtyupasthānādīni bhāvayanti yāvad eva kāyādīnāṃ visaṃyogāya/ bodhisattvā na visaṃyogāya/ 
nāvisaṃyogāya/ yāvad evāpratiṣṭhitanirvāṇāya/（MAVBh 55 12-20） 
158 SAVBhでは、全編にわたって『大方等大集経』「無盡意菩薩品」（＝Akṣayamatinirdeśasūtra ANS）から
の引用が見られる。④と⑥の観点において引用された部分については岡田［2007:117-119］に対応箇所が
挙げられている。Braarvig［1993a：126］で整理されている通り、prayogamārga の区分で身・受・心・法
念処以下三十七菩提法が解説されている。ANSは、Aṣṭasāhasrikā Prajñāpāramitā との関連が深く、広義に
は『般若経』系統のものといえる。また中観・唯識問わずに引用されている大乗経典であることが分かっ

ている。特に Braarvig［1993b：cxxviii-cxxx］では、Akṣayamatinirdeśasūtraṭīkāの作者について、SAVBh, 
Pañcaskandhaprakaraṇavaibhāṣyaや Triṃśikābhāṣyaの引用回数などによって少なくともVasubandhuに関係
する作者を想定しており、スティラマティ（Sthiramati）を候補に挙げている。 
159 ji ltar na rjes su mthun zhe na / pha rol tu phyin pa dang rjes su mthun pas zhes bya ba la sogs pa la / ji 
ltar (P.: ji lta) na rjes su mthun pa'i rnam pas khyad zhugs she na / byang chub sems (D.3) dpa' lus la sogs pa (P.: 
om. pa) dran pa nye bar gzhag pa bsgoms pa dang / pha rol tu phyin pa drug gi mi mthun pa'i phyogs ser sna la 
sogs pa spong ba'i gnyen por 'gyur bas pha rol tu phyin pa drug dang rjes su mthun par 'gyur te /（SAVBh(D) 
105b2-3） 
160 ji lta zhe na / lus dang tshor ba la sogs pa sgyu ma (D.4) dang smig rgyu lta (P.: blta) bur yang dag pa ma yin 
zhing stong par mthong na phyi nang gi dngos po la chags pa mi skye'o // chags pa ma skyes na phyi nang gi 
dngos po gtong bar byed pas sbyin pa dang mthun no // phyi nang gi dngos po gtong bar nus na tshul khrims 
yang dag par len pas tshul (D.5) khrims dang mthun no //（SAVBh(D)105b3-5） 
この内外の実存的存在に対して修する点については、内身・外身・内外身という表現で、『声聞地』等にも

見られる。Cf. 声聞地研究会［2007：188］; tatra katham adhyātmaṃ kāye kāyānudarśī viharati/ kathaṃ bahirdhā 
katham adhyātmabahirdhā/ yadā adhyātmaṃ pratyātmaṃ sattvasaṃkhyāte kāye kāyānupaśī viharati/ evam 
adhyātmaṃ kāye kāyānudarśī viharati/ kathaṃ bahirdhā katham adhyātmabahirdhā/ yadā adhyātmaṃ 
pratyātmaṃ, yadā bahirdhā asattvasaṃkhyātaṃ rūpam ālambanīkaroty evaṃ bahirdhā kāye  kāyānudarśī 
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のが菩薩であるとされる。内身・外身・内外身という表現は、DBh にも見られるものでも

ある161。MSABhは MAVで論じられる解釈以外に、DBhの四念処解釈にも依拠している。

他方⑧随順することについては、SAVBhでは経典に基づくとした上で、菩薩は世間一般の

人々や声聞・独覚が行う念処を同じように修習するという162。このように、MSABhは単に

上記の諸形相によって菩薩が声聞・独覚と区別されるだけでなく、従来の四念処をも修習

することを含めて声聞・独覚よりも優れていることを論じているのである。 

さらに、⑨遍知することと⑩生まれの観点が詳細に議論される。この⑨遍知することに

関しては、身・受・心・法の念処それぞれに対して、幻・夢・虚空・塵や雲のごとく等の

喩例が挙げられる163。⑩生まれの説明も喩えを用いて、菩薩は声聞等とは異なり、転輪聖王

やブラフマー等のような優れた者として生まれるという。このように喩えなどを用いて、

菩薩があるがままに物事を理解し、清浄な存在であることを説く164。⑪分量とは、若い頃に

声聞・独覚と同様の修行を行っているが、その分量が少ないという特徴を指す。 

そして最後に⑫最勝なること～⑭証得の観点が論じられる。これらは、MSABhでは、そ

れぞれ第八地・第九地・第十地並びに仏地に得られる結果を意味する。十地の修行階梯の

うち第八地以上は無功有で、自他の区別がなくなる状態を指し、第九地はそれ以上である

ことを示す165。⑭証得の意味するところは、声聞や独覚が四果を得るのに対して、菩薩は十

                                                                                                                                                                   
viharati/ yadā bahirdhāparaktaṃ sattvasaṃkhyātaṃ rūpam ālambanīkaroty evam adhyātmabahirdhā kāye 
kāyānudarśī viharati/ 
161 六波羅蜜との関連は、SAVBhで強調される大乗菩薩の特徴の一つである。第 18章の冒頭で解説される
羞恥の項目についても、六波羅蜜の修習に対して羞恥の生起があることは Kishi［2013］で論じられた通り
である。この箇所は SAVBhにも、内外の実存的存在への執着を離れた場合に、布施と戒律とに結びつき、
順次捨・精進・三昧・智慧とに結びつくとされる。 
162 経典にと説かれているが、明確な経典の文言が引用しているわけではない。SAVBh で意図されている
のは、菩薩が［大乗］経典だけでなく、阿含経典等を意趣して、声聞・独覚等の四念処を修することであ

る。四念処については、DN iii 221 Saṃgītisuttanta等に説かれている。Cf. mdo las / 'jig rten pa dang / nyan thos 
dang / (P.: om. /) rang sangs rgyas kyi dran pa nye bar gzhag pa ji ltar bsgom pa bstan pa ltar / byang chub sems 
dpas kyang de ltar bsgoms (P.: bsgom) te / ci'i phyir de dag gi dran pa nye bar gzhag pa sgom (P.: bsgom) zhe na 
/ 'jig rten pa'i dran pa nye (D.2) bar gzhag pa'i bsgom pa'i lung 'dod pa dang / nyan thos dang / rang sangs rgyas 
kyi dran pa nye bar gzhag pa bsgom pa'i *lung 'dod pa rnams la de dag gi (P.: om. *lung ~ gi) lung bstan cing 
sgom pa'i phyir / de dag dran pa nye bar gzhag pa la sgom par byed de / de bas na rjes su 'jug pa'i rnam pas 
khyad (D.3) zhugs so //（SAVBh(D)106a1-3） 
163 この四つの喩えのうち、幻と虚空を汚す塵や雲などの喩えは『摂大乗論釈』（Mahāyānasaṃgrahabhāṣya 
MSBh）などにも見られる。勝呂・下川［2007：188-190］によれば、そこでは人の心は本性上清らかなも
ので、煩悩は偶発的にその心を汚していることを客の障垢（āgantuka-mala）としており、またMSA XIII 16
に法は無にしてまた虚空に似ているとある。 
164 菩薩を転輪聖王に喩えて論じる場面は、菩薩の七覚支が転輪聖王の七宝に喩えられるように、MSABh ad 
MSA XVIII によく見られる記述である。転輪聖王の七宝については、『中阿含』転輪聖王経などに言及さ
れているから、MSABh成立当時、教証としてこのような喩えを教説の解釈に用いるのは一般的なことだっ
たと理解できる。 
165MSAṬ,SAVBh ともに、⑫以降の形相については第八地・第九地・第十地及び仏地との対応を明記する。 
Cf. ji ltar mchog ce na / yongs su rdzogs pa rnams zhes bya ba la sogs pa la / ji ltar mchog gi rnam pas khyad 
zhugs she na / sa brgyad pa la dran pa nye bar gzhag pa bzhi bsgom pa yongs su rdzogs te / brtsal 'bad med par 
(D.107a1) lhun gyis grub par bsgoms (P.: bsgom) pas na 'dres pa dang nye bar 'dres pa'i rnam pas bgsoms (P.: 
bsgom) pas mchog gi rnam pas khyad zhugs so // de las brgyad pa la zhugs pa'i byang chub sems dpa' rnams 
gcig gis dran pa nye bar gzhag pa bzhi bsgoms (P.: bsgom) na gzhan gyis kyang bsgoms (P.: bsgom) (D.2) pa 
yin la / gzhan gyis bsgoms pa yang bdag gis bsgoms (P.: bsgom) pa yin pas / 'dres pa dang nye bar 'dres pa zhes 
bya'o // yang na sa bdun pa las dang por sa brgyad pa thob pa'i skad cig ma la ni 'dres pa zhes bya'o // de nas sa 
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地と仏地を得るということである166。このように、前項目である二資糧同様に、四念処の修

習も十地との関係が深いことが知られる。 

以上によって、MSABh ad MSA XVIII kk.42-44にわたる四念処と十四行相の関わりにつ

いてその詳細を考察した。四念処を例としてみた時、MSABh ad MSA XVIIIには、声聞と

菩薩の両方の三十七菩提分法の修習が説かれ、MAVでの解説と同趣旨であることが明らか

である。 

しかしながら、四念処を十四形相によって修習すると説くことは、MSABhの特色といえ

る部分として注目に値する。MAVと共通でない形相の説明を行うなど、菩薩にとっての四

念処が、声聞・独覚と一線を画する優れたものであることがより強調されている。DBh で

論じられる議論や喩えなどを用いる点は、MSABh以降の論書でも見られるが、MSABhの

特徴であり、十地の修行階梯を念頭に置いていることがわかる。 

十四行相の中で、最後の三つは、第八地以降におけるものとしてMSABh自体に言及され

ている。さらにMSAṬ, SAVBhを管見する限りでも、大乗菩薩の優位性が強調されている

箇所である。とりわけ SAVBhによれば、菩薩が声聞・独覚より優れている点として、四念

処が六波羅蜜・十地との関わりを持つことと、彼らが声聞・独覚の修行方法をも修習する

ことが挙げられる。六波羅蜜と最終的に至る究竟の境地である十地・仏地の重要視は、

MSABh ad MSA XVIII全体に通じる思想である167。このように、MSABh ad MSA XVIII 

kk.42-44における四念処の分析から、MSABhが声聞・独覚とは異なる菩薩の四念処、ひい

ては大乗の教説における三十七菩提分法を MSABh が意識的に提示していたことが知られ

るのである。 

 

 

 

 

                                                                                                                                                                   
brgyad pa'i skad cig ma gnyis pa nas brtsams (P.: bsams) te / sa dgu (D.3) pa lam zhugs kyi bar la ni nye bar 
'dres pa zhes bya'o //（SAVBh(D) 106b7-107a3） 
この第八地以降第十地・仏地に至る究竟なる菩薩の存在を重視するのは四正勤の解説でも同様である。三

十七菩提分法は、信解行地以降に修習される修行方法であるが、特に第八地以降に得られる果を強調する

点は、その功徳が大きく、声聞・独覚と区別されることを物語っているといえる。Cf. animittavihāre 
saptamyāṃ bhūmau/ vyākaraṇalābhe 'ṣṭamyām/ sattvānāṃ paripācane navamyām/ abhiṣeke ca daśamyām/ 
kṣetraviśuddhyarthaṃ traye 'pi/ niṣṭhāgamane ca buddhabhūmau/ ye (L142) ca vipakṣāḥ(,) teṣāṃ pratipakṣeṇa 
samyakprahāṇabhāvanā veditavyā/ ayam asyāḥ prabhedaḥ/（MSABh p.141 26-p.142 1） 
166 この形相をもって、修行の最終的に行きつく先が菩薩と声聞・独覚の最大の相違点であることが知られ
る。Cf. ji ltar thob pa zhe na / sa bcu dang / (P.: om. /) sangs rgyas kyis grub pa'i phyir ro zhes bya ba la / 
nyan thos rnams kyis dran pa nye bar gzhag pa bzhi bsgoms (P.: bsgom) pas ni rgyun du (P.: tu) zhugs pa dang / 
lan cig phyir 'ong ba dang / phyir mi 'ong ba dang / (D.6) dgra bcom pa'i 'bras bu thob kyi / byang chub sems 
dpa' rnams kyis (P.: kyi) dran pa nye bar gzhag pa bsgoms pas ni sa bcu thob pa dang / sangs rgyas kyis thob ste 
/ de bas na thob pa'i rnam pas khyad zhugs so // （SAVBh(D)107a5-6） 
167 六波羅蜜・十地の重要視は大乗法の特徴である。能仁[2009 : 98]によればMSABh ad MSA Iで大乗法の
広大・重厚であり甚深であることについて、十地・六波羅蜜などが説かれいるので広大であり、空を説き

無我を説くから重厚・甚深であり、したがって難解であることが王をなだめ喜ばすことの困難であること

に似ていると註釈される。 
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2.3人無我論証について  

2.3.1 MSABhにおける四法印の理解について  

MSABh ad MSA XVIII kk.82-103における刹那滅論証と人無我論証は、四法印の分析の

付論として位置づけられている。四法印とは、仏教思想の最も基本的な理念である一切皆

苦・諸行無常・諸法無我・涅槃寂静の教えのことである。このうちの諸行無常を刹那滅論

証において、諸法無我を人無我論証において扱っている。従って、この二つの論証は法印

の分析に順じて理解されるべき議論であり、まずはMSABh ad MSA XVIII kk.80-81に示さ

れる法印が、どのような意味を持つのかを検討することとする。法印の分析は以下のよう

に説かれる。 

 

四法印の分析について、二偈ある。 

三昧の根拠となるものとして、四種の法印が［ある］。  

菩薩たちによって衆生たちにとっての利益と望みのために説かれた。  

そのうちで諸行無常・一切皆苦というのは、無願三昧の根拠であると説かれる。 

諸法無我とは、空性［三昧の根拠であると説かれる］。 

涅槃寂静とは、無相三昧の［根拠であると説かれる］168。 

 

このようにMSABhはまず、菩薩にとっての四法印は、四法印の分析の前に説かれた三三

昧の根拠であることを明示する169。SAVBhにおいても、三三昧の根拠が四法印であるから、

三三昧の後に四法印が説かれると最初に述べるので170、その結びつきは重要であるといえる

                                                        
168  dharmoddānavibhāge śloB5kau/ samādhyupaniṣattvena dharmoddānacatuṣṭayam/ deśitaṃ 
bodhiNc2sattvebhyaḥ Ns3 sattvānāṃ hitakāmyayā//18-80// (L149) B6 taA4tra sarvasaṃskārā anityāḥ, 
sarvasaṃskārā duḥkhā ity apraṇihitasya samādher upaniṣadbhāveB7na deśitam/ Nc3 sarvadharmā anātmāna iA5ti 
śūnyatāyāḥ/ śāntaṃ nirvāṇam ity ānimiNs4ttasya samādheḥ/ B8( MSABh ad. MSA k.80) 
169 SAVBh の解釈に従えば、この四法印は三三昧の直接的根拠であり、菩薩によって衆生たちに対して説
かれたものであるとする。 
ting nge 'dzin gyi rgyu yi (P.: rgyu'i) phyir // chos kyi mdo ni rnam pa bzhi // byang chub (P.156a1) sems dpa' 
(P.: dpas) bshad pa ni // sems can rnams la phan 'dogs (P.: 'dod) phyir // (P.: /) (18-80) zhes bya ba la (P.: ins. /) 
(D.3) stong pa nyid dang / smon pa med pa dang / mtshan ma med pa'i ting nge 'dzin gsum du mngon du bya ba'i 
rgyur (P.: gyur) byang (P.2) chub sems dpa' rnams kyis 'dus byas thams cad mi rtag pa dang / 'dus byas thams 
cad sdug bsngal ba dang / chos thams cad bdag med pa dang / zhi ba dang (D.4) mya ngan las 'das pa zhes bya 
bar chos kyi mdo (P.3) bzhi bshad de / su la bshad ce na / sems can rnams la bshad do // ci'i phyir bshad ce na / 
sems can rnams phan pa dang bde bar bya ba'i phyir bshad do zhes bya ba'i don to // （SAVBh D. Tsi 131b2ff. P. 
Tsi 155b8ff.） 
「『三昧の根拠として、四種の法印が［ある］と、菩薩たちによって、衆生たちにとっての利益と望みのた

めに説かれた。』ということについて。空性と無願と無相の三三昧に対する直接的根拠として、諸菩薩たち

によって、諸行無常と一切皆苦と諸法無我と涅槃寂静と呼ばれる、かの四法印が説かれた。誰に対して説

かれたのかというならば、衆生たちに対して説かれたのである。何のために説かれたのかというならば、

衆生たちの利益と望みのために説かれたのであるという意味である。」 
170三三昧の後に四法印が説かれることについて、SAVBhは、無願三昧等の対象や特質は説かれたが、その
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171。また、衆生の利益のために菩薩によって四法印が説かれる点については、BBh にも同

様の記述があり、MSABhにも通底する自利利他の菩薩行を修する瑜伽行者という観念が三

三昧の修習においてもあったことが知られる。そして四法印の意味が MSABh ad MSA 

XVIII k.81に以下のように解説される。 

 

さらにまた、無常の意味から寂静の意味までを何かと問うならば、［以下のように］

答える。 

非存在という意味が［無常の意味である］。虚妄分別という意味が［苦の意

味である］。他ならぬ妄分別の意味が［無我の意味である］。分別に対する止

滅の意味が［寂静の意味である］。諸賢者たちにとって、かの四種の［法印］

である。(81) 

諸菩薩にとって、非存在という意味は、すなわち無常の意味である。常に存在し

ないもの、それが無常なものであり、彼ら（＝諸菩薩）にとって、妄想されたも

のを特質とするものである。 

虚妄分別という意味とは、苦の意味であり、依他を特質とするものである。 

他ならぬ妄分別の意味が、無我の意味である。のみ（＝eva）という語によって限

定されている。妄想された我は存在しない一方、ただ妄分別のみが存在するから、

妄想されることを特質とするものには、非存在であるという意味があり、無我の

意味であると言われる。 

分別に対する止滅の意味は、寂静の意味である。円成実を特質とする涅槃である172。 

 

                                                                                                                                                                   
根拠が説かれていないからといい、無願等三三昧の根拠は四法印であると説く。 
chos kyi mdo rnam par dbye ba la tshigs su bcad pa gnyis te zhes bya ba la / ting nge 'dzin gsum gyi 'og tu 
chos (D.131b1) kyi mdo bzhis (P.: bzhi) bshad par (P.7) 'brel pa ci yod ce na / gong du ting nge 'dzin gyi yul 
dang / mtshan nyid la sogs pa bshad na / chos gang la bsgoms pa'i ting nge 'dzin gsum 'grub par 'gyur ba'i rgyu 
ma bstan te / de bas na chos kyi mdo bzhi la (P.8) bsgoms na ting nge 'dzin gsum (P.: om. gsum) (D.2) gyi rgyu 
chos kyi mdo bzhi yin par bstan pa'i phyir / (P.: //) ting nge 'dzin gyi 'og tu chos kyi mdo bzhi bshad par 'brel to 
// （SAVBh D. Tsi 131a7ff. P. Tsi 169b5ff.） 
「『法印の分析について二偈ある』」ということについて。三三昧の後に、四法印が解説されるのはどのよ

うな文脈かというならば、すでに無願三昧の対象と特質等が説かれたときに、ある法を修習した人にとっ

て、三三昧が成立しうる根拠が説かれていない。従って、四法印について修習する場合、三三昧の根拠が

四法印であることを説くために、三昧ののちに、法印の解説があるという文脈である。」 
171能仁[2013 : 1-31]に、MSABh ad MSA XVIIからMSABh ad MSA XVIIIの三三昧までの思想史的発達段
階が論じられている。この三三昧と四法印の関連について、附表 II の DBh 以来の十浄地法と BBh 及び
MSABhの十八菩薩行との対照表で、『大乗涅槃経』の第六地に三三昧の附説として四法印が論じられるこ
とが指摘される。このように大乗経典に示される四法印が菩薩にとっての四法印であると考えられる。さ

らに付け加えるならば、三三昧の根拠として四法印を示すのは『大乗涅槃経』だけではなく、DBhにも見
られるものである。 
172  kaḥ punar anityārtho yāvac chāntārthaḥ ity āha – asadartho vikalpārthaḥ parikalpārtha eva ca/ 
vikalpopaśamārthaś ca dhīmatāṃ tac catuṣṭayam//18-81// 
bodhisattvānām asadartho ‘nityārthaḥ/ yan nityaṃ nāsti tad anityaṃ teṣāṃ yat parikalpitalakṣaṇam/ 
abhūtavikalpārtho duḥkhārtho yat paratantralakṣaṇam/ parikalpamātrārtho ‘nātmārthaḥ/ eva 
śabdenāvadhāraṇam / parikalpita ātmā nāsti, parikalpamātraṃ tv astīti parikalpitalakṣaṇasyābhāvārtho 
‘nātmārtha ity uktaṃ bhavati/ vikalpopaśamārthaḥ śāntārthaḥ pariniṣpannalakṣaṇaṃ nirvāṇam/  
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	 ここで重要なのは、諸行無常・一切皆苦・諸法無我・涅槃寂静のそれぞれに対して、遍

計所執相・依他起相・円成実相の三相を対応させている点である。その上で、諸行無常・

諸法無我を遍計所執相の観点から理解するこの説明は173、後述するようにこの後に説かれる

刹那滅論証と人無我論証で論じられる無常・無我とは意味を異にしている。諸法無我を「の

み」（＝eva）という語によって限定するのは、以下に見られる BBh の諸法無我の理解を受

けているためである。 

 

また、菩薩は一切法、すなわち有為法と無為法との二種に対する無我、すなわち

人無我と法無我をありのままに認識する。そのうちで、他ならぬ現に存在する諸

法がすなわちプドガラなのではなく、プドガラは存在しないというのが、また現

に存在する諸法とは別にプドガラは存在しないというのが、人無我である。その

うちで、法無我であるというのが、すべての言語表現される事物の中に、すべて

の言説を自性とする法は存在しない、というのが法無我である。このように、菩

薩は一切法無我をありのままに認識するのである174。 

 

 BBhは、諸法無我に対して二種類の無我を想定している。これが瑜伽行唯識学派で再三述

べられる人法二無我説である。このうちで、プドガラが存在すると想定する場合に依拠さ

れているものが五蘊であるが、この五蘊と同一なプドガラも別異なプドガラも存在しない

ことを人無我であるとする。これに対して法無我であることは、言語表現されるものの中

に、言説が実在しないことを指す175。 

                                                        
173 舟橋[1974 : 159]にも示される通り、遍計所執相とは、あるはずのないものをあると執着し分別すること
を指す。兎の角の如く実には存在しないものであるということを理解することが目指されるべきあり方で

ある。これは縁によって起こる依他起相の上に起こされる執着であり、その執着を滅した状態を円成実相

という。従って、遍計所執相の観点から、四法印の分析を理解するというのは、あるはずのものをあると

執着し分別する段階である。従って、仮にあるとする名称や表示は否定されていないと理解するべきであ

ろう。 
174 punaḥ sarvadharmāṇāṃ bodhisattvaḥ saṃskṛtāsaṃskṛtānāṃ dvividhaṃ nairātmyaṃ yathābhūtaṃ prajānāti. 
pudgalanairātmyaṃ dharmanairātmyaṃ ca. tatredaṃ pudgalanairātmyam. yan naiva te vidyamānā dharmāḥ 
pudgalāḥ. nāpi vidyamānadharmavinirmukto 'nyaḥ pudgalo vidyate. tatredaṃ dharmanairātmyam. yat sarveṣv 
abhilāpyeṣu vastuṣu sarvābhilāpasvabhāvo dharmo na saṃvidyate. evam hi bodhisattvaḥ sarvadharmā anātmāna 
iti yathābhūtaṃ prajānāti. (BBh 280, 18ff.) 
175舟橋[1976 : 245]にも指摘される通り、MSABh ad MSA XI k.11において瑜伽行者の四種の修習が説かれ
る箇所で、五蘊における空や無我が人無我の修習であり、色かたち等の法が夢の中の如しと観察すること

が法無我の修習であるとされている。 
bhāvanākārapraviṣṭaś caturākārabhāvanaḥ saptatriṃśadākārabhāvanaś ca / tatra caturākārabhāvanaḥ 
pudgalanairātmyākārabhāvano dharmanairātmyākārabhāvano darśanākārabhāvano jñānākārabhāvanaś ca / 
(MSABh ad MSA XI k.11) 
修習とは、形相に悟入する四種の形相の修習と三十七の形相の修習とである。その中で四種の形相の修習

とは、人無我なる形相の修習と、法無我の形相の修習と見［道］の形相の修習と、智の形相の修習とであ

る。 
長尾[2007 : 44]にも指摘される通り、SAVBh ad MSABh XI k.11では、これをさらに詳しく説いて以下のよ
うに語る。従って、信解行地において声聞が無我を修習するのに対して、菩薩は法無我を修習するのであ

る。また、SAVBh ad MSABh XI k.11の註釈には以下の通りにあるという。 
gang la bdag med pa'i rnam pa la bsgom pa dang shes bya ba la sogs pa smos te/ nyan thos rnams ni mos passpyod 
pa'i sa nas gang zag la bdag med pa'i rnam pa bsgom ste/ phung po lnga tsam du zad de/ mu stegs kyis brtags pa'i 
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人無我は、虚構された（＝遍計された）プドガラというものの存在性を否定するのであ

って、「プドガラ」の根拠となる五蘊の存在性を否定するのではない。他方、MSABh ad MSA 

XVIII k.81で、四法印の理解を三相と対応させ、諸行無常・諸法無我を有為・無為なる法に

ついて妄想されたものの非存在や名称や表示の無とするのは法無我である。 

このように、MSABh ad MSA XVIII k.81は四法印と三相の関係を示す偈頌であるが、後

の刹那滅論証に続く人無我論証における人無我は176、三相と関わりなく、有為なるものとし

てのプドガラの否定を指し示している。それは非存在や名称の無を意味するのではない点

で、四法印の分析で意図される諸行無常と諸法無我とは異なるものであることに注意すべ

きである。 

 

2.3.2	 MSABh以前に見られる人無我概念  

さて、MSABh ad MSA XVIII kk.92-103の人無我論証の内容分析の前に、無我説というも

のについて概略しておく。MSABhに見られる人無我論証の目的は、四法印の一つである諸

法無我を人無我と理解し解説することにある。従って、それ以前に論じられる諸法無我の

理解との比較検討を通じて、人無我が指し示す無我性の範疇を明確にしたい。 

諸法無我という文言は阿含経典などにも頻出するものであり、その意味について多くの

議論がある。しかし基本的な理解としては、一般的に「人」と呼ばれるものの存在否定で

あり、初期の部派文献の中にも数多く登場する。特にここで言われる人（＝pudgala）は、

有情（＝sattva）や命者（＝jīva）といった生命を指し示す言葉とともに、アートマンの同

義語として登場する177。人の存在否定について、アビダルマの根本典籍である『発智論』に

は以下のようにある。 

                                                                                                                                                                   
bdag ni med la phung po lnga nyid la yang mi rtag pa dang sdug bsngal ba dang/ stong pa dang/ bdag med pa bsgom 
pa'i phyir ro// chos la bdag med pa'i rnam pa la bsgom pa dang shes bya ba la/ byang chub sems dpa' rnams ni mos 
pas spyod pa'i sa nas chos la bdag med pa bsgom pa'i phyir ro// chos la bdag med pa'i tnam par bsgoms te/ gzugs la 
sogs pa'i chos 'di dag kyang rmi lam gyi gzugs la sogs pa bzhin du sems las byung bar zad do zhes bsgom pa'i phyir 
ro//（SAVBh ad MSABh XI k.11） 
人無我の形相を修習する云々というが声聞たちは信解行地において人無我の行相を修習する。すなわち五

蘊のみであって、外道によって分別される我は存在しない。ただ五蘊そのものにおいて無常と苦と空と無

我とを修習するからである。 
法無我の行相を修習するとは、菩薩たちが信解行地において法無我を修習するのである。色かたち等のこ

れらの法はすべて夢の中の色かたち等の如く、心において生起したものにすぎないと修習するからである。 
176刹那滅と人無我論証の連続性については、SAVBh ad MSA XVIII k.92冒頭で言及される。 
gong du skad cig mar bstan pa'i sgo nas yang gang skad cig ma yin pa des bdag med (P.8) pa yin pas de'i skabs 
su bdag med par (P.: pa) bsgrubs zin mod kyi / mu stegs pa dang / 'jig rten pa dag phung po la ma gtogs pa'i bdag 
dang / byed pa (D.7) po dang / lta ba po dang / tshor ba po dang / shed can dang / (P.191b1) shed bdag la sogs pa 
yod par phyin ci log tu mngon par zhen te / de dag gi phyin ci log dang bral ba'i phyir gtan tshigs gzhan gyis (P.: 
gtan tshigs kyis) kyang gang zag la bdag med pa sgrub po //  
「以前に刹那性について説かれたことを通しても、およそ刹那性があることによって無我であるから、こ

の時点で、無我についてすでに論証し終わっているのだが、外道の人々や世間の人々は、［五］蘊と別個の

アートマンや作者や見者や受者や人やプルシャ等が存在すると誤って執着している。これらの顛倒を排除

するために、他の論法によってもプドガラについて無我であることを論証するのである。」 
177 斉藤[2006 : 1017-1018]は、『集異門足論』には説かれることのなかったプドガラ＝アートマンの理解が
『識身足論』に見られるとする。『集異門足論』T26,542b6-9. 有我有情命者生者養育士夫補特伽羅。由有補
特伽羅故。能造諸業。或順樂受。或順苦受。或順不苦不樂受。 
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これについて、これが我、これが有情、命者・生者・養育者・補特伽羅・意生・

儒童・作者・教者・生者・等生者・起者・等起者・語者・覚者・等受領者であっ

て、過去にあらずというものでなく、未来にあらずというものでなく、それぞれ

の所で善悪の業を作り、それぞれの所で結果の果熟を受ける。この蘊を捨て、別

の蘊を持続するというこれは辺執見の常見に含まれ、見苦所断である178。（斎藤訳） 

 

このように、「人」と呼ばれるものに対してあらゆる名称を列挙するのは、論書によく見

られる記述であって、最初期の瑜伽行唯識学派文献でも同様である179。さらに『発智論』で

はその「人」の存在によって善悪の業が作られ、その業の成熟した結果が受け取られるこ

とになることを示す。同一人物が業の威力によって次の生へと輪廻していくことを、ここ

では誤った見解とし180、輪廻の苦しみから逃れるために断じられるべき見解としている。 

さらに、「人」と呼ばれるもののの否定にはよく車の譬えが用いられるが、『ミリンダ王の

問い』に以下のように説かれる。 

                                                        
178 『発智論』T26, 1028b10-15. 是有情。命者。生者。養育者。補特伽羅。意生儒童。作者。教者。生者。
等生者。起者。等起者。語者。覺者。等領受者。非曾不有。非當不有。於彼彼處。造善惡業。於彼彼處。

受果異熟。捨此蘊。續餘蘊。此邊執見常見攝。見苦所斷。 
179 『識身足論』や『発智論』に見られる我を示す用語は、『瑜伽師地論』「声聞地」や『阿毘達磨雑集論』
などにも見られる。特に「声聞地」では七十五のプドガラを列挙する。 
また、般若経系にもアートマンを始めとする人を指し示す言葉の同義語の列挙は数多くある。斎藤[2006 : 
1014]では、『金剛般若経』『善勇猛般若経』『大乗涅槃経』を挙げている。Vajracchedikā, Conze ed., 14-17: na 
hi subhūte teṣāṃ bodhisattvānāṃ mahāsattvānām ātmasaṃjñā pravartate na sattvasaṃjñā na jīvasaṃjñā na 
pudgalasaṃjñā pravartate.  
「スブーティよ。なぜならば彼ら諸菩薩摩訶薩には、アートマンという構想作用は起こらない。サットヴ

ァという構想作用は起こらない。ジーヴァという構想作用は起こらない。プドガラという構想作用は起こ

らない。」 
Hikata ed., 108, 13-14: n'ātma-sattva-jīva-pudgala-bhāva-abhāvasaṃjñayā saṃyujyate na visaṃyujyate.アート
マン（ātman）・サットヴァ（sattva）・ジーヴァ（jīva）・プドガラ（pudgala）・バーヴァ（bhāva）・アバー
ヴァ（abhāva）という想いと結合するのでもなく、分離するものでもない。『大乗涅槃経』については幅田
[1990]に詳しい。 
180 次の生へと生まれ変わる人（＝プドガラ）が前の生のそれと同一であることの否定については『カター
ヴァストゥ』（Kathāvatthu以下 KVと省略し、その註釈である Kathāvatthu-ppakaraṇa-aṭṭakathāを以下 KVA
と省略する）に言及される。KV自体に特定の部派を指し示す言葉は見当たらないが、KVAには、プドガ
ラを論ずる犢子部や正量部といった仏教内部の部派やアートマン説を唱える外道と解釈している。 
Puggalo sandhāvati asmā lokā paraṃ lokaṃ parasmā lokā imaṃ lokan ti? – Ātmantā. 
So puggalo sandhāvati asmā lokā paraṃ lokaṃ parasmā lokā imaṃ lokan ti? – Na h'evaṃ vatthabbe-pe-. 
Puggalo sandhāvati asmā lokā paraṃ lokaṃ parasmā lokā imaṃ lokan ti? – Ātmantā.  
Añño puggalo sandhāvati asmā lokā paraṃ lokaṃ parasmā lokā imaṃ lokan ti? Na h'evaṃ vatthabbe –pe-.
（KVA p.28） 
「立論者：プドガラはこの世界からかの世界へ、かの世界からこの世界へ転生するのか？反論者：その通

りである。 
立論者：同一のプドガラがこの世界からかの世界へ、かの世界からこの世界へ転生するのか？反論者：否、

このように説かれるべきでない。 
立論者：プドガラはこの世界からかの世界へ、かの世界からこの世界へ転生するのか？反論者：その通り

である。 
立論者：別のプドガラがこの世界からかの世界へ、かの世界からこの世界へ転生するのか？反論者：否、

このように説かれるべきではない。」 
以下このように繰り返し KVAでは人（＝プドガラ）の転生についての議論が続く。 
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そこで（＝車とは何かと問われて）、ミリンダ王は尊者ナーガセーナにこう言いま

した。 

ミリンダ王：『尊者ナーガセーナよ、私は虚言を語っているのではありません。轅

に依拠して、軸に依拠して、輪に依拠して、車体に依拠して、車棒に依拠して、「車」

という名称・呼称・仮名・通称・名前が起こるのです。』 

ナーガセーナ：『大王よ、あなたは正しく車を理解されました。大王よ、それと同

様に私にとっても髪に依拠して、身体の毛に依拠して…乃至…脳に依拠して、か

たちに依拠して、感受作用に依拠して、識別作用に依拠して、「ナーガセーナ」と

いう名称・呼称・仮名・通称・単なる名前が起こるのです。しかしながら、勝義

においては、ここに人（puggala）は存在しないのです。大王よ、ヴァジラー比丘

尼が尊き師の面前でこのことを唱えました、「例えば、部分の集まりによって車と

いう言葉があるように、そのように＜五つの＞構成要素の存在するとき、有情（＝

satta）という呼称がある」と。』181 

 

ミリンダ王は、このナーガセーナの解答に賛意を示すのだが、ここでは縁起の理法に基

づいて構成要素が組み合わさることにより、単に名称が生じるのみであることが示されて

いる。つまり「ナーガセーナ」という名称は存在しても、プドガラという本体が存在する

わけではないことが示される。まさに有為なるものである人の否定、BBh でも確認された

人無我に一致する見解である。ただし、「勝義において人格的個体が存在しない。」という

ナーガセーナの答えの意味は、人無我のみを指すものであるのか、大乗仏教における人法

二無我の否定まで含むものであるかは判断しがたい。 

このように初期の部派に属する漢訳文献やパーリ語で書かれた文献においても、人（＝

pudgala）の存在否定がなされているが、さらに仏教内部に様々な部派が成立する時代には

アートマンの代わりとなる輪廻の主体を意識してプドガラや識に関する所説を唱える部派

も登場してくる。犢子部の非即非離蘊や大衆部の根本識などがその代表例であるが182、この

                                                        
181 Atha kho Milindo rājā āyasmantaṃ Nagasenaṃ etad avoca : Nāhaṃ bhante Nagasena musā bhaṅāmi, īsañ-ca 
paṭicca akkhañ-ca paṭicca cakkhāni ca paṭicca rathapañjarañ-ca paṭicca rathadaṇḍakañca paṭicca ratho ti sankhā 
samaññā paññatti vohāro nāmaṃ pavattatīti. 
Sadhu kho tvaṃ mahārāja rathaṃ jānāsi, evam eva kho mahārāja mayham pi kese ca paṭicca lome ca paṭicca―
pe―matthalungañ-ca paṭicca rūpāñ-ca paṭicca vedanāñ-ca paṭicca saññañ-ca paṭicca sankhāre ca paṭicca 
viññānāñ-ca paṭicca Nagaseno ti sankhā samaññā paññatti vohāro nāmamattaṃ pavattati, paramattato pan' ettha 
puggalo nūpalabbhati. Bhāṣitam-p' etaṃ mahārāja Vajirāya bhikkhuniyā Bhagavato sammukhā : Yathā hi 
angasambhārā hoti saddo ratho iti, evaṃ khandhesu santesu hoti satto ti sammutīti―(MP 27, 25ff-28, 8ff.) 
なおこのヴァジラー比丘尼による詩句は、SN I 135 及び対応する漢訳『雑阿含』T2, 327b7-12.にあり、魔
（Māra）に対して語られる言葉である。この譬えは AKBh IX「破我品」にも引用されるものであり、無我
説を論じる際に用いられるものとして一般的なものであったと知られる。 
汝謂有衆生。此則惡魔見(8) 唯有空陰聚。無是衆生者。(9) 如和合衆材。世名之爲車。(10) 諸陰因縁合假名
爲衆生。(11) 其生則苦生、住亦即苦住、(12) 無餘法生苦苦生苦自滅。 
182 平川[1974 : 150]にある通り、『異部宗輪論』などではプドガラを始め、さまざまな輪廻の主体が論じら
れる。 
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うちで犢子部のプドガラ説は、しばしば批判の対象となり、後述する AKBh や『成実論』

（Satyasiddhiśāstra）で排斥されるので、あくまでも無我説として輪廻の主体を立てない部

派には受け入れられない説であったことが知られる。『成実論』では、特に第三十四「無我

品」で犢子部の名を挙げ、これに続く第三十五「有我無我品」にて火と薪の譬喩を用いて

犢子部のプドガラ説批判を展開する。同書による犢子部のプドガラ説の否定は、AKBh IX

「破我品」及びMSABh ad MSA XVIII kk.92-103の人無我論証と共通する議論としてすで

に先行研究でも指摘されているものであるが、特に重要と思われる火と薪の譬えの箇所を

以下に比較検討したい。 

最初に『成実論』では以下のように説かれる。 

 

［犢子部が我は五陰にも非ずというならば］ 

又た汝が先に外道の意を破するが故に仏は無我を説くと言うは、汝が自ら妄想し

て是くの如くに分別するのみ、仏意は然らず。…（中略）…又た世間には一法と

して一とも説くべからず、異とも説くべからざるもの有ることなし。183 

【問曰】然と可然とが、一とも言うことを得ず、異とも言うことを得ざるが如く、

我も亦た是くの如し。 

【答曰】是れ亦た同疑なり。何れの者か可然なる。若し火種は是れ然にして余種

は是れ可然ならば、則ち然は可然に異なるならんも、若し火種が即ち是れ可然な

らば、云何んぞ一ならずと言わんや。若し可然が即ち是れ火種ならば、火種を離

るるが若きは亦た倶に然ならず、故に同疑と名づく184。 

 

『成実論』の中で犢子部の説をもっとも端的にあらわすものとして提示されるのが、

この火と薪の譬えである185。ここでは、聖典と世間の論理に照らして彼ら犢子部の説が道理

でないことが言われ、火と薪をプドガラに喩える説が否定されている。この火と薪の譬え

は、AKBh IX「破我品」とMSABh ad MSA XVIII kk.92-95のプドガラ説批判でもそれぞれ

論じられるが、その内容は『成実論』のものと若干の違いがみられる。AKBh IXでは、以

下のように説かれる。 

 

                                                        
183書き下しは平井他［1999］による。以下『成実論』の箇所については同様である。T32,260b8-19「又汝
先言破外道意故佛説無我者。汝自妄想如是分別。佛意不然。…(中略)…又世間無有一法不可説一不可説異。
是故無有不可説法。」プドガラの不一不異性については一連の論難が終わった後に再度同様の議論が展開す

る。その中で、T32,260c17-18「又汝言不應説經中實義者。是事應説。令知第一義故。」（［汝の説について
正しいというなら］又た汝は応に経の中の実義を説くべからずと言うも、是の事は応に説くべきなり。第

一義を知らしむる故に。）と記されており、MSABhが説くような「世尊はどこにも火と薪に関して不可説
であるとおっしゃっていない」(MSABh 156,20f.)という言明と同義とみて良いと考えられる。 
184T32,260b19-24:曰。如然可然。不得言一。不得言異。我亦如是。曰。是亦同疑。何者是然。何者可然。若
火種是然。餘種是可然。則然異可然。若火種即是可然。云何言不一。若可然即是火種。若離火種。亦倶不

然。故名同疑。  
185 火と薪の譬え以外に犢子部の説として不可説蔵を挙げる点はMSABhにはない議論であるがAKBhの所
説と共通している。 
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［立論者］ではどのように［プドガラと五蘊は関係しているの］か。 

［反論者］例えば薪に依拠して、火が［ある］ごとくである。 

 ［立論者］またどうして薪に依拠して火が仮設されるのか。 

 ［反論者］なぜならば、薪なくして火は仮設されず、薪と別に火が認知されるこ

とはあり得ないからである。［薪と］異ならない火は認知されることもまたない。

もし、［火が薪と］異なっているならば、薪は熱くないであろう。またもし［火が

薪と］異なっていないならば、燃やすものは燃やされるものと同一になってしま

う。このように、諸蘊なくしてプドガラは仮設されず、また諸蘊と別なる［プド

ガラ］が仮設されることはあり得ない。常（見）になってしまうから。［諸蘊と］

異ならない［プドガラ］もまた［主張されない］、断（見）になってしまうからで

ある。 

［立論者］では直ちに語りなさい。薪とは何か、火とは何か、と。それに基づい

て、どのように薪に依拠して火が仮設されるのかを我々は知るだろう。 

［反論者］これについて何が説かれるべきなのか。燃やされるものが薪であり、

燃やすものが火である。 

［立論者］以下のことこそがここにおいて説かれるべきである。燃やされるもの

とは何か、また燃やすものとは何か、と。 

［反論者］実に世間では、燃えていない木片などが薪と言われ、また燃やされる

ものと［言われる］。燃えているものが火と［言われ］、また燃やすものと［言わ

れる］。そして輝き、熱き、激しいそれ（＝火）によってそれ（＝薪）は燃やされ、

焼かれ、相続の変異がもたらされるからである。またその両方は、八つのものを

有するもの（＝四大・色・香・味・触）であり、その薪に縁って火が生じるので

ある。例えば乳に縁って酪が［生じ］、蜜に縁って酥が［生じる］ごとく。それゆ

えに、薪に依拠して、と言われるのである。 

［立論者］しかし別々の時間を有するからそれ（＝火）はそれ（＝薪）と異なる。

もしこのようにプドガラが諸蘊に縁って生じるならば、それ（＝プドガラ）はそ

れら（＝諸蘊）と異なり、無常なものとなってしまう。そこでさらにまたこの場

合に、木片等が燃えている時に熱さを有するもの、それは火であり、それ（＝火）

と共に存在している三大を薪と認める。それら二つ（＝火と薪）はさらに、特質

が異なるものであるから別異であることが成立する。」186 

                                                        
186kathaṃ tarhi / yathendhanam upādāyāgniḥ / kathaṃ cendhanam upādāyāgniḥ (P.462) prajñapyate /na hi 
vinendhanenāgniḥ prajñapyate na cānya indhaṇād agniḥ śakyate pratijñātum / nāpy ananyaḥ / yadi hy anyaḥ 
syād anuṣṇam indhanaṃ syāt / athānanyaḥ syād dāhyam eva dāhakam syāt / evaṃ na ca vinā skandhaiḥ 
pudgalaḥ prajñapyate / na cānyaḥ skandhebhyaḥ śakyate pratijñātuṃ śāśvataprasaṅgāt / nāpy ananya 
ucchedaprasaṅgād iti / aṅga tāvad brūhi kim indhanaṃ ko 'gnir iti tato jñāsyāmaḥ katham indhanam 
upādāyāgniḥ prajñapyata iti / kim atra vaktavyam / dāhyam indhanaṃ dāhako 'gniḥ / etad evātra vaktavyam / 
kiṃ dāhyaṃ ko vā dāhaka iti / loke hi tāvad apradīptaṃ kāṣṭhādikam indhanam ucyate dāhyaṃ ca /pradīptam 
agnir dāhakaś ca / yac ca bhāsvaraṃ coṣṇaṃ ca bhṛśaṃ ca tena hi tad idhyate dahyate ca saṃtativikārāpādānāt / 
tac cobhayam aṣṭadravyakaṃ tac cendhanaṃ pratītyāgnir utpadyate yathā kṣīraṃ pratītya dadhi madhu pratītya 
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以上のように、AKBh IXの議論では、火と薪を構成する三大（＝水・風・地）の元素的

特質の違いと、火が燃えている時間と薪が存在している時間とが異なるという時間の違い

から、プドガラの不一不異性を説く犢子部の所説を否定する。 

これに対し、MSABh ad MSA XVIII k.95では、AKBh IXのような時間の相違を問題とせ

ず、『成実論』に挙げられる聖典や世間一般の理解する火と薪のあり方を以下のように論じ

る。 

 

［立論者］例えば火は薪と別異であると説くことはできず、別異でないと［説く

ことができない］と、もし［プドガラ論者たちが］喩えのみからプドガラについ

て不可説性を主張するならば、彼ら［プドガラ論者たち］は以下のように非難さ

れるべきである。 

特質からも世間の見方からもまた、聖典からも、薪と火について［同一と別

異が］不可説であることは合理でない。なぜならば［両者は］二として知覚

されるからである。（95）  

すなわち、同一であるあるいは別異であるとして［知覚される］。火と呼ばれるも

のは火界であり、薪は残りの大種である。そしてそれら（=四大）には、別の特質

があるので、火はまさに薪と別異である。世間では、火がなくとも木片など薪は

見られるし、薪がなくとも火は［見られる］から別異なものとして成立する。ま

た他方で聖典において、世尊はどこにも火と薪について［同一と別異が］不可

説であるとおっしゃっていないので、このことは合理でない187。 

 

このように、MSABh ad MSA XVIII kk.92-103の人無我論証は AKBhや『成実論』と同

様に火と薪の譬喩を批判の対象として構成されている。それゆえ、この論証はMSABh成立

以前の教説の影響を受けているといえる。特に犢子部のプドガラ説批判について AKBh な

どと共通する点が多く、MSABhにおける人無我理解は、同書以前の人無我理解から逸脱し

たものでないと言える。 

 

                                                                                                                                                                   
śuktam / tasmād indhanam upādāyety ucyate / anyaś ca sa tasmād bhinnakālatvāt / yadi caivaṃ pudgalaḥ 
skandhān pratītyotpadyate / sa tebhyo 'nyaś cānityaś ca prāpnoti / atha punas tatraiva kāṣṭhādau pradīpte yad 
auṣṇyaṃ tad agnis tatsahajātāni trīṇi bhūtānīndhanam iṣyante / tayor api siddham anyatvaṃ lakṣaṇabhedāt / 
(AKBh 461 24ff.) 
187atha dṛṣṭāntamātrāt pudgalasyāvaktavyatvam iccheyuḥ, yathāgnir indhanān nānyo nānanyo vaktavya iti / 
ta idaṃ syur vacanīyāḥ / 
lakṣaṇāl lokadṛṣṭāc ca śāstrato 'pi na yujyate / 
indhanāgnyor avācyatvam upalabdher dvayena hi / (95) 
ekatvenānyatvena ca agnir hi nāma tejodhātur indhanaṃ śeṣāṇi bhūtāni / teṣāṃ ca bhinnaṃ lakṣaṇam ity anya 
evāgnir indhanāt / loke ca vināpy agninā dṛṣṭam indhanaṃ kāṣṭhādi(em.; kāṣṭādi (L)), vināpi cendhanenāgnir iti 
siddham anyatvam / śāstre ca bhagavatā na kvacid agnīndhanayor avācyatvam uktam ity ayuktam etat / 
(MSABh 156,13ff.) 
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2.3.3 MSABhの人無我論証に関する従来の研究  

これまでの考察から、すでに MSABh における人無我論証が、それ以前に無我説として

理解されてきたものを踏襲したことがうかがわれるが、MSABhにおける人無我論証の再考

の前に、これまでの先行研究について触れておきたい。先行研究によって論じられてきた

主に二つの観点を明確にしておくためである。第一の観点は、この論証を四法印の分析に

加えられた附論とみて、その論理構造に焦点を当てたものである。第二の観点は、人無我

論証の前半部にあたるMSABh ad MSA XVIII kk.92-95のプドガラ説批判が AKBh IXと類

似している点に注目するものである。 

このうち第一の観点からのものは、人無我論証よりもその前項目である刹那滅論証に依

拠して論じたものが多い。早島氏の一連の論文や岩本氏の後代付加説を含む論考が代表的

なものである188。四法印に続く二つの論証は、偈頌の形式など、それ以前に論じられてきた

項目と記述方法も異なる。特に刹那滅論証の議論は、刹那滅論証が三性説に基づいて論証

されているか否かを中心に検討されてきた。 

刹那滅論証とは、無常性の論証に他ならないが、MSABhの刹那滅論証が三性説を基盤と

して成立していると主張する早島氏に対し、岩本氏は von Rospatt 氏の所説を受けて、『顕

揚聖教論』「成無常品」における無常の定義等を用いて反論した。岩本氏の論点は、刹那滅

論証の歴史的展開を考慮すると、MSABhの刹那滅論証は、瑜伽行唯識学派で一般に理解さ

れる三性説とは無関係であるという主張に尽きる。ŚBh,VinSg や ASBh の議論を用いた考

察によって、岩本氏はMSABhの刹那滅論証が他の最初期の瑜伽行派文献と同様に、三性説

に依拠しない解説であると結論づける。また SAVBhが、諸行無常の意味は依他起相の観点

からの刹那滅であると註釈することから、四法印の分析で遍計所執相と結びつけられた諸

行無常・諸法無我の意味と、この刹那滅論証・人無我論証の無常・無我の意味は異なる189と

いうのも岩本氏の論拠のひとつである。 

                                                        
188 MSABh XVIII kk.80-91の刹那滅論証については、早島氏の訳注研究が存在している。論文と偈頌の対
応については以下の通り。早島[1995c] (kk.80-81), 早島[1993b][1994a] [1994b][1995a](kk.82-83), 早島
[1994c][1995b] (kk.84-88), 早島[1988a][1989a][1989d]	 (kk.90-91). 
189早島［1994 : 27-29］によれば、四法印の分析で二種の無常の意味が説かれたのち、刹那滅論証の冒頭で、
kṣaṇabhaṅgārtho 'py anityārtho veditavyaḥ paratantralakṣaṇasya / atas tatprasādhanārthaṃ kṣaṇikatvavibhāge 
daśa ślokāḥ / 「無常の意味は依他起性からすれば刹那滅という意味であると理解するべきである。それ故
これを立証するために刹那滅性の解明に関して 10偈が［説かれるので］ある。」  
そして SAVBh ad MSA k.92には以下のように註釈される。 
gong du skad cig mar bstan pa'i sgo nas yang gang skad cig ma yin pa des bdag med (P.8) pa yin pas de'i skabs 
su bdag med par (P.: pa) bsgrubs zin mod kyi / mu stegs pa dang / 'jig rten pa dag phung po la ma gtogs pa'i bdag 
dang / byed pa (D.7) po dang / lta ba po dang / tshor ba po dang / shed can dang / (P.191b1) shed bdag la sogs pa 
yod par phyin ci log tu mngon par zhen te / de dag gi phyin ci log dang bral ba'i phyir gtan tshigs gzhan gyis (P.: 
gtan tshigs kyis) kyang gang zag la bdag med pa sgrub po // 
「以前に刹那性について説かれたことを通しても、およそ刹那性があることによって無我であるから、こ

の時点で、無我についてすでに論証し終わっているのだが、外道の人々や世間の人々は、［五］蘊と別個の

アートマンや作者や見者や受者や人やプルシャ等が存在すると誤って執着している。これらの顛倒を排除

するために、他の論法によっても、プドガラについて無我であることを論証するのである。」とある。 
このように、刹那滅論証と人無我論証は切り離せない関係にあり、二つの論証が依他起性の観点からの意

味を解説するものであることは明白である。 
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しかし、刹那滅論証の思想内容が三性説とは関わりを持たないからといって、この箇所

以降を後代の付加であるとするのは早急な結論であるといわねばならない。岩本氏によっ

て提示された後代付加説の根拠の一つ一つは、決定的な根拠とはなりえていない側面もあ

る190。また、三三昧の根拠として四法印が大乗経典等に説かれていることを考慮すれば、菩

薩にとっての三三昧と四法印が説かれた後に、声聞・独覚と同様の法印の解釈をわざわざ

付加する理由はない、という疑問も残る。 

第二の観点である AKBh IXとの類似であるが、実際、MSABh ad MSA XVIII kk.92-95

のプドガラ説批判はこれまで主に AKBh IX「破我品」からの研究で明らかにされてきたも

のである。同じヴァスバンドゥの著作とされる二つの論書において、犢子部のプドガラ説

を紹介し、その火と薪の譬えを用いて説かれる不一不異性に言及した上で否定する論証ま

でもが一致するが、これらは他のヴァスバンドゥ著作とされる論書群の中には見られない

共通点である。これに比べると、MSABh ad MSA XVIII kk.96-100における輪廻の主体をめ

ぐる議論や、MSABh ad MSA XVIII kk.101-102 に列挙される五つの経典からの引用は、

AKBhとの共通性に乏しいように見える。これらの点を踏まえ、先行研究の問題点をも含め

て、これよりMSABh ad MSA kk.92-103における人無我論証の再検討に入ることとする。 

 

2.3.4 MSABh ad MSA XVIII kk.92-103における人無我論証の再検討  

	 上述の通り、従来の研究が明らかにしていない次の二点の問題が検討されるべきである。

第一点目はこの箇所では菩薩にとっての諸法無我、すなわち人法二無我が論じられるべき

であるにもかかわらず、人無我論証のみが扱われているという点である。第二点目は、

MSABh ad MSA XVIII k.96以降の議論は、MSABh ad MSA XVIII kk.92-95のプドガラ説批

判と同様、AKBh等と通ずるような従来の人無我論証と同じ種類のものなのかという点であ

る。 

人無我という用語は、瑜伽行唯識学派の文献群の中でも数多く用いられる。しかし、大

乗仏教思想においては、人法二無我の両方が説かれる場合が多い。例えば TrBhでは煩悩障

と所知障との関係を以下のように示す。 

 

また、人法二無我の意味を教えるのは、煩悩と所知との障を断ずるためである。

すなわち貪等の諸煩悩は我見より起こる。そして人無我の意味を了知することは、

有身見の対治となるものであるゆえに、それ（＝有身見）を断ずることに努める

ものは一切の諸煩悩を断ずるからである。法無我の意味を知れば、また所知障の

                                                        
190 本論文では、岩本氏の主張する後代付加説を否定するものではない。本論文の主眼はMSABh ad MSA 
XVIIIの中で二つの論証が後代付加であっても、後の諸註釈書が人無我までもMSABh ad MSA XVIIIの思
想内容に含めて解説するように、刹那滅論証・人無我論証ともに大乗の菩薩行の中に含めても違和感がな

いのはどうしてかを解明することにある。岩本[2002 : 415-416]の挙げる、二論証が後代付加説であること
の五つの根拠のうちで、法無我ではなく人無我を説く点などは根拠として不完全ではあるが、論証部分の

形式がそれまでの項目と異なる点、Mahāyāna や bodhisattva といった用語が登場しない点などは、重要な
指摘といえる。 
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対治となるゆえに、所知障は断ぜられるからである191。 

 

このように、それぞれ煩悩と所知という障りに対する能対治であるから、人無我を先に

説き、後に法無我を説くのが常である。すなわち、煩悩のみならず、所知が菩薩にとって

の断じるべき障りであると認められているのである192。人無我を説いたのちに法無我を説く

のは、人無我が声聞・独覚も達する境地であるのに対し、法無我に悟入することが菩薩の

みの境地であるからである。 

このことは、MSABh ad MSA XVIIIと対応する BBh XVIIの四法印の解説からも知られ

る。BBhでは、MSABhの刹那滅論証と人無我論証に対応する箇所として193、涅槃寂静の解

説の中で車と良醫の比喩が説かれるが、BBh に見られる二つの喩は、ヴァスバンドゥに帰

せられる『法華経論』で法華七喩と呼ばれる、『法華経』に登場する七つの喩え話のうち、

火宅の喩と良醫の喩に相当するものである194。前者については小澤[1991]で検討されており、

これを踏まえて後者については岸[2011]で検討した。BBhと『法華経』「如来寿量品」の良

醫の喩の共通点は、医者＝仏、病人＝衆生とし、病人に対して医者への信頼（adhimukti）

を要請する点にある195。異なる点としては、『法華経』で見られる喩は、仏が方便の巧みさ

                                                        
191 pudgaladharmanairātmyapratipādanaṃ punaḥ kleśajñeyāvaraṇaprahāṇārtham/ tathā hy ātmadṛṣṭiprabhavā 
rāgādayaḥ kleśāḥ/ pudgalanairātmyāvabodhaś ca satkyadṛṣṭeḥ pratipakṣatvāt tatprahāṇāya pravartamānaḥ 
satvakleśān prajahāti/ dharmanairātmyajñānād api jñeyāvaraṇapratipakṣāt jñeyāvaraṇaṃ prahīyate/ (TrBh 38 
6-9) 
192 舟橋[1965 : 58-59]によれば、煩悩障と所知障という語は『婆沙論』などにも見られるが、所取能取に対
する執着の習気である不染汚無知が習気の異名であることが知られている。また、この不染汚無知は声聞

等にも存在するが、彼らはこれを障とせず声聞や独覚の菩提を得るため、声聞・独覚は煩悩障を断じるの

みであり、所知障については未断であるとし、一般に所知障は菩薩の断ずるべき障である。 
193 ここで「対応する」といっているのは、岸[2011 : 245 14-21]に整理した便宜的な対応である。 
『菩薩地』dharmaoddhānacatuṣṭaya  『大乗荘厳経論』dharmoddhāna 
四法印の解説	 	 	 	 	 	 	 	 	 	 	 	 	 	 四法印の分析 (kk.80-81) 
諸行無常	 	 	 	                         諸行無常・一切皆苦 
一切皆苦	 	 	 	 	 	 	 	 	 	 	 	 	 	 	 	 	 	 	 	 	 	 →依他起相（刹那滅の観点） 
諸法無我	        	 	 	 	 	 	 	 	 	 	 	 諸法無我→遍計所執相（人無我の観点） 
涅槃寂静                         	 	 	 涅槃寂静→円成実相 
四車の喩例                       刹那滅論証  (kk.82-91) 
良醫の喩例	 	 	 	 	 	 	 	 	 	 	  人無我論証  (kk.92-104) 
194 『法華経』はもともと譬喩の多い経典であるが、その中でも特に重要なものとして、ヴァスバンドゥの
『法華経論』は以下の七つを法華七喩と呼ぶ。(1)譬喩品「火宅の喩」(2)信解品「長者窮子の喩」(3)薬草喩
品「薬草の喩」(4)化城喩品「化城の喩」(5)五百弟子授記品「衣珠の喩」(6)安楽行品「髷珠の喩」(7)如来
寿量品「良医の喩」である。このうちで、(1)と(7)が今回『菩薩地』「菩提分品」に登場する喩例と一致す
るものである。 
195 岸[2011: 247]に挙げた通り、四車の喩例と良醫の喩例はともに聴衆である修行者に信解（adhimukti）が
求められる点を強調している。さらに医者に対する態度として病人の持つ信用という形で、BBh では以下
のように喩えられている。BBh(W)p.282, 24ff. tadyathā kiñcid (W.: kiṃcid) vyādhitaṃ puruṣaṃ kaścin 
mahā-vaidyas (W.: -vaidyaḥ) tasya (Wogihara 283) pratyupasthitasya vyādheḥ praśamāyānulomikair 
bhaiṣajyair upatiṣṭhet / (W.: om. /) sa ca vyādhita-puruṣo dīrgha-kāla-pratiniveṣaṇāt teṣāṃ bhaiṣajyānāṃ 
tad-adhimukta eva bhavet (W.: ins. /) tad-ārāmaḥ / teṣv eva sāra-darśī bhavet / atha tasyaiva (W.: tasya) 
vyādhita-puruṣasya sa ca pūrvako vyādhis (W.: vyādhiḥ) tayā bhaiṣajyāsevayā vyupaśāmyed anyaś cāpūrvo 
vyādhir anya-bhaiṣajya-sādhyaḥ prādurbhavet /  
atha sa mahā-vaidyaḥ pūrvakasya ca vyādheḥ praśamaṃ paścimakasya cotpādam anya-bhaiṣajya-sādhyaṃ 
viditvā tañ (W.: taṃ) ca pūrvakaṃ bhaiṣajya-prayogaṃ pratikṣiped anyaṃ cānulomikaṃ vyapadiśed bhaiṣajyam 
/ sa (W.: om. sa) bālo vyādhita-puruṣaḥ pūrva-bhaiṣajyādhimuktas (W.: -dhimuktaḥ) teṣv eva pathya-saṃjñī 
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によって衆生を救済するのに対して196、BBh では、救われるべき清浄な声聞・菩薩の存在

と救われない愚かな声聞・菩薩を説く点にある197。いずれにせよ、救われるべき側の要素と

して仏・菩薩への信頼（adhimukti）を強調する点は、自利・利他を完成させるために具体

的に三十七菩提分法を修する菩薩とはどのような存在かを論じるMSABh ad MSA XVIIIの

主題とそぐわない。従って、菩薩とは何かを主題とする MSABh の議論においては、BBh

の涅槃寂静を解説する二つの喩はその意図と異なる文脈として採用されなかった可能性が

示唆される。 

                                                                                                                                                                   
yenaiva mahā-vaidyena tāni pūrva-paścimāni bhaiṣajyāni vyapadiṣṭāni / evam apy ucyamānas tena saṃmukham 
(W.: ins. /) apathyāny etāni pūrvakāṇi bhaiṣajyāni paścime vyādhāv iti (W.: ins. na) saṃpratyayena (W.: 
pratyayena) na gacchan nāṣya vacanam abhiśraddhavyād (W.: abhiśraddadhyāt) 
「例えば、とある偉大な医者（＝仏）は、ある病人に、彼（＝病人）に現れた病気の鎮静に向かう薬を処

方する。また、その病人は、長い間服用することによって、それらの良薬に関して、他ならぬそれ（＝薬）

への信用を抱くだろう。それ（＝薬）への絶対的信用を持つだろう。他ならぬそれら（＝薬）を、最良の

ものと見ることになろう。 あるいはまた、他ならぬその病人に、その以前の病気がその薬の効力によって
癒されて、以前の病気とは別のもの（＝病気）が、別の薬によって治療されるべきものとして現れるだろ

う。そこで、その大いなる医者（＝仏）が、以前の病気の鎮静と後の［病気の］生起を、別の薬で治療さ

れるべきものと知って、その以前の薬の使用を中止して、別の［回復に］向かう薬を処方するだろう。そ

の愚かな病人は、以前の薬に信用を置いており、他ならぬそれら（＝以前の薬）を、適切なものとして理

解する。それゆえに、大いなる医者によって、それら前の［薬］と後の諸々の薬が明確に説明される。こ

のように言われても、［病人は］それ（＝前の薬）にのみ関心を示すのである。「後の病気に対して、それ

以前の薬が相応しくない。」という理解に至らない者は、かの［医者の］言葉を信頼しないであろう。」 
196 菩薩の方便の巧みさは、MSABh ad MSA XVIII kk.69-70に論じられる項目でもある。菩薩の善巧方便
とは、仏の特性を満たす為の自利の効能と衆生の成熟の為の利他の効能を併せ持つ。 
upāyakauśalyavibhāge dvau śloNc5kau/ A6 pūraye buddhadharmāB7ṇāṃ sattvānāṃ paripācane/ kṣipraprāptau 
kriyāśuddhau vartmācchede ca kauśalam//18-69// (L147) upāye bodhisattvānām asamaṃ B8 
saA7rvaNc6bhūmiṣu/  
Ns7 yatkauśalyaṃ samāśritya sarvārthān sādhayanti te//18-70//  
「仏の特性について円満にするために、衆生たちにとっての成熟のために。速やかな獲得のために、なさ

れるべきことの成就のために、道が途絶えないために、善巧なるものである。諸菩薩にとっての方便とは、

すべての地において等しくないものである。その善巧なるものに依拠して、彼らはすべての利益を成就さ

せる。」 
197  BBh(W)p.283,13ff. evam apy ucyamānas tena saṃmukham (W.: ins. /) apathyāny etāni pūrvakāṇi 
bhaiṣajyāni paścime vyādhāv iti (W.: ins. na) saṃpratyayena (W.: pratyayena) na gacchan nāṣya vacanam 
abhiśraddhavyād (W.: abhiśraddadhyāt) evam eva tad-upamās te bālā bodhisattvāḥ śrāvakāś ca veditavyāḥ / ye 
vyādhita-puruṣā iva kleśa-grastā mahā-vaidyasya tathāgatasyottarād uttaratarām uttamatamām uttānād 
uttānatarāṃ gambhīrād gambhīratarāṃ gambhīratamāṃ hīnād udārām udāratarām udāratamāṃ 
dharma-deśanāṃ samyag-vyapadeśam avavādānuśāsanīṃ nāvataranti (W.: nāvataraṃti) nādhimuc-(Wogihara 
284)yante (W.: -yaṃte) na pratipadyante dharmasyānudharmam /  
 tatra śrāddho bodhisattvaḥ śrāvako vā na kasmiṃścit tathāgata-bhāṣite vimati-sandeham (W.: saṃdeham) 
utpādayati / sa punaḥ sarvāṅga(W.: sarvāṃga)-pariṣkāra-su-samāyuktam ivājanyarathaṃ (W.: iv' ājanya-) taṃ 
tathāgata-bhāṣitaṃ dharma-ratham abhirūhya (W.: abhiruhya) kuśala iva sārathir yāvatī tena bhūmir gantavyā 
bhavaty anuprāptavyā (W.: ins. /) tāṃ laghu-laghv eva gantā bhavaty adhandhāyamānaḥ / 
「この喩例はすなわち以下の通りである。彼ら［病人］は、愚かな菩薩あるいは声聞たちと知られるべき

である。病気の人々のごとく、煩悩を飲み込んでいる（愚か者）は、如来である大いなる医者の、より良

い、さらに良い、極めて良い、上の、より上の、甚深な、より甚深な、極めて甚深な、優劣をもつ、より

優れたる、極めて優れたる、法の教説や正しい説示や教誡教授に、傾倒せず、信心を向けず、法に随行す

る教えを理解しないのである。 
そこで、信心深い菩薩あるいは声聞は、いかなる如来の説かれたことに対しても、疑惑を生じない。さら

にまた、かれら（＝清浄な菩薩や声聞）は、すべての支具を有する、円満によく準備された高貴な車のご

とく、その如来の説かれたことを［理解するのである］。つまり法の車に上った、善なる御者のようなかれ

らが、［清浄な］大地を進むべきであり、至るべきである。その（地）にまさにすばやく行く者は、遅れる

ことがない者である。」岸[2011 : 250]参照のこと。 
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また、別の良醫の喩として、医者や薬の役割を四諦との関係で論じる場合もある。特に

瑜伽師たちの説を紹介する形で、『義決択註』にみられる喩は、医者を医王に譬えて仏陀も

また無上の医者であることを説く198。ここでの医者とは智者を指しており、医方明に限らず

śāstrajña、すなわち五明処に精通している菩薩に通じるものがある199。このような医者の譬

喩は、『大乗涅槃経』では、真実には我があるということを示すために用いられるに至る200。

菩薩や如来を指し示す際に、医者の譬喩は大乗経典や瑜伽行唯識学派の論書で多用される

ものだが、人無我のみを説くMSABhにおける人無我論証との関係性は希薄であると言わざ

るをえない。 

一方で、人無我から法無我という順序とは逆に、法無我を説いたのちに人無我を説くも

のとして、チャンドラキールティ（Chandrakīrtī 7c.）が著した『入中論』（Madhyamakāvatāra）

が存在する201。『入中論』は、菩薩の修すべき十地の階梯を解説したもので、DBhの影響を

受けている中観派の論書の一つである。十地の第六番目に位置する現前地を解説して、法

無我の後に人無我の解説が続く。MSABh全体も、DBhの影響下にあり、菩薩の修行方法で

ある三十七菩提分法を説く上で十地を意識した記述をもつので、法無我を前提として人無

我を論じる可能性もあるといえよう。第一の問題の解答として、すなわちMSABhの人無我

                                                        
198 石川[2001: 877]に挙げられた訳文を要約すると、四支分をそなえた医者は、医王に数えられるものであ
り、疾病に対して、疾病の原因に対して、疾病に断じられる状態に対して、後戻りしない状態に対して精

通していることが無上の医者である仏陀を指す。この四支分は『瑜伽論』十五の医方明の解説で四種の定

義として述べられる。 
199 śāstrajñaについては、MSABh ad MSA XVIII kk.25-26に言及される。その主題となるのは自利利他に
他ならない。また菩薩は śāstrajña だけでなく lokajña であるとも定義づけられることからも菩薩が智者で
あることの重要性が看取される。 
śāstrajñatāyāḥ pañca vidyāsthānāni vastu/ adhyātmavidyā hetuvidyā śabdavidyā cikitsāvidyā 
śilpakarmasthānavidyā ca/ svaparārthakriyādhikāraḥ/ （MSABh 136 21-23） 
その目的とは学問に精通していることとは、事物とは五明処のことである。つまり内明と、因明（論理学）

と、声明（文法学）と、医明（医学）と、巧明（技芸）である。主題とは、自己と他者の利益を追求する

ことである。 
200 藤井[1991 : 128]によれば、『大乗涅槃経』では従来の無我説を方便とし、真実には一切法にアートマン
が存在すると説く。これが四顛倒の説であり、従来の正見に対し、再びそれを否定して常・楽・我・浄の

四徳を得るのが大乗菩薩の修習に他ならず、これを良医の乳［薬］のごとく、如来は真実を身につけて説

法をすると説く。 
四顛倒の説は、『大乗涅槃経』のみならず『宝積経』「迦葉品」にも説かれるものであることは高崎[1974 : 172]
にも論じられている通りである。本来常楽我浄は凡夫の顛倒した見解であるが、それを正しく見ることと

して無常・苦・無我・不浄が不顛倒な見解として修行者に知られる。しかし如来はさらに、この無常・苦・

無我・不浄という見解を超えて、常楽我浄を体得する。この修習方法は、身受心法の四念処観を指し、修

習を重ねた如来にとっては、この真に常楽我浄であることを知ることが正しい四法印の受持になるといい、

諸行無常や諸法無我という原則に抵触しないように解説されている。 
201 舟橋[1976 : 227]にある通り、『入中論』第 119偈から第 120偈に「法無我を説き、その後に人無我を説
く」と明確に示されている。続けて「それゆえに、以上の如く阿含を知れるものが法無我を説示するゆえ

に、それに続いて人無我を説示せんがために説く」とある。MSABh ad MSA XVIIIにおける人無我論証は、
プドガラ説批判と主体性の否定と阿含の経証という三つによって構成されているが、阿含を知っていると

いう点では、法無我を説いた後に人無我を説くことは理にかなっているように見える。しかし舟橋[1976 : 
230]では、後に人無我が説かれる点を当面の問題である無自性を明らかにすることによって一切法の在り
方を解明し、それに対して外道からの反駁があったからあらためて彼らのいう我（人無我）を批判したも

のと考えている。MSABh ad MSA XVIIIでも、外道の我を否定するための論証であることは間違いないが、
果たして『入中論』と同様に理解してよいかはさらなる検討を要する。 



79 
 

論証は、『入中論』のように法無我がどのような無我であるのかを説いた後、それを前提と

して人無我がどのような無我であるのかを説く解説があるのと同様に、先行して解説され

た法無我説を前提としつつ、後に人無我のみが説かれている箇所である可能性がある。 

次に第二の問題、MSABhの人無我論証が犢子部のプドガラ説以外の批判を含み、その批

判はAKBhと共通しているのかという問題を検討したい。特にMSABh ad MSA XVIII kk.96

以降に注目する。この箇所の検討はあまりなされていないが、ここでは批判対象が犢子部

から別の論者に変わるのである。だが SAVBhを見ても、外道であること以外明確な批判対

象が明示されておらず、以下のように説明するのみである。 

 

次に外道が「アートマンが、またはプドガラが存在する」と主張することを論破

するために、見者から識者、行為者・享受者・知者・解脱者までであるところの

プドガラが存在する［というならば］ということについて。 

外道たちはこのように、我れ、つまりアートマンが存在するという。すなわち色

かたちを見るという行為をなすことから法を知るという行為をなすこと、善・不

善の行為もまたそのアートマンによってなされる。現存する輪廻もまた、そのア

ートマンによってなされるのである。有情たちを縛るものは三種ある。サットヴ

ァとラジャスとタマスである。このように有情の三種の縛るものから自由になり、

解放された涅槃の状態もまた、そのアートマンがなるのである。このように我れ

というアートマンは行為者であると上述の通り言うのである202。 

 

この SAVBhの解釈に従えば、輪廻の主体としてアートマンを説き、サットヴァ・ラジャ

ス・タマスという三種が人を縛るものであるというのは、サーンキヤ学派の説であると想

定される203。SAVBh の解釈が MSABh の原意と一致するとは限らないが、MSABh の批判

が、AKBhで批判される犢子部のプドガラ説以外の教説にも向けられていることは、MSABh

自体の記述からも明らかである204。例えば、業の作者や結果の享受者という存在が、意志的

                                                        
202 da mu stegs pa bdag ces bya ba dang / gang zag ces bya ba yod par 'dod pa sun phyung ba'i phyir / gang 'di 
ltar lta (P.: blta) ba po nas rnam (P.7) par rig pa po dang / za ba po dang / shes pa po dang (P.: ins. /) grol ba 
po'i (D.5) bar du gang zag yod do zhe na zhes bya ba la / mu stegs pa dag ni 'di skad du nga'i bdag ces bya ba 
yod de / gzugs la lta (P.: blta) ba'i bya ba byed pa (D.: byed pa ; P.: byang ba?) (P.8) nas / chos la shes pa'i bya ba 
byed pa dang / las dge ba dang mi dge ba'i 'bras bu bde ba dang sdug bsngal yang bdag des myong bas na / las 
dge ba dang mi dge (D.6) ba yang bdag des da ltar 'khor ba'i rnams (P.198b1) kyang bdag des byed pa yin no // 
sems can rnams 'ching ba ni rnam pa gsum ste / sems can dang / rdul dang / mun pa'o // de ltar sems can gyi 
'ching ba rnam pa (P.: om. pa) gsum las thar nas grol zhing mya ngan las (P.2) 'das par yang bdag de 'gyur te / de 
ltar (D.7) na nga'i bdag de ni byed pa po yin no zhes de skad du zer ro // (SAVBh D. Tsi 168b4ff. P.Tsi 198a6ff.) 
203 MSABh では仏教徒ではないことを示すだけなので、特定の学派を想定反論者として想定するのは充分
な考証を必要とするが、Eltschinger[2010 : 317]は、この三種の縛るものを Frauwallner[1953 : 337-339]に基
づいてサーンキヤ学派の教説と比定する。 
204yena cāyaṃ cakṣurvijñānena pudgala upalabhyate / kiṃ tad rūpāṇi pratītyotpadyate / āhosvit pudgala, 
ubhayaṃ vā / yadi rūpāṇi pratītyotpadyate / notsahiṣyate pudgalaṃ vijñātuṃ śabdādivat / yam eva hi viṣayaṃ 
pratītyotpadyate  vijñānaṃ sa eva tasyālambanapratyayaḥ /  
 atha pudgalaṃ pratītyotpadyate ubhayaṃ vā / idam utsūtram / sūtre hi nirdhāritam / dvayaṃ pratītya 
vijñānasyotpādo bhavatīti / “tathā cakṣur bhikṣo hetū rūpāṇi pratyayaś cakṣurnijñānasyotpādāya / tat kasya 
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努力を伴うものか、独立自尊なものかあるいは偶然の産物なのかに対する疑問を以下のよ

うに説明する。 

 

実にまた、プドガラが見者乃至識者であるならば、［プドガラは］見ること等にお

いて意志的努力を伴うものか、あるいは意志的努力を伴わないものであろうか。

さらにまた、［プドガラが］努力を伴うものである場合、その意志的努力とは独立

自尊あるいは偶然あるいはそれ（＝プドガラ）を条件とするものであろうか。 

見ること等において、さらにまた三種［の過失］ゆえにその意志的努力は独

立自尊ではない。（98ab）  

そしてまさに説かれるその三種の過失から、 

［プドガラが］その意志的努力の条件であることは（98c）  

ない、と広説される。 

あるいはさらにまた、［プドガラが］意志的努力を伴わない場合に、［以下のこと

が］成立している。 

見ること等は、意志的努力を伴わないものである（98d）。  

と。プドガラについて見ること等において働きが存在しない場合、どうしてこれ

（＝プドガラ）が見者乃至識者であろうか。（否、見者乃至識者ではない）205。 

 

輪廻の主体として何らかの行為者を想定する場合に、問題となるのは主体となるプドガ

ラと意志的努力の関係性である。意志的努力を伴うプドガラであれば、行為主体として成

立するが、しかしながら、独立自尊な意志的努力のないプドガラ（サーンキヤ学派の説く

                                                                                                                                                                   
hetoḥ / yat kiṃcit bhikṣo cakṣurvijñānaṃ sarvaṃ tac cakṣuḥ pratītya rūpāṇi ce”ti / anityaś ca pudgala evaṃ 
prāpnoti / ye hetavo ye pratyayā vijñānasyotpādāya te 'py anityā iti sūtre vacanāt /（AKBh 464, 8-16） 
「［立論者］また、ある眼識によってこのプドガラが知覚されるが、それ（＝その眼識）は、①諸々の色か

たちに依拠して生じるのか。あるいは②プドガラもしくは両方（＝諸々の色かたちとプドガラ）に［依拠

して生じるの］か。［①の説明］もし諸々の色かたちに依拠して生じるならば、音声等のごとくプドガラを

知ることはできないだろう。なぜならば、ある対象に依拠して識が生じるところのまさにそれ（＝対象）

がそれ（＝識）の所縁縁（認識対象の条件）であるから。［②の説明］あるいはもし、プドガラもしくは両

方（＝諸々の色かたちとプドガラ）に依拠して生じるならば、このことは経典外のことである。なぜなら

ば経典において、「二（＝感覚器官と対象）に依拠して識の生起が存在する。」と確定されているからであ

る。同様に、「比丘よ、眼識が生ずるために、眼は原因であり、諸々の色かたちは条件である。それはどう

してか。比丘よ、いかなる眼識であれ、一切のそれ（＝眼識）は眼と諸々の色かたちに依拠して［生ずる］。」

と［説かれている］。そして以下のように、プドガラは無常であることになってしまう。識が生じるために、

原因も条件もまた無常であると経典において説かれるからである。」 
秋本[1978 : 100]によれば下線部分の引用は AKBh IX以外にも引用されており、SN 35,95 および漢訳『雑
阿含』T2, 54aff.に比定されている。MSABh ad MSA XVIIIと AKBh IXの接点として、MSABh ad MSA 96ab
句にある「二（＝感覚器官と認識対象）に依拠して識が生じるから、それ（＝プドガラ）は条件ではない。」

という文言が AKBh IXで世尊の教証として示される点も挙げられる。 
205 api khalu pudgaA7lo draṣṭā bhavan yāvad vijñāB5tā darśanādiṣu saprayatno vā bhaven niṣprayatno vā/	 
saprayatnasya vā punar asau prayatnaḥ svayaṃbhūr vā bhaA142b1B6ved ākasmikaḥ, tatpratyayo vā (/) darśanādau 
ca tadyatnaḥ svayaṃbhūr na trayād api/ (18-98ab) tasmād eva ca doṣatrayād vakṣyamāB7ṇāt 
tadyatnapratyayatvaṃ A2 ca (18-98c) neti vartate/ niṣprayatnasya vā punaḥ sataḥ siddhaṃ bhavati -- niryatnaṃ 
darśanādikam/ (18-98d) B156b1 (L158) iti(/) asati vyāpāre pudgalasya darśanādau katham aA3sau draṣṭā bhavati 
yāvad vijñātā/ (MSABh ad. MSA XVIII k.98) 
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プルシャのような）が、何らかの行為をなすことはありえないので、行為の主体であるこ

とは否定される。このように、MSABhにおける人無我論証は、犢子部が考えるプドガラを

批判するのみならず、仏教外のアートマン説を含む行為主体と想定されるものを批判して

いるのである。 

プドガラが条件となって何らかの行為が生じることを否定する議論は、実は AKBh でも

ヴァイシェーシカ学派のアートマン説批判をする際に用いられている。プドガラが業の作

者や結果の享受者であっても自在性をもたないことも含め、AKBhでは以下のように説明さ

れる。 

 

 また［何ものにも］依存しないアートマンには、原因を持たないことが承認され

るから、自在性は成立しない。それゆえにいかなる作者もこのような定義を有す

ると理解されない。 

さらにＡがＢの主要な原因であるとき、ＡはＢの作者であると言われる。しかしい

かなるアートマンについても、原因であることは見られない。それゆえに、このよ

うな場合にもそれ（＝アートマン）が作者であるのは合理ではない。なぜならば、

記憶から欲は［生じ］、欲から尋は［生じ］、尋から意志的努力は［生じ］、意志的

努力から風は［生じ］、それから行為が［生じる］ので、この場合にアートマンは

何をなすのか。 

 ［立論者］さらにまた、このアートマンが作り、それの享受者であると想定され

るところの結果の享受とは何か。知覚であると［反論者が］いうならば、アートマ

ンは知覚に対して能力をもたない。認識作用に関して否定されるからである206。 

 

これにより、犢子部のプドガラ説への批判以外についても、MSABh ad MSA XVIII は

AKBh IXと議論を共有することが確認される。すなわち、MSABh ad MSA XVIIIにおいて

も AKBhと同じく、アートマン説を唱える外道が反論者として想定され、AKBhと共通す

る議論が展開されているのである。 

最後に、MSABhの人無我論証に関して言及されなければならない特徴として、kk.101-102

の註釈部分にわたって経典からの引用が続くことが挙げられるので、これについて検討し

よう。ここからも AKBhとの共通性が浮かび上がってくる。 

MSA k.101への註釈部分での引用は『法印経』『勝義空性経』『増五経』から、MSA k.102

への註釈部分での引用は『知経』『負担経』からであることが知られる。 

このうちで、前者は以下のように列挙されている。 

                                                        
206 ātmano 'pi ca nirapekṣasyākāraṇatvābhyupagamān na svātantryaṃ sidhyati / tasmāñ naivaṃ lakṣaṇa 
upalabhyate kaś cit kartā / yat tu yasya pradhānaṃ kāraṇaṃ tat tasya kartety ucyate / na ca ātmanaḥ kva cid api 
kāraṇatvaṃ dṛśyate / tasmāt sa evam api na kartā yujyate / smṛtijo hi cchandaś chandajo vitarko vitarkāt 
prayatnaḥ prayatnād vāyus tataḥ karmeti kim atrātmā kurute / phalasyāpi ca ka upabhogo yam ayam ātmā 
kurvann upabhoktā kalpyate / upalabdhir iti cet / nātmana upalabdhau sāmarthyaṃ vijñāne pratiṣedhāt /（AKBh 
476, 19-477, 4） 
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一切の法は無我であり、勝義として空性である。  

アートマンを知覚することにおいて過失が説かれているから。（101）  

『法印経』において、世尊によって一切の法は無我であると説かれた。 

『勝義空性経』において、行為（=業）がある、異熟がある、しかしこれら諸蘊を

捨てその他の諸蘊と結びつく作者は知覚されない、法の表象を除いて、と説かれた。 

『増五経』において、アートマンを知覚することは五つ過失があると説かれた。

我見があり、命見があり、外道と区別がなく、誤った道を行うことであり、空性に

おいて、その心を傾けず、信ぜず、住せず、理解しないことである。彼の聖法は、

清浄なものともならない。このように阿含からもまた合理でない207。 

 

 これら三つの経典引用は、AKBhの以下の三か所と対応する。 

 

①［立論者］では、以下の言葉もまた彼らの経には存在しないのか、「一切法は無我

である」と208。 

 

②［立論者］あるいは、生起を有することが認められるから、プドガラは有為（＝作

られたもの）であると言われるべきである。 

［反論者］それ（＝プドガラ）は諸蘊が無から現れるごとくにそのように生じるので

はない。そうではなく、他の蘊を取るから［プドガラは生じるのである］。明知（＝

vidyā）を取るから能祀者（＝yājñika）は生まれる、文法学者（＝vaiyākaraṇa）は生

まれると言われるごとくに。徴表（＝liṅga）を取るから比丘が生まれる、遊行者が生

まれると［言われる］。異なる状態（＝avasthā）を取るから、老いが生じる、病いが

生じると［言われるのである］。 

［立論者］［そうでは］ない。却けられたことだからである。すなわち、まさに『勝

義空性経』において、世尊によって却けられている。「比丘達よ、業は存在する、異

熟は存在する。しかしこれらの諸蘊を捨てて、他の諸蘊と結生する作者は法の仮託以

外には知覚されない。」と209。 

                                                        
207sarve dharmā anātmānaḥ paramārthena śūnyatā / ātmopalambhe doṣaś ca deśito yata eva ca // (101) 
dharmoddāneṣu hi bhagavatā sarve dharmā anātmāna iti deśitam /  
paramārthaśūnyatāyāṃ asti karmāsti vipākaḥ, kārakas tu nopalabhyate ya imāṃś ca skandhāṃ nikṣipati anyāṃś 
ca skandhāṃ pratisaṃdadhāti / anyatra dharmasaṃketād iti deśitam / 
pañcakeṣu pañcādīnavā ātmopalambha iti deśitā / ātmadṛṣṭir bhavati / jīvadṛṣṭiḥ / nirviśeṣo bhavati tīrthikaiḥ / 
unmārgapratipanno bhavati / śūnyatāyām asya cittaṃ na praskandati na prasīdati na saṃtiṣṭate nādhimucyate / 
āryadharmā asya na vyavadāyante / evam āgamato 'pi na yujyate /（MSABh 158, 18-25） 
208kiṃ cedam api theṣāṃ sūtraṃ nāsti sarvadharmā anātmāna iti / （AKBh 466, 24） 
209 saṃskṛta iti vā pudgalo vaktavya utpattimattvābhyupagamāt / na sa evam utpadyate yathā skandhā 
apūrvaprādurbhāvāḥ / kiṃ tarhi / skandhāntaropādānāt / yathā yājñiko jāto vaiyākaraṇo jāta ity ucyate 
vidyopādānāt / bhikṣur jātaḥ parivrājako jāta iti liṅgopādānāt / vṛddho jāto vyādhito jāṭa ity avasthāntaropādānād 
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③同様に言われる。「アートマンの知覚について、五つの過失がある。我見と有情の

見と命者の見である。諸外道と同じ事になる。邪道に陥る者である。空性に対して、

ある人の心は進まず、浄信（＝信仰）せず、安住せず、解脱しない。ある人にとって

もろもろの聖法は、清められない。」と210。 

 

①の引用については、AKBh IXには経典名が明示されていない。四法印の一つとしての

諸法無我を挙げる文言であり、一般的な表現であるため同定し難いが、『法印経』という経

典名を根拠とするなら、漢訳『雑阿含』からの引用である可能性が高いといえる211。	 	  

②の引用については、MSABhに経典名が明示されていないが、こちらも AKBh IX同様

に漢訳『雑阿含』に含まれている『勝義空性経』からの引用であることが知られる212。特に

このMSABhに引用されている「業が存在する、異熟が存在する」云々という文言は、VyYṬ

や『顕揚聖教論』にも引用されており、法の仮託（dharmasaṃketa）以外に業の作者は認め

られないことを勝義空を前提としながら主張する根拠である213。一般的に「法の仮託」は縁

起説を指すものであるが、世俗の道理として勝義と対極にあるものと後代に位置づけられ

たとする説も多い214。 

                                                                                                                                                                   
iti / na / pratikṣepāt / sūtra eva hi pratikṣiptaṃ bhagavatā paramārthaśūnyatāyām / iti hi bhikṣavo 'sti karmāsti 
vipākaḥ kārakas tu nopalabhyate / ya imāṃś ca skandhān nikṣipati anyāṃś ca skandhān pratisaṃdadhāty anyatra 
dharmasaṃketād iti /（AKBh 468,18-24） 
210tathoktam / pañcādīnavā ātmopalambhe / ātmadṛṣṭir bhavati sattvadṛṣṭir jīvadṛṣṭiś ca / nirviśeṣo bhavati 
tīrthikaiḥ sārdhaṃ unmārgapratipanno bhavati / śūnyatāyām asya cittaṃ na praskandati na prasīdati saṃtiṣṭhate 
na vimucyate / āryadharmā asya na vyavadāyanta iti / (AKBh 465, 14-17) 
211袴谷[1979 : 71-72]は、Lamotte[1970 : 1368-1370]に、『法印経』については、『大智度論』で三法印を説明
する際にも引用されており、同名の経典については『雑阿含』中第 80 経として見いだされると指摘する。
また『法印経』と名のつくものとして『佛説聖法印経』が『毘婆沙論』『十住毘婆沙論』『弥勒菩薩所問経

論』『成実論』などにも引用されている点も指摘している。 
さらに、Lamotteは法印（dharma-mudrā）について大乗経典中『法華経』『華厳経』『大方広総持宝光明経』、
『大宝積経』などの用例も指摘する。また『十住毘婆沙論』所引の『法印経』は竺法護訳の『仏説聖法印

経』、施護が関係する『仏説法印経』、『雑阿含』第 80経に相当することが八力[1993 : 827]に指摘されてい
る。 
212 『勝義空性経』については、松田[1984]や宮下[1986]、早島[1991a]にも示されている。この他 YBh「計
我論」や『顕揚聖教論』等にも引用されていることから、MSABhに限らず瑜伽行唯識学派の文献において
よく用いられる経典であるといえよう。 
213早島[1990 : 425]によれば、空性を説きながら縁起説に触れることなく、個体存在（pudgala）の実在なく
して業の異熟により相続が連続すること、つまり人無我論の妥当性を主張するという。 
214馬場[2004 : 250]にも指摘されている通り、『勝義空性経』と呼ばれるものは、『雑阿含』第三五五経、『増
阿含』六重品第七経、『仏説勝義空経』の三種を数える。すでに先行研究で示されている通り、すべて『倶

舎論』の註釈書であるウパーイカーにほぼ全文が引用されている。このうち、馬場[2004 : 238]は、従来二
諦説に基づいた表現ではなかったものの、後代二諦説が意識されたことを示す根拠として、『雑阿含』第三

五五経と『増阿含』六重品第七経においてそれぞれ法の仮託が「俗數法（T2.92c20）」「假號之法（T2.714a10）」
と訳されている点を挙げる。また、アッタカターの中で仏説として明確な二諦説を説き、勝義と世俗を対

比していることを示して以下の文章を提示する。 
duve saccāni akkhāsi sambuddho vadataṃ varo. sammutiṃ paramattañ ca, tatiyaṃ nūpalabbhati, 
saṅketavacanaṃ saccaṃ lokasammutikāraṇaṃ. paramattavacanaṃ saccaṃ dhammānaṃ bhūtalakkhaṇan ti. (DA 
II 383.20-24)  
「等覚者、語る者たちの最上者は二諦を説いた。世俗と勝義を〔説いたのであり〕,第三は得られない。協
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また、『五経』と呼ばれる経典名もMSABhにのみ示されるものである。しかし AKBhの

註釈書であるシャマタデーヴァの『ウパーイカー』に経典からの引用であると指摘されて

いるので、AKBhにおいても経典からの引用であると理解されていたと考えられる。ただし、

類似する阿含経典類の記述が存在するものの、同定には至っていない215。以上、これらの

MSABhと AKBhに共通する阿含経典からの引用が、論書間で多少の相違はみられるが、世

尊の教証として用いられていることが知られる。 

またMSA k.102に対する『知経』『負担経』からの引用も、MSABhでは同時に列挙され

ている。 

 

すなわち雑染と清浄が、（それぞれ）住と滅の区別を有する場合、働きの区

別と相続の区別がプドガラによって説示される。（102）  

すなわち、雑染と清浄が住の区別と滅の区別を有する場合、プドガラの仮設を除

いてそれ（＝プドガラ）の働きの区別や相続の区別は説示され得ない 

そのうち（＝102 偈）で『知経』において、「諸法は遍知されるべきものである。

遍知とは、雑染と清浄である。」『重担経』において、「雑染とは、重担つまり重担

をとることであり、清浄とは重担を捨て去ることである」［と説かれている］。これ

ら二つの働きの区別と相続の区別は、遍知者と重担者というプドガラ（＝人）の仮

設を除いて説示され得ない216。 

 

この二つの経典引用のうち、『知経』の引用は、AKBhには見られないものである。他方、

MSAṬと SAVBhでは『重担経』は四諦と関連づけて論じられている217。『重担経』につい

                                                                                                                                                                   
約の言葉は、世間の世俗を原因とする真理である。勝義の言葉は、諸法の真実の特徴たる真理である、と。」 
215 荒井・袴谷[1993 : 440]、本庄[1984]には対応する箇所が挙げられていない。Poussin[1980 : 250-251]の
試みを踏まえ、Eltschinger[2010 : 323]は AN III 246, DN III 240, SN III 133等を類似箇所として報告してい
る。 
216  pudgalo ‘pi hi bhagavaNs6tā tatra tatra deśitaḥ </> (L159) parijñātāvī bhārahāraḥ Nc107b1 
śraddhānusāryādipudgalavyavaA2B4sthānata ity asati dravyato ‘stitve kasmād deśitaḥ/ 
saṃkleśe vyavadāne ca avasthācchedabhinnaB5ke/ 
vṛttisaṃtānabheNc2do hi pudgaleNs7noA3padarśitaḥ// (102) 
avasthābhinne hi 216  saṃkleśavyavadāne B6 cchedabhinne ca/ pudgalaprajñaptim antareṇa tadvṛttibhedaḥ 
saṃtānabhedaś ca deśayiNc3tuṃ na A4 śakyaḥ/ B7 tatra parijñāsūtre (--) parijñeyā dharmāḥ saṃkleśaḥ/ parijñā 
vyavaNs116b1dānam/ bhārahārasūtre—bhāro bhārāB8dānaṃ ca saṃkleśaḥ/ bhāA5ranikṣepaṇaṃ vyaNc4vadānam/ tayor 
vṛttibhedaḥ saṃtānabhedaś cāntareṇa parijñātāviB9bhārahārapudgalaprajñaptiṃ na śakyeta deśayitum/ A6 bodhipakṣāś 
ca dharmā Ns2 bahuNc5dhāvasthāḥ prayogaB158a1darśanabhāvanāniṣṭhāmārgaviśeṣabhedataḥ/ teṣāṃ vṛttibhedaḥ 
saṃtānabhedaś cāntareA7ṇa śraddhāB2nusāryādipudgalaprajñaNc6ptiṃ na śakyeta deśayitum/ yenāsati dravyato ‘stitve 
pudgalo deśiB3ta Ns3 ity ayam atra nayo veA144a1ditavyaḥ/（MSABh ad MSA XVIII k.102） 
217例えば khur ni sdug bsngal gyi bden pa'o // khur khyer ba ni kun 'byung ba'i bden pa'o // khur 'dor pa ni (P.: 
na) rnam par byang ba'o (P.: //) zhes bya ba ni 'gog pa dang lam gyi bden pa dag ste / （MSAṬ ad.MSA k.102 
D:156a4ff. P:175a1ff.） 
「『重担』とは苦諦である。『重担者』とは集諦である。『重担を捨てることは清浄である』というのは、滅

道二諦である。」 
khur khyer ba'i mdo (P.3) las kyang khur khyer ba ni nyon mongs pa'o // khur khyer ba ni rnam par (D.3) 
byang pa'o zhes bya ba la khur khyer ba'i mdo sde'i nang nas kyang / khur khyer ba'i gang zag dang / khur khyer 
ba'i gang zag ces gang zag rnam (P.4) pa gnyis su bshad do //  
de la sdug bsngal gyi bden pa la ni khur zhes bya'o // kun 'byung gi bden pa la ni khur khyer ba'am / khur (D.: 
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ては AKBh IXにも以下のように引用されている。 

 

［対論者］もし、プドガラが諸蘊に他ならないならば、なぜ以下のように言われるの

か。「また比丘たちよ、私は重担（＝重い荷物）と重担を取ることと重担を放棄する

ことを説き示すだろう。」と。 

［立論者］どうしてこのことが説かれるべきでないのか。 

［対論者］なぜならば、重担と重担を負う者が同一であるのは合理でない。 

［立論者］どうしてか。 

［対論者］なぜならばこのように経験されないからである。 

［立論者］無記であることもまた合理でない。 

［対論者］どうしてか。 

［立論者］なぜならばこのように経験されないからである。重担を取ることもまた蘊

に含まれないという過失となってしまうからである。まさにそのために重担を負う者

を世尊は説き示したのである。「しかじかの名を持つ者たち、しかじかの間存在し、

しかじかの寿命の終わりを持つこの長老がそのままに認識されるべきであり、そうで

はなくて常住あるいは不可説であると［彼が］認識されてはならない。」と。そして

前の諸蘊こそが後の諸蘊を害するために働くから、［それぞれを］重担と重担を担う

者とみなして言われたのである。なぜならば重担は害の意味をもつものだからである

218。 

 

以上のように、AKBh IX の経典からの引用文には、MSABh の諸註釈書に見られるよう

な重担と四諦を関連付けて説く箇所は見当たらない。しかしながら重担を主題とする所説

が『サンユッタ・ニカーヤ』（Saṃyuttanikāya 以下 SN と省略する）に存在しており219、対

                                                                                                                                                                   
+r) len (D.4) pa zhes bya ste de gnyis ni (D.: +) kun nas nyon mongs pa'i phyogs su gtogs so // (P.5) khur bor ba 
la yang rnam pa gnyis te gang du (P.: ins. /) khur bor ba dang gang gis khur bor ba'o //（SAVBh ad.MSA 
k.102,103 D:176a2ff. P:207a2ff.） 
「『重担経』において、『雑染とは、重担つまり重担をとることであり、清浄とは重担を捨て去ることであ

る。』ということについて、『重担経』中にも重担を担うプドガラと重担を担う者と呼ばれるプドガラとい

う二種について述べられている。 
そのうちで、苦諦についてが重担である。集諦についてが重担を担う者であって、重担をとる者といわれ

る。それら二つは雑染なる集まりとされる。重担者についても二種あって、ある時において重担者である。

あるいはあるものによって重担者である［の二種である］。」 
218yadi skandhā eva pudgalaḥ kasmād idam āha / “bhāraṃ ca vo bhikṣavo deśayiṣyāmi bhārādānaṃ ca	 
bhāranikṣepaṇaṃ ca bhārahāraṃ ce”ti /kasmād idaṃ na vaktavyaṃ syāt /	 na hi bhāra eva bhārahāro yuktaḥ / 
-kiṃ kāraṇam / na hy evaṃ dṛśyate / avyaktavyo 'pi na yuktaḥ / kiṃ kāraṇam / na hy eva dṛśyate / 
bhārādānasyāpi skandhāsaṃgrahaprasaṅgāc ca / ity artham eva bhārahāraṃ nirdideśa bhagavān / “yo 'sāv 
āyuṣmān evaṃnāmā yāvad evaṃcirasthitika evamāyuḥparyantaḥ” sa eva yathā vijñāyeta / mānyathā vijñāyi 
nityo vā vaktavyo veti / skandhā eva ca skandhānām upaghātāya saṃvartante pūrvakā uttareṣām iti bhāraṃ ca 
bhārahāraṃ ca kṛtvoktāḥ / upaghātārtho hi bhāra iti /（AKBh p.468,1-9） 
219 Eltschinger[2010 : 326]は、それぞれ SN III 26の Pariññasuttaと SN III 25-26の Bhārahārasuttaに対応す
るとする。本庄[1990 : 120]で同定されている通りであり、この経典については AKVyにも全体的に引用さ
れていると指摘する。また、内藤[1985 : 35-36]は Tattvasaṃgrahapañjikā (＝TSP)においてプドガラを認め
る犢子部の反論として同箇所が引用されていると指摘する。犢子部は、他学派の考える恒常的なアートマ
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応する『雑阿含』に比定されているので220、MSABh に見られる『知経』『重担経』からの

引用は、おそらく SNからのものと考えられる。 

 

これまでの比較検討によって、MSABh ad MSA XVIII kk.101-102の五箇所の経典引用に

関して、『知経』を除く経典からの引用は AKBh IX に見られるものと同様のものであるこ

とが知られる。さらにすべての経典からの引用は、主に漢訳『雑阿含』もしくは SN、それ

に類する阿含経典からのものと比定される。このように、MSABh における人無我論証は、

AKBhと同様に教証として阿含経典からの引用を多用している。AKBhと共通する阿含経典

に基づいて教説を理解することは、BBhなどにも見られるものであり221、MSABhにおける

人無我論証は教証の用い方においても、伝統的な無我説の議論を踏襲していると言える。

すなわち、仏教内外のプドガラやアートマンといった実体を否定する議論もまた、すべて

世尊の教証に則している。 

	 よって、MSABhの人無我論証は、仮にそれが法無我を前提としたものであると仮定して

も、AKBhと論証方法、教証を共有し、伝統的な人無我論証をそのまま継承するものであり、

そこに大乗仏教的特徴を見ることは難しい。だが、だからといって、MSABh ad MSA XVIII

の最後に置かれる刹那滅論証・人無我論証が、大乗菩薩が学ぶべき徳目としてふさわしく

ないということはできない。それはあらゆる乗に共通する仏教の基本教義であり、仏教内

外の誤った見解を否定するものだからである。後代の註釈者たちはこの刹那滅論証・人無

我論証を含めて大乗菩薩の行と理解する。次の章で論じるように、例えば三十七菩提分法

は修行徳目の内容については、声聞・独覚と共通するものであっても、彼らと菩薩の間に

は二資糧に大きな違いがあるなどを SAVBhは指摘し、大乗菩薩行を特徴づけている。同様

のことが刹那滅論証・人無我論証の箇所に対する SAVBh や MSAṬ にも言えるのではない

か。本論文ではそこまでの考察が出来なかったが、今後の課題としたい。 

 

 

                                                                                                                                                                   
ンを認めないというのが同経典の主旨であり、五蘊の集合体であるところのプドガラが仮設有であること

は認められるべきであるという。この経典が引用される論書は数多く、TSP 以外にも Nyāyabindu（NB）
や Nyāyavārttika(NV)などにも引用され批判されるものであり、いずれも無我説批判であることから、アー
トマンを認める人たちにとってもこの経典の存在は認知されていたといえる。 
220 大竹[2002 : 61]では、荒井・袴谷[1993]で出典未詳とされている箇所に触れ、『雑阿含』第七十二・七十
三経を挙げる。さらに榎本[1984 : 101]にも既に指摘されるMSABh ad MSA XIV k.23に対して引用される
『灰河経』の一説が『雑阿含』一一七七経に同定されることも同時に指摘している。 
221 高橋[2009]によれば、無我説の経証として AKBh IXに『雑阿含』第三○六経に相当するMānuṣyakasūtra
の引用が見られる。この箇所では、BBh XVIIの世間知者を解説する際に、経典からの引用であることを明
示せずに Mānuṣyakasūtra の文言が説かれている。Mānuṣyakasūtra に基づくことはサーガラメーガ
（Sāgaramega海雲）の BBhの註釈書である『菩薩地釈』（Bodhisattvabhūmivyākhyā）で知られるところで
ある。また『瑜伽師地論』「摂事分」（Yogācārabhūmau Vastusaṃgrahaṇī 以下 VaSg と省略する）の
Mānuṣyakasūtra に関する解釈では、世俗諦として「我」という名称が存在するに過ぎないとし、勝義諦と
して真実に「我」という名称が付託される基体は無常であるというこの二つの視点を理解する者を、有為

法を見る者であるといい、BBhを編纂した人々がMānuṣyakasūtraの引用から知られるように、説一切有部
と共通する伝統に身を置いていたことが示唆される。 
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2.4 SAVBhにおける MSABh解釈  

2.4.1経典と論書との関係について  

MSABhを著したヴァスバンドゥは、経量部（Sautrāntika）であると一般的に認識されて

いる。経量部とは、その名の示す限りで経典を依り所とする人々である222。経量部と呼ばれ

る部派の所説は、すでに先行研究が示す通り、YBh などの最初期の瑜伽行唯識学派の典籍

と一致する部分も多い223。従ってMSABhが著された頃、すでに瑜伽行唯識学派の典籍とさ

れる YBhと経量部の所説とされる AKBhは共通の議論を含み、成立していたと考えられる
224。ここでいう共通の議論とはいかなるものかといえば、仏教徒たちが論証を行う場合の法

法に教証（āgama）と理証（yukti）の二つがあるが、共通の議論とはそのうちの理証を共通

にすることである。例えば、MSABh ad MSA XVIII k.87に見られる「特殊な相続の転変」

（＝saṃtatipariṇāmaviśeṣa）という文言を用いた理証は、ヴァスバンドゥの著者問題の上か

らも注目されている箇所である。この語は AKBh 著者のヴァスバンドゥ独自の考え方であ

ると言われており、AKBhに見られる上にMSABhにも登場する点で両論書は理証を共通に

するものであるといえる。さらにこの語が、ヴァスバンドゥによる『十地経』

（ Daśabhūmika-sūtra 以 下 DBh と 省 略 す る ） の 註 釈 書 で あ る 『 十 地 経 論 』

（Daśabhūmikasūtra-ṭīkā以下DBhṬと省略する）にも見られることが指摘されており、AKBh

やMSABh、DBhṬに共通の議論や思想内容が含まれている点がこれらの著者が同じヴァス

バンドゥであることを示唆するものとして注目される225。 

                                                        
222 Sautrāntikaの定義は、加藤[1989 : 208]にあるとおり、AKBh 146に見られる。 
sūtrapramāṇakā vayaṃ na śāstrapramāṇakāḥ/（AKBh 146） 
「  我々は、経を根拠とするものであって、論を根拠とするものではない。」Cf. kaḥ Sautrāntika. ye 
sūtra-pramāṇikā na śāstra-pramāṇikāḥ. te Sautrāntika（AKVy 11 29） 
「経量部とは何者かというならば、経を根拠とするもので、論を根拠とするものではない人々、彼らが経

量部である。」 
石田[2010]では、この経量部の定義と聚心の定義を加えてガンダーラ有部の立場とし、カシミール有部は
論書によって学説を築いた学派であるため、これをカシミール有部への批判がこめられたものであるとい

う。また経典に基づいて毘婆沙師の説を批判するのは AKBhによく見られる批判のあり方であるともいう。 
varaṃ śāstravirodho na sūtravirodhaḥ. （AKBh 397） 
「たとえ論書に背反したとしても、経典に背反しない方が優れている。」 
varaṃ śāstravirodho iti. abuddhoktam Abhidharma-śāstram ity abhiprāyaḥ. （AKVy 621） 
「たとえ論書に背反したとしても、というのは、アビダルマの論書は仏によって説かれたものではないと

いうことを意趣している。」 
223 石田[2010]ではその一つとして、欲貪随眠の解釈を挙げる。原田[1997]、Kritzer[2005]でも指摘してい
る通り、この欲貪随眠の解釈は、『倶舎論』と『瑜伽論』「摂決択分」の理解と一致する。 
224 経量部については、加藤[1989]参照。原田[1993 : 108]は、宮下[1986]の示唆する YBhの特に古層部分の
学説を基礎として小乗的諸体系に匹敵する大乗の基礎的体系として経量部学説が設定されたのではないか

という考えを支持している。 
225  佐久間 [2010 : 37]は、 Schmithausen 教授からの指摘を踏まえ、『十地経論』に見られる
samtatipariṇāmaviśeṣaという語は、『十地経』第 6章の cittamātram idaṃ yad idaṃ traidhātukamに対する註
釈部分として確認されるという。 
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これに対して教証とは、理証の根拠となるものを指し、自らの学派等の保持する経典類

に説かれた世尊や如来の言葉を指す。正しい認識手段の一つである経典（āgama）として、

部派の教学においては世尊によって説かれたとされる阿含経典が、また大乗の諸学派にお

いては如来や菩薩によって説かれたとされる大乗経典が、それぞれ仏教徒たちの議論の依

り所となっているのである。 

そのうちで、瑜伽行唯識学派の教証にはDBhなどの経典が用いられることが多い226。MSA

及びMSABhが、『般若経』などの初期大乗経典の影響を受けながらも DBhを踏襲する傾向

があることはすでに先行研究に指摘されている通りである。DBh 以来の十浄地法と、菩薩

地の新層や MSABh の十八菩薩行が対応することを踏まえれば、DBh の影響を受けて

MSABhの思想内容が成立していると考えられる227。 

「大乗の経典を荘厳する書」という名称を持つMSABhは、しばしば経典の文言を引用し

ながら解釈を示すことからも明らかな通り、経典を根拠とする説明を重要視していた形跡

がある。しかもMSABh所引の経典の文言は、大乗経典のみの文言を指すのではなく、阿含

経典から引用されるものも含むことが明らかになっている228。その名が示す通りであるなら

ば、MSABh の教説が阿含経典によって根拠づけられるのはいささか奇妙な印象を与える。

また、MAVṬ の帰敬偈に詳しく論じられる通り、大乗論書には大乗の教説の偉大さが示さ

れていてしかるべきである229。MAVṬでは、本頌（Madhyāntavibhāgakārikā）をはじめとす

                                                        
226 兵藤[2010 : 194]によれば、『成唯識論』に見られる唯識の論証には、対論者からの九項目の論難に応え
る形で詳細に唯識であることを論証する九難義と呼ばれる論証方法が存在する。『成唯識論』では『十地経』

『解深密経』『入楞伽経』『維摩経』『阿毘達磨大乗経』『厚厳経』の六経が挙げられており、『摂大乗論』（二・

七, 二・十四）や『唯識二十論』の教証に随いながらそれを補充している。原田[1998 : 103]にもある通り、
『唯識二十論』には『入楞伽経』とパラレルな文章が存在する他、唯識思想の根幹ともいえる三界唯心の

解説に『十地経』からの引用文が加えられている点からも瑜伽行派における『十地経』の地位は揺るがし

がたいものである。また、原田[2003 : 131]にまとめられている通り、『唯識二十論』に引用された文言は、
華厳経「離世間品」の三界唯心説も顧慮したものと見なされる。この三界唯心説の一部は、原田[2001 : 
174-178]に指摘される通り、『中観荘厳論』や『修習次第』にも見られるものであり、中観・唯識学派問わ
ずに共通の認識であったことも窺い知れる。 
227 能仁[2013 : 31]は、『十地経』以来の十浄地法と『菩薩地』「新層」及び『大乗荘厳経論』の十八菩薩行
対照表を掲載するが、「菩提分品」の羞恥（lajjā）以降世間知を有すること（lokajñatā）までが十浄地法に
対応するのみで、［四］依（pratisaraṇa）以降［四］法印（dharmoddhāna）までは『大乗涅槃経』に対応す
るとする。能仁[2013 : 12]では、［四］依以降の項目に関しては『十地経』の各所で述べられたものを集成
していると言い、法印はその前に論じられる三三昧の附論であるからここでも附説されているとする。 
228 MSABh ad MSA XVIIIに見られる経典引用については、すでに岡田[2007]、岡田・岸[2008]で挙げた通
りである。ここにそのすべてを挙げることはできないが、MSABhや SAVBhには阿含経典としては雑阿含
所引の文章が最も多く、大乗経典としては SAVBhの一大特徴ともいえる『大方大集経』「無盡意品」を引
用した箇所が最も多い。 
229 松岡[2006 : 112-113]で考察されている通り、MAVṬの帰敬偈において帰敬対象である聖マイトレーヤ
と師アサンガ・師ヴァスバンドゥへの尊敬がどのように起こるのかについて以下のように説く。 
tatra praṇetruktvanirdeśāt sūtre gauravam utpadyate/ asya kārikāśāstrasyāryamaitreyaḥ praṇetā/ sa 
caikajātipratibaddhatvāt sarvabodhisattvābhijñādhāraṇīpratisaṃvitsamādhīndriyakṣāntivimokṣaiḥ 
paramapāramitāprāptaḥ sarvabodhisattvabhūmiṣu ca niravaśeṣaprahīṇāvaraṇaḥ/ vaktṛsamādānadvāreṇa vṛttyām 
gauravam utpadyate/ vaktā punar atrācāryāsaṅgas tasmāc chrutvācāryabhadantavasubandhuḥ etadbhāṣyam/ 
tayor api prajñāprakarṣayogād aviparīṭapratipattidhāraṇopadeśasamarthatvād iha sūtrārtho 'viparīta upadiṣṭa iti 
bhāṣye gauravam utpadyate/ （MVAṬ 2 3-11） 
「それ〈帰敬偈〉の中で、説かれた方（聖マイトレーヤ）によって述べられたということが示されている

から、［読者に］『経』に対して敬意が起こる。このカーリカー体の論書（kārikāśāstra）を説かれた方は聖
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る「論書」の意味について、二種の解釈を提示して経典と論書の特徴を示す230。初期仏教思

想に対する大乗仏教思想の優位性を示すことは、MSABhにとって自明のことのように思わ

れるが、もし大乗経典と阿含経典を同列に扱うならば、MAVṬ で述べられる大乗経典の持

つ特質が無視されてしまうようにも思われる。 

一般に経典と論書の関係性は、経・律・論の三蔵を解説して論じられる。MSABh ad MSA 

XI k.1では、進んで法を尋ね求める菩薩の経・律・論が説示される231。経・律・論の三蔵は

                                                                                                                                                                   
マイトレーヤ（āryamaitreya）である。さらに、彼（聖マイトレーヤ）は、一生にのみ縛られた［菩薩］
（ekajātipratibaddha一生所繋）であるから、菩薩のすべての神通力（abhijñā）とダーラニー（dhāraṇī）と
覚知（pratisaṃvit）と三昧（samādhi）と根（indriya）と忍（kṣānti）と解脱（vimokṣa）によって最高の彼
岸に既に到達していて、菩薩のすべての階位における障害をもまた残りなく既に断滅している。 
語られた方（師アサンガ）が〔『経』を〕正しく受容していること（samādāna）を通して、〔読者に〕『註釈』
（vṛtti）に対して敬意が起こる。さて、ここにおける、語られた方とは軌範師アサンガである。軌範師大
徳ヴァスバンドゥは、彼（師アサンガ）から〔『註釈』を〕聴聞したのち、その『注解』（bhāṣya）を著し
た。彼らは両者（師アサンガと師ヴァスバンドゥ）ともに卓越した慧（prajñāprakarṣa）を備えている。そ
れゆえ、錯誤なきものに通達し、〔それを〕保持し、〔それを〕説示することができる。それゆえ、これ（『註

釈』）において、錯誤なき『経』の意味が示されている。したがって『注解』（bhāṣya）に対して敬意が起
こる。」（松岡訳） 
ここでは、聖マイトレーヤが説いたものを『経』（sūtra=kārikāśāstra）、師アサンガの語ったものを『註釈』
（vṛtti）、師ヴァスバンドゥの作成したものを『注解』（bhāṣya）としている点が注意を要する。しかしなが
ら『註釈』（vṛtti）と『注解』（bhāṣya）が基本的に『経』（sūtra=kārikāśāstra）を正しく受容していること
に基づいて権威づけられるものであるとする点は重要であり、ここに一例として挙げるものである。 
230 松岡[2006 : 118-121]に示される通り、kārikāśāstraの śāstraは以下のように解説される。 
śiṣyaśāsanāc chāstram/ śiṣyaśāsanaṃ hi sīlasamādhiprajñāviśeṣotpādanāt kāyavāṅmanāṃsy asamyakkarmaṇo 
nivartayati samyakkarmaṇi pravartayati ca/  
atha vā śastralakṣaṇopapatteḥ śāstram/ yad upadeśabhāvanayā savāsanakleśān prajahāti 
nirantaradīrghavividhatīvraduḥkhabhīmābhyām durgatibhavābhyām saṃtrāyate/ ca tac chāstralakṣaṇam/ tasmāt 
kleśaripuśāsanena duragtibhavatrāṇena ca śāstralakṣaṇam/ etac ca dvayam api sarvasmin mahāyāne sarvasmiṃś 
ca tadvyākhyāne vidyate nānyatreti/ 
ata etac chāstram/ āha ca/ 
yac chāsti ca kleśaripūn aśeṣān saṃtrāyate durgatito bhavāc ca/ 
tac chāsanāt trāṇaguṇāc ca śāstram etad dvayam cānyamateṣu nāsti// iti/（MAVṬ 2 20-3 12） 
〈śāstra〉第一解釈	 「弟子に〔戒・定・慧を〕教える手段である（śāsana）から「論書」（śāstra）〔と呼ば
れる〕。実に、弟子に 〔戒・定・慧を〕教える手段は、勝れた戒（śīla）・定（samādhi）・慧（prajñā）を生
み出すから、〔軌範に則っていない〕正しくない行為から退かせ、〔軌範に則っていない〕正しい行為へと

向かわせる。 
〈śāstra〉第二解釈	 あるいはまた、武器の特徴が妥当するから、「論書」（śāstra）である。教示内容の修
習（upadeśabhāvanā）によって、（1）煩悩を潜在印象もろとも（savāsanakleśa）除去すること、及び（2）
間断なき長期にわたって起こる様々な激しい苦をもたらすゆえに恐ろしい、〔三〕悪趣（durgati）や〔輪廻
的〕生存（bhāva）から守ることが〈論書の特徴〉である。それゆえ、（1）煩悩という敵の抑制（kleśaripuśāsana）
と、（2）悪趣と生存からの〔衆生の〕救済（durgatibhavatrāṇa）によって論書が特徴づけられる。これら二
つ〔の特徴は〕いずれも、全ての大乗（＝経）と全てのそれらの解説（＝論書）にはあるけれども、〔それ

ら〕以外にはない。」したがって、本書は「論書」である。そのことについて〔師ヴァスバンドゥが『釈軌

論』に置いて次のように〕述べる。『煩悩という敵を残らず抑制し、悪趣と生存から〔衆生を〕救済するも

のは、抑制と救済を美質とするから、「論書」である。これら二つ〔の美質〕は〔大乗〕以外の教義にはな

い』と。」（松岡訳） 
山口[1959: 503,6]にあるごとく、この偈頌は『釈軌論』からの引用であり、かつ PrP I 3 3-4にも引用され
ている。このことから Mahāyānasūtrālaṃkāra や Madhyantavibhāga といった「論書」（śāstra）が、自らの
煩悩を断じる自利性とあらゆる苦しみから衆生を守護する利他性を併せ持つことが理解される。 
231 piṭakatrayaṃ dvayaṃ vā saṃgrahataḥ kāraṇair navabhir iṣṭam/ 
vāsanabodhanaśamanaprativedhais tad vimocayati// 1//（MSABh ad MSA XI k.1） 
「九つの理由によって、総摂するものとしての三つの蔵（＝経蔵・律蔵・論蔵）、あるいはそれら二つ（＝

声聞・菩薩蔵）が考えられている。すなわちそれは熏習と悟りと寂静と悟入をもって［衆生を］解脱せし
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九つの理由によって三蔵とみなされるが、そのうちで経は疑いを退ける働きを持ち、論は

自己の見解に対する執着を排斥する働きを持つ232。さらに、経・律・論の三蔵は三学と、法

と意味との二点から説明される。このうちで、三学とは、経によって基礎的な三学が説か

れた上に、律によって高度の戒・定学が成就せられ、論によって高度の慧学が成就せられ

ることである。また法と意味とを説示するのが経であるのに対し、それと関連した相互論

難によって法と意味とを決定づけるものが論であるとされる233。 

MSABh 自体は、MSA に註釈を施した論書であるから、この論書自身にとって、基礎と

なる経典が存在するということになる。同様に、MSAṬや SAVBhはMSABhの註釈書であ

るから、MSAṬや SAVBhにとっても、それ自身が根拠とする経典類が存在してしかるべき

である。実際に MSA の散文註である MSABh所引の経典と、SAVBhに引用される経典類

は、大きく異なる。このことは、MSABh の著者ヴァスバンドゥと、SAVBh の著者スティ

ラマティとの間には、およそ 1世紀あまりの隔たりがあり、MSABhと SAVBhの成立段階

                                                                                                                                                                   
める。」 
232  kena kāraṇena trayam/ navabhiḥ kāraṇair vicikitsāpratipakṣeṇa sūtraṃ yo yatrārthe saṃśayitas tasya 
tanniścayārthaṃ deśanāt/ antadvayānuyogapratipakṣeṇa vinayaḥ sāvadyaparibhogapratiśedhataḥ 
kāmasukhallikānuyogāntasyānavadyaparibhogānujñānataātmaklamathānuyogāntasya/ 
svayaṃdṛṣṭiparāmarṣapratipakṣeṇābhidharmo 'viparītadharmalakṣaṇābhidyotanāt/ （MSABh ad MSA XI k.1） 
「どのような理由によって三［蔵］であるのかといえば、九つの理由によってである。『経』は疑いを対治

するものとしてである。誰かが何かの意味について疑惑を感ずるならば、彼に対してそれ（＝疑惑を感じ

た意味）に決着をつけるために説かれているからである。『律』は両極端を行ずることへの対治としてであ

る。すなわち欲楽に耽着して行ずるという極端な行に対しては、過失を伴う享受を禁止するから、また自

ら疲労困憊して行ずるという極端に対しては、過失のない享受は容認するからである。『論』は自己の見解

を誇示執着することへの対治としてである。それが存在の特性を顛倒することなく明らかにするからであ

る。」（長尾訳） 
長尾[2007b : 22]によれば、SAVBhは、自己の見解を誇示執着することとは、善師に仕えて多くを学び探
究するのではなく、少し聞き学んだだけで慢心を抱き、自己の見解を最高なものと執着することであると

する。また、それに対して論はその対治として一切諸法の自相と共相を誤りなく明らかにするのであると

いう。 
233  punaḥ śikṣātratadesanā sūtreṇa/ adhiśīlādhicittasaṃpādanatā vinayena śīlavato 'vipratisārādikrameṇa 
samādhilā bhāt/ adhiprajñāsaṃpādanābhidharmeṇāviparītārthapravicayāt/ 
 punar dharmārthadeśanā sūtreṇa/ dharmārthaniṣpattir vinayena kleśavinayasaṃyuktasya tayoḥ prativedhāt/ 
dharmārthasāṃkathyaviniścayakauśalyam abhidharmeṇeti/（MSABh ad MSA XI k.1） 
「更に『経』によって三学が説かれている。『律』によっては高度の戒学と高度の心学とが成就せられるの

であって、戒を具えたものは悔いる心がない等々の順序を踏んで三昧（の禅定）を獲得するからである。

『論』によっては高度の慧学を成就せられる。顛倒ならざる意味が識別考究されているからである。 
更にまた『経』によっては法と意味の説示がある。『律』によっては法と意味との完成ということがあって、

煩悩を除去しようと修行する者はその両者に通暁するからである。『論』には、法と意味とを、それに関連

した論難によって決定づけることの巧みさがある。」 
長尾[2007b : 23]によれば、SAVBhは戒・定・慧の三学について小乗と大乗に差異があると解説する。小
乗においては、戒＝別解脱律儀の対象と行を守って戒を破ることがないこと、定＝色界四禅と無色界四等

至、慧＝四諦を如実に知ることである。大乗においては、戒＝律儀戒・摂善法戒・饒益衆生戒の三、定＝

gaganagañja-samādhi, śūraṃgama-samādhi等、慧＝は無分別智であるという。また論は諸法の自相と共相を
無顛倒に説くから、無分別智であり、慧学を完成するのである。 
さらにまた後者の解釈について、ここでいう法とは名・句・文・意味は蘊・界・処、あるいは法が蘊・界・

処であれば、意味は四種意趣・四種密語であり、或いは生天を得る原因となる十善を法とすれば、意味は

涅槃を得させる三十七菩提分法等を指す。経にはこれらの法と意味とがすべて解説されていると理解され

ている。他方論は相互論難によって決定づけるという点では、MV iv 10cdにも同様に記述がみられ、論書
の性格は対論による決択（pravicaya）とするのが初期瑜伽行派文献において一般的であったと想定される。 
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での瑜伽行唯識学派における論書の根拠たりえる経典に違いがあったことを示唆する。 

大乗経典を荘厳する書として名高いMSAの理解に際して、それを探る手がかりとなる経

典引用の比定は重要であると考えられる。次項より、こうした事情を踏まえて、MSABhや

SAVBhに見られる引用される経典の特性について考察していくこととする。 

 

2.4.2 MSABhにおける経典からの引用の特色について  

	 まず、MSABhにおける経典引用について確認したい。MSABh ad MSA XVIIIにおいて

は、経典や論書からの引用は数多く見られ、すでに記述したMSABh ad MSA XVIIIの四念

処の分析における MAVからのものと、四神足の分析における DBhからのもの、八正道の

分析における経典等における世尊の言葉がある。また、願（praṇidhāna）の分析においても

DBh からの十大誓願の記述が存在し、止観の分析や刹那滅・人無我論証にも経典からの引

用がみられる。 

このうちで、すでにMSABh ad MSA XVIIIにおける四念処の分析のMAVからの引用に

ついては、DBh に見られる四念処及び三十七菩提分法の解説と能対治の修習

（pratipakṣabhāvanā）として説かれる点で共通するものであることを論じた。八正道の分析

では、「経典等において」（sūtrādi）と明記されており、MSAṬ 及び SAVBh が『十二部経』

であると注記している234。止観の分析における経典からの引用は、世尊が比丘たちに教えを

説いた言葉として MN または『雑阿含』等に比定されるべきものである235。さらに、人無

                                                        
234 mdo'i sde la sogs pa bcom ldan 'das kyis gsungs pa la zhes bya ba ni/ gsung rab yan lag gnyis po bcom ldan 
'das kyis gsungs pa la zhes bya ba'i don to //（MSAṬ D. Bi 149a4, P.167b1f.） 
「教典等に世尊によって説かれる場合というのは、『十二分経』に世尊によって説かれる場合にという意味

である。」 
bcom ldan 'das kyis gsungs pa zhes pa ni mdo sde la sogs pa gsung rab yan (P.6) lag bcu gnyis bcom ldan 'das 
kyis gsungs pa ste / mdo sde la sogs pa'i nang nas kyang de (D.124b1) kho na khong du chud par bya ba de 
'byung ngo // （SAVBh D.Tsi 124a7f. P.147a5f.） 
「『世尊によって説かれた』というのは、『十二部経』の経典等によって説かれたということである。経典

等の内からも、真実を理解することになることが生じる。」 
235 yathoktaṃ sūtre -- ākāṅkṣed bhikṣur aho vatāhaṃ viviktaṃ kāmair iti vistareṇa yāvaB7t tena bhikṣuṇā imāv 
eva dvau dharmau bhāvayitavyau/ A6 yad uta śamathaś ca vipaśyanā cetyevamādi/  
「経に以下のように説かれる。『ああ、比丘よ。諸欲から離れることを願うとしよう。私は』乃至広説され

て『その比丘によって、かの二法は修習されるべきである。すなわち、止と観である。』云々。」 
このように、MSABhでは諸欲から離れるために止観が修習されるべきであると説かれるが、この箇所に対
する SAVBh には止観による遍在性を説明するために、静慮や神通などを得ることを望むことによって止
観を修習する、と解説される。岡田・岸[2008 : 76-78]では、止観とともに静慮や神通等の術語が認められ
る箇所として、MN 73 Mahāvaccagottasuttam 494ff.及び『雑阿含』T2,247b16ff.、『別譯雑阿含』T2, 447a3ff.
等を参考箇所としてあげる。 
ji skad du mdo sde las kyang / e ma'o dge slong dag zhes (P.: ces) bya ba la sogs pa smos te / mdo las kyang 
'dod pa las dben / sdig pa mi dge ba'i chos las dben / rtog pa dang bcas pa'i bsam (P.4) gtan dang po thob par 'dod 
pas (D.7) zhi gnas dang lhag mthong bsgom par bya ba nas bsam gtan gnyis pa dang / gsum pa dang / bzhi pa 
dang / mngon par shes pa la sogs pa thob par 'dod pas zhi gnas (P.5) dang lhag mthong bsgom par bya'o zhes 
gsungs pas na kun du (P.: tu) 'gro ba yin no //  
「『経に以下のように説かれる。「ああ、比丘よ。」』等々と説かれた。経からも、『欲望に依拠して、過失な

る不善なる法に依拠して、分別と結びついた第一静慮を得ることを望むので、止観を修習するから。第二、

第三、第四静慮と神通等を得ることを望むことによって止観を修習する』と説かれるので、［菩薩は止観に

よって］遍在するのである。」 
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我論証においては、五つの経典引用の明示があることはすでに論じたが、刹那滅論証にお

ける経典からの引用もまた、SNといった阿含経典からのものであると想定される236。	 	 	 	  

従って、四神足の分析と願の分析における DBhからの引用以外は、阿含経典からの引用

であることが知られる。他方、四神足の分析と願の分析における DBhからの引用は同一の

箇所からのものである。願の分析における経典からの引用は、SAVBhの記述からMSABh ad. 

MSA XVIII k. 75に見られる引用経典と同じものであると分かるが、MSABhに経名は明示

されていない237。それゆえ、DBh から引用されたものと明確に経名を示すのは、MSABh

中でMSABh ad MSA XVIII k. 54における経典からの引用のみである。 

 

誓願とは、その誓願の知によって、誓願の力を有する諸菩薩が、誓願の卓越性に

よって遊戯するのである。かれらの身体、あるいは光明、あるいは語句を数える

ことは容易でないと広説されるのは『十地経』に説かれるごとくである。自在性

                                                        
236 刹那滅論証に見られる経典からの引用は、類似する文言を抽出することは可能であっても同定するに至
っていないものも多い。例えば、MSABh ad MSA XVIII k.82において、以下のような引用が存在する。 
kena virodhāt/  
āgamena ca/ yad uktaṃ A7 bhagavatā -- B8 māyopamās te bhikṣo saṃskārā āpāyikās tāvatkālikā itvarapratyupa-
sthāyina iti/ （MSABh ad. MSA XVIII k.82） 
「何と矛盾するからなのか。経典と［矛盾するから］である。世尊は［以下のように］説いた。『比丘たち

よ、これら諸々の有為なるものは幻のごとくである。滅びゆくものである。その限りの時を有するもの（暫

時のもの）である。移ろいゆくものである。』と。」 
「諸行」「幻」「刹那」という術語が認められることから、岡田・岸[2008 : 87]では、内容の近似性があると
して『雑阿含』T2, 72c12ff.を指摘する。阿含経典からの引用が正確に一致しないものは、hrīの五つの譬喩
のごとくMSABh ad MSA XVIIIにあって散見される。伝承の形態によるものなのかその他の要因によるも
のなのかは判断つきがたい問題である。 
また、この出典について早島[1994a : 42]に AKBhに引用される阿含経典の中に類似した記述が散見される
ことが報告されている。また、Wayman[1984 : 336]も次の文章との類似性を指摘している。kṣaṇikāḥ 
sarvasaṃskārā asthitānāṃ kutaḥ kriyā/ bhūmir yeṣāṃ kriyāsau ca kārakaḥ saiva cocyate // (YBh 
cintāmayībhūmi, Paramārthagāthā 5) 
237 cittāt punaḥ saA132a1dyaḥphalaṃ cittamātrāt yathābhipretārthasamṛddhito B9 veditavyam/ yena praṇidhānena 
balikā bodhisattvā vikrīḍanti, yasya na sukarā A2 saṃkhyā kaB143b1rtuṃ kāyasya veti vistaraḥ/ （MSABh ad MSA 
XVIII k. 75） 
「さらにまた、心からの直接の結果は、ただ心のみから、願われたとおりの利益の増長に基づいて知られ

るべきである。「その願によって力を有する菩薩は遊戯する。かれらの身体あるいは［光明や言葉］を数え

ることは容易でない」云々と広説される。」 
そしてこの句が、経典からの引用である根拠は、願の行為がいかなるものかを説く以下の SAVBh に見ら
れる経典からの引用にある。 
smon lam gyi mthus bsod nams kyi stobs (P.154a1) dang ldan pa zhes bya ba la sogs pa la / bsod (D.6) nams kyi 
tshogs bsags pa'i byang chub sems dpa' bsod nams kyi stobs dang ldan pas smon lam btab pa'i mthus byang chub 
sems dpa' (P.2) rnams lus dpag tu med pa dang / 'od zer dpag tu med pa dang / rdzu 'phrul dpag tu med pas bdag 
dang gzhan gyi don sgrub pa (P.: par) ni tshig (D.7) gis brjod par sla ba ma yin no zhes bya ba la sogs pa mdo las 
gsungs pas na / (P.3) smon lam gyis (P.: gyi) bdag dang gzhan gyi don sgrub par mngon no // （SAVBh ad 
MSABh XVIII k.96） 
「誓願の力によって、福徳の力と結びつくこと云々について。『福徳の資糧を持つ菩薩は、福徳の力と結び

ついているから、誓願の生起という力によって、諸菩薩が無量なる身体と無量なる光明と無量なる神足に

よって、自他の利益を成立させることは、言葉によって説くことが容易でない』等々と経典に述べられて

いるので、誓願によって、自他の利益が成立せしめるのである。」 
MSABhに見られる引用箇所は不十分であるし、もしMSABh ad MSA XVIII k.54に見られる『十地経』所
引であるとすると、SAVBhの引用文は正確なものとはいえないが、このように引用段階における異同は数
多く散見されるので、ここでは思想の差異などとして取り扱わないこととする。 
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は、同じ［『十地経』に］十自在が説かれるごとくである238。 

 

この誓願に関する記述は、DBh の初地から第十地すべてにわたって認められるものであ

る。第十地以外は、すべて章末にこの文言があるが、その意味するところは菩薩の属性に

関する無量さ、あるいは菩薩の卓越性を指し示すことである239。そして、MSABhでは誓願

とともに自在性を十自在であると説明している。Lévi[1911 : 143]に指摘されている通り、

誓願の後に十自在を説くのは DBhの第八地においてであるから、この引用は DBhにおける

第八地に説かれた誓願に関する記述であると考えられる。誓願に続く神足の自在力につい

ては、以下のように SAVBhが註釈している。 

 

誓願における自在力とは、望むままに、自他の利益についての成功をなす無数な

る大誓願が実現することである。あるいはまた、『十地経』には「初地に十大誓願

がある。」と等々述べられている。 

神足における自在力とは、諸衆生に信仰を生ぜしめるために、燃え上がらせたり、

飛ぶ等の神足つまり威力の無量さを説くのである240。 

 

SAVBhの解釈に従えば、この誓願とは、DBhの初地における十大誓願に相当すると考え

られる。しかし、これがMSABh ad MSA XVIII k.74における願の分析の解釈に反映され得

るかどうかはさらなる検討が必要である。また、四神足の自在性についても、DBh からの

引用がみられるが、ここで知られるのは、菩薩の神足の卓越性を何かを燃やしたり、自ら

飛ぶなどといった特殊な技能を衆生に見せたりすることと解説する点である。このように

DBhからの引用によって、MSABh ad MSA XVIIIにおいて菩薩の卓越性が強調されている

ことが知られる。 

まとめるならば、MSABh ad MSA XVIIIには阿含経典からの引用が多い。MSABhの著

者ヴァスバンドゥにとって、阿含経典もまた、彼の教説の根拠たりえるものであったと考

えられる。他方、DBhからの引用は、大乗菩薩の持つ属性の無量さを強調するものであり、

                                                        
238 praṇidhir yena praṇiA7dhijñānena praṇidhānabalikā bodhisattvāḥ praṇidhānavaiśeṣikatayā vikrīḍanti, yeṣāṃ 
na sukaraṃ saṃkhyā kartuṃ kāyasya vā prabhāyā vā A128a1 svarasya veti vistareṇa yathā daśabhūmike sūtre/ 
vaśitā yathā tatraiva daśa vaśitā nirdiṣṭāḥ /（MSABh ad MSA XVIII k.54） 
239 重複を避けるため、初地にみられるもののみを挙げる。 
tata uttare praṇidhānabalikā bodhisattvāḥ praṇidhānavaiśeṣikatayā vikurvaṃti/ yeṣāṃ na sukarā saṃkhyā 
kurtum/ kāyasya vā prabhāyā vā ṛddher vā cakṣuṣo vā gocarasya vā svarasya vā caryāyā vā vyūhasya 
vādhiṣṭhānasya vādhimukter vā 'bhisaṃskārāṇāṃ vā yāvad etāvadbhir api kalpakoṭīniyutaśatasahasrair api/
（DBh 30, 7ff.） 
240 (P.2) smon lam la dbang ba ni ji ltar 'dod pa bzhin du bdag dang gzhan gyi don phun sum tshogs par byed 
pa'i smon lam chen po grangs med pa mngon par bsgrub pa ste / + (D.: + ; P.: de) (D.2) yang ji ltar sa bcu'i mdo 
las / sa dang po la (P.3) smon lam chen po bcu gsungs pa la sogs pa'o // rdzu 'phrul la dbang ba ni sems can 
rnams dad pa bskyed pa'i phyir / (D.: / ; P.: ro //) 'bar ba dang 'phur ba la sogs pa'i rdzu 'phrul dang tsho 'phrul 
dpag tu med pa ston pa'o // （SAVBh ad MSA XVIII k.54） 
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その点ではMSABh ad MSA XVIIIにおいて、大乗経典を典拠として大乗菩薩の優位性が位

置づけられている。以上により、従来の研究からも指摘されていたヴァスバンドゥの思想

的傾向、すなわち、瑜伽行唯識学派としての新しい大乗仏教の教説を提示しながらも、根

拠とするものは阿含経典を多用することが MSABh ad MSA XVIIIにおいても確認された。 

 

2.4.3 SAVBhにおける経典引用について  

前項で確認された通り、MSABh ad MSA XVIIIにあっては、教説の根拠となる経典とし

て、阿含経典（āgama）が多用されている。しかし、MSABh ad MSA XVIIIを註釈する SAVBh 

ad MSABh XVIIIには、MSABhでは引用されることのなかった経典からの引用が数多く見

られる。SAVBhにおける経典引用の特徴は、すでにMSABh ad MSA XVIIに関する研究で

も指摘されていることである。MSABh XVIIの中心テーマは、菩薩の持つ大悲（mahākaruṇā）

の概念であり、その中でも悲を樹木に喩えることが特徴的である。MSABh ad MSA XVII 

kk.36-40 は、悲を根とすれば衆生成熟という果実を得るという菩薩にとっての最終目標を

説示している241。	 	  

SAVBh ad MSABh XVII k.36には、『大方大集経』「無盡意品」（Akṣayamatinirdeśasūtra

以下 ANS と省略する）242と『伽耶山頂経』（Gayāśīrṣasūtra）が用いられている243。さらに

MSABh ad MSA XVII k.52に対する SAVBhには、菩薩が自身の福楽を望んでも、衆生が福

                                                        
241 矢板[2005: 121] karuṇā kṣāntiḥ cintā praṇidhānam janma sattvaparipākaḥ/ karuṇātarur eṣa mahān mūlādiḥ	 
paścimāgraphalaḥ/（MSABh XVII k.36） 
「［菩薩の］悲、忍、［衆生利益の］思惟、願、生誕、衆生成熟。この大いなる悲の木は、根を始めとし、

最後に優れた果実を持つ。」 
242 矢板[2005:131]註 33参照のこと。 
gzhan yang btsun pa shar dva ti'i bu byang chub sems dpa'i snying rje chen po yang mi zad pa ste/ ci'i phyir zhe 
na/ sngon du 'gro ba'i phyir ro/ btsun pa shar dva ti'i bu 'di lta ste/ dper na dbugs phyir 'bud ba dang rdub pa ni 
skyes bu'i srog gi dbang po'i sngon du 'gro ba'o/ de bzhin du theg pa chen po sngon du 'gro ba'o zhes gsungs so/  
「さらに大徳シャーラドゥヴァティープトラよ、菩薩の大悲はまた無尽である。何故かというと、先立つ

ものであるから。すなわち大徳シャーリプトラよ、たとえば吐息と吸息は命根を持つ人間にとって先立つ

ものであるのと同様に、大乗の資糧の獲得のために菩薩の大悲が先立つものである、と説かれている。」 
 BhKの対応箇所は以下の通りである。punar aparam, bhadanta śaradvatīputra, bodhisattvānāṃ mahākaruṇāpy 
akṣayā. tat kasya hetoḥ. pūrvaṅgamatvāt. tad yathāpi nāma, bhadanta śāradvatīputra, āśvāsāḥ <praśvāsāḥ> 
puruṣasya jīvitendriyasya pūrvaṅgamāḥ, evam eva mahāyānasaṃbhārasamudāgamāya bodhisattvasya 
mahākaruṇā pūrvaṅgame”ti. (BhK 497, 2-7) 
MSABh XVIIを中心として三縁の慈悲を「菩薩地」で説かれる内容と比較検討した若原[1996 : 1-3]は、特
に三縁のうち菩薩に特徴的な無縁の慈悲を考察しており、小乗と大乗の四無量における三つの相違も特筆

すべきとする。同論文はMSABh ad MSA XVIIでも典拠とされる ANSの説を取り上げ、自利利他の観点
から説かれたものであることを指摘する。 
さらに詳しい四無量心の解説として、長崎[2007]は、ANSと BBhに説かれる三縁の違いを述べ、二つの所
説を一つにまとめようとしたのがMSABhであるという。なお、MSABhや SAVBhが二つの系統を一つに
しようと試みるのに対し、戒賢『仏地経論註』では三縁の四無量心のうち、所縁のない慈悲が平等性智と

相応すると解説するのが ANSや BBh、MSABhに見られない特徴である。 
243 byang chub sems dpa'/ byang chub kyi sems kyi rtsa ba ni rje chen po'o/ sems can ni dmigs pa'o zhes bshad 
do/ 
「『菩薩よ、菩提心の根本は大悲である。衆生が所縁である。』と説かれている。」 
また、カマラシーラの『修習次第』第一篇に引用される文章とほぼ同様のものである点が指摘できる。

āryagayāśīrṣe coktam, “kimārambhā mañjuśrīr bodhisattvānām caryā kimadhiṣṭhānā. mañjuśrīr āha. 
mahākaruṇārambhā devaputra bodhisattvānāṃ caryā sattvādhiṣṭhāne”ti vistraḥ. (BhK 497, 7-10) 
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楽に安住しない限り本来の福楽を得ることはできないことを説明するために『維摩経』の

一節が引用されるが、その一節は『維摩経』のサンスクリット写本には存在せず、チベッ

ト語訳・漢訳にも一部存在しない語を含むなど同経の伝承形態を考える上で示唆深い244。 

	 このように、SAVBh ad MSABh XVII では、MSABhに見られない大乗経典からの引用

が見受けられる。同様に、SAVBh ad MSABh XVIIIにおける経典からの引用も、ほぼ大乗

経典からのものである。そのうちで、もっとも多いのがANSからとなっている。特にMSABh 

ad MSA XVIII kk.42-65にわたる四念処から八正道までの三十七菩提分について、四念処と

四神足の一部、五根から八正道については各項目の一々にANSからの引用が附されている。

SAVBh ad MSABh XVIII における ANS以外の経典引用としては、SAVBh ad MSABh k.38

における『大宝積経』「迦葉品」（Kāśyapa-parivartaka以下 KPと省略する）、SAVBh ad MSABh 

k.54における『二万五千般若経』（Pañcaviṃśatisāhasrikā prajñāpāramitā 以下 PSPrと省略す

る）や SAVBh ad MSABh k.69における『十万般若経』（Śatasāhasrikā prajñāpāramitā以下

ŚSPrと省略する）といった般若経系経典、そして中観派の論書にもよく見られる『稲芉経』

（Śālistambasūtra以下 ŚSと省略する）が挙げられる245。 

この中で、特筆すべきはやはり最多の引用数を数える ANS からのものと、KP からのも

のである。なぜならば、KP については、SAVBh より早い成立とされる『大宝積経論』と

いう註釈書の存在が確認されており、SAVBh同様スティラマティに帰せられているからで

ある。また ANS についても、ヴァスバンドゥに帰せられる註釈書『大方大集経論』

（Akṣayamatinirdeśasūtratīkā 以下 ANSṬ と省略する）が存在する。従って KP や ANS は、

SAVBhが成立する以前から、註釈書が著されるほどに瑜伽行唯識学派における学説の根拠

として認知されていたことがわかる。これは、MSABhが著された時代にはなかったことで

ある。 

では、KPや ANSを引用することにより、SAVBhでは何が意図されているのかを以下当

該箇所を検討することで明らかにしていきたい。まず、SAVBh ad. MSABh XVIII k.38で論

じられるのは、三十七菩提分法の前項目である資糧の分析である。 

 

「諸菩薩たちにとって、福徳と智慧の二資糧というのは［声聞・独覚］より優れ

ている。」という一偈によって、「資糧とは何か」と「何ゆえに資糧となるのか」

が説かれた。そのうちで、菩薩の資糧は二種ある。福徳の資糧と智慧の資糧であ

る。菩薩の福徳と智慧の資糧は、自己とすべての衆生のために集められるものだ

から、声聞等の資糧より優れているために、等しくないとされる。従って『大宝

積経』からも、「諸菩薩の智慧の資糧は、十方に［広がる］虚空のごとくと見られ

                                                        
244 矢板[2007]註 122に基づく。sems can thams cad kyi nad ji srid du kyi bar du bdag gi nad kyang de srid du 
mi 'tsho'o. (SAVBh D73b4, P87b3-4) 
「一切の衆生が病気である間、自分も病気であり、元気ではない」Cf. sems can thams cad kyi nad ji srid par 
kho bo'i nad kyang de srid do. (VKN I 188, 21-22). 
245 岡田[2007 : 91],岡田・岸[2008 : 61]の引用箇所・引用文献一覧参照。SAVBhが経典からの引用を多用す
る一方、MSAṬはそういった註釈スタイルをとっておらず、経典からの引用はほとんど見受けられない。 
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るべきである。諸声聞の智慧の資糧は、芥子粒が虫によって食われた内側のわず

かな虚空のごとくと見られるべきである。諸菩薩の福徳の資糧は、四方の大海の

水のごとくと見られるべきである。声聞の福徳の資糧は、毛髪の先端の水滴のご

とくと見られるべきである、と述べられている。これによって、資糧が何である

かが説かれた246。 

 

ここで明確に声聞と菩薩との二資糧の違いが論じられる。福徳の資糧については、声聞

のそれは毛髪の先端の水滴のごとくであり、菩薩のそれは四方の大海の水のごとくとある。

他方智慧の資糧については、声聞のそれは虫に食われた芥子粒のわずかな空間のごとくで

あり、菩薩のものは十方に広がる虚空のごとくであるという。いずれの資糧も、その大き

さの差異を指摘するが、KPの文言には多少の異同があって、以下のように示されている。 

 

<§76>カーシャパよ、以下の通りである。例えば、四大海が新鮮なバターによって

満たされているごとくに。菩薩の善根は形成されると考えられる。このことにつ

いて次のように［偈頌が］説かれる。 

例えば、四大海が新鮮なバターによって満たされ、清浄ですべてにわたって快い

状態である。かくのごとく善逝の子である菩薩の善は、善なる流れによって常に

満たされると考えられる。 

<§77>カーシャパよ、以下の通りである。例えば、とある人の一本の毛髪の百分に

割かれた先端によって、四大海から一滴の水をすくいとったそのごとく、カーシ

ャパよ、声聞の善根は形成されると考えられる。それについて以下のように言わ

れる。 

例えば、かの水の集まりから、毛髪を百分した先端によって滴をすくいとったそ

のごとくに諸声聞によって善がなされるのであり、［そうした］諸々の善と結びつ

いているのだと考えるべきである。 

<§78>さらにまた、カーシャパよ、例えば、虫に食われた芥子粒の内にある空間、

他ならぬこのようにカーシャパよ、声聞の形成された智慧は理解されるべきであ

る。このことについて以下のように言われる。 

他ならぬ虫に食われた芥子粒の内側にわずかな空間がある。 

                                                        
246 byang chub sems dpa'i tshogs dag ni // mi mnyam bsod nams ye shes so // (18-38ab) zhes bya ba'i tshigs su 
bcad pa gcig gis tshogs gang yin pa dang / gang gi phyir tshogs su gyur pa de ston te / de la byang chub sems 
dpa'i tshogs ni rnam pa gnyis te / bsod (D.4) nams kyi tshogs dang ye shes kyi tshogs so // byang chub sems dpa'i 
bsod nams dang ye shes kyi tshogs ni bdag dang sems can thams cad kyi don du bsags pas ni nyan thos la sogs 
pa'i tshogs las 'phags pa'i phyir mi mnyam pa zhes bya'o // de bas na dkon mchog brtsegs pa'i mdo las kyang / 
(D.5) byang chub sems dpa' rnams kyi ye shes kyi tshogs ni phyogs bcu'i nam mkha' lta bur blta'o // nyan thos 
rnams kyi ye shes kyi tshogs ni yungs 'bru srin bus zos pa'i nang gi nam mkha'i khyon tsam du blta'o // byang 
chub sems dpa'i bsod nams kyi tshogs ni phyogs bzhi'i (D.6) rgya mtsho'i chu lta bur blta'o // nyan thos kyi bsod 
nams kyi tshogs ni ba'i rmig rjes kyi (D.: ba'i rmig rjes kyi chu lta bur blta'o zhes gsungs so // 'dis ni tshogs gang 
yin pa bstan to //（SAVBh D. Tsi 101a3-6） 
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同様に声聞の形成された智とは、些細なもの、わずかなものであると知られるべ

きである。 

<§79>さらにまた、カーシャパよ、十方における虚空界、このように菩薩の形成さ

れた智慧は理解されるべきである。このことについて以下のように言われる。 

すなわち全世界において虚空は十方に開かれている。 

同様に菩薩における形成された智は、全世界のうちの主要なものとしてと見られ

るべきである247。 

 

KP に見られる喩えが、SAVBh で引用される箇所ともっとも大きく異なるのが、菩薩の

善根が大海を満たす新鮮なバターに喩えられている点である。引用文では四方の大海の水

のごとくとなっており、声聞のわずかな水量との比較であったが、実際の KPにおいては単

                                                        
247 <§76>…(missing)… 
<§77>…(missing)… 
…………………………………………………………………….vālam uccharet 
kuśalānvitaṃ śrāvakam eva paśyatha kuśalena yuktam abhisaṃskṛtena / 
<§78> tad yathāpi nāma kāśyapa ghuṇakhāditasya sarṣapam abhyaṃtare ākāśadhāty evam eva kāśyapa 
śrāvakasyābhisaṃskṛtaṃ jñānaṃ draṣṭvya / tatredam ucyate // 
ghuṇakhāditasyaiva hi sarṣapasya ākāśam abhyaṃtarito pariktaṃ / 
abhisaṃskṛtam jñāna tathā vijānatha yaṃ śrāvakasya laghukaṃ pariktam // 
<§79> tad yathāpi nāma kāśyapa daśāsu dikṣv ākāśadhātur evaṃ bodhisatvasyābhisaṃskṛtaṃ jñānaṃ 
draṣṭavyam / tatredam ucyate // 
yathāpi ākāśa daśadiśasu anāvṛtaṃ tiṣṭhati sarvaloke / 
abhisaṃskṛtaṃ paśyatha bodhisatve jñānaṃ tathā sarvajagatpradhāna // (KP§§76-79, 114,1ff. ) 
サンスクリット原典には欠損部分が存在するため、文意を補完するために同箇所のチベット語訳も以下に

付す。 
*<§76>'od srung 'di lta ste dper na/ rgya mtsho chen po bzhi mar sar (P.: ser) gyis yongs su (P.8) gang bar gyur 
pa bzhin du/ byang chub sems dpa'i dge ba'i rtsa ba mngon par 'dus byas pa blta bar bya'o // de la 'di skad ces bya 
ste //  
dper na rgya mtsho bzhi po mar sar gyis// 
yongs gang gtsang zhing kun (P.:118b1) nas yid du 'ong// 
de bzhin byang chub sems dpa' bde gshegs sras// 
dge ba'i klung gis rtag tu gang bar blta//  
<§77>'od srung 'di lta ste dper na / mi la la zhig gis skra tshal pa brgyar gshags pa'i rtse (P.2) mos/ rgya mtsho 
chen po bzhi las chu thigs pa gcig blangs pa de bzhin du / 'od srung nyan thos kyi dge ba'i rtsa ba mngon par 'dus 
byas pa blta bar bya'o// de la 'di skad ces bya ste / * 
dper na chu'i phung po de las ni // 
skra tshal brgya'i rtse mos thigs blangs pa // 
de bzhin nyan thos rnams kyis dge byas pa'i // 
dge ba dag dang ldan par lta bar bya //* 
<§78>'od srung 'di lta ste dper na / yungs 'bru stin bus zos pa'i nang gi nam mkha' bzhin du // nyan thos kyi 'dus 
ma byas shes pa blta bar bya'o // de la 'di skad ces bya ste // 
dper na yungs 'bru sring bus zos pa'i // 
nang gi nam mkha' de ni chung ba yin // 
nyan thos (P.5) 'dus ma byas pa shes pa yang // 
de bzhin chung zhing shin tu chung bar blta // 
<§79> 'od srung 'di lta ste dper na / phyogs bcu'i nam mkha'i khams bzhin du / byang chub sems dpa'i 'dus ma 
byas (P.: 'du byas) shes (P.6) pa blta bar bya'o // de la 'di skad ces bya ste // 
dper na phyogs bcu'i 'jig rten thams cad na // 
nam mkha'i khams ni sgrib pa med par 'dug / 
byang chun sems dpa'i ye shes 'dus ma byas shes pa //    
'gro ba kun (P.7) gyi (P.: kyi) mchog kyang de ltar blta'o // (KP(P).118a7-118b7) 
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純な容量の比較というわけではない。この新鮮なバターに喩えられる理由を解説するもの

として、スティラマティに帰せられる KPの註釈『大宝積経論』の以下の記述が参照される

べきである。 

 

水滴とバターの二種の喩によって、白法を集成することに優れていることが説か

れる。声聞は、自己が成長するので諸々の白法が少ないのである。菩薩の［白法］

は無量である。すべての衆生に対する利益と善を生じさせる。例えば、父親と母

親によってバターを用いて自分たちの息子たちを成育するそのごとくに、菩薩も

またバターのごとき自己の無量の善根がによって、初学の菩薩といった息子たち

を成育するのである。 

芥子粒と虚空の二種の喩によって、智慧の集成についての優れていることが説か

れた。声聞は無為なる智によって、諸煩悩による自己や些少なものやわずかなも

のをなすのである。菩薩は十方の一切衆生に対する憐憫によって、現観正等覚菩

提のゆえに廻向するのである248。 

 

このように、声聞と菩薩の違いは白法の量的差異でもあるが、菩薩の白法が新鮮なバタ

ーのごとくであると喩えられるのは、菩薩が父母のような存在であり、救済されるべき初

学の菩薩といった息子達を成育するためであると『大宝積経論』中では理解されている。  

この理解は、『大宝積経論』の解説のうち、広説に含められるものである。『大宝積経論』

の解説は略説と広説に分かれており、このうち広説とは、『瑜伽師地論』「摂決択分」

（Yogācārabhūmau viniścayasaṃgrahanī以下 VinSgと省略する）を介して理解される内容で

ある。従って SAVBhにおける二資糧理解は、VinSgといった瑜伽行唯識学派の典籍に順じ

たものとして理解されるべきであると解説されているのである249。 

SAVBhでは、この新鮮なバターの喩えは継承されていないが、声聞と菩薩の違いを福徳

と智慧の二資糧の量的な差異であるとする点では、KP の説く意味に従うものである。KP

                                                        
248 chu'i thigs pa dang mar sar gyi dpe gnyis kyis ni dkar po'i chos yang dag par sgrub par byed pa'i khyad par 
bstan te / nyan thos ni bdag skyed pas dkar po'i chos rnams chung ngo // byang chub sems dpa'i ni tshad med de / 
sems can thams cad la phan pa dang / bde bskyed de / dper na pha mas mar sar gyis rang gi bu rnams skyed pa 
de bzhin du byang chub sems dpa' yang mar sar lta bu'i rang gi dge ba'i rtsa ba dpag tu med pas byang chub sems 
dpa' las dang po pa lta bu rnams skyed do // 
 yungs 'bru dang nam mkha' dpe gnyis kyis ni / ye shes yang dag par (D237b1) sgrub pa'i khyad par ston to // 
nyan thos ni 'dus ma byas pa'i ye shes kyis nyon mongs pa rnams kyis bdag gsog dang gsob tu byed do // byang 
chub sems dpa' ni phyogs bcu'i sems can thams cad la snying brtse bas mngon par rtogs pa'i ye shes kyi byang 
chub kyi phyir yongs su bsngo'o // (KP D.237a) 
249 大竹[2008 : 482]にある通り、『瑜伽師地論』「摂決択分」中の記述は、声聞の白法が小さく、菩薩の白法
が無量であるという量的差異のみの言及であるから、SAVBhでは、『瑜伽師地論』「摂決択分」の言及を支
持しているようにも見える。 
nyan thos ni bdag nyid kyi bde ba yang dag par 'phel bar byed pa (P.128b2) dkar po'i chos chung ngu dag dang 
ldan pa yin gyi / byang chub sems dpa' ni sems can thams cad kyi bde ba yang dag par 'phel bar byed pa dkar 
po'i chos tshad med pa dang ldan (D.114b5) pa yin no //  
「声聞は、自己の利益を増長するのであり、白法が劣っていることと結びついているのであって、菩薩は

衆生の利益を増長するのであり、白法が無量であることと結びついているのである。」 
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からの引用が見受けられるのは、SAVBh ad MSABh XVIIIの中でもここ一か所であるが、

空性あるいは不生不滅などの根本真理を畏怖する人々の系譜が、『八千頌般若経』から KP

を経て、『解深密経』及びMSA及びMSABhに至るまで辿れると論証する研究に従えば250、

MSABh も KP の影響を受けて成立した論書といえるが、MSABh の著者ヴァスバンドゥが

KPの存在を意識して論述したかどうかは現段階では判断しがたい。しかし、上述の検討よ

り、KP 及びその註釈である『大宝積経論』の広説の影響下に、SAVBh では菩薩の二資糧

を理解しているといえる251。 

また、SAVBhの中では声聞乗のことを信心が劣小である者とし、彼らは人無我のみを信

じ法無我を知らないままに智慧の資糧を積む者であるとも指摘されており252、人法二無我で

もって、煩悩障と所知障を断じる菩薩との違いを示すのである。 

	 この福徳と智慧の二資糧の違いが、修行される三十七菩提分法の声聞と菩薩の違いとな

るのだが、四念処乃至八正道については声聞と菩薩の修習内容に違いは見いだせない。だ

からこそであろうか、SAVBhでは、ANSからの引用を用いることで菩薩にとっての菩提分

の修習が声聞より優れていることを示すのである。例えばすでに論じた四念処の分析に関

する①から⑭の十四行相のうちで、④認識対象と⑥獲得の観点について SAVBh では ANS

からの引用を用いて説明する。このうちで、④認識対象については以下のように SAVBhで

註釈されている。 

 

「どうして、認識対象によってなのかといえば、一切衆生の身体等を認識対象と

するからである。」ということについて。どうして認識対象の種類によって［声聞

より菩薩が］優れているのかといえば、声聞等は自己の身体や感受等のみに対し

                                                        
250 能仁[2009 : 144-145]に言及されている通り、藤田祥道氏の一連の研究は龍樹哲学の根本的な影響によっ
て瑜伽行唯識哲学が形成されていった過程を示唆するものであるが、未だその過程が十全に解明されてい

ないことも示す。藤田[2008]を参照のこと。 
251 『大宝積経論』はスティラマティに帰せられるが、著者をスティラマティとするのは、チベット語訳の
コロフォンに依拠するところが大きい。また、プトゥンの『仏教史』によればスティラマティと呼ばれる

人物が、KP 全 49 品を学んだとされているため、スティラマティが KP に精通した人物であることは確か
であるといえる。このため現状先行研究によって、『大宝積経論』作者とされるスティラマティと SAVBh
を著したとされるスティラマティとは別人と考えられている。また『大宝積経論』作者とされるスティラ

マティは SAVBh を著したスティラマティに先行するとされているため、SAVBh が著される頃には、KP
の理解のために『大宝積経論』といった註釈書が著され、瑜伽行派の教義理解のために引用されるような

認知度を誇っていたと考えられる。 
252 能仁[2009 : 129]は、MSABh ad MSA I k.18に対して、SAVBhの解釈では第一に「信じることが劣小」
である者とは、福徳と智慧の二資糧を積むにあたっても、世俗的な布施を行うのみで、福徳を積んでいる

と確信し、人無我は信じるが法無我を知らないまま智慧の資糧を積んで利うと確信している者と理解して

いる。 
anadhimuktita eva tatsiddhau ślokaḥ / 
hīnādhimukteḥ sunihīnadhātor hīnaiḥ sahāyaiḥ parivāritasya / audāryagāmbhīryasudeśite 'smin dharme 
'dhimuktir yadi nāsti siddham // (18) （MSABh ad MSA I k.18） 
「他ならぬ信じる性向がないことに基づいて、それが成立することについて一偈がある。 
信じることが劣小であり、素因が極めて劣悪であり、劣悪なる仲間に取り囲まれている者が、もし広大で

あることと甚深であることについてよく説示されたこの法に対して信じることがないならば、［まさにその

理由で大乗が］成立する。」 
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て知覚し、修習するのであって、諸菩薩は自分とすべての衆生の身体と感受等に

対して認識するのである。それゆえ認識対象が優れているのである。従って『大

方大集経』「無盡意品」でも、「どのように菩薩は、身体に対して身念住するのか

というならば、彼は自己の身体と他者の身体に対して身念住するのである。」云々

と述べられている253。 

 

ここで、声聞と菩薩の違いは声聞が自己の身体を認識対象とするのに対し、菩薩は自己と

一切衆生の身体両方を認識対象とするという。この解釈については、ヴァスバンドゥに帰

せられる註釈 ANSṬに以下のように詳しく註釈されている。 

 

そのうちで、自己の身体とは、他ならぬ菩薩の身体である。他の身体とは衆生の

身体である。あるいはまた、自己の身体とは、眼・耳・鼻・舌・身という感覚器

官による執受色である。他の身体とは、色かたち・匂い等であるから、諸々の処

である254。 

 

このように、ANSṬには別解釈も提示されているが、第一義である自己の身体と他の身体

の理解を SAVBh で採用していることが分かる255。さらに獲得という行相（ākāra）につい

ては、SAVBhで以下のように論じられている。 

 

                                                        
253 (P.2) ji ltar (P.: lta) dmigs she na / sems can rnams kyi lus la sogs pa la dmigs pa'i phyir ro zhes bya ba la 
/ ji ltar dmigs pa'i rnam pas khyad zhugs she na / nyan thos la sogs pa ni bdag gi lus dang tshor ba la sogs (P.3) 
pa tsam zhig la dmigs shing sgom par byed kyi / (D.6) byang chub sems dpa' rnams ni bdag dang sems can 
thams cad kyi lus dang / tshor ba la sogs pa la dmigs par byed do // de bas na dmigs pa khyad (P.4) zhugs so // de 
bas na 'phags pa blo gros mi zad pa'i mdo las kyang / ji ltar na byang chub sems dpa' lus la lus kyi (D.7) rjes su 
lta zhing gnas she na (P.: zhe na) / de bdag gi lus dang gzhan gyi lus la lus kyi rjes su lta zhing (P.5) gnas te zhes 
bya ba la sogs pa gsungs so // (SAVBh D.:104b5-6, P.:124a2-5) 
254 de la rang gi lus ni byang chub sems dpa' nyid kyi lus so / gzhan gyi lus ni sems can rnams kyi lus so // yang 
na rang gi lus ni mig dang rna ba dang lce dang lus kyi dbang pos zin pa'i gzugs so / gzhan gyi lus ni gzugs 
dang sgra la sogs pa'i phyir skye mched rnams so // (ANSṬ D.231a2-4) 
255 このように自分と一切衆生という二分類に対して両方を指し示すことで、声聞・独覚と菩薩の違いを打
ち出すことは、MSABhにおける四念処以外の項目でも見られる。SAVBhでは、四念処の修習の後に、さ
らなる不善なる法を生み出さず、善法を生みだすための菩薩の四正勤があることを註釈している。 
brtan pa'i (P.4) yang dag spong ba ni // (P.: /)lus can kun dang mnyam pa min // (P.: om. //) (18-45ab) 
zhes bya ba la / yang dag pa'i spong ba ni rnam pa bzhi ste / (D.2) sdig pa mi dge ba'i chos ma skyes pa mi skyed 
pa dang / sdig pa mi dge ba'i chos skyes pa spang ba dang / (P.5) dge ba'i chos ma skyes pa bskyed pa dang / dge 
ba'i chos skyes pa 'phel bar (P.: ba) bya ba'o // de la bstan (P.: brtan) pa byang chub sems dpa' rnams kyis yang 
dag par spong ba bzhi'i bsgom pa (D.3) ni bdag dang sems can thams cad (P.6) kyi don du bsgoms (P.: bsgom) 
pas nyan thos dang rang sangs rgyas kyi yang dag par spong ba bzhi bsgom pa las kyang khyad zhugs pas na / 
lus can kun dang mnyam pa ma yin pa zhes bya'o // （SAVBh Tsi D. 107b1ff. Tsi P. 127a3ff.） 
「『賢者たちにとって、［四］正勤とはすべての身体を有する者と等しくない。』ということについて。四正

勤とは四種ある。不善なる苦しみの法を生じさせない、つまり不生起と、不善なる苦しみの法を生じさせ

ることを断じることと、善なる法の生じさせないことを生じせしめることと、善なる法を生起することを

増長する。そのうち、堅固なる諸菩薩による四正勤の修習は、自己と一切衆生のために修習されるから、

声聞と独覚の四正勤を修習することと区別されるので、身体を有するすべての者と等しくないとされる。」 
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「どうして獲得によってなのかといえば、身体等に関する離繋のためにでもなく、

無離繋のためにでもない。」ということについて。どうして獲得についての優れて

いることが知られるのかといえば、声聞等は、身体や感受等を離れるために修習

するのであって、諸菩薩は離れるために修習することも、離れないために修習す

ることもないので、獲得の形相によって優れているのである。どのように離れる

こともないのかというならば、如来の三身と離れずそれに至るために修習するの

で、離れることもないのである。どのように離れないこともないのかというなら

ば、諸々の行為や煩悩によって生み出された身体を離れるために修習するので離

れないこともないのである。 

あるいはまた三身に至るために、その身体とも離れることがなく、「身体に依拠し

て三身を求めるので」ということは、離れないことはないということである。身

体と煩悩によって生み出された身苦の自性は上述のごとくそれに対して執着する

ならば、凡夫のごとく常に輪廻に住することになってしまうから、その身体はそ

れと離れることもなすのである。従って、『大方大集経』「無盡意品」にも、「身体

の過去身に対しても観察し、身体の未来身に対しても観察し」ということから「そ

の身体に対して我所において存在しない我、真実なるものではないその身体に対

して、真実なるものが正等覚されるのである。すなわち、真実なるものとは何か

というならば、およそ如来の身・法身・金剛身・不壊身・堅牢身・三界すべてか

ら区別された聖なる身であるところのものがかの我所によって成立している。自

己の身体という過失、いくばくかの過ちに執着しないのであって、如来の身体は

過失すべてと離れていることに到達している。従って善良なるものを経験するの

で、ことごとく観察する力によって［四］大に依っている身体に対して修習する

のである。」云々と述べられている256。 

 

このように、身体について過去身・未来身、そして SAVBhでは途切れてしまっているが、
                                                        
256 ji ltar thob pa zhe na / lus la sogs pa dang bral ba yang ma yin ma bral ba yang ma yin pa'i phyir ro zhes bya 
ba la / ji ltar (D.3) thob par khyad zhugs she na / nyan thos la sogs pa ni lus dang tshor ba la sogs pa dang bral 
bar bya ba'i phyir sgom gyi / byang chub sems dpa' rnams ni bral bar bya ba'i phyir sgom pa yang ma yin te / mi 
'bral bar bya ba'i phyir sgom pa yang ma yin pas thob pa'i rnam pas (P.: pa'i) khyad zhugs (D.4) so // ji ltar 'bral 
ba yang ma yin zhe na / de bzhin gshegs pa'i sku gsum dang (P.: ins. /) mi 'bral zhing de thob par bya ba'i phyir 
bsgoms pas 'bral ba yang ma yin no // ji ltar mi 'bral ba yang ma yin zhe na / las dang nyon mongs pas bskyed 
pa'i lus dang bral bar bya ba'i phyir (D.5) bsgoms (P.: bsgom) pas mi 'bral ba yang ma yin no // yang na sku 
gsum thob par bya ba'i phyir lus 'di dang yang bral bar mi byed de / lus la brten nas sku gsum dgos pas na'o zhes 
bya ba la mi 'bral ba yang ma yin te / lus dang nyon mongs pas bskyed pa'i lus sdug bsngal ba'i rang bzhin (D.6) 
dbu ba'i gong bu lta bu 'di la chags par byas na so so'i skye bo bzhin du rtag tu 'khor bar gnas par 'gyur ba'i phyir 
/ (P.: om. /) lus 'di ni (P.: na) 'di dang 'bral bar yang byed do // de bas na 'phags pa blo gros mi zad pa'i mdo las 
kyang / lus kyi sngon gyi mtha' la yang rtog / lus kyi phyi ma'i (D.7) mtha' la yang rtog ces bya ba nas / lus 'di la 
bdag gir mi bya'i bdag lus snying po med pa 'di la snying po mngon par 'tshang rgya bar bya'o // 'di lta ste / 
snying po gang zhe na / gang 'di de bzhin gshegs pa'i sku / chos kyi sku / rdo rje'i sku / mi shigs pa'i sku / brtan 
pa'i (D.105b1) sku / khams gsum thams cad las bye brag tu 'phags pa'i sku de bdag gis bsgub par bya'o // bdag gi 
lus nyes pa du ma'i skyon chags mod kyi / de bzhin gshegs pa'i sku nyes pa thams cad dang bral ba rab tu thob 
par bya'o // des legs pa mthong bas na so sor rtog pa'i (D.2) stobs kyis 'byung ba chen po'i gnas kyi lus la spyod 
do zhes bya ba la sogs pa gsungs so // (SAVBh D. 104b2-105b2) 
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現在身の三つを説くことや、如来の身体といった三身の概念が説かれるのは ANSからの引

用部分であり、MSABh自体の解釈には登場しないものである。さらに ANSṬにおいては以

下のように註釈される。 

 

「過去身に対しても観念し、未来身に対しても観念し」と説かれた。「過去身」と

は、最初の身体、すなわち母胎に生じた時である。その場合、その身体に対する

顛倒が原因となって、父母の精液や血液などからアルブダやカララといった徴表

が生じる。と前のごとくに観念する。「未来身」とは、老いや死である。この身体

が老い、死に、骨等になる。「現在身」とは、現に事実として存在している身体で

ある、それに対しても、沐浴や按摩、食事や衣服等によって養育されるべき存在

と観念する257。 

 

そのうちで「実なるもの」とは三身である。法身と報身と受用身である。「自ら如

来身を」に始まって、 「成立させる」と言われるところまでによって、法による

獲得対象が説かれた。その法身もまた五種に理解されるべきである。1)波羅蜜の結

果としての状態、2)煩悩［障］と所知障を退けるもの、3)その二によって不住であ

るもの、4)一切時に存在するもの、5)すべてより超越しているものである258。 

 

このように、如来の三身を説き、そのうちで如来の法身を波羅蜜の結果であること、煩

悩・所知両方の障りを退けるもの、それによって一か所に留まることなく遍在し、出世間

の存在であるとして、四念処の修習によって得られる境地を説明する点は、声聞とは異な

る菩薩の境地を表現したものである。 

SAVBh では、このように ANS を引用することによって、声聞とは共通の修行方法であ

る三十七菩提分法を菩薩に特有な面を持つものとして解釈している。すなわち、SAVBhは

それ以前から存在する三十七菩提分法の修習を踏襲しつつも、DBh の影響下に MSABh を

著したヴァスバンドゥの初期瑜伽行唯識思想から、さらに進んで、KP や ANS といった大

乗経典を根拠として、MSABhが説く菩提分の思想を大乗仏教思想として価値づけようとし

たのである。 
                                                        
257 lus kyi sngon gyi mtha' la yang rtog / lus kyi phyi ma'i mtha' la yang rtog ces bya ba gzungs te / lus kyi sngon 
gyi mtha' ni lus dang po ma'i mngal du byung ba'i dus te / de la lus 'di la yang phyin ci log gis rgyu byas shing 
pha ma'i khu ba dang khrag la sogs pa byung ba mer mer po dang nur nur po la sogs pa'i mtshan nyid do / zhes 
sngon ji ltar gyur pa la rtog pa'o / lus kyi phyi ma'i mtha' ni rga ba dang 'chi ba ste // lus 'di mthar rgas shing 'chi 
ba dang / keng rus la sogs par 'gyur ro / lus kyi da ltar byung ba ni lus kyi da ltar dngos su gnas pa'i lus te / de la 
yang bkru ba dang mnye ba dang bza' ba dang bgo ba la sogs pas bskyang dgos so zhes rtog pa'o // (ANSṬ 
D.231a4-6) 
258 de la snying po'i chos ni sku gsum te / chos kyi sku dang / longs spyod rdzogs pa'i sku dang / sprul pa'i sku'o 
// …(中略)… bdag gis de bzhin gshegs pa'i sku zhes bya ba nas brtsams te bsgrub par bya'o zhes bya ba yan 
chad kyis chos kyis thob par bya bstan to // chos kyi sku de yang rnam pa lngar rig par bya ste / 1) pha rol tu 
phyin pa'i 'bras bur gyur pa dang / 2) nyon mongs pa dang shes bya'i sgrib pa 'joms par byed pa dang / 3) de 
gnyis kyis mi tshugs pa dang / 4) dus thams cad du gnas pa dang / 5) thams cad las 'phags par gyur pa'o //(ANSṬ 
D.232a3-7) 



103 
 

最初に述べた通り、諸経典の成立年代は断定できるものではないが、KP や ANS といっ

た大乗経典に対するそれぞれの註釈書は、ヴァスバンドゥや SAVBhの著者であるスティラ

マティ以前の著作である。このことから、スティラマティの SAVBhは、MSABhの註釈で

ありながら、KP や ANS といった大乗経典からの引用を多用し、大乗の教えの素晴らしさ

を強調する独自のスタイルで作成された註釈書であることが知られるのである。 
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3.結論  

	 以上、MSABh ad MSA XVIIIに見られる羞恥、三十七菩提分法、人無我論証を中心に、

MSABhにいたるそれぞれの概念の思想史的遷移を考察してきた。それらは初期仏教の頃か

ら存在する修行徳目・教義であり、大乗仏教論書であるMSABhがそれらを扱うのは、それ

らが菩提分の行であるからに他ならないが、大乗の波羅蜜の行に随順する菩薩行として、

位置づけられるべきものとみなされたからである。 

	 2.1 で論じられた羞恥の概念は、古く慚愧という術語で語られる修行者の徳目であり、

MSABhに至るまでその特質は、仏教徒たちにとっての共通理解の下にあったことが知られ

る。特に、慚愧を持つことは善法を修習し、悪法を退けるために必要なものとして、仏教

内部の戒律との関係も深く、MSABhでも羞恥を持たないことは菩薩にとっても大いなる過

失であることが説かれている。しかし、MSABh ad MSA XVIII kk.1-15で論じられる羞恥の

分析は、羞恥を持たない過失と羞恥を持つことによる功徳、そして菩薩の卓越性を示すた

めにMSABh ad MSA XVIIに語られる四無量心の解説と同じ文章を用いて菩薩の持つ羞恥

の優位性を指し示す。このことは、MSABh ad MSA XVIIIが前章との関わりを持って論じ

られているとともに、四無量心と同様に、羞恥が菩薩にとっての重要な徳目として理解さ

れるべきであるというMSABh著者の意図を明らかにするものである。 

	 さらに 2.2では、MSABh ad MSA XVIII「菩提分品」と章名にもなっている三十七菩提分

法について考察した。三十七菩提分法もまた、初期仏教の頃から存在する修行方法として

知られるものであり、常・楽・我・浄という見解を、身体や感受等を通して誤ったもので

あると理解する四念処の修習を基軸とするものである。四念処の修習から始まり、正しい

悟りを開くための助けとなる七覚支や正しい修行に通じる八正道へと至る。この四念処乃

至八正道については、基本的な修習内容が声聞・独覚と菩薩によって異なることはなく、

MAVṬ に示される通り、声聞と菩薩にとって共通の修行方法である。しかし、MSABh ad 

MSA XVIIIでは、十四行相の観点から声聞より菩薩の四念処が優れていることを説く。こ

の背景には、引用されている MAV IV「所対治修習品」に説かれる四念処が想定されてお

り、MSABh の著者ヴァスバンドゥが DBh にも説かれる所対治の修習を前提としていた可

能性を示唆した。 

	 2.3では、MSABh ad MSA XVIIIの中でも、従来から研究対象として注目されてきた人無

我論証について再検討を行った。人無我論証の特徴は、犢子部のプドガラ説批判・行為主

体の問題・『法印経』を始めとする経典引用にあるが、それらの引用はいずれも AKBhの引

用との類似性が高いものである。また、経典からの引用については、『雑阿含』に比定され

るものが多いことも確認された。瑜伽行唯識学派において人法二無我を合わせて論ずるこ
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とは、声聞が煩悩障だけを断ずるのに対し、菩薩は煩悩障と所知障の両方を断ずる存在で

あるため、欠かせないものである。しかし、人法二無我の教説を前提として、人無我と法

無我を別々に説く上、人無我よりも先に法無我のみを論じる『入中論』などの記述方式も

存在する。また、2.1や 2.2の中で論じてきたように、MSABh ad MSA XVIIIにおいて論じ

られる修行徳目は主に阿含経典を根拠とするものに他ならない。教義としての人法二無我

を前提としながらも、人無我のみが論証され、その論証の根拠として AKBh と共通するよ

うな阿含経典からの引用を行うMSABh ad MSA XVIIIの人無我論証は、部派から引き継が

れたものであっても、初期瑜伽行唯識学派の教説として説かれることに矛盾はなく、十分

に菩薩行を基礎づける論証として受け入れられていたと考えられる。 

 2.4では、MSABh ad MSA XVIIIに対する SAVBhにみられる経典引用に着目し、その意

図について考察した。MSABh ad MSA XVIIIを見る限りでは、その教証となるものは阿含

経典あるいはDBhといった経典類にあると考えられる。しかし註釈書である SAVBhでは、

MSABh で教証となっている阿含経典や DBh を踏襲しつつも、MSABh の解釈の中に ANS

や KPといった大乗経典が引用されている。また ANSや KPには、SAVBh成立以前に著さ

れた註釈書が存在しており、これらがMSABhに説かれた教説の根拠となっている。すなわ

ち、MSABh成立から 1世紀あまり隔てて SAVBhが成立した 6世紀後半頃には、瑜伽行唯

識学派の中で各種の大乗経典を典拠として大乗菩薩の優位性を強調する註釈書のスタイル

が確立したと考えられる。ここに「大乗経を荘厳する書」と名付けられたMSA及びMSABh

が大乗菩薩行を説くものとして受容され、発展していった思想史的推移が認められるので

ある。 

 

 

 

 

 

 

 



4.テキスト・訳註  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



The Bodhipakṣādhikāra of the Mahāyānasūtrālaṃkārabhāṣyaに関する凡例  
 

MSA/MSABhのサンスクリットテキストは、『大乗仏教瑜伽行派の唯識観が外界を否定す

るのではなく実践理論であることの解明』（研究課題番号：17520043平成 17年度～平成 19

年度科学研究費補助金基盤研究（Ｃ））研究成果報告書所収の岡田憲尚本を底本とする。 

 

岡田版テキストが底本とする Lévi [1907] [1911], 参照している Nagao[1958],宇井[1961], 

早島[1994a][1994b][1995]の校訂に加えて、長尾[2008], Eltshinger[2010a],[2010b]の校訂を

検証して読みを本文に反映させている。 

 

写本情報は、A写本、B写本に加えて Ns写本と加納氏より提供していただいたサンクリ

ティヤーヤナの部分写本とディプロマティックエディションを筆者確認の上、本文にその

読みを反映させる必要がある場合にその情報を提示している。 

 

岡田版テキストに合わせて、MSA/MSABhチベット語訳、MSAṬ, SAVBh内のプラティ

ーカが諸氏のサンスクリット校訂を支持する場合は、脚注にチベット語を表示する。また

漢訳『大乗荘厳経論』の情報についても、必要に応じて表記してある。 

 

テキストのパンクチュエーション等は、チベット語訳に従って筆者の判断に基づき変更

している。連声規則などに基づく訂正は、特に注記しない。 

 

MSA/ MSABhチベット語訳、MSAṬ, SAVBhはデルゲ版を底本とし、北京版との異読情

報をあげてある。より適切であると判断された箇所については、北京版を採用している。 

 

本訳注研究は、MSABh第 18章のサンスクリットテキストをMSAṬ, SAVBhの見解に基

づいて解釈することを目的としている。MSAṬ, SAVBhの内容が日本語訳に反映される場

合には、翻訳箇所の脚注に取り上げてある。 

 

すでに 1.1.1 や 1.1.2 で説明したサンスクリット写本の略号や、サンスクリット語テキス

ト及びチベット語訳などの略表記については省略する。以下に略号について付す。 

 

Ch 漢訳『大乗荘厳経論』. 

Ee Elthinger[2010a][2010b]による校訂 

He 早島[1994a][1994b][1995]による校訂 

ins.     inserted. 挿入された文字・語句 

Le Lévi[1911]による校訂 



Ne1 Nagao[1958]による校訂 

Ne2 長尾[2008]による校訂 

om. omitted. 省略された文字・語句 

silent 対応箇所がないことを指す 

T see MSABh(T). 

Ue 宇井[1961]による校訂 

+ 判読不能文字（akṣara） 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



 

 

『大乗荘厳経論』「菩提分品」シノプシス  
 

1.羞恥の分析        kk.1-15 

2.堅固なることの分析       kk.16-22 

3.疲労しないことの分析       kk.23-24 

4.学問に精通していることの分析      kk.25-26 

5.世間を知ることの分析       kk.27-30 

6.拠り所（四依）の分析       kk.31-33 

7.分析的な知（四無礙解）の分析      kk.34-37 

8.資糧の分析        kk.38-41 

（9.～15. 三十七菩提分法の分析） 

9.四念処の分析        kk.42-44 

10.四正勤の分析        kk.45-49 

11.四神足の分析        kk.50-54 

12.五根の分析        k.55 

13.五力の分析        k.56 

14.七覚支の分析        kk.57-63 

15.八正道の分析        kk.64-65 

16.止観の分析        kk.66-68 

17.善巧方便の分析       kk.69-70 

18.陀羅尼の分析        kk.71-73 

19.誓願の分析        kk.74-76 

20.三三昧の分析        kk.77-79 

21.四法印の分析        kk.80-81 

22.刹那滅論証        kk.82-91 

23.人無我論証        kk.92-103 

 

 

 

 

 

 

 

 



 

 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

The Bodhipakṣādhikāra of the Mahāyānasūtrālaṃkārabhāṣya 
（A Revised Edition of the Sanskrit Text） 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



111 
 

The Bodhipakṣādhikāra of the Mahāyānasūtrālaṃkārabhāṣya 
 

【TEXT MSA k/bh skt】  MSA 18-1: MSAbh(L) p.132,5ff. ; Ns98b2ff. ; Nc89b9ff. ; 

A119b6ff. ; B130a3ff. 

lajjāvibhāge ṣoḍaśa ślokāḥ/ 5 

lajjā vipakṣahīnā jñāB4nena gatā1 ca A7 nirvikalpena/ 

hīNc90a1nānavadyaviṣayā sattvānāṃ pācikā dhīre2//18-1// 

etena svabhāvasahāB5yālambanakarmasaṃpadā caturvidhaṃ lakṣaṇaṃ bodhisattvaA120a1lajjāyāḥ 

saṃdaNc2rśitam/ hīnānavadyaviB6ṣayā 3 / śrāvakapratyekabuddhayānam 4 / tad dhi hīnaṃ 5  ca 

mahāyānād anavadyaṃ ca6/ tena ca bodhisattvo laB7jjate/ A2 10 

kathaṃ sattvānāṃ Nc3 pācikā/ 

tasyām eva laNs5jjā[yām anyeṣām api pratiṣṭhāpanāt //7 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-1’f.: MSAbh(L) p.132,11 & L Tome II p.225 ; Ns98b5ff. ; 

Nc90a3ff. ; A120a2ff. ; B130a8ff. 15 

ṣaṇṇām pāB8ramitānāṃ vipakṣavṛddhyā ca8 bodhisattvānām/ A3 

prathipakṣasya ca Nc4hānyā tīvrā hy utpadyate lajjā9//18-1’// 

i B9yam bodhisatvānāṃ vṛddhihāni] 10  lajjā 11 / Ns6 pāramitāvipakṣavṛddhyā 12 

tatpratipakṣaparihāṇyā A4 cātyarthaṃ B130b1 lajjotpādaNc5nāt/ 

ṣaṇṇāṃ pāramitānāṃ niṣevaṇālasyato bhavati lajjā/ 20 

kleśānukūladhaB2rmaprayogataś caiva dhīrāṇām //18-2// 

                                                        
1 jñānena gatā ca nirvikalpena L. Cf. rnam par mi rtog ye shes ldan T, SAVBh. 
2 dhīre L,Ne2,Ns,A (cf. brtan T(D),SAVBh(P)) ; bstan T(P),SAVBh(D) ; dhīkāre Nc ; dhīraḥ. 
3 hīnānavadyaviṣayā L,Ne2,Ns,A ; hīnānavadyaviṣayaḥ Nc,B. 
4 buddhayānam Ne2,Ns,Nc,A,B ; buddhānāṃ yānaṃ Le (cf. theg pa T) ; yānaṃ om. L. 
5 tad dhi hīnaṃ Le,Ne1,Ne2,Ns,Nc ; tad vihīnaṃ L,A,B.   
6 Cf. de ni kha na ma tho ba med (P.: mad) pa yang yin la (D.: la ; P.: +) / theg pa chen po bas dman pa 
yang yin pas T. 
7 lajjāyām anyeṣām api pratiṣṭhāpanāt // Ne2,Ns,Nc,A,B ; tasyām eva lajjāyāṃ paraprasthāpanāt/ Le (cf. 
ngo tsha ba de nyid la gzhan dag rab tu 'god pa'i phyir ro // (P.: phyir /) T; ngo tsha de nyid la gzhan 
rnams rab tu 'god pa yin no SAVBh) ; tasyām eva lajjā[ ... ] L. (Le inserts the following between lajjā- 
and -pāramitā-: tasyām eva lajjā[yāṃ paraprasthāpanāt/ ṣaṇṇām pāramitānāṃ vipakṣavṛdhyā bodhisat-
tvānāṃ/ pratipakṣahānitaś cāpy atīva saṃpadyate lajjā// (18-1') atra bodhisattvānāṃ vṛddhhyā parihāṇitaś 
ca lajjotpādaḥ/] pāramitā-). 
8 vipakṣavṛddhyā ca Ne1,Ne2,Ns,Nc,A,B ; vipakṣavṛddhyā Le. 
9 prathipakṣasya ca hānyā tīvrā hy utpadyate lajjā // Ne2,Ns,B ; prathipakṣasya ca sahānyā tivrā hy 
utpadyate lajjā Nc,A ; pratipakṣahānitaś cāpy atīva saṃpadyate lajjā Le. 
10 []で括られた箇所は、Levi校訂本では欠落しており、Levi II p.で還梵が提示されている。しかし Nsをは
じめ、写本において欠落部分はないので、かの箇所をそのまま示してある。 
11 iyam bodhisatvānāṃ vṛddhihāni] lajjā/ Ne2,Ns,Nc,A,B (cf. 'di ni byang chub sems dpa' rnams kyi 'phel 
ba dang 'grib pas ngo tsha ba yin te / T) ; atra bodhisattvānāṃ vṛddhyā parihāṇitaś ca lajjotpādaḥ/ Le. 
12 Cf. p.154, fn.5. 
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iNs7yam apraA5yogaprayogalajjā13(,) Nc6 pāramitābhāvanāyām aprayogena </> kleśānukūleṣu 

dharmeṣv indriyāguptadvāB3ratvādiṣu ca prayogena lajjotpādanāt/ A6 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-3: MSAbh(L) p.132,16ff. ;Ns98b7ff. ; Nc90a6ff. ; A120a6f. ; 

B130b3ff. 5 

asamāhitasvaNc7bhāvā  mṛdumadhyā hīnaNs99a1bhūmikā14 laB4jjā/ 

 hīnāśayā samānā hīnā hi tadanyathā tv adhikā//18-3// 

iyaṃ mṛdvadhimātrā lajjā/ pūrvanirdeśāA7B5nusāreṇāsya śloNc8kasyārtho ‘nugantavyaḥ/ 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-4ff.: MSAbh(L) p.132,19ff. ; Ns99a1ff. ; Nc90a8ff. ; 10 

A120a7ff. ; B130b5ff. 

ataḥ paraṃ caturbhis 15  tribhiś ca ślokair yaNs2thākramaṃ laB6jjāvipakṣe lajjāyāṃ ca 

doṣaguṇabhedaṃ darśayati/ 

lajjāA120b1rahito dhīNc9mān kleśān adhivāsayaty aB7yoniśataḥ/ 

pratighopekṣāmānaḥ16 sattvān upahanti śīlaṃ ca//18-4// 15 

(L133) ity atra ātmavyābāNs3dhāya17 cetayate18 B8 paravyāA2bādhāNc90b1yobhayavyābādhāya ceti 

saṃdarśitam/ ayoniśata ity ayoniśo manaskāreṇa/  

katham upekṣayā B9 sattvān upahanti/  

sattvārthapramādataḥ/ A3 

kaukṛNs2tyāt savileNs4kho bhavati sa19 saṃmānahānim āpnoti/ B131a1  20 

śrāddhāmānuṣasaṃghāc20 chāstrā copekṣyate tasmāt//18-5// 

sahadhārmikair jinasutair vinindyaA4te21 lokaNc3to ‘B2yaśo labhate/ 

dṛṣṭe dharme22 (18-6abc’) 

ity anena dṛṣṭadhārmikaNs5m 23  avadyaṃ prasavatīti darśitam, yathākramam 

                                                        
13 aprayogaprayoga- Ne1,Ne2,Ns, Nc,A (cf. mi sbyor ba dang sbyor bas T ; sbyor ba dang mi sbyor bas 
MSAṬ ; ) ; aprayogaprayoge- B ; aprayoga- L. 
14 mnyam gzhag ngo bo nyid min chung // 'bring dang dman pa'i sa pa dang // bsam pa dman dang ngar bcas pa'i // 
ngo tsha dman de las gzhan lhag // (18-3) T ; mnyam par ma bzhag rang bzhin dang // (D.: // ; P.: /) mgo ma'i sa dang 
'bring gnyis dang // bsam pa ngan dang nga can dang // chung dang gzhan ni de (P.7) las lhag // (P.: om. //) (18-3) 
SAVBh. 
15 caturbhiḥ L (cf. bzhi T(D),SAVBh) ; caturbhiḥ om. T(P). 
16 pratighopekṣāmānaḥ sattvān upahanti śīlaṃ ca//18-4// L ; yal bar 'dor dang nga rgyal gyis // sems can 
rnams dang tshul khrims 'joms // T, btang snyoms nga rgyal gyis sems can dang ni tshul khrims gnod // 
SAVBh ; yal bar 'dor ba dang / nga rgyal gyi mjug thogs su / sems can rnams dang tshul khrims 'joms 
// MSAṬ.  
17 ity atrā- L ; zhes bya ba 'dis (P.: 'das) T.  
18 cetayate L ; om.T. 
19 sa L ; sa om.? T.  
20 -āmānuṣa- Le,Ne2,Ns,Nc,A (cf. mi min T,MSAT,SAVBh) ; -ātmānuṣa- L,B. 
21 vinindyate L (cf. rnam par smod T(D)) ; rnam par smin T(P). 
22 gzhan du phyir zhing mi khom skye // (=18-6'cd) ins. T. 
23 dṛṣṭadhārmikam L ; mi mthong ba'i chos T. 
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āB3tmaparadevatāśāstṛbhir 24  apavadanāA5t, vijñaiḥ Nc4 sabrahmacāribhir dharmatayā 25 

vigarhaṇāt26, digviB4dikṣu ca pāpakāvarṇaniścaraṇāt/ 

Ns6nyatra kṣaṇarahito jāyate bhūyaḥ//18-6// 

ity aNc5nena A6 sāṃparāB5yikam avadyaṃ prasavatīti saṃdarśitam, akṣaṇeṣūpapatteḥ/ 

prāptāprāptavihāniṃ śuklair dharmaiḥ saB6māpnute tena/ (18-7ab) 5 

ity anena dṛṣṭadhaNc6rmasāṃpaA7rāNs7yikam avadyaṃ prasavatīti saṃdarśitam/ 

prāptakuśaladharmaB7parihāṇitaḥ / aprāptaparihāṇitaś ca yathākramam/ 

duḥkhaṃ viharati Nc7 tasmān manaA121a1so ‘py asvaB8sthatām eti//18-7// 

ity anena tajjaṃ caitasikaṃ Ns99b1duḥkhaṃ daurmanasyaṃ27 pratisaṃvedayata iti saṃdarśitam/ 

 10 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-8ff.: MSAbh(L) p.133,18ff. ; Ns99b1ff. ; Nc -- ; A -- ; 

B131a8ff ; R58r1ff. 

ete sarve doB9ṣā hrīmatsu bhavanti no jinasuR58r1teṣu/ (18-8ab) 

ity ata upādāya lajjāguṇo veditavyaḥ/ yad28 ete ca doṣā B131b1 na bhavanti/ 

deveṣu29 ca manujeNs2ṣu ca nityaṃ saṃjāyate ca budhaḥ//18-8// 15 

ity etad asya vipākaphalaṃ bhavati/ 

saṃbhāB2rāṃś ca sa30 bodheḥ kṣipraṃ pūrayati lajjayā dhīmān/ (18-9ab) 

ity etad adhipatiphalam/ 

sattvānāṃ pācanayā na B3 khidyate caiva jinaputraḥ//18-9// 

ity eNs3tat puruṣakāraphalam/  20 

sa vipakṣapratipakṣai raR2hito ‘rahitaś ca jāyate B4 satatam/ (18-10ab) 

ity ete visaṃyoganiṣyandaphale31 32/ yad uta vipakṣarahitatvaṃ pratipakṣārahitatvaṃ ca/ 

ity eB5tam ānuśaṃsaṃ33 hrīmāNs4n āpnoti34 jinaputraḥ//18-10// 

iti yathoktadoṣābhāvaṃ guṇayogaṃ ca prāpnotīti B6 saṃdarśitam/ 

 25 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-11ff.: MSAbh(L) p.134,6ff. ; Ns99b4ff. ; Nc90b7ff. ; 

A121a1f. ; B131b6ff ; R58r2ff. 

doṣamalino hi bālo hrīvirahāt suvasanaiḥ sugupto ‘pi/ 
                                                        
24 -para- L (cf. gzhan T(D)) ; zhan T(P). 
25 vijñaiḥ ... dharmatayā L ; ... mkhas pa dag chos nyid kyis (MSAT(P): kyi) T(P),MSAT(D) ; ... mkhas 
pa dang / chos nyid kyis T(D). 
26 vigarhaṇāt L (cf. rnam par smod pa'i phyir T(D),MSAT) ; rnam par smin pa'i phyir T(P). 
27 Cf. sdug bsngal dang yid mi bde ba (P.: mi bsde ba) T,MSAT.  
28 yad L ; 'di ltar T. 
29 deveṣu L (cf. lha dag T(D) ; lha rnams SAVBh) ; lhag T(P). 
30 sa L ; sa om. T. 
31 -niṣyanda- Ue, Ns,Nc,B,R (cf. rgyu mthun pa'i T) ; -niṣpanda- L, Ne1,Ne2 ; *eye-skip A. 
32 bstan ins. T. 
33 ānuśaṃsa Cf. Śikṣā-samuccaya, Index II, s.v. L p.134 fn.(1). 
34 āpnoti L, Ne2,Nc,R ; āprāpnoti Ns ; atrāpnoti B ; *eye-skip A 
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nirvasano ‘pi jinasuto B7 hrīvasano muktadoNs5ṣaR3malaḥ//18-11// 

etena35 (--) vastraviśeṣaṇaṃ hriyaḥ, tadanyavastraprāvṛtasyāpi hrīrahitaB8sya doṣamalinatvāt, 

nagnasyāpi ca hrīmato nirmalatvāt/  

ākāśam iva na lipto hrīyuB9kto jinasuto bhavati Ns6dharmaiḥ/ (18-12ab) 

dharmair iti lokadharmaiḥ/ 5 

hrībhūṣitaś ca śobhati saṃparkagato jiB132a1nasutānām//18-12// 

etena ślokena hriya ākāśabhūṣaṇasamatāṃ darśayati/ 

mātur iva vatsaR4latvaṃ hriB2yo vineyeṣu Ns7bodhisattvānām/ (18-13ab) 

trātavyasattvopekṣāyā lajjanāt/ 

ārakṣā cāpi hrīḥ saṃsaratāṃ B3 sarvadoṣebhyaḥ//18-13// 10 

hastyaśvakāyādibhūtatvāt/ 

ebhir vastrādidṛṣṭāntair vihāre kleśapratipakṣaB4tām(,) cāNs100a1,Nc7re lokadharmapratipakṣatām, 

sahadhārmikasaṃvāsānukūlatām, sattvaparipāNc8kānukūlatām, B5 aA2kliṣṭasaṃsārānukūlatāṃ ca 

hriyo darśaR5yati/ 

 15 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-14: MSAbh(L) p.134,20ff. ; Ns100a1ff. ; Nc90b8ff. ; 

A121a2f ; B132a5ff ; R58r5f. 

sarveṣu nādhivāsā sarveṣv adhivāsanāB6pravṛttiNs2ś36 ca/ 

sarvesu ca pravṛttir hrīvihitaṃ hrīmato liṅgam//18-14// 

(L135) etena caturvidhaṃ hrīkṛtaṃ liṅgaṃ hrīmaB7to darśayati/ yad uta sarvadoṣeṣv anadhivāsanā 20 

cāpravṛttiś ca, sarvaguṇeṣv adhiNc9vāsanā ca pravṛB8ttiś ca/ 

 

TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-15: MSAbh(L) p.135,3ff. ; Ns100a3f. ; Nc90b9ff. ; A121a2f. ; 

B132a8f ; R58r5ff. 

 25 

Ns3,Nc9hrīA3bhāvanā pradhānā svacittato dharmato ‘dhimokṣāc37 ca/ 

āśayato ‘pi vibhutvād akalpaR6,B9nād aikyataś cāpi//18-15// 

ity asya Nc91a1nirdeśo yathāpūrvam/ 

 

【TEXT MSA k/bh skt】  MSA 18-16: MSAbh(L) p.135,5ff. ; Ns100a3ff. ; Nc91a1ff. ; 30 

A121a3f. ; B132a9f ; R58r6f. 

dhṛtivibhāge A4 sapta ślokāḥ/ 

dhṛtiś38 ca bodhisattvāB132b1nāṃ Ns4lakṣaṇena prabhedataḥ/ 

                                                        
35 zhes ston to ins. T.  
36 vāsanāpravṛttiś L,R ; vāsanā 'pravṛtthiś Ne2,Ns,Nc,A ; vāsanā 'pravitthiś B. 
37 dharmato 'dhimokṣāc L ; chos la mos T,MSAT,SAVBh. 
38 dhṛtiś L (cf. brtan SAVBh) ; brten T(D) ; bstan T(P). 
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dṛḍhatvena ca sarvebhyas tadanyebhyo viNc2śiṣyate//18-16// 

 

【TEXT MSA k/bh skt】  MSA 18-17: MSAbh(L) p.135,8ff. ; Ns100a4ff. ; Nc91a2ff. ; 

A121a4ff. ; B132b1ff ; R58r6ff. 

vīryaṃ samādhiḥ prajñā ca saA5,B2ttvaṃ dhairyaṃ dhṛtir39 matā/ 5 

nirbhīto bodhisattvo hi trayād yasmāt pravartate//18-17// 

etena dhṛtilakṣaṇaṃ 40  sapaB3ryāNs5yaṃ saNc3sādhanaṃ coktam/ R58v1vīryādikaṃ lakṣaṇam(/) 

saA6ttvādikaṃ paryāyaḥ/ śeṣaṃ sādhanam/ 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-18: MSAbh(L) p.135,11ff. ; Ns100a5ff. ; Nc91a3ff. ; 10 

A121a6ff. ; B132b3ff ; R58v1ff. 

katamasmāt trayāB4n41 nirbhītaḥ pravartata ity āha42 -- 

līnatvāc ca calatvāc ca Nc4 mohāc cotpadyate bhayam/ 

kṛtyeṣu tasmāA7d viB5jñeNs6yā dhṛtisaṃjñā nije traye//18-18// 

sarvakāryeṣu hi līnacittatayā vā bhayam utpadyate(,) tadanutsāhataḥ/ B6 calacittatayā vā(,) 15 

cittānavasthānataḥ/ saṃmohato R2vā(,) tadupāyājñānataḥ/ tatpratipakṣāś ca B7 yaNs7thākramaṃ 

vīryādayaḥ/ tasmān nijavīryāditraye dhṛNc5tisaṃjñā veditavyā(/) nija ity 

apratisaṃA121b1khyāB8nakaraṇīye/ 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-19ff.: MSAbh(L) p.135,18ff. ; Ns100a7ff. ; Nc91a5ff ; 20 

A121b1ff. ; B132b8ff ; R58v2ff. 

prakṛtyā praṇidhāne ca nirapekṣatva eva ca/ 

sattvavipratipattau ca gambhīryauB9dāNc6ryaNs100b1saṃśrave//18-19// 

vineyadurvinayatve kāyāciA2ntye jinasya ca/ 

duṣkareṣu viR3citreṣu saṃsārāB133a1tyāga eva ca//18-20// 25 

niḥsaṃkleśe ca tatraiva dhṛtir dhīrasya jāNc7yate/ 

asamā ca tadanyebhyaḥ so43 ‘gre B2 dhṛtiA3matāṃ yataḥ44//18-21// 

Ns2ebhis tribhiḥ ślokair dhṛtiprabhedaṃ darśayati/ yathākramaṃ gotrataḥ, cittoB3tpādataḥ, 

svārthataḥ, Nc8 parārthataḥ, tattvārthataḥ 45 , prabhāvataḥ, A4 sattvaparipācanataḥ, R4 

                                                        
39 dhṛtir L (cf. brtan T(D)) ; bstan T(P). 
40 dhṛti- L (cf. brtan pa'i T(D)) ; bstan pa'i T(P). 
41 katamasmāt trayān L, Ns ; katamasmāta trayān Ne2 ; katamasmā trayān Nc,A,B ; katham asmāt 
trayān R; ji ltar gsum po 'dis T. 
42 āha L ; āha om. T. 
43 so L ; so om. T. 
44 asamā ca tadanyebhyaḥ so 'gre dhṛtimatāṃ yataḥ L, Ne2, ; asamā ca tadanyaiḥ sā, so 'gro 
dhṛtimatāṃ yataḥ Ns,Nc,A,B ; asamā ca tadanyebhyaḥ so 'gre dhṛtimatāṃ mataḥ Ne1 ; asamā ca 
tadanyaiḥ sātmāgre dhṛtimatā mataḥ R (cf. 'dod T). 
45 parārthataḥ/ tattvārthataḥ/ Le,Ne1,Ne2,Ns,Nc,A,B (cf. gzhan gyi don dang / de kho na nyid kyi don 



116 
 

paramabodhiB4taś ca/ tatra (L136) nirapekṣatvaṃ svārthaNs3prayuktasya kāyajīvitanirapekṣatvād 

veNc9ditavyam/ punar duṣkaB5racaryātaḥ, A5 saṃcintyabhavopapattitaḥ, tadasaṃkleśato ‘pi 

prabhedaḥ/ 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-22: MSAbh(L) p.136,3ff. ; Ns100b3ff. ; Nc91a9ff. ; 5 

A121b5f. ; B133a5ff ; R58v4ff. 

kumitraduḥkhagaṃbhīraśravāB6d vīro46 na kampate/ 

śalabhaiḥ paNc91b1kṣavātaiś47 ca saNs4mudraiś ca sumeruA6vat//18-22// 

etena boR5dhisattvadhṛter dṛḍhatvaṃ B7 darśayati/ upamātrayeṇākampane 48  yathākramaṃ 

veditavyam49/ 10 

 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-23f.: MSAbh(L) p.136,6ff. ; Ns100b4ff. ; Nc91b1ff. ; 

A121b6ff. ; B133a7ff ; R58v5f. 

akhedaviNc2bhāge50 dvau ślokau/ B8  15 

aA7khedo bodhisattvānām51 asamas triṣu vastuṣu/ 

śrutāNs5tṛptimahāvīryaduḥkhe hrīdhṛtiniśriB9taḥ52//18-23// 

tīvracchando mahābodhāv akhedo Nc3 dhīmatāṃ mataḥ/ 

aniA122a1ṣpannaś ca niṣpannaḥ suniṣpannaś ca B133b1 bhūmiṣu//18-24// 

ābhyāṃ vastuto niśrayataḥ53 svabhāvataḥ prabhedataś cākheNs6do nirdiṣṭaḥ/ triṣu vaNc4stuṣu/ 20 

śruB2tātṛA2ptau, dīrghakālavīryārambhe, saṃsāraduḥkhe ca/ hriyaṃ dhṛtiṃ ca niśritya 54 / 

tābhyāṃ hi khedotpattiB3to lajjayate(,) na cotpādayati 55/ tīNc5vracchando mahāA3bodhāv iti 

svaNs7bhāvaḥ/ chande hi vyāvṛtte khiB4nno bhavati/ aniṣpanno ‘dhimukticaryābhūmau, 

niṣpannaḥ saptabhūmiṣu56, suniṣpannaḥ Nc6 paA4reṇa57 B5 ity eṣa prabhedaḥ/ 

 25 

                                                                                                                                                                   
T) ; satvārthataḥ/ L. 
46 vīro L ; brtan pa T,SAVBh.  
47 pakṣavātaiś L ; 'dab chags T ; 'dab rlung SAVBh. 
48  upamātrayeṇākampanaṃ Le, Ne1 (cf. dpe gsum gyis mi g-yos pa T(P)) ; upamātrayaṃ 
trayeṇākampane L,Ne2,Ns,Nc,A,B,R, dpe gsum gyis mi g-yos pa T(P) ; dpe gsum ni gsum gyis mi 
g-yos pa T(D)). 
49 -ākampane yathākramaṃ veditavyam L ; ... mi g-yos pa dang go rims (P.: go rim) bzhin du rig par 
bya'o T. 
50 akheda- L (cf. mi skyo T(D),SAVBh) ; mi skye T(P). 
51 bodhisattvānām L (cf. byang chub sems dpa'i SAVBh) ; byang chub T. 
52 -niśritaḥ L (cf. brten T(P) ; gnas SAVBh) ; brtan pa T(D). 
53 niśrayataḥ Ne2,Ns,Nc,A,B ; niṣrayataḥ L. 
54 niśritya L, Ne2,Nc,A ; niḥśritya Ns,B. 
55 na cotpādayati L ; mi skyo bar yang byed do T,MSAT ; mi skyo ba'o SAVBh. 
56 saptabhūmiṣu L ; sapta [su] bhūmiṣu Ne2,Ns,Nc,A,B. 
57 pareṇa L ; de yan chad kyi sa la T. 
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【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-25f.: MSAbh(L) p.136,16ff. ; Ns100b7ff. ; Nc91b6ff. ; 

A122a4ff. ; B133b5ff. 

śāstrajñatāyāṃ dvau ślokau/  

vastunā cādhikāreNs101a1ṇa karmaṇā ca viśiṣyate/  

lakṣaB6ṇenākṣayatvena phalaA5syodāgaNc7mena ca//18-25// 5 

śāstrajñatā hi dhīrāṇāṃ samādhimukhadhāraṇī/ 

gṛhīB7tā sattvapākāya saddharmasya ca dhāraṇe//18-26// 

tatra śāstrajñatāyāNs2ḥ pañca viA6dyāsthāNc8nāni vastu 58 / aB8dhyātmavidyā hetuvidyā 

śabdavidyā cikitsāvidyā śilpakarmasthānavidyā ca/  

svaparārthakriB9yādhikāraḥ/  10 

karma praNc9thamaA7vastuni svayaṃ pratipattiḥ Ns3parebhyaś ca tatsamākhyānam/ dvitīye 

taddoB134a1ṣaparijñānaṃ paravādinigrahaś ca/ tṛtīye svayaṃ suniruktābhidhāNc92a1nam A122b1 

parasaṃpratyayaś ca/ caturthe B2 pareṣāṃ vyādhiśamanam/ pañcame parebhyas 

tatsaṃvibhāNs4gaḥ/  

lakṣaṇaṃ śāstrajñatāyā etāny eva paB3ñca vastūni śrutāNc2ni A2 bhavanti, dhṛtāni, vacasā 15 

parijitāni59, manasānvīkṣitāni, dṛṣṭyā supraB4tividdhāni/ śrutvā yathākramaṃ tadudgrahaṇataḥ, 

Ns5svādhyāNc3yataḥ, A3 prasannena manasārthacittanato 60  B5 yathāyogaṃ 

taddoṣaguṇāvagamāt(,)61 svākhyātadurākhyātā62vadhāraṇataś63 ca/  

akṣayatvaṃ B6 nirupadhiNc4śeA4ṣanirvāṇe ‘py akṣayāt/ (L137)  

phalasamuNs6dāgamaḥ sarvadharmasarvākārajñatā/  20 

sā punar eṣā B7 śāstrajñatā bodhisattvānāṃ samādhimukhair dhāraṇīNc5muA5khaiś ca 

saṃgṛhītā/ sattvaparipākāya ca B8 bhavati, samādhimukhais tatkṛtyānuṣṭhānāt/ 

Ns7saddharmapāraṇāya ca(,) dhāraṇībhis taddhāraṇāNc6,B9t/ A6 

 

【TEXT MSA k/bh skt】  MSA 18-27: MSAbh(L) p.137,3ff. ; Ns101a7f. ; Nc92a6ff. ; 25 

A122b6f. ; B134a9f. 

lokajñatāyāṃ catvāraḥ ślokāḥ/  

kāyena vacasā caiva satyajñānena cāsamā/ 

lokajñaB134b1tā hi dhīrāṇāṃ tadanyebhyo64 viNc7śiṣyate//18-27// A7 

                                                        
58 vastu L (cf. gzhi T(D),MSAT ; dngos SAVBh) ; vastu om. T(P). 
59 parijitāni L ; byang ba T. 
60 prasannena manasārthacittanato L,Ne2,Ns,B ; prasanna manasārthacintanato Nc,A. 
61 Tは「yathāyogaṃ taddoṣaguṇāvagamāt」を直前の「prasannena ...」に掛ける読みを提示する。
他方、SAVBhは同句を「prasannena ...」と切り離し、直後にある「svākhyāta-」によって理由付
けられる句とする読みを提示している様である。 
62 svākhyātadurākhyātā- L, Ne2 ,Nc ; svākhyātadurākhyātatā- Ns,A,B. 
63 -āvadhāraṇataś L ; dmigs phyed pa'i phyir T,MSAT(P) ; dmigs pa'i phyir MSAT(D). 
64 tadanyebhyo L ; de la gzhan pa dag las T. 
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【TEXT MSA k/bh skt】  MSA 18-28: MSAbh(L) p.137,7ff. ; Ns101a7ff. ; Nc92a7ff. ; 

A122b7f. ; B134b1ff. 

kathaṃ kāNs101b1yenety āha— 

kṛtasmitamukhā nityam/ (18-28a) 5 

kathaṃ vāB2cety āha— 

dhīrāḥ pūrvābhibhāṣiṇaḥ/ (18-28b) 

sā punaḥ kimartham ity aha— 

saNc8ttvānāṃ bhājanatvāya/ A123a1 (18-28c) 

kasmiB3nn arthe bhājanatvāya65/ 66 10 

saddharmapratiNs2pattaye//18-28// 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-29f.: MSAbh(L) p.137,15ff. ; Ns101b2ff. ; Nc92a8ff. ; 

A123a1ff. ; B134b3ff. 

katham satyajñānenety āha— 15 

satyadvayād yataś ceṣṭo loB4kānām udayo Nc9 ‘sakṛt67/ 

dvayād astaṃA2gamas tasmāt tajjño lokajña ucyate//18-29// 

dvābhyāṃ satyābhyāṃ lokaB5syodayaḥ punaḥ punaḥ saṃsāraḥ(,) yaNs3ś codayo yena ceti kṛtvā68/ 

Nc92b1dvābhyām astaṃgamo nirodhaA3mārgasaB6tyābhyām, yaś cāstaṃgamo yena ceti kṛtvā69/ 

tasmāt tajjño lokajña ucyate, lokasyodayāstaṃgāB7miNc2nyā prajñayā samanvāgatatvāt/  20 

Ns4, A4śamāya prāptaye teṣāṃ dhīmān satyeṣu yujyate/ 

satyajñāB8nād yato dhīmān lokajño hi nirucyate//18-30// 

(L138) anena Nc3lokajñatāyāḥ karma nirdiṣṭam/ A5 tatra śamāya B9 duḥkhasamudayasatyayoḥ(/) 

prāptaye niroNs5dhamārgasatyayoḥ/ 

 25 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-31: MSAbh(L) p.138,2ff. ; Ns101b5ff. ; Nc92b3ff. ; 

A123a5ff. ; B134b9ff. 

pratisaraṇavibhāge trayaḥ ślokāḥ/ B135a1  

Nc4 ārṣaś ca deśanādharmo A6 artho ‘bhiprāyiko70 ‘sya ca/ 

                                                        
65 bhājanatvāya L (cf. snod du 'gyur ba'i phyir SAVBh) ; sems can snod du bya T. 
66 bshad pa ins. T. 
67 ceṣṭo lokānām udayo 'sakṛt L ; 'jig rten rnams kyang rtag 'byung dang SAVBh ; 'jig rten rnam dag 
'byung bar 'dod T. 
68 yaś codayo yena ceti kṛtvā L (cf. gang 'byung ba ... gang dag gis 'byung ba MSAT) ; gang dang 
gang gis 'byung ba'i phyir ro T. 
69 yaś cāstaṃgamo yena ceti kṛtvā L (cf. nub pa gang yin pa ... gang gis nub par 'gyur ba MSAT) ; 
gang yin pa dang / gang gis nub par 'gyur ba'i phyir ro T. 
70 Cf. L 138, fn.1: 'bhiprāyiko metri causa ; ābhiprāyiko solecism. 
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prāmāṇikaś ca nītārtho nirjalpā prāptir asya B2 ca//18-31// 

idaṃ pratisaraṇānāṃ lakṣaNs6,Nc5ṇam/ tatra prāmāṇiko ‘rtho yaA7ḥ pramāṇabhūtena nīto 

vibhaktaḥ śāstrā B3 vā tatpramāṇīkṛtena vā/ nirjalpā prāptir adhigamajñānaṃ lokottaram, Nc6 

tasyānabhilāpyatvāt/ śeA123b1ṣaṃ gaB4tārtham/ 

 5 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-32: MSAbh(L) p.138,8ff. ; Ns101b6ff. ; Nc92b6ff. ; 

A123b1ff. ; B135a4ff. 

pratikṣeptuNs7r yathoktasya mithyāsaṃtīritasya71 ca/ 

sābhilāpasya72 ca prāpteḥ pratiṣedho ‘tra B5 deśiNc7taḥ//18-32// 

prathame pratisaraṇa ārṣadhaA2rmapratikṣeptuḥ pudgalasya pratiṣedho deśitaḥ/ dvitīye 10 

yathāruB6tārthasya Ns102a1vyañjanasya nābhiprāyikārthena73/ Nc8 tṛtīye mithyā cintitārthasya A3 

viparītaṃ nīyamānasya/ B7 caturthe sābhilāpasya74 jñānasyāpratyātmavedanīyasya75/ 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-33: MSAbh(L) p.138,13ff. ; Ns102a1ff. ; Nc92b8ff. ; 

A123b3ff. ; B135a7ff. 15 

adhimukter vicārāNc9c ca yathāvat parataḥ B8 Ns2 śravāt/ 

niA4rjalpād api ca jñānād apraṇāśo hi dhīmatām//18-33// 

ayaṃ pratisaraṇānuśaṃsaḥ/ prathamena pratisaB8raṇenāNc93a1rṣadharmādhimuktito na 

praṇaśyati/ A5 dvitīyena svayam ābhiprāyikārthavicāraṇāt/ Ns3tṛB135b1tīyena paratas 

tadaviparītārthanayaśravāt/ Nc2 caturthena lokottarajñānāt/ 20 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-34: MSAbh(L) p.138,17ff. ; Ns102a3ff. ; Nc93a2ff. ; 

A123b5ff. ; B135b1ff. 

praA6tisaṃvidvibhāB2ge catvāraḥ ślokāḥ/  

asamā bodhisattvānāṃ catasraḥ Ns4 pratisaṃvidaḥ/ 25 

paryāye Nc3 lakṣaṇe vākye B3 jñāne jñānāc ca tā76 matāḥ//18-34// 

prathaA7mā paryāye jñānam(,) ekaikasyārthasya 77  yāvanto nāmaparyāyāḥ 78 / dviB4tīyā (L139) 

lakṣaṇe79(,) yasyārthasya tannāma80/ tṛNc4tīyā vākye81(,) Ns5pratyekaṃ janapadeṣu yā A124a1 

                                                        
71 -saṃt†ritasya L ; yang dag shes pa T. cf. L II p.233, fn.1 ad k.32. 
72 sābhilāpasya Le,Ne2, Ns,Nc,A,B (cf. brjod dang bcas pa T) ; sābhilāṣasya L. 
73 nābhiprāyikārthena L ; dgongs pa can gyi don ni ma yin no T. 
74 sābhilāpasya Le, Ne1,Ne2, Ns,Nc,A,B (cf. brjod dang bcas pa T,MSAT) ; sābhilāṣasya L. 
75 jñānasyāpraty- Le,Ne1,Ne2,Ns,Nc,A,B (cf. so sor rig par bya ba ma yin T) ; jñānasya / praty- L. 
76 tā L (cf. de dag SAVBh) ; tāḥ om. T. 
77 ekaikasyārthasya Ne2, Ns,Nc,A,B,Ue (cf. don re re'i T,MSAT) ; ekaikasyārthastha L. 
78 Cf. ... ming gi rnam grangs ji snyed (P.,MSAT: ins. pa) shes (P.: shas) pa yin T,MSAT. 
79 shes pa ins. T. 
80 Cf. ... don gang yin pa de'i ming shes pa yin T. 
81 shes pa ins. T. 
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bhāṣāḥ82/ caturthā jñāB5ne83(,) svayaṃ yat pratibhānam/ idaṃ pratisaṃvidāṃ lakṣaṇam/ 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-35f.: MSAbh(L) p.139,3ff. ; Ns102a5ff. ; Nc93a4ff. ; 

A124a1ff. ; B135b5ff. 

deśanāyāṃ prayuktasya yasya yena ca deśanā/ B6  5 

Nc5dharmārthayor dvayor vācā jñānenaiva A2 ca deśanā//18-35// 

dhaNs6rmasyoddeNc6śanirdeśāt sarvathā prāpaṇād dvayoḥ/ 

parihārāB7c84 ca codyānāṃ pratisaṃviccatuṣṭayam//18-36// 

iNc7ti catuṣṭve kāraṇam/ deśanāyāṃ A3 hi85 prayuktasya yasya ca deśanā B8 yena Nc8 ca86, tatra 

jñānena prayoA5janam/  10 

kaNs7sya punar87 deśanā/  

dharmasyārthasya ca88/  

kena deśanā(/)  

vacanena jñāneB9na ca89/ tatra dharmārthayor deśanā </> dharmasyoddeśanirdeśāt/ vāNc9kyena 

deśanā tayoA6r eva dvayoḥ sarvathā B136a1 prāpaṇāt/ jñānena deśanā codyāNs102b1nāṃ pariharaṇāt/ 15 

ato yac ca yena ca90 deśyate(,) tajjñānāt catasraḥ praB2tisaṃviNc93b1do vyavasthāpiA7tāḥ/ 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-37: MSAbh(L) p.139,12ff. ; Ns102b1ff. ; Nc93b1ff. ; 

A124a7ff. ; B136a2ff. 

pratyātmaṃ samatām etya yottaratra91 pravedanā/ 20 

sarvasaṃśayanāśāya pratisaṃviB3n nirucyate//18-37// 

etena pratisaṃvidāṃ Ns2 nirvacanaṃ karma Nc2 ca darśitam/ A124b1 pratyātmaṃ lokottareṇa 

jñānena sarvadharmaB4samatāṃ tathatām avetyottarakālaṃ tatpṛṣṭhalabdhena jñānena 

pravedanā paryāyādīnāṃ pratiA2saṃNc3vid iti B5 nirvacanam/ sarvasaṃśayanāśāya Ns3 pareṣām iti 

karma92/ 25 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-38: MSAbh(L) p.139,16ff. ; Ns102b3ff. ; Nc93b3ff. ; 

A124b2ff. ; B136a5ff. 

                                                        
82 Cf. ... skad gang dag yin pa shes pa'o T. 
83 shes pa ins. T. 
84 parihārāc Le, Ne1,Ne2,Ns,Nc,A,B (cf. lan 'debs phyir T ; lan glon pa'i SAVBh) ; parijñānāc L. 
85 hi L ; hi om. T. 
86 Cf. rab tu brtson pa'i gang zhig gang gis ston pa T. 
87 punar L ; punar om. T. 
88 dharmasyārthasya ca Ne2,Ns,Nc,A,B ; dharmasyārthasya L (cf. chos dang don no (P.: to) T). 
89 vacanena jñānena ca L (cf. tshig dang shes pas T(P)) ; tshig gi shes pas T(D). 
90 yena ca L, Ne2 ; om. ca Ns,Nc,A,B. 
91 yo- L ; yā om. T,SAVBh. 
92 ... karma L (cf. las yin T(D)) ; ... las ma yin T(P). 
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saṃbhāravibhāge catvāraḥ ślokāḥ/  

saṃbhāro B6 bodhisaA3ttvānāṃ Nc4 puṇyajñānamayo ‘samaḥ/ 

saṃsāre ‘bhyudayāyaikaḥ anyo ‘saṃkliṣṭasaṃsṛtau//18-38// 
93 yaś ca saṃB7bhāro yadarthaṃ ca(,) tat saṃdarśiA4tam/ Ns4 dvividhaḥ saṃbhāraḥ/ 94  tatra 

puṇyasaṃbhāraḥ saṃsāNc5re ‘bhyudayāya saṃvartate/ B8 jñānasaṃbhāro ‘saṃkliṣṭasaṃsaraṇāya/ 5 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-39: MSAbh(L) p.139,22ff. ; Ns102b4ff. ; Nc93b5ff. ; 

A124b4ff. ; B136a8ff. 

dānaṃ śīlaṃ ca puṇyasya prajñā A5 jñānasya saṃbhṛtiḥ/ 

trayaṃ cānyad B9 dūyasyāpi pañcāpi jñānaNc6saṃbhṛtiḥ//18-39// 10 

Ns5 etena pāramitābhis tadubhayasaṃbhārasaṃgrahaṃ 95  darśayati/ kṣāntiB136b1-

vīryaA6dhyānabalena (L140) hy ubhayaṃ kriyate/ tasmād dūyasaṃbhāNc7ras96 trayaṃ bhavati/ 

punaḥ prajñāyāṃ pariṇāmanāB2t sarvāḥ pañca pāramitā jñānasaA7ṃbhāro veNs6ditavyaḥ/ 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-40: MSAbh(L) p.140,3ff. ; Ns101b6ff. ; Nc93b7ff. ; 15 

A124b7ff. ; B136b2ff. 

saṃtatyā bhāvanām etya bhūyo bhūyaḥ śubhasya hi/ 

āNc8,B3hāro yaḥ sa saṃbhāro dhīre97 sarvārthasādhakaḥ//18-40// 

etat saṃbhāranirvacanaṃ kaA125a1rma ca/ sam iti saṃtatyā/ bhā iB4ti bhāvanām āgamya98/ ra iti 

bhūyo bhūya Ns7,Nc9 āhāraḥ/ sarvārthasādhaka iti karma, svaparārthayoḥ sādhanāB5t/ 20 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-41: MSAbh(L) p.140,8ff. ; Ns102b7ff. ; Nc93b9ff. ; 

A125a1ff. ; B136b5ff. 

praveA2śāyānimittāya anābhogāya saṃbhṛtiḥ/ 

abhiṣekāya niṣṭhāyai dhīrāNc94a1ṇām upacīB6yate//18-41// 25 

ayaṃ saṃbhāraprabhedaḥ/ tatrādhiNs103a1mukticaryāA3bhūmau saṃbhāro bhūmipraveśāya/ ṣaṭsu 

bhūmiṣv aniB7mittāya saptamībhūmisaṃgṛhītāNc2ya, tasyāṃ nimittāsamudācārāt99/ saptamyāṃ 

bhūA4māv 100  anābhogāB8ya tadanyabhūmidvayasaṃgṛhītāya/ tayoḥ saNs2ṃbhārābhiṣekāya 101 

daśamībhūmisaṃgṛhīNc3tāya/ tasyāṃ saṃbhāB9ro niṣṭhāgamanāA5ya buddhabhūmisaṃgṛhītāya/ 

                                                        
93 'dis ni ins. T. 
94 bsod nams kyi tshogs dang / ye shes kyi tshogs so (P.: sa) // ins. T. 
95 tad- L (cf. de T(D)) ; tad om. T(P). 
96 dūyasaṃ- L, Ne2, Ns,Nc,A,B ; dvayasaṃ- Ue (cf. tshogs gnyi ga T). 
97 dhīre Le,Ne1, Ne2, Ns (cf. brtan pa T) ; vīre L,Nc,A,B ; bstan pa SAVBh. 
98 āgamya L (cf. thob nas T(D)) ; thos nas T(P),MSAT. 
99 nimittāsam- Le,Ne1,Ne2,Ns,Nc,A,B (cf. mtshan ma kun tu mi spyod pa'i phyir T) ; nimittasam- L. 
100 saptamyāṃ bhūmāv L ; sa brgyad pa'i ni T. 
101 saṃbhārābhiṣekāya L ; saṃbhāro 'bhiṣekāya Ne1,Ne2,Ns,Nc,A,B (cf. tshogs ni dbang bskur ba'i 
ste T). 
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【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-42ff.: MSAbh(L) p.140,14ff. ; Ns103a2ff. ; Nc94a3ff. ; 

A125a5ff. ; B136b9ff. 

smṛtyupasthānavibhāge trayaḥ ślokāḥ/  

caturdaśabhir āB137a1kāraiḥ smṛtyupasthānaNc4bhāvanā/ 

dhīmatām asamaNs3tvāA6t sā tadanyebhyo viśiṣyate//18-42// 5 

katamaiś caturdaśabhiḥ/ B2  

niśrayāt pratipakṣāc ca avatārāt tathaiva ca/ 

ālambanamanaskāNc5raprāptitaś102 ca 103viA7śiṣyate//18-43// 

ānukūB3lyānuvṛttibhyāṃ parijñotpattito ‘parā/ 

mātrayā paramaNs4tvena bhāvanāsamudāgamāt//18-44// 10 

ity ebhiś caturdaB4śaNc6bhir āA125b1kārair bodhisattvānāṃ smṛṭyupasthānabhāvanā viśiṣyate/ 

katham āśrayataḥ(/)  

mahāyāne śrutaB5cintābhāvanāmayīṃ prajñām āśritya/ 

kathaṃ pratiNc7,A2paNs5kṣataḥ(/)  

caturviparyāsapratipakṣāṇām apy aB6śuciduḥkhānityānātmasaṃjñānāṃ pratipakṣatvāt 15 

kāyādidharmanairātmyapraveśataḥ/ 

kathaA3m a Nc8,vatāB7rataḥ/  

caturbhiḥ smṛtyupasthānair yathākramaṃ duḥkhasamudayaNs6nirodhamārgasatyāvatārāt 

svayaṃ pareṣāṃ B8 cāvatāraṇāt/ yathoktaṃ (L141) madhyāA4ntaNc9vibhāge/  

katham ālambanataḥ(/)  20 

sarvasattvakāyādyālambanāt/ B9  

kathaṃ manaskārataḥ(/)  

kāyādyanupalambhāt/ 

kathaṃ prāNs7ptitaḥ(/)  

kāyādīnāṃ A5 na visaṃNc94b1yogāya(,) nāvisaṃyoB137b1gāya/ 25 

katham ānukūlyataḥ(/)  

pāramitānukūlyena tadvipakṣapratipakṣatvāt/ 

katham anuvṛttitaḥ(/)  

laukiB2kānāṃ A6 śrāvakapratyeNc2kabuddhānāṃ cānuvṛttyā taNs103b1dupasaṃhita-

smṛtyupasthānabhāvanāt(,) tebhyas tadupadeśāB3rtham/ 30 

kathaṃ parijñātaḥ(/)  

kāyasya māyopamatvaA7parijñayā tathaivāNc3bhūtarūpasaṃprakhyānāt/ vedanāyāḥ B4 

svapnopamatvaparijñayā tathaiva mithyānubhavāt/ Ns2 cittasya prakṛti-

prabhāsvaratvapaA126a1rijñayā ākāB5śavat/ Nc4 dharmāṇām āgantukatvaparijñayā 

                                                        
102 -prāptitaś L ; thos pas T. 
103 sgom ins. T. 



123 
 

ākāśāganturajodhūmābhranīhāropakleśavat/ 

katham uB6tpattitaḥ(/)  

saṃcintyabhavopapaA2ttau 104  cakravartyādibhūtasya Ns3,Nc5 viśiṣṭakāyavedanādisaṃpattau 

tadasaṃkleśataB7ḥ/ 

kathaṃ mātrātaḥ(/)  5 

mṛdvā api smṛtyupasthānabhāvanāyās taA3danyebhyo ‘dhimātratvāt, prakṛNc6ti-

tīkṣṇendriyaB8tayā/  

kathaṃ paramatvena(/)  

pariniṣpannānām anāNs4bhogamiśropamiśrabhāvanāt/ 

kathaṃ bhāvanātaḥ(/) A4  10 

atyaB9ntaṃ tadbhāvanāt105 nirupadhiNc7śeṣanirvāṇe ‘pi tadakṣayāt/ 

kathaṃ samudāgamataḥ/  

daśasu bhūmiṣu buddhatve106 B138a1 ca samudāgamāt/ A5  

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-45ff.: MSAbh(L) p.141,13ff. ; Ns103b4ff. ; Nc94b7ff. ; 15 

A126a5ff. ; B138a1ff. 

samyakprahāṇaNs5vibhāge pañca ślokāḥ/  

Nc8 samyakprahāṇaṃ dhīrāṇām asamaṃ sarvadehiB2bhiḥ/ 

smṛtyupasthānadoṣāṇāṃ107 pratipakṣeṇa bhāvyate//18-45// A6  

yāvatyaḥ 108  smṛtyupasthānabhāvanā uktāḥ(,) tadvipaNc9,B3kṣāṇāṃ doṣāṇāṃ pratipakṣeNs6ṇa 20 

samy 

akprahāṇabhāvaneti samastaṃ samyakprahāṇalakṣaṇam/ 

praA7bhedena B4 punaḥ109/ 

saṃsārasyopabhoge ca tyāge nivaraṇasya Nc95a1 ca/ 

manaskārasya ca tyāge praveśe caiva bhūmiṣu//18-46// 25 

aniB5mittavihāre ca labdhau Ns7 vyāA126b1karaṇasya ca/ 

sattvānāṃ paripāke ca abhiṣeke ca dhīmaNc2tām//18-47// 

kṣetraB7sya ca viśuddhyarthaṃ110 niNs104a1ṣṭhāgamana eva ca/ 

bhāvyate bodhisattvānāṃ vipakṣapraA2tipakṣataḥ//18-48// 

                                                        
104 saṃcintya- Ne2,Ue ; saṃcitya- L, Ns,Nc,A,B. 
105 atyantaṃ tadbhāvanāt L ; shin tu bsgoms pas T. 
106 buddhatve L,Ne2,Ns (cf. sangs rgyas nyid du T(P) ; sangs rgyas SAVBh) ; sangs rgyas kyi sa nyid 
du T(D) ; buddhatvena Nc,A ; buddhatva B. 
107 -doṣāṇāṃ Ne1,Ne2,Ns,A ; -doṣaṇāṃ L,B (cf. nyes pa rnams T). 
108 yāvatyaḥ L (cf. ji snyed MSAT,SAVBh) ; ji skad T. 
109 prabhedena punaḥ L ; rab tu dbye ba ni T,SAVBh. 
110 kṣetrasya ca viśuddhyarthaṃ L, Ne2,Ns,Nc,A,B ; zhing rnams dag par bya phyir T ; zhing rnams 
rnam par sbyong ba'i phyir SAVBh. 
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ayaṃ samyakpraB8hāṇabhāvanāprabhedaḥ/ saṃsāNc3rasyāsaṃkliṣṭaparibhoge saṃpattiṣu/ 

pañcanivāraṇatyāge/ śrāvaB9kapratyekaA3buddhamanaNs2skāratyāge/ bhūmipraveśe/ 

animittavihāre saptamyāṃ Nc4 bhūmau/ vyākaraṇalābhe B138b1 ‘ṣṭamyām111/ sattvānāṃ paripācane 

navamyām/ A4 abhiṣeke ca112 daśamyām/ kṣetraviśuddhyarthaṃ traye ‘pi/ niṣṭhāB2gamane ca 

buddhabhūmau/ Nc5 ye (L142) ca Ns3 vipakṣāḥ(,) teṣāṃ pratipakṣeṇa samyakprahāṇabhāvanā 5 

veditaA5vyā/ ayaB3m asyāḥ prabhedaḥ/ 

 

【TEXT MSA k/bh skt】  MSA 18-49: MSAbh(L) p.142,3ff. ; Ns104a3ff. ; Nc95a5ff. ; 

A126b5ff. ; B138b3ff. 

chandaṃ niśritya yogasya bhāvanā sanimittikā/ 10 

sarvaNc6samyakprahāṇeṣu pratipaB4kṣo nirucyate//18-49// 

etena chandaṃ jaA6,Ns4nayati, vyāyacchate(,) vīryam ārabhate, cittaṃ pragṛhṇāti, saB5myak 

pradadhātīty </> eṣāṃ 113  Nc7 padānām arthanirdeśaḥ/ chandaṃ hi niśritya 

śamathaviA7paśyanāB6khyaṃ yogaṃ bhāvayatīti 114  vyāyacchate/ sā ca bhāvanā Ns5 

śamathapragrahopekṣānimittaiḥ saha Nc8 bhāB7vyate/ tasmāt sā115 sanimittikā/  15 

A127a1 kathaṃ ca punar bhāvyate/  

yac116 chamathapragrahopakleśayor layauddhaB8tyayoḥ117 pratipakṣeṇa vīryam ārabhate/ 

katham āNc9rabhate118/ 

Ns6 cittaṃ pragṛhṇāti pradadhāti ca/ tatra pragṛhṇātīti prajñayā/ pradadhātīti119 A2 śamathena/ 

B9 samaprāptaś 120  121  copekṣāyāṃ pradadhāti/ eṣā yogabhāvanā yathoktaprabhedeṣu 20 

sarvasamyakprahāṇeṣu B139a1 pratiNc95b1pakṣa ucyate/  

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-50f.: MSAbh(L) p.142,11ff. ; Ns104a6ff. ; Nc95b1ff. ; 

A127a2ff. ; B— 

                                                        
111 aṣṭamyāṃ L ; sa brgyad pa la T. 
112 ca om. Ns,A,B. 
113 pradadhātīti/ eṣāṃ Le,Ne1,Ne2,Ns,Nc ; pradadhāti/ ityeṣāṃ L,A,B ; ... zhes bya ba'i tshig 'di 
rnams ... T. 
114 bhāvayatīti L ; bsgom (P.: sgom) zhing T,MSAT. 
115 sā L ; sā om. T. 
116 yac L (cf. gang SAVBh) ; 'di ltar T(D) ; 'di lta na T(P). 
117 -auddhatyayoḥ L (cf. rgod pa T(D),MSAT,SAVBh) ; chod pa T(P). 
118 katham ārabhate L (cf. ji ltar rtsom zhe na SAVBh) ; brtson 'grus ji ltar rtsom zhe na T. 
119 pradadhātī- L (cf. rab tu 'jog pa T(P)) ; rab tu 'dzin pa T(D). 
120 tatra pragṛhṇātīti prajñayā/ pradadhātīti śamathena/ samaprāptaś Le,Ne1,Ne2 ; tatra pragṛhṇātīti 
prajñayā/ pradadhātīti (tatra pragṛhṇātīti prajñayā/ pradadhātīti om. Ns,B) śamathe/ samaprāpte L, 
Ns,Nc ; tatra pragṛhṇātīti prajñayā/ pradadhātīti (tatra pragṛhṇātīti prajñayā/ pradadhātīti om. A) 
śamathe śamaprāptaṃ A ; tatra pragṛhṇātīti prajñayā/ pradadhātīti (tatra pragṛhṇātīti prajñayā/ 
pradadhātīti om. B) śamathe śamaprāptaṃ B (cf. de la rab tu 'dzin pa ni shes rab kyis so // yang dag 
par rab tu 'jog (P.: 'jog ; D.: 'dzin) pa ni zhi gnas kyis so // mnyam pa thob nas T). 
121 -prāptaś Le,Ne1,Ne2,Ns ; -prāptaṃ Nc,A,B ; thob nas T. 
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ṛddhipāA3davibhāge pañca ślokāḥ/  

Ns7 ṛddhipādāś ca catvāro dhīrāṇām agralakṣaṇāḥ/ 

sarvārthasiddhau jāyante ātamanaś ca Nc2 parasya ca//18-50// A4  

sarvārthasiddhir laukikī lokottarā ca veditavyā/ śeṣaṃ gatārtham/ 

niśrayāc ca prabhedāc ca upāyād abhiniNs104b1rhṛteḥ/ 5 

vyavasthā ṛddhipāNc3,A5dānāṃ dhīmatāṃ sarvatheṣyate//18-51// 

asyoddeśasya śeṣo nirdeśaḥ/ 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-52: MSAbh(L) p.142,19ff. ; Ns104b1ff. ; Nc95b3ff. ; 

A127a5ff. ; B— 10 

dhyānapāramim122 āśritya prabhedo hi caturvidhaḥ/ 

upāyaś cābhinirhāA6raḥ Nc4 ṣaḍvidhaś ca vidhīyate//18-52// 

dhyānapāramitā niNs2śrayaḥ 123 (/) prabhedaś caturvidhaś chandavīryacittamīmāṃsā-

samādhibhedāt/ upāyaś124 caturvidha eva/ A7 abhinirhāraḥ Nc5 ṣaḍvidhaḥ/ 

 15 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-53: MSAbh(L) p.142,22ff. ; Ns104b2ff. ; Nc95b5ff. ; 

A127a7ff. ; B— 

caturvidha upāyaḥ katamaḥ/ 

vyāvasāyika ekaś ca dvitīyo ‘nugrahātmakaḥ/ 

Ns3 naibandhikas tṛtīyaś ca caturthaḥ prātipaA127b1kṣikaḥ//18-53// 20 

(L143) aṣṭānāṃ Nc6 prahāṇasaṃskārāṇāṃ chando vyāyāmaḥ śraddhā 125  vyāvasāyika upāyaḥ, 

śraddhadhānasyārthiA2no vyāyāmāt/ praśrabdhir anugrāhakaḥ/ smṛtiḥ saṃpraNc7janyaṃ 

caupaNs4nibandhakaḥ, ekena cittasyālambanāvisārāt, dvitīyena visārapraA3jñānāt/ cetanā copekṣā 

ca prātipakṣika upāyaḥ, Nc8 layauddhatyopakleśayoḥ kleśānāṃ ca pratipakṣatvāt/ 

 25 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-54: MSAbh(L) p.143,5ff. ; Ns104b4ff. ; Nc95b8ff. ; 

A127b3ff. ; B— 

ṣaḍviNs5dho ‘bhinirhāraḥ kataA4maḥ/  

darśanasyāvavādasya sthitivikrīḍitasya ca/ 

praṇiNc9dher vaśitāyāś ca dharmaprāpteś ca nirhṛtiḥ126//18-54// 30 

tatra darśanaṃ cakṣuḥ pañcavidham (--) māṃsaA5cakṣuḥ divyaṃ cakṣuḥ āryaṃ 127 

                                                        
122 dhyānapāramim L,Ne2,Ns ; dhyānapāramitām Nc,A ; folio139 om. B. 
123 dhyānapāramitā niśrayaḥ L ; bsam gtan gyi pha rol tu phyin pa la brten nas T. 
124 kyang ins. T. 
125 ... śraddhā L ; ... dang dad pa ni T. 
126 nirhṛtiḥ L ; sgrub pa'i phyir T. 
127 āryaṃ L (cf. 'phags pa (P.: pa'i) MSAT ; 'phags pa'i SAVBh) ; āryaṃ om. T. 
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prajñācaNs6kṣuḥ dharmacakṣuḥ buddhacakṣuś ca/  

avavādaḥ Nc96a1 ṣaḍabhijñā(,) yathākramam/ tābhir upasaṃkramya bhāṣāṃ cittaṃ cāgatiṃ ca 

gatiṃ ca vidiA6tvā niḥsaraṇāyāvavadanāt/  

sthitivikrīḍitaṃ yasmāt bodhisattvāNc2nāNs7ṃ bahuvidhaṃ nirmāṇādibhiḥ samādhivikrīḍitam/  

praṇidhir yena praṇiA7dhijñānena praṇidhānabalikā bodhisattvāḥ praṇidhānavaiśeṣikatayā 5 

vikrīNc3ḍanti, yeṣāṃ na sukaraṃ saṃkhyā kartuṃ kāyasya vā prabhāyā vā A128a1, Ns105a1 svarasya 

veti vistareṇa yathā daśabhūmike sūtre/  

vaśitā yathā tatraiva daśa vaśitā nirdiNc4ṣṭāḥ/  

dharmaprāptir balavaiśāradyāveṇikabuddhaA2dharmāṇāṃ prāptiḥ/  

ity eṣa darśanādīnām abhinirhāraḥ ṣaḍvidhaḥ/ 10 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-55: MSAbh(L) p.143,16ff. ; Ns105a2ff. ; Nc96a4ff. ; 

A128a2ff. ; B140a1 

Ns2 indriyavibhāge ślokaḥ/  

Nc5 bodhiś caryā śrutaṃ cāgraṃ128 śamaA3tho ‘tha vipaśyanā/ 15 

śraddhādīnāṃ padaṃ jñeyam arthasiddhyadhikārataḥ//18-55// 

śraddhendriyasya bodhiḥ padam ālambanam iNc6ty arthaḥ/ vīryendriyasya 129  A4 

bodhisattvacaryā/ Ns3 smṛtīndriyasya 130  mahāyānasaṃgṛhītaṃ śrutam/ samādhīndriyasya 131 

śamathaḥ/ prajñendriyasya vipaśyanā padam/ taB140a1daNc7rthādhikāreṇaiA5va caitāni 132 

śraddhādīny ādhipatyārthenendriyāṇy ucyante/ 20 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-56: MSAbh(L) p.143,22ff. ; Ns105a3ff. ; Nc96a7ff. ; 

A128a5f. ; B140a1ff. 

balavibhāge ślokaḥ/ B2  

bhūmipraveNs4śasaṃkliṣṭāś ceṣṭāḥ133 śraddhādayaḥ punaḥ/ 25 

Nc8 vipakṣaA6durbalatvena ta eva balasaṃjñitāḥ//18-56// 

(L144) gatārthaḥ ślokaB3ḥ134/ 

 

【TEXT MSA k/bh skt】  MSA 18-57: MSAbh(L) p.144,1ff. ; Ns105a4ff. ; Nc96a8ff. ; 

A128a6ff. ; B140a3ff. 30 

                                                        
128 cāgraṃ Le,Ne1,Ne2,Ns,Nc,A (cf. mchog T,SAVBh) ; cātra L ; folio139 om.B. 
129 -endriyasya L (cf. ... dbang po'i ni T(P)) ; ... dbang po'i gzhi ni T(D). 
130 -endriyasya L (cf. ... dbang po'i ni T(P)) ; ... dbang po'i gzhi ni T(D). 
131 -endriyasya L (cf. ... dbang po'i T(P)) ; ... dbang po'i gzhi ni T(D) ; ... dbang po'i dmigs pa ni 
MSAT.. 
132 cai- L ; ca om. T. 
133 ceṣṭāḥ L,Ne2,Ns ; om. ceṣṭāḥ Nc,A,B. 
134 ślokaḥ L ; tshigs su bcad pa 'di'i T. 
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bodhyaṅgavibhāge sapta ślokāḥ/  

bhūmiviṣṭasya bodhyaṅgavyavasthānaṃ vidhīNc9yaA7te/ 

dharmāṇāṃ sarvasattvāB4nāṃ saNs5matāvagamāt punaḥ//18-57// 

etena yasyām avasthāyāṃ yasyāvabodhād bodhyaṅgāni vyavasthāpyante(,) tad upadiB5ṣṭam/ 

Nc96b1 bhūmiA128b1praviṣṭāvasthāyāṃ sarvadharmāṇāṃ sarvasattvānāṃ ca samatāvabodhād 5 

yathākramaṃ dharmanairātmyenātmaB6, Ns6parasamatayā ca/ 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-58ff.: MSAbh(L) p.144,6ff. ; Ns105a6ff. ; Nc96b1ff. ; 

A128b1ff. ; B140a6ff. 

ataḥ paraṃ cakrādiNc2,A2saptaratnasādharmyaṃ bodhyaṅgānāṃ darśayati/  10 

smṛtiś carati sarvatra jñeB7yājitavinirjaye/ (18-58ab) 

ajitajñeyavinirjayāya/ yathā cakravartiA3naś cakraNc3ratnam ajitadeśaviniNs7rjayāya/ B8  

sarvakalpanimittānāṃ bhaṅgāya vicayo ‘sya ca//18-58// 

yathā hastiratnaṃ pratyarthikabhaṅgāya/ 

āśu cāA4śeB9ṣabodhāya vīNc4ryam asya pravartate/ (18-59ab) 15 

kṣiprābhijñatotpādanāt135/ yathāśvaratnam āśu samudraparyantaNs105b1mahāpṛB10thivīgamanāya/ 

dharmāA5lokavivṛddhyā ca prītyā āpūNc5ryate dhruvam//18-59// 

ārabdhavīryasya bodhisattvasya dhaB11rmālokā vivardhante/ tataḥ prītiḥ sarvaṃ kāyaṃ136 sadā 

prīA6ṇayati/ yathā maṇiratnam ālokaviśeṣeNc6ṇa caB140b1kravartiNs2naṃ prīṇayati/ 

sarvāvaraṇanirmokṣāt praśrabdhyā sukham eti ca/ (18-60ab) 20 

sarvadauṣṭhuA7lyasamutpāṭanāt137/ yaB2thā strīratnena cakravartī sukham aNc7nubhavati/ 

cintitārthasamṛddhiś ca samādher upajāyate//18-60// 

yathā cakravaB3rtino138 A129a1 gṛhapatiNs3ratnāt139/  

upekṣayā yathākāmaṃ sarvatra viharaty asau/ 

Nc8 pṛṣṭhalabdhāvikalpena140 vihāreṇa141 saB4dottamaḥ142//18-61// 25 

(L145) upekṣocyate nirviA2kalpaṃ jñānam(,) tayā bodhisattvaḥ sarvatra yathākāmaṃ viharati, 

tatpṛṣṭhalabdhena B5 ca 143  Nc9 vihāreNs4ṇānyasyopagamāt, anyasyāpagamāt, niA3rvikalpena 

vihāreṇa tatra nirvyāpāratayā144 vāsakaB6lpanāt/  

                                                        
135 kṣiprābhijñatāpādanāt Ne2,Ns,Nc,A,B ; kṣiprābhijñatotpādanāt L. 
136 kāyaṃ Le,Ne1,Ns,Nc,A,B (cf. lus T) ; kāryaṃ L,Ne2. 
137 -samutpāṭanāt Le,Ne1,Ne2 (cf. yang dag par bcom pa'i phyir T) ; -samutpādanāt L ; -samutpātanāt 
Ns,Nc,A,B.  
138 cakravartino L ; 'khor los sgyur ba'i 'byor ba T. 
139 -ratnāt L ; ... rin po che las grub pa lta bu'o T. 
140 pṛṣṭha- Ne1,Ne2,Ue, Ns,Nc,A,B (cf. rjes la T ; rgyab nas SAVBh) ; paṣṭha- L. 
141 vihāreṇa Le,Ne1,Ne2, Ns,Nc,A,B (cf. gnas pas T,SAVBh) ; vikalpena L. 
142 sadottamaḥ L (cf. rtag tu mchog yin no SAVBh) ; mchog ni rtag tu gnas T. 
143 ca L ; ca om. T. 
144 nirvyāpāratayā L ; rtsol ba med par T(D),MSAT ; rtsom pa med par T(P). 
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yathā cakravartinaḥ pariṇāyaNc97a1karatnaṃ caturaṅgabalakāyam upanetaA4vyaṃ copanayati145, 

Ns5apanetavyaṃ B7 cāpanayati/ tatra ca gatvā vāsaṃ kalpayati yatrākhinnaḥ caturaṅgo balakāyaḥ 

paraiti/ 

Nc2evaṃguṇo boA5dhisaB8ttvaś cakravartīva vartate/ 146 

saptaratnopamair nityaṃ bodhyaṅgaiḥ parivāritaḥ//18-62// 5 

iti saptaraNs6tnopamatvaṃ147 bodhyaṅB9gānāṃ nigamayati/ 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-63: MSAbh(L) p.145,9ff. ; Ns105b6ff. ; Nc97a3ff. ; 

A129a5ff. ; B140b9ff. 

niNc3śrayāṅA6gaṃ svabhāvāṅgaṃ niryāṇāṅgaṃ tṛtīyakam/ 

caturtham anuśaṃsāṅgam akleśāṅgaṃ trayātmakam148//18-63// 10 

etena B10 yad bodhyaṅgaṃ yathāṅgaṃ tad abhidyotitam/  
149smṛtir niśraA7yāṅgam(,) sarveNc4ṣāṃ ta Ns7nniśrayeṇa pravṛtteḥ/  

dharmapravicayaḥ svabhāvāṅgam(,) bodheB11s tatsvabhāvatvāt/  

vīryaṃ niryāṇāṅgam(,) tenāprāpya niṣṭhām aviṣṭhāA129b1nāt150/  

prītir anuśaṃsāNc5ṅgam(,) cittasukhatvāt151/  15 

praśrabdhisamādhyupekṣā asaṃkleśāNs106a1ṅgam/ B141a1 yena yan niśritya yo ‘saṃkleśa iti 

trividham asaṃA2kleśāṅgaṃ veditavyam/ 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-64f.: MSAbh(L) p.145,15ff. ; Ns106a1ff. ; Nc97a5ff. ; 

A129b2ff. ; B141a1ff. 20 

mārgāṅgavibhāge Nc6 dvau ślokau/ B2  

yathābodhānuvṛttiś ca tadūrdhvam upajāyate152/ 

yathābodhavyavasthānaṃ praveA3śaś ca vyavasthiNs2tau//18-64// 

karmatraB3yaviśuddhiś ca pratipakṣaNc7sya bhāvanā/ 

jñeyāvṛtteś ca mārgasya vaiśeṣikaguṇasya ca//18-65// 25 

bodhyaṅgaB4kālād ūrdhvaṃ153 A4 yathābhūtāvabodhānuvṛttiḥ samyagdṛṣṭiḥ/ 

tasyaivāvabodhasya vyaNc8vasthānaṃ pariNs3cchedaḥ samyaksaṃB5kalpaḥ/ tadvyavasthāne ca 

                                                        
145 opanayati Ne2,Ns,Nc,A,B (cf. 'bul T) ; -opagamayati Le,Ne1 ; -opapraṇayati L. 
146 yon tan de lta bu dang ldan pa'i byang chub sems dpa' ni 'khor los sgyur (P.: bsgyur) ba dang 'dra 
bar 'jug go // (P.: /) ins. T. 
147 saptaratnopamatvaṃ L ; saptaratnopamatvaṃ om. T. 
148 trayātmakaṃ L (cf. gsum gyi dngos SAVBh) ; rnam gsum T. 
149 de la ins. T. 
150 tenāprāpya niṣṭhām aviṣṭhānāt Ne2,Ns,Nc,A,B ; tenāprāpya niṣṭhām avicchedāt Le,Ne1 (cf. des 
mthar thug pa ma thob pa'i bar du rgyun mi gcod pa'i phyir ro T) ; tenāprāpyaniṣṭhāyām adhiṣṭhānāt 
L ; de mthar thug pa thob par byed pa'i phyir ro SAVBh. 
151 cittasukhatvāt L (cf. sems dga' bar byed pa'i phyir ro T(P) ; sem bde ba'i phyir ro SAVBh) ; des 
sems dga' bar byed pa'i phyir ro T(D). 
152 upajāyate L (cf. skye T(P) ; skye bar 'gyur SAVBh) ; ste T(D). 
153 -aṅgakālād ūrdhvaṃ L ; yan lag gi 'og tu T,SAVBh. 
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sūtrādike A5 bhagavatā kṛte sa eva praveśaḥ(,) tena tadarthāvabodhāt/  

karmatrayaviśuB6ddhiḥ saNc9myagvākkarmāntājīvāḥ, vākkāyobhayakarmasaṃgrahāA6t/ 

pratipakṣasya Ns4 bhāvanā samyagvyāyāmādayo B7 yathākramaṃ jñeyāvaraṇasya 

mārgāvaraNc97b1ṇasya154 ca vaiśeṣikaguṇāvaraṇasya ca samyagA7vyāyāmena dīrghaṃ (L146) hi 

kālaB8m akhidyamāno jñeyāvaraṇasya pratipakṣaṃ bhāvayati/  5 

samyakNs5smṛtyā śamaNc2thapragrahopekṣānimitteṣu layauddhaB9tyābhāvān mārga-

saṃmukhībhāvāyāvaraṇasya pratipakṣaṃ bhāvayati/  

samyaksamādhinā vaiśeṣikaguṇāB141b1bhinirhāNc3rāyāvaA130a1raṇasya 155  pratipakṣaṃ 

bhāvayati(/)  

eNs6vam aṣṭau156 mārgāṅgāni vyavasthāpyante/ 10 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-66: MSAbh(L) p.146,4ff. ; Ns106a6ff. ; Nc97b3ff. ; 

A130a1ff. ; B141b1ff. 

śamathavipaśyanāB2vibhāge trayaḥ ślokāḥ/  

cittasya citte A2 sthāNc4nāc ca dharmapravicayād api/ 15 

samyaksthitim upāśritya śaB3matho ‘tha vipaśyanā//18-66// 

samyaksamādhiṃ niśriNs7tya citte cittasyāvasthāA3nād157 </> dharmāṇāṃ Nc5 ca pravicayād 

yaB4thākramaṃ śamatho vipaśyanā ca veditavyā, na tu vinā samyaksamādhinety 158  etac 

chamathavipaśyaA4nālakṣaṇam/ B5 

 20 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-67ab: MSAbh(L) p.146,11ff. ; Ns106a7ff. ; Nc97b5ff. ; 

A130a4ff. ; B141b5ff. 

sarvatragā ca saiNc6kāṃśā naikāṃśopaniṣanmatā/ (18-67ab) 

Ns106b1 sā ca śamathavipaśyanā sarvatragā(,) yaṃ yaṃ guṇam ākāṅkṣati B6 tatra tatra 

tadbhāvanāA5t159/ yathoktaṃ sūtre—ākāṅkṣed bhikṣur aho Nc7 vatāhaṃ viviktaṃ kāmair iti 25 

vistareṇa yāvaB7t tena bhikṣuṇā imāv eva dvau dharmau bhāvayitaNs2vyau/ A6 yad uta śamathaś 

ca vipaśyanā cetyevamādi/  

eNc8kāṃśā śaB8mathavipaśyanā yadā śamathaṃ bhāvayati, vipaśyanāṃ vā/ ubhayāṃśā yadā A7 

yugapad ubhayaṃ bhāvayati/ B9 upaniṣatsaṃmatā śamathaviNc9paśyanā bodhisattvāNs3nām 

adhimukticaryābhūmau/ 30 

 

                                                        
154 mārgāvaraṇasya L (cf. lam gyi sgrib pa T(P)) ; las kyi sgrib pa T(D). 
155 -ābhinirhārāyā- L ; mngon (P.: mngon ; D.: +ngon) par sgrub pa'i T. 
156 aṣṭau L ; rnam pa brgyad du T. 
157 -āvasthānāt L (cf. 'jog pa'i phyir T(P),MSAT) ; nye bar 'jog pa'i phyir T(D). 
158 samyaksamādhine- L ; ting nge 'dzin T. 
159 tatra tatra tadbhāvanāt L ; de dang de bsgom (P.: sgom) pa'i phyir T. 
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【TEXT MSA k/bh skt】MSA 18-67cdf.: MSAbh(L) p.146,18ff. ; Ns106b3ff. ; Nc97b9ff. ; 

A130a7ff. ; B141b9ff. 

prativedhe ca niryāṇe aA130b1niB142a1mitte hy asaṃskṛte//18-67// 

pariśuddhau viśuddhau ca śamatho ‘tha vipaśyanā/ 

sarvaNc98a1bhūmigatā dhīre sa yogaḥ sarvasāB2dhakaḥ//18-68// 5 

ity upaniṣanmatetyeA2vamādinā Ns4śamathavipaśyanāyāḥ prabhedaḥ160 karma ca nirdiṣṭam/ yoga 

upāyo vediB3tavyaḥ/  

Nc2 tatra prativedhaḥ prathamabhūmipraveśaḥ/  

niryāṇaṃ A3 yāvata161 ṣaṣṭhī bhūmiḥ, tābhiḥ162 sanimittaprayoganiryāB4ṇāt/  

animittaṃ Nc3 saptamī bhūmiNs5ḥ/  10 

asaṃskṛtam anyaA4d bhūmitrayam(,) anabhisaṃskāravāhitvāt/ saṃskāro hi saṃB5skṛtam(,) tad 

atra nāstīty asaṃskṛtam/ tad eva ca bhūmitraNc4yaṃ niśritya buddhakṣetraṃ A5 ca 163 

pariśodhayitavyam, buddhatvaṃ ca prāptaB6vyam/ tad etad yathākramaṃ Ns6 pariśuddhir 

viśuddhiś ca/ 

 15 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-69f.: MSAbh(L) p.146,26ff. ; Ns106b6ff. ; Nc98a4ff. ; 

A130b5ff. ; B142a5ff. 

upāyakauśalyavibhāge dvau śloNc5kau/ A6  

pūraye buddhadharmāB7ṇāṃ sattvānāṃ paripācane/  

kṣipraprāptau kriyāśuddhau164 vartmācchede ca kauśalam//18-69// (L147)  20 

upāye bodhisattvānām asamaṃ B8 saA7rvaNc6bhūmiṣu/  

Ns7 yatkauśalyaṃ165 samāśritya sarvārthān sādhayanti te//18-70// 

anenopāyakauśalyasya prabhedaḥ karma ca darśiB9tam/  

tatra buddhadharmaA131a1paripūraye niNc7rvikalpaṃ jñānam upāyaḥ/  

sattvaparipācane catvāri saṃgrahavastūni/ 25 

kṣiNs107a1prāB142b1bhisaṃbodhe sarvaṃ pāpaṃ pratideśayāmi yāvaA2d bhavatu me jñānaṃ 

saṃbodhāNc8yeti pratideśanānumodanādhyeṣaṇā B2 pariṇāmanā166/  

kriyāśiddhau167 samādhidhāraṇīmukhāni, taiḥ saA3rvārthakriyāsādhanāt168/  

vartmāNs2nupaNc9ccheda B3 apratiṣṭhitanirvāṇaṃ169/  

                                                        
160 prabhedaḥ L (cf. rab tu dbye ba T(D)) ; bar du dbye ba T(P). 
161 yāvata L,Ne2 ; yāvat Ne1,Ns,Nc,A,B (cf. bar T). 
162 tābhiḥ L ; de dag +is T(P) ; de dag gi T(D). 
163 ca L (cf. yang T(D)) ; yongs T(P). 
164 kriyāśuddhau L,Ns,Nc,A,B ; kriyāśiddhau Ne2 ; bya ba 'grub pa T ; bya ba grub pa SAVBh. 
165 yatkauśalyaṃ L ; yat kauśalyaṃ Ne2 ; ya kauśalyaṃ Ns,B ; yaḥ kauśalyaṃ Nc,A ; thabs mkhas de 
la T ; thabs gang la SAVBh. 
166 -ādhyeṣaṇā pariṇāmanā L ; ... dang gsol ba dang / yongs su bsngo ba yin T,MSAT. 
167 kriyāśiddhau Ne2,Ns,Nc,A,B ; kriyāśuddhau L ; bya ba 'grub pa (P.: pa'i) T. 
168 sarvārtha- L ; sems can gyi don gyi T. 
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asmin pañcavidha upāye sarvabhūmiṣu bodhisattvānām asamaA4ṃ tadanyaiḥ kauśalam ity 

aB4yaṃ prabhedaḥ/  

sarvasvaparāNc98b1rthasādhanaṃ karma/ 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-71ff.: MSAbh(L) p.147,9ff. ; Ns107a2ff. ; Nc98b1ff. ; 5 

A131a4ff. ; B142b4ff. 

dhāraṇīvibhāge trayaḥ ślokāḥ/  

vipākeNs3na śrutābhyāsāA5t dhāraB5ṇy api samādhinā170/ 

parīttā mahatī sā ca mahatī Nc2 trividhā punaḥ//18-71// 

apraviṣṭapraviṣṭānāṃ dhīmatāṃ mṛdumadhyamā/ 10 

aśuB6ddhabhūA6mikānāṃ171 hi mahatī śuddhabhūmikā//18-72// 

dhāraṇītāṃ172 samāśritya Ns4 bodhisaNc3ttvā173 punaḥ punaḥ/ 

prakāśayanti saB7ddharmaṃ nityaṃ saṃdhārayanti ca//18-73// A7  

atrāpi174 prabhedaḥ karma ca dhāraṇyāḥ saṃdarśitam/  

tatra trividhā dhāraṇī/ pūrvakaB8rmavipāNc4kena/ śrutābhyāsena, dṛṣṭadharmabāhuśrutyena175 15 

Ns5 grahaṇadhāA131b1raṇasāmarthyaviśeṣaṇāt/ samādhisaṃniśrayeB9ṇa ca/ sā punar 

vipākaśrutābhyāsābhyāṃ parīttā Nc5 veditavyā/ 

samādhinā mahatī/ sāpi mahaA2tī punas triviB143a1dhā/ abhūmipraviṣṭānāṃ mṛdvī(/) 

bhūmipraviṣṭānāNs6m aśuddhabhūmikānāṃ madhyā saptasu bhūmiṣu/ Nc6 pariśuddhaB2bhūmikā 

tv adhimātrā A3 śeṣāsu bhūmiṣu(/) ity ayaṃ prabhedo dhāraṇyāḥ/  20 

saddharmasya prakāśanaṃ dhāraṇaṃ ca kaB3rma/ 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-74ff.: MSAbh(L) p.147,22ff. ; Ns107a6ff. ; Nc98b6ff. ; 

A131b3ff. ; B143a3ff. 

praṇidhānavibhāge trayaḥ śloNc7kāḥ/  25 

cetaNs7nā A4 chandasahitā jñānena preritā ca tat/ 

praṇidhānaṃ hi dhīB4rāṇām176 asamaṃ177 sarvabhūmiṣu//18-74// 

hetubhūtaṃ ca vijñeyaṃ178 cittāt sadyaḥphalaṃ Nc8 ca tat/ A5  

                                                                                                                                                                   
169 apratiṣṭhitanirvāṇaṃ Ne2,Ns,Nc,A,B ; apratiṣṭhitanirvāṇe L   
170 samādhinā L ; ting nge 'dzin gyis T(P) ; ting nge 'dzin gyi T(D). 
171 aśuddhabhūmikānāṃ L ; ma dag sa pa rnams kyi T ; sa dag pa yi (P.: pa'i) sa yin te SAVBh. 
172 mahatī ... dhāraṇītāṃ L ; mahatī ... dhāraṇīṃ tāṃ (?) Ne2,Ns ; mahatī ... dhāraṇīnāṃ Nc,A ; 
mahati ... dhāraṇātāṃ B ; ... gzungs chen yin // de la T ; chen po'o ... gzungs rnams la SAVBh. 
173 bodhisattvā L, Nc,A ; bodhisattvāḥ Ne2,Ns. 
174 atrāpi L ; 'dir T(P) ; 'drir T(D). 
175 dṛṣṭadharmabāhuśrutyena L, Ne2,B ; dṛṣṭadharmabāhuśrutena A ; dṛṣṭe dharme bāhuśrutyena 
Ns,Nc. 
176 dhīrāṇām L (cf. brtan pa rnams T(D),SAVBh(D)) ; bstan pa rnams T(P),SAVBh(P). 
177 asamaṃ L (cf. mnyam pa med T(D),SAVBh) ; nyams pa med T(P). 
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āyatyām arthasiddhyarthaṃ179 cittamātrāB5t samṛddhitaḥ//18-75// 

citraṃ mahad viśuddhaṃ ca uNs107b1ttarottarabhūmiṣu/ 

ābodher180 bodhisattvānāṃ svaparārthaprasāNc9,A6dhakam//18-76// 

aB6tra praṇidhānaṃ svabhāvato nidānato bhūmitaḥ prabhedataḥ karmataś ca paridīpitam/  

cetanā chandasaṃprayuktā181 B7 svabhāvaḥ/  5 

jñānaṃ A7 nidānam182/  

saNc99a1rvabhūNs2miṣv iti bhūmiḥ/  

tac ca (L148) praṇidhānaṃ hetubhūtam, cittād eva sadyaḥphalatvāt/ B8 āyatyāṃ 

cābhipretārthasiddhyartham183/ 

cittāt punaḥ saA132a1dyaḥphalaṃ ciNc2ttamātrāt yathābhipretārthasamṛddhito184 B9 veditavyam185/ 10 

yena praṇidhāneNs3na praṇidhānabalikā186 bodhisattvā vikrīḍanti, yasya na sukarā A2 saṃkhyā 

kaB143b1rtuṃ kāNc3yasya veti vistaraḥ187/  

citram adhimukticaryābhūmāv evaṃ caivaṃ ca syām iti/ mahad bhūmipraviṣṭasya B2 daśa 

mahāpraṇidhānāni/ viA3śuddhaNs4m uttarottarāsu bhūNc4miṣu viśuddhiviśeṣād ābodher ity eṣa 

prabhedaḥ188/  15 

svaparāB3rthaprasādhanaṃ karma/ 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-77: MSAbh(L) p.148,6ff. ; Ns107b4ff. ; Nc99a4ff. ; 

A132a3ff. ; B143b3ff. 

samādhitrayavibhāge trayaḥ śloA4kāḥ/ 20 

nairātmyaṃ dvividhaṃ jñeyo189 hy ātmaNc5grāhasya cāśraB4yaḥ/ 

tasya copaśamo Ns5 nityaṃ190 samādhitrayagocaraḥ//18-77// 

trayāṇāṃ samādhīnāṃ trividho A5 gocaro jñeyaḥ/  

pudgaB5ladharmanairātmyaṃ śūnyatāsaNc6mādheḥ/  

tadubhayātmagrāhasyāśrayaḥ191 pañcopādānaskandhā apraṇihitasaB6mādheḥ/  25 

                                                                                                                                                                   
178 vijñeyaṃ L (cf. shes bya T(D) ; shes par bya SAVBh) ; zhes bya T(P). 
179 āyatyām arthasiddhyarthaṃ L (cf. ma 'ongs don rnams 'grub pa'i phyir SAVBh) ; de ni ma 'ongs 
don 'grub byed T. 
180 ābodher L ; byang chub bar T ; byang chub bar du SAVBh (=*ā bodher). 
181 chanda- L (cf. 'dun pa T(D)) ; mdun pa T(P). 
182 nidānaṃ L (cf. gzhi T(D),MSAT) ; bzhi T(P). 
183 cābhi- Le,Ne1,Ne2,Ns,Nc (cf. dang T) ; vābhi- L,A,B. 
184 -samṛddhito Le,Ne2,Ns,Nc,A (cf. 'grub pa'i sgo nas T,MSAT) ; -samṛddhitā L,B. 
185 veditavyam Le,Ne1,Ne2,Ns,Nc,A,B ; veditavyā L. 
186 praṇidhānabalikā Ne2,Ns,Nc,B ; praṇidhānena balikā L,A. 
187 Cf. L 143,11-14 ad MSA 18-54: praṇidhir yena praṇidhijñānena praṇidhānabalikā bodhisattvāḥ 
praṇidhānavaiśeṣikatayā vikrīḍanti/ yeṣāṃ na sukaraṃ saṃkhyā kartuṃ kāyasya vā prabhāyā vā 
svarasya veti vistareṇa yathā daśabhūmike sūtre/ 
188 prabhedaḥ Ne2,Ns,Nc,A,B ; prabhedataḥ L ; (cf. rab tu dbye ba yin T). 
189 jñeyo L (cf. shes par bya SAVBh) ; zhes bya T. 
190 nityaṃ L (cf. rtag tu SAVBh) ; rtog T. 



133 
 

tasyāśrayasyātyaNs6ntopaśama ānimittasamādheḥ/ 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-78: MSAbh(L) p.148,12ff. ; Ns107b6ff. ; Nc99a6ff. ; 

A132a5ff. ; B143b6ff. 

sa eva  5 

sāmādhis trividho jñeyo grāB7hyagrāhakabhāvataḥ/ (18-78ab) 

trividhasya grāhyasya gocarasya grāhakā ye samādhayaḥ, te śūnyatādisamāB8dhaya iti A6 

grāhyagrāhakabhāvena trayaḥ Ns7 samādhayo jñātavyāḥ/ 

te punar yathākraNc7mam/ 

nirvikalpo ‘pi viB9mukho ratiyuktaś ca sarvadā//18-78// 10 

śūnyatāsamādhir nirviA7kalpaḥ, pudgaladharmātmanor avikalpanāt/ B144a1  

apraṇihito vimukhas tasmāNc8d ātmagrāhāśrayāt/  

Ns108a1 ānimitto ratisaṃprayuktaḥ sarvakālaṃ A132b1 tasmiṃB2s tadāśrayopaśame/ 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-79: MSAbh(L) p.148,20ff. ; Ns108a1ff. ; Nc99a8ff. ; 15 

A132b1ff. ; B144a1ff. 

parijñāyai prahāṇāya punaḥ sākṣātkriyāya ca192/ 

śūnyaNc9tādisamādhīnāṃ triB3dhārthaḥ parikīrtitaḥ//18-79// 

pudgaladhaA2rmanairātmyayoḥ parijñārthaṃ Ns2 śūnyatā/  

tadātmagrāhāśrayasya prahāṇāB4rtham apraṇihitaḥ/  20 

tadupaNc99b1śamasya sākṣātkriyārtham ānimittaḥ samādhiA3ḥ/ 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-80: MSAbh(L) p.148,23ff. ; Ns108a2ff. ; Nc99b1ff. ; 

A132b3ff. ; B144a4ff. 

dharmoddānavibhāge śloB5kau/  25 

samādhyupaniṣattvena dharmoddānacatuṣṭayam/ 

deśitaṃ bodhiNc2sattvebhyaḥ Ns3 sattvānāṃ hitakāmyayā//18-80// (L149) B6  

taA4tra sarvasaṃskārā anityāḥ, sarvasaṃskārā duḥkhā ity apraṇihitasya samādher 

upaniṣadbhāveB7na deśitam/  

Nc3 sarvadharmā anātmāna iA5ti śūnyatāyāḥ/  30 

śāntaṃ nirvāṇam ity ānimiNs4ttasya samādheḥ/ B8 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-81: MSAbh(L) p.149,3ff. ; Ns108a4ff. ; Nc99b3ff. ; 

                                                                                                                                                                   
191 -āśrayaḥ L (cf. rten T(D),MSAT(D) ; brten MSAT(P)) ; brten pa'i rten T(P). 
192sākṣātkriyāya ca L,Ne2 ; sākṣātkriyāye ca Ns,Nc,A,B.(Cf.長尾[2008 : 279 fn.a] kriyāṃ 
prati-(AAA.)) 
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A132b5ff. ; B144a8ff. 

kaḥ punar anityārtho yāvac chāntārthaḥ ity āha –  

Nc4 asadartho viA6kalpārthaḥ193 parikalpārtha eva ca/ 

vikalpoB9paśamārthaś ca dhīmatāṃ tac catuṣṭayam//18-81// 

bodhisattvānām asadartho ‘nityārthaḥ/ yan nityaṃ Nc5 nāsti194 Ns5,A7 tad aniB144b1tyaṃ teṣāṃ yat 5 

parikalpitalakṣaṇam/  

abhūtavikalpārtho duḥkhārtho yat paratantralakṣaṇam/  

parikalpamātrāB2rtho ‘nātmārthaḥ/ evaA133a1śaNc6bdenāvadhāraṇam 195 (/) parikalpita ātmā 

nāsti(,) parikalpamātraṃ Ns6 tv astīti parikalpitaB3lakṣaṇasyābhāvārtho ‘nātmārtha ity uktaṃ 

bhavaA2ti/  10 

vikalpoNc7paśamārthaḥ śāntārthaḥ pariniṣpannalakṣaṇaṃ nirvāṇam/ B4  

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-82f.: MSAbh(L) p.149,11ff. ; Ns108a6ff. ; Nc99b7ff. ; 

A133a2ff. ; B144b4ff. 

kṣaṇabhaṅgārtho ‘py anityārtho veditavyaḥ paratantralakṣaṇaNs7sya A3 / atas 15 

tatprasādhanārthaṃ196 Nc8 kṣaṇikatvaviB5bhāge daśa ślokāḥ/  

ayogād dhetutotpatter virodhāt svayam asthiteḥ/ 

abhāvāl lakṣanaikānA4tyād anuvṛB6tter nirodhataḥ//18-82// 

pariṇāmopaNc9labdheś ca taddhetutvaphalaNs108b1tvataḥ/ 

upāttatvādhipattvāc197 ca śuddhasattvānuvṛttitaḥ//18-83// B7  20 

 

[L 149,18-][D.Phi 231b2- ; P.Phi 254b8-] 

tatra kṣaṇiA5kaṃ sarvaṃ saṃskṛtam iti paścād vacanād iyaṃ pratijñā Nc100a1 veditavyā198/  

tat punaḥ kathaṃ sidhyati/ B8  

kṣaṇikatvam antareṇa saṃskārāṇāṃ pravṛtter ayoNs2,A6gāt/ prabandhena hi vṛttiḥ pravṛttiḥ/ sā 25 

cāntareṇa199 pratikṣaB9ṇam utpāNc2danirodhau na yujyate/ 

atha kālāntaraṃ sthitvā pūrvottaranirodhotpāA7dataḥ prabandheneṣyate B145a1 vṛttiḥ/  

tadanantaraṃ pravṛttir na syāt(,) praNs3bandhābhāvāt/ Nc3 naiva 200  cotpannasya vinā 

prabandhena kālāntaraṃ bhāB2vo yujyate/ 

                                                        
193 vikalpā- Ne2,Ns,Nc,A,B ; 'vikalpā- L ; rnam rtog T(D),SAVBh ; rnams rtog T(P). 
194 yan nityaṃ nāsti L (cf. rtag tu med pa gang yin pa T(P),MSAT ; gang rtag tu med pa SAVBh) ; 
rtag tu med pa'i don gang yin pa T(D). 
195 -āvadhāraṇaṃ L ; nges par gzung ba'i phyir T,MSAT ; nges pa ste SAVBh. 
196 -ārthaṃ l ; artham om.T. 
197 -ādhipattvāc L ; -ādhipatvāc Ne2 ; -ādhipatyāc Ne1,Ns,Nc,A,B (cf. bdag po'i phyir T ; ādhipatyāc 
L151,4). 
198 vacanād iyaṃ pratijñā veditavyā L ; 'byung ba 'di ni dam bca' ba yin par rig par bya'o T. 
199 -āntareṇa L ; antareṇa om. T. 
200 -aiva L ; eva om. T. 
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[L 149,23-][D.Phi 231b4- ; P.Phi 255a3-] 

kiṃ A133b1 kāraṇam(/)  

hetuta utpattiḥ201/ hetuto hi sarvaṃ saṃskṛtam utpadyate bhavatīty arthaḥ/ Nc4 tad yadi 

bhūB3tvā punar202 uttarakālaṃ bhavati(,) taNs4syāvaśyaṃ hetunā A2 bhavitavyam, vinā hetunādita 5 

evābhāvāt203 204/ na B4 ca tat tenaiva hetunā bhavituNc5m arhati(,) tasyopabhuktahetukatvāt205/ na 

cānyo hetur upaA3labhyate/ tasmāt pratiB5kṣaṇam avaśyaṃ pūrvahetukam anyad bhaNs5vatīti 

veditavyam/ evaṃ viNc6nā prabandhenotpannasya Nc7 kālāntaraṃ bhāvo na yujyaA4te/  

 

[L 149,28-][D.Phi 231b6- ; P.Phi 255a5-] 10 

athāpy evam iṣyeta—notpannaṃ punar utpadyate(,) yadarthaṃ hetunā bhavitavyaṃ syāt(/) 

utpannaṃ tu kālāntareṇa paścān nirudhyate(/) notpannamātram eveA5ti/  

Ns6 tat paścāt kena nirudhyate/ yady utpādahetunaiva(,) tad ayuktam/ 

kiṃ kāraB6ṇam/ 

utpādanirodhayor virodhāt 206 / na hi virodhayos tulyo heA6tur upalabhyate 207 , tad yathā 15 

chāyātapayoḥ B7 śītoṣṇayoś208 ca/  

 

[L 149,31-][D.Phi 231b7- ; P.Phi 255a7-] 

kālā(L150)ntaranirodhasyaiva ca209 viNs7roNc8dhāt/ 

kena virodhāt/  20 

āgamena ca210/ yad uktaṃ A7 bhagavatā—B8 māyopamās te211 bhikṣo saṃskārā āpāyikās212 

tāvatkālikā itvarapratyupasthāNc9yina iti/  

manaB9skāreṇa ca yoginām213/ te A134a1 hi saṃskārāṇām udayavyayau manaNs109a1sikurvantaḥ 

pratikṣaṇaṃ teṣāṃ nirodhaṃ paśyaB145b1nti/ anyathā hi teNc100b1ṣām api nirvidvirāgavimuktayo 

na syuA2ḥ(,) yathānyeṣāṃ maraṇakālādiṣu nirodhaṃ paśyaB2tām/  25 

                                                        
201 utpattiḥ L,Ne2,Ns ; utpatteḥ He (cf. -otpatteḥ 18-82'a ; skye ba'i phyir T,MSAT ; byung ba'i phyir 
SAVBh) ; utpattitaḥ Nc,A ; utpāttaḥ B. 
202 punar L (cf. yang T(D),SAVBh) ; yang om. T(P). 
203 -ādita evā- Le,Ne1,Ne2 (cf. dang po kho nas T) ; -ādita ivā- L,Ns,Nc,A,B. 
204 -ābhāvāt L (cf. med pa'i phyir T(P),SAVBh) ; rgyu med pa'i phyir T(D). 
205 -opabhukta- Le,Ne1,Ne2 (cf. spyad T ; dgos par spyad zin pa SAVBh) ; -opayukta- L,Ns,Nc,A,B. 
206 virodhāt L (cf. 'gal ba'i phyir T(D),SAVBh) ; dgal ba'i phyir T(P). 
207 upalabhyate L (cf. dmigs SAVBh) ; rigs T. 
208 śīto- L (cf. grang ba T(D),SAVBh) ; bgrang ba T(P). 
209 ca L (cf. kyang T(D) ; yang SAVBh) ; ca om. T(P). 
210 āgamena ca L (cf. lung dang ngo SAVBh) ; lung dang yang 'gal T ; āgamena ca yuktyā ca (?) Ue 
(cf. 違阿含及道理 T). 
211 te ... saṃskārā L ; 'du byed de dag thams cad T ; 'du byed dag SAVBh. 
212 āpāyikās L ; skye zhing 'jig pa T ; 'jig pa SAVBh. 
213 'gal te ins. T. 
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[L 150,5-][D.Phi 232a3- ; P.Phi 255b3-] 

yadi cotpannaḥ saṃskāraḥ kālāntaraṃ tiNc2ṣṭhet(,) sa214 svayam eva vā tiṣṭhet(,) svayaNs2m 

eva sthāA3tuṃ samarthaḥ215, sthiB3tikāraṇena vā kenacit/ svayaṃ tāvad avasthānam ayuktam/ 

kiṃ kāraṇam/ 5 

paścāNc3t svayam asthiteḥ/ kena B4 vā216 so ‘nte punaḥ217 sthāA4tuṃ na samarthaḥ/  

sthitikāraṇenāpi na yuktam(,) tasyābhāvāt/ na hi Ns3 tat kiṃcid upaB5labhyate/ 

 

[L 150,9-][D.Phi 232a4- ; P.Phi 255b4-] 

athāNc4pi syāt—vināpi sthitikāraṇena vināśaA5kāraṇābhāvāt avatiṣṭhate/ labdhe B6 tu 10 

vināśakāraṇe paścād vinaśyati218 (,) agnineva219 śyāmateti/  

Nc5 tad ayuktam(,) tasyābhāvāt/ na hi vināśaNs4,A6,B7kāraṇaṃ paścād api kiṃcid asti/ agnināpi 

śyāmatā vinaśyatīty220 aprasiddham221/ visadṛśoNc6tpattau B8 tu tasya sāmarthyaṃ prasiddham/ 

tathā hi—tatsaA7ṃbandhāt śyāmatāyāḥ saṃtatir visadṛśī gṛhyate(,) na tu B9 sarvathaivāpravṛttiḥ/ 

Ns5 	 apām api kvāNc7thyamānānām agnisaṃbandhād alpataratamotpaA134b1ttito ‘timāndyād 15 

aB146a1nte punar222 anutpattir gṛhyate/ na tu sakṛd evāgnisaṃbandhāt tadabhāvaḥ/  

 

[L 150,16-][D.Phi 232a7- ; P.Phi 255b7-] 

naiva cotpaNc8nnasya kasyacid asthānaṃ223 yuB2jyate, lakṣaṇaikānA2tyāt/ Ns6 ekāntikaṃ hy etat 

saṃskṛtalakṣaṇam uktaṃ bhagavatā yad uta 224  saṃskṛtasyānityaB3tā/ tad 225  yadi 20 

noNc9tpannamātraṃ vinaśyet, kiṃcitkālam 226  aA3syānityatā na syād ity anaikāntikam 

aniB4tyatālakṣaṇaṃ prasajyate227/ 

 

[L 150,19-][D.Phi 232b1- ; P.Phi 256a1-] 

athāpi syāt – pratiNs7kṣaṇam apūrvotpattau taNc101a1d evedam iti pratyabhijñānaṃ na syāB5d iti/ 25 

                                                        
214 sa L ; sa om. T,SAVBh. 
215 svayam eva sthātuṃ samarthaḥ L (cf. bdag nyid gnas par nus pas SAVBh) ; svayam eva sthātuṃ 
samarthaḥ om. T. 
216 vā L ; vā om. T. 
217 'nte punaḥ L ; mthar phyin SAVBh ; ante punaḥ om. T. 
218 vinaśyati L (cf. 'jig T(P),SAVBh) ; 'jug T(D). 
219 -eva L (cf. bzhin T(D),SAVBh) ; iva om. T(P). 
220 vinaśyatī- L (cf. 'jig T(P) ; 'jig par gyur SAVBh) ; 'jug T(D). 
221 aprasiddhaṃ Le,Ne2,Ns,Nc,A,B (cf. rab tu ma grub po T ; ma grub SAVBh) ; na prasiddhaṃ Ne1 
(cf. T,SAVBh) ; suprasiddhaṃ L. 
222 punar L ; nam yang T ; punar om. SAVBh. 
223 asthānaṃ L,Ns,Nc,A,B ; sthānaṃ (?) Ne1,Ne2 (cf. gnas par T,SAVBh). 
224 yad uta L (cf. 'di lta ste SAVBh) ; gang T. 
225 tad L ; de T(P) ; des T(D). 
226 kiṃcitkālam Ne2,Nc ; kaṃcit kālam L,Ns ; kicit kalam A ; kañcitkalam B. 
227 prasajyate Ne1,Ne2,Ns,Nc,A,B,Ue (cf. thal bar 'gyur T ; 'gyur SAVBh) ; prasahyate L. 
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A4  

tad bhavaty eva(,) sādṛśyasyānuvṛtteḥ(,) māyākārapelakavat228/ 

 

[L 150,20-][D.Phi 232b2- ; P.Phi 256a2-] 

sādṛśyāt tadbuddhiḥ(,) na tadbhāvād iti/ Nc2,B6 kathaṃ gamyate/ 5 

nirodhataḥ/ na hi tathaivāvaA5sthitaNs109b1syānte nirodhaḥ syāt(,) ādikṣaṇanirviśiṣṭatvāt/ 

taB7smān na tat tad evety229 avadhāryate/  

 

[L 150,22-][D.Phi 232b3- ; P.Phi 256a3-] 

ante paNc3riṇāmopalabdheś ca/ pariṇāmo hi nāmāA6nyathātvam/ tad yadi B8 nādita evārabdhaṃ 10 

bhaved ādhyātmikabāhyānāṃ bhāvānām(,) 230  ante 231  paNs2riṇāmo nopaNc4labhyeta/ tasmād 

ādiB9ta evānyathātvam āraA7bdham(,) yat krameṇābhivardhamānam ante vyaktim āpadyate(,) 

kṣīrasyeva dadhyavasthāyām/ B146b1 yāvat tu tad anyathātvaṃ sūNc5kṣmatvān na paricchidyate, 

tāvat sādṛśA135a1yānuvṛttes tad eveNs3dam iti232 jñāyata iti siB2ddham/ tataś ca pratikṣaṇam 

anyathātvāt </> kṣaṇikatvaṃ prasiddham/ 15 

 

[L 150,28-][D.Phi 232b5- ; P.Phi 256a7-] 

kutaNc6ś ca prasiddham/  

taddhetutvaphalaA2tvataḥ / kṣaB3ṇikahetutvāt </> kṣaṇikaphala(L151)tvāc cety arthaḥ/ kṣaṇikaṃ 

hi cittaṃ prasiddham(/) tasya cāNs4nye saṃskārāś caB4kṣūrūpādaNc7yo233 hetutaḥ234/ tasmāA3t te 20 

‘pi kṣaṇikā iti siddham/ na tv akṣaṇikāt235 kṣaṇikaṃ bhavitum arhati(,) yathā niB5tyād anityam236 

iti/  

 

[L 151,3-][D.Phi 232b7- ; P.Phi 256b1-] 

cittasya khalv api sarve saṃNc8skārāḥ A4 phalam/ 25 

katham idaṃ gamyate/ 

upāttaNs5tvād ādhipatyāB6c chuddhasattvānuvṛttitaś ca/ cittena hi sarve saṃskārāś 237 

                                                        
228 pelaka-Ne2,Ns,Nc,A ; -phalaka- Le,Ne1 ; -palaka- L,B ; spang sgo? T(Le) ; sgang sgong T ; rde'u 
SAVBh. 
229 tad tad eve- L (cf. de nyid 'di yin T(D)) ; de nyid yin T(P),SAVBh. 
230 Tはここまでを条件節（yadi節）とし、SAVBhはこれ以前の「bhavet」までを条件節とする。 
231 ante L (cf. mjug tu T(D) ; tha mar SAVBh) ; 'jug tu T(P). 
232 -vedam iti Ne1,Ne2,Nc,A,Ue (cf. zhes bya bar T ; zhes SAVBh) ; -vedamimi L,Ns,B. 
233 -rūpā- L (cf. gzugs SAVBh) ; rūpa om. T. 
234 hetutaḥ L,Ns,Nc,A,B ; hetuḥ He,Ne2 (cf. rgyu ni T) ; hetu- om. SAVBh. 
235 akṣaṇikāt L (cf. skad cig ma ma yin pa las T(D),SAVBh) ; skad cig ma yin pa las T(P). 
236 nityād anityam L (cf. rtag pa las mi rtag pa SAVBh) ; mi rtag pa las rtag pa T. 
237 sarve saṃskārāś L ; 'du byed rnams T ; sarve saṃskārāś om. SAVBh. 
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cakṣurādayaḥ sādhiṣṭhānā uA5pāNc9ttāḥ sahasaṃmūrchanāḥ tadanuB7grahānuvṛttitaḥ238/ tasmāt 

te239 cittasya phalam(/)  

 

[L 151,6-][D.Phi 233a1- ; P.Phi 256b2-] 

cittasya240 cādhipatyaṃ saṃskāreṣu/ yathoktaṃ Ns6 bhagavatā – citteNc101b1,A6,B8nāyaṃ loko 5 

nīyate(,) cittena parikṛṣyate(,) cittasyotpannasyotpannasya vaśe vartata iti/ 

tathā—vijñānaB9pratyayaṃ nāmarūpam241 ity uktam/ tasmāA7c cittasya phalam242/  

 

[L 151,8-][D.Phi 233a3- ; P.Phi 256b4-] 

Nc2 śuddhacittānuvṛttitaś ca/ śuddhaṃ hi yogināṃ B147a1 ciNs7ttaṃ saṃskārā anuvartante/ 10 

yathoktam—dhyāyī bhikṣuḥ ṛddhimāṃś cittavaśe A135b1 prāpta imaṃ dāruskandhaṃ Nc3 sa B2 cet 

suvarṇam adhimucyate(,) tad 243  apy 244  asya tathaiva syād iti/ tasmād api 245  cittaphalaṃ 

saṃskārāḥ/  

 

[L 151,11-][D.Phi 233a4- ; P.Phi 256b6-] 15 

sattvānuvṛttiB3taś ca/ A2 tathā hi—Ns110a1 pāpakāriṣu sattveṣu Nc4 bāhyā bhāvā hīnā bhavanti/ 

puṇyakāriṣu ca praṇītāḥ/ ataB4s taccittānuvartanāc cittaphalatvaṃ saṃskārāṇāṃ A3 siddham/  

 

[L 151,13-][D.Phi 233a5- ; P.Phi 256b8-] 

tataś ca teṣāṃ 246  kṣaṇikatvam/ na hi kṣaNc5ṇikasyāB5kṣaṇikaṃ phalaṃ yujyate(,) 20 

tadaNs2nuvidhāyitvāt/  

 

[L 151,14-][D.Phi 233a5- ; P.Phi 256b8-] 

evaṃ tāvad aviśeṣeṇa saṃskārāṇāṃ kṣaṇiA4katvaṃ dvābhyāṃ B6 ślokābhyāṃ sādhitam/ 

 25 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-84ff.: MSAbh(L) p.151,15ff. ; Ns110a2ff. ; Nc101b5ff. ; 

A135b4ff. ; B147a6ff. 

                                                        
238 cittena ... sahasaṃmūrchanāḥ tadanugrahā- L ; des sems dang lhan cig mtshungs par ldan pa'i 
phyir rjes su zin par T(D) ; sems kyi (P.: kyis) ... lhan cig tu brgyal ba dang / bde bar zin pa'i 
SAVBh ; des rjes su zin par T(P). 
239 te L ; te om. T.  
240 phalaṃ cittasya L,Ne2,Ns,Nc ; phalaṃ/ cittasya Ne1,A,B (cf. 'bras bu yin no // sems ni ... T ; 
SAVBh). 
241 nāmarūpam Le,Ne1Ne2,Ns,Nc,A,B (cf. ming dang gzugs T,SAVBh) ; nāma rūpaṃ L. 
242 cittasya phalam L ; 'du byed rnams ni sems kyi 'bras bu yin T. 
243 tad L (cf. de T(P)) ; tad om. T(D). 
244 apy L ; api om. T. 
245 api L (cf. yang T(D)) ; api om. T(P). 
246 teṣāṃ L (cf. de dag SAVBh) ; teṣāṃ om. T. 
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ādhyātmikāNc6nāṃ punaḥ sādhanārthaṃ pañca ślokā veditavyāḥ/  

ādyas taratamenāB7pi cayenāśrayabhāvaA5taḥ/  

vikārapariNs3pākābhyāṃ tathā hīnaviśiṣṭataḥ//18-84// 

bhāNc7svarābhāsvaratvena deB8śāntaragamena ca/ 

sabījābījabhāvena pratibimbena codaA6yaḥ//18-85// 5 

caturdaśavidhotpattau hetumānaviB9śeṣataḥ/ 

cayāNc8yārthād247 ayogāc ca āśrayatva asaṃbhavāt//18-86// 

Ns4 sthitasyāsaṃbhavād anta ādyanāśāB147b1viA7kārataḥ/ 

tathā hīnaviśiṣṭatve bhāsvarābhāsvare ‘pi ca//18-87// 

gatyaNc9bhāvāt sthitāyogāc caramatva asaṃB2bhavāt/ 10 

anuvṛtteA136a1ś ca cittasya kṣaṇikaṃ sarvasaṃskṛtam//18-88// 

 

[L 151,27-][D.Phi 233b2- ; P.Phi 257a5-] 

ādyās taratamenāpi Ns5 yāvat kṣaṇikaṃ sarvasaṃB3skṛtaNc102a1m iti/ katham eṣām ebhiḥ 

kṣaṇikatvaṃ sidhyati/  15 

ādhyāA2tmikānāṃ hi saṃskārāṇāṃ caturdaB4śavidha utpādaḥ/  

 

[L 151,28-][D.Phi 233b2- ; P.Phi 257a6-] 

ādya utpādo yāvat prathamata ātmaNc2bhāvābhinirvṛttiḥ/  

 20 

[L 151,29-][D.Phi 233b3- ; P.Phi 257a6-] 

taratamena248 yaḥ prathaB5maNs6janmaA3kṣaṇād ūrdhvam/  

 

[L 151,30-][D.Phi 233b3- ; P.Phi 257a6-] 

cayena ya āhārasvapnabrahmacaryāsamāpattyupacayena/  25 

 

[L 151,30-][D.Phi 233b3- ; P.Phi 257a7-] 

āśrayabhāvataḥ B6 yaś cakṣuNc3rvijñānādīnāṃ cakṣurādibhir āśrayaiḥ/  

 

[L 151,31-][D.Phi 233b4- ; P.Phi 257a7-] 30 

viA4kāreṇa yo rāgādibhir varṇādivipariṇāB7mataḥ/  

 

[L 151,32-][D.Phi 233b4- ; P.Phi 257a8-] 

paripākena yo garbhaNs7bālakumārayuvamadhyamavṛddhāNc4vasthāsu/  

                                                        
247 cayāyārthād L,Ns,Nc,A,B ; cayāpārthād Ne1,Ne2,Ue (cf. rgyas pa don med T). 
248 taratamena L (cf. je bas je che ba ni SAVBh) ; je bas je cher skye ba ni T. 
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[L 151,32-][D.Phi 233b5- ; P.Phi 257b1-] 

hīnatvena (L152) viśiṣṭatvena ca yo A5B8 durgatau sugatau249 cotpadyamānānāṃ yathākramam/  

 

[L 152,1-][D.Phi 233b5- ; P.Phi 257b1-] 5 

bhāsvaratvena yo nirmitakāmeṣu paranirmitakāB9meṣu rūpārūNc5pyeṣu copapannānām(,) 

cittamātrāNs110b1dhīnatvāA6t/  

 

[L 152,3-][D.Phi 233b6- ; P.Phi 257b2-] 

abhāsvaratvena yas tadanyatropapaB148a1nnānām/  10 

 

[L 152,3-][D.Phi 233b6- ; P.Phi 257b3-] 

deśāntaragamanena yo ‘nyadeśotpādanirodhe ‘nyadeNc6śotpādaḥ/  

 

[L 152,4-][D.Phi 233b6- ; P.Phi 257b3-] 15 

sabījatvena yo ‘rhaA7taś caraB2mān skandhān varjayitvā250/  

 

[L 152,4-][D.Phi 233b7- ; P.Phi 257b4-] 

abījatvena yas teṣām evārhataś251 252 caraNs2meṣām/  

 20 

[L 152,5-][D.Phi 233b7- ; P.Phi 257b4-] 

pratibimbatvena </> yo ‘ṣṭaviB3mokṣadhyāyināṃ253 samādhivaśena pratibimbākhyānāṃ254 

saṃskārāṇāNc7m utpādaḥ/  

 

[L 152,6-][D.Phi 233b7- ; P.Phi 257b5-] 25 

etasyāṃ caturdaśaviA136b1dhāyāB4m utpattāv ādhyātmikānāṃ saṃskārāṇāṃ kṣaṇikatvaṃ 

hetumānaviśeṣādibhiḥ Ns3 kāraṇair veditavyam/  

 

[L 152,8-][D.Phi 234a1- ; P.Phi 257b5-] 

                                                        
249 durgatau sugatau Le,Ne1,Ne2,Ns (cf. ngan 'gro dang bde 'gror T,SAVBh) ; durgatau L,Nc,A 
(sugatau om. L.Nc,A) ; durgatā sugatau B. 
250 yo 'rhataś caramān skandhān varjayitvā L (cf. gang dgra bcom pa tha ma'i phung po ma gtogs pa'o 
SAVBh) ; dgra bcom pa'i phung po tha ma gang dag yin (D.: yin? ; P.: yin) pa de dag ma gtogs pa'o 
T. 
251 evā- L ; eva om. T,SAVBh. 
252 -ārhataś L ; arthataś om. T,SAVBh. 
253 'ṣṭa- L ; aṣṭa om. T,SAVBh. 
254 pratibimbākhyānāṃ Le,Ne1,Ne2,Ns,Nc,A,B (cf. gzugs brnyan zhes bya ba'i T) ; pratibimbānāṃ L. 
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āB5dyoNc8tpāde tāvat hetutvaviśeA2ṣāt/ yadi hi255 tasya hetutvena viśeṣo na syāt(,) taduttarāyāḥ 

saṃskāB6rapravṛtter256 uttarottaraviśeṣo nopalabhyeta257 (,) Nc9 hetvaviśeṣāA3t/ viśeṣe ca sati 

taduttareNs4bhyas258 tasyāB7nyatvāt kṣaṇikatvasiddhiḥ/  

 

[L 152,10-][D.Phi 234a2- ; P.Phi 257b7-] 5 

taratamotpāde mānaviśeṣāt259/ mānaṃ pramāṇam ity arthaḥ/ Ns102b1 na hi260 A4 pratikṣaṇaṃ 

viB8nānyatvena parimāṇaviśeṣo bhavet/  

 

[L 152,12-][D.Phi 234a3- ; P.Phi 257b7-] 

upacayotpāde cayāpārthyāt/ upastambho261 hi cayaḥ/ B148b1 taNs5syāpārthyaṃ syād antareṇa A5 10 

kṣaNc2ṇikatvam(,) tathaivāvasthitatvāt/  

ayogāc copacayasyaiva262/ na hi pratiB2kṣaṇaṃ vinā puṣṭatarotpattyā263 yujyetopacayaḥ/  

 

[L 152,14-][D.Phi 234a4- ; P.Phi 258a1-] 

āśrayabhāvenoA6tpattāv āśriNc3tatvāsaṃbhavāt/ B3 na hi tiṣṭhaty āśraye ca 264  Ns6 15 

tadāśritasyānavasthānaṃ yujyate 265 , yāne tiṣṭhati tadārūḍhānavasthānavat(/) anyaB4thā hy 

āA7śrayatvaṃ na saṃbhavet/ 

 

[L 152,16-][D.Phi 234a4- ; P.Phi 258a2-] 

Nc4 vikārotpattau paripākotpattau ca sthitasyāsaṃbhavāt </> 266ādyanāśāB5vikārataḥ/ na hi 20 

tathāsthitasyaiva Ns7 rāgādiA137a1bhir vikāraḥ267 saṃbhavati/ na cāNc5vasthāntareṣu paripākaḥ(,) 

B6 ādāv avināśe saty ante268 vikārābhāvāt/  

 

[L 152,19-][D.Phi 234a6- ; P.Phi 258a4-] 

                                                        
255 hi L ; hi om. T. 
256 taduttarāyāḥ saṃskārapravṛtter L ; des na ... 'du byed kyi 'jug pa phyi ma'i T(P),MSAT ; de phyis 
'du byed 'byung ba SAVBh ; des na ... 'du byed kyi 'jug pa'i T(D). 
257 nopalabhyeta L (cf. dmigs par mi 'gyur MSAT ; mi dmigs par SAVBh) ; dmigs par 'gyur T. 
258 tad- L (cf. de'i T(P),MSAT) ; tad om. T(D),SAVBh. 
259 mānaviśeṣāt L (cf. tshad kyi bye brag gi phyir SAVBh) ; tshad kyi phyir T. 
260 hi L (cf. ni SAVBh) ; hi om. T,MSAT. 
261 upastambho L ; nye bar ston pa T ; ston SAVBh. 
262 -opacayasyaiva L (cf. sogs pa nyid SAVBh) ; rgyas pa de nyid T. 
263 vinā puṣṭatarotpattyā L (cf. ches rgyas pa skye ba med par T(D) ; shin tu skye ba 'byung ba med 
de SAVBh) ; ched T(P).  
264 ca L,Ne2 ; ca om. Nc,A,B,T,SAVBh. 
265 na hi ... yujyate L (cf. ni rung ba ma yin T(P),MSAT ; ni (D.: +) mi rung SAVBh) ; mi rung ba ma 
yin T(D). 
266 mthar ins. T. 
267 yang ins. T. 
268 yang ins. T,SAVBh. 
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tathā hīnaviśiṣṭotpattau269 kṣaṇikatvaṃ A2 veditavyam(,)270 B7 yathā vikāraparipāNc6kotpattau/ 

na hi tathāsthiteṣv Ns111a1 eva271 saṃskāreṣu karmavāsanā vṛttiṃ labhate(,) B149a1 yato durgatau vā 

syād utpattiḥ A3 sugatau vā/ krameṇa hi saṃtatipariṇāNc7maviśeṣāt vṛttilābho yujyaB2te/  

 

[L 152,22-][D.Phi 234a7- ; P.Phi 258a5-] 5 

bhāsvarābhāsvare ‘pi cotpāde tathaiva kṣaṇikatvaṃ yujyate, bhāA4svaNs2re tāvat 

tathāsthitasyāsaṃbhaB3vāt cittāNc8dhīnavṛttitāyāḥ, abhāsvare ‘pi cādau vināśam antareṇānte 

vikārāyogāt/  

 

[L 152,24-][D.Phi 234b1- ; P.Phi 258a7-] 10 

deśāntaraB4gaA5manenotpattau gatyabhavāt/ na hi 272  saṃskārāṇāṃ deśāNc9ntara-

saṃkrāntilakṣaṇā gatiNs3r nāma kācit kriyā yuB5jyate/  

sā hy utpannā vā saṃskāraṃ deśāntaA6raṃ gamayed anutpannā vā/ yady utpannā(,) tena 

gatikāNc103a1le na kaṃciB6d 273  gata iti sthitasyaiva gamanaṃ nopapadyate/ athānutpannā(,) 

tenāsatyāṃ gatau gaA7ta iti Ns4 na yujyate/  15 

sā ca B7 kriyā yadi taddeśastha eva saṃNc2skāre kāritraṃ karoti(,) na yujyate(,) 

sthitasyānyadeśāprāpteḥ/ athānyaB8deśasthe(,) na yujyaA137b1te(,) vinā kriyayānyadeśāprāpteḥ/ na 

ca kriyā tatra vāNc3nyatra vā deNs5śe sthitā B149b1 saṃskārād anyopalabhyate274/  tasmān 

nāsti saṃskārāṇāṃ A2 deśāntarasaṃtatyutpādād anyā gatiḥ/ tadabhāvāc ca siddhaṃ B2 

kṣaNc4ṇikatvam/  20 

 

[L 152,33-][D.Phi 234b5- ; P.Phi 258b3-] 

deśāntaranirantarotpattilakṣaṇā gatir vibhavadbhiḥ kāraṇair veditvyā/ A3  

Ns6 asti cittaB3vaśena(,) yathā caṅkramaṇādyavasthāsu/ 

Nc5 asti pūrvakarmāvedhena(,) yathāntarābhavaḥ/  25 

asty abhighātavaB4śena275(,) yathā kṣiptasyeA4ṣoḥ/  

asti saṃbandhavaśena(,) yathā yāna(L153)nadīplavārūḍhāNc6nām/  

asti nodanavaB5śena(,) Ns7 yathā vāyupreritānāṃ tṛṇādīnām276/  

asti svabhāvaA5vaśena(,) yathā vāyos tiryaggamanam(,) agneB6r ūrdhvaṃ jvalanam(,) apāṃ Nc7 
                                                        
269 yang ins. T,SAVBh. 
270 Tは次の yathā節をこの文に掛ける読みを提示し、他方、SAVBhは yathā節を次文に掛ける
読みを提示する。 
271 tathāsthiteṣv eva L (cf. de kho na bzhin du gnas pa'i T(D)) ; de kho na gnas pa'i T(P) ; de bzhin 
gnas pa la yang SAVBh. 
272 hi L ; hi om. T,SAVBh. 
273 kaṃcid L ; kimcid Ne2 ; kvacid Nc,A,B. 
274 na ... -opalabhyate L (cf. mi dmigs te SAVBh) ; ... mi dmigs pa'i phyir ro T. 
275 abhighāta- L,Ne2,Ns,Nc,A,B ; ākṣipta- or āviddha- (?) Ne1 (cf. 'phangs pa'i T ; 'phen pa'i SAVBh). 
276 tṛṇā- L (cf. rtswa T(P)) ; rtsa T(D). 
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nimne syandanam/  

asty anubhāvena(,) yathā mantrauṣadhānubhāvena </> keṣāṃcit(,) ayaskāB7ntā-

A6nubhāvenāyasām, Ns111b1 ṛddhyanubhāvena ṛddhimatām277/  

 

[L 153,4-][D.Phi 235a1- ; P.Phi 258b7-] 5 

sabījābīNc8jabhāvenotpattau kṣaṇikatvaṃ veditaB150a1vyam(,) sthitāyogāc caramāsaṃbhavāc278 

ca/ 279  na hi pratiA7kṣaṇaṃ hetubhāvam antareṇa tathāsthitasyānyasmin kāB2le punaNc9r 280 

bījabhāvo yujyate, Ns2 nirbījatvaṃ vā carame kṣaṇe/ na ca 281  śakyaṃ pūrvaṃ sabījatvaṃ 

caraA138a1me kṣaṇe niB3rbījatvam abhyupagantum, tadabhāve caramatvāsaṃbhavāNc103b1t/ tathā 

hi—caramatvam eva282 na saṃbhavati/  10 

 

[L 153,8-][D.Phi 235a3- ; P.Phi 259a1-] 

pratibimboB4tpattau kṣaṇikatvaṃ ciA2ttānuvṛttito Ns3 veditavyam, pratikṣaṇaṃ cittavaśena 

tadutpādāt283/  

 15 

[L 153,9-][D.Phi 235a3- ; P.Phi 259a2-] 

evaṃ tāvat284 sāNc2,B5dhitam ādhyātmikaṃ sarvasaṃskṛtaṃ kṣanikam iti/ 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-89ff.: MSAbh(L) p.153,10ff. ; Ns111b3ff. ; Nc103b2ff. ; 

A138a2ff. ; B150a5ff. 20 

bāhyasyeA3dānīṃ kṣaṇikatvaṃ tribhiḥ ślokaiḥ sādhayati/ B6  

bhūtānāṃ ṣaḍvidhārthasya kṣaṇikatvaṃ vi Ns4dhīyaNc3te/ 

 śoṣavṛddheḥ prakṛtyā ca calatvād vṛddhihāniA4taḥ//18-89// B7  

 tatsaṃbhavāt285 pṛthivyāś286 ca pariṇāmacatuṣṭayāt/ 

 varṇagandharasasparśatulyatvāc ca tathaiva taNc4t//18-90// B150b1  25 

 indhanādhīnavṛttitvāt tārataA5myopalabdhitaḥ/ 

 ciNs5ttānuvṛtteḥ pṛcchātaḥ kṣaṇikaṃ bāhyam apy ataḥ//18-91// 

                                                        
277 'gro ba ins. T. 
278 caramāsaṃbhavāc L,Ne2, caramatvāsaṃbhavāc Ns,B ; ramatvāsaṃbhavāc Nc,A. 
279 sa bon dang bcas pa dang sa bon med pa'i ngo bor skye ba la gnas pa mi rung ba'i phyir *skad cig 
ma nyid yin te / (P.: om. *skad ~ /) ins. T (cf. sa bon dang sa bon med pa'i dngos por skye ba skad cig 
ma ni gnas par mi rung ba'i phyir te SAVBh). 
280 punar L ; punar om. T,SAVBh. 
281 ca L ; ca om. T,SAVBh. 
282 caramatvam eva L ; tha ma nyid kyang T,SAVBh.  
283 tadutpādāt L ; de bzhin du skye ba'i phyir T. 
284 evam tāvat Ne1,Ne2,Ns,Nc,A,B (cf. de ltar na re zhig T) ; ekāntāt L. 
285 -saṃbhavāt L (cf. 'byung ba SAVBh) ; 'brel phyir T. 
286 pṛthivyāś L (cf. sa SAVBh) ; 'byung ba T. 
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[L 153,17-][D.Phi 235a5- ; P.Phi 259a5-] 

kiṃ B2 punas287 tad bāhyam/ 

catvāri mahābhūtāni/ ṣaNc5ḍvidhaś cārthaḥ -- varṇagandharaA6sasparśaśabdā 

dharmāyatanikaṃ B3 ca rūpam/ ato bhūtānāṃ ṣaḍvidhārthasya ca kṣaṇikatvaṃ viNs6dhīyate/  5 

 

[L 153,19-][D.Phi 235a6- ; P.Phi 259a6-] 

kathaṃ vidhīyate/ 

apāṃ tāNc6vac choB4ṣavṛddheḥ/ A7 utsasarastaṭāgādiṣv apāṃ kraṃeṇa vṛddhih śoṣaś 

copalabhyate/ tac cobhayam antareṇa pratiB5kṣaṇaṃ pariṇāmaṃ na syāt(,) paścād 10 

viśeṣakāNc7raṇāA138b1bhāvāt/  

 

[L 153,21-][D.Phi 235a7- ; P.Phi 259a7-] 

vāyoḥ praNs7kṛtyā calatvād B6 vṛddhihānitaś ca/ na hy avasthitasya calatvaṃ syāt 

tatsvabhāvād288 iti prasādhitam etat/ na ca vṛB7ddhihrāsau(,) taNc8thaiA2vāvasthitatvāt/  15 

 

[L 153,23-][D.Phi 235b1- ; P.Phi 259a8-] 

pṛthivyās tatsaṃbhavāt 289  pariṇāmacatuṣṭayāc ca/ tacchabdenāpaNs112a1,B151a1ś ca gṛhyante 

vāyuś ca290/ adbhyo hi vāyusahitābhyaḥ pṛthivī saA3ṃbhūNc9tā vivartakāle/ tasmāt tatphalaB2tvāt 

sāpi kṣaṇikā veditavyā/  20 

caturvidhaś ca pariṇāmaḥ pṛthivyā upalabhyate/ karmakṛtaḥ sattvānāṃ 

kaA4B3rmaNs2viśeṣāNc104a1t/ upakramakṛtaḥ prahādibhiḥ 291 / bhūtakṛto ‘gnyādibhiḥ/ kālakṛtaḥ 

kālāntaraparivāsataḥ 292 / sa cāntaB4reṇa pratikṣaṇam anyotpattiṃ na A5 yujyate(,) vināśa-

kāraṇāNc2bhāvāt293/  

 25 

[L 153,28-][D.Phi 235b4- ; P.Phi 259b3-] 

varṇagandharasasparśānāṃ Ns3 pṛthivyādiB5bhis tulyakāraṇatvāt tathaiva kṣaṇikatvaṃ 

veditavyam/  

 

                                                        
287 punas L ; punas om. T. 
288 tatsvabhāvād L, Ne2,Nc ; gatyabhāvād Ne1,Ns,B (cf. 'gro ba med pa'i phyir ro T) ; 'gro ba med pa 
SAVBh ; sabhāvād A. 
289 -saṃbhavāt L (cf. skyes SAVBh) ; 'brel pa'i phyir T. 
290 bzung (P.: gzung) ins. T. 
291 prahādibhiḥ L,Ns ; prahārādibhiḥ Ne2,Nc,A,B. 
292 -parivāsataḥ Le,Ne1,Ns,Nc,A,B (cf. yong su gnas pas T,MSAT) ; -pariṇāmataḥ L,Ne2 ; 'pho ba'i 
phyir SAVBh. 
293 vināśa- L (cf. 'jig pa'i T(P)) ; 'jigs pa'i T(D) ; 'jug pa'i SAVBh. 
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[L 153,29-][D.Phi 235b4- ; P.Phi 259b4-] 

tejasaḥ punaḥ 294  kṣaṇikatvam(,) indhanādhīnavṛB6tti(L154)tvāt/ na hi tejasy utpanne 

tejaḥsahotpannam indhanaṃ tathaivāvatiṣṭhate/ na ca dagdhendhanaṃ tejaḥ Ns4 sthāB7tuṃ 

samaA6rtham/ mā bhūd ante ‘py anindhanasyāvasthānaNc3m iti295/  

ślokabandhānurodhād varṇādīnāṃ pūrvam abhidhāB8naṃ paścāt tejasaḥ/  5 

 

[L 154,3-][D.Phi 235b5- ; P.Phi 259b6-] 

śabdaḥ punar yo ‘pi kālāA7ntaram uplabhyate ghaṇṭhādīnāṃ 296  tasyāpi kṣaṇikatvaṃ 

Nc4veditavyam(,) B151b1 tāNs5ratamyopalabdheḥ/ na hy asati kṣaṇikatve prati-

kṣaṇamandataratamopalabdhiḥ297 298 299 A139a1 syāB2t/  10 

 

[L 154,5-][D.Phi 235b6- ; P.Phi 259b7-] 

dharmāyatanikasyāpi rūpasya kṣaṇikatvaṃ prasiddham 300  eva(,) ciNc5ttānuvṛtteḥ(,) yathā 

pūrvam uktam/  

tasmād bāhyaB3m api kṣaṇikaṃ prasiddham/ 15 

 

[L 154,7-][D.Phi 235b7- ; P.Phi 259b8-] 

pṛcchyate 301(--) khaNs6,A2lv api sarvasaṃskārāṇāṃ kṣaṇikatvaṃ sidhyati(,) kathaṃ kṛtvā/  

idaṃ B4 tāvaNc6d ayam302 akṣaṇikavādī praṣṭavyaḥ -- kasmād bhavān anityatvam icchan(,) 

saṃskāA3rāṇāṃ303 kṣaṇikatvaṃ neB5cchatīti/ 20 

 

[L 154,9-][D.Phi 236a1- ; P.Phi 260a1-] 

yady evaṃ vadet (--) pratikṣaṇam anyatvasyāNs7grahaṇād304 iNc7ti(,) sa idaṃ syād vacanīyaḥ/ 

prasiddhakṣaB6ṇikabhāveṣv api pradīA4pādiṣu niścalāvasthāyāṃ tadagrahaṇād akṣaṇikatvaṃ 

kasmān neṣyate/  25 

 

                                                        
294 punaḥ L (cf. yang SAVBh) ; ni T. 
295 mā bhūd ... iti L ; mjug tu (P.: du) bud shing med pa yang gnas par 'gyur du 'ong bas T,MSAT ; 
tha mar shing med par yang gnas par mi rung ba'i phyir SAVBh. 
296 ghaṇṭhā- L,Ne2,B ; ghaṇṭā- Ne1,Nc,Ue ; ghaṭā- A (cf. dril bu T). 
297  pratikṣaṇamandatara- L,Ne2 ; pratikṣaṇam tara- He,Ns ; pratikṣaṇamantatara- Nc,A ; 
pratikṣaṇamantarata- B. 
298 pratikṣaṇa- L ; skad cig ma re re la T,SAVBh. 
299 -mandataratamo- L (cf. je chung du 'gyur bar SAVBh) ; je bas je cher (P.: je che bar) T. 
300 prasiddham L,Ne2 ; siddham Ns,Nc,A,B. 
301 pṛcchyate L ; pṛcchātaḥ Ne2,Ns,Nc,A,B. 
302 ayaṃ L ; ayam om. T. 
303 icchan saṃskārāṇāṃ Ne1,Ne2,Ns ; icchan asaṃskārāṇāṃ Nc,A,B ; icchati na saṃskārāṇāṃ L (cf. 
'dod la T,SAVBh). 
304 anyatvasyā- L,Ne2,Ns,Nc,A,B ; anityatvasyā- Ne1 (cf. mi rtag pa nyid T ; mi rtag par SAVBh). 
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[L 154,11-][D.Phi 236a2- ; P.Phi 260a2-] 

yady eB7vaṃ vadet (--) Nc8 pūrvavat paścād agrahaṇād iti, sa idaṃ syād vacaA5nīyaḥ/ 

saṃNs112b1skārāṇām api kasmād evaṃ neṣyate/ B152a1  

 

[L 154,12-][D.Phi 236a3- ; P.Phi 260a3-] 5 

yady evaṃ vadet (--) vilakṣaṇatvāt305 pradīpāditadanyaNc9saṃskārāṇām306 iti(,) sa idaṃ syād 

vacanīyaA6ḥ/ dvividhaṃ B2 hi vailakṣaṇyam (--) svabhāvavailakṣaṇyaṃ vṛttivailakṣaṇyaṃ ca/ 

tad yaNs2di tāvat svabhāvavailakṣaṇyaNc104b1m abhipretam(,) ata eva dṛṣṭāntaB3tvaṃ yujyaA7te/ 

na hi tatsvabhāva eva tasya dṛṣṭānto bhavati(,) yathā pradīpaḥ pradīpasya gaur vā gor iti/  

atha B4 vṛttivailaNc2kṣaṇyam(,) ata eva dṛṣṭāntatvam307 (,) praNs3dīA139b1pādīnāṃ prasiddhatvāt 10 

</> kṣaṇikatvānuvṛtteḥ(/) 

 

[L 154,17-][D.Phi 236a5- ; P.Phi 260a6-] 

punaḥ sa idaṃ B5 praṣṭavyaḥ -- kaccid icchasi yāne tiṣṭhati yānārūḍho gacched iNc3ti/  

 15 

[L 154,18-][D.Phi 236a5- ; P.Phi 260a6-] 

yadi no hīti vadeA2t, sa idaṃ syād vaB6canīyaḥ -- cakṣurādiṣu tiṣṭhatsu Ns4 tadāśritaṃ vijñānaṃ 

prabandhena gacchatīti na yujyate/ 

 

[L 154,19-][D.Phi 236a6- ; P.Phi 260a7-] 20 

yady evaṃ vadet (--) nanu308 B7 ca dṛNc4ṣṭaṃ vartiA3saṃniśrite pradīpe prabandhena gacchati 

vartyā avasthānam iti, sa idaṃ syād vacanīyaḥ -- B152b1 na dṛṣṭam(,) tatprabandhena vartyāḥ309 

Ns5 pratikṣaṇaṃ vikāroA4tpatteNc5r iti/ 

 

[L 154,22-][D.Phi 236a7- ; P.Phi 260a8-]  25 

yady evaṃ vadet (--) sati kṣaṇikatve saṃskārāB2ṇāṃ kasmāt pradīpād iva kṣaṇikatvaṃ na 

siddham iti, sa idaṃ syād vacanīyaḥ (--) vipaA5ryāsavastutvāt/ B3 

Nc6sadṛśasaṃtatiprabandhavṛttyā310 Ns6 hi311 kṣaṇikatvam eṣāṃ na prajñāyate, yataḥ saty apy 

aparāparatve tad evedam iB4ti viparyāso A6 jāyate/  

                                                        
305 vilakṣaṇatvāt L (cf. mtshan nyid mi 'dra ba'i phyir MSAT ; mtshan nyid tha dad pa'i phyir 
SAVBh) ; mi 'dra ba'i phyir T. 
306 pradīpāditadanyasaṃskārāṇām L,Ne2 ; pradīpādidanyasaṃskārāṇām Ns,B ; pradīpāditadanyakaṃ 
saṃskārāṇām Nc ; pradīpādinyakaṃ saṃskārāṇām A. 
307 rung ins. T. 
308 nanu L (cf. ... ma yin nam T(D)) ; ... ma yin T(P). 
309 vartyāḥ L (cf. snying po T(D),SAVBh) ; dang po T(P). 
310 sadṛśasaṃtatiprabandhavṛttyā L (cf. 'dra ba'i rgyud rgyun du 'byung bas SAVBh) ; rgyun 'dra ba 
'jug pas T. 
311 hi L ; hi om. T. 
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[L 154,25-][D.Phi 236b1- ; P.Phi 260b2-] 

itarathā hy Nc7 anityanityaviparyāso na syāt(,) tadabhāve saṃkleśo na syāB5t(,) kutaḥ punar 

vyavadānam ity 312  evaṃ Ns7 paryanuyogato ‘pi kṣaṇiA7katvaṃ sarvasaṃskārāṇāṃ 313 

prasiddham/ 5 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-92: MSAbh(L) p.154,27ff. ; Ns112b7ff. ; Nc104b8ff. ; 

A139b7ff. ; B152b5ff. 

Nc8 pudgalanaiB6rātmyaprasādhanārthaṃ nairātmyavibhāge dvādaśa ślokāḥ/ 

prajñaptyastitayā vācyaḥ pudgalo draA140a1vyato na tu/ 10 

nopalambhād vipaB153a1ryāsāNc9t Ns113a1 saṃkleśāt kliṣṭahetutaḥ//18-92// 

ekatvānyatvato ‘vācyas314 tasmād doṣadvayād asau/ 

skandhātmaB2tvaprasaṅgāc ca A2 taddravyatvaprasaṅgataḥ//18-93// 

dravyasan yady avācyaNc105a1ś ca vacanīyaṃ prayojanam/ 

ekatvānyaB3tvato ‘vāNs2cyo na yukto niṣprayojanaḥ//18-94// 15 

(L155) lakṣaṇāl lokadṛA3ṣṭāc ca śāstrato ‘pi na yujyate/ 

indhanāB4gnyor avācyaNc2tvam upalabdher dvayena hi//18-95// 

dvaye sati ca vijñānasaṃbhavāt pratyayo na saḥ/ 

nairarthakyāA4d ato B5 draṣṭā yāNs3van moktā na yujyate//18-96// 

svāmitve sati cānityaNc3m aniṣṭaṃ na pravartayet/ 20 

tatkarmalakṣaṇaṃ sāB6dhyaṃ saṃbodho bādhyate tridhā//18-97// 

daA5rśanādau ca tadyatnaḥ svayaṃbhūr na trayād api/ 

tadyatnapratyayatvaṃ ca niB7ryaNc4tnaṃ darśaNs4nādikam//18-98// 

 	 akartṛtvād anityatvāt sakṛn nityapravṛttitaḥ/ A6  

 	 darśanādiṣu yatnasya svayaṃB153b1bhūtvaṃ na yujyate//18-99// 25 

tathā sthitasya naṣṭasya prāgabhāNc5vād anityataḥ/ 

 	 tṛtīyapakṣābhāvāc ca pratyayatvaṃ na B2 yujyaA7te//18-100// 

 	 Ns5 sarvadharmā anātmānaḥ paramārthena śūnyatā/ 

 	 ātmopalambhe doṣaś ca deśito yata Nc6 eva ca//18-101// B3  

 	 saṃkleśavyavadāne ca avasthācchedabhinnaA140b1ke/ 30 

 	 vṛttisaṃtānabhedo hi pudgalenopadarśitaḥ//18-102// 

 	 ātmaNs6,B4dṛṣṭir anutpādyā abhyāso ‘nādiNc7kālikaḥ/ 

 	 ayatnamokṣaḥ sarveṣāṃ na mokṣaḥ pudA2galo ‘sti vā//18-103// 

                                                        
312 ity L (cf. smos T(D) ; ces SAVBh) ; mos T(P). 
313 -saṃskārāṇāṃ L (cf. 'du byed ... T(D)) ; 'du byed ... kyang T(P). 
314 'vācyas Le,Ne1 (cf. brjod bya min T) ; vācyas L,Ne2,Ns,Nc,A,B. 
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pudgaB5laḥ kim astīti vaktavyo nāstīti315 vaktavyaḥ/ 

āha— 

prajñaptyastitayā Nc8 vācyaḥ pudgalo dravyaNs7to na B6 tu/ (18-92ab) 

yataś ca 316  317 praA3jñaptito ‘stīti vaktavyo dravyato nāstīti vaktavyaḥ, evam 

anekāṃśavādaparigraB7he naivāstitve Nc9 doṣāvakāśo318 na nāstitve/  5 

sa punaA4r dravyato nāstīti kathaṃ veditavyaḥ/ 

noNs113b1palambhāB154a1t/ (18-92c’) 

na hi sa dravyata upalabhyate rūpādivat/  

upalabdhir hi Nc105b1 nāma buddhyā pratipattiḥ/ na ca puA5dgalaṃ buB2ddhyā na pratipadyante 

pudgalavādinaḥ/ uktaṃ ca bhagavatā—dṛṣṭa eva dharma ātmānam upalabhate prajñāpaNs2,B3ya-10 

tīti kathaṃ Nc2 nopalabdho319 320 bhavaA6ti/  

na sa evam upalabhyamāno321 dravyata upalabdho bhavati/ 

kiṃ kāraṇam/ B4  

viparyāsāt (18-92’c) 

tathā hy anātmany ātmeti viparyāsa ukto bhagavaNc3tā/ A7 tasmād ya evaṃ pudgalagrāho 15 

viB5paryāsaḥ saḥ/  

Ns3 katham idaṃ gamyate/ 

saṃkleśāt/ (18-92d’) 

satkāyadṛṣṭikleśalakṣaṇo hy eṣa322 saṃkleṣo yad utāB6haṃ A141a1 mameti/ na cāNc4viparyāsaḥ 

saṃkleśo bhavitum arhati323/  20 

sa324 caiṣa saṃkleśa iti kathaṃ veditavyam/ B7  

kliṣṭahetutaḥ/ (18-92’d) 

tathā hi Ns4 taddhetukāḥ kliṣṭā A2 (L156) rāgādaya utpadyante/ 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-93: MSAbh(L) p.156,1ff. ; Ns113b4ff. ; Nc105b4ff. ; 25 

A141a2ff. ; B154a7ff. 

yaNc5tra punar vastuni rūpādisaṃjñaB154b1ke prajñaptiḥ pudgala iti(,) tasmāt325 kim ekatvena 

                                                        
315 'am ins. T. 
316 yataś ca L ; 'di ltar T(P) ; 'di ltar gang gi phyir T(D). 
317 gang zag ins. T(D). 
318 doṣāvakāśo L (cf. nyes pa'i skabs SAVBh) ; nye ba'i go skabs T. 
319 nopalabdho Le,Ne1,Ne2,Ns,Nc,B ; noplabdhā L ; nopalabdho eva A.  
320 mi dmigs pa T(D) ; dmigs pa T(P),SAVBh. 
321 upalabhyamāno L (cf. dmigs pa T(D),SAVBh) ; mi dmigs pa T(P). 
322 eṣa L (cf. 'di SAVBh) ; eṣa om. T. 
323 na cāviparyāsaḥ saṃkleśo bhavitum arhati Ne1,Ne2,Ns ; na ca viparyāsaḥ saṃkleśo na bhavitum 
arhati Le ; na ca viparyāsaḥ saṃkleso bhavituṃ arhati L. cf. phyin ci ma log pa ni ... 'os pa ma yin no 
T ; phyin ci log ma yin pa ni ... mi 'os so SAVBh. 
324 sa Le,Ne1,Ne2,Ns,Nc,A,B (cf. de ... yin T,SAVBh) ; na L. 
325 Cf. ... gzhi gang la gang zag (P.: ins. la) ces 'dogs pa gang yin pa de dang T. 
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pudgalo vaktavya āhosvid anyaA3tvena326/ 

āha—B2 

 ekatvānyatvato ‘vācyas327 

  taNc6smād asau (18-93ab”b) 

 kiṃ Ns5 kāraṇam/ 5 

doṣadvayāt/ (18-93’b’) 

katamasmād doṣadvayāt/ 

skandhāB3tmatvaprasaṅgāc ca taddravyaA4tvaprasaṅgataḥ/ (18-93cd) 

ekatve hi skandhānām ātmatvaṃ prasajyate(,) Nc7 pudgalasya ca B4 dravyasattvam 328 / 

athānyatve 329  pudgalasya dravyasattvam 330 / evaṃ hi pudgalasya Ns6 prajñaptito ‘stitvād 10 

avaktavyatvaṃ yuA5ktam/ tenāvyākṛtavastuB5siddhiḥ331/ 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-94: MSAbh(L) p.156,8ff. ; Ns113b6ff. ; Nc105b7ff. ; 

A141a5f. ; B154b5ff. 

ye puNc8naḥ332 śāstuḥ śāsanam atikramya pudgalasya dravyato ‘stitvam icchanti(,) ta idaṃ 15 

syur vacanīB6yāḥ/ 

dravyaA6san yady avācyaś ca vacanīyaṃ prayojaNs7nam/ (18-94ab) 

kiṃ kāraNc9ṇam/ 

ekatvānyatvato ‘vācyo333 na yukto B7 niṣprayojanaḥ// (18-94cd) 

 20 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-95: MSAbh(L) p.156,13ff. ; Ns113b7ff. ; Nc105b9ff. ; 

A141a6ff. ; B154b7ff. 

atha dṛṣṭāntamātrāt pudgalasyāvaA7ktavyatvam iccheyuḥ, yathāgnir indhanāB155a1n nānyo 

nānanyo vaktaNc106a1vya iti/  

ta idaṃ syur vacanīyāḥ/  25 

lakṣaṇāNs114a1l lokadṛṣṭāc ca śāstrato ‘pi na yuA141b1jyate/ B2  

indhanāgnyor avācyatvam upalabdher334 dvayena hi/ (18-95) 

ekatvenānyaNc2tvena ca/ agnir hi nāma tejodhātuḥ/ indhanaṃ śeṣāB3ṇi bhūtāni/ teṣāṃ ca335 A2 

                                                        
326 brjod par bya ins. T. 
327 'vācyas Le,Ne1,Ne2,Ns,Nc,A (cf. brjod bya min T,MSAT ; mi brjod SAVBh) ; vācyas L,B. 
328 thal bar 'gyur te ins. T. 
329 athā- L ; atha om. T. 
330 thal bar 'gyur te ins. T,MSAT. 
331 tenā- L ; de nyid kyis (P.: kyi) T. 
332 punaḥ L ; punaḥ om. T,SAVBh. 
333 'vācyo L, Ne2 ; vācyo Ns,Nc,A,B. 
334 upalabdher L (cf. dmigs phyir ro T(D) ; nye bar dmigs pa SAVBh) ; dmigs phyir ro om. T(P). 
335 ca L ; ca om. T,SAVBh. 
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bhinnaṃ lakṣaṇam ity anya evāNs2gnir indhanāt/ loke ca336 vināpy agninā dṛṣṭam iNc3ndhaB4naṃ 

kāṣṭhādi337(,) vināpi cendhanenāgnir338 iti siddham anyatvam/ śāA3stre ca bhagavatā na kvacid339 

agnīndhanaB5yor avācyatvam uktam ity ayuktam etat/ 

vinā puNc4naNs3r340 indhanenāgnir astīti B6 katham idaṃ vijñāyate/ 

upaA4labdheḥ (18-95d’)  5 

tathā hi vāyunā vikṣiptaṃ341 dūram api jvalat paraiti/  

athāpi syāt (--) vāB7yus tatrendhaNc5nam iti(/)  

ata evāgnīndhanayor anyatvam iti siddhiḥ/ A5  

kutaḥ/ 

dvayena hy Ns4upalabdher iti prakṛtam/ dvayaṃ B155b1 hi tatropalabhyate ‘rcir vāyuś 342 10 

cendhanatvena/ 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-96f.: MSAbh(L) p.156,25ff. ; Ns114a4ff. ; Nc106a5ff. ; 

A141b5ff. ; B155b1ff. 

asty eNc6va pudgalo ya eṣa draṣṭā yāvad vijñāA6tā kartā bhoB2ktā jñātā moktā (L157) ca/ 15 

na sa draṣṭā yujyate/ nāpi yāvan moktā343/ sa hi darśaNs5nādisaṃjñakānāṃ vijñānāNc7nām B3 

pratyayabhāvena vā A7 kartā bhavet svāmitvena344 vā/ tatra tāvat— 

dvayaṃ pratītya345 vijñānasaṃbhavāt pratyayo na saḥ/ (18-96ab) B4  

kiṃ kāraṇam/ 

nairarthakyāt/ (18-96c’) 20 

na hi Nc8 tasya tatra A142a1 kiṃcit sāmarthyaṃ dṛṣṭam/ 

svāNs6mitve sati cānityam346 aniṣṭaṃ na B5 pravartayet/ (18-97ab) 

sa hi vijñānapravṛttau svāmī bhavann iṣṭaṃ347 vijñānam anityaṃ na praNc9,A2vartayet/ aniṣṭaṃ ca 

naiB6va/348 tasmād ubhayathāpy asaṃbhavāt </> 

                                                        
336 ca L (cf. yang T(P),SAVBh) ; yang om. T(D). 
337 kāṣṭhā- Ne1,Ne2,Ns,B,Ue ; kāṣṭā- L,Nc,A (cf. shing T,SAVBh). 
338 mthong ins. T,SAVBh. 
339 kvacid L (cf. gang du yang T(D),SAVBh) ; gang gi yang T(P). 
340 punar L ; punar om. T. 
341 vāyunā vikṣiptaṃ L ; me rlung gis khyer ba na T,MSAT ; rlung gis me 'phangs pa SAVBh. 
342 vāyuś L ; vāyu om. T. 
343 nāpi ... L ; ... yang mi rung ste T. 
344 svāmitvena L (cf. bdag po nyid kyis T(P) ; bdag por SAVBh) ; bdag po la sogs pa'i rkyen gyis 
T(D). 
345 dvayaṃ pratītya L (cf. gnyis la brten nas SAVBh) ; gnyis yod T (=dvaye sati ca? cf. 18-96a' 
supra). 
346 cānityam Ne2,Ns,Nc,A,B ; vānityam L. 
347 bhavann iṣṭaṃ Le,Ne1,Ne2 (cf. 'dod T) ; bhavann aniṣṭaṃ L ; bhavaniṣṭaṃ Ns,Nc,A,B. 
348 ca naiva/ Le,Ne1,Ne2 ; ca/ naiva L ; mi 'dod pa yang 'byung bar mi byed pa kho na'o T ; ca naiva 
pravartayet/ Ns,Nc,A,B. 
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asau349 draṣṭā yāvan moNs7ktā na yujyate/ (18-96’cd)  

api khalu yadi draB7vyataḥ A3 pudgalo ‘sti(,)  

Nc106b1 tatkarmalakṣaṇaṃ sādhyam/ (18-97c) 

yad dhi 350  dravyato ‘sti tasya karmāpy 351  upalabhyet 352 , yathā B156a1 cakṣurādīnāṃ 

darśanādilakṣaṇaṃ353 ca rūpaprasāA4dādi/ na caivaṃ pudgalaNc2sya/ Ns114b1 tasmān na so ‘sti 5 

dravyataḥ/  

tasmiṃś ca354 dravyata iṣyamāṇe buddhaB2sya bhagavataḥ  

saṃbodho bādhyate tridhā/ (18-97d) 

gambhīA5rābhisaṃbodhaḥ, asādhāraṇāNc3bhisaṃbodhaḥ, lokottrābhiB3saṃbodhaś ca/ na hi 

pudgalābhisaṃboNs2dhe kiṃcid gambhīram abhisaṃbuddhaṃ bhavati, A6 na 10 

tīrthyāsādhāraṇam 355 , na lokānuNc4citam/ tathā hy eṣa grāhaḥ B4 sarvalokagamyaḥ, 

tīrthyābhiniviṣṭaḥ, dīrghasaṃsārocitaś ca/  

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-98: MSAbh(L) p.157,17ff. ; Ns114b2ff. ; Nc106b4ff. ; 

A142a6ff. ; B156a4ff. 15 

api khalu pudgaA7lo draṣṭā bhavan yāvad vijñāB5tā daNc5rśaNs3nādiṣu saprayatno vā bhaven 

niṣprayatno vā/  

saprayatnasya vā punar asau prayatnaḥ svayaṃbhūr vā bhaA142b1B6ved ākasmikaḥ, tatpratyayo 

vā356(/)  

darśanādau ca taNc6dyatnaḥ svayaṃbhūr na trayād357 api358/ (18-98ab) 20 

tasmād eva ca359 doṣatrayād vakṣyamāB7ṇāt 

Ns4 tadyatnapratyayatvaṃ A2 ca (18-98c) 

neti vartate/  

niṣprayatnasya vā punaḥ360 sataḥ siddhaṃ bhaNc7vati— 

niryatnaṃ darśanādikam/ (18-98d) B156b1  25 

(L158) iti(/) asati vyāpāre pudgalasya darśanādau katham aA3sau361 draṣṭā bhavati yāvad vijñātā/ 

 

                                                        
349 asau L (cf. de T) ; ato 18-96'c' supra. 
350 yad dhi Ne2,Ns,Nc,A,B (cf.gang zhig T) ; yadi L. 
351 karmāpy L ; las dang mtshan nyid kyang T. 
352 upalabhyet Ne2,Ns,Nc,A,B ; upalabhyate L. 
353 -lakṣaṇaṃ L ; lakṣaṇaṃ om. T.  
354 ca L (cf. yang SAVBh) ; ca om. T. 
355 tīrthyā- L ; gzhan mu stegs can T. 
356 tatpratyayo vā Le,Ne1,Ne2 (cf. 'am ... grang na T) ; tatpratyayo L,Ns,Nc,A,B. 
357 trayād L (cf. gsum las SAVBh) ; nyes pa gsum phyir T. 
358 api L (cf. kyang SAVBh) ; api om. T. 
359 ca L ; ca om. T. 
360 vā punaḥ L ; vā punaḥ om. T,SAVBh. 
361 asau L ; asau om. T. 
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【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-99: MSAbh(L) p.158,2ff. ; Ns114b4ff. ; Nc106b7ff. ; 

A142b3ff. ; B156b1ff. 

doṣatrayād iNs5,B2ty uktaṃ katamasmād Nc8 doṣatrayāt/ 

akartṛtvād anityatvāt sakṛnnityapravṛttitaḥ/ 

darśaA4nādiṣu yatnasya B3 svayaṃbhūtvaṃ na yujyate// (18-99) 5 

yadi darśanādiṣu prayatna ākāsmiko Nc9 yato darśanādīni, na tarhi teNs6ṣāṃ pudgalaḥ kaB4rteti A5 

katham asau draṣṭā bhavati yāvad vijñātā(/)  

sati vākasmikatve nirapekṣatvāt na kadāNc107a1cit praB5yatno na syād anityo na syāt/  

nitye ca prayaA6tne darśanādīnāṃ yugapac ca nityaṃ ca Ns7 pravṛttiḥ syād iti B6 doṣaḥ/  

tasmān na yujyate darśanādiṣu prayatnasya Nc2 svayaṃbhūtvam/  10 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-100: MSAbh(L) p.158,10ff. ; Ns114b7ff. ; Nc107a2ff. ; 

A142b6ff. ; B156b6ff. 

tathāsthitasya A7 naṣṭasya prāgaB7bhāvād anityataḥ/ 

tṛtīyapakṣābhāvāc ca pratyayatvaṃ na yujyate// (18-100) 15 

atha pudgalapratyaNs115a1,B157a1yaḥ prayatnaḥ syāt/  

tasya Nc3 tathāsthitasya362 praA143a1tyayatvaṃ na yujyate, prāgabhāvāt/ sati hi tatpratyayatve363 

na kadāB2cit pudgalo nāstīti </> kimarthaṃ prāk prayatno na syād yadā notpannaḥ/  

Nc4 viA2naṣṭasyāpi pratyayatvaṃ na yuB3jyate(,) Ns2pudgalasyānityatvaprasaṅgāt/  

tṛtīyaś ca364 kaścit pakṣo nāsti yan na sthito na vinaṣṭaḥ B4 syād iti365 </> taA3tpratyayo ‘pi366 20 

prayaNc5tno na yujyate/  

evaṃ tāvad yuktim367 āśritya dravyataḥ pudgalo nopaB5labhyate/ 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-101: MSAbh(L) p.158,18ff. ; Ns115a2ff. ; Nc107a5ff. ; 

A143a3ff. ; B157a5ff. 25 

sarve dharmā Ns3 anātmānaḥ paramārthena śūnyaA4tā/  

ātmopalambhe doṣaś ca deśito Nc6 yata B6 eva ca// (18-101) 

dharmoddāneṣu hi bhagavatā (--) sarve dharmā anātmāna iti deśitam/  

paramārthaśūnyaA5tāB7yām (--) asti karma(,) asti vipākaḥ368(,) kārakas tu nopalaNs4,Nc7bhyate 

                                                        
362 tasya tathāsthitasya L (cf. de bzhin du gnas pa de MSAT ; de de bzhin du gnas pa SAVBh) ; gnas 
pa de T. 
363 sati hi tatpratyayatve L (cf. de'i rkyen las byung ba yin na ni SAVBh) ; de de'i rkyen nyid yin na 
ni T. 
364 ca L (cf. yang SAVBh) ; ca om. T. 
365 yan na sthito na vinaṣṭaḥ syād L (cf. gang gnas pa yang ma yin zhig pa yang ma yin par 'gyur ba'i 
SAVBh) ; gnas pa yang yin la / zhig pa yang yin no zhes bya ba T. 
366 'pi L ; api om. T. 
367 yuktim L (cf. rigs pa T(D)) ; rims pa T(P). 
368 vipākaḥ L (cf. rnam par smin pa SAVBh) ; las kyi rnam par smin pa T. 
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ya imāṃś ca skandhāṃ nikṣipaty aB8nyāṃś ca skandhāṃ pratisaṃdadhāty </> anyatra 

dharmasaṃketād iti deśitam/  

pañcaA6keṣu (--) pañcādīB9navā ātmopalambha iti deśitā 369 / ātmadṛṣṭiNc8r bhavati(,) 

jīvadṛṣṭiḥ(/) nirviśeṣo Ns5bhavaB157b1ti tīrthikaiḥ/ unmārgapratipaA7nno bhavati/ śūnyatāyām asya 

cittaṃ na praskandati na prasīdati B2 na saṃtiṣṭhate nāNc9dhimucyate/ āryadharmā asya na 5 

vyavadāyante370/  

evaA143b1m āgamato ‘pi na yujyate/ B3 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-102f.: MSAbh(L) p.158,26ff. ; Ns115a5ff. ; Nc107a9ff. ; 

A143b1ff. ; B157b3ff. 10 

pudgalo ‘pi hi bhagavaNs6tā tatra tatra deśitaḥ </> (L159) parijñātāvī bhārahāraḥ Nc107b1 

śraddhānusāryādipudgalavyavaA2B4sthānata371 ity asati dravyato ‘stitve kasmād deśitaḥ/ 

saṃkleśe vyavadāne372 ca avasthācchedabhinnaB5ke/ 

vṛttisaṃtānabheNc2do hi pudgaleNs7noA3padarśitaḥ// (102) 

avasthābhinne hi 373  saṃkleśavyavadāne B6 cchedabhinne ca/ pudgalaprajñaptim antareṇa 15 

tadvṛttibhedaḥ saṃtānabhedaś ca deśayiNc3tuṃ na A4 śakyaḥ/ B7 tatra parijñāsūtre (--) parijñeyā 

dharmāḥ saṃkleśaḥ/ parijñā vyavaNs116b1dānam/ 374 bhārahārasūtre—bhāro bhārāB8dānaṃ ca 

saṃkleśaḥ/ bhāA5ranikṣepaṇaṃ vyaNc4vadānam/ 375 tayor vṛttibhedaḥ saṃtānabhedaś cāntareṇa 

parijñātāviB9bhārahārapudgalaprajñaptiṃ na śakyeta deśayitum/ A6 bodhipakṣāś ca376 dharmā Ns2 

bahuNc5dhāvasthāḥ prayogaB158a1darśanabhāvanāniṣṭhāmārgaviśeṣabhedataḥ 377 / teṣāṃ 20 

vṛttibhedaḥ saṃtānabhedaś cāntareA7ṇa śraddhāB2nusāryādipudgalaprajñaNc6ptiṃ na śakyeta 

deśayitum/ yenāsati378 dravyato ‘stitve pudgalo deśiB3ta Ns3 ity ayam atra nayo veA144a1ditavyaḥ/ 

itarathā hi pudgaladeśanā niṣprayojanā Nc7 prāpnoti/  

na B4 hi tāvad asāv ātmadṛṣṭyutpādanārthaṃ yujyate379(/) yasmāt   

ātmaA2dṛṣṭir anutpādyā380 (18-103a) 25 

pūrvam eB5votpannatvāt381/  

                                                        
369 iti deśitā L (cf. bstan to MSAT) ; iti deśitā om. T. 
370 zhes bshad do (P.: de) ins T. 
371 parijñātāvī bhārahāraḥ śraddhānusāryādipudgala- L ; kun shes pa dang ldan pa dang / khur khyer 
ba dang dad pas rjes su 'brang ba la sogs pa'i gang zag T ; kun shes pa dang ldan pa'i gang zag dang / 
khur khyer (P.: khur khye) ba'i gang zag dang MSAT.  
372 saṃkleśavyavadāne L ; saṃkleśe vyavadāne 18-102a supra. 
373 hi L ; hi om. T,SAVBh. 
374 zhes bshad do ins. T. 
375 zhes bshad pa ins. T. 
376 ca L (cf. kyang SAVBh) ; ca om. T. 
377 -viśeṣabhedataḥ L (cf. gyi bye brag tha dad pas SAVBh) ; gyi bye brag gi T.  
378 yena L ; ci'i phyir T ; de'i phyir SAVBh. 
379 yujyate L (cf. rung SAVBh) ; dgos pa T. 
380 anutpādyā 18-103'a supra,Ne2,Ns,Nc,A,B,Ue (cf. bskyed mi dgos T) ; anūtpādyā L. 
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nāpi tadabhyāsārtham(/) yasmāNs4,Nc8d ātmadṛṣṭer382  

abhyāso ‘nādikālikaḥ/ (18-103b) 

yadi B6 cātmadarśaneA3na mokṣa ity asau deśyeta, evaṃ sati syāt  

ayatnamokṣaḥ sarveṣām/ (18-103c) 

tathā hi Nc9 sarveṣāṃ na dṛṣṭasatyāB7nām383 ātmadarśanaṃ vidyate384/ naiva vā A4 mokṣo ‘stīti 5 

(L160) prāpnoNs5ti/ na hi pūrvam ātmānam anātmaB8to gṛhītvā satyābhisamayaNc108a1kāle kaścid 

ātmato gṛhṇāti 385 , yathā duḥkhaṃ duḥkhaA5taḥ pūrvam agṛB9hītvā paścād gṛhṇātīti(/) 

yathāpūvaṃ tathā paścād api mokṣo na syāt/ sati cātmany avaNc2śyaB158b1m 

aNs6haṃkāramamakārābhyām āA6tmatṛṣṇayā cānyaiś386 ca tannidānaiḥ kleśair bhavitavyam iti 

ato ‘pi B2 mokṣo na syāt/ na vā pudgalo ‘stīti abhyupagantaNc3vyam/ tasmin hi sati A7 niyatam ete 10 

doṣāB3ḥ prasajyante/ 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-104: MSAbh(L) p.160,7ff. ; Ns116a6ff. ; Nc108a3ff. ; 

A144a7f. ; B158b3ff. 

evam ebhir guṇair nityaṃ boNs7dhisattvāḥ samanvitāḥ/ 15 

ātmārthaṃ ca na riñcanti paB4rārthaṃ sādhayanti ca//18-104// 

hrīdhṛA144b1tipraNc4bhṛtīnāṃ guṇānāṃ samāsena karma nirdiṣṭam/ 

mahāyāB5nasūtrālaṃkāre bodhipakṣādhikāraḥ samāptaḥ / 

 

 20 

 

 

 

 

 25 

 

 

 

 

 30 

                                                                                                                                                                   
381 evo- L ; eva om. T. 
382 ātmadṛṣṭer L (cf. bdag tu lta ba ni SAVBh) ; ātmadṛṣṭer om. T. 
383 sarveṣāṃ na dṛṣṭasatyānām L,Ne2 ; sarveṣāṃ adṛṣṭasatyānām Ns,Nc,A,B. 
384 Cf. bdag tu lta ba ni / bden pa ma mthong ba thams cad la yod do T. 
385 na ... gṛhītvā ... L (cf. ... gzung ba las ... 'ga' yang med T(P)) ; ... ma bzung ba las ... 'ga' yang med 
T(D)). cf. sngon bdag dang bdag med par bzung la / bden pa mthong ba rtogs par 'gyur ba'i tshe / 
bdag yod par 'dzin te zhes bya ba ... SAVBh. 
386 -ānyaiś L ; anyaiś om. T. 
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『大乗荘厳経論』「菩提分品」和訳  
 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-1: MSAbh(L) p.132,5ff. ; Ns.98b2ff. ;   A119b6ff. ; 

B130a3ff. 

羞恥（lajjā）の分析について387、十六偈が［ある］388。 5 

羞恥（ lajjā）とは所対治を退けるものであり、無分別知に至ったものである。賢者に

おいて、劣った過失なきものを対象領域とし、衆生たちを成熟せしめるものである。

（1）  

これ（＝偈）によって、自性と助伴と認識対象と行為の完成という点で、菩薩の羞恥に関

する四種の特質が説き示された389。「劣った過失なきものを対象領域とし」とは、声聞・独10 

覚乗のことである。実にそれ（＝声聞・独覚乗）は大乗より劣っているが、過失なきもの

である390。従って、菩薩は恥じ入るのである。どのように「衆生たちを成熟せしめるもので

                                                        
387 SAVBhによれば羞恥（lajjā）を始めとする悟りを助ける項目が説かれるのは、前章との関係性がある。
前章の供養と親近によって自利を、［四］無量によって利他を満たした上で、自利利他行の完成を実現する

ためにふさわしい修道として菩提分が挙げられている。MSAṬ にも同様の理解が示されており、自利利他
行の完成が第 18章の主目的である。MSAṬ , SAVBh ともに、羞恥から人無我までの全 24項目を第 18章を
構成する教説として理解している。Thurman[2004 : 245 fn.1]によれば、dBal Mang(142a4 ff.)の複註に羞恥を
始めとする項目は六波羅蜜の完成のためであり、そうした菩提分からも解放される能力を身につける方法

でもあると解釈されている。またこの章を四種に分類しているが、具体的な対応関係については言及がな

い。 
ngo tsha ba rnam par dbye ba'i tshigs su bcad pa bcu drug ste zhes bya ba la / mchod pa dang bsnyen pa dang tshang 
med pa'i skabs bshad pa'i 'og tu ngo tsha ba dang (D.5) brtan pa la (P.5) sogs pa'i skabs bshad par 'brel pa ci yod ce na 
/ 'di ltar mchod pa dang bsnyen pas bdag la phan par bya ba'i phyir zhugs / tshad med pas gzhan la phan par bya ba'i 
phyir (P.: om. phyir) zhugs pa des bdag dang gzhan gyi don rdzogs (P.6) shing mthar phyin par bya ba'i phyir de dang 
rjes su mthun pa'i (D.6) lam bsgom dgos pas na tshad med pa la sogs pa'i 'og tu ngo tsha shes pa la sogs pa byang 
chub kyi phyogs kyi chos rnams bshad par 'brel to // de yang (P.7) bslab pa'i dmigs pa dang / rnam pa dang / rang 
bzhin dang / khyad par rnams kyis byang chub sems dpa' rnams kyi rjes (D.7) su mthun pa'i bslab pa'i lam bstan te / 
de la dang po ngo tsha shes pa nas brtsams nas (P.8) gang zag la bdag med pa'i skabs kyi bar du thams cad kyang 
byang chub kyi phyogs kyi chos yin par rig par bya'o //  
「『羞恥の分析について、十六偈がある。』ということについて。『供養・親近・無量の章』を説いた後に、

羞恥と堅固等の章分を説くという主題がどうして存在するのか、というならば、そのように供養と親近に

よって自己の利益をなし、［四］無量によって他者の利益をなすので、自他の利益を完成させるために、そ

れに随順する道が修習されるべきなので、［四］無量等の後に羞恥等の菩提分法を説く主題がある。さらに

また、学ぶべき認識対象と形相と自性と区分によって諸菩薩の随順するべき学道を説く。そのうちで、最

初に羞恥から始まって、人無我であることの分析まで、すべてが菩提分法であると理解されるべきである。」

（SAVBh D.Tsi 81b4ff. ; P.Tsi 97a4ff.） 
388 荒井・袴谷[1993 : 436]によれば、漢訳には T31, No.1604_010, 640a9f.釋曰。諸菩薩有羞相、（羞兼慚愧）。
あるが、サンスクリット原典に（）内に対応する部分はない。しかしながら、羞（lajjā）が慚（hrī）と愧
（anapatrāpya）であると理解されることについては、本地分「菩薩地」や MSAṬ,SAVBhの註釈でも知られ
る通りである。従って羞恥（lajjā）という語は、慚愧の二種を言い換えたものであると考えられる。Cf. BBh(W) 
250, 10-12 avadyasamudācāre ātmana evāpratirūpatāṃ viditvā bodhisattvasya lajjā hrīḥ. tatraiva pareṣāṃ 
bhayagauravāl lajjā vyapatrāpyam. SAVBhでは、hrīと anapatrāpyaの所対治を無漸・無愧であるとして羞恥の
自性を説明する。無慚・無愧は AKBhでも論じられる通り、五位七十五法の大不善地法の二を指す。 
389 長尾[2008 : 192 fn.2]によれば、ここで挙げられている四種の特質については、第十七章 17偈に四無量
心について論じられたものと表現が類似している。荒井・袴谷[1993: 304]で「梵住品」の偈というのも同箇
所のことである。また、SAVBhでは、四種の特質をそれぞれ自性＝羞恥への無知と恥知らずを断ずること、
助伴＝無分別智、対象＝自利のみなる二乗を対象とすることを恥じとすること、行為の完成とは、三乗の

すべてを憐愍してその道を成熟せしめることである。 
390 荒井・袴谷[1993: 436]によれば、これを釈して T31, No.1604_010, 640a16ff.に無障(17)者，破煩惱障故と
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ある」［と言うならば］、ほかならぬその（＝菩薩の）羞恥において、他者をも確立せしめ

るからである。 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-1’f.: MSAbh(L) p.132,11 & L Tome II p.225 ; Ns98b5ff. ; 

A120a2ff. ; B130a8ff. 5 

菩薩たちにとって、六波羅蜜に関する所対治の増長によって、能対治の損減によっ

て、とりわけ羞恥が起こるのである。（1*）  

ここで（＝この偈で）、菩薩にとって増長と減少することから羞恥の生起が［ある］。波羅

蜜に関する所対治の増長によって391、それ（＝波羅蜜）の減少によって、とみに羞恥の生起

                                                                                                                                                                   
挿入されているが、これに対応する文はサンスクリット原典には存在しない。補注の説明では、大乗の菩

薩は修行過程において煩悩障と所知障の二障を排除するという。菩薩が人法二無我を獲得することによっ

て、煩悩・所知障ともに排斥することは、『三十頌』にも見られるような瑜伽行唯識学派の基本的理解とい

えよう。人法二無我については、本章の最終項目である法印の分析でも論じられる。Cf.TrBh 38 5f. pudgala-
dharmanairātmyapratipādanam punaḥ kleśajñeyāvaraṇaprahāṇārtham.これに対して、声聞・独覚の二乗は煩悩障
のみを排除することができるが所知障を排除することができない点から大乗より劣るとみなされる。

SAVBhでは劣っている点を三界に生起する業を妨げるが、三界から生起した業を妨げないからと註釈表現
をしている。MSAṬは、無漏であるから過失のないものであると解している。 
(P.7) ngan cing sdig pa med pa'i yul // (P.: om. //) (18-1c)  
zhes bya bas dmigs pa bstan te / ngan cing sdig pa (D.6) med pa'i yul ni nyan thos dang rang sangs rgyas kyi theg pa 
la bya ste / theg pa chen po la ltos (D.: ltos ; P.: bltos) nas bdag gi don tsam byed kyi (P.8) sems can thams cad kyi 
don tsam (P.: om. tsam) mi byed pas na ngan pa zhes bya la / khams gsum du skye ba'i las mi rtsom gyi / khams gsum 
las byung ba'i (P.: om. ba'i) las rtsom (D.7) ste / kha na ma tho ba med pas sdig pa med pa'i yul zhes bya ste / 
(P.98a1) nyan thos dang rang sangs rgyas kyi theg pa bdag gi don du zhugs pa de byang chub sems dpa' sgrub cing 
spyad (D.: spyad ; P.: sbyod) na des ngo tsha shing khrel ba zhes bya ba yin no //  
「『劣ったものと過失のないものは対象領域とし』ということによって、認識対象を説く。劣ったもので過

失のないものを対象領域とするというのは、声聞と独覚乗とされる。大乗と比較してただ自己のためにな

し、ただ一切衆生のためになさないから、劣ったものといわれるのであり、三界に生起する業を妨げるが、

三界から出現した業を妨げないから、過失のないものを対象領域とするとされる。その声聞・独覚乗は自

己の為に悟るのであり、その菩提が成立して行為する場合、それによって恥じ入る、恥を知るというので

ある。」（SAVBh D. Tsi 82a5ff. P.Tsi 97b7ff.） 
(D.6) yul kha na ma tho ba med cing dman pa ni nyan thos dang / (P.: //) (P.8) rang sangs rgyas kyi theg pas te / 
zag pa med pa'i phyir kha na ma tho ba med pa yin la / (P.: //) nyan thos kyi theg pa yin pa'i phyir dman pa'o // 
「『劣ったものと過失のないものを対象領域とし』とは、声聞と独覚乗によってである。無漏であるか

ら過失のないものであって、声聞乗であるから劣ったものである。」（MSAṬ D.Bi 140a6ff. ; P.Bi 157b7ff.） 
391 Thurman[2004 : 246 fn.5]によれば、XVI 8-13六波羅蜜の特質（lakṣaṇa）を説く箇所に解説をゆずってい
る。XVI 8-13では、布施を始めとする六波羅蜜が四種の特質を持つものであるという。四種の特質とはす
なわち、所対治を退け、無分別智を伴い、すべての望みを満たし、三通りの衆生の成熟をなすことである。

また無分別智を伴うことについては、SAVBhよれば三輪清浄であることを無分別智の所以とする。See 長
尾[2008 : 17 fn.2]。SAVBhでは、衆生の成熟について、羞恥の意味を羞恥の対象と羞恥をする主体（＝菩薩）
に分けて解説しており、後者の解説では声聞・独覚の二乗ではなく大乗に信解させることと理解している。 
rnam par mi rtog ye shes ldan // (P.: om. //) (18-1b)  
zhes bya ba la / grogs bstan te / de la sems can dang / bdag dang / ngo tsha shes pa dang / khrel yod pa'i chos rnams 
yod par ma (P.6) mthong zhing de de (D.5) dag la yod par mi (D.: mi ; P.: ma) dmigs pa ni rnam par mi rtog pa'i ye 
shes zhes bya ste / ldan zhes bya ba ni byang chub sems dpa'i ngo tsha shes pa dang khrel yod pa de ye shes dang 
grogs zhes bya ba'i don to //  
「『無分別智に至ったものである。』ということについて。助伴が説かれた。そのうちで、衆生と自己と羞

恥と恥の諸法が存在することに対して知覚することがなく、それぞれについて存在することを認識しない

ことが無分別智とされる。「至ったもの」というのは、かの菩薩の羞恥と恥が知を伴うものという意味であ

る。」（SAVBh D. Tsi 82a4ff. P. Tsi 97b5ff.） 
ngo tsha de nyid la gzhan rnams rab tu 'god pa yin no zhes bya ba la / sems can yongs su smin par byed pa'i don 
'chad de / byang chub sems dpa' (D.3) ngo tsha bar bya ba'i yul nyan (P.5) thos dang rang sangs rgyas kyi (P.: gyi) 
theg pa de nyid la sems can 'god par byed pa ni sems can yongs su smin par byed pa zhes bya'o // yang na ngo tsha 
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があるから392。 

六波羅蜜に対する修習への怠惰に基づいて、煩悩に随順する法への働きかけに基づ

いて、賢者たちにとっての羞恥が存在する393。（2）  

このことが働きかけないもしくは働きかける羞恥である。波羅蜜の修習に対して働きかけ

ないことによって、また煩悩に随順する法、つまり感覚器官の守られていない入り口など5 

に向かって394、働きかけることによって羞恥の生起があるからである395。 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-3: MSAbh(L) p.132,16ff. ; Ns98b7ff. ; A120a6f. ; B130b3ff. 

定まっていない自性を有するもの 396、軟弱な・中程度のもの 397・劣地に属するもの 398、

                                                                                                                                                                   
bar byed pa'i gnas nyan thos dang rang sangs rgyas kyi theg pa la (P.6) sems can mi 'god kyi / theg pa chen po la 
sems (D.4) can rab tu 'god na sems can yongs su smin par byed pa yin no //  
「『他ならぬその羞恥において他者を出離せしめるからである。』ということについて。衆生を成熟させる

ことの意味を説く。諸菩薩は恥じ入る対象であるその声聞や独覚乗において衆生を信解させる、すなわち

衆生を成熟させるのである。あるいはまた、［菩薩は］恥じ入っている状態にあって、声聞や独覚乗に対し

て衆生を信解させないのであって、大乗に対して衆生を向けさせ、衆生を成熟させるのである。」（SAVBh D. 
Tsi 82b2ff. P. Tsi 98a4ff.） 
392 長尾[2008 : 193 fn2]によれば、波羅蜜に関する所対治とは吝嗇乃至悪しき智慧であり、能対治とは布施
波羅蜜乃至般若原蜜の六波羅蜜の他ならない。SAVBh ではどのような修習であるかについて、
Thurman[2004 : 246 fn.5]の挙げる XVI 8-13六波羅蜜の特質に説かれるごとくであると註釈している。 
393 長尾[2008 : 194 fn2上]にも挙げられている通り、漢訳では、k.1 bisと k.2を合わせて、障増・治減・不
勤懈怠・煩悩勤行の四種の羞恥をあげる。 
394 この語の理解は容易でないが、SAVBh の解釈によれば眼という感覚器官から意という感覚器官を通し
て、五欲という対象に対して［働きかける］という意味である。 
'dod (P.5) chags dang zhe sdang la sogs pa'i nyon mongs pa rnams skye ba dang rjes su mthun pa'i chos mig gi dbang 
po nas yid kyi dbang po'i bar du dbang po'i sgo mi sdom zhing 'dod pa lnga'i yul la 'jug pa sbyor na byang (P.6) chub 
sems dpa' rnams ngo tsha ba ste / 'di ni sbyor ba'i ngo tsha ba'o // 
「愛欲や瞋等の諸煩悩を生起することに随順する法は、眼という感覚器官から意という感覚器官までを通

して、五欲という対象に対して働く、つまり働きかける場合、諸菩薩の羞恥である。それが働きかける羞

恥である。」（SAVBh D.Tsi 83a2f. P.Tsi 98b4ff.） 
395 MSAṬでは、適切なものに働きかけない怠惰によって、煩悩に随順する諸々の教えに対して働きかける
ことであると註釈する。 
'di ni sbyor ba dang mi sbyor bas ngo tsha ba (D.: ngo tsha ba ; P.: ngo tsha tsha ba) yin no (P.: ins. //) zhes bya ba 
ni sbyar ba ma yin pa la sbyor ba (D.140b1) gang yin pa'o // 
sbyar ba ma yin pa la sbyor ba gang zhe na / gang gi tshe le los nyon mongs pa dang (P.3) mthun pa'i chos rnams 
la sbyor ba'o (18-2cd') //  
「『その人は働きかけることと働きかけないことによって恥じ入る』というのは、適切でないものに対して

働きかける人である。適切でないものに働きかけることとは何かと言えば、ある時、「怠惰によって煩悩に

随順する諸々の教えに対して働きかけることである。」（MSAṬ D. Bi 140a7ff. P. Bi 158a2ff.） 
396 SAVBh の解説によれば、自性が定まっていないとは、心が散乱している欲界のことを指す。従って、
色界・無色界と比較して劣性である。 
(P.8) sa gong ma gong ma rnams la ltos (D.: la ltos ; P.: las bltos) nas sa 'og ma 'og ma rnams kyi ngo tsha ba dang 
khrel yod pa yang chung ngur gzhag (D.: gzhag ; P.: bzhag) go // (D.: // ; P.: /) sa dang po la ltos (D.: ltos ; P.: bltos) 
nas mos pas spyod pa'i sa pa'i ngo tsha ba dang khrel yod pa chung ngur (P.99a1) gzhag (D.: gzhag ; P.: bzhag) go // 
(D.: // ; P.: /) de bzhin du sa gnyis pa (D.5) la ltos (D.: ltos ; P.: bltos) nas sa dang po'i ngo tsha ba dang khrel yod pa 
rnams chung ngur gzhag (D.: gzhag ; P.: bzhag) ste / de bzhin du sa gong ma rnams la yang sbyar ro //  
「禅定に入っていない地である、欲界のすべての羞恥と恥は軟なるものとされる。前々の諸地に関連して、

後々の地のうちに［生じる］羞恥と恥もまた、軟なるものとされる。第一地に関連して、信解行地の羞恥

と恥は軟なるものとされる。そのように、第二地に関連して第一地の羞恥や恥は軟なるものとされる。こ

のように、前の諸地に対しても働くのである。」(SAVBh D. Tsi 83a4ff. P. Tsi 98b8ff.) 
397 SAVBh の解釈に従えば、軟弱な・中程度のものとはすでに禅定の段階で色界・無色界の禅定に入って
いるものの、その中にも大・中・小の羞恥の区別があることを前提とするものである。類似した文言が
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劣った意図をもつもの 399、慢を伴うもの400が劣った羞恥であり、他方それらと別様に、

卓越なる［羞恥が存在する］。（3）  

以上のような劣性なる羞恥と卓越なる羞恥が存在する。前の教説に順じて401、この偈の意味

が理解されるべきである。 

 5 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-4ff.: MSAbh(L) p.132,19ff. ; Ns99a1ff. ; A120a7ff. ; 

B130b5ff. 

以下これより、四の偈頌と三つの偈頌によって順次に、羞恥の対治についての過失と羞

恥についての功徳の区分が示される。 

羞恥を欠いた賢者は、不適切に諸々の煩悩にふけ込む 402。怒り（pratigha）と無心10 

                                                                                                                                                                   
MSABh XVII, k.21に見られる。また SAVBhの理解は、大・中・小のうちで中と小、すなわち軟弱な・中
程度のという劣った地に属すると訳されるが、原文が mṛdvmadhyā hīnabhūmikāとあるため、この読みはサ
ンスクリット語からは困難である。この箇所における MSABh(T)と SAVBhのチベット語訳文には相違がみ
られる点については註 69参照のこと。 
gzugs dang gzugs (P.2) med pa'i khams mnyam par bzhag pa'i sa la yang ngo tsha ba dang khrel (D.: khrel ; P.: khral) 
ba chung ngu dang 'bring (D.: 'bring ; P.: 'breng) po dang / chen po rnam pa gsum yod pa las / chung ngu dang (D.6) 
'bring po yang chung ngur gzhag (D.: gzhag ; P.: bzhag) go // 
「色・無色界である、禅定に入った地において、さらに羞恥と恥は軟なるものと中なるものと大きなもの

という三種が存在するので、軟なるもの・中なるものもまた、劣っているものとされる。」(SAVBh D. Tsi 
83a5ff. P. Tsi 99a1ff.) 
Cf. MSABh XVII k.21 Lévi p.122 asamāhitasvabhāvā mṛdvmadhyā hīnabhūmikā ye 'pi/ hīnāśayaḥ samānā hīnās te 
hy anyathā tv adhikā //(21) 
398 SAVBh では修行階梯において、下地のものは上地のものに比べて劣っていることを指すと解説する。
fn. 535の通りである。信解行地の階位での羞恥は、第一地のものに比べて劣っており、第二地に比べれば
第一地の羞恥は劣っているのであって、第三地以下同様である。 
399 利他行を志す菩薩の意図に比べ、声聞・独覚の二乗における自利のみでその意図が劣っているという。 
400 SAVBh では初地乃至第七地までの菩薩は、羞恥の修習に対して意志的努力を必要とすること、慢心を
伴っていることとし、第八地以上において無生法忍を無功有に得られることに比べて劣っているとする。

MSABh XVII k.21の散文註でも同様に述べられている。MSAṬでも、第一地から第七地まで SAVBhと同様
の註釈を付し、第八地以上はそれ以前のものから転回することがないと註釈する。 
bsam pa ngan pa'i ngo tsha ba dang khrel yod pa chung ngu'i nang du gzhag (D.: gzhag ; P.: bzhag) dang bsam pa 
chen po byang chub sems (P.8) dpa' dang sangs rgyas kyi ngo tsha ba dang khrel (D.3) yod pa chen por 'gyur ro // sa 
bdun pa (P.: om. pa) man chad nga rgyal dang bcas pas chung ngur gzhag (D.: gzhag ; P.: bzhag) dang sa brgyad pa 
yan chad mi skye ba'i chos la bzod pa thob ste / ngo tsha ba dang (P.99b1) khrel yod pa brtsal (D.: brtsal ; P.: rtsal) 
'bad med par lhun gyis grub par 'byung bas na chen por 'gyur ro // 
「劣っている意志的努力の羞恥と恥は、軟なるもののうちに成立し、大いなる意志的努力が菩薩と仏にと

って羞恥と恥を大きいものとするのである。乃至第七地まで自我意識と結びつくことによって、軟なるも

のとして成立し、第八地までに不生の法に対して忍辱を得る。羞恥と恥は努力なくして、つまり無功用で

生ずるので大きなものとなる。」（SAVBh D. Tsi 83b2ff. P. Tsi 99a7ff.） 
また、荒井・袴谷[1993: 435] で指摘される通り MSABh(Ch)の記述では不定地（asamāhitabhūmi）において
六種の劣った羞恥があると理解しているように見受けられる。Cf.MSABh(Ch) T31, No.1604_010, 640a29ff. 
(29)釋曰。六品者，不定地中前六品有羞爲下。二(640b1)品者，諸定地中前二品有羞爲下。七地者，菩(2)薩
十地中前七地有羞爲下。二乘者，謂下心(3)衆生有羞爲下。由有増上慢故。亦似者，謂(4)未得無生忍菩薩，
彼有羞亦爲下。翻此諸下(5)有羞，應知即是諸上有羞。 
401 長尾[2008 : 194 fn1下], Thurman[2004 : 246 fn.6]によれば、羞恥に関する劣性なると卓越なるという二
分法は、MSABh XVII k.21において四無量について同様に述べられたものという。 
402 SAVBh では、無慚・無愧を菩薩が有するならば、盗み等の悪法を捨てられないので自己を傷つけると
いう。盗みなどを縁として死や束縛などの傷つけることが生じる他、他生においても地獄に生まれ変わる

といったことから自己を傷つけると解釈している。(SAVBh D.Tsi 83b5ff. ; P.Tsi 99b3ff.) de la blo dang ldan 
pa'i byang chub (P.4) sems dpa' (D.: dpa' ; P.: pa) ngo tsha ba med par gyur pa dang khrel med par gyur na srog gcod 
pa (D.6) dang / ma byin par len pa la sogs pa'i tshul bzhin ma yin pa'i chos dag yod de / nyon mongs pa rnams byung 
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（upekṣā）と傲慢（māna）が、衆生たちを傷つける。また良き習慣を傷つける403。(4) 

と、ここ（＝この偈）で、［羞恥の所対治が］自己に対して傷つけることが意味されている。

他者に対して傷つけること、その両者に対して傷つけることも意味されていると説き示さ

れた404。「不適切に」とは、不適切な心の傾注によって、［という意味である］。 

どうして、［賢者は］無関心（upekṣā）によって衆生たちを傷つけるのか。［と言うならば］、5 

衆生の利益について放置するからである405。 

後悔によって、悔いを持つ者がいる 406。その人は、［他者からの］尊敬の剥奪に至

る407。それゆえ、祖先祭を司る神格の集団から捨てられ408、師によっても［捨てられ

                                                                                                                                                                   
ba la bzod par byas nas (D.: nas ; P.: pa'i) sdig (P.5) pa'i chos mi spong zhing srog gcod pa dang / ma byin par len pa 
la sogs pa'i las byas na bdag la gnod par 'gyur te / ji lta zhe na / de'i (D.7) rkyen gyis tshe 'dir yang gsad pa dang bcing 
ba la sogs pa'i gnod pa (P.6) 'byung (D.: 'byung ; P.: byung) la / tshe rabs gzhan du yang sems can dmyal ba la sogs 
par skye bar 'gyur te 'dis ni bdag la gnod pa bstan to // これに加えて SAVBhでは、怒りによって他者が傷つけら
れることについても盗みと関連づけている。 
403長尾[2008 : 196 fn2]によれば、 羞恥の対治されるべきものとして以下挙げられる十二の項目は、第 17章
kk.25-26の二偈において四無量心に関して説かれているが、4偈にわたって解説されている本箇所に比べて
2偈にわたる記述は異なった表現で論じられている。 
404 k.4 において、十二種の所対治のうち三種が論じられている。Thurman[2004 : 247 fn.7]によれば、
Lévi[1912 : 226 fn.4]にもある通りこの文言が SN IV, 339 に同定される。 attavyābādhāya pi ceteti 
paravyābādhāya pi ceteti ubhayavyābādhāya pi ceteti.加えて長尾[2008 : 196 fn3]によれば、三種の所対治と偈頌
の対応は以下の通りである。この対応は、二つの註釈書の理解に従うものである。 
不適切に諸々の煩悩にふけ込む＝1).自己を害すること 
怒り（pratigha）＝2).他者を害すること 
無関心（upekṣā）と傲慢（māna）＝3).自他両方を害すること 
405無関心（upekṣā）と傲慢（māna）とによって自他両方を害することを示すが、MSAṬ,SAVBhに従って解
釈すると、無関心（upekṣā）が衆生、すなわち他者を害するのは利他行を怠けるからであり、傲慢（māna）
ゆえにチャンダーラなどの低階級の者に教えを説かないからである。他方無関心（upekṣā）が自己を害す
るのは、善を捨て去り不善を行い、傲慢（māna）ゆえに良き師匠に近づいて法を学ぶことをせず、悪友と
交わって戒律を犯す、すなわち戒を傷つけるからである。SAVBhではさらに、なすべきこととなさざるべ
きことの区別ができないがために、なさざることをなしてなすべきことをなさないから戒を捨ててしまう、

すなわち自己を傷つけることになるという。 
406 長尾[2008 : 197 fn.1]によれば、MSAṬに順じて怒り（pratigha）によって他者を害したことを悔いること
を指す。しかしMSABh XVII k.25では、自ら戒を傷つけたことに対する後悔であるとしている。SAVBhで
は無慚・無愧から自己を傷つける行為を生み、行為によって心に後悔が生まれるため、自分で自分のこと

を誹謗中傷することから自らを傷つけるという。 
blo ldan ngo tsha med pa ni // tshul bzhin min pas nyon mongs (P.7) dag / dang du len (18-4ab) zhes (P.: ces) 
bya ba ni tshul bzhin ma yin pa yid la byed pa (P.: ins. ni) kun tu spyod pas bdag nyid la gnod par byed pa yin no // 
khong khro bas ni (D.5) gzhan la gnod par byed do // yal bar 'dor ba dang nga rgyal (P.8) dag gis ni gnyi ga la gnod 
par byed do // 「『羞恥を離れた賢者は、不如理に基づき諸々の煩悩を薫習させる。』というのは、不如理に
（考えることなく）意においてなす行為によって自分自身を傷つけることである。怒りによって、他者を

傷つけることである。嗔と慢心によって、両者を傷つけることである。」（MSAṬ D.Bi 140b4ff. P. Bi158a6ff.） 
'gyod las gdung dang bcas par 'gyur // (D.: // ; P.: om. //) (18-5a)  
zhes (D.6) bya bas bdag la smod (D.: smod ; P.: smos) par bstan te / gong du bshad pa bzhin du / ngo tsha ba dang 
khrel med par gyur nas 'dod chags (P.6) dang zhe sdang la sogs pas srog gcod pa la sogs pa'i las byas nas (D.: nas ; P.: 
na) / las byas pa'i 'og tu bdag gis ni ngan song du skye bar 'gyur ba'i las mi cha ba (D.: mi cha ba ; P.: ma chi ba) dag 
byas so (D.7) zhes sems la gnod pa dang / gdung ba skye bar 'gyur (P.7) zhing bdag ni tha shal lo zhes pa (D.: zhes 
pa ; P.: zhes bya ba) dag la bdag smod par byed do //  
「『後悔によって悔いを持つ者がいる。』ということによって、自己についての否定について説かれた。す

でに説かれたように、羞恥や恥が存在しないことから、愛欲や瞋等によって人を傷つけること等の行為が

なされるから、行為がなされた後に、自己によって悪趣に生まれるという業を持つ者となると心を傷つけ

るのであって後悔を生むことになり、自己は誹謗中傷されることについて、自己を否定することがなされ

る。」（SAVBh D.Tsi 84a5ff. P.Tsi 100a5ff.） 
407 SAVBh によれば、他者によって否定されることを説いている。悔いを持つ者は悪法をなす人であるか
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る］。(5) 

同法の者である勝子によって非難される409。世間から不名誉を得る、現世において。

(6abc’) 

と、これ（＝この偈）によって、［羞恥が］現世に関わる過失を作り出すことが説き示され

た。順次に、［悔いる人は］自身と他者と神々と世尊らによって、見捨てられるからである。5 

また［悔いる人は］学識ある梵行を有する人々によって、（彼らの）法性に則して非難され

るから。また四方八方において410、（悔いる人の）悪しき叱責の広がりがあるからである。 

再び別時に、閑暇ない者として生まれることになる。（6c’d）  

と、これ（＝この偈）によって、［羞恥が］来世に関わる過失を作り出すことが説き示され

た。八無暇に生まれることになるから411。 10 

このことによって、諸々の白法による獲得412と未獲得を失うことを達成する。

                                                                                                                                                                   
ら、他者にとっては善なるものの獲得や信仰が与えられないために非難されるからである。（SAVBh D.Tsi 
84a7ff. ; P.Tsi 100a7ff.） mchod pa thob par mi 'gyur dang // (D.: // ; P.: om. //) (18-5b) zhes bya bas / gzhan gyis 
smod par byed pa bstan to // de ltar sdig pa'i chos dag spyad pa dang / grong dang mi dang / (P.8) sbyin pa dag 
(D.84b1) la sogs pa yang gang zag 'di la ni rnyed pa dang / bkur sti la sogs pa sbyin par mi rigs te / 'di ni sdig pa'i 
chos can yin gyi bsod nams kyi zhing ma yin no zhes rnyed pa la sogs pa mi ster cing mi (P.100b1) snyan par grags 
pa'i phyir ro //  
408 śrāddhāmānuṣa-という用語について、長尾[2008 : 198 fn.3]では、śrāddhaを特別な祖先祭と訳し、羞恥に
とって対治されるべきものとは、祖先祭において神々から叱責されることと理解している。しかし、同時

に MAVṬには śraddhādevatāという用語が見られることに言及し、S.Yamaguchi、Th.Scherbatskyの訳を紹介
している。Thurman[2004 : 247 fn.7]によれば、Lévi[1912 : 226 fn.4]にもある通りこの文言が SN IV, 339に同
定される。これに対して Thurman[2004 : 247 fn.9]によれば、SAVBhに解釈から菩薩は神格を引き連れてお
り、神格はその都度菩薩の努力に従って助力してくれる存在である。しかし菩薩が怠惰になることで彼ら

神格の力も弱まるという。悪しき慣習によって神格もまた守護することなく死体も同然であると解釈する。 
409 SAVBh によれば、如来の勝子である同法行者は三蔵に精通しているため、悪しき道に入った友人を聖
典の学習から離れていると非難し、教説や教義に基づいて捨て去ると解釈している。（SAVBh D.Tsi 84b4ff. ; 
P.Tsi 100b4ff.）chos mthun rgyal ba'i sras rnams kyi // (D.: kyi // ; P.: kyis /) sman (D.: sman ; P.: smad) dang 
(18-6a) zhes bya bas / mkhas pa tshangs pa mtshungs (D.: mtshungs ; P.: tshungs) (P.5) par spyod pa rnams kyis 
smod par bstan te / (D.5) bslab pa nyams pa de la sde snod gsum la mkhas pa de bzhin gshegs pa'i sras su gyur pa'i 
byang chub sems dpa'i mtshungs par spyod pa rnams kyis kyang bdag cag (P.6) gi grogs po 'di ni sdig pa'i lam du 
zhugs pa'i de bzhin gshegs pa'i gsung rab kyi bslab pa las nyams pa yin no (D.6) zhes smod cing 'dul ba dang gzhung 
las 'byung ba bzhin du bskrad pa la sogs pa'i las kyang byed do //  
410 MSAṬは、四方八方を世間と理解する。 
tshangs pa mtshungs par spyod pa mkhas pa dag chos nyid kyis (P.: kyi) rnam par smod pa'i phyir (P.: om. 
phyir) zhes bya ba'i (P.: ba) ni chos mthun pa'i (P.: pas) rnam par smad pa'i phyir ro // (P.8) phyogs dang phyogs 
mtshams su yang 'di mi snyan pa 'byung ba'i phyir / 'jig rten las mi snyan pa 'thob po (D.5) zhes (P.: om. zhes) bya 
ba'i tha tshig go // (P.: /) 「『梵行を有する学識ある人は、法性によって非難するから』というのは、正法によ
って非難するからである。全方位においてもその人は愛欲なきものを生じるから、世間において愛欲なき

ものを得るという意味である。」 
411 長尾[2008 : 199 fn.3]によれば、八無暇とは、MSABh XIII k.10 で無難な生命といわれたものであり、
MSABh XVII k.26で無暇処と訳されたものとする。また漢訳では八難処といった多くの訳語が存在するこ
とも指摘している。 
412 長尾[2008 : 199 fn.1中]で SAVBhの解釈に従えば、諸々の白法とは、浄信（śraddhā）と戒律（śīla）と
であって、それらによる獲得と未獲得を述べるとする。つまり、羞恥を持たないと以前の望みや良き慣習

などの善法を離れる上に、その後にも望みや良き習慣の善法を得られる機会を逸するということである。 
dge ba yi ni chos rnams kyang // thob dang ma thob nyams par 'gyur // (P.: om. //) (18-7ab) zhes bya bas (P.3) 
tshe 'di dang phyi mar kha na ma tho ba skye bar bstan to // ngo tsha ba med pa'i gang zag gis srog gcod pa la sogs 
pa'i las byas na sngon dad pa dang tshul khrims la sogs pa'i (D.3) dge ba'i chos yod pa yang med par 'gyur te / (P.4) 
de ni dge ba'i chos thob pa las nyams pa'o // tshe phyi mar yang dad pa dang tshul khrims la sogs pa'i dge ba'i chos 
thob par 'gyur ba yang mi thob par 'gyur te / de ni dge ba'i chos ma thob pa las nyams pa'o // 
「『諸々の百法との獲得と非獲得を失うことを完成する。』ということによって、現在時と未来時において、
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（7ab）  

と、これ（=この偈）によって、［羞恥が］現世と来世に関わる過失を作り出すことが説き

示された。順次に、すでに獲得された善法の喪失し、未だ獲得されていない［善法］も喪

失するからである。 

従って、［彼は］苦しみに住まい、心（manas）に関して定まっていない状態にもな5 

る413。（7cd）  

とこれ（＝この偈）によって、それ（＝諸々の過失）から生じた心に関わる苦しみと憂い

を経験することが説き示された414。 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-8ff.: MSAbh(L) p.133,18ff. ; Ns99a1ff. ; A -- ; B131a8ff. 10 

恥を有する勝者の子らには、これらすべての過失は生じない415。（8ab）  

と、以下のことに準拠して、羞恥の功徳が知られるべきである。すなわち上述の過失は生

じないのである。 

神々のうちに、人間たちのうちに、常に悟りを得る者が生まれる。（8cd）  

と、これ（＝この偈の一部）は、かの［恥を有する勝者の子ら］にとって、異熟果となる416。 15 

                                                                                                                                                                   
過失の生起について説かれた。恥じ入らない人によって人を傷つける等の行為がなされる場合、以前の望

みや習慣等の善法が存在することもないのである。彼は、善法を得ることから離れている。未来時にも、

望みや習慣等の善法が得られようとも、得られないことになる。彼は善法を獲得しないという行為を失う

のである。」（SAVBh D.Tsi 85a2ff. P. Tsi 101a2ff.） 
413 長尾[2008 : 200 fn.3]によれば、漢訳において kk.4-7は一括して 1偈にまとめられている。最初の三害・
次の六呵・最後の堕難・退・苦の十二失である。 
414 長尾[2008 : 200 fn.4] にある通り、MSAṬ,SAVBhの両方で、苦しみとは前五識に相応し、憂いとは第六
意識に相応すると註釈されている。 
de las skyes pa'i sems la 'byung (P.: byung) ba'i sdug bsngal dang yid mi bde ba so sor myong (P.159a1) bar 
'gyur ro (P.: ins. //) zhes bya ba la / sdug bsngal ni rnam par shes pa lnga dang mtshungs par ldan pa'o // yid mi (P.: 
yid ni) bde ba ni yid kyi rnam par shes pa dang mtshungs par ldan (D.6) pa'o //  
「『それより生じた心において起こった苦しみと憂いは経験される』ということについて。苦しみは五識と

結びついている。憂いは意識と結びついている。」（MSAṬ D. Bi 141a5ff. P. Bi 158b8ff.） 
de la mig gi rnam par shes pa nas lus kyi rnam par shes pa'i (P.7) bar du rnam par shes pa lnga'i tshogs kyis mi bde ba 
myong bar ni sdug bsngal ba zhes bya'o // yid kyi rnam pa la mi bde ba myong ba ni yid mi bde ba zhes bya ba ste / 
'di yan chad (D.6) kyis ngo tsha ba dang khrel ba'i mi mthun pa'i (P.8) phyogs dang nyes pa (D.: nyes pa ; P.: nye bar) 
bstan to //  
「そのうちで、眼識乃至身識までの五諸蘊によって、不善なるものを感受することについて苦しみとされ

る。意識において不善なるものを感受することが、不善なる意とされる。以上によって、羞恥と恥の所対

治と支分と過失が説かれた。」(SAVBh D.Tsi 85a3ff. P. Tsi101a5ff.) 
415 長尾[2008 : 200 fn.1下]によれば、羞恥の功徳については五果として説かれている。五果をもって説明す
る点は、慈・悲・喜・捨の四無量心に関して第 17章 kk.22-23で論じられる通りである。特に第 17章の中
心テーマである大悲の五果については第 17章 k.31に詳しい。同箇所に対して Thurman[2004 : 248 fn.13]で
は、lajjāの下位概念である hrīと vyapatrāpyaの定義を BBh(D) 171の例を挙げて説明している。すなわち、
hrīは自己に対してふさわしくないことを恥じることであり、vyapatrāpyaは他者への尊敬や怖れから生じる
ものである。同様の理解を示す箇所として AS(Pradhan ed) p.6や AKBh第 2章 pp.170-173も挙げる。 
416 SAVBhによれば、羞恥も持つ菩薩は他生においても神や人のうちに生まれるということである。 
mkhas pa mi (P.: ma) dang lha rnams su // (P.: /) rtag tu legs par skye bar 'gyur // (P.: om. //) (18-8cd) zhes bya ba la / 
ngo tsha ba dang ldan zhing (P.2) khrel yod pa'i byang chub sems dpa' de tshe rabs gzhan du yang lha dang mi'i nang 
du skye bar 'gyur te / (D.85b1) de ni rnam par smin pa'i 'bras bu'o // 
「『天人たちと人間たちに常に智が生じるのである。』ということについて。羞恥と恥と結びついているそ

の菩薩は、他の生においても神や人のうちに生まれるのである。これが異熟果である。」（SAVBh D.Tsi 85a7ff. 
P. 101b1ff.） 
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かの賢者は、菩提への諸々の資糧を速やかに羞恥で満たすのである。（9ab）  

と、これ（＝この偈の一部）は、かの［恥を有する勝者の子ら］にとって、増上果である417。 

勝者の子は、衆生達にとっての成熟せしめることによって倦怠を感じるということ

がない。（9cd）  

と、これ（＝この偈の一部）は、かの［恥を有する勝者の子ら］にとって、士用果である418。 5 

彼は、間断なく所対治を離れ、能対治を離れない人として生まれる。（10ab）  

と、これらは離繋果と等流果である。すなわち、所対治を離れることと能対治を離れない

ことである。 

と、恥を有する勝者の子は、上述の功徳を得る。（10cd）  

と、［菩薩には羞恥に関わる］上述に説かれた過失がなく、功徳と結びつくことを得ること10 

が説き示された。 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-11ff.: MSAbh(L) p.134,6ff. ; Ns99a4ff. ; A121a1f. ; 

B131b6ff. 

愚かな者は、恥の欠如ゆえに、綺麗な衣服によってよく保護されていたとしても、15 

過失に汚れた者である。衣服をまとっていなくても、恥という衣を有する勝者の子

は、過失という汚れを脱している者である419。（11）  

これ（＝この偈）によって、恥（hrī）とは特別な衣服である420。恥を欠いている者にとっ

                                                        
417 長尾[2008 : 201 fn.1下]にある通り、MSAṬによれば羞恥によって資糧を満たすことが増上果であるとい
うのは、羞恥があらゆる功徳の根源であり、その増上力によって資糧もまた満たされるからである。 
ngo tsha bas tshogs (P.2) yongs su rdzogs par byed do (P.: ins. //) zhes bya ba 'dis ni bdag po'i 'bras bu'o zhes 
bya ba ni ngo tsha ba ni yon tan thams cad kyi rtsa ba yin te / de'i dbang gis tshogs yongs su rdzogs par 'gyur ro //  
「『羞恥によって資糧を満たすのである』とこのことによって、［羞恥は］増上果である、ということにつ

いて。羞恥とは、すべての功徳の根源である。その力によって資糧を満たすのである。」（MSAṬ D. Bi 141a6 
P. Bi 159a1f.） 
418 SAVBhのプラティーカは rgyal sras mnyam pa med par 'gyur// (9cd)となっているが、この箇所を解説して
以下のように説くので、意味するところは菩薩が衆生の成熟に対して倦怠感を覚えないことにあるといえ

る。ngo tsha ba dang khrel yod pa'i byang chub sems dpa'i tshe rabs gar skyes na yang theg pa gsum du sems can 'god 
cing smin par bya ba la skyo ba med de / de ni skyes bu'i rtsal gyi 'bras bu'o // 慚愧を有する菩薩にとってとある
生に生まれる場合でも三乗に衆生を導き、成熟させることに対して厭うことが無いのであって、これが士

用果である。長尾[2008 : 202 fn.1上]にある通り、SAVBhの解釈に従えば、羞恥ある菩薩の生の誕生がどこ
であろうとも、彼は人々を三乗のいずれかに導入して成熟せしめるのである。 
sems can rnams ni smin bya la // (P.: /) rgyal sras mnyam pa med par 'gyur // (P.: om. //) (18-9cd) zhes bya ba la / ngo 
tsha ba dang khrel yod pa'i byang chub sems dpa'i tshe rabs gar skyes na yang theg pa gsum du sems can 'god cing 
(P.5) smin par bya ba la skyo ba med (D.3) de / de ni skyes bu'i rtsal gyi 'bras bu'o //  
「『勝者の子は衆生たちにとっての成熟によって、倦怠を感じるということがない。』ということについて。

羞恥と恥を有する菩薩にとって、とある生において生まれる場合も、三乗において衆生を据えて成熟させ

ることについて厭うことはない。これが士用果である。」（SAVBh D. Tsi 85b1ff. P. Tsi 101b2ff.） 
419 長尾[2008 : 203 fn.1]にある通り、これより以下羞恥について五つの喩例が説かれる。これらの譬喩で説
明される羞恥とは、過失を犯したことに対して恥じ入る気持ちというよりも、過失の有無に関わりなく一

つの美徳として菩薩が備えるべき徳目であると考えられている。 
420 長尾[2008 : 203 fn.2]で提示される通り、MSAṬによれば愚かな者は衣服に覆われて土埃などで身体が汚
れることはないが、自身の内側にある貪欲などの汚れがあるから過ちに満ちている。これに対して菩薩は、

真理の肉体が恥じらいを知る衣服に覆われているから汚れを脱しているとする。 
'dis ni (P.3) ngo tsha med pa ni de (P.: des) las gzhan pa'i gos gyon (D.7) yang nyes pas dri ma can yin pa'i phyir ro // 
ngo tsha ba ni gos khyad par du (P.: ins. yang) 'phags pa yin no (P.: ins. //) zhes bya ba ni / byis pas gos kyis (P.: kyi) 
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ては、それ（＝恥）とは別の衣服に覆われていたとしても421、過失に汚れているから。他方

恥を有する人にとっては、たとえ衣服に覆われていなくても、［過失に］汚れていないから

である。 

虚空のごとく、恥と結びついた勝者の子は、諸法によって［煩悩に］執着しない。（12ab） 

「諸法によって」とは、世間の諸法によってである422。 5 

                                                                                                                                                                   
g-yogs pa ni lus la sa'i (P.4) rdul la sogs pa dri ma mi 'byung mod kyi / 'on kyang nang gi 'dod chags la sogs pa'i dri 
ma dang ldan pas gos (D.141b1) dang bcas kyang dri ma can yin pa'i phyir dri ma dang bcas pa zhes bya'o // byang 
chub sems dpa' (P.5) ngo tsha shes pa'i gos kyis g-yogs pa ni gos med kyang nang gi 'dod chags la sogs pa'i dri ma 
med pa'i phyir ro // de kho na'i lus dri ma dang bral ba yin pas / de kho na (D.2) gos dang bcas pa yin gyi / gzhan ni 
ma (P.6) yin no //  
「『この偈によって、羞恥を持たない者は、それとは別の衣服をまとう者であり、過失によって汚れを持つ

者であるから。羞恥を持つ者は、衣服によって区別化されるのである。』ということについて。愚か者にと

って、衣服によっておおわれていることとは、身体に地の垢塵等の汚れたものが存在しないということで

はなく、あるいは内なる欲望等の汚れたものと結びついているから、衣服を伴っていても汚れを有する者

であるからである。汚れたものと結びつくとされる。菩薩は、恥（hrī）という衣服によっておおわれた者
であり、衣服なくともまた、内なる欲望等の汚れを持たないからである。他ならぬ身体は汚れたものを離

れているから、他ならぬこのような衣服をまとうのであって、他ではないのである。」(MSAṬ D. Bi 141a6ff. ; 
P.Bi 159a2ff.) 
421長尾[2008 : 203 fn.3]で挙げられる通り、SAVBhの解釈に従えば、羞恥以外の衣服に身を包んでおり、外
的な汚れはなくとも、恥を欠いていることによって貪・瞋などの煩悩や殺生・偸盗などの悪事で汚れたも

のとなる。byis pa rnams ni gos g-yogs kyang // ngo tsha ba dang bral bas na // nyes pas dri ma can du byas // (P.: om. 
//) (18-11ab) zhes bya ba la sogs pa (P.2) tshigs su bcad pa rkang pa lngas // (P.: /) so so'i skye bo rnams ras dang 
snam bu la yogs (D.: yogs ; P.: sogs) pa'i gos pas byang chub sems dpa'i (D.7) ngo tsha ba dang khrel yod pa'i gos 
khyad zhugs pa bsten (P.: bstan) te / byis pa so so'i skye bo rnams lus mi (P.3) mdzes pa sba ba dang / lus (P.: lul) la 
rdul la sogs pas mi gos par bya ba'i phyir gos kyis g-yogs shing dkris (P.: bkris) pas phyi'i dri mas mi gas (P.: mi gos) 
su zin kyang / ngo tsha ba med cing khrel med pas na nang gi sems (D.86a1) la 'dod chags (P.4) la sogs pa'i dri mas 
dri ma can du byas pas na lus dri ma med pa ma yin no zhes bya ba'i don to //  
rgyal sras gos ni ngo tsha bas //  
g-yogs (P.: g-yog) pa med kyang nyes dri bral // (P.: om. //) (18-11cd) zhes bya ba la / rgyal ba'i sras byang chub 
sems dpa' rnams (P.5) kyi gos ni ngo tsha ba dang khrel (D.2) yod pa ste / de dag ting nge 'dzin bsgoms pa'i dus na 
bgo ba bzang po med de phyag dar khrod kyi tshem bu la sogs pa bgos kyang ngo tsha ba dang khrel yod pas g-yogs 
pa'i phyir / 'dod chags (P.6) dang zhe sdang la sogs pa dang / srog gcod pa dang ma byin par len pa la sogs pa'i dri 
mas ma gos (D.3) pas na dri ma med pa zhes bya'o //  
「『過失に汚れた愚かな者は、恥の欠如ゆえによく保護された者でさえ、良い衣をまとうことから。』と等々

について。偈における五つの句によって［説かれる］。人々の上衣や下衣等の衣服によって、菩薩の羞恥と

恥という衣が区別されることが説かれた。愚かな凡夫たちの身体は、実に華麗に保護されてはいない。身

体において塵等によって覆われないから、衣で覆われ包まれていることによって、外なる汚れによって覆

われずに終わっても、羞恥なく恥知らずである場合、内なる心における愛欲等の汚れによって、汚れを持

つことになるので、汚れた身体ではないということはないという意味である。 
『衣服をまとっていなくても、恥という衣を有する勝者の子は、過失という汚れを脱している者である』

ということについて。勝者の子である菩薩の衣は、羞恥と恥である。それらは三昧を修習する時に、上質

な上衣のない彼は、つぎはぎの糞掃衣等の上衣によっても羞恥と恥によって覆われているから、愛欲や瞋

等と殺生や盗み等の汚れによって覆われていないので、汚れを持たないとされる。」（SAVBh D.Tsi 85b6ff. 
P.Tsi 102a1ff.） 
422 長尾[2008 : 204 fn.1上]で述べられている通り、諸法に対して註釈がなされているのは、ここでいう諸法
が法則や教法を意味するのではなく世間的な諸事物を指すためである。漢訳や SAVBhでは世間八法とも呼
ばれ、AKBh p.199 3では、得・不得・名誉・毀損・謗り・称賛・楽・苦の八が挙げられている。また KP §38
では、菩薩は世間に生まれても世間法において汚されないと述べられている。SAVBhでは、もし菩薩が世
間八法を獲得したとしても喜悦は生じず、非獲得でも不喜悦は生じないという。 
khrel yod rgyal sras nam mkha' bzhin // chos kyis (P.: kyi) gos pa med par 'gyur // (P.: om. //) (18-12ab) zhes bya ba 
'dis ni ngo tsha ba dang khrel yod (P.102b1) pa nam mkha' dang (D.5) 'dra bar bstan te / dper na nam mkha' rang 
bzhin gyis dag pas sprin dang khug rna la sogs pa'i dri mas mi gos pa bzhin du / ngo tsha ba dang khrel yod pa'i chos 
kyang rang bzhin gyis nam mkha' bzhin du (P.2) dag pa'i rang bzhin yin pas / khrel yod pa dang ngo tsha ba shes pa 
dang ldan pa'i byang chub (D.6) sems dpa' yang bsod snyoms la sogs pa spyod pa'i dus na rnyed pa dang ma rnyed pa 
dang / grags pa dang ma grags pa la sogs (P.3) pa 'jig rten gyi chos brgyad kyis ma gos te / rnyed na yang dga' ba mi 
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勝者の子たちの集まりの内にいる者は423、恥によって飾られた人として輝いている。

（12cd）  

この偈によって、恥とは虚空と飾りに等しいことが示される424。 

母のごとく、菩薩たちにとって、教化されるべき者に対する恥という親愛が［ある］

425。（13ab）  5 

保護されるべき衆生への無関心（=upekṣā）によって、恥じ入るのであるから426。 

さらにまた、恥はすべての過失から輪廻する者たちを守護するものである。（13cd）  

                                                                                                                                                                   
skye / ma rnyed na yang mi dga' ba mi skye ba'i phyir ro //  
「『虚空のごとく、恥と結びついた勝者の子は、諸法によって［煩悩に］執着しない。』ということによっ

て、羞恥と恥は虚空と同等であると説かれた。例えば、虚空の自性として清浄であるから、雲や霧等の汚

れによって覆われないごとく、羞恥や恥の法もまた、自性として虚空のごとく清浄なる自性であるから、

恥と羞恥の知と結びついた菩薩もまた、捨等を行う時に、獲得と非獲得や名誉と不名誉等世間の八法によ

って覆われない。獲得したとしても、喜悦は生じず、非獲得でも不喜悦は生じないからである。」（SAVBh 
D.Tsi 86a4ff. P. Tsi 102a8ff.） 
423 SAVBhでは、MSABh(T)および MSAṬで、rgyal sras rnams kyi nang du 'dus gyur pa//(12cd)と訳される箇所
を sten cing 'grogs pa'i rgyal (D.7) sras rnams // ngo tshas brgyan pa mdzes pa bzhin // (P.: om. //) 12cd) とプラティ
ーカとして採用する。つまり、集まりの内にいる者とは、親近し共住する勝者の子らであるという。この

勝者の子らが飾りであり、菩薩が輝いているとするのが SAVBhの解釈である。 
424 長尾[2008 : 204 fn.3下]にある通り、MSAṬの註釈では虚空は本来無垢であるから雲や霧が起こってもそ
れに汚されることがないのと同様に、羞恥を有する菩薩は得・不得といった世間法に汚されることはない

と理解されている。また世間の普通人が装飾のある上等な衣服を着て美人に見えるのと同様に、羞恥の衣

服を着た菩薩は、傑出した美人であるとする。美人という語は特に見受けられないが、菩薩が装飾によっ

て輝かしい存在であると理解される。 
nam ++' (D.: nam ++' ; P.: nam mkha') dang rgyan dang 'dra ba nyid du ston to (P.: ins. //) zhes bya ba ni / nam 
mkha' dang (P.7) 'dra ba nyid (D.3) dang (P.: ins. /) rgyan dang 'dra ba nyid do // 'di skad du bshad pa yin te / ji ltar 
nam mkha' rang bzhin gyis dri ma med pa la sprin dang khug rna la sogs pas mi gos pa de bzhin du / byang chub 
sems dpa' ngo tsha dang (P.8) ldan pa yang 'jig rten gyi chos rnyed pa dang mi rnyed pa la sogs pas mi gos (D.4) so // 
ji ltar rgyan dang chos mthun pa yin zhe na / ji ltar phal pa 'ga' zhig rgyan sna tshogs kyis brgyan te mi dag gi nang du 
song na (P.159b1) mdzes pa ltar byang chub sems dpa' ngo tsha shes pa'i rgyan gyis brgyan pa yang de bzhin du 
mdzes so //  
「『虚空と飾りとに等しいことが説かれた』というのは、虚空と等しいことと飾りに等しいことということ

である。例えば、虚空の自性によって、汚れが存在しないことについて雲や霞等によっておおわれないご

とく、菩薩は羞恥と結びついており、世間法の獲得あるいは非獲得等によっておおわれない。どうして飾

りと正しい教えなのかというならば、例えば誰かを明瞭な飾りによって飾る。［すると］人々の内にあって

輝くように、菩薩は羞恥という飾りによって飾られたそのごとくに輝くのである。」（MSAṬ D. Bi 141b2ff. P. 
Bi 159a6ff.） 
425 SAVBh では、世間の母親と同様に、こどもに対する愛情や愛着、愛しさなどを衆生に対して持つため
に見捨てることが無いと註釈している。 
ma bzhin (P.6) byams pa 'dul ba la // khrel yod byang chub sems dpa' rnams // (P.: om. //) (18-13ab) zhes bya ba 'dis / 
khrel yad (P.: yod) pa dang ngo (D.2) tsha ba 'jig rten gyi ma dang 'dra bar bstan te / dper na 'jig rten gyi ma bu la 
byams pa dang gces pa dang (P.7) sdug par byed de bu btang snyoms su mi 'dor ba bzhin du / ngo tsha ba dang khrel 
yod pa'i byang chub sems dpa' yang sems can thams cad la bu dang 'dra bar byams pa dang gces pa dang phangs 
(D.3) pa byed de sems can (P.8) yal bar mi 'dor zhes bya ba'i don to //（SAVBh D.Tsi 86b1ff. ; P.Tsi 102b5ff.） 
426 MSAṬ,SAVBh では、菩薩が生母のごとく慈悲心を持つので衆生を輪廻の苦しみから保護すると註釈す
る。これに加えて MSAṬではもし菩薩が自我を持つならば、衆生が死に至るときに適切でない行為をとる
とも説く。 
bskyab par bya ba'i sems can yal (D.5) bar bor nas ngo tsha ba'i phyir ro (P.: ins. //) zhes bya ba ni byang chub 
sems (P.2) dpa' ni ma lta bur byams pa dang ldan pas 'khor ba'i sdug bsngal las yongs su bskyab pa'i phyir / bdag gis 
yal bar bor nas sems can 'ga' zhig log par ltung bar song na mi rung ngo (P.: ins. //) zhes (P.3) sems can (D.6) gyi don 
du rtag tu bag tsha ba kho nar gnas pas so //（MSAṬ D.Bi 141b4ff. ; P.Bi 159b1ff.） 
「『保護されるべき衆生への捨ゆえに。羞恥ゆえに。』というのは、菩薩は生母のごとく慈悲心を持つこと

によって、輪廻の苦しみから［衆生を］保護せしめるからである。自我によって捨て去るならば、衆生で

あるものが死に至る場合適切でない、と［菩薩は］衆生のために常に畏怖なる場所に立っているのである。」 
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象や馬の軍団等のごとくに。  

これら衣服等の喩例によって427、僧院において煩悩の能対治であること428、歩き回ることに

おいて世間法の能対治であること429、同法の者との共同生活に随順すること430、衆生の成熟

に随順すること、そして輪廻に汚れていないことに随順することであると431、諸々の恥が示

される。 5 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-14: MSAbh(L) p.134,20ff. ; Ns100a1ff. ; A121a2 ; B132a5ff. 

すべてに対して受容せず、すべてに対して受容することがある。そしてすべてに対

して働きかけないことと働きかけることがあり、恥を有する者にとっての恥によっ

て特徴づけられた特徴がある。（14）  10 

これ（＝この偈）によって、恥を有する者にとっての四種の恥より作り出された特徴が示

                                                        
427 長尾[2008 : 206 fn.1]にある通り、衣服・虚空・飾り・母・軍隊の五つの譬喩は、以下 1).僧院において煩
悩の能対治であること、2).托鉢において世間法の能対治であること、3).同法の者との共同生活に随順する
こと、4).衆生の成熟に随順すること、5).輪廻に汚れていないことに随順することに相応する譬喩であるこ
とが知られる。しかし、荒井・袴谷[1993: 436]で論じられる通り、羞恥に関する五種の喩例は、漢訳では慈
母と象馬の区別が明確でなく、譬喩は合計四つと数えられる。 
428 長尾[2008 : 206 fn.2]でもあげられる通り、SAVBhでの理解に順じるとすれば、僧院に留まって坐・行・
住・臥といった瑜伽行を行うことである。 
gnas pa la (P.6) nyon mongs pa'i gnyen po dang zhes bya ba la / gnas pa ni skyil mo krung bcas nas rnal 'byor yid 
la byed pa bsgom pa la bya ste / gos kyi dpes ni byang chub sems (D.87a1) dpa' rnal 'byor yid la byed pa'i bsgom pa'i 
(P.7) tshe na ngo tsha ba dang khrel yod pa'i chos nyon mongs pa rnams skye ba'i gnyen po byed par bstan to //  
「『僧院において、煩悩の能対治であること』ということについて。僧院とは、結跏趺坐からヨーガを意に

おいてなす修習するところとされる。衣服の喩によってとは、菩薩がヨーガを意においてなすという修習

時に、羞恥と恥の法が諸煩悩を生起することに対する能対治であることが説かれたのである。」（SAVBh D. 
Tsi 86b7ff. P. Tsi 103a5ff.） 
429 長尾[2008 : 206 fn.3]によれば、この歩き回ることとは、村や町へ托鉢に行くことで、その時得・不得な
どの世間法に汚されないことが虚空の無垢なることに喩えられているとするが、托鉢に限らず、遊行中の

ことを指している可能性もある。 
430 長尾[2008 : 206 fn.4]によれば、この意味は明白ではないとされる。同法の者たちと同族であると認めれ
られることが飾りの譬喩と結びつくとするのは、確かに明白な意味を欠く。ここで再び k.12cdを持ち出し、
同じ菩薩であっても羞恥を備えた菩薩は他の菩薩と比べて傑出した美人であることを注記しているが、菩

薩の羞恥の有無による優劣がこの譬喩で含意されているのかは甚だ疑問である。SAVBhの解釈の通り、同
法行者の集団内に住し、彼らと行動をともにすることが飾りであり、菩薩が輝いていると解釈する方が自

然なように思われる。chos can (P.103b1) gnas mthun pa dang zhes bya ba la / chos can gyi chos mthun pa'i (D.3) 
byang chub sems dpa'i grogs la bya ste / rgyan gyi dpes ni ngo tsha ba dang khrel yod na byang chub sems dpa'i 
tshogs kyi nang na gnas kyang de dag (P.2) dang spyod pa mthun zhing mdzes par gnas pa bstan to // （SAVBh D.Tsi 
87a2ff. ; P.Tsi 103a8ff.） 
「『同法と共同生活に随順すること』ということについて。法を有する同法の者というのは、菩薩の友人と

される。飾りの喩えによって羞恥と恥を有する菩薩の集団内に住することもまた、彼らと共に行動するこ

とであり飾られた状態であることが説かれた。」 
431 SAVBh の解釈に従えば、馬や象等によって対象が守られるように、菩薩の慚愧によって愛欲等の煩悩
に覆われることがない、つまり衆生をそれらから守っているという意味である。 
nyon mongs pa med par 'khor ba dang mthun par zhes bya ba (D.5) la / rta dang glang po'i (P.4) dpe ni sems can 
gyi don 'khor bar 'jug kyang 'khor ba na nyon mongs pa med par gnas pa bstan te / dper na glang po la sogs pas yul 
srung bar byed pa bzhin du khrel ba dang ngo tsha bas zin na 'khor ba na gnas (P.5) kyang byang chub sems dpas 'dod 
(D.6) chags la sogs pa'i nyon mongs pas mi gos par srung bar byed pa'i phyir ro // （D.Tsi 87a4ff. ; P.Tsi 103b3ff.） 
「『汚れのない輪廻に随順すること』ということについて。馬や象の喩えは、［菩薩が］衆生のために輪廻

に入っても輪廻の間無雑染であるという状態が説かれた。例えば、象等によって対象を守っているごとく、

恥と羞恥によって、生まれてもつまり、輪廻に存在する状態でも菩薩が愛欲等の煩悩によって覆われるこ

とがなく、［衆生を］守っているからである。」 
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される432。すなわち、すべての過失に対して受容しないことと働かないことである。すべて

の功徳に対して受容することと、働きかけることである。 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-15: MSAbh(L) p.135,3ff. ; Ns100a3ff. ; A121a2f. ; B132a8f. 

最高なる恥（hrī）の修習は、自らの心から最高である。それは法に対する信解によ5 

り、また意欲により 433、自在なることにより、無分別なることにより、合一であるこ

とによる434。  (15) 

                                                        
432 長尾[2008 : 207 fn.3上]によれば、SAVBhでこれら四種の特質が見られるならば、その菩薩は羞恥を有
する存在であると確認できるものとして特徴（liṅga）を位置づけている。さらに SAVBhでは、第一の特質
を無慚・無愧を受容しないこと、第二の特質を善なる法に対して働くこと、第三の特質を不善なる法に対

して働かないこと、第四の特質を未だ善なるものや功徳として成立していないものに対しても［善なるも

のとして］成立させて働くこととする。 
kun la bzod par mi 'gyur dang // (P.: /) kun la bzod cing 'jug pa dang // thams cad la yang 'jug (P.6) pa ste // 
khrel yod ngo tshas bskyed pa'i mtshan // (P.: /) (18-14) zhes bya ba 'dis khrel yod pa dang / (P.: om. /) ngo (D.7) 
tsha ba las mtshan ma rnam pa bzhi skye ste / mtshan ma rnam pa bzhi snang na byang chub sems dpa' khrel ba dang 
ngo tsha ba'i chos yod par (P.7) rig par bya bar bstan to //  
de la mi mthun pa'i phyogs khrel med pa dang ngo tsha ba med pa dang / 'dod chags dang zhe sdang la sogs pa'i nyes 
(D.87b1) pa sems la byung na bzod par mi byed de myur du spong bar byed de / de ni mtshan (P.8) ma gcig go // (P.: 
/) 
sbyin pa dang tshul khrims la sogs pa'i yon tan sems la byung (P.: 'byung) na bzod cing sems la 'jog par byed de / 'di 
ni mtshan ma gnyis pa'o //  
phyis kyang sdig pa mi dge ba'i (P.: mi dge'i) chos (D.2) thams cad la mi 'jug (P.104a1) mi byed de / de ni mtshan ma 
gsum pa'o //  
dge ba dang yon tan gyi chos ma (P.: mi) bsgrubs pa rnams la sgrub cing 'jug par byed de / 'di ni mtshan ma bzhi pa 
ste / ngo tsha ba dang khrel yod pa las (P.2) skyes pa'i mtshan ma bzhi snang na ngo tsha ba dang khrel yod pa (D.3) 
thob par rig par bya ba yin no //（SAVBh D.Tsi 87a6ff. ; P.Tsi 103b5ff.） 
「『すべてに対して忍耐する働きはない。すべてに対して忍耐する働きがある。すべてに対しての働きは、

恥を有する者にとっての恥の区別という特徴である。』というこのことによって、恥と羞恥から四種の特質

が生じる。四種の特質が表れている場合、菩薩は恥と羞恥の法を有していると理解されるべきであると説

かれた。 
そのうちで、所対治は無慚・無愧であり、愛欲や瞋等の過失を心において生ずる場合、忍耐する働きはな

く、速やかに破棄される。これが第一の特質である。 
布施や慣習等の功徳を心において生じる場合、忍耐し心において現成する。それが第二の特質である。 
後にも、すべての悪しき不善なる法に対して働かないし、なさない。それが第三の特質である。 
善なるものや功徳の法といった未だ成立してないものに対して成立し働く。それが第四の特質である。羞

恥や恥が存在するから生じる四種の特質があらわれている場合、［菩薩が］羞恥や恥を得ていると理解され

るべきである。」 
433 この意楽について MSAṬ,SAVBhともに九種の欲求を挙げる。菩薩の意楽は、この九種によって無分別
智を得て、認識における主体や対象等の区別がなくなることから声聞・独覚と差別化される点といえる。 
rang (D.6) gi sems kyis ngo tsha ba de yang rnam pa lngas mchog tu rig par bya ste / 'di lta ste / (P.: om. /) ngo tsha 
(P.: nge tsha) shes pa dang ldan pa'i theg pa chen po'i chos la mos pa dang bsam pa ste / bsam pa dgu po ro myong 
(P.: myang) bar byed (P.5) pa dang / rjes su yi rang ba dang / mngon par dga' ba'i bsam pa (D.7) dag dang / ngoms mi 
shes pa dang / rgya chen po dang / dga' ba dang / phan pa dang / ma gos pa dang / dge ba'i bsam pa rnams dang / 
dbang 'byor ba (P.6) ste / sa chen po la zhugs pa rnams kyi ngo tsha ba gang yin pa dang / rnam par mi rtog pa'i ste 
rnam par mi (D.142b1) rtog pa'i ye shes kyi thabs yongs su gzung (P.: bzung) ba dang gcig pa nyid de / don thams 
cad 'dres pa nye bar 'dres (P.7) pa'i phyir (D.: phyir ; P.: phyir ro //) byang chub sems dpa' thams cad dang don gcig 
pa nyid (P.: om. pa nyid) la 'jug pas so // （MSAṬ D. Bi 142a5ff. P. Bi 160a4ff.） 
「自身の心によって、その恥もまた五種によって知られるべきである。以下の通りである。羞恥と結びつ

いた大乗の教えに対して信解し、求めることである。九種の欲求、つまり āsvāayatiで喜びであり、歓喜で
あり、atṛpta であり、広大で、ramati であり、upakara であり、alipta であり、kalyāṇa の意楽で vibhūti で大
地に入った人の羞恥であるところのものであり、無分別なものである。無分別な知を把握することと同一

であるすべての対象と混合した状態であるからすべての菩薩と対象は合一であることに至るからである。」 
bsam pa rnam pa dgu ste / ro myang ba dang / rjes su yi rang ba dang / mngon (P.8) par dga' ba dang / chog mi shes 
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と、この解説はすでに述べられたごとくである。 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-16: MSAbh(L) p.135,5ff. ; A121a3f. ; B132a9f.  

 堅固（dhṛti）の分析について435、七偈が［ある］。 

                                                                                                                                                                   
pa dang / spangs pa dang / dga' ba dang / phan 'dogs pa dang / (D.88a1) nyon mongs pa med pa dang / dge ba'i bsam 
pa ste / de ltar bsgoms (P.: bsgom) pa yang bsgom pa'i mchog tu gzhag (P.: bzhag) go // (P.: /)  
'byor (P.104b1) ba ni / sa brgyad pa la zhugs pa'i byang chub sems dpa' rnams brtsal ba dang 'bad pa med par ngo tsha 
ba dang khrel (P.: ins. ba) yod pa lhun gyis grub par 'byung ste / (D.2) de ltar bsgoms (P.: bsgom) pa yang bsgom pa'i 
mchog tu gzhag (P.: bzhag) (P.2) go // (P.: /)  
「卓越性には九種ある。享受と歓喜と快楽と厭うことがないことと、執着を離れていることと、喜びと恩

恵と煩悩が存在しないことと、善なる卓越性である。このように修習することもまた、修習を至上とする

こととして成立する。 
自在であることとは、第八地に入った諸菩薩は努力と執着なくして羞恥と恥を無功用で生じる。そのよう

に修習することもまた、修習を至上とするものとして成立する。」（SAVBh D.Tsi 87b7ff. P. Tsi 104a7ff.） 
434 長尾[2008 : 207 fn.1&2下]によれば、自らの心によるとは、他から指摘されての羞恥は最高ではなく、
自らの心で羞恥があるのが最高であることを示す。MSAṬ では、香りや花輪や油を塗ることによってでは
なくと註釈されている。さらにこの偈では、自心に五相あることによって更なる卓越性を述べる。五相に

ついてはすでに、第 17章 k.8,16,65にも説かれている Thurman[2004 : 250 fn.17]にも第 17章 k.8に説かれて
いる説明が同形のものであることが指摘されている。また荒井・袴谷[1993: 308] で「供養品」の偈（5）「親
近品」偈（7）というのは、第 17章 k.8,16を指している。この三か所のうち、前章 k.8と k.16が同形であ
り、前章 k.65 と本偈が同形である。この四か所の文言については、第一の箇所が SAVBh で註釈されてい
ないほか、第二の箇所以降の三か所について、MSAṬと SAVBhの所説が散文註の理解と異なる点がある。
例えば、vibhutvaについては、第二の箇所では虚空蔵三昧をあげるものの、第三の箇所と第四の箇所でMSAṬ
と SAVBh は第八地以上で無生法忍を得て、無功用に起こることを vibhutva とする。akalpana については、
SAVBhにのみ無分別智による三輪清浄の意味が説かれる。最後の aikyatasもしくは ekakāryatvaについては、
散文註と MSAṬではすべての働きが相交わり和合して一となることをいうが、SAVBhでは、第八地以上で
は無生法忍のゆえに一菩薩が羞恥を修習すれば、心がすべての菩薩において同じであるから他の菩薩たち

も羞恥を修習することになると具体的な記述がなされている。 
435 長尾[2008 : 209 fn.1]によれば、堅固（dhṛti）の分析について、BBh 250-251における dhṛti-balādhānatāの
記述には MSABhで論じられる内容とは異なる部分が多いという。特に堅固（dhṛti）が無畏を意味するとい
う内容には全く触れておらず両者の違いは大きい。Thurman[2004 : 250-251 fn.18]も、同様に BBh(D) 171 21
で dhṛtiの自性が四種の観点から説明されていることを指摘する。さらに、羞恥の次に堅固の分析が始まる
ことについて、MSAṬは以下のように註釈する。 
ngo tsha ba'i 'og tu bstan pa rnam (D.2) par dbye ba ste / 'di'i 'brel pa gang yin zhe na / byang chub (P.8) kyi phyogs 
dang mthun pa'i chos rnams kyi gtso bor gyur pa ni ngo tsha ba yin pas sngar bstan to // (P.: /) de ltar khrel dang ldan 
pas byang chub kyi phyogs dang mthun pa bsgom pa la rab tu sbyor ba ni le lo dang / rnam par (D.3) g-yeng 
(P.160b1) ba dang / 'chal ba'i shes rab bsal nas brtan pa phun sum tshogs par 'gyur ro // de nyid kyi phyir chos gsum 
po brtson 'grus dang / ting nge 'dzin dang / shes rab la snying stobs dang sran thub pa dang / brtan (P.: bstan) (P.2) pa 
zhes bya ba'o (P.: zhes bya'o) // chos de dag ++ (D.: ++ ; P.: dang) (D.4) khrel dang ldan pa la 'grub pas de'i phyir ngo 
tsha shes pa'i 'og tu brtan (P.: bstan) pa rnam par dbye ba yin no //（MSAṬ D. Bi 142b1ff. P. Bi 160a7ff.） 
「羞恥の後に堅固なることの分析がある。その結びつきは何かといえば、菩提分法に関して最上とするこ

とは羞恥ゆえにとすでに説かれた。同様に羞恥と結びつくことによって、菩提分品を修習することに対し

て働きかけることは、怠惰や錯乱や悪しき智慧を離れたのちに、堅固なる状態となるのである。それゆえ

に、三法に精進し、三昧と智慧に対して堅固なる状態、つまり堅固なること、堅固であることとされる。

それら諸法は羞恥と結びついたものとして成立するから、従って羞恥の後に堅固なることが広説されるの

である。」 
すなわち、羞恥を備えることによって、怠惰と掉挙と悪しき智慧を断じることができるため、それゆえに

精進・三昧・智慧を得ることになる。これは六波羅蜜のうちの三であり、この三波羅蜜に基づいて菩薩に

は無畏なることが備わっていると考えられている。これに対して、Thurman[2004 : 251 fn.18]にある通り
SAVBhでは、羞恥（lajjā）の次に堅固（dhṛti）が説かれることを以下のように解説している。 
brtan pa rnam par dbye ba'i tshigs su bcad pa bdun (D.4) te zhes bya ba la / ngo tsha ba'i skabs kyi 'og tu brtan pa 
rnam par dbye ba'i skabs bshad par 'brel pa ci yod ce na / (P.5) byang chub kyi phyogs kyi chos sum cu (P.: bcu) rtsa 
bdun bsgom pa dang / rjes su mthun pa'i chos rnams kyi gtso bo ni ngo tsha shes pa'o // de ltar ngo tsha shes pa dang 
ldan pa'i (D.5) byang chub sems dpa' bsgom pa la zhugs pa (P.6) na / le lo dang / g-yeng ba dang / 'chal ba'i shes rab 
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諸菩薩にとって、堅固（dhṛti）とは、特質によって、区別によって、  

堅固なることによって、それ（dhṛti）と異なる一切のものより優れているのである。

(16) 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-17: MSAbh(L) p.135,8ff. ; A121a4ff. ; B132b1ff. 5 

精進 (vīrya)と三昧 (samādhi)と智慧 (prajñā)である。勇猛なること・不動なること・堅

固なることを指すのである。なぜならば、怖れを持たない菩薩は、この三に基づい

て働くからである。(17) 

これ［＝偈］によって、堅固の特質は、同義語を持ち、成立根拠を有することが説かれた。

精進云々が特質であり、勇猛なること云々が同義語である。残りが成立根拠である。 10 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-18: MSAbh(L) p.135,11ff. ; A121a6ff. ; B132b3ff. 

いかなる三によって、怖れを持たない［菩薩］は、働くのかというならば、 

なされることに対して、下劣であること、揺れ動くこと、愚劣であることから、怖

れを生ずる。それゆえに、生得的な三種において、堅固と呼ばれるものが知られる15 

べきである。(18) 

すべての所作において、下劣な心であることゆえに怖れを生じるのである。それに対する

努力をしないからである。あるいは揺れ動く心であることゆえに［怖れを生じるのである］。

心が定まることがないからである。あるいは愚劣なことゆえに［怖れを生じるのである］。

それが方便であることを知ることがないからである。それらの能対治が、順次に精進等で20 

ある。従って、生得的な三種の精進等において、堅固と呼ばれるものが知られるべきであ

る。生得的なとは、なされるべきことについて詳細に考察されることがない［という意味

                                                                                                                                                                   
gsum gyis nyon mi mongs pa'i brtson 'grus dang / ting nge 'dzin dang / shes rab kyi chos gsum brtan pa dang dpa' ba 
zhes bya ba 'byung ste / brtan pa (P.7) de yang ngo tsha shes pa las (D.6) 'byung zhing 'grub par 'gyur bas na ngo tsha 
ba'i rjes la brtan pa'i skabs bshad par 'brel to // （SAVBh D.Tsi 88a3ff. P. Tsi 104bff.） 
「堅固の分析について七偈ある。ということについて。羞恥の章分の後に、堅固の分析の章分が説かれる

ことについて、どうして区別が存在するのかといえば、三十七菩提分法を修習することに随順する法の至

上なるものは羞恥である。そのように、羞恥と結びついた菩薩が修習に入った場合、怠惰と掉挙と悪しき

智慧の三によって、無雑染なる精進と三昧と智慧の三法を堅くするという風に言われる。その堅固なるこ

ともまた、羞恥から生じて成立することになるから、羞恥の後に、堅固なることの章分を説くという主題

がある。」 
すなわち、羞恥は三十七菩提分の修習を助けるものであり、羞恥を有する菩薩は修習と結びつく際に、堅

固であるという。なぜならば、修習に対して、怠惰であったり、散漫であったり、劣悪なものでないよう

に堅固であることが必要であるから。従って羞恥の次に堅固が説かれる。SAVBhでは別解として、羞恥を
有する菩薩は愛欲等の煩悩という風によって動かされないことを説明するために堅固の分析が説かれると

解釈する。 
yang na ngo tsha ba dang / khrel ba dang ldan pa'i byang chub sems dpa' la 'dod chags dang zhe (P.8) sdang la sogs 
pa'i nyon mongs pa'i rlung gis bskyod par mi nus par 'gyur te / de bas na ngo tsha ba'i rjes (D.7) la brtan pa'i skabs 
bshad pa 'brel to //（SAVBh D.Tsi 88a6ff. P.Tsi 104a7ff.） 
「あるいはまた、羞恥や恥と結びついた菩薩において、愛欲や瞋等の煩悩という風によって動かされるこ

とはありえない。それゆえに、羞恥の後に堅固なることの章分が説かれるという主題が［存在するのであ

る］。」 
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である］436。 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-19ff.: MSAbh(L) p.135,18ff. ; A121b1ff. ; B132b8ff. 

本性によって、願いにおいて、顧みないことにおいて、衆生の矛盾において、甚深

で広大なる［教えを］聞くことにおいて。(19) 5 

所化の難化することにおいて、勝者の身体の不可思議さにおいて、 

種々様々な難行において、輪廻を捨て去らないことにおいて。(20) 

雑染のないことにおいて、ほかならぬそのような場合に、賢者には堅固が生じる。

実に、堅固を有する者たちにとって、それ（＝堅固）以外のものと等しくはなく、

彼は、最高な者である。(21)437 10 

この三種の偈頌によって、堅固の特質を示す。順次に、種姓から、心の生起から、自己の

利益から、他者の利益から、真実の意味から、神通力から、衆生の成熟から、最上の菩提

からである。そのうちで、顧みないこととは、自己の利益に修する者が、身体と生命を顧

みないことから知られるべきである。さらにまた、難行をなすことから、故意に有を生じ

るから、それ（＝有の生起）において雑染のないことからも、［堅固の］特質が［説かれる］15 
438。 

                                                        
436 長尾[2008 : 211 fn.5]によれば、MSAṬに従えば、なされるべきことについて詳細に考察されることがな
いというのは精進等を究極的に行うのではなく、それ自体で自然に起こるという意味である。つまり、菩

薩にとって堅固なることすなわち無畏なることは生まれつきのもの、天然であることを指す。SAVBhでは、
菩薩は無功用に精進・三昧・智慧を得ているという。この三の無功用ゆえに下劣なること以下三種に対す

る働きかけることはないとする。 
so sor brtags pa med par byed pa'o (P.: ins. //) zhes bya ba ni brtson 'grus la sogs pa rab kyi mthar phyin cing rang 
gi dad (P.: om. gi dad) gis 'jug pa'o (P.7) zhes bya ba'i tha tshig go /（MSAṬ D. Bi 142b7 P. Bi 160b6f.） 
「『詳細に考察されることなくなされる』というのは、精進等自己の清浄さによって働くという意味である。」 
de bas brtag (P.: rtan) pa rnam gsum la // (P.: /) brtan pa yin par (P.: pas) shes par (P.6) bya // (P.: om. //) (18-18cd) 
zhes bya ba la / de ltar zhum pa la sogs pa gsum las 'jigs pa mi skye ba (P.: bas) na rtag pa ni lhun gyis grub pa la bya 
ste / brtson 'grus lhun gyis grub pa dang / ting nge 'dzin lhun gyis (D.4) grub pa dang / shes rab lhun gyis (P.7) grub 
pa (P.: pas) na zhum pa'i 'jigs pa dang / g-yo ba'i (D.: ba'i ; P.: ++) 'jigs pa dang / gti mug gi (P.: gis) 'jigs pa mi 
'byung ste / de bas na lhun gyis grub pa rnam pa gsum la byang chub sems dpa'i brtan pa yin par shes par bya'o zhes 
(P.8) bya ba'i don to // de la brtson 'grus (D.5) lhun gyis grub pas na zhum pa'i 'jigs pa med do // ting nge 'dzin lhun 
gyis grub pas na g-yo ba'i 'jigs pa med do // shes rab lhun gyis grub pas na gti mug gi 'jigs pa med do //  
「『それゆえに、三種の根幹の上に、知られるべき堅固という名称が存在する。』ということについて。こ

のように、下劣なること等の三つから働きが生じない場合、根幹とは無功用とされる。無功用なる精進と

無功用なる三昧と無功用なる智慧がある場合、下劣なることの働きと揺れ動くことの働きと、愚蒙の働き

は生じない。その場合、無功用なるものの三に対して、菩薩の堅固なることと知られるべきである。とい

う意味である。そのうちで、無功用なる精進ゆえに、下劣なることの働きは生じない。三昧は無功用であ

るから、揺れ動くことへの働きがなくなる。智慧は無功用であるから、愚蒙の働きは生じないのである。」

（SAVBh D. Tsi 89a3ff. P. Tsi 105b5ff.） 
437 長尾[2008 : 213 fn.1]において、kk.19-21で論じられる 11項目は、MSAṬでは 9項目、SAVBhでは 8項
目のみを解説することが指摘されている。さらに、散文註で最初の 8 項目に与えられた説明によって、そ
れが『大乗荘厳経論』第 3 章から第 9 章の証明と対応することも言及されている。対応関係については同
箇所参照のこと。 
438 長尾[2008 : 213 fn.2]において、堅固の特質として apratiṣṭhita-saṃsāra-nirvāṇaの思想があることは注目に
値するとする。故意受生が堅固の働きとして考えられているからであり、詳細については Madhyamika and 
Yogacara[1991 23-24]参照のこと。Thurman[2004 : 252 fn.2]によれば、SAVBhの解釈として菩薩が衆生のた
めに堕落することなく生まれ変わることを指すという。つまり衆生の利益のために輪廻する上、輪廻の過

失に覆われることがなく煩悩の力によって生まれてくることがないという意味である。 
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【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-22: MSAbh(L) p.136,3ff. ; A121b5f. ; B133a5ff. 

悪しき友人・苦しみ・甚深なる［教えを］聞くことによって、勇者は動じない。  

いなごによって、翼をもつものによって、海によって、スメール山が［動じない］

ごとくである。(22) 5 

これ（＝この偈）によって、菩薩の堅固というものが堅固なることを示す。三種の喩によ

って不動であることについて、順次に知られるべきである439。 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-23f.: MSAbh(L) p.136,6ff. ; A121b6ff. ; B133a7ff.  不退の

不退の分析について、二偈が［ある］440。 10 

諸菩薩たちにとって、不退とは三種の事柄において等しくないものである。聞くこ

との不充足・大いなる精進・苦しみにおいて。羞恥と堅固を根拠とするものである。

(23) 

賢者たちにとっての不退とは、大菩提における激しき欲望と知られる。諸々の地に

おいて、成就されていないもの、成就されたもの、極めて成就されたものが考えら15 

れる。(24) 

これら（＝二つの偈）によって、事柄から、根拠から、自性から、特質から、不退が示さ

れた。三種の事柄において441、つまり聞くことの不充足において442、長時に精進がなされる

                                                        
439 荒井・袴谷[1993: 310]によれば、MSABh(Ch)には、不退がいかなる点で優れているかを示すサンスクリ
ット原典に存在しない一偈挿入されている。MSABh(Ch) T31, No.1604_010, 641b15ff. (15)偈曰。(16)諸説
無畏中  菩薩無畏上(17)相異堅殊勝  與彼不相似  (ch 18 ; skt --)(18)釋曰。由前三義勝故。菩薩無畏於諸説
無畏(19)中最爲殊勝。 
440 Thurman[2004 : 252 fn.21]によれば、BBh(D) 172 6の解説に不退の根拠が挙げられる。これにより不退と
は菩薩にとっての精神的な倦怠感のないことをいう。堅固なることの後に不退が説かれるのは、MSAṬ に
よれば、堅固なることと結びついた菩薩はその菩薩行に対して疲弊することがないからと註釈する。 
brtan pa'i 'og (D.6) tu mi skyo ba'i skabs te / byang chub sems dpa' de ltar brtan pa dang ldan pa'i byang chub sems 
dpa'i spyod pa dag la (D.: la ; P.: +) skyo bar (P.6) mi 'gyur bas mi skyo ba brjod do // （MSAṬ D. Bi 143a5ff. P. Bi 
161a5ff.） 
「堅固なることの後に、不退の分析がある。菩薩はかくのごとく堅固なることと結びついている、菩薩の

行為に対して、疲弊することがないから不退というのである。」 
また SAVBhでは、菩薩は精進と三昧と智慧を無功用に固く修するので、種々さまざまな難行に退くことが
なくなるという。  
mi skyo ba rnam par dbye (D.: dbye ; P.: d+) ba'i tshigs su bcad pa gnyis so zhes bya ba la / brtan pa'i skabs bshad 
pa'i rjes la mi skyo ba rnam par dbye ba'i skabs bshad pa 'brel (P.7) pa ci yod ce na / byang chub sems dpa' brtson 
'grus dang ting nge 'dzin dang / shes rab (D.2) lhun gyis grub ste brtan por gyur na byang chub sems dpa'i spyod pa 
mang po dang / dka' bar spyod pa rnam pa sna tshogs kyis skyo (P.8) bar mi 'gyur te / de bas na brtan (P.: bstan) pa'i 
rjes la mi skyo ba'i skabs bshad par 'brel (P.: 'bral) to // （SAVBh D.Tsi 90b1ff. ; P.Tsi 107a6ff.） 
「『不退の分析について、二偈ある』ということについて。堅固なることの章分を説いたのちに、不退の分

析の章分を解脱することの主題がどうして存在するのかというならば、菩薩は精進と三昧と智慧が無功用

であることを堅く修する場合、菩薩の修習は別々の種々さまざまな難行によって退くことがなくなる。従

って、堅固なることののちに不退の章分を説くという主題である。」 
441 SAVBh の解釈では、世間の人々が自らのなすことに対して退くことがなく、声聞・独覚が自らの涅槃
の獲得に対して退くことがなく、菩薩は後に説かれる三種の事柄に対して退くことがないから他者より優

れているので等しくないと言われる。 
byang chub sems dpa'i mnyam med pa // dngos po gsum la skyo ba med // (P.: /) (18-23ab) ces bya ba la / dngos po'i 
sgra ni yul la (D.: la ; P.: +) bya ste / byang chub sems dpa' yul (D.4) la (P.2) skyo ba med // (P.: om. //) ces bya ba'i 
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ことにおいて443、輪廻の苦しみにおいて444である。羞恥と堅固を根拠としてとは、つまりそ

れら二つによって、退転の生起ゆえに恥じ入り、［退転の生起そのものを］生ぜしめないの

である。大菩提における激しき欲望と［知られる］とは、［不退の］自性である445。なぜな

                                                                                                                                                                   
don to // de la 'jig rten pa dag kyang rang gi bya ba la skyo ba med pa yod pa dang / nyan thos dang rang sangs rgyas 
dag kyang rang gi mya ngan las 'das pa thob par bya ba la skyo ba med pa yod mod (P.3) kyi / byang chub sems dpa' 
rnams dngos po gsum (D.5) la skyo ba med pa ni gzhan pas 'phags pas na mnyam pa med pa zhes bya'o //（SAVBh D. 
Tsi 90b3ff. P. Tsi107b1ff.） 
「『諸菩薩たちにとって、不退とは三事において等しくないものである。』ということについて。事（vastu）
の語は対象を指す。菩薩は対象に対して退くことがないという意味である。そのうちで、世間の人々もま

た、自らのなすことに対して退くことはなく、声聞や独覚たちもまた、自らの涅槃を得ることにおいて行

為することに対して退くことがないこともないのだが、諸菩薩は三事において退くことがないこととは、

他よりも優れているので、等しくないこととされる。」  
442 長尾[2008 : 215 fn.2]によれば、SAVBhの解釈から声聞・独覚も自己の涅槃の獲得に関して厭退しないが、
菩薩はわずかに聞いただけで満足せず等の三種の事柄において無厭退である。僅かに聞いただけで満足せ

ずとは、さらに思・修を望むこと、あるいはわずかな聞法に満足せず、さらに聞法を重ねることである。 
dngos po gsum po gang zhe na / de'i phyir / sdug bsngal rab 'grus nyan mi (P.4) ngoms // (P.: /) (18-23c) zhes bya 
ba smos te / dngos po gsum gyi sdug bsngal gyi dngos po dang / rab tu 'grus pa'i dngos po dang / nyan (D.6) pas mi 
ngoms pa'i dngos po'o // （SAVBh D. Tsi 90b5f. P. Tsi107b3f.） 
「三事とは何かというならば、それゆえに「聞くことの不充足、大いなる精進の苦しみにおいて」と説か

れた。三事というのは、苦しみという事と、大いなる精進という事と、聞くことの不充足という事である。」 
443 SAVBh では、三無数劫において灌木によって火が生じるごとく精進を捨て去らないことを大いなる精
進と表現すると註釈している。 
bskal pa grangs med pa gsum du gtsub shing gis me byung ba (D.7) bzhin du / brtson 'grus (P.6) rtsom yang brtson 
'grus mi gtong ba ni rab tu 'grus pa'i dngos po la mi skyo ba'o //（SAVBh D. Tsi 90b6f. P. Tsi107b5f.） 
「三無数劫において灌木によって火が生じるごとく、精進をはじめ、精進を捨て去らないことは、大いな

る精進という事に対して退くことはないということである。」 
444 SAVBh では、輪廻の苦しみにおいてというのを輪廻して寒さや暑さといった種々なる苦しみを生じて
も衆生のために厭わないことと理解している。 
de la byang chub sems dpa' sems can gyi don du grang (P.5) ba dang tsha ba la sogs pa'i sdug bsngal rnam pa sna 
tshogs 'byung yang mi ldog pa ni sdug bsngal gyi dngos pos skyo ba med pa'o // （SAVBh D. Tsi 90b6. P. Tsi107b4f.） 
「そのうちで、菩薩は衆生のために寒さや暑さ等の種々様々な苦しみを生じさせても働くことはない、と

いうのが苦しみという事によって、退くことがないということである。」 
445 長尾[2008 : 216 fn.3]によれば、SAVBhでは大菩提に対する欲望は声聞・独覚の菩提と区別して最高・
最上の大菩提を指すとする。また欲望の文字は信解というのと同義である。従って信解は精進の原因あり、

不退の自性といえる。これに対して MSAṬは、大菩提に対する欲望を排斥するならば倦み退く者となるこ
とが堅固の自性であるが、その場合欲望は精進を具するものとして考えられている。不退ということは、

精進波羅蜜をその本性とするのであり、従って精進を行ずることへの基盤としての働きのあるものとして

述べられているからであると註釈する。 
(D.7) byang chub chen po la 'dun pa drag po ni ngo bo nyid do zhes (P.: zhe) (P.7) bya ba ji ltar ngo bo nyid yin zhe 
na / 'dun pa log na skyo bar 'gyur bas so zhes bya bas de ston te / 'dir ni brtson 'grus dang ldan pa'i 'dun pa gzung 
(P.: bzung) ngo // mi skyo ba ni brtson 'grus kyi (P.: ins. pha rol tu phyin pa'i ) ngo bo nyid do // de (P.8) nyid kyi 
phyir (D.143b1) brtson 'grus rtsom pa'i rten byed pa'i las can no zhes 'byung ngo // 'dun pa yang mi skyo ba'i rgyu yin 
pas rgyu las (P.: la) 'bras bu btags nas rgyu ngo bo nyid du bstan to // （MSAṬ D. Bi 143a7ff. P. Bi 161a7ff.） 
「大菩提に対する激しい欲望が自性であるというのは、どうして自性であるのかといえば、『欲望が排除さ

れる場合に退転が存在するから』ということによってそれを説いたのである。これについて精進と結びつ

いている欲望が成立する。不退とは、精進の自性である。それゆえに、精進は認識対象の根拠となるもの、

行為を有するものとされる。欲望もまた不退の原因であるから、原因から結果を分別するので原因、つま

り自性と説かれたのである。」 
byang chub che la rab mos (P.108a1) pas // (P.: om. //) (18-24a) zhes bya ba la / mos pa dang 'dod pa don gcig ste / 
byang chub sems dpa'i mi skyo ba de nyan thos dang rang sangs rgyas kyi byang chub thob par bya bar 'dod pa med 
kyi (P.: ins. /) bla (D.3) na med pa'i byang chub (P.2) thob par bya bar mos shing dad de / des ni mi skyo ba'i rang 
bzhin bstan to // （SAVBh D.Tsi 91a2ff. P. Tsi 107b8ff.） 
「『大菩薩における激しいものによって』ということについて。信解と信仰とは同一の意味である。その菩

薩の不退であることは、声聞と独覚の菩提を得ることについてなされることを望むことはなく、出世間の

菩提を得ることに対してなされることについて信解し信仰する。それによって、不退の自性が説かれた。」 
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らば欲望が排斥される場合に、倦み退くことが存在するからである。信解行地において成

就されず、七地において成就され、それ（＝七地の）のちに、極めて成就される446。これが

［不退の］特質である。 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-25f.: MSAbh(L) p.136,16ff. ; A122a4ff. ; B133b5ff.   5 

学問に精通していることについて二偈が［ある］447。 

事物(vastu)に基づいて、主題(adhikāra) に基づいて、行為(karma) に基づいて、特質

に基づいて、不滅であることに基づいて、結果の到達に基づいて、優れている。(25) 

なぜならば、学問に精通していることとは、賢者たちにとって三昧門と陀羅尼を把

握することである。衆生の成熟の為に、正しい教えについての受持においてである 448。10 

                                                        
446 長尾[2008 : 216 fn.4]によれば、SAVBhで信解行地においては自他平等の境地を得ていないことを指す。
さらに初地乃至第七地においては、努力を要するが自他の平等を体得して完成させる。その以上の第八地・

第九地・第十地において、努力なしで無功用に極めて完成が得られるとする。 
ma rdzogs pa dang rdzogs pa dang // (P.: /) shin tu rdzogs pa sa rnams la // (P.: om. //) (18-24cd) zhes bya ba la / mos 
pas (P.: pa) spyod pa'i sa yan chad sa bcu man chad na byang chub sems (P.4) dpa'i skyo ba med pas kha cig na ni ma 
rdzogs / sa kha cig na ni rdzogs / kha cig na ni shin tu rdzogs par gzhag (P.: bzhag) go // (P.: /) de la mos (D.5) pas 
spyod pa'i sa bzhin ni byang chub sems dpa'i mi skyo ba ma rdzogs pa zhes bya ste / (P.5) bdag dang gzhan du 
mnyam pa nyid ma thob pas skyo ba'i sems skabs su (P.: om. su) 'byung ba'i phyir ro // sa dang po yan chad sa bdun 
man chad ni skyo ba med pa rdzogs pa zhes bya ste / brtsal 'bad yod kyang bdag dang gzhan du (P.6) mnyam (D.6) pa 
nyid thob pas skyo ba'i sems mi 'byung ba'i phyir ro // sa brgyad pa (P.: om. pa) dang sa dgu pa (P.: om. pa) dang / sa 
bcu pa la ni shin du (P.: tu) rdzogs pa zhes bya ste / brtsal 'bad med par skyo ba med pa lhun gyis grub pa'i phyir ro // 
(P.: /) (P.7) 'dis ni mi skyo ba'i dbye ba bstan to // （SAVBh D. Tsi 91a4ff. P. Tsi108a3ff.） 
「『諸々の地において、成就されていないもの、成就されたもの、極めて成就されたものがある。』という

ことについて。信解行地から第十地まで、菩薩の退転は存在しないから、あるものは成就されていないも

のであり、あるものは成就されたもので、あるものは極めて成就されたものとして成立する。そのうちで、

信解行地のごとくとは、菩薩の不退は成就されないこととされる。自己と他者における平等性を得ること

はないので、倦む心を瞬時に生じるからである。第一地から第七地までは、不退が成就するとされる。意

志的努力が存在しても、自己と他者についての平等性を得るので、倦む心が生じないからである。第八地

と第九地と第十地において極めて成就されたものとされる。意志的努力が存在しないことについて、無功

用なる不退ゆえにである。これによって、不退の分析が説かれた。」 
447 MSAṬでは、不退ののちに学問に精通していることが説かれるのは、不退と結びついていること＝学問
を理解することと説明されているのみである。SAVBhでは、退転することがない菩薩は、最上の教えを聞
くことになるから五明処に通じることを必然のことと註釈する。 
mi skyo ba'i 'og tu bstan bcos shes pa nyid (P.161b1) de / mi skyo ba dang ldan pa ni bstan bcos mnyan pa'i phyir rab 
tu (D.2) sbyor ro // （MSAṬ D.Bi 143b1ff. P. Bi161a8ff.） 
「不退の後に学問に精通していることがある。不退と結びついていることは、学問を理解することだから

結びついているのである。」 
gtsug lag shes pa la tshigs su bcad pa (P.: ins. la) gnyis te zhes bya ba la / rig pa'i gnas lnga la mkhas pa ni gtsug lag 
shes (D.4) pa zhes bya ba ste / skyo ba med pa'i (P.5) skabs kyi 'og tu gtsug lag shes pa'i skabs bshad par 'brel pa ci 
yod ce na / de ltar skyo ba med par gyur pa dang / byang chub sems dpa' de dge ba'i bshes gnyen la brten (P.: bsten) 
pa dang / dam pa'i chos (P.6) nyan pa la sogs pa gdon mi za bar (P.: ba) (D.5) byed do // 'di ltar dam pa'i chos nyan na 
rig pa'i gnas lnga la mkhas par 'gyur bas skyo ba med pa'i 'og tu gtsug lag shes pa'i skabs bshad par 'brel to // 
（SAVBh D. Tsi 91b3ff. P. Tsi108b4ff.） 
「『学問に精通している事について二偈ある。』ということについて。五明処に通じていることが、学問に

精通していることとされる。退転のないことの章分の後に、学問に精通していることの章分を説くという

主題がどうして存在するのかといえば、そのように退転しないような菩薩が、善知識に依拠することと最

上の法を聞くこと等は当然のことである。そのように最上の教えを聞いて五明処に通じることになるから、

不退の後に学問に精通することの章分を説くという主題がくる。」 
448 SAVBh では、三昧と陀羅尼の自性を五明処として、それぞれ五明処と精通していることから衆生を成
熟させることと、最上の教えの意味を理解することと結びついていると解する。 
(D.92a1)(P.2) ting 'dzin gzungs kyi rang bzhin ni // sems can rnam par smin pa dang // dam pa'i chos kyang 'dzin pa'i 
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(26) 

そのうちで、学問に精通していることとは、事物とは五明処のことである。つまり内明（己

の信仰に対する学問）と、因明（論理学）と、声明（文法学）と、医明（医学）と、巧明

（芸能）である449。 

主題とは、自己と他者の利益を追求することである。 5 

行為（＝karma）とは、第一の事物（＝内明）において、自らの理解と、他者にそのことを

説明することである450。第二（＝因明）において、そのことの過失を十分に理解し、他の論

者をしりぞけることである451。第三（＝声明）において、自らの優れた語源解釈を提示する

                                                                                                                                                                   
phyir // (P.: om. //) (18-26bcd) zhes bya ba la / byang chub sems dpa'i rig pa'i gnas lnga la mkhas pa yang / kha cig ni 
ting nge (P.3) 'dzin gyi rang bzhin yin la / ting nge 'dzin (D.2) gyis zin cing ting nge 'dzin dang 'brel pa dang / kha cig 
ni gzungs kyi rang bzhin yin la / gzungs kyis zin cing gzungs dang 'brel pa'o // de la ting nge 'dzin ni (P.4) dpa' bar 
'gro ba'i ting nge 'dzin la sogs pa ste / ting nge 'dzin gyi rang bzhin gyi (P.: om. gyi) rig pa'i gnas lnga la mkhas pas ni 
sems (D.3) can yongs su smin par byed do // gzungs kyi rang bzhin gyi rig pa'i gnas lnga la mkhas (P.5) pas ni dam 
pa'i chos kyi don dang tshig thams cad 'dzin par byed do // （SAVBh D. Tsi 92a1ff. P. Tsi 109a2ff.） 
「『三昧門と陀羅尼である。衆生の成熟のために、正しい教えに関する受持において把握されるものである。』

ということについて。菩薩にとって、五明処に通じることとはまた、ある点では三昧の自性であり、三昧

によって把握されて、三昧と結びついている。ある点では陀羅尼の自性であり、陀羅尼によって把握され

て陀羅尼と結びつく。そのうちで、三昧は首楞厳三昧等である。三昧の自性としての五明処に精通してい

る事によって、衆生を成熟させるのである。陀羅尼の自性としての五明処に精通していることによって、

すべての最上の法の意味と文言を把握するのである。」 
449 Thurman[2004 : 253 fn.23]によれば、五明処について MSABh XI 60に詳しいという。一切智を得るため
に、区別なく五明処すべてが探究されるべきであると理解される。また菩薩が、未だその信を得ていない

人のために因明と声明を学ぶのであり、その信を得たい人の援助のために医明と巧明を学ぶのであり、そ

して自ら一切智者たるべく内明を学ぶのであると説明されている。SAVBhには、如来の学問に精通してい
ることを内明、論理学に精通していることを因明、文法学に精通していることを声明、チャラカ等医学に

精通していることを医明、舞踊や詩歌、武芸に精通していることを巧明と定義している。 
de bzhin gshegs pa'i gsung rab la mkhas pas ni nang shes pa zhes bya'o //  
tar ka'i phyogs (P.: phyags) la mkhas pa ni / (P.: //) gtan tshigs shes pa zhes bya'o //  
(P.7) byā ka ra ṇa'i gtsug lag la mkhas pa ni sgra shes pa zhes bya'o //  
tsa ra ka la (D.5) sogs pa sman dpyad kyi gtsug lag la mkhas pa ni sman dpyad shes pa zhes bya'o //  
bha ra ta'i gtsug lag la sogs pa glu dang gar dang (P.8) mtshon cha 'dzin pa la mkhas pa'i gtsug lag la mkhas pa ni 
bzo'i las kyi gnas shes pazhes bya'o //（SAVBh D.Tsi 92a4ff. P. Tsi109a6ff.） 
「如来についての学問に精通していることによって、『内明』とされる。 
論駁に精通していることは、『因明』とされる。 
文法について学問に精通していることは『声明』とされる。 
チャラカ等医学という学問に精通していることは、『医明』とされる。 
踊り手の学問等歌や詩と刀剣を操ることに精通していることという学問に精通していることは「巧明」と

される。」 
450 SAVBh では、内明という知の行為として苦諦・集諦・滅諦・道諦を正しく知ることで煩悩を排斥する
ことを説く。他者に対しても同様であることを説明するので二種の行為をなすことを解説する。 
dngos po dang po la bdag kyang (P.2) shes shing gzhan la (D.7) yang de bzhin du ston pa dang zhes bya ba la / 
rig pa'i gnas lnga'i las 'chad de / de la dang po ni rig pa'i las ni bdag nyid kyang shes pa dang / spang ba dang / (P.: om. 
/) mngon du bya ba dang / bsgom (P.3) pa'i dngos po shes pa'i sgo nas nyon mongs pa spang bar bya ba dang / gzhan 
la yang shes pa (D.92b1) dang / spang ba dang / mngon du bya ba dang / bsgom pa'i chos ston par byed de / las rnam 
pa gnyis byed do // de la (P.4) sdug bsngal ni shes par bya ba'o // kun 'byung ni spang bar bya ba'o // 'gog pa ni 
mngon du bya ba'o // lam ni bsgom par bya ba'o // （SAVBh D.Tsi 92a6ff. ; P.Tsi 109b1ff.） 
「『第一の事において、行為とは自らの修習と他者にそのことを説明することである。』ということについ

て。五明処の行為を説く。そのうちで第一に、知の行為は自らのことを知ることと見捨てることと証得と

修習の事柄を知ることを通して煩悩を排斥するのであって、他者に対しても知ることと見捨てることと証

得と修習の法を説くのである。二種の行為をなすのである。そのうちで、苦しみは知られるべきである。

集まりが否定されるのである。滅諦は証得である。道は修習とされる。」 
451 SAVBh の解釈によれば、道等のアートマンや常住の存在性を直接知覚と推理という二種の正しい認識



174 
 

ことと、他者の信仰を得ることである452。第四（＝医明）において、他者たちの病を鎮静さ

せることである。第五（＝巧明）において、他者にそれを共有させることである453。 

学問に精通していることの特質とは、これら五事を聞くことであり、堅持することであり、

言葉によって勝ち得ることであり、心によって探究することであり、見解によってよく通

達していることであり、聞いたのちに、順次にそれを受持することから、読誦することか5 

ら、清浄な心によって、意味を思惟することから、適宜その過失と功徳を理解することか

ら、善い言説と悪しき言説を選定することからである454。 

                                                                                                                                                                   
手段に基づいて適切でないことを理解することである。外道等の異論が仏教の教説に対して害をなす教説

であることと、その外道の教説自体の過失を理解するという二種の行為が菩薩の因明と解される。 
gnyis pas ni nyes pa rnams (D.2) yongs su rtogs shing rgol ba tshar gcod pa (P.5) dang zhes bya ba la / gnyis pa 
ni gtan tshigs rig pa la bya ste / des ni mu stegs pa la sogs pa bdag dang rtag (D.: rtag ; P.: dag) par yod pa la sogs par 
grub pa'i gtan tshigs du (P.: su) mngon sum dang / rjes su dpag pa'i (P.6) tshad ma dag smra ba la / tshad mar (D.3) 
mi rung pa'i nyes pa yod par rtog pa dang / mu stegs pa la sogs pa'i phas kyi rgol ba rnams sangs rgyas kyi chos la sun 
'byin pa dag mngon sum dang rjes su dpag pa la (P.7) sogs pa'i tshad mas tshar gcod cing mu stegs pa'i bdag tu smra 
ba'i gzhung sun 'byin par byed de / las (D.4) rnam pa gnyis byed do // （SAVBh D.Tsi 92a1ff. ; P.Tsi 109b4ff.） 
「『第二において、そのことの過失を十分に理解し、他の論者を受け入れることである。』ということにつ

いて、第二に因明への理解についてである。それによって、外道等アートマンや常住が存在するといった

ことについて、成就の原因として直接知覚と推理の正しい認識手段を説くのであって、正しい認識手段と

して適切でない過失が存在することを把握し、外道等の異論が仏法に対して害することを直接知覚と推理

等の正しい認識手段によって、外道のアートマンを説くことという教説を害することをなすのである。二

種の行為をなすのである。」 
452 第三の視点は声明についてであり、自己と他者それぞれに優れた教えを説明するという二種の行為を指
す。SAVBhの解釈では、第一から第三の視点には二種の行為を解説するが、第四・第五の視点については
一種類の行為を説く。 
gsum pa ni bdag nyid kyang tshig nges par smra ba dang / gzhan yang go (P.8) bar byed pa dang// (P.: om. //) zhes 
bya ba la / gsum pa ni sgra rig pa la bya ste / sgra rig pas ni bdag nyid chos 'chad pa'i dus na yang thogs pa dang bcas 
pas kyang gzugs zhes (P.: shes) bya la / myong ba'i (D.5) bdag nyid kyi (P.110a1) phyir tshor ba'o zhes bya ba tshig 
bzang pos chos 'chad par byed pa dang / tshig zur chag pa med pas gzhan la chos ston na gzhan dag don myur du go 
bar 'gyur zhing / de'i sgo nas 'di ni mkhas (P.2) pa yin no (P.: ins. //) zhes yid ches par 'byung ste / las rnam pa gnyis 
byed do // （SAVBh D. Tsi 92b4ff. P. Tsi109b7ff.） 
「『第三において、自ら優れた解説を提示することと、他者の信仰を得ることである。』ということについ

て。第三は声明についてである。声明によって自法を説明する時も、陀羅尼と結びつくので形相とされる

のであって、感受を自性とするから感受である。という優れた文言によって法を説明するのであり、邪で

はない言葉によって、他者に対して法を説く場合、他者の利益を速やかに得るのであって、それを通して

これが精通していることであるとみなされるべきである。二種の行為をなすのである。」 
453 SAVBh の解釈では、さまざまな芸術によって衆生たちへの憐憫の情を示し、技芸の熟練を望む者には
教えることを指す。 
lnga pa ni pha rol la ston pa'o (P.4) zhes bya ba la / lnga pa ni bzo'i las kyi gnas kyi las shes pa ste / des ni bzo rnam 
pa sna tshogs kyis sems can rnams la phan 'dogs shing bzo'i gnas shes par 'dod pa rnams la bzo'i gnas ston par (P.5) 
byed de / las rnam (D.93a1) pa gcig byed do // （SAVBh D.Tsi 92b7ff. ; P.Tsi 110a3ff.） 
「『第五において、他者にそれを共有させることである。』ということについて。第五に巧明である。これ

によって、種々さまざまな芸術によって、衆生たちに対して、憐憫の情を示し、技芸の熟練を知ることに

ついて望む者に対して技芸の熟練を説くのである。一種の行為をなすのである。」 
454 SAVBh の解釈では、異説がある。まず第一の解釈は、善説は錯乱していないもの、すなわち仏の教え
であり、悪説は錯乱しているもの、すなわち外道の教えを指す。そして善き言説に対して功徳を知り、悪

しき言説に対して過失を知ることを善き言説と悪しき言説を選定するという。第二解釈は、快楽の対象を

望まないことを善き言説とし、快楽の対象を望むことを悪しき言説とする。第三解釈は、優れた意味や教

説を説くことを善き言説とし、劣った意味や教説を説くことを悪しき言説とする。 
(P.3) shes rab kyis khong du chud ces pa'i don ni dge bar smra ba dang ngan par smra ba'i yon tan dang nyes pa ji ltar 
sbyar ba nges par shes pa'o zhes bya bar bshad de / dge bar smra ba ni ma (P.: mi) nor bar shes (D.6) pa'o // ngan par 
(P.4) smra ba ni nor bar smra ba ste / sangs rgyas kyi chos thams cad ni ma nor bar bshad pas yon tan can du shes pa 
dang / mu stegs pa'i chos thams cad ni nor bar bshad pas nyes pa can du shes pa'i shes (P.5) rab kyis khong du chud 
pa zhes bya'o // ji ltar sbyar ba nges par shes pa (D.7) zhes bya ba ni dge bar smra ba la yon tan du shes par sbyar ba 
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不滅であることとは、無余依涅槃においても不滅であるからである。 

結果の到達とは、すべての法とすべての形相を知りうることである。 

さらにまた、諸菩薩たちにとってかの学問に精通していることというのは、三昧門と陀羅

尼門によって把持されるものである455。衆生の成熟のために存在する。三昧門を通じてその

効力が発揮されるから456。正しい教えを維持するために存在する。陀羅尼門を通じてその保5 

持があるから457。 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-27: MSAbh(L) p.137,3ff. ; A122b6 ; B134a9f.   

世間に精通していることについて、四偈が［ある］458。 

                                                                                                                                                                   
dang / ngan par smra ba la nyes pa can du shes par sbyar ro //  
yang na zang zing 'dod (P.6) pa'i phyir rig pa'i gnas lnga smra ba ni ngan par smra ba ste / de la ni nyes par shes so 
zang zing med par rig pa'i gnas lnga 'chad pa ni dge bar smra ba ste / (D.93b1) de la (P.: ins. ni) yon tan can du shes 
so zhes bya bar sbyar ro //  
yang (P.7) na don dang yi ge bzang po ston pa ni dge bar smra ba ste de ni yon tan can no // don dang yi ge ngan par 
smra ba ni ngan par smra ba ste / nyes pa can du sbyar ro // （SAVBh D.Tsi 93a5ff. ; P.Tsi 110b3ff.） 
「智慧によって知覚されるという意味は、『適宜その過失と功徳を理解することから、善き言説と悪しき言

説を選定することからである』ということについて説かれた。善説とは、錯乱していないものを知るので

ある。悪しき言説とは、錯乱したものを説くことである。すべての仏法は錯乱していないものを説くので、

功徳を有するものであると知られ、すべての外道の法は、錯乱したものを説くので、過失を有するものと

知られるという智慧によって、知覚されるのである。なんとなれば適宜理解するというのは、善き言説に

対して功徳として知ることに対して修習し、悪しき言説に対して過失を有するものとして知ることに対し

て修習するのである。」 
455 長尾[2008 : 219 fn.11]によれば、三昧門・陀羅尼門については MS第 5章 kk.1-2において菩薩の十地の
特色として行為の自在性（karma-vaśitā）を説き、この両者をその内容としている。MSABhでも第 20-21章
k.14や第 18章 k.69にも同様に説かれていることを指摘する。 
456 長尾[2008 : 219 fn.12]によれば、MSAṬに三昧門を通じて、衆生の成熟がいかに成立するかといえば、
神通神変や読心神変などによって衆生の器を知り、その能力に応じて五つの学術部門を説くからである。 
ting nge 'dzin gyi sgo dag nas de'i bya ba bsgrub pa'i phyir ro (P.: ins. //) zhes bya ba ni sems can gyi bya ba 
bsgrub pa'i phyir te / rdzu 'phrul dang kun brjod pa'i cho (D.3) 'phrul la sogs pas snod (P.3) du byas nas / skal ba ji lta 
ba bzhin du rig pa'i gnas ston pa'i phyir ro //  
dam pa'i chos 'dzin par byed pa yang yin te / gzungs dag gis de 'dzin pa'i phyir ro (P.: ins. //) zhes bya ba ni 
gzungs dag gis theg pa chen po la sogs (P.4) pa'i rig pa'i (D.4) gnas rnams bde blag du 'dzin pa yin no // (MSAṬ D.Bi 
144a2ff. P. Bi 162a2ff.) 
「『三昧門によって、彼らがなしたことを支配しているから』というのは、衆生がなしたことを支配してい

るからである。神通や読心神変等によって器となるのでその分のごとくに明処を説くからである。 
『正しい教えを完成するためにも存在する。陀羅尼によってその保持があるから』というのは、陀羅尼に

よって大乗等の明処を保持するのである。」 
457 長尾[2008 : 220 fn.14] によれば、陀羅尼とは教説を簡単な語句に要約して身につけることが原義と考え
られている。それは菩薩の種々の階位において見られるが、第十地において最高となり、菩薩のあらゆる

行為の基礎となる。陀羅尼の意味について第 18章 kk.71-73にわたって解説されている。また Thurman[2004 : 
254 fn.27]では、satyaを realityあるいは factと理解するべきだとし、認識対象 jñeyaを意図しているという。 
458 長尾[2008 : 220 fn.1]によれば、MSAṬに菩薩は世間に精通していることによって一切の論において無畏
となるが、その世間に精通していることはまた知世間に変化する。すなわち知世間ということも、どこに・

何が・どのように説かれているべきかということを知ることであり、従って知世間によって世間に精通し

ていることがさらに明らかになるとする。また lokavitという語で AAA 18413-16などで見られ、仏眼によ
って世間を観察することを意味している。石川[1993 : 12]での lokavitの定義は、lokaは世間のことであり、
vidとは vida jñāneであると説明される。SAVBhでも同様に、学問に精通していることはすべての学術につ
いて無畏であり、世間についても精通していることを指す。 
bstan bcos shes pa nyid kyi 'og tu 'jig rten shes pa nyid do // byang chub sems dpa' bstan bcos dag khong du chud nas 
bstan bcos thams cad la 'jigs pa (P.5) med par 'gyur ro // bstan bcos shes pa ni 'jig rten (D.5) shes par 'gyur la / 'jig 
rten shes pa yang gang la gang zhig ji ltar bstan par bya ba de (D.: bstan par bya ba de ; P.: ++) shes pa'i phyir / (P.: 
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世間に精通していることとは、身体によって、言葉によって、真理の知によっても 459

等しくない。なぜならば、賢者たちにとって、それ以外のものよりも優れているか

らである。(27) 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-28: MSAbh(L) p.137,7ff. ; A122b7f. ; B134b1ff. 5 

どうして身体によって［等しくないか］というならば、 

常に微笑する顔をもち460、  

どうして言葉によって［等しくないか］というならば、 

賢者たちは先に談笑し始める461。  

さらに、それ（＝世間に精通していること）がなんのためにかというならば、 10 

衆生たちにとって器であるためにである。  

器であるためにとは、いかなる意味でかというならば、 

正しい教えを理解することのためにである。(28) 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-29f.: MSAbh(L) p.137,15ff. ; A123a1ff. ; B134b3ff. 15 

                                                                                                                                                                   
phyir ro //) de la de kho na bzhin du ston to // de'i phyir bstan bcos shes pa nyid kyi 'og (P.6) tu / 'jig rten shes pa nyid 
de / bstan bcos shes pa nyid de ni 'jig rten shes pas (D.6) gsal bar byed do //（MSAṬ D. Bi 144a4ff. P. Bi 162a4ff.） 
「学問に精通していることの後に、世間に精通していることがある。菩薩は、諸学問をよりよく知ってい

るから、すべての学問に恐れをなすことはない。学問に精通していることは、世間に精通していることで

もあって、世間に精通していることに対してもあらゆる説かれるべきことを知っているからである。その

ことについてまさにそのように説くのである。従って学問に精通していることの後に、世間に精通してい

ることがあり、その学問に精通していることとは、世間に精通していることによって明らかになる。」 
459 長尾[2008 : 220 fn.2]によれば MSAṬとあるが、SAVBhに知世間と四諦の結びつきが解説されている。
すなわち世間において何が起こるかは苦諦、何によって起こるかは集諦、それが滅することを滅諦であり、

何によって滅せられるかは道諦に他ならないとする。四諦を知ることから声聞等といったそれ以外よりも

菩薩が優れていることが示される。 
lus dang ngag (D.3) gi rnam pa dag / bden pa shes pa mnyam med pa // bstan (P.: brtan) pa rnams kyis 'jig rten shes //  
gzhan (P.4) dag las ni khyad zhugs so // (18-27) zhes bya ba la / 'jig rten pa dang / nyan thos dang / (P.: om. /) rang 
sangs rgyas dag la yang 'jig rten shes pa yod mod kyi / byang chub sems dpa' rnams kyi lus dang (D.4) ngag gi rnam 
pas 'jig rten (P.5) shes pa dang / bden pa bzhi shes pas 'jig rten shes pa gzhan dang mi mthungs pas na nyan thos la 
sogs pa gzhan las khyad zhugs pa zhes bya'o //（MSAṬ D.Bi 144a4ff. ; P.Bi 162a4ff.） 
「『身体によって、言葉によって、真理の知によっても等しくない。なぜならば、世間に精通していること

とは、賢者たちにとって、それ以外のものよりも優れているからである。』ということについて。世間の人々

と声聞と独覚たちについても、世間に精通していることは存在するのだけれども、諸菩薩たちの身体や言

語等によって、世間は知られるのであり、四諦を知ることによって、世間に精通していることがそれ以外

より優れているから声聞等「それ以外のものよりも優れている」とされる。」  
460	 SAVBhによれば、諸菩薩は相手が優れた性質の人であれ、等しい性質の人であれ、劣った性質の人で
あれ、身体を通してほほ笑むことや尊敬を示す動作をなす。これが声聞等より優れている点の一つである。
brtan pa rnams rtag tu 'dzum par mdzad (18-28a) ces bya ba la / byang chub sems dpa' rnams gang zag bla ma 
dang / bdag dang (P.112a1) 'dra ba (D.7) dang // (P.: /) bdag pas dman pa rnams dang phrad na lus kyi sgo nas gzhan 
'dzum (P.: 'jug) pa ston pa dang / ldang ba (P.: ldan pa) dang / phyag 'tshal ba la sogs pa'i las byed pa ni lus kyi sgo 
nas 'jig rten dga' (P.2) bar bya ba shes pa'o // （SAVBh D.Tsi 94a6ff. ; P.Tsi 111b8ff.） 
「『常に微笑する顔を持ち』ということについて。諸菩薩は、優れた人と自分と等しいものと、自分より劣

った者たちと遭遇した時に、身体を通じて、ほほ笑むことや立ち上がることや敬礼すること等の行為をな

すことは、身体を通して世間を意楽されることを知るのである。」 
461 SAVBh によれば、身体を通してと同様に言語活動によっても人の優劣関係なく快いことを語る人を菩
薩と呼ぶのである。 
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どうして、真理の知によって［等しくないのか］というならば、 

いずれの二諦に基づいて、世間のうちで生起と活動とが何度も［起こるのか］。二諦

に基づいて、滅することが［あるのか］。従ってそれを知ることが、世間を知ること

と言われる。(29) 

二諦に基づいて、世間の生起や再三の輪廻が［説かれる］。何が生起し、何によってかと考5 

えて、滅・道諦という二諦に基づいて滅することが［説かれる］。何が滅し、何によってか

と考えて。従って、それを知ることが、世間を知ることと言われる。世間の生起や滅する

ことという智慧を備えているからである。 

それら［の諦］に関して、寂滅の為に、獲得の為に、賢者は諸諦において行ずる。

諦の知に基づいて、賢者は世間知を有する者と称されるのである。(30) 10 

この［偈］によって、世間に精通していることに関する行為が示された。そのうちで、寂

滅の為にとは、苦と集諦に関してである。獲得のためにとは、滅と道諦に関してである。 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-31: MSAbh(L) p.138,2ff. ; A123a5ff. ; B134b9ff. 

［四］依の分析について、三偈が［ある］462。 15 

聖仙は、教えという法とそれに関して意趣された意味463と、権威に基づいた了義と、

                                                        
462 世間に精通していることの後に四依が説かれる理由として、MSAṬでは、学問に精通していることと世
間に精通していることが四依であるとする。SAVBhでも同様で、学問と世間に精通していることによって、
世間の日常とその生成と消滅を知るため、衆生救済と保護の依拠するところを次に述べるという。 
'jig rten shes pa nyid kyi 'og tu ston pa rnams te / (P.8) de ltar 'jig rten shes pa dang bstan bcos shes pa ni 'jig rten gyi 
ston par 'gyur ro //（MSAṬ D. Bi 144a7ff. P. Bi 162a7ff.） 
「世間に精通していることの後に、［四］依がある。このように世間知と経典知が世間の［四］依となるの

である。」 
so sor rton (P.: rten) pa rnam par dbye ba la tshigs su bcad pa gsum ste zhes bya ba la / gong du bshad pa ltar 
gtsug lag kyang shes la / (D.2) 'jig (P.7) rten gyi tha snyad dang / 'jig rten 'byung ba dang / 'jig rten 'gog pa shes te / 
'jig rten skyabs dang mgon gyi rten du 'gyur te / de bas na 'jig rten shes pa'i skabs kyi 'og tu so sor rton (P.: rten) pa'i 
skabs (P.8) bshad par 'brel lo (P.: to) // （SAVBh D. Tsi 95b1ff. P. Tsi 113a6ff.） 
「『［四］依の分析について三偈がある』ということについて。すでに説かれたごとく、学問も知って、世

間の日常事と世間の生起と世間の消滅を知る。世間は救済と保護の拠り所となる。従って、世間に精通し

ていることの章分の後に、［四］依の章分を説くという主題がある。」 
463 長尾[2008 : 224 fn.3]によれば、SAVBhにおいて Dammapada294,295の二偈の初句 mātaraṃ pitaraṃ hatvā 
(PTS 377 k.24)を引用する。この箇所は、AS(Pradhan,§204A)その他にも引用されている。藤田宏達訳のダン
マパダの註を参照のこと。長尾はさらに、MS ii 31Bに説く abhisaṃdhi、特に pariṇāmanā-abhisaṃdhi翻転の
密語に相当し、文字の意味を逆転させることによってその真意が知られるというものである。右のダンマ

パダの「母を殺し、父を殺し」という文言についても、SAVBhで註釈される通り、母＝貪欲、父＝無明を
指すといい、かく翻転してその真義に依拠すべきとする。つまり文字の当面に依拠するなという意味であ

るとする。 
dgongs pa yi ni don rnams dang // (P.: om. //) (18-31b) zhes bya ba la / bcom ldan 'das kyis gsungs pa'i chos la yang 
rnam pa gnyis te / don dang tshig go // (P.: /) de la pha bsad ma bsad dgra bcom pa (P.4) bsad na 'tshang rgya'o zhes 
bshad pa la sogs pa de'i don (P.: ins. gang) yin pa la rtog par byed kyi // (P.: /) (D.6) pha bsad ma bsad 'tshang rgya 
bar 'gyur bar tshig thad kar rjes su snyegs par mi byed pa ni dgongs pa'i don la (P.5) rton (P.: brten) pa zhes bya ste / 
des ni don la rton (P.: rten) gyi tshig la mi rton (P.: mi rten) pa bstan to // de la dgongs pa'i don ni pha zhes bya ba ma 
rig pa la bya bar (P.: ba) dgongs / (P.: //) ma zhes bya ba 'dod chags la bya (D.7) bar dgongs zhes rtog pa ni dgongs 
(P.6) pa'i don la rton (P.: rten) pa yin no // （SAVBh D. Tsi 95b5ff. P. Tsi 113b3ff.） 
「『それに関して意趣された意味と』ということについて。世尊によって述べられた法についても二種ある。

意味と文である。そのうちで、父を殺すこと、母を殺すこと、阿羅漢を殺す場合に仏性がある、と説かれ

たこと等その意味するところに依拠するのであって、父殺し、母殺しを仏性とみなす文の側において、追
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それに関して語られない到達［がある］464。(31) 

［四］依に関する、これが特質である。そのうちで、権威に基づいた意味とは、根拠とな

る尊師によって、あるいはそれ（＝尊師）によって根拠となされたもの（＝経典）によっ

て開示された了義である。語られない到達とは、出世間の証得知465であって、それは言語表

現されないものだからである。残りはすでに理解されるところである466。 5 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-32: MSAbh(L) p.138,8ff. ; A123b1ff. ; B135a4ff. 

誹謗者467に関して、述べられたごとくの［意味］に関して、誤った判断を下すことに

関して、言説を有する到達の否定がここで説かれている。(32) 

第一の［四］依において、聖仙の教えを誹謗する人に関する否定が説かれた。第二におい10 

て、説かれた意味のごとくの文言について、意趣された意味でないことによって［否定さ

れる］。第三において468、誤って考察された意味である、転倒した［見解］をひきずること

                                                                                                                                                                   
随することをなさない者は、意趣された意味に依拠するとされる。それによって、意味に依拠して文に依

拠せずと説かれたのである。そのうちで、意趣された意味とは、父という無知と意趣される。母という瞋

と意趣されると理解する者が意趣された意味に依拠するのである。」 
464 Thurman[2004 : 255 fn.30]によれば、AKBh IX 246-248に pratisaraṇaの記述がある。Mvy1546-1549に
もある通り、四依とは、語句に依らずに意味に依れ、人に依らずに法に依れ、判断知に依らずに知に依れ、

未了義に依らずに了義に依れという四種を指す。 
465 長尾[2008 : 225 fn.6]によれば、SAVBhにおいて無分別智であることが説かれており、有漏の八識に従
うことに対立している。 
brjod du med pa thob pa'o // (18-31d) 
zhes bya ba la / brjod du med pa yin (D.: yin ; P.: yi) ni 'jig (D.3) rten las 'das pa (P.2) rnam par mi rtog pa'i ye shes te 
/ ye shes de rtog pa thams cad dang bral ba dang tshig gi spyod yul ma yin pas na brjod du med pa zhes bya'o // rnam 
par mi rtog pa'i ye shes thob par bya ba'i phyir 'bad cing (P.3) rtsol bar (P.: rtsom par) byed kyi zag pa dang bcas pa'i 
rnam par shes pa (D.4) brgyad kyi rjes su mi (P.: ma) 'brang zhing de la chags pa med pa ni brjod du med pa thob pa 
la rton (P.: rten) pa zhes bya ste / 'dis ni ye shes la rton (P.: rten) gyi rnam par shes pa la (P.4) mi rton (P.: mi rten) par 
bstan to // （SAVBh D. Tsi 96a2ff. P.Tsi 114a1ff.） 
「『それに関して、語られない到達［がある］』ということについて、語られないものとは、出世間におけ

る無分別智である。その分別智すべてを離れていることと、文言の活動領域でないから語られないものと

される。無分別智を得ることになるから、意欲を持ち、努力をなす有漏と結びついた八識に従わず、それ

に対して無漏なるものは、語られない到達に依拠するとされる。これによって、智慧に依拠して識に依拠

せずと説かれた。」 
466 MSABh XVIII k.31に対して、漢訳では十二部経からの引用を挙げる。また SAVBhでは四依一々に対
する註釈として ANSを引用する。詳しくは岡田[2007:92-98]参照のこと。 
467 長尾[2008 : 226 fn.2]によれば、仏陀の説かれた経を経に非ず、誤りである、魔の教説であると謗る人を
否定する。SAVBh では、以下の三項に関しても否定する対象を人、つまりプドガラ（pudgala）と理解し
ている。 
smod pa (P.3) dang ni ji skad gsungs // (P.: /) phyin ci (P.: ins. ma) log tu shes pa dang // (P.: /) brjod par bcas pa thob 
pa dang // (P.: /) 'dir bdag dgag par bshad pa'o // (P.: om. //) (18-32) zhes bya ba gsungs te / so sor rton (P.: rten) pa 
bzhi bshad pa yang gsung rab la smod pa'i (P.4) gang zag dgag pa dang / ji skad du (D.2) gsungs pa 'dzin pa'i gang 
zag dgag pa dang / phyin ci log tu shes pa'i gang zag dgag pa dang / brjod pa dang bcas pa'i ye shes la chags pa'i gang 
zag dgag pa'i phyir (P.5) so sor rton (P.: rten) pa bzhi bshad do // （SAVBh D. Tsi 97b1ff. P. Tsi 115b2ff.） 
「『誹謗者に関して、述べられたごとくの［意味］に関して、誤った判断をする者に関して、言説を有する

者に関して到達の否定がここで説かれている。』という風に言われている。四依が説かれたこともまた、教

説を非難する者を否定するのであり、述べられたごとくに理解する人を否定し、誤った判断をする人を否

定し、言説と結びついた智慧に執着する人を否定するから、四依が説かれたのである。」 
468 長尾[2008 : 226 fn.4]によれば、SAVBhにおいてプドガラを捕捉することについて、以下のように註釈さ
れている。 
so sor rton (P.: rten) pa gsum pa ni bcom ldan 'das kyis so so'i skye bo'i gang zag dang / dgra bcom (P.2) pa'i gang 
zag dang / rang sangs rgyas kyi gang zag dang / gang zag gcig 'jig rten du 'byung ba na 'jig rten kun la phan pa dang 
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に関して、［否定される］。第四において、言説を有する知469について、自内証でないものに

                                                                                                                                                                   
bde bar (D.7) 'gyur te / gang zhe na de bzhin gshegs pa'o zhes gsungs pa la gang zag yod (P.3) do zhes log par shes 
nas yod pa'i don du log par drangs pa dgag pa'i phyir gsungs te / de bas na nges pa'i don gyi mdo sde la rton (P.: rten) 
gyi bkri ba'i don gyi mdo sde la ni ma yin no zhes bshad (D.98a1) do // de la gang zag yod par (P.4) bshad pa ni bkri 
ba'i don to // gang zag med par bshad pa ni (P.: om. ni) nges pa'i don to // gang zag med par bshad pa yang bcom lan 
(P.: ldan) 'das kyis mdo gzhan dag las mig dang gzugs la brten (P.: rten) nas mig gi rnam par shes pa skye (P.5) ste 
zhes bya ba (D.2) la sogs pa rgya cher gsungs pas 'di tsam la sems can dang / (P.: om. /) bdag dang / gang zag ces bya 
bar zad kyi / yang dag par na gang zag yod pa ma yin no zhes gsungs so // （SAVBh D. Tsi 97b1ff. P. Tsi 116a1ff.） 
「第三の依は、世尊によって凡夫と阿羅漢と独覚と同一の人が世間に生まれる場合、すべての世界におい

て益あるものや、善なるものとなる。何者かといえば、如来がである、と説かれたことについて、人が存

在すると誤った知識から存在するという意味に対して、誤って引導された者を否定するために述べられて

いる。従って、了義の経典に依拠して未了義の経典に［依拠するのでは］ないと説かれている。そのうち

で、プドガラが存在すると説くのが未了義である。プドガラが存在しないと説くのが了義である。プドガ

ラが存在しないと説くこともまた、世尊によって他経から『眼と色・かたちに依拠して、眼識を生起する

等々と広説されるから、ただそれに対して衆生とアートマンとプドガラというだけであって、真実にプド

ガラが存在するのではない。』と述べられている。」 
すなわち、ここに一つのプドガラがあり、世に出て人々に利益安楽を与えるが、そのプドガラこそは如来

であるとの経を挙げる。これは不了義経であって依拠すべからず、プドガラの非存在を説くのが了義経で

ある。ただし、同時に眼と色とによって眼識が生ずるのであり、その限りにおいて有情・我・プドガラは

存在するが、真の存在ではないという。SAVBh,MSAṬ両註釈書に経典からの引用が存在し、岡田[2007:99]
によれば SN には対応がない『雑阿含経』第三○六経にあたる。この『雑阿含経』第三○六経と類似した
内容は、Mānuṣyakasūtra『人契経』として AKBh IX Ātmapratiṣedhaにも引用される。 
gsum pa la ni log par bsams pa'i don phyin ci log tu (D.: tu ; P.: +) drangs pa'o (P.: ins. //) zhes bya ba (P.3) ni ji 
skad du kha cig gang zag gcig (P.: cig) (D.3) 'byung ba na 'byung ngo zhes bya ba'i tshig 'dis na / gang zag yod do 
zhes zer zhing mngon par zhen pa lta bu'o // don de lta bu ni brten (P.: bsten) par mi bya ste / 'di ltar bstan pa de lta bu 
la sogs pa ni (P.4) bcom ldan 'das kyis mdo gzhan las rnam par phye ste / mig dang gzugs rnams la (D.4) brten (P.: 
rten) nas mig gi rnams (P.: rnam) par shes pa skye'o zhes bya ba la sogs pa rgyas par gsungs nas / de'i 'og tu 'di la 
sems can dang / mi dang gang (P.5) zag dang shed las skyes dang shed bu zhes ming du 'dogs (P.: dgas) so (P.: ins. //) 
zhes bya ba la sogs pa gsungs pa de lta bu nges pa'i don la brten (D.5) par bya'o // （MSAṬ D. Bi 144b2ff. P. Bi 
162b2ff.） 
「『第三において、誤って考察された顛倒した意味を引きずる者に関して』というのは、例えば、ある人が

プドガラと等しく存在する場合『存在している』というこのことをこの偈頌の場合に『プドガラが存在す

る』と言いながら否定するごとくである。このような意味に依拠すべきではない。同様に、そういったよ

うな教説は世尊によって、経典から解説される。『眼と対象に依拠して、眼識が生じる。』と云々と説かれ

るから、その後に、『それに対して、有情と人とプドガラと人間と人類と名付けられる。』と等々と説かれ

るそのごとく、明瞭な対象に依拠するとされる。」 
Cf. AKBh 465, 10ff. sūtre ca bhavagatā nītam etat / skandheṣv eva pudgalākhyeti mānuṣyakasūtram / 

cakṣuḥpratītya rūpāṇi cotpadyate cakṣurvijñānaṃ trayāṇāṃ saṃnipātaḥ sparśaḥ sparśasahajātā vedanā saṃjñā 
cetanā itīme catvāro rūpiṇaḥ skandhāś cakṣurindriyaṃ ca rūpam etāvan manuṣyatvam ucyate / atreyaṃ saṃjñā 
sattvo naro manuṣyo mānavaś ca poṣaḥ puruṣaḥ pudgalo jīvo jantur iti / atreyam pratijñā ahaṃ cakṣuṣā rūpāṇi 
paśyāmīti / atrāyaṃ vyavahāra ity api sa āyuṣmān evaṃnāmā emaṃjātya evaṃgotra evamāhāra 
evaṃsukhaduḥkhapratisaṃvedī evaṃdīrghāyur evaṃcirasthitika evamāyuḥparyanta iti / iti hi bhikṣavaḥ 
saṃjñāmātrakam evaitad vyavahāramātrakam evaitat / sarva ime dharmāḥ anityāḥ saṃskṛtāś ceti tāḥ 
pratītyasamutpannā iti / nītārthaṃ ca sūtraṃ pratisaraṇam uktaṃ bhagavatā / tasmān na punaḥ parīkṣyate /  
469 長尾[2008 : 226 fn.5]によれば、この知について、SAVBhと MSAṬで解釈が若干異なる。SAVBhでは、
所取能取の習気を具し、青黄等の対象を分別するところの有漏で輪廻の原因となる識であり、MSAṬでは、
青黄等の相があり、種々の所取の相があり、有漏なるものであるとする。 
brjod pa dang bcas pa'i shes pa zhes bya ba ni brjod pa dang bcas pa'i shes pa gzung (P.: bzung) ba (P.6) dang 'dzin 
pa dang ldan pa sngon po dang ser po la sogs pa'i rnam pa can / shes bya sna tshogs kyi rnam pa can / zag pa dang 
bcas pa gang yin pa de ni ston pa yin no //（MSAṬ D. Bi 144b5 P. Bi162b5f.） 
「『言説を有する者の知に関する』というのは、言説という知を保ち、保持し、結びついているので青や黄

等の形相を持つ、詳細な所知の形相を持つ有漏と結びついているもの、それが依である。」 
so sor rton (P.: rten) pa bzhi pas (P.6) ni gzung ba dang 'dzin pa'i bag chags dang bcas pa sngon po dang ser po la 
sogs (D.3) pa'i yul la rnam par rtog pa'i zag pa dang bcas shing 'khor ba'i rgyur gyur pa'i rnam par shes pa rnam par 
mi +og (D.: +og ; P.: rtog) pa'i ye shes (D.: ye shes ; P.: mi shes) (P.7) kyi rang bzhin ma yin pa la chags pa dgag pa'i 
phyir gsungs te / de bas na ye shes la rton (P.: rten) gyi rnam par shes pa la ma yin no zhes gsungs so //（SAVBh D. 
Tsi 98a2ff.P. Tsi 116a5ff.） 
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関して［否定される］。 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-33: MSAbh(L) p.138,13ff. ; A123b3ff. ; B135a7ff. 

信解ゆえに、伺察ゆえに、正しく他者から聞くことゆえに、さらに賢者たちにとっ

ては、語られない知ゆえに喪失することがない。(33) 5 

これが［四］依の功徳である。第一の［四］依によって、聖仙の教えへの信解から喪失さ

れないのである。第二によって、自らの意趣された意味を伺察することから［喪失されな

いのである］。第三によって、他者から、その転倒していない意味と理趣を聞くから［喪失

されないのである］。第四によって、出世間の知から［壊されないでのある］。 

 10 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-34: MSAbh(L) p.138,17ff. ; A123b5ff. ; B135b1ff.   

無礙なる知識の分析について、四偈が［ある］470。 

諸菩薩たちにとって、四種の無礙なる知識471は等しくない。同義語 472に対する、特質

                                                                                                                                                                   
「第四の依によって、把握されるものや把握するものの薫習と結びついた青や黄等の対象に対して、分別

ある有漏が結びついており、輪廻の原因となる識を分別しない智慧を自性とするものではないものに執着

する人を否定するために述べられている。従って、智慧に依拠している識について存在しないと述べられ

ている。」 
470 Thurman[2004 : 256 fn.31]によれば、四種の pratisaṃvid について MSABh XX-XXI k.47, AS 99-100, 
Dayal[1970 : 259-267]に解説されている。Mvy 197-200 に挙げられるのは、 dharmapratisanvid, 
arthapratisaṃvid,niruktipratisaṃvid,pratibhānasaṃvidの四つである。四無礙解の定義とは、石川[1993 : 32]にあ
る通り、法・義・詞・弁の四つに精通していることである。この他、AKBh 418 8-10や ASBhにも四無礙解
が言及され、ASBhはさらに詳述なる言及がある。MSAṬでは、［四］依、すなわち経典の教えと意味と解
釈と理解に対して無礙なる知識として把握し衆生たちに対して教えを説き示すからと註釈している。 
ston pa'i 'og tu so so yang dag par (D.7) rig pa (P.8) rnams te / de ltar yang dag par rab tu rnam par 'byed pa dang 
(P.: ins. /) ldan pa ston par 'gyur ba ni chos dang / don dang / (P.: om. /) nges pa'i tshig dang / spobs pa so so 
yang dag par rig pa thob pas sems can rnams la chos ston par byed de / de bas na (P.163a1) ston pa'i 'og tu so so 
yang (D.145a1) dag par rig pa rnams so // （MSAṬ D.Bi 144b6ff. ; P.Bi 162b7ff.） 
「［四］依の後に無礙なる知識の分析である。これように、ことごとく分析することと結びつく説かれるべ

きものは、法と意味と語義解釈と弁才を知ることによって、衆生に対して法を説くのである。従って、［四］

依の後に無礙なる知識がある。」 
471 長尾[2008 : 228 fn.1]によれば、BBh において第四の対象は句の品別としているとする。tatra katamā 
bodhisattvasya catasro bodhisattva-pratisaṃvidaḥ / yat sarvadharmāṇāṃ sarva-paryāyeṣu yāvadbhāvikatayā 
yathāvadbhāvikatayā ca bhāvanāmayam asaktam avivartyaṃ jñānam / iyam eṣāṃ dharma-pratisaṃvit / yat punaḥ 
sarva-dharmāṇām eva sarva-lakṣaṇeṣu yāvadbhāvikatayā yathāvadbhāvikatayā ca bhāvanāmayam asaktam 
avivartyaṃ jñānam / iyam eṣām artha-pratisaṃvit / yat punaḥ sarva-dharmāṇām eva sarva-nirvacaneṣu 
yāvadbhāvikatayā yathāvadbhāvikatayā ca bhāvanāmayam asaktam avivartyaṃ jñānam / iyam eṣāṃ 
nirukti-pratisaṃvit / yat punaḥ sarva-dharmāṇām eva sarva-prakāra-pada-prabhedeṣu yāvadbhāvikatayā 
yathāvadbhāvikatayā ca bhāvanāmayam asaktam avivartyaṃ jñānam / iyam eṣāṃ pratibhāna-pratisaṃvit / (BBh 258 
4ff.) 
SAVBhにおいても同様にこの四つの無礙なる知識が声聞・独覚との差異であるとするが、具体的な違いに
ついての言及はされていない。 
byang chub sems dpa'i mnyam med pa // so so yang dag (P.: ins. par) rig pa bzhi // (P.: om. //) (18-34ab) zhes bya ba 
la / byang chub sems (D.5) dpa' rnams kyi so so yang dag par rig pa ni bzhi ste / chos so so yang dag par rig (P.3) pa 
dang / don so so yang dag par rig pa dang / nges pa'i tshig so so yang dag par rig pa dang / spobs pa so so yang dag 
par rig pa ste / byang chub sems dpa' rnams kyi so so (D.6) yang dag par rig pa bzhi ni nyan (P.4) thos dang rang 
sangs rgyas kyi so so yang dag par rig pa bzhi pas 'phags shing khyad zhugs pas na mnyam pa med pa zhes bya'o // 
（SAVBh D. Tsi 98b4ff. P. Tsi 117a2ff.） 
「『諸菩薩たちにとって、四種の無礙なる知識とは・・・等しくない。』ということについて、諸菩薩の無

礙なる知識は四つである。法という無礙なる知識、意味という無礙なる知識、と語義解釈という無礙なる
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に対する、文言に対する、知に対する智であるから、それら（＝四種の無礙なる知

識）は、［等しくないと］考えられる473。(34) 

第一は、同義語に対する知であり、一々の意味についてあらんかぎりの名称である同義語

のことである。第二は、特質に対する［知であり］、とあるものの意味について、その名称

のことである474。第三は、文言に対する［知であり］、各々の国土において話される言葉で5 

                                                                                                                                                                   
知識、と弁才を知ることという無礙なる知識である。諸菩薩の四つの無礙なる知識は、声聞や独覚の四つ

の無礙なる知識より優れており、区別されるので、等しくないとされる。」  
472 長尾[2008 : 228 fn.2]によれば、SAVBh,MSAṬともに同義語の例として avidyāを挙げ、moha, ajñāna, 
andhakāra, tamasなどの同義語があることを指摘している。 
rnam grangs shes pa de don re re'i ming gi rnam grangs ji snyed pa shes pa yin no (P.: ins. //) zhes bya ba ni 
dper na / + (D.P.: ma?) rig pa dang mun nag dang kun tu rmongs pa (P.2) dang mun pa zhes bya ba de lta bu la sogs 
pa'o // （MSAṬ D. Bi145a1 P. Bi 163a1f.） 
「『異門における知である。一々の意味乃至名称の異門である』というのは、例えば、無蒙と無明と愚昧と

言われるごとく等である。」 
rnam grangs mtshan nyid tshig rnams dang // (P.: /) ye shes shes pa de dag 'dod // (P.: /) (18-34cd) ces (P.5) bya ba la 
/ chos gcig la (D.7) ming gi rnam grangs du yod pa dang / chos rnams la dge ba dang mi dge ba la sogs pa'i chos kyi 
rnam grangs du yod pa shes pas ni chos so so yang dag par rig pa zhes bya ste / (P.6) chos kyi ming gi rnam grangs 
shes pa ni dper na ma rig pa la ming du ma rig pa dang / gti mug (D.99a1) dang / mi shes pa dang / mun pa dang / 
mun nag ces bya ba la sogs pa'i ming gi rnam grangs du yod pa thams (P.7) cad shes pa ste / 'di ni chos so so yang 
dag par rig pa'i mtshan nyid do // de bas na 'phags pa blo gros mi zad pa'i mdo las kyang / chos so so yang (D.2) dag 
par rig pa gang zhe na / gang chos thams cad la (P.8) rjes su 'jug pa shes pa ste / dge ba dang mi dge ba dang / kha na 
ma tho ba dang bcas pa dang / kha na ma tho ba med pa dang / zag pa dang bcas pa dang / zag pa med pa dang / 'dus 
byas dang / 'dus ma byas (P.117b1) zhes bya ba la sogs pa (D.3) rgya cher gsungs so // （SAVBh D. Tsi 98b4ff. P. 
Tsi 117a4ff.） 
「『異門において、特質において、文言において、知において、それらは知と考えられる。』ということに

ついて、ある法について名称という異門が存在し、諸法について善・不善等の法という異門が存在するこ

とを知ることによって、法についての無礙なる知識とされる。法の名称という異門を知ることとは、例え

ば、無明に対して名称として、無明や愚昧や無知や盲目で愚癡いう等々の名称という異門としての存在を

すべて知ることである。これが法という無礙なる知識の特質である。従って、『大方大集経』「無盡意品」

からも、『法についての無礙なる知識とは何かというならば、すべての法について付随するものを知ること

である。善・不善、無知と結びついているあるいは無知と結びついていない、有漏と結びついている、無

漏と［結びついている］や、有為か無為か』と等々広説されるのである。」 
473 SAVBhでは、MSABh XVIII 34cdに対する註釈の中で四無礙すべての解説に ANSを引用する。岡田
[2007:100-106]参照のこと。 
474 長尾[2008 : 228 fn.3]によれば、SAVBh, MSAṬともに自相と共相の二を挙げているため、tannāmaとい
う語をそのまま読むことは難しいとされる。SAVBhでは内外の特質として内の特質として地にとって堅い
こと、水にとって流れることなどを挙げ、外の特質として無常・苦・空性・無我を挙げる。 
mtshan nyid shes pa (D.2) zhes bya ba ni rang dang spyi'i mtshan nyid shes pa gang yin pa'o // （MSAṬ D. Tsi 
145a1f. P. Tsi163a2.） 
「『特質における知である』というのは、自相と共［相］における知であるところのものである。」 
chos rnams kyi rang dang spyi'i mtshan nyid la thogs pa med par shes pa ni don so so yang dag par rig pa zhes bya ste 
/ rang gi mtshan nyid ni sa'i rang gi mtshan nyid sra (P.2) ba dang / chu'i rang gi mtshan nyid gsher ba la sogs pa'o // 
spyi'i mtshan nyid ni mi rtag pa dang / sdug (D.4) bsngal ba dang / stong pa dang / bdag med pa ste / 'di ni don so so 
yang dag par rig pa'i mtshan nyid do // (P.3) de bas na 'phags pa blo gros mi zad pa'i mdo las kyang / de la don so so 
yang dag par rig pa gang zhe na / gang chos thams cad la don dam par (P.: pa) shes pa ste / chos shes pa (D.5) dang / 
so sor rtog pa shes pa dang / rjes (P.4) su 'gro ba shes pa dang / rgyu shes pa dang / rkyen shes pa dang / gnyis su med 
pa shes pa dang zhes bya ba la sogs pa rgya cher gsungs so // （SAVBh D. Tsi99a3ff. P. Tsi 117b1ff.） 
「諸法に関して、内と外の特質について無礙なることを知ることが意味についての無礙なる知識とされる。

内の特質とは、地に関して内の特質が堅いことや、水に関しての内なる特質は流れること等である。外の

特質とは無常と苦と空性と無我である。これが意味についての無礙なる知識の特質である。従って、『大方

大集経』「無盡意品」からも、『そのうちで、意味についての無礙なる知識とは何かというならば、すべて

の法において、正しい意味を知ることである。法を知ることと、分別することと、了知を知ることと、原

因を知ることと縁を知ることと、その二が存在しないことを知ること』と等々広説されるのである。」 
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ある475。第四は、知に対する［知であり］、自ら弁舌に優れていることである476。これが無

礙なる知識の特質である。 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-35f.: MSAbh(L) p.139,3ff. ; A124a1ff. ; B135b5ff. 

説示において精勤をなす人にとって、あるものについてあるものによって説示する5 

ことがある。つまり教えと意味の二つについて、言葉と知によって説示することが

ある。(35) 

教えについて概説や詳述があるから477。あらゆる場面で両者について理解されるから。

そして非難されるべきことについて排斥があるから、四種の無礙なる知識がある。

(36) 10 

と、四種についての理由である。すなわち説示において精勤をなす人にとって、あるもの

について説示があり、あるものによって説示がある。その場合に知識として必然性が存在

する。 

さらにまた何について説示があるのかといえば、 

教えと意味の［説示が］ある。 15 

何によって説示が［あるのかというならば］、言葉と知によってである。そのうちで、教え

と意味についての説示は、教えの概説と詳述からである。言葉によって［説示がある］と

は、それら（＝教えと意味）の二種についての説示が、あらゆる場面で理解されるからで

ある。知によって説示があるとは、非難されるべきことについて排斥があるから478。従って、

                                                        
475 SAVBh では ANS を引用することにより、各々の国土というのは、天や竜、ガンダルヴァの世界など
を想定している。 
sems can so so'i skad dang tshig gi rnam pa sna tshogs la thogs pa med (P.5) par shes pa ni nges (D.6) pa'i tshig so so 
yang dag par rig pa zhes bya ste / lha dang klu la sogs pa sems can kun gyi skad shes pa'o // de bas na 'phags pa blo 
gros mi zad pa'i mdo las kyang / de la nges pa'i tshig so so (P.6) yang dag par rig pa gang zhe na / gang sems can 
thams cad kyi skad la 'jug pa (D.7) shes pa ste / lha'i skad dang / klu'i skad dang / dri za dang / lha ma yin dang zhes 
bya ba la sogs pa rgya cher gsungs so // （SAVBh D. Tsi99a4ff. P. Tsi 117b4ff.） 
「衆生が種々さまざまな個々の言葉や文言に対して、無礙なることを知ることは、導かれた文言について

の無礙なる知識とされる。天や竜等衆生はすべての言葉を知るのである。従って、『大方大集経』「無盡意

品」からも、『そのうちで、導かれた文言についての無礙なる知識とは何かといえば、すべての衆生の言葉

に入っていることを知ることである。天の詩偈や竜の詩偈や、ガンダルヴァや非天である』と等々広説さ

れる。」 
476 Thurman[2004 : 257 fn.32]によれば、MSABhと BBhにおける pratisaṃvidの解釈に相違が存在する。
特に niruktisaṃvidについて、MSABhでは、MN III 234にあるように地方の言葉という意味で vākyaを使
用する。他方 BBh(D) 176 11では、語源解釈 nirvacanaとして理解されている。また pratibhānasaṃvidにつ
いてはMSABh XVIII k.35-36にある通り公共の言葉に対する能力と関連づけられるが、BBhでは物事を区
別する prabheda知とであるという。AKBh VII 89ff.にも、pratisaṃvidの記述がみられる。 
477 長尾[2008 : 230 fn.2]によれば、SAVBhにおいて註釈の最初に要項をまず説き、後にそれを解釈する。
その uddeśaは artha-pratisaṃvidであり、nirdeśaは dharma-saṃvidであるとするが、その逆であるように思
われるとしている。他方 MSAṬでは、法を説いたのちに nirukti-arthaによって説明すると解釈されている
とする。この意味するところは判然としないが、SAVBhではまず、『大方大集経』「無盡意品」を根拠とす
る解釈を四つの無礙なる知識に対して行った上で、第二解釈を提示する。この第一解釈と第二解釈におけ

る差異は経典引用以外では大きな違いが示されることはないのだが、大乗の教えとして第一解釈を支持し

ているといえ、第一解釈と第二解釈を提示することによって、声聞・独覚より菩薩が優れていることを示

しているといえる。 
478 SAVBh では、pratibhānasaṃvid として他論者である外道等や輪廻する者たちの非難を排斥すると解釈
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あるものがあるものによって説示されるというその知であるゆえに、四種の無礙なる知識

が設定されるのである。 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-37: MSAbh(L) p.139,12ff. ; A124a7ff. ; B136a2ff. 

［無礙なる知識とは、］内的に平等性に到達して、後時に知覚されるものである。す5 

べての疑惑を消滅するために、無礙なる知識と語源解釈される。(37) 

これ（＝37 偈）によって、無礙なる知識の語源解釈と行為が示される。内的に、出世間知

によって、すべての法が平等であることを真如と理解して、後時に、その後に得られた知

によって、同義語等について知覚されることが無礙なる知識であるというのが語源解釈で

ある479。他者たちにとってのすべての疑惑を消滅するためにというのが行為である。 10 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-38: MSAbh(L) p.139,16ff. ; A124b2ff. ; B136a5ff. 

資糧の分析について四偈が［ある］480。 

                                                                                                                                                                   
する。 
brgal ba la ni lan glon pa'i // (P.: /) so sor rig pa rnam pa bzhi // (P.: om. //) (18-36cd) zhes bya ba la / spobs pa so so 
yang dag par rig pas ni phas kyi rgol ba mu stegs (D.7) pa (P.: om. pa) la sogs pa dang / 'khor rnams (P.119a1) kyi 
(P.: kyis) brgal ba thams cad kyi rgol ba'i lan glon par byed de / de'i phyir na so so yang dag par rig pa bzhi nyid du 
gzhag (P.: bzhag) go zhes bya ba'i don to // （SAVBh D. Tsi 100a6f. P. Tsi 119b8f.） 
「『非難されるべきことに関して排除があるから、四種の無礙なる知識である。』ということについて。弁

才を知ることといった無礙なる知識によって、他論者である外道等と諸輪廻する者たちの救済すべての非

難の排除がある。それゆえに、四種の無礙なる知識について成立するという意味である。」 
479 長尾[2008 : 231 fn.2]によれば、MSAṬ における語源解釈は、pratyātmaṃ=prati, samatāṃ tathatām 
avetya=saṃ, pravedanā paryāyādīnāṃ=vidである。また samatāṃ=tathatāmにも注意を促している。SAVBh
は自内証を無分別智に代えており、チベット的な表現になっているとする。 
(D.5) 'dis ni so so yang dag par rig pa rnams kyi nges pa'i tshig bstan no (P.6) zhes bya ba ni so so rang gis zhes 
bya ba'i (D.: gis zhes bya ba'i ; P.: gi shes bya'i) sgras ni so so zhes bya ba bsdus so //  
mnyam pa nyid de kho na nyid rig nas zhes bya ba ni yang dag par zhes bya ba bsdus so //  
rnam grangs la sogs pa rab tu shes (D.: shes ; P.: zhes) (D.6) pa zhes bya ba ni rig pa zhes bya ba (P.7) bsdus te / 
'di ni so so yang dag par rig pa zhes bya ba'i nges pa'i tshig yin no // //（MSAṬ D. Bi 145a5ff. P. Bi 163a5ff.） 
「『この［偈］によって、無礙なる知識の語源解釈が示される』というのは、個々に自性とすることによっ

て、という語によって、pratiと理解されるのである。 
『平等であることを真如と理解して』というのは、saṃと理解される。『異門等を知覚すること』というの
は、vidと理解される。これが pratisaṃvidの語源解釈である。」 
de la so so yang dag par rig pa zhes bya ba'i sgras / rgya gar skad du pratisaMbit zhes 'byung ste / de la prati zhes bya 
ba so (D.6) sor zhes bya ba'i don (P.119b1) du 'gro ste / de ni rnam par mi rtog pa'i ye shes la bya'o // saṃ zhes bya ba 
ni mnyam pa nyid la bya ste / chos thams cad kyi de bzhin nyid stong pa nyid la bya'o // bit zhes bya ba ni shes par 
bya ste don du na rnam par (P.2) mi rtog pa'i ye shes kyi mnyam pa nyid mngon (D.7) sum du byas nas phyis dag pa 
'jig rten pa'i ye shes kyis chos kyi rnam grangs dang / mtshan nyid la sogs pa gzhan du bstan nas gzhan gyis (P.: gyi) 
de dag shes par (P.3) byed go bar byed pas na so so yang dag par rig pa zhes bya ste / de ni nges pa'i tshig go // (P.: /)  
so so yang dag par rig pas phung (D.101a1) po dang khams la sogs pa'i chos kyi mtshan nyid la the tshom thams cad 
gcod (P.4) par byed de 'di ni las so //（SAVBh D. Tsi 100b5ff. P. Tsi 119a8ff.） 
「そのうちで、無礙なる知識という語によって、サンスクリット語で pratisaṃbit というのである。そのう
ちで pratiというのは、各々に、という意味と解する。それは、無分別智においてである。saṃというのは、
平等性を指す。すべての法に関して、そのごとく空性であることを指すのである。bitというのは、知られ
ることである。意味としては、無分別智の平等性を直接に知ることから、後時に世間の智慧によって法の

異門と特質等、他について説くから、他によってそれらは知られる、つまり理解されるので、無礙なる知

識とされる。これが導かれた文言である。無礙なる知識によって、蘊や界等の法の特質について、すべて

の分析が絶たれる。それが行為である。」 
480 Thurman[2004 : 258 fn.34]によれば saṃbhāraについては、MSABh VI 6,XVI 19-20,ŚBh 337,BBh(D) 
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諸菩薩たちにとって、福徳と知で構成される資糧というのは等しくない481。［福徳と

いう資糧は］輪廻における増大のために。他方［知という資糧は］は、汚れていな

い輪廻のために。(38) 

資糧というものが何のためにあるのか、それを示している。二種の資糧がある。そのうち

で、福徳という資糧とは、輪廻において増大のために働く。知という資糧とは、汚れてい5 

ない輪廻に導くために［働く］。 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-39: MSAbh(L) p.139,22ff. ; A124b4ff. ; B136a8ff. 

布施と戒律は、福徳という資糧であり、智慧は知という資糧である。他の三は両資

糧であり、五もまた、知という資糧である482。(39) 10 

                                                                                                                                                                   
22-23 等に散見される。MSAṬ では、無礙なる知識について説かれた後に資糧の分析が説かれることにつ
いて、無礙なる知識を得た人というのは福徳と地の二資糧を満たすからと解釈する。SAVBhでは、無礙な
る知識と結びついた菩薩は三十七菩提分法を修習するが、その拠り所として存在するのが福徳と智慧の資

糧だからと解釈する。 
so so yang dag par rig pa'i 'og tu tshogs kyi skabs te (P.: to) / de ltar so so yang dag par rig pa thob pa'i bsod nams 
(D.: bsod nams ; P.: bso+++s) dang ye shes kyi tshogs (D.: thogs ; P.: ++) (P.8) yongs su (D.7) rdzogs par 'gyur bas 
tshogs kyi skabs yin no // （MSAṬ D. Bi 145a6f. P. Bi 163a7f.） 
「pratisaṃvidの後に、資糧の分析がある。このように pratisaṃvidを得た人というのは、福徳と知の二資糧
を満たすから、資糧の分析がある。」 
tshogs rnam par dbye ba'i tshigs su bcad pa bzhi ste zhes bya ba la / tshogs rnam par dbye ba'i skabs kyi bshad par 
'brel pa ci yod ce na / de ltar so so (D.2) yang dag par rig pa (P.5) dang ldan pa byang chub sems dpa' de byang chub 
kyi phyogs sum cu rtsa bdun bsgom par bya ba'i phyir / de'i rten du gyur pa bsod nams dang ye shes kyi tshogs sogs 
par byed de / de bas na so so yang dag (P.6) par rig pa bshad pa'i rjes la tshogs kyi skabs bshad par (D.3) 'brel to // 
（SAVBh D. Tsi 101a1ff. P. Tsi 119b4ff.） 
「『資糧の分析について、四偈がある』ということについて。資糧の分析の章分に関して説くという主題が

どうして存在するのかというならば、このように無礙なる知識と結びついたその菩薩は、三十七菩提分法

を修習するからである。その拠り所として存在するのが、福徳と智慧の資糧等といえる。従って、無礙な

る知識を説いたのちに、資糧の章分を説くという主題である。」 
481 MSABh XVIII k.38abに対する SAVBhの註釈で dkon mchog brteg pa'i mdoとあり、岡田[2007:108]で
も同定されてはいない。しかしながら、実積経典からの引用であるとして KP§§76-79を提示する。資糧の
分析の後に四念処が説かれるが、KP§95 にも三十七菩提分法の略説が説かれることを鑑みると、KP をそ
の解説の前提としている可能性は高いと考えられる。 
482 Thurman[2004 : 258-259 fn.35]では、SAVBhの解釈を説明している。福徳資糧である布施［波羅蜜］が
富を生み出し、戒［波羅蜜］が人や神々を生み出す。般若［波羅蜜］が知であり、忍辱・精進・禅定の残

り三つは両方であるが、例えば、忍辱［波羅蜜］は、無償で自発的に害を受ける点で福徳であり、現実を

確証し受け止める点で知である。そして、三種（認識する主体・認識対象・認識すること等）の区別のな

い状態において、布施から禅定までの五つが般若波羅蜜と等しい。これに加えて、第二解釈として SAVBh
は資糧と波羅蜜の関係性を ANSを引用して解説する。岡田[2007:110-115]参照のこと。 
sbyin pa tshul khrims bsod nams te // (P.: om. //) (18-39a) zhes bya ba la sogs pa tshigs su bcad pa gcig smos so // de 
la pha (P.8) rol tu (D.3) phyin pa drug las dang po sbyin pa'i pha rol tu phyin pa dang / gnyis pa tshul khrims kyi pha 
rol tu phyin pa gnyis ni bsod nams kyi tshogs zhes bya ste / ci'i phyir zhe na / sbyin pas ni longs spyod chen por 'gyur 
(P.120b1) bar byed / tshul khrims kyis ni lha dang mi'i lus thob par byed pa'i phyir ro // 
(D.4) ye shes tshogs ni shes rab po // (P.: om. //) (18-39b) zhes bya ba la / tha ma shes rab kyi pha rol tu phyin pa ni 
ye shes kyi (P.: om. kyi) tshogs zhes bya ste / chos thams cad (P.2) stong par rtogs pa dang / nyon mongs pas mi gos 
pa'i phyir ro //  
gsum pa (P.: po) gzhan ni gnyis su ste // (P.: om. //) (18-39c) zhes bya ba la brdzod (P.: bzod) pa dang / brtson (D.5) 
'grus dang / bsam gtan gsum ni tshogs gnyis su gzhag (P.: bzhag) ste / (P.3) bsod nams kyi tshogs su yang gzhag (D.: 
yang gzhag ; P.: bzhag /) ye shes kyi tshogs su yang gzhag (P.: bzhag) go // (P.: /) ji lta zhe na / gnod pa la ji mi 
snyam pa dang / sdug bsngal nyams su len pa'i bzod pa gnyis ni bsod nams kyi tshogs su (D.6)(P.4) bsdu'o // chos la 
nges par rtog pa'i bzod pa ni ye shes kyi tshogs su bsdu'o // brtson 'grus la yang sems can gyi zhing rmo ba dang 
tshong bya ba la sogs pa'i las la grogs byed pa'i brtson 'grus ni bsod (P.5) nams kyi tshogs su bsdu'o // dge ba'i bshes 
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これ（＝39 偈）によって、諸々の完全なる智慧（波羅蜜）によって、かの二資糧について

包摂されることが示される。忍耐・精進・禅定の力によって、両者（福徳と知の二資糧）

が生まれる。従って、二つの資糧はそれら三つのものである。さらにまた、智慧において

展開されるから、五つすべての完全なる智慧（五波羅蜜）は、知という資糧であると知ら

れるべきである。 5 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-40: MSAbh(L) p.140,3ff. ; A124b7ff. ; B136b2ff. 

常に修習に到達し、繰り返し繰り返しより良い善についてもたらされること、その

資糧というものは、賢者にとって一切の利益を成就するものである。(40) 

これは、資糧の語源解釈と行為である。［saṃbhāraの］samとは、常にであり、bhāとは、10 

修習に到達しており、ra とは、度重なってもたらすものである［という意味である］483。

すべての利益を成就するものというのが行為である。自己と他者の利益を成就するからで

ある484。 

                                                                                                                                                                   
gnyen la (D.7) brten pa dang / dam pa'i chos nyan pa dang / sems pa dang / bsgom pa la sogs pa byed pa'i brtson 'grus 
ni ye shes kyi tshogs su bsdu'o // bsam (P.6) gtan pa (P.: la) yang 'jig rten pa'i bsam gtan dang / gzugs med pa'i 
snyoms par 'jug pa dang / zag pa (D.102a1) med pa'i bsam gtan rnams kyis sems can gyi don bya ba la zhugs pa dang 
/ bsod nams kyi tshogs (P.7) su bsdu'o // bsam gtan la brten (P.: rten) nas rnam par mi rtog pa'i ting nge 'dzin bsgom 
na ye shes kyi tshogs su bsdu'o //  
lnga char (P.: car) ye shes tshogs su'o // (18-39d) zhes (D.2) bya ba la pha rol tu phyin pa drug las shes rab kyi pha rol 
tu (P.8) phyin pa ni ye shes kyi tshogs nyid do // sbyin pa'i pha rol tu phyin pa nas bsam gtan gyi pha rol tu phyin pa'i 
bar du pha rol tu phyin pa lnga po rnams thams cad mkhyen pa'i ye shes thob par bya ba'i phyir bsngos (P.121a1) sam 
/ 'khor gsum (D.3) yongs su dag pa'i tshul du spyad na lnga char (P.: car) yang ye shes kyi tshogs su 'gyur ro // 
（SAVBh D. Tsi 101b2ff. P. Tsi 120a7ff.） 
「『布施と戒律は福徳に関する資糧であり』という等々一偈が説かれた。そのうちで、六波羅蜜から第一の

布施波羅蜜と第二の戒律の波羅蜜の二つが、福徳の資糧とされる。どうしてかというならば、布施によっ

て大いなる受用をなすことになる。戒律によって、神と人の身体を得ることになるからである。  
『智慧は知に関する資糧である。』ということについて。劣った智慧の波羅蜜は、知の資糧とされる。諸法

は空性であると理解し、煩悩によって覆われないからである。 
『二［資糧］もまた、他の三であり』ということについて。忍辱と精進と禅定の三が、二資糧として成立

する。福徳の資糧としても成立するし、知の資糧としても成立する。どうしてかというならば、不利益に

ついて考えないことと苦しみをむさぼる忍辱の二は、福徳の資糧として積みあがる。精進においても、衆

生の耕作や購買等の行為に随順する精進は、福徳の資糧として積みあがる。善知識に依拠することと、最

上の法を聞くことと、思索することと、修習すること等をなすという精進は、知の資糧として積みあがる。

禅定もまた、世間の禅定と無色の滅尽定と無漏の諸禅定によって、衆生の利益をなすことに入っているの

であって、福徳の資糧として積みあがる。禅定に依拠するから、無分別なる三昧を修習する場合、知の資

糧として積みあがる。 
『五波羅蜜もまた、知に関する資糧である。』ということについて。六波羅蜜より、智慧の波羅蜜とは知の

資糧である。布施の波羅蜜から禅定の波羅蜜までの五つすべての波羅蜜は、知という智慧を得ることにな

るから、廻向する。三輪清浄の内に入ってなす場合、五つについてもまた、知の資糧となるのである。」 
483 この語源解釈について、荒井・袴谷[1993: 436-637]においてサンスクリット原典と漢訳の若干の相違が
指摘される。サンスクリット原典では、sambhāraを saṃ-=saṃtatyāと bhā=bhāvanāと ra=āhāraと三分にし
て解説しており、漢訳では三（saṃ-）と婆羅（bhāra）の二分にして解説しており、それぞれの意味を正し
い修習と繰り返し行う修習とする。 
484 SAVBh では、仏の三身を得ることになるので、自己と他者の両方の利益を成立させるのが二資糧の行
為であるという。 
rgyun du (P.: tu) (P.7) bsgom pa thob nas ni (P.: ins. //) dge ba (P.: om. ba) la yang dang yang du'o // gang kun sgrub 
pa de tshogs yin // (P.: om. //) (18-40abc) zhes bya bas (D.: zhes bya bas? ; P.: zhes bya ba las) tshogs zhes bya ba'i 
nges pa'i tshig (D.102b1) ston to // tshogs zhes bya ba la rgya gar skad du saMbhAra zhes 'byung ste / de la (P.: las) 
saM (P.8) zhes bya ba ni saM tang ngha'i (?) don ni rgyun du (P.: tu) zhes bya bar 'gro'o // bhA zhes bya ba ni don du 
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【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-41: MSAbh(L) p.140,8ff. ; A125a1ff. ; B136b5ff. 

悟入するために、無相のために、無功用のために、灌頂のために、究竟のために、

賢者たちにとって、資糧が集積される。(41) 

これは、資糧の区別である。そのうちで、信解行地において、地に悟入するために資糧が5 

［集積される］。六地において、無相である第七地へと包摂されるために［資糧の集積があ

る］。それ（＝第七地）において、相の生起することはないから。第七地において、無功用

のために、それと異なる二地（＝第八・第九地）へと包摂されるために［資糧の集積があ

る］。それら二地の資糧は、灌頂のために、すなわち第十地へと包摂されるために［資糧の

集積がある］。その（＝第十地）において、資糧は究竟のために、すなわち仏地へと包摂さ10 

れるために［増大するのである］。 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-42ff.: MSAbh(L) p.140,14ff. ; A125a5ff. ; B136b9ff. 

［四］念処の分析について485、三偈が［ある］486。 

賢者たちにとって、［四］念処の修習は、十四行相によって等しくないので、それ（［四］15 

念処の修習）はそれ以外のものより優れている487。(42) 

                                                                                                                                                                   
'dren pas bsgom (P.: sgom) pa'i don du 'gro'o // ra zhes bya ba ahara zhes pa'i don du 'gro bas kun tu bsgrub pa'i don 
du 'gro'o // mdor (D.2) na (P.121b1) sbyin pa la sogs pa la rgyun tu bsgom pa la brten nas pha rol tu phyin pa drug gi 
dge ba la yang nas yang du bsgoms (P.: bsgom) pas sangs rgyas kyi sku gsum sgrub par byed pa la tshogs zhes bya 
ste / 'di ni nges pa'i tshig bstan (P.2) to // （SAVBh D. Tsi 102a7ff. P. Tsi 121a6ff.） 
「『常に修習に到達し、善なる人にとてより一層もたらすもの、その資糧というのは』ということによって、

資糧という語義解釈が説かれた。資糧というのは、サンスクリット語で saṃbhāraという。そのうちで、saṃ
というのは、つまり saṃ という語の意味は、等しいということにつながる。Bhā というのは、意味として
導師によって修習することの意につながる。raというのは、āhāraのことで、意味として到達によって、完
成することの意味につながる。要約して、布施等に対して常に修習するものに依拠して、六波羅蜜の清浄

性に対して、何から何まで修習することによって、仏の三身を成立させることについての資糧とされる。

これが語義解釈であると説かれた。」 
485 長尾[2008 : 235 fn.1]によれば、四念住は『倶舎論』『集論』等にも解説されており、DN iii 221 
Saṅgīti-suttanta 11にも説かれている。また『大宝積経』迦葉品 KP §95には三十七菩提分法が略説されて
いる。Thurman[2004 : 260 fn.37]には、BBh(D) 176-177にある Vijñānavādinにとっての三十七菩提分法に
ついて論じられていることを指摘する。この箇所では、世俗的な三十七菩提分法については ŚBh 288ff.な
どに解説を譲っている。 
486 SAVBhによれば、資糧の後に三十七菩提分法の分析が説かれるのは、資糧によって煩悩障と所知障を
それぞれ取り除くために菩提分を修習するからだと解説する。 
dran pa nye bar gzhag pa rnam par dbye ba'i tshigs su bcad pa gsum ste zhes bya ba la / tshogs kyi skabs bshad 
pa'i rjes la byang chub kyi phyogs kyi chos sum cu rtsa (P.3) bdun bshad par 'brel pa ci yod snyam na de ltar tshogs 
bsags pa des nyon mongs pa dang shes bya'i sgrib pa spang (D.3) ba'i phyir byang chub kyi phyogs la sgom (P.: 
bsgom) par byed de de bas na tshogs kyi rjes la byang chub kyi phyogs kyi (P.4) skabs bshad par 'brel to / (P.: //) de 
la yang dran pa nye bar gzhag pa bzhi bsgom pa ni tshigs su bcad pa gsum gyis bstan to // （SAVBh D. Tsi 103a2ff. 
P.Tsi 122a2ff.） 
「『［四］念処の分析について、三偈がある。』ということについて。資糧の章分が説かれたのちに、三十七

菩提分法が説かれるという主題がどうして存在するのかといえば、このように、その資糧によって煩悩と

所知障を取り除くために菩提分に対して修習する。従って、資糧の後に、菩提分の章分を説くという主題

がある。そのうちでも四念処を修習することが三偈によって説かれた。」 
487 SAVBhでは、四念処の一々に対して ANSからの引用を挙げる。岡田[2007:117-119]参照のこと。十四
形相の観点から修習するかどうかが声聞等に比べて菩薩が優れている点という。 
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いかなる十四種によってかというならば、 

拠り所によって、能対治によって、趣入によって、まさに、認識対象と作意と到達

によって優れている。(43) 

随伴することや随順することによって、遍知と生まれによって比類なく、分量（mātra）

によって、最上であることによって、修習と証得によって［優れている］。(44) 5 

とこれら十四種の行相によって、諸菩薩たちにとって［四］念処の修習は優れているので

ある。 

どうして拠り所によってなのかといえば、 

大乗において、聞・思・修から成る智慧に依拠しているからである。 

どうして能対治によってなのかといえば、 10 

四種の転倒に対する能対治もまた、つまり不浄・苦しみ・無常・無我の想定に対して能

対治であることから488。身体等に対して法無我に悟入するからである489。 

                                                        
488 Thurman[2004 : 261 fn.39]では、常・楽・我・浄に対して四種の無常・苦・無我・不浄を想定すること
が AKBh V 21に説かれていることを示す。これに対比して、さらに四種の無常・苦・無我・不浄に対して
能対治を想定するのが菩薩にとっての四念処といえる。 
489 長尾[2008 : 236 fn.1]によれば、SAVBh,MSAṬともに大乗が二乗に勝る所以を強調して註釈している。
すなわち凡夫たちが顛倒して浄・楽・我・常と考えることの能対治として声聞は常に不浄・苦・無我・無

常が存在するが、それらも菩薩にとっては所対治なのであり、身体等は愚者の遍計所執にすぎないから非

存在であるとする。すなわち、法無我に悟入する菩薩の四念処こそより優れた考えであると位置づける。 
gnyen pos ji lta bu zhe na / lus la sogs pa'i chos la bdag med par 'jug pa'i sgo nas phyin ci log bzhi'i gnyen po mi 
gtsang pa dang / sdug (P.8) bsngal ba dang / mi rtag pa dang / bdag med pa'i 'du shes rnams kyi yang (P.: ins. /) gnyen 
po (D.7) yin pa'i phyir ro zhes bya ba ni 'di ltar 'di skad du bshad pa yin no // (D.: no // ; P.: te /) nyan thos rnams kyi 
gtsang ba la sogs par phyin ci log pa'i gnyen (P.164a1) por gyur pa mi gtsang ba la sogs pa'i rnam pa gang dag yin pa 
de dag kyang byang chub sems dpa'i mi mthun pa'i phyogs su gyur pa yin te / (D.146a1) 'di ltar lus la sogs pa ni byis 
pas kun brtags pa'i (P.2) bdag nyid du med do // de med pa'i phyir / mi rtag pa la sogs pa'i rnam pa yang gzung ba 
dang / 'dzin pa'i dngos por ma grub pa ste / de bas na mi rtag pa la sogs pa'i rnam pa'i yang gnyen po (D.2) yin pa'i 
phyir / byang chub (P.3) sems dpa' rnams kyi dran pa nye bar gzhag (P.: bzhag) pa dag ni / nyan thos rnams dang 
thun mong ma yin zhes bya'o // （MSAṬ D. Bi 145b6ff. P. Bi 163b7ff.） 
「『どうして能対治なのかといえば、四種の顛倒に対する能対治もまた、不浄・苦しみ・無常・無我の想定

に対して、能対治であることから、（身体等に対して法無我に悟入するから）である。』というのは、その

ようなことは以下のように説かれている。諸声聞の清浄さ等に対して、顛倒したものの能対治であるなら

ば、不浄なもの等の形相を持つある人というのは、それらに対しても菩提分とみなすのである。それと同

様に、身体等は愚かな者によって、仮設されたアートマンに対して存在しないのである。それは存在しな

いから、無常等の形相もまた把握され、把握したものという実在として成立しない。その場合、無常等の

形相もまた能対治であるから。」 
ci'i phyir gnyen po zhe na / phyin ci log bzhi'i gnyen por mi gtsang ba dang / sdug bsngal ba dang zhes (D.3) 
bya ba la sogs pa la / gnyen po'i rnam par bsgom pa yang nyan thos (P.5) la sogs pas ji ltar khyad zhugs she na / nyan 
thos la sogs pa ni phyin ci log bzhi'i gnyen por phyin ci ma log pa bzhi bsgom (P.: sgom) pa ste / gtsang bar 'dzin pa'i 
gnyen por ni lus la mi gtsang ba bsgom pa ste / (D.4) glad pa'i (P.6) rgyas nas rkang pa'i rting pa'i bar du rnag dang 
khrag la sogs pa sgom pa'i phyir ro // bde bar 'dzin pa'i gnyen por tshor ba thams cad sdug bsngal bar bsgom (P.: 
sgom) ste / gang cung zad tshor ba de dag sdug bsngal lo zhes bsgom (P.7) pa'i phyir ro // rtag par 'dzin pa'i gnyen 
por sems (D.5) mi rtag pa bsgom (P.: sgom) ste / sems ni skad cig skad cig par 'dod chags par 'gyur ba dang / zhe 
sdang bar 'gyur ba'i phyir ro // bdag tu 'dzin pa'i gnyen por (P.8) chos thams cad la bdag med par bsgom (P.: sgom) 
ste / 'dod chags la sogs pas (P.: om. la sogs pas) ni kun nas nyon mongs par 'gyur / (D.6) 'di la kun nas nyon mongs pa 
dang rnam par byang bar 'gyur ba'i bdag gang yang med ces (P.: zhes) bsgom pa'i phyir ro // （SAVBh D. Tsi 103b2ff. 
P. Tsi 122b4ff.） 
「『どうして能対治によってなのかといえば、四種の顛倒に対する能対治もまた、不浄・苦しみ・・・』と

いう等々について。能対治の行相を修習することもまた、声聞等に比べてどのように特殊かというならば、

声聞等は、四種の顛倒の能対治に対して、四種の顛倒していないものを修習する。浄を把握することの能

対治に対して、身体において不浄であることを修習するのである。骨から足先まで清浄なものや体液を修
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どうして趣入によってなのかといえば、 

四念処によって、順次に苦・集・滅・道諦に入り込むからである。自らと他者とを入り

込ませるからである。『中辺分別論』に説かれるがごとくである490。 

どうして認識対象によってなのかといえば、 

一切衆生の身体等を認識対象とするからである491。 5 

どうして作意によってなのかといえば、 

身体等の知覚がなされないからである。 

どうして到達によってなのかといえば、 

身体等について離繋のためにでもなく、無離繋のためにでもないからである492。 

どうして随伴することによってなのかといえば、 10 

完成された智慧（波羅蜜）に随伴することによって、それ（＝波羅蜜）の所対治に対して

能対治であるからである493。 

どうして随順することによってなのかといえば、 

世間の人々や声聞・独覚たちに随順して、彼らに相応した念処の修習ゆえにである。彼ら

にそれ（＝四念処の修習）への説明をするためにである。 15 
                                                                                                                                                                   
習するからである。楽を把握することの能対治として、すべての感受は苦しみであると修習するのである。

わずかな感受でさえも、それらは苦しみである、という修習ゆえにである常を把握することの能対治とし

て、心が無常であることを修習する。心は、刹那刹那に瞋となるのであり、憤怒となるからである。瞋等

によって、煩悩となるのであって、これらに対して、［菩薩は］煩悩と清浄となるアートマンもいずれも存

在しないという修習をするのである。」 
490荒井・袴谷[1993:437]の補注箇所とはMAVBh第 3章を挙げるが、長尾[2008 : 236 fn.2] Thurman [2004 : 
261 fn.40]等に挙げられる通り、かの引用は MAV IV k.1 に対する MAVBh の説明に相当する。
MSAṬ,SAVBhともに多少の訳語の差異はあるが、同様の箇所を提示する。岡田[2007:115-116]参照のこと。 
491 Thurman[2004 : 261 fn.41]にANSが挙げられるが、これは SAVBhにおいて引用されているためである。 
492 Thurman[2004 : 261 fn.42]に ANS161a6-161b3が挙げられるが、上記の註と同様である。以下 SAVBh
では三十七菩提分法を説明するのに ANSからの引用を多用する。 
493 SAVBh の解釈では、まず身体や感受等は幻や太陽のごとく存在しないように、内外の実存的存在に対
して執着することがないので布施［波羅蜜］と結びつくと解釈する。順次に、内外の実存的存在を捨て去

ることで戒律［波羅蜜］と結びつく。さらに戒律と結びついた人は、打撃などの身体的な苦しみも罵倒な

どの精神的な苦しみも捨て去ることに随順する。寒さや暑さなどが生じても楽を感じるので精進［波羅蜜］

にも随順する。捨に住する人々はさらに身体等に対して無常であり空であると理解し、専心して修習する

ので三昧と智慧［波羅蜜］にも随順するのである。 
 ji lta zhe na / lus dang tshor ba la sogs pa sgyu ma (D.4) dang smig rgyu lta (P.: blta) bur (P.3) yang dag pa ma yin 
zhing stong par mthong na phyi nang gi dngos po la chags pa mi skye'o // chags pa ma skyes na phyi nang gi dngos 
po gtong bar byed pas sbyin pa dang mthun no // phyi nang gi dngos po gtong bar nus na tshul khrims (P.4) yang dag 
par len pas tshul (D.5) khrims dang mthun no // tshul khrims la gnas pa rnams ni rdeg pa la slar mi rdeg pa dang / 
gshe ba la slar mi gshe bas bzod pa grub pa'i phyir bzod pa dang rjes su mthun no // bzod pa la gnas (P.5) pa rnams ni 
grang ba dang tsha ba byung yang dge ba byed pa mi gtong bas brtson 'grus (D.6) grub pa'i phyir brtson 'grus dang 
rjes su mthun no // brtson 'grus la gnas pa rnams ni lus la sogs pa la mi rtag pa dang / stong pa yin (P.6) par khong du 
chud cing de la yang rtse gcig tu sgom par byed pas ting nge 'dzin dang shes rab dang (P.: om. dang) rjes su mthun pa 
yin no // （SAVBh D.Tsi D.106a3ff. ; P.Tsi 125a2ff.） 
「どうしてかというならば、身体と感受等は、幻や太陽のごとくに存在せず、空と見る場合、内外の実存

的存在に対して執着することはない。執着が生じない場合、内外の実存的存在を捨て去るので、布施と結

びつく。内外の実存的存在を捨て去ることができる場合、戒律を受け取るから、戒律と結びつくのである。 
戒律に住する人々は、打撃に対して打撃することはなく、罵倒することに対して罵倒することがないので、

捨の成立ゆえに、捨に随順するのである。捨に随順する人々は、寒さや暑さを生じることもまた楽をなし、

捨て去らないので精進が成立するから、精進に随順するのである。捨に住する人々は、身体等に対して無

常であり、空であると理解して、それに対しても専心し修習するから、三昧と智慧に随順するのである。 」 
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どうして遍知によってなのかというならば、 

身体について幻のごとくであることを遍知することによって、同様に非実在の色かたちの

顕現があるから。感受作用について、夢のごとくであることを遍知することによって、同

様に誤った感受があるから。心について494、虚空のごとく本性の清浄であることを遍知する

ことによって。法について495、虚空において入り込んだ塵・煙・雲・霧といった随煩悩のご5 

とく錯誤していることを遍知することによって。 

どうして生まれによってなのかといえば、 

考慮されながらの有の生起において、つまり輪廻聖王等のごとくの優れた身体や感受作用

等の円満具足において、その汚れはないからである。 

どうして分量によってなのかといえば496、 10 

少量であっても、諸々の念処の修習はそれ（＝菩薩）以外より優れているからである。本

性として鋭根であるから。 

どうして最上であることによってなのかといえば、 

円成実であることのうちで、無功用で、相交わり混淆した修習ゆえにである497。 

                                                        
494 長尾[2008 : 238 fn.2]によれば、この場合の心とは SAVBhと MSAṬで解釈が異なる。SAVBhでは依他起
相ではなく円成実相であるといい、MSAṬでは法性とする。 
sems ni nam mkha' bzhin du rang bzhin gyis 'od gsal ba yongs su shes pas (P.: om. pas) so (P.: ins. //) zhes bya 
ba la sems (D.7) zhes bya ba'i sgras ni sems (P.2) kyi chos nyid bzung ste / de ni nam mkha' bzhin du gcig tu 'od gsal 
bas so // （MSAṬ D. Bi 146a6f. P. Bi 165a1f.） 
「『心にとって、本性の清浄であることを遍知することによって。虚空のごとく。』ということについて。

心という語によって、心法を把捉するのである。それは虚空のごとく同一に清浄であるから。」 
sems kyi rang bzhin gsal bar shes pas nam mkha' bzhin dang zhes bya ba la / (P.7) sems kyi rang bzhin 'di'i skabs 
su gzhan dbang gi sems la mi bya'i / (P.: mi bya'o //) sems kyi (D.7) chos nyid yongs su grub pa'i mtshan nyid la bya 
ste / dper na nam mkha' rang bzhin gyis gsal zhing dag pa bzhin du / yongs su (P.8) grub pa'i mtshan nyid kyang rang 
bzhin gyis 'od gsal zhing dag par shes so // （SAVBh D. Tsi 106a6f. P. Tsi 125b6ff.） 
「『心にとって、本性の清浄であることを遍知することによって。虚空のごとく。』ということについて。

心の自性は、それと異なる依他の心としてなされず、他ならぬ心法は円成実相としてである。例えば虚空

の自性によって清浄である、つまり清らかであるごとく。他ならぬ円成実相もまた自性として清浄である、

つまり清らかであると遍知されるのである。」 
495 長尾[2008 : 238 fn.3]によれば、この場合の法とは、貪等の雑染法と信等の清浄法であるが、それらは遍
計所執の法であって、虚空における煙雲の如きもの、つまり外来的なものであるという。 
496 長尾[2008 : 239 fn.2]によれば、SAVBhの解釈は以下の通りである。すなわち、若い時にこの修習を行
っただけで聖者となってからではないからその修行量は少量であるが、菩薩は本来感覚器官が鋭利である

から、声聞・独覚のそれよりも優れている。実にそれが自己と他者の利益をはかるものであり、かつ人法

二無我の形相での修習だから素質的に優れているとする。 
ji (D.5) ltar tshad ce (P.: zhe) na / rang bzhin gyis dbang po rno ba'i phyir zhes bya ba la sogs pa la / ji ltar tshad 
kyi rnam pas khyad zhugs she na / 'di (P.: ji) ltar byang chub sems dpa' ni rang bzhin gyis dbang po rno ba (P.7) yin 
pas (P.: ins. /) yun thung du sgom zhing so so skye bo'i dus na bsgoms pas (D.: bsgoms pas ; P.: sgom pa dang) / 
'phags pa'i dus (D.6) na thob pa'i (D.: thob pa'i ; P.: thob phyir) sgom pa ma yin pas / sgom pa chung yang nyan thos 
dang rang sangs rgyas kyis dran pa nye bar gzhag pa bsgom pa bas (P.8) khyad zhugs par 'phags te / (P.: ins. de) ci'i 
phyir zhe na / bdag dang gzhan gyi don du bsgom pa dang (P.: ins. /) gang zag dang chos la bdag med pa'i rnam par 
bsgom (P.: sgom) pa'i (D.7) phyir tshad kyi rnam pas khyad zhugs so // （SAVBh D. Tsi 106b4ff. P. Tsi 126a6ff.） 
「『どうして分量によってなのかといえば、・・・本性として鋭根であるから。』等々について。どうして分

量の種類によって区別が知られるのか。そのように、菩薩は自性として鋭根であるから、小さな修行を凡

夫の時に修習するのである。聖者の時に、至るための修習をせずして、つまり劣った修習もまた声聞・独

覚によって念処の修習がなされることより優れているとされる。どうしてかというならば、自己と他者の

ために修習するのであり、プドガラと法について無我であるという形相を修習するから、分量の種類によ

って区別される。」 
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どうして修習によってなのかといえば、 

畢竟にしてそれを修習するから、無余依涅槃においても、それは不滅であるから498。 

どうして証得によってなのかといえば、 

十地と仏位において証得するからである499。 

 5 

                                                                                                                                                                   
497 長尾[2008 : 239 fn.3]によれば、miśra-upamiśraとは、第八地以上において菩薩たちは、その一人が修習
すればそれが他の菩薩たちも修習していることになるから、他の修習も自分の修習になるためにこれを相

雑混淆の状態という、あるいは七地から初めて八地に入ることが miśraであり、第八地に入ってから第九地
までが upamiśraであると SAVBhでは解釈している。さらに Thurman[2004 : 262 fn.43]によれば、SAVBhの
解説として一人の菩薩が修習すれば他の菩薩たちも修習することになるのが第八地の状態であり、他の菩

薩たちが第八地で修習することで一人の菩薩もまた意志的努力なくして注意深さを保てるという。 
ji ltar mchog ce na / yongs (P.126b1) su rdzogs pa rnams zhes bya ba la sogs pa la / ji ltar mchog gi rnam pas 
khyad zhugs she na / sa brgyad pa la dran pa nye bar gzhag pa bzhi bsgom pa yongs su rdzogs te / brtsal 'bad med par 
(D.107a1) lhun gyis grub par bsgoms (P.: bsgom) (P.2) pas na 'dres pa dang nye bar 'dres pa'i rnam pas bgsoms (P.: 
bsgom) pas mchog gi rnam pas khyad zhugs so // de las brgyad pa la zhugs pa'i byang chub sems dpa' rnams gcig gis 
dran pa nye bar gzhag pa bzhi bsgoms (P.: bsgom) na gzhan (P.3) gyis kyang bsgoms (P.: bsgom) (D.2) pa yin la / 
gzhan gyis bsgoms pa yang bdag gis bsgoms (P.: bsgom) pa yin pas / 'dres pa dang nye bar 'dres pa zhes bya'o // yang 
na sa bdun pa las dang por sa brgyad pa thob pa'i skad cig ma la ni 'dres pa (P.4) zhes bya'o // de nas sa brgyad pa'i 
skad cig ma gnyis pa nas brtsams (P.: bsams) te / sa dgu (D.3) pa lam zhugs kyi bar la ni nye bar 'dres pa zhes bya'o // 
（SAVBh D. Tsi106b7ff. P. Tsi 126a8ff.） 
「『どうして最上であることによってなのかといえば、円成実であるものにとって』等々について。どうし

て最上であることの種類によって区別が知られるのか。第八地において四念処を修習することは、円成実

なるものである。意志的努力なくして、つまり無功用に修習する場合、雑然としたものやそれに準じたも

のの種類によって修習するから、最上の種類によって区別される。従って、第八［地］に入っている菩薩

は、ある一人［の菩薩］によって四念処を修習する場合、他の［菩薩］によって修習することもまた事故

によって修習することとあいなるので、雑然としたものやそれに準じたものとされる、従って第八地の第

二刹那からと考えられる。第九地までにおいて雑然に準じたものとされる。」 
498 長尾[2008 : 239 fn.4]によれば、atyantaṃについての解釈はほとんどなく、無余依涅槃でも滅びることが
ない点が指摘されるのみである。これとは別に SAVBhでは、これが優れた智と優れた悲とに包摂されてい
るから、修習からして他の二乗のそれよりも優れているとする。 
ji ltar bsgom pa dang shin tu bsgom pa'i phyir zhes bya ba la sogs pa la / (P.: //) (P.5) ji ltar sgom (P.: bsgom) pa'i 
rnam pas khyad zhugs she na / byang chub sems dpa' rnams ni dran pa nye bar gzhag pa bzhi shes rab kyi khyad par 
dang snying rje'i khyad par gyis (D.4) zin par bsgoms (P.: bsgom) pas na phung po'i lhag ma ma lus pa'i mya (P.6) 
ngan las 'das kyang dran pa nye bar gzhag pa bsgom pa mi zad pas na sgom pa'i rnam pas khyad zhugs pa'o498 // de 
la shes rab kyi khyad par ni gang zag dang chos bdag med par khong du chud pa'i phyir ro // snying rje'i (P.7) khyad 
par ni sems (D.5) can yongs su mi gtong ba'i snying rje dang ldan pa'i phyir ro // （SAVBh D. Tsi 107a3ff. P. 
Tsi126b4ff.） 
「『どうして修習によってなのかといえば、畢竟にしてそれを修習するから。』ということ等について。ど

うして修習の種類によって区別が知られるのか。諸菩薩は、四念処を智慧の区別（viśeṣa）と憐れむことの
区別によって寂滅することを修習するので、無余依涅槃もまた四念処の修習を滅しないので、修習の種類

によって区別される。そのうちで、智慧の区別というのは、プドガラと法が無我であることを理解するか

らである。憐れむことの区別とは、衆生を苦しめないという憐れむことと結びついているからである。」 
499 SAVBh によれば、諸々の声聞による四念処では預流果・一来果・不還果と阿羅漢果を得るのであり、
諸菩薩が十地を得ると解釈される。 
ji ltar thob pa zhe na / sa bcu dang / (P.: om. /) sangs rgyas kyis grub pa'i phyir ro zhes bya ba la / nyan thos 
rnams kyis dran pa nye bar gzhag pa bzhi (P.8) bsgoms (P.: bsgom) pas ni rgyun du (P.: tu) zhugs pa dang / lan cig 
phyir 'ong ba dang / phyir mi 'ong ba dang / (D.6) dgra bcom pa'i 'bras bu thob kyi / byang chub sems dpa' rnams kyis 
(P.: kyi) dran pa nye bar gzhag pa bsgoms pas ni sa bcu (P.127a1) thob pa dang / sangs rgyas kyis thob ste / de bas na 
thob pa'i rnam pas khyad zhugs so // （SAVBh D.Tsi 107a5f. P. Tsi 126b7ff.） 
「『どうして証得によってなのかといえば、十地と仏位において証得であるからである。』ということにつ

いて。諸々の声聞による四念処を修習することによって、預流［果］と一来［果］と不還［果］と阿羅漢

果を得るのであって、諸菩薩によって、［四］念処を修習することによって十地を得る。仏によって得られ

る。従って、証得の種類によって区別される。」 
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【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-45ff.: MSAbh(L) p.141,13ff. ; A126a5ff. ; B138a1ff. 

［四］正勤の分析について500、五偈が［ある］501。 

賢者たちにとって、［四］正勤とはすべての身体を有する者に比べて等しくない。［四］

念処の過失に対して、能対治として修習される。(45) 

あらん限りの［四］念処の修習はすでに説かれているが、その所対治としての過失につい5 

て、能対治として［四］正勤の修習がある、と総括して［四］正勤の特質である。 

さらにまた区別として、 

輪廻の受用に対して、障害について捨てることに対して、作意について捨てること

に対して、諸々の地に入ることに対して。(46) 

無相に住することに対して、授記の獲得に対して、賢者たちにとって、衆生たちの10 

成熟に対して、灌頂に対して。(47) 

国土の浄化のために、他ならぬ究竟への到達に対して修習される。諸菩薩たちにと

って、所対治に対する能対治であるゆえに。(48) 

これは［四］正勤の区別である。輪廻のうちで汚れていない生が受用されることに対して

［四正勤が修習される］502。五つの障害を捨てることに対して［四正勤が修習される］503。15 

                                                        
500 長尾[2008 : 240 fn.1]によれば、四念処の記述と同様に DN iii 221 Saṅgīti-suttanta 11に四正勤について説
かれている。MSAṬ によれば、四念処の後に四正勤が説かれるのは四念処で修習することから大乗の聞・
思・修より生じる智慧を阻害しないように所対治であるところの聞かないこと等の能対治として四正勤が

あるという。 
 dran pa nye bar gzhag pa'i 'og tu yang dag par spong ba (P.5) bsgom pa ste / dran pa nye bar gzhag (D.: nye bar 
gzhag ; P.: nye ba++zhag) pa bsgom pa ji snyed bshad pa de dag gi mi mthun pa'i phyogs nyes pa rnams kyi gnyen 
por yang dag (D.3) par spong ba bsgom mo (P.: ins. //) zhes bya ba ni brten (D.: rten) la sogs pas dran pa nye bar 
gzhag pa (P.6) bsgom pa bshad pa la (P.: ins. /) theg pa chen po thos pa dang bsams (P.: bsam) pa dang bsgoms (P.: 
bsgom) pa las byung ba'i shes rab la brten nas (P.: ins. /) bsgom pa bshad pa shes rab de gsum char gyi mi mthun pa'i 
phyogs mi mnyan (D.: mi myan ; P.: mi nyan) pa la (D.4) sogs pa gang yin pa de'i (P.7) gnyen por (D.: gnyen por ; 
P.: gnye+++) yang dag par spong ba bsgom ste / de bzhin du mi mthun pa'i phyogs lhag ma rnams kyi gnyen por 
yang dag pa (P.: par) spong ba bsgom pa (P.: par) yang sbyar bar (P.: om. sbyar bar) bya'o // （MSAṬ D.Bi 147a2ff. ; 
P.Bi 165a4ff.） 
「念処の後に、正断という修習がある。『念処の修習はすでに説かれているが、その限りでその所対治の過

失に関して、能対治として［四］正勤の修習がある。』というのは、堅固等によって念処の修習が説かれた

ことについて、大乗を聞・思・修より生じる智慧に依拠して修習が説かれたその三つの智慧の所対治、聞

かないこと等であるところのもの、その能対治として［四］正勤がある。所対治を除いて、能対治として、

［四］正勤もまたなされるのである。」 
501 Thurman[2004 262 fn.44]によれば、(samyak)prahāṇaと pradhānaという語の理解が異なることを指摘する。
Dayal[1970 : 101-102]に詳しく、samyakpradhāna については AKBh VI 285、四種の samyakprahāṇaについて
は AS 82の説明を挙げる。この四正勤については Mvy 956-958に列挙されている通りである。 
502 輪廻の受用とは、再三説かれている通り、菩薩は衆生のために輪廻する際インドラやブラフマー等の身
体をとる上、煩悩に覆われることがないから声聞等より優れているという意味である。 
'khor ba la ni longs spyod (P.4) dang // (P.: om. //) (18-46a) zhes bya ba la / byang chub sems dpa' (D.108a1) sems 
can gyi don du 'khor ba na brgya byin dang tshangs pa la sogs pa'i lus blangs nas longs spyod phun sum tshogs pa 
myong ba'i dus na 'dod chags la sogs pa'i nyon (P.5) mongs pas mi gos shing nyon mongs pa'i dbang du mi 'gyur bar 
bya ba'i phyir yang dag par spong ba (D.2) bzhi bsgom mo zhes bya ba'i don to // （SAVBh D. Tsi 107b7ff. P. Tsi 
127b3ff.） 
「『輪廻の受用において』ということについて。菩薩は、衆生のために輪廻する際、インドラやブラフマー

等の身体をとって、願われた受用を感受する時に、瞋などの煩悩によって覆われず、煩悩の力について生

じることがないから、四正勤を修習するという意味である。」 
503 長尾[2008 : 241 fn.2]によれば、MAVṬ 151 14に五蓋が説かれている。五蓋（pañca nivaraṇāni）とは、貪
欲（kāmacchando）・瞋恚（vyāpādaḥ）・昏眠（styānamiddham）・悼悔（auddhatyakaukṛtyaṃ）・疑惑（vicikitsā）
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声聞・独覚の作意を捨てることに対して［四正勤が修習される］。地に入ることに対して［四

正勤が修習される］。 

第七地である無相に住することに対して、［四正勤が修習される］。第八地である授記の獲

得に対して［四正勤が修習される］。第九地である衆生たちの成熟に対して、［四正勤が修

習される］。第十地である灌頂に対して［四正勤が修習される］。国土の浄化のためにとは、5 

三地（第八・九・十地）において［四正勤が修習される］504。そして仏地である究竟の到達

に対して、［四正勤が修習される］。所対治であるもの、それらには、能対治として［四］

正勤が知られるべきである。 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-49: MSAbh(L) p.142,3ff. ; A126b5ff. ; B138b3ff. 10 

欲望に依拠して、瑜伽行は要因を伴ったものである。すべての正勤において、能対

治として語源解釈される。(49) 

これ（＝49偈）によって、欲望が生じる、精進する、精進にいそしむ、心を奮い立たせる、

正しく精励する、というこれらの語句に関して意味の解説がある505。欲望に依拠して、止観

と呼ばれるヨーガが修習されるというのが、精進するということである。その修習は、止・15 

挙（奮い立つこと）・捨という要因を伴ったものとして修習される506。従って、それ（＝修

習）は要因を伴ったものである。 

さらに、どのように修習されるのかといえば、 

                                                                                                                                                                   
である。Thurman[2004 : 263 fn.48]には AS 48を挙げる。SAVBhも四念処の後に四正勤を説くのは、四念処
を修習することによって得られるものに対する妨げとなる［五］蓋の能対治として四正勤があるという。

yang dag par spong ba rnam par dbye ba la tshigs su bcad pa lnga ste zhes bya ba la / (D.7) dran pa nye bar gzhag 
(P.2) pa'i skabs bshad pa'i 'og tu yang dag par spong ba'i skabs bshad par 'brel pa ci yod ce na / dran pa nye bar gzhag 
pa'i bsgom pa la gnas pa ste / dran pa nye bar gzhag pa bsgoms (P.: bsgom) pas thob par bya ba'i bar du (P.3) gcod 
pa'i sgrib pa yod pas sgrib pa de bas la bar (D.107b1) bya ba'i gnyen por yang dag par spong ba bsgom ste / de bas na 
dran pa nye par gzhag pa'i 'og tu yang dag par spong ba'i skabs bshad par 'brel to //（SAVBh D.Tsi 107a6ff. ; P.Tsi 
127a6ff.） 
「『［四］正勤の分析について、五偈が［ある］。』ということについて。［四］念処の章分を説いたのちに、

正勤の章分を説くという主題がどうして存在するのかといえば、［四］念処の修習に住している。［四］念

処を修習することによって得られる妨げとなる覆いが存在するから、その覆いによって、覆っているもの

の能対治として正勤を修習するのである。従って、念処の後に、正勤の章分を説くという主題がある。」 
504 SAVBhによれば、仏国土である大地を水晶などのように白く浄化することをいう。 
zhing rnams rnam par sbyong ba'i phyir // (P.: om. //) (18-48a) zhes bya ba la / (P.7) sa brgyad pa dang dgu pa 
dang bcu pa nyid la sangs rgyas kyi zhing sa gzhi shel la sogs pa'i kha dog lta bur yongs su sbyong bar byed de / sa 
gsum la sangs rgyas kyi zhing (D.3) yongs su sbyong bar bya ba la (P.: ins. /) bar du gcod pa'i (P.8) sgrib pa spang 
bar bya ba'i phyir yang dag pa'i spong ba bzhi bsgom mo zhes bya ba'i don to // （SAVBh D.Tsi 108b2ff. ; P.Tsi 
128a6ff.） 
「『国土の浄化のために』ということについて。第八・第九・第十地において、仏国土である大地を水晶な

どの青白さのごとく浄化をなす。三地において、仏国土を浄化するまでに、過失という妨げを取り去るた

めに、四正勤を修習するという意味である。」 
505 長尾[2008 : 242-243 fn.2]によれば、chanda,vyāyāma,vīrya等の語によっては次の四神足に関連した八断行
においても今と類似した関係が説かれる。特に MAVBh 第 4 章 5ab 以下の八断行の説明は参照されるべき
である。 
506 長尾[2008 : 243 fn.4]によれば、nimittaを因相または要因等と訳す根拠として MSABh第 18章 k.65が挙
げられている。この三つの要因については、Saṃdhinirmocana viii 18, BBh 205 15-23でも議論されており、
長尾[1991]に詳細な検討がなされている。 
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止・挙に関する随煩悩、つまり惛沈・掉擧について能対治として、精進にいそしむので

ある507。 

どのようにいそしむのかというならば、心を奮い立たせ、受容するのである。そのうちで、

智慧によって［心を］奮い立たせるのである。止によって［心を］精励するのである。捨

の境地において、平等に到達することが精励されるのである。これらのヨーガの修習は、5 

上述のごとくの区別を有するすべての正勤において、能対治として説かれるのである。 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-50f.: MSAbh(L) p.142,11ff. ; A127a2ff. ; B – 

［四］神足の分析について508、五偈が［ある］。 

［四］神足は、賢者たちにとって、四種の至上の特質を有するものである。自己と10 

                                                        
507 MSAṬでは、瑜伽行が意志的努力をもって精進されることとし、意志的努力を伴うために煩悩と結合し
ていると説く。従って止・観のそれぞれの所対治が惛沈・掉擧であり、四正勤行によってそれを離れてい

るから、精進の確立が声聞等より菩薩の方が優れているという。 
'bad par byed pa de la nyon mongs pa'i dgra rnams bar chad (D.: rnams bar chad ; P.: rnam par chad par) byed de / zhi 
(D.147b1) gnas kyi mi mthun pa'i phyogs ni zhum pa'o // lhag mthong gi ni rgod pa'o // (P.4) de dag bsal ba'i phyir 
rnal 'byor ba 'di brtson 'grus rtsom pas 'bad pas brtson 'grus (P.: om. rtsom pas 'bad pas brtson 'grus) kyi gnas skabs 
ches khyad par du 'phags so // brtson 'grus bsgom pa des (P.: de) sems de zhum pa yang (D.2) rab tu 'dzin la rgod pa 
yang yang dag par rab tu 'jog ste / de nyid kyi phyir (P.5) zhum pa dang rgod pa dag gi gnyen por brtson 'grus rtsom 
(D.: 'grus rtsom ; P.: 'gru++m) mo507 (P.: ins. //) zhes bshad do // （MSAṬ D. Bi 147a7ff. ; P. Bi 165a3ff.） 
「『欲望に依拠して、止観と呼ばれるものに関するヨーガが修習される』というのは、正勤の修習もまた、

精進の自性を有するのであって、意志的努力や精進にいそしむことと呼ばれるもの等もまた、精進の自性

を有する場合、何がその意志的努力であるのかというならば、それが説かれるのである。何らかの最初の

ものに対して、ヨーガをなすことを望むことになる。それに依拠して、それらの煩悩と随順することを厭

うから、止観と呼ばれる修習に対して相応することに努力をなすのである。」 
508 長尾[2008 : 244 fn.1上]によれば、四神足とはすなわち、欲求・心念・精進・思量の四つによって、三昧
や禅定が得られ、それが種々の神通・神変の基礎となり拠り所となるとする。従って、長尾訳では足を意

味する pādaを基礎と訳している。また SAVBhでは、この pādaは、原因（hetu）を意味するもの、あるい
は目的地に到達せしめるものを指すと解釈しているとする。MSAṬ は四神足について註釈を一切しておら
ず、四正勤の後に四神足が説かれる理由は明記されていない。SAVBhの解釈では、四正勤によって不善な
る法の生起を断じ、善法の生起を増長することで精進と三昧を得るのだが、神足はそれを得る原因である

という。欲求・心念・精進・思量の四は、声聞や独覚等の四神足より優れた四種の至上の特質でもある。 
Thurman[2004 : 264 fn.51]によれば、Dayal[1970 : 104-106]では神足を不思議な力と理解しており、神足の説
明は AS 73,AKBh VI 285などに散見される。AKBhの解釈では、vīryaを四正勤、samādhiを四神足の自性と
する。その四神足が欲求・心念・精進・思量の四つであるという。 
rdzu 'phrul gyi rkang pa rnam par dbye ba la tshigs (P.4) su bcad pa (D.5) lnga ste zhes bya ba la / yang dag pa'i 
spong ba'i skabs kyi rjes la rdzu 'phrul gyi rkang pa'i skabs bshad pa 'brel pa ci yod ce na / de ltar sdig pa mi dge ba'i 
chos ma skyes pa mi bskyed pa (D.: ma skyes pa mi bskyed pa ; P.: ma bskyed pa mi skyed pa) dang / skyes pa spang 
ba dang / (P.5) dge ba'i chos ma skyes pa bskyed pa dang / skyes pa 'phel (D.6) bar bya ba'i phyir / brtson 'grus 
brtsams pa'i sdig pa'i chos la sems mi 'jug pa'i ting nge 'dzin thob ste / de bas na yang dag pa'i spong ba'i 'og tu rdzu 
'phrul (P.6) gyi rkang pa'i skabs bshad par 'brel to // 
de la rdzu 'phrul ni na kha' (D.: na kha' ; P.: nam mkha') la 'phur (P.: 'phul) ba la sogs pa ste / de thob par (D.7) byed 
pa'i rgyu mos pa la sogs pa bzhi la rdzu 'phrul gyi rkang pa zhes bya ste / rkang pa ni rgyu la bya'o //（SAVBh D. Tsi 
109b4ff. P. Tsi 129b3ff.） 
「『［四］神足の分析について、五偈が［ある］。』ということについて。正勤の章分ののちに、神足の章分

を説くという主題がどうして存在するのかといえば、そのように悪しき、不善なる法を生起しないこと、

つまり生ぜしめないことと、生起を断じることである。未だ生起していない善なる法を生ぜしめることと、

生起を増長することによって、精進にいそしむことという悪しき法に対することが働かないという三昧を

得たのである。従って、正勤ののちに、神足の章分を説くという主題である。 
そのうちで神足とは、虚空における浮遊などである。それを得るべき原因として解脱などの四について、

神足とされる。Padaとは原因を指す。」 
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他者に関するすべての利益の成就に対して生じる。(50) 

すべての利益の成就とは、世間と出世間の［成就］と知られるべきである。残りはすでに

理解されていることである。 

拠り所ゆえに、区別ゆえに、方便ゆえに、引き出されたものゆえに、［四］神足に関

して、成立が賢者たちにとって常に望まれる。(51) 5 

この解説について、残りは詳述されている。 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-52: MSAbh(L) p.142,19ff. ; A127a5ff. ; B— 

禅定の波羅蜜に依拠して、区別には四種ある509。また方便も［四種であり］、そして

現成（abhinirhāra）は六種であると考えられる。(52) 10 

禅定の波羅蜜を拠り所とする区別は、四種類ある。欲望と精進と心と審察の禅定の区別ゆ

えに、他ならぬ方便も四種である。現成は六種である。 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-53: MSAbh(L) p.142,22ff. ; A127a7ff. ; B— 

四種の方便とはいかなるものかというならば、 15 

一に、（精進を起こすことを決定する）起作［方便］と、二に、（心身の浄化を促進

させる）随摂［方便］と、三に、（心を固定する）繋縛［方便］と、四に、（煩悩を

排除する）対治［方便］とである。(53) 

八つの断行のうちで510、欲望・精進・信仰が起作方便である511。信仰を持ち希求する者には

精進があるから。軽安が随摂［方便］がある。想念と正しく知ることが繋縛［方便］であ20 
                                                        
509 長尾[2008 : 245 fn.2]によれば、SAVBhにおいて、ANSの一句を引用するとする。Braarvig[1983:138]に
四神足に関する一文が存在するが、三十七菩提分に関して、SAVBh が全般的に ANS の所説を引用するこ
とは岡田[2007:120-121]にも言及される通りである。 
510 長尾[2008 : 246 fn.1]において、八断行については詳述に検討がなされている。八断行という用語は、有
部の論書とされる『法蘊足論』や DN ii 213 7や長阿含経中の『闍尼沙経』に先駆的に見られ、四正勤と同
様に遮断する意がきわめて強いことが知られる。さらに八断行については特に瑜伽行唯識学派の諸論にお

いて考察されている点に言及し、SBh 318 10や ASBh §92 iv、『顕揚論』『大正』第 31巻 488c14-489a1、MAVBh 
第 2章 k.11、第 4章 k.3 5abなどをあげる。さらに長尾[2008 : 247-248]にかけて八断行に関する MAVBhと
MSABhとの対応関係が示されている。 
511 長尾[2008 : 247 fn.3]によれば、SAVBhにおける欲望・精進・信仰の関係は、自身の TrBhを引用して説
明している。すなわち、欲望には精進を生ずることへの拠り所となる働きがある。（TrBh 26 2f.b）信仰には
欲望を生ずることへの拠り所となる働きがある。（TrBh 25 6f.b）といった関連性が指摘される。 
de ltar yid (D.2) ches pa'i dad pa yod na / mya ngan las 'das pa thob par bya ba dang / lam bsgurb par bya ba la 'dod 
pa skye ste / de bas na mos pa'i rgyu ni dad pa (P.4) yin no // de'i phyir gtsug lag gzhan dag las kyang / dad pa ni mos 
pa'i rten sbyin pa'i las can no zhes bshad do // de (P.: da) ltar mos (D.3) pa ni 'gyur na mya ngan las 'das pa thob par 
bya ba dang / lam bsgom par bya ba'i phyir (P.5) brtson 'grus rtsom ste / de ltar brtson 'grus kyi rgyu ni mos (P.: 
smas) pa'o // de'i phyir gtsug lag gzhan dag las kyang / mos pa ni brtson 'grus kyi gnas sbyin pa'i las can no zhes 
bshad do // (P.: de /) de (D.4) bas na de gsum ni spro ba'i thabs su (P.6) gzhag go // (P.: /)（SAVBh D. Tsi 111b1ff. P. 
Tsi 131b3ff.） 
「このように、到達としての信仰が存在する場合、涅槃が得られることと［聖］道が成立されることにつ

いての望みが生じる。従って、解脱の原因は信仰である。それゆえに、他経からも『信仰は解脱の拠り所

であり、与える行為を有する』と説かれた。このように、解脱が存在する場合、涅槃を得ることをなすこ

とと、［聖］道を修習することから、精進にいそしむのである。このように精進の原因は解脱である。それ

ゆえに、他経からもまた『解脱は精進の拠り所であり、与える行為を有する』と説かれた。従って、その

三つが起作方便として成立するのである。」 
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る。第一によって心の認識対象について離れることがないから、第二によって離れること

を知覚するから512。思惟と捨が対治［方便］である。惛沈・掉擧という随煩悩と、諸々の煩

悩にとって対治であるから513。 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-54: MSAbh(L) p.143,5ff. ; A127b3ff. ; B— 5 

六種の現成とはいかなるものかというならば、 

見ること・教示・遊戯・誓願・自在力の・法の獲得の成就である。(54) 

そのうちで、見ることは五種の眼である。肉眼・天眼・聖なる智慧の眼・法眼・仏眼であ

る514。 

                                                        
512 長尾[2008 : 247 fn.5]によれば、SAVBhにおいて想念（smṛti）は三昧（samādhi）あるいは止（śamatha）
に相当し、正知（saṃprajanya）は智慧（prajñā）である。前者は三昧の認識対象から離れないことを指し、
後者は離れたのを知って速やかに復帰せしめることを指すとする。この解釈は SAVBhにも同様の説明があ
る。 
dran pa dang shes bzhin ni 'jog par byed pa ste (D.6) zhes bya ba la / dran pa ni ting nge 'dzin la bya / shes bzhin 
ni shes rab la bya ste / de gnyis ni (P.: om. ni) 'jog par byed pa'i thabs zhes bya'o //  
(P.132a1) ci'i phyir de gnyis la 'jog par byed pa'i thabs zhes bya zhe na / de'i phyir / dang pos ni sems dmigs pa la 
mi g-yeng ba (P.: mi g-yengs pa) dang / gnyis (D.7) pa ni g-yeng ba rab tu shes pa'i phyir ro zhes smos te / dang 
(P.2) po ni zhi gnas kyi rang bzhin dran pa la bya ste / des ni sems ting nge 'dzin gyi yul las sems gzugs la sogs pa'i 
yul la (P.: las) 'phros shing g-yengs pa las slar bsdus nas rtse gcig tu 'jog pas na 'jog (P.3) pa'i thabs (D.112a1) zhes 
bya'o // gnyis pa ni shes bzhin shes rab kyi rang bzhin te / des sems yul la g-yeng bar gyur na g-yeng (D.: g-yeng bar 
gyur na g-yeng ; P.: g-yang) bar shes nas myur ba myur bar ldon par +d (D.: +d ; P.: byed) pas na 'jog par byed pa'i 
thabs so // （SAVBh D. Tsi 111b5ff. P.Tsi131b8ff.） 
「『想念と正しく知ることが繋縛［方便］である。』ということについて。想念とは三昧を指す。正しく知

ることは智慧を指す。この二が、繋縛方便とされる。 
どうしてその二について、繋縛方便と言われるのかというならば、このために、『第一によって心の認識対

象について離れることがないから、第二によって離れることを智慧とするから。』と説かれる。第一に止の

自性は想念を指す。これによって、心三昧の対象から心が色・かたち等の対象に対して、離別し離れるこ

とと結びついているから、一向に結びついているので、繋縛方便である。第二に、思惟は智慧の自性であ

る。これによって、心が対象に対して離れていることを知ることによって速やかに結びつくから、繋縛方

便である。」 
513 長尾[2008 : 247 fn.6]によれば、思惟（cetanā）は惛沈・掉擧を自覚して、奮い立つこと（pragraha）等を
もって対治であり、捨（upekṣā）は捨（upekṣā）に住する限りで諸煩悩が生じないとの意味で対治であると
する。 
514 長尾[2008 : 249 fn.1]によれば、この五眼について『金剛般若経』§18aに説かれているが、それは五眼す
べてが仏陀に具わっていることを強調するものである。その前三眼については『瑜伽師地論』十四、五眼

については『大智度論』三十三にも説明がある他、『大乗義章』などの論書にも説かれている。さらに岡田

[2007 : 121-122]では、SAVBhの見られる五眼に関する経典引用を PSPrからのものと同定している。SAVBh
では、一説に肉眼は三千大千世界を見るものと解釈する。天眼は二種あり、神々の眼と瑜伽行者が三昧を

修習して得るものをあげる。聖なる智慧の眼とは、諸法の内外の特質を顛倒なく理解するものであり、法

眼は対象をありのままに見るものであると解釈する。また異説として、五種の眼を見るべき対象から四種

に分けて理解する解釈も説明する。 
yang na sha'i (P.7) spyan ni phyogs bcu'i 'jig rten mthar thug (P.: thugs) pa med pa na da ltar gyi dus kyi sems (D.3) 
can gyi gzugs che phra ci yod pa thams cad la thogs pa med par gzigs te / de'i phyir mdo las kyang / de'i sha'i mig gis 
(P.8) dpag tshad gcig tu mthong / dpag tshad brgya tshun chad du mthong / 'dzam bu'i gling thams cad du mthong / 
shin tu stong gsum gyi stong chen po'i 'jig rten (D.4) gyi khams thams cad du mthong ngo zhes gsungs pa'o // 
（SAVBh D. Tsi 112b2ff. P.Tsi 132b6ff.） 
「あるいはまた、『肉眼』とは無辺なる十方世界において、現在の時の衆生の色かたちを大なるも小なるも、

あらんかぎりのすべてを障礙なくご覧になるのである。それゆえ経典からも『その肉眼によって、一ヨー

ジャナを見る。前の百ヨージャナを見る。閻浮提のすべてを見る。三千大千世界すべてを見る』と述べら

れている。」 
yang (D.2) na spyan rnam pa lnga rnam pa bzhir gzhag ste / gzugs mthong ba dang / don dam pa'i chos mthong ba 
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教示とは六種の神通である。順次に、それらに近づいて、会話を、心を、去来することを

を知って、出離のために教示するからである515。 

遊戯とは、諸菩薩たちにとって多種なる変化等によって三昧における遊戯があるから。 

誓願とは、とある誓願の知によって、誓願の力を有する諸菩薩が、誓願の卓越性によって

遊戯するのである。彼ら（＝菩薩たち）の身体あるいは威光あるいは語句の数量に関して5 

数えることをなすことは容易でないと広説されるのは『十地経』に説かれるごとくである516。 

自在力とは、ほかならぬそこ（＝『十地経』）に十の自在力が解説されているごとくである

517。法の獲得とは、［十］力・［四］無畏といった［十八の］不共なる仏法に関しての獲得で

                                                                                                                                                                   
dang / kun rdzob kyi chos mthong ba dang / (P.8) shes bya thams cad khong du chud pa'o // （SAVBh D. Tsi 113a1f. 
P. Tsi 133a7f.） 
「あるいはまた、五種の眼は四種として成立する。色かたちを見ることと、勝義の法を見ることと、世俗

の法を見ることと、知られるべきものすべてを了知することである。」 
515 SAVBh によれば、六種の神通とは天眼通・天耳通・他心智通・宿住随念智通・死智・漏盡智通の六で
ある。自らによって享受された経典をこれら六種の神通を通して衆生に説くのである。 
lung nod pa ni mngon par (D.113b1) shes pa ste / rim bzhin du de dag kyang skad dang zhes bya ba la sogs pa la 
/ bdag nyid de bzhin gshegs pa las lung nod pa dang / bdag gis mnos pa'i lung sems can la bstan (P.8) pa yang / rdzu 
'phrul gyi mngon par shes pa dang / rdzu (P.: om. rdzu) 'phrul gyi mig dang / rdzu (P.: om. rdzu) 'phrul gyi rna ba 
dang / gzhan (D.2) gyi sems shes pa dang / sngon gyi gnas rjes su dran pa shes pa dang / 'chi 'pho shes pa dang / zag 
pa zad pa (P.134a1) shes pa rnams kyis lung mnod cing gzhan la ston par byed pa'o //（SAVBh D. Tsi 113a7ff. P. Tsi 
133b7ff.） 
「『教示とは六種の神通である。順次に、それらに近づいて、会話を、心を、来ることを、行くことを知っ

て、出離のために教示するからである。』云々について。如来自らによって教示することと、自らによって

享受された経典を衆生に説くこともまた、神通と天眼通と天耳通と他心智と宿住随念智と死智と漏盡智に

よって教示する、他者に対して教えを説くのである。」 
516 長尾[2008 : 250 fn.4-5]によれば、SAVBhで prabhāが prabhāvaと理解されているとする。そしてこの文
章が『十地経』初地の最後（Kondō p.30 7-9 ; Rahder p.22 §YY）、第三地の最後（Kondō p.61-62）、及び第八
地の最後（Kondō p.147 17-18）に見いだされる。これが『十地経』において詳細に説かれていると言われ
る所以としている。またここでも SAVBh にて prabhā は prabhāva と理解されているとする。荒井・袴谷
[1993:437]では、当該箇所は『十地経』の初歓喜地における十大誓願の記述であるとともに、Lévi本校訂の
サンスクリット原典テキストの脚注に Śikṣ所引の経文であるとの指示がなされていることも指摘する。ま
た十大誓願については、MSABh第 4章「発心品」kk.13-14にも見られる。岡田[2007:122-125]では、初地と
第九地の章末に十大誓願の記述があるとし、さらに章末以外であれば初地から第十地に至るまでの前章に

認められるとする。 
de dag (P.134b1) gi lus dang mthu dang sgra rnams zhes bya ba la sogs pa la / smon lam gyi skye gnas de dang de 
dag tu skyes nas sems can gyi don mdzad (D.2) pas rnam par rol pa ni sa bcu pa'i mdo las kyang / de dag gi lus dang 
mthu dang sgra (P.2) rnams bgrang bar sla ba ma yin no (P.: na) zhes bya ba (P.: ins. la) rgya cher gsungs te / de dag 
gi zhes bya ba la (P.: zhes bya bas) smon lam gyi dbang gis skye gnas de dang de dag tu skyes pa'i byang chub sems 
dpa' de dang de dag gis zhes (D.3) bya ba'i don te / de dag (P.3) gi lus kyi yon tan dang / sems kyi mthu'i yon tan 
dang / sgra dbyangs kyi (D.: sgra dbyangs kyi ; P.: sgra dbang gi) yon tan la sogs pa'i bde bar brjod du sla ba ma yin 
no zhes bya ba'i don to //（SAVBh D. Tsi 114a1ff. P. Tsi 134a8ff.） 
「『かれらにとっての、身体の、あるいは威力の、あるいは感情に関して・・・』ということ等について。

誓願の生起に住している彼や彼らにおける生に基づいて、衆生のためになすことによって遊戯することと

いうのは、『十地経』からも『彼らにとっての身体や威力や感情・・・』というように広説される。それら

のということについて、誓願の力による出生したそれやそれらについて生まれたその菩薩や彼らによって

という意味である。彼らの身体の功徳と心の威力の功徳と妙音の功徳等の善きことを説くことについて容

易でないという意味である。」 
517 長尾[2008 : 250 fn.6]によれば、十の自在力は六波羅蜜の結果であり、仏陀の法身五相の第二として『摂
論』x,3Bにも説かれている。すなわち寿 ayur-vaśitā、心 ceto—vaśitā、衆具 pariṣkāra-vaśitā、業 karma-vaśitā、
生 upapatti-vaśitā、信解 adhimukti-vaśitā、願 praṇidhāna-vaśitā、神力 ṛddhi-vaśitā、智 jñāna-vaśitā、法 dharma-vaśitā
の自在である。もともと『十地経』第八地（Kondō p.142 15-p.143 9 ; Rahder p.70 §O）の所説なること、そ
の全文が『入中論』に引用されて、また『現観論』では智法身の徳とされている。SAVBh では、第 20-21
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ある。と見ること等について、これら現成は六種ある518。 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-55: MSAbh(L) p.143,16ff. ; A128a2ff. ; B140a1] 

［五］根の分析について519、一偈が［ある］。 

そこで、菩提と行と最上を聞くことと止と観は、信等［の根］にとって、場所であ5 

ると知られるべきである 520。目的の成就を主眼とするから。(55) 

信根にとって菩提は、場所つまり認識対象であるという意味である。精進根にとっては菩

薩行である。念根にとって大乗を包摂しているものを聞くことである。三昧根にとって止

である。智慧根にとっての場所は観である。他ならぬその目的を主眼とするから、これら

信等［の根］が、支配力を持つという意味で根と言われる521。 10 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-56: MSAbh(L) p.143,22ff. ; A128a5f. ; B140a1ff. 

                                                                                                                                                                   
章 k.8に対して、受生を註釈してこの箇所を引用する。 
dbang byed pa ni de nyid ji ltar dbang bcu bstan pa nyid do zhes bya ba la (P.4) dbang mngon par sgrub (D.4) pa 
ni sa bcu pa'i mdo nyid las ji ltar dbang bcu bshad pa rnams bsgrubs te / tshe la dbang ba dang / sems la dbang ba 
dang / yo byad la dbang ba dang / las la dbang ba dang / skye ba la dbang ba (P.5) dang / mos pa la dbang ba dang / 
smon lam la dbang ba dang / rdzu 'phrul (D.5) la dbang ba dang / ye shes la dbang ba dang / chos la dbang ba'o // 
（SAVBh D. Tsi 114a3ff. P. Tsi 134b3ff.） 
「『自在力のとは、ほかならぬそこ（『十地経』）に十の自在力が解説されている。』ということについて、

自在力が生起することは、『十地経』より十の自在力が解説されたものが成立している。時に対する自在力

と、心に対する自在力と、助伴に対する自在力と、業に対する自在力と、生起に対する自在力と、信解に

対する自在力と、誓願に対する自在力と、神通に対する自在力と、智慧に対する自在力と、法に対する自

在力である。」 
518 諸論における神通・神変については長尾[2008 : 250-253]にまとめられている通りである。また天眼が死
生智とほとんど同じであることは SAVBh の説明から推察される。SAVBh の理解は、以下の通りとしてい
る。五眼の一つである天眼は、業果としてあるいは三昧修習の結果としての二種がある。その両者は神眼

によって、彼ら有情は彼処から死んでここに生まれるというあり方で、過去と未来との姿を見るのであり、

これが死生智のはたらきである云々。 
519 長尾[2008 : 253-254 fn.1]によれば、ここで論じられる根 indriyaは優れた働きを意味するものとして一般
に感覚器官を指すが、今はそれとは異なって五無漏根の解説であるとする。すなわち散文註で述べられて

いる通り、信・勤・念・定・慧の五つであるとし、長尾訳では MAVBhの例に従って、機能と訳している。
Thurman[2004 : 266 fn.58]によれば、この意味で用いられる indriyaについては AS 74, AKBh II 11-112, VI 286, 
ANS 168b2-169a4, MPP 1125-1127などに散見される。SAVBhでは、四神足の修習することによって心一境
性が成立する後に、出世間の法を把握する必用があるため五根が説かれるという。 
dbang po rnam par dbye ba la tshigs su (D.3) bcad pa zhes bya ba la / rdzu 'phrul gyi rkang pa'i skabs bshad pa'i 
'og tu dbang po'i skabs bshad par 'brel pa ci yod ce na (P.: ins. /) de ltar rdzu 'phrul (P.6) gyi rkang pa bsgoms pas 
sems rtse gcig tu gyur pa de de'i 'og tu 'jig rten las 'das pa'i chos rtogs par 'gyur ba'i dbang po lnga skye bar 'gyur te / 
de (D.4) bas na rdzu 'phrul gyi rkang pa'i 'og tu dbang po'i skabs (P.7) bshad par 'brel to // (P.: te /)（SAVBh D. Tsi 
115a2ff. P. Tsi 135b5ff.） 
「『［五］根の分析について、一偈が［ある］。』ということについて。［四］神足の章分を説くことののちに、

［五］根の章分を説くという主題がどうして存在するのかといえば、このように［四］神足を修習するこ

とによって、心一境性(＝cittaikāgratā)が成り立ち、そののちに出世間の法を把握することになる五根が生じ
ることになる。従って、［四］神足の後に、［五］根の章分を説くという主題がある。」 
520 長尾[2008 : 254 fn.2]によれば、ここで述べられる padaとは、場所を指す。padaの語については、『大乗
荘厳経論』第 1章 k.17に対する長尾註で根拠・基礎の意味を含んだ場所を意味すると考察されている。こ
こでは、それが在り場所一般（器世界）に通ずるものと考えている。 
521 長尾[2008 : 254 fn.3]によれば、SAVBhなどで註釈がなされているとは言い難い。その代わりに信根以
下の五根の一々に対して定義づけを行い、同時にその一々に ANSからの引用を付している。このことは次
の五力についても全く同様であるとする。岡田[2007:125-133]参照のこと。 
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［五］力の分析について522、一偈が［ある］。 

さらにまた、信等の活動は 523、地に入ることに対してけがれたものであるが、所対治

の力が弱くなることによって、それらが力と称されるのである524。(56) 

すでに解説されている偈である。 

 5 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-57: MSAbh(L) p.144,1ff. ; A128a6ff. ; B140a3ff. 

［七］菩提分の分析について525、七偈が［ある］。 

さらにまた、地に入ったものには、菩提分の成立が考えられる。諸法と一切衆生に

ついて、平等であることを理解するから。(57) 

これ（＝57 偈）によって、とある状態において、ある人の理解があるから、諸々の菩提分10 

が想定される。そのことが指摘されている。地に入った状態において、すべての法とすべ

ての衆生について、平等であることが理解されるから、順次に法無我によって、自己と他

                                                        
522 長尾[2008 : 254 fn.1下]によれば、五根の強力になったものを五力とする。内容は同じく信・勤・念・定・
慧を内容とする。これは SAVBhの解釈で、不信や怠惰等の所対治に対して妨げる効果が五根にない場合に
五力が働く。これら五根・五力は順決択分 nirvedha-bhāgīyaの四善根位に相当し、その直後に初めて階位に
入る、つまり入初地するのである。それが見道の獲得を意味し、次に説かれる七菩提分が見道、八正道分

が修道とされる。 
stobs rnam (D.3) par dbye ba la tshigs su bcad pa zhes bya ba la / dbang po lnga'i 'og tu stobs lnga bshad pa la 
'brel pa ci yod (P.3) ce na / ji srid du ma dad pa dang / le lo la sogs pa dbang po lnga'i mi mthun pa'i phyogs kyis 
skabs skabs su bar chad byed pa de srid du ni dbang po zhes bya'o // de nas dbang po lnga nyid la yul (P.: om. yul) 
yun (D.4) ring du bsgoms (P.4) pas ma dad pa la sogs pas bar chad byed mi nus par gyur pa de la dbang po lnga nyid 
la stobs lnga zhes bya bas dbang po'i 'og tu stobs bshad par 'brel to // （SAVBh D. Tsi 116b2ff. P. Tsi 137b2ff.） 
「『［五］力の分析について、一偈が［ある］。』ということについて。五根の後に、五力を説くことについ

ての主題がどうして存在するのか。不信・怠惰等五根の所対治によって、時々に妨げられるその限りで［五］

根とされる。それから他ならぬ五根において長く対象を修習することから、不信等によって、妨げられる

ことに効果がないそれらに対して、五根において五力ということによって、［五］根の後に［五］力が説か

れることと結びつく。」 
523 長尾[2008 : 255 fn.2]にもある通り、ceṣṭāḥは写本の中では Ns本にあるのみで、Nc,A,B本には見られな
い。 
524 長尾[2008 : 255 fn.3]によれば、入初地するまで五根としての信・勤・念・定・慧はなお雑染を伴ってい
るが、入初地するに至ってそれが清浄になり、五力と呼ばれることになるとする。入初地するのは、行者

としての菩薩であり、菩薩が入初地することによって五力となる。SAVBhでは、所対治が間断するのが五
根、間断がなくなるのが五力であると註釈しているが、MSAṬ は、この偈についてまったく言及されてい
ない。MAVBh の言及では、信・勤・念・定・慧が順次前者が後者の原因であると説く。五根と五力との
区別については、後者においては五の所対治が損傷されていて、入り混じることがないという。また、四

善根の初二が五根、後二が五力であるという。 
525 長尾[2008 : 256 fn.1]によれば、七菩提分は古く『雑阿含』二十七（『大正』第 2巻 194a-195a）にも見ら
れ、転輪聖王が世に出現すれば、七つの宝が世間に出現するといわれており、それを詳細に説明したのち

に、七菩提分と関連付ける。岡田・岸[2008:62-68]にある通り、SAVBhでは七菩提分の解説に ANSの解説
を全文引用しており、MAVBh第 4章 k.8-9においてにも説明がある。五力ののちに七菩提分を説くことに
ついては、SAVBhの解釈によれば第一地を得る際に五力の所対治である信仰しないこと等が存在するため
間断なく入初地しないため七菩提分を修するという。AKBh 198 iii 96に対して、『中阿含』xi.1、『増一阿含』
xxxiii 11、『雑阿含』xxvii 12に七宝の名のみが挙げられているとする。一般に七菩提分は見道を意味し、八
正道分は修道に相当すると解せられるが、この両者が一向に無漏であることに対して、四念処乃至五力ま

ではすべて有漏・無漏に通じている。しかし AKBh において七菩提分は修道、八正道分は見道に対応して
おり、この配置についての解明はなされていない。Thurman[2004 : 266 fn.60]によれば、七菩提分に関して、
MPP 1128, AS 74, AKBh 281-284にも散見される。さらに Thurman[2004 : 267 fn.61]によれば、菩提分と七宝
との関係については Dayal[1970 : 154]にも言及されている。 
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者の平等性によって526。 

                                                        
526 長尾[2008 : 256 fn.2]によれば、MSAṬの解釈に従えば、法無我によってあらゆる存在の平等性が、また
人無我によって一切衆生の平等性が証得される。あるいは菩薩が入初地を獲得したときは、法界の普遍性

を証得するゆえに、一切衆生と自己との平等性を得るのであり、従って自己がそのまま諸衆生となり、自

己の苦を鎮静すると同様に一切衆生の苦も鎮静されるべきであると理解される。SAVBhでは所説あり、第
一の解釈は人法二無我を理解するから自他についての平等性と諸法についての平等性が理解されるので一

切衆生の平等性が知られるという。第二の解釈としては法無我を理解するから法についての平等性を知り、

人無我を理解するからプドガラについての平等性を知るとする。第三の解釈は人法二無我では諸法の平等

性を知り、自己と他者についての平等性を知るので衆生の平等性を知るともいう。MSAṬ でいうところの
自己の苦しみを鎮めると同様に、一切衆生の苦しみを鎮めるというのは第四の解釈にあたる。註釈文献の

特色を考慮すれば、MSAṬ,SAVBh にとって、七菩提分の働きとは、法無我によって諸法の平等性を知り、
人無我によってプドガラの平等性を知ることで、自己の苦しみを鎮めることで一切衆生の苦しみを鎮める

と理解し、一切衆生の平等性が知られるという解釈を第一義とすると考えられる。 
sa la zhugs pa'i gnas skabs ni (P.: na) go rims (P.: go rim) bzhin du chos la bdag med pa (P.5) dang (D.148b1) bdag 
dang gzhan mnyam pa nyid kyis (P.: kyi) chos thams (D.: thams ; P.: ++s) cad dang / sems can thams cad mnyam pa 
nyid du rtogs pa'i phyir ro (P.: ins. //) zhes bya ba ni chos la bdag med pas ni chos thams cad mnyam pa nyid du rtogs 
so // gang zag la (P.6) bdag med pas ni sems can thams cad mnyam pa nyid du (D.2) rtogs so // yang na byang chub 
sems dpas sa dang po thob pa'i dus na chos kyi dbyings kun tu 'gro ba rtogs (P.: rtog) pas sems can thams cad bdag tu 
mnyam pa nyid (P.7) 'thob ste / sa dang po thob pa'i dus na bdag gang yin pa de nyid sems can rnams yin pas ji ltar 
bdag gis (D.3) bdag nyid kyi sdug bsngal nye bar zhi bar bya ba de bzhin du sems can thams cad *kyi bya'o // zhes 
sems can thams cad dang (P.: om. *kyi ~ dang) (P.: ins. kyang) khyad par med pa nyid (P.8) 'thob pas bdag dang 
gzhan mnyam pa nyid kyis (P.: kyi) sems can thams cad la mnyam pa nyid rtogs so (D.: rtogs so ; P.: rtog) zhes bya'o 
//（MSAṬ D. Bi 148a7ff. P. Bi 166b4ff.） 
「『地に入った人の状態において、すべての法とすべての衆生に関して、平等であることが理解されるから、

順次に法無我によって自己と他者の平等性によって［菩提分が想定される］。』というのは、法無我によっ

て、すべての法が平等であると想定される。人無我によって、すべての衆生が平等であると想定される。

あるいは菩薩が第一地に入るときに、教えの讃歌に至ることが想定されるから、すべての衆生がアートマ

ンと平等であると得る。第一地に入るときに、アートマンであるものそれが他ならぬ衆生たちであるから、

例えば、私のもの、私の苦しみを寂滅させる、そのごとくにすべての衆生にとっても、と。すべての衆生

と等しいことを得るので、自己と他者の平等性によってすべての衆生において平等であると想定される。」 
chos dang sems can thams cad kyi // (P.: /) mnya+ (D.: mnya+ ; P.: mnyam) pa nyid ni shes pa'o // (P.: om. //) 
(18-57cd) zhes bya ba la / ci'i phyir sa dang po'i dus na byang chub kyi yan lag bdun (P.4) la bsgom par gzhag (P.: 
bzhag) ce na / de'i tshe chos dang gang zag la bdag med par khong du chud pa dang / (D.3) bdag dang gzhan du 
mnyam pa nyid khong du chud de / de'i phyir chos rnams la mnyam pa nyid shes pa dang / sems can (P.5) thams cad 
kyi mnyam pa nyid shes pas na sa dang po'i tshe na (P.: om. tshe na) byang chub kyi yan lag bdun la bsgom pa rnam 
par gzhag (P.: bzhag) go // (P.: /) de (D.: de ; P.: yang) chos la bdag med par khong du chud pas chos la mnyam pa 
nyid (D.4) shes so // gang zag la bdag med (P.6) par khong du chud pas sems can thams cad (P.: ins. kyi) mnyam pa 
nyid du shes so / (P.: //)  
yang na chos dang gang zag la bdag med par khong du chud pas na chos rnams kyi mnyam pa nyid shes so // bdag 
dang gzhan du mnyam pa nyid (P.7) khong du chud pas na sems can (P.: ins. thams cad) gyi (P.: kyi) mnyam pa nyid 
shes so //  
(D.5) yang na sa dang po'i tshe chos kyi dbyings kun du (P.: tu) 'gro ba'i mtshan nyid du rtogs pas na chos rnams kyi 
mnyam pa nyid khong du chud do // de ltar khong (P.8) du chud pas bdag gang yin pa sems can thams cad kyang de 
nyid yin / sems can thams cad gang yin pa bdag kyang de nyid yin te / ji ltar bdag gi sdug (D.6) bsngal zhi bar bya ba 
bzhin du / sems can thams cad (P.141a1) kyi sdug bsngal yang zhi bar bya'o zhes khong du chud pas na sems can 
thams cad kyi mnyam pa nyid shes so zhes bya ste / （SAVBh D. Bi 119a2ff. P. Bi 140b3ff.） 
「『諸法と一切衆生に関して、平等であることを理解するから。』ということについて。どうして初地の時

に、七覚支に対する修習について成立するのか。その時、法とプドガラについて無我であることが了解さ

れ、自己と他者について平等であることが了解される。それゆえに、諸法について平等であることが理解

され、一切衆生の平等性が知られるので、第一地の時に七覚支に対して修習することが成立するのである。

あるいはまた、法について無我であることを了解するから、法について平等であることを知るのである。

プドガラについて無我であることを了解するから、一切衆生が平等であることを知るのである。	  
あるいはまた、法とプドガラに対して無我であることを了解するので、諸法の平等性を知るのである。自

己と他者に対する平等性を了解するから、衆生の平等性を知るのである。 
あるいはまた、初地の時、一切処法界の特質について把握するので、諸法の平等性が理解される。そのよ

うに理解するので、とあるアートマンであり、一切衆生もまたそのようである。とある一切衆生であるこ

ともまた、自己もまたそうである。自己の苦しみを静めるというごとくに、一切衆生の苦しみもまた静ま
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【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-58ff.: MSAbh(L) p.144,6ff. ; A128b1ff. ; B140a6ff. 

 これより、輪［宝］等の七つの宝に類似する菩提分について示される。 

念は、あらゆる面で未だ征服されていない知られるべきものを征服することに対し

て働く。(58ab) 5 

征服されるべき知られるべきものを征服するために527。例えば、転輪聖王の輪宝が528、勝利

されるべき土地を征服するために［働く］ごとくに529。 

彼にとって択法(vicaya)とは、すべての分別と様相について 530、破ることのために［働

                                                                                                                                                                   
る、と理解するので、一切衆生の平等性が知られるとされる。」 
527 長尾[2008 : 257 fn.1上]によれば、MSAṬに信解行地にある菩薩が未だ征服されていない、すなわち初地
を征服するために念を修習するのであると解釈されることを示す。 
shes bya ma (D.4) rgyal rgyal bya'i phyir // (18-58b) zhes bya ba ni byang chub sems dpa'i (P.: dpa') mos pas spyod 
pa'i sa la gnas pa ni (P.167a1) sa dang po ma rgyal ba yin te / de rgyal bar bya ba'i phyir dran pa kun tu spyod de / ma 
rtogs (P.: ma rtog) pa rtogs pa gang yin pa de ni shes bya ma rgyal ba rgyal ba yin no // （MSAṬ D. Bi 148b3ff. P. Bi 
166b8ff.） 
「『勝利されるべきものを征服することによって』というのは、菩薩の解脱によって、信解行地の状態にい

る人は、第一地を征服していない。その征服されるべきもののために、念を享受する。無分別なものを把

握すること、それが征服されていないものを征服することである。」 
528 長尾[2008 : 257 fn.2上]によれば、輪宝とは転輪王の戦車のことで、四洲の王であるか三洲乃至一洲の王
であるかによって、金・銀・銅・鉄の四種がある。と『倶舎論』の説を紹介している。転輪王はそれによ

って天下を征服するのであるが念はその輪宝に喩えられるのである。この征服した状態は第一地を得た菩

薩のことをいう。 
529 SAVBh では、念覚支を輪宝に喩えており、勝利されるべき土地とは信解行地のことを指す。念覚支に
よって信解行地を離れることになるので、第一地を得るのである。 
shes bya kun la dran spyod pa // ma rgyal ba las rgyal (P.5) ba'i phyir // (P.: /) (18-58ab) zhes bya ba la / (P.: om. /) 
dran (D.2) pa byang chub kyi yan lag ni 'khor lo rin po che dang 'dra ste / dper na 'khor los sgyur ba'i rgyal po'i 'khor 
lo rin po ches rdzong dang mkhar la gnas pa'i rgyal phran ma rgyal ba rnams (P.6) las rgyal bar bya ba'i phyir gnas te 
/ de dag tu 'jug pa de bzhin du / dran pa yang dag byang chub kyi yan lag gis kyang shes bya ma rgyal ba (D.3) las 
rgyal te / mngon sum du mi shes pa rnams shes shing rgyal bar bya ba'i (P.7) phyir 'jug ste / shes bya rgyal ba'i sa 
dang po'o // ma rgyal ba ni mos pas spyod pa'i sa ste dran pas mos pas spyod pa'i sa spangs nas sa dang po mngon 
sum du byed pas na shes bya ma rgyal ba las rgyal bar byed pas (P.8) so //（SAVBh D. Tsi 119b1ff. P. Tsi 141a4ff.） 
「『念は、一切処に、知られるべき、勝利されるべきものを征服することに対して働く。』ということにつ

いて。 念覚支は、輪宝と等しい。例えば、転輪聖王の輪宝は、要塞や砦に住している城主が勝利されるべ
きものを征服するから存在する。それらに対して働くごとくに、念覚支によっても、知られるべき、勝利

されるべきものを征服する。直接知覚で知りえないものを知り、勝利されるべきであるから働くのである。

知られるべき、征服すべきは第一地である。勝利されるべきとは信解行地で、念によって信解行地を離れ

て第一地を直接知覚するので、知られるべき勝利されるべきものを征服することになるからである。」 
530 長尾[2008 : 257 fn.1下]によれば、SAVBhに従うならば分別＝把握する分、すなわち能取分であり、様
相＝把握される分、すなわち所取分と理解される。この両方を打破するのが択法に他ならないとする。 
また SAVBhの第一の解釈は、択法覚支によって、プドガラと法を把握することの特質すべてを否定して外
道の劣った教えを排斥するとしている。長尾[2008 : 257 fn.1下]で指摘される理解は、SAVBhの第二の解釈
である。 
rtog pa'i mtshan ma kun 'joms (D.4) pa // de ni rab tu 'byed pa yin // (P.: om. //) (18-58cd) zhes bya ba la / chos rab tu 
'byed pa byang chub kyi yan lag ni 'khor los sgyur ba'i glang po rin po che dang 'dra ste / ji lta zhe na / dper na glang 
(P.141b1) po rin po ches phas kyi rgol ba'i dpung dmag gi sde rnams 'joms par byed pa de bzhin du / chos rab tu 
'byed pa'i byang chub kyi yan lag (D.5) gis kyang gang zag tu rnam par rtog pa'i mtshan ma dang / chos su rnam par 
rtog (P.2) pa'i mtshan ma thams cad 'joms par byed pas na glang po rin po che dang 'dra'o //  
yang na rtog pa'i sgras ni mig gi dbang po la sogs pa'i 'dzin pa'i chos (D.: chos ; P.: cha) la bya (D.: bya ; P.: bya ba) 
la / mtshan ma'i sgras ni gzugs la sogs pa gzung (P.3) cha la bya (D.6) ste / chos rab tu 'byed pa byang chub kyi yan 
lag gis gang zag dang chos la bdag med par rtogs pas gzung ba dang 'dzin pa'i mtshan ma thams cad spong bar byed 
pas na (P.: om. na) glang po rin po che dang 'dra'o // （SAVBh D. Tsi 119b3ff. P.Tsi 141a8ff.） 
「『その決択(vicaya)とは、すべての分別の様相にとって、破ることのために［働く］。』ということについ
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く］。(58cd) 

例えば、象宝が対抗者を破ることのために［働く］ごとくに。 

彼にとって精進は、速やかに残りなく悟るために働く。(59ab) 

敏捷なる神通の生起ゆえに。例えば、馬宝531が速やかに海に達する大地を駆けることのため

に［働く］ごとくに。 5 

法の光明の増大ゆえに、喜びで常に満たされる。(59cd) 

精進にいそしむことを有する菩薩にとって、諸々の法の光明が増大する。それゆえ喜びが

すべての身体を常に喜ばせる532。例えば、摩尼宝が優れた光明でもって転輪聖王を喜ばすご

とくである。 

すべての障壁からの解放ゆえに、浄化作用（praśrabdhi）によって 533、快楽に至る。10 

(60ab) 

すべての粗悪さの断絶ゆえに。例えば、女宝によって転輪聖王が快感を感受するごとくで

                                                                                                                                                                   
て。択法覚支とは、転輪聖王の象宝と等しい。どうしてかというならば、例えば、象宝によって、外道の

劣った教えを排斥するごとく、択法覚支によっても、プドガラについての把捉することの特質と法につい

て把握することの特質すべてが排斥されるので、象宝と等しい。 
あるいはまた、把捉の語によって、眼という感覚器官などの把捉する側の法を指す。特質という語によっ

て、色かたちなど把握される側を指す。択法覚支によって、プドガラと法について無我であることが把握

されるから、把握されるものと把握するものの特質すべてが排斥されるので、象宝と等しい。」 
531 長尾[2008 : 258 fn.3上]によれば、精進覚支は馬宝・馬軍に譬えられ、象宝・象軍に比べて速力があり、
大地を広く駆け巡ることができるのであろうと言及する。また SAVBhでは、馬宝は天眼などの神通を速や
かに獲得するためであるという。 
myur (P.4) du ma lus shes bya'i phyir // de yi brtson 'grus rab tu 'jug / (P.: om. /) (18-59ab) ces bya ba la / brtson 'grus 
yang dag (D.7) byang chub kyi yan lag ni 'khor los sgyur ba'i rgyal po'i rta rin po che dang 'dra ste / ji ltar zhe na / (P.: 
om. /) dper na 'khor los (P.5) sgyur ba'i rgyal po'i rta rin po ches ji srid du 'khor bar (P.: 'khor lo) bya ba'i gnas rgya 
mtsho'i mtha'i bar du myur du 'gro bar byed pa de bzhin du / brtson 'grus yang dag byang chub kyi yan lag (D.120a1) 
gis kyang rdzu (P.: om. rdzu) 'phrul gyi mig la sogs pa'i (P.6) mngon par shes pa rnams thob par bya ba myur du 
'thong (P.: thob) par byed pas na rta rin po che dang 'dra'o // （SAVBh D. Tsi 119b6ff. P. Tsi 141b3ff.） 
「『その精進は、速やかにすべての菩提のために働く。』ということについて。精進覚支は、転輪聖王の馬

宝と等しい。どうしてかというならば、例えば、転輪聖王の馬宝によて、輪廻をなす拠り所は、海の終わ

りまで速やかに動くそのごとくに、精進覚支によっても、天眼などの神通を得ることが速やかになされる

ことから馬宝と等しい。 
532 長尾[2008 : 258 fn.1&2下]によれば、SAVBhに依拠して七菩提分は菩薩が初地入見道において修習する
のであるが、この喜びによって初地を歓喜地と呼ばれるのであるとする。そして、菩薩の身体と心に喜び

の智が生ずることが、転輪聖王が摩尼宝によって喜ぶのに喩えられている。 
chos kyi snang ba rnams 'phel bas // (P.: /) rtag tu dga' bas gang bar byed // (P.: om. //) (18-59cd) ces bya ba la / dga' 
ba byang chub kyi yan lag ni (P.7) 'khor los sgyur ba'i rgyal (D.2) po'i nor bu rin po che'i snang ba'i khyad par gyis 
mun pa la sogs pa bsal ba'i sgo nas 'khor los sgyur ba'i rgyal po de la dga' ba'i khyad par rtag tu skyed pa de bzhin du / 
sa dang po'i tshe chos (P.8) kyi dbyings thams cad du 'gro ba'i mtshan nyid du rtogs nas dga' ba'i khyad par skye ste / 
dga' ba des kyang byang chub (D.3) sems dpa'i lus dang sems la mchog tu dga' ba'i shes pa skyes pas na nor bu rin po 
che snang (P.142a1) ba'i khyad par dang 'dra'o // （SAVBh D. Tsi 120a1ff. P. Tsi 141b6ff.） 
「『法の光明が増大したのちに、喜びで常に満たされる。』ということについて。喜覚支とは、転輪聖王の

摩尼宝の輝きの卓越性によって、暗闇などを離れることを通して、その転輪聖王において、喜びの卓越性

が常に生じることになるごとくに、初地の時、法界すべてにおいて、了解の特質についても把握するので、

喜びの卓越性が生じるのである。その喜びによっても、菩薩の身体と心において最上なる喜びの知が生じ

るから、摩尼宝の輝きの卓越性と等しい。」 
533 長尾[2008 : 259 fn.1上]によれば、心身の警戒なるは粗悪さの正反対であり、『大乗荘厳経論』第 14章
k.15以下に明らかにされたように karmaṇyatāとほぼ同義であるが、本偈ではその点が強調されずに単に楽
しみにのみ結びつけられているとみている。 
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ある534。 

そして、思惟された対象の増上が、三昧より生じる。(60cd) 

例えば、転輪聖王について、家主の宝ゆえにのごとくである535。 

捨によって、彼は欲に従いあらゆるところに住む。後に得られる・無分別なる静か

な住まいによって、常に最上である。(61) 5 

捨とは、無分別智とされる。それによって、菩薩はあらゆるところに欲望のままに住まう

のである。その後に得られる静かな住まいによって、他者に近づくから。他者を捨て置く

から。無分別なる静かな住まいによって、そこ（＝無分別なる静かな住まい）において、

関心を抱くことなくして住居を営むから536。例えば、転輪聖王の主兵臣宝のごとくであり、

                                                        
534 長尾[2008 : 259 fn.3上]によれば、女宝とは転輪聖王の妃のことであり、SAVBhに、女宝の身体の下部
が冬は暖かく夏は冷たいから云々と註釈されるのでこの転輪聖王の快楽がここでは軽快さという楽しみに

喩えられると解釈している。SAVBhの記述をより正確に示すならば、冬等の寒い時に女宝は転輪聖王の身
体の内部を温める。雨季などの暑い時には身体の内部を涼しくする。従って転輪聖王にとって身体の快さ

だけでなく心の快さをもたらすという。 
sgrib pa kun las thar ba'i phyir // shin tu sbyangs las bde ba thob (P.: 'thob) // (P.: /) (18-60ab)	 ces bya ba la / shin tu 
sbyangs pa yang dag byang chub kyi yan lag ni 'khor los sgyur ba'i rgyal po'i (P.2) btsun mo rin po (D.4) che dang 
'dra'o // dper na 'khor los sgyur ba'i btsun mo rin po che dgun (P.: dgu) la sogs pa'i grang ba'i dus na ni lus kyi mthang 
dro bar gyur nas grang (P.: drang) ba bsal te 'khor los sgyur ba'i rgyal po dga' ba rjes (P.3) su myong bar byed do // 
dbyar la sogs pa dro ba'i dus na ni lus kyi mthang bsil bar gyur nas dro ba bsal bas (D.5) 'khor los sgyur ba'i rgyal po 
dga' ba rjes su myong bar byed do // (P.: /) de bzhin du shin tu sbyangs pa ni lus (P.4) las su rung ba *dang sems las 
su rung ba (P.: om. *dang ~ ba) la bya ste / de gnyis kyis lus las su mi rung ba dang / sems las su mi rung ba bsal nas 
lus las su rung ba dang (P.: ins. /) sems las su rung ba'i bde ba rjes su myong (D.6) bar byed pas na (P.: ins. /) btsun 
mo rin po che (P.5) dang 'dra'o // （SAVBh D. Tsi 120a3ff. P. Tsi 142a1ff.） 
「『すべての障壁からの解放ゆえに、浄化作用（praśrabdhi）によって、快楽に至る。』ということについて。
軽安覚支は転輪聖王の女宝と等しい。例えば、転輪聖王の女宝は、冬等の寒い時に、身体の内部を温める

ので、寒さを離れる。転輪聖王の喜びが感受される。 
雨季などの熱い時には、身体の内部を涼しくし、暑さを離れるから、転輪聖王の喜びが感受される。その

ごとくに、軽安は、身体の適切さと心の適切さを指す。この二つによって、身体の適切でない状態と心の

適切でない状態を離れるので、身体の適切さと心の適切さという快楽を感受することになるから、女宝と

等しいのである。」 
535 SAVBh によれば、転輪聖王には家宝があるため、転輪聖王が何を思惟しようとも、望むべくものすべ
てを増上するごとく、定覚支は家主の宝に等しいという。 
bsams pa'i don rnams 'grub pa ni // ting nge 'dzin las (P.: la) skye bar 'gyur // (P.: om. //) (18-60cd) zhes bya ba la / 
ting nge 'dzin gyi byang chub kyi yan lag ni 'khor los sgyur ba'i rgyal po'i khyim bdag rin po che dang 'dra ste / dper 
(P.6) na 'khor los sgyur ba'i rgyal po'i khyim bdag (D.7) rin po ches 'khor los sgyur ba'i rgyal pos ji dang ji bsams pa 
dang ji dang ji 'dod pa thams cad bsams (P.: bsam) pa bzhin du 'grub par byed pa de (P.: om. de) bzhin du / ting nge 
'dzin byang (P.7) chub kyi yan lag gis kyang rdzu (P.: om. rdzu) 'phrul gyi mig dang rna ba la sogs pa mngon par shes 
pa gang dang gang bsgrub par bsams pa de dang de (D.120b1) dag thams cad 'grub par byed pas (P.: ins. na) khyim 
bdag rin po che dang 'dra'o // （SAVBh D. Tsi 119b6ff. P.Tsi 142a5ff.） 
「『そして、思惟された対象の増上が、三昧より生じる。』ということについて。定覚支とは、転輪聖王の

家主の宝と等しい。例えば、転輪聖王の家主の宝によって、転輪聖王によって、何を思惟しようとも、い

かなるものを望もうともすべて思惟されるごとく、増上することそのごとくに、定覚支によっても、天眼

や天耳等の神通が個々に増上することを思惟することそれらすべてを増上させるので、家主の宝と等しい。」 
536 長尾[2008 : 261 fn.3]によれば、MSAṬに、未悟の者には教えを与え、既に悟った者はこれを捨て置くと
いう。従って、近づくことは後得智のはたらきをもって教えを与えることであり、それに対して特に捨て

置くことは、無分別智が捨としてはたらく所以であると考えられている。SAVBhでは、敵軍を打ち砕くた
めに転輪聖王が財宝や宝石など得られるべきものを引き寄せ、捨て去るべきものを捨てることに譬えられ

ている。無分別智と後得清浄智の二によってすでに意志的努力や精進を必要としない境地に至っているこ

とを指す。 
de'i rjes la thob pa'i gnas pas (P.3) gzhan (D.: ins. dag) (D.6) 'bul zhes bya ba ni rnam par mi rtog pa'i rjes la thob 
pa'i ye shes kyis (P.: kyi) ma rtogs pa gang yin pa de 'bul ba yin no //  
gzhan 'dor ba'i phyir zhes bya ba ni rtogs pa gang yin pa de 'dor ba yin no // （MSAṬ D. Tsi 148b5ff. P. Tsi 
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近づけるべき四支の軍隊を近づかせる。また、近づかせる必要がない［四支の軍隊を］除

くのである。［適切に動かされた］疲れていない四支の軍隊が到着する場所、そのような場

所へ行った後に、住居を営むのである。 

このように、功徳を有する菩薩が、転輪聖王のごとくに働く。［彼は、］常に七宝に

喩えられる菩提分によって囲まれている。(62) 5 

と、菩提分について七宝に喩えられることが結論付けられる。 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-63: MSAbh(L) p.145,9ff. ; A129a5ff. ; B140b9ff. 

依拠としての支分と自性としての支分と第三は出離としての支分である。第

四に功徳としての支分、三種のものは無煩悩としての支分である。(63)  10 

これ（＝63 偈）によって、何が菩提分であり、いかなる菩提分であるのか、それが明瞭に

示された。  

依拠としての支分とは、念のことである。すべてについて、それに依拠することによって、

起こるからである。  

自性としての支分とは、法の決択である。菩提について、それを自性とするからである。 15 

出離のとしての支分とは、精進である。それによって達することがないうえで、究竟に到

達しないから。 

功徳としての支分とは、喜びである。心に楽しみがあるからである。 

心の軽快さと三昧と捨というのが、無煩悩としての支分である537。あるもの（＝心の軽快さ）

                                                                                                                                                                   
167a2ff.） 
「『その後に得られる寂所によって、他のもののうちに』というのは、無分別の後に得られる智慧によって、

無分別であるものを許容するのである。 
『他のもののうちに去るから』というのは、分別であるもの、それを捨てるのである。」 

de la btang snyoms kyi sgras ni rnam par mi rtog pa'i ye shes la bya ste / ji ltar 'khor los sgyur ba'i rgyal po kun 
mgon rin po ches pha rol gyi sde gzhom par bya (P.2) ba'i phyir 'joms pa dang / nor dang rdzas la sogs pa rnams 
blang bar bya ba rnams sdud pa dang / bskrad par 'os (D.3) pa rnams skrod par byed pa dang / bskyang zhing bsdu 
bar 'os pa rnams sdud par byed pa dang / dmag (P.3) gi dpung res 'khor (P.: khor) nas 'gyed par byed pa *rnams 'gyed 
par byed pa (P.: om. *rnams ~ pa) dang / res mi 'khor (P.: ma khor) ba rnams sdud cing gtong bar byas na (P.: nas) 
gnas gang du dmag gi dpung rnams 'tshe ba med pa dang / gnod pa (D.4) med par 'gyur ba'i gnas der gnas par (P.4) 
byed pa de bzhin du / rnam par mi rtog pa'i ye shes dang / de'i rgyab nas thob pa dag pa 'jig rten pa'i ye shes gnyis 
kyis byang chub sems dpa' rnams kyis ji ltar 'dod pa bzhin du gnas par byed de / de la yang (P.5) dag pa'i 'jig rten pa'i 
ye shes (D.5) la gnas pas ni sa gong ma dang yon tan khyad par can ma thob pa rnams thob par byed la / nyes pa ma 
spangs pa rnams ni spong bar byed cing sa 'og ma yang 'dor bar byed do // rnam par (P.6) mi rtog pa'i ye shes kyis ni 
ci yang mi byed par gnas par byed de / de bas na sa bcu kun du (P.: tu) yang ye shes de (D.6) gnyis la gnas pa ni gnas 
pa'i mchog yin par bshad do // （SAVBh D. Tsi 120b2ff. P. Tsi 142b1ff.） 
「そのうちで捨という語によって、無分別智とされる。どのように転輪聖王が主兵臣宝によって、敵軍を

打ち砕くために、破壊するのか。財宝や宝石等々得られるべきものを引き寄せて、捨てることにふさわし

いものを除去し、守るべき、集積されるにふさわしいものを引き寄せる。軍隊が輪廻したのちに、占有す

べきものを占有するのであり、輪廻しないものを引き寄せ、捨てるので、とある状態において、軍隊が不

殺生と無害であるその状態においてなすそのごとくに、無分別智とその後に得られる清浄なる世間智の二

によって、諸菩薩によって望まれるがごとくに存在するのである。そのうちで、清浄なる世間智において

住することによって、前の地と得られなかった功徳の卓越性が得られ、過失を排斥しないことが排斥され、

後の地でもまた、捨て去るのである。無分別智によって、あるものもまたなさないことに住することをな

す。それゆえに、十地すべてにおいても二種の智に住することが住の最上である説かれたのである。」 
537 長尾[2008 : 263 fn.2]によれば、MSAṬは軽快なることによって粗悪を離れ、三昧によって散乱を離れ、
無雑染といわれるものが捨であると理解されている。SAVBhでは、軽安によって身体と心の快さから煩悩
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によって、あるもの（＝三昧）に依拠して、あるもの（＝捨）が無雑染であるという点で、

三種の無雑染［として支分］であると知られるべきである538。 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-64f.: MSAbh(L) p.145,15ff. ; A129b2ff. ; B141a1ff. 

［八正］道の支分の分析について、二偈がある539。 5 

その後に、ありのままに菩提に随行することが生じるから。確立において、そのご

とくに菩提の成立と悟入がある。(64) 

                                                                                                                                                                   
障と所知障を離れているという。三昧に住することによって、執着の過失である雑染を取り去る。捨とは、

そもそも雑染のないことであり、煩悩を生起する要素がない状態をいう。 
(P.5) shin tu sbyangs pa dang ting nge 'dzin dang btang snyoms ni kun nas nyon mongs pa med pa'i yan lag ste 
zhes bya ba la (D.: la ; P.: ni) / gang (D.149a1) gis kun nas nyon mongs pa med pa ni shin tu sbyangs pas gnas ngan 
len dang bral ba'i phyir ro // (P.6) gang la brten nas kun nas nyon mongs med par byed pa ni ting nge 'dzin la brten 
nas rnam par g-yeng ba dang bral ba'i phyir ro // kun nas nyon mongs pa med pa gang (D.2) yin pa zhes bya ba ni 
btang snyoms so //（MSAṬ D. Bi 148b7ff. P. Bi 167a5f.） 
「『清浄と三昧と捨というのが無雑染の支分である。』ということについて。あるものによって、無雑染と

は清浄であるから、粗悪を離れるからである。あるものに依拠して、無雑染をなすことは三昧に依拠して

錯乱を離れているからである。諸煩悩のないところというのが捨である。」 
shin tu (P.2) sbyangs pa dang / ting nge 'dzin dang / btang snyoms ni zhes bya ba la sogs pa la / chos de gsum ni 
nyon mongs pa med pa'i yan lag ces bya ste / ji ltar nyon mongs (D.6) pa med pa'i yan lag ce na / gang gis nyon 
mongs (P.3) pa med par (P.: pa'i) byed pa dang / gang la gnas na nyon mongs pa med par byed pa dang / nyon mongs 
pa med pa gang yin pa'o // 
de la gang gis nyon mongs pa med par byed ce na / shin tu sbyangs pas nyon mongs pa med par byed (P.4) de / lus 
dang sems las su (D.7) rung bar gyur na (P.: ins. /) des lus dang sems las su mi rung ba'i gnas ngan len dang nyon 
mongs pa dang shes bya'i sgrib pa'i gnas ngan len spyod pa med pa'i phyir ro //（SAVBh D. Tsi 121b5ff. P. Tsi 
144a1ff.） 
「『軽安と三昧と捨というのが』ということ等について。その三法は、無雑染の覚支とされる。どのように

無雑染の覚支なのかということについて、何によって、雑染のないことをなすのか、どこに住し、無雑染

をなすのか、無雑染とは何なのかである。  
そのうちで、何によって無雑染をなすのかといえば、軽安によって、無雑染であることをなす。身体と心

が適切である場合、そのことによって、適切な身体と心に関し、煩悩障と所知障につながることはないか

らである。」 
538 長尾[2008 : 263 fn.3]によれば、既に論じられたごとく七覚支について阿含以来の転輪聖王の七宝を比喩
とするとともに、本偈においては七覚支を五種に分類している。この五分類は、MAVBh第 4章 k.8-9,ASBh
にも共通に見られる。MAVBh第 4章 k.8は本偈とほとんど同じであり、k.9の ab句が付されている分だけ
詳細ではある。五種類の分類と七覚支の性格の対応関係については、長尾[2008 : 263 10-20]に示された通り
である。 
539 岡田・岸[2008:68-73]によれば、SAVBhにおける八正道の一々の解説に ANSから引用する。SAVBhで
は、七菩提分の後に八正道が説かれる理由として、第一地とは見道のことであり、見ることによって排斥

されるべき煩悩を断じたので、第二地修道では修習によって煩悩障と所知障が断じられるべきだから八正

道を説くという。 
lam gyi yan lag (D.2) dbye ba (P.7) tshigs su bcad pa gnyis te zhes bya ba la / byang chub kyi yan lag bdun gyi 'og 
tu 'phags pa'i lam yan lag brgyad pa bshad par 'brel pa ci yod ce na / sa dang po mthong ba'i lam du byang chub kyi 
yan lag bdun (P.8) bsgoms (D.: bsgoms ; P.: b+ms) pas mthong bas spong bar (P.: spangs par) bya ba'i nyon mongs 
pa spangs nas / de bsgom (D.3) pas spang bar bya ba'i nyon mongs pa dang shes bya'i sgrib pa spang bar bya ba'i 
phyir / sa gnyis pa yan chad sa bcu pa man chad bsgom pa'i (P.144b1) lam na 'phags pa'i lam yan lag brgyad pa 
bsgom pa de bas ni (P.: na) byang chub kyi yan lag bdun gyi 'og tu 'phags pa'i lam gyi yan lag brgyad bshad par 'brel 
to // （SAVBh D. Tsi 122a1ff. P.Tsi 144a6ff.） 
「『［八正］道の支分の分析について、二偈がある。』ということについて。七菩提分の後に、聖なる八つの

道分を説く主題がどうしてあるのかといえば、第一地見道において、七菩提分を修習することによって、

見ることによって排斥されるべき煩悩を断じ、その修習によって排斥されるべき煩悩と所知［障］を断じ

るために、第二地によって、第二の端から端までの修習の道において、聖なる八つの道分を修習する。従

って、七菩提分の後に、八正道の支分を説くという主題がある。」 
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また三つの清浄な行為と、能対治としての修習がある。所知障としての、道として

の、優れた功徳としての［修習］がある。(65) 

菩提分の［修習する］時より後に、ありのままに理解することに随行することが、正しく

見ること（＝正見）である540。 

ほかならぬその理解することの確立を決定することが正しく思うこと（＝正思）である。5 

世尊によって経典等の設定がなされる場合、他ならぬそこに入ることがある。それ（＝正

思）によって、その意味を理解するからである541。 

三つの清浄なる行為とは、正しい言葉と行為と命とである（＝正語・正業・正命）542。言葉

                                                        
540 長尾[2008 : 265 fn.1]によれば、SAVBhの解釈では七覚支の修習によって見所断の煩悩を断じ、修所断
の煩悩と所治障とを断ずるために八正道があるとする。MAVBh では第 4 章 k.9cd-10 において詳説されて
おり、MSABhとの異同が見られるとする。 
541 長尾[2008 : 265 fn.2]によれば、SAVBh,MSAṬともに正見の後に正思であるからかの経典などの意味が
確立されることを強調している。MSAṬとは、『十二分経』に世尊に説かれている場合にその意味を顛倒し
ていない直接的な知覚ゆえに理解するという。 
de rnam par gzhag (P.: bzhag) pa mdo'i sde la sogs pa bcom ldan 'das kyis (P.: kyi) gsungs pa la 'jug pa yang de nyid 
yin te / des de'i don rtogs pa'i (P.167b1) phyir ro zhes bya ba la / de rnam par gzhag (P.: bzhag) pa *zhes bya ba ni 
rtogs pa (D.4) rnam par bzhag pa (P.: om. *zhes ~ pa) zhes bya ba'i tha tshig go // (P.: /) mdo'i sde la sogs pa bcom 
ldan 'das kyis gsungs pa la zhes bya ba ni / gsung rab yan lag bcu gnyis po bcom ldan 'das kyis gsungs (P.2) pa la 
zhes bya ba'i don to // 'jug pa yang de nyid yin te zhes bya ba ni bdag ji ltar zhugs (D.5) pa ltar ro // des de'i don rtogs 
pa'i phyir ro (P.: ins. //) zhes bya ba ni rtogs (P.: rtog) pa sngon du 'gro ba can gyi yang dag par rtog (D.: rtog ; P.: ++) 
pa des de'i (P.3) don te gsung rab kyi (P.: gyi) don rtogs (P.: rtog) pa'i phyir ro (P.: ins. //) zhes bya ba'i tha tshig ste / 
gsung rab la mngon sum pa'i blo dang don phyin ci ma log par mthong ba yin no // （MSAṬ D. Bi 149a3ff. P. Bi 
167a8ff.） 
「『その確立が教典等にある場合に、世尊によってなされる場合に他ならぬ彼が入ることがある。それによ

って、その意味を理解するから』ということについて。その確立というのは、理解を確立することという

意味である。教典等に世尊によって説かれる場合というのは、『十二分経』に世尊によって説かれる場合に

という意味である。入ることもあるというのは、自己に入る場合に、である。それによって、その意味を

理解するから。というのは、その理解にすでに至っていることを有するものの理解によって、その意味を

教義の意味を理解するからである。という意味である。教義に対して顛倒していない直接知覚の知の意味

を経験するのである。」 
ji ltar shes pa rnam par gzhag (P.: bzhag) / (P.: om. /) (18-64c) ces bya ba la / yang (D.4)(P.7) dag pa'i lta bas (P.: ba) 
de kho na khong du chud pa de la yang dag pa'i (P.: om. pa'i) rtog pas de nyid rnam par 'jog par byed de / ji ltar rnam 
par 'jog par byed ce na / bdag gis de kho na nyid ni mnyam pa dang bcas pa dang / bsgom (P.8) pa'i rim pas khong du 
chud // (P.: om. //) ces rtog cing ji ltar khong du chud pa'i chos rnams (D.5) gtsug lag tu yang byed pa gzhan la yang 
'chad par byed na yang dag pa'i rtog pa zhes bya'o //  
don de nyid bstan par bya ba'i (P.146b1) phyir / rnam par gzhag (P.: bzhag) pa (P.: om. pa) la 'jug pa dang (18-64d) 
zhes bya ba smos te / bcom ldan 'das kyis mdo sde la sogs pa gsung rab yan lag bcu gnyis bshad pa ni rnam par gzhag 
(P.: bzhag) (D.6) pa (P.: om. pa) zhes bya ste / yang dag pa'i rtog (P.2) pas mdo sde dag gi don khong du chud pas 
rnam par gzhag (P.: bzhag) pa la 'jug pa zhes bya'o // （SAVBh D. Tsi 123b3ff. P. Tsi 146a3ff.） 
「『確立において、かくのごとく』ということについて。正見によって真実を理解することに対して、正し

く把捉することによって、他ならぬそれが成立するのである、どのように成立するのかというならば、自

己によって真実そのものが、平等性と結びついており、修習の正しい段階によって理解するということに

よって把捉し、そのように理解された諸法が、聖典中にも他の行為者において理解される場合に、正思と

される。 
他ならぬその意味を説くために、『菩提の成立に入ることがある。』と説かれた。世尊によって、経典など

十二分経が説くことは、成立である。正思によって、諸経典の意味を理解することによって成立へ至るの

である。」 
542 長尾[2008 : 265 fn.3]によれば、十悪の逆が十善業道であるが、SAVBhの解釈では十善の中の口業の四
が正語、身業の三が正業、口を通じてのおしゃべりやへつらいなどを断じ、身体的に詐欺を断じるのが正

命であるとしている。 
las gsum rnam par dag pa dang // (P.: om. //) (18-65a) zhes bya ba la (P.: ins. /) yang dag pa'i ngag dang / yang dag 
pa'i las kyi mtha' dang / yang dag (P.3) pa'i (P.: par) 'tsho ba gsum gyis ni las gsum rnam par (D.7) dag par byed de / 
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と身体の両方の行為を包摂するから。 

能対治の修習とは、正しい努力（＝正勤）等であり、順次に所知障と道と優れた功徳の障

の［修習］である。すなわち正しい努力によって、長時に疲弊することなく、所知障の能

対治が修習されるのである543。 

正念によって、止と高挙と捨の因相において、意気消沈することと高挙の非存在ゆえに、5 

道を現前に存在させるために障害についての能対治が修習されるのである。 

正しい三昧（＝正定）によって、優れた功徳を引き起こすために、障害についての能対治

が修習されるのである。このように、八種に道の支分が確立される544。 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-66: MSAbh(L) p.146,4ff. ; A130a1ff. ; B141b1ff.  10 

 止観の分析について545、三偈が［ある］。 

心とは、心に定まるから、また法の決択ゆえに、正しい位置に依拠して 546、止と観が

                                                                                                                                                                   
ngag gi las dang / *lus kyi las dang / (P.: om. *lus ~ /) lus dang ngag gi las dag par byed do // de la brdzun dang / 
tshig rtsub po dang / tshig 'khyal pa dang / phra ma spangs pa'i (P.4) yang dag pa'i ngag gis ni ngag gi las rnam par 
dag par byed do // srog gcod pa dang / ma byin par len pa (D.124a1) dang // (P.: /) mi tshangs par spyod pa spangs pa 
yang dag pa'i las kyi mtha' ni lus kyi las rnam par dag (P.5) par byed do // ngag gi sgo nas kha gsag (P.: ins. pa) dang 
gcam bu la sogs pa spangs pa dang / lus kyi sgo nas tshul 'chos pa la sogs par 'tsho ba spangs pa yang dag pa'i 'tsho 
bas ni lus dang ngag gnyis ka'i (D.2)(P.6) las dag par byed do // （SAVBh D.Tsi 123b6ff. P. Tsi 146a6ff.） 
「『三業の清浄と』ということについて清浄なる語と清浄なる業と清浄なる生命の三つによって、三業の清

浄をなす。語業と身業と身・語両方の業とされる。そのうちで、虚偽と侮辱や顛倒した言葉や粗暴な言葉

を除いた正しい言葉（正語）によって、語業は清浄となる。殺生や偸盗や非梵行を除いた正しい行為（正

業）は、身業を清浄とする。語を通して、嘘偽りや淫奔等を除き、身体を通して、奸悪等における生命を

除いた正しい生命（正命）によって、身体と語の二種の業が清浄なのである。」 
543 SAVBh では、正しい努力とは、正見・正思・正業・正命に依拠して正しい努力が修習される。修習に
よって八正道が説かれる理由でもある煩悩障と所知障が断じられる。正しい努力は聖道と結びついており、

涅槃へと至る道も捨て去る意志的努力に随順するものである。 
yang dag pa'i rtsol bas yun ring por mi skyo bar zhes bya ba la / shes bya'i sgrib pa spang bar bya ba'i phyir yang 
dag pa'i rtsol bas yun ring por mi skyo bar bsgoms pas (P.147b1) shes bya'i sgrib pa spong bar 'gyur te / de bas na 
yang dag pa'i rtsol ba ni shes (D.3) bya'i sgrib pa'i gnyen por (P.: po) bsgom mo // （SAVBh D. Tsi 124b2f. P. Tsi 
147a8f.） 
「『正精進によって長時に疲弊することなく』ということについて。所知障を断じるために、正精進によっ

て、つまり長い間、疲れることなく修習するので、所知障を断じることができる。従って、正精進は、所

知障の能対治として修習するのである。」 
544 長尾[2008 : 265 19-266 6]に MSABhと MAVBhにおける八正道の対応関係が示されている。 
545 長尾[2008 : 266 fn.1]によれば、止観はすべての菩提分を成立せしめ修習することへの方便であるという
のが MSAṬの理解であり、その意味はすでに説かれたことであるが、ここではその特質のみを摘出して説
明しているとする。SAVBhでも、すべての菩提分を成立させる方便であり、止観の特質を論じるのは、適
切に止観の特質が未だ説かれていないからだという。Thurman[2004 : 270 fn.68]によれば、特に Vijñānavādin
の止観として、MSABh XI 8-12, BBh(D) 177などを挙げる。岡田・岸[2008:73-76]にある通り、止と観両方と
もに ANSからの引用が解説として言及される。 
zhi gnas dang (D.2) lhag mthong gi chos 'di dag kyang byang chub kyi phyogs dang mthun pa'i ngo bo nyid yin pas / 
de'i phyir zhi gnas dang (P.8) lhag mthong rnam par dbye ba brtsam ste / zhi gnas dang lhag mthong ni byang chub 
kyi phyogs dang mthun pa bsgom pa'i thabs yin no // （MSAṬ D. Bi 149b1f. P. Bi 167b7f.） 
「それら止観の法もまた、菩提分品の自性であるから、従って止と観の区別が始められる。止観は、菩提

分品を修習することの方便である。」 
546 長尾[2008 : 267 fn.3]によれば、八正道の第八の正定のことで、SAVBhの解釈では色界の四禅であると
いい、MSAṬ でそれは止観を自性とするものであるとされているとする。そして両註釈によれば、偈の前
半の二つの理由句は、八正道の正定にあたるとする。 

yang dag pa'i ting nge 'dzin (D.3) la brten nas zhes bya ba ni zhi gnas kyi ngo bo nyid kyi (P.168a1) yang dag 
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［存在する］。(66) 

正しい三昧（＝正定）に依拠して、心において心の居場所が存在するから547、また諸法につ

いて決択されることから、順次に止と観が知られるべきであるが、正定なくして存在しな

い。このことが、止観の特質である。 

 5 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-67ab: MSAbh(L) p.146,11ff. ; A130a4ff. ; B141b5ff. 

［止観とは］普遍であり、一向性を有するものであり、非一向性を有するものでも

あり、原因と考えられる。(67ab) 

その止観とは普遍である548。いづれの功徳も望み、そのいづれにおいてもそれの修習がある

                                                                                                                                                                   
pa'i ting nge 'dzin de la brten nas so // （MSAṬ D. Bi 149b2f. P. Bi 167b8f.） 
「『正定に依拠して』というのは、止の自性として、正しい禅定に依拠してである。」 
sems la sems ni gzhag (P.: bzhag) pa dang // (P.: /) chos rnams rab tu 'byed pa dang // (P.: /) yang dag gnas la nyer 
gnas pa // zhi gnas (D.4)(P.5) dang ni lhag mthong ngo // (P.: om. //) (18-66) zhes bya ba la / yang dag par gnas pa ni 
yang dag pa'i ting nge 'dzin la bya ste / gzugs kyi khams kyi zag pa med pa'i ting nge 'dzin bzhi la brten nas / sems la 
sems gzhag (P.: bzhag) (P.6) pa ste /（SAVBh D. Tsi 125a3f. P. Tsi 148a4f.） 
「『心において、心の居場所があるから、また法の簡略ゆえに、正しい位置に依拠して、止と観が［存在す

る］。』ということについて。正しく住することが正定であるとされる。色界の四種の無漏三昧に依拠して、

心において心が成立する。」 
547 長尾[2008 : 266 fn.2]によれば、SAVBh,MSAṬともに、三界は唯心であり、そのような心、すなわち世
界の上に心を安立するという意味でとっている。安立とは、心一境性となることで、それが止の成立に他

ならない。そのような三昧心を得たうえで、法を決択するのが観であり、無分別智に他ならないとする。

そして、この三界唯心以下の説明が大乗の止観の特質の概略であるとする。また、cittasya citte sthānāc ca 
dharmapravicayād apiの説明は、第 14章 k.50に禅定と智慧とに関して論じられた内容に相応すると考えら
れている。 
sems la sems 'jog pa'i phyir zhes bya ba ni 'di lta ste khams gsum pa 'di ni sems tsam mo zhes bya ba ste / gang gi 
tshe de ltar sems la (P.2) sems 'jog par gyur pa de'i (D.4) tshe zhi gnas kyi ting nge 'dzin grub pa thob (D.: thob ; P.: 
ma thob) po // zhi gnas thob pas mnyam par bzhag na yang dag pa ji lta ba bzhin du rab tu shes so //  
chos rab tu rnam par 'byed pa thob pas lhag (P.3) mthong thob pa ni rnam par mi rtog pa'i ye shes te / 'di ni byang 
chub sems dpa'i (P.: dpa') zhi gnas dang (D.5) lhag mthong gi lam thun mong ma yin pa yin no //（MSAṬ D. Bi 
149b3ff. P. Bi 168a1ff.） 
「『心において、心の居場所が存在するから』というのは、その三界は心のみであるというのである。ある

時に、そのように個々とにおいて心の働きがある場合、その時に、止の禅定の成立がある。止を得たのち

に、清浄な平定な状態がかくのごとく、そのごとくに知られるのである。 
法決択を得たのちに、観を得ることは無分別智である。それは菩薩の止観の道を成立させるものである。」 
khams gsum thams cad ni sems tsam du zad pa ste / sems las gzhan med do zhes sems rtse gcig tu (D.5) 'jog pa ni zhi 
gnas zhes bya ste / de tsam gyis na zhi gnas yongs su grub pa ste / (P.7) sems mnyam par gzhag (P.: bzhag) pa rnyed 
na yang dag pa ji lta ba bzhin du shes pa'i shes rab 'byung ste / chos gang rnams kyi don phyin ci ma log par shes pa'i 
rnam par mi rtog pa'i ye shes la lhag mthong zhes (P.8) bya ste / 'di dag ni theg pa chen po'i zhi gnas (D.6) dang lhag 
mthong gi mtshan nyid mdor bstan to //（SAVBh D. Tsi 125a4ff. P. Tsi 148b6ff.） 
「三界すべては、心のみに尽きる。心から他のものは存在しないと心一境性とは止とされる。それのみに

よって、止が成就する。心が平等であることの成立に到達する場合、真実にそのごとくに知られた智が生

ずる。ある諸法の意味を顛倒なく知ることという無分別智について、観とされる。これらは、大乗の止観

の特質を簡潔に述べるのである。」 
548 長尾[2008 : 267 fn.1下]によれば、普遍であるとは、菩提分の修習や四禅や神通力を得ようとするときに
止観が必要であり、功徳の成立に不可欠だからである。MSAṬ,SAVBh 両方ともにその解釈が示されるが、
SAVBh では経典の引用を含むためか遍在であることについては 67ab に対する註釈として最後に言及して
いる。 
zhi gnas dang lhag mthong cha gcig pa ni gang gi tshe zhi gnas sgom (P.: bsgom) (P.4) par byed pa zhes bya ba 
ni gang gi tshe zhi gnas (D.: gnas ; P.: gna+) shas che ba gzugs med pa dag yin pa de'i tshe ni zhi gnas sgom pa kho 
na rab tu shes so // bsam gtan gsum (D.6) gyi gnas skabs na ni lhag mthong gsal (P.: bsal) ba yin no // （MSAṬ D. Bi 
149b5ff. P. Bi 168a5ff.） 
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から。経に以下のように説かれる。「ああ、比丘よ。諸欲から離れることを願うとしよう。

私は」乃至広説されて「その比丘によって、かの二法は修習されるべきである。すなわち、

止と観である。」549云々。 

止観が一向性を有するものとは、ある時には止を修習し、あるいは観を［修習する］こと

である。非一向性を有するものとは、同時に両者を修習することである550。諸菩薩たちにと5 

                                                                                                                                                                   
「『止観が一向であるとは、ある時には止を［修習する］ことである』というのは、ある時、止が無色なる

［禅定］のとき、その時に止を修習することのみが知られる。三種の禅定の状態において、観が出現する。」 
zhi gnas dang lhag mthong gi rab tu (P.3) dbye ba bstan pa'i phyir / de dag kun du (P.: tu) rab tu 'gro // (P.: om. //) 
(18-67a') (D.125b1) zhes bya ba la sogs pa smos te / de dag ces bya ba'i (D.: ba'i ; P.: ba ni) sgra ni zhi gnas dang 
lhag mthong la bya ste / zhi gnas dang lhag mthong ni byang chub kyi phyogs bsgom pa dang / (P.4) bsam gtan dang 
ting nge 'dzin thob par 'dod pa dang / mngon par shes pa la sogs pa thob par 'dod pa de dag kun gyis zhi gnas dang 
lhag mthong (D.2) bsgom dgos te / yon tan sgrub pa la zhi gnas dang lhag mthong (P.5) med du mi rung bas na / zhi 
gnas dang lhag mthong ni kun du (P.: tu) 'gro ba zhes bya'o //  
cha gcig + (D.: + ; P.: cha) med rgyur 'dod de // (P.: om. //) (18-67'ab) zhes bya ba la / gang gi tshe zhi gnas 'ba' zhig 
bsgom gyi / lhag mthong shas chung ba de na yang cha (P.6) gcig la bsgom pa zhes bya ste / 'di ltar (D.3) gzugs med 
pa'i snyoms par 'jug pa la bsgom pa'o // gzugs med pa'i snyoms par 'jug pa la ni zhi gnas (P.: ins. dang) shas che la 
lhag mthong shas chung ngo // （SAVBh D. Tsi 125a7ff. P. Tsi 148b2ff.） 
「止観の区分を説くために、『［止観とは］普遍であり』ということ等を説く。それらという語は、止と観

についてである。止と観は、菩薩分を修習し、禅定と三昧を得ることを望み、了知等を得ることを望む彼

らすべてによって、止と観が修習されえるということである。功徳の成立に対して、止と観が無いという

ことはありえないので、止と観は、遍在するものとされる。 
『一向性を有するものであり、非一向性を有する因と考えられる。』ということについて。ある時に止のみ

を修習して、観はそのとき、一向に修習するとされる。このように無色定に入ったものに対して修習する。

無色定において入る者について、止分が増大し、観分は減少する。」 
549 長尾[2008 : 268 fn.3]によれば、『雑阿含』『大正』2, 246c8-247b18や別訳『雑阿含』『大正』2, 447a10-447a12
にみられる文言である。岡田・岸[2008:76-78]によれば、SAVBhの言及から同定される箇所は判然としない。
しかし、内容の類似性を指摘できる箇所として MN 7 Mahāvaccagottasuttamなどを挙げている。 
zhi gnas dang lhag mthong gnyis kun tu 'gro bar ci mngon zhe na / de'i (P.3) phyir / (P.: om. /) ji skad du mdo sde 
las kyang / e ma'o dge slong dag zhes (P.: ces) bya ba la sogs pa smos te / mdo las kyang 'dod pa las dben / sdig pa 
mi dge ba'i chos las dben / rtog pa dang bcas pa'i bsam (P.4) gtan dang po thob par 'dod pas (D.7) zhi gnas dang lhag 
mthong bsgom par bya ba nas bsam gtan gnyis pa dang / gsum pa dang / bzhi pa dang / mngon par shes pa la sogs pa 
thob par 'dod pas zhi gnas (P.5) dang lhag mthong bsgom par bya'o zhes gsungs pas na kun du (P.: tu) 'gro ba yin no 
//（SAVBh D. Tsi 125b6ff. P. Tsi 149a2ff.）  
「止観の二によって、遍在することについてどのように知られるのかというならば、このように「経に以

下のように説かれる。『ああ、比丘よ。』等々と説かれた。経からも、『欲望に依拠して、過失なる不善なる

法に依拠して、判別と結びついた第一静慮を得ることを望むので、止観を修習するから。第二、第三、第

四静慮と神通等を得ることを望むことによって止観を修習する』と説かれるので、遍在するのである。」 
550 長尾[2008 : 257 fn.2]によれば、色界の初禅乃至第三禅では、観が大部分を占め、止が小部分を占めるか
らこれを一部分と訳している。その第四禅では、止観とは双運 yuganaddha で両部分であるとする。また
SAVBh において、無色界の等至 samāpatti では、止が大部分を占め、観が小部分を占めると解釈されるこ
とを提示しているという。正確に SAVBhの解釈を提示すれば、無色定において止が増大し、観が減少する。
反対に観が増大し、止が減少することも増大した側に対して一向に修習されることという。色界の第一・

第二・第三禅定において観は増大し、止が減少する。そして色界の第四禅定において止観の二を離れる修

習となる。 
gang gi (P.7) tshe lhag mthong 'ba' zhig bsgom la / zhi gnas shas chung ba de yang cha gcig la bsgom pa zhes bya 

ste / 'di ltar gzugs kyi khams kyis (P.: kyi) (D.4) ni (P.: om. ni) bsam gtan dang po dang / gnyis pa dang / gsum pa la 
bsgom pa'o // (P.8) de gsum gyi dus na lhag mthong shas che la / zhi gnas shas chung ngo //  
zhi gnas dang lhag mthong zung du 'brel par bsgom pa ni cha med pa zhes bya ste / gzugs kyi khams kyi bsam gtan 
bzhi pa la bsgom pa'i (P.149a1) dus na'o // （SAVBh D. Tsi 125b3ff. P.Tsi 148b6ff.） 
「ある時、観だけを修習することにおいて、止分は減少することもまた、一向に修習されるとされる。同

様に色界によって第一、第二、第三禅定において修習する。その三時に、観分は増大し、止分は減少する。 
止観の二を離れることを修習することは増大なくすこととされる。色界の第四禅定において修習する時で

ある。」 
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っての信解行地において、止観は原因と考えられているものである551。 

 

【TEXT MSA k/bh skt】MSA 18-67cdf.: MSAbh(L) p.146,18ff. ; A130a7ff. ; B141b9ff. 

洞察において、出離において、無相において、無為においてである。(67cd) 

そこで、遍く清らかなものであり、清浄なものである止と観がある。すべての地に5 

わたって、賢者にとってそのヨーガは、すべてを成立させるものである 552。(68) 

と、原因と考えられるので、このように等々によって、止観にとっての区別と行為とが示

されている。ヨーガとは、方便であると知られるべきである553。 

そのうちで、洞察とは、第一地に入ることである554。 

                                                        
551 長尾[2008 : 268 fn.5]によれば、原因であるとはすなわち止観を拠り所として初地が得られるからである。
止観は道等に対する根拠であると MSAṬでは説かれる。SAVBhにおいて信解行地における止観の修習は、
第一地に入った時点で根拠となるという。 
byang chub sems dpa' rnams kyi zhi gnas dang lhag mthong de ni mos pas spyod pa'i sa la rgyu yin par 'dod 
do (D.7) zhes bya ba ni (P.6) ji ltar rgyu yin par 'dod ce na / 'di ltar zhi gnas dang lhag mthong dang ldan pas sa dang 
po rtogs (P.: rtog) pa dang nges par 'byung ba'i lam (D.: ba'i lam ; P.: ba) la sogs pa 'gyur bas zhi gnas dang lhag 
mthong ni don de dag gi rten yin no // rten du gyur pa'i phyir (P.7) rgyu (P.: sgyu) yin no // （MSAṬ D. Bi 149b6f. P. 
Bi 168a5ff.） 
「『諸菩薩たちにとっての信解行地において、止観は原因と考えられているものである』というのは、何を

原因として考えられるのかといえば、止観と結びつくことによって、第一地を知って、道等に至ることに

よって、止観はそれらの対象の根拠である。根拠であるのだから、原因である。」 
mos (D.5) pas spyod pa'i cha'i zhi gnas dang lhag mthong bsgom pa la ni rgyur 'dod pa zhes bya ste / de (P.: om. de) 
ci'i phyir zhe na / mos pas spyod pa'i sar zhi gnas dang lhag mthong bsgom (P.: bsgoms) pas / sa (P.2) dang po rtogs 
par 'gyur te / mos pas spyod pa'i zhi gnas dang lhag mthong ni sa dang por 'jug pa'i gnas yin pas na rgyu (P.: rgyur) 
zhes (D.6) bya'o // （SAVBh D. Tsi 4ff. P. Tsi 149a1f.） 
「信解行地の止観を修習することにおいて、原因を望むといわれる。それはどのようにかというならば、

信解行地において、止観を修習することによって、第一地を得ることになる。信解行［地］の止観は、第

一地に入って住することによって、根拠となる。」 
552 長尾[2008 : 269 fn.1]によれば、上記の k.67-68の両偈によって止観の分類と働き、すなわちその効能や
効果が信解行地から最終の仏地に至るまでのすべての階位について述べられる。仏国土の清浄と仏である

ことの獲得とは仏地における成果である。これらを含めて偈の最後に言う如くは自利利他のすべてを成立

せしめることにあたるとする。 
553 長尾[2008 : 269 fn.2]によれば、偈頌に見られるヨーガは方便の意味であると散文註で解釈されているが、
yoga なる文字は本来、結びつきを示し相応と漢訳されることがもっとも多い。yogācāra といえばいわゆる
瑜伽行のことであり、yogin は瑜伽行者を指す。しかし MSAṬ の解釈では、止観というこのヨーガが、一
切を成就せしめる方便であると解釈しているため、この場合のヨーガとは瑜伽行のことを指し、最終の仏

地を獲得するまでの方便として種々に考えられる。 
zhi gnas dang (D.150a1) lhag mthong gi rnal 'byor 'di ni thams cad sgrub par byed pa'i thabs yin no // zhi gnas dang 
lhag mthong bsgom pa la rab tu zhugs pa thabs mkhas pas de theg pa chen por yongs su sngo (P.: bsngo) bar (P.8) 
byed pas de'i phyir thabs la mkhas pa rnam par dbye (D.2) ba yin no //（MSAṬ D. Bi 149b7ff. P. Bi 168a7f.） 
「その止観の修習とは、すべてを成立させるものの方便である。止観を修習することに悟入した方便を理

解することによって、その大乗に対して回向することによって、それゆえに方便の巧みさの区別がある。」 
554 長尾[2008 : 269 fn.3]によれば、洞察するとは、初地のことで初地においてを意味しており、止観がそれ
に相応した方便であると理解する。同様に出離し以下仏地にいたるまでの各地の特徴が明らかにされてい

る。SAVBhの解釈では、第一地で法界は遍在性という特質を把握する止観をなす。第二地から第六地まで
で有相を離れる止観をなし、第七地で無相の区別をつけない止観をなし、第八地以上で無為なる止観、す

なわち無功有に止観に住するという。 
rab tu rtogs dang (18-67c) zhes bya ba la / sa dang po'i zhi gnas dang lhag mthong (D.126a1) la ni rab tu rtogs pa'i 
zhi gnas dang lhag mthong (P.6) zhes bya ste / de'i tshe chos kyi dbyings kun du (P.: tu) 'gro ba'i mtshan nyid du 
rtogs pa'i phyir ro //  
'byung ba (P.: ins. dang) (18-67c) zhes bya ba la / sa gnyis pa dang / gsum pa dang / bzhi pa dang / lnga pa dang / 
drug pa'i dus na zhi (P.7) gnas dang lhag mthong bsgom pa la ni (D.2) 'byung ba'i zhi gnas dang lhag mthong zhes 
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出離とは、第六地までである。それら等によって、有相の加行を離れるからである。無相

とは、第七地である。 

無為とは、そのほかの三地である。所作なきものをもたらすからである。有為なるものは

形成されたものであるから。それが、そこに存在しないというのが無為なるものである。

他ならぬそれら三地に依拠して、仏国土が浄化されなければならない。仏性に至らなけれ5 

ばならない。他ならぬこのことは、順次に遍く清らかなものと清浄であるものである555。 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-69f.: MSAbh(L) p.146,26ff. ; A130b5ff. ; B142a5ff. 

善巧方便の分析について556、二偈［がある］。 

                                                                                                                                                                   
bya ste / de'i dus kyi zhi gnas dang lhag mthong gi (P.: gis) mtshan ma can du spyod pa mthar 'byin par byed cing / 
mtshan ma can thams (P.8) cad spong bar byed pa'i phyir ro //  
mtshan ma med pa dang (18-67d) zhes bya ba la / sa bdun pa'i dus na zhi gnas dang lhag mthong bsgom pa ni 
mtshan ma (D.3) med pa'i zhi gnas dang lhag mthong zhes bya ste / de'i dus na mdo (P.149b1) sde la sogs pa'i chos 
rnam pa sna tshogs la mtshan ma tha dad par mi byed kyi / thams cad kyang ro gcig par bsgom pa'i phyir ro //  
'dus ma byas (18-67d) zhes bya ba la / sa brgyad pa dang / dgu pa dang / bcu pa'i (P.2) dus kyi zhi gnas dang lhag 
mthong la ni (D.4) 'dus ma byas kyi zhi gnas dang lhag mthong bsgom (P.: om. bsgom) zhes bya ste / de ni brtsal ba 
dang 'bad pa med par lhun gyis grub pa nyid du zhi gnas dang lhag mthong la gnas pa'i phyir ro // （SAVBh D. Tsi 
125b7ff. P. Tsi 149a5ff.） 
「『洞察において』ということについて。第一地の止観において、洞察の止観とされる。このとき、法界は

遍在性という特質を把捉するからである。 
『出離において』ということについて。第二・第三・第四・第五・第六地の時に、止観を修習することに

おいて、出離の止観とされる。このとき、止観の特徴をもつものについて働く究竟なる創造者であり、特

徴をもつものすべてを離れる者であるから。 
『無相において』ということについて。第七地の時に、止観を修習することは、無相の止観とされる、こ

のとき、経典等の個々の諸法について、特徴を離れることなく、すべてのものもまた、同一に修習するか

らである。 
『無為において』ということについて。第八、第九、第十地の時の、止観について、無為なる止観を修習

するとされる。これは、意志的努力と意志なく、無功有に止観に住するからである。」  
555 SAVBh の註釈によれば、第八・第九・第十地における止観によって水晶で作られた青白く輝く仏国土
となるので遍く清浄なものという。煩悩障と所知障を取り除く菩提を得ることになるので清浄なるものと

される。 
(P.3) yongs su dag dang rnam par dag / (P.: om. /) (18-68a) 
ces bya ba la / sa brgyad pa dang / dgu pa dang / bcu pa'i dus kyi zhi gnas dang lhag mthong (D.5) des sangs rgyas 
kyis gzhi shel gyi kha dog la sogs pa sbyong bar byed pas na yongs (P.4) su dag pa zhes bya'o // nyon mongs pa dang 
shes bya'i sgrib pa'i bag la nyal tshun chad spangs pa'i sangs rgyas thob par byed pas na / rnam par dag pa zhes bya 
ste / 'di ni zhi gnas dang lhag mthong gi rab tu dbye (D.6)(P.5) ba'o // （SAVBh D. Tsi 126a4ff. P.Tsi 149b3ff.） 
「『遍く清浄なものであり』ということについて。第八地と第九地と第十地の時に、その止観によって、水

晶で作られた拠り所の青さなどは清らかとなるので、遍く清浄なものとされる。煩悩・所知障ここから取

り除く菩提を得ることになるので、清浄なるものとされる。それが止観の区分である。」 
556 SAVBh によれば、止観の後に方便の巧みさが説かれるのは止観がすべての利益を成立させる方便であ
るからという。方便の巧みさによって大乗の意味を理解するための乗に入ることがないと解釈する。 
thabs mkhas pa rnam par byed (P.: 'byed) pa la tshigs su bcad pa rnam pa gnyis so zhes bya ba la / zhi gnas dang 
lhag mthong gi 'og tu thabs (P.150a1) mkhas pa'i skabs bshad par 'brel pa ci yod ce na / zhi gnas dang lhag (D.2) 
mthong ni don thams cad grub par byed pa'i thabs yin la / zhi gnas dang lhag mthong bsgoms (P.: bsgom) pa de yang 
/ thabs la (P.2) mkhas pas theg pa gzhan du mi 'jug par bya ba'i phyir theg pa chen po'i don rtogs par bya bar yongs su 
bsngo bar bya ste / de bas na zhi gnas dang lhag mthong gi 'og (D.3) tu thabs la mkhas pa'i skabs bshad par (P.3) 'brel 
to // （SAVBh D. Tsi 126b1ff. P. Tsi149b8ff.） 
「『方便の巧みさの分析について二偈がある。』ということについて。止観の後に、方便の巧みさの章分を

説くという主題がどうして存在するのかといえば、止観とは、すべての利益を成立させる方便であって、

止観を修習するその人にも、方便についての巧みさによって、他の乗に入ることがないので、大乗の意味

を理解し、転変させる。従って、止観ののちに、方便の巧みさの章分が説かれるという主題である。」 
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仏の特性について円満にするために、衆生たちにとっての成熟のために。速やかな

獲得のために 557、なされるべきことの成就のために、道が途絶えないために、善巧な

るものである。(69) 

諸菩薩にとっての方便とは、すべての地において等しくないものである。その善巧

なるものに依拠して、彼らはすべての利益を成就させる558。(70) 5 

これ（＝69,70偈）によって、善巧方便の区別と行為が示される。 

そのうちで、仏の特性について円満にするためにとは、方便とは無分別智であるというこ

とである。衆生たちの成熟のためにとは、四種の把捉された事（＝四摂事）である。 

速やかに菩提を得ることについて、「私は、すべての悪を懺悔する。」乃至「私にとっての

智が菩提のためにあれ。」559と懺悔し、喜び、勤請し、廻向することが［方便がある］。 10 

                                                        
557 岡田・岸[2008:78-80]によれば、SAVBh では速やかな獲得のためにという語を註釈して ŚSPr から一部
の文言が引用されている。 
de la byang chub sems dpa'i thabs kyang rnam pa lnga'o //  
sangs rgyas chos rnams rdzogs byed dang // (P.: om. //) (18-69a) zhes bya ba la / sangs rgyas kyi chos ni sa dang 
pha rol tu phyin pa dang / byang chub kyi phyogs dang / (P.4) stobs dang / (P.: //) mi 'jigs pa dang / rnam pa (D.4) 
thams cad mkhyen pa'i ye shes kyi par (D.: par? ; P.: bar) la bya ste / de yongs su rdzogs par byed pa'i thabs ni rnam 
par mi rtog pa'i ye shes te / 'di ni thabs rnam pa gcig go // (P.: /) de (P.5) bas na shes rab kyi pha rol tu phyin pa 'bum 
las kyang (P.: ins. /) gal te sbyin pa'i pha rol tu phyin pa yongs su rdzogs par 'dod na (D.5) shes rab kyi pha rol tu 
phyin pa la bslab par bya'o zhes bya ba nas rnam pa thams cad mkhyen pa'i (P.6) ye shes thob par 'dod pas shes rab 
kyi pha rol tu phyin pa la bslab par bya'o zhes gsungs so // （SAVBh D. Tsi 126b3ff. P. Tsi 150a3ff.） 
「そのうちで、菩薩の方便にも五つある。『諸々の仏法を満たすために』ということについて。仏法とは、

地と波羅蜜と菩提分と力と無畏と一切種智とされる。それを成熟させるという方便とは、無分別智のこと

である。それが方便の第一である。従って、『十万般若波羅蜜経』に、『もし、布施波羅蜜が成熟すること

を望むならば、般若波羅蜜について学ぶべきである』ということから、『一切種智を得ることを望むならば、

般若波羅蜜について学ぶべきである』と述べられている。」 
558 長尾[2008 : 271 fn.1]によれば、これらの二偈は AAA p.42に相応する。本論の五種善巧方便に対し、ASBh 
§94に四種善巧方便が示され、成熟有情・円満仏法・速証神通・道無断を挙げ、kriyāsiddhiを欠く。MSABh
と ASBh の対応関係については長尾[2008 : 271 20-31]参照のこと。Thurman[2004 : 171 fn.69]によれば、
BBh(D) 178-179でも仏の特性を満たすことが自利であり、衆生の成熟のためが利他であるという。後に論
じられる通り、仏の特性を満たすことが自利であり、衆生の成熟のためには四摂事がある。 
559 長尾[2008 : 271 fn.2]によれば、SAVBh,MSAṬともに「あらゆる罪を私は懺悔する、あらゆる徳に随喜
する、一切の仏に奏聞する、私の智は正覚を成ずるものであれかし」の四句を引用している。註 498 に挙
げた ASBhではこれを速証神通善巧といい、広説如聖者弥勒所問経であるというのは、ASBhの Tatia校訂
本の記述からである。Cf. ASBh 137 II 3-5 荒井・袴谷[1993:438]によれば、漢訳ではこの四種が懺悔・随喜・
勧請・廻向を数える。さらにMSABh第 11章「述求品」k.62にも四種の修行が挙げられる。岡田・岸[2008:81-82]
では、VyYṬ si 266b2f.を挙げている。この四種についての言及は『十地経』や『華厳経』「入法界品」にも
見られ、最も古い型としては『三品経』に由来する三種であるとする。 
myur du mngon par rdzogs pa'i byang chub pa'i (P.168b1) thabs gang zhe na / sdig pa thams cad so sor bshags so // 
bsod nams thams cad kyi rjes (D.3) su yi rang ngo // sangs rgyas thams cad la gsol ba 'debs so // bdag gi ye shes 
rdzogs par byang chub par (P.2) gyur cig ces bya ba ste / gtsug lag gi tshig bzhi po 'di dag gi don ni go rims (P.: 
go rim) bzhin du so sor bshags pa dang rjes su yi rang ba dang gsol ba dang (D.4) yongs su bsngo (P.: sdo) ba 
yin no // 'di ni myur du mngon par rdzogs par (P.3) byang chub pa'i thabs yin te / de la mkhas pa gang yin pa'o // 
（MSAṬ Bi D.150a2ff. Bi P. 168a8ff.） 
「速やかなる現正等覚の方便は何かというならば、『私はすべての悪を懺悔する』と。『すべての福徳は歓

喜である。すべての仏に対して望むのである。』『私にとっての智が菩提のためにあれ。』とされる。それら

経典中の四句の意味は、順次に『懺悔し、喜び、勤請し、廻向することである』と。それが速やかなる現

正等覚の方便である。それについての巧みさである。」 
myur du thob pa (P.: om. pa) dang (18-69c) zhes bya ba la / mngon par (P.8) shes pa myur du thob cing / myur du 
mngon par 'tshang rgya bar byed pa'i (D.7) thabs ni mdo las / sdig pa thams cad bshags par bya'o // bsod nams kun 
gyi rjes su yi rang bar bya'o // sangs rgyas thams cad la gsol ba (P.150b1) gdab par bya'o // bdag gi shes pa bla na 
med pa'i byang chub tu 'tshang rgya bar gyur cig ces bya ba ste / mdo sde'i (P.: mdo'i) tshig de bzhis (P.: ins. rim 
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なされるべきことの成就について、三昧と陀羅尼の門である560。それらによって、すべての

利益をなすことが成立するからである。 

道が途絶えないことについて、無余依涅槃においてである561。 

この五種の方便について、善巧［方便］とは、すべての地において、菩薩たちにとってそ

れ以外のものと等しくない。というこれが［善巧方便の］区別である。すべての自他の利5 

益が成立することが、［善巧方便の］行為である。 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-71ff.: MSAbh(L) p.147,9ff. ; A131a4ff. ; B142b4ff.   

陀羅尼の分析について、三偈［がある］562。 

                                                                                                                                                                   
bzhis) rim (D.127a1) bzhin du bshags pa dang / rjes su yi rang ba dang gsol ba dang / (P.2) bsngo ba rnams bstan to // 
'di ni thabs rnam pa gsum pa'o // （SAVBh D. Tsi 126b6ff. P. Tsi 150a7ff.） 
「『速やかな到達において』ということについて。現等覚に速やかに到達し、速やかに証得する方便とは、

経典に『すべての苦しみを解説する。すべての福徳に関して喜ぶ。すべての仏に対して恭敬する。自らの

出世間智としての菩提に関して証得する。』とされる。その経典の四つの語によって、順次懺悔すること、

喜ぶこと、恭敬すること、廻向することが説かれた。これが方便の第三である。」 
560 長尾[2008 : 271 fn.4]によれば、SAVBhの解釈は以下の通りである。すなわち三昧門によって種々の神
変を現じて利他を成じ、陀羅尼門によっては説法の字義を保持して自利を成ずる。これらの二によって自

他の利益が成立するという。 
bya ba grub pa dang (18-69c) zhes bya ba la / bya ba grub pa'i thabs ni ting nge 'dzin dang gzungs kyi sgo rnams te 
/ de gnyis kyis bdag dang gzhan gyi don (P.3) rnams (D.2) 'grub par byed pa'i phyir ro // ting nge 'dzin gyis rdzu 
'phrul rnam pa sna tshogs bstan pa'i sgo nas gzhan gyi don 'grub par byed do // gzungs kyis ni bshad pa'i don dang 
tshig 'dzin pas bdag gi don (P.4) 'grub (P.: grub) par byed de / 'di ni thabs bzhi pa'o // （SAVBh D. Tsi 127a1ff. P. Tsi 
150b2ff.） 
「『所作の清浄において』ということについて。所作の方便とは、三昧と陀羅尼門である。これらの二によ

って、自他の利益を成立させるからである、三昧によって、種々なる神足を説くことから、他の利益を成

立させる。陀羅尼によって、説かれた意味と語を把捉するから、自己の利益を成立させる。それが第四の

方便である。」 
561 長尾[2008 271 fn.5]によれば、道が途絶えないとは如来の vaṃśaが途絶えないことである。無余依涅槃
とは、SAVBhの理解によると智と悲の二種から成り、蓮華が水に汚されないように、智によって汚れるこ
とがなく、涅槃に入らずに輪廻にあって有情利益をなすとする。MSAṬでも同様の註釈がなされている。 
lam rgyun mi gcod pa'i thabs ni mi gnas pa'i mya ngan las 'das pa yin no (P.: ins. //) zhes bya ba ni de la mkhas 
pa ni (P.: om. ni) shes rab kyi stobs kyis (D.5) 'khor bar (P.4) yang 'khor la chu yi padma bzhin du 'khor ba pa'i nyes 
pa dag gis kyang mi gos so // snying rje'i stobs kyis nyan thos bzhin du mya ngan las 'das pa la yang mi gnas te / 'di ni 
mi gnas pa'i mya ngan las 'das pa (P.5) la mkhas pa yin no //（MSAṬ D. Bi 150a4f. P. Bi 168b3ff.） 
「『道が不断あることについて、無余依涅槃においてである。』というのは、それについての巧みさとは、

智力によって、輪廻することについても、輪廻において水中の蓮華のごとく、輪廻の諸々の過失によって

も汚れていない。大悲の力による声聞のごとくに、涅槃においても住することがないのである。それが無

余依涅槃においての巧みさである。」 
lam mi gcod par mkhas pa ni // (P.: om. //) (18-69d) 
zhes bya ba la / lam mi (D.3) gcod pa ni de bzhin gshegs pa'i gdung mi gcod pa ste / de'i thabs ni mi gnas pa'i mya 
ngan las (P.5) 'das pa'i lam mo // de la mi gnas pa'i mya ngan las 'das pa'i lam ni rnam pa gnyis te / (P.: om. /) shes rab 
dang snying rje'o // de la shes rab dang ldan pa ni 'khor ba na gnas kyang 'khor ba'i nyes pas mi gos te / (D.4) dper na 
(P.6) padmo chu las skyas (P.: skyes) kyang chu'i nyes pa 'dam gyis mi gos pa bzhin no // snying rje dang ldan pas ni 
'phags pa nyan thos bzhin du mya ngan las 'das pa 'ba' zhig tu mi 'jug gi (P.: go) / 'khor bar sems can gyi don byed 
(P.7) de / (P.: do //) 'di ni thabs rnam pa lnga pa'o // （SAVBh D. Tsi 127a2ff. P. Tsi 150b4ff.） 
「『道が不断なることにおいて善巧なるものである。』ということについて。道の不断なることとは、如来

の賢明さの不断であることである。その方便は、無余依涅槃の道である。そのうちで、無余依涅槃の道と

は二種ある。智慧と悲である。そのうちで、智慧と結びついているものとは、輪廻の際に、住居もまた輪

廻の過失によって覆われていない。例えば、水中の蓮華が生起することもまた、水中の泥が清浄なるから

覆われていないごとくである。悲と結びついていることによって、阿羅漢のごとくに有余依にのみ入るの

ではない。輪廻において衆生の利益をなす。それが第五の方便である。」 
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陀羅尼は、異熟によって、聞くことの修習によって、三昧によっても［存在する］。

それ（陀羅尼）は、小さいものと大きいものがあり、大きいものには、さらに三種

ある。(71) 

未清浄地にいる未入やすでに入っている賢者たちにとって、軟なるものや中間のも

のがある。清浄地にいる［賢者たちの陀羅尼は］、大きなものである。(72) 5 

諸菩薩は、陀羅尼に依拠して、繰り返し繰り返し常に正しい教えを明瞭に示し、受

持する。(73)  

ここでも、陀羅尼に関する区別と行為が示されている563。 

そのうちで、陀羅尼は三種ある。以前の行為の異熟によって564、聞くことの修習によって、

                                                                                                                                                                   
562 MSAṬ,SAVBh によれば、方便の後に陀羅尼の分析が説かれるのは、菩薩の陀羅尼は優れており、陀羅
尼の力によって仏や菩薩の述べたことすべてを把握するのであり、以前に聞かれていない法までも意味を

理解するという。SAVBhでは、さらに第二の解釈として方便と陀羅尼は三十七に入らないが菩提分の内に
含まれるのでその意味を解説しておくという。第三の解釈として『大乗経』から方便・陀羅尼・誓願が知

られるために陀羅尼の意味を解くという。 
byang chub sems (D.6) dpa'i gzungs rnams kyang byang chub kyi phyog+ (D.: phyog+ ; P.: phyogs) dang mthun pa 
zhes bya ba'i ming thob pas de'i phyir gzungs bsam ste / de ltar thabs la mkhas pa la rab tu zhugs pa'i byang (P.6) 
chub sems dpa' ni gzungs kyi stobs kyis (P.: kyi) sangs rgyas dang byang chub sems dpa' thams cad kyi bshad (D.7) 
pa yang 'dzin par byed la / 'di la sngon ma thos pa'i chos dag kyang rnam pa thams cad snang ngo // gzungs kyi rab 
(P.7) tu dbye ba las bstan gyi ngo bo nyid ma bshad pa / gzungs ni shes rab dang dran (D.: dran ; P.: ldan) pa'i ngo bo 
nyid yin te / shes rab dang dran pa'i (P.: pa) khyad par du 'phags (D.150b1) pa ni gzungs zhes bya ba'i (D.: bya ba'i ; 
P.: bya'i) ming thob po //（MSAṬ D. Bi 150a5ff. P. Bi 168b5ff.） 
「菩薩の諸々の陀羅尼もまた菩提分品である、という名称をえることによって、それゆえに卓越した陀羅

尼である。そのように方便の巧みさに至っている菩薩は、陀羅尼の力によってすべての仏と菩薩の述べた

こともまた、把握するのであって、それについて以前に聞かれていない法もまたすべての形相を現わすの

である。陀羅尼の区別から示された自性は説かれていない。陀羅尼は智慧と想念の自性である。智慧と想

念の聖なる区別が陀羅尼という名称を得るのである。」 
gzungs rnam par dbye ba (P.3) la tshigs su bcad pa gsum ste zhes bya ba la / thabs kyi 'og tu gzungs kyi skabs 
bshad par 'brel pa ci yod ce na / gzungs kyi byang chub sems dpa' byang chub (D.127b1) kyi phyogs thams cad kyang 
thob la / (P.4) gzungs kyi stobs kyis sangs rgyas dang byang chub sems dpa' rnams kyis gsungs pa'i don dang tshig 
rnams kyang ma lus par 'dzin par byed cing / sngon ma thos pa'i chos dang don rnams kyang sems la (P.5) snang bar 
'gyur te / de bas na thabs dang ldan na chos dang (D.2) gzungs dang don 'dzin pa'i gzungs thob pa'i phyir / thabs kyi 
'og tu gzungs bshad par 'brel to //  
yang na thabs mkhas pa dang gzungs (P.6) la sogs pa byang chub kyi phyogs kyi chos kyi nang du gtogs pas / de'i 
don mi bshad du mi rung ba'i phyir bshad do //  
yang na gtsug lag 'di ni mdo (D.3) sde'i don 'chad pa yin te / theg pa chen po'i mdo sde (P.: om. sde) las / (P.7) thabs 
dang / gzungs dang / smon lam dag 'byung ste de'i don bshad dgos pas gzungs kyi don bshad do // （SAVBh D. Tsi 
127a7ff. P. Tsi 151a2ff.） 
「『陀羅尼の分析について三偈がある。』ということについて。方便の後に、陀羅尼の章分を説くという主

題がどうして存在するのかといえば、陀羅尼の菩薩は、菩提分すべてもまた得ており、陀羅尼の力によっ

て、仏と諸菩薩によって、陀羅尼の意味と語もまた、余りなく把捉される。以前に聞かれた法と意味もま

た、心において顕現するのである。従って、方便と結びついた法と陀羅尼と意味を把捉するという陀羅尼

が得られるから、方便ののちに陀羅尼が説かれると言う主題がある。 
あるいはまた、清浄なる方便と陀羅尼等は、菩提分法の内に含まれているのでその意味を説いていないの

は合理でないために説かれたのである。 
あるいはまた、その教典は、経典の意味を解説する。『大乗経』から、方便と陀羅尼と誓願が知られる。そ

の意味を説くがために陀羅尼の意味が説かれたのである。」 
563 長尾[2008 : 273 fn.1]によれば、SAVBh,MSAṬともに散文註に陀羅尼に関する解説はなく、単に区別と
行為が説かれるのみであることを問題視して、陀羅尼の自性が念 smṛtiや智慧 prajñāであることを示すとす
る。 
564 長尾[2008 : 273 fn.2]によれば、過去の業の熟成することを註釈し、MSAṬでは生得の善を得ることに関
して ASを引用している。さらに ASBh 129, §161で説かれる智清浄を指すものと見ているが、用語が異な
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つまり現法を多く聞くことによって、保持することと受持することへの優れた能力ゆえに

である。そして、三昧に依拠することによってである。さらにまた、それ（＝陀羅尼）は、

異熟と聞くことの修習によっては小さなものであると知られるべきである。 

三昧によっては大きなものである。さらにまた、大きなそれ（＝陀羅尼）とは、三種ある。

地に入っていない者たちにとっては軟なるものが565、地に入っていて、不清浄地に存在する5 

者にとっては、第七地において中間のものがある566。他方、完全な清浄地にいる者は、残り

の地において最上のものであると567、これが陀羅尼の区別である。 

正しい教えの保持と受持とが［陀羅尼の］行為である。 

 

                                                                                                                                                                   
るために十分な確認はなされていない。また、陀羅尼について三種の大きなものとはこの後に説かれる空・

無相・無願の三三昧を指すと考えられている。 
sngon gyi las kyi (P.: gyi) rnam par smin pa zhes (P.8) bya ba ni 'dis tshe rabs gzhan dag na yi ger 'dri ba dang 
mchod pa la sogs pa gzungs mngon par grub par grub (P.: 'grub) par byed pa'i las bsags par gyur pa gang yin pa de'i 
dbang gis gang gis na lan cig (D.2) gis len cing 'dzin par (P.169a1) byed pa de lta bu'i rnam par smin pa thob ste / ji 
skad du chos mngon pa kun las btus pa las / skye bas thob pa'i dge ba gang yin zhe na / dge ba'i chos rnams la sdon 
goms pa la brten (P.2) nas gang gis na so sor brtags pa med par dge ba'i (D.3) chos rnams la 'dod pa goms (P.: gom) 
pa kun tu gnas pa de lta bu'i rnam par smin pa mngon par 'grub pa yin no zhes bshad pa lta bu'o // （MSAṬ D. Bi 
150b1ff. P. Bi 168b7ff.） 
「『以前の行為の異熟によって』というのは、それによって他の生まれにおいて、字句へ恭敬することなど

の陀羅尼が、働きをなす行為を積むところのもの、その力によって、あるものによって、何らかによって、

捉えられ、把握されるのである。そのごとくの異熟を得るのである。どのような場合に教えがたい対法か

ら生起によって得られる清浄な者が何かというならば、清浄な諸法に依拠して、あるものによって、個々

に分別されていないものにおける清浄な諸法に対して、望む段階に存在するそのごとくの異熟が働くので

ある（abhinirvṛtta）と、説かれたごとくである。」 
565 MSAṬ,SAVBh によれば、地に入っていない者にとってというのは、信解行地の状態にある者にとって
である。 
sa la ma zhugs pa rnams kyi ni (P.3) chung ngu'o zhes bya ba ni mos pas spyod pa'i sa la gnas pa rnams kyi'o //
（MSAṬ D. 150b3. Bi P. Bi 169a2f.） 
「『地に入っていない者にとっては軟なるものが』というのは、信解行地の状態にある者にとってである。」 
ma zhugs zhugs pa (P.5) brtan rnams kyi // chung ngu dang ni 'bring po dang // sa dag pa yi (P.: pa'i) sa yin te // (P.: 
om. //) (72abc) zhes bya ba la / sa dang po la ma zhugs pa mos pas spyod pa rnams ting nge 'dzin 'ga' zhig bsgoms pa 
las gzungs thob pa ni chung (D.7) ngu zhes (P.6) bya ste / chung ngu ni chos dbyings mngon du ma byas pa'i phyir ro 
// （SAVBh D. Tsi 128a6ff. P. Tsi 152a4ff.） 
「『未だ入っていない者やすでに入っている賢者たちにとって軟なるものや中間のものがある。未清浄地で

ある。』ということについて。第一地に未だ入っていない者は、諸々の信解による行を、三昧のみを修する

ので、陀羅尼が軟であるとされる。軟であるとは、法界を直前になさないゆえである。」 
566 SAVBh によれば、第一地以降第七地までの三昧から成立する陀羅尼は、中間なるものである。諸々の
地において精進と意志的努力が存在するからである。 
sa la zhugs pa'i byang chub sems dpa' bstan (P.: brtan) pa rnams kyi gzungs la yang sa dang po yan chad sa bdun pa 
man chad ma dag pa'i ting nge (P.7) 'dzin las grub pa'i gzungs ni 'bring po zhes bya ste / sa de dag na brtsal ba dang 
'bad pa yod (D.128b1) pa'i phyir ro // （SAVBh D. Tsi 128a7f. P. Tsi 152a6f.） 
「地に至った堅固なる諸菩薩にとっての陀羅尼においても、第一から第七までの三昧から成立する陀羅尼

は、中間なるものとされる。それら地において、精進と意志的努力が存在するからである。」 
567 SAVBh によれば、残りの地とは第八地から第十地までである。精進と意志的努力がなくなるために、
無功有に至るからである。 
dag pa'i sa ni chen po'o (18-72d) zhes bya ba la (P.: ins. /) sa brgyad pa dang / sa dgu pa dang / sa bcu pa dag (P.8) 
pa'i sa la gnas pa'i ting nge 'dzin las skyes pa'i gzungs ni brtsal 'bad med par lhun gyis grub par 'jug pa'i phyir te / des 
ni gzungs kyi rab tu dbye ba bstan to // （SAVBh D. Tsi 128b1. P. Tsi 152a7f.） 
「『清浄地にいる［者］には、大きなものがある。』ということについて。第八地と第九地と第十地という

地に住する人の三昧から生じる陀羅尼は、精進と意志的努力なくして、無功有に至るからである。これに

よって陀羅尼の区分が説かれた。」 
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【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-74ff.: MSAbh(L) p.147,22ff. ; A131b3ff. ; B143a3ff. 

願の分析について568、三偈［がある］。 

それ（＝願）とは、欲望を伴う意思であり、智によって起こるものである。賢者た

ちにとっての願とは、すべての地において等しくないものである 569。(74) 

また、それ（＝願）は因たるものと知られるべきものであり、心からの直接的結果5 

である。未来における利益の成就のために、ただ心のみから増長するものであるか

ら。(75) 

［願とは］種々に、大きなものがあり、清浄なるものが後々の地において、［存在す

る］。菩提ゆえに、諸々の諸菩薩にとって自他の利益が成立するのである。(76) 

ここ（＝74-76偈）で、願とは、自性から、原因から、地から、区別から、行為から明らか10 

にされている570。 

欲望と結びついている意思が、自性である571。知が原因である572。すべての地においてとい

                                                        
568 願の分析が陀羅尼の後に説かれる理由は SAVBhによれば、陀羅尼を得た諸菩薩は、自他の利益を願う
ものだからという。菩薩であれば願ったままそのごとくに成立させると註釈する。 
smon lam rnam par dbye ba'i tshigs su bcad pa gsum ste (P.: ins. yang smon lam gang dang gang btab pa) (P.6) 
zhes bya ba la / gzungs kyi 'og tu smon lam gyi skabs bshad par 'brel pa ci yod ce na / de ltar gzungs thob pa'i byang 
chub sems dpa' rnams bdag dang gzhan gyi don du (D.6) smon lam 'debs te / smon lam (P.7) btab pa yang smon lam 
gang dang gang btab pa de dang de dag thams cad de bzhin du 'grub par 'gyur te / de bas na gzungs kyi 'og tu smon 
lam gyi skabs bshad par 'brel to // （SAVBh D. Tsi 128b5ff. P. Tsi 152b5ff.） 
「『願の分析について、三偈がある。』ということについて。陀羅尼の後に誓願の章分を説くという主題が

どうして存在するのかといえば、同様に、陀羅尼を得た諸菩薩は、自他の利益への誓願を願うのである。

誓願をなすこともまた、とある誓願やとある願うことが、それやそれらすべてがそのごとくに成立するこ

とになる。従って、陀羅尼の後に誓願の章分を説くという主題がある。」 
569 SAVBh の註釈によれば、諸世間における神や人の得る結果や声聞・独覚の結果を得るために誓願をな
すのではないため、それらすべての誓願よりも優れているから等しくないと言われるという。 
brtan (P.: bstan) pa rnams kyi smon lam ni // sa rnams kun la mnyam (D.3) pa med // (18-74cd) ces bya ba la / brtan 
(P.: bstan) pa byang chub sems dpa' rnams sa bcu thams cad du smon lam 'debs pa de ni 'jig (P.5) rten pa dag lha dang 
mi'i 'bras bu thob par bya ba'i phyir smon lam 'debs pa dang / nyan thos dang rang sangs rgyas dag gi 'bras bu thob 
par bya ba'i phyir smon lam (D.4) 'debs pa yod mod kyi / smon lam de dag (P.6) kun pas kyang khyad zhugs pas na 
mnyam pa med pa zhes bya ste / 'dis ni sa bstan to // （SAVBh D. Tsi 129a2ff. P. Tsi 153a4ff.） 
「『賢者たちにとって、すべての地において願は等しくないものである。』ということについて。堅固なる

諸菩薩が十地すべてにおいてその願をなすというのは、諸世間における神と人の果を得るために願をなす

のであり、声聞と独覚の果を得るために願をなすのでないのであって、それらすべての願によっても優れ

ているので、等しくないとされる。これによって地が説かれた。」 
570 長尾[2008 : 275 fn.2]によれば、Prabhākaramitraの漢訳に基づいて第四義として結果によってと付加して
いるが、サンスクリット語原典やチベット語訳には挙げられていないので、本テキストでは挿入していな

い。 
571 長尾[2008 : 275 fn.3]によれば、SAVBhに欲望 chandaは無上菩提の果を得ようと欲することであるが、
意思 cetanā は心が動き出すことであり、それを口で説き、身体的に行動するときに具体的な願となるとす
る。しかし後半の cetanā の解釈については、単に心とは揺れ動くことや不動であることを特徴とするとし
て SAVBhには解説されていない。そして無上なる菩提の結果はかくのごとくに得られると思考して取り去
らないことが、誓願の自性であるという。 
'dod dang ldan pa'i sems (P.8) pa ni // (P.: om. //) (18-74a) 
zhes bya ba la sogs pas smon lam gyi rang bzhin (D.7) dang / rgyu dang / sa dang / dbye ba dang / las bstan to // de la 
'dod pa ni 'dod par bya ba'i dngos po la 'dod pa skye ba ste / 'dir yang bla na med pa'i (P.: par) byang (P.153a1) chub 
kyi 'bras bu ji ltar thob par bya snyam du sems shing 'dod pa ni 'dod pa zhes bya'o // sems pa ni sems g-yo zhing 'gul 
bar byed pa'i mtshan nyid de (P.: ins. /) sems bskyed (D.129a1) nas bla na med pa'i byang (P.2) chub kyi 'bras bu ji 
lta bar thob par bya snyam du sems shing tshig tu 'byin pa ni smon lam gyi rang bzhin no // （SAVBh D. Tsi 128b6ff. 
P. Tsi 152b7ff.） 
「『願は、心を伴うものであり・・・』ということ云々によって、誓願の自性と因縁と地と区別と行為が説
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うのが地である。 

また、その願は因たるものであるというのは、他ならぬ心からの直接的結果となるから。

そして、未来に願われた利益の成立のために［存在する］。 

さらにまた、心からの直接的結果であるというのは、ただ心のみから願われた利益の増長

があるからと理解されるべきである573。とある願によって、願力を具えた種々なる諸菩薩が5 

遊戯するのであり、彼らの身体を数えることは容易ではない云々と広説される。 

種々にとは、信解行地においてこのように、あるいはあのようにあるべきだろうという意

                                                                                                                                                                   
かれた。そのうちで、願とは、願われる根拠に対して願が生じる。それについても、無上なる菩提の結果

は、そのごとくに得られる、と思考することや願うことが、願とされる。心というのは、心が揺れ動くこ

とや不動であることが特徴である。心が生起したのちに、無上なる菩提の結果はかくのごとくに得られる

と思考し取り去らないことが、誓願の自性である。」 
572 長尾[2008 : 275 fn.4]によれば、MSAṬの解釈では心が智に廻向するから因であるという。すなわち智の
成就を願うからとしている。しかし SAVBhによれば、智とは無分別智のことであり、菩薩の誓願とはこの
無分別智を原因として起こると註釈するのみである。 
ye shes kyis ni de bskul te // (P.: om. //) (18-74b) zhes bya ba la / ye shes ni 'di'i rnam par mi rtog pa'i ye shes la bya 
ste / (P.3) byang chub sems dpa' (D.2) rnams kyi smon lam ni rnam par mi rtog pa'i ye shes kyi rgyu las byung bas na 
ye shes kyis bskul ba zhes bya'o // yang na ye shes de thob par bya bar bsngos pa ni ye shes kyis bskul ba zhes (P.4) 
bya ste / 'dis ni rgyu bstan to // （SAVBh D. Tsi 129a1ff. P. Tsi 153a2ff.） 
「『智によって起こるものである。』ということについて。智とは、彼の無分別智を指すのである。諸菩薩

の誓願とは、無分別智という原因から生じるので、智によって起こるものであるとされる。あるいはまた、

その智が得るべき変化が、智によって起こるものであるとされる。それゆえ原因が説かれた。」 
573 長尾[2008 : 275 fn.5]によれば、SAVBhの註釈の通り心のみからというのは、意思だけで身・口の具体
的な行動がなくても、という意味と解している。すなわち、思っただけで、発願しただけでということを

この句で説明しているとする。また未来にも即時に結果を結ぶのがいずれも思っただけで身業や口業もな

しで可能であり、それがここでいう願の威力であると示す。MSAṬ の註釈のよれば、そのようにあれと考
えて、余計なものを捨て去ったのちにただそのようになるから心からの結果であると説く。陀羅尼と誓願

と解脱とを通じて、すべての三障を取り除くことが成立するという。障が取り除かれれば、自己と他者の

誤った自我意識を取り除くことができるのである。 
sems las mod la 'bras bur 'gyur ba yang sems tsam (P.4) las ji ltar 'dod pa'i don 'grub pa'i sgo nas rig pas (P.: 
par) bya'o // zhes bya ba ni ji ltar 'dod pa'i don 'grub pa ni mod kyi 'bras bu + (D.: + ; P.: ste) / de ltar gyur cig (D.5) 
snyam pa de'i mjug thogs su de kho na ltar 'gyur ba yin no // lus brgya (P.5) la sogs pa ni sa (P.: om. sa) dang po nas 
bzung ste (P.: ins. /) ston par byed do // gzungs dang smon lam phun sum tshogs pa de rnam par thar pa'i sgo gsum 
gyi (P.: gyis) sgrib pa thams cad spang ba'i (P.: spangs pa'i) phyir sgrub par byed do // de la sgrub (D.6) pa na bdag 
nyid dang (P.6) gzhan dag gi phyin ci log gi nga rgyal spang ba'i phyir zhugs pa yin no //（MSAṬ D. Bi 150b4ff. P.Bi 
169a3ff.） 
「『さらにまた、心から直接の結果であるというのは、ただ心のみから願われた利益の増長ゆえに知られる

べきであるごとくである。』というのは、例えば願われた利益の増長は、直接の結果である。同様に「［そ

のように］あれ。」と考えて、その残りを捨て去って、ただそのようになるのである。百身等は第一地より

把握される、説かれている。その陀羅尼と誓願と願いと解脱することを通して、すべての三障を取り除く

から成立するのである。そのうちで、成立する場合、自己と他者の誤った自我意識を取り除くから至るの

である。」 
sems las 'phral du 'bras bu'ang de // (P.: om. //) (18-75b) zhes bya (D.6) ba la / de zhes bya ba'i sgra ni smon lam dang 
sbyar te / byang chub sems dpa'i smon lam de zhes bya ba'i don to // sems las zhes bya ba ni sems tsam (P.153b1) las 
she (P.: zhe) 'am // (P.: /) smon lam btab pa tsam gyis zhes bya ba'i don to // 'phral du zhes bya ba ni tshe 'di la bya 
ba'i don to // (P.: to /) don du na lus (D.7) dang ngag gi sgo nas las su byas pa med par tshe 'dir yang smon lam btab 
pa tsam gyis (P.2) bdag dang gzhan gyi don 'grub par 'gyur ro zhes bya ba'i don to // （SAVBh D. Tsi 129a5ff. P. Tsi 
153a8ff.） 
「『心から直接の結果である。』ということについて。それという語は誓願と結びついている。つまりその

菩薩の誓願は、という意味である。心からというのは、ただ心からというのであり、ただ願いをなすこと

によって、という意味である。直接のというのはその時にという意味である。利益について、身体と語を

通して業をなすことなく、その時にもただ願いをなすのみゆえに、自他の利益を成立させるのである、と

いう意味である。」 
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味である。大きなものがありとは、地に入った者には十大誓願［があるという意味である］

574。と、清浄なるものが、後々の地において、［存在する］とは、優れた清浄ゆえに、すな

わち菩提のゆえにと、これが区別である。自他の利益を成立させることが行為である。 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-77: MSAbh(L) p.148,6ff. ; A132a3ff. ; B143b3ff.   5 

三三昧の分析について575、三偈が［ある］。 

二種の無我なるもの、我執の把捉することの拠り所であるものと、それを寂滅する

ものとが、常に三三昧の活動領域であると知られるべきである。(77) 

三種の三昧について、三種の活動領域があると知られるべきである。 

空三昧にとって、人法二無我が［活動領域である］576。 10 

                                                        
574 長尾[2008 : 276 fn.9]によれば、十大誓願については『十地経』に詳しく説かれている。Rahder Bhūmi I 
DD-MM, pp.14-16. Kondō p.19-22. 岡田・岸[2008:83-84]によれば、MSABh XVIII k.54で論じられた十大誓願
の箇所と同様の内容であるとし、『十地経』の所説との親近性を指摘する。 
575 長尾[2008 : 277 fn.1]によれば、三三昧は三解脱門と呼ばれ、三解脱門については『声聞地』『大正』30, 
436b25-436c10にも解説されている。（Thurman[2004 : 274 fn.74]によれば、ŚBh 267	 n.3）また MAV第 5章
k.24 には、煩悩雑染 kleśasaṃkleśa を、見 dṛṣṭi（五つの謬見、身見・辺執見・邪見・見取見・戒禁取見）、
貪瞋痴相 rāgadveṣamoha-nimitta（汚染の原因としての貪・瞋・痴）、punarbhava-praṇidhānaṃ（再び生まれた
いとの願望）の三種として説き、その対治を順次、jñānaśūnyatā, jñānanimittaṃ, jñānapraṇihitaṃであるとい
う。三種の智として説かれているのが、三三昧、三解脱門の内容である。また本論第 13 章 k.1 には
parikalpita-svabhāvaの abhāvaに対して、空三昧・依他・円成の有に対して、無願・無相の三昧ありといい、
三三昧は世間なるも出世間を引生するゆえに邪性にあらず、世間のゆえに正性にあらずともいう。これら

種々の三三昧には、内容とその前後関係から微妙な差異が認められるとしている。SAVBhでは、誓願の後
に三三昧が説かれる理由として陀羅尼や誓願と結びついた菩薩にとってすべての障が排斥されるべきだか

らという。三三昧を修習することによって、自他の利益というものさえも顛倒したものとして捨て去るこ

とになると註釈していう。 
ting nge 'dzin gsum rnam par dbye ba la tshigs su bcad pa gsum ste zhes bya ba la / smon lam gyi 'og tu ting nge 
'dzin gsum (D.130a1) bshad par 'brel pa ci yod ce na / (P.4) de ltar gzungs dang smon lam du ldan pa'i byang chub 
sems dpa' sgrib pa thams cad spang bar bya ba'i phyir ting nge 'dzin gsum la sgom par byed de / de gsum la bsgoms 
na bdag dang gzhan gyi don phyin ci log pa (D.: phyin ci ma log) (D.2)(P.5) rnams spong bar 'gyur bas na / smon lam 
gyi 'og tu ting nge 'dzin gsum rnam par dbye ba'i skabs bshad par 'brel to // （SAVBh D. Tsi 129b7ff. P. Tsi 154a3ff.） 
「『三三昧の分析について、三偈が［ある］。』ということについて。誓願の後に三三昧を説く章分がどうし

てあるのかというならば、同様に陀羅尼や誓願と結びついた菩薩にとっての障げすべてを排斥するために、

三三昧を修習するのである。その三つについて修習する場合、自他の利益を顛倒したものとして捨てるこ

とになるので、誓願の後に三三昧を区分する章分を説く主題がある。」 
576 長尾[2008 : 277 fn.2]によれば、いわゆる人法二無我、つまり個我と一般存在との無実体性を説くと解釈
する。MSAṬは、無我の我が実体性を意味することを特に注意している。 
ting nge 'dzin rnam pa gsum gyi spyod yul rnam pa gsum du shes par bya'o (P.: bya) zhes bya ba ni dmigs pa 
rnam pa gsum du zhes bya ba'i tha tshig go // (P.: /) 
de gnyi ga la (P.7) bdag tu 'dzin pa'i rten (P.: brten) (D.7) nye bar len pa'i phung po lnga zhes bya ba ni kun 
brtags pa'i gang zag la bdag tu 'dzin pa dang kun brtags pa'i chos la bdag tu 'dzin pa ste / chos dag (P.: om. dag) la 
bdag ces bya ba'i sgras smos pa ni ngo bo nyid kyi (P.8) don du blta bar bya'o // bdag tu 'dzin pa gnyis po 'di'i rten 
nye bar (D.151a1) len pa'i phung po lnga ni smon pa med pa'i ting nge 'dzin gyi dmigs pa yin no //  
rten de (P.: brten te) nye bar zhi ba zhes bya ba ni mya ngan las 'das pa thob na nye bar len pa'i (P.169b1) phung po 
lnga nye bar zhi zhing nye bar len pa med par 'gyur ba med pas mtshan ma med pa'i ting nge 'dzin gyi (D.2) dmigs pa 
ni nye bar len pa'i phung po lnga nye bar zhi ba ste / mya ngan las 'das pa'o zhes bya ba'i tha tshig go // (P.: /)（MSAṬ 
D. Bi 150b6ff. P. Bi 169a6ff.） 
「『三種の三昧に関して、三種の活動領域があると知られるべきである。』というのは、三種の認識対象が

あるという意味である。 
『五取蘊を有するその両者の本質を把握する拠り所が［知られるべきである］。』というのは、仮設された

プドガラに対して、アートマンを把捉し、仮設された法に対してアートマンを把握することである。諸々

の法に対して、アートマンと呼ばれる語によって願われることは、自性という対象を見ることである。そ
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無願三昧にとって、それ（＝人法二無我）両者の我執を把捉する拠り所である［活動領域

である］577。 

無相三昧にとって、その拠り所の究極の寂滅が［活動領域である］。 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-78: MSAbh(L) p.148,12ff. ; A132a5ff. ; B143b6ff. 5 

他ならぬその三種の三昧は、把捉されるべきものと把捉するものの関係に基づいて

知られるべきである。  (78ab)  

三種の把捉されるべき活動領域に対して578、把捉するものである三昧であるところのもの、

それらが空等の三昧であるから、把捉されるべきものと把捉するものの関係によって、三

種の三昧が知られるべきである。 10 

さらにまた、それらは順次に、 

無分別なものであり、厭背なものであり 579、あらゆる時に喜び (rati)と結びついたも

のである580。(78cd) 

                                                                                                                                                                   
の二つのアートマンを把握することに依拠して、拠り所である五取蘊は、無願三昧の認識対象である。 
『その拠り所の究極の寂滅が［知られるべきである］。』というのは、涅槃を得る場合、拠り所である五取

蘊は消滅し、拠り所がないということになり、存在しないことによって、無相三昧の認識対象は、つまり

拠り所である五取蘊は消滅するのである。涅槃であるという意味である。」 
577 長尾[2008 : 277 fn.4]によれば、MSAṬの解釈では無相三昧の対象とは、寂滅して anupādanaとなること、
すなわち涅槃に入ることである。この三三昧の定義については BBh にも以下のように示される。BBh 276 
2-14 : katamaḥ…śūnyatāsamādhiḥ/ iha bodhisattvasya sarvābhilāpātmakena svabhāvena virahitaṃ 
nirabhilāpya-svabhāvaṃ vastu paśyataḥ yā cittasya sthitiḥ/ apraṇihitaḥ samāchiḥ katamaḥ/ iha bodhisattvasya tad eva 
nirabhilāpya-svabhāvaṃ vastu mithyā-vikalpa-samuttāpitena kleśena duḥkhena ca parigṛhītatvād aneka-doṣa-duṣṭaṃ 
samanupaśyato yāyatyāṃ tatrāpraṇidhānapūrvakā cittasya sthitiḥ/ ānimittaḥ samādhiḥ katamaḥ/ iha bodhisattvasya 
tad eva nirabhilāpyasvabhāvaṃ vastu sarva-vikalpa-prapaṃca-nimittāny apanīya yathābhūtaṃ śāmtato 
manasikurvanto yā citta-sthitiḥ/ 長尾註では、このうちで諸法が言語表現できないものとしての自性を持つこ
とを強調している。 
578 長尾[2008 : 278 fn.1]によれば、三種の捉えられるものとは、二種の無我と五取蘊と涅槃とであると
MSAṬの解釈を示す。これに対して SAVBhは涅槃、すなわち円性実相であるという。 
gzung ba rnam pa (P.2) gsum zhes bya ba ni / bdag med pa rnam pa gnyis dang / nye bar len pa'i phung po lnga 
dang mya ngan las 'das pa ste gsum po dag la 'dzin (D.3) pa stong pa nyid la sogs pa'i ting nge 'dzin gsum du shes par 
bya'o // （MSAṬ D. Tsi 151a2ff. P. Tsi 169b1ff.） 
「『三種の把捉されるべきもの』というのは、二種の無我と拠り所である五取蘊と涅槃であり、三種を捕捉

することが空性等の三三昧と知られるのである。」 
ting nge (P.6) 'dzin rnam pa gsum po ni / (P.: //) gzung 'dzin dngos por shes par bya // (P.: om. //) (18-78ab) zhes ba 
ba la / gong du bshad pa ltar na stong pa nyid dang / smon pa med pa dang / mtshan ma med pa'i ting nge 'dzin gsum 
ni gzung ba dang 'dzin pa'i (P.7) ngo bo lta bur gyur par shes par bya ste / (D.3) bdag med pa rnam pa gnyis dang / 
de'i gnas nye bar len pa'i phung po lnga dang / de dag nye bar zhi ba yongs su grub pa'i mtshan nyid ni gzung ba'i 
dngos po lta bu'o // stong pa (P.8) nyid dang (P.: ins. /) smon pa med pa dang / mtshan ma med pa'i ting nge 'dzin 
gsum ni 'dzin pa'i dngos po lta (D.4) bur shes par (P.: pa) bya'o // （SAVBh D. Tsi 130b2ff. P. Tsi 154b5ff.） 
「『三三昧は、把握されるべき、把握するべき関係ゆえに知られるべきである。』ということについて。す

でに説かれたごとく、空性と無願と無相の三三昧は、把握されるべき、把握するべき自性を見ることにつ

いてなされると知られるべきである。二種の無我とそのよりどころである五取蘊とそれらの止滅、つまり

円成実相を把握されるべきことと見るのである。空性と無願と無相の三三昧は、把握する自性を持つもの

と知られるべきである。」 
579 長尾[2008 : 278 fn.2]によれば、我執の拠り所である五取蘊に背を向ける、すなわち苦の自性 ātmatvaで
ある五取蘊に対して、何ら願望することは何もないとする。 
580 長尾[2008 : 278 fn.4]によれば、SAVBhの解釈としてこの後半偈は三三昧の特質 lakṣaṇaであるという。 
rnam mi rtog dang rgyab kyis (P.: kyi) phyogs // dga' ba dang ni (D.7) rtag tu ldan // (P.: om. //) (18-78cd) zhes bya 
ba la / stong pa nyid kyi ting nge 'dzin gsum ni rnam par mi rtog pa'i mtshan nyid de / stong pa nyid kyi ting nge (P.5) 



219 
 

空三昧が無分別なものである。人法二無我について、分別することがないからである。 

無願［三昧］が、厭背なものである。その我執という依り所から離れているからである。 

無相［三昧］が、喜びと結びついたものである。それ（＝無相三昧）がその拠り所を消滅

する場合、あらゆる時に［喜びと結びついたものであるから］。 

 5 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-79: MSAbh(L) p.148,20ff. ; A132b1ff. ; B144a1ff. 

遍く知ることのために、遮断することのために、さらに現前に証得するために。  

空等の三昧について、三種の目的が説かれた。(79) 

プドガラと法の無我について遍く知ることの為に、空［三昧］がある。 

その我執という拠り所について遮断することの為に、無願［三昧］がある。 10 

それの寂滅について現前に証得する為に、無相三昧がある。 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-80: MSAbh(L) p.148,23ff. ; A132b3ff. ; B144a4ff.   

四法印の分析について581、二偈ある。 

三昧の根拠となるものとして、四種の法印が［ある］。  15 

菩薩たちによって衆生たちにとっての利益と望みのために説かれた582。  

                                                                                                                                                                   
'dzin des kun brtags kyi chos dang / kun brtags kyi gang zag la yod par mi rtog pa'i phyir ro //  
smon pa med pa'i ting nge 'dzin ni rgyab kyis phyogs (D.131a1) pa'i mtshan nyid de / kun brtags kyi gang zag dang 
(P.6) chos rnams byung ba'i rgyur gyur pa'i nye bar len (P.: lan) pa'i phung po lnga sdug bsngal sna tshogs kyi rten du 
gyur par khong du chud pas chags pa mi skye ba'i phyir ro //  
mtshan ma med pa'i ting nge 'dzin ni rtag tu dga' ba dang (P.7) ldan (D.2) pa'i mtshan nyid de / kun brtags kyi gang 
zag dang / chos su 'khrul pa spangs pa dang / de dag gi gnas nye bar len (P.: lan) pa'i phung po lnga spangs pa'i mya 
ngan las 'das pa yongs su grub pa'i mtshan nyid la rtag (P.8) tu sems dga' ba skye ba'i phyir te / tshig de dag gis ting 
nge 'dzin (D.3) gyi mtshan nyid bstan to // （SAVBh D. Tsi 130b6ff. P. Tsi 155a4ff.） 
「『無分別なものであり、厭背なものであり、一切時に楽と結びつけたものである。』ということについて。

空性の三三昧とは、無分別であるという特質を有する。その空性三昧によって、仮設された法と仮設され

たプドガラに対して、存在すると構想されることがないからである。 
無願三昧とは、棄捨を特質とする。仮設されたプドガラと諸法を生じる原因となる五取蘊は、明白な苦し

みの根拠となることに至ることによって、過度の愛着を生じさせないからである。 
無相三昧とは、常に喜楽と結びつくことを特質とする。仮設されたプドガラと法について、妄想を否定し、

それらの拠り所である五取蘊を否定することに関して、涅槃という円成実相に対して、常に心の快楽を生

ずるからである。これらの文言によって、三昧の特質が説かれた。」 
581 三三昧の後に四法印が説かれることについて、SAVBh によれば無願三昧等の対象や特質は説かれたが
その根拠が説かれていないからという。無願等三三昧の根拠は四法印であると説く。 
chos kyi mdo rnam par dbye ba la tshigs su bcad pa gnyis te zhes bya ba la / ting nge 'dzin gsum gyi 'og tu chos 
(D.131b1) kyi mdo bzhis (P.: bzhi) bshad par (P.7) 'brel pa ci yod ce na / gong du ting nge 'dzin gyi yul dang / mtshan 
nyid la sogs pa bshad na / chos gang la bsgoms pa'i ting nge 'dzin gsum 'grub par 'gyur ba'i rgyu ma bstan te / de bas 
na chos kyi mdo bzhi la (P.8) bsgoms na ting nge 'dzin gsum (P.: om. gsum) (D.2) gyi rgyu chos kyi mdo bzhi yin par 
bstan pa'i phyir / (P.: //) ting nge 'dzin gyi 'og tu chos kyi mdo bzhi bshad par 'brel to // （SAVBh D. Tsi 131a7ff. P. 
Tsi 169b5ff.） 
「『四法印の分析について二偈ある』ということについて。三三昧の後に、四法印の解説と結びつくことが

どうしてあるのかというならば、すでに無願三昧の対象と特質等が説かれたときに、ある法を修習した人

にとって、三三昧が成立しうる根拠が説かれていない。この場合、四法印に対して修習する場合、三三昧

の根拠が四法印であることを説くために、三昧ののちに、法印の解説が結びついているのである。」 
582 SAVBh によれば、この菩薩によって三三昧の根拠となるものとして、四種の法印がある（80ab）とい
う文言は、衆生たちにとっての利益や望みのために説かれた（80cd）と考えられる。誰に対して説かれた
のかといえば、衆生に対してであると解釈している。どうして説かれたのかといえば、まさに衆生たちに
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そのうちで諸行無常・一切皆苦というのは、無願三昧の根拠であると説かれる583。 

諸法無我とは、空性［三昧の根拠であると説かれる］。 

涅槃寂静とは、無相三昧の［根拠であると説かれる］。 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-81: MSAbh(L) p.149,3ff. ; A132b5ff. ; B144a8ff. 5 

さらにまた、無常の意味から寂静の意味までを何かと問うならば、［以下のように］答える。 

非存在という意味が［無常の意味である］。虚妄分別という意味が［苦の意味である］。

他ならぬ妄分別の意味が［無我の意味である］。分別に対する止滅の意味が［寂静の

意味である］。諸賢者たちにとって、かの四種の［法印］である。(81) 

諸菩薩にとって、非存在という意味は584、すなわち無常の意味である。常に存在しないもの、10 

                                                                                                                                                                   
とっての利益と望みのためである。 
ting nge 'dzin gyi rgyu yi (P.: rgyu'i) phyir // chos kyi mdo ni rnam pa bzhi // byang chub (P.156a1) sems dpa' (P.: 
dpas) bshad pa ni // sems can rnams la phan 'dogs (P.: 'dod) phyir // (P.: /) (18-80) zhes bya ba la (P.: ins. /) (D.3) 
stong pa nyid dang / smon pa med pa dang / mtshan ma med pa'i ting nge 'dzin gsum du mngon du bya ba'i rgyur (P.: 
gyur) byang (P.2) chub sems dpa' rnams kyis 'dus byas thams cad mi rtag pa dang / 'dus byas thams cad sdug bsngal 
ba dang / chos thams cad bdag med pa dang / zhi ba dang (D.4) mya ngan las 'das pa zhes bya bar chos kyi mdo (P.3) 
bzhi bshad de / su la bshad ce na / sems can rnams la bshad do // ci'i phyir bshad ce na / sems can rnams phan pa dang 
bde bar bya ba'i phyir bshad do zhes bya ba'i don to // （SAVBh D. Tsi 131b2ff. P. Tsi 155b8ff.） 
「『三昧に依拠している状態として、四種の法印が［ある］と、菩薩たちによって、衆生たちにとっての利

益と望みのために説かれた。』ということについて。空性と無願と無相の三三昧に対する直接的根拠として、

諸菩薩たちによって、諸行無常と一切皆苦と諸法無我と涅槃寂静と呼ばれる、かの四法印が説かれた。誰

に対して説かれたのかというならば、衆生たちに対して説かれたのである。どうして説かれたのかという

ならば、衆生たちの利益と望みのために説かれたのであるという意味である。」 
583 長尾[2008 : 280 fn.3]によれば、無上であり苦なるものは鋸の歯のごとくであると SAVBhは説き、MSAṬ
は焼かれた鋸のごとくであるといい、それは何人も願うところではないとする。 
(D.5) 'du byed thams cad ni mi rtag pa'o // 'du byed thams cad ni sdug bsngal ba'o // zhes bya ba ni smon pa med pa'i 
ting nge 'dzin gyi rgyu'i dngos por bstan to // zhes bya ba ni 'du (P.6) byed thams cad mi rtag cing sog le bsregs (P.: 
bsreg) pa lta bur sdug bsngal bar rig nas de dag la smon (D.6) par mi byed do // de'i phyir chos kyi sdom (P.: sdoms) 
'di gnyis smon pa med pa'i ting nge 'dzin gyi rgyu'i dngos po gnas zhes bya'o //（MSAṬ D. Bi 151a5f. P. Bi 169b5f.） 
「諸行無常・一切皆苦というのは、無願三昧の根拠であると説かれるというのは、諸行は無常であるとい

って、焼かれた鋸のように苦であると理解して、それらに対して望むことがないのである。それゆえ、そ

の二種の法印は、無願三昧の根拠であるとされる。」 
de la 'dus byas thams cad mi rtag (P.4) pa'o // 'dus byas (D.5) thams cad ni sdug bsngal lo zhes bya ba la sogs pa 
la / 'dus byas thams cad mi rtag pa'o zhes bya ba'i chos kyi mdo dang / 'dus byas thams cad sdug bsngal ba'o zhes bya 
ba'i chos kyi mdo (P.5) gnyis ni smon pa med pa'i ting nge 'dzin mngon sum du bya ba'i rgyu'i dngos por bshad de / 
(D.6) 'dus byas thams cad mi rtag pa dang / 'dus byas thams cad sdug bsngal ba yin no zhes rnam pa gnyis ltar 
bsgoms na sog (P.6) le'i so dang 'dra ba'i 'dus byas rnams la chags shing smon lam mi 'debs pas smon pa med pa'i ting 
nge 'dzin 'grub ste / de bas na chos kyi (D.7) mdo gnyis ni smon pa med pa'i ting nge 'dzin gyi rgyu'i dngos por bshad 
(P.7) do // （SAVBh D. Tsi 131b4ff. P. Tsi 156a3ff.） 
「『そのうちで、諸行無常・一切皆苦というのは…』等々について。諸行無常という法印と、一切皆苦とい
う二つの法印は、かの無願三昧の直接的根拠であるものとして説かれた。諸行無常と一切皆苦という二種

の見に対して修習する場合、鋸の歯と同じ諸々の形作られたものに対する愛着して願うということをしな

いので、無願三昧を修習する。従って、二種の法印が無願三昧の根拠理由として説かれた。」 
584 長尾[2008 : 281 fn.1]によれば、SAVBhの解釈に菩薩にとっては生・滅が無常の意味ではなく、非存在
がその意味するところであると示されている。ここにも ANSを引用し、本来無我すなわち無実体であると
してそこに滅がないという。岡田・岸[2008:84-87]参照のこと。SAVBhによれば、その意味するところは兎
の角のごとく妄想された人や法が存在しないということである。 
med pa'i don dang (18-81a') zhes bya ba la / mi rtag ces bya ba'i sgra / rgya gar skad du / anitata (P.: anitta) (P.5) 
zhes bya ba 'byung (D.5) ste / a ni med pa'i don to // nitata (P.: nitta) ni rtag pa'i don te / byang chub sems dpa' rnams 
kyi skye ba dang / 'jig pa'i don ni mi rtag pa'i don ma yin gyi / gang du rtag tu med pa'i don ni mi rtag pa'i don to // 
(P.: te /) rtag tu (P.6) med pa yang gang zhe na / 'dus byas rnams la kun du (P.: tu) brtags pa'i (D.6) gang zag dang / 
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それが無常なものであり、彼ら（＝諸菩薩）にとって、妄想されたものを特質とするもの

である585。 

虚妄分別という意味とは586、苦の意味であり、依他を特質とするものである。 

他ならぬ妄分別の意味が、無我の意味である。eva のみという語によって限定されている。

妄想された我は存在しない一方、ただ妄分別のみが存在するから、妄想されることを特質5 

とするものには、非存在であるという意味があり、無我の意味であると言われる。 

分別に対する止滅の意味は、寂静の意味である。円成実を特質とする涅槃である587。 
                                                                                                                                                                   
kun brtags kyi chos rnams ni ri bong gi rwa bzhin du med de kun brtags kyi mtshan nyid rtag tu med pa'i don ni mi 
rtag pa'i don to //  
de (P.7) bas na 'phags pa blo gros mi zad pa'i mdo las kyang / (P.: om. /) de la mi rtag pa'i don gang zhe na / med pa'i 
don dang mi rtag pa'i don te / (P.: to //) (D.7) dngos po 'jig pa'i don ni ma yin no // mi rtag pa'i don ni chos la bdag 
med pa ste / ngo bo (P.8) nyid kyis dben pa'i phyir de la 'jig pa gang yang med (P.: ins. de) / 'di (P.: ins. la) ni mi rtag 
pa'i don to zhes bya ba gsungs so // des (D.: des ; P.: +s) ni 'dus byas thams cad mi rtag pa'o zhes bya ba'i chos kyi 
mdo'i don bstan (D.132b1) to // 
「『存在しない」の意味は』ということについて、無常という語はサンスクリット語で、anityaと言われる。
a は存在しないの意味である。nitya は、常住の意味である。諸菩薩にとって、生起と消滅の意味が無常の
意味ではなく、どこにも常に存在しないという意味が、無常の意味である。 
常に存在しないこともまた、何かというならば、諸々の形成されたものについて、妄想された人や、妄想

された法は兎の角のごとく存在しないのであって、妄想されたものの特質は常に存在しないという意味が、

無常の意味である。 
従って、『大方等大集経』「無尽意品」にも、『そのうちで、無常の意味は何かというならば、存在しないと

いう意味と常に存在しないという意味である。実体的なものが消滅するという意味ではない。無常の意味

は、法において本質のないことである。自性と離れているから、何ものもそれ（＝法）において消滅する

ことはない。これが無常の意味である。』と説かれている。これにより、すべての形成されたものは無常で

あるという法印の意味が説かれた。」 
585 長尾[2008 : 281 fn.2]によれば、妄想された parikalpitaという語は、構想分別の受動分詞で、そこにそれ
を真実なりと執着・妄想する意味がこめられているとみなす。さらに長尾註では、次に出てくる

parikalpa-mātraには、mātraということによってそのような妄想・執着のないことを示すと考えている。 
586 長尾[2008 : 281 fn.3]によれば、非真実が冠せられているが、ここでも偈の場合と同じく、単に分別の性
格、すなわち所取・能取の二分の paratantraなる ākāraのある分別を指すのであって、非真実に問題点が置
かれているわけではないと注記している。MSAṬ では、偽りの意味を持ち、苦しみであることと、誤った
顛倒している人や法を把握するがこのうちで人と法が存在することは無いという。 
bdag med pa'i don ni kun tu rtog pa tsam gyi don te / zhes bya ba 'dis (D.5) ni chos thams cad ni bdag (D.: bdag ; 
P.: bda+) (P.6) med pa'o zhes bya ba'i chos kyi mdo 'di ston te / 'di skad du kun tu rtog pa tsam dang tha snyad tsam 
yod kyi don dam par ni chos thams cad kun brtags pa'i gang zag dang chos med pa'i phyir bdag med pa'o zhes bshad 
pa yin (P.7) no //  
de nyid (D.6) kyi phyir kho na zhes bya ba'i sgras nges par gzung ba'i phyir kun brtags pa'i bdag ni med kyi 
kun tu rtog pa tsam zhig yod pas / gang zag dang chos med pa'i don ni bdag med pa'i don to (P.: ins. //) zhes 
bshad pa yin no (P.: ins. //) (P.8) zhes bya ba smos so // （MSAṬ D. Bi 151b4ff. P. Bi170a5ff.） 
「『ただ妄想されたものの意味が無我の意味である』という、このことによって、一切法は無我であるとい

うこの法印が説かれた。すなわち、ただ妄想されたものや、ただ言語表現されたものであるという最上の

意味について、一切法とは、妄想された人と法は存在しないゆえに、無我であると説かれる。 
それゆえに、『eva のみという語によって、確定されている。妄想された我は存在しない一方、ただ妄分別
のみが存在するから』人と法が『『存在しない』という意味が、無我の意味であると言われる。』と言う。」 
587 長尾[2008 : 281 25-282 8]に、三三昧についての活動領域と特質と意味と所対治と四法印との関係性がま
とめられている。MSAṬ では、心心所から生じた顛倒であるところの苦の自性を詳細に考慮することによ
ってそれらから離れるので寂静は涅槃であると註釈している。 
zhi ba'i don ni rnam par rtog pa nye bar zhi (D.7) ba'i don to // yongs su grub pa'i mtshan nyid mya ngan las 
'das pa yin no (P.: ins. //) zhes bya ba 'dis ni mya ngan las 'das pa ni zhi ba'o zhes bya ba ni chos kyi mdo 'di 
(P.170b1) ston te / sems dang sems las byung ba'i phyin ci log pa sdug bsngal gyi ngo bo nyid rnams so sor brtags pas 
(D.152a1) 'gog pa'i phyir zhi ba ni mya ngan las 'das pa'o zhes bya'o // （MSAṬ D. Bi 151b6ff. P. Bi 170a8f.） 
「『寂静の意味は、分別を止滅することである。円成実を特質とする涅槃である。』とこのことによって、

涅槃とは寂静であるという法印が説かれた。心と心から生じた顛倒である諸々の苦の自性を詳細に考慮す
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【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-82f.: MSAbh(L) p.149,11ff. ; A133a2ff. ; B144b4ff. 

他に依拠することを特質とする点で、刹那滅の意味もまた、無常の意味であると理解され

るべきである。これより、その論証のために、刹那滅性の分析について十偈が［ある］588。 

不合理であるから。原因からの生起であるから。矛盾するから。自ら存続しないか5 

ら。存在しないから。特質が決定的であるから。随起するものであるから。消滅す

るから。(82) 

また、変異の知覚があるから。それ（＝変異）の原因であることと結果であること

から。保持されるからと自在であることから。そして清浄なものと衆生に従って生

じるものであるから。(83) 10 

 

[L 149,18-][D.Phi 231b2- ; P.Phi 254b8-] 

ここで、「一切の有為なるものは刹那滅である」と後の叙述に基づいて、これは［論証され

るべき］命題と理解されるべきである。 

では、このこと（＝諸行刹那滅）はどのように論証されるのか。 15 

諸々の有為なるものにとって、刹那滅性無くして生起することは、不合理であるから。な

ぜならば、生起すること（＝pravṛtti）とは、連続としての生起である589。またそれ（＝生

起すること）は刹那ごとに、生起と消滅無くしてあり得ないからである。 

あるいはもし、［刹那ではなく］異なる時間に存在していて、前のものの消滅と後のものの

                                                                                                                                                                   
ることによって、［それら苦の自性から］離れるので、寂静は涅槃であるとされる。」 
588 Thurman[2004 : 276 fn.76]によれば、刹那滅論についての議論は数多くの文献に確認される。例えば
AKBh IV 4-8, ŚBh 473-486, BBh 188-190であり、論理学の文献ともなれば、HB 341b5-345b2, PV I 192ff.など
枚挙にいとまはない。SAVBhによれば、この刹那滅に関する議論は、正しい認識手段によって立証される
べきものだと理解している。すなわち三支によって立証されるべきものであり、三支とは命題・論証因・

喩例である。三支の喩えとして以下のものを挙げる。命題：存在物すべては自性をもたないものである。

論証因：一と多の自性を離れているから。喩例：影像のごとくに。そして、最後にくる有為なるものはす

べて無常であるという句をここでの命題とし、以下偈頌に述べられた論証因に対して喩例をもって説明し

ている。 
(D.6) gzhan gyi dbang ni mtshan nyid skad cig tu 'jig pa'i don kyang zhes bya ba la sogs pa la / skye zhing 'jig 
pa'i don la yang mi rtag pa zhes bya ste / de bas na gzhan gyi dbang gi mtshan nyid skad cig ma snga (P.: lnga) ma ni 
'gag / (P.2) phyi ma mi (D.: mi ; P.: ni) skye ste / skad cig ma'i don la yang mi rtag pa'i don du (D.7) blta'o zhes bya 
ba'i don to // 
de bas na de sgrub (P.: bsgrub) pa'i phyir zhes bya ba la / de ltar gzhan dbang rnams skad cig ma yin pas na / ji ltar 
skad cig ma yin pa (P.3) bsgrub pa'i phyir tshigs su bcad pa bcus skad cig ma yin pa'i rgyu dang gtan tshigs ston to // 
（SAVBh D. Tsi 133b7ff. P. Tsi 158b2ff.） 
「『依他起性の刹那滅という意味でもある』等について、生起し、消滅するという意味についても、無常で

あるという。それゆえに、依他起性の前の刹那は滅して、後の［刹那は］生じない。刹那滅の意味につい

ても、無常の意味と理解するという意味である。 
『それゆえに、その成立のために』ということについて、ここで刹那滅とは、依他起なものであるから、

それゆえに、刹那滅の成立のために、十偈によって刹那滅の原因と論証因が説かれるのである。」 
589 長尾[2008 : 283 fn.1下]によれば、prabandhaという語は、水の流れのように間断なく前の刹那が滅して
後の刹那が生じることである。それは、また各刹那に生起と消滅があることで、次に水の喩がある通り、

刹那の連続性のことである。Thurman[2004 : 277 fn.79]によれば、この刹那滅論については特に dBal Mang
や Sthiramatiによって想定反論者の名は挙げられていないが、Vaibhāṣikaに対するものと見ている。 
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生起から、連続としての生起があると主張するならば590、その後すぐに、生起することは起

こらないだろう591。継続的生起は存在しないから592。また、すでに生起したものにとって、

継続的生起無しに、別の時間に存在することはあり得ない593。 

 

[L 149,23-][D.Phi 231b4- ; P.Phi 255a3-] 5 

                                                        
590 長尾[2008 : 283 fn.2下]によれば、SAVBhの理解は以下の通りである。すなわち、最初のものは原因か
ら生じ、その生じた刹那も年・月・日の後に滅して、再び他が生じるというようにして連続して起こるの

である。 
de ste yang dus gzhan du 'jug cing snga ma dang phyi ma 'gog pa dang / skye ba'i rgyun gyis 'jug par 'dod na 
zhes bya ba ni gal te gzhan dag 'di snyam (D.: snyam ; P.: ++) du (D.4) sems te / skad cig ma dang po de (D.: de ; P.: 
dang) rgyus skyes (P.: bskyed) (P.159b1) nas de ma thag tu mi 'gag gi / lo'am zhag gam zla ba'i bar du ma 'gags par 
'dug nas / de nas yang de 'gags te / skad cig ma gzhan rgyus bskyed nas rgyus bskyed pa'i skad cig ma de yang lo'am 
zla ba'am zhag (P.2) 'gags (D.5) te / yang gzhan skye ba'i tshul du rgyun du 'jug par rung ngo snyam du sems pa la / 
de yang mi rung bar ston to // （SAVBh D. Tsi 134b3ff. P. Tsi159a8ff.） 
「『あるいはもし、別の時に存在していて、前後に消滅と生起があるから相続によって転変を主張するなら

ば』というのは、もし他の人々がこのことを言うと想定するならば、とういうことである。【反論】その最

初の刹那が、原因によって生起した後すぐに消滅するのではなくて、ある年・月・日の間に滅せずに存続

し、そののちにまたそれが滅するのである。他の刹那に原因によって生起し、原因によって生起したその

刹那にもまた、年・月・日は滅するのである。さらにまた、他のものが生起する仕方で連続して生起する

ことは合理であるという反論を考えるならば、これもまた、不合理であると説くのである。」 
591 長尾[2008 : 284 fn.4&5]によれば、まず MSAṬの解釈では別の時刻まで存続してから滅するまでの間は
連続することではなく、従ってそれが無間隔に生ずることにはならないという。長尾註では、物を実体的

な存在として平面的に把握するのではなく、それを生起の瞬間に圧縮して縦の時間軸からとらえるところ

に刹那滅論の立場があるという理解を示す。 
de'i mjug thogs su 'jug par mi 'gyur te (P.: ins. /) zhes bya ba ni dus gzhan gyi bar du gnas nas / 'gag par 'gyur ba'i 
bar du'o // （MSAṬ D. Bi 152a1. P. Bi 170b2.） 
「『その直後に働くことはないだろう』というのは、別の時にまで、存続して消滅するまでである。」 
592 長尾[2008 : 283 fn.3下]によれば、SAVBhでは存在している間は生起も消滅もないから連続とはいえな
いという。MSAṬ は、その間存続しているというが何によって存続し、滅し、再び生じるかの理由を説く
べきであるとして、存続していることは prabandhaとはいえないとするが、理由が説かれるべきであるとい
う表現は原文中には見られない。 
(D.2) breng ma chad pa la 'jug pa zhes bya bar gyur kyang de skad du smras pa dang (P.: om. dang) / des ci zhig 
bsgrub (P.: bsgrubs) pa yin snyam pa la de'i phyir / de yang skad cig ma re re la skye ba dang / 'gag (P.: 'gog) pa 
med (P.7) par mi rung ngo zhes bya ba smos te / de ltar rgyun du (P.: tu) 'jug pa de yang skad cig ma snga ma ni 
'gags (P.: 'gag) / phyi ma (D.3) skye ba'i tshul du skye ba dang (P.: ins. /) 'gag pa med pa rgyun du 'jug par mi rung ste 
/ dper na chu'i skad cig ma'i rgyun (P.8) 'bab pa bzhin no // （SAVBh D. Tsi 134b2ff. P. Tsi 159a6ff.） 
「間断のない継続に対して、変化するということになるのはまた、以上のごとく説かれたのであり、これ

によって、何が立証されたのかというならば、それゆえに『また、それは刹那ごとに生起し消滅すること

がないので、合理でない。』と説かれる。このように、相続として起こること、それはまた、前の刹那は消

滅し、後の刹那が生じるという仕方で生起と消滅がない相続として起こることは合理でない。例えば、刹

那の相続である水が流れるごとくである。」 
(D.2) ci'i phyir (P.: de ci'i phyir) zhe na / de bstan par rgyun med pa'i phyir ro zhes bya ba smos te / (P.3) gnas pa'i 
ngo bo nyid la ni rgyun rung ba ma yin no //  
rgyu las skyes pa'i phyir te zhes bya ba 'dis ni skad cig ma nyid du bsgrub (P.: sgrub) pa'i gtan tshigs gnyis pa yin 
no // （MSAṬ D. Bi 152a2. P. Bi 170b2f.） 
「どうしてかというならば、それを説くために、『相続は存在しないから』と説くのである。存続を自性と

するものについて、相続が［あるのは］合理でない。 
『原因から生起するから』というこのことによって、刹那滅であることが成立せられるための第二の証因

である。」 
593 長尾[2008 : 284-285 fn.1]によれば、ここに他の時間まで存在するというのは生・住・異・滅の中の住を
問題にし、prabandhaの概念を通じて、hetuna utpattiḥのゆえに刹那滅であると論じるものといえるが、そこ
に種々の譬喩が説かれている。長尾註では、水流・灯明・芽・空華・種の五つを挙げ、それぞれが原因と

結果の関係性を示す。 
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どうしてか。 

原因から生じるからである 594。すなわち、「原因からすべての有為なるものは生起する、

つまり存在する。」という意味である595。もし、それ（＝前の有為なるもの）が存在したの

ちに、さらに後の時間に存在するならば、それ（＝後の有為なるもの）は、必ず原因によ

って存在するはずである。原因無くして、はじめから存在することなど決してないからで5 

ある596。また、それ（＝後の有為なるもの）は他ならぬそれ（＝前の有為なるもの）の原因

によって存在することはあり得ない。それ（＝前の有為なるものの原因）とは、用済みの

原因だからである597。また別の原因は知覚されない。従って、刹那ごとに必ず前の原因であ

                                                        
594 長尾[2008 : 285 fn.2]によれば、水流の譬を述べ、存続せしめる原因を説く必要がありとし、さらに灯火
の喩を挙げて、そこには存続せしめる原因があることを明らかにする。 
595 長尾[2008 : 285 fn.3]によれば、SAVBhでは、原因から生じたものはすべて、常住性はなく刹那の自性
あるものと解釈している。(P.: ins. de) ci'i phyir zhe na / rgyu las byung ba'i phyir zhes bya ba la / skad cig ma'i 
rgyun med par dngos po rnams dus gzhan du snang bar ci'i phyir mi (P.160a1) rung zhe na / ji ltar dngos po rnams ni 
rgyu las skyes te / skad cig ma dang po ji ltar rgyus bskyed pa bzhin du / skad cig ma (D.4) gnyis pa phan chad ma 
'gags kyi bar du gnas par 'dod na / de'i bar na (P.2) gnas par (P.: pa) byed pa'i rgyu yang mi rung ste / gnas par byed 
pa'i rgyu gang yin pa smra bar bya dgos so // yang dngos po gang dus gzhan du yang skad cig ma'i rgyun gyis rgyun 
mi 'chad par gnas shing rtag tu yang (D.5) snang ba'i (P.3) dngos po de dag ni rgyu las skyes te / dper na mar me 
bzhin no // ji ltar mar me rgyu las skyes pas skad cig ma'i rgyun du (P.: tu) rgyun mi 'chad par snang la / ras dang mar 
me la sogs pa'i rgyu zad de med par gyur na ni mi snang bar (P.4) 'gyur ba bzhin du dngos po 'di dag kyang rgyun du 
(P.: tu) snang (D.6) bar 'dod na ni rgyu las skyes pa yin te / nam rgyu zad dam med par gyur na rgyun du (P.: tu) 
snang ba yang chad par 'gyur te / de bas na bar du rgyun du (P.: tu) +ng (D.: +ng ; P.: snang) bar byed pa'i phyir rgyu 
(P.5) 'gag med du mi rung ngo // （SAVBh D. Tsi 135a3ff. P. Tsi 159b8ff.） 
「『どうしてか。原因から生じてくるからである。』というのは、刹那の連続なくして存在するものが時間

を異にして顕現することは何故に不合理であるのか［ということである］。存在するものはどのように原因

から生じるのであろうか。第一の刹那に原因から生じるように、そのように第二の刹那をこえて滅するこ

となく存続すると主張するならば、その間存続させる原因であることは理に合わない。また存続させる原

因は何であるのかを説く必要がある。さらにものが時間を異にもし、刹那に連続して途切れなく存続し、

常に現れるならば、そのものは原因から生じているのである。例えば灯火のごとくに。例えば、灯火は原

因より生じる。従って、刹那に連続し、連続して途切れることなく現れる。他方、綿布や灯火等の原因が

消耗されつくした時は現れなくなる。同様に、これら存在するものが連続して現れるという時は、原因か

ら生じているのである。あるいは原因が消耗し尽くしたり、無くなった時は連続して現れることも断滅し

てしまう。それゆえに連続して顕現させるのであるから、原因が滅しないのは不合理である。」 
596 長尾[2008 : 285 fn.5]によれば、これとの関連で芽の喩と空華の喩とが説かれる。すなわちある刹那には
原因があり、ある刹那にはないということである。 
597 長尾[2008 : 285 fn.6]によれば、自分の結果を生じおわって滅する種子の喩を説く。SAVBhでは、例え
ば種子から芽は生じるが、そのすでに消滅した種子によって後に生じる原因はないごとくという意味であ

る。 
la la dag skad cig ma dang po skyed (P.: skyes) pa rgyu de nyid kyis / skad cig ma phyi ma yang rgyu de nyid kyis 
bskyed do snyam na / mi rigs par bstan pa'i phyir / rgyu de nyid kyis 'byung bar mi 'os te / de'i rgyus (P.5) dgos 
par spyad zin pa'i phyir ro zhes bya ba smos te / skad (D.6) cig ma snga ma skyed pa'i rgyu nyid kyis / phyi ma de 
nyid kyang bskyed par ni mi rigs te / ci'i phyir zhe na / skad cig ma snga ma skyed (P.: bskyed) pa'i rgyu des / rang gi 
(P.6) 'bras bu bskyed nas 'gags zin pas (P.: ins. na) 'gags pa des phyi ma bskyed mi nus so // rgyu gang gis 'bras bu 
gang bskyed de 'gags pa (D.7) des gzhan mi skyed (P.: mi bskyed) pa ni sa bon bzhin te / dper na sa bon gyis myu gu 
(P.7) bskyed nas 'gags pa'i sa bon des sdong bu phyi ma skyed (P.: bskyed) pa'i rgyu mi byed pa bzhin no // （SAVBh 
D. Tsi 135b5ff. P. Tsi 160b4ff.） 
「あるいはまた、別の人々は最初の刹那に生じるその原因によって、後の刹那にもその同じ原因によって

生じると考えるかもしれない。不合理であることを説くために『これはそれと同じ原因によってではあり

えない。それはすでに使用済みの原因であるから』と説くのである。前の刹那をもある原因が生起させ、

後の刹那をその同じ原因が生起させるのは理に合わない。なぜかというならば、前の刹那に生起させたそ

の原因は、自己の結果を生起させてすでに消滅してしまっている。従ってすでに滅したその［原因］より、

後に生起させるのは合理でない。原因というものは、なんらかの結果を生じて消滅してしまうのである。

その別なものを生じることは無いのである。種子のごとくである。たとえば種子は芽を生じるが、そのす
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るものと別の［原因である］ものが存在すると理解されるべきである。 

このように継続的生起なくして、すでに生起したものについて、別の時間に存在すること

はあり得ない598。 

 

[L 149,28-][D.Phi 231b6- ; P.Phi 255a5-] 5 

あるいはまた、以下のように［別の反論者が］主張するかもしれない。すでに生起したも

のを、さらにまた生起させることはない。そのために原因が存在するべきであろう。しか

しすでに生起したものは、別の時間に後から消滅するのである。単にすでに生起したもの

は決して［存在し］ない599。 

それ（＝すでに生起したもの）は何によって後から消滅するのか600。もし、他ならぬ生起の10 

原因によってと言うならば、それは不合理である。 

どうしてか。 

生起と消滅については矛盾するからである。二つの矛盾するものにとって、等しい原因は

知られないからである。例えば影と太陽・寒さと温かさの如くに601。 

                                                                                                                                                                   
でに消滅した種子が後に棒を生じる原因をなすことは無いごとくである。」 
598 長尾[2008 : 285 fn.7]によれば、prabandha,saṃtānaなどの語の理解の内容が、baddhaと tīrthikaとでは違
っているのではないかと指摘する。さらに、有為なるものはすべて原因から生起するというが、その saṃtāna
も hetuto utpadyateも理解が違うという。長尾註ではさらに、SAVBhに見られるように、原因・因縁から生
じたものは常住の自性はなく、刹那の自性であると断言するのも同様とみており、有部にも生・住・異・

滅の四相を説いて、これを相続の有為相、刹那の有為相などということが大乗と異なった理解ではないか

とみているがさしたる根拠は今のところ明確に示されているわけではない。上記註参照のこと。 
599 長尾[2008 : 286 fn.1]によれば、反論者は生じては直ちに滅する相続の形で存続する kṣaṇabhaṅghapra-
bandhaなることを逆に認めない。 
600 長尾[2008 : 286 fn.2]によれば、SAVBhに暫時住してやがて滅するというそのものは、住の自性なのか、
滅の自性なのかといえば、住を自性とするなら、常に住して常住となり、滅を自性とするなら、最初から

滅無であって、例えば虚空は無の自性であって終始無であるから後に有になるのではないという。 
de ltar yang mi rigs par bstan pa'i phyir / yang de rgyu gang gis 'gag par 'gyur zhes bya ba la sogs pa smos te / 
dngos po dang po rgyus bskyed nas / (P.161b1) tha (D.136b1) gi zad cig gnas te / phyis 'gag (P.: 'gags) par 'gyur ba 
de'i dngos po gnas pa'i rang bzhin zhig pa las phyis 'gag par 'gyur ram / 'jig pa'i rang bzhin zhig pa las 'gag par 'gyur 
bar brtag dgos so //  
(P.2) gal te dngos po'i gnas pa'i rang bzhin zhig yin na (D.2) gnas pa'i rang bzhin la 'jig pa'i rang bzhin med pas na / 
dngos po de rnams kyang (P.: yang) mi 'jig ste / phyis kyang 'gag par mi 'gyur te / rtag tu gnas par 'gyur (P.3) ro //  
gal te dngos po de 'jig pa'i rang bzhin zhig yin na ni 'jig pa'i rang bzhin la rtag pa dang gnas (D.3) pa'i rang bzhin med 
pas dang po nas 'jig par 'gyur gyi bar du gnas par mi srid de / dper na nam mkha' med (P.4) pa'i rang bzhin yin pas 
dang po med pa bzhin du phyis kyang med pa kho nar gnas kyi / dang po ni med pa (P.: om. pa) la / phyis yod pa lta 
bur mi 'gyur ba dang 'dra'o // （SAVBh D. Tsi 161a7ff. P. Tsi 136a8ff.） 
「このようなこともまた、不合理であることを説くために、『この後になって、いかなるものによって滅す

るのであろうか』云々と説くのである。ものは最初に原因から生じ、ある期間存続し、後に消滅するに至

るのである。そのものは、存続の自性が消滅することにより、後に消滅するに至る。あるいは滅盡の自性

が消滅することにより消滅するに至ると理解するべきである。 
もしものは存続の自性が消滅するとするならば、存続の自性に消滅の自性は存在しないから、このものが

消滅することもなく、後になっても消滅しないであろう。常に存続することになろう。 
もしものは滅盡の自性が消滅するとするならば、滅盡の自性には常住や存続の自性は存在しないから、最

初から消滅することになってしまい、存続することはありえない。たとえば、虚空は非存在を自性として

いるから、最初に非存在であるように後にも非存在のままであり、最初に非存在であって、後に存在する

ようにはならないごとくである。」 
601 SAVBhにおいて、この光と闇の喩えに註釈を加えている。暗闇のあるところでは太陽の光はないので、
非光明分である。その原因は屋根や遮るものといった存在である。他方太陽のあるところでは、太陽の光
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また、別の時間に消滅することとは、矛盾するから。 

何と矛盾するからなのか。 

阿含と［矛盾するから］である。世尊は［以下のように］説いた。「比丘たちよ、これら諸々5 

の有為なるものは幻のごとくである。滅びゆくもの(apa-/i)である。その限りの時を有する

もの（＝暫時のもの）である。移ろいゆくものである。」602と。 

他方ヨーガ行者たちの意の集中と［矛盾するから］である。なぜならば、彼らは、諸々の

有為なるものには、生起と消滅があると心を働かせて、刹那ごとに、それら（＝有為なる

もの）には消滅があることを見るのである。そうでないならば、彼らでさえも、厭離・離10 

欲・解脱を有することが無いことになろう。臨終時等に消滅を見る人々のごとくに603。 

                                                                                                                                                                   
が行き渡っているので光明分がある。その原因は太陽の日輪である。従って、暗闇の原因である遮るもの

がまた、一方で光明を排除し、他方で暗闇の非光明分を排除するという二つの原因であることはありえな

い。同時に寒さと暑さの両者もまた相互に矛盾する。寒さの原因は霜や雪だが同時に暑さを生み出すこと

はないし、暑さの原因は熱や太陽光線だが同時に暑さを生じないごとくである。 
'gal (D.3) ba'i chos gnyis rgyu gcig la mi skye ba'i dpe bstan pa'i phyir / 'di lta ste / grib ma dang / nyi ma dang / 
grang ba dang / dro ba bzhin no zhes bya ba (P.5) smos te / de la grib ma ni gang la nyi ma'i 'od med cing mi gsal 
ba'i phyogs te / de'i rgyu ni thog g-yogs pa la sogs pa'i skyabs yod pa'o // (D.4) nyi ma ni gang du nyi ma'i 'od zer (D.: 
'od zer ; P.: zer) gyis bab cing / gsal ba'i phyogs te / (P.6) de'i rgyu ni nyi ma'i dkyil 'khor ro // 'di ltar grib ma'i rgyu 
skyabs can gyis kyang nyi ma'i 'od zer yang 'byin par byed / grib ma lta bu mi gsal ba yang 'byin par byed pa'i rgyu 
gnyis byed par ni ma mthong (D.5) ngo // de (P.7) bzhin du nyi ma'i dkyil 'khor gyis kyang nyi ma'i 'od zer snang ba'i 
rang bzhin yang 'byin par byed grib ma dang mi gsal ba'i rang bzhin yang 'byin par byed pa'i rgyu gnyis byed pa ni 
ma mthong ngo // 'di ltar yang (P.: om. yang) grang ba dang (P.8) dro ba gnyis kyang phan tshun 'gal ba ste / gang na 
(D.6) grang ba yod pa de na dro ba med la / gang na dro ba yod pa de na grang ba med de / de la grang ba ni so thams 
pa (D.: thams pa ; P.: tham tham pa) dang spu ldang ba la sogs pa dro ba ni rdul zag pa la sogs (P.162b1) pa'o // de la 
grang ba'i rgyu ni ba mo dang kha ba la sogs pa ste / ba mo dang kha ba la sogs pa grang ba yang skyed par byed / 
dro (D.7) ba yang skyed par (P.: pa) byed pa ma mthong ngo // dro ba'i rgyu ni me dang nyi ma'i 'od la sogs pa ste / 
des (P.2) ni grang ba yang skyed par byed / dro ba yang skyed par byed pa ma mthong ngo // （SAVBh D. Tsi 
137a2ff. P. Tsi 162a4ff.） 
「矛盾する二つの法が一つの原因から生じない比喩を示そうとして『例えば光と闇、寒さと暖かさのごと

くである』と説くのである。このうち暗闇のあるところでは太陽の光はなく、非光明分がある。その原因

は屋根・覆いなど遮るものの存在である。太陽のあるところでは、太陽の光が行き渡り、光明分がある。

その原因は太陽の日輪である。このように暗闇の原因であるものをさえぎるものがまた、一方で光線を排

除し、同時に他方で暗闇のごとき非光明分をも排除するという二つの原因をなすことは知られない。同様

に寒さと暑さの両者もまた、相互に矛盾する。寒さのあるところには熱さはなく、熱さのあるところには

寒さはないのである。ここで寒さとは長嘆地獄などであり、熱さとは熱汗などである。このうち寒さの原

因は霜・雪などである。霜・雪などは寒さを生じはするが、同時に熱さを生じることは知られていない。

熱さの原因は火・太陽光線などであり、これが寒さをも生じ、同時に熱さをも生じることは見られない。」 
602 この文言は Thurman[2004 : 277 fn.80]によれば、MN I 137に同定される。さらに早島［1994a : 42］では
出典不明としつつも『倶舎論』に引用される阿含経典が散見されることを報告し、『瑜伽師地論』本地分「思

所成地」もに見られる Paramārthagāthā 5 との類似性を指摘する。これに加えて岡田・岸[2008:87-88]では、
類似箇所として『雑阿含経』第二三七経を挙げる。 
603 MSAṬ によれば、この喩例は異法の喩えである。すなわち瑜伽行者たちは刹那ごとに生滅を見るとい
う思惟を得ている人たちであって、そこから厭離し、離欲して解脱するが、刹那ごとに生滅を見ずに永き

にわたって臨終時に生滅を見るような人々は、厭離する人にはならないという意味である。SAVBhはさら
に詳しく註釈して、衆生は有為なるものが刹那ごとに滅することを見ずに、命根を断たれ、臨終の時に滅

盡して無常であることを知る。瑜伽行者は有為なるものが刹那ごとに生滅するのを修習によって観じるの

で厭離を生じるという。 
'chi ba'i dus la sogs pa ni (P.: na?) 'gag par (P.: 'gal bar) mthong ba gzhan dag ji lta (P.7) bar (P.: /) zhes bya ba 
ni chos mi mthun pa'i dpe ste / 'di skad du rnal 'byor pa yid la byed pa thob pa skad cig ma (P.: om. ma) re re la skye 
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またもし、すでに生起した有為なるものが別の時間に存続するとするならば、それ（＝す

でに生起した有為なるもの）は他ならぬ自ら存続する、つまり［有為なるものは］自ら存

続するための能力を有するものであるか、あるいは何らかの存続の原因によって［存続す5 

るもの］であることになる。 

まず、自ら存続することは不合理である。 

どうしてか。 

後に自ら存続することはないから604。あるいは、いかにしてもそれ（＝有為なるもの）が最

                                                                                                                                                                   
ba dang 'jig par lta ba (D.6) rnams yid byung ba dang 'dod chags dang bral ba dang (P.: om. dang) rnam par grol ba 
dag tu 'gyur gyi / (P.: om. /) (P.8) gang dag skad cig re re la skye ba dang 'jig par lta ba med cing yun ring mo zhig na 
'chi bar lta ba de dag ni yid byung ba la sogs par mi 'gyur ro (P.: ins. //) zhes bshad pa yin no // （MSAṬ D. Bi 
152a5ff. P. Bi 170b6ff.） 
「『他の人々が臨終の際等に消滅を見るごとくに』というのは、異法の喩例である。すなわち、瑜伽行者た

ちは、刹那ごとに生滅を見るという思惟を得た人々であり、厭離し、離欲し、解脱する者となるのである

が、刹那ごとに生滅を見ずに永きにわたって臨終の時に見るような人々は、厭離する人等にならないだろ

う。と言われたのである。」 
'gal ba'i dpe (P.7) bstan pa'i phyir / dper na gzhan dag 'chi ba'i dus la sogs pa na 'gag par mthong ba bzhin no	 
zhes bya ba smos te / dper na sems can gzhan dag 'du byed rnams skad cig ma re re la 'jig par (D.4) mi mthong gi / 
(P.8) nam srog gi dbang po chad de shi bar gyur pa na / 'gag cing mi rtag par mthong ba de dag nam ma shi'i (P.: ma 
shi) bar du ni skyo ba mi skye'o // (P.: mi skye'i /) nam de 'gag (P.: 'gas) par gyur par mthong ba la / gdod skyo ba 
skye ba bzhin du rnal 'byor pa (P.163b1) rnams kyis kyang 'du byed rnams rnal 'byor bsgom (D.5) pa'i tshe na 'du 
byed rnams skad cig ma re re la 'jig par (P.: pa) mthong bas na skyo ba skye bar 'gyur ro // yang na rnal 'byor pa 
rnams sems can phal pa bzhin du 'chi khar (P.2) 'gag pa mthong nas gdod skyo bar gyur na ni ji ltar sems can phal pa 
'chi khar skyo bar gyur pas de dag la (D.6) rnam par grol ba med pa bzhin du / rnal 'byor la yang rnam par grol ba 
med pa'i skyon du 'gyur te / （SAVBh D. Tsi 138a4ff. P. Tsi 163a6ff.） 
「矛盾を示さんとして、『あたかも臨終を迎えた等の時に、滅を見る他のもののように』と説く。たとえば

他の衆生は、有為なるものが刹那ごとに滅することは見ないで、命根を断たれ、臨終のときに滅盡して無

常なるを見るのであって、彼らは死に至るまでは厭離が生じない。あるいはその滅するのを見てはじめて

厭離が生じるように、瑜伽行者もまた、有為なるものを瑜伽行の修習する時は、有為なるものが刹那ごと

に消滅するのを観じて厭離が生じるのである。あるいはまた、瑜伽行者であっても世俗の衆生と同様に、

まさに臨終の間際に厭離するから、世俗の衆生には解脱がないように、そのように瑜伽行者であっても解

脱することなくただ、厭離するだけであろう。」 
604 長尾[2008 : 287 fn.1]によれば、SAVBhの解釈は以下の通りである。すなわち滅の自性であるからその
能力はない。なぜ滅の自性なのかとの問いに答えていわく、究極的に存立する能力はないからという。こ

の点について、SAVBhがこの反問への答えとしてなんらかの存続の原因によって存続しているという後半
の理由句を挙げているとみている。そして、SAVBhでは究極的に存立する能力はないからという文章を補
足して、もし有為なるものそのものに自ら存続する能力があるとすれば、常にその能力はあるのであって、

後になって住することにはならない。例えば虚空の自性には消滅がないようにであるという。長尾註では、

この箇所の論理は十分明白でないことを示す。 
de la dang po'i phyogs la mi rigs par bstan pa'i phyir / yang / (P.: om. /) bdag nyid gnas pa mi rung ste // (P.: om. //) 
(D.3) zhes smos te / bdag nyid la gnas pa'i mthu yod pas dus tha gi zad cig tu gnas so (P.8) zhes byar (P.: ins. yang) 
mi rung ngo // de ltar yang mi rags (P.: mi rigs) so zhes bya ba'i don to //  
ji ltar mi rung snyams (P.: snyam pa) la / (P.: om. /) de'i phyir / bdag nyid mi gnas pa'i phyir te // (P.: om. //) zhes 
bya ba smos te / ji ltar phyi nang gi 'dus (D.4) byas rnams (P.164a1) bdag nyid mi gnas shing 'jig pa'i rang bzhin yin 
pa'i phyir (D.: 'jig pa'i rang bzhin yin pa'i phyir ; P.: rang bzhin 'jig pa'i rang bzhin pa'i phyir) bdag nyid la gnas pa'i 
mthu yod pas gnas so zhes bya bar yang mi rung ngo //  
ci'i phyir 'jig pa'i rang bzhin yin snyam pa (P.2) la / de'i phyir / mthar phyin gnas par mi nus pa'i phyir ro zhes 
smos te / ji (D.5) ltar 'dus byas rnams mthar phyin cing med par gyur pas na / bdag nyid la gnas pa'i mthu med do // 
gal te bdag nyid la (P.3) gnas pa'i mthu yod pa zhig na rtag tu yang gnas pa'i mthu can du 'dug la / mjug tu yang gnas 
par gal 'gyur te / dper (P.: ins. na) nam mkha' (D.6) rtag pa'i rang bzhin la skye 'jig med pa bzhin no // 'dus byas (P.4) 
rnams la ni mthar gnas par mi rung ste / 'jig par 'gyur bas na / bdag nyid gnas pa'i mthu yang med par rig par bya'o //  
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後まで存続するための能力を有することはない。 

存続の原因によってもまた合理ではない。それ（＝存続の原因）とは存在しないから。す

なわちいかなるそれ（＝存続の原因）も知られないからである。 

 

[L 150,9-][D.Phi 232a4- ; P.Phi 255b4-] 5 

あるいはまた［以下のように反論が］あるかもしれない。存続の原因は無くとも、消滅の

原因が存在しないから、存続するのである。しかし、消滅の原因が得られたときに、後に

なって消滅するのである。火によって黒さの［消滅する］ごとくに605。 

このこと（＝反論）は合理でない、それ（＝後で得られる消滅の原因）は存在しないから

である。なぜならば、いかなる消滅の原因も、後になって存在することはないからである606。10 

火によっても、黒さが消滅されるということは成立しない607。すなわち、類似していないも

                                                                                                                                                                   
（SAVBh D. Tsi 138b2ff. P. Tsi 163b7ff.） 
「このうちで、①第一の選択肢について不合理なることを示さんとして、『まず、自らで存続することは不

合理である』と説く。存続する能力が自らに備わっているからある期間存続するというのもまた、理に合

わない。このような考えもまた不合理であるという意味である。 
いかように不合理であるのかとの反論があるかもしれない。そのために、『自ら存続することはないから』

と説く。何となれば、内外の有為なるものは自ら存続せず、消滅の自性あるものである。それゆえに、「存

続する能力が自らに備わっているから存続する」という反論は理に合わない。 
どうして消滅の自性あるものと考えるのかと反論するかもしれない。それゆえに、『後になって存続するこ

とはないから』と説く。たとえば、有為なるものは最終的には存在しなくなるから、存続する能力あるも

のとしてあり続け、最終的にもまた存続し続けるだろう。たとえば虚空は常住なる自性あるものであって、

生滅することがない如くである。有為なるものが最後まで存続するのは理に合わない。消滅してしまうか

ら。自らに存続する能力はまた存在しないと理解すべきである。」 
605 この反論者の比喩は、鉄の色である黒さを消滅させる原因である火が得られない限りで、鉄が黒く顕れ
ていることを指す。しかし後に火という消滅因が得られたならば黒さは消滅するという。 
606 長尾[2008 : 289 fn.5]によれば、SAVBhでは消滅因はなんら存在しないことを石の喩でもって説明する。
例えば、空に石を投げるならば、手がその原因となるが、石はやがて落ちる。すなわち石は任運に落ちる。

そこに落とす因はないのである。 
(P.5) de ltar yang mi rigs par bstan pa'i phyir / yang de med pa'i phyir de ltar mi rung ste zhes bya ba smos te / ji 
ltar dngos po rnams la skyed (P.: bskyed) pa'i rgyu ni yod kyi / 'jig par byed pa'i rgyu ni med de / dper na (D.7) rdo 
gnam (P.6) du bor ba la gnam du 'dor ba'i rgyu lag pa la sogs pa ni yod kyi / sa la lhung bar byed pa'i rgyu med de 
rang ltung ba bzhin no // de dang 'dra bar dngos po rnams la (P.: ins. 'jig pa'i) rgyu med pa'i phyir / 'jig pa'i rgyu dang 
(P.7) ma phrad kyi bar du gnas so zhes bya bar yang mi rigs so // （SAVBh D. Tsi 139a6ff. P. Tsi 164b5ff.） 
「かくのごとくにもまた不合理であることを説くために、「しかしそれは存在しないから、そのごとくにも

不合理である」と説く。すなわち、ものを生起させる原因は存在するが、消滅させる原因は存在しない。

たとえば、空中に投じられた石には、手などの空中に投じる原因が存在するが、大地に落下させる原因は

存在しないから、消滅の原因が得られない限りは存続する、というのもまた理に合わないのである。」 
607 長尾[2008 : 289 fn.6]によれば、消滅因はなんら存在しないということに対して、反論者は例えば火が消
滅因であると主張する。以下はそれに関する議論であり、SAVBh の解釈は甚だ分かりにくいものという。
しかし SAVBhの記述には、反論者の比喩に対して火によって黒さが消滅するのではなく、火が得られて火
とともに黒さが消滅することがあっても黒さを消滅させる原因を火が作り出すのではなく、黒さはそれ自

体で消滅するからと解釈している。MSAṬは、SAVBhに比べて簡潔に説明がされている。要点として、火
は様態の変化に能力があるのであって、物の本質に関しての生と滅とを言うのではないということである。 
de'i mthu (D.7) ni mi 'dra bar (P.: ba) skye ba la rab tu grub (P.171a1) ces bya ba ni sngon po nyid ni mtshan 
nyid kyis 'jig pa'i ngag can yin pa'i phyir rang nyid 'gags la me dang 'brel pas ni dmar po nyid du 'gyur te / 'di ni mi 
'dra ba skye ba yin no //（MSAṬ D. Bi 152a6ff. P. Bi 170b8ff.） 
「『しかし、等しくないものの生起において、それ（＝火）の能力は成立する。』というのは、黒さは、特

質によって滅するという力を有するものであるから、自ら消滅する場合、火と結合することによって、赤

さに転じる。これが等しくないものの生起である。」 
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の（＝visadṛśa）の生起の際に、それ（＝火）の効力は成立する608。そのように、それ（＝

火）と結びつくことによって、類似していない黒さという連続が把握されるから。そして

いかなる時も、［黒さの］継続することがなくなるということはない。水もまた、沸騰して

いる最中に火と結びつくことによって、より少ない［状態の］生起やもっとも少ない［状

態の生起が存在し］、［それに基づいて］極めて少ない状態から、最後に生じないことが把5 

捉される609。しかし、火と結びつくことから、直ちにそれ（＝水）の非存在があるわけでは

                                                                                                                                                                   
(D.139b1) ji ltar mi rigs par bstan pa'i phyir / smras pa / 'jig pa'i rgyu ni phyis kyang gang yang med de zhes bya 
ba smos te / ji ltar mes lcags kyi sngon po (P.8) bshig go zhes smras pa yang ji ltar me dang ma phrad pa'i snga rol na 
lcags kyi sngon po 'jig par byed pa'i rgyu gang yang med de / (D.2) sngon po rang gi rang gis 'jig pa de bzhin du / 
med dang phrad pa'i dus na yang mes (P.165a1) sngon po bshig ste / sngon po 'jig par byed pa'i rgyu mes ma byas kyi 
(P.: gyi) sngon po ni rang gi ngang gis zhig go // (P.: /) （SAVBh D. Tsi 139b1ff. P. Tsi164b7ff.） 
「いかように理にあわないのかを示すために、説いて、『何となれば消滅の原因は、後になっても存在しな

い』と説くのである。すなわち、火により鉄の黒さが消滅すると説かれたことはまた、［次のように説明さ

れる］。たとえば、火が得られない以前には、鉄の黒さを消滅させる原因はまったく存在せず、黒さは自分

自身で消滅するように、そのように火が得られたときにもまた、火とともに黒さは消滅する。黒さを消滅

させる原因を火が作るのではなく、黒さは自分自身で消滅するのである。」 
608 長尾[2008 : 289 fn.7]によれば、もし黒色が滅するのは任運であって、火によるのではないとすれば、火
に合する以前に黒がなぜ消滅しないか。というならば、火は滅せしめるのではなく、別のことをする。す

なわち非相似なる赤色にするのであるという。これは SAVBhの解釈からと考えられる。 
gal te gzhan dag 'di skad du / gal te rang gi ngang gis zhig ste / (D.3) mes bshig pa ma (P.2) yin na / me dang (P.: ins. 
phrad) ma phrad pa'i sngon rol nas sngon po mi snang bar ci'i phyir mi 'gyur zhe na / de'i lan du / mes kyang sngon 
po 'jig par 'gyur ba ni ma grub kyi / mi 'dra bar skye bar nus par 'grub po zhes smos (P.3) te / mes lcad sa (D.: 
lcad sa ; P.: lcags) kyi sngon po 'jig par (D.4) byas pa ni ma grub kyi sngon po ni rang gi ngang gis 'jig la / mes ni 
gzhan bskyed de / gang bskyed ce na / lcags kyi kha dog dmar por (P.: po) bskyed do // 
don de nyid bstan pa'i phyir / (P.4) 'di ltar de dang phrad pa'i phyir (P.: ins. /) sngon po'i rgyu (P.: rgyud) mi 'dra 
bar snang ste zhes bya ba smos te / 'di ltar mes ni (D.5) sngon po bshig pa ma yin gyi / sngon po ni rang zhig la / me 
dang phrad pas ni kha dog dmar por bskyed do // （SAVBh D. Tsi 139b2ff. P. Tsi 165a1ff.） 
「あるいは他の人々は次のように考えるかもしれない。もし、自分自身で消滅して、火が［黒さを］消滅

することがないならば、火が得られない以前になぜに黒さは顕れないようにならないのか、と。それに答

えて、『さらに火は黒さを消滅させるということは成り立たない。しかし非類似が生じたときに、その効力

は成立する』と説くのである。火が別な何かを生ぜしめる。何を生ぜしめるのか。鉄の赤色を生ぜしめる

のである。  
まさにこの意味を示そうとして、「何となればそれ（火）と結合することにより、黒さと類似していないも

のが連続することは認められる」と説くのである。すなわち火が黒さを消滅することはないが、黒さが自

ら消滅するときは、火と結合して赤色が生じるのである。」 
609 長尾[2008 : 289 fn.8]によれば、SAVBhに解釈ではこれが反論者の消滅因の所以であって、例えば、瓶
を壊す槌がその消滅因である。 
gzhan yang bum pa la sogs pa 'jig par byed pa'i rgyu tho ba la sogs (D.2) pas byas so zhes smras pa de yang mi rigs te 
/ ji lta zhe na / tho bas bum pa 'jig pa'i rgyu byed na / tho ba des bum pa 'jig par (P.3) byed pa'i dus na ni bum pa nyid 
byas (D.: byas ; P.: bas) sam / bum pa las ma gtogs pa gzhan zhig byas / gal te tho bas bum pa nyid byas na ni tho bas 
bum (D.3) pa byas kyi / bum pa'i 'jig pa ma byas pa na / tho bas bum pa (P.4) gzhig pa'i rgyu byas so zhes smras pa 
yang 'gal lo // gal te tho bas bum pa ma yin pa zhig byas na ni tho bas gzhan byas pas bum pa la ci yang ma byas pa'i 
phyir tho bas bum pa bshig par mi rung ste / dper (D.4)(P.5) na mchod sbyin la bde ba dang / mi bde ba byas pa de 
lha sbyin (P.: lhas byin) la ci yang byas pa ma yin pa bzhin no // 
gzhan yang the bas (P.: tho bas) bum pa bshig na bum pa 'jig pa'i rang bzhin can zhig yin pa las tho bas bum pa (P.6) 
bshig gam / bum pa 'jig pa'i rang bzhin can ma yin pa las tho (D.5) bas bshig / gal te bum pa 'jig pa'i rang bzhin can 
zhig yin na ni kho rang gzhig (P.: zhig) pas na / de la tho ba la sogs pa'i rgyu gzhan gyis gzhig (P.7) mi dgos so // gal 
te bum pa 'jig pa'i rang bzhin can ma yin na ni de 'jig tu mi btub pas na / rgyu gang gis kyang gzhig tu (D.6) mi btub 
par 'gyur ro // de lta bu'i tshul du brtags na tho bas ni gyo mo bskyed kyi / (P.8) bum pa ni rang gi ngang gis 'jig pa 
yin no //（SAVBh D. Tsi 140b1ff. P. Tsi 166a2ff.） 
「あるいはまた、壺などを消滅させる原因はハンマーなどが作る、と主張するこのこともまた理に合わな

い。何故にか。ハンマーが壺を消滅させる原因を作るならば、このハンマーが壺を消滅させるとき、①壺

そのものを［消滅する］のか、あるいは②壺とは別なものを消滅するのか［のいずれかである］。 
①もしハンマーが壺そのものを［消滅］する場合、ハンマーが壺を［消滅］するのであり、壺の消滅をつ
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ない610。 

 

[L 150,16-][D.Phi 232a7- ; P.Phi 255b7-] 

また、いかなるすでに生起したものにも、存続することは決してあり得ない。性質が定ま

っているから。すなわち、世尊によって説かれた「有為なるものは無常なものである」6115 

と、この有為なるものの特質が、定まっているからである。 

もし、そのただ生起したものが消滅しないならば、あるときに、それ（＝生起したもの）

が無常なものではなくなってしまうので、無常であるという特質が定まっていないという

                                                                                                                                                                   
くるのではないならば、ハンマーが壺を消滅させる原因をつくると説くのもまた矛盾である。②もしハン

マーが壺とは別なものを消滅させるならば、ハンマーは別なものを［消滅］させることになる。従って、

壺は少しも［消滅］させられないから、ハンマーは壺を消滅できないことになる。例えば、犠牲祭で善悪

の行為に応じて祝福を少しもなさないごとくである。 
あるいはまた、ハンマーが壺を消滅させるとき、（1）消滅の自性のある壺を消滅するから、ハンマーは壺
を消滅させるのか、あるいは（2）消滅の自性の無い壺を［消滅］するからハンマーが消滅させるのかであ
る。（1）もし消滅する自性のある壺を消滅するというならば、自ら消滅するのであるからこの場合ハンマ
ーなどの他の原因により消滅する必要はない。（2）あるいは壺に消滅する自性がない場合、それを消滅さ
せることは理に合わない。消滅させることは、いかなる原因によってもありえないだろう。」 
610 長尾[2008 : 289 fn.9]によれば、漸次少なくなるというのは、黒が赤になるのと同様に、様態の変化と考
えるものである。反論者はさらに火が消滅因でないとすれば、火は生起させるのであるから、何故後に水

を生ぜしめないのか、等と反問する。これは水が漸次少量になることを alpataratamotpattitas といい、最後
に anutpattiḥという utpattiという言い方にかこつけていうのであろう。これに対しても、種々に返難が述べ
られている。SAVBhの解釈の一例として、もし火が水をなくしてしまうのであれば、火と結合したその時
に水はなくなってしまうはずである。火と結合したその時に水がなくなることはないのだから、従って火

が水を消滅させる原因になることはない。また、ハンマーと壺の関係を持ち出し、ハンマーが壺の消滅の

原因でないことについて解説を加えている。 
gal te gzhan dag 'di skad du (P.: ins. /) chu yang me dang phrad nas bskol ba (D.7) dang / (P.7) gdod phyis med par 
snang gi / me dang ma phrad pa'i snga rol nas med par mi snang ste / de ltar me dang phrad nas mi snang bar gyur pas 
na / chu 'jig par byed pa'i rgyu me yin pa bzhin du dngos po rnams la yang 'jig (P.8) par byed pa'i rgyu yod de / dper 
na bum pa lta bu dbyig (D.140a1) pa la sogs pa dang ma phrad pa'i snga rol na ni chag par mi snang la dbyig pa la 
sogs pa dang phrad nas gdod chag par snang bas na / dngos po rnams la 'jig (P.165b1) par byed pa'i rgyu yod do zhes 
zer ba la / me dang dbyig pa la sogs pa la (D.: la ; P.: /) chu (D.2) dang bum pa la sogs pa 'jig par byed pa'i rgyu ma 
yin par bstan pa'i phyir / chu yang bskol (P.: skol) nas me dang phrad pa dang / je nyung je nyung du 'gyur te / 
(P.2) shin tu nyung ba las mthar mi skye bar snang gi lan cig me dang phrad pas de med pa ni ma yin no610 
zhes bya ba smos te / 'di ltar (D.3) chu yang me dang phrad nas bskol ba dang je nyung je nyung du 'gyur te / khad 
kyis shin tu nyung ba las tha (P.3) mar med par snang gi me dang phrad ma thag tu ni chu ni mi snang bar 'gyur ba 
ma yin pas na / mes chu med pa'i rgyu ma byas kyi / chu ni rang gi ngang gis skad cig ma gcig gi rgyun gyis (D.4) 
rang zhig go // (P.: /) mes ni de na je nyung je (P.4) nyung du gyur pa bskyed par zad kyi me ni chu 'jig par byed pa'i 
(D.: 'jig par byed pa'i ; P.: 'jig pa'i) rgyu mi byed do // （SAVBh D. Tsi 139b6ff. P. Tsi 165a6ff.） 
「あるいは他の人々は次のように考えるかもしれない。水もまた火と結合して初めは煮沸され、後には無

くなることが顕れる。しかし火と結合する以前に、無い状態が顕れることはない。このように、火と結合

して顕れなくなるから、水を消滅させる原因は火である。同様に、ものにもまた消滅させる原因が存在す

る。例えば壺のごとくである。棒などと結合する以前は崩壊することは顕れないが、棒などと結合して初

めて崩壊すると主張するのである。 
火や棒などは、水や壺等を消滅させる原因ではないことを示そうとして、「火と結合することにより、水も

煮沸して徐々に少なくなっていき、極めて少量となるから最後に生じないことは認められるのである。し

かし火と結合したからと言って直ちにそれが非存在になるのではない」と説くのである。このように水も

火と結合して沸騰し、少しずつなくなっていき、徐々に少量となり、最後には、無い状態が顕れるが火と

結合すると同時に、水の無い状態が顕れることはない。したがって火は水をなくする原因となるのではな

く、水は自らひとりでに刹那ごとに連続して自分で消滅するのである。火はこの場合少しずつ少なくなっ

ていくことを生じさせはするが、火は水を消滅させる原因をなすのではない。」 
611 岡田・岸[2008:88]では、諸文献に一般的に確認される文言としで同定していない。早島[1994b:49]にて
一例として Vinaya Piṭakaを挙げるのみである。 
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ことになってしまう。 

 

[L 150,19-][D.Phi 232b1- ; P.Phi 256a1-] 

あるいはまた［以下のように反論が］あるかもしれない。刹那ごとに、以前のものではな

い生起がある場合612、「これは、すなわちこれである。」と再認識が起こらないことになろう、5 

と。 

［主張命題］それ（＝ある有為なるもの）は必ず存在する。 

［論証因］相似なるものの随起があるから。 

［喩例］幻を作り出す人の［用いる］小石のごとくに613。 

                                                        
612 長尾[2008 : 291 fn.2]によれば、SAVBhの解釈では反論者の意は前に見た物がその刹那に滅して既に存
在しないのであれば、後に生じた物が同一物であるとの認識は起こらないはずである。それゆえ同一との

認識があるのであるから、前の物は暫時止住して後の時に滅すると考えられている。 
de skad cig ma (D.6) re re la snga ma med pa skyes zin na / de ni 'di yin no zhes bya ba med par 'gyur ro 
(P.167a1) zhes bya ba la / gal te gzhan dag 'di skad du zer te / skad cig ma re re la dngos po rnams 'gags nas snga ma 
dang phyi ma (P.: phyis ma) 'dra bar skad cig ma gzhan skye'o zhes zer na / de lta na ni snga ma mthong (P.2) ba'i 
(D.7) dngos po dag phyis mthong ba'i dus na de dag bdag gis mthong ngo snyam pa'i blo dang sems skye bar mi rigs 
na / de lta ni ma yin te / sngar mthong ba'i dngos po dag phyir (P.: phyis) mthong ba'i tshe de nyid bdag gis (P.3) 
mthong ngo snyam pa'i blo skyes pas ni (P.: na) / dngos po rnams skad cig ma re re la mi 'jig gi / (D.141b1) dus tha gi 
zad cig gnas nas phyis 'jig go zhes zer ro //  
de ltar yang mi rigs par bstan pa'i phyir (P.: ins. /) 'dra ba rjes su (P.4) 'brang ba'i phyir / de lta bur gyur pa'i 
phyir zhes bya ba smos te / dngos po rnams mthong ba las phyis mthong ba'i dus na bdag gis de nyid mthong ngo 
snyam pa'i (D.2) blo skye ba yang skad cig ma snga ma'i tshe dngos po rnams kyi (P.5) kha dog dang bong tshod ci 
'dra bar byung ba skad cig ma phyi ma'i tshe na yang skad cig ma de dang 'dra ba'i (P.: bar) kha dog dang bong tshod 
skye bar 'gyur te / phyi ma'i tshe yang 'dra ba byung na de nyid mthong ba'i blo skyes te nyes pa med do // （SAVBh 
D. Tsi 141a5ff. P. Tsi 166b8ff.） 
「『刹那ごとに前の［刹那］にはないものが生じるのだから、［次の刹那に］これこそあれであるという認

識はありえないだろう、と。』ということについて。他の人々は次のように考えるかもしれない。刹那ごと

にものが滅するのであるから、前後して類似したものが次の刹那に生じると主張するならば、かくのごと

くであるならば、前［の刹那］に見たものを、後に見るときには、これらを私が見ているという知識や理

解が生じるのは不合理である。そうではない。前に見た者を後に見る時は、その同じものを見ているとい

う知識が生じるのである。従って、ものは刹那ごとに消滅することはなく、一定期間存続してその後に消

滅すると主張するのである。 
かくのごときもまた、理に合わないことを示そうとして、『この認識は、まさしく存在する。類似のものが

次々と生じるから』と説くのである。ものを見て、後に見る時、『私は同じものを見た』という知識が生じ

るのはまた、前刹那にものの色・かたちは、まず最初に類似して生じる。後刹那にもまた、その［前の］

刹那に類似して、色・かたちがまず最初生じてくる。後に再び類似したものが生じるとき、その同じもの

を見ているという知識が生じる。誤りはないのである。」 
613 長尾[2008 : 291 fn.3]によれば、この譬喩の意味する内容は判断に苦しむところである。Lévi 訳では
planchette、Thurman 訳では props としているが後者の典拠は不明である。SAVBh には、幻術者が kuṇḍa
の花を幾百となく空に向かって投げ上げるが、投げ方が早いので幾百多数という感じがせず、一つのもの

を投げているように見える。幻術者であるから、小石を小道具にして花のように見せたのだろうと長尾註

では解釈している。この幻術の譬喩は、解深密経第一章「解甚深義密意菩薩の章」に論じられるもので、

三性説を喩える重要なものであり、その内実は事物の離言法性を説明するものである。結論からいえば、

草や葉や木、小石や石といった道端に落ちているものを用いて、象などさまざまな幻術を見せるという喩

例である。決定的になる要素はないが、先行研究にも随ってここでは小石としておく。解深密経第一章の

譬喩は少し長いが、意味上の三性との関わりがある箇所でもあるため、以下に引用しておく。 
「〔如理請問菩薩が尋ねる。〕勝れたお方よ、どうして聖者たちはこの事物（vastu）を聖智と聖見によって
不可言説として等覚してから、その同じ不可言説の法性を等覚させる為に、〔事物を〕有為と無為という名

前で仮説したのですか？ 
〔世尊は答える。〕良家の子よ、例えば次のようなものである。術に巧みな幻術師やその弟子たちが四大道

の交差点に立って、草や葉や木や小石や石を集めて、様々な幻術の実演（業）、すなわち象や馬や戦車や歩
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[L 150,20-][D.Phi 232b2- ; P.Phi 256a2-] 

相似なるものに基づいて、それ（＝あるもの）の認識が［ある］。それが存在するゆえにで

はないとどうして知られるのか。 

消滅するからである。すなわち、他ならぬそのように存続しているものには、最後に消滅5 

することがないことになろう。最初の刹那と区別がないから。従って、「それは、まさにそ

れである」と確定されない。 

 

[L 150,22-][D.Phi 232b3- ; P.Phi 256a3-] 

また最後に変化が認められるから。すなわち変化（pariṇāma）と呼ばれることは、別の10 

状態になることである。もし、内外の諸存在について、それ（＝変化）が他ならぬ最初か

ら始まる事がないならば、最後に変化が知られることもないだろう614。あるものが、次第に

                                                                                                                                                                   
兵の群、摩尼や真珠や瑠璃やほら貝や水晶や珊瑚の集まり、財貨や穀物や倉庫や蔵の集まりを顕現させる

時、愚かで無知で悪慧を本性とする者たちでこれらの草や葉や木や小石や石に想いが及ばない者たち、彼

らがそれ（幻術の象など）を見たり聞いたりする時、次のように考えるであろう。顕現している象の群は

存在する、顕現している馬や戦車や歩兵の群…(中略) …蔵の集まりは存在すると了解し、彼らは見たり聞
いたりするままに、それを堅く執着して執着してから“これは真実であるが、他は偽である”と言語習慣

に従って仮設するが、このことは彼らによって後に吟味されるべき余地がある。またその際に、愚かでな

く無知でなく慧を本性とする者たちでこれらの草や…(中略) …石に思い及んだ者たち、彼らがそれを見た
り聞いたりする時、次のように考えるであろう。顕現する象の群は存在しない、…(中略) …蔵の集まりは
存在しないが、それ（顕現したもの）に対して生じた象の群という観念（saṃjñā）や象の群と同義の観念、
乃至、“財貨や穀物や倉庫や蔵の集まり”の観念とそれと同義の観念、すなわちこの幻術によって作られた

もの、それが存在する、すなわちその眼の幻覚が存在すると了解し、彼らは見たり聞いたりするままにそ

れを固く執着し、執着してから“これは真実であるが他は偽である”と言語習慣に従って仮設しなくて、

そのような意味を認識させるために言語習慣に従って仮設する。このことは彼らによって後に吟味される

必要はない。」 
兵藤[2010 : 318-319]SNS 3b3-3b5、さらに SAVBhでは、川の流れの喩を再び出すが、漢訳で灯焔の譬喩で
もって説明されるのと同様の主旨である。 
(P.6) dpe bstan (D.3) pa'i phyir smras pa / mig 'phrul can gyis (P.: gyi) rde'u bzhin no zhes bya ba smos te / dper na 
mig 'phrul can gyis pho long brgya tsam gnam du bor na / 'dor ba la gor myur bas du ma byung ngo snyam pa mi 
skye'i / gcig (P.7) cig (P.: gcig gcig) mthong ngo snyam pa'i blo skya'o // de dang 'dra bar dngos po rnams (D.4) skye 
ba na yang skad cig ma 'dab chags su myur bar skye la / snga phyi 'dra ba sha stag skye bas na de nyid mthong ngo 
snyam pa'i blo skye ba'o // dper (P.8) na chu bo la sogs pa 'bab pa na yang skad cig ma re re la yang 'gags shing skye 
(P.: skyes) mod kyi / phyi ma rnams kyang snga ma dang 'dra ba sha stag skyes pas (D.5) na / chu de dag mthong ngo 
snyam pa'i blo skye ba bzhin no // （SAVBh D. Tsi 141b2ff. P. Tsi 167a6ff.） 
「この比喩を示すために説いて、『魔術師の木片のごとし』というのである。例えば魔術師が多くの薬草だ

けを空中にすばやく放散・散布したのに対し、直ちにたくさんのものが生じたとの思いが生じるのではな

く、一つ一つを見たという知識が生じる。それと同様にものが生じるときもまた、鳥であるとの瞬時に生

じる刹那に、前にも後にもまったく同じものとして生じるから、同じものを見たという知識が生じるので

ある。例えば、川等が流下する場合にも、刹那ごとに滅して生じているのにもかかわらず、後続もまた先

行するにただただ類似して生じるから、この流れを見たという知識が生じるごとくである。」 
614 SAVBh では内なるものを人として考えて喩えを提示する。最終的には皺がよる・髪が白くなるといっ
たものの別な状態に変化するのが見て取れる。さらに外なるものとして柱などの内部もぼろぼろになると

いった別な状態に変化することにも言及し、ものの刹那滅性を説明している。 
tha mar 'gyur ba nye bar dmigs pa'i yang phyir te zhes bya ba la / rnam (D.5) pa gzhan du yang nang gi dngos po 
rnams (P.2) la mjug tu gnyer ma can dang / skra dkar la sogs pa gzhan du 'gyur ba'i dngos po mthong la phyi'i dngos 
po rnams la yang ka ba la sogs pa khong rul ba la sogs pa gzhan du 'gyur ba mthong bas na / skad (P.3) cig dngos po 
rnams skad cig (D.6) ma yin par rig par bya'o // （SAVBh D. Tsi 142a4ff. P. Tsi 168a1ff.） 
「『さらに最終的に変異が認められるからである』といううち、あるいはまた、内なるものは最終的には皺
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増大していって、最後に明瞭になる。それゆえに、他ならぬ最初から別の状態になること

が起こっているのである。酪の状態についての牛乳のごとくである。しかし、それ（＝あ

るもの）が別の状態になることは微細であるから判別されない、その限りで、相似なるも

のおの随起ゆえに、それは、まぎれもなくそれである、と知られることが成立する。従っ

て、刹那ごとに異なる状態であるから、刹那滅であることが成立する。 5 

 

[L 150,28-][D.Phi 232b5- ; P.Phi 256a7-] 

また何によって成立するのか。 

その原因であることと結果であることからである。刹那滅の原因であることによって、

そして刹那滅の結果であることによって、という意味である。すなわち、心が刹那滅であ10 

ると成立している。また、それ（＝心）の原因とは、眼や色かたち等である別の有為なる

ものである615。 

従って、それら（＝有為なるもの）もまた刹那滅であると成立する。しかし、刹那滅でな

いものから刹那滅であることが生じることはあり得ない。常住であることから、無常であ

ることが［生じることがあり得ない］ごとくである616。 15 

 

[L 151,3-][D.Phi 232b7- ; P.Phi 256b1-] 
                                                                                                                                                                   
がよる、髪は白くなる等、ものの別な状態に変化するのが見られる。他方、外なるものについてもまた、

柱などの内部がぼろぼろになるなど別な状態に変化することが見られる。このことより、ものの刹那滅な

ることをただちに理解すべきである。」 
615 SAVBh では、当該箇所に対して経典から「眼と色かたちに依拠して眼識が生じる」という文言を引用
している。岡田・岸[2008: 88-89]では、正確な同定をしていないが、SAVBh ad MSA XVIII 32に見られた
同様の記述から『雑阿含経』第三○六経からの引用である可能性が高いことを示唆する。 
rgyu skad cig ma yin pas 'bras bu skad cig ma yin par 'grub pa'i phyir / sems ni skad cig mar grags pas mig dang 
gzugs (P.7) la sogs pa 'du byed gzhan las gyur pas de dag kyang skad cig mar (D.143b1) 'grub ste zhes bya ba 
smos te / 'di ltar mig gi rnam par shes pa la sogs pas rnam par shes pa thams cad ni skad cig ma yin par sangs (P.8) 
rgyas pa (P.: om. pa) dang mu stegs pa thams cad la yang grags so // de ltar sems skad cig mar grags pas na / sems 
de'i rgyu ni mig dang (D.2) gzugs la sogs pa yin te / mdo las kyang mig dang gzugs la brten (P.169b1) nas mig gi 
rnam par shes pa skye'o zhes gsungs so // de bas na 'du byed rnams kyi 'bras bu sems skad cig mar grub pas na de 
skyed par byed pa'i rgyu 'du byed rnams kyang skad cig mar grub (D.3) po // （SAVBh D. Tsi 143a7ff. P. Tsi 
169a6ff.） 
「原因が刹那滅であるから、結果が刹那滅であることを立証するために、『何となれば、『心は刹那滅であ

る』ということが承認されている。これにとって、別な眼、色等の有為なるものは原因である。それゆえ

これらもまた刹那滅であることが成立するのである。』と説く。このように、心が刹那滅であることが仏教

徒と外道のすべてに承認されている。このように心が刹那滅であることが承認されているから、この心に

とって原因である眼、色などは刹那滅である。経典にも、『眼、色に依存して、眼識が生じる』と説かれて

いるのである。したがって、有為なるものの結果である心の刹那滅であることが成立しているから、それ

を生じさせる原因である有為なるものもまた、刹那滅であることが成立するのである。」 
616 SAVBh によれば、例えば虚空という常住なものから壺や毛布といった非常住なものが生じることがな
いごとくである。 
de'i dpe bstan pa'i phyir / 'di lta ste / rtag pa las mi rtag pa (D.5) bzhin no zhes bya ba smos te / rtag pa las ni mi 
rtag pa 'byung bar mi srid de / dper na nam mkha' rtag pa las bum pa dang (P.5) snam bu la sogs pa mi rtag pa'i dngos 
po mi 'byung ba bzhin no // rgyu skad cig ma yin pas 'bras bu skad cig mar sgrub pa'i phyir ro // （SAVBh D. Tsi 
143b4ff. P. Tsi 169b4ff.） 
「この比喩を示そうとして、『たとえば常住なものから、非常住なもののごとくである』と説くのである。

常住から非常住なものの生じることはありえない。たとえば虚空という常住から壺や毛布等の非常住なも

のが生じないごとくである。原因が刹那滅であるから、結果の刹那滅であることが成立するからである。」 
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これに加えて、すべての有為なるものは、心の結果である。 

どのようにこのことが知られるのか。 

保持されるからと自在であることから。そして清浄なものと衆生に従って生じるも

のであるから。すなわち、拠り所を有する眼等のすべての有為なるものは、執受されるも

のであり、［心と］ともに結集するものであり、それ（＝心）を請け負って随い生じるから。5 

従って、それら（＝有為なるもの）は、心の結果である617。 

 

[L 151,6-][D.Phi 233a1- ; P.Phi 256b2-] 

また、諸々の有為なるものに対しては、心の支配下である。世尊によって以下のように言

われた。「この世界は、心によって導かれる、心によって引率される、次々に生起する心の10 

支配において、活動している。」618同様に「識を縁として名色がある。」619と言われた。従っ

                                                        
617 長尾[2008 : 294 fn.2]では、本節の文章は SAVBh,MSAṬ,チベット語訳それぞれに異なる原文であること
を指摘している。訳語として［心と］ともに補ったが、SAVBhではカララ等の説明をしており、母親の胎
内において、という意味も含まれると解せられている。これに加えて岡田・岸[2008:89-90]に挙げた通り、
SAVBh ではカララと識との関係性を経典引用によって説明している。早島[1995a:25]では出典不明としな
がらも SN 10.1を挙げる。カララと識の関係性については長尾[1982:193-198]において『大法炬陀羅尼経』
のカララについての詳論を挙げられている。 
des (D.: des ; P.: +s) rjes su zin par 'jug pa'i sgo nas zhes bya ba ni sems kyis (P.: kyi) rjes su zin par 'jug pa'i sgo 
nas te / sems kyis yongs su zin pa'i 'du byed rnams sems de'i rjes su 'jug pas de lta (P.8) bas na de ni sems kyi 'bras bu 
yin no // （MSAṬ D. Bi 152b5. P. Bi 171a7f.） 
「『それに従事し、随順するから』というのは、心に従事し随順するからである。心に把握された有為なる

ものがその心に随順するから、それゆえそれは心の結果である。」 
sems kyis ji ltar lus zin pa bstan pa'i (P.4) phyir / (D.4) lhan cig tu brgyal ba dang / bde bar zin pa'i rjes su 'brang 
ba'i phyir zhes bya ba smos te / 'di ltar ma'i mngal du rnam par shes pa zhugs nas brgyal bar gyur pa dang / gdod pha 
ma'i mi gtsang ba las nur (P.5) nur po dang mer mer po la sogs pa (P.: om. pa) lus kyi dngos por 'grub kyi / ji srid 
(D.5) du rnam par shes pa ma'i mngal du zhugs nas brgyal bar ma gyur pa de srid du pha ma'i mi gtsang ba las nur 
nur po dang mer mer po la (P.6) sogs pa mi 'gyur bas ni (P.: na) lus na (P.: ni) sems kyi rjes su 'brang ba'i phyir sems 
kyis lus yongs su bzung ngo // mdo las kyang / dga' bo gal te (D.6) ma'i mngal du rnam par shes pa brgyal bar ma 
gyur na (P.7) pha ma'i mi gtsang ba las nur nur po la sogs par mi 'gyur ro zhes bshad do // （SAVBh D. Tsi 144a3ff. P. 
Tsi 170a3ff.） 
「心によって、どのように身体に執着するのかを説くために『一心同体になる、感受の執着に付き従うか

ら』と説くのである。たとえば、識が母の胎内に入って凝結しない限り、最初に父・母の精液や血からカ

ララ・アルブダ等は生じないのであって、身体こそが心に付き従うから心によって、身体を執受するので

ある。経典にも、『ナンダよ、もし母の胎内で識が凝結しないならば、父と母の精液や血からカララ等は生

じないだろう』と説かれた。」 
618 Thurman[2004 : 279 fn.81]によれば、この文言は SN I 39, AN II, 177に相当する。Levi[1911:252]におい
ても同箇所が指摘されていることについては、早島[1995:26]にも言及されている。岡田・岸[2008:91]参照
のこと。SAVBhでは心に欲望が生じるので身体も心に付き従うことを例える。心に付き従って行動したり、
笑顔等の表情が別様に変わる。また心に怒りが生じれば、握り拳を作り、顔を震わせる等の表情が別様に

変わるので、有為なるものを心が支配すると註釈している。 
sems skye zhing 'byung bar (P.: om. bar) 'gyur ro zhes bya ba la / sems la 'dod chags zhig skyes nas lus kyang de'i 
rjes su 'brang (P.: 'brangs) nas spyod pa zed zed po dang / bzhin 'dzim pa la sogs (D.3) pa'i (P.4) mtshan nyid gzhan 
du 'gyur ro // gal te sems las (P.: la) zhe sdang zhig skyes na ni khu tshur 'chang ba (P.: 'changs pa) dang / bzhin khro 
gnyer bsdus pa la sogs par gzhan du 'gyur bas na 'du byed rnams la sems dbang ngo // （SAVBh D. Tsi 144b2ff. P. 
Tsi 170b2ff.） 
「『次々に生じる心の・・・』ということについて。心において欲望が生じるので身体もまた、それ［心］

に付き従うから行動をなし、笑顔等の表情が別様に変わる。もし心から怒り（dveṣa）が生じると、握り拳
を作り顔を震わせる等別様に変わるのである。それゆえ、有為なるものを心が支配するのである。」 
619 Thurman[2004 : 279 fn.82]によれば、この文言は SN II 6に相当する。Levi[1911:252]においても同箇所
が指摘されていることについては、早島[1995:26]にも言及されている。岡田・岸[2008:92]参照のこと。 
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て、心にとっての結果である。 

 

[L 151,8-][D.Phi 233a3- ; P.Phi 256b4-] 

また、清浄な心に随い起こるから。すなわち、ヨーガ行者にとって、諸々の有為なるもの

は、清浄な心に随い起こるのである。以下のように言われている。「禅定に入り、神足を持5 

ち、心の自在を得ている比丘が、もしこの木片の集まりを金であると信じるならば、彼に

とって、それ（＝木片の集まり）さえも、まさしくそのよう（＝金）になるだろう。」620さ

らにまた、それゆえに諸々の有為なるものは心の結果なのである。 

 

[L 151,11-][D.Phi 233a4- ; P.Phi 256b6-] 10 

また、衆生に随い起こるからである。例えば、悪行を積んだ衆生において、外の諸存在は

劣ったものである621。また、福徳を積んだ［衆生］において、望ましいものである。これよ

り、その［人の］心に随い起こるから、諸々の有為なるものというのが、心の結果である

ことが成立する。 

 15 

[L 151,13-][D.Phi 233a5- ; P.Phi 256b8-] 

以上をもって、それら（＝有為なるもの）とは、刹那滅である。すなわち、刹那滅である

ものにとって、刹那滅でないという結果は合理でない。それ（＝衆生に）随うものだから

である。 
                                                        
620 Thurman[2004 : 279 fn.83]によれば、この文言は SN I 116に相当する。Levi[1911:252]においても同箇
所が指摘されていることについては、早島[1995:26]にも言及されている。岡田・岸[2008:92-93]参照のこと。 
621 MSAṬには、土地の喩による説明がなされている。荒地や切り株や茨などによって充満していては、色
かたちや音声や香りや味や感触が劣ってしまう。それゆえ悪行を積んだ衆生にとっては、望ましいもので

はないのである。SAVBhでは、悪行を積んだ衆生にとっては、心の支配力によって収穫等もまた色や香り
や味などが微弱になり、金等もまた燃えカスのように見える。他方福徳を積んだ人にとっては、穀物など

の色や香りが豊かに現れ、取るに足らないものであっても、宝石のごとく現れるから有為なるものは心の

結果であるという。 
phyi'i dngos po rnams ngan par (D.7) 'gyur zhes bya ba ni (P.: om. ni) sa yang tsha sgo dang sdong dum dang 
tsher ma la sogs pas gang bar 'gyur la / gzugs dang sgra dang (P.2) dri dang ro dang reg bya la sogs pa ngan par 'gyur 
ro // bzlog pa dge ba byed pa rnams la ni gya nom pa (P.: om. pa) bdag yin no // （MSAṬ D. Bi 152b6ff. P. Bi 
171b1ff.） 
「『外界の諸存在は劣ったものである』というのは、土地もまた、荒地や切り株や茨等によって充満してい

て、色かたちや音声や香りや味や感触等が劣っているのである。他方、福徳をなした人々にとって、好ま

しいものを性とするものである。」 
sems can gyi sems kyi (P.2) rjes su 'brang ba'i don bstan pa'i phyir (P.: ins. /) sems can rjes su 'brang (P.: ins. ba'i) 
phyir zhes bya ba la sogs pa smos te / 'di ltar 'du byed rnams ni (D.145a1) sems kyi rjes su 'brang ste (D.: 'brang ste ; 
P.: 'brangs te) / ji lta zhe na / 'di ltar sdig (P.: stig) pa byed pa'i (P.3) sems can rnams kyi sems kyi dbang gis lo tog la 
sogs pa yang kha dog dang / dri dang ro la sogs pa rnams mthu chung bar 'gyur zhing gser la sogs pa'i dngos po yang 
sol ba (D.2) la sogs par snang la / (P.4) bsod nams byed pa rnams kyi sems kyi dbang gis 'bru la sogs pa kha dog dang 
dri phun sum tshogs par snang la (P.: ins. /) dngos po ngan pa rnams kyang rin po che la sogs par snang bas na / 'du 
byed rnams sems kyi (P.5) 'bras bu yin par mngon no // （SAVBh D. Tsi 144b7ff. P. Tsi 171a1ff.） 
「衆生の心に付き従うことの意味を説くために、『衆生に付き従うから』という等を説く。かくのごとく有

為なるものは、心に付き従う。どのようにか、というならば、かくのごとく悪行を積んだ衆生たちの心の

支配力によって、収穫等もまた、色や香りや味等が微弱になり、黄金等のものもまた、燃えカスのごとく

に顕れる。他方、福行を積んだ［衆生］たちの心の支配力によって、穀物等の色や香りが豊かに顕れ、つ

まらないものであも、宝石のごとくに顕れるから、有為なるものは心の結果であると明らかにされる。」 
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[L 151,14-][D.Phi 233a5- ; P.Phi 256b8-] 

まずもって、このように例外なく、「有為なるものは刹那滅である」と二偈によって立証さ

れた。 

 5 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-84ff.: MSAbh(L) p.151,15ff. ; A135b4ff. ; B147a6ff.   

さらに、内なるものを論証するために、五偈が理解されるべきである。 

（1）最初に、また（2）順次に、（3）生育により、（4）依拠が存在することにより、

（5）変異と（6）成熟により、同様に（7）劣ったものにより、及び（8）優れたもの

によってである。(84) 10 

（9）明瞭さにより、（10）明瞭なきものより、（11）別なところに赴くことにより、（12）

種子を有する存在によって、（13）種子を有さない存在によって、（14）映像によって、

生起するのである。(85) 

十四種の生起がある場合に、原因と量に区別があるから、生育が無意味であり、ま

た不合理であるから、依拠が存在する場合に、非存在であるから。（86）  15 

初めに消滅しないものは最後にも変化がないので、存続が不可能であるから。同様

に劣っていることと優れていることにおいても［存続が不可能であるから］。さらに

明瞭であることと明瞭でないことにおいても［存続は不可能であるから。］（87）  

赴くことは存在しないから。存続するものは適切でないから。最終的に存在し得な

いから。心に付き従うから、すべての有為なるものは刹那滅である。（88）  20 

 

[L 151,27-][D.Phi 233b2- ; P.Phi 257a5-] 

最初に、また順次に（84a）、乃至すべての有為なる者は刹那滅である（88d）とある。どの

ようにそれら（＝有為なるもの）には、それらによって刹那滅であることが論証されるの

か。内なる有為なるものについて、十四種の生起が［存在するからである］。 25 

 

[L 151,28-][D.Phi 233b2- ; P.Phi 257a6-] 

まず、（1）最初に生起することとは、もっとも最初に、身体の生起することである622。 

                                                        
622 長尾[2008 : 298 fn.1]によれば、SAVBhにこの世で死んだ刹那から母の胎内で識が結集して再生する瞬間
までいずれも刹那滅でなければ再生は成り立たないという。 
de la thog ma skye ba zhes bya ba ni 'chi ba'i char gtogs pa'i rnam par shes pa 'gags nas ma'i mngal du skad cig (P.3) 
ma dang po la rnam par shes pa zhugs te brgyal nas skye ba'i nyid mtshams sbyar ba gang yin pa la / thog ma skye ba 
zhes bya ste /  
(D.7) gal te rtag pa zhig yin na ni 'chi ba'i char gtogs pa rnam par shes pa 'gags (P.4) nas skye ba'i char gtogs pa rnam 
par shes pa 'byung mi srid de / de lta (D.: de lta ; P.: da ltar) ni ma yin te / 'chi ba'i char gtogs pa rnam par shes pa 
'gags nas skye ba'i char gtogs pa rnam par shes (D.146a1) pa 'byung ba na (P.: bas na) / skad (P.5) cig mar rig par 
bya'o // （SAVBh D. Tsi 145b6ff.P. Tsi 192a2ff.） 
「そのうち『最初に生起する』というのは、死の分位に属する識が滅し、第一の刹那に母の子宮内に識が

入り、記憶を喪失して結生し連接するのを最初の生起というのである。 
もし、それが常住なる何かであって、死の分位が属する識が滅し、生の分位に属する識が生起するのはあ
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[L 151,29-][D.Phi 233b3- ; P.Phi 257a6-] 

（2）順次にとは、もっとも最初の生の刹那の後に［という意味である］。 

 

[L 151,30-][D.Phi 233b3- ; P.Phi 257a6-] 5 

（3）生育によりとは、食事・睡眠・梵行・三昧の積み重ねによって［という意味である］
623。 

 

[L 151,30-][D.Phi 233b3- ; P.Phi 257a7-] 

（4）依拠が存在することによってとは、眼識等に関して、眼等のよりどころによって［と10 

いう意味である］。 

 

[L 151,31-][D.Phi 233b4- ; P.Phi 257a7-] 

（5）変異によってとは、楽欲等によって、容貌等の変化があるからである624。 

 15 

[L 151,32-][D.Phi 233b4- ; P.Phi 257a8-] 
                                                                                                                                                                   
りえないと反論するならば、そうではない。死の分位に属する識が滅し終わって、生の分位に属する識が

生じてくるのである。それゆえに刹那滅であると理解すべきである。」 
623 長尾[2008 : 299 fn.3]によれば、SAVBhに、食事などの三は欲界のこと、上二界は samāpattiによって成
長するという。 
sogs pa ni kha zas (P.8) dang / (P.: om. /) nyal ba dang / tshangs par spyod pa dang / snyoms par 'jug pa la sogs 
pa'o zhes bya ba la sogs pa'i don ni lus chung zhing rid pa las nyam che (D.4) zhing brtas (P.: rtas) par 'gyur bar byed 
pa la bya ste / 'dod pa'i (P.172b1) khams na ni kha zas dang gnyid dang tshangs par spyod pas lus nyam chung ngu las 
nyam chen po dang ldan (D.: ldan ; P.: rtas) par byed do // gzugs la sogs pa'i khams na ni ting nge 'dzin la snyoms par 
zhugs pas lus brtas (P.: rtas) par (D.5) 'gyur (P.2) ro // gal te dngos po 'di dag rtag pa yin na ni kha zas la sogs pas 
kyang lus nyam chung ngu las nyam chen por 'gyur mi srid de / de lta na ni ma yin gyi / kha zas la sogs pas lus nyam 
chung ngu las nyam chen (P.3) por skyed par byed pas na / dngos po rnams skad cig (D.6) mar rig par bya'o // 
（SAVBh D. Tsi 146a3ff. P. Tsi 172a7ff.） 
「『成育によりとは、それは食事・睡眠・梵行・三昧などである』云々という意味は、小さく痩せている身

体を肥えて大きな身体へと成育させることである。欲界では食事・睡眠・梵行により、小さな身体を大き

な身体へと成育させる。色界などでは瞑想を実践することにより、身体が成育する。もしこれらの存在が

常住ならば、食物などによって、また小さな身体から大きな身体へと変化することはありえなくなる。し

かしそうではないから、食物などによって、小さな身体から大きな身体へと成育するのである。それゆえ

に、これらの存在は刹那滅であると理解されるべきである。」 
624 SAVBh によれば、変異の生起とは、心に願望等が生じることによって、身体も以前と異なってふくよ
かになり、顔つきが柔和になる。あるいは心に怒りが生じることにより、身体等も憤怒に満ちて歯をむき

出しにするなどの変化が起こるごとくに解釈する。 
'gyur (D.146b1) bas na (P.: 'gyur ba ni) gang 'dod chags la sogs pas (P.6) kha dog la sogs pa 'gyur ba'i phyir ro 
zhes bya ba la / 'gyur ba'i skye ba ni nam sems 'dod chags la sogs pa'i rnam par skyes pas na lus kyang sngon dang mi 
'dra bar bzhin 'dzum pa dang / kha dog mdangs can (P.7) du 'gyur ba (D.2) dang / nam zhe sdang gi rnam par skye ba 
na / lus la sogs pa yang khro gnyer bsdus pa dang / so gtsigs pa la sogs pa'i rnam pa gzhan du 'gyur te / de lta bu dag 
kyang rtag pa'i chos rnams la mi srid kyi / (P.8) mi rtag pa'i chos rnams la srid de / de bas na 'du byed (D.3) rnams 
skad cig mar rig par bya'o // （SAVBh D. Tsi 146a7ff. P. Tsi 172b5ff.） 
「『変異により願望等によって外見等が変わるから』ということについて。変異の生起とは、心に願望等が

生じることによって、身体も以前と異なったごとくふくよかになり、顔つきは柔和になる。あるいは怒り

が生じることにより、身体等も憤怒に満ち満ちて歯をむき出しにするなどと別なものに変化する。かくの

ごとくまた常住な法においてはありえず、無常なる法においてあり得るのである。それゆえに、有為なる

ものは刹那滅であると理解すべきである。」 
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（6）成熟によってとは、胎児・幼児・少年・青年・中年・老年という状態においてである。 

 

[L 151,32-][D.Phi 233b5- ; P.Phi 257b1-] 

（7）劣ったものとして、また（8）優れたものとしてとは、悪趣と善趣に向かって、順次

に生起する者たちにとってである。 5 

 

[L 152,1-][D.Phi 233b5- ; P.Phi 257b1-] 

（9）明瞭さによってとは、化楽［天］・他化自在［天］あるいは、色・無色［界］に生じ

た者たちにとって、ただ心のみの安らぎが存在するからである625。 

 10 

[L 152,3-][D.Phi 233b6- ; P.Phi 257b2-] 

（10）明瞭さ無きことによってとは、それと異なる場所に生じた者たちにとってである626。 

                                                        
625 長尾[2008 : 299 fn.7]によれば、順次化楽天と他化自在天があり、これら二天と色無色界に生まれること
は、光り輝く生といわれる。その理由は、心に準拠して行動する、すなわち思っただけですべてが実現す

るからである。MSAṬ では他化自在天を註釈して、女たちと同様に幻化した衣服や装飾品、花や頭髪など
自ら享受することを有する存在であるという。SAVBh では、化楽天では天女との交遊 paribhoga を説き、
他化自在天では、bhoga, upabhoga, paribhogaを説き、上二界では欲する三昧を説くが、それらがいずれも
欲するままに成就するという。 
'dod pa (P.4) gzhan gyis sprul pa ni lha dag cig ste / de dag ni bud med gang la dga' bar 'dod pa de la rang 'dod pa'i 
gos dang rgyan dang me tog dang sgra (P.: skra?) la sogs pa sprul par byed do // bud med dag kyang skyes pa gang la 
dga' bar 'dod (P.5) pa de la de kho (D.3) na bzhin du rang 'dod pa'i gos dang rgyan la sogs pa sprul par byed do // de 
ltar na 'dod pa gzhan dag gis sprul pa rnams zhes bya'o // （MSAṬ D. Bi 152b2ff. P. Bi 171b3ff.） 
「『他化自在天』とは、天の一つである。彼らは女が享楽を望んで幻化した衣服・装飾品・花・頭髪など、

それを自ら享受することを有するものである。女たちもまた同様に、人が望んで幻化した衣服、装飾品な

どを、自ら享楽することを有するものである。このように、他人により幻化された享楽を持つ者をいう。」 
'od gsal ba ni gang 'dod pa'i sprul pa dang / 'dod pa'i gzhan 'phrul dang / gzugs dang gzugs med par skyes pa rnams 
sems tsam (D.2) la rag (P.8) las pa'i phyir ro zhes bya ba la / 'od gsal bar skyes pa ni 'dod pa'i khams kyi lha drug las 
'phrul dga' dang / (P.: om. /) gzhan 'phrul dbang byed dang / gzugs kyi khams kyi lha ril dang / gzugs med pa'i 
(P.173b1) khams kyi lha (P.: om. lha) thams cad la 'od gsal bar skyes pa zhes bya (D.3) ste / ci'i phyir zhe na / de (D.: 
de ; P.: der) skyes pa'i lha rnams bya ba thams cad rang gi sems (P.: sams) la rag lus te / bsams pa tsam gyis don 
thams cad 'grub pa'i phyir ro //  
(P.2) ji lta zhe na / 'phrul dga'i lha rnams kyang lha'i bu mo gang dang gang 'dod pa (P.: pas) kun du (P.: tu) spyod pa 
'dod pa de na / lha'i bu mo (D.4) de'i sems dang mthun pa'i lus kyi kha dog dang gos dang rgyan la sogs pa sems kyis 
sprul na (P.3) de bzhin du snang bar 'gyur ro // lha'i bu mo dag kyang lha'i bu gang (P.: ins. dang) 'dod pas kun du (P.: 
tu) spyod par 'gyur ba na / de lta bu'i rkyen dang / lus kyi kha dog dang / gos la sogs pa snang (D.5) bar 'gyur ro // 
（SAVBh D. Tsi 147a1ff. P. Tsi 173a7ff.） 
「『明瞭さとしてとは、それは化楽［天］・他化自在［天］に、及び色・無色［界］に生じている者は心の

みに安らいでいるからである。』ということについて。明瞭さとして生じているとは、欲界六天中の化楽

［天］・他化自在［天］と色界のすべての天、並びに無色界のあらゆる天は、明瞭さとして生じているとい

われる。何故にかといえば、そこに生じた天たちはあらゆる行為が自己の心に基づいており、意志のみで

あらゆる対象が成立するからである。 
どうしてか。化楽天たちはまた、あれこれの天女たちをいとおしく思い、意のままにしようと願うその時

は、その天女たちの心にそった身体の色かたち・衣服・装身具などが、心のままに幻化し、そのままに現

れてくるのである。天女たちもまた、天人たちをいとおしく思い、意のままにしようと願う時は、そのま

まを原因とした身体の色かたち・衣服等をともなって現れてくるのである。」 
626 MSAṬでは覩史多天・夜摩天・三十三天・四天王、及び贍部洲などに共通した聖人であるという。SAVBh
でも明瞭さなき者とは、上述の明瞭な者を除いた人を指し、覩史多天・夜摩天・三十三天・四天王、及び

贍部洲の住人、三悪趣を挙げる。 
'od mi gsal ba nyid du ni de las gzhan du skye ba rnams kyi gang yin pa'o (P.: ins. //) (P.6) zhes bya ba ni dga' 
ldan dang / (P.: om. /) 'thab bral dang sum cu rtsa gsum (D.4) pa dang / rgyal chen bzhi pa rnams dang / de bzhin du 
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[L 152,3-][D.Phi 233b6- ; P.Phi 257b3-] 

（11）別の場所に赴くことによってとは、ある場所に生起し消滅する場合に、他の場所に

生起することである。 

 5 

[L 152,4-][D.Phi 233b6- ; P.Phi 257b3-] 

（12）種子を有するものとしてとは、阿羅漢の最後蘊を除いて［という意味である］627。 

 

[L 152,4-][D.Phi 233b7- ; P.Phi 257b4-] 

（13）種子を有さないものとしてとは、他ならぬ阿羅漢の最後にとって［という意味であ10 

る］。 

 

[L 152,5-][D.Phi 233b7- ; P.Phi 257b4-] 

（14）映像としてとは、八解脱の三昧に入った者には、三昧の威力によって、影像と呼ば

れる有為なるものに関する生起があるのである628。 15 

                                                                                                                                                                   
'dzam bu'i (P.: 'dzambu'i) gling la sogs par mi khyad par du 'phags pa gang yin pa'o // （MSAṬ D. Bi 152b2ff. P. Bi 
171b3ff.） 
「『明瞭さ無き者としてとは、それはそれ以外の場に生じる者にとってである』というのは、覩史多天・夜

摩天・三十三天・四天王、それに贍部洲などに共通した聖人である。」 
627 長尾[2008 : 299 fn.9]によれば、種子とは、三界に生まれさせる因としての煩悩の種子である。見惑修惑
のすべてを断じて、有余依あるいは無余依涅槃を証した阿羅漢の最後の五蘊の生起は次の無種子の場合で

ある。今はそれ以外の凡夫から不還果の聖者に至るまでの五蘊の生起を種子があるという。刹那滅でなけ

れば、有種子から無種子である阿羅漢の最後心への転換が考えられないという。SAVBh の解釈によれば、
煩悩を原因としてある生から新たな別の生へと生まれ変わるため、常住なものではありえず、無常なもの

という。 
sa bon dang bcas pa ni gang dgra (D.4) bcom pa tha ma'i phung po ma gtogs pa'o zhes bya ba la / sa bon ni 
khams gsum du skye (P.4) bar byed pa'i nyon mongs pa'i bag chags la bya ste / sa bon dang bcas pa'i skye ba ni 
mthong ba dang bsgom (P.: bsgoms) pas spang bar bya ba'i nyon mongs pa thams cad spangs (D.: spangs ; P.: +ngs) 
pa'i dgra bcom pa'i (D.5) phung po'i lhag ma dang (P.5) bcas pa'i mya ngan las 'das pa thob pa dang / phung po'i lhag 
ma ma lus par spong ba'i dgra bcom pa'i phung po tha ma ma gtogs pa dgra bcom pa la 'jug (P.: 'jag) pa dang / phyir 
mi 'ong ba dang / lan cig phyir (P.6) 'ong (P.: mi 'ong) ba dang / rgyun du zhugs pa dang / so (D.6) so'i skye bo rnams 
ni sa bon dang bcas par skye ba zhes bya ste / nyon mongs pa'i rgyus tshe gcig nas gcig tu len (P.: lan) pas so // de ltar 
tshe len pa yang rtag pa'i (P.7) dngos po la ni (D.: la ni ; P.: ++) mi srid kyi / mi rtag pa'i dngos po la srid pas na / 'dus 
byas rnams skad cig mar rig par (D.7) bya'o // （SAVBh D. Tsi 147b3ff. P. Tsi 174a3ff.） 
「『種子を有する存在として、とはそれは阿羅漢の最後の［五］蘊を除いたものとしてである』ということ

について。種子とは、三界に生起させる煩悩の習気をいう。種子を有する存在としての生起とは、見所断・

修所断の煩悩すべてを滅した阿羅漢の有余依涅槃を体得することと、［五］蘊をあますところなく滅した［無

余依涅槃の］阿羅漢の最後の身体とを除いた阿羅漢位に悟入すること、及び不還、一来、預流、凡夫が種

子を有する存在としての生起といわれる。煩悩を原因として一つの生から他の生へと受け止めるからであ

る。かくのごとく生を受け止めることもまた、常住なものにはありえず、無常のものにありうるのである。

それゆえ、有為なるものは刹那滅であると理解すべきである。」 
628 長尾[2008 : 299 fn.10]によれば、映像としてというのは、三昧の力によって、全存在が青として現れた
り、赤として現れたりすることである。SAVBhではこれに加えて、何であれ常住であれば、以前に映像が
顕現していなければ後に顕現することはありえないから、かくのごとく変化するために刹那滅であるとい

う。 
(P.2) gzugs brnyan la (D.2) gang rnam par thar pa la bsgom pa rnams kyi ting nge 'dzin gyi dbang gis zhes bya 
ba la sogs pa la / gzugs brnyan du skye ba ni gang rnam par thar pa brgyad la bsgom pa'i bsam gtan pa'i (P.3) gang 
zag gi ting nge 'dzin gyi mthu thams cad skyed (P.: skye) la / thams cad sngon po dang (D.3) thams cad ser po dang / 
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[L 152,6-][D.Phi 233b7- ; P.Phi 257b5-] 

以上の十四種の生起がある場合に、内なる有為なるものについて刹那滅であることには、

原因・量の区別等の理由によって知られるべきである。 

 5 

[L 152,8-][D.Phi 234a1- ; P.Phi 257b5-] 

（1）まず最初に、最初に生起する場合、原因に区別が存在するから。もし、この原因によ

って区別が存在しないならば、その後に有為なるものが生起するから、後々の区別が知覚

されないであろう。原因に区別が存在しないからである。区別が存在する場合に、それの

後のものが、それとは別ものであるから、刹那滅であることの成立［がある］629。 10 

 

[L 152,10-][D.Phi 234a2- ; P.Phi 257b7-] 

（2）順次に生起する場合に、量の区別が存在するから。量とはすなわち認識という意味で

ある。刹那ごとに異なるものであることなくして、完全なる量の区別が存在するだろうか。

（いや、存在しない）630。 15 

                                                                                                                                                                   
thams cad dmar po la sogs pa'i gzugs brnyan snang ba ste / gal te rtag pa zhig yin na ni sngon (P.4) gzugs brnyan mi 
snang ba las phyis gzugs brnyan snang bar 'gyur mi srid kyi / mi rtag pa las de ltar 'gyur srid pas na skad cig mar rig 
(D.4) par bya'o // （SAVBh D. Tsi 148a1ff. P. Tsi 174b2ff.） 
「『映像としてとは、それは［八］解脱の三昧に入った者には三昧の威力により』云々ということについて。

映像としての生起とは［八］解脱を修習して禅定に悟入したものには、三昧のあらゆる威力が生じ、すべ

てが青色、すべてが黄色、すべてが赤色等々の映像が現れてくる。もし何であれ常住であれば、以前には

映像が顕現していないのに後に映像が顕現してくることはありえないが、無常なるものからかくのごとく

変化あすることはありうるから、刹那滅であると理解すべきである。」 
629 MSAṬ では、カララ・アルブダ・ガハナ・プラシャーカーという胎児の成長過程を例に挙げている。
SAVBhでも母親の胎内でカララとは別に成長してアルブダが生じ、さらに後にペーシーが生じるといった
後々時に、以前と異なる別のありかたが生じることを説明する。 
skad cig re re la gzhan du gyur pa med par tshad khyad par yod par mi (D.7) 'gyur (P.2) ro (P.: ins. //) zhes bya 
ba ni nur nur po dang mar mer po dang gor gor po (P.: pa) dang (P.: ins. /) rkang lag ma 'gyus pa'i gnas skabs so // 
（MSAṬ D. Bi 153a6f. P. Bi 172a1f.） 
「『なんとなれば刹那ごとに他のものが無ければサイズの区別は無いことになろう』というのは、カララ、

アルブダ、ガハナ、プラシャーカーの状態としてである。」 
630 SAVBhでは、認識のことをサイズだと理解して解釈している。カララの時は小さいサイズであるから、
もし常住であるというならばアルブダ等の大きなサイズが後々現れることはないという。 
tshad ces bya ba'i don bstan pa'i phyir / (P.175b1) tshad ces bya ba ni bong zhes bya ba'i don to zhes bya ba la / 
tshad ces bya ba'i don ni bong skyed je che je cher gyur pa (D.7) la bya'o //  
skad cig ma re re la tha dad pa ma yin na ni tshad kyi bye brag med par 'gyur ro zhes bya ba la / gal (P.2) te 
dngos po de rtag pa zhig yin te / skad cig ma snga ma 'gags (P.: 'gag) nas skad cig ma phyi ma la gzhan dang gzhan 
skye ba ma yin na ni nur nur po'i tshe bong chung ngur gnas pa las (D.149a1) mer mer po'i tshe bong chen por 'gyur 
ba la (P.3) sogs pa'i snga phyi la tshad che chung gi bye brag med par 'gyur te / dang por nur nur po'i dus gang yin pa 
rtag tu yang de 'ba' zhig snang bar 'gyur gyi / mer mer po la sogs pa'i tshad chen por snang ba nam du (D.2) yang mi 
(P.4) 'gyur ro // de lta ni ma yin gyi nur nur po'i dus 'gags nas phyis mer mer po la sogs pa 'byung ba na skad cig mar 
rig par bya'o // （SAVBh D. Tsi 148b6ff. P. Tsi 175a8ff.） 
「認識という意味を示すために、『認識とは、サイズという意味である』ということについて。認識という

意味は、順次に変化し増加するサイズを指す。 
『何となれば、刹那ごとに他のものが無ければ、サイズの区別は無いことになろう』ということについて。

もしものが何か常住であるならば、前の刹那が滅して後の刹那に別なもの生じることはなくなる。カララ

の時に小さなサイズで存在し、後にアルブダの時に大きなサイズに変化する等々の以前と以後とでの大小

のサイズの区別がなくなるであろう。最初のカララの時の在り方が常住ならば、それのみとして現れてく
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[L 152,12-][D.Phi 234a3- ; P.Phi 257b7-] 

（3）生育の生起の場合に、生育が無意味になるからであり。生育とは、集積のことである。

それについて、刹那滅であることを除いて無意味となってしまうだろうということである。

他ならぬそのごとくに存続してしまうからである。 5 

他ならぬ生育について、適切でないからである。刹那ごとに、次第に増加することの生起

なくして、生育は不合理となるであろう631。 

 

[L 152,14-][D.Phi 234a4- ; P.Phi 258a1-] 

（4）依拠の存在することによって生起する場合に、依拠することがありえないからである。10 

依拠することが存在する時に、それに依拠したものの成立しないことは適切ではない。乗

り物がある場合に、それに乗る人がとどまっていない状態のごとくである。そうでなけれ

ば、依拠であることはありえなくなるだろう632。 

                                                                                                                                                                   
るのでありアルブダ等々の大きなサイズとして時に現れることもないであろう。そうではなく、カララの

時期が消滅して後に、アルブダなどが生じてくるから、刹那滅であると理解すべきである。」 
631 SAVBh では、以前に痩せ衰えた身体であっても、食事や睡眠によって肥えて成長し丈夫になる例を挙
げる。 
(D.149b1) rtag pa yin na sogs pa'i skabs su yang skyon (P.4) gzhan yang (P.: om. yang) yod par bstan pa'i phyir sogs 
pa nyid kyang mi rung ba'i phyir te / skad cig ma re re la shin tu skye ba 'byung ba med de sogs pa mi rung 
ngo zhes smos te / gal te skad cig ma re re la gzhan nas gzhan du 'jig (D.2)(P.5) cing 'gyur ba ma yin gyi / kha zas 
nyid kyang lus brtas par byed pa'i mtshan nyid du mi rung ste / (P.: ins. de) ci'i phyir zhe na / rtag pa la ni skad cig ma 
re re la yang skad cig ma dang mi 'dra ba'i bong je che je cher 'gyur ba'am / nyam chen (P.6) po dang / (P.: om. /) 
tshon por 'gyur bar 'gog (P.: 'bogs) pa med (D.3) pas kha zas zos kyang brtas pa'i las ma byas pa'i phyir kha zas brtas 
(P.: rtas) par byed pa'i mtshan nyid du mi 'grub po // （SAVBh D. Tsi 149b1ff. P. Tsi 176a3ff.） 
「常住ならば、成育などの場合にも、別な誤謬があることを示すために、『さらにその同じ成育が不合理に

なるからである。何となれば、刹那ごとに次々と増加して生起することがなければ、成育は不合理になる

からである』と説く。もし刹那ごとに、ある存在から次の存在へと移り変化することがなければ、食物が

また身体を生長させるあり方をしていることは不合理になる。これは何故にと問えば、常住の場合には刹

那ごとにまた刹那とは異なるサイズに順次に変化したり、あるいは丈夫になり肥えるようになることがな

いから、食物を摂取しても生長させる働きをなさないことになる。従って、食物が生長させるあり方をし

ていることは成立しないのである。」 
632 長尾[2008 : 301 fn.4]によれば、SAVBhに布とそれに依拠して青色が現れている譬喩を述べて、布と青
色とがいずれもが常住であるか、いずれもが刹那滅であるというのが分かりやすい。布が焼ければ青色も

焼け、青色が焼けることは布が焼けることに他ならない。それゆえ、そうでなければ拠り所であることは

ありえないという。 
de'i dpe bstan (D.150a1) pa'i phyir smras pa / bzhon pa 'dug pa la zhon pa mi 'dug pa bzhin (P.5) no zhes bya ba la 
sogs pa ste / bzhon pa ni rta la sogs pa'o // zhon pa ni de dang 'brel pa'i mi la sogs pa ste / gal te bzhon pa rta gar yang 
ma song ste gnas gcig na 'dug (D.2) na / de la zhon pa'i mi gnas (P.6) gzhan du phyin par mi rigs te mi 'ang 'dug par 
'gyur ro // gal te rta la zhon pa'i mi gnas gzhan (P.: om. gzhan) zhig tu phyin na de khyer bar byed pa'i rtas kyang 
gdon mi za bar gnas gzhan du phyin par 'gyur ro // gzhan yang ras tshig (P.7) na ras la (D.3) brten pa'i kha dog sngon 
po la sogs pa yang gdon mi za bar tshig par 'gyur ro // gal te kha dog sngon po ma tshig na ras kyang tshig par mi rigs 
so //（SAVBh D. Tsi 149b7ff. P. Tsi 176b4ff.） 
「その喩例を示すために、『例えば、乗り物が停まっていて、それに乗る人が停まっていないごとくである』

云々と説くのである。乗り物とは、馬等である。乗る人とは、それに乗る者である。もし乗り物である馬

が、どこへも行かずに、一か所に停まっているならば、それに乗る人が他の場所へ移動することは理に合

わない。その人も、停まることになろう。もし、馬に乗る人が、他の場所に移動するならば、彼を運ぶ馬

もまた必ずや他の場所に移動することになろう。あるいはまた、布が燃えると布に依存した青などの色彩

もまた必ずや燃えてしまう。もし、青の色彩が燃えない時に、布だけが燃えるのは理に合わないごとくで

ある。」 
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[L 152,16-][D.Phi 234a4- ; P.Phi 258a2-] 

（5）変異による生起の場合に、また成熟による生起の場合に、存続するものはありえない

から。最初から消滅しないものには変異がないからである。まったく同様に存続している

ものには、欲望等によって変異がありうるはずがない。また、他の存続について成熟は［あ5 

りえ］ない。最初に消滅することがない場合に、最後に変異の存在することはないから。 

 

[L 152,19-][D.Phi 234a6- ; P.Phi 258a4-] 

変異による生起や成熟による生起と同様に、劣ったものと優れたものとしての生起の場合

に、刹那滅であることが理解されるべきである。同様に諸々の有為なるものが存続してい10 

る場合に、行為の習気が働きを知覚することがないからである。悪趣あるいは善趣に生じ

ることがあるだろうから633。順次に、個別なる相続の転変ゆえに働きを得ることが理にかな

っているのである634。 

 

[L 152,22-][D.Phi 234a7- ; P.Phi 258a5-] 15 

明瞭さと明瞭さなきものとして生起する場合に、同様に刹那滅であることが合理であると

いえる。まず最初に明瞭なものについて、心の安らぐ状態は、まったく同様に相続するこ

とはありえないから。明瞭さなきものについても、最初に消滅することを除いて、最後に

変異はありえないからである。 

 20 

                                                        
633 長尾[2008 : 302 fn.1]によれば、SAVBhには、yato durgatau vā syād utpattiḥ sugatau vāの一句を継ぎの
karmeṇa hi saṃtatipariṇāmaviśeṣātの句に直接結びついて訳している。しかしそこには vāsanāの語も現れて
いないため、文章としては筋が通りにくい。 
gang gi phyir ngan 'gror skye ba dang / bzang 'gror skye ba yang rim gyis rgyud yongs su 'gyur ba'i bye brag las ni 
(P.: na) 'jug (D.7) pa rnyed par 'gyur (P.6) ro (P.: ins. /) zhes bya ba la / de lta ni ma yin gyi / sngon ngan song gsum 
gyi gnas su gnas pa na mi dge ba byed byed pa'i skad cig ma 'gags nas phyis dge ba byas pa'i rgyud bag chags je brtas 
(P.: rtas) su 'gyur ba'i bye brag las phyis (P.7) lha dang mi'i bde 'gror 'bras bu bde (D.151b1) ba myong bar 'gyur ba 
dang / sngon lha dang mi'i nang na gnas pa na las dge ba byed byed pa las sngar las dge ba byas pa 'gags nas phyis las 
mi dge ba byas pa'i bag chags je brtas (P.8) je brtas (D.: je brtas je brtas P.: je rtas je rtas) su gyur pas mjug tu ngan 
song gsum du sdug bsngal ba'i 'bras bu myong bar 'gyur te / (D.2) mi rtag pa la ni de ltar 'gyur gyi / rtag pa zhig na ni 
yang na rtag tu sdug bsngal 'ba' zhig myong bar 'gyur / yang na rtag (P.178b1) tu bde ba 'ba' zhig myong bar 'gyur gyi 
/ bar 'ga' bde bar 'gyur / bar 'ga' sdug bsngal bar 'gyur ba lta bur (D.: lta bur ; P.: +ta bur) rnam pa du mar ni mi 'gyur 
ro // （SAVBh D. Tsi 151a6ff. P. Tsi 178a5ff.） 
「『それに基づいて、もしくは悪趣にもしくは善趣に生ずるであろう。まことに順次に相続の転変する個別

性に従って、働きを得るからである』ということについて。そうではなくて、以前に三悪趣の世界にあっ

た時に悪行をなした刹那が消滅して、後に善をなした相続の習気が成熟してくる個別性に随い、後には天・

人の善趣においてその結果を感受することになるのである。あるいはまた、以前には天・人の世界にあり

善行をなした業があったのに、以前になした善業が消滅して後に不善をなした業の習気が成熟して生長し

てくるから、最後には三悪趣にて苦の結果を感受することになるのである。無常の場合にはかくのごとく

になるのである。しかし何か常住な場合には、常に苦のみを感受することになるか、あるいは常に楽のみ

を感受することになるはずで、時には楽を、時には苦を［感受する］ごとくに、種々に［感受］するよう

にはならないであろう。」 
634 長尾[2008 : 303 fn.2]によれば、相続転変差別、流れの特殊な変化という概念は、特殊な重要な意味をも
つ術語であるにもかかわらず、いずれの注解も存在しない。AKBhでは、cittacaittasaṃtānaや saṃtānaviśeṣa
などの用語が見られる。 
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[L 152,24-][D.Phi 234b1- ; P.Phi 258a7-] 

別なところに赴くことにより生起する場合は、赴くことが存在しないからである。諸々の

有為なるものについて、別の場所に移動することを特質とする赴くことと呼ばれるものは、

いかなる作用をも適切ではないから635。 

それ（＝赴くこと）は、すでに生じたものが有為なるものを別の場所に運ぶ、あるいは未5 

だ生じていないものが［運ぶ］。もし、すでに生じたものだというならば、赴くときに、そ

れによっていかなるものも赴くことがないという意味である。他ならぬ存続しているもの

には、赴くことが得られるはずがないからである636。あるいは未だ生じていないものならば、

赴くときにそれが赴いたというのは合理でない。 

それ（＝赴くこと）が作用であって、もし有為なるものが、それと同じ場所にとどまって10 

                                                        
635 長尾[2008 : 304 fn.1]によれば、SAVBhに前刹那に滅して後刹那が生起するというあり方で、有為なる
ものは他の場所へ移行するという。このことを別として、有為なるものを場所から	 場所へ移行せしめる

特質を持った gatiと呼ばれる行為者 kartṛが別の実体としてあるのではないのである。 
de la phyogs dang po bstan pa mi rigs pa'i phyir / gal te skyes (D.2) pa yin na ni de'i phyir 'gro ba'i dus na gar 
yang ma song bas 'dug pa la ni 'gro (P.3) ba mi rung ngo zhes smos te / gal te 'gro ba skyes pa zhig gis 'du byed 
gnas pa yul gzhan du 'pho ba byed ces bya bar yang 'du byed nyid gnas pa'i rang bzhin can yin te / 'du byed de la 'pho 
ba'i rang (D.3) bzhin med (P.4) pas na / 'gro ba skyes pa'i dus na (P.: ins. yang) 'du byed gar (D.: gar ; P.: ga+) yang 
ma song ste 'dug pas na / 'gro bar byed pas 'du byed yul du (P.: om. du) gzhan du spos shing 'gro bar byas pa ni (P.: 
om. ni) mi rung ngo // gal te 'du byed rnams gnas pa'i rang (P.5) bzhin can ma yin te / yul gzhan du 'gro ba'i rang 
(D.4) bzhin can yin na ni 'du byed nyid yul gzhan du song bas de la ma gtogs pa'i 'gro bar byed pa'i rdzas gzhan yod 
par mi rung ngo // （SAVBh D. Tsi 152b1ff. P. Tsi179b 2ff.） 
「このうちで、最初の選択肢の考えは不合理である。『もしすでに生じたといえば、その場合赴く時に、い

かなる場所へも赴いたことはない。なんとなれば、同じ状態に止まっているものには赴くことは起こらな

いからである』と説く。もしすでに生じ終えた赴くことにより、存続する有為なるものが別な場所に移動

するという場合もまた、有為なるものこそが存続する自性を有していて、その有為なるものには移動する

自性はない。したがって、すでに生じた赴くことの場合はまた、有為なるものはどこへも移動できずに止

まっている。それゆえ赴くことという作用により、有為なるものが別な場所に赴く自性があるならば有為

なるものこそが別な場所へ移動するのだからそれを抜きにした赴く作用という別な実態があるのは合理で

ない。」 
636 長尾[2008 : 304 fn.3]によれば、反論者は有為なるものは停住・定着という自性であり、移住の自性はな
いと考えているので、gati-kriyāがあっても、それを移行させることができないという。もし、定着の自性
ではなく移行の自性であるとすれば、それ以外に gati-kriyāの存在は不要となる。次の文章も SAVBhでは、
この gati-kriyāなる別の実体 vastuの不要なることを強調する。 
phyogs gnyis pa mi rigs (P.6) par bstan pa'i phyir / de ste ma skyes pa yin na ni de'i phyir 'gro ba med par song 
ba zhes byar (D.: zhes byar ; P.: zhes bya bar) mi rung ngo zhes smos te / (D.5) 'di ltar 'gro ba da dung ma skyes pas 
'du byed yul gzhan spos (D.: spos ; P.: spongs) zhes byar yang mi rung ste / (P.7) 'gro ba med pa des 'du byed yul 
gzhan du spod par (D.: spod par ; P.: spong bar) mi nus pa'i phyir ro //  
'du byed de (P.: om. de) ma gtogs par 'gro bar byed pa rdzas gzhan med par gtan tshigs gzhan gyis kyang dpyad de / 
'di (D.6) ltar 'gro bar byed pa des (P.8) 'du byed yul gzhan du spos na 'gro bar byed pa nyid yul 'di na gnas pas 'du 
byed yul gzhan du spod par (D.: spod par ; P.: spong bar) byed dam / 'on te 'gro bar byed pa yul gzhan la gnas pas 'du 
byed yul 'di na gnas yul (P.180a1) gzhan du spod par (D.: spod par ; P.: spong bar) byed grang na / gnyi ga ltar (D.7) 
yang mi rigs so // （SAVBh D. Tsi 152b4ff. P. Tsi 179b5ff.） 
「第二の選択肢が不合理であることを示すために、『あるいは未だ生じていないといえば、その場合に赴く

ことが存在していないのに赴くことがあるというのは理に合わないのである』と説く。この場合、赴くこ

とは未だ生じていないから有為なるものが別な場所へ移るということはまた理に合わない。この非存在の

赴くことにより有為なるものが別な場所へ移ることはありえないからである。 
この有為なるものを別として、赴く作用という別な実体は存在しないことを、異なる証因によっても検討

しよう。この場合、この赴く作用により有為なるものが別の場所に移る場合は、赴く作用がこの場所に止

まっていて、有為なるものだけが別な場所に移るのか、あるいは赴く作用は別な場所に止まっていて、こ

の場所に止まる有為なるものが別な場所に移るかが想定されるが両者ともに理に合わない。」 
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いる場合に働きをなすというならば、合理ではない637。存続しているものには、他の場所に

到達することはないからである。あるいは、他の場所に存在するならば、合理でない。作

用なくして、他の場所に到達することはないからである638。また、そこに、あるいは別の場

所に存続する作用が、有為なるものとは別なものとして知覚されることはない。従って、

有為なるものに関して、別な場所に連続して生起することと異なるものが赴くことである。5 

その非存在ゆえに、刹那滅であることが成立するのである。 

                                                        
637 長尾[2008 : 304 fn.4]によれば、この箇所における SAVBhのプラティーカとサンスクリット語原文の文
章に違いがみられる。さらに SAVBh では、kriyā（taddeśasthā）＝馬、saṃskāra＝乗馬人に譬える。運ぶ
馬が他の場所に行かないで、乗馬人が行くというこの譬えは適切であると指摘している。 
de la dang po'i phyogs mi rigs par bstan pa'i phyir / byed pa de yang yul de de na gnas bzhin (D.: bzhin ; P.: gzhin) 
du 'du byed kyi bya ba byed na / gnas pas (P.2) yul gzhan du phyin par mi rung ngo zhes smos te / 'gro bar byed 
pa yul 'di na gnas pa des bdag nyid yul de na (D.153a1) gnas pa (P.: om. pa) bzhin du 'du byed rnams yul gzhan du 
phyin par byed pa (P.: om. byed pa) ni mi 'gyur te / bdag nyid yul de na gnas te (P.3) yul gzhan du ma song na / 'du 
byed yul gzhan du phyin par ni mi rung ngo // dper na rtas mi khyer te / yul gzhan du phyin par byed pa yin na / (D.2) 
gal te rta nyid yul de na gnas te / yul gzhan du ma phyin na rta de la zhon (P.4) pa'i mi yul gzhan du phyin cing 
bskyal to zhes bya bar mi rung ba bzhin no // （SAVBh D. Tsi 152b7ff. P. Tsi 180a1ff.） 
「このうち第一の選択肢は不合理であることを示すために、『さらにもし、有為なるものがその同じ場所に

止まっていて、この作用が働きをなすといえば、理に合わない。なぜならば、止まっているものが別な場

所に至ることは無いからである』と説く。この場所に止まっているこの赴く作用により、自らそこに止ま

りながら、有為なるものが別の場所に移動することはありえない。自らその場所に止まっていて、別の場

所に移動しない時は、有為なるものが別な場所へ移動することはありえないのである。たとえば馬が人を

運んで別な場所に移動する場合に、もし馬自体がその場所に止まっていて別な場所に移動しないときはそ

の馬に乗った人が別な場所へ移動し運ばれるということは理に合わない如くである。」 
638 長尾[2008 : 305 fn.5]によれば、この文章も SAVBhとサンスクリット原文との間に差異があると指摘し
ている。SAVBhではさらに、この他への移動について別の問題についても触れる。すなわち 1.有為なるも
のが先に生じて gati-kriyā が後に生じた場合、2.その逆の場合、3.同時の場合において、1.については未だ
生まれていない馬が人を別の場所に運ぶことがない、2.についてはデーヴァダッタが未生の子を披露する
ことがない、3.牛の角のようなものという。 
de la 'gro bar byed pa sngar skyes pas / 'du byed phyis skyes pa spod par (D.: spod par ; P.: spong bar) byed ces byar 
ni 'gro bar byed pa skyes (P.: skyas) pa'i dus na 'du byed ma skyes pas na / 'du byed med pa la (P.2) 'gro bar byed pas 
yul gzhan du spor med de / lha sbyin (P.: lha byin) (D.7) skyes pas bu ma skyes pa gsor med pa bzhin no //  
gal te 'du byed sngar skyes la 'gro bar byed pa phyis skyes pas 'du byed yul gzhan du spod par (D.: spod par ; P.: 
spong bar) byed (P.3) ces byar yang 'du byed skyes pas na / 'gro bar byed pa da dung (P.: da rung) ma skyes te med 
pas 'gro bar byed pa med pa des / 'du byed (D.153b1) yul gzhan du spod (D.: spod ; P.: spong) mi nus te / dper na rta 
da dung (P.: da rung) ma skyes pas mi yul gzhan du (P.4) bskyal bar mi nus pa bzhin no //  
'du byed dang 'gro bar byed pa gnyis mgo mnyam du skyes pas kyang / 'gro bar byed pas 'du byed yul gzhan du spod 
par (D.: spod par ; P.: spong bar) mi nus te / dper na glang gi rwa g-yas (D.2) g-yon (P.5) gnyis mgo mnyam du skyes 
pa gang gis kyang gang skyed (P.: bskyed) pa'i rgyu ma byas pa dang 'dra bar 'du byed dang / (P.: om. /) 'gro bar byed 
pa gnyi ga mgo mnyam du yul gzhan du phyin na / 'gro bar byed pa (D.: pa ; P.: +) gnyi ga 'du byed cung zad (P.6) 
kyang yul gzhan du spos pa med do // （SAVBh D. Tsi 153a7ff. P. Tsi 1180b1ff.） 
「そのうちで、先に生じた赴く作用により後に生じる有為なるものが移動するというのは［不合理である］。

赴く作用が生じたときに、有為なるものは未だ生じていない。したがって、有為なるものは存在せず、赴

く作用により別な場所に移動することはない。すでに生まれているデーヴァダッタが未だ生まれていない

息子を披露することはないごとくである。 
もし有為なるものが先に生じ、後に生じる赴く作用により有為なるものが別の場所に移動するということ

もまた、［不合理である］。有為なるものがすでに生じていて、赴く作用はその時は未だ生じておらず非存

在である。従って、その未だ存在していない赴く作用により、有為なるものが別の場所に移動することは

ありえない。たとえば、その時未だ生まれていない馬が、人を別の場所へ運ぶことはありえないごとくで

ある。 
有為なるものと赴く作用との両者が同時に生じても、赴く作用により有為なるものが別の場所に移動する

ことはありえない。たとえば、牛の左右二本の角が同時に生じても、それは何事をも生じる因をなしえな

いごとく、有為なるものと赴く作用との両者が同時に別な場所に移動する場合、赴く作用と有為なるもの

との両者は、いかなるものであれ、別の場所に移動することは無いのである。」 
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[L 152,33-][D.Phi 234b5- ; P.Phi 258b3-] 

他の場所に間断なく生起することを特質とすることが赴くことであり、優勢な原因によっ

てあると知られるべきである。心の威力によって［赴くことが］存在する。例えば、経行

等の状態においてである639。   5 

前世の行為の牽引によって、［赴くことは］存在する。例えば、中有のごとくである640。 

打たれた力によって、［赴くことは］存在する。例えば、射られた矢のごとくである641。  

相続の力によって［赴くことは］存在する。例えば、乗り物や川における筏に乗っている

人々にとってのごとくである642。 

推進する力によって［赴くことは］存在する。例えば、風が横に吹かれる落ち葉等にとっ10 

てのごとくである643。 

                                                        
639 SAVBh によれば、歩もうとする意志の力によって身体等が刹那に連続して歩みを進めるようにと理解
している。 
sems kyi dbang (P.4) gis 'gro ba yang yod do (P.: de) zhes bya ba la / sems kyi rgyu byas nas 'du byed rnams yul 
gzhan du phyin pa la yod de / dper na 'chag pa bsams pa'i sems kyi dbang gis lus la sogs pa'i skad cig (D.154a1)(P.5) 
ma'i rgyun gyis (P.: gyi) gom pa bor nas yul gzhan du phyin pa'o // （SAVBh D. Tsi 153b7f. P. Tsi 181a3f.） 
「『心の力により赴くことがある』ということについて。心を原因として有為なるものが別の場所へ移動す

ることをいう。たとえば、歩むことを意図する心の力によって、身体等が刹那に連続して歩みを進めるか

ら、別の場所に移動するのである。」 
640 SAVBhによれば、中有の衆生が前世の業の力によって母の胎内に移動するようにと理解している。 
sngon gyi las kyis 'phangs pa yang yod do (P.: de) zhes bya ba la / sngon gyi las kyi rgyu'i shugs (D.: shugs ; P.: 
phugs) kyis 'du byed rnams yul gzhan du phyin pa yod de / dper na (P.6) srid pa bar ma do'i sems can lta bu (D.2) 
sngon gyi las kyi dbang gis ma'i mngal du 'pho ba'o // （SAVBh D. Tsi 154a1f. P. Tsi 181a5f.） 
「『前世の業が牽引する力によりまたある』ということについて。前世の業の因力によって有為なるものが

別の場所に移動することがある。たとえば、中有の衆生が前世の業の力によって母の胎内に移動するかの

ごとくである。」 
641 SAVBhによれば、矢を射る人の力によって矢が別方向に移動するようにと理解している。 
'phen pa'i dbang gis 'gro ba yang yod de zhes bya ba la / 'phen pas rgyu byas nas 'du byed rnams yul gzhan du 
(P.7) phyin pa yang yod de / dper na mda' 'phen pa'i mi'i (P.: ma'i) dbang gis mda' yul gzhan du phyin pa lta bu'o // 
（SAVBh D. Tsi 154a2. P. Tsi 181a6f.） 
「『打たれる力によって赴くことがまたある』ということについて。打たれることを原因として、有為なる

ものが別の場所に移動することがある。たとえば、矢を射る人の力により矢が別の場所に移動する如くで

ある。」 
642 長尾[2008 : 305 fn.1]によれば、SAVBhの中では馬と乗馬人が同所にゆき、川の流れ行くところへ浮か
んでいる船も同じように行くという意味に理解している。 
(D.3) 'brel pa'i dbang gis 'gro ba yang yod de zhes bya ba la / kha cig 'brel pa'i dbang gis (P.8) rgyu byas nas 'du 
byed yul gzhan du phyin pa yang yod de / dper na rta la mi zhon te rta dang mir 'brel pa yul gzhan du phyin na mi'ang 
yul gzhan du phyin pa dang / chu dang gzings su 'brel pas (P.: 'bral bas) (D.4) chu gang (P.181b1) du phyin par (P.: 
pa) gzings kyis kyang phyin pa lta bu'o // （SAVBh D. Tsi 154a3f. P. Tsi 181a7ff.） 
「『牽引の力によって赴くことがある』ということについて。あるものを牽引する力を原因として、有為な

るものが別の場所に移動することがある。たとえば、人が馬に乗り、馬が人と共に別の場所に移動すると

きは、人はまた別の場所に移動する。あるいは水が船と共にあるときは、水がどこかへ移動すれば船もま

た移動するごとくである。」 
643 SAVBhによれば、風が木の葉や鳥の羽などを別な場所へ移動させるようにと理解されている。 
bskyod pa'i dbang gis 'gro ba yang yod de zhes bya ba la / bskyod pas rgyu byas nas 'du byed yul gzhan du phyin 
pa'ang yod de / dper na rlung gis bskyod (P.2) nas rlung gi dbang gis (D.: rlung gi dbang gis ; P.: rlung gis) rtswa 
dang 'dab ma la sogs pa yul gzhan du phyin pa lta (D.5) bu'o // （SAVBh D. Tsi154a4f. P. Tsi 181b1f.） 
「『推進するちからにより赴くことがある』ということについて。推進を原因として、有為なるものが別の

場所に移動することがある。たとえば、風が推進することにより、風が木の葉や羽などを別な場所に移動

させるごとくである。」 
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それ自体の力によって、［赴くことは］存在する。例えば、風が横に吹くごとく、火の上に

燃え上がるごとく、水の低きに流れるごとくである。 

威力によって、［赴くことは］存在する。例えば、ある人は呪文や薬草の威力によってであ

る。磁石の力によって、鉄が［動く］ごとく。神通力によって、神通力を備えた人のごと

くである644。 5 

 

[L 153,4-][D.Phi 235a1- ; P.Phi 258b7-] 

種子を有する存在として、種子を有しない存在としての生起について645、刹那滅であること

が理解されるべきである646。存続しているものには不合理であるから。また最後がありえな

いからである。刹那ごとに、原因であることを除いて、同様に存続しているものには、別10 

の時に、再び種子が存在することは合理でないから647。あるいは、最後の刹那に種子無き存

在であることは［合理でないから］648。また、前に種子を有する存在は、最後の刹那に、種

子無き存在を容認することはできないのである。それが存在しない場合に、最後の［身体］

はありえないからである649。実に同様に最後の［身体］は、生起しないのである。 

 15 

[L 153,8-][D.Phi 235a3- ; P.Phi 259a1-] 

映像の生起の場合に、心に付き従って生じることに基づいて、刹那滅であることが理解さ

れるべきである。刹那ごとに、心の力によって、その生起があるから650。 

                                                        
644 SAVBh によれば、魔術師が呪文の力によって、また衆生が薬草を飲んだり身体に塗るなどによって他
人を移動させたりするようにと理解している。 
mthus (P.: mthu) 'gro ba yang yod do (P.: de) zhes bya ba la / 'du (P.5) byed kha (D.7) cig ni mthus (P.: mthu) rgyu 
byas nas yul gzhan du phyin pa yang yod de (D.: de ; P.: +) / dper na sngags pa dag sngags kyi mthus (P.: mthu) yul 
gcig nas gcig tu phyin par byed pa dang / sman 'thungs pa'am / lus la bskus pa'i (P.6) mthus sems can rnams yul 
gzhan du phyin pa dang / rdo khab len (D.: rdo khab len ; P.: rdo khab long) (D.154b1) gyi (P.: gi) mthus lcags (P.: 
ins. dag) 'gul zhing gyen du 'byung ba dang thad kar 'gro bar byed pa dang / rdzu 'phrul thob pa'i sems can dag la rdzu 
'phrul gyi (P.7) mthus yul gzhan nas gzhan du phyin pa'o // （SAVBh D. Tsi 154a6ff. P. Tsi 181b4ff.） 
「『威力により、赴くことがまたある』ということについて。有為なるもののあるものは、威力を原因とし

て別の場所に移動することがある。たとえば、魔術師は呪文の力によりある場所から別の場所に移動する。

また、薬草を飲む、あるいは身体に塗る威力により衆生は別の場所に移動する。また磁石の威力により、

鉄が動いて上方へと昇り、また［磁石の］方向へ移動するのである。」 
645 長尾[2008 : 306 fn.1]によれば、この意味は、前に種子があり後に種子が無くなることで、例えば阿羅漢
の五蘊が種子を有したのが、有余依涅槃に達しては種子がなくなり、無余依涅槃ではそれが最後の五蘊と

称せられるごといという。もし、五蘊が存続するものならば、このような事実はありえないという。 
646 長尾[2008 : 306 fn.2]によれば、チベット語訳の文章にはサンスクリット原文には見られない文章を含ん
でいるという。このことによって、現在とは異なったテキストが存在していたと指摘する。 
647 長尾[2008 : 306 fn.3]によれば、例えば種子から芽が生ずるということは、種子がまず滅して芽になるの
であるが、種子が滅しないとすれば、芽は何時になっても決して生じない。それと同様に、前の有種子が

滅することが原因となって、後刹那の有種子が生ずるのであるのに、常住の体がそのまま不動に存続する

なら、前々が原因で後々が果ということがないから、後々別の有種子となることが不可能となる、との不

合理性をいう。 
648 長尾[2008 : 306 fn.4]によれば、刹那滅でなく、存続するものと考えるならば、阿羅漢の最後心が無種子
となるとの転換が不可能となるとの不合理性をいう。 
649 長尾[2008 : 306 fn.5]によれば、凡夫の段階の煩悩の種子を備えた心・心所がそのまま継続して、阿羅漢
の最後心は実現しないという。 
650 SAVBh によれば、八解脱を修習する者は、心から青色や黄色などの顕現すべての映像が生じることを
いう。 
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[L 153,9-][D.Phi 235a3- ; P.Phi 259a2-] 

上述のごとく、まず内なるすべての有為なるものは刹那滅であることが論証された。 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-89ff.: MSAbh(L) p.153,10ff. ; A138a2ff. ; B150a5ff. 5 

ここで、外なるものについて、刹那滅であることが三偈によって論証される。 

諸々の大種について、六種の対象について刹那滅であることが確立される。干上が

るから、増大するから、本性として動くから、増減するから。（89）  

地にはそれらが存在するから、四種の変化があるから。色・香り・味・感触も等し

いから、それは、まったく同様である。(90) 10 

薪に依拠して生じるから、漸次に認識されるから、心に随順するから、問難するか

ら。これより、外なるものが刹那滅であることが［確立される］。(91) 

 

[L 153,17-][D.Phi 235a5- ; P.Phi 259a5-] 

さらにまた、その外なるものとは何か。四大種である。六種の対象である。すなわち色・15 

香り・味・感触・音声、そして法所摂の色である。従って、［四］大種と六つの対象につい

て、刹那滅であることが説かれるのである651。 

 

[L 153,19-][D.Phi 235a6- ; P.Phi 259a6-] 

どのように説かれるのか。 20 

水について干上がり増大するからである。泉・湖・池等において、水というのが漸次に増

大することと干上がることが知覚される。その両者は刹那ごとに変化することを除いてあ

りえないだろう。後に、特殊な原因は存在しないからである。 

 

[L 153,21-][D.Phi 235a7- ; P.Phi 259a7-] 25 

                                                                                                                                                                   
gzugs brnyan skye ba la skad cig ma ni sems kyi rjes su 'brang ba las rig par bya ste zhes bya ba la / rnam par 
thar pa brgyad bsgom pa dag sems las thams cad sngon por snang ba dang / (P.5) thams cad ser por snang ba la sogs 
pa'i gzugs (D.4) brnyan 'byung ba yang sems kyi dbang gis 'byung bas na skad cig mar rig par bya'o // （SAVBh D. 
Tsi 155b3ff. P. Tsi 183a4ff.） 
「『映像として生起する場合は、心に付き従って生じることに基づいて刹那滅であると理解すべきである』

ということについて。八解脱を修習する者は、心から青色の顕現すべてや黄色の顕現すべてなどの映像が

生じてくるのも、心によって生じるのである。」 
651 SAVBhによれば、以下四大種の水・風・地・火界の順にその原因と刹那滅であることを解説していく。
その後、六処を音声についての説明で論じた後で、知覚されない法処所摂の色について解説を加えている。 
'byung ba (D.7) rnams dang don drug la // (P.: /) skad cig mar ni brjod par bya // (P.: om. //) (18-89ab) zhes bya ba la 
/ phyi'i 'du byed 'di dag ste / sa dang chu dang me dang rlung ste / 'byung ba chen (P.2) po dang / kha dog dang dri 
dang ro dang reg dang sgra dang chos kyi skye mched kyi gzugs so // de la chos kyi skye mched kyi gzugs ni rnam 
(D.156a1) par rig byed ma yin pa'i gzugs te / de rnams skad cig mar brjod do // （SAVBh D. Tsi 155a6ff. P. Tsi 
183b1ff.） 
「『［四］大種と六境の刹那滅が確立される』ということについて。外の有為なるものとは、すなわち地、

水、火、風の［四］大種と、色、香、味、触、声、法処所摂の色とである。このうちで法処所摂の色とは、

知覚されない色である。これらは刹那滅であると説くのである。」 
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風のついて本性として揺れ動くことと増減からである。とどまっているものには、揺れ動

くことは、本性の観点からありえないだろう。とこのことはすでに説かれていることであ

る652。また、増減することもない。同様にとどまっているからである。 

 

[L 153,23-][D.Phi 235b1- ; P.Phi 259a8-] 5 

地についてそれらが存在するから、また、四種の変化があるから。それという語によって、

水と風が把握される。生成の時期に、地は風を伴った水から生じる。従って、それの結果

であるから、それ（＝地）が刹那滅であることが理解されるべきである653。 

 

[L 153,28-][D.Phi 235b4- ; P.Phi 259b3-] 10 

地には、四種の変化が知覚される。行為によってなされたものとは、衆生たちにとっての

特別な行為であるから654。作業によってなされるものとは、掘り下げること等によってであ

                                                        
652 長尾[2008 : 309 fn.1]によれば、すでに論証済みであるというのは、行くことがないという内なるものの
有為なるものの論証を指すとみている。 
653 SAVBh によれば、世界の生成が論じられる。まず最初に業の威力によって虚空に風界が生成させる。
風輪が限度まで下降したのちに水界が生成する。その後に、風より水が生じて、水の中からスメール山と

四洲などが生じる。それゆえ地は水・風の結果であり、水・風は地の原因である。 
chu dang rlung gnyis las ji ltar sa skyes pa bstan pa'i phyir / chags pa ni chu dang rlung du bcas pa las 'byung ste / 
de'i phyir de'i 'bras bu'o zhes bya ba smos te / dang po 'jig rten (P.3) chags pa na thog ma nyid du las kyi dbang gis 
nam mkha' la rlung gi khams chags (D.6) so // de nas 'khor lo'i rgyun tsam gyi char (D.: char ; P.: bar) bab nas chu'i 
khams chags so // de nas rlung gis chu bskyod pas chu'i dbu (D.: dbu ; P.: +u) ba las (P.4) ri rab dang / gling bzhi la 
sogs par 'gyur (P.: pa gyur) te / de bas na sa ni chu dang rlung gi 'bras bu yin la / chu dang rlung ni sa'i rgyu yin no // 
（SAVBh D. Tsi 157a5ff. P. Tsi 185a2ff.） 
「水と風の両者から地がどのように生じるかを示すために、『実に生成の時期に地は風をともなった水から

生じる。したがって、その結果であるから』と説く。太初世界が生成する時に、まず最初に業の威力によ

り虚空には風界が生成する。その次に、［風］輪の限度まで下降して水界が生成する。その後に、風より水

が生じて、水の中からスメール山、四洲などが生じる。それゆえ地は水・風の結果であり、水・風は地の

原因である。」 
654 長尾[2008 : 310 fn.2]によれば、SAVBhの解釈に Trayastriṃśatの神々の善業の結果として、また地獄な
どの悪業の結果として、天国と地獄とで地が異なったはたらきをするというものの如くである。また同一

の土地で、耕作の巧拙により収穫が異なることを指すという。 
sems can rnams kyi las kyi bye brag gi phyir / las kyis byas pa dang zhes bya ba la / sa la las kyis byas pa'i dbang 
gis gzhan du 'gyur ba yod de / 'di (P.8) ltar mtho ris la sogs pa'i gnas na lha rnams kyi las dge ba'i dbang gis sa (D.3) 
gzhi shing ba la bzhin du 'jam zhing mnyen pa (P.: gnyon pa? gnyen po?)) dag 'byung ba dang / sems can dmyal ba la 
sogs pa'i gnas na sems can (P.185b1) dmyal ba las mi dge ba'i las kyi bye brag gi dbang gis sa gzhi lcags (P.: lcag) 
bsregs pa rab tu tsha ba dang bcas pa dang ngam grog dang tsher ma la sogs (D.4) ba'i sdug bsngal rnam pa sna 
tshogs 'byung ba dag kyang snang ngo // (P.2) gzhan yang sa gzhi gcig las sems can gyi rmo brko dang lag byad kyis 
ma phyin pa'i dus na ni lo tog la sogs pa mi 'khrungs la / sa de nyid las (P.: la) rmo brko ba la sogs pa lag byad kyis 
phyin pa'i dus na lo (P.3) tog bzang (D.5) du skye bas na skad cig ma ste / 'di ni 'gyur ba rnam pa gcig go // (P.: /) 
（SAVBh D. Tsi 157b2ff. P. Tsi 185a7ff.） 
「『業によりなされる。衆生には個々の業の区別があるから』ということについて。地については業による

働きによって別なものに変化することがある。たとえば、天などの居所については天人の善業により大地

は綿花の如く柔らかなものとして生じる。他方、地獄の衆生などの居所は地獄の衆生の不善業によって大

地は焼けた鉄の［如き］極熱を抱いており、切り立った崖、針などの種々の苦しみが生じるものとしてま

た現れる。 
あるいはまた、同じ大地であっても衆生が鋤と四肢を動かして大地を耕さない時は、収穫などは生じない。

その同じ大地を鋤などや四肢を働かせて耕す時は、麗しく収穫が生じる。それゆえ刹那滅である。以上は

第一の変化である。」 
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る655。大種によってなされるものとは、火等によってである656。時間によってなされるもの

とは、異なる時に変化するからである657。刹那ごとに、別のものが生起することを除いて、

それ（＝変化）は適切ではない。消滅の原因が存在しないからである。 

 

[L 153,29-][D.Phi 235b4- ; P.Phi 259b4-] 5 

色・香り・味・感触について、地等と等しい原因を有するから、まったく同様に刹那滅で

あることが理解されるべきである658。 

                                                        
655 SAVBhの解釈によれば、ハンマーや岩などで採掘して掘ることによって大地が変化することを言う。 
bsnun pa la sogs pa dag gis 'jig pa byas pa dang zhes bya ba la / tho ba dang 'jor la sogs pas bsnun cing brko 
(D.: brko ; P.: b+) ba'i (P.4) dbang gis kyang sa gzhan du 'gyur te / sngon khung dang gshong du mi gnas pa las 
(D.6) 'jor gyis brkos pa dang / khung bu dang gshong du 'gyur te / 'di ni 'gyur ba rnam pa gnyis so // （SAVBh D. 
Tsi 157b5f. P. Tsi 185b3f.） 
「『作業よりなされる。掘削などによるものである』ということについて。ハンマーや岩盤などで掘削して

掘ることにより、大地はまた別なものへと変化する。以前には、窪みや谷は無かったのに、窪みや谷に変

化する。以上は第二の変化である。」 
656 SAVBh によれば、火が回って色が青や赤に変化する。風が吹いてきて高い大地が低く変化する。水が
流れこんできて、湿ったり崩壊の変化があるという。 
me la sogs pa 'byung (P.5) bas byas pa dang zhes bya ba la / me la sogs pa 'byung ba chen po'i dbang gis kyang sa 
gzhan du 'gyur te / mes bsregs na kha dog sngon po dang / (D.7) dmar por 'gyur ba dang / rlung gis bdas na sa (P.: om. 
sa) mtho ba (P.6) las dma' bar 'gyur ba dang / chur bcug na gsher ba dang / zhig par 'gyur ba ste / 'di ni 'gyur ba rnam 
pa gsum mo // （SAVBh D. Tsi 157b6f. P. Tsi 185b4ff.） 
「『大種によりなされる、火等によるものである』ということについて。火等の大種により大地はまた変化

する。火がまわって、色が青、赤に変化する。あるいは風が吹いてきて高い大地が低く変化する。あるい

は水が流れ込んできて湿ったり、崩壊したりしてしまう。以上は第三の変化である。」 
657 長尾[2008 : 311 fn.5]によれば、この一文は Léviによる訂正があるが、ここではほぼ pariṇāmaの意味と
解される。その意味は SAVBh によれば、土地が季節により、夏と冬により、状況が異なり、都市と過疎
の変化もあることである。MSAṬにも同様の解釈がみられるとする。 
dus kyis (P.: kyi) byas pa ni (P.3) dus gzhan gyi bar du yongs su gnas pas so // zhes bya ba ni dus gzhan gyi 
(D.154a1) bar du yongs su gnas pas yul dang gnas (P.: ins. dang) grong dang grong khyer la sogs pa dgon par 'gyur 
ba'o // （MSAṬ D. Bi 153b7f. P. Bi 172b3f.） 
「『時間によりなされる。異時にわたって存続するから』というのは、異なった時間にわたって存続するか

ら、国・地方・村・町などが荒地へと変化することがある。」 
dus gzhan du 'pho ba'i phyir dus kyis byas pa'o zhes bya ba la / sa'i dus kyis (D.158a1)(P.7) byas nas gzhan du 
'gyur ba yod de / dus bzang po'i tshe la (P.: na) 'bru la sogs pa bzang du 'khrungs pa'i gzhi byed pa las dus ngan pa'i 
tshe na 'bru la sogs pa ngan du 'khrungs pa'i rgyu byed pa dang / dbyar gyi tshe na (P.8) rtswa la sogs pa sngon po 
skyed par byed la / dgun (D.2) gyi dus na ni skya bor 'gyur zhing 'khyags pa la sogs pa'i rang bzhin du 'gyur ba dang / 
sa phyogs kha cig na sngon dgon par gnas pa las phyis grong dang (P.186a1) 'gro ba lang long dag na gnas par gyur 
pa (P.: 'gyur ba) dang / sngon grong na gnas par gyur pa las / phyis dgon par gyur pa dag (D.3) snang ste 'di ni 'gyur 
ba rnam pa bzhi'o // （SAVBh D. Tsi 157b7ff. P. Tsi 185b6ff.） 
「『時間によりなされる、異時にわたって存続するから』ということについて。大地は時間により別のもの

へと変化することがある。好ましい時間の流れは穀物などがよく実る大地を作るが、悪しき時間の流れは

穀物などが悪く実る原因となる。あるいは夏の時は草などを青々と茂らせるが、冬の時は枯れた色になり、

凍りついたものなどになる。さらにある大地は以前荒地であったのに、後に村、あるいは集落に変化する。

逆に以前ん村落であったのに後に荒地と変化してしまう。以上は第四の変化である。」 
658 SAVBh によれば、色・香・味・触という対象はまた、地・水・火・風と自性が同一であるという。例
えば、デーヴァダッタの身体が焼けると、デーヴァダッタに依存している色・香なども焼けないことはな

いので、火に存在する黄色などもまた刹那滅である説明する。 
kha dog dang dri dang ro dang reg pa rnams ni sa la (P.4) sogs pa dang mtshungs pa'i phyir / de bzhin du skad 
cig mar rig par bya'o (D.5) zhes bya ba la / kha dog dang dri dang ro dang reg pa ste / don rnam pa bzhi yang sa 
dang chu dang me dang rlung dang rang bzhin gcig cing (P.5) rgyar byas pa'i gzugs de dag 'byung ba chen po bzhi la 
brten pas 'byung ba chen po bzhi skam pa dang / skye ba dang / rang bzhin gyis g-yo ba (D.6) dang / de las 'byung ba 
dang (P.: ins. /) yongs su 'gyur ba rnam pa (P.: om. pa) (P.6) bzhi'i gtan tshigs kyis skad cig mar bsgrubs te / grub na 
de la brten pa'i kha dog la sogs pa yang skad cig mar grub par rig par bya'o // dper na lha sbyin (P.: lhas byin) gyi (P.: 
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[L 154,3-][D.Phi 235b5- ; P.Phi 259b6-] 

さらにまた、火は、刹那滅であることが［理解されるべきである］。薪に依拠して生じるか

ら。火が生じる場合に、火と共に生じる薪がまったく同様に存続していることはない。ま

た、火が燃え尽きた薪に存続することはありえない。決して、最後まで薪なくして存続す5 

ることはありえないのである。 

偈頌の順序に従って、色等について、先に説かれた。後に、火が［説かれたのである］。 

 

[L 154,5-][D.Phi 235b6- ; P.Phi 259b7-] 

さらにまた音声について、別の時に知覚される。鐘等について、それらもまた刹那滅であ10 

ることが理解されるべきである。順次に知覚されるから659。刹那滅であることが存在しない

ならば、刹那ごとに、順次に知覚は存在しないだろう。 

 

[L 154,7-][D.Phi 235b7- ; P.Phi 259b8-] 

法摂色に関して刹那滅であることは、成立している。心に随順しているから。例えば先に15 

説かれたごとくである。 

従って、外なるものもまた、刹那滅であることが成立するのである。 

                                                                                                                                                                   
gyis) lus bsregs pa dang / lha sbyin (P.: lhas byin) (P.7) la brten pa'i (D.7) kha dog dang dri la sogs pa yang ma bsregs 
pa ma yin te / bsgregs pa bzhin du me skad cig mar bsgrubs na me la yod pa'i kha dog ser po dang dri la sogs pa yang 
skad cig mar ma bsgrubs (P.8) pa ma yin gyi skad cig mar (P.: ma) bsgrubs pa nyid do //（SAVBh D. Tsi 158a4ff. P. 
Tsi 186a3ff.） 
「『色、香、味、触は地などと等しいから、まったく同様に刹那滅であると理解すべきである』ということ

について。色、香、味、触という四種の対象はまた、地、水、火、風と自性が同一であり、原因を等しく

する。これらのものは四大種に依存し、四大種は干上がること、増大、本来の動揺、それよりの生起、さ

らに四種の変化を原因として刹那滅であると立証される。立証された時は、それに依存している色などの

刹那滅もまた立証されると理解すべきである。たとえばデーヴァダッタの身体が焼けると、デーヴァダッ

タに依存している色・香なども焼けないことはない。同様に焼けてしまうのである。火が刹那滅であると

立証されている時は、火に存在する黄色などもまた刹那滅であると立証されないことはない。それゆえに、

刹那滅であると立証されるのである。」 
659 SAVBh によれば、鐘の音は最初大きく響いて、その後大きな響きが滅して小さく響く。徐々に小さく
なって、最終的に響かなくなるから、それゆえ刹那滅であると説明している。 
kha cig 'di skad du sgra ni rtag pa yin gyi / mi rtag pa ma yin te / gal te sgra skad cig ma re re la 'jig cing skye ba yin 
na ni / dri la bu la sogs pa'i sgra skyes ma thag (P.4) tu 'gags pas phyis sgra mi 'byung ba'i rigs na / phyis kyang sgra 
'byung bar snang bas sgra (D.3) rtag pa'o zhes zer ba la // (P.: /) de ltar mi rigs par bstan (P.: om. par bstan) pa'i phyir 
/ sgra dus gzhan du dmigs pa de yang skad cig mar rig par (P.5) bya ste / je chung je chung dmigs pa'i phyir ro 
zhes bya ba smos te / dri la bu la sogs pa'i sgra dus gzhan du 'byung zhing grag pa yang skad cig mar (D.4) rig par 
bya ste / ci'i phyir zhe na / dri la bu'i sgra dang po cher grag (P.6) pa las / de'i 'og tu cher grag pa 'gags nas / de bas 
chung du grag go // (P.: /) de nas de'ang 'gags nas je chung je chung du gyur pa'i rjes la mi grag par gyur pas na skad 
cig mar gyur par rig par bya'o // （SAVBh D. Tsi 159a2ff. P. Tsi 187a3ff.） 
「ある人が次のように反論する。声は常住であって無常ではない。もし声が刹那毎に滅し、また生じるな

らば、鐘などの声は生じた直後に滅するから、後で声が生じてくることはないと理解される。後にもまた

声が生じ現れるから、声は常住である、と。かくの如きことは不合理であることを示すために、『声はそれ

はまた後時に認識される。漸次に認識されるから、これもまた刹那滅であると理解すべきである』と説く。

鐘などの声が後時に生じて響くのもまた刹那滅であると理解すべきである。なぜかと問うならば、鐘の声

はまず大きく響き、その後に大きな響きが滅して小さく響く。その後にそれも滅して漸次に小さくなった

後でついに響かなくなる。それゆえ刹那滅であると理解すべきである。」 
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[L 154,9-][D.Phi 236a1- ; P.Phi 260a1-] 

さらにまた問難することによって、すべての有為なるものは刹那滅であることが論証され

る。どのようにか［というならば］、 

まず最初に、刹那滅論者でない者は以下のことを問われるべきである。何故に、貴方は無5 

常であることを容認し、有為なるものは刹那滅であることを容認しないのか660。 

 

[L 154,11-][D.Phi 236a2- ; P.Phi 260a2-] 

もしこのように言うならば、［彼はこのように答えるだろう。］刹那ごとに、別異性につい

て把捉されることはないから、と。彼は以下のように問われるべきである。灯火は、すで10 

に成立している刹那滅である場合に、変化しない状態にあるものについて、それを把捉す

ることはないから、刹那滅ではないということがどうして主張しないのか、と661。 

 

[L 154,12-][D.Phi 236a3- ; P.Phi 260a3-] 

もし、このように言うならば、［彼は以下のように答えるだろう。］先に論じたごとく、後15 

に把捉されないから、と。彼は以下のように問われるべきである。有為なるものについて、

どうしてこのことが主張されないのか。 

もしこのようにいうならば、［彼は以下のように答えるだろう。］ 灯火等のそれと異なる

有為なるものについて、類似していないから、と662。彼は以下のように問われるべきである。

                                                        
660 長尾[2008 : 312 fn.2]によれば、SAVBhでは外道や世間の人々は、人間が死んだり器物が壊れたりする
ことによって無常と考えるが、刹那毎に滅するとは考えないという。 
dri ba las kyang 'du byed thams cad skad (P.4) cig mar grub ste zhes bya ba la / mu stegs (D.2) pa dang 'jig rten 
pa dag 'du byed rnams mi rtag pa 'di ni 'dod kyi (P.: kyis) skad cig mar mi 'dod do // ji ltar mi rtag par 'dod ce na / 
nang gi 'du byed rnams kyang mjug tu 'chi bar (P.5) snang la / bum pa la sogs pa yang mjug tu chag (P.: 'chag) par 
snang bas na mi rtag pa yin no zhes zer ro // (D.3) de ltar mi rtag par 'dod la / skad cig mar mi 'dod pa de dag la ji ltar 
skad cig ma mi 'dod pa dris nas dris (P.6) pa'i lan med pa'i gtan tshigs kyis kyang 'du byed rnams skad cig mar grub 
po // （SAVBh D. Tsi 159b1ff. P. Tsi 187b3ff.） 
「『さらに有為なるものはすべて刹那滅であると立証されたのに詰問されるのである』ということについて。

外道や世間一般の人々は、この有為なるものは無常であることは認めるのに、刹那滅であることは認めな

い。なぜに無常であると認めるのかと問われて、内なる有為なるものも最後の現れは死であり、壺なども

最後の現れは壊滅である。それゆえ無常であると説くのである。このように、無常であるとは認めるが、

刹那滅であるとは認めないかの人々に対して、なぜ刹那滅を認めないのかと詰問する。詰問への回答が無

いことを証因としてもまた、有為なるものは刹那滅であることが立証されるのである。」 
661 長尾[2008 : 313 fn.4]によれば、灯火の場合には、以前には輝いていたのが次第に暗くなることを指し、
従って刹那滅性という。しからば芽や家や瓶なども、次第に色が変わったりして最後には消滅するのにな

ぜ刹那滅と考えないのか、というのである。 
662 長尾[2008 : 313 fn.1]によれば、SAVBhに灯火は刹那的に生じ熱を持つなどの性質であるのに対して、
瓶などは堅くして水を注ぐのに適しているように、性質が異なっている。それゆえに、灯火を喩例とする

のは不適当であると反駁するのである。MSAṬでは、ここで山などの堅いものという。 
(P.173a1) gal te 'di snyam (D.6) du mar me la sogs pa ni de dag las gzhan pa'i 'du byed rnams dang mtshan 
nyid mi 'dra ba'i phyir ro (P.: ins. //) zhes bya ba ni mar me la sogs pa ni skad cig ma yin la / ri la sogs pa ni brtan 
(P.2) pa yin te / 'di ni mi 'dra ba yin no // de nyid kyi phyir mar me la sogs pa skad cig (D.7) ma nyid du rab tu grub 
pa rnams te (D.: te ; P.: sam) / dper rjod (P.: brjod) par byed do // de dag rab tu grub na mar me la sogs pa rab tu grub 
pa dag gis ri (P.3) la sogs pa (P.: om. pa) 'du byed gzhan rab tu ma grub pa gang dag yin pa skad cig ma nyid du 
sgrub par byed do // （MSAṬ D. Bi 154a5ff. P. Bi 173a1ff.） 
「『もし、灯火などと、それとは別の有為なるものとは非類似のものであるからとかく答えるならば』とい
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二種類の非類似性が存在する。自性の非類似性と作用の非類似性である。 

まず最初に、もし自性の非類似性を意図しているならば、それにより喩例は理に適って

いる。それを自性とするもの自体について、それに関して喩例は存在しないからである。

例えば、灯火について、灯火そのものは［喩例にならないし、］牛について、牛そのものが

［喩例にならない］ごとくである。 5 

あるいは作用の非類似性であるというならば、それにより喩例は［理にかなっている］。灯

火等について成立しているからである。刹那滅であることに随順しているから。 

 

[L 154,17-][D.Phi 236a5- ; P.Phi 260a6-] 

さらにまた、彼は以下のように問われるべきである。乗り物がとどまっているときに、乗10 

り物に乗っている人が行くだろうと主張するのか否か、と。 

 

[L 154,18-][D.Phi 236a5- ; P.Phi 260a6-] 

もし、決してないと言うならば、彼は以下のように問われるべきである。眼等が存在して

いる場合に、それ（＝眼等）に依拠した識が次々とやってくるであろうということが適切15 

でない、と663。 

 

[L 154,19-][D.Phi 236a6- ; P.Phi 260a7-] 

もしこのように言うならば、［彼は以下のように答えるだろう］。しかしながら、灯火が依

拠している場合に、次々に生じていつつ、同じ状態で存続することが見られる、と。彼は20 

以下のように問われるべきである。見られているのではない、と。なぜならば、それ（＝

灯火）の次々に生じることとは、刹那ごとに変異の生起があるからである、と。 

 

[L 154,22-][D.Phi 236a7- ; P.Phi 260a8-] 

もしこのように言うならば、［彼は以下のように答えるだろう］。刹那滅であることが存在25 

                                                                                                                                                                   
うのは、灯火等は刹那滅である。一方山等は堅固である。この両者は非類似である。したがって、灯火な

どは刹那滅であるとすでに立証されたものである。 
比喩を論じなければならない。これらを立証するときは立証済のこの灯火をして未だ立証されていない。

別の山等の有為なるものは刹那滅であることを立証すべきである。」 
gal te 'di skad du (P.188a1) skad cig ma re re la mi rtag par mi rig go zhes zer na zhes bya ba la / de skad du dris 
pa dang / (D.6) skad cig mar mi 'dod pa de dag 'di skad du 'du byed rnams mjug tu 'chi ba dang / bum pa la (P.2) sogs 
pa chag (P.: 'chag) par mthong bas de'i phyir mi rtag par ni mi 'dod de / de bzhin du 'dus byas rnams skad cig ma re re 
la (P.: om. la) 'jig par mthong na ni skad cig mar bdag cag (D.7) 'dod na / de ltar skad cig ma re re la mi rtag (P.3) 
cing 'jig par mi rig cing ma mthong bas na skad cig ma mi 'dod do zhes zer ro // （SAVBh D. Tsi 160a5ff. P. Tsi 
187b8ff.） 
「『もし刹那ごとに無常であることは認識されないからとかく答えるならば』ということについて。詰問は

以下のごとくである。刹那滅を認めない彼らは次のように説く。有為なるものが最後には死滅し、また壺

等が壊滅することが見られる。同様に、有為なるものが刹那ごとに消滅するのが見られるならば、我々は

刹那滅であることを認めるだろう。そのように刹那ごろに常住でなく、消滅することは知られないし、見

られることもないそれゆえに、有為なるものが刹那滅であるとは認められない、と。」 
663 長尾[2008 : 314 fn.2]によれば、馬が行けば人も行き、人が行っているのは馬が行っていること。この関
係を、芯と灯火の喩例とする。馬は芯とはともに拠り所であるという。 
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する場合に、有為なるものについて、灯火に基づいてのごとく、どうして刹那滅であるこ

とは認められないのか。彼は以下のように問われるべきである。顛倒した事柄ゆえに。類

似した相続が次々に生じているから、これらについて刹那滅であることは認識されないの

である。それゆえに、別々に存在していても、それがこれであるという顛倒が生じるので

ある。 5 

 

[L 154,25-][D.Phi 236b1- ; P.Phi 260b2-] 

そうでなければ、無常なるものを常住なるものとする顛倒はあり得ないだろう664。それが存

在しないならば、雑染は存在しないであろう。何に基づいて、清浄が存在するのか、とこ

のように論難することに基づいてもまた、有為なるものが刹那滅であることが論証された。 10 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-92: MSAbh(L) p.154,27ff. ; A139b7ff. ; B152b5ff.   

人無我を論証するために無我の論証について十二偈［がある］665。 

プトガラは仮設として存在すると説かれるべきであるが、実体として［存在すると

説かれるべきでは］ない。知覚されないからである。顛倒のゆえに、雑染のゆえに、15 

煩悩の原因ゆえに。(92) 

 

それ（＝プドガラを仮設するところのもの）とそれ（＝プドガラ）は同一なものや

別異なものとして説かれない。二つの過失のゆえに。蘊がアートマンであるとなっ

てしまうゆえと、それ（＝プドガラ）が実体であるとなってしまうゆえに。(93) 20 

 

もし、［プドガラが］実体的存在であり不可説であるならば、理由が説かれるべき

である。同一である、あるいは別異であると説かれるべきでない理由がないのは合

理でない。(94) 

 25 

特質からも世間の見方からも聖典からでさえも、薪と火に関して不可説であること

は合理でない。なぜならば二として知覚されるからである。（95）  
                                                        
664 長尾[2008 : 314 fn.6]によれば、MSAṬに諸行無常という無常に二種あることが説かれている。無上の意
味は非存在の意味とするのは、徹底した無常であって、atyantābhāva なる無常である。刹那滅の意味も無
常であると知るべきであって、ここには後者の意味が明らかにされたとみる。 
'du byed thams cad ni mi rtag pa'o zhes bya ba la / mi rtag pa ni rnam pa gnyis te / mi rtag pa'i don med pa'i don 
zhes bya ba ni shin tu med pa'i mi rtag pa nyid yin no // skad cig la 'jig pa'i don yang mi rtag (P.7) pa'i don du rig par 
(D.4) bya ba yin pas / skad cig la 'jig pa'i mi rtag pa nyid bsgrubs pa yin no // （MSAṬ D. Bi 154b3ff.P. Bi 173a6ff.） 
「『有為なるものはすべて無常である』ということについて。無常とは二種ある。無常の意味、すなわち存

在しないという意味は、完全なる無存在の無常である。刹那に消滅する意味もまた、無常の意味として理

解されるべきであるから、刹那に消滅するのが他ならぬ無常であると立証されたのである。」 
665 SAVBh によれば、四法印のうちで諸行無常が説かれ、これが二様に説かれるという。そして、諸法無
我を説くことによって法印の意味を詳細に説明する。すでに刹那滅性について論じているため諸法無我に

もすでに論証し終わっているのだが、外道の人々や世間の人々にとっての顛倒を排除するために人無我で

あることを論証する。 
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二に依拠して識が生じるから、それ（＝プドガラ）は条件ではない。無意味だから

である。それ（＝プドガラ）が見者乃至解脱者であるのは合理ではない。(96) 

 

［プドガラが］主人であるならば、無常なもの（＝識）あるいは願わしくないもの5 

（＝識）を生じさせないだろう。その働きの特質が成立せられるべきである。悟り

の智慧は三様に否定される。（97）  

 

見ること等において、さらにまた三種［の過失］ゆえにその意志的努力は独立自尊

ではない。［プドガラが］その意志的努力の条件であることは［ない］。見ること等10 

は、意志的努力を伴わないものである（98） 

 

作者ではないゆえに、無常性ゆえに、同一時に常住な働きゆえに。  

見ること等において、意志的努力について独立自尊であることは合理ではない。（99） 

 15 

同様に、存在しているものについてすでに存在しないゆえに、生滅したものについ

て無常であるゆえに、第三の立場は存在しないゆえに、条件であることは合理でな

い。（100）  

 

一切の法は無我であり、勝義によって空である。アートマンを知覚することにおい20 

て過失が説かれているからである。（101）  

 

すなわち雑染と清浄が、住と滅の区別を有する場合、働きの区別と相続の区別がプ

ドガラによって説示される。（102）  

 25 

我見は生起せずに、常習は無始以来のものである。すべてのものについて、意志的

努力を伴わない解脱を有するプドガラが存在する、あるいは解脱が存在しない。（103） 

 

［問］プトガラは存在すると説かれるべきか、存在しないと説かれるべきか。 

［答］［次のように］答える。 30 

プトガラは仮設としては存在すると説かれるべきであるが、実体としては［存在す

ると説かれるべきでは］ない。(92ab)	  

すなわち、仮設として存在すると説かれるべきであり、実体として存在しないと説かれ

るべきである。このように非一向説を採用した場合、［プトガラが］存在する場合も決して

過失の余地はなく、存在しない場合も同様に666。 35 

                                                        
666 MSAṬでは、一向にプドガラが存在する、もしくは存在しないという説が採用されるべきではないとい
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［問］さらにまた、それ（＝プドガラ）が実体として存在しないとどのように知られるべ

きか。 

［答］知覚されないからである。(92c’) 

実に、それ（＝プトガラ）は実体として知覚されない色かたち等のごとくである667。 

［問］知覚とは、実に統覚器官によって把握することである。そしてプトガラ論者はプド5 

ガラを統覚器官によって把握しないということはない。また世尊によってこの世では、ア

ートマンを知覚し、仮設すると説かれるが、どうして［プドガラが］知覚されないことが

あろうか。 

［答］それ（＝プトガラ）はこのように知覚されつつも、実体として知覚されるものでは

ない。 10 

［問］どうしてか。 

［答］顛倒のゆえに。(92’c’) 

すなわち、アートマンでないものに対してアートマンであるとは顛倒であると世尊が説い

た。それゆえ、このようにプトガラに執着することが顛倒である668。 

［問］どうしてこのことが理解されるのか。 15 

［答］雑染のゆえに。(92d’) 

この雑染は669、有身見という煩悩を自性とするものである。つまり我我所である。雑染

が顛倒でないものではあり得ない。どうして雑染と同一であると知られるべきか。 

煩悩の原因ゆえに。(92’d’) 

すなわち、それを原因とする汚れた貪欲等が生じるのである670。 20 

 

                                                                                                                                                                   
う。従って、非一向説が採用されると説明している。SAVBhでは、アートマンやプドガラが存在する人々
の説を紹介し、経典からの引用としてプドガラの区別に関する文言がある。岡田・岸[2008:93-94]では、
SAVBhでは経典名が挙げられていないが、比較的近似した記述が ANSに認められることを指摘している。 
da ni chos thams cad ni bdag med pa'o zhes bya ba gang zag la bdag med pa sgrub po //  
ji ltar mgo gcig tu (P.: du) ma yin pa'i (P.8) smra ba yongs su gzung (P.: bzungs) na zhes bya ba ni mgo gcig tu 
(P.: du) gang zag yod (D.5) do zhe'am / med do zhes smra ba yongs su gzung (P.: bzung) bar mi bya ste / de'i phyir 
mgo gcig tu (P.: du) ma yin pa'i smra ba yongs su 'dzin par byed do // （MSAṬ D. Bi 154b4ff. P. Bi 173a7ff.） 
「次に、一切法は無我であるという、人無我を論証する。 
『このように、非一向説を採用する場合』というのは、一向にプドガラは存在する、［一向にプドガラは］

存在しないという説はとられるべきでない。このゆえに、非一向説がとられるのである。」 
667 長尾[2008 : 319 fn.1]によれば、SAVBhに pratyakṣaと anumānaの二つの正しい認識手段の中で、色か
たち乃至法は眼根と眼識等によって実体的に把握されるが、我は把握されない。 
668 長尾[2008 : 319 fn.3]によれば、SAVBhに先に反論者が引用した経典も、我が真に実体として存在する
と意趣して世尊が説かれたのではなく、世人が無我にもかかわらず倒錯して我ありというのを意趣して説

かれたのであるという。この箇所は、経典引用であるかどうか定かではない。 
669 長尾[2008 : 320 fn.1]によれば、SAVBhにこの雑染を直ちに煩悩とみなし、六煩悩をあげて、その中で
有身見が今の煩悩であるとすると指摘する。SAVBhの解釈を正確にいうと、雑染とは六種あり、貪・瞋・
慢・痴・見・疑の六である。この六種は有身見、すなわちアートマンを見ることという煩悩を自性として

いると理解している。 
670 SAVBhではMSABh k.92に対する註釈の中で具体的な対応箇所はないがアートマン論者たちが五取蘊
を我と見ることを説明する際に経典からの引用が見られる。岡田・岸[2008:9 4]では、SN III 46を挙げる他
に『倶舎論』「随眠品」や婆沙論にも同様の文言が見られることを指摘する。 



256 
 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-93: MSAbh(L) p.156,1ff. ; A141a2ff. ; B154a7ff. 

［問］さらにまた、色等と呼ばれる事物に対してプドガラが仮設である場合、それ（＝事

物）とプドガラは同一なものとして説かれるべきか、別異なものとして［説かれるべきか］

671。 

［答］［彼は］答える。 5 

それ（＝プドガラを仮設するところのもの）とそれ（＝プドガラ）は同一なものや

別異なものとして説かれない。  

［問］どうしてか。 

［答］二つの過失のゆえに。  

［問］いずれの二つの過失ゆえにか。 10 

［答］蘊がアートマンであるとなってしまうゆえと、それ（＝プドガラ）が実体で

あるとなってしまうゆえに。  

なぜならば同一なものである場合、蘊がアートマンであることとプドガラが実体的存在で

あることに帰結されてしまうからである。あるいは別異である場合、プドガラにとって実

体的存在であることに［帰結されてしまうからである］672。 15 

このようにプドガラは仮設されたものとして存在するから、不可説であるのが合理である。

これによって、無記というものが成立する673。 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-94: MSAbh(L) p.156,8ff. ; A141a5f. ; B154b5ff. 

［立論者］さらにまた、師の教えを踏み超えて（＝逸脱して）、プドガラが実体として存在20 

することを主張する人々は、以下のように非難されるべき人々である674。 

もし、［プドガラが］実体的存在であり不可説であるならば、理由が説かれるべき

である。（94ab）  

［反論者］どうしてか。 

                                                        
671 長尾[2008 : 321 fn.1]によれば、個我存在論者は、個我非存在論者が個我は仮に設定されたに過ぎないと
いうに対して、設定とは何か実在するものを基盤にして設定されると主張する。それに答えて、実在では

なく取着の基である五蘊を基盤として仮に設定されるという。これに対して、さらにしからば五蘊がその

まま個我であり個我がそのまま五蘊であるのか、それとも別々でありながら設定があるのかと問う。以下

それに対して答える。 
672 長尾[2008 : 321 fn.2]によれば、SAVBhの解釈をとれば、同一であるならば、我が nitya-svabhāvaであ
るように五蘊も常住になる。また五蘊が実としてあるように仮設なる我が実在となる。別々であるならば、

外教者のいうような五蘊とは無関係な実在的な自我となる。 
673 長尾[2008 : 321 fn.3]によれば、prajñapti仮の設定とは、もともとそのように現れ、そのように見えてい
るということであって、一異いずれともいえないのが道理である。SAVBh に一異を説きうるのではなく、
石女の子 bandhyā-putraを黒いとも赤いとも言いえないのと同様である。SAVBhでは、以上外教と仏教内
の個我存在論者とを合わせて一般的に批判したとし、続く議論は後者の Asambitipa=Sammitīya正量部等の
個我存在論者を難詰するのである。  
674 長尾[2008 : 322 fn.1]によれば、仏教内の個我存在論者とは Sammitīya正量部などを指す。彼らもまた、
個我は五蘊の仮設でありそれとの一異は不可説であるとするが、しかもその実在を説くのである。SAVBh
では、非難されるべき人々という人々を精通した人々のことを指すという。仏世尊の十二分教である四法

印を顛倒しているということから仏教内部の人々を指している。その上で、彼らはプドガラが実体として

存在するが、五蘊と同一であるとも別異であるとも説かれないと主張する人々だと説明する。 
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［立論者］同一である、あるいは別異であると説かれるべきでない理由がないのは合理で

ない。（94cd） 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-95: MSAbh(L) p.156,13ff. ; A141a6ff. ; B154b7ff. 

［立論者］例えば火は薪と別異であると説くことはできず、別異でないと［説く5 

ことができない］と、もし［プドガラ論者たちが］喩えのみからプドガラについ

て不可説性を主張するならば、彼ら［プドガラ論者たち］は以下のように非難さ

れるべきである。 

特質からも世間の見方からもまた、聖典からも、薪と火について［同一と別

異が］不可説であることは合理でない。なぜならば［両者は］二として知覚10 

されるからである。（95）  

すなわち、同一であるあるいは別異であるとして［知覚される］。火と呼ばれるものは火

界であり、薪は残りの大種である。そしてそれら（=四大）には、別の特質があるので、火

はまさに薪と別異である。世間では、火がなくとも木片など薪は見られるし、薪がなくと

も火は［見られる］から別異なものとして成立する。また他方で聖典において675、世尊は15 

どこにも火と薪について［同一と別異が］不可説であるとおっしゃっていないので、こ

のことは合理でない。 

さらにまた、［反論者］「薪なくして火が存在するという、どうしてこのことが知られる

のか。」 

［立論者］知覚されるので（95）。例えば［火が］風によって遠くにも燃えつつ去って20 

いくからである。 

次のように［反論が］ありうる。この場合風は薪である、と。 

［立論者］このことよりまさに火と薪は別異であると成立する。 

［反論者］どうしてか。 

［立論者］なぜならば二として知覚されるからであると示されている。この場合、火25 

と薪としての風という［性質を異とする］二つが知覚されるからである。 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-96f.: MSAbh(L) p.156,25ff. ; A141b5ff. ; B155b1ff. 

およそ見者から識者、行為者、享受者、知者、解脱者までであるところのそのプドガラ

が存在する。［と反論者が言うならば］676、 30 

                                                        
675 長尾[2008 : 323 fn.2]によれば、SAVBhで論書にみられる記述に見えないことはないが、特に固有の論
書を指しているとはいえない。多くの阿毘達磨論書の中に、といった意味合いである可能性を示唆するの

みである。内容は上記の特質が異なるとの論証を繰り返すのみであるとされている。岡田・岸[2008:96]で
は、SAVBhに典拠として挙げられる mngon pa'i chos 'bum gyi gzhung、「アビダルマ十万の書」とでも邦訳
されるこのタイトルの典籍について『毘婆沙序』で『婆沙論』は十万余偈から成る典籍であるとされると

ころから、一例として『阿毘達磨大毘婆沙論』を挙げる。 
676 SAVBh の解釈として、外道の説としてアートマンが存在するというとき、何かを行為する行為主体そ
の他が想定されている。享受者といえば善・不善の感受する者をいう、また解脱者という時、サットヴァ・
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それ（＝プドガラ）が見者であるのは合理ではない。解脱者までも［合理では］ない。

それ（＝プドガラ）は見ること等と名付けられた諸識にとって、条件として行為者であり、

あるいは主人として行為者となってしまうだろう。そのうちでまず、 

二に依拠して識が生じるから、それ（＝プドガラ）は条件ではない。（96ab’）  

どうしてか。 5 

無意味だからである。（96’c）  

なぜならばその場合、それ（＝プドガラ）にはいかなる能力も見られないからである。 

［プドガラが］主人であるならば、無常なもの（＝識）あるいは願わしくないも

の（＝識）を生じさせないだろう。(97ab) 

つまりそれ（＝プドガラ）が、識が生じる時に、主人であるならば677、願わしく、無常10 

なもの（＝識）を生じさせないだろう。また、願わしくないもの（＝識）を決して［生じ

させ］ないだろう。それゆえ両方ともあり得ないから、 

これ（＝プドガラ）が見者乃至解脱者であるのは合理ではない。(96’cd) 

さてまた、もしプドガラが実体として存在するというならば、 

その働きと特質が成立せられるべきである。（97c）  15 

実体的存在として存在するもの、それには働きもまた知覚されるだろう。例えば眼等に

ついて、見ること等の特質と純粋な色・かたち等があるように。しかしプドガラにとって、

このようなことはない。従って、それ（＝プドガラ）は実体的存在として存在しないので

ある。 

さらに実体的存在としてそれ（＝プドガラ）が願われる場合、仏世尊の 20 

悟りの智慧は三様に否定される678。（97d）  

甚深なる悟りの智慧と不供の悟りの智慧と出世間の悟りの智慧である679。プドガラの悟

りの智慧において680、いかなる甚深なる悟りの智慧は存在しない。外道と不供である［悟

りの智慧は存在し］ない。世間においてふさわしい［悟りの智慧は存在し］ない。すなわ

ちこの執着とは、一切世間に通じているものであり、外道の執着であり、長い輪廻にふさ25 

                                                                                                                                                                   
ラジャス・タマスの三種に縛られている存在が、その三種から解放されることを言う場合に、その主体を

アートマンと言っていると説明する。 
677 MSAṬの解釈によれば、「識はこのようであれ」と願う主体を主人という。 
rnam par shes pa 'di lta bur gyur cig ces bya (D.3) ba de la bdag po yin no //（MSAṬ D. Bi 155a2ff. P. Bi 173b6ff.） 
「『識はこのようになれ』というように、それに対して主人である［という意味である］。」 
678 SAVBhでは、この仏世尊を説明するために ŚS所引の解説を加えている。岡田・岸[2008:96-97]参照の
こと。 
679 長尾[2008 : 327 fn.2]によれば、SAVBhにこの三の正覚を順次、法無我と人無我とその両者を覚証とし、
特に第二について外教のものは人無我を信ぜずという。さらに続いて、この三を三性に当てはめて註釈し

ているが、特にその第二の依他については、遍計された法も遍計された人もないが、心心所としては無で

はないと理解することが、外教には見られない比類ない正覚であるという。 
680 長尾[2008 : 327 fn.3]によれば、この正覚が個我を実在として悟るのではないことをいうよりも、むしろ
仏陀にいわゆる個我を認めてはならないことを言うものであろうという。SAVBh には、ここに稲芋経
Śālistambasūtra を引用し、仏陀が何者であるかを定義する一文、聖なる法身と慧眼とをもって菩提を成ず
る一切智者が仏陀であると引く。縁起を見るものは見、法を見るものは我れを見る、と言われるとき、そ

の我れはこのような法身であり一切智者であって、pudgalaではないと言おうとするのである。 
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わしいものである。 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-98: MSAbh(L) p.157,17ff. ; A142a6ff. ; B156a4ff. 

実にまた、プドガラが見者乃至識者であるならば、［プドガラは］見ること等において意

志的努力を伴うものか、あるいは意志的努力を伴わないものであろうか。さらにまた、［プ5 

ドガラが］努力を伴うものである場合、その意志的努力とは独立自尊あるいは偶然あるい

はそれ（＝プドガラ）を条件とするものであろうか。 

見ること等において、さらにまた三種［の過失］ゆえにその意志的努力は独立自尊

ではない。（98ab）  

そしてまさに説かれるその三種の過失から、 10 

［プドガラが］その意志的努力の条件であることは（98c）  

ない、と広説される。 

あるいはさらにまた、［プドガラが］意志的努力を伴わない場合に、［以下のことが］成立

している。 

見ること等は、意志的努力を伴わないものである（98d） 681。  15 

と。プドガラについて見ること等において働きが存在しない場合、どうしてこれ（＝プド

ガラ）が見者乃至識者であろうか682。（否、見者乃至識者ではない。） 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-99: MSAbh(L) p.158,2ff. ; A142b3ff. ; B156b1ff.  

 三つの過失ゆえにと説かれた。いずれの三つの過失ゆえにか。 20 

作者ではないゆえに、無常性ゆえに、同一時に常住な働きゆえに。  

見ること等において、意志的努力について独立自尊であることは合理ではない。（99） 

もし見ること等において、意志的努力が偶然であるから見ること等があるならば、その

場合それら（＝三つの過失）のうちプドガラは作者ではないから、どうしてそれ（プドガ

ラ）が見者乃至識者であるのか。あるいは［意志的努力が］偶然である場合、関連性はな25 

いのでいかなる時も意志的努力は存在しないだろうし、無常ではないだろう。意志的努力

が常住である場合、見ること等において、同一時であり、常住なる働きであろうから過失

である。それゆえに、見ること等において意志的努力について独立自尊であることは合理

でない。 

 30 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-100: MSAbh(L) p.158,10ff. ; A142b6ff. ; B156b6ff. 

                                                        
681 長尾[2008 : 328 fn.3]によれば、以上は本偈において提起される問題の概要であって、見る・聞く等にお
いて努力を伴うか否かにまず問題を分かち、前者をさらに努力が偶然的なものか、個我がそれに関与して

その原因となるかに分けている。本偈は、その問題に対しる批判・解決の概略であり、その詳細は次の

k.99-100 において敷衍される。ちなみにここで説かれる努力とは作用や働きの意味が勝っているとも理解
されている。 
682 長尾[2008 : 329 fn.5]によれば、この本偈最後の句と散文註では作者性の否定がなされている。つまり人
や者の否定を述べるのであって、単に見ること等が意志的努力を伴わないことをいうのではない。 
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そのように存続しているものについても、滅したものについても、先に存在してい

ないから、常住でないから、第三の立場は存在しないから、条件であることは合理

でない。（100）  

あるいはもし、意志的努力がプドガラを条件とするものであるならば683、それ（＝プド

ガラ）、つまりそのように存続しているものについて条件であることは合理でない684、先に5 

存在していないから。なぜならば、それ（＝プドガラ）を条件とする場合、いかなる時も

プドガラが存在しないことはないからである。なにゆえに、生じていない時に先に意志的

努力が存在しないことがあろうか685。 

滅したものについてもまた、条件であることは合理でない。プドガラについて無常であ

ることになってしまう。 10 

そして第三の立場、つまり存在しているものでもなく、滅したものでもないものはなん

ら存在しないのであって、また意志的努力はそれ（＝プドガラ）を条件とするものである

のは合理でない。このようにかくのごとく道理に依拠して実体としてプドガラは知覚され

ない686。 

 15 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-101: MSAbh(L) p.158,18ff. ; A143a3ff. ; B157a5ff. 

一切の法は無我であり、勝義として空性である。  

アートマンを知覚することにおいて過失が説かれているから。（101）  

『法印経』において687、世尊によって一切の法は無我であると説かれた。 

『勝義空性経』において688、行為（=業）がある、異熟がある、しかしこれら諸蘊を捨てそ20 

の他の諸蘊と結びつく作者は知覚されない、法の表象を除いて、と説かれた。 

『増五経』において689、アートマンを知覚することは五つ過失があると説かれた。我見が

                                                        
683 長尾[2008 : 330 fn.1]によれば、個我が条件になるとは、個我が見る等々の努力乃至作用をする、あるい
は個我を所依とすることを意味する。その個我を常住・無常非無常の三面から考察してその非理なること

を説き、それを通じて個我の実体的存在を否定する。三面から考察するとき、常住であるならば、努力が

先には非存在で今新たに起こることにはならない。無常ならば、個我は常住というのに反する。第三に非

常非無常という相反した矛盾した性質が一つのものにあることは不合理であるという。 
684 長尾[2008 : 331 fn.2]によれば、そのように存続するというのは、前に述べられたのは個我が常住である
ことを指す。 
685 長尾[2008 : 330 fn.3]によれば、個我が実在し常住し、それが条件となっているのであれば、眼などは常
に何かをみているはずであるのに、実際には眼が開けられた時のみ何かを見る働き・努力があるのであり、

それが道理である。それゆえ、その前にはなぜにその働きが生じないのか、と反問するのである。 
686 長尾[2008 : 330 fn.4]によれば、SAVBhに以上現量と比量の面から個我の実体的存在の否定を成し遂げ
たとみる。次にその同じ論証を聖教量の面から論ずると考えるのである。 
687 岡田・岸[2008:97]にも挙げた通り、漢訳で『法印経』からの引用とされているが、三（四）法印を述べ
たものにすぎない。ただし、MSABhでは諸法無我とだけ示されているが、SAVBhでは、諸行無常・一切
皆苦・諸法無我・涅槃寂静の四種すべてを述べている。 
688 長尾[2008 : 332 fn.2]ではこれを『倶舎論』破我品所引の『勝義空性経』であるという。またそれは、『顕
揚聖教論』成空品 k.3 に近いとする。荒井・袴谷[1993:439-440]では、『雑阿含』第三三五経という。これ
に加えて岡田・岸[2008:97-98]では、同種のものとして『増一阿含』や『倶舎論』「随眠品」にも確認され
ることを指摘する。 
689 Thurman[2004 : 289 fn.90]によれば、SAVBhに特に声聞の経であるという。岡田・岸[2008:98-99]でも
考察されているが、同様に記述が『倶舎論』「破我品」にも確認される以外に出典については不明である。 
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あり、命見があり、外道と区別がなく、誤った道を行うことであり、空性において、その

心を傾けず、信ぜず、住せず、理解しないことである690。彼の聖法は、清浄なものともな

らない691。このように阿含からもまた合理でない。 

 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-102f.: MSAbh(L) p.158,26ff. ; A143b1ff. ; B157b3ff. 5 

なぜならばプドガラ（＝人）でも、世尊によってそれ（＝プドガラの知覚）について説

かれているからである。遍知者・重担者とは、信仰に随順する等のプドガラ（＝人）の連

続であるからと［言うならば］、どうして［プドガラが］実体として存在しない場合に、（プ

ドガラの）存在性について説かれるのか。 

すなわち雑染と清浄が、（それぞれ）住と滅の区別を有する場合692、働きの区別693と10 

相続の区別694がプドガラによって説示される。（102）  

すなわち、雑染と清浄が住の区別と滅の区別を有する場合、プドガラの仮設を除いてそれ

（＝プドガラ）の働きの区別や相続の区別は説示され得ない695。 

そのうち（＝102偈）で『知経』において696、「諸法は遍知されるべきものである。遍知と

は、雑染と清浄である697。」『重担経』において、「雑染とは、重担つまり重担をとることで15 

あり、清浄とは重担を捨て去ることである」［と説かれている］698。これら二つの働きの区

                                                        
690 長尾[2008 : 332 fn.7]によれば、SAVBhに入り来たらざる所以を次の三句にて説明し、三句は聞・思・
修の三段階に相当する。聞いて信がなく、思において理解が得られず不住であり、修においても空性を観

ずるに至らないので信解ができないという。しかしこの解釈には多少の無理がありように長尾註では指摘

する。 
691 長尾[2008 : 332 fn.8]によれば、SAVBhに聖法とは、見道と修道とを指す。そこにおいて見所断・修所
断の煩悩が断ぜられないから清浄とならないという。 
692 長尾[2008 : 333 fn.1]によれば、ここの住する avasthāとは位あるいは分位の意味でよく用いられるもの
で、個我が雑染や清浄、善や不善に住していることである。MSAṬでは、分位の意味を述べるが、次の cheda
断捨との関係が明瞭にくみ取れないという。さらに、SAVBhによれば、悪行の者がそれを止めて善行に移
ったり、逆に善行の者が悪行になったりすることであると理解していることを指摘する。 
693 長尾[2008 : 333 fn.2]によれば、SAVBhに行為・行動一般をさすという。『重担経』の重荷を背負って雑
染であるのも、捨てて清浄であるのもともに働きのことを指すのである。 
694 長尾[2008 : 333 fn.3]によれば、saṃtānaとは citta- saṃtānaのことで、心の働きをいう。心相続はそのま
まで pudgalaの代名詞でもありうる。 
695 長尾[2008 : 333 fn.4]によれば、住と放捨とは反対概念として結びつき、働きや相続とも一般行為と心の
行為として結びつけて用いられていると指摘する。本節の雑染と清浄との相違の上に、住・放捨・働き・

相続による相違のあることを述べているのである。 
696 長尾[2008 : 334 fn.1]によれば、『遍知経』『重担経』ともに著名のことである。長尾註では、後者は『倶
舎論』破我品より『雑阿含』七十三経であることが知られるという。Thurman[2004 : 290 fn.92]にも、
Lévi[1912 264 n.9]に準じて、これを雑阿含および SNからの引用とみる。以上の先行研究の見解は、岡田・
岸[2008:99-102]でも言及する通り、MSAṬ,SAVBhで『遍知経』「負担経」の所説が関係づけて解釈される
ことに起因する。いずれの経典引用も、四諦の解説である。 
697 長尾[2008 : 334 fn.2]によれば、SAVBh,MSAṬともに、遍知せらるべきは苦・集の二諦、遍知は滅・道
の二諦という。滅・道を遍知というのは結果において原因を仮設するからである。 
(P.175a1) khur ni sdug bsngal gyi bden pa'o // khur khyer ba ni kun 'byung ba'i bden pa'o // khur 'dor ba ni (P.: 
na) rnam par byang ba'o (P.: ins. //) zhes bya ba ni 'gog pa dang lam gyi bden pa dag ste / (D.5) ji ltar de gnyis (P.2) 
khur 'dor ba yin zhe na / 'phags pa'i ye shes (D.: ye shes ; P.: shes rab) kyi sdug bsngal yongs su shes pa'i phyir dang / 
kun 'byung spong ba'i phyir ro //（MSAṬ D. Bi 156a4f.P. Bi 175a1f.） 
「『重担』とは苦諦である。『重担者』とは集諦である。『重担を捨てることである』というのは清浄であっ

て、滅道二諦である。 
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別と相続の区別は、遍知者と重担者というプドガラ（＝人）の仮設を除いて説示され得な

い。 

また、菩提分法は多種の位を有するものである。加行・見・修・究境の道という特殊な区

別から699、それらの働きの区別や相続の区別は、信仰に随順する者等のプドガラの仮設を

除いて説示され得ない。 5 

すなわち、まずこの我見の生起のために合理でない。なぜならば 

我見は生起せずに（103a）  

実体としての存在性が存在しない場合に、プドガラは説かれるからというこの道理は、こ

の点において知られるべきである。なぜならば、そうでなければプドガラの説示は理由の

ないことになってしまうからである。 10 

以前にすでに生起しているから。さらにまたそれ（＝我見）の常習のために［合理では］

ない。なぜならば、我見の 

常習は無始以来のものである。（103b）  

そしてもし我見によって解脱があるとこのことが説示されるならば、このような場合に［以

下の通りに］なろう。 15 

一切のものは、意志的努力をもたない解脱を有する。（103c）  

すなわち、すべての真理を見ていない者たちにとって、我見が知られるからである。およ

び解脱は決して存在しないということになる700。なぜならば、以前に我を無我として理解

していても、真理を明瞭に理解した時にいかなる者も我を理解することはない。例えば以

前に苦を苦として理解せずして後に［苦は苦であると］理解するごとくに。 20 

以前と同様に後にも解脱は［理解され］ないだろう。またアートマンが存在する場合に、

必然的に我所と我慢の二つと異なる我愛とそれに基づく煩悩によって［アートマンは］存

在すべきであるから701、さらにこの故に解脱は無いであろう。あるいはプドガラは存在す

ると承認されるべきではない。このような場合に必ずこれら諸過失が生起してしまうから。 

 25 

【TEXT MSA k/bh skt】 MSA 18-104: MSAbh(L) p.160,7ff. ; A144a7f. ; B158b3ff. 

このように、常に諸菩薩はこれらの属性を具足した者である。  

また［諸菩薩は］自己の利益を捨てず、他人の利益を成立せしめる702。(104) 

                                                                                                                                                                   
どうしてその二つが重担を捨てることであるのかと言うならば、聖なる智の苦を遍知するゆえに、そして

集を捨てるゆえにである。」 
698 長尾[2008 : 334 fn.3]によれば、重荷とは苦諦、重荷を引き受けるは集諦、重荷を捨て去るは滅・道の二
諦であって、聖慧をもって苦を遍知し集を断ずるからである。いずれも四諦とその知・断・証をもって雑

染と清浄とを説く。知・断・証・修のことは本章 kk.25-26の知論の下で説かれ、また三三昧を説く k.79に
おいて空・無願・無相を順次、parijñā,prahāṇa,sākṣātkriyāのためにと述べている。 
699 長尾[2008 : 334 fn.4]によれば、後世の五道の四道がここで挙げられている。SAVBhにそれを小乗・大
乗両方の意味で解説しているという。 
700 長尾[2008 : 336 fn.1]では、ここで na mokṣaḥ pudgalo 'sti vā (103d)を略して引用していると見ている。従
って、和訳に個我があるならばと挿入がある。 
701 長尾[2008 : 336 fn.2]で指摘される通り、AKBh 470 4ff.にも同様の議論がある。 
702 SAVBh ではこれを菩提分の章の総括とする。羞恥や堅固といった菩薩の徳目をはじめとして、人無我
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慚・愧といったもろもろの属性の働きが簡潔に説かれた。 

大乗荘厳経論における菩提分の章が修了した。 
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を解説することを通して、菩薩が煩悩・所知障を排斥する存在であり、所知とは、人無我と法無我の両方

であるという。人法二無我を得る諸々の働きが損なわれることがないのが［菩薩にとっての］自己の利益

を捨て去らないことである。衆生をもまた、福徳と知に対して執着させることが他者の利益を成立させる

ことである。 
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5.使用テキストおよび参考文献  
 

使用テキストについては、1.テキストと 2.その他に分け、1.テキストについてはアルファ

ベット順に、略号と用いた原典テキストを示してある。 

参考文献については、1.和文と 2.欧文に分け、1.和文は著者の五十音順、2.欧文は著者の

アルファベット順に示してある。 

 

1.テキスト  

AAA: Haribhadra, Abhisamayālaṃkārāloka. Wogihara, U. ed., Tokyo, 1932. 

AAA(t): Tibetan translation of AAA. D No.3791 (Cha), P No.5189 (Cha). 

AAK: Haribadra, Abhisamayālaṃkāra-kārikā-śāstra-vṛtti. Koei H. Amano ed., 平楽寺書店, 

2000. 

AD: Abhidharmadīpa with Vibhāṣāprabhāvṛtti. Jaini, Padmanabh S. ed., Tibetan Sanskrit 

Works Series 4, Patna, 1959; repr. 1977. 

AKBh: Vasubandhu, Abhidharmakośabhāṣya. P.Pradhan ed., Tibetan Sanskrit Works Series 8, 

Patna 1967.  

AKBh(L): Abhidharmakośabhāṣya of Vasubandhu CHAPTER IX: Ātmavādapratiṣedha. Jong 

Choel LEE ed., with critical notes by the late Prof. Yasunori EJIMA., Tokyo: Sankibo Press, 

1989. 

AKBh(t): Tiberan translation of AKBh. D No.4090 (Ku-Khu), P No.5591 (Gu-Ngu). 

AKVy: Yaśomitra, Sphūṭārthā Abhidharmakośavyāhyā by Yaśomitra. Wogihara,U. ed., 

Tokyo,1932-1936; repr. Tokyo: Sankibo Press, 1971. 

AKVy(t): Tibetan translation of AKVy. D No.4092 (Gu-Ngu), P No.5593 (Cu-Chu). 

AN: Aṅguttara-Nikāya. PTS. 

ANS: Akṣayamatinirdeśasūtra. Braarvig, Jens ed., Solum Forlag, Oslo, 1993. 

AS: Asaṅga, Abhidharmasamuccaya. N.Tatia ed., Tibetan Sanskrit Works Series 17,        

Patna, 1976. 

AS(t): Tibetan translation of AS. D No.4049 (Ri), P No.5550 (Li). 

ASBh: Asaṅga, Abhidharmasamuccaya. N.Tatia ed., Tibetan Sanskrit Works Series 17, Patna, 

1976. 

ASBh(t): Tibetan translation of ASBh. D No.4053 (Li), P No.5554 (Śi). 

AVin: Arthaviniścayasūtranibandhana. The Arthaviniścaya Sūtra and its Commentary 

(Nibandhana). Samtani, N.H. ed, Tibetan Sanskrit Works Series 8, Patna, 1971 (repr. 

2005). 

BBh(D): Bodhisattvabhūmi. N.Dutt ed., Patna, 1978. 

BBh(W): Bodhisattvabhūmi. Wogihara,U. ed., Tokyo, 1930-1936. 
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BBhVṛ: Guṇaprabha, Bodhisattvabhūmivṛtti. D No.4047(‘i), P No.5545().. 

BBhVy: Sāgaramegha, Bodhisattvabhūmivyākhyā. D No.4047 (Yi), P No.5548 (Ri). 

BhK: The Sanskrit and Tibetan Texts of the First Bhāvanākrama. Tucci, G ed., Minor Buddhist 

Texts, part II, Roma, 1958 (repr. 1978). 

DBh: Daśabhūmikasūtra. Rahder ed., 1926. 

Dhp: Dhammapada. PTS. 

DN: Dīga-Nikāya. PTS. 

KS: Vasubandhu, Karmasiddhiprakaraṇa See室寺[2005]  

MAV: Maitreya, See MAVBh. 

MAVBh: Vasubandhu, Madhyāntavibhāga-bhāṣya. Nagao, G. ed., Tokyo, 1964. 

MAVṬ: Sthiramati, Madhyāntavibhāgaṭīkā. Yamaguchi, S. ed., Exposition Systématique du 

Yogācāra-vijñaptivāda, Nagoya, 1934. 

MAVṬ(t) Tibetan translation of MAVṬ,  

MN: Majjima-Nikāya. PTS. 

MPP: Nāgārjuna, Mahāprajñāpāramitāśāstra. E Lamotte tr., Le Traité de la Grande Vertu de 

Sagesse de Nāgārjuna, 5 vols., Louvain, 1944-1980.  

MS: Asaṅga, Mahāyānasaṃgraha. See長尾[1982][1987]. 

MSA: see MSABh. 

MSABh: Mahāyānasūtrālaṃkārabhāṣya. Levi,Sylvain ed., Mahāyānasūtrālaṃkāra-Expose de la 

Doctrine du Grand Vehicle selon le Systeme Yogācāra-. Tome I; Texte, Paris, 1907. Cf. 長尾

[2007a][2007b]. 

MSAbh(L)	 Mahāyānasūtrālaṃkārabhāṣya. Levi, Sylvain ed., Mahāyānasūtrālaṃkāra-Expose 

de la Doctrine du Grand Vehicle selon le Systeme Yogācāra-. Tome I; Texte, Paris, 1907. 
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