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Abstract

The word of the soul in Japanese ; “Tamashii” has been used from the ancient period up to the present in this

country, but the meaning of this word has been understood differently along Japanese history, especially under the

deep cultural influence by the foreign countries. In this paper, the author collected examples being related to this

word in Japanese literature and folklore documents and tried to elucidate what the ancient Japanese expressed by

this word. In the course of examination, the special attention was paid to the various types of relation between

“Tamashii” and human body.
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〔論 説〕

古典文学に見る日本人の霊魂観

野 田 亨 *

【要 旨】 ｢魂」は古代から現代まで使われてきた言葉であるが，その意味するところは広く，

時代によって変化してきたと思われる。本稿では日本人は「魂」をどのように捉えてきたかとい

うことについて，思弁的，哲学的な考察を試みるのではなく，「魂」という言葉や魂が深く関

わっていると考えられた表現や事柄を日本の主要な古典文学作品や民俗学的資料などから拾い上

げることで直感的，客観的に「魂」についての概念を明らかにしようと試みた。さらに，これま

での日本人が「魂」を身体との関係においてどのように説明し，様々な身体反応を「魂」とどの

ように関連づけてきたのかという点にも特に注目し，考察を加えた。

キーワード：日本人，魂，身体

Ⅰ．は じ め に

現代において「魂」という言葉は，例えば，「一投

入魂」，「役者魂」など，「心意気」や「気持ち」といっ

た意味を強く表現する言葉であるが，それほど頻用さ

れる単語ではない。しかし時代を過去に遡れば，遡る

ほど，日本人にとって「魂」の重要性は増していたで

あろうと思われる。これは現代では精神に関する語彙

が過去に比べて増加し，古代に「魂」という言葉で表

現していた精神の多様な側面について，新たな，そし

てより厳密な言葉が用いられるようになり，それまで

の「魂」という表現が，精神の多様な側面を包括して

いたためではないかと思われる。

一般的に，外国から日本に様々な概念がもたらされ

ると新しい言葉が生み出され，語彙は増加する。「魂」

が持っていた意味についても海外から伝わった様々な

文化による大きな影響を受けて変容してきたであろう

ことは否定できない。特に海外からもたらされたいく

つかの宗教は精神に関わる多くの新しい語彙を生み，

「魂」についての解釈も変化してきたのではないかと

想像する。

筆者は外国からの文化的影響を受けていない，日本

の風土の中で発生した「魂」の概念がどのようなもの

であったのかについて興味を持つものであるが，古代

人の「魂」の概念に迫るためには，当然，日本最古の

文献である万葉集や日本書紀などに目を通す必要があ

る。しかしそれらの資料に含まれている「魂」に関わ

る言葉の中には現代人から見て了解できる部分もあり，

また言葉としては残っているが，現代では意味がか

わっているもの，さらに現代では既に死語となってい

るが，後世のある時代までは使われていたものなどが

ある。そのような場合は後世の文献も間接的にではあ

るが，古代人の「魂」についての類推には有用である。

さらに日本といっても，地域や時代という空間的，

時間的な拡がりによって，言語，文化，風習などに違

いがある。かつて柳田は蝸牛考において，日本各地の
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カタツムリについての方言を収集し，時の移り変わり

につれて，都におけるカタツムリの呼び方が変わり，

その変化がかつての都であった京都を中心とした波紋

のように日本全国に拡がってゆく傾向を見出し，カタ

ツムリのより古い呼び名は京都からより離れた地域に

残っていると考えた (方言周囲論)1)。すなわち時間

による言葉の変容を日本の都から地方へという空間軸

上にたどれ，そのような過去の名称が地方の方言の一

部を成していると解釈できる。こうした考え方をさら

に発展させると，「魂」に関する言葉や古い風習など

も京都から離れた日本の各地域にまだ残っていること

も期待できる。

本稿では日本人が抱いてきた「魂」という概念の変

遷，多様性について，また特に身体という実体のある

ものとどのように関連づけられてきたのかという観点

から考察してみたい。そのためには単に古代の文献の

みならず，古代以降の文献，地方の方言，風習などに

も留意していく必要があると考える。

Ⅱ．生命の根源としての魂

古代の日本に限らず，世界の各地では古くから人間

を肉体と精神の 2つから成り立っていると考え，死に

際して，肉体は滅んでも精神は肉体を離れて，不滅で

あるという考え方が広く分布している。これは死が訪

れると，それまで生きていた人がある時点から突然，

死体になってしまうという不可解な事実をなんとか説

明しようとして生じてきた考えであろうと思われる。

つい先程まで生きていた時と同じ形骸はあるにもかか

わらず，脈がなくなり，息をしなくなることは，なに

か眼に見えないなにものかが身体から離れてゆくから

であると考えたのであろう。そのなにかとは，生命そ

のもの，つまり脈を打ったり，息をする力であり，ま

た個人的な人格をも含むのであるが，形はないもので

ある。そのようなものを「たま」，や「たましい」と

よび，「魂」や「霊」の字で表している。少なくとも

古代では多くの人々が生命の誕生，成長，恋愛，そし

て死などに際して受けた特別な経験を自分自身が納得，

共感し，説明するために魂の存在を考えだしたのでは

ないかと想像する。

現代において人の魂をどう捉えるかは，個人の宗教

や信条にも関わることなので，一般論を述べることは

難しい。魂や霊についての解釈，あるいは概念も日本

の各地域によって違いがあり，またこれまで大陸から

伝わった宗教によっても多大な影響を受けたであろう

と考えられる。例えば，現在でもお盆の時期，故人の

霊は毎年，残された人々の所へ訪れると多くの人々に

信じられているが，海のない山に近い集落においては，

霊は山から下りてきて，山へ帰ってゆくと信じられて

おり，近くに川があれば，精霊を川に流して見送る2)。

海に近い集落や島においては，はるか海の彼方から霊

が訪れ，また海の彼方へ帰ってゆくと信じられてい

る2, 3)。こうしたお盆の習俗は，現代では仏教と関係

ある行事となっているが，地蔵盆などは地域や各家族

の行事として行うもので，その中にどこか仏教伝来以

前の，日本古来の死生観の片鱗が残されているように

も感じられる。

そもそも神道では死者の魂や霊をどのように捉えて

いたのだろうか。明治初期に成立した日本における初

めての本格的な百科事典である古事類苑の人部には，

「生命」として，以下の説明がある。

生命は，邦語之ヲイノチト云ヒ，霊魂ハ，タマ

又タマシヒト云フ，霊魂ハ不滅ト信ゼラレ，其人

體ニ存スル間ヲ生ト云ヒ，其出離タル後ヲ死ト云

フ，因テ又霊魂ニ，生霊，死霊ノ別アリ，上古ハ

霊魂ヲ分チ，和魂，荒魂，幸魂，奇魂ノ四種ト為

シ，其人體ヲ遊離センコトヲ恐レテ，為ニ鎮魂，

招魂等ノ法ヲ修セシコトアリ4)。

(古事類苑 人部八)

この記述によると，生きているということは肉体の

中に魂が存在すること。魂の逸脱により死が訪れるこ

となどと理解されてきたことがわかる。上記の記述は

江戸時代の神道的霊魂観を反映したものではあるが，

古代日本でも使用されていた魂についての理解の助け

となるものであろう。五来5)によれば，死んだばかり

の者の魂は身体から離れて，しばらくは新魂 (アラタ

マ)，あるいは荒魂となって，様々な祟りなどを起こ

す可能性のあるものと恐れられていたようである。そ

のため死者の魂を鎮めるために様々な供養を行うので

あり，時間が経過してゆくとその魂はだんだんおとな

しい和魂 (ニギタマ) に変わってゆくとする。古代の

日本的習俗を多く残すと思われる琉球地方では死者が

残されたものからどのように認識されていたのかにつ

いて，伊波は次のように書いている。

この墳墓の主なる特徴は，入口の戸を石にして，

その上を漆喰でかためたところにある。これはと

りもなおさず生者と死者との交通遮断を意味する。
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琉球を訪れた人は，その墳墓の立派なると祭の盛

んなるとを見て，島民の祖先崇拝の念の厚きを賞

賛するが，それには死者を敬遠する気持も多分に

混じていることを知らなければならぬ。南島に

限ったことではないけれども，前にあげた各島の

例でもわかる通り，彼等には古来死者に対する愛

情と死者に対する恐怖との二つの矛盾した性情が

あったが，近代に至ってこの二つのものが美しい

墳墓によって象徴されるようになったのは面白い

ことである6)。

(伊波，南島古代の葬制 をなり神の島 I)

このような琉球地方の死者に対する感覚，特に死者

に対する恐怖の感覚は，おそらく古代日本にあった荒

魂や和魂の考え方 (現在の神社にも残されているが)

が琉球に残っていたことを示している。現在でも沖縄，

特に久高島に住む人々のあいだには魂についての深い

信仰が知られている。すなわち死によって魂 (マブ

イ) は身体から離れ，また誕生によって身体に魂が入

る。身体の不調は魂の離脱によると考えられ，魂を呼

び戻す儀礼を執り行って，身体の中に納めることによ

り，身体不調の回復を図るものである。これをマブイ

グウミという。比嘉によると，魂は人に宿っている状

態では個々人が特定できるような，個性のあるもので

あるが，死後，身体から離脱した状態ではだんだん個

性を失ってゆくとする7)。柳田によれば，魂が個性を

失い，「先祖」の仲間入りをする時期は地域にもよる

が，33年以上もかかるとしている8)。

Ⅲ．考古学から捉えた鳥霊信仰，および霊

肉分離観念誕生の痕跡

魂が死によって身体より離脱し，浮遊するという考

え方はいつ頃までさかのぼることができるものだろう

か。考古学的資料では，弥生時代の遺跡から鳥形木製

品や鳥装の人物が描かれた収骨壺が出土していること，

また古墳時代にも鳥形木製品や水鳥を象った副葬品な

どが古墳から出土していることから，死者の霊魂が鳥

になって飛んでゆくように信じられていたようである

(鳥霊信仰)9)。明治，大正の頃においても高知県の一

部の地域では，幼児が亡くなった時に「鳥翼にする」

と表現し，葬儀も簡単に済ませる習俗が残っていたよ

うであるので，そのような習俗も上記の鳥霊信仰とな

んらかの関係があるのかもしれない10)。

また広瀬によれば，古墳時代の北・中部九州の墳墓

の装飾文様や副葬品から，古墳時代の人々の霊魂観が

読み取れるという11)。その段階は次の四段階に区分さ

れるとしている。

第一段階：五世紀の前半に築造されたと考えられる

九州の八女古墳群の中の石人山古墳の石

棺などには同心円をかたどった同心円文，

直線と弧線を複雑に組み合わせた直弧文

が描かれており，これらの装飾文様の呪

力によって遺骸を封じ込め，邪悪なもの

の侵入を防ぐという辟邪の役割を持つと

考えられる。

第二段階：五世紀後半から六世紀前半ごろの弘化谷

古墳，チブサン古墳の石棺では上記のよ

うな文様に加えて，車輪文，直弧文，鍵

手文，連続三角文，輪状の模様の下に 2

つの脚を持った双脚輪状文などの文様，

さらに弓，刀，矢を入れる靫 (ゆぎ) な

どの武具などが描かれ，それらに彩色を

施すようになる。そしてこれらの装飾文

様は呪力によって遺骸を封じ込め，邪悪

なものの侵入を防ぐという辟邪の役割を

持つと考えられる。

第三段階：六世紀の前半から七世紀の初め頃の王塚

古墳や五郎山古墳では，玄室の壁に同心

円文，連続三角文，盾，靭，大刀の図文

に加えて，船，馬，人物，動物などが彩

色されて描かれている。この段階では石

棺からそれを包んでいる玄室もが辟邪の
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対象になったと考えられる。

第四段階：七世紀の初めから中頃になると，鍋田横

穴二七号墓では玄室壁面と玄門外壁に弓

を持った人物，剣，靭，矢をつがえた弓

などが浮き彫りにされている。またこの

頃から死後の魂が食事をする「黄泉戸喫

(よもつへぐい)」のために実際，食物を

入れていた須恵器や生活容器類の副葬が

認められる。

広瀬はこの古墳時代が五世紀から七世紀までの辟邪

を目的とした装飾文様の空間的拡がりを示している点

に注目し，これを死者の魂の拡がりと捉えている。そ

して，最終的に死後の霊魂が石棺から石室に浮遊し，

須恵器に入った食物を食べることを想定していたと見

なすことができることから，上記の第三段階から第四

段階において，死後に肉体と魂とが分離する霊肉分離

観念が誕生したのであろうとしている。

Ⅳ．宗教による日本人の死生観への影響

次に，古代に日本に伝わった仏教，儒教，道教など

が日本人の霊魂観に与えた影響について考えてみたい。

どのような宗教でも起こった時代と地域から，時間的，

空間的に離れれば，離れるほど本来の姿から変容して

ゆくと考えられる。したがって，日本にもたらされた

宗教も本来の教えからは変わった姿になっていたであ

ろうし，また日本において，さらに日本独特の受容の

仕方があったのではないかと考えられる。

現代の我々が思い描く仏教の死生観は因果応報や輪

廻転生などである。生きているうちに行った善行，悪

行によって，来世にどのようなものに生まれ変わるか

が決まる。またこのような因果応報から受ける苦しみ

は，解脱しない限り，永遠に繰り返されるとする。し

かし，釈迦自身は人が死後どうなるか，霊魂はあるの

か，などについて明確にすることを避けたようであ

る12)。仏教はインドから中国に伝わり，魂は永遠に残

るものなのかどうかという神滅不滅論争がなされ13)，

様々な経典が作られるうちに，しだいに輪廻の思想が

ひろがり，朝鮮半島を経由して日本に伝わった。そし

て日本では仏教伝来の早い時期から輪廻思想の前提と

なる，世代を越えた魂の存在，あるいは霊の因果につ

いての教えが「過去現在因果経」や玉虫厨子に描かれ

た仏陀の前世物語となって現れ，当時の人々に因果応

報や輪廻転生の考え方が伝えられた。その後に伝わっ

た天台宗の経典では，魂が次に生まれ変わる選択肢と

して，天道，人間道，修羅道，畜生道，修羅道，餓鬼

道，地獄道の六道という六つの場合があるとの解釈が

でき，そのうち極楽と地獄が残って，ひたすら仏を信

じ，念仏を唱えれば我々を極楽浄土へ導いてくれると

する浄土教の教えがしだいに広がった。肉体は滅んで

も魂は不滅であるとの二元論や輪廻転生の考え方は，

もともと日本にあった神道における魂の考え方と近

かったこともあり，大衆には受け入れやすかったと思

われる。しかし，室町時代の夢窓国師は本来，肉体が

滅んでも魂は永遠の存在であるというような魂と肉体

の二元論は大乗仏教では間違った考え方であると述べ

ている14)。

仏教とともに早期から日本に伝わった儒教では，祖

先を祭ること，社会における仁を重視する思想である

が，初期の儒教でも死後の霊魂の存在については明確

に語られていない。論語には孔子の弟子である季路

(子路ともいう) が魂や死について孔子にたずねる部

分があるが，そこでは孔子は「生についてわからない

のに，死について知ることはできない」と答えてい

る15)。古来，中国では生きている人間は「魂魄」とい

う 2つの部分からなりたっているという考え方があり，

儒教や道教に共通している。「魂」は精神的な部分を

支え，「魄」は肉体的な部分を支えるものとする。こ

のような思想はいつ頃中国で広がったかはよくわから

ないが，すくなくとも，3 世紀頃，葛洪の作と伝えら

れる抱朴子の中にすでにその表現が認められる15)。人

が死ぬと，「魂」は離散して，天に昇り，「魄」は地に

向かうという。儒教では祖先崇拝の儀礼が重要視され，

祖先を故人の命日にお祭りする際には，再び「魂魄」

を呼戻す招魂儀礼を行う。「魄」は故人の骨，特に頭

蓋骨を意味し，そこに「魂」が寄り付くので，血縁者

はそれをかぶって儀礼を行ったようである17)。しかし，

こうした儒教的死生観は日本にはあまり根付かず，そ

の儒家の思想は江戸時代以降では朱子学，陽明学，古

学などとなって江戸幕府の政治的理念，あるいは処世

学として発展した。

中国の伝統的な民間思想を含む道教も古代の日本に

もたらされていた。道教は本来，不老長寿を保つ仙人

になることを目指す，現世主義的な思想であり，かつ

その実践手段を追求するものである。奈良時代から平

安時代にかけて書かれた，日本における初めての仏教

説話である日本霊異記の中には閻魔 (閻羅王) が登場

する道教的な死後の世界が描かれている18)。また儒教

や道教でいう「魂魄」という表現は，室町時代の世阿
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弥の作とされる謡曲，「実盛」，「屋島」などの中にも

見出すことができる19)。その中では，旅の僧がこの世

にさまよう魂魄のうちの魂という儒教的，道教的概念

を仏教上の念仏で弔うなどという話がある。このよう

に，日本の宗教は，それぞれの立場や場面で儒教や仏

教のもつ様々な側面を選択しつつ，それらを寛容に受

容する習合思想として発達したと考えられるが，この

ような仏教や儒教の死生観に対して，江戸時代の国学

者，本居宣長はそれぞれの教理を正当化するための作

り事であると批判している。

人死ぬれば，善人も悪人もよみの国へゆく外な

し。……そのうへ佛道の意は，悪人は地獄，善人

は天上浄土に生るといふ，これ吾道と大に異也。

彼れは方便の作り言なるゆゑに，善悪當然の理に

叶へるやうにかまへたり。又魂気天に上ると云も，

漢国の人の理を考てかまへたる作り言なる故に，

面白くはきこゆれども，そは作り言なれば，いか

ようにも面白くは云はるゝことなり20)。

(鈴屋答問録 七)

こうした歴史的背景を考慮すると，現代の葬儀がこ

れまで日本が受け入れて来た多くの宗教の影響を受け

つつ，多様な形で残って来たことも理解できる。現代

でも特定の宗教を持たない人が，お宮参り，厄払い，

易占い，仏式の葬式，などを受け入れているように，

古代の日本においてもひょっとすると現代とあまり変

わらない，多様な魂の有り様を受け入れることのでき

る寛容な状況であったのかもしれない。

Ⅴ．大和魂について

島国である日本は外国と海を隔てているためにある

程度，自国の文化を守り，育むことが可能であったの

かも知れない。それゆえに海外からの先進的な文化が

急激にもたらされた時に，いくどとなく外国対日本と

いう文化的対比を作り出してきた。そのような典型的

な表現として大和魂がある。明治時代に作られた近代

的な国語辞典である言海のやまとだましひの項には次

のような説明がある。

日本人ニ固有ナル気節ノ心。外国ノ侮ヲ禦ギ，

皇国ノ国光ヲ発揚スル精神｡21)

(言海 やまとだましひの項)

既にこの辞書が作られた明治時代にこうした第二次

世界大戦までつながる精神的スローガンとしての大和

魂という表現があったということには驚かされる。こ

の大和魂という表現にはこれ以前の江戸幕府の開国に

よってもたらされた圧倒的な欧米文化に対する日本人

の危機感が既に和魂洋才という言葉として現れていて，

それを背景として上記のような意味での大和魂という

解釈が生み出されたと思われる。しかしながら，大和

魂という言葉は既に平安時代に使われていた表現であ

ることに注目したい。

時移り，さるべき人に立ちおくれて，世おとろ

ふる末には，人に軽めあなづらるるに，かかりど

ころなきことになむはべる。なほ，才をもととし

てこそ，大和魂の世に用ゐらるゝ方も強うはべら

め｡22)

(源氏物語 少女)

時勢が移り変わって，しかるべく頼りに思う人にも

先立たれ，運勢も落目になってしまいますと，人に軽

蔑されて，もうどこにも寄りすがるものとてない有様

になってしまうものでございます。そういうわけでや

はり，学問を基本としてこそ実務の才の世間に重んじ

られることも確実でございましょう。

あさましき悪事を申をこなひたまへし罪により，

このおとどゞの御末はおはせぬなり。さるは，や

まとだましひなどはいみじくおはしたるもの

を｡23)

(大鏡 第二巻 左大臣時平)

あきれるような悪事を行われた罪の罰でこの大臣の

御子孫はいらっしゃらないのです。それにしても実務

の才能はたいへんおありになったのにね。

次の例は今昔物語に登場する善澄の話で，彼は大学

寮で法律を教授する役職に就いていた。あるとき彼の

家に盗賊が押し入り，彼は床下に隠れ，その場の難を

逃れる事ができたのであるが，帰りかけた盗賊に向

かって，「お前達の顔はしっかと見た。検非違使に訴

えてやる」と言ったがために，盗賊は引き返してきた。

善澄はまた縁側の下に隠れようとしたが，額をぶつけ

てしまい，そのまま盗賊に見つかって，殺されてし

まった。これについての筆者の感想が以下である。
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善澄才ハ微妙 (めでた) カリケレドモ，露 (つ

ゆ)，和魂 (やまとだましひ) 無カリケル者ニテ，

此ル心幼キ事を云テ死ヌル也トゾ，聞キト聞ク人

ニ云ヒ被謗ケル，トナム語リ伝ヘタルトカヤ24)

(今昔物語 第 29巻 第 20)

善澄は，学才はすばらしかったが，思慮分別のまる

でない男で，そのためにこんな幼稚なことを言って殺

されるはめになったのだと，これを聞く人すべてにそ

しられた，とこう語り伝えているという事だ。

これらの例から推し量られる大和魂 (やまとだまし

い) の意味するところは実生活上の機転や実務的処理

能力というものを指すと思われる。またこの頃の大和

魂という言葉には，「大和」という言葉はついていて

も，中国に対する日本という意識はあまり強く感じら

れない。少なくとも平安時代では貴族階級に求められ

た漢詩文や中国から伝わった学問を理解するための能

力を才 (ざえ)，そしてそこから離れた日常生活や実

務で使う能力を大和魂と区別していたと思われる。こ

こから見えてくる魂の一側面は哲学的な概念や神道に

おける霊魂などとも異なる，日常における人共通の精

神の動きを表していて，この点は明治以降に使われた

大和魂の意味する所とは大きく異なる。

Ⅵ．魂 の 諸 相

魂は形がないものであろうという前提に立ってもな

お，人は魂とはどのようなものか，という素朴な疑問

は禁じ得ず，そのような疑問に対していくつかの想像

がなされてきた。

ここからは，日本人が魂をどのような実体として想

像したのか，また身体のどのような状態を魂と関連づ

けたのかという点に注目してみたい。

1) 魂の形態

先に述べたように，日本の伝統的な考え方では，死

は身体から魂が抜け出る状態であると説明されている。

現代では，遺体は火葬にされることが多く，斎場での

火葬が一般的となっている。遺族は焼却される遺体や

その煙などの名残りを見ることはなく，焼却後の骨を

採取し，遺骨とする。しかし，もう少し前の時代では

そのような施設はなく，死後，火葬の際に生じる煙の

中に魂を感じたことであろうと思われる。沖縄周辺の

地域では 20 世紀の中頃まで風葬が行われていて，遺

体から立ちのぼる蒸気のようなものの中に死者の魂を

感じたようである。そしてその魂は海の彼方のニライ

カナイへ向かうとされていた2)。

源氏物語では桐壺の更衣の葬儀にあたり，

かぎりあれば，れいの作法にをさめ奉るを，

はゝ北の方，「同じけぶりにのぼりなむ」と，泣

き焦がれ給ひて，25)

(源氏物語 桐壺)

とあり，当時，まだ珍しかった火葬の際の煙の中に故

人のなごりを感じている。

平安時代に恋多き女性として知られた和泉式部は川

べりに見た蛍を自らの魂のあらわれと捉えている。

物思へば 沢の蛍もわが身より

あくがれいづる 魂かとぞ見る26)

(後拾遺和歌集 1164)

こちらではふらふらと飛び交う蛍の光を自らの身体

から飛び出た魂と感じている。歌論書である俊頼髄

脳27)ではこの歌の詞書に「保昌に捨てられて云々」，

十訓抄28)では「男のかれがれになりけるころ」とある

ので，この魂には男性に対する思いがイメージされて

いるようである。本来，目には見えないはずの自分の

魂がゆらゆらさまよう様子を飛びまわる蛍と重ねた

ところにこの歌の特徴がある。「あくがれいづる」と

は本来，魂があるべき場所を離れて何かの対象に

向かって出てゆく時に使われる表現で，多くは魂とと

もに使われる。現代の「憧れ」という言葉の古い形で

ある「あくがれ」には魂が関係していることは興味

深い。

古事記には神や魂が動物に化身する話がある。倭建

命の伝説においても，足柄の坂の神は白い鹿に化身し，

伊吹山の神は白い猪となっている。そして倭建命は死

後，白鳥となって西に飛んでゆく29)。この死者や死者

の魂が鳥になるという表現は先に述べた鳥霊信仰が古

代からあったと考えられる。

2) 魂と袖

古代においては，衣服の袖の振りが魂を呼ぶ行為で

あると説明される。そのような表現は万葉集に多くの

例を見ることができる。
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茜さす 紫野行き 標野 (しめの) 行き

野守は見ずや 君が袖振る30)

(万葉集 巻 1，20)

紫草 (むらさき) の生える野，かかわりなき人

の立ち入りを禁じている標を張ったその野を往き

来して，あれそんなことをなさって，野の番人見

るではありませんか。あなたはそんなに袖をお振

りになったりして。

後に天武天皇となる大海人皇子が兄の天智天皇の妻

であろう額田王に対して袖をふっていると想定される

場面である。

石見のや 高角山の 木の間より

我が振る袖を 妹見つらむか31)

(万葉集 巻 2，132)

石見の，高角山の木の間から名残を惜しんで私

が振る袖，ああこの袖をあの子は見てくれている

であろうか。

柿本人麻呂が石見を離れる際に，残していく妻に別

れを惜しんでいる場面である。

平安時代になって，十二単のような大きな袖の衣服

が流行すると，容易に袖を振りにくくなる。そして，

袖の中に魂が入るという発想が出てくる。平安時代の

古今和歌集の中で，あまりおしゃべりに熱中しすぎて，

気が抜けてしまった状況を，魂が着物の袖に入り込ん

だという表現した歌がある。

女友達と物語りして別れて後のちに遣はしける

飽かざりし 袖の中にや入りにけむ

我が魂の 無き心地する32)

(古今和歌集 巻 18，992)

あまりに飽きることなくおしゃべりしたので，

私の魂があなたの袖の中にでも入ってしまったの

かしら。なにか私の魂がなくなったような気がす

る。

地域によっては，着物の袖を手向けることが供養に

なる，あるいは旅先の安全祈願にもなるとの民間信仰

があったようである。袖もぎ地蔵の前で転ぶと袖がな

くなっているとか，袖をちぎってお供えしなくてはい

けない，などという33)。謡曲に「善知鳥 (うとう)」

とよばれる不思議な作品がある。旅の僧が立ち寄った

立山地獄で出会った老人から，もし陸奥の外の浜まで

行くのであれば，昨年，ここで亡くなった男の蓑笠を

届けてほしい，彼のものである証拠として，その男の

着ていた袖を添えて持たせる。実際，その男の家に行

くと，片袖のない着物があり，その袖がぴったりと

合ったという34)。このように昔から人々は袖になにか

霊的なものを感じていたのかもしれない。

3) 魂の緒，息の緒

次に魂がもう少し実体のあるものと捉えられている

例として，何かしらの塊にヒモのついているものと捉

える。そのような魂に関係する表現として「魂の緒」

という言葉が万葉集以降，頻繁に使用されている。

玉の緒の くくり寄せつつ末終に

ゆきは別れず 同じ緒にあらむ35)

(万葉集 巻 11，2790)

玉の緒の両端を括って玉を寄せてぴったりと

くっつける，そのように，しまいには離れ離れに

なったりせず，同じ一つの緒になって繋がる仲に

なりましょう。

このように魂の緒とは魂と肉体，あるいは魂と魂と

をつなぐヒモのようなものを想定していると思われる。

これが絶たれると生命の源が消滅し，死が訪れるとい

うことになる。また宝石としての玉に穴をあけ，ネッ

クレスなどのように通した糸も玉の緒として表現する

ようになり，短く，切れやすいことから，和歌ではは

かないもの，わずかな短い時間を表す枕詞として使わ

れるようになった。ここで同じタマという言葉に精神

的な「魂」と実体があり，また霊性を持った宝石の

「玉」の 2 つのイメージが存在し，そのいずれにも

「緒」という紐状の付属物がついている。この紐も目

に見えないものから細い糸状のもの，もう少し太い

ネックレスの紐のようなものまでイメージされている。

なぜ魂にこのような「緒」が重要になるのかについて

は，肉体から魂が遊離したとしても，すぐにもとの肉

体に戻れるようにするため，そして「緒」が結びつけ

ているものをさらに確実につなげるために結び目を加

えることが可能な「緒」の存在が都合よいからと考え

られる。
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平安時代の歌集においても多くの歌の中に魂の緒と

いう表現を見ることができる。

玉の緒よ 絶えなば絶えね ながらへば

忍ぶることの 弱りもぞする36)

(新古今和歌集 巻 11，1034)

もし私の命がなくなるのであれば，それでもい

い。自分がこのまま長く生きていたとしても恋を

忍んで生きていくことが難しいだろうから。

現代の視点から生命を維持するひも状の物と言えば，

胎児と母体をつなぐ臍帯がイメージされる。臍帯は解

剖学的には胎児の体の一部で，胎児側からいわゆる静

脈血を 2本の血管で母体側の子宮内の胎盤組織に送り

出し，胎盤で母体から酸素や栄養を得，また動脈血と

なって 1本の血管で胎児側に戻す，合計 3 本の血管の

通り道になっているヒモ状の構造であり，いわば自然

の血液透析器官である。魂の緒は胎児と母体をつなぐ

臍帯が胎児の生命を維持するものとして例えられた発

想に基づくのではないかと想像される。しかし，臍帯

から宝石の玉の緒を連想するのは，おそらく上流階級

の人々で，現在の方言でも臍帯を「へそなわ｣37) と呼

ぶ地方もあることを考えると，宝石に縁のなかったで

あろう一般庶民には宝石の「玉 (魂) の緒」という発

想はなかったのかもしれない。

似たような表現であるが，「息の緒」という表現も

万葉集にある。「息の緒」は命がけでという意味で，

思うなどの枕詞となっている。生きているということ

は「息をしている」状態であるし，語源的にも「息」

と「生」は通ずるところがある。息が続くということ

とヒモが連続しているということが連想される。しか

し，こちらは実体としては捉えにくい。

息の緒に 思へる我を山ぢさの

花にか君が うつろひぬらむ38)

(万葉集 巻 7，1360)

命がけで思っている私なのに，あなたはもう，

山ぢさのあだ花になってしぼんでしまったので

しょうか。

4) 魂は身体のどこを通って体外へ出てゆくか？

上記の例では息と魂とはかなり近い存在となってい

る。そのような前提から考えると，同じ口から発する

ものとしての言葉にも魂が宿ると考えるのは理解しや

すいと思われる。古代の日本では言霊 (ことだま) と

いい，たとえば，良いことを言葉にして出すと，良い

ことが本当に実現する，という言い伝えがある。万葉

集には言霊を含む，次のような歌が残っている。

磯城島の 倭の国は 言霊の たすくる国ぞ

ま幸くありこそ39)

(万葉集 巻 13，3254)

我が磯城島の大和の国は，言霊が幸いをもたら

してくれる国なのです。どうかご無事で行ってき

て下さい。

神代より 言ひ伝え来らく そらみつ大和の国は

皇神 (すめかみ) の 厳しき国 言霊の

幸はふ国と 語り継ぎ 言ひ継がひけり 今の世

の 人もことごと 目の前に 見たり知りたり40)

(万葉集 巻 5，894)

神代の昔から言い伝えてきたことがある，この

大和の国は，皇祖の神の御霊の尊厳極まりない国，

言霊が幸をもたらす国と，語り継ぎ言い継いで来

た。このことは今の世の人も悉く，目のあたりに

見，かつ知っている

現代でも，良いことを言えば，幸先が良いといい，

悪いことを言えば，不吉だという。たとえば結婚式の

ようなおめでたい公式の場で場にそぐわない言葉や表

現を使うべきではないとの立場，いわゆる忌み言葉も

厳密に言えば，言霊信仰といえるかもしれない。

また魂が身体からの出入りする通り道が口であると

書かれた例が，平安初期の物語である宇津保物語にあ

る。熊に襲われそうになった仲忠が身体の中で親孝行

に関係のない部分だけ差し上げるから，命は助けてほ

しいと願う場面である。

おのが身の内に，親を養はむに用なき所あらば

施し奉るべし。足なくてはいづくにてかありかむ。

手なくは何ににてか木の実葛の根をも掘らむ。口

なうてはいづこよりか魂通わむ。腹，胸なくはい

づくにか心のあらむ。此の中にいたづらなる所は，

耳のはた鼻のみねなりけり。これを山の王に施し

奉る41)。

(宇津保物語 巻 1 俊蔭)
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自分のからだの中で親を養うために使わない部

分があればさしあげましょう。足がないと歩くこ

とができません。手がなければ木の実を取ったり，

葛の根を掘ったりできません。口がないと魂を通

わせることができません。腹や胸がないと，心の

置き場所がなくなります。私のからだの中で無駄

な部分は耳たぶと鼻柱です。これらを山の王様に

差しあげます。

この文章から魂は胸や腹に宿っていて，口から出入

りしていると解釈できるが，さらに意訳すると「口が

なくなれば，息をすることもできず，言葉がしゃべれ

なくなるので，どのようにして心を通じさせることが

できるだろうか」とも取れなくもない。

現代でも禊や精霊流しなどの際に自分のケガレを紙

や人形に移し，川に流す習俗があるが，そのような作

法では自分の息をそれらの形代に吹きかける。そして

自分の魂のケガレを息に含ませて，何らかの依り代に

移すことができると見なされている。

これらを考えあわせると，魂はこのように息や言葉

によって口から発せられるもののように信じられてい

たことになろう。

同様に口から息が飛び出す身体反応としてくしゃみ

がある。現代では，くしゃみは急激な外気温の低下や

花粉などが鼻粘膜を刺激する際の反応として捉え，そ

れほどの注意をはらう現象ではないが，中世では「は

なひり」と呼ばれ，命に関わるものと考えられていた。

徒然草の第 47段には次のような話がある。

ある人清水へまゐりけるに，老いたる尼の行

きつれたりけるが，道すがら，「嚔 (くさめ)，

嚔」といひもて行きたれば，「尼御前何事をか

くは宣ふぞ」と問ひけれども，應へもせず，猶い

ひ止まざりけるを，度々とはれて，うち腹だち

て，「やゝ，鼻ひたる時，かく呪はねば死ぬるな

りと申せば，養ひ君の，比叡の山に兒にておは

しますが，たゞ今もや鼻ひ給はんと思へば，かく

申すぞかし」と言ひけり。あり難き志なりけんか

し42, 43)。

(徒然草 47段)

あるひとが清水寺に参詣したおりに年老いた尼

さんと同行されたのですが，その道すがら「くさ

め，くさめ」と言いつつ行くので，「尼御前，な

にをそんなに唱えてられるのですか」と聞いても，

返事もせず，まだ唱え続けていた。周りの者があ

まりに理由をたびたび問われたので，立腹して，

「くしゃみが出る時にこうおまじないをしないと

死ぬと申します。私がお育てました若君が比叡山

のお寺の稚児としておられますが，ひょっとして

今にもくしゃみされるのではと思うと，心配にな

り，こう唱えておりますのじゃ。」と言った。な

かなかここまでできない志ではあります。

この文章から，当時，くしゃみは身体から魂が抜け出

てしまう現象と捉えられていたことがわかる。そのた

めくしゃみが出ないように，また出た場合にするおま

じないの一つが「くさめ」という言葉を唱えることで

あったのである。この「くさめ」の語源は「くそは

め」，つまり「くそをくらえ」という表現が変化した

ものという説がある。また昔は幼い子どもは魂が身体

の中に安定せず，身体から抜け出しやすいとも考えら

れていた。それはその当時の子どもの死亡率が高かっ

たことにも関係するのかもしれない。現在でも新生児

がくしゃみをしたときに行う「鼻結びの糸」というま

じないがある44)。これは生まれて七日目くらいまでの

間，赤ちゃんがくしゃみをするたびにその数だけ糸に

結び目を作る。これも魂が身体から抜け出さないよう

にするまじないである。

しかしながら，それ以前の万葉集の時代では，徒然

草のような，くしゃみ (はなひり，はなひ) によって

魂が肉体から抜け出し，死んでしまうというふうには

捉えられていなかったようである。はなひりはむしろ，

恋人が自分のことを思ってくれている予兆，あるいは

会いにきてくれる予兆のように捉えていた。同じよう
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図 2 江戸時代の浮世絵師，西川祐信が描いた徒然草第 47
段の図。絵本徒然草より38)。



な予兆の現れとして，眉を掻く行為や着物のヒモの結

び目がほどけてしまうことも同様の予兆と考えられて

いた。

眉根掻き 鼻ひ紐解け待つらむか

何時かも見むと 思へるわれを45)

(万葉集 巻 11-2408)

眉を掻き，くしゃみをし，紐も解けて，今頃待

ち設けているのだろうか。いつ逢いに行けるかと

思い悩んでいる私なのに。

これに似たくしゃみについての俗信は，現在でも

「くしゃみをすると誰かが噂している」という形で

残っている。

くしゃみと似たような身体反応で「ゲップ」がある。

こちらは飲食において，消化器系である食道や胃に取

り込まれた空気が口から逆流する状態であり，呑気症，

「おくび」や「あいき」ともよばれる。おくびという

言葉は，現在では「おくびにも出さない」という表現

として残っている。考えていることを少しも表さない

ことを意味することから，逆に考えると，ゲップをす

ると，考えが外に漏れ出てしまう意味にも取れ，これ

も魂の一端が表れる現象だと考えていたのかと推測で

きる。

欠伸 (あくび) についても，八丈島には女性が新し

く巫女になる時に祈祷をしている際に出る欠伸を神懸

かりの徴候と見なす風習があるという。これも魂が身

体の中に入り込む一種の徴候とみなされていたものと

思われる46)。

さきに述べた琉球地方のマブイグミの儀式では，落

した魂 (マブイ) を巫女 (ティンユタ) が落した本人

の上衣に寄り付かせ，それを落した本人に着せ，肩の

あたりをさすりながら身体の中に入れるようである6)。

現代でも，友人同士で「しっかりしろ」と背中を叩く

ような場面は，無意識のうちにマブイグミと似た習慣

を行っているのかもしれない。また遊離した魂を頭部

に憑依させることのできない巫女には頭頂開き (チヂ

フギ) の儀式を行うことがあり，この場合，魂は頭頂

部から入ることになる47)。

5) 驚き

驚いたときの表現として「たまげる」という言葉は

現在でも多くの地方で方言として残っている。驚いた

ときの感覚が，古くは魂が身体から離れたり，消えて

しまうように捉えられ，「魂消る」として表した言葉

ではないかと思われる。同様な表現には「肝を冷やし

た」という表現も使われる。

6) 魂と夢

古代から夢を見るということは自分の魂が身体から

抜け出すようにも捉えられていた。古代の中国の書物

である「荘子」にすでにこのような考え方が認められ

る。

大知閑閑，小知閒閒，大言炎炎，小言詹詹

大恐縵縵，小恐惴惴，其寐也魂交，其覺也形開

與接爲搆，日以心鬪48)

(荘子：斉物論第二)

すぐれた知恵はゆったりとのんびりしているが，

つまらない知恵はこまごまと穿鑿する。すぐれた

言葉はあっさりと淡白であるがつまらない言葉は

つべこべと煩わしい。すぐれた恐怖はおおらかで

こせつかないが，つまらない恐怖はびくびくとお

ののく。その寝ているときは魂が外界と交わって，

その目覚めているときは肉体が外に開かれ，互い

の交際で面倒を引き起こし，日ごとに心の争いを

くりかえす。

古代の日本でも夢で体験したことや夢で聞いたお告

げを未来の予知，予測や，神からの啓示とし，霊夢と

いった。平安時代には，特にこのような霊夢を見たい

がために積極的に寺や神社に参籠した話が多く残って

いる。「ゆめ」は古語では「いめ」という言葉が変化

したもので，いめとは「寝目」，すなわち寝て見るも

のから来ているようである。

平安時代に書かれた伊勢物語の 110段には次のよう

な箇所がある。ある男が通っていた女から，昨夜，あ

なたを夢で拝見いたしましたとの便りがあったので，

次のような歌を贈った。

思ひあまり 出でにし魂のあるならむ

夜深く見えば 魂結びせよ49)

(伊勢物語 110段)

きっと私の思いが強かったので魂が飛び出して

しまったのでしょう，夜遅くに見えたのなら魂結

びのおまじないをしてください。
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このような例からは，夢みる状況というのは身体の

中にあるべき魂がふらふらと身体から抜け出る状態で

あるようにも捉えられていたことになる。魂結びとは

上記の「鼻結びの糸」と同様，糸や紐に結び目を作る

ことで魂が抜け出さないようにするまじないである。

睡眠中に魂が遊離して，外の世界を体験してくる夢

を見，そしてその夢を買うパターンの話が各地の民話

として残っている50, 51)。二人の男がいて，一方の男が

居眠りをすると鼻の穴から虻や蜂が飛び出し，また

戻ってきて目が覚める。そこで宝物を見た夢を語る。

その夢をもう一方の男が買い，実際，その場所を掘っ

てみると宝物が本当に出てきて，長者になったという

話である。ここでは居眠りをした本人は単なる夢だと

思っているが，もう一方の男は虻や蜂がその眠ってい

る男から出入りしたことを見ており，魂が虻や蜂と

なって鼻から抜け出し，知り得た確かな情報であるこ

とを信じていることが背景にある。ここでも呼吸器系

に属する鼻から虻や蜂が出入りしている点は注目に値

する。

上に紹介した日本霊異記の下巻，第 38話の後半に

はその著者である景戒自身の夢に現れた魂について語

られていて興味深い。

又，僧景戒が夢に見る事，延暦の七年の戊辰の

春の三月十七日乙丑の夜に夢を見る。景戒が身死

ぬる時に薪を積みて死ぬる身を焼く。爰に景戒が

魂神 (たましい)，身を焼く辺に立ちて見れば，

意の如く焼けぬなり。即ち自ら楉 (しもと) を取

り，焼かるる己が身をつき，梚 (かなふくし) に

串 (くすぬ) き，返し焼く。先に焼く他人に云ひ

教へて言はく，「我が如く能く焼け」といふ。己

が身の脚膝節の骨，臂 (かひな)，頭，皆焼かれ

て断 (き) れ落つ。

爰に景戒が神識 (たましひ)，声を出して叫ぶ。

側に有る人の耳に，口を当てて叫びぬ。遺言を教

へ語るに，彼の語り言ふ音 (こゑ)，空しく聞か

れずあれば，彼の人答へず。爰に景戒惟 (おも)

ひ忖 (はか) らく，死にし人の神 (たましい) は

音無きが故に，我が叫ぶ語 (こと) の音 (こゑ)

も聞こえぬなりけり52)。

(日本国現報善悪霊異記 下巻 第 38縁)

またわたしは，こんな夢も見た。これは延暦七

年の春，三月十七日の夜の夢である。わたしが死

んだとき，薪を積んで死体を焼いた。するとわた

しの霊魂がわたし自身の死体を焼いているそばで

見ていた。思うように死体が焼けないと，霊魂み

ずからが，小枝を持って焼かれている自分の体を

突き刺して，串刺しにし裏返して焼いた。わたし

よりも先に焼いている人に教えて，「わたしのよ

うに焼きなさい」といった。わたしの足，膝，ま

た関節の骨，ひじ，頭，みな焼かれて離れ落ちた。

すると，わたしの霊魂が声を出して叫んだ。傍ら

にいた人の耳に口を当てて叫んだ。わたしはわた

しの遺言を語るが，その声はむなしく，聞き取れ

ないので，相手は答えてくれない。そこであれこ

れ考えてみると，死人の霊魂は声がないためにわ

たしが叫んでいる声が聞こえないのである。

この話の内容はやや複雑で，景戒が夜に自分が死ん

だ夢を見ていて，その夢の中で，自分の魂も自分の死

体の側にいて，みずから自分の死体を焼いている。そ

して別の死体を焼いている人に死体を上手に焼く焼き

方を指導しているという構図である。夢自体がその人

の魂が遊離しているものと考えると，その夢の中の自

分が自分の肉体を焼いている魂の様子を観察している

事になり，話のつじつまをつけにくい。

以上，これまでの内容をまとめてみると，古代人に

とって魂は呼吸と深い関係にあると考えられ，身体か

ら魂が出入りするところは鼻と口が中心となると信じ

られていたようである。また例外的に琉球地方におけ

る，マブイグウミでは頭頂部や肩からも魂が入りうる

と考えられていた。また身体の不調のみならず，く

しゃみ，驚愕，夢，死などが魂の身体からの逸脱に関

係づけられていたことがわかる。

7) 口渇，空腹を覚える魂

上記の日本霊異記の景戒の夢では魂は生きていると

きと同じように死体を焼くことができるほど生きてい

る人間と同様の実体のあるものと想像されていた。現

在の葬式でも，枕飯などといい，死後，故人の枕元に

御飯を茶碗に盛り，箸を立てる習慣があるが，それは

身体から抜け出たばかりの魂は生きているものと同様，

空腹であり，その食欲を満たさなければ，荒ぶる魂と

なって，さまざまな祟りを起こすという考えに基づく。

また故人の魂は善光寺に参る必要があり，そのための

食事の意味も兼ねて，御飯を供えるという話もある。

さらに故人の死に際して，葬儀に集まった人たち，特

に死者の埋葬などにたずさわる人々の魂も空腹である

場合，故人の枕飯を食べてしまうことがあるので，そ
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ういうことにならないように食事を供するのである。

また臨終の状態，あるいは死の直後に「死に水を取

る」といい，死者の口に水を含ませるのは死者の魂は

喉が渇くものであり，その渇きをいやすためと解釈で

きる。ここでは死者の魂は口渇，空腹を覚えるもので

あり，極めて人間らしいものと想像される53)。このよ

うな空腹を覚える魂という捉え方は前述の古墳時代の

黄泉戸喫とも関連すると考えられ，その起源は古代に

までさかのぼることができると考えられる。

Ⅶ．魂呼ばいと反魂

死者の魂を呼び戻す儀式として魂呼ばい (たまよば

い) がある。これは人が亡くなって，離れた魂を再び

肉体に呼び戻すために行う。古い記録に残っている例

としては，平安時代に藤原道長の娘，嬉子尚侍が死亡

した数日後に行われた例が見える。

昨夜風雨間，陰陽師恒盛，右衛門尉惟孝，

昇東対上，魂呼，近代不聞事也54)

(小右記 萬壽二年八月)

このことからも当時の貴族の間にも魂呼ばいの儀式

の慣習が残っていたことがうかがえる。またある地方

では上記と類似の「魂呼び」，「呼び返し」，「呼び戻

し」と呼ばれる習俗が近年まで残っていたようであ

る55)。

沈香などの香木を炊いたりして死者の魂を呼び戻す

ことを反魂ともいい，病気の治療として使用する薬に

も反魂という名称を使うものがある。死者の魂をこの

世に呼び戻す効力のある反魂香は平安朝の日本に大き

な影響を与えた唐代の詩人，白居易の詩の中に既に出

ている。

又令方士合靈藥 玉釜煎錬金爐焚

九華帳中夜悄悄 反魂香降夫人魂56)

(白氏文集 巻 4 李夫人)

又た方士をして靈藥を合せしめ

玉釜に煎錬し金爐を焚く

九華帳中 夜悄悄 反魂香は降す夫人の魂

その上に方士に秘薬の調合を命じ，玉の釜で火

に掛け，金の香炉で焼き上げました。九華の帳の

なか，静まりかえる夜，返魂香は李夫人の魂を降

臨させたのです。

漢の武帝が愛した李夫人は病床で自分の変わり果て

た姿を見せることを拒み，亡くなる。彼女の美しい姿

を描いた肖像画を見ても何の役にも立たない。そこで

武帝は反魂香を作らせ，彼女の魂を再びこの世に呼び

戻す。ここでは方士が反魂香を作るとあるので，道教

的な背景があるものと考えられる。日本では鎌倉時代

に作られた「塵袋」という一種の辞典のような資料が

あり，その中に反魂香についての記載がある。

又西胡西海有聚窟州。多出反魂香。昔漢の武帝

時，彼国奉献之ト云ヘリ。李夫人魂ヲバ，此ノ香

ヲタキテカヘシケルニヤ。木ハ桂二相似タリ。葉

花ハハナハダカウバシクシテ，五百里二カホル。

此ノ木ヲタゝケバ，コエ牛ノホユルガ如シ。其ノ

根ヲ切テ，玉釜ノ中ニ煮テ，後ニ丸ニ作ル。是ヲ

タキテ薫ズルニ，死人蘇57)。

(塵袋第三 反魂)

ここには植物から「反魂香」を作ることができ，上

記の李夫人の魂を呼び出したのはこの反魂香を用いた

のかと書いているので，鎌倉時代にはすでに反魂香が

知られていたことがわかる。

上方落語の「高尾」(関東では「反魂香」) という噺

の中で，死んだ女房の高尾をこの世に呼び戻すために

重三郎が炊く香が反魂香。これを炊くと煙の中から死

んだ高尾が出てくる。落語では反魂香を炊く重三郎を

習って，隣の吉兵衛が薬屋から手に入れたのは越中富

山の薬売りで有名な反魂丹。しかし，これを炊いても

効果はなかったという噺58)。浄瑠璃や歌舞伎にも「傾

城反魂香」という作品がある。

Ⅷ．魂の活性化 (鎮魂)

これまでの魂に関する記述から，人は身体と魂とで

構成されていて，誕生とは魂が身体に入ること，健康

な状態とは魂が身体の中に安定している状態，病気や

睡眠，あるいは夢を見る状態は魂の一時的遊離してい

る状態とし，死が永遠の魂の遊離と解釈していたらし

い考えることができる。そうなると，生きている状態

でも魂が身体から離れようとする場合があるので，健

康でいるためには魂をしっかりと体内にとどめる手段

が必要になる。

日本の多くの神社では鎮魂祭を行っているが，鎮魂
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祭は奈良の石上神宮に起源を持つ儀式で，魂フリとも

いい，魂を身体の中に納め，魂をゆらすことにより魂

にエネルギーを与え，身体にも活力を与えるための儀

式である。五来によれば，鎮魂をタマフリと読めば，

魂に活力を与えるような行為を指し，タマシズメと読

めば，本来あるべきところに魂を落ち着かせ，荒ぶる

魂をなだめることになる。先代旧事本紀には魂振りの

儀式を以下のように説明している。

若有痛處者，令茲十寶謂一二三四五六七八九十

而布瑠部。由良由良止布瑠部。如此爲之者，死人

反生矣59)

(先代旧事本紀 巻 3)

もしいたむところあらば，この十寶をして一二

三四五六七八九十と謂て，ふるへ。

ゆらゆらとふるへ。かくなせば死人は反へり生

きなむ

と書かれ，数を十まで数えて，宝物をゆらゆらとふる

えば死者も蘇るとされる。つまりそれほど魂に活力を

与える効果があるというのである。鎮魂祭が行われる

のは冬至にあたる旧暦 11月頃に行われることが多い。

冬至は日照時間が 1年のうちでもっとも短い時期なの

で，この時からだんだん日が長くなり，今一度，魂に

活力を与え，春を待ち望む意味もあるのかもしれない。

このような神社における鎮魂とは別に，魂振りによる

精神の集中や健康法は現在でも民間で行われている。

さらに全国の多くの祭に際し，神を神輿に載せ，揺ら

すことが神の力を増強させるはたらきを持つと考えら

れる。

万葉集の中にも魂振りをしているような歌が残って

いる。相思相愛であった狭野弟上娘子から中臣朝臣宅

守へあてた恋の歌に次のようなものがある。

たましひは 朝夕に たまふれど

我が胸痛し 恋の繁きに60)

(万葉集 巻 15 3767)

｢たまふれど」の万葉がなによる原文は「多麻布礼

杼」であり，「賜ふれど」と，「魂振れど」の 2つの解

釈がある。後者の解釈では，私の魂を朝夕，魂ふりし

て奮い立たせてみるけれど，恋の思いで胸が痛むのだ

と言う内容になる61)。この他，「魂」という語は恋愛

の場面でも頻繁に使用されている。

Ⅸ．魂 と 身 体

以上，見てきたように，古い時代から日本人は生命

の根源として魂の存在を信じ，いろいろな身体に現れ

た現象を自らの魂との関係として捉え，生きている場

合には頭部や身体の内臓の一部に魂の所在を求めたも

のと思われる。そこから外界と連絡のある口や鼻を通

して魂の出入りが想定され，特殊な場合には肩や頭頂

部を通して魂が出入りした。また死後には蒸気や煙の

ような捉えどころのないものや人間的な性質を持つ餓

鬼のようなもの，あるいは鳥に変わるという信仰も

あった。このような魂の存在を前提とした死生観は，

大陸からの仏教，儒教，道教などの伝来の影響を受け，

変化し，衰退しながらも，基本的には現代まで保たれ

ているように思われる。そして多様な古代からの魂の

有り様が，様々な習俗やまじないなどの形をとって現

在まで伝わっているのではないかと思われる。
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