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はじめに 

 

2020 年、タイ・チェンマイ（Chiang Mai）のマイイアム現代美術館（MAIIAM 

Contemporary Art Museum）では、イギリスの写真家ルーク・ダッグルビー（Luke 

Duggleby）による「挑み死んだ者（そして耐える者）」（Those Who Died Trying（And 

Those Who Endure））という展示が行われた。展示では 1970 年代以降にタイ国内で

拉致・殺害された反政府活動家たち 56 人の肖像写真が並べられた。実際に拉致・殺

害されたとされる現場に置かれた肖像写真を並べる無言の抗議アートは、長年にわた

って語ることのできなかったタイの闇を示した。  

2019 年から 2020 年という年は、タイでは時代の大きな転換点となった。若者たちを

中心としたデモグループは 3 本指をたてる旗印のもとに立ち上がり、軍事政権を批判、

新憲法制定を求める民主化運動を展開した。そして現政権を批判するなかで、デモグ

ループはタイの抱える根深い問題、すなわち現在のタイ・チャクリー王朝の歴史にまで

遡って言及している。 

ルーク・ダッグルビー（Luke Duggleby）「Those Who Died Trying（And Those 

Who Endure）」。2020 年 9 月 7 日、マイイアム現代美術館にて筆者撮影。 
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彼らの議論は、タイの地方の王権に関する歴史像をめぐる諸活動にも影響を与えた。

たとえば 2022 年 4 月には、タイ東北地方のウボーンラーチャターニー（Ubon 

Ratchathani）県のノーンポー村（Ban Nonpho）において、芸術活動家タノーム・チャ

ーパッカディー（Thanom Chapakdee）を中心としたアーティストや学者らによるグルー

プが、12 人の僧侶を招いて慰霊祭を行った。この慰霊祭は、1901 年（ラタナコーシン

歴 121 年）に発生した反政府運動から 121 年が経過した節目を記念して県内の各地

で行われた。当時のシャム王権から「反乱者」というレッテルを貼られて処刑された人び

とに対する鎮魂の儀礼であった。 

タイの地域社会での「歴史」をめぐる実践は、儀礼に限ったことではない。地域社会

では自分達の過去の「歴史」を掘り起こしそれを本にして出版している。「歴史」をアート

として展示したり、SNS を通じて積極的に発信したりしている。歴史学者だけでなく多様

な存在者たちが現状をなんとか変えて、新しい未来を創り出すために、「歴史」に関わり、

「歴史」を紡ぎ出している。 

こうした地域社会での「歴史」をめぐる行為全般としての歴史実践が、今後より豊かに、

より多面的な広がりをもつようになるためには、今、何を問い直すべきなのだろうか。ど

のような歴史像を新たに叙述するべきなのだろうか。本稿はそうした問題意識にしたが

って書かれている。 
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【図 1】 現在の東南アジアの国家（筆者作成） 
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【図 2】 19 世紀半ば頃における東南アジアの王国の概略図（筆者作成）  
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序章 本研究の課題と方法 

 

 

 

本稿は 19 世紀後半から 20 世紀前半に、山地民の聖者による宗教運動において提

示された信仰体系が山を下り、低地の国家的周縁地域へと拡大していく中で、それが

どのように変容し、そして王権と拮抗しながらどのような社会変動をともなったのかを明

らかにするものである。その目的は①低地国家と山地の間に広がる国家の周縁地域の

歴史を明示すること、②近代に対する歴史認識そのものを問い直すことにある。それに

よって現在の地域社会で行われている歴史実践の可能性が展望されると想定している。 

研究で対象とする地域は東南アジア大陸部でメコン川中流から下流部にかけての流

域、現在でのタイ（1939 年以前はシャム）の東北地方（イーサーン Isan と呼ばれている）

とラオス人民民主共和国 (以下ラオス)の山地部とする。この地域の低地部の主要住民

はタイ語諸族（Tai speaking people）のラオ人（Lao。タイの東北地方に 1520 万人、ラ

オス側に 180 万人ほどがいると推定されている（林 2000: 47））、そして山地部の住民

は、かつてラオ人やタイ人から「カー（Kha）」と総称されていたオーストロアジア語系に

含まれるモン・クメール諸語族（Mon−Khmer language）の山地民であり、かれらが展

開する宗教運動が分析の対象となる。具体的には山地民「カー」の一つであるラオス北

部のカー・ヂェ族（Kha Cae）の聖者による宗教運動が、ラオス各地の「カー」の社会へ

と繋がり、さらに地域で謡をする芸能民の喧伝を通じてそれが山を下り、国や民族を越

えて低地の国家的周縁地域へと拡大していく中で、当初に提示された「カー」の信仰体

系がラオ人の聖者の実践を通じて徐々に変容していくこと、そしてそれが当時のシャム

の王権側と拮抗しつつ地域の社会変動をともなったことが明示される。 
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なお、議論に際しては地域を大まかにシャムの王権・王都を「中心」、ラオスの山地を

「外縁」、そしてその両者の間にあって中心から囲い込まれていく対象となりつつも外縁

のラオス山地と関わりあった、いわば両者の媒介としての東北地方を「周縁」という概念

で捉える。それは、低地／山地（すなわち「中心」／「外縁」）という二項対立構造ではな

く、その間に「周縁」という媒介項を設定することによって、様々なベクトルをとる影響力

の流れが見えてくると考えられるからである。 

ただし、ここでいう周縁や外縁は流動的なもので、明確な境界線を伴わない、いわば

再定義を可能とするものとする。特に外縁については、周縁地域との間を「振り子」のよ

うに揺れ動きながら様々なベクトルの影響力を含みこむ空間として位置づけ、本稿では

これを「振幅」という概念で捉える。そして、儀礼を含む聖者たちによる信仰体系の振幅

について歴史人類学的な視点から考察されることとなる（この中心―周縁―外縁や、

「振幅」をめぐる語彙の位置づけは序-4 にて改めて詳述する）1 ）。 

また本稿は大前提として、この外縁と周縁の地域に関して書かれた文字史料に依拠

しながら議論を進める。ただし、これらの地域に残されている史料は、中心としてのシャ

ム王権の側のそれに比して圧倒的に少ない。そのため、どうしても為政者側の史料（タ

イ国立公文書館所蔵公文書や諸地域の『年代記』（Phongsawadan）など）に頼らざるを

得ないわけで、それらには地域に対する権力からのバイアスがかかっていることは免れ

ない。それでも史料から断片的に垣間見えることや、宗教運動での儀礼の中で表象さ

れていることを可能な限り読み解きたい。 

また、為政者側の史料のみならず、当該期の「カー」やラオ人に関する叙述や民族誌、

僧侶の回顧録など様々な種類の史料も用いる。これらの史料は必ずしも新史料というわ

けではないものの、本稿では解釈をし直すという方法にしたがって分析を進め、当時の

実相を再現することを試みる（史料の見方については序.6 にて詳述する）。 

さらに本稿でいう宗教運動とは、「歴史上、知識階級だけにとどまらず、広く、一般民

衆に広がり、特定の宗教思想を基礎とする運動として発展してきたもの」（黒川 1999: 

49）という定義に基づいている。この定義によって、時に暴力を伴った千年王国運動や

民衆運動についても、あるいは地域内で信奉された頭陀行僧のようなタイプの宗教者ら
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による地域における信者を巻き込んだ宗教実践の数々についても、宗教運動の一つと

して捉えることができるので、この語を用いて議論を進めることとする。 

なお、ここでいう宗教運動を支える「特定の宗教」に関しては、閉じた意味での信仰

体系を指すのではなく、マクロな視点において国家やグローバルなシステムとの関係を

含めながら変容する可能性をもつものと捉える。すなわち、信仰体系は一つの地域に

おいて完結しているようなものではなく、時間・空間ともに拡がりをもち、なおかつ様々

に変容をするいわば可変的なものと理解する。ラオス山地やタイの東北地方にて展開

される信仰が、国家のシステムと関わり合い、拮抗を通じて社会変動を引き起こし、それ

を受け止める地域の人びとの信仰体系がまた変容していくという、信仰をめぐる変化の

過程について本稿は「信仰動態」という語で表現している。 

 

序.1 近代の国家支配に抗する社会  

近代における山地の低地に対する抵抗をめぐる歴史は、どのように議論されているの

であろうか。そして、その議論にはどういった問題点があり、それに焦点をあてることの

人類学的意義は何であろうか。それらについて序-1 から序-3 で明示するが、まずは

「近代」とは一般的にどういう時代かを簡単に位置づけておこう。 

近代とは、西洋中心の世界史認識の中の一つの時期区分をさしている 2 )。過去から

現在、未来へと続く単線的な時間軸の中に近代は配置され、近代／前近代という二項

対立的な思考が生み出されてきた（ラトゥール 2008: 36）3 ）。 

しかし、改めて近代とは何を指すのかとなると極めて曖昧なものとなる。それは、近代

についてどこに典型を置くか、どのように議論をするかによって、イメージが大きく変わ

ってくるからである。たとえば近代の価値認識をめぐる議論（小谷 1985）や、特有の思

想構造を探る議論（今村 1998）、近代的価値・伝統の創造と共同体への帰属意識の形

成を問う議論（ホブズボウム 1992; アンダーソン 1987）など、同じ近代の時代を扱いな

がらも、それぞれ視点が異なっており、多様なイメージが提示されている。 

ただしこれらに共通する理解としては、近代とはマックス・ウェーバーの言う「魔術から

の解放」、すなわち人類が進歩や合理性、普遍性を標榜する時代であるという認識であ
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り、たとえばアイヌが経験する近代を描いた鈴木はそれを「普遍化を志向する科学の

物語
ナラティブ

」「人類進歩の物語」が広がる時代としている（鈴木 2000: 19）。また、近代におけ

る文化形成の歴史を論じた鏡味もまた、近代は人類が進歩を普遍的原理・理念と位置

づけた上で、世界に向けてそれの拡大を目指す時代とした（鏡味 2010: 3-4）4 ）。 

あるいは、東南アジアにおける 20 世紀の近代についてジェイムズ・スコット（James 

Scott）は、行政、経済、文化の標準化という試みが構造的に組み込まれた国家による

「囲い込み運動」と征服事業の時代としている（スコット 2013: 4）。囲い込み運動とは、

「辺境の人々と土地と資源を統合して、それを金銭のかたち」（スコット 2013: 5）に変

えて、その上で「超過利潤を生み出すように課税と監査の対象にして、国民総生産や

外貨収入に貢献するように変革する」（スコット 2013: 5）ことを指している。要するに権

力が国境を確定するとともに地方の経済活動を把握し、実効支配を進めることで近代が

成立するという見方である。このような近代観は一般的なものだと考えられ、本稿で対

象とする地域のこれまで提示されてきた近代像にもこの歴史観は通奏低音として流れ

ている。その点については序-5 で詳述することとする。 

ところで、スコットはこのように近代を理解した上で、近代国家形成を企てる権力の囲

い込みをかわして独自の自治を実現していたゾミアとよばれる山地の諸社会に焦点を

あてて議論を展開した（スコット 2013）5 ）。このスコットによる山地民の歴史的抵抗論は

本稿が依拠する理論的な枠組みであるが、ただし筆者はこの議論を支える歴史認識に

は問題点が含まれていると考えている。そこで以下からはその理論的枠組みと問題点

を提示することとするが、その前にまずはスコットの議論の下敷きとなったピエール・クラ

ストル（P ierre Clastres）による国家の支配に抗する社会に関する見解をおさえておき

たい（クラストル 1987）。 

クラストルは西洋の進化論的・自民族中心主義的な国家史観批判の文脈において、

南米インディアン諸族の婚姻制度や言語活動、神話、社会的強制力をともなう権威を

持たない首長制などに言及しつつ、いわゆる「未開社会」の住民たちは野蛮で無知が

ゆえに王や歴史、文字、法体系などが欠如し国家機構をもつことができなかったという



 13 

従来の見方を問い直し、むしろかれらは平等主義社会において生きていくためにこれら

をあえて持たなかったとした。自由を奪う社会変化や過剰な労働、文字や市場経済を

否定し、内部から分離する一なるものとしての政治権力、あるいは国家そのものの出現

を防ぐ働きが、「未開社会」にはあったことを強調した（クラストル 1987: 235-272）。 

クラストルの議論によって政治と国家の領域は区別され、国家がない空間においても

政治的な共同体が独自に展開されるということが示された。すなわち、国家それ自体が

「未開」社会という政治共同体との関係性において相対化されたことで、国家的支配を

かわす技術もあることが提示された。これは国家の支配に抗するアナキズムの視点が提

供されたことを意味し、クラストルは結論で次のように述べる。 

 

歴史をもつ人々の歴史は、階級闘争の歴史である、といわれる。少くともそれと同

じ程度の真理として、歴史なき人々の歴史は、かれらの国家に抗する闘いの歴史

だ、といえよう（クラストル 1987: 272）。 

 

このようなクラストルによるアナキズム史観をさらに深め、スコットは山岳地帯ゾミアを

舞台にして、体系的な山地の歴史像を描くことで、脱国家支配をめざすアナキズムの世

界史を展開した。ゾミアとは、東はベトナム中央高原から西はインドの北東部にかけて

広がる、海抜 200 メートルから 4,000 メートル以上になる山岳地帯を指す。その広大な

地域は 250 万平方キロメートル以上で、現在の 8 つの国民国家に跨るものであり、

8,000 万人から 1 億人の人びとが住むとされている。そうしたゾミアの山岳地帯の歴史

に焦点をあてることについて、スコットは次のように述べる。 

 

国家形成については、過去や現代の事例も含めて、すでに膨大な文献が存在し

ているものの、国家と対をなすものに目を向けたものはきわめて少ない。対をなす

ものとは、国家形成への反応として意図的に作り出された無国家空間のことであ

る。国家形成から逃れた人々の歴史抜きに、国家形成を理解することはできない。
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それゆえ本書はアナーキズム史観の提示にもなっている（スコット 2013: ⅹ）。 

 

スコットによれば、国家が形成されれば無国家空間も意図的に創られることとなる。い

わば無国家空間は国家の産物だが、それにも拘らず無国家空間の歴史を正面から論

じ、正当に国家史と関連付けた研究は少ない。その点をスコットは問題視し、ゾミアを対

象地域として、アナキズムの歴史を描いた。では、スコットはゾミアをめぐってどのような

議論を展開したのか。以下にてその概要を述べる。 

まずスコットによると伝統的な低地国家とは、ゾミアに住む人びとを課税や査定、接収

の対象にすることを目指し、囲い込み運動と拡張を続ける主体となる。なぜなら近代国

家成立以前の伝統的な国家は、明確な国境線と領域をともなうものではなく、支配の及

ぶ範囲は王都から地理的に近い範囲に限定されていたからである。伝統的な低地国家

は、労働者や税負担者の恒常的な確保を常に目指しており、そのため水稲耕作の単一

栽培によって人びとの定住化を促し、土地に縛り付けるという手段を用いることによって、

支配の貫徹をはかった（スコット 2013:4−9）。 

そうした国家からの囲い込みによる支配をかわすための避難空間として作用したのが

ゾミアの山地部であった。低地国家に定住することで生じる税負担、あるいは飢饉や戦

争による略奪や捕虜、疫病といったあらゆる生命に関わる危機からの逃避先としてゾミ

アは機能していたとスコットは捉えた（スコット 2013:129−179）。 

支配を目指す低地国家と、そこからの避難空間としてのゾミアという対立的な見地に

立てば、ゾミア内の諸社会にみられる文化的特徴は従来までとは違う評価がなされる。

ゾミア内の諸社会にみられる文化や特徴とはすなわち、かれらが①狩猟採集や焼畑農

業をしながら移住を繰り返す生活スタイルをもつ場合が多いこと、②平等主義的で小さ

な部族的集団を形成すること、③書き言葉をもたない無文字社会であること、④千年王

国運動をたびたび起こすことといった点があげられる（スコット 2013:ⅹ）。これらは、従

来であれば文明的な低地国家に対する後進性を示すものとして位置づけられてきたが、

スコットはそれを支配から逃避して抗するための技術であり、文化であるという見方をも

って捉え返した（スコット 2013:ⅹ）。 
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まず①の焼畑農業と移住を繰り返す生活様式は、定住しない＝野蛮さを示すもので

はなく、あくまでも支配の拡大を目論む低地国家の拡張をかわす技術の一つと捉えら

れた。ゾミアの住民は低地国家での定住を避けるために、常に移動性の高さを保つ必

要があり、それに適した生産活動として狩猟採集や焼畑農業が選択されたという（スコッ

ト 2013:181−207）6 ）。 

②の平等主義的で小さな部族的集団を形成する点もまた、支配をかわす技術の一

つとされた。ゾミアの人びとは複数の文化や言語を戦略的に選択したり、あるいは家系

を操作したりして、柔軟性をもつアイデンティティを編み出した。そうした柔軟性を保つ

ためには、永続的な上下関係をもたない社会をつくりあげることが必要だった。つまりア

メーバのように変幻自在で固定化されない部族の集団による平等主義的な社会をつく

ることが、定住や固定化を目指す国家的支配の仕組みを拒否することにつながったの

だとスコットは強調する（スコット 2013:207−220）。 

また、自分たちのアイデンティティの柔軟性を保つという観点から、ゾミアの人びとが

文字をもたなかったという③の点についても、文字が支配を貫徹する道具であると捉え

た上でそれを放棄することで支配に抗したものとして説明した（スコット 2013:221−

239）。スコットは山地社会が文字を持たないことについて、ゾミアと低地国家の人びと

の歴史に対する姿勢や保存の仕方の文脈から次のように記している。 

 

民族、親族集団、共同体が、それぞれ自らの歴史とどうかかわってきたかをみれ

ば、かれらと国家との関係が明らかになる。どの集団にも必ず何らかの歴史があり、

自分たちは何者で、どのようにして今に至ったのかを伝える物語がある。しかし類

似点はここまでである。周縁に位置し、特定の指導者をもたない集団は物語で、

旅程、敗北、移住、風景を強調しがちである。それとは対照的に、集権化と国家

（または国家ならんとする集団）につきものなのは、地位、開祖である英雄、領土

の主張である。伝統がとりうる形態もさまざまだ。筆記の伝統は、政治と行政を恒

久的に集権化させる道具として重要な価値をもつ。その一方で移ろいやすく見通

しのはっきりしない政治環境に生き、素早く適応しなければ、繁栄のみならず生
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存さえも危うくなってしまうような人々にとっては口承の伝統が役に立つ（スコット 

2013: 238−239）。 

 

スコットによれば、ゾミアの人びとであれ、国家に分かりやすいかたちで属す人びとで

あれ、それらの集団が歴史を物語として有することについては共通する。しかし、その

歴史の内容と保存の仕方の面においては相違がある。すなわち、前者が移住や旅、敗

北についての歴史を口伝するのに対して、後者は英雄や領土に関するものを文字で記

録し伝えていく。 

そしてスコットは、文字とは政治・行政を貫徹する道具だと捉える（スコット 2013: 

229-230）。なぜなら低地国家は文字を用いることによって、支配や領域の正当性を主

張するからである。その点ではゾミアにとって文字は自分たちの柔軟なアイデンティティ

を破壊し固定化を生むもの、すなわち支配のもとに配置される武器となる。そこでゾミア

の人びとは、国家的支配をかわすために、あえて文字をもたず、口承を駆使することに

よって生存を達成したとされる（スコット 2013: 298−239）。こうした見方によって無文字

社会が示す意味は、「未開的後進性」から、都市や国家からの文字による支配からの逃

避を目指してあえて文字を持たなかったという選択の結果として捉え返されたといえる。 

さらにスコットは、低地国家の支配に対する積極的な抵抗として、山地社会の歴史に

おいてしばしばみられる預言者を中心とした千年王国運動（mil lenarian movements）

もとりあげている（スコット 2013:287-327）。ただしスコットは、こうした宗教運動は山地

部ゾミア特有のものでもないとしていて、次のように説明している。 

 

千年王国論的な色合いが濃い山地の宗教的異端や預言運動は、歴史的にみれ

ば、低地居住者やすでに低地国家にとりこまれた山地民のあいだでも同様にあり

ふれたものである。事実、先述したように、山地に流布する千年王国論の大部分

は、もともと低地国家から取りいれた物語の断片から成り立っている（スコット 

2013: 302）。 
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すなわち宗教運動は低地国家でもみられるものであり、山地のそれはむしろそうした

低地における宗教運動を支えた世界観や知を利用して成立したものだという。象徴的、

宇宙論的な意味を有する低地の知、すなわち山地における権威の正当化に役立つこと

となる知のあり方についても、以下のように詳述されている。 

 

村レベルを越えた権威の正当化に役立つアイデアは事実上ほとんどが低地国家

からの借り物であった。それらのアイデアは、低地の係留から緩く解き放たれて、山

地特有の目的に資するかたちで再構成された。低地の一部を構成する宇宙論、権

威の標章、服装、建築様式、肩書などが再配置され、預言者、治癒者、野心的な

首長らの手によって固有の混合物に仕立てられる過程は、「ブリコラージュ」と呼ぶ

にふさわしい。高地の人びとはさまざまな象徴の原材料を低地から輸入しているか、

高地の預言者はそれらの材料を千年王国論で色づけし、低地の文化的、政治的

覇権への対抗のために用いたわけだ（スコット 2013: 336）。 

 

スコットは、山地の千年王国論や「宇宙論、権威の標章、服装、建築様式、肩書」な

ど様々なものが低地の知からの借り物であること、そして、預言者や治癒者、首長らが

山地においてそれを再構成して預言者運動を展開したとしている。 

以上のようにスコットは、ゾミアの住民が国家と距離をとりつつ、柔軟なアイデンティテ

ィのもとで小規模な部族を形成、狩猟採集や焼畑農作をしながら移住を繰り返し、支配

をかわし続けていた人びとであることを提示した。ゾミアの人びとは低地国家形成の前

の段階に生きる人びとではなく、低地国家権力の支配をかわすためにあえて移住して

歴史と文化を形成した、ポスト支配、ポスト識字の段階に生きる人びとだと主張する。こ

うして低地／山地について先進／後進と捉える歴史観を逆転させるとともに、支配に抗

する社会の歴史は、ゾミア地域以外にも幅広く普遍的にみられるいわば「排除されてき

た人々についてのグローバルな世界史」（スコット 2013: 333）であると結論づけた。 
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序.2 『ゾミア』の議論の問題点 

スコットによる近代の国家の支配に対する抵抗論は人類学や歴史学、地域研究の分

野などに対して影響を与え、様々な評価を受けた（Daniels 2010;  2013;  S later 2010;  

Ferguson 2011; Thompson 2011 など）。なかには批判的なものもあり、たとえばスコ

ットが脱国家の世界史を標榜して他地域の支配に抗する社会とゾミアの共通性を述べ

たことに対して、果たしてゾミアの歴史をヨーロッパや北米、中米といった他地域と併置、

関連付けて議論することが妥当かどうかを問うものがある（Jonsson 2010; Daniels 

2010）。 

また、アナキストとしての山地民に対するスコットのイデオロギーが先行していることを

問題視した論考もある。たとえば片岡は、山地民ラフが歴史的に常に王や国家を求め

ていたことを論証することで、スコットの見解すなわちゾミアの山地民が他者としての国

家からの支配、あるいは自らの共同体からの国家自体の形成に抗する反国家主義者だ

とする主張の一面性を批判した（片岡 2014  7 ））。 

さらにクリスチャン・ダニエルス（Christian Daniels）は、「当該地域の山地民には共

通の文化を見いだすのは極めて困難」であり、「異なる民族集団には共通の歴史がある

と主張する」ことは無理があると述べる（ダニエルス 2014: 12）。これらの批判は多様性

に富むはずの山岳地帯ゾミアを、まるで文化的に一様な一枚岩として扱うスコットの研

究姿勢に対するものである。ダニエルスらは文化人類学や言語学などの幅広い視点か

ら綿密な事例分析を行う地域研究の立場から、スコットの論の持つ過度のイデオロギー

性に批判を加えた 8 ）。 

地域研究の立場からのこうした指摘は首肯できる。確かにダニエルスが指摘したよう

に、広大なゾミアのなかの地域一つ一つに焦点を絞れば、スコットの理論では説明でき

ないような事例が数多く提出されることであろう。そこでおそらく今後は「大と小の相互

補完的な往来なくして，ゾミアの住人の『本当の』姿は見えてこないだろう」（二文字屋 

2015：176）という指摘が示している通り、支配に抗する社会についての議論を大枠とし

て見据えつつも、各地の地域研究を深化、すり合わせていくことが求められている 9 )。 
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また歴史研究の分野に目を転じると、近年、アンソニー・リード（Anthony Reid）がス

コットの支配に抗する社会についての議論をさらに発展的に展開させている 1 0 ）。リード

はスコットの非国家の歴史と、ヴィクター・リーバーマン（V ictor Lieberman）によるユー

ラシア周縁地域において「奇妙に並行 1 1 ）」する国家形成の歴史（Lieberman 2003; 

2009）を接合させて、「国民国家がもたらした便益と、国家の外部に生きることを選んだ

者たちの創意と成果の両方を重視する歴史」（リード 2021: 4）を描いた。古代から現代

までの長期的時間軸において東南アジアの歴史を叙述するにあたり、リードは次のよう

な問題意識を明確に述べている。 

 

近代国民国家の華々しい成功（と失敗）に固執して、歴史家は国家が支配的でな

い時代や地域にも、国家に類似する組織や国家の前身を無理にみいだそうとし、

国家の枠組みに当てはならない主題や人びとを軽視してしまった。そのため非国

家的な社会は「歴史をもたない人びと」となっただけでなく、親族関係、宗教、

技芸
ア ー ツ

と表 演
パフォーマンス

、儀礼と経済的互酬にもとづく社会組織の諸体系は、完全には無視

されないとしても、発展性のない原始的なものとして片付けられている（リード 

2021: 3）。 

 

このようにリードは国家中心史観によって描かれた歴史像からはみ出して、排除され

てきた歴史的な事柄を重要視している。その根底には、これまで主流となって描かれて

きた国家を基礎とした歴史に対するさまざまな偏見から、我々はどのようにして逃れるこ

とができるのであろうかという問題意識があるように思える。ただし、だからといってリー

ドは、「カリスマと権力を備え、時代を形づくった個人の役割を否定しないようにしつつ、

国家という近代的な概念をそれが存在しない遠い過去や非国家空間にまで投影してき

たことから生じるさまざまな歪みを正そうと試みたい」（リード 2021: 5）としている通り、

国家の歴史をまったく無視して議論を展開したわけではない。あくまでもあまりに国家を

中心にして書かれてきた歴史叙述を相対化し、国家中心史観によって生じた歪みの是
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正を試みた。こうして国家を基軸とはしない歴史叙述を目指したリードが、議論の下敷

きとしたのはスコットの支配に抗する社会についての議論であり、あるいは環境や宗教、

社会、文化、人口、健康、知的交流などの様々な視点の導入であった。 

このようにクラストルからスコットを経て深められた支配に抗する社会の議論は、歴史

叙述や歴史観それ自体を問い直す広がりをもっており、本稿も議論の土台として依拠

する。 

ただしゾミアをめぐる議論は、権力による支配の影響力の不可逆性を前提においた

二元論で展開されている点において限界がある。叙述される歴史像は、「低地の国家

中心か山地の無国家空間中心か」、あるいは「支配の歴史か、それとも支配に抗する逃

避の歴史か」というように二項対立的な構造になっている。そして、このように山地に向

かう低地の支配権力の影響力を不可逆的に捉えた上で二者択一の図式化をとると、構

造的に捨象される領域をうみだす。それは、両者の間にある地域、すなわち中心的権

力の支配をかわすことができずに否応なく囲い込まれ、虐げられた経験を有するような

国家的周縁の歴史である。「支配に抗する社会」の対として国家が固定され、一枚岩的

な概念として扱われることで、周縁地域は構造的に見えなくなる 1 2 )。 

しかし本来、国家というのは一枚岩で全能的な存在ではなく、むしろ統治と抵抗の絡

み合いや、ネットワークによって捉えられるものであり、そこには複雑な歴史的矛盾であ

ったり、相互的な影響力の展開であったりが含まれている（c f . 楠 2019; 鈴木 2000）。

それにも拘らずスコットは低地国家とゾミアを、アナキズム史観に基づいて「支配するか」

それとも「支配から逃避するか」の二項対立の二元論で捉えており、その間に広がる国

家的周縁の歴史については正面から扱っていない。国家の権力の不可逆的な影響力

を前提においた歴史認識に基づいて、国家的周縁地域での様々な影響力の流れを捨

象しつつ、近代の低地国家と山地の議論をスコットは展開したといえる。 

 

序.3 近代に関する歴史認識の問い直し 

国家に対する歴史的な抵抗論としてのゾミアの議論をさらに発展させるため、筆者は

捨象された両者の間としての周縁地域に焦点をあてて当時の実相を再現したい。なぜ
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ならそれは、結果として不可逆的な影響力を前提とした歴史像を相対化し、近代に関

する歴史認識そのものも問い直すことにつながると想定しているからである。さらにいえ

ばそれは、現在の地域社会での歴史実践にも意義をもつことになるであろう。その点に

ついて以下でみていく。 

そもそも歴史とは何か。それは過去の出来事からもたらされるものの、実際には「常

に現在のうちで探索され、制作され、表現され、維持されている」（保刈 2018:53）もの

である。過去の出来事や経験が物語として語られたり、表現されたり、あるいは叙述され

ることで歴史になるという点において、すなわち歴史とは現在的な実践において創造さ

れるものと位置づけられる。 

そして人類学は、過去の出来事がどのような歴史認識と実践を通じて物語として紡ぎ

出されるのかという点に焦点をあてて、過去をめぐる現在進行形の実践のあり方に対し

て積極的に目を向ける。例えば民族誌的現在における歴史への向き合い方を扱う議論

（須藤・山下・吉岡編 1988; 森編 2002）をふまえて長谷川は、人類学では「歴史が日

常的な生活世界において現在の社会的状況の解釈や説明に用いられる点に着目し、

事実や出来事が人々によって記憶され、想起され、主観に基づいて取捨選択されると

いった、歴史が紡ぎ出される過程やそうした場の様態、媒介の問題に関心を示す傾向

がある」（長谷川 2019: 16）としている。 

こうした人類学の歴史に対する姿勢はさらに、現在の問題や未来へのあり方をどのよ

うに考えて、その中から過去の出来事をどのように再構築するのかを問う歴史性をめぐ

る議論（Trouil lot 1995;  Stewart 2016）や、地域の場において歴史がどのように認識

され、そして新たに再構築、表現されているのかを扱う「歴史の資源化」の議論にもつな

がっている（塚田編 2016; 長谷川・河合編 2019）。たとえば歴史の資源化は、集団の

もつ過去の集合的、歴史的記憶が、グローバル進行や、国家の歴史的、政治的文脈の

関係、あるいは集団間の力関係などに基づいて読み替えられたり再解釈されたりするこ

とで多様な意味づけがされて、地域の中で「資源」となることを指している（長谷川 

2019: 11）1 3 ）。 
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歴史の資源化は様々な力関係の作用する場において、歴史の細片が組み合わされ

て構築されることで展開されるのであり、その視点に立てば、地域内での博物館や記念

館の建設、歴史教育、ドラマ、本、映画など様々な場面での歴史をめぐる行為全般が、

歴史を資源化していこうとする歴史実践の一つとして議論の対象となる。そして現在の

日常的実践にかかわりをもつ歴史をめぐる全ての諸行為としての歴史実践の姿を見据

えていくことで、歴史というものが「過去―現在―未来と客観的に続くものではなく、現

在を基点として過去と未来が並べ替えられたもの」（河合 2019 :437）であることも提示

されている。このように人類学は地域の人びとが現在的状況と未来への方向性のビジョ

ンをもとにして、過去の出来事をどのように再構築するのかという現代的な実践のあり方

に着目している。 

表象を通じて過去の再構築をはかるという歴史実践において核となるのが、過去の

事象を理解・解釈する枠組みとしての歴史認識である。過去の再構築として紡ぎ出され

る歴史は、それを物語る主体の歴史認識によってその方向性や広がり方が変わるから

であり、つまり多様な歴史認識は歴史性や歴史の資源化といった歴史実践の豊かさを

支えることになる。 

そのような点からすると、地域研究や歴史研究、さらには地域内での歴史実践にも影

響を与えうるスコットの支配に抗する社会の議論について、それを支えている近代に関

わる歴史観、すなわち権力の不可逆的な影響力を前提にして歴史を捉える見方を問い

直すのは重要な課題である。なぜなら、もしスコットのように権力の不可逆的な影響力を

前提にする歴史認識において低地国家と山地の近代をめぐる議論が積み重ねられると、

そこから紡ぎ出される歴史はどこまでいっても「低地の支配者の影響力に対する山地の

抵抗」という構図を取り続ける。山地による低地への抵抗の姿勢を提示すればするほど

に、支配の側の影響力の不可逆的な流れで形成される近代像を強調するという皮肉が

生じてしまう。こした状況から抜けるためには、権力や近代それ自体を問い直して歴史

認識の多様性を確保する必要があるだろう。「不可逆的な影響力に対して抗する山地

社会」ではなく、むしろ「可逆的で双方向的な影響力を生む山地社会」であることを示

す歴史像によって、スコットの議論は新たな過去の理解のされ方においてさらに発展的
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に継承され、それによって人類学が着目するような歴史実践の多様性も確保されること

が期待される。 

 

序.4 本稿で用いる語彙 

低地の権力とゾミアの支配に抗する社会をめぐる近代の歴史認識を問い直すことが、

人類学的な歴史研究に対して一定程度の意義を有すことを確認したところで、次に本

節では中心―周縁―外縁や、外縁の「振幅」といった語彙について簡潔にその定義／

位置づけを示すこととする。 

 

序.4 .1 「中心」 

本稿での中心とは、近代において国境を確定してその中で支配を完徹しようと地方

へ拡張する政治・行政的な主体である。さらに、宗教的な神聖性を有す王権を核とした

象徴的な中心でもある。王権とは、権力の一形態として「つねにある種の中心性を主張

する、差異化をほどこした社会的装置」（松原 1991: ⅶ）であり、本稿では具体的にタ

イ人による王国（1939 年まではシャム王国）を指している 1 4 ）。シャムの王権による地方

支配の貫徹を目指す歴史については後述するとして、ここでは王権の超人間的で特別

で尊い価値と力をもつという意味での神聖性 1 5 ）について簡単に述べておきたい。 

タイは上座仏教国であり、その国王は神的なものを具現化して聖性を帯びた超人間

的・宇宙論的な力をもつと捉えられている。国王は、神なる王すなわち神聖王となる。そ

の神聖王の規範となるのは仏教で示される仏教的王権像、すなわち仏教の意味におけ

る法ないし正法（ダンマ）によって統治する王＝正法王像である。神聖性は超人間的で

ある点において原理的には人間に達成不可能だが、シャムの王は仏教的王権を体現

することによってそれを獲得することができる。よって言い換えれば国王は王としての位

置にあるために、常に仏教の正法王としての神聖性を備えることが必要となる。その方

法は仏法を保持・継承するサンガ（1902 年に正式に国家によって定められ、国家の規

制の下におかれる僧侶集団）を王が直接庇護するというものである。国王はサンガを庇
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護することによって、そこに保持されている正法王としての神聖性を獲得することができ

るという仕組みに基づいて 1 6 ）、シャムの王権は中心としての象徴性を有することになる。 

 

序.4 .2 「外縁」と「カー」 

「外縁」とはこれまで述べてきたゾミアのように支配をかわす避難域として機能してい

る山地や原野の空間を指しており、本稿では現在のラオスの山地部を指す。ラオスは

中部から南部のメコン川に沿って平野が広がるが、北部には 500 メートルを超える山

地が、東部はアンナン山脈が南北に走っており山が多い地域となっている。これら山地

はスコットのゾミアの議論にも含まれている地域であり、本稿においては中心のシャム・

バンコクに対する外縁として位置づけられる。 

外縁に住む人びとは対象時期においてタイ人やラオ人から「カー」と呼ばれていた。

「カー」は現在のラオスの山地に住む少数民族その少数民族のなかで、オーストロアジ

ア語系に含まれるモン・クメール諸語に分類されている人びととされている 1 7 )。  「カー」

はラオスやベトナム、タイ、ミャンマー、中国雲南のシップソーンパンナーなど、インドシ

ナの広い範囲の山腹や森林地域にて生活している。全人口は 50 万人ほどで、そのう

ち半分近い約 20 万人がラオスに住んでいるのではないかと想定されている（スックサワ

ン 2005: 179−180）1 8 )。ラオス北部には「カー」のカー・ヂェ族、カー・ラメート族（Kha 

Lamet）、カー・ム族（Kha Mu）、南部にはカー・アラック族（Kha Alak）などが住んでい

た。「カー」を接頭語とした部族は把握されているだけでも数十以上おり、正直なところ

詳しい数字はわかっていない 1 9 )。 

また本稿で扱う宗教運動を展開した集団はカー・ヂュアン（Kha Cuang）と言われる。

カー・ヂュアンは第 3 章で詳しく述べるが、「カー」の神話内における王権ヂュアン王を

信仰の核として宗教運動を展開したために、為政者の側から名付けられた呼称であり、

内実はカー・ヂェ族やカー・ラメート族なども含まれていた（Surasakmontri 1961: 

549）。いわば反乱者グループに対する呼称であり、かれらが実際にどの程度の人数で

どのような地域に分布しているか、現在はっきりとしたことは不明である。本稿では宗教

運動の担い手のメインのグループとして位置づけておきたい。 
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「カー」は、ラオ人を中心としたラーンサーン王国が 14 世紀に成立するまでは平地

部に住んでいたとされ、ラオ人からは「先住民」として捉えられていた 2 0 ）。しかし、ラオ

人の地域への侵入・移住にともなって、森や山に移り住むことになり、被支配者の立場

に甘んじたとされている。こうした歴史からラオ人と「カー」の関係は支配者／被支配者

として表象され、「カー」という言葉自体も、特定の民族集団を示すものではなく、ラオ人

からの侮蔑的表現だという（Bunchuay 2002; Turton 2000; チット 1992）。ラオ人と

「カー」が支配／被支配の関係性で捉えることの妥当性については次章で詳しく述べる

こととして、以下、本稿では「カー」があくまでもラオ人からの蔑称であることを踏まえて、

外縁に住むかれらを「カー」と括弧付きで記載することとしたい。ただし、たとえばカー・

アラック族などのように「カー」を接頭語とする「民族」の場合に関しては括弧を付けてい

ない。 

 

序.4 .3 「周縁」 

中心と外縁の間に広がる、両者を媒介する地域については「周縁」と設定する。周縁

は中心と外縁と両方と接点をもつもので、例えば中心の視点からすれば周縁は支配・

囲い込みの対象地域である。国家は近代の囲い込み運動を通じて、「国家統治下の臣

民より自律的（かつ健康）であった辺境民」（スコット 2013: 10）を支配の領域に移入さ

れようとするか、あるいは「辺境地そのものを植民地化して、統治下に完全に組み入れ、

財政的に肥沃な黒土に転換する試み」（スコット 2013: 11）を図る。その対象とされて

囲い込まれた地域が国家の周縁であり、本稿ではタイ東北地方（かつてはシャム東北

地方。以下、1939 年以前の地域を表す場合にはこの語を用いる）をその範囲として設

定している。 

シャム東北地方にはラオ人が主に居住していたが、ここは山地の「カー」との接点とな

っていた。たとえば 20 世紀前半のシャム東北地方にはプー・タイ族（Pｈu Thai）やガ

ルーン族（Kalueng）、ヨー族（Yo）などのモン・クメール系の少数民族がおり、かれらは

「カー」という総称において呼ばれていたという（Damrong 2016:  359-363, ダムロン親

王によるタイ側の少数民族の記載については巻末【表 1】も参照のこと）2 1 )。それに
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1950 年代半ばまでのシャム東北地方には、壺や金、銀といった埋蔵品を取りに、ラオ

人の村に帰還する「カー」の来訪があった（林 2000:65-68）。このように外縁と周縁の

境界線は明確なものではなく、どうやら日常的な接点をもっていた。林によれば「カー」

の東北地方への来訪は 1950 年代半ばまでみられたという（林 2000: 68）。 

周縁と外縁の接点についてスコットもまた、山地における宗教運動をめぐる議論の中

で、次のように簡単に触れている。 

 

とくに宇宙論と宗教については、山地における反体制派のカリスマによる宗教運

動と、国家のなかの隷属階級とのあいだには確かなつながりがあるように思われる。

…（中略）カレンやシャンの仏教のように、山地に伝搬した低地宗教は異端でカリ

スマ的な様相を呈することが多い。このことからわかるのは、国家の従属民による

象徴面での反抗と、独立した山地社会のあいだには、ある種の連続性があるとい

うことである。…（中略）取引や仕事を求めて低地を訪れる山地からの訪問者は、

低地社会の最下層と最も緊密な接触をもつ。低地民の下層階級と、僧侶や隠遁

者といった「賎民知識人」は、山地へ迷い込む可能性がとりわけ高い人びとである

（スコット 2013: 310）。 

 

スコットによれば、周縁における隷属階級と外縁の山地民の間にはつながりがある。

周縁の国家の最下層民は山地民からの訪問者と接点をもつ。周縁の選民知識人やカリ

スマ宗教者は山地に迷い込んで山地民と関係を持つ。こうして周縁は外縁と関係をも

っていた。しかしスコットは山地で低地の知をどのように受容するかという点については

述べつつも、逆に山地から山を下って周縁に向かう逆のベクトルに関しては、「支配」か

「支配からの逃避か」の二項対立の構造で描いたため正面から議論していない。 

しかし実際のところ外縁の山地に住む人びとは移動性が高い点を特徴としている。よ

って、それは支配をかわして山地の奥地に向かうベクトルもあれば、逆に周縁地域に向

かうベクトルもあったはずである。その点については次項でみていこう。 
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序.4 .4 外縁の「振幅」 

外縁は支配から逃避をするというベクトルをとることもあれば、逆に媒介としての周縁

の側にも影響力を及ぼすベクトルをとることもあるという点で、概念上ではまるで振り子

のように両者の間を動きながら秩序を保つ空間である。本稿ではこうした外縁の特徴を

「振幅」という概念で捉えることとして、この語彙についても若干の説明をしておきたい。 

そもそも振り子運動的な概念については、東南アジア大陸における周縁地域と外縁

としての山地の日常的なつながりや社会的結合を捉えるものとして、たとえばエドマン

ド・リーチ（Edmund Ronald Leach）が示した。リーチは高地ビルマの諸社会に焦点を

あてて、山地を閉じた社会としてではなく、低地との関係において捉えることに重点をお

いた。そして①専制的・階層的なシャン低地国家型、②社会の間で階層分化がない

「民主的」「平等主義的」なグラムオ型、③その両型の中間にあるグムサ型に分類した。

そして③のグムサ型社会は、階層的で専制的な①のシャン低地国家型の政治体系を

取り入れたり、平等主義的・民主的な②のグラムオ型の政治体系に依拠したりといった

ように、いわば両者の体系を選択的に、まるで振り子運動のように行ったり来たりすると

して、山地の社会変動を説明した（リーチ 1987）。 

また、山地社会の宗教や儀礼体系が、低地の経済原理を取り込みながら展開される

という事例もまた、山地のもつ振り子運動的な動態に近いものを示している。たとえば山

地社会には共同体の豊穣を祈願する勲功祭宴の儀礼がある。この儀礼の担い手はい

かに経済的な蓄積を消費するかが問われる。その消費が共同体の豊穣に関わる重大

な要因だからであり、この消費を通じて担い手は政治的な力ではなく、儀礼に基づく象

徴的な力や社会的な威信を獲得することができる（c f . K i rsch 1973; Russel l  1989）。

こうした共同体内の威信に関わる儀礼は、低地社会の階層的・専制的な社会の経済的

な力の原理を、コスモロジカルな次元で取り入れることを示しており、ある種の儀礼体系

を通じた山地の振幅の様子と捉えられる。 

このように外縁は、様々な影響力のベクトルを含み込むことができる、明確な領域を

もたない空間を示す概念である。ただし、この外縁における影響力のベクトルはこれま

で低地から山地へという流れで説明される傾向が強い。すなわち、山地から低地の側
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へと影響力の流れが下っていく外縁の振幅についてはスコットをはじめ正面から議論を

する対象とされてこなかった。そこで、本稿は周縁に向かっていく影響力を含める外縁

の振幅の歴史に焦点があてられる。 

 

序.5 ラーンサーン地域の地理環境と歴史 

序.5 .1 ラーンサーン地域の地理環境 

本節からは対象地域のおおまかな地理区分と概況、そして簡単に地域の歴史をみて

いきたい。本稿で主に対象とするラオスとタイの東北地方の低地にはラオ人、山地には

「カー」が居住していた。前者は 14 世紀から 18 世紀の間に存在したラーンサーン王

国の主要な担い手であった。この王国は 1353 年にファーグム（Fa Ngum）王によって

建国され、17 世紀のスリニャ・ウォンサー王（Sourigna Vongsa）の治世在位（1637−

1694）に隆盛期を迎えた。オランダ東インド会社社員やイタリア宣教師などのヨーロッパ

人が訪れ、その広大さを讃えたほどにスリニャ・ウォンサー王治世のラーンサーン王国

は栄えたが、王の死後は次第に勢力を弱めた。そのため、18 世紀初めにルアンパバー

ン（Luang Prabang）王国、ビエンチャン（V ientiane）王国、チャンパーサック

（Champasak）王国の三つに分裂し、1770 年代にはトンブリー（Thonburi）王朝のター

クシン王（Somdet Phrachao Taksin Maharat）によってすべて属国化された。また、

1826 年から 1829 年には統一ラオの建国を目指してアヌ王（Chao Anuwong）が立ち

上がったが、シャムによって鎮圧、ビエンチャンは徹底的に破壊された（スチュアート−

フォックス 2010: 27−32）。  

こうしたラーンサーン王国の歴史的経緯が示す通り、本稿で対象とする 19 世紀後半

の時期には王国自体は存在していない。ただし、マーティン・スチュアート-フォックス

（Martin Stuart‐Fox）（2010）が丹念にあとづけたように、ラーンサーン地域には王国

解体後も諸地方国（muang 対象地域内では「ムアン」といわれる）の文化的な基盤は残

存し、秩序の連続性が一定程度は保持された。本稿はその点を踏まえて、便宜上かつ

てラーンサーン王国があった地理的範囲を「ラーンサーン地域」と記述する。 
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なお、地方国であるムアンとは、現在の国民国家のように国境線によって明確な領域

に囲まれた中央集権的な政治体制を有すものではなく、境界の不明瞭な支配体制であ

る。オリバー・ウォルタース（O l iver Wil l iam Wolters 1982）はこれを「マンダラ型国家」

の概念で捉えている 2 2 ）。大小、複数の政治的な権力体が並存している空間で、ここで

は支配者の権力が中心で最大となり、周縁に向かうほど弱くなる。権力が届く範囲は、

その支配者や時代によって異なる。すなわちマンダラ体制の持続は、もっぱら支配者個

人の資質とその支配者に忠誠を誓う一定の世代に属する家臣団の存在に依存するも

のであり、極めて可変的な政治体制となる（石井 1994：140）。タイ族の社会においてそ

うしたマンダラの地方国がムアン、その統治者である首長はヂャオ・ムアン（cao muang）

といわれる。そして多くのムアンを配下に従えた巨大なムアンは王国であり、対象地域

内ではシャムやルアンパバーン、ビエンチャン、チャンパーサックなどがあげられる。そ

れらの下に中小のムアンが存在し、かれらは巨大なムアンの王国に朝貢することによっ

て、自律性を確保していた。  

さて、ラーンサーン地域の内部の区分についても記しておきたい。ラーンサーン地域

内部は大まかに①「ラーンサーン地域北部」（旧ルアンパバーン王国周辺地域）、②「ラ

ーンサーン地域中部」（旧ビエンチャン王国周辺地域）、③「ラーンサーン地域南部」

（旧チャンパーサック王国周辺地域）として分類する（【図−3】）。 またラーンサーン地域

中部と南部は、1893 年にフランスとシャム（タイの前身。タイという国名は 1939 年にシ

ャムから変更され）の条約によりメコン川の右岸がシャム領、左岸がラオス領となった。

そこでシャム領の側に限定して議論をする際には「シャム東北地方」と記述する。  

地理環境を外観しておくと、①のルアンパバーンを中心としたラーンサーン地域北部

は、山々が連なる山地となっている。山間をメコン川やその支流が流れて盆地世界が開

け、水田耕作が行われる。メコン川とその支流による自然環境に依存して、中国に位置

するムアン・シップソーンヂュタイ（Muang S ipsong Cuthai）やムアン・シップソーンパン

ナー（Muang S ipsong Panna）、ベトナムに位置するムアン・ライ（Muang Lai）、ムア

ン・テーン（Muang Thaeng 現在のベトナム内ディエンビエンフーDien Bien Phu）、あ 
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【図 3】 ラーンサーン地域地図（筆者作成） 
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るいはラオスのムアン・フアパン・ハー・タンホック（Muang Hua Phan Ha Thang Hok）、

ムアン・パガン（Muang Pakan）などの、ラオ人を中心とした盆地国家が存在した。  

②のラーンサーン地域中部は、平野の広がるビエンチャン付近が中心となる。ビエン

チャンから 60 キロメートルほど北に向かえば、ラーンサーン地域北部へと連なる山々

にぶつかる。ビエンチャンのメコン川対岸にはシャム東北地方コーラート高原（Khorat 

P lateau）が広がっている。コーラート高原を東西に横切るようにチー川（Chi River）と

ムーン川（Mun River）が流れる。本稿では、北側にあるチー川流域あたりまでをラーン

サーン地域中部と考える。チー川流域には地方国のムアン・ファー・デート（Muang Fa 

Det）があり、セーマー石群の遺跡が広がっている（星野 1990: 28）。  

③のラーンサーン地域南部は、チャンパーサックを中心とした地域である。ヒンドゥー

寺院ワット・プー寺（Wat Phu）を宗教的な中心におくチャンパーサックは、肥沃な穀倉

地帯となっている。さらにそこから東には標高 1,000 メートルほどのボーラウェン高原

（Bolaven P lateau）が広がっている。 

③のラーンサーン地域南部のメコン川対岸には④のシャム東北地方が広がる。このメ

コン川右岸のウボーンラーチャターニー周辺は、為政者の側から「有徳者の反乱」とし

て記録された本稿で主に扱う宗教運動の主な舞台となった地域である。 

シャム東北地方は、1893 年のフランスとシャムの条約によってラオスと分断されてシ

ャム側の領地となった地域である（地域の歴史は次節にて扱う）。高さ 100−200 メート

ルほどのコーラート高原が、16 万平方キロメートル以上に渡ってひろがる。メコン川へと

流れるチー川とムーン川が高原を横切っていて、チー川流域はラーンサーン地域中部、

ムーン川流域はラーンサーン地域南部と大まかに区分しておきたい。 

なお、中心―周縁―外縁の概念に引きつけるならば、中心はシャム・バンコク周囲、

外縁は①のラーンサーン地域北部と、③のラーンサーン地域南部の山地部、そして周

縁は②のラーンサーン地域中部の平野部と、④のシャム東北地方として大まかにわけ

ることができる。ただし、以上のような①〜④の地域区分であれ、あるいは中心―周縁

―外縁であれこれらは便宜上区分をしたものであり、明確な境界線をともなうものでは

なく流動的であることは前述の通りである。 
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序.5 .2 シャム東北地方へのラオ人の入植  

ここではラーンサーン地域の特に周縁としてのシャム東北地方におけるラオ人の歴

史を紐解いていこう。ラーンサーン地域での政治的な担い手は前述の通りラオ人であっ

た。1893 年にシャムとフランスの間でシャムーラオスの国境が確定されたことによって、

ラオ人はシャム東北地方側とラオス側に分断された。分断されたラオ人の数はシャム東

北地方の方が圧倒的に多い（Condominas 1970: 10）。具体的なラオ人の人数は把握

するのが困難だが、林は 20 世紀末のデータから 2 カ国にまたがるラオ人の人数は

1700 万人ほど、そのうちタイ東北地方が 1520 万人、ラオス側が 180 万人ほどとおお

まかに推定している（林 2000: 47）。この数値からみるに、タイ側のラオ人が圧倒的に

多いことがわかる。 

シャム東北地方側のラオ人が飛躍的に増えたのは 19 世紀以降のことである。それま

では、どれほどのラオ人がいたのかもよくわかっていないし、それよりも「カー」が先住し

ていたのではないかという見方もある（Sucit 1995: 52-54; 林 2000: 65）。ではどのよ

うにしてラオ人が地域に住むようになったのか、簡単にその歴史をおさえておきたい。 

ラオ人がまとまってシャム東北地方に移住をした第一段階は、ラーンサーン王国が重

なる内紛によって 18 世紀初めにルアンパバーン王国、ビエンチャン王国、チャンパー

サック王国の 3 国に分裂した時とされる。18 世紀後半になると 3 王国内の混乱・内紛

から逃れ、シャム東北地方へと移住する官吏や開拓民が出現したという（林  2000: 52）。 

その後、1779 年にシャムのトンブリー王朝がラオ人の王国を属国化した。1782 年に

成立したチャクリー王朝もラオを属国と見做す方針を引き継いだ。異民族ラオに対する

シャムの優位性は高まり、ラーマ 3 世の治世 1824 年から入墨制度が導入された。こう

したシャムの圧政に対して、ビエンチャンのアヌ王が 1827 年に立ち上がり、シャムに侵

攻したが、これは失敗に終わった。そしてこの時に 5 万人以上のラオ人がシャムによっ

て戦争捕虜として強制移住させられた（S isak 1990: 278; 高岡・タウィーシン 2004; 

102−103）。この強制移住が、シャム東北地方にラオ人が飛躍的に増えた第二の要因

であった。 
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その後、シャム東北地方へのラオ人の入植は拡大し続けた。林によれば「ラオ人にと

ってタイ東北部を構成するコーラート高原は、国家レベルの政治空間であるとともに、

生活世界としては自生的な開拓空間としての意味を歴史的に併せもつ」（林 2000: 62

−63）ものだったからである。このようなラオ人によって相対的に自由な開拓空間であっ

た東北地方の歴史が大きく動いたのは、19 世紀末のシャムのラーマ 5 世（在位 1868-

1910）を中心として実施されたチャクリー改革の頃である。いわゆるタイの近代に向けた

地方に対する政策が王権によって地方に拡大された。その歴史は次節でみていこう。 

 

序.5 .3 シャムによる地方行政改革と近代 

まず、タイの近代は①チャクリー王朝のラーマ 4 世（在位 1851-1868）が積極的に西

洋の文化を学びつつ、自由貿易の門戸を解放したり、仏教改革を行なったりした諸政

策の導入から開始され、②続くラーマ 5 世が中央集権的地方行政制度などの諸制度を

導入したチャクリー改革を実施して本格化し、③そしてラーマ 6 世（在位 1910-1925）

の治世における「タイ人」としての「公定ナショナリズム」の鼓舞と形成によって成立した

と理解されている。広義ではラーマ 4−6 世王の治世が、狭義では②のラーマ 5 世によ

るチャクリー改革での一連の政策による地方の実効支配の成立が近代にあたるとされる。

そして周縁地域における近代の成立もそうした文脈において叙述されてきた。 

1893 年にフランスとの間でメコン側を国境とすることが決定されると、王権は異民族

ラオ人の地をシャム国内の一地方へと囲い込んで編成することが必要となった。そのた

めにラーマ 5 世は 19 世紀の終わりから地方行政改革をし、王国の歳入や徴税、教育、

司法制度などの行政機構の統括を行った。こうしてラオ人の地方国ムアンの行政や財

政、司法を直接支配することとなった。 

また、フランスがラオスに侵攻したことが背景となってシャムは国家形成を急ぐととも

に、ラオ人を「タイ人化」させていく必要もあった。そこで王権は、1899 年にはシャム東

北地方でのラオの名の抹消を行った（Phaithun 1972: 111−117）。こうしてラオ人は

徐々に東北地方の「イーサーン人」へと置き換えられていった。すなわちこれら一連の

シャムのチャクリー改革は、ラオ人にとっては自身のアイデンティティが奪われた過程で
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あった。しかしこれまでのタイのナショナル・ヒストリーの文脈ではその点は棚上げされて、

シャム全土の近代化に向けた重要な改革として歴史に刻まれている。 

さらにシャムの王権は、ラオ人の意識構造や精神世界に関しても変容を迫った。前

述の通り、現在のタイは仏教が王権の神聖性を支える根拠として機能している。現在の

タイ東北地方も仏教に対して、あるいは王権に対しての信奉は厚い。タイ全国で登録さ

れている寺院のうち半数が、面積と人口の 3 分の 1 を占める東北地方にあるとされて

いることもそれを示している(Tambiah 1976)。 

ただし国家と王権のイデオロギーを支える仕組みは、まだタイが国としての領域をも

っていなかった当時においてはシャム東北地方には浸透していなかった。なぜなら、王

権のイデオロギーを支える仏教宗派は 19 世紀半ばにラーマ 4 世によって創設された

戒律実践を重んじるタンマユット派（Thammayut）であり、この時代にはまだそれが浸透

していなかったからである（タンマユット派の東北地方への浸透の歴史的展開について

は 7 章で詳述する）。地域への浸透が実現したきっかけとなったのは、1902 年の「ラタ

ナコーシン暦 121 年サンガ統治法（phraratchabanyat laksana pokkhrong khana 

song Ro.So.121 以下、サンガ統治法）」の制定からとされる（石井 1975: 145−152）。

サンガ統治法は、王権が地方の寺院・僧侶を管理下に置いて、仏教の国教化と仏教サ

ンガの一元的管理を目指すもので、いわば王権の神聖性を支えるイデオロギーとして

機能する仕組みの基礎となる法律である。 

シャム東北地方へのサンガ統治法の適用は 1908 年までに行われ、1920 年代以降

には仏教サンガの中央集権的な官僚制化に基づいて教理教科書や教法試験が整備さ

れ、また土着信仰の排除の方向にも進んだ。そして、中心から周縁地域へと仏教をめぐ

る制度が広がり、地域では教義・聖典学習を通じた仏陀の教えの学び、そして仏教の

正法にしたがって統治する王＝正法王思想も浸透したとされる（Arawon 1981; 林

2000）。 

このようにシャムによる国境線の確定やシャム東北地方の空間への法的介入、ラオ人

のタイ国民としての「イーサーン人」化、そして意識構造の変革といった一連の改革によ
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って 20 世紀前半にはシャム東北地方はシャム王国から実効支配を受けることとなった。

これによってシャムの周縁の近代は成立したという見方がなされている。 

 

序.5 .4 シャム東北地方をめぐる歴史叙述の問題点 

これまで簡単に中心のシャムと周縁の東北地方の近代の歴史をみてきたが、ここで

問題となるのは周縁の歴史では外縁が捨象されていること 2 3 ）、さらにそれが中心権力

からの影響力のみの視点から描かれている点にある。その理由は、タイの近代論が国

家的王権論と不可分に結びついているからである。以下で、その点についてみていこう。 

シャムが近代地理学の知の導入や、地図作成、地理的身体
ジ オ ボ デ ィ

の言説の創造によって

新しいネーションを形成したことを詳細に論じたトンチャイ・ウィニッチャクン（Thongchai 

Winichakul）によれば、ラーマ 5 世によるチャクリー改革とシャムの近代に関する議論

は、タイ史研究の分野でこれまで多くなされてきたものの、それらのどれもが実は同じよ

うな方向性の結論に向かって展開されてきたと指摘している。すなわちタイのどの歴史

研究においてもチャクリー改革と近代化とは、シャムの王権の華々しい栄光の偉業を示

す事例として叙述されてきたという（トンチャイ 2003: 264-275）。その王権の栄光とは

近代を通じて領域内の周縁地方の秩序を改革し、シャム王国の西洋からの植民地化の

回避と独立を守ったという歴史の物語である（トンチャイ 2003: 267−269）。 

こうした指摘の通り、前項でみた周縁のシャム東北地方の歴史は、あくまでも中心的

王権による偉業を進めていく上での対象地域として叙述されてきた傾向がみてとれる。

しかし、このように周縁地域の歴史が中心からの不可逆的な影響力において変容した

面だけを捉える議論の立て方は、常に受け手の存在としての地域社会像を形成するこ

とになる 2 4 ）。いわば、周縁の地域社会が独自の原理で変容した歴史は捨象され、「な

ぜ、王権支配は成立できたのか（仏教イデオローが浸透できたのか）」という問いかけに

対する答えは「シャムの王権がそれを可能とするほどに強大だから」、また、「どのように

周縁地域ラオの近代は展開したのか」という問いかけに対する答えは「シャム王権がそ

れを制度的展開において実現した」というものに帰結する 2 5 ）。周縁地域の秩序変容の
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歴史、あるいは意識構造や精神世界の形成は、往々にしてシャム王権中心史観（「タイ

公定史観」2 6 ））にもとづく近代化論に還元されてしまう 2 7 ）。 

しかし、過去に生きた人びとは中心権力からの不可逆的な影響力のもとでのみ生き

ていたわけではない。人は複数の影響力の交叉する場に身をおき、世界観や文化を熟

成させる（Birth 2008; Bloch 1998; Hamilakis and Theou 2013）。王権の制度展開

を通じて地方行政が整えられていくという議論はわかるとしても、人びとの精神性の部

分までもが権力からの影響力において形作られたとするのは一方的な見方ではないだ

ろうか。 

このように一般的な近代論と同様にタイの近代論もまた、「権力の影響力の不可逆性」

を前提とした歴史観が伏流している傾向が強い。そしてその議論ではシャム王権の国

家が枠組みとなっているため、外縁に対する視点がすっぽりと抜け落ちている。周縁の

変容と近代の形成において、外縁の山地はどのように関わっているのか、すなわち本

稿に引きつけて言えば外縁の振幅はどのような社会変容をもたらしたのかという点につ

いては全く範疇になかった。そこで、本稿では様々な影響力のベクトルを含む外縁の振

幅の歴史を紐解き、権力の影響力の不可逆性に基づく歴史認識を見直す。 

 

序.5 .5 宗教運動への着目 

では、外縁の振幅を何において捉えるか。本稿でその対象とするのが、19 世紀後半

から 20 世紀前半にかけて、外縁から周縁へと拡大した宗教運動である。この宗教運動

は、特別な力を持つ「有徳者」（phu mi bun）を自称して奇跡を演じ、新たな未来の訪

れを説いた聖者が主体となって起こったことが知られている。聖者の他にも当時、ピー

（Phi 精霊 2 8 ））に関わる儀礼の実践者や僧侶、あるいは各地を放浪し森や洞窟で禁欲

的な修行をする頭陀僧らがいた。かれらは、超俗性をもって強靭な精神力に支えられて

いた。ウェーバーがいうような人間の世界を放棄し、無欲な隠遁者になることで本質的

に俗世の次元を支配することのできる特別な力を得ことができた存在（Weber 1970: 

327）であり、地域住民から超自然的・超人間的な力や性質をもつものとして信奉されて

いた。ここでは聖者や頭陀行僧といった存在を、ウェーバーのいう「カリスマ宗教者」（ウ
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ェーバー 1960−62）として捉えておきたい（なお、周縁の頭陀行僧は地域社会におい

てカリスマ的存在であったが、しだいに地域の支配の貫徹をめざす王権側に取り込ま

れて思想的・実践的な矛盾を抱える存在となる。そのことについては第 7 章で詳しく論

じられる）2 9 ）。 

   こうしたカリスマ宗教者たちは地域住民に実践行為を促す覚者として、あるいは救世

主として崇められていたが、かれらによる宗教運動は為政者の側からは「有徳者の反乱

（kabot phu mi bun）」と呼ばれ、東北地方における大きな反政府運動・王室への反乱

として記憶されてきた 3 0 ）。シャムが地方行政改革を進める中で地域の秩序が変容され

ていくことに対して異民族ラオ人が反乱を起こしたという、いわばネガティブな歴史とし

て表象されてきた（この宗教運動に関する研究史は第 2 章で論じる）。    

 本稿はこの宗教運動を分析の対象とするが、ただし反乱としての側面を強調すること

を主題とはしていない。あくまでも外縁から周縁へと拡大される宗教運動を支える信仰

動態を考察するために、宗教運動を取り上げている。すなわち外縁の「カー」の聖者に

よる宗教運動を通じて提示された信仰体系や、悲惨な状況からの救いのビジョンとして

の救済観念が、山を下って周縁に拡大していく中でどのように変容したのか。そしてそ

れが中心としてのシャムの王権と拮抗しながらどのような社会変動をともなったのか。こ

うした外縁を基点とした周縁での信仰動態を捉えるために、宗教運動を取り上げること

とする。 

 

序.6 本稿での史料の扱い方 

次に外縁の振幅を宗教運動からみるにあたり、どのような方法論を採るかを明確にし

ておきたい。大前提として本稿では、外縁・周縁の地域に関して書かれた文字史料に

依拠しながら議論を組み立てる。ただし、これらの地域に残されている史料は、中心とし

てのシャム王権の側のそれに比して圧倒的に少ない 3 1 ）。そのため、これまで対象の周

縁地域の近代における王権や仏教の信仰の歴史的側面については、人類学者の手に

よる民族誌によって断片的に、また巧みな想像力を駆使して記述されてきた側面もある
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ので、ここで簡単にふれておきたい（Bunchuay 2002; Tambiah 1976; 1984; 林 

2000）。 

たとえばスタンレー・J・タンバイア（Stanley Jeyara ja Tambiah）は、1970 年代の東

北地方における宗教儀礼に着目して僧侶や民間バラモン、シャーマン、モータム祈祷

師（motham 仏教的な守護力を使う宗教的職能者のこと）のそれぞれの儀礼が村落の

なかで共時的に関連し合うことで共同体の宗教体系や社会規範が成立している様を描

き出した（Tambiah 1984）。そして、地域内の宗教的秩序と王権との関わりを考察する

ために、各地を放浪し森や洞窟で禁欲的な修行をする頭陀行僧（phra thudong）の役

割に注目した。頭陀行僧は聖性を有す存在とされ崇拝を生み出すこと、さらにシャムの

王権を支えるサンガ堕落の際には、サンガを活性化させる役割を果たしたことが見いだ

されもした（Tambiah 1984:  71−77）。  

周縁地域における頭陀行僧が、中心としてのシャムの王権やサンガの活性化に深く

関わっていたことを示したタンバイアの議論は愁眉であり、本稿が依拠した部分も少な

くない。ただし、チャールズ・カイズ（Charles F. Keyes）やマイケル・カリサース

（Michael Carrithers）が批判したように、タンバイアの議論には、歴史的視点が相対

的に欠如しているという点が否めない。たとえばカイズは、頭陀行僧のような存在は 19

世紀後半から 20 世紀初頭のタイ近代国家形成過程において考案されたものだとする

（Keyes 1987: 135）。また、カリサースもカイズの指摘を踏まえつつ、タンバイアは構造

的に宗教動態の理解を深めようとするため歴史を無化している部分があり、それを解決

するためには時系列的な変化の側面を追うことが必要だと述べている（Carrithers 

1983: 166−168）。 

一方、東北地方におけるモータムの生成過程を丹念に追い、地域社会の現実に即し

た仏教の展開を論じた林は、歴史の再構成に力点を置いている。林は 1920 年代以降、

サンガ統治法の成果が表面化してくる過程において、地域社会がそれをどのように受

容し、秩序に落とし込んでいくのかということを主に扱い、これが東北地方の人びとが歴

史的に紡ぎ出す宗教的実践の理解への道を開いたとも評価できる（林 2000）。  
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国家的仏教を受け入れざるを得ない地域社会に着目する林の議論は、本稿の視点

と大きく重なる。ただし、同議論が 1920 年代以降を主たる対象としているため、1902

年のサンガ統治法制定に至るまでの時代についてはまだ議論の余地が残されていると

筆者は考える。サンガ統治法はシャム近代国家形成のために仏教の国教化を目指す

制度であり、それがラーマ 4 世の創設によるタンマユット派の 19 世紀後半からの周辺

地域での展開との連続性にある（石井 1975; Wilson 1997）ならば、特にその点を射程

にいれて議論をする必要が生じる。 

以上のように、ラオの周縁地域の信仰を軸とした社会の動態性については、人類学

者や民族誌家による研究によって一定程度進められてきたものの、19 世紀後半まで時

間軸を遡り、史料の分析を積極的に含んだ歴史像を再構成することはなされてこなかっ

た 3 2 ）。そこで本稿では、タイ国立公文書館所蔵のラーマ 5 世王期マハータイ（内務省）

の公文書や『タイ史料集成』（Prachum Phongsawadan）に収められた諸『年代記』、当

該期のシャムのエリートによる「カー」やラオ人に関する叙述や民族誌、さらには地域社

会で活動していた僧侶の回顧録など様々な種類の史料に依拠する 3 3 ）。そして、これら

の史料の分析については、次で述べるような歴史学における歴史叙述と史料をめぐる

議論を下敷きにしたい。 

国家が歴史の語りを支配していたことで残される公文書は、かつては「真実」を語るも

のとして考えられ、民衆のオルターナティブなヴィジョンは捨象されつつ、国家側を視

点においた「上からの歴史」が描かれる材料だった（グラック 1995: 21–22）。しかし科

学の正当性を支える「大きな物語」の信頼性が揺らぎ、1980-1990 年代において歴史

学研究はいわゆる「言語論的転回」のなかで歴史認識の問題が盛んに議論された。そ

こでは「歴史」の「客観的事実」がアプリオリに存在するという見方は否定的に捉えられ、 

むしろ書かれる現実は言葉によって構築される文化的解釈であり、「フィクション」と見

做される傾向がある（Atkinson 1990; Cl i f ford and Marcus 1986; Samuel and 

Thompson 1990;  White 1973）。 

そして歴史叙述を支える史料についてもまた、かつてのように綿密な史料批判の手

続きを踏みさえすれば客観性をもった過去の構築ができる材料になるという考えは通用
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しなくなっている。「史料はもはやそれを通じて過去をのぞき見ることのできる透明なガ

ラスではなく、ときに実像をゆがめるレンズであり、あるいは乱反射する多面鏡であり、

史料と過去の事実との間に一対一の安定した関係はもはやアプリオリに想定できない」

（大黒 2017: 120）という認識は、歴史学の中で特にオーラル・ヒストリー研究や、日記

や手紙など個人の「語り」に着目するエゴ・ドキュメント研究の分野では徐々に広まりつ

つある（槙原 2014）。歴史学には史料至上主義の風潮がまだまだ根強く残っているも

のの、徐々に史料は過去の「事実」そのものを示すものではなく、表象する事柄を読み

解く中で「現実」を発見するための材料という見方が提出され始めてきている（久留島 

2002）3 4 ）。 

このように近年では史料に対するアプリオリな信頼が揺らいでいる。とはいえ、言語の

指示する対象への限界によってどのような社会的現実もあるいは過去の復元も原理的

には不可能である（富山 1994: 1）という極端な立場にたって、歴史の叙述をいっさい

放棄することは避けたい。むしろ筆者は、文字による史料が現地にほとんど残されてい

ない対象地域の歴史に関しても、可能な限りの様々なタイプの史料を集め、そこから断

片的に見えてくることや、表象されていることを読み解き、輪郭を点描的に固めていくこ

とで歴史の実相を再現したい。これまでのように歴史学は文字として残された史料のあ

る地域を、人類学はそれがない地域を対象とするという姿勢を見直し、文字のない社会

の歴史を史料から積極的に組み立てること 3 5 ）、すなわち、時間性および文字による史

料の多寡に歴史学と人類学の差異を求めるのではなく、両者を積極的に架橋する議論

が展開されるであろう。 

 

序.7 本稿の構成 

以上の問題意識と分析方法を踏まえた上で、本稿ではおおまかに①なぜ、これまで

ラオ人と「カー」の宗教運動を連続して議論されてこなかったのか（第 1 章・第 2 章）、

②「カー」とラオ人のそれぞれの宗教運動をつなぐものはどのような存在で、さらにそれ

ぞれで提示される救済観念とその変容過程はどのようなものか（第 3 章〜第 6 章）、③
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地域での信仰動態はシャムの王権と拮抗しつつ、どのような社会変動をともなったのか

（第 7 章）について明らかにしていく。具体的には次のような構成をとる。 

まず第 1 章では、ラーンサーン地域に住む「カー」とラオ人について分析したこれま

での民族誌研究を概観するとともに、両者の関係性についても提示する。議論を通じて、

これまでラオ人と「カー」が支配者／被支配者という見方で一面的に捉えられてきたこと

を相対化する。 

第 2 章では、対象地域の宗教運動に関する先行研究の問題点を明らかにする。特

に周縁のシャム東北地方における宗教運動（「有徳者の反乱」）が、ラーマ 5 世の異母

弟ダムロン親王（Somdet Phrachao Boromwongthoe Kromphraya 

Damrongrachanuphap／Pr ince Damrong Ra janubhab）によって初めて書物で公表さ

れた 1930 年代に立ち返り、その記述の概要を明示するとともに、それが書かれた歴史

的・社会的な背景にも触れる。そしてその歴史叙述がその後の学術的な理論化の基礎

となったことを示す。さらに宗教運動論を新たな地平に導いた千年王国運動論につい

ても取り上げて、その意義と問題点を提示したい。   

第 3 章では、19 世紀後半の「カー」による宗教運動に焦点をあてる。ラーンサーン地

域北部にシャムやフランス、ホー（太平天国の乱に敗北してメコン川上流地方に逃げて

きた中国人匪賊。黒旗軍・白旗軍などと自称した集団）など様々な権力主体が入り込む

中で山地民「カー」が現状をどのように説明し、そしてどのようにすれば現状が改善され

るのかを示しながら宗教運動を展開したのか、どのような秩序を目指したのかを、聖者

による儀礼を分析することで論じる。「カー」の力を象徴する神話の中で出現する王権

についても併せて論じる。  

第 4 章では、第 3 章でみたラーンサーン地域北部でのカー・ヂェ族の儀礼を発端と

するカー・ヂュアンの宗教運動が、19 世紀末から 20 世紀初頭にかけて南部のカー・ア

ラック族に拡大した歴史的過程を扱う。南部の宗教運動は北部のそれのどのような点が

引き継がれ、かつ何が変わったものなのかといったことについて詳しく言及する。 
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さらに南部の「カー」の宗教運動が山をくだり、メコン川の国境と民族をこえてシャム

東北地方へと拡大したこと、すなわちラオ人に受容されたことの背景を、芸能民モーラ

ム（molam ラオの社会において謡をする吟遊詩人）がもつ象徴性の視点から分析する。 

第 5 章では、芸能民モーラムの喧伝によって拡大した宗教運動が 1901−1902 年の

間にシャム東北地方の各地域においてどのように展開されたのかを具体的にみていく。

これまでこの宗教運動について暴力的側面のみを強調してきたタイ史学の見方を批判

的にとらえ、実際に各地においてどのような実践が展開していたのかを提示したい。特

に聖者たちが実践した仏教儀礼の側面に焦点を当てる。  

第 6 章では、第 5 章でみた 20 世紀初頭の聖者による仏教儀礼が、悲惨な状態から

の解消や改善に具体的にどのような点で意味をもつとラオの人びとから考えられたと想

定できるかを、当時書かれた貝葉文書（bai lan, palm lea f  manuscript）を分析すること

によって明示する。そこで提示される像は過酷な現状からの救いを示す救済観念であり、

それは「カー」の神話内における王権や精霊を基礎とした信仰体系・救済に向けた観念

をラオ人の聖者がどのように置き換えて形成されたものだったかを論じる。 

第 7 章では 20 世紀前半における、周縁でのラオ人の聖者や頭陀行僧といったカリ

スマ宗教者による仏教の信仰の序列化をめぐる活動が、シャムの王権の地域への進出

とどのような接点をもち、拮抗関係にあったのか考察する。それによって王権の仏教的

王権観念の地域への浸透について、外縁と周縁のカリスマ宗教者による信仰動態との

関わりで論じられることとなる。 

終章ではこれまでの議論を振り返り、外縁の振幅に基づく周縁の近代とはどのような

ものだったのか述べる。そして、その歴史像から近代についての歴史認識を問い直し、

地域の歴史実践への可能性について展望したい。 

 

 

序章 注 

1)  歴史人類学は明確な定義をもつ学問分野ではない。歴史学が意味する歴史人類学と、人

類学が意味するそれも相違がある。たとえば歴史学の分野から二宮は歴史人類学について
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「過去のある時代、ある社会を、その深層において読みとっていこうとする」（二宮 1994: 3）

ことに課題があるとしている。人間が営む生活や文化全般を対象とした社会史研究を進め

たアナール学派にみられるような歴史は歴史人類学として位置づけられている（ル・ロワ・ラ

デュリ 2002 など）。 

  一方、歴史を取り入れた人類学については、文化システムの中における歴史的な変化が

扱われた（ギアーツ 1990; サーリンズ 1993 など）  。たとえばマーシャル・サーリンズ

（Marshal l  David Sahl ins）は構造主義的歴史人類学を標榜し、人類学と歴史学の間に横

たわる方法論的な相違を人類学の実践において乗り越えようとした。人類学者は構造から

具体的な事件の説明をすることができるとして、文化がどのように歴史的出来事の因果関係

を決定するかを考察した（サーリンズ 1993）。人類学における歴史の議論は多いが、本稿

における歴史人類学に関しては序で述べる通り、歴史性や歴史の資源化に関する議論を

背景として、それ自体の方向性を規定する歴史認識の問題に焦点をあてて、未来への歴史

実践への可能性や限界性を考えることを歴史人類学としている。 

2)  たとえばアジアにおける近代の議論のなかで浜下（1999）はその基準を、①世界史的普遍

としての近代、②ヨーロッパの近代、③同時代人の時代認識としての近代にわけている。①

は普遍的な価値を体現する時代として、②はヨーロッパにおける個別的な地域的利害を、

普遍的に世界史的な価値として表現しようとした時代として、③は近代とされる時代に生き

ていた人びとが、自らに先行する、上位の意味をもった時代としている。いずれにしても時

代区分としての近代は、進歩・発展を基礎においた世界史の普遍的価値を体現するもので

あるという（浜下  1999: ⅵ）。 

3)  西アフリカ大陸の近代を問うた中尾（2020）は、近代と植民地統治に由来する変容を同一

視してきた傾向のあるこれまでの研究を批判的に捉えた。すなわち、植民地統治以前の歴

史は既存の研究が整理されるだけで、植民地統治以降の近代の歴史と論理的に結び付け

られてこなかったとして、いわば歴史的断絶を問題視した。そして近代概念について「19 世

紀にみられる持続と変容が、20 世紀初頭以降の植民地統治に由来する変容に合流したも

の」（中尾 2020: 80-81）としたうえで、植民地統治の実態を明らかにした。 

4）  鏡味によると、近代という時代においては、進歩を普遍的な価値とする言説が拡大し、各地

の個別性の差異とぶつかり合った。そのぶつかり合いの過程で互いに調整を進めるなかで、

文化をめぐる諸概念が形成されたという（鏡味:2010: 5）。   

5）  ゾミアとは、チベット・ビルマ語で「高地民」を意味する「ゾミ（zom i）」をもとにして、歴史研究

者ファン・シェンデル（Wil lem  van Schendel）が造語したものである。東南アジアの山地を

一つの巨大な塊の空間として捉えて文化や歴史を考えるのはジョン・ミショーも同様である

（Michaud 2010）。 

6）  リチャード・オコナー（O'Connor ,  R.A .  2000）も  ジョルジュ・コンドミナス（Condom inas ,  G  

1990）の議論を参照しつつ、スコットの見解に近い議論を展開している。すなわち、山地に
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あるタイ民族のムアンの臣民は二つの選択肢があった。一つは移住によって低地のムアン

を目指すことであり、もう一つは低地社会での農耕を捨てて山地で生きることである。後者

を選ぶ人びとは、低地社会における強制労働や納税の義務を避けるために行ったとされて

いる。これはスコットの議論と同じ方向性にあるものといえる。 

7）  片岡はラフを事例に国家と権力の問題を扱い、社会運動の展開について次のように述べる。

すなわち「架空の国王や王をめぐる観念群と、現実の国王や王をめぐる観念群とは、それぞ

れが連続線上の両極を構成し、そのあいまいな幅の中で現実の社会運動は展開」（片岡  

2014: 47）していた。そして、「実在のものも架空のものも含め、あらゆるレベルに王（ジェモ）

や国家（ムミ）が存在」し、かれらは「反国家主義者であるどころか、逆に人びとは常に王や

国家を求め続け、少なくとも主観的なレベルではしばしばそれを手に入れてきた」と結論づ

けている（片岡  2014: 47）。このように山地民が歴史上、国家的なものを建設していたこと

については、他にも雲南におけるハニの人びとが城壁都市をつくっていた事例（Geusau 

2000）や、ミャンマーのシャン高原に住むパラウン族が 18-20 世紀なかばまで国家的な政

治体を形成していた事例がある（Ko j ima &  Badenoch 2013）。 

8）  トム・ブラスもまた、支配に抗し、国家を拒絶した人びとがゾミアに避難するという点は民族

誌学的な裏付けが乏しいとして、スコットの議論がイデオロギー性に偏っていることを批判し

ている。ブラスによれば人類学的・民族誌的にみれば、ゾミアの山地に住む人びとは低地を

追われたことによって移住をしたという経緯を有しており、それは自主的な移住ではなかっ

たという（Brass 2012）。 

9）  二文字屋（2015）は、スコットの支配に抗する社会の議論を整理しつつ、それが大掴みにな

りがちになることは仕方がないとしたうえで、むしろ綿密な事例分析にもとづく個別地域研

究とゾミア論は相互的に議論を深めていくことが重要だとしている。（二文字屋  2015）。 

10） なお、歴史学の立場からスコットの議論を評しているものとしてはマイケル・ドーブ（Dove ,  

M 2011）やリバーマン（Lieberman 2010）を参照のこと。   

11） ビルマ史研究のリーバーマンは、9-19 世紀初頭までの間の東南アジア大陸部において行

政・文化の面で統合された諸低地国家の発生とともに、フランスやロシア、あるいは日本と

いったユーラシア両端の諸地域にも同様の発生現象がみられたという歴史を叙述している

（Lieberman 2003; 2009）。リーバーマンによれば、東南アジアもユーラシア両端も遊牧民

の侵略から守られる周縁である。そしてその周縁では、「奇妙に並行」しながら、持続的な国

家的統合の過程が繰り返された。こうしたリーバーマンの議論についてリードは、西洋／東

洋の二項対立構造を相対化する点において重要だとしている（リード  2021: 4）。 

12） 飯島は山地民ラワが低地のムアンになること、すなわち「コン・ムアン」化について、それを

「国家化」「文明化」の文脈に置くことは単純に過ぎて一面的だとした（飯島  2014: 84）。こ

の主張は山地の視点から歴史や民族誌を描く際に一枚岩的に国家のことを眺めてしまいが

ちな発想を相対化することができる点において重要だと考えられる。 
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13) 長谷川は地域の資源としての歴史について、「近年の市場経済化、グローバル化の信仰と

の関係だけで資源化を理解することだけでは十分とは言えず、長い王朝統治の歴史を有す

る文明社会であった中国の歴史的、政治的、社会的文脈との関係において資源化の展開

をとらえておく必要がある」（（長谷川  2019: 11）とし、ナショナル・ヒストリーとの連関性を重

視すべき立場をとっている。「特定の主体や集団がローカルな文化的実践の場において紡

ぎ出した『歴史』は、為政者や権力組織によってどのような加工と操作の対象とみなされ、よ

り包括的な中国社会の文脈に再配置されていくのであろうか」（長谷川  2019: 11-12）を問

うことで、歴史や文化を消費する地域と、政治的な権力との関係が見えるとしている。ナショ

ナル・ヒストリーを支える近代に関する歴史認識を相対化し、地域の資源としての歴史の多

様性を展望しようとする本稿にとって、こうした長谷川の指摘は重要だと考える。 

14) 外部性に由来する王権の神聖性（Evans−Pr itchard 1948）は、儀礼や病気治療など様々

な場面を通じて地域社会の民衆の間に浸透し、人びとの世界観を規定、行動を決定づけて

いた。たとえば、マーシャル・サーリンズ（1993）はかつて、外来王に関する神話的世界観

が民衆の行動を決定づけて「歴史」が形成される点を明らかにした。サーリンズによると、18

世紀ハワイに来航したクックは、ハワイの神話的世界観に基づいてロノ神の化身、すなわち

外来王として解釈され、最終的に殺害された。一見すると理解に苦しむような、突拍子もな

いクック殺害事件は、現地の人びとの世界観の構造において「歴史」になったことが明らか

にされた。（サーリンズ 1993）。 

15） 王権の神聖性をめぐる議論は長い歴史を持つ。たとえば、王権は神聖性を帯びているがゆ

えに社会全体を体現するとされる（フレイザー 1986 ;  ホカート  1986 ;  Tambiah 1976 など）。

そのため、王個人の衰弱と社会の衰退が重ねて観念されることで行われる「王殺し」の慣行

や、王権の穢れをまとった身代わりを犠牲にして社会の安定を目指す「モック・キング」の慣

行などが行われた（G i rard 1977; Scubla 2002; S imonse 2017; 山口 1990）。  

  また、ヒンドゥー世界の王権と国家についてクリフォード・ギアツ（C l i f ford Geertz）は、10

世紀から 19 世紀までのインドネシア・バリ島のヒンドゥー社会の小王国（ヌガラ）を「劇場国

家」という言葉で捉えた。劇場国家の王権はその興行主に、僧侶が監督・演出、民衆が俳

優と観客をかねた役割を担った（ギアツ 1990: 12）。こうして準備された劇場空間において

王権は、ヒンドゥーの神話的世界にしたがう儀礼に奉仕し、神の化身＝神聖王であることを

民衆に提示しえる。ヒンドゥー世界観におけるコスモロジーの媒介者としての王権の神聖性

を民衆に体感させる空間として、劇場国家が機能した。このようにギアツの議論では、参加

者としての民衆は劇場国家空間においてそれぞれ役割を演じることで、王権の神聖性を認

識し、受容することが提示された。ヌガラの王権は政治・経済を上からの強い力を持って現

実的に強制する存在ではなく、神聖性を帯びた観念モデルであり、そのイデオロギーは双

務的な関係性のなかで人びとに伝えられたことが見出された。  

 さらにヨーロッパの歴史を振り返ってみると、中世から近世に流行した結核性のリンパ腺炎
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（瘰癧）の病気から救う治癒者として王が振る舞った事例もあり、これが王権の神聖性の民

衆への提示につながった（ブロック 1998）。 

16 )  タイやラオスを含めた東南アジアの南方上座仏教社会では、王権の神聖性の正当性の提

示と浸透は「仏法（thamma 世界に出現する法輪。ダルマ）・サンガ（khana song 僧侶集

団）・王権」の関係性において説明されてきた（石井 1975 ;  小野澤  1982; Tambiah 1976）。

すなわち上座仏教社会では、仏法を保持・継承する存在としてサンガがある。サンガは仏

陀の教えを実践する僧侶集団で、僧侶（phra）の自力救済、および在家の現世・来世の救

済の実現にむけた福田として機能し、民衆の宗教世界に不可欠な存在となっている。この

サンガを庇護するのが王権である。王権は在家の代表として、サンガを経済的に援助する

ことで仏法を獲得、正法王としての神聖性を備えることができる。つまりタイの王権の神聖性

は、仏教イデオロギーに支えられ、人びとに提示される仕組みになっている（小野澤  1982）。 

17) 1958 年のラオス政府国税調査では 820 の民族名があったという（Turton 2000）。しかし、

その後、民族数はまとめられ、2000 年の国税調査では全人口が 575 万人で民族は 49（タ

イ族 8、モン・クメール諸語族 32、シナ・チベット語族 7、モン・ミエン語族 2）となっている

（安井  2010: 19; スックサワン 2005 :  177）。 

18 )  虫明はラオス国内のモン・クメール諸語族の人びとの数を人口の 2 割、15 万人ほどを占め

るのではないかと述べている（虫明 2010b: 23）が、正確な人数は把握できないのが実情で

ある。 

19) ラーンサーン地域の山地民について幅広く研究したブンチュアイ・シーサワット（Bunchuay 

Sisawat）によれば、ラオスの「カー」は 27 に分けられる。カー・ム族、カー・ラメート族、カ

ー・ホーク族（Kha Haok）、カー・カット族（Kha Khat）、カー・プーノーイ族（Kha 

Phunaoi）、カー・ガウェーン族（Kha Kawen 族）、カー・ジョーン族（Kha Caon）、カー・ワ

族（Kha Wa）、カー・ドーン族（Kha Dong）、カー・ガセン族（Kha Kaseng）、カー・サラン

族（Kha Salang）、カー・ナー族（Kha Na）、カー・ペー族（Kha Phae）、カー・サームプー

族（Kha Samphu）、カー・ギアオ族（Kha K i ao）、カー・ペーン族（Kha Phen）などである。

ブンチュアイは、かれらの身体的特徴や衣食住について詳細な議論を展開し、「カー」はタ

イ人と似ているが肌が黒いこと、タイ人やラオ人より背が低く力があること、同じような言語を

話すものの服装が大きく異なるなどを述べている（Bunchuay 2002）。 

20） 本稿での「先住民」の語は、当地域に関して記された諸史料にあるように、あくまでもラオ人

が「カー」をかつて先住していた民として捉えていたという点を示すために用いている。

1990 年代以降の世界的規模での先住民運動の高まりを背景にして自己主張する「先住民」

（清水  2003）という政治的意味合いは含めていない。その点を踏まえ、史料用語としてある

いは儀礼における象徴性を示す際にこの語彙を用いる場合には、括弧付きで表すこととす

る。なお、タイの「先住民」や山地民の近年の動向、自発的行動に関する論考としては綾部

（2008 ;  2014）や速水（2009）を参照のこと。 
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21)  ダムロン親王は同じく山地の少数民族であるガソー族（Kaso）についての記述の中で、次

のことを明記している。すなわち、①ガソー族は実は「カー」の一つであること、②ガソー族

のサラー（sala）あるいはタンバン（thangbang）という遊びの文化は、森の民を起源としてい

ること、③ガソー族は、森の民「カー」の文化を残しつつも、今ではタイの言葉や文化も持っ

ていることである（Damrong 2016 :  361-363）。ダムロン親王によれば、シャム領域内のガ

ソー族は左岸の森の民「カー」出身の移住者であるが、現在はタイ人の文化も取り入れつつ

ある。これらからダムロン親王は、メコン川右岸シャム東北地方にいる様々な山や森に住む

少数民族は、ラオスの森の民「カー」を出自としつつも、シャム領域内に定住することでしだ

いにタイの文化と混ざりあった人びととして表象したことがわかる。このように「カー」を示し

たうえでダムロン親王は、①「東北地方にいる人びとはタイ人と「カー」の 2 種類しかいない 」

とし、②そして地域内の大半はタイ人であり、③「それならばラオ人はいったいどこにいるの

か（Damrong 2016 :  363）」という論理を展開した。 

  なおダムロン親王は「カー」以外の少数民族として、東北地方のカンボジアとの境界付近

であるムアン・スリン（Muang Sur in 以下、スリン）やムアン・サンカ（Muan Sangkha）、ムア

ン・クカン（Muang Khukhan 現在のシーサケット（Sisaket）県内）、プラコーンチャイ

（Prakhonchai。ナコーンラーチャシーマー内にある。かつてはタルン（Talung）という地名

だった）らにいた「カメーン・パードーン（Khamen Padong）」を取り上げている（Damrong 

2016 :  363）。 

22) マンダラ国家のような構造についてタンバイアは「銀河政体」として、中央や地方のムアンが

関係し合いながら均衡を保っていたことを主張した（Tambiah 1977）。あるいは、ギアツは

マンダラ型国家ヌガラについて演劇的性格の視点から「劇場国家」として捉えて、国家儀礼

の意義を説いている（ギアツ 1990）。 

23） 王権論が外縁としての山地の社会を含めて議論してこなかった点については、かつて関本

が明確に指摘していた。すなわち関本は、王権論が東南アジアの伝統的政治体系論のな

かには論理的に位置づけられていないことを問題視し、①「王権らしく」みえる個々の王権

だけに焦点をあてて議論するのではなく、対象をもっとも広い外縁において捉えること、②

そのうえで、東南アジアの伝統的政治体系論のなかに位置づけていくことが必要だと指摘

した（関本 1987: 6）。国家の外縁から王権を捉えることを重要視する関本の指摘は、近年

片岡（2014）が王権をさらに広い外縁において捉えることを可能とするのは山地社会からの

議論にあると述べて、ラフ族の国家や王権についてとりあげたことと軌を一にしている。 

24) 近年、周縁地域の変容の歴史を外来の契機に還元することに対する批判が人類学の分野

から提出されている。たとえば里見はカーゴ・カルトに焦点をあてて、それが植民地政府か

らの影響力に対する受動的な反応に視野を狭めることを見直すべきだと主張した。メラネシ

アの社会運動によって起こった変化が、外来に由来するものと還元すること、それはすなわ

ち対象地域の人びとを「伝統的な認識枠組みによってそれに受動的かつ非合理的に対応
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することしかできない」（里見  2018 ;  152）存在として表象されることにつながるという。そこ

で里見は、社会や生活の変化の可能性は外来だけに由来するものではなく、もともと地域

の中に潜在していたものだいう認識において、その論理を考えることが重要だと指摘してい

る（里見  2018 ;  152-153）。 

25 )  宮崎は「王を王とする差異化の体系は、民の日常における差異化の体系と何らかの形でつ

ながりをもたねば、王権は単なる自己主張に留まる。両者の分類体系に同型性ないし通底

性がなければ、王権は説得性を持たないことになろう」（宮崎  1991: 120）と述べている。す

なわち、王権は民衆からの承認の上に成り立つ。この指摘にしたがえば、中心からの不可

逆的な影響力、制度的展開においてのみ地域社会での王権に対する神聖性が成立したと

いう見方は一面的に過ぎることがわかる。  

26 )  公定史観は、一つの王権をスコータイ（Sukhothai）・アユタヤ（Ayutthaya）・トンブリー

（Thonbur i）・バンコクという王都の移動にもとづいて単線的な時間軸で歴史を捉えるもの

である。これは複数の政治権力との並存に基づく多様な歴史像が見失われる点において批

判されている（石井 1999: 2−13）。 

27) 近年、少しずつシャムの王権中心史観の見直しをはかる諸研究が提出されている。たとえ

ばタイ史研究の分野からの公定史観を批判する論考（石井  1999; トンチャイ 2003）や、地

方権力との関連で王権が相対的に位置づけられた論考（小泉 1994）などは、王権と地方の

間のダイナミックな関係性や民衆の姿が少しずつ浮き彫りにし、シャム王権を様々な権力の

なかの相対的な一つの主体と見做している。特に王権中心史観の偏向性を再考する観点

から、小泉（1994）は豊富な史料をもとにして 19 世紀におけるシャムの王権の地方統治の

あり方を分析、相対化した。小泉の研究は地方の文脈における王権のあり方を歴史的に考

える上で重要である。 

  さらに、タイだけでなく他地域の王権論をながめてみても、王権を含む権力に対する周縁

の人びとの多様な態度が描かれている。たとえば周辺地域の人びとが国家そのものを拒否

して逃避と抵抗を繰り返す、いわば権力への拒絶行動を扱う研究（Corr and Powers 

2012; Kar lson 2013）や、権力との距離を保ちながらも時に積極的にアクセスする民衆の

柔軟な態度が提示された研究（大澤  2017）、さらには権力の正統性を支える仏教イデオロ

ギーが単なる権力側にとって都合よく作用していたのではなく、地域の民衆が自分たちの

行為に対する正当性を確保するためのイデオロギーとしても働いて利用されていたことを指

摘した研究（足羽  1991: 68 ;  Leach 1973）などがある。これら王権の中心性を強調する文

脈に見直しをはかる諸研究では、周縁の人びとの権力からの逃避や抵抗、距離の取り方や

利用といった多様な実践が明らかにされた。それはすなわち、王権が唯一絶対の存在では

なく、むしろ様々な関係性における一つの主体であることが明示されている。   

28 )  ピーに対する呪術的な実践や、人びとの認識について扱った津村（2015）の研究は、イー

サーンにおける精霊信仰の実態を知る上で非常に重要なものである。氏によればピーとは
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「わからなさ」が本質であり、それを人びとが受容することで社会の一貫性が保たれ、世界

への理解が存立できるという。 

29) ウェーバーはカリスマについて、聖フランチェスコやナポレオンなどのような運動の指導者

の特性に基づいて、それを超自然的で、超人的な人、あるいは少なくとも特別な力や個人

の資質を授かったものと捉えている（ウェーバー 1960-1962）。本稿のカリスマ理解もそれ

にしたがっている。こうしたカリスマ宗教者は、山地と低地国家をつなぐ象徴的存在とされる

（Cohen 2001; 速水  2015 ;  Tambiah 1984）。かれらは低地国家の宗教や宇宙観を山地

社会にもたらし、反権力的な思想形成を担ったり（Gravers 2012; Walker 2003）、あるい

は消極的な迎合の姿勢を提供したりする（片岡  2015）という。前述した通りスコットもこうし

たカリスマ宗教者に着目し、低地の知を利用して宗教運動を起こしたとしていた。 ただしス

コットは、カリスマ宗教者が低地の知を利用して形成した山地の千年王国論が、逆に低地

国家の周縁や中心の側に影響力を及ぼす点については論じていない。すなわち、一方向

的な影響力の作用でみている点においてまだ議論の余地がある。 すなわちカリスマ宗教

者が低地社会から山地社会へのぼる側面だけでなく、山をくだる側面  にも焦点をあてて史

料を分析し、その影響力の交叉する場として周縁を考えることになる。   

30)  phu m i  bun は「徳のある者＝有徳者」を意味する。本稿では「有徳者」よりも一般的な言葉

として「聖者」と統一して述べることとする。また、1901−02 年においてシャム東北地方の聖

者による反乱は「有徳者の反乱」（kabot  phu m i  bun）と言われる。これは為政者の側が名

付けた呼称で、ラオの人びとを卑下する意味が内包されている。そのことを踏まえて「有徳

者の反乱」と表記する。なお、「カー」の聖者による宗教運動についてはガムポン・チャムパ

パン（Kampol  Champapan 2012）やチット・プーミサック（1992）が詳しく、「有徳者の反乱」

については民族運動論（Ted 1967; Keyes 1973）や未来仏信仰を基礎とした千年王国運

動論（石井 1972; Keyes 1977a; Phonphen 1984; Wi lson 1997）、あるいはラオスにお

ける反乱史の議論（Baird 2013; スチュアート−フォックス 2010; Gay 2002）など幅広い視

点から分析されてきた。近年では宗教運動から民衆の世界観を読み解こうとする方向性の

議論もある（Ladw ig  2014; 若曽根  2017a）。 

31) 前近代の周縁地域は史料が少ない状況もあってなかなか歴史像が明示されにくい。そのた

め周縁は「タイの古代の場」と見做される傾向がある。たとえば赤木はタイの諸社会におい

て共通してみられる文化的性向を比較・検討して、社会を律する論理を考察した（赤木  

1989）が、そこでタイ東北地方はシャムを国際貿易体制に組み込んだ 1855 年のボーリン

グ条約の影響もほとんど受けることなく、伝統的な村落が無傷のままで温存されている地域

だとしている。「伝統を探るには＜イサーン＞が最適であるのはまちがいない。タイ社会の

基層文化が潜んでいる可能性が他より高いのである」（赤木  1989 :13）と述べている。 

32) 世界的規模でみられる「史料の偏在」はそれ自体が歴史的な産物であり、歴史人類学のあ

り方を問う中心的な課題だが、中尾によればこれまで人類学は正面からそのことを論じてこ



 50 

なかったという（中尾  2020）。これは人類学のみならず歴史学もまた同様で、なぜなら後者

は史料を扱う学問であり、いわば史料があることを前提としているからである。しかし、史料

が保存されている場は限られ、むしろそれが残されていない場のほうが多い。世界規模で

みられる史料の偏在にともなう歴史像の問題は、人類学・歴史学がともに取り組むべき歴史

人類学的な課題といえる。そして、その克服のためには文字で書かれた史料が少ない地域

の歴史についても、歴史学的な研究の手法を積極的に取り入れて描く姿勢が必要である

（中尾  2020; 22-35）。文字による史料の多寡によって歴史学と人類学の差異を求めること

はできず、両者を積極的につなげた議論が求められている。 

33)  歴史学において史料の多様性の道を開いたのは、アナール学派だった。アナール学派は、

国家の枠組みを前提とした政治史や外交史に重点を置く近代歴史学を問い直し、人間の

営む生活文化全般を対象とした社会史研究を進めた。生活文化全般を扱うという特質上、

史料は多様化し、国に関わる文書のみならず、それ以外の文字史料、たとえば日記や落書

き、雑誌、書物、新聞などが利用されている。こうした史料の多様性は、本稿での姿勢と重

なる。ただし、歴史学は史料やその読み方の多角化は進んだにしても、史料の偏在につい

て正面から論じられることはなく、無文字社会の歴史についても積極的に明らかにはしてこ

なかった。すなわち、歴史学は史料の豊富なところに重点を置いて歴史像を描くという点で

偏った方向性を有していたともいえる。 

34) 2014 年の歴史学研究会は「いま、歴史研究に何ができるのか」をテーマとして設定した。

全体会では史料論・歴史の方法論・叙述論・歴史意識と教育論が議論された。史料とは何

か。史料をどのように読むのか。史料に依拠してどのように歴史叙述するのか。歴史をどの

ようにして学ぶのか。どのように歴史教育を進めるのか。これら歴史に関わる人にとって重

大な諸実践が幅広く議論された。その成果については（歴史学研究会 2017）を参照のこと。 

35 )  川田は「大部分の人が文字を用いなかった社会の方が、人類の歴史の中でははるかに多

かった」（川田  1990: 3）として、文字のない社会についての歴史を扱った。「文字社会と無

文字社会の関係が、相互に浸透しあう、文化の二つの側面の比重にもとづく、連続したもの

であることを認めるとすれば、民俗学や文化人類学の研究対象として、『無文字社会』を『文

字社会』からはっきり区別された領域として設定することの不当さは、おのずから明らかであ

ろう」（川田 1990: 20）という言葉に見られるように、根底には無文字社会の歴史を明示す

ることは、人類文化における文字社会の位置づけの再検討につながるという視点があった。 
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第 1 章 

ラーンサーン地域における「カー」とラオ人の関係性 

 

 

 

本稿は「カー」の宗教運動がラオ人の社会へと拡大されて展開されること、さらにそれ

が王権と拮抗関係をもって社会変容をともなったことの歴史を明示することを目標とす

る。それは、これまで「カー」の宗教運動とラオ人のそれは別々のものとして評価され、

叙述されてきたことを問題視しているからである。では、どうして両者の宗教運動の結合

が正面から議論されてこなかったのであろうか。そのような問題意識に基づいて、第 1

章ではラオ人と「カー」の両者の関係性の表象のされ方の歴史を、第 2 章では宗教運

動のこれまでの議論や評価のされ方の歴史を扱うこととする。 

 

1 .1 神話におけるラオ人と「カー」 

ラオ人と「カー」とはいったい誰のことであろうか。この問いに対して答えることは極め

て困難といえる。なぜなら両者は実体があるわけではなく、関係性のなかで他者からイ

メージされて創られた、言い換えれば分類と重層的な表象の上において構築されたも

のだからである。その点を踏まえつつ、以下にて両者の関係性の表象の歴史に焦点を

あててまとめておきたい。 

  ラーンサーン地域における「カー」とラオ人両者は、先住の民／後発の民あるいは下

僕・奴隷／主人、被支配者／支配者の関係性において語られてきた（Archaimbault 

1964）。両者の歴史的な関係性を示すのが、ラーンサーン地域に伝わる『クンブロム物 
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【写真 2−1】 1900 年、レーキが撮影したラーンサーン地域北部のラオ人の女性たち（左）と南部

のラオ人女性（右）（出典：Raquez,  Al fred .  1902 .  Pages laot iennes .  Le Haut−Laos .  Le 

Moyen−Laos .  Le Bas−Laos .  Hanoi :  F .H .  Schneider:  163（左） :  527（右））。 

 

 

【写真 2−2】 1900 年、レーキが撮影したラーンサーン地域北部の「カー」の女性たち（出典：

Raquez,  Al fred .  1902 .  Pages laot iennes .  Le Haut−Laos .  Le Moyen−Laos .  Le Bas−Laos .  

Hanoi :  F .H .  Schneider:  154）。 
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語』（Nithan Khun Borom）である。これはラーンサーン地域内の『プーン』（phun）や

『タムナーン』（tamnan）などと言われる縁起や仏教史の中で、創世神話とされている 1 ）。 

物語はラーンサーンがまだ天界と分かれていた時代から始まる。その頃は、地上世

界が混沌としていた。そうした地に、天空を支配する天空神（phaya thaen。天空霊

（phi fa）やインドラ神（phraya in）とも言われる。本稿では主に天空霊と記述する）が、

クンブロム（Khun Borom）を地上に遣わし、さらに瓢箪をおろした。クンブロムは地上に

到着すると瓢箪に穴をあけた。すると、そこからたくさんのタイ族と「カー」の人びとが出

てきた。やがて成長したクンブロムの息子たちは、地上の各地を治めに向かう。その中

で長男クンロー（Khun Lo）はムアン・サワー（Muang Sawa ルアンパバーンのこと）に侵

攻し、先住の民「カー」を森・山に追いやって王に即位した。 

以上が『クンブロム物語』の簡単な概要で、これによって「カー」をはじめとしたラーン

サーン地域の人びとが生まれ、当初「カー」はアンパバーンに居住していた「先住民」で

あったこと、さらにクンローら移住者によって追い出されたことが描かれた 2 )。『クンブロ

ム物語』はウィスン王（V isoun 在位 1500−1520 年）の治世、1503 年に書かれたもので、

それは 1353 年にファーグム王のルアンパバーンを中心としたラーンサーン王国の建

国以降、その秩序形成と足固めがはかられた時にあたる。つまりこの神話は「先住民」

／移民、山地民／低地国家の差異化、さらに移民のなかからの王権出現の正統性を主

張するための政治的な語りとして位置づけられている。  

 

1 .2 19 世紀後半における西洋からみた両者の関係性 

19 世紀後半にラーンサーン地域に入り込んだ西洋人たちの記録は被支配者として

の「カー」の姿を伝えるものが多くある。西洋人が地域のことを記録した背景には、西洋

植民地主義国が東南アジアに進出したことがあり、ラオス北部にはフランスが侵入した。

シャムもそれに対抗するかたちで地域進出を果たし、様々なムアンが点在する地域の

支配をめぐって争った（飯島 1999: 349-354）。両国は、支配領域が不確定だったラオ

ス北部を地図に落とし込むことで、空間秩序をぬりかえた（トンチャイ 2003）。 
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【図 2−3】 デラポルテ（Delaporte）の絵からバヤード（Bayard）が描いたラーンサーン地域北部

の川沿いの「カー」の絵。「野蛮人」として描かれている（出典：Garnier ,  Franc i s .  1873 .  Voyage 

d 'exp lorat ion en Indo–Chine :  e f fectué  pendant  les années 1866,  1867 et  1868.  Par is :  

Hachette: 315）。 

 

 

1866−1868 年の間に、フランシス・ガルニエ（Francis Garnier）とドゥダール・ドゥ・ラ

グレ（Doudart de Lagrée）は、サイゴン（Saigon）から中国雲南までのメコン川流域を

調査した。かれらはそこで「カー」についても記録している 3 )。それによると「カー」とは 

ラオ人からの呼称であり、アンナム人（ベトナム人）からはモーイ（Moi）、カンボジア人か

らはペンノン（Pennong）と呼ばれたという。かれらは共通のルーツをもっている可能性

が高く、そのほとんどはかつてのチャンパ王国（Champa 16 世紀ころに、現在の南ベト

ナム付近にカー・ラデー族（Kha Radé）らが建てた王国のこと）の残党だろうと推定して

いる（Garnier 1873: 215）。そして「カー」は「一般的に信じられている以上に数が多く、 
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【図 2−4】 カー・ラデー族（左）とカー・ラヴ族（右）の絵（出典：Cupet ,  P ierre Paul .  1900 .  

Voyages au Laos et  chez  les sauvages du sud−est  de l’Indo−Chine .  （Miss ion Pavie Indo

−Chine ,  1879−1895 :  Géographie et  voyages vol .3） .  Par is :  E .  Leroux :  395（左） :253

（右））。 

 

 

どうしてラオ人に服従させられたのだろうかと不思議に思う」 （Garnier 1873: 215） と

述べて、「カー」がラオ人の支配を受けていたとするとともに「野蛮人」と記録して絵も掲

載している（【図 2−3】）。 

また、1870 年から 80 年代にはフランスやシャムの調査団がラーンサーン地域北部

において植民地化を視野に入れての調査をさらに進めた。かれらは「カー」の被支配者

層としての姿を描いた。たとえばパヴィ調査団 4 )（パヴィ調査団については第 3 章で述

べる）に同行したキューペット（Captain P. Cupet）は、カー・ラデー族（Kha Radé）や

カー・ラヴ族（Kha Lové）が描かれた絵を掲載して、その姿を浮き彫りにした（【図

2−4】）。さらに「カー」とラオ人の創世の頃の物語を掲載して、両者が対立関係になっ

た理由を以下のように述べている（Cupet 1998: 38−45）。 

ラオス創世の頃、「カー」とラオ人はもともと兄弟関係にあった。しかし、「カー」は足る

を知る人びとなので森の世界に住んだ。それに対してラオ人は、米や魚など多くのもの

を欲する人びとなので低地社会に住みついた。その後両者は交易を行ない、ラオ人は 
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【写真 2−5】 「カー」の子供（左）とカー・ルアン族（右）の写真。1890 年にマルグレーヴが撮影

（出典：Malgla ive ,  Joseph de 1902 Voyages au centre de l’Annam  et  du Laos ,  par le Cap .  

（Miss ion Pavie Indo−Chine ,  1879−1895 :  Géographie et  Voyages Vol .4） .  Par is :  Le Roux :  

59（左） :176（右））。 

 

 

山地に塩や鉄などの文化をもたらした。「カー」は低地社会に蜂蜜や象牙を代わりにも

たらした。このことに対して低地社会のラオ人は、交易の釣り合いが取れないとして不満

に思った。それ以後、両者は敵対関係になった（Cupet 1998: 42-43）。 

あるいは同調査団のマルグレーヴ（Joseph de Malglaive）は「カー」を「未開人」 

（Malglaive 1902: 20） や「奴隷」と明記した （Malglaive 1902: 74）。そのうえで「カ

ー」の子供や、カー・ルアン族（Kha Leung）の写真を掲載し、「未開人」としての視覚的

イメージを高めた（【写真 2−5】）。 

さらにラーンサーン地域内にいる奴隷についても述べており、それは①大きな家にて

使われる奴隷（ローマの貴族社会に見られたものに近い隷属的存在）、②「カー」、また

はプー・タイ族（Pｈu Thai）（ムアンよりも小さな部族独自の共同体を形成して、生活を

営んでいる存在）、③債務奴隷（人種は関係なく、借金完済まで解放されない存在、か

つ奴隷狩りをされた者）の三つに分類できるとしている（Malglaive 1902: 72−74）。そ

のうえでマルグレーヴは、ラーンサーン地域における奴隷の中の一つのグループとして、
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山や森に住む「未開」の民「カー」を位置づけ、かれらが独自の奴隷のムアン共同体を

形成している人びとだとした 5 ）。 

 

1 .3 19 世紀後半におけるシャムからみた両者の関係性 

シャムの為政者の側も同じく 1880 年代以降、「カー」については劣等性において認

識していた可能性が高い。たとえばシャムの軍隊が 1880 年代に、現在のベトナムの西

北と中国、ラオスとの国境付近ライ・チャウ（Lai Chau）にあったムアン・シップソーンヂ

ュタイの中心地ムアン・ライの地域の歴史や情報を集めた。この情報は『ムアン・ライ年

代記 6 )』に収められた。そこで「カー」と中国から来た山頂付近に住むヤオ族（Yao）やメ

ーオ族（Maew）が比較されて次のように書かれている。 

 

ムアン・ライとそれにしたがう諸ムアンには、カー・ゴー族（Kha Ko）のグループ

が一つ、カー・ウンイー族（Kha Unyi）のグループが一つ、そしてカー・アーガー

族（Kha Aka）のグループが一つの、合計三つのグループの「カー」がいる。森や

山にて畑作。穀物や野菜を作り、売り買いをする。…（中略） 

ヤオ族（Yao）やメーオ族のグループ（山の高地、頂上近くに住む人びと ※筆

者注）はカー・ゴー族やカー・ウンイー族、カー・アーガー族らに比べて賢い。か

れらは、草木や樹皮を細かく混ぜ合わせて、服を作ることができる。しかし、「カー」

の 3 グループは服を作ることができない」（Phraya Ritthirongronachet 2002: 

455-456）。 

 

この叙述から、「カー」が劣等のグループと見做されていたことが伺える。「カー」の諸

族は服をつくれず、裸で生活していることから、他のグループに比べて賢くない人びと

として表象されている（ヤオ族とメーオ族は【写真 2−6】参照）。 

あるいは同じくシャムの軍隊が 1880 年代に現在のベトナム北西部のディエンビエン

フーにあたるムアン・テーンの地域で歴史を収集した。その史料集の『ムアン・テーン年

代記』は次のように「カー」のことを伝えている 7 ）。 
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【写真 2−6】1900 年におけるヤオ族（左）とメーオ族（右）。ルアンパバーンからヴィエンプーカ

（V ien Phu Kha ルアンナムター県内）の道中にてレーキ撮影（出典：Raquez,  Al fred .  1902 .  

Pages laot iennes .  Le Haut−Laos .  Le Moyen−Laos .  Le Bas−Laos .  Hanoi :  F .H .  Schneider:  

216（左）; 224（右））。 

 

 

史料によると、ラオの天上に住まう 5 神と、その妻たちが瓢箪に乗って、ムアン・テー

ンのタオプン山（Phukhao Tao Pung）に到着した。瓢箪が壊れると①カー・ヂェ族と、

②黒プー・タイ族（Phu Thai Dam）、③ラオ・プンカーオ族（Lao Phung Khao）、④ホ

ー、⑤ゲーオ族（Kaew ユアン・ベトナムのこと）の男女ペアが順番に人間として生まれ

た。そして史料は次のように続ける。 

 

その後、男女たちは山を降りた。そして山の麓のノーンホック・ノーンハーイ

（Nong Hok Nong Hai）という沼で沐浴し水を飲んだ。この水は霊験あらたかな

聖水だった。沐浴し水を飲めば、誰でも浄化され綺麗になった。そしてムアンに

関する知を得ることができた。しかし、カー・ヂェ族は寒さを恐れて沐浴も水も飲ま

なかった。だから現在まで色が黒くなってしまった。…（中略） カー・ヂェ族は怠

惰で大きく考えることができない。そのため土地の所有者にはなりたがらなかった。 
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【写真 2−7】 1900 年、レーキが撮影したラーンサーン地域南部の「カー」のたち（出典：Raquez,  

Al fred .  1902 .  Pages laot iennes .  Le Haut−Laos .  Le Moyen−Laos .  Le Bas−Laos .  Hanoi :  

F .H .  Schneider:  50（左）: 48（右））。こうした写真は「カー」の奴隷的な被支配者のイメージをふく

らませる。 

 

 

山にて木を切り、畑を育てる生活を好んだ（Phraya Ritthirongronachet 2002: 

486）。 

 

この史料によると、「カー」のカー・ヂェ族は聖水で沐浴をしなかった。そのため、肌の

色は黒いままで、ムアンの知を得ることができなかった。また、カー・ヂェ族が山で暮ら

すことになったのは、かれらが怠惰だからだとされている。そしてカー・ヂェ族の肌の色

が黒いことは創世の頃にかれらが聖水を浴びなかったことに起因するという。いわばカ

ー・ヂェ族は聖水を浴びなかった穢れのような存在として位置づけられた。そのうえで、

ムアンに住む人びとは知をもつ存在であるのに対して、山に住むカー・ヂェ族は怠惰で

知性の低い人びとともされている。 

そして、1890 年代以降にはシャムの諸民族誌などでも「カー」が他者よりも劣った

「森の民」として書かれた 8 )。あるいは【写真 2−7】のように「カー」が肉体労働に強制的

に従事させられていた様子を伝える写真も撮影された。 

さらにこの時代のラオ人からの「カー」についての表象のあり方も見受けられる。1890

年代に地域内でラオ人が描いたとされる、ラオ人自身たち（【図 2−8】）と、「カー」たち

（【図 2−9】・【図 2−10】）の絵をみてみよう。【図 2−8】では、ラオの人びとが彫刻の施さ 
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【図 2−8】 ラオの船の絵。ラオ人が描いたとされている（出典：Le fèvre−Pontal is ,  P ierre 1901 

Voyages dans le haut  Laos（Miss ion Pavie Indo−Chine ,   1879−1895 :  Géographie et  

voyages vol .5） .  Par is :  E .  Leroux :  10）。 

 

 

【図 2−9】 「カー」の船の絵。ラオ人が描いたとされている（出典：Le fèvre−Pontal is ,  P ierre 

1901 Voyages dans le haut  Laos（Miss ion Pavie Indo−Chine ,   1879−1895 :  Géographie et  

voyages vol .5） .  Par is :  E .  Leroux :  141）。 
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【図 2−10】 ラオ人が描いた「カー」の人びと。ラオ人からの「カー」の表象やイメージをうかがい知

ることができる（出典：Le fèvre−Pontal is ,  P ierre 1901 Voyages dans le haut  Laos（Miss ion 

Pavie Indo−Chine ,   1879−1895 :  Géographie et  voyages vol .5） .  Par is :  E .  Leroux :  149

（左）: 151（右）。 

 

 

れた文化的なボートに乗って、儀礼・祭礼を実践している。しかし、一方の【図 2−9】で

はラオ人の船と随分と違って、原始的な「カー」の筏が描かれている。またラオ人の晴々

しい表情に対して、筏にのった「カー」のそれはなんとも言えない。ラオの人びとの生活

とは異なる「カー」の表象がラオ人の側からなされている。 

   そして【図 2−10】の左の絵では、「カー」が服をまとわずに竹籠を背負い、タバコかあ

るいはアヘンを吸っている。右の絵は、地面に座って「カー」がお酒を飲んでいる姿で

あろうか。いずれも裸で、蝶々とともに自然のなかで竹のストローを使って飲んでいる。 

これらは、ラオ人からイメージされた「カー」の生活様式や姿を描いた絵である。筏の絵

と同様に、ラオ人と比べて大きな文明的差をもって表象されていることがうかがえる。 

 このようにみると、「カー」について少数民族を侮蔑的に捉える意味や「野蛮人」、「劣

等者」といった意味が強調され、ラオ人と差異化されつつ他者から表象されたのが 19

世紀の後半からのようである。これは、かつてサイードが東洋と西洋が本質的に異なる

という前提にたってオリエンタリズムの表象がなされたことを指摘したことと通底をなして

いる（サイード 1993）。すなわち、サイードによれば東洋という場は、西洋から見れば訳

のわからない不気味な空間であり、そうした曖昧で敵対的な東洋をイメージとして表象
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し、把握しようと西洋は歴史的に試みてきた。それによって表象はしだいに強化され、

歴史をつうじてオリエントに関する知識やイメージが固定化されたという。こうしたオリエ

ンタリズム論と照らし合わせてみれば、「カー」に関するイメージも西洋から表象されて

形成されたものの一部であった可能性がある。 

  そして「カー」＝被支配者的な民族の総称として創造されると、政治化された実体とし

てさらに文化的差異を再生産して強化するという社会的なプロセスが働き出す（スコット 

2013: 268）。すなわち被支配者的なイメージをもつ民族総称「カー」は、いったん形成

されると、ラオ人と敵対する独自の民族としての歴史をもつようになった部分もあるだろ

う。西洋やシャムから関係性を表象されたラオ人や「カー」は自己や他者認識を内面化

させ、自分自身のことや文化の理解へと向かう。なぜなら言葉による表象は、「『科学的

テクスト』として、歴史を記憶する潜在的な貯蔵庫において次第に特権的な要素へと変

わっていく。…書かれた記憶は民衆の記憶をつくり上げさえする」（アサド 1996 : 298-

299）からである。「カー」とラオ人の社会的立場の違いを示す西洋による表象をうけて、

シャムやラオの人びとは自己や「カー」についての認識を内面化させ、「カー」を劣った

存在として見つめるようになった一面もあったのではないかと考えられる 9 )。 

 

1 .4 山地民としての「カー」 

劣った存在としての「カー」像は、その後のブンチュアイ・シーサワット（Bunchuay 

S isawat 2002）による民族論、さらにはそれを発展させたチット・プーミサック（Chit 

Phumisak 1992）によって下僕・奴隷として明確に理論化された 1 0 )。特にチットはシャ

ムの歴史が周辺の民族との関係の視点が抜け落ちたままに書かれていることを問題視

し、「カー」をラオス国家内の民族を地理的な生活条件を基礎として三つに分類したうち

の一つの集団＝ラオ・トゥン（Lao thoeng 山腹ラオ人）と同じ人びとと捉えて、かれらと

の社会的、経済的発展とを結びつけて考察した。ラオ・トゥンとは現在の他民族国家ラ

オスにおいて、居住地の高低にもとづいて、大きく三つに分類されたうちの一つで、チ

ットはこれと「カー」を同じ集団として扱っている（ほかは、ラオ・ルム（Lao lum 低地ラオ

＝ラオを含むタイ族）とラオ・スーン（Lao sung 高地ラオ＝中国南部からの移住者）があ
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る 1 1 )）。そしてチットはラオ・トゥンとしての「カー」をラーンサーン王国から続く「奴隷」と

明記した上で、唯物史観に基づいて「カー」による奴隷解放運動を描いた。この「カー」

に対する認識・見方は、今でも「カー」をめぐる叙述の出発点となり、たとえば近年同じく

「カー」の宗教運動に焦点をあてたガムポン・チャムパパン（Kampol Champapan）にも

引き継がれている（Kampol 2010; 2012）。 

しかし筆者は、チットの議論において「カー」がラオ・トゥンと同じ人びととして扱われ

ている点については問題があると考える。なぜならラオ・トゥンとは、前述の通り現在のラ

オス国家が多数ある民族を大まかに把握するために、地理的な生活条件を基礎として

三つに分類したうちの一つの集団だからである。つまり、国民国家の枠組みを前提とし

て分類された集団といえる。 

それに対して「カー」は、いわゆるネーションやナショナリズムといった感覚がまだな

かった時代において、シャムやフランス、ラオ人などの他者からイメージされた存在であ

る。つまり、ラオ・トゥンと「カー」は前提条件が異なるのであり、安易に同じ集団として見

做すことはできない。 

そして何よりも西洋人やシャム、あるいはその後の研究者らのように「カー」を被支配

者層とするならば、まるで外縁の山地に住む人びとのすべてがそのような社会的立場に

あったかのような誤解を招く。しかし、そもそもラーンサーンの王権をはじめとした諸ムア

ンは山地民「カー」を支配するほどに強力で包括的な支配体制を有していたとは言い

切れない。 

たとえば 1860 年代にラーンサーン地域北部を探検したフランスのアンリ・ムオは、①

「カー」はラオ人と比べると言語は違うものの、風習は全て同じであること、②さらにメコ

ン川近くの村々はすべてムアンの領域にあり、町に近い者たちは国王や王族の普請、

苦役に従事し、それ以外の者たちは米を納めていること、③しかし、町から離れて山の

中に住む人びとは森の道を熟知し、耕作を山で行い、それによって敵を避けて自由と

独立を獲得していることを述べている（ムオ 2002: 308）。つまり「カー」を被支配者層と

してではなく、自由を求めて山に住む独立した人びととしている。 
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また、1884 年にシャムのラーマ 5 世王は領域の拡大と地域の把握の文脈において

「カー」の実態を探るべく、ルアンパバーンのウンカム王に「いったい『カー』とはどういっ

た民族か？」と発問し、それに対してウンカム王は、カー・カット族（Kha Khat）やカー・

ラメート族、カー・プライ族（Kha Prai）を取り上げて詳細に答えている。 

 

カー・カット族はルアンパバーンの山の上に家を建てるのを好む。肌の色は黒

く、体は強靭である。カー・ヂェ族と同じような発音で話し、もち米を食べる。布は

ラオの綿糸を紡いでできている。男は髷を結い、女はラオの女と同じ髪型をする。

籠を生活用具、槍を武器として生計を立てる。村の指導者は、村人から尊敬され

る。指導者の家には巨大な穴がくりぬかれたカリンの木がある。何か争いがあった

時は叩いて音が鳴らされて、村人たちは集まり会議する。「カー・カット」とは、彼

が支配される側に入ることを拒否し、自由に生きることである。また、もし家庭内で

揉めごとがあった時には、原告と被告両方が指導者の家にきて議論をする。…

（中略）マラリアには木の根の薬草が使われる。ピー・ルアンの精霊（phi ruan）を

信仰している。 

カー・ラメート族はルアンパバーン付近に住む。山の上に家を建て、体は黒く、

強靭である。言語は、他のカーやもち米を食べるラオとは違う。衣類はすべてラオ

スと同じものを使っている。男は髪の毛を結って、ズボンを着用する。女性は、ラ

オスの女性と同じような髪型をする。男性は脚に、女性は腕に縞模様の入れ墨を

する。籠などを使って生活し、木の棒を武器とする。貝をお金として使用する。結

婚については、まず恋人同士が話し合い、もし女性が同意した場合は求婚し、ピ

ー・ルアンを祀る儀礼を行う。また、発熱を治療するには、木の根を使う。 

カー・プライ族は山の上に住んで耕作、また蚕を育てて生糸を作って売る。男

性も女性も髪をゆい、パンツを履いて、ターバンをまく。女性はパーシン（pha 

shin）のような腰巻をまく。精霊も仏教も信仰する。配偶者を持つには、様々なラ

オのピー・ルアンを祀る儀礼にしたがう。女性はタイの男性のような髪型をする。

男はズボンをはき、女性はパーシンの腰巻を巻く。タイと同じような服と布を使う。



 65 

女性も男性も農業で生計を立てる。見た目は男性も女性も、タイに似ている。女

性はターバンを使用する。ヂャオ・ムアン（cao muang 首長）やウッパハート

（upahat 北部の王族の高位の一。※筆者注）などの地位の者、あるいは郡知事

もいる。精霊も仏教も信奉し、求婚もタイと同じくする。結婚の時にはピー・ルアン

を祀る儀礼がシャムの全ての統治地域と同様に行われる。季節ごとの踊りもタイの

伝統と似ている。 （NA.R.Ⅴ.Mo.2.12 Ko/1: 99−100） 

 

これはラオ人からみた「カー」の諸族に関する見解である。それによると、「カー」の文

化、例えば結婚や儀礼・祭礼はタイ人と似ているが、相違点としては、「カー」は誰かの

支配下になる立場を好まず、常に自由を求める人びとだとしている。このラオ人・ウンカ

ム王による詳細な答えのなかには、「奴隷」や「下僕」といった文字は見受けられず、支

配の範疇には入っていなかったことがうかがえる。これはむしろ、「カー」が支配から相

対的に自由であったことを示している。「カー・カット」という名前自体が、自由を好むも

のとしていることもそれを裏付ける。 

つまり 19 世紀後半における移民のラオ人は、包括的な支配領域を有したわけでは

なった。20 世紀以前の東南アジア社会は人口密度が低く、巨大な王権でさえもそのマ

ンダラの領域はきわめて限定されていたし、その外縁には広大な未開拓地が広がって

いたという指摘もある通りである（リード 1997: 22）。 

さらに山地民についての近年の人類学的な研究では、狩猟採集をするかれらは、か

つては低地国家の構成員として定住農業をしながらも、支配から逃避するために意図

的にそれを放棄して山に移り住んだ人びとであるという見方がなされていることは序章

にて確認した通りである（クラストル 1989; スコット 2013）。 

これらを総合すれば、ラーンサーン地域における山地民「カー」も大部分においては、

政治的理由に基づいて低地を放棄した人びとと考えたほうが妥当であろう。もちろん

「カー」の一部が隷属的な立場にあったという点については否定しない。東南アジア大

陸部のほとんどの都市に住む人びとは元捕虜、あるいはその子孫であり（Thomas 

1990）、さらにそうした捕虜は山地民の奴隷狩りによるものという見解（Bow ie 1996: 
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110）からしても、被支配的な立場にあった「カー」もいたと考えられる。19 世紀は特に

ラーンサーン地域南部の「カー」は奴隷狩りの対象であったこと、あるいはフランス植民

地下での民族的なヒエラルキーでも他民族より明らかに下位に位置づけられていたとい

う指摘もある（Mayoury 2000）。 

しかし、それは広大な山地の人びと全員を示しているわけではないことが重要である。

むしろ山地民「カー」の一部については被支配者としての立場にあったにせよ、その大

部分は「戦争によって移住することを余儀なくされた避難民で、労働力や税源になる資

源、住民への接近を確実に統制して、兵隊や従者、妾、奴隷を集めようとする国家権力

が直接およばない場をあえて選んだ人びと」（Michaud 2000: 11）という認識の方がよ

り近いのではないかと考えられる 1 2 ）。 

 

小括 

以上、本章では西洋やシャムによる「カー」とラオ人の関係性をめぐる表象の歴史を

中心にみてきた。これまでの研究では、ラオ人と「カー」の関係性についてはラーンサ

ーン王国の支配者／被支配者という社会的立場が強調されてきた。確かに他者として

の西洋やシャムによって書かれたものからはそうした像は浮かび上がってくる。おそらく

被支配者層としての経験をしていた「カー」もいたであろうことは否定しない。 

ただし、ラオ人の王が述べてもいるように、「カー」は支配に抗し、自由を求めて山に

住んでいたという一面もあるし、むしろ広大な山地と、限定的な支配領域の観点からす

れば、大半はそのような人びとだったのではなかろうか。 

  そこで本稿ではラオ人／「カー」を低地民／山地民という広い意味で捉えておきたい。

両者を支配／被支配という社会的立場に固定しなければ、低地と山地を行き来する流

動性も確保されるし、また両者のつながり合う歴史的側面も見えやすい。本稿で焦点を

あてるのは、両者がつながり合いながら、変容していく宗教運動と信仰体系の歴史なの

で、これまでのような階層的で対立的な社会関係において両者を置くよりも、こうした広

い意味での捉え方の方が適切だと考えられる 1 3 )。 
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第 1 章 注 

1)   ブンチュアイは、ラーンサーン地域北部のムアン・シップソーンヂュタイの縁起（タムナーン）

にある瓢箪の話を取り上げつつ、「カー」の被支配者としての歴史を紐解いた。まとめると次

のようになる。世界創世の時期、5 種類の人間が瓢箪から誕生し、一番に出たのが「カー」

だった。熱い鉄で瓢箪に穴を開けて出現したため、最初にでた「カー」は熱によって肌の色

が黒くなった。かれらはラーンサーン地域の「先住民」として暮らすが、クンローがルアンパ

バーン（ムアン・サワー）に侵攻してきたため、周囲の山や森に逃げた。以後、かれらは奴隷

（that）の立場に落ち、収穫物を朝貢して力仕事をすることになった。16 世紀に「カー」はラ

オ人のチャイヤチェート王（Phracao Chaiyachet  Thathirat）による南部のムアン・アッタ

プー（Muang Attaｐu 以下、アッタプー）やムアン・サーラワン（Muang Salavan 以下、サ

ーラワン）、ムアン・チャンパーサック（Muang Campasak 以下、チャンパーサック）への侵

攻に際して、それを打ち破ったこともあった。しかし基本的には、被支配者としての立場は

長く、トンブリー以後はチャンパーサックを介して金銀をスワイ（suay）として都に送ることが

義務化された。あるいはその時期にはカー・ガセン（Kha Kaseng）やカー・サラン（Kha 

Salang）、カー・ラウェー（Kha Lawae）などが捕まえられて、被支配者として扱われるプラ

イ・カーの慣習があった。このように「カー」は被支配者としての歴史を有していたとブンチュ

アイは評価した（Bunchuay 2002）。 

2)  「カー」が「先住民」として描かれるのは『クンブロム物語』だけではなく、たとえば『ムアン・

チエンルン年代記』（Phongsawadan Muang Chiang Rung）などでもみることができる。『ム

アン・チエンルン年代記』は、1852 年にシャムが現在のミャンマー・シャン州のムアン・チエ

ントゥン（Muang Chiang Tung）に軍隊を進めた時に作成された史料である。そこには「聞

くところによると、地方に住まう市民（phon muang）は様々な民族と言語があって、タイ族だ

けではない。「カー」は、タイ族がまだ来ていない時の「先住民」であった。しかしタイ族は南

下して「カー」に勝ち、かれらを使うことが伝統となった」（Krom  S in lapakon 2002: 399）と

記されている。 

  なお、『ムアン・チエンルン年代記』は『タイ史料集成』第 9 巻に収録されているが、本稿

ではタイ王国文化省芸術局編集の史料集第 8 巻（Krom  S in lapakon 2002）に収録されて

いるものを利用している。 

3)  ガルニエ（Franc i s  Garnier）とラグレ（Doudart  de Lagrée）は、1866−68 年の間に、サイ

ゴン（Saigon）から中国雲南までのメコン川流域を調査した。「カー」についてガルニエらは

有能で活動的、勤勉な人びとであり、かれらの作物は入念に手入れされているとともに、う

みだされる製品は独特の洗練さと優雅さがあるという （Garnier 1873: 215） 。そしてガル

ニエは、アッタプー東側の山岳地帯にムアンの支配から逃れる「カー」がいたことも記してい
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る（Garnier 1873: 215） 。  

  この頃の西洋人の探検隊や調査隊、あるいは宣教師の史料は多く、かれらが「カー」をど

のように表象したのかを伺い知ることができる。たとえば同じ時期にラオスをまわったアメリカ

の宣教師ブルーマン（G.W .  Vrooman）もまた、「カー」が侮蔑的に扱われていたことを記し

ている（Vrooman 1884: 538−539）。 

4)  パヴィは 1887 年から 1895 年のあいだに、三次にわたってラーンサーン地域北部の探検

調査を行った。調査団は多分野にわたる膨大な情報を書き残しており、それは当時の地域

の情報を知るのに非常に有益な史料となっている。たとえばパヴィは、カー・ラメート族をは

じめとした様々な「カー」のことを見聞した。そして「カー」というのは他地域からラオ人が来

た際に山や森へと逃亡して、侵略者からの誘拐や収奪を防いできた集団で （Pavie 1906 :  

184） 、平和的な人びとと評価している （Pavie 1906 :  360） 。あるいは「カー」が食事の際

にラオ人やメーオ族（Maeｗ）とは異なる素朴な料理を食べていて、嘲笑の対象となってい

た場面を書き記している （Pavie 1902: 271） 。 

   同じ調査団のリヴィエール・A・J は（A .  J .  R iv ière）は、「カー」というのはラオ人からの呼

称であるとしたうえで、その身体的特徴や言語、家族構成などを記述した （Malgla ive 

1902: 275−276） 。「カー」とラオ人両者を比較し、その違いとして移住生活者か定住生活

者であるかをあげている。 たとえば渓谷に住むカー・ソー族（Kha Xo）は、2 年か 3 年以上

同じ土地に定住することはないと述べた（Malgla ive 1902: 273）。さらに「カー」／ラオ人の

相違点として祖先・精霊信仰者／仏教信仰者 ということも明示している。 

5 )  「カー」＝奴隷として翻訳されたことで、1890 年代には西洋人にとって一般的な認識となっ

たようである。たとえばシャム政府のもとで働いたスミス（H .  War ington Smyth）は「『カー』

すなわち奴隷たち）」と定義づけ、カー・フアット族（Kha Huat）やカー・ユアン（Kha Yuan）、

カー・ム族、カー・ヂェ族といった名を上げている （Smyth 1898 :  170−172）。 

6 )    注 2）と同様、タイ王国文化省芸術局編集の史料集第 8 巻（Krom  S in lapakon 2002）に

収録されている『史料集成』を利用している。 

7)    注 2）と同様、タイ王国文化省芸術局編集の史料集第 8 巻（Krom  S in lapakon 2002）に

収録されている『史料集成』を利用している。 『ムアン・ライ年代記』や『ムアン・テーン年代

記』に関する解題は石井（1999: 293−294）を参照のこと。 

8 )    たとえば、西ラオ諸国に関する『ヨーノック年代記』（Phonsawadan Yonok）や、上古からラ

ーマ 1 世までのラーンサーンの歴史について貝葉文書から転写した『ラーンサーン年代記』

（Phonsawadan Langsan）を記した元最高裁判所長官プラヤー・プラチャーギッヂャゴーラ

ヂャック（Phraya Prachakitchakorachak 旧姓 Chaem  Bunnak）は、1886 年にシャムの

歴史や考古学、文学の成果を集めた雑誌『ワチラヤンウィセット』（Wachirayanw i set）に、

「北部の森の民（khon pa）もしくはカー」と題して、「カー」に関する論考を寄稿している。プ

ラチャーギッヂャゴーラヂャックは、シャムの北部と中国の間には様々な民族が住んでいる
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とする。たとえばムアン・シップソーンヂュタイにいるラオ・タイ族（Lao Thai）としてのルー族

（Lu）やミャンマーのクーン族（Khoen）、ラーンナー（Lanna）のギアオ族（Ngiao）は、シャ

ムと同じ言語をもつ同じ民族で、地域のなかでは上位にある。そしてラワ族（Lawa）やヤー

ン族（Yang）がそれらに続き、その下に森や山に住む「カー」がいるとした

（Prachakitchakorachak 1885 :  164）。それは具体的にカー・ム族やカー・ラメート族、カ

ー・ラマン族（Lamang）、カー・オーク族（Kha Ook）、カー・カット族、カー・サームタオ族

（Kha Samthao）、カー・ピアン族（Kha Phian）、カー・イェップ族（Kha Yep）、カー・ワ族

（Kha Wa）がいるという（Prachakitchakorachak 1885 :  165）。 このようにプラチャーギッ

ヂャゴーラヂャックは、シャムと中国の間のメコン川左岸地域における民族の分類と序列化

を論考で示した。「カー」については「森の民」と明記し、ラオ・タイ族やラワ族よりも劣った一

番下の血筋にある集団として表象した。 

 また、スラサックモントリーも「カー」に焦点をあてて民族誌を書いた。1889 年に出版され

たその民族誌でスラサックモントリーは「カー」＝森の民とした。そしてパマー族（Phama）や

オーニー族（Oni）に分類される 5 部族、メーオ族に分類される 4 部族、ローロー族（Lo 

Lo）、ソーンパー族（Sonpa）、ヤオ族に分類される 4 部族、プー・タイ族の 3 部族、モーイ

族（Moi）、そして「カー」の 8 部族を取り上げた。 「カー」の 8 部族とは、ムアン・ライ山中の

カー・ウー族（Kha Oe）、ムアン・ライ周辺山中のカー・ゴーン族（Kha Kong）やカー・バー

ン・ナーン族（Kha Ban Nan）、カー・ポー族（Kha Pho）、ルアンパバーン山中に住むカ

ー・ヂェ族、ムアン・テーンとムアン・シップソーンヂュタイのカー・カーオ族（Kha Khao）、

ムアン・ムン（Muang Mun）のカー・ヒン族（Kha H in）、ムアン・フン（Muang Hun）のカー・

フアット族（Kha Huat）である（Surasakmontr i  1919）。 そしてスラサックモントリーはそれ

ぞれの森の民「カー」について、1 .住居、2 .言語、3 .食と衣類、4 .生業や商品、5.指導者、6.

お金、7 .婚姻をめぐる慣習、8.医療と葬儀、9 .宗教や祭祀の項目において説明を加えた。

それによると、たとえば「カー」は様々な民族に分かれるが、どの社会にも宗教がなくてピー

を信じているという点で共通しているという。そして他の民族との関係性についても言及し、

たとえばカー・バーン・ナーン族はムアン・ライや雲南の商人と野菜や穀物の取引をした。ま

たカー・ゴーン族はムアン・ライの支配下にあったこと、あるいはカー・ウー族は社会的に一

番下の身分だったので、ムアンの中で自身より身分が高いものに怯えているといったことを

記述している（Surasakmontr i  1919: 23-24）。 

9)   部族の「発明」に関する論考として（Barth 1998 ;  リーチ  1987）も参照のこと。 

10)  ブンチュアイ（Bunchuay 2002）は、ガリアンやピー・トン・ルアン（Phi  Tong Luang）ととも

に、カー・ム族やカー・メート（Kha Met）、カー・ティン（Kha Thin）、カー・ホー（Kha Ho）

を取り上げて詳細な議論を展開した。そのなかで「カー」とはベトナムではモーイ族（Moi）、

カンボジアでは「パノーン」（Phanong）や「サティアン」（Sat ieng）と言われる森の民（khon 

pa）の意味で、奴隷であると明確に述べた。そしてこの見解をチット・プーミサックは、唯物
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史観にしたがう歴史学的・言語学的な議論によってさらに理論化したといえる（チット  

1992）。すなわちチットはラオ語での「カー」はタイ語で奴隷を意味する「カー」や「タート

（That）」だとし、それが現在でいう「ラオ・トゥン」であることを前提にした。そのうえでチット

は「ラオ・トゥンー戦いの歴史」と題して一章を割き、「カー」のラオトゥンの奴隷の主人に対

する闘争の歴史を描いた。「カー族は、動物、お化け、奴隷などという蔑視、差別に対して、

自らをカム（人間）、プー・ノーイ（小さい人）などと呼ぶことによって反発を表したのみならず、

自らの人間性回復のために、立ち上がり、武器を取って戦いもしたのである」（チット  1992: 

359）と述べている通り、チットはラオ人の対立項に「カー」をおき、かれらの戦う奴隷として

の歴史を描いた。 

11)  この三つの分類はいつの時代に形成されたのか正確なところは分かっていないが、ラオの

独立運動のリーダーたちによって作られたと推定されている（Evans 1999: 26）。 

12)  このように「カー」というのはあくまでも下僕・奴隷としての被支配者的にイメージ化された

他称だとする筆者の見方は、「カー」の侮蔑的なイメージがフランスによる植民地支配以後

にフランス語に翻訳されたことによって形成されたものであろうと想定したエヴァンスの指摘

とも軌を一にしている（Evans 1998 :  143-144）。 

13)  林は「ラオ」は他称であり、それが定着してかれら自身が自らのアイデンティティとして名乗

るようになったのは、19 世紀後半から 20 世紀初頭にかけてのことだったと指摘している

（林  2000: 50）。筆者はラオ人の自己認識が生じはじめた時期に、フランスやシャムといっ

た諸権力が入り混じるなかで、国家形成の文脈において「カー」の「奴隷」や「劣った存在」

というイメージも固まってきたと想定している。 
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第 2 章 

「有徳者の反乱」の先行研究と問題点 

 

 

 

前章において、「カー」は低地国家からの支配をかわして、自由を求めて山に住んだ

山地民であると位置づけた。それは、階層的で対立的な社会関係においてラオ人と「カ

ー」を捉える見方をいったん相対化することによって、両者の繋がり合う宗教運動の歴

史を本稿で浮き彫りにするためであった。第 2 章ではさらにラーンサーン地域の宗教運

動、特に 19 世紀末から 20 世紀初頭に周縁のシャム東北地方で起こったそれに関す

る先行研究を概観する。それによって、ラオ人と「カー」の結合の歴史がなぜこれまで扱

われてこなかったのかがよりクリアに明示されるであろう。 

さて 19 世紀後半、シャム東北地方では特別な力を持つ「有徳者」であることを自称

する者たちが多数現れた。かれらは人びとの前で奇跡を演じ、新たな未来の訪れを説

いた聖者である。そして聖者にしたがって形成された集団のうちの一部は暴力をともな

う宗教運動を展開した。その運動はラーマ 5 世王によるチャクリー改革のなかで生じた、

暴力をともなう反政府運動＝「有徳者の反乱」として、タイの歴史に記憶されている。 

この「有徳者の反乱」がどのように研究されてきたのかということに先立って、まずは

その概要が、為政者の側からどのように記述、タイの人びとに公開されたのかというとこ

ろから紐解いていきたい。なぜなら、「有徳者の反乱」の概要を伝える最初の叙述は、

当時の社会的文脈にしたがうものであり、いわばそこに「記述の意図」が存在したからで

ある。さらにいえば「記述の意図」はその後の研究の基礎となって、積み重ねられてきた
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経緯もある。その経緯を明らかにしつつ現在までの研究の到達点、そしてそこから導き

出される問題点を提示することを本章の目的としたい。 

   

2 .1 ダムロン親王による「有徳者の反乱」像  

「有徳者の反乱」について、最初に概要を記述、公表したのはダムロン親王である。

ダムロン親王はラーマ 5 世王の異母弟にあたり、王の側近としてさまざまな行政や政治

に従事した。1880 年に近代的学校制度を導入し、1887 年には初代教育局長に就任

した。そして 1892 年の初内閣成立時には内務大臣となり、新たな地方行政組織として

州県体制（monthon thesaphiban）を実施した。このようにダムロン親王はラーマ 5 世

王によるチャクリー改革の中心的担い手として、19 世紀末から 20 世紀初頭の地方行

政改革を主導した。 

1910 年にラーマ 5 世が崩御すると、ダムロン親王は大臣の職を退き、その後は国立

図書館や国立博物館を建設し、また学者としての業績を残した。特にダムロン親王は

様々な地域の『年代記』を編集するなど、タイの歴史についての著作活動をすすめた

（以上、石井 1993: 203−204）。 

ダムロン親王による歴史叙述は現在においてもタイ史研究の参照点とされることが多

い。ダムロン親王が「タイ歴史学の父」と称されている所以である。ただしダムロン親王

の歴史叙述はタイ史研究の抱える問題点の根幹をなしており、「有徳者の反乱」研究と

も密接に関連している。その点については後述したい。 

さて、ダムロン親王はラーマ 5 世による行政改革の中心的担い手だったため、シャム

東北地方で発生した「有徳者の反乱」の鎮圧にもかかわっていた。この経験が「有徳者

の反乱」をタイ史の舞台にあがらせることとなったともいえる。1937−43 年にかけて書か

れた『故事伝承』（Nithan Borannakhadi 親王が死去した翌年の 1944 年に出版）の、

第 17 話「メコン川について」（ruang maenam Khong）の中の一節「ピーブン（徳のピー）

について」（ruang phi bun）において「有徳者の反乱」像が記述されている（Damrong 
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2016: 354−358）。ダムロン親王は「有徳者の反乱」の発端となるシャム東北地方での

噂話について、次のように述懐する。 

 

仏暦 2443 年（西暦 1900 年 ※筆者註）子年、写本（貝葉文書）が、タイとフラン

スの境界となるメコン川沿いで登場した。誰が考えたかも不明である。貝葉文書の

予言はこう言う。「丑年陰暦 6 月（西暦 1901 年 ※筆者註）の中旬に大異変が発

生する。すべての金銀は砂礫に変わり、代わりに紅土に含まれる砂礫は金銀とな

る。豚は鬼になって人を食べる。そして、ターオ・タムミカラート・ピーブン（Thao 

Thammikarat Phi Bun）（すなわち聖者）がこの世におとずれ、君臨する。災禍か

ら免れたい者は、写本にしたがって書き写し、人びとに宣べ伝えよ。分限者になり

たいものは、紅土を集めおいて、ターオ・タムミカラートに金銀に変えてもらえ。も

し恐ろしければ、豚が鬼に変わらないように 6 月中旬までに殺せ」（Damrong 

2016: 354） 

 

ダムロン親王は 1900 年に記述者不明の貝葉文書が地域で出回ったとする。そして、

貝葉文書に書かれているのは、①1901 年に大異変が発生すること、②大異変の際に

災禍から身を守り、分限者になりたい者は、「ターオ・タムミカラート・ピーブン」によって

実現してもらうことが必要だという内容だった。この記載が噂話として地域の中で広がっ

たとダムロン親王は記している。 

史料中のターオ・タムミカラート・ピーブンについては説明が必要であろう。まず、タ

ーオ・タムミカラートとは「法をもって統治を行う王（Dhammikara ja）」すなわち正法王を

意味する。かつて石井はターオ・タムミカラートについて、それを①「法を奉ずる王」＝

転輪聖王（Dhammikara ja）という普通名詞、あるいは②尊称として与えられたスリニャ・

ウォンサー王（Sourigna Vongsa）のどちらかを示すと推論した。石井自身は「有徳者の

反乱」においてメコン川右岸の指導者となったオン・マン（Ong Man）がアユタヤ王朝

25 代王「プラサートトーン王（Chao Prasat Thong）」と「ターオ・タムミカラート」を併用
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して自称していた点を踏まえて、「ターオ・タムミカラート」は固有名詞としてのスリニャ・

ウォンサー王ではないかとしている（石井 1972: 358）。 

ただし筆者は石井の指摘をふまえつつ、本稿においてはターオ・タムミカラートをさら

により広い意味での「正法王」として記述する。それは、ターオ・タムミカラートは「転輪

聖典師子吼経」（Cakkavatti  S ihanada Suttanta）の経典に登場する「転輪聖王」

（Cakkavatti）のアイディアを念頭に置きながらも地方的な文脈で描かれた理想的な指

導者としての王権像に近いと筆者は考えているからである。広い意味で正法王として捉

えるならば、スリニャ・ウォンサー王もまたその体現者として捉えることができる。そこで

本稿では正法王として扱う（20 世紀初頭のシャム東北地方における聖者が提示した正

法王像については第 6 章にて明示する）。 

さて、つぎにターオ・タムミカラート・ピーブンの「ピーブン 1 ）」についてみていこう。ピ

ー（Phi）とは精霊、ブン（Bun）とは徳を意味する。よってピーブンは「徳の精霊」といっ

た意味になる。ただしピーには、①死人やその死体、②動物や人間の死体から離れて

危害を加える死霊、③自然物や場所に宿り、善悪なんらかの影響を与える霊的存在、

④社会的に異常な現象や、侮蔑されるべき人間への呼称、といったように多様な含み

がある（田辺 1993: 179−180）。この中で「ピーブン」のピーは④の意味に相当し、い

わば為政者側からの聖者に対する蔑視の表現といえる。こうした聖者に対する侮蔑的

な表現としては、他にも「ピーバー（Phi Ba 愚かなピー）」、「ピーバープ（Phi Bap 悪業

のピー）」があり、今も根強くこの文言は残っている 2 ）。 

以上からターオ・タムミカラート・ピーブンとは、「正法王や有徳者を自称するピー」と

いった意味であり、為政者の側からの聖者に対する蔑称だといえる 3 )。そもそも地域内

においての聖者自身はターオ・タムミカラート、すなわち正法王と自称し、地域住民もま

たそのように呼称していた。そして聖者は地域内においてピーブンという語で呼ばれて

いなかった（若曽根 2018: 87−88）。しかし、ダムロン親王のような為政者の側は、地域

の聖者をピーの接頭語をおいて侮蔑的にターオ・タムミカラート・ピーブンと表現した。 
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2 .2 噂の拡大について 

ダムロン親王は正法王の出現とともに、その噂がラオ人の社会に急速に拡大されたこ

とについて言及した。それは次の史料のように説明されている。 

 

ラーンチャーン（ラーンサーンのこと ※筆者註。以下全てラーンサーンと記載）

の民衆は恐怖し、イーサーン州（monthon Isan）から、ウドーン州（monthon 

Udon）、ナコーンラーチャシーマー州（monthon Nakhon Rachashima）にまで、

噂は語り継がれて拡がった。しかし地方役人は、噂は愚かな者の迷信であり、何

もしなくても少し時間が経てば話は勝手におさまると考えた。私自身も噂を聞いた

時は同じように考えた。…（中略）しかし静まらなかった。（Damrong 2016:  354） 

 

ダムロン親王によれば、ラーンサーンの民衆は終末の大異変の話に恐怖を覚え、噂

は全く消えることなく拡大の一途を辿ったという。なぜなら聖者の言葉は愚かな迷信に

過ぎないが、民衆はそれを真に受けて信じたからだと述べている。 

  このように噂が拡大するなかで、地域内では実際に 6 月までに豚を殺そうと話す人

びとが出始めた。為政者の側は対応に迫られ、村長を通じて噂を信じず落ち着くように

民衆に伝えさせた。しかし、それもなかなか功を奏さなかった。各地で僧侶になったこと

のある者や白衣を身にまとった聖者らが多数出現し、息を吹きかける儀礼や聖水儀礼

（nammon）をした。かれらは「正法王が予言の貝葉文書にしたがって下生した」と地域

の人びとに向けて語った。 

  こうした段階においてイーサーン州総督サンパシット・プラソン（Sanphasit Prasong）

親王は事態が緊迫していることを認識し、メコン川右岸のムアン・ウボーン（Muang 

Ubon。以下、ウボーンラーチャターニー（Ubon Ratchatani））の聖者のもとに何人かの

警察隊を送った。しかし、その警察隊は聖者を前に恐れをなして皆散り散りに逃げてし

まった。そこでサンパシット・プラソン親王はバンコクからの派兵を要請した。  

  いっぽう、メコン川左岸のオン・ゲーオ（Ong Kaew 左岸での宗教運動の指導者。ど

のような人物だったのかについては第 4 章で詳述する）の配下オン･マンを中心とした
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信者グループがメコン川右岸のシャムの領域内ウボーンラーチャターニーやムアン・ケ

マラート（Muang Khemarat 以下、ケマラート）にて軍隊のような集団を組織した。各隊

長の聖者は僧侶風の衣を身にまとい、頭に呪文が書かれた貝葉文書を巻きつけて、ウ

ボーンラーチャターニーを略奪するために兵を進め、いちどは政府軍に勝利して勢い

づいた。しかし、政府軍が大砲を使用すると、聖者の集団はあっけなく鎮圧された。この

反政府運動の首謀者オン・マンはメコン川左岸ラオス側に逃亡してオン・ゲーオに合流

し、またほかの聖者らは投獄、あるいは処刑された（Damrong 2016: 355−358）。 

  以上が、ダムロン親王の記した「有徳者の反乱」の概要である。貝葉文書から広がっ

た噂がしだいに信者集団を生み出し、政府軍と衝突したという流れが描かれた。この叙

述が後の「有徳者の反乱」研究の基礎的史料となり、分析が進められることになった。 

 

2 .3 「有徳者の反乱」と周縁像  

これまでみてきた通り、ダムロン親王はウボーンラーチャターニー周辺で発生した暴

力をともなう宗教運動を、盲信者による大規模な反政府運動＝「有徳者の反乱」として

描いた。実際に各地で行われていた宗教運動の内実については第 5 章で詳しくみて

いくこととして、ここからはダムロン親王が宗教運動をシャムの王権に対する大規模な反

乱として叙述した社会的・歴史的背景について考察する。すなわち、「有徳者の反乱」

は『故事伝承』のどのような文脈において書かれたものなのか、いわば親王の反乱叙述

の意図にせまりたい。 

  まずダムロン親王が『故事伝承』を記した 1930 年代後半は、1932 年の立憲革命を

経た後の時代にあたる。立憲革命はチャート・タイ（Chart Thai タイ的価値 4 ））をもつ

国民や、その文化意識が形成されていくきっかけとなった。チャートはもともと「出生」を

意味したが、この頃から「国民」を意味するネーションに置き換えられて、タイ近代国家

のナショナリズムを高めるために使用された（村嶋 1987）。ラジオ放送や巡回式の講演

会、映画上演などの喧伝活動を通じて、チャート・タイ＝タイ的価値にしたがう国民・民

族・国家の形成が進められた（玉田 1996: 130）。 

  そうしたシャム近代国家ナショナリズム・国民意識形成期において重要性を帯びたの
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が歴史叙述である。ダムロン親王は「タイにおける近代的歴史学の父」として、「『一にし

て不可分』なる主権を有することを建て前とする近代国家」（石井 1999: 9）を形成する

ために、タイの正史編さん事業を進めた。タイ人による王権の連続した歴史を書くことで、

他の民族よりも優位な立場になること、すなわち国家支配の正当性を提示する行為とし

て歴史叙述があった 5 )。  

 こうした公定史観にしたがうダムロン親王の歴史像においては、周縁ラオ独自の歴史

的展開が正面から論じられることはなく、それはあくまでも中央の王権支配にしたがう周

縁者の姿となる。たとえば、『故事伝承』の第 16 話「ラーンサーンについて」（ruang 

Lanchang）の節（Damrong 2016:  315−338）では、ラオの人びとを「タイ・ラーンチャー

ン（Thai Lanchang 以下、タイ・ラーンサーン」としている。そしてかれらは、「服装やア

クセントの異なるタイ語を話していて、バンコクの人びとはかつてラオ人とみなしていた

が、今、はっきりしているのはラオ人ではなくタイである」（Damrong 2016:  323）と明記

されている。 

  さらに、『故事伝承』第 17 話の「メコン川について」（Damrong 2016:  339−370）の

節においては、ラーンサーン地域内ではタイ族がマジョリティで、それに「カー」やクメー

ル（khamen）が続くとし、「ならばラオ人はどこにいるのか」（Damrong 2016:  363）とさ

え書かれている。すなわちダムロン親王にとってシャム東北地方に住む人びとは、ラオ

人ではなく、タイ・ラーンサーンというタイの周縁地域に住む人びとである。だとすれば、

周縁のタイ・ラーンサーンの地域性や人びとについて、ダムロン親王はどのように表象

したのかが問題となる。 

  「ピーブンについて」の節以外でラーンサーンに関する記述をみると、地域の名前の

由来や儀礼、信仰、遺跡、森の中などといったテーマが扱われていることがうかがい知

れる（Damrong 2016:  315−370）。そしてダムロン親王は、メコン川流域をまわるとあら

ためてシャムの発展を感じるとして、シャム東北地方の後進性を述べている。たとえばウ

ドーン州のハンセン病患者のことについてダムロン親王は、もうすでにバンコクではみる

ことのできない古代性をさし示すものとして記述している（Damrong 2016:  330）。 

  つまり、ダムロン親王は『故事伝承』を通じて、ラーンサーン地域をバンコクに対する
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後進地、古代の場として表象した。シャムの周縁に住むタイ・ラーンサーンの人びとは、

過去の世界で生きる遅れた存在で、シャムから啓蒙されるべきだと見做された。 

  「有徳者の反乱」の概要は、こうした周縁を表象する『故事伝承』のなかで一節が割

かれ記述されている。すなわち「有徳者の反乱」は周縁の地域像を描くという文脈上に

あった。偉大なシャムの王権に楯突く反逆としての「有徳者の反乱」を描くことで、蒙昧

な人びとの住む啓蒙されるべき周縁像が表象されている。ダムロン親王が地域の聖者

について、「ターオ・タムミカラート・ピーブン」というピーを接頭語とした侮蔑的表現で

表したことも、その文脈に従ったものといえよう。「有徳者の反乱」は国家や国民形成に

向けた周縁者・周縁地域像を創造するための事例として位置づけられている。 

 

2 .4 民族運動論の展開 

公定史観にもとづくダムロン親王が記述した「有徳者の反乱」の事例は、その後本格

的に学術研究の対象とされる。はじめて「有徳者の反乱」を研究対象として正面から議

論したのはテット・ブンナーク（Ted 1967）である。テットはダムロン親王が内相をつとめ

たチャクリー改革期に焦点をあてて、その業績を描く文脈において、ダムロン親王の記

述やタイ国立公文書館（National Archives o f Thai land）の史料に依拠しながら「有

徳者の反乱」について詳細な議論を展開した。 

テットによると、当該期シャムはフランスからの圧力を受けて危機的な状況にあり、さ

らに 1893 年のパークナーム事件とフランスへのメコン川東岸の割譲決定の衝撃は大き

かった。一連の事件はシャムの王権にとって歴史的大事件であり屈辱だった。そこでシ

ャムの王権は威信を回復すべく中央集権化と地方行政改革を実施する。つまりチャクリ

ー改革は、外圧の危機からの克服を目指す一大国家事業だった。 

ただしその改革はシャム東北地方をはじめとした周縁地域との摩擦を引き起こした。

なぜならシャムの王権は、各地域のヂャオ・ムアン（cao muang。小国家ムアン（muang）

の首長のこと）の有した既得権益−租税徴収の報償金や労役使用−を剥奪したからであ

る。これによって地域のヂャオ・ムアンの収入は大幅に減少したといえる。テットは「有徳

者の反乱」が発生した社会的要因をこの点に求めた。すなわち、外圧を契機としたシャ
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ムの国家統合の進展と改革が、ラオ人の地域社会での反発につながったという道筋を

示した（Ted 1967:  79−81）。 

さらにテットは外的要因だけでなく、内的な要因としてシャム東北地方の地域性につ

いても言及した。テットによるとシャム東北地方はシャム中央部に比べて厳しい自然環

境下にあり、生産物の蓄積や拡大再生産は困難であった。そのため一定程度以上の生

産力の向上は望めず、ラオの人びとは恒常的な貧困に苦しんでいた。こうした不安定な

社会状況が、聖者出現につながる素地になっていたとテットは述べた（Ted 1967:  81）。 

このようにテットは「有徳者の反乱」発生にいたる内的・外的要因を明示したうえで、

チャクリー改革に反対する異民族ラオの民族運動論として議論を展開した。豊富な史

料を用いて提示されたテットの見解は説得力をもち、明快だった。 

  しかしテットの議論には、ダムロン親王が歴史を描く際に前提とした点、すなわちシャ

ムの王権を中心におく王権中心史観が内包されている点において問題がある。テットの

歴史叙述とは、シャムのラーマ 5 世のチャクリー改革論をメインとするもので、なおかつ

その改革の正当性は疑わざるものとなっている。つまりテットは外圧と内政の問題を克

服したチャクリー改革を絶対的なものとし、その改革の内実を論じるという傾向がある（ト

ンチャイ 2003: 267−268）6 ）。 

こうしたテットの歴史叙述の文脈では、「有徳者の反乱」はあくまでも偉大なチャクリ

ー改革に楯突く周縁地域のラオの人びとを示す事例に落とし込まれてしまう。かれらは

どのような世界観や価値観をもって宗教運動を起こしたのかという点は捨象され、改革

で生じた摩擦や地域的貧困によって反乱行動に至ったという予定調和的な結論が導き

出された。すなわちテットの叙述は、「はじめに」で述べた点に引き付ければ、中心／周

縁の枠組みにおいて、中心からの不可逆的な影響力に反対する周縁地域像・周縁者

像という歴史のイメージを強化するものになるといえるだろう。ダムロン親王によって提

示された中心に対する周縁地域の蒙昧な民による反乱像は、テットによって学術的にラ

オ民族運動論として理論化されたことで、結果としては王権中心史観の深化へとつなが

るという一面があった。 
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2 .5 千年王国運動論の展開  

王権に対する周縁の民族による反乱像はタイ史研究に対して影響力を持ち、その後

のラオ民族運動論の研究を深化させた（Paithun 1974; Keyes 1973 など）。さらにマ

ルクス主義の視点からの議論（Chatip 1984）も提出されたが、「有徳者の反乱」像を新

たな地平へと導いたのは石井（1972）の研究であった 7 )。 

石井によれば「有徳者の反乱」を起こした聖者すなわち超自然的・超人間的な力や

性質をもつカリスマ宗教者が信仰集団を形成して反政府運動を展開する事例は、タイ

の歴史上たびたびみられるとともに、世界的にも共通する構造をもっている。よって石

井は「世界の諸地域において見られる千年王国運動の視点から見直され、その特殊タ

イ的な特徴が明らかにされなければならない」（石井 1972: 354）と問題意識を表明し、

世界各地幅広く見られる千年王国運動として捉えることで、人類的普遍性とタイの特殊

性を見出そうとした。 

石井によれば、千年王国運動としての「有徳者の反乱」を支える救済主体は、仏教の

未来仏ミロク（phra siariya mettrai）や転輪聖王（dhammikara ja）である。ただし、当

時の地方の不振な教学状況を鑑みれば、未来仏を記す蔵経や蔵外文献が人びとの間

にそのまま受容されていた可能性は低かった。そこで石井は地域の民衆が仏教の終末

とそこから救われるビジョンとしての終末−救済観念を受容することができた機会をパー

リ語聖典や蔵外経典以外から探りだした。石井が着目したのは、通俗仏教文学『プラ・

マーライ経』（Phra Malai）と『三界経』（Traipum）であった。 

『プラ・マーライ経』は、マーライ尊者という阿羅漢が地獄や天国で見聞したことを伝

える仏教説話であり、物語の最後にミロクが世界の救世者としてたち現れる。石井によ

ればこの『プラ・マーライ経』が婚姻儀礼において朗誦され、それによって人びとはミロ

クの存在を知る機会を得ていたという（石井 1972: 366）8 ）。 

また『三界経』は、｢欲界｣（kamaphumi） ｢色界｣（rupaphumi） ｢無色界｣

（arupaphumi）の生存状態を指す三界において、人はどのように生きるべきかを伝える

仏教説話である。「欲界」の「人間界（manutsaphumi）」の一節において、七宝を具足し

た転輪聖王が正法にしたがって全世界を統治する姿が描かれている。この『三界経』は
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タイの寺院壁画のモチーフとして描かれることが多く、当時の人びとはそれを見ることに

よって内容に親しみ、転輪聖王のことを知ったという（石井 1972: 365）。 

以上のように石井は、当時の人びとがミロクや転輪聖王といった未来仏について、通

俗仏教文学の聴覚的・視覚的表現を通じて知ることができたと論じた。このような宗教

運動を支えた世界観や、悲惨な状況からの救いのビジョンとしての救済観念について

着目するという石井の姿勢や議論は極めて大きな影響力をもった。「有徳者の反乱」研

究はラオ民族運動論を超えて、千年王国運動論として特にミロク信仰に関連して考察さ

れるようになった（Keyes 1974; 1977a; Phonphen 1984; Wilson 1997; Ladw ig 

2014）9 ）。東南アジアの上座仏教の伝統には千年王国主義の可能性としてのミロクが

内在しているという見解がさらに深められ、宗教運動を支えた救済観念として位置づけ

られたのである。 

 

2 .6 「有徳者の反乱」の研究史における問題点  

これまでダムロン親王による「有徳者の反乱」の概要記述と表象について、そしてテッ

トを端緒とするラオ民族運動論、さらには未来仏としてのミロクによる救済観念に言及す

る千年王国運動論へといたった、先行研究の流れを概観した。これらによって「有徳者

の反乱」は、シャムの近代化過程における中央集権化に反発した辺境の民族＝ラオ人

が、仏教の正統教理に存在するミロク、すなわち未来仏の信仰を基礎として起こした千

年王国運動として位置づけられたといえる。 

こうして提示された「有徳者の反乱」をめぐる歴史像は、本稿の目的とすり合わせれ

ば次の 2 点において問題があると筆者は考える。それは①「有徳者の反乱」が一国史

の枠組みで語られ、外縁に関する議論が抜け落ちていること、および②宗教運動を支

えた救済観念がミロク信仰に固定されて静態的に描かれている傾向があることである。 

まず 1 点目の一国史の問題についてみていく。「有徳者の反乱」についてはこれま

でみてきた通り、フランスをはじめとした西洋諸国からの外圧、および後進地域の内的

問題に対応し改善するためのチャクリー改革の文脈上において言及されてきた。すな
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わちチャクリー改革が正当なものであることを前提としたうえで、周縁の宗教運動はそれ

に従わない民衆による反乱・反政府運動として位置づけられてきた。 

このように王権によるチャクリー改革を正当なものとして評価する方向性の歴史叙述

においては、王権が及ぶ国家の枠組みが議論の対象となる。そして周縁の宗教運動は

どこまでいっても中心に対する反乱としての側面ばかりが強調されることとなる。つまり、

中心／周縁の境界線の認識の壁は厚くなり、一国を枠組みとした王権中心史観からぬ

けられなくなる。 

しかし、「有徳者の反乱」は地域の視点からながめれば、タイ一国で完結したもので

はない宗教運動だということがわかる。「有徳者の反乱」は、カーの宗教運動を発端とし

てラオ人の諸社会に広がったものであり、いわば国と民族を超えた横の広がりをもって

いた。これは宗教運動が単なるシャムの王権への反乱ではなく、人と人との民族を超え

た結びつきが地域社会のなかにあったことを示している。一国史の枠組みを超えて王

権中心史観を見直すためには、そうした「カー」とラオ人の社会的結合 1 0 )のあり方に焦

点を当てて議論されなくてはならないと筆者は考える。 

その点でいえば、かつてジョン・マードック（Murdoch 1974）が「カー」とラオ人の社

会的結合の核について言及したことは示唆的であった。マードックはシャム東北地方の

「有徳者の反乱」と、ラオス南部で起こったオン・ゲーオによる反乱がまるで二つの別々

の反乱のように論じられる傾向があることを問題視した。本来これらは、国境と民族を越

えた連続性をともなう宗教運動であり、その根底には両地域に共通する社会経済的な

共通基盤があったことをマードックは探し出そうとした（Murdoch 1974: 47）。 

そしてマードックは「カー」とラオ人の社会的結合をうみだす信仰的な側面についても

触れた。すなわちマードックによれば、「カー」の諸社会に内在する「不死身」や「魔術」

といった呪術的な信仰が、東南アジア上座仏教社会の千年王国主義の可能性を内在

するミロク信仰と絡み合うことで、両地域の反乱の「乗り物」になったとした（Murdoch 

1974: 64）。 

マードックが「カー」とラオ人の社会的結合に着目する視点は、一国史の歴史像を乗

り越える点において重要である。ただし、マードックはあくまでも両社会での反乱を社会



 83 

経済的な共通基盤の反応として捉えようとすることに重点を置いている（Murdoc 

1974 :47）。そのため、民族や国家を超えて人と人とをつなぐ核としてのミロク信仰と呪

術的信仰が、具体的にどのように絡み合っていくのか、というところにまでは掘り下げて

言及していない 1 1 )。 

これは「有徳者の反乱」をめぐる問題点として先に上げた②救済観念をめぐる信仰の

地域的展開が静態的に描かれている傾向があるという点にかかわってくることだと筆者

は考える。なぜなら、ミロク信仰と呪術的信仰がどのように重なり合い、あるいはどのよう

に影響し合うのかといった点に触れなければ、地域内の信仰をめぐる展開は静態的に

なるからである。 

そもそも「有徳者の反乱」を支えた未来仏に着目した研究では、ミロク信仰を前提に

おくことが多い。確かに石井が宗教運動へと突き動かしたラーンサーン地域の人びとの

救済主体としてのミロクを知る契機を蔵経や蔵外文献以外から考察したことは画期的で

あった。ただし当時の人びとの未来仏の知識獲得契機としてあげられた『プラ・マーライ

経』や『三界経』は、状況証拠的に過ぎるのではないかという問題もある。すなわち、本

当に当該期の人びとはミロクの救済観念を抱いていたのであろうかという問いかけには

答えが出し得ない。その答えは当時の史料から探し出さなくてはならないだろう（この点

については本稿第 6 章で言及する）。 

それにも拘らずラオ人の諸社会における救済主体については、これまでミロク信仰が

前提にされ、いわば固定化されてきた。そのため地域社会のなかでの「カー」とラオの

人びとによる救済観念をめぐる熟成や変容過程、すなわち信仰動態の歴史は捨象され

てきた。 

 

小括 

以上、本章では 1930 年代に公表された「有徳者の反乱」の概要を明示するとともに、

それが記述された歴史的・社会的な背景に触れた。そして、ミロクによる救済観念を根

底にした千年王国運動論の新しさと、そこにある問題点を指摘した。 
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「有徳者の反乱」のことを最初に叙述したダムロン親王は、公定史観にもとづく歴史

叙述の文脈において「有徳者の反乱」を描いた。すなわちそれはシャムの周縁像を描く

一つの事例として扱われたといえる。「有徳者の反乱」はまやかしを語る聖者とそれを信

じ込む蒙昧な人びとによって発生したと描かれたことで周縁地域の後進性が表象され

た。これは、王権支配や周縁地域への啓蒙の正当性の提示とパラレルな関係にあった

といえる。 

そして、こうした周縁と中心の関係性を規定する言説は、その後の「有徳者の反乱」

をめぐる学術的な研究に継承された。「有徳者の反乱」に関する研究では、ラーマ 5 世

による偉大なチャクリー改革から生じた地域内の矛盾において、周縁のラオ人が妄信

的な集団を形成して暴力的な反乱を起こしたものとされた。宗教運動を起こした人びと

の世界観は捨象され、あくまでも中心に抗する周縁者・周縁地域像が描かれた。 

その点でいえば、「有徳者の反乱」を支えた世界観に着目した千年王国運動論は新

たな地平を開いた。狂信的・妄信的とされてきた民族運動をとらえ返し、それを支える

救済観念が明らかにされることで、ラオ人の文化の文脈での宗教運動像が提示された

からである。ただしそれも一国史の枠組みにあったこと、および救済観念の地域内での

変容過程にまで目が向けられていなかったことにおいて問題があったといえる。 

以上、第 1 章では「カー」とラオが対立構造で表象されてきたこと、第 2 章ではラオ

人の宗教運動が一国史の枠組みで扱われてきたことの問題を提示した。これらが要因

の一つとなって、「カー」とラオ人の両者の繋がり合う歴史が捨象されてきた。その点を

踏まえて本章以降では周縁の宗教運動が外縁の視点を取り入れて考察されることとな

る。言い換えれば、外縁の振幅として広がる宗教運動の過程に「有徳者の反乱」が位置

づけられる。そうすれば「有徳者の反乱」における信仰体系の変容過程も見えてくる。

周縁のラオ人による民族反乱として宗教運動を語ろうとするダムロン親王らの方向性や、

タイ一国の枠組みの中で救済観念を探ろうとする千年王国運動論が相対化され、発展

的に継承されていくと想定しうる。 
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第 2 章 注 

1)  テットは「ピーブン」が初めて公文書に現れるのは 1902 年 4 月 12 日付のイーサーン総督

からダムロン親王宛の電文中とする（Ted 1967: 68）。ただしテットは、「ピーブン」の蔑称

のはじまりについて注意を払ったものの、その問題性について正面から言及していない。 

2)  このように支配する側が山地民や少数民族を、人間ではないピーとして扱う事例は多い。た

とえばチットは、動物やお化けの意味を持つ語で民族蔑視することについて言及し、タイで

は北部ナーン県のジャングルに住む原始的な民族が「ピー・トン・ルアン（黄色い葉のピー）」

と呼ばれていたことを紹介している（チット  1992: 276）。 

3)  「ピーブン」の表現方法は、その後の歴史叙述に引き継がれていく。タイ東北史家のトゥーム

も、ダムロン親王の用いた「ピーブン」の言葉を無批判に前提としたのみならず、「ピーバー

プ（悪業のピー）、ピーブンの反乱」と題して反乱の様子を描いた 。文中では「ピーバー（愚

かなピー）」とも表現され、ダムロン親王のピーの用法を引き継ぎつつ、さらにそれ以上の卑

下した用語が用いられたことがうかがえる（Toem  1970: 559−587）。 

4)  「タイ的価値」という訳語は赤木（2019）にしたがっている。赤木によれば、20 世紀前半のタ

イにおいて「タイ国民の創出」と「タイ文化の創出」は最重要課題だった。その二つを融合し

た意味をもつ言葉として「チャート・タイ＝タイ的価値」が使われた。なお、「チャート」はもと

もとサンスクリット語起源の仏教用語で、「出生や生まれながらにして持つ共通性」を意味し

た。そして 19 世紀半ばの段階では、チャートには「race（出自）」を意味するネーションの

訳語が当てられていた。しかし、19 世紀後半にネーションにある「国民」の意味が西洋によ

ってもたらされると、その意味が強調されるようになった（玉田  1996 :  129−130）。チャート

は国民・国家・民族という意味として、ナショナリズム形成の中核に添えられた。チャートと国

民形成の歴史に関しては、アンダーソン（1987）による 19 世紀の公定ナショナリズムに関

する論考を下敷きにしつつ詳しい議論を展開した村嶋  （1987） を参照のこと。 

5 )   ダムロン親王はタイを歴史の主体におき、かれらが 13 世紀半ばのスコータイ王朝から王都

を移しつつ統治したとする歴史認識＝公定史観を提示した。その歴史認識に基づいた叙

述においては、タイ族が常に王都を移動しながら王権を有し、他民族よりも優位に位置づけ

られることとなる。偉大なタイの王権の治績はたたえられ、タイ支配の正統性が確保される。 

6 )   トンチャイによれば、テットの議論はその後のラーマ 5 世のチャクリー改革論の基礎となった。

すなわちテットに続く研究は、改革の偉大さを前提においたテットの見解を適用させて議論

を展開した（トンチャイ 2003: 267−268）。ダムロン親王やテットの改革論がその後のもろも

ろのタイ史研究の基礎となったことで、中心／周縁の枠組みは疑問視されることなく、いわ

ば前提条件として継承されている。 
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7)  周縁の王権に対する反乱像は、その後の研究の前提となって様々なラオ民族運動論の研

究を進展させた（Paithun 1974; Keyes 1973 など）。さらにはマルクス主義の視点からの

議論にまでおよび、たとえばチャティップ・ナートスパー（Chat ip  1984）は、ミロク信仰の存

在を前提としつつ、当該期のサクディナー制社会の生産様式やイデオロギーの問題から

「有徳者の反乱」を捉えた。マルクス主義の視点に立てば、「有徳者の反乱」は社会主義的

な自由を求めた戦いとして位置づけられ、そこでのミロク信仰はあくまでも前提としての世界

観にすぎず直接的な要因だったわけではないと結論づけられた。 

8 )   『プラ・マーライ経』は大きく分けて①地獄、②天界、③弥勒の説法の 3 場面で構成される。

積徳行を奨励する仏教説話となっている（Brereton 1995）。シャム中部や南部では婚姻の

儀礼の場で詠唱される（アヌマーン 1984）。また、シャム東北地方やシャム北部ではブン・

パウェート祭り（bun phrawet  ジャータカ誕生祭。中部ではテート・マハーチャート（thet  

maha chat）と言われる）とセットになって詠唱されることが一般的である。ブン・パウェート

祭りは、釈尊の前世におけるエピソード 547 話を集めた仏教説話『ジャータカ』の最終話

「ヴェッサンダラ・ジャータカ＝布施太子本生経」を 1 日かけて聴く儀礼である。シャム東北

地方では、1 年の間にヒート・シップソーン（hit  s ipsog）とよばれる十二種類の儀礼・祭礼

が行われる（Wimonphan 1973）が、そのなかでブン・パウェート祭りは一番の積徳につな

がると考えられている（林 2000: 153）。 

9)  たとえばカイズは、シャムが介入してきたことによってラオ人の諸社会の秩序の変更が余儀

なくされて、特に税制面において人びとの間で不満が増大したことが「有徳者の反乱」にい

たる大きな原因だとしたうえで、その反乱を支えた未来仏信仰やカリスマ宗教者の研究を進

め、ラオの民族運動論と未来仏信仰論を接続して議論を展開した（Keyes 1977a）。 

10) 1970 年代以降、フランスの歴史学研究ではアナール学派を中心とした社会史研究が進展

した。社会的結合はそうした社会史研究の基軸となる方法論として中心的な問題関心となり、

集合心性やマンタリテ研究へと進めるものになった。「人と人との結びあうかたち」というゆる

やかな枠組みに着目することは、政治的枠組みとしての国家のさらに基底にある共同性や

人びとの心性を捉えるものであった。すなわち、階級や民族の枠組みから出発しては決し

て見ることのできない歴史的現実を描こうとした。二宮によればそうした方法論は、民族学・

文化人類学と重なり合うものであり、そこに歴史人類学の領域が成立したという（二宮

1994: 46）。二宮は歴史学の分野における歴史人類学では「過去のある時代、ある社会を、

その深層において読みとっていこうとする」（二宮 1994: 3）ことに課題があるとしており、本

稿でラーンサーン地域内の民族を超えたつながり・社会的結合を歴史的に描いて周縁地域

社会で熟成されるロジックを読み解こうとする方向性は、この指摘に影響を受けている。な

お社会的結合については、アナール学派の研究状況を踏まえて日本の社会史研究を方向

づけた二宮（1995）とともに、ソシアビリテ＝社会的結合の議論を整理した中野（2003）らを

参照のこと。 
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11) 近年、「有徳者の反乱」についてラオス史の側から議論されている（Gay 2002）。 「有徳者

の反乱」におけるチャンパーサックの王家の役割に関する議論（Baird 2013）は、ナショナ

ル・ヒストリーの相対化という文脈において進展していく可能性を十分にもっている。それら

の諸研究との接点をもった議論の広がりのためにも、「カー」からラオ人へと拡大・変化して

いく宗教運動の過程を追うことは意義を有す。 

  なおラオス史における聖者は英雄視される傾向がある。なぜなら、「カー」の聖者によるフ

ランスに対する運動は、ラオス国家独立を目指すナショナリズム運動の先がけとして位置づ

けられたからである。諸少数民族を含む多民族国家ラオスの国史を創造する文脈において

は、「カー」の社会的立場や歴史は棚上げされ、かれらは平等なラオス国民として位置づけ

られる。そして、「カー」の聖者の宗教運動は、ラオス国家独立運動の先駆けとして叙述され

た。宗教運動が実際に起こった 20 世紀初頭においては、現在のような国民国家としてのラ

オスなど成立していないことは便宜的に忘れ去られ、聖者はナショナリズムを先駆けた「英

雄」として位置づけられた (スチュアート−フォックス 2010: 66−67; 若曽根  2018 :  79)。 
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第 3 章 

「カー」の聖者の宗教運動と救済観念 

 

 

本章以降では「カー」とラオ人の宗教運動の具体的な歴史像に迫りたい。まずは本章

において 1870−80 年代、ラーンサーン地域北部の「カー」の中のカー・ヂェ族による儀

礼から展開されたカー・ヂュアンによる宗教運動をみていく。これは 1920 年代前半ま

での数十年にわたって展開される宗教運動の出発点となるものである。 

かつて、この宗教運動について詳細に論じたチットは、ラオ人と「カー」が主人／奴隷、

支配者／被支配者の関係性にあったという見方を前提として、それを「カー」による奴

隷反乱として議論した（チット 1992: 334-359）。チットは 12 世紀以降の「カー」のラオ

人によって虐げられてきた歴史を詳細に紐解き、その文脈上に 19 世紀終わりの「カー」

の宗教運動を奴隷反乱として位置づけた。 

筆者は「カー」の宗教運動をラオ人からの奴隷反乱と捉えるチットの議論を否定はし

ない。前章でもみた通りラオ人の被支配者となった「カー」も一部いたことから、そうした

奴隷反乱の一面もあったといえるであろう。 

ただし、「カー」の宗教運動を奴隷反乱としてのみとらえた場合、次の点を捨象する。

たとえば、「カー」はラオ人だけでなく、シャムやフランス、ホー（太平天国の乱に敗北し

てメコン川上流地方に逃げてきた中国人匪賊）とも衝突した（Kampol 2012: 275−290）

が、それはなぜだろうか。もっといえば、「カー」の宗教運動がラオ人の諸社会に共鳴し、

拡大したこと（Murdoch 1974）は、どのように説明できるのか。こうした問いかけについ
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ては、「カー」の宗教運動をラオ人に対する奴隷反乱と限定的に捉えた時点で、答えが

見いだせなくなってしまうであろう。 

たしかにチットのいうように、ラオ人と「カー」は支配／被支配の関係性にあった側面

もあるものの、前章で述べた通り大半の「カー」はムアンの支配に抗して山に住む山地

民として捉えられる。よって一部の社会関係を宗教運動の要因とするのではなく、むし

ろ別の広い文脈で捉えるべきだと考える。そこで本章ではラオ人の他にもフランスやシ

ャム、ホーといった様々な人びととの関係性を持つ場で、「カー」はどのような世界観や

救済観念にしたがって宗教運動を展開し、地域の混乱の収束と秩序形成を果たそうと

したのかという点に着目することとする。 

議論においては、『ムアン・ライ年代記』や、『ムアン・テーン年代記』などといった諸

『年代記』の史料に依拠する。そこでまずは、『年代記』の性質について若干の説明を

加えておくこととしたい。 

タイにおける伝統的な史料としては、『タムナーン』（thamnan 『仏教史』）と『年代記』

がある。前者の『仏教史』は人物伝や国造りの歴史、仏教や寺院の縁起が記述され、15

世紀から 20 世紀はじめまでつくられてきた。史料は仏教史でありつつ、国家の歴史も

記されている（チャーンウィット 1993: 203）。 

もう一方の『年代記』は王家の治績が編年体で記されている。14 世紀のウートン王家

から記述が始まり、その後スパンナプーム王家、スコータイ王家などからラタナコーシン

王家の 19 世紀中頃まで作成された。『年代記』は王がシヴァ神やヴィシュヌ神の生ま

れ変わりであることが書かれており、いわば王権支配の正当性が示されている（チャー

ンウィット 1993: 308）。そのため『年代記』は王権の価値観が反映されるものであり

（Nitti  1980; 石井 1999: 184）、本章で扱うラーンサーン地域に関するそれも同様と

いえる。 

たとえばこれは後述するが、それぞれの『年代記』の史料を読むと「カー」の宗教運動

や儀礼実践が細かく描写され、それはまやかしを信じる人びとによる愚かな反乱像を鮮

明にしようとする王権側の意図が反映されている。つまり特定の過去の時点においての

王権や為政者側の地域社会や人びとに対する眼差しを『年代記』から読み取ることがで
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きる。 それに儀礼で表象される事柄も人類学的な知見に基づいて見出すことができる

であろう。 

ただし、これら儀礼の描写は王権側が「カー」独自の言語で行っていた儀礼実践をタ

イ語で解釈して記述したものなのか、あるいは「カー」の人びとがタイ語やラオ語の概念

をつかって実践していたものなのかといったことは、実際のところ不明である。もし前者

であるならば、王権側には「カー」の儀礼が史料で書かれているように「見えた」わけだ

し、後者ならば低地国家の諸概念を「カー」の人びとが利用していたことになる。これが

はっきりしない点において史料の限界性はある。 

しかし儀礼が為政者側から解釈されたものであるにせよ、「カー」が低地の言葉を利

用して実践していたにせよ、史料に現れる言説や事象を想像的なプロセスが介在して

成立した表象として分析する立場にたてば、為政者による「カー」の宗教運動の意図を

明らかにすることができるとともに、儀礼での語りやプロセスが示す、実践者たちの世界

観や考え方、すなわちそこに内包される地域の文化についても、一定程度読み解ける

と想定しうる。そこで本章では『年代記』の史料に主に依拠する。 

 

3 .1 「カー」の宗教運動の時代背景  

聖者の宗教運動を支えた救済観念の分析に先立って、まずはラーンサーン地域北

部の当該期の状況を記して、歴史的背景を示しておきたい。 

この時期のラーンサーン地域には現在のように国境線をともなう国民国家はなく、大

小様々なムアンが多数存在したことは前述の通りである（【図 3-1】）。諸ムアンは自身よ

り大きなムアンと複数、朝貢関係を持つことによって自律性を保っていた。すなわちシャ

ムにせよベトナムにせよ、絶対的な主権をもってラーンサーン地域を支配していたという

ことは実現できず、王国同士の領域は重なりあっていた（トンチャイ 2003）。 
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【図 3−1】 ラーンサーン地域北部地図（筆者作成） 

 

 

そうした曖昧な空間秩序を有する東南アジア大陸部に、西洋諸国は新たな市場と植

民地化を目指して進出した（飯島 1999）1 )。ラーンサーン地域にはフランスが他の列強

諸国と争いつつ侵入し、1883 年にはトンキン・デルタを征服した。フランスは、かつて

ベトナム王朝が有していた土地の権利が自身にあることを主張し、ムアン・テーンやム

アン・シップソーンヂュタイ、ムアン・フアパン・ハー・タンホックなど多くのムアンに到達、

国境線を確定しながら地図を作成した（トンチャイ 2003）。 

こうしたフランスの任務で中心にいたのはオーギュスト・パヴィ（August Pav ie）の調

査団であった（【写真 3−2】）。パヴィは 1878 年にバンコク政府に雇われた探検家で、

1879 年からインドシナをめぐり、1885 年にはホー（太平天国の乱に敗北してメコン川

上流地方に逃げてきた中国人匪賊。黒旗軍・白旗軍などと自称した集団（【写真 3−3】

参照）からの襲撃を受けたルアンパバーンのウンカム王（Unkham）王を救出し、ラオ人

からの信頼をえた。そして 1893 年のラオスとタイの国境線確定やラオス植民地化過程

の立役者となった（飯島 1999: 351−354）。 
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【写真 3−2】 2 列目の右から 4 人目、腕を組んでソフト帽を手にしているのがパヴィ。ラーンサーン

地域北部のポンサーリー郡チエンハーン（X ieng Hung）にて調査団と撮影（出典：Le fèvre−

Pontal is ,  P ierre .  1901 .  Voyages dans le haut  Laos（Miss ion Pavie Indo−Chine ,  1879−

1895 :  Géographie et  voyages vol .5） .  Par is :  E .  Leroux :  15）。 

 

【写真 3−3】 19 世紀後半におけるホー。かれらは黒旗軍・白旗軍と自称した（出典：Pavie ,  

Auguste .  1902 .  Passage du Mé–Khong au Tonkin （1887–1888） （Miss ion Pavie Indo–

Chine ,  1879–1895 :  Géographie et  voyages Vol .6） .  Par is :  Le Roux :  52）。 
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【写真 3−4】 ルアンパバーンに侵入するシャム軍隊（出典：Pavie ,  Auguste .  1902 .  Passage du 

Mé−Khong au Tonkin （1887−1888） （Miss ion Pavie Indo−Chine ,  1879−1895 :  Géographie 

et  voyages Vol .6） .  Par is :  Le Roux :  42（上）；Pavie ,  Auguste .  1902 .  Passage du Mé−

Khong au Tonkin （1887−1888） （Miss ion Pavie Indo−Chine ,  1879−1895 :  Géographie et  

voyages Vol .6） .  Par is :  Le Roux :  46（左下）；  Cupet ,  P ierre Paul .  1900 .  Voyages au Laos 

et  chez  les sauvages du sud−est  de l’Indo−Chine .  (Miss ion Pavie Indo−Chine ,  1879−

1895 :  Géographie et  voyages vol .3） .  Par is :  E .  Leroux :  111（右下））。 
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当時、地域に進出したのはパヴィの調査団だけではなくシャムも同様だった。この時

のホーはルアンパバーンだけでなく様々なラオ人の諸ムアンを攻撃したが、ラオ人はす

でに王権としての力やヂャオ・ムアンの力が弱体化していたため、この襲撃に対応しき

れなかった。そのためシャムのホー討伐軍がラーンサーン地域北部に向かった（【写真

3-4】）。 

このホー討伐に向けたシャムの軍隊において前線司令官を務めたのは、チャオプラ

ヤー・スラサックモントリー（Chaophraya Surasakmontri2 ））である。スラサックモントリ

ーはホー討伐が、シャムの領土（anakhet）を設定する機会となることを認識して進軍し

た（トンチャイ 2003: 193）。そのスラサックモントリーの軍隊にはジェームズ・フィッツロ

イ・マッカーシー（McCarthy, J. F. 後のシャム王立測量局の教区長）を中心とした地

図作成班が随行し、新たな領土と主権の概念を取り入れてルアンパバーンやビエンチ

ャンの測量を行った 3 )。こうして不明瞭だった辺境の国境線が確定されて、ヂャオ・ムア

ンが複数に朝貢することで成り立つラーンサーン地域の空間秩序は徐々に置き換えら

れていった。 

 

3 .2 ラーセーン・セーンフーンの語りと実践 

ホーによるムアンへの襲撃や、シャムとフランスによる進出によって（トンチャイ 

2003）、ラーンサーン地域は混乱していた。そうした状況下において、『ムアン・ライ年

代記』や『ムアン・テーン年代記』は、「カー」たちが宗教運動を起こした様子を伝えてい

る。たとえば、『ムアン・テーン年代記』における、1876 年のカー・ヂェ族による宗教運

動の場面をみてみよう（Krom S inlapakon 2002: 497）。  

ムアン・テーンのカー・ヂェ族にラーセーン・セーンフーン（Lasaeng Saenhoen）とい

う人物がいた。彼は自身が特別な力をもつ聖者だと自称して信徒集団を形成、ムアン・

ソップエット・チアンコー（Muang Sopaet X iengkho）にいるホーたちと争った。 

ラーセーン・セーンフーンはホーとの争いに勝利すると、ムアン・シップソーンヂュタ

イ内のムアン・ラー（Muang La）ピアンプック・ピアンカム区（Tambon Phiang Phuk 

Phiang Kham）に数百人の信者を引き連れて移った。移住後、ラーセーン・セーンフー
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ンは地域内で次のようなことを語って、儀礼を実践した。スラサックモントリーはその儀

礼について次のように書き残している。  

 

ラーセーン・セーンフーンは自身が偉大な存在だとおごり、策を施した。すなわち、

刀ひと振りと瓢箪一つ、符呪としてのルー族の数字が書かれた 1 枚の布をピアン

プック・ピアンカム区の沼に沈めておいた。ある日の朝、ラーセーン・セーンフー

ンは家の前に座し、親類一同と民衆を探し、家において集会することを指示した。

そして、親族や全ての人びとに対して、こう語った。「今宵、我々が眠っていると、

偉大なる天空霊（phi fa）、すなわちインドラ神（somdet amarin）ご自身が下生し

て我々を起こす。全ての部屋は光に包まれる。そして我々に語る。我々が大いな

る徳を得て、ラオ人と戦う気持ちを加速させると。これよりラオ人の下僕（baw）で

はない。偉大なる天空霊曰く、武器や身を守るものは、ラオ人の誰にも先に知ら

れないようにするため、沼に隠してある」ラーセーン・セーンフーンはこう語ると、

沼へと行って、実際に刀や瓢箪、符呪としての数字が書かれた布を取り出してみ

せた。親族一同のカー・ヂェ族と全ての民衆は蒙昧な森の民である。ラーセーン・

セーンフーンを信じて恐れ、信奉した。ラーセーン・セーンフーンの住む家の柱

は、木の根が上に、木の先が下に向いている。ラーセーン・セーンフーンは、親

族と民衆を集めて、カー・ヂェ族の伝統に従ったワイ・ピー（wai phi）の儀礼を実

践した。そしてラーセーン・セーンフーンはカー・ヂェ族や全ての人に告示した。

「偉大なる天空霊ご自身が、身を守る呪符の書かれた布と、ラオ人と戦うための刀

を我々に授けてくれた」と。そして、ラーセーン・セーンフーンは刀と瓢箪、呪符の

書かれた布を家に備えた。（Krom S inlapakon 2002: 497） 

 

これを書き残したスラサックモントリーは、ラーセーン・セーンフーンが、あらかじめ刀

や瓢箪、呪符の書かれた布を沼に沈めておいて人びとを騙したという観点から、カー・

ヂェ族の集団化をとらえていることがわかる。ラーセーン・セーンフーンの行為はまやか

しだが、それにもかかわらずカー・ヂェ族の人びとが騙されたのは、かれらが蒙昧な森
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の民だからだと説明した。スラサックモントリーの為政者側の立場から、「カー」を蒙昧な

民として下に見る視線が含まれている。 

ただここではむしろ、ラーセーン・セーンフーンの語りや行為そのものに着目したい。

スラサックモントリーのようにまやかしの行為としてカー・ヂェ族の人びとの営みを蔑ろに

するのではなく、語りがどのような秩序化にむけた救済観念を示しているのかについて

せまる。 

 

3 .3 始原回帰と象徴的混乱  

史料にあった通り、ラーセーン・セーンフーンは、①自身が偉大であること、②眠って

いる時に天空霊（インドラ神と同じ扱いをしている 4 ））が下生して光に包まれること、③

我々が大いなる徳を得て、ラオ人と戦う気持ちが高まり、これからはラオ人の下僕では

なくなること、④天空霊が武器や身を守るものを沼に隠したことを、人びとに向けて語っ

た。そのうえで、武器などを取り出してみせて人びとを驚かせ、ワイ・ピーの儀礼を実践

した。 

まず、ラーセーン・セーンフーンが語った天空霊とは何か。史料によればヒンドゥーの

インドラ神、すなわち神々の王であり、ラーンサーン地域における創世神である。たとえ

ば『ムアン・テーン年代記』ではラーンサーン創世の時期、「カー」やラオ族、ホーなど五

つの民族が山の上に降りた瓢箪の中から出現する。その瓢箪の出現を司る存在が天空

霊である。よってラーンサーン地域の人びとは民族を問わず、毎年必ず天空霊を祀る

儀礼をしてきたとされている（Krom S inlapakon 2002: 485−488）。 

現在でもラオ人の諸社会では天空霊を祀ることで病気の治療を目指すモーラム・ピ

ーファー（molam phi fa）として天空霊信仰は残っている（モーラム・ピーファーについ

ては第 4 章でも述べる）。それにラオ人だけでなく、山地民「カー」にとっても天空霊は

重要な意味を持つ。たとえば、山地民のことを幅広く研究したブンチュアイは、天空霊

に対する信仰は、カレン族（Karen）やラワー（Lawa）、ラフ族（Lahu）、メーウ（Maew）な

どにおいて見られると報告している。モン・クメール諸語族であれ、チベット・ビルマ系諸

族であれ、天空霊信仰は山地社会の生活と文化に深く根ざし、病気治療の儀礼・祭礼
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の場面でみられるという（Bunchuay 2002）。天空霊はラーンサーン地域全体の創世神

として民族の違いを超えて共有され、地域住民から信仰された対象だといえる。 

こうした創世神としての天空霊が、ラーセーン・セーンフーンの語りにおいてこの世に

出現する。それはすなわち、ラーセーン・セーンフーンを中心とした空間が始原の時間

に象徴的に回帰することを示している。たとえばかつてエリアーデ（1963）は、神話に基

づく儀礼・祭礼における始原回帰を指摘したが、ラーセーン・セーンフーンによる儀礼

でも同様の効果があったと考えられる。民族の創世神が「カー」の人びとの前に出現し、

象徴的に始原の時間が再現されたと想定しうる 5 )。 

そして始原回帰をもたらす天空霊下生について、地域の人びとが信ぴょう性を持って

受け入れるための舞台装飾の働きをしたのは、刀や瓢箪、数字が書かれた符呪として

の布である。こうしたモノの出現は（たとえまやかしであれ）大きな意味を持つ。なぜなら

地域の文脈において宝とされるものは歴史意識を高め、それが未来の救済の宇宙論を

導き出して、過去と未来をつなぐ仲介の役割を果たすからである（Gayley 20076 ））。 

すなわち、ラーセーン・セーンフーンの語りと、その言葉通りに出現した特別なモノは、

「カー」の人びとの前に天空霊による創世の過去を出現させる信憑性を高めた。他者か

らすればまやかしに過ぎないラーセーン・セーンフーンの語りや実践の一連の流れは、

かれら「カー」にとっては象徴的な始原回帰をもたらす論理を有していたと考えられる。 

さらに、始原の空間において、ラーセーン・セーンフーンはワイ・ピーの儀礼を実践し

た。ワイ・ピーバンパブルット（wai phi banphaburut）とも言われるこの儀礼は、先祖霊

やピーをもてなし、祀る儀礼である。つまり、創世神で民族の最高神である天空霊と共

に、先祖霊をはじめとした様々なピーがかれらの前に出現したことをさし示している。 

天空霊による始原の時間は、様々なピーや夜叉が蔓延る時代と創世神話『クンブロ

ム物語』はあらわしている。これらピーや夜叉は荒々しい自然に由来する「外部から作

用する力」（田辺 2010: 22）の象徴である。つまり、ラーセーン・セーンフーンが始原回

帰、およびピーを出現させたことは、象徴的な混乱状態を招いている。では、どのように

してその象徴的混乱を鎮めて秩序化を果たすのであろうか。それが問題となるであろう。 
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3 .4 ムアン・プアン（シエンクワーン）の石壺における儀礼  

ラーセーン・セーンフーンはワイ・ピーの儀礼実践を終えるとさらに、プラヤー・ワーン

（Phraya Wan）やプラヤー・プラ（Phraya Phra）といった多数の者たちに聖なる木を配

った（Krom S inlapakon 2002: 497−498）。ラーセーン・セーンフーンは天空霊の代理

人として各地の指導者を任命した。そして任命された者たちはその後、聖者として各地

で一部暴力をともなう宗教運動を展開する（巻末の【表２】を参照のこと）。 

このようにラーセーン・セーンフーンの各地の指導者の任命は、天空霊や様々なピー

がやってくる象徴的な混乱を鎮め、秩序が形成される第一歩となる。以下にて、もう少し

詳しく指導者による秩序形成のあり方をみてみよう。 

たとえばスラサックモントリーは 1885 年にムアン・プアン（Muang Phuan＝シエンクワ

ーン X ieng Khouang）のヂュアン（Cuang）と呼ばれた石壺において行われた宗教運

動の様子についても書き残している（Surasakmontri 1961: 546−552）。この石壺は何

千年も経過した古いもので、シエンクワーンのジャール平原（P la in o f  Jars）に今も残る

（【写真 3−5】参照）。数は千基以上にもおよび、巨大なものだと、高さ・直径ともに 3 メ

ートル以上の石に直径 1.5 メートル、深さ 1.6 メートルの穴がくりぬかれており、重さは

15 トンもある（新田・飯島・菊池 1996）。石壺はいったい何なのか、詳しいことは今でも

わかっていない 7 )。ただし、これがヂュアンと言われるのは、地域に伝わる英雄王との

関連による。その点については後述したい。 

さて、スラサックモントリーの記した聖者による石壺での儀礼について話をもどそう。ま

ず、聖者は石壺の水のなかに、辛味のない唐辛子を入れた。そして聖者は、①ムアン・

ルアンパバーンと戦うための「カー」のリーダーを天空霊が任命したこと、②これからは

ラオ人の奴隷（That8 ））の立場から自由になることを語った（Surasakmontri 1961: 

548）。さらに史料は次のように続ける。 

 

（聖者は ※筆者註）奇跡を演じた。すなわちヂュアンの石壺内の唐辛子を浸し

た水をすくい、顔や目、体を洗った。この様子を見た「カー」たちは天空霊が憑依

したと信じ、同じ集団の仲間になった。そして奇跡を演じた賢い者は、中でも優秀  
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【写真 3−5】1900 年、レーキが撮影したジャール平原の石壺（出典：Raquez,  Al fred .  1902 .  

Pages laot iennes .  Le Haut−Laos .  Le Moyen−Laos .  Le Bas−Laos .  Hanoi :  F .H .  Schneider:  

372）。 

 

 

な人びとをプラヤー・プラ（Phraya Phra）とプラヤー・ワーン（Phraya Wan）、プラ

ヤー・コータマ（Phraya Khotama） 、プラヤー・ラート（Phraya Rat）などと命名、

各地のリーダーとした 9 )。ムアン・ルアンパバーンに対抗するこれらの「カー」は、

カー・ヂュアン（Kha Cuang）と言われるようになった。（ヂュアンの語は、石壺を

由来としている）（Surasakmontri 1961: 548−549） 

 

聖者は、「カー」の人びとの前で「奇跡」を演じ、信者を獲得した。スラサックモントリー

はここでも、前節同様に、それが辛くない唐辛子を使ったトリックをもつ一種のまやかし

だとしている。つまりスラサックモントリーは、「カー」の人びとが蒙昧ゆえに、このような

まやかしの「奇跡」を信じたという文脈で書いた。 

しかし、地域の人びとは当然のことながら、スラサックモントリーのようには「奇跡」の

意味をとらえていない。聖者が行ったことは、普通の人が行うことのできない本当の「奇
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跡」であり、その根拠は天空霊の憑依に求められた。つまり、ヂュアンの石壺の前にても

象徴的な始原回帰が起こったと想定しうる。 

天空霊の下生による始原回帰と象徴的な混乱が出現してから、聖者は各地の指導者

を任命し、集団がうまれた。集団は「カー・ヂュアン」と呼ばれたという。それはこの天空

霊降臨と聖者任命の儀礼が、ヂュアンと言われる石壺のもとで行われたからだとスラサ

ックモントリーは説明している。 

ヂュアンとは、メコン川流域の広範囲に渡って伝わる英雄王クン・ヂュアン（Khun 

Cuang）のことを指している。ヂュアン王が戦争での勝利の祝杯において、この石壺を

使用したという伝承が地域社会に根強く残っている（Thawat 1998）。スラサックモントリ

ー自身も「ヂュアン石壺に水を入れたとしても、その水は酒に変わることから、ラオの人

びとも「カー」の人びとも石壺の聖性を信じている」（Surasakmontri 1961: 547）と書い

ており、当該期の人びとの間では、いわば聖地として認識されていたことがわかる。そう

した聖地としてのヂュアン石壺の場で、天空霊下生による始原回帰と指導者任命の儀

礼が行われたことは極めて象徴的な意味を有すると考えられる。 

ではヂュアン王とは、地域社会のなかでいったいどのような存在であったのか。もう少

し詳しくみていきたい。 

 

3 .5 神話的王権ヂュアン王 

ヂュアン王は 12 世紀を通じて、タイ北部のパヤオ（Phayao）を拠点に活躍した王と

伝承されている（チット 1992: 84）。儀礼や詠唱の場面で、神話として語り継がれてきた

とされ（Sukanya 1999; Thawat 1998）、その範囲は広くラーンナー（現在のタイ北部）

やラーンサーン地域北部のムアン・シップソーンヂュタイやムアン・チエントゥンといった

タイ族の社会だけでなく、その他の少数民族の社会にも広がっていた。特にモン・クメ

ール諸語族の間では、稲作や漁労の技術、道徳、精霊儀礼といった文化を共同体の人

びとに教えた存在として、自身の大いなる歴史的英雄王として認識されているという

（Prakhong 1995:  78−79; Thida 1995）。 
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ヂュアン王に関しては大叙事詩『ターオ・フン、あるいはクン・ヂュアン』（Thao Hung 

rue Khun Cuang）』によって知ることができる。大叙事詩は古い韻文の形で全約 5,000

節からなり、14−16 世紀にラーンサーン王国の知識人によって書かれたものとされてい

る（Duangduan 1997: 183）1 0 )。つまりラオ人が残した王権神話であり、いわば支配の

正当性を主張するものとなっている。 

物語はメコン川流域の広範囲にわたって受容され多くのバリエーションがあるが、そ

のなかでドゥアンドゥアン・ブンヤーウォーン（Duangduan 1997:  16−22）によって記さ

れた『ターオ・フン、あるいはクン・ヂュアン』を取り上げて、以下に要約する 1 1 )。 

 

かつて、クン・ヂュアンとターオ・フンという兄弟がいた。弟のターオ・フンは 3

歳のとき、トゥム（Thum）山のパーンダム（Phan Dam）という地の「カー」から、ハ

ーンセン（Hang Seng）という刀と銀の銅鑼、およびパーンカム（Phan Kam）という

象を得た。ターオ・フンは、象使いの道を極めた。 

その後、2 人の父＝国王の死去によって、クン・ヂュアンがムアン・スワンターン

（Muang Suantan）の新しい王に、ターオ・フンが副王になった。そして副王ター

オ・フンは母からの紹介を受けて、ナーン・ゴーム（Nang Ngom）という女性と結ば

れた。 

その頃、ベトナムのターオ・エーンガー（Thao Aengka）という男が、ムアン・グ

ーンヤーン（Muang Ngoen Yang: 現在のタイ・チェンラーイ県チエンセーン 

Muang Chiang Saen）の王クン・スムの娘ナーン・ウアカー（Nang Uakha）を娶ろ

うとした。しかし、クン・スム王に反対された。これに怒ったターオ・エーンガーは、

ムアン・パガンのターオ・クワー（Thao Kwa）と協力して、クン・スム王に戦争を仕

掛けた。 

そこでターオ・フンは、クン・スム王を援護した。なぜなら、ターオ・フンはクン・

スム王の甥にあたるからである。また、バーンダムの地の「カー」たちも、クン・スム

やターオ・フンと親戚関係にあったため、これに協力した。こうして、クン・スム王と
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ターオ・フン、カーの連合軍はターオ・エーンガーに勝利し、ターオ・フンはター

オ・エーンガーの兵 3 万人を捕虜とするのに成功した。 

しかし、ターオ・エーンガー軍の中で重要な働きをしたクン・バン（Khun Bang）

とターオ・ヒン（Thao H ing）に逃げられ、それがのちの火種となった。ターオ・フン

はムアン・パガンを手に入れ、4 人の妻も持って平和な世が訪れたが、それから

17 年後に、この生き残りの 2 人がムアン・パガンに戦争を仕掛けた。 

これを受けて、クン・ヂュアンと叔父クン・スム王がターオ・フンの援軍として参

戦した。しかしターオ・フンはこの戦いに敗れ、息子のターオ・カムフンなどを避難

させて、自身はついに戦死した。 

ターオ・フンの魂は、天界に生まれ変わり、同じく戦いに敗れて自害した妻ナー

ン・ゴームや、討ち死にした兵士の霊たちと出会った。そしてインドラ神のムアン・

スワン（Muang Suwang）を攻撃し、それに勝利をおさめた。こうしてターオ・フンは

ムアン・スワンを統治した。 

一方、人間界ではクン・ヂュアンと叔父クン・スム、ターオ・カムフン、そしてク

ン・ヂュアンの息子のターオ・カムクアン（Thao Khamkhuan）が、再びムアン・パ

ガンを取り戻すために攻撃した。これに勝利したクン・ヂュアンは、ムアン・パガン

を統治し、平和が訪れた。（Duangduan 1997:  16−22） 

 

以上が『ターオ・フン、あるいはクン・ヂュアン』の大叙事詩の概要である。2 人の兄弟

が、親類関係にある「カー」から刀や象を授かり、様々な地域で戦った。フン王は地上で

奮闘して戦死するものの、最終的には天界を治めた。もう一方の兄ヂュアン王は人間界

のムアン・パガンを統治したという神話となっている。 

この神話は多くのバリエーションがあり、たとえばクン・ヂュアンとターオ・フンが親子

の関係性にあり、父ヂュアン王が大叙事詩のメインとなる『キン・ヂュアン・ハーン』

（Khin Cuang Han）』もある。 

『キン・ヂュアン・ハーン』では、①ヂュアン王は天空霊から遣わされてその地位につ

いた。②ムアン・パガンのターオ・エーンガーらと戦うが、父の天空霊がヂュアン王に味
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方しなかったため王は敗戦、戦死する。③天界に生まれ変わったヂュアン王は、天空

霊の行動を恨みに思い、攻撃する。④しかし、天空霊からの要請を受けて助けに入っ

たインドラ神によって説得され、ヂュアン王は閻魔大王になった、という筋書きになって

いる（根岸・前田 1994: 119−130）。 

このように話の流れにバリエーションによって違いはあるものの、ヂュアン王にせよフ

ン王にせよ、英雄王としてラオ人の側から描かれることは共通しており、前述の通りラオ

人の低地国家がラーンサーン地域の支配の正当性を主張するものとなっている。 

ここで注目したいのが、ラオ人からみた王権にとっての「カー」の役割についてである。

すなわち、物語によるとヂュアン王は、「カー」から刀や銀の銅鑼、象といった武の象徴

を授かったことで、ムアンや天空を支配する王となる。これは「カー」から支配権の移譲

を受けたヂュアン王の支配の正当性が象徴されるとともに、その王権を支える山地民

「カー」の象徴的な力もまた示されている。 

「カー」がラオ人の王権を支える象徴的な力を有した存在だったことについては、実

は多くの指摘がある。たとえば、ラーンサーン地域内のルアンパバーン王家の即位式で

は、まずカサック（Khasak カー・サック族のこと）といわれる「カー」が仮王として玉座に

ついてから、移住の王に玉座を譲る場面がある。あるいは、正月にはルアンパバーン王

家ラオ人の祖先と「先住民」としての「カー」の祖先双方を表象するプーニュー・ニャー

ニュー（Pu Yoe Ya Yoe） が現れる（田村 1996: 105−113）。これらの場面では、「先

住民」としての「カー」の力の象徴性が表現されていた（Evans 1998）。そして儀礼にお

いて後発の王権は、「先住民」の先祖霊のこうした呪術的・象徴的な力を取り込むことに

よって、神聖性を獲得した（Lehman 2003）。 

なお、これは「カー」に限ったことではなく、タイ北部のチェンマイにおける同じタイ族

の「先住民」についてもその象徴性が指摘されている。チェンマイの後発の王権が王権

儀礼を行う際には、「先住民」が水牛を殺してピーを慰撫するプーセー・ヤーセ（Pu 

Sae Ya Sae）という儀礼が行われる（Tanabe 2019）。これは人喰いとして表象される

「先住民」ラワ族の先祖霊が、後発の王権に権威とその正当性を付与する力へと転換さ

れる供犠とされている。 
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これら諸儀礼が示しているのは、いずれも「先住民」に由来する力を取り込むことで、

王権の神聖性が形成・再認されるという仕組みが地域に存在していることである。儀礼

において「先住民」は力の象徴であり、それを基礎として王権の正当性は確保される。 

そしてそうした王権が「先住民」の力に依拠するような仕組みは、ラオ人の記したヂュ

アン王をめぐる神話にも内包されている。つまり、ヂュアン王の大叙事詩はラオ人の支

配の正当性を主張する物語であると同時に、王権支配の源泉となるカーの力の象徴性

も暗示する。低地国家のもつ知や王権の象徴性を取り入れて、集団の核にするという山

地民の実践についてはこれまでも指摘されている（スコット 2013； Gravers 2012）が、

「カー」が宗教運動においてラオ人の英雄王を取り入れたことはその文脈上にあるだろ

う。そして、ここで重要な点はそのラオ人にとっての英雄王には山地民「カー」のもつ

「先住民」の呪術的な力の象徴性が内包されていることである。ヂュアン王を核とした宗

教運動で提示される信仰体系は、そうした二面性を有している。 

 

小括 

以上、本章では 19 世紀後半、ラーンサーン地域北部にシャムやフランス、ホーなど

様々な権力主体が入り込むなかで、山地民「カー」がどのような救済観念にもとづいて

宗教運動を展開し、秩序化を果たそうとしたのかを分析した。 

そこでみえた点は、「カー」の宗教運動が目指した秩序化は次のような過程をへて実

現されたということである。すなわち、①天空霊の下生によって始原回帰が起こり、ピー

の蔓延る象徴的混乱の状態に入り、そして②ラオ人の英雄であり、「カー」の呪術の力

の両面も象徴する神話上の英雄王ヂュアンが地上に現れることによって、象徴的な混

乱から回復され、秩序化が実現されるという過程である。かつてサーリンズは社会的秩

序の一時的な崩壊と、そこからの回復について次のように述べた。 

 

社会に秩序をもたらすことを可能とするためには、王は最初に原初の無秩序を作

りださなくてはならない。支配者は、反社会的な極悪非道の行為を冒して自分が

社会より強いことを証明した後に、進み出てカオスの中からシステムをもたらす。
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社会生活のそもそもの骨子を再びなぞることによって、王の即位は宇宙の再生と

なるのである。王は神として出現する（サーリンズ 1993: 108）。 

 

サーリンズによる儀礼的混沌による世界の象徴的な崩壊と再生に関するこうした解釈

にしたがってみれば、「カー」による宗教運動も類似した構造をとっていることがわかる。

「カー」の宗教運動では、天空霊による象徴的な混乱・混沌状況が生み出されるととも

に、「カー」の呪術的な力を含む神話上の王権が出現して再生と秩序化を果たすという

救済像が提示されている。そして、このラオ人と「カー」にとっての神話上の王権による

救済像をもとにして、各地の聖者たちが社会的に結合して宗教運動を実践し、19 世紀

末には急速にラーンサーン地域南部にも展開されていく。 

ではラーンサーン地域南部の宗教運動では北部のどのような点が引き継がれ、ある

いは何が変わったのか。南部の聖者はどのような王権観念を提示して宗教運動を展開

したのか。これらについては、次章でみていくこととしたい。 

 

 

第 3 章 注 

1)  フランスやシャムといった外部者の地域への進出に先立って、ラーンサーン地域に入ったの

はフランスの探検隊であった。探検隊は 1860 年代あたりから中国南部に向かうメコン川沿

いを歩き、そこで得た情報や地域環境について記述した。特にいち早く先鞭をつけたのは、

1860-61 年にかけてシャムやカンボジア、ラオスを巡ったフランスのアンリ・ムオであった。

ムオはラオス北部の調査のために、シャム東北地方の玄関口であるムアン・コーラート

（Muang Khorat  現在のナコーンラーチャシーマー（Nakhon Ratchasima）からルアンパ

バーン（Luang Prabang）に向かい、地域のことを詳しく叙述した（ムオ  2002）。 

2)  スラサックモントリー（1851−1933）は、ラーマ 5 世王の 1871 年のシンガポールやジャワ、

1872 年のインドへの視察に随行した。1874 年のホーによるムアン・ノーンカーイ（Muang 

Nongkhai）侵攻にともない、スラサックモントリーは出征して討伐にあたり、その功労により

「プラヤー・スラサックモントリー」の爵位と欽賜名を授かった。その後 80 年代もホー討伐の

任務にあたった（吉川  1993: 171−172）。ホー討伐時におけるスラサックモントリーの報告

書は、進軍先の土地の正確な位置や住民のことが書かれており、随時バンコクに送られた。
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スラサックモントリーは、ラーマ 5 世王のラーンサーン地域の統治確立に大きな役割を果た

したといえる（トンチャイ 2003: 224−225）。  

3)   この頃、シャムは西洋諸国の地域への進出と国境画定を目指す動きに対抗すべく、外国人

技術者の積極的な登用によって地図作成技術の向上をめざした。1882 年にはダムロン親

王が、政府高官の子弟に地形測定法や数学、天文学を教える地図作成学校の設立を進言

し、1885 年にはアイルランドの測量士マッカーシーを局長とする王立の測量局が創設され

た。測量班は 1893 年のなかばまでホー討伐軍に随行し、政府主導の測量や地図作成を

実施した（トンチャイ 2003 :  218−221）。  

4)   天空霊とインドラ神が同じ創世神として描かれることもあれば（新田・飯島・菊池  1996 :  14）、

明確に両者が分けられることもある。ラーセーン・セーンフーンは天空霊とインドラ神を同じ

創世神として語っている。 

5 )   かつて諏訪は予祝の農耕儀礼である田遊びについて、それを中国や韓国との比較を通じて

議論した。そのなかで諏訪は始原回帰について論じている。すなわち、田遊びというのは

「民族の先祖神たちが稲作、性行為などの文化を教授してくれた始原の時間をその祖先神

たちの来臨のもとに再現して、旧秩序を更新するとともに、それらの文化が子孫に正しく継

承されていることを確認して、神々の加護を祈願する」（諏訪  1994: 45）ことが本質だとした。

儀礼の本質を始原回帰においた諏訪の見解は、人類学において時間を多様性のうちに捉

える認識のあり方を示している。すなわち、「記録としての時間が直線的・連続的・非可逆

的・通時的であるのに対し、記憶のなかを流れる時間は、螺旋的・非連続的・可逆的・共時

的・振動的・円環的・反復的・物語的・宇宙論的でありうる」（落合  1988 :  85−86）という見

方である。単線的な時間軸を設定する西洋主義的な歴史観を相対化する文脈ともいえるも

のであり、こうした見解はたとえばメシア思想のような時間の循環的な流れについて言及す

る研究（Kravel−Tovi  and B i lu  2008）や、ユダヤ人のメシア主義に関する研究（Dein 

2010）、マプチェ（Mapuche）族シャーマニズムの一時性に関する論考（Bac iga lupo 2016）

なども参照のこと。 

6 )   H・ゲイリーは、チベットの地域内において発見された宝物が、人びとの前に歴史を想起さ

せて、それが未来への道標になることを示した。すなわち、地域の文脈において宝とされる

ものは歴史意識を高め、それが未来の救済の宇宙論を導き出す。宝は過去と未来をつなぐ

仲介の役割を果たすと指摘された（Gayley 2007: 21）。このように過去と未来をつなぐもの

としての宝や夢などについて言及した他の研究（Stewart  2012; Rey 2017）も参照のこと。 

7)  ジャール平原の数ある遺跡の中でも、最も巨大なアン村では 250 期を超える石壺が平原に

広がっている。現在においては遺体埋葬の棺であったいうのが有力な説となっている（新

田・飯島・菊池  1996 :  7）。 
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8 )   この著作においてスラサックモントリーは、「カー」が「ラオ人の奴隷（That）になる必要はな

くなった」と語ったことを記している。しかし諸『年代記』においては管見の限り、「カー」は

「奴隷（That）」ではなく、「下僕（Baw）」という言葉で説明されている。 

9)  プラヤー（Phraya）は官等の一つである。僧侶「プラ」よりも高いポジションにあり、この儀礼

において命名された聖者はそのように捉えられていたと想定できる。 

10)  『ターオ・フン、あるいはクン・ヂュアン』について、物語文学を超えた歴史資料としての重

要性を説いたチット・プーミサックはもう少し早い段階での成立を推定し、1250 年から 100

年間のあいだに書かれたものだろうとしている（チット  1992: 81）。 

11) ドゥアンドゥアンは文学者で、ラオス文学の父と言われてラオス語辞書や数々の歴史書を記

したマハーシラー・ウィーラウォン（Mahasi la  Wirawong）の娘である。マハーシラーは、タ

ーオ・フンやクン・ヂュアンについて書かれたタイ国立図書館所蔵の貝葉文書を 1988 年に

翻字して出版した。マハーシラーの死後、ドゥアンドゥアンはラオス人研究グループとともに

その翻字版の解読を引き継いでおり、その成果を本稿は利用している。 
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第 4 章 

聖者オン・ゲーオの宗教運動と芸能民モーラム 

 

 

前章では 1880 年代にラーンサーン地域北部における宗教運動によって提示された

天空霊信仰に基づく救済像をみた。本稿でいう外縁の振幅の発火地点ともいうべきも

のであり、それがどのように拡大していくのか、どのように変容していくのかが、この章以

降で扱われる。それによって外縁の振幅の一端が示されるといえよう。 

具体的に本章では北部での宗教運動が、1890 年代に南部における「カー」の中の

カー・アラック族の聖者オン・ゲーオを中心とした宗教運動に拡大・発展した歴史を扱う。

そして、ラーンサーン地域北部の救済観念との相違点を見出しつつ議論したい。 

このラーンサーン地域南部のオン・ゲーオによる宗教運動に関しては、当時のフラン

スやシャムの権力の進出に対する憤りの結果として議論されてきた。つまり、ラーンサー

ン地域南部へのフランスとシャムの支配拡大と圧力が高まるなかでオン・ゲーオらはど

のようにフランスに対抗し、そしてどのようにして 1930 年代まで続く山中ゲリラ戦へと接

続されたのかといった、闘争の歴史が主に描かれてきたのである（Baird 2013; スチュ

アート−フォックス 2010: 56−67; チット 1992）1 )。 

こうした歴史像はフランスが植民地化を進めるなかでの地域内の矛盾を示すものとし

て重要なものだが、他地域との横のつながりがみえない点においてまだ議論の余地が

ある。なぜなら、ラーンサーン地域南部の宗教運動は北部のそれの延長線上にあるとと

もに、さらには 19 世紀末から 20 世紀初頭にかけて、これが山をくだり国と民族を超え

てシャム東北地方のラオ人の諸社会へと拡大していくという、いわば地域的な横への広

がりをもったからである。それにも拘らずラーンサーン地域南部の宗教運動は個別の宗

教運動として扱われるか、あるいは北部とのつながりを見据えたチットにしてもそれは

「カー」による奴隷反乱の事例として一括されてきた（チット 1992: 344−359）。 
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よって本章では、ラーンサーン地域南部の聖者オン・ゲーオによる宗教運動で提示さ

れた救済像は北部のそれとどのような点でつながりをもっていて、あるいは何が違うの

かといったことをみていきたい。さらに、「カー」の宗教運動がなぜシャム東北地方ラオ

人の諸社会に拡大することができたのかという点について、モーラム 2 )という芸能民に

言及することで考察したい。モーラムのもつ象徴性や呪術性について明らかにすること

で、民族を超えた社会的結合について、言い換えれば宗教運動を通じた外縁への振

幅がよりクリアにみえてくるであろう。 

 

4 .1 宗教運動の南部への拡大 

「カー」の力を象徴する神話的王権からの救済を求めた宗教運動は、ラーンサーン

地域北部より、中部から最南部のアッタプーの「カー」の地域に拡大した（Kampol 

2010; チット 1992: 347）。1891 年にはカー・ラデー族やカー・カット族の運動が起こり、

シャムは事態の収束が難しいと判断した。なぜならシャムの王権は、カー・ラデー族らの

こうした宗教運動がカー・ヂュアンの運動の延長上にあることを認識していたからである

（Kampol 2012: 271−285）。このように神話的王権ヂュアンを核としたカー・ヂュアン

の運動は、1890 年代において南部に引き継がれていた。 

1893 年になるとフランスはメコン川東岸のラオスを占領し、さらにメコン川西岸に幅

25 キロメートルの非武装地帯も設けた。メコン川は排他的な国境線として機能し、西側

のラオ人や「カー」はシャムの国家内に、東岸の人びとはフランスの統治下に入った。 

フランスのラオス植民地化過程は、ラーンサーン地域の伝統的な社会構造に衝撃を

与えた。たとえばフランスは税金や手数料のシステムを整え賦役を課した（Gunn 1985: 

44−45）。伝統的なムアン同士の朝貢関係に対しても変更を迫り、世襲によって既得権

益を得ていた人びとに打撃を与えた。フランスからもたらされた社会構造の変容は、ラ

オ人や「カー」の人びとの不満を高めたといえる。 

このようなフランスの地域社会への介入という社会的背景から、1895 年以降、ラーン

サーン地域北部の「カー」の諸社会ではラオ人やシャム以上に、フランスに対する協力

への拒否、反抗が目立つようになり、さらに 1896 年にはラーンサーン地域南部におい

てもフランスに対する大規模な宗教運動が発生した（スチュアート−フォックス 2010: 

57）。その宗教運動において中心にいたのはカー・アラック族のバク・ミー（Bac My）、

信者からはオン・ゲーオと呼ばれた人物である。 
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オン・ゲーオは遅くとも 1895 年には、「カー」のオン・ダム（Ong Dam）と結びついて

活動をしていた。偉大なる王（Cao Sadet）を自称して集団を形成し、サーラワン

（Salavan）のフランス人弁務官との間で税と賦役の問題をめぐって衝突した。その後オ

ン・ゲーオは、1910 年にフランス当局によって殺害されるまで運動を指揮し続けた（ス

チュアート−フォックス 2010: 58）。では、オン・ゲーオの宗教運動の特徴はどのような

ものであろうか。 

 

4 .2 オン・ゲーオによる仏教的知識の導入  

オン・ゲーオの宗教運動は次の点を特徴としていた。それはオン・ゲーオが①未来の

ルアンパバーンの王権を自称して運動を展開したこと、②仏教的な要素を取り入れて

病気治療をしつつ、カー・アラック族の宗教儀礼を実践したことの 2 点である（Gunn 

1985: 43−50）。 

まず①にあるように、オン・ゲーオは未来のルアンパバーンの王権を約束する教主を

自称した（Gunn 1985: 43）。「オン・ゲーオ」とはそもそも、王や神聖な人を意味する

「オン（Ong）」と、ダイヤモンドや宝石を意味する「ゲーオ（Kaew）」で成り立つ言葉で、

偉大なる存在であることを示している。これに加えてオン・ゲーオは、未来のルアンパバ

ーンの王権になることを語った。 

ラーンサーン地域北部での聖者は神話的王権のヂュアン王を救済主体としたが、オ

ン・ゲーオもまた低地国家のもつ王権の象徴性を取り入れて、それを集団の核にした点

において共通している。また、神話的王権ヂュアン王は「カー」の力によって武と支配の

正当性が確保された面があったが、このオン・ゲーオが自称するルアンパバーンの王に

ついても、「カー」が即位式で仮王としての役割を果たすことやプーニュー・ニャーニュ

ーが新年の踊りをすることで、王権の支配の正当性や豊穣性が確保された（前章を参

照のこと）。つまり両者は「カー」の呪術性を内包している点においても共通している。 

ただし、オン・ゲーオはこれまでのラーンサーン地域北部の聖者たちと違った点を宗

教運動に取り入れている。それはすなわち、②の仏教的な要素・技術を用いた病気治

療の導入だった。 

オン・ゲーオは極めて優秀な人物でパーリ語にも堪能だったとされている。仏教書の

研究を進めながら戒律を守り、厳しい修行をした。オン・ゲーオの名声は高く、「カー」

だけでなくラオ人の僧侶や頭陀行僧、行者（Ruesi）が彼のもとに集まり聖者と崇めた。
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そうした信者に対しオン・ゲーオは仏教的な儀礼や呪文で病気治療をしたり、何でも効

用のある薬を渡したりした（Ladw ig 2014: 315）。 

ただしオン・ゲーオの宗教運動が仏教的世界観のみに支えられていたのかといわれ

れば、そうではない。フランス植民地時代のサーラワンにおける総督ジャン＝ジャック・

ドプライ（Dauplay,  Jean−Jacques）は、オン・ゲーオによる儀礼を「仏教のカルトと血な

まぐさいアラックの儀式が混ざり合った奇妙な宗教的なもの 3 )」と表現している 4 )。カー・

アラック族は他の「カー」と同様、天空霊をはじめとした様々なピーを信仰し、水牛供犠

を実践するので（林 1997: 552）、ドプライがここで記した「血なまぐさいアラックの儀式」

は、供儀と精霊儀礼であった可能性が高い。 

供儀は動物の身体・生命を暴力によって破壊することで、「人や社会関係を破壊した

り、生成・回復したりする一種の力の観念」（田辺 2010: 66）としての精霊に働きかけ、

社会や生命の危機からの回復と秩序の維持をはかる精霊祭祀である。よってオン・ゲー

オの儀礼とは、外部の力としてのピーを鎮めて再生を果たす実践だったと考えられ、こ

れは前章でみたラーセーン・セーンフーンが示した神話的王権による天空霊やピーに

よる象徴的な混乱状態の鎮静化と社会の再生・秩序化の実現という構造と同じものであ

る。ドプライからみればよくわからないような儀礼も、象徴的混乱から再生へと繋がる「カ

ー」の宗教運動の構造にしたがっている。 

こうしてオン・ゲーオは、病気という生存の危機からの克服を仏教的知識にもとづく治

療によって実現するとともに、社会の象徴的混乱を「カー」の力の象徴性を内包する王

権像によって鎮めるという救済像を提示していたと考えられる。低地国家のもつ仏教的

技術を取り入れることについて、例えばカレン族の社会では、仏教的な倫理を基礎とし

た指導者によって、王権を模倣した秩序形成が行われたという（Gravers 2012）。オン・

ゲーオによる宗教運動もそうした文脈にしたがうものといえよう。 

 

4 .3 25 キロメートル地帯での聖者集団の活動 

オン・ゲーオによる活動は大きな影響力を有し、信者の活動はメコン川を超えて右岸

のシャム東北地方にも広がった。そうした拡大について、「有徳者の反乱」が収束した

後の 1903 年、イーサーン州総督サンパシット・プラソン親王が、ダムロン親王宛に「有

徳者の反乱」の次第について報告する書簡のなかで説明している。そこでは聖者集団

の初期の行動について次のように述懐されている。 
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最初の聖者の意図は人里離れた、または入るのが困難な森や山の近くに、ある

いは、25 キロメートルの地帯（メコン川西岸幅 25 キロメートルの非武装地帯・中

立地帯 ※筆者註）に行くことだった。聖者は、愚かな者や普通ではない者、蒙昧

な者、強欲な者を探して勧誘し、本物と信じ込ませていざなった。（NA.R.Ⅴ. 

mo.2.18/11: 254） 

 

ここではシャム東北地方側における聖者の初期の行動と、それに対する中央からの

視線を読み解くことができる。すなわち聖者集団は当初、信者とともに山や森に行くこと

を意図していた。人里離れた場で修行をしつつ、自身の力を高めていた。それは林の

頭陀行僧についての指摘、すなわち「周縁的性格と、過酷な自然環境で瞑想修行する

姿は、出会った人びとに僧侶の超俗性と強靭な精神力を喧伝するものとなった」（林 

2000: 318）という文脈でとらえられる。聖者は森で修行をして、一般の人間の能力を超

えた超俗性と精神力を高めていくとともに、信者もそれにしたがって活動していた。 

また、聖者集団はメコン川西岸の 25 キロメートルの非武装地帯に行くことも意図して

いた。幅 25 キロメートルの非武装地帯は、1893 年にフランスとシャムの条約で武装解

除された中立地域のことをさす。つまり、両権力の支配原理が及ばない地域であり、そ

こで活動をしようとする聖者集団の巧妙さが見受けられる。 

こうした聖者の集団に対してシャムの王権側は「愚かなものや普通ではない者、蒙昧

な者、強欲な者」という表現を使っている。すなわち権力者側は蒙昧な集団による取る

に足らない活動と認識していた 5 )。これはドプライのオン・ゲーオの宗教儀礼や運動に

対する認識に近いものといえる。 

とはいえ、こうした聖者たちの儀礼実践は大きな影響力をもち、その後、宗教運動は

幅 25 キロメートルの非武装地帯を越えて、シャム東北地方の全域に広がることとなる。 

 

4 .4 噂の広がり 

幅 25 キロメートルの非武装地帯を超えたシャム東北地方全域への広がりについて、

1903 年 7 月 11 日にイーサーン州総督サンパシット・プラソン親王がラーマ 5 世の異

母弟ダムロン親王に送った書簡では、次のように記録されている。 
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私がみて信じるのは、それ（聖者※筆者註）は東より生まれた。なぜならば、デー

トウドム（Detudom）、クカン（Khukhan）の道筋が一つ。シーサケット（S isaket）、

スリン（Surin）の道筋が一つ。ケマラート、アムナート（Amnat）、ガセーム

（Kasem）、パナー（Phana）、ウボーン（Ubon）の道筋が一つ。この三つにくわえ、

もう一つの道筋が、ガーラシン（Kalasin）とセーラプーム（Selaphum）へ行くため

の、北からパーリートーン村（Ban Phal iton）、ガンタウィチャイ（Kanthaw ichai）、

ノーンラオ（Nonglao）、ワーピーパトゥム（Wapipathum）、ノーンサム（Nongsam）、

パヤック（Phayak）である。初め、モーラムが格言（kham phaya） としての謡を通

して、聖者が東から現れること、古き主は権力を失うこと、宗教も終わりを迎えるこ

となどを遊行し語った。またモーラムは、西洋がバンコクを占拠して、もうすぐバン

コクは西洋によって滅ぼされるであろうことを述べた。これは、デートウドムのルー

トにおいてである。ガセーム、パナー、アムナートの道筋においては、モーラムは

聖者が東からおいでになるという言葉をあらわした。つまりオン ·ゲーオを必要とす

る意味と、タイに対しての中傷をふくんでいた。（NA.R.V.Mo.2.18/11: 253）  

 

サンパシット親王の認識としては、オン・ゲーオは東から出現し、その後四つのルート

において数多くの別の聖者たちが名乗りをあげた（この史料でのルートと、そこでの語り

の影響力の点については次章で述べる）。オン・ゲーオ出現の噂を各地に広めたのは、

芸能民モーラムだという。聖者たちの 25 キロメートルの非武装地帯での活動とともに、

芸能民モーラムによる喧伝があった。 

ではモーラムの謡はどのような点においてシャム東北地方ラオの人びとに共鳴し、か

れらを宗教運動へと導いたのか。モーラムのもつ象徴性についてみていくことで、その

点について考えたい。 

 

4 .5 モーラムの地域住民への影響力  

モーラムとは詩歌を謡う吟遊詩人のことである。モーラムはモーケーン（mokhaen ケ

ーン（khaen）という竹製の管楽器（笙）の演奏者のこと 6 ））による演奏の音色に合わせ

て謡う。モーラムの吟遊形態は様々ある 7 )。一番古いモーラムの形態はモーラム・ピー

ファーとされている 8 )。ピーの中で最上に位置する天空霊に願い、体に不調をもたらす 
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【写真 4−1】2011 年 3 月、イーサーンのシーサケット県シーラッタナ郡（Ampoe Sirattana）におけ

るモーラム・ピーファー儀礼。丸一晩、10 時間以上も結界が張られた場にて、モーケーンを囲んで

女性の集団は舞い謳った（筆者撮影）。 

 

 

悪しきピーを祓い、病気からの克服と再生を実現するもので、現在もシャム東北地方で

は広く行われている（【写真 4−1】参照）9 )。 

モーラム・ピーファーは儀礼的要素が強いが、オン・ゲーオのことを喧伝したモーラム

は、モーラム・プーン（molam phun）、モーラム・グローン（molam klon）のような存在で

あろう。これらは呪術的儀礼としての要素の強いモーラム・ピーファーに由来しながら、

より芸能としての性格が強くなったものとされる（Caruwan nd: 44）。 

モーラム・プーンは、男性 1 人のモーラムがモーケーン 1 人の音色に合わせて吟詠

する。一方のモーラム・グローンは二人一組が、ケーンの演奏に合わせて言葉の応酬

の形式をもって吟詠する（20 世紀初めのモーラムの様子は【写真 4−2】参照）。両者と

も吟詠のテーマは娯楽的側面とともに、ラオ人の伝統や文化、歴史、地域伝承、倫理と

いった教育的役割を果たすもの（Mil ler 1985: 89）、あるいは釈迦の本生譚『ジャータ

カ』のような仏教説話による宗教的な倫理観や道徳心を養うものと多岐にわたったという

（Phonthip 1996: 39）。 

こうしたケーンの調べと芸能民の語りは、ラオス側の社会でも同様にみられる。低地

のラオ人の諸社会では「カプ・ラム（khap lam）」と言われ、木製三味線や胡弓、太鼓な

どに合わせてピーに関わる儀礼の歌や唱文、貝葉文書に書かれた仏教説話や民謡な 
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【写真 4−2】ケーンに合わせた男女の掛け合いの様子。1900 年にレーキがラーンサ

ーン地域中部で撮影（出典：Raquez,  Al fred .  1902 .  Pages laot iennes .  Le Haut

−Laos .  Le Moyen−Laos .  Le Bas−Laos .  Hanoi :  F .H .  Schneider:  509（上）; 

510（下））。 
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ど、様々な情報の読み聞かせが行われる（虫明 a 2010: 332−333）。また山地社会で

も同様に儀礼・祭礼においてケーンの演奏と謡が行われる（Phan 2017: 108）。 

すなわちラーンサーン地域のラオ人・「カー」の双方の社会には、モーケーンの演奏に

したがって芸能民が娯楽や教育、情報などについて謡い、人びとに広める文化がある。

芸能民は地域住民の世界観形成に大きな役割を果たす存在という側面がある 1 0 )。 

 

4 .6 モーラムの呪術性 

また、モーラムの語りとケーンの調べには呪術的な要素もあった。モーラムの呪術性

を示す事例として、たとえば 1865 年（丑年）12 月黒分 14 日、ラーマ 4 世がシャムの人

びとがラオ人の文化を取り入れていることを憂いて、ケーンを吹くことを禁じる触れが出

された。次にあげる史料はその一部である。 

 

今、とても奇妙に映ることは、すべてのタイの人びとが自身のムアンの娯楽を捨て

ていることである。マホーリー（mahori 笛）やセーパー・クルントーン（sepha 

khrungthon 拍子木を打ち鳴らしながらされる物語の浪曲）、プロップ・ガイ（prop 

kai 男女掛け合いの歌垣）、サッカワー（sakkawa 男女掛け合いの歌）、ガイパー

（kai pa 野鶏）の歌、稲刈り歌、歌唱劇すべて廃れた。ラオ・ケーンは男女問わず

に各地で親しまれ、マホーリーの笛を持つものはその売り手がいないという。（中

略）…剃髪して仏門に入るときでさえ、ラオ人のケーンを使おうとしている。（中略）

…これは、王から見れば、悪しきことである。ムアン・タイに入ってくるラオ人の娯

楽に追従するのは然るべきことではない。ラオ・ケーンはタイの奴隷だが、（タイ人

は ※筆者註）ラオ人の奴隷となったことはない。ラオ人のものを真似て、ムアン・

タイに取り入れるのは適切ではない。ラオ人のケーンだけでもタイにきて 10 年以

上がたち、すっかりタイのものになってしまいそうである。しかしよく見ると、ラオ人

のケーンをよく吹く場所は、どこであっても雨が少なく衰弱している。今年まで田

の米が危機を免れたのも森からの水のおかげだが、ケーンをよく吹くムアンでは

雨季でさえ雨が少なく、作物も成長しない。もし仮に成長しても、雨季の半ばには

森の水がおしよせ全滅してしまう。だから予は、王の権勢と恩徳をもって、世を慕

う全ての民に懇願する。ラオ人のケーンをやめようではないか。ケーンを見たり聞

いたり、演奏したりするのを禁止する。1、2 年の少しの間、タイの古き娯楽を 
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して様子を見ようではないか。（中略）… 1、2 年の少しの間、ラオ・ケーンをやめ

て今後の天候の良し悪しを見ようではないか（Roengw i t 2020: 437−438）。 

 

ラーマ 4 世のこの有名な触れから、シャムの人びとがケーンを好んで吹いていたとい

う事実が浮かび上がってくる。ケーンの調べは、シャムの社会にすっかりとなじんでいた。

モーラムは民族を超えて拡がりをもつ、伝播力の強い芸能であった。このことはシャムよ

り劣等にあるラオ人というイメージとは矛盾するものであり、権力主体にとっては由々し

き問題だったのであろう。よって、これまでラーマ 4 世のこの触れについては、モーラム

芸能を禁じることによるシャムの優越性の主張であるとともに、ラオ人に対する差別意識

の拡大につながると解釈されてきた（高岡・タウィーシン 2004: 106）。 

そうした見解も首肯しうるが、しかし筆者はさらにいえば、ケーンの音色と天候不順が

結びつけられるという論理展開を不思議なこととしない、当該期の人びとの認識がこの

触れでは示されていると考える。なぜなら、現在の我々からすれば、ケーンの楽器と天

候不順が関連付けられて触れが出されることは現実的ではなく、正当なものとして受け

入れられない。しかし当該期、王からこうした触れが真面目に発せられた。つまりモーラ

ムの謡う言葉やケーンの音色には、天候を左右するほどの呪術的な力が存在すること

が、当時の人びとの間では常識だったことが示されている。 

 

4 .7 モーケーンと天空霊  

では、モーラムのもつ呪術性の根源は何か。たとえば、モーラムについて包括的に研

究したヂャルワン（Caruwan nd）はモーラムへのインタビュー記事を多数掲載した。そ

のなかでモーラムのダーラオ（Dalao 1980 年代に 46 歳か 1 1 ））の語りをみてみる。 

 

天空霊の時代のことである。ユーおじいさん（Pu Yoe）は、子供と孫たちをクルア

カオガート（khrua khao kat）という蔓性植物を伝って下ろし、ムアン・ディン

（Muang Din）に生まれさせた。そこは、もともと人も動物もいない地であったが、

それによって人間の地になった。その後、人間は病気の際にはクルアカオガート

の木をつたって天上の天空霊に助けを請うた。そこで天空霊は、「病気のときはユ

ーおじいさん（Pu Yu）・ユーおばあさん（Ya Yoe）のために花を供えよ。そうすれ

ば体は治る」と助言した。それ以降、人間は病気のときには、赤い花をささげて先 
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【写真 4−3】ビエンチャンからルアンパバーン間のモーケーンたち。1900 年にレーキが撮影（出

典：Raquez,  Al fred .  1902 .  Pages laot iennes .  Le Haut−Laos .  Le Moyen−Laos .  Le Bas−

Laos .  Hanoi :  F .H .  Schneider:  153）。 

 

 

祖を想い、美しい音色の調べにのせて懇願するようになった。これがすなわちラ

ム（舞。モーラムを指す。※筆者注）である。（Caruwan nd: 34） 

 

ここでは、モーラムの意義が、天空霊との関わりで語られていることがわかる。つまり

体調不良の際には、ユーおじいさん・ユーおばあさんに花を捧げて祖先神を想い、ラム

の舞を踊る。そうすれば体調が回復すると天空霊が語る。生存と密接な関連をもつ天空

霊に願いを叶えてもらうための手段としてモーラムの舞、すなわちモーラム・ピーファー

の儀礼がある。 

さらにモーラムのスワン・トップゲーン（Suwan Topken 1980 年代 62 歳か）の、ラオ

人の世界創造の神話におけるモーラムの立場についての語りをみていく。 

 

大梵天（Phra Phrom）がこの世を創ったときのことである。天の王・天空霊がクン

ブロムに、ビエンチャンのゲーオドーンチャン（Kaeｗ Don Can）島で飼うための

角の短い水牛を与えた。当時、クンブロムの息子クンシウ（Khun S iu）とクンチー

（Khun Chi）、クンローたちは土地を求めて旅に出た。そしてゲーオドーンチャン
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島が農作業に適していると判断、そこに家を建てて居住し、田畑を耕作して生活

した。 

  7 年 7 ヵ月後、天空霊が遣わした水牛が死んでしまった。すると、死んだ水牛

の鼻の穴から瓢箪が出てきた。それは、ナーム・タオプン（Nam Tao Pung）という

山の高さと同じくらいの大きさであった。 

  3 人が瓢箪に熱した鉄で穴をあけると、たくさんの人と動物が出てきた。白人・

黒人・黄色人の全てで、中にはモーラムもいた。それはヌーペー（Nu Phe）という

女性とパーク・クワーン（Pak Kwang）という男性である。 

モーラムの 2 人は、クンブロムの村の広場で、ターオ・セーンポム（Thao 

Saenpom）というモーケーンの音色にあわせて祝賀の舞をした。モーケーンのタ

ーオ・セーンポムはノーン・クルイノーンソー（Nong Khului Nong So）村でケーン

を作っており、その後、天空霊の一団は彼からケーンの演奏を教わり練習した。

モーラム・モーケーンはこれより継承されている（Caruwan nd: 33−34）。 

 

これは第 1 章でみた『クンブロム物語』と若干内容が異なるものの、天空霊が創造神

となっている点は共通している。またラオ人の創世神話においてよくみられるように、瓢

箪からラオの人びとが生まれたとしている。その際に、白人・黒人・黄色人といった諸民

族と並んでモーラムが出現し、クンブロムの村でケーンに合わせて世界創生の祝賀の

吟詠をしたという。 

また、天空霊の一団がモーケーンのターオ・セーンポムから技術を学び継承している

とも、モーラムは語っている。つまりモーラムやモーケーンは、天空霊の一団が世代を

超えて継承している者たちだとしている。ここに、天空霊の一団の系譜をひく者としての

モーラム自身の歴史的な自己認識が見いだせる。 

以上から、モーラムは①儀礼の吟詠と舞は天空霊とつながる手段だと考えていること、

②自身やモーケーンが天空霊の系譜にあるという歴史認識を有することがわかる。つま

り、モーラムは天空霊と不可分の関係性にある。ここにおいて天空霊信仰を背後にもつ

モーラムの象徴性がみてとれる 1 2 )。 

ケーンの調べにのせて謡うモーラムは、地域住民の世界観の形成に寄与する情報伝

達者であり、なおかつ人びとの生存に関わる謡を天空霊との関係性を背後にもつ呪術

性において実践する芸能民でもあった。そのため芸能民モーラムは、ラオのルアンパバ
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ーンの未来の王権を自称する「カー」のオン・ゲーオ出現と宗教運動の情報を、伝達者

の役割をもって謡い広めた。そしてその情報は呪術者の語りとして、ラオの人びとに信

憑性を持って受容されたと考えられる。 

 

小括 

以上、本章では「カー」の宗教運動がラーンサーン地域中・南部に拡大し、オン・ゲ

ーオを中心とした運動が展開されたことについて考察した。オン・ゲーオは仏教的知識

を使って人びとの病気治療をした。さらにラオ人のルアンパバーンの未来の王であるこ

とを自称して、ラーンサーン地域北部の聖者たちと同様に「カー」の力の象徴性を内包

する低地の王権を利用した。そしてオン・ゲーオは「カー」の伝統的な儀式と仏教的技

術を接合させた宗教儀礼を行った。これによって、象徴的な混乱を鎮める王権の救済

像を提示したと考えられた。 

また、このオン・ゲーオ出現と宗教運動の噂は、モーラムの喧伝によって山をくだり、

国境と民族をこえてシャム東北地方ラオ人の諸社会に拡大した。それは、モーラムがラ

ーンサーン地域の人びとに様々な情報を伝える存在だったとともに、天空霊の象徴性

を背後に持つ芸能民だったことによる。モーラムの喧伝は呪術性を有した情報として、

ラオの人びとに信憑性をもって受け入れられて、社会に広がった。これは全体の議論で

いうならば、外縁の振幅に基づく影響力を広げた存在のひとつとして芸能民モーラムが

いたことを示している。ではその後、モーラムからの情報を受けて実際にラオの人びと

は地域のなかでどのような実践をしたのか。地域社会における宗教運動の具体的な展

開については、次章で詳しくみていくこととしたい。 

 

 

第 4 章 注 

1)  この宗教運動はオン・ゲーオからその配下であるオン・コムマダム（Ong Kommadam）、さら

にモン族へと継承されて広範囲に拡大し、1920 年代に収束した。近年そのことに関する論

稿（スチュアート−フォックス 2010; Baird 2013; Gay 2002）が提出されているので、参照

のこと。 

2)  モーラムは二つの言葉によって成立している。「モー」とは「専門者」や「達人」、一方の「ラ

ム」は「詩歌」の意とともに、長い物事を示す類別詞でもある（Caruwan nd：34）。 モーラムと

いう場合には、一般的には前者の意味で考えられている。つまり、モーラムとは、伝承物語
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や詩の暗誦と吟詠の達人（Pr icha 1985）、または様々な儀礼・祭礼において綴られた詩の

調べを暗誦する者（Carubut  1977）といった意味である。モーラムは、各地を遊行する芸能

民だった点も踏まえ、本稿では吟遊詩人の意味で使用している。なお、 モーラムについて

は、語りや個人史を含む歴史・文化論的研究（Mil ler  1985 ;  Phonsuang 2000; Suban 

and Thongmak 2005）やラオ人の諸社会での社会的役割を探る研究（Caruwan nd）、現

在のモーラムとイーサーンの文化に関する研究（平田  2019）などを参照のこと。 

3)  フランス植民地時代の総督ドプライ（Jean Jacques Daup l ay）がオン・ゲーオの宗教的実践

について語った史料をガン（Gunn 1985 :  50）が引用しており、本稿はそれを利用している。 

4)  1907 年 10 月 13 日にフランスは、かつてオン・ゲーオが仏教を利用して生み出した新たな

信仰を放棄し、今後はカー・アラック族の儀式と習慣にしたがうように定めている（Gunn 

1985 :  49）。それもまた、オン・ゲーオが伝統的なピー信仰にしたがう儀礼に仏教的要素を

加えていたことを示している。 

5 )   為政者側は当該期、シャム東北地方の人びとの信仰形態はくだらない、いわば異端の宗教

だと認識していた（この点については第 6 章・第 7 章で詳述する）。その文脈において聖者

とその集団の行動もとらえられた。すなわち、タンマユット派に比べてレベルの低い地域の

信仰体系において聖者の活動は位置づけられ、聖者集団は蒙昧な者たちとして表象され

た。 

6 )   ケーンは世界的にみて古い部類に属す楽器である。アジアでも広く見られ、たとえばベトナ

ムでは約 2 ,500−4 ,000 年前のものと推定されるケーンの演奏者が描かれた考古品が発見

されている（Suc it  1989: 144）。ケーンは村の重要な儀礼・祭礼にて演奏し、時に盲目のケ

ーン奏者が門付けをする姿もあったという（種瀬  1990: 200）。ケーンは儀礼や祭礼といっ

たラオ人の文化的場面においてなくてはならない存在である。 

7)  モーラムには、病気快癒のために天空霊ピーファーを祀るモーラム・ピーファーや、『ジャー

タカ』のようなラオ人に馴染み深い仏教説話を謡うモーラム・プーン、モーラム・グローンが

ある。さらには語り手が増えて、ストーリーに合わせた劇の役を各人が担う娯楽の要素の強

いモーラム・ムー （molam  mu）やモーラム・プルーン （molam  p loen）、そして 1970 年代

以降に流行している現代的な娯楽芸能モーラム・シン （molam  s ing）がある。 

8 )   モーラム・ピーファーの成立時期については、はっきりしていない。ただし『ターオ・フン、あ

るいはクン・ジュアン』にナーン・テイアムのモーラム・ピーファーの語りが残されているという

（Duangduan 1997: 56−57）。モーラム・ピーファーがかなり古くから続く儀礼であることが

うかがえる。 

9)  モーラム・ピーファーは、近代医療が普及した現在においてもタイ東北地方ラオ人の諸社会

での民間療法の一つとなっている（加藤  1999；  Kr itaya 1984）。ナーン・ティアム（Nang 

Tiam）、あるいはラム・ソーン（Lam  Song）と言われる女性の儀礼集団がモーラム儀礼を通

じて天空霊を憑依させることによって行われる。ラオの人びとは病気にあったとき、その原因

を悪霊が憑いたことに求めるため、回復のためには悪霊を祓うことが必要だと考えて実践さ

れる。つまり病気治療の本質は、天空霊に祈りを捧げることで、病気をもたらす悪霊を祓うこ

とにあるといえる（Thawat  1985 :  375）。 

  筆者は 2011 年 3 月にシーサケット県シーラッタナ郡にてモーラム・ピーファーを観察す
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る機会を得た。夕方 19 時くらいから丸一晩、10 時間以上も結界が張られた聖域において

儀礼が続いた。母系で世襲される女性儀礼集団のうち司祭者が白い服を、他の者たちは黒

い服を身にまとい、モーケーンを囲んで集団は舞い謳った。結界内の祭壇には小さなはし

ごが立てかけてあり、天空霊が降りてくることが象徴されていた。そしてたびたび天空霊が

儀礼執行者たちに憑依する。村人の話によると、村内で病人がでて、モーラム・ピーファー

をたよって治療をする場合、1 年に 1 回、3 年連続して儀礼をしなければならないという。天

空霊に病気快癒を願うだけでなく、治った場合のお礼参りもこめて、3 年間実施しなくては

ならない。なお、プラニー（Prani  1990）によると、モーラム・ピーファーの儀礼は女性が担う

べきものだとされている。 

10) 儀礼時における物語や神話の伝承における芸能民の役割は他地域でもみられる。たとえば

アカ族では、芸能民ビマが儀礼の時に物語を詠唱したとされる。これによって、アカ独自の

歴史が語られ、広域にわたって散らばるアカのグループが同一の物語を語り継ぐことにつな

がった（Geusau 2000: 132）。また、1950 年代にボスニア吟遊詩人が 16 世紀のスレイマ

ン大帝の業績のことを、あるいはケオス島の吟遊詩人が 1627 年のサントリーニ島噴火のこ

とを謡ったりしたケースもあった（R ichard 2008）。芸能民・吟遊詩人は歴史語りの役割を有

していたことが示されている。 

11)  本の奥付には発行年月日が記載されていない。タイ国立チュラロンコーン大学（Chula 

Longkorn Univers ity）の図書館情報システムでは「1985 年出版」となっているが、裏づけ

がとれず確証を得られなかったため（nd）と記載している。 

12)  他にも天空霊との関わりで行われる儀礼としては、①ローン・クワン・ピーファー（long 

khwang pｈ i  fa）と、②ブン・バンファイ（bun bang fai）がある。①は陰暦 3 月と 6 月の満月

の日に、モーラム・ピーファーの家で雨乞いや吉凶の占いをする儀礼である。農民の安寧と

幸福のため、あるいはかつて治療を受けた者の感謝の意を示すために行われ、天空霊信

者の集団化と秩序形成の効果がある（Caruwan nd：51）。また②のブン・バンファイでは天

空霊が雨をもたらす存在として認識されていて、それに竹製のロケットを空に打ち上げ奉納

することで雨乞いをする。ブン・バンファイは、ラオ人のラーンサーン王国建国以前からあり、

ラオ人の諸行事の中でも最古に属す（星野 1996：244）。以上から、天空霊にかかわる儀

礼は病気治療や雨乞いという、いわば人間の生命の存続に直接関わる。そして、そうした生

命を司る存在としての天空霊に対する信仰はかなり古い時代から続いている。 

 なお「有徳者の反乱」沈静直後、権力主体は天空霊信仰の規制を意図して、ブン・バンフ

ァイを禁止した（Kamphol  2009：  57）。さらに天空霊を含めたピー全般に対する信仰も禁

じられ（Toem  1956：  125） 、その後の国教としての仏教を基礎とした一元的支配の方向へ

と進んでいく。モーラムの呪術的な力を背後から支えたピーや天空霊信仰に対する、シャム

の王権の制度的展開がみてとれる。 
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第 5 章 

シャム東北地方における聖者の宗教運動 

 

 

 

これまで 1870-80 年代においてラーンサーン地域北部の外縁の山地で起こった宗

教運動が、1890 年代には南部に拡大したことをみてきた。本章はさらにそれがモーラ

ムの喧伝をもとにして広まったシャム東北地方での 1901-1902 年の実践の様子をみて

いく。これは外縁としての山地社会からの影響力において、一体何が周縁で起こってい

るのかを跡づけるためである。 

 ところでラーンサーン地域南部メコン川左岸のカー・アラック族のオン・ゲーオによる

宗教運動は大きな影響力をもち、その後「カー」のオン・コムマダム（Ong Kommadam）

や、25 キロメートル非武装地帯の聖者集団、メコン川右岸ウボーンラーチャターニー周

辺でのラオ人のオン・マンへとつながり「有徳者の反乱」が起こった。これまで「有徳者

の反乱」については、テットをはじめとした諸研究によって詳細が明らかにされてきた

（第 2 章を参照のこと）。ただし、そうした諸研究によって提示された「有徳者の反乱」像

は、あたかもシャム東北地方全域で大規模におこった暴力を含む反政府運動であった

かのような誤解を招く恐れがある。しかし、本当にシャム東北地方すべての地域におい

て、暴力を含む宗教運動が展開されたのであろうか。 

  たとえば、筆者は 2014 年 10 月 5 日に、かつて宗教運動が発生したサコーンナコー

ン県（Sakonnakhon）の村に行った。この村の住民によれば、現在でも夢での当時の聖

者のお告げが村長決定に一つの役割を果たすという。すなわち、「有徳者の反乱」時に

おける聖者の影響が今なお残っている。宗教運動の「歴史」が地域社会でどのように捉

えられているのか、あるいは利用されているのかが見受けられる。そして、その地で住

民が語ったのは、「『有徳者の反乱』としてまるで反乱があったようにいわれているが、こ
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この先祖は別に悪いことをしたわけでも、暴力を振るったわけでもない。ただ聖者のもと

で積徳行（thambun）をしただけだ」ということだった。すなわち地域社会で認識する「歴

史」とこれまでナショナルヒストリーの文脈で語られてきた「歴史」は一致していない。 

  こうした村人の語りを受ければ、暴力をともなう反政府運動としての「有徳者の反乱」

像によって覆い隠されている地域社会内部での人びとの実践は明示されなくてはなら

ないだろう。ただし、もちろんそれは「有徳者の反乱」でみられた暴力を一切無視すると

いうことは意味していない。なぜなら社会変革を実践するための宗教運動について、そ

れを民衆史の視点から語る場合、かれらの行動原理や世界観を明らかにする方向性に

重点がおかれるあまり、かれらが及んだ暴力行為については少数の逸脱者によるものと

見做して議論の枠外にする傾向がある（趙 2004: 須田 2004）という問題点は避けなく

てはならないからである 1 )。 

  よって当該期の宗教運動についてこれまでの研究で明らかにされてきた暴力行為の

側面を踏まえたうえで、それが全てとして捉えることなく、暴力には及ばなかった地域・

場の歴史を掘り起こすことが必要である。それによって暴力に展開された場合と、そうで

はない場合の双方を含む公平な歴史像の提示につながっていくと考えられる。政府に

対する暴力的な反乱像という「大きな物語」によってみえなくなっていた、シャム東北地

方の各地域での宗教運動の具体的な実践の姿をみていくこととしたい。 

 

5 .1 モーラムの歩んだ道と「有徳者の反乱」 

前章では、モーラムの語りが宗教運動の拡大につながったと記したサンパシット親王

の史料をみた。繰り返しになってしまうのでここではその史料は載せないが、それによ

ればルート①デートウドム→クカン、ルート②シーサケット→スリン、ルート③ケマラート

→アムナートジャルーン→ガセーム→パナー→ウボーンラーチャターニー、ルート④ガ

ーラシンとセーラプームに向かうパーシートーン→ガンタウィチャイ→ノーングラオ→ワ

ーピープラトゥム→ノーングサム→パヤック、という道筋があった。現在どこの地名をさす

のかはっきりしないところもあるが、おおよそ図式化すると【図 5−1】のようになる。 

  さらに、サンパシット親王によると、①のルートでは、a. 聖者が東から出現して権力が

新旧交代すること、b.宗教が終わること、c. 西洋がバンコクを占拠することといった点が、

モーラムによって語られた。また、③のルートでは、聖者としてのオン・ゲーオが東から

来ることが語られた。 
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【図 5−1】 モーラムによる聖者出現を告げる喧伝ルート（前章サンパシット親王による史料をもとに

して筆者作成）。 

 

 

サンパシット親王がモーラムの語りの内容を記したルート①から③の地域は、「有徳

者の反乱」研究でもっとも取り上げられてきた、暴力をともなう宗教運動が展開されたと

されているところである。ルート③の地域はオン･マンを中心とした反政府運動が起こっ

た地域である。この騒動は規模が大きかったこともあって、後のタイ史研究において「有

徳者の反乱」の最も重要な事例として記憶されることとなった。 

   また、ルート①・②のシャム東北地方のムーン川流域では、「ターオ・ブンヂャン

（Thao Buncan）の反乱」があった。これもウボーンラーチャターニー付近での反乱と同

様に規模が大きかったため、「有徳者の反乱」の重要な事例として挙げられてきた。 

  反乱の中心にいたブンヂャンは、クカンのヂャオ・ムアンの次男だった。父の死後、

ブンヂャンはクカンのヂャオ・ムアンの地位をめぐって兄と争った。クカン南部の森の中

に潜伏しつつ、6 千人を有する巨大な集団を形成してクカンを攻撃した。しかし、最終

的にはブンヂャンは破れて処刑された（Toem 1970:  577−579）。 
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  この騒動の概要からうかがえるのは、「ターオ・ブンヂャンの反乱」とされるものは、反

政府運動という性格ではなく、あくまでもヂャオ・ムアンの後継者をめぐる兄弟争いだっ

たという点である。また、ターオ･ブンヂャンは聖者も自称していなかった。すなわち、ウ

ボーンラーチャターニーでのオン・マンの反乱とは形態が異なる。 

  それにも拘らず、これが「有徳者の反乱」として位置づけられてイメージされているの

は、ウボーンラーチャターニーでの反乱とほぼ同時期に起こったことから、タイ史研究が

「有徳者の反乱」と一括して語ってきたことによるであろう。 

  最後に④のルートについてである。この地域で起こった宗教運動については、これま

で正面から分析して論じた研究はない。『タイ文化百科事典イーサーン』（Saranukrom 

watthanatham Thai phak Isan）の中で、記述されているにとどまっている（Phaithun 

1999 a−d）。ここでは、それを主に参考にしながら、以下に各地の動向をまとめていく。 

 

5 .2 ムアン・ヤソートーンにおける宗教運動 

ムアン・ヤソートーン（以下、ヤソートーン）は、ウボーンラーチャターニーから北西に

伸びるチー川沿いの地域で、ここのワット・プラタートガオ寺（Wat Phrathatkao）にて

宗教運動が起こった。それは次のようなものである。 

  ヤソートーン郡内のワット・プラタートガオ寺には仏塔があり、もともと住民から信仰を

集めていた。聖者が各地で出現していた頃、寺の横を流れるチー川の流れによって川

岸に寺の仏塔と同じ形の砂塔ができた。これは「プラタート・カムブ Phrathat Khambu」

と呼ばれ、村人から神聖視された。多くの人びとが寺の砂塔に集まり、寄進した 2 )。 

  そのような場に聖者たちが登場した。中心人物は、同郡サムラーン（Samran）区のワ

ット・ノーンイートゥム寺（Wat Nong Itum）のプラクルー・イン僧侶（Phrakhru In）だっ

た。イン僧侶は、『インドラ神の縁起』（Nangsue Phraya In）や、『正法王の縁起』

（Nangsue Thao Phraya Tammikarat）、『聖者の縁起』（Nangsue Phu Mi Bun）など、

当時シャム東北地方に広がった貝葉文書を用いて、これから来る大異変を説法した（こ

れら貝葉文書については次章で述べる）。 

  イン僧侶は地域住民の信者を獲得し、さらに同じヤソートーンのワット・アムパワン寺

（Wat Amphawan）寺のプラクルー・ウィモン（Phrakhru Wimol）とワット・シンター寺

（Wat S ingtha）のプラクルー・アナンタニコムケート（Phrakhru Anantanikhomkhet）と

ともに聖水儀礼（nammon）や息を吹きかけることで不浄を祓う儀礼を実践した。それに
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よって民衆からの信奉を集め、しだいに集団化した。 

 その後、集団はムアン・ローイエット（Muang Roiet 以下、ローイエット）のセーラプー

ムの池の土を掘りに出かけた。なぜならば、その土を壷に入れて蓋をし、魂振り儀礼を

行えば、金に変わると信じられたからである。 

  イーサーン州総督サンパシット・プラソン親王はこうした事態を受けて、イーサーン州

僧長プラヤーン・ラッキット（Phrayan Rakkhit）をはじめとした僧侶数名をヤソートーン

に派遣し、聖者が正しいことをしているかどうかを判断させることにした。 

  ラッキット僧侶は何人かの僧侶たちとともにウボーンラーチャターニーを出発してヤソ

ートーンへ向かい、聖者たちと話し合った。そこで、3 人の聖者はチー川に 3 日間浸か

ることとなった。3 日 3 晩川の水に入ることで、もし川の水嵩が増せば、3 人は動物であ

ること。反対にもし、水嵩が増さなければ、お咎めなしとなった。 

  3 人の聖者は水につかってから最終 3 日目、川の水は増水した。そこで 3 人の罪が

決定し、イーサーン州へと身柄が送られた。ただし、この聖者 3 人は、特に大きな騒動

は起こしていないこともあって、刑を受けることはなく、一生僧侶であることが命令された

（Phaithun 1999a: 54−55）。 

  聖者とその信者たちの実践が正しいか否かの判断は、王室と関わりの深いタンマユ

ット派の僧侶に委ねられて、いわば仏教的な権威によって決定されたことがうかがい知

れる。 

 

5 .3 ムアン・ローイエットにおける宗教運動 

ローイエットの各地では、多数の聖者が出現した。なかでも、セーラプーム付近ノー

ンサム（Nong Sam）におけるアーイ・レック（Ai Lek）や、パヤッカプーミピサイ

（Phayakhaphumi Phsai）のナーイ・ケム（Nai Khem）といった聖者は有名だった。 

  ローイエットで複数の聖者が出現したのは、噂される大異変の到来において、ノーン

サムという村が舞台となったからである 3 )。すなわち、1901 年 3 月 23 日に大風が吹き

荒れ、7 日 7 夜暗闇となる。だから、ソリザヤノキ（タイ語で pheka。夜に咲く花）を探し、

それに火を灯して過ごさなくてはならない。また、レモングラスの木を家の前に植えて、

大風がきたときはそれで防がなくてはならない。そしてこの大異変のあと、ノーンサム村

の砂礫が金に変わる（Phaithun 1999b: 55−56）。 

  この噂は人びとを惹きつけ、さらにその場に聖者も集まった。1903 年イーサーン州
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総督サンパシット・プラソン親王からダムロン親王宛の「有徳者の反乱」に関する報告書

（NA.R.Ⅴ.Mo.2.18/11: 239）によると、1901 年の 12 月か 1 月頃からローイエット周

辺の官僚が聖者の出現を認めていた。民衆は聖者の聖水や薬を求めて、あるいは砂を

持ち帰るためにローイエットに参拝に向かった。その数は 1 日 300−400 人にものぼり、

これは他の地域で聖者が出現するまで続いた 4 ）。 

  このように、ローイエットはシャム東北地方の宗教運動を担う聖者による儀礼実践の

発端の現場だった。先にみたヤソートーンの信者集団も、こうした聖地としてのローイエ

ットへと参拝に向かった。 

  なおアーイ・レックやナーイ・ケムは、ウボーンラーチャターニーでの「有徳者の反乱」

に加勢してもいる（巻末【表 3】参照）。 

 

5 .4 ムアン・ガーラシンにおける宗教運動 

ムアン・ガーラシン（以下、ガーラシン）では、60 歳を超えたヤー（Ya）とヨン（Yong）

の姉妹が聖者を自称した。姉妹は読経に熱心な、信心深い 2 人であった。ともに主人

がなく、田畑を耕して生計を立てていた。  

  ある日 2 人が農作業をしていると、2 人の近くを飛ぶ鳥が「米が弁当篭いっぱいに、

米が米びついっぱいに」と鳴いた。そこで 2 人は「我々は独り身。子も旦那もいない。誰

が入れてくれるものか」と答えた。しかし、畑仕事を終えて家に戻ってみると、本当に弁

当篭が米で一杯になっていた。  

  この話はすぐに村中に広まった。ガーラシンだけでなく、他のムアンからも花・線香を

持って、2 人の元に参拝に訪れる人が多数現れた。2 人も自らをラオ人のミロクの生ま

れ変わりであることを自称し、1 羽の鳥をガイゲーオ（Kai Kaew）と名づけて占いをした。 

2 人は、「砂が金にかわる、雄鳥の羽が無くなる、魚は魚とりを自分でつかむ、カラスは

黒に、白い鳥は黒くなる」などと不思議な出来事を暗示する謡をした。  

  こうして同じガーラシンのガマラーサイ（Kamalasai）のシータムルン（S i  Tam Lung）

という池に人が集まるようになった。そこには二つの井戸があり、一方は白い砂に、もう

一方は金の砂に変わると信じられたからである。人びとは、その土を持ち帰り、白い布

で蓋をして祀った。砂が金に変わることを期待した。 

  このような状況の発生を受けて、シャムは軍隊を派遣した。ガーラシンの人びとは軍

隊に対して少しも抵抗することなく、姉妹らは逮捕された。姉妹は町を 3 周引き回され
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て死刑の鐘がならされた。哀れに思った村人たちは、姉妹に食事や水を提供したという。  

  トゥン・ノーン・ヘーウ（Thung Nong Haew ※ガーラシンの北部ラムナムパーオ川付

近）という原っぱにおいて、二人の姉妹の死刑が執行された。それ以外の聖者は、処刑

された者もいれば、監獄に送られた者、あるいはもとの仕事に戻ることが許された者もい

た。 この処刑が行われた土地はピー（精霊）がいて、そこに立ち入ると病気になるとさ

れていて、今も遊んだりしないよう子供たちは教えられているという（以上、Phaithun 

1999c: 46−47）。 

  このようにガーラシンではミロクの生まれ変わりを自称する女性の聖者が出現した。ミ

ロクを名乗ったのは、管見の限りこの地域の姉妹、およびナコーンラーチャシーマーの

聖者イェーム（Yaem）のみである。 

 

5 .5 ムアン・サコーンナコーンにおける宗教運動 

ムアン・サコーンナコーン（Muang Sakonnakhon 以下、サコーンナコーン）のバーン

ムアン（Ban Muang）郡マーイ村（Ban Mai）では、ティット・ケム（Thit Khem）が聖者を

自称して、聖水儀礼と病気治療を信者に対して行った。 

  ティット・ケムはもともとウボーンラーチャターニーの出身だったが、マーイ村の寺で

出家し、そこからムアン・ノーンカーイ（Muang Nongkhai 以下、ノーンカーイ）ナーヒー

寺（Wat Nahi）やムアン・ペッチャブーン（Muang Petchabun）のロムガオ（Lom Kaw）

へ頭陀行をし、信者を増やした。 

  セーラプーム郡ノーンサム村の砂礫を求めて向かい、それからノーンカーイに戻ると、

ティット・ケムは還俗して、「ウィッシュヌカルマ（Thao V isanukamthewabut）」という神

を自称し、貝葉文書『聖者の縁起』を解釈して伝える者を側近につけた。これにより、サ

コーンナコーンに聖水儀礼や病気治療を求めて多くの人が訪れた。 

  また、同時期にもう 1 人の聖者が出現した。仏道を修行する行者のティット・ラン

（Thit Ran）である。ティット・ランは、ティット・ケムと対立。自身の首をかけて、土中に

魔力を備えた杖があると主張した 5 )。しかし、ティット・ランは結局、土中から杖を見つけ

出すことができなかった。そこで、ティット・ケムは「もし首を切らなければ、鬼となって村

人を食べるだろう」と地域の人びとに説明し、ティット・ランを殺した。 

 地域での殺害事件を受けて、シャムは 1902 年 5 月に軍隊を送って鎮圧にあたった。

それに対しティット・ケムの信者グループ 100 人ほどは、ろうそくをもって呪文を唱えつ
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つ立ち向かった。ろうそくがあれば鉄砲の弾はあたらず、はねかえって兵士にあたると

ティット・ケムが主張したからであった。しかし、実際はティット・ケムを含む 22 人（一説

には 48 人）が弾丸にあたり死亡。逮捕者はムアン・ウドーン（Muang Udon 現在のウド

ーンターニー（Udon Thani）。以下、ウドーン）へ送検されたとされている（Phaithun 

1999d: 56−57）。 

  以上のようにモーラムの歩いたルート④の地域では、様々な聖者が出現した。その他

の地域でも、たとえばムアン・コーンケーン（Muang Khonkaen 以下、コーンケーン）で

は、ナーイ・ブンミー（Nai Bunmi）が聖者として名乗りをあげ、ノーンカーイ（Nongkhai）

やムアン・ルーイ（Muang Loei 以下、ルーイ）の人びとも集まった。ブンミーもまた、ろう

そくを聖水にたらして、聖水儀礼を行った（以上の地域、およびそれ以外の地域での聖

者の実践については巻末【表 3】も参照のこと）。 

  各地の聖者に共通していたのは、かれらが頭陀行僧を含む僧侶や行者あるいは不

思議な体験をした者といったように、超自然的・超人間的存在だった点であり、そして聖

水儀礼を実施して悪しきピーを祓い、病気治療を実践した。 

 

小括 

以上、本章ではこれまでの「有徳者の反乱」が暴力的な反政府運動として強調される

傾向が強かったことを批判的に捉え、実際に地域の中ではどのような宗教運動の実践

が行われていたのかをみてきた。 

  そこでわかったことは、シャム東北地方の各地域で出現した多数の聖者のうち一部

は確かに「カー」のオン・ゲーオやウボーンラーチャターニーのオン・マンの反乱に加わ

ったことである。モーラムが「聖者としてのオン・ゲーオが東から来ること」を語った地域

がそれに該当した。 

  しかし、モーラムが「聖者が東から出現して権力の新旧交代がおこる」や「宗教が終

わる」、「西洋がバンコクを占拠する」といったことのみを謡い、オン・ゲーオのことにつ

いて正面から触れなかった地域では、その大半が病気治療や積徳行の儀礼実践に終

始していた。かれら聖者は頭陀行僧や行者、不思議な体験の持ち主といった超自然的

存在であり仏教的な技術を駆使して宗教運動を展開したが、暴力をともなうものではな

かった。 

  このことから、シャム東北地方における宗教運動を、外縁の山地からの流れで捉える
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と次のようにいえる。すなわち①ラーンサーン地域北部のカー・ヂェによる、「先住民」

の力の呪術性を含んだ低地の神話上の王権利用→、②ラーンサーン地域南部のオン・

ゲーオによるルアンパバーンの王権利用と、仏教技術を混ぜた宗教運動→③天空霊の

象徴性に支えられた芸能民モーラムによる情報伝達→④ラオ人の諸社会での聖者の

仏教儀礼実践、という流れがラーンサーン地域北部から南部、シャム東北地方にかけ

て展開された。  

  では、なぜ地域住民は仏教的な宗教儀礼を実践したのであろうか。それはどのような

救済観念に支えられていたのであろうか。その点についてもう少し踏み込んでみたい。

それによって、この章で明らかにした実践を支える地域内の論理がみえてくることであ

ろう。 

 

 

第 5 章 注 

1)  社会変革を扱う民衆史研究では民衆運動について、その抵抗運動の本質を探って人民闘

争としたり、あるいはそこに内包される通俗道徳を考察したりする方向性が根強いといえる。

ただし、そのなかでも暴力それ自体の意味を問うような研究として、恐怖を基礎にして形成

される集団的暴力を扱うコルバン（1997）や ドリュモー（1997）、横のつながりにおける一貫

した暴力の持続性の存在の視点を主張する藤木（2004）などがあるので参照のこと。 

2)  砂を築いて仏塔の形にするのは、コー・プラサーイ（ko phrasai＝清浄な砂を築くという意

味）という儀礼でみられる。現在もタイ各地の寺院において行われ、積徳行として馴染み深

い（石井  1991: 121）。当該期、自然発生した砂塔に多くの参拝者が訪れたのは、こうした

砂塔に対する聖性観念に基づいている。 

3)  ノーンサム村については、聖者が迫り来る終末の根拠として利用した貝葉文書『正法王の縁

起』（この文書については第 6 章にて詳述する）に「ムアン・インタバット・ナコーン（Muang 

Inthapat  Nakhon）の仏塔よりおいでになった仏像がセーラプームのノーンサムに渡ってく

る」（NA .R.Ⅴ .Mo .2 .18/3:45）と記されている。ムアン・インタバット・ナコーンは現在のカン

ボジアの一地域であるが、当該期の人びとにどのように認識されていたのか、具体的なこと

はわからない。ただし、砂が金に変わるというノーンサム村に対して、聖性をイメージさせる

根拠が与えられていたことがうかがえる。それによって、当時の民衆はノーンサム村の場を

聖地と考えたといえる。 

4)  ウドーンやスリンなど、各地に聖水儀礼を施す聖者が現れ、悪業のピーバープ  (phi  bap )  

を洗い流す場がムアン・ローイエットだけではなくなったと史料（NA .R.Ⅴ .Mo .2 .18/11: 

241）にある。詳細は本稿の第 6 章を参照のこと。 

5 )   「カー」には儀礼で使われた道具などを地中に埋める文化がある。たとえば、カー・ラメート

族は水牛供犠の儀礼で使われた銅鼓を埋める（ Iz ikow itz  1951: 300）。あるいはシャム東
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北地方シーサケットの「カー」のスウェイ人も壺を埋めた（林 2000: 67）。かれらは移住の際

には大切な道具を持ち歩かずにいったん埋めておき、移住が無事に住んでから掘りに戻る

という。ティット・ランはラオ人か、それとも「カー」なのか詳しいところはわからないが、土中

に杖が埋まっていると語ったことは、こうした習慣の文脈上にあるのかもしれない。そうなると

シャム東北地方での宗教運動はラオ人のみならず「カー」もまた活動したことになる。おそら

くラオ人も「カー」も入り混じった運動だったと想定できるが、史料がなく推察の域を出ない。  
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第 6 章 

神話的王権から仏教的王権観念へ 

 

 

 

前章でみた通り 20 世紀初頭シャム東北地方の各地において、ラオの人びとは創世

神である天空霊を象徴する芸能民モーラムの語りに共鳴し、現状の苦しみからの救済と

現世利益を求めて聖者のもとに集い、仏教的な儀礼を実践した。では、聖者による儀礼

は具体的にどのような救済観念にもとづいて行われたものだったのであろうか。その点

に焦点をあてれば、外縁で提示された信仰体系や救済観念が、周縁においてどのよう

に変容したのかについて、理論的な部分から明らかにすることができるであろう。 

こうした外縁の宗教運動によって提示された信仰体系が、どのように具体的に置き換

えられていくのかについては、これまで明らかにされてこなかった。なぜならこれまで宗

教運動を支えた救済観念は、第 2 章でもみた通り、仏教の未来仏信仰とされていた。

研究史上はじめにそのことを指摘した石井は、終末−救済観念を支えたのは仏教のミロ

ク信仰が中心であり、その存在を知る契機として、通俗仏教文学『プラ・マーライ経』と

『三界経』をとりあげた。 

たしかに『プラ・マーライ経』や『三界経』は、状況証拠としては有効である。タイ東北

地方イーサーンでは現在でも、ブン・パウェート祭り（Bun Phrawet）という『ジャータカ』

の最終話「ヴェッサンダラ・ジャータカ＝布施太子本生経」を 1 日かけて聴く祭りにおい

て『プラ・マーライ経』がセットになって詠唱され、そこにミロクが登場する（若曽根 

2011）。その儀礼を通じて、ラオの地域住民はミロクのことを耳にするといえる。 

しかし時間軸の問題として、はたしてそれが 20 世紀初頭に直接適用させることがで

きるかということに関しては疑問が生じる。たとえば 1920 年代にルーイにおいて聖者に

よる宗教運動が起こったが、そこでの聖者は明らかに自身をミロクと名乗り、その下生を
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語っている（チャティップ 1987: 129−140）。つまりミロクの下生と新たな世界の訪れが

明確に重ねられて提示されたわけだが、それに比べると「有徳者の反乱」時には、実際

にミロクを名乗った聖者は極めて限られている（巻末【表 3】を参照のこと）。そしてミロク

の世の訪れをイメージさせる聖者の語りはみられない。 

よって石井の方法論では、当該期に地域の側で実際に想像された終末−救済の具

体像は見えていない部分があり、まだ議論の余地が残っている。「有徳者の反乱」を支

えた救済観念を分析するために必要なことは、当該期の史料を用いて終末－救済像を

具体的に明示することであろう。 

そこで本章では、宗教運動を理論的に支えたとされる、当時地域内で回った貝葉文

書を分析する。それによって、当該期の人びとが描いた救済観念を明示する。またそう

した救済像に基づいて、聖者自身はどのように自己を語っていたのかということについ

ても分析する。それによって、外縁の「カー」による宗教運動の振幅を通じて広がった救

済観念をどのように周縁のラオ人の聖者は自己に落とし込み、さらに変容させたのかと

いうことに迫りたい。 

 

6 .1 4 巻の貝葉文書について 

シャム東北地方に出まわった貝葉文書やモーラムの語りによって、ラオ人の諸社会

は混乱した。人びとは迫りくる大異変に怯え、救済を求めて聖者のもとに集まった。シャ

ムの権力主体は噂によって動揺する地方の実態を見極めつつ、沈静化させようとした。

その過程でウドーン州では地域に出回った 4 巻の貝葉文書を入手し、それをタイ語に

翻訳して中央に送っている（Thawat 1999）1 )。 

現在、この 4 巻の写本『都の地の縁起』（Nangsue Phun Muang Krung）と『インドラ

神の縁起』（Nangsue Phraya In）、『正法王の縁起』（Nangsue Thao Phraya 

Tammikarat）、『聖者の縁起』（Nangsue Phu Mi Bun）は、タイ国立公文書館のマイク

ロフィルムで閲覧することができる（原本となるパーリ語の貝葉文書は残念ながら確認で

きない）2 ）。 
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【写真 6−1】タイ公文書館所蔵の『インドラ神の縁起』（左）と『都の地の縁起』（出典：NA .R.V .  

mo .2 .18/10: 104（左）; （NA .R.V .Mo .2 .18/10: 95−103（右））写本。ダムロン親王によれば古代

から諸寺に伝わる縁起だという。 

 

 

これらのパーリ語の貝葉文書の原本が、いつ記されたのかは不明である。ただし、ダ

ムロン親王が国王秘書局長ソムモット親王あてに、『都の地の縁起』と『インドラ神の縁

起』の写しについて説明した 1902 年 6 月 7 日付けの書簡には「（「有徳者の反乱」の 

※筆者註）すべての始まりは諸寺に古代から伝わる縁起である。ラオ語で書かれたこの

縁起はすなわち『インドラ神の縁起』と『都の地の縁起』である」（NA.R.V  mo2.18/10: 

91）とあり、古代から諸寺に伝えられてきた縁起として扱われたことはうかがえる。 

また、縁起が誰によって記されたものかもはっきりしていない。ただし、「カー」に貝葉

文書を残す文化はない。それに後述する通り、貝葉文書の内容は仏教の要素が強く出

ている。そのため一般的に仏教ではなくピー信仰を主とする「カー」よりも、ラオの者達

がこれを記した可能性が高い。 

とはいえ前章でみた通り、カー・アラック族のオン・ゲーオは仏教的知識を導入して

宗教運動を展開していた。よって、筆者はオン・ゲーオを中心としたグループの宗教運
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動内での語りが、ラオ人の書き残す文化によって言語化されたものとして、すなわち両

者の共同作業として縁起が成立したと考えている 3 )。 

つぎにこの貝葉文書の内容はどのように人びとに伝えられたのかをおさえておきたい。

なぜなら、19 世紀末のシャム東北地方では、バンコクでパーリ語を学んだ僧侶によるタ

イ語教育が寺院にて行われていた。しかし、それはあくまでも一部の僧侶に限定されて

おり、寺院以外の場において在家の者が言葉を学ぶ機会は、タイ文字による印刷の発

展と普及の時期を待たなければならなかった（加藤 2010:152）。そして、印刷の発展に

ともなってシャム東北地方の古経典文字によって書かれていた貝葉文書がタイ文字の

印刷物に変わるのは 1940 年代以降のことだという（津村 2002:76）。よって当該期に

おいての識字率は極めて低かったといえる。その点を踏まえれば、貝葉文書の内容を

そのまま民衆が読んでいたと考えるのは難しいだろう。 

ダムロン親王から国王秘書局長ソムモット親王あての書簡によると、「民衆はこの 2

巻の縁起を写し伝えている。それにどこの寺の僧侶も民衆に対して説法する。民衆は

好んでこれを信じている」（NA.R.Ⅴ.mo2.18/10: 92）とある。これは写し伝える方法以

上に、説法の方法が大きな比重を占めていたことを示している。前章でみた通りのモー

ラムの呪術的な謡い、そして僧侶の説法といった口伝の技術が動員されて、貝葉文書

の内容はシャム東北地方に拡大したといえる。 

では、これら貝葉文書の諸縁起には、具体的にどのような内容が記されているのかを

次節から詳しくみていく。 

 

6 .2 『都の地の縁起』  

『都の地の縁起』は全 9 枚でなり、歴史的な文脈において到来する大異変のことが

語られる。その内容は複雑で、錯綜した印象を受ける。 

縁起はハンタワディ（ミャンマーのバゴー）での仏陀の話から始まる。仏陀が、4 本の

大きな枝と 4,404 の小枝からなる大木の下に座し、400 人の阿羅漢に向けて説法をす

る。説法の内容が、この巻の内容そのもので、要約すると次の通りである。 

 

如来消滅後 800 年。アユタヤが出現し、仏暦 1001 年（西暦 458 年）に自立を

とげる。その後、ウートーン王（Phra Chao Uthong）がアユタヤを治める。ウート
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ーンの王権は強力だったが、王の死後は統治が弱くなり、宗教も終わりの段階に

入る。 

ムアン・ノーンソーン（Muang Nonｇson）を統治したナーレート・ラーチャー

（Naretracha ナレースワン大王）の国が繁栄する。そこには、12 の言語が存在し、

すなわち、チャム族（Cam）、漢族（Cin）、メン族（Meng 古代インドシナ半島北部

のモン族の祖先）、モン族（Mon）、インド人（Khaek）、クメール族（Khom）、グラ

ー族（Kula カレン族の一派）、西洋人（Farang）、カー、モーイ族（Kha Moi）、ラ

オ・ガーオ族（Laokaw）の言葉である。 

しかし、ナーレート・ラーチャーの治世が終わるとその繁栄は失われ空劫、すな

わち新たな世界の訪れを前にした長い空無の段階に入り、人びとは困難に直面

することになる。 

ただし実際のところ、嵐の大異変が起きて良き人間も困難におちいるという現

象は、仏暦 2098 年（西暦 1555 年）から始まっていた。仏暦 2248 年（西暦 1705

年）には、ムアン・ラーンサーンは敵のムアンとなり、幸福はなくなってしまう。仏暦

2303 年（西暦 1760 年）、ムアン・ホーンサーワディー（Muang Hongsawadi）が

アユタヤを囲う。人びとや動物が死んだり、子は親と離別したりする。 

仏暦 2307 年（西暦 1764 年）には、動物は数えきれないほど死ぬ。ムアン・ノ

ーンソーンが捨てられてから 4 年後の 2329 年（西暦 1786 年）、人びとは森へと

逃げる。酉・戌年（西暦 1790 年・1791 年）になれば、7 日 7 晩の暗闇が訪れ、鬼

がやってきて悪業多き者を食べる。『インドラ神の縁起』がない者は血を吐き死ぬ

ことになる。 

仏暦 2335 年（西暦 1792 年）亥年白分第 5 日、聖者が『インドラ神の縁起』を

たずさえてやってくる。聖者は、村人に戒を守り実践せよと言う。これにより米、魚

はそろい幸福が訪れる。 

その後正法王が赤い足と黒い牙をもつ白象にのり、七宝を具足して訪れる。鬼

も追従して生まれ、もし業ある者あればすべて食べる。正法王は、比丘に献花す

ること、戒を守ることを教える。それを信じない者は地獄へおちる。 
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このように『都の地の縁起』では、アユタヤからの歴史の中に、大異変の到来が位置

づけられている。ここで注目されることは、歴史事象と仏教の終末像が重ねられ伝えら

れていることである。 

たとえば、縁起によるとウートーン王の治世（1351～1369）が終わった後、世界に異

変が訪れるようになるのは仏暦 2098 年（西暦 1555 年）のことである。この頃から人び

とは困難に陥るが、ナレースワン大王（在位 1590～1605）の時代においては再び繁栄

の時を迎えると、縁起は伝える。 

これを歴史的事実に即してみてみると、1555 年頃はちょうど、ミャンマーのバインナ

ウン王がラーンナー王国やラーンサーン王国などの各地に勢力を伸ばした時である。

1563 年にはアユタヤも進軍を受け、1569 年にミャンマー軍の手に落ちた。その後、ア

ユタヤはミャンマーの属国としての地位におちる。つまり、縁起の 1555 年以降の嵐とい

うのは、この歴史を表象していると考えられる。 

そしてその後、縁起にもあるように、ナレースワン大王の時代になるとアユタヤは、属

国としての地位から独立を果たして繁栄の時を迎える。大王は優れた軍事的才能と政

治能力によって、ミャンマーからの圧力をはねのけ、政治的独立を遂げた。また、大王

は対外関係の構築にも力をいれたことでも知られているが、縁起にある 12 の言語に関

する記述は、大王によって活発化した対外貿易の様子を示唆していると考えられよう。 

このような視点から縁起をみると、縁起の年代・事象と歴史的事実は重なっている。 

縁起では仏暦 2248 年（西暦 1705 年）にムアン・ラーンサーンは敵のムアンになると

いう。この時は、1694 年のスリニャ・ウォンサー王の死をきっかけに、徐々に弱体化して

いくラーンサーン王朝が、ルアンパバーン王朝とビエンチャン王朝に分裂した時期にあ

たる。3 王朝は 1779 年には最終的にはトンブリー王朝の支配下に入るが、その前段階

として王朝分裂が位置づけられているのかもしれない。 

また縁起では、仏暦 2303 年（西暦 1760 年）、ムアン・ホーンサーワディーがアユタ

ヤを囲うとある。これは 1760 年代、ミャンマーの新王朝アラウンパヤーがタイ族の諸ム

アンに侵攻したことをさすのであろう。1760 年にはアラウンパヤーがアユタヤ遠征を実

施、1764 年にはアユタヤを陥落させた。縁起の仏暦 2307 年（西暦 1764 年）に動物が

数えきれないほど死ぬというのは、アユタヤ陥落の様子を表象していると考えられる。 
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最後に、縁起によるとアユタヤのムアン・ノーンソーンが捨てられた年は仏暦 2325 年

（西暦 1782 年）とある。これはラタナコーシン王朝成立の年である。古い都が捨てられ

たという記載によって、新しい王朝成立が示されている。 

そして縁起によるとそれから 4 年後、人びとは森へと逃げ、7 日 7 晩の暗闇が訪れ、

鬼がやってきて悪業の多い者が食べられるという終末の段階に入る。つまり、新しいラ

タナコーシン王朝の始まりが、仏教の終末段階と結びつけられている。 

このように縁起に描かれる歴史の年代は極めて正確なものである。アユタヤの偉大な

王の治世の歴史をもとにして終末の姿が描かれている。縁起の歴史に従えば、ラタナコ

ーシン王朝成立以後は終末の段階に位置づけられている。 

 

6 .2 .1 縁起における正法王像 

『都の地の縁起』のなかで注目しうることがもう 1 点ある。それは正法王に関する記述

である。たとえば、縁起の中には次のように正法王を説明している箇所がある。 

 

かつてはムアン・ノーンサホーン（Muang Nongsahong）の王として統治し、その

あとはムアン・ラーンサーンを統治した。そして亥年にはムアン・ノーンサノーンに

また生まれるだろう（NA.R.V. mo.2.18/10: 100）  

 

ムアン・ノーンサホーンはムアン・ノーンソーン、つまり現在のアユタヤの地域と考えら

れるが、正法王はかつてそこの王であったという。すなわちこれはナレースワン大王を

指すと考えられる。ナレースワン大王は前述の通り、ミャンマーからの独立を果たした偉

大な王として認識されていた。 

また、ムアン・ラーンサーンを統治した正法王とは、ターオ・タムミカラートという尊称

を持つスリニャ・ウォンサー王だと考えられる。スリニャ・ウォンサー王は、ラオ人の王国

ラーンサーンが最も繁栄した黄金時代における王である。 

ラオスの歴史叙述においてスリニャ・ウォンサー王時代の王国は、封建的な身分差を

有しつつも、仏教の文化が栄え、国家の法が整った法治国家とされている。そして、王

の死は強力な指導者を失い王国が瓦解していく始まりとして描かれる （飯島 2003: 

142）ことから、ラオの人びとにとってスリニャ・ウォンサー王は王国の繁栄を象徴する、

特別な存在であったと考えられる 4 )。 
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その王について縁起は、正法をもって君臨する強力な指導者＝正法王としている。

経済的にも文化的にも繁栄した王権主体が、正法王と結びつけられて認識されていた

のであり、ナレースワン大王についても同様であろう。 

そして、縁起によると、その後仏暦 2325 年（西暦 1782 年）亥年には、正法王がまた

ムアン・ノーンソーンに出現する。ここにおいても、この縁起の正法王像が看取できる。

すなわち、正法王は生まれ変わりをもって、この世に来臨するということを示している。

よって正法王は偉大なる王に与えられる尊称というよりもむしろ、正法王そのものが王と

して姿を変えてこの世に君臨する、という認識の方が近いだろう。正法王は時代を超え

て偉大な王として出現し、世界を救済して繁栄をもたらす存在として捉えられていた。 

 

6 .3 『インドラ神の縁起』  

 『インドラ神の縁起』は全 7 枚で綴られている。読経の文言から始まり、そのうえで終

末の様子が語られる。内容を要約すると、以下の通りである。 

 

小歴（ビルマ歴）1200 年（仏暦 2381 年、 西暦 1838 年）より空劫に入る。不吉

なことが次々と起こるようになる。よって、人びとは『インドラ神の縁起』を家に保管

するか、あるいは頭に貼らなければならない。縁起の内容を覚え、仏教を信仰し

なければならない。そうすれば、長生きできる。 

もし『インドラ神の縁起』に従わなければ、 7 日 7 晩降り続く金銀財宝の雨が、

槍・刀と変わって殺されてしまう。また、ソータット（Sothat）という鬼は人間を血便

させて殺し、他の多くの鬼もまた人を食べて殺す。酉年には地震が 7 日あり、そ

の際 700 の鬼が下生する。様々な鬼は『インドラ神の縁起』を信じない者、戒と法

を守らない王やタイの平民を食べ殺す。だから、インドラ神が下生したときには、

縁起を所有していなくてはならない。縁起を所有する家の者は助かり、それがな

い家の者は 8 月の黒分第 8 日に全員死ぬ。第 14−15 日にはインドラ神が業ある

者を調べ、血を吐いて死に至らせる。 

この『インドラ神の縁起』は身を守るために重要なものである。これは、仏陀の慈

悲のお言葉であり、鬼から身を守るための縁起である。縁起を模写するか、あるい

はもし書き写せないならば語り継がなければならない。 
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『インドラ神の縁起』からは、鬼やインドラ神がこの世に出現した際に持っていなくて

はならないものとして扱われていたことがうかがえる。書き写して家に保管するか、ある

いは頭に貼らなければならないという点からすれば、この貝葉文書自体に聖性が備わ

っていたと考えられる。 

また、『インドラ神の縁起』は『都の地の縁起』と同様、来る大異変に備えて仏教道徳

の実践を推奨している。ただし、両者で異なるのは、『都の地の縁起』は過去の歴史か

ら終末の訪れを明示しているのに対し、『インドラ神の縁起』はもっぱら終末の姿そのも

のが提示されていることである。つまり空劫による大異変とそれに備えた仏教道徳の実

践という結論は同じでも、論理展開は両者で異なる。いわばそれぞれ違った見せ方で

終末−救済像と仏教道徳実践の必要性が示されている。 

なお、『インドラ神の縁起』にはラム（謡い）の節回しが散見できる。 たとえば「仏暦

3000 年 全ての人の寿命は 100 歳までへり 良きこと少なし 下劣な者が極度に生ま

れ 年の終わりは不確か… 仏暦 4000 年 全ての人の寿命は 50 歳までへり…」 

（NA.R.V. mo.2.18/10: 109−110）  といったものである。謡いとしての節回しが見受

けられるのは、先にもみたように、寺で僧侶が説法していたからであろう。あるいは、前

章でみた通りモーラムの芸能民が縁起の内容を謡っていたこともあげられる。当該期の

民衆は、縁起の内容について聴覚を通じて知ることができたと想定しうる。 

 

6 .4 『正法王の縁起』  

『正法王の縁起』は全 2 枚と、非常に短い貝葉文書である。しかし、縁起には民衆の

信仰や伝承を示す言葉が散見できる。要約すると次の通りである。 

 

聖者が各地で出現する。たとえば、正法王はナーラオ村（Ban Nalao）、プラヤ

ー・リンガーン（Phraya Linkan）はノーンサム村（Ban Nongsam）、ターオ・マー

ユイ（Thao Mayui）はノーンハン村（Ban Nonghang）にいる。 

正法王は 7 歳で、プラゲート・サッタウィハー（Phraket Satthaw iha）の弟にあ

たる。体は三つの色をもち、朝は黄色、昼には赤に変わり、夕方には濃い緑色に

なる。フーラマン（Hulaman。ハヌマーン Hanuman のこと）は 30 歳、ターオ・マ

ーユイは 10 歳、黒点の斑模様の舌をもつプラヤー・リンガーンは 2 歳でノーンサ

ム村にいる。 
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正法王が生まれる時、オン・ゲーオによる縁起本が人びとに空劫の訪れを知ら

せる。殺戮や火事が起き、人びとは離ればなれになる。 

インドラ神は民衆に伝えるために『正法王の縁起』を記したので、これを人びと

は語り継がなくてはならない。そうすれば 100 歳、1,000 歳までも生きられる。し

かし、もし縁起を信じずにそれらを怠った場合には、血を吐いて死んでしまう。だ

から、聖者が出現した際には、急ぎ積徳行を実施すべきこと、および五戒と仏日

の八戒を守り、年配者と先生を敬うことが重要である。 

 

このように『正法王の縁起』についても、仏教道徳の実践を説くことに関しては、他の

ものと変わらない。ただし特徴的なことは、聖者について具体的に説明されている点が

あげられる。聖者の中には正法王も入っているが、それ以外にも、たとえばインド叙事

詩『ラーマヤナ』でなじみの深いハヌマーンが聖者の名として使われている。また、ノー

ンハン村のターオ・マーユイやバーンヤーに出現するガイゲーオは、ラーンサーンの民

話や縁起に登場する名である 5 )。 

つまり聖者の一部は、縁起や民話などに登場する名を用いて表現されていたことが

見受けられる。正法王は偉大な王権を象徴する存在であったが、他の聖者の中にはラ

オ人の民話の名において表現されるような場合もあった。 

また、もう 1 点注目しておきたいのは縁起において、第 4 章で詳しく論じたオン・ゲ

ーオの名が登場してくることである。オン・ゲーオが縁起本と空劫の訪れを人びとに伝

える者として縁起で描かれ、人びとに縁起本を渡す聖者として重要視されていたことが

わかる。 

 

6 .5 『聖者の縁起』  

『聖者の縁起』は 3 枚でなり、予言書的な性格を有している。縁起を要約すると次の

通りである。 

 

全ての地の王は混乱を極め、4 月に砂が金に変わり、5 月には世界の大異変

が発生する。白分の第 6 日にインドラ神が下生し、罪深い者を調べる。6・7 月に

は修道者は復活するが、8 月になると死んでしまう。9 月になると、象の爪までい

たる血の洪水が発生する。豚は悲しくも流されていく。夫婦は離ればなれになり、
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死んでしまった子供は蘇る。アカバノキの木の下で、悲しみに泣いていると、空の

正法王からの助けがある。『聖者の縁起』が降ってくる。 

5 月には様々なことが起こり、たとえば黒分第 4 日には、聖者が金銀をたずさ

えて救済に訪れる。だからもし、魚が食べたければテンブスの木（Tonman P la）

を植えればよい。そうすれば、木は魚に変わる。 

また、積徳行をしていれば回避できるが、もしそれを怠っていれば 3 月の第 15

日に鬼の呼吸は猛烈な嵐となり、人びとは吸いこまれて食べられてしまう。4 月の

黒分第 10 日までに 5 両（20 バーツ）の値段のケーン（笙）を買っておけば、それ

は銀に変わる。7 月には恐ろしい鬼 17 頭が生まれ、人を食べる。 

こうした大異変とインドラ神の下生に備え、保身のために必要なことは積徳行、

五戒の遵守、父母や先生、年配者を敬うことである。同時に縁起の内容を急いで

他の者にも伝えるか、書き写さなければならない。もし、家に縁起がない場合は、

その家の者は死んでしまう。 

 

この縁起では各月ごとに発生する事態が記述されていることがうかがえる。大異変や

インドラ神、鬼、血の洪水、正法王といった終末を意味する言葉が綴られており、人びと

の恐怖を煽ったのであろう。 

縁起によると大異変において死を司るものは、インドラ神と鬼である。それらから身を

守るには、先にみた諸縁起と同様、積徳行や五戒の遵守といった仏教道徳の実践、お

よび『聖者の縁起』の筆写が必要とされた。縁起は予言書であるとともに、身を守るため

の聖性を帯びたものだったといえよう。この縁起の最後に鬼から身を守るための呪文が

記されているが、それも貝葉文書のもつ聖性と不可分に結びついていることを示唆して

いる。 

なお、 縁起に出てくるテンプスの木やケーンが、ラオ人の中でどのような象徴的な意

味をもっていたのか、はっきりしたことは分からない。ただしケーンは第 4 章でみてきた

通り、天空霊と深いかかわりをもつ、ラオの代表的な楽器である。さまざまな儀礼や祭礼

の場面で使われ、呪術的な意味合いも強い。その点を踏まえれば、銀に変わるというイ

メージも、そうした呪術性にもとづいているのかと想定できる。もう一方のテンプスの木

についてははっきりしていない。 
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6 .6 「カー」の神話的王権から仏教正法王への置き換え 

4 巻の各縁起にみられる終末−救済像について、正法王やインドラ神、聖者との関わ

りでまとめておきたい。これら 4 巻の縁起本で示されているのは、当時シャム東北地方

の人びとが置かれていた歴史的な立ち位置と生存の方法である。 

まず歴史的な立ち位置としては、仏教的世界観における終末の段階である。4 巻は

共通して世界が終末の段階に入って混乱していると説明する。殺戮や火事、地震、暗

闇、財宝の雨・槍の雨、砂から金への変化、血の洪水などといった言葉によって、世界

の混乱と終末が描かれた。『都の地の縁起』で描かれる歴史の流れによれば、ミャンマ

ーの侵攻に端を発して世界は不安定となり、ラーンサーン王国の分裂やアユタヤの滅

亡などを経て、ラタナコーシン王朝期成立から終末の段階に入っている。アユタヤから

の歴史の流れのなかで、当該期が仏教的な終末の時代と表現された。 

そうした終末の段階には具体的にどのようなことが起こるのか。それは大異変の発生

であった。すなわち、大異変のなかで死を司る存在のインドラ神が鬼や悪霊を連れてこ

の世に出現して、人びとを殺そうとする。人びとは大きな生存の危機に晒される（『聖者

の縁起』）。 

このような生存の危機から克服するために必要なことは、4 巻の諸縁起を書き写して

家に保管、あるいは頭に貼るという行為とされる。また、仏教道徳に従った実践、具体

的には積徳行や五戒の遵守といった行為が特に重要だと説かれている（『インドラ神の

縁起』; 『聖者の縁起』; 『正法王の縁起』）。それは終末の世において、業深き者を殺

すべくやってくる鬼やインドラ神から身を守るためである。これらがないと個人は死に至

ってしまうと縁起は示した。 

保身のための聖なる縁起を記すのはインドラ神であり、その縁起を人びとに渡すかあ

るいは仏教儀礼を実践してくれる存在が聖者である。聖者は聖水儀礼などの仏教儀礼

を通じて悪業を祓う。すなわち聖者は仏法を根拠として、人びとの救済を実現する。 

そして、聖者の仏教儀礼をつうじてインドラ神から救われた人びとの前には、世界に

秩序をもたらす偉大な王権として生まれ変わりを繰り返す正法王が出現する。仏教実践

をした人びとは、偉大な王権による世界の再生と秩序化が実現された世の中で生存しう

ることができる（『都の地の縁起』）。 

以上が諸縁起に書かれていることのまとめである。これら諸縁起によって示されてい

るのは、インドラ神や鬼、悪霊らが迫りくる危機的混乱の状況において人びとは、聖者
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の仏教儀礼を通じて、個人的な死から救済されるとともに、歴史的王権としての正法王

による救済を受けることができるという過程である。 

これまで、「有徳者の反乱」における未来仏信仰の主体としては主にミロクが指摘、重

要視されてきた。しかし、少なくとも 4 巻の諸縁起においては、ミロクの下生は描かれて

いない。個人の死から身を守るために縁起を渡す存在としての聖者と、終末から世界を

救済する正法王が重要な役割を担っていた。そして正法王がラオ人の王権の歴史観を

反映していた点において、民衆は諸縁起の終末−救済像にリアリティを感じたと考えら

れる。 

そして、より注目しうるのはこの救済観念と「カー」のそれとの接点についてである。イ

ンドラ神は『クンブロム物語』やラーセーン・セーンフーンの語りなどでもみられたように、

天空霊として認識されていることがあった。この諸縁起で描かれるインドラ神も、「カ

ー」・ラオ人の社会で共有された天空霊のような存在として捉えられていた可能性が高

い。諸縁起で示されるインドラ神は悪霊とともに危機的状況、すなわち混乱をもたらす

外部の力の象徴であり、それは天空霊も同じであった。 

よってラオ人の諸社会に広まった諸縁起は、本来山地民「カー」が支える神話的王権

によって鎮められるべきはずの天空霊の混乱が、仏法を使う聖者や仏教的王権＝正法

王によって鎮められるように置き換えられたことを伝えている。正法王や聖者は、天空

霊を仏教的世界観のもとに置き、山地民とその神話的王権の力を取り込むことで、混乱

を鎮める主体としての神聖性を獲得する。つまり「先住民」に由来する呪術的・象徴的

な「カー」の力を、仏教的な秩序を形成する力へと転換させた。 

 

6 .7 聖者の聖水散供 

「先住民」に由来する象徴的な力を、仏教的な秩序を形成する力へと転換させること

で救済主体となる正法王像を記した諸縁起の内容と情報は、説法や謡によってラオ人

の社会に急速に広がった。各地での実践は前章でみた通りだが、では引き続きそれに

もとづく聖者の実践と語りについてもおさえておこう。聖者の語りの意味するところは、こ

れまでみてきた救済像、すなわち仏教的正法王像を踏まえればよりクリアにみえてくる

だろう。 
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まずは「有徳者の反乱」が沈静化した後の 1903 年、イーサーン州総督サンパシット・

プラソンがダムロン親王宛に「有徳者の反乱」の次第を報告する書簡を送っているが、

そこでは聖者について次のように記載されている。 

 

ラタナコーシン暦 120 年（西暦 1901 年 ※筆者註）の 12 月か 1 月頃、ピニット

サーラー僧侶の本を受けた。それによると、ローイエット周辺の官僚は、モーウィ

セート（mo w iset）がプラ・ヤックプーム郡ノーンサム村にて生まれたという噂を言

う。多くの人びとが、聖水や薬を求め、聖者を祀りに行った（NA.R.

Ⅴ.mo.2.18/11: 239） 

 

ノーンサム村とは大異変において砂が金に変わると噂された場である。そこに、モー

ウィセート（特別な専門者＝聖者）が出現した。そして多くの人が、聖者からの聖水散供

を求めたとある。 

聖水散供は、現在のタイやラオ人の社会の信仰世界のなかでも重要な位置をしめる

仏教儀礼である（石井 1975: 44−45）。 僧侶は清浄な水に呪文や経典を念じ、霊糸

（Sai S in）によって聖水をつくり、護呪を唱えながら散供する。聖水を受ければ、災いか

ら免れるとともに、力も与えられるとされる 6 )。 

このように聖者から聖水散供をうけるのは、貝葉文書に記された終末において、災い

から逃れる手段として考えられたからであろう。すなわち人びとはインドラ神や鬼の下生

を前に、仏教の道徳実践によって徳を積み、災いから身を守らなければならなかった。

聖水散供による具体的な効果は、同じ史料中のスリンに聖者について記述された次の

一節にてうかがえる。 

 

スリンにて曰く。ノーンサム村へ行く者。ウドーンやスリンでも聖者は生まれた。ノ

ーンサム村へ行かなくてもよい。ここにおいても、ピーバープ（悪業のピー）を洗い

流し、悪業を絶つこと（tat kam）はできるようになった。こうしてノーンサム村へ行

く人は徐々に減っていった（NA.R.Ⅴ. mo.2.18/11: 241） 

 

史料によると、ウドーンやスリンでも聖者が出現したので、ノーンサム村の聖者のもと

へ行かなくても、悪業のピーバープを洗い流せるようになったという。つまり、聖者の役
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割はピーバープを祓い、絶つことにあった点がうかがえる。聖者による聖水散供では、

悪業のピーバープを祓うことが期待されていた。 

 

6 .8  聖者の語るピーと天空霊  

悪業のピーバープを祓う聖者は、自己の力がどのように発揮されると語ったか。それ

をよく示すのが、前節と同様の史料に見受けられる。  

 

特別な者（＝聖者 ※筆者註）は目が見えない者を治すことができる。死者をも蘇

らせる。金を砂礫に変える。特別な者はピー・ゴーン・ゴーイ（phi kongkoi）を洗

い流す。それはつまり、天空霊はすべてが嘘だということを意味する。ピーは下位

に位置し、すべて逃げ出すのだ。特別な者は、すべての悪業を洗い流せるのだ。

しかし業は終わりなく繰り返される。だから、特別な者は至るところで現れる。

（NA.R.Ⅴ. mo.2.18/11: 240） 

 

この史料によると聖者は人びとの病気を回復させるか、あるいは死から生への復活、

金から砂への変換といった奇跡的な力をもっている。ピー・ゴーン・ゴーイを祓うこともで

きる点で、天空霊を超えたものだとしている。すなわち聖者の前では天空霊は偽りのも

の、他のピーはすべて下位に位置づけられるという。 

ピー・ゴーン・ゴーイとは 1 本足の、森に住むピーの一種である。人間の血を吸うピ

ーで、病気の原因を生み出すと考えられる。聖者は患者についたこのピーを、儀礼す

なわち聖水散供を通じて祓うことで病気からの回復を実現する。 

聖者の語りの論理展開はこの仏法にもとづく病気治癒の文脈で理解できる。つまり、

聖者は仏教の道徳実践の一つとしての聖水散供を通じて、病気の原因となるピーを祓

うことができる。聖者こそが病気治癒を実現できる存在であり、そのため天空霊による病

気治療は偽物だという論理が成立する。聖者は天空霊よりも上位にあり、そうなれば当

然、天空霊よりも下位にいるあらゆるピーよりもまた上位に位置することになる。つまり、

仏法の力をもつ聖者こそが、あらやるピーよりも上位にあるという信仰のヒエラルキーが

提示された。 
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そして史料には、ピーとともに悪業を洗い流すことができる点についても書かれてい

る。人間の業は永遠に繰り返されるものであり、そのため聖者はどの地においても出現

して、人びとを救済すると述べている 7 )。 

これらのような聖者による天空霊の否定と仏法の優位性の主張は、先にみた諸縁起

に記されていたことのロジックにしたがっている。すなわち聖者の実践は、本来天空霊

の力を鎮めるはずの神話的王権の力の象徴性を取り込み、仏教的正法王の神聖性を

提示したという信仰的な営みだったといえよう。 

 

小括 

以上、本章ではラオ人の諸社会における聖者の仏教的儀礼の実践を支えた救済観

念を、貝葉文書の分析を通じて考察した。貝葉文書の諸縁起は、アユタヤからの歴史

の流れで、ラタナコーシン王朝から仏教的終末の段階に入ったことを描いたものであっ

た。終末にはインドラ神と鬼が訪れて多くの死者が出る。その終末の世から救済される

には聖者によってもたらされる諸縁起の筆写や保管、携帯が必要であった。それによっ

て個人は死を免れ、その後に現れる正法王からの世界の救済の恩恵を受けることがで

きる。 

このように諸縁起では正法王が救済主体として描かれた。それを根拠として聖者は仏

教的実践を各地で行い、仏法を天空霊やピーの上位に置き、仏教的秩序を形成した。

それは聖者による宗教運動が山地民「カー」とその力を象徴する神話的王権を取り込ん

で、仏教的な秩序を形成する力へと転換させたことにあったともいえる。 

かつてのラーンサーン地域南部のオン・ゲーオは「仏教のカルトと血なまぐさいアラッ

クの儀式が混ざり合った奇妙な宗教的な」実践を通じて、ルアンパバーンの未来の王権

を語り、宗教運動を展開した。精霊信仰と仏法の技術を混合させた宗教運動である。 

そしてその宗教運動は山をくだり、国や民族を超えて、シャム周縁のラオ人の諸社会

に拡大され、そこで聖者は、山地民「カー」の力の象徴性を内包する神話的王権を取り

込み、仏教的な王権の神聖性を獲得した。こうして外縁における「カー」の神話的王権

の救済像は、周縁の聖者によって仏法を上位に置く信仰の序列化を経て、正法王によ

る救済像へと置き換えられた。 

ではこうした外縁の振幅を発端とした信仰の序列化を経てから、周縁地域ではどのよ

うな信仰動態がみられるのであろうか。そしてそれは、中心としての王権の周縁への進
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出とどのように接点をもって、拮抗することとなるのであろうか。このことについては次章

でみていくこととする。 

 

 

第 6 章 注 

1)  ワチラヤーン親王（Somdet  Kromphraya Wachirayanawarorot）は国王に手紙を出し、シ

ャム東北地方で唯一入手しやすい仏教のテキストがこれら縁起本だとし、地元のサンガ間

で歪んだ実践や見解につながっていることへの懸念を示した（Wachirayan 1971a: 116）。 

2)  4 巻の写本についての解説（Thawat  1999）を、ここでは大いに参考にしている。また写本

は「本」を意味する「ナンスー（Nangsue）」となっているが、解説内では「縁起」を意味する

「タムナーン」（Tamnan）として扱われているので、本稿ではそれにしたがい、すべてを「縁

起」として統一している。 

3)  パイトゥーンは貝葉文書が仏教の要素を強く持っていることから、これを記したのは僧侶か

あるいはいちど僧院に入り、還俗した者であろうとしている（Paithun 1974: 90）。当該期の

ラーンサーン地域では、貝葉文書を書く僧侶がいた。たとえば 1900 年 1 月 12 日にレーキ

はラーンサーン地域南部ムアン・サワンナケート（Muang Savannakhet）周辺の村でみかけ

た僧侶のことを書いている。それによるとラオス、カンボジア、シャムから来た僧侶たちは頭

を剃って、黄色の袈裟を身に着けている。8 歳から 15 歳までの十数人の若い僧侶たちは

文字を学び、椰子の木で作られた貝葉文書に古代の聖典を刻んでいる。これはページの

長さが 50cm、幅 5cm で、両面に針で文字が刻まれていて、非常に明瞭な規則性があると

している（Raquez  1902: 52−53）。 

4)  「ウィエンチャン年代記略述本」を考察した飯島（2001）は、それが王の死から書き始めてい

るものが常であることを指摘した上で、記録上の始点としてスリニャ・ウォンサー王が記され

ていることは、ラオの人びとにとって明白な画期であったことを反映しているとする。 

5 )   ラオ人の物語に登場するターオ・マーユイについての論稿（Thanyaphat  2007）も参照のこ

と。 

6 )   タイでは聖水が大きな役割を果たす。たとえば、王の聖化の過程ともいえる即位式では、力

が王の全身に及ぶように念じながらこれを全身にこすりつける （Wales 1931: 75）。つまり、

聖水は単に浄化するという役割だけでなく、力を表象しており、水が媒介する呪力と結びつ

いている。 

7)  「有徳者の反乱」時には東北タイの全域にわたって聖者が出現した。ウボーンラーチャター

ニー14 人、シーサケート 12 人、マハーサラカム 10 人、コーラート 5 人、ガーラシン 4 人、

スリン 4 人、ローイエット 3 人、サコーンナコーン 3 人、コーンケーン 1 人、ナコーンパノム

1 人、ウドーン 1 人、チャイヤプーム（Muang Chaiyaphum）1 人、ブリラム 1 人の合計 60

人である（Nonglak 1981: 103−104）（【巻末表 3】も参照のこと）。それは言い換えれば、

仏法の力を上位に、ピーを下位に位置づける信仰のヒエラルキーが聖者を通じてシャム東

北地方の広範囲にわたって同時的に提示されたと想定しうる。 
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第 7 章 

カリスマ宗教者と王権 

 

 

 

これまで外縁の宗教運動によって示された救済観念や信仰体系が、周縁に拡大し、

そこで聖者によって仏教的な秩序に置き換えられた歴史を明示した。本章では、宗教

運動をつうじて「カー」の救済観念の置き換えと信仰の序列化を果たすラオ人の聖者の

実践が、「有徳者の反乱」収束後にシャム東北地方でどのように引き継がれ、さらにどの

ように展開されたのかということを考察したい。具体的には 1900 年代から 1920 年代に

おける聖者と同じ方向性の実践をしていた頭陀行僧の地域での活動、さらに王権との

接点・拮抗についても焦点をあてる。 

頭陀行僧について林は、20 世紀初頭にシャム東北地方において多数排出された、

墓地や山野などで瞑想修行をするカリスマ宗教者であり、仏法によって悪霊を払う地域

的霊媒師モータムの「開祖」にあたるとしている（林 2000: 306）。林は頭陀行僧のよう

なカリスマ宗教者について、特に 1920 年代以降のモータム出現の歴史と関連させて

詳しく論じた。 

本章では林がメインとした時期よりさらに時間軸を遡り、前章までみてきた聖者の流

れでそうしたカリスマ宗教者を捉える。なぜなら聖者による実践、すなわち「カー」が提

示した神話的王権の力を取り込みつつ、仏教的な秩序形成を果たす聖者の思想的営

みは、林のいうカリスマ宗教者やモータムの方向性と矛盾していないからである１ ）。 

そして、本章では具体的にシャムの王権の神聖性がどのようにして、「カー」やラオ人

の聖者の系譜にある頭陀行僧・カリスマ宗教者の地域での実践と接合したのかという歴

史を明示する。シャム王権の仏教的王権観念の地方への拡大を目論むシャム王権は、

どのようにして周縁のカリスマ宗教者と接点をもったのか。それに対して、かれらカリス
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マ宗教者たちはどのような反応を示しつつ、地域の中で仏教的な実践を展開していた

のか。そして、最終的にカリスマ宗教者らはいかなるプロセスを経て、王権の秩序のな

かに位置づけられたのか。こうした点について言及することで、中心を視野に収めたか

たちでの外縁・周縁における信仰動態を提示することができるととともに、周縁地域に

おいて独自の王権の神聖性に対するロジックが形成されていたことをも指摘しうると想

定している。 

なお、本章で依拠する史料は様々なカリスマ宗教者によって記された高僧伝が中心

となる。各地を頭陀行し、布教活動や寺院を建てたカリスマ宗教者は地域住民にとって

畏怖の対象であり、聖者であった。そのような地域住民からの信奉に応えるように、かれ

らカリスマ宗教者に関する伝記が数多く出版されている。本章での議論は、主にこれら

に依拠しつつ行われる。 

 

7 .1 仏法の力を説くカリスマ宗教者 

天空霊やピー、神話的王権の力を取り込んで、仏教的な秩序形成を目指す聖者の

思想的営みは、仏教の瞑想を通じて超人的な能力としての神通力（aphinya）を体得し

た当時の頭陀行僧の活動と重なる。 

たとえばウボーンラーチャターニー出身で「民衆の師（khanacan）」の阿羅漢として、

タイ国全土で名声を得ているマン師（Phra Acan Man Phurithat）がいる。マン師は

「瞑想・観法一派（mu khana thang w ipatsana）をシャム東北地方において率いたサオ

師（Phraacan Sao Kantasi lo）に師事した。そして教理学習のみに従事する僧侶のあり

方を否定し、頭陀行を通じて各地の悪霊を退治しながら仏法の優位性を説いてまわっ

た。 

マン師にはシン師（Luang Pu S ing Khantayakhamo）やウェーン師（Luang Pu 

Waen Sucinno）、ドゥーン師（Luang Pu Dun Atulo）、ファン師（Luang Pu Fan 

A jaro）、テート師（Luang Pu Thet Thetrangsi）、リー師（Luang Pho Lee 

Dhammadaro）、マハーブア師（Luang Ta Maha Bua）など多くの弟子がいた 2 )。弟子

たちはマン師に関する伝承を残しており、たとえばマハーブア師は、マン師が仏法によ

り悪霊を駆逐する場面を描いているので、いくつかみていきたい。 

マハーブア師によると、マン師はこれまで幾人もの死者を出してきたことで地域住民

から悪霊が宿るものとして恐れられていた洞窟に滞在した。洞窟のなかでマン師らはや
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はり体調を崩した。そこで地域内で伝統的に使われていた薬草を飲んでみたものの効

果がなかった。マン師らは薬草を飲むのをやめて、仏法の力において治すことにした。

坐禅をくみ瞑想を通じて生命への執着を捨て、体の自然治癒のためにエネルギーのバ

ランスをとった。深夜、山を守っているという身長 10 メートルくらいの巨大な黒い霊が洞

窟内に入ってきた。この霊に対して、マン師は仏法に従わないことは罪だということを説

き諭した。朝まで悪霊との戦いは続き、ついに悪霊はマン師の言葉に従った。そしてマ

ン師らは無事に病気が快癒した（Maha Bua 1971: 18−28）。 

また、マン師らは様々な悪霊や虎がいる森においては、徐々に悪霊に対して精神を

慣らした上で、瞑想修行を行いつつ森の悪霊を仏法によって調伏していったという

（Maha Bua 1971: 45−46）。当時の森は虎をはじめとした様々な危険な動物や病気を

引き起こすピーがおり、頭陀行は常に死と隣り合わせだった。しかし、マン師は恐怖か

ら逃げることなく正面から向き合い、仏法の力においてそれらを調伏し生存の危機を克

服するという姿・実践を弟子たちに示していた。 

マン師の実践は森の悪霊の征服だけにとどまらない。マン師は村においても仏法の

優位性を説いて、村人の精神に深く入り込んでいた精霊信仰や、守護霊信仰を破棄さ

せてまわった（Maha Bua 1971: 47）。そして止住先の地域住民に、朝夕には読経をす

るなど仏教的な道徳にしたがって行動するよう説いてまわった（Maha Bua 1971:72）。

マン師の言葉を受けて、実際に地域の人びとが朝夕の読経を実践したところ、これまで

悩まされていた病気による死者がパタリと止まった事例も紹介されている（Maha Bua 

1971:54−55）。 

マン師の仏法と瞑想の実践は、多くの弟子たちにも引き継がれた。たとえばリー師は、

1927 年にマン師の正式な弟子となってから、ウボーンラーチャターニーの自身の村で

精霊信仰の破棄と、三宝帰依を説いた。 

リー師は墓地や霊が非常に多いとされる森の中に何週間にもわたって滞在し、周辺

の村人に精霊信仰やそれにしたがう習慣を払拭させた。リー師はピーではなく仏法に

帰依し、瞑想や読経をするように教えた。先祖霊を祀ったり病気治療をしたりするため

のピーに捧げる供儀を否定し、それらの祭具や祠を全て燃やした。そして、仏法の権威

に置き換えるべきだと主張し、仏教の呪文の書かれた札を村人に与えた。これによって、

ピーの支配していた祠の周りは田畑へと変わり、新しい村になったという（Lee 2012: 

11） 
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以上から、シャム東北地方の人びとからマン師やその弟子の頭陀行僧らは、①森に

住む守護霊や悪霊を恐れない森の征服者、②仏法によって病気を治療する聖者、③

村々の悪霊を祓って守護霊信仰を破棄させ、仏陀・法・僧の三宝帰依すなわち仏法へ

の帰依を説く聖者、といった存在としてみられていたと考えられる。 

かつてウェーバーは、人間は世界を放棄して、無欲になった隠遁者となることで、本

質的に俗世の次元を支配することのできる特別な力を得ことができると述べた（Weber 

1970: 327）が、マン師らの活動はその文脈において理解できる。すなわち、社会と離

れた無秩序としての森は「危険と力」の両方を象徴する場であり、そこを征服していくこ

とで、かれらは仏法の正当性やピーに対する優位性を獲得した。 

こうした頭陀行僧らの実践は、「有徳者の反乱」における聖者たちの語りや行為と同

じ方向性にあったといえる。なぜなら「有徳者の反乱」における聖者たちは、天空霊の

力を仏教的世界観のなかに配置させ、山地民「カー」とその王権の力の象徴性を取り込

み、仏教的王権の神聖性へ転換させた。つまりマン師ら頭陀行僧にしても聖者にしても、

それぞれ方法こそ違えども、天空霊やピーの力を仏教の神聖性を確保する力へと転換

させて、仏教的世界観を形成し、それをシャム東北地方に広めた点において共通する。 

 

7 .2 カリスマ宗教者に対する王権とタンマユット派  

では、こうした聖者や頭陀行僧のようなカリスマ宗教者は、王権からはどのように捉え

られたのであろうか。まず、「有徳者の反乱」における聖者たちは、「ピーブン（徳のピ

ー）」「ピーバー（愚かなピー）」「ピーバープ （悪業のピー）」といった、ピーを接頭語と

した侮蔑的な呼ばれ方において、王権側から負の存在として記録されたことは前述の

通りである。「有徳者の反乱」自体は、大半が儀礼を実践していただけなのにもかかわ

らず、王権に反旗を翻した愚かなピーのような存在として位置づけられた。すなわち、

運動を起こした聖者たちは王権の偉大な改革を邪魔する、社会的に異常で侮蔑される

べき人間として扱われたといえる 3 )。 

また、頭陀行僧たちについても、王権は 1920 年代半ばくらいまで「有徳者の反乱」

の聖者に対してとほぼ同じような視線を向けた。なぜならかれら頭陀行僧は王権から呪

術的でよくわからない仏教を実践する者たちとして位置づけられたからである。そのこと

を理解するために、以下にてシャムにおける宗教の制度をめぐる歴史展開について説

明を加えておきたい。  
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仏教を王権の重要な基礎にすえる方向性が強く打ち出されたのは、1836 年のラー

マ 4 世によるタンマユット派仏教改革においてである。タンマユット派はこれまでの通俗

仏教書を否定し、経典原理の理解、持戒の重要性を強調した。 伝統的な宗教に対す

る姿勢は根本的に見直され、徹底的な合理主義の精神に重きが置かれた。仏教理念

の純化が図られ、国教としての仏教の姿が提示された（石井 1975）。 

そしてシャムはナコーンラーチャシーマー州とイーサーン州に僧長をおき、ラオ人の

僧の伝統の改善と管理を進めた。1853 年にはウボーンラーチャターニーにタンマユッ

ト派寺院としてはじめてのワット・スパット寺（Wat Supattanaram Woraw ihan）を建立し、

その後 20 年以内に 6 寺のタンマユット派の王立寺院が建てられた。これらの寺の住職

はいずれも、シャムで仏教を学んだ東北タイ出身者の僧侶であり、いわばエリート僧で

あった。こうしたエリート僧は瞑想・観法の修行をし、タンマユット派寺院はそれらの拠点

となったといえる。 

とはいえタンマユット派の進出によって、それがすぐに地方に浸透して成果をあげた

わけではないことは、容易に想像がつく。 

たとえば 1887 年にタイの東南部を御巡幸に訪れたラーマ 5 世が、地方寺院での僧

侶の説法を聞き、その様子を仏教教学者でラーマ 5 世の異母弟ワチラヤーン親王に伝

えた次の史料からは、王権からみた地方の宗教に対する認識を読み取ることができる。 

 

地方にある宗教はとてもくだらないものに見える。なぜなら、真に学ぶにたる法に

従ったものを教示する本がないからである。くだらない本や、ある部分はわかり、

ある部分はわからないような、深すぎる（難解すぎるの意か ※筆者注）本しかな

いからである。ワンラット（Wanrat）僧侶がタイ語で記したような、もっと簡単な説

法の本があればよいと見える。極めて難解な、あるいは調べなければならないよう

な語句を使ってはいけない。印字して、僧侶から地方の信心深い在家に説法す

る。真の宗教が広がることは極めて意義深い。（Wachirayan 1971b: 54） 

 

この史料からもうかがえるように、19 世紀後半までのシャム周縁地域においては、タ

ンマユット派仏教はまだ深く浸透せず、それまでの宗教の秩序にしたがうところが大き

かったといえる 4 )。そしてラーマ 5 世はその宗教の状況について、レベルの低さを指摘

し、理由として説法の基礎となる本がないからだとしている。つまり、地方の説法の本は
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くだらないものか、あるいは難解でわかりにくいので、ワンラット僧侶が書いたような説法

の本が必要だと説いた。 

ワンラット僧侶（Somdet Phra Wanrat）とは、ラーマ 4 世の治世にバンコクに建てら

れたタンマユット派寺院ワット・ソーマナット・ラーチャウォーラウィハーン寺（Wat 

Somanat Ratchaworaw ihan ）の初代住職なので、要するにラーマ 5 世は地方の宗教

の実態をタンマユット派との比較において評価している。タンマユット派を正統、地方の

宗教をくだらないものとしてとらえていたといえよう。 

こうした地方の宗教に対する為政者側の評価は、20 世紀直前においても変わらない。

タンマユット派の宗教秩序によって信仰体系の一元化を図る過程で、ラーマ 5 世により

タンマユット派の長に任命されたワチラヤーン親王は、1899 年に全国地方の仏教の実

態調査として 14 人の僧侶を送り込んだ（Pathom 2003: 181）。その僧侶たちが伝えた

地方の実態に関する報告は、上記のラーマ 5 世の見解と近い。すなわち僧侶によると、

仏教の経典は方言で書かれていて、それぞれの修行は寺院ごとに違っていた。また、

宗教的な権威は地域内での人気に依存しており、つまり仏教といっても、それはいわば

異端的なものだった（パースック・ベーカー 2006 : 325）。 

このように 19 世紀末までの地方の宗教の実態をみると、タンマユット派はまだ深く根

付いていなかったことがわかる。そして為政者側はタンマユット派との比較をもとにして、

周縁の信仰を異端とみなしていた。為政者側は地方の信仰体系を多様性において捉

える姿勢はなく、あくまでも中央／周縁、正統／異端といった二項対立的な視点に基づ

いて評価した。それは 20 世紀以後の制度的展開の方向性を規定し、1902 年にサンガ

統治法の制定へとつながる。 

サンガ統治法はすべての寺院と僧侶がその規模、中央／地方に関係なく、シャムの

王権の管理下に置くとした。これによって、地方の寺院や僧侶は、国王とタンマユット派

の法王（Sangkarat）を上部においたヒエラルキーの中に位置づけられた（石井 1975: 

276-277）。そしてその後、1911 年には教理教科書が制定され、1915 年には教法試

験が導入されている。 

これらは王権によるシャム近代国家建設に向けたサンガ統制・中央化と仏教の国教

化を目指した制度的展開過程だった。そしてこの波はシャム東北地方に大きな影響を

与えた。たとえば 1913 年にはシャム東北地方での伝統的な僧位が廃止されている

（Toem 1970:  633）。また、タンマユット派寺院の地元出身の住職は、しだいにバンコク
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出身の教理を学んだ僧侶へと置き換えられた。シャム東北地方におけるタンマユット派

寺のそれまでの瞑想・観法の実践の拠点としての性格は衰微し、むしろ仏教の国教化

と中心の創出を担う拠点としての性格が強まった。 

このような歴史的背景にしたがい、1920 年代半ばまでの王権は、シャム東北地方で

活動するタンマユット派に属さない頭陀行僧を、自然の力をコントロールしえるという呪

術（saiyasat）に基づく怪しげな仏法を使う異端の存在として捉えた（O’connor 1978）。

仏教の国教化と純化を目指すタンマユット派や王権からすれば、頭陀行僧や聖者のよ

うなカリスマ宗教者らは、排除すべき対象だった。それをさし示すように、たとえば 1926

年にマン師やその弟子たちがウボーンラーチャターニーに頭陀行を実施した際には、

イーサーン州管区僧長（Cao Khana Monthon Isan）マハーウィーラウォン師（Somdet 

Phra Maha Wirawong（Uan Tisso 1867-1956））を中心としたタンマユット派・王権側

によって拘束され、事情聴取を受けたという事例もある（Kamala 1997: 175-176）。 

神秘的で呪術的な仏法を操るかれら頭陀行僧は、たとえ地域住民から人気と信奉を

集めていたとしても、為政者側からすれば有害で排除すべき存在として認知されていた

といえる。 

 

7 .3 タンマユット派と頭陀行僧の協力関係 

1920 年代後半から、王権はサンガの不協和という問題に直面した５ ）。当時、シャム

東北地方での仏教世界では、慣習的な仏教の戒律実践にしたがっていたマハーニカ

ーイ（mahanikai 「大いなる派」の意）が多数を占めていた。しかしマハーニカーイは、

経典を学ぶことに怠惰な、いわばタンマユット派よりも劣った存在として王権側から見做

されていた。そのため、王権の近代的な行政組織形成の実現を目指した全国の寺院と

サンガの掌握は、こうした堕落したマハーニカーイをタンマユット派のもとに置き換えて

いく作業でもあったといえる。これは地域の仏教的な宗教世界の変容をせまるものであ

り、慣習的戒律にしたがうマハーニカーイの僧侶はこれまでの権威が損なわれることか

ら、タンマユット派に対して反発した（Keyes 1977b: 19; Reynolds 1979: 5）。 

こうした地域内のサンガの不協和をめぐる問題について、王権は地域で信奉を集め

ていた頭陀行僧をタンマユット派に所属させることで解決をはかった。これまで異端と見

做していた存在を排除するという方向性から、取り込むという方向性に舵を切ることで、

地域へのタンマユット派の浸透と信仰序列における優位性の確保を目指したのである。 
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たとえば 1929 年に政府はピー崇拝を禁止して、三宝帰依の布教の命令を出した。

その政令にしたがって村の守護霊やピーを破棄させるため、コーンケーンでは、シン師

をはじめとした頭陀行僧一団が召集された。約 70 人の頭陀行僧らが各地の悪霊払い

をし、三宝帰依を説いた（Kamala 1997: 177−178）。1931 年までの 2 年間に、シン師

らは森の庵（Samnak）を 8 院建設し、そこは仏法の優位性を説いて瞑想修行を行う場と

して機能、多くの地域住民を集めることができた（Kamala 1997: 178）。 

1932 年 6 月には立憲革命が起こり、それがきっかけとなって中央サンガ内部ではこ

れまでのタンマユット派優位の力関係に対する不満がマハーニカーイの間でなお一層

表面化し、対立が激化する。一部の若手僧侶は造反の動きもみせ、サンガの幹部はこ

れらへの対応として法王の命令においてかれらを還俗させた（石井 1975: 195−197）。

一連の動きはサンガ内において存在したヒエラルキー構造を変えたいという風潮が流

れていたことを示しており、タンマユット派幹部は対応に迫られていた。 

マハーウィーラウォン師のシャム東北地方へのタンマユット派浸透に向けた頭陀行僧

の利用も、こうした背景にしたがって強くなった。マハーウィーラウォン師はタンマユット

派の生き残りをかけた事業の一環として、シャム東北地方の森の庵をタンマユット派の

森の寺（wat pa）に変えていく。森の寺は増加し、地域住民に仏法を広める拠点になり、

後年 1939 年、マハーウィーラウォン師はコーラートでの集会において次のように語って

いる。 

 

現在、ナコーンラーチャシーマー州からウドーン州まで東北地方のほぼ全ての州

で、頭陀行に励むマハーニカーイやタマユット派の僧侶・修行者が増えている。

私はかれらの実践を観察してきた。かれらの多くは禁欲的な生活を送り、規律を

厳格に守り、人びとに三宝帰依の信仰を熱心に教えてきた。かれらはたとえばピ

ー信仰のような間違った信仰から、正しい方向へと導いた。あるいは過ちを犯した

ものに正しい生き方を説いた。すなわち、かれらは国家宗教のために大いに役立

っている。（Somdet Phra Maha Wirawong 1976: 28） 

 

史料からも分かるように、頭陀行僧の実践は王権側からすると、タンマユット派を中心

とした国家宗教の普及のために役立つものとして位置づけられていた。頭陀行僧は王
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権・サンガ側にとって、シャム近代国家の仏教を統合して、仏教の国教化を進める手段

として極めて有効に働いたのである。 

 

7 .4 頭陀行僧の矛盾と苦悩 

最後に、王権による仏教の国教化過程を結果的に担うことになった頭陀行僧たちの

抱えた苦悩を簡単にみておきたい。 

1929 年から 1931 年の間にシン師らは森の庵をコーンケーンに建て、シャム東北地

方のピー信仰を排除するという王権・サンガの方針を先鋒で担う役割を果たしたことは

前述の通りである。これ以後、頭陀行僧は俗世間と距離をとり各地の森において瞑想・

観法を極めるという本来あるべき姿から乖離し、定住僧侶へと姿を変更させられていく。 

こうした自分たちの立ち位置に疑問を持つ頭陀行僧がいた。たとえばテート師はコー

ンケーンにて活動を共にしつつも、瞑想の努力がまだまだ不足していると自身で認識し、

森での瞑想と修行の道を求めていた。そのためシン師らの世俗的な方向に向かう実践

のあり方に否定的で、1932 年にはチェンマイのマン師のもとを訪ねて、頭陀行を実践

した（Kamala 1997: 181−182）6 ）。 

リー師はマン師の仏法の力と瞑想に惹かれて師事し、中央部のアユタヤやムアン・サ

ラブリー（Muang Saraburi）、ムアン・ロッブリー（Muang Lopburi）などを頭陀行した後、

バンコクのタンマユット派寺院に入った。寺院では会計を担当し、他の僧侶からの勧め

で教法試験を受けて合格した。リー師は寺の管理業務をこなしながら、世俗的な問題に

関心を持つようになった。このことは、マン師の教えや頭陀行僧のあるべき姿と乖離して

いた。 

リー師は頭陀行僧になった当初は、バンコクのタンマユット派僧侶よりも厳格な修行

に励み、規律を有していると自負していた。しかし、バンコクの寺院で業務をこなしてい

る間にしだいに自身が世俗化したことに気がつく。リー師は住職に頭陀行をしたいと申

し出たが、許可されなかった。 

それでもリー師はいつか三宝帰依が自分の進むべき道を決めてくれることを願って

いた。1930 年のある雨の夜、リー師は瞑想をして、そのまま眠りに落ちた。夢の中にマ

ン師が現れ「バンコクで何をしている。森へ行け」と叱られた。「住職が許可してくれない

ので、私は無理です」とリー師は答えた。しかしマン師は「行け」と一喝した。夢から覚め
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たリー師はついに決心し、1931 年にチェンマイのマン師のいるチェンマイに行って、頭

陀行に向かった（Lee 2012: 20−21）。 

これらは頭陀行僧がタンマユット派の僧侶となってしだいに制度的なサンガ組織のな

かに取り込まれていく過程において生じたことに対するかれらの疑問や、葛藤の様子を

示している。頭陀行僧は本来世俗と離れたところで瞑想し、仏法にしたがって修行を重

ねる存在である。しかし、タンマユット派寺院の役職を担ったかれら頭陀行僧は、定住

の管理者へと変わったのであり、そこにマン師の教えとの矛盾を感じた。 

とはいえ、タンマユット派による頭陀行僧の取り込みの波は大きく、かれらの苦悩を飲

み込んでいった。たとえばマン師の弟子の頭陀行僧マハージュム師（Maha Jum 

Phanlo）は、ウドーン州での先駆的なタンマユット派僧侶として位置づけられて、1906

年に王家によって設立されたウドーン州のタンマユット派寺院の中心ワット・ポーティソ

ムポン寺（Wat Pothisomphon）の住職となった（Taylor 1993:  58−59）。 

頭陀行僧の鏡でとされるマン師自身も、1932 年に正式な僧戒師（在家に出家許可を

与える資格を持った僧侶）として認定された。マン師自身はそうした要職を渋々ながら

受け入れつつも、頭陀行と森の修行を続けた。しかし、かたちの上では国境化を推進

するタンマユット派・王権の地域浸透を支える地位に付いており、マン師の死後は為政

者側から「国の聖人」として喧伝され、今に至っている。 

 

小括 

以上、本章では仏法を天空霊やピーよりも優位におく序列化の実践が、「有徳者の

反乱」収束以後、シャム東北地方にどのように継承されたのかを扱った。特に焦点をあ

てたのは、1900 年代から 1920 年代にかけて聖者と同じ方向性の思想的な活動をして

いた頭陀行僧の信仰動態である。かれらは瞑想や三宝帰依を厳格に守り修行を重ねる

森の僧侶であり、聖者が提示した仏法の優位性の観念と共通していた。かれらはシャム

東北地方を頭陀行し、仏法の重要性と守護霊・精霊信仰の破棄を説いてまわり、地域

住民から信奉を得ていた。「有徳者の反乱」における聖者の提示した信仰ヒエラルキー

とその実践は、このように頭陀行僧の活動によって息づいていたと位置づけられる。 

こうした聖者や頭陀行僧といったカリスマ宗教者について王権の側は 1920 年代くら

いまでは呪術的で不可思議な仏法を操る異端として位置づけ、排除しようとしたことが

わかった。それは、仏教イデオロギーによって王権の神聖性と国家支配を図る王権は
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その担い手としてタンマユット派を置いており、かれらを正当仏教とすれば、周縁のカリ

スマ宗教者たちは異端だったことによる。  

しかし王権側は 1920 年代半ば以降、カリスマ宗教者に対する異端者への眼差しや

態度を柔軟化させ、タンマユット派を通じてかれらを取り込んでいった。土着の精霊信

仰を切り離しながら地域社会で多くの信者を獲得したカリスマ宗教者は、制度的な編

入・公的承認によって順化されつつ、タンマユット派の地域浸透を担う結果となった。こ

れによって、シャム東北地方には制度的仏教が根付いたといえよう７ ）。ただし、このよう

な歴史的展開は見方を変えれば、シャム東北地方へのサンガの浸透は頭陀行僧に依

拠していたともいえる。 

本来、ラオ人の宗教運動の担い手となった聖者や頭陀行僧のカリスマ宗教者たちは、

「カー」の聖者が提示した神話的王権や天空霊、ピーの力を仏法のそれに転換して信

仰の序列化を進めるとともに、仏法にしたがうことで仏教的王権＝正法王から救われる

という救済像を提示した存在であり、国家的、制度的仏教とは無縁の存在だった。 

しかし、仏法によってピーを駆逐し現世利益の救済を得られるというかれらの考えと

実践は、地域住民から信奉されていたとともに、王権やタンマユット派の進める方向性

と矛盾していなかった。だからこそ、タンマユット派は頭陀行僧に依拠することで、地域

社会の中に浸透しえたと考えられる。 

さらにいえばカリスマ宗教者が説いた救済主体としての正法王は、タンマユット派の

制度的仏教の説く神聖王権と矛盾しない。よって地域のカリスマ宗教者によって理論化

された正法王の観念は、タンマユット派仏教とともにシャムの王権の神聖性に対する思

想的基盤になった。つまり周縁では、外縁との関係性のなかでのカリスマ宗教者の信仰

動態を通じて、王権の神聖性を受け入れるようなロジックが発生していたといえる。 

 

 

第 7 章 注 

1)  林は 20 世紀前半に地域住民の「民衆の師」として活躍したマン師やシン師に着目しつつ、

カリスマ宗教者としての頭陀行僧と 1920 年代にルーイ県で千年王国運動を展開した聖者

との共通性について指摘している（林  2000: 308−329）。  

2)   マン師やその弟子たちの経歴や関係性について詳細に論じられた研究（Kamala 1997: 47

−78）を本稿は大いに参考にしている。 
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3)  「有徳者の反乱」が、大半が聖者による儀礼に終始していた宗教運動であったにもかかわら

ず、シャムの為政者側から負の歴史として記録された。それは公定史観に基づくタイ史研究

において、蒙昧な民が住む遅れた地域としての周縁のイーサーン像を創造していくために、

「有徳者の反乱」が王権に反抗する負の事例として利用されたことによる。そこで、蒙昧な

人びとによる大規模な反乱というイメージが強調された。 

4)  エリート僧によるタンマユット派の教示が行われた地域は、ウボーンラーチャターニーを除く

とまだまだ少ないものだった。それに、19 世紀後半までの東北タイは、スリンやラッタナブリ

ー、サンカ、クカンの地域はカンボジア、ナコーンラーチャシーマーはチャオプラヤー川流

域、それ以外の地域はラーンサーン地域の宗教的な秩序の影響を強く受けていたという 

（K it i rat  1990: 29）。 

5 )   マハーニカーイとタンマユット派の確執と抗争については石井（1975 :  202−214）が詳しい

ので参照のこと。 

6 )   マン師はコーンケーンでのグループとして活動せずに、チェンマイにいた。自らの弟子たち

が、仏法にしたがい頭陀行に励むはずの本来の姿から少しずつ乖離して、しだいに王権・

サンガのミッションを担う方向性に向かっていたことに対しての思いについては記述がない。

しかし、弟子がチェンマイに訪ねた際にはかれらが行っている現実を叱責していたようであ

る（Kamala 1997: 181）。 

7)  たとえば 1920 年代にルーイ県マーク・ゲーオ村で聖者を自称する頭陀行僧が現れて、宗

教運動を起こした（チャティップ  1987）。頭陀行僧・聖者らは仏法を用いて人びとの前で奇

跡を演じ、ミロクの下生を説いた。タイ人から解放される自由な社会がミロクの下生によって

達成されるとした。ルーイの人びとはこれを信じ集団化した。チャティップはこの宗教運動は

階級間の経済的搾取の社会問題が横たわっていたために起こったとした（チャティップ  

1987: 135）。そうした一面について筆者は否定しないが、むしろこの宗教運動の特筆すべ

き点は仏法や仏教的知識が前面に押し出されていることにあると考える。ミロクの世の中の

訪れは、1900 年代初頭の段階では説かれていなかった。しかし、ルーイ県のマークゲーオ

村では仏教を基礎としたミロクの下生が救済像の柱となっている。すなわち、1900 年から

1920 年の間のカリスマ宗教者たちの営みによって精霊信仰が仏教に置き換えられたことが

根底にあったからこそ、こうした宗教運動の形態が発現したと考えられる。 
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終章 外縁の振幅をめぐる歴史人類学 

 

 

 

以上、本稿では外縁の聖者による宗教運動によって提示された信仰体系が周縁に

拡大し、その中でそれがラオ人の聖者や頭陀行僧といったカリスマ宗教者の実践、ある

いは国家との拮抗によって変容していくという歴史をみてきた。終章では、各章で提示

しえたことをまとめ、全体の結論を述べたい。 

まず、序章ではゾミアをめぐる議論を明示し、その問題点としてスコットが権力からの

不可逆的な影響力を前提に置きつつ低地と山地を二項対立に捉えて論じたことを指摘

した。そしてゾミアの議論を発展的に継承するために、スコットが捨象した周縁地域を中

心と外縁の媒介項として設定し、外縁の振幅を含む周縁の歴史像を描くことにした。そ

れによって、権力の不可逆的影響力で近代を捉えるという認識の仕方そのものを問い

直すことにつながると述べた。また、外縁の振幅を宗教運動や信仰動態において捉え

るために、様々なタイプの史料に依拠することも述べた。 

つぎに第 1 章では、タイ人や西洋人らによるラオ人と「カー」の関係性をめぐる表象

の歴史を追った。これまでの研究では、ラオ人／「カー」はラーンサーン王国の支配／

被支配の社会的立場の関係性が強調されてきた。しかし「カー」というのは、重層的な

表象の上でイメージ化された他称であり、むしろ広大な地域に居住した「カー」の大半

は自由を求めた民として捉えた方が実態として近いのではないかと主張した。これまで

「カー」とラオ人の宗教運動を繋がり合うものとして見られてこなかったのは、両者を対

立的に置きすぎていたからであり、そこで「カー」をラーンサーン王国の被支配者という

社会的な立場に固定して考えず、あくまでも本稿では先住の山地民であるという見方に

たって両者の社会的なつながりの考察を深めるとした。 

第 2 章ではシャム東北地方の宗教運動である「有徳者の反乱」の歴史像は、ダムロ

ン親王によるシャムの周縁像の後進性を示す文脈において叙述されたものだったことを
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指摘した。まやかしを語る聖者とそれを信じ込む蒙昧な人びとによって発生したとするこ

とで周縁地域の後進性が表象され、王権支配や地域への啓蒙の正当性が示された。

そして、こうした周縁像と宗教運動についての叙述のあり方は、その後の「有徳者の反

乱」をめぐる学術的な研究に継承された。ただし、1970 年代に登場した千年王国運動

論は宗教運動を支えた民衆の世界観に着目したという点において、新たな地平を開い

た。しかし議論が一国史の枠組みにあって外縁が捨象されていたこと、および信仰体系

や救済観念の地域内での変容過程にまでは目が向けられていなかったことにおいて問

題があったことがわかった。このことはこれまで「カー」とラオの繋がり合う歴史が描かれ

てこなかったことの一因になったとし、そこで外縁の宗教運動にも目が向けることが必要

だと指摘した。 

第 3 章では、1870-80 年代のラーンサーン地域北部のカー・ヂェ族やカー・ヂュア

ンの聖者による宗教運動とその救済観念を分析した。聖者は儀礼を通じて天空霊によ

る象徴的な混乱・混沌状況を生み出した。そして、そうした混乱を鎮めて共同体の再生

を果たすのが山地民「カー」の「先住民」としての呪術的な力の象徴性を内包する神話

上の英雄王ヂュアンであった。儀礼を通じて現れる混乱の中に、ヂュアン王が象徴的

に下生した時、共同体の再生と秩序化が実現されるという救済像が提示された。このラ

オ人・「カー」両者にとっての英雄王ヂュアンによる救済像は「カー」の諸地域の社会的

結合を促す核となり、19 世紀末にはラーンサーン地域南部にも展開された。 

第 4 章では、1890 年代後半の南部での宗教運動を素材として、北部のそれとの相

違点を探った。南部において宗教運動を展開したカー・アラック族の聖者オン・ゲーオ

はラオ人のルアンパバーンの未来の王だということを自称した。これはラーンサーン地

域北部の聖者同様、「カー」の「先住民」的な呪術の力の象徴性を内包する低地の王権

を利用したものであった。そしてオン・ゲーオは北部の信仰体系の王権をめぐる構造を

引き継ぎつつも、「カー」の伝統的な儀式と仏教的技術を接合させるということを実践し

た。それによって、象徴的な混乱を鎮める王権の救済像を提示した。そしてその救済

像・信仰体系は、天空霊の象徴性を背後に持つ芸能民モーラムが吟遊・遍歴したこと

でラーンサーン地域南部の山を下り、国境と民族を越えて、シャム東北地方のラオ人の

社会にも拡大した。 

第 5 章では 1901-02 年のシャム東北地方への拡大において実際に各地ではどのよ

うな実践が行われていたのかをみた。これまでシャム東北地方での宗教運動は、「有徳
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者の反乱」＝反政府運動として捉えられてきた。しかし、実際に各地域における聖者の

実践に目をむけてみると、確かに一部の聖者は反乱に加わってはいたものの、大半の

聖者は病気治療や積徳行の儀礼に終始していたことがわかった。かれら聖者は頭陀行

僧や行者、不思議な体験の持ち主といった超自然的存在であり、仏教的な技術を駆使

して宗教運動を展開したことが確認できた。 

第 6 章では、ラオ人の聖者の仏教的儀礼の実践を支えた貝葉文書の諸縁起の分析

を通じて、宗教運動を支える具体的な救済像を明らかにした。諸縁起には、仏教的終

末の段階にインドラ神と鬼が訪れて多くの死者が出るので、聖者の諸縁起を筆写・保管

して正法王による救済の恩恵を受けるようにすべきことが書かれていた。これが理論的

根拠となって聖者は仏法を天空霊やピーの上位に置きつつ仏教的実践を各地で行い、

仏教的な秩序を形成した。すなわちラオ人の聖者は宗教運動を通じて山地民「カー」の

呪術的な力の象徴性を含む神話的王権を取り込み、仏教的な秩序を形成する力へと

転換させた。外縁における「カー」の神話的王権の救済像は、周縁の聖者によって仏法

を上位に置く信仰の序列化を経て、正法王による救済像へと置き換えられたと指摘した。 

最後に第 7 章では、20 世紀前半における信仰動態と王権との拮抗関係をみた。宗

教運動を通じて聖者が提示した信仰ヒエラルキーとその実践は、頭陀行僧の活動と同

じ方向性にあり、地域住民から信奉を得た。そうしたかれらカリスマ宗教者は、王権側か

らは当初、異端として捉えられていた。しかし、かれらは 1920 年代半ば以降には王権

のタンマユット派を通じた制度的な編入・公的承認によって順化され、取り込まれた。つ

まり、シャムの王権はシャム東北地方へのサンガの浸透を、頭陀行僧を巧妙に取り入れ

ることで実現したのであり、そこでは両者の再帰的な関係が認められた。そして、カリス

マ宗教者が説いた救済主体としての正法王像は、タンマユット派の制度的仏教の説く

神聖王権像と矛盾しなかった点から、シャムの王権の神聖性も地域に浸透させることが

できたと考えられた。すなわち周縁地域では、外縁の聖者による宗教運動を一つの起

因とする信仰動態によって、王権の神聖性を受け入れるロジックが発生していたことが

わかった。 

以上のように本稿では、中心と外縁の間に媒介項としての周縁を設定し、さらに外縁

を支配に抗して逃避するベクトルだけではなく、周縁の側にも影響力を有する点におい

て、いわば様々な影響力を含みながら振幅をするものと捉えて議論をした。この視点に

立脚し、外縁の宗教運動の振幅の一つの展開として周縁地域での信仰動態の歴史を
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見直してみれば、周縁地域内の仏教的秩序が王権の制度展開だけで成立していたと

するこれまでの見方は相対化される。なぜならシャムの仏教的王権観念の地域での形

成と浸透は、外縁の宗教運動が周縁において聖者や芸能民モーラム、頭陀行僧などの

カリスマ宗教者らが様々なベクトルの動きを採って変容させながら、さらに王権との拮抗

を通じて形成された社会変容の一つとして捉えられるからである。そうした外縁の振幅

を含む周縁の信仰動態と、王権のサンガ統治法の政策以降の影響力とが拮抗する中

で地域に仏教的王権秩序が定着していったといえる。 

すなわち、このような外縁の振幅を含んで創出された大きな周縁の信仰動態のゾー

ンは、中心の王権の側に対して一定程度の影響力を有している。では、その場合に近

代とはどのように捉えられるであろうか。序章でも述べた通り、近代とは国家的中心が国

境を確定し、地方への様々な政策、法的介入を通じて実効支配を強めたことで成立・

実現するというのが一般的理解であり、その前提には中心から周縁地域へと不可逆的

な権力の流れとしての歴史観が含まれていた。 

しかし外縁の振幅の視点から、周縁を媒介項として設定した場合にみえてくる近代と

は、そうした不可逆的なようにみえる権力の流れを周縁で堰き止め、可逆的なものへと

変換する過程が個々の小さな流れとしてではなく一定の幅を持ちながら、いわば「奔流」

のような力を持って、中心の側に向けて影響力を有した時代としてみえてくる。よって筆

者は、国家の成立で近代をみたり、あるいは西洋的時期区分としてそれをみたりという

ことではなく、むしろ別次元で地域に存在する不可逆にみえる影響力を可逆的なもの

へと入れ替える地域の力の流れによって、緩やかな変化をしながら生じる現象を近代と

するという視点をとることとしたい。 

では、最後に可逆性や双方向性の歴史観にしたがう近代像を提示したところで、そ

れが地域社会の歴史の資源化や歴史性の議論の文脈においてどのような意義を有す

るのかを若干の展望として述べたい。 

現在、タイでは 2019 年以降の反軍事政府運動、あるいはチャクリー王朝批判の高ま

りを背景として、地域社会における過去の「歴史」の掘り起こしや発信が高まっている。

タイ東北地方でも、シャムの王権の厳しい地方への税制実施や近代化過程に対して立

ち上がった偉大な反乱者による活躍として、本稿で取り上げた宗教運動が俄に注目さ

れている。現代のタイ社会が抱える大きな問題に向き合うための解釈の材料として、地

域の「歴史」の掘り起こしと認識の創造が積極的になされているのであり、つまりこれは
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「歴史」が多様な媒介を通じてどのように表象されたり活用されたりするのかといった歴

史実践の姿を示している。 

しかしこれらの歴史実践では、宗教運動の担い手たちを、近代化をすすめる中心に

対して立ち上がった「英雄」として扱っている。その見方は、権力の不可逆的影響力を

基礎とした近代像に立っており、それに抗する地域住民という二項対立構造に支えら

れている。これは皮肉にも、地域の歴史実践が高まれば高まるほどに、すなわち地域の

反乱の「歴史」を声高に叫べば叫ぶほどに中心の権力の不可逆性を強調するという結

果をもたらす。 

しかし、本稿でみてきたように権力の影響力の可逆性や双方向性をうむ周縁の信仰

ゾーンやそこで緩やかに変容しながら形成される近代という立場からすれば、「近代支

配に抗する周縁の反乱」とされてきた宗教運動は、「外縁の振幅を含んで緩やかな近代

をもたらした信仰動態」として、「反乱者」とされた人びとは、「周縁に権力の可逆性をう

みだす信仰ゾーン形成に携わった協力者たち」ともみることができる。そうした歴史認識

をスタート地点にして、地域住民が過去に向き合ったとき、より多様な歴史実践の可能

性が開かれていくであろう。 
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あとがき 

 

2006 年から 2008 年、私はバンコクのチュラロンコーン大学に通いながら、タイ東北

地方ローイエット県の MB 村に通っていた。毎月一度行われる儀礼・祭礼を見に行くた

めだった。その時に、本稿で扱った 20 世紀初頭の宗教運動のことを知った。祭礼と宗

教運動の関連に興味があったことから、その歴史を調べるようになった。 

各地で聞き取り調査をしていると、「村の歴史のことだったら、あの先生に聞いたほう

がいい」とよく言われた。村の中で先生と言われる人たちはどの地域にもいて、私の突

然の訪問にも気さくに応じ、宗教運動の歴史を語ってくれた。先生たちは自らの地域の

宗教運動の歴史を、タイの近代史のなかに位置づけて、理路整然と提示した。 

バンコクの公文書館にも通い、宗教運動に関する史料を集めた。史料から得られる

情報は、地域での聞き取りで得た知識を補強した。フィールドと史料の調査を通じて、

タイ東北地方での宗教運動というのは、「王権が近代化を進め、それによって地域内で

矛盾が生じたことで、人びとは声を上げたもの」というナショナルヒストリーと矛盾しない

図式が、当たり前のように私の頭の中に創られた。諸地域で語られる「歴史」とナショナ

ルヒストリー的なそれとにズレがないことに当初は違和感を覚えていなかった。 

しかし私にとって博士論文は、人類学からの「歴史人類学」への挑戦だった。「歴史」

をめぐる考え方それ自体を問い直すことが必要となった。そこで私は両者にズレがない

ことを問題視し、地域の人びとと公文書に基づくナショナルヒストリーの両者の「歴史」の

方向性を規定し「呪縛」する近代認識そのものを問い直すこととした。最後に展望として

述べた通り、本研究が地域社会での歴史実践の何らかの可能性に繋がればと思う。そ

のためにも今後はさらにフィールドでの研究を深めなくてはならないだろう。 

本稿をまとめるまで多くの時間を費やした。そして多くの方々からのご支援をいただ

いた。現地での調査にあたっては、地域の人びとにいつも協力していただいた。バンコ

クから通う私を温かく迎えてくれた皆さんの笑顔は忘れられない。タイ国立公文書館は

史料の閲覧に便宜をはかって下さったことで、本稿のデータを集めることができた。 

チェンマイ大学の同僚の先生の皆様は、なかなか筆の進まない私をいつも励まして

下さった。日本研究センターで公私共にお世話になっている田辺繁治先生には、博士

論文の草稿に丹念に目を通していただいた。多くの有益で深いコメントをいただいた。
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博士論文の公開審査を終えたことを先生にお伝えしたら、「近年にない嬉しい大ニュー

ス」と、まるで自分のことのように喜んでいただいたことは、ずっと忘れることはない。 

博士論文の副査をしていただいた深山直子先生と河合洋尚先生にも、多くの貴重で

有益なアドバイスをいただいた。公開審査でも「歴史の資源化」のことや、政治・経済的

視点の必要性など、今後より深めなくてはならない課題をお二人からご教示いただいた。

博士論文をまとめ上げる苦しい期間に、お二人から優しいお言葉をかけていただき、大

変ありがたかった。 

そして今から 5 年前に突然の博士論文のご指導のお願いに対して、快くお引き受け

くださった綾部真雄先生は、私に人類学の難しさと楽しさ、歴史人類学への道を開いて

下さった。先生は人類学を体系的に学んだことのない私を見捨てることなく、いつも叱

咤激励して下さった。私がチェンマイから日本に一時帰国する際には、いつも先生はお

時間をとってくださり、カフェで何時間でもご指導して下さった。あの時間は、私にとっ

てかけがえのない、忘れられないものとなっている。先生の並々ならぬお力添えがなか

ったら、博士論文は到底書き上げられなかった。心から感謝を申し上げたい。そして、

ご教授いただいたことをさらに深めて、先生に少しずつ恩返しをさせていただきたい。 

私は学部から博士後期課程まで法政大学の日本近世史ゼミに所属していた。その間、

ずっとご指導いただいた澤登寛聡先生には、残念なことに完成した博士論文をお見せ

することができなくなってしまった。それでも「とりあえず形にしたことは、お疲れ様だな。

ま、まだまだ俺には全然敵わないけど。でも、本当にいい先生に出会えて、ご指導いた

だいてよかったな」などと、いつもの笑顔で遠くから語りかけてくれているような気がする。

「これからは日本史といっても日本の枠組みだけで議論したって仕方がない。興味があ

るなら、早いところ海外へ行ってこい」。博士課程在籍中に先生からかけてもらったこの

言葉が、今なおタイに深く関わらせてもらっている私の原点となっている。 

博士論文は決してひとりでは書き終えることはできなかった。ありがたいご縁と皆様か

らのご支援があったからこそ、こうしてなんとか形にすることができた。そんな幸せな環

境に身を置かせてくれて、長いこと博士論文の完成を待ってくれた両親、そしていつも

力いっぱい、笑顔いっぱいで楽しく筆者のことを支えてくれる妻に、心から謝辞を送りた

い。いつも本当にありがとう。これからもよろしく。 
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   巻末表   

 【表 1】 ダムロン親王『故事伝承』におけるシャム東北地方の少数民族  

表はダムロン親王の記述をもとに筆者作成（出典：Damrong Rachanuphap  2016  N ithan 

Borannakhadi .  Bangkok: Thai  qual ity books .Damrong: 359-363）。 

  

プータイ族 

（Phu Thai） 

北部のムアン・プアン（Muang Phuan シエンクワーン）がルーツ。タ

イ・ラーンチャーンとは違う言葉や発音をもつ人びとで、様々な地域

にいるが特にサコーンナコーン（Sakonnakhon）に多い。 

ガルーン族 

（Kalueng） 

サコーンナコーンに一番多く、もともとはムアン・ガターク（Katak）出

身とされるが、どこかは不明。 

ヨー族 

（Yo） 

ムアン・ターウテーン（Tha Uthen）にて出会った。発音の違うタイ語

を話す。かつてはチャイヤブリー（Chaiyaburi）にいたが、シャムの

軍から逃げて、メコン川左岸、ベトナムとの国境付近のムアン・ルア

ンポーンレーン（Luang Pongleng）へ移住した。しかし、ラーマ 3

世の頃にターウテーンに戻ってきた。 

セーク族 

（Saek） 

ナコーンパノム（Nakhonphanom）にいる。もともとはベトナム国境付

近にいた人びととされる。ただし言葉や肌、文化がタイと同じであ

り、その出自については疑問である。 

ヨーイ族 

（Yaoi） 

サコーンナコーンにいるが、どこが出自かはわからない。 

ガターク族 

（Katak） 

サコーンナコーンにいるが、どこが出自かはわからない。 

ガソー族 

（Kaso） 

他民族より色が浅黒い「カー」で、タイ語とは違う言葉を話す。ウドー

ン州の、特にサコーンナコーンに多い。もともとは左岸のムアン・マ

ハーチャイ・ゴーンゲーオ（Muang Mahachai Kongkaew）にいた。

しかし、ガソーは「カー」の一つであり、「カー」はルアンパバーンか

らカンボジア国境付近までの左岸にたくさんいる。「カー」の言葉は

クメール語に近い。しかし、ガソーはタイ語を話せる。しかし、遊び

の文化では「カー」の伝統を残している。たとえばパノ（Phanao）と

いう歌謡は、かれらが「森の民」発祥であることを示している。かれら

は何でも食べることも特徴的である。 
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【表２】ラーンサーン地域北部の「カー」の諸社会における聖者の宗教運動  

ラーセーン・セーンフーンの

反乱 

ヂャオ・ムアンがホーによって殺されたため、新しいヂャオ・ムア

ンとして、シン・ワーン・マーン（S ing Wang Man シャム側からの

官位名は Phra Sawamiphak Sayamkhet）という人物が就任し

た。しかし、「カー」から不満が高まり、1876 年にラーセーン・セ

ーンフーンが独立を求めてシン・ワーン・マーンを攻撃。ラーセ

ーン・セーンフーンは、一度は敗れ森の中へと逃げた。 

 それから 10 年後、ラーセーン・セーンフーンは再度、1,000 人

の集団を率いて、ムアン・テーンを攻撃。「カー」からの再度の攻

撃に対し、シン・ワーン・マーンは、ルアンパバーンとムアン・ライ

（Muang Lai）に救援を求めた。ルアンパバーンはムアン・チエン

クワーン（Muang ChienKhwan）のホーと戦っていたため、本軍

を援軍として送ることができず、ムアン・ライのヂャオ・ムアンであ

るカムセン（Khamseng）がムアン・テーンを救援。ラーセーン・セ

ーンフーンのグループを鎮圧した。 

プラヤー・プラ（Phraya 

Phra）とプラヤー・ワーン

（Phraya Wan）の反乱 

1876 年にラーセーン・セーンフーンによって、プラヤー・プラと

プラヤー・ワーンの 2 人は聖者として任命された。ふたりは 500

人の信者を率いて、ムアン・サムヌア（Muang Samnua）のター

オ・ムアン（Thao Muang）とターオ・ブン（Thao Bun）を攻撃し、

勝利した。 

 さらにプラヤー・プラとプラヤー・ワーンの集団は、ムアンからの

戦利品を得るとまた周辺の森の中へと入る。姿の見えない森の

中で、集団は勢力を増し、ムアンが平定するのは困難を極め、長

期化した。最終的には、ラオ人のムアンのみでは平定することが

できず、1886 年にシャムが討伐に訪れたことによって、この反乱

は平定された。 

プラヤー・イー（Phraya Y i）と

プラヤー・グート（Phraya 

Koet）の反乱 

 プラヤー・イーは 1877 年、ベトナム側から 300 人の信者を率

いて、プラヤー・ワーンの兵 200 人とともに、ムアン・フアパン・ハ

ー・タンホック（Muang Hua Phan Ha Thang Hok）を攻撃した。

しかし、プラヤー・イーとプラヤー・ワーンは敗走した。 

 その後、プラヤー・イーは、ベトナムにおいてもう 1 人の聖者プ

ラヤー・グートと合流。1880 年にふたりは、ベトナムのムアン・フ

アムアン（Muang Huamuang）から 1,200 人の兵を率いて進軍し

た。ラオ人のムアン・サムタイ（Muang Samtai）に勝利し、その周

辺の森に潜んだ。 

 1883 年にはターオ・オートトーン・モーイ（Thao Oatton Moi）

らと合流し、ムアン・サムタイの脅威となった。そしてラオ人はベト

ナムへと逃げ、ムアン・サムタイは「カー」のものとなった。 

プラヤー・ドークマーイ

（Phraya Dokmai）とプラヤ

 プラヤー・ドークマーイと、プラヤー・カムは、1879 年にベトナ

ムのムアン・ヤット（Muang Yat）から出兵して、300 人ほどの兵
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ー・カム（Phraya Kham）の反

乱 

を率いてムアン・サムタイを攻撃。しかし、プラヤー・カムが戦死

したことをうけて、プラヤー・ドークマーイはムアン・ヤットに逃げ

落ちた。 

プラヤー・ロムポー（Phraya 

Rompho）とプラヤー・ワンロ

ン（Phraya Wanglong）の反

乱 

プラヤー・ロムポーとプラヤー・ワンロンは、1879 年に 200 人の

集団を組織。そして、ホーの 200 人の集団と手を組んで、ムア

ン・ソーイ（Muang Soi）を攻撃した。200 人の兵力で迎えうった

ムアン・ソーイに 10 日間の争いののちに一度は敗れたが、再度

「カー」とホーは攻撃して勝利。ムアンは「カー」とホーのものとな

った。敗れたムアン・ソーイのヂャオ・ムアンはベトナムの地域に

逃げ落ち、ベトナムの保護下に入った。 

ガムポン（Kampol  2012: 215−225）の記述をもとに筆者作成（出典：Kampol  Champapan .  Kha 

cuang: Kabot  phrai  kabuankan phu m i  bun lang sathapana phra rachaanakhet  Sayam  

Langsang .  Bangkok: Muangboran Publ ish ing）。 
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【表 3】 シャム東北地方における聖者の動向  

No 時 場所  聖者名  概要  

1 1901 年 3 月 
クカン 

（Khukhan） 

ターオ・ブンチャン 

（Thao Buncan） 

ターオ・ティット  

（Thao Thit） 

ターオ・フー 

（Thao Hu） 

ヂャオ・ムアンをめぐる後継者争いで、ターオ・ブン

チャンが、6,000 人の兵を率いてクカンを攻撃した。

ただし、本人は聖者を自称せず、あくまでもヂャオ・

ムアンの後継者をめぐる争いだった（詳しくは第 5 章

参照のこと）。 

また、同時期にターオ・ティットとターオ・フーはフラ

ンスの保護下にあることを主張して、クカンへの納税

を拒否。フランス領とタイ領を巧みに移動して騒動を

起こした。ただし、かれらもまた聖者を自称してはい

ない。 

2 1901 年 3−4 月 
スリン 

Sur in） 

ナーイ・ピン  

（Nai  Phin）  他 3 名  

聖者ナーイ・ピンが聖水を施し、ピーから守ることが

できると触れ、多数の信者を得た。その他にも、3 人

の聖者が出現した。 

3 1901 年 4−5 月 （Sisaket） 
ナーイ・マー 

（Nai  Ma）  他 8 名  
全員が聖者を自称し、聖水儀礼を実施した。 

4 1901 年 5 月 ラーシーサイ（Ras isa i） 

オン・マーユイ 

（Ong Maｙui） 

ジャーンラン 

（Canlang）  他 1 名  

聖者ターオ ・ マ ーユイ が儀礼を 実施。 ジ ャ ー ン ラ ン

は、正法王の使いであることを自称した。 

5  1901 年 3 月 ケマラート（Khemarat） 
オン・マン 

Ong Man） 

オン・ゲーオの配下オン・マンが、2000 人の信者を

つれて、1901 年 3 月にウボーンラーチャターニーを
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No 時 場所  聖者名  概要  

攻撃。しかし、ラオス側へ敗走した。5 月、ウボーンラ

ーチャターニーにて再戦したが、結局また逃走した。 

6  1901 年 
アムナートジャルーン 

（Amnat  Caroen） 

オン・スリウォング 

（Ong Sur iwong） 
オン・スリウォンが聖者を自称したが、詳細は不明。 

7 1901 年 5 月 
ピブーン・マンサハーン 

（Phibul  Mangsahan） 

ポーティラート  

（Phothirat）  他 9 名  
聖者を自称して、聖水を実施した。 

8  1902 年 5 月 
ウボーンラーチャターニー 

（Ubon Ratchathani） 

ラットルン 

（Ratrung）  他 2 名  

ラットルンは聖者を名乗り、儀礼を実践した。ナーワ

ー村の村長に対し、花と線香を供えること を強要し

た。 

9 1901 年 5 月 
ナコーンパノム 

（Nakhon Phanom） 

オン・プララーチャシー・チュムポン 

（Ong Phrarachasi  Chumphon）  

聖者の人数は不明。僧侶のような出で立ちで、蝋燭

と花を常に持ち歩いた。しかし、警察により射殺され

た。 

10 1901 年 

ヤソートーン 

（Yasothon） 

 

イン僧  

（Phra Khuru In） 

ウィモン僧  

（Phra Khuru Wimon） 

アナンタニコムケート僧  

（Phra Khuru Anantanikhomket） 

タート村の砂の仏塔 「プラタート ・カムブ Phrathat  

Khampu」にて、イン僧および、ウィモン僧（アムパワ

ン寺住職）、アナンタニコムケート僧（シンター寺住

職）の 3 人の僧侶が聖水儀礼を実践。3 人は不法と

されて、一生僧侶でいることが義務付けられた（詳細

は第 5 章参照）。 

11 1901 年 

セーラプーム・ノーンサム

（Ban Nong Sam,  

Selaphum） 

レック 

（Lek） 

ノーンサム村の土が、金に変わると噂されて、多くの

信者が訪れた。そこで、聖者レックが「正法王」を自

称して、病気治療の儀礼を実践。１日に 300-400 人

近くの信者が訪れた。一部は、「オン・マンの反乱に
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No 時 場所  聖者名  概要  

も合流した（詳細は第 5 章を参照）。 

12 
1901 年 4 月 

パノムピライ（Phanomphi la i） 
ナーイ・ケム 

（Nai  Khem） 

オン・レックを自称。砂は金にかわり、豚や水牛は鬼

に変わって人を食べるなどと触れた。ノーンサム村で

逮捕された。 

13 
1901 年 4 月 ガーラシン 

（Kalas in） 

ヤーイ・ヤー 

（Yai  Ya） 

ヤーイ・ヨン 

（Yai  Yon）  他 4 名  

ヤーイ・ヤーとヤーイ・ヨンの独身の姉妹が自らをミロ

クと称し、鳥で吉兆の占いを実施。信者の中にウボ

ーンラーチャターニーの反乱軍に合流する者が出た

ため、権力主体が姉妹を検挙。2 人は死刑となった

（詳細は第 5 章参照）。 

14 
1901 年 4 月 

マハーサラカム

（Mahasarakham） 

ナーイ・プア 

（Nai  Pua）  

ナーイ・ドック 

（Nai  Dok）  

プラ・セーン 

（Phra Saeng）  他 6 名  

ナーイ・ブアは精神異常になり、意味不明なことを語

った。そのとき、聖者プラ・セーンのグループから治

癒を受けた。回復後にナーイ・プアは聖者に認定さ

れた。ナーイ・プアはナーイ・ドックとともに、聖者とし

て聖水儀礼を実践。200 人の信者を獲得した。 

15  1901 年 4−6 月 
コーンケーン 

（Khon Kaen） 

ナーイ・ブンミー 

（Nai  Bunm i）  他 2 名  

聖者を自称し、ノーンカーイやルーイ、コーンケーン

など、シャム東北地方において信者を獲得した。聖

水儀礼を実践した。 

16  不明 
ウドーン 

（Udon Thani） 

ナーイ・ブンミー 

（Nai  Bunm i） 

聖者が民衆に対して、聖水儀礼を通じた病気治療を

実施した。 
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No 時 場所  聖者名  概要  

17 1901 年 5 月 
サコーンナコーン・マーイ村  

（Ban Mai ,  Sakonｎakhon） 

ティット・ケム（Thit  Khem）  

ティット・ラン（Thit  Lan）  他 2 名  

聖者ティット・ケムは頭陀行をして信者を増やした。

還俗後は白装束に身を包み、聖水儀礼を実施。1 日

のうち昼には 100 人、夜には 700 人が、ウボーンラ

ーチャターニーやノーンカーイ、サコンナコーンなど

から訪れた。ティット・ランも聖者を自称してケムと対

立。ティット・ランは自分の首をかけて、土中に魔力

を備えた杖があると主張したが、結局見つからなかっ

たため殺された。こうした地域の騒動を受けて、シャ

ムは軍隊を送った。ケムを含む 22 人（一説には 48

人）が死亡（詳細は第 5 章参照）。 

18  不明 
ノーンカーイ 

（Nongkhai） 
不明 

39 人からなる信者グループがあったされているが、

詳細は不明。 

19 1901 年 5 月 
チャイヤプーム

Chaiyaphum） 

ナーイ・ブンローク 

（Nai  Bunrok） 

ナーイ・ブンロークは、幼少期に病気によって死の淵

をさまようものの生還。回復後、特別な力を持つ聖者

と言われた。病気の際に、老人が自身に告げた言葉

から成り立つ呪文を使って、病気治療を施した。 

20 1901 年 5 月 

ナコーンラーチャシーマー・

ブアヤイ 

(Buayai ,  Nakhon 

Ratchasima） 

ナーイ・ブン 

（Nai  Bun）  他 1 名  

聖者を自称し、信者を獲得。1901 年 8 月にやってく

る人を喰う鬼から身を守るために呪文を得たと人びと

に語り、聖水儀礼を実践。 

21 1901 年 4 月 

ナコーンラーチャシーマー・ノ

ーンタイ 

(Nongthai ,  Nakhon 

ナーイ・イェーム 

（Nai  Yaem） 

イェー ム は聖者 で 、 こ の 世 に降臨す るミロ ク を自称

し、儀礼を実践した。後、警察に逮捕された。 
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Ratchasima） 

22 
1901 年 3 月 

ナコーンラーチャシーマー・

シーキウ  

 (Sikhiu ,  Nakhon 

Ratchasima） 

ナーイ・プーミー 

（Nai  Phum i）  他 2 名  

聖者ナーイ・プーミーはビエンチャン王国のアヌ王の

子を自称して、儀礼を実施した。多くの信者を獲得し

た。 

表は筆者作成による（出典：①Nonglak Lims i r i .  1981 .  Khwam  samkhan khong kabot  huamuang Isan Pho .So .  2325−2445.  M .A .  thesis:  

S in lapakorn Univers ity .、②Toem  Wiphakphotcanakit .  1970 .  Prawat i sat  Isan (Lem  thi  2)．Bangkok: Samnakphim  samakhom  sangkhomasat  

haeng prathet  Thai .、③Saranukrom  watthanatham  Thai  phak Isan ,  pp .  27−55.  Bangkok: Munlanithi  saranukrom  watthanatham  Thai  

Thanakhan Thai  Phanit .）。なお、「ムアン」の記載は省略している。 
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＜タイ語のカタカナ表記とローマ字表記について＞ 

本稿におけるタイ語のローマ字表記は下記【表 4】にしたがう。声調記号は省略し、長母

音・短母音の区別はしていない。  

 カタカナ表記については、有声音と無声音の区別はせず、長母音は長音記号を用いる。

原則として、e と ae は「エ」、oe と ue は「ウー」、n と ng は「ン」とする。ただし地名や人物

名については、慣例がすでに確立されている場合にはそれにしたがっている。いずれも主

に『タイの事典』（1993）を参照にして作成した。  

【表 4】 タイ語のローマ字表記 

子音 母音 

タイ文字  
頭子音  

ローマ字  

末子音  

ローマ字  
タイ文字  ローマ字  

ก k−  −k อะ  อา  อ ั− a 

ข  ฃ  ค  ฆ kh−  −k อ ิ  อ ี i  

จ c−  −t  อ ุ  อ ู  อ ึ  อ ื−   u 

ฉ  ช  ฌ ch−  −t  เอ ็−  เอะ  เอ e 

ซ  ศ  ษ  ส  ทร s−  −t  เ เอ ็−  เ เอะ  แอ ae 

ด  ฎ  ฑ d−  −t  −อ  ออ  โอะ  โอ  เอาะ o 

ต  ฏ t−  −t  เออะ  เ−อ  เอ ิ− oe 

ฐ  ฑ  ฒ  ถ  ท ธ th−  −t  ใอ  ไอ  อ ัย  อาย a i  

บ b−  −p  อ ํา am  

ป p−  −p  เอา  อาว ao（aw） 

ผ  พ  ภ ph−  −p  เอ ี ย  เอ ี ย− i a  

ฝ  ฟ f−  −p  อ ิว iu  

ม m−  −m  อ ัว  เอ ือ  เอ ือ−  −ว− ua 

ง ng−  −ng อวย  เอ ือย uai  

น  ณ n−  −n อ ุย ui  

ร r−  −n เอ ็ว  eo（ew） 

ล  ฬ l−  −n แอว aeo（aew） 

ย y−  − i  or  −y เอ ี ยว i ao（iaw） 

ญ y−  −n โอย ออย oi  

ว w−  −w  or  −o เอย oei  

ห  ฮ h−  −  ฤ rue 

   −รร− a 
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関連年表  

14c 後半  ファーグム王がラーンサーン王国を建国する 

1590    アユタヤ王国でナレースワン王が即位する 

1638     ラーンサーン王国でスリニャウォンサー王が即位する 

1707    ラーンサーン王国のビエンチャンとルアンパバーンが分裂する 

1713    チャンパーサック王朝が成立する（ラーンサーン王国の 3 国分立） 

1768     タークシン王がトンブリーに王朝を建国する 

1770    ビエンチャンとルアンパバーン、チャンパーサック 3 王国がシャム王国の属国となる 

1782    ラーマ 1 世がバンコク王朝（ラタナコーシン王朝）を建国しり 

1809    ラーマ 2 世が即位する 

1824    ラーマ 3 世が即位する 

1827    ビエンチャンのアヌ王の独立運動がおこる 

1828         シャムのビエンチャン破壊とシャム東北地方の統治が進展する 

1836     戒律運動をするタンマユティカがワット・ボーウォーンニウェート寺院を活動の拠点とする 

1851    ラーマ 4 世が即位する 

1861    フランス人探検家アンリ・ムオがルアンパバーンに到着する 

1862    フランスがフエに侵攻する 

1863    フランスがカンボジアを保護国化する 

1860 年代 植民地主義国がメコン川流域に入る 

1868     ラーマ 5 世が即位する 

1870 年代 ラーンサーン地域北部でカー・ヂュアンの宗教運動が起こる 

1872    自由にムアンに移住することを認める布告がだされる  

1873    フランシス・ガルニエ率いるフランス海軍がハノイを占拠する 

1881    タンマユット派が「タンマユット部」として教団組織内で独立の地位を得る 

1883    シャムがホー族討伐を名目にベトナム北部に派兵する 

1885     シャム東北地方へのラオ人誘致政策禁止、新しいムアン設置の廃止が出される 

1887    オーギュスト・パヴィ調査団による探検調査が行われる 

1888     ムアン・テーン（ディエン・ビエン・フー）にて、シャムとフランス軍が接触する 

1890 年代 ラーンサーン地域南部でカー・アラック族のオン・ゲーオを中心とした宗教運動が起こる 

1892    ラーマ 5 世が内務省などを設立する 

1893    フランスとシャム武力衝突（パークナーム事件）し、フランス・シャム条約が締結される 

       シャムがメコン川東岸の権利を放棄、フランスのラオス占領がはじまる 

       地方行政改革が実施、行政や司法が州体制におかれる 

1899    ラオの名称が廃止される 

1901    「有徳者の反乱」とされる宗教運動が起こる 

1902    サンガ統治法が制定される 

1910    ラーマ 6 世が即位する 

1907    現在のラオス国境が確定される 

1920 年代 頭陀行僧らがシャムのタンマユット派に取り込まれていく  

1925     ラーマ 7 世が即位する 

1932    シャムで立憲革命がおこる 

1934    「カー」のコンマダムの反乱がおこる 

1939    シャムからタイへと国名が変更される 

1945     ラオスが独立する 


