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インド体験型アジア主義の一類型

—藤井日達の場合ー一-

生
山

翌
折 話臼 ぉ雄

はじめに

日本近代思想史のうえで， 「インド」は特異の

地位を占めている。この場合，特異というのは，

重要であり独特であるという意味でそうなのでは

ない。むしろ不問に付され，軽視され，第二義的

にしか考えられてこなかったという意味で「特異」

なのである。

日本の近代に，あまたの「インド観」がなかっ

たというのではない。インドにかんする研究がお

ろそかにされてきたというのではない。それはそ

れとして，研究文献の山やインド通の議論がわれ

われの前にはうず高く積まれている。

しかし，それらの山の膨大な量は，日本の近代

にとってインドが何であったのか，近代日本の思

想の内実にとってインドが究極的に何であったの

か，という問題にほとんど答えていない，少なく

とも答え切ってはいないように私には思われる。

それはなぜか。小論はもちろんそれに正面から

答えようとするものではない。筆者にはその力が

ない。しかし，なぜそうなのか，ということにつ

いての感想といったものならば，胸中に警屈した

想いがいくつかはある。感想であるから体系だて

てのべることができないのが残念であるが，いま

は，後段の「藤井日達におけるアジア主義」の問

題にはいっていくための，ほんの走り書き的メモ

として，数言を費やそうと思う。

当初は「藤井日達」そのものを論ずるつもり

はなかった。インドとアジア主義といった，ょ

り拡大された問題領域について，多少なりとも

整理をつけたいと思っていた。 「藤井日達」の

論はそのための一つの材料にするつもりであっ

た。しかし筆者の決定的な力不足のために，そ

れをはたすことができず， 「藤井日達」そのも

のに即した議論を展開することになってしまっ

た。むろんそれはそれとして私には内的必然を

ともなった課題であったのだが，ひとまずこう

いう形で責めをふせがせていただくことになっ

てしまった。ご寛恕をいただきたいと思う。

近代以前の日本とインドとの関係は，つねに中

国を媒介にしていた。直接の交渉がまったくなか

ったというのではないが，対インド観の主要な側

面は中国を経由したものであった。それは，いわ

ゆる唐・天竺観という伝統的なアジア観によって

代表されている。インドの文物は中国を経由して

H本に伝えられた。そのうち後世に大きな影磐を

与えた思想遺産はいうまでもなく仏教思想であっ

た。そのことによって，三国仏法伝通史観とでも

称すべき歴史鍋が，日本の上古・中世を通じて形

成されていったのである。仏教思想がインドに発

祥し，それが中国に受容され，そして日本に移植

鯰
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された，という苔え）jー一唐・天竺観ーが定着

した。

だから，大づかみにいって，近代以前の fl印関

係は日中関係に吸収されていた。というのも， H

本人のインド観はく天竺＞観の枠組に限定されて

いたからである。しかもこのく天竺＞という観念

に内包されていたイメージは，仏陀誕生の地とい

うユートピア・イメージであった。天竺はむしろ

神秘陪［｝Lの対象であり，そこから何ごとかを学ぶ

べき知識の源泉ではなかった。仏教思想にかんす

る知識の源泉といえば，それはつねに中国に求め

られたのである。

もちろんそこに例外的な思想が出現しなかった

のではない。たとえば13世紀の宗教思想家・日蓮

の場合がそれである。かれには，同時代の親覧や

道元にはない勁い世界認識があった。道元は入宋

し， H蓮は H本を離れることがなかったという対

照があるにもかかわらず，日蓮は，道元にはまっ

たくみられなかったインターナショナルな世界観

をもっていた。つまり，ー I閑浮提＝世界のなか

に，かれはインド・中国・日本を位慨づけ，その

うえで予言的カリスマとしての自己認識をもつこ

とができたのである。かれの国家諫暁にみられる

ナショナルな心情は，上のごときインターナショ

ナルな認識があってはじめて力強く作動したとい

える。

そういう慈味では， H迎の一訊i浮提観は， 13戦

紀という時代的限界によってアジア地域をしか梱

想しえていないが，しかしく泄界＞そのものに関

心のほこ先きを向けていたという点では，たんな

るアジア主義の元祖などと断定し去ることはでき

ない。いってみればH蓮の一閤浮提観は，世界認識

としてのアジア主義であった（拙著『H本仏敦恩

想論序説』三一書房， 1973年，第n章，＜H蓮〉参照）。

しかしこのようなまった＜例外的な日蓮の場合

を別とすれば，対中国認識に忙抗しうるだけの対

インド認識を，近代以前の思想空間から探し出す

のはほとんど至難のわざに属するであろう。それ

についての議論は，それとして必要なこととは思

うが，ここではこれ以上その問題には立ち入らな

いことにする。

ところで明治以降になって，それまで日中関係

史のなかに包摂され解消しつくされていた日En関

係は，その食客的境遇から解放されて，一人立ち

するようになる。その先鞭をつけたのはいうまで

もなく岡倉天心であった。それは同時に，いわば

インド体険をふまえたところのアジア主義の出発

点でもあったのである。しかしここで注意してお

かなければならないのは，近代以前の日中関係と

日印関係のあいだにみられた跛行性が，そのまま

近代以後のアジア主義の諸系譜に微妙な陰影を投

げかけているということである。それはいったい

どういうことか。

H本近代の思想を論ずる場合，政治学，歴史学，

社会学，その他の方法上のさまざまな立場がある

が，そのいずれにおいても「アジア主義」という

問題は，つねに圧倒的に「中国」を軸にして論じ

られてきたということがある。むろん「アジア主

義」そのものは，竹内好氏もいっているように，

ほとんど定義することのできないようなある種の

「心的ムード」および「それに基づいて構築され

た思想」という性格をもっている（現代日本思想

大系 9・『アジア主義』の解説，筑摩書房， 1963年）。

そういう意味では，上にあげた中国を主軸にした

アジア主義というのは，中国にたいする近代日本

人の「心的ムード」という問題に還元することが

できるかもしれない。そしてそこに，あの伝統的

な唐・天竺観によって育成された特殊的エートス
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の反映をみとめることができるであろう。

それはとにかくとして，日本近代の思想史を論

ずる場面において，正統的なアジア主義論のほと

んどは，インド体験を内包するところのアジア主

義という側面にたいしては，きわめて冷淡な態度

しかとらなかったということができる。 「アジア

は一つ」（『東洋の理想』）のことばによって知られ

る岡倉天心にしても，かれの文明批判の根底にす

えられていた芙の源泉がインドおよびインドの仏

教美術にあったという側面が，かれのアジア主義

にかんする全体的評価のなかではきわめて低い役

割しか与えられていなかったといういきさつがあ

る。かれは，インド体験を内包する最初のアジア

主義者であったにもかかわらず，大陸侵略型ない

しはシナ浪人型アジア主義の原型として思想的に

継受される皮肉な運命を廿受しなければならなか

った。

かくて天心は，まず第 1に後世の実践的アジア

主義者たちによって誤解され，次いでそれらもろ

もろのアジア主義の系譜を「客観的」に論ずべき

研究者たちによっても誤解されてきたのである。

次に，近代日本の国家主義や超国家主義にたい

して，日蓮および法華経信仰が，不気味な影瞥を

与えてきたという近代思想史上の重大な事実があ

る。しかしそれにもかかわらず，近代思想史の文

脈のうえで，日蓮の思想と法華信仰をそれ自体と

して正当に評価する努力がほとんど行なわれてこ

なかったという問題があるであろう。そのことの

背景にはそれなりに切実な理由があったと若えら

れるが，しかしこのいわば研究史上の傾向性のご

ときものは，たとえば藤井日達のごとき個性的な

宗教家の思想と行動をその研究の射程に入れる方

途をほとんどもっていなかったのである。

藤井日達の生涯のアウトラインについては後段
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にのべるので略するが，インド体験を内包するア

ジア主義者という点では，かれはまさに岡倉天心

の正当な継承者である。両者の違い目は，天心が

インドのなかから仏教と仏教美術を探りあてて自

己の思想営為の中核にすえたのにたいし， H達は

日蓮と法華経信仰を媒介にしてインドを発見した

という点にある。いわば天心における「美」と，

日達における「信仰」はともにインド体験におい

て鍛えられ，深められ，そして両者のアジア主義

的心情をそれぞれの資質に応じて方向づけたので

ある。しかし，いまはこの間題についての議論を

さらに展開させるいとまはないので，略する。

藤井日達は，たんなる思想的イデオローグでは

なく，語の真の意味において宗教者であったがゆ

えに，その実践と理論活動のすべてにわたって徹

底的に日連を模倣している。 「模倣」という表現

が穏当を欠くというならば，徹頭徹尾，日蓮の実

践と理論活動に自己を同一化させようとしてき

た。かれが昭和 6年にはじめてインドに渡ったの

は， 「仏法をインドに還す」という日蓮の予言的

遺命を，自己の手と足で実現するためであった。

日蓮は晩年の52歳のとき， 「顕仏未来記」とい

う予言の書をかいた。それは，自己にたいする迫

害と国内の動乱の必然を叙し，末法時の天変地夭

のまっただなかで仏法が次第に西方に向かって拡

がっていく，という予言を記し，最後に国主諫暁

を説いているものである。日蓮の遺文の多くは，

大体この「顕仏未来記」に記された思想の展開方法

に順じたものとみなすことができるのであるが，

藤井日達は，この日蓮の叙述をそっくりそのまま

自己の理論活動の方法に採用している。その書簡

も，論争の文章も，法華経信仰の告白の害も，す

べては， H蓮の遺した典範から逸脱することがな

い。したがって，かれにおける「アジア主義的心
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情」の固有性といったものを論ずる場合，近代に

おける日蓮主義という問題を避けて通ることはで

きないことになる。

最後につけ加えておかなければならないのは，

インド体験に根ざしたアジア主義の主要なーイ角と

して，典型的な帝国主義イデオローゲ大川周明の

名を挙げなければならないだろうということであ

る。周知のようにかれは，はじめインド哲学者と

して出発し，インドの近現代史を研究する過程で

白人植民地主義に反発して，政治的イデオローグ

に転向した。以後大川周明の侵略型アジア主義は

満）、卜1と中国をめぐってその牙をとぐことになる。

かれは侵略主義者になっていく過程でインド体験

を衷失し，アジア認識のなかからインド的某軸を

抹殺してしまった。ガンジーやネJレーの逸早い紹

介者であったかれは，インドから無限退行する道

程のなかで，かれらの思想を正当に評価する機会

をみずからに閉ざしたのである。

このような大川周明の事例は，仏陀の正覚＝寂

静主義からガンジーの非暴力思想にいたるインド

的基軸を欠いた場合，アジア主義というものがど

ういう運命を辿るか， という問題にある種の光明

を投げかけるであろう。かれはのちに，インド体

験を喪失したまま日蓮の法華経信仰に傾倒してい

くが，そのような純H本型の法華経主義が，昭和

ファシズムの進行過程で一定のイデオロギー的起

爆剤になっていたことは，きわめて示唆的である。

井上日召の率いた血盟団のテロ，および北一輝か

ら石原莞爾にいたる擬カリスマ的言動等々におい

て，この純日本型の法華経信仰がどのような役割

をはたしたのかを考えることは，逆にインド体験

型のアジア主義を考える場合の一つの反照となる

であろう。

以上こうして，美の使徒としての岡倉天心，政治

的イデオローグとしての大川周明，実践的な宗教

カリスマとしての藤井日達の 3極構造を検討しよ

うという仕事は，おそらくインドとアジア主義の

内面的なかかわり方を明らかにする有効な方法だ

と思われるのである。

しかしここでは，前記した理由によって，その

ことを正面から論ずることができなかった。それ

については問題の所在にかんするメモ的なことわ

り書きを記すにとどめて，以下の藤井日達論に接

続させることにする。

I 

昨年 (1972年）の 5月27日正午，藤井日達はモス

クワから羽田に帰着した。すでに 1年ばかりイン

ドに滞在し，そのあとセイロン，バングラデシュ，

ソ連を訪れ，さらにウランバートル入りをはたし

て，モスクワ経由で帰国したのである。世界の各

地に仏舎利塔を建立し，平和を説いて回る精力的

な行動の軌跡の，それはほんの一環であった。

しばらく経ってから，旅行者通路を88歳の老籾

がただ 1人の随身者をしたがえて，杖をつきつき，

とぼとぼ歩いてくる。みるからに疲れ切っている

様子であった。両足がすでに不自由で，もつれる

ようになるのを，随身者がもう 1本の杖のように

なって寄りそい，支えている。

すでに国際線ロビーは日本山妙法寺の出家と信

徒によってところせましとばかりに埋められ，ウ

チワ太鼓を撃つ題目の大合唱が，はじめられてい

る。ただ 1人のく老人＞を迎える羽田空港は，こ

の一瞬，異様な熱気と迫力につつまれていた。

藤井日達は日蓮の信仰を受けつぐ法華経の行者

であるが，戦前から戦後にかけてその生涯の行動

のあとを追ってみるとき，かれの人間的資質には

たんに宗教家という側面からだけでは測られない
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部分が数多くかくされていることに気づく。日本

近代における「日蓮主義」の系譜のうちには名だ

たるイデオローグの名をわれわれは見いだすので

あるが，藤井H達はかれらの行動や思想のいずれ

とも質を異にし，一種独特の勁いアジア主義にも

とづいた思想的発言を行なってきている。実践的

にも，朝鮮，満）小1，中国，インドと広範な地域を憑

かれたような情熱にうながされて行脚し，あるい

は止住し，そして撃鼓唱題行と礼拝行に専心した。

かれおよびかれが率いる日本山妙法寺の全体と

しての運動は，戦前は日本軍部との危い接触をも

ち，また政治的にも時流に沿う形で積極的な姿勢

を示すことがあったが，宗教的世界観に立脚する

批判的視点を失っていたわけではなかった。当時

以降，藤井自身は，八宗兼学の深い学識をたくわ

え，数多くの宗教的，警世的な著述をなした。ま

た滞印，l寺代の初期には，ガンジーとの選逗によっ

て藤井独自の非暴力の思想をあみだし，その強い

信念のもとに，戦後の日本における平和運動に大

きな刺激を与え，運動方法としてはユニークな日

本山方式を生みだしたことは，世間のよく知ると

ころである。

日本山の出家や信者が，その総帥である藤井13

達にたいし偶像崇拝的な昨敬の念を抱くのは当然

のことであるが，藤井13達における人間的魅力の

圧倒的であることをいう人間は， 13本山関係者以

外にも多い。今日のわが国の宗教界において，人

格・識見，および宗教的事業のすべてにわたって，

かれがおそらく筆頭に位するほどの人格と実績を

もつ代表者の 1人であることは，ほぼまちがいの

ないところであろう。

II 

藤井日達は1885年，熊本の阿蘇の農家に生まれ，

6 

大分の臼杵農学校を卒業したが，それと同時に同

じ臼杵町にある法音寺で出家した。ときに19歳で

あった。引きつづいて入学した日蓮宗大学を卒業

してからは，京都の頂妙寺に寄寓して，京都と奈

良の各宗学林に遊学して， H本仏教の根幹をなす

八宗の綱要を精力的に勉学した。

かれが一介の農学生から身を起こして日蓮信仰

に目覚めたのには，内村鑑三，高山棺牛，姉崎剛

風などの影孵が強く働いていた。学生，修学時代

のかれは極度の貧窮に耐え，ときには水を飲みお

からや残飯のたぐいだけを食いつないで，何日も

過ごしている。当時の修行仲間には，沢木興道や

岸信宏のごとき偉材がいたが，いずれも藤井日達

の修行のはげしさには舌をまいている。

大学を卒業したころのかれは，加持祈砧によっ
1 1≪'｛』 9‘

て霊力を発揮する険者に関心をもったり，あるい

は中江兆民の『一年有半』や幸徳秋水が発行して

いた『平民新聞』を説んだりしていたが，結局，

日蓮信仰の一筋に生涯を賭けることを決意した。

法降寺で佐伯定胤についていたころは， 『法華

経』の「薬王菩薩品」にもとづいて焼身修行を実

践した。線香一把を焚いて，それを腕に固定させ

るのであるが，肌が焼けただれて，そのあとから

水泡ができ，水泡の体液が浸出してきて，なかな

か燃えつきない。結局あとにケロイドができるの

であるが，藤井日達の全身にはこのケロイドが 6

カ所もあるという。以後，この焼身修行は日本山

妙法寺の出家がかならず履むべき修行階梯の一つ

となった。日達はそれをかならずしも強制しなか

ったが，今日では，暗黙のうちに一つの確固たる

伝統となっている。

またかれは京都の建仁寺では竹田黙雷について

参禅したが，並いる雲水を尻り目に，夜を徹して

坐りつづけたという。このとき経験した禅堂の修
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行規律を，日達は今日の日本山の出家生活のなか

にかなり採り入れている。このほか，かれが各宗

の教義や実践体系から学んだことは多いのであっ

て，その意味では，たんに知的水準における八宗

兼学にとどまらず，修行実践のうえでも伝統的な

価値のすぐれた部分を継承し，それを実地に活か

してきている。

次に，かれの修行時代において逸すべからざる

点は，その徹底せる断食修行においてみることが

できる。大正 3年に30歳になった藤井は，滋賀県

堅田にはじめて教会所を開設するが，その翌年，

比良山の八淵の滝にはいって 7日間の断食修行に

打ちこんだ。ついでその翌年，奈良県桃尾の滝で

同様に 7日間の断食を行なって，衆生教化への決

意を固めた。いったいに藤井日達は，苦境に追い

こまれたり，前途に暗雲がきざしたりするとき，

焼身や断食などの修行によって夢告とか霊的体験

をえている。自己の生涯の転機を直覚的につかむ

独特の資質に，かれは恵まれている。かれは，そ

のような苦行を積み重ね，また夢幻的な霊験を体

験することを通して，自分は33歳を期して衆生教

化の実践に出立するという誓願を次第に強めてい

ったのである。

1917年（大正6年）の正月， 33歳になったかれ

は，いよいよ道を北陸路にとって行脚を開始し，

身延山を経由して 2月8日には東京に着き，皇居

二重橋前に立った。ウチワ太鼓を打って題目を唱
芦や一＜せAりよう

える撃鼓宣令の第 1歩は，まず身延山の日蓮廟前

で，そして宮城前でふみ出された。のちにのべる

ように，かれには，日本国家の中心として天皇の

存在を積極的にみとめようとする思想があった。

だがかれは，のちにインド開教を果たすことによ

って，自己の国家主義的な天皇崇拝の感情と信仰

を，インドを原点とする仏舎利塔信仰によって相

対化する視点を獲得する。その意味ではかれの仏

教伝道をふまえたアジア主義は，天皇中心の明治

型国家を克服する契機を内包していたといえる。

にもかかわらず，下化衆生の第 1歩をふみ出すた

めに，かれが身延山と宮城を選んだことのうちに

は，自己を日蓮の真正の後継者であるとする自覚

と，それと並んで国家錬暁によって日本国を救わ

んとする遠大血気の自負が秘められていたと想像

される。

この年，ロシア革命が成功し，吉野作造や山川

均が活発な論陣をはり，大正デモクラシーの昂揚

期を迎えようとしていた。前年（大正5年）にはイ

ンドの詩人タゴールが来日，河上肇が大阪朝日に

「貧乏物語」を連載していた。この時期における

藤井日達は，当時日本に輸入・紹介されていた社

会主義思想にたいしては能動的な反応を示すこと

がなく，むしろ日本ナショナリズムの大陸への膨

張との相関のもと日本の仏法を大陸に開教せんと

する方向に，強く心を動かされていた。かれは，

国内においても国外においても，身に一物をも持

たない貧乏な行乞僧としての生活態度をくずさな

かったが，そこにはどちらかというと，国権論的

エトスにもとづく孤立無援の伝道の夢を大陸の新

天地に託そうとするところがあった。

藤井日達における大陸開教の事業は，かれ自身

の主観的立場からすれば日蓮信仰の旗を異国の地

に掲げるといった熱狂的な使命観に支えられてい

たが，現実には日本の官憲と軍部の剪力の及ぶ範

囲に沿って遂行された。大正 6年以降の，朝鮮，

満州，北支への伝道は，そのような意味合いにお

ける足跡を如実に物語っているが，しかし伝道の

方法そのものは，日蓮宗の教団的庇護からは排除

され，たえざる官憲のいやがらせと迫害のなかで，

いわば一人行乞主義，一匹狼的修行主義をとって

7 
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いた。かれの考えでは，官僚主義的な教団布教に

よっては現地人の心をとらえることもその救済を

果たすこともできないのであって，ただ無私無欲

の祈念と礼拝の修行によって撃鼓唱題することの

なかに，おのずから仏法の興隆が可能となるとい

うものであった。

したがって，積極的に信者を獲得したり，伽藍を

建立したりすることが第 1の目的なのではない。

最低水準ぎりぎりの衣食住の生活のなかで，一人

自立的な行乞をつらぬくことにこそ仏法を行ずる

ことの原点があるとの確信をもっていた。今日の

日本山妙法寺における出家主義は，このような藤

井H達の体験のなかから生まれたものであって，

いわば一人行き，一人死す，といった修行形態が

確立した。

もっとも出家主義とはいっても，かれのいうそ

れは小乗仏教的なリゴリズムを要求するものでは

ない。かれは弟子にたいして結婚することを禁じ

たり，肉食することを禁忌したりはしない。出家

というものが社会において衆生教化の修行に身を

挺するとき，小乗的な成律を守ることは実際問題

としてできないし，そのような戒律にこだわるこ

と自体がすでに社会的実践の場から逃避すること

を意味している。そのような意味において日本山

には条文化されたなんらの戒律もないし，したが

って個々の出家を統制するための組織も本山とい

ったものも存在しなかったし，現在も存在してい

ない。

つまりかれの主張し実践してきた出家主義に

は，社会の場というものを媒介にした合理主義が

襄打ちされている。教団的な伝道方式にたいして

も，小乗的な出家戒律主義にたいしても，かれが

批判的な立場を持して動かないのは，そこに主要

な一因があると考えられる。

8 

日達は，大正7年10月，満州の遼陽にはじめて

H本山妙法寺を開創し，各地につぎつぎと同様の

道場を建てていくのであるが，それはつねにほと

んど，あばら屋同然の草庵というに等しかった。

のちに外護者や信者ができ，寺院規模も大きくな

るが，そのときはすでに日達自身は他の荒野を求

めて新天地に転身していた。

そういう点では，かれの，自己に厳しい難行告

行にもとづく精神主義は，西欧文明の科学万能主

義に反発するところの日本型アジア主義の底流

と，手を結ぶ契機をもっていたということができ

るのである。

III 

大正12年， 日達は関東大震災の報をきき，日蓮

の『立正安国論』に説かれている自界叛逆難（＝自

国の内乱）と他国侵逼難（＝外国からの侵略戦争）の

危機を直覚して，急きょ帰国した。翌年，静岡県

田子の浦に日本で最初の日本山妙法寺を開創し，

15年には葉山で大正天皇の病気平癒を祈念して整

鼓唱題し，断食までしている。

このときは治安警備という名目で，一時鎌倉の

警察に留置されたのであるが，世間からは皇室中

心主義の右粟思想であると批判された。藤井には，

大震災や戦争をはじめとする国家の危機を「国難」

と受けとり，それを回避するには国家の中心＝皇

室を祈念することが必須の行為（＝仏道）である，

とする信念があった。その点で，かれのこのよう

な主張は，政治イデオロギー上の「右粟思想」と

は直接結びつくことはなかったのであるが，しか

し「中心」を祈念することよって，国家そのもの

を守護しようとする心清は，官憲からの迫害を

「法難」と受けとる意識と重なり合って，国権論

的ナショナリズムと結びつく側面があった。
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藤井の国家観を論ずるうえで，同時に見おとし

てならないことはかれの国土観である。かれは本．． 
来，日本という国家の中心は天皇であるが，これ

と同様に日本という国土にも中心がなければなら

ない，それがすなわち富士山である， という考え

をもっていた。国士の中心を富士山と若えるのは

法華行者における富上信仰の伝統的な流れをくむ

行き方であるのかもしれない。それはともかくと

して，藤井の国家祈念は， H本近代の形成過程で

は，外敵から日本国を防衛すると同時に，日本の

国力がアジアの各地に向かって膨張していくこと

の両局面にかかわる祈念でもあった。そういう意

味では，天皇にたいするかれの祈念の姿勢のうち

しこぱ危ない情熱が，潜在していたと思うのである

が，その危なさの盲目的な発動を抑えて，藤井自

身の情熱の均衡を保たしめたものが，実は日本国

の中心は窟士山であるとするその独自の国士観に

あったのではなかろうか。田中智学や井上H召の

ごとき法華系の右漢イデオローグには，藤井が抱

いたこのような国土観はなかったのではあるまい
．．． 

か。かれのいう富士山を中心とする国土観は，天
．．． 

皇崇拝に根ざす国家観を相対化している。国士に

かんする既かな想像力は，国家というものの怪物

的な 1人歩きを抑止する力としても働いたのであ

る。

戦後になって藤井は，日本のみならずインドに

まで雄大な仏舎利搭を建立していくのであるが，

その土地がいずれも敗勝の地であり，高い山の上

であることは，かれの思想と信仰がいかに国土と

いうものと深く密着したものであるかということ

をうかがわせる。日本山妙法寺の第 1号が田子の

浦に建てられたのも，現在かれが日本では熱海の

道場に好んで滞在しているのも，すべては日本国

の中心である富士山にその場所が近接しているか

らなのである。

田子の浦に道場第 1号を建ててから昭和初年に

かけて，藤井は日本各地に日本山妙法寺を精力的

に作っていくが，昭和 5年， 46歳のとき東京日本

橋で 3日間の街頭演説を行ない，それを機縁に西

天（インド）開教を発願した。

かれは満州事変の起こる昭和 6年の 1月にカル

カッタに上陸し，上海事変が発生した翌 7年には，

ボンベイの日本人火葬場に雨露をしのぐだけの草

庵を開創している。満J+1，中国の政治情剪が緊迫

の度を加えつつあるちょうどそのとき，かれがイ

ンドという言語と風俗慣習のまったく違う苛酷な

風士のなかで極貧の行乞生活に挺身していったこ

とは，たんに歴史的偶然であることをこえて，そ

の後の藤井日達の信仰と思想の質に微妙ではある

が雷要な影響を与えた。

この間 13達は仏教の遺蹟を巡拝して，仏教が全

く地を払っているインドの地に仏教を復興しなけ

ればならぬとする誓願を立てた。これは『法華経』

に説く「還来帰家」にもとづく願いであって，日

本の仏法を本家本元のインドに返そうということ

である。

また昭和 8年には中インドのワルダのアーシュ

ラム（修道場）に赴いて，ガンジーと運命的な遊返

をした。その間のいきさつについては日達自身の

「藁田日記」の記行文に詳しく出ているが，ガン

ジーは日達の敬虔な宗教的精進に感銘して「南

無妙法蓮華経」を唱えた。日達がガンジーによっ

てその生涯の指針となった非暴力の思想を己れの

ものにしたのは，このときのことであった。藤井

日達は独立後の会議派政権の指導者たちに多くの

知己をもっているが，そのほとんどはアーシュラ

ム時代に顔を合わせている。ネルー，前大統領ラ

ダクリシュナン，それにブーダーン（土地寄進）運

， 
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動のヒワーバなどである。当時ラダクリシュナン

は，イギリス系の学術雑誌に「ナムミョウホーレ

ンゲキョーという唱題における音卿学的研究」な

る一文を発表したほどである。

ワルダ・アーシュラムでは，今日においても 1

日の生活は「南無妙法蓮華経」の唱題をもって開

始されている。ガンジ一亡きあと，多くのガンジ

ー主義者たちは国民会議派政権の役職に身をすべ

りこませ，中印国境紛争を契機に，印パ戦争，バ

ングラデシュの独立闘争などの政治危機を切り抜

ける過程で，ガンジーの非暴力思想を受けつぐも

のが次第に減少している。それにたいし，近年し

きりにインドと日本のあいだを往来している 13達

は，国際紛争にかんするインドの武力行使にたい

して遠慮のない批判を浴びせているが，その点で

はガンジー思想の本来的な発想を，かれはもっと

も忠実に，しかも頑固に守ろうとしている。

いずれにしろ，当時，ワルダにガンジーを訪ね

たころの日達は，ちょうど緊迫の度を加えつつあ

った日中関係という枠をもう一つ飛び超えたイン

ド体験という枠によって， 13本の国家膨張の裏に

かくされていた野心と危険な情熱を直覚してい

た。日本の国家的膨張の本質が実は帝国主義的ア

ジア侵略そのものであることを見抜くことはなか

ったが，自己の理想がすでに中国大陸においては

実現されがたくなっていることをかれは身をもっ

て知っていた。そして中国開教をひとまず棚あげ

して，インド開教に転身しようと決意した一つの

契機として，かれがガンジーの市民的不服従＝非

暴力に強い感銘をうけたことが大きく働いていた

のである。

藤井日達の中国からインドヘかけての行動を追

っていくと，どうしてもそこにパッショネイトな

アジア主義者の一面が浮かびあがってくる。

IO 

そもそも日本近代のアジア主義には二つの型が

あったと思う。その一つは，北一輝などに代表さ

れる，いわばシナ浪人型のアジア主義であり，も

う一つが岡倉天心などに代表される，インド体験

を内包するアジア主義である。シナ浪人型のアジ

ア主義は，日本とアジアとの関係を政治的視点で

とらえ，アジアヘの膨張と 13本革命の課題を同時

的に解こうとした。これにたいしインド体験型の

それは，文明論ないし精神史的な視点を媒介にし

て， 日本の近代化そのものへの反省と批判を行な

ったのである。とすれば，思想家としての藤井日

達は明らかにインド体験型のアジア主義に属して

いるのであって，岡倉天心の血脈を継承している

ことになる。これは同時に，天心像が，今日の藤

井日達の行動の軌跡を通して新しく見直されるこ

とを意味するでもあろう。

IV 

さて，ガンジーから非暴力思想を継承した藤井

日達は，そのことによって政治にかかわる世界か

ら宗教の寂静の舞台へと撤退するがごとき人間で

はもちろんなかった。

震災を契機に国家と皇室にたいして祈念を捧げ

たように，かれはふたたび同じ動機のもとに， 日

本の陸海軍の将軍たちに，インドとセイロンで

噂褥」した仏舎利（シャカの遺骨）を奉呈して，

国家護持の祈願のための，いわば宗教＝政治的な

実践活動に身を躍らせていく。

昭年12年，日中戦争が勃発するや，その翌13年，

熱血の闘志を抱いた日達は 7年ぶりにインドから

帰国した。ときに54歳であった。
ラージギ，し

当時インドにあった藤井は， とくに王舎城で意

欲的な開教に着手していたが，帰国後は藤井日達

に心酔していた松井石根や本庄繁などの紹介を通
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して，陸海軍の大物に接近した。海軍次官山本五

十六，陸軍大臣板垣征四郎，海軍大臣米内光政，

関東軍司令官植田謙吉，支那派遣軍総司令官寺内

寿一，中支派潰軍司令官畑俊六，台湾軍司令官児

玉秀雄などに直接面談して，次々と仏舎利を奉呈

した。かれはそのためにわざわざ満小卜1，支那，台

湾にまで足を運んでいる。そして昭和14年5月に

は近衛文麿に近づいて仏舎利を奉献している。

藤井が軍の首悩に会ったというのには，平和を

祈願する宗教者としての信念を吐露する意味もも

ちろんあったが，同時に， 日本の軍民がアジア大

陸において民心をえていないということを批判す

る目的もあった。法華行者としての修行によって，

かれはアジア各地の民衆の生活にじかにふれてお

り，その体験をふまえて物をいっていた。だが日

本山妙法寺＝藤井H達のかかる主張は，軍や官の

方針や利害とあい容れない面はあったにしても，

それと真向うから対立するものでもなかった。か

れおよび弟子たちが行なっていた祈念は，平和を

願う祈念であると同時に，戦勝祈願の祈念でもあ

ったからである。事実，昭和19年には，かれは身

延山にはいって長期の断食を行ない，戦勝祈願を

行なっているのである。戦後になってから藤井は

そのことを隠していないし，そのための反省懺悔

の行にはいってもいる。

したがってどちらかというと，当時におけるか

れの姿勢は，軍や官の体制や存在そのものへの疑

間を表明したり，またそれに批判を加えたりする

ということよりも，むしろ軍や官の指溝部の精神

的な内面を浄化しようとするところに重点をおい

ていた。このような藤井の行き方は，かれが一方

では日本の既成仏教教団を徹底的に批判しつつ

も，教団仏教そのものの転覆とか変革とかを求め

るよりは，教団仏教の内面的な反省と浄化を求め

るといった，基本的には穏健な態度と似かよって

いる行き方であった。

いまこのことにふれてもうすこし論を展開し敷

術してみると，こういうことになるであろうか。

すなわち藤井日達を指導者とする日本山の出家集

団は，どこかカトリックのイエズス会に似ている。

イエズス会は，宗教改革の発展に対抗して，正統

カトリックの屋台骨を補強しようとして成立し

た，反対宗教改革の代表的なセクトである。ロヨ

ラを盟主と仰ぐこの派は，ザビエルの活動にみら

れるように，積極的な海外伝道にのり出し，南ア

ジアでは魂と胡椒を手中にすると豪語した。

H本山の海外開教は，撃鼓唱題の一行に集約さ

れていたが，魂と胡椒の奪取というがごとき攻撃

性を示すことはなかった。宗教行為のきびしさも

異教徒の魂をどうこうするというよりは， 日本の

仏法をインドに返すことを重要な目標にすえてい

るためであった。ロヨラやザビエルにみられる異

教徒弾劾の攻撃的性格と，藤井日達にみられるガ

ンジーゆずりの非暴力思想とは，きわだった対照

をみせている。

ところで日本山妙法寺は，伝統的な日本の旧仏

教にたいして宗教改革を断行しようとしているの

ではない。日本山には特別の立宗宜言といったも

のはなく，法華系の独立的な出家集団であるが，

もちろん日蓮宗と敵対関係にあるわけではない。.. 
現代の日本の仏教のほとんどは「渡世仏教」であ

るとはかれが好んで用いることばであるが，だか

らといって，カルヴァンがやったような根元的な

プロテストを 13本の仏教教団にたいして行なおう

というのではない。むしろ既成仏教の衰弱せる根

幹に反省と懺海の素材を投入し，もって旧仏教の

覚醒をうながそうとしている。その点で，ゼクテ

としての日本山妙法寺は，イエズス会がそうであ

I I 



973090014.TIF

ったように反対宗教改革の典型的な一派に属して

いるのである。

さて話を元に戻そう。日中戦争から太平洋戦争

にかけて藤井日達の弟子たちはアジアの各地に飛

んで，それぞれの宗教的任務についていた。かれ

らはときには戦闘場面にまきこまれ，あるいは作

戦そのものに積極的に参加することがあった。昭

和 7年の上海事変では数人の日本山の出家が中国

人によって殺されているし， 13年の南京城攻略戦

では，正式の戦史にはのせられていないけれども，

3人の黄衣の出家が玄題旗を掲げ撃鼓唱題して，

南京城の 1番乗りをはたしている。ついで H本軍

による南京大虐殺のあとでは， 日本山の出家は中

国側の紅卍会という宗教団体とともに大最の死体

処理にあたった。また昭和19年のビルマのインパ

ール作戦では，藤井の信頼する弟子の丸山行涼が

正式の特務機関員として宜撫工作に従事した。丸

山は，インド開教の事業では藤井の精神をもっと

も徹底的に実践し，ワルダのアーシュラムではガ

ンジーやネルーにも信頼された人物である。

こうして日中戦争時代，北支や中支で日本山妙

法寺がはたした役割，および太平洋戦争末期にイ

ンドからビルマ戦線にわたって黄衣の出家たちが

はたした役割には，軍部協力，戦争協力の色彩が

きわめて濃厚であった。南京城 1爵乗りのシンボ
..... 

ルは銃ではなく「玄題旗」 （題目と日蓮の文とを書

き連ねた旗）であったということ，そして南京虐殺

後の死体処理の供養など，ー一そこにはたんなる

戦争協力への埋没ではなく，宗教者としてのやむ

にやまれぬ信念と実践がこめられていたとする議

論もなり立ちえようが，宗教者としての戦争批判

の視点がいちじるしく後退していたことは否めな

いであろう。もっともその個々の事例については

きめ細かにその歴史的・宗教的な意義づけを今後

I 2 

とも行なっていく必要があるが，問題が数多くの

複雑な要因にとりまかれているだけに，軽々しく

論定することがむずかしい。その点ではこれから

の研究にまつところが多いのであるが， しかし少

なくともここで留意しておくべきことを二，三記

しておこうと思う。

それはまず，戦争中の日本山の行動と思想を

く分析＞する場合，そこに日本山の軍部協力，も

しくは藤井による軍部批判， といったような一本

調子の単純な思考枠を設定して論ずると，事態に

底流していた深い意味をとらえそこなうであろう

ということである。そのうえ，ここでつけ加えて

おかなければならないのは，右にのべたごとき，

日本山と軍部もしくは作戦との接触の現場に，か

ならずしも藤井が居合わさなかったということで

ある。そのことによって，藤井の陰陽両用の責任

を免除することができないことはいうまでもない

が， しかし同時に，藤井日達という指導者とかれ

の手足になって各地に散っていた個々の出家との

関係がどのようなものであったのかという問題が

残されている。そこに信仰と思想の連続と継承の

側面をうかがうことはむろん当然である。だが，

それぞれが一匹狼的な出家の集団として存在して

いた日本山妙法寺のあり方を考えてみるとき， 日

本山の出家がすべて藤井の忠実な使徒であったと

ばかりはいいえない側面がでてくるであろう。そ

してまたこのことは逆の側からもいえるのであっ

て，弟子たちの行動の軌跡によって，藤井の意図

と方針が確かめられ，方向づけられたという面も

当然考えられる。

総じてこのような問題を明らかにするために

は，藤井日達論と平行して，日本山妙法寺に具体

的に象徴されている一つの出家集団論が必要であ

る。それは広義には，教団とセクト，カリスマと信
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徒とのあいだに結ばれる宗教意識の緊張関係を，

現代的な文脈において解くための要所であるとい

うことができる。

V 

藤井が昭和20年 8月に敗戦の報に接したのは，

朝鮮を伝道して，金剛山中にあった日本山妙法寺

にいた時であった。ただちに帰国の途につき，故

郷の九州の阿蘇山にはいった。そして H本の将来

について瞑想をこらし，その年の12り1日からは

騰八接心の断食行にはいった。かれはこのとき，

戦後日本に平和をもたらす指導原理として各地に

仏舎利塔を建立することを決意した。以後藤井は

率先垂範してみずから鍬をとり，石を運んで，熊

本の花岡山，熱海の錦ケ浦などに平和の仏塔を建

て，さらに弟子の出家集団を督励して，北海道か

ら九州にいたる各地に建てていった。かれらはつ

ねに資金と労働力の欠如に苦しんだが，少数の外

護者と貧者の浄財を基に， 自分たちの労働とオ覚

ですべてを完成にこぎつけるという難路を歩ん

だ。仏塔の数は，現在国内だけで30数基に達して

いるが，藤井自身は，釈尊の舎利を奉安すること

によって，この仏塔自体を，宗派の対立抗争をの

りこえる仏教統一の原点にするのだと説明してい

る。歴史的にいえば，釈迦入滅後に建てられた

「八万四千の塔」をよりどころにして仏教は発展

してきたという説があるが， このような仏塔の信

仰が燃えさかったとき，その時代と社会はつねに

平和であったとは， 日達の動かざる信念である。

日本山妙法寺の平和運動が大きな転機を迎え，

社会的な実践に力強く踏み出していったのは，砂

川の米軍基地の反対闘争に参加したときであっ

た。弾圧側の暴力にわが身をまかせ，黄衣を流血

で染めながらもひるまずに撃鼓唱題をつづけた非

暴力の抵抗方式は，米軍と日本政府に大きな衝幣

を与え，世間の共感をかちえた。それ以後，ベト

ナム戦争反対を要求するデモや各種の平和運動の

先頭には，つねに藤井H達をはじめとする日本山

妙法寺の出家群が衣のすそをひるがえして行進し

ていた。藤井はつね日頃，出家の本務は寺に止住

することにはなく，すべからく十字街頭に出て祈

念の修行に励むことにあるといっているが，その

意味では平和運動への積極的参加は， 日本山とし

てはきわめて自然のなりゆきであったといわなけ

ればならない。

昭和29年11月，藤井は世界平和者会議の招請で

インド，セイロンを巡錫し，翌年11月にもネパー

ルで聞催された間昇仏教徒会議に出席した。この

ときをさかいにして，かれは戦後のインドI測教の

再出発にくさびを打ちこむのであるが，かれのこ

のような平和行脚と仏塔建立のための活動は，次

第に世界的な環をひろげていった。昭和32年 6月

には中国各地を巡錫して北京を訪れ， 37年には二

ュー・デリーで開かれた核武装反対会議に出席，

翌年2月には，中印国境で軍事衝突があった直後

の，インド東北国境の前線地域を巡錫して，ネル

ー首相に印中不戦の必要を説いている。また同年

5月から 6月にかけては，ソ連にはいってモスク

ワ，レニングラードをめぐり，そしてふたたび中

国入りをしている。また43年 5月には一転してハ

ワイ，アメリカ合衆国を訪れ，ホノルルではその

地に建立した仏舎利塔の落慶供養を行なった。

しかしこの時期に藤井がもっとも情熱を注いだ
ラージギ 9L

喰業は，インドの王舎城に仏舎利塔を建立して，

インドにおける仏教復興の実をあげようとしたこ

とであった。周知のように王舎城には，釈迦が「法

華経」を説いた場所といわれる霊鷲山があり，そ

こに仏塔を建てようと藤井が発願したのは昭和 6

13 
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年のことであった。当時の日本山妙法寺の実力で

は小規模の士地を買い求めただけであったが，そ

れ以後この悲願達成のため困苦欠乏のなかでの

修行がつづけられてきたのであった。

戦後になってインド政府は， 1956年（昭和31年）

に仏滅後2500年を祝うブッダジャヤンティという

祭典を催し，それに藤井も招かれた。このときの

会議で，藤井はネルーに自分のインドにおける仏

教復興についての構想を語って援助を求めたが，

ネルーは快く協力を約した。藤井は資質的には天

成の宗教者であるが，ある宗教的な構想を社会的

に実現しよとするとき，かれはしばしば不思議な

政治力を発揮した。かれは戦前は陸海軍の大物に

臆することなく会見を申しこみ，また戦後は，国

外において大公使級の高官から首相クラスの人物

にまで平気で会いにいく。その行動範型を，かれ

のうちにひそむ権威主義に帰せしめようとする議

論がないではないが，皮相の一面を衝いた言葉で

しかないであろう。藤井は，ひとたび抱いた自己

の宗教的構想を実現に移すためには，打つべき手

を打ち，会うべき人物に会い，世俗的な問題に身

をのりだしていくことをいとわない。そこには宗

教的能力のほかに政治的直覚力といったものにつ

き動かされている面があり，また若いころから単

身で見知らぬ国外を行脚した経験と，それによっ

て錬えあげられた視野の広さといったものが大き

く作用しているのであろう。そういう意味におい

ても，かれはたんに苫修練行をつんだ孤高の宗教

家というようなものであったのではない。

結局，王舎城の多宝山（霊鷲山の峰つづきの山）

に仏塔が完成されるのは昭和44年の10月で，発願

してから以後実に10年余の歳月が経っている。そ

の間に中印国境紛争が発生したり，またネルーが

亡くなったりする事情も手伝って，当初約束され

14 

ていたインド政府側の協力態勢が頓座して援助の

効果が十分あがらない状況が重なった。日本から

は建設資金のために乏しい信者の浄財が送られ，

現地ではほんの一握りの出家が昼夜の別なく，困

難な環境のなかで文字通り粉骨砕身して重労働に

従事した。かくしてついに，総高36メートル，基

壇44メートル四方という大規模な白亜の仏塔が完
ガン

成し，正面の開放式の裔（仏像を納める厨子）には

黄金の釈尊像が安置されたのである。ここで注目

すべきは':の難工事を遂行するうえで，インド

人の労働者を大量に使用したということである。

少数の日本山妙法寺の出家と多数のインド人労働

者との協業がこの大事業を実現にみちびいたので

あるが，この相互協力の労働のなかから日本山妙

法寺と出家たちは現地人の圧倒的な信頼をかちえ

ていった。昭和44年10月に行なわれた王舎城仏舎

利塔の落慶供養には，ギリ大統領をはじめとする

朝野の名士はもとより，そのほかに何万というイ

ンド大衆が参集したという。

藤井日達は，一定の地域に仏塔を建立する場合，

かならずその定礎式，着工式，地鎮祭，落慶供養

式といった宗教儀礼を行なうのであるが，それは

かれにあってはたんに形式をととのえるためのお

祭りさわぎなのではない。それはかれの言葉によ

れば，撃鼓唱題と祈念の修行に裏打ちされた荘厳

な「仏事」なのであり， したがってそれらの各種

の宗教儀礼の場面は，釈尊への精神的直結（＝仏事）
．． 

を旨として，内外に平和実現の悲願を宣令すると

ころの社会的実践の場なのであった。学問的にも

八宗兼学の実力をもつ藤井は数多くの仏典や漢籍

に通じてはいるが，かれは教義教理をあげつらう

理屈っぽい救済理論を一切語ることがない。それ

は今日ほど，宗教者が社会的な拡がりのある実賎

というものからかけ離れているときがないからな
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のである。かれが，救済論にこだわる懺悔滅罪的

隠遁の行き方にたいして，徹頭徹尾，仏塔建設を．． 
中心とする仏事と但行礼拝の修行を重視している

のもそのためである。学問と知解のみをこととす

る発言をかれが批判するときの全身的なはげしさ

は，ちょっと比類がないのではないか。

藤井日達は，一般の信者やなんらかの機縁にふ

れて近づく在家の者にたいしては，まことに柔和

で親切な態度をくずさない。かれらの世俗的ない

い分にもごく自然に耳を傾けてきく。ところがそ

のようなかれは，弟子たちに向かうときは仮借な

き鉄槌を下す。藤井が出家の世界と非出家の世昇

とをきびしく峻別しているのは，修行なくして下

化衆生はありえないという信念が動かないからな

のであろう。修行のゆくてに，巧みな誘導とか廿

言とかはむろん無用の方便であるが，それ以上に，

かれは出家というものにたいして死の覚悟を要求

している。かれのこれまでの一生も，おそらくこ

の一点を離れることがなかった。自己にたいして

だけでなく，他にたいしても，日常的につねに死

の覚悟を要求する人間の内面世界といったもの

を，それと同じ密度と水準によって理解すること

は至難の業である。とすれば藤井日達は，そのよう

な修行の世界の，まったき孤独のなかでひとり住
サンガ

んでいる。本来の仏法といい，僧伽（純粋出家集団）

というものの原型が，もしもそのような地平にあ

るのだとすれば，いわゆる近代日本の在家主義と

いう行き方が，いかに廿えた「仏教・ヒューマニ

ズム」でしかないかが，明らかになるはずである。....... 
そのヒューマニズムには，在家に向かう下化衆生．．．．． 
のための根拠，原点としての出家の生活がまった

＜欠如しているからである。

VI 

以上みてきたように，藤井日達は戦後日本の平

和運動に独自の方式をあみ出す一方， 日夜の仏道

修行では思想信条のいかんを問わず，ただ無心の

撃鼓唱題行を弟子たちに課している。したがって

H本山の出家集団のなかには，当然のことながら

右から左までをカヴァーする各種の個性的な人物

が含まれている。信条や思想の理論面でいったら

とうてい共在できないような人間が，法華信仰と

非暴力思想という共通の目標を軸にして同じカマ

の飯をくっている。そしてその共通の目標を原理

的に生みだしたのは藤井なのであって，今日の H

本山の多角的な活動と団結ぱおそらくかれの指導

性を抜きにしては考えられないであろう。

昭和44年は， 日蓮ゆかりの地房州の清澄山に仏

舎利塔が建立されたときであるが，この年同じ千

葉県の三里塚に平和の塔が完成された。それは政

府，公団側による新空港設置にたいする反対運動

の拠点として作られたものである。以後三里塚闘

争は，現地の農民，全国から集まった学生，そし

て各種の民主団体とを打って一丸とする熾烈なた

たかいを展開し，運動内部にも深刻な分裂，分派

が発生する不幸をみるにいたるのであるが，藤井

日達と日本山妙法寺は，終始一貰して新空港に

4000メートル滑走路を作ることに反対する立場を

とっていた。 4000メートル滑走路は平和時利用の

ためのものではなく，軍事目的を予定に入れた特

殊滑走路であるというのがその立場の基本線であ

ったが，結局日本山側は，公団側に平和利用と周

辺住民への十分な保償をさせることを誓約させ

て，妥協するにいたった（昭和47年8月）。

ところでその約 1年前，昭和46年の強制代執行

の波状攻撃のさなかにあったときのことである

I 5 
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が，平和の塔をとりまいて機動隊と警官がひしひ

しと追っていた。このとき日本山の出家たちはウ

チワ太鼓を撃ち，題目を唱えて，その仏塔の回りを

行道しはじめた。すると周辺につめかけていた農

民や学生もその行動の列のなかにはいって一緒に

題目を唱えて巡りはじめた。かくして，あたかも平．． 
和の塔をその外側の俗なる領域から結界（＝咆別）

するかのことき，密集した人々の墜垣が作られ，

そのため代執行が阻止されるという事態がおこっ

たのである。それは，いってみれば，権力に抗す

る民衆の力が自然に発現するとともに，宗教的実

践行為と平和運動とがみごとに合致し，火花を散

らした瞬間だったのである。

藤井日逹の視線は，国内の三里塚における死話

の運動に注がれ，これを指導する一カで，休むこ

となく，辿くインドの地にふたたび開教の鍬を打

ちこむ好機をとらえようとしていた。王舎城に仏

塔を完成したのち，昭和45年には，アショーカ主

ゆかりの地であるオリッサヽ州のカリンガに開教す

る計画をすでに立てていたのである。、州政府の後

援もあって，すでに87歳になっていたかれは，た

だちに H本山妙法寺の精鋭を20名ばかりえりすぐ

って現地におもむいた。竹と竹の策によって急造

されたニッパ・ハウス式の小吊を造って住み，現

地のインド人のそれとまったく変わらない貧しい

生活を送って，道場と仏塔の建設をすすめていっ

た。それは何もことあたらしい事態なのではなく，

H本山妙法寺では創立当初から自然に定められて

いた開教方式であった。かれらは身になんらの私

財をもたす，一切の世間的な安楽と利装を捨てて

いつでも異郷の地におもむいていく。当然，業半

ばにして幣れる者もいるが，出家の道はそもそも

のはじめからそのことを前提にしている。

当時カリンガ道場では，すでに還暦を迎えた老

I6 

比丘やまだはたち前の少年出家が止住して，仏塔

述立のためきびしい風士のもと無言の重労働に従

っていた。それは煩悩熾盛の生身の人間にとって

言語に絶する苦行の連鎖であるはずなのだが，か

れらはそれにひたすら酎えていた。 「法華経」に

説く地涌の菩薩を現代に求めるとすれば，それは

まさしくかれらをおいてほかには見出しがたいの

であるが，おそらく日本山の将来は，その20歳前

後のたくましい肯年出家＝若獅子群像の手によっ

て切り拓かれていくであろうと思われる。そして

誰よりもかれらにそのことを期待し，そしてはげ

しい鞭をふるっているのが藤井日達である。かれ

は今なお休むことなきその精力的な晩年のまった

だなかで，若い世代を徹底的に鍛えぬこうとして

いる。

VII 

ところで，藤井日達の行動によって峻厳な指導

者像のみを印象づけるとすれば，それは論述の平

衡が失われていることを意味する。かれはまた他

面で，ユーモラスな人間味をにじみ出すことがあ

る。

ここ10年ばかりのあいだに日本やインドにおけ

る日本山の道場には顔色がいろいろに違った若い

ヒッピーがよく訪れるようになったが，藤井H達

はこれらのヒッピーにたいして独特の批判と感想

をもっている。事実そのヒッピーのなかから何人

かの出家が生まれてもいるのである。
イント・

藤井は，いまから50年前に西天開教に出立した

ときの自分は，さしずめ今日のヒッピ一族そのま

まだった， とよくいう。かれは日本山に一宿一飯

を求めてくる者にたいしては，どんなことがあっ

てもそれを受け入れている。なかには未熟な者や

心ない者があって，いろいろ迷惑をこうむること
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もあるらしいけれども，かれは原則的にはヒッピ

ーとは道を求める者だとする考えをもっている。

したがって，釈尊は古代インドにおける典型的な

ヒッピーだった， というような意見がかれの口か

ら出るのである。藤井のヒッピー好きには筋の通

った人間論がかくされていることはたしかだが，

同時にそこにはどこかユーモラスな趣きがないで

はない。

インドのカルカッタには日本山の道場がある

が，そこの本堂に次のような歌を書いた藤井の色

紙が掲げられている。＿日本山／貧乏神に守ら

れて／会法久住の管い遂げなむ――-。日本山妙法

寺と貧乏神が宿命的な愛人同士であることはまず

疑いないが，かれは， ヒッピーが日本人であれ外

国人であれ，まずもって貧乏神に守られているら

しいことに共感している。体制や家族や知識等々

からドロップアウトした若者たちは，それらの機

関やそれらの価値から自分の身を相対的に引き離

し，そうすることによって世俗の社会全体を批評

している。一度そこから飛びでてみると， 自分を

とりまき自分を育てていた機構がいかにグロテス

クなものであったかがわかるのであろう。かれら

はアイロニーを身につけ，余裕をもってそのグロ

テスクな対象を刺すのである。かれらの財産は貧
こつじき

之神の保証する乞食の智惹，それたけである。藤

井日達の言々句々ににじみ出るユーモラスな社会

批謹は，実はこのヒッピ一族にたいする父親のよ

うな愛情とどこかで源を同じくしているのではな

いであろうか。かくていまなお日本山妙法寺を訪

れるヒッピーは幸運児である。むろん，撃鼓唱題

行と勤労の精神をかれらが忘れないかぎりにおい

てではあるが一—-0

ところで， ヒッピーにたいしてあたかも父祖の

ごときゆきとどいた理解を示す藤井が，実際の生

みの母親にたいして終生かわらぬ尊敬と徹底した

随順の態度をとったことは，よく知られている。

これだけをみても，かれの生涯において母親の役

割というものが父親のそれにくらべて，いかに大

きなものであったかということがわかるのである

が，これはガンジーの場合を想いおこさせないで

あろうか。ガンジーの父は小藩王国の首相までつ

とめた政治家であったが，母親は信心深いヒンド

ゥー教徒であった。ガンジーの自伝をみると，か

れは修行遍歴時代の危い青春期に，しばしばこの

母親の精神的庇護によって救われ，母親との約束

をたまに破ることがあったにしろ，それを必死に

なって守ろうとしている。むろん，いまガンジ一

と藤井日達を同じ水準のもとに比較してみようと

いうわけではないが， 日達にたいする「母」の影

響力の大きさというものが，宗教的人間にとって

は璽要な意味をもったのだということをいってお.... 
きたいのである。ガンジーの女性的な非暴力の思

．．．． 
想が，イギリスの男性的な暴力＝帝国主義に対抗

して生みだされたものであるとは，アメリカの心

理学者ウォルフェンシュタインの意見であるが

(V. Wolfenstein, The Revolutionary Personality—— 
Lenin, Trotsky, Gancfhi, 1967, Princeton)，藤井日達

が指導した砂川，三里塚の仏塔を拠点とする平和

運動のなかにも，かれのうちに内在している女性

的なものへの信頼，その象徴としての母思慕とい

った感情が分かちがた＜介在しているように思わ

れる。

女性的なものへの信頼といったものが，けっし

てそのまま弱さや優柔などにつながるものでない

ことはいうまでもない。それはしばしばしなやか

な精神を養う機縁となるものであり，受動のなか

における豊かさあるいは強靱な持続力といった資

質をみがきあげる。われわれはその典型的な例を
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たとえば日蓮にみないであろうか。 H蓮の遺文集

をみると，かれは実に多くの女性の信徒に手紙を

出している。その女性の親，夫，子供の消息を細

かくたずねて暖かい心くばりを示し，その家族の

うちのだれかが亡くなった場合には真情あふれる

慰めのことばを書き送っている。佐渡や身延の逆

境のさなかにあったとき， 日蓮の純粋な思いやり

の感情はますます冴えわたった。

そのことの現代における反照を，われわれは藤

井日達のうえに感ずることができないであろう

か。きびしい修行に耐えぬかれたかれの鋼鉄の精

神，その豪胆な政治的発言などのなかには，余人

の追随を許さぬ男性的な実践力がひそんでいる

が，同時にそのような行為の背後に，弱きもの，

女々しいもの，圧迫されたものへの純真な共感が

つねに発動している。そしてそういうかれの感受

性を養い育てるうえでは，かれの「母」の慈光が

はかりしれない拡がりと深さをもって作用してい

るのではないか。ほんものの出家とは，男性の目

と女性の目とを無差別におのれのものとしたとき

誕生するのかもしれない。されば，単身の出家に

たいして，ことあらためて禁欲僧とか独身の清僧

とか呼ぶ必要がどこにあろうか。

VI[ 

すでにのべたように，藤井日達の出家主義は寂

静主義や隠遁思想とは異なるダイナミックな性... 
格を有している。したがってそのゼクテとしての

組織・運動論は世俗の社会に向けてたえず開かれ

ているのであって，それは日本山妙法寺における

実践体系の教条主義化と骨化とを阻止する要因と

なっている。

また同時に，藤井によって唱導されている非暴

力思想も，虫も家畜も食さず肉食を禁ずるという
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がごとき小乗仏教的なネガティブなものではな

い。藤井はもちろん，原則的にいかなる社会暴力

も認めない立場を持しているが， しかし，かれに

は本来政治家的直覚力が具わっており，しばしば..... 
政治的文脈のなかで非暴力の思想をためそうとす

る純政治的エートスがある。砂川や三里塚におい

てかれが示した姿勢には，一面からいえば宗教者

として絶対拒否の側面があらわれているが，それ

は同時に，暴力的な政治過程にたいして，政治と

いうものをもっとも純粋に昇華させた場合の徹底

抵抗の原理をつきつけた姿勢でもある。すなわち

ここには，純粋培養された政治理念というものは，

現実の宗教的変革への意志と対応するという信念

が定在しているのである。

しかし，現実の政治過程では純粋に培養される
．． 
政治というものが存在しない以上，藤井の主張す

る非暴力は政治の戦略戦術によってたえざる転覆

もしくは軌道修正の危険にさらされている。非暴

力は徹底した信念であればあるほど，現実との関

係のなかでは不安定な緊張と危機のうえになり立

っている。したがってその緊張と危機を 1個の肉

身において実践的に克服していくためには，たえ

ざる撃鼓唱題行が要請されるのである。藤井日達

は人間の本来的な弱さと「政治」の暴力的な強さ

を本能的に知っているがゆえに，そのことを自己

にも弟子にも命ずる。

かくして，かれの非暴力思想は，その行動的な

出家主義とならんで，いわゆるわれわれ市民社会

の市民倫理とはかならずしも適合的ではない要素

を多く含んでいる。だが，まさにそのゆえにこそ

日本山妙法寺の存在は，今日の日本型市民社会の

根底をむしばみはじめている危機的構造にたいし

ては，それ自体痛烈な批判的アンチテーゼたりえ

ているのである。



973090021.TIF

藤井日達は，厳密な意味においてはいまだ藤井

日達論として対象化されるべき存在ではない。小

論がそのことをはたしえなかったために，そうい

っているのではない。それはひとえに，藤井がい

まだ完結せざる活火山だからなのである。

かれは昨年88歳になりながら，バングラデシュ

独立と同時にダッカ入りをし，さらに方向を転じ

てソ連にはいってモスクワからウランバートルに

まで飛んでいる。やがてかれは，平和塔（＝仏塔）

建設のために，弟子たちをそれらの地に送るであ

ろう。
．． 

日本の宗教界はかれを一種の異端の領域に格づ

けして，いわば敬して遠ざけ，また日本の思想界

は，かれの行動と思想の内実に不案内であること

を楯に，一部をのぞけば正当な理解と評価を行な

いえない状況にある。そして， 日蓮信仰という思

想課題にたいする， 日本の近代知識人たちの不感

症的反発というものが，それに拍車をかけた。

ザビエルとカルヴァンについて何ほどかの知識

を有する現代人が，藤井日達の人間と事業にかん

していつまでも無知でありつづけることに，われ

われはそろそろ歯止めをかけてもよい時期にきて

いるのではないか。
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