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ノヴァーリスのインド受容

中村克

(I) 

ある文化が自己とは異質の文化を認識するに至るのはどのような状況に

おいてなのであろうか？ 例えば， もしある人が自己の文化の絶対的優位

に何ら疑いを挟むことがなければ，彼の視野は自づと自己の属する文化的

構築物のみに限られる。だが一旦この確信が何らかのきっかけで揺るぎ始

めると，彼は否応なく自己のものとは異質の文化に眼差を向けざるを得な

い1）。ヨ｝ロッパ人がインド人の生活様式とその表現の仕方総体を一個の

文化として承認しようとした背景には，実に以上のような経緯があったに

ちがいない。ドイツのインド学者ノミウル・ドイツセンは且て，インド人が提

起するものの意義についてこう述べた。「インド人の世界観を知ることは

大きな利益がある。それは我々に，我々の宗教的哲学的思考全体が偏狭な

一面性に陥っているということ，ヘーゲ、ルが唯一可能で、合理的なものとし

て打ち立てた事物理解の仕方とは全く異った理解の仕方がまだあるのだと

いうことを理解させてくれるのである。」2）インド文化は，周知のように，ヨ

ーロッパのそれとは全く異質な，独自の発展を遂げており，その中にはそ

の精神的な基盤においてヨーロッパに匹敵し，端的にその対極にあると考

えられるものが少くない。いずれにせよ，ヨーロッパ精神にとってインド

が一個の独立した精神原理として承認され，存在意義を獲得するのは，他

でもなくヨーロッパ精神自らに自己の文化の基礎，即ち伝統的なキリスト

教西欧の世界像が脅かされ，崩壊の危機にあるということが痛切に自覚さ

れた時であった。そして，ヨーロッパ精神史において，インドをヨーロツ
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パの再生を実現する理想的規範として自己の文化に採り入れることを組織

的に公然と表明したのが，他ならぬドイツ・ロマン主義であった。初期ロ

マン主義の領袖フリードリヒ・シュレーゲ、ルは，その機関誌「アテーネウ

ムJ 誌上でこう述べる。「古代の遺産と同様，東洋の遺産さえ我々の手に

入るならば，ポエジーのどれほど新しい源泉がインドから、流れてくること

だろう。我々は東洋にこそ最高のロマン的なるものを求めねばならな

い0J3）ここでシュレーゲ、ルはインドから，ルネッサンス時においてギリシ

ャ・ローマの再発見がもたらしたような衝撃を期待していた4）のであっ

て，いわばヨーロッバ文化の現状批判の契機として，従ってまた自己の文

化的伝統の根源に回帰する契機としてインドを把えていた5）のである。彼

のこのような態度は，従来ヨーロッパがインドならびに東洋に対して与え

てきた従属的位置を想い起すとき，全く特筆に価する。このような事情か

らは，ロマン主義者が当時抱いていた自己の文化に対する危機意識がどれ

ほど深刻なものであったか，又その只中で序々に知られてくることとなっ

たインドの文化と思想の内実が6）彼らにどれほど新鮮で震憾的なものと映

ったか，が窺われるのである。

本論文では， ドイツ・ロマン主義の代表的詩人ノヴァーリスの思想、と文

学にインドがどのような形で影響を及ぼしているかを検証しながら，ロマ

ン派内部での彼のインド受容の独自性を明らかにしたいと考える。

、、J’
Y
E
l
 

y
－－ 〆，，‘、

さて，ノヴァーリスにおいてインドはどのようにして注目され，受容さ

れるに至るのだろうか？7）彼は自らがその雰囲気の中で成長することとな

った啓蒙主義の時代を作品「キリスト教世界，あるいはヨーロッパ』の中

で次のように総括する。「彼らは自然，大地，人間の霊，諸科学からポエ

ジーを除こうとして休む暇もなく働いていた一聖なるものの痕跡を根だや

しにし， あらゆる荘厳な出来事や人間の記憶を冷罵によって台無しにし，

世界からあらゆる華やかな衣装を脱がそうと努めていた．．．彼らは光にち

- 38 -



なんで彼らの大きな仕事を啓蒙と名付けた」（NovalisSchriften. Hrsg. 

von Paul Kluckhorn und Richard Samuel. Stuttgart. 4 Bde. (1960, 

1965, 1968, 1972) Bd. III, S. 516.以下，巻次と頁数のみを表記。尚，訳

文は主として牧神社版「ノヴァーリス全集」（由良君美編集構成，全三巻）

に従ったが，引用の都合上，語句を一部変更したことをおことわりして

おく）。このようにノヴァーリスが自己の生きる時代を，紛れもなく啓蒙主

義による伝統的な霊的諸価値の分断と解体の時代として把えたとき，はる

かな未知の国インドは総合として，統ーとして，従ってまた，根源として，

故郷として，明白に意識された8）のである。彼が同じ作品で次のように述

べるのは， インドをこのようなイメージで把えていたが故で、ある。「ポエ

ジーは着飾ったインドの如く，一層魅惑的に，一層色華やかに，書斎の悟

性の冷たい，死せるIll頂に向い立つO 星座きらめく天空ならぬ冷たく凍て

ついた海や，死せる岩肌や，霧や長い間夜が地球の両極を不毛の地とせざ

るを得ないのは，インドがその中心であんなにも熱く，輝やかしく在るた

めなのだ、」（III,S. 520）。インドはここで，「冷たい，死せる」「悟性」，

即ち，啓蒙主義の皮相な合理主義と功利主義が根絶しようとした霊的諸価

値の一つー「ポエジー」の祖国と見倣されている。「ホ。エジーの国，ロマン

的な東洋が美しい哀愁を帯びて君に挨拶した」という「ハインリヒ・フォ

ン・オフターデ、インゲンJ（邦訳「青い花』）の記述（I,S. 283）もこのよう

なノヴァーリスのインド理解を物語っていよう。

インドは又ノヴァーリスにおいて，当時の合理主義・功利主義的価値観

により葬り去られようとしたいま一つの霊的価値一「宗教」とも関係づけ

られる。彼は友人ユストに宛てた手紙の中でこう書く。「宗教とは，決し

て曇らされることのない私たちの内なる東洋なのです」（IV,S. 341f.）。こ

こでは東洋（インド）は「宗教」の故郷であり，従って，宗教こそ東洋的生

の形式に他ならない，というノヴァーリスの認識が示されている。この

ことは又，彼が「数学」を宗教として引合いに出すとき，再確認される。

「東洋においてこそ純粋の数学は本来の故郷にある」 (III,S. 594）ー「純粋

な数学とは宗教に他ならない」 (III,S. 594）。それ故，「ポエジーJ と「宗
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教」は共にインドをその祖国としているのであるD そしてこのことは，両

者がインドにおいて実は一つのものであり，そこにおいて原初の統ーを確

保しているということを意味する。「詩人と祭司は太初にはひとつであっ

た。後代になって彼らは分離したにすぎない。だが真の詩人はつねに祭司

である。真の祭司がつねに詩人であったのと同様である一一そして未来は

古い事態を再びもたらすのではないかむ（II,S. 444 f.）。ノヴァーリスは

ここでインドに直接言及してはいないが，ポエジーと宗教，即ち詩人と祭

司の一致の規範をインドのバラモンに求めていたのであって，このこと

は， A.L.ウィルソンも指摘する通りへ この断章の直前にインドのカー

スト制10）を論じた断章， 「インドの幾つかの地方では将軍と祭司が分裂し

ており，将軍は二次的な役割をつとめた」（II,S. 444）があることから推

察されよう。

以上のようにノヴァーリスにとってインドは何よりもまず，ポエジーと

宗教が尚統ーを保っている故郷として現われており，それが啓蒙主義に代

表されるヨーロッパ近代の合理主義的世界観を乗超えるものとして構想さ

れている限りで，当時のロマン主義全般の問題意識を端的にいい表わすも

のであった。だが，ノヴァーリスのインド像は，いうまでもなく，単にロ

マン主義世代に共通する時代感情を代弁しているばかりでなく，さらに彼

独自の仕方で形成され，変容を遂げていくのである。以下ではこのことを

彼の r断片」世界の中でさらに検証してみたい。

、、，，，，
y

・・A
Y
a
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Y
E
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〆，，、、

「霊界の午睡は花の世界である。インドでは人々は未だに睦んでいる。

彼らの聖なる夢は乳と蜜に取固まれた庭なのである」（II,S. 564）。インド

はここで「霊界J，「午睡J，「花」，「夢」，「乳」，「蜜J といった豊富な表

象と結び、つけられているが， これらこそ， ノヴァーリスがポエジーと宗

教の国インドについて具体的に思い描いたイメージなのであって，彼の

詩的想像力によるインド理解を端的に物語っている。インドは彼において
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「花」に象徴され11)，又，「午睡」や「夢」，「霊界」という諾によって表

わされるように，一見して，極めて静的・受動的なイメージで把えられ

る。だが彼がインドにみてとったこのような受動性は，通常それに認めら

れるような否定的なものではなく，むしろ，作品 r夜の讃歌」で「夜J と

「眠り」を讃えた詩人にとって当然にも，積極的に称賛すべき態度と見倣さ

れており， ある種の， より高度な認識上の態度を意味しているのである。

ちなみに，ノヴァーリスは「オフターデインゲン」の中で，「人間の歴史

に通じる」のには「経験」と「直観」という「二通りの道」があることを

示しながら，ハインリヒに次のように語らせている。「第一の道を往く旅人

は，長たらしい計算をしてそれからそれへと一つづ、つ見出してゆくのです

が，第二の道を往く旅人は，凡ゆる問題の性質をいきなり端的に直観して，

その生きた複雑な連関から観察し，．．．容易に他のものと比較することが

できるので、すJ (I, S. 208）。してみると，ノヴァーリスがインド人の受動

性のうちに見た認識上の態度とは，他でもなく詩的直観のそれであって，

彼の次の断片の記述はこのことを物語っているc 「（定J惰と予感から生じ

た）東洋の神秘的ドグマテイズム一一認識より高度な伝達一一知的静寂主

義 思寵ならびに知の体系一一一受動的体系一一間接的活動体系」（III,S. 

441）。もしかするとノヴァーリスはインド人のこのような「神秘的ドグマ

テイズム」，「知的静寂主義」と呼ばれる受動性のうちに，ヨーガやこれに

伴う限想、の技術を思い浮べていたのかも知れない。というのも伎の愛読書

であった「シャクンタラ＿2:12）の中には，苦行者（ヨーギ）の腹想による直

観や透視の描写13）が時として出てくるからである。そして，ノヴァーリス

がインド人に認めたこのような受動性がサーンキャ哲学に代表されるイン

ド思想の中で至高の精神（フ。ルシャ）に帰せられている 14）のを想起すると

き，ノヴァーリスは「シャクンタラー」の描写を通してこのようなインド

哲学の根本原理を予感していたのだと考えられる 15）。周知のように，イン

ドの神話や文学は深い哲学的宗教的基盤を有しており，これを比司令的象徴

的に表現しているものが少くないのである。従って，彼のインド人の受動

性をめぐる考察は，それがインド思想の根幹に到達しえていることを示す

- 41 -



と同時に，又ノヴァーリス自身の思想、の端的な表われで、もあるという限り

で，両者の思想、における内的類縁，本質的共通性を明るみに出すのであっ

て，それはノヴァーリスのインド受容における不可欠な要素を形造ってい

るのである。

ノヴァーリスのインド思想との基本的類似という印象は，彼の次のよう

な「ミクロコスモス」のイデーにおいて一層強められる。「我々の肉体は

世界の一部分，もっとうまくいえば一分肢である。即ちそれは全体とのア

ナロギーを，一言でいえばミクロコスモスという概念を表わしているので

ある。宇宙は全く，肉体，魂，精神において人間存在のアナロギーである。

人間は同一本質の縮少であり，宇宙はその拡大に他ならない」ieJ (II, S. 

650 f）。彼のこのような個と宇宙の把握の仕方はヴェーダーンタ（ウパニシ

ャド）の党我一如説（アートマン＝ブラフマン），即ち個の総体は宇宙の総

体（ー者）に等しいという学説17）と全く合致する。従って，この合致の背後

にやはりノヴァーリスの「シャクンタラーJ読書を想定しうることは，彼

の思想、のサーンキャ説との対応の場合と同様である。周知のように，『シャ

クンタラー」の基調イメージは，ノヴァーリス自身があるとき「人間，動

物，植物，岩石及び星辰，元素，音響，色彩が一家族のように集い，一

種族のように行動し，話をする」（I.s. 368）と表現したような，全自然，
全被造物がーっとなって形成する愛と平和と喜び18）なのであって，彼はこ

れを他ならぬインド固有のイメージとして「シャクンタラー」の中から採

り出し，さらに彼自身の思想形成に役立てたのである。「ミクロコスモス」

のイデーがさらに倫理的な位相で把えられるとき，次の見解が現われる。

「人間的なものを何ら非難しではならない。一切は善である。ただ， いつ

でも，どこでも，誰にでも，というわけにはいかないのだJ (II, S. 235）。

一切の事物のうちに一者（神）が見出される以上，全ては全き善であり，そ

れは人間本位の善悪の判断を超えている。ノヴァーリスのこのような倫理

観は，ウパニシャド以来インド思想、が一貫して提起してきたものと全く合

致する。 というのも，それは，「ブラフマン（一者）はあらゆるモラルの区

別を超越しており，又人聞は本質的にブラフマンと同質であるが故に，同
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様にその本質においていかなる善と悪をも乗超えているj9l と主張してき

たからである。

さらに，ノヴァーリスの「輪廻」（再受肉）に関する見解も，彼のインド

思想との内的類縁を物語るに十分である。というのも「哲学的に展開され

た再受肉の教えを有する唯一の哲学は，他ならぬインド哲学だ」20）からで

ある。フォルスター訳の「シャクンタラーJ は輪廻に関する見解を本文と

注の中で提供している21)ので，ノヴァーリスはこの書物を契機としてこの

考え方に親しんでいたと思われる。彼はインド人と同様，「生」と「死」が

絶対的断絶を意味するものでは決してなく，一つの連続した流れの一部分

だと考えている。彼はいう， 「あらゆる生命は絶えざる流れである。生命

は生命からのみ来たる」（II,S. 575）。従って，「生は死の始まり」（II,S. 

417）であり，我々が生まれ，死ぬことにおいては何物も失われたり，付

け加えられたりすることはなく， 「一切は自づから永遠なのである」（III,

S. 436）。してみると，生きる者にとって「死」の意味とは，それによって

「生が強められる」（III,S. 559）ことにあるのであD，生と死を繰り返す

ことにより自己の完成に到達することにある。「此世で完成に達しなかっ

た者はもしかすると彼岸に辿りつくのかもしれない一一あるいは再度比世

の人生を始めねばならないのかもしれない。此世での生がその結果である

ような死があの世に存在するのではなかろうかじ（III,S. 62）。このよう

にノヴァーリスにとって「輪廻」とは自己の究極的完成，自己実現に至る

積極的な契機と見倣されている。なるほど，インド人にとって「世界過程」

とは「これといった目的や新しい展開もなく，絶えず同ーの地点に回帰す

る」ものと考えられており，個人はこの中で必ず「母胎，出生，病，死の

苦悩を繰返し経なければならない」。22）従って，彼らにおいてはこのような

生と死の無限の連鎖一輪廻を究極的に断つことこそ，希望の中心であり，

救済の条件であったと思われる。しかし，だからといってこのことは， P.

Th.ホフマンがいうように「ドイツ・ロマン派が力強い人生の肯定者であ

る」のに対し，「インド人は人生否定者だ、］3lということにはならない。と

いうのもインド人にとっても輪廻の粋からの脱出は，現世の自己の完成へ
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の努力を前提しており，その努力は，人生がどのようなものであれ，これ

を無条件に肯定し，全面的に受け容れることなしには十全に発揮されえな

いからである。このように輪廻説は，ノヴァーリスにおいてもインド人に

あっても，生と死を連続的な流れと見，又この故にこそ，そこに自己の究

極的な完成に至る努力を要請しているのであって，そこに両者の基本的一

致を見てとることができるのである。

以上のように，ノヴァーリスは「シャクンタラー」の中にインド精神の

最深部から発する哲学の根本原理を観照し，彼自身の思想、をより明確な形

で再認識する機縁を見出した。この意味で，彼の「シャクンタラー」読書

は r断片」にみられた彼のインド思想、との内的一致を解く鍵であり，又，

彼の詩的想像力によるインド受容のあり方を端的に示しているのである。

(IV) 

さて，ノヴァーリスはこのようにして得られた「インド」とその諸表象，

諸理念を更に詩的想像力の中でどのように結実させようとするのであろう

か？ いいかえれば，それらを文学作品としてどのように総括し，位置づけ

ようとするのであろうか？ 以下ではこのことを「ハインリヒ・フォン・

オフターデインゲン」の中で見ていきたい24）。

ノレートヴィヒ・ティークの「ハインリヒ・フォン・オフターデインゲ

ンの続篇についての報告」によれば，続篇では次のような「インド」ない

し「東洋」への言及を見ることができる。「ハインリヒは英雄時代と古代

を理解した後に，幼年時代から憧僚の情を寄せていた東洋へ赴く。彼はエ

ノレーザ、レムを訪れて東洋の詩を学び知る．．．彼は東洋の少女の家族と解返

する．．．最もかけ離れて最も異質なギリシャ，東洋，聖書及びキリスト教

の伝説がインド及び北方の神話の回想また暗示と連結されることになって

いた」（I,S. 366），また「ハインリヒはフリードリヒの宮廷へ赴き，．．．皇

帝とアメリカ及びインドについて幽晦な談話を交換する」（I,S. 366）。そ

して「インドの植物が歌われ，新しい光明に照らされたインドの神話」（I,
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S. 367）等々。さらに「オフターデ、インゲン」の補遺でも「インドJ，「東

洋」をめぐる次のようなメモがみとめられる。「シャクンタラーのような

韻文のこの上なく驚異的なドラマ」（I,S. 341），「輪廻」（I,S. 342），「東

インドの植物一一若干のインド神話。 シャクンダラー」（I,S. 343），そ

して「様々な国々と時代のポエジー。オシアンO エッダ。東洋のポエジ

ー」（I,S. 345）等々。こうしてみると，インドのモティーフ，インドの

事物が「オフターデインゲン」の第二部でその筋立てに重要な役割を果た

すことになっていたということは疑う余地がない。この印象は，「第二部に

おいては歴史がたえず日常的なものから最も奇跡的なものへと逸脱し，そ

してこの両者が相互に説明しあい，補足しあっている」（I,S. 360）という

事情を考え併せるとき，一層強められる。 というのも，「日常的なものか

ら最も奇跡的なものへJ，即ち散文からホ。エジーへの移行が問題であると

き，ノヴァーリスは，既にみた通り，他ならぬそのホ。エジーの故郷をイン

ドにこそ見ていたのであるから。

ティークの報告によれば「オフターデ、インゲン」はまた「種々雑多な事

件を述べていながら，たえず同じ色調を保ち，青い花を想起させるはずで

あった」 (I,S. 366）という c ノヴァーリスとインドの関係を論じた P.

Th.ホフマンや s.ゾマーフェルト， D.W.ダウアーらが一致して指摘

する25）ように， もし「青い花」と「インドJ が同ーのもの，即ち， ロマ

ン主義的な夢と理想、を表わしているとすれば，ノヴァーリスが「青い花J

によって示そうとしていたのは実に「インド」そのものではなかったか，

という推定も可能になる。ノヴァーリスにとって「インド」が「花」に象

徴される国であったことは既に述べた。従って，彼のうちでこの二つの言

葉にはイメージの上で強固な連想関係があったことは確実である。 A.L.

ウィルソンはその著作「神話的イメージ。 ドイツロマン主義における理想

一一インド」で「青い花という象徴にインドが及ぼした影響は疑う余地が

ない」26）と指摘しながら，「花」のみならず「青」という色彩もインドを

連想させること（例えば，インディゴという名のインドの染料は藍色をして

おり， 又， インド神話においては「青」は， クリシュナ・アヴァターラ
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（化身）としてのヴイシュヌ神が青い身体を持つものとして描かれるよう

に，極めて重要な役割を果たしていること，など）を示し， さらに青い花

の由来をめぐりこれ迄プランデス，ヒーベルらが行った寄与を受けて，

ノヴァーリスにとって「青い花J とは実は「インド」の「青い蓮の花」を

意味していたのだ，という結論を引出そうとしている27）。彼のこのような

解釈が傾聴に価することは，青い蓮の花という表象が古来インド人に周知

のものであり 28），しかも「シャクンタラーJ の中にその記述が出てくる29)

ことから，示される。「シャクンタラー』を熟読していたノヴァーリスに

とってインドの青い蓮の花は，恐らく馴染みのイメージとなっていたであ

ろうし，彼が青い花を想起する時には，つねに蓮の花のイメージが浮び上

っていたのかもしれない。とすれば，彼のうちでは「青い花」と「インド」

の間にしっかりとしたイメージの結合が出来上っていたと見ることがで

き，「オフターデ、インゲン』においてたえず保たれるべき「同一の色調」，

たえず想起されるべき「青い花」とは実に「インド」に他ならず，従って

「インド」はその第二部のみならず小説全般にわたって， 何らかの重要な

役割を引受けており，「オフターデ、インゲンJ 全体が「インド」の諸表象

を基礎として描かれている， という解釈が可能になってくる。 この事は，

インドが引合いに出されていない場合でも，否それどころかインドではな

い別の地名が挙げられている箇所ですら，ロマン主義的憧僚の地が問題と

なっている限り，妥当するのである。以上のことを念頭において小説中に

現われてくる「インド」を辿ってみたい。

「期待」と名付けられた「オフターデインゲンJ の第一部，第一章で主

人公ノ、インリヒは次のような夢をみる。「彼ははじめに見極めのつかない

遥かな国，荒果てた見知らぬ土地の夢を見た。彼は訳が分らぬ位軽々と海

の上を飛んでいった。奇怪な動物の姿を見た。種々様々な人間に交って，

戦乱のうちに，凄じい混雑の中に，また静かな小屋のうちに生活した，．

彼は複雑多様を極めた生活を経験し尽して死んだが，それから再び生き返

って激しい熱情のこもった恋をした・・・」 (I,S. 196）。異国を初但し，輪

廻を体験するという夢の内容がインドのイメージを想定して書かれたのか
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もしれないという印象は，この描写の直前に次のような記述が置かれてい

るのを見るとき，一層強められる。「私は且て動物も，植物も岩石も人間

と言葉を交わした古代の話を聞いたことがある」（I,S. 195）。自然の中の

全被造物が一つに融合し，平和を形成するというイメージは「シャクンタ

ラー」の基調イメージであり，ノヴァーリスがこれをインド固有のものと

見ていたことは既に触れた。この後で主人公は同じ夢の中で青を基調とす

る背景の中で青い花に出会う。小説の冒頭におけるこのような描写からこ

そ，ハインリヒを遠くから招き彼に遍歴の出発を促す「青い花」とは実に

ポエジーの故郷たる「インド」なのだ，ということが見てとれるのである。

従って，「インド」は品分れもなく「オフターデインゲンJ におけるストー

リー展開の根本原因であり，いわばその起爆剤となっているのである。

ハインリヒは遍歴の途上で色々なエピソードを聞き，又体験するが，そ

れらは以下にみるように必ず何らかの形で「インド」を連想させるものを

含んでおり，作者が小説の土台にインドという理想的イメージを置き，こ

れを絶えずその中に注入しようとした結果ではないか，との印象を抱かせ

る。第二章で，主人公に同伴した商人が彼に語って聞かせた次のような楽

人の物語もやはりこのことを強く感じさせる。「太古の時代に，今のギリシ

ャ帝国のある地方では，．．．森の隠れた生命，樹の幹にひそむ精を呼びさ

まし，荒果てた土地で死んでいる草木の種子を刺激して花咲く園をっくり

出し，残忍な動物を馴らし，野蛮人に秩序と礼儀の習慣をつけさせ，穏や

かな好みと平和の諸芸術をそれらの人々の心に起させ，激流を静かな流れ

に変え，死んだ岩石さえ律呂正しい舞踏の運動に引入れた詩人があったと

いうことです」 (I,S. 211）。ここで言及されているのは，全自然を一つに

融合させる詩人の役割であって，この融合のイメージがノヴァーリスにお

いてはインド固有のものと見倣されていることは既に触れた通りである

（周知のように，インドは古代においてギリシャ帝国の一地方をなしてい

た）。 この直後の，「詩人たちは， 同時に予言者でもあれば，祭司であり，

立法者であり，また医者でもあった」という記述や， 「人間以上の高い存

在さえも彼らの魔術のために地上に引きおろされて，詩人たちに未来の夜、
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密を教え，あらゆる事物の調和と自然の機構，．．．あらゆる生物に内在す

る効能と治癒力を彼らに啓示した」（I,S. 211）という記述がインドのバラ

モンを指している 30）ことは，もはや疑う余地がない。

第三章の冒頭で商人たちが物語る「もう一つの話」一王が娘を詩人と結

婚させる物語もやはり，作者のインドのカースト制への理解を示すもので

あり，次のような描写とともに「インド」を暗示していると考えられる。

「王はきわめて古い東洋の王族の出でした。王妃は有名な英雄ルスタンの

血統の最後の百青だったので、す」（I,S. 215）。 さらに行方不明になった王

女を連れて異国風の身なりをした詩人が王の前に現れて歌う歌の主題は次

のような，いわばキリスト教終末論の図式に則ったインド思想、の諸テーマ

である。「世界の起源，星辰，植物，動物，人間の生成， 全能の力をも

っ自然との共感，太古の黄金時代．．．災厄の終末，自然の若返り，永遠の

黄金時代の再来」 (I,S.225）。なるほど， この物語の舞台は物語の最後で

「アトランテイス」と言及されているが，それは「どこにでもあってどこ

にもない故郷」（II,S. 564）であって，ノヴァーリスがアトランティスの

イメージをインドから借用していることは明らかである。

第四章でハインリヒは東洋の女性ヅリマと出会うが，彼女の故郷は「到

る所で爽やかな泉が湧いて，古い森厳な森の中で，密生した芝，きらめく

石の上を涼々と流れ，音楽的な声をもった色さまざまの禽が多く，又記念

すべき，古い時代の種々の遺物が人々の心を引きつける」（I,S. 236）よ

うな土地である。ヅリマは勿論，アラビアの女性であるが，彼女の語る故

郷は，むしろ「自然の驚くべき神秘的な美しさに対する同胞の純粋でつよ

い感受性」（I,S. 236）という言葉とともに，豊かな自然と高度な古代文

明を備えた「インド」に対してノヴァーリスが抱いていたイメージを表現

しているようにd思われる31)0 

第五章で老鉱夫とともに洞窟に入ったハインリヒは，隠者ホーエンツォ

ルレノレン伯を発見する。伯爵は東洋に産出される宝石について語った後，

彼を隠者となるよう運命づけた妻と子供の死を次のように物語る。「私の

マリーは東洋にいる時すでに二人の子供を産んでいました。子供は私たち
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夫婦の一生の喜びでした。ところがこの航海と荒いヨーロッパの空気が子

供の生命を散らしてしまいました。ヨーロッパに到着して数日後に私は二

人の子を葬りました」（I,S. 263）。このように，「東洋」は隠者の身の上

話の中に登場してくるのであるが，この「東洋」がやはり「インド」を意

味していることは，同様に風土の比較が試みられている「キリスト教世界

あるいはヨーロッパ」で，ヨーロッパと比較されているものが紛れもなく

「インド」であること（III,S. 520）から明白である。その後，主人公は

隠者の蔵書のさし絵の中に自分自身と近親者，知人を発見して驚鰐する。

ここではインドの霊魂輪廻説が，ストーリー展開の新たな要素として採リ

入れられていると同時に，インドのイメージを持続させる契機としても役

立てられているのである。以上でみたように，ハインリヒが故郷チューリ

ンゲンからアウグスブルグに至る遍歴の途上で見聞するエピソードは，こ

とごとく「東洋」すなわち「インド」に関係を有しているのであって，そ

れは，主人公が詩人となる過程を描く小説「オフターデインゲン」のスト

ーリー展開の中で絶えずポエジーの故郷たる「インド」がその原動力なら

びに推進力として形を変えて幾度も啓示され，想、い起される必要があった

ことを物語っている。

第六章でハインリヒ一行は終着点アウグスブルクに到着する。晩の宴の

席で，彼は詩人クリングスオールとその娘マテイルデ、を知る。宴の後，床

についたハインリヒは眠りにつく前にこう考える。「自分の心持は青い花

を見たあの夢のときと同じではないか。マテイルデとこの青い花との聞に

は何という不思議な関係があることだろう。花専の中から私の方へ向かつ

てかしげたあの顔はマテイルデの気高い顔だった」 (I,S. 277）。このよ

うな「マテイルデ」の「青い花J との合致は，彼女がその本質において

東洋（インド）の女性であり，従ってまた，インドをその故郷とするポエジ

ーの精神を体現していることを意味している。小説の続篇についてのティ

ークの報告にみられる「青い花。東洋の女性。マテイルデ、」 (I,S. 368) 

というメモは， このことをはっきりと物語っている。 そうであればこそ，

主人公は詩人として大成するためにマテイルデとの愛を体験する必要があ

- 49-



ったのである。夢の中で、ハインリヒがマテイルデ、と結ばれる場所は見知ら

ぬ水面下の大陸である。「彼はマテイルデ、を抱きょせた。一＿［［＇あの河はど

こにあるの」とハインリヒは涙を流しながら叫んだ。「青い河波が私たち

の上にあるのが見えないので、すか」彼は上を見た。青い大河が静かに両人

の頭の上を流れていた」（I,S. 278 f.）。ここで二人を包む色彩は「青」一

色であって，それは，ポエジーの故郷たるインドがここでは直接言及され

るかわりにもっぱら「青」という色彩を通してシーンに関係づけられてい

ることを物語っている。なるほど水面下の大陸は，やはりアトランティス

を想起させるが，そこでは「花や樹々が彼に話しかける」（I,S. 278）と

の表現にもみられる通り，「インドJ の理想的イメージが投影されている

ことは明白である。

「実現」というタイトルの小説第二部で，巡礼者ハインリヒが娘ツィア

ーネと交わす対話は次のようである。「「どうしてあなたは僕を知っている

のだろう J一一一「ずっと昔から。それに私の前のお母さんもその時からいつ

もあなたのことを話していました。」一＿If'もう一人お母さんがいるのだっ

てh一一「そうです。でもほんとは同じ人なので、す』一一「お前のお父さん

は誰だったのむ一一一「ホーエンツオルレルン伯爵で、す」一＿[f'その人なら私

も知っている」 「ご存知のはずですわ。あなたにもお父さんになるので

すからJ一一一「僕の父はアイゼ、ナハにいるのだよ」一一「あなたにはもっと

沢山の御両親があるので、すわ」」（I,S. 325）。第一部第五章で隠者の書物

の絵の中に暗示されていた霊魂輪廻説は，ここで第一部と第二部の登場人

物を互いに関係づけ，両者をつなぐ契機として物語の展開に直接関与して

いる。即ち， ツィアーネは第一部の東洋の女，そしてマテイルデ、で、あり，

またアーシュラマのグル（導師）と覚しきジルヴェスターは第一部では鉱夫

なのである。ハインリヒがマテイルデ、を失ったことを思い起しながら，生

あるものが必ず死に定められ，永遠に輪廻を繰返さねばならぬ理由をジル

ヴェスターに尋ねるとき，老人はこう答える。「乾からびた全世界一面にこ

の緑の，神秘的な愛の毛艶が敷かれているのだ。春の来るたびに毛艶は新

しくなる。そしてそこに書かれた不思議な文句は，東洋の花束のように恋
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人だけが読めるのだ」（I,S. 329）。ここでは，全世界の変転と輪廻は実に

「愛」に起因するのであり，この永遠の流転を繰返す世界の本質は「愛」に

他ならず， このことは自然， とりわけ「花」の中に端的に認められ， だ

からこそ， この世界の究極の本質，秘密は「愛」を知った者，「恋人」だ

けに「東洋の花束」のように解き明されるのだとの認識が示されている。

「インドJ はこのように，「輪廻」とその謎を解く鍵である「花」を通して

場面に関係づけられるのである。

第二部の続篇でインドが果たすことになっていた重要な役割については

既に触れた。そこでは，「オフターデ、インゲ、ン」の冒頭で主人公が垣間み

た夢が最終的にことごとく現実となる。「彼は青い花を発見する」（I,S. 

368）。かくして「童話の世界が完全に姿を現わし，現実の世界そのものは

童話のように見られる」（I,S. 368）。「人間，動物，植物，岩石及び星辰，

元素，音響，色彩が一家族のように集い，一種族のように行動し，また話

をする」32) (I, S. 368）。これは，小説の冒頭で、ハインリヒを遍歴へ駆立て

たロマン主義的理想、たるインドのイメージと全く同じものであって，それ

は，第二部の続篇においては童話でも現実でもあるような絶対的世界の現

実そのものとして打立てられるのである。

以上のように， FオフターデイングンJ において「インド」は個々の描

写の中で偶然に登場するのではなく，全篇をつらぬいて，詩人となるべき

ハインリヒの前にポエジーの故郷として，理想的イメージの中でその都度

必然的に現出してくるのであり，従って，構造的にも小説の枠組を端的に

規定するものとして機能しているのである。

(V) 

これまでみてきた通り，ノヴァーリスにとって「インド」はまず，ヨー

ロッパ文化の自己批判と根源への回帰に至る契機として受容され，そして

「シャクンタラー」読書を介してノヴァーリスの思想、の核心へと関係づけ

られ，さらに「オフターディゲン」をはじめとする彼の文学創作の中に定
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着させられたのである。こうしてみると，ノヴァーリスにおいて「インド」

がどれほど広汎かっ深刻な影響を及ぼしていたか， ということが明らかと

なる。 さらに，ノヴァーリスのこのようなインド受容のあり方を辿ってみ

て確認されるのは，その方法的独自性である。 H-J.メールは， ノヴァーリ

スの哲学研究において特徴的な，自分に合った思想、を採り入れて，異質な

要素を排除するという彼特有の方法に言及している33）が， それは彼のイン

ド受容の仕方においてもやはり遺憾なく発揮されているのであり，彼のイ

ンド思想との内的類縁を説明するものなのである。それは，同じドイツ・

ロマン派の，彼の友人でもあったフリードリヒ・シュレーゲ、ルが基礎づ、け，

その兄 A.W.シュレーゲルがこれを受継ぐこととなった分析的批判的な

インド受容とは著しく異なっており，詩的想像力によるインド理解，即ち

詩的実存的，神秘的直観的なインド受容34）とでも呼ぶべきものである。ノ

ヴァーリスは「インド」を決して学の対象として扱ったのではなく， ヨー

ロッパの悟性的認識方法によってこれを把握することはなかったのであ

る。 この故にこそノヴァーリスは， シュレーゲ、ル兄弟のインド学の開始以

来， ヨーロッパのインド学者が繰返し犯してきた誤ち，即ち，ヨーロッパ

人の認識方法に基いてインドの精神遺産を判断し， 価値づけるという誤

ち35）から完全に免れていたので、ある。むしろ，ノヴァーリスのインド理解

は徹底して主観的実存的（ここで主観的というのは勿論，自己の内的真実

に基礎を置くという意味である）であったからこそ，彼はインド精神を自

己の生存に関わるものとして真正に受容しえたのである。 ドイツロマン派

のインド受容がひとりノヴァーリスにおいてのみ文学作品として結実しえ

たという事実は，紛れもなくこのことを物語っている。要するに， ノヴァ

ーリスのインド受容において問題であったのは，想像力の中でインドを体

験し，内化し， わがものとすることであって，それは実に，想像力の中で

インドと一つになり，インドそのものを生きることに他ならなかったので

ある。「オフターデインゲンJ においてみられたように， ノヴァーリスの

ロマン主義的想像力がインドによってこそ喚起され， 又インドにおいてこ

そその最も適切な表現の契機をみい出したことを考えるとき， ノヴァーリ
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スのインド受容こそは，彼のロマン主義的想像力の本質とその至高の輝き

を垣間みせるものなのであり，従ってまた，想像力に根ざす彼の思想、の核

心と方法の独自性を端的に明らかにするものなのである。
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