
へシオドス『神統記』における詩人の召命

預言者と自然啓示
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王 序。古代詩人たちと詩碑

われわれが「西洋古典文学」として扱う文献のなかで，韻文作品は文化史的

にも古典教育の上でも大きなウェイトを占める（j）。ギリシア文学においてはホ

メロス，ヘシオドスに始まり，ラテン文学にあってはウェルギリウスらに代表

される詩人たちの群れは，それ以降の地中海文化，西洋文学に対する影響にお

いてばかりではなく，地域と時代を越えて人間の心に訴えかける普遍的なある

ものを有している。古代詩のもつそのような特質は，まずもって彼らが神々に

詩を献じ，神々によって自らが詩を語れるように祈願するところから生じてい

るように思われる。

本稿では，ホメロスと同じ叙事詩人ながら，詩のうちに詩人自身の個性的な

語りが見られる点において，作中に自らを隠して歌わないホメロスとは対比さ

れるヘシオドス 佃，C．750－680頃）を取り上げる。特に考えてみたいのは，彼

の『神統記』についてである。

まず古代において詩とは，ムーサイたち詩女神の授ける賜物であった。ホメ

ロスの場合を見てみよう。

Andramoiennepe，Mousa，

「かの男を歌え，ムーサよ」 （『オデュッセイア』1，1）

M8ninaeide払ea，P81eiade6Achil160SOulomen8n

「怒りを歌え，女神よ，ベレウスの子アキレウスの呪わしき怒りを」

（『イリアス』1，1）

この他『イリアス』の2，484以下，11，218，14，508，16，112においても女神

への祈願が見られる（2）。また『ホメロス讃歌』として分類される『ヘルメスへ
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の讃歌』『アフロデイテへの讃歌』にもムーサへの祈願が見られる（3）。さらに

時代が下ってラテン詩の世界に入っても，ルクレティウスやウェルギリウスに

よるものをはじめ，叙事詩の冒頭あるいは半ばに，女神への祈願が置かれてい

るのが認められる（4）。

古典詩人たちによるこのような祈願に関しては，文学的定式だとは言え，自

らの詩作活動が女神の付与する霊的な力によってなされるものだという確信に

根ざす部分も大きいと思われる。われわれのおこなう古典講読作業は，原典テ

キストを読み解釈することに主眼が置かれるが，詩人たちがこのようなかたち

で詩袖に祈願を献げたことは，われわれの作業のうちにいかなるかたちで取り

込まれうるであろうか。

本稿では，この間題をヘシオドスの場合に則しつつ考えてゆきたいと思う。

玉 『神硫記』の概要

まず概括的に，『神統記』全体の構成を見ておきたい（5）。

1…115行には「序詞」とも言うべき部分が置かれている。次いで116…336行

にかけて「最初にできたもの」，すなわちカオス，ガイア，タルタロス，エロ

ス，およびそれらの後裔についての系譜的叙述が続く。そして337…885行には

「ティターン族の後裔」についてその誕生の次第が記され，その中でゼウスの

台頭が語られる。さらに886…1018行でほ「オリエンボス神族の後裔」の次第が

記される。末尾の1019－22行には『名婦のカタログ』への移行を語る部分が置

かれている。このように『神統記』は，「ギリシア神話・宇宙論の最も基本的

な原典」（6）と許されることからも明らかなように，全体として極めて整然と

神々の系譜を語る叙事詩となっている。

ここで特に注目したいのは，まず「序詞」の部分に置かれている詩人自身の

「召命記事」とも呼ばれるべき箇所である。

Hainypo払’H包siodonkal包nedidaxanaoidちn，

arnaspolmainon払’Helik6noshypozatbeoio．

七ondedemもpr6tista払eaiprosmytboneeipon，

MousaiOlympiades，kouraiDiosai由ochoio：

“polmeneSagrauloi，kak’elencbea，gaStereSOion，

idmenpseudeapo11alegelnetymOisinbomola，
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idmend’，elユt’etbe16men，al包tbeagerysast壬Iai．”

basepbasankolユraimegalolユDiosartiepelal：

kaimoiskらptronedon，dapbn色seritbもIeosozon

drepsasaith色毎ton；enepneuSandemoiaud毎n

thespin，binakleioimitat’essomenaprot’eonta，

kaimekelon払’bymneinmakarangenosaieneontan，

Sphasd’autaspratontekaibystatonaienaeidein．

「彼女たち（ムーサイ）が，かつてわたしへシオドスに麗しき歌を教え

たもうたのだ。

いとも聖なるヘリコーンの麓で，わたしが羊を飼っていたときに。

まず彼女たちは，わたしに次のように語りかけた（pros mython

eeipon）．

〈野に住む羊飼いたち，名にも似ず，腹を満たすことしか能のない者

らよ。

わたしたちは，真実に似た多くの偽りを語る術を知っています。

けれども，望むときには真理を語ることもわれわれにはできるので

す〉。

こう言われたのだ。偉大なるゼウスの御娘たち，言葉麗しき女神たち

は。

そしてわたしに杖を授けたのだ。豊かに繁る月桂樹の見事な若枝を手

折って。

それからわたしに，霊に満ちた声を吹き込まれたのだ。

わたしが，来たるべきことかつてあったことを寿ぎ歌うようにと。

そしてわたしに，常世に至福なる神々の族を讃えるよう，

けれども初めと終わりには必ず彼女たち自身のことを歌うようにと

命じられたのだ」 （『神統記』22－34）

この部分には「教えた」‘edidaxan，（22）という語彙が見え，まずムーサイ

の指示が，教え導ぐ性質を有していることをうかがわせる。その他，ムーサが

詩人に「霊に満ちた（tbespis）声を吹き込む（empnein）」（31－2）存在とし

て捉えられる点にも注目したい。そして“poimenes a酢auloi，．…al包thea

g包rysastbai．”の部分が‘mytbos，（24）とされている。

このmytbosの内実を表す26～8行は，詩人が詩女神との遭遇によって得た
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幻視の言語化であり，詩人の体験の表明である。28行のg包rysasthaiという語

彙は，パピルスから復元されその正真性を認められた読みであるが，諸家が指

摘するように（7），ホメロス叙事詩では一度も用いられたことのない語彙である

ことが注目される。新しい詩人としての使命（真実に似た偽りではなく，真理

を語る務め）を授かったことに対するヘシオドスの新たな自覚が読み取れると

するのほ適確であろう。

さてこの『神統記』のなかで，mythosという語彙は3回用いられている（8）。

24行，169行，665行がそれである。へシオドスのもう一つの作品『農と暦』に

も3回用いられていて，それは194行，206行，263行である。これらに関して

はいずれも，mythosの通常の意味とされる「物語」「話」といった訳語が当

てはまるが，さらに『農と暦』の206行，および『神統記』における三回の用

例に関しては，ある一定の形式が認められるように思われる。まず『農と暦』

206行では‘…．prOSmy仏oneeipen：，と語られた後，直接話法による引用が続

く。『神統記』24行は本節で後に扱おうとする箇所であり，ここにも『農と暦』

206行と同じパターンの話法が用いられている。また同じく『神統記』169行に

は‘…．my払oisipros包uda‥‥，という導入句の後で，やはり直接話法による引用

が続く。そして『神統記』665行では順序が逆になっており，直接話法による

引用句を承ける形で‘mytbonakou．santes，と締めくくられる。

ところで古典学者G．ナジは，古代詩の背景に存する宗教的・神話的背景に

関して，語源学的な次元にまで遡って解明を試み，mytbosという語彙をmyein

（耳目を閉じる）という語彙と語源的に関連づけ，mythosを「日常の語り」

に対する「特別な語り」（specialspeech）として位置づけている（9）。ナジはさ

らに「詩とはそれ自体が内在的に，特別な語り（specialspeecb）なのである」

とも述べている（10）。

24行目におけるmy払osの用法について，注釈家は特に注記を施すことはな

い。だが「直接話法による引用の言葉」であるという点で，ナジによる「特別

な語り（‘specialspeech，）としてのmythos」という機能をここに適用するこ

とは可能であろう。

認 詩人へシオドスの召命とmy帥os

ヘシオドスによるこの「詩人としての自らの召命」の記事をめぐり，W．

イェーガーは『パイデイア』において次のように述べている。「へシオドスは，
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当時の人々に対して自分自身の人格において語りかけた最初のギリシア詩人で

あった。この事実によって，彼は吟遊詩人，すなわち 〈栄誉の語り手〉〈サガ

伝承の解釈者〉の領域から脱し，現実と当時の生活の苦闘へと達している。‥‥

へシオドスの時代，詩人は生活に直接的に影響を及ぼすことを目指していた。

彼は自らが主導権を揺るべきことを，高貴な生まれあるいは公的職務に基づい

て主張することなく，自ら指導者として立った」と述べている。イェーガーは

さらに「イスラエルの預言者と比較されうる可能性（Ve曙1eicb）は明らかに

存在し，しばしば行われもしてきた」ことを特記している（11）。

またK．ラツテは「へシオドスの詩人としての召命」と題する論文において，

ムーサイによるへシオドスの詩人としての召し出しが，真正な宗教的体験を語

るものだという見解を示した（12）。臥R．ドッズも『ギリシア人と非理性』のな

かでラッテに賛意を示し，へシオドスが，ヘリコン山でムーサイが自らに語り

かけたと語るのは，アレゴリ｝や詩的装飾ではなく，真の体験を文学的表現で

示そうとしたものだと考えている（i3）。同様にシュミット仙シュテーリンの文

学史も『神統記』の冒頭に関して，独特の深く神秘的（mystまscb）な自然感

情を感じ取ったものであるとし，へシオドスはムーサイとの神秘的合一（Ver－

einiguung）を体験したとしている（14）。

またA．スペルドゥーティはイェーガーと似たような趣旨で，へシオドスが

詩人を共同体の「教育者」と位置づけていたとし，それは詩人が宗教的な教え

（reli由ous doctrine）と，そこから派生する倫理的規範とを示す役割を担っ

ているからだと述べる（15）。詩は，単に喜ばしく面白いものであってよいとい

うわけではなく，人間社会の精神的・社会的秩序を維持する力を及ぼさねばな

らない。こうしてスペルドゥーティは，へシオドスの心において，詩人として

の側面は神学者・哲学者としてのものと分かちがたく結びついていたとす

る＝6）。

さて，上でへシオドスは女神を，自分に「声を吹き込む」（empnein）者と

して把捉している。イェーガ｝も指摘していた点であるが，へシオドスの詩句

は，旧約聖書の預言者たちにおける召命の体験を想起させるものをもつ。イス

ラエル・旧約の預言者たちと古代ギリシア世界の比較は，F．ドルンザイフに

よって熱心に行われた研究であるが（17），ヘシオドスや旧約の預言者たちが受

けた「召命」の場面をめぐって，へシオドスに働きかけた詩女神ムーサイの霊

と，預言者たちに働いた霊との間には通底性が認められるのであろうか。認め

られるとすればいかなる点においてだろうか。
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この点に関しては，後ほど詳しく検討してみたいが，ここではとりあえず，

ヘシオドスにおける「女神による言葉の授与」という点にのみしぼって考えて

おきたい。まずウェルデニウスは「旧約聖書の預言者たちもまた神の言伝に取

り憑かれ，圧倒されて，自分たちが抗しがたい力の下にあると感じた。しかし

ながら，この力は同時に道徳的な要求をし，そしてその要求が彼ら預言者たち

の人格の最深層に訴えかけるのである」（18）と述べている。注釈家ウェストは，

以下の諸点においてヘシオドスをはじめとする詩人たちと，旧約の預言者たち

との問に比較を試みている。

①詩人および預言者（19）は，神との出会いにおいて指示を受ける。②その出

会いは，神の住む山においてなされる。へシオドスの場合はヘリコーン山にお

いてである。（彰このような幻視を受けるのは牧人である。④顕現する神（ある

いは神によって霊感を授けられる預言者）は極めて侮蔑的な言葉で人間に呼び

かける。へシオドスの場合は26行目「腹を満たすことしか能のない者らよ」が

これに相当する。①神は，召される者に召命の「徴」を授ける。へシオドスの

場合は杖（skもptron…，daphn色seri払6leosozon）である。⑥召命以前には雄

弁の才を持たなかった者たちが，突然弁舌巧みな者と化す。へシオドスの場合

は「霊に満ちた声を吹き込まれた」（31）とされる。ウェストは，これらの諸

点から推して，へシオドスの体験が真正性を持つこと，またこの表現が宗教的

体験に根ざしたものであることを認めている（20）。

上の①から（むの中で，注目したいのは特に⑥の場合である。ウェストも引照

している箇所であるが，旧約聖書における「預言者としての召命に伴う言葉の

能力の授与」という現象は，たとえば次のような箇所に認められる。まず『エ

レミヤ書』では「主は手を伸ばして，わたしの口に触れ，主はわたしに言われ

た。〈見よ，わたしはあなたの口にわたしの言葉（deba柑i）を授ける〉」（1，9）

と語られる。また『エゼキエル書』で「カルデアの地ケパル川の河畔で，主の

言葉（debar）が祭司ブジの子エゼキュルに臨み，また主の御手が彼の上に臨

んだ」（1，3）ときの次第は，手に巻物（2，9）を待った「語りかける者」（1，28）

がエゼキエルにその巻物を食べさせると，それは「蜜のように口に甘かった」

（3，3）とされる。また『出エジプト記』におけるモーセの場合は「もとも

と弁が立つ方ではをく」，「口が重く，舌の重い」（4，10）彼に対して，顕現し

た主は「このわたしがあなたの口と共にあって，あなたが語るべきことを教え

よう」（4，12）と励ます。

ヘシオドスの場合も「わたしに，来たるべきことかつてあったことを寿ぎ歌



ヘシオドス『神統記』における詩人の召命 7

うように」（32），「杖を授け」（30），「豊かに繁る月桂樹の見事な若枝を手折っ

て」（30仙1），「霊に満ちた声を吹き込まれた」（31）と語られる。

詩人が詩語を与えられる様は，より一般的なかたちで，さらに80行以下で語

られる。ムーサイの中で第一位にあるカリオペは，自分の愛する貴族に対して，

その舌に甘い露を滴らせる（七aimenepiglass包iglyker包ncbeiousineersもn；

83）。すると，その者の唇からは優美な言葉が流れだす（toud，epe，ekstomatos

rbeimeilicha；84）。また，彼は揺るぎない弁舌をふるって，争いをたちまち

に終わらせてしまう（87）。あるいは民が道を踏み外すとき，優しい言葉で説

いて聞かせ，矯正をなし遂げる（88－90）。それゆえ民は集会場で，彼に対して

あたかも袖に対するように（払eon bもs；91）挨拶をする。ヘシオドスは，こ

れらはすべてムーサイによる，人間への聖なる賜物である（Mousaanbier6do－

sisanthrapoisin；93）と語っている。

またへシオドスは，詩を神的な癒しの業と結びつける。彼は，自らの歌のは

じめにまずムーサイのことを讃えようと歌ったのち（36），彼女たちの出自を

述べる（53毘）。それによれば，彼女たちを産んだのはムネモシュネであり（54），

ムネモシュネはムーサイを「災厄を忘れさせ悲しみを鎮めるものとして生みた

もうたのだ」（l包smosyn包ntekakらnampaumaもemermもra6n；55）と語ら

れる。へシオドスは五時代の説話（『農と暦』106行以下）においてペシミスティッ

クな史観を披露する。それだけに，ムーサイの僕たる詩人が，人々に対して神々

と英雄たちのミュートスを歌うことで人々の労苦を癒す役割を担うと彼が語る

とき（98f£），その言葉はいっそう重いものとなる。

ekgartoiMoⅥSe6nkaihek芭bololユApol16nos

andresaoidoieasinepichtbonakaiki払aristai，

ekdeDiosbasil包es：bod’01bios，honもinaMousai

philan七ai：glykeァ芭boiapostomatosrbeeiaudら．

elgar七iskaipenthosecbanneok包dei払ymai

az芭taikradi包nakacb包menos，atl七araoidos

Mousa6n払erapもnkleiapro七er6nantbrapan

hymn毎seimakaraste払eoushoiOlymponechousin，

alpS’bogedysphrosyneonepil挑hetaioudetik毎dean

memnatai：ねcheasdeparetraped6ra払ea6n．

「なぜなら，人々が歌人や竪琴弾きとなってこの地上に長らえるのは
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ムーサイと遠矢を射るアポロンのゆえだからである。

だが貴族たちに関しては，それはゼウスのゆえである。

ムーサイの愛でる人々は幸いなるかな。

その人の口からは甘美を声が流れ出る。もし

誰かが，悲しみ新たな心に苦悩をもち，心惟降して岬吟しようとも，

ムーサイの仕え手である歌人が，古の人々の誉れや

オリエンボスに住まう不死なる神々のことを讃えるときにほ

直ちにかの人は心痛を忘れ去り，思い煩いを思い出すことも

ないからだ。

女神たちの贈り物がすみやかに心逸らせてくれるのだ」

（へシオドス『神統記』94－103行）

注釈家ウェストによれば，103行で用いられているd6ra払eaanのd6ron「贈

り物」は，先に見た93行のdosis「賜物」よりも具体的なもの，すなわち「音

曲」などを表すとされるが（2ま），女神からの「賜物」であるというニュアンス

に関しては，どちらも共通していると考えてよいだろう。人々の苦悩を和らげ

逸らす歌，音楽も，女神に由来し女神が歌人に与える賜物なのである。

Ⅳ 「預言者」をめぐって

へシオドスのムーサイ女神体験が，イスラエルの預言者の体験としばしば比

較されてきたことは既に述べた。狭義の「預言者」を意味するヘブライ語nab‡，

は「名を呼ぶ」「呼び求める」「語る」を意味するアツカド語動詞nabaの受動

形に由来すると考えられ，その原意は「（袖に）呼ばれた者」であったと考え

られる（22）。このような「袖に呼ばれて，その託宣を語る者」（23）という原意から

「神の代弁者」という意味が派生し，アブラハム（創世20，7）やモーセ（申

命34，10）もn急b壬，の名で呼ばれている。このnab‡クの語には，旧約聖書のギ

リシア語七○人訳においては，‘propbら絶s，が訳語として当てられた。

遡ってギリシアの古典期に，ムーサイとの関係で自らを‘proph凱包s，と位置

づけたのはピンダロスが最初である（ダαeα花，6，6；‘me…aOidimon Pieridらn

prophaねn’；C壬：Baccbylides，9，3；‘MolユSan…払eiospropbatas，）（Z∠l）。けれど

も本稿冒頭でも触れたように，ムーサイ女神と人間である詩人との間のつなが

りに対する信仰は，最初期ギリシアの詩に早くも現れ，ホメロスでもそれが端
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的に表現される（e．g．Jg．1．1；2．484仙492など）。ホメロスの詩人／歌人は，

すでに自ら固有の行為において神への依存を感じている（Od．8．舶「神は歌

を授ける」）。神との接触によって彼は「禅的な歌人」（0（ま．1．336；8．43e七c．）

となる。ムーサイの賜物は，歌の効果ばかりでなく，そこに歌われる過去の内

容にも関わる。ムーサイはすべてを知り，すべてを見ているからであり（Jg．2．

485），歌人に「思い起こさせる」（mnasastbai＜mimnらska；e．g．ぷ．2．492；

6．112）からである。

以上のような‘propha七色s，の前史的変遷の検討においても，ホメロスに続き

ヘシオドスに関して特記されるのは，前項でも指摘した‘alatbea g包rysasthai，

（「真理を語る」；プ協eog．28）という表現をめぐってである（25）。その際には

「女神との関係を，ムーサイによる召命の個人的体験に沿って語る」詩人の行

為が特筆され，女神が「詩人に神的な声を吹き込む存在である」（c£プ協e呼．22

山34，342f£）ことに力点が置かれる。へシオドスにあってこのように‘alら払ea

g毎rysasthai，という表現で示されるのは，H．クレーマ一によればホメロスで

はmnらsas払ai，そしてピンダロスではmanもeuesthai（斤．137；‘manteueo，

Moisa，prOpha七e㍊S6d，喝aりと語られる行為に該当するという（26）。しかしなが

ら，‘propba絶s，と「占者」（mantまs；C壬二mantelユeStbai）とを区別する場合，

前者は「神託を解釈する者」，後者は「神託を宣べる者」と規定することがで

きる（27）。したがって，へシオドスの‘al毎払eagらrysastbai，をピンダロスのman－

teues払aiにのみ関連させるクレーマ｝の論には疑問が残る。

一方イスラエルの「預言者」nab王，と呼ばれる存在としては，大別して①「初
期狂騒預言者」，②「非記述的預言者」，③「記述（古典的）預言者」に区分で

きようほ8）。このうち（丑「初期狂騒預言者」は，「祭儀的預言者」もしくは「集

団的，脱魂的預言者」と呼ばれる場合もあるが，彼らは「一一種の超自然的〈霊

感〉によって受けた神の御旨または隠された知識を，自らの口で語る特殊な資

格を持つ人（仲介者）」として現れ，度々脱魂（エクスタシー；狂乱）のうち

に託宣を述べることがあったとされる（29）。このような場合はギリシア語の

mantis「占者」に該当するものであろうし，この‘mantis，が‘mainomai，（‘狂

う’）から派生するという説明（c壬こPlato，rよmαe㍑572a，b）は妥当性を有す

る。このような存在として，旧約聖書のなかでは『サムエル記』上10，5－6

あるいは『列王記』上18，25－29などにその記事が見られる。これらの記事に

おいても，ヘブライ語原文のnabi，に対してギリシア譜七十人訳では訳語

propbらtらsが当てられているが，これは‘propb包tas’が「神託を解釈する者」
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という意味である以上，正確な訳とは言えない。もっともイスラエルの「古典

的預言者」の場合には，彼らは‘proph包七包s，でほあったが，それだけではなく

‘mantis，でもあった。すをわち，彼らは神から受けたものを解釈するだけでな

く，それを受けるものでもあったのである（30）。

古代ギリシアの場合，例えばプラトンは『イオン』において以‾Fのように「詩

人霊感説」を展開しているが，そこでの「詩人」などほ，むしろこの区分に含

めてよいものであろう。「神は，神託を告げる着たちや禅的な予言者たちを召

使として使用するように，詩人たちから知性を奪い，彼らを召使として使用す

る。それは，これほどにも価値のある言葉を語るのは知性不在の状態にある彼

ら詩人たちではなく，神自身がその語り手であり，神自身が彼ら詩人たちを介

してわれわれに語りかけているのだ，ということを聴衆であるわれわれに知ら

しめようとするためである」（ゐ，534c－d）．「知性不在」と言われるようなこ

の種の詩人の場合は，「脱魂」に近いものであろう。

へシオドスの場合，召命の記事からも明らかをように，そこには「狂騒」「脱

魂」といった要素は見られず，プラトンが記すような「知性不在」の詩人では

ない。もとよりヘシオドスには「神話的を表象を通しての理性的洞察の試みの

萌芽が見られる」（31）とされて，世界の全体を哲学的に問う哲学者の先駆的存在

と見なされる。この点で，クレーマーがヘシオドスの表現‘al毎tbeag芭rysastbai，

を後のピンダロスの‘man七elユeS払ai，の先駆として理解するのは必ずしも正当

ではなく，むしろへシオドスには，イスラエルの古典的預言者との共通性が認

められ「神託を解釈する者」‘propb色絵s，に近いように思われる。

ではヘシオドスの召命体験は，神秘的体験としても位置づけることができる

であろうか。預言者としての召命体験と神秘的体験との関連については，次の

ような見解が出されている。「神秘家の体験と預言者の体験との間に似た点が

あるとすれば，まず自分たちの中に行われる神の働きの自覚がある。すなわち，

神の眼差しを意識的に受入れ，迎え入れ，神の声に自分を開いて，その要求に

応えることである」（32）。

ヘシオドスの場合，詩を語る言葉がムーサイから与えられ，それが究極的に

「聖なる賜物」（dosis，dara）として捉えられる。この意味で，へシオドスは

詩の言葉を神からの恩寵に根ざすものとして理解しているのである。その一方

で，彼がそれらの言語能力を「知性不在」の状態で授かったのではなく，「そ

れまでヘリコーン山の麓で，羊等の世話をしていた」（cf：23）ときに召命に逢っ

た，とする点で彼の召命は自覚的である。そしてその召命は「真理」すなわち
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「かつてあったこと，いま現にあること，そしてこれから起こること」を語る

ためのものだったのである。彼の体験は，神秘体験に連なるものを含んでいる

ように考えられる。

Ⅴ 「啓示」をめぐって

彼が詩女神から受けた体験が，イスラエルの預言者たちに比せられうるかど

うかという点は，さらに「啓示」という問題と関わってくると思われる。ここ

で「啓示」という問題について考えてみよう。

啓示（apokalypsis；0飽nbarung；reVelation）とは，「宗教史的には，人

間の姿をとった神々の顕現。媒介的人物，夢，前兆などによる将来の出来事や，

隠された知識の伝達をも意味する」（33）とされる。そ・こでこの語彙はひとまず「神

自身とその意志の奥義すなわち計画を明らかにする（apokalyptein）行為であ

り，それによって神は人間と関わりを持ち，人間との交わりのうちに対話に入

ることを望んでいる」ものと考えられよう（34〉。そしてこの啓示とは，預言者

等が，ある特別な恍惚の状態の中で神から何か新しい知識を受けることでもな

ければ，ある人間の知性が超自然的な照明を受けて，禅的真理を授けられるこ

とでもない（35）とされる。

へシオドスの場合は，女神による召命によって「真理」（al毎tbea；28）を語

ることが任務として課せられる。その「真理」とは，ヘシオドス自身の言葉で

換言すれば「これから生ずることがらと，昔起こったことがら」（32w33），「い

まあること，この先起こること，すでに生じたことがら」（3B）であり，『神統

記』の内実をなすもの，究極的には神々の系譜であると考えられる。もちろん

キリスト教神学の立場から考えた場合，一神教における神性の顕現とその計画

の伝達とが「啓示」の内容になる。ヘシオドスの場合，語り告ぐ対象が神々の

系譜であるために，神学的な「啓示」の表現が該当することはない。

ユダヤ教とキリスト教以外の文化圏以外に「啓示」と呼ばれるものが存在す

るとすれば，それは「自然啓示」という名で呼ばれる。古代ギリシアの申で「自

然啓示」（na払rli血eO飽nbarung）を受けた者としては，まず「〈善のイデア〉

を説くプラトンや〈不動の動者〉の認識に至ったアリストテレス，毅然たる態

度で死に臨んだ彼らの師ソクラテス」（36〉という形で列挙される。ローマ詩人の

ウェルギリウスがこれに加えられることもある（37）。

以上の例を考えると，プラトンとアリストテレスに関しては彼らの神観の正
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当性をもって，またソクラテスはその生き方がイエスを彷彿とさせるものを持

つがゆえに「自然啓示を受けた者」と許されるのであろう。またウェルギリウ

スがそれに加えられる場合，「嬰児の誕生」を予言したこと（『牧歌』第四歌）

をもって自然啓示に与ったと考えられるのであろう。

もっとも，アレクサンドリアのクレメンス（A．D．150－215）をはじめとする

ギリシア教父の伝承では，例えばクレメンスには「〔旧約の〕預言者たちから

神学を学びとったギリシアの詩人たちは，ほのめかしによって多くのことを象

徴的に表現した。その詩人たちとはオルフェウス，リノス，ムサイオス，ホメ

ロス，へシオドス，その他の賢人たちである。彼らが多くの人々に提供する〈詩

による霊魂の導き〉poi凱ikらpsychaga由aとは，ちょうどユダヤ教の至聖所の

垂れ幕（cf．出エジプト36，35f£）の意味を持っていた」（ぶれ5，4，24，1【2）

といった文が見られる。このようにヘシオドスは，オルフェウス，リノス，ム

サイオス，ホメロスらとともに，詩人たちのうちでも格別の地位を与えられて

いたと考えられる（38）。このうちホメロスの詩に対しては，例えば『オデュッ

セイア』第12巻（165…200），「帆柱に身を縛るオデュッセウス」像のうちに，

十字架上のキリストの予型を見出すという解釈がありうる。

ヘシオドスの場合，前項で見たように，狂騒預言者的な存在とは明確に区別

され，むしろ古典的預言者と通底する体験を経ている。さらに，彼は詩女神か

ら与えられた能力を「賜物」（dosis）と考えた。へシオドスは「神々の系譜」

を歌う詩人であったために，イエス誕生ないしはキリスト教神学との関わりで

「自然啓示を受けた者」として評価されることはなかった。しかし，旧約聖書

の預言・預言書との比較によって，特にその「言葉」の質において，自然的恩

恵に与った者と見なされるように思われる。

Ⅵ 「言葉」とdabar

前項でへシオドスの「言葉」の神学的位相を考えてきたが，第Ⅲ項に見たよ

うに，旧約の預言者たちには，その召命に際して神の「言葉」（dabar）が働

いていた。ヘブライ語ダーバールの性格を見ると，それは「言葉」という性格

をもちながら，同時に「事」として生起してゆぐ性格を備えたものである（39）。

『神統記』におけるヘシオドスの詩句を顧みてみると，それは万物が生成して

ゆく次第と系譜を辿りゆくものであって，詩人の語りに沿って万物が誕生して

ゆく。その生成の系譜を語るに先立ち，詩人は次のようなかたちで，やはり女
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袖に祈願をおこなっている。

Chairete，teknaDios，doted’himeroessanaoiden：

kleieted’athanatanhierongenosaieneont6n，

boiG毎s墜幽kaiOuranolユaSterOentOS，

Nyk七ostednopherらs，housth’halmyrosetrepbePontos，

hoit，ektらn e enontotheoida七色res eaOn，

bast’apbenosdassantokaihastimasdielonto

包dekaihasta幽polyptychoneschonOlympon．

tau七amoiespeteMousaiOlympiadamat’ecbousai

exarchas，kai raton enet’aut6n．

13

「いざ，ゼウスの御娘ごらよ，愛らしき声を与えよ。

常世にいます神々の聖なる族を誉め歌え。

大地（ゲー）と星ちりばえる天（ウーラノス）とから，

また間に満ちた夜から生まれ出た族を，また塩辛き海が養った神々を。

はたまた彼らから生まれ出た，善きものの与え手なる神々を。

いかに神々が富を与え，誉れを分かち配したか，

はたまたいかにして初めに，谷多きオリエンボスを統べるに到ったかを。

これらのことどもを私に語りたまえ，オリエンボスに宮敷きいますムー

サイよ，初めから。

そしてそれらのうち，最初にできたものは何かを告げたまえ」

（『神統記』104－15）

この箇所は，116行から始まる万物の生成に先立つ一節であるが，下線を付

したように「初め」（13，15bis）あるいは「生まれ出る」（106，111）といった

語彙が繰り返される点が注目される。『神統記』はこのように，万物の生成を

その姶源に遡って語り出し，さらにその生成の系譜を語り継いでゆく詩，すな

わち言わば「生成を辿る言葉」なのである。この点から逆に，このような詩を

歌う詩人となったヘシオドスの召命体験を物語る先の一節，すなわち詩女神と

の出会いのmythos部分（26…8）の重要性が認識されてくるであろう。詩人

は女神による召命体験から，女神による恵みの許に，神々の系譜という生成の

歴史を語り証してゆく。そ・の業こそ「真理を述べる」‘alらtheagarysastbaiク（28）

行為に他ならなかったのである。
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ヘシオドスは総じて，詩を歌うという行為を女神から受けた声に帰し，歌の

業を女神の賜物として，その声に身と心を披いていると言えるだろう。それは

女神からの声を‘mytbos，として，言葉として受け止めた彼の召命体験に根ざ

すものなのである。

Ⅶ 結ヤ へシオドスの召合体験が語るもの

本稿を終えるに当たって，へシオドスの言葉の質をいかにわれわれの「読み」

に統合してゆくことができるかを考えてみたい。

われわれの「読み」行為は，詩人の言葉にわれわれの言葉を重湧3てゆく行為

だと言ってよいだろう。その際に詩人の言葉は，詩女神による詩人自らの召命

体験に根ざし，その上に構築される。召命体験はmy払osとして直接話法によ

る引用で語られ，独立空間を形成する。したがってわれわれは，詩作品本文を

めぐる「読み」行為を重ねることによって，徐々に，詩人自身の内的空間を構

成する召命体験，すなわちmy払osに与ってゆくことになる。

その際に留意せねばならないのは，ヘシオドスが，詩を歌うという行為を女

神の召命による業と解し，かつその詩語に付された様々な力とは女神の賜物と

して与えられるものだと認識していた点であろう。そのような形でへシオドス

に倣いつつ古典文献講読，特に古代詩人の作品の「読み」行為を通し，my仏os

「神話空間」への与りを果たしてゆくとき，われわれの言葉をへシオドスの詩

語のように生成・誕生を語りうるものに変容させ，生命を付与する言葉となす

ことも可能となるであろう。

注，

（1）C．A．Trypanis（ed．），乃e熊乃g弘去花β00ぁげGreeゐ陥rge，London1971は，ホ

メロスから現代にいたるまでの原典アンソロジーによるギリシア詩史として

有用である。

（2）A．Heubeck，S．West，J．B．Hainswortil（comm．），ACo7乃me7はαり0花肋merも

（3）

（4）

（5）

0め′ざざeγ，VOl．1，0Ⅹ払rd1988；69．
ゐ．肋rc．，1‘Herm包nbymneiMolユSaI）ioskaiMaiados‡1yion’；ゐ．陥花リト2

‘MousamoiennepeergapolycbrysouAphrodi七色s’．

Lucr．，かerer乙Jm柁α才㍑rα1．1－49；Verg．Ae7乙．1．8；7．641．

内容要約にあたってはR．Lamberton，月盲ざわd，NeⅥ7Haven／London1988を



（6）

（7）

（8）
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参照した。この他，ヘシオドスに関する邦語による主な研究書としては，境

川洋仙▲『へシオドス研究序説仙ギリシア思想の生誕叫』（未来社，1975

年），久保正彰『ギリシア思想の素地－ヘシオドスと叙事詩－』（岩波新

書，1973年）がある。ヘシオドスのテキストおよび注解書としては，Mエ．West

（ed．），ガeざ£odニ了協e堵OJ砂，0Ⅹた汀d1966を用いた。また邦訳として岩波文庫『神

統記』（廣川洋m一訳，1984年）を参照させていただいた。

前掲岩波文庫『神統記』表紙解説より。

久保正彰『西洋古典学一叙事詩から演劇詩へ－』（放送大学教育振興

会，1988年），63頁。

へシオドスの語彙索引としては，M．Hofinger，エeズgCO71旅βわde㍑m C㍑m去花－

dgceよ花Uerざ0，Leiden1973【8を用いた。

（9）拙稿「アリストテレス『詩学』におけるM〆hosの再評価」（0め′ざざeαざ第1

号，61w80頁，東京大学教養学部，1997年）を参照。
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152【163．

（13）E．R．Dodds，7協eG7，eeゐsα花d吉んefrrα£Zo7？αZ，Berkeley1951，117（邦訳；岩

田靖夫／水野一訳『ギリシア人と非理性』，みすず書房，1972年；144頁）。
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『ミメーシス』（渡辺義治訳，未来社，1984年），15頁。

ウェストの注解書では，この他に律法家（モーセなど）が検証に付されてい
る。

Ⅵrest，Op．Cit，160．

Ⅶest，Op・Cit，186adl．93；189adl・102－3・

『旧約新約聖書大辞典」（教文館，1989年）の項目「預言者」（1235頁）。

関根清三「預言者」（『哲学・思想辞典』項目，1639頁，岩波書店，1998年）。
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入梅αe花熊ざ≠αme71＝hrsg．vonG．姓ttel），ⅤⅠ，792．を参照。
Ⅹぬmer，孟む云d．

Kramer，£みZd．
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（27）高橋正男『預言者の世界』（オリエント選書8，東京新開出版局，1981年），47

頁。

（28）預言者に関する事項については，H．クルーゼ『神言…イスラエル預言者の
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の関連に関しては，J．Lindblom，Pr呼たeり′去花α花C去e花gゐrαeg，Blackwell1978，

ト46；eSp．26－9が示唆に富む。また本論での射程を越えるが，旧約聖書ない
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31頁。

前掲和田著書，24頁。

以上，前掲和田著書40頁以下。
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※本稿は，平成10√11年度文部省科学研究費補助金奨励研究（A）「古代地中海世界にお
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