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本論集は、平成 25（2013）年 4月から平成 27（2015）
年 3 月にかけて実施した京都大学地域研究統合情報
センター共同研究「移動と宗教実践―地域社会の動
態に関する比較研究」で発表された諸論考の記録で
ある。
近年のグローバル化の進展や、政治・経済の急激

な変化により、地域や国境を越えた移動の活性化は
普遍的な現象となっている。それにともない、宗教
の実践者たちも移動を繰り返し、より広範な地域に
おける人々とネットワークを築くとともに、地域の
宗教実践にダイナミズムをもたらしている。
本共同研究の第一の目的は、こうした国家による

宗教管理の枠組みにとらわれない地域に根ざした宗
教実践の動態を明らかにし、近代国家が表象する宗
教のあり方を相対化することである。宗教と社会の
関係に注目した従来の研究は、国民国家をひとつの
枠組みとして、国家による宗教の制度化や、権力の
正統化などに関する議論を展開してきた。しかし特
に現代世界においては、国境を越えた人やモノの移
動が珍しいことではなくなっており、従来の分析枠
組みが適用できない事例も生じている。そのため、特
定地域を越えた移動によって多様な文化や価値観が
生み出される宗教実践の動態を解明することは、近
代国家の築く制度が表象する「宗教」像を相対化す
る点で学術的な意義を持つ。
第二の目的は、こうした社会状況下における「宗教」

に着目することにより、流動化が進む現代の地域像
を読み解くことである。なぜ人は移動するのか。主
要な要因としては、まず経済的要因が挙げられるが、
その他にも政治変化、戦争、さらには異なる社会へ
の憧憬など様々な要因が考えられる。宗教的職能者
を始めとする実践を担う人や、聖典・図像といった
実践に不可欠なモノの特定地域や国境を越える移動
も、そうした地域社会や国家の変化と無縁ではあり
えない。しかしその一方で、宗教的な側面、すなわ
ち巡礼が古来より広範な地域で見られたように、宗

教的な聖地や聖なるモノも人を惹きつけてきた。こ
うした宗教的な要素と上記の世俗的な要因は、まっ
たく別個であるように見えながら関わりあっている
ケースも多い。そこで本研究では、宗教職能者や信
徒たち、さらにモノがネットワークを築きながら移
動を繰り返す現象に注目し、その宗教的・社会的背
景の分析によって、動的かつ複層的な地域社会のダ
イナミズムを、内側から解明することを目指した。具
体的にはまず、宗教実践と関わる移動の実態や地域
間ネットワークを明らかにする。次に、移動の背景
にある宗教的動機や、地域住民の内面をも含む社会
変動の実態について分析する。その一方で移動を制
御あるいは促進する国家との関係にも注目し、国家
と宗教についての今まで焦点を当てられてこなかっ
た関係を解明する。
ここで編者がこのような研究を志した経緯につい

て説明しておきたい。編者を始め、本論集の執筆者
の多くは、農村部（非都市部）の宗教実践を研究対
象として長期フィールドワークを行ってきた。ミク
ロな農村社会を考察の対象としながらも、人やモノ
の移動がその動態をもたらす大きなファクターと
なっているという問題意識は、各共同研究員の間に
共有されていたものの、必ずしも移動にのみ焦点を
あてた研究を行ってきたわけではなかった。
その後、編者は平成 20 ～ 22 年度科学研究費補助

金（基盤研究（A））「大陸部東南アジア仏教徒社会の
時空間マッピング―寺院類型・社会移動・ネットワー
ク」（代表：林行夫・京都大学地域研究統合情報セン
ター教授）のメンバーとして、上座仏教徒社会にお
ける出家者の移動やネットワークの実態について調
査を実施した。調査で得られたデータは、情報学の
手法も援用してデータを可視化するとともに地域間
比較研究を継続中である（cf. 片岡編 2012; 林ら 
2014）。
また平成 22 ～ 24 年度科学研究費補助金（基盤研

究（A））「東南アジア大陸部における宗教の越境現象
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に関する研究」（代表：片岡樹・京都大学大学院アジア・
アフリカ地域研究研究科准教授）では、同じ東南ア
ジア大陸部を対象としながらも異なる宗教間での比
較研究が行われた。さらに平成 22 ～ 24 年度国立民
族学博物館共同研究「内陸アジアの宗教復興―体制
移行と越境を経験した多文化社会における宗教実践
の展開」（代表：藤本透子・国立民族学博物館助教）
では、内陸アジアを含む研究者との議論が行われた。
本共同研究は、これらの研究会で扱われたアジアの
広範な地域における宗教（仏教、イスラーム、キリ
スト教、民間信仰、シャーマニズムなど）のおもに
実践的側面に注目し、その多様性と普遍性について
考察することを一つの大きな目的とした。
上記の他にも、特に 1970 年代後半以降、移動と宗

教実践をめぐる研究は、徐々に蓄積されてきている。
まず欧米の研究者によってムスリムやキリスト教徒
の移民の宗教に関する研究が開始され、日本でも
1980 年代以降、日本人移民の宗教に関する研究、ア
ジアにおける移民の宗教とエスニシティの問題に関
する研究（吉原・クネヒト編　2001）、日本に移住し
た外国人の宗教生活に関する研究（三木・櫻井編　
2012）、などが行われてきた。本論集中の論考には、
人の移動が生み出す宗教実践の動態や、移動者の流
入後における宗教実践の変容と持続など、これらの
先行研究と関心を共有するものも多い。しかし本論
集で挙げる事例は、以下の諸点において特徴を持つ。
まず従来の研究においては、移動先のホスト社会

との関係構築など脱地域性の問題を扱ったものが多
かったのに対し、本論集では移動元の農村における
人の移出後の社会変容と宗教の関わりなどむしろ地
域社会の変容に注目する点である。これは執筆者の
多くが農村部におけるフィールドワークを積み重ね
てきたという事情にもよるが、本論集ではむしろそ
うした宗教実践の変容過程に注目することから地域
社会の動態を浮き彫りにする方向を目指した。
次に、先行研究ではボーダーレス化が進む現代の

事例を中心に扱っているが、本論集では、地域の宗
教実践において重要な役割を果たしたと信徒によっ
て語られる「外来の神」や宗教職能者などの歴史的
な移動、あるいは記憶の上での移動をも分析の対象
とした点である。人やモノの移動自体は近年に始まっ
たことではない。近代国家の成立以前から、人やモ
ノは地域を越えてネットワークを築きつつ、移動を
繰り返してきた。本論集では、そうした歴史的経緯
をふまえつつ、現代の移動をとらえようとする。
さらに宗教政策との関係にも注目した点である。

従来の移動と宗教実践に関する研究でも移民政策が
注目されることはあったが、各国における宗教政策

との関わりは必ずしも十分に明らかにされてこな
かった。しかしいかにボーダーレス化が進行しよう
とも、国家が厳然と存在し続ける以上、宗教政策と
の関わりは避けて通れない。そこで本論集では、宗
教職能者の移動に国家の政策がどのように関わって
いるのか、あるいはいないのか、という問題につい
てもとりあげる。
しかし当然のことながら、各論考における問題意

識は異なっている。ここでは、上述の課題に沿って、
各章の内容について簡単に紹介しておきたい。
前半の諸論考では、まず宗教と関わる人やモノが

特定地域や国境を越えてどのように移動しつつある
のかについて明らかにする。
第 1章の島村論文は、ポスト社会主義時代のモン

ゴルにおけるシャーマニズムの事例について報告す
る。地下資源開発が進むモンゴルにおいて、もとも
とシャーマニズム文化は存在しなかったが、鉱山開
発によって貧富の格差が拡大し、「持たざる者たち」
がシャーマンとなって鉱山を渡り歩いている。彼ら
は鉱山開発によって「富める親族」から富の再配分
を受けているという意味では、鉱山開発の利権に「依
存」している。一方で鉱山開発による環境開発や貧
富の格差に対して宗教的な儀礼による「抵抗運動」も
展開しており、シャーマンたちは「鉱山に依存しな
がらも抵抗する」という戦術をとっているのだと指
摘する。
第 2章の小西論文は、中国のチベット族が信仰す

るボン教の事例について紹介する。中華人民共和国
成立後の共産党政権下においては、大躍進・文革期
の宗教政策の急進化により、僧侶のインド・ネパー
ルへの脱出・亡命という事態が発生し、中にはさら
に欧米へ移動した僧侶もいた。長らく移動元との分
断は続いていたが、改革開放後の宗教復興の時代を
迎えると、比較的若い世代のボン教僧侶が中国都市
部の漢族社会に進出したり、学問習得のためインド
に移動し、新たなネットワークを築きつつある。中国・
ネパール・インドの国境はチベットの人々にとって
必ずしも自由に往来できる状況ではないが、インター
ネットや、漢族・外国人ボン教徒の存在が、地域を
つなぐ媒介者として重要になっている。
次に、外来の人やモノの移入の結果、地域の宗教

実践にどのような変容がもたらされたか、という問
題を取り上げる。
第 3章の兼重論文は、中国広西省におけるトン族

の民間信仰について紹介する。トン族の宗教実践に
おいては、外地の宗教的知識や技能を求めて遠方（雲
南）に移動した者が、神との対話の手段を獲得したり、
法術という技を獲得し、重要な役割を果たしたとさ
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れる。また貴州出身の知識レベルの高い風水専門家
が知識レベルの低い地域に赴いて指導したとも言わ
れる。さらにトン族独自のサー神は、その根源が貴
州であり、広西へと請来されたと認識されている。本
章で扱う事例は、時期を特定できない過去の事例で
あるが、神や宗教職能者が、その外来性によって尊
重されるという傾向は、東南アジアのタイ系民族な
どとも共通している。
第 4章の藤本論文は、カザフスタンのイスラーム

の事例について紹介する。旧ソ連解体後、カザフス
タンが国家として独立すると、政府はカザフスタン
をカザフ人の「歴史的祖国」として位置づけ、在外
カザフ人の呼び寄せ政策をとる。その結果、モンゴ
ルや中国、ウズベキスタンから 1990 年代に国外のカ
ザフ人が「帰還」するが、地元のカザフ人との間に
軋轢が生じる。これに対し、「帰還者」たちは、カザ
フスタンのカザフ人以上にイスラーム実践を含めた
カザフの伝統を継承してきたことを強調することで、
地元のカザフ人との間に共同性を構築しようとする。
そして帰還者がより伝統的であるという主張は、カ
ザフスタンのカザフ人にも、ある程度受け入れられ
ていると報告する。
しかし一方で、人の移動は、他地域の実践への均

質化を必ずしも意味せず、「民族」独自の実践が逆に
顕在化する傾向が見られる点にも注目すべきである。
第 5章の王論文は、日本の神戸に居住する中国系

キリスト教改革宗長老会の事例を紹介する。華人た
ちは、明治以降、神戸が交易ネットワークの拠点と
なったことによって移住者が増加する。神戸の華人
協会は 1949 年以来、中国での伝道を終えたアメリカ
人牧師が宣教師を務めてきたが、1961 年には米国南
長老会の方針で日本基督教団への合併が図られる。こ
れに反対したため、1968 年以降、アメリカから宣教
師が派遣されなくなるが、その後、彼らは華人の牧
師を中心に単立教会として主体的な宗教実践を築い
てきた。特に台湾系華人と中国大陸系華人の信徒が、
それぞれの文化的政治的歴史的立場を超え、キリス
トの名のもとに新たな信仰共同体を形成している。
第 6章の小島論文は、ミャンマーにおける山地民

の上座仏教について扱う。シャン州北部のナムサン
に居住するパラウンは、1960 年代まで主に盆地に居
住するシャン族の言語を儀礼において用い、在家の
仏典朗誦専門家が用いる仏典の文字もシャン文字で
筆写していた。しかし移動によって異なる文化や宗
教実践と接触した民族エリートたちがパラウン文字
を創出し、朗誦用の仏典もパラウン文字で筆写する
ようになる。特に 1990 年代以降、ミャンマー中央部
のビルマ族の教学寺院に赴き教理学習に従事した出

家者たちは、山地に戻ってミャンマー中央部の宗教
的知識をもたらした。しかしその一方で、移動の増
加を契機として、民族独自の「パラウン派」の実践
を構築しようとする動きさえ見られる。
後半の諸論考からは、宗教職能者や信徒など人や

モノの移動に注目しつつ、そこから流動化する現代
社会の諸相が読み取れる。まず、宗教職能者の移動
がなぜ活発化したのか、その要因の考察によって社
会の変化を浮かび上がらせる。
第 7章で秀村論文が取り上げるのは、韓国のキリ

スト教の事例である。韓国のプロテスタント教会で
は、数多くの教派、教団がそれぞれ神学校を持ち、牧
師を養成している。そのため毎年大量の牧師が送り
出され、彼らは信者数が数人から数十人の開拓教会
を設立して独立する。しかし 1990 年代に入って信者
数の伸びが鈍化し、信者獲得をめぐって教会間の競
争が生じる。特に開拓教会は、人間関係の希薄化と、
巨大教会で礼拝だけに出席することを好む若者の増
加により信者が流失し、門をたたまざるを得なくなっ
ている。こうした事態に直面し、大量に育成される
牧師たちは海外に宣教するか、あるいは新都市の郊
外に「田園教会」を建築し、信者を惹きつける工夫
をこらしていることを明らかにする。
次に、他地域または他国へ人が流出した後の地域

社会にどのような変化が起こっているのか、宗教実
践に注目して内側から解明する。
第 8章の徐論文は、中国における漢族のキリスト

教について取り上げる。中国では 1976 年の文化大革
命の収束と、改革開放以降の高度経済成長により、都
市部と農村部との貧富の格差が拡大した。その結果、
農村における多くの若者男性は都市部へ出稼ぎに行
き、残された老人と女性は喪失感を抱くようになっ
た。しかし文革期に道教の廟、仏教寺院、祖先崇拝
の祠堂は破壊され、農村に宗教職能者は存在しなかっ
た。そして民間信仰が喪失した隙間に、キリスト教
は浸透する。そして政府による管理下におかれた三
自愛国協会が存在する一方で、政府非公認の家庭教
会の活動も活発化している点が特徴的である。
第 9章の和崎論文は、ウズベキスタンにおけるイ

スラームの事例を紹介する。旧ソ連解体後、ウズベ
キスタンでは社会主義から資本主義へのイデオロ
ギー転換が生じ、それは圧倒的多数の庶民に「突然
の貧困」をもたらした。その結果、大部分を男性と
する海外就労者が増加するにつれ、農村社会では「性
の頽廃」、すなわち姦通とイスラーム法による婚姻解
消というある種の「負」の宗教実践が導かれた。そ
のため、国内産業の発展によって男性の海外就労者
を帰国させると同時に、イスラーム的な知識の普及
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こそが肝要であるという経済と宗教の両者に着目し
た解決策が世論となっている。こうした事例は、ウ
ズベキスタンにおける社会変動を内側から照らすも
のである。
さらに、移動する宗教職能者やモノに対し、国家

がどのように関わろうとしているのか、国家と宗教
の関係について明らかにする。
第 10 章で矢野論文は、タイの上座仏教の事例につ

いてとりあげる。タイでは近年の社会変動により、コ
ミュニティの解体や変容がより一層進み、寺院が地
域の中心としての役割を失い始めてきたと教育省に
認識されつつある。これに対し、行政主導の仏教式
学校プロジェクトによって公定宗教は実践されてい
る。また僧侶が道徳教育に従事するようになった結
果、僧侶の地方への移動も促進されつつある。この
ことは、今まで見てきたような社会・経済的な変動
のみならず、国家による宗教政策も出家者の移動を
促進する一つの大きなファクターとなっていること
を意味している。
一方、同じタイ国を扱いながら、第 11 章の片岡論

文は、大乗仏教寺院に注目する。タイ国北部には、
1940 年代後半の国共内戦に敗れた中国国民党兵士や
関係者の一部がミャンマーを経て流入している。中
でも観音寺においては比丘尼が重要な役割を果たし
ており、バンコクやミャンマーのマンダレーからも
国境や地域を越えて経典や仏像などのモノの寄進も
見られる。こうした中国系宗教は、外国出身の「無
資格僧」を置きながら、公認宗教制度の外部で公然
と黙認されており、「宗教外の宗教」という領域の無
視できない一角を占めていると論じる。この事例は、
上座仏教の政策を扱った第 10 章と比較すると対照的
である。
以上のように、各報告はそれぞれ興味深い論点を

提出している。しかし各共同研究員は、宗教を研究
対象としてきたものの、必ずしも移動に焦点を当て
てきたわけではなかった。そのため、中にはデータ
の欠落部分を短期調査で補いながらの暫定的な報告
にとどまっているものもある。各研究員は、多様な
地域、宗教を対象とする研究者との様々な対話から
得られた刺激をもとに、今後さらに個別地域におけ
る研究を深めていく予定である。そして本論集が、移
動と宗教実践に注目した地域研究の新たな地平を拓
くための一里塚となることを願っている。
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はじめに

「精霊は、地下資源が好きなんだよ」
その奇妙な語りを耳にしたのは、2010 年の春のこ

とだった。ウランバートル郊外にあるガチョールト
という炭鉱の町でのことである。近年モンゴル、と
りわけ首都ウランバートルではこうしたシャーマン
になる人があたかも感染症のように激増しており、貧
富や老若男女にかかわらず、一般の市民から政治家
や歌手といった有名人にいたるまでシャーマンにな
るものが続出している。シャーマンとは、特殊な衣
装を身に着け皮製の太鼓を打ち鳴らしながら精霊（多
くは先祖霊）を降ろすことで人々に託宣を行う宗教
的職能者のことである。
蘇ったシャーマニズムは現地人研究者によって伝

統文化の復興として評価される一方で、詐欺事件や
儀礼を巡る事故死といった問題をも引き起こしてい
る。
私がインタビューをしていたのは、33 歳の男性

シャーマンであった。彼は、他の鉱山都市でもシャー
マンが増え続けていることを教えてくれた。その理
由を尋ねると「俺は、（シャーマンに降りてくる）精
霊が、地下資源が好きだからだと思っている」と説
明したのである。（写真 1）
私は面食らった。なぜなら民間信仰に根ざしたモ

ンゴルの伝統的な価値観の中では「大地を掘り返す
こと」は、タブーとされてきたからだ。遊牧民たる
モンゴルの人々にとって土を掘り返す耕作をともな
う農業とは、牧草地を破壊する「悪しき習俗」であっ
た。
こうした文化的背景を持つモンゴル人たちの間で、

なぜ地下資源開発が積極的に進められ、しかも伝統
文化に根ざしているはずのシャーマンから「精霊は、
地下資源が好きなのだ」というお墨付きをもらって
いるのか。そしてなぜシャーマンたちは、鉱山を渡

り歩いて「布教活動」に励んでいるのか。
地下資源開発という社会変容に対して「「伝統宗教」

の側はいかに対応あるいは対峙するのだろうか。一
般的に自然環境の破壊をともなう開発に対して、先
住民が自らの価値観に基づいて反対運動を行うよう
な事例は、世界各地で報告されている。
南シベリアのモンゴル系のブリヤート人たちの事

例を紹介すると、2000 年ごろ、彼らが「聖地」とさ
れてきた山にロシアの巨大石油会社ユコスがパイプ
ライン建設を進めようとした。これに対して、シャー
マンや仏教ラマといったローカルな宗教的実践者た
ちが協力して儀礼を伴った反対運動を行い、建設中
止に追い込んだのだという。ロシアの民族学者N.ジュ
コフスカヤは、こうした宗教的実践者たちの運動を
「土着主義運動（nativist movement」として論じてい
る（Zhukovskaya 2009）。
鉱山開発に対してローカルな宗教実践者たちは、

反対運動を展開するばかりではない。例えばイギリ
スの人類学者M. ハイは、モンゴル国中央県のザーマ
ル金鉱の鉱山都市オヤンガにおいて仏教ラマたちが、
むしろ高額な謝礼を伴う儀礼を行うことで鉱山利権
を「自由に」むさぼる姿を皮肉たっぷりに描き出し
ている。その理由をハイは、ポスト社会主義時代を
生きるラマたちが、ソビエト的物質主義とネオリベ
ラリズム的な個人主義、そして自己流に変容させた
仏教倫理の三つを混ぜ合わすことで生み出した「自
由」という概念にあると論じた（High 2013）。
これに対して本稿で提示するのは、以上のような

「開発に抵抗する伝統文化」といった単純な図式や「開
発に便乗して利権をむさぼる変わり果てた伝統文化」
といった極端な図式に収斂されない宗教実践のかた
ちである。すなわち、本事例のシャーマンたちは鉱
山開発に経済的に依存しながらも、鉱山開発による
環境破壊や貧富の格差に「抵抗」している。シャー
マン自体も、伝統的な存在というよりもむしろ鉱山
開発がもたらした貧富の格差よって生み出された副

第 1章　鉱山開発に伴って移動するシャーマニズム実践
―モンゴル・南ゴビ県の事例から―

滋賀県立大学人間文化学部

島村　一平
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産物である。その一方で開発がもたらした自然環境
の悪化に対して、シャーマンたちが「抵抗運動」を
開始している。ここでは彼らのこうしたあり方を「依
存的抵抗」と呼んでおこう。
物語の舞台となるのは、世界最大級の金・銅を埋

蔵するといわれるモンゴル国南ゴビ県のオユートル
ゴイ鉱山である。本稿では、まずオユートルゴイ鉱
山の概要を紹介した上で、その鉱山都市であるハン
ボグド郡における社会変容を論じる。そうした上で
ハンボグド郡において、なぜシャーマンになってい
るのか、そしていかなるシャーマニズムが実践され
ているのか、「依存的抵抗」をキーワードに読み解い
ていきたい。

1．オユートルゴイ鉱山

オユートルゴイ鉱山（Oyu Tolgoi）は、ゴビ砂漠
東南部に位置する世界最大級の埋蔵量を誇る金・銅
鉱山である。行政区画で言うならば南ゴビ県ハンボ
グド郡に属する。首都ウランバートルから約 650km
離れている一方で中国国境までわずか 80kmのところ
に位置する（図 1）。
同鉱山を実質上運営しているイギリス系の資源メ

ジャー Rio Tint 社（以下 RT社）によると推定埋蔵
量は、銅 270 万トン、金 170 万オンス（約 482 トン）
だとされている（Rio Tinto 2013）。しかしながら、
それよりも埋蔵量がはるかに多いとする情報もある。
また同社によると、鉱山寿命は 50 年ほどあり、ゆく
ゆくはモンゴルの GDPの三分の一を担うようになる
のだという。
そもそもオユートルゴイの地に鉱床があることは、

社会主義時代よりソ連とモンゴルの共同地質調査に

よって知られていた（前川 2014）。しかし操業にいた
るまでの道は一筋縄ではいかなかったといってよい。
2001 年、採掘権を譲渡されたアメリカ人ロバート・

フリードランドが率いる Ivanhoe Mines 社（以下 IM
社）がこの地で鉱床を「発見」すると、同社がその
開発を主導していくことになった。しかし、このフ
リーランドという人物は、かつてコロラド州におい
て鉱山開発を通じて壊滅的な環境破壊を行ったこと
で知られていた。コロラドでの一件で彼は「有毒ボブ」
の悪名を轟かせていたことから、一部のモンゴル人
とモンゴル在住の外国人とのあいだで不安が広がっ
た（ロッサビ 2007：136 － 137）。
こうした中、2003 年より IM社とモンゴル政府は

生産開始に必要な手続きを開始したがその契約は難
航し、契約まで 6 年の月日を要した。最終的に政府
とIM社およびRT社によって投資協定が締結された。
（岩田 2009：40 － 41、前川 2014:116 など）
この 3社によって設立されたオユートルゴイ社は、

現在、株式の 66％を Turquoise Hill Resources 社（IM
社と RT社の合弁会社、RT社が株式の 51％を所有）
を保有し、モンゴル国営企業のErdenes Mongol 社が
34％を保有している（RioTint2014）。
しかし、モンゴル側は外資に対して、新規の鉱物

探査のライセンスの発行と移譲を禁じたり、モンゴ
ル側の株式保有率を上げるように外資に要求したり
と揺さぶりをかけた。すなわちモンゴル側は急に法
律を変えることで戦略的であろうとしているのであ
る。しかもその意思決定が 3週間ほどと非常に早い。
前川はその背景に「自分たちのものは、自分たちの
利益にしたい」というモンゴル人の認識があるのだ
とする（前川 2014：118）。

図 1　調査ルート（地図作成：木下光弘）
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2．ハンボグド郡における社会変容

2-1. 貧富の格差と雇われ牧民の誕生
オユートルゴイ鉱山を擁するハンボグド郡

（Khanbogd）は、南ゴビ県の東南端に位置している。
郡の南側は中国と国境を接しており、郡センター（郡
役場や病院、学校などのある定住区）は、オユート
ルゴイ鉱山から 40kmほど離れている。面積は 15100
平方キロメートル（岩手県とほぼ同じ）で、そこに
4300 人（2012 年）が暮らしている。しかし、郡長に
よると鉱山関連で働きにきている一時的な居住者を
あわせると 12000 人強となるのだという。（写真 2）
そもそもハンボグド郡は、鉱山開発が行われるま

では、牧畜以外にこれといった産業のないいわゆる
遊牧民の郡であった。郡の人口もオユートルゴイ鉱
床が発見された 2001 年の時点では 2400 人に過ぎな
かった。しかし鉱山開発とともに 2012 年には人口は
1.8 倍の 4300 人に達した。12000 人という実質上の居
住者でいうならば、10 年前の 5 倍に膨れ上がったこ
とになる。
2011 年の夏、最初にハンボグドに訪れたとき、郡

センター周辺をあちらこちらで大型のタンクロー
リーが走り回り噴煙を巻き上げていた。聞くところ
によると鉱山施設の建設のために資材を運ぶ中国系
の会社の車なのだという。郡センター内の道路舗装
工事が始まっており、ホテルの建設も進んでいた。
何よりも驚かされたのは、ここの郡にはトヨタ・

ランドクルーザーを中心に大型の SUV車が走り回っ
ていたことだ。地元の人々の話によると 2011 年の時
点で 100 台以上のランドクルーザーの所有者がこの
郡にはいるとのことだった。また、欧米式の一戸建
て住宅（現地では khaus と呼ばれる。英語の House
が語源）も郡センターには散見された。一般的にゴ
ビ地域の郡センターでは、住宅はゲル（遊牧民の移
動式家屋）であることが多く、木が貴重なゴビ地域
においては木造建築も少ない。車もロシア製の中古
ジープが中心であり、ゴビでこのような高級車や高
級住宅が見かけられることはなかった。鉱山開発は
ある種の社会階層を生み出したといっても過言では
ない。
意外なことにハンボグド郡で一番の富裕層を生み

出したのは、実はオユートルゴイ鉱山ではない。オ
ユートルゴイ鉱山は、外資ということもあり地元住
民の雇用数は比較的少ない。また給料はいいが知識
と技術を必要とするエンジニアは、モンゴル人でも
ウランバートル出身の高学歴者が雇われることがほ
とんどである。

ところが 2003 年、鉱山の敷地外で地元住民の手に
よって金の鉱床が発見されたのである。この情報を
得た人々は金を求めて群がった。この鉱床は、イラ
ク丘（Irak Tolgoi）と名づけられた。アメリカのブッ
シュ大統領がイラクに侵攻した年に鉱床が見つけた
からだという。この「イラク丘」に群がったのは、遊
牧民というより、むしろ元から郡センターの定住区
に住む公務員や商売人が多かった。というのも遊牧
民はその情報を知っていても家畜をほったらかして
金を掘りにいくわけにいかなかったからだ。
イラク丘で儲けた人々の次に豊かになっていった

のは、鉱山労働者となった牧民たちであった。現地
の牧民たちの語るところによると、「働ける子供の数
が多ければ多いほどその家は潤っていった」のだと
いう。
地元住民たちが鉱山関連企業に採用されたのは、

鉱山敷地内での工場建設や警備員、車両の運転手、あ
るいは敷地周辺の飛行場建設や巨大な工場に水を供
給するためのパイプラインの建設作業員といった仕
事である。牧民たちは家畜を親戚や知人に預けて、青
年層の子供たちをこうした労働に従事させるように
なったのである。したがって、鉱山関係の仕事につ
く子供がたくさんいれば、家畜を委託してもその家
の現金収入は何倍にも増えるわけである。とはいえ
イラク丘で儲けた連中に比べれば、牧民出身の労働
者たちの収入はしれたものである。
そうした中、イラク丘やオユートルゴイ鉱山の利

権に預かれない者たちは、「雇われ牧民」として牧地
に残されていくようになった。2010 年を前後してこ
の地域ではゾドと呼ばれる大寒害が起こった結果、多
くの牧民たちが家畜を失った。虚弱者や老人や女性
といった社会的弱者も鉱山関連の仕事を得るのが難
しい。このような家畜を失った人々や社会的弱者は、
当然にして人の家畜を委託放牧する「雇われ牧民」に
身をやつすほか道はなくなったのである。
しかし、こうした雇われ牧民より経済的苦境を強

いられているのは、郡センターに住む失業者たちで
ある。牧民たちは、雇われに身をやつしたとしても
食料となる家畜があるので食べていくのに困ること
はない。これに対して郡センターに住む人々の中に
は家畜を持たず、職にも恵まれない者たちがいる。実
は、こうした者たちの中からシャーマンが誕生して
いる。

2-2．家畜の「減少」・水不足・粉塵被害
シャーマンの話に入る前に牧民たちの窮状にもう

少し耳をそばだててみよう。現在、彼らは家畜の減
少や水不足、粉塵による健康被害といった問題に悩
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まされている。牧民たちは水不足と牧草地の悪化の
原因をオユートルゴイの鉱山開発が原因だと理解し
ている。彼らの語るところによると、鉱山建設には
莫大な量の水を要する。オユートルゴイ鉱山は地下
水脈を掘り当てて、そこからパイプラインで水を鉱
山敷地内に供給するという方法をとった。そうした
中、牧民たちが使う井戸の水量は減り、中には枯れ
上がるものも出てきたのだという。
また鉱山開発によって牧草地の草の生え具合も悪

くなったのだとも語る。そんな矢先、ゾドとよばれ
る大寒害が 2008 年から 3 年続いてこの地域を襲い、
多くの家畜が凍死した。鉱山敷地に程近いある井戸
の近くに夏営地を置く牧民（63）によると、かつて
その井戸を利用していた牧戸は 10 軒ほどあったが、
今は彼の家のみになってしまったのだと言う。
その理由は不明なのであるが、こうした「水不足」

にさらなる拍車をかけているのが「井戸の私有化」で
ある。すなわち裕福な郡センターに住む不在畜主た
ちは掘削ドリルを使って深井戸を掘り、ポンプ式の
汲み上げ施設をつくった。そして、こうした井戸の
ポンプ小屋に鍵をつけて井戸の「所有者」以外の人
間が使えないようにしたのである。本来、モンゴル
の遊牧民にとって井戸は誰の所有物でもなく、地域
の牧民なら誰もが利用できるというのが慣わしで
あった。こうした井戸の「私有化」によって、貧し
い牧民たちはさらなる「水不足」へと追いやられた
のかもしれない。水のないところでは、人も家畜も
生きてはいけない。
水のない草原は牧草地にはならず、単なる草原で

しかない。川や湖といった地表水がほとんど存在し
ないゴビ地域において井戸の私有化は、牧草地の事
実上の私有化であるといっても過言ではない。しか
しここで重要なのは、牧民たちは水不足と牧草地の
悪化の原因をオユートルゴイの鉱山開発が原因だと
理解しているという点である。

「（鉱山会社が）あちらこちらで土地を掘り返したの
で、大地が怒っているのだ（gazar delkhii uurlaj 
baina）」

彼らは口を揃えたかのようにそう語る。オユート
ルゴイ鉱山側も、この事態に対処すべく鉱山周辺域
に住む牧民たちのために冬の家畜小屋（khashaa）を
建設してあげたり、井戸を新たに掘って牧民に提供
したりした。また、鉱山敷地の中心から直径 20km圏
内を影響圏（nolöölöliin büs）と呼び、その圏内で放
牧をしていた牧民に対して、補償金（一種の立ち退
き料）が支払われたのだという。牧草の不足を補う

ために干草が鉱山会社から提供されたこともあった。
しかし、それでもなお、（あるいはそれがゆえに）牧
民たちは不満を口にする。「オユートルゴイは俺たち
のことを相手にしてくれない」と。

こうした不満は家畜の「減少」や水不足だけでは
ない。鉱山周辺域には、ひっきりなしに建築資材や
ガソリンなどを運ぶタンクローリーが行きかってお
り、未舗装の道路が多いこともあり、草原に粉塵を
撒き散らしているのである。（写真 3）こうした資材
は陸路で中国から入ってくる。中国人のドライバー
たちは近道をするために草原、すなわち牧草地を通
過することも少なくないのだという。その結果、鉱
山周辺の牧民たちの生活圏である草原は常に粉塵に
さらされることとなった。ある牧民（40 才、女性）
は以下のように語る。

「車があちこち走るようになって粉塵の影響が出てい
るよ。朝の 4時 5 時頃から始まって夜の 9時 10 時に
至るまでひっきりなしにダンプカーが走っているん
だよ。羊を（肉を食べるために）屠ったら、肺が黒
まだらになっている。ちょうどタバコを吸っている
人の肺のような感じだよ。だからジャブフラント区
の人たちは羊の内臓は食べずに捨てるようになった
んだ」

また、トラックが巻き上げる粉塵による被害は家
畜だけではない。牧民立ちの中には呼吸器系健康不
安を抱えていることを訴える者も少なくない。聞き
取り調査をした牧民たちの中には咳き込みながらイ
ンタビューに答える者も多くいた。また、家畜の原
因不明の死や下痢といった問題を口にするものもい
た。
オユートルゴイ鉱山は労働者や物資を迅速に輸送

するために飛行場を建設した。その飛行場の近くに
住む 60 代の女性も粉塵被害を訴える。彼は牧民であ
るが、飛行場の警備員の仕事もやっているのだとい
う。咳き込むようになり、心臓も悪かったので北京
で心臓手術を受けたのだという。2000 万 T以上の手
術費用がかかったことを鉱山会社に言ったら、1000
万 Tだけ補助してくれたのだという。また井戸の水
位が下がり、牧草も生えなくなったので干草が鉱山
会社から提供されたが、一冬も越せない量だったの
だという。
オユートルゴイ鉱山は開発に伴う地元住民への補

償を行ってはいるが、決して地元の人々は満足して
いない。
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3．鉱山都市におけるシャーマニズム

3-1．シャーマンの誕生
そんなハンボグド郡でシャーマンが増えている。

2012 年現在、ハンボグド郡には 30 人ほどのシャーマ
ンがいるといわれている。このハンボグドのシャー
マンたちは鉱山が生み出したといっても過言ではな
い。
地元の老人によると、そもそもこの地域でシャー

マンがいたという話は聞いたことはないという。住
民の多くはモンゴルの他の地域と同様に仏教を信じ
てきた。そんな場所にシャーマニズムが広まるきっ
かけとなったのは、2007 年のことである。ちょうど、
オユートルゴイ鉱山の工場建設が開始されて間もな
い頃のことだった。一人の足の不自由な老人（シャー
マン）がバガノール（ウランバートルの東 100kmほ
どに位置する炭鉱都市）からこの地にやってきて「布
教」を開始したのだという。人々は彼のことを「バ
ガノールのシャーマン（Baganuuriin böö）」と呼んだ。
バガノールのシャーマンは、当初ハンボグドの人々

に全く相手にされなかった。しかし徐々に占いや相
談をする地元住民も出てき始めた。やがてバガノー
ルの老人は、仲間のシャーマンを二人ほど呼んでき
たのだという。そんな中、2008 年、ハンボグド郡の
住民の中から、バガノールのシャーマンに弟子入り
し、二人のシャーマンが誕生した。一人はテルビシ（仮
名）といい 20 台半ばの男性であり、もう一人は彼の
オバでもある 50 代のチムゲー（仮名）である。彼ら
はともに郡センターの住人だった。やがてバガノー
ルのシャーマンとその仲間は故郷に帰り、この二人
が次々と弟子をとることでハンボグドにおいて
シャーマンとその信者が増えていった。
聞き取りを通じてわかってきたのは、ハンボグド

郡でシャーマンとなった者たちは、第一に鉱山開発
の利権にまったく預かってこなかった者たちだとい
うことである。彼らの中にはイラク丘で儲けた者も
いなければ、鉱山関連の職についていた者もいない。
例えば、病院の看護士であったり、ただの学生であっ
たり、失業者といった者たちである。また牧民の中
からシャーマンは誕生していない。いいかえるなら
ば、定住区である郡センター住民の中で比較的貧し
い者たちがシャーマンとなっているというわけであ
る。
最初にシャーマンとなり、シャーマンたちの師匠

であるテルビシも仕事がなく喧嘩による傷害罪で服
役していたこともあるのだという。お金もない。家
族ともうまくいかない。そんな彼がシャーマンとなっ

たのは、師匠に「おまえは精霊を受け入れないと死
ぬぞ」（shüteen avakhgui bol chi ükhne shüü）といわ
れたからである。
こうした不幸や災厄の原因を精霊に求める災因論

的思考は、モンゴル国内のブリヤートのシャーマニ
ズムに由来するものだといってよい。かつてドルノ
ド県のブリヤート人たちの間でシャーマンが増え始
めたとき語られていたのは「おまえはルーツにねだ
られている。シャーマンになってルーツ霊を憑依さ
せないと死ぬぞ」という文句だった。ここでいうルー
ツ（現地語ではオグ：ug）とは、その人をシャーマ
ンにさせるべく病気や悩みで知らせていた先祖霊の
ことである。そしてこの思考法は、ルーツを「天
（Tenger））や「崇拝の対象（shüteen））といったふ
うに表現を変えながらウランバートルやそのほかの
地域に伝播していった（島村 2011）。仏教の場合、災
厄の原因の説明は行われずにラマが厄除けの経を読
むという形で対処する場合が多い。現代モンゴルの
シャーマニズムの特徴は、「何か悪いことがあればそ
の原因を精霊に帰しめる」と同時に「それを解決す
るにはシャーマンになるほかに道はない」と思う思
考法であるといってよい。
すなわち鉱山開発によって派生した貧富の格差が

この災因論的思考と結合した結果、周縁化された者
たちがシャーマンになっているのである。
新たにシャーマンとなった者たちは想像上の社会

的地位を獲得することで、親族や信者から崇敬と畏
怖の念を得ている。すなわち、シャーマンに憑依し
てきた精霊は、そのシャーマンの地位をタイジ（taij、
旗長レベルの王侯）、ノヨン（Noyon、貴族）、トゥシ
メル（tüshmel、官吏）といった清朝時代の王侯貴族
の名で与えるのである。こうした地位はシャーマン
に憑依する精霊＝先祖霊の生前の地位であると解釈
されている。

3-2．富の再分配か、マルチ商法か
ひとたびシャーマンとなると、彼 /彼女の精神的

および肉体的不調は劇的に改善されるといわれてい
る。しかしそれ以上に目に見える改善点はその人の
生活水準である。新たにシャーマンとなると信者（圧
倒的にほとんどが家族・親戚）たちからの経済的な
援助を得ることができる。
例えば前出のテルビシは「精霊の導きにより、す

べてがうまくいくようになった」という。というの
も彼に憑依してきた精霊が「私のメッセンジャー
（ulaach, すなわち精霊のメッセージを伝えるシャーマ
ンのこと）は、新しい 6 枚壁のゲル（遊牧民の移動
式住居）に住まなくてはいけない」と言ったので親
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族や弟子たちが新しいゲルを提供してくれたのだと
いう。ゲルは折りたたみ式のハナと呼ばれる格子状
の壁で作られている。6枚壁とはかなりの大型のゲル
である。彼は郡センターに固定式のゲルを構えてお
り、中には大型のフラットTVや冷蔵庫、立派な家
具が置かれていた。こうしたものもどうやら精霊の
託宣によって信者や弟子から提供されたものである
らしい。
シャーマンにとって収入を得る最も大きな機会は、

誰かをシャーマンにすることである。弟子をとり
シャーマンにするためのイニシエーション儀礼「チャ
ナル（chanar）」において、師匠シャーマンに対して
高額の謝礼が支払われるのである。チャナルはそも
そもブリヤートのシャーマニズムにおけるイニシ
エーション「シャナル（shanar）」の発音がハルハ化
して、ハルハ・モンゴル人に取り入れられたもので
ある。師匠への謝礼は、ハンボグド郡において 100
万 T～ 300 万 T（約 6万円～ 18 万円）ほどかかると
いわれている。それに加えて、太鼓などのシャーマ
ンの道具やシャーマンの帽子やコート、靴といった
衣装の製作など儀礼に 100 万～ 200 万 Tほどかかる。
当然にして貧しいシャーマン候補には、その出費は
耐えられるものではなく、家族や親戚が分担して支
払うことになる。こうした親戚のことを「血統を同
じくする人 （々udamyn ulsuud）」という。親族のうち、
誰が何に関する費用を支払うかは、精霊の託宣によっ
て決められる。つまり、シャーマンの信者は、一義
的には新シャーマンの家族や親戚ということになる。
例えば、バヤルマー（仮名、51 歳）という女性は、

夫のオイがシャーマンになるというので、衣装代と
して 100 万 Tを拠出したのだという（表 1参照）。
彼女は郡の公的セクターで働いており、比較的暮

らしぶりも裕福であるようだ。彼女自身は日産の
SUV を所有している。また噂によると彼女の夫は、

あのイラク丘で一儲けしたともいわれている。興味
深いことに彼女は新シャーマンとなる夫のオイに対
して、喜んで支援した。
他にもシャーマンには収入を得る手段がある。ハ

ンボグド郡のシャーマンたちは一ヶ月のうちに少な
くとも 1 回、多いときは 2 回、家族や親戚を集めて
会食を伴った儀礼を行う。そのときシャーマンが憑
依させる精霊（集まった人々にとっては先祖霊でも
ある）への捧げものとして現金が渡されるのである。
こうした余剰は「鉱山開発」によってもたらされた
ものである場合が多い。すなわち、シャーマンの誕
生とシャーマニズムの実践自体、経済的に鉱山に「依
存」しているわけである。しかし、いずれにせよ、ハ
ンボグドにおいてシャーマニズムは偏在が進む「富
の再分配のシステム」として機能していることは確
かであろう。
しかし、こうしたシャーマンたちの活動は必ずし

も皆に受け入れられるものではない。事実、シャー
マニズムに否定的なある郡政府の管理職の女性は
「シャーマニズムは単に親戚から金を集めるためにあ
るようなものよ」と語った。彼女の話によると、ハ
ンボグドでシャーマンとなったある中年男性が儀礼
を通じて金を集めて会社を設立したのだという。確
かに信じない人々にとってシャーマニズムは、一種
の金儲けにしか写らないかもしれない。首都ウラン
バートルにおいて同様の問題が詐欺事件として扱わ
れることもあり、シャーマニズムはマルチ商法では
ないか、という記事が新聞に掲載されたりもしてい
た。ハンボグドにおいてシャーマンたちのカネの流
れについては現在のところ不明である。彼らの資金
集めがマルチ商法的な方法論をとっているのか否か
は、今後さらなる検証が必要であろう。
ところでハンボグドにおけるシャーマンの資金集

めは、一見するとM. ハイが論じたオヤンガ金鉱の仏

表 1：バヤルマーの夫の系譜
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教ラマたちの強欲さと重なって見えるかもしれない。
ハイによると、オヤンガの仏教ラマたちはランドク
ルーザーを乗り回し、コンピューターを所有して地
元のビジネスに投資するなど明らかに裕福な暮らし
を満喫していた。中には海外旅行にまで出かけるラ
マもいたのだという。ラマたちは鉱山会社の社長た
ちやニンジャたちの求めに応じて、鉱山開発に支障
が来たさぬようロス（lus, 河川や湖沼の主）を鎮撫す
るため読経を伴った儀礼を行う。こうした儀礼の謝
礼は時に非常に高額であり、それゆえラマたちが豊
かになっているのだという。その一方でラマたちは
地元の貧しい人々を助けることもしないのだという
（High 2013）。
これに対してハンボグドのシャーマンたちの資金

集めは、ハイが報告したザーマル金鉱のラマたちの
ように鉱山会社や労働者や郡の人々など「自由」に
広げられるものではない。彼らの資金集めは、シャー
マンたちの親族に限られている。また、鉱山会社の
経営主体がザーマル金鉱はそのほとんどがモンゴル
人であるのに対して、オユートルゴイ鉱山は外資で
ある。オユートルゴイ鉱山は、有刺鉄線で敷地内が
囲まれており、ニンジャのような不法採掘者を敷地
内に入れることも許さない。またイギリス系のグロー
バル企業 RT社が、「大地の主」の怒りを恐れてラマ
やシャーマンといったローカルな宗教実践者に鎮撫
儀礼の実施を依頼することは考え難い。つまりシャー
マンたちの金集めの「自由」は非常に限定的である
といえよう。

3-3．親族ネットワークの再構築
シャーマンの誕生は富の再分配をもたらすと同時

に、それを可能とする親族ネットワークを再構築し
ている。社会主義以前のモンゴル遊牧社会は、いわ
ゆる父系親族集団によって組織されてきたことは知
ら れ て い る。 た だ し、 前 出 の Potkanski と
Szynkiwicz（1993）が指摘しているように、ゴビ地
域には 18 世紀に遡ることができる母系中心的な習慣
（matrifocalcustom）があった。というのも家族の男
性の半分がラマになっていたからである。しかし 20
世紀半ば、社会主義による牧畜の集団化が完成する
ことによって、遊牧民の父系親族集団に基づく生産
組織は解体され、牧畜協同組合（negdel）に統合され
ていった。この協同組合は社会主義が崩壊する 1992
年ごろまで続くことになる。こうした中、シャーマ
ニズムは親族ネットワークを再構築する役割を担っ
ていると考えられる。ただし、ここでいう親族ネッ
トワークは従来の父系に基づくものでもなければ、生
産組織を伴っているものでもない。親族間の相互扶

助意識によって富の再分配をもたらすような、境界
のあいまいな情動的ネットワークである。
前述したとおり、シャーマンとなることは個人だ

けで解決できる問題ではなく、家族や親族を巻き込
んだ問題となる。イニシエーション儀礼に対する高
額な謝礼や衣装、儀礼道具一式を負担するのは「血
統を同じくする者たち（Udamyn ulsuud）」と呼ばれ
る親族だからである。この「血統を同じくする者」と
は、父系・母系・姻族に関わらず現在彼らが認知し
ている親戚関係のある者たちで、その境界にはっき
りとした定義があるわけではないようだ。
いずれにせよ、イニシエーション儀礼負担の分担

は師匠シャーマンに憑依してきた精霊によって決定
されるが、信者である親族は自発的に喜んで差し出
しているように見えた。
その背景には、シャーマンを擬制的な「祖父」に

した親族ネットワークの構築があるからだと考えら
れる。ハンボグドのシャーマニズムにおいてシャー
マンに憑依してくる精霊はたいていの場合男性の先
祖霊であり、それがゆえに彼らは「お爺さん（övöö）」
と呼ばれる。不思議なことに信者≒親族たちの間で
シャーマン自身もその精霊の名前で呼ばれ尊敬され
るようになる。例えば 26 歳のテルビシは、「ダンザ
ンお爺さん（Danzan övöö）」と呼ばれている。前出
のチムゲーも、女性であるにも関わらず「ガナーお
爺さん（Ganaa övöö）」と呼ばれている 1。
さらに信者には、シャーマニストたちの間でのみ

通用する「洗礼名」のようなものがシャーマンから
与えられる。これを「秘密の名前（nuuts ner）」とい
うのだという。彼女によると、この秘密の名前は、美
しく肯定的な意味を持つ単語で与えられるとのこと
であった。また、彼らシャーマニストたちは、儀礼
の最中やシャーマニスト間の会話は実名ではなく、秘
密の名前で呼び合わなくてはならないとされている。
こうした親族ネットワークは情動性を持ちながら

再構築されるといってよい。例えばバヤルマーは、何
不自由ない豊かな暮らしをしているが、孤独に苛ま
されていた。彼女は親族のつながりに飢えていたの
だった。しかし、そんな彼女に転機が訪れる。彼女
のオイ、すなわち実の妹の息子がシャーマンになる
ことになり、バヤルマーに会いに来たのだった。話
を聞くと「精霊のお告げ」により、お姉さんに会い
に行けといわれたからだという。彼女は妹の願いに
応じて、オイをシャーマンにするための費用を出し
た。オイに憑依してきた精霊（＝「お爺さん」）は、
彼女のキョウダイたちに対して「大きいお姉さん

１　これらの名前もシャーマンの名前の特定を避けるため仮名
とした。
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（Tom egch）」と呼ぶように言った。それ以降、何か
相談ごとがあると弟や妹たちが「大きいお姉さん！」
といってやってきれくれるようになった。「本当にう
れしかったわ」と彼女は語る（表 2参照）。
また、シャーマンの儀礼に参加するのも楽しみな

のだという。彼女は「シャーマン儀礼はまるで旧正
月（tsagaan sar）みたいに楽しい」と語った。事実、
彼らの儀礼に参加してみると、普通の旧正月で会食
しながらなごやかに親族の長老と語らう景色とさし
て変わらぬものであった。ただし、この「旧正月」で
子どもや孫と語らう「お爺さん」が 20 歳そこその若
者で、独特なシャーマンの衣装に身を包んでいるこ
とを除けば。
また、シャーマニズムの「教え」も親族ネットワー

クの構築に寄与している。ハンボグドのシャーマニ
ストたちによると、精霊たちはシャーマンを介在し
て以下のように語るのだという。

「（儀礼に）多くの人が来れば来るほど、シャーマン
は力を獲得するのだ（Olon khün irekh tusmaa böö 
khün khüchee avdag）」

人間のネットワークが広ければ何らしかの力を獲
得することをモンゴルの伝統的なことわざも教えて
いる。
その一方でシャーマニズムが親族ネットワークを

切断するような側面もあることは否めない。ウラン
バートルでの事例であるが、ある大学教員の男性（43）
は、彼のオイがシャーマンとなったことで、弟（オ
イの父）の家族とは疎遠になってしまったのだとい
う。彼はその理由をこう語った。

「甥には会いたいと思うよ。オイが子供のころ、よく

かわいがってやったし。しかし、『お爺さん』にはも
う会いたくないんだよ」

実は筆者はハンボグドではこのような語りは採集
できていない。しかしシャーマニズムを「カネ集め
の手段」と見なしている公務員女性がいたことから
も、同様のことが起こっている可能性は否定できな
いだろう。このようにシャーマニズムは情動性を伴
いながら親族ネットワークを再構築する一方で、そ
れを受け入れない人もいる。社会主義を 70 年間にわ
たって経験してきたモンゴルの人々の中には無神論
者も少なくない。シャーマニズムは無条件に親族ネッ
トワークを再びつなぎ合わせるわけではない。

3-5．環境ナショナリズムと「抵抗運動」
シャーマニズムは、ハンボグド郡においては鉱山

開発によって生まれた貧富の格差の中で生まれたと
いってよい。そしてそうした格差を是正するような
親族内の富の再分配や親族ネットワークの再構築と
いった新たな社会コンテキストを生みだしている。仮
に貧富の格差が、鉱山開発が生み出した「第一次副
産物」であるとするならば、シャーマニズムは鉱山
開発の「第二次副産物」であるといってよい。こう
した第二に副産物は、第一次副産物への反作用のよ
うな形で生み出されていた。
さらに牧民たちの家畜の減少や水不足といった第

一次副産物に対しても、シャーマニズムは反作用的
な副産物、すなわち鉱山会社に対して環境ナショナ
リズム的な一種の「抵抗運動」を開始している。
2012 年の夏、シャーマンたちのリーダー、テルビ

シは鉱山会社への一種の「宣戦布告」をしたことを
私に語った。

表 2　バヤルマーの系譜（曲線内は再構築された親族ネットワーク）
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「牧草は生えなくなった。水を飲むことも食べていく
こともできなくなった。俺は、正直言って、彼ら（鉱
山会社）の業務、つまり地下深くにある設備に妨害
行為をしかけようと思っている。地下水を組み上げ
ている装置をつぶしてやるのさ。（私に憑依する）精
霊たちも言っている。人的被害が出ない形で設備を
秘密の力（dald khüch）で被害を与える。人間のいの
ちや健康に危害を与えない形で。俺に憑依してくる
守護霊や天空神も、『やれ』とアドバスしていること
だし」

実はテルビシはこのインタビューの 1 年ほど前
（2011 年）、人を介して一度、オユートルゴイ鉱山の
経営者側に接触を試みている。彼は、牧草地の井戸
の水位が非常に低下していることを憂慮していた。そ
こで鉱山側に伝えたのは「ゴビの三つの県の自然を
仕切っているのは、私だ。私に会に来い。山や水の
主（lus savdag）を鎮撫してやる」というメッセージ
だった。彼は明言を避けたものの、現地の人々によ
るとテルビシは鉱山会社に対して儀礼を執行するた
めの謝礼を要求したらしい。しかし鉱山側は「我々は、
水の主や山の主なんてよくわからない。だから（定
められた）業務を遂行するだけだ」と答えるのみで
あったのだという。

テルビシは憤りながら話を続けた。

「鉱山会社は、俺に会って話をしない。私の山や水、
そして俺を無視するならば、俺も彼らを無視せざる
をえないだろう。人がせっかくこういう態度で接し
ているのに。俺の中に『モンゴル人のプライド
（omogshil）』というものがあるんだろう。俺がなん
とかしてやるといっているのに無視するならば、こ
ちらだって報復措置をとる（arga khemjeeg avna）ま
でだ。現在、首都から俺の配下のシャーマンたちが
集まってきている。彼らをみんな連れてオユートル
ゴイに行き、守護霊（shüteen sakhius）を降ろす。俺
自身も 90 の守護霊を降ろそうとしている。3、4日後
には、ハンボグドに 99 人のシャーマンを連れてくる。
全て俺の弟子たちだ」

1年後、ハンボグドを再び訪れた私はテルビシの戦
いが果たしてどうなったのかが気になり、再びハン
ボグドを訪ねた。地元の牧民たちの話によるとテル
ビシは 30 人ほどのモンゴルでは 9という数字はもっ
とも縁起がよい数字であるとされる。テルビシが 99
人といったのは、こうした背景を持つ誇張表現であっ
たようだ。

いずれにせよ地元の牧民によると、彼は本当に
シャーマンを集めてオユートルゴイを見下ろせる丘
の上で盛大に儀礼を行った。キャンプファイアーを
焚き、一晩中シャーマン太鼓の音は草原に響き渡っ
た。その結果、家畜が騒ぐので驚いた牧民たちが警
察を呼ぶという騒ぎにもなった。しかし、テルビシ
が語っていたような鉱山の地下施設の破壊がなされ
たという話は聞かなかった。また警察も夜中に儀礼
を行っているという理由で彼らを逮捕するわけにも
いかず、注意をして帰っていった。ただ、その儀礼
の後、山の上にいくつかのオボー（積石塚）がシャー
マンとその信者たちによって築かれていたのだとい
う。
ここで重要なのは、シャーマンが水の主や山の主

という概念が象徴する自然環境を仕切るのは「モン
ゴル人のプライド」に関わる行為とみなしている点
である。言い換えるならば自然環境保護とナショナ
リズムがセットとなって新たな宗教実践を生み出さ
れているわけである。鉱山開発による自然破壊に対
して、これからどのような「抵抗運動」をシャーマ
ンたちが起こしていくのか、予断を許さない状況に
あるといえよう。

さいごに

本稿では、オユートルゴイ鉱山を擁するハンボグ
ド郡においていかなる社会経済的変化がもたらされ、
それに対して新たに登場したシャーマンたちがどの
ような対応をしているのかを見てきた。
まず明らかになったのは、鉱山開発によって貧富

の格差が拡大したということである。イラク丘や鉱
山関連企業で働くことによって豊かになっていく
人々がいる一方で、牧民や一部の定住区に住む人々
の中には鉱山利権に預かれない者たちも少なくな
かった。さらに大寒害がこの地域を襲い、家畜を失っ
た牧民たちは町へ流入した。家畜を失った牧民たち
の中には、他人の家畜を委託放牧することで賃金を
得る「雇われ牧民」になる者が多く出てきた。
こうした富の偏在によって生み出された「持たざ

る者たち」がシャーマンとなっている。ただしハン
ボグド郡にはもともとシャーマニズム文化は存在し
なかった。すなわち、ハンボグドにおけるシャーマ
ンたちは鉱山開発の副産物であるともいえ、その誕
生そのものが鉱山開発に「依存」しているといえよう。
さらにシャーマンたちは儀礼を通じて親族ネット
ワークを再構築すると同時に「富める親族」から富
の再分配を受ける。この富める親族は鉱山開発の利
権に預かった者たちでもある。言い換えるならば、
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シャーマンの経済的基盤は、鉱山の利権に依存して
いるといえよう。こうしたシャーマンたちのあり方
は、現地でも単なるカネ集めだという批判があるこ
とにもふれた。
また鉱山開発によって、井戸の水位が下がり水不

足や牧草地の不足、鉱山に資材を運ぶトラックが巻
き上げる粉塵の恒常的発生といった環境の悪化に
よって、健康被害を訴える牧民や家畜の原因不明の
死といった問題が出てきた。シャーマンたちは、こ
うした環境の悪化に対して、鉱山会社を相手どり交
渉を始めたが受け入れられなかった。シャーマンた
ちのリーダー、テルビシとの対話からわかるとおり、
彼らは環境ナショナリスト的な発想を持っており、鉱
山に対して宗教的な儀礼による「抵抗運動」を開始
した。
ジュコフスカヤの論じたブリヤートにおける土着

主義的な反開発運動と本事例がと異なるのは、明ら
かにシャーマンは誕生そのものが鉱山開発の副産物
であり、レーゾンデートルが鉱山そのものであると
いう点である。もっと言うならば、彼らは「鉱山に
依存しながらも鉱山に抵抗する」という戦術をとる
ことで変容する自分たちの世界を生きているのであ
る。
また、ハイ（High 2013）が論じたオヤンガのラマ

たちが「自由」に鉱山のオーナーやニンジャたちと
駆け引きとして富を得るのとは異なり、ハンボグド
のシャーマンたちは鉱山利権に依存しているとは言
え、彼らの収入を伴う宗教的実践は鉱山会社そのも
のに対して自由に発揮できるものではない。繰り返
しになるが、イギリス系のグローバル企業は、「大地
の精霊が怒っている」というモンゴル的な宗教観を
共有するわけもなく、したがって、大地の精霊たち
を鎮撫する儀礼に金を払うこともなかったし、これ
からもないだろう。その結果、シャーマンたちは、決
して意のままにならないオユートルゴイ鉱山に対し
て宗教的な「抵抗運動」に走るわけである。
こうしたシャーマンたちの「依存」しているが「抵

抗」もするという活動は、一見すると矛盾・混乱し
ているものとして理解されるかもしれない。しかし
彼らのやり方は、敵の武器や食料を奪いながら抵抗
戦をするゲリラやパルチザンと呼ばれる人々が使う
戦術と近似しているといえよう。この「依存的抵抗」
の行為主体たるシャーマンは、存在そのものが外圧
の副産物である。シャーマンもオユートルゴイ鉱山
の開発がなければ、ハンボグドに生まれなかったに
違いない。したがって、本論の冒頭で挙げた「精霊
は地下資源が好きである」と「鉱山開発に抵抗する
シャーマン」という矛盾するローカルな言説・活動

もこれまで論じてきた「依存的抵抗」という文脈に
沿うならば、了解可能な事柄なのかもしれない。
ゲリラ戦が「依存的抵抗」という戦術をとるのは、

相手が強大過ぎて、まともに正面から戦えないから
である。グローバル資源メジャーという巨大な資本
とそれがもたらす社会・環境の急激な変化という脅
威に対して、シャーマンたちは今まさに宗教的なゲ
リラ戦を開始しているのである。
本論を終えるにあたり、オユートルゴイと並んで

モンゴルを代表する鉱山であるタワントルゴイ炭鉱
での社会変容とシャーマニズムの関係を少しだけ紹
介しておこう。タワントルゴイも世界最大級の炭鉱
である。その鉱山都市であるツォグトツェツィー郡
は、2012 年の時点でインフラを含めて町の整備がハ
ンボグドよりかなり進んでいると感じられた。しか
しながら鉱山周辺域の牧民たちは水不足や家畜の減
少、粉塵といった問題に悩まされているという点に
おいては、ハンボグドと同様であった。また貧富の
格差も出てきており、雇われ牧民も誕生している。
こうした中、ツォグトツェツィーの人々によると

調査時の 2年前（2010 年）、チムゲーという名の女性
シャーマンがハンボグドからやってきた。ハンボグ
ド同様にこの郡にもシャーマンはいなかった。とこ
ろが今やチムゲーに弟子入りした多くのシャーマン
が郡の定住区を中心に活動しているのだという。す
なわちシャーマンは鉱山から鉱山を渡り歩きながら
新たにシャーマンを生み出していっているといって
よい。ある意味、精霊たちは本当に地下資源が好き
なのかもしれない。
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写真 3　砂煙を巻き上げるタンクローリー（オユートルゴイ鉱山付近）

写真 1　モンゴルのシャーマン

写真 2　オユートルゴイ鉱山
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1．はじめに

本稿は、20 世紀中盤以降のチベット高原をめぐる
ボン（ポン）教僧侶の移動を事例に、移動が生み出
す僧侶のネットワークと、それに伴う宗教実践の変
容について論じる。近代におけるチベット人の移動
は、チベット高原が中華人民共和国の支配下に入っ
た 20 世紀中盤から本格化した。1959 年 3 月、いわゆ
る「チベット動乱」に伴ってダライラマ 14 世がイン
ドへ亡命し、チベット高原を元来の居住地とする人
びとがインドと中国をはじめ複数の国家に分断され
るという事態が発生した。チベット高原を出た人び
とは、インドやネパールの居住区を中心に「難民社会」
を形成し、北インド、ヒマーチャル・プラデーシュ
州ダラムサラに政治的中心をおいた。チベット難民
は西洋社会からの大きな関心を集めたが、それはか
れらの来歴のみならず、宗教・哲学にも向けられた。
その中で、ダライラマ 14 世をはじめ多くの僧侶が欧
米や日本でも活動を開始し、各地で信者・後援者を
得た。このような経緯をへて、チベットの宗教は、知
識人・カリスマ的指導者としての性格を持つ有力な
僧侶を中心として、地域を越えた人びとと宗教的知
識のネットワークを形成するに至った。
他方、中国では社会主義政権の宗教政策の影響に

よって、20 世紀半ばには公的な場から宗教が消滅し、
1980 年代の改革開放後に「宗教復興」が起こった。
1950 年代の反右派闘争・四清運動にはじまる階級闘
争と、1966 ～ 76 年の文化大革命によって、チベット
社会の僧院は破壊され、僧侶たちは還俗して集団労
働に従事した。そして 1978 年 12 月の中共 11 期 3 中
全会を経て改革開放路線が決定され、僧院の再建や
僧侶の復活への道が開かれた。宗教を「人民のアヘン」
とみなし、科学の発展によって乗り越えられるとい
う宗教観に立っていた国家も、宗教の存続を認めた
上で、政策の枠組みの中で適切に管理されるべきと

いう姿勢へと移行した。
そのため、1980 年代以降の中国において、宗教は

時に国家の制度との間で緊張関係をはらみながら存
続してきた。たとえば、1989 年のラサでのデモによ
る戒厳令発令、それを受けた 90 年代の僧院管理の強
化や愛国教育の推進、そして 2008 年のいわゆる「三・
一四事件」では、ラサで勃発した「暴動」がチベッ
ト高原の様々な地域に拡大した。この中でも、僧侶
の中国からインドやネパールへの移動は続いている。
こうした状況をみると、中国における宗教への政治
的圧力と「自由」な国外が対置されるという構図は
一見 20 世紀から変化しておらず、ヒマラヤを越える
僧侶の移動は不可逆的であり、移動元と移動先は断
絶しているという印象を受ける。
しかし、筆者が近年中国四川省やネパールのカト

マンズ、インドのヒマーチャル・プラデーシュ州な
どを行き来する中で目にしたのは、移動が決して一
方通行ではなく、中国に帰還する僧侶も増加してい
ること、また彼らとともに知識やモノも国境をまた
いで常に流れているという事態であった。チベット
高原のローカルな宗教実践の場の成り立ちを考える
上でも、僧侶たちの移動を考慮することは不可欠で
ある。特に、中国外で活動する僧侶が、重要なアクター
として機能していることも多い。こうした動態を、仏
教伝来以前にルーツをもつとされるボン教徒を対象
にして考察し、移動によって形成される僧侶ネット
ワークの動態とその背景を明らかにするのが本稿の
目的である。
チベット高原をめぐる人びとの移動の様式は、時

代によって変容し、各地域での宗教実践に影響を与
えてきた。20 世紀中盤まではチベット高原内部での
移動が中心であり、限られた交易者によって外部と
の接触が確保されていた。そしてチベット高原が共
産党政権の支配下に入ると、「亡命」としての移動が
発生し、多くの人びとが、国境を越えてインドやネ
パールに移動した。その後の中国では、国外との交

第 2章　環流する人と知識
―チベット、ボン教僧侶ネットワークの変容―

京都大学こころの未来研究センター研究員

小西　賢吾
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流がほぼ完全に断絶した状態が続いた。しかし 1980
年代以降、改革開放を経て「宗教復興」がはじまり、
国外とのチャンネルも少しずつ開かれることになっ
た。拙稿［小西 2010a］で指摘したように、この過程
での各地での僧院の再建や教育システムの再構築は、
移動先を含めたネットワークに支えられて可能に
なった面が大きい。
21 世紀に入ると、西部大開発に伴う経済発展を背

景に、各村落レベルでの宗教実践が活性化していっ
た。さらに、2010 年代からは、有力な僧侶が核となっ
て、僧侶や信徒が形成するネットワークが、中国都
市部の漢族社会に拡大するという事象が観察される
ようになった。その背景にあるのは、僧侶への公教
育の浸透による漢語リテラシーの上昇と、漢族社会
におけるチベットの宗教への関心の高まりが挙げら
れる。本稿では、地域を越えたボン教僧侶のネット
ワークの近年の変容と、それが宗教実践の場に与え
る影響について論じる。

2．調査対象の概要

2-1．チベット高原の宗教の輪郭
チベット高原の宗教は、チベット仏教とボン教と

いう二つの宗教が複雑に関係し合うなかで形成され
てきた。ボン（bon1）ということばは多義的であり、
それをクリアカットに定義するのは困難であるが、こ
こではチベット仏教との関係を踏まえてその輪郭を
素描する。
チベット仏教は、主に 2つの時期に分かれてチベッ

ト高原へと伝播した。8世紀に吐蕃として知られるヤ
ルルン王朝のティソン・デツェン王が仏教を国教化
し、インド伝来の教えが中央チベットに広まった。そ
の後ヤルルン王朝の衰退に伴い、仏教もまた衰退し
たが、11 世紀後半に西チベットのイェシェー・ウー
がインドからアティーシャを招請し、インド後期密
教が伝わった。この時期以降は「後伝期」（チダル 
phyi dar）と呼ばれ、現代にまで続くチベット仏教の
各宗派が樹立された。そして 14 世紀、ツォンカパに
よってゲルク派が樹立された。後にゲルク派からは
ダライラマの系譜が出て、ラサを中心とする政権は
20 世紀中盤まで続くことになる。ここにおいて、戒
律（根本説一切有部律）に基づく出家した僧侶の共
同体（ゲンドゥン dge 'dun、僧伽）と、顕教（大乗
仏教の中観派を核とする哲学）、密教の修習という枠
組みが確立されたのである。

１　チベット文字は、ワイリーによるラテン文字転写［Wylie 
1959］に従って表記し、重要な用語について併記する。

他方、ゾクチェン（rdzogs chen 大究竟、大円満）
などの瞑想実践や、ボン教に由来するとされる諸儀
礼は周縁化され、ボン教徒はマイノリティとしてそ
の伝統を保持してきた。彼らはボンポ（bon po）と自
称する。仏教伝来以前のボン教徒は、王家の祭司と
しての役割を担っていたとされる。彼らが依拠する
教義や儀軌の総称である「ボン」は仏教徒のいう
チュー（chos 法、ダルマ）と同じ意味を持つ。それ
は仏教とは異なり中央アジア起源で、7 世紀頃にチ
ベット高原西部に存在したとされるシャンシュン王
国を経由して伝わったとされている。
現在のボン教徒が依拠する教義体系は特にユン

ドゥン・ボン（g.yung drung bon 永遠なるボン）と
呼ばれ、シェンラプ・ミボ（トンパ・シェンラプ）と
いう人物によってチベットに伝来したとされる。そ
の教義は、現世利益を求めるものから、顕教、密教、
ゾクチェンの広範囲に及ぶ。最終目的として、サン
ジェー（sangs rgyas ブッダ）の境地を得ることが掲
げられる。この意味ではもう一つの「仏」教という
こともできる。2000 年代には、中国に活動拠点 218
カ所 ［Nagano&Karmay 2003］があり、ほかにインド・
ネパール・欧米にも存在する。その多くがゴンパ（dgon 
pa）と呼ばれる僧院である。ゴンパの継承にはいく
つかのタイプがあり、1 ドゥンギュ（gdung rgyud）
父系の系譜による継承、2カギュ（bka' rgyud）研鑽
を積んだ者が選出される、3トゥルク（sprul sku 化
身ラマ）による継承、にわけられる。
ボン教僧院の多くは 1のドゥンギュによって継承

され、特定の氏族（ツァン tshang）と深い関係にある。
このため、後述するように親族関係を基盤とする僧
院同士の関係が構築されることが多い。一方、14 世
紀末にシェーラプ・ギェンツェン（1356～ 1415）によっ
て中央チベットに設立されたメンリ僧院は、2のタイ
プの嚆矢となり、僧侶共同体の成員から継承者が選
ばれて存続した。その後メンリ僧院はボン教教学の
中心地としての地位を確立し、チベット高原の広範
な地域から僧侶が訪れて学んだが、20 世紀中盤になっ
て、ほとんどの僧侶がインドへ移動し、1970 年代に
ヒマーチャル・プラデーシュ州ドランジに活動拠点
を移している。
このように、ボン教徒は、20 世紀以降国境を越え

た移動と拡散、国境をはさんだ分断を経験した。同
時にそれは、中国における文化大革命を中心とする
宗教の断絶を通して、僧院の「正統」な継承ライン
の断絶をもたらした。



第 2章　環流する人と知識　　19

2-2．調査地と僧侶
本稿のもととなる一次資料は、いくつかの異なる

地域での調査で得られたものである。その核となる
のは、中国四川省、阿壩藏族羌族自治州（以下アバ州）
松潘県（現地チベット語シャルコク shar khog）の S
僧院（ボン教、僧侶 94 人（2009 年））と S村（人口
689 人（2007 年））を対象とするものである。村の住
民はほぼすべてが「藏族（チベット族）」、県内には
漢族、回族も多く居住 2 する。期間は 2005 年 7 月から
2013 年 8 月にかけて、のべ 18 ヶ月である。シャルコ
クの位置を次頁の地図 1、2に示した。
中国の都市部におけるボン教の実態については、

北京市と四川省の成都市において 2010 年以降断続的
に調査を行っている、また移動先におけるボン教の
実践については、インド、ヒマーチャル・プラデーシュ
州ドランジのメンリ僧院（2013 年 2 月）、ネパール、
カトマンズ市のティテン・ノルブツェ僧院（2012 年
3 月）、フランス、ロワール地方シェンテン・ダルギェー
リン（ボン教センター）で資料収集を行った（2011
年 9 月・2012 年 8 月）。使用言語は、チベット語 3（シャ
ルコク方言、ラサ方言）、漢語（四川方言、普通話）、
英語である。
本稿で扱う移動の主体である僧侶は、宗教的知識

の担い手として、儀礼を通じて人びととボン教を媒
介する職能者である。ボン教の実践者は僧侶に限ら
れるわけではないが、ここでは彼らを中心とする移
動が形成するネットワークを論じるため、対象を絞
り込んでいる。
2000 年代後半のシャルコク地方では、僧侶はタパ

（grwa pa）やアク（a khu）と呼ばれる。アクは父方
オジを指すことばと同じであり、特におよそ 30 代以
上のある程度研鑽を積んだ僧侶に対する敬称として
用いられる。かれらは出家とともに戒律を受け、生
涯僧侶としての生活を続ける。強制的な還俗が行わ
れた 1950 年代～ 70 年代を除いて、還俗の要因は主
に結婚によるもので、1980 年代以降把握しうる限り

２　2006 年時点で松潘県の人口は 69,613 人、そのうちチベット
族 29,341 人、漢族 23,123 人、回族 10,521 人、羌族 6,549 人、
その他 79 人であった［阿壩州人民政府（編）2006:386］。

３　チベット語は文語と口語の差異が大きく、文語が読み書き
できるのは僧侶や高等教育を受けた者に限られる。特に歴
史書や小説などとは異なり、宗教に関わるテクストの読解
は僧侶としての訓練や師匠からの口伝を経なければ困難で
ある。こうしたテクスト自体が特別な意味をもつものとみ
なされ、部屋の低い場所や足下においたり、またいだり踏
んだりすることは禁じられるという規範が広く共有されて
いる。漢語については、中国建国後に初等教育を受けた 60
代以下の人びと、特に男性は漢語四川方言の日常会話能力
を有する。より若い世代、現在 20 代以下の人びとは男女と
もに問題なく漢語で会話できる。

で S僧院では 10 人程度が還俗している。僧侶は、入
門の際に自分の意志で僧侶になろうとしているのか
をラマ（bla ma 師僧）から厳しく確認される。それ
ゆえ、還俗は、自分の決意に背くことにもなるため
大変な恥とされる。
日常的には、僧侶は戒律ではなくその職能や専門

性によって区別されている。村での儀礼を主ななり
わいとする者はジョンチョクパ（grong chog pa）と
呼ばれ、基本的なチベット文語の読み書きと儀礼の
作法を身につけている。他方、僧院にとどまり、あ
るいは山中の洞窟などにこもって研鑽に励む者もみ
られる。テクストの暗記と問答を通じて、顕教に相
当する教理哲学を修める者はツェンニーパ（mtshan 
nyid pa）と呼ばれ、研鑽を積んでゲシェー（dge 
bshes 善知識）と呼ばれる学位を取得することができ
る。また、一定期間堂や洞窟に籠もって密教の修行
やゾクチェンの瞑想修行をする者はドゥプタワ（sgrub 
grwa ba）と呼ばれ、3年間の参籠修行を終えた者は
トクデン（rtogs ldan）尊称で呼ばれる。またリンポ
チェ（rin po che）という尊称で呼ばれる者は、しば
しばラマとしての役割を果たす。かれらはトゥルク
といった出自による決定と、学識や人格的魅力など
によって推戴される面がある。
出家者と在家者の境界は時にあいまいである。若

い学僧を除いて僧侶は僧院に集住せず、衣食も自分
で調達する。普段は僧侶の衣を脱いで世俗の仕事で
生計を得て、僧院の年中儀礼の時に限り僧侶として
活動している者は 37 人（2007 年）4 にのぼる。本稿で
扱う地域間移動の主体は、ある程度の知識を身につ
けたエリート僧である。彼らは多様な言語を身につ
け、研究者とも交流を持つ。こうした僧侶の地域を
越えた活動は、ローカルな宗教実践の場にも影響を
与えていくのである。

４　この「兼業の僧侶」については拙稿［小西　2010b］にて論
じた。この現象がボン教独自のものなのか、チベットの他
の地域との関係はどうなのかはさらなる検討を要する。
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3．ボン教徒ネットワークの形成

3-1．  ローカルな僧院の連携と、宗教的知識の源と
しての中央チベット

ここでは、シャルコクの S僧院の事例から、僧侶
を中心とするボン教徒ネットワークの形成の過程を
跡づける 5。S僧院のルーツは、ボン教をチベットに伝
えたとされるシェンラプ・ミボではなく、12 世紀ご
ろに活動したシャンパクと呼ばれる人物にさかのぼ
ることができる。シャンパクはアムドと呼ばれるチ
ベット高原東北部のボン教を興隆させた聖者の一人
と伝わり、シャルコク、ゾルゲ（現在の四川省アバ
州若爾蓋県）、テウォ（現在の甘粛省迭部県）に 15 ヶ
所の僧院と 2つの聖山を開いたとされている。そし
て 1268 年、シャンパクの 6代目の子孫であるソナム・
ザンボという人物が、シャルコクの S村のゴワ（'go 
ba 頭人、領主）の求めに応じてゾルゲから移動し、S

５　S僧院の歴史についてはKTGBと聞き取りから再構成した。

僧院を創建した。
S僧院の継承は 6代世襲で続いたあと途絶えたと伝

わっている。世襲が途絶えた後、17 世紀前半に当時
のゴワが 8代目僧院長をゾルゲから招いた。こうし
た背景があって、同じシャンパクをルーツとするゾ
ルゲの僧院と S僧院は「兄弟」と称されるようになり、
その後も学僧が行き来するなど頻繁な交流が続いた。
こうした、共通の出自を基盤とする僧院同士の関係
がまず構築された。
そして 17 世紀後半になると、シャルコクから中央

チベットへの移動がみられるようになる。先述した
ように、中央チベットのツァン地方では、メンリ僧
院がボン教教学の中心としての地位を確立していた。
9代目の僧院長であったユンドゥン・テンジン（1654
～ 1723）はメンリ僧院を訪問し、メンリ僧院 15 代僧
院長ユンドゥン・ツルティム（1667 ～？）のもとで
学んだ。ユンドゥン・テンジンがシャルコクに戻る
際に、ユンドゥン・ツルティムは「あなたたちアムド・
カムには密教の寺はたくさんあって、清浄な寺は少
ない。出家者の集団を広めるべきだ」（KTGB: 138）
と告げた。これは当時のチベット高原東部では戒律
を守った出家者としての僧侶が少なく、妻帯した行
者が多かったことを暗示する。
現在でも S僧院の年中儀礼の際には、メンリ僧院

由来のチャイク（'bca yig 僧侶の行動規範を説いたテ
クスト）が詠唱されており、ここからは学問や戒律
の源としてのメンリ僧院の性格がみてとれる。シャ
ルコクの他にも、チベット高原の各地からメンリ僧
院には僧侶が集まり、知識を学んで出身地に還元す
るという構図が確立し、それが 20 世紀半ばまで続く
ことになった。
19 世紀末から 20 世紀前半の S僧院は、各地から高

僧が集まり、学問が発展したと伝わっている。S僧院
の第 17 代僧院長テンジン・ロドゥ・ジャムツォ（1889
～ 1975）は、中央チベットのユンドゥンリンでゲ
シェーを取得して S僧院に戻ったあと、顕教の学堂
を設立し、僧院が活動を停止する 1950 年代末までに
多くの弟子を育てた。彼の弟子にあたる世代が後に
国境を越えて移動し、20 世紀後半にインドを拠点と
してボン教の活動拠点を再構築していくことになる6。

3-2．  インドへの移動と、欧米を含めたネットワー
クの形成

1949 年の中華人民共和国建国とその後の宗教政策
の展開は、基本的にチベット高原内部に閉じていた
ボン教徒ネットワークを、国境を越えて拡散させる

６　この過程についての詳細は拙稿［Konishi 2014］を参照。

地図 1　シャルコクの位置（広域）
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地図 2　シャルコクの位置（拡大）



第 2章　環流する人と知識　　21

契機となった。
1950 年代初頭に土地改革がはじまると、シャルコ

クでは地主でもあったゴワは土地を没収され、ほど
なくその家系は断絶した。これは、僧院の運営や僧
院長の選出に大きな決定力を持っていたパトロンが
消滅したことを意味していた。そして 1958 年の反右
派闘争以降、僧侶は右派、搾取階層とみなされて還
俗がはじまった。1962 年には S僧院の建造物の接収
がはじまり、1968 年には集会堂が破壊されて資材は
映画館に転用された。こうした過程を通じて宗教活
動は公的領域から一時消滅したが、同時に多くの人
びとが国境を越え、インドやネパールに脱出した。
その中には、S僧院でテンジン・ロドゥ・ジャムツォ

の弟子であったルントク・テンペーニマ（1929 年生
まれ）とサムテン・カルメイ（1936 年生まれ）が含
まれていた。彼らは、1961 年に英国のチベット学者
デヴィッド・スネルグローヴと出会う。スネルグロー
ヴは、ロックフェラー財団の支援を受けてボン教僧
侶を招聘する計画を進めていた。彼ら 2人と同時期
にインドに脱出してきたテンジン・ナムダク（1926
年生まれ、キュンポ 7 出身）の合計 3人が選ばれて英
国に渡り、英語を身につけながら、ボン教のテクス
トの英訳などの共同研究プロジェクトに関わること
になる。
当時、いわゆるチベット亡命社会におけるボン教

徒の地位は決して安定したものではなかった。1960
年に北インドのヒマーチャル・プラデーシュ州ダラ
ムサラにチベット亡命政府と議会が設立し、ダライ
ラマ 14 世を中心に多様な宗教活動もインドを拠点と
して行われるようになった。その中で、他宗派と同
様に活動拠点の確立を模索するボン教徒たちは、欧
米からの支援も受けながら、1967 年にヒマーチャル・
プ ラ デ ー シ ュ 州 ド ラ ン ジ に "Tibetan Bonpo 
Foundation" を設立し、メンリ僧院が再建された。し
かしこの時期には、ボン教はチベット亡命政府から
正式に認められておらず、議会に議席も有していな
かった。これはチベット仏教徒とマイノリティのボ
ン教徒の対立関係や偏見が背景にあったといわれる
が、今後の調査が必要である。
再建されたメンリ僧院は、欧州で活動した僧侶が

中心になって運営されてきた。ルントク・テンペー
ニマは、ノルウェーのオスロに滞在中の 1969 年に、
メンリ僧院の第 33 代ティジン（khri 'dzin 座主）に
選出され、インドに戻った。彼と一足先にインドに
戻ってボン教の聖典テクストの出版事業を進めてい
たテンジン・ナムダクの 2 人が、ボン教を代表する

７　現在の西藏自治区昌都地区丁青県付近。

僧侶としての影響力を強めていくことになった。
彼らは亡命政府に対して、ボン教がチベットの伝

統宗派の一つと認められるように交渉を重ね、1978
年にチベット亡命政府議会にボン教徒の議員枠を獲
得した。この時期と前後して、それ以前は「四大宗派」
（チベット仏教ゲルク派、カギュ派、サキャ派、ニン
マ派）と呼ばれていたチベットの宗教が、ボン教を
加えて「五大宗派」と呼ばれるようになった。こう
して彼らはインドにおいて、教団の枠組みを確立し、
次の世代の教育を進める事になる。そしてメンリ僧
院で教育を受けた世代が、1980 年代後半から欧米に
進出し、各地で瞑想のワークショップや講演といっ
た活動を開始した。
テンジン・ナムダクが 1987 年にネパール・カトマ

ンズ郊外に設立したティテン・ノルブツェ僧院では、
瞑想中心のカリキュラムが組まれ、欧米や日本など
から来た修行者も多く参加している。2005 年には、
ティテン・ノルブツェが母体となってフランス・ロ
ワール地方にボン教センター「シェンテン・ダル
ギェーリン」が設立され、ヨーロッパでの定期的な
活動が可能になった。現在では、僧侶たちの活動範
囲は確認できているだけでも英国、ドイツ、チェコ、
ロシア、オーストリア、カナダ、米国、メキシコ、ア
ルゼンチンなどに拡大している。
一方、彼らとともに英国に渡ったサムテン・カル

メイは、その後フランスを拠点に研究者として活動
し、ボン教を中心とするチベットの思想・歴史の専
門家として世界的に第一人者としての地位を確立し
た。彼は 1996 年に国際チベット学会の会長に就任し、
ボン教が学界にも広く知られるようになった。日本
でも国立民族学博物館でボン教の大規模な研究プロ
ジェクトが展開し、2000 年代までにテクストの目録
や僧院のサーベイなど、研究基盤が整備されるよう
になった。そして2008年には、フランスのシェンテン・
ダルギェーリンで国際ボン教学会の会議が行われた。
このように、知識人としての僧侶の動向と、学術研
究の展開が連関していることが大きな特徴である。
このように、国境を越えた移動を経て構築された

僧侶のネットワークは、改革開放後の中国のチベッ
ト社会にも影響を与えた。インド、メンリ僧院のル
ントク・テンペーニマは、1994 年と 2004 年の 2回に
わたってシャルコクに帰郷している。彼は家族を通
じて僧院の再建に資金を提供し、インドで整備・洗
練されたボン教実践の様式を伝えた。僧侶の衣服の
一部にボン教徒のシンボルである青色を配すること
や、儀礼の際に用いる帽子などを通じて、チベット
仏教徒との差異化が図られている。また、僧侶教育
が再構築されるに伴って、S僧院と共通のルーツを持
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つ僧院との間での学僧の移動が活発化している 8。
ここから見えてくるのは、僧院のルーツを基盤と

するネットワークと、宗教的知識の中心としてのメ
ンリ僧院との関係が、復興後の S僧院の活動を支え
てきたという構図である。それは、国境をまたぐと
いう差異はあるものの、20 世紀中盤以前にチベット
高原で形成されていた僧侶と僧院のネットワークの
図式が拡張したものととらえることができる。しか
し、次節でみるように、近年は中国の漢族社会とい
う新たなファクターが加わることで、このネットワー
クはさらなる変容を遂げつつある。

4．拡張するネットワークとボン教僧侶の環流

4-1．中国におけるボン教の位置づけの変容
近年の中国のチベット学界やボン教のエリート僧

侶の間では、ボン教をチベット古来の宗教と位置づ
け、インドからの「外来宗教」であるチベット仏教
と対置する図式が広まっている。この背景には、時
に政治的に敏感な問題をはらむチベット仏教に比し
てボン教が政策上「安全」とみなされていることが
あるとも考えられるが、他宗派からのボン教へのま
なざしも含めて、慎重な検討が必要である。
少なくとも、ボン教徒からは近年のボン教の地位

の向上について様々な発言が聞かれる。それは例え
ば以下のようなものである。
  1．「昔の高僧がラブラン（チベット仏教ゲルク派
の大僧院、甘粛省夏河県）に学びに行ったときは、
自分がボン教徒だとはいえず、カギュ派だとしか
いえなかった。内容はほとんど同じだけど、どち
らの宗教がよいとかそういう話になった。今はあ
まり気にしなくなった。ボン教も歴史が一番長い
ことが証明されたし、私たちのことを知っている
人が多くなった。」（ボン教僧侶、40 代男性、シャ
ルコク、2007 年）
  2．「サムテン・カルメイ先生が国連でボン教のこ
とを演説してから、ボン教が認められるようになっ
た」（ボン教僧侶、20 代男性、シャルコク、2007 年）
  3．「ある時、食堂で会ったゲルク派の僧侶が、私
のことを『ボン教徒で、殺生や血の儀礼を行う教派』
だといった。私は弟子たちが誤解するといけない
ので、『私はボン教を 37 年間学んできたが、血を
流したり殺生をするのはしたことがない。でも今
日血を飲むラマをみたぞ（肉を食べているので）』
と冗談でいってやったんだ」（ボン教僧侶、40 代男
性、北京、2012 年）

８　この点については、拙稿［小西　2010b］で論じた。

1、2 の発言は、近年のボン教徒の地位の向上につ
いて、その要因を研究の進展に求めている。確認で
きる限り、サムテン・カルメイ氏が国連でボン教の
地位についてスピーチした事実はないが、こうした
エピソードが語りつがれていること自体が興味深い
事例である。さらに 3 のエピソードでは、チベット
仏教徒からの偏見に対する皮肉を交えた反論がみら
れる。
ボン教の位置づけが変化してきた背景の一つとし

て、中国のチベット研究の動向を見てみよう。中国
におけるボン教研究は 1980 年代以降本格的に展開し
た。その中心人物の一人であったのが、北京の中央
民族大学藏学研究院長で、青海省生まれのボン教徒
であるツェリンタル氏である。彼は 1985 年の「古老
的象雄文明」（『西蔵研究』1985 年第 3期）以来、チベッ
ト文化の基層という観点からシャンシュン文明に着
目し、その中心をなすボン教について、文献研究と
チベット高原各地での実地調査に基づく記述的研究
を展開してきた。そしてボン教のテクスト集成であ
る『岗底斯雍仲本教文献叢書（カンティセ・ユンドゥ
ン・ボン教文献叢書）』（全 25 巻、2011 年）の刊行や、
2012 年から開始されたボン教テクストの漢語訳プロ
ジェクトといった大規模な研究プロジェクトに中心
メンバーとして関与した。こうした活動を通じて、ボ
ン教がチベットの「本土宗教」（才让太 2006）という
表現が広まる。そして制度上は各地の仏教協会に所
属しているボン教僧侶の中にも「外来の仏教／本土
宗教としてのボン教」という理解が浸透した。
こうした動向の背景については他宗派の視点も含

めた検討が必要ではあるが、ボン教徒の活動は改革
開放以降の様々な情勢の中でもほとんど大きな規制
をうけずに存続してきた。2013 年 8 月には、シャル
コクでボン教僧侶による問答大会が開催され、各地
から 1000 人以上の学僧が参加した。その際にインド
在住のルントク・テンペーニマの巨大な写真パネル
が車で運ばれ、掲げられていたことは、ボン教徒の
活動が一定の「合法性」を担保されていることを物
語っている。

4-2．  都市部に進出する僧侶とボン教徒ネットワー
クの拡大

こうした動向と並行して、中国都市部の漢族社会
に移動して活動を行うボン教僧侶が増加している。ボ
ン教の高僧が主要都市を訪れたのは、1990 年代半ば
に北京の中国藏語系高級仏学院でガワ（四川省アバ
州アバ県）のナンジ僧院とトクデン僧院の僧院長が
講義を行ったことにはじまるといわれる。その後
2000 年代に入ると、改革開放後に僧侶になった 1960
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年代後半以降生まれの世代が流暢な漢語を身につけ
て漢族社会に進出し、漢族の信徒を集めるようになっ
た。漢族信徒はこうした僧侶の出身地の僧院へ寄付
を行うとともに、2010 年代からは頻繁にインドやネ
パールのボン教僧院を訪問している。
ここでは、北京に移動した僧侶であるT氏（1967

年生まれ、四川省甘孜州新龍県出身）の事例を見て
みよう。
彼は出身地の僧院のトゥルク（化身）の系譜に連

なる僧侶として指導的地位にあり、「実のところ、漢
地に来たいとは思っていなかった。山の中や僧院の
中で休んでいるのが好き。でも、師匠たちが、私を
外に教えを広めに行かせた。」と述べる。1985 年、18
歳の時にナンジ僧院で修行に入り、1999 年、32 歳で
地元に戻って弟子を教えるようになった。この時は
ほとんどチベット語しか話せず、弟子もチベット族
のみであった。転機になったのは、2002 年に、ツェ
リンタル氏がチベット高原のボン教僧院の悉皆調査 9

で来訪した時である。
「そのとき私は僧院の歴史や地名などについて、彼
のインタビューに答えた。そして彼は、『こんなに学
問がある活仏はボン教の中でもまれだが、あなたが
漢語が話せないのは大変残念だ。あなたは出てくる
べきだ。山の中にいるべきではない。出てくれば多
くの機会がある』と言った。でも、私は漢語ができ
ないよと答えた。すると彼は、あなたは何歳？と聞
いた。私は 35 だと答えたら、彼はこういった、トゥ
プテンニマは 49 歳の時に漢語を学んで、56 歳の時に
外国語を学んだんだ、あなたはまだ 36 歳にもなって
いないし、力もあるからできるはずだと。彼は私に
講義などをしたわけではないけれど、私は彼のこと
を先生の一人だと思っている。」と述べる。
さらに、2004 年にはかつてナンジ僧院で彼の師で

あった僧侶が来訪し、外地に出て教えを広めるよう
勧めた。これらがきっかけとなって、2005 年、38 歳
の時に四川省の省都である成都市を経て、北京へ移
動したのである。移住についてはかつてアバ州の裁
判所で働いていたチベット族男性が手助けし、彼は
漢語を学びながら北京大学で 2年間仏教哲学を学ぶ
機会を得た。
そのうちに、彼には漢族の信者がつくようになっ

た。彼を知る漢族のつながりは、インターネットを
通じた発信によってさらに広がることになる。この
経緯については以下のように語られる。
「北京ではいろんな人に教えを説いてきた。違う宗

９　この調査の成果は、Tsering Thar［2003］として国立民族
学博物館から刊行された。

派を勉強する人もいたし、ボン教がいいといってく
れた人もいた。一般に、人びとのボン教に対する理
解は深まったといえるだろう。今、中国の大都市に
はだいたい弟子がいる。パソコンやブログ、携帯も、
人に教えてもらったわけではなくて自分でやり方を
身につけた。ブログについては、ある日、弟子が『先
生はブログをもってないんですか』と聞いたのでブ
ログって何？って聞いて、『博客（漢語でブログを指
す）』という字を書いてもらった。そして自分で百度
（中国の検索エンジン）で調べて書き方を身につけた。
1週間ほどあまり寝ないで、いろいろ調べたんだよ。
今では微博（中国の twitter に相当するサービス）も
持っている。」
彼は現在北京市内に在住し、インターネットで情

報を発信したり著書を出版したりしながら、弟子の
もとめに応じて儀礼や講話などを行う生活を行って
いる。弟子たちの多くは比較的富裕な中上流階層で、
自分で商売をしている者も多い。彼らの中には、ボ
ン教の特徴に言及する者もいれば、宗派はどこでも
よかったという者もいる。前者では、特に新しく店
を開く場合に方角や配置をみてもらうといった局面
で、ボン教は仏教よりも占いや祓いにすぐれている
という話が聞かれた。後者では、たまたま出会った
のがボン教の僧侶であり、人格的に信頼でき教え方
や内容が良いからという話が聞かれた。こうした動
向が、都市部の社会構造や人びとの宗教へのニーズ
とどのように連関しているのかについても、追跡調
査が必要である。

4-3．改革開放後の国外移動の特徴
20 世紀半ばの国境を越えたチベット人の移動は、

政治的混乱の時期と重なったこともあり、実質的に
は帰還の見通しがたたない不可逆的な移動の側面を
持っていた。それに対して 1990 年代以降になると、
ボン教徒の場合、まばらではあるが中国への帰還が
見られるようになっている。また将来の帰還を見据
えて、知識を得るためにインドやネパールに移動す
る若い世代も出現している。
特に近年は、国外へ移動した 1960 年代後半以降生

まれの世代の帰国が目立つようになってきている。こ
うした世代は、中国においても各地で重要な役割を
果たしている。以下では、いくつかの事例をみてみ
よう。
1．漢語を身につけ、都市部で活動する事例
GH氏（1965 年？生まれ、西藏自治区那曲地区出身）
GH氏は 18 歳でインドへ移動し、メンリ僧院で学

問を修めてゲシェーを取得し、1998 年ごろに中国に
戻った。1999 年、はじめて漢族社会を旅した後、
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2000 年から 2004 年、ガワのトクデン僧院で教師を務
めた。2005 年に出身地の僧院に戻るが、頼まれて北
京などで講演を行うようになった。北京にはマンショ
ンを所有し、定期的に訪れている。現在は研究者と
協力してボン教テクストの出版事業に携わり、ボン
教大辞典の編纂を進めている。
2．帰郷して出身地での活動を主に行う事例
KN氏（1967 年生まれ、西蔵自治区昌都地区出身）
KN氏は 1986 年にインドへ移動し、メンリ僧院で

1999 年にゲシェーを取得し、中国に戻った。出身地
の僧院で僧院長として活動するかたわら、チベット
語で著作を続けているが、2013 年にはモンゴル国ウ
ランバートル市で開催された国際チベット学会に参
加し、研究発表を行った。2014 年には聖山ボンリの
歴史に関する本をチベット語で成都市の出版社から
出版した。その本には「インドのメンリ僧院でゲ
シェーを取得した」旨の紹介が掲載されている。
3．  移動先で生活するが、出身僧院との連携を維持す
る事例

KJ 氏（1970 年？生まれ、四川省アバ州出身）
KJ 氏は 1990 年にインドへ移動し、メンリ僧院で

学んだ。その後 1995 年にネパールのティテン・ノル
ブツェ僧院へ移動した。そこで 2003 年にゲシェーを
取得して、同時期にネパールのパスポートを取得し
た。2011 年には、フランスで欧米人を対象にした講
話と瞑想の実習を英語とチベット語で行った。彼と
同期の友人は、ネパールでゲシェーを取得した後に
出身地に戻ったが、携帯電話などで頻繁に連絡を取
り合っている。筆者が 2012 年にティテン・ノルブツェ
を訪れた際に、彼から中国在住の友人に渡すように
ペシャ（ゲシェーが被るボン教独特帽子）を託され
たことがある。

このように、改革開放後に僧侶になった世代は、
学問のためにインドへと移動する傾向があり、その
後の帰還のケースも考えると、かつての亡命や難民
ということばだけではこの移動を説明できないこと
がわかる。
こうした傾向は、近年の若い僧侶にも見て取れる。

シャルコク出身の TJ 氏（1980 年代生まれ）は、11
歳のころに僧侶になり、学問に頭角を現した。彼は
2009 年から、先述した S僧院の高僧テンジン・ロドゥ・
ジャムツォ著作集の編集に関わった。これはインド
やフランスからも文献を集めて編集し、成都市にあ
る四川民族出版社から出版されたものである。筆者
もメールのやりとりなどでこの編集に関わったが、彼
は作業を通じてサムテン・カルメイ氏らと交流を深
めるにつれて、たびたび外地で学問をしたいという

思いを口にし、2010 年にインドのメンリ僧院へ移動
した。2014 年時点で、彼を含めて 7人のシャルコク
出身者がメンリ僧院に滞在しており、みな「将来ゲ
シェーを取得したらシャルコクに帰り、僧院を支え
る」と発言する。さらに常にスマートフォンでシャ
ルコクの家族や友人とも連絡をとることが可能であ
り、国境を越えたことによる出身地との分断の感覚
は以前に比して希薄である。

5．まとめ

本稿ではチベットのボン教徒、特に僧侶の移動を
事例に、彼らが形成してきたネットワークの変容を
素描した。かつてボン教徒は、特定の地理的範囲や、
世襲による継承といった要素を基盤とし、宗教的知
識の源としての中央チベットと接続していた。20 世
紀中盤には、中国の支配下に入ったチベット高原か
らの一方通行的移動が中心であり、欧米にも僧侶を
中心とするネットワークが展開したが、移動元との
分断は続いていた。
しかし改革開放後の宗教復興を経て、ボン教僧侶

の中国都市部への進出と、新世代のインドへの移動
によって、この構図は変容しつつある。その中で、漢
族のボン教への関心の高まりと、「正統な」宗教的知
識の中心としてのメンリ僧院が再登場してきた。彼
らにとって、中国・インド・ネパールの国境は常に
開かれているわけではないが、その相互透過性は増
大している。
ボン教の社会的位置づけと、こうした移動の動向

がいかに連関しているのかは、今後さらなる調査が
必要な課題である。そこでは、インターネットを通
じた宗教的知識や研究成果の流通も重要な要素に
なっている。また、国境を比較的自由に移動できる
漢族や外国人のボン教徒の存在も、地域をつなぐ媒
介者として重要である。また筆者のような研究者も
地域を越えた調査を行うことでボン教徒ネットワー
クに否応なく巻き込まれていく。
このように、ボン教をめぐるネットワークは、繰

り返される移動を通じてその外延を拡大していくと
ともに、移動先から人と知識が環流することによっ
て、新たな活性化の側面を迎えている。そして移動
した僧侶たちの多くが出身地との関係を維持してい
ることを通じて、個別地域の宗教実践にも大きな影
響を与えると考えられる。中国において改革開放に
よる復興を経た現在の宗教動態を考える上で、経済
成長とともに移動は重要な論点となる。本稿で提起
した問題を、今後の調査を通じてより深めていきた
いと考える。
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写真 1　インド、ヒマーチャル・プラデーシュ州のメンリ僧院

写真 2　ネパールから四川へ運ばれたベシャ（ゲシェーの帽子）
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はじめに

本稿では定住的村落社会を対象に宗教をめぐる人
の移動と神々の請来について考察する。筆者の調査
対象西南中国の少数民族トン族は水稲耕作を主生業、
林業を副業とし、定住的な村落社会を構成している。
村落社会は決して閉じた自己完結的なものではなく、
村内に欠落する資源を補うために、村外へ /からの
様々な人、モノ、知識・技能などの移動がみられる。
出稼ぎや行商人の来訪など経済的・商業的な移動が
多いが、それ以外にもさまざまな移動がみられる。
「移動と宗教実践」を主目的とする本研究会の主旨
にもとづき、本稿では宗教に関する移動について報
告する。
筆者の調査地域（広西三江トン族自治県林渓郷近

辺）において宗教に関連する人の移動には以下の 2
つのパターンが存在する。
（1）村人が村外の職能者のもとを訪ねて学ぶ。
（2）職能者が村外からやってきて、村人たちが指導
をうける。すなわち、宗教職能者の移動によって外
来宗教的知識・技能が移入する。
筆者の調査地の場合、そうした人の移動に付随する
宗教に関する知識や技能の移動 1 だけでなく、
（3）神々が外地から請来されること、すなわち神そ
のものが移動する場合もある。もちろん神の請来の
際には人の移動も付随すると考えられる。
本稿では以上の 3つのパターンについて記述する

ことにしたい。

筆者の調査地の場合、村人が獲得してきた外来の
宗教的知識や技能は漢文化に由来するものが多い。ま
た請来される神々も漢族由来のものが大多数である

１　また、知識や技能の村人への「伝授」や「指導」を主目的
としていない場合もある。例えば単に儀礼をするだけ、技
能を行使するだけといった場合など。

が、トン族独自の神も請来されている。
ただし、いつどこから、誰がもたらしたのかなど、

由来の詳細に関しては不明な場合が大部分であるが、
ごく一部分、由来に関する言説が存在する場合があ
る。本稿ではそうした言説に特に注目することによ
り、宗教的知識・技能、および神の移動について考
察してみたい。
本研究会では近年のグローバル化の進展にともな

う地域や国境を越えた移動の活性化に主眼が置かれ
ているが、本稿で扱う事例は近年の事象に限定せず、
地元の人びとが現在語る過去―しかも特定できない
過去―の事象も含めて論じることにしたい。また筆
者の扱う事例には国境を超えた移動は含まれていな
いため、中国国内における地域を超えた移動をもっ
ぱら取り扱うこととなる。
なお、本研究会では「宗教的職能者を始めとする

人や、聖典・図像といったモノの特定地域を越える
移動の実態」を捉えようとしているが、筆者の調査
地では神そのものが移動する事例が認められるので、
そのことにも言及したい。
また、もたらされた宗教的知識・技能や請来され

た神々の移入先における人々の宗教実践との関係性
についても考察する。
本稿は以下のような手順で論じてゆく。まず、第 1

節で調査地の宗教、宗教職能者、神々などの概況を
述べ、つづけて第 2 節では、村人が村外の職能者の
もとを訪ねて学ぶ事例として、雲南帰りの法門の職
能者をとりあげる。第3節では、職能者が村外からやっ
てきて、村人たちが指導をうける事例として、風水
師と算命先生を中心にとりあげる。そして第 4節で
神々が外地から請来される事例として貴州から請来
される三王神およびサーというトン族の女神につい
て述べる。

第 3章　移動する宗教的職能者、請来される神々
―西南中国トン族村落社会の事例から―

滋賀医科大学

兼重　努
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1．調査地の概況

1-1．トン族の分布の特徴
トン族（漢字表記では侗族）の分布の特徴につい

て述べておこう。トン族は三省を跨いで連続的に分
布することに特徴がある。トン族人口　296万のうち、
①貴州省（約 163 万）②湖南省（約 84 万）③広西壮
族自治区（約 30 万）となっている（2000 年の統計）。
主生業は水稲耕作であり、杉の植林を中心とした林
業を副業としている。集落は定住的である。

1-2．筆者の調査村（A村）の概況
筆者の調査地は広西三江トン族自治県林渓郷であ

る。林渓郷は総面積が 153.11 平方 kmで、人口（1990
年）は 26,199 人。そのうちわけはトン族 24,936 人、
漢族 207 人、ミャオ族（草苗）1,034 人であり、人口
の 95％がトン族で占められている（三江侗族自治県
志編纂委員会（編）1992：55、130）。また六甲人（漢
族のサブグループ）とも近接している。

筆者の調査地A村（行政村）は 4つの集落から構
成されている。そのうち3つの集落は近接しているが、

２　楊（bux）と楊（yal）の違いは父親の親族名称の違い（bux
と yal）による。互いに通婚可。石（24）と石（12）は互い
に移住もとが異なる。石（24）は旧暦の 10 月 24 日に、石（12）
は 10 月 12 日に節句を過ごすことに由来する。互いに通婚
不可。呉（dav）と呉（peep）も互いに移住もとが異なる。
その名称は、a2 集落内部の居住地の違いによる。Dav とは
真中、peep とは端という意味。互いに通婚不可。▼なお、
トン語には 9つの声調がある。トン語をローマ字表記する
際、各音節の末尾の一文字は声調を表わす。各声調記号は、
l（55）、p（35）、c（11）、s（323）、t（13）、x（31）、v（53）、
k（453）、h（33）である。以下これにならう。5は最も高
い音、1は最も低い音を示す。例えば 13 は一番低い音から
真中の高さの音へ上がる声調を示す。

もうひとつは山道を徒歩で一時間ほど離れたところ
にある。本稿では近接する 3つの集落を a1, a2, a3 集
落と呼ぶことにし、この 3つの集落を中心にA村（写
真 1を参照）の宗教の概況について述べてゆくこと
としたい。なお、a1, a2集落はもともと一つの集落だっ
たが、人口増加により 2つの集落に分かれたのだと
いう。
トン族は父系出自集団を構成している。各集落で

は父系出自集団の組み合わせが異なっている（表１
を参照）。

1-3．A村の宗教とその職能者
A村の 3 つの集落の宗教的職能者に関して概観し

ておこう。宗教的職能者は表 2のように分類できる。
以下ひとつひとつ紹介していこう。

（1）風水師
村の風水師はおもに風水判断、死者の納棺、埋葬

の際の葬送儀礼、柱たてや棟上げ儀礼などの建築儀
礼を司る（写真 2を参照）。風水判断は、公共建築物
や家屋の建設の場合は建設場所、方向、建築日時の
選定、葬儀関係では埋葬の地とその方向、日時の選
択を行う。調査地近辺には大乗仏教寺院があり僧侶
（後述）も存在するが、死人がでた際に呼ばれるのは
風水師である。また、葬儀参加者や建築儀礼参列者
の身を悪霊から守ることも風水師の役目のひとつと
されている。風水判断そのものには宗教的色彩は薄
いが、悪霊から儀礼参列者を守るという悪魔祓い的
な職務も担っている点で風水師を宗教的職能者のな
かに入れることが可能である。

（2）佛門と道門の専門家
佛とは仏教、道とは道教を指す。a1 と a2 集落の専

門家は「佛道両門」で、a3 集落の方は「佛門」であ
ると言う。a3 集落の専門家YYM氏によると、道門
では「表」という様式の文書を用いて神々に報告す
ることに、佛門は儀礼の中で読経が含まれることに
特徴があるという。筆者は佛道両門と佛門の両者の
儀礼をみたことがあるが素人目では儀礼内容に顕著
な違いを見出すことはできなかった。
①安龍謝土儀礼
佛門と道門の専門家が主に行っているのは、安龍

謝土儀礼である。安龍謝土儀礼は 3つに分けること
ができる。
xah wagx：村に問題生じた場合や村の家畜の繁殖な
どを願って行う。悪いことが起きるのを未然に防ぎ
たい場合にやってもよい。なお xah とは「謝」、
wagx とは「公」、この場合は村あるいは村人全体を
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さす。
xah yanc：世帯の安寧をもたらす儀礼。世帯単位で
専門家を呼んで行う。Yanc とは家という意。
xah wenc：儀礼のなかで、あの世の死者（親など）
に金を送ることにより、生者（子孫）の安寧をもた
らす儀礼。世帯単位で専門家を呼んで行う。Wenc と
は墓の意。
②開路儀礼
死者があの世で路に迷わないように路を開く開路

儀礼も行う。
これらの儀礼において唱える詞は漢語であるし、

使用される文字テキストも漢語によるものである。
③悪霊駆逐儀礼
Weex doip という悪霊駆逐儀礼も彼らが行う。

Doip とはカンナの意。すなわちカンナがけの儀礼で
ある。カンナをかけて木材の表面をきれいにするよ
うに、悪霊を排除してきれいにするという含意であ
るようだ。例えば火災が起きた原因が悪霊の仕業だ
と判断された場合は , その悪霊を駆逐するためにこの
儀礼を行う必要がある。悪霊を入れた船をアヒルに

つないで川に流し、そのアヒルに石を投げつけるこ
とにより悪霊を駆逐する。
④功徳報告儀礼
地元では橋や仏教寺院などの建設や維持は人々の

寄付によって賄われることが多い。現地ではそうし
た寄付行為を積徳行と捉える。人々が積んだ功徳を
あの世の閻魔大王や玉皇大帝に報告する儀礼は橋の
場合は探橋儀礼、仏教寺院の場合は探庵儀礼と呼ば
れる。
安龍謝土儀礼と探橋・探庵儀礼では一部共通のテ

キストが用いられている。
⑤儀礼のテキストに登場する神々
安龍謝土儀礼や探橋・探庵儀礼に登場する神々と

村落の生活空間の中で祀られている神々との間では
その数に大きなギャップがある。上記の儀礼書の中
に名前が記されている神々は仏教系、道教系あわせ
て 200 を超える。

（3）法門の専門家
法門は法術と法水を主体とする。法術は魔術のよ

表 1：各集落（a1、a2、a3）の概況（1990 年時点）
集落名 a1 a2 a3

人口（1990 年） 733（男 362、女 371） 489（男 256、女 233） 544（男 276、女 268）
メインの鼓楼 a1 鼓楼 a2 鼓楼 a3 鼓楼

姓（サブ・グループ） 楊（bux）2 20 40 ★ 52
楊（yal） 100 5 -
石（12） 2 - 78
石（24） - 40 ★ -
呉（dav） - 11 ★ -
呉（peep） - 22 -
その他 1 9 1

xah wagx（村全体の安龍謝土儀礼）を
行う場所

飛山廟
（a1 と a2 が共同で行う）

三王廟
（a3 が単独で行う）

注：各姓の数字は世帯数をあらわす。また世帯数は概数である。★は祠堂をもつ集団

表 2：各集落（a1、a2、a3）の宗教的職能者の概況（2002 年時点）
a1 a2 a3 内容

風水 YAY（1946, 男）
YCL（1948, 男）

SSQ（1961, 男）
YQC（1963, 男）

SWF（1927, 男）
YYM（1925, 男）

家屋、墓の場所・向きや建設・埋葬日時の
決定、埋葬・建築儀礼の執行、法水

道門 YHZ（1925, 男） YYB（1934, 男）
WSZ（1935, 男）

安龍謝土儀礼、開路儀礼、探橋・探庵儀礼佛門 SSQ（1961, 男） YYM（1925, 男）
SWB（1927, 男）
その他一人（男）

法門 WQC（1913, 男）
WGD（1930, 男）

法術、解関 、法水

Weex
gangv

SSQ（1961, 男）
YHY（1943, 男）

SWF（1927, 男）
YYM（1925, 男）

託宣
人をあの世にある花園へ送る

注：  地元の人名は漢字 3文字（姓 1文字名前 2文字）である場合が多い。3文字のイニシャル表記とした。先頭の一文字は姓
を表す。Y：楊姓、S：石姓、W：呉姓
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うな術をいう。たとえば豚の糞からキュウリを作る
とか、竹で編んだ籠に水を注いでも水が漏れないな
どである。その他にも法門の専門家の技能は多いが
第 2節で詳しく述べることとする。

（4）Weex gangv の専門家
Weex gangv とは自分自身があの世（陰間）に行っ

て、神と会話してお告げを聞いたり、あるいは人を
あの世に送り、またこの世に連れ戻したりするよう
な行為をさす。その専門家はトン語で xangh gangv
あるいは xangh emv nal という。Xangh とはトン語
で専門家の意味。Weex gangv の専門家は身体はここ
に残したまま、魂を飛行機よりも早い速度で飛ばし
クライアントの家の中の様子を見てくることもでき
るという。
何か出来事が起きた時、例えば家族が病気になっ

た時などにクライアントは、米、線香、紙銭を持っ
てweex gangv の専門家の家を訪れ、その原因を尋
ねる。専門家は病気の原因をつきとめ、クライアン
トに対策を指示する。

1-4．調査地における宗教施設と神々
調査地のトン族社会は父系出自制度をとっている。

そのため父系の祖先神と父系の同族神が祀られてい
る。

（1）各世帯に祀られている神
各家には父系の祖先神が置かれている（図 1、写真

3を参照）。毎月旧暦初一、十五に拝むほか、春節や
中秋節などの節句の際にも拝まれる。

（2）同族神
また父系親族集団の一部には同族神をまつる宗祠

堂が設けられている。3つの集落のうち a2 集落にの
み宗祠堂が設置されている。楊（bux）姓、呉（dav）
姓はそれぞれ一つだが、石（24）姓は 2 つもつ。な

ぜなら石（24）姓は実は県内の独 から来たグルー
プと湖南省から来たグループに分かれているからだ。
各宗祠堂には文字が記された神壇が設置されている
が神像はない（図 2を参照）。
4 つの宗祠堂はいずれも簡素なものであるが、楊

（buv）姓のものが最も大きい。楊（bux）姓はA村
に最も早く住みついた、村の開祖とされている。そ
のため神壇には「本境開基始主」と記されており、村
内の他の姓の人々からの参拝の対象ともなっている。
村の開祖の楊（bux）姓は貴州省貫洞（従江県）から
やってきたという伝承をもっている。

（3）同族単位で祀る非祖先神
a2 村の場合、同族単位が、同族神以外に廟や塚を

建てて祀っている事例が 2つある。
①飛山神（石 24・独 系）
石（24・独 系）の同族廟は飛山宮も兼ねている。

これは a2 集落全体の飛山宮とは別物である。すなわ
ち、a2 集落には 2つの飛山廟がある。石（24・独 系）
の飛山宮はあくまで彼ら同族の内輪の廟である。
②サー神（石 24）
Sax sip は貴州、湖南、広西の交界地域の黎平、榕江、

従江県（貴州省）、三江、龍勝県（広西チワン族自治区）、

図 1：祖先神壇に書か
れている神位名と対聯
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通道県（湖南省）などのトン族が祀る女神である。
Sax maks、sax pinl、sax tans などとも呼ばれている
（張 1982:126）。サーとはトン語で父方の祖母を指す。
本稿では以下サー神と表記することとする。
a2 集落内にはサー殿とよばれる露天の塚があるが、

これは石姓（24）がもつ塚であり、集落全体のもの
ではない。
サー殿の場所は誰も占領することはできないとい

われている。塚の上には千年矮と呼ばれる、葉が比
較的大きく成長速度が遅い常緑樹が植えてある。そ
の木は傘を象徴するという村人もいる。
a3 集落のなかには、a2 集落のサー神の塚の存在に

ついて知らない人もおり、その存在感は薄いといえ
る。

（4）集落単位で祀る神
なお、3つの集落はそれぞれ、集落単位で神の祠を

建てているが、祀られている神々は異なっている。a1
集落は保山廟、a2 集落は飛山廟、a3 集落は三王廟で
ある。
①保山神
保山神は山を管理する神である（写真 4を参照）。

山兄弟 3 は保山によってかかとを捩じられて前後さか
さまにされてしまったのだという村人もいる。人々
が保山神を接待するならば、保山神は人々によくし
てくれるが、接待しないと、人々の気をふれさせた
りする。このように、保山神はかなりいたずら好き
で粗暴な神だと言われている。
②飛山神
飛山廟は飛山蛮の首領，楊再思を祀る廟である。

飛山蛮とは飛山という区域内に住む非漢族を指す。飛
山とは湖南省の靖州（現在の靖州ミャオ族トン族自
治県内）にある（石 1986:58）。
また飛山廟に関する史書の記載を整理した鄧敏文

によると、楊再思は唐末、五代の時代の歴史上の人
物で、飛山洞が呂師周によって掃討された後、楚王
の馬殷に帰服した。彼は飛山洞を掌管し、子孫がこ
れを継いだ。楚王の馬氏の勢力が衰えた後、楊再思
の息子楊正岩は「十洞首領」と称し、また、「徽、誠
二州の刺史」と自署した。このことにより、楊氏一
族は湖南、貴州、広西の三省の交界地域の名門氏族
となった。楊一族を名門にする礎を築いた楊再思は
この地域で最も影響力の強い人物とみなされるよう
になり、「飛山洞主」「飛山主公」「楊太公」と尊称さ
れた。死後、彼は神格化され「飛山神」「飛山大王」

３　山兄弟は人間と同じ姿をしているが、人間よりは背が低く、
かかとが後ろ前についていて、夜間に活動するとされる想
像上の山の生き物（徐ほか 1992:78-79）。

として尊敬されるに至り、湖南、貴州、広西の三省
交界地域では広く「飛山廟」「飛山宮」「六郎廟」な
どが広く分布し、楊再思が祀られている。また王朝
側は後に彼に称号を与えた。北宋元豊年間（1078-1085
年）神宗が彼を「威遠侯」として追封し、南宋淳熙
年間（1241-1252 年）理宋は彼を「英恵侯」として加
封した（鄧 1994:8-9）。
a2 集落の飛山廟の神位には、「飛山土主威遠候王神

位」と書かれてある（図 3、写真 5を参照）。a2 集落
のある村人は、飛山は「功夫」（技量）があったから「封」
されて（称号を与えられて）、神になったのだと筆者
に語った。
③三王神
三王廟に関しては、民国『三江県誌』（巻二　社会）

には「夷俗之祀也、漢武帝殺夜郎王後、復封其三子
為侯（竹姓）、死後夜郎人為之立廟、其習遂由黔省而
染於県境耳、老堡、河里有之」と記述されている。
自集落の三王神（図 3、写真 6を参照）は三江県内

の老堡から請来したものだと a3 集落の人々は言う。

（5）場所に応じた神々
集落内外には、場所に応じた神々も祀られている。

①土地公
集落の入口や橋のたもとなどに祀られている（写

真 7を参照）。土地公は悪霊などが集落内に入らない
ように見張りをしてくれる神である。
②橋の上の神々
a1・a2 集落と a3 集落の間には川が流れ、屋根つき

の橋（A村大橋）が架かっている。橋の中央には関
聖帝の神像が祀られている。その向かって左側には
周倉、右側は関平が祀られている（写真 8 を参照）。
橋の端には判官、その反対側の端には土地公婆が祀
られている。
関聖帝の神像は刀をもっている。地元の人がいう

には、旧暦の 5月 13 日は関公の磨刀節であり、雨が
降らず田んぼが干上がった際、関公の刀を磨けば雨
が降る。また洪水で上流から木材が流れてきたら、関
公がその刀でそれを切って橋を守ってくれる。
林渓郷付近では、屋根つき橋が多く架かっている

が、基本的にはA村大橋と同じ神がみが祀られてい
る場合が多い（写真 9 を参照）。その他文昌聖帝君、
魁星などが祀られていることもある。
橋の上の神々は川上側を向けて橋の川下側に設置

されている。その理由を尋ねると川の流れにそって
川上からやってくる妖怪を退治するためなのだと答
える人もいる。
以上紹介してきた神々には毎月初一と十五の日に

線香を供えたりするほかは、大晦日の夕食の前や結
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婚の宴会の前などに人々はお供えをもって拝みにゆ
く。

（6）集落を超えて祭祀される神々
神々の中には一つの集落を超えて祭祀されている

ものがある。
①大乗仏教寺院
また調査村から山地を徒歩一時間の距離に清末に

建設された大乗仏教寺院が存在する。その寺院には
周辺の複数の村からトン族の村を始めとして草苗（苗
族の支系）の村からも参拝者が訪れる。
大躍進、文化大革命等で破壊され、僧侶も追放さ

れた。改革開放政策に変ってから再建された。境内
には子宝祈願のための九子娘娘像も置かれており、子
宝に恵まれない人々が訪れている。仏教寺院で子授
けを願って子どもが生まれた場合は、その子の名前
に仏教寺院を意味する「庵」という文字が入れられ
ることもよくある。
ここ十数年は寺に住持する出家した正式な僧侶は

おらず、近辺の村の男性2人が僧侶の代理をしている。
彼らは参拝者のために簡単なお経をあげたり、占い
をしたりする。近辺の村の人たちの中には彼らのこ
とを偽坊主と酷評する人も少なくない。また、仏会
の日には近隣の村から信者が集まってくる。
寺の中には飛山神も祀られており、神仏混淆状態

となっている。
②サー神
林渓郷ではかつて林渓岩寨と亮寨のサー神が複数

の村々の信仰の対象となっており、春と秋に祭祀も
行われていた（呉世華 1990）。これに関しては後述す
る。
③飛山神
民国『三江県誌』（巻二　社会）に飛山神は「侗人

祀之、苗或参加、昔在侗苗郷村間、率建有宏大之廟宇、
考其碑記、称唐時之征蛮者、然皆略而不詳」とある。
三江県では林渓、冠洞、程陽、馬胖、七団などの

村には、楊令公（楊再思）を祀る飛山廟が存在する。
解放前には、七団、四歩一帯のトン族の人々は、農
暦の六月初六（伝承によると楊再思の誕生日とされ
る）には飛山廟の前で「拉牛上樹」の活動が行われた。
林渓、冠洞一帯のトン族は農暦十月二六日（伝承に
よると楊再思の命日とされる）に林渓の飛山廟の前
で「搶花炮」を行っていた（石 1986:58-59）。
林渓街にはかつて飛山廟が存在したが、それは林

渓近辺のいくつかの村が共同で建てたものであり、搶
花炮に集まる村々と林渓の飛山廟を祭祀する村々の
範囲は一致していたとも言われている。解放後に林
渓街の飛山廟は壊されてしまい、未だに復興してい

ない。

1-5．共通する神々、個別の神々

（1）各村にほぼ共通して存在する神々
祖先神や同族神以外の神で各村にほぼ共通して存

在する神々としては、土地公があげられる。その他、
屋根つき橋の上に祀られる関聖帝、周倉大将、関平
少帝も屋根つきの橋を有する村々に共通して祀られ
ている神々である。

（2）比較的多くの村に設置されている神々
飛山廟と同様に、比較的多くの村に設置されてい

るのがサー神の祠（壇）である。1990 年ごろに広西
三江県北部の林渓郷、独 郷、八江郷のサー神の調
査をした楊通山によると、トン族はサーの神を信じ
ているものの、すべての集落がみなサーの神壇を持っ
ているわけではない。サーの神壇は一部の比較的大
きく、歴史が長い集落だけが持っている。3つの郷あ
わせて大小 172 の集落のうち、今では 15 の集落しか
サー神壇を設置していない。今では祭祀する人はた
いへん少ないが、「サー神の地」を掘り返すことはは
ばかられている（楊 1990:39）。

（3）集落ごとに異なる神
そのほか集落ごとに異なる神が祀られている場合

もある。前述の a1、a2、a3 集落の保山廟、飛山廟、
三王廟以外の例をあげるならば、A村より 6 ～ 7 キ
ロメートル下流にある程陽の 8つの村には飛山宮、雷
祖廟（兼重注：雷王のことか？）、南嶽宮 4、二聖宮、
五昌宮（兼重注：武昌のことか？）、飛虎宮など六大
廟宇がある（徐ほか 1992: 156-157）が、このうちA
村の 3集落の神と共通するのは飛山宮のみである。

1-6．神々の由来
（1）漢族由来の神
上記の神々のうち、関公、魁星、文昌、判官、土地、

雷王、武昌、南嶽などは漢民族由来の神である（呉
世華 1990:41）。

（2）地方神
湖南省西部の地方の古代の英雄楊再思が神格化さ

れた飛山神、貴州省の夜郎国の 3人の王子が神格化
された三王神は湖南、貴州、広西の交界地域など一
部の地域に限定されて祀られる地方神といえよう。

４　筆者は坪舗村で南嶽宮を確認した。神壇には、中央に「南
嶽忠正大王之神位」、向かって左側に「武當臨応」、右側に「曠
公侯王」と縦書きで書かれてあった。
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（3）トン族独自の神
これまで挙げた現地の神々の中でトン族独自の神

といえるのはサーと呼ばれる祖母神のみである（呉
世華　1990:41）。しかし、それは一神教的な卓越した
絶対神ではない。

2．雲南帰りの宗教的職能者

さて、今まで見てきたように、調査地付近の神々
のうちの大部分は漢族に由来する外来のものであっ
たが、また宗教的な知識や技能も漢族に由来すると
考えられるものが多い。しかし、それがどこからも
たらされたのか、由来に関する言説を伴うものはご
く一部にしかすぎない。まずは、宗教的職能者のうち、
由来に関する言説を有する「法門」という一派につ
いてみてゆくことにする。
a2 村には「法門」という一派の専門家WQD（1930, 

男）氏が居住する。彼は呉（dav）姓である。彼の祖
先は昔、雲南省にわざわざ赴いて「法術」を学んで帰っ
てきたのだという。彼は 12 代目にあたる。

2-1．雲南帰りの祖先
WQD氏の話によると、法術は彼の父方の祖先の 3

人兄弟が雲南に行って学んできた。そのうち 2人は
現地で嫁（張姓と Tao 姓）を娶って帰ってきた。2
人の嫁は親戚同士であったという。行きは徒歩だっ
たが、帰りは学んだ法術を使って空を飛んで帰って
きたという。

2-2．法門専門家の役割
歴代の祖先がかつて使っていたという法術とは先

に述べたように普通では物理的に不可能なことを行
う術である。
かつて法術はトン語でウエイエ（weex yeek）とい

う村落間集団訪問活動のときに使われたという。ウ
エイエではゲストの村の村人たちがホストの村を集
団で訪問し、娯楽活動を行う。ゲストの村の人々が
ホストの村の集落に入った時、ホスト側の村が法術
を使って水を湧き出させて集落の入口の道を隠して
しまうことがあった。その場合でもゲストの村の法
術使いが対抗して術をかけることによって道を歩く
ことができたといった伝承がある。
現在村の法門の専門家はそうした法術は使えなく

なっているという。
現在、法門の専門家が実際にやっているのは「法水」

である。「法水」とは、茶碗の水を口に含んで、「ピ
シャー」という音とともに、霧吹きのように吹き出

すことにより、病人の病気を治したり、熱をさまし
たり、悪霊など邪悪なものから遮断して身を守った
りするものである。ただし、法水は風水師も使うこ
とができる。
また、法門の専門家はこの世の人をあの世に送る

手助けをすることもできる。
筆者が目撃したのは、トランス状態になったシャー

マンが村人に神の言葉を伝える際にWQD氏が手助
けをしていた場面である。1998 年、村の橋を架け換
えた後、橋の上に関聖帝に鎮座してもらう前に、
シャーマンを通して神から意向を聞いた。トランス
状態になったシャーマンにWQD氏が質問し、神か
らの答えを得ていた。
その他、筆者が観察できたのは、世帯におく祖先

神の神壇の設置儀礼をWQD氏が執り行っていた場
面や、安龍謝土儀礼、探橋・探庵儀礼の際、彼が補
助の役割を担うと同時に村人たちの求めに応じて解
関 を行っていた場面などである。
村人が彼に解関 を求める理由について彼は以下

のように語ってくれた。
各自が解関 を行うとすれば、適切な日を選ばな

ければならない。解関 は一年のうち 2カ月の間し
か行うことができない。安龍謝土儀礼などはもとも
と好い日を選んで行われる。従って、その時に同時
に解関 をやってもらえれば、好い日をはずすこと
はない。
各自の家で個別にやる手間を省くために、安龍謝

土儀礼、探橋・探庵儀礼の際に彼に解関 をやって
もらうように人々が要求するのだ。村人は解関 を
してもらうと健康になると考えている。WQD氏によ
ると 36 の関と 72 の があるという。
八字（生まれた年と月と日と時間を八つの字で表

したもの）をみることによってどの関 を犯してい
るかを判断することができる。関 を犯している場
合には専門家にお願いして関 を解いてもらう必要
がある。彼によると八字をみる専門家（算命先生）は
A村にはいないという。
WQD氏の兄（WQC氏）も法門の専門家である。

WQC氏は「還願」の儀礼は行えるが、weex gangv
はできない。しかし人を陰間（あの世）に送って再
び陽間（この世）に戻すことはできる。彼自身は陰
間に行くことはできない。
a2 集落のなかには「願」を持っている家が数軒ある。

それらの家では願の神壇が設置されているという（筆
者は未見）。子宝に恵まれない家は子孫をふやすため
に「願」という神を呼ぶ。しかし、毎世代に一度「還
願」という儀礼をしなければ、その家の人はたたり
にあい気がふれてしまうと言われている。
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その他にWQC氏は好い日どりを選ぶこと（択日）
もできた。

2-3．法門の継承
WQD氏が強調していたのは、法門の専門家をやる

ためには漢字の読み書き能力（漢語で「文化」という）
が必要不可欠であり、（12 代の祖先は）みな文化があっ
たということだ。法門は漢語手書きの書物を使用し、
呪文も漢語で唱えるため、漢語の読み書き能力が必
須となる。
WQD氏は 12 歳の時に父が死亡したので、兄であ

るWQC氏（1913 年生）から法門を学んだという。
法門の知識や技能は呉（dav）姓以外にも継承され

ている。WQDの父方オジは a3 村の YYM氏（1925
年生）の父に「書物を授けた」という。書物を授け
るという表現は、法門の知識や技能は筆写すること
で伝えられることを意味している。
YYM氏の父は息子（YYM）に書物を与えた。父

から書物を与えてもらえたのはYYM氏の文化が高
かったからだとWQD氏は評する。YYM氏は小学校
の教員を長年勤めており、村の中では群を抜いた知
識人である。YYM氏は人をあの世に行かせることが
出来た。
あの世と交信する行為は共産党政権樹立後には迷

信行為として厳しい規制を受け、継続が困難になっ
たという。その影響のためか、私が現地に長期滞在
を始めた1994年以降、目撃する機会はほとんどなかっ
た。
また、WQC氏は a2 村の YCJ 氏と YHY氏に法水

を与えた。彼らは自力であの世に行けるようになっ
た。「法水を与える」という表現は、法門の知識や技
能の伝承を意味している。
しかし、術を学んだだけでは能力は発揮できない

という。能力を発揮するためには過法という儀礼を
へなければならない。
過法儀礼を受けた人には姓はそのままで、名前二

文字の部分に宗教名が与えられる。それは「法＋漢
字一字」である。
また過法を受けた人には食物禁忌が課され、犬、亀、

鱗のない魚、カエル、フクロウの摂食が禁じられる。
それを破ると、能力が発揮できなくなるという。
WQD氏は以下のように語ってくれた。解放後共産党
政権が誕生し、迷信活動が禁止され、兄は法門の活
動を控えた。その間兄は食物禁忌を破って犬肉を食
べた。その結果兄は足が不自由となり、片目も悪く
なってしまった。
以上みたように、WQD氏の祖先は雲南から調査地

近辺に神との対話の手段や法術という技を持ち帰っ

たと言われている。

3．村にやってくる宗教的職能者

本節では外界から調査村にやってきた宗教的職能
者について、筆者が直接見たもの、および村人から
の聞き取りによって得られたデータを列挙すること
により、初歩的な考察をおこないたい。

3-1．キリスト教の宣教師
西南中国では、共産党政権誕生前に、少数民族居

住地域にもキリスト教の宣教師が入っていた例は少
なくないが、調査地付近もその例外ではない。
解放前に福音堂（耶蘇）が村に布教に来た。本を持っ

ていて人びとに見せて宣伝した。当時福音堂が林渓
街にあった。2-3 人の成人男性が村の鼓楼にやって来
てものを並べて、大きな声で歌を歌った。林渓の福
音堂は長くは続かなかったようである。

3-2．チャー・ポンペン
また、キリスト教の宣教師の来訪とほぼ同じ頃、

チャー・ポンペンが村にやってきたという。チャー
とはトン語で狭義には漢族という意味であるが、広
義にはトン族でない人々全般を指す。ポンペンの意
は不明である。
解放前、チャー・ポンペンが村々をまわって家の

中に入ってきた。彼が入ってくると怖かった。彼は
小人のような神像の彫刻が入った箱を背負っていた。
彼が家に入ってくると必ず線香を燃やし、米をあげ
なければならなかった。彼らは何かを布教したりす
るというわけではなく、米をねだるだけであった。（キ
リスト教の宣教師とは異なり、）チャー・ポンペンは
書物の類は持っていなかった。（SWB氏談　a3村、男、
1927 年生）
このよう話から判断するに、チャー・ポンペンは

宗教的職能者というよりは漂泊する乞食の類だった
と考えられる。

3-3．風水師
村落社会と外来の知識の関係を考える際に風水師

の事例は重要なヒントを与えてくれる。

（1）素性不明の風水師
祖先はもともと好風水の土地に居住していた。だ

が素性不明の外来の風水師（地理先生）の悪意ある
指示にだまされ、好風水が破壊され、現在の居住地
への移住を余儀なくされた。といった村落風水破壊
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譚が調査地付近の多くの村々で共有されている 5。

（2）貴州省の風水師
いっぽう地元の語りのなかには、貴州省の風水師

の話もでてくることがある。
以前貴州省の地理先生を呼んで風水をみてもらっ

た。××の風水がよいと言った。ずっと昔だ。トン
族だ。村には地理先生がいるが、貴州の先生にはか
なわない。

以前一人の貴州省六洞の地理先生が馬に乗ってA
村にやってきて、付近を見て「上に風水が好い土地
がある」と言った。馬に乗って橋が架かっている所
に至ると、「人が既にそこの風水を壊してしまってい
る」と言った…。彼はよい埋葬地を探しにきたので
あった。
貴州省六洞とは現在の従江県貫洞鎮の所轄地と黎

平県の皮林、頓洞、肇興、洛香の一帯に相当する（粟
（編著）2011：1）。

（3）自村の風水師に対する村人の評判
地元の村の風水師は地形判断が不得意であること

から、彼らは「地理先生」ではなく、「日理先生」に
すぎない、と批評する村人も存在する。「日理先生」（yic 
lix xeent sent）とは主に埋葬や建造物の建設に適切
な日時を判断する専門家をさす。漢語で書かれた『象
吉通書』、『望星楼』などの漢語（旧字体含む）テキ
ストを使用する。「地理先生」（dil lix xeent sent）と
は日時判断を知ったうえで、さらに墓地、家屋や集
落に関する地形判断ができる専門家をさす。
地元の「日理先生」と外来の「地理先生」の間に

は知識の格差があり地元民もそれを自覚しているの
である。

3-4．算命先生
算命とは年と月と日と時間（八字という）をもとに、

５　たとえばA村には以下のような伝承がある。以前、チンタ
ンシャイ（調査村から約 2km）に住んでいるときはどの家
もみな（暮らしが）よかった。なぜならば風水が良かった
からだ。黒ブドウが実っている樹があった。

　　ブドウの樹のつるが村全体をおおっていた。一人の（地理）
先生がチンタンシャイにやってきて、この場所はよくない
と言ってだました。この龍のようなブドウのつるはよくな
い、といってだました。樹を切ったあとそこに住めなくなり、
よその場所（現在地）に移住。ブドウの樹を切ったところ
血が一ヵ月以上絶え間なく、したたりおちた。その血は豚
の血のようだった。切ったあと、村人は上に移り住んだ。
この伝承においてブドウの樹は龍脈を象徴していると考え
られる。すなわち外来の見ず知らずの風水師の悪意によっ
て村の風水の要であった龍脈が破壊されたのである。

人の運命を占う中国の占いをさす。算命の専門家を
算命先生という。先にも触れたように調査村には八
字をみる専門家がいないため、外来の算命先生が人
びとの八字をみることもある 6。
八字をみることによってどの関 を犯しているか

が判断され、関 を犯している場合には関 を解い
てもらう必要がある。
2004 年 2 月に a2 村に貴州省黎平県洪州区岩寨から

一人の算命先生がやってきて数日間滞在した。その
先生は 1950 年生まれのトン族男性であった。彼は筆
者に、ホストファミリーの小学生の孫娘のノートを
約 3センチメートル四方に切り取った紙を手渡して、
その紙にハーと息を吹きかけるようにと命じた。筆
者が 3回息を吐きかけるとその男はその紙を手に持
て、呪文のような言葉を唱えながら、台の上におい
てある、生米の盛ってある茶碗に突き刺した線香の
煙にかざしながら、何度か円を描いた。その後、そ
の白い紙を凝視し、何も悪いところはないと言った。
ホストファミリーの家族はすでに何人分かをみても
らったらしく、床の上にはノートから切り取った白
い紙が散乱しており、紙銭を燃やしたと思しき灰が
残っていた。
別の白い紙にはホストファミリーの中の 4名の氏

名とそれぞれが犯した「関」の名称が書いてあった。
それらは吊■（一字判読できず）、白日関、生水関、
白虎関であった。
その 4人は留守中だったので、お婆ちゃんが代わ

りに紙に息を吐きかけ、その紙を線香の煙であぶっ
たところ小さな人形が現れたのだという。その後 4
名の「関」を解く儀礼をその専門家が行った（写真
10 を参照）。この先生は儀礼の際には書物を用いな
かった。クライアントは儀礼の供物として生きたニ
ワトリ一羽、黒いトン布、生米、豚肉、魚のナレズ
シ一匹と紅包（中身は3.6元）を提供した。儀礼終了後、
それらの供物は算命先生の報酬になる。

６　算命先生は風水に関する事項の指示も行うこともある。
2000 年ごろ隣の郷に住むトン族の算命先生の男が a2 村に
やってきた。その男は街で入手した算命の本をみて、儀礼
を行った。その時筆者の滞在先の家の四男が解関 しても
らった。見てもらうのに 2 元支払った。またその先生は、
家の人に以下のように指示した。井戸から流れて来る水は
良いものなので、家屋の中に招き入れるべきだ。そのため
に木札に「吉水朝来対我増財」と書いて外壁に貼るように。
前の道はまっすぐに家屋に突き当たっているのでよくない。
直進する道の悪い影響を防ぐために木札に「泰山石敢当」
と書いて外壁に貼るように、と。

　　この算命先生は水流に関する風水知識を援用し、呪符の設
置という風水実践を行なうようにクライアントに指示し、
それに従って家屋の主人が二枚の木札を作成して設置した
のである。
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この先生はニワトリ一羽、黒いトン布の代わりに
現金払いを要望したので、クライアントは 16 元を渡
した。

4．外地から請来した神々

本節では調査村およびその近辺の村が外地から請
来した神々のうち、請来元に関する言説が存在する
三王神とサー神についてとくに言説が豊富な後者に
重点をおいて紹介する。

4-1．三王神
先に述べたように a3 集落の三王は県内の老堡から

請来したと言われている。a3 集落の三王廟の神壇の
傍らに 1997 年に立てられた石碑には「三王廟早在三
国両晋之前立之拠和里三王廟稽考地方志記載、唐宋
間原建於潯溶両江匯合之老堡口、本廟大約在明代萬
暦六年 7（公元一五七八戊寅年）接来本地」（下線は兼
重による）と刻まれている。先にみたように老堡の
三王はもともと貴州省由来と言われている。老堡経
由で貴州省由来の三王が a3 集落に請来されたとみて
よかろう 8。

4-2．サー神
（1）林渓岩寨のサー神壇
林渓郷のサー神について 1990 年頃に調査した呉世

華によると、林渓郷にはサーの神壇は多く、統括的
なサー神壇はもともと林渓岩寨の基松胖というとこ
ろにあったが、明洪武年間（1368-1398 年）に今の林
渓街の呉全徳の家に移った。もともと約 3ムーのサー

７　明代萬暦六年と石碑に刻んであるが、おそらくこの序文を
書いた a3 集落の誰かが作った言説に過ぎず、歴史的な根拠
は確認できないものと考えられる。

８　その石碑では「三王父子簡介」と題して三王を以下のよう
に記している。

　　司馬遷著的≪史記≫和≪西南夷伝≫記載、有夜郎部落諸侯
国国王　竹多同乃右之湖南貴州広西 牁河畔（又名逐水今
北盤江）施州歌羅寨人民（今遵義竹県）。竹王自幼非常聡明、
長大成人後文能治国武可安邦、当地子民擁載為王。自立国
王後広施仁政、普興文教、引進中原先進生産技術、改変了
刀耕火種的落後生産方式、子民無不欽佩崇敬。竹王有三子
二女、一個個都是才智過人、文武双全。漢武帝元鼎六年（公
元庚午年）平南夷為 牁郡派呉霸為太守、竹王迎降被呉霸
懐疑有叛漢之挙而誅殺。漢武帝元封五年（公元前106乙亥年）
発覚誤殺竹王後派唐蒙出使 牁郡、対其子竹興等兄弟賜封
為候王継承王位。三王為了統一大業、不主張為父報仇、不
興兵伐漢、 牁子民免去一場兵災、子民安居楽業。後来西
南辺民為了紀念竹氏父子治理 牁有功、竹王宮、三王宮、
三王廟就此建立起来、三王神話般的伝説也就応運而広為伝
頌。人們立廟祭之、有求必応、十分霊験、自此三王宮廟香
火不断、宮灯長明。

神田があり、呉家が耕作しており、呉家がサー神を
専門に祀っていた（呉世華 1990：41）。

①他のサー神壇との関係
また、筆者の聞き取りによると、岩寨のサー神は 3

～ 600 メートル川下の亮寨と大田寨のサー神との関
係性のなかで言及されることが多い。例えば、“sax 
mags suik jinh ul,sax unh suik jinh deeh”「sax mags
（大きなサー）は上の殿におわし、sax unh（小さな
サー）は下の殿におわす」という言い方がある。

三江県林渓郷平寨出身の民族学者呉世華によると
岩寨のサー神壇は数あるサー神壇の総壇である（呉
世華 1990）が、筆者が実際に現地で聞き取りをして
みたところそれは sax senl とか sax yangp と呼ばれ
ており、複数の村々を加護するサー神と位置づけら
れている。senl とは地域、yangp とは郷という意味。
また亮寨のサー神もsax yangpと呼ばれている。また、
民間歌謡のなかには “sax yangp mags dah suik naenl 
jinh xil liuc”「sax yangp は（ほかのサー神よりも）
大きく、xil liuc（地名）殿におわします」という一
節もある。

②岩寨サー神壇の由来
岩寨にある統括的なサー神壇の由来に関していく

つかの異なる言説が存在する。
【言説①】：もともと貴州省従江県の洛香にあった。宋
元の時期に呉姓の 12 兄弟が林渓に移ってきたとき、
洛香からサー神を持ってきた（呉　1990：41）。
【言説②】：林渓岩寨のサー神壇は貴州の遠口（兼重注：
天柱県の遠口を指すのか？）から祖先が移住してき
たときに持ってきた（楊　1990：39）。
筆者は林渓皇朝村出身の男性から次のような話を

聞くことができた。
【言説③】：以前作物の収穫が好くなかったので、貴
州省の洛香からサー神を請来した。その時サー神を
祀る男性も一緒に呼んできた。彼が食べていけるよ
うにサーの田（yav sax sis）を与えた。しかし田の広
さが不十分なので、各世代に男の子は一人しか生ん

表 3：林渓街近辺のサー神
村名 サー神の名称 位置関係
岩寨 sax mags 

sax senl 
sax yangp

上　jinh ul 貴州省から請来
複数の村を加護

亮寨 sax yangp 中 sax dav 大田寨から請来
複数の村を加護

大田 sax unh 下 jinh deeh 貴州省から請来
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ではいけないという決まりにした。洛香からサー神
を請来した時、洛香にある地名と同じ地名（大段
（teituan））を岩寨にもつけた。岩寨を洛香の環境に
似せることにより、サー神に新しい土地になじんで
もらえるようにとの配慮からであった。また、サー
神が jinh（殿）から逃げ出さないように、数年に一回
の割合で祭祀も行っていた。

（2）貴州省から請来されたサー神
林渓のサー神に限らず、湖南省や広西のサー神に

関しても、貴州省から請来されたものだとする伝承
が多い。三江県独 寨のサー神壇は貴州省黎平県の
紀真寨から請来されたといわれている（楊　1990：
39）。新しいサー神壇を設置する場合は古い壇に（例
えば香鉢をもってゆくなりして）サー神を迎えに行
かなければならない（楊　1990：39）とされている。
また湖南省通道県のサー神の請来元に関しては 3

種類の伝承があり、①貴州の古州（現在の榕江県）、
②貴州黎平の紀堂、③広西三江からだという。民間
歌謡や祭祀の詞の中では、貴州省の古州から請来し
たものがもっとも多いという。なお、通道県では 24
ある郷鎮のうち 15 の郷鎮にあわせて 64 のサー神壇
があるという。サー神壇はトン族居住地区のなかで
古い村に多い。ひとつだけ県渓鎮の漢族の村にある。
全県 64 のサー神壇の大部分は解放前に作られたもの
であり、解放後に新たに作られたものは 1 つ、また
解放後に復活したものも 1つだけだという。またサー
神壇を安置する時は（その請来元の）サー神壇のあ
る所、あるいは橋のたもとや河辺、山のふもと、あ
るいは山と山の間の平地までサー神を迎えに行かな
ければならないという（呉万源　1990:78）。

（3）サー神のすまい
調査地付近ではサー神殿は露天の塚の形態のもの

と、廟の形態のものに分かれる。
塚の形態のものは石が円状に積んであり、その上

には千年矮と呼ばれる葉が比較的大きく成長速度が
遅い常緑樹が植えてある。神の名前などの表記はな
い（写真 11 を参照）。
廟の形態の場合は木製の神壇が設置されてあり、

そこに神の名前が記されている。亮寨下屯、大田寨
の神壇には「本祭大油得道李王之神位」9 と書かれてい

９　なぜ神の名が漢語でこのように表記されているのかは現在
のところ不明である。今後の調査を待ちたい。なお、『通道
侗族自治県概況』では、サー神の漢語訳の名称には、「聖母」
「先母」「達摩天子」や「李王婆婆」などもあると記述され
ており（≪通道侗族自治県概況≫編写組　1986：102）、サー
神を李王と結びつける事例は、湖南省通道県にも存在する

る。その下側には中央に「本祠下壇土地之位」、その
右に「寧廟童子」左に「掃寺郎君」と書かれた木の
板が置いてある。亮寨下屯の場合、神位の右側には
棒状に巻いた黒いプリーツスカートと傘、黒い布靴
が置いてあった（写真 12 を参照）。

（4）解放前のサー神
呉世華（1990）によると、民国期の時点では、林

渓郷の民をあげてのサー神祭祀活動は春と秋の祭祀
しか残っていなかったという。
①春の祭祀
毎年田植え前にサー神の祭祀を行っていた。その

儀礼はトン語でアオソン（aol songc）という。Songc
は松の意。aol については呉世華は言及していないが、
「取る」という意味と思われる。田植えの時期が近づ
くと「福生」という吉日を選び、村の長老たちが岩
寨のサーの総壇に集まって祭祀をしていた。三牲の
供物を準備し、壇主の苗床の東西南北の角に行き、数
株の苗を抜いてきてサー神を祀る。祭祀が終わると
この数株の苗を田んぼに差し込む。往々にして、そ
れらは小さすぎて、あまり目立たなかったので、リー
ダーたちは山に行ってススキを数本刈ってきて象徴
的にアオソンの苗とみなした。アオソンの春祭りは、
稲の苗が松のようにたくましく成長し、五穀豊穣を
もたらすことをサー神に願うものであった。春の田
植え前には必ずサー神を祭祀しなければならない、さ
もないと減産すると考えられていた。トン族の歌の
中にも “bedl mix deml bav nouc ams sat,gas mix aol 
songc nouc ams laemp”（アヒルの翼がまだ長くない
のに誰がそれを殺そうか、アオソンしていないのに
誰が田植えをしようとするだろうか）とうたわれて
いる（呉世華 1990:42）。

②秋の祭祀
秋の祭祀はサー神に対して人丁興旺、団寨安寧を

祈る祭祀であった。昔は毎年一回行っていただが、近
現代では 3，5 年に一度行うようにと変わった。祭祀
地点は岩寨の総壇ではなく、亮寨の分壇の方であっ
た。この理由について呉世華は祭祀の時には性的な
詞がたくさん出てくるので、街中にある総壇を避け
街から少し離れた分壇で行うように変えられたので
はないかと推測している。秋祭りの日には村々は三
牲の供物を用意し服装を整え、サー神壇のところに
集まって祭祀をした。祈祷師は耳に入れがたい（性
的な）言葉をとなえ、人々はそれに唱和した。詞は
韻をふんだものであった。性的な内容を伴っている

ようである。
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ものの、みなたいへん敬虔な態度で、誰一人として
笑ったりしない。中心の壇には一頭の母豚が置かれ
てあり、仮面をかぶった祈祷師が、祭祀の詞を唱え
ながら、酒糟をつけた祭祀用の棒を母豚の陰部に突
き刺す。それはトン族が一族で行う「還願」の祭祀
儀礼とほぼ同じである（呉世華 1990:42）。
以上のように、岩寨と亮寨のサー神は五穀豊穣だ

けでなく、人間の子孫繁栄をかなえる豊饒の神であっ
た。

（5）解放後のサー神
共産党政権になってから、林渓郷では盛大にサー

神を祀ることは迷信活動とされ、祭祀活動は停止し
た。亮寨のサー神壇は四清運動時に破壊された（現
在は再建されている）。サー神の田んぼもつぶされて
市場に変った。岩寨のサー神を管理している呉家の
最後の跡取り息子は数十年前に亡くなった。存命し
ていれば 60 数歳とのことである。現在、春秋の祭祀
はともに行われていない。
林渓郷のみならず、湖南省の通道トン族自治県や

広西の龍勝県平等郷においても共産党政権樹立後に
サー神の祭祀活動はほぼ消滅し、サー神を信仰する
人も大幅に減少したことが報告されている（呉万源
1990:81; 陸 2008:77-79）。

（6）サー神の逃亡と呼び戻し
林渓岩寨ではサー神が殿から逃げ出さないように、

数年に一回の割合で儀礼を行っていたと述べたが、
サー神が殿から逃げ出してしまうという言説は、湖
南の通道県と広西の龍勝県においても報告されてい
る。
通道トン族自治県におけるサー神の調査報告によ

ると、サー神はトン族の村の平安、人畜興旺、五穀
豊穣を保証してくれる霊験あらたかな女神であるが、
時にはサー神壇から離れてしまうことがある。その
場合、村は災いにあう。夜に鶏がないたり、人や家
畜が病気になったり、作物の収穫に恵まれなかった
り、水害、旱害、火災などに見舞われる。こうした
情況になると、村人はみな鼓楼に集まって相談し、河
辺や橋のたもと、あるいは山と山の間の平坦地にサー
神を迎えに行き、壇に戻ってもらうための儀礼を行っ
たという（呉万源 1990:80）。続けて具体的な事例を提
示してみよう。

【事例①】通道県平坦郷高舗村（1946 年）
1946 年に通道県平坦郷高舗村はサー神を迎える活

動を行った。国民党政府はトン族に風俗改革を強制
し、県の役人はトン族女性のスカートをターゲット

にした。サー神は陰間（あの世）でこの情景を見て
恐ろしく思い、すぐに逃げてしまった。その結果深
夜に鶏が鳴いたり、人々が病気になったり、子供が
疱瘡にかかったりした。そこでシャーマンにあの世
に行ってもらい、村人が災難の原因を尋ねたところ、
サー神はスカートにマークをつけられるのを怖がっ
て山と山の間の平地に行ったと言った。また、黒豚
一頭を殺し、サー神のお堂三周分の長さの野葡萄の
蔓と一丈五尺の長さの白い茅を探してきて、彼女を
祭祀するならば、もとのお堂に戻ってもよいと言っ
た。
高舗全村で協議しサー神を迎えるリーダーを推挙

し、黒豚、野葡萄の蔓、白い茅などを探し出し、吉
日を選んで、祭師を呼び、サー神を迎える儀礼を執
り行った。祭師と 2人の弟子が路を開き、2人のトン
族の正装した娘が茶盆を捧げ持ち、5人の男が芦笙を
吹き、40 人の女性が青紫色のトン族のスカートを身
に付け、その他老人と子供が隊列を組み山と山の間
の平地にサー神を迎えに行った 10（呉万源 1990:80）。

【事例②】龍勝各族自治県平等郷平等村
続いて広西の龍勝各族自治県の事例をみてみよう。

「龍勝各族自治県平等郷平等村侗族社会歴史調査」
（1958 年調査）によると平等村の達摩娘娘の神（兼重
注：達摩娘娘の神とはサー神のこと）は湖南省通道
県の麻龍郷 11 の達摩娘娘から請来したものだという。
達摩娘娘は「嫁ぎ先の廟」（男家廟）と「実家の廟」

（外婆廟）に分かれており、男家廟はほとんどすべて
の村にあるが、外家廟は数村に一つの割合で存在す
る。廟が嫁ぎ先と実家に分かれているのは、俗世の
姻戚関係と同じである 12。

10　サー神を迎えに行く際の儀礼は以下の如くである。
　　山と山の間の平地からもとのサー神のお堂まで連れていっ

てから祭壇の上に豚の頭ひとつ、三碗分の豚の腸、胃袋、肝、
肺などを並べ、線香と紙銭を焼き、サー神を祭祀した。三
碗の内臓の混ぜ物のうち真ん中の大きな碗は祭師に贈り、
両側の小さな碗は二人の弟子に贈った。豚肉は村人に均分
し、豚の脂身はサー神のお堂の中で撒き子供が奪って食べ
た。野葡萄の蔓でサー神のお堂を三周巻き、白い茅はサー
神のお堂の突起のあるところに置き、祭師はサー神を祭祀
する詞を唱え、村の平安を保護してくれるように求めた。
サー神を迎えてお堂に戻ってもらう儀礼はこれで終了した
（呉万源 1990:80）。

11　現在の馬龍郷に相当すると考えられる
12　鈴木正崇の調査によると貴州省榕江県車江郷の村々にある

サー神は互いに姉妹あるいは母娘関係にあるとみなされて
いるという。車寨は集落内に 4つのサー神があり、互いに
姉妹関係にあり、車寨のサーは妹寨のサーの娘とみなされ
ている。また、寨頭村のサーは章魯村のサーの姉にあたる
とされ、村々の姉妹関係でむすばれているサー神は、二月
に一斉に祭りを行う（鈴木 2004:221-223）。
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達摩娘娘廟の祭祀はトン族の中高年の女性が集団
で行う。祭祀は定期的なものと不定期なものに分か
れる。
定期的なものは毎年毎月旧暦の初二、一二、二二

日に一回ずつお祀りし、村内の中高年女性はみな参
加する。各人は茶葉、米花あるいはトウモロコシを
携えて廟に集まり油茶を作り、油茶で神を祀り、祭
祀が終わるとみんなで油茶を食べて、雑談をする。そ
の内容は世間話、近頃村人や家畜が繁栄しているか
などであり、同時に歌が歌える人は歌い、物語を語
れる人は語り、歌あり物語ありで、とても賑やかで、
楽しんだのち散会する。
不定期の祭祀は村で急性伝染病が発生したり、ど

こかの家で鶏が不正常な鳴き方をしたり、月食や日
食を目撃したり、夜トラが村に入ってきて牛や豚を
食べたりするなどの情況の時に臨時に行うことを決
定する。祈祷師に頼んで祭祀の日取りを選んでもら
い、占って神に問い、占いで達摩娘娘が実家に帰っ
てしまったという結果がでたら、再び祈祷師に頼ん
で吉日を選んでもらい、隊を組んで彼女が戻ってく
るように実家の廟まで迎えに行く（広西壮族自治区
編輯組　1987:249-250）13。
事例①と②に共通するのは、サー神は時に住みか

を離れてしまうことがある。そうすると村に凶事が
発生する。サー神を呼び戻すためには儀礼を行わな
ければならないということである。

（7）サー神の地域差
楊通山はサー神の性格付けには地域差があること

を指摘している（表 4参照）（楊通山　1990：40）。

13　サー神を迎えに行く儀式は以下の如くである。
　　皆で村の長老数人と婦女を数十人選び、新しい民族衣装を

着て、芦笙を持って、長老はさらに一本の傘を持って、往
路は芦笙は吹かず、傘も開かない。廟に到着するとすぐに
祭祀を始める（祭祀儀礼は上記と同じ）。達摩娘娘が戻って
来るように祈り求める。復路は路上で、（達摩娘娘を）迎え
る人たちの行列の前の一人は傘を開き（神のために雨風を
防ぐという意味）、後ろ側の人は芦笙を吹き、廟に戻ってか
らまた祭祀をし、それが終わると各人は帰ってゆく。解放
初期には、廟の祭祀の習慣は一度停止したが、ここ 3，4年
でまた復活した（広西壮族自治区編輯組　1987:249-250）。

①貴州省における伝承
貴州省ではサー神に関しては杏 という名前の女

性に関する伝承がある。従江県龍図郷付近で流布し
ているといわれる杏 に関する物語「祭祖母」によ
ると、彼女の姓は呉であり、平梅寨で生まれた。ま
た別の伝承「侗家 “祭莎 ” 的由来」によるとやはり姓
は呉で従江県と黎平県の境にある皮林で生まれたと
される（従江県民間文学集成編委会編　1988：
21,37）。
異伝が多いが、伝承の慷慨は以下のようにまとめ

ることができよう。
昔々、トン族には杏 と呼ばれる女首領がいて、

官府の残酷な搾取と圧迫に対し、反旗を翻して立ち
上がり、九龍宝刀をぶら下げて、トン族の子弟を引
き連れて自分の山村と住民たちを守るために奮起し
て敵と抗った。人数が敵よりも少ないので、戦いに
敗れ包囲され、毅然としての薩

サー

歳
スィー

山（「弄堂概」）の
九層崖から身を投げ、壮烈に殉死した。彼女は後に
トン族の人々からサースィー（sax sip（兼重注：sax
と同義））として祭祀されるようになった。
「弄堂概」（薩歳山）は黎平県肇興郷宰柳村の集落
から 1.2 キロメートル離れたところにある小さな山で
ある。山の下には小さな湖があり、サースィー潭と
呼ばれている。湖のほとりには小さな平地がある。こ
こはトン族の人たちがサー神を迎える際に踊り、サー
スィーを祭祀する場所である。山頂には数本の松の
木があり、その下には祭壇があり、古くからサー
スィーの神位が祀られている（楊祖華編　2008：83）。
トン族の村でサーの神壇を設置する時には、必ず

ここ「弄堂概」（薩歳山）に来てサースィーの英霊を
象徴する泥土をお椀にいれて取らなければならな
い 14。このことは彼女の英霊を村に迎えて居住させる

14　この件に関しては、これを裏付ける現地調査報告がなされ
ている。

　　貴州省榕江県の車寨郷を調査した鈴木正崇によると、車寨
郷の村々でサー壇の由来について尋ねると、地元民は祖先
の英雄が亡くなった場所「弄堂概」を故地と考え、そこか
ら土や石を運んできたと語るという（鈴木 2004:219,232）。
また、小川直之によると、黎平県茅貢郷地捫村では村を作
るときには、まず初めに上地坪にある薩歳山からサー神の
土や石を持ってきて祭壇を作ると伝えられている。地捫の
母寨のサー神は地捫村全体の守護神となっている。村に病
気が流行ったり、火事が起きたりするとサー神の祭り方が
足りないことが原因とされ、再び薩歳山に行って土や石を
採ってきてサー壇を築きなおして丁寧にお祭りする。薩歳
山の土や石を運んで祀られている母寨のサー神は周辺の
村々からは有力なサー神と考えられており、近くの村がサー
神を祀りなおす時には、ここから土や石を持ってゆくとい
う（小川 2005: 67-68）。黎平県肇興郷紀堂村でも、サー神を
本山の薩歳山に迎えに行くときのことが伝えられ、薩歳山
から土と石を採ってくるときには男性が女装して行くとい

表 4：サー神の地域差
貴州省都柳江一帯（特に従
江県内）

広西三江県独 、八江、林
渓一帯

サー神に特定の姓名住所あ
り。杏 の物語が流布：杏
はトン族の民を率いて、

官兵と戦い犠牲となった。

サー神に特定の姓名住所なし。
杏 の物語は流布していな
い。
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ことを意味し、村の平安が保たれることを可能にす
る（楊祖華編　2008：83）。

②広西における伝承
「広西トン族社会歴史調査」（1958 年調査）にはサー
神に関して以下のような記述がある。
トン族が普遍的に信奉している神は達摩娘娘天子

であり、トン語では「雑媽」（兼重注：sax mags の
漢字表記）という。その意味は「老 」（おばあさん）
である。その来歴についてはトン族人民の伝説では、
達摩娘娘は古州（貴州省黎平府）の人で孟獲に嫁ぎ
妻となった。三国時代に、蜀の軍師諸葛孔明が「南蛮」
に出征し少数民族を征服した。「蛮兵」の首領孟獲は
部隊を率いて抵抗したが、のちに蜀に降伏した。だが、
その妻の達摩娘娘は勇敢に善戦し、屈することなく、
部下を率いて反抗闘争を継続した。しかし、数が少
なく多勢に敵わず、敗退し、部下の大部分は死傷し、
女性 11 人が達摩娘娘に従って敵に反抗した。この戦
役において彼女らは山谷で敵に包囲され、敵に切り
殺された。達摩娘娘だけは武芸が群を抜いて優れて
おり、敵を殺して幾重の包囲から脱出した。しかし
敵兵は追いかけ、迫ってきた。達摩娘娘は逃げ道が
なくなり、馬が泥田にはまって動けなくなり、敵に
矢で射殺され闘争はついに失敗した。トン族の人た
ちは彼女の戦い続ける精神に敬服し、達摩娘娘を建
立し記念した。数千年来、祭祀はずっと衰えていな
い（広西壮族自治区編輯組　1987:152-153）。
このように達摩娘娘は女性で貴州省黎平府の古州

（現在の榕江県）の人であるとされる。非常に残念な
ことに、広西のトン族居住地のなかのどこの伝承な
のかがこの報告には明記されていない 15。

う（小川 2005:71）。また、小川は上記の薩歳山とは黎平県
と従江県の境界付近にある弄塘凱（塘凱山・longl dangc 
gkeip）のことで、サー神はここの崖から身を投じて亡くなっ
たと伝えられているとも報告している（小川 2005:72）。

15　「広西三江侗族社会歴史調査」（1958 年調査）には、達摩天
子娘娘について以下のように記述されている。

　　トン族とミャオ族はみな達摩天子娘娘（兼重注：サー神の
こと）を信じており、村ごとに神壇がある。伝説によると
達摩天子娘娘はトン族の最も古い祖先である。トン族は集
落の中に円い石で円圏をつくり、中央に椿の木を刺し、上
に雨傘を一本しばりつける。毎年貴州まで巫（シャーマン）
を迎えに行って拝礼するため、多大の費用がかかる。

　　トン族は達摩天子娘娘は孟獲夫人であると伝えている。群
衆は紡績機、織り関係の道具および銀製品を廟の下に埋め、
耳輪、首輪、銀の櫛なども埋める。トン族の人々はトン布
を織ることができるが、それは達摩天子娘娘が教えたもの
だと伝えられている。トン族の人々は達摩天子娘娘を篤く
信奉し、若者が外の村へ歌を歌いに行く際には、達摩天子
娘娘の神壇の前に行って一度歌う。このようにしてはじめ
て歌が順調に歌えるのだそうだ。達摩天子娘娘の廟の中に

孟獲夫人とサー神を結び付ける言説は、筆者は林
渓郷において耳にしたことはない。自身が林渓郷出
身のトン族である呉世華は、林渓郷のサー神に対し
て人々を率いて王朝と闘った犠牲的英雄というイ
メージを安易にかぶせるべきではないという旨の見
解を示している（呉世華 1990:42）。先に見たように、
三江県北部の独 郷、八江郷、林渓郷の三つの郷に
おいてサー神には特定の姓名はない（楊 1990:40）。
サー神に関する伝承には広西内部において、しかも
三江県内においても地域差があろうかと考えられる。

おわりに

「移動と宗教実践」をテーマとした本研究会の主旨
にできるだけ沿う形で、まとめてみたい。
筆者の調査地域（広西三江トン族自治県林渓郷A

村近辺）の村落社会における宗教的知識や技能の由
来に関する言説を検討すると、宗教的知識や技能の
地域間不均衡とそれに基づく 2つのパターンの人の
移動が浮かび上がってくる。
（1）村人が村外の職能者のもとを訪ねて学ぶ
先祖がわざわざ雲南まで学びに行ったと言われる

法門の知識や技能は―法術の能力は現在は伝承され
ていないものの―今でも子孫あるいは弟子筋に継承
されている。特に人と神との対話、生きながら陰間（あ
の世）に行って陽間（この世）に戻ってくるといっ
たシャーマニスティックな方面において地元で連綿
と受け継がれ実践されてきたと考えられる。
（2）職能者が村外からやってきて、村人たちに指導。
地元では、かつて外地から「地理先生」が村にやっ

てきたと語られる。「地理先生」の移動を、各地の地
形をみることを生業とするという職業上の特性とし
て片づけてしまうのは早計である。ここで問題とす
べきは、知識レベルの高い貴州省六洞の専門家が知
識レベルの低いA村近辺に赴いて風水をみるといっ
た、知識や技能の偏差と職能者の移動の関係性であ
る。日理（日時の判断）しか知らない地元の「日理
先生」の知識レベルは外来の「地理先生」にはかな
わないという地元の言説の存在は、風水知識の地域
的格差を地元の人々も意識していることの証左であ
る。知識の地域間格差が大きいからこそ、悪意をもっ
た外来の風水師は地元の人々に災いをもたらしかね

埋めてある銀器は誰も盗もうとはせず、非常に尊び重んじ
ている。祭祀をするのは毎年旧暦の十月初五の日であり、
村人全員が拝みに行く（広西壮族自治区編輯組　1987:18）。
非常に残念なことに、この報告にも三江県内のどの地域の
トン族の風習なのかが記載されていない。
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ない危険な存在として語られるのである。
知識や技能の地域間格差は風水知識に限った話で

はない。八字を見ることができる専門家（算命先生）
が地元にいないからこそ、外地の算命先生がやって
きて「商売」することが可能となっている。
筆者の調査地の場合、（3）神々が外地から請来さ

れること、すなわち神そのものが移動する事例も存
在する。
調査地においては漢族由来の神々、湖南や貴州由

来の非漢族系の地方神（飛山神、三王神）に加え、ト
ン族独自のサー神が取り込まれている。神々に関す
る地元の言説を検討した結果浮かび上がってきたの
は、神々をめぐる言説の中で外来性が強調されるこ
とが多いのはサー神であるということだ。
サー神に来てもらうためには、わざわざ迎えに行

かなければならないし、住み心地のよい環境を整え
る必要もある。またサー神は請来先に定住してくれ
る保証はなく、自分の意思で逃亡してしまうことも
ありうる。そういった意味でサー神は「在地の神」と
はいいがたい。一方、現地の五穀豊穣や家畜の繁殖、
無病息災の実現にサー神が必要不可欠であるがゆえ
に、現地の人々にとってサー神はぜひとも地元に居
ついてもらう必要がある。以上のことから、サー神
とは「在地の神」となることが地元民によって希求
されている「外来の神」と位置づけることができよう。
また、サー神の根源地は貴州省のトン族において

は「弄堂概」と明確に認識されていることが多いよ
うだが、広西や湖南においてはそうではないようだ。
広西や湖南においてはむしろ、サー神の請来元が重
要視される傾向があり、サー神は貴州省のどこどこ
から請来されたと、具体的な地名をあげて語られる
場合が多いように見うけられる。
ここで、トン族文化のうち宗教的なもの以外に目

を転じると、貴州から広西・湖南に向かって伝播し
た文化要素は少なくない。たとえば、トン劇がそう
である（兼重 2014:345-347）。また筆者の調査地にお
いては、トン族の民間歌謡なども貴州から来たもの
だと筆者に語る人もおり、言説のレベルでもそうし
た見方が存在する。
宗教以外の文化要素と移動（伝播）の関連性につ

いて明らかにしてゆくことは、移動と宗教実践に関
する研究を、文化の伝播という、より広いパースペ
クティブのなかで捉えるうえで重要な検討課題であ
るといえよう。今後の課題としたい。
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1．はじめに

ある土地から別の土地へと移動し、移動先で社会
を再構築していくことは、人が長い歴史のなかで繰
り返してきた営みである。そのなかで中央アジアに
おける移動は、20 世紀から 21 世紀にかけて体制移行
と密接に結びついて生じた点に特徴がある。中央ア
ジアを含め旧ソ連では、政治的な理由により民族の
強制移住もしばしば実施され、多民族からなる国家
が生み出されたが、ソ連解体とともに各民族の名前
を冠した国家が独立し新たな政治・経済体制の下で
地域社会が再編された。本稿で取り上げるカザフス
タンは、中央アジア 5か国のなかでもとりわけ多民
族が居住するが、1990 年代にロシア人などが国外へ
移出した一方で、国外のカザフ人が「歴史的祖国」と
してカザフスタンに「帰還」したのであった。
この現象に筆者が関心をもったのは、2003 年から

2005 年にかけてカザフスタン北東部のパヴロダル州
バヤナウル地区の村で、社会主義体制から移行後の
宗教動態に関する人類学調査を行っていた時のこと
である。オラルマン（oralman, 「帰還者」）と呼ばれ
て差異化され時には差別的にも語られる、モンゴル
や中国、ウズベキスタンなどから移住したカザフ人
が、祝祭やイスラームの動態に深く関わっている場
合があることをしばしば聞いた。彼らはなぜカザフ
スタンに移住し、どのように生活し、祝祭やイスラー
ムをいかに捉えて実践しているのだろうか。
ポスト社会主義地域に関する人類学研究では、祝

祭や宗教の再活性化がアイデンティティの主張に大
きな役割を果たしてきたことが広く指摘されてきた
が（藤本 2011：18-21）、祝祭や宗教実践と移動との
関係はあまり問われてこなかった。また、在外カザ
フ人のカザフスタンへの「帰還」に関する先行研究は、
主に経済・政治・社会学の分野で行われてきた（e.g. 岡
2008，2010, Diener 2009, タチベコフ 2010, Bonnenfant 

2012）。「帰還」後にカザフスタンのカザフ人との差異
を特徴づけるものとして、イスラームの重要性は指
摘されてきたが（タチベコフ 2010：205-207）、具体
的なイスラーム実践や祝祭の動態は明らかにされて
いない。国外から「歴史的祖国」へと移住した人々
の動向は、社会主義を経た地域社会の動態を考える
上でも、広く宗教実践と移動の関係を検討する上で
も重要といえよう。国境を越えた移動と宗教をとお
した共同性の再構築という問題は非社会主義圏にお
いても指摘されており（山田 2014）、広範な比較研究
へと発展させていく可能性をもつ。
したがって本稿は、国境によって分断された民族

集団における移動と宗教・祝祭の動態を、国外から
カザフスタンに移住したカザフ人に着目して明らか
にすることを目的とする。主な調査地は、カザフス
タンのパヴロダル州バヤナウル地区である（図参照）。
2003 年から 2005 年まで長期調査を行ったが、本稿の
主なデータは 2011 年から 2014 年における短期調査
で得られたものである。同地区には、2010 年 1 月 1
日現在、1258 名（261 世帯）の「帰還者」が居住し
ており、地区人口の約 4％を占める 1。カザフスタン最
大の都市アルマトゥと、バヤナウル地区の大部分の
「帰還者」の出身地であるモンゴル国西部のバヤンウ
ルギー県と首都ウランバートルでも補足的な短期調
査を行った。
以下、第 2節では、在外カザフ人のカザフスタン

への「帰還」の動機と「帰還」後の生活を検討する。
第 3 節では、春分に行われるナウルズの祝祭と、イ
スラーム実践という 2点にそれぞれ着目して、祝祭・
宗教実践に「帰還者」がいかに関わってきたのか検
討する。第 4節で本稿の内容をまとめ暫定的な結論

１　バヤナウル地区に暮らすオラルマン 1258 人のうち、924 人
（約 73.4％）はマイカイン町に居住し、地区中心地のバヤナ
ウル町には 117 人（約 9.3％）が居住し、残りの 217 人（約
17.2％）は村落部に居住している。本稿では、主にバヤナ
ウル町とその周辺の村落部に暮らす「帰還者」に焦点を絞っ
ている。

第 4章　「歴史的祖国」への移住
―カザフスタンにおける「帰還者」の生活と祝祭・宗教実践―
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を述べる。

2．在外カザフ人のカザフスタンへの移住

2-1．カザフスタン政府による呼び寄せ政策
カザフスタンは、ロシア人、ウクライナ人、ドイ

ツ人、朝鮮人などが一定の割合を占める多民族国家
であり、1989 年の時点ではカザフ人は 39.7％に過ぎ
なかったが、ロシア人、ウクライナ人、ドイツ人の
国外流出と在外カザフ人の「帰還」によって、2009
年にはカザフ人が 63.1％を占めるに至った（Agenstvo 
Respubliki Kazakhstan po statistike 2010:10）。カザ
フスタンを中心に考えるとこれらの移動は移出と移
入に分けられるが、よりマクロな観点からみると、い
ずれも自民族がマジョリティである国家への移住と
いう性格をもつ。
注目されるのは、政府がカザフスタンをカザフ人

の「歴史的祖国（［ru］istoricheskaya rodina, ［kaz］
tarikhi otanï）」として位置づけ、独立前後から在外
カザフ人の呼び寄せ政策をとったことである
（Bonnenfant 2012）。これまで最も多くの「帰還者」
を輩出したのはウズベキスタンだが、独立後間もな
い一時期に限って言えば、最も多くのカザフ人移民
を輩出したのはモンゴルであり（Mamashev 2012: 
59,81）、2005 年までに約 5万人がカザフスタンへ移住
した（岡 2008: 9）。彼らは主に 19 世紀に中国からモ
ンゴルに移住しており、それ以前に現在のカザフス
タンにあたる地域に祖先が居住していたと推定され
るものの、直接的な関係はすでにたどれなくなって
いる場合も多い。しかし、これらの人々も含めて各
国からのカザフ人移住者は、「帰還者」と呼ばれてい
る。
2009 年の国勢調査時にバヤナウル地区役場で作成

された詳細なデータに基づくと、同地区に居住する
「帰還者」のほとんど（99.6％）が、モンゴル国から
カザフスタンに移住したカザフ人である（5人（0.4％）
のみウズベキスタンから移住）。これは、同地区がカ
ザフスタン北東部という、比較的モンゴル国に近い
位置にあるためである 2。移住年は、1991 年から 2007
年までで、特に 1990 年代が多い 3。多くは本人が移住
してきた 1 世だが、移住後に生まれた 2 世も全体の

２　カザフスタン南東部は中国出身、南部はウズベキスタン出
身、南西部はイラン出身のカザフ人が多い。

３　1992 年が 41％と圧倒的に多く、そのほとんどはマイカイン
に居住している（炭鉱労働者として集団でこの地域に割り
当てられたとみられる）。バヤナウル町とその周辺の村落部
に関しては、移住年は 1992 年が約 20％と最も多いが 1998
年も約 14％を占める。

約 22％を占める。なお、カザフ社会においてはルゥ
（ru）と呼ばれる父系クランが社会的重要性をもつが、
バヤナウル地区のカザフ人の多くがアルグン
（Arghïn）と呼ばれる父系クランに属すのに対し、モ
ンゴル国から移住したカザフ人の多くはケレイ
（Kerey）と呼ばれる別の父系クランに属している。

2-2．移住の動機
モンゴルや中国からカザフスタンへの初期の「帰

還者」、つまりカザフスタン独立直後に移住してきた
人々は、カザフ人の国づくりという高い理念に燃え
ていた者が多かった。たとえば、K.J.（1932 年生、女
性、1992 年に移住）は、バヤンウルギー県トルバ郡
生まれで、モンゴルではロシア語教師として働いて
いた。移住を決意した夫は作家で、移住にあたり惜
別の詩を創作した。その一節は「私を許せ、生まれ育っ
た国、私のモンゴルよ、私は人だから、（カザフ人と
しての）血に引き寄せられて（カザフスタンへ）行く」
というものであり、移住の強い意思とともに、モン
ゴルとカザフスタン双方への複雑な感情がうかがわ
れる。カザフスタンに移住後に夫は亡くなり、墓碑
にこの詩の一節が刻まれたという。
K.J. の夫の弟の息子にあたるM.T.（1961年生、男性、

1993 年に移住）は、バヤンウルギー県トルバ郡に生
まれ地元の中等専門学校を卒業したのち兵役につき、
兵役を解かれて結婚してからウランバートルの農業
大学で学んだ。移住前にK.J. の夫を頼ってカザフス
タンを下見に訪れ、「気に入っても気に入らなくても
（カザフスタンに）移住して来い」と言われたという。
彼は「自分の専門を活かして仕事をしよう」と、移
住を決意したと語る。
より若い世代の「帰還者」の男性M.Z.（1973 年生）

は、バヤンウルギー県ウルギー市生まれで、ウラン
バートルの医科大学で学び、大学 1年の時（1992 年）
に両親とともにカザフスタンに移住した。移住後に
セメイ医科大学に編入して卒業し、現在ではバヤナ
ウル地区病院に勤務している。彼は「カザフスタン
について年配の人たちから父祖の地だと聞いていた。
（中略）しかし、カザフスタンがどのようなところか
よく知らなかった。年配の人々は、言語も宗教も異
なるモンゴルに暮らして、自分たちの言葉も宗教も
生活習慣も少しずつ忘れ始めていると、子孫につい
て心配していた。このため、子孫を自分たちの土地（カ
ザフスタン）に移動させることを希望していた」と
語ってくれた。実際、より上の世代である S.K.（1949
年生、男性、1993 年に移住）は「祖先の土地へ、子
どもたちを送り届けるために私たちは（カザフスタ
ンに）来た」と語る。
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「親族がこちらに暮らしているから」と移住してき
た人々も多いが、移住初期においては子孫の教育、特
に言語と宗教を保持することが大きな動機となって
いたとみられる。モンゴルはカザフスタンより数年
早く社会主義体制から移行し経済的に混乱した状況
にあったが、カザフスタン経済もソ連解体の打撃を
こうむっており、移住の動機を経済のみに求めるの
は難しい。「帰還者」たちが語るように、モンゴルで
カザフ人は差別される立場におかれてきたわけでは
ない。ただ、高等教育はモンゴル語が主でカザフ語
では学べない。また、イスラーム実践は制限されず、
実際に非常な勢いでイスラームが復興したが、マジョ
リティのハルハは仏教徒である。こうしたことを背
景として、カザフスタン独立にともなうナショナリ
ズムの高まりのなかで「歴史的祖国」への「帰還」が
生じたと考えられる。

2-3．カザフスタンへの移住後の生活
それでは、カザフスタンに移住したカザフ人たち

は、どのように受け入れられたのだろうか。移住当
時の状況や政府からの援助などカザフスタン側の受
け入れに関して、1990 年代初期にソフホーズ議長を
務め、2000 年代には地区長補佐を務めていた男性
B.S.（1954 年生）から以下のような話を聞くことがで
きた。
  「（カザフスタン側では）各州、各地区に分かれて、
「帰還者」を迎え始めた。（私が議長を務めていた）
Bソフホーズでは、10 家族を受け入れた。彼らは
天幕を設営して暮らし始めた。家が一番の問題だっ
た。ソフホーズの中心地でも家畜飼育拠点でも、
仕事が組織された。それまでに、ソフホーズでは
家畜を放牧する人がいなくなっていた。石炭生産
などに職を求めて移動してしまったからだ。モン
ゴルから来た「親族」たち（「帰還者」と同義、後述）
は、ヒツジの飼育に優れていたので、家畜の放牧
をした。政府からの援助として、ウシ 1頭、ヒツ
ジ 10 頭、現金、1軒の家が支給された。1，2年～ 3，
4年ソフホーズに暮らしたのち、別の州へと移動し
た人々も多かったが、これには政府からの援助は
当然のことながら与えられなかった。短い期間で
彼らの仕事は発展し、農民経営体・ビジネスの経
営者になった。仲間を大切にするのが彼らの特徴
だ。彼らは次第に土地の人たちとまざっていった。
生まれた土地を捨てることは容易ではない。彼ら
の目的は、子孫を祖国に連れて行き、カザフの習
慣を守りながら子孫を育てることにあった。勇気
ある行為だ」（2013 年聞き取り）
このように、ソフホーズ単位で「帰還者」を受け

入れ、地元のカザフ人とともに生活する体制がとら
れた。しかし、「帰還者」自身からの聞き取りによれば、
受け入れ側との不一致も生じていた。上述の S.K. は
数学教師を務めているが、当時の状況を以下のよう
に語る。
  「モンゴルから移住してきた頃、（カザフスタンは）
自分たちを労働力として受け入れた。しかし、自
分たちは教育を受けた人間であった。（中略）移住
前の職業を聞かずに、ソフホーズ議長はある家族
にヒツジを与えて飼育するよう言った。翌日、ヒ
ツジが放牧されていないので、隣人が見に行って
みると、『ロシアの S市に移住します。ヒツジはお
返しします』と書き残してあった。技術者なので、
もちろん村に住んでヒツジを飼うことはできない」
（2014 年聞き取り）。
移住者のなかには、ヒツジ牧畜に優れた才能を発

揮する牧夫もいた一方で、教師や農業技術者といっ
た高学歴の人々もおり、一律な受け入れ態勢は齟齬
を生んだのである4。こうした状況の下で、次のM.T.の
事例は、牧夫として受け入れられた後にモンゴルと
の関係を最大限に活用して生活を成り立たせ、最終
的には農業技術者としての専門性を活かした職に就
いた経緯を示している。
  「（移住してきてから）バヤナウル地区の Jソフホー
ズに割り振られ、穀物保管所、車庫などで専門外
の仕事に従事した。農業の専門家であることを徐々
にアピールし、ソフホーズの農業担当の会計士と
して採用された。当時は社会主義計画経済から資
本主義市場経済への移行期だった。しかし、人々
はそのことを理解していなかった。（中略）ソフホー
ズが 1998 年に解散すると、2か月間の月給代わり
に支給されたウシを連れて地区中心地に移住した。
1998 年～ 2001 年まで失業していたので、専門を活
かし菜園を作り野菜を販売していた。幼かった子
どもたちや母も手伝ってくれた。モンゴルからカ
ザフスタンに四輪駆動自動車を運んできて売る仕
事にも従事した。モンゴルに土地勘がある「帰還者」
のみがこの仕事で稼ぐことができた。しかし自分
の性には合わなかった。（中略）2001 年、カザフス
タン政府は国家試験により有能な人材を採用した。
その試験を受け、翌年から地区役場の農業部門で
働くようになった。2012 年以降は地区の農業被害
調査に従事している」（2013 年聞き取り）。
このように、移住初期はモンゴル国もカザフスタ

４　帰還者たちの最終学歴は、バヤナウル村の周辺の事例では、
初等教育が 5名、中等教育が 111 名と最も多く、中等専門
教育が 20 名、高等教育が 45 名、教育を受けていない者は
4名であり、カザフスタンと比較して明確な差異はない。
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ンも政治的・経済的に混乱していた時期で、カザフ
スタンに移住した人々の受け皿となっていたソフ
ホーズが 1990 年代後半に解散したため、「帰還者」は
大きな困難に直面した。M.T. は比較的成功した事例
と言えるが、モンゴルとの関係を活かした仕事をし
た後に、専門性を示すことでようやくカザフスタン
に職を得たのである 5。

2-4．  目に見えない境界―地元のカザフ人と「帰還者」
の関係

カザフスタンでは「帰還者」が集住している地域
もあるが、地元のカザフ人と混住している地域も多
い。バヤナウル地区（地区中心地とその周辺の村落）
は後者であり、地元のカザフ人と「帰還者」は見た
目では区別がつきにくい。しかし、「帰還者」と地元
のカザフ人との間には、目に見えない境界が存在し
ていた。
例えばM.Z. は、「移住当時、カザフスタンのカザ

フ人から、自分たちだけでも大変なのに、なぜ国外
からカザフ人をわざわざ呼び寄せたのかと言われた
こともある。国外から来たカザフ人にはより困難だ
ろうと」と語る。地元のカザフ人との間にある溝は、
当然のことながら、仕事をめぐる問題のみにとどま
らなかった。K.J. は、移住後にザフスタンでカザフ人
がロシア語を話している状況に憤り、周囲のカザフ
人にカザフ語を話すよう言ったと語る。言語状況を
めぐる衝撃と困難はほかの多くの「帰還者」からも
聞かれ、特に成人してから移住した場合に言葉の問
題は深刻であった。
他方、カザフスタンのカザフ人たちは、「帰還者」

のいくつかの習慣に衝撃を受けた。例えば 40 歳代の
ある女性は、家畜飼育拠点で隣人であった「帰還者」
について「彼らは鍋でお茶を沸かして塩を入れてミ
ルクティーを飲む。彼らはサモワールというものを
知らない。でも私たちの祖先も、ロシア人からサモ
ワールを学ぶまでは鍋でお茶を沸かしていたのだろ
う」と語る。また、「天幕を持ってきてそこに暮らし、
どんなに勧めても定住家屋に移り住もうとしなかっ
た。冬になって、風が強くて寒いと言って、ようや
く定住家屋に入った」という。カザフスタンのカザ

５　バヤナウル地区役場の資料によれば、バヤナウル村とその
周辺における帰還者の職業は、自営業（自己雇用）50 名、
教師 24 名（2 人は校長）、雑務（用務員など）11 名、企業
経営 6名、運転手 4名、医師 4名、建設業 3名、炭鉱労働
者 3名、公務員 3名、年金生活者 30 名、無職は 24 名であ
る（このほか、59 名は 11 年制の国立学校に就学中、24 名
が大学在学中）。地元のカザフ人に比べて就職で差別されて
いることはないが、本稿で取り上げた事例のようにとりわ
け移住初期に特有の困難に直面した。

フ人は定住家屋に暮らし、サモワールを使って砂糖
入りのミルクティーを飲むのに対し、オラルマンの
習慣は異なることに驚いたのである。
また別の女性は、「（移住してきた時、彼らは）文

化レベルが低かった。でも、彼らはとても勤勉。子
どもたちはカザフ語の創作や歌・演奏に優れている。
彼らが優秀なのは、モンゴルにいる時からマイノリ
ティとして自分をいかに見せるかを常に考えてきた
からだと思う。私たちカザフスタンのカザフ人は、自
分たちは豊かだと誇って何もしようとしないから」と
語る。「帰還者」は地元のカザフ人によって、「彼ら
は伝統を保ってきた人々」であり、「信仰に厚い人々」
であるとも表現される。
つまり、「文化レベルが低い（近代化していない）」

がゆえに「カザフの伝統を保持している」とみなさ
れるという両義的な評価を受けているのである。国
外から移住してきたカザフ人への名づけは、「オラル
マン（帰還者）」に加えて「アガイゥン（aghayïn, 親
族／仲間）」がよく用いられる。これは、他者ではな
いが差異が認識されている状況をよく示していると
言えるだろう。では、「帰還者」にとって祝祭と宗教
実践の復興はいかなる意味をもつのであろうか。次
節では、春分の祝祭とイスラーム実践に着目して検
討する。

3．「帰還者」にとっての祝祭と宗教実践

3-1．ナウルズ復興への「帰還者」の関わり
ナウルズ（nawrïz）は、もともとイラン太陽暦の

元日で「新しい日」を意味する新年の祝で、春分の
日にあたる（帯谷 2005）。ゾロアスター教と関連が深
かったと考えられるが、中央アジアのムスリムも広
く祝う。村人たちからの聞き取りによれば、カザフ
のナウルズは搾乳の開始を告げるものであり、ソ連
成立以前には伝統的なブランコ遊びなどに興じ、ナ
ウルズ・コジェと呼ばれる粥が豊かにふるまわれる
祝祭であった。
社会主義にもとづく祝祭が重視されたソ連時代に

は、ナウルズを公的に祝うことは許されず、村落部
などで細々と祝われていたにすぎなかったが、現在
の中央アジア 5か国はいずれもナウルズを伝統的な
祝祭と認め公的な祝日としている（帯谷 2005）。カザ
フスタンにおけるナウルズの公的な復興は、1989 年
にアルマトゥ市の共和国広場で、政府主導で大々的
に行われて以降のことである。パヴロダル州バヤナ
ウル地区では、1990 年ころより役場からの通達によっ
てナウルズを祝うようになったという（藤本 2011：
274-277）。
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筆者が 2005 年に地区中心地で観察したナウルズで
は、カザフの民族衣装を身に着けた人々が行きかい、
地区役場前の通りには飾り付けられた大きな天幕が
立ち並んでいた。天幕の内部はカザフの伝統的な毛
織物やフェルト、衣装箱などで飾られ、代表的な肉
料理ベシュバルマクと、特別にナウルズの時だけ作
られる粥ナウルズ・コジェ（nawrïz köje）などが振
舞われていた。このナウルズ・コジェには、その年
の豊かさを祈念して 7 つの食物（穀物、乳製品、肉
など）を入れる必要があるとされている。天幕は地
区内の各村から出され、天幕の装飾、衣装、食事の 3
点がコンテストとして競われた。地区文化センター
ではコンサートが行われ、近くの草原では競馬も行
われた。
このナウルズに「帰還者」はいかに関わってきた

のだろうか。「帰還者」である S.K. は、「（ナウルズの
祝い方に）あまり違いはないが、（モンゴル西部の）
バヤンウルギー（県）では 1か月にわたってナウル
ズを祝う。こちらでは古いものを我々のところから
持って行って天幕の中に飾り付ける」と語る。この
発言は、バヤナウル地区ではナウルズを祝う伝統と
ともに、物質文化面でも伝統が失われており、それ
を保持してきた自分たちが、カザフスタンでのナウ
ルズの祝祭に天幕を貸し出しているという自負を物
語る。
実際、ナウルズの際にバヤナウル地区で使用され

る天幕の一部は役場が所有しているが、一部はモン
ゴルから移住してきたカザフ人たちが所有する天幕
を賃借している。カザフスタンでは天幕がほとんど
使用されなくなっているのに対し、モンゴル（や中国）
のカザフ人は夏営地で天幕を使い続けており、カザ
フスタンに移住する際にも天幕を持ってきた人が多
い。現在では、風が強いカザフスタン北部の「気候
に合わない」ため住居としてはあまり使われていな
いが、「祝祭の際だけ使う」と、ある「帰還者」は語っ
てくれた。実際、2013 年にバヤナウル村でモンゴル
出身のカザフ人どうしの結婚祝を参与観察したが、庭
に天幕を設営していたことは地元のカザフ人には見
られない特徴であった（写真 1・2）。
このような差異を資源として、「帰還者」たちは、

地元のカザフ人が行う大規模な死者儀礼の会場とし
て天幕を貸与したり（2003 年観察事例）、地区内の保
養地に来る人々を天幕でもてなし観光業にたずさわ
るなどしている（2014 年観察事例）。「帰還者」の天
幕は、カザフスタンにおける伝統の再評価の中で積
極的に使われるようになったのである。それがもっ
とも端的に表出されるのがナウルズの祝祭であった。
また、バヤナウル地区におけるナウルズの祝祭の

中心は役場や学校と行った公的機関であるという状
況について、モンゴルから移住したM.T. は次のよう
に批判していた。
  「（モンゴルの）バヤンウルギーではコジェを家で
作るが、こちらでは学校や何かの組織でなければ
作らない。家々でしないといけないと、私ははっ
きり言った。朝に職場に行くまでの間に新年を祝
いながら家々を訪問し、みんながコジェを食べる。
「おめでとう」と言って一匙ずつ食べても、30 軒の
家を回ればおなかはいっぱいになる。バヤンにあ
る「帰還者」の家 30 軒は 1日に 5～ 6軒ずつまわっ
て、ウルス・オン・ボルスン（Ǔlïs ong bolsïn! 人々
が正しい状態であるように）、アク・モル・ボルス
ン（Aq mol bolsïn! ミルクが豊富であるように）と
あいさつする。バヤナウルではナウルズがフェス
ティバルのかたちで行われ、まだ各世帯で祝うと
いう水準に達していない」（2014 年聞き取り）。
つまり、カザフスタン北部のバヤナウル地区では

各世帯でナウルズを祝う伝統は失われてしまってお
り、その伝統を保持するのが「帰還者」だと主張さ
れるのである。モンゴルでも社会主義時代にはナウ
ルズを公に祝うことができなかったが、各世帯では
ナウルズ・コジェを作るなどして祝っていた。1990
年代以降はカザフ人が集住するバヤンウルギー県で
県庁などがナウルズの祝祭を組織しており、近年で
は首都ウランバートルでもカザフ文化を紹介する場
として祝祭が行われている（2013 年観察事例）。また、
バヤンウルギー県ではカザフ人が訪問し合って、肉
料理とナウルズ・コジェを互いにふるまい盛大に祝
う（2014 年観察事例）。こうした状況の下、カザフス
タンに移住した「帰還者」にとって、ナウルズは互
いに訪問して社会的紐帯を確認すると同時に、地元
のカザフ人に自らの「伝統」を主張する場ともなっ
ているのである。

3-2．年配の「帰還者」によるイスラーム復興
一方、イスラームは 1990 年代からカザフの伝統の

一部と位置づけられて復興したが（藤本 2011）、その
過程で「帰還者」の中にイスラーム復興に重要な役
割を果たした人々がいた。例えば、やや特殊な例で
はあるが、モンゴル・中国国境のアルタイ地域に生
まれたハリファ・アルタイ（Khalifa Altay）は、ト
ルコに長年暮らした後、1990 年にカザフスタン・ム
スリム宗務局が出版したクルアーンのカザフ語注釈
書（実質上のカザフ語訳）の翻訳者となり、1993 年
にカザフスタンに移住した後に亡くなった（松原 
2011：431，Mamashev 2012：77, 86, 藤本 2014）。また、
限定的な聞き取りの結果ではあるものの、1990 年代
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には中国から移住してきたカザフ人たちがモスクの
イマム（imam, イマーム、集団礼拝の指導者）にな
る場合があったという。中国新疆ウイグル自治区は
社会主義体制の成立時期がカザフスタンに比べて遅
く、激しい反宗教政策がとられたのは 1960 年代に始
まる文化大革命の際であった。このため文革前を知
る人々が文革終了時まで生きており、その一部が
1990 年代初頭にカザフスタンに移住してイスラーム
復興に積極的に関わったのである。
また、パヴロダル州バヤナウル地区 S村管区のカ

ラジャル村では、モスク開設に尽力して初代イマム
となったのは、モンゴルから 1992 年に移住したカザ
フ人の長老（1927 年生まれ‐2003 年没）であった（写
真 3）。すでに故人であるため正確な情報をなかなか
得られていなかったが、2014 年 8 月に娘（1975 年生
まれ）が地区中心地に暮らしていることがわかった。
彼女によると「（父は）1927 年にモンゴル国のバヤン
ウルギー県ボルグンという所で生まれた。中国国境
に近い地域だ。13 歳までモルダ（molda, ムッラー、
イスラーム知識人）から教えを受けていた。・・・社
会主義政権になったとき、（信仰を）保つことができ
ず党員となった。1987 年～ 88 年に退職し年金生活に
入ってから、（1日 5回の）礼拝をするようになった。
クルアーンを暗誦することができ、アラビア語から
翻訳することもできる人だった」、「（カザフスタンに
移住後）、1994 年にモスクが（カラジャル村に）開設
された。（父は）人々が礼拝に来るようになる大きな
きっかけを作った」という。村人たちの語りからも、
この人物が学識豊かで尊敬を集めていたことがわか
る。モンゴルでもカザフスタンでも、1990 年代にイ
スラーム実践を主導できる人材は少なかったため、社
会主義政権成立以前にイスラーム教育を受けた年長
者がイスラーム復興を担ったのである。

3-3．「帰還者」の若者によるイスラーム実践の展開
2000 年代にかけて次第にカザフスタン国内におけ

るイスラーム教育機関が整備されていくにつれ、中
国やモンゴルから移住した年長者たちは、集団礼拝
の指導者としての地位をイスラーム教育機関で学ん
だ若い世代に譲っていった。こうして、「帰還者」が
イスラーム復興に果たした役割は過去のものとなっ
たかに見える。
しかし、2014 年夏、バヤナウル地区モスクを訪ね

た際、「帰還者」の若者が数人集まっていることに驚
かされた（写真 4）。その一人である B.T. は 1985 年
生まれで、モンゴルで学校を卒業後、2008 年にカザ
フスタンに移住し、2010 年にカザフスタン国籍を取
得した。その後、カザフスタン南部のシムケント市

にあるメドレセ（medrese, マドラサ）で学び、カザ
フスタン北部のペトロパヴロスク州M地区のイマム
として働いた。しかし、「ペトロパヴロフスク（のカ
ザフ人）はカザフ語を話さず、ロシア語しか話さない。
モンゴル出身でカザフ語はよく話せるが、ロシア語
はあまり話せなかったので困難だった。そこで、カ
ザフ語を話す地区がよいと願い出て、バヤナウル地
区に来ることになった」と語ってくれた。現在、バ
ヤナウル地区モスクのイマム補佐とメドレセ教師を
務めている。
話を聞くうち、イスラームに関心をもつ「帰還者」

の若者たちは、モンゴル出身、中国出身を問わず互
いに結びつきを強めていることが明らかとなった。地
区内のトライグル村のイマムである S.T. は「1988 年、
（中国新疆ウイグル自治区の）アルタイで生まれた。
2004 年に家族とともにカザフスタンに来た。2007 年
まで東カザフスタン州U地区のモスクで、2007 年か
ら 2010 年までシムケントのメドレセで学んだ。2010
年から 2013 年まで S町のイマムを務めた。バヤナウ
ル地区に来たのは、（同じメドレセで学んだ）B.T. に
誘われたからだ」と語った。イスラームに関心があり、
かつ「帰還者」であるという共通項から親しくなり、
モスクを拠点とした活動の中でそのつながりを活か
しているのである。
また、同じ時間にモスクを訪れていた X.S. も、

1989 年に中国新疆のアルタイで生まれ、2006 年にカ
ザフスタンへ家族とともに移住した。2008 年からパ
ヴロダル市のメドレセで学び、最優秀で卒業したと
いう。（首都の）アスタナで仕事した後、バヤナウル
地区モスクのアザンシ（礼拝への呼びかけを行う役）
となり、2か月前に同地区ジョサル村のモスクのイマ
ムとして赴任したところであった。彼は「中国とモ
ンゴル（のカザフ人）は同一の方言を話す。（イスラー
ムの理解を）間違っている人たちはいない。宗教（イ
スラーム）に、伝統に従っている」と述べた。つまり、
中国とモンゴルのカザフ社会には共通性があり、自
分たちこそが正しいイスラームを保持していると主
張するのである。この発言は、ワハビスト（Wahabist, 
ワッハーブ派、カザフスタンでは「イスラーム過激派」
という意味で用いられる）と対峙するというやや政
治的な文脈にそったもので、額面通りに受け取るこ
とはできない。しかし、中国とモンゴルにまたがる
アルタイ地域の共通性が高く、カザフスタン北部の
バヤナウル地区とはやや異なるという認識は注目に
値する。
地元のカザフ人と「帰還者」のイスラーム実践は、

次のような細かな点で異なる。バヤナウル地区の多
くの「帰還者」の出身地であるモンゴル西部では、聖
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者廟参詣や聖者崇敬がほとんどみられない。また、女
性たちが死者を悼むコルス（körís）と呼ばれる号泣
が特徴的で、死者のためにクルアーンを朗唱して共
食する儀礼（死者儀礼）は、共同で行う行事を意味
するナウハン（nawkhan）という用語で呼ばれる。イ
スラーム祭日や死者儀礼の際に作る揚げパンである
シェルペク（shelpek）の形も異なっている（写真 5・6）。
これらの差異は、国境画定以前からの地域差や父系
クランによる差異が反映されたものであり、カザフ
の伝統とされるものが実は多様性を含んでいること
を示している。この多様性を統一する動きは今のと
ころなく、「帰還者」は移住前からの習慣を保ち続け
ている場合が多い。
さらに状況を複雑にしているのは、カザフの伝統

とされるものとイスラームの教義との関係をいかに
捉えるかという問題である。モスクに勤務するカザ
フ人は、地元出身か「帰還者」かを問わず、イスラー
ムの教義に価値をおき、伝統的に行われてきた聖者
崇敬や死者崇敬に否定的な見解をもつ場合が少なく
ない。バヤナウル地区モスクでは、主席イマム（地
元出身）と上述の「帰還者」の若者たちが、バヤナ
ウル村近郊にあるコヌル・アウリエ（Köngír Aulie, 
聖者が住んでいたとされる洞穴）への参詣を批判し
ていた。また、モスクでは人々の依頼に応じて頻繁
に死者のためにクルアーンを朗唱しているが、カザ
フ社会に広く見られる「死者が満ち足りなければ生
者は豊かにならない」という観念、つまり死者の霊
魂が生者に影響を与えるという観念は、教義に照ら
して正しくないとみなす。また、アッラーが定めた
運命を受け入れなければならないため、死者を悼ん
で悲嘆にくれ号泣することも望ましくないとする。こ
のため、モスクに集う一部の「帰還者」の若者は、イ
スラームという共通の関心をもつ地元のカザフ人と
連携しているが、それが地域社会全体にどこまで広
がりを見せるかは現在のところ未知数である。

4．おわりに

ソ連解体とカザフスタン独立の前後から、在外カ
ザフ人の一部は言語や宗教の継承を動機として、カ
ザフスタンを「歴史的祖国」とみなして移住した。し
かし、カザフスタン側では一定の受け入れ態勢が取
られたものの、労働力としての一律な受け入れは齟
齬も生んだ。また、カザフスタンは多民族国家であり、
そこに暮らすカザフ人たちは長年にわたりロシアの
影響を受け、モンゴル国や中国とは異なるかたちで
社会主義を経験した人々で、民族という共同性は充
分には機能しなかった。70 余年にわたり別の国家に

居住してきたという経験の差異に加えて、実はカザ
フ社会の内部でも地域や父系クランによる多様性が
あることも、目に見えない境界を生み出したと言え
よう。
在外カザフ人のカザフスタンへの移住は、社会主

義体制から移行してナウルズの祝祭が公的に復興し、
イスラーム実践が再活性化する過程とも軌を一にし
ていた。こうした状況の下で「帰還者」たちは、カ
ザフスタンのカザフ人以上にイスラーム実践を含め
た伝統を継承してきたことを強調していた。祝祭を
とおして天幕など伝統の保持者としての存在感を示
し、また一方ではイスラームに関する知識を示すこ
とによって、移住先の地域社会において一定の地位
を築き、地元のカザフ人とのあいだに共同性を構築
しようとしてきたのである。このことは、「帰還者」
が地元のカザフ人から受けた「後れている」という
マイナスの評価を反転させ、「伝統を継承してきた」
というプラスの評価に変えようとしてきたと見るこ
とができる。カザフスタンのカザフ人にも、「帰還者」
がより「伝統的」であるという主張は、ある程度受
け入れられていた。
イスラームに関しては、地域的にも多様性を含む

カザフの「伝統」とイスラームの教義をめぐって議
論が生じている状況にあり、「帰還者」の若者たちが
今後どのような役割を果たしていくのか未知数であ
るだけに注目される。イスラームとカザフの移動の
問題は、本稿で取り上げた 1）カザフスタンへの「帰
還」とイスラームというテーマ以外にも、2）在外カ
ザフ社会のイスラーム、3）20 世紀初頭までの遊牧の
記憶とイスラーム、4）中東のイスラームとの関係性
という異なる角度から総合的に論じることが必要と
される（藤本 印刷中）。その結果として浮かび上がっ
てくるのは、新たに開設されたモスクの活動と世帯
を中心とする死者儀礼が相互に関連しながら、これ
らの移動の交錯のなかで地域社会を再編していく原
動力となっていることである。より広くイスラーム
と移動の関係を考察し、他宗教の事例とも比較検討
することで、移動を経た地域社会における共同性の
再構築の過程と宗教実践の関わりを明らかにしてい
くことを今後の課題としたい。
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写真 1　  天幕のなかで結婚祝をする「帰還者」たち（バ
ヤナウル村、2014 年）

写真 3　  村のモスク。「帰還者」が初代イマムを務めた
（カラジャル村、2013 年）

写真 2　  ナウルズの祝祭で利用される「帰還者」の天
幕（バヤナウル村、2005 年）

写真 4　  地区中心地のモスク。「帰還者」の若者数名が
集まっていた（バヤナウル村、2014 年）

図 1　主な調査地（筆者作成）
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写真 5　  イスラーム祭日や死者儀礼の際に作るシェル
ペク（2）地元のカザフ人が作ったもの（ここ
では肉料理の上にのせて供されている）。（カ
ラジャル村、2013 年）

写真 6　  イスラーム祭日や死者儀礼の際に作るシェル
ペク（2）「帰還者」が作ったもの（バヤナウ
ル村、2013 年）
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1．はじめに―神戸華人とキリスト教

神戸は港町として 1868 年の開港以来、外国人の往
来と定住が繰り返されてきた多文化都市である1。その
歴史的系譜は民族によって宗教によって多様な顔を
みせる。本論でとりあげる神戸在住の華人は、開港
以来、商人として定着してきた長い歴史をもってい
る。神戸在住の華人の多くは関帝廟や家庭における
祖先祭祀を中心にした宗教儀礼を行っているが、そ
のなかには少数ながらキリスト教信者が含まれる。神
戸の地に、どのように華人にむけた宣教が展開し、キ
リスト教徒社会が生まれたのであろうか。
周知のように、神戸で商業を目的とする外国人の

居留地は開港と同時に形成されるが、華人系商人た
ちは 1899 年 7 月に居留地が撤廃されるまで、居留地
内の居住は許されず、居留地の外側にある制約的雑
居地に居住していた。それは現在の元町や南京町あ
たりに広がりをもっていた。神戸が東アジアの交易
ネットワークの一拠点であったことに関連し、そこ
に居住する華人は中国の沿岸部にある広東、福建、浙
江、江蘇などの出身者から構成されていた。また、台
湾からも商人、医師などが来神していた。こうして
神戸の華人人口が増加するに従い、同郷会館、中華
総会、学校、関帝廟など多数の自助組織や信仰の場
が生み出されてきた2。本論では神戸の華人社会と歴史
的な接点をもちながらも、独自の展開をしてきたキ
リスト教華人社会をとりあげる。
神戸生まれで現に神戸に在住している華人の一人

として、この事実をしり、実際にはじめて教会を訪
れたのは 2012 年 6 月であった。前年に同級生の親友

１　開港以前においても、平清盛時代の大輪田泊の時代から兵
庫津として知られる近世にかけて、神戸は一貫して、瀬戸
内海におけるもっとも重要な港であった（神木 2005:6-8）。

２　 神 田（2013: 12-18）、 徐（2013: 114-133）、 陳（2005：105-
110）

を亡くし、生きることとは何かを考えはじめたのが
きっかけである。華人教会だけではなく、他の宗派
に属する日本人の教会も訪れた。しかし、40 年以上、
日本で暮らしながら、神戸の華人キリスト教徒社会
とは一度も接触がなかったことがなによりも異文化
研究に従事する学徒として衝撃であった。灯台もと
暗しというのは、まさに自分の足元を知らず見ずし
て、海外だけに目をむけて研究をしていた自分の姿
ではないか。自戒も含めて、神戸の華人社会のあら
たな形成史をキリスト教の視点から描くのが本稿の
目的である。
神戸基督教改革宗長老会には 2012 年から 2015 年

現在において、親子で通い続けている。日曜日の聖
日礼拝以外にも、毎週開かれている水曜日の自主的
な聖書勉強会を通じて、信徒との交わりから多くを
学ばせてもらっている。本論では、1949 年に開設さ
れた神戸の中でもっと古い華人教会である神戸基督
教改革宗長老会をとりあげ、ミッションによる創設
から現代にいたる牧会の維持と信徒の動きを、『宗教
法人神戸基督教改革宗長老会創立五七周年記念誌』に
もとづいて整理する 3。

2．  華人コミュニティのなかへ―種をまいた
米国人宣教師たち

神戸の地にプロテスタントのキリスト教が布教さ
れたのは、明治期である。西日本最古のキリスト教
会である神戸教会（会衆派）は 1869 年にアメリカの
サンフランシスコから来たアメリカンボードの宣教
師によって、神戸の居留地在住の外国人に対して宣

３　本論が依拠する資料はおもに、宗教法人神戸基督教改革宗
長老会編『宗教法人神戸基督教改革宗長老会創立五七周年
記念誌』、2007 年に基づいている。以下、前者は『記念誌』
と表記して引用で用いる。2014 年のキリスト教年鑑には、
神戸には 2箇所の華人教会が登録されている。もう一箇所
は、関西華僑基督教会（16 名、1962 年創設）である（キリ
スト教年鑑編集委員会 2014）。本論では、神戸基督教改革
宗長老会を神戸の華人教会と示す。
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教が行われたことを契機としている 4。その後、さまざ
まな宗派が個別に宣教を展開していったが、華人へ
の福音は本格的にされていなかった。
神戸の華人社会とキリスト教の関わりは、米国南

長老教会（P.C.U.S.A）の宣教師たちによって開始さ
れた。そのきっかけは、中国伝道に従事していた宣
教師たちが 1949 年の中国における体制変化と共産党
による支配によって米国に逃げかえったが、再び彼
らが米国南長老教会によって神戸に派遣され、宣教
を開始し、継承したことによる。米国南長老教会と
の関係は 1949 年から開始し、1969 年 9 月までに 3人
の専任宣教師が来日した。初代宣教師はマクラクリ
ン（Wilfred C. McLauchlin）牧師で 1949 年 12 月か
ら 1961 年 1 月まで、2 代目宣教師はウィルソン
（Kenneth W. Wilson）牧師で 1960 年 10 月から 1969
年 4 月 ま で、 第 3 代 の ラ ーナン牧師（Donalad 
Lannon）は 1967 年 10 月から 1969 年 9 月までであ
る 5。
この間、台湾からも中華系宣教師が神戸に派遣さ

れ、米国人宣教師と中華系宣教師の相互協力によっ
て華人教会が形成されていくが、以下ではまず神戸
華人教会の初期形成期に影響を与えた初代宣教師マ
クラクリン氏を中心に神戸の華人と米国人宣教師と
の交わりについてみていく。

2-1．マクラクリン牧師との交わり
神戸の華人教会はウィルフレッド C. マクラクリン

牧師が 33 年間の中国江蘇省連雲港での伝道を終え、
1949 年 5 月、帰米途中に神戸に立ち寄ったことがきっ
かけで生み出された。まずは、マクラクリン牧師の
経歴を紹介する。マクラクリン牧師は、1887 年にノー
スキャロライナ州に生まれた。その後、Davidson 
College で文学士、Union  Theological Seminary で神
学士、さらにDavidson College 神学博士の学位を取
得した。3人の子どもに恵まれ、その後、家族ととも
に 1916 年 3 月から中国の江蘇省海州区（現在の連雲
港市）などへの伝道を開始した。マクラクリン牧師
は「中国は大国となっていくであろう。それがこの
地上における大国として良い方向か悪い方向かはわ
からないとしても」という考えのもと、中国の潜在
的な大国としての可能性を信じ伝道を開始した6。中国
における伝道は決してやさしいものではなかった。道
を越え、垣根を越え、田舎町の宿に住み、時には泥
の床で寝泊りしていた。それでも讃美歌を携え、路
上で出会う人に福音を伝え、中国人の家を一軒一軒

４　茂（2001：31-36）
５　『記念誌』：19-23
６　『記念誌』：9

訪れ、学校にも熱心に訪問した 7。日中戦争が激しく
なった大陸では、マクラクリン牧師夫妻は日本軍陣
営内に捕えられ、終戦後にようやく釈放された 8。マク
ラクリン牧師はこうした戦乱に巻き込まれながらも、
中国社会での伝道に 33 年間心血を注いだ。
しかし、中国における内戦の激化によってついに

1949 年、中国からアメリカのミッションは追放され
た。マクラクリン牧師も他のミッションの例にもれ
ず、帰米を余儀なくされる。しかし、米国への帰路
の途中、1949 年 5 月に立ち寄った神戸で華人の存在
を知った。当時、神戸には約 8000 人の華人が住んで
いた9がキリストの福音は彼らには届いていなかった。
こうした状況をかんがみ、マクラクリン牧師はもう
一度、神戸に戻って伝道をしたいと願った。さらに
外国人宣教師ではなく、中国社会にはおなじ華人に
よる伝道が望ましいと考え、「宣教師の時代は終わっ
た。これからの大陸伝道は華人が華人に伝道する時
代だ」というビジョンをうけたのである 10。
当時、すでに神戸には米国南長老派系の教会やお

なじ流れを汲む神学校や関連する宣教師が存在して
いた。例えば、米国南長老教会が 1907 年に設立した
神戸神学校が神戸市内にあり、また長老派と同じカ
ルヴァンの流れをくむ改革派教会の伝道所も神戸に
あった。こうした宗教的環境もあいまって、マクラ
クリン牧師夫妻は 1949 年 10 月に再び神戸にもどり、
華人伝道を開始した。そこで、マクラクリン牧師は
すでに来日していた米国南長老教会宣教師の J.A. マ
カルピン牧師とW.A. マキルエン牧師の協力、ならび
に日本キリスト改革派教会の元町伝道館を借りるこ
とによって、華人を対象にした開拓伝道を 1949 年 12
月の第 1日曜日に始めた 11。最初の集会には 1名の参
加者しかいなかった 12。しかし、マクラクリン牧師は
「神が私たちの祈りをきいてくださった。神は私たち
にふさわしい集会の場所を与えてくださった」と知
人の牧師に手紙でその喜びを伝えていた13。ここには、
神にたえず祈りを届け、神戸華人への伝道への感謝

７　『記念誌』：7-12
８　『記念誌』：117
９　『記念誌』：117
10　『記念誌』：85
11　『記念誌』：85、米国南長老教会はすでに 1885 年から日本に

宣教師を派遣し、その教義の流れをうけて 1907 年には神戸
神学校も設立しているほど、神戸との関わりが深かった。
戦後も米国南長老教会と日本キリスト改革派教会は連携を
とっていたことも関係している（日本キリスト改革派教会
歴史資料編纂委員会 1996：24-27）。マカルピン牧師とマキ
ルエン牧師は、1947 年に米国南長老教会からミッションと
して来日していた（同掲書：428）。

12　『記念誌』：11、37、95
13　『記念誌』：95
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と喜びに満たされていた姿がうかがわれる。その後、
1951 年 5 月 26 日には、米国南長老教会ミッションの
支援をうけ、現在の華人教会がある神戸市中央区中
山手通りに 357 坪の土地と木造平屋 2軒を購入し、元
町から移転した。その結果、1952 年秋には、鉄骨 3
階建ての礼拝堂が完成した。教会の名前は、「中華基
督教長老会耶蘇堂」（英語では、Chinese Presbyterian 
Church）となった 14。マクラクリン牧師はこのときも
「神が私たちに新しい教会堂のための資金を与えてく
ださった」と喜びと感謝でみたされていた 15。
来日後、マクラクリン牧師はさらに精力的に伝道

活動を展開していく。1952 年以後、神戸市内の総合
病院で現海星病院の前身である万国病院に入院して
いる中国人船員への慰問を開始した。万国病院は
1871 年に、外国人居留地に住む領事とその家族、実
業家、外国人船員たちのために神戸にはじめて創建
された病院であった 16。当時、神戸港は中国人船員が
商売のために往来する拠点のひとつであり、彼らも
万国病院で診察を受けていたからである。こうした
中国人船員への奉仕以外に、マクラクリン牧師は同
じ教会の敷地に幼児を通して伝道するため、1954 年
に仁愛幼稚園を設立した。さらに大阪、京都、名古
屋に伝道に出かけた。その結果、1954 年 2 月には大
阪中華基督教長老会 17、1956 年には京都中華基督教長
老会 18 を設立した。マクラクリン牧師はこれらの教会
を巡回し、精力的に福音を伝えた。さらに1958年には、
キリスト教福音ラジオを開始した。ラジオ神戸（現
AMラジオ関西の前身）560kc、「基督の声」と題して、
毎週金曜日午後 5時から午後 5 時半まで中国語によ
る放送と日本語による通訳をまじえて、在神戸華人
への伝道を切り開いたのである 19。
また、神戸の中華基督教長老会は、当時中国大陸

から逃げてきた米国南長老教会系の米国人宣教師た
ちの交わりの場や宣教師年会の開催場としての機能
を果たした。華人の信者が増えるにつれ、教会信徒
の女性たちも積極的に中華料理で米国人宣教師たち
をもてなした。こうして神戸の華人と米国南長老教
会との絆はしだいに形成された。その後、1961年 1月、
マクラクリン牧師は引退し米国に帰国した 20。
初期のマクラクリン牧師の積極的な宣教活動と華

人教会設立への献身は特筆すべきものである。華人

14　『記念誌』19、37
15　『記念誌』11
16　加藤（2001: 63-64）
17　梁徳慧氏を牧師として招聘した（『記念誌』：19）。
18　王守賢氏を牧師として招聘した（『記念誌』：19）。
19　『記念誌』:19-20
20　『記念誌』:85

への伝道環境が難しいなかで、マクラクリン牧師は
神へのたえざる祈りと熱心な宣教活動を行ってきた。
マクラクリン牧師はほとんど毎日、中国人商社や商
店、家庭を訪ねては教会の集会に来るように誘った
のである 21。さらにマクラクリン牧師夫妻は神戸中華
同文学校において英語教師も勤め、神戸の華人社会
と積極的な交わり、奉仕の精神でもって接したので
あった 22。
以下の事例23はマクラクリン牧師が神戸在住の華人

に福音をのべ伝えていた初期の様子を示している。

事例 1　游氏（1954 年受洗）
  　若いビジネスマンだった游氏は、仕事も順調で
生活するうえでは宗教は必要ないと思っていた。
その後、東京から神戸に住まいを移し、神戸の六
甲で友人と週に何度か集まり交友を深めていた。
その場にマクラクリン牧師もあらわれ、游氏に華
人教会に行くことを勧めた。また、マクラクリン
牧師は友人たちの家にも積極的に出向き、福音を
のべ伝えた。福音をきいた游氏と友人たちは、し
だいにキリスト教に関心をもちはじめ、ある時は
マクラクリン牧師の家に行き、またある時は教会
に足を運んだ。1952 年、游氏は妻と子供 3人と一
緒に礼拝に出席した。その後、游氏は 1954 年 1 月
7 日にマクラクリン牧師から受洗した。その日に受
洗したのは、游氏夫妻を含めて合計 5人であった。
その後、游氏は 1995 年からカナダに移住した。

事例 2　許氏（1957 年受洗）
  　許氏は神戸の華人教会が設立されたのち、1961
年にはじめて初代長老に選ばれた人物である。許
氏は偶像崇拝者であった。なんら自らの信仰に疑
問をもたず神戸で商売をしていた。そうした日常
を送るなか、ある日マクラクリン牧師と当時協力
牧師であった譚牧師がオフィスにやってきた。マ
ラクリン牧師と接して、許氏は神戸に華人教会が
あることを知った。マクラクリン牧師から華人教
会に来ることを誘われ、はじめて教会に足を運ん
だ。その後、香港聖経新聞記者の王牧師が神戸に 5
日間伝道するために来日した折、その福音を通じ
て、神がいることを知り、自分の罪を悔い改めた。
許氏は、1957 年 9 月 8 日マクラクリン牧師から洗
礼を受けた。その後、妻も 1960 年 1 月 3 日にマク

21　宗教法人神戸基督教改革宗長老会編　2007:173、『記念誌』：
12

22　『記念誌』:117
23　本論でとりあげる事例は『記念誌』（p.115-148）に掲載され

た信徒の証より再構成している。
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ラクリン牧師から洗礼を受ける。観音像などすべ
て廃棄した。1961 年 12 月に第 1回会員大会が開か
れ、初代長老に選ばれる。1963 年 10 月台北へ移住
し、以後台北和平長老教会にて奉仕した。

事例 3　侯氏（1957 年受洗）
  　侯氏は祖先代々にわたり神仏信仰に熱心な家庭
で育ってきた。父親は長崎の祟福寺の総代を務め
ていた。家庭環境に恵まれとくに困難に遭ったと
いうこともなかった。侯氏の夫は当時の中国の汽
船会社である招商局の神戸支店で働いていた。マ
クラクリン牧師は夫の職場に時々訪れ、福音を伝
えていた。侯氏はその時にマクラクリン牧師の伝
道を耳にしたのである。こうして侯氏はキリスト
教と親しみをもちはじめたばかりではなく、侯氏
が住んでいた神戸市中央区中山手通 6丁目の住居
の 2階には、キリスト教徒である華人の友人が住
んでいた。さらに同じ通りの 7丁目には台湾人牧
師の梁牧師夫妻も住んでいた。とくに梁牧師の妻
とは姉妹のように親しくしていた。こうしたキリ
スト教徒との交わりを重ねていくにつれ、侯氏は
1957 年 9 月 8 日、マクラクリン牧師から洗礼を受
けた。不思議なことに、洗礼について侯氏の両親
や家族は何も反対しなかった。また、祖先崇拝や
神仏に線香をあげる行為なども家族から強要され
ることもなかった。侯氏には一男一女の子供がい
る。そのうち侯氏は長女もつれて礼拝に行くよう
になった。その結果、長女も洗礼をうけ、2015 年
現在では侯氏の娘は華人教会の長老の役を担って
いる。

これらの事例は在日華人の当時の宗教環境を反映
している。冒頭でも述べたが神戸には関帝廟に代表
される民間信仰の拠点があり、在日華人からの熱心
な信仰の対象となっている。また、華人各家庭には
観音像や祖先の位牌などに対する各種年中行事化し
た儀礼が行われている。許氏や侯氏はそうした多く
の華人の宗教実践を継承していた。一方で游氏は特
に熱心な信者ではなかった。こうした宗教的環境に
ある華人に対して、マクラクリン牧師は積極的に自
ら足を運んで福音を伝えていたことが 3つの事例は
示している。まさに開拓伝道の一歩を既存の華人社
会のなかに勇敢に踏み込んでいったのである。

2-2．マクラクリン牧師以後
さて、マクラクリン牧師の後任として、神戸華人

教会を牽引したのは、2代目ウィルソン牧師である。
ウィルソン牧師は、1904 年ロサンジェルスに生まれ

た。1926 年に Occidental College で文学士、1929 年
に Princeton Seminary, San Francisco で神学士を得
て、さらに 1930年に Theological Seminary San 
Anselmo, CA. で神学修士を得た。その後、学生時代
に中国に伝道していた宣教師と出会いその感銘をう
け、自らも伝道を志す。修士課程を終えて、すぐにウィ
ルソン牧師は中国に赴いた。まずは中国語の習得の
ため、1930 年から 1931 年までは北京の語学学校で勉
強した。その後、1931 年から 1941 年まで山東省臨沂
県にて伝道を開始する。引き続き、1945 年から山東
省の青島で伝道活動を展開したが、中国の共産支配
によって伝道が不可能になり、1949 年に米国に帰国
した。その後、1950 年から 1960 年までロサンジェル
スのGrace Presbyterian Church にて主任牧師を務め
たが、米国南長老教会から神戸における華人教会へ
の宣教を命じられ、1960 年 12 月に神戸に来日し第 2
代牧師となった。ウィルソン牧師は、神戸で牧師と
してリーダシップを発揮するのみならず、あらたに
名古屋YMCAの建物を借りて 1961 年 4 月に名古屋
中華長老会を立ち上げた。また、マクラクリン牧師
が帰国した 1961 年以後、仁愛幼稚園の園長にも就任
した（1960 年から 1962 年まで）。ウィルソン牧師は、
1969 年 4 月の退職まで華人伝道に専念した 24。
しかし、1967 年 4 月に後任の第 3代のラーナン牧

師が着任すると、米国南長老教会と華人教会の関係
は変化した。その経緯については後述するが、ラー
ナン牧師は神戸に在地化した華人への宣教は、もは
や中国大陸伝道の足場としての役割はないと主張し、
結果的に神戸華人信徒との意見が合わず、1968 年に
辞職した 25。その結果、ラーナン牧師以後、ミッショ
ンからの援助を受けた米国南長老教会の専任牧師は
神戸の華人教会には派遣されなくなった。

3．華人牧会の維持

3-1．台湾人牧師の招聘
さて、マクラクリン牧師はどのように華人教会を

発展させたのか。その点を顕著に示しているのが、牧
師の調達方法である。マクラクリン牧師は、米国の
宣教師のみならず、それとあわせて中国語を母語と
する宣教師を呼び寄せて、両者の協力関係によって
華人の牧会を形成した 26。そのなかで、米国長老教会

24　『記念誌』:14-18、20。名古屋の華人教会には洪伯栄氏が牧師
として招聘された（『記念誌』:20）

25『記念誌』:86-87
26　まだ華人のキリスト教徒がいない社会で、在地の牧師を探

しだすことは難しく、まずは外国から牧師を呼び寄せるし
か方法がなかったと思われる。同時期の大阪、神戸、名古
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との関わりの歴史が深く、在日華人の出身地でもあ
る台湾の牧師が選ばれた。
以下では最初の華人牧師である譚雅各牧師と、華

人教会の発展に献身した楊彰奮牧師をとりあげる。
神戸の華人礼拝堂が誕生した翌年にあたる 1953 年

10 月、最初の台湾人である譚雅各牧師が神戸の華人
教会に招聘された 27。譚牧師の回顧によると、当時の
神戸に住む華人は商売には熱心であったが、自己に
向き合い、霊的救いを求める環境にはおかれていな
かった。また、華人の来歴や生活習慣、宗教もさま
ざまで、心を相互に通じ合わすことさえ難しい状況
に思われた。そこで、上述の事例でとりあげたように、
譚牧師はマクラクリン牧師とともに、華人に福音を
伝えるために家庭やオフィスへの訪問に尽力をつく
したのみならず、仁愛幼稚園の設立やラジオ局開局
までの苦労をマクラクリン牧師と分かちあい、神へ
の祈りを通して華人どうしが霊的に繋がるように力
を注いだのである 28。しかし、こうして熱心に奉仕し
た譚牧師であったが、1958 年 10 月にアメリカのボス
トンへの開拓伝道のため神戸を離れた 29。
その後、譚牧師の後任としてマクラクリン牧師に

よって選ばれたのが楊彰奮牧師である。楊牧師は台
南の出身で、牧師の息子として育てられた。1951 年、
台北にある台湾神学校に入学し、1955 年に卒業した。
その後、台北の赤峰街教会に派遣され、伝道師とし
て 3年間奉仕したのち、1958 年に東京神学大学へ留
学した 30。アメリカへの留学も視野に入れていたが、
1958 年 11 月、マクラクリン牧師の要請によって神戸
の華人教会で伝道師になることを受け入れた。アメ
リカ留学への思いがよほど強かったらしく、1959 年
5 月には台湾の米国南長老教会分会の牧師がわざわざ
神戸に来て、楊牧師の留学を引きとめた 31。その後、
楊牧師は 1961 年に伝道師から牧師となった。教会へ
の貢献を強く望む教会員の意向で、2002 年 11 月には
終身牧師となった。2007 年には神戸華人教会での牧
会満 49 年讃美感謝礼拝が実施された。
その間、高齢化した楊牧師を支えるため、2001 年

以降は台湾から複数の牧師が招聘された。2001 年か
ら 2003 年 2 月までは温宏欣牧師、2006 年から 2009
年までは呂忠明牧師が主任牧師として着任した。ま
た、2003 年 11 月から 2004 年 8 月まで李聡顕牧師が

屋の華人教会においても同様である。注 17、18、24 参照。
27　『記念誌』:19
28　『記念誌』:115
29　その後、譚氏は 1961 年にボストンで華人教会を設立した。

http://bostonorange.blogspot.jp/2011/06/blog-post_15.html
（2015 年 2 月 7 日閲覧）。

30　『記念誌』:140
31　『記念誌』:19-20

協力牧師として台湾から招聘された。さらに注目す
べきは、楊牧師の在任中に、若き中国からの留学生
が楊牧師のもとで福音にふれ、その後、神学の道へ
進む信徒が華人教会から生まれたことである。その
人物は後述する現在の華人教会牧師の徐亦猛氏であ
る。徐氏は、楊牧師がまだ在任中の 2005 年 12 月に
華人教会伝道師になり、3年後に牧師になり現在にい
たる 32。
2014 年現在の教会登録者数は 55 人である 33。また

2015 年現在、徐亦猛牧師と吉住正幸伝道師によって
牧会が維持されている。

3-2．制度化にむけて
楊牧師の来日以後、華人教会の制度的な基盤づく

りが本格化した。まずは、1959 年 1 月より週報を作
成しはじめる。週報は、教会の活動を活字化し、教
会員に広く知らせる役割がある。同年 7 月には、月
定献金制度を開始し、毎月定まった金額を袋に入れ
てもらい各教会員から寄付を募った。それは、ミッ
ションの支援だけに依存するのではなく、教会員の
相互扶助によって教会独自の経済的自立をめざす最
初の一歩であった。同年 7 月には、教会の規則草案
を楊牧師とその他 3名の教会員によって決定した。さ
らに特筆すべきは、1961 年 7 月 16 日、楊牧師は米国
南長老教会から按手礼を授けられ、正式な牧師とし
て認められたことである 34。それ以後、楊牧師とすで
に来日していた 2代目宣教師のウィルソン牧師と共
に、華人教会の本格的な運営と制度化が行われるこ
とになった。
米国ミッションの長老派教会では、教会員のなか

から長老と執事による牧会運営が基本であったが、華
人教会では 1961 年までその制度は存在しなかった。
それ以前においては、伝道委員会を設置し、教会員
のなかから 7名を選んで教会の運営にあたらせてい
た 35。しかし、1961年に楊牧師が按手礼を受けて以後、
教会員内で長老と執事が選ばれることになった。
1961 年に第 1 回会員大会が開かれ、許慕唐氏が選

ばれた。許氏は上述の事例でとりあげたように 1957
年 9 月 8 日にマクラクリン牧師のもとで洗礼を受け
ており、それ以前からもマクラクリン牧師のもとで
伝道委員として教会運営に関わっていた人物であ

32　『記念誌』:28-29
33　教会内部資料（2014 年 6 月 1 日）にもとづく。ちなみに、「神

戸と聖書」編集委員会編（2001:173）では、357 人である。
34　『記念誌』:20-21
35　『記念誌』:19、117。伝道委員会は 1954 年から 1961 年までで

ある。
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る 36。1963 年には第 2回会員大会が開かれ、2名の華
人長老と 2名の華人執事が選出された。翌年 1964 年
には 1 名の執事が追加された。それ以後、定期的に
会員大会が開かれ、教会運営に責任感と奉仕の精神
をもって関わっていく教会員が選ばれていった 37。
また長老派の教会制度にそった牧会維持に加えて、

華人教会の特色は民族言語による礼拝を行う点にあ
る。教会の記念誌には礼拝言語につぎのような変遷
があったことが記されている 38。すなわち、
・  1959 年 1 月　午前 10 時　国語礼拝　午後 3時　台
湾語礼拝
・1969 年 1 月　日本語礼拝を加える
・  1977 年 1 月　午前 10 時　国語礼拝、午前 11：30
台湾語礼拝、午後 2時日本語礼拝。
・  1978 年 4 月　中英日台の 4カ国の聖歌を使用（100
冊）
この言語使用には華人教会の民族的背景が反映さ

れている。すなわち、在日華人教会といっても、中
国大陸出身者と台湾出身者が含まれており、設立初
期からそれぞれの言語に応じた礼拝が求められてい
たということである。当時の華人社会では母語とし
て中国語や台湾語が使われていたと考えられる。そ
の後、1969 年になって日本語礼拝が行われている。
おそらく、これは日本人を対象に日本語礼拝を実施
したというよりは、在日華人のなかで、日本生まれ
の 2世や 3 世で日本語が母語となっている世代を意
識したと思われる。さらに 1977 年には言語の違いに
よって礼拝が 3部構成に再編された。翌年の 1978 年
には中国語、英語、日本語、台湾語の 4 ヶ国語によ
る聖歌を 100 冊出版している。これは多様化する華
人社会の内実にきめ細かく対応しながら福音を伝え
る努力をしつつ、あらたな教会員の獲得をめざすた
め、言語の壁をできるだけ取り除く柔軟な対策であ
ると思われる。こうした変化をへて、現在でも聖歌
は教会員の民族出自や母語に応じて多言語で歌われ
ている。しかし、礼拝の 3 部構成は廃止され、現在
では午前 10 時半からはじまり、説教者の母語によっ
て中国語（国語）あるいは日本語が選択されている。
そして説教者の隣には通訳者が立ち、中国語から日
本語へ、あるいは日本語から中国語へと逐次通訳に
よって福音が伝えられている 39。

36　『記念誌』:21、117
37　『記念誌』:21-29
38　『記念誌』:20-24
39　とくに使用言語のうち台湾語が廃止され、中国語に統一さ

れた背景としては、台湾語話者には中国語を聞き取れる人
たちも含まれていること、またたとえ中国語が聞き取れな
い場合であっても、台湾語の話者も滞日日数が長くなるに
つれて日本語の理解力は向上してきているからだと考えら

3-3．ミッションとのトラブルと独自性の維持
さて、外国人ミッションによって創設された華人

教会であったが、華人自らの主体性によって教会を
運営するにいたるまでの道のりは決して平坦ではな
かった。それが以下に示す 1961 年におきたミッショ
ンの廃止問題である。以下は、長いが教会記録から
引用する 40。
「1961 年 2 月 12 日、米国南長老会は東山荘で、ア
ジア宣教区の宣教会議で、ナショナルな教会（如日
本基督教団）以外に、外国人のための教会を作らな
いという宗旨変更の説明がありました。2月 16 日黄
武東牧師他 10 人の代表が神戸に来ました。ウィルソ
ン牧師は神戸第一楼で宴を設り

4 4

（ママ）、彼らとこの
ことについての協議をしました。ミッションは、神戸、
大阪、京都の三つの教会を日本基督教団が台湾基督
教長老教会宣教会に合併することを申し出ました（当
方の参加者はウィルソン牧師夫婦と楊彰奮、王守賢、
洪伯栄え、許慕唐）。ウィルソン牧師は米国にいる創
立者マクラクリン牧師と協議した結果、米国南長老
会日本ミッション・華人伝道支部同工会で次のこと
を決議しました。
一．神戸、大阪、京都の華人教会の伝道は、華人

だけに伝道するのではなく、日本人、その他の外国
人にも伝道することをミッションに保証する。
二．創立者のマクラクリンの信仰を堅持し、改革

派長老主義信仰に立って教会を建設すること。
三．K.Wilson, B.Clain、楊彰奮、王守賢に三つの教

会信仰の憲法、規則条例の制定を委任する。
四．日本基督教団に合併することに反対する」

以上の協議は楊彰奮自身が書いたものである。協
議の内容は断片的で、文中には日本語の解釈に一部
理解しにくい箇所があるが、そのポイントは中国大
陸伝道の足場として作られた神戸華人教会の存在意
義を問い直す米国南長老教会ミッションからの姿勢
が伝えられている点にある。すなわち、ミッション
は多大な資金を投資して、マクラクリン牧師等を通
じて、神戸、大阪、京都、名古屋に 4 つの教会を創
建させた。しかし、もはやそれぞれの華人教会をそ
の他の日本人教会と区別して伝道・支援する必要は
ないと宣言していることが分かる。
すでに述べたように、マクラクリン牧師は中国で

の宣教を終え、神戸でいまだ福音が届いていない華

れる。また、それに加えて、教会員の結婚と世代交代によっ
て、日本生まれのキリスト教信徒も育ってきたことも関係
しているといえよう。

40　『記念誌』:85-87。一部日本語に分かりづらい点もあるが、原
文のまま引用している。
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人を「発見」し、彼らが将来、中国にもどって宣教
の担い手となることを望んでいた。そのため、米国
南長老教会は、宣教師を米国から送りこむのみなら
ず、台湾からの牧師を招聘し、母語による福音を伝え、
多くの華人信者を獲得することに努力してきた。し
かし、創立 10 年以上を経過した時点で、ミッション
側はもはやアジア、とくに中国への宣教の足場とし
て華人教会を存続させる意義を見出せず、日本人教
会の傘下のもとに彼らを再配置することを打ち出し
たのである 41。
これに対して、存続の危機に直面した神戸、大阪、

京都、名古屋の華人教会は、創立者のマクラクリン
牧師と相談した結果、日本基督教団への合併を拒否
し、ミッションや日本基督教団による財政的支援に
頼らないことを決定した。すなわち、米国南長老教
会の創立者の信仰とその教義の流れを継承しつつも、
どの組織の傘下にも入らない単立教会への道を選択
したのである。また、日本にある教会として、華人
のみの伝道ではなく、日本人に向けても伝道の対象
を広げていく姿勢を決めたのである。これを受けた
ミッション側は、華人教会独立のために、それぞれ
の教会が宗教法人に改める手続きを承認した。神戸
華人教会は 1966 年 1 月 27 日に法務局にて宗教法人
として登録された 42。
もっともこの問題はすぐには解決しなかった。な

ぜなら、この案件に協力したウィルソン牧師が引退
し、1967 年に後任として派遣されたラーナン牧師が
この決定に再度異議を唱えたからである。ラーナン
牧師の主張は、日本に住む華人はみな日本語を話し、
華人教会として存在するよりも、日本基督教団に合
併することが望ましいということであった。しかし
ラーナン牧師の意向は華人の教会員や華人教会に協
力していた米国人宣教師たちの反対をうけ、拒否さ
れた。結果的に、ラーナン牧師は、京都と名古屋教
会を廃止し、大阪と神戸の教会を現状維持すること
を認めた。その後、ラーナン牧師は日本の華人に対
する宣教の使命は終わったとして、1968 年に辞職し
て帰米した 43。

3-4．単立教会への道とその後の展開
こうして 1968 年以後のラーナン牧師の帰米以後、

41　その背景にはミッションの財政的な運営も影響していると
思われるが明らかではない。なぜなら、過去においても米
国南長老教会は、ミッションの支援による日本の神学校に
対して、経営主体を日本人に改めるなどさせることによっ
て、経済的に自立させてきたからである（「神戸と聖書」編
集委員会編 2001:43）。

42　『記念誌』:22
43　『記念誌』:22

米国ミッションからの専任宣教師の派遣は終わった
が、華人教会はその勢いを劣えさせることはなかっ
た。その後、現在に至るうえで特筆すべき点は以下
のようである。第 1に、1973 年に教会名の変更が行
われたことである。マクラクリン牧師時代から使っ
ていた「中華基督教長老会耶蘇堂」（英語では、
Chinese Presbyterian Church）は、神戸基督教改革
宗長老会（Kobe Chinese Reformed Presbyterian 
Church）となった 44。この名前は現在も使われている。
改名後の相違点を挙げると、まず日本名から中華と
いう語句が外されている点である。このことから、「中
華」という民族性を外し、上述の 1961 年のミッショ
ン問題以後に決められた宣教の対象を華人や中国人
に限定しないという意図が組み込まれていることが
よみとれる。その代わりに、「神戸」という地名を教
会名に付けることで、日本社会における教会を地理
的に位置づけるのみならず、神戸に根付いた華人の
在地へのアイデンティティも同時に示しているといえ
る。さらに、宗派を示す単語として長老（Presbyterian）
のみを使用していたが、日本においては長老とほぼ
同義であるが改革派（Reformed）の教義と信仰に立
つとうい点を明確にうちだし、改革宗長老会という
名称に変更された。一方で、日本語名には中華とい
う民族性を示す単語は消されたが、英語表記におい
ては、Kobe という地名に加えて Chinese という民族
性や出自を示す単語が維持されている。これは、在
神戸の華人という地域性と民族性を同時にアピール
する工夫といえよう。
第 2点は教会の新築である。1979 年に古い礼拝堂

をとりこわし、新しい会堂に建て替えた 45。その再建
にあたっては、在日華人の寄付のみならず、台湾な
ど海外の信徒からも寄付が集められ、総額 7千から 8
千万円の費用がかかったとされる。その費用を集め
るのに楊牧師は並ならぬ精力を使った 46。華人信徒た
ちも、「有銭出銭、無銭出力、有力出力、無力尽心意」
（カネがあればカネを、カネがなければ労力を出す。
出せる力は出し切り、力が出せなければ思いだけで
も尽くす）の精神で楊牧師を支えたのである 47。この
ように、牧師と信徒が教会の発展に向けて、経済的
にも精神的にも思いを一つにして絆を強めたのであ
る。
第 3点は新しい教会が設立した後、神戸華人教会

はミッションからの土地の譲渡を受けたことである。
1985 年 10 月 7 日、当時米国南長老教会のミッション

44　『記念誌』:23
45　『記念誌』:24
46　『記念誌』118
47　『記念誌』122
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代表のピーターソン牧師のもと、これまで教会が使
用してきた土地のすべてを、キリスト教伝道以外に
使用しないことを条件に、神戸華人に譲渡が決定し
た。それをもとに法務局に登記が行われた 48。
第 4 点は、華人教会専用の納骨堂を建てたことで

ある。1984 年 8 月、神戸市北区の鵯越墓園内の 22 号
を教会用の墓地として購入した 49。これまでキリスト
教徒の華人のための墓地は神戸に存在しておらず、個
人で墓地を購入するか、あるいはすでに神戸の非キ
リスト教徒の華人が作っていた中華義荘に埋葬され
ていたのである。現在は 10 家族程度が納骨されてお
り 50、そこには楊牧師も眠っている。毎年 11 月の永眠
者記念日には、楊氏一族や教会員たちは鵯越墓園に
いき、礼拝を行っている。
第 5点は、華人教会をめぐる対外的なネットワー

クにもあらたな動きがみられた点である。その典型
が中国人伝道センターである 51。上述したようにマク
ラクリン牧師は 1952 年以後から関西に来る中国人船
員への慰問を行っていた。その再開を願うマクラク
リン牧師の娘の提案によって、米国南長老教会の宣
教師、日本キリスト教改革派、大阪中華基督教長老
会との合同で中国人伝道センター（Chinese Welcome 
Center）の準備委員会が 1978 年に設置され、1984 年
12 月 30 日には、開設感謝礼拝がもたれた。翌年の
1985 年 5 月、中国人伝道センターは本格的にスター
トした 52。その後、中国大陸からの留学生が増え、
1989年2月では1ヶ月の来訪者は100名以上になった。
しかし、中国人伝道センターは阪神淡路大震災によ
り建物が全壊したため、1998 年以後、センターの事
務所は神戸華人教会の地下階に移し、名称を「旅日
華人服務中心」と変更した。場所の移転によって、中
国のコンテナ船の発着場所から遠くなったため中国
人船員の来訪者は減ったが、中国大陸からの留学生
の来訪が増えることになった 53。現在では、大阪中華
基督教長老会の会員によって設立された「関西生命
線」54 と年一度、クリスマス交流会を実施している。
このように、華人教会は自立に向けて新たな模索

を展開してきた。すなわち、以前から続いていた米
国南長老教会の宣教師の協力、同じ教派の流れをく

48　『記念誌』25、85
49　『記念誌』25 
50　2013 年の 11 月に永眠者記念日に華人信徒と墓園に同行させ

てもらったときの観察にもとづくもので、今後さらに調査
する必要がある。

51　その詳細については徐（2013：141）
52　『記念誌』: 61
53　『記念誌』61-64
54　大阪の台湾系華人キリスト教徒によって設立された華人対

象の電話相談室と相互扶助のネットワーク。

む日本キリスト改革派教会との緩やかな連携や大阪
華人教会との協力を継続していくことで、華人によ
る単立教会としての独自性と主体性の維持と発展に
努めてきたのである。

4．華人主導の教会へ―楊牧師と信徒の関わり

以上、楊牧師は数々の困難に直面しながらも、在
日華人たちに熱心に福音を伝えることによって牧会
を維持し発展させてきた。以下の事例では、楊牧師
以後に受洗した信徒について、教会との交わりや受
洗するまでの経緯を信徒側から捉えてみる 55。

4-1．在日華人の受洗
事例 4　日本生まれの華人①－鄭氏（1974 受洗）
  　1924 年の神戸生まれである。鄭氏は神戸にある
唯一の華人学校である中華同文学校の小学校を卒
業した。その後、神戸を離れ、1938 年に中国福建
省厦門にある鼓浪嶼毓德女中学というミッション
スクールで勉強した。ミッションスクールでは、「朝
6時に起床し、朝食の前に最初の祈りをし、授業の
前には 1時間の礼拝、さらに夕食前にも祈りの時
間があった。毎週金曜日には祈りの集い」といっ
た具体に、礼拝が学校生活のなかに組み込まれて
いた。鄭氏は「自分は学問をするために中国に来
たのか、礼拝のために学校に学びに来ているのか」
と時折、悩んだこともあったが、6年間の学びのな
かで神の導きとその教えは学問以上に多いことを
学び、在学中は神がいつも自分とともにいること
を実感していた。
  　中学卒業後は、上海の広慈学院で勉強するが、
体調を壊し、いやおうなく退学を余儀なくされ、
神戸に帰国した。その後、戦争になり、上海に家
族で帰る準備をしていたところ、母校の神戸中華
同文学校の教師がいないということで、神戸に残
る決意をして、教師となる。3年間の教員生活後、
夫の鄭氏にめぐりあい結婚した。1男 4女の子育て
に追われ、30、40 年間せわしく緊張の続く家庭生
活を送る。空き時間には聖書を読むことはあった
が、姑は祖先崇拝に熱心であったので、一緒に仏
を拝んでいた。しかし、疲れとストレスにより体
調が崩れはじめた。そうした中、鄭氏はこの体調
の変化と不調の原因は神から離れた生活を送って
いることだと悔い改める。「わたしの最大の罪は、
姑と一緒に仏を拝み、神とともにいなかったこと」

55　本論でとりあげる事例は『記念誌』（p.115-148）に掲載され
た信徒の証より再構成している。



第 5章　神戸華人キリスト教徒社会の形成　　63

に気づいたのである。その後、しだいに求道者と
しての生き方にめざめ、神から遠ざかっている生
活を改めるべく、1974 年、楊牧師とピーターソン
牧師のもとで受洗した。受洗にあたっては、家族
の反対にあったが、いまなお信仰を維持している
（1982 年現在）。

事例 5　  日本生まれの華人②－黄氏（1970 年ごろ
受洗）

  　1910 年に神戸に生まれた。夫は商売で成功し、5
人の子供と 35 人の孫に恵まれる。順調に商売を続
け、家族にも恵まれた黄氏は、他の多くの華人同
様に偶像崇拝に熱心であった。そのため、神戸に
華人教会があっても、関心をもつことはなかった。
例えば、1968 年に東京神学大学で勉強していた楊
牧師が神戸に赴任し、黄夫人のもとを訪れ福音を
伝えたが、「わたしの家族は商売も順調で、子ども
も親孝行であり、いまの神仏信仰のみで、キリス
ト教は必要ない」と門前払いをした経緯もあった。
安定した生活が崩れたのは、黄氏の夫が亡くなっ
てからである。「夫がなくなった後、一日中悲しみ
にくれ、往時のことを思いだすにつれ涙にくれる
日々であった。私はあちこちで焼香し仏を拝んだ。
またある時には、霊法会は亡き人の霊の声を届け
てくれると聞きつけ、霊法会に足を運んだ。夜更
けに山にのぼってみたものの、何の声も聞くこと
ができなかった」。ついには、体調を崩し、5ヶ月
の入院生活を送る結果になる。
  　黄氏は体調不良をきっかけに、楊牧師のいる華
人教会の門をたたくことになった。「楊牧師が聖書
をよむのを聞くだけで、心に光がさしこんでくる
感動を覚えた」。その後、楊牧師との交わりのなか
で、神へと導かれる信仰生活を送ることになる。
以後、あらゆる祭壇を取り除き、1970 年ごろに楊
牧師のもとで受洗した。その後、教会の再建に必
要な莫大な資金を寄付し続けた。教会では執事、
長老などの役も引き受け、牧会のために献身的に
貢献してきた（2000 年現在）。

以上の 2つの事例は、肉体的精神的災いが回心の
きっかけとなっている点が共通している。しかし、信
仰心が芽生えた時期や信仰にいたる個別の経験には
違いがみられる。鄭氏の事例は、祖先崇拝や寺廟に
おける信仰を核にしている華人がキリスト教徒に
なっていくプロセスを示している点で興味深い。鄭
氏は幼いころにすでに中国でキリスト教に接してお
り、信仰への種は植え付けられていた。しかし、偶
像崇拝の夫とその家族とのなかで、キリスト教信仰

から離れた生活を送り、しかも子育てによって体調
が崩れついに病気になる。その災いが転機となり、再
び神とともに生きることを決意し、楊牧師のもとで
受洗する。一方の黄氏は、結婚後順調に経済的にも
家族生活にもめぐまれ、神仏信仰に対するゆらぎな
い思いがあった。また、神戸に住んでいたため、華
人教会や楊牧師の存在を知っていたが、なんら、キ
リスト教へは心を閉ざしたままであった。その後事
態は急変し、夫の死後、精神的苦悩と身体的衰弱に
陥った。黄氏と同様、この肉体的身体的災いが契機
となって、魂の救いを求めていく。しかし、場当た
り的な信仰ではなんら救われないと悟ったのち、つ
いには楊牧師のもとで洗礼を受けた。

4-2．中国大陸出身の留学生たち
事例 6　中国大陸出身の李氏（1989 年受洗）
  　李氏は北京出身の留学生である。神戸YWCA56

で日本語を勉強していた時に、華人教会の礼拝に
出席した。礼拝では、日本語から中国語へ説教内
容の通訳が行われていた。日本にきてまだ半年ば
かりであった李氏ははじめて、日本語・中国語・
英語の多言語からなる讃美歌を手にして、感動を
覚えた。礼拝後、すぐに楊牧師のところにかけよっ
て挨拶した。すると楊牧師は「ここを家のように
思ってください。何か困難があれば私を探してく
ださい」と言葉をかけてくれた。そのころ、アル
バイトで体も心も疲労困憊していた。翌週の日曜
日から、心のよりどころをもとめて神戸華人教会
の礼拝に参加するようになった。
  　当時、教会には中国大陸からの留学生も礼拝に
参加していた。李氏の留学生友達には、1989 年の
復活日に洗礼を受けた人たちもいた。李氏も友達
から一緒に受洗を誘われたが、すぐには返答でき
なかった。李氏は躊躇したのである。なぜなら、
李氏の一家は祖父の時代から3世代共産党員であっ
たからだ。祖父は毛澤東の農民革命に参加、父は
19 歳で長征に従軍、自分は大学 2年のときに共産
党に入党していたのである。
  　しかし、1989 年 6 月はじめ、テレビをつけて中
国の天安門で民主化運動の学生と軍が衝突してい
る姿が鮮烈に目に飛び込んだ。共産主義への懐疑
が頭をよぎった。さまざまな問いが自分に向けて
発せられた。ついに、1989 年 6 月 4 日の日曜日、
楊牧師のもとで洗礼をうけた。あたらしい生命を
教会で授かった李氏は、神の国を伝えるために奉

56　記念誌にはYWCAと書かれていたが、YMCAの可能性も
ある。
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仕することを決意し、その後佐賀県嬉野基督教会
協力牧師となった（2000 年現在）。
事例 7　中国大陸出身で華人教会の現役牧師－徐氏
  　徐氏は現役の神戸華人教会の牧師である。徐氏
は 1974 年に上海で生まれた。父は共産党員であっ
たが、祖父母はキリスト教徒であったため、幼い
ころから教会に通っていた。祖母は「どこへ行っ
ても、必ず教会へ行きなさい。何かあれば、神様
が助けてくださいますよ」と徐氏に伝えていた。
高校までは中国で教育を受けたが、1994 年の秋に
上海から一人で神戸にきた。神戸ではYMCAに入
学し、日本語をマスターし、その後はビジネスを
日本で展開することも視野に入れていた。アルバ
イトに精を出すと同時に、祖母の教えをもとに教
会を探しはじめたが、日本語が理解できないので、
英語礼拝のある教会を探した。その間、偶然通り
過ぎた華人教会の看板が目に入り、楊牧師に出会っ
たのである 57。その結果、楊牧師は徐氏に聖書を与
え、以後、日曜日の礼拝に参加することを勧めた。
  　1995 年 1 月 17 日に神戸で阪神淡路大震災がおき
た。徐氏の住んでいた神戸市長田区のアパートは
全焼した。徐氏はかろうじて 2階から飛び出した。
金の入ったスーツケースを探すこともできず、唯
一、普段使っているかばんをもって逃げ出した。
持ち出したかばんの中には、楊牧師からもらった
聖書が入っていた。震災の中で偶然入っていた聖
書に救いを感じとり、徐氏は生涯かけて神のため
に献身しなければと決心した 58。震災後は身の安全
を考え、上海にいったん帰国したが、すぐに神戸
に戻り、無事にYMCAを卒業する。その後、聖和
大学、関西学院大学にて神学を学び、2010 年に博
士号を取得した。2005 年からは華人教会にて伝道
師を務め、任期 3年を終えた 2006 年から現在まで
牧師として牧会の維持と発展に寄与してきた。

以上李氏と徐氏の事例は、中国からの留学生が神
戸に在住したのち、華人教会に出入りするなかで楊
牧師と接し、受洗していく経緯を示している。両者
とも来日後はアルバイトなどで心のゆとりをうし

57　「日本語の教会がたくさんありますが、英語礼拝の教会を探
すのに、とても苦労しました。私は自転車を乗って、三宮
付近を回って来ましたが、なかなか見つからなかったので
す。しかし、神様の導きによって、家に帰る途中、偶然に
本教会の前を通りました」（『記念誌』:138）

58　「私が住んでいたアパートの一階で、5人がこの震災で亡く
なりましたが、私は何の怪我もなく、安全で二階から出ら
れたことや、聖書だけを持ち出したことを考えて、やはり
神様が私を救ってくださったとのだと思いました」（『記念
誌』：138）

なっていた点は、苦学生であると同時に経済的な自
立も求められる留学生が置かれた困難な環境として
共通している。しかし受洗のきっかけは異なってい
る。李氏の場合は、一家はすべて無神論者であったが、
1989 年 6 月の天安門事件が受洗の転機となった。軍
部が民主化を求める学生と衝突し、多くの被害者を
出した事件とその衝撃が共産主義への懐疑につな
がった。天安門事件があった日に受洗を決意したと
いう点は、単なる信仰告白といった宗教上の観点に
とどまらず、祖国中国との精神的なつながりと距離
感の変化を象徴的に示している。徐氏の場合は、祖
父母はキリスト教徒であった。しかし、阪神淡路大
震災で命が助かったという強烈な出来事によって、神
が命を与えてくださったという感謝と、さらに災害
時に家から飛び出たときに手にしていたカバンの中
に聖書が入っていたことから、福音を伝える仕事に
つくことを決意した。彼ら以外にも中国大陸から華
人教会に参加している人は増加している。とりわけ、
両者は中国への福音伝道ではなく、日本に根を張っ
た華人牧師として、日本人や華人への伝道の役割が
今後期待されているのである。

5．結びにかえて

以上、本論は神戸の華人教会の創立時から現在に
至るまでの展開と信徒の動きについて、おもに教会
が発行してきた記念誌をもとに整理し、分析したも
のである。その特徴は、米国のミッショナリーによっ
て萌芽的に形成された教会がしだいに、「わたしたち」
の教会として、中国や台湾を出自とする華人たちに
よってささえられ、自立し主体性と民族性を失わず
に歩みだした姿にある。その段階的な変化にあって、
牧会が直面した困難はさまざまであったが、それぞ
れの牧師たちと信徒間の相互関係と工夫と戦略、さ
らには神への祈りと恩寵によって、乗り越えてくる
ことができた。すなわち、華人教会内部の自己改革
と外部との柔軟なネットワークの展開を通じて、外
国人教会であり単立教会であるという厳しい条件を
クリアーしてきたのである。
また、神戸の華人教会の特筆すべき点は、台湾系

華人と中国大陸系華人の信徒が、それぞれの文化的
政治的歴史的立場を超えて、キリストの名のもとに、
あらたな信仰共同体を形成している点である。とく
に台湾出身の楊牧師をへて現在は華人教会で育った
大陸出身の牧師によって牧会が維持されている点は
その典型である。大陸からの留学生が増えている今
日的状況において、あらたな牧会の維持と工夫がさ
らに求められることであろう。
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今後は、参与観察によって得た教会員の活動や教
会員への聞き取りから得られたライフヒストリーに
ついてさらに整理と分析をすすめ、移民と宗教を考
えるうえでキリスト教の果たす役割や華人キリスト
教徒の対外的なネットワークについて、フィールド
ワークを進めつつ議論を掘り下げていくことが求め
られる。

参考文献
加藤素枝 2001「神戸海星病院」、「神戸と聖書」編集委員会編 『神

戸と聖書―神戸・阪神間の 450 年の歩み』神戸新聞総合出
版センター、p.63-64。

神木哲男 2005「兵庫と神戸をつなぐもの」神戸外国人居留地研
究会編「神戸と居留地―多文化共生都市の原像」神戸新聞
総合出版センター、p.11-45。

神田健次 2013「総論―ミナト神戸の宗教とコミュニティ」関西
学院大学キリスト教と文化研究センター編『ミナト神戸の
宗教とコミュニティ』神戸新聞総合出版センター、p.11-41。

キリスト教年鑑編集委員会 2014『キリスト教年鑑』キリスト教
新聞社。

茂　義樹 2001「アメリカン・ボードとD.C. グリーン」、「神戸と
聖書」編集委員会編『神戸と聖書―神戸・阪神間の 450 年
の歩み』神戸新聞総合出版センター、p.31-33。

宗教法人神戸基督教改革宗長老会編 2007『宗教法人神戸基督教
改革宗長老会創立五七周年記念誌』。

徐亦猛 2013「華僑社会と宗教」関西学院大学キリスト教と文化
研究センター編『ミナト神戸の宗教とコミュニティ』神戸
新聞総合出版センター、p.113-141。

陳 來幸 2005「神戸華人社会の形成と特色」山下清海編『華人社
会がわかる本ー中国から世界へ広がるネットワークの歴史、
社会、文化』明石書店、p.105-119。

日本キリスト改革派教会歴史資料編纂委員会 1996『日本基督改
革派教会史―途上にある教会』聖恵授産所出版部。





第 6章　ミャンマー・シャン州ナムサン周辺地域における山地民パラウンの移動と仏教実践の動態　　67

1．はじめに

本論文では、ミャンマー連邦共和国シャン州北部
ナムサン郡を中心とする地域における山地民パラウ
ン（B: Palaung）を事例とし、人やモノの移動がもた
らす仏教実践の動態と、その独自性を明らかにする 1。
ナムサンは、シャン州北部の山地に位置する町で、

人口の大部分をパラウン族が占めている【図 1】。パ
ラウンとはビルマ族による他称であり、自称はタアー
ン（T ’aŋ）である 2。主に山地に居住しており、本発
表で扱うナムサンの町の中心部は、標高約 1600 メー
トルに位置している【写真 1】。彼らの母語とするパ
ラウン語は、モン・クメール系言語に属するが、本
論で詳述するように複数言語の話者が多い。
パラウンとの関係をとりあげる民族の一つはシャ

ン（B: Shan）として知られる。これもビルマ族によ
る他称であり、タイ（S: T i）と自称する。主に山間
部の盆地に居住しており、ナムサンに近いチャウッ
メーの町は標高 700 ～ 800 メートル、ティーボーは
約400メートルである。シャン語はタイ系言語であり、
パラウン語と語順こそ類似するものの、一定の学習
期間を経なければ、シャンがパラウン語を理解する
ことはできない。
またミャンマーの最大民族ビルマ族との関係も取

り上げるが、彼らの自称はバマー（B: Bama）で、主
にミャンマー中央部の平地に住んでいる。ビルマ語
は、ミャンマーの国語として位置づけられているが、

１　ナムサンは、ビルマ語風に発音すればナンサン（B: 
Nanhsan）であるが、日本語表記の慣例に従い、例外的に「ナ
ムサン」と表記する。

２　本稿では、民族名を記載する場合、ミャンマー国内の居住
者に関してはパラウン、シャン、ビルマを使用する。中国
国内の居住者に関しては、タアーン、タイ、ビルマを使用
する。各言語を引用する場合、無表記はパラウン語、Sはシャ
ン語、Bはビルマ語であることを示す。地名に関しては、
ビルマ語表記を優先し、必要に応じて民族語表記を付す。

チベット＝ビルマ系の言語であり、パラウン語、シャ
ン語と語順も大きく異なる。
このように三民族の言語系統は大きく異なるが、

パラウンは独自の文字を持たず、王統記もシャン語
で書かれていたとの記録が、イギリス植民地時代の
1910 年代にナムサンでサームロン（S: Sam-loŋ, 
K tur）と呼ばれるサブ・グループ（クルー khr ）
の調査を行ったミルンの民族誌には見られる（Milne 
2004（1924）: 18）。またミルンは、パラウンの布薩
日（仏教徒が持戒して過ごすことが理想とされる新
月、上弦 8 日、満月、下弦 8 日）の過ごし方につい
て以下のように記述する。

  午前中は、僧侶による説法を聴く。布薩日の午後

第 6章　ミャンマー・シャン州ナムサン周辺地域
における山地民パラウンの移動と仏教実践の動態

京都大学東南アジア研究所・日本学術振興会特別研究員

小島　敬裕

図 1　ナムサンの位置
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には、休憩所において、識字者がシャン語または
ビルマ語で大きな声でジャータカを朗誦する。聴
く者もいるが、中には寝る者もいる。他の者は仏
教徒としての生活について語り合ったり、死んだ
友人の魂がどこを漂っているかについて語り合う。
夕方には全員が参拝のため本堂に戻り、より敬虔
な者の中には、仏像の前に再び供物を置く。夜に
は休憩所で就寝し、翌朝には再び仏前に供物を捧
げた後、帰宅し、日常の仕事に戻る（Milne 2004
（1924）：319）。

次に、パラウン知識人のウー・ポーサン（U Paw 
San）は、植民地時代から 1948 年の独立直後、祈祷
の際にはシャン語が使用されていたと言う。その理
由について、パラウン語は「低レベルの言語」と認
識されていたため、祈祷に用いると軽蔑され、シャ
ン語で祈祷したほうが、より効果的で、聴き心地も
よいとパラウンの人々は感じていたためだと説明す
る。そして、この感情を生んだ背景には、パラウン
の首長や僧侶たちが自民族の利益を考えず、シャン
文化を「高レベル」とみなす一方で、自らの文化を「低
レベル」とみなした風潮があると指摘する（Paw San 
1997: 138-141）。
ところが、筆者がナムサンで調査を実施すると、

町の中心部では1990年代以降に廃れつつあるものの、
周辺の農村部においては、在家の仏典朗誦専門家
ター・チャレー（ta c re）が、パラウン語・文字の韻
文形式で書かれた仏典（bε th m/lĭk tham/th m 
phra）を朗誦する実践が現在でも見られることがわ
かった【写真 2】。またナムサンでは儀礼の際にシャ
ン語で礼拝が行われることはほとんどなく、ビルマ
語やパラウン語が使用されている。
そこで本研究では、パラウン語・文字による仏典

朗誦の実践がなぜ構築されたのか、またその新たな
実践がどのように受容されているのか、という問題
の考察を通じ、山地と盆地、さらに平地の民族境界
を越える人の移動がもたらした仏教実践の動態を明
らかにする。パラウンの仏教実践の中でも、礼拝や
仏典朗誦の実践に用いられる言語に注目するのは、上
座仏教徒社会の各地において用いられるパーリ語経
典は均質であるものの、各民族や教派によって、筆
記される文字や朗誦の際の発音は異なるためである。
本研究ではこの相違に注目し、山地民＝平地民の関
係についての従来のモデルの再考を目指す。
パラウンとシャン、ビルマの関係について扱った

研究としては、人類学者のリーチが代表的である。東
南アジアにおける山地民と平地民の社会組織を比較
したリーチは、山地モデルと平地モデルの特徴を挙げ

て二項対立的な分類をする。すなわち平地民は、階層
制の政治構造を持ち、生産性の高い水稲耕作を行い、
非単系出自、仏教を信仰し、複数の言語はあまり使用
しないことを特徴とする。これに対し山地民は、平等
主義の統治、生産性の低い焼畑耕作、単系出自、精霊
信仰、複数の言語を使用するのが特徴だと指摘され
る。こうした特徴を持ちながらも、経済的に成功した
山地民が生活スタイルを変え、仏教徒になることに
よって「文明化」された平地民になる場合もあり、民
族は本質的なものではなく、可変的であることをリー
チは主張した（Leach 1960; リーチ 1995（1954））。
しかしパラウンは山地民でありながら仏教徒で、

パルマーン（p rmaŋ, B: sawbwa）を首長とする階層
制の政治構造をもっており、この分類に当てはまら
ない。そこでリーチは、パラウンを 2つの類型の「例
外」として扱っている。パラウンが山地民でありな
がら平地民的な特徴も持つ背景について、パラウン
は山地民の中でも茶の栽培によって経済力があった
ため、仏教を取り入れ、シャンの政治的モデルを模
倣したのだとリーチは説明する（Leach 1960: 53）。
上述したように、パラウンの知識人ウー・ポーサ

ン自身の著作からも、リーチの主張はある程度裏付
けられる。しかしリーチは近代国家の成立以前を射
程としており、近代国家による支配が開始された後
の状況については明らかにしていない。本稿では、む
しろ近代国家の成立以降のパラウンに焦点を当て、彼
らが平地民と関わりながら、どのように自らの仏教
実践を構築してきたのかという問題について明らか
にする。
次に、ナムサンのパラウンに関する先行研究を紹

介しておこう。1910 年代に本格的な定着調査を行い、
パラウンの文化全般に関する詳細な民族誌を著した
のがミルンである（Milne 2004（1924））。またミルン
は、上述したように、宗教実践に関しても貴重な記
録を残している 3。独立後には、ネーウィン政権成立直
後の 1962 年に、パラウン文化に関する概説書がビル
マ語で出版されている（Min Naing 1962）。これは独
立後の 1950 年代に行った調査に基づき、少数民族文
化シリーズの 1冊として考古局の役人が執筆したも
のである。この書物には、本論文でも触れるウー・ポー
サンの文字の存在や、ヨン（Yŏn）派についての基礎
的な情報も含まれる 4。

３　イギリス植民地時代の 19 世紀後半にシャン州で調査を行っ
たジョージ・スコットは、パラウンの宗教に関し、仏教と
ともに精霊を信仰する旨の簡単な報告をしている（Scott 
and Hardiman 1900: 490-491）。

４　また 1969 年には、ナムサン郡公安行政委員会が、ナムサン
の社会や文化に関する包括的な文書をまとめており、その
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しかし本研究で報告するように、これらの記録が
出版されて以降、パラウンの宗教や社会には大きな
変化が生じた。また近年では、パラウンの知識人や
僧侶たちが、ビルマ語で自らの文化や宗教に関する
書籍を出版している 5。本稿では、これらの文献にも依
拠しつつ、まず民族エリートによるパラウン文字や
仏典創出の過程について明らかにする。さらに先行
研究では、変化の背景にある社会・経済的変化との
関わりについて明らかにしていないため、本研究で
はフィールドワークで得られたデータも援用しなが
ら分析する。
調査は、2011 年から 14 年にかけて、シャン州のナ

ムサン郡を中心に、ナンマトゥー郡、チャウッメー郡、
ターチーレイッ郡、チャイントン郡、ヤンゴン、マ
ンダレーにおいて、パラウンの出家者、在家者に対
する聴き取りを断続的に行った【図 2】。

中にもパラウン文字の成立過程が述べられている（Myonei 
Longyonyei hnin Okchokhmu Kawmati Namhsan 1969）。

５　特にパラウン文字の創出に大きな役割を果たしたウー・ポー
サンによる自伝（Paw San 1997）、パラウン仏教の発展に
貢献したトゥーカ師が執筆した書物（Thu Hka 2009）、ナ
ムサン在住のパラウン僧トゥザータ師によるマンダレー国
家仏教大学への修士論文（Thu Za Ta 2012）は、近年の重
要な成果である。

2．ナムサンの上座仏教の特徴

2-1．上座仏教の受容と教派
ナムサンのパラウンは、いつ仏教を受容したのだ

ろうか。伝説では、1782 年にビルマのボードーパヤー
王が布教僧を派遣した後、ナムサンに仏教が伝来し
たと言われている（ex. Milne 2004（1924）: 312; Thu 
Za Ta 2012: 25）。これに対しミルンは、すでに 16 ～
17 世紀には（シャンのクニである）テインニー（B: 
Theinni, S: Sεn Wi）北部やモーメイッ（B: Momeik, S: 
Mǝŋ Mĭt）で仏教が受容されていたため、その頃から
ナムサン周辺のパラウンにも仏教に関する知識は普
及していただろうと推測する 6。
またパラウンの知識人や僧侶に聴き取りを行うと、

彼らは次のように説明する。まず現在のシャン州東
部からテインニー経由でヨン派がナムサンに入った。
ヨン派とは上座仏教の一派であり、北部タイからシャ
ン州東部を中心とする広い地域でタイ系民族を中心
に信仰を集めている。その後、1878 年にナムサンの
町に管長寺院（B: Gaing kyok kyaung）が完成し、
マンダレーで教理学習していたパラウン僧のトゥナ
ンダ（Thunanda）師を、ナムサンの首長がマンダレー
から招請して以来、トゥダンマ（B: Thudanma）派
が流入したのだという【図 3】。それ以降、管長寺院
はパラウンの首長と深い関係を維持し、1959 年に最
後の首長であるクンパンチン（Khun P n Cĭŋ，B: 
Hkun Pan Sein）が逮捕されるまで、住職は首長の教
師役を務めていた【写真 3】。
筆者が調査を行った限りでも、トゥダンマ派の寺

院は、ナムサンの中心部に近いサームロン・グルー
プの村落に多く見られる 7。これに対し、ヨン派の寺院
はナムサン周辺の村落部に集中している。ヨン派は、
1980 年にヤンゴンで開催された全教派合同サンガ大
会議で公認された 9教派の中には含まれていないた
め、僧侶が携帯する僧籍登録証の教派欄には、多く
の場合「トゥダンマ」と記載されている（cf. 小島 
2009）。しかし彼等にインタビューを行うと、ヨン派
であることを自認する。こうした状況からも、先に
タイ系のヨン派が浸透し、次にナムサンの中心部に
ビルマ系のトゥダンマ派が首長によって導入された
ことは裏付けられるだろう。

６　テインニーへのヨン派の普及時期に関しては諸説あるが、
シャン人研究者サイカムモンは、北部タイから 15 世紀に到
達したとする（Sai Kham Mong 2001）。

７　ただし、ナムサン中心部から離れた村落に居住するグンロッ
ト・グループのように、以前はヨン派だったのが、現在で
はトゥダンマ派に編入したグループも存在する。

図 2　調査地
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しかし山地民のパラウンが上座仏教徒であること
は、リーチが指摘したように「例外」とは言えない
ものの、比較的少数にとどまっていることは事実で
ある。ではなぜパラウンはシャンから上座仏教を受
容したのであろうか。その理由は、パラウンが伝統
的に茶の栽培と販売によって生計をたてており（e.g. 
Milne 2004（1924））、茶の販売によって得られた利益
でシャンから米や塩などの生活必需品を購入すると
いった日常的接触が頻繁に行われていた（cf. リーチ
1995（1954）：266）ためではないかと推測される【写
真 4】。
両教派には様々な実践上の相違が見られるが、戒

律に関する実践がトゥダンマと比較して緩いとされ
るのがヨン派の特徴である。
次に異なるのは、仏教実践に用いられる文字であ

る。ヨン派の寺院に特徴的なのは、ヨン文字経典の
存在であり、その他、シャン文字仏典も所蔵されて
いる【写真 5】。そのため、ヨン派の寺院では見習僧
に対し、最初にヨン文字、寺によっては次にシャン
文字を教育する。ビルマ文字は小学校ですでに学習
しているため、寺院内では教育していない。これに
対し、トゥダンマ派の寺院では現在、ビルマ文字の
仏典が最も多く、見習僧に対してもビルマ文字を用
いてパーリ語の教育を行っている。ただし経庫内に
は、以前使用していたというシャン文字の仏典も見
られ、1980 年代以前はシャン文字とビルマ文字を教
育していたという【写真 6】。
寺院内で仏像を礼拝する際の言語も大きく異なる。

ヨン派はタイ系のヨン式、トゥダンマ派はビルマ式
で発音され、パーリ語の文言も異なっている。だが

後述するように、両教派ともヤンゴンやマンダレー
などの都市部では、ビルマ式で唱えるケースが多い。
理由の一つは、都市部では民族を問わず、儀礼に参
加するためだが、さらにパラウン内部のサブ・グルー
プ内の言語の相違も大きい。パラウン語は、日常会
話においてもサブ・グループ間で意思を疎通させる
のが困難であり、しばしばビルマ語が用いられる。そ
のため、多様なサブ・グループの信徒が参加する都
市部の儀礼においてはビルマ式で儀礼が行われ、同
じサブ・グループのみ参加する場合は、教派ごとの
方式で礼拝が行われる【写真 7】。

2-2．在家の仏典朗誦専門家
次に、出家者とともにパラウンの仏教実践におい

て特徴的な役割を果たす在家の仏典朗誦専門家ター・
チャレー（ta c  re）の役割を紹介しておきたい 8。
チャレーはビルマ語で「書記」を意味するサイエー

（B: sayei）に由来する。葬式、新築式、布施儀礼など
の際に、在家者の求めに応じて仏典を朗誦するのが
主要な任務である。農村部では各村に1名ほどいるが、
いない場合は他村から儀礼の際のみ招く。ター・チャ
レーも還俗僧が多いが、声が良くなければ務められ
ない。逆に出家経験者でなくても、識字能力があり、
声が良ければ務められる。
上述したミルンの記述に、布薩日に寺院境内で

ジャータカを朗誦する識字者の存在について触れら
れていたが、これはおそらくター・チャレーのこと
を指す。ナムサンでは、ター・シーン（ta sin，ター
は「お爺さん」、シーンは「戒」）、ヤー・シーン（ヤー
は「お婆さん」）と呼ばれる老人の男女が、布薩日に
寺院境内のチャロップ（c  rɔp）と呼ばれる寺院境内
の在家用の建物で持戒して過ごす習慣が存続してい
る。現在では、後述するようにター・チャレーが仏
典を朗誦する実践は減少しつつあるが、ター・シーン、
ヤー・シーンの希望に応じて朗誦することもある。
ナムサン周辺地域のター・チャレーが使用する仏

典は、1970 年代頃までシャン文字で書かれていたが、
現在ではパラウン語でパラウン文字によって書かれ
た仏典を使用するター・チャレーが増加している。ま
た特に 1990 年代以降は、そもそもター・チャレーに
よる仏典の朗誦が行われず、出家者のみが説法する
村落も現れてきた。
では現在用いられているパラウン文字の仏典がど

８　ター・チャレーは、ター・パットリック（ta ph t lĭk）、ター・
モーリック（ta mɔ lik）とも呼ばれる。パットの語源はビ
ルマ語「読む」を意味するパッ（B: hpat）、リックの語源は
シャン語で「文字」を意味する。モーリックのモーはシャ
ン語に由来し、熟練者を意味する。

図 3　ヨン派とトゥダンマ派のナムサンへの流入経路
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のように誕生したのか、またなぜ出家者が説法する
村落が増加したのか、その経緯について次章以降で
考察していきたい。

3．パラウン文字の誕生

3-1．植民地時代のパラウン文字
パラウン自身が著した近年の書物には、1972 年に

大学生がパラウン文字を統一した旨の記述が共通し
て み ら れ る（Paw San 1997; Muhse Myone Ta’an
（Palaung）Sapei hnin Yinkyeihmu Kawmati 2009; 
Htun Wa 2010; Thu Za Ta 2012）。これらの資料と、
パラウン文字統一に関わった当事者への聴き取りに
基づき、パラウン文字成立の経過について簡単に述
べておこう。
最初にパラウン文字の創出を試みたのは、アメリ

カ人の女性Miss Maclean である。彼女は 1912 年に、
ローマ字を用いたパラウン文字を考案したが、普及
しなかった。パラウン知識人への聴き取りによれば、
彼女は宣教師だったと推測される。当時ミャンマー
では、キリスト教布教とともに、それまで文字を持
たなかった少数民族文字の考案も宣教師によって開
始されている。そうした意味では、パラウン文字創
出の試みもさほど珍しい事例ではないのだが、熱心
な仏教徒の多いパラウンは、山地民でありながらキ
リスト教への改宗者を出さなかった。それゆえ、ロー
マ字によるパラウン文字は普及しなかったのだと考
えられる。注目すべきは、こうした「外部者」から
の刺激を契機として、パラウン自身が文字の創出を
開始していくことである 9。
その後、文字は続々と考案されるものの、使用者

がおらず失敗に終るということを繰り返す。一方で、
先述したように、当時の王統記にはシャン文字が使
用されていたという。その背景の一つには、パラウ
ンの知識人ウー・ポーサンが指摘するように、シャ
ン文字を「高レベル」とみなす一方で、自らの文化
を「低レベル」とみなす風潮があった。また当時はシャ
ン語がこの地域のリンガ・フランカとして通用して

９　その後、1918 年にはパラウン族のサンティリ（Hsan Thiri）
という人物が、モン＝ビルマ文字、シャン文字にローマ字
を 1文字加えてパラウン文字を発明したが、習得する人が
おらず、普及しなかった。さらに 1921 年には、パラウン首
長の親族であるウー・クンサンデーワー（U Hkun Hsan 
Dei Wa）がシャン・ヨン文字を基にしてパラウン文字を創
造したが、それを使用する人はいなかった。1926 年には、
シャン族のウー・ザーガラ（U Za Ga Ra パラウン首長の書
記）が、シャン・ビルマ文字を基にパラウン文字を創造し
たが、読めるのは考案者のみで、他の一般人には教育しな
かった。

いたため、シャン語を理解できる人も多く、あえて
パラウン文字を使用する必要性がなかったのではな
いかと考えられる。

3-2．ウー・ポーサンによるパラウン文字
1930 年代以降、文字作成の動きは一旦沈静化する

が、ミャンマー独立後の 1950 年代に、再びその動き
が活発化する。その際に重要な役割を果たしたのが
ウー・ポーサンである【写真 8】。以下、ウー・ポー
サン自伝（Paw San 1997）によって、その経過を述
べておきたい。
ウー・ポーサンが、パラウン文字を作成すること

になった契機は、当時のパラウン首長クンパンチン
が、20 世紀のミャンマーにおける代表的なビルマ族
詩人、作家であり政治指導者でもあったタキン・コー
ドーフマイン（B: Thakin Ko Daw Hmaing 1875-
1964）に、当時のウー・ヌ首相の紹介で会ったこと
である。クンパンチンは当時、権力のある首長の一
人で、諸民族の連邦参加を目指して開催された 1947
年のピンロン（B: Pin Lon, S: Paŋ Loŋ）会議でシャ
ン州の代表を務めた他、独立後は国会議員を務めて
いた。
クンパンチンは、タキン・コードーフマインに会っ

た際、パラウンには文字があるかと尋ねられたため、
「ない」と答えたところ、「文字を持たない民族は滅
びる」と言われる。コードーフマインの発言の意図
については説明がないが、彼は詩人・作家として反
英独立運動を指導したため、このような発言をした
のではないかと推測される。
この発言を聴き、クンパンチンは恥ずかしく思い、

パラウン文字の創出を指示する 10。ウー・ポーサンは
その話を聞き、ビルマ文字を借用してパラウン文字
を作成した。ウー・ポーサンは、マンダレー、ヤン
ゴンでビルマ語を学び、さらにスリランカで英語を
学んだ後に還俗したという経歴を持っていた。その
ため、自分が文字を持たない「低レベルな」「未開の」
民族の出身であることを恥ずかしく感じていたので
ある。
筆者の聴き取りによれば、当時の出家者は、ほと

んど村の寺院で教育を受けることが多く、教理学習
のためヤンゴンやマンダレーに赴く出家者は非常に
珍しかったという。ウー・ポーサンがビルマ世界の
みならずスリランカで海外の世界を経験したことは、
彼の思想形成に大きな影響を及ぼしたものと考えら

10　クンパンチンは 1954 年、ラーショーの寺院に居住していた
3名のタイ国僧に依頼し、タイ文字でパラウン語を創出し
たが、パラウンにはタイ文字を知っている者がおらず、学
習者の負担が大きいため、成功しなかった。
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れる。
そして 1955 年、ウー・ポーサンはビルマ文字を借

用した上で、va の一文字のみを加えたパラウン文字
を完成した。パラウンの首長だったクンパンチンは、
この業績によって彼に金メダルを授与している。ま
た 2冊本のパラウン文字教科書を印刷するとともに、
ナムサンの若者たちに教育を行った。

3-3．タウンジー会議
しかし実際には、ウー・ポーサン式にパラウン文

字が統一された訳ではなかった。当時は、ビルマ、シャ
ン文字を始めとし、果てにはパオ文字に至る多様な
文字を借用したパラウン文字が誕生する状況が生じ
ていた 11。代表的なのは、ナムサンの管長寺院の副住
職を務めたナーガテーナ師がシャン文字を借用して
1961 年頃に考案したパラウン文字である。師の弟子
にあたり、現在、管長寺院の副住職を務めるK師に
よれば、ナーガテーナ師はナムサンで出家した後、マ
ンダレーの教学寺院で教理学習した経験を持つとい
う。ナムサンの管長寺院へ戻った後、パラウンの韻
文を学び、1961 年から韻文形式の仏典を創作し始め
た。
当初、師はシャン文字を借用したパラウン文字を

考案し、韻文を筆記していた。K師によれば、シャ
ン文字を使用した理由の第一は、ナーガテーナ師が
管長寺院で文字を習得した際、当時は最初にシャン
文字、次にビルマ文字の順序で学習したため、シャ
ン文字を熟知していたのだろうと言う。第二の理由
は、ナムサンはシャン州に属するため、シャン文字
を使用すべきだと、シャン族の僧侶やシャン州指導
部（Shanpyi Usi Ahpwe）に言われていたためだと
説明する。
文献資料にも、ウー・ポーサン自伝（Paw San 

1997: 201-218）には、シャン州指導部からシャン文字
を使うようにとの圧力がかかった旨の記載がある。ま
たトゥザータ師の修士論文（Thu Za Ta 2012）にも、
1962 年に成立したミャンマー連邦革命評議会とシャ
ン州指導部が、パラウン文字を統一するよう要求し
たとの記述が見られ、これを裏付けている。シャン

11　トゥザータ師の修士論文（Thu Za Ta 2012）は 1952年、ウー・
トゥンワーは 1955 年（Htun Wa 2010）、ムーセー郡タアー
ン（パラウン）文学文化委員会は 1958 年（Muhse Myone 
Ta’an（Palaung）Sapei hnin Yinkyeihmu Kawmati 2009）
としており、正確な年代を特定できないが、1950 年代のほ
ぼ同時期には、ウー・チョーハン（U Kyaw Han）が、自
らの見習僧時代に習得したパオ族の文字を基にしてパラウ
ン文字を創作している。また 1961 年には、ウー・チョーセ
イン（U Kyaw Sein）がビルマ文字を借用した文字を創作
している。

州指導部がパラウン文字の統一を指示した理由につ
いて、パラウン文字の考案者の一人でもあるM氏（男
性、62 歳）は、シャン州指導部のうち旧シャン文字
派のウー・チョーゾー（U Kyaw Zaw）が旧文字を
普及させるために、パラウンに対しても旧シャン文
字を使用させることを狙ったものと説明する。ウー・
ポーサン自伝にも、シャン州指導部が文字統一のた
めのイニシアチブを取ったことが述べられており、可
能性は十分に考えられる 12。
当時、シャン州各地には様々なパラウン文字が併

存していたため、シャン州指導部は、各地の文字考
案者を呼び、1965 年にナムサン、1967 年から 1968
年にかけてはタウンジーで統一パラウン文字制定の
ための会議を開催した 13。その結果、ビルマ文字を基
本字母とし、母音記号や末子音を示す記号をビルマ
文字とシャン文字から借用するように決定した。理
由の一つ目は、パラウンは大部分が仏教徒であるた
め、ビルマ文字の基本字母数は 33 文字で、シャン文
字の 19 文字よりも多く、パーリ語を伝統的なスタイ
ルで表記できること（Paw San 1997: 202-218）、二つ
目はビルマ文字タイプライターも使用できることで
あった（Thu Za Ta 2012: 163）。しかし会議後も、各
地の文字考案者は、自らの文字をそのまま使用し続
けたため、地域ごとの差異は縮まらなかった。例え
ばナーガテーナ師は、基本字母の部分をシャン文字
からビルマ文字に変えたが、母音記号や末子音を示
す記号はおもにシャン文字から借用し、その後もタ
イプライターで仏典を執筆する際に使用し続けた。

12　旧シャン文字派が統一を狙った背景について、シャンの歴
史家サイカムモンは、当時、革命評議会が、少数民族が各
自の言語、文化、伝統を発展させるよう、ビルマ語と少数
民族語の小学校レベルでの双語教育を目指していたためだ
と説明する。しかしシャンの民族エリート内部で、伝統的
首長ソーボワ（B: sawbwa）の主導が制定した新シャン文字
に反対するシャン州指導部のウー・チョーゾーらと、大学
生の支持する新シャン文字派に分裂していたため、1969 年
に文字統一を目指した会議がタウンジーで開催されている
（Sai Kam Mong 2004: 328-332）。パラウン文字統一に向け
ての動きの背景には、こうしたミャンマー政府、シャン州
指導部の政治的思惑からの影響も存在したのである。

13　会議では、以下の 6種類の原案について審議された。
①ウー・ポーサン……ビルマ（モン）文字借用バージョン
②ウー・チョーセイン……ビルマ（モン）文字借用バージョン
③ナーガテーナ師……シャン文字借用バージョン
④ナンダーサリヤ（Nan Da Sa Ri Ya）師……シャン文字借用バー

ジョン
⑤ネイッカンマ（Neik Hkan Ma）師……ヨン文字借用バージョ

ン
⑥ウー・タンマウン（Than Maung）……北部シャン文字借用バー

ジョン
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3-4．学生によるパラウン文字の「統一」
こうした多様な文字が併存する状況に対し、6名の

パラウン大学生は、1972 年にミャンマー連邦タアー
ン（パラウン）文学および文化中央委員会（B: 
Myanma Nainngan Taan（Palaung）Sapei hnin 
Yinkyeihmu Kawmati）を組織した。その会議に参加
したメンバーの一人T氏（男性、63 歳）は、学生た
ちがパラウン文字統一を図った理由について、①文
字の相違は民族の分裂につながる恐れがあると考え
たため、②シャン、モン、カチンなど他の少数民族
は文字を持っているにもかかわらずパラウンにはな
いのが恥ずかしかったため、③文字がなければ民族
も消滅してしまうという危機意識があったため、と
説明する。
まずパラウンの学生らは、文字統一のための原案

執筆委員会を組織した。その後、1972 年にミャンマー
全国各地のパラウン代表をナンカン郡パダン村に招
集し、会議で原案に対する合意を得て決定された。学
生が統一した文字は、基本字母にビルマ文字を借用
し、ビルマ文字にない va の一文字を付加した点では
ウー・ポーサンの方式を踏襲している【写真 9】。し
かしウー・ポーサンの表記法がそのまま採用された
訳ではなく、母音や末子音を示す記号にはナーガテー
ナ師らによるシャン文字の表記法も採用されており、
主要方式を折衷したものだった。文字の考案に関わっ
た上述のM氏によれば、どれか一つの方法に偏ると
別のグループの反発を招く恐れがあるため、なるべ
く偏りのないように各文字の方式から一部ずつ採用
したのだという。
この 1972 年版の表記法は、現在に到るまで継承さ

れ、ナムサンやマンダレー、チャウッメー、ムーセー、
ナンカンなどの地域で教育されている。ネーウィン
政権が継続する 1988 年までは、上述したように学校
でパラウン文字教育を行うことはできなかったが、寺
院などで細々と教育が続けられた。ネーウィン政権
が崩壊した1990年代から文字教育は徐々に本格化し、
高校を卒業した学生を対象とするパラウン文字講座
が毎年 8 月に開催されている。また 1996 年以降は、
出家者に対してもマンダレーの寺院でパラウン文字
講座が開催され、統一版パラウン文字の読み書きが
できる出家者も徐々に増加している。

4．パラウン仏典の創出

4-1　ナーガテーナ師のパラウン仏典
上述したように、タウンジー会議においてナーガ

テーナ師が考案したシャン文字借用版パラウン文字
は採用されず、学生たちもビルマ文字を基本字母と

する文字を統一版パラウン文字として採用した。し
かしナムサン周辺地域において、サームロン・グルー
プを中心に使用されている仏典の大部分は、ナーガ
テーナ師が 1961 年から創作を開始し、特に 1970 年
代後半以降に本格的に著したものである【写真 10】。
本節では、なぜナーガテーナ師の仏典が受容された
のか、という問題について考察したい 14。
ナーガテーナ師のパラウン文字仏典は、6音節を一

節とする韻文（ŋe-k rk p）形式であり、節の最初ま
たは最後で押韻する。この形式は、ナーガテーナ師
の独創ではなく、パラウンの伝統的なスタイルであ
り、①独身男女が歌の掛け合いをする際、②結婚式
や新築式などの祝祭、③葬式の際に死者を偲ぶ際、な
どに在家信徒が朗誦していた。ナーガテーナ師の独
創は、そこに仏教に関する内容を含めて仏典を創作
した点である。また 1961 年当時、伝統的な韻文はす
べて在家信徒が暗記していたが、それをパラウン文
字によって記録した点も師の独創である。
内容に関しては、シャンの言語・文字で書かれて

いた仏典を、パラウン語のサームロン・グループの
言語に翻案している。ター・チャレーが仏典を見な
がら朗誦する際には、パラウン独自の節回しで歌う
ように誦えられるが、出家者が朗誦する際には、仏
典を見ず、また節回しをつけずに誦えられる。これは、
歌うような節回しが歌舞音曲を禁じた戒に抵触する
ためである。
マンダレー留学からナムサンに戻ったナーガテー

ナ師が、なぜこのようなパラウン語の仏典を創作し
たのか、その理由について明言した書物は存在しな
い。そこでナーガテーナ師の弟子で、現在、管長寺
院の副住職を務めるK師に聴き取りを行うと、1960
年代当時、シャン語の会話が可能な人は多かったが、
シャン語話者でも韻文形式の仏典を聴いて理解でき
る人は減少していたと言う。そのため、在家信徒が
説法に関心を持つよう、僧侶の側でも工夫が必要だっ
たと説明する。

4-2．言語環境の変化と仏教実践の変容
このようなプロセスを経て、パラウン語による仏

典が創作されたのだが、次に問題になるのは、シャ
ン語より「低レベル」とみなされていたはずのパラ
ウン語による仏典を、パラウンの在家信徒たちはな
ぜ受容したのかという問題である。
この問題を考察する際に、まず注意しておきたい

14　パラウンの知識人ウー・トゥンワー氏によれば、ナーガテー
ナ師による仏典は、全部で 49 種類存在したというが、管長
寺院の火災の際に消失した仏典も多く、現在では何種類が
残存するかについては不明である。
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のは、礼拝の際の言語と、仏典朗誦の言語は異なる
ことである。礼拝の際の文言には、おもにパーリ語
と一部分に民族語が使用され、特にパーリ語の部分
はほとんど意味を理解している人がおらず、礼拝す
る在家者も暗誦するのみである。これに対し、朗誦
される仏典の内容は、聴衆も意味を理解したいと考
える。仏典の内容は、ジャータカ（ブッダの前世譚）
や仏伝、パラウンの物語などであり、ター・チャレー
による仏典の朗誦を聴くことはパラウンの仏教実践
の重要な部分をなしていたためである。
ところが、シャン語を理解できない特に若い世代

の在家信徒が、特に 1980 年代以降、増加した。1970
年代以前は、シャン語がナムサンにおけるリンガ・
フランカであり、シャン語の会話が可能な人も多かっ
たため、シャン文字で書かれた仏典で説法しても、パ
ラウン在家はその意味をある程度理解することがで
きたと、パラウンの人々は説明する。
シャン語に代わり、1980 年代以降は、リンガ・フ

ランカとしてビルマ語が使用されるようになった。そ
の要因としてまず挙げられるのは、教育制度の変化
である。1962 年以前のウー・ヌ政権期には、少数民
族言語での学校教育も認められていたのだが、ネー
ウィン政権期（1962-1988）には、学校においてビル
マ語のみの教育しか認められなくなった。ただし
1983 年からナムサンの副教育長を務めた上述のT氏
によれば、ナムサンで学校教育が開始された 1956 年
頃には就学率が 10％くらいしかなく、校舎もなく寺
院境内の宿泊施設（チャロップ）で教育を行ってい
たという。T氏は、教育を充実させる必要性を感じ、
1984 年から 86 年にかけての 2年間でナムサンのほぼ
すべての村に小学校を建設させ、それまで 56 校だっ
た小学校が 110 校に倍増、学生数も 6000 名から
13000 名に増加した。
第二の理由は、1970 年代まではシャン族がナムサ

ンへ来て茶摘みをしていたのだが、1980 年代以降、
盆地における米の生産量が上がり、茶摘みに来なく
なったことである。するとシャン族に代わって平地
のビルマ族がナムサンへ茶摘みに来るようになり、
シャン語話者が減少するとともに、リンガ・フラン
カはビルマ語に変わった。

4-3．ビルマ仏教の影響
ビルマ語の普及という言語環境の変化は、出家行

動にも影響をもたらした。老人に聴き取りを行うと、
パラウンには伝統的に男子の出家を必須とする考え
方が存在せず、また一時出家の慣行も存在しなかっ
たと説明する。その代り一度出家したら可能な限り
長期に出家生活を送るべきとの理念が存在した。ま

たマンダレーのナムサン寺住職（58 歳）の証言によ
れば、ヤンゴンやマンダレーへ教理学習に赴く出家
者はきわめて少数に限られていたという。その理由
は、見習僧の多くはビルマ語が話せず、ビルマ語が
話せなければヤンゴンやマンダレーに行っても心細
かったためだと説明する。
こうした状況が大きく変化したのは、1990 年代以

降のことである。上述したように、特に 1980 年代か
らビルマ語会話の可能な人が増加したため、もはや
見習僧たちもヤンゴンやマンダレーに出ることを怖
れなくなった。その結果、ヤンゴンやマンダレーの
社会福祉寺院（B: parahita kyaun）や僧侶教育学校（B: 
hpondawgyi thin pinnyayei kyaung）に行って勉強す
ることを目的とする見習僧出家者が急激に増加した
という。この社会福祉寺院とは、教育の困難な地域
に居住する子供たちが寄宿して学校に通うための寺
院であり、一方の僧侶教育学校とは、見習僧や在家
の子供たちに無償で世俗教育を受けさせる寺院であ
る。僧侶教育学校は、ウー・ヌ時代に開設され、1962
年から 1988 年までの社会主義時代には、ネーウィン
政権が宗教とは一定の距離をとったため活動を停止
していた。その後に誕生した軍事政権は、仏教を積
極的に支援する政策をとったため、1990 年代から急
激に増加した。その結果、特に経済的に貧しかった
子供たちが、袈裟を着れば都会で勉強できるように
なるとともに、子供たちの「目を開かせる」すなわ
ち都市の進んだ社会について学ばせることができる
ため、見習僧が特に増加したのだという。彼らの中
には、一定期間を寺院で過ごした後、還俗する者も
いるが、勉強を終えてナムサンの寺院に戻る僧侶も
多い。
このことは、ナムサン中心部の仏教実践に意外な

結果をもたらした。ナムサンの町の中心部に住むA
氏（男性、65 歳）によれば、特に 1980 年代以前は、
僧侶のレベルがまだ低く、説法ができない僧侶も多
かった。なぜなら、僧侶の重要な仕事は、儀礼の際
に護呪経（pa rĭ，B: pa reik）を誦えることであり、
護呪経さえ誦えてくれれば、村人たちは災難を避け
られるため十分だと在家者たちも思っていたのだと
いう。しかし僧侶たちは護呪経を暗記しているのみ
で、意味は知っておらず、むしろ在家のター・チャレー
のほうが説法のレベルは高かった。ところが 1990 年
代以降は、ヤンゴンやマンダレーで教理を学んだ僧
侶が多く、説法もうまくなった。そのため、ナムサ
ン中心部では、葬式や雨安居期間中の布薩日の際に
もター・チャレーを呼ぶ人が少なくなり、僧侶が説
法するのが中心になっている。
また 1990 年代以降、ナムサン中心部における葬式
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の際には、各村に組織された初転法輪協会（B: 
Danmasetkya Ahpwe）のメンバーが初転法輪経を朗
誦することが多くなった 15。初転法輪協会は、1970 年
代にヤンゴンで初めて組織されたと言われるが（小
島 2014: 249-251）、ナムサン中心部の人はビルマ世界
を訪れることが多いため、その実践の影響を受けた
のではないかと、当時の状況を知るO氏（男性、54 歳）
は推測する。ただしミャンマー国内の他地域では、葬
式の際には初転法輪経を朗誦しておらず、平地の実
践をややずらして借用しているのである。一方、雨
安居期間中の布薩日には、内観（B: wipatthana）瞑
想の師として有名なモーゴック師（B: Mogok 
hsayadaw, 1899-1962）方式の瞑想を行うター・シーン、
ヤー・シーンが増加し、休憩所でター・チャレーが
説法するケースは以前と比べて減少している。伝統
的なター・チャレーによる仏典朗誦の実践は、ナム
サン周辺の村落部でのみ存続しており、ナムサンの
中央部では、ビルマ族による実践の影響が強くなっ
ていることが、近年の実践に見られる大きな変化で
ある。

4-4．「パラウン派」の創出
このように、特に 1990 年代以降、ミャンマー中央

部に越境して「留学」するパラウン僧の増加にとも
ない、初級・中級・上級レベルの教理試験に合格し
た後、講師試験（B: Danmasariya）に合格する僧侶
も増加している。
またヨン派のほとんどの僧侶たちも、特に 1990 年

代以降、ビルマ寺院で仏教教理を学習し、ミャンマー
政府主催の教理試験を受験するようになっている。中
でもパラウン僧として二番目に講師試験に合格した
ヨン派のトゥーカ（Thu Hka）師は、ビルマ仏教を
吸収しつつ、パラウン独自の仏教実践の構築に大き
な貢献をなした。
トゥーカ師は、1967 年にナムサン郡ルーカーウ

（Rukha ）村で生まれた。7歳で見習僧として出家し、
ヨン文字、シャン文字と基本的な経典などを学習し
た後、12 歳からエーヤーワディー管区ミャウンミャ
で教理学習し、上級まで合格した。19 歳の時にバゴー
管区バゴーで学習し、20 歳（1987 年）の時にヤンゴ
ンのパラウン寺院で出家した。その後、ヤンゴン市
内のビルマ寺院で学習を続け、23 歳の時（1990 年）

15　初転法輪協会とは、初転法輪経を朗誦する在家仏教徒によ
る組織である。初転法輪経は、ブッダによる最初の説法と
される。初転法輪協会のメンバーは、雨安居期間中の満月
の日などに行われる仏教儀礼に自主的に参加し、寺院で仏
典を朗誦する。多くのビルマ農村や都市の地区単位で組織
されているが、全国組織は存在しない。

に講師試験に合格した【図 4】。

ちょうどその頃、パラウン文字の考案者の一人で
ある先述のウー・ポーサンと会い、ヨン仏教につい
て学ぶように勧められた。なぜなら、ウー・ポーサ
ン自身はトゥダンマ派の僧侶としての出家経験を持
つが、パラウン仏教の根本にはヨン派の実践が存在
すると考えていたためである。ウー・ポーサンは、ナ
ムサンのヨン派は「枯れかけの木」のような状態に
あるが、ヨン仏教について学び、木を生き返らせる
べきだとトゥーカ師に勧めた。トゥーカ師も講師試
験に合格し、教理学習が一段落していたため、ヨン
文字教育の中心的な寺院の一つであるターチーレ
イッのナガー・ナガウン（B: Naga Hnagaung）寺で
1年間、ヨン語を専門的に勉強した。その結果、ヨン
語を理解できるようになったが、ヨン語はタイ系民
族の言語であり、やはり自分自身の民族であるモン・
クメール系のパラウンの仏教を発展させることが重
要だと考えるようになった 16。
トゥーカ師は、1992 年（25 歳）にマンダレーの寺

院へ移って高校卒業までの世俗教育を受け、1998 年

16　なお、トゥーカ師の後、ナガー・ナガウン寺には、ホークェッ
村出身のルーカーウの僧侶が 2005 年から 2007 年まで 1名、
2007 年からは師を含む 4名の僧侶が派遣されたが、現在、
ラオス・中国との国境付近の寺院に止住する I 師（21 歳）
師を除き、全員が還俗してしまった。というのもターチー
レイッはタイ国境に直面しているため、還俗してチェンマ
イで仕事に就く者が多いのだと言う。そのため、ルーカーウ・
グループの最長老であるアーラム寺の住職も、今後は僧侶
を派遣しないと述べる。このように、ヨン派のネットワー
クを復興しようとする動きは頓挫している。

図４　トゥーカ師の移動経路
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（31 歳）にはマンダレーにルーカーウ・グループのた
めのパラウン寺院を創建した。その後、自らパラウ
ン文字を習得するとともに僧侶によるパラウン文字
教師養成講座を開催するなど、パラウン文字教育に
尽力した。2006年に39歳で還俗した後も、マンダレー
のルーカーウ寺院では、トゥーカ師が著したパラウ
ン文字考案者の伝記（Thu Hka 2009）やパラウン教
師用指導書（Thu Hka 2011）をパラウン語とビルマ
語で発行している。
一連の行動の目的についてトゥーカ師に聴き取り

を行ったところ、今までパラウン仏教はパーイ・ヨ
ン（Pai Yŏn ヨン派）とパーイ・マーン（Pai Man ビ
ルマ派）に分かれていたが、そうした対立をやめ、パー
イ・タアーン（Pai T ’aŋ パラウン派）としての仏教
を確立することが重要だと説く。つまり、ヨン派の
僧侶によるシャン州東部とのネットワーク再構築が
失敗に終わる一方で、ミャンマー中央部とのつなが
りは強化されているが、トゥーカ師らのエリート僧
は、単純にビルマ仏教への模倣を目指している訳で
はない。ビルマ仏教を吸収する一方で、「パラウン派」
として独自の実践の構築を目指している点に注意し
なければならない。

5．結論

では最後に、今まで述べてきたことをまとめよう。
本論文では、シャン文字あるいはヨン文字で書か

れていた仏典が、パラウン文字の仏典へと変化する
に到った経緯を、人やモノの移動との関わりから明
らかにした。最初にパラウン文字を考案したのはお
そらく宣教師であり、1920 年代のことであった。そ
れを契機として、パラウン自身によるパラウン文字
の創出が開始されるが、当初は失敗の連続であった。
パラウン文字の制定に向けての動きが本格化するの
は、ナムサンの首長クンパンチンが、ビルマ族ナショ
ナリストのタキン・コードーフマインと接触し、文
字を持たないことに危機感を抱いて以降のことであ
る。ビルマ中央部や外国の世界と接触して文字を持
たない民族であることを恥ずかしく思っていたウー・
ポーサンは、1955 年にビルマ文字を借用したパラウ
ン文字を考案し、それは首長によって認定された。し
かしその後も、ナーガテーナ師のシャン文字バージョ
ンを始めとする様々な文字が乱立し、パラウン文字
の統一は困難だった。1972 年にようやく大学生たち
が、現在までナムサン、マンダレー、チャウッメー
などで教育されているパラウン文字を制定する。つ
まりパラウン文字の成立に大きな役割を果たしたの
は、移動を契機として平地や外国の文化と接触した

人々だったのである。
こうした動きの中で、パラウン文字の考案者の一

人でもあるナーガテーナ師が、1961 年からは、パラ
ウンの伝統的な韻文の形式に則った仏典を多く創作
し始める。ナーガテーナ師も仏教教理を学ぶためマ
ンダレーまで移動した経験を持っていた。師の仏典
は、特に 1970 年代後半以降、ター・チャレーと呼ば
れる在家の仏典朗誦専門家によってパラウン独自の
節回しで朗誦されるようになった。こうした新しい
実践が受容された理由のひとつは、学校教育の浸透
や平地のビルマ族茶摘み労働者の流入により、シャ
ン語からビルマ語へとリンガ・フランカが変化した
ため、特に若い世代の在家信徒がシャン語による説
法を理解できなくなったことである。
ナーガテーナ師の仏典が受容されたのはトゥダン

マ派が中心であったが、その後、1990 年代に入ると、
トゥーカ師がパラウン語とビルマ語で仏教書の執筆
を開始するとともに、出家者に対するパラウン語教
育を積極的に行った。師は見習僧時代から政府の教
理試験を受験し、最難関の講師試験まで合格したエ
リート僧である。ビルマ語による教理学習が一段落
すると、次にヨン語まで習得した。しかし最終的には、
平地の仏教を吸収しつつ、平地の実践への単なる同
化には向かわせず、パラウン独自の新たな実践を主
体的に築いた。つまり「ヨン派でも、ビルマ派でも
ない、パラウン派」の創出を目指したのである。
ここで注意しておきたいのは、パラウン仏典を創

出したナーガテーナ師、トゥーカ師ともに、パラウ
ン仏典の創造後もビルマ仏教との強い関わりを維持
しており、平地の仏教に「抵抗」した訳ではないこ
とである。逆に、リーチの議論のように、盆地のシャ
ン族に代わって政治的実権を握った平地のビルマ族
の仏教を山地民パラウンが単純に「模倣」し、文明
化を目指したという訳でもない。パラウンの仏教実
践の現状は、平地の仏教への「抵抗」あるいはその「模
倣」といった用語で切り取れるものではなく、彼ら
はビルマ仏教との関わりの中でパラウン独自の実践
を築こうとしている。
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写真 2　パラウン語の仏典を朗誦するター・チャレー写真 1　山の尾根上に位置するナムサンのパラウン村落
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1．はじめに

本稿で論議するのは、韓国のキリスト教にみられ
る移動の問題を信者の移動、牧師の移動、教会の移
動などについて触れ、1990 年代以降の社会変化と信
者数の減少に対する個別教会の対処を中心として述
べる。韓国社会が東アジアにおいてキリスト教信者
の割合が高いことはよく知られているが、2005 年の
韓国統計庁人口センサスによると宗教人口の中で一
番多くを占めるのが仏教徒で約 1100 万人、次にプロ
テスタントが約 900 万人、そしてカトリックが約 500
万人である。プロテスタントとカトリックを合わせ
たキリスト教徒全体では仏教徒よりも多くなり、国
民の中に占める割合も3割を越える1。韓国の宗教人口
は全国民の半分ほどで仏教徒、プロテスタント、カ
トリックがほとんどを占め、その他の新宗教を含む
諸宗教の信者数は少ない。信者数が比較的多い新宗
教である円仏教の信者でも 13 万人程度である。他の
人々は信じる宗教が無いと答えるが、無神論者以外
は伝統的な民俗宗教などを選択的に信仰する場合が
あり、多くの人々が宗教と関係がなく日常生活を送っ
ているわけではない。
また韓国社会は儒教者会であるとイメージされる

場合が多いが、宗教統計上の信者数は少ない。儒教
は神霊を祭祀することが無く、祖先に対して供物を
供え、祖先の位牌に拝礼はするが祖先に対して何ら
かの祈願をおこなっているわけではない。その意味
からすると儒教には宗教性が全くないとは言えない
が、希薄である。
2005 年の統計庁人口センサスで明らかになったこ

とはプロテスタントの減少が顕著となったとことと

1　もっとも韓国ではプロテスタントとカトリックは同じキリ
スト教徒と考えるよりは、自らが正統なキリスト教徒だと
主張する傾向が強く、同じキリスト教徒と考えることはま
ずない。

その反対にカトリックが信者数を伸ばしたことであ
る。1980 年代末には 260 万人であったカトリックの
信者数が 25 年で倍増したことになる。逆にプロテス
タント教会にとっては減少していく信者をどうつな
ぎとめるかの生き残りの問題にも直結する。本稿に
おいて述べるのは二つのプロテスタント教会の事例
から、信者の減少という環境の変化に対して個別の
教会がどのように対処しようとしているかについて
である。まず背景となる韓国のキリスト教の特徴と
社会の変化について概観し、その後で個別教会の対
応について述べる。

2．韓国キリスト教の特徴

韓国のキリスト教、特にプロテスタント教会につ
いては幾つかの社会的特徴を挙げることが出来る。そ
れは 18 世紀末の天主教（カトリシズム）の受容から
19 世紀後半の改心教（プロテスタンティズム）の受容、
日本による植民地統治、1945 年の解放から南北の分
断、朝鮮戦争とそれによる分断の固定化、1964 年の
クーデターに始まる韓国の軍事独裁政権下における
経済の高度成長、1987 年の民主化と 1988 年のソウル・
オリンピック開催、1990 年代の韓国企業の躍進とグ
ローバル化と中産層の増加、1997 年末のアジア経済
危機による企業再編と失業者の増加、2000 年代の北
朝鮮との政治的融和、2007 年のリーマンショックに
始まる経済危機と経済成長の落ち込み、中国経済の
台頭とそれへの依存の増加などの歴史の中で、特徴
的な性格を作り出してきたと思われる2。政治的な特徴
としては、植民地期の反日運動への関わり、解放後
の反共産主義、独裁政権下で民主化運動へ関わる一
方での経済成長との親和性などをあげることができ
よう（秀村 1995、김성건 2013）。その歴史的経験によっ
て今日の韓国プロテスタント教会の特徴が作りあげ

2　東アジアのキリスト教がそれぞれに特徴的な姿をとってい
ることについては（マーク・マリンズ　2005）を参照のこと。
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られてきたと考えられる。

2-1．成長主義
韓国のプロテスタント教会は 1960 年代後半からの

経済成長とともに信者数を増加させてきた。それは
産業化の進展と共におこった農村から都市への人口
移動、つまり未熟練労働者として都市に流入した若
年層を信者として獲得したことを意味している。儒
教的規範が比較的強く残っていた時代ではあったが、
若年層は伝統的な儒教規範にはあまりなじんでおら
ず、それよりも近代的な西欧文化への指向が強かっ
た。そのような若年層を獲得したのがプロテスタン
ト教会だった。都市に集まった若年層にとって、教
会は同じような経験を持つ同年代の人々と関係を持
つことが出来る場であった。また女性たちにとって
は、儒教的な規範のもとでは限られていた社会活動
をおこなうことが出来たのが教会であった。逆にい
うならば、これらの人々の受け皿としては教会しか
なかったとも言えよう。
このような背景の下で韓国のプロテスタント教会

は特に都市部において 1970 年代から 1980 年代にか
けて信者数を急増させる。それを象徴するのが信者
数 1万人を超す巨大教会である。特にソウルの富裕
層が集まった新しいアパート街（マンション街）で
ある江南（カンナム）に位置する巨大教会は富裕層
からの献金により巨大な教会堂を建て、その信者数
と教会堂とを神からの恩恵の証として喧伝した。成
功の基準が富で計られる経済成長のなかで、キリス
ト教の中でも教会の信者数と教会建築で量られる量
的成長が恩恵の基準とされたのであった。

2-2．男性と女性
プロテスタント教会全体では信者数の 3分の 2 が

女性であり、個別教会の信者の男女比も概ね同様で
ある。しかし教会運営面では男性中心である。これ
は伝統的に韓国社会が男性中心であり、権威主義的
であった儒教規範が影響力を持っていたときにキリ
スト教が受容され男性中心で運営されるようになっ
たためであろう3。教会の運営に関する決定は多数を占
める長老派を例にすると牧師と長老（チャンノ）で
構成される堂会（タンフェ）でなされ、按手執事（ア
ンス・チプサ）たちが実際の運営の中心となるがす
べて男性である。一方、教会の日常活動は女性を中
心としておこなわれる。韓国の教会には伝統的に女
性の伝道師が牧師の補助役としておかれることが多

3　もっとも 19 世紀後半に欧米の宣教師たちがもたらしたキ
リスト教自体も男性中心主義であったことは否めない。ご
く一部の教団を除いて女性の牧師はいないのが現状である。

い4。女性信者が多いので女性の伝道師がいないと信者
と教会のコミュニケーション形成が難しいという
ジェンダーの問題でもある。また韓国のプロテスタ
ント教会特有の女性信者の役職として勧士（コンサ）
がある。教会の規定上の役職では無いが、長老や按
手執事と同様に信者の選挙で選ばれ「教会の母」と
も呼ばれたりする。女性伝道師とこの勧士が連絡を
取り合いながら、信者の動向を把握して対処が必要
な場合には牧師と共に訪問する。この訪問を尋訪（シ
ンバン）といい教会と信者の間の関係を密接なもの
としてきた。

2-3．教会の葛藤と分裂
韓国のプロテスタント教会は個別教会の自立性が

強い。運営の裁量権は個別教会にあり、その中心に
あるのは前述の堂会（タンフェ）である。この堂会
で牧師と長老とで主導権争いが起こるのが珍しくな
い。牧師が自分の力で教会を開拓教会として設立し
た場合はさほど問題にならないが（オーナー社長型）、
既存の教会に担任牧師として呼ばれた場合（雇われ
社長型）には問題が発生する可能性が高い 5。この場合
は牧師を雇用した主体は教会（の長老たち）である
ので主導権は長老たちにある。しかし牧師を信奉す
る信者たちが増えてくると、特に牧師の能力によっ
て信者数が増えてくると、それを背景として牧師の
発言力は増してくる。牧師と長老たちの間に協力関
係があれば問題とはならないが、意見が相違する場
合には葛藤が生まれ主導権をめぐって紛争が発生し、
多くの場合には教会が分裂することで解決する。そ
の場合には牧師が自分を支持する信者たちと共に新
しく教会を設立することとなる。1970 年代から 1980
年代にかけて信者数が急増した時期には、この細胞
分裂にも似た教会の分裂が信者数増加のエンジンの
一つともなっていたと考えられる（秀村 2012）。

2-4．牧師の大量生産と宣教
韓国のプロテスタント教会には数多くの教派、教

団が存在する。特に信者数の多い長老派にはこの傾
向が強く 100 以上の教団が分立しており、それぞれ
に神学校を持ち、牧師の養成をおこなっている。つ
まり毎年大量の牧師が送り出される。1980 年代まで
はこの状況は好循環を作り出していた。それは次の
ような理由による。牧師になると既存の教会で一年
契約の副牧師として経験を積むのが一般的である。副

4　儒教的規範が強かった時期には女性信者のもとを男性の牧
師が単独で訪問することが難しかったためでもある。

5　オーナー社長型の教会も世代交代で雇われ社長型に変化す
る（秀村 2010）。
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牧師は教会学校の礼拝を担当するほか担任牧師がお
こなわない礼拝での説教を任せられる。副牧師は経
験を積むのには良いが身分としては一年契約のため
不安定であり、ある程度の年限を経ると次の進路を
探すことになる。一番望ましいのは既存教会の担任
牧師の道だが簡単ではない。公開された募集や人脈
による募集に応募をして、教会の長老たちの審査を
経て最終候補として残こると、信者たちの投票によっ
て決められる。とはいえ教会の長老たちの意見が優
先されることが多い。担任牧師として採用されれば
安定するが誰しもがなれるわけではない。
多くの副牧師たちは 10 年ほど経験を積むと、次の

進路を考えなければならなくなる。第二の道は独立
もしくは自立である。自立は開拓教会（ケチョクキョ
フェ）として牧師個人や家族などの協力を得て資金
を用意し、雑居ビルなどの部屋を借りて、最初は数
人の礼拝から始めることが多い。牧師自身の説教な
どの牧会能力によって信者を獲得するのだが、1980
年代までの信者数が伸びていた時代には小さくとも
数十人の信者数を獲得するのはさほど困難ではなく、
能力次第ではより多くの信者数を獲得する「成長」は
可能だと信じられていた。そのため多くの副牧師た
ちは次のステップとして開拓伝道（開拓教会設立）を
選び、また神学校卒業後に副牧師を経ずに開拓教会
設立をめざすことも珍しくはなかった。このような
開拓教会がプロテスタント信者増加の要因の一つで
もあった。新しいアパート団地が出来ると、その周
囲の雑居ビルには開拓教会が出来その屋上には十字
架が立てられるので、アパート団地の周辺は十字架
が林立することになった。
しかし 1990 年代に入ると信者数の伸びが鈍化し減

少傾向となると開拓教会を設立しても信者を集めら
れない状況が出現する。また巨大教会に多くの信者
が集まるようになったため開拓教会には信者が集ま
らなくなった。教会には信者数の伸びの鈍化という
新しい現象の中で、限られた信者獲得をめぐって教
会間の競争がみられるようになり、開拓教会の多く
が門を閉じることになった。韓国では社会集団に対
する帰属意識が薄いことが指摘されているが（伊藤 
1997）、教会への所属意識についても同様である。教
会の長老や按手執事や勧士などの中心メンバーを除
くと一般の信者は教会への所属自体にはこだわらな
い。より満足度の高い教会へと移動する傾向が顕著
となっている。近年の傾向として信者たちは教会と
は一定の距離をおき、礼拝出席だけで関わろうとす
る。牧師や伝道師との人間関係が以前は重要であっ
たが、近年、特に若い世代では教会からの干渉を嫌い、
礼拝だけに出席することが多い。人数が少ないため

に人間関係が濃密になりやすい開拓教会よりは、巨
大教会で礼拝のみに出席する方が好まれ、また大き
な教会の一員であるという満足度も満たされる。こ
のような原因のため開拓教会の設立と運営は以前に
比べて困難になった。
このような状況の中で大量に育成される牧師たち

の受け皿となったのが海外宣教であった。1988 年の
ソウル・オリンピックの開催を受けて韓国の企業の
世界進出にはめざましいものがあった。1993 年に成
立した金泳三政権の標語は「世界化」であった。キ
リスト教の世界宣教は 1970 年代からおこなわれてい
たが、多くは海外移民を対象としたものであった。
1990 年代に入ると韓国企業の世界戦略と機を同じく
するように韓国からの移民以外の現地人をも対象と
したものに変わっていく。韓国経済の成長を背景と
した教会の献金収入の増加と活動場所を求める牧師
たちの思惑が相まって宣教活動が盛んになっていっ
た。海外宣教をすることが恩恵の象徴とも見なされ
るようになり、巨大教会では個別に宣教師を送り出
すようになり、教団や各種宣教団体からも多くの宣
教師たちが送られるようになった。1990 年代後半に
はアメリカに次いで多く宣教師を送り出し、2010 年
代には3万人を超える宣教師を擁する宣教大国となっ
た（秀村 1999）。
この過程で起こったのが 2007 年 7 月に起こったア

フガニスタンにおける韓国の宣教団体の拉致事件で
あった。それによって明らかになったのは韓国の安
易な海外宣教と物量を背景とした強引とも言える宣
教方法であった。この拉致事件以降は、従来の韓国
的な宣教スタイルへの反省があり、宣教対象地域の
状況や文化に対する理解を重視した宣教が試みられ
るようになってきている。宣教活動自体への意欲は
衰えることはなく、ある程度の教会であれば当然宣
教活動をおこなうという認識が定着している。つま
り信者を引きつけておくためにも宣教活動は教会の
必須条件ともなっていると言えよう。

2-5．伝統文化との関係
伝統文化との関係では、儒教的な祖先祭祀の問題

と巫俗（ムソク）との関係が挙げられることが多い。
儒教は韓国では一般的には朱子学の祖先祭祀を軸と
した行動規範をさすが、その受容の程度には濃淡が
大きく一様に語ることは出来ない。しかし儒教的規
範を重視してきた支配エリートである両班（ヤンバ
ン）の文化を韓国の文化として強調してきたことに
よって、儒教的規範が国民文化として共有されてき
たかのように理解される場合が多い。また逆に巫俗
と称されてきたシャーマニズムを軸とする民間信仰
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は朝鮮王朝時代、日本による植民地統治期、1945 年
の解放以降の歴代政権下において迷信視され排除の
対象とされてきた。しかし 1980 年代以降は韓国の固
有文化として再発見され、伝統的民族文化としての
位置づけを与えられてきている。
従来、韓国ではキリスト教と儒教的規範とは対立

的な存在として、信者、非信者を問わずに認識され
てきた。その認識はカトリシズムが朝鮮半島にもた
らされた 18 世紀後半に教皇庁の命令に従って祖先祭
祀をおこなわなかったことにより王朝政府と敵対し
多くの殉教者を出したことにある。また現在におい
ても、プロテスタント教会の多くが祖先祭祀におけ
る位牌への拝礼を偶像崇拝として容認していないこ
とにより形成されたと考えられよう。カトリック教
会は第二バチカン公会議によって祖先祭祀を容認し
たために現在では儒教的祖先祭祀は問題とされない。
一方プロテスタントでは 1980 年代までは祖先祭祀の
場において信者とそれ以外の人々の間での葛藤が多
くみられた 6。しかし儒教規範との関係で言うならば、
儒教的な規範とキリスト教信者は儒教祭祀を除くと
必ずしも敵対的な関係というわけではない。むしろ
キリスト教信者も韓国の国民文化としての儒教的規
範の中で生活している側面の方が強い。ただ敵対的
と見える儒教祭祀だけが強調されるので、信者も周
囲の非信者もお互いが敵対しているかのように認識
しているようだ。一例を挙げるならば、キリスト教
では儒教の祖先祭祀はおこなわないが父母や祖父母
の命日に記念のための追悼礼拝をおこなうことがあ
る。死者の慰霊ために何かをしないといけないとい
う認識があり必ずしも敵対的であるだけではない。
巫俗（シャーマニズム）についても同様の面が見

られる。韓国のキリスト教には人々のこの世的な欲
求に答えようとする祈福信仰の側面が強くあり、そ
こに伝統的なシャーマニズムとの関わりが指摘され
る。単一の教会としては世界最大の信者数をもつ汝
矣島純福音教会は趙容基（チョ・ヨンギ）牧師のカ
リスマ的な病気治しによって信者を増やしたことは
よく知られており、またプロテスタント・キリスト
教には病気治しをおこなう祈祷院という施設は珍し
くない。韓国のキリスト教にはその信者数の多さか
ら様々な信仰を持った人々が入っており一様ではな
い。韓国のキリスト教の特徴の一つとして異端への
追求があげられるが7、そこで異端とされる宗教活動の

6　特に嫁である信者の女性が自分の息子を祭祀に参加させな
いことによって非信者との間に生じる葛藤についてはよく
語られた。

7　異端追求への熱意は専門の月刊誌が存在することにもみて
とれる。

多くはシャーマニズムとの類似性を持つものである。
キリスト教の中にもグラディエーションが存在し、そ
の多様性の中にこそ韓国のキリスト教の特徴がある
と思われる。

2-6．格差社会の中で
1997 年末から 1998 年にかけてのアジア経済危機

（IMF危機）は 1990 年代から厚みを増してきたと言
われていた中間層を直撃した。国家レベルで産業構
造の再編がおこなわれ、多くの企業におけるリスト
ラの結果、多数の労働者が解雇された。2000 年代に
入って韓国の経済は構造調整の結果により活性化す
るが、一方で格差は広がり、2008 年のリーマンショッ
クはその格差をより顕在化させることとなった。
このような格差の顕在化においてキリスト教会は

どのように評価されているのであろうか。1970 年代
から 1980 年代にかけては経済成長と共に都市化が進
展した8。数量的に大きくなることを恩恵の証としたこ
とによってプロテスタント教会の否定的な側面が語
られるようになる。即ち競争的な宣教活動、莫大な
資金を投じた華麗な礼拝堂建築、巨大教会の牧師に
よる牧師職を息子への世襲化、お金をめぐる牧師と
長老たちの醜聞が新聞の紙面にあがったことなどで
ある。信者数増加の鈍化と否定的な側面の強調とは
時期的にも重なる。プロテスタント教会は量的な拡
大を図ったため、社会的底辺部の人々からは期待さ
れなくなり社会的な信頼も寄せられなくなり、新し
い信者を獲得するのに失敗してきたともいえるだろ
う。それに比して、カトリック教会は量的な拡大を
プロテスタント教会のように求めなかったことによ
り、社会福祉の分野での地道な活動や死をめぐる儀
礼の急速な変化に対応する体制作りなどの面で人々
の信頼を得ることに成功してきたようである 9。実際、
宗教を持たない人へのアンケートで一番信頼感があ
ると答えられるのはカトリシズムである。このよう
に近年の社会格差があらわになった韓国社会で厳し
い評価を受けるプロテスタント教会はどのようにし

8　ソウルを初めとする大都市には朝鮮戦争前後にタルトンネ
とかパンジャチョンと呼ばれるスラム街が出現した。また
この時期には、工場の労働者として農村から若年労働者が
都市近郊へと呼び寄せられたことは前述した。このような
社会の底辺を形成する人々に対して都市産業宣教や、当時
南米から輸入された「民衆の神学」によって宣教し、民衆
に寄り添い民主化を成し遂げることにより生活苦からの解
放をめざす運動がある部分では存在していたし、社会から
も一定の期待をもって認識されていた。しかしながら 2000
年代の韓国のプロテスタント教会はそうではないと人々は
認識している。

9　韓国社会における死をめぐる儀礼の急激な変化については
秀村（2007）を参照のこと。
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て生き残りを果たそうとしているのであろうか。J教
会と P教会という二つの教会の事例を紹介して考え
て見たい。

3．J教会の事例：分裂・合併・継承

3-1．歴史
J 教会はソウル郊外に 1990 年代初めに作られた

ニュータウンの一つであるイルサン新都市（京畿道
高楊市一山）にある長老派の教会である。教会自体
は 1933 年にアメリカ人の宣教師によって設立された
農村に位置する歴史のある古い教会であり、大きな
変化を経験することなく信者数が教会学校の子供た
ちを含めて 200 名未満の小さな教会として 1980 年代
末まで歩んできた。転機となったのは 1989 年代に策
定された新都市建設政策で、J教会の敷地も信者の家
も農地も新都市の計画の中に入ったため大きな変化
にさらされることとなった。当時の牧師は補償金額
を不服として立ち退きを拒み、信者も立ち退き容認
派と反対半とに二分されることになった。結局、教
会は強制撤去されたが、立ち退き容認派信者たちに
よって新都市開発地域の外の町の雑居ビルの 2階に
1991 年教会は移転された。牧師は募集され、それに
応じて選ばれたのがソウル市内のY教会で副牧師を
していたK牧師である。当時の信者数は 40 名ほどで
元来は農民であったが農地を維持できたのは僅かで
あり、保証金で新都市での貸し屋などをもくろんで
いた。1993 年に新都市の入居が始まると同時に比較
的元の場所に近い地域に建てられた雑居ビルの 2階
を借りて教会を移転させた。教会の移転とともに新
都市に転入してきた信者たちが礼拝に出席しだし、毎
週 10 名以上が教会員として登録するようになって信
者数が増えだした。それとともに献金収入も増え、そ
れにより、教会用地を取得して教会堂の建築を始め、
1995 年には地下 2 階、地上 1 階建ての 1 期工事を終
えた。新しい教会堂に移転した時点で信者数は 200
名を超えていた。

3-2．牧師と長老の葛藤、分裂
J 教会は農村教会時代からの古い信者たちと、新都

市開発によってソウルなどの都市部から移住してき
た新しい住民の新しい信者たちに大きく分かれるこ
とになった。前者は元農民で年齢が高く教育水準が
低かったのに対して、後者の多くがソウルにある会
社に勤めるホワイトカラーで年齢も若くまた教育水
準が比較的高かった。K牧師は当時、年齢が 30 代で
あったこともあり、後者の信者たちと親密な関係を
築いていった。前述のように教会の運営の決定権は

牧師と長老で構成される堂会にあり、K牧師が提案
する若い信者を意識したプログラムは旧信者の長老
たちによって否定されることが多かった。経会の運
営をめぐる牧師と長老との間の葛藤は次第に顕著に
なり、長老を支持する信者（旧信者）と牧師を支持
する信者（新信者）との間でお互いに不満を持つよ
うになった。1999 年になると牧師と長老との対立は
お互いが教団の決定機関である老会に訴えることで
決定的となり、結局のところ牧師が退職金を得て教
会を辞任することで決着がついた。これは韓国の長
老教会でよく見られる牧師と長老との争いの一例で
もあり珍しいことではない。1999 年末日をもってK
牧師は辞任し、翌日の 2000 年 1 月 1 日に、歩いて 15
分ほどの距離のビルの 3階のフロアを借りて新しい
教会（P教会）を作った。その後、J教会の礼拝の説
教は主に副牧師が担当し、教会運営は教団から任命
された臨時堂会長 10 と長老があたった。

3-3．危機と合併
J 教会は長期にわたる牧師と長老との間の争いによ

り否定的な噂が顕在化しており信者数を減らしてい
た。前述のように信者の教会への帰属意識は低く、争
いに嫌気を持った信者たちの離脱は続き、一時期 700
名ほどまでに増えていた礼拝出席者数は 1999 年末に
は 400 名程にまで減っており、さらにK牧師が辞任
した際には 200 名ほどが行動を共にした。このK牧
師を支持して行動を共にした信者たちは、比較的に
若くまた信仰面でも意欲のある人々であった。それ
に対して、J教会に残った人々は、長老とその支持者
たちを除くと、信仰的にも意欲は低く、他の教会に
移動する行動力にも欠けるような人々であった。信
者数も 200 名まで減って、収入である献金が減った J
教会で問題となったのは財政であった。教会堂の建
築を銀行からの借り入れでまかなっていた J教会では
K牧師に退職金（報奨金）を払っていたこともあっ
て資金的余裕が無くなり、毎月の銀行への支払いに
も支障が出ることとなった。つまり負債の顕在化で
あるが、これも韓国の教会ではとりわけ珍しい事態
ではなく、教会が破産（債務不履行）するのも珍し
くはない。
この J 教会の動向を注意深く観察していたのが近

隣のYC教会の P牧師であった。YC教会は P牧師が
新都市に移ってきて設立した雑居ビルにある開拓教
会で当時は信者数が 200 名を超すまでに成長してい
た。教会堂建設を念頭において資金を貯めており、P

10　同じ教団の同じ老会に属す近隣の教会の牧師が選ばれ教会
の責任者として堂会長にはなるが、積極的に何かをするわ
けではない。
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牧師はこれを有効活用する対象として J教会を見てい
たのであった。J教会の資金繰りが厳しくなったと判
断した P牧師は J 教会に対して YC教会からの資金
提供による負債の肩代わりを条件に教会の合併を提
案した。その際に J教会が受け入れ易いように教会名
称は J教会とすることとした。J教会は資金を得るあ
てもないのでこの条件を受け入れるより他は無く、こ
こに教会の合併が実現することとなった。何度も述
べたように、韓国では教会の分裂は珍しいことでは
ないが、合併というのは珍しい。2000 年 4 月に二つ
の教会は名称を J教会として合併し、信者数 500 名あ
まりで担任牧師を P牧師とした。P牧師はすぐに教
会堂を完成させることにして第2期工事にとりかかっ
た。P牧師によると何よりも教会のイメージチェンジ
が必要であり、礼拝堂を完成させて新しい姿を周囲
に見せる必要があったという。

3-4．停滞と継承問題
2002 年に地下 2階、地上 6階建ての教会堂建築第

2期工事が終了した。教会堂が新しくなると信者数も
増えだし、資金不足によって P牧師に頭を押さえら
れていた長老たちが、資金に余裕が出ると共に P牧
師に対しての不満を表すようになった。J教会の信者
は、長老を中心とした旧 J教会グループ、P牧師と共
に合併した旧YC教会グループ、それに合併以後の新
しい信者たちに大別できた。熱心で教会活動に積極
的に参加するのはYC教会グループであり、長老たち
が P牧師と対立的になっていくと彼らは信者たちの
集まりで長老不支持を決議し、老会に訴えた。老会
の審査の結果、長老の越権を認めて長老の資格を停
止したのであるから、教会内部の政治的対立は P牧
師と旧YC教会グループの勝利であった。しかしこの
ことが J 教会を争いの絶えない教会として周囲にイ
メージ付けてしまうことになった。そのためか教会
堂を完成させても P牧師が期待したようには信者数
は増加しなかった。
P牧師は韓国のキリスト教全体が難しい時代にあ

るとは認識していても、自身の経験と牧会能力によっ
て教会堂さえ建ててしまえば信者数は増加するはず
だと自信を持っていた。しかし信者数は 1000 名程で
それ以上はなかなか伸びず、予想通りにはいかなかっ
た。2005 年、P牧師はイメージチェンジを計るため
に教会名称をそれまでの J 教会から I 教会へと改め
た 11。2005 年からは「アルファ運動」というカナダの
キリスト教で開発された信者獲得運動を導入して、春

11　実は J教会は 1933 年に設立された頃には I 教会を名乗って
おり、I教会の方がより広い地域名称であることも名称変更
の理由であった。

秋の 2 回おこなうこととした。韓国のプロテスタン
ト教会では信者数の増加が望めなくなってから、欧
米のキリスト教で開発されたさまざまなプログラム
を導入して、教会の活性化を図ろうとしており、I 教
会の導入も同様の理由からであった。ただ新しい信
者の獲得という意味において効果が高いとは言えな
い。しかし既存の信者たちに積極的に参加を求めて
いる点で教会内部の活性化という観点から一定の効
果はあると思われる。
P牧師は年齢が 60 代後半にかかってきた 2010 年

代に入ると教会の後継者問題を考え出した。自身で
は成し遂げることが出来なかった教会の「成長」を
次の世代で実現したいと願っているようである。韓
国のプロテスタント教会では牧師の交代に際して問
題が起きる場合が多い。長老と牧師の葛藤について
は前述の通りだが、牧師が 70 才の定年で引退した場
合にも、10 年以上牧会をした牧師の場合には引退牧
師として教会に影響力を持ち続ける場合が多い。ま
た自身が開拓教会から成長させた教会の場合に、息
子への世襲という問題が起きることがあることにつ
いては述べた。P牧師が次の世代に求めようとしてい
るのは牧師の牧会能力である。神学校時代の同級生
の息子が国立ソウル大学を卒業後、神学校に入り直
して牧師をめざしているのを知って会いに行き、自
分の後継者として相応しいと認識した。そのため伝
道師として I教会で働かせた上で、按手礼を受けて牧
師になるとアメリカの神学校（大学院）に留学させ
ることを堂会で決議し、また信者たちの了解も得た。
留学の費用を全部 I教会が負担するのである。これは
I教会は次期牧師養成にかけたと言って良い。2012 年
にこの C牧師がアメリカの神学校に 5年間の留学の
ために派遣された。P牧師はさらにもう一人の後継者
を見いだした。C牧師の神学校の同級生であるKS牧
師を副牧師として採用したのである。C牧師が帰国し
たら交代で I 教会から C牧師と同様にアメリカの神
学校に留学させる予定である。その上で信者たちに 2
人のうちから 1人を担任牧師として選ばせようとし
ている。優秀な牧師を育成して担任牧師とし、それ
を I教会の生き残りの戦略としたのである。

4．P教会の事例：戦略的進出もしくは逃避

次に取り上げる P教会は J 教会から分離したK牧
師と信者たちが作った教会である。前述のように
2000 年の年初めに教会を設立し、雑居ビルの 3階の
フロワーを借りて活動を始めた。信者は比較的若く
活動的な人が多く、K牧師の考え方に共鳴していた
人々だった。K牧師はこの信者たちと従来の伝統的
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な韓国のキリスト教のスタイルとは違った教会を構
成しようとしていた。例えば、礼拝での代表祈祷は
長老がおこなうことになっているのだが、それを長
老以外の信者でもやれるようにしたことや聖餐式の
時のパンと葡萄酒（実際には葡萄ジュース）を配る
のも長老ではなくともよくしたことなど、長老の持
つ権威主義的な側面を否定したことにあった。これ
らは J教会で導入しようとして、長老たちと対立した
点でもあったのである。
もう一つK牧師が持っていた計画は J 教会の買収

であった。K牧師は J教会の財務状況を良く把握して
いたので、銀行への支払いが困難となることを予測
していた。そうなったら自分が受け取った退職金を
元に銀行の負債を肩代わりして J教会を買収しようと
していた12。J教会には他に方法はないだろうとも考え
ていた。ところが予想外にも、前述のように J教会は
P牧師のYC教会によって合併されてしまった。K牧
師としては自分の生き方と P教会の将来についての
戦略の大転換を迫られることになった。新都市の中
で、雑居ビルにある開拓教会のような教会では他の
教会に埋没してしまう可能性があった。しかし新都
市の中に教会の建設用地を確保するのは難しい。銀
行から資金を借りるにせよ、教会建設の原資となる
K牧師の退職金では限界があるからである。そこで P
教会が見いだした戦略はあえて新都市を出るという
ものであった。
新都市のように移動手段として自動車が使われる

場所では距離はさほど問題とはならない。また新都
市内で成長した教会がより大きな教会堂を新都市の
郊外に建築することは珍しくない。交通手段のない
信者には教会の送迎バスを提供すればよい13。P教会は
単に土地を得るために新都市を出たのではなく、そ
こに新しい価値を付け加えようとした。即ち「田園
教会」構想である。この「田園教会」という付加価
値が、土地を探す中で見いだされたものなのか、そ
れとも初めから明確に意図されていたものなのかは
K 牧師の中でもはっきりはしていない（김석진 
2007）。
P教会はイルサン新都市がある高揚市から北に位

置する坡州（パジュ）に比較的広い土地を安く手に
入れることが出来た。漢江（ハンガン）沿いの標高
150 メートルほどの丘陵の北麓に位置し背後は森と

12　P教会では椅子は多くの教会が使用する教会用の木製長椅
子ではなく、プラスチック製の簡便なものにした。初期費
用を出来るだけ押さえるためでもあったし、J 教会を買収
したら必要がなくなるからでもあった。

13　韓国では、教会の送迎バスはショッピングセンターの送迎
バスよりもずっと長い歴史を持っている。

なっている。また敷地の前面は農地なのだが開発制
限がかかっている。新都市の中心から自動車で 20 －
30 分の場所であるが緑に恵まれた場所であり、K牧
師は土地を取得してから「田園教会」という構想を
より明確にしたようである。新都市から車での移動
はさほど困難では無いとはいえ、気軽に行ける距離
ではないので、教会と信者との間の関係も考え直す
必要があった。2002 年 9 月に教会堂建築の起工礼拝
がおこなわれ 2003 年 12 月に新教会堂に移転した。そ
れを前にした 11 月に教会の名称変更がおこなわれ、
JR教会とした。
教会移転と共に教会組織の変更がおこなわれた。

従来の信者のまとまりは区域（クヨク）であり住居
の近い信者 10 世帯ほどを単位とした地域組織で、韓
国のプロテスタント教会では広く受け入れられてい
るものである。この区域を単位とした制度はプロテ
スタント教会が信者数を増やしていくのに一定の役
割を果たしたと思われる。その区域を見直して、地
域単位とするものではなく人間関係を重視するもの
とした。10 人ほどのまとまりとし、年齢の近さや親
しさを重視して構成され、夫婦を主体とした 5 － 6
世帯で構成する。名称は「牧場」（モクチャン）とさ
れた。親しい人間関係を基礎とするので、教会の行
事だけではなく週末に集まって食事をしたり、旅行
に一緒に行ったりもするインフォーマルな集団とし
ても活動する。
また礼拝堂にはドイツから職人を呼んでパイプオ

ルガンを設置した。信者の中に音楽大学の教授夫妻
がおり、夫人がパイプオルガン奏者であった。彼女
が指導者になりパイプオルガンの教室を開き教会の
オルガニストも養成している。広い敷地を利用して、
農園を作ったりテニスをしてみたり、また裏の山の
登山をするなど、日曜日に教会に来ると礼拝だけで
なく家族で一日を過ごす信者たちが珍しくない。「田
園教会」である点を有効に活用しているとも言えよ
う。2010 年には 2期工事をおこない、食堂や事務室、
教会学校のスペースをもった建物を建築した。これ
によって信者が教会で過ごすには十分な施設が揃っ
たと言えよう。ところで予想されたことではあるが
信者数はほとんど増えていない。都市の中にないの
で近くに新しい住民がおらず、新都市の住民たちに
も教会があることをアピール出来ないからである。前
述の「アルファ運動」なども導入しているが、既存
の信者のためにおこなっているような側面が強く、教
会も新しい信者を獲得するという効果には期待して
いないようである。とはいえ2012年には少し手狭だっ
た礼拝堂を拡張して信者が増えても十分なスペース
を確保した。
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JR 教会の問題は将来にあるといえよう。現在所属
している信者の満足度は高いのだが、新しい信者を
獲得するのは他の教会に比して困難である。その中
で着実に信者の高齢化は進んでいる。2000 年に K牧
師と共に新しい教会を作った信者は 30 － 40 代が主
であった。その信者がそのまま年齢を重ねているが
新しい信者の流入は少ない。それを端的に表わすの
が日曜学校の子供たちの減少である。子育て世代が
増えず、かつての子供たちの多くは成人して親元を
離れてしまったからである。「田園教会」を実現して
いる開発制限が逆に教会の新しい信者獲得を阻害し
ている要因となっているとも言えよう 14。

5．まとめ：教会の生き残り戦略

以上の 2つの事例から、新都市という限られた地
域の事例からではあるが、韓国のプロテスタント教
会全体も考慮しながら問題を考えてみたい。2000 年
代に入り韓国社会は様々な面で格差が広がってきて
いるのだがそれはプロテスタント教会においても同
様である。信者数が数万の巨大教会は信者を吸い込
んでより大きくなり、信者数が数人から数十人の開
拓教会は信者が流失してしまい門をたたまざるを得
なくなっている。
その一つの要因として人間関係の希薄化の進行が

考えられる。伝統的なプロテスタント教会は地域を
基礎とし、韓国語で町内を表す洞内（トンネ）から
洞内（トンネ）教会と呼ばれてきた。もちろん韓国
社会は流動性が高いので、信者が固定的であるわけ
ではないが、このトンネ教会は、信者と教会のあい
だの距離的にも心理的にも近い関係を基礎としてい
た。それを可能とした手段の一つが前述の地域（ク
ヨク）である。区域長の役職に就くのは年齢が上の
女性であり、人間関係の近さによって同じ区域の家
族の問題を把握して教会に報告し、また年下の女性
たちの様々な相談の相手にもなっていたのである。ま
た問題に対しては、牧師が伝道師と共に尋訪（シン
バン）をおこない霊的に必要なケアをおこなってい
た。ところが 1990 年代以降の社会変化は何よりも女
性の社会進出を促し、多くの女性たちが何らかの形
で働くようになったため、家庭にいる時間が少なく
なった。これは特に 20 代、30 代の若い女性で顕著で
ある。女性たちの日常的な人間関係に基盤をおいて
いた区域はこれによって機能を低下させてしまった。
また 40 歳以下の若い世代に顕著だが、心理的に教

14　JR 教会より北の軍事境界線により近いため開発が制限され
ていた地域にもアパート団地が出現しているので近い将来
この地域の開発制限が撤廃される可能性はある。

会との距離をおこうとする。区域活動などの教会活
動に関わるのを負担として感じ、また牧師の尋訪な
ども自身の領域への越境と見なしている。教会は日
曜日の礼拝に出席する場に過ぎず、それ以上のもの
は求めないし教会からの接触も求めない。そのよう
な信者にとっては人間関係の親しさに基礎をおくト
ンネ教会よりは巨大教会の方が干渉されずに済むの
で負担感が少ないのだ。
信者数が伸び悩む中で個別の教会は生き残りをか

けてさまざまな試みをせざるを得ない。ただしどの
教会でも同じような状況にあるのであるから特色を
出すのは難しいといわざるを得ない。結果は必ずし
も見えないが、個別教会の条件に合った生き残りの
方法を見いだしていけるかどうかが問われている。
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はじめに

現代の中国農村において経済、政治の成長と共に、
宗教（特にキリスト教）の広がりが著しい。宗教は、
古くから中国の伝統社会においてすでに深く根付き、
特に農村地方における宗教の重要な役割は看過でき
ない。歴史的或いは社会的な側面を検証しても、今日、
急速に農民の間に浸透しているのは、儒教、道教、仏
教などといった伝統的な民間信仰ではなく、西洋文
化の基礎であるキリスト教である。中国政府の統計
によると、現在の国内のキリスト教信徒は約 1900 万
人であるが（桑 2004：112）、西洋の宗教学者はこの
数字の三 - 四倍以上であると推測し、その中の 80％
は農村地方の農民である。キリスト教は外来の宗教
として、中国農村の伝統的な民間信仰、道徳規範、既
に形成されていたライフスタイル、及び農村部の本
来の文化構造に大きな影響をもたらしたことは間違
いない。
周知のように、中国のキリスト教界において、主

に体制教会（三自愛国教会）と非体制教会（家庭教会、
地下教会）が存在している。三自愛国教会は政府の
承認を受け、教会の人数、活動は厳格に管理されて
いる。一方、非体制教会は政府の承認を受けていな
いので、教会の活動の実態について、殆んど知られ
ていない。長い間、中国大陸の学術界において、非
体制教会の問題は研究のタブー領域であり、学術論
文や公開討論はほとんどなかった。このような非体
制教会に関する基本的情報の欠如によって、非体制
教会は政治化・神秘化し、非常に敏感な社会問題と
なった。経済の高度発展と政治的変革に伴い、中国
国内において非体制教会についての研究状況が少し
ずつ改善され、非体制教会に関するフィールドワー
クも比較的し易くなった。二年前、南京金陵神学院
の王艾明副院長は、講演及び論文において、三自愛
国教会の体制の問題や、非体制教会の発展について、

歴史的に概観し、豊かな示唆と洞察を示した。しかし、
王氏は中国の国内の政治的背景のもと、非体制教会
はどのようにして体制教会を超え、農村地方で著し
く広がったかなどの重要な問題については、ほとん
ど触れていなかったゆえ、具体的な中国の農村の非
体制教会の現状を考察することが出来なかった。多
くの農村地方の信徒が非体制教会に参加している現
象の背後の原因は何か。中国の非体制教会の組織、信
仰の状況及び活動の実態はどうなっているのか。中
国の農村地方において、体制教会と非体制教会の現
状はいかなるものであるのか。本発表は、このよう
な問いについて考察を行い、解明すると同時に、今
後の中国の農村における宗教政策のありかたを探る
ことを目的とする。
筆者は、外国の研究者にとって長期滞在が難しい

中国の浙江省奉化市のY村落に住み込み、現地の人
脈を通して村の住民と信頼関係を築き、観察、イン
タビュー、活動参加という伝統的な研究方法を通し
て、キリスト教を信仰する住民たちの日常生活とキ
リスト教礼拝活動を綿密に記録することを試みた。そ
の調査から得られた一次資料とデータを駆使し、理
論的分析を通して、中国の農村におけるキリスト教
の状況を把握することを目指したい。

1．  農村における伝統的な民間信仰と改革開
放後の現状

伝統的な中国の農村は農耕の基礎の上に形成され
た郷土社会である（費 1998:6）。郷土社会において、
農民の命は土地であり、土地を重視するため社会的
非流動性の現象を引き起こしてきた。そのため、農
村部において、血縁関係に基づく郷土社会が形成さ
れた。祖先崇拝を基礎とする習俗は、農村社会の構
造の安定性及び整合性に堅固な土台を提供した。そ
れと同時に、祖先への信仰は農村部において農民た
ちの精神的支えとなった。中国の農村社会において
は、様々の不確定的なリスクが存在するため、農民
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たちは常に伝統的な民間信仰の神や仏に依存するこ
とを通して、心の安らぎを得なければならない。伝
統的な農村社会における儒教、道教及び仏教などの
宗教信仰は、その重要な社会的機能を果たし、民衆
に精神的支えを提供し、社会の整合を促進し、社会
的安定を維持してきたと言える。どの村落において
も、宗族の先祖を祭ってある祠堂や、神仙を祭って
ある道観や、仏を祭ってある寺院などが存在する。ま
た各家庭の儀式や宗族を祭る集団（村の廟、寺院、祠
堂）の儀式においては教職者（道士、僧侶、風水先生、
巫婆）が登場し、信者を集めていた（秀村 1993：
64）。このように、伝統的な中国農村において、民間
宗教の信仰の体系は何千年も維持されてきたのであ
る。
それ以外に、1949 年中華人民共和国の成立後、共

産政府は共産主義の無神論を全面的に打ち立てるた
め、あらゆる手段を使って、厳しく伝統的な民間信
仰を抑圧してきた。しかし、民間信仰の有形部分は
強制的に抑圧されたが、民衆の心の奥に潜んでいる
鬼神、祖先への崇拝、魂の救済、超越的宗教への訴
えなどを徹底的に根絶することは出来なかったし、そ
れ自体も不可能である。そのために、文化大革命の
時代において、農村地方の住民は毛沢東語録や著作
を暗誦し、毛沢東を神として崇めた。張楽天は「農
民たちが分別なく指導者を崇拝することは、伝統的
な民間信仰の特質が窺える」と述べている（張 
1998：197）。
しかし、1976 年の文化大革命の収束及び改革開放

以後、中国社会全体の経済の高度成長によって、農
村社会は大きな社会的変革を迎えた。農村地方にお
いて、本来の人民公社制度が廃棄され、農民の各家
庭を単位に土地生産を請け負う責任制度が促進され、
多くの若者が都市部へ出稼ぎのため流出するという
状況が生まれた。そのため、個人及び各家庭は独立
性を強いられ、すべてのリスクを負わなければなら
なくなった。さらに、都市部と農村部との貧富格差
の拡大、社会の不公平、社会秩序の混乱、社会道徳
の喪失、拝金主義の流行など様々な社会問題が現れ
てきた。都市部の富裕層たちがホテルの個室で一卓
数万元もする高級料理を食べている時、中国の内陸
奥地の貧しい農民たちが一生懸命汗を流し、働いて
も、子供の学費さえ払えないような状況の中で、農
民たちは失望、不満、不安に陥り、精神的にも焦燥
感と疲憊感に覆われた（孫 2001：107-108）。かつて
農民たちは自分の生きる意味と周囲の社会を理解出
来ない時、伝統的な民間信仰に頼り、その答えを得
てきた。農民にとって、民間信仰における神は正義
の象徴であり、自分に幸福な生活をもたらし、現実

生活の不確定性とリスクを取り除き、社会の道徳秩
序の維持と再建の役割を担っていたのである（孫 
2001：107-108）。1970 年代後半からの改革開放の政
策によって、文化大革命において規制されていた宗
教がある程度の規制緩和によって少しずつ復活し始
めており（秀村 1993：70）、そのような歴史的背景の
もとに、農民たちは再び宗教を求め始めた1。もちろん、
その宗教は文化大革命以前のように農民へ精神的支
えと心の安らぎを与え、社会道徳秩序の再建を促進
し、社会の整合性を提供するという社会的機能を果
たさなければならない。中国の社会変革において、一
部の農民たちはよく熟知している伝統的な宗教に頼
り、社会から押し寄せる新しい波に抵抗することを
試みている。中国南方の沿岸部などの農村地方にお
いて、道観、寺院、祠堂、祖先の墓を建て直したり、
風水を見たり、神や仏に依存したりなどの伝統的な
民間信仰の再建が試みられている。しかし、文化大
革命による破壊、地方政府の厳しい管理及び男性人
口の流出などの原因によって、伝統的な民間信仰の
再建の可能性は極めて低くなったと言わざるを得な
かった。さらに中央政府における毛沢東の客観的評
価によって、毛沢東語録の暗誦は禁止され、次第に
農村地方は宗教的危機状況に陥ったと言える。
農民は自分の乏しい精神性を満たすため、新たな

宗教を見出さなければならない。その際、キリスト
教は中国農村の民間信仰の喪失という隙間を利用し、
農村部に浸透し、伝統的な民間信仰に代わり、社会
的機能を果たすことを試みた。キリスト教の誠実、愛、
援助という教理も農村の社会道徳と倫理に一定の規
範機能を果たしてきたと評価できる。農村部の人た
ちが、家庭礼拝に参加し、キリスト教に入信するこ
とによって、心の慰めと癒しが得られた。現在、全
国において二万軒の体制教会及び数え切れない非体
制教会が存在するという社会現象を分析すれば、中
国の農村におけるキリスト教は急速に成長したと言
える。伝統的な民間信仰の欠如によって、農村の民
衆は心と精神の不安に陥り、次第にキリスト教に目
を向け、キリスト教が従来の伝統的民間信仰におけ
る社会的機能を果たし始めてきた。そのことは、農
村においてキリスト教が急速に浸透することができ
た重要な背景である。

1　現在、中国の政府の認可を受けた宗教は主に仏教、道教、
イスラム教、キリスト教（プロテスタント、カトリック）
である。漢民族以外の少数民族地区において、少数民族の
宗教も認められる。しかし、その宗教は社会の安定や政府
の支配を妨げるなら、取り締まる可能性がある。
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2．浙江省奉化市のY村落の現状

2011 年 5 月から 4 回に渡って、筆者は中国の浙江
省奉化市の管轄する一つのY村落において現地調査
を行った。浙江省奉化市は長江下流域経済デルタ南
部に位置し、寧波市の管轄地の一つである。市人民
政府所在地大橋鎮は寧波市区から約 50 キロ、浙江省
府杭州市区から約 200 キロの距離がある。奉化市に
より直接管轄する鎮、郷、村は全部で 19 存在する。
奉化市は 1249 平方キロメートルの陸域面積と約 47
万人の人口を擁している。そのY村落は約 3000 人の
人口があって、農業は主な生活手段である。村から
寧波市まで約 60 キロで、交通状況はやや不便である。
奉化市に所属する他の村と比べれば、Y村落は経済
的に遅れた村である。村の幹部の話によると、住民
3000 人という数字は、上位の部局に申告する際の数
字で、実際に村の男性はほとんど村を出て、寧波市
や上海市まで出稼ぎに行っており、村に残されたの
は主に年寄り夫婦や中年の女性たち及び子供たちで
ある。さらに、村の過疎化や高齢化が進行していて、
村に空き家が目立つようになった。組織上、Y村落
は村長と党の末端組織である村支部の書記がいるが、
男性の村長と村支部の書記は、大学在学中の子供の
学費を稼ぐために寧波市でビジネスをしている。村
で重要な行事の期間中だけ、寧波市とY村の間を往
来するのである。
村の歴史資料を調べると、キリスト教は何度か村

に入ろうとしたが、結果として村の民衆から激しい
抵抗を受けて、失敗に終わっている。しかし 80 年代
後半、福建省から村に嫁いできた一人の女性によっ
てキリスト教が芽生え始め、90 年代後半においては
発展のピークを迎え、現在、全村のキリスト者人口
は約 800 人である。彼らは定期的に集会に参加し、最
初は個人の家で礼拝をしていたが、現在では信者の
献金によって礼拝堂が建てられ、正式な集会は週一
回で日曜日に行われている。村の信者はキリスト教
に対して情熱を持ち、建てられた教会堂も中国風で
ある。また伝統的な村の人間関係を利用し、積極的
に伝道活動を推進してきており、礼拝の参加者の半
数以上は、親戚や友人の勧めによって来たのである。
村の体制教会は、国の認可された三自愛国教会の傘
下に置かれたが、村の経済の遅れの原因で三自愛国
教会から派遣された牧師は駐在しなかった。従って、
日曜日の礼拝や家庭集会においては、ほとんど教会
生活の長い人々が独自の聖書の解釈による説教を
行っている。
村のキリスト者と非キリスト者住民同士の人間関

係について大きな葛藤はなく、一応平和的に共存し
ている。村の非キリスト者の住民は、キリスト者を「吃
耶稣教的」2 と呼んだり、「信耶稣教的」3 と呼んだりす
る。非キリスト者の住民はキリスト教の信仰を理解
できないし、他方キリスト者住民は非キリスト者住
民の行事を迷信と見なしている。日常の生活におい
て双方の大きな衝突はこれまでなかったし、それぞ
れの信仰領域を相互に尊重し合っている。しかし、宗
教の差異によって生じる家族内部の葛藤は明らかに
存在しており、伝統的な祖先崇拝の行事について、異
なる信仰の親戚同士の間に行事の進行や参加方法な
どを巡って揉め事が絶えない。さらに、農村部に残っ
た住民がキリスト教に入信後、農村部を離れて都市
部に流出していった若者に伝道し、キリスト教への
入信を強要することによって、家庭内の紛争を引き
起こすケースも少なくない。
村のキリスト者人口の性別、年齢及び教育の実態

を分析すると、以下の特徴が見出される。第一に、キ
リスト者の高齢者層の割合が非常に高く、村のキリ
スト者の八割は中高年層の住民であり、若者、特に
未婚者のキリスト者は極端に少ない点があげられる。
恐らく農村の生産力の構造的変化によって、中高年
層の住民は労働の第一線から離れ、キリスト教の活
動に参加する時間が増えたからであろう。青年や若
者層は家族の生計のため苦労して、キリスト教の活
動に参加する比率は低くなったと（陳 2003：263）は
推測している。さらに、中高年層の住民は若者層よ
り死や死後の世界について高い関心を持ち、自分の
まわりの同年代の人々が次第に亡くなることを目撃
することで、死への不安や恐怖を抱くに至る。この
ような不安や恐怖を解消するため、来世の幸福を熱
望し、中高年層はキリスト教から提供される安定的
な心の慰めを求め始めてきた。村のキリスト教は人
間の来世について関心を払い、信仰による復活と永
遠の命を受け継ぐなどの中心的な教義は、伝統的な
民間信仰の霊魂不滅や影のような彼岸生活の印象よ
りはるかに卓越したものと受け取られている。中高
年層にとって死は、短い段階に過ぎず、死を通れば
自分の家族や親しい友人と神の世界で永遠に生活す
ることがキリスト教によって約束されている。それ
は中高年層におけるキリスト教への入信の大きな原
因となっている（陳 2003：263）。
第二の特徴として、女性の割合が高く、村の女性

キリスト者の人数が全体の八割を占めている点があ

2　「吃」という動詞は食うという意味であり、軽い軽蔑の意
味合いが感じ取れる。キリスト教を頼り、生活するという
意味である。

3　キリスト教を信じるという意味である。
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げられる。村でキリスト教を信じるという行為は、女
性の事柄と見なされ、男性がキリスト教に入信すれ
ば、周りの非キリスト者から嘲笑される状況も生れ
ている。苦難や不幸に出会った時、男性より女性の
ほうがより感情深く受け止めるのである。さらに農
村地方において、家庭の経済的事情により、男性が
出稼ぎに行き、女性は村に残され、親や子供の世話
をするのである。その意味で、女性は男性より多く
の時間を持ち、キリスト教の教会活動に参加するた
めの時間が保障された（陳 2003：258）。また、農村
地方の男尊女卑の思想は依然として根深く存在して
いるので、「女性キリスト者の比率が高いというのは、
男女の社会地位不平等などの現象によって起きた、一
種の女性キリスト者の心の補償の反映である」も指
摘されている（陳 2003：258）。
第三の特徴は、非識字者の割合が高い点である。

村のキリスト者の多くはほとんど教育を受けておら
ず、仮に教育を受けても、小学校の程度に留まる状
況である。中学校の教育を受けた住民は非常に少な
く、農村における教育の遅れによって、農民たちは
科学的な知識をもって急激に変動している周りの環
境と社会情況に対応できず、キリスト教などの宗教
に頼るのは自然だと言えるのである。
他方、村の伝統的な宗教を見ると、以前村に道教

の廟、仏教の寺院と祖先崇拝の祠堂があって、定住
の道士、僧侶など教職者がいたので、人々はよく神
仏に線香を立て、また冠婚葬祭や祭りなどを伝統的
な儀式に従って行っていた。しかし、文化大革命の
影響によって、廟や寺院、祠堂が破壊され、定住の
教職者も強制労働でいなくなり、村の伝統的な信仰
と儀式は消失してしまったのである。改革開放以来、
地方政府は伝統的な宗教と儀式について厳しく取り
締まらなかったが、農村地方の貧しさの中で、以前
の定住の道士、巫婆など教職者がほとんどもとの廟
と寺院に戻らず、都市部の経済的に豊かな廟と寺院
に移住してしまい。わずか一部の教職者が村に戻っ
てきたが、高齢及び逝去することで後継ぎがなくなっ
た。さらに、伝統的な儀式を執行するのは男性であ
るが、村の男性はほとんど出稼ぎでいなくなったの
で、残された老人、女性と子供たちの力で昔の伝統
的な民間信仰と儀式を継承することができなくなっ
たのである。実際に、村の若者たちは伝統的民間信
仰と儀式に対して無関心である。そのほか、以前の
農村社会は相対的に安定した社会であり、村の年寄
りの長老たちは、経験と習慣を頼り、村全体のこと
を治めていたが、社会の高度成長によって、古い経
験と習慣だけを頼って、かつてない新しい状況や問
題などを解決するのはほぼ不可能になった。敏捷で

ある村の若者は、困難を恐れない先駆者の意気込み
があって、村から出て大都会に出稼ぎで出て行くが、
村で留守番をしている老人と女性たちは次第に押し
寄せる新しい経済文化の波に埋もらされ、活気に満
ちている若者と比べ、未曾有な喪失感を感じてきた。
彼らは新しい社会情勢に適応しがたいゆえに、自然
に新しい信仰をもって伝統的な信仰の空白部分を埋
めるというニーズを抱え、それに対して、キリスト
教は一つの重要な役割を果たしたと言えるのである。

3．中国非体制教会の発展の情況

1949 年の中華人民共和国成立以後、中国の社会に
おいて大きな変化が起きた。共産党が社会の主導権
を握った。その中で、すべての勢力はこの権力に従
わなければならない。「洋教」と呼ばれたキリスト教
も例外でない。1949 年以前、中国のキリスト教会は
絶えず自立に向かって努力してきたが、大きな成果
が上がらなかった。自立できたのは、わずかな一部
の教会であり、多くの教会は経済面において西洋の
教会に依存していた。1949 年以後、共産党政府は長
年続いていた中国の半植民地的半封建的な社会状況
を終結させることを目ざした。西洋の教会と親密な
関係にある中国キリスト教会も批判を免れなかった。
西洋の教会との関係を完全に絶ち、三自を実現する
ことが、中国キリスト教会にとって社会変化に適応
して、生き延びる唯一の道であった。1950 年、中国
キリスト教界は「中国基督教会宣言」を公表し、そ
の宣言の公表によって、中国キリスト教会は自治、自
養、自伝の理念の下に三自愛国教会が正式に成立し
た（山本 2006：186-189）。しかし、三自愛国教会の
成立当初から、教会の運営及び活動方針について、す
べて政府が主導権を握ったので、ウォッチマン・二
―（倪柝聲）、王明道をはじめ一部の中国自立教会の
指導者は「三自愛国運動」の理念に賛同できず、三
自愛国教会の組織に加わらなかった。彼らは 1949 年
以前のように、政府の監督を受けない家庭集会や自
立教会の組織を堅持しながら、三自愛国教会の呼び
かけに非協力的、或いは批判的な立場を取った。や
がて彼らの組織及び活動は、政府の取締りによって
潰され、ウォッチマン・二―（倪柝聲）4、王明道 5 は投

4　ウォッチマン・二―（倪柝聲 1903-1972 年）は 20 世紀初期
の中国のキリスト教作家、教会の指導者。1922 年に始まる、
30 年間の宣教の奉仕の間に、中国のさまざまな教会を訪問
する。1952 年に信仰の故に投獄され、1972 年に死ぬまでそ
こにいた。キリスト教の殉教者である。

5　王明道（1900 年 -1991 年）は 20 世紀初期の中国キリスト
教自立教会の代表人物。1927 年自分の資金で『霊糧季刊』
を発行し、多く影響力ある文章を発表した。1933 年北京で
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獄された。彼らの組織と繋がっていた信徒たちは、政
府の取締りを恐れ、一部は三自愛国教会に転会し、他
の一部は自分の信仰を堅持するため、都市部の故郷
を離れ、農村地方に逃れていった。1958 年 5 月には、
政治優先の政治路線に基づいて、毛沢東は「大いに
意気込み、常に高い目標を目指し、多く、早く、立
派に、無駄無く社会主義建設せよ」と言う社会主義
建設総路線を打ち出した。全国の農村地方は大連合
され、中央及び地方政府は、社会主義建設に重点的
に目を向いているゆえ、キリスト教に対する取り締
まりはゆるめた。農村地方に逃れてきたウォッチマ
ン・二―（倪柝聲）、王明道の教えを堅持するキリス
ト者は、この隙間を利用して、昼間は大躍進の農民
公社の働きに参加しながら、夜は信徒の家に訪問し、
密かにキリスト教の福音伝道活動を行い、非体制教
会組織の雛形を形成した。1966 年から中国全土にお
いて文化大革命によって、特に都市部の三自愛国教
会の会堂が破壊され、三自愛国教会に属する牧師た
ちも強制労働させられ、都市部の教会の活動は消失
してしまったのである。その一方、文化大革命の初期、
農村地方政府は中央政府の政策を徹底的に実行する
姿勢を示すため、廟や寺院、祠堂など現存する宗教
施設の活動ばかり厳しく取り締まるが、隠れている
非体制教会の活動をなおざりにしていた。文化大革
命の後期になると、中国の政治体制の秩序が乱され、
経済の成長も止められ、中央政府から農村地方政府
までの機能は完全に麻痺状態になり、キリスト教を
含め、宗教に対する監視と監督の役割も果たせなく
なった。そのため、農村におけるキリスト教の活動
は守られ、非体制教会の被害が都市部の三自愛国教
会より小さく、信徒にとって、非体制教会が非常に
自由な信仰活動の場であった。
文化大革命の直後、1979 年に鄧小平氏のアメリカ

に訪問によって、米中関係が改善され、三自愛国教
会の活動が回復された。しかし、三自愛国教会の内
部の様々な権力闘争、対立と衝突、教派立場の相違
及び政府の強制的管制によって、一部の三自愛国教
会の信徒は三自愛国教会の体制に失望し、非体制教
会の体制に入り込んだ。さらに、1980 年代になって、
アメリカをはじめ西洋諸キリスト教系の国及び韓国
の教会から大量の資金、聖書、書籍が中国に流入す
ることによって、非体制教会の成長をあおりたてる
ことになっていった。しかし、鄧小平氏は中央政権
の復権により、中央政府から地方政府までの政府機
能を回復され、共産党政権を揺るぎないものとし、政

基督教独立会堂を設立し、22 年間そこで奉仕した。1955 年
反三自愛国教会、反革命の罪で無期懲役に判決された。
1980 年に釈放され、1991 年に上海で死去。

府公認の三自愛国教会以外の非体制教会に対して厳
しい取り締まり政策を実施した。
1992 年、鄧小平氏が南方を視察する際に、経済改

革を深める講話を発表し、中国社会において、様々
な社会変革と経済の高度発展に伴い、都市部と農村
部との貧富格差の拡大、社会の不公平、社会秩序の
混乱、社会道徳の喪失、拝金主義の流行など様々な
社会問題が現れてきた。非体制教会がこのような会
社問題に困惑した民衆の乏しい精神性を満たすため
役割を果たし、三自愛国教会より急速に成長した。中
国社会科学院の于建嶸は中国のキリスト者の人数は
7000 万に達したと推測した（于 2010）。

4．Y村落非体制教会の現状

現在、Y村落非体制教会に繋がる基本的メンバー
は村の一部の三自愛国教会の信徒と重なっている。村
の経済の遅れが原因で三自愛国教会から派遣された
牧師は駐在しなかったため、三自愛国教会は聖書や
キリスト教について充分な知識を信徒に伝えること
ができなかった。村の信徒は霊的な乾きを満たすた
め、三自愛国教会以外の場所に目を向けるのである。
それは恐らく村の非体制教会の成長の大きな原因と
推測される。Y村落の非体制教会は主に四人のメン
バーによって、管理されている。その四人のリーダー
は総括、会計、出納、宣伝という役割に分担されて
いる。総括は教会の全般的な働きを計画し、会計は
教会の収入と支出を記帳し、出納は教会の現金を管
理し、宣伝は非体制教会の様々な活動を非体制教会
の信徒、三自愛国教会の信徒及び隣村教会の信徒に
宣伝する。三自愛国教会と違って、非体制教会のリー
ダーは男性ではなく、活発である 30 代後半の中学校
卒程度の女性である。非体制教会も定住の牧師がい
ないため、リーダー格の四人は普段順番に集会の説
教を担当する。本来、現地の非体制教会の説教者は
ある程度の説教証明が必要である。すなわち、外来
の牧師によって特別訓練された者と中国の神学校の
卒業生で非体制教会に加盟した者だけ、説教を認め
られる。実際に各非体制教会の説教の人手が足りな
いので、ほとんどの説教者はそのような説教証明を
もっていない。非体制教会は基本的に家庭集会を中
心とする活動を展開する。家庭での集会を行うため、
参加の人数が限られている。一回の参加は 40 ～ 50
名ぐらいである。Y村落の非体制教会は三自愛国教
会について抵抗的な感情がないが、三自愛国教会と
の交流は全くない。教会の経済として独立している
ので、現地の非体制教会は隣村の非体制教会と緊密
な関係を持つが、上下関係は全く存在していないし、
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むしろ姉妹関係のような対等的な立場の存在である。
もちろん、Y村落の非体制教会は地方政府に登録

していないので、地方政府からの承認も得ていない。
なぜ、Y村落の非体制教会は隠さず、公に集会を開
くのかについて、以下の二つの原因が考えられる。第
一、先に述べたように、村政府のトップが自分の仕
事や事業に精力を一杯消耗するので、非体制教会の
問題を処理するために手が回らない状態である。第
二に、農村地方は都市部以上に顔なじみの社会であ
る。非体制教会の信徒は村幹部と何らかの親戚関係
を持ち、村幹部は情にほだされて、上級政府からの
特別の取り締まりの命令や非体制教会の集会は反政
府の言動がない限り、村の非体制教会の活動に対し
て見て見ないふりをするのである。

5．非体制教会の活動状況

現代中国の農村地方において、農民は直接に農民
協会（農協）を組織する権利を持っていない。公共
資源と権力を持つ村政府部門も農民協会（農協）を
組織する職責を果たさないゆえ、キリスト教は顔見
知りの強い農村社会において都市部のない人間関係
を築く機能を果たしてきた。中国の農村地方におい
て、キリスト者はほとんど顔見知りの親戚である。そ
の中、老人、女性、非識字者のキリスト者の割合は
非常に高くなっている。彼らの所有する自分の文化
や社会的資源から見れば、本当に社会の底辺にいる
弱者層である。農村の文化的な娯楽活動の単調さや、
レジャースポットの不足によって、農民たちの生活
は本当に孤独で寂しいものであり、心の内面は空し
いのである。しかし、農村の住民はキリスト教に入
信してから、教会の各活動に参加することによって、
村同士の間の交流の機会も増えた。村の人々は教会
及び信徒の家庭で開かれた集会に対して強い関心を
もつ。集会の前後、信徒たちは自分の悩みや喜びを
共に分かち合い、多くの人々はこのような分かち合
いを通して、解放感や心の安らぎを感じている。そ
の中で一部の信徒は、「キリスト教は仏教、道教より
良いし、信徒同士は兄弟姉妹のように感じ、誰でも
問題があれば、皆その人を助ける。さらにキリスト
教は定期的な集会があり、お互いの交流の機会も多
い。今孤独とは感じない」と語った。筆者が調査し
たY村落において、非体制教会はできるだけ多くの
信徒を集め、信徒に聖書とキリスト教の精華を伝え
るため、三自愛国教会より多くの活動を展開してい
る。まず、三自愛国教会の家庭集会は水曜日と金曜
日の夜であるが、非体制教会は日曜日以外に、毎晩
家庭集会を開くのである。普段の家庭集会活動にお

いて、ほとんど現地の住民が主な参加者であるが、
時々隣村のキリスト者が証しに来る場合もある。家
庭集会はだいたい午後 7 時から始まるが、午後 6 時
過ぎると、住民は続々と集会の場所に集まって来た。
彼らは約 1 時間をかけて、互いに挨拶したり、世間
話をしたり、祈ったりするのであった。家庭集会の
流れは讃美、説教、祈りという 1 時間半前後の集会
である。集会終了後、信徒たちは解散になるが、特
に祈りを必要とする信徒が出たら、家庭集会の責任
者が何人かの熱心な信徒を呼んで一緒にその人のた
めに祈るのである。集会の後、多くの参加者はこの
ような交流によって、心が満たされ、孤独と寂しさ
も消えてゆくと語っている。同じような経済状況と
生活境遇の中、キリスト教への入信によって共通の
信仰を有するゆえ、精神面において農村地方の人々
は一つのグループとして繋がるのである。
毎週日曜日の午前中に、聖日礼拝を開催する。だい

たい午前 9時から 11 時の間に行うが、8時半から 9
時まで共同讃美と祈りである。非体制教会の聖日礼拝
の流れは家庭集会とほぼ同じである。説教者は約 1時
間の説教後、証と共同の祈りの時間である。非体制教
会にとって、証は非常に大切な部分であり、新しい信
徒に向かっての宣伝でもある。毎週の説教の後、必ず
一人の信徒がキリスト教に入信してから経験した数々
の奇跡を語るのである。多くの場合、証する信徒は、
非体制教会の指導者や熱心な信徒である。そのように
奇跡の証によって、新来者の心を掴み、新しいメンバー
を増やす目的である。日曜日の聖日礼拝後、参加者た
ちの持ち寄りによる愛餐会を開くので、皆食事をしな
がら、歓談や交流の時間を過ごした。
家庭集会と聖日礼拝以外に、非体制教会は毎年イ

スータ―、感謝祭、クリスマスにおいて必ず隣村の
姉妹非体制教会と共同で 3回の大型の集会を計画す
る。その時、外部からの有名な非体制教会の牧師や
指導者を講師として招聘し、3日間の連続公開説教を
する。そのほか、非体制教会の信徒の中に新しいリー
ダーを養成するため、3ケ月ごとに、聖書研究会を開
くようになった。参加者は熱心な家庭集会の出席者
である。聖書研究会は教義訓練課程であり、主に聖
書の一箇所を取り上げ、集中講義する。その時の講
師は必ず牧師の資格を持つ者である。聖書研究会の
内容は礼拝の説教内容よりもっと深さと系統性をも
つので、ある程度の聖書知識のない信徒の参加は認
めていない。
非体制教会の活動は礼拝や聖書研究会に止まらず、

信者の訪問にも積極的に取りくんでいる。中国の農
村の医療条件は大変遅れているため、多くの人は思
わぬ重い病気になって、生活と経済面において苦し
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い立場に追い込まれる。その時、訪問に来て親切に
援助の手を差し伸べてくれたのは、「人民の為に奉仕
する」と自称する公共の権力を持つ政府の官員では
なく、キリスト者である。非体制教会の指導者はほ
ぼ毎日熱心な信徒と一緒に病気で苦しんいる住民の
家を訪問し、積極的に祈りと経済的な支援を行い、当
事者の肉体的な苦痛と精神的な絶望をいくらか和ら
げ、病人と家族に最後の一縷の希望を与えた。その
中で奇跡的に元気を奮い起こし、健康を取り戻した
者は非体制教会に入信した方々も少なくない。
このように、非体制教会は体制教会の三自愛国教

会以上に、住民の交流の場や聖書を学ぶ場及び精神
的、物質的な支援を提供することにより、会員増加
や教会の規模の成長と繋がった。

6．農村における非体制教会の問題点

非体制教会は農村社会において著しい成長をする
中で、以下に言及するようないくつかの問題点も現
れてきた。

6.1　非体制教会の指導者の神学教育の不足
非体制教会の組織の中で最も大きな問題は教会指

導者及び伝道者の資質の玉石混淆であり、正規神学
教育を受けた伝道者の不足、聖書の曲解によって、も
たらされる社会問題である。聖書の中には、地上の
世俗の政権に服従する内容がある 6。本来、キリスト教
の組織自身は世俗の政権と衝突しないが、衝突が生
じた場合は、恐らく伝道者が聖書の理解を取り違え
たため、信徒に誤ったメッセージを与えたことによっ
て、引き起こした結果である。このような聖書の理
解の取り違えはキリスト教会及び社会の発展に巨大
な危害を与えるのである。更に、誤った信仰は一旦
形成すれば、変えがたいものである。非体制教会の
数と信徒の人数が増加する一方、各非体制教会の指
導者と伝道者がほとんど正規神学教育を受けず、独
自の聖書の解釈を行い、教会活動を展開している現
象も増加する傾向である。もちろん、社会的原因も
存在しているが、非体制の非体制教会の指導者は政
府公認の神学校に入学できず、彼らが頼れるのは外
部（国内及び国外）からの聖書についての短期間の
特別訓練である。しかし、外部からの神学教育の支
援の効果は非常に限られている。外部からの講師は
固定していないし、訓練の内容の連続性がないので
ある。さらに、農村地方の非体制教会の指導者の教
育水準は小学校程度であり、高くても中学校卒であ

6　ルカによる福音書 20:20-26 参照。

る。このような原因で、非体制教会の指導者たちは
正統なキリスト教についての理解を掴めないうえ、し
ばしば農村非体制教会の異端化や政府との衝突とい
う現象が現われる。

6.2　非体制教会の他宗教に対する不寛容性
中国農村の民間信仰は、多神教の宗教観念と寛容

性を有している。キリスト教の信仰を排斥しない。し
かし、農村非体制教会の活動を展開している中で、三
自愛国教会と異なり7、他宗教に対して非常に不寛容で
ある。非体制教会にとって、民間信仰や仏教といっ
た宗教はみな偶像礼拝や、サタンと見なしている。キ
リスト教が唯一人間に救いを与える宗教であり、偶
像礼拝に参加する者やキリスト教を信じない者は、み
な地獄に行くと考えている。さらに、日常生活にお
いて、キリスト者は道徳の模範であると自認し、仏
教徒や他の民間信仰者は「封建迷信者」と呼ぶ。非
体制教会の活動は一旦村の中で優位に立つと、不寛
容性の特徴がほかの信仰者に大きなプレッシャーを
与える。伝統的信仰の様式は非体制教会の活動によっ
て、信仰空間が圧縮され、非キリスト者住民に心理
的圧力を及ぼす。

８　三自愛国教会の信徒は、寛容性をもち、伝統的な宗教の合
理性を認め、融合する傾向も増えてきている。今回の調査
において、現地の一人の三自教会の信徒が伝統的儀式に従っ
て葬儀を行い、棺の前にひざまずいたり、わざわざ都会の
道観から道士を呼んだりすることを偶然に見た。筆者は彼
に、「キリスト教の教えによって、このような伝統的な儀式
的な葬儀に参加してはいけないのではないか」と問いかけ
ると、彼は「キリスト教を信じることと、伝統的な葬儀に
参加することは全く違う。親が私たちを養育し、私は親の
棺の前にひざまずかず、道士を呼ばずに済ますことはでき
ない。伝統的葬儀は、私たちにとって親孝行の表現である。
キリスト教において伝統的な葬儀に参加できないという規
則はない」という答えが返ってきた。もちろん、村のほか
のキリスト者は、この葬儀について「迷信的、キリスト者
らしくない」などと批判していた。しかし、村の伝統的な
儀式の各過程について深く見ると、実際にキリスト者と非
キリスト者の間にそれほど大きな違いがなかった。たとえ
ば、葬儀の時、死人の頭は絶対に南に向けてはならない。
村の住民に聞くと、伝統としては、「南」の発音は「難」と
同じであるので、死者の頭を南に向けると死んだ後も苦難
ばかりなのである。村のほとんどの三自愛国教会のキリス
ト者もそれを信じている。農村の三自愛国教会が、寛容性
と自由化をもって、中国農村の多神崇拝の伝統習慣に適応
するゆえ、多くの信徒を獲得してきたと言えるであろう。
実際に、Y村のキリスト者の住民との交流を通して、ほと
んどの住民の知的レベルが低く、キリスト教の本質や教義
と教理を理解できないのが現状であることを認識できた。
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結論

以上の考察を通して、中国の農村におけるキリス
ト教が急速に成長したその背景には、農民の精神生
活に深刻な空白部分があり、キリスト教がそのよう
な空白部分を埋める役割を果たしたこと、さらに、キ
リスト教は農民の乏しい文化生活を活性化し、信徒
同士が相互交流する公共空間を創出し、助け合いの
精神的な支えと基本的な生活保障を提供したことな
どの要因が挙げられる。様々の社会変革や経済の高
度な発展によって、都市部と違い、農民は社会の一
番底辺に取り残され、農民の切実な公共文化と社会
保障の需要から見れば、彼らは国家体制の中から正
式な資源と支援を全く受けられない社会の負け組に
なったと言える。このような乏しい気持ちを支える
のは、地元の村政府ではなく、キリスト教の教えと
家庭的な雰囲気の教会生活である。キリスト教が農
村に欠けている社会的機能の空白を埋めてきたので、
より多くの成長の空間を得られたと言えるのである。
しかし、非体制教会は明確な法律地位をもってい

ないゆえ、三自愛国教会のように公に活動できない。
半地下及び地下活動を展開する場合も多い。政府に
とって非体制教会の活動の管理は非常に困難である。
非体制教会の活動は僅かなことに影響され、政府の
取り締まり対象になり、非常に不安定である。これは、
政府と非体制教会の間の緊張関係の原因となる。さ
らに、正規神学教育を受けた伝道者の不足によって、
正しい聖書の教えが非体制教会の中に定着できず、非
体制教会は他の宗教に対して寛容性を持たず、健康
な教会の発展の道から逸脱してしまった。それも政
府が非体制教会の活動に多く介入する原因とも言え
るであろう。これから、非体制教会はどのようにし
て社会的に明確な法律地位を獲得しながら、正しい
神学基礎の下に、農村の民衆に健全なキリスト教的
役割を果たすのか大きな課題となる。
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1．はじめに

旧ソ連の一構成共和国であったウズベキスタンは
中央アジアで最大の人口を有する新興の独立国家で
ある 1。2012 年の人口統計を見ると、ウズベキスタン
の人口（2,810 万人）は中央アジアの総人口の約 45％
を占めている 2。このことは、ウズベキスタンの社会・
経済及び人口の動態が中央アジアに対して持つ影響
力の大きさを示すものである。そのうえ、ウズベキ
スタンは歴史的にイスラーム文化が高度に発展した
都市を数多く含み、そしてアフガニスタンとも国境
を隣接している。その意味で、同国における上記の
諸動態と宗教の連関性を問うことは中央アジアの安
全保障を考える上でも有意義なはずである。
2015 年現在、ウズベキスタンでは国内就労の低賃

金と実質的な高失業率を背景として、数多くの人々
が、相対的に高賃金な海外就労（数ヶ月から数年の中・
長期的な出稼ぎ労働）に生活改善の期待を賭けて、ロ
シアを中心とした諸外国へ赴いている。その大多数
は男性である。本稿の目的は、ウズベキスタンの基
幹構成員であるウズベク人など現地ムスリムを中心
的な対象として、男性の海外就労が彼らの生活拠点
のある国内の帰属社会へもたらす影響を宗教の視点
から明らかにすることである。
この目的を明らかにするために、本稿では、第 1に、

ウズベキスタンでの海外就労の実態について、その
社会・経済的な背景と現状をジェンダーの差異に注

1　本稿で扱う「中央アジア」とは、ウズベキスタンのほかに、
カザフスタン、クルグズ、タジキスタン、トルクメニスタ
ンの合計 5ヶ国に該当する地域を指すものとして定義する。

2　ウズベキスタン以外の中央アジア各国の人口（2012 年）は、
カザフスタンが 1,640 万人、クルグズが 540 万人、タジキ
スタンが 710 万人、トルクメニスタンが 520 万人となって
いる。以上の統計データは国連のウェブ・サイト（http://
data.un.org/Default.aspx）［2014 年 12 月 10 日閲覧］を参
照した。

目しながら説明する。第 2 に、筆者が 2007 年から
フィールド調査を行っている農村を事例として取り
上げ、そこでの海外就労の状況を説明した上で、労
働力人口に数えられる年齢層の男性たちの国外流出
が主因のひとつとなって起きている家族の領域に関
する社会変化を検討する。最後に、この社会変化に
対する農村の人たちの対処の仕方についての見解を
検討することによって、ウズベキスタンの社会・経
済及び人口の動態と宗教の連関性をより大局的な観
点から考察する。本稿では、これらの作業をとおして、
流動化の時代の地域像（ウズベキスタンでの揺らぐ
家族と農村社会）を宗教（イスラーム）の視点から
活写することを目指したい。

2．  ウズベキスタンからの海外就労者―その
背景と現状

2.1　背景
ウズベキスタンからの海外就労者の大多数は、

2015 年現在、相対的に経済状況の良い諸外国での労
働需要に対する一時的な就労を目的として移動して
いるのであり、定住を目的として移動している訳で
はない 3。本稿で対象としている「海外就労者」とは前
者に相当する「出稼ぎ労働者」であり、後者のよう
な「海外移民」ではない。ここでは、社会主義計画
経済から資本主義市場経済への「移行期」（o`tish 
davri ［ウズベク語］）の中で、このような海外就労者

3　この点について、中央アジアからロシアへの出稼ぎ労働者
及び海外移民について論じたザイオンチコフスカヤも同様
の見解を示している。しかし、彼女は、2004 ～ 2007 年の
ロシア連邦移民局の資料に依拠して、定住を目的とした移
民の人数が、主にウズベク人とクルグズ人、そしてタジク
人の場合、急速に増加していることをも指摘している（ザ
イオンチコフスカヤ 2010: 34-35）。この傾向が現在どのよう
に展開しているのかについては、上記の移民局の資料の最
新版（の存在）を確認できなかったため、不明である。し
かし、筆者のフィールド調査での見聞に基づいて言うなら、
定住を目的とした移民の人数がその後も急速に増加し続け
ているとは考え難い。
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を生み出すに至ったウズベキスタンの社会・経済的
な背景を説明したい。
ウズベキスタンは、旧ソ連の他の構成共和国と同

様に、ソ連解体に伴う社会主義から資本主義へのイ
デオロギー転換によって、モスクワ主導の計画経済
から相対的によりグローバルな市場経済のシステム
へと新たに参入するに至った。このイデオロギー及
び経済構造の転換は、そこで暮らす圧倒的多数の庶
民に「突然の貧困」（чертая бедность ［ロシア語］: 原
義は「線の貧困」）をもたらした。ここでの「突然の
貧困」とは、特に国家セクターでの給与の減少（ま
たは現物支給化）や年金など各種社会保障制度の衰
退など「現金獲得機会の欠如」、そして「生活水準の
低下」の 2点を指すものとして定義する 4。
このように経験された「突然の貧困」は、より具

体的に言えば、上記のイデオロギー及び経済構造の
転換に不可避的に伴われた以下の 4点に起因した。第
1に、ソ連時代に各共和国間で 1つの枠組みとネット
ワークを形成していた「相互依存的分業体制」と「共
和国間域内貿易」が分断され、そして崩壊した点で
ある（岩崎 1997: 182）。第 2に、経済的衰退とゴルバ
チョフのペレストロイカ後の民族主義の気運により高
められた民族間対立の気配が、相当数の非現地人熟練
経営者や技術者を帰還移民として母国へと帰郷させた
点 で あ る（Akiner 1997: 282-283; Tokhtakhodjaeva 
1997: 151-153）。第 3 に、ソ連時代にモスクワ中央か
ら分配されていた国家予算が消滅したことによって、
各共和国の国家予算が大幅に縮小された点である
（Akiner 1997: 282）。第 4に、ソ連時代に社会主義的
な平等理念のもとで国家のコントロール下にあった
価格規制が解禁されたが、それに対する制度不備か
ら激しいインフレーションが起きた点である（Wolrd 
Bank 1998: 6, 8, 15-16）。これらの 4点が新興の独立国
家となったウズベキスタンの国民経済に大打撃を与
えた主因だと言える。
こうして起きた「突然の貧困」に対して、ウズベ

キスタンで暮らす人々は、生態環境を最大限に活か
して半自給自足的に暮らすと同時に、地縁・血縁に
基づいた相互扶助の網の目を形成・維持・拡大する
ことによって対処した 5（樋渡 2004, 2008; Kandiyoti 

4 　この点について、例えば、1990 年代後半にウズベキスタン
の複数の地域でインタビュー調査を起こったカンプは、同
国の多様な民族と地域、そして経済階層を問わず共通して
語られた主要な「困難」として、以下の 3点を指摘している。
それは「不十分な収入、収入源の変化、家族の養育に関す
る圧倒的な懸念」である（Kamp 2005: 404）。

5　筆者は、以前、地縁・血縁に基づく相互扶助の網の目から
結果的に排除された人たちのうち、社会の最底辺層に位置
すると考えられる「乞食」を対象として、彼ら／彼女らが

1998, 2003; Koroteyeva and Makarova 1998; 
Rasanayagam 2002 など）。この貧困対処の営為を家
族生活における最も基本的な「構え」としながら、国
内都市部のインフォーマル・セクターでの就労（特
に貧困の程度が相対的に進んでいる農村出身者の都
市部での出稼ぎ労働）も重要な貧困対処の営為のひ
とつとなった 6（UNHCR 2000: 27）。その担い手は、
1990 年代をとおして男性中心の構成であったが、
2000 年代前半になると女性の数も増加していった
（Maksakova 2006: 139）。
しかし、これらの貧困対処の営為は、年々進行す

るインフレーションと実質的な給与の減少、現金獲
得のさらなる困難化、そしてトイ（to`y: 各種の祝宴）
や就学・就職のために必要な経費（現金）の増大な
ど「突然の貧困」の常態化と深化を背景として、徐々
に従来の有効性を失っていく。その結果、2000 年代
の中頃になると、新たな貧困対処の営為として海外
就労が徐々に広まるに至った。

2.2　現状
ウズベキスタンからの海外就労者の現状について、

まず、2010 年時点での中央アジアの国別に見た推定
の海外就労者数（不法就労者を含む）、その労働力人
口に占める割合、そして主要な渡航先を見てみよう
（表 17）。ここからわかることは、第 1 に、推定の海
外就労者数に関して、具体的に、ウズベキスタン出
身者が約 120 万～ 150 万人と最多である一方、トル
クメニスタン出身者が約 20 万～ 30 万人と最少であ
ることである。第 2 に、推定の海外就労者数が各国
の労働力人口に占める割合に関して、その割合は、経
済の好調なカザフスタンを除いて、それぞれの労働
力人口の約 1～ 4 割を占める規模となっていること
もわかる。この点について、対象をウズベキスタン
に限定すると、その割合は国内の労働力人口の 10.3
～ 12.9％となっている。これは、タジキスタンやクル
グズの場合（前者は 26.4 ～ 43.9％。後者は 13.1 ～
28.6％）と比較すると、小規模であることが伺える。
第 3 に、その主要な渡航先に関して、同様に対象を
ウズベキスタンに限定して言うならば、それはロシ
アとウクライナ、カザフスタン、アメリカ、韓国、そ
して中東諸国などとなっていることもわかる（写真

首都タシュケントで行う（ソ連解体前後から広く再生した）
イスラームに基づく相互扶助のあり方を拙稿にて論じた（和
﨑 2007）。

6　例えば、1989 ～ 1999 年の 10 年間で推定 100 万人以上の農
村出身者が、就労を目的として、国内都市部へ流入したこ
とが指摘されている（UNHCR 2000: 27）。

7　表 1 について、（Рязанцев 2007: 298; МСКСНГ 2011: 367）
に基づき、筆者が作成した。
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1）。そのなかで、最も中心的な渡航先はロシアであ
る（Maksakova 2003: 133; Рязанцев 2012: 6-7）8。
次に、中央アジアの国別に見たロシアでの合法的

な就労者数の推移（2000 ～ 2011 年）を見てみよう（図
19）。ここからわかることは、第 1に、ウズベキスタ
ンとタジキスタン、そしてクルグズの 3ヶ国の出身
者が 2005 年から顕著に増加の傾向を示し、2009 年を
ピークとして、2010 年からは減少の傾向を示すこと
である。この点について、対象をウズベキスタンに
限定すると、その人数は、具体的に、2005 年に約 49
万人、2009 年に約 67 万人、2010 年に約 51 万人、そ
して 2011 年に約 40 万人と推移している。但し、不
法就労者を対象に含めた場合、ウズベキスタンから
の推定の海外就労者数は、既出の表1で示したとおり、
2011 年時点でも約 100 万～ 120 万人（合法的な就労
者数の約 2.5 ～ 3 倍）であると評価されている
（Бартоломео и.т.д. 2014: 20）10。その担い手は、男性中
心の構成であるが、女性の海外就労者も徐々に増加
していると言われる。このジェンダーの差異の背景
には、男性に向けられる「家族の扶養者」としての
社会的期待、女性に向けられる「家事の担い手」及
び「子供の養育者」としての社会的期待、そして女
性の単身での長距離移動に批判的な社会＝宗教的な

8　マクサコワは、2003 年の『ウズベキスタン人口年報』に基
づいて、合法的な海外就労者のうちの約 70％がロシアへの
渡航者であることを指摘している（Maksakova 2006: 133）。
そのほか、リャザンツェフは、2011 年時点でロシアにいる
合法的な外国人労働者 150 万人超のうち、中央アジア出身
者の占める割合が約 63％（ウズベキスタン出身者は約
35％）であると指摘している（Рязанцев 2012: 6-7）。なお、
ウズベキスタン出身者はロシアへの渡航に際してビザを取
得する必要はない（Maksakova 2006: 134）。

9　図 1について、（ФМС 2009: 28; Росстат 2011: 302）に基づき、
筆者が作成した。

10　ウズベキスタン出身者がロシアで従事している主な職種は、
建設業や住宅公共事業、サービス業、そして公共交通など
である（Бартоломео и.т.д. 2014: 20-21）。

まなざしの存在があると考えられる。
最後に、中央アジアの国別に見たロシアから外国

への銀行送金額（2010 年）を見てみよう（図 211）。
ここからわかることは、ロシアからウズベキスタン
への送金額が 29 億 7800 万ドルと、送金先となって
いる諸外国の中で最高額となっていることである。こ
のことから、ウズベキスタン出身者がロシア経済に
相対的に強く依存して生活を営んでいる状況を伺い
知ることができよう。
次節では、筆者が2007年からフィールド調査を行っ

ている農村での事例をとおして、こうした男性の海
外就労が主因のひとつとなって起きている家族の領
域をめぐる社会変化を宗教の視点から検討していく。

11　図 2について、ロシア連邦中央銀行のウェブ・サイト（http://
cbr.ru）［2014 年 12 月 10 日閲覧］に基づき、筆者が作成し
た。

写真 1―  韓国・ソウルでウズベキスタン出身者が経営
する飲食店（筆者撮影）

表１―中央アジアの国別に見た推定の海外就労者数、その労働力人口における割合、そして主な渡航先（2010 年）

海外就労者の
送り出し国

海外就労者数
［推定］

（単位は千人）

2008 年時点での
労働力人口
（単位は千人）

労働力人口における
海外就労者数の割合 渡航先となる主な国々

ウズベキスタン 1,200-1,500 11.645 10.3-12.9％ ロシア、ウクライナ、カザフスタン、
アメリカ、韓国、中東諸国

カザフスタン 350-500 8.611 4.1-5.8％ ロシア、ウクライナ、イスラエル、ドイツ、
アメリカ、カナダ

クルグズ 320-700 2.448 13.1-28.6％ ロシア、カザフスタン、ウクライナ、
イスラエル、ドイツ、トルコ、アメリカ

タジキスタン 600-1,000 2.276 26.4-43.9％ ロシア、カザフスタン、ウズベキスタン、
ウクライナ、イスラエル、クルグズ、アメリカ

トルクメニスタン 200-300 1,892（1995 年） 10.6-15.9％ ロシア、ウクライナ、カザフスタン、
アゼルバイジャン、トルコ、イラン
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3．男性の海外就労と農村社会の変化

3.1　調査地の概要と海外就労の具体状況
筆者は、2007 ～ 2014 年のうちの約 3年間、ウズベ

キスタン東部の通称「フェルガナ盆地」（Farg`ona 
vodiysi）［地図］に位置するA村で調査を行っている。
以下で扱う資料は上記の期間に行われた調査に基づ
くものである。その資料の収集方法は、インタビュー
と日常会話の録音、行動の観察、各種公的機関での
公文書の収集、そして日記兼フィールド・ノートの
作成であった。使用言語はウズベク語とロシア語で
ある。
2010 年 1 月 1 日付けの住民調査 12 の結果によると、

12　この住民調査は、A村が実施し、そして保管する内部資料（以
下、「現地内部資料」と略して記す）を指す。この調査は毎

A村には、2,895 世帯（xo`jalik）13 に 4,110 家族（oila）14、
すなわち 16,993 人（男性 8,234 人、女性 8,459 人）が
居住している。世帯あたりの同居者数の平均は約 5.9
人である。A村は、村民同士でさえ顔見知りではな
いことも少なからずあるなど、住民自身にとって「大

年 12 月に 1ヶ月間をかけて行われる。
13　ここでの「世帯」とは、現地内部資料での用法に基づき、

ハウリ（hovli: 塀で囲まれた中庭付きの複数家屋からなる
住居空間）に共住する者の集団を指す概念として定義する。
ロシアの民族学者アバシンも指摘しているように、現地の
住民調査で登録の単位となる「世帯」概念は、区役所の（不
動 産 課 税 ） 評 価 台 帳 に 登 記 さ れ た「 家 屋 所 有 」
（домовладение）に対応している（Абашин 1999: 4-5）。した
がって、ここでの「世帯」概念には、共通の家計を有する
集団という含意がないことに留意されたい。

14　ここでの「家族」とは、現地内部資料での用法に基づき、1
組の夫婦、あるいは 1組の夫婦（片親の場合を含む）とそ
の子供からなる、いわゆる核家族を指す概念として定義す
る。
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図 1　中央アジアの国別に見たロシアでの合法的な就労者数の推移（2000 ～ 2011 年）
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きな村」だと感じられている。そのほか、年齢構成は、
0～ 29 歳の年齢層が中心（約 61％）と、相対的に若
年層が多い点に特徴がある。そして、民族構成は、ウ
ズベク人が 99.8％、そのほか（クルグズ人、タタール
人、タジク人、ロシア人）が 0.2％と、ウズベク人が
圧倒的多数を占める点に特徴がある。
しかし、この住民調査には若干の問題点がある。

それは、その調査の主眼が住民の居住登録の真偽の
確認に置かれているため、居住登録を変更しないま
まに移動を行っている人たちの動きを把握し難い点
にある 15。これを理由のひとつとして、筆者は、2010
年 8 ～ 9 月、上記の住民調査とは異なる質問項目を
準備して、A村で独自に世帯調査を行った 16。対象と
した世帯の総数は 350 世帯である。但し、回答を拒
否した世帯が 1 世帯あったので、結果的に合計 349
世帯（1,963 人）となった。これは村の総世帯数の約

15　住民調査の結果の中には、海外就労者の人数についての記
録も存在した。しかし、その人数はA村の住民の生活実感
よりも遥かに少ないものであり、その信頼性には大いに疑
問が付される。

16　そこでの質問項目は、世帯構成員の属性に関する情報（間柄・
生年・婚姻歴・職業・海外就労者の有無・各種公的扶助の
受給の有無）、世帯の敷地面積、当該世帯での居住年数、自
家菜園での栽培物、樹木の種類と本数、家畜の種類と頭数、
家計管理の方法などである。

1割（n=349/2,895）に相当する 17。対象世帯の選択方
法に関しては、最初の世帯をランダムに選び、その
世帯を訪問した後で、それと隣接する世帯を順に訪
問していくという無作為抽出法を採用した。
筆者の世帯調査からA村における海外就労の状況

に関してわかったことは、第 1 に、海外就労者数が
86 人であり、そのうち男性が約 9 割（n=78/86）を
占めることであった18。第2に、被調査者となった人々

17　当時のA村の総世帯数は、本文中で述べたとおり、2,895 世
帯であった。筆者にとって、そのすべての世帯を調査対象
とすることは、労力や時間的制約、そして現地公安機関に
不本意に注目されることによって調査を継続できなくなる
ことへの怖れなどから、現実的な問題として不可能であっ
た。そこで、筆者は全体の約 1割に相当する 350 世帯を調
査可能な数量として設定した。そして、この調査の結果に
ついても、A村の住民たちと議論した。この議論から言え
ることは、筆者の世帯調査の結果がA村の住民の生活実感
から外れるものではなく、むしろ極めて適合するものであ
るということであった。これを根拠に、筆者はこの調査の
結果をA村全体の状況を論じる上で信頼に値する資料とし
て扱っている。

18　女性の海外就労者数は全体の約 1 割（n=8/86）であった。
女性の属性について留意すべき点として、彼女たちのうち、
4人は離婚後に親世帯で暮らす配偶者のいない女性、2人は
母 - 娘、そしてもう 2人は夫と一緒に海外へ渡航した既婚
女性であることだった。ここから、配偶者のいる女性は、
語りの上だけでなく、実際にも単身で海外就労へ出かけな
い傾向にあることが推察される。

地図 1　  ウズベキスタン共和国の各州と自治共和国の構成（1. カラカルパキスタン自治共和国、2. 
ホラズム州、3. ナヴォイー州、4. ブハラ州、5. サマルカンド州、6. カシカダリヤ州、7. ジッ
ザフ州、8. スルハンダリヤ州、9. シルダリヤ州、10. タシュケント州、11. ナマンガン州、
12. アンディジャン州、13. フェルガナ州、14. タシュケント市）

典拠：筆者作成
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の中の労働力人口に占める海外就労者の割合が約 1
割（n=86/995）であることもわかった。第 3 に、こ
の調査の時点で海外就労に出かけている構成員をひ
とり以上有する世帯の割合が被調査世帯の約 2 割
（n=72/349）を占めることもわかった。第 4に、海外
就労者の約 9割（n=82/86）がロシアへ渡航している
こともわかった 19。
つまり、2010 年時点でのA村における海外就労は、

男性が中心的な担い手となり、ロシアを主要な渡航
先として、被調査者の中の労働力人口の約1割の規模、
あるいは海外就労に出かけている構成員をひとり以
上有する世帯が被調査世帯の約 2割を占める規模で
なされていた。この規模をどう評価するかという点
について、村の人たちは、老若男女を問わず、「男た
ちはみんなロシアにいる」「ロシアが私たちを養って
いる」などと語る。さらに、A村では、国内のほか
の農村における状況と同様に、「婿不足」が社会的な
問題として深まりつつある（写真 2）。これらのこと
から、A村の海外就労者の規模は「大規模」であり、
そして「若中年層の男性の不在」という形で経験さ
れていると言える。なお、海外就労者が増加し始め
たとされる時期は、既出の図 1で示した時期と完全
に一致する形で、A村でも 2005 年頃であると考えら
れている。

3.2　農村社会の変化
それでは、2005 年頃に始まる若中年層の男性の「大

規模」な海外就労が主因のひとつとなって起きてい
るとされる、A村での家族の領域に関する社会変化
について、ふたつの事例から検討していこう。これ

19　それ以外の人 （々n=4）はカザフスタン（n=2）と韓国（n=2）
へ渡航していると語られた。

によって、その具体的な様相を明らかにしたい。以
下では、まず、A村で暮らすウズベク人女性の語り
を取り上げる。

【事例 1　時代と女性の変化】（2008 年 9 月録音、於 
A村の商店）
ナシバ 20（1985 年生）は、当時、彼女の親世帯から

200mほどしか離れていない村内の一角で両親と同居
して暮らす 1歳年上の男性へ嫁いだばかりの新妻で
あった。私たちは、彼女が婚前に筆者のホームステ
イ先の隣に位置する商店（経営者―彼女の母方オジ）
で働いていたことから、旧知の間柄にあった。そして、
彼女は、結婚後も、その嫁ぎ先から 30mほどしか離
れていない商店（経営者―彼女の義父）で働いていた。
下記の語りは、私たちの共通の知人である年長女性
に関する性の噂を訊ねるべく、筆者がその商店を訪
れた時になされた。以下の ”N” は「ナシバ」の、そ
して ”W” は「和﨑」の略記である。そのほか、訳文
中の丸括弧と丸括弧内の表記は筆者による補足を示
す（以下同様、省略）。

N:   んん。それで、ええと。年長者たちが話してい
ることを私たちは聞いているだけです。

W:   でも、噂は重要でしょう。村で大きな役割を果
たしていますよね。

N:   わからないけど、おかしいんですよ。今はこう
いうことが起きています。今は男たちがロシア
にいるでしょう。婦人たちが歩いています（yurib 
ketyapti: 浮気をしています）、夫（の不在）に
我慢せずに。あぁ、ある婦人は自分よりもすご
く若い子と歩いています（浮気をしています）。
彼女の夫が（彼女たちを）掴まえました、（ロシ
アから）戻って来てから。それで、彼は（タラー
ク［taloq: イスラーム法に則った一方的な婚姻
解消の宣言］を）しました、妻へ。彼は新しい
ほかの（女性）を娶ります。時代が変わってい
ます（ayniyapti: 退廃しています）。女たちが変
わっています（堕落しています）、今は。男たち
は、死んで起こされて（へとへとにさせられて
も）、「私の子供たち（を養う）」と言って、働き
に出かけています。悔悛した、悔悛した、悔悛
した。（こういうことを）喋るのも怖いです。悔
悛した、悔悛した。良心のない女たちはそうし
て歩いています（浮気をしています）。（…省略…）
ほら、私たちの（家の）方でもたくさんの人た
ちが別れたでしょう、あなたが聞いたことがあ

20　本稿で表記するすべての姓名は仮名である。

写真２―  「婿不足」を嘆く娘たち（インターネット上
で流通している短編の社会風刺動画［20秒］
の一場面に筆者が訳文を付したもの）
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ればですが。ナイマ「お喋り」（現地ムスリム社
会では同姓が多いため姓の後に「あだ名」をつ
けて個人を区別・特定する習慣がある）がいた
でしょう。（彼女は）オタベク（筆者のホームス
テイ先の末息子）のケリン・オイ（kelin oyi: 「兄
の妻」を表す親族名称）の友達でした。あなた
たちの所へよく行っていましたよね。ぺちゃく
ちゃ喋って、すごく。夫が（ロシアへ）去った後、
彼女も変わってしまいました（堕落してしまい
ました）。ええと、（彼女も）ある人と歩きまし
た（浮気をしました）。ひとりの子供と妻がいる
人と。その後、彼女の夫もそれをロシアで聞いて、
（タラークを）しました。今、彼女はふたりの息
子とテギルモン（Tegirmon: A 村内にあるひと
つの居住区の名称）で暮らしています、自分の
父母の所で。（…省略…）こう（後先を）考えな
いんです。今日、明日のことしか考えません。
すべての人々がもう知ってしまいました、彼女
のことを。誰も尊敬しません、彼女のことを。
誰もが（彼女のことを）無視します。（…省略…）
老いてから、すごく苦労して死にます、後になっ
て。（…省略…）自分を苦しめます。でも、こう
いう出来事はすごく多いんですよ、A村では。
娘たちは変わってしまっています（堕落してし
まっています）。

この語りからわかることは、第 1に、2008 年時点
で既にA村の男性たちが家族の扶養を目的として大
挙してロシアへ出稼ぎに出かけるようになっている
一方で、国内に残る女性たち（妻・娘）は性的に「堕
落」し、そして（妻の場合）それを理由としたタラー
クが顕著に増えているということである。第 2に、こ
の変化が「時代の退廃」と関連づけられていること
もわかる。この退廃の雰囲気は決して大袈裟なもの
ではなく、村人の中には「A村は売春宿になってしまっ
た」と語る人さえいるほどである。
ここで、タラークについても、簡単に説明してお

こう。タラークは、イスラーム法に根拠を持ち、例
えば「おまえはタラークだ」「お前は私にとってハラー
ム（harom: イスラーム法上の禁止行為）だ」のよう
な簡単な文句を宣言することよって夫婦関係が無化
される点に特徴がある。また、それは、夫の意思に
依拠しており、夫にのみ付与された権利でもある
（Муҳаммад Шариф Жуман Аҳмад Муҳаммад 2004: 89; 
2005: 74）21。そのほか、タラークの一種であり、妻の

21　「タラーク」の原義は「ある物事を無にすること」である
（Муҳаммад Шариф Жуман Аҳмад Муҳаммад  2004: 89）。

イニシアティブによって夫婦関係を無化することが
可能な「身請離婚」（khul）などの慣行はA村では全
くなされない。それどころか、そのような慣行の存
在を知る人さえほとんどいないのが現状である 22。
次に、この事例と類似しているが、出来事の真偽

に関してより信頼性の高い事例として、A村を管轄
地域のひとつとする法務省・民事関連 B諸地区間裁
判所で保管されている、国家法（家族法）上の婚姻
解消に関する「訴状」（da’vo ariza）を取り上げる。
ソ連時代以降のウズベキスタンでは、婚姻とその解
消をめぐって、「法」の二重性が存在して来た。それは、
イスラーム法（あるいはイスラーム法的慣習）と国
家法の両者が社会の中で相補的に機能している状況
を指す。特に婚姻解消に関して言うなら、国家法上
の手続きはその煩雑さとそれにかかる時間・経済的
な負担から回避され、その代わりにイスラーム法上
の手続き（上述のタラーク）が選好して行われて来
たという歴史的な経緯がある 23。国家法上の婚姻解消
に関する訴訟では、夫婦のいずれか一方が「原告」
（da’vogar）となり、他方が「被告」（javobgar）とな
る 24。以下は、A村で暮らす 30 代半ば（当時）のウズ
ベク人夫婦の案件である。

【事例 2　婚姻解消の理由としての妻の浮気】
2008 年 9 月某日、ウズベク人男性トゥルスノフ・

アクラムジョン（1973 年生・原告）は、「婚姻解消に
ついて」（nikondan ajratish haqida）という案件名の
もと、2歳年下のウズベク人女性ショマトワ・バルノ
（被告）との間に締結された国家法上の婚姻を解消す

22　この「身請離婚」の概念は、ソ連解体以後に出版されるよ
うになった宗教書籍の中で、時に見受けられる（Муҳаммад 
Шариф Жуман Аҳмад Муҳаммад 2004: 89; 2005: 67）。この
ことから、現在のウズベキスタンにおいて身請離婚をめぐ
る宗教的な知識は、徐々にではあるが、流通し始めている
と推測される。

23　この「法」の二重性の歴史や現在における布置の状況など
についての詳細は、近刊予定の拙稿（和﨑 2015）を参照さ
れたい。

24　今日のウズベキスタンにおける家族法上の婚姻解消には、
条件に応じて、ふたつの手続きの仕方がある。それは、第
1に、夫婦間に子どもがない（あるいは夫婦間に子どもが
あるが 18 歳以上である）、夫婦間に財産上の問題がない、
そして夫婦ともに離婚に同意しているといった諸条件がす
べて満たされている場合、各地区の身分事項登録部へ「婚
姻解消に関する申請書」（nikohdan ajrasith to`g`irisida 
ariza）を提出して婚姻解消をする方法である。この際、民
事関連裁判所で裁判を起こす必要はない。第 2に、夫婦間
に 18 歳未満の子どもがある、夫婦間に財産上の問題がある、
あるいは夫婦のどちらか一方が離婚に同意していないと
いった諸条件のいずれかが該当する場合、裁判所で訴訟を
起こして婚姻解消をする方法である。本稿で取り上げる事
例は後者に相当する。
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べく、民事関連 B諸地区間裁判所で訴訟を起こした。
下記は、その訴状の本文である 25。

この訴状からわかることは、第 1 に、夫（原告）
がロシアへ出稼ぎに行っている間に妻（被告）が「背
信」、つまり「浮気」をしたということである。第 2に、
その事実を夫の兄たちが突き止めて、本人に知らせ
たという浮気発覚の経緯も伺い知ることができる。第

25　この訴状はウズベク語で書かれたものである。なお、民事
関連 B諸地区間裁判所の訴状のほとんどはウズベク語で書
かれたものであったが、ごく稀にロシア語によるものも見
受けられた。この訴状は、裁判所に勤務する秘書、あるい
は民間の弁護士の指導のもと、原告によって作成される。

26　ウズベキスタン共和国家族法典第 40 条項「婚姻の裁判制度
での解消」。その内容は「婚姻解消に関する案件は裁判所に
よってウズベキスタン共和国民事訴訟手続き法典において
訴訟を解決するために記された制度において検討される。
裁判所は、業務の検討を先延ばしにして、夫婦に対して仲
裁のための 6ヶ月内の猶予期間を供与する権利を有する」
と規定される（ЎРАВ 2008: 18）。

27　ウズベキスタン共和国家族法典第 41 条項「裁判所が婚姻解
消を行う諸根拠」。その内容は「もし裁判所が夫婦の今後の
共住と家族維持の可能性がないと判断するなら、彼らの婚
姻は解消される」と規定される（ЎРАВ 2008 :18）。

3 に、この妻の浮気をより直接的な理由として、夫が
ロシアから携帯電話で妻にタラークをしたという宗
教上の婚姻解消の経緯も伺い知ることができる。こ
の案件では、その後、妻からの反訴がなされず、妻
が出廷しない状況で公判が行われた。そして、最終
的には、夫の請願を認める判決が裁判長によって出
され、彼らの国家法上の婚姻解消は成立した。
以上、A村における社会変化の具体的な様相をふ

たつの事例から例証して来たが、そこでの変化とは
「女性たちの性的な『堕落』と（妻の場合）それを理
由としたタラークの増加」であると総括できる。但し、
海外就労をしている男性たちの妻あるいは娘たちの
すべてが性的に「堕落」していっている訳ではもち
ろんない。むしろ、そうした女性たちはいまだ少数
派であるに違いない。しかし、A村で男性の海外就
労者が増加し始める 2005 年以前にはタラークの主要
な理由が「不妊」であったとされるのに対して、現
在では「妻の浮気」であると実感されている。この
生活実感を十分に考慮して言うならば、上述の社会
変化はA村の人たちが経験している「諸現実」のひ
とつの相として理解されるべきであろう 28。

4．考察―農村社会の変化とイスラームの力学

それでは、前節で述べた社会変化に対するA村の

28　若中年層の男性の「大規模」な海外就労が主因のひとつと
なって起きているとされる、こうした社会変化には媒介項
があると考えられる。それは、以下の 4点である。第 1に、
海外就労をしている夫が国内に残る妻へ十分な生活費を送
金できないなど、家族の扶養に関する問題である。この場合、
生活の困窮に不満を募らせる妻へ経済・物質的な援助を名
乗り出る男性が現われ、そこから男女の不道徳な関係が発
展していくというパターンである。第 2に、夫が長期にわ
たって海外就労をする場合、夫婦の営みが途絶えるなど、
国内に残る妻の性的な欲求に関する問題である。第 3 に、
携帯電話及びそこで接続可能なインターネットをとおした
ソーシャル・ネットークの爆発的な普及に関する問題であ
る。これらが実際につくりだしている新たな「プライバシー
空間」は、従来の男女の出会いの形を変質させ、男女の不
道徳な関係を発展させる土台のひとつとなっている。第 4
に、服装、特に女性の服装に関する問題である。これは、
相対的に身体の露出度の高い欧米の洋服を着る女性の増加
が男性たちの欲情を刺激し、そして男女の不道徳な関係の
発展を導いているとするA村での支配的なジェンダーに由
来するものである。この服装の問題は、1998 年に「イスラー
ム過激派」が起こしたとされるタシュケントでの爆弾テロ
事件以来、ヒジャーブ（hijob: 宗教的なスカーフ）などの
着用を厳しく制限するようになった政府の方針とも関連す
ると考えられる。本稿では、これら 4点の媒介項が「海外
就労―社会変化」の因果関係とどのように結びついている
のかを議論する準備がない。このことについては、今後の
課題としたい。

訴状
―婚姻解消について―

私は、被告と 2000 年 5 月 5 日に法的な婚姻（登録
の審査）を通過し、結婚しました。同居期間中に、ふ
たりの子どもが産まれました。（…省略…）。
被告と結婚した日から、私たちの生活はうまくいき

ませんでした。私たちが一緒に暮らしていた頃、彼女
は自分勝手に暮らしていました。私は、しばらくすれば、
この彼女の（生活）習慣はなくなると考えて、一緒に
暮らし続けました。
（…省略…）しかし、被告は、その後も、私を無視し、
自分勝手に暮らして、私を尊敬しませんでした。私た
ちが別れた理由は、お互いに性格が合わず頻繁に喧嘩
をするようになったこと、そして最も悲しいことには
（…省略…）私が2006年3月にロシアへ働きに行った後、
被告が私に対して許されない程度の背信（khiyonat: 裏
切り）をしたとふたりの兄から聞いたことです。私は
ロシアから彼女の携帯電話へ電話をし、口へ「タラーク」
の言葉を取りました。私は、それ以来、被告と一緒に
暮らしていません。被告に対する私の気持ちは冷めま
した。私たちが家族を再建して暮らす可能性は全くあ
りません。私たちの間に財産上の諍いはありません。
上記の事情から、ウズベキスタン共和国家族法典第

4026・4127 条項に基づき、私たちの間で 2000 年 5 月 5
日に締結された婚姻の解消について判決を出して頂け
ますよう請願します。

原告：（署名）トゥルスノフ・A.
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人たちの対処の仕方について、彼ら／彼女らの見解
を検討していこう。このことによって、現在のウズ
ベキスタンの社会・経済及び人口の動態と宗教の連
関性をより大局的な観点から考察する。
国内に残る妻の浮気（の疑惑）は、A村の場合、

ほぼ間違いなく夫からのタラークを導くのだが、いっ
たいどのようにして導かれるのだろうか。この点に
ついての民族誌的背景の説明から、議論を始めたい。
妻の浮気は、たとえそれが疑惑に過ぎなかったとし
ても、「男の誇り」（erkakning g`ururi）を叩き潰す
最悪の事態として、海外就労へ出かける村の男性た
ちが最も憂慮することがらとなっている。この妻の
浮気が「性交渉」である（と想定される）ならば、そ
れは、「姦通」（zino: イスラーム法に則った婚姻契約
を伴わない性交渉）という概念で表現され、単にジェ
ンダーの問題に留まらず、イスラームの問題ともな
る。したがって、妻の浮気（の疑惑）を許すことは、
イスラームの信条とA村における「男らしさ」の両
者に抵触する行為となってしまうのである。もしそ
れを許そうものなら、その男性は、「ダユス」（dayus: 
ろくでなし・卑劣漢・妻を売る男）と呼ばれ、同性
間での全人格的な付き合いを旨とする村の社会生活
の中で、尊敬を失い、罵倒と嘲笑の対象とされるに
違いない。この同性間でのジェンダー・宗教 =社会
的な同調圧力によって、夫はふつう妻に浮気の疑惑
が出た時点でタラークをするのである。すなわち、女
性たちの性的な「堕落」をA村での社会的な文脈に
沿って理解しようとするならば、それはジェンダー・
宗教=社会的な問題として理解されるべきである。
では、こうした現状をA村の人たちはどのように

して改善できると考えているのだろうか。その見解
は、以下の 3 点に集約される。第 1 に、夫をロシア
など就労先となっている外国からウズベキスタンへ
連れ戻すというものである。そのためには国内産業
を発展させる必要があるが、ここにA村の「退廃」
の根源的な原因が独立後の経済苦境にあるとする解
釈を明瞭に見て取ることができる。第 2に、村の住民、
特に女性たちへイスラームの知識を教えるというも
のである。なぜ女性なのかと言えば、それは女性た
ちが日常生活の些事に関して「バフシ」（bakhshi: 非
イスラーム的な民間の呪術・治療師。女性であるこ
とが多い）を頼ることが相対的に多いからである。A
村の人たちの一般的な理解から言えば、バフシたち
の知識や対処術は「シャイターン」（shayton: 悪魔）
の道への誘いであり、バフシを頼ること自体が「社
会の退廃」への「ダーワ」（da’vat: 宣教）である。こ
れを回避するために、イスラームの知識を学び、アッ
ラーを畏れる必要があるとされるのである。アッラー

を畏れるようになってはじめて、人は信仰を持ち、ウ
ズベク人に固有な「民族性」（millatlik）へ回帰する
ことができる。その結果として、社会は改善される
と考えられるのである。第 3に、「姦通者」（zinokor）
たちを罰する法律をつくる必要があるというもので
ある。これは、広く現地のムスリム社会の文脈に即
して言うならば、ロシア人の「入植」によって廃止
されたイスラーム法廷の復活、あるいはイスラーム
法を取り入れた国家法の改正へと繋がっていく。な
ぜなら、姦通は 19 世紀後半の現地のイスラーム法廷
においてその当事者たちに死刑が適用される極めて
重大な「犯罪」であったからである（Наливкин и 
Наливкина 1886: 235）。A村の人たちは、イスラーム
法の刑罰を導入することによって、人は死刑を怖れ、
罪を怖れ、アッラーを畏れ、そして姦通を控えるよ
うになると語る。
すなわち、A村での社会変化への対処の仕方は、

①国内産業を発展させることによって男性の海外就
労者を国内へ連れ戻すこと、②女性へイスラームの
知識を教えること、そして③イスラーム法廷が機能
していたウズベク民族の「過去」（自らの民族性）へ
回帰することの 3つの見解に代表される。以上のこ
とから、A村の「退廃」した社会は、「社会・経済及
び人口動態」（上記の①）と「イスラーム」（上記の
②③）が複合的に機能することによってこそ改善さ
れるという彼ら／彼女らに固有な解決の道筋を伺い
知ることができるだろう。

5．おわりに

本稿の目的は、ウズベキスタンの基幹構成員であ
るウズベク人など現地ムスリムを中心的な対象とし
て、男性の海外就労が彼らの生活拠点のある国内の
帰属社会へもたらす影響を宗教の視点から明らかに
することであった。
ソ連解体以後におけるウズベキスタンからの海外

就労の背景には、総じて、以下のようなことがらが
あった。それは、第 1 に、インフレーションの進行
と実質的な給与の減少、現金獲得の困難化、そして
トイの費用（現金）の増大など、ソ連解体に起因す
る「突然の貧困」とその常態化・深化であった。第 2
に、それは、この貧困への対処として展開された地縁・
血縁に基づく相互扶助と国内都市部での就労という
方法が限界に達したことであった。その結果、ウズ
ベキスタンからの海外就労は、2005 年頃から増加の
傾向を示し、男性を中心として、国内の労働力人口
の約 1割を占める規模で、そしてロシア経済に大き
く依存する形でなされていた。
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この状況は、筆者が 2007 年からフィールド調査を
行っているA村でも、完全に一致するものであった。
そして、本稿で取り上げたふたつの事例から、若中
年層の男性の「大規模」な海外就労が主因のひとつ
となって起きているとされる、A村での社会変化の
一側面が「国内に残る女性たち（妻・娘）の性的な『堕
落』と（妻の場合）タラークの増加」として経験さ
れていることを具体的に明らかにした。この社会変
化に対する対処の仕方についての見解の検討からは、
その対処の仕方が、A村の場合、以下の 3 点に集約
できることを明らかにした。それは、①国内産業を
発展させることによって男性の海外就労者を国内へ
連れ戻すこと、②女性へイスラームの知識を教える
こと、③イスラーム法廷が機能していたウズベク民
族の「過去」（自らの民族性）へ回帰することであった。
ここから、A村の「退廃」した社会は「社会・経済
及び人口動態」（上記の①）と「イスラーム」（上記
の②③）が複合的に機能することによってこそ改善
されるという彼ら／彼女らに固有な解決の道筋をも
指摘した。
本稿で試みた社会分析は、筆者が調査をしている

A村でのふたつの事例からのみなされたものである
が、程度の差こそあれ、ウズベキスタン国内のほか
の農村地域においても広く敷衍化できるように思え
る。流動化の時代にウズベキスタンの農村で起きて
いる移動（海外就労）の問題を宗教（イスラーム）と
いう視点から読み解こうとするならば、本稿で見て
きたような「揺らぐ家族と農村」の姿が現実の一側
面として浮かび上がるはずである。
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1．  近現代タイの政教関係における社会・道
徳的秩序イメージ

1.1　行政への着目
本稿ではタイにおける政教関係と移動という点を

論じるが、まずは、近年筆者が行ってきた研究の概
要を紹介し、これに関する範囲で移動についての論
点を提供するという形で進めたい。
まず、なぜ近現代のタイ仏教研究のなかで、政教

関係に注目したのか。この点から説明したい。この
分野の研究は、サンガと国家の関係を中心にすでに、
数多くの議論が積み重ねられてきた。筆者の研究が、
これらの既存研究と異なる点があるとすれば、まず
は、注目点がサンガなど宗教の側ではなく、国家と
りわけ行政の視点から政教関係をみるといった点に
ある。
ではなぜ、行政なのか。3つの理由があげられる。
第 1の理由は、日常的、建前的なものには特有の

力があると思われるからである。宗教行政というも
のは一見すると、いかにも面白みの欠けた、形式的
な事象にみられるかもしれない。しかしつまらない
が、当たり前となっていることには、独特の力がある。
つまり近代国家のレベルでの平凡な日常を維持する
理念や力や制度とはどのようなものなのか、それが
どのように微細な力を持ちつつ社会を作るのか、そ
の仕組みに注目したいということである。
宗教行政から見たタイの政教関係に注目する 2つ

目の理由は、それがこの国に広まっている「国教的
なもの」を捉えるための要になるからというもので
ある。そのためには、宗教の側にではなく、国家の
側に注目して政教関係をとらえる点が重要である。
そして最後に 3つ目の理由としてあげられるのが、

石井米雄などの既存研究を継承し発展させていかね
ばならないと言った点にある。先人がタイの政教関
係を論じていた時代からすでに 40 年近くが経とうと
しており、新たな事象への注目だけでなく、新たな

視点からの考察も必要である。

1.2　理論的模索
このような対象に対して、ここでは社会・道徳的

秩序の観念といった点から、取り組んで見たい。
まず国家レベルの価値・規範はそこに社会秩序や

道徳的秩序が含まれると考えてみる。国家レベルの
社会をつくる価値・規範は、未だ十分に実現されて
無い理想とその実践でもある。その点では常に提示
され理想に掲げられる、宗教性や道徳性を帯びるも
のとなる。他方で実現されていないという点からは、
所詮は「建前」に過ぎないとも言われる。しかし無
視ができない、道徳性を帯びた秩序と位置づけられ
る。
さらに言えばここで論じている社会秩序の前提を

なす道徳的秩序（社会を構成するために求められる
個々の人間のあるべき社会的行為）は、文脈依存的
な道徳的秩序ではなく、普遍的な道徳的秩序である
と位置づけられる。タイの事例に即して言えば、前
者は、民衆の日常的実践や実践宗教において培われ
る社会秩序観と道徳的秩序であり、（精霊信仰、功徳
のシェアなど）思いやりや人情に基づく、もしくは
パトロン・クライアント関係に基づく、社会関係と
その道徳的秩序である。それは、ある文脈では適切
だが、文脈を越えた普遍化が難しい道徳的秩序であ
る。他方、後者は、身近な人間関係を超えた大きな
社会（国家など）を基礎づける社会秩序イメージと
その道徳秩序であり、例えば、賄賂やコネに頼る判
断や人情的裁量とは異なり、文脈を越えて当てはま
る公正性などの観念とそれによる社会秩序というこ
とである。
では、そのような大規模社会をつくる道徳的秩序

とはどのようなものなのか。例えば西洋近代につい
ては、チャールズ・テイラーが『近代　想像された
社会の系譜』などで指摘しているが、理性・個人・
人権・民主主義・信教の自由・言論自由等の西洋近
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代の価値や制度の背後に、社会契約といった理論と
個々人の自由と平等を前提とした社会・道徳的秩序
への信念があると論じている。そしてそのような信
念が、時代を経る中で具体的な社会的想像として拡
大し変異してきた（テイラー 2011［2004］）。
これに該当するような信念、社会の背後にある秩

序に関する観念が、近現代のタイにおいて存在する
のだろうか。あるとすればどのようなものなのだろ
うか。市民社会形成は十分なされているとはいえな
いだろうし、社会契約的なイメージも強くはない。も
ちろんそのような西洋由来の近代的秩序意識は一部
の人々によって取り込まれているし、近代以降の国
家形成には、自由・平等や国民自身による討議を通
じての意思決定が今後も必要とされるだろう。しか
し、それ以外の思考のツールを用いた社会・道徳的
秩序の観念もあり、その 1 つが、国家・行政の関わ
る宗教的・道徳的事象に関する、建前的な規範であ
ると捉えることはできないだろうか。
もちろんそのような秩序のイメージは、例えば、「国

王を元首とする民主主義制度」といった政治社会モ
デルとなり、また仏教教育などにおいて徳ある国王
のイメージが強調されてきた（それは 1970 年代末か
ら顕著になったといわれている）その徳のあり方で
あり、為政者や国民にも要請される徳とそれによる
社会秩序のイメージといえよう。その秩序を受け入
れるにせよ、市民社会の形成に進むにせよ、もう少
し異なる社会秩序を作るにせよ、為政者主導の仏教
とその道徳秩序を無視することはできない。

1.3　方法の模索
では、このような国家規模の社会・道徳的秩序に

関わる宗教的現象を捉えるためには、どのようなや
り方が良いのだろうか。その方法的なヒントを得る
べく、一度タイから離れ、日本における国家神道論
を参照してみたい。国家神道を巡る議論の争点の 1
つは、国家神道をどう定義するのか、どの範囲の現
象をそこに含めるのかということにある。例えば国
家神道を狭い意味で捉えようとする立場からは、明
治 33 年（1900 年）に内務省に神社局（後の神祇院）
が設立され、国家機関として組織化・管理された神
社神道といった対象をもとに定義がなされる。つま
り、宗教集団の制度、政教分離と祭政一致、国家行
政に組み込まれた神社神道といった視点から、国家
神道を考える立場である（新田 1997）。同種の枠組み
をタイの宗教論に当てはめれば、国家とタイ国サン
ガの関係を巡る議論となるだろう。
他方、国家神道をより広い現象として捉えようと

する立場もある。例えば、明治維新以降、国家と強

い結びつきをもって発展した神道の一種であり、皇
室祭祀や天皇崇敬といった信仰と神社神道が合わ
さって形成された神道といった考え方である。そし
てそこには皇室祭祀や教育制度にまでも、国家神道
の領域が広がっているとされる（島薗 2011）。そこま
で広げたものを国家神道と呼んでよいのか、むしろ
天皇制イデオロギーと呼ぶべきかなどの反論もある
が、筆者がタイとの関係で重視したいのは、国家神
道といった呼び名の適切性に関する議論ではなく、宗
教をいわゆる宗教団体に限定することなく、国家の
制度領域にまで広げていくといった発想である。タ
イに当てはめれば、王室に代表される為政者の仏教
実践、さらに道徳教育等の形で行なわれる行政機関
における仏教実践という領域が浮かび上がってくる。
これに関しては、例えばタイの教育に関する教育

学の先行研究（森下 2003、野津 2005、村田 2007、平
田 2007）や、タイの宗教法制度に関する先行研究（林
2006、林 2009 など）があげられる。
ただし、先に述べた後者の国家神道論をタイの現

象に当てはめて考えるには、多少工夫が必要である。
なぜなら皇室神道に相当する特有の宗教的実践が、現
代のタイ王室において国家的な意味から重要である
とはいえないからである（王室バラモンの諸儀礼が
これに相当するかもしれない）。むしろ王室の「仏教
儀礼」、王室が在家筆頭として実践するとされる徳目、
為政者における徳の実践に関する諸観念という点の
方がはるかに重要であろう。それゆえに、人々は王
室の人々を有徳者として崇敬するのである。あくま
で王室そのものではなく、それを超えた理念や価値
が重視される。

・
筆者は、これまで述べてきた考えをもと、行政に

おける仏教の諸実践について調査を行なってきた。対
象としているのは、サンガの仏教でもなく、民衆の
仏教でもない。国家主導の仏教である。以下、その
ような視点からの宗教行政について論じた拙稿の概
要を紹介し、それらの内容を踏まえた上で、移動と
関連する点を論じて見たい。

2．教育改革後の教育と仏教

まず行政の関わる仏教プロジェクトの具体例とし
て、3つのプロジェクトを取り上げる。ただし、ここ
で取り上げるプロジェクトは、新たに制定された国
家教育法（1999年）に基づく、2001年基礎教育カリキュ
ラムが施行されて以降のものである。このカリキュ
ラムでは仏教という用語が現われ、これを重視する
姿勢が見られるようになった。しかしこれは仏教教
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育の時間数を増加させるといった変化ではなく、仏
教をどのように活用していくのかと言った意識化の
現れと言えよう。

2.1　  仏教式学校プロジェクト（Khrongkan 
Rongrian Withiphut）（矢野 2009）

仏教式学校プロジェクトは、教育省・基礎教育委
員会事務局・教育運営イノベーション開発課によっ
て 2002 年から始められたプロジェクトで、仏教的理
念に基づいた教育を行なう学校運営、学校を活動の
中心にすえた生活様式の仏教化を目的とするもので
ある。
このプロジェクトは3つの特色を持ち、まず第1に、

戒定慧の三学の実践を学習の基本とするという点を
持つ。これは三学を出家者の修行とするだけではな
く、在家者や学生の生活改善の学習基盤と考えると
いうものである。
第 2の特色は、智慧に基づいた生活改善という点

にある。それは、食・住・視・聴などにおける正し
い生活の有り方を身につけるというものであり、日
常生活における感覚器官の作用、心の作用に注意を
向けて、智慧を用いて生活改善を行なうものである。
それは給食時の食育から社会改善活動にまで応用さ
れるものである。
第 3の特色は、地域（社会）変革の実践という点

にある。つまり智慧に基づく自己と他者の統御を、個
の次元から社会の次元に広げていくこと、もしくは
社会の次元の改善と個の改善をリンクさせていくこ
とといえよう。村落等地域社会の変容にともない社
会的機能を失いつつある（と教育省官僚が考えてい
る）寺院ではなく、学校に地域の中心を見出し、学
校での道徳実践を機軸に周辺の寺院や地域社会や家
庭を再構築するというものである。
したがって、このプロジェクトは、子どもだけが

学習実践の対象ではない。家庭・寺・学校つまり地
域社会を巻き込んだ活動であり、親も教員も僧侶も
向上し、支援しあう活動である。子どもの社会秩序
イメージ育成の教育が、大人の社会形成の実践にも
繋がっているというわけである。なおこれらの活動
は、義務的なものでは無く、各学校の有志によるボ
ランティア的な活動であり、運営方法は状況に合わ
せたフレクシブルなものである。

2.2　  善徳プロジェクト（Moral Project）（矢野
2013a）

2006 年に開始された善徳プロジェクトは、先の仏
教式学校と同種の活動だが、それを全国の学生有志
による社会活動のコンテストと化した活動である。活

動の中心となる組織は、行政外部の独自団体であり、
王室・教育省・私立系の仏教式学校からの支援や支
援金を得ている。そのコーディネーターとなってい
る僧侶は、先の仏教式学校プロジェクトにも関わっ
ている人物である。
善徳プロジェクトでは、善友・信と如理作意・戒

定慧・四習修といった仏教教理に基づく 4段階の循
環を活動の理念的モデルとしている。これにもとづ
き、学生有志と教員が目標を設定しモニタリングを
行い、活動を展開する。活動は、捨て犬・捨て猫保護、
お弁当シェア、南部問題被害者への仏教徒とムスリ
ムとの共同慰問など、社会の役に立つ、つまり善徳
となる、諸活動が選ばれる。そしてその活動意義や
達成度について、全国でコンテストが行なわれ、入
賞グループには王室からの褒章が与えられる。

2.3　  道徳教育僧侶の学校派遣プロジェクト
（Khrongkan Phrasonsinlatham nai 
Rongrian）（矢野 2011）

道徳教育僧侶の学校派遣プロジェクトは、文化省
の宗教局により 2002 年（実質的活動は 2003 年）か
ら開始された、僧侶を道徳の授業教員として学校に
派遣するプロジェクトである。また、在家者向けの
仏教教理試験（国家検定）教育、学校課外授業の道
徳訓育キャンプ、刑務所内での仏教学習教室などに
も僧侶を教師として派遣している。
このプロジェクトの理念は、グローバル化や物質

主義による道徳性の弱体化が引き起こす社会問題へ
対応する教育は、仏教に詳しくない在家者教員によ
るものではなく、ロールモデルにもなりうる僧侶に
よる道徳教育にすべきだといったものである。また、
2002 年 10 月の行政改革により、教育省と宗教局が切
り離され教育現場での仏教教育がうまくいかなくな
る恐れへの対応という面もある。
公立学校での道徳授業において僧侶教師が教授す

る内容は、教育省作成の基礎カリキュラムの仏教科
目カリキュラムに即したものであり、それに即した
仏教科の教科書を使用する。近年の学生は寺院詣で
の機会も少なく、このような授業の機会に僧侶を身
近に感じる学生も増えている。

3．宗教行政プロジェクトの全体像

以上述べてきたような政府の、とりわけ教育省に
関わる宗教関連プロジェクトの位置づけを明らかに
するためには、俯瞰的に見てみる必要がある。そこで、
次に行なった研究が宗教行政に関わる諸省庁のプロ
ジェクト全体を捉えることであった。まず、宗教行
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政の中心をなす、国家仏教庁と文化省宗教局をとり
あげる（矢野 2010a）。

3.1　国家仏教庁
国家仏教庁は、旧宗教局から 2002 年 10 月に分離

した新設省庁で、主としてサンガに関わる諸事業に
携わっている。2005 年度のプロジェクト計画とその
予算を見てみると、全体で 28 プロジェクトが行なわ
れており、宗教・芸術・文化事業計画（26 プロジェ
クト）に 63％、基礎教育事業計画（2プロジェクト）
に 36％の予算配分が為されている。しかも前者の事
業計画のうち、宗教維持発展支援事業・仏教維持発
展支援の 17 プロジェクト（寺院施設の修繕、管理職
僧侶への手当て、会議費など）に全体予算の 60％が
使用されており、また後者は出家者への教育支援に
プロジェクト予算の大半が使用されている。
ここからわかることは、国家仏教庁の活動の重点

は、寺院の施設管理や僧侶の教育支援と言った、サ
ンガに関わる事業であり、逆に言えば、国民への仏
教道徳教育といった活動は、一部でなされているが、
主要な活動ではないということである。

3.2　文化省宗教局
文化省宗教局は、旧宗教局（教育省）から 2002 年

10 月に分離した新設省庁で、主として仏教以外の諸
宗教に関する行政事業を担当している。しかし、実
際には、仏教に関する行政事業もかなり行なってお
り、国家仏教庁と文化省宗教局の区分を、仏教関連
事業、非仏教系の宗教関連事業と区分することは適
切ではない。
宗教局の活動目的には、社会を健全化するために、

貧困・賄賂・麻薬問題の解決に寄与するといったこ
とが掲げられている。貧困・賄賂とはいわば、上下
の階層秩序における病的な発現としての社会問題で
あり、麻薬問題とは社会の無秩序化の問題といえよ
う。しかし、これに対するあるべき社会秩序として、
階層性の少ない、平等重視の社会を目指しているわ
けではない点には注意が必要であろう。
宗教局におけるプロジェクト計画と予算配分を見

てみると、2004 年度は全体で 37 プロジェクトが行な
われており、「道徳倫理向上事業」（非聖職者への道
徳教育）に 50％、ついで「宗教維持発展・支援事業」
（サンガ以外の集団への助成）に 29％、「重点事業」（王
室祝賀等）に 19％の予算が割かれている。
ここからわかることは、宗教局の事業は、国家仏

教庁のそれとは異なり、まずもって国民教化活動に
主軸がおかれているということである。先述の「学
校で道徳授業を行う僧侶教師への経費助成プロジェ

クト」など宗教局と教育省の連携した事業は、国民
教化活動の一環として行なわれているものである。

3.3　  その他の行政機関と宗教関連プロジェクト（矢
野2012）

以上述べてきた宗教行政の中心をなす省庁以外に
も、実は、小規模ながら宗教関連の行政事業を行なっ
ている省庁がある。それらの中には、国民の道徳教
化活動も含まれており、それがどのような道徳秩序
イメージを持っているのか把握することが必要であ
るが、それは今後の課題としたい。

4．国家レベルの仏教の思想的特質

国家の関わる仏教つまり国家行政主導の仏教につ
いての、制度的・組織的な広がりをとりあげてきたが、
さらにその思想的な特質についても触れておきたい。
ただし、個々の行政プロジェクトにおける思想を読
み取ることは今後の課題とし、まずは、国家が関わ
る仏教ないしは宗教とはどのような意味合いを持っ
ているのかについて把握した。主たる対象となるの
は、教育省が仏教科学習用に定めた教科書（道徳授
業への派遣僧侶が使用するもの）である。またこう
いった行政の仏教の理念を明確化すべく、タイの比
較宗教学における宗教の意味合い（タイ社会におけ
る宗教の意味合い）にも着目し、近現代のタイ社会
において、仏教を含む宗教なるものがいかなる意味
合いで理解されているのかを考察した。

4.1　仏教科の教科書（矢野 2008）
タイの仏教科の教科書は、おもに公立の学校にお

ける仏教学習に使用されるものである。その重要性
と意味合いは、例えば、近年のタイ人の若者は、仏
教を寺ではなく学校でならっているという事などか
ら推察可能であろう。現在、仏教学習は、週二時間、
小学校から高校まで必修となっている。その基盤と
なるのが、教科書である。
教科書の内容の構成は、仏典の体系的説明、仏教

のことわざ、儀礼作法、瞑想実践、智慧や規律など
となっているが、寺での説法とは異なるいくつかの
特徴がある。1つは、お布施は要求しないが、行動を
要求するということ、もう 1 つは、王室の来歴や徳
を強調するということである。さらにもう 1 点、著
名な学僧であるパユットー師の見解の影響が大きい
という点が指摘できる。後に述べるように、パユッ
トー師の思想と人脈は、行政主導の仏教のなかで大
きな影響力を持っている。
ただこのような教科書の内容を思想としてどう捉
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えるかという点に関しては、その思想の子どもへの
影響を推し量ることは難しい。また学校によっても
教育水準もばらつきがあるので、教育効果といった
点で思想的影響力を見るのは適切ではない。むしろ
教科書を、為政者や教育者の価値観や社会観を見る
ための資料とみなすことが重要であり、そこに為政
者や教育者の社会・道徳的秩序観を読み込むべきで
あろう。

4.2　  宗教学的研究における宗教概念（矢野 2013b, 
2014）

次に、宗教が教育や福祉行政に関わるということ
の意味合いをさらにさぐるために、宗教そのものが
タイではどのような意味合いを持つのかということ
を明らかにした。宗教が公的領域に関わるのが当然
な場合の宗教とはどのようなものなのか、それは教
育現場だけを見ていてはわからない。教育現場をも
包摂する大きな言説空間に注目してみたい。
タイの宗教学的研究は、19 世紀半ばからの比較宗

教・宗教研究の展開過程として位置づけられよう。そ
れは、王室から仏教大学そして世俗大学へ、世俗大
学の中では 1960 年代からの社会科学化、1980 年代か
らのグローバル化・宗教別大学化といった展開を見
せている。しかし、宗教学的な研究の多くは、比較
宗教学を基盤としており、しかも宗教とは何である
かと言った、西洋近代の宗教学的なテーマはあまり
見られない。宗教概念についての理論的考察はむし
ろ、タイ語のサーサナーと英語の Religion の比較論、
とくに有神論的宗教と無神論的宗教の比較、サーサ
ナーとラッティの区別といった形で展開されてきた。
そのような宗教概念論の背後に見えるのは、仏教

における野蛮の切り離し、仏教とキリスト教の比較
といった構成であり、仏教を文明化した宗教として
位置づけようとする価値観である。仏教は、キリス
ト教に匹敵する文明化された宗教であり、ラッティ
とは異なり文明の基礎となりうる優れた宗教である
とされる。そして文明の基礎を築くということは、社
会秩序と平和をつくる精神的特質を有することとさ
れていく。
このような議論の中で、仏教は優れた宗教であり、

宗教は社会秩序の基盤をなす精神性つまり道徳を提
供するものであると見なされた。宗教、タイ語でサー
サナー、そしてその筆頭である仏教は、個々の私的
経験としての信仰心に基づくものではなく、社会全
体を支える理念であり、国王が護持し、国家が維持・
監督すべき、公式の宗教といった意味合いを持つも
のとなった。

5．公定宗教の構造

次に、このような言説空間の中に位置づけられ、
タイの歴史過程の中で制度化されてきた政教関係の
構造を捉えた（矢野 2013c）。

5.1　公定宗教
まずタイの宗教を政教関係のあり方を整理するに

あたり、国家主導の公共宗教として「公定宗教」といっ
た用語を使用したい。タイの公定宗教は、3つのレベ
ルに分けられる。
第 1に公設型（国立）の公定宗教。これは国家が

自国領土内で一体性の低い既存の宗教諸集団を何ら
かの形に区分・統合し、共通ルールを策定して制度
化し、公的支援や統制が行われるタイプの組織的な
公定宗教。信仰の繋がりで形成された集団ではない。
もともと集団としての独立性が低いものを国が束ね
た組織である。具体的にはタイ国サンガ、イスラー
ム組織運営法が対象とするイスラーム組織など。戦
前の日本における神社組織を国家が統合し管理した
タイプの「国家神道」なども同種のものといえよう。
第 2 に公認型（国家承認）の公定宗教。これは、

既存の宗教集団をそのまま国家が認可して、公的な
支援や統制を行うタイプの組織的な公定宗教である。
例えば、在家の仏教団体やイスラームやヒンドゥー
教の諸団体などがここに入る。
第 3は公営型（国営：行政仏教）の公定宗教。こ

れは何らかの実体的な宗教集団の制度化とは異なり、
行政（関連）事業（プロジェクト）として展開され
る公定宗教である。公営型の公定宗教は、固有の宗
教集団を前提としない宗教活動であり、プロジェク
ト単位で生成消滅していくので、従来の研究では見
落とされがちであった。公営型の公定宗教は、例えば、
サンガ等の宗教組織と行政機関（各省庁の部局と地
方出先機関）といった「ハードな制度・配電盤」を
通じて流れる「ソフトな制度・思想・情報」と位置
づけることができよう。戦前の日本において、道徳
教育（修身）や国家儀礼と一体になった神道的儀礼
などは、この種の公定宗教といえるのではないだろ
うか。
公営型の公定宗教は、その制度化のあり方や思想・

情報の流れはが、一見するとトップダウン型の一枚
岩構造のように思えるかもしれない。しかし実際に
は、抽出と拡散モデル、重ね着型のモデルで説明で
きる部分がある（矢野 2010b）。
前者の抽出と拡散モデルとは、中核的行政機関で

はなく、外郭団体（グレーゾーン組織）からボトムアッ
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プ的に政策が抽出され、拡散していくといったモデ
ルである。先に示した、仏教式学校プロジェクトな
どは、そのような形で展開されてきた。それはまた、
先述のパユットー師の影響の下にある行政ネット
ワークの中での抽出と拡散であった点も重要である。
ただしタイの政策決定プロセスの多様性について

はさらなる研究が必要ではある。この点は、重ね着
モデルを想定しておくことが必要である。つまり、タ
イの行政機関は、縦割り行政で、局別予算権限を持
つものとなっており、セクショナリズムが強い。し
たがって、行政ネットワークは、全国を包み込む均
一的なネットワークとは考えにくい。パユットー師
の行政ネットワークは、行政の関わる仏教における
唯一の思想・人脈というわけではないだろう。むしろ、
部局やプロジェクトごとの拡散が行なわれており、全
体としては重ね着的な構造、諸プロジェクトは重複
しつつ、ところどころに裂け目があるような、非均
質的・非一枚岩的な構造となる。

6．移動との関連で

6.1　行政制度間の導線移動
最後になるが、以上述べてきた宗教と行政との関

わりに基づきつつ、移動という観点からいくつか述
べておく。
まず国家行政の組織は、全国規模に張り巡らされ

たものだが、それは必ずしも単線的ではないという
ことである。むしろ省庁別の行政組織回路（中央省庁・
地方出先機関）といった複線型をなしている。その
ような複線の上を人や情報が移動していく。逆に言
えば、地域的に同一の場所に、異なる回路が重なる
こともあるということである。
このような経路の上で、先に述べた公営型の公定

宗教の実践は行われる。例えば、先述の仏教式学校
プロジェクトは、全国の公立学校をつなぐ行政組織
の回路上で行われていた。その背景には、近年のタ
イの社会変動により、コミュニティの解体や変容が
一層進み、寺院が地域の中心としての役割を失い始
めてきたという、教育省の認識がある。寺院の役割
の衰退がどの程度事実であるのかは、別途調査を要
することではあるが、移動との関係で注目すべき点
は、全国に張り巡らされたタイ・サンガの回路を用
いての、行政の関わる仏教の実践が難しくなった際
に、同一地域を覆っている別の回路（地域との密着
度の高い学校教育の回路）に、プロジェクトの流れ
を移しているという点である。つまり、人や情報の
流れは、行政によって水路付けられ、導線が構築さ
れているのであるが、その回路はあくまで箱物でし

かないうえ、1つの回路が不都合を来たせば、別の回
路に移行することもできるということである。国家
規模の人々や情報の流れは、このような微細な移動
によって、保たれている面があるといえよう。

6.2　中央から地方への還流（矢野 2007）
もう 1 点、行政と宗教の関係における移動に関し

て取り上げるべき点は、サンガ内の僧侶の流れであ
る。それはサンガ運営の制度がもたらした移動の逆
機能とその解決のための移動の導線づくりといった
ものである。
サンガ運営の制度がもたらした移動の逆機能は、

先の仏教式プロジェクトや善徳プロジェクトの理念
形成の役割を担った学僧パユットー師が、すでに
1979 年の論文において指摘している。この論文にお
いてパユットー師は、サンガの教育制度が負の側面
を持ち始めていると警告をしている。サンガの教育
制度は、地方村落の優秀な子どもを沙弥（成人後は
比丘）として受け入れ、無償で仏教と世俗学問に関
する教育機会を提供するといった、一種の福祉的機
能を担っている。
しかし、優秀な僧侶学生は、都市部の仏教大学を

頂点とした教育階梯に進んだ後に、還俗して都市部
で就職する傾向がある。これは都市部の発展には機
能的であるかもしれないが、一方で地域間格差を生
み、他方で優秀な人材がサンガから流出するといっ
た問題をも引き起こしている。地域間格差について
は、僧院学校以外の世俗学校でも同じ現象を引き起
こすだろうが、僧院学校の場合にはその問題性はよ
り大きい。なぜなら、地方の富裕層の優秀な人材が
都市部へ流出するだけでなく、地方貧困層における
残された優秀な人材までもが学僧として都市に流入・
滞留し、地方に戻らなくなるからである。つまり地
方の貧困や社会問題の改善に関わる地元の有能な人
材は、ますます不足していくことになる。
パユットー師はこの問題の解決案として、僧侶（比

丘、沙弥）が道徳教育者として地域社会で活躍でき
るようにすべきであり、また国家は寺院等の箱物に
ではなく、優秀な僧侶の育成を重点的に支援すべき
だと述べている。これは本稿で述べた、宗教局によ
る僧侶を学校の道徳教育教師として派遣するプロ
ジェクトのあり方に極めて近いものである。このプ
ロジェクトの立案には、パユットー師に近い僧侶が
関わっており、パユットー師の思想的影響も考えら
れよう。この点についての論証は今後の課題とする
が、少なくとも、移動という点からは、行政主導の
仏教が、制度化による移動の逆機能を抑制するため
に、既存の回路を活用しながら新たに人の移動の導
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線を引くといった試みがなされているという点を指
摘できよう。
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1．はじめに

本稿は 2014 年 9 月と 12 月にタイ国北部チェンマ
イ県、チェンライ県で行った雲南系観音寺に関する
予備調査の中間報告である。タイ国の北部山地には
雲南系漢人移民の集落が多くみられる。彼ら移民は
中国からの宗教的伝統も移住先に持ち込んでおり、そ
の一環として各地に観音寺が建てられている。チー
ンホーと呼ばれる彼ら雲南移民についての研究は多
くみられるものの、その宗教的側面についての言及
は非常に少ない。観音寺を主題化した研究としては、
管見の限り、黄樹民が熱水塘新村の観音寺（後述）の
事例から、それが中国文化の継承に貢献しているこ
とを指摘しているのをみるにとどまる（Huang 
2009）。しかし中国系寺院が中国的文化要素を何がし
か伝えるというのは定義上自明であり、これは新た
な発見とは言いがたい。むしろ本稿では、雲南系観
音寺をタイ国における大乗仏教あるいは中国系宗教
をめぐる大きな布置の中に位置づけて考察すること
を試みる。しかし今述べたような事情から、雲南系
観音寺についてはそもそも考察の土台となるべき基
礎資料が決定的に欠けている。その欠落を補うため
には、まずはタイ国北部の雲南系観音寺の概況把握
を行う必要がある。以下の本稿では、そうした作業
によって得られた観音寺に関する基礎的事実を示し
つつ、今後の調査のための論点を整理することを試
みる。

2．タイ国北部の雲南人社会

タイ国北部の雲南人社会は、雲南出身イスラム教
徒による隊商交易にともない、遅くも 19 世紀から成
立・発展してきた。しかし国境部の山地を中心に雲
南人の集住村が相次いで形成されるのは 20 世紀半ば
以降のことである。これは 1949 年の中華人民共和国

成立により、国共内戦に敗れた中国国民党軍兵士や
関係者の一部が、雲南省から陸路ミャンマー経由で
タイ国北部山地（の一部）を占拠したためである。雲
南出身ムスリム商人も国民党軍の関係者（漢人が中
心）も、どちらもがタイ語でチーンホーと呼ばれて
いる。また国民党軍関係者の中には、中国では回族
と呼ばれるイスラム教徒も含まれており、20 世紀半
ば以降に北部山地に建設された雲南人集落の一部で
はモスクが建てられている。しかしながら、観音寺
に関わる人々は当然イスラム教徒ではないので、本
稿ではとりあえずイスラム教徒としてのチーンホー
は考慮の外におくことにし、ここで雲南人と述べる
ときは国共内戦の余波を受けて陸路移住した漢人た
ちを意味するものとする。
国境内戦に伴う雲南漢人たちのタイ領への移住と

定着は、王柳蘭（2011）の調査によれば 1953 年ごろ
から始まっているという。1949 年に中国領から駆逐
された国民党軍の大部分は台湾に撤退したが、一部
は陸路ミャンマー（シャン州）に逃げ込み、中緬国
境を拠点に反共武装勢力を再編成し中国領への侵入
を試み続けた。これはミャンマー側にとっては外国
の軍隊によって自国領の一部が占拠されるというこ
とであり、最終的にミャンマー政府は 1960 年に中華
人民共和国と合同でシャン州内の国民党軍の掃討作
戦を行う。ミャンマー領を追われた国民党軍兵士の
一部は台湾に移送されるが、一部の部隊はそれを拒
み、国境をはさんだタイ領の山地を占拠した。彼ら
によるタイ国北部山地の占拠は当時のタイ国軍最高
司令部による事実上の黙認を受け、さらに 1970 年代
から 80 年代初頭にかけてのタイ国軍によるタイ共産
党ゲリラの掃討作戦に協力したことを評価され、タ
イ国内での定住が認められて現在に至っている 1。
現在そうした雲南漢人たちの村落はどのぐらいあ

るのか。2002 年にタイ政府が作成した高地人口統計

１　この間の経緯については片岡（2004）も参照されたい。

第 11 章　タイ国北部山地の観音寺
―予備調査中間報告―

京都大学大学院アジア・アフリカ地域研究研究科

片岡　　樹
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によると 2、チーンホーと呼ばれる人々はチェンマイ、
チェンライ両県の計 57 か村に 26,325 人が住んでいる
ということになっている（Department of Social 
Development and Welfare 2002）。ただしこの数字は
あまり参考にならない、というか、参考にしかなら
ない。それは次のような理由による。

1）計 57 か村というのは、政府の戸口調査が捕捉し
たチーンホーが一人でも住んでいる村の数である。一
般に雲南人集落（つまり雲南人が集落人口の大部分
を占める）と呼ばれる村の数とは一致しない。
2）にもかかわらず、いくつかの重要な雲南人集落が
上記 57 か村のリストからもれている。これは当該集
落の人々が（チーンホーではなく）単にチーンつま
り中国人として分類されている場合や、ラフなどほ
かの山地民の名目で住民登録を行っていることによ
る 3。また、メーホンソーン県のミャンマー国境もまた
雲南人集落を擁することで知られるが、政府統計に
は反映されていない。
つまりこの統計は、雲南人集落とはいいかねる集

落を多くカウントしているいっぽうで、リストから
漏れている雲南人集落が多く存在し、しかも統計が
示すチーンホー人口は明らかに実態より少ない。ち
なみに当初タイ軍部が指定した国民党軍の村落は
チェンマイ、チェンライ、メーホンソーン 3県計 13
か村であるが、これは国民党軍の中核的な村落を最
も狭義にとらえたものであり、実際の雲南人集落の
分布よりもかなり少ない。かつて国民党軍の司令部
のひとつが置かれていたメーサロンにある泰北義民
文史館は、旧国民党軍兵士の慰霊と顕彰を行う施設

２　この種の高地人口統計の公刊は 2002 年が最後となる。これ
は同年の省庁再編を受け、高地集落（つまり主に山地民）
に特化した政策を担当する部署が消滅したことに対応する。
これは主として、冷戦時代に行われてきた山地民政策がそ
の前提を失い、山地民自体が政策カテゴリーから消滅した
ことによるものであるが、その結果として山地民のみなら
ずチーンホーに関する人口統計も作成されなくなっている。
この経緯については片岡（2013）を参照。

３　自分たちが土着の山地少数民族だと表向き主張することで、
タイ国籍の取得を円滑に進めようという狙いが含まれてい
る。

であり、ここに「移民村」計 15 か村の分布図が掲げ
られている。それをリスト化したのが表 2である。こ
のリストからも、本稿でのちにとりあげる著名な雲
南人集落のいくつかが脱落している。

ならばタイ国北部の雲南人集落数は 15 より多く 57
よりは少ないだろうという予測が成り立つ。依然と
して幅が大きいが、厳密な集落数を確定することに
は、実はあまり意味はない。なぜなら何をもって雲
南人集落と見なすかは、定義によって大きく左右さ
れるからである。実際には雲南人であっても政府統
計においてチーンホーを名乗っていない人々が多数
を占める村を含めるのか、雲南人と他の民族（ラフ、
シャン、リスなど）が半々程度に混住している村を
含めるか、国民党軍への関与度を重視するかどうか
等の問題がそれにあたる。ようするにどの基準をもっ
てしても、グレーゾーンが非常に広くなるのである。
主観や基準にもよるが、タイ国内の雲南人自身が雲
南人集落として認識している範囲は、おそらく 30 か
村前後ではないかと筆者は考えている。
断っておくと、筆者は調査にあたり雲南人の集落

と目される場所すべてを訪問したわけではない。し
かし今しがた述べたように、雲南人たちは自分の村
以外のどこに雲南人村落があるかについては当然一
定の知識を共有している。また各村の観音寺の僧侶
たちもまた相互に連絡を取り合っているので、どこ
の村に観音寺があるのかについても情報が共有され
ている。つまり雲南人集落を何か所か回ることで、芋
づる式に周辺の雲南人集落や観音寺の有無に関する

表 1：タイ国のチーンホー人口
居住県 村落数 世帯数 人口

チェンマイ県 18 2334 15797
チェンライ県 39 1775 10528

計 57 4109 26325
出典：  Department of Social Development and Welfare 

2002: 32

表 2：  泰北義民文史館によるチーンホー村落（移民村）
のリスト

県 タイ語名 漢語名
チェンライ メーエープ 密額
チェンライ パータン 帕
チェンライ フオイム 回莫
チェンライ メーサロン 美斯楽
チェンライ フアムアンガーム 孟安
チェンマイ バーンルアン 馬坑山
チェンマイ サンマコークワーン 黄果園
チェンマイ タムゴップ 塘窩
チェンマイ ノーンウック 大谷地
チェンマイ ムアンナ 孟納
チェンマイ ケーノーイ 昌良
チェンマイ ピアンルアン 邊龍
チェンマイ ムアンヘーン
メーホンソーン フアラーン
メーホンソーン メーオー 密窩
出典：泰北義民文史館の案内板より筆者作成
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情報が手に入る。そうした芋づるをたどりつつ、観
音寺があると言われた場所を極力悉皆的に訪問した
というのが今回の予備調査である。

3．チェンマイ県、チェンライ県の観音寺

3-1．雲南人集落における宗教的選択肢
まずはじめにことわっておくと、雲南人集落のす

べてに観音寺が置かれているわけではない。村の守
護神である山神廟などは、その性格上おそらくほと
んどの村に見られると思われるが、観音寺を擁する
村はそのうちの一部にとどまる。その意味では観音
寺は、雲南人集落に山神廟があり、平地タイ人集落
に上座仏教寺院があるのと同じ意味で、村落生活に
不可欠な要素を構成しているわけではない。一部の
雲南人集落には上座仏教寺院が建てられており、ま
た雲南人集落を含むタイ国北部山地においてはキリ
スト教の布教もまたさかんである。タイ国北部の雲
南人に関しては、バンコクに本部を置く華僑バプテ
ストの浸心会華僑心聯教会がその傘下のメーサイ教
会（夜柿礼拝堂）を中心に活動を行っている 4。中国で
は回族と呼ばれるイスラム教徒の多いところではモ
スクが建てられているのはいうまでもない。このよ
うに、タイ国北部山地の雲南人集落をめぐっては、複
数の宗教施設の選択肢が併存している。広義の仏教
徒に限っても、村の山神廟への参拝で満足するか、さ
らにより明確に仏教的な施設を望むか、その場合上
座仏教寺院に詣でるか観音寺に詣でるか5、という選択
肢がある。そうしたなかで建設され維持されている
のが観音寺である。

3-2．雲南系観音寺の概略
筆者は今回の調査（上述の芋づる式情報収集）を

通じ、チェンマイ、チェンライ両県において、萬養、
黄果園、熱水塘、大谷地、邊龍、孟安、メーサイ、満
堂、輝鵬、茶房の各村に観音寺が置かれているとい
う情報を得たため、このうち黄果園を除くすべてを
訪問した。以下はその簡単な報告である。
なお個別の観音寺の事例に移る前に若干の用語解

説を行っておきたい。今から述べる観音寺に常駐し

４　浸心会華僑心聯教会はタイ・キリスト教団（Church of 
Christ in Thailand: CCT）に加盟しその第 12 支部ともなっ
ている。

５　雲南人集落はしばしばシャン（タイ系の少数民族で仏教徒）
集落に隣接しているか、村内にシャン人口を有する。そう
した場合は集落内あるいは近隣村に上座仏教寺院が彼らに
よって建てられることになる。そのほか、山地での雲南人
や山地民に対する仏教布教のために上座仏教寺院が建てら
れる場合もある。

ている宗教者は、比丘、比丘尼、沙弥の三種に大別
される。ただしこれは正式な表現であり、実際には
比丘尼に対しては尼姑という語が広く用いられる。呼
びかけの言葉としては、上記三つのカテゴリーすべ
てについて、師父という語が用いられる。これは性
別を問わない呼称なので、相手が比丘尼であっても
師父である。自分から見て歴然と年少の、たとえば
小学生相当の年齢の沙弥も師父である。沙弥と比丘
（尼）を区別する際には、前者を小師父、後者を大師
父と呼ぶ。ただし大師父はその寺の住持の意味で用
いられることもある。

・萬養観音寺（バーン・ヤーン）
チェンマイ県ファーン郡。
この観音寺は、1981 年に国王から用地の下賜を受

けて建設されている。そのため御賜萬養観音寺とも
称する。タイ語名はサーンチャオメー・クワンイム・
プララーチャターンである。このうちプララーチャ
ターンというのは漢語の御賜に相当する。ちなみに
サーンチャオというのは廟のことであり、後述する
ようにタイ国では寺とは異なるカテゴリーに属する
施設をさす。漢語では寺となっているがそのタイ語
名がサーンチャオだというのは、萬養観音寺に限ら
ず、雲南系観音寺にタイ語名が付されている場合（決
して多くはないが）には一般にあてはまる。ここに
は 13 人の師父がいるがすべて尼姑であり、その大半
は小師父である。住持（尼姑）はミャンマー・シャ
ン州のラショー観音山で行煕祖師（26 年前に逝世）
の弟子として出家した。雲南龍陵人である。萬養観
音寺に来て 22 年になる。

・黄果園（バーン・サンマコークワーン）
チェンマイ県ファーン郡。
筆者は未訪問であるが無住寺だそうである。

・熱水塘新村（バーンマイ・ノーンブア）観音寺
チェンマイ県チャイプラカーン郡。
この寺は観音寺のほかに朝陽寺という名ももつ。

同時には男性 1 名、女性 1 名の師父がおり、住持は
女性である。住持は現在 93 歳で雲南龍陵人。中国で
生まれ、中国で出家し、中華人民共和国の成立に伴
いミャンマーに逃れている。そこでラショー観音山
にとどまった後、37 年前にタイ国に移り、同寺の創
建時からここにいるという。ならば熱水塘観音寺は
1977 年に建てられたものと推測できる。

・大谷地観音寺（アルノータイ）
チェンマイ県チェンダオ郡。
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この寺に至る道にはタイ語の看板が置かれ、そこ
ではサーンチャオメー・クワンイムすなわち観音廟
と記されている。同寺は 40 年以上前に建てられたと
いわれているが、創建時の扁額や碑文は残っていな
い。ただし山門の脇には 2524（1981）年、2436（1993）
年重建の碑がある。同寺には尼姑が 2 名いるが、い
ずれも仏教ではなく道教の出家者であり、剃髪して
いない。住持は雲南鎮康人で 66 歳。40 年前にミャン
マー・シャン州のタンヤンで出家している。大谷地
に来て 22 年である。住持によればこの観音寺は道教
系の全真教の施設だという。実際に同寺に置かれた
経巻は道教系のものばかりである。

・邊龍観音寺（ピアンルアン）
チェンマイ県ウィアンヘン郡。
この寺は無住である。住民の話によれば、20-30 年

前に建てられたものらしい。扁額には癸亥年立（1983）
とあるので、おそらくこれが創建年だと思われる。慈
雲寺という別名ももつ。

・孟安観音寺（ムアンガーム）
チェンマイ県メーアイ郡。
孟安はかつて中国国民党軍第五軍が 1960 年代初頭

にタイ領に侵入した際に司令部として建設された村
である（司令部はその後メーサロンに移転）。観音寺
は 1992 年に建てられている。建設にあたっては、タ
イ陸軍が土地を提供し、また釈迦像を寄贈している
（それ以外の仏像はすべて瓦城すなわちマンダレーか
らの寄贈）。同寺には比丘尼 2名、沙弥 4名、合計 6
名の師父がいる。すべて女性である。住持（50 歳）
はラショー生まれの福建人で雲南語を解す。22 歳の
ときにラショー観音山で行煕祖師の弟子として出家
し、15 年前にタイ国に移った。最初はメーサイの観
音堂に 9年間止住し、その後孟安の観音寺に移って 6
年になる。なお同寺の境内では赤ん坊を預かってい
る。この赤ん坊はバンコクで就労する住持の妹の子
供だとのことである。

・メーサイ観音堂
チェンライ県メーサイ郡。
メーサイ観音堂は雲南人集落内ではなく、チェン

ライ県のミャンマー国境の町メーサイの中心に位置
する。この観音堂は光明善堂という潮州系善堂の敷
地内の一角に、1992 年にミャンマーから尼僧を招聘
して併設されたものである。この光明善堂というの
は、タイ国の徳教会の全国組織である泰国徳教慈善
総会にも加盟している。現在この観音堂には 8人の
尼僧がいる。主に 13-14 歳の子供で、筆者が話を聞い

た小師父はラショー出身の瑞麗人であった。孟安、輝
鵬、茶房の観音寺で尋ねたところによれば、メーサ
イの師父たちもすべてラショー観音山での出家者で、
行煕祖師（ないし後継者）の弟子だとのことである。

・満堂観音寺（バーン・タム）
チェンライ県メーサイ郡。
民国 60 年すなわち 1971 年の扁額が残されている

ので、これがおそらく創建年と思われる。同寺には 2
名の尼姑がいる。住持は中国雲南省の芒市生まれで、
ラショーで出家し、ヤンゴンを経て 20 年前から満堂
村にきている。

・輝鵬観音寺（フオイプン）
チェンライ県メーファールアン郡。
同寺は 1995 年建。仏像はミャンマーのマンダレー

から寄贈されている。現在は 5人の師父（すべて女性）
がいる。住持以外はすべて沙弥すなわち小師父であ
る。住持は現在 40 歳で、ラショー観音山で行煕祖師
の弟子として出家している。同寺には、5人の師父の
ほかに未出家の子供（男児）が 4 人、デック・ワッ
ト（寺や僧侶の使い走りをする子供）として滞在し
ている。この子供たちの両親はミャンマー出身で、バ
ンコクでの出稼ぎに際しここに子供を預けていった
とのことである。

・茶房観音寺（ワーウィー）
チェンライ県メースオイ郡。
この寺は建てられて 40 年以上になる。ここには二

人の師父がいる。比丘尼と沙弥（女児）が一人ずつ
である。住持はミャンマー生まれの保山人で、ラ
ショー観音山で出家し、17 年前にここにきたという。
沙弥については、ヒンテーク（輝鵬の隣村）の白夷
すなわちシャン人だとのことである。

3-3．雲南系観音寺の特徴
以上の駆け足の予備調査のなかから、タイ国北部

山地の雲南系観音寺におけるいくつかの特徴が明ら
かになった。それらについて以下に整理してみよう。
まず一見してわかるように、一人の例外を除き僧

侶のすべてが女性である。これは、同じ大乗系でも
比丘尼を置かずすべて男性によって構成される華宗
僧との顕著な違いである。
第二に、沙弥レベルでごく少数の例外が存在する

ものの、少なくとも大師父と呼ばれる人々は全員が
ミャンマーないし中国の出身である。またこれら師
父たちの供給源には著しい偏りがある。自らを道教
だと名乗る大谷地の事例を除き、すべてがミャン
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マー・ラショーの観音山で行煕祖師の弟子（若年の
僧の場合は同系列の弟子）として出家したか、ある
いはタイ国に至る経歴の途上でラショー観音山を経
由している。
供給源の偏りは出身寺院だけではない。確認でき

た範囲では、孟安の大師父（雲南語を話す福建人）の
ほかはすべて雲南人であり、しかも雲南省での（自分、
親、ないし祖先）の出身地にも著しい偏りが認めら
れる。保山、龍陵、芒市、瑞麗などはいずれも大理
からミャンマー国境の徳宏に至る、いわゆるビルマ
ルート上の地名であり、したがってタイ国の雲南系
観音寺の僧たちは、鎮康出身の道教系師父（大谷地）
を除けばほとんどがこの同一ルートから供給されて
いることになる 6。
もう一点気づくのは、寺の歴史も僧侶の移住歴も

かなり新しいという点である。観音寺の建築は 1970
年代から始まり、少なからざる寺が 1990 年代に新た
に建てられている。上述のようにタイ国北部山地の
雲南人集落が 1950-60 年代にひらかれていることを考
えると、そこには一定の時間差がある。1970 年代と
いうのは、タイ国北部山地を占拠した国民党軍兵士
の移送に関するタイ政府と中華民国（台湾）政府と
の交渉が 1960 年代末をもって終結し、国民党軍兵士
が台湾への移送ではなくタイ国内での定住を選択し
た時期にあたる。ディアスポラとなった国民党軍や
関係者たちにとって、現在の居住場所が当面の作戦
上の要請による一時的な基地であることをやめ、永
住的な村落という性格を強めていったことが、居住
地への宗教的投資を促したであろうことはじゅうぶ
ん想像しうる。村がひらかれてから一定期間を経て、
霊的対応を必要とする死者数が累積していたことも
理由かもしれない。
僧侶の大部分がミャンマー（ないし中国）出身で

あることは、雲南人集落自体が 20 世紀後半に中国お
よびミャンマーからの移民によって建てられたこと
を考えれば何ら不自然ではない。しかし師父たちの
移住時期を見ると、1950-60 年代の移住の波に乗って
他の雲南人移民とともにタイ領に定着したのではな
く、それ以降に（現在の師父についていえば 1980-90
年代に）ラショーで出家してからタイ側に移住した
ものであることがわかる。いいかえると、タイ国内
の雲南人集落の子供たちは観音寺の僧侶にならない。
僧侶になるものはほとんどがミャンマー側の子供た
ちで、ラショー観音山経由でタイ国に赴いている。よ

６　タイ国の雲南人社会の中で、鎮康人はミャンマー領コーカ
ン地区の人々と方言を共有するため、しばしばコーカン人
とひとまとめに「マリパ」という特別なカテゴリーに分類
される場合がある。

うするにタイ国内において観音寺の僧侶は村内で自
給的に供給されていないわけである。
観音寺においては若年の小師父たちが目立つ。彼

らは学齢期の子供であり、沙弥としての勤めを果た
しながら、村内の中文学校に通っている。タイ国の
雲南人集落の多くには、中国語を教え、また中国語
を用いて台湾のカリキュラムに準じた教育を行う学
校（中文学校）が存在する。ただしここで注意を要
するのは、これらの学校はタイ国の法制度が定める
正式な学校ではなく、タイ政府の建てた小中学校の
授業時間を避けてその前後（僧長、夕方、土日）に
開講される一種の私塾である。したがって中文学校
に通うことは中国語や漢字の読み書きの習得におい
て意義をもつが、それだけではタイ国内で通用する
学歴にはならない。つまり沙弥たちはタイ語でもビ
ルマ語でも正規の教育を受けておらず、仮に還俗し
た場合でもその学歴は華僑華人コミュニティ内部で
しか評価されないことになる 7。
一部の観音寺では、赤ん坊や子供を（場合によっ

てはデック・ワットという名目で）預かっている。こ
の子供たちの親は、ミャンマーからバンコクに出稼
ぎに来ている人たちであり、彼らにとって観音寺と
いうのは一種の出稼ぎ者用託児施設となっている。も
しかすると観音寺そのものが、デック・ワットにか
ぎらず沙弥などの受け入れについても、こうしたミャ
ンマーからタイ国への労働者の移動の結節点として
機能しているのかもしれない。
観音寺で用いられているのは当然ながら漢文の経

典であるが、読み方は北京官話ないし雲南語（両者
の違いは一部の漢字の読みを除けば声調面にかぎら
れるので、どちらで読むかは目立った外見上の相違
を生み出さない）であり、これは「五音」と呼ばれ
る特殊な漢文の読み方を採用しているタイ国の華宗
寺院と大きく異なっている8。ただしタイ国北部の観音
寺においても、中国や台湾で発行された漢文白文版、
台湾で発行された漢文注音ルビ版とあわせ、バンコ
クの「五音」タイ文字ルビ版の漢文経典が流通して
いる。もちろんこれは、今述べたように、観音寺で「五
音」が採用されているということを意味しない。そ
もそも観音寺の師父たちはタイ国の公教育を受けて
いないため、タイ文字ルビが読めること自体が想定

７　観音寺においては沙弥が人数の上で比丘尼を圧倒している
以上、沙弥たちは一定の比率で還俗しているものと考えら
れる。そうなると、タイ、ミャンマーどちらのホスト社会
でも還俗後の地位上昇にあまり役立たない教育のために、
これら沙弥は寺に送られていることになる。

８　「五音」というのは、字によって北京官話のほか広東語、潮
州語などの読み方を併用する独特な経典専用言語である。
これについては別稿で取り上げる予定である。
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されていないのである。したがって「五音」経典の
取り扱いは、単なる白文版とえらぶところがない。
置かれている仏像には大きく分けてタイ式、ミャ

ンマー式の二種類がある。ミャンマーのマンダレー
から寄贈された観音像などが多くみられるが、特に
釈迦像についてはバンコクからの寄贈を受け入れて
いる例も珍しくない。

4．タイ国の寺廟をめぐる制度と観音寺

4-1．タイ国の公認宗教制度
今まで見てきたタイ国北部の観音寺は、タイ国の

宗教行政ないし廟行政という制度的布置のなかのど
こに位置を占めているのか。まずはタイ国の宗教行
政の大枠について確認しておきたい。
タイ国の宗教政策は一種の公認宗教制度である。

つまり政府がいくつかの宗教を公認し、その公認枠
の中で認められた教団が、国家が宗教として認めた
団体だということになる。宗教名としては、仏教、イ
スラム教、キリスト教（カトリック、プロテスタント）、
ヒンドゥー教、シーク教があり、文化省宗務局の管
轄に属している。それぞれの宗教はその枠内にいく
つかの公認教団を擁している。仏教の場合でいえば、
4 つの教団が認められている。上座仏教のマハーニ
カーイ、タンマユット、大乗仏教の華宗（チーンニカー
イ）、越宗（アナムニカーイ）である 9。
今述べた公認宗教枠を一見して気づくことだが、

そこには儒教、道教といったカテゴリーは存在しな
い。つまり中国系宗教施設は、大乗仏教寺院を名乗
るか、さもなくば宗教行政の枠外で活動するかの二
者択一を迫られることになる。ここで問題になるの
が「宗教施設」の定義である。タイ国において宗教
施設というのは、出家者（専業の聖職者）を常駐さ
せ定期的に儀礼が行われる施設をさすということに
なっている。つまり僧侶を置かずに地域住民が管理
するスタイルの廟や、在家者主体の斎堂、仏堂、念
仏社などはそもそも宗教施設の条件をはじめから満
たしていない。したがってこれらの施設は非宗教施
設となる。
ならば廟など、宗教施設になりえず、また宗教と

しての公認枠ももたない施設はどうするのか。廟に

９　華宗や越宗というのは、日本でいうような意味での宗派で
はない。大乗仏教のどの伝統に属しているかという点から
見れば、いずれもが禅宗である。華宗、越宗というのは、
中国移民とベトナム移民がそれぞれにつくった僧院組織と
いう意味であり、教義ではなく設立者たちのエスニシティ
にもとづく区分である（もちろん漢文の経典を漢語で読む
かベトナム語で読むかという相違は存在する）。

ついては、文化省宗務局ではなく内務省地方行政局
が主管官庁であり、その 1920 年制定の「廟に関する
内務省令」を根拠に登録を行う。斎堂、仏堂、念仏
社などはサマーコムすなわち一般社団 association と
して、また善堂は財団法人として、それぞれ他の世
俗的団体と同様に内務省地方行政局に登録する。い
いかえると、公認宗教制度の外部に、内務省管轄下
の「非宗教施設」という名目で、未公認教団による
事実上の宗教活動の受け皿が用意されているわけで
ある 10。

4-2．大乗仏教寺院、中国廟、観音寺
観音寺というのはその名称からして大乗仏教の寺

院であり、大乗仏教寺院は公式には華宗か越宗の二
つに大別される。とはいえ、上座仏教寺院に比して
大乗仏教寺院の数は圧倒的に少ない（表 3参照）。し
かもこの、数少ない大乗仏教寺院は華宗、越宗とも
にその大部分がバンコクおよびタイ国中部に偏って
分布しており、タイ国北部にある正式な華宗寺院は
チェンライ県メーチャン郡の萬仏慈済寺のみであ
る 11。ようするに、チェンマイ県、チェンライ県の観
音寺は公認大乗仏教の外に位置づけられていること
になる。

さきに萬養観音寺についてふれた際に、観音寺が
タイ語でサーンチャオすなわち廟と呼ばれる場合が
あることを指摘しておいた。もし観音寺が正式な大
乗仏教寺院を構成しないのであるならば、それは行
政上は廟のカテゴリーに属するのか。
実はこれも答えはノーである。廟行政を管轄する

内務省地方行政局が発行する資料によれば、チェン
ライ県は公認廟数ゼロとなっている（Department of 
Local Administration 2000）。チェンマイ県について
は廟数 5となっているが、その内訳は表 4の通りで、
そこには山地部の観音寺は含まれていない。つまり
タイ国北部山地の観音寺は、大乗仏教寺院としても、
また廟としても、公式には存在しないことになって

10　この経緯については片岡（2014）および片岡（2015）で詳
論したので参照されたい。

11　萬仏慈恩寺は表 3の統計が行われた直後に落成しているの
で、そこでのデータには反映されていない。

表 3：教団ごとの仏教寺院数
マハーニカーイ タンマユット 華宗 越宗

私立寺院 28,982 1,433 8 11
王立寺院 199 52 0 0
計 29,181 1,485 8 11

出典：Department of Religious Affairs 1998: 84
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いるわけである 12。

5．おわりに

表 3における華宗寺院の数字が示すように、タイ
国の中国系宗教は、公認宗教施設のレベルで見ると
極端にプレゼンスが低くなっている。タイ国の人口
の 1割程度が中国系移民の子孫によって占められて
いると考えられていること、またバンコクなど都市
部ではその比率がさらに高くなると想定されること
を念頭に置くと、中国系公認宗教施設数の少なさは
驚くべきこととさえいえる。しかしこれは、別の視
角からみると、中国から持ち込まれた各種の宗教的
伝統は、公認宗教行政のチャネルの外で存在してい
るということも意味している。それは前章で見たよ
うに、内務省が「非宗教施設」という名目で管轄す
る廟や善堂（財団）が、未公認宗教施設の活動を保
証する迂回的な受け皿になっているという現実に反
映されている。本稿の考察で明らかになったのは、廟
や善堂に加え、本来は大乗仏教の伝統に属すべきタ
イ国北部の観音寺もまた、そうした「宗教外の宗教」
ともいうべき領域の無視し得ぬ一角を占めていると
いう事実である。
観音寺に関する予備調査からは、雲南人の移住経

路に沿って、公式には寺院としても廟としても存在
しないはずの施設がタイ国北部の各地に建設されて
いるという現実が見えてくる。ただし観音寺が仏教
寺院としても廟としても未公認であるということは、
それが違法な地下活動だということを意味するわけ
ではない。たとえば王室から萬養観音寺の建設に際
して行われた用地の下賜、あるいは同様に、陸軍に
よる孟安観音寺への土地の提供などが示すように、少
なくとも一部の観音寺は国家権力の積極的な同意と

12　例外となるのがメーサイの観音堂である。メーサイ観音堂
は光明善堂の敷地内に建てられているため、公式には善堂
の付属施設となる。

後援のもとに国有地を使用している。にもかかわら
ず観音寺は行政上は未公認宗教施設であり、そこに
止住する僧侶のほとんどすべてが外国出身の、おそ
らくは厳密にいえば不法入国ないし不法滞在のカテ
ゴリーに属する存在である。つまり彼らはタイ国家
の論理としては、僧侶としての資格を公式に認めた
わけではないにもかかわらず僧衣をまとって活動し
ているわけであるから、一種の私度僧である。外国
出身の無資格僧を置く未公認寺院の存在が、公権力
によって公然と黙認されている状態ということにな
る。さらにいうならば、これら無資格僧の多くは比
丘尼である。タイ国では公式には比丘尼の伝統が途
絶えた（つまり現在ではもはや比丘尼は存在しない）
という建前になっているにもかかわらず、実際には
北部の山地での大乗仏教は主に（正式にはいないは
ずの）比丘尼たちによって支えられているわけであ
る。ではこのような状況はなぜ、どのように生じて
きたのか。タイ国北部山地ではなぜわざわざミャン
マーから僧を招聘して観音寺を建てるのか。なぜ招
聘される僧のほとんどが女性で、なおかつそのほと
んどがラショー観音山出身であるのか。今回の予備
調査の結果からは、こうしたさらなる問いが生じて
くる。これらについては今後の調査の課題としたい。
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指すと思われる

出典：チェンマイ県庁資料より
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写真 1：茶房村観音寺

写真 2：歴代祖師の位牌と行煕祖師の写真（萬養観音寺）
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