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I. 머리말

사람이 태어나서 죽을 때까지 일생을 통한 성장과 변화과정 속에서 

치르는 갖은 의례인 일생의례는 우리네 생활문화를 연구하는 데 매우 

중요한 요소이다. 그러므로 일생의례에 관한 연구는 민속학이나 인류학 

등에서 상당히 비중 있게 다루어지고 있으며, 지금까지 이에 관한 연구도 

많이 진행되었다. 한국인의 일생의례로만 그 범위를 한정해서 살펴보아

도 단행본으로는 이광규의 󰡔한국인의 일생󰡕(1985), 장철수의 󰡔한국의 

관혼상제󰡕(1995), 한국종교민속연구회의 󰡔종교와 일생의례󰡕(2006), 정종수

의 󰡔사람의 한평생󰡕(2008) 등이 있다.

연구논문으로는 최종호의 ｢한국인의 환갑의례연구｣(1989ㆍ석사), 강

재철의 ｢한국 혼례에 나타난 제습속의 상징성 고찰｣(1999), 김시덕의 

｢현대 한국 상례문화의 변화｣(2007)ㆍ｢한국 일생의례의 동아시아적 보편

성과 고유성｣(2009), 김주희의 ｢2000년대 도시 여성의 출산문화: 문화변

동의 장｣(2007), 문옥표의 ｢가정 제례의 변용을 통해 본 현대 한국인의 

가족관계와 젠더｣(2007), 송재용의 ｢한국의 의례 ‒ 관ㆍ혼ㆍ상ㆍ제례를 중

심으로｣(1999), 한태문의 ｢한국과 일본의 통과의례 비교 연구｣(2002), 

이은봉의 ｢한국 의례문화의 이해 ‒ 한국인의 질병ㆍ죽음ㆍ재해를 중심으

로｣(1999), 김만태의 ｢한국인의 삶에서 수연례(壽宴禮)가 갖는 의미 분석｣
(2008), 박경용의 ｢기업 의례 양상과 입사의례의 조직사회화 전략｣(2008), 

구미래의 ｢“일생”에 대한 불교적 관념과 불교 일생의례의 특성｣(2009), 

김헌선ㆍ시지은의 ｢무속의 일생의례와 세계관｣(2009), 박일영의 ｢천주교 

일생의례의 종교적 특성과 세계관｣(2009), 이복규의 ｢한국 개신교 일생의

례의 특성과 세계관｣(2009), 한양명의 ｢일생의례의 축제성: 장례의 경우｣
(2009) 등이 있다.

이처럼 민속학과 인류학 등에서 일생의례, 특히 한국인의 일생의례에 

관해 활발하게 연구를 진행해오고 있으나, 정작 ‘일생의례’라는 용어 

자체에 대해서는 연구자마다 그 개념과 대상 및 범위에서 많은 차이를 

드러내고 있다. 일생의례를 연구 대상으로 하는 학계에서조차도 일생의

례와 관련하여 통과의례ㆍ가례ㆍ관혼상제ㆍ평생의례 등 여러 용어가 명확

한 개념 구분 없이 혼용되고 있는 실정이다. 궁극적으로 이러한 용어상의 

혼란은 일생의례에 관한 보다 분석적이고 정밀한 연구를 가로막는 장애물
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로 작용한다.

그러므로 향후 논리적으로 보다 정합(整合)한 일생의례 연구를 위해서

는 우리나라에서 전통적으로 널리 행해져 왔으며, 근래 들어 통상적으로 

일생의례의 부분 개념으로 여겨지는 관혼상제, 즉 사례(四禮)ㆍ가례(家禮)

와의 관련성을 통해 일생의례와 통과의례의 성격을 분석적으로 규명할 

필요가 있다. 그리고 이러한 명칭 간에 범주 차이가 나타나는 현실이 

바로 한국 일생의례가 갖고 있는 주요 특징이라는 점을 간과해서는 

안 된다. 왜냐하면 이러한 범주 차이의 원인을 분석해보는 것도 한국 

일생의례만의 성격을 파악하는 한 방법이기 때문이다.

어떤 민족이나 문화를 막론하고 출생ㆍ혼인ㆍ죽음 등 삶의 주요한 시점

에서 그에 따른 의식을 거행한다. 그 의식들은 일정한 형식과 절차를 

갖추고 있으며, 여러 가지 의미를 전달하는 상징복합체이다. 일생의례가 

내포ㆍ전달하는 여러 상징성 중에서도 주요한 것으로 주술성(呪術性)을 

빼놓을 수가 없다. 음력으로 한 해에 입춘이 두 번 겹치는 쌍춘년(雙春年)에 

혼인하면 잘 산다고 해서 쌍춘년으로 알려진 2006년에는 혼인식을 올리려

는 예비부부들이 급증하면서 비수기인 한여름 평일에도 예식장을 구하기 

힘들었고1), 2007년 정해(丁亥)년은 황금돼지해로 이해에 태어난 아기는 

재물 복이 있다고 하여 출산율이 증가하였다.2) 정부가 출산 장려정책에 

수천억 원을 쏟아붓고도 2005년 사상 최저까지 떨어졌던 출산율이 쌍춘년ㆍ

황금돼지해의 속신(俗信)의 영향으로 2007년까지 2년째 반짝 상승하였

다.3) 일생의례 행위가 지닌 주술성의 위력을 여실히 잘 보여주는 사례들

이다.

그럼에도 불구하고 지금까지 일생의례가 지닌 주술성에 주목한 연구는 

매우 드물며, 임재해의 ｢일생의례 관련 물질 자료들의 상징적 의미와 

주술적 기능｣(1997)이 유일하다. 임재해의 이 글은 출생의례의 하나인 

돌의례를 비롯하여 혼례ㆍ상례ㆍ제례 등 중요한 네 가지 일생의례에 동원

되는 의례 관련 물질 자료들을 검토하여 의례를 치르는 목적과 의례물품

의 상징성 또는 주술적 기능이 상당히 밀접한 연관성을 지니고 있다는 

1) ｢한여름 ‘쌍춘년 결혼전쟁’｣,《서울신문》, 2006년 7월 3일자.

2) ｢출산율 6년 만에 반등｣,《대전일보》, 2007년 5월 8일자.

3) 김만태, ｢한국 택일풍속의 전승 양상과 특징｣, 󰡔정신문화연구󰡕, 제32권 제1호(2009), 

390‒392쪽.
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사실을 밝힌 점에서 그 의의가 매우 크다. 다만 개개의 단편적인 논의에 

머물렀다는 점이 아쉽다. 일생의례에 함축된 의미와 상징성을 보다 

온전하게 이해하기 위해서는 일생의례의 거행 구조를 ‘주술성 ‒ 종교성’과

의 연계 속에서 분석할 필요가 있다.

따라서 일생의례에 포함되는 범주의 차이 원인을 탐구하는 과정을 

통해 한국 일생의례의 성격을 규명해본 후, 이어서 한국 일생의례에 

담긴 주술성의 정도를 개략적이나마 파악하여 향후 ‘한국 일생의례와 

주술성’에 관해 보다 심도 깊은 연구를 위한 디딤돌로 삼고자 한다.

II. 한국 일생의례의 성격 규명

일생의례는 그것이 치러지는 사회 집단의 주도적인 인간관과 생사관에

서 가장 직접적인 영향을 받는다. 그러므로 일생의례에는 당시 사회에 

풍미했던 신앙이나 당대의 지배적 종교이념이 잘 반영되어 있다. 한국종

교사의 한 특색은 시대에 따라 그 지배적인 종교를 달리한다는 데 있다. 

무속 또는 무교(巫敎)라 불리는 토착신앙의 기반 위에 5세기 이후 신라와 

고려의 문화를 지배해온 불교, 조선의 문화를 지배해온 유교, 근대 이후 

영향력이 점차 커진 기독교가 그것이다. 이처럼 우리나라는 다양한 

종교문화가 교체하는 가운데 습합했던 다종교적 경험과 배경을 갖고 

있다. 그러나 무교와 불교가 지닌 오랜 역사성과 토착성, 기독교가 지닌 

빠른 성장성에도 불구하고 유교가 한국 일생의례의 얼개를 이루고 있다. 

이 점이 바로 한국 일생의례의 기본 특징이다.

14세기 말 성리학과 함께 전파된 󰡔주자가례󰡕는 당시 유교적 지배층에 

의해 관혼상제의 사례를 중심으로 당시 세속을 교화하기 위한 방법으로 

권장 내지 강요되었다. 이때의 정책적 목표는 불교와 무속 의례를 타파하

고 유교적 의례체계를 확립하는 것이었다.4) 더욱이 16세기 후반부터 

예학이 크게 발달하면서 󰡔주자가례󰡕는 보다 교조화(敎條化)되어 조선사

회의 의례문화에 크게 영향을 끼쳤다.5) 그 여파로 말미암아 오늘날에도 

유교 가례는 비록 그 내용은 크게 축소되었으나 우리나라에서 무교ㆍ불교ㆍ

4) 장철수, ｢평생의례와 정책｣, 󰡔비교민속학󰡕 제10집(1993), 52쪽, 60쪽 참조.

5) 금장태, 󰡔한국유교의 이해󰡕(민족문화사, 1989), 104‒111쪽 참조.
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기독교나 다른 현대 일생의례의 기본골격을 형성하고 있다.

무교 일생의례는 지역마다 그 양상은 다르지만 사람이 태어나서 죽을 

때까지의 각 과정마다 일정한 의례를 구현하고 있다. 무교 일생의례는 

대체로 사람의 출생ㆍ혼인ㆍ죽음 등 세 가지 단계에 집중된다.6) 출생의례

는 삼신이나 제석에게 기자나 순산을 축원하는 의례이고, 혼인의례는 

조상의 발동을 막는 의례이며, 죽음의례는 저승을 관장하는 신격들과 

일련의 관계를 형성하여 망자를 조상으로 전환하는 과정이다. 무교 

일생의례는 각 의례 단계마다 간여하는 신격이 각기 존재하는데 결국은 

조상신앙으로 귀결된다.7) 조상은 생명을 주는 원천이기도 하고 장차 

우리가 옮겨가야 할 대상이기 때문이다. 이런 조상 관념은 유교적 영향이 

아니라 우리 고유의 무속신앙 근저에 자리 잡고 있다고 말한다.8)

‘윤회’와 ‘생로병사’라는 관점은 불교의 생사관을 드러내는 동시에 불교 

일생의례의 특성을 엿볼 수 있게 한다. 인간은 깨달음을 통해 윤회에서 

벗어나지 않는 한 생과 사를 끊임없이 반복한다. 일회의 삶인 일생은 

생유(生有)ㆍ본유(本有)ㆍ사유(死有)ㆍ중유(中有)라는 4유(四有)로 설명된

다. 각자의 업에 따라 모태에 의탁하여 태어나는 순간을 ‘생유’, 그로부터 

죽음에 이르는 동안의 존재를 ‘본유’, 죽는 순간을 ‘사유’, 죽어서 다시 

태어날 때까지의 존재를 ‘중유’라고 한다. 다음 생의 모습은 생전(본유)의 

업에 따른 인과응보와 사후 다시 태어날 때까지(중유)가 큰 영향력을 

미친다고 본다. 그래서 불교 일생의례는 사후에 행하는 49재나 천도재가 

핵심을 이루며, 그 외 관혼(冠婚)처럼 인간이 사회적으로 살아가면서 

겪게 되는 중요한 고비에는 무심하다.9)

본 논의에 앞서 고대 동아시아인들이 지녔던 형신관(形神觀)에 대해 

살펴볼 필요가 있다. 이들은 사람의 육체와 정신의 관계를 형(形)과 

신(神)의 관계로 파악하였다. 이러한 형신관에는 크게 세 가지 견해로서 

형신이원론(形神二元論)ㆍ신불멸론(神不滅論)ㆍ신멸론(神滅論)이 있다.10)

6) 김헌선ㆍ시지은, ｢무속의 일생의례와 세계관｣, 󰡔비교민속학󰡕 제39집(2009), 155‒158쪽 

참조.

7) 김헌선, ｢한국인의 일생과 무속의례｣, 한국종교민속연구회 편, 󰡔종교와 일생의례󰡕(민

속원, 2006), 321쪽 참조.

8) 김헌선, 위의 논문(2006), 321쪽.

9) 구미래, ｢불교 일생의례의 체계적 이해를 위한 시론｣, 한국종교민속연구회 편, 󰡔종교와 

일생의례󰡕(민속원, 2006), 109‒111쪽 참조.

10) 주계전 저, 문재곤 역, 󰡔강좌 중국철학󰡕(예문서원, 1993), 245‒261쪽 참조.
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형신이원론은 정기론(精氣論)인데 사람의 형은 백(魄)이며 신은 혼(魂)

이라고 인식한다. 이 두 음양의 기(氣)가 모임으로써 사람이 태어나고 

흩어짐으로써 죽는다. 즉, 형과 신이 합하면 혼백이 모이는 것이니 이것이 

바로 태어남이다. 형과 신이 나뉘면 혼백이 흩어지는 것이니 이것은 

곧 죽음이다. 사람이 태어난다는 것은 하늘의 정기가 내려와서 사람을 

생겨나게 하는 것이며, 사람이 죽는다는 것은 사람의 정기가 하늘로 

올라가는 것이다. 그래서 정기가 하강하고 승천하는 하늘은 곧 사람의 

근본이 된다. 형신이원론은 전국시대 이래 기 개념을 바탕으로 유가(儒家)

와 노장(老莊)에 의해 광범위하게 응용되어왔다.

신불멸론은 형신이원론과 유사하지만 정기를 영혼 또는 귀신으로 

바꿔 인식하고, 영혼은 형체를 떠난 이후에도 그대로 의식작용을 지니며 

희로애락을 느낀다고 본다. 또한 현실세계에 간여하여 선악의 의지적 

작용도 할 수 있다. 이것이 바로 귀신설이다. 땔나무가 다 타고 나도 

불은 또 다른 나무로 계속 옮겨 붙을 수 있는 것처럼 육신은 비록 죽어 

썩어 없어지더라도 영혼은 죽지 않으며 영원히 존재한다는 것이다. 

그 대표적 관점이 불교의 인과응보ㆍ윤회전생설이다. 신불멸론은 주로 

불가(佛家)와 도가(道家), 우리의 무교에서 신봉한다.

신멸론에서는 형체가 죽으면 정신 또한 자동으로 소멸된다고 본다. 

왜냐하면 정신은 형체를 바탕으로 해서만 기능할 수 있기 때문이다. 

이 견해는 남북조시대에 불교를 가장 두드러지게 반대했던 범진(范縝, 

450?‒515)의 사상이었다. 그러나 동아시아 전통사회에서 장기간 점유했

던 관점은 신멸론이 아니라 형신이원론과 신불멸론이었다. 동아시아인들

의 생사관에 직결되는 형신관은 역대 철학가들의 관점도 하나로 일치하지 

못하고 있으며, 현재까지도 변화ㆍ발전하는 과정에 있다.11)

이 글은 우리나라에서 다른 종교나 다른 현대 일생의례의 기본 틀을 

형성하고 있는 유교 일생의례의 관점에서 일생의례ㆍ통과의례ㆍ가례 간의 

범주 차이를 규명해서 한국 일생의례의 특성을 새롭게 이해하는 또 

다른 계기로 삼고자 함이니 주로 형신이원론적 관점과 유가적 관점에서 

서술해나가도록 한다.12)

11) 주계전 저, 문재곤 역, 위의 책(1993), 245쪽.

12) 이해의 편의상 이 글에서 사용하는 명칭의 내용을 미리 정리해본다. ‘유교 일생의례’, 

‘무교 일생의례’, ‘불교 일생의례’, ‘통과의례적 속성을 갖는 일생의례’의 경우처럼 ‘일생

의례’ 앞에 수식어가 붙는 것이 아니라, 그냥 ‘일생의례’라고 지칭하는 경우는 ‘인식적 
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사람이 태어나서 죽을 때까지 일생 동안 거치는 여러 의례를 일생의례

(lifelong rites)라고 한다. 일생의례와 비슷한 개념으로 사회인류학 용어인 

통과의례(a rite of passage)라는 말이 있다. 반 겐넵(Arnold van Gennep)

은 통과의례를 “인간의 생활은 비슷한 시작과 끝의 연속적 단계‒출생, 

사회적 사춘기, 혼인, 아버지가 되는 것, 죽음‒로 이루어져 있는데, 이런 

하나하나의 사건에서 의례가 행해진다. 이때 행해지는 의례의 근본 

목적은 개인이 어떤 명백한 지위에서 또 다른 명백한 지위로의 통과를 

가능케 하기 위한 것”(일생의례)과 “천체의 변화, 즉 달의 변화, 계절의 

변화, 해의 변화 등과 관련된 의례”(세시의례)13), “한 지역에서 다른 

지역으로의 영역의 통과”(영역의례)14) 등으로 정의한다.

반 겐넵의 정의로 볼 때 일생의례는 통과의례의 부분 개념임을 알 

수가 있다. 그리고 일생의례는 사람의 출생에서 죽음에 이르기까지 

인생의 마디마디가 되는 곳에서 행해지는 의례이므로 당사자가 의례의 

주체가 되지 않으며, 의례의 결과로 그 사람이 새로운 지위를 획득하거나 

확인받지 않는, 그 사람이 태어나기 전의 기자의례를 비롯해 그 사람이 

죽은 후의 제례는 통과의례적 속성을 갖는 일생의례에는 당연히 포함되지 

않는다.

그러나 일반적으로는 사람이 태어나서 죽기까지의 ‘일생’을 확대 해석

해서 세상에 태어나기 전 부모의 기자로부터 출생ㆍ육아ㆍ성년ㆍ혼인ㆍ환갑ㆍ

죽음과 제사에 이르기까지의 여러 의례를 모두 일생의례라고 정의한

다.15) 이렇게 기자ㆍ출생ㆍ육아ㆍ성년ㆍ혼인ㆍ환갑ㆍ죽음ㆍ제사까지를 일생

명칭 내용

통과의례 일생의례+세시의례+영역의례

통과의례적 일생의례 통과의례의 부분집합으로서 일생의례(생육‒상장)

인식적 일생의례 통상적(일반적)인 일생의례(기자‒제사)

가례 관혼상제례(사례)

일생의례’, 즉 기자의례에서 제례까지 두루 포함하는 통상적인 일생의례를 의미하는 

것으로 사용한다.

13) A. 반 겐넵 저, 전경수 역, 󰡔통과의례󰡕(을유문화사, 2000), 31‒32쪽.

14) A. 반 겐넵 저, 전경수 역, 위의 책(2000), 45쪽.

15) 김용덕, ｢일생의례｣, 민속학회 편, 󰡔한국민속학의 이해󰡕(문학아카데미, 1994), 169쪽. 

장철수가 김용덕의 일생의례 범위에서 회갑을 제외한 나머지인 기자로부터 봉제사(奉

祭祀)까지의 의례를 ‘평생의례’라 칭함이 󰡔한국의 관혼상제󰡕(집문당, 1995)에서 산견된

다. 이후 학계에서는 기자에서 제사까지를 두루 포함해서 일생의례 또는 평생의례라 

칭하는 경향이 점차 일반화되었다. 이에 따라 일생의례나 평생의례는 용어상 사회인류

학의 ‘통과의례’나 󰡔주자가례󰡕의 ‘관혼상제’와 차별화되고 있다. 그럼에도 불구하고 출

생 이전과 죽음 이후에 치러지는 의례의 수행 주체가 일생의 당사자가 아니기 때문에 

이를 과연 한 개인의 일생과 연관된 의례로 볼 수 있느냐 하는 문제는 여전히 남는다.
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의례로 모두 포함하는 경우를 ‘인식적 일생의례’라고 규정한다. 이 ‘인식적 

일생의례’는 통과의례적 측면에서는 일생의례에 포함되지 않는 기자의례

와 제례를 인식적 측면에서 일생의례에 포함시키고 있다.<통과의례적 

일생의례와 인식적 일생의례의 차이>

또한 대부분의 인류학ㆍ민속학자들에 의해 일생의례에 당연히 포함되

는 기자ㆍ백일ㆍ돌 등과 같은 출생의례, 환갑ㆍ고희 등과 같은 수연례(壽宴

禮)는 우리나라에서 오랫동안 널리 시행되어왔는데도 가례에는 포함되지 

않는다.<인식적 일생의례와 가례의 차이>

이처럼 가례와 일생의례, 통과의례 간에 범주의 차이가 확연함에도 

불구하고 최근까지 이들 용어는 별다른 구별 없이 혼용되어왔다. 이에 

대해 김용덕은 “(통과의례라는) 서구식의 넘치는 뜻을 정리하고 (관혼상

제ㆍ가례ㆍ사례라는) 중국식의 유교적 용어가 갖는 불완전한 뜻을 보완하

면서 한국인이 한평생 거치는 의례를 ‘일생의례’라는 말로 정의하는 

것이 타당하리라 본다”16)고 하였다. 이에 대해 많은 학자가 동감하면서도 

정작 가례와 (통과의례적ㆍ인식적) 일생의례 간의 범주가 이처럼 크게 

차이 나는 이유에 대해서는 명확한 설명을 하지 않고 있다.

우선 사회인류학 용어인 통과의례의 부분 개념으로서 일생의례에는 

당연히 포함되지 않는 기자의례ㆍ제례가 인식적으로는 일생의례에 함께 

포함되어 다루어지는 까닭을 알아보고, 일반적으로 일생의례의 부분 

개념으로 인식되는 가례와 일생의례와의 차이점에 대해서 살펴보아야 

주술성을 비롯한 일생의례의 특성을 보다 온전하게 파악할 수 있다.

통과의례적 일생의례:  기자  생육  관례  혼례  수연례  상례  제례

인식적 일생의례:  기자  생육  관례  혼례  수연례  상례  제례

통과의례적 주자가례:  기자  생육  관례  혼례  수연례  상례  제례

    그림1‒일생의례와 가례의 범주

16) 김용덕, 앞의 글(1994), 169쪽.
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첫째, 통과의례상의 일생의례에는 당연히 포함되지 않는 태어나기 

전의 기자의례와 죽은 다음의 제례가 인식상의 일생의례에 포함되는 

까닭은 무엇 때문일까? 이는 동아시아 문화권의 ‘기(氣)’의 개념으로 

설명할 수 있다. 동아시아 문화권에서는 사람의 몸은 다른 사물과 마찬가

지로 기로 이루어져 있다고 생각한다. 사람의 탄생은 어머니의 자궁 

안에서 아버지ㆍ어머니의 기와 그 시점에 주위를 떠돌던 기가 모두 합쳐져 

하나의 독립된 생명체를 형성함으로써 이루어진다고 본다. 사람의 죽음

은 그 과정이 거꾸로 되돌아가는 것으로 독립된 개체로 존재하던 한 

인간이 그 생명을 다하면 그 몸을 이루고 있던 기가 자연 속으로 흩어져 

사라지게 된다는 것이다.17) 전국시대 문헌인 󰡔맹자(孟子)󰡕의 ‘호연지기

(浩然之氣)’18)에서 기는 ‘사람의 정신적 실체를 좌우하는 어떤 힘’으로 

인식되고, 󰡔장자(莊子)󰡕에서는 인간의 생명현상을 기의 흩어지고 모임에 

의해 설명한다.19) 후한시대의 백과사전인 󰡔백호통의(白虎通義)󰡕에서도 

“인간은 천기(天氣)를 품부(稟賦)받아 태어나는 것”20)으로 설명하고 있다. 

사람의 신체구조 또는 의학적 측면에까지 음양오행과 기 사상이 바탕하고 

있음은 󰡔황제내경(黃帝內經)󰡕을 통해 짐작할 수 있다. 기를 최고 범주로 

삼아 철학체계를 세운 후한 초기의 왕충(王充, 27‒100?)도 인간의 삶과 

죽음을 기의 모아지고 흩어짐으로 파악하였다. 마치 물이 얼면 얼음이 

되고 녹으면 다시 물이 되듯이 인간은 미묘하여 헤아려 알기 어려운 

원기(元氣)상태에서 태어나 살아가고, 죽으면 다시 원기상태로 되돌아간

다고 인식하였다.21)

그런데 원기의 모아지고[集] 흩어짐[散]은 사람이 태어나고 죽는 순간에 

곧바로 일어나는 것이 아니라 긴 시간을 두고 서서히 진행된다고 본다. 

동아시아 문화권에서 아이가 갓 태어나자마자 바로 한 살로 여기는 

것도 이런 인식 때문이다. 이황(李滉, 1501‒1570)은 사람이 죽어서 기가 

흩어지는 것을 불 꺼진 화로 속에 온기(溫氣)가 한동안 남아 있다가 

시간이 더 지나서야 차갑게 식는 것, 그리고 여름날에 해가 넘어간 

뒤에도 더위가 남아 야음(夜陰)이 짙은 뒤에야 서늘해지는 것에 비유하였

17) 한국사상사연구회, 󰡔조선유학의 개념들󰡕(예문서원, 2003), 105‒106쪽 참조.

18) 󰡔孟子󰡕 公孫丑章句(上), “我知言, 我善養吾浩然之氣.”

19) 󰡔莊子󰡕 外篇 ｢山木｣, “人之生, 氣之聚也; 聚則爲生, 散則爲死.”

20) 󰡔白虎通義󰡕(下) ｢姓名｣, “人稟天氣, 所以生者也.”

21) 󰡔論衡󰡕(20) ｢論死｣, “人未生, 在元氣之中; 旣死, 復歸元氣. 元氣荒忽. 人氣在其中.”
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다. 이처럼 사람의 기(氣)도 사람이 죽은 다음 완전히 사라지기까지는 

얼마 동안의 시간이 필요하기 때문에 그 사이에 귀신이라는 것이 존재한

다고 여겼다.22) 이렇듯 인간은 죽은 후에 곧바로 소멸되는 것이 아니라 

그 혼백(魂魄)이 귀신이라는 존재로 남아 후손과 교감할 수 있다고 생각하

였다.23) 그러나 혼백은 영원하지 않고 유한하게 존재할 뿐이다. 왜냐하면 

사람이 죽으면 그 혼백인 기는 서서히 흩어지기 시작하기 때문이다. 

이는 조상에 대한 제사를 4대로 그치게 하는 데 대한 설명이 되기도 

한다.24) 제사상을 차리고 나면 대문을 열고 마당의 빨랫줄을 걷고 방문도 

열어두는데, 이는 조상신이 집안으로 무사히 잘 들어오게 하려는 배려로

서 조상신을 산 사람처럼 여기는 우리네 인식을 잘 보여준다.

이처럼 동아시아 문화권에서는 무형의 ‘원기’를 만물의 생성 근원으로 

상정하고 사람의 생(生)과 사(死)도 원기가 일정 기간을 두고 서서히 

모아지고 흩어지는 과정으로 이해하였다. 그러므로 사회인류학의 통과의

례적 일생의례에서는 포함되지 않는 출생 전의 기자의례와 죽은 후의 

제례까지도 인식적으로 일생의례로 포함하는 것이다.

둘째, 가례와 (통과의례적ㆍ인식적) 일생의례가 차이가 나는 까닭은 

무엇 때문일까? 이광규는 일단 사례를 통과의례적 일생의례로 보면서도 

조선왕조는 가족을 교화(敎化)의 장으로 인식하고 관혼상제에 윤리적 

의미를 부과하여 교화의 수단인 동시에 조상숭배를 목적으로 하는 의례로 

생각했기 때문에 전통적으로 가례에 출생의례와 환갑의례는 제외되고 

제례가 포함되었다고 한다.25) 그런데 이광규의 논리대로라면 수연례는 

더욱더 가례에 포함되어야 마땅하다.

관혼상제란 사람이 출생에서 사망에 이르는 일생을 주기로 하는 과정에서 

22) 󰡔退溪集󰡕(14) ｢答南時甫｣.

23) 주검을 장지까지 운구할 때 항상 영여(靈輿)가 앞장서고 상여(喪輿)가 뒤서며, 돌아올 

때 상여는 해체되지만 영여는 혼백을 태우고 그대로 돌아온다. 이러한 운구방식은 

인간은 혼백과 주검으로 영육(靈肉)이 분리되는 이원적 존재로서 주검은 땅에 묻혀 

이승을 떠나지만 혼백은 빈소에 머물며 일정 기간 이승에 머문다는 우리네의 생사관을 

생생하게 보여준다. 임재해, ｢일생의례 관련 물질 자료들의 상징적 의미와 주술적 

기능｣, 󰡔한국민속학보󰡕 제8호(1997), 62‒63쪽.

24) 한국사상사연구회, 앞의 책(2003), 106‒107쪽 참조.

25) 이광규, 󰡔한국인의 일생󰡕(형설출판사, 1985), 15‒17쪽; 신체적 출생보다 사회적 성원으

로서의 출생이 중요하기에 출생의례를 제외시켰을 가능성도 있다고 하였다(같은 책, 

40쪽).



한국 일생의례의 성격 규명과 주술성 187

반드시 통과하여야 할 마디에서 행하는 의례를 말한다. […] 관혼상제를 순수 

통과의례라 할 때 이곳에는 출생의례가 첨가되고 제사를 지내는 제례가 제외되어야 

한다. 그러나 우리나라에서는 통과의례를 교화의 수단으로 생각하였기 때문에 

출생의례가 제외되고 제례가 첨가된 것이다.26)

장철수는 중국에서 수입된 가례가 우리나라에서는 숭조보근(崇祖報根)

에 바탕을 둔 효(孝) 윤리를 근거로 확대되었기 때문에 제례뿐 아니라 

출산의례도 발달되었다고 한다. 즉, 중국 가례의 영향으로 출산의례가 

가례에 포함되지는 않았으나 효 윤리의 강조로 실제적으로는 발달해왔다

고 한다. 하지만 효 윤리를 담보하는 또 다른 주요 의례인 수연례가 

포함되지 않은 이유에 대해서는 아무런 언급이 없다. 미루어 짐작컨대 

중국 가례에 수연례가 포함되지 않았기 때문에 수연례 역시 포함되지는 

않았으나 효 윤리의 강조로 실제적으로 널리 행해져왔다는 논리이다.

가례의 이론적 근거였던 효 윤리를 우리나라에서는 숭조보근을 강조하는 면으로 

확대하기까지 하였다. 따라서 위로는 조상의 제사를 받들고, 아래로는 자손을 

보존하는 것을 효의 으뜸으로 삼게 되었다. 그 결과로 아들을 얻기 바라는 염원에서 

섬긴 출산의례가 가례와 비슷한 비중으로 발달하기까지 하였다.27)

이ㆍ장 두 학자 모두 우리나라에서는 전통적으로 가례를 사회교화의 

수단, 효 윤리를 담보하는 장치로 인식했다고 말한다. 하지만 출생의례에 

대해서는 각기 다른 견해를 피력한다. 이들의 논리를 수연례에 적용할 

때는 더욱 모순이 생긴다. 영조 이후 환갑의례는 인생에서 빼놓을 수 

없는 대례(大禮)가 되었고, 부모의 환갑잔치를 베풀어드리는 것이 자식된 

도리이자 의무라고 생각하기에 이르렀으며, 나아가 죽은 부모의 갑년(甲

年) 생일에 지내는 만갑(挽甲)의례ㆍ갑사(甲祀)까지도 널리 성행하였다.28) 

이들이 내세우는 가례의 사회규범 논리대로라면 부모의 무병장수를 

축하ㆍ기원하는 수연례도 당연히 가례에 포함되어야 함에도 불구하고 

실제로는 그렇지 않기 때문이다. 이들 두 학자의 논리만으로는 가례와 

일생의례가 차이 나는 이유를 제대로 설명하기 어렵다.

26) 이광규, ｢한국사회의 가족주의 전통과 그 변화｣, 󰡔한국청소년연구󰡕 제17호(1994), 6쪽.

27) 장철수, 󰡔한국의 관혼상제󰡕(집문당, 1995), 69쪽.

28) 최남선, ｢조선상식｣, 육당전집편찬위원회 편, 󰡔육당최남선전집󰡕 제3권(현암사, 1973), 

252쪽.
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한양명은 높은 영아사망률로 인해 의례의 주체인 영아의 생존이 보장되

지 않는 상태에서 산후의례를 공식화하는 것은 어려웠을 것이고, 기자와 

임신, 출산 등 산속(産俗)의 상당 부분에 여성이 주체로 설정되어 있다는 

점에서 남성 중심의 유교적 의례 영역에 포함되기 어려웠다고 한다.29) 

그러나 돌의례는 영아의 생존이 확보되고, 의례 영역이 여성 중심에서 

가족 중심으로 옮겨 왔기 때문에 공식적 의례에 포함될 여지가 충분했음

에도 불구하고 그렇지 않았다는 사실은 제대로 설명하지 못한다. 한양명

의 논리를 수연례에 적용할 경우 기대수명이 환갑에 미치지 못하던 

시대에는 의례 주체가 보장되지 않는 상황에서 수연례를 공식화하기 

어려웠다고 할 수 있다. 그렇다면 죽은 부모를 위한 환갑잔치인 만갑의례ㆍ

갑사는 널리 성행했음에도 불구하고 왜 공식적 의례에 포함되지 않았을까 

하는 의문이 생긴다.

그래서 가례와 (통과의례적ㆍ인식적) 일생의례의 범주가 차이 나는 

까닭에 대해 좀 더 구체적으로 살펴보고자 한다. 관혼상제로 구성된 

사례가 외형적으로는 일생의례처럼 보이지만 근본적으로 큰 차이가 

있다. 일생의례는 개인주의에 기초하여 개인이 사회적 의식(ceremony)

을 통해서 새로운 사회적 지위를 획득하는 ‘의례(rite)’인 반면, 사례는 

가례로서 가족주의에 기초하여 인간이 유교의 사회적 질서를 실현하기 

위해 실천해야 할 인간행위의 ‘규범(norm)’이다. 고려 말 이후 성리학자들

은 인륜 도덕의 계몽과 실천을 통해 사회질서를 수립해나가기 위해 

관혼상제로 구성된 󰡔주자가례󰡕를 그 근거로 삼았으며, 가례를 통해 

백성을 교화하여 좋은 풍속을 이루고자[化民成俗] 하였다. 유교의 궁극적 

덕목은 인(仁)이며 인은 예(禮)를 통해 실현된다. 예는 사회적 질서이자 

사람들 간에 지켜야 할 규범으로 개인의 사회적 역할을 전제로 한다.30)

가례에 기자ㆍ백일ㆍ돌과 같은 출생의례가 포함되지 않는 까닭은 󰡔사례

편람󰡕의 ｢관례｣에 이미 나온다. “남자는 15세에서 20세에 관례를 할 

수 있다. 그러나 근래에 인정이 경박해져 10세만 되면 대부분 혼인을 

하므로, 이제 다시 15세가 넘어 󰡔효경󰡕과 󰡔논어󰡕를 잘 알고 예(禮)와 

의(義)를 어느 정도 알기를 기다린 후에야 비로소 관례를 하는 것이 

29) 한양명, ｢한국 産俗의 체계적 이해를 위한 試論｣, 󰡔비교민속학󰡕 제16집(1999), 110 ‒ 111쪽.

30) 김만태, ｢한국인의 삶에서 수연례(壽宴禮)가 갖는 의미 분석｣, 󰡔실천민속학연구󰡕 제12

호(2008), 79쪽.
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옳다”31)고 적고 있다. 즉, 성년식인 관례의 조건으로 15세를 넘는 것 

외에도 󰡔효경󰡕ㆍ󰡔논어󰡕ㆍ예의를 아는 것이 중요하게 포함된다. 이는 

가례를 일생의례나 통과의례가 아니라 유교적 사회질서를  실현하기 

위한 교육의 일환으로 인식했음을 잘 보여주는 전거(典據)이다. 설령 

혼인을 했고 20세가 되었더라도 인의(仁義)와 효(孝)를 알기 전에는 여전

히 사회적 미성년자로 간주하겠다는 엄중한 의도가 내재되어 있는 것이

다. 혼인한 20세도 그러할진대 태어나기 전의 잠재적 생명체나 백일ㆍ돌 

무렵의 유아에게 도의(道義) 교육을 요구할 수 없는 것이다. 이 점이 

자손을 잇기 위해 출생의례를 현실적으로 매우 중요하게 여기면서도 

정작 가례에는 포함시키지 않았던 보다 근본적인 이유인 것이다.

수연례는 왜 가례에 포함되지 않았을까? 관혼상제 등 가례를 유교사회

의 교화수단ㆍ실천윤리 등 사회규범으로 인식했다면 부모의 무병장수를 

축하하고 기원하는 수연례도 자식들로 하여금 효행을 담보하는 중요한 

장치로서 당연히 가례에 포함되어야 함에도 불구하고 실제로는 포함되지 

않았다. 조선시대 임금 27명의 평균수명은 대략 46세에 불과하였다. 

무병장수를 그토록 갈망했던 조선의 임금들조차도 환갑을 넘기기가 

결코 쉽지 않았다. 그러므로 환갑을 맞이하는 것은 사람의 의지와 상관없

이 하늘이 임의로 내려주는 천부적(天賦的)인 것이라는 인식이 무척 

강하였다. ‘하늘로부터 타고난 수명’이라는 의미로 ‘천수(天壽)’라는 말이 

있는 것도 바로 이런 까닭이다. 대개 환갑이 되기 전에 이미 상례를 

치르는 현실에서 환갑이 드는 해는 오히려 더욱 근신(謹愼)하고 덕을 

닦으며 매사에 조심해야 한다는 인식이 강하였다. 당시 관혼상제는 

누구나 치르는 의례이지만 수연례는 군주의 힘으로도 어찌할 수 없는, 

하늘이 내려준 은택이기에 사람이 몸소 실천해야 할 ‘규범(norm)’으로 

여기지 않았다. 이처럼 환갑이 갖는 천부성과 근신성으로 말미암아 

수연례는 그 어느 의례보다도 영광스럽게 여겨졌으면서도 정착 사례에는 

포함되지 않았던 것이다.

통과의례적 관점에서 제례는 비록 일생의례가 아니지만 유교에서 

예(禮)의 근본정신은 오히려 제례에서 더욱 잘 드러난다. 제례는 “생명의 

근본에 보답하고 그 시원을 돌이켜 본다”는 ‘보본반시(報本反始)’의 의미를 

31) 󰡔四禮便覽󰡕 冠禮篇, “男子年十五至二十 皆可冠. 近世以來 人情輕薄 過十歲而總角者少

矣. 今且自十午以上 竢其能通孝經論語 粗知禮義 然後冠之 其亦可也.”
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담고 있다. 조선유학에서 그토록 중시했던 충효도 결국 보본반시를 

위한 실천윤리인 것이다. 따라서 조상의 제사를 받드는 제례가 당연히 

가례에 포함되었던 것이다. 가례는 외형상은 개인의 일생의례이지만 

가례의 명칭인 ‘가(家)’가 의미하듯 개인 일생의례가 아니라 사회교육 

차원에서 시행되었고, 무형 원기의 집산(集散)으로 사람의 생사(生死)를 

이해하고, 인명재천(人命在天)이라는 명(命)의 천부성, 보본반시 등 동아

시아 문화권의 독특한 인생관ㆍ세계관이 함께 어우러져 가례와 일생의례

를 형성해 오늘에 이른 것이다.

지금까지 살펴본 가례와 (통과의례적ㆍ인식적) 일생의례 간의 차이점을 

도표로 나타내보면 그림2와 같다. 오늘날에도 우리나라에서 일생의례의 

기본 틀을 형성하는 전통적 유교 가례는 가족주의 이념을 배경으로 관혼상제

라는 가례를 통해 효 사상을 확립하고 유교적 사회질서를 실현하기 

위한 사회규범이 위주가 되었으며, 부수적으로 개인의 새로운 사회적 

지위를 획득ㆍ확인하려는 의례수단 역할을 하였다. 통과의례적 일생의례

는 개인주의 이념을 배경으로 개인의 새로운 사회적 지위를 획득ㆍ확인하
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(백일ㆍ돌‒상례)
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나

의례(rite)
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나

     그림2‒일생의례와 가례의 성격



한국 일생의례의 성격 규명과 주술성 191

려는 의례로서 거의 모든 의미를 지닌다. 또한 만물의 생성 근원으로 

미묘(微妙)한 무형의 원기를 전혀 상정하지 않으므로 사람이 유형적으로 

죽고 사는 동안만을 일생의례의 기간으로 파악한다. 따라서 사람이 

태어나기 전의 기자의례와 죽은 후의 제례는 당연히 일생의례에 포함시키

지 않는다. 이에 반해 지금 우리가 인식상 일생의례라고 여기는 경우는 

개인주의와 가족주의 이념을 배경으로 하되 개인의 새로운 사회적 지위를 

획득ㆍ확인하려는 의례로서의 역할을 보다 강조한다. 그리고 생명의 

근원인 무형 원기를 상정하므로 잠재적 생명체가 대상인 기자의례와 

죽은 후 서서히 흩어지기 시작하는 혼백이 대상인 제례도 같은 삶의 

연장선상에서 이해하여 일생의례에 당연히 포함한다. 종합적으로 말해 

인식적 일생의례는 ① 무형인 원기의 미묘한 조화 작용 외에 ② 명의 

천부성과 보본반시 ③ 통과의례와 달리 사회질서를 실현하려는 규범으로

서의 성격 등도 함께 지니고 있다. 그러므로 이와 관련해서 가례에는 

생육의례와 수연례가 포함되지 않는 것이다. 이런 점들을 염두에 두고 

주술성ㆍ종교성 등 일생의례에 내재된 특성을 고찰해야만 일생의례의 

의미를 보다 온전하게 이해할 수 있다.

III. 일생의례와 주술성의 관계

흔히 주술(呪術, magic)이라 하면 신비스러운 현상, 기적적인 일들, 

주문을 외우거나 부적을 붙여서 어떤 초월적인 힘을 이용하는 것 등 

여러 가지 현상을 상상하게 된다. 또한 주술은 지극히 미신적인 것, 

현대과학으로 증명되지 않은 비합리적인 것으로 여겨지기도 한다. 주술

에 대한 이해가 어떻든 간에 중요한 것은, 우리는 여전히 주술 또는 

주술적이라는 현상을 경험하며 그것에 관련된 논의를 지속하고 있다는 

사실이다. ‘주술’이라는 용어는 19세기 말 인류학자들이 이른바 원시

(primitive)사회에 관한 자료를 직ㆍ간접적으로 접하면서부터 본격적으로 

사용되기 시작하였다.32)

주술이 지니는 일반적 특징은 대략 두 가지이다. 첫째, 주술은 인간과 

32) 권용란, ｢근대 이후 서구의 주술 개념 형성에 관한 연구｣, 서울대학교 대학원 석사학위

논문(2001), 12쪽.
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사물, 사물과 사물 등 지구상에 존재하는 모든 것은 보이지 않는 끈으로 

연결되어 있다는 것을 전제한다. 이 끈은 지상의 존재들뿐만 아니라 

하늘에 떠 있는 별들, 태양ㆍ달과도 연결되어 있다. 둘째, 주술은 이러한 

모든 존재 안에서 어떤 신비스런 힘(occult virtue)이 존재한다는 믿음을 

전제한다. 여기서 말하는 어떤 힘이란 비인격적이거나 인격적인 힘을 

모두 포괄하는 말로 볼 수 있다.33) 이렇게 주술에서 전제하는, 만물을 

연결하는 보이지 않는 끈, 만물 안에 깃들어 있는 어떤 힘을 동아시아 

문화권에서는 앞에서 살펴본 바와 같이 미묘한 무형의 원기로 간주한다. 

하나의 원기가 둘 다섯의 음양(陰陽)과 오행(五行)으로 분화하여 서로 

작용하면서 천지만물을 생성ㆍ소멸하고 자연ㆍ인간ㆍ사회현상에 영향을 

준다고 인식한다. 그래서 한대(漢代) 이후 음양오행사상은 동아시아 

사람들의 사유와 삶에 기본적인 틀 역할을 해왔다.

주술성에 관한 함의는 프레이저(J.G. Frazer, 1854‒1941)와 말리노프스

키(B. Malinowski, 1884‒1942)의 주술에 관한 논의에서 잘 나타난다. 

프레이저와 말리노프스키의 주술 논의는 모두 원시적 타 문화와의 대면과 

보편적인 인간에 대한 이해라는 동일한 관심에서 출발하였다. 그리고 

주술에 대한 이해는 종교의 기원에 대한 관심과 맞물려 있다.

프레이저는 인간의 지능이나 지식이 발전함에 따라 인식의 범주와 

수준도 발전해간다는 진화론적 사고에 입각하여 지성, 즉 인간 사고구조

의 발전단계로 주술ㆍ종교ㆍ과학의 범주를 논의한다. 그에 의하면 인간의 

사고구조는 기본적으로 공감원리(sympathetic principle)에 근거한다. 

공감원리는 인간의 가장 기초적 단계의 사고구조로, 서로 다른 두 대상 

간의 교류가 상호 연관성을 갖거나 서로 영향을 미칠 것이라는 사고이다. 

그는 공감원리를 두 가지 기본 유형인 유사 법칙(law of similarity)과 

전염 법칙(law of contagion)으로 설명한다. 유사 법칙은 유사한 것끼리 

서로 영향을 끼치기 때문에 자신이 원하는 상황을 모방하는 것만으로도 

원하는 결과를 얻을 수 있다고 인식하는 것이다. 전염 법칙은 어느 

한 부분이 전체를 대표할 수 있다는 것으로, 한번 접촉했던 것은 그 

후에 그 접촉을 끊고 서로 다른 공간에 있더라도 계속해서 상호 영향을 

미친다고 인식하는 것이다. 주술과 과학은 둘 다 공감원리 ‒ 유사ㆍ전염 ‒

33) 권용란, 위의 논문(2001), 11‒12쪽.
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를 바탕으로 하는 사고구조라는 점에서 같은 지점에 서 있다. 즉, 둘 

다 자연환경이 우연이 아닌 일정한 법칙에 의해 움직인다는 것을 전제한

다는 점에서 서로 다르지 않다. 그러나 주술과 과학이 다른 것은 공감원리

를 그대로 수용하여 A를 행하면 반드시 B라는 결과를 얻을 수 있다고 

(비합리적으로) 믿느냐(주술), 아니면 A라는 행위가 반드시 B라는 결과를 

가져오는 것이 아니며 C라는 결과도 가져올 수 있다고 (합리적으로) 

수용하느냐 (과학) 여부이다. 과학은 공감원리에 입각하여 처음에는 

A라는 행위가 B라는 결과를 가져오는 걸로 인식했다가도 실증적 경험을 

통해서 그렇지 않음을 알게 되면 새로운 원인과 결과 간의 관계로 다시 

적용시키는 데 반해 주술은 그렇지 않다. 그래서 주술을 비합리적인 

것이라고 말한다.

프레이저는 주술과 종교를 초자연적인 힘의 성격이 어떤지, 그 힘에 

대한 인간의 태도가 어떤지를 기준으로 나눈다. 종교는 인간보다 우월한 

존재를 믿고 그 존재와 화해하고 그를 기쁘게 하려는 시도로 이루어진다. 

그러나 주술은 초자연적인 어떤 힘에도 애원하지 않고 어떤 호의도 

구하지 않으며 그 앞에 굴복하지도 않는다. 오히려 주술은 초자연적인 

존재, 초월적인 힘을 인간이 원하는 방향으로 직접 조작ㆍ통제하는 특성을 

가진다. 그래서 주문을 외우거나 주술의례를 시행함으로써 초자연적인 

힘을 압박하고 강요해서 인간이 원하는 결과를 달성하려는 것이다. 

그는 주술을 종교의 초기 형태로 이해한다. 종교는 인간이 자신의 주술적 

능력의 한계와 초월적 힘의 존재를 깨닫는 데서 비롯된다. 인간이 자신의 

주술적 능력의 한계를 깨닫고 두려움이나 희망 속에서 인간보다 높은 

존재들, 즉 조상의 영들이나 신들에게 애원하고 호소하게 되는 순간에 

종교는 비로소 등장한다.34) 프레이저는 인간이 초자연적 힘을 직접 

부리려는 주술행위는 원시인들과 서구 고대인들, 오늘날 무지한 사람들

의 미신적 행위 속에서만 잔존하는 것으로 여겼다. 따라서 주술은 문명과 

미개를 구분 짓는 지표가 되었다. 그러나 프레이저를 출발점으로 하는 

진화론적 입장은 주술을 인간사회의 보편적 현상으로 인식했다는 점에서 

그 의의가 크다.

말리노프스키는 기능이라는 측면에 초점을 맞추어 주술ㆍ종교ㆍ과학의 

34) 이원규, ｢주술과 종교: 인류학적 및 사회학적 견해｣, 󰡔신학사상󰡕 제37집(1982), 361‒
362쪽 참조.
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관계를 설명한다. 그에 의하면 주술은 인간의 가장 근원적 심리구조에서 

비롯된 것으로 인간의 심리를 안정시켜주는 기능을 한다. 그는 인간의 

감정을 표현하는 통로로서 주술을 이해한다. 그에 의하면 주술의례는 

주술사의 감정 표현, 주술의 원리를 이용한 공간적인 행위, 주문(呪文), 

이 세 가지로 구성된다고 본다. 이 중에서 주술 의뢰자의 감정을 대신하여 

표현하는 주술사의 감정 표현이 가장 중요하다고 한다. 즉, 주술의례의 

방법보다도 주술사가 의례에서 보여주는 감정의 극적인 표현이 더욱 

중요한 것이다. 또한 인간은 주술적 행위를 시행함으로써 실제로 자신의 

목표를 이루었다는 긍정적인 확신을 가진다. 주술은 주술적 행위를 

통해 인간에게 심리적 안정을 가져다주는 기능을 한다는 점에서 주술을 

미개사회나 원시사회의 잔존물로 인식한 프레이저와 달리 현실사회 

안에서 실제적으로 살아 움직이는 것으로 생각한다. 주술과 과학의 

구별은 서로 다른 언어체계를 가진 것으로 이해하는 데서 비롯된다. 

주술은 신화를 근거로 존속하고 소통되는 반면, 과학은 일상적인 언어로 

소통되고 기술과 관련된 행위(technical activity)로 이루어진다. 그리고 

그는 세속적인 영역(the profane)과 성스러운 영역(the sacred)으로 나누

어 주술ㆍ종교ㆍ과학의 구분을 시도했는데 주술은 성(聖)의 범주에, 과학은 

속(俗)의 범주에 각각 속한다.35)

말리노프스키도 프레이저와 마찬가지로 주술과 종교는 인간의 능력을 

뛰어넘는 초자연적인 존재를 상정하는 데서 출발한다. 둘 다 인간으로 

하여금 초자연적인 영역을 통해서 인간의 힘으로 해결할 수 없는 상황을 

극복하게 해주는 기능을 한다. 주술과 종교는 둘 다 성(聖)의 범주에 

속하지만 종교는 어떤 결과를 기대하지 않으며, 그 행위를 하는 것만으로 

자기만족을 얻는 것이며, 주술은 자신의 행위가 어떤 명백한 결과를 

가져오리라는 믿음에 근거하여 행하는 단순한 기술로서, 외적인 목적을 

달성하기 위해 시행하는 실용적인 행위(practical activity)이다. 예를 

들면 아기의 출생을 축하하는 의례는 다른 특별한 목적이 있는 것이 

아닌 그 자체가 목적이라는 점에서 종교의 영역에 속하고, 아기의 죽음[死

産]을 방지하기 위한 의례는 죽음을 방지한다는 실용적인 목적을 추구한

다는 점에서 주술의 영역에 속한다는 것이다.

35) 권용란, 앞의 논문(2001), 30‒39쪽 참조.
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종교는 별도의 목적을 갖지 않고 그 자체로서 자기만족적인 행위라면, 

주술은 외적인 목적을 달성하기 위한 수단적 행위로서 종교에 비해 

보다 단순하고 즉각적이며 목적 지향적인 특성을 갖는다. 이를테면 

트로브리안드(Trobriand) 섬 사회에서 출생의례ㆍ성인식ㆍ장례 등은 종교

적 의례로서 그 행위를 통해 달성하려는 어떠한 외적인 목적도 갖고 

있지 않다. 이와 달리 농경이나 어로의례는 풍요나 안전을 확보하려는 

의도로 시행되므로 주술적 의례에 속한다.36)

말리노프스키도 프레이저와 마찬가지로 주술을 종교보다 덜 성숙한 

형태로 이해하고 있다. 하지만 말리노프스키는 주술과 종교가 심리적 

차원에서는 동일하다고 보았다. 왜냐하면 이들의 기능은 본질적으로 

카타르시스를 위한 것이기 때문이다. 예컨대 종교가 죽음과 같은 삶의 

위기 상황에서 발생하는 긴장과 불안을 극복하기 위한 것이라면, 주술은 

경험적 혹은 과학적 지식이 없는 상태에서 실제 삶에서 닥치는 어려움으

로 인해 생기는 스트레스를 극복하는 데 기여할 수 있다는 것이다. 

즉, 트로브리안드 섬사람들은 안전하고 확실한 연못 낚시를 할 때는 

주술을 사용하지 않고, 위험이 따르고 불확실한 깊은 바다 고기잡이에서

는 안전함과 좋은 결과를 보장하는 화려한 주술의례를 시행한다고 지적한

다. 이런 점에서  주술과 종교는 인간 생존에 다 같이 필수적인 것으로 

보았다.37)

프레이저에 의하면 종교는 인간이 결과에 대하여 확신을 갖지 못할 

때 초자연적 존재와 힘에 복종하고 기원을 드리는 것이라면, 주술은 

인간이 원하는 결과를 얻고자 초자연적 존재와 힘을 직접 통제ㆍ조작하는 

태도의 산물이다. 말리노프스키는 종교가 의례행위 자체를 목적으로 

하는 자기 충족적 행위라면, 주술은 명백한 목적을 달성하기 위한 수단적 

행위라고 하였다. 지금까지의 논의를 토대로 주술의 특성을 ① 공감 ‒
유사ㆍ전염 ‒ 원리의 잘못된 적용으로 인한 비합리적인 사고의 결합38), 

36) 김용환, 󰡔말리노프스키의 문화인류학󰡕(살림, 2007), 43쪽.

37) T. F. 오데아ㆍJ. 오데아 아비아드 저, 박원기 역, 󰡔종교사회학󰡕(이화여자대학교 출판부, 

1991), 18‒21쪽 참조.

38) 아들을 낳은 집의 금줄에 달렸던 고추를 훔쳐서 달여 먹거나, 아들을 낳은 산모가 

출산 때 입었던 피 묻은 옷을 얻어 입고 산실의 아랫목에 앉아 출산을 흉내 내며 

하룻밤을 지새우거나, 다산한 집의 식칼을 훔쳐다 작은 도끼를 만들어 여자의 베개 

밑에 놓거나 속옷에 차고 다니거나, 남근(男根) 모양의 바위를 만지거나 치성을 드리는 

등의 기자(祈子)의례에 많이 나타난다. 그리고 임신부가 오리고기를 먹으면 손가락ㆍ발
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② 초자연적인 존재와 초월적인 힘의 직접 조작ㆍ통제39), ③ 주술행위를 

통한 감정 표현과 심리적 안정, 미지세계에 대한 불안 해소, ④ 의례 

그 자체가 목적이 아닌 제액초복(除厄招福)이라는 즉각적이고 실용적인 

목적의 지향 등으로 요약할 수 있다.

그러나 프레이저와 말리노프스키의 주술과 종교의 구분은 오늘날 

그대로 적용할 수 없다. 주술과 종교는 개념상으로는 이처럼 구분되지만 

실제적으로는 하나의 연속선상에 놓여 있어서 상대적 차이를 보이기 

때문이다. 현실상 주술과 종교는 혼합된 형태로 나타나며, 종교가 주술적 

요소를 가지기도 하고 반대로 주술이 종교적 요소를 가지기도 한다. 

하나의 의례행사에서도 주술성과 종교성은 흔히 병존해서 나타난다.

지금까지 살펴본 일생의례와 주술ㆍ종교의 특성을 모두 고려해서 그 

관계를 그림으로 나타내보면 그림3과 같다. 인간(▷)과 초자연적 존재인 

귀신(◁)이 서로 교류하는 가운데, 인간은 무형의 원기를 받고(기자) 

태어나서 생육ㆍ성인ㆍ혼인ㆍ수연ㆍ죽음 등 일련의 의례를 거치며 살다가 

죽어서는 혼백이라는 무형의 존재로 제사를 받는다. 인간은 크게 ‘원기(무

형) → 몸(유형) → 원기(혼백)’의 과정을 거친다. 성ㆍ속의 관점으로 

일생의례를 크게 구분해보면 무형의 잠재적 인격체로 존재하는 기자의례

와 무형의 혼백으로 존재하는 제사의례는 성스러운 영역에 속하고, 유형

의 몸으로 존재하는 생육에서 죽음의례까지는 세속의 영역에 속한다고 

할 수 있다.

인간의 생명력인 원기(元氣)가 다이아몬드(◇)형태로 ‘모임[集] → 증가

[增] → 감소[減] → 흩어짐[散]’의 과정을 거치는 것으로도 일생의례 과정이 

설명된다. 인간의 생명력이 조금씩 움트기 시작하다가(기자의례) 인격을 

지닌 생명체로 태어나 살아가면서 점차 강한 생명력을 띠게 된다(생육ㆍ성

인의례). 그러다가 혼인 의례기를 정점으로 인간의 생명력은 최고조에 

가락이 붙은 아이를 낳고, 닭고기를 먹으면 아이 피부가 닭살처럼 되고, 조기를 먹으면 

아이 피부에 비늘 같은 것이 생기고, 토끼고기를 먹으면 아이 눈이 토끼눈처럼 빨개지

고, 오징어를 먹으면 뼈 없는 아이를 낳는다는 등의 생육(生育)의례에 따른 음식금기도 

이에 해당한다.

39) 출생의례 중에는 작명(作名)이 있는데, 본명을 두고서 일부러 개똥이ㆍ쇠똥이ㆍ바우 등

과 같은 천한 이름을 지어 부르는 경우가 많았다. 왜냐하면 이름이 천하면 아이가 

천하다고 사귀(邪鬼)가 거들떠보지 않으므로 아이가 무병장수할 수 있다고 믿었기 때

문이다. 예쁜 아기를 보고도 사람들이 “그놈 밉게 생겼다”고 반대로 말하는 것도 같은 

이치이다. 이는 초자연적 존재인 귀신을 사람이 직접 속이고 조작ㆍ통제하려는 주술행

위이다.
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이르고 이 시기에 자녀를 출산ㆍ양육한다. 그 후 인간의 생명력은 점차 

감소하다가 그 생명력이 한 고비에 이르렀을 때 수연례를 통해 그동안의 

무병장수를 축하ㆍ기원하고 재생(再生)을 다짐한다. 수연례가 갖는 재생

의 의미는 환갑(還甲)ㆍ회갑(回甲)의 명칭에서 잘 드러난다. 그러다가 

죽음에 이르면 상례를 통해 망자(亡者)의 몸은 이승에서 저승으로 분리된

다. 화로에 불은 비록 꺼졌지만 그 온기(溫氣)는 남아 있는 것처럼 혼백은 

일정 기간 동안 제사의례를 통해 자손과 교감을 하다가 다시 본래의 

원기로 돌아간다. 각 종교의 죽음관ㆍ내세관에 따라 다르긴 하지만 인간의 

일생에 대한 동아시아 문화권의 인식은 대체적으로 이러하다.

생육 상례성인 수연

혼인

주술ㆍ종교성(무교)
기자 제례

生 死

주술성

종교성

인

간

귀

신

천신

사령

마나ㆍ정령주술의례

종교의례

속 성(聖)성(聖)

전이 분리

(공감원리 오해/초월적 힘 조작/미지 불안 해소/제액ㆍ초복)

(초월적 힘 복종/심리적 위안/해탈ㆍ구원)

陽 陰
天

人

地
ㆍ
物

 

그림3‒일생의례와 주술성ㆍ종교성의 관계

우리가 일반적으로 쓰는 ‘귀신(鬼神)’이라는 말은 사물의 정령(精靈), 

사령(死靈)이라고 하는 인귀(人鬼)뿐 아니라 천신(天神)까지도 포괄하는 

매우 광범위한 개념이다. 최고의 천신 밑에는 수많은 하위신이 존재한다. 

하지만 오늘날과 같은 인격신들의 위계질서가 생겨나기 전에는 이른바 

마나(mana)40) 또는 정령[物神, anima]에 대한 신앙이 있었다. 모든 귀신이 

40) 마나(mana): 인간, 동물, 식물뿐 아니라 무생물에도 존재할 수 있는 일종의 초자연적인 

힘이다. 영혼과는 관계없는 힘이라는 점에서 정령(anima)과 구별된다. 예컨대 정교한 

조각을 만들어주는 손도끼, 많은 고기를 낚아준 낚시 고리, 많은 적을 물리친 무기, 
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사람에게 해를 끼치는 것은 아니다. 귀신 중에는 사람에게 도움을 준다고 

여겨지는 선귀(善鬼)도 있다. 그래서 인간은 주술의례를 통해 재앙을 

초래하는 악귀의 범접을 막고, 소원을 이루어주는 선귀의 도움을 받고자 

갖가지 주술방법을 고안하였다.41)

인간과 귀신(마나ㆍ정령 ‒ 사령 ‒ 신ㆍ천신)이 서로 소통하는 가운데 

주술과 종교는 ‘주술성 ‒ 주술ㆍ종교성 ‒ 종교성’으로 그 층위가 대략 구분

된다. 상대적으로 구분해본다면, 주술성은 민간의 토속신앙에서, 종교성

은 기성종교인 유교ㆍ불교ㆍ기독(개신ㆍ천주)교에서 주로 나타나는 가운데 

무교(巫敎)는 양자를 두루 습합하는 주술ㆍ종교성의 특징을 띤다. 대체로 

주술성은 주술의례를 통해 마나ㆍ정령, 종교성은 종교의례를 통해 천신(天

神)과 그 하위신, 주술ㆍ종교성은 무교의례인 굿을 통해 사령(死靈)과 

보다 많은 관계를 맺고 있다. 유교의 제사의례는 사령인 조상신(祖上神)을 

대상으로 한다는 점에서 예외이다. 그러나 주술성과 종교성의 이런 

층위 구분은 분석의 편의를 위한 이념형에 가까우며, 현실적으로는 매우 

다양한 형태의 실제형이 주술성과 종교성의 혼합 속에 존재한다.

사람이라면 누구나 한평생을 살아가는 동안 여러 가지 인생의 고비를 

겪게 마련이다. 이런 고비를 겪는 과정에는 미지세계에 대한 심리적 

불안감이 크게 마련이고, 때로는 잘못된 선택으로 인해 생명을 잃거나 

인생이 나락에 떨어지기도 한다. 자연과 사회에 대한 인간의 지식과 

이해가 그다지 발달하지 않았던 시대에는 이러한 고비를 넘기기가 더욱 

위태롭고 힘들었다. 더구나 이런 고비가 사회규범으로 되어 불가피한 

것으로 여겨질 경우에는 그 갈등 상황이 더욱 커지게 마련이다. 이런 

경우 고비에 따르는 불안감과 위험요소를 줄여서 그 고비를 무사히 

행운을 가져다준 토끼 발자국 등은 다량의 마나를 지닌 것으로 여긴다. 또한 마나는 

한 사람 또는 한 물체에서 다른 사람, 다른 물체로 옮겨질 수 있는 것이다. 마나 신앙은 

멜라네시아 지방에만 국한되어 나타나는 것이 아니라 전 세계적인 보편현상이라 할 

수 있다. 예컨대 약초 보따리가 주인을 보호해주는 힘이 있다는 북미 인디언들의 믿음, 

가톨릭교도의 성수(聖水)에 대한 믿음 또한 마나의 예라고 할 수 있다. 마레트(R.R. 

Marett)는 마나를 근거로 초자연적이며 비영혼적인 힘(non‒soul forces)에 대한 믿음을 

애니마티즘(animatism)이라 명명하고, 종교의 최초 형태는 애니마티즘이며 인간이 영

혼ㆍ정령에 대한 믿음(animism)을 발전시킨 것은 그 이후라고 하면서 타일러(E.B. 

Tylor)의 견해를 반박하였다. 김주희, 󰡔문화인류학의 이해󰡕(성신여자대학교 출판부, 

1996), 197‒200쪽 참조.

41) 김만태, ｢귀신, 그리고 부적의 주술성과 상징성｣, 한국종교민속연구회 편, 󰡔종교와 

그림󰡕(민속원, 2008), 369쪽, 383쪽 참조.
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넘기려고 갖가지 주술행위를 비공식적으로 의례에 더욱 개입시킨다. 

주술은 한 사회의 구성원들이 그들의 단순한 지식이나 기술적 능력으로 

해결할 수 없는 한계에 직면할 때, 그러나 그것을 추구해야만 할 때 

이런 불가피한 갈등 상황 속에서 현실에 굴복하지 않고 보다 실현 가능한 

해결책을 찾도록 제시해주는 기술이자 인식체계이다. 따라서 일생의례 

과정 속에서 이런 불가피한 상황의 갈등 정도가 높을수록 일생의례의 

주술성도 보다 강화되어 나타날 것이다. 이러한 분석을 토대로 일생의례

의 단계별 주술성 개입 정도를 시각적으로 표시한다면 그림4처럼 나타낼 

수 있다. 생명력 곡선은 그림 3에서 인간의 생명력인 원기가 다이아몬드

(◇)형태로 집증감산(集增減散)하는 과정을 반타원 형태로 달리 표현한 

것이다.

기자 생육 성년 혼인 수연 죽음 제사

일생의례 과정

주
술
성

개
입
도

―ㆍ―ㆍ: 전통사회

‒‒‒‒‒‒‒‒: 현대사회

당연 추구 목표치‒인간 현실 능력=갈등 상황도=주술성 개입도

(원기) (혼백)

생명력 곡선

  그림4‒일생의례의 단계별 주술성 개입 정도

일생의례를 통한 사회적ㆍ개인적 당연 추구 목표치와 인간의 제한된 

현실 능력 사이의 간극이 일생의례 수행 시 직면하는 갈등 상황의 정도라

면 이는 바로 일생의례에 초자연적 주술성이 개입하는 요구도와 비례한

다. 자연과 사회에 대한 인간의 지식ㆍ이해가 미진했던 시대일수록 그 

갈등의 정도가 커서 갈등과 간극의 해소 차원에서 초자연적 주술에 

의존하려는 경향이 높다. 그러므로 전통사회에서는 생명이 잉태하길 
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그림5‒득남불(得男佛) 부산 기장 용궁사

기원하고 잉태한 생명을 무사히 

낳아서 건강하게 성장시키는 일이 

중요하게 요구되면서도 현실 여건

상으로는 매우 어렵고 위태로운 

일이었으므로 초자연적 주술행위

에 많이 의존하였다. 현대 과학과 

의학의 발전 등으로 기자ㆍ생육의

례에서 초자연적 주술에 의존하려

는 정도는 예전에 비해 많이 약화

되었지만 아직도 많은 주술적 출

생의례들이 행해지고 있다.

인간 생명의 근원인 기(氣)가 다

이아몬드(◇) 형태로 집증감산하는 가운데, 처음으로 생명력을 부여받고

서 위태로운 가운데 조금씩 그 생명력을 키워나가는 기자의례를 포함한 

출생의례에는 생명에 관한 의미가 무척 강하게 나타난다. 그리고 아들을 

낳아 가문의 대를 이어야 한다는 사회적 요구와 비례하여 가임기(可姙期) 

여성의 강박관념도 커질 수밖에 없다. 더구나 기자의례는 무형의 원기 

속에서 움트려는 잠재적 생명체를 대상으로 하다 보니 다른 일생의례에 

비해 의례의 공식화ㆍ제도화 정도가 매우 낮다. 기자의례의 이런 특성들은 

기자의례에 주술행위가 보다 쉽게 개입하도록 한다. 생육의례에서 돌잡

이, 사주에 맞춘 작명 등도 아이의 장래와 관련되므로 여전히 행해지고 

있으며, 본래 아이의 무병장수를 위한 아이팔기 풍습도 학업증진을 위한 

목적이 더해져서 꾸준히 행해지고 있다.

성년의례를 통해 소년ㆍ소녀는 사회 성인으로서 지위를 인정받는다. 

관례는 옛날에 성인이 된 것을 상징하기 위해 남자에게 상투를 틀어 

갓을 씌우던 관례(冠禮)와 여자에게 쪽을 찌고 비녀를 꽂아주던 계례(笄禮)

를 통틀어 말하는 것이다. 관례를 치르고 나면 당사자를 어른으로 대접한

다. 반가(班家)와 달리 상민들은 다른 절차를 밟아 어른으로 인정받았다. 

‘들돌’이라는 큰 돌을 들어 올림으로써 성인으로 인정받는 지방도 있었다. 

성년의례는 가장 약화된 일생의례로 인간의 현실 능력과 성년의례가 

추구하는 목표 간에 갈등 상황이 존재하지 않으므로 예나 지금이나 

주술적 행위가 개입될 여지가 별로 없다.



한국 일생의례의 성격 규명과 주술성 201

수연례와 관련해서 문헌에 가장 먼저 등장하는 용어는 ‘환갑(換甲)’으로 

󰡔고려사󰡕 ｢세가｣ 충렬왕 22년(1296)에 기록이 보이는데 환갑이 드는 

해는 오히려 더욱 근신(謹愼)하고 매사에 조심한다는 의미가 강하였다.42) 

갑년(甲年)에 더욱 근신하고 조심한다는 인식은 지금까지도 남아 있어서 

갑년을 피해 앞당겨 육순잔치를 하거나 늦춰서 진갑잔치를 하는 경우가 

있다. 그러나 인간의 생명력이 점차 약화되는 가운데 인생의 한 고비를 

넘기고서 치르는 수연례는 지금까지 무병장수한 것에 대해 감사와 축하를 

드리는 의미가 보다 강했으므로 주술적 행위가 개입될 여지는 혼례와 

상례에 비해 상대적으로 적은 편이다.

혼례ㆍ상례에는 주술적 인식이 아직도 많이 남아 있다. 왜냐하면 인생의 

주요 전환점이자 새로운 가정의 출발점인 혼인의례와 사람의 죽음을 

계기로 이승과 저승을 분리하는 상례에는 인간의 능력으로는 도저히 

어찌할 수 없는 부분인 새로운 가정의 앞날이 순탄할지 여부에 대한 

불안감, 죽음ㆍ저승ㆍ귀신이라는 두려운 대상에 대한 긴장감 등이 오늘날

에도 여전하기 때문이다. 그래서 혼인 준비과정에서의 궁합ㆍ사주단자ㆍ

택일 등에는 신랑ㆍ신부가 장차 해로할 수 있는지 여부를 미리 점치고 

해로를 기원하는 의미가 담겨 있다. 또한 장례와 관련해서도 많은 주술적 

사항을 가리고 있는데, 이는 죽은 자가 산 자를 해코지할지 모른다는 

두려움이 지금도 여전히 사람들의 인식 속에 남아 있기 때문이다. 그러나 

이미 신위(神位)에 좌정한 조령(祖靈)을 대상으로 하는 제례절차나 제사상

차림에서는 주술적 상징을 찾기가 어렵다. 왜냐하면 죽은 조상을 이승에

서 저승으로 분리시키는 상례에는 죽은 조상이 이승을 떠나지 않으려는 

과정에서 예기치 못한 상황이 생길 수 있고, 잡귀ㆍ잡신도 침범할 수 

있다는 우려가 크므로 주술적 의례가 강화되지만, 후손에게 음덕을 베풀 

수 있는 조상신으로 좌정하는 초우(初虞) 이후부터는 그런 우려가 사라지

고 종교적 의례로 전환되기 때문이다.

42) 󰡔高麗史󰡕 世家31 忠烈王 22년 2월 丙寅, “국사승(國師僧)이 왕에게 글을 올려 이르기를 

“전하께서 환갑이 되는 해이니 마땅히 몸을 조심하여 덕을 닦아야 할 것이요, 놀러 

다니거나 사냥하러 다니는 데 열중하여서는 안 됩니다”라고 하니……(國師僧獻書曰: 

殿下換甲之年, 宜小心修德, 不可荒于遊畋……)”
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IV. 맺음말

우리가 일반적으로 사용하는 가례ㆍ일생의례ㆍ통과의례 간에는 그 범주

와 특성에서 엄연히 차이가 있다. 하지만 일반적으로 그리고 학술적으로

도 관혼상제의 가례와 통과의례ㆍ일생의례를 혼용하는 경우가 적지 않다. 

그럼에도 불구하고 지금까지 관련 학계에서도 관혼상제를 통과의례로 

지칭하고, 통과의례와 일생의례를 동일시하는 관행에 대해서 심각하게 

고민하지 않고 있다. 이처럼 범주 차이가 나타나는 원인이 바로 한국 

일생의례의 주요 특징이라는 점에 착안하여 한국 일생의례의 성격을 

규명해보고자 하였다.

이 글에서 논의 대상으로 삼은 일생의례는 기자의례에서 제례까지 

두루 포괄하는 ‘인식적 일생의례’이다. 인식적 일생의례는 동아시아 문화

권에서 생명의 근원으로 무형의 원기를 상정해서 원기의 모아짐[集]과 

흩어짐[散]으로 사람의 태어남[生]과 죽음[死]을 인식하는 것과 깊은 관련이 

있다. 생명의 원기를 상정하기 때문에 잠재적 생명체가 대상인 기자의례

와 죽은 후 서서히 흩어지기 시작하는 혼백이 대상인 제례도 삶과 같은 

연장선상에서 이해한다. 그러므로 기자의례ㆍ제례도 당연히 일생의례에 

포함한다. 또한 인식적 일생의례는 개인의 새로운 사회적 지위를 확인하

려는 의례(rite)로서의 역할을 보다 강조하되, 사람 명(命)의 천부성과 

보본반시(報本反施), 가정과 사회의 실천윤리이자 교육의 장으로서 규범

(norm)의 성격도 함께 갖고 있다.

‘공감원리(유사ㆍ전염)의 잘못 적용, 초월적 힘의 직접 조작, 미지세계에 

대한 심리적 불안 해소, 제액ㆍ초복의 실현’을 특징으로 하는 주술은 

어떤 사회의 구성원들이 그들의 단순한 지식이나 기술적 능력으로 해결할 

수 없는 한계에 직면할 때, 그러나 그것을 추구해야만 할 때 이런 불가피한 

갈등 상황 속에서 현실에 굴복하지 않고 보다 실현 가능한 해결책을 

찾도록 제시해주는 기술이자 인식체계라고 하였다. 자연과 사회에 대한 

인간의 지식ㆍ이해가 충분하지 않았던 시대에는 인생의 전환점을 맞이해

서 그 불안감이 더욱 컸고, 그 고비를 무사히 넘기기가 결코 쉽지 않았다. 

이런 경우 고비에 따르는 불안감과 위험요소를 줄여서 그 고비를 무사히 

넘기고자 갖가지 주술행위를 비공식적으로 일생의례에 더욱 개입시켰다. 

그러므로 주술은 일생의례의 공식적 기능과 목적을 원활히 달성할 수 
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있도록 심리적ㆍ초자연적ㆍ비공식적ㆍ비제도적 측면에서 의례 기능을 수

행하는 역할도 담당한다.

일생의례를 통한 개인적ㆍ사회적 당연 추구 목표치와 인간의 제한된 

현실 능력 사이의 간극은 의례 수행 시 직면하는 갈등 상황의 정도이자 

의례에 초자연적 주술성이 개입하는 정도이다. 주술성 개입도가 전통사

회에서는 기자의례ㆍ생육의례에서 매우 높았으며, 혼례ㆍ상례도 높은 

편이었다. 현대사회에 이르러서 그 정도가 많이 낮아졌지만 기자의례ㆍ생

육의례, 혼례ㆍ상례에 여전히 주술이 일정 부분 개입하고 있다. 비록 

인간의 자연에 대한 지식과 이해가 높아졌다고는 하지만 인간 능력과 

이해 밖에 있는 부분이 아직도 엄연히 존재하기 때문이다.

사람이라면 누구나 치르는 일생의례 과정에 개입하는 주술성은 일생의 

행복을 바라고 이를 위해 제액초복을 기원하는 인간의 솔직한 심성을 

잘 반영하고 있다. 일생의례의 주술적 성격을 전근대적인 것으로 도외시

하기보다는 가족이나 친지ㆍ이웃 사람들이 한평생 무탈하게 지내길 간절

히 염원하는 심정의 산물로 받아들였으면 한다. 이 글이 그동안 미흡했던 

일생의례의 성격 규명에 작은 보탬이 되어 향후 보다 정합한 일생의례 

연구에 기여하고, 또한 일생의례가 함축ㆍ전달하는 주술성에 담긴 인간적 

의미를 보다 풍부하게 이해하는 데 조금이나마 도움이 되길 바란다.43)

43) 이 글은 애초 제2장에서 분석한 한국 일생의례의 성격을 바탕으로 기(氣) 개념을 원용하

여 한국 일생의례의 주술성을 고찰하고자 하였다. 그러나 막상 접근해보니 일생의례라

는 개념과 마찬가지로 주술성이라는 개념도 학계에서는 분석적으로 사용되고 있지 

않았다. 그래서 주술성에 관련된 원론적인 내용부터 다시 파악하면서 ‘공감원리 오해/

초월적 힘 조작/미지 불안 해소/제액ㆍ초복’이라는 주술성 요소를 도출하는 과정을 거쳤

다. 그러다보니 한정된 원고 분량 안에서 제2장과 제3장이 겉도는 느낌이 들 수 있다. 

이 점에서 대해서는 읽는 이들의 양해를 구한다.
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국 문 요 약

관혼상제인 가례와 통과의례ㆍ일생의례 간에는 범주의 차이가 확연함

에도 불구하고 현재 명확한 개념 구분 없이 혼용되고 있다. 동아시아 

문화권에서는 무형의 ‘원기(元氣)’를 만물의 생성 근원으로 상정하고 

사람의 생(生)과 사(死)도 원기가 일정 기간을 두고 서서히 모아지고 

흩어지는 과정으로 이해하였다. 그러므로 통과의례적 일생의례에서는 

포함되지 않는 출생 전의 기자(祈子)의례와 죽은 후의 제례까지도 인식적 

일생의례로 포함한다. 인식적 일생의례는 개인의 새로운 사회적 지위를 

확인하려는 의례(rite)로서의 역할을 보다 강조하되, 사람 명(命)의 천부성

과 보본반시(報本反施), 가정과 사회의 실천윤리로서 규범(norm)적 성격

도 함께 갖고 있다. 그러므로 이와 관련해서 가례에는 생육(生育)의례와 

수연례(壽宴禮)가 포함되지 않는다.

‘공감원리(유사ㆍ전염)의 잘못 적용, 초월적 힘의 직접 조작, 미지세계에 

대한 심리적 불안 해소, 제액초복의 실현’을 특징으로 하는 주술은 사람들

이 그들의 단순한 지식이나 기술적 능력으로 해결할 수 없는 한계에 

직면할 때, 그러나 그것을 추구해야만 할 때 이런 불가피한 갈등 상황 

속에서 현실에 굴복하지 않고 보다 실현 가능한 해결책을 찾도록 제시해

주는 기술이자 인식체계이다. 자연과 사회에 대한 인간의 지식ㆍ이해가 

불충분했던 시대에는 인생의 전환점을 맞이해서 그 고비를 무사히 넘기고

자 갖가지 주술행위를 비공식적으로 일생의례에 더욱 개입시켰다. 일생

의례를 통한 개인적ㆍ사회적 당연 추구 목표치와 인간의 제한된 현실 

능력 사이의 간극은 의례 수행 시 직면하는 갈등 상황의 정도이자 의례에 

초자연적 주술성이 개입하는 정도이다. 그러므로 의학이 발달한 현대사

회에 비해 전통사회에서는 주술성의 개입 정도가 기자의례ㆍ생육의례에

서 매우 높았으며 혼례ㆍ상례도 높은 편이었다.
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