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神話學的으로 본 江陵端午祭의  特徵 

金善豊 / 中央大學校 民俗學科 名譽敎授

 

1. 강릉단오제 제신(諸神)의 이동(移動)

태초(太初)에 우주는 하나의 점이었다고 한다. 태초(太初)란 단어는 천지가 크게

(太) 열린 맨 처음(初)을 말한다. 천지가 창조될 때 맨 처음 말이 있었고, 그 말에 

의해 신화는 창조되었다. 말에 조어(祖語 ․ 祖上語)가 있듯, 신화에도 신화의 신화, 

곧 '조신화(祖神話 ‧ 祖上神話)'가 있었으니 그것이 우주기원신화이다.

원초과학적(原初科學的) 성격으로 볼 때 신화는 인문(人文) ‧ 자연현상(自然現象)

들에 대하여 태초적 설명을 하려 했고, 사회적 기능 면으로 볼 때 신화는 집단신앙

(集團信仰)을 만들어 단결의 핵심 역할과 기능을 하도록 종용해 왔다.

막스는 일찍이 "그 어떤 신화든지 모두 상상 속에서 혹은 상상을 빌어 자연의 힘

을 정복하고 자연의 힘을 형상화한다‥‥‥. 신화는 사람들의 환상을 거쳐 비의식적인 

예술방식으로 표현된 자연과 사회형식 그 자체"라고 하였다. 

신화에서 볼 수 있는 이런 상상, 신화적 환상은 당시 원시인들에게 있어서는 진

짜로 믿는 사실처럼 이해되었으며, 꾸며낸 이야기가 아닌 진실한 인식과 소원으로 

표현되었던 것이다. 이처럼 신화는 원시인들이 가지고 있던 자연과 사회에 대한 왜

곡된 관념과  표상, 그에 기초한 신앙심과 종교적 관념에 토대하여 생활을 반영한 

무의식적인 예술적 개작인 것이다. 

그러면 신화는 어떻게 창조되었을까?

원시인간들이 동물계에서 벗어나 인간계로 넘어왔을 때에는 동물과 구별되는 비

상한 두뇌와 두 손 외에 아무것도 없었다. 

생존을 위하여 원시인간들은 주위에 욱실거리는 맹수들과 싸워야 했으며 자주 변

하는 대자연의 위협에 맞서야 했다. 이런 과정에서 손과 대뇌의 발전을 가져왔고 

노동도구도 만들어내게 되었다. 노동실천의 반복과정에서 최초의 인류는 점차 머리

가 트게 되었고 대자연을 인식하고 대자연을 개조하려는 욕망이 생기게 되었다. 이

리하여 인류는 점차 세계를 인식하고 자연을 정복해가는 문명의 길에 들어서게 되

었다. 바로 이 역사적인 입구처에서 인류는 최초의 생산공구인 돌도끼 ․ 활 ․ 집게 

등과 최초의 정신적 산물인 신화를 창조해 낼 수 있었다. 어찌 보면 이 같은 제 창

조는 인간의 욕망이요, 욕망의 에너지가 문예적으로 표현된 것이 신화라 하겠다.
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원시인들의 상상 속에서 꿈은 매우 중요한 의의를 가지는 계시였다. 그들은 꿈속

에서 자지 않을 때와 같이 산에 가서 사냥도 하고 강에 가서 고기도 잡았으며, 또 

다른 씨족들과 싸우고 죽이고 죽기도 하였다. 그런데 잠을 깨고 보면 자기는 죽지

도 않았고 어디에 가지도 않고 그곳에 누운채로 있음을 알게 되었다. 그들은 또 죽

은 사람도 그들의 생시와 같이 산 사람들과 함께 있는 꿈도 꾸었다. 이러한 기이한 

현상은 그들의 상상력을 크게 계발시켜 주었다. 그들은 사람이 죽은 후 누워 있는 

모양이 산 사람이 잘 때와 비슷한 것으로부터 죽은 사람도 산 사람이 꿈에서 활동

하는 것처럼 현실이 아닌 다른 세계에서 활동하고 있으리라고 생각하였다. 이로부

터 원시인들은 사람에게 손으로 만질 수 있고 볼 수 있으며 감각할 수 있는 실재한 

육체 외에 또 공허하고 만질 수도 볼 수도 없는 정신적인 지배력과 영혼이라는 것

이 있다고 생각하였다. 원시인들은 죽은 사람이 꿈에 산 사람과 함께 활동할 수 있

는 것은 바로 그 죽은 육체를 떠난 영혼이 떠돌고 있기 때문이라고 상상하였다. 그

들은 인간은 삶 - 죽음 - 삶(生活) - 죽음이라는 주기를 넘나들며, 인간세계나 우

주세계도 주기적 윤회의 법칙에 따라 흘러간다고 믿었다.

"자연의 힘이 인격화됨으로 하여 최초의 신이 나타나게 되었다."고 한 엥겔스의 주

장대로 원시인들은 사람 자신의 형상에 비추어 다종다양한 신들을 만들어 내었으며 

동시에 신들의 생활, 운동과 그들 간의 싸움이 마침내 복잡하고 거창한 자연현상을 

이룬다고 생각하였다. 신이란 인간이 상징적 인격을 부여한 영(靈)을 말한다. 고대 

희랍인들은 일월성신(一月星辰), 산천해륙(山川海陸), 그리고 비온 뒤의 무지개와 강

가에 피어난 수선화까지도 그 모두가 신의 조화로 이루어졌다고 생각하였다. 따라서 

인류에게 주는 화복수요(禍福壽夭) 등은 모두 신의 의지에 의해 결정되는 것이라고 

보았다. 태양의 움직임은 태양신인 아폴로가 천차(天車)를 몰고 하늘에 떠돌아 다니

는 것이며, 세차게 타오르는 산불은 불신이 불을 뿜었기 때문이라고 보았다. 모든 

신화에서 나오는 일신 ․ 월신 ‧ 풍신 ‧ 운신 등이 다 그러한 표현의 하나로 이해되어

야 한다. 우리민족의 단군신화에 나오는 풍백 ‧ 우사 ‧ 운사도 바로 자연을 다스리는 

초인간적인 힘을 가진 신으로 이해해야 할 것이다. 이렇게 호기심과 의문으로 충만

된 원시인들은 만사만물의 창조와 변화에 대하여 모두 억측과 환상적인 해석을 가하

고 의인적인 묘사를 하였다. 그리하여 자연현상을 신화적으로 해석하고 우주만물의 

내력을 환상적으로 설명하는 해석신화가 창조되게 되었던 것이다. 생산력의 발전과 

인식능력이 제고됨에 따라 점차 개벽신화와 인류기원신화가 나오게 되었고, 그 후 

조상신, 그리고 마지막으로 권력과 결합된 지배신 ―  천제와 같은 신이 나타나게 

되었다. 이처럼 자연신화가 먼저 나오고 인문신화가 후에 생성되었던 것이다.

개벽신화와 같은 원시인의 신화를 자연신화(自然神話)라 한다. 자연신화 시대는 

점점 인지의 발달로 실존 인물의 신화 시대로 이행되어 가는데 이 때의 신화가 인

문신화이다. 인문신화 시대는 대개 영웅신화 시대를 말한다. 예를 들면, 왕이나 장

군 등이 주로 신화상의 주인공의 대열에 오르게 되는데 민족마다 자기 민족의 영웅

으로 상징체계를 세워 나간다. 
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역사적으로 볼 때 강릉시와 평창군은 예맥국(濊貊國)의 옛 땅이다. 강릉시가 예국

에 속했다면 평창군 봉평면과 대화면, 진부면은 한 때 맥국의 문화권에 속했다.

대화면에서는 청동기시대의 유물로 고인돌이 다수 발견되었으며, 부족국가 시대 

맥국의 왕인 태기왕(泰岐王)이 잠시 국가를 건설했다는 전설이 다수 전한다. 당시 

태기왕은 오늘날 산신이나 서낭신의 자격으로 각 마을에 봉안되어 있다. 

이처럼 이곳 제의는 신라적 이전분인 태기왕신을 모시는 제향이라는 점이 특징인

데, 한(恨)에 간 왕신이기에 큰 축제로 승화될 수 없었다.

그러면 맥국을 평정한 예국의 경우는 어떠한가?  예국에는 무천(舞天)이라는 축

제가 있었다고 하나 그 규모는 상세히 알 수 없다. 다만, 무천이란 용어가 문헌에 

따라 사람 인 변을 쓴 무천(儛天)이란 단어로 나타나고 있는 점을 감안한다면 인간

이 하늘을 향해 춤을 추는(기원하는) 축제였음이 분명하다.

그렇다면 하늘과 교신할 수 있는 가장 가까운 곳은 산이었을 터인데 그 산은 어

떤 산이었을까?

그 산은 다름 아닌 오대산(五臺山)이었던 것이다.

문화적으로 볼 때 예국시대 진부면은 예국의 땅이었을 것으로 추단된다. 굳이 문

화의 경계선을 긋자면 봉평과 진부, 곧 태기산과 오대산 사이가 문화의 한 큰 선

(線)의 묶음(束) 내지 띠(帶)의 경계가 되지 않았나 추측된다. 예국은 승리한 나라

이었기에 태기왕 신화와 같은 한의 정서가 이어내려오지는 않았고, 자연신화 위주

의 무천과 창해역사(滄海力士)와 같은 장군신이 신격상으로 승화시켜 나갔다. 심리

학적으로 승화란 도착된 에너지의 변형이다. 신라 이전에 이미 장군신을 승화시켰

던 모형을 우리는 이곳에서 발견할 수 있다.

자연신화가 대체신화(代替神話)를 낳게 된 시기는 신라가 삼국통일이라는 대업(大
業)을 달성한 이후이다. 곧, 예국의 자연신화는 불교국가답고, 무교국가다운 대체신화

를 무천 속에 삽입시켜 나갔으니 전자가 범일국사신이요, 후자가 김유신장군신이다.

일찍기 손진태(孫晉泰)는 ≪조선신가유편 朝鮮神歌遺篇≫,(향토연구사, 동경, 

1930. 5, 日と月と星)에서 한 ‧ 중 ‧ 일 삼국의 신화는 같은 문화권에서 가질 수 있

는 우주관을 공유하고 있는 것이 사실이나, 세부적인 신화 형상에 들어가 살펴보면 

각기 독자적인 우주론을 갖고 있음을 발견하게 되고, 무엇보다 우주 지배의 최고신

이 일본에서는 태양의 여신인 천조대신(天照大神)임에 대하여 한 ‧ 중에서는 태양신

을 결코 최고위(最高位)의 신에 두지 않고 있으며, 그는 최고신에 종속된 수많은 직

능신 가운데 하나일 뿐이라고 하였다.

손진태의 주장을 빌리지 않더라도 강릉단오제 신화는 자연신화 시대를 지나 인문

신화 시대에로 접어들면서 한국신 만을 위주로 한 신화 체계를 꾸려 나갔음을 잘 

알 수 있다.

인간은 순환의 법칙을 좋아한다. 그들은 어김없이 찾아 왔다 이내 가버리는 봄

(출생) ‧ 여름(성장) ‧ 가을(성숙) ‧ 겨울(사멸)이라는 사계(四季)의 순환을 자연의 법

칙 ‧ 우주의 질서로 이해하였다. 또 사계를 분할하여 12달 24절기 등으로 순환체계
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를 만들고 그 순환의 주기마다 형식적 제의와 축제신화를 만들어 나갔던 바, 프라

이는 이들이 4가지 갈래로 그  원형이 표출된다고 보았다.

첫째, 새벽, 봄, 출생 단계 - 영웅의 출생 신화, 부활과 재생의 신화, 창조의 신

화, 암흑, 겨울, 죽음의 세력이 패배한다는 내용의 신화(이 네 신화는 하나의 싸이

클을 형성한다.), 이 신화의 싸이클에 부차적인 인물로서, 아버지와 어머니가 등장

한다. 이 신화의 단계에서 소위 로만스(영웅 기담<奇談>)과 대부분의 열광적 찬가 

및 광상곡(狂想曲)의 원형이 생긴다. 

둘째, 정오, 여름, 결혼 또는 승리의 단계 - 인간의 신격화, 거룩한 혼인 관계, 

<낙원>에의 입장에 관련된 신화. 부차적 인물로서는 친우와 혼인한 신부. 희극, 전

원시, 목가의 원형이 된다. 

셋째, 석양, 가을, 죽음의 단계 - 가을, 신의 사망, 영웅의 급작스런 죽음, 희생, 영웅

의 고립에 관한 신화. 부차적 인물로는 모반자와 유혹자가 있다. 비극과 엘레지의 원형.

넷째, 어둠, 겨울, 해체의 단계 - 그러한 세력들에 관한 신화, 대홍수와 대혼돈

의 신화, 영웅의 패배의 신화, 소위 제신의 몰락의 신화, 부차적 인물은 식인귀, 마

녀, 풍자문학의 원형이다.

특히 그는 영웅에 관한 신화는 영웅의 종족적 사명에 초점을 두며, 영웅은 그 사

명의 완수를 위한 추구(quest)에 나선다고 주장하면서 추구신화(quest-myth)에 나

타난 신화영웅은 메시아적 중요성까지 갖고 있는 일이 종종 있다고 강조하였다.

그렇다면, 성황신인 범일국사신과 산신이 김유신장군신은 어떤 메시아적 사명 완

수를 위한 추구(quest) 직능을 하고 있을까?

한 마디로 범일국사신은 불교신앙의 메시아였으며, 김유신장군신은 무교신앙과 선

교신앙의 메시아였던 것이다.  강릉단오제 대성황사에 모셨던 12신들은 각기 직능신 

자격으로 봉안되어 있으며 메시아로서의 역할도 일부 하고 있음을 알 수 있다. 

2. 제의신화로서의 강릉단오제 

한민족의 3대 명절은 설, 수릿날, 가배라 할 수 있다. 이처럼 3대 명절은 3분법

적 해석이 가능한데 이는 3이란 수가 가지고 있는 민족 정서와 무관하지 않다. 

3대 명절을 도표화하면 다음과 같다.

 신성의상    시   ‧   년  축제

설  날 (元旦) 설 빔 (歲粧)(0) 아침.......소년 봄축제(0)

수릿날 (端午) 술의(戌衣·端午粧)(0) 점심........청년 여름축제(0)

가뱃날 (秋夕) 가배빔 (秋夕粧)(0) 저녁.....중장년 가을축제(0)

동짓날(冬至) 동짓날(∆) 노인 겨울축제(x)

                                        ❇ ∆는 있을 수도 있음을 표시함.
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≪동국세시기≫에 의하면 수릿날을 수레날이라고 하는데 이는 수레바퀴 모양의 

쑥떡을 해 먹기 때문이라고 설명하고 있다. 그러나 수레가 가지고 있는 깊은 상징

의 세계를 추구해 보면 ‘수레’가 곧 ‘태양’을 상징하고 있음을 이해할 필요가 있다.

또한, ≪열양세시기≫에 보면 ‘수뢰일(水瀨日)’이라고 해서 “밥을 물의 여울에다 

던져 굴삼려(屈三閭)를 제사 지냈기 때문”이라고 한학자다운 견강부회를 서슴치 않

고 있는 학자도 있으나 그 같은 해석보다는 한국의 풍농기원제인 용신제나 수신제

적(水神祭的) 시각으로 단오에 접근했어야 했다.

그러나, 진정한 단오의 한국적 의미는 ‘수리’라는 단어 속에 있다.  수리란 봉(峰)

이나 위[上] ‧ 높다[高]는 뜻 외에 ‘신(神)’이란 뜻을 지니고 있어, 단오는 ‘신(神)이 

오시는 날’ 곧 ‘신일(神日)’을 말한다.

그렇다면 어떤 신이 내려오는 날일까?

7C 문헌인 ≪수서 隋書≫에 전거하면 신라인들이 받드는 신은 일월신(日月神)임

을 알 수 있다.

신을 모시는 관점에서 볼 때 설과 추석은 월신축제(月神祝祭)요, 수릿날은 일신축

제(日神祝祭)라 할 수 있다.

첫째,  ‘남추석북단오(南秋夕北端午)’란 속담에서 알 수 있듯이 중부지방 이남은 

추석이, 중부지방 이북은 단오가 성했다. 북한의 평양과 개성은 단오 축제가 대단

했으며, 한국의 단오 축제로는 무형문화재 제13호로 지정된 강릉단오제가 가장 유

명하다. 우선, 강릉단오제가 다른 단오제와 준별되는 점은 무엇이고, 그 특징이 무

엇인지를 살펴보기로 한다.

첫째, 신화상으로 보아 거금 1000여 년 전 고려 태조 왕건의 개국신화와 연결된

다는 점이다.

왕건이 대관령에서 신검과 치열한 전투를 벌일 때의 일이다. 피로에 잠시 낮잠을 

자고 있을 때 꿈에 승속이신(僧俗二神)이 신병(神兵)을 이끌고 와서 신검 무리를 격

멸시켰다. 깨어보니 문득 전쟁에 이겼다고 되어 있다. 이 두 신이 다름 아닌 신라 

장군 김유신과 강릉 학산 출신 범일국사(梵日國師)였음을 알게 된 왕건은 신의 음

조에 고마워 그곳 대관령 정상에 사우(祠宇)를 짓고 대대로 제사 올리도록 하였다. 

태조가 <훈요십조訓要十條>에 산천제(山川祭)를 꼭 지내라고 명한 것도 이로 말미

암는다.

둘째, 김유신장군과 범일국사를 포함한 12신을 강릉 대성황사(大城隍祠)에 모시고 

있다는 점도 특이하다.

이들 제신(諸神)은 신라 때 분이 대다수이고 강릉 출신의 연화부인지신(蓮花夫人
之神)과 범일국사뿐 아니라 우산국을 점령한 공로로 신격화된 김이사부지신이라든

가 충청도에서 이곳 강릉 땅에 와서 벼농사를 일깨워준 곡신 초당리부인지신까지 

있어 흥미로운 신격화 작업이 이루어졌음을 읽을 수 있다.

대성황사의 12신위은 다음과 같다.

김유신지신(金庾信之神) ․ 범일국사지신(梵日國師之神) ․ 김이사부지신(金異斯夫之



亞細亞의 無形文化遺産 및 端午文化

12

神)․초당리부인지신(草堂里夫人之神) ․ 연화부인지신(蓮花夫人之神) ․ 태백대왕신(太
白大王神) ․ 감악산대왕신(紺岳山大王神) ․ 송악산지신(松岳山之神) ․ 성황당덕자모지

신(城隍堂德慈母之神) ․ 서산송계부인지신(西山松桂夫人之神) ․ 신무당성황신(神武堂
城隍神) ․ 남산당제형태상지신(南山堂帝形太上之神) 이다.

셋째, 중국 연변 조선족 민속학회장 정길운(鄭吉雲)의 ≪조선족민속≫에 의하면 

“그네의 발생은 강릉의 한 사람이 모기를 피하기 위하여 만든 요람이 그네의 시초

였다고." 기술되어 있다. 여성들의 그네타기뿐만 아니라 씨름도 좋아했고 관노가면

극과 용물놀이, 석전(石戰)까지 있어 모든 집단적 단오놀이를 거의 다 볼 수 있는 

곳도 이곳뿐이라는 점을 지적해 두고자 한다.

넷째, 지금도 ‘신주(神酒) 빚기’로부터 단오가 끝나는 날까지 장장 50여 일이 걸

리는 긴 축제 형식을 취하면서 서서히 진행된다는 점도 다른 곳 단오제 풍속과 다

른 특기할 사항이다.

다섯째, 신들도 외로워 남녀신(男女神)의 결함(Hieros Gamos) 현상이 나타나고 

있는데 대관령국사신(梵日國師之神)과 속간(俗間)의 정씨가녀(丁氏家女)와의 부부 

간의 인연은 호랑이를 이용한 약탈혼의 형태를 취하고 있지만 이 지방 신화에 흔히 

나오는 설화의 특징이기도 하다.

여섯째, 난장은 경제성이 있어야 하고 관광적 효과가 있어야 하는데 이를 충족시

키고 있다는 점을 들 수 있다.

일곱째, 필자는“신화 없는 축제는 축제가 아니다.”는 이론을 축제를 비평한다.

강릉 부사가 대관령 산정(山頂)에 조랑말 타고 가서 신을 모시고 내려와 남대천변

에 가설(假設) 서낭당을 지어 놓고 신들을 초치(招致)해 인간과 더불어 축제를 벌이

고, 다시 환우굿을 끝으로 대관령으로 보내드리는 제의상의 질서체계가 완벽하다는 

점도 한 특색으로 꼽고 싶다.

3. 영웅신화로서의 강릉단오제

우리나라에서는 수레을 사용한 시초가 언제였는지 그에 대한 기록은 없으나 신라

나 가야시대의 옛 무덤에서 수레 모양의 토기가 출토되고 그 형태가 매우 정교한 

것으로 미루어 매우 일찍부터 이용하였으리라고 본다. 출토된 전차(戰車) 중에는 바

퀴가 둘 달리고 전면을 제외한 삼면에 틀을 박아서 앉는 이의 안전을 도모한 것도 

있다. 또 틀바닥 앞쪽에 채를 걸고 그 끝에 가로막대를 대었으며 V자형의 멍에에 

걸어 말 두 마리가 끌도록 되었다. 이와 같이 북방 기마민족들은 이미 전차를 전장

에서 사용했던 것이니 그 역사 또한 가야 이전으로 소급된다 할 것이다.

그러면 수레가 가지고 있는 민속적 상징성은 어디서 찾을 수 있을까? 고분에 부

장된 명기 중에는 차형토기(車形土器)라는 것이 있다. 이들은 일상생활용품이 가지

는 표상(表象)과는 달리 타계(他界) 여행용 수레로서의 표상을 지니고 있다.
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지금까지 알려진 것은 전부 신라 고분과 가야 고분에서 출토된 것으로 신라의 것

은 경주시 황남동 미추왕릉지구 계림로 25호분옹관묘(甕棺墓)에서 출토된 것이 유

일하다. 앞이 트이고 뒤가 막힌 상자모양의 수레와 커다란 2개의 바퀴로 구성된 바

퀴는 이 토기는 표현이 매우 사실적이다. 12, 13개의 살로 구성된 바퀴는 굴대(車
軸)와는 별도로 제작된 뒤 조립되어서 회전할 수 있게끔 되어 있다.

한편 이 밖의 수레형 토기들은 모두 경주를 제외한 경상도지역에서 발견되고 있

어서 가야문화와의 관계와 밀접했음을 알 수 있다. 지금까지 11점이 소개되었는데 

계림로 고분에서 발견된 것과 같은 수레모양을 그대로 보뜬 것은 한 점도 없다.

형식은 크게 두 가지로 나눌 수 있다. 우선 굽다리 위에 뿔잔 2개를 마주보게 얹

고, 다시 2개의 수레바퀴를 각배의 교차부위에 각배의 방향과 직각이 되게 붙인 형

식과, 기본적인 모티브는 앞의 형식과 동일하나 각배 대신 작은 컵 모양의 용기를 

붙인 형식이 있다.

이 같은 형식의 차이에도 불구하고 그 쓰임새가 사자(死者)의 영혼을 저 세상으로 

운반한다는 면에서는 공통된 의미를 지니고 있다.

흔히 사자의 영혼을 운반하는 토기는 배모양토기, 오리모양토기, 말모양 마형토

기(馬形土器)등이 있는데 이들의 기능과 유사한 면을 발견할 수 있다.

고려 고종 18년(1231년)에 서북면 병마사(兵馬使)로 있던 박서(朴犀)는 몽골장군 

살리타이가 구주성을 침공할 때 대포차(大砲車)와 누차(屢車)들을 사용했으나 철통

같이 사수할 수 있었다고 한다.

그렇다고 한다면 적어도 그 이전인 고려 초에는 외바퀴수레 정도는 원시적이나마 

전장에 사용하였을 가능성이 짙다. 차전 이용의 중요성은 그 후 김육(金堉)의 <용

차론  用車論>에도 언급이 되고 있다.

그런데 수레는 몽골 빠오의 천장이 가지고 있는 천궁적(天宮的) 의미에서와 같이 

하늘의 뜻과, '높다(高)', '위(上)', '신(神)'이란 뜻이 더불어 존재한다.1)

단오(端午)를 일러 '수릿날'이라 하는데 원래 '수레날'에서 온 말이다.

이로 본다면 '수리'를 '수리치'로만 어의적 해석을 내리기보다는 '천신하강일(天神
下降日)'로 해석하는 것이 좋을 것 같다. 물론 천신은 일원신을 지칭한다.

수릿날은 태양의 기(氣)가 극(極)에 달하는 날이다. 단오날 쑥을 뜯어도 오시(午
時)에 뜯어야 약효가 제일 좋다. 다시 말해. 인간이 태양신(太陽神 ․ 日神)을 가장 

가까이 접하게 되는 날이 수릿날인 것이다.

강무학은 차전놀이마저 단오절 놀이의 일환임을 다음과 같이 강조하고 있다.

"고대 농경산회의 통치조직을 보면 한 마을에는 소정의 병사 즉. 장정과 전쟁기

구며 또 수레(車)를 상비하였다".

까닭에 수레를 모두 모아서 그 수가 천개나 되면 천승천자(天乘天子)요, 또 수레

가 만개가 되면 이것을 만승천자(萬乘天子)라고 불렀던 것이다. 이 수레는 농사에도 

1) 몽골 빠오의 천궁은 수레 모양의 살로 되어 있으며 하늘 그 자체이면서 태양신을 상징한다. 하늘 나라의 신이 
천궁을 통해 하강하는데, 천궁에 말의 깃텃을 달아 놓아 신목(神木) 역할을 담당하게 한다. 말의 깃털과 수레
가 가지고 있는 상징성도 영혼의 운반 매체로서의 기능으로 해석할 수 있다.
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필요한 농쟁기로 쓸 수가 있지만 이와 아울러 전쟁에도 치중(輜重), 녹각전(鹿角戰) 

등에서 없어서는 안 될 병장기인 것이다. 따라서 5월 5일 단오제에는 수레를 동원

하여 왕의 열병식에 참여하였던 것으로 볼 수 있다. 이러한 풍속이 후대에 이르러 

수레쌈 차전(車戰)놀이 등으로 변하여 지방의 세시풍속으로 남게 되었던 것이다. 

이와 같이 강무학은 수레쌈놀이를 단오절 민속놀이로 보았으나 <동국세시기) 에

는 상원(上元)의 놀이라고 기록되어 있으니, 상원의 차전놀이는 월신(月神)을 모의

한 놀이요, 단오의 차전놀이는 일신(日神)을 모의한 놀이로 해석하고자 한다. 

지금은 그 흔적조차 찾을 길 없지만 옛낱에는 마당 한 쪽에 한 채를 따로 세워 

수레를 넣을 수 있도록 꾸민 건물이 있었으니 그곳을 '수렛 간(間)'이라 한다. 한국

인은 장광,곳간, 마구간은 물론이거니와 칙간(厠間)마저도 신을 설정해 놓고 살아온 

민족이다. 수렛간 또한 신성공간으로 여겨왔을 터인데 그 곳에 신이 상주해 있었다

면 일신(日神) 아니면 마신(馬神)이 안주해 있을 가능성이 짙다. 

≪삼국사기⟫ 귄제 33 거기조(車騎條)에서는 그 꾸밈의 사치스러움을 제약하는 

법규까지 정하고 있을 정도이니 수렛간 치레가 대단했을 것으로 믿는다. 

우선 안동차전놀이의 신화적 전거(典據))를 정리하면 대략 다음과 같다. 

안동의 차전은 문헌적 기록이 전무하나 다음과 같은 전설이 구전되어 내려온다. 

고려 태조 왕건(王建)은 후백제의 견훤과 안동에서 결전을하게 되었다. 이 때에 권

신(權神), 김선평(金宣平), 장길(張吉) 세 장군이 있어 왕건 편에 가담하여 견훤을 

패하게 하였으니 이 세 분을 태사로 모시어 삼태사(三太師)라 이르고 삼태사가 충

성을 발휘하여 승리로 이끈 데 대한 기념으로 차전놀이를 하게 되었다고 한다. 이 

때문에 안동부로 승격시켰고 사후에는 이 세분을 위한 삼태사묘를 건립하여 오늘날

에 이르기까지 시민들이 신격화하여 제사를 지내고 있는 것이다.

또, 옛날 후백제의 왕 견휜은 지렁이었다. 지렁이가 인화(人化)해서 안동 땅에 왔

다. 안동 사람들은 이 지렁이를 몰아내기 위해서 소금배(옛날에는 소금배가 낙동강

을 거슬러 안동까지 올라 왔다고 한다.) 를 풀어 낙동강을 짜게 만들고 안동읍이 

안동읍인이 나와 집단적으로 팔짱을 끼고 어깨로 지렁이를 밀어 강물에 떨어뜨렸

다. 그랬더니 지렁이는 짠물에 들어가 죽고 말았다. 이 일이 있은 후에 안동 사람

들은 지렁이를 떠다밀 때처럼 떼지어 차전놀이를 하였으니 차전놀이 때에는 손을 

쓰지 않고 팔짱을 낀 채 어깨로 서로 밀어댄다고 한다.(임동권, 1967년 12월 조사)

그러면, 춘천 외바퀴수레 싸움의 신화상의 인물은 어느 분인가? 신숭겸 장군일 

수밖에 없다.

원래 신숭겸 장군은 ⟪동국여지승람⟫ 곡성현 인물조에 보면,

"신숭겸은 춘천조에 상세하나 세상에 전하기를 숭겸은 죽어서 현의 성황신이 되

었다. (申崇謙 祥春川 世傳崇謙死爲 城隍之神)"

고 기록되어 있어, 역사적으로 숭앙받았던 신격화된 인물이었음을 알 수 있다.
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예를 들면, 예종은 팔관회를 열고 신숭겸, 김락(金樂) 두 공신을 흠모 ․ 추도하여 

향가인 도이장가(悼二將歌)까지 지었던 것이니, 그의 충절은 당시 사회의 충의에 대

한 표본이 되었던 것이 분명하다.

그는 삼중대광(三重大匡)에다가 태사로 추증, 태조묘정에 배향되었고, 곡성의 양

덕사( 陽德祠), 춘천의 도포서원(道浦書院). 평산의 태백산성사(太白山城祠)에 제향

되고 있는 것이다.

안동의 설화와 대비해 볼 때 춘천(당시 光海州)출신인 개국벽상공신(開國壁上功
臣) 신숭겸 대장군은 안동의 삼태사보다 더 큰 공으로 살신성인으로 보위하며서 공

산전투(公山戰(927)에서 태조의 어의(御衣)로 갈아 입고 어차(御車)를 타고 적진 뛰

어 들어 태조를 구하고 전사

한 분이었기에 그 분에 대한 추모의 정은 더더욱 컸을 것이다. 흔히 원시적 놀이

의 발생은 그들 사회의 임금이나 장군의 위대한 치적이라든가 위엄을 기리기 위한 

기념 행사나 제의에서 시작된다. 그들은 노래로, 아니면 연극으로 위대한 분을 하

나 하나 묘사해  나갔던 것이다. 

신숭겸 장군에 대한 흥미로운 점은 안동의 세 분이 태사였다는 점과같이 신숭겸 장

군 또한 태사였다는 점이다. 그리고 더 강력하게 민속놀이와 축제의 가능성을 시사하

는 점은 신숭겸이 평산의 태백산성과 곡성, 춘천에서 신격화되어 있다는 점이다. 

황해도 예성강 상류에 있는 태백산성을 일명 '성황산성(城隍山城)'이라 하거니와 

그곳에 '태사사(太師祠)'가 있어 개국공신들이었던 신숭겸(申崇謙), 배현경(裵玄慶), 

홍유(洪儒), 복지겸(卜智謙)을 신으로 모시고 있다. 태백산성은 봄이면 부녀자들이 

춤을 추며 성밟기를 하는 곳으로 성돌이를 하면 건강해지고 일년 신수가 좋아진다

는 곳이다. 특히 신숭겸 장군의 상은 철상으로 되어 있는데 눈이 부리부리하고 매

우 무서워 그 눈만 마주쳐도 학질이 낫고 재수가 좋으며 아이를 못 낳는 여자들은 

아이를 낳는다는 속설이 전한다. 

이상에서 강릉단오제와 마찬가지로 경산한 장군제에서도 무신(武神)을 모시는 사

례를 예거 했거니와 이 같은 현상 속에서 '나라지킴이'나 '부족(마을)지킴이'로서의 

신화적 직능을 읽을 수 있다.

3. 맺 음 말

이상에서 단오의 세시풍속 상의 의미와 장군제로서의 단오의 역사적 기능을 살펴

보았다. 

• 단오제는 천상의 높은 신이 하강한 날을 축하하고 제의적 기능이 있음을 '수레'

를 통해 발견할 수 있었다.

• 강릉단오제에는 '돌베게 잠잔다'는 말이나 '과부가 구제된다'는 말이전하고 있

다. 다름 아닌 짝짓기 축제로서의 기능을 말하고 있는 것이다. 
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  서구의 여름 축제에도 "He is a festival child."란 말이 있어 여름축제의 사회

성을 찾을 수 있다. 

• 단오는 달신(月神) 제의나 축제라기보다 May Pole이 상징하듯 일신(日神) 제의

나 축제로 해석해야 할 것이다. 단오절 놀이로 차전(車戰)놀이 곧, 수레싸움놀

이를 들어 수레가 일신 상징물임을 증명해 보았다. 수레는 티벳이나 몽골에 지

붕꼭대기에 있는 법륜(法輪) 곧, 달이나 태양을 상징한다. 

• 한국인의 3대 축제는 설, 단오, 추석이다. 우리 민족은 3분법적 사고를 가지고 

축제를 치루어 온 민족이다. 흑룡강성의 조선족은 설은 아침이요. 단오는 점심

이요, 추석은 저녁에 해당한다는 사고법을 지니면서 살고 있다. 

• 아리랑 3박자처럼 축제마저 3분적 논리에서 일탈하지 않았으며 3분박적 삶의 

주기를 발견할 수 있다. 한민족은 설, 단오, 추석에만 빔을 차려 입는 소이연

(所以然)도 그로 말미암는다. 
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中国端午节物的使用及其文化表征 

（发表要旨） 

 
陶立璠 / 中國 中央民族大学  教授    

 
 
 

一、亚细亚端午习俗比较研究的意义 
     “端午节”是中国民间传承的重要节日。流传历史十分悠久。在中国境内除汉族外，许多

少数民族都传承着这一节日，而且这一节日还影响到中国周边“汉字文化圈”地区的国家和民

族，在亚洲范围内的民族和国家都曾经传承这一节日，中、日、韩、越南的端午节习俗。不

仅名称相似、相近和相同，在节日的文化内涵方面，也有许多共同之处，是比较民俗学研究

最为典型的民俗事象。 
民族文化的交流，包括民族与民族，国家与国家间的交流，从来都遵循着选择性、变异性

的原则。 
只有经过选择——对异文化加工改造——置入本民族的文化之中——最终形成适合本民

族生活和欣赏习惯的新的民俗文化。选择借鉴是民俗文化传播的普遍规律。 
 
 

二、中国的端午节与非物质文化遗产保护 
 
1、非物质文化遗产保护工作展开层面： 
（1）开展非物质文化遗产普查工作。 
（2）制定非物质文化遗产保护规划。 
（3）抢救珍贵非物质文化遗产。采取有效措施,抓紧征集具有历史、文化和科学价值的非

物质文化遗产实物和资料,完善征集和保管制度。有条件的地方可以建立非物质文化遗产资

料库、博物馆或展示中心。 
（4）建立非物质文化遗产名录体系。进一步完善评审标准,严格评审工作,逐步建立国家和

省、市、县非物质文化遗产名录体系。 
（5）加强少数民族文化遗产和文化生态区的保护。 
 
2、非物质文化遗产保护取得的成果： 
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三、端午节物的使用及其文化表征 
“端午节”又称“重午节”、“端阳节”、“天中节”、“天长节”、“地腊节”、“五毒日”、“娃娃节”、

“五月节”、“女儿节”等。不同的称谓来自不同的地区和民族，说明端午节的功能是多样的，它

根据人们不同的需要，突出了节日的特点和内容。《太平御览》引晋·周处《风土记》载：“仲
夏端午，端，初也。俗重五日，与夏至同。”因“五”与“午”同音，又五月为单月，按照中国的

阴阳五行观念，午在地支（子、丑、寅、卯、辰、巳、午、未、申、酉、戌、亥）中为第七

位，地支纪月，单月为“阳”；又端午正值仲夏季节，此时阳气始盛，故五月五日称为“端午”
或“端阳”。按照阴阳五行学说，“五午”相属为火旺之相，过旺则为毒。五月又是蚊虫滋生、疾

病、邪气上升之时，所以“端午”又称“五毒日”，民间素有“善正月，恶五月”之说。  
五月正值春夏之交，“端午”在中国民众的观念中是非常特殊的日子，民间采用了许许多多

的方法，伴随着节日仪式，许多节物既有使用功能，又有象征意义和特殊的文化表征。 
中国端午节物的使用 
 
1、节物艾草 
节物艾草的文化表征：艾草，又名“艾蒿”，是菊科多年生植物。《本草纲目》说：“艾叶气

芳香，能通九窍，灸疾病。”每年五月，正是艾蒿成熟，药性最好的时候，采之入药，可以防

病治病。艾草性温、味苦，煎服有止痢、止血作用。晒干的艾草，是中国针灸术必不可少的

药物。所以在端午节的早晨，人们都要到山上去采摘艾蒿。用艾汤洗浴，据说能明目健身，

夏天不受蚊虫的叮咬。在端午日人们还将艾蒿做成人形，虎形立于房门两侧，也有用红纸剪

成虎形，称为“艾虎”，贴在门上或床头，用于避邪。《荆楚岁时记》载：“端午日，荆人皆踏百

草，采艾为人，悬于门上，以禳毒气。”可见这一风俗形成不仅地域辽阔，时代也很久远 
 
2、节物菖蒲 
节物菖蒲的文化表征：先民还崇拜某些草类，如把天南星科的菖蒲当作神草。《本草·菖蒲》

载日：“典术云：尧时天降精于庭为韭，感百阴之气为菖蒲，故曰：尧韭。方士隐为水剑，因

叶形也”。 
  人们在崇拜的同时，还赋予菖蒲以人格化，把农历 4 月 14 日定为菖蒲的生日，“四月十四，

菖蒲生日，修剪根叶，积海水以滋养之，则青翠易生，尤堪清目。”正由于菖蒲神性，加之具

有较高的观赏价值，数千年来，一直是我国观赏植物和盆景植物中重要的一种。 
端午节悬挂菖蒲还具有象征驱邪的作用。因为菖蒲的叶子又直又长，像一把双刃宝剑，悬挂

在门口自然起到防护家宅安宁的作用。清·顾禄《清嘉录》载：“截蒲为剑，割蓬作鞭，副以桃

梗蒜头，悬于床户，皆以却鬼。”是说将菖蒲、桃树枝、大蒜捆在一起，悬挂在门上和床头，

具有避邪作用。用菖蒲泡酒喝，还有行气止血，延年益寿的功用，因此菖蒲被用做端午节的

节物受到重视，含义也在于此。 
 

3、节物雄黄 
节物雄黄的文化表征：雄黄是一种矿物药材，有毒。据说能杀百毒。所以在端午节时，

人们将雄黄泡在酒中，在小孩的耳朵、鼻子、脑门、手腕、脚腕等处抹上雄黄酒，据说蚊虫、

五毒（蛇、蝎、蜈蚣、壁虎、蜘蛛等）不上身。中国四大传说之一的《白蛇传》中，讲述五

月端午节时，蛇精白娘子因为饮了雄黄酒而现出蛇的原形。 
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4、节日五毒 
五毒佩饰的文化表征：蛤蟆，学名“蟾蜍”，俗名“癞蛤蟆”，是一种带毒的动物。它的耳后

腺和皮肤腺的白色分泌物可制成蟾酥，供药用。据说端午节这一天，癞蛤蟆身上所带的毒性

最大，而且躲着不见人，民间俗有“癞哈蟆避端午”的说法。端午节这一天，人们到河边，池塘

边捉癞蛤蟆，捉到之后，向蛤蟆的口中塞一锭墨，荫干后，蛤蟆的毒完全被吸附在墨里，这

种墨具有解毒功能，民间常用它消肿化淤，特别是治疗痈疽、疔疮有特效。按照民间的说法，

这叫做以毒攻毒。五毒兜肚主要流行于中国的西北地区，含有更多的巫术意义。五毒中的动

物都是带有毒性的（其实壁虎没有毒），咬人之后能使人中毒。特别是小孩更容易受到这些动

物的侵害。而五月又是这些动物活跃的时期，所以在端午节时，民间用巫术的方法镇压五毒。

如绣制带有五毒图案的兜肚便是其中之一。民间收五毒的方式很多，用红纸剪一个葫芦，葫

芦里剪五毒图案，叫“葫芦收五毒”；在五毒图案边剪一把剪刀或锥子，贴在门上，表示将五毒

收伏。这些都是带有巫术意义的民俗事象，表示人们的一种美好的愿望。 
 
5、节物五色缕 
节物五色缕的文化表征：五彩缕有叫“五色线”、“朱索”、“百索”等，是端午节必备的物品。

《风俗通》载：“五月五日，以五彩丝系臂，辟鬼及兵，令人不病瘟。”《续汉书》载：“夏至

阴气萌作，恐物不成，以朱索连以桃印文饰门户。故汉（汉代）五月五日，以朱索五色印为

门户饰，以难止恶气。”这说明以朱索、桃印装饰门户，早在汉代已经成为端午节普遍的风俗。

五色线是将白线染成红、黄、蓝、白、黑五种颜色，这是和中国的五行观念相联系的。五色

代表东西南北中五个方位（东方青龙、南方朱雀、西方白虎、北方玄武，中央黄土）。将五色

线拧成线绳捆扎粽子，或在端午节当天拴在小孩的手腕、脚腕和脖颈上，据说可以避邪和防

止五毒近身。这种五色缕要戴到“六月六”才把它剪下来，丢进河里让水冲走。陕西地区的传说

认为这和药王孙思邈的事迹有关，将花线丢进河里，等于百病也被带走了，具有送灾的性质。 
 

6、节物香包 
节物香包的文化表征：荷包制作工艺十分精美，又装有药材和香料，带上它具有防病避

邪的功用。最为有趣的是端午节这天，有些地区流行“抢荷包”的习俗，父母要叮嘱孩子将荷包

藏好，因为一不小心就会被别人抢去。抢荷包一方面是羡慕荷包制作的精美，另一方面也是

为了图个吉利。被抢者不能生气。山西农村一些地方还盛行用碎布做成符，缝在小孩衣服上，

俗称“讨吃子”，意思是孩子人穷命大，希望消灾免难，孩子能健康成长。河北一些地方的农村，

端午节期间各家小孩都要戴“花红串”，即把各色花布头剪成圆形，和干蒜苔一起用线穿起来，

带在小孩的发辫和胸前，希望讨个吉利。  
 
7、节物粽子 
节物粽子的文化表征：粽子作为节令食品，风行全国。但以地域而言，南方盛产稻米，

糯米粽子是端午节的普遍食品，花样繁多。多用于祭祖、敬神和馈赠亲友；北方人也根据当

地的物产，制作黏秫米粽子或油糕。现在粽子已经成为常年食品，在任何季节都能吃到。不

过每当端午节来临时，粽子仍然是最畅销的食品。许多家庭还在自己制作粽子，欢度节日。 
 
8、节物龙舟 
节物龙舟文化表征：它的起源很早，据文献记载早在春秋战国时期就有了这种习俗。发

源地在吴越地区（今江苏、浙江一带）。出于巫术的目的还是军事的目的已无可考。但它变为
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端午节的习俗，并和纪念屈原的事迹发生了关系。屈原是战国时期的楚国人，精于诗词，有

《离骚》流传于世。他在楚国官居三闾大夫，受到楚怀王的赏识，但却遭奸臣的谗毁，被贬

到江南，三年不复相见。在心灰意冷之际，于五月五日投汨罗江而死。楚国人为了纪念这位

贤臣，划船救他，又怕江里的鱼儿将他的尸体吞食，所以向江中抛撒粽子，这就是民间传说

的端午节吃粽子和划龙舟的来历。显然这一传说是附会上去的，并不是端午节的真正含义。

江绍原《端午竟渡本意考》中对竟毒源流的考证是很有道理的。不过，今天龙舟竟渡的巫术

意义已经消失，变为一种纯粹的娱乐和竞技。在南方地区仍十分盛行并波及到少数民族地区，

名称上也发生了变化，有的直呼“龙船节”。中国广州香港地区还举行一年一度的龙船节，组织

国际性比赛。 
 
9、节物钟馗像 

节物钟馗的文化表征：宋·高承《事物纪原》载：“开元中，明皇病痁（疟疾——引者），居小

殿，梦一小鬼，鞟一足，悬一履于腰间，窃太真紫香囊及拈玉笛吹之，颇喧扰。上（明皇）

叱之，曰：‘臣虚耗也。’上怒，欲呼武士，见一大鬼，顶破帽，衣蓝袍，束角带，径捉小鬼，

以指刳其目臂而啖之。上问为谁，对曰：‘臣终南进士钟馗也。因应举不捷，触殿阶而死，奉

旨赐绿袍而葬，誓除天下虚耗妖孽。’言讫觉而疾愈，乃召吴道子图之。上赏其神妙，赐以百

金，是以今人画其像于门也。” 
这个故事讲述的是唐明皇得了疟疾，在病中梦见一大鬼捉一小鬼吃之。明皇问他，自称

叫钟馗。终南山人，因考武举没有考上，撞台阶而死，蒙明皇恩赐绿袍而葬，死后决心消灭

天下妖魔鬼怪。明皇醒后命画工吴道子绘成图像，贴在门上防止恶鬼，后来渐渐在民间流传。

五代时期，钟馗被作为门神供奉。因为钟馗像是单幅，所以贴在家中的单扇门上，且只是流

行于江南地区。宋代以后钟馗像被移至端午节时悬挂，用来驱除邪祟。 
 
 

四、结束语 
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중국 端午節物의 사용과 문화특징
（발표요지）

 
도립번(Tao LiFan) / 중국 중앙민족대학 교수

 

 

 

一.  아시아단오절 습속 비교연구의 의의
 

단오절은 중국 민간에서 전승되어 온 중요한 명절이며 긴 역사를 갖고 있다. 중

국의 한족 이외의 많은 민족들도 단오절을 전승하고 있으며, 이는 중국주변 한자문

화권의 국가와 민족들에게도 영향을 준 명절이기도 하다. 중국 한국 일본 베트남등

의 아시아의 국가와 민족들은 오래전부터 단오절을 전승하고 있으며 그 명칭도 유

사하다. 단오절의 문화적 의미는 서로가 많은 공통점이 있으며, 이는 비교민속학연

구에 있어서 전형적인 민속현상이다. 

민족민화의 교류에 있어서, 민족과 민족간, 국가와 국가간의 교류는 종래로 선택

성과 變異性의 원칙이 있다. 선택의 과정에서 있어서, 다른 것에 대해, 자신의 문

화에 어울리게 변화 발전시키는 과정을 통해 최종적으로 자신의 민족생활과 습속에 

부합되는 민속문화가 생기게 되는에, 이는 민속문화의 전파에서 볼 수 있는 보편적

인 규율이다.

 

 

二. 중국의 단오절과 무형문화유산보호
 

1, 무형문화유산보호 사업의 전개

(1) 무형문화유산보호에 대한 조사

(2) 무형문화유산보호에 관한 보호규정의 제정

(3) 무형문화유산보호의 보호

(4) 무형문화유산의 명록체계의 건립

(5)소수민족의 문화유산과 문화생태구의 보호

 

2, 무형문화유산보호가 거둔 성과
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三. 端午節物의 사용과 그 문화특징
 

단오절은 “重午節”, “端陽節”, “天中節”, “天長節”, “地臘節”, “五毒節”, “娃娃節”, 
“五月節”, “女兒節” 등으로도 칭한다. 특히 중국의 민중에게 있어서 단오절은 중요

한 날이다. 민간에서는 다양한 방밥으로 단오절을 지내고 있으며 나름대로의 상징

적 의의와 문화적 특징이 있다.

 

1. 약쑥풀

약쑥풀은 오랜 약전인 본초강목에서 한방으로 소개되어 있으며, 민간에서는 집 

입구의 문위에 달아매거나 침대머리에 놓아 액을 물리치고 귀신을 쫓는다.

 

2. 창포

창포의 문화적 상징을 보면 민간에서 신성한 풀로 여긴 것을 알 수 있으며 본초

강목에서도 한약재로 소개되어 있다. 민간에서 창포를 민간신앙과 연결시킨 것은 

창포의 검처럼 생긴 외형과 상관 있다. 

 

3. 웅황(雄黃)

웅황은 일종의 광물 약재이며 독성이 있어 백독을 제거 할 수 있다고 전해왔다. 

민간에서는 웅황을 술에 불궈 어린이들의 귀나 코 손발목등에 발라 독을 지닌 파

충류가 몸에 붙지 못하게 했다고 한다. 전설인 白蛇傳에서는 웅황주를 먹여 백사

정이 뱀의 본 모양을 드러내게 했다고 전해진다.

 

4. 오독 (五毒)

오독이 장신구로서 나타내는 문화적 상징은 巫俗적인 성격이 농후하다. 이에 관

해 민간에는 많은 설법이 있다. 몸에 이러한 오독과 관련되는 것을 지니면 몸에 

해로운 독을 빨아들여 해독한다고 한다. 특히 어린이들이 독을 지닌 동물들의 침

해를 쉽게 받을 수 있고, 오월달은 독을 지닌 동물들이 많은 계절이기게 어린들의 

배치마에 오독 도안의 수를 놓아 이를 막기도 한다. 이러한 것은 무속적인 상징을 

지닌다.

 

5. 오색루(五色縷)

오색루는 다섯가지 색갈의 실을 뜻하는데 오색선이나 朱索, 白索이라고도 하며 

단오절의 필수물이다. 예전부터 오색실을 팔에 감으면 귀신과 역병을 피할 수 있

다고 전해왔다. 이는 중국의 오행관념과 상관되는 것이다. 오색실은 동서남북에서 

다섯개의 방위도 뜻하며 오색실을 몸에 지니면 액을 막고 오독(五毒)을 피 할 수 

있다고 한다.
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6. 향포(香包)

향포의 제작은 공예가 세밀하고 아름답다. 향포 속에 각종 약재와 향료를 넣어 

액을 막고 역병을 방지했다. 단오절에도 어떤 지역에서는 향포를 지니는 습속이 

있다. 특히 어린이들의 무병성장을 바라는 것과 관련되어 어린들의 몸에 지니도록 

했다.

 

7. 쭝즈

쭝즈는 명절음식으로 전국에 널리 퍼져 있다. 특히 지역적으로 남방은 벼농사를 

하기에 찹쌀 쭝즈는 단오절에서 늘 볼 수 있는 음식이다. 지금은 거의 모든 명절

에 먹을 수 있는 명절음식이기도 한다.

 

8. 용주(龍舟)

용주의 기원은 오래되었으며 춘추 전국시대에 이미 이런 습속이 있었다고 문헌

에 기재되어 있다. 이것이 무속적인 목적인지 군사적인 목적인지는 고증 할 방법

이 없다. 용주가 단오절과 관련되는 습속으로 된 것은 전국시대 초나라 사람인 굴

원과 관련된다. 지금은 용주의 무속적인 의미는 없어졌고 오락이나 경기로 되어있

다. 이름을 용선절이라고 부르는 지역도 있다.

 

9. 종규상(鍾像)

종규는 역귀를 잡아 먹는 귀신이며 당현종이 꿈에서 본 작은 귀신을 잡아먹는 

큰 귀신이다. 당현종은 화공 오도자(吳道子)에 명하여 꿈에서 본 대로 그린 후 문

에 붙혀 악귀를 막게 했다고 한다. 이 것이 민간에도 퍼져 문신(門神)의 하나로 

신앙받게 되었다. 송나라 이후부터 단오절에 걸어 액을 막게 되었다.

 

 

四. 결속어
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端午節と綱引き 
（PPT 内容要旨） 

 
櫻井龍彦 / 日本 名古屋大学校 敎授 

 

 

 

端午節と綱引きとの関係について発表したい。綱引きに関して私はすでに２回、自分

の見解を発表している。１回目は昨年２００９年４月、忠清南道唐津郡機池市で開催さ

れた「第３回アジア大綱引き国際シンポジウム」で、「綱引き－稲作農耕文化と海洋漁

撈文化の結合」と題して話をした。 

内容は日本、朝鮮半島、中国を中心とする東アジア地域での綱引きにおいては、水稲

栽培漁撈民の存在が重要であると主張したものである。２回目は今年２０１０年４月、

同じく唐津郡機池市で第４回の綱引きシンポジウムが開催され、「アジアの綱引き－そ

の分布と特徴」というテーマで発表した。 

綱引きは東アジアだけではなく、東南アジアにも広く分布しているので、それらを含

めたアジア全体の綱引きについて考察し、研究上どのような課題が残されているかを指

摘した。これら２回の国際シンポジウムに先立って、２００６年にも唐津で綱引き関連

のシンポジウムがあり、そこにコメンテーターとして参加した。 

以上から、綱引きをテーマにするのは、今回の発表で３回目になる。正直なところ、

そろそろ綱引きについては話題も尽きてきたが、今回は綱引き論文３部作の最後として、

端午節におこなわれる綱引きについて発表することにする。端午節と綱引きとの関連は

従来ほとんど注目されることがなかったので、それなりの意義があると考える。 

韓国では綱引きは、一般に小正月の１月１５日におこなわれるが、８月１５日（秋夕）

に行うところもある。いずれも満月の日を中心に豊作、豊漁の年占としておこなわれた。

では端午節に綱引きをおこなうところはあるのだろうか。わずかな事例だが、慶尚南道

の東萊では端午におこなうと聞いている。 

日本における綱引き行事は、東日本では小正月（１月１５日）のときに、西日本では

旧正月、端午節、八朔、盆の行事の一つとして、また南九州から沖縄など南島では８月

の十五夜（中秋の名月）におこなわれることが多い。 

図１：綱引き全国分布図 

図２：山陰の綱引き分布図 
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小正月（１月１５日）の綱引きは、その年の作柄の豊凶を占う予祝行事である。日本

では福井県と秋田県に多く分布している。八朔は旧暦八月朔日(ついたち)のことで、こ

のころ早稲の穂が実ることから「田の実の節供」とも呼ばれている。初穂を神に供え、

稲の刈り入れを前に豊作を祈願する予祝行事である。八朔の綱引きは小正月と同様、予

祝儀礼としておこなわれる。旧暦７月におこなわれる「盆綱」は、盆の行事が祖霊の送

迎行事であるため、綱引きもその一環として、祖先儀礼の性格をもっている。また厄災

除去の性格もある。８月の十五夜の綱引きは、豊作や無病息災を祈願しておこなう。  

 

１，「菖蒲綱引き」の事例 

  それでは端午の節供におこなう綱引きはどのような意義をもっているのだろうか。

まず具体的な分布とその事例をあげておこう。端午節の綱引きは「菖蒲綱引き」といわ

れる。分布としては、鳥取県の東部（因幡と呼ぶ）と兵庫県の北部（但馬と呼ぶ）に集

中している。つまり日本海岸に濃密な分布を示している。 

 

●因幡（鳥取県）の事例 

①鳥取市気高町宝木（ほおぎ）、鳥取市気高町水尻、鳥取市気高町青谷、岩美郡岩美町

大羽尾（おおばねお） 

 おこなわれる時期は現在、各地区によって異なる。 

 旧暦５月５日及び前後の土・日曜日（青谷） 

 旧暦５月５日に近い日曜日（宝木・水尻） 

 ６月５日の後の日曜日（大羽尾） 

 

因幡地方に伝承されてきた綱引きは、江戸時代末期までに遡ることができるというが、

文献上の確証はない。典型的な行事として宝木の例をあげておこう。綱引きを始める前

日に古町・新町の二地区に分かれて子供組の幹部が各一か所に集まって寝泊まりする。

当日の午前零時を期して、家々の軒先に挿したり、屋根にあげたりした菖蒲・よもぎ・

茅等の束を集める。 

図３：宝木 菖蒲下ろし 

早朝には、大人たちの助力でこれらを稲わらに綯（な）い込んで綱を作る。 

図４：宝木新町の綱作り 

図５：宝木新町子供組 

綱が完成すると、古町の子どもは母木神社へ、新町の子どもは江戸時代の相撲力士（両

国梶之助）の墓に参詣する。 

図 6：両国梶之助の墓に参詣する新町子供組 

そのあと、綱を担ぎながら二地区内の家々を一巡する。ときおり綱を地面に叩きつけ
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たり、路上を引きずったりする。 

図７：宝木古町巡回 

図８：各戸回りする新町子供組）玄関前に綱の頭を叩きつける。 

図９：宝木新町 綱を地面に叩きつけている 

綱引きは、古町・新町の両地区の境界線とされる路上で行う。 

長さ十数メートル程の綱二本のはじを結び合わせた後、三回引き合う。 

図１０：宝木綱引き 

勝負審判はそれぞれの地区の子供組の代表者２名の合議で行う。終了後、砂浜海岸に

場所を移し、綱引きに使用した綱で土俵を作り、対抗相撲を取る。 

図１１：宝木 浜での相撲 

相撲が終了すると、綱を神社に奉納して行事を終える。 

図１２：宝木 湊神社に綱を奉納 

 

因幡地方の他地区の菖蒲綱引きも大体同じようにおこなう。綱の最後の処理として、

綱を川や海に流し捨てるところもある。宝木の事例から次の点が重要な要素として指摘

できる。 

  ①，子供集団が中心となっておこなう。 

  ②，菖蒲・よもぎ・茅等の束を軒先に挿したり、屋根にあげたりする風習がある。 

  ③，軒下に挿したり、屋根にあげたりした菖蒲などで綱を作る。 

  ④，綱を地区内で巡回させる。 

  ⑤，地面に綱を叩きつける。 

  ⑥，村落を二分した境界線で行う。 

  ⑦，相撲をとる。 

  ⑧，最後に綱を川や海に捨てる。 

  ⑨，年占的要素に加えて、豊饒祈願、災厄除け祈願である。 

 

②鳥取県東伯郡三朝町 

 三朝町の五月節供の綱引きは「ジンショ（陣所）」と呼ばれる。三朝町は温泉町であ

る。毎年５月３日・４日に、三朝温泉の守り本尊である薬師如来の功徳に感謝する「花

湯祭り」が温泉街を中心に催される。綱引きはこの祭りの一環として、５月４日の夜、

温泉街の路上で行われている。つまり現在では観光化されたイベント行事となっている。

行事は藤蔓を材料として綯(な)いあげた雌雄２本の大綱を結合させて，地区が東西に分

かれて引き合う。綱は長さ約８０メートル、胴回り約１．５メートルで、両綱の総重量

は約４トンにも及ぶ。 

図１３：三朝のジンジョ 藤蔓の綱 

図１４：大綱引き資料館「陣所の館」に展示されている綱 
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図１５：三朝のジンショ大綱引き 

綱引きに勝った方の地区が豊作になると昔からいわれてきたが、近年は集落の上（東

方）の雄綱が勝てば豊作、下（西方）の雌綱が勝てば商売繁盛とされた。つまり予祝行

事である。 以前は旧暦５月５日に、菖蒲・よもぎ・茅を集めて、直径４～５寸、長さ

３～５間の１本綱を作り、一晩中おこなう行事として勝負を競ったと伝えられている。

しかしこのような草で作った綱はよく切れるので、明治初期に藤蔓を材料として用いる

ようになり、それ以降、次第に綱を太くしていき、雌雄の大綱を編む現行の形態になっ

たといわれている。勝負がはじまる前に、綱を叩いて集落をまわり邪気や災厄を祓った

といわれている。また綱に触れた者は、一年間無病息災でいられるともいわれ、綱の一

部を切って持ち帰る者も少なくない。起源としては新しいとはいえ、藤蔓のみを材料と

して綯われる大綱の形態は他地域にはみられない特徴である。 

 

特徴 

 ①，東方と西方の対抗で行われる。 

 ②，東が勝つと豊作、西が勝つと商売繁盛となるという。 

 ③，雌雄の巨大な綱である。 

 ④，藤蔓を材料にしている。 

 ⑤，綱を地区内で巡回させる。 

 ⑥，地面に綱を叩きつける。 

 ⑦，最後に綱を引きちぎる。 

 ⑧，夜間におこなう。 

 ⑨，観光化し、温泉街のイベントとなっている。 

 ⑩，年占的要素に加えて、豊饒祈願、商売繁盛、災厄除け祈願である。 

 

●但馬（兵庫県）の事例 

 ③兵庫県美方郡新温泉町久谷 

  端午の節句行事として、１か月遅れの６月５日に行われる。４日に、屋根にあげて

あった菖蒲、よもぎ、すすきを中学生が下ろして集会所に集める。綱はこれらを稲藁に

編み込んで、長さ約２０メートル、直径約３０センチのものを二本作ってつなぐ。綱引

きは５日、夜８時からはじまる。大人組と子供組に分かれ、大人組が唄う「石場搗（ひ）

き唄」にあわせて、「エイトー、エイトー」のかけ声をかけながら７回引き合う。 

図１６：新温泉町久谷子供組 

図１７：新温泉町久谷大人組 

図１８：石場搗き唄 

 

７回目の勝負を「納め綱」と呼び、勝負は大人組が勝つようにする。大人組が勝つと、
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その年は豊作と久谷地区の安泰がもたらされるといわれる。綱引きが終わると、綱を道

路沿いの空き地にとぐろを巻いた蛇のように積み上げておく。今は大人組と子供組の対

抗だが、以前は１２歳以下の子供組と１３～２５歳までの青年組の対抗であった。年齢

階梯制と関係があると思われる。 

 

特徴 

 ①，子供と若者集団が中心となっておこなう。 

 ②，菖蒲・よもぎ・すすき等の束を軒先に挿したり、屋根にあげたりする風習がある。 

 ③，軒下に挿したり、屋根にあげたりした菖蒲などが綱の材料になる。 

 ④，綱を蛇に見立てている。 

 ⑤，夜間におこなう。 

 ⑥，年齢階梯制と関係がある 

 ⑦，年占的要素に加えて、豊饒祈願、災厄除け祈願である。 

 

最後に日本海沿海部の菖蒲綱引きではなく、北九州に分布している事例をあげておこう。 

 

 ●佐賀県の事例 

 ④唐津市呼子（よぶこ）町 

  現在は６月の第１土曜日（子供がおこなう綱引き）、日曜日（大人がおこなう綱引

き）の２日間にわたって行なうが、古くは五月節供に行われた行事で、九州北部では数

少ない事例である。「文禄・慶長の役」（１５９２年から１５９８年にかけて、日本と明

との間で行われた戦争。朝鮮半島を戦場にして戦われた。）のころ、豊臣秀吉が兵士の

士気を鼓舞するために、加藤清正と福島正則の陣営を東西に分け、軍船のとも綱を用い

て引かせたことから始まったと伝えられている。呼子は天然の良港として、古代から大

陸渡航の拠点として知られる。現在でも漁業と水産加工業等が生業活動の中心である。

呼子の集落がサキカタ（海組）とウラカタ（陸組）に分かれて綱を引き合い、その年の

豊凶を占う行事で、サキカタが勝てば豊漁、ウラカタが勝てば豊作になるといわれてい

る。綱は直径約１４センチメートル、長さ約４００メートルほどある。 

図１９：呼子 子供綱１ 

図２０：呼子 子供綱２ 

図２１：呼子 大人綱１ 

図２２：呼子 大人綱２ 

綱引きが終了すると、綱は参加した町内全員で巻き取り、呼子の町への入り口近くに

ある倉庫にしまう。 

 

特徴 
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 ①，起源伝説では、綱引きが軍事と関係がある。 

 ②，漁村でおこなわれる。 

 ③，海側（漁民）と陸側(農民）の対抗という形をとり、海側が勝てば豊漁、陸側が

勝てば豊作となる年占行事である。 

 ④，本来は五月節供に行われた行事であるため、子どもの無病息災や無事成長を祈願

する意味もある。 

 ⑤，盆に行われる綱引きが多い九州北部にあって、数少ない五月節供の綱引きの伝統

を引く行事である。  

 

２，特徴からわかる日本の端午節と綱引きの主要素 

 以上の４つの事例で指摘したそれぞれの特徴から、日本の端午節と綱引き行事の主要

素を考えてみよう。 

 

①，菖蒲・よもぎ・茅などの束を軒先に挿したり、屋根にあげたりする風習があること。 

図２３：軒菖蒲 

端午節はそもそも薬草を摘み、よもぎ餅を作って食べ、菖蒲湯に入り、菖蒲酒を飲む

など、薬草の力によって毒や邪気を祓う行事が原型である。菖蒲、よもぎ、茅は厄除け、

疫病払いの効能ある植物とされた。これらの植物を軒先に挿したり、屋根にあげたりす

る風習は、すでに平安時代からはじまっている。火事をさけるまじないでもあった。軒

や屋根は家と外を区切る境界である。境界は邪悪なものが侵入する入口になるので、そ

こに菖蒲などを挿しておくのである。宝木の綱引きが村落を二分した境界線で行うのも、

悪疫、邪霊の出入口が村の境界にあるとする空間感覚に由来する。 

 

②，地面に綱を叩きつけること。 

 ５月５日のころは田植えの時期でもあるので、稲の豊凶を占う行事として「菖蒲打ち」

があった。菖蒲の葉を束ねたもので地面を打って、音の大きさを競った。大きい音を出

した村が豊作になるとされた。打つことで大地から邪気を追い出すとともに、地霊の生

命力を促進させるのであろう。 

図２４：菖蒲打ち １８６８（明治元）年頃の錦絵） 

端午節には「印地打ち」といって、川を挟んで石合戦もしたが、同様な呪的行為である。 

図２５：印字打ち  『大和耕作絵抄』より 

 

③，相撲をとること。 

 日本では綱引きと相撲がセットになっているところがある。たとえば九州中南部から

奄美、沖縄にいたる地域では、旧暦八月十五夜に綱引きをする。この行事では、子供た
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ちが集落内で綱を引きずって巡回してから綱引きをする。また綱引きがおわると、綱で

土俵をつくって相撲をしたり，綱を切って海や川に流したりする。綱引き、相撲、舟漕

ぎ、競馬など勝負にかかわる競技は豊凶を占う年占行事であるから、端午節の綱引きに

相撲がおこなわれるのは不思議ではない。 

図２６ 鹿児島坊津 十五夜綱引き 相撲 

 

④，綱を蛇に見立てていること。 

 綱には両義性がある。蛇に象徴される龍神や水神として崇められ、豊穣祈願の対象に

なる。そのように蛇は豊穣や幸福をもたらすものである一方、次の⑤で指摘するように

穢れ、邪悪、災厄などを付着させるものでもあるので、殺害しなければならない。それ

が下の⑥の要素になる。奈良の「野神祭り」は端午節に集中していて、子どもが主体と

なっている。麦わらで蛇体の綱を作って村内を巡行し、農神の野神さまに供える。 

図２７：奈良県田原本町鍵の蛇巻き： 龍の頭 

図２８：奈良県田原本町今里： 龍の尾 

図２９：奈良県田原本町今里  神社の木にかける 

 

⑤，綱を地区内で巡回させること。 

 ③であげた八月十五夜の綱引きでも集落内を歩き回った。綱を集落内に引きまわすこ

とは、人々の厄災、不幸、悪疫などを綱に付着させることである。 

図３０：鹿児島県南さつま市加世田万世大崎  綱引きずり 

図３１：鹿児島県南さつま市加世田万世大崎  綱引きずり 

 

⑥，行事の最後に綱を引きちぎったり、川や海に捨てたりすること。 

 ③であげた八月十五夜の綱引きでも、綱を切って海や川に流したりした。④、⑤でみ

たように、巡回させて人々の災厄や邪悪なものをつけた縄は祓い清める必要があるため、

縄を最後に切り刻んだり、放棄したりするのである。 

図３２：奄美 八月十五夜 川に綱を捨てる 

 

⑦，年占的要素に加えて、豊饒祈願、災厄除け祈願であること。 

 端午節はちょうど田植えの時期であり、季節柄これから夏病みに罹患しやすい時期で

ある。綱引きはそのため、豊穣を祈願する儀礼であると同時に災厄・悪疫駆除の儀礼で

もある。 

 

日本では綱引きはさまざまな時期におこなわれるが、端午節におこなわれる綱引き行事

の主要素を以上の７点にまとめてみた。アジアのほかの地域で端午節に綱引きをおこなう

ところはほとんどないので、比較研究はできない。日本に特有の行事といってよいだろう。 
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단오절과 줄다리기
(PPT발표요지)

사쿠라이 타츠히코 / 일본 나고야대학 교수

 

본 심포지엄에서는 단오절과 줄다리기와의 관계에 대해서 발표하고저 한다. 줄다

리기에 관해, 필자는 이미 2회에 거쳐 자신의 견해를 발표한 적이 있다. 제1회는 

작년 2009년4월, 충청남도 당진군 기지시에서 개최된 「제3회 아시아대 줄다리기 

국제심포지엄」에서「줄다리기- 벼농사 농경문화와 해양어로문화의 결합」이라는 

제목으로 발표를 했다. 그 내용은 일본, 한반도, 중국을 중심으로 하는 동아시아 

지역의 줄다리기에서 수도재배 어로민의 존재가 중요하다고 주장한 것이다. 

두번째는 금년 2010년4월, 같은 당진군 기지시의 제4회의 줄다리기 심포지엄에서 

「아시아의 줄다리기- 그 분포와 특징」이라는 논제로 발표를 하였다. 줄다리기는 

동아시아뿐만 아니라, 동남아시아에도 널리 분포되어 있기에, 이 지역들을 포함시

킨 아시아 전체의 줄다리기에 대해서 고찰하고, 연구상 어떤 과제가 남겨져 있는지

를 지적했다. 

상기 2회의 국제심포지엄에 앞서, 2006년에도 당진에서 줄다리기 관련의 심포지

엄이 있었던고로 거기에도 발표자들의 평가자로서 참가했다. 

다시 말하면, 줄다리기를 제목으로 하는 것은, 이번 발표는 제3회가 된다. 솔직히 말

하면, 인제 슬슬 줄다리기에 대한 화제의 밑천도 떨어지게 되었지만, 이번은 줄다리기 

논문 3부작의 마지막으로서, 단오절에 행하는 줄다리기에 관해서 발표하기로 한다. 

단오절과 줄다리기와의 관련은 종래로 크게 주목받는 적이 없었기에, 그 나름의 

의의가 있다고 생각했기 때문이다. 

 

한국의 줄다리기는, 일반적으로 음력 정월 대보름인 1월15일에 행하지만, 8월15일

(추석)에 행하는 곳도 있다. 모두 만월의 날을 중심으로, 풍작, 풍어의 연초의 길흉

을 점치는 것으로서 행하였다. 그렇다면 단오절에 줄다리기를 하는 곳은 있을까? 얼

마 안되는 사례이지만, 경상남도의 동래에서는  단오에 줄다리기를 한다고 들었다. 

일본에서의 줄다리기 행사는, 동일본에서는 음력 정월 대보름 (1월 15일), 서일본

(西日本)에서는 음력 정월, 단오절, 핫사쿠(음력8월1일), 백중일의 행사의 하나로서, 

또 미나미큐슈(南九州)와 오키나와(沖繩)등 남도(南島)에서는 8월 보름(중추）에 행

하는 사례가  많다. 
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圖１, 줄다리기 전국분포

圖２, 산인(山陰)의 줄다리기 분포도

음력 정월 대보름 (1월 15일）의 줄다리기는, 그 해의 작황의 풍흉을 점치는 여축

행사이다. 일본에서는 후쿠이현(福井縣)과 아키타현(秋田縣)에 많이 분포되어 있다. 

핫사쿠는 음력의 8월 초하루로, 이 때쯤 햇이삭이 열리는 것으로부터 「논밭의 명

절」로도 부르고 있다. 그 해 첫곡물을 신에게 바치고, 벼의 추수를 앞두고 풍작을 

기원하는 여축행사다. 핫사쿠의 줄다리기는 음력 정월 대보름과 같이 여축의례로서 

행한다. 

음력 7월에 행하는 「백중일」은, 백중일의 행사가 조상영령의 송영 행사이기 때

문에, 줄다리기도 그 일환으로서, 선조제례의 성격을 가지고 있다. 또 액화제거의 

성격도 있다. 8월 보름의 줄다리기는, 풍작이나 무병 무사함을 기원해서 한다. 　

 

1, 「창포줄다리기」의 사례 
그러면 단오절에 행하는 줄다리기는 어떤 의의를 가지고 있는 것일까? 우선 구체

적인 분포와 그 사례를 제시해 두자. 

단오절의 줄다리기는 「창포줄다리기」라고 말하기도  한다. 분포를 보면, 돗토

리현(鳥取縣)의 동부(이나바라고 부른다), 효고현(兵庫縣)의 북부(다지마라고 부른

다)에 집중되어 있다. 즉 동해(일본해) 해안에 많이 분포되어 있다. 

 

● 이나바(돗토리현)의 사례

① 돗토리시(鳥取市) 게타카초(氣高町) 호기(寶木), 

   토리시(鳥取市) 게타카초(氣高町) 미즈시리(水尻), 

   돗토리시(鳥取市) 게타카초(氣高町) 아오타니(靑谷), 

   이와미군(岩美郡) 이와미초(岩美町) 오바네오(大羽尾) 

   등지에서 행하는 시기는 현재, 각 지구마다 다르다. 

   음력 5월5일 미쳐 전후의 토·일요일 (아오타니)

   음력 5월5일에 가까운 일요일 (호기·미즈시리) 

   6월5일의 뒤의 일요일 (오바네오)

 

이나바 지방에서 전승되어 온 줄다리기는, 에도(江戶) 시대말기까지 거슬러 올

라갈 수 있다고 하지만, 문헌상의 확증은 없다. 전형적인 행사로서 호기(寶木)의 

예를 보자. 

줄다리기를 시작하는 전날에 후루마치(古町)·아라마치(新町)의 2지구로 갈라져 

어린이조의 간부가 각자 한곳으로 모여서 숙박한다. 당일의 오전 0시에, 집집의 

처마끝에 꽂았었거나, 지붕에 얹었던 창포·쑥·새등의 다발을 모은다. 줄이 완성되
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면, 후루마치(古町)의 어린이는 보기신사(母木神社)에, 아라마치(新町)의 어린이는 

에도(江戶) 시대의 스모역사(兩國梶之助)의 무덤을 참배한다. 그 후, 줄을 지고 2

개 지구내의 집집을 한바퀴 돈다. 때때로 줄을 지면에 내동댕이 치거나, 노상에서 

질질 끌거나 한다. 스모가 종료하면, 줄을 신사에 봉납하고 행사를 마친다.

(圖３: 호기의　창포내리기）
(圖4: 호기의 아라마치의 줄만들기) 

(圖5: 호기 아라마치의 어린이조 ）
(圖6: 兩國梶之助 의 무덤을 참배하는 아라마치의 어린이조) 

(圖7: 호기 후루마치의 순회) 

(圖12: 호기 미나토 신사에 줄을 봉납) 

 

이나바 지방의 기타지구의 창포줄다리기도 대체로 같다. 줄의 최후의 처리로서, 

줄을 강이나 바다에 흘려보내 버리는 곳도 있다. 

호기의 사례로부터 다음 점을 중요한 요소로 지적할 수 있다. 

 

①, 어린이집단이 중심이 되어서 한다. 

②, 창포·쑥·새등의 다발을 처마끝에 꽂거나, 지붕에 얹거나 하는 풍습이 있다. 

③, 처마 밑에 꽂거나, 지붕에 얹거나 한 창포등으로 줄을 만든다. 

④, 줄을 지구(地區)내에서 순회시킨다. 

⑤, 지면에 줄을 내동댕이 친다. 

⑥, 촌락을 양분한 경계선에서 당긴다. 

⑦, 씨름을 한다. 

⑧, 최후에 줄을 강이나 바다에 버린다. 

⑨, 연초에 치는 길흉적 요소에 더해서, 풍양기원, 화액막이 기원이다. 

 

(圖13: 미사사의 진죠등나무 덩굴의 줄) 

(圖15: 미사사의 진쇼 대줄다리기) 

 

줄다리기에서 이긴 지구가 풍작이 든다고 옛날부터 전해왔지만, 최근은 촌락 위

(동쪽방향)의 수컷줄이 이기면 풍작, 아래(서방)의 암컷줄이 이기면 장사 번성으로 

여긴다. 즉 여축행사이다. 이전에는 음력 5월5일에, 창포·쑥·새를 모으고, 지름 4

∼5치, 길이 3∼5사이의 1개 줄을 만들고, 밤새도록 하는 행사로 승부를 겨뤘다고 

한다. 그러나 이러한 풀로 만든 줄은 잘 끊어지므로, 메이지(明治) 초기에 등나무

의 덩굴을 재료로 채용하게 되었고, 그 후, 점차로 줄을 굵게 해도 좋은, 자웅의 

대강을 짜는 현행의 형태가 되었다고 전해지고 있다. 

승부가 시작되기 전에, 줄을 때리면서 촌락을 돌아 악의나 재액을 제거했다고 전해지



端午節と綱引き

35

고 있다. 또 줄에 접촉한 사람은, 일년간 무병 무사하게  지낼 수 있다고도 전해져, 줄

의 일부를 끊어서 갖고 가는 사람도 적지 않다. 이는 기원으로서는 새롭긴 하지만, 등나

무의 덩굴만을 재료로서 꼬아지는 대강의 형태는 기타 지역에서는 볼수 없는 특징이다. 

 

특징

①, 동쪽과 서쪽의 대항으로 행한다. 

②, 동쪽이 이기면 풍작, 서쪽이 이기면 장사 번성이다. 

③, 자웅이 거대한 줄이다. 

④, 등나무의 덩굴을 재료로 하고 있다. 

⑤, 줄을 지구내에서 순회시킨다. 

⑥, 지면에 줄을 내동댕이 친다. 

⑦, 최후에 줄을 잡아 뜯는다. 

⑧, 야간에 행한다. 

⑨, 관광화하고, 온천가의 이벤트가 되고 있다. 

⑩, 연초에 점치는 길흉적 요소에 더해, 풍양기원, 장사번성, 화액막이 기원이다. 

 

● 다지마(효고현)의 사례

② 효고현(兵庫縣) 미카타군(美方郡) 신온센쵸 구타니(久谷) 

   단오 명절의 행사로서, 1개월이 지난 6월5일에 행하여진다. 4일에, 지붕에 

얹었던 창포, 쑥, 새를 중학생들이 집회소에 모은다. 줄은, 이것들을 벼짚에 

섞어 길이 약20미터, 지름 약30센티의 줄을 2개 서로 만들어서 연결한다. 

줄다리기는 5일, 밤 8시부터 시작된다. 어른조와 어린이조에 갈라, 어른조가 

노래 부르는 「이시바히키(石場搗) 노래」에 맞추어, 「에이토, 에이토」라

는 구호를 부르면서 7회 당긴다. 

(圖16: 신온센쵸 구타니 어린이조)

(圖18: 이시바히키 노래)

 
7회째의 승부를 「오사메나와(바치는 줄」이라고 하며, 승부는 어른조가 이기도

록 한다. 어른조가 이기면, 그 해는 풍작과 구타니 지구의 안녕이 온다고 전해진

다. 줄다리기가 끝나면, 줄을 도로가의 공백 토지에 몸을 서린 뱀과 같이 또아리

로 쌓아 둔다. 지금은 어른조와 어린이조의 대항이지만, 이전에는 12세이하의 어

린이조와 13∼25세까지의 청년조의 대항이었다. 연령계제제(年齡階梯制)와 관계가 

있다고 생각된다. 

 

특징

①, 어린이와 젊은이집단이 중심이 되어서 한다. 

②, 창포·쑥·참억새 등의 다발을 처마끝에 꽂거나, 지붕에 얹거나 하는 풍습이 있다. 
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③, 처마 밑에 꽂거나, 지붕에 얹거나 한 창포등이 줄의 재료이다. 

④, 줄을 뱀으로 보고 있다. 

⑤, 야간에 행한다. 

⑥, 연령계제제와 관계가 있다.

⑦, 연초에 치는 길흉적 요소에 더해서, 풍양기원, 화액막이 기원이다. 

 

마지막으로 일본해 연해부의 창포줄다리기가 아니고, 기타큐슈(北九州)에 분포

되어 있는 사례를 제시해 두자. 

 

● 사가현(佐賀縣)의 사례

 ④가라쓰시(唐津市) 요부코에서 현재는 6월의 제1토요일(어린이가 하는 줄다리

기), 일요일 (어른이 하는 줄다리기)의 2일간에 걸쳐 행하지만, 오래 전에는 5월

에 행한 행사이며, 규슈(九州) 북부에서는 얼마 안되는 사례이다. 

「분로쿠 케이쵸의 역(文祿慶長之役)」 (1592년부터 1598년에 거쳐, 일본과 명

나라가 싸운 전쟁. 한반도를 전장으로 하여 전쟁을 했다. ) 때, 도요토미 히데요

시(豊臣秀吉)가 병사의 사기를 북돋우기 위해서, 가토 기요마사(加藤淸正)와 후쿠

시마마사노리(福島正則)의 진영을 동서로 나누고, 군선배를 매는 밧줄을 이용해서 

당기게 한 것이 시작이었다고 전해지고 있다. 

요부코는 좋은 천연 항구로서, 고대부터 해외로 나가는 거점으로서 알려졌다. 현

재라도 어업과 수산가공업 등이 생업활동이 중심이다. 호각의 촌락이 사키카타(바

다조)과 우라카타(육지조)로 나뉘어져서 줄을 당기고, 그 해의 풍흉을 점치는 행사

에서, 사키카타가 이기면 풍어, 우라카타가 이기면 풍작이라고 전해지고 있다. 줄

은 지름 약14센티미터, 길이 약400미터 정도 이다. 줄다리기가 끝나면, 줄은 참가

한 마을 내 전원이 말아서 당기면서, 거리 입구 가까이에 있는 창고에 챙긴다.

(圖19: 요부코 어린이줄1) 

(圖22: 요부코 어른줄2）
 

특징

①, 기원전설에서는, 줄다리기가 군사와 관계가 있다. 

②, 어촌에서 행한다. 

③, 바다측 (어민)과 육지측 (농민)의 대항이라고 하는 형태를 취하고, 바다측이 

이기면 풍어, 육지측이 이기면 풍작이 드는 연초에 치는 길흉 행사이다. 

④, 본래는 5월에 행하여진 행사이기 때문에, 어린이의 무병 무사함이나 무병성

장을 기원하는 의미도 있다. 

⑤, 백중날에 행하는 줄다리기가 많은 규슈 북부에 있어서, 얼마 안되는 5월 줄

다리기의 전통을 이은 행사이다. 
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2, 특징으로부터 보는 일본의 단오절과 줄다리기의 주요소(主要素)
이상의 4개의 사례에서 지적한 각자의 특징으로부터, 일본의 단오절과 줄다리기 

행사의 주요소를 생각해보자. 

 

①, 창포·쑥·새등의 다발을 처마끝에 꽂거나, 지붕에 얹거나 하는 풍습. 

(圖23: 처마밑의 창포）
단오절은 처음부터 약초를 따고, 쑥 떡을 만들어 먹고, 창포로 목욕하고, 창포

술을 마시는 등, 약초의 힘에 의한 독이나 악액을 불제하는 행사가 원형이다. 창

포, 쑥, 새는 액막이, 전염병 제거의 효능 있는 식물로 여겨졌다. 이러한 식물을 

처마끝에 꽂거나, 지붕에 얹거나 하는 풍습은, 이미 헤이안(平安)시대부터 시작되

고 있다. 화재를 피하는 주술이었다. 　　　

처마나 지붕은 집과 밖을 이어주는 경계이다. 경계는 사악한 것이 침입하는 입

구가 되므로, 거기에 창포등을 꽂아 두는 것이다. 호기의 줄다리기가 촌락을 양분

한 경계선에서 하는 것도, 악역, 죽은 영령의 출입구가 마을의 경계에 있다고 하

는 공간감각에서 유래한다. 

 

②, 지면에 줄을 내동댕이 치는 것. 

5월5일 절기는 모내기의 시기이기도 하므로, 벼의 풍흉을 점치는 행사로서 「창

포때리기」가 있었다. 창포의 잎을 묶은 것으로 지면을 치고, 소리의 크기를 겨뤘

다. 큰 소리를 낸 마을이 풍작이 된다고 여겼다. 치는 것으로 대지로부터 악액을 

내쫓는 동시에, 땅의 신령의 생명력을 촉진시키는 것일 것이다. 단오절에는 「印
地打」라고 하여, 강을 끼고 돌 쌈도 했지만, 같은 주술적 행위이다.

(圖24: 창포때리기　1868(메이지원년）년 정도의 그림）
(圖25: 「印地打」 『야마토(大和) 고사쿠(耕作) 그림抄』) 

 

③, 씨름을 하는 것. 

일본에서는 줄다리기와 스모가 세트가 되고 있는 일이 있다. 예를 들면 규슈(九
州) 나카미나미(中南)부에서 아마미(奄美), 오키나와에 이르는 지역에서는, 음력 8

월 보름에 줄다리기를 한다. 이 행사에서는, 어린이들이 촌락내에서 줄을 질질 끌

어 순회하고 줄다리기를 한다. 또 줄다리기가 끝나면, 줄로 씨름판을 만들어서 스

모를 하거나, 줄을 잘라서 바다나 강에 흘리거나 한다. 

줄다리기, 스모(씨름), 배젓기, 경마등 승부에 영향을 미치는 경기는 풍흉을 점

치는 연초에 치는 길흉 행사이기 때문에, 단오절의 줄다리기에 스모가 행해지는 

것은 이상하지 않다. 

(圖26 : 가고시마보노쓰 (鹿兒島坊津)보름줄다리기의 스모) 
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④, 줄을 뱀으로 생각하는 것. 

줄에는 양의성이 있다. 뱀으로 상징되는 용신이나 수신으로서 숭배할 수 있어, 

풍요기원의 대상이 되게 된다. 이처럼 뱀은 풍요나 행복을 초래하는 한편, 다음 

⑤에서 지적하는 것처럼 더러움, 사악, 재액등을 부착하게 하는 것이기에 살해 해

야 한다고 생각했다. 그것이 아래의 ⑥의 요소가 된다. 

나라(奈良)의 「노가미(野神)축제」는 단오절에 집중하고 있어, 어린이가 주체가 

되고 있다. 밀짚으로 뱀모양 줄을 만들어서 촌내를 순행하고, 미노리(農)신의 노

가미(野神)님에게 바친다. 

(圖27: 나라현(奈良縣) 다하라혼초(田原本町) 의 뱀또아리:용의 머리) 

(圖28: 나라현 다하라혼초(田原本町) 이마사토(今里): 용 꼬리 ）
(圖29:나라현(奈良縣) 다하라혼초(田原本町) 이마사토신사(今里神社)의 나무에 

교배시킨다) 

　

⑤, 줄을 지구내에서 순회시키는 것. 

상기③에서 언급한 8월 보름의 줄다리기도 촌락내를 돌아다녔다. 줄을 촌락내에 

끌고 돌아다니는 것은, 사람들의 액화, 불행, 악역등을 줄에 부착되게 하는 것이다. 

(圖30:가고시마현 미나미사쯔마시 가세다 오사키(大崎) 줄다리기 줄끌기1) 

(圖31:가고시마현 미나미사쯔마시 가세다 오사키(大崎) 줄다리기 줄끌기2)

 

⑥, 행사의 마지막에 줄을 잡아 뜯거나, 강이나 바다에 버리거나 하는 것. 

상기 ③에서 올린 8월 보름의 줄다리기라도, 줄을 잘라서 바다나 강에 흘려보내

거나 했다. ④, ⑤에서 본 것 같이, 순회시켜서 사람들의 재액이나 사악한 것을 

붙인 줄은 씻어 없앨 필요가 있기 때문에, 줄을 최후에 잘게 자르거나, 버리거나 

하는 것이다. 

(圖32: 아마미(奄美) 8월 보름 밤에 줄을 버린다) 

 

⑦, 연초에 치는 길흉적 요소에 더해서, 풍양기원, 화 액막이 기원인 것. 

단오절은 정확히 모내기의 시기이며, 계절로 보면 이제부터 여름의 병충해에 감

염하기 쉬운 시기다. 줄다리기는 이 때문에, 풍요를 기원하는 예의임과 동시에 재

액·악역구제의 예의이기도 한다. 

일본에서 줄다리기는 다양한 시기에 행하지만, 단오절에 행하는 줄다리기 행사

의 주요소를 이상의 7가지로 정리해 보았다. 아시아의 다른 지역에는 단오절에 줄

다리기를 하는 곳은 거의 없기에, 비교 연구는 할 수 없다. 이는 일본의 특유한 

행사라고 해도 좋을 것이다. 
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The Characteristic and the Value of the Traditional Festival of the Modern Society  

®Æc tr−ng vμ gi̧  trÞ  cña lÔ héi cæ truyÒn 
TRONG XÃ HỘI HIỆN ĐẠI 

 
             gs.ts. Ngô Đức Thịnh / Viện Nghiên cứu văn hóa,  Việt Nam 

 

 

 

I. Mét sè ®Æc tr−ng cña lÔ héi CỔ TRUYỀN 

LÔ héi lμ mét trong nh÷ng hiÖn t−îng sinh ho¹t v¨n hãa cæ truyÒn tiªu biÓu cña nhiÒu téc 

ng−êi ë n−íc ta còng nh− trªn thÕ giíi. Nã lμ tÊm g−¬ng ph¶n chiÕu kh¸ trung thùc ®êi sèng v¨n 

hãa cña mçi d©n téc. Bëi thÕ tõ l©u ®· cã nhiÒu nhμ khoa häc quan t©m nghiªn cøu tíi vÊn ®Ò 

nμy(1) tõ ®ã nhiÒu nhËn xÐt, quan ®iÓm ®· ®−îc nªu ra, trong ®ã cã nh÷ng quan ®iÓm cßn ch−a 

thèng nhÊt trong giíi häc thuËt vμ qu¶n lý v¨n hãa. 

Trong h−íng suy nghÜ chung nh− vËy, tõ kinh nghiÖm nghiªn cøu cña b¶n th©n, t«i xin nªu 

mét sè nhËn thøc cña m×nh vÒ lÔ héi cæ truyÒn xung quanh hai luËn ®iÓm c¬ b¶n: 1) LÔ héi cæ 

truyÒn lμ mét hiÖn t−îng v¨n hãa d©n gian tæng thÓ vμ 2) LÔ héi lμ mét h×nh thøc diÔn x−íng 

t©m linh. 

 

1. LÔ héi cæ truyÒn - mét hiÖn t−îng v¨n hãa d©n gian tæng thÓ  

a. VÒ b¶n chÊt, mäi hiÖn t−îng v¨n hãa d©n gian ®Òu Ýt nhiÒu mang tÝnh chÊt tæng thÓ, tøc 

tÝnh phøc thÓ, tÝnh ®a diÖn, ®a chiÒu, tÝnh hÖ thèng. Tuy nhiªn, kh«ng ph¶i bÊt cø hiÖn t−îng v¨n 

hãa d©n gian nμo còng ®Òu mang tÝnh tæng thÓ nh− nhau, mμ tïy theo tÝnh chÊt vμ ph¹mvi cña 

mçi hiÖn t−îng v¨n hãa d©n gian mμ tÝnh tæng thÓ cña nã còng kh¸c nhau. ThÝ dô, hiÖn t−îng 

héi lμng, tôc thê MÉu cña ng−êi ViÖt (Kinh) hay lÔ bá m¶, ©m nh¹c cång chiªng cña nhiÒu d©n 

téc T©y Nguyªn mang tÝnh tæng thÓ cao h¬n c¸c hiÖn t−îng v¨n hãa d©n gian kh¸c. 

VËy hiÖn t−îng v¨n hãa d©n gian tæng thÓ lμ g×? Theo t«i, ®ã lμ mét hiÖn t−îng v¨n hãa 

mang tÝnh phøc thÓ, mμ trong phøc thÓ Êy, mét yÕu tè v¨n hãa d©n gian nμo ®ã gi÷ vai trß chñ 

®¹o (chủ yếu là hiện tượng tín ngưỡng) , ®Ó tõ ®ã n¶y sinh vμ tÝch hîp mét tæng thÓ c¸c yÕu tè 
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ph¸i sinh, g¾n kÕt h÷u c¬ víi yÕu tè v¨n hãa chñ ®¹o ®ã vμ còng nh− g¾n kÕt ®a chiÒu víi thùc 

t¹i x· héi. 

b. Tõ viÖc ph©n tÝch trªn vÒ hiÖn t−îng v¨n hãa d©n gian tæng thÓ chóng ta cã thÓ ®i ®Õn mét 

nhËn thøc vÒ lÔ héi cæ truyÒn. 

- NhiÒu nhμ nghiªn cøu ®· nãi tíi vÊn ®Ò cÊu tróc cña lÔ héi, theo ®ã lÔ héi bao gåm phÇn lÔ 

vμ phÇn héi. ThËm chÝ tõ ®ã ng−êi ta suy ra phÇn lÔ lμ phÇn tÝn ng−ìng, phÇn héi lμ phÇn sinh 

ho¹t v¨n hãa, vui ch¬i gi¶i trÝ. Vμ xa h¬n n÷a ®· cã lóc ng−êi ta cho r»ng v× phÇn lÔ lμ mª tÝn dÞ 

®oan nªn cã thÓ dÇn dÇn lo¹i bá, cßn phÇn héi lμ phÇn sinh ho¹t v¨n hãa céng ®ång th× nªn gi÷ 

l¹i, ph¸t huy. 

Thùc ra c¸ch nh×n nhËn lÔ héi theo kiÓu “cÊu tróc” nh− vËy lμ m¸y mãc vμ kh«ng thùc tÕ. TÝnh 

tæng thÓ cña lÔ héi kh«ng ph¶i lμ tæng thÓ “chia ®«i” nh− ng−êi ta quan niÖm, mμ nã h×nh thμnh 

trªn c¬ së mét cèt lâi nghi lÔ, tÝn ng−ìng nμo ®ã (th−êng lμ t«n thê mét vÞ thÇn linh lÞch sö hay mét 

thÇn linh nghÒ nghiÖp, thÇn linh huyÒn tho¹i...) råi tõ ®ã n¶y sinh vμ tÝch hîp c¸c hiÖn t−îng sinh 

ho¹t v¨n hãa ph¸i sinh ®Ó t¹o nªn mét tæng thÓ lÔ héi nh− ®· tr×nh bμy ë trªn. Cho nªn, trong lÔ héi, 

phÇn lÔ lμ phÇn gèc rÔ, chñ ®¹o, phÇn héi lμ phÇn ph¸i sinh, tÝch hîp. 

- Trong thùc tÕ cã mét sè Ýt nghi lÔ kh«ng hay ch−a cã phÇn héi (tøc phÇn sinh ho¹t v¨n hãa 

kÌm theo nh− mét sè nghi lÔ liªn quan tíi s¶n xuÊt n«ng nghiÖp ë c¸c téc ng−êi thiÓu sè ë vïng 

nói hay mét sè nghi lÔ trong ph¹m vi gia ®×nh ë ng−êi ViÖt ), chø kh«ng cã mét lo¹i “héi” nμo 

mμ kh«ng cã nghi lÔ gi÷ vai trß gèc rÔ. §iÒu ®ã còng c¾t nghÜa lμ, nÕu cÇn ph¶i ®Æt tªn cho lo¹i 

sinh ho¹t céng ®ång nμy th× nªn gäi ®ã lμ LÔ héi, chø kh«ng ph¶i lμ héi lễ nh− mét sè ng−êi ®· 

tõng gäi. Vμ còng kh«ng thÓ dù b¸o trong t−¬ng lai lÔ héi cæ truyÒn biÕn ®æi theo chiÒu h−íng lμ 

mÊt dÇn tÝnh “lÔ” vμ t¨ng dÇn tÝnh “héi” nh− quan niÖm cña mét sè ng−êi (5). TÊt nhiªn, cïng 

víi thêi gian vμ sù biÕn ®æi x· héi, tÝnh chÊt cña “lÔ” cã thÓ biÕn ®æi, chø nã kh«ng thÓ mÊt ®i, v× 

mÊt “lÔ” th× “héi” còng ch¼ng cßn. 

- Còng tõ cÊu tróc lÔ héi nh− vËy, cã ng−êi bμn tíi tÝnh thiªng liªng cña lÔ vμ tÝnh “trÇn tôc” 

cña héi. Thùc ra nh×n mét c¸ch tæng thÓ th× lÔ héi thuéc pham trï cña c¸i thiªng, cña thÕ giíi 

thiªng liªng chø kh«ng ph¶i lμ “c¸i tôc”, c¸i thuéc vÒ ®êi sèng trÇn tôc. Ng«n ng÷ cña lÔ héi lμ 

ng«n ng÷ biÓu t−îng, v−ît lªn trªn ®êi sèng hiÖn h÷u th−êng nhËt. Ngay mét sè sinh ho¹t vui 

ch¬i, gi¶i trÝ, thi tμi diÔn ra trong lÔ héi, nh− ®ua thuyÒn, ®Êu vËt kÐo co...,thËm chÝ c¸c trß ch¬i 

mang tÝnh phån thùc, th× nã vÉn mang tÝnh nghi lÔ, phong tôc chø kh«ng cßn mang tÝnh “trÇn 

tôc” thuÇn tóy, mμ ®· trë thμnh “c¸i tôc” cña thÕ giíi thiªng liªng. Tõ ®©y, rót ra mét hÖ qu¶ 

mang tÝnh thùc tiÔn lμ hiÖn nay chóng ta ®ang phôc håi, ph¸t huy lÔ héi cæ truyÒn th× ph¶i lu«n 

lu«n nhí r»ng lÔ héi thuéc ph¹m trï c¸i thiªng, c¸i biÓu t−îng, v−ît lªn trªn thÕ giíi trÇn tôc, 

thùc t¹i, nÕu biÕn lÔ héi thμnh c¸i trÇn tôc th× lÔ héi víi ®óng nghÜa cña nã sÏ kh«ng cßn n÷a.  
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- Tõ ®©y, còng cã thÓ rót ra bμi häc mang tÝnh ph−¬ng ph¸p luËn trong viÖc nghiªn cøu lÔ 

héi, ®ã lμ ph−¬ng ph¸p hÖ thèng tæng thÓ. LÔ héi nh− ®· tr×nh bμy ë trªn lμ mét hiÖn t−îng v¨n 

hãa d©n gian tæng thÓ, nªn ph¶i tiÕp cËn nã nh− mét hÖ thèng, ph©n biÖt ®©u lμ yÕu tè t¹o hÖ 

thèng, ®©u lμ yÕu tè tÝch hîp, ph¸i sinh, t×m ra c¸c mèi quan hÖ h÷u c¬ gi÷a chóng vμ mèi quan 

hÖ gi÷a lÔ héi víi thùc t¹i x· héi. Nãi c¸ch kh¸c, ph¶i nhËn thøc diÖn m¹o, b¶n chÊt cña lÔ héi vμ 

c¾t nghÜa ®−îc x· héi nh− thÕ nμo ®· s¶n sinh ra hiÖn t−îng lÔ héi nh− thÕ. 

 

2. LÔ héi - mét h×nh thøc diÔn x−íng t©m linh 

a. DiÔn x−íng ®−îc hiÓu víi hμm nghÜa kh¸ réng, bao gåm nh÷ng hμnh ®éng vμ lêi nãi 

nh»m biÓu ®¹t mét th«ng tin nμo ®ã gi÷a mét ng−êi hay mét nhãm ng−êi víi mét nhãm ng−êi 

kh¸c. Nh− vËy cã thÓ coi toμn bé c¸c sinh ho¹t v¨n hãa d©n gian tån t¹i d−íi d¹ng c¸c diÔn 

x−íng. Hay nãi c¸ch kh¸c, diÔn x−íng lμ m«i tr−êng thÓ hiÖn, tån t¹i vμ biÕn ®æi cña v¨n hãa 

d©n gian. V× vËy, vÒ mÆt ph−¬ng ph¸p luËn th× mäi hiÖn t−îng v¨n hãa d©n gian ®Òu ph¶i ®−îc 

tiÕp cËn trong m«i tr−êng diÔn x−íng. Tõ quan niÖm chung nh− vËy chóng ta cã thÓ bμn tíi lÔ 

héi víi t− c¸ch lμ mét h×nh thøc diÔn x−íng t©m linh. 

b. Trong lÔ héi cæ truyÒn, tÝnh “diÔn x−íng” vμ tÝnh “céng ®ång” ®Òu ®−îc thÓ hiÖn mét 

c¸ch kh¸ râ nÐt vμ tiªu biÓu. Th«ng qua tr×nh diÔn b»ng hμnh ®éng vμ lêi nãi cña tËp thÓ nh÷ng 

con ng−êi trong céng ®ång, ng−êi ta muèn t¸i hiÖn lÞch sö, t¸i hiÖn x· héi, t¸i hiÖn céi nguån 

cña tù nhiªn vμ cña con ng−êi. Cã lÏ ®ã chÝnh lμ th«ng tin chñ yÕu mμ diÔn x−íng lÔ héi cÇn 

truyÒn ®¹t trong céng ®ång. 

- Thêi ®iÓm diÔn ra lÔ héi lμ thêi ®iÓm thiªng tøc lμ ngμy kþ giç cña thÇn linh (ngμy sinh, 

ngμy hãa) vμ cïng víi c¸c hμnh ®éng héi mang tÝnh biÓu tr−ng lμm cho thêi ®iÓm diÔn ra lÔ héi 

lμ thêi ®iÓm thiªng, “thêi ®iÓm m¹nh”. §ã lμ thêi ®iÓm mμ ng−êi x−a tin r»ng cã gi¸ trÞ ®Æc biÖt, 

cã ý nghÜa thiªng liªng, kh¸c víi thêi gian b×nh th−êng cña ®êi sèng hμng ngμy. Thêi ®iÓm Êy 

gîi l¹i nh÷ng hμnh ®éng cao c¶ cña «ng cha, tæ tiªn trong viÖc dùng n−íc vμ gi÷ n−íc (8). 

- Lễ hội là hệ thống các nghi lễ, cái nọ nối tiếp cái kia, tạo nên hệ thống các “nghi lễ chuyển 

tiếp”, đó là một mô thức đã hình thành và định hình lâu dài trong lịch sử dân tộc. Điều đó có ý 

nghĩa phương pháp luận là khi phục hồi và phát triển lễ hội trong đời sống hiện đại thì phải chú 

ý tới tính chuyển tếp này. 

 -  Ng«n ng÷ cña diÔn x−íng lÔ héi rÊt ®a d¹ng, nh− tÕ lÔ, r−íc, c¸c trß diÔn,... 

TÕ lμ mét h×nh thøc diÔn x−ãng mang tÝnh nghi lÔ. TÕ th−êng vμo ngμy chÝnh héi víi nghi 

thøc rÊt trang träng, kÐo dμi, ph©n thμnh c¸c tuÇn tÕ kh¸c nhau, nh− tuÇn d©ng h−¬ng, tuÇn d©ng 

hoa, tuÇn d©ng r−îu, tuÇn d©ng trμ... TÕ lμ nghi thøc t−ëng niÖm, t«n vinh thÇn linh víi ng«n ng÷, 
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¨n mÆc vμ ®iÖu bé m« pháng phong c¸ch cung ®×nh HuÕ thÕ kû XVII-XIX. §· cã lóc ng−êi ta 

bμn tíi viÖc cã nªn duy tr× nghi thøc tÕ mang ®Ëm tÝnh cung ®×nh phong kiÕn nμy n÷a hay kh«ng. 

NÕu xãa bá nã th× thay vμo b»ng c¸i g× ®Ó nã cã thÓ biÓu ®¹t ®−îc sù t«n vinh cña céng ®ång víi 

thÇn linh vμ −íc väng ®−îc thÇn linh che chë, phï hé ®é tr×. 

R−íc còng lμ mét nghi lÔ thiªng cã ë c¸c lÔ héi, nhÊt lμ vμo dÞp chÝnh héi, thÓ hiÖn sù 

nghªnh tiÕp thÇn linh, ph« diÔn søc m¹nh céng ®ång. Th−êng th× r−íc lμ mμn tr×nh diÔn rÊt 

ngo¹n môc võa mang tÝnh trang nghiªm lai võa rÊt s«i ®éng, thu hót sù tham gia cña toμn thÓ 

céng ®ång víi c¸c nghi tr−îng tiªu biÓu nh− cê, kiÖu, lÔ vËt d©ng cóng, chiªng, trèng, c¸c h×nh 

rång, s− tö, qu©n lÝnh... vμ dμn nh¹c b¸t ©m. Tïy theo c¸c di tÝch thê cóng lμ ®Òn, ®×nh hay chïa, 

®Æc tÝnh cña c¸c vÞ thÇn linh mμ ®¸m r−íc mang c¸c s¾c th¸i kh¸c nhau.  

C¸c trß diÔn vμ diÔn x−íng còng gi÷ vÞ trÝ rÊt quan träng träng c¸c lÔ héi. Cã nhiÒu lo¹i trß 

diÔn vμ diÔn x−íng kh¸c nhau, nh− diÔn x−íng sù tÝch, diÔn x−íng thi tμi, diÔn x−íng vui ch¬i, 

gi¶i trÝ. 

DiÔn x−íng sù tÝch lμ mét nghi thøc ®Æc biÖt vμ ®éc ®¸o cña lÔ héi, nã nh»m t¸i hiÖn sù tÝch 

vμ nÐt ®Æc tr−ng nhÊt cña mçi vÞ thÇn linh. NhiÒu khi diÔn x−íng mang tÝnh chÊt lμ hÌm cña vÞ 

thÇn, nªn ph¶i diÔn ra trong mμn ®ªm vμ trong ph¹m vi ng−êi tham gia trong néi bé céng ®ång. 

Cã thÓ kÓ ®Õn diÔn x−íng tiªu biÓu cña héi Dãng lμ diÔn x−íng ba trËn ®¸nh cña qu©n Dãng ®èi 

víi giÆc ¢n. DiÔn x−íng móa cê trong lÔ héi Tr−êng Yªn (Hoa L−) vμ t¸i hiÖn sù tÝch cê lau cña 

§inh Bé LÜnh. DiÔn x−íng r−íc chóa g¸i trong lÔ héi ®Òn Vμ lμ t¸i hiÖn sù tÝch T¶n Viªn lÊy Mþ 

N−¬ng con g¸i vua Hïng. DiÔn x−íng ®¸m r−íc trªn s«ng Lôc §Çu trong lÔ héi KiÕp B¹c lμ t¸i 

hiÖn l¹i trËn thñy chiÕn trªn s«ng cña TrÇn H−ng §¹o- §øc Th¸nh TrÇn. DiÔn x−íng ch¹y cê 

trong lÔ héi lμng TriÒu Khóc nh»m t¸i hiÖn l¹i sù tÝch Phïng H−ng luyÖn qu©n chuÈn bÞ ®¸nh vμo 

thμnh §¹i La...C¸c trß diÔn tr×nh nghÒ, trß Ng«, trß Xu©n Ph¶, trß L¨ng Ba Khóc, trß Thñy, trß 

Hμ Lan...cña lÔ héi cña nhiÒu lμng ë Thanh Ho¸ còng Ýt nhiÒu liªn quan tíi diÔn x−íng sù tÝch. 

DiÔn x−íng thi tμi th−êng diÔn ra ë c¸c lÔ héi mïa xu©n, nh− b¬i tr¶i, vËt, vâ, kÐo co, ch¬i 

®u, móa rång...C¸c h×nh thøc thi tμi nμy kh«ng ph¶i hoμn toμn kh«ng cã liªn quan g× tíi sù tÝch 

c¸c vÞ thÇn linh. ThÝ dô, thi tμi vËt vâ trong lÔ héi LiÔu §«i g¾n víi sù tÝch vÞ th¸nh hä §oμn 

luyÖn tËp vâ nghÖ chèng giÆc ngo¹i x©m hay tôc ®ua thuyÒn trong lÔ héi lμng §¨m lμ g¾n víi sù 

tÝch vÞ thμnh hoμng lμng, ®· t¹o nªn s¾c th¸i riªng cña lÔ héi lμng nμy “b¬i §¨m, r−íc Gi¸, héi 

ThÇy”... 

H¸t thê còng lμ mét h×nh thøc diÔn x−íng trong c¸c lÔ héi, nh− h¸t cöa ®×nh ë nhiÒu héi lμng, 

h¸t dËm QuyÓn S¬n trong lÔ héi thê Lý Th−êng KiÖt, h¸t chÌo tμu trong lÔ héi lμng thê Hai Bμ 

Tr−ng, D−¬ng V¨n Thμnh, h¸t r« trong lÔ héi R« thê T¶n Viªn S¬n ThÇn...  
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C¸c h×nh thøc diÔn x−íng mang tÝnh vui ch¬i gi¶i trÝ gåm cã nhiÒu lo¹i, nh− h¸t ®èi ®¸p nam 

n÷, cac trß ch¬i d©n gian: ®¸nh cê ng−êi, ch¬i quay, th¶ diÒu, ch¬i ®u...Còng cÇn nãi thªm r»ng 

c¸c trß diÔn nμy kh«ng thuÇn tóy lμ vui ch¬i gi¶i trÝ mμ Ýt nhiÒu mang tÝnh phong tôc, lÔ nghi, 

nªn nã còng mang tÝnh “thiªng”. C¸c h×nh thøc h¸t Quan hä, h¸t Xoan, h¸t GhÑo, h¸t §óm... ®Òu 

diÔn ra trong lÔ héi vμ ®ã lμ c¸c diÔn x−íng tr÷ t×nh d©n gian kh¸ tiªu biÓu cña ng−êi ViÖt ë ch©u 

thæ B¾c Bé. 

Nh− vËy cã thÓ nãi c¸c h×nh thøc diÔn x−íng trong lÔ héi lμ rÊt phong phó vμ ®a d¹ng, trong 

®ã cã nh÷ng diÔn x−íng nÆng vÒ hμnh ®éng (diÔn > x−íng), cã nh÷ng diÔn x−íng nÆng vÒ lêi 

nãi (x−íng > diÔn), nh−ng phÇn lín thÓ hiÖn sù kÕt hîp gi÷a diÔn (hμnh ®éng) vμ x−íng (lêi nãi, 

lêi h¸t).  

C¶ lÔ héi lμ mét ®¹i diÔn x−íng trong ®ã bao gåm nhiÒu lo¹i diÔn x−íng to nhá kh¸c nhau, 

tuy nhiªn chóng kÕt hîp theo mét tr×nh tù vμ cÊu tróc chÆt chÏ, kh«ng dÔ thay ®æi mét c¸ch tïy 

tiÖn nh− hiÖn nay ë mét sè lÔ héi. Th−êng lμ, diÔn x−íng nghi lÔ (lÔ, tÕ, r−íc) gi÷ vai trß chñ ®¹o 

trong mäi lÔ héi, nã diÔn ra ë ngμy më ®Çu, kÕt thóc lÔ héi vμ ngay chÝnh héi. Do vËy lÔ héi Ýt 

nhÊt còng ph¶i diÔn ra trong ba ngμy. LÔ tÕ vμ r−íc bao giê còng diÔn ra vμo ngμy chÝnh héi. 

Trong mét sè tr−êng hîp c¸c h×nh thøc diÔn x−íng sù tÝch, thi tμi, vui ch¬i gi¶i trÝ diÔn ra ®ång 

thêi hay diÔn ra sau c¸c diÔn x−íng nghi lÔ. M« thøc lÔ héi tuy cã nÐt chung, nh−ng tïy theo 

tõng lÔ héi mμ cã nh÷ng s¾c th¸i riªng, do vËy chóng ta kh«ng thÓ tïy tiÖn ®Æt ra mét lo¹i m« 

thøc nμo ®ã råi ¸p ®Æt ®ång lo¹t cho tÊt c¶ mäi lÔ héi. 

 

 

II. NHỮNG GIÁ TRỊ CỦA LỄ HỘI CỔ TRUYỀN ĐÁP ỨNG  

        NHU CẦU GÌ CỦA CON NGƯỜI XÃ HỘI HIỆN ĐẠI 

Bμn ®Õn nh÷ng gi¸ trÞ cña lÔ héi cæ truyÒn đáp ứng nhu cÇu cña x· héi hiÖn ®¹i, t«i xin nªu 

n¨m gi¸ trÞ c¬ b¶n , ®ã lμ: 

- Gi¸ trÞ cè kÕt céng ®ång 

- Gi¸ trÞ h−íng vÒ nguån (nguån gèc tù nhiªn vμ x· héi) 

- Gi¸ trÞ c©n b»ng ®êi sèng t©m linh 

- Gi¸ trÞ s¸ng t¹o vμ h−ëng thô v¨n ho¸ 

- Gi¸ trÞ b¶o tån, lμm giÇu vμ ph¸t huy b¶n s¾c v¨n ho¸ d©n téc. 
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1. LÔ héi nμo còng lμ cña vμ thuéc vÒ mét céng ®ång ng−êi nhÊt ®Þnh, ®ã cã thÓ lμ céng 

®ång lμng x· (héi lμng), céng ®ång nghÒ nghiÖp (héi nghÒ), céng ®ång t«n gi¸o (héi chïa, héi 

®Òn, héi nhμ thê), céng ®ång d©n téc (héi §Òn Hïng - quèc tÕ) ®Õn céng ®ång nhá hÑp h¬n, nh− 

gia téc, dßng hä... chÝnh lÔ héi lμ dÞp biÓu d−¬ng søc m¹nh cña céng ®ång vμ lμ chÊt kÕt dÝnh t¹o 

nªn sù cè kÕt céng ®éng. 

Mçi céng ®ång h×nh thμnh vμ tån t¹i trªn c¬ së cña nh÷ng nÒn t¶ng g¾n kÕt, nh− g¾n kÕt do 

cïng c− tró trªn mét l·nh thæ, (céng c−), g¾n kÕt vÒ së h÷u tμi nguyªn vμ lîi Ých kinh tÕ (c«ng 

h÷u), g¾n kÕt bëi sè mÖnh chÞu sù chi phèi cña mét lùc l−îng siªu nhiªn nμo ®ã (céng mÖnh), 

g¾n kÕt bëi nhu cÇu sù ®ång c¶m trong c¸c ho¹t ®éng s¸ng t¹o vμ h−ëng thô v¨n ho¸ (céng 

c¶m)... LÔ héi lμ m«i tr−êng gãp phÇn quan träng t¹o nªn niÒm céng mÖnh vμ céng c¶m cña søc 

m¹nh céng ®ång. 

Ngμy nay, trong ®iÒu kiÖn x· héi hiÖn ®¹i, con ng−êi cμng ngμy cμng kh¼ng ®Þnh “c¸i c¸ 

nh©n”, “c¸ tÝnh” cña m×nh th× kh«ng v× thÕ c¸i “céng ®ång” bÞ ph¸ vì, mμ nã chØ biÕn ®æi c¸c 

s¾c th¸i vμ ph¹m vi, con ng−êi vÉn ph¶i n−¬ng tùa vμo céng ®ång, cã nhu cÇu cè kÕt céng ®ång. 

Trong ®iÒu kiÖn nh− vËy, lÔ héi vÉn gi÷ nguyªn gi¸ trÞ biÓu t−îng cña søc m¹nh céng ®ång vμ 

t¹o nªn sù cè kÕt céng ®ång Êy. 

2. TÊt c¶ mäi lÔ héi cæ truyÒn ®Òu h−íng vÒ nguån. §ã lμ nguån céi tù nhiªn mμ con ng−êi 

vèn tõ ®ã sinh ra vμ nay vÉn lμ mét bé phËn h÷u c¬; nguån céi céng ®ång, nh− d©n téc, ®Êt n−íc, 

xãm lμng, tæ tiªn, nguån céi v¨n ho¸... H¬n thÕ n÷a, h−íng vÒ nguån ®· trë thμnh t©m thøc cña 

con ng−êi ViÖt Nam - “uèng n−íc nhí nguån”, “¨n qu¶ nhí kÎ trång c©y”. ChÝnh v× thÕ, lÔ héi 

bao giê còng g¾n víi hμnh h−¬ng - du lÞch. 

Ngμy nay, trong thêi ®¹i c¸ch m¹ng khoa häc kü thuËt, tin häc ho¸, toμn cÇu hãa, con ng−êi 

bõng tØnh vÒ t×nh tr¹ng t¸ch rêi gi÷a b¶n th©n m×nh víi tù nhiªn, m«i tr−êng; víi lÞch sö xa x−a, 

víi truyÒn thèng v¨n ho¸ ®éc ®¸o ®ang bÞ mai mét. ChÝnh trong m«i tr−êng tù nhiªn vμ x· héi 

nh− vËy, h¬n bao giê hÕt con ng−êi cμng cã nhu cÇu h−íng vÒ, t×m l¹i c¸i nguån céi tù nhiªn cña 

m×nh, hoμ m×nh vμo víi m«i tr−êng thiªn nhiªn; trë vÒ, t×m l¹i vμ kh¼ng ®Þnh c¸i nguån gèc céng 

®ång vμ b¶n s¾c v¨n ho¸ cña m×nh trong c¸i chung cña v¨n ho¸ nh©n lo¹i. ChÝnh nÒn v¨n ho¸ 

truyÒn thèng, trong ®ã cã lÔ héi cæ truyÒn lμ mét biÓu t−îng, cã thÓ ®¸p øng nhu cÇu bøc xóc Êy. 

§ã còng chÝnh lμ tÝnh nh©n b¶n bÒn v÷ng vμ s©u s¾c cña lÔ héi cã thÓ ®¸p øng nhu cÇu cña con 

ng−êi ë mäi thêi ®¹i. 

3. Bªn c¹nh ®êi sèng vËt chÊt, ®êi sèng tinh thÇn, t− t−ëng cßn hiÖn h÷u ®êi sèng t©m linh. 

§ã lμ ®êi sèng cña con ng−êi h−íng vÒ c¸i cao c¶ thiªng liªng - ch©n thiÖn mü - c¸i mμ con ng−-

êi ng−ìng mé, −íc väng, t«n thê, trong ®ã cã niÒm tin t«n gi¸o tÝn ng−ìng. Nh− vËy, t«n gi¸o tÝn 

ng−ìng thuéc vÒ ®êi sèng t©m linh, tuy nhiªn kh«ng ph¶i tÊt c¶ ®êi sèng t©m linh lμ t«n gi¸o tÝn 
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ng−ìng. ChÝnh t«n gi¸o tÝn ng−ìng, c¸c nghi lÔ, lÔ héi gãp phÇn lμm tho¶ m·n nhu cÇu vÒ ®êi 

sèng t©m linh cña con ng−êi, ®ã lμ “cuéc ®êi thø hai”, ®ã lμ tr¹ng th¸i “th¨ng hoa” tõ ®êi sèng 

trÇn tôc, hiÖn h÷u.  

 X· héi hiÖn ®¹i víi nhÞp sèng c«ng nghiÖp, c¸c ho¹t ®éng cña con ng−êi d−êng nh− ®−-

îc “ch−¬ng tr×nh ho¸” theo nhÞp ho¹t ®éng cña m¸y mãc, c¨ng th¼ng vμ ®¬n ®iÖu, ån μo, chËt 

chéi nh−ng vÉn c¶m thÊy c« ®¬n. Mét ®êi sèng nh− vËy tuy cã ®Çy ®ñ vÒ vËt chÊt nh−ng vÉn kh« 

cøng vÒ ®êi sèng tinh thÇn vμ t©m linh, mét ®êi sèng chØ cã dån nÐn, “trËt tù” mμ thiÕu sù cëi 

më, x« bå, “th¸o kho¸n”... TÊt c¶ nh÷ng c¸i ®ã h¹n chÕ kh¶ n¨ng hoμ ®ång cña con ng−êi, lμm 

thui chét nh÷ng kh¶ n¨ng s¸ng t¹o v¨n ho¸ mang tÝnh ®¹i chóng. Mét ®êi sèng nh− vËy kh«ng 

cã “thêi ®iÓm m¹nh”, “cuéc sèng thø hai”, kh«ng cã sù “bïng ch¸y” vμ “ th¨ng hoa”. 

Trë vÒ víi v¨n ho¸ d©n téc, lÔ héi cæ truyÒn con ng−êi hiÖn ®¹i d−êng nh− ®−îc t¾m m×nh 

trong dßng n−íc m¸t ®Çu nguån cña v¨n ho¸ d©n téc, tËn h−ëng nh÷ng gi©y phót thiªng liªng, 

ng−ìng väng nh÷ng biÓu t−îng siªu viÖt, cao c¶ - “ch©n thiÖn mü”, ®−îc sèng nh÷ng giê phót 

giao c¶m hå hëi ®Çy tinh thÇn céng ®ång, con ng−êi cã thÓ ph« bμy tÊt c¶ nh÷ng g× lμ tinh tuý, 

®Ñp ®Ï nhÊt cña b¶n th©n qua c¸c cuéc thi tμi, qua c¸c h×nh thøc tr×nh diÔn nghÖ thuËt, c¸ch thøc 

¨n mÆc léng lÉy, ®Ñp ®Ï kh¸c h¼n ngμy th−êng... TÊt c¶ ®ã lμ tr¹ng th¸i “th¨ng hoa” tõ ®êi sèng 

hiÖn thùc, vưît lªn trªn ®êi sèng hiÖn thùc. Nãi c¸ch kh¸c, lÔ héi ®· thuéc vÒ ph¹m trï c¸i 

thiªng liªng cña ®êi sèng t©m linh, ®èi lËp vμ c©n b»ng víi c¸i trÇn tôc cña ®êi sèng hiÖn thùc. 

4. LÔ héi lμ mét h×nh thøc sinh ho¹t tÝn ng−ìng - v¨n ho¸ céng ®ång cña nh©n d©n ë n«ng 

th«n còng nh− ë ®« thÞ. Trong c¸c lÔ héi ®ã, nh©n d©n tù ®øng ra tæ chøc, chi phÝ, s¸ng t¹o vμ t¸i 

hiÖn c¸c sinh ho¹t v¨n ho¸ céng ®éng vμ h−ëng thô c¸c gi¸ trÞ v¨n ho¸ vμ t©m linh, do vËy, lÔ héi 

bao giê còng thÊm ®−îm tinh thÇn d©n chñ vμ nh©n b¶n s©u s¾c. §Æc biÖt trong “thêi ®iÓm 

m¹nh” cña lÔ héi, khi mμ tÊt c¶ mäi ng−êi chan hoμ trong kh«ng khÝ thiªng liªng, høng khëi th× 

c¸c c¸ch biÖt x· héi gi÷a c¸ nh©n ngμy th−êng d−êng nh− ®−îc xo¸ nhoμ, con ng−êi cïng s¸ng 

t¹o, vμ h−ëng thô nh÷ng gi¸ trÞ v¨n ho¸ cña m×nh. 

§iÒu nμy cã phÇn nμo ®èi lËp víi ®êi sèng th−êng nhËt cña nh÷ng x· héi ph¸t triÓn, khi mμ 

ph©n c«ng lao ®éng x· héi ®· ®−îc chuyªn m«n ho¸, nhu cÇu s¸ng t¹o vμ h−ëng thô v¨n ho¸ cña 

con ng−êi ®· phÇn nμo t¸ch biÖt. §Êy lμ ch−a kÓ trong x· héi, mét líp ng−êi cã ®Æc quyÒn cã 

tham väng “c−íp ®o¹t” c¸c s¸ng t¹o v¨n ho¸ céng ®ång ®Ó phôc vô cho lîi Ých riªng cña m×nh. 

§Õn nh− nhu cÇu giao tiÕp víi thÇn linh cña con ng−êi còng tËp trung vμo mét líp ng−êi cã “kh¶ 

n¨ng ®Æc biÖt”. Nh− vËy, con ng−êi, ®øng tõ gãc ®é qu¶ng ®¹i quÇn chóng, kh«ng cßn thùc sù lμ 

chñ thÓ cña qu¸ tr×nh s¸ng t¹o vμ h−ëng thô c¸c gi¸ trÞ v¨n ho¸ mét c¸ch b×nh ®¼ng n÷a. Xu h-

−íng ®ã phÇn nμo xãi mßn tinh thÇn nh©n b¶n cña v¨n ho¸, lμm tha ho¸ chÝnh b¶n th©n con ng−-

êi. Do vËy, con ng−êi trong x· héi hiÖn ®¹i, cïng víi xu h−íng d©n chñ ho¸ vÒ kinh tÕ, x· héi th× 

còng diÔn ra qu¸ tr×nh d©n chñ ho¸ vÒ v¨n ho¸. ChÝnh nÒn v¨n ho¸ truyÒn thèng, trong ®ã cã lÔ 
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héi cæ truyÒn lμ m«i tr−êng tiÒm Èn nh÷ng nh©n tè d©n chñ trong s¸ng t¹o vμ h−ëng thô c¸c gi¸ 

trÞ v¨n ho¸ Êy. 

5. LÔ héi kh«ng chØ lμ tÊm g−¬ng ph¶n chiÕu nÒn v¨n ho¸ d©n téc, mμ cßn lμ m«i tr−êng b¶o 

tån, lμm g×au vμ ph¸t huy nÒn v¨n ho¸ d©n téc Êy. 

 Cuéc sèng cña con ng−êi ViÖt Nam kh«ng ph¶i lóc nμo còng lμ ngμy héi, mμ trong chu 

kú mét n¨m, víi bao ngμy th¸ng nhäc nh»n, vÊt v¶, lo ©u, ®Ó råi “xu©n thu nhÞ kú”, “th¸ng t¸m 

giç cha, th¸ng ba giç mÑ”, cuéc sèng n¬i th«n quª vèn tÜnh lÆng Êy vang dËy tiÕng trèng chiªng, 

në bõng c¬ héi, ng−êi ng−êi tô héi n¬i ®×nh ®Òn, chïa më héi. N¬i ®ã, con ng−êi ho¸ th©n thμnh 

v¨n ho¸, v¨n ho¸ lμm biÕn ®æi con ng−êi, mét “b¶o tμng sèng” vÒ v¨n ho¸ d©n téc ®−îc håi sinh, 

s¸ng t¹o vμ trao truyÒn tõ thÕ hÖ nμy sang thÕ hÖ kh¸c. T«i ®· nhiÒu lÇn tù hái, nÕu nh− kh«ng cã 

nghi lÔ vμ héi hÌ th× c¸c lμn ®iÖu d©n ca nh− quan hä, h¸t xoan, h¸t dËm...; c¸c ®iÖu móa xªnh 

tiÒn, con ®Ü ®¸nh bång, móa rång, móa l©n...; c¸c h×nh thøc s©n khÊu chÌo, h¸t béi, rèi n−íc, c¶i 

l−¬ng...; c¸c trß ch¬i, trß diÔn: §¸nh cê ng−êi, chäi gμ, ch¬i ®u, ®¸nh vËt, b¬i tr¶i, ®¸nh phÕt, trß 

tr¸m... sÏ ra ®êi vμ duy tr× nh− thÕ nμo trong lßng d©n téc suèt hμng ngh×n n¨m qua. Vμ nh− vËy 

th× d©n téc vμ v¨n ho¸ d©n téc sÏ ®i ®©u, vÒ ®©u, sÏ cßn mÊt ra sao? 

§· ai ®ã tõng nãi lμng x· ViÖt Nam lμ c¸i n«i h×nh thμnh, b¶o tån, s¶n sinh v¨n ho¸ truyÒn 

thèng cña d©n téc nhÊt lμ trong hoμn c¶nh bÞ x©m lîc vμ ®ång ho¸. T«i nãi thªm, trong c¸i lμng 

x· nghÌo nμn Êy, ng«i ®×nh m¸i chïa, c¸i ®Òn vμ cïng víi nã lμ lÔ héi víi “xu©n thu nhÞ kú” 

chÝnh lμ t©m ®iÓm cña c¸i n«i v¨n ho¸ ®ã. Kh«ng cã lμng x· ViÖt Nam th× còng kh«ng cã v¨n 

ho¸ ViÖt Nam. 

§iÒu nμy cμng cùc kú quan träng trong ®iÒu kiÖn x· héi c«ng nghiÖp ho¸, hiÖn ®¹i ho¸ vμ 

toμn cÇu ho¸ hiÖn nay, khi mμ sù nghiÖp b¶o tån, lμm giÇu vμ ph¸t huy v¨n ho¸ truyÒn thèng d©n 

téc trë nªn quan träng h¬n bao giê hÕt, th× lμng x· vμ lÔ héi ViÖt Nam l¹i g¸nh mét phÇn tr¸ch 

nhiÖm lμ n¬i b¶o tån, lμm giÇu vμ ph¸t huy b¶n s¾c v¨n ho¸ d©n téc! 
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现代社会中传统节日的特征与价值 

 
Ngo Duc Thinh / 越南民族文化研究保护中心教授 

 

 

 
  传统节日产生、发展于前工业社会但仍存在于当代社会里。 

  传统节日体现着两个基本特征： 

  一、传统节日是一种综合的民间文化现象,包括从一种信仰宗教现象产生并集成的文化

现象复体，它们有机地结合起来并与现实社会保持着密切的联系. 

   二，传统节日是一种心灵演唱的形式，其属于神圣的范畴，超越了现实世界并通过语

言符号来传达。 

 

  传统节日蕴含着五个文化价值，其满足了传统社会人们的需求。 

  具体如下： 

 

－节日是表扬社会群体力量的机会并是连接社会群体各成员的黏合剂（家族群体、村落

群体、民族群体、国家等） 

 

－节日是人们向往源祖先根，它可以是人们出生的故土，也可以是蕴藏着家族群体、村

落、民族的久远记忆。 

 

－节日是人们在现有的世俗社会与心灵世界两者之间找到平衡的好环境。 

 

－节日是群体社会举行各种信仰文化活动的环境，能够满足人们创造、享受文化的需

求。 

 

－节日是群体社会与每个成员保护、传承各种文化价值、使之更加丰富，保证在历史长

河中群体文化的统一性。 

 

   以上所谈的文花价值不仅满足了传统社会中人们的需求，而且还包括现代社会的人

们。这说明了为什么在现代社会里，传统节日仍存在并保持着旺盛的生命力。 
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현대 사회에서의 전통 명절의 특징과 가치

 

Ngo Duc Thinh / 베트남 문화연구보호센터 교수

 

 

전통 명절의 탄생과 발전은 공업사회의 출현 이전에 이루어 졌지만 현대 사회에

서도 여전히 그 가치가 존재한다. 

전통 명절은 두가지 기본 기능이 있다. 

一. 전통 명절은 종합적인 문화 현상이다. 이는 일종의 종교적인 현상이며 집단

적인 문화체현의 복합체이다. 따라서 많은 요소들이 유기적으로 결합되어 있으며 

현실사회에서 밀접한 연계를 이루고 있다. 

二. 전통적인 휴일은 정신적인 표현의 양식이다. 따라서 이는 신성한 성격을 띠

게 되며, 현실 세계를 초월하여 기호 언어를 통해 전달되기도 한다.

  

전통 명절은 다섯가지의 문화적 가치를 함양하고 있으며, 이는 전통사회의 구성

원들의 요구를 충족한다. 구체적으로 이하와 같다.

 

- 명절은 사회군체의 역량을 나타내는 기회이며 사회구성원들을 연결하는 점착제

이다(족군군체, 촌락군체, 민족군체,국가등)

- 명절은 사람들로 하여금 조상의 뿌리를 찾게 하는데 그 것은 태어난 고향일 수

도 있고, 가족군체일 수도 있고, 촌락이나 민족적인 기억일 수도 있다.

- 명절은 사람들이 현재의 세속사회와 정신세계 사이에서 평형을 찾을 수 있는 

환경을 제공한다.

- 명절은 군체사회에서 진행하는 각종 신앙적 문화활동의 환경이며, 사람들이 문

화를 향수하거나 창조하고저 하는 욕구를 충족한다.

- 명절은 군체사회속의 매개 구성원을 보호하고, 각종 문화가치를 전승 함과 동

시에 이를 더욱 풍부하게 하고, 오랜 역사에서 군체문화의 통일성을 보증한다.

 

이상에서 문화가치가 전통사회의 구성원들의 욕구만 충족하는 것이 아니라 현대

사회의 사람들에게도 유용하다는 것을 논하였다. 이는 현대사회에 있어서도 전통 

명절이 왕성한 생명력을 갖고 있다 것을 말하고 있다.
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传统节日：一宗宝贵的民族文化遗产 

 
苑 利 / 国艺术研究院研究员 

顾 军 / 北京联合大学教授 

 

 

 

要想保护传统节日，我们首先应搞清以下三个层次的问题：什么是传统节日遗产？为什么要

保护传统节日遗产？怎样保护传统节日遗产？ 

 

一、什么是传统节日 

 

在2003年10月17日联合国教科文组织通过的《非物质文化遗产保护公约》中，首次提到传

统节日保护问题。在联合国教科文组织以及文化部启动的中国民族民间文化保护工程的影响下，

2004年3月5日，中国人民大学校长纪宝成教授向全国人民代表大会十届二次会议提交了《关于

增加除夕、清明、端午、中秋等传统节日作为法定假日的议案》，传统节日保护问题再一次成为国

内舆论的焦点。那么，究竟什么是传统节日遗产呢？ 

所谓传统节日遗产，是指人类在历史上创造并以活态形式原汁原味传承至今的、具有重要历

史价值、艺术价值、文化价值以及科学价值的传统节庆活动。 

通常，我们所说的传统节日遗产至少应具备以下三大特征： 

第一，必须具有足够长的历史。中国的传统节日 90%以上都是从远古祭祀仪式的基础上发展

起来的。因此，我们所说的传统节日，一般也都具有2000多年以上的历史。如现在已经被认定为

国家级非物质文化遗产的传统节日——春节、端午、七夕、重阳等等，在汉代已基本定型。而那

些产生时间较短，或具有明显政治色彩、公益色彩的近代节日——五一劳动节、十一国庆节以及

教师节、护士节等，均不能列入非物质文化遗产保护范畴而成为传统节日遗产。 

第二，必须以活态形式传承至今。我们所说的传统节日遗产，是指那些在历史上产生并以活

态形式传承至今者。那些尽管在历史上影响很大，但未能传承至今而早已夭折者，也不应列入非

物质文化遗产名录。 
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第三，必须是一个民族传统节日中的精品。作为一个具有5000年文明史和56个民族的文化

大国，中国的节日相当丰富。据不完全统计，有2000多年以上历史的传统节日，就有十来个，而

一般的传统节日也具有近千年的历史。在中国的少数民族地区，传统节日更是多得惊人。据贵州

省黔东南地区的一份统计，仅在这个人口不足40万、面积不足1306平方千米的多民族地区，每

年的传统节日就多达155个。
①
那么，作为一个国家的文化遗产保护工程，我们能不能对所有的传

统节日都实行无差别保护呢？显然不能。国外文化遗产保护实践告诉我们，所谓保护，只是针对

节日精品的保护，那些即使传承至今但并未承载太多文化精华的传统节日，是不可能进入非物质

文化遗产保护名录的。而判断某一传统节日是否能算作节日精品的基本尺度，便是看这一传统节

日是否具有重要的历史认识价值、文化价值、艺术价值或科学价值，是否具有足够的文化含量。

例如，已经被列入国家级非物质文化遗产保护名录的除夕，从其规模来看，只有短短的十几个小

时，但就在这十几个小时中，它却为我们保存或是传承下了独特的除夕年夜饭的制作技术、各种

祭品的制作技术。同时，通过贴门神、贴春联、挂春桃、放爆竹、跳傩舞等一系列民俗活动，还

为中国最古老的绘画艺术、雕刻艺术、书法艺术、表演艺术、烟花制作艺术以及形形色色的娱乐

活动的传承，提供了广阔的活动空间。保护好这些优秀节日遗产，不但可以弘扬民族的道德精神

与民族文化，带动“假日经济”，缓解身心疲劳，同时还可以通过各种各样的节日仪式，增进人们

的家族认同、氏族认同、民族认同直至文化认同，以使我们更好地处理好人与人的关系、人与自

然的关系。 

如果我们认真分析一下传统节日的源起，便不难发现它们大多与原始宗教仪式有关。在原始

宗教中，一些重要仪式一旦在时间上被固定下来并形成相当规模，便很容易演化为岁时节日。今

天我们所看到的传统节日——元旦、元宵节、中和节、上巳节、清明节、寒食节以及五月初五的

端午节，七月初七的乞巧节，七月十五的鬼节，八月十五的中秋节，九月初九的重阳节，十月十

五的下元节，腊月初八的腊八节，腊月二十三的送灶节，腊月三十的除夕等等，几乎无一不脱胎

于原始宗教仪式。在少数民族地区，节日与仪式的关系，表现得更加直露。苗族的牯脏节、白族

的火把节，彝族的虎节，傣族的泼水节，壮族的三月三，藏族的雪顿节，迄今都还依然保存着原

始宗教仪式的某些古朴内容。在日本、韩国等周边国家，“节日”一词的本义就是祭祀，甚至就直

接写作“祭”。他们称某节时，不是称“某某节”，而称“某某祭”。端午也好，中秋也好，莫不如

此。在传统节日中，有的节日只有一个核心仪式，如端午、鬼节；而有些节日，如除夕、清明等

则由多个仪式共同构成。要想对中国传统节日民俗进行一番较为透彻的研究，对原始宗教仪式是

不能不有所关注的。 

中国的传统节日多与农业祭祀、祖先崇拜、神灵（特别是自然神）崇拜、驱邪禳灾等仪式活

                                                        
①
 黔东南川游局编：《黔东南民族民间节日集会》（内部资料），2002年版。 
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动有关，一些学术先驱也试图以此作为中国传统节日的分类标准。但后来的人们发现，这种思路

清晰但又彼此矛盾的分类体系并不具有多少可操作性。这是因为历史上的传统节日往往都是集多

种文化功能于一身的文化事项的复合体，如历史上的春节既有驱邪、祭祖的功能，也有联络亲朋、

娱乐民生的功能，人们很难将这些多功能文化现象简单地纳入某一节日文化范畴。此外，节日还

是一个发展的概念，即使是同一个节日，在不同历史时期，它们的文化功能也会根据不同的社会

需求而有所变化。文化功能一成不变的传统节日是不存在的。例如：历史上的端午原本是一个典

型的驱疫仪式，但到了春秋战国时期，原始的驱疫仪式很快便演化成为龙舟竟渡，拯救越王勾践、

吴王夫差，并最终定格为拯救屈原。如果将传统节日端午节的文化属性简单地定位于某一时段，

并用它来涵盖历史上端午节的所有功能，这显然是不合适的 

在中国，每年阴历五月初五举行的端午节又名“端五”、“重五”。传说该节日起源于纪念屈原，

但实际上早在屈原之前，就已经有五月初五划龙舟的习俗了。 

据考证，历史上的端午节是在古老的宗教驱邪仪式的基础上发展起来的。俗话说：“枇杷黄，

医生忙”。为什么枇杷黄的时候医生忙呢？这是因为这个时候正是南方疫情流行的高发期。而枇

杷黄的季节，正是每年阴历的四五月份，故湖南有 “四月八，吃枇杷”的俗谚流传。 

为避免瘟疫的流行，在这一天人们除饮用雄黄酒，用艾叶煮水沐浴及插戴菖蒲、艾蒿、石梅

花、山丹花以及蒜头等五种药用植物以防瘟疫外，最常用的方式便是用巫术的手段送瘟神了。送

瘟神的方式有很多，如日本用马，中国北方用带有“厄”字的风筝。而在水道纵横的江南水乡，

则习惯用船载的方式将瘟神送走。具体方式有两种：一种是用纸叠成小船，将瘟神偶像放入船中，

点燃纸船后，让小船顺流而下，将瘟神带走。另一种方法是将瘟神放入小船，摆上粽子等供品，

然后由人划船顺流而下将瘟神送走。如果是一家一户，一村一寨，自然也就不会再发生什么故事。

但如果是许多人家，或是许多村寨同时送瘟神，人家就会争先恐后，力争将本家或本村瘟神尽快

送走，于是出现龙舟竞技的场景。但随着人们抵抗瘟疫能力的提高，五月端午送瘟神的原始功能

逐渐丧失，而反被人们附会为拯救屈原的活动。 

作为一种生命力极其旺盛的传统节日，端午节是仪式内容已经出现了明显的分化。譬如仪式

主题上有纪念屈原、纪念伍子胥、纪念曹娥等多种说法，在仪式表现形式上又有划龙舟、打石战、

带香囊、系五色缕、挂艾草、饮雄黄酒、沐兰汤等多种仪式。 

 

二、为什么要保护传统节日文化遗产 

 

作为一种历时性文化现象，可以说一年中的每一天都会有其独特的文化内涵。那么，联合国

教科文组织在其保护公约中为什么并未提及对一年中的365天实施全方位保护，或是对各种现代
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节日、外来节日实施全方位保护，而偏偏对本以为人们所淡忘的本民族的传统节日实施全方位保

护呢？笔者以为，普通时日不是不能传承文明，但相对于传统节日而言，它所负载的传统文化的

总量是比较有限的。而现代节日也由于缺乏特定的节日饮食、服饰以及仪式等而缺乏足够的文化

内涵。因此，从保护人类文化遗产的角度来说，保护一个民族文化精华的最简单的方式，就是保

护好这个民族的传统节日遗产。这是由传统节日在传承一个民族精神文明与物质文明过程中所起

的特殊作用决定的。 

    首先，传统节日是传承一个民族优秀饮食文明的重要平台。节日源于仪式，祭神就要有可口

的美食。那些源于祭神、祭祖的节日大餐，为中华民族饮食文化的发展奠定了坚实基础。如果没

有传统节日，中华民族的饮食文化就不可能得到如此顺畅的传承。 

其次，传统节日是传承一个民族优秀服饰文明的重要载体。服饰有盛装、便装之分。从功能

上看，与便装相比，雍容、华贵、讲究的节日盛装更注重文化内涵的表达。它所蕴含的历史信息、

文化信息、审美信息与科技信息，也就使其具有了更为重要的历史认识价值、艺术价值、文化价

值和科学价值，是我们研究一个民族历史、文化、艺术、工艺的重要参照。如果没有了传统节日，

盛装便会失去这个赖以产生的平台和充分展示其文化底蕴的窗口，传统服饰文化也就会因生存环

境的丧失而彻底消亡。 

其三，传统节日是传承各种民间美工技艺的重要载体。为烘托气氛，每当节日到来之前，人

们都会请来各业匠师，为自己营造出一个热烈喜庆的节日氛围。而这些节日装潢工作又为中国民

间各业传统手工技艺的传承，提供一个非常广阔的平台。如果取消传统节日，那些与传统节日息

息相关的民间工艺技艺也就会因功能的丧失而失去其原有活力，传统手工技艺也会因传统节日的

消失而彻底消失。 

其四，传统节日是展示地域独特文学艺术形式的重要窗口。节日源于祭仪。既 

然是祭祀，自然要娱神。而娱神的最常见的方式就是戏剧、歌舞及各种民俗表演。这种娱神方式

一直传习至今。所不同的，只是随着人们原始信仰的淡化，各种表演形式的娱神功能已经朝着既

娱神又娱人的方向转化。如果没有了传统节日，或是一定要以某种破除迷信的心态来否定这些约

定俗成的传统节日，传统表演艺术也就会因生存空间的丧失而彻底夭折。 

其五，传统节日同时也是一个传承传统道德、伦理的重要场所。调和人与自然的关系及人与

人之间的关系是原始宗教的一个重要功能。那些脱胎于原始宗教仪式的传统节日，自然也同时具

备了这样两种功能，并在重构人类自然伦理观及社会伦理观的过程中发挥重要作用。在传统道德

日益低迷的今天，通过弘扬传统节日文化来促进人与自然的和谐以及人际关系的和谐，应该是一

种比较高效的和比较容易为民间社会所接受的传统教育方式。 
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三、怎样保护传统节日遗产 

 

保护传统节日遗产只有热情尚远远不够，必须有正确的原则作指导。保护传统节日，应特别

注意要秉承以下几项基本原则： 

首先，坚持民间事民间办原则，确保传统节日不变味、不走样。 

民间事民间办原则，也可称为节日遗产保护中的“最低干预性原则”。是指在传统节日遗产

保护过程中，尽可能减少外界对民间传统节日文化自主传承过程的过分干预。 

其实，在保护传统节日遗产这个问题上，社会各界，特别是各级政府的参与是十分重要的。

没有包括各级政府部门在内的社会各界的支持与协助，传统节日遗产保护将很难进行。但是，作

为政府的一方应该清醒地意识到：历史上，传统节日毕竟由民间来传承。如果政府一定要违反规

律而越俎代庖，不但会挫伤民间社会传承节日遗产的积极性，同时也会使传统节日遗产因政府的

过分干预而走样、变味，使千百年传承下来的活生生的“民俗”变成千篇一律的“官俗”，甚至造

成保护性破坏。正确的做法是：政府不必直接参与到传统节日遗产的传承工作中来，而是利用自

己的行政资源，呼吁、引导、支持、协助民间社会把传统节日保护好，传承好。而民间事民间办

的最好做法，就是充分发挥中国农村传统社火组织的积极性，让他们来负责传统节日的传承。此

外，是否由民间社火组织负责节日遗产传承，也应该成为我们今后评估传统节日遗产是否还保持

原有本色的一个重要尺度。 

其次，坚持原生态保护原则，注重对原生态节日的有效保护。 

节日大致可分为“原生态节日”和“次生态节日”两大类型。而各种文化遗产保护工程所保

护的，不应该是那些后世产生的次生态节日，而是那些未经“改造”、具有原生特点的传统节日。

这并不是因为“原生态节日”与“次生态节日”有什么高低之分，而是说在外来文化的冲击下，

这些保留有更多传统文化基因，具有重要历史价值、艺术价值、科学价值、文化价值的原生态节

日更有保护价值。  

保护非物质文化遗产，与保护原生物种多样性具有一定的相似性。为保护物种安全，近年来，

世界上许多国家特别是那些发达国家，都十分重视对野生物种的保护。这是因为这些未经任何人

工驯化而完好地保持有原物种特性的野生物种，具有更为优秀的抗御自然灾害的能力，而这些特

性也正是我们在创造或是培育新型物种时所迫切需要的原始基因。今天我们所进行的非物质文化

遗产保护工程，保守一点儿说，就是想在潮水般到来的所谓现代文明到来之前，建立起这样一个

国家级非物质文化遗产基因库，将那些已处濒危状态的、包括传统节日在内的非物质文化遗产保

护起来，为未来新文化的创造保留更多的基因、种源和资料。 

其三，坚持活态保护原则，让传统节日以活态方式永远传承下去。 
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对传统节日实施“有形化”、“物质化”保护固然重要，但这种物质化记录，说到底只能是一

种记录或记忆，而不是活态传承。实践已经证明，秉承活态保护原则是保护传统节日遗产的最佳

方式。 

所谓活态保护原则，就是指利用民间社会所固有的传承力，将传统节日遗产以活态的方式传

承下去。如果一定要将传统节日比作一条鱼，那么，就必须将传统节日视作一条活鱼，而不是一

条死鱼。保护它的手段也不能按着保护死鱼标本的方式将它泡入“福尔马林溶液”，一浸了之，而

是让它以活态的方式，永远生活在民间社会的这个巨大海洋里。不但保持鲜活，同时还要使之不

断生长，不断壮大。那种只以拍摄多少盘影像资料、出多少本书作为量化传统节日遗产保护业绩

标准的做法不值得提倡。 

其四，坚持整体保护原则，使传统节日得到全面保护。 

在中国传统文化中，传统节日一直是以一种综合性文化现象呈现在我们面前的。我们所倡导

的传统节日遗产整体性保护原则所强调的：一是指对传统节日中各种仪式实施整体保护，二是指

对传统节日的生存空间实施整体保护。 

作为一项项规模盛大的传统民俗活动，几乎所有传统节日都是由若干仪式组成的。我们在保

护节日类文化遗产之前，首先要对节日中的各种仪式以及各种仪式所包含的文化内涵进行全面而

系统的梳理，同时对由各种仪式衍生出来的各种技术、技艺进行全面总结，使传统节日遗产本身

受到全方位保护。如果厚此薄彼，传统节日就很可能会因为我们的好恶而变得支离破碎，与之密

切相关的道德理念、技艺技能也会因为我们的无知而彻底遗失。 

对传统节日遗产生存空间实施整体保护，也是保护传统节日遗产的重要一环。任何传统节日

都可以理解为一个特定文化空间。因为任何一个节日都是在特定时间与特定空间内举行的。如果

我们出于某种动机而破坏或占据了上述文化空间，传统节日就很可能会因“特定的”、“神圣的”、

“无法取代的”活动场所或文化空间的丧失而不再传承，传统节日遗产保护也就变成了一句空话。

所以，在传统节日遗产保护过程中，政府部门既不能随意改变仪式内容，也不能随意改变传统节

期和场所。其最佳的传承模式就是让这些传统节日遗产在原生状态下，按其固有规律自主传承。 

其五，在保护非物质文化遗产过程中，我们要特别强调对于文化多样性的保护。 

譬如在对端午节的保护过程中，我们固然应该重视对端午“原产地”固有仪式的保护，但同

时也应该提醒人们加强对周边民族甚至周边国家对于当地的不同类型的端午节变体的保护。因为

保护非物质文化遗产，更多的是要保护那些平时被我们忽略了的“小众文化”。因为只有保护了这

些充满个性的“小众文化”，我们才确有可能真正做到对于人类文化多样性与地域文化独特性的精

心保护。 

交通、通讯技术的发展，不断拉近着人们之间的距离，原有的丰富多彩的地域性文化，也开
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始在文化交流与博弈中趋向一统。 

那么，在全球一体化的今天，我们为什么一定要进一步倡导并保护人类文化的多样性呢？ 

首先，丰富多彩的多样性文化是人类文化创新，艺术创新以及科技创新的源泉。联合国教科

文组织大会在第31届全体会议上通过的《世界文化多样性宣言》指出：“文化在不同的时空中会

有不同的表现形式。这种多样性的表现形式构成了各人类群体所具有的独特性与多样性。文化的

多样性是交流、革新和创作的源泉，对人类来说，保护它就像与保护生物多样性进而维持生物平

衡一样必不可少。从这个意义上讲，文化多样性是人类的共同遗产，应当从当代人和子孙后代的

利益考虑予以承认和肯定”。为今后新文化、新艺术与新科技的发展与进步，留下更多的种源，提

供更多的参考。 

其次，文化是人创造的，尊重文化的多样性，本身就意味着对该文化创造者的尊重。联合国

教科文组织大会在《世界文化多样性宣言》中同时指出：首先，“文化多样性增加了每个人的选择

机会，是发展的重要源泉，它不仅是促进经济增长的因素，同时还是人们满足智力、情感、道德

精神的手段”。其次，“文化多元化与民主制度密不可分，它有利于文化交流和公众创造力的发挥”。

第三，“在走向多样化的当今社会中，必须确保属于多元的、不同的和发展的具有文化特性的个人

和群体的和睦与共处”。所以，“各国应在相互信任与理解氛围下，尊重文化多样性”。因为只有“宽

容、对话及合作”，才是“国际和平与安全的最佳保障”。 

需要特别指出的是，面对全球经济一体化的猛烈冲击，我们更要重视对边缘文化及非主流文

化的尊重与保护。这对于捍卫非主流群体的文化尊严，进而激发起整个社会的积极性与创造力，

都是十分重要的。中国是个具有56个民族的多民族国家。面对这样一种多元一体的文化构成，我

们必须充分意识到，中华民族灿烂多彩的文化，是由中国56个民族共同创造的；中华灿烂多彩的

文化，甚至是在包括整个汉语文化圈诸国国民的共同努力下才得以延续至今的。没有各少数民族

的共同参与，没有汉语文化圈诸国国民的共同参与，灿烂的中华文明，就不可能延续至今。承认、

尊重并保护好这些少数民族传承下来的传统文化遗产，承认、尊重并保护好这些汉语文化圈诸国

民所传中华文明，不仅有利于中华文明的进步，同时也有利于国家的稳定、民族的团结以及国家

关系的和谐。如果我们随意将其同化，不但会使人类在创造新文化、新文学、新艺术、新伦理、

新道德、新科学、新技术的过程中失去太多的参考，同时也有碍民族感情，民族团结以及国际关

系的和谐。这对于一个国家国整体国力的提升和增强，都将有百害而无一益。 

 

苑利，中国艺术研究院研究员，国际亚细亚民俗学会副会长，中国分会会长。地址：100101，

北京朝阳区安翔里社区20号楼2单元1002室；手机：13146167550；家电：010-64872991 
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전통 명절: 귀중한 민족문화유산

 
                                                       원리 / 중국예술연구원 연구원

                                                       고군 / 북경 연합대학 교수

翻译 : 张娥凛 / 北京大学研究生

 

 

전통 명절을 보호하기 위해 우리는 세 단계의 문제를 명확히 해야 한다: 무엇이 

전통 명절 유산인가? 왜 전통 명절 유산을 보호해야 하는가? 어떻게 전통 명절 유

산을 보호하는가? 

통상적으로, 우리가 말하는 전통 명절 유산은 적어도 이 세가지 특징을 구비해야 

한다.

 

첫째, 긴 역사를 갖고 있어야 한다. 

둘째, 활동형태 형식의 전승이 현재까지 이뤄져야 한다. 

셋째, 한 민족의 전통 명절 중 우수한 것이어야 한다.

 

우리가 전통 명절 유산을 보호해야 하는 이유로 다섯 가지를 들 수 있다. 

 

첫째, 전통 명절은 한 민족의 우수한 음식문명을 전승하는 역할을 한다. 

둘째, 전통 명절은 한 민족의 우수한 복식 문명을 전승하는 역할을 한다. 

셋째, 전통 명절은 각종 민간 민간 미술과 기예를 전승하는 역할을 한다. 

넷째, 전통 명절은 지역의 독특한 문학 예술 형식을 전시하는 역할을 한다. 

다섯째, 전통 명절은 전통 도덕과 윤리를 전승하는 장소이기도 하다.

 

전통 명절을 보호하기 위해 이와 같은 기본 원칙을 계승해야 한다.

 

첫째,민간의 일은 민간에서 처리하는 원칙을 고수한다.

둘째, 본래의 생태를 보호하는 원칙을 고수한다. 

셋째, 활동형태를 보호하는 원칙을 고수하여, 전통 명절이 활동형태로 영원히 전

승되도록 한다. 

넷째, 총체 보호 원칙을 고수하여 전통 명절이 전면적으로 보호받도록 한다. 

다섯째, 비물질 문화를 보호하는 과정 중, 문화다양성의 보호를 강조해야 한다. 
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台灣端午文化的類型與分布 
──以彰化「鹿港慶端陽」為主要介紹對象 

 
陳益源 / 台灣 國立成功大學中文系教授、主任 

 

 

 

提要： 

 
台灣各地農曆五月五日都有過端午的習俗，普遍的過節方式是祭拜祖先、吃粽子、掛

香包、立蛋與划龍舟。由於端午節的起源有許多不同的說法，加上台灣各地有不同的族群

來源和文化差異，因此在祭祀、吃粽子、划龍舟、掛艾草、喝雄黃酒、午時水等共通習俗

之外，同時也有一些不同的地方習俗。 
例如粽子便出現「南部粽」與「北部粽」的區別；又如苗栗縣竹南鎮中港地區的祭江

與洗港大典；台北地區的「屈原廟」；嘉義地區的「贈粽」；宜蘭地區的「送節」；礁溪二

龍村的特殊龍舟賽；台南地區的煎堆等等，都富有地方的文化特色。 
綜觀台灣各地的端午文化中，彰化縣鹿港地區又更有代表性與獨特性，因此本文以該

地區為主要介紹對象。 
彰化縣鹿港地區每年都會舉辦「鹿港慶端陽」活動，歷史悠久（自 1978 年起迄今超

過 30 年），規模盛大（被台灣交通部觀光局列為「全國 12 大節慶活動」之一）。 
「鹿港慶端陽」活動內容不斷推陳出新，以 2006 年為例，為使活動重頭戲──鹿港

龍舟賽順利舉行，曾仿古禮舉辦「龍王祭」，而且還在文武廟舉行考生拜文昌帝君擲筊賜

包粽的活動；在 2007 年，還增加了特殊的「龍王賜甘水」、「風帆車迎親」、「躦轎腳保平

安」等節目。 

這些內容豐富、與眾不同的端午活動，充分展現了鹿港當地的風俗民情，每年都吸引

了大批人潮共襄盛舉。 
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대만 단오문화의 유형과 분포
─彰化 지역의「鹿港慶端陽」을 중심으로　─

 
陳益源 / 臺彎國立成功大學 中文系 敎授 

 

（내용 요지）

 

대만의 많은 지역에는, 음력 5월5일에 단오절을 지내는 습속이 있다. 단오절을 

지내는 일반적인 습관은, 조상의 위패를 모시거나, 쭝쯔를 먹거나, 향자루를 걸거

나, 달걀을 세우거나, 용주경기를 하거나 한다. 

단오절의 기원에 대해서는 많은 설(說)이 있다. 이에 더해, 대만 각지에는 많은 

서로 다른 민족들이 있어, 서로의 문화적 차이가 크기 때문에, 상기의 제사, 쭝쯔

먹기, 용주경기, 창포장식, 황주먹기, 정화수 길어오기등 공통되는 습속이외에도, 

서로 다른 그 고장의 특수한 습속들도 많이 볼 수 있다. 

예를 들면, 쭝쯔에 있어서도 「남부 쭝쯔」, 「북부 쭝쯔」의 구별이 있다. 또 苗
栗懸 竹南鎭 中港지구에는 강축제와 洗港축제도 있다. 臺北지구의 「굴원묘」, 자

이지구의 「贈粽」, 宜蘭지구의 「送節」, 礁溪二龍村의 특수용선경기, 臺南지구의 

煎堆등 많은 지역에는 그 고장의 문화적 특색이 나타나 있다. 

이러한 대만 각지의 단오문화에서도, 彰化懸 鹿港 지역은 그 대표성과 특수성이 

있어, 본문에서는 이 지역을 주요 대상으로 그 내용을 소개하는 것으로 한다. 

彰化懸 鹿港지역에서는, 매년 「鹿港慶端陽」 축제를 하고 있다. 이 축제는 역사

도 오래되었고 (1978년부터 시작되어, 이미 30년이 넘었다), 축제의 규모도 성대하

다. 이 축제는, 대만 교통부 관광국의 「全國12大節慶活動」의 하나로 등록되어 있

다. 「鹿港慶端陽」 축제의 활동 내용을 볼 때에, 끊임없이 오래된 문화를 바탕으

로 하면서 새로운 내용을 창출하는 것이 주목된다. 2006년을 그 예의 하나로 보면, 

축제의 중요한 부분인 鹿港龍船 경기를 더욱 성공시키기 위해, 고대의 제사를 모방

한 「용왕축제」를 행하고, 문무묘에서는 수험생들이 文昌帝를 모시고 쭝쯔를 만드

는 활동을 했다. 2007년에는, 「龍王賜甘水」, 「風帆車迎親」,「躜轎脚保平安」등

의 특별한 내용을 더 늘렸다. 이러한 것들은 내용이 충실하고, 일반적인 것들과는 

다른 단오의 활동으로서, 鹿港이라는 이 고장의 토속민정을 충분히 나타내고 있기

에, 해마다 수 많은 사람들이 방문하여 이 축제를 들끓는 분위기로 만든다.
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台湾端午文化の類型と分布 
─彰化の「鹿港慶端陽」を主な対象として― 

 
陳益源 / 台湾国立成功大学中文系教授 

 

 

 

（内容要旨） 

 

台湾の多くの地域には、旧暦の五月五日に端午の節句を祝う習俗がある。端午の節句

の一般的な過ごし方には、祖先の位牌を祭ったり、粽を食べたり、香袋を掛けたり、卵

を立てたり、龍舟の競技をしたりする。 

端午の節句の起源については多くの説がある。それに加え、台湾の各地には多くの異

民族があり、それぞれ文化的差異が大きいために、その祭祀、粽、竜船競渡、菖蒲飾り、

黄酒飲み、午刻水汲みなどの共通する習俗以外に、互いに異なる地元の習俗も多くみら

れる。 

例えば、ちまきにおいても「南部の粽」と「北部の粽」の区別がある。また苗栗県竹

南鎮中港地区のような川祭りと洗港祭りもある。台北地区の「屈原廟」、嘉義地区の「贈

粽」、宜蘭地区の「送節」、礁溪二龍村の特殊竜船競渡、台南地区の煎堆など多くの地元

にはそれぞれの文化的特色が現われている。 

このような台湾各地の端午文化のなかでも、彰化県鹿港地区はまたその代表性と独特

性があり、本文ではこの地区を主な対象として紹介することとする。 

彰化県鹿港地区では、毎年「鹿港慶端陽」の祭りを行っており、その歴史は長く（1978

年から始まり、既に 30 年を超えている）、規模も盛大である。この祭りは、台湾交通部

観光局の「全国１２大節慶活動」の一つになっている。「鹿港慶端陽」の活動内容は、

絶えず古き良さを元にしながら新しい内容を取り入れている。2006 年をその例の一つ

としてみると、祭りの重要な部分である鹿港竜船競技を成功裏に進めるために、倣古の

礼として「龍王祭」を行い、文武廟では受験生たちが文昌大神を祭り、粽を包む活動を

行った。2007 年には、「竜王賜甘水」、「風帆車迎親」、「躜轎脚保平安」などの特別な内

容を増やした。これらの内容は充実しており、一般とは異なった端午の活動として、鹿

港地元の土俗民情を充分に現し、毎年多くの人々が訪れてその祭りを盛り上げている。 
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世界文化遺產中的人物 

——馬六甲找鄭和∗ 

 
謝世忠 / 國立臺灣大學人類學系教授 

 

 

 

Ⅰ. 前言 

 

人類學家研究聖地觀光，也探討觀光聖∕勝地。前者係指某一特定之宗教色彩濃厚或具

高不可攀祖先歷史價值的地點，幾乎永不中斷地吸引眾多相關(如伊斯蘭教徒前往麥加）與非

相關（即一般觀光客）人士前來參訪(Rinschede 1992)。後者則指任一舉凡到達某國，就必會

造訪之地，典型的例子如美國洛杉磯迪士奈樂園、韓國首爾東大門南大門、馬來西亞雲頂高

地、臺灣的日月潭阿里山以及印度泰姬瑪哈陵等(Edensor 1998)。兩者皆聖/勝地，一嚴肅居多，

一輕鬆為主，不過，外來訪客大致可以自動理解其間差異，繼而有效掌握自我觀光行為。然

而，有一種新興地點，其屬性似乎介於兩者之間，亦即，神聖性有之，娛樂性亦不在少，那

就是多數世界文化遺產的所在。 

 

經由聯合國教育科學文化組織(UNESCO)專業指定的世界文化遺產，以大範圍來說，計包

括有形（物質性）與無形（非物質性）兩種。而無論何一種類，對被指認之在地國或特定地

區而言，往往會出現兩大聲音，以表示對成為世遺的重視。其一是應藉此大力推展觀光（鄭

文通 2008；不著撰人 2008i）；其二則相對地以對觀光略具敵意的態勢，主張力保文化文物，

珍惜傳統（不著撰人 2008j）。觀光推展的成功，該地或成觀光聖∕勝地，而文化文物護衛得

宜，則此一世遺地點或活動，就可望生成類宗教或高度歷史價值的神聖屬性，繼而聖地觀光

成形。兩股力量常見競逐，短時間內，也難有結論。 

 
                                                 
∗本研究問題意識啟發於 2009 年 11、12 月擔任馬來西亞馬來亞大學(Universiti Malaya)文明對話中心(Centre for 
Civilisational Dialogue)訪問教授之時，對馬國多元種族文化景況的觀察。兩月的訪問研究期，以及 2010 年 3
月的再度造訪，承國立臺灣大學研究團隊「大馬總部」徐玉燕、林嘉運、鄒秀寶、陳愛梅、顏真真、林仕粧

等同學多方照顧協助，至為感激。團隊「臺灣總部」王鵬惠、楊鈴慧、李慧慧、張惠琴、郭欣諭、劉瑞超、

張嘉倩等諸位學棣直接間接費心出力，同等感謝。馬六甲、吉隆坡、檳城各地報導人慷慨提供說法，貢獻良

多，筆者不敢稍忘。 
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位於馬來半島西南邊之港市馬六甲，於 2008 年 7 月 7 日成為馬來西亞的世界文化遺產，

同一時間被教科文組織指認者，還有往北約 500 公里的檳城。甲市申請為世遺的過程，以及

申遺成功之後的種種發展，均呈現了上述「聖地觀光」與「觀光聖∕勝地」拉鋸景象。不過，

本文雖仍注意聖∕勝地現象，但卻不擬以此為唯一主要討論議題。反之，筆者將重點陳述聖

∕勝地化發展過程中之歷史人物的邊緣擺置與尷尬地位。此一歷史人物就是鄭和，他或也可

視作有形世界文化遺產內似有似無的「像」「影」交錯非物質性遺產。 

 

Ⅱ. 鄭和與馬六甲 

 

提到中國近古∕近代國際關係史，不能不提及三寶太監鄭和，因為他被認為是中國歷史

上最偉大的航海家、外交家（黃耀杰編繪 2005；姚效群 2004）；講到東南亞華人課題，亦無法

避免細細論說鄭和的事蹟，因為馬來西亞、印尼、泰國、越南各國，均留有鄭氏遺跡、傳說

典故以及後人祭拜寺廟或紀念館舍（見廖建裕編 2005；陳達生 2008；鍾錫金 1997）。馬六甲

位於馬六甲海峽北岸，係早年閩粵華人移民登岸入住的重要港口，數百年來人口繁衍，業已

成了當地尤其是世遺市區範圍的主體族群之一。鄭和要素在本地歷史與當下情境，佔有多少

比重，當是值得探索子題。首先，似應略述歷史鄭和與歷史馬六甲的關係。 

 

鄭和下西洋，早已是華人世界家喻戶曉的歷史常識。造成此一事實景況，主要是無論中

國（參鄭梓 2003）、東南亞（見曾玲主編 2008）、還是臺灣（江政寬、陳秀卿 2003；臺灣國家

戲劇院才剛於 2010 年 2 月下旬上演過「鄭和 1433: The Grand Voyage」音樂劇），長期以來，都

有一股「鄭和風潮」或「鄭和熱」。從政府到人民，或者從中國人、華人到臺灣人，廣泛的國

族主義情緒下，人人風靡祖先榮耀，畢竟，開發並掌握世界性知識，我族終究有所貢獻（而

非全係西方東進之後的近世成就）。風潮與熱度縱使造成不少虛幻想像（鄭梓 2003:37-38），甚

至被神格化（安煥然 2003:295-322），然，鄭和的航海史也就在此一長時氛圍下，被仔細地考

據查驗多回，而且同樣事情還在繼續（例如，各個鄭和相關學術會議，從未間斷舉辦）。不少

「公認史實」，也就接踵問世。馬六甲一地的相關說法，亦不例外。 

 

自 1405 至 1433 年，前後 29 年間，也就是大明帝國永樂與宣德兩位皇帝任內，鄭和計出

航大洋七次。所經之地近自今越南南部海邊，遠達非洲索馬利亞摩加迪休與阿拉伯半島。七

次往返途中，至少應有八回泊岸或上陸馬六甲。其中，第三、四、五、七等四次，均是先於

西向途中駐足，復又在從西面國度返航時，路過一次。幾回的停留，引出不少大事。自馬六

甲一方敬致中國方面，首先，鄭和第三次回國之際，即順道帶來滿喇加（Malacca，即馬六甲

[Melaka]）國王拜里米蘇剌(Parameswara)與王后及其貢使團；第四次返京之時，滿國新王默哈

目依斯干達沙（或稱母干撒或亦思罕答爾沙[Mohamad Iskandar Shah]）與王妻及朝貢團，也隨

同來到；第五次歸途中，國王夫婦又次一道前來中國。而自中方所迴向給與者，除開皇帝對
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來使的大量賞賜，如今最常為在地華人樂道之事，就是 1409 年第三次下西洋時，帶給滿喇加

一個「鎮國山碑」，立於該國西山上，以禦暹羅的入侵氣燄。此碑碑文記於明《永樂實錄》中，

但石碑本身如今何在，仍是個謎。 

 

不過，事實上，除開中國文獻官書所載，以及坊間軼聞之外，鄭和在馬六甲的物質遺留

或考古學證據，非常的稀少。此事使得不少海內外華裔識者焦慮，所以，一點蛛絲馬跡，都

可能被放大誇頌（曾有研究者甚至把葡萄牙人與荷蘭人爭戰下之聖保羅山遺址，直接謬稱為

三寶山上鄭和古城[唐祖培 1962]）。不論是筆者走訪的在地華人領袖，還是相關文獻報導，幾

乎人人都相信鎮國山碑就在現被華人稱為三保（寶）山之某處，如此一來，該山嶺就可認定

為當年鄭和大軍的轄區（當時名為「官廠」）（參鍾錫金 1997，2002；歐陽珊 2008:36-49；安

煥然 2008:54）。至於從未載有鄭和事蹟的馬來經典文書《馬來紀年》（Sejarah Melayu，寫於

1615 年）所記，有一事令不少華人知識份子耿耿於懷，那就是鄭和第七次出洋結束至少超過

25 年之後，明朝漢麗寶公主(Putri Hang Li Poh)下嫁滿喇加蘇丹曼蘇爾（另譯滿速沙，Sultan 

Mansor Shah）的紀錄。由於此事未見中國史籍，華裔論者要不就直接界定出處該書為「雜湊

傳說和神話而成」（見歐陽珊引許雲樵譯注《馬來紀年》2008:31），所以必為不實故事，或者

索性質疑來者並非公主（有報導人表示，說不定只是宮女，卻冒稱公主出嫁）。由於堂堂天朝

公主下嫁「小邦」一事，竟有與鄭和出航附合的說法，損及「中華偉大」之想像，引起緊張，

不難理解。後節會再多述。總之，馬六甲的鄭和與鄭和的馬六甲，在中馬文獻相左紀錄，以

及極為不足史蹟的背景下，仍存在許多客觀性的疑點，但，華人所需所盼，卻等不及緩步的

科學澄清，申遺成功之後，更見諸多此等景象的浮現。 

 

Ⅲ. 馬六甲申遺記 

 

2008 年 7 月 7 日上午，聯合國教科文組織世界遺產中心(UNESCO World Heritage Centre)

加拿大魁北克市會議宣布，馬來西亞之馬六甲與喬治城（George Town，檳城）以「馬六甲海

峽歷史城市」(Historic Cities of the Straits of Malacca)之名，成為新的世界文化遺產。公告文書

說到，「兩地在馬六甲海峽一帶，已發展了超過 500 年的東西方貿易與文化交換事務。亞歐的

雙重影響，促使兩城市造就了或相融或併置的多元文化遺產。從政府樓舍、教堂、街坊與城

堡，馬六甲展列了自 15 世紀開始之馬來蘇丹國家，以及起始於 16 世紀早期的葡萄牙與荷蘭

時代……。兩城構造出一東亞和東南亞其他地區無可媲美的獨特建築與文化城鎮景觀」

(UNESCO World Heritage Centre 2008)。為了此一美事，大馬準備了一個月慶祝活動（不著撰

人 2008b）。 

 

不過，馬國以馬六甲申請世界文化遺產，並不很順遂。1980 年代和 2004 年，當局曾分

別以甲城聖保羅山和甲檳二城申遺，但，都未有結果（不著撰人 2008a）。直到 2007 年，才經
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審慎規劃，於元月 29 日將兩城申請文件送達世界遺產中心。同年 8 月的最後一個星期，教科

文組織派人前至現場鑑定考察，3 月 11 日完成鑑考報告。當時甲城申遺包括推薦指定產區

(nominated property)（按，馬國華人多稱其為核心區）和緩衝區域(buffer zone)兩範疇。前者指

馬六甲河東岸聖保羅山市民活動區與西岸超過 600 處住宅、店家、商樓、宗教建物、以及古

墳等。後者則為產區往外一、二個街口，再向東南下拉一小小狹長河岸台階地以達海邊。鑑

定人員對推薦指定產區豐沛文化內容相當稱許，但，緩衝區域的涵蓋範圍，在其眼中卻明顯

不足。於是，報告書建議將甲市東北方業已被地方政府劃為保護區之約 49.51 公頃的「中國山」

(Bukit China)華人墳場，也就是華人習稱的「三寶山」，納入緩衝區(UNESCO 2008)。6 月 5 日，

馬六甲州行政議會通過該山列為世遺緩衝區申請地，並立即補件送出。一個月後，正式通過

審查（不著撰人 2008a）。自此，大馬擁有甲檳兩處世界文化遺產。 

 

然而，就是這座想像中與鄭和關係密切的三寶山，經歷了申遺洗禮，又次成了華裔文人

的寫作論說焦點。 

 

Ⅳ. 三寶山的故事 

 

教科文組織要求將中國山∕三寶山納入馬六甲世界文化遺產的緩衝區消息傳來，即有華

人作者指出，遲遲無法入遺，「謎底揭穿，原來州政府沒有把華社公認的寶山列入申遺項目……

更願三寶山列入申遺緩衝區後，早日傳來申遺成功佳音」（許萬忠 2008）。申遺過關後，各華

文媒體紛紛表達看法。《東方日報》標題〈甲入遺，三寶山功不可沒〉，寫到「大馬華族歷史

研究會顧問林源瑞表示，……，三寶山在第三次申遺納入緩衝區，他認為對申遺成功的功勞

不小，但政府一些高官領袖只把這座山當成華人的山，……，他指這是政府帶有色眼鏡看待

華族的貢獻，而這是不對的。政府應改變態度，……，特別是現在甲市入遺成功，證明三寶

山的重要性受到世界公認」（不著撰人 2008c）。另一同報刊文章，題名〈三寶山列入申遺加分〉，

報導曰，「擁有 600 年歷史的三寶山，最後一分鐘獲聯合國教科文組織代表要求列入申遺緩衝

區，成功為馬六甲古城這次的成功申遺加分……。甲州工商總會長拿督劉柏鑫則表示，……

這次三寶山能助申遺成功，是全國華人的榮耀」（不著撰人 2008d）。《南洋商報》也有回應。「他

（董教總永久顧問拿督沈慕羽）說，三寶山是我國中華文化歷史的見證，這次在申遺中也扮

演了一定角色，居功不小」（不著撰人 2008f）。筆者的田野走訪，也感受到在地資深華裔知識

階層人士的類同觀點。換句話說，馬來人主導的馬來西亞馬六甲州政府，申請入遺時，可能

刻意避開華人要素。無料，缺乏華人事蹟的申請書，根本不符標準，不得已才匆匆補上資料

得以成功。「無華」與「有華」竟成申遺是否過關的關鍵，而決定性代表地點三寶山，事實上

就是長期以來華人文雅學士苦找鄭和足跡不到的唯一聊慰之處，它的故事還多著呢！ 

 

三寶山是馬六甲城郊第一高峰。山上有一萬多個以華人為絕對多數的古塚，最早的墓地
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為明天啟二年(1622)黃姓夫妻下葬處。據信在 1685 年之時，甲必丹（Kapitan，荷蘭殖民政府

專為華人社群創用之首長官銜名稱）李為經自荷蘭人手中，購得此山，並捐獻作為華人逝世

後埋骨之地。李氏當係已知有如黃姓夫婦般之華人移民葬於此，才興起購山獻地以為華族公

墳之念。總之，自此起始，將近 300 年間，馬六甲華人多以之為壽終去處。該山正式名稱「中

國山」或「華人山」(Bukit Cina)，但華人早已慣用「三寶山」。萬處百年古墓大片山地，業已

成歷史地點。今天常有人上山參觀，看看舊式風水式樣，地方文史人士或以華語文教學為主

之獨立中學師生，也不只一次設法抄錄塚碑文字，進行民俗研究（見不著撰人 2008c）。更有

路跑登山組織以之為對象，安排比賽活動(see Cartier 1993)。不過，現在登山口階梯前列有鮮

紅色牌子，告知上山人士，「凡上下此山者，如有意外後果自負」。多位熟識華裔友人，以及

甲城受訪居民，均有劫徒犯案紀錄印象，因此，總會提醒注意安全。一般來說，平常時分，

除開團體成群或大型公眾活動之外，鮮少見到單人獨自爬高。但是，大家同時又說三寶山是

觀光景點，的確常見有遊覽車抵達，下車的人，看到山上墳場，不太有觀看仔細的興趣，所

以，就全數擠在山下另外比鄰兩處古蹟，一是寶山亭，另一為王井或漢麗寶井。 

 

寶山亭大廳供奉大伯公，另又懸掛一紅色布條寫著「福德正神」字樣。兩旁各置觀音像

一，復放甲必丹蔡士章君祿位。三寶山下寶山亭，預期中，三寶太監鄭和應是主要祀神，但

是，此地卻只見客家傳統大伯公外加閩南慣稱的福德正神布條扮飾。大伯公和福德正神均指

神界官僚階序的最基層土地神(Wolf 1974; Freedman 1967; 謝世忠 1995）。一般而言，閩粵民間

信仰文化傳播影響地區，包括臺灣和馬來西亞華人範圍，墓區廟宇常見神祇，除了掌管解救

地底世界靈魂的地藏王菩薩之外，就屬土地公或大伯公了(Feuchtwang 1974）。所以，三寶山既

是墳場，山下祭祀土地公或大伯公，當是常態。但是，在地華人常稱寶山亭為「三寶廟」、「鄭

和廟」或「鄭和古廟」（安煥然 2008:54；不著撰人 1984），而擁有三寶山經營管理權的甲州

最古老寺廟青雲亭(Cheng Hoon Teng Temple)，的確也設有一「寶山亭鄭和古廟管理委員會」。

現今寶山亭側邊角落地上，置有一小尊鄭和石雕像，頗不起眼。此一景況和「鄭和廟∕古廟」

的響亮名字，根本難以對稱，令人費解。背後因果必是複雜。 

 

1980 和 2000 二個年代，至少有三件與三寶山及寶山亭相關之大事，影響至今，事情仍

未完全解決，人心也沒能百分百釋懷。甲必丹李為經 1685 年購得三寶山捐作華人墳區。一百

多年後，另一甲必丹蔡士章於 1795 至 1801 年分兩次建成寶山亭（參鄭良樹 2000a[1984]），以

供掃墓人士整理祭品或休息歇腳之用。兩位甲必丹受華族後人景仰，分別於青雲亭和寶山亭

設有祿位。不少人相信，自蔡氏建亭起始，即供奉鄭和神位。1981 年 3 月 11 日，擁有 200 年

歷史的鄭和神像遭竊，管委會提供馬幣 1,000 元（約美金 300 元）尋獲獎金（不著撰人 1984），

懸賞一事，迄今仍然有效，因為還是下落不明。等不回神像，於是有外國人熱心贊助製作新

像。1984 年初，由新加坡南和旅行社高層出資，委由台灣師傅製成的高 24 吋木雕鄭和新像，

正送往星國補修，預計 7 月完成入廟。當時的資料顯示，新神像係鄭和正坐，兩旁文武官各

一。然而，今天前往寶山亭，卻望不見所謂的新神像，大伯公仍在位，鄭和依然不在鄭和廟
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內。對於筆者的詢問，附近幾位商家表示，寶山亭就是求財廟啊，大伯公有靈錢事，至於鄭

和，他們並不清楚。有地方文史工作人士表示，新神像的確有上過壇，但約 10 年前被管委會

取下，理由是，此地不宜拜祭鄭和。 

 

就在舊神像失竊，新神像尚未製成之際，1983 年 10 月 5 日與翌年元月 15 日，馬六甲州

首席部長阿都拉欣和州政府，分別致函青雲亭管理委員會，表示準備鏟平中國山，並開發當

地成旅遊商業區。政府的堅持除了觀光發展之外，還有數百萬元該山土地欠稅催繳。三個月

後，華人團體開始發動反對，期間紛擾不斷，華團內部與青雲亭主事者，各樣異見交織出現，

惟多數仍主張絕不能使深具歷史意義之祖先墳地被所謂「鏟平」。抗爭果然生效。1985 年青雲

亭提出一美化山區藍圖，次年(1986)，政府原則上同意該規劃方案，同時取消地稅徵討，並把

中國山或三寶山列為歷史文化區（陳亞才編 2000:49-55）。按說，事情已告段落。然而，詭異

的是，既是歷史文化區，馬來西亞政府和甲州甲市數度申請世界文化遺產，卻從未想及納入

此地。最後一次（即 2008 年）還是因應教科文組織的要求，才勉強接受中國山為世遺緩衝區。

政府鏟平開發案撤銷，華族引以為訓，更加注意自我權益的爭取維護。但是，土地護住了，

鄭和象徵卻仍無進展。舊神像失落，新神像短暫再登寶山亭正殿，很快地又被取下。三寶山

事件過後 4 年，出現了一「最新雕像」，少有人稱它「神像」，僅多名之「鄭和石像」或「鄭

和將軍石像」。該座身高 3 公尺，寬 1.8 公尺，重 11 噸（姚和平 2003），遠比過去兩尊神像和

今天委屈於亭外空地角落的石像龐大威武。然而，它卻四處碰壁，無以為家。此事綿延了 14

年，直至 2004 年方稍塵落安定，其間涉及了馬六甲最高元首、中國、青雲亭、華團華社，以

及「鄭和第八次下西洋」。 

 

1990 年馬六甲州元首敦賽阿末至中國南京訪問，在參觀鄭和公園時，建議馬六甲也應設

立一鄭和公園，以期相互呼應。不久，甲州商會即向泉州五金礦公司訂製一大型鄭和石像，

經費由前述 1986 年之後的三寶山美化計畫負責。翌年，1991 年 5 月 21 日，石像運抵馬六甲，

泉州公司同時另贈一約一公尺高的小型鄭和石像。小石像放在前述寶山亭角落，但，商會及

最終之出資者馬六甲中華大會堂總會原本期望大石像座落三寶山上的想法，卻遇上了困難。

此次政府沒多大意見，反而是三寶山信託管理人青雲亭理事會的四大理事否決了該構想。自

此，鄭和像以鐵框固定，面部朝地平放於寶山亭附近一飲料工廠內。如此，一放就 8 年，直

到 1998 年方見有人將它扶起站立，又經 6 年，才有所解決。不少地方華族領袖痛心，紛紛予

以嚴厲批判，其中又以「鄭和第八次下西洋，竟在馬六甲落難」（安煥然 2008:65），或「『第

八次下西洋』的鄭和將軍，行程似乎不怎麼順利！」（姚和平 2003）等的說法最為經典。《南

洋商報》專題下標「四大理漠視歷史淵源，鄭和石像何處去？」（不著撰人 2004），鍾錫金則

為文〈誰膽敢綁架鄭和？ ——鄭和的遺憾與悲傷〉(2002)等等，亦是引人側目。筆者甚至自

報導人口中聽到「青雲亭主人已非華族，今天被背祖忘義的不肖子孫把持」或「現在青雲亭

被峇峇人（主要係指英領時期華巫[馬來人]混血後代，他們曾是城內泛華族圈內之權財大戶社

群 ） 所 控 制 ， 這 些 人 不 會 華 語 ， 完 全 無 中 華 文 化 觀 念 」 的 感 嘆 語 詞 （ 另 參 鄭 良 樹 
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2000b[1984]:63-67）。 2004 年元月 10 日，後來成為世遺推薦指定產區的荷蘭紅屋內之「馬六

甲民族誌與歷史博物館」(Melaka Ethnography & Historic Museum)邊角，幕啟一「鄭和文物紀

念廊」(Galeri Laksamana Zheng He[Cheng Ho])，寶山亭附近飲料工廠內的大型鄭和像，也同時

移來，置於民族歷史館戶外庭園。論者多將之理解為鄭和落難的解脫，但，他們亦均認為，

放於此地僅係暫厝，紀念廊應是未來更具規模之鄭和紀念館的前身，大家仍需努力（參 不著

撰人 2000）。 

 

三寶山無法矗立大鄭和像，但寶山亭邊地上至少有一小像。參觀者或許忽略此一不起眼

的石像，卻絕不至錯過亭區另一歷史觀光聖∕勝地——王井或漢麗寶井。井前有牌，記有中

英文介紹各一。中文版寫著，「漢麗寶井是舊時公主御用的井，位於三保山下。井水非常純淨。

據說，喝過此井水的人至少會再到馬六甲一次。這口井是由漢麗寶公主的隨從掘於 1409

年……」。英文版則另有說法，「王井(Perigi Raja)又稱漢麗寶公主井，該井係馬六甲蘇丹 Mansor 

Shah(1458-1477)特別為中國來的妻子漢麗寶所鑿。井水供公主日常使用，且從未乾涸。據聞，

喝過井水的人，必會重返馬六甲……」。很顯然地，除了至少 50 年的時間落差之外，中文版

只提公主，而英文版則主角偏向蘇丹。相信鄭和曾駐紮三寶山的人，傳說著鄭軍曾於寶山亭

附近挖七口井，今僅剩二口供人參觀，後人為表紀念而命名為「三寶井」（今天，古井里坊即

名之為「三寶井社區」）。據此，Perigi Raja（或 Prigi Rajah）已有漢麗寶井、王井、以及三寶

井等三種稱名。鄭和卒於 1433 年，也就是第七次下西洋的途中，而蘇丹曼梳沙(Mansor Shah，

1458-1477)在其後 25 年才即位，縱使真有漢麗寶公主，也應與鄭和無關。但是，單單水井，

就有三個名稱，三種建造版本，其中的故事堆疊融混成一，也不令人訝異。換句話說，「漢麗

寶是由鄭和護送前來者」，很容易出現在人們的聯想中。例如，馬六甲中華總商會會長吳國基

在爭取將鄭和大像置於三寶山上的過程中，就曾表示，「選擇在三保山上安置鄭和石像是深具

意義的，因為鄭和早年護送漢麗寶公主來馬六甲時，其軍隊就駐紮在三保山上」（姚和平

2003）。寶山亭附近華人商店 70 高齡老太太也對筆者表示，「漢麗寶隨鄭和來，馬來王看她白

白的，就娶了她。說什麼漢麗寶公主井，她若是公主，會自己挖井？ 還不是苦工在做事！」

不過，甲市政府倒是有一平衡處理作法，那就是將環繞三寶山、寶山亭及古井左右兩條道路，

分別命名「漢麗寶公主路」(Jalan Puteri Hang Li Poh)和「鄭和將軍路」(Jalan Laksamana Cheng 

Ho)。古老傳說在現代國家政制中，落實於平民百姓生活，日後到底兩路何者房價土地看好，

可能還有公主將軍競逐位階的一天。 

 

舊像遺失、寶山鏟平、以及新像歸處等三大事，20 多年來，時刻驚魂華社各界領袖，即

使表面上平靜下來了，有位資深受訪者說，「你看著好了，隨時會再回來的，我們也已經習慣

這種永不休止的難題了」。 
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Ⅴ. 世遺∕紅城∕鄭和 

 

觀光發展常常顯於城鎮的色調外貌之上。例如，中國西雙版納傣族信仰南傳佛教，僧侶

袈裟色黃，1990 年代之初，為了觀光目地，當局民間幾乎同步將幾處較大城區飾以金黃（謝

世忠 1993）。馬六甲的荷蘭紅屋（Stadthuys，即 Statehouse 之意）頗富盛名，觀光遊覽必至參

觀。此區屋舍建於 17 世紀中葉，原為荷蘭殖民統治時期(1641-1825)的總督府，19 世紀初來到

的英國人，和 1957 年獨立後的馬來西亞政府接續使用之，直到 1982 年才改為今日所見的「馬

六甲民族誌與歷史博物館」。荷蘭屋紅色，附近後來新建的鐘樓、路牆、街屋、旅店、餐廳、

以及觀光客旅遊資訊中心等，也多呈紅色，一體景觀，頗易讓人留下印象。 

 

然而，紅屋為何為紅，說法不一，說是荷蘭人喜愛紅色，多屬牽強之論。因為，世遺推

薦指定產區內最早為荷蘭人聚居的「荷蘭街」(Heeren Street)（現名為敦陳禎祿街[Jalan Tun Tan 

Cheng Lock]，後來由峇峇人接續居住），並無類似行政區紅屋的遺留。同時，紅屋舊圖照或文

獻紀錄，也沒一定為紅之證據，反而，在地人常常表示，這些建築原本為白色，後來才漆上

紅色。紅牆修補時，更滲出裡頭為藍漆為白粉之事實。總之，不論如何，紅屋已成「傳統」，

許多新款建築，也跟著漆紅。 

 

紅屋區在馬六甲河東岸，西岸原無任一房子為紅，但，在商業顯性考量之下，越來越多

屋舍也配紅成體。世遺區域最重要的兩條路口，荷蘭街與雞場街，有一家雞飯粒餐廳全紅牆

屋，更大特產商店樓房也是同色，旁邊的鄭和文化館接續紅房，使得遊歷荷蘭紅屋之後的旅

客，跨過河上取名「陳金聲」的橫橋，進入眼簾者，仍是同款紅建築，感受了全城紅色的體

驗。這些紅樓屋，有學者直指為「造偽虛構」(fiction) (Widodo 2008)，但，縱使如此，它們相

當程度卻也呼應了對岸正宗荷蘭紅屋的樣式，一般人不易分辨。其中鄭和文化館(Cheng Ho 

Cultural Museum)及其關係企業尤值一提。 

 

馬六甲河東西兩岸，分別有一公立的「鄭和文物紀念廊」與一私人的「鄭和文化館」，兩

者頗有遙遙相望之態。紀念廊開始於 2004 年，部分甲州華族領袖期盼將來有一更具規模的「鄭

和紀念館」。不想，就在次年(2005)，突然出現了一個文化館。紀念廊深藏於紅屋內舊總督官

邸角落，屬於買一張票，即得以同時參觀好幾個相連館舍者之一，不夠細心的人，恐怕很容

易錯過。然而，文化館本身卻有如一厝新「紅屋」，清楚地座落河邊，吸引著大量遊人。某日，

筆者在紀念廊待了二小時，未見任一參觀者進入，隨後轉往文化館，即見絡繹內外的訪客，

導覽人員正忙碌著。他們告知，生意相當不錯，外國來的華人特別多，西方旅客也不少。而

有位紀念廊所附著的「馬六甲民族誌與歷史博物館」服務人員，卻表示她不知紀念廊事。因

為才上任不久。 
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文化館主人陳達生新加坡華人，長年投入鄭和研究，著作不少，除了身兼本館館長，又

為星國國際鄭和學會會長，係一相當積極的學者。為何於馬六甲河邊雞場街頭此處建立鄭和

文化館？館長自己的文章中，即已直接透露了訊息。文獻載有鄭和軍隊於滿喇加∕馬六甲設

置官廠，作為大軍往來補給休息基地。關心鄭和議題的人，多半認為官廠應在三寶山，因為

當地有三寶井，又藉著寶山亭所在地，流傳不少故事。不過，陳館長另有觀點。首先，他認

為官廠設於河口三公里外的三寶山並不合理，又遠又高，不利搬運輸送，依歷史文載圖說，

應在河北岸之處。於是，依據出土水井形制類同鄭和雲南家鄉樣式，復又挖出幾尊俗稱「鄭

和甕」的大型水容器，以及更見永樂通寶和食用蚌殼出土等等，陳氏斷定文化館所在位置就

是 600 年前的鄭和官廠（見陳達生 2005:45-56）。他說，「既然這是一塊寶地，國際鄭和學會

同仁認為有義務把它修復原貌以及加以發展。最佳的用途是把它發展為鄭和文化館和鄭和文

化中心，為鄭和官廠劃上完美句點。我們用文化館而不用博物館的原因是取其更廣泛的教育

意義。」（同上，頁 54）。陳氏一方面將古井命名「將軍井」，另一方面在文後介紹鄭和遺跡與

傳說，也不落俗地提及寶山亭後的三寶井。「相傳是鄭和所挖掘的，以供隨從飲用。」（同上，

頁 57）。但是，兩井區有 3 公里之距，為何鄭和必須相遙二地鑿井，此處未見作者進一步說明。 

 

紀念廊與文化館皆在目前世遺推薦指定產區內，前者外圍紅屋，旅遊大眾攝影留念，偶

有進屋博物館群參觀，也極可能錯過邊陲鄭和廊的展示；後者除了已如前段提及熱門觀光位

置之外，附近還有鄭和小食(Cheng Ho Cafe)，鄭和茶館(Cheng He Tea House)，鄭和客棧(Cheng 

Ho Guesthouse)等連鎖或關係企業。將陳達生此些營業單位合稱「鄭和世遺『網絡』」，或將紅

屋旁內紀念廊名之「鄭和世遺『網落』」，實不為過。「網絡」聯合起來作世遺生意，而「網落」

則為自世遺大面觀光密網棄落不見，其情可知。當然，我們都知，上述公私機構單位多出現

於世界文化遺產認定成功之前，它們並非追隨世遺而設。但是，自荷蘭紅屋宅區前寫下顯眼

白色大字「歡迎到馬六甲世界遺產城市—聯合國教科文組織 2008 年 7 月 7 日加拿大魁北克會

議通過馬六甲與喬治城為馬六甲海峽歷史城市」(Welcome to Melaka World Heritage City-- 

Melaka and George Town ,Historic Cities of the Straits of Malacca[Malaysia] being inscribed on 7 

July 2008 Quebec, Canada by UNESCO)當下時刻起始，有心於此的人，就能很快掌握機會，連

上鄭和與世遺。 

 

鄭和客棧的廣告詞寫著，「親愛的嘉賓，拜訪聯合國教科文組織指定的馬六甲世界遺產，

歡迎您下榻 Harmony 街上最後一家客棧——15 世紀大明王朝活動的中心區，走路即可抵達各

處歷史遺址」。另段又言，「歡迎蒞臨鄭和客棧。我們是『鄭和集團』(Cheng Ho Group)的一員，

其他還包括鄭和文化館、鄭和小食、鄭和茶館。我們以鄭和強調和平、和諧、以及最佳服務

的精神，為您提供服務」。同一廣告紙單上也介紹鄭和文化館。「如果您不知道鄭和，那就務

必要參觀鄭和文化館。在該地，您可學到始於 600 年前的馬六甲歷史，佇足於 10 英畝的明朝

官廠倉庫土地，並親眼看到鄭和個人使用的古井……」。經由集團負責人的運籌帷幄，文化館、

鄭和學會與州政府規劃於 2010 年 7 月 5 至 7 日在甲市召開「第一屆鄭和國際研討會——鄭和
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與亞非世界」。宣傳摺頁上寫著，「本屆研討會的舉行也是為鄭和下西洋 605 周年，以及慶祝

馬六甲成為世界文化遺產古城 2 周年」。可以想見，研討會即將為鄭和與世遺連線，帶上另一

高峰，而鄭和集團的商業效益，自然水漲船升。從紅屋到紅城，自無甚遺跡至處處鄭和，世

界遺產馬六甲找三寶太監，進入 21 世紀之後，似乎更為容易方便了。 

 

Ⅵ. 冷熱心情寫照 

 

不過，對在地積極性高的華人知識或政商界人士而言，世界文化遺產與鄭和兩項要素，

總會自然而然相連成體。換句話說，80 年代搶救三寶山、寶山亭鄭和古廟舊新神像變革、以

及 1990 後半年至 2000 年代中葉之鄭和大石像的爭取上山等等情事，投入表達意見或加入行

動者，常常就是世界文化遺產相關課題的關心人士。只是，同批人，護山與護像所付心力容

有差異。1986 年三寶山事件稍平息，但，私下依舊掛心者仍眾，直到 2008 年聯合國教科文組

織點名要求加入中國山(Bukit Cina)∕三寶山為申遺緩衝區，接而經由政府同意，報知教科文

魁北克會議通過馬六甲世遺地位，眾人才放下心來。例如，董教總永久顧問沈慕羽曾表示，「如

今三寶山列入世界文化遺產範圍內，三寶山將來有更大的保障，他總算安心了」（不著撰人 

2008d）。到底三寶山上一萬多華裔祖墳與此地鄭和事蹟何者為要？ 三寶山事件代表前者，兩

次神像事件則反映後者。祖墳與神像，相較之下，具體而微的一座座祖先風水長眠處，顯得

重要得多，無怪乎反鏟平抗爭風起雲湧，以致很快地使政府讓了步。反之，神像丟否或新製

者放置何地，或有不少輿論申述，但，實際的力道小了許多，才會延宕十數年未果。畢竟，

神像僅是古史兼傳說的象徵，加上鄭和史蹟實在太少，根本難以構成長篇文史價值體系，因

此，它至多僅是留在部分個人淡淡心思裡，或者一時道德勇氣兼民族情緒宣洩，不致影響生

活步調。 

 

自去年迄今，就研究鄭和與世界遺產關係之機，委請大馬的幾位國立臺灣大學人類學系畢

業或在學同學，分別於吉隆坡和檳城，抽空隨機田野訪談年齡 20、30 間的大專學院較年輕華

裔教師學生，而筆者自己則負責馬六甲一地。主要詢問問題如下: 

1.馬來西亞申請馬六甲為世界文化遺產之時，到底提出哪些在地重要文化條件，來設法說動聯

合國教科文組織？ 

2.馬來西亞申請馬六甲為世界文化遺產，共等了八年，為何會等這麼久，其中的阻礙因素為何？ 

3.大家都知道十五世紀鄭和下西洋，曾來過馬六甲，此一事件在甲州當地被視為很重要的歷史

紀錄嗎？ 政府有無特別為此舉辦過何種活動？ 

4.馬六甲當地的華人如何看待鄭和的事蹟？ 大家會常常以此為題，進行各種形式的論述或行

動嗎？ 

5.鄭和在馬六甲有何歷史遺留？ 馬六甲申請世遺時，有無將之放入申請書中？ 

6.馬六甲申請世遺申請書是由誰主筆？ 
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7.聯合國專家團來到馬六甲現地審查時，本州或全國輿論有無引起話題？ 

8.申請世遺成功，有為馬六甲帶來新的人文面貌嗎？ 

9.甲州當地華人有無一直強調鄭和要素在世遺範圍中的重要性？ 

10.三寶山和寶山亭有無放置世遺認證的文件招牌或立碑？ 

11.傳聞中的漢麗寶公主以及其他中國與馬六甲歷史關係軼聞，對馬六甲居民來說，是否極富

意義？ 

12.雞場街的鄭和文化館與世遺的認定有關嗎？ 

13.三寶山或 Bukit Cina 需不需要重新規劃設計？ 還是保留現狀即可？ 

14.馬六甲應該特別標示鄭和與華人的貢獻嗎？ 

15.與葡萄牙、荷蘭、英國的古城古堡古教堂相比，鄭和留下的遺蹟，是否較少或兩相不遠？ 

16.在馬六甲有一「鄭和文物紀念廊」和一「鄭和文化館」，你知道它們位在何處嗎？ 館內主

要展覽那些內容？ 馬六甲居民或學校師生會常去參觀嗎？ 

17.鄭和的各種雕像應放在何處，聽說曾引起不少爭議，你有聽聞過嗎？ 爭議的主要理由是什

麼？ 你覺得應如何解決？ 

18.中國有一名為「回族」的少數民族，回族和信仰回教者有何差別？ 鄭和是回族嗎？ 

19.你有聽說今年(2010)7 月在馬六甲要舉辦一鄭和研究國際會議嗎？ 你覺得這是一件華人甚

至是甲州或國家盛事嗎？ 

20.甲州在地人對世界文化遺產所知多少？ 報章雜誌上常見相關討論嗎？ 

 

截至今天，二十多位知識份子報導人，無論是否為馬六甲人或曾否久居該地，均相當震驚

自己竟幾乎完全不知如何回答，因為，除了極少數受訪人略知三寶山或三寶井名稱外，各個

問題中的人事時地物資訊，都是「不知道」。有幾位甲州人，甚至懷疑自我是否為馬六甲人了！

筆者經驗是，正於甲市世遺推薦認定產區的商家在地打工學生的確知道較多，不過，他們有

的說鄭和為清朝人，有的只有聽過，但卻沒去過寶山亭。 

 

冷漠或知識常識闕如，也見於部分觀察家的筆下。申遺成功後，幾位在地文物與文史專

家舉行會談，他們共同認為，「甲州人民雖身處古城，但對於文化意識並不強烈，甚至不瞭解

什麼是世界文化遺產」（不著撰人 2008f）。《東方日報》發表評論，標題即為「政府沒邀請參

與，申遺人民似脫節」（不著撰人 2008g）；該報另文也說，「馬六甲和檳城聯合申請世界文化

遺產地位中選，一般國人表現相對冷漠，只有少數文化古蹟工作者、媒體及相關旅遊業者窮

高興，形成強烈對比」（劉敬文 2008）。當地古蹟保護工作者賴碧清也告訴《南洋商報》，「她

曾針對此事訪問一些市民，眾人給她的回覆是不敢相信這是事實，同時也對此事毫不在乎，

似乎此事與他們沒有任何關係」（不著撰人 2008h）。馬六甲申遺成功一周年，賴氏自己的報導

亦以〈世遺講座反應冷淡〉(2009a)、〈無人知入遺名堂是「馬六甲海峽歷史城」〉(2009b)等為

名。總而言之，以上筆者研究團隊的調查及其他文獻資料，均顯見世界文化遺產、三寶山、

寶山亭、三寶井、鄭和等等要素，基本上對包括馬六甲在內之大馬多數華人來說，都是遙遠
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邊際之物，它們似僅停於有限人士興趣或關注範圍內，從而與前節所述展現出高度積極性的

新加坡「鄭和集團」，實如天壤之別。 

 

Ⅶ. 族群性與回教 

 

鄭和大石像為何不准放在三寶山上或寶山亭內？ 青雲亭理事會的說明如下。「寶山亭之

名以華文非常清楚地書寫於廟前大門上端，廟內大廳是福德祠，神壇上供奉福德正神，或稱

為大伯公，其實大伯公是所有墳山之廟宇」。此外，「如果置放鄭和石像的主要目的是紀念其

光輝榮耀事迹，同時讓後人瞻仰崇敬，三保山並不是適合的置放地點，最重要的原因是三保

山是佛教墳山，人們供奉不適合的食物祭品，尤其是在清明節」（不著撰人 2004）。換句話說，

福德正神、大伯公、佛教等，都與鄭和的回教徒身分有所牴觸，硬將大石像放入山上或亭內，

均有違宗教規定或習慣。事實上，馬六甲中華大會堂總會一直主張鄭和石像應放在三保山上，

因為「三保山是以三保太監命名」（不著撰人 2000），但，總會裡，還是有人提醒，「鄭和乃

回教徒，政府擔心把鄭和石像豎立在三寶山展示，可能會成為華人膜拜的『塑像』，這是抵觸

回教教規的做法，……」（參同上）。也就是說，回教應是一項關鍵難題，以致於十多年總是

找不到解方。一方面鄭和是 600 年前中國人，又是皇帝的代表人，他的下西洋，成就輝煌，

尤其曾不只一次駐地馬六甲，對華族移民而言，實如共同祖先之神聖位階；但，另一方面，

鄭氏回教背景，想像中，華人面臨祭拜事宜之際，可能多少有些尷尬。寶山亭神像的問題，

正可說明箇中景況。 

 

人類學家多同意傳統漢人∕華人民間宗教，具有綜攝的特性，亦即，各路神祉均可能成

為膜拜對象(Bosco 1994; Sangren 1987)。寶山亭原有鄭和神像，該亭又稱鄭和古廟。1981 年遺

失舊像，1984 年又規劃放上新像。有像之時，人們進來祭拜，不曾太過在意像主回教徒一事。

但是，像座失竊，或者新像最終還是沒能永居壇位，好似華社也沒太大反彈，懸賞只是區區

1,000 元，此一情形，是否間接反映了仍有相當比例人口，對鄭和成為寶山亭神祇之事，是有

不安，才會總令人感到似乎不甚用力在追尋神像。 

 

甲市在地資深文史人士曾對筆者表示，「馬來人的回教和中國回教徒不同，他們不放心華

人回教的活動」。在馬來西亞，成為馬來人的憲法要件是，信仰回教，習慣講馬來話，以及遵

守馬來風俗（張木欽著，葉德明譯 2000:73）。那麼，華人若改宗回教，是否可望變成馬來人？

據 Judith Nagata(1981)研究的結果，顯然是否定的。主要是馬來人堅持的「風俗習慣」(adat)，

總是直接連上祖先想像的根本賦與感知(primordial sentiment)，而華裔血緣的先天限制，使其

難以跨越一步。所以，馬來人不可能僅因華族血統的鄭和是回教徒，就認其為自己人。反而，

他們更怕中式回教容易被人混合進異端要素（例如若鄭和像置於三寶山上，人們掃墓祭祖時，

很可能就隨意豬肉供品拜之），造成難以挽回的禁忌汙染。 
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馬六甲華人展現華族族群性(Chinese ethnicity)，在鄭和一事上，有其努力為之的證據。其

中寶山亭稱「鄭和古廟」，廟內曾有鄭和神像；馬來人稱王井，而華人愛用「三寶井」一詞；

想像鄭軍官廠就在三寶山上；大石像爭取放上三寶山或置入寶山亭；終於有一鄭和紀念廊，

而大像就矗立附近等等事迹，堪稱典例。但是，對類此議題的堅持總有限度，原先要求有一

大型鄭和紀念館，以便安置大石像，但後來弄出一紀念廊勉強行之，華社宣稱此為暫時，未

來仍要大紀念館。然而，依筆者之見，設立簡易紀念廊，同時移來大像進紅屋，以及華族人

士的上述宣示，應都只是一種下台階，如此一來，政府與其周邊機構和華團兩相退一步，成

全了大局。自青雲亭理事會拒絕石像上山入亭，及至華人領袖不再堅持，從而接受紀念廊安

置，在在顯現出華族地方上層代表人物，不斷思索「鄭和與我」的關係，想要鄭和，但又不

宜絕對鄭和，其他種族、信仰、政治、還有現況氣氛等重要因素，均必須同時考量。前節列

出田野訪談問題第 18，「中國有一名為『回族』的少數民族，回族和信仰回教者有何差別？ 鄭

和是回族嗎？」少數受訪者知道鄭和是回教徒，但，更多人表示不知道，更遑論回族一詞之

意。目前，社會主義中國的確斷定鄭和就是雲南回族，是少數民族的大人物。馬來西亞華人

不易理解「回族」概念，今天也少有人談論此事，未來怎麼發展，難以預料，不過，倘若「回

族鄭和」終有一天成了普通常識，是否將因發現三寶公竟是「外族」，而拉離華鄭關係，實值

觀察。 

 

Ⅷ. 結論 

 

馬六甲是馬來西亞的歷史名城，也是國內外觀光客的造訪聖∕勝地。幾位大馬友人表示，

自己已到過十多次，但，還是會想再來。漢麗寶井∕王井∕三寶井早已未再使用，不可能有

機會飲到井水，但，人們還是來了又來，顯見，不需喝到井裡甘汁，訪客照樣回歸。走在世

遺推薦指定產區（核心區），的確可看到不停於途的遊客群，問及商家和古蹟博物館服務人員，

都說申遺成功後，生意參觀人口都有成長。部份商店老闆還說，週末假日根本忙不過來。兩

年前，政府在獲得聯合國教科文組織傳來好消息之第一時間，就是表達對觀光發展的願景（鄭

文通 2008）。現況的人潮，正符合官方和商店的期望。然而，馬六甲訪古，原本即為頗具盛名

的觀光行程，世遺與否，對政商兩方而言，並不造成太大影響。但，作為一歷史族群的華人

族眾，他們的「抵達源頭」，牽涉到當下自我族群文化定位的關鍵依據，世遺內容因此引起諸

多領袖團體人物的關注。 

 

馬六甲華人「抵達源頭」的公共象徵，至少有二：其一，三寶山一萬多處祖墳區；其二，

鄭和的位置。兩個範疇都具一定的神聖性，也均富宗教意味。三寶山在 2008 年成了甲城榮登

世界遺產的最後推手，可見其歷史文化的專業地位。但是，對非歷史文化專業學術的一般甲

州華人而言，三寶山超過 10 個世代的祖墳，正是移民自中國抵達的明証，墳碑墳內均述說著
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血液文化源起之處。所以，遠在成為世遺緩衝區的四分一世紀之前，華社華團就曾轟轟烈烈

發起保衛三寶山運動。世遺鑑定專家看上三寶山的價值，或是錦上添花，增加華人認肯護山

行動的合情合理，但，事實上，山與人在華族族群性展現過程中，早就成為一體。看到山，

立即想到華人，說到甲州華族，不可能不提三寶山。三寶山經由世遺認定，從此神聖地位更

為堅定，華人抵達源頭關鍵象徵，也就常保安寧健全了。 

 

第二個抵達源頭象徵，三寶太監鄭和，其命運就遠不如三寶山順遂。先是寶山亭舊神像

失竊，後來造了新像，卻於數年後被管理人拿下。此時，華社也在中國訂了巨座石像，工廠

方面另贈一小像，但，大像被同一批管理人擋於門外，進不了山和亭。多數人認為，鄭和的

回教身分，是為重要因素。不論是過去的「回教鄭和」，還是現在的「回族鄭和」，均可能造

成華族在尊崇祭拜過程產生尷尬，但是綜攝宗教的傳統，大大減緩了此份兩難心情，使得鄭

和依可入神壇坐大位，也能稱名鄭和廟。然而，只消有人敏感於回教要素，甚至對比華族信

回與馬來生而回教間的大不同者，即會極力阻攔華人民間的鄭和崇拜活動。總是與政府意思

相輔的青雲亭權力者，就是典型。他們僅同意博物紀念館式的「邊角鄭和」，而絕不允許有機

會成為「聖地觀光」之三寶山或寶山亭的「巨大鄭和」。據此，堅守住三寶山第一源頭象徵的

華人社團，對鄭和第二源頭象徵，就力有不逮了。最終，還是妥協於博物館內的大石像，以

及館角邊緣的紀念廊。 

 

當然，鄭和並非只窩於荷蘭紅屋內，從而在「鄭和網落」威脅情況中徘徊。也是世遺推

薦指定產區的馬六甲河對岸，有學術企業人士購得屋地，宣稱找到鄭和官廠原址，並於此建

立鄭和文化館。投資人同時拓展出諸多關係商業單位，全數以紅色表現，呼應河東，堪稱本

區最大事業體，甚而形成一貨幣中介基礎的「鄭和網絡」。該鄭和集團來自鄰國，關心鄭和種

種，也擬舉辦國際會議，十足展現引進鄭和至世遺之姿。世遺鑑定小組只提了三寶山，卻沒

有說到鄭和此人。但，所有甲河東邊與鄭和有關事務，包括人物神像石像井口漢麗寶公主等

等，均可連上三寶山與寶山亭，它們可說是具聖地觀光潛力之「三寶山鄭和」的網絡範疇。

而河西一帶，原本全無鄭和留迹，卻突然出現文化館主人的官廠理論，堅稱找著鄭和大軍倉

庫區。本館、客棧、小食、茶館等，一起建構了另一網絡。但是，甲市的鄭和故事與三寶太

監意象，全係來自河東「三寶山鄭和網絡」，它們基本上與河西「鄭和集團網絡」無甚關係，

因此，後者或可稱之「孤鳥鄭和網絡」。「孤鳥鄭和網絡」來自新加坡，它在商業上有所得意，

但卻與在地鄭和傳統隔閡。兩個網絡互不妨礙，各自努力。然而，放入了世界遺產因子，反

而見著孤鳥鄭和集團積極地將自己與其掛線，充分運用聲名資源，實際觀光效益上，顯然佔

了上風。冷漠大馬人與甲州人，缺乏世遺的官式知識，也少有鄭和或三寶山的普通常識，所

以，也就任其存在。世遺強化了馬六甲的觀光聖∕勝地位階，卻在正統三寶山鄭和網絡中，

由於在地華族未搶先機（守住了山上墳塚，卻眼睜睜看著鄭和離遠山亭），外加客觀條件限制，

因此，所獲有限。另外，三寶山對外來人而言，只是望之不欲靠近的墳場，再加上治安疑慮，

根本少有真正上山一趟者，更遑論期待因歷史興趣甚至使命而來的訪客。據此，作為世遺緩
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衝區的三寶山，也就難以「聖地」之姿，創造可能的朝聖觀光風潮。「網絡」終究成了「網落」；

聖地不僅可能不再為勝地，更極易惡化質變為「剩地」（即，沒得觀光去處了，才勉強短留小

瞥一趟）。剩下來的，卻多只看到越來越搶到鋒頭的河西孤鳥鄭和網絡作用成果。說不定，將

來有朝聖鄭和者前來，能夠派上場的，就是曾被以「造偽虛構」(fiction)稱之的西岸孤鳥網絡。 

 

「文化遺產」就是歷史。歷史中曾有人物鄭和，他是多少人的英雄，卻也同時在當下的

文明教條、文化信念、族群堅持、政治考量、以及利益關係等競逐情境中角色尷尬模糊。有

人為其奔走，有人拒之千里，另有人仰賴賺生意。來馬六甲找鄭和? 來馬六甲浸染世遺鄭和風

采? 世界文化遺產涵蓋了有形無形鄭和? 來者真性情人，只怕會與航海大英雄角落同淚吧! 
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세계문화유산의 인물
——말라카에서 정화(鄭和)를 찾다1)

 
謝世忠 / 國立臺彎大學人類學系敎授

 

 

Ⅰ. 서론
 

인류학자들은 성지관광을 연구하거나, 관광성지(聖/勝地)를 논의하게 된다. 전자

는 모종의 종교적 특징이나 역사적 가치가 있어 특정 부류의 사람들을 흡인하는 것 

(예:이슬람교 메카의 순례관광)이나 일반 관광객들이 보러 오는 것을 말한다

(Rinschede 1992). 후자는 어떤 국가나 지역에 가면 당연히 보러가는 것들을 의미

한다. 예를 들면 미국 로스앤젤레스를 방문한 사람들이 월드 디즈니를 관광하는 것

과, 대만을 방문한 사람들이 일월담이나 아리산을 관광하는 것 등과 같은 것이다. 

그러고 상기 두가지 속성 사이에 있는 것처럼 보이는, 신성성과 오락성을 다 지니

고 있는 새로운 것이 있는데, 그것이 바로 세계문화유산이라고 생각된다.

유네스코에서 세계문화유산으로 지정하는 범위는 유형문화재와 무형문화재의 두

가지 부류가 있다. 어떤 종류에 속하던지를 막론하고 다들 세계문화유산의 중요성

을 강조하기 위해 두가지 색갈의 주장을 펼치는 경향이 있다. 하나는 적극적으로 

관광 홍보하는 것이다. 그리고 다른 하나는 관광과 개발의 흐름을 부정적으로 평가

하면서 그들의 유산이 갖고 있는 문화적 문물을 보호하는데 치중한다. 이 두개의 

세력은 서로 양보하지 않고 있으며, 짧은 기간 내에는 공동의 결론을 얻기는 힘든 

상황이다.

말레이 반도 남서부에 위치하는 항구 도시 말라카는, 2008년 7월 7일에 세계문

화유산으로 등재되었다. 이와 동시에 말라카에서 북으로 약500 km도 떨어져 있는 

페낭도 함께 문화유산으로 등재되었다. 이 문화유산의 신청 과정은 "성지관광"과 "

관광성지"의 이중구조를 보여주었다. 

1) 본 연구의 문제의식은 필자가 2009 년 11,12 월 말레시아 말레아대학 (Universiti Malaya) 문명대화센터 
(Centre for Civilisational Dialogue)에서 방문교수로 재직하고 있었던 기간 중에, 말레이시아의 여러 인종과 
문화 상황을 관찰하면서 얻은 것이다. 당시의 2 개월간 방문 기간과, 그 후 2010년 3월의 방문시에 도움을 
준 국립대만대학 연구팀의 "대말레이지아 본부"의 서옥연(徐玉燕), 임가운(林嘉運), 추수보(鄒秀寶), 진애매
(陳愛梅), 안진진(顔眞眞), 임사장(林仕粧)등 학생들께 감사드린다. 연구팀의 "대만 본부"의 王鵬惠(왕붕혜), 
楊鈴慧(양령혜), 李慧慧(이혜혜), 張惠琴(장혜금), 郭欣諭(곽흔유), 劉瑞超(유서초), 張嘉倩(장가청)등 학생들
도 직접 또는 간접적으로 많은 도움을 주었음에 감사드린다. 말라카, 쿠알라룸푸르, 페낭의 언론인들의 아낌없
는 정보제공을 통해 많은 것을 얻었는데 그 고마움도 감히 잊을 수 없다. 
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그러나, 본문에서 토론하는 주요 주제는 이것을 의도하지 않았다. 대신, 본문에서

는 이 지역의 성지화 발전 과정에서, 역사적인 인물이 있을 자리를 찾지 못해 당황

하고 있었던 어색한 장면들을 다루고저 한다. 이 인물이 바로 정화(鄭和)이며, 정화

는 유형문화유산과 무형문화유산사이에서 우좡좌왕하는 인물이기도 하다.

 

Ⅱ. 정화와 말라카
 

중국의 근고대 국제관계사를 언급할 때, 삼보태감 정화를 언급하게 되는데, 이는 

그가 중국 역사상에서 가장 위대한 항해가이며 외교가이기 때문이다. 말라카는 말

라카해협의 북쪽기슭에 위치하고 있으며, 오래전부터 중국대륙 민월 지역의 화인들

이 이민으로 입주한 중요한 항만이다. 이들은 수백년간을 통해 이미 당지에 정착했

고, 특히 문화유산으로 등재한 지역이 포함되는 지역의 주체 족군중의 하나가 되었

다. 따라서 우선 정화와 말라카 역사의 관계를 설명하고 한다. 

정화의 서양 항해는 화인들의 세계에서는 누구나 다 아는 상식이기도 하다. 따라

서 오래동안 「정화붐」 혹은 「정화열」이 있었다. 이러한 붐과 뜨거운 여열은 많

은 하구와 환상들도 만들어 냈고, 심지어는 신격화까지 이루어 졌다. 정화의 항해

사도 이러한 분위기에서, 소위 자세한 고찰과 검증을 거듭하게 되었다. 따라서 적

지 않은 「공인역사」가 태어나게 되었다. 말라카의 이와 관련된 설법도 역시 예외

가 아니다.

1405년 에서 1433년까지, 전후하여 29년간, 정화는 7번 바다로 출항했다. 정화가 

지나간 지역은 베트남 남부 바다가로부터, 아프리카 소말리아의 모가디슈와 아라비

아 반도에 달한다. 7번의 왕복 항해의 도중에서, 적어도 8번은 말라카에 정박했거

나 상륙하였다. 그 중, 세번째, 네번째, 다섯번째, 일곱번째는 서쪽으로 향하던 도

중에서 쉬다 갔으며, 돌아오는 길에 또한 이곳을 들렸다. 주목되는 것은 정화가 말

라카에서 국왕과 왕후를 포함한 외국의 왕족을 배에 모시고 중국황제를 배알한 적

도 있다는 것이다.

하지만 사실상, 중국에 소장된 문헌관서와 민간의 일설들 이외에는, 정화가  말

라카에서 남긴 유물들이나 고고학적 증거는 매우 적다. 이때문에 해내외의 화교 후

예들이 많이 초조해 있었고, 따라서 개미자욱만한 흔적이 있어도 대대적으로 확대

하고 증폭하여 해석하기도 했다.

다시말하면, 말라카의 정화와 정화의 말라카는 중국과 말레시아의 문헌이 서로 

엇갈리고, 사적자료가 지극히 부족한 배경에서, 여전히 많은 개관적인 의문점들이 

존재한다. 그러나, 화인들이 갈망하고 있었던 것들은 거부기 걸음을 하는 과학의 

해명이 있기를 기다리지 않고, 세계문화유산의 등재가 성공함에 따가 여러가지 모

습들을 보이고 있다.
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Ⅲ. 말라카 문화유산 등재기
 

2008년 7월 7일 오전, UNESCO World Heritage Centre가 말라카와 조지타운

(George Town, 페낭)을 「말라카해협  역사도시」(Historic Cities of the Malacca)

로 명명하고 새로운 세계문화유산으로 등재하였다. 공문서에서는,「 이 두 지역은 말

라카 해협 일대에서 이미 발전하여 500년을 넘은 동서방 무역과 문화교류를 이루어

온 지역이다. 동서방이 중첩되어 융합된 다원 문화유산을 형성하였다. …….두 지역은 

동아시아와 동남아지구에 둘도 없는 아름답고 독특한 문화도시 경관이다」(UNESCO 

World Heritage Centre 2008).

하지만, 말라카가 세계문화유산을 신청해온 길은 순탄하지 않았다. 1980년대와 

2004년에  당국은 일찍 문화유산신청을 했으나 결과를 보지 못했다. 그 후, 2007

년에 두개 지역으로 문서를 작성하여 신청을 하게 되었다. 같은 해에, UNESCO에

서 사람을 파견하여 현장을 시찰하고, 결과보고서를 완성하였다.

당시의 신청은 지정유산구(nominated property)와 완충구역(buffer zone) 의 두 

지역을 포함한다. 전자는 말라카 강 동쪽기슭의 시민 활동 구역과 서안의 600개가 

넘는 민간 주택, 상점, 종교 물건,고분등 지역이다. 후자는 유산구 이외의 1, 2개 

거리 입구, 동남쪽의 해안변까지의 지역이다. 이를 감정하는 담당인원들은 말라카

정부가 추천하는 이 지역을 맘에 들어했다. 하지만, 보고서에서 말라카 동북방의 

지역도 유산신청지역에 포함하도록 지방정부에 건의하였다. 

이 보고서에서 건의된 완충구(UNESCO2008) 지역이 바로 약 49.51헥타르에 달하

는 「중국산」(BukitChina) 묘지구역인데, 화인들은 습관적으로 이를 「삼보산 」
이라고 한다. 이해 6월 5일, 말라카주 행정의회는 급히 이 산을 세계유산신청지역

의 완충구 신청지에 나열하여 신청하게 된다. 그리고 그 1개월 후에 정식으로 심사

를 통과하게 된다. 이때부터, 말라카는 두개 지역의 세계문화유산을 갖게 되었다. 

하지만, 상상중에 존재하면서 정화와 상당히 깊은 관계를 갖고 있는 삼보산은, 문

화유산을 신청하는 과정의 세례를 거쳐 또다시 화인문인들이 대서특필하는 이슈로 

된다.

 

 

Ⅳ. 삼보산의 이야기
 

중국산／삼보산이 말라카의 세계문화유산 완충구내를 들어간다는 소식이 전해지

면서, 어떤 화인들은「지금까지 정부가 색안경을 끼고 화족(華族)의 공헌을 평가했

으며, 이는 부당한 것이기에 정부는 태도를 바꾸어야 한다」고 주장하였다. 특히

「말라카가 세계유산 등재에 성공하면서 삼보산 중요성이 세계의 인정을 받았다」
고 주장한다. 

삼보산은 마라카 교외의 제일 높은 산이다. 이곳은 1685년정도, 카피탄(Kapitan, 
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네드런드 식민지시대의 중국계 첫 장관의 직관명칭)인 이위경(李爲經)이 이산을 구

매하여 화인들의 공동 묘지용으로 기부하였다. 따라서 근 300년간 말라카 화인들의 

마지막 안식처이기도 하다. 이산의 정식 이름은 「중 국산」 혹은 「화인산」
(Bukit Cina)이다.

삼보정 대청에는 大伯公을 공양하고 있다. 별도로 주홍색 글로 「복덕정신(福德
正神)」이라는 쓴 신위를 모시고 있다. 삼보산의 아래에 있는 보산정에은 삼보태감 

정화가 주요한 제신일 것으로 예상했는데 의외로 단지 客家의 전통 大伯公과 민남

지역에서 숭배하는 복덕정신이 천으로 장식되어 있을 뿐이었다. 大伯公과 복덕정신

은 신계에서는 기층인 토지신을 가리키는 것이다 (Wolf1974; Freedman1967; 사세

충1995). 

그러나, 당지의 화인들은 보산정을 「삼보묘」,「정화묘」 혹은 「정화고묘」라

고 칭하며, 삼보산경영관리권을 갖고 있는 청운정(Cheng Hoon Teng Temple)에도 

「삼보정정화고묘관리위원회」라는 것이 존재한다. 그리고 보산정의 옆쪽으로 멀리 

떨어진 변두리에 작은 정화의 조각상이 있었는데 정말로 볼품이 없었다. 「정화

묘」라는 빛나는 이름에 어룰리지 않아 이해하기 힘든 점인데, 그 배경은 복잡다단

하였다.

1981년 3월 11일, 200년 역사를 작고 있는 신상인 정화 석상이 갑자기 사라지게 

되었고 지금도 행방불명이다. 1984연초에, 다시 높이 24 촌의 목조 신상을 만들었

고 같은 해 7월에 완성되어 묘로 모시고저 하었다. 결국, 大伯公만 여전히 모셔졌

고 정화의 신상은 모셔지지 않았다. 

1983년 10월과 그 다음해의 정월에, 말가카 주정부는 중국산을 평평하게 메꾸어 

관광상업구로 만들며, 그간 밀린 거액의 세금을 징수하겠다는 공문을 보낸다. 화인

단체들이 반대하기 시작했고, 1985에 청운정은 산지역을 녹화 미화하겠다는 계획서

를 제출했고, 정부는 원칙적으로 이 방안에 동의하며, 동시에 토지세의 징수를 취

소했으며, 중국산을 역사 문화구역에 나열한다.

1991년5월, 정화의 돌조각상은 중국에서 제조되어 다시 말라카에 운반되었어나 큰 

장벽을 만나게 된다. 이번에는 정부의 반대는 없었으나, 삼보산 관리권을 갖고 있는 

청운정의 4대 이사가 동시에 이것을 부결한 것이다. 그때부터, 정화의 조각상은 부근

의 음료공장 부지에서 얼굴을 아래고 한채 방치하게 된다. 이로부터 8년이 지나 누군

가가 엎어진 석상을 세워놓았고, 또다시 6년이 지나서야 비로소 해결을 보게 된다. 

필자는 어떤 사람이 「청운정 주인은 이미 화족이 아닌 불효자손이며, 중화문화을 잊

은 사람」이라고 혹평하는 것을 들었다. 2004년 정월, 유산구역의 네드란드 홍옥내

에 「말라카 민족지와 역사박물관」(Melaka Ethnography & Historic Museum) , 

「정화문물기념갤러리」 (Galeri Laksamana Zheng He[Cheng Ho])가 생겼으며, 음

료공장에 서있던 조각상이 민족역사관의 정원에 세워지게 되었다. 

이처럼 옛 석상이 유실되고, 삼보산의 개발위기가 있었으며, 새로운 신상이 갈 

곳이 없어 헤매던 삼대사건은, 오래동안 화인사회에서 화제로 되었다.
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Ⅴ. 세계문화유산∕홍성(紅城)∕정화
 

홍옥이 왜서 붉은 색인지 그 유래에 관한 설은 여러가지이다. 아마 네덜란드 사

람들이 강한 정신을 나타내는 주홍색을 좋아한 것 때문일 수도 있다. 때문에 세계

유산지역인 Jalan Tun Tan Cheng Lock는 거리 전체가 붉은 색이 나는「전통」적

인 경관이다. 이속에 있는 정화문화관(Cheng Ho Cultural Museum)과 관련기업들

은 일언할 가치가 있다.

말라카의 강을 사이두고 동서 양기슭에는, 공립인「정화문물기념갤러리(2004설

립)」와  개인소유인 「정화문화관(2005설립)」이 멀리 마주보고 있다. 특히 문화

관은 「홍옥」지역내에 있기에 많은 관광객들을 흡인한다.

부근에는 정화카페(Cheng Ho Cafe), 정화차관(Cheng He Tea House), 정화여관

(Cheng Ho Guesthouse)등 체인점들이 있다. 이들은「정화 세계유산『네트워크』」
로 칭하며, 기념갤러리도 「정화 세계유산『네트워크』」라고 하기도 한다. 이「네

트워크」들이 연합하여 정화와 관련지어 세계유산으로 비지니스를 하고 있다.

정화여관의 광고에는「정화여관의 방문을 환영합니다. 저희들 『정화집단(Cheng 

Ho Group)』은 정화처럼 평화와 화합을 사랑하는 정신으로 고객을 최고로 모시고

저 합니다」고 써있다. 정화문화관의 광고도 이와 유사하다. 정화집단의 장사가 잘 

되면 당연히 지역상가들의 장사에도 유리하다.이처럼21세기의 현재에서는, 홍옥에서 

홍성에 이르기까지 많은 관광처에서 정화를 찾기가 참으로 편해진 것 같기도 하다.

 

 

Ⅵ. 차고 뜨거운 심정을 비추어
 

필경, 정화의 신상은 오랜역사나 전설의 상징이었고, 이에 더해 정화의 문헌이 

너무 적기에 정화에 근거한 장편역사 가치체계를 만들기는 힘들었다고 본다. 따라

서 이 부분은 사람들의 개개인의 머리속에 남아있거나, 일시적으로 민족적 감정이

나 도덕적 용기에 영향을 주었을지는 몰라도, 일반 사람들의 생활속에서는 찾아보

기가 힘들다. 

필자는 작년부터 지금까지, 말레시아와 대만의 학생들을 지도하면서 콸라룸푸르

와 페낭등지를 필드를 했으며, 이 과정에서 약20, 30세정도의 화교계 대학생이나 

대학원생들을  상대로 앙케이트 조사를 했다. 

지금까지 만난 스무명정도의 지식인이나 언론인들도 자신들이 삼보산이나 산보정

같은 것들을 거의 방문한 적이 없고, 이러한 것들을 잘 모르고 있었다. 많은 사람

들이 이와 관련해 잘 모른다고 대답했으며, 말라카에 사는 몇사람은 오히려 자신이 

현지인 임에도 이러한 것을 모르고 있다는 것에 놀란 것 같았다.

이에 비해, 세계문화유산구역에서 아르바이트를 하고 있는 학생들은 조금 아는 

듯 했다. 하지만 정화가 청나라시대의 사람이라는 것 정도만 알고 있을 정도였다. 
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어떤 학생들은 들어만 보았지 삼보산에는 간적도 없다고 한다.

다시 말하면, 말라카에 사는 대다수 화인들로 보면, 세계유산이나 삼보산 보산정 

삼보정 정화등 요소는 기본적으로 요원한 변두리에 존재하는 것들이다. 이러한 것

은 문화유산으로 정화와 관계를 짓고 있는「정화집단」과는 하늘과 땅과 같은 차이

가 있었다.

 

 

Ⅶ. 족군성(族群性)과 회족
 

청운정 이사회가 정화의 신상을 모시는 것을 거절한 것에 대해, 화인 영수들은 

더이상 문제화하지 않고, 갤러리에 안치된 것을 받아들이고 있다. 따라서 화족 중

의 지방을 대표하는 인물들은 다시 「정화와 나」의 관계를 재고하면서, 정화를 절

대화하지 않고, 기타 종족의 신앙과 정치, 현재 분위기등 요소들을 감안하게 될 것

이다. 

이전의 필드에서 앙케이트로 설문한 내용에서는 「 중국에는 『회족』이라는 소

수민족이 있고, 회족과 종교로서의 회교는 어떤 차이점이 있습니까? 정화는 회족입

니까? 」라는 내용도 있었다. 설문자들 중의 일부는 정화가 회족인 것을 알고 있었

다. 그러나, 더 많은 사람들은 모른다고 대답하면서 회족에 관해 일설할 정도였다. 

현재, 사회주의 중국은 정화를 운남 회족으로 확정짓고 있으며, 소수 민족의 큰 

인물로 치고 있다. 말레시아 확인들은 정화가 「회족」이라는 개념을 이해하기가 

쉽지 않다. 그리고 현재 또한 이것을 문제화하는 사람이 거의 없고, 장래에 어떤 

양상으로 발전할지 예측하기 힘들다.하지만,「회족정화」가 결국에 일반상식으로 

되는 시기가 올 것이며, 그 때에 삼보공이 뜻밖에도 「외족」이라는 사실때문에 서

로의 관계가 멀어지지 않는지 하는 것은 가치가 있는 관찰내용으로 된다.

 

 

Ⅷ. 결론
 

말라카는 말레시아의 유명한 역사도시이고, 국내외 관광객들의 성지/승지이기도 

하다. 세계유산으로 등재된 후, 관광 인구는 증가하고 있다. 이러한 현황은 정부측

과 상가들의 기대에 부합하고 있다. 하지만 역사적으로 화족이라는 족군문화의 위

치를 설정하는 의거와 관련되는 세계문화유산 신청은 많은 영수와 단체인물들의 주

목을 받아왔다.

말라카 화인들이 뿌리를 찾는 공공상징으로는 적어도 두가지가 있다. 그 중 하나

는 1만여개의 조상묘가 있는 삼보산이며, 그 다음은 정화의 위치이다. 

삼보산이 세계유산내용으로 들어감에 따라, 이 신성한 지위가 확정되었고, 화인

들이 찾던 뿌리의 상징의 하나가 안정적인 자리를 갖게 되었다. 
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두번째로 되는 뿌리의 상징인 삼보태감 정화의 운명은 삼보산처럼 순탄하지 않았

다. 신상이 소실되고, 새로 만든 신상도 갈 자리가 없이 신이 절을 잃는 것과 같았

다. 많이 사람들이 이는 정화가 회교출신인 것때문이라고 하는데 이는 중요한 요소

이다.

과거의 「회교정화」나 지금의 「회족정화」 모두가 아마도 화족들이 조상을 제

사지내고 우러러 모시는 과정에서 난처한 입장으로 만든 것 같다. 결과적으로 종교

와 전통의 부위기가 부드러워지면서 정화가 제단에 자리를 잡게 되었고, 정화갤러

리와 같은 이름도 갖게 되었다. 하지만 이들은 박물기념관식의 「변두리의 정화」
는 용허했지만. 「성지관광」이나 「거대한 정화」로 되는 기회는 절대로 용납하지 

않았다.

「문화유산」은 역사이다. 역사 속에는 정화라는 인물이 있었고 많은 사람들의 

영웅이기도 하다. 하지만 당대의 문명교조와 문화신념, 족군모순, 정치균형 및 이

익관계들의 상충속에서 그 자리가 모호해지게 되었다. 

어떤 사람들은 이를 위해 분주했고 어떤 사람들은 이때문에 소원해졌고, 다른 어

떤 사람들은 이로하여 좋은 장사를 하고 있다. 

세계문화유산이 유형무형의 정화를 품고 있다. 말라카에 와서 정화를 찾아 볼까? 

말라카에 와서 세계문화유산 정화의 풍채에 젖어볼까? 다만 관객중에 다정다감한 

자가 있어, 항해 대영웅과 함께 구석에서 눈물을 흘리지 않을가 걱정될 뿐이다.

 

인용문헌(생략) 
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1. 머리말 
  

조선족은 중국의 55개 소수민족들 가운데서 우수한 문화전통을 소유한 민족으로

서 풍부한 민족문화유산을 갖고 있다. 그 가운데서 구비문학, 민간예술, 전통공예

기술, 민속행사 등을 포함한 무형문화유산도 중요한 한 부분을 차지한다. 

무형문화유산은 민간에 살아있는 문화로서 그것은 유구한 민족전통에 대한 문화

적 기억인 동시에 또한 민족의 문화적 생명력을 구성하는 기본인자로 되며 더욱이 

민족문화의 정체성을 확인해주는 역사 문화적 증거로 된다. 따라서 현대화와 글로

벌화가 급속히 추진되고 있는 중국의 현실에서 조선족의  무형문화유산을 보호하고 

계승하는 것은 문화의 민족성과 다양성을 확보해 나가는데 중요한 과제로 나서고 

있다. 

본고에서는 중국의 무형문화유산보호를 배경으로 조선족의 무형문화유산 존재실

태와 그에 대한 보호사업의 진행상황을 전면적으로 살펴보고 그 과정에 존재하는 

문제점과 향후 대책 등에 대해 논의하고자 한다.  
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2. 중국의 무형문화유산보호사업 개관

중국은 문화유산이 매우 풍부한 국가로서 문화유산을 보호하고 계승해오는데서 

오랜 역사와 전통을 갖고 있다. 수천년 전 춘추전국시대에 있었던《시경》의 수집

정리로부터 20세기 80년대 이래 20년에 걸쳐 진행된 《중국민족민간문학예술집

성》초대형 자료집 시리즈의 편찬과 출판1) 등 많은 업적들이 그것을 증시해준다. 

그런데 중국에서 전 사회적으로 무형문화유산보호에 대해 큰 관심을 갖고 전문적인 

무형문화유산보호사업을 추진시키기 시작한 것은 21세기에 들어선 뒤에 있게 된 일

이다. 

21세기에 들어서면서 중국은 새로운 문화적 전환기를 맞게 된다. 다시 말하면 중

국은 전통적인 농경사회에서 현대적인 산업사회에로 나아가는 전환기에 처하게 된 

것이다. 이런 사회적 전환은 불가피적으로 전반 문화의 전환을 동반하게 되는바 산

업화와 도시화가 급격히 진척되면서 원래의 농경문화 기틀 속에 존속해오던 문화형

태와 방식들이 신속하게 해체되고 소실되고 있는 실정이다. 이에 대해 중국의 한 

문화명인은 앞으로 20년이 더 지나면 이 땅에서 민간문화가 절반쯤은 사라져 버릴 

것이라 한탄했다2). 이는 바로 눈앞에서 벌어지고 있는 일들이며 또한 지구상의 모

든 민족들이 맞닥뜨리게 된 공통적인 이슈이기도 하다. 물론 이런 사회적 전환이 

갖는 진보성에 대해서는 의심할 나위도 없지만 그렇다 하여 인류의 문화유산과 역

사적 재부를 그대로 잃어지게 내버려둬도 안 된다. 

이런 현실 앞에서 중국에서는 국가적인 무형문화유산보호사업이 본격적으로 개시

되는바 2003년에 국가 문화부, 재정부, 민족사무위원회와 중국문학예술계련합회에

서 공동으로 발기한《중국 민족민간문화 보호공정》이 가동된 것이 그 표징으로 된

다. 이《공정》의 총체적인 목표는 2003년부터 2020년까지 17년간의 보호사업을 

통해 역사 문화적 가치를 지닌, 사라질 위험에 처한 진귀한 민족민간문화유산들에 

대해 효과적인 보호조치를 취하고 비교적 구전한 민족민간문화 보호제도와 보호시

스템을 구축하며 전 사회적으로 민족민간문화를 보호하는 자각성을 수립케 함으로

써 민족민간문화보호에서의 과학화, 규범화, 전산화, 법제화를 기본적으로 실현하

는 것이다3). 이를 계기로 중국의 무형문화유산보호사업은 본격적인 궤도에 진입하

게 된다. 

2004년 8월에 중국은 유엔 유네스코에서 채택된 “무형문화유산보호협약”에 가입

하여 그 회원국으로 된다. 2005년 3월 중국 국무원에서는《우리나라의 무형문화유

산보호사업을 강화할데 관한 의견서》를 발표하고 같은 해 12월에 또 “문화유산보

1) 1984년부터 2005년까지 국가문화부, 국가민족사무위원회, 중국민간문예가협회 등에서 5만여명에 달하는 민
간문예가들을 동원하여 진행한 전국적인 민간문예자료의 집대성을 목표로 한 대규모적인 국가프로젝트로서 
민담, 민요, 속담, 민간음악, 민간무용, 민간극, 구연예술 등 분야의 자료들을 수집정리하여 그 결과물로 무려 
298권에 달하는 총 글자수가 5억여자나 되는 시리즈 책자를 엮었다.  

2) 풍기재(冯骥才): 《장엄한 선언》, 중국민간문예학년감(2003), 화중사범대학출판사, 2006년, 13페지.

3) 중국예술연구원: 중국비물질문화유산조사지도서(부록), 문화예술출판사, 2007년.
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호사업을 강화할데 관한 통지문”을 발표하여 무형문화유산보호사업의 지도방침과 

시행원칙을 규정했다. 이에 따르면 무형문화유산보호사업의 지도방침은 “보호를 위

주로 하고 구급(抢救)을 첫 자리에 놓으며 합리하게 이용하고 전승하면서 발전시키

는 것(保护为主, 抢救第一, 合理利用, 传承发展)”이며 그 사업원칙은 “정부가 주도

하고 사회에서 참여하며 직책을 명백히 하고 합성력을 형성하며 장원한 기획을 세

우고 단계를 나누어 실행하며 시범과 보급을 결부시키고 실제적 효과를 높이는 것

(政府主导, 社会参与, 明确职责, 形成合力; 长远规划, 分步实施, 点面结合, 讲求实
效) ”이다4).  그리고 “국가급 무형문화유산 대표작 신청, 심의에 관한 잠정 규정”
(《우리나라의 무형문화유산 보호사업을 강화할데 관한 의견서》의 부록으로 공표

됨)을 제정하고 국가급 무형문화유산 대표작을 선정, 등재하는 제도를 내오기로  

하였다.

이 제도에 따라 2005년 6월 제1차 국가급 무형문화유산대표작 등재사업이 개시

된다. 약 1년간의 신청, 심의를 거쳐 전국 각지에서 제출된 1315건의 아이템(项目)

들 가운데서 518건이 최종으로 입선된다5). 2006년 5월 국무원에서는 이 518건으로 

구성된 “제1차 국가급 무형문화유산대표작 리스트”를 공표한다. 

이 “리스트”에서는 중국의 무형문화유산을 아래와 같은 10종으로 분류하고 있다. 

   

1. 민간문학

2. 민간음악

3. 민간무용

4. 전통극

5. 구연예술

6. 곡예와 전통체육

7. 민간미술

8. 전통적 수공제작기술

9. 전통의약

10. 민속6). 

  

그후 2008년 6월 국무원에서는 “제2차 국가급 무형문화유산대표작 리스트”를 발

표한다. 제2차 등재사업에서는 각지에서 제출된 아이템 2540건 가운데서 510건이 

대표작으로 선정된다7). 그리고 제1차 대표작 리스트의 확충아이템으로 147건이 보

충된다. 

제2차 리스트에서는 무형문화유산 분류명칭에 대하여 약간의 조절을 하였다. 이

4) 동상서.

5) 왕문장: 비물질문화유산개론, 문화예술출판사, 2006년, 314쪽.

6) 동상서, 313~314쪽.

7) 《公告栏》, www.ihchina.cn/(中国非物质文化遗产网与中国非物质文化遗产数字博物馆).
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를테면 “민간음악”을 “전통음악”으로, “민간무용”을 “전통무용”으로, “곡예와 전통체

육”을 “전통체육 · 민속놀이와 곡예”로, “민간미술”을 “전통미술”로, “전통적 수공제

작기술”을 “전통적 제작기술”로 고쳤다. 

이렇게 두 차례의 등재를 통해 현재까지 국가급 무형문화유산대표작 리스트에 오

른 아이템은 도합 1028건에 달한다. 

국가급 무형문화유산 등재의 진척에 따라 성(省)급 무형문화유산 등재도 잇따라 

진행되면서 각개 성, 시, 자치구의 “성급 무형문화유산 대표작 리스트”도 만들어지

고 있는바 지금까지 등재된 성급 무형문화유산 대표작은 무려 4315건에 달한다8).

무형문화유산대표작 등재와 더불어 무형문화유산 대표적 전승자를 선정하는 사업

도 추진되고 있다. 이는 민간문화 영역에서 특정한 기능을 보유한 사람을《인간문

화재》로 선정하는 사업으로서 역시 국가급과 성급으로 나누어 진행되고 있다.     

2007년 6월에 국가 문화부에서 “제1차 국가급 무형문화유산 전승자 리스트”를 발표

했는데 거기에는 구비문학, 곡예와 전통체육, 민간미술, 전통적 수공제작기술, 전통

의약 등 5개 분야의 대표적 전승자 226명이 올랐다9). 2008년 1월에 발표된 제2차 

국가급 전승자 리스트에는 민간음악, 민간무용, 전통극, 구연예술, 민속 등 5개 분

야의 대표적 전승자 551명이 수록되였다10). 2009년 5월에는 제3차 국가급 전승자 

리스트가 발표되었는바 거기에는 무형문화유산 10개 분야에 다 소급되는 대표적 전

승자 711명이 들어있다11). 

이같이 세 차례에 걸쳐 선정된 국가급 무형문화유산 전승자는 1488명에 달한다. 

2009년 국가 문화부에서는 국가급 무형문화유산 전승자에게 매인당 매 년 수당금 

8000원을 주기로 결정했다12). 

국가급 전승자 선정과 더불어 성급 전승자 선정도 각 성, 시, 자치구에서 육속 

진행되고 있으며 현재까지 등재된 성급 무형문화유산 전승자는 도합 5590명으로 

집계된다13). 

이처럼 21세기에 들어선 뒤 중국 정부는 무형문화유산에 대해 지대한 관심을 가

지고 그 보호를 위한 제도적인 장치마련에 고심해왔으며 무형문화유산보호에서  적

지 않은 성과를 이룩하였다. 이러한 일련의 전통문화를 지키려는 움직임이 국가의 

문화정책으로 실시되어 왔다고 하는 사실은 고무적이다.

    

8) 《保护论坛》, www.ihchina.cn/(中国非物质文化遗产网与中国非物质文化遗产数字博物馆).

9) 《法规文件》, www.ihchina.cn/(中国非物质文化遗产网与中国非物质文化遗产数字博物馆).

10) 동상.

11) 동상.

12) 《新闻动态》, www.ihchina.cn/(中国非物质文化遗产网与中国非物质文化遗产数字博物馆).

13) 《保护论坛》, www.ihchina.cn/(中国非物质文化遗产网与中国非物质文化遗产数字博物馆).
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3. 조선족 무형문화유산의 존재실태
   

조선족은 우수한 문화전통을 지닌 문화민족으로서 조상전래의 다양한 무형문화유

산을 갖고 있다. 중국의 무형문화유산 등재 분류법에 따르면 조선족의 무형문화유

산은 대체로 아래와 같은 몇 갈래로 나누어 볼 수 있다. 

1) 구비문학 

중국에서 무형문화유산에 속하는 구비문학형태로는 주로 설화, 민간 서사시, 민

요 (주로 그 가사를 말함) 등이 꼽힌다. 조선족은 설화, 민간 서사시, 민요 등에서 

조상전래의 유산을 갖고 있으며 그 유산들은 자체의 독특한 특징을 지니고 있다. 

설화를 볼 때 현재까지 수집된 조선족설화는 무려 2천여 편에 달하며, 조사된 

설화 구연자는 384명으로 집계된다. 그중에서 주목받고 있는 것은 옛말을 수백편 

구술할 수 있는 거물급 이야기꾼들의 전승물들이다. 이를테면 김덕순 ,황구연, 차

병걸 등이 이에 속한다. 

조선족의 민간 서사시는 기타 장르에 비해 매우 적은 편이다. 지금까지 수집된 

조선족 민간서사시는 《배뱅이굿》14)과《민요 춘향전》15)두 편 뿐이다. 

조선족민요는 오늘까지 채집된 것이 8백여 수에 이른다. 조선족민요에는 남도속

리, 서도소리, 북도소리 등이 있다. 그중에서 특색 있는 것은 함경도민요이다.

    

2) 전통음악

중국의 무형문화유산 견지에서 말하는 민간음악은 주로 민요의 곡조와 창법, 전

통악기 연주 등을 가리킨다. 현재까지 수집된 조선족의 민요 곡조는 4백여 수에 

달한다16). 현전하는 조선족 전통악기로는 가야금, 해금, 퉁소, 단소, 저대, 새납, 

장고, 북, 꽹과리, 징 등이 있다. 조선족전통음악의 대표적인 전승자들로는 조종

주, 박정렬, 신옥화, 우제강, 강성기 등을 들 수 있다. 

3) 전통무용

조선족의 민족무용은 대체로 조상전래의 전통무용과 광복 후에 만들어진 신(新) 

민속무용으로 나뉘어진다. 

현재까지 수집된 조선족 전통무용은 30여종에 달한다17). 그 가운데서 비교적 

오래되는 것들로는 농악무, 탈춤, 칼춤, 부채춤, 승무, 장고춤, 학춤, 사자춤, 수

건춤, 접시춤, 수박춤, 아박춤 등을 들 수 있다. 조선족전통무용을 전승해온 대표

14) 《배뱅이굿》은 1960년대에 연길시의 조종주, 료녕성의 량용준, 곽봉림 등이 구연한 것이다.

15) 《민요 춘향전》은 1980년대 흑룡강성 연수현에 사는 김봉임이 구연한 것이다. 

16) 김동훈 김창호 편: 조선족문화, 길림교육츌판사, 1990년, 140쪽.

17) 최순덕 김운일 편: 중국조선족문화사대계3 · 예술사, 민족출판사, 1994년, 228쪽.  
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적인 민간예인들로는 리금덕, 김선덕, 김재산, 조정숙, 박정록, 김학천, 하태익 등

이 있다. 

이러한 전통무용 외에 해방 이후에 새로 만들어진 민간무용도 일정한 비중을 차

지한다. 이 부류의 춤들은 전통적인 “막춤”에 예술적인 춤동작을 가미하여 이루어

진 것으로서 그 대부분이 노동무용, 세태무용 형태로 되었다. 

4) 구연예술

구연예술은 일명 설창(說唱)예술이라고도 하는데 한두 사람이나 서너 사람이 익

살과 재치를 부리며 이야기를 하거나 서사적인 이야기를 노래 부르는 형태로 되

었다. 조선족의 구연예술에는 “판소리”와 같은 전통적 형태가 있는가 하면 광복이

후 에 나타난 “삼로인”18)과 같은 것도 있다. 또한 한 사람이 등장하는 만담이 있

는가 하면 두셋이 등장하는 재담도 있다.   

5) 민속놀이와 전통체육

조선족의 민속놀이는 대체로 몸 놀리기 놀이, 놀이기구를 쓰는 놀이, 지력을 겨

루는 놀이와 어린이 놀이 등으로 나눌 수 있다. 몸 놀리기 놀이에는 씨름이 있고 

놀이기구를 쓰는 놀이에는 윷, 화투, 수천, 그네, 널뛰기, 활쏘기, 줄다리기, 농악

놀이 등이 있으며 지력놀이에는 장기와 바둑이 있다. 어린이놀이에는 연날리기, 

팽이치기, 자치기, 딱지치기, 알치기, 굴렁쇠 굴리기, 꼬니, 제기차기, 망차기, 고

무줄뛰기,공기놀이, 실뜨기 등이 있다. 

이런 민속놀이에서 씨름, 그네, 널뛰기, 활쏘기 등은 광복 전에 이미 전통적인 

운동경기로 발전하였으며 그네는 1980년대에 중국 소수민족 체육운동대회의 전격

적인 경기종목으로 되었다. 

6) 전통적 제작기술

전통적 제작기술은 본고장에서 나는 재료를 이용하여 생활용품과 기호품을 만드

는 기술을 말한다. 조선족의 전통적인 제작기술로는 초물공예, 나뭇가지(버들가지

나 싸리가지)공예, 나무공예, 돌공예, 수예, 코바늘 실뜨기 등과 같은 생활용품 

제작술과 전통악기 제작법, 민족음식 조리법, 민족복식 봉제법, 전통가옥 축조법 

등이 있다. 

7) 민속 

근간 중국에서 무형문화유산을 념두에 두고 말할 때 민속은 주로 민속명절, 인

생의례, 민속축제, 생산민속, 민족복식, 민간신앙 등이 포함된다. 이를 기준으로 

18) “삼로인”은 1950년대 초에 생겨난 연변(延邊)식의 민중예술인데 세 노인이 등장하여 익살스런 말과 표현
으로 관객들을 웃긴다. 세 등장인물은 서로 입장이 다른 존재로서 웃음 속에서 문제를 풀어간다.  
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볼 때 조선족의 민속에는 설, 대보름, 청명, 단오, 추석, 동지 등 민간명절들과 

돌잔치, 혼례, 회갑, 회혼례, 장례, 제례 등 인생의례들 또한 삼 캐기, 사냥, 물고

기 잡이, 벌목, 뗏목, 농사 등 생산민속들과 전통복식 그리고 가신신앙, 부락신

앙, 무속신앙 등 민간신앙 등이 있다.

위에서 본바와 같이 조선족의 무형문화유산은 풍부하고 다양하며 그 분포는 주

로 길림, 료녕, 흑룡강 세 성(省)에 집중되어 있다. 그중에서 조선족이 가장 많이 

살고있는 길림성이 우세를 차지하고 있다.  

4. 조선족 무형문화유산 보호사업의 진척상황

조선족 무형문화유산 보호사업은 그 시원을 지난 세기 50~60년대에 진행되었던 

민간문예 전승물 조사수집사업에서 찾을 수 있다. 당시 조선족 민간문예가들은 민

족의 전통문화를 보존하고 선양하기 위해 조선족들이 집거해 살고 있는 동북지역을 

답사하면서 민중들 속에 살아있는 민간문예 전승물들을 널리 채록하였다. 그 과정

에  많은 구비문학작품들과 민간무용, 민간미술 등 방면의 민간전승들이 발굴되었

으며 민담구연과 민요가창, 민간무용에서 놀라운 재능을 지닌 민간예인들도 발견되

었다. 그리고 조선족민속에 대한 조사도 어느 정도 진행되었다. 이 시기의 민간문

화조사는 비록 문간문예를 위주로 하면서 기타 방면에는 중시가 부족했던 한계성도 

있지만 이는 해방 후 조선족사회에서 처음으로 추진된 무형문화유산 보호사업으로

서 중요한 역사 문화적 의미를 갖는다.  

그후 20세기 80년대에 진행된 조선족구비문학에 대한 조사수집은 개혁개방이후 

구비문학분야에서 진행된 한차례의 대규모적인 무형문화유산 보호사업으로서 그 대

표적인 결실로는 황구연, 김덕순, 차병걸 등 조선족민담대가의 발견을 들 수 있다.

그러나 진정한 의미에서의 조선족무형문화유산 보호사업은 21세기에 들어서면서 

전격적으로 진척된다. 2001년 유네스코에서 발표한 첫 번째 “인류 구전 및 무형유

산 걸작” 리스트에 중국의 곤극(昆劇)예술이 등재되면서 중국에서는 전국적으로 일

명 “신의열(申遺熱)”라 하는 무형문화유산 등재를 신청하는 열조가 일기 시작했고  

2005년 7월에는 거국적인 무형문화유산 신청, 선정사업이 전격적으로 가동된다. 이

러한 유산등재 붐 속에서 조선족사회에서도 무형문화유산보호의 중요한 일환으로 

무형문화유산 등재가 개시된다. 

수년간 진행되어온 중국의 무형문화유산 등재에서 조선족의 등재상황은 대체로 

각종 급별의 걸작 등재와 대표적 전승자 선정을 통해 알아 볼 수 있다. 

우선 걸작 등재를 보면 그것은 국가급과 성급 및 세계급으로 나눠진다. 

국가급 걸작 등재는 현재까지 두차례 진행되었는데 그 리스트에 오른 조선족무형

문화유산은 11건에 달한다. 

구체적으로 볼 때 2006년 5월에 발표된 첫 번째 국가급 걸작 리스트에는 농악무
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(연변조선족자치주의 상모춤과 료녕성 본계시의 걸립무가 동시에 등재됨), 그네와 

널뛰기 등 3건이 들어있다19). 2008년 6월에 공표된 두 번째 국가급 걸작 리스트에

는 퉁소음악(연길시, 훈춘시), 학춤(연변조선족자치주), 장고춤(도문시), 삼로인(화

룡시), 민족악기 제작기술(연변조선족자치주), 전통회갑의례(연변조선족자치주, 료

녕성 단동시), 전통혼례(연변조선족자치주), 조선족복식(연변조선족자치주) 등 8건

이 들어있다20). 그리고 2008년 6월에 발표된 제1차 걸작 확충아이템 리스트에는 

농악무(료녕성 철령시의 가면무)가 들어있다21). 

성급 걸작 등재상황은 길림성, 흑룡강성, 료녕성 등으로 나눠진다. 그 순위는 등

재된 걸작의 많고 적음에 따른 것이다. 

길림성에서는 성급 걸작 등재를 현재까지 두 차례 진행하였다. 2007년 5월에 제1

차 길림성 무형문화유산 걸작 리스트를 발표하였는데 거기에는 조선족무형문화유산 

22건이 수록되었다. 구체적으로는 황구연 민담(연변조선족자치주), 퉁소음악(훈춘

시, 연길시), 아박춤(안도현), 부채춤(연변조선족자치주), 칼춤(도문시), 북춤(도문

시), 학춤(안도현), 접시춤(훈춘시), 장고춤(도문시), 손북춤(도문시), 방망이춤(도문

시), 상모춤(왕청현), 삼로인(화룡시), 그네와 널뛰기(연변조선족자치주), 냉면제작

기술(연변조선족자치주), 전통악기제작기술(연길시), 돌잔치(연변조선족자치주), 전

통혼례(연변조선족자치주), 회갑잔치(연변조선족자치주), 회혼례(연변조선족자치주), 

전통복식(연길시) 등이 있다22).

2009년 6월에는 두 번째 성급 걸작 리스트를 공표했다. 이 리스트에는 조선족무

형문화유산 25건이 들어있다. 구체적으로 “아리랑”타령(연변 자치주), 가야금예술

(길림시 전곽현), 해금예술(연길시), 가면무(도문시), 칼춤(연변 자치주), 떡메춤(도

문시), 판소리(연변 자치주), 씨름(연길시), 줄다리기(안도현), 장기(연길시), “사희”
(도문시), 윷(왕청현), 화투(왕청현), 개고기 요리법(도문시), 순대 조리법(도문시), 

장 담그는 법(연변 자치주), 떡 만드는 법(도문시), 돌솥 제작법(화룡시), 짚공예(화

룡시), 장아찌 담그는 법(전곽현), 김치 만드는 법(도문시), 농부절(룡정시), 샘물제

(돈화시), 전통상례(연변 자치주), 조선족 의약(연변 자치주) 등이 있다23). 

그리고 두 번째 리스트와 함께 발표한 제1차 리스트 보충 항목 명부에 조선족무

형문화유산 5건이 들어있는데 그것은 추석명절, 최씨정골(正骨)법, 용머리놀이, 만

담, 전통의례음식 등이다. 

이같이 길림성의 성급 걸작에서 조선족 걸작은 도합 52건에 달한다.

흑룡강성에는 성급 걸작 등재가 두 차례 있었다. 첫 번째는 2007년 3월에 발표했

다. 그에 따르면 류두절(목단강시) 1건이 등재되었다24). 두 번째는 2009년 6월에 

19) 중국예술연구원: 중국비물질문화유산조사지도서, 문화예술출판사, 2007년, 281~302쪽.

20) www.ihchina.cn/(中国非物质文化遗产网与中国非物质文化遗产数字博物馆).

21) 동상.

22) www.jl.gov.cn(吉林省人民政府網)

23) www.jl.gov.cn(吉林省人民政府網)
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발표되었는데 거기에는 가야금예술(목단강시), 접시춤(감남현), 물동이춤(목단강시), 

아박춤(해림시), 회갑례(계서시, 목단강시), 전통복식(녕안시) 등 6건이 들어있다25). 

이같이 흑룡강성의 성급 걸작에서 조선족 걸작은 7건이 있다. 

료녕성에서는 성급 걸작 등재를 선후로 세 차례 진행했다. 첫 번째 걸작 리스트

는 2006년 6월에 발표했는데 거기에는 농악무(일명 걸립무라 함, 본계시에서 제출

함) 1건이 들어있다26). 두 번째는 2007년 6월에 발표했는바 그 리스트에는 가면무

(일명 농악무라 함, 철령시에서 제출함), 회갑례(단동시) 2건이 들어있다27). 세 번

째는 2009년 4월에 발표했는데 철령지역 조선족민담(철령시), 조선족 전통구연예술

(심양시 소가툰 구역), 판소리(철령시) 등 3건이 수록되었다28). 

이처럼 료녕성의 성급 걸작에는 조선족 걸작 6건이 포함되었다. 

무형문화유산 등재가 진척되면서 그에 따른 무형문화유산 전승자 대표적 인물을 

선정하는 사업도 잇따라 진행되었다. 이 역시 국가급과 성급으로 나누어진다.  

국가급 전승자 선정은 현재까지 세 차례 있었다. 2007년 6월에 발표한 첫 번째 

리스트에는 조선족 전승자가 없었다. 2008년 2월에 공표된 두 번째 리스트에는 조

선족 상모춤(농악무의 일종으로 됨)의 전승자 대표로 김명춘(길림성 왕청현)이 올랐

다29). 2009년 5월에 발표된 세 번째 리스트에는 조선족 걸립무(농악무의 일종으로 

됨)의 전승자 대표로 김명환(료녕성 본계시), 조선족 가면무(농악무의 일종으로 됨)

의 전승자 대표로 한규봉(료녕성 철령시), 조선족 전통악기 제작기술 전승자로 김계

봉(연변 자치주)이 수록되었다30). 현재 조선족의 국가급 무형문화유산 전승자는 4

명으로 집계된다. 길림성과 료녕성에서 각각 반씩 차지하고 있는 형국이다. 

성급 전승자 선정은 길림성과 료녕성에서 각각 한차례씩 진행했다. 

길림성에서는 2008년 7월에 제1차 성급 전승자 리스트를 발표했다. 그에 따르면 

조선족 성급 전승자는 11명인데 구체적으로 보면 퉁소연주의 전승자로 리길송(훈춘

시), 칼춤의 전승자로 황해란(도문시), 손북춤의 전승자로 리화(도문시), 북춤의 전

승자로 우홍화(도문시), 장고춤의 전승자로 박성섭(도문시), 상모춘의 전승자로 김

명춘(왕청현), “삼로인”의 전승자로 홍미옥(도문시)과 최중철(도문시),전통악기 제작

의 전승자로 조기덕(연길시), 전통회갑례의 전승자로 천수산(연길시), 전통복식의 

전승자로 최월옥(연길시) 등이 들어있다31).

료녕성에서는 2008년 11월에 제1차 성급 전승자 리스트를 공표했다. 그중에는 조

24) www.ihchina.cn/(中国非物质文化遗产网与中国非物质文化遗产数字博物馆) 

25) www.hlj.gov.cn(黑龍江省人民政府網)

26) www.ihchina.cn/(中国非物质文化遗产网与中国非物质文化遗产数字博物馆) 

27) www.lnwh.gov.cn(遼寧省文化廳網)

28) 동상

29) www.ihchina.cn/(中国非物质文化遗产网与中国非物质文化遗产数字博物馆) 

30) www.ihchina.cn/(中国非物质文化遗产网与中国非物质文化遗产数字博物馆) 

31) tieba.baidu.com(百度帖巴)
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선족 걸립무의 전승자로 김명환(본계시), 조선족 가면무의 전승자로 한규봉(철령시) 

등 2명이 들어있다32). 

흑룡강성에서 성급 전승자 선발은 제1차 선발이 현재 진행 중이다. 

위에서 본 바와 같이 조선족의 무형문화유산 보호는 걸작 등재와 대표적 전승인 

선정을 거쳐 민족의 무형문화유산을 효과적으로 보호할 수 있는 관리시스템을 기본

적으로 구성함으로써 일정한 성과를 거두었다. 

물론 무형문화유산과 관련된 사업에 문제점들이 존재하는 것도 실정이다. 문화유

산에 대한 보호의식의 결여로 인하여 등재에만 신경을 쓰고 후속관리에는 관심이 

적은 것, 무형문화유산을 통한 문화산업 개발에서 단시일내의 경제적 효과만을 추

구하고 장기적인 문화적 건설에는 노력하지 않는 것, 무형문화유산 전승에서 장인

(匠人)들이 부족하고 더욱이 그 뒤를 이어갈 후계자가 결핍한 것, 동북 3성 조선족 

무형문화유산보호사업에서의 상호교류가 잘 이루어지지 못하고 있는 것, 등재항목 

선택에서 수적으로 많이 등재시키는데만 몰두하고 진정으로 우수한 것을 선별하는 

안목이 결여된 것 등등 문제들은 반드시 해결해야 한다. 그렇지 않으면 기필코 앞

으로의 조선족 무형문화유산 보호에 부정적인 영향을 끼치게 될 것이다.      

  

5. 맺음말 
 

향후 우리는 민족의 무형문화유산을 더 잘 보호하고 계승해가기 위해 여러 가지 

노력을 경주해야 한다. 무형문화유산에 대한 조사를 계속 진척시키면서 조선족 무

형문화유산 존재실태와 보호상황을 진일보 잘 파악해야 한다. 조선족의 무형문화

유산이 많이 사라졌지만  민간에 내려가 보면 아직도 이곳저곳에 꽤 남아 있는 

것을 알 수 있다. 문제는 그것을 발견할 수 있는 남다른 안목이 있는가 없는가에 

달렸다. 또한 무형문화유산 보호와 전승에 대한 홍보를 강화함으로써 그에 대한 

전 사회적인 중시를 불러일으키고 무형문화유산보호에 대한 사람들의 자각성을 

진일보 높여야 한다. 그리고 과학적이고 효과적인 보호와 관리 기제를 마련하여 

무형문화유산을 세세대대로 계승해갈 수 있도록 보장해야 한다. 이렇게 하기 위해

서는 정부의 주도적 역할도 주요하지만 풍부한 지식을 소유하고 다양한 아이디어

를 창출할 있는 능력을 갖춘 전문가의 참여와 지도도 필수적이며 민족의 전통문

화를 살려가려는 전 사회적인 노력이 곁들여질 때 진정한 의미에서의 보호와 계

승이 가능하게 되는 것이라 하겠다. 

32) www.lnwh.gov.cn(遼寧省文化廳網)
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ViÖn Khoa häc x· héi ViÖt Nam 

 
 

Trong kho¶ng m−êi mÊy n¨m trë l¹i ®©y, d−íi t¸c ®éng cña nhiÒu yÕu tè, cã mét sù 

bïng ph¸t trë l¹i cña lÔ héi d©n gian truyÒn thèng ë trªn kh¾p c¶ n−íc, t¹o nªn mét ®êi sèng lÔ 

héi ®a d¹ng vμ phong phó. Tuy nhiªn, bªn c¹nh nh÷ng mÆt tÝch cùc, ®· n¶y sinh nhiÒu th¸ch 

thøc trong viÖc b¶o tån vμ ph¸t huy lÔ héi truyÒn thèng trong x· héi hiÖn ®¹i. 

Víi vai trß lμ mét lÔ héi truyÒn thèng ®· cã tõ l©u ®êi, c¸c nghi lÔ vμ sinh ho¹t v¨n ho¸ 

kh¸c trong lÔ héi ®×nh Tø Liªn hiÖn nay ®ang diÔn ra trong bèi c¶nh ®Êt n−íc ®ang cã sù chuyÓn 

biÕn nhanh chãng vÒ kinh tÕ chÝnh trÞ, v¨n ho¸ x· héi. Nh÷ng thay ®æi nμy tÊt yÕu dÉn tíi nh÷ng 

biÕn ®æi vÒ vai trß vμ ý nghÜa cña lÔ héi truyÒn thèng trong x· héi míi. 

Tham luËn nμy sÏ miªu t¶ ng¾n gän m« h×nh b¶o tån vμ ph¸t huy lÔ héi ®×nh Tø Liªn ®· 

®−îc thùc hiÖn trong thêi gian qua. Trªn c¬ së ph©n tÝch thùc tr¹ng vμ thay ®æi vÒ ý nghÜa, vai 

trß cña lÔ héi hiÖn nay ë Tø Liªn, bμi biÕt mong muèn sÏ ®em l¹i mét sè kinh nghiÖm vÒ viÖc 

b¶o tån vμ ph¸t huy gi¸ trÞ  di  s¶n v¨n ho¸ truyÒn thèng trong bèi c¶nh x· héi ViÖt Nam ®−¬ng 

®¹i. 

 

1. Vμi nÐt vÒ Tø Liªn vμ kh«ng gian lÔ héi  

Tø Liªn lμ tªn mét ph−êng thuéc quËn T©y Hå, thμnh phè Hμ Néi, n»m c¸ch trung t©m 

Hμ Néi 5km vÒ phÝa t©y B¾c, ®−îc h×nh thμnh cïng víi thêi kú x©y dùng kinh thμnh Th¨ng Long 

(nay lμ thñ ®« Hμ Néi). Ph−êng Tø Liªn hiÖn nay cã diÖn tÝch réng 351,5ha víi 3.745 hé gia 

®×nh vμ 13.795 nh©n khÈu. D©n c− ®−îc chia thμnh 7 khu d©n c− vμ 38 tæ d©n phè. 1 

                                           
1 Theo sè liÖu thèng kª cña Uû ban nh©n d©n ph−êng Tø Liªn th¸ng 4 n¨m 2009, trong cuéc Tæng ®iÒu tra 
d©n sè toμn quèc n¨m 2009. 
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Theo lêi kÓ cña c¸c cô giμ còng nh− theo c¸c tμi liÖu ®· c«ng bè th× thêi nhμ Lý (1010 - 

1225) triÒu ®×nh chñ tr−¬ng më mang thμnh §¹i La ®Ó x©y dùng kinh ®« Th¨ng Long, nªn nhiÒu 

c− d©n ë ®©y ph¶i chuyÓn ®i lËp nghiÖp ë c¸c n¬i kh¸c. Trong ®ã cã mét bé phËn d©n c− cña bèn 

tæng thuéc vïng §Êu §ong, §Êu §Ó (nay lμ khu vùc Gi¶ng Vâ, QuÇn Ngùa) ph¶i di chuyÓn ®Õn 

vïng b·i ven s«ng Hång ë phÝa t©y b¾c kinh thμnh. V× thÕ, trong suèt mét thêi gian dμi ng−êi d©n 

quanh vïng quen gäi x· Tam B¶o Ch©u (tªn tr−íc ®©y cña Tø Liªn) lμ Tø Tæng. Khi míi ®Õn ®Êt 

nμy hä - nh÷ng ng−êi sèng b»ng nghÒ trång lóa n−íc ph¶i ®èi mÆt víi mu«n vμn khã kh¨n cña viÖc 

chuyÓn ®æi thãi quen canh t¸c sang trång hoa mμu, lam lò mét n¾ng hai s−¬ng khai hoang vïng 

b·i hoang s¬ chØ cã lau sËy vμ lò lôt. Cuéc sèng cña hä ®−îc h−ëng sù −u ¸i cña m¶nh ®Êt phï sa 

mμu mì, nh−ng lu«n bÞ ®¶o lén, nhiÒu nguy c¬ mÊt m¸t, g¸nh chÞu kh«ng Ýt nh÷ng tai −¬ng do 

s«ng Hång ®em l¹i. DÇn dÇn hä còng thÝch nghi, an c− l¹c nghiÖp, x©y dùng lμng x·, x©y dùng 

®×nh chïa miÕu nghÌ, råi hμng n¨m më héi cóng Thμnh hoμng 2 lμng vμ vui ch¬i. 

Do ®Æc thï cña vïng ®Êt Tø Liªn lμ ®Þnh c− ven s«ng Hång, nªn trong suèt qu¸ tr×nh lÞch 

sö thay ®æi kh¾c nghiÖt cña dßng s«ng, nhiÒu lÇn n−íc lò trμn vÒ ®· ph¸ huû, lμm h− h¹i ®×nh 

chïa miÕu nghÌ, nhμ cöa ®−êng x¸ cña nh©n d©n. Cho ®Õn nay, tÊt c¶ c¸c ng«i ®×nh, ng«i chïa ë 

Tø Liªn ®Òu ®· tr¶i qua nhiÒu phen trïng tu, söa ch÷a do dßng ch¶y cña s«ng Hång kÐo ®æ, bªn 

c¹nh ®ã l¹i bÞ chiÕn tranh ph¸ huû, nªn c¸c bia ®¸, c¸c di vËt cæ cña c¸c di tÝch chØ cßn l−u l¹i rÊt 

Ýt, mμ phÇn lín lμ sau nμy ®· ®−îc kh«i phôc l¹i. 

HiÖn nay ë ®©y cßn l−u gi÷ ®−îc ®×nh Tø Liªn (hay cßn gäi lμ ®×nh Ngo¹i Ch©u), ®×nh 

Néi Ch©u, ®×nh Ngäc Xuyªn, chïa Tam B¶o Tù (hoÆc chïa Ba Lμng, chïa Tø Liªn) vμ chïa 

Linh Am cæ tù (chïa V¹n Ngäc). 

§×nh Tø Liªn hiÖn nay n»m trªn mét kho¶nh ®Êt réng quay theo h−íng t©y nam vμ nh×n 

ra hå Bông C¸. §×nh cã kÕt cÊu h×nh ch÷ "®inh" gåm 7 gian ®¹i ®×nh vμ 3 gian hËu cung. C¨n cø 

vμo ®¹o s¾c phong cã niªn ®¹i sím nhÊt lμ ®êi Lª, n¨m VÜnh Kh¸nh thø 2 (1730) cßn l−u gi÷ 

®−îc ë ®×nh th× chóng ta cã thÓ cho r»ng ®×nh Tø Liªn ®−îc ra ®êi tõ tr−íc ®ã nhiÒu n¨m. Tr−íc 

n¨m 1941 ®×nh n»m trong khu d©n c− ngoμi b·i gi÷a s«ng Hång, sau nhiÒu lÇn ngËp lôt di tÝch bÞ 

h− h¹i nÆng nÒ nh©n d©n míi di chuyÓn ®×nh vμo trong ®Ó ®Ó tr¸nh ngËp n−íc ë vÞ trÝ hiÖn nay. 

Tõ bÊy ®Õn nay ng«i ®×nh ®· tr¶i qua nhiÒu lÇn trïng tu, t«n t¹o b»ng tiÒn b¹c cña nh©n d©n vμ 

kh¸ch thËp ph−¬ng c«ng ®øc. 

                                           
2 Thμnh Hoμng: ThÇn Thμnh hoμng ë Trung Quèc lμ vÞ thÇn b¶o hé thμnh tr×, ë ViÖt Nam thÇn Thμnh 
Hoμng lμ mét vÞ thÇn b¶o hé lμng x·. 
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HiÖn nay trong ®×nh cßn gi÷ ®−îc 19 ®¹o s¾c phong cho ba vÞ Thμnh hoμng lμng: B¶o 

Trung t«n thÇn, Minh KhiÕt t«n thÇn vμ ý H¹nh C«ng chóa phóc thÇn. Trong ®ã cã 6 ®¹o s¾c 

phong thêi HËu Lª tõ n¨m VÜnh Kh¸nh thø 2 (1730) ®Õn n¨m Chiªu Thèng thø 1 (1786). Thêi 

nhμ NguyÔn cã 11 ®¹o s¾c phong tõ n¨m B¶o H−ng thø 2 (1802) ®Õn n¨m Kh¶i §Þnh thø 9 

(1924). Ngoμi ra, ®×nh cßn gi÷ ®−îc hai ®¹o s¾c phong kh«ng cã niªn ®¹i, ng−êi dÞch c¨n cø vμo 

v¨n phong, lo¹i giÊy, néi dung... ®· cho r»ng c¶ hai ®¹o s¾c nμy ®Òu thuéc ®êi Lª. 

N¨m 1999 ®−îc sù ®ång ý cña c¸c cÊp chÝnh quyÒn vμ nh©n d©n Tø Liªn nhμ Bia t−ëng 

niÖm c¸c anh hïng liÖt sÜ cña ph−êng Tø Liªn ®−îc x©y dùng trong khu«n viªn cña ®×nh, ®Ó ghi 

tªn c¸c bμ mÑ ViÖt Nam anh hïng vμ c¸c liÖt sÜ ®· hy sinh trong hai cuéc kh¸ng chiÕn chèng 

Ph¸p vμ chèng Mü b¶o vÖ tæ quèc. §×nh Tø Liªn ®· ®−îc Bé V¨n hãa c«ng nhËn lμ Di tÝch lÞch 

sö - v¨n hãa ngμy 13 th¸ng 11 n¨m 2006. 

§×nh Néi Ch©u còng cã kÕt cÊu kiÕn tróc h×nh ch÷ ®inh, gåm 5 gian 2 dÜ ®¹i ®×nh vμ 3 

gian hËu cung, cöa gç bøc bμn ®−îc x©y dùng trªn nÒn cao víi bËc tam cÊp b»ng ®¸ kh¸ ®Ñp. 

Tr−íc ®©y phÝa tr−íc tßa ®¹i ®×nh cã tßa tiÒn tÕ t¸m m¸i, nh−ng ®· bÞ h− háng nay kh«ng cßn 

n÷a mμ chØ cßn mét kho¶ng s©n réng. HiÖn nay khu«n viªn cña ®×nh kh«ng lín, nh−ng ®iÒu ®ã 

vÉn kh«ng lμm gi¶m ®i vÎ ®Ñp vèn cã cña ng«i ®×nh. Thêi kú kh¸ng chiÕn  chèng Mü ñy ban 

nh©n d©n x· ®· lÊy ®Êt cña nhμ ®×nh ®Ó x©y dùng tr−êng phæ th«ng cÊp II cho con em trong x·. 

Nay ®×nh Néi Ch©u cßn l−u gi÷ ®−îc 23 ®¹o s¾c phong tõ n¨m VÜnh ThÞnh thø  1 (1705) 

®êi vua Lª Dô T«ng ®Õn thêi Kh¶i §Þnh thø 5 (1920). Ngoμi ra, ®×nh cßn gi÷ ®−îc cuèn thÇn 

tÝch b»ng ch÷ H¸n do §«ng C¸c ®¹i häc sÜ NguyÔn BÝnh so¹n n¨m Hång Phóc nguyªn niªn 

(1572). Qu¶n gi¸m b¸ch thÇn tri ®iÖn Hïng lÜnh ThiÕu Khanh NguyÔn HiÒn tu©n theo b¶n chÝnh 

phông sao n¨m VÜnh Hùu thø 3 (1737). Chøc dÞch vμ c¸c bËc tr−ëng l·o phông sao l¹i vμo 

th−îng tuÇn th¸ng 7 n¨m Tù §øc Nh©m tuÊt (1862) ®êi NguyÔn. 

§×nh Ngäc Xuyªn vμ ®×nh V¹n Ngäc ®Òu bÞ giÆc Ph¸p ®èt ch¸y trong mét trËn cμn ngμy 

4 th¸ng 2 n¨m 1947, chØ cßn gi÷ l¹i ®−îc ng«i h÷u m¹c ®×nh Ngäc Xuyªn. Long ngai bμi vÞ, ®å 

thê cóng ®Òu bÞ ch¸y hÕt. NhiÒu n¨m sau víi sù thμnh kÝnh vμ nç lùc cña nh©n d©n lμng Ngäc 

Xuyªn, ba vÞ Thμnh hoμng l¹i ®−îc thê tù trong ng«i h÷u m¹c. Víi sù gióp ®ì cña c¸c cÊp chÝnh 

quyÒn vμ nh©n d©n, n¨m 2002 ®×nh Ngäc Xuyªn ®−îc x©y dùng l¹i trªn khu«n viªn ®Ñp réng 

2340m2. Ng«i ®×nh 5 gian h×nh ch÷ ®inh x©y g¹ch lîp ngãi khang trang. 
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C¶ bèn ng«i ®×nh ë Tø Liªn tr−íc ®©y (nay ®×nh V¹n Ngäc kh«ng cßn n÷a) ®Òu cïng thê 

ba vÞ thμnh hoμng lμ B¶o Trung t«n thÇn, Minh KhiÕt t«n thÇn vμ ý H¹nh C«ng chóa. Riªng ®×nh 

Ngo¹i Ch©u thê thªm Tõ Hoa C«ng chóa, hay cßn gäi lμ §øc bμ La tæ. ThÇn tÝch ë ®×nh Néi 

Ch©u kÓ r»ng ba anh em Thμnh hoμng lμng quª ë trang §ång Lôc, phñ Kho¸i Ch©u, ®¹o S¬n 

Nam, sau khi cha mÑ qua ®êi c¶ ba anh em vÒ lμm con nu«i cña Hμo tr−ëng Lª C«ng ChÝ ë trang 

Xuyªn B¶o (®êi Lý thuéc tæng Minh T¶o, quËn VÜnh Khang, nay thuéc ph−êng Tø Liªn). Sau 

hai anh em ®−îc vua phong lμ t−íng qu©n Trung phÈm, gióp nhμ vua ®¸nh tan giÆc Chiªm Thμnh. 

C« em g¸i Ph−¬ng n−¬ng sau khi qua ®êi ®· hiÓn linh ©m phï gióp nhμ vua ®¸nh tan quan qu©n 

nhμ Tèng. 

Riªng ®×nh Tø Liªn cã thê thªm vÞ Thμnh hoμng thø t− lμ §øc bμ La tæ. Tôc truyÒn r»ng 

§øc bμ chÝnh lμ c«ng chóa Tõ Hoa. Theo truyÒn thuyÕt chïa Kim Liªn (lμng Nghi Tμm, nay 

thuéc ph−êng Qu¶ng An, n»m s¸t c¹nh ph−êng Tø Liªn), ®−îc x©y dùng tõ ®êi Lý, do c«ng 

chóa Tõ Hoa lμ con g¸i vua Lý ThÇn T«ng (1128 - 1138) rêi bá cung ®iÖn ra tu hμnh vμ tæ chøc 

cho c¸c cung n÷ kh«ng ®−îc vua sñng ¸i ra trång d©u, ch¨n t»m kÐo t¬. Råi nghÒ còng ®−îc 

truyÒn cho d©n lμng, nªn tõ ®ã míi ®æi tªn lμ ph−êng Nghi Tμm, thuéc phñ øng Thiªn, kinh 

thμnh Th¨ng Long. C«ng chóa Tõ Hoa ®−îc t«n lμ bμ chóa T»m, sau khi mÊt ®−îc d©n lμng thê 

cóng vμ gäi lμ §øc bμ La Tæ. 

Hμng n¨m, ®×nh Tø Liªn më héi lμng vμo ngμy 16/3 lμ ngμy kÞ cña ý H¹nh C«ng chóa 

(tøc bμ Ph−¬ng n−¬ng). Ngoμi ra cßn cã nh÷ng ngμy lÔ kh¸c nh− : ngμy 12/10 lμ ngμy kþ cña 

B¶o Trung t«n thÇn vμ Minh KhiÕt t«n thÇn, chØ tÕ lÔ t¹i ®×nh, kh«ng cã lÔ r−íc n−íc; ngμy 9/1 tÕ 

xu©n; 10/9 lÔ kú phóc cóng mÉu th©n cña 3 vÞ thÇn; 21/11 lÔ kú phóc cóng phô th©n cña 3 vÞ thÇn. 

Vμ kho¶ng gÇn 10 n¨m nay ®×nh Tø Liªn thªm mét nghi thøc tÕ lÔ n÷a lμ cóng c¸c h−¬ng hån 

liÖt sÜ vμo ngμy 27/7 d−¬ng lÞch. 

 

2. Thùc tr¹ng b¶o tån vμ ph¸t huy gi¸ trÞ v¨n hãa cña héi ®×nh Tø 

Liªn trong cuéc sèng h«m nay. Tr−êng hîp lÔ héi xu©n Kû Söu, th¸ng 3 

n¨m 2009 

VÒ h×nh thøc, héi ®×nh Tø Liªn kh«ng thay ®æi nhiÒu so víi lÔ héi truyÒn thèng tõ bao 

®êi nay, lÔ héi ®−îc tæ chøc mçi n¨m mét lÇn, nh©n ngμy kþ cña vÞ th¸nh bμ ý H¹nh c«ng chóa 

vμo ngμy 16 th¸ng 3 ©m lÞch vμ còng ®Ó d©n lμng cÇu mong cho m−a thuËn giã hßa, mïa mμng 
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béi thu, d©n khang vËt thÞnh. V× 3 ng«i ®×nh ë ph−êng Tø Liªn hiÖn nay ®Òu thê chung 3 vÞ 

Thμnh hoμng, nªn nh©n d©n chia nhau tæ chøc lu©n phiªn, n¨m nay ®×nh Tø Liªn më héi, sang 

n¨m ®Õn ®×nh Ngäc Xuyªn, n¨m thø ba ®Õn ®×nh Néi Ch©u, sau ®ã l¹i quay l¹i. NÕu n¨m ®ã lμ 

®×nh kh¸c tæ chøc lÔ héi, th× hai ®×nh cßn l¹i chØ lÔ ThÇn t¹i ®×nh. 

§×nh Tø Liªn thê 4 vÞ thÇn, t−îng tr−ng b»ng 4 ngai thê ®Æt ë ban thê cao nhÊt trong hËu 

cung theo thø tù nh− sau: hμng trªn tõ ph¶i sang tr¸i lμ B¶o Trung th−îng ®¼ng phóc thÇn §¹i 

v−¬ng, ë gi÷a lμ Minh KhiÕt th−îng ®¼ng phóc thÇn §¹i v−¬ng, bªn tr¸i lμ ý H¹nh Phu nh©n t«n 

c«ng chóa. Hμng d−íi lμ §øc bμ La tæ Tõ Hoa c«ng chóa. Bªn ngoμi hËu cung, gian gi÷a tßa ®¹i 

®×nh lμ ban thê C«ng ®ång c¸c quan, phÝa tr−íc ban nμy ®Æt mét chiÕc l− h−¬ng lín, bªn tr¸i lμ 

ban thê thÇn linh. 

Còng n»m trong kh«ng gian tæ chøc lÔ héi ®×nh, ngoμi ng«i ®×nh lμ t©m ®iÓm. Tõ n¨m 

1999 ë phÝa tr−íc bªn tay tr¸i cã nhμ bia t−ëng niÖm c¸c anh hïng liÖt sÜ. §©y lμ nÐt míi trong 

kh«ng gian lÔ héi ë ®©y, mμ chóng t«i Ýt thÊy ë nh÷ng ®Þa ph−¬ng kh¸c. Tr−íc ®©y, bªn ph¶i tßa 

®¹i ®×nh cßn cã mét ng«i miÕu nhá thê thÇn thæ ®Þa ®· bÞ ph¸ bá håi chiÕn tranh chèng Mü. Nay 

d©n lμng vÉn ch−a kh«i phôc l¹i ®−îc. 

LÔ héi ®×nh Tø Liªn thùc sù lμ mét lÔ héi truyÒn thèng mang ®Ëm chÊt tÝn ng−ìng d©n 

gian cña vïng ch©u thæ s«ng Hång. V× thÕ, lÔ héi chøa ®ùng nhiÒu yÕu tè ®· ®Þnh h×nh vμ ®i vμo 

æn ®Þnh: nh©n vËt ®−îc thê, kh«ng gian, thêi gian tæ chøc, tr×nh tù vμ néi dung ®· ®−îc quy ®Þnh 

l−u truyÒn tõ thÕ hÖ nμy sang thÕ hÖ kh¸c. VÒ tr×nh tù lÔ héi, héi ®×nh Tø Liªn vÉn gi÷ ®−îc ®Çy 

®ñ tr×nh tù nghi lÔ bao gåm n¨m lÔ chÝnh: lÔ bao s¸i (c¸c cô giμ quen gäi lμ lÔ méc dôc), lÔ tÕ 

thÇn, lÔ r−íc n−íc, tÕ yªn vÞ vμ lÔ t¹ nh− lÔ héi tõ bao ®êi nay. 

S¸ng ngμy 15/3 cô thñ tõ më cöa ®×nh tõ sím, ng−êi ra ng−êi vμo tÊp nËp quÐt dän, 

chuÈn bÞ kiÖu th¸nh, treo cê qu¹t, s¾p xÕp b¸t böu, läng vμng, ®å cóng... LÔ bao s¸i ®−îc tæ chøc 

vμo lóc 1 giê chiÒu ®Ó xin c¸c vÞ Thμnh hoμng cho phÐp nhμ ®×nh vμ d©n lμng cóng tÕ, më héi 

vμo ngμy h«m sau 16/3, vμ ®−îc lau chïi (méc dôc) ngai thê, ®å thê tù vμ thay quÇn ¸o míi cho 

c¸c vÞ Thμnh hoμng. 

LÔ vËt d©ng cóng gåm cã h−¬ng hoa, trÇu cau, x«i chÌ, tr¸i c©y, tiÒn vμng, r−îu thÞt, 

b¸nh tr¸i... §éi tÕ nam tiÕn hμnh c¸c nghi thøc tÕ lÔ d−íi sù ®iÒu khiÓn cña hai vÞ §«ng x−íng vμ 

T©y x−íng. Tham gia tÕ cã 19 ng−êi: chñ tÕ, 2 «ng båi tÕ, 1 «ng §«ng x−íng, 1 «ng T©y x−íng, 

2 «ng d©ng h−¬ng , 2 «ng d©ng ®¨ng, 2 «ng d©ng r−îu, 2 «ng d©ng trÇu cau, 2 «ng d©ng sí,...vv 
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Nghi thøc tÕ lÔ diÔn ra trong kho¶ng 90 phót víi ®Çy ®ñ c¸c b−íc nh− lÔ lÇn 1, d©ng 

h−¬ng, hμnh lÔ, ®äc v¨n tÕ, lÔ lÇn 2, d©ng r−îu, d©ng trÇu cau, lÔ lÇn 3, ®èt sí, lÔ tÊt. Sau khi 

nghi thøc cóng lÔ kÕt thóc, nh©n d©n trong lμng cã thÓ vμo d©ng h−¬ng lÔ thÇn. Buæi tèi, trong 

®×nh vÉn s¸ng ¸nh ®Ìn nÕn vμ th¬m ng¸t khãi h−¬ng trÇm, th× ngoμi s©n d©n chóng vui vÎ th−ëng 

thøc biÓu diÔn h¸t c¶i l−¬ng, h¸t quan hä. 

8 giê s¸ng 16/3, sau khi nghe diÔn v¨n khai m¹c lÔ héi cña «ng chñ tÞch Héi ®ång nh©n 

d©n ph−êng Tø Liªn. §éi tÕ nam tiÕn hμnh nghi lÔ tÕ thÇn víi c«ng viÖc quan träng nhÊt lμ r−íc 

c¸c vÞ Thμnh hoμng lªn kiÖu tham gia ®oμn r−íc n−íc. 

TiÕp ®ã lμ ®éi n÷ d©ng h−¬ng vμo tÕ víi ®éi h×nh gÇn gièng víi ®éi tÕ nam: chñ tÕ, 2 båi 

tÕ, 1 §«ng x−íng, 1 T©y x−íng, 2 bμ d©ng h−¬ng, 2 bμ d©ng ®¨ng, 2 bμ d©ng r−îu, 2 bμ d©ng 

trÇu cau, 2 bμ d©ng thùc (b¸nh), 2 bμ d©ng trμ... TiÕp theo lμ c¸c ®oμn kh¸ch mêi ®Õn lÔ thÇn dù 

héi nh− ®oμn ®×nh Nghi Tμm, ®×nh T©y Hå, ®×nh LÖ MËt v.v... khi c¸c ®oμn vμo ®×nh cóng tÕ, th× 

ng−êi chñ tr× giíi thiÖu tãm t¾t thÇn tÝch cña vÞ Thμnh hoμng cña ®Þa ph−¬ng hä. §©y lμ mét nÐt 

®Ñp trong v¨n hãa øng xö cña c− d©n ph−êng Tø Liªn, vμ thÓ hiÖn t×nh ®oμn kÕt (tôc kÕt ch¹) víi 

c¸c ®Þa ph−¬ng kh¸c. 

§¸m r−íc xuÊt ph¸t tõ ®×nh trong mμu s¾c rùc rì cña nh÷ng l¸ cê héi, víi ®Çy ®ñ ®éi 

h×nh quen thuéc cña mét ®¸m r−íc n−íc truyÒn thèng: cê héi, cê ngò hμnh, chiªng trèng, m· la, 

kiÖu b¸t cèng, kiÖu th¸nh, b¸t böu, läng vμng, ®éi tÕ nam, ®éi d©ng h−¬ng, ®oμn PhËt tö ®éi b¸t 

©m, ®éi sªnh tiÒn, ®éi móa s− tö, phï gi¸ nam, phï gi¸ n÷,... cïng c¸c chøc s¾c, c¸c cô b« l·o, 

®«ng ®¶o d©n lμng cïng kh¸ch thËp ph−¬ng vÒ dù héi. §oμn r−íc xuÊt ph¸t tõ s©n ®×nh ®i bé 

kho¶ng h¬n mét c©y sè ra ®Õn bê s«ng Hång. ChØ cã c¸c «ng chñ tÕ, tr−ëng, phã ban qu¶n lý di 

tÝch cïng chÊp kiÖn n−íc, råi cïng c¸c vÞ s− thÇy cña nhμ chïa lªn mét chiÕc thuyÒn ra gi÷a 

s«ng lÊy n−íc, cã 2 thuyÒn hé tèng ®i theo. §Õn gi÷a s«ng s− thÇy lμm lÔ tÕ thÇn s«ng (Hμ B¸), 

®å cóng ph¶i cã mét con lîn s÷a quay, hoa qu¶, tiÒn vμng. LÔ xong, «ng tr−ëng  Ban qu¶n lý di 

tÝch chÆt ®Çu lîn th¶ xuèng n−íc, sau ®ã míi th¶ tiÕp tiÒn vμng, hoa qu¶ vμ c¶ phÇn cßn l¹i cña 

con lîn xuèng s«ng, råi «ng tr−ëng ban míi tiÕn hμnh nghi thøc lÊy n−íc. §oμn thuyÒn lªn ®Õn 

bê s«ng, lóc nμy «ng chñ tÕ ph¶i thùc hiÖn mét nghi thøc cóng tÕ Trêi §Êt, thÇn Thæ ®Þa víi mét 

sè ®å cóng nh− h−¬ng hoa, o¶n qu¶, nh−ng ph¶i cã rÊt nhiÒu tiÒn vμng m·. Hãa vμng xong c¶ 

®oμn r−íc míi r−íc n−íc vÒ ®×nh. VÒ tíi n¬i s− thÇy cïng víi «ng chñ tÕ d©ng chãe n−íc lªn bμn 

thê thÇn. TiÕp theo, s− thÇy cïng «ng tr−ëng Ban qu¶n lý di tÝch, «ng thñ tõ lμm lÔ tÕ yªn vÞ. 
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Còng trong ngμy nμy, l·nh ®¹o ñy ban nh©n d©n ph−êng vμ ®¹i diÖn c¸c ban ngμnh, 

®oμn thÓ còng ra ®×nh d©ng lÔ vËt lªn Thμnh hoμng, sau ®ã thay mÆt cho nh©n d©n ®Õn nhμ bia 

liÖt sÜ, th¾p h−¬ng cho vong hån c¸c liÖt sÜ trong ph−êng. 

Héi ®×nh Tø Liªn vÉn duy tr× h×nh thøc b÷a c¬m thô léc ë ®×nh tõ x−a vμo buæi tr−a ngμy 

chÝnh héi 16/3. Ngμy nay, chç ngåi cña thùc kh¸ch kh«ng cßn ph©n biÖt "chiÕu trªn", "chiÕu 

d−íi" nh− tr−íc ®©y, mμ ®Õn ®×nh mäi ng−êi ®Òu ®−îc b×nh ®¼ng nh− nhau. Kh¸ch thËp ph−¬ng 

®Õn d©ng h−¬ng cóng thÇn còng ®−îc mêi ë l¹i thô léc cïng nh©n d©n ®Þa ph−¬ng. Buæi chiÒu 

nhμ ®×nh cö mÊy ng−êi bμy ®å cóng nh− ch¸o tr¾ng, khoai s¾n luéc, báng ng« vμ mét Ýt quÇn ¸o 

®å m· lªn nh÷ng chiÕc nia, ®Æt ngay ë phÝa tr−íc nhμ bia liÖt sÜ ®Ó cóng chóng sinh (nh÷ng linh 

hån kh«ng cã n¬i thê cóng). 

LÔ t¹ thÇn ®−îc lμm vμo lóc 8 giê s¸ng ngμy 17/3, nghi thøc cóng lÔ do Ban qu¶n lý nhμ 

®×nh cïng víi mÊy «ng tr−ëng hä cña c¸c dßng hä ®· ®Þnh c− ë ®©y tõ l©u ®êi thùc hiÖn. §å 

cóng chØ cã h−¬ng hoa, x«i chÌ, o¶n qu¶. Nghi thøc cuèi cïng nμy ®· chÝnh thøc kÕt thóc thêi 

gian tiÕn hμnh lÔ héi. 

Trong lÔ héi (ngμy 15, ngμy 16) xen vμo nh÷ng lóc tÕ lÔ vμ lÔ r−íc n−íc, d©n lμng vμ 

kh¸ch thËp ph−¬ng ®Õn d©ng lÔ kh¸ ®«ng. Ngμy nay, ng−êi ®Õn lÔ thÇn ®a sè lμ phô n÷ , ng−êi 

nhiÒu tuæi , thanh niªn tham gia lÔ héi kh«ng nhiÒu . 

HiÖn nay trong bèi c¶nh kinh tÕ x· héi cã nhiÒu thay ®æi, cïng víi qu¸ tr×nh hiÖn ®¹i 

hãa ngμy cμng nhanh chãng ë thñ ®« Hμ Néi nãi chung, vμ quËn T©y Hå nãi riªng, héi ®×nh Tø 

Liªn còng ®· cã nh÷ng sù biÕn ®æi c¶ ë néi dung vμ h×nh thøc. 

Cã mét thùc tÕ lμ sau n¨m 1996 tõ mét x· ngo¹i thμnh Hμ Néi ®æi thμnh ph−êng Tø 

Liªn cïng mét sè ®Þa ph−¬ng trong khu vùc ®· ph¸t triÓn nhanh chãng, c¬ së h¹ tÇng vμ ®êi sèng 

cña nh©n d©n t¨ng lªn râ rÖt. Cïng víi viÖc t¨ng tr−ëng kinh tÕ lμ nh÷ng chÝnh s¸ch khuyÕn 

khÝch b¶o vÖ vμ sö dông di tÝch lÞch sö v¨n hãa, kh«i phôc vμ ph¸t huy c¸c gi¸ trÞ v¨n hãa truyÒn 

thèng cña chÝnh phñ. TÊt c¶ nh÷ng yÕu tè ®ã ®· lμm bõng lªn søc sèng vèn tiÒm tμng cña c¸c 

hiÖn t−îng v¨n hãa cæ truyÒn trong ®ã cã lÔ héi. C¶ chÝnh quyÒn ®Þa ph−¬ng vμ nh©n d©n Tø 

Liªn ®Òu muèn kh«i phôc l¹i lÔ héi truyÒn thèng thËt ®Æc s¾c ®Ó kh¼ng ®Þnh gi¸ trÞ v¨n hãa l©u 

®êi cña quª h−¬ng. ChÝnh v× thÕ, ng−êi d©n ë ®©y ®· kh«ng tiÕc søc ng−êi, søc cña ®Ó tu bæ, 
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chØnh trang di tÝch vμ tæ chøc lÔ héi. N¨m 2009 d©n ®Þa ph−¬ng cïng kh¸ch thËp ph−¬ng ®· 

®ãng gãp ®−îc trªn 300.000.000® 

ViÖc tæ chøc lÔ héi tr−íc ®©y chñ yÕu lμ do c¸c chøc dÞch trong lμng vμ c¸c gi¸p cïng 

víi vai trß kh«ng nhá cña c¸c cô tr−ëng l·o. Ngμy nay, d©n lμng bÇu ra Ban qu¶n lý di tÝch ®×nh 

Tø Liªm gåm cã 17 ng−êi:  «ng tr−ëng ban phô tr¸ch chung, 1 «ng phã ban phô tr¸ch nghi lÔ, 1 

«ng phã ban phô tr¸ch ®èi néi, 1 «ng phô tr¸ch x©y dùng, 1  bμ phô tr¸ch  kÕ to¸n, 1 bμ thñ quü... 

Nh÷ng c«ng viÖc lín nh− tæ chøc lÔ héi, trïng tu ®×nh ... Ban qu¶n lý chÞu sù gi¸m s¸t vμ chØ ®¹o 

cña ñy ban nh©n d©n ph−êng vμ Phßng V¨n hãa. VÒ tr×nh tù héi ®×nh th× tõ x−a vÉn nh− vËy, 

nh−ng mét sè n¨m gÇn ®©y vμ trong lÔ héi n¨m 2009 Ban qu¶n lý di tÝch th−êng mêi l·nh ®¹o 

ph−êng xuèng dù héi ®äc lêi khai m¹c lÔ héi, vμ tham gia vμo ®oμn r−íc n−íc. 

Mét sè nghi lÔ trong lÔ héi truyÒn thèng vÉn ®−îc thùc hiÖn ë héi ®×nh Tø Liªn, nh−ng 

mang nÆng tÝnh h×nh thøc, phÇn lín ng−êi d©n hoÆc kh«ng hiÓu vÒ nguån gèc ý nghÜa cña c¸c lÔ 

tôc, hoÆc hä lý gi¶i theo c¸ch riªng cña m×nh. VÝ dô nh− nghi thøc cóng trªn b·i s«ng sau khi ra 

s«ng lÊy n−íc cña «ng chñ tÕ, nhiÒu ng−êi cho r»ng ®©y lμ cóng thÇn s«ng ®Ó xin phÐp mang 

n−íc vÒ ®×nh. Trong lÔ héi ®×nh Tø Liªn, còng nh− nhiÒu lÔ héi kh¸c ta cßn thÊy xuÊt hiÖn ®éi n÷ 

d©ng h−¬ng. Tr−íc kia, c¸c ®éi n÷ d©ng h−¬ng nμy chØ ®−îc d©ng lÔ lªn Tam b¶o trong chïa, vμ 

kh«ng bao giê ®−îc lÔ ë ®×nh. §iÒu nμy cho thÊy, trong ®êi sèng tÝn ng−ìng hiÖn nay, còng nh− 

trong t©m thøc ng−êi d©n ®· cã sù dung hßa, pha trén gi÷a c¸c tÝn ng−ìng.  

PhÇn héi tr−íc ®©y kh¸ phong phó, nh−ng ngμy nay do m«i tr−êng, kh«ng gian g¾n víi 

c¸c ho¹t ®éng vui ch¬i gi¶i trÝ ®· thay ®æi, bÞ thu hÑp l¹i nªn kh«ng cßn gi÷ ®−îc. C¸c trß ch¬i 

d©n gian tiªu biÓu nh− ®Êu vËt, th¶ chim bå c©u, chäi gμ, thi ®Êu cê ng−êi, kÐo co, cê t−íng... 

mÊy n¨m nay kh«ng cßn n÷a. MÊy kú lÔ héi gÇn ®©y Ban tæ chøc th−êng ph¶i mêi c¸c ®oμn 

nghÖ thuËt chuyªn nghiÖp nh− ®oμn ChÌo Hμ Néi, ®oμn Quan hä B¾c Ninh, ®oμn C¶i l−¬ng 

trung −¬ng vÒ biÓu diÔn gãp vui , thay thÕ cho c¸c trß ch¬i d©n gian tr−íc ®©y. 

Nh×n tæng thÓ, lÔ héi ®×nh Tø Liªn ngμy nay vÒ c¬ b¶n nã vÉn mang néi dung vμ tr×nh tù 

cña mét lÔ héi cæ truyÒn, nh−ng kh«ng lÆp l¹i hoμn toμn m« h×nh lÔ héi cña thêi xa x−a. Nghi 

thøc thê cóng, r−íc n−íc vÉn theo lÖ cò, nh−ng ®· cã nh÷ng nÐt biÕn ®æi phï hîp víi t©m lý, 

nguyÖn väng cña con ng−êi hiÖn nay. MÆc dï cßn nhiÒu ®iÓm h¹n chÕ, nh−ng ý nghÜa c¸c biÓu 
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t−îng t©m linh cña lÔ héi ngμy nay vÉn kh«ng thay ®æi, ®ã lμ viÖc t«n thê c¸c vÞ thÇn Thμnh 

hoμng ®· b¶o vÖ xãm lμng vμ cuéc sèng b×nh an cña ng−êi d©n ®Þa ph−¬ng . 

 

3. Mét sè ph−¬ng h−íng vμ gi¶i ph¸p vÒ viÖc b¶o tån, ph¸t huy gi¸ trÞ 

v¨n ho¸ lÔ héi ®×nh Tø Liªn 

Tõ thùc tr¹ng nh− ®· tr×nh bμy, viÖc b¶o tån vμ ph¸t huy gi¸ trÞ v¨n ho¸ cña héi ®×nh Tø 

Liªn cho thÊy sù cÇn thiÕt t×m ra h−íng ®i vμ nh÷ng gi¶i ph¸p cô thÓ vμ thiÕt thùc trong x· héi 

hiÖn nay. 

Sù dung hîp, hoμ trén gi÷a c¸c yÕu tè truyÒn thèng vμ hiÖn ®¹i trong v¨n ho¸ lμ ®iÒu ®· 

vμ ®ang diÔn ra ë mäi d©n téc, mäi thêi ®¹i. §iÒu nμy cμng trë nªn râ rμng trong bèi c¶nh x· héi 

ViÖt Nam víi nh÷ng chuyÓn biÕn m¹nh mÏ tõ x· héi n«ng nghiÖp l¹c hËu chuyÓn sang x· héi 

c«ng nghiÖp ho¸. ChÝnh v× vËy, khi chóng ta t×m kiÕm nh÷ng ph−¬ng h−íng vμ gi¶i ph¸p ®Ó b¶o 

tån vμ ph¸t huy di s¶n lÔ héi ph¶i ®−îc xem xÐt trong nh÷ng ®iÒu kiÖn thùc tÕ nμy. 

Trong mét lÔ héi cæ truyÒn nμo còng cã nh÷ng yÕu tè ®· æn ®Þnh, trë thμnh truyÒn thèng 

vμ cã nh÷ng yÕu tè cã thÓ biÕn ®éng. Trong ®ã, c¸c yÕu tè æn ®Þnh lμ c¬ b¶n, lμ c¸i cèt lâi, cßn 

c¸c yÕu tè biÕn ®éng lμ c¸i thiÓu sè, lμ chi tiÕt. Khi tiÕn hμnh mét lÔ héi cæ truyÒn, ®iÒu quan 

träng lμ ph¶i x¸c ®Þnh ®óng ®©u lμ c¸i c¨n cèt truyÒn thèng, c¸i kh«ng thÓ biÕn ®æi hay thay thÕ. 

§ång thêi, x¸c ®Þnh ®−îc ®©u lμ yÕu tè biÕn ®éng, ®Ó nÕu cÇn th× cã thÓ thay ®æi, biÕn ®æi, hay 

bæ sung thªm hoÆc l−îc bá chóng ®i. 

Kh«ng nªn gi÷ th¸i ®é cùc ®oan khi tæ chøc lÔ héi cæ truyÒn trong bèi c¶nh cña cuéc 

sèng ®−¬ng ®¹i, nÕu chØ gi÷ kh− kh− nguyªn xi nh− nã vèn cã tõ hμng tr¨m n¨m tr−íc th× ®Õn 

lóc nμo ®ã lÔ héi trë nªn buån tÎ, kh«ng cßn hÊp dÉn ®èi víi ng−êi d©n, nhÊt lμ thÕ hÖ trÎ; nh−ng 

cμng kh«ng thÓ "hiÖn ®¹i ho¸" nã qu¸ møc dÉn ®Õn lμm biÕn ®æi tÝnh chÊt, ý nghÜa, gi¸ trÞ truyÒn 

thèng cña lÔ héi th× nã sÏ kh«ng ®−îc chÝnh nh©n d©n chÊp nhËn. 

ViÖc x¸c ®Þnh ®−îc c¸c yÕu tè æn ®Þnh vμ c¸c yÕu tè biÕn ®éng nh− ®· nãi ë trªn, sÏ 

gióp cho c¸c nhμ tæ chøc lÔ héi kÕt hîp ®óng ®¾n viÖc b¶o tån víi viÖc "hiÖn ®¹i ho¸" lÔ héi cæ 

truyÒn, thæi vμo nã h¬i thë cña cuéc sèng míi, lμm cho nã gÇn gòi h¬n víi con ng−êi thêi ®¹i 

míi, nãi c¸ch kh¸c, t¹o cho nã søc cuèn hót míi ®èi víi con ng−êi h«m nay, nhÊt lμ thÕ hÖ trÎ. 

ViÖc bæ sung thªm, lμm míi mét sè yÕu tè trong c¸c lÔ héi truyÒn thèng cÇn rÊt thËn träng, ph¶i 

lμm sao cho c¸i míi kh«ng bÞ l¹c lâng, kh«ng trë nªn lè bÞch, vμ nhÊt lμ kh«ng ®−îc ph¶n c¶m, 
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kh«ng ®i ng−îc víi thuÇn phong mü tôc cña d©n téc. MÆt kh¸c, nÕu cã nh÷ng yÕu tè thuéc vÒ 

qu¸ khø, còng lμ yÕu tè truyÒn thèng d©n gian, nh−ng nÕu nã kh«ng cßn phï hîp víi t©m lý, 

chuÈn mùc ®¹o ®øc cña con ng−êi míi th× cÇn ph¶i suy xÐt xem cã nªn b¶o l−u nh÷ng yÕu tè nμy 

trong lÔ héi n÷a hay kh«ng. 

B¶o tån vμ ph¸t huy lÔ héi lμ c«ng t¸c cña toμn d©n. V× vËy trong c«ng t¸c tæ chøc lÔ héi 

cÇn ph¶i thÊy r»ng viÖc tuyªn truyÒn, vËn ®éng mäi lùc l−îng x· héi tham gia ®−îc x¸c ®Þnh lμ 

nhiÖm vô chñ yÕu quyÕt ®Þnh sù thμnh c«ng cña viÖc qu¶n lý vμ tæ chøc lÔ héi. 

B¶o ®¶m viÖc tæ chøc lÔ héi theo ®óng tinh thÇn truyÒn thèng, võa mang tÝnh t©m linh, 

võa mang tÝnh gi¸o dôc, ®ång thêi ph¶i nç lùc tõng b−íc ®Ó ph¸t triÓn lÔ héi truyÒn thèng trë 

thμnh s¶n phÈm v¨n ho¸ du lÞch, thu hót ®«ng ®¶o du kh¸ch tham dù. 

Tõ n¨m 2003 ®Õn nay, lÔ héi ®×nh Tø Liªn ®−îc më 4 n¨m mét lÇn. MÆc dï cã sù thay 

®æi vμ kh¸c biÖt vÒ quy m« tæ chøc lÔ héi hμng n¨m, c¸ch thøc tæ chøc cña Ban qu¶n lý ®×nh Tø 

Liªn ®· ®i vμo quy cñ, thu hót nhiÒu ng−êi d©n quanh vïng vÒ dù héi. Víi sè l−îng du kh¸ch 

tham dù lÔ héi ngμy cμng t¨ng, hμng n¨m sè tiÒn thu ®−îc sau khi tæ chøc lÔ héi ®Òu gia t¨ng 

®¸ng kÓ. §©y lμ nguån thu quan träng ®Ó Ban qu¶n lý di tÝch cã kinh phÝ ®Ó trïng tu di tÝch vμ tæ 

chøc lÔ héi c¸c n¨m tiÕp theo. 

 

4. Thay cho lêi kÕt. 

LÔ héi ®×nh Tø Liªn lμ mét ho¹t ®éng v¨n ho¸ truyÒn thèng ph¶n ¸nh nh÷ng ®Æc tr−ng 

c¬ b¶n cña lÔ héi vïng ®ång b»ng s«ng Hång, thÓ hiÖn tÝnh céng ®ång trong sù céng c¶m vÒ viÖc 

cÇu quèc th¸i d©n an, m−a thuËn giã hoμ, mïa mμng béi thu. Qua lÔ héi ë ®©y, nh÷ng gi¸ trÞ v¨n 

ho¸ truyÒn thèng ®−îc tr©n träng, thÓ hiÖn vμ th¨ng hoa, ®ång thêi gãp phÇn vμo viÖc l−u gi÷ di 

s¶n v¨n ho¸ truyÒn thèng cña thñ ®« Hμ Néi ngμn n¨m tuæi. 

Ngμy nay, nh÷ng biÕn ®æi nhanh chãng vμ tÊt yÕu vÒ mäi mÆt cña x· héi d©n gian ®· t¸c 

®éng m¹nh mÏ ®Õn viÖc duy tr× vμ tæ chøc lÔ héi truyÒn thèng trong néi thμnh Hμ Néi. Thùc 

tr¹ng tæ chøc lÔ héi ®×nh Tø Liªn cho thÊy sù biÕn ®æi vÒ môc ®Ých vμ ý nghÜa cña mét nghi lÔ 

r−íc n−íc trong bèi c¶nh x· héi ngμy nay. Nh÷ng thay ®æi nμy ®Æt ra tÇm quan träng vμ sù cÇn 

thiÕt cña viÖc b¶o tån vμ ph¸t huy lÔ héi truyÒn thèng, khi mμ cïng víi sù xuÊt hiÖn nh÷ng yÕu 

tè míi lμ lo¹i bá hay biÕn mÊt nh÷ng gi¸ trÞ truyÒn thèng. 
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Thùc tÕ c«ng t¸c kh«i phôc vμ tæ chøc lÔ héi ®×nh Tø Liªn gÇn m−êi n¨m qua cho chóng 

ta thÊy c«ng viÖc b¶o tån vμ ph¸t huy lÔ héi ë Tø Liªn cã h−íng ®i ®óng ®¾n, cã nhiÒu s¸ng t¹o, 

phï hîp víi xu thÕ Hμ Néi ®ang x©y dùng nÒn v¨n ho¸ míi ®Ëm ®μ b¶n s¾c d©n téc. Héi ®×nh Tø 

Liªn lμ lÔ héi cña ng−êi d©n, do ng−êi d©n thùc hiÖn, ®Ó tho¶ m·n nhu cÇu v¨n ho¸ tÝn ng−ìng 

cña ng−êi d©n tõ bao ®êi nay; nã cã ý nghÜa gi¸o dôc truyÒn thèng yªu ®Êt n−íc, yªu quª h−¬ng 

cho c¸c thÕ hÖ ng−êi d©n ë ®©y, nh¾c nhë vμ khÝch lÖ tinh thÇn ®oμn kÕt d©n téc trong mäi thêi 

®¹i. Do vËy, viÖc b¶o tån di s¶n v¨n ho¸ nμy kh«ng chØ lμ quay phim, chôp ¶nh, l−u tr÷ hå s¬ 

trong th− viÖn vμ trong b¶o tμng, mμ quan träng h¬n, lμ ph¶i biÕn di s¶n thμnh nh÷ng gi¸ trÞ thÈm 

mü sèng ®éng trong ®êi sèng nh©n d©n. 
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四聯 地方의 廟會 ：보호 및 개발의 이슈에 관해

Luan guyen Thuy Loan / 베트남사회과학원 문화연구소

 

四聯村은 四湖郡의 지방에 속해 있으며, 수도 하노이에서 북서방향으로 5 km정

도 떨어져 있다. 이 지역의 廟會는 레드리버 삼각주의 廟會 시스템과 비슷하다. 즉 

廟會는 마을의 주민들이 조직적으로 진행하는 도작농사의 농경신앙과 관련된 색채

가 진하게 남아있다. 

지금의 四聯 지방을 살펴보면 농업에 종사하는 인구가 단지 7 %정도에 불과하다. 

인구는 약 320호에 불과하지만, 이들의 제례의식은 여전히 전통적이며, 신은 레드

리버에서 모셔온 수신이 제신으로 되는 성황신이다. 그중에서도 가관을 이루는 것

은 주변의 촌민들이 신에게 바치는 龍舞이다. 

四聯村의 廟會는 빠른 도시화의 물결에 인한 환경변화의 영향, 특히 현대의 공업

화와 글로벌화의 직접적인 영향하에서도 여전히 존재하고 있다는 점이 이채롭다. 

이는 각지에서 추진하고 있는 전통 廟會가 회복되는 전국적 추세와도 상관이 있다.

따라서 이 지방의 廟會는 과거와 많은 변화를 보여주고 있다. 이러한 변화는 주

관적인 요소와 객관적인 요소가 존재하고 있다고 할 수 있다. 하지만 현재의 도시

화의 요구에 어떻게 적응할 것인지 하는 것은 여전히 중요한 이슈로 남아있다.  이

는 매년 치루고 있는 廟會 활동들을 통해 토론되고 반성하고 하면서 좋은 경험들이 

도출될 것이다.

다시 말하면, 우리들의 관점에서 볼 때, 20여년전에 廟會가 회복된 이후부터 조

직적으로 廟會를 관리하고 있지만, 그 연결 고리 사이에는 많은 규제들이 여전히 

존재하고 있는 것이다. 

하지만 당지의 인민들이 이미 각종 유적이나 廟會 제례를 중시하기 시작함에 따

라 건전하고 독특한 문화적 색채를 갖기 시작했다는 것이 중요하다. 이는 국가현대

화와 공업화의 시대에서 당지의 문화생활의 건설에도 공헌 한다고 말 할 수 있다. 

이에 더해 이러한 성과들이 수도 하노이의 문화보호사업과 문화적 특색을 풍부하게 

하는 면에서도 공헌하고 있다.

이러한 四聯 廟會의 보호 현황과 문화적 가치의 창출에 대해 우리들은 앞으로도 

구체적인 건의를 해나가고저 한다.
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四联这一地方的庙会 ：保护与发扬问题 

                                                         
 

阮翠鸾 / 越南社会科学院文化研究所 

  

 

 

    四联村 至今 属于 西湖郡 的街坊，位于离首都河内中心 西北向度 5 公里 。这里

的庙会 不外于红河三角洲 庙会的体系   —  该庙会是 由于 村子的老百姓进行组织并

仍保持深厚的种植水稻农耕 信仰 色彩 。 

  至今，在四联 从事农业的人只占 街坊人口的 7 % ，其有约 320 户人家 ，可是祭祀仪

式主要仍然是从红河里迎接 河水来祭祀村子的 城隍神，而且最生动的是从各邻近的村民

以龙舞进行祭祀祝贺 该神 — 。 

  四联村庙会在迅速都市化环境以及从多方面而来的影响之状态下，尤其是现今的工业化

与国际接轨的背景下，其仍然存在。在全国各地恢复传统庙会之趋向，四联村的 庙会也

是该总之潮流之一。 

  因此 ，这里的庙会  比过去的也有相当 多的变化。这种变化是 由于主观的，也是由

于客观原因的，可是如何来适合于已经和现在都市化的社会的需求 ，这一问题 仍然应该 

通过每年的各次庙会活动来进行讨论并且得出经验的。  

  总的看来 ，依我们的看法，经过 20 多年恢复四联庙会以后，虽然在组织管理遗迹和庙

会 这一环节还有许多限制。 

  可基本上当地人民 已经能重新恢复各遗迹和庙会礼节 ，其以健康而独特 的文化色彩，

可以说在对国家现代化、工业化时期 与当地的文化生活建设事项作出贡献 。而且，这些

成就对首都河内 的文化事业保护及其丰富与发扬其文化特色做出贡献 。 

  从四联庙会的保护现状与发扬文化价值，我们第一步 提出具体建议.  
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传统节日传承的两翼：节俗及其传说 

 
邹明华 / 中國 社會科學院 

 

 

 

内容提要：在平常日子之外设置节日，就是因为社会需要通过仪式（通过仪礼）解决季

节、气候的自然适应问题和社会的人际结合（社会团结）问题。离开了基本的节俗，节日就

不能发挥通过仪式的功能。在传统节日中，丰富多彩的节日习俗往往都会伴随着一个解释性

的传说丛，以之解释节日以及节俗的来历。传说，对于节日来说通常是必有的，因为节俗总

包含着与日常生活、日常行为方式不同的仪式活动，这个社会必须给予一个说法、一种解释，

既能让节俗合情合理合法，又便于记忆和传承。没有传说，节日及其节俗的社会意义是不明

确的，是难以在代际之间、成员之间达成对于节日的意义认知的一致性的，也不利于节日的

传承。 

   关键词：节日 习俗 传说 传承 

   作者单位:中国人民大学国学院 中国社会科学院 

 

在非物质文化遗产保护日益受到重视的今天，传统节日成为重大的保护对象，但是保护

什么节日的哪些内容和如何保护是一个没有明确界定的问题。对于中国传统节日的研究在学

界也广泛得到关注，但是学者们比较多的侧重于节日的习俗研究，而对于节日的传说研究不

够。作为节日保护的对象(内容)，也大多是提到节俗及其保护，没有注意节俗传说的传承。

其实，节俗和传说是节日传承的两翼，节俗与传说是相匹配的，缺一不可。 

    从 1990 年代初的春节禁放烟花爆竹开始，节日成为中国公共领域的热点议题已经二十年

了。民俗学界持续地参与相关公共议题的讨论，先是通过论证鞭炮与春节不可分割的联系达

到公共政策由禁放烟花爆竹向限放烟花爆竹的回转，后来又通过论证主要传统节日与民族国

家建设的内在联系而有力地推动了传统节日假日化目标的达成。国务院分别在 2006 年和 2008

年公布了第一、第二批国家级非物质文化遗产名录，把四十多个全国性或民族性的传统节日

列为保护项目，又一次为民俗学界和民族民间文学界提供了参与公共文化的机会和学术研究

的对象。 

把节日作为非物质文化遗产加以保护，就是要保障节日在循环中传承。节日以历日和节

令所组成的历年作为循环的基础，是被赋予了特殊的文化意义并穿插 
于日常生活之间的日子。对于共同体来说，节日是共同的或公共的文化活动的时间。节日，

以年历来说是时间的循环，以社会来说是文化的传承。所以节日是通过循环的活动来传承文

化的。 

在现代国家，除了历史上形成的节日，还有很多由中央政府、不同层次的地方政府所设

立的“节”（如西瓜节、牡丹节、旅游节、电脑节），这些“节”在政府举办活动的时候才显

示自己的存在，在政府不举办活动的时候并不表现在普遍大众的生活中。它们的持续与否是

一个行政问题，而不是一个学术问题。公众自动传承的节日，当然是传统节日或已经成为传

统的节日。所以，本文所谈论的节日传承只限于传统节日。节日体系中传说与习俗到底是什

么关系？它们对于传统节日的传承分别起着怎样的作用？厘清两者的关系，无疑对传统节日

的传承与保护具有积极的意义。 

 

 

 



亞細亞의 無形文化遺産 및 端午文化 

114 

一 

 

考察古今中外的任何传统节日，都离不开节日传说与习俗，可以说传说与习俗构成了一

个完整节日的二元结构：传说以文学叙事的形式阐释节日及各种习俗的来历，成为节日“存

在”的依据，构成节日的潜在结构；习俗通过丰富的仪式展演，成为节日的“内容”，构成节

日的外显结构。两者相辅相成，共同构成了一个完整的节日体系。 

例如，中国的端午节是一个历史悠久、遍及全国的传统节日，在长期的传承过程中，形

成了丰富多彩的节日习俗。既有一些传统的核心元素通行于全国范围内，也有一些次生的习

俗仅流行于一定地域之内。近期曾有学者对端午习俗进行归类，主要有：一是广泛悬挂菖蒲、

艾蒿。菖蒲、艾蒿被相信具有巫术和药用的双重价值，因此而生成一系列的习俗；二是缠挂

各种端午索。端午期间历代沿袭用彩色或五色的线、缕、索作为驱邪辟凶的节物；三是用符

图驱邪；四是饮用药酒（主要是菖蒲酒和雄黄酒）；五是吃粽子；六是划龙船或赛龙舟。围绕

这些林林总总的习俗事项，都有丰富的传说加以阐释。如关于端午节的起源,以及粽子和龙舟

的起源及其形制,自古以来就流传多个解释性的传说： 

1）源于纪念屈原：《太平御览》卷三十一引东汉末应劭《风俗通义》曰：“五月五日以五

彩丝系臂者，辟兵及鬼，令人不病温（瘟），亦因屈原”。《北堂书钞》卷一三七引晋代葛洪《抱

朴子》外篇：“屈原投汨罗之日，人并命舟楫以迎之，至今以为竞渡。或以水车为之，谓之飞

凫；亦曰水马。州将士庶悉观临之”。南朝吴均《续齐谐记》：“屈原五月五日自投汨罗而死，

楚人哀之，每至此日，以竹筒贮米投水祭之。”古代辟邪的传说在近世有弱化的倾向，所以用

五彩丝系臂的习俗也不多见了，但关于屈原的传说因为与宣扬爱国主义的精神相符得以广泛

流传，所以至今流传于民间的传说也大多是说屈原死后，楚国百姓纷纷涌到汨罗江边去凭吊

屈原。渔夫们划起船只，在江上来回打捞屈原的尸身。人们还将食物投入江中，希望喂饱鱼

虾，以免屈原的尸体被鱼虾所食。这些传说用来解释端午赛龙舟和包粽子的起源。 

2）源于纪念伍子胥：在江浙一带流传的传说认为端午节的来历源于纪念伍子胥。伍子胥，

春秋时期（公元前770--前476年）的楚国人，父兄均为楚王所杀，后来伍子胥投奔吴国并助

吴伐楚，五战而入楚都郢城。当时楚平王已死，子胥掘墓鞭尸三百，以报杀父兄之仇。吴王

夫差继位后，吴军士气高昂，百战百胜，越国大败，越王勾践请和，夫差许之。伍子胥建议

彻底消灭越国，夫差不听，吴国大宰受越国贿赂，谗言陷害伍子胥，夫差赐伍子胥宝剑，伍

子胥死前对人说：我死后，将我的眼睛挖出悬挂在吴京之东门上，以看越国军队入城灭吴。

伍子胥视死如归，自刎而死。夫差闻言大怒，下令取子胥之尸体装在皮革里于五月五日投入

大江。因此当地相传端午节亦为纪念伍子胥之日。此传说仅流行于一定区域内，且故事情节

和屈原投江在形式上有一致之处，所以只是区域内和少数人间传承，在习俗上也是大同小异。 

3）源于纪念孝女曹娥 ：曹娥是东汉上虞人，因父亲溺于江中，数日不见尸体，当时孝

女曹娥年仅十四岁，昼夜沿江号哭，在五月五日也投江，五日后抱出父尸。因此成为千古传

说。后人为纪念曹娥的孝节，在曹娥投江之处兴建曹娥庙，她所居住的村镇改名为曹娥镇，

曹娥殉父之江也命名为曹娥江。 

尽管这些传说说法不一，带有很强的地域特色，但其功能是一致的，即说明了端午节及

其习俗的由来。尤其是端午节起源于屈原的说法，因为屈原的爱国精神和感人诗辞已经广泛

深入人心，所以纪念屈原之说影响最为深广，占据主流地位。 

至于那些仅流行于一定区域的次生性习俗，在当地民间也往往会有个相关的说法——节

日的传说。例如：屈原故里湖北省宜昌秭归有独特的小、大、末端午习俗：五月初五为小端

午，要挂菖蒲、艾叶，饮雄黄酒；五月十五为大端午，进行龙舟竞渡；五月二十五为末端午，

送瘟船，亲友团聚。当地的民间传说是这样解释的：公元前２７８年农历五月初五，楚国大

夫屈原听到秦军攻破楚国都城的消息后，悲愤交加，毅然写下绝笔《怀沙》，以身抱石投入汨

罗江殉国。沿江百姓纷纷引舟竞渡前去打捞，沿水招魂，并将粽子投入江中，以免鱼虾咬食

他的身体。当地的传说还讲到这里的龙舟以前是独木舟，使用独木雕成，头可摇，尾可摆，

一般十多人对划，既轻又快，比赛之时气氛激烈壮观。人们还传说因为这种龙舟太像“真龙”

了，所以曾被龙王请去水底，后来人们担心亲人们被水吞噬，于是便改用了大龙舟进行竞渡
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比赛了。当地还说这一习俗绵延至今已有两千多年了。 

由此可见，传说不仅通过“故事”讲述节日及其习俗的来历，也在一定程度上赋予习俗

以意义。例如端午节龙舟竞渡，原本可能只是生活于水域周围人们的一项训练行舟能力的活

动，但由于在传说中与纪念屈原联系在一起，就具有特别的意义。同样，最早的粽子也可能

只是稻作生产区民众的一种方便食物（便于农忙季节节省时间、便于携带），与祭祀屈原联系

后，就赋予了其精神内涵。通过传说的阐释，将某些食物（如粽子）、活动（如竞渡）与特定

的时间、特定的人物相联系，有别于平常的食物、活动，注入了特定的情感、意义，使得静

态的习俗变得富有生命力。 

相反，一些曾经流行过的节日习俗，由于缺乏传说的“支撑”，逐渐就被历史所淘汰。任

何一个传统节日的形成，都有一个从简单到复杂、从单一到复合的过程，期间的“层积”与

“淘汰”都难以避免。而“层积”和“淘汰”的发生，起关键作用的则是是否有相应的传说。

如端午期间给小孩拴五彩缕，可以避邪和防止五毒近身。这种习俗相传在汉代就已出现，《风

俗通》载：“五月五日，以五彩丝系臂，辟鬼及兵，令人不病瘟。”《续汉书》载：“夏至阴气

萌作，恐物不成，以朱索连以桃印文饰门户。故汉五月五日，以朱索五色印为门户饰，以难

止恶气。”这种源于中国五行观念的习俗，因为没有相应的传说，今天在民间已不常见。而具

有同样辟邪驱鬼功能的插菖蒲、艾叶之俗,却因为有一个流传广泛的“弃子保侄”传说而得以

广泛传承： 

农历五月初五端午节，家家门口挂菖蒲、陈艾辟邪，防止病毒瘟疫进门，有端午节“百

草皆药”之说，还流传着“家有三年艾，郎中不用来”的谚语。以陈艾、菖蒲、麻柳叶、桉

树叶等熬成大锅汤洗澡，有“端午节洗澡，百病不生”之说。相传唐朝僖宗年间，黄巢领兵

造反，所到之处，杀人甚多。老百姓对黄巢有很多误解，只要一听见黄巢来了，就急急忙忙

地逃难。这一年五月，黄巢的军队攻进河南，兵临邓州城下，有一天，黄巢骑马到城外勘察

地形，只见一批批老弱妇孺涌出城外，他看见一个妇人背着包袱，一手拉着一个年纪小的男

孩，另一只手却抱着一个年纪较大的男孩。黄巢感到很奇怪，就下马问道：“大嫂，你急急忙

忙要到哪里去？”那妇人回答：“听说黄巢的军队就要攻进邓州了。城里的男人都被征调去守

城，我们这些老老小小，不如早些逃命。”黄巢又指着小孩问她：“你为什么手牵小的，却怀

抱大的呢？”那妇人就说：“怀里抱的，是大伯家唯一的活口。手里牵的才是我亲生的儿子。

万一情况危急时，我宁可丢掉自己的儿子，也得为大伯家留下这根独苗。”黄巢听了，深受感

动，就对那妇人说：“大嫂，好，你快快回去，用菖蒲和艾草插在门口，这样，黄巢的军队就

不会伤害你了。”妇人听了，将信将疑，不过她还是回到城里，把这个消息传了出去。第二天，

正是五月初五端阳节，黄巢的军队果然攻下了邓州城，只见城里家家户户门上都挂着菖蒲、

艾草。为了遵守对那位妇人的承诺，黄巢只得无可奈何地领兵离去，因而全城得以幸免于难。

为了纪念这件事，此后每到端午节，人们就在门上插菖蒲、艾草，这个习俗一直流传到今天，

而且从河南一直传到各地，几乎传遍整个中国。根据学者们的研究，端午节插菖蒲、艾草，

最初是源于其医药的功能。但“弃子保侄”传说主要是歌颂中国人的美德，似乎与端午节的

内涵没有直接关系，但正是这类传说（类似于赵氏孤儿）的广泛流传，使得插菖蒲、艾草的

端午习俗，代代相传。 

因此，如果把传统节日作为一个整体看待，作为“潜在结构”的传说和“外显结构”的

习俗，在传承的过程中两者缺一不可。 

 

二 

 

在节日体系中，传说与习俗既有联系又有区别，既有“协作”又有分工，体现为不同的

呈现方式，承担着不同的功能。 

首先，两者是互为因果的关系。节日习俗的存在，为节日传说的产生、传播提供了依附
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体；而节日传说又成为了节日习俗存在的“合理”依据和支撑。如端午节悬挂菖蒲艾叶习俗

与“弃子保侄”传说的关系，即是典型例子。 

其次，两者呈现方式不同：传说以口耳相传的方式在民间流传，不断强化节日的意识；

习俗以仪式行为的方式在节日活动中得以展现，使传统节日的习俗得以代代相传。 

第三，两者的功能不同。习俗主要通过仪式来呈现，传说在一定意义上与信仰相关。法

国著名社会学家涂尔干在《宗教生活的基本形式》一书中指出：“宗教现象可以自然而然地分

为两个基本范畴：信仰和仪式。信仰是舆论的状态，是由各种表现构成的；仪式则是某些明

确的行为方式。这两类事实之间的差别就是思想和行为之间的差别。”
①
这种区分也非常适用

于节日中的传说与习俗。 

作为一个传统节日，通常都有许许多多的习俗构成。如春节期间的祭灶、扫尘、祭祀天

地祖先、吃团圆饭、贴春联年画、守岁、送压岁钱、开门迎新、拜年、送穷神接财神、元宵

灯会等多项。然而这些习俗的展演，并不是杂乱无章、随意进行的，而是遵循一定的规则，

依照一定的程序来进行的，这种程序化操作，就是仪式。正如玛丽•道格拉斯所说的：仪式是

人们之间卓有成效的社会交际形式，是一种“交流社会信息的语言，它在促进补充社会的集

体情操”②。在我国，仪式一词就是从祭祀习俗中引申出来的，《辞海》中的解释之一便是指

典礼的秩序形式。如唐代韩愈在《南海神庙碑》中所说：“水陆之品，狼藉笾豆；荐裸兴俯，

不中仪式。”大意是指祭祀活动中所应遵循的秩序和规则。主要应该包含两方面的内容：一是

仪式由各种大小元素（习俗）组合而成；二是这些元素组合是按一定的规则进行的。一个完

整的节日“仪式”才能构成该节日的意义。 
这些年来国人经常抱怨传统节日的“节味”不浓，端午节成了粽子节，中秋节成了月饼

节。其中最主要的原因，就在于由于各种错综复杂的因素（如社会急剧转型，建立在农耕文

明基础之上的节日习俗失去了存在的根基；自五四运动尤其是 1949 年以来的反对封建迷信，

在“破旧立新”思维模式的引导下，把一些凝聚着几千年来民众智慧的传统节日习俗也当作

封建迷信加以批判和抛弃了；受某些思想观念的束缚，有些习俗被强行禁止，如解放后把祭

祖当作迷信，祠堂被拆了，族谱被烧了，节日期间在宗祠中的祭祖活动也就无法举行了；前

些年出于安全考虑，各大城市春节禁止燃放鞭炮等，无意之中就消弱了春节的气氛），导致了

节日习俗的“缺失”，剩下了只是某些习俗的“碎片”，构不成完整的节日“仪式”。 
仪式既是内容的体现，同时又是内容的排列组合，在某种程度上说，比内容更为重要。

正如西方有些国家证人在作证之前要将自己的手放到一本圣经上宣誓，宣誓的内容大致就是

保证在上帝面前不做假证，保证其所说的事实是真实的。在这样的仪式面前，证人对于做假

证会产生一些畏惧；反过来讲，即便证人仍然做了假证，仪式的神圣性仍能保证旁观者对于

结果的理性评价，因为在世人看来，这个诉讼过程中，仪式是合法的，程序是公正的，结果

是可以被接受的③。仪式的功能就是通过一些有意义或貌似没有实际意义的程序过程，呈现象

征意义，让参与其间的人产生一种神圣感。例如中秋节，如果纯粹是吃月饼，人们会觉得没

有意思，因为现在月饼什么时间都可以吃到，但如果在皓月当空的夜晚，在院子里摆上供桌，

放上丰盛的祭品，全家人虔诚地祭拜月亮，然后品尝月饼、赏月。其感觉绝对不同于一般的

吃月饼，会让人在这种气氛中感受到神圣、不同寻常。因此，完整的仪式对于传统节日的传

承，是至关重要的。 
更为重要的是，伴随着“周而复始”的仪式活动，在参与者心目中会逐渐形成一种“仪

式感”。仪式感中包含一种价值评判，一种神圣性，人们年复一年地重复相同的节日仪式，起

                                                        
① 上海人民出版社 2006 年 7 月版，第 33 页。 
②  [美]R•沃斯诺尔等著，李卫民、闻则思译：《文化分析》，�上海人民出版社 1990 年版，第 115 页。 
③ 程杰《仪式的意义不仅在于神圣》，http://nativic.fyfz.cn/blog/nativic/index.aspx?blogid=359109。 
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主导作用的就是仪式感，让人有一种期盼、一种等待。①通过仪式的概念，可以参见高丙中《中

国民俗概论》（北大出版社）中关于人生礼仪的一章的开头部分。 

 
关于节日中习俗的功能，在具体的节日活动中，习俗以一种张扬的“在场”姿态出现，

有着可触可感的丰富内容，如端午节的龙舟竞渡、吃粽子、挂菖蒲艾叶、喝雄黄酒等，其重

要性容易被人理解。而节日传说，从表面上看，它在节日活动中是“缺位”的，因为没有人

会在习俗展开的当时，边操作边作解释（除非是表演）。但从本质上说，它又是“无处不在”、

“无时不在”的，属于“隐性在场”，它存在于每个参与者的“心”中，也就是涂尔干所说的

信仰。这种信仰表现为思想、观念、情感，其中有的是对先人的怀念，如端午节的屈原，寒

食节的介子推，清明节、冬至的祭祖；有的是对某种生活理想的期盼，如春节、中秋节的全

家团圆，七夕的乞巧，重阳节的避害求寿等。它从精神的层面，发挥着无形的作用，促使人

们投入到节日活动中去，同时也将这种信仰渗透到仪式行为之中。例如湖南汨罗江相传是屈

原投江之所，当地民间传说屈原最后的 9 年光阴多数都是在渔街市度过的，并且经常出现在

渔民之中，与这里的渔民建立了深厚的感情。在公元前 278 年，屈原面对楚怀王被囚死于秦

国土牢，楚国全面败亡的惨局，心中极其悲愤，于是在农历五月五日午时怀石自沉于渔街市

境的河泊潭，以身殉国。当地首先发现屈原投江的是河泊潭（即现在的凤凰山）渔村的渔民，

他们调动了所有的船只进行抢救打捞，随后晒网墩（即现在渔街村的余家堪）、殷埠墩（即现

在渔街村的牛栏湖）以及境内所有船只纷纷投入到打捞屈原的工作中，全镇的居民，包括妇

女、孺子和老人都赶到河边跪拜，用艾蒿杆代替薰香并且向水里投掷羔饭和面砣，虔诚祷告

“求龙王爷将屈原放出水晶宫，入土为安，求鱼虾食我羔饭，莫食大夫肉体”。此后渔民就

开始在当地展开了端午竞渡，年年再现打捞屈原的场面，以这种方式来纪念屈原。当地的端

午节不仅规模巨大，而且延续时间长，从五月初一一直到十五结束。沿江的楚塘、渔街、凤

凰山、河市、归义、红花、新市、浯口、长乐一带民众办盛宴、吃粽子、插艾挂菖、喝雄黄

酒、赛龙舟，还要举行雕龙头、偷神木、唱赞词、龙舟下水、龙头上红、朝庙、祭龙和祭祀

屈原等活动。如果没有当地民众对屈原的至深情感，是不可能出现这种情况的。 

    因此，可以说节日传说的功能是在精神层面、情感领域对节日活动的举行以及传承起着

至关重要的作用。 

 

三 

 

关于传说在节日体系结构中的地位以及对节日传承的作用，有一个令人费解的问题：即

节日传说对节日及其习俗来源的解释，大多是后世附会的，并不一定是历史事实。这种附会

性的传说，又是为何能对节日传承产生作用的呢？ 

从中国传统节日传说的实际情况来看，的确绝大部分阐释性传说都是后来附会的。如重

阳节有登高、插茱萸、饮菊花酒的习俗，这种习俗是如何来的，为什么九月初九要登高？为

什么登高要选在九月初九？南朝梁吴均在《续齐谐记》中记载了这样一则传说：汝南人桓景

跟随方士费长房学道。一天，费长房对桓景说：“九月九日，汝南当有大灾降临，赶快通知家

人缝制布囊，在布囊里装上茱萸，然后将茱萸囊系在手臂上，登山饮菊花酒，此祸可消。”桓

景听信了费氏之言，举家登山。傍晚，桓景一家归来，见鸡犬牛羊全都暴死。费长房得知此

事后说：“这些家畜已经代人受灾了。”吴均接着这个故事说，今世人九日登高饮酒，妇人带

茱萸囊，“盖始于此。”现在民间也一般以这则传说来解释重阳节的来历。但据专家学者研究，

重阳节在这之前已经存在，其源头可能是古人从阴阳观念出发，对“九”数的崇拜：“先秦时

期的阴阳象数逻辑，赋予九月九以神秘的特殊的属性，对于九月九重阳节的形成过程，产生

了三个重要影响：1、它使先秦时传流已久的各种九月丰年庆活动有了一个固定的日期——九

月九，因而，使之实现了节日化。2 、它使九月九成为人们神秘观念中的登天、升仙之日，

人们以为这一天清气上扬、浊气下沉，地势越高，清气聚集得越多，登临高处自然就可以乘

                                                        
① 参见郑土有《传统民俗节日“仪式”的当代建构》，2009 年嘉兴端午节论坛会议论文。 



亞細亞의 無形文化遺産 및 端午文化 

118 

清气而升天，由此产生了重阳节登高的习俗。《西京杂记》称九月九士女‘祓禊登高’，《荆楚

岁时记》注称‘今使人九日登高饮酒’……。3、登高原是为了求仙和升天，但这事实上是不

可能的，于是求仙、升天便转为祈寿。祈寿成为传统重阳节的一个重要主题活动。”“我们有

理由推测，将九月九称为重阳日的时间，很可能在战国。”
①
同样，关于端午节的起源问题，

也已有许多学者通过研究后认为应该早于“屈原说”，有的认为起于三代夏至节，有的认为源

于恶月恶日驱避说。闻一多先生在《端午考》和《端午的历史教育》中列举百余条古籍记载，

通过考证认为端午应起源于中国古代吴越民族举行的龙图腾祭。 

因此，从实证主义的角度而言，许多节日传说的解释都是不可信的，但为什么民众会相

信呢？这与传说的特性有密切关系。 

首先，传说是一种对于专名的叙事，是一种落实于具体时空但又超越具体时空的叙事。

传说不是历史，但具有历史性；传说不是真事，却具有真实性。传说主要是由专名的真实性

赋予叙事以真实性，从而赢得人们的相信。如寒食节，据研究是源于周代仲春之末的禁火习

俗，但民间熟知的是介子推的传说：春秋时期晋国公子重耳，流亡外国19年，介子推护驾跟

随，立下大功。重耳返国即位当上了国君（晋文公）之后，对跟随他流亡过的人都按功封官

行赏。可是，唯独把对他有特殊帮助的介子推忘记了。介子推背着年迈的母亲，隐居于家乡

绵山（今山西省介休县东南）。后来，晋文公回想起在流亡国外期间，介子推对自己忠心耿耿，

赶紧派人寻找介子推。得知介子推已进绵山隐居，亲自带人去绵山寻找，然而介子推却避而

不见。晋文公知道介子推是个大孝子，听从别人的建议，火烧绵山，留出一条小道，林中起

火后，介于推母子一定会出山避火。可是，一连烧了三天三夜，森林被烧为焦土，仍未见介

子推母子的人影。大火熄灭之后，人们发现他母子双双抱住一棵大树烧死了。晋文公伤心地

下令把绵山改称介山，把介子推被烧死的那一天定为寒食节，禁止生火，吃冷饭，以示追怀

之意。这个传说的真实性已无法考证，但“介子推”是历史上真实的人物。寒食的传说就是

通过“介子推”的专名，赋予了传说的真实性，使人们确信无疑。端午节也是如此，龙舟竞

渡、吃粽子的起源肯定与屈原无关，但由于屈原在历史上确有其人，他创作的《离骚》《九歌》

等文学作品闻名于世，他的爱国精神也被历代统治者所“张扬”，因此“屈原”的专名，使人

们相信端午的传说是真实可信的。 

传说除了由历史人物的专名的真实性赋予叙事以真实性之外，民众在讲述活动中还通过

对一些特定的地理专名、事物专名来构建叙事的真实性。如寒食节的绵山，端午节的汨罗江、

秭归、粽子、龙舟，中秋节的月饼等。这些生活中真实的存在，与“虚构”的传说相联系，

展现了民众自己的生活文化之“真”。 

其次，传说是一种集体性的叙事行为，单个的传说叙述者和聆听者原本是作为个体而存

在的，正是由于大家都参与到说与听这个“传”的过程中，所“说”之事不再是私人性的，

而变为了公共性的，个体也就通过这样的集体叙事被纳入到了一地的文化之中，乃至于整个

国家民族的共同体中。当传说之叙事从一个族群传递到另一个族群或是代代相传时，既把人

所经验到的直观世界传递下来，又以一系列的专名来构筑出一个超越直观经验世界的想象的

共同体。传说的传递过程也即是一个演绎（演义）的过程，传说以记忆为中介，口耳相传为

手段，记忆无疑是难以达到确定无误的，它往往是一种意象的重建和构连，从而也赋予传说

一种重构意象的意味：一方面，被相信、被认为具有重要性和意义的叙事内容历经数代保留

了下来；另一方面，许多最初不具备的意义被发明或增生出来，成为一种集体记忆，一种集

体认同。如端午源于纪念屈原的传说，最初可能是楚地的一种地方性传说，但经过历代反复

传承以后，就成为了全国性的传说，被大家所普遍认同。 

当然，人们对传说的信服程度还跟传说圈有关。传说是地方性的知识，总是依附于地方

上的事物。传说有以纪念物构成的中心，加上它的辐射区域，就是传说圈的范围。处于传说

圈之内的人倾向于相信，处于圈外的人倾向于不信；处于传说圈中心的人比边缘的人可能信

得更坚定。这也就是为什么在中国大地上，端午节活动，有的地方特别隆重（如湖北的秭归、

湖南的汨罗江流域），而有些地方则相对平淡的原因。 

                                                        
① 张君《神秘的节俗》，第 251-252 页，广西人民出版社 1994 年 8 月。 
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第三，传说的“常态”是以口耳相传的方法在民间流传。而一旦引起某位文化人的关注，

在民间广为流传的叙事和集体记忆进入了文献，口传文本也就变为了书面文本。传说进入文

献的一个重要意义在于“权威”随之出现，以往流传于民间的口述内容获得了“合法”地位，

传说的作用也延伸至了整个国家或社会（在某种意义上，人们也常常将文字记载下来的传说

当作历史记载）。民众相信端午节源于纪念屈原，就是因为魏晋时期的一些文人著作如《荆楚

岁时记》等有了明确的记载。 

总之，节日传说所展开的叙事可能与史实相符，可能不符，其中有很多夸张、幻想的成

分，但由于专名——统一传说中的实存之物与虚构之物的逻辑工具——在叙事中的应用，便

产生出了真实的效果或真实性。传说所阐释的内容，作为一种文化“真实”，民众往往信以为

真，成为传统节日得以传承的精神力量和支撑。
①
 

从上述简单的分析中可以看出，在传统节日体系中传说与习俗是重要的两翼（或者说是一

种二元结构），互为补位，缺一不可。当前，包括传统节日在内的传统文化遗产受到了充分的

重视，价值重新被认知，各地政府部门以及民众都以极大的热情投入到传统节日的保护和复

兴的活动之中，但普遍存在着注重节日习俗而忽视节日传说的倾向，这对于传统节日的传承

是不利的。因此，节俗及其传说，作为节日传承的两翼要互相配合，一个都不能少。节日传

承是一个大议题，保护的实践和学科的学理研究也要并行不悖。 

 

                                                        
① 关于专名与传说的关系，请参阅邹明华《专名与传说的真实性问题》，刊《文学评论》2003 年第 6 期。 
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전통명절 전승의 양 날개: 명절 풍속과 관련 전설

                                                       추명화 / 중국 사회과학원

翻译 : 张娥凛 / 北京大学研究生

 

 

평상시 이외에 명절을 정하는 것은 의식, 의례를 통해 계절, 기후 자연 적응문제

와 사회단결 문제를 해결하려는 사회의 수요에서 비롯되었다. 

명절은 기본 명절 풍속을 떠나서는 의식적 기능을 발휘할 수 없다. 명절 속에 풍

부하고 다채로운 명절 풍속은 대부분 해석성 전설 모음을 수반하며, 명절과 명절 

풍습의 유래를 설명한다. 

전설은 명절의 입장에서 통상적으로 반드시 있어야 한다. 왜냐하면 명절 풍속은 

항상 일상생활, 일상행위 방식과 다른 의식 활동을 포함하기 때문이다. 

이 사회는 반드시 설명을 해주어야 한다. 그래야 명절 풍속을 경우에 맞게 할 수 

있고, 기억하고 전승하기 쉽다. 전설이 없다면, 명절과 그 명절 풍속의 사회의의는 

불명확해지고, 세대간 또는 구성원 사이 명절의 의미를 일치되게 알기 어렵고, 명

절전승에도 불리하다. 

전통 명절 체계 중 전설과 습관, 풍속은 중요한 양 날개이며, 혹은 일종의 이원

구조를 지닌다. 전설과 습관풍속은 서로 보완을 해주며, 어느 하나라도 없어서는 

아니 된다. 전통 명절을 포함하여 전통 문화유산은 충분히 중시되는 상황에 직면하

였고, 그것의 가치 또한 새롭게 인지되고 있다. 

각지 정부 부문 및 민중 모두 전통 명절의 보호와 부흥 활동에 열정적으로 투입

되고 있다. 하지만 보편적으로 명절 습관, 풍속은 중시되고 명절 전설은 소홀히 하

는 경향이 있다, 이것은 전통 명절의 전승에 불리하다고 볼 수 있다. 그러므로 명

절 풍속과 그 전설은 명절 전승의 양 날개로서 서로 공동으로 협력해야 한다. 명절 

전승은 하나의 큰 의제로, 보호의 실천과 학과의 학리 연구 또한 함께 병행해야 한

다.
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アジアの端午文化と交流ネットワーク 
(発表要旨) 

 
劉 京宰 / 日本アジア経済文化研究所 

 

 

 

 端午文化は、アジアの農耕地域に広く分布している汎人類的な文化現象ともいえる。そ

して、端午文化は、日本と韓国および中国大陸と台湾、ベトナムなどの共通性と各自の独

自性を現している。今まで、端午文化に関する現地調査と文献研究などの貴重な先行研究

は多く累積されている。特に日本と韓国は、端午文化に関する多様な研究が蓄積されてお

り、最近では中国でも端午に関する研究が進んでいる。 

 最近は、韓国を中心として既存の研究を総合して、端午文化の歴史と地域間の関連性を

整理する作業が進んでいる。このような作業には、日中韓という東アジア地域と、ベトナ

ムなど東南アジア地域の端午と関連する神話、人物、信仰物、祭礼、生業環境などに関す

る研究を総合した全体の文化地図の構築も含まれる。特に、端午文化の全体像を正しく理

解し、構築するには、既存の交流ネットワークを充実させながら新しいネットワークも構

築する必要があるという指摘もある。このような議論のなかで、本稿では文化のネットワ

ーク論的視点から端午文化の交流ネットワークを論じることとする。 

 端午文化と関連するネットワークを考察する際に、私たちはその理論的体系も念頭にお

く必要がある。文化ネットワーク論の前に、文化と社会経済を関連付けた研究は 20 世紀 60

年代に Baumol and Bowen などによって基本的な研究が試みられ、その後には文化と地域発

展および社会経済を関連付けた文化経済の分野で多くの研究が行われてきた。21 世紀初頭

の現在は、文化とネットワークおよび地域の発展戦略を関連付けた研究が分野を跨って行

われている。 

 ネットワークを中心として人間の文化と芸術、民俗活動を考察する際に、ネットワーク

が次のようないくつかの特徴をもっていることがわかる。 

(1)人間の文化と芸術、民俗活動が社会ネットワークの対象になる。 

(2)ネットワークの分析対象となる分野は、博物館、文化遺産、地域祝祭、民俗芸術、公

演芸術、美術品、大衆文化商品など多様である。 

(3)ネットワークは市場性をもち、文化経済と相互関連性をもつ。 

(4)ネットワークは地域の文化商品の付加価値の創出、雇用促進、地域発展などとも関連
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する。 

(5)ネットワーク論は地方自治体が文化産業に介入する新しい根拠と方法論を提示する。 

(6)ネットワークは文化の全体としての複合化、多様化を促進する。 

(7)ネットワークは地域間の文化を早く接近させ、融合させる機能をもつ。 

(8)ネットワークによって流通する文化は、その形を把握することが困難である。  

(9)ネットワークは文化商品に多様性と選択性をもたらしてその消費層も一定に分かれ

るようにする。 

(10)ネットワークの文化の交流と流通は自律的ではありながら、一定の核心たるネット

ワークの影響を受ける。 

 

 端午文化を中心にする交流ネットワークもその核心ネットワークと、一般ネットワーク

に分けることができる。端午文化と関係する地域間の民間団体と学術組織を中心とする交

流ネットワークは核心ネットワークであり、これらはサイバー空間のネットワークとは質

的に区別される。 

 ネットワークのなかで最も核心的なものは、地域と直接結ばれている端午の保存会など

を中心にした民間団体の地域間ネットワークあり、次は学術組織の地域間ネットワークで

あるといえる。このようなネットワークは、構成員の参加が持続的に維持され、責任と義

務という二重構造をもち、一回性と拡散性が強いサイバーネットワークとは質的に異なる

性格がある。 

 

 インターネット空間で行われる多くのコミュニケーションは、掲示板やブログ、チャッ

ト、E-mail などを通して形成されている。最も大衆化しているネットワーク・コミュニケ

ーションの道具として掲示板があるが、これは一対多、多対多のコミュニケーションが可

能な道具である。すなわち、掲示板の情報共有の方式は単純かつ反復的な相互作用の連続

であり、多くの人々が反応できる開放された空間である。しかし、最近の研究をみれば、

インターネット空間にある意見の多くは一定の年齢層や志向で共感帯を形成することがわ

かる。インターネット上の Random world は、極端な個人主義の関係が自由奔放に連結され

るサイバー社会であり、大衆の普遍的な認識として誤認される場合がある。ようするに、

参加する層がもっている歴史と教育の過程で蓄積された意識の影響を受けるのである。 

 このようなネットワークに対する議論は、1960 年代に Stanley Milgram によって最初に

研究され、その後にも多くの研究が活発に行われてきた。最近の研究成果で注目を集めて

いるのは Duncan J Watts と steven H. Strogats が提示した Small world のモデルである。 

 社会というのは多様な小集団からで構成され、その集団の構成員の相互作用でその社会

が維持されており、Small-worldが現実社会をより反映しているといえる。WattsとStrogats

のモデルは、分散している小さい集団に着目し、全体とのネットワークの連結程度を確率

的な手法を用いて科学的に検証したことで高い評価を得ている。すなわち、長期にわたっ
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て維持されるネットワークは、参加者たちの持続的な相互作用と、環境変化に対する対応

の過程でダイナミックに発展するのである。 

 地域文化が国際的なネットワークを通じて、地域とグローバルという二つの次元で良性

的な発展ができるという点からアジアの端午文化の交流ネットワークを展望すると、その

地域の特性と戦略に基づいて以下の点を指摘することができる。 

 

一、端午文化を中心として、全体のなかに鉄筋のような相互の連結構造を構築することが

できる。すなわち、地域間の保存会や文化団体、学術団体の交流ネットワークが全体

の核心ネットワークになる。 

二、一定期間の交流実績がある自治体と地域団体間における姉妹提携などを通して、ネッ

トワークの連結性を深めることができる。これらは全体ネットワークの流通経路の効

率をあげ、全体の共感帯の形成に貢献する。  

三、ユネスコの基本精神に基づいた相互交流の原則と規則を作り、連結されていながらも

独立している団体として、ネットワークの自律的な統制を行う。 

四、核心的なネットワークを中心として、アジアの端午文化の文化地図を作る。その核心

ネットワークを中心に、サイバー上においても各地域の端午文化の地図を連結して全

体の文化的多様性を確保する。 

五、有効利用が可能な資源とアイディア、そして新しく参加する構成員を歓迎するなど積

極的な変化と発展を通じて全体の空間を広げていくことができる。 

 

 このように、地域の文化的装置はこれを互いに連結する交流ネットワークを通じて地域

間の文化的なシナジーを創り出すことができる。同時に地域の文化的独自性も維持するこ

とによって、全体の文化多元主義に貢献することができる。 

 

 

<参考文献省略> 
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아시아 단오문화와 교류 네트워크
(발표요지)

 

유 경재 / 일본 아시아경제문화연구소

 

단오문화는 아시아의 농경지역을 중심으로 분포되어 있는 범인류적인 문화현상라

고 할 수 있다. 도작문화 지역에 주로 분포되어 있는 단오문화는 한국과 일본 및 

중국대륙과 대만 베트남에서 서로의 공통성과 각자의 독자성을 나타내고 있다. 단

오문화에 관한 선행연구들을 살펴보면, 장기간에 걸쳐 현장조사와 문헌연구를 망라

한 귀중한 연구 성과들이 누적되어 있다. 특히 한국과 일본은 수십년간 단오민속문

화에 관한 연구가 진행되었으며, 중국의 경우에는 단오에 관한 고대 역사 문헌들이 

존재하는 동시에 최근에는 개략적인 연구들도 산발적으로 진행되어 왔다. 

최근 기존의 연구들을 통합하여 단오문화의 공통성과 독자성 및 지역간의 관련성

을 정리하는 연구들도 진행되고 있다. 이러한 연구에는, 한국 일본 중국과 베트남

등 동남아 지역의 단오와 관련된 역사, 신화, 인물, 신앙물, 제례, 축제, 생업환경

등에 대한 다양한 비교연구의 종합과 전체적인 문화지도의 구축도 중요한 내용으로 

된다. 이를 위해, 서로의 기존의 교류 네트워크를 충실히 하고 새로운 네트워크를 

발전시킥 필요가 있다. 그 중에서도 핵심으로 되는 네트워크를 중심으로 전체가 장

기적이고 균형적으로 발전하는 비젼도 중요하다. 이와 관련 지어 본론에서는 단오

문화의 아시아에서의 교류 네트워크에 논점을 두고 몇가지를 살펴보고저 한다.

단오문화와 관련된 네트워크를 생각할 때 우리는 그 이론적 체계를 염두에 둘 필

요가 있다. 현대의 화두의 하나인 문화 네트워크는 그 역사적 발전에 있어서 구체

적 배경이 있으며, 그에 대한 평가도 매우 다양하다고 할 수 있다. 문화와 사회를 

관련 지은 연구는 20세기 60년대에 Baumol and Bowen에 의해 사회경제적인 측

면에서 기본적인 연구가 시도 되었으며, 그 후 문화와 지역발전, 사회구조, 지역경

제와 관련 지은 연구들이 많이 진행되었고, 현재는 문화와 글로벌 네트워크 및 지

역전략을 관련 지은 연구들이 다양한 분야에서 전개되고 있다. 

 

네트워크를 중심으로, 인간의 문화와 예술활동 및 민속활동을 대해 살펴볼 때, 

다음과 같은 몇가지 측면의 특성이 있는 것을 알 수 있다.

(1) 인간의 문화와 예술생활이 사회 네트워크의 대상이 된다

(2) 네트워크의 분석대상이 될 수 있는 분야는 박물관, 문화유산, 지역축제, 민속

예술, 공연예술, 미술품, 대중문화상품등 다양하다.
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(3) 네트워크는 시장성이 있으며 문화경제와 상호 관련성을 갖는다.

(4) 네트워크는 지역의 부가가치 창출, 고용 효과, 사회발전등과도 관련된다.

(5) 네트워크 이론은 정부나 지자체가 문화산업에 개입하는 새로운 근거와 방법

론을 제시한다.

(6) 네트워크는 문화가 전체적으로 복합적이며 다양화되는 흐름을 가지게 한다.

(7) 네트워크는 지역간의 문화를 빠르게 상호 접목할 수 있는 가능성을 가진다.

(8) 네트워크에서 유통하는 문화는 형체를 파악하기 힘든 특이성을 가진다. 

(9) 네트워크는 문화상품들이 다양성과 선택성을 지니게 하여 그에 따른 소비층

도 일정하게 분류되게 한다.

(10) 네트워크의 문화교류와 유통은 자율적으로 이루어지는 성격이 있지만 일정

한 핵심 네트워크의 영향을 많이 받는다.

 

단오문화를 중심으로 하는 교류 네트워크는 핵심 네트워크와 일반 네트워크로 구

분하여 정립 할 필요가 있다. 이러한 관점에서 볼 때, 지역간의 민간단체와 학술단

체를 중심으로 하는 교류 네트워크는 핵심 네트워크로 분류되며, 이는 산발적으로 

이루어지는 다른 네트워크나 매채 및 사이버 공간의 네트워크와 질적으로 구분된다. 

그 중에서 가장 중요한 것은 지역과 집적적으로 접목되어 있는, 단오문화 보존회

나 축제위원회등을 중심으로 하는 민간단체들의 지역간 네트워크와, 단오문화와 관

련되는 학술단체들의 지역간 네트워크와 같은 핵심 네트워크들이다. 핵심 네트워크

는 그 구성원들의 참여가 지속적으로 유지되고 있고, 책임과 의무이라는 이중구조

를 갖고 있기에, 일회성과 확산성이 강한 사이버 네트워크와는 달리 장기적으로 지

역간의 네트워크를 주도하게 된다. 

사이버 공간에서 이루어지는 대부분의 의사소통은 게시판과 채팅, E-mail 등을 

통해 이루어 진다. 그 중에서 가장 대중화되어 있는 네트워크의 의사소통 도구는 

게시판이라고 볼 수 있는데, 이는 일대다, 다대다 의사소통이 가능한 커뮤니케이션 

도구라고 할 수 있다. 즉 게시판의 공유방식은 간단하고도 반복적인 상호작용의 연

속이기에 개인의 의견을 대중들에게 공표하고 이에 대해 많은 사람들이 반응할 수 

있는 도구인 셈이다. 

최근의 연구를 보면 사이버 상의 의견 중의 많은 부분은 일정한 연령층이나 부류

에서 공감대를 형성하는 것으로 나와 있다. 사이버 상의 Random world는 극단적

인 개인주의 사회이고 관계의 형성이 자유분방하게 연결된 사회이기에 대중들의 보

편적인 인식과 상관없이 전체적인 사회적 여론처럼 보일 때가 많다. 즉 사이버 상

의 여론이 형성된다는 것은 해당 이슈에 대해 관심을 기울이는 인구수가 꼭 절대적

으로 많아짐을 의미하지는 않는다는 것이다. 이는 참여층이 지니고 있는 역사와 교

육에서 축적된 의식구조에 의한 영향이 크다고 할 수 있다. 

이러한 네트워크에 대한 논의는 1960년대 Stanley Milgram에 의해 최초로 연구

된 이후 지금까지 활발하게 진행되고 있는데, 최근 연구성과 중에서 주목을 받는 
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것이 Duncan J Watts와 steven H. Strogats가 제시한 핵심적인 점들로 연결되는 

Small world 모델이다. 

대부분의 사회는 다양한 집단들로 구성되어 있으며, 그 집단들간의 상호작용으로 

그 사회가 유지되고 있다는 점에서 핵심적인 점들을 연결하는 네트워크가 실제적인 

현실사회를 잘 반영하고 있다고 볼 수 있다. Watts와 Strogats의 모델은 분산되어 

있는 소단위의 집단에 착목하여 네트워크의 연결정도와 의사소통을 확률적으로 검증

하여 실직적인 흐름을 주도하는 네트워크에 대한 과학적인 이해를 가능하게 하였다. 

지속적으로 유지되는 네트워크는 이러한 핵심적인 점들로 되는 참여자들의 지속

적인 상호 작용과 환경에 대한 대응과 탐구의 변화과정에서 동적으로 발전하게 된

다. 즉 하나의 유형이 점차적으로 이해되면서 일정한 시간이 지나면 체계 전체가 

그 유형을 인정하고 수렴하게 되는 가능성도 커지게 되는 것이다. 

지역문화가 국제적인 교류 네트워크를 통해, 지역과 글로벌이라는 이중 차원에서 

양성적인 발전을 할 수 있다는 점에서 아시아 단오문화의 교류 네트워크에 대해 평

가하고 전망할 때, 지역의 특성과 문화발전 전략에 기초하면서 이하의 점들을 검토

할 가치가 있다고 할 수 있다.

 

첫째, 단오문화를 중심으로, 전체의 내적인 연결구조, 즉 지역간의 보존회나 축제위

원회, 문화단체, 학술단체들의 네트워크를 구축 발전시키는 것이 중요하다.

둘째, 일정기간의 교류를 통한 지역과 단체들간의 자매결연등을 통해 네트워크의 

연결성을 깊게 한다. 이는 전체 네트워크의 경로의 길이를 짧게 하는 빠르고 

효율적인 지식과 정보를 공유하여 공감대를 형성하는 유효한 수단이 된다. 

셋째, 유네스코의 기본정신에 기초한 서로의 교류에 관한 원칙과 규정을 공동으

로 제작하여, 서로 연결되어 있으나 서로 독립되어 있는 단체들의 전체적

인 네트워크로서 자율적인 통제를 이루어야 한다.

넷째, 핵심 네트워크를 중심으로 아시아의 단오문화의 문화 지도를 만들고, 핵심 

네트워크를 중심으로 사이버 상에서 전체와 각 지역의 문화지도를 연결하

여 문화적 다양성과 전체의 조화를 보여주어야 한다.

다섯째, 활용이 가능한 자원과 아이디어 혹은 새로 참여하는 구성원들을 지지하

는 등 적극적인 변화와 발전을 통해 전체적인 공감대를 넓혀간다.

 

이처럼 지역의 문화적 장치들은 이를 서로 연결하는 핵심 네트워크를 중심으로 

하는 교류 네트워크를 통해 서로에게 발전적인 영향을 주어 공감대를 형성하고, 지

역간의 문화적인 시너지 효과를 창출하게 된다. 동시에 지역의 문화적 독자성도 유

지함으로써, 전체 문화의 다원주의에 공헌할 수 있다.

 

<참고문헌 생략>
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北韓地域 端午節의 어제와 오늘

張正龍 / 中國北京大 招請敎授

1. 序論

이른바 햇볕정책의 嫡子라 칭송받던 金剛山觀光마저 막혀버린 시점에서 현재의 

단절된 남북한 관계는 대체로 절망적이다. 더욱이 쌀밥과 고깃국조차 풍족히 먹을 

수 없는 북한주민들에게 단오민속명절은 畵中之餠과 같다. 하지만 북한지역의 단오

명절은 아주 오래된 名節文化다. 예로부터 명절문화권을 北端南秋라 하여 단오는 

北方田作文化圈에 속하고, 추석은 南方稻作文化圈에 들어간다. 북쪽으로 갈수록 단

오행사가 번성하고 남쪽으로 갈수록 약화되는 반면 추석은 남쪽이 풍성하게 치렀

다. 해방 전 북한의 평양과 개성단오가 유명했던 사실에서 북쪽지역이 단오를 소중

한 민속명절로 전승해왔음을 알 수 있다. 

韓半島 分斷의 一番地라 할 수 있는 江原道는 일찍이 남북강원도교류협력위원회

를 만들어 지속적으로 대화의 창구를 열어왔다. 북강원도 원산지역 연어치어방류사

업이나 금강산 솔잎혹파리 방재, 금강산에서 남북강원도 민속문화축전 등을 통해 

우호적 관계를 유지하였으나, 근래 북한의 핵개발 등으로 梗塞局面이 지속되고, 연

어나 철새처럼 남북한의 자유로운 왕래도 遙遠하다.  

바라건대, 남북강원도민이 함께 모여 天中佳節 수릿날 전통명절을 지낼 수 있다

면 그것보다 좋은 일이 어디에 있겠는가. 세계문화유산 걸작으로 선정된 강원도 강

릉단오제에 북강원도 민속단이 신바람 나게 그네 뛰고, 원산이나 평양의 유명한 씨

름꾼들이 서로 힘을 겨룬다면 평화통일의 前途도 밝을 것이다. 그러나 현재의 상황

에서 본다면 조만간 북한단오공연단을 강릉단오제에 초청하기는 어려울 것이다. 본

고에서는 언젠가 통일조국에서 남북한 한민족이 단오빔을 입고 전통명절을 지낼 수 

있게 되기를 희망하면서 북한지역 단오절의 어제와 오늘을 변천사적 측면에서 살펴

보고자 한다.1)

북한의 단오절은 공식적으로 법정명절에서 제외되었다. 1967년 “봉건주의의 찌꺼

기를 뿌리 뽑아야 한다.”는 김일성의 지시에 따라 전통명절 단오절을 사라졌다. 이

후 민간에 잔존된 단오절은 김정일의 지시로 1989년에 공식적으로 부활되었으나 이

1) 이 글은 張正龍,〈北韓地域 端午節의 實際와 樣相〉《江原民俗學》22集, 江原道民俗學會, 2008, 519∼551쪽
을 주로 참고하였으며, 북한단오절 원천자료들은 加減없이 재인용하였다.  
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후 경제상황이 어려워지고, 김일성과 김정일 생일을 민족최대의 명절로 우상 숭배

함에 따라 쇠퇴하다가 2005년 강릉단오제의 세계문화유산 걸작 선정이후 법정명절

에서 제외되었다. 허휘훈 교수는 이것을 북한식 표출방식로 해석하기도 하였는데,2) 

중국정부가 단오절은 3일간 법정공휴일로 정하고, 국가급비물질문화유산으로 선정

한 후, 세계문화유산 대표목록에 등재한 것과 相反된 行步로서 한민족단오문화권의 

상생발전의 측면에서 볼 때 매우 아쉬운 일이다. 본고는 북한단오절의 復元을 기대

하면서 북한단오문화의 어제를 돌아보고 오늘을 전망하고자 한다.   

2. 北韓地域 端午硏究의 現況

북한지역에 전승되는 단오연구는 1960년대부터 진행되었다. 북한민속학의 태두 

황철산에서부터 시작되어 1980년대 선희창, 김내창, 리재선, 김호섭, 리정순 등이 

단오세시풍속과 민속놀이 연구를 하였으며,3) 김문흡, 리길황, 림창영, 조범히, 오

금순, 조제화 등이 단오명절음식에 대한 연구를 진행했다.4) 이외에 국내외학자 가

운데 평양단오나 개성단오절 등에 대한 간헐적인 언급이 있는 형편이다. 

따라서 북한단오민속에 대한 종합적으로 고찰한 연구는 드물다. 그간 연 구성과

에 따르면 한반도는 단오와 추석문화권이 田作과 稻作의 農耕生活과 관련한 민속지

도를 형성하고 있으나, 북한의 경우 세시민속명절보다는 사회주의 체제나 개인숭배

의 명절이 중시되고 있다. 따라서 북쪽은 고유한 단오의 민속적 의미보다는 사상성

을 강조하고 그 형태도 집체적으로 변화하고 있다는 점에서 단오문화 원형연구가 

필요하다. 주지하듯이 북한은 단오절을 특히 중시하였다. 이는 지난 1989년 국가의 

공식적인 법적 민속명절로 단오절을 부활한 것에서 알 수 있다. 

그러나 근래 들어 사회주의 명절을 강화하고 단오절을 법정 민속명절에서 제외하

였다. 북한정권은 인민의 주체성을 사회이념화 하면서 민속문화도 자신들의 입장에

서 개조의 대상으로 보고 있다. 이에 따라 단오절을 포함한 북한의 전통명절은 인

민성 등 사회주의체제에 부합하는 방식으로 만들고 있다. 북한은 전통문화를 교시

문화의 일환으로 다루면서 봉산탈춤이나 북청사자놀음판과 탈을 개조하는 등 인민

2) 許輝勳, <中國朝鮮族의 端午名節과 그 傳承實態> 강릉단오제학술세미나, 강원도민속학회, 2008년 참조

3) 주강현 해제,〈북한학계의 민속학개론서 편제와 그 기본성격〉사회과학원민속학연구실 지음《조선민족풍습》
서광학술자료사, 1992, 8~23쪽 참조

4) 근래 발행된 북한의《조선민속사전》과학백과사전출판사(2004)는 박사 안용철, 학사 장창섭, 정영수가 참여
했다. 이 책의 집필 및 심사자 명단을 보면 전체적인 근래 북한민속연구자 현황이 파악된다. 참고로 거명하면 
집필:박사 부교수 조대일, 박사 부교수 백옥련, 교수 박사 선희창, 교수 박사 문성렴, 박사 부교수 김내창, 박
사 리재선, 학사 박승길, 학사 장명신, 학사 계승무, 박사 김호섭, 박사 천석근, 박사 주재걸, 학사 리순희, (심
사) 박사 부교수 박순재, 박사 부교수 리재오, 학사 조광, 학사 김경순 등이다. 이외에 북한단오절에 대한 연
구는 필자이외에 편무영 교수의 해방 전 평양단오에 대한 고찰(장정룡 외, 아시아 단오민속, 국학자료원, 
2003)이 있으며 연변대 허휘훈 교수, 연변조선족박물관 한광운 연구원도 북한단오절에 대한 관심을 갖고 고
찰할 것으로 전해왔다. 
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성과 현대성에 부합한다는 구실로 군중유희로 바꾸었다. 남북분단 상황이 지속되면

서 1960년대 이후 북쪽은 전통문화를 교조적 민속, 정책적 민속, 일인에 의한 통제

와 규격화된 사회주의적 교시민속으로 전환하였다. 아울러 체제, 당성, 계급성, 인

민성에 위배된 문화를 주체사상의 확산과 봉건잔재 타파라는 미명으로 變改되었다. 

민속극의 경우 북한은 유물사관의 역사주의적 원칙과 현대적 미감에 맞게 새롭게 

복원하고 개작하였으며, 민속놀이 대부분이 군사놀이나 체육경연 등으로 바뀌었다. 

널뛰기와 그네뛰기도 정월 대보름날이나 단오절과 관련 없이 민족체육대회용 놀이

가 되었으며, 농악놀이는 5월 1일 국제노동절이나 10월 10일 노동당 창건일 등에서 

극장이나 야외공연 종목으로 공연된다. 

북한의 민속예술은 당시의 사회역사적 조건과 창조자들의 세계관 미숙성으로 일

련의 제한성을 갖는다고 전제하고, 현대성의 원칙에서 비판적으로 연구·분석해야 

한다고 주장하고 있다. 북한의 교시민속 정책은 민속놀이의 생산성과 고유한 정서

를 왜곡시켜 영웅성·전투성을 강조한 정치적 투쟁으로 변질시키고, 적개심이나 증

오심을 고취하는 내용으로 바꾸었다. 전래민요는 일인독재의 찬양이나 노동당 정책

가요로 개작하고 민속무용도 정치성을 강조하였으며, 옛날이야기는 개작·개편·첨가

하여 변형시켜 체제수호의 도구로 삼고 있다. 아이들 문답식 유희동요 놀음인 수박

따기 놀음조차 전쟁성을 강조하고 있다. 이처럼 북한은 설날이나 수릿날, 한가위 

등의 전통명절을 형식상으로는 복원했으나 그 실체는 독재국가의 讚揚文化로 전락

하였다.  

주목할 사항은 北韓이 2005년 무렵부터 자신들의 단오절을 法定名節에서 廢止하

고 각종 문헌에서 언급하지 않고 있다는 점이다.5) 1990년에 중국어로 출간한《朝
鮮民俗》節日篇에서는 元旦, 寒食, 端午, 仲秋節과 七夕, 冬至를 기술하였고, 단오

에 대하여 ‘여름철 최대의 절일’이라 하고 이날 山牛蒡糕, 艾葉糕를 만들고 摔交(씨

름), 秋千(그네), 拔河(줄다리기), 가면유희와 오락 활동을 한다고 설명하고 있으

나6) 2005년 이후의 최근 문헌에 단오절 언급이 빠졌다.  

사실상 북한은 중국과 함께 북방문화의 대표적 민속으로 단오절을 강조하여 왔으

며 각저총에 씨름벽화가 남아 있는 고구려 문화유산을 세계유형문화유산으로 중국

과 공동 등재한 바 있다. 그러나 북한은 최근의 식량난, 화폐개혁실패, 후계자선정 

등 여러 가지 경제적·사회적·정치적 어려움 등으로 인해 전통명절의 흥겨움도 줄어

들었고, 새로 제정된 국가적 명절이나 사회주의 명절 등을 중심적으로 발전시키면

5) 북한에서 북쪽 단오절에 대하여 2000년대에 들어와서 거의 논의되지 않고 있음을 확인할 수 있다. 예컨대 
1994년에 출간된 《조선의 민속전통》5권에는 단오맞이가 들어 있으나 2004년에 간행된 《조선민속사전》
(과학백과사전출판사)와 2005년에 나온 리정남, 《조선의 사계절 민속》(평양출판사)의 여름부분에서 유두와 
삼복만 말하여 단오는 배제하였고, 여름철 민족음식에서 쑥떡, 여름철 민속놀이에서 씨름과 그네를 서술하고 
있다. 최근 2007년에 저술된 선희창, 〈여름철의 절기와 민속풍습〉《민족문화유산》2, 주체96(2007), 
45~47쪽을 보아도 단오는 한마디도 언급되지 않았다. 반면 음력 4월부터 6월까지 들어 있는 24절기의 입하, 
소만, 망종, 하지, 소서, 대서를 언급하고 삼복이나 유두 민속은 복날 먹는 누렁개 단고기 장, 닭탕, 보리밥에 
파국과 팥죽 그리고 유두날 물맞이, 모래찜질 등에 대해서는 민족풍습이라고 자세히 언급하여 단오라는 용어
자체의 사용을 기피하고 있다.

6) 方睆柱, 《朝鮮民俗》平壤 外文出版社, 1990, 78쪽
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서 단오절의 의미를 축소·배제하였다. 

그러나 “민속놀이를 장려하여야 합니다.”라는 김정일의 교시에 따라 2007년에는 

제4차 ‘대황소상 전국민족씨름경기’를 개최하고 ‘아리랑’ 대집단체조와 예술공연을 

펼치는 등7) 집체활동을 강화한 바 있다. 

3. 北韓地域 端午節의 特徵 

북한에서는 음력 4월 모내기가 끝나면 농민들은 하루를 쉬면서 김매기 준비를 하

였는데 북한의 3대 민속명절의 하나인 단오다. 북한에서는 이 날을 ‘傳統民俗名節’ 
또는 ‘民間名節’이라는 이름으로 중시하고 있다. 북한지역 여름철의 민간명절 가운

데 대표인 단오의 중요성은 일찍이 김일성·김정일의 교시에도 나타난다. 즉 “추석날

에 선조들의 산소에 찾아가며 단오날에 즐겁게 노는 것은 예로부터 내려오는 우리 

인민들의 풍습입니다.”8)라 하고, “우리 인민들은 오월 단오명절에 씨름, 그네뛰기를 

비롯한 여러 가지 민속놀이를 하였습니다.”라고 하였다.9) 

이러한 세시명절도 사회주의 근로자들의 생활에서는 전 인민적 명절행사가 되었

다. 즉 과거의 민속행사들의 사회적 토대가 변했고, 변화된 현실에 맞게 이를 변화

시켜야 한다는 의미로 수용된다. 이러한 실질적 변화는 1960년대 단오명절에 대한 

글에서도 나타난다.

우수하고 오랜 전통을 가진 우리의 민족문화유산을 계승, 발전시킨 데 대하여 심대한 주의를 

돌리고 있는 우리 당은 창건 첫날부터 건전한 민족오락, 민족경기의 계승·발전을 위하여 커다

란 배려를 돌려왔다. 그리하여 씨름·그네뛰기·널뛰기·활쏘기 등 민족오락, 민족경기가 근로자들

의 새로운 사회생활, 새로운 생활감정에 맞게 한층 더 높은 단계로 계승 발전되고 있다. 지난

날 주로 단오명절에 진행되던 씨름·그네뛰기 등 오락·경기는 오늘 로동자들의 국제적 명절 5·1
절과 력사적 8·15해방을 기념하는 민족오락경기로서 민주수도 평양을 비롯하여 전국 각지에서 

진행되며 천리마 시대 근로자들의 즐거운 명절을 한층 더 흥겹게 하고 있다.10)

  

민속명절에 대하여 迷信性, 浪費性, 非文化性 등으로 비판적 시각이 강조되기도 

했으나 “과거 민간명절 가운데 시대에 뒤떨어지고 반동적인 것과 함께 얽혀 있는 

진보적이며 인민적인 것을 가려내어 이를 오늘의 근로자들의 구미에 맞게 비판적으

로 계승 발전시켜야 한다.”는 논리를 펼치기도 하였다.11) 과거 명절들이 봉건시기 

7)《민족문화유산》평양과학백과사전출판사, 2007, 1호, 36쪽 화보에는 ‘련일 초만원을 이룬 씨름경기장’ 
‘관람자들의 열기 띤 응원모습’ ‘비교씨름경기의 한 장면’ ‘경기에서 우승한 씨름 선수들’ 사진 4장을 
게재하였다.

8)《김일성저작집》20권 37쪽

9)《민속명절과 풍습》금성청년출판사, 1992, 64쪽

10) 황철산,〈단오의 유래와 행사〉《고고민속》1962년 3월호, 주강현,《풍습으로 본 북한의 주민생활》공보처, 
1993, 17쪽 재인용
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생산자인 농민의 생산열의를 고무하는 계기로 작용했다는 것, 과거 명절들이 조상 

전래의 전통적인 미풍인 이웃 간 서로 돕고 화목하게 지내려는 인민적인 풍습이 반

영되어 상부상조하는 생활풍습이라는 점, 마지막으로 과거 명절에는 건전한 놀이와 

오락이 많았으며, 특색 있는 철음식이 적지 않았고, 널뛰기나 씨름 등 인민들의 체

력향상에도 좋았으며 명절의 분위기를 돋우는데도 매우 좋은 것이기 때문이라 하였

다.12)

이러한 취지하에 북한의 전통명절은 1980년대에 들어와서 본격적으로 복원되었

다. 1988년에는 추석을 휴식일로 정하고, 1989년에는 설날과 한식, 단오 등이 공식

적 민속고유명절로 부활됨으로써 설날인 음력 1월 1일, 단오, 추석 등이 민속명절

의 중심이라 할 수 있었다. 여름철의 민속명절로 4월 초파일, 5월 단오, 6월 유두

가 들었으나13) 1991년 한식이 민속명절에서 제외되었고, 2005년부터 단오도 민속

명절에서 제외되었다. 

2005년 발간된 북한민속명절음식 소개책자에도 단오음식은 제외되고 설명절 음

식으로 떡, 지짐, 떡국, 산적, 당과류와 음료, 과일, 술, 정월대보름음식으로 오곡

밥, 복쌈, 국수, 검정나물, 술이 있으며 한가위음식, 동지음식 등 네 명절에 대한 

것만 소개하고 있다.14) 민속명절인 단오가 제외된 반면 북한의 10대 국가명절인 김

일성·김정일 생일, 정권창건일, 노동당창건일 등에 높은 비중을 두고 있다.15) 북한

의 법정공휴일은 13회이며 총 공휴일은 17일이다. 1974년 김일성 생일(4월 15일) 

1982년 김정일 생일(2월 16일)을 민족최대의 명절로 지정함에 따라 설날, 인민군창

건일(4월 25)과 함께 2일간 휴무를 하며, 술과 고기, 과일 등을 특식으로 지급한

다. 따라서 소위 5대 민속명절인 음력설, 양력설, 정월대보름, 단오, 추석 등은 민

간차원에서 형식적으로 소규모로 이뤄지고 있다. 

북한은 2003년부터 단일민족을 강조하기 위해서 양력설 대신 음력설을 기본설명

절로 정하고 단오는 ‘수리날’로 부르고 추석은 ‘한가위’로 그 명칭을 고유어로 바꿨

다. 그러나 2005년부터 수리날을 국가민속명절에서 제외함에 따라 북한의 민속명

절은 음력설, 정월대보름, 한가위 등이 3대민속명절로 손꼽힌다. 따라서 단오날은 

하루를 휴무하고 가까운 일요일에 하루 보충노동을 하는 代休制度를 시행했지만 법

정민속명절에서 제외함에 따라 이것도 중단되었다. 그러나 협동농장에서는 마을 또

는 농장에서 그네줄을 매고 씨름판도 마련하여 명절을 즐기고, 도시의 공장, 기업

소들에서는 공원이나 유원지에 놀이터를 잡아서 놀고 있다.16) 설날과 한가위에는 

농촌과 일부 도시인들 가운데 차례를 지내고 있으며, 추석날 성묘는 거주지 시군을 

11) 엄영찬,〈18~19세기 우리나라의 민간명절행사〉《고고민속론문집》5집, 1973 재인용 

12) 주강현,《풍습으로 본 북한의 주민생활》공보처, 1993, 18쪽

13) 임도준 편,《조선의 민속전통》5, 민속명절과 놀이, 과학백과사전출판사, 1994, 26쪽

14) 림찬영,〈민속명절음식〉《조선의 특산료리》평양출판사, 2005, 244~250쪽

15) 장정룡 외, 《북한의 현실과 우리의 미래》집문당, 2003, 147쪽

16) 임도준 편,《조선의 민속전통》5, 민속명절과 놀이, 과학백과사전출판사, 1994, 47쪽
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넘어서 다른 지역으로 다녀올 수 있게 묵인하고 있다. 따라서 북한 단오날은 한국

이나 중국처럼 대규모 축제를 열거나 기념하지 않고 가정에서 쑥을 뜯어서 떡을 해

먹거나 전국씨름대회를 관람하는 등 단순한 명절행사로 축소되었다.

마을 또는 협동농장별로 민속대회를 열고, 씨름, 널뛰기, 그네 등 여러 가지 민속놀이를 한

다. 도시의 공장이나 기업은 유원지나 공원서 놀이장을 만들고 경우에 따라서는 가족들도 참가

한다. 최근 몇 년 식량난이나 물자부족이 심각하지만, 막상 놀이판이 열리면 노래나 춤만은 끊

어지지 않는다. 북한에서도 5월의 단오절을 표상하는 음식물은 쑥떡이며 지금도 단오절이 되면 

여성들이 쑥을 뜯어서 떡을 만든다.17)

최근 북한 단오절은 여름철 명절로만 다루고 있다. 그리고 단오날 유래를 고대 

마한지방의 풍습이라 하거나 중국 초나라 때 굴원이 멱라수에 빠져 죽은 날에서 유

래했다고도 하며, 수릿날 어원은 수레바퀴 모양의 쑥떡을 만들어 먹은 것으로 설명

하였다.

우리나라에서 음력 5월 5일을 단오명절로 한 것은 멀리 고대시기부터였다. 옛 기록에 고대 

진국의 마한지방에서는 봄씨붙임을 끝내고 김매기를 앞둔 시기 어느 하루를 음식을 차려놓고 

노래와 춤을 추면서 멸절로 즐기였다고 한다. 이 기록에 음력 5월 5일이라는 기록은 없으나 봄

씨붙임이 끝난 다음에 즐겨 놓았다고 한 것으로 보아 후세의 단오와 같은 절기이고 진행한 민

속놀이와 의례도 단오날의 것과 류사하다. 오월단오라는 말은 5월의 첫 5일이라는 뜻이다. 즉 

오월단오는 음력 5월 5일을 의미한다. 먼 옛날 어떤 선비가 이 날에 억울하게 물에 빠져 죽었

는데 그를 애석히 여겨 그가 죽은 날인 5월 5일을 명절로 쇠게 되었다는 전설도 전해지고 있

다. 오월단오를 일명 ‘수리날’ ‘술의날’이라고 하기도 하였으며 한자말로 ‘천중절’ ‘중오절’이라

고도 하였다. 여기서 ‘술의’라는 말은 ‘수레’에 대한 옛 표현으로 이날에 쑥떡을 수레바퀴모양으

로 만들어 먹은 데로부터 붙여진 이름이다.18) 

단오의 고유어는 수릿날이고 그 뜻은 太陽節과 다르지 않다. 단오명절이 기록된 

것은 신라 때인데 삼국사기에는 ‘단오’를 鄕札로 표기하여 ‘수리’라 부른 것으로 보

면 이 명절의 연원은 삼국시대까지 소급된다. 고려 말 원천석(元天錫:1330~?)은 

“新羅是日號爲車”라 하여 신라 때부터 ‘수리’라 불렀음을 추론하였는데19) 한글로 기

록한 〈動動〉 이외 문헌에는 한자로 ‘車’ ‘車衣’ ‘戌衣’ ‘戌依日’ ‘水瀨’ 등으로 다르

게 쓰였다.20) ‘수리’ ‘술의’는 高·上·日·神․峯을 뜻하는 고대어로 삼국시대 5월과 10

월의 農功始畢期에 태양신에게 제사한 제천의식의 信仰的 基底로 파악된다.21) 

《東國歲時記》에 “단오의 속명은 술의일로서 술의는 우리말로 수레바퀴를 뜻한

17) 유경재,〈단오절을 통해 본 문화변용〉《아시아의 단오민속》국학자료원, 2002, 117쪽

18) 리정순 외,《열두달민속이야기》근로단체출판사, 2002, 93~94쪽

19) 元天錫,《耘谷詩史》卷5

20) 張正龍,《江陵端午祭 現場論 探究》國學資料院, 2007, 205쪽

21) 新羅에서는 正月에 日月神에게 賀禮하는 宮中風習이 있었다. 《隋書》卷81, 東夷傳 新羅, “每正月旦相賀…
其日拜日月神”
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다.”라 하였는데22) 여기서 수레바퀴는 태양이며 수레바퀴를 돌리는 신은 태양신이

다. 그것은 고구려 고분유적인 중국 집안 5호 무덤 천장의 수레바퀴를 끄는 신선 

그림이 새겨져 있음에서 유추된다.23) 따라서 단오날에 먹는 수레바퀴 모양으로 만

든 시절음식의 車輪形 수리치떡은 태양을 상징한 것으로 陽氣를 受用하는 의미로 

해석된다.24) 이 날을 ‘水瀨日’이라 하여 밥을 水瀨에 던져 굴삼려(屈三閭, 삼려대부 

굴원)를 제사한 것에서 나왔다는 것은 중국단오기원설에 따른 것이다.25) 북한학계

에서는 ‘수리’에 대하여 수레바퀴 설보다는 높은 곳이나 산봉우리, 꼭대기 등으로 

파악하고 있다.

정수리, 이 단어는 어떤 물체의 제일 꼭대기부분을 이르는 말이다. ‘정’은 ‘이마 정’이다. ‘이
마’는 눈썹으로부터 머리털까지의 부분이다. 그러나 이 한자 ‘정’은 어떤 물체의 가장 웃부분을 

표시한다. ‘수리’는 산봉우리다. 때문에 한자 ‘봉’을 수리봉이라고 하였다. 산에서 가장 높은 곳

이 봉우리다. 그러므로 정수리는 숫구멍이 있는 머리의 꼭대기부분이라는 말이다. 이것을 순 

한자어휘로 표현하면 ‘정상’이 된다.26) 

‘수리’라는 말은 “높은 부분, 산봉우리, 꼭대기”를 가리키는 오랜 고유말이다. 《삼국유사》에

는 ‘봉우리성’이라는 뜻을 나타내는 지명 ‘봉성’을 ‘술이홀’(述爾忽)이란 말로 대치시킨것이 있는

데 여기에서의 ‘술이’는 ‘수리’에 대한 한자표기이다. 이것은 봉우리와 수리가 같은 뜻을 가진 

말이였다는 것을 가리킨다. 지금도 높은 주봉으로 되는 산봉우리를 ‘수리봉’이라고 하며 제일 

사납고 날개가 크며 높이 나는 새를 ‘수리’ ‘수리개’라고 한다. 지명이나 동물이름들에서 쓰이는 

높은데를 가리키는 말27) 

  

4. 北韓地域 端午節의 現況

현재 북한에서는 비공식적이지만 단오날에 마을별로 농악무가 행해지고, 씨름, 

줄다리기, 그네, 윷놀이, 장기, 탈춤의 민속놀이를 허용하고 있다. 북한 단오날에 

가장 인기를 끄는 것은 모래벌판에 황소를 상으로 걸고 펼치는 장정들의 씨름판이

다. 북한당국은 ‘대황소상 전국근로자들의 텔레비존 민족씨름경기’대회를 개최하고 

있으며. 주요장소는 모란봉, 대성산, 정방산, 구월산 등 전국명승지에서 행하고 있

다. 

최근에는 지역과 형편에 따라 단오명절을 별 의미없이 넘어가는 경우가 많다고 

한다. 經濟難도 경제난이고, 집체적으로 행하는 모내기가 늦어져서 단오 전까지 끝

22) 洪錫謨, 《東國歲時記》 端午條, 1849년.

23)《고구려문화》평양 사회과학출판사, 1975, 도판 39쪽.

24) 張正龍, 《江陵端午祭》集文堂, 2003, 147쪽 “단오의 수리치떡은 떡이 아니고 藥이고 太陽이다.”

25) 金邁淳, 《冽陽歲時記》1819年, “國人稱端午日 水瀨日 謂投飯水瀨 享屈三閭也” 

26) 렴종률, 《조선말단어의 유래》평양 금성청년종합출판사, 2001, 147쪽

27) 김인호,《어원유래상식 1》평양 사회과학출판사, 2005, 20쪽 
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나지 않으면 그 해 단오는 쉴 수가 없다고 한다. 북한에서는 ‘우리민족의 전통적인 

민속명절 수릿날’이라고 부르며 평양방송에서는 단오풍습의 유래를 설명한다. 이날 

즐겨 만들어 먹는 쑥떡이 수레바퀴처럼 생겨서 수릿날이라고 부른다. 들판에 자라

는 쑥을 부녀자들이 캐다가 쪄서 떡을 만들며 그 외는 수리취떡, 설기떡, 앵두화채 

등을 만든다. 창포 삶은 물로 머리를 감는 여성도 있고 창포뿌리는 비녀로 사용하

기도 한다. 남자들은 씨름경기를 하고, 여자들은 그네뛰기가 기본이다. 널뛰기, 윷

놀이, 탈놀이도 있는데 평양시민들은 윷놀이를 하면서 술 한 잔에 만사를 잊고 하

루를 덩실덩실 춤추며 논다. 

도시는 도시대로, 농촌은 농촌대로 각기 사정과 형편에 따라 단오명절준비에 들

어가는데, 당국으로부터 특별히 내려오는 술이나 고기, 과일 등 명절공급이 없기 

때문에 각 단위별로 능력껏 술과 음식을 장만하고, 가정에서는 아이들에게 아껴두

었던 새 옷과 새 신발 등을 꺼내주며 단오맞이를 한다. 

농촌에서는 5월초쯤 시작된 모내기가 끝나 잠시 휴식을 취하는 시점이고, 농촌동

원에 나갔던 근로자들이 귀가하여 맞이하는 단오이기에 그 의미가 남다르다고 한

다. 비교적 규모가 큰 평양지역 근교마을의 단오날은 먼저 주민들이 구성한 농악무 

한마당이 펼쳐지면서 시작된다. 곳곳에서 씨름, 줄다리기, 그네, 탈춤, 윷놀이, 장

기 등 민속경기가 열리고 다른 한편에서는 여성들이 쑥떡, 설기떡, 수리취떡을 만

들어 놓고 품평회가 열린다. 

민속경기의 백미는 남자들의 씨름인데 2002년부터 시작된 대황소상 씨름에는 천

하장사가 뽑히고 별도로 각 지방에서 황소를 상품으로 걸고 씨름경기가 벌어진다. 

일부 군소재지에서는 구경나온 주민들을 대상으로 복권식 경품추첨을 한다. 지역마

다 조금씩 다르지만 대개 1장에 50전 안팎으로 한사람이 여러 장을 살 수 있다. 추

첨은 민속경기가 끝난 다음에 하는데 등위에 따라 텔레비전, 가구, 자전거 등 고가

의 생활용품들을 준다. 

평양에서는 ‘3일 놀이’라고 하여 주말을 낀 3일간 모란봉 씨름장과 대성산 민속놀

이장, 평양체육관 실내에 집중되며 민요 부르기와 민속악기 연주무대, 널뛰기, 떡

치기, 해서탈춤 등 민속풍물도 선보인다. 아이들은 줄넘기와 꼬리잡기를 하거나 운

동경기로 하루를 보낸다. 모란봉 씨름장에서는 민족씨름경기가 열려서 우승자는 황

소를 상으로 받는다. 씨름은 샅바를 매는 것이나 기술이 남쪽과 유사하나 모래판에 

앉아서 시작하지 않고 서서하며, 선수들이 상의를 입고 체급이 없이 대등하게 하는 

것이 다르다. 

널뛰기는 높이를 잴 수 있는 막대기를 세워놓고 누가 높이 올라가는지 경합을 펼

치기도 하며, 윷놀이나 장기는 겨루기놀이라 하는데, 윷놀이는 남녀노소 누구나 즐

기는 대중오락으로 ‘조선인민이 가장 즐겨 논 민속놀이의 하나’라고 말한다. 장기는 

주로 성인들이 사고력을 높여주는 유익한 놀이라 하여 직장에서는 장기판을 준비하

며, 판이 우리 것보다 크고 말에는 한자가 아닌 한글로 썼다. 이밖에 개성의 고려

박물관 마당에서 행하는 단오놀이에도 주민들이 많이 붐비는데, 한복을 입은 여인
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들이 장고와 북장단에 맞추어 군무를 추고 과거 고려성균관 마당의 고목나무에서 

그네도 뛰고 그 아래에 모여서 널뛰기와 윷놀이를 하며 하루를 즐긴다.       

북한에서 단오명절을 준비하는 습속에서 창포물에 머리를 감는 풍습은 유지가 되

나 창포비녀는 머리를 길게 기르지 않으므로 만들어서 꽂지 않는다. 따라서 단오빔

을 입는 풍습도 사라진 과거의 풍습이 되었다고 한다.28) 1989년부터 단오를 다시 

명절로 쇠고 있지만 봄철 파종이 끝난 다음에 논다고 한 것에서 노동생활의 전통을 

강조하고 있으며 씨름과 줄다리기는 빠지지 않는다.29) 대성산 단오 때는 해서탈춤

인 봉산탈춤을 선보이기도 하며 씨름도 활발하게 진행된다. 단오날이 될 때마다 

“북반부에서는 오늘도 전통적인 풍습을 살려 단오명절을 쇠면서 쑥떡, 수리취떡 등 

민속음식을 먹으면서 씨름, 활쏘기, 윷놀이, 그네뛰기, 널뛰기, 봉산탈춤같은 민속

놀이로 즐겁게 보내고 있다.”고 언론매체에서 보도하고 있다. 1989년부터 2005년까

지 단오가 민속명절이 되면서 특식이 나오지 않고 다만 단오날 쉬는 대신 가까운 

일요일에 근무를 해야 하므로 주민들 사이에서는 명절휴식의 의미를 크게 두지 않

는다.30) 

단오가 되면 북한사람들은 이미 준비해놓았던 창포(개울가에서 여러 해 사는 풀의 한가지로 

장풍이라고도 한다)를 삶아 그 물에 머리를 감았다. 어떤 사람은 창포못에서 물맞기를 하였다

고 한다. 그리고 부녀자들은 창포물에 머리를 감을 뿐 아니라 창포뿌리를 잘라 비녀도 만들어 

꽂았다. 창포뿌리 비녀에는 수복(장수와 행복의 뜻)이라는 글자를 쓰기도 하고 붉은색을 들이

기도 하였다. 이렇게 한 것은 오월 단오날 창포 삶은 물에 머리를 감고 창포뿌리비녀를 꽂으면 

머리에 윤기가 돌고 머리칼이 빠지지 않으며 앓지 않는다는 말이 전해져 왔기 때문이였다. 여

기에는 미신적 관념도 없지 않지만 단오명절을 맞으며 몸을 깨끗이 거두고 치장을 하게 하려

는 뜻도 담겨져 있다. 단오날에는 이렇게 몸을 깨끗이 한 다음 붉은색, 푸른색 등의 고운 옷들

을 입었다. 이렇게 차리는 것을 ‘단오장’ ‘단오빔’이라고 하였으며 이 말은 다 단오날에 색갈 고

운 좋은 옷을 입고 즐기였다는 의미를 담고 있다.31)   

단오절 놀이는 북한주민들에게 있어 여전히 즐거운 명절놀이다. “놀이 가운데서 

단오를 상징할 정도로 널리 놀아온 것은 씨름과 그네뛰기였다. 이러한 놀이는 사람

들의 체력단련과 호상친목을 도모하는 계기로 되었다.”고 말한다.32) 북한단오를 ‘여
인들의 명절’이라고 할 정도로 여성들의 그네뛰기가 성황을 이룬다. 과거 평양단오

명절은 유명세를 탔는데 단오날 그네뛰기에서 1등을 한 여성에게는 가정의 주부로

28) 유경재,〈단오절을 통해본 문화변용〉《아시아의 단오민속》국학자료원, 2002, 117쪽 “오늘날 북한에서도 
창포를 빗대신 머리에 꽂고 창포물로 머리를 감거나 또 남성들은 액막이로 창포뿌리를 허리에 걸치거나 하는 
풍습은 이미 찾아볼 수 없다.…단오절 등 행사도 현대적인 유희나 오락, 의상으로 대체된 부분이 많이 있다. 
한편 여성이나 어린이, 노인 등 많은 사람들이 참가할 수 있는 대중성놀이가 늘었다는 면에서 긍정적인 평가
를 받는다고 한다.”

29) <금수강산>, 1991년 3호,  조선민주주의인민공화국 오늘의 조국사발행, ‘단천아리랑과 북청의 돈돌라리’ 
<금수강산>, 1996년 5호, ‘5.1절을 맞는 근로자들- 그네뛰기, 씨름은 근로자들이 언제나 즐기고 있다.’

30) 전영선,《북한민족문화 정책의 이론과 현장》도서출판 역락, 2005, 138

31) 리정순 외,《열두달민속이야기》근로단체출판사, 2002, 94쪽

32) 사회과학원 민속학연구실,《조선민족풍습》사회과학출판사, 1990, 146쪽
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서 살림을 알뜰히 꾸리기를 바라는 뜻에서 ‘대야’를 상으로 준다고 한다. 평양에서 

개최된 씨름도 전국적으로 유명하며 이를 민족체육종목으로 강조하고 있다.33)

북한씨름은 나이와 힘에 따라 애기씨름, 중씨름, 상씨름의 순서로 진행한다. 대부

분 왼씨름으로 하고 농촌에서는 특별한 규정에 구애되지 않고 아무 때나 샅바를 매

지 않고 하는 장난씨름인 ‘민둥씨름’을 많이 하고 ‘선씨름’도 한다. 씨름수는 손을 

쓰는 수, 다리를 거는 수, 몸통을 쓰는 수로 나눈다. 씨름에서 이긴 남정들에게는 

‘장사’라 부르고 상으로는 황소를 주어왔다.34) 지난 2002년부터 개최된 북한의 대

황소상 전국민족씨름경기에서는 우승자에게 실제 황소 900㎏이 나가는 ‘대황소’와 

정교하게 다듬은 금소방울을 시상하였다. 그러나 경기의 창안이나 형식, 방식, 시

상 등이 이른바 김정일의 ‘敎示民俗’으로 이루어져 북한민속의 현재적 상황을 보여

준다.

일찌기 경애하는 장군님께서는 옷을 하나 입어도 민족성이 뚜렷한 조선옷을 즐겨입고 한곡

조의 노래와 춤을 추어도 우리의 민요가락과 장단에 맞추며 놀이를 하나 하여도 씨름과 윷놀

이, 그네뛰기 등 민족체육과 민속놀이를 장려할데 대한 귀중한 가르침을 주시였다. 나라의 민

족체육발전에 언제나 깊은 관심을 돌려오신 경애하는 장군님의 크나큰 사랑과 은정은 조국의 

푸른 하늘가에 울려퍼지게 한 씨름경기장의 금소방울소리에도 깃들어있다. 지금으로부터 5년 

전인 주체91(2002)년 어느날 경애하는 장군님께서는 민족체육발전실태를 료해하시고 전국적 

규모의 민족씨름경기를 특색있게 조직한데 대한 가르치심을 주시면서 경기형식과 방법, 경기시

상에 이르기까지 구체적인 방도를 밝혀 주시였다. 민족적전통을 귀중히 여기시고 빛내여가시려

는 우리 장군님의 한없이 숭고한 사람이 있었기에 씨름경기장에는 우리나라의 유명한 송암명

기소목장의 대황소가 나타나 사람들을 기쁘게 하였고 정교하게 다듬은 금소방울이 영예의 우

승자에게 차례지는 흥겨운 모습이 펼쳐질 수 있었다. 우리 인민들의 커다란 기대와 관심 속에 

민족의 성지인 평양의 풍치수려한 모란봉과 릉라도에서는 4차에 걸쳐 ‘대황소상’ 전국민족씨름

경기가 련일 초만원을 이루며 관람자들의 열기띤 응원속에 성황리에 진행되였다.35) 

 

북한민속씨름대회는 우리나라에서도 방영되었다.36) 단오날에는 탈놀이와 농악놀

이도 하는데 황해도 봉산지방에서는 단오날 낮에는 남자들이 씨름판을 벌리고 여자

33) 리재선, 〈몇가지 민속놀이의 유래에 대한 고찰(씨름)〉《조선고고연구》3, 사회과학출판사, 2002, 28쪽 
“우리나라 씨름은 인민들의 근면한 로동 생활 속에서 창조되여 전하여 오는 유래가 오랜 민속놀이이며 우리 
민족의 체질과 기호, 감정에 맞는 우수한 민족체육종목의 하나이다.” 

34) 오창원,《우리나라의 지리와 풍속》금성청년출판사, 1991, 257쪽

35)《민족문화유산》2, 과학백과사전출판사, 주체96(2007), 2007년 5월 25일 발행, 6쪽 

36)〈CBS 노컷뉴스〉2007년 6월 22일 “천하장사 이만기, 북한씨름 해설맡아” 초대 천하장사 출신 이만기 
교수 XTM ‘대황소상 북한씨름대회’ 해설, ‘대황소상 북한민속씨름대회’는 2002년 단오에 북한에서 전 
지역 근로자를 대상으로 개최된 첫 씨름대회의 실황 녹화물로 이만기 교수는 최상용 캐스터와 함께 중계한다. 
남한 씨름과 차이가 나는 북한 씨름 해설을 맡은 이만기 교수는 “북측 씨름은 모래판이 아닌 매트 위에서 
한다는 점과 상의를 입은 채 기립상태에서 경기를 시작한다는 점, 체급이 없다는 점 등이 특이하다”면서 
“하지만 기술적인 부분에서는 큰 차이가 없다. 한 뿌리에서 시작된 남북 씨름이 언젠가 다시 같은 맥락으로 
이어지기를 바란다.”고 밝혔다. 이만기 교수는 현재 우리측 씨름 선수들과 북한 선수들이 함께하는 씨름대회
를 추진 중이다. 우승자에게는 900㎏이나 나가는 ‘대황소’와 순금으로 제작된 금소방울이 주어지는 ‘대황
소상 북한민속씨름대회’는 2003년을 제외하고는 매년 꾸준히 개최되고 있으며 2006년 9월에 제4차 대회가 
열린 바 있다. 
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들은 그네뛰기를 하고 저녁에는 탈판에 모여 탈놀이를 구경한다. 봉산 앞산 밑의 

경수대에서 진행된 탈놀이는 사방에 횃불을 걸어놓고 저녁부터 다음날 새벽 동이 

틀 때까지 하였다. 농악놀이는 농악무, 농악희, 농악노래 등 세 가지가 있으며 농

악무에는 ‘마당돌기’와 ‘구정놀이’가 있다.37) 

마당돌기는 전원이 열을 지어 둥그렇게 돌며 가락에 맞추어 춤을 추는 원무이며, 

구정놀이는 ‘영산놀이’라고도 하는데 잡이나 잡색이 각기 개성의 연기를 뽐내는 독

무대다. 농악희는 희극적 놀이로 ‘진굿’ ‘문잡이’ ‘도적잡이’등과 잡색의 탈놀이로 이

루어진다. 진굿은 분렬행진으로 군대가 진을 치고 조련하는 것을 본 딴 것이고 문

잡이는 두 군사가 관문을 사이에 두고 싸우는 모양을 형상한 놀이, 도적잡이는 도

적을 잡는 것을 내용으로 한다.  

함경도 북청지방의 돈돌라리춤은 속후 모래산 주변의 경치 좋은 바닷가에서 춤을 

추고, 광천지방에서는 단오날 농민들이 주동이 되어 꽹과리, 북, 장구, 징, 새납, 

퉁소 등 민족악기를 가지고 음악을 울리면서 마당놀이를 한다. 종성지방의 방천놀

이는 여성들 놀이로서 야외에서 음식을 차려놓고 민요를 부르고 한 해 동안 궁리해 

낸 자작노래를 한다. 광천일대에서는 마당에서 놀 때 이것을 ‘마당률’ ‘음률’논다고 

한다. 음력 단오날에 노는데 농악과 칼춤이 중심이다. 농민들이 중심이 되어 놀이

패를 조직하고 마을의 ‘서재’(공동집회장)에서 준비를 한다. 마당놀이 첫과장은 ‘마
당률’ 농악놀이로서 꽹과리, 북, 장구, 징, 새납, 무용수 등이 등장하며 무용수는 

고깔을 쓰며 놀이꾼들은 상모를 돌리지 않는다. 무용수는 손목동작을 사용해 긴 손

수건을 들고, 장삼을 든 손목을 좌우로 펴고 젖히고 돌린다. 이러한 손동작은 함경

도 지방 무용에만 전한다. 둘째과장은 ‘원률’로 칼춤이다. 이것은 소년들이 나와서 

쌍무 또는 4인무로 되어 있으며 여자 옷차림으로 흰 저고리, 분홍치마를 입고 한삼

을 끼고 쾌자를 입는다. 양손에는 칼목이 꺾이는 무용칼을 쥔다. 셋째과장은 퉁소

경연이며〈애원성〉등 함경도 민요를 주로 부른다. 함경북도 방천놀이는 종성지방 

여성들의 야외 화전놀이다. 오월단오와 유두 사이에 행하며 애원성, 성주풀이 등을 

부르고 일제침략에 대한 반항, 조국의 운명예견, 계몽 등이 주요 내용이다. 북한에

서는 단오날 지역별 민속체육놀이가 전승되는데 평양단오는 다음과 같다.

평양단오명절놀이는 ‘3일놀이’라고 하여 음력 5월 4일은 창광산에서, 음력5월 5일은 금수산

(모란봉)의 앞동산에서, 6일은 금수산의 뒤동산에서 단오명절놀이를 하였다. 이때 금수산과 창

관산의 로송들 가운데서 그네줄 매기에 적당하면서도 사람들이 모여 놀기도 좋은 곳에 그네가 

설치되군 하였는데 이곳에 녀인들이 떼를 지어 모여 들어 그네를 뛰면서 즐기였다. 명절 옷차

림을 화려하게 하고 모인 부녀자들과 처녀들, 아이들 그리고 로인들까지 초여름의 꽃향기 속에

서 하루종일 그네뛰기에 날가는줄 몰랐으며 영명사 뜰 앞에서 거행되는 남자들의 씨름과 광대

놀이와 어울려 말그대로 모란봉은 꽃바다, 사람바다를 펼치였다.38)   

 

37) 리정순 외,《열두달민속이야기》근로단체출판사, 2002, 111쪽

38) 리정순 외, 《열두달민속이야기》근로단체출판사, 2002, 98쪽
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북한의 민속놀이는 인민성이 풍부하고 일상생활과 밀접하다. 또한 알기 쉽고 양

반착취계급을 반영하지 않으며 우리 민족의 낙천적 기상과 풍부한 정서가 넘치는 

고유한 문화전통을 계승하고 있다고 정의한다. 그러나 현재의 세시풍속과 관련된 

민속놀이 대부분이 북한정권과 관련된 군사놀이나 체육경연 등이다.39) 널뛰기나 그

네뛰기는 단오날과 관련 없이 민족체육대회용 놀이로 바뀌어 거행되며, 농악도 5월 

1일 국제노동절이나 10월 10일 노동당 창건일 등에서 극장이나 야외공연 종목이다. 

줄다리기 역시 인민봉기의 형상으로 집단역량을 시위하며 투쟁정신을 배양하는 놀

이로 장려된다. 

2006년에는 봉산탈을 역사주의적 원칙과 현대적 미감에 맞게 복원 개작하였다. 

이는 “봉산탈 전반형상에서 조선탈의 해학적인 특징을 살리면서 22종의 탈을 시대

적 미감에 맞게 조형 예술적으로 복원 및 개작하여 원전적 가치가 있게 완성하였

다.”고 한다.40) 북한 봉산탈춤은 1946년 6월 4일 평양 북조선공산당중앙조직위원회 

회의실(현재 당창건사적관)에서 첫 번째 공연을 하였다. 1946년 11월 사리원극장에

서 봉산탈춤보존회가 결성되었고, 1955년 봉산탈춤을 기록영화로 제작하였으며, 무

성영화 봉산탈춤을 1987년 3월 다시 촬영하여 완성본을 만들었다. 2003년 6월 13

일 봉산군 온정리에서 농장원들이 봉산탈춤을 추었고 이후 봉산탈극으로 변화시켰

다. 북청사자놀음도 무대공연, 대중오락, 체육경기응원에 도입되어 사자춤을 추고 

체육대회 응원용으로 활용되고 있다. 산대극과 탈극의 발전은 민간극화되면서 지방

적 특색을 강하게 나타내면 이것이 집대성된 것이 황해도 탈극이라 한다. 북한학계

는 봉산탈춤이 발전하는 과정에 탈극화되어 다양한 변종을 가지면서 발전한 민간극

으로 평가한다.41)

수리치떡은 “이 날 쑥을 뜯어서 떡을 만들어 먹었는데 그 모양을 달구지 바퀴처

럼 만들었기 때문에 이 날을 ‘술의날’이라고 하였다. 예로부터 단오날에 새로 돋아

나는 수리취나 쑥을 뜯어 떡을 해먹으며 여러 가지 놀이로 하루를 보냈다.”고 하였

다.42) 북한의 열두 달 민족음식 가운데 5월중 음식으로 대표적인 것으로는 쑥떡, 

취떡, 설기떡, 상화떡이며 청량음료의 일종인 제호탕과 각서 등이다. 5월에는 햇보

리, 오이가 나오는 계절이므로 햇보리와 오이로 만든 음식들도 이채를 띤다고 한

다.43) 

수리취를 뜯어 떡을 해먹으며, ‘떡쑥’이라 하여 참쑥을 뜯어 떡을 하나 쌀이 귀하

고 쌀값이 폭등하여 쑥이나 수리취를 뜯어다가 밀가루에 범벅으로 무쳐 먹는다. 쑥

떡은 쑥송편과 쑥찰떡이 있는데 “쑥은 사람의 몸을 덥게 하고 위장을 든든하게 한

39) 《재미있는 민속놀이》금성청년출판사, 1994, 131쪽 “그네뛰기 놀이목적:온몸을 튼튼히 하고 공중에서 몸
을 가눔할 줄 아는 기능과 대담성, 용감성, 슬기롭고 고상한 정서를 키우는데 있습니다.”

40)《민족문화유산》2006. 제4호, 과학백과사전출판사, 55쪽 〈봉산탈의 복원 및 개작〉

41) 리동원, 《조선구전문학연구》Ⅰ, 문학예술종합출판사, 1999, 300쪽

42) 사회과학원 민속학연구실,《조선민족풍습》사회과학출판사, 1990, 146쪽

43) 림찬영,〈음력으로 본 열두달 민족음식〉《조선의 특산료리》평양출판사, 2005, 243쪽
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다. 쑥을 넣어 만든 떡은 향기롭게 찰기가 있으며 떡이 졸깃졸깃해지며 쉽게 굳어

지지 않는다. 또한 맛이 잘 변하지 않는 것이 특징이다.”라고 언급한다.44) 북한단

오명절은 쑥떡, 수리취떡, 설기떡(시루떡), 상화떡(기지떡), 제호탕, 분단, 앵두화채 

등을 특색 있는 음식으로 꼽는다. 

5월 단오를 상징하는 명절식은 쑥떡이다. 단오가 되면 여성들은 쑥을 뜯어다가 떡이나 절편

을 만든다. 쑥떡을 계절식으로서 향기가 좋고 독특한 맛과 색 갈이 있어 인민들이 좋아하는 음

식물로서 널리 전해지고 있다. 그 외 단오 때에는 호박, 오이 등이 열리고 호박채, 오이채, 호

박전 등을 만들어 이웃 사람과 서로 나누거나 한다. 단오에는 산과 들판의 경치가 좋은 곳에 

모여서 하루를 즐긴다.45)

북한 단오절에는 수리취떡과 수리취밥, 쑥떡을 많이 해먹고 있다. 단오날에 먹는 

‘수리치떡’은 쑥으로 만든 것이다. 즉 戌衣草는 쑥과 같은 종류로 《本草綱目》에서

는 狗舌草라 하여 천년 묵은 좋은 쑥을 지칭했다. 산에서 나는 수리치는 쑥의 변종

으로 불을 붙이는 부시깃을 하는 일이나 식용으로 먹고 향기로운 풍미는 쑥과 같은 

기능을 한다. 이처럼 북한지역에서는 단오날 쑥물이나 익모초의 민간 단방약을 먹

던 관습을 계승한 것으로 보인다.46) 

단오 무렵 서해에서는 준치잡이를 한다. 준치는 고급어족으로 자망, 풀거리, 덤장 

같은 그물을 쳐서 잡는데 음력 5월 중순에 이르면 준치들이 알을 낳기 위해 풀등

(개펄, 진펄에서 썰물 때 드러나는 등마루벌)을 넘나든다. 준치는 단오 때 만두를 

만들어서 먹거나 준치국을 끓여 먹는다. 준치에 대한 북한지역 전설은 다음과 같

다.

먼 옛날부터 준치는 고기 맛이 하도 좋고 가시까지 없었던 까닭에 사람들은 고기잡이를 할 

때 준치를 골라가며 잡아냈다고 한다. 결국 얼마 못가서 준치는 멸종의 위기에 처하게 되였다. 

급해 난 룡왕은 비상회의를 열고 모든 물고기들을 불러 들여서 준치의 멸종원인과 대책적 문

제를 토의연구하게 하였다. 토의결과 준치에게 가시가 없기 때문이라는 원인이 밝혀지게 되였

다. 그래서 용왕은 사람들이 준치를 잡아먹지 못하도록 가시 많은 물고기를 만들어 주기 위하

여 모든 물고기들이 자기에게 있는 가시 한 개씩 뽑아서 준치의 몸뚱이에 꽂아 줄 것을 어명

하였다. 숱한 물고기들이 룡왕의 어명에 따라 제각기 자기의 가시 한 개씩 뽑아서 준치의 몸뚱

이에 꽂아주기 시작하였다. 그런데 그 가시가 어찌나 많았던지 한동안 아픔을 참고 있던 준치

는 동통을 이겨 낼 수 없어 그만 도망치게 되였다. 준치가 도망치는데도 숱한 물고기들이 쫓아

가면서 가시를 꽂아주었기 때문에 자연히 준치의 꼬리에는 가시가 많아지게 되였다고 한다.47) 

  

준치는 생선 가운데 가장 맛이 있어 眞魚라고 하지만 가시가 많으므로 통째로 쪄

서 윗부분의 살을 나무젓가락으로 들어내고, 가운데 가시를 들어낸 다음 다시 고운

44)《자랑높은 조선민족음식 1. 떡》평양 조선출판물교류협회, 1998, 화보

45) 임도준,《조선의 민속전통》5, 과학백과사전편찬위원회, 1994, 27쪽

46) 장정룡,〈세시풍속과 강릉단오제 콘텐츠〉강원도민속학회 2007년 정기학술대회 논문집, 2007.6.18,187쪽 

47) 리정순 외, 《열두달 민속이야기》평양근로단체출판사, 2002, 113~114쪽
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체에 내려서 잔가시를 골라낸다. 살만 발라 둥근 완자를 만들어 국을 끓이거나 밀

가루에 여러 번 굴려 준치만두를 만든다.48) 이렇게 단오 무렵 잡히는 준치만두국은 

단오별식으로 취급된다.   

5. 結論

지금까지 북한 단오절의 과거 풍습과 현재의 전승 상황을 추적해 보았다. 기존의 

북한자료를 중심으로 유래, 습속, 놀이, 음식, 생업속 등을 살폈는데, 북한인민들이 

여전히 최고의 민속명절로 여기고 있는 단오절이지만 2005년부터 법정공휴일에서 

除斥되었다. 또한 음력설이나 한가윗날에 밀려나고, 사회주의명절이나 기념명절, 

국가명절에 치중함에 따라 간신히 그 명맥을 잇고 있는 것으로 볼 수 있다. 

북한은 최근 몇 년간의 심각한 경제난으로 민간에서도 단오명절을 지내지 못하고 

있다. 하지만 2010년 4월 18일 김일성 전 주석 탄생 98주년 기념행사에 무려 60억 

원을 들여 평양에서 밤새 폭죽을 쏘아 올린 ‘祝砲夜會’를 여는 등 민족최대의 명절

은 김일성과 김정일의 생일날이 되고 말았다. 

앞서 논했듯이 북한 단오절의 명칭을 수릿날로 바꾼 것은 고유어의 부활이라는 

점에서 긍정적인 현상이었으며, 2005년까지는 법정공휴일로 지정되어 하루를 쉬면

서 명절을 즐겼다. 그러나 2006년부터 국가적으로 단오명절을 기리는 풍습도 사라

지게 되었는데, 이렇게 된 원인은 무엇보다 심각한 경제난으로 보인다. 따라서 북

한단오절은 여타의 사회주의 명절과 달리 체육행사나 오락 등으로 축소된 형태를 

유지하고 있으며 주로 단오습속으로 행해진 쑥떡, 수리치떡 먹기, 창포머리감기 민

속 등은 민간에 잔존되어 있어서 놀이와 음식문화가 계승되고 있다고 하겠다. 놀이

는 여성들의 그네뛰기와 남성의 씨름이 단오날 집단농장을 중심으로 행해지며 씨름

의 경우 이른바 ‘敎示民俗’으로 형식이나 방법, 시상 방법 등을 바꾸어 2002년부터 

‘대황소 전국민족씨름경기’를 개최하고 있으나 이것도 근래에는 개최하지 못하고 있

다. 북한단오음식은 수리취떡, 쑥떡 등을 만들어 먹는 것이 민속명절 요리로 알려

졌다. 집단 단오놀이는 방천놀이나 마당놀이, 탈놀이 등이 있는데 봉산탈이나 북청

탈의 경우 탈모양이나 색깔을 개조하여 원형에서 벗어난 이질화 현상을 보이고 있

다. 

북한은 6.25전쟁후인 1967년 전래되던 단오 등 전통명절과 세시풍속 등을 사회주

의건설에 부정적인 영향을 끼친다고 하여 지내지 못하게 했다. 이로부터 20년이 지

난 1989년 단오절을 법정민속명절로 지정하고 하루를 쉬는 공휴일로 지냈으나 

2005년부터 법정명절에서 다시 삭제하였다. 이러한 행보를 보면 북한당국의 정책

변화나 정권의 상황에 따라서 명절의 공휴일화가 줄어들거나 삭제되는 불규칙한 현

상을 보인다고 판단된다.

48) 최영진, 《강릉전통단오음식》청옥, 2006, 11쪽
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북한의 단오인 수릿날은 유구한 역사전승의 명절임에도 불구하고, 북한사회주의

정권이 들어섬에 따라 사라졌다가 용케도 되살아났으나 다시 사라지는 기막힌 명운

을 지닌 명절이 되었다. 하지만 남쪽의 단오절은 강원도 강릉을 비롯하여 자인단

오, 법성포 단오 등 여러 지역에서 활발하게 전승의 폭을 넓히고 있으며, 중국도 

2009년에 전국 4개 지역 단오절을 유네스코 세계문화유산 대표목록에 등재하여 龍
舟競渡나 粽子먹기, 屈原紀念 등 非物質文化의 保護와 宣揚을 국가정책 과제로 삼

고 있다.   

이러한 시점에서 한민족문화의 공존번영을 추구함에 있어 북한단오절의 향방과 

그 행보에 관심을 갖지 않을 수 없다. 지난 2005년과 2006년 두 차례에 걸쳐 남북

강원도가 손을 맞잡고 金剛山에서 ‘남북강원도민속문화축전’을 개최한 바 있다. 이

제 이것을 남북한이 共感할 수 있는 ‘南北江原道端午民俗祝典’으로 바꾸어 한민족단

오문화 계승의 기회로 삼는다면, 未來指向的인 화해 협력의 큰 틀이 만들어 질 수

도 있을 것이다. 아울러 강릉단오제가 지향하는 亞細亞端午文化圈의 온전한 定立을 

위해서도 북한단오절의 법정명절 복원을 촉구하며, 한편으로 北韓端午民俗公演團의 

강릉단오제 초청과 남북한 단오문화의 相互交流를 積極的으로 추진해야 할 것이다. 
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<資料寫眞:北韓端午節의 海西탈극과 민족씨름경기>
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<사진자료:1950~60년대 북한의 농악, 그네, 씨름사진-함경남도 이원군 등지>
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江原道 端午歲時風俗의 樣相과 特質

金京南 / 韓中大學校 傳統文化學部 敎授

1. 緖 論

우리나라는 봄, 여름, 가을, 겨울의 계절 변화가 뚜렷하다.  따라서 세시풍속도 

그 계절의 마디마디가 분명하고 다양해진다.  그리고 한 해의 시작과 농사의 시작, 

씨뿌리기, 김매기, 거두기, 저장 등의 매년 생활이 4계절의 변화와 함께 그 리듬을 

형성하고 있다.  세시풍속은 한 해를 단위로 하여 계절마다 관습적으로 되풀이 되

는 생활행위를 말하는 것이다.  농경문화를 가진 우리민족은 한 해를 시작하는 시

기에 농작물의 풍요를 위해 정초와 정월대보름의 행사, 씨 뿌리는 시기에는 농작물

의 생명력과 성장을 위한 단오행사, 그리고 수확기에는 추수의 감사를 위한 추석 

등의 다양한 의례(儀禮)로 이루어진다.  이러한 세시풍속 속에는 자연신앙과 조상숭

배를 바탕에 깔고 종교, 주술적 복합행위와 놀이가 함께하는 농경세시 축제의 성격

이 강하다.  歲時風俗이란 歷史와 더불어 自然的으로 발생한 週期的인 生活의 樣式
이며 文化의 基本 體制이다. 그러므로 세시풍속은 이러한 傳統의 脈을 간직한 중요

한 文化遺産이다. 이 글에서는 강원도의 단오세시 풍속의 양상을 살피고 그 특질을 

검토해 보고자 한다.

2. 江原道 端午歲時風俗의 樣相

2-1 端午儀禮
강원도의 단오세시 풍속 가운데 태백산맥을 중심으로 주로 산간 지역과 동해안 

지역에서 볼 수 있는 제의가 있다. 이는 단오라는 세시에 행하는 의례로 개인 신

앙의례와 마을 신앙의례로 나누어 살 필 수 있다. 이 가운데 개인 신앙의례로는 

조상모시기, 단오제사, 단오차례, 단오고사, 산맥이 등의 의례가 있다. 마을 신앙

의례는 성황제가 그것이다.

강원도의 단오조상모시기, 단오제사, 단오차례는 단오를 맞이하여 지내는 조상

제사이다. 이 의례는 간단히 음식을 차려놓고 지내는 것인데, 시절음식인 취떡을 
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장만하여 조상을 위한다. 

단오고사는 단오날 집안의 평안과 오고의 풍년 그리고 자손의 번창을 비는 제사

이다.1) 이 단오고사는 대체로 태백산맥을 중심으로 산간지역과 영동지역 일대에

서 행한다.2) 또한 단옷날 행해지는 고사의 형태로 산맥이가 있다. 그리고 마을의 

안녕과 풍년과 풍어를 기원하는 서낭제가 단오의 마을 의례로 전승되고 있다.

 

인제군 기린면 방동1리 조상 모시기

단오 아침에 밥을 짓고 취떡과 전을 부쳐 안방에 모신 조상님들께 제를 올린

다. 일반 제사와는 달리 집안의 가장이 술을 한 잔 붓고 절을 두 번 하는 것으

로 끝이다.3)

속초시 청호동 단오제사

단오에 조상묘소에 가서 단오제사를 지낸다.4)

속초시 도문동 단오제사

취나물을 뜯은 것으로 취떡을 빚어 단오제사를 지낸다.5)

태백시 구문동 단오제사

단오도 명절이기 때문에 명절을 크게 지내고 잘 논다. 그네(줄)도 뛰는데, 그

네 뛰는 것을 ‘춘추한다’ 고 한다. 그리고 시절음식도 해먹고 단오제사도 지낸

다. 단오제사는 보통 제사 지낼 때와 마찬가지로 음식을 장만해서 5대 조상까

지 밥 제사를 지낸다. 그리고 마을에서 성황제(城隍際)를 지내고, 마을남자들

은 씨름 구경을 다닌다.6)

인제군 인제읍 귀둔1리 차례

귀둔리 마을에서는 집안에 따라 단오에 조상들에게 차례를 지내는 집이 있

다. 단오 아침 안방 윗목에서 조상에게 제를 지내는데, 메밥을 짓고 취떡과 전

을 부쳐 한 상 마련한다. 일반 제사를 지내는 것과는 달리 집안의 가장만이 절

을 두 번 하는 단헌(單獻)에 무축(無祝)이다.7)

1) 국립민속박물관, ≪한국세시풍속사전≫, 2005, p.149.

2) 위의 책, p. 149

3) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 363. 인제군 기린면 방동1리 도채동.

4) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 87. 속초시 청호동 아바이마을.

5) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 96. 속초시 도문동 상도문.

6) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 202. 태백시 구문소동 동점 양지마을.

7) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 351. 인제군 인제읍 귀둔1리 2반.
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인제군 인제읍 귀둔1리 단오고사

단오 하루 전에 미리 뜯어 놓은 취나물을 삶아 건진 후 조찹쌀가루에 섞어 

취떡을 빚는다. 뒤뜰 장독대 옆에 자리를 깔고 그 위에 취떡을 시루 째 올려놓

고 집안의 안녕과 오곡이 풍년들기를 축원한다. 축원이 끝나면 갈잎에 취떡을 

싸서 집 주위의 과일나무 가지 사이에 끼워 놓았다가 다음날 꺼내 먹는다.8)

인제군 기린면 방동1리 단오고사

단오 하루 전에 미리 뜯어다 놓은 취나물을 삶아 조찹쌀가루에 섞어 취떡을 

빚는다. 살림이 넉넉한 집에서는 이찹쌀로 취떡을 빚는다. 시기는 10월 상달에 

넣어둔 대왕단지 또는 제주단지 안에 있던 쌀로 떡을 빚는다.

뒤뜰 장독대 옆에 자리를 깔고 그 위에 취떡을 시루 째 올려놓고 시루 옆에

는 갈나무를 놓고 집안의 안녕과 오곡이 풍년들기를 축원한다. 축원이 끝나면 

취떡을 갈잎에 싸서 먼저 광에 모신 대왕단지 위에 매달아 놓고 집 주위의 과

일나무 가지 사이에도 끼워 놓았다가 다음날 꺼내 먹는다.9)

강릉시 옥계면 도직리  산맥이

단오에는 산맥이를 한다. 앞산 깊은 곳에 여자들이 주로 가서 나무에 백지

(白紙)를 걸어 놓고 시루떡을 올려서 산치성(山致誠)을 드린다. 가족의 건강을 

위해서 ‘산신령이 보호해 주십사’ 하고 소원을 빈다.10)

동해시 묵호동 산맥이

마을 뒷산에 가서 산맥이를 하는데, 이때 무당이 집집마다 다니며 생기에 맞

춰 빌기도 한다.11)

동해시 삼화동 산맥이

집집마다 음식을 장만하고 흰옷 입고 산에 가서 자기가 맡은 소나무나 참나

무에 금줄을 치고 치성(致誠)을 들인다. 아침 일찍 가면 좋다고 해서 서로 일

찍 산에 올라간다. 제물(祭物)은 백설기 시루떡과 고기 등이다. ‘소들이 다치지 

말고 건강하라’ 는 의미에서 산맥이를 하지만, 지금은 소를 키우는 집이 없어

서 산맥이를 하지 않는 집이 많다. 또한 단오에는 소의 코를 뚫어준다고 한

다.12) 

8) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 351. 인제군 인제읍 귀둔1리 2반.

9) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 364. 인제군 기린면 방동1리 도채동.

10) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 35. 강릉시 옥계면 도직리 연어골.

11) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 50. 동해시 묵호동 대진마을.

12) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 56. 동해시 삼화동 신흥마을.
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강릉시 옥계면 도직리 성황제

마을 성황제 제사는 모두 4벌을 모시는데 성황당 3위와 진또배기를 합해 4

벌로 지낸다.13)

삼척시 근덕면 성황제

단오에는 할머니 성황에 1년마다 제사를 지내고 큰 무당을 불러와 굿을 한

다. 팥시루떡 ․ 백설기 ․ 절편을 찌고, 어물과 과일도 놓지만 찰떡은 하지 않는

다. 마을에서 주관하지만 개인적으로 음식과 과일을 바쳐도 무방하다. 아래 성

황에서는 지금도 매년 단오에 제사를 지내지만, 선흥골에서는 3년마다 한번씩 

제를 올린다. 성황(城隍)의 유래는 다음과 같다.

호랑이가 처녀를 다시 데려다 놓았다. 첫날밤에 또 호랑이에게 물려가자 다

시 무당이 빌어 호랑이가 처녀를 실어다 놓았다고 한다. 이 분을 마을에서 ‘소
쿠리 할망’이라고 부르는데 그 분이 죽어서 할머니 성황이 되었다고 한다. 이 

마을에서 고씨(高氏)가 많이 사는데 그래서 고씨 할머니가 성황이 되었다고도 

말한다.14)

삼척시 미로면 성황제, 신유대감제, 솟대제

마을 성황당(城隍堂)에서 성황신(城隍神)을 모시고 단오 아침에 제사를 지낸

다. 제물은 일반 제물과 같이 떡 ․ 메 ․ 주과포(酒果脯)를 올린다. 성황제를 지

낸 후 길 입구에 있는 신유대감 돌탑에 제사를 올리는데 그 앞에 새를 3마리 

올려놓고 있는 진대에도 제를 올린다.15)

태백시 삼수동 성황제

단오 아침 9~10시 사이에 성황제를 지낸다. 이때도 정월과 마찬가지로 제관

을 미리 선출하며, 황지동 상인들과 태백시에서 비용을 보조받고 정월에 쓰고 

남은 비용을 보태서 제사 준비를 한다. 이날은 태백 시장이 제사에 참여하며, 

비용을 보조해준 상인들의 소지(燒紙)까지 모두 올려 준다. 이렇게 제에 들이

는 정성이 각별하다.16)

태백시 상사미동 성황제

지금도 성황제를 지내고 있다. 옛날에는 정월에 청랑비결 보는 책을 놓고 일

진(日辰)과 생기(生氣)를 보아서 날을 받아서 지냈는데, 7~8년 전부터 5월 단

오로 정해놓고 성황제를 지낸다. 성황(城隍)은 그냥 ‘성황님’ 이라고 부르며, 큰 

13) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 35. 강릉시 옥계면 도직리 연어골.

14) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, pp. 72-73. 삼척시 근덕면 선흥동.

15) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 79. 삼척시 미로면 고천동 대방골.

16) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 216. 태백시 삼수동 안창죽.
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나무 밑에 작은 당집을 지어 놓았다. 성황제를 지내기 위해 제관(祭官)을 따로 

뽑지 않고 각 집에서 한사람씩 가서 지내고, 제사 지낼 음식을 장만할 집만 뽑

는다. 책을 보고 그해 일진(日辰)이 좋고 생기복덕(生氣福德)한 집을 고르는데, 

부부가 복덕(福德)이 들어 있으면 그 집을 뽑는다. 그리고 성황제를 지낼 때 그 

사람들이 제일 먼저 잔을 올린다. 뽑힌 사람은 짐승을 잡는 것도 보지 말고, 뱀 

같은 것을 봐도 잡지 말아야 하고 개고기도 먹지 말아야 한다. 그래야 동네가 

무사하고 태평하다고 한다. 성황당과 음식을 장만한 집에 제사 일주일 전부터 

금줄을 치고, 제사가 끝나면 금줄을 거두어 두었다가 다음해에 다시 쓴다.

제사 비용은 옛날부터 계(契)를 하듯이 상사미 4반 동네사람들이 돈을 모아

서 통장에 넣어놓고 이자를 찾아서 충당하고 있다. 음식은 일반 제사 지내듯이 

포 ․ 과일 ․ 소고기 ․ 돼지고기 ․ 조기 등을 준비한다. 

성황제를 지낼 때는 남자들만 올라가지만, 음식을 장만한 집에서 음식을 차

려 놓기 위해 부인도 같이 간다. 성황제는 아침을 먹고 지내는데, 새벽 4시 반

이면 다들 일어나고 6시면 아침을 먹기 때문에 오전 7시쯤이면 성황제를 지내

러 올라간다. 제사를 지낼 때는 10~15호 되는 동네 모든 집의 소지(燒紙)를 

올려주기 때문에 각 집에서 남자들이 제사를 참석한다. 집집마다 소지를 올리

고 나면 농사 잘 되라고‘농사소지’를 올리고, 재수 좋으라고‘재수소지’를 올리고 

소지를 몇 개 더 올린다. 집집마다 호주(戶主)가 가서 소지를 올릴 때 절하고 

빈다. 성황제가 끝나면 큰 종이를 한 장 당집 안에 걸어 놓는다.17)

2-2 端午遊戱
강원도 단오세시 유희는 크게 그네와 씨름이다. 그리고 강릉단오제를 중심으로 

연행되는 강릉관노가면극과 강릉농악이 있다. 그리고 평창군 진부면 하진부에서는 

줄다리기 놀이도 있어서 주목된다. 그네와 씨름은 단오 세시의 가장 많이 하는 놀

이이지만 차츰 그 전승의 맥을 잃어가고 있다. 그네는 그네타기와 그네뛰기의 두 

가지 명칭으로 강원도 대부분 지역에서 행한다. 씨름은 과거의 단오놀이의 큰 핵

이었으나 이 또한 7-80년대를 지나면서 그 전승의 힘을 상실하고 있다. 그네놀이

는 고려시대 경기체가의 〈한림별곡〉 8장에 그 내용을 자세히 묘사하였는데,

당당한 호두나무 쥐엄나무에 / 붉은 실로 붉은 그네를 맵니다 / 당기고 있으라 밀고 있으라 

정소년아 / 아, 내가 가는 곳에 남이 갈까 두렵구나 / 옥을 깎은 듯 고운 두 손 길에 옥을 

갂은 듯 고운 두 손길에 / 아, 손을 잡고 같이 노는 모습 그것이 어떠합니까?18)

이 처럼 오랜 연원을 가지고 연행되던 그네놀이다. 강원도 영동지역의 그네타기

는 일반적 단오의 세시 놀이로 전승되고 있으며, 강원도 영서지역의 그네타기는 

17) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 227-228. 태백시 상사미동 상사미마을.

18) ≪악장가사≫, 한림별곡, 제8장.
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주술적 놀이로 그 전승의 양상을 달리한다. 이른바 파리, 모기퇴치의 주술적 방법

과 액을 날려 버리기 위한 단오 그네 놀이의 양상을 보이고 있다.

씨름은 근래에 단오놀이로는 영월군, 인제군, 철원군 등의 지역에서 확인되고 

있으나 그 전승이 약화되어 일부의 지역에서 나타난다.

1) 그네놀이

동해시 묵호동 그네타기

단오에는 마을의 소나무에 그네를 매어 남녀 구분 없이 뛴다.19) 

삼척시 근덕면 그네타기

단오 굿을 할 때 할머니 성황 옆에 있는 느릅나무에 그네를 매어놓고 동네 

아녀자들이 모두 나와 그네를 탄다.20)

속초시 청호동 그네타기

단오에는 남녀구분 없이 그네타기를 한다.21)

속초시 도문동 그네타기

단오에는 마을에서 그네를 만들어 그네를 탄다.22)

원주시 부론면 그네타기

단오에는 그네뛰기를 많이 했다. 그네는 밤나무골 큰 나무에 그네를 매었다. 

그 뒤 분교 운동장에 그네를 매고 여자들과 어린이들이 뛰고 놀았던 적도 있

었다. 그네를 뛰면 모기를 날려버려 여름에 모기에게 물리지 않는다고 해서 열

심히 뛰었다.23)

춘천시 동산면 그네타기

단오에는 그네를 타거나 널뛰기를 한다. 그네는 4일 동네 청년들이 짚으로 

세 가닥을 틀어서 그네 줄을 만든다. 윗동네 배나무에 그네를 매면 여자들이 

색동옷을 입고 그네를 탄다.24)

19) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 50. 동해시 묵호동 대진마을.

20) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 73. 삼척시 근덕면 선흥동.

21) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 87. 속초시 청호동 아바이마을.

22) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 96. 속초시 도문동 상도문.

23) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, pp. 117-118. 원주시 부론면 정산3리.

24) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 158. 춘천시 동산면 조양2리 밭치리마을.
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춘천시 서면 그네타기

5월 4일 동네 청년들이 짚은 세 가닥으로 대려 그네를 매어 주면, 단오에 여

자아이들이 색동옷을 입고 그네를 탄다. 그네를 타면 ‘모기를 몰아낸다’  라고 

소리치면서, 그네를 타면 액운을 때운다고 한다.25)

춘천시 동내면 그네타기

그네는 4일 밤에 동네청년들이 들여서 마을 삼거리에 있는 나무 등 마을 여기저

기 몇 군데에 그네를 맨다. 그네를 탈 때는“모기 쫓아내자”라고 소리치며 탄다.26)

고성군 죽왕면 그네타기

마을 뒤편 주차장에 단오 전날 그네를 매고 마을의 여인들이 그네를 며칠간 

탄다. 며칠 후 그네를 풀어 버린다.27)

양구군 방상면 그네타기

마을에서 그네를 만들어 뛴다. 옛날엔 나무에 매었으나 최근에는 나무를 양

쪽에 세워서 그네를 뛴다.28)

양구군 양구읍 그네타기

단오 무렵 마을에서 그네를 만들어 탄다. 단옷날 저녁에 여자들은 모여서 수

건돌리기 등 여러 가지 놀이도 하면서 단오를 쉰다.29)

화천군 상서면 그네타기

한국전쟁 전에는 나무에 매어서 그네를 탔으나, 그네를 매던 나무가 없어진 

후로는 마을회관 앞에 나무 기둥을 세워 놓고 탄다. 4일 저녁에 동네 젊은이들

이 그네를 매는 동아줄을 다린다. 단오에 그네를 뛰며 ‘모기 날린다.’ 고 한다. 

해방 전까지는 단오에 냇가 모래에서 씨름을 했다.30)

횡성군 우천면 그네타기

마을의 큰 소나무 가지에 동아줄로 그네를 달아 남녀 가릴 것 없이 그네를 

탄다. 모기를 쫓고, 여름에 시원하게 지내기 위해서 그네를 높이 뛴다. 남자는 

25) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 173. 춘천시 서면 덕두원1리.

26) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 185. 춘천시 동내면 사암1리 사래울마을

27) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 246. 고성군죽왕면 문암리 백도마을.

28) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 253. 양구군 방산면 오미리.

29) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 259. 양구군 양구읍 상,중,하리.

30) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 535. 화천군 상서면 구운리.
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주로 낮에, 여자는 밤에 그네를 탄다. 그네를 탈 때는 “우드그네”, “화, 춘천이

요”라고 말하면서 올라갔다가 ‘화’ 하면서 내려오는데, 밤에 그네를 탈 때는 이

런 소리가 동네에 퍼진다.31)

횡성군 강림면 그네타기

단오 아침부터 짚으로 동아줄을 만들어 나무에 그네를 매다는데, 그네를 매

는 나무는 나무의 주인도 함부로 베지 못할 정도로 마을차원에서 대단히 위한

다.32)

횡성군 갑천면 그네타기

단오의 대표적인 놀이이다. 성황당이 있는 나무에 그네를 매어 그네 탄다.33)

원주시 신림면 그네뛰기

단옷날이 되면 그네뛰기를 한다. 어른들이 마을 청년들이 집집에서 짚을 조

금씩 모아 새끼를 꼬고, 새끼를 굵은 나뭇가지에 걸어 굵은 밧줄로 꼬아 그네

를 매준다. 그네를 뛰면‘모기를 날리는 것’으로써 그네뛰기를 많이 하면 여름에 

모기에게 물리지 않는다.34)

원주시 호저면 그네뛰기

단오에 여자들은 ‘모기 날린다.’, 또는 ‘모기 피한다.’ 고 해서 열심히 그네뛰

기를 한다. 그네를 타면서 모기를 날리면 여름철 모기에게 물리지 않는다.35)

속초시 대포동 그네뛰기

단오에 별다른 행사는 없었으나 동네 어귀에 그네를 매어 그네를 탄다.36)

양양군 강현면 그네뛰기

단오 명절이 되면 마을 어귀에 그네 터를 만들어 놓고 동네 아녀자들이 그네

를 뛴다. 그리고 강릉으로 단오제 구경을 간다. 양양에서는 단오 2주 후에 현

산제를 여는데, 이때도 그네를 뛴다.37)

31) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 573. 횡성군 우천면 양적리.

32) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 588. 횡성군 강림면 강림 2리.

33) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 602. 횡성군 갑천면 병지방 1리

34) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 133. 원주시 신림면 성남2리.

35) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 142. 원주시 호저면 고산리 개젖마을.

36) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 92. 속초시 대포동 외옹치 마을

37) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 284. 양양군 강현면 회룡리.
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영월군 영월읍 그네뛰기

남자들이 마을에 있는 초등학교 운동장 가장자리의 큰 나뭇가지에 그네를 매

면 여자들은 그네뛰기 시합을 벌인다. 누가 가장 높이 올라가느냐 승부를 가리

는데 가장 높이 뛴 사람에게도 푸짐한 상을 준다.38)

영월군 영월읍 그네뛰기

단오가 되면 마을 청년들이 그네를 매고 부녀자들은 그네를 뛴다. 단오에 그

네뛰기는 여름철에 극성을 부리는 모기 쫓는 것이고 해서 열심히 그네뛰기를 

하면서 모기에 물리지 않도록 기원한다. 그네는 혼자서 타기도 하지만 둘이서 

쌍그네를 타기도 한다. 둘이 서로 마주 보고 그네를 타면 서로 번갈아 가며 반

동을 주기 때문에 힘도 덜 들고 높이도 올라가며 재미도 더 있다.39)

영월군 남면 그네뛰기

마을 청년들이 큰 나무에 그네를 매면 여자들이 주로 그네를 탄다. 단오에 

그네를 타면 여름철에 더위를 덜 먹는다. 그네는 혼자서 주로 타지만 둘이서 

서로 마주보고 타기도 한다. 서로 번갈아 가며 힘을 주기 때문에 더 높이 올라

가며 더 재미있다.40)

평창군 평창읍 그네뛰기

산골에 구경거리나 놀거리가 없으니까 예전에는 취 뜯어다가 취떡 해먹고 그

네를 매고 뛰었다. 또 미나리가 많으니까 뜯어다가 부치미 해서 먹었다. 5월 

단오에는 성황에다 그네를 뛰고 놀았다. 지금은 이 마을에서는 하지 않지만 계

장에서는 동네 가운데 산인동산에 그네를 매고 방축리에서는 아직도 단오에 

그네를 매고 논다.41)

평창군 봉평면 그네뛰기

단오 역시 명절이기 때문에 차사를 지내는 집도 있고, 취떡도 하고 그네도 

뛴다. 단오날 그네 뛰는 것을 ‘모기 날린다.’고 하는데, 이날 단오에 그네를 많

이 뛰면 여름에 모기에 물리지 않는다고 한다. 그때는 제대로 된 모기약도 없

고 모기가 극성이었기 때문에 그런 말이 생긴 듯하다.42)

38) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 303. 영월군 영월읍 거운리

39) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 303. 영월군 영월읍 흥월리

40) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 314-315. 영월군 남면 연당2리. 

41) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 479. 평창군 평창읍 다수리.

42) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 450. 평창군 봉평면 창동리.
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2) 씨름

영월군 영월읍 씨름

단오에 남자들은 마을에 있는 초등학교 운동장에서 씨름판을 벌인다. 마을길

을 중심으로 동쪽과 서쪽으로 편을 갈라 하기도 하고 개인전을 벌여 장원을 

뽑는다. 장원으로 뽑힌 사람에게는 푸짐한 상을 준다.43)

인제군 인제읍 씨름

단오에 남자들은 씨름판을 벌이며 한바탕 논다. 마을길을 중심으로 편을 갈

라 씨름을 하기도 하고 개인전을 벌이기도 한다. 씨름에서 우승한 사람에게는 

푸짐한 상을 준다.44)

인제군 인제읍 씨름

귀둔리 마을 남자들은 단오에 모두 모여 씨름판을 벌인다. 서로 편을 가르기

도 하고 개인들끼리 붙기도 하는데 씨름판이 끝나면 모두 한곳에 모여 술을 

마시며 하루 종일 논다.45)

철원군 철원읍 씨름

단오날 남자들은 씨름을 하기도 했다. 마을 주민들끼리 하기도 하고 외지인

들과 서로 겨루기도 했다. 그러나 씨름판이 크게 벌어진 것은 아니었다.46)

철원군 서면 씨름

남자들은 단오 때 씨름대회를 개최하기도 했다. 면에서 각 마을에서 씨름꾼

을 불러 씨름시합을 개최하고 1등에게는 소를, 2등에게는 시계를 주는 식으로 

시상하기도 하였다. 각 마을별로도 씨름을 했는데 제각기 상품을 마련해 대회

를 개최했다.47)

3) 그 밖의 놀이

평창군 하진부리 줄다리기

보름 때도 줄다리기를 하지만, 줄다리기는 단오에 주로 많이 한다. 줄은 5월 4

43) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 303. 영월군 영월읍 거운리

44) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 339. 인제군 인제읍 가아2리 상촌마을.

45) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 351. 인제군 인제읍 귀둔1리 2반.

46) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 412. 철원군 철원읍 화지4리 천황지.

47) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 432. 철원군 서면 와수2리 안마을.
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일부터 꼬아서 준비하는데, 줄을 꼬는데 필요한 짚은 한두 단 필요한 것이 아니

라 많이 있어야 하므로 집집마다 다니며 거둔다. 다른 새끼 꼬는 것과 같은 방법

으로 줄을 들이고, 편은 남녀로 가르지 않고 마을별로 나누어서 줄을 당긴다.48)

강릉시 왕산면 단오제 구경가기 

여자들은 한복을 입고 그네를 타고, 남자들은 씨름을 한다. 농악대가 있을 

때는 씨름대회를 열기도 한다. 지금은 강릉 단오제가 워낙 성하기 때문에 강릉 

시내로 구경을 간다.49)

강릉시 주문진읍 단오 구경

단오에는 마을에서 그네를 타고 씨름도 하며, 농악대가 풍물을 친다. 그러나 

지금은 강릉의 단오행사가 유명하여 강릉으로 구경 간다.50)

태백시 상사미동 마을잔치

단오에 성황제를 지내고 동네사람들이 모두 모여서 하루를 논다. 보통 때는 

새벽같이 나가서 밤늦도록 일하면서 쉬지도 못하는 마을 사람들이 이날은 마

을 돈으로 제사를 지내고 음식을 장만해서 하루를 쉰다. 날씨가 나쁘면 음식을 

장만한 집에 가서 놀고, 날이 좋으면 동네의 강가에 모두 모여서 놀았다. 집집

마다 젊은 사람들이 있을 때는 성황나무에 그네를 매고 놀았지만, 지금은 마을

에 젊은 사람들은 없고 노인들만 있으므로 나무 그늘에 모여서 농사짓는 얘기

를 하면서 음식을 나누어 먹으며 쉰다.51)

2-3 端午節食
음력5월 5일은 단오절로 이날을 천중가절(天中佳節), 수릿날, 단양절 이라 한

다. 수리는 우리말의 수레(車)다. 이날  쑥으로 떡을 만드는데 수레바퀴모양으로 

만들어 먹는다. 단오에 먹는 떡이 마치 수레바퀴와 비슷한데서 유래한다. 우리나

라에서는 3월3일, 5월5일, 7월 7일, 9월 9일 등 월일이 홀수이면서 같은 숫자로 

되는 날이면 명절로 정하여 왔다. 그 가운데에서도 5월 5일은 양기가 가장 왕성

한 날이라 하여 큰 명절로 생각해 왔다.  수리란 고, 상, 신 등을 의미하는 옛

말52)인데 5월 5일은 신의 날, 최고의 날 이라는 뜻에서 이런 이름으로 부르게 되

었다.

48) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 465. 평창군 진부면 하진부리.

49) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 18.강릉시 왕산면 도마리 탑동마을.

50) 위의 책, 같은 곳. 강릉시 왕산면 도마리 탑동마을.

51) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 227-228. 태백시 상사미동 상사미마을.

52) 장주근, ≪ 한국의 세시풍속≫, 형설출판사, 1981, p. 237.
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강릉시 왕산면 쑥떡 · 쑥국 먹기

이날 쑥을 뜯어 쑥떡이나 쑥국을 만들어 먹는다.53)

동해시 망상면 수리취떡과 쑥떡 먹기

단오 무렵 산에 올라가 취나물과 쑥을 캐서 수리취떡과 쑥떡을 빚어 먹는다. 

단오제사를 지낼 때는 반드시 쑥떡과 취떡을 올린다.54)

동해시 삼화동 쑥떡· 취떡· 인절미 빚어 먹기

단오에는 취나물이나 쑥으로 떡을 찌는데, 이를 수리취떡이라고 한다.55)

원주시 신림면 수리취떡 빚어 먹기

단오에는 떡을 해먹으며 하루를 논다. 산골 마을이라 쑥떡과 수리취떡을 많

이 만들어 먹고, 살림이 넉넉한 집에서는 찹쌀로 인절미와 절편을 만들어 먹기

도 한다.56)

춘천시 동산면 쑥떡 빚어 먹기

단오에는 쑥떡을 빚어 먹는다. 쑥떡을 빚어 먹는 풍속은 대대로 전승된 풍속

이다.57)

태백시 구문소동 취떡 빚어 먹기

단오에는 취떡을 해먹는다. 또한 미나리나물을 먹으면 여름에 더위를 타지 

않아 좋다고 하여 단오날은 미나리부터 먹는다.58)

양구군 양구읍 수리떡 빚어 먹기

단오도 큰 명절이어서 쑥을 뜯어 쑥떡을 해먹는다. 찰떡, 취떡, 인절미도 장

만해서 먹는다. 이를 ‘수리떡’ 이라고 한다.59)

양구군 남면 단오떡 해먹기

단오가 되면 단오떡이라고 하여 있는 집안에선 잘 해먹고 남들에게도 나눠준

53) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 18. 강릉시 왕산면 도마리 탑동마을.

54) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 43. 동해시 망상동 심곡마을.

55) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 57. 동해시 삼화동 신흥마을.

56) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 133. 원주시 신림면 성남2리 본동.

57) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 157. 춘천시 동산면 조양2리 밭치리마을. 
    국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 173. 춘천시 서면 덕두원1리.  
    국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 185. 춘천시 동내면 사암1리 사래울마을

58) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 202. 태백시 구문소동 동점 양지마을

59) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 259. 양구군 양구읍 상,중,하리.
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다. 쑥떡 ․ 취떡도 해먹는다.60)

영월군 영월읍 수리취떡 빚어 먹기

단오의 절식(節食)으로 수리취떡을 빚어 먹는다. 취나물은 단오 때가 영양가

도 높고 맛도 좋다. 지난 해 10월에 조상단지에 넣어 두었던 쌀을 빻아 취나물

과 함께 버무려 수리취떡을 빚어 먹는다.61)

인제군 인제읍 취떡 빚어 먹기

단오에는 취떡을 많이 빚어 먹었다. 취떡은 단오 하루 전에 산에서 취나물을 

뜯어 찹살이나 멥쌀과 함께 떡메로 쳐서 빚는다. 과거에는 쌀이 귀해서 옥수수

가루나 수수가루 등으로 빚어 먹었다.62)

철원군 철원읍 취떡 해먹기

단오날에는 반드시 취떡을 해먹었다. 취떡은 취를 잿물에 담가 파랗고 말랑

말랑하게 되도록 삶아 건졌다가 다시 잿물의 독기가 빠지도록 물에 담가 꼭 

짜고, 찹쌀을 빻아 쪄서 취와 함께 떡메로 친다.63)

철원군 서면 취떡 빚기

단오에는 취떡을 빚어 먹었다. 봄철에 취를 뜯어 보관했다가 찰떡과 섞어 빚

는다. 미나리를 무치고 돈나물로 김치를 담기도 한다.64)

평창군 진부면 단오떡 빚어 먹기

단오에는 마을에서 잔치를 하거나 하는 일은 없다. 그러나 쑥을 뜯어다가 집

집마다 ‘단오떡’ 이라고 절편과 송편을 만들어 먹고, 아이들에게는 알록알록한 

옷을 입혀서 나가 놀게 한다.65)

화천군 간동면 수리취떡 해먹기

수리취떡을 취떡, 취자떡이라고도 한다. 요즘도 5월 4일에 수리취떡을 빚어

서 단오에 먹는다. 수리취를 할 때는 먼저 수리취를 삶아서 찹쌀 친 것과 섞어 

떡매로 쳐서 빚는다. 요즘 방앗간에 가서 한다.66)

60) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 266. 양구군 남면 청리.

61) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 303. 영월군 영월읍 거운리
    국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 314-315. 영월군 남면 연당2리. 

62) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 339. 인제군 인제읍 가아2리 상촌마을.

63) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 412. 철원군 철원읍 화지4리 천황지,
    철원군 근남면 사곡2리 신사곡.

64) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 431. 철원군 서면 와수2리 안마을

65) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 465. 평창군 진부면 하진부리.
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인제군 기린면 선바심

단오 무렵부터 하지 때까지는 보리고개로 식량이 귀한 시기이다. 그래서 채 

아물지도 않은 풋보리를 베어다 수숫대를 반으로 접어 만든 집게로 낱알을 훑

어 솥에 살짝 볶고 찧어 밥을 지어 먹는다.67)

2-4 端午健康
단오날이면 창포를 삶은 물에 머리를 감으면 머리카락이 윤기가 흐르며 빠지지

도 않고 소담스러워진다 하여 머리를 감는다. 아침 일찍 창포잎이나 상추잎의 이

슬을 받아 세수를 하면 여름에 더위를 먹지 않으며 부스럼도 없다 한다. 그리고 

창포뿌리를 잘라 비녀를 만들어 이날 하루 머리에 꽂아두면 재액을 물리치는 기

능이 있다. 또 이 비녀에다 수복(壽福)의 글자를 새겨 복을 빌기도 하고 연지로 

붉게 칠하여 악귀를 쫓기도 했다.

또한 단오날 오시(午時)에 익모초와 쑥을 뜯는 풍속이 있다. 익모초와 쑥을 마

려 두었다가 약으로 쓰기 위해서이다. 익모초는 이름대로 산모에 이롭다 하고, 여

름에는 즙을 내서 마시면 입맛이 나고 식욕을 돋우는 효능이 있다. 단오 쑥은 한 

다발 엮어서 대문에 걸어두면 재액을 물리친다고 한다. 그리고 강릉지역에서는 어

린잎은 막걸리를 뿌려서 그늘에 말려 놓으면 뒤에 한약 재료로 요긴하게 사용한

다. 그리고 말린 쑥을 아녀자가가 달여 마시면 아이를 잉태할 수 있다는 기자(祈
子)풍습도 있어 흥미롭다. 지금도 할머니들은 남대천으로 단오굿 구경나올 때 창

포비녀와 쑥을 머리에 꽂고 나온다.

강릉시 왕산면 창포물에 머리감기

마을 주변에 창포가 많아 창포뿌리를 삶은 물에 머리를 감고 창포 뿌리는 비

녀처럼 머리에 꽂는다. 창포의 뿌리는 단단해 일구면 적지가 일어난다. 댕기라

고 빨간 것을 찢어 넣어 같이 삶아 그 물에 머리를 감는다.68)

태백시 상사미동 군궁이 삶은 물로 머리감기

이 지역에는 창포가 없다. 창포 대신 군궁이를 삶은 물로 잿물을 섞어서 머리

를 감는다. 군궁이를 삶은 물로 머리를 감으면 머릿결이 좋아진다고 한다.69)

정선군 남면 무지개풀 삶아 머리 감기

단오날 무지개풀을 잘라 삶아 그 물로 머리를 감으면 머릿결이 무지개처럼 

66) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 547. 화천군 간동면 유촌리

67) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 363. 인제군 기리면 방동 1리 도채동

68) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 18. 강릉시 왕산면 도마리 탑동마을.

69) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 227-228. 태백시 상사미동 상사미마을.
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아름다워진다.70)

강릉시 왕산면 약쑥 베기

단오 새벽이나 오시(午時)에 약쑥을 뜯어 말렸다가 몸이 아플 때 사용하거나 

뜸을 뜰 때 사용한다.71)

고성군 죽왕면 약쑥 해두기

단오 아침 일찍 약쑥을 캐어서 뿌리는 잘라 내버리고 응달에서 말려 두었다

가, 소태나 여러 가지 병에 사용한다. 찜질을 해도 좋고, 쑥막 끓여 즙을 먹어

도 모든 병이 다 떨어진다.72)

양구군 남면 약쑥 해두기

단오 아침 일찍 이슬 맞은 찰쑥을 베어 말렸다가 산후(産後)에 쓴다. 사람이 

죽으면 시체에도 쓴다. 약쑥은 쓰는 용도는 많아 만병통치약처럼 쓰인다.73)

정선군 정선읍 약쑥 뜯기

단오에 뜯는 약쑥은 약효가 좋다고 전한다. 단옷날 아침 일찍 들판으로 나가 

이슬 맞은 약쑥을 베어 짚으로 엮어 막걸리를 뿜어 말린다. 배앓이를 할 때 달

여 물을 마시면 효과가 있다.74)

화천군 상서면 육모초 뜯기

육모초를 약쑥과 같이 단오 아침에 뜯는다. 이것을 그늘에 말려 여름철에 배

가 아플 때 생즙을 내어 장독대 위에 밤새 두어 이슬을 맞힌 후에 다음날 아

침에 먹는다.75)

춘천시 동산면 상추 잎에 맺힌 이슬로 분바르기

단오에는 상추에 맺힌 이슬을 받아 가루분과 썩어 얼굴에 바르면 버짐이 나

지 않는다고 한다.76)

70) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 400. 정선군 남면 무릉3리 증산마을.

71) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 18. 강릉시 왕산면 도마리 탑동마을.

72) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 246 고성군 죽왕면 문암리 백도마을.

73) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 266. 양구군 남면 청리.

74) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 376. 정선군 정선읍 봉양리.

75) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 534. 화천군 상서면 구운리
    국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 547. 화천군 간동면 유촌리

76) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 157. 춘천시 동산면 조양2리 밭치리마을.
    국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 173. 춘천시 서면 덕두원1리.
    국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 185. 춘천시 동내면 사암1리 사래울마을
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홍천군 동면 상추잎의 이슬로 분바르기

단오에는 아낙네들이 상추 잎에 내린 이슬을 받아 거기에 장분을 녹여서 얼

굴에 화장을 한다. 그러면 화장이 잘된다고 한다.77)

강릉시 왕산면 익모초즙 마시기

단오에는 아침 이슬을 맞은 익모초의 즙을 짜서 저녁에 이슬을 맞힌 후 물과 

혼합한 후에 마시면 소화가 잘된다. 속별 있거나 생목이 올라 올 때 마시면 효

험이 있다. 배가 아플 때나 산후(産後)에도 사용한다. 굳이 단오에만 하는 것

은 아니며, 여자에게 좋지만 남자는 양기(陽氣)가 부실해진다는 속신도 전해진

다.78)

태백시 상사미동 미나리 먹기

단오날 미나리는 약이라고 하여, 단오 때 미나리를 먹으면 여름에 더위를 타

지 않는다고 한다. 이 때면 미나리가 억세지만, 개울가에 꽃이 피어있는 미나

리를 캐다가 삶아서 나물을 해먹는다.79)

2-5 端午呪術
단오주술의 풍속으로는 창포뿌리나, 천궁 잎을 따, 머리에 꽂고 다니며, 약쑥을 

아침에 해서 역어 집에다 걸어 놓는 액막이 풍속이 산견(散見)된다. 그리고 다산

의 주술적 의미로 과일나무 시집보내기가 강릉시에서 보이고, 영동산간 지역에서 

송아지 코 뚫기 풍속이 있다.

속초시 대포동 궁갱이를 머리에 달기

창포뿌리를 삶은 물로 머리를 감거나 궁갱이를 머리에 붙들어 맨 후 거리를 

다닌다.80)

영월군 영월읍 머리에 천궁 꽂기

단오 때 창포물에 머리를 감고 천궁(궁궁이) 잎을 따서 머리에 꽂고 다니기

도 한다. 천궁 잎에서는 독특한 냄새가 나는데 장롱 속에 넣어 두면 좀이 이는 

것을 막기도 한다.81)

77) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 521. 홍천군 동면 동수리.

78) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 18. 강릉시 왕산면 도마리 탑동마을.

79) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 227-228. 태백시 상사미동 상사미마을.

80) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 92. 속초시 대포동 외옹치 마을

81) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 303. 영월군 영월읍 흥월리
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정선군 북면 궁구이(청궁) 꽂기

단오에 여자들은 궁귀(청궁)를 베서 머리에 꽂고 다닌다. 머리에 궁구이를 

꽂으면 머리끝이 갈라지지 않고 머리도 잘 자란다.82)

철원군 서면 청궁이 꽂기

단오날에는 머리에 청궁(‘청궁이’라고 한다)을 꽂고 다니기도 했다.83)

강릉시 왕산면 과일나무 시집보내기

과일이 많이 열리라고 감나무 ․ 밤나무 가지 사이에 조그만 돌을 끼워 넣는

다. 그런데 사이에 끼워 놓은 돌이 잘 빠지지 않아 요즘은 잘 하지 않는다. 그

리고 대추나무에 이슬이 내리면 열매가 덜 열리기 때문에 대추나무는 잘 흔들

어 이슬을 털어 준다.84)

양양군 서면 액막이

단오 식전(食前)에 말도 하지 않고 나가 약쑥을 뜯어서 엮어 걸어놓는다. 약

쑥은 뜸을 뜰 때 쓴다.85)

삼척시 근덕면 송아지 코 뚫는 날

단오는 ‘송아지 코 뚫는 날’이라고 조성에게 제사를 지내는 사람도 있다. 소

코뚜레는 나무를 깎아서 불에 구워 둥글게 만드는데, 코뚜레를 직접 만들어야 

소가 건강하고 탈이 없다고 믿는다. 5월 소날인 축일(丑日)에는 소를 보호하기 

위해 집안에서 가능하면 칼을 쓰지 않으며 소를 산에 메어 놓는다.86)

삼척시 미로면 송아지 코 뚫기

단오는 송아지 코 뚫는 날이다. 이날 송아지의 코를 뚫어야 소에게 탈이 없

다고 믿는다. 소고삐[군들레]는 지금도 나무로 만든다.87)

태백시 구문소동 송아지 코 뚫기

이유는 잘 모르겠지만, 단오에 송아지의 코를 뚫으면 좋다고 하여 옛날부터 

단오에 송아지의 코를 뚫는다.88)

82) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 388. 정선군 북면 여량리.

83) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 431. 철원군 서면 와수2리 안마을

84) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 18. 강릉시 왕산면 도마리 탑동마을.

85) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 292. 양양군 서면 범부리.

86) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 73. 삼척시 근덕면 선흥동.

87) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 79. 삼척시 미로면 고천동 대방골.
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태백시 상사미동 소 코 뚫기

단오에는 이제 막 성우(成牛)가 된 소의 코를 뚫는다. 단오 즈음이면 소의 

코가 가장 연해서 뚫기 쉽고, 소가 좋아하는 연한 풀들이 많기 때문에 옛날부

터 소의 코는 단오에 뚫는다.89)

평창군 봉평면 송아지 코 뚫기

단오에 아직 코를 뚫지 않은 햇송아지의 코를 뚫는다. 이때쯤이면 소의 코가 

연하고 얇아서 잘 뚫리고 소가 아픈 것도 덜하다.90)

평창군 진부면 송아지 코 뚫기

집에서 송아지를 키워서 어느 정도 자라면 단오날 송아지의 코를 뚫는다. 단

오를 택해서 송아지의 코를 뚫는 것은 단오 즈음이면 햇풀이 나오고 날도 덥

거나 춥지 않고 적당한 온도를 유지하기 때문이다. 송아지는 연한 햇풀을 좋아

하는데, 코를 뚫으면 아파서 제대로 먹지 못하는데 연하고 맛있는 햇풀을 먹을 

수 있어 좋고, 또 여러 가지 잡풀을 먹음으로써 약이 되는 풀도 먹어 소독과 

살균이 되어 코 뚫은 것도 빨리 아물고, 계절도 춥지도 덥지도 않은 초여름이

기 때문에 좋다. 단오날은 송아지의 코를 뚫기 때문에 단오 차사를 지내지 않

는다.91)

3. 江原道 端午歲時風俗의 特質

강원도 단오세시풍속에 대하여 앞의 장에서 그 양상을 살펴보았다. 

단오의례에 대한 양상으로는 태백산맥을 중심으로 영동과 산간 지역에서 단오의

례의 모습이 두드러지며, 영서지역의 의례는 여러 사정을 거쳐 오늘날 현전하는 것

은 몇몇의 마을 의례 즉 서낭제와 같은 마을 제의만 전승되고 있다.92) 단오의례는 

단오차례와 같은 인제군 기린면 방동1리 조상 모시기, 속초시 청호동 단오제사, 속

초시 도문동 단오제사, 태백시 구문동 단오제사, 인제군 인제읍 귀둔1리 차례 등이 

있다. 그리고 단오고사는 가정신앙의 한 형태로 단오날 행하여지는데 인제군 인제

읍 귀둔1리 단오고사, 인제군 기린면 방동1리 단오고사 등이 있고, 같은 가정신앙

으로 산악숭배사상의 한 줄기라 보이는 강릉시 옥계면 도직리  산맥이, 동해시 묵

88) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 202. 태백시 구문소동 동점 양지마을.

89) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 227-228. 태백시 상사미동 상사미마을.

90) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 450. 평창군 봉평면 창동리.

91) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 465. 평창군 진부면 하진부리.

92) 이러한 마을 제의로 원주시 매지리 회촌마을이다. 매지농악의 전승지인 이곳에서 단오날 서낭제사를 올리고  
 마을 농악을 한다.



江原道 端午歲時風俗의 樣相과 特質

165

호동 산맥이, 동해시 삼화동 산맥이 등이 있다.93) 이는 강원도 단오세시풍속의 특

질이라 하겠다. 이 밖의 마을 의례로는 강릉시 옥계면 도직리 성황제94), 삼척시 근

덕면 성황제95), 삼척시 미로면 고천동 대방골 성황제, 신유대감제, 솟대제96), 태백

시 삼수동 성황제97), 태백시 상사미동 성황제98)가 대표적이다.99)

단오의 유희로는 그네와 씨름이 대표적일 것이다. 그네는 그네뛰는 사람을 비유

한 말로, 그네뛰기는 추천(鞦韆) · 반선희 · 비선희(飛仙戲) 라고도 한다. 남자들의 

씨름과 함게 단오의 대표적인 민속놀이로, 노소를 막론하고 누구나 할 수 있는 보

편적이고 전국적인 놀이이다. ‘그네’ 는 ‘근의’, ‘근듸’(「춘향전」)등으로 표기되었

고, 지방에 따라 근데 · 군데 · 군듸 · 근듸 · 그리 · 구리 등으로도 부른다. 이를 

근거로 최남선은 그네의 어원을 ‘근’, 곧 ‘끈의 놀이’인 ‘근희’라 해석하였고, 양주동

은 여러 명칭의 원형은 ‘글위’ 혹은 ‘굴위’ 인데, 그 어원은 ‘발을 구르다’ 의 ‘구(우)

르’에 있다고 하였다. 한편 한자어 구천에 대해서는 『고금예술도』의 “鞦韆(추천)

혹 ‘秋千’이라고도 쓰는데, 본래 그 글자는 한나라 궁중에서 축수할 때에 쓰던 것을 

후세에 와서 거꾸로 잘못 읽어서 秋千이 되었다.”고 하였다.

≪고려사≫ 는 ‘단오에 최충헌이 그네놀이를 백정동궁에서 베풀고 문무관 4품이

상에게 3일 동안 잔치를 베풀었다’ 는 기록100)이 보인다. 성현의 ≪용재총화≫에는 

‘서울 사람들은 길거리에 큰 나무를 세워 그네뛰기를 하는데, 계집애들은 모두 아름

다운 옷으로 단장하고 길거리에서 떠들썩하게 채색한 그네 줄을 잡으려 다투며, 소

년들은 몰려와서 그것을 밀고 당기면서 음란한 장난이 그치지 않는다. 조정에서 이

것을 금하여 지금은 성행하지 않게 되었다.’ 는 기록101)이 있다. ≪경도잡지≫에서

는 ‘여항의 부녀자들이 그네뛰기 놀이를 성대하게 한다’102) 고 하였으며, ≪열양세

시기≫에는 ‘젊은 남녀가 그네뛰기 놀이를 하는데, 서울이나 시골이나 다 같지만 관

서 지방에서 특히 성행한다.’103) 고 했다. ≪동국세시기≫의 기록은 ‘여항의 남녀가 

그네뛰기 놀이를 성대하게 한다. 『고금예술도』에 “북방의 오랑캐들은 한식이 되

면 그네뛰기 놀이를 하면서 가볍고 빠르게 나는 연습을 하는데, 뒤에 중국 여자들

93) 이러한 산맥이 신앙은 는 강릉시, 동해시, 삼척시, 태백시 여러 지역에서 그 전승이 확인된다.

94) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 35. 강릉시 옥계면 도직리 연어골.

95) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, pp. 72-73. 삼척시 근덕면 선흥동. 이 마을 제의는 호환과   
   관련된 설화를 지니고 있어 퍽 흥미롭다.

96) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 79. 삼척시 미로면 고천동 대방골.

97) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 216. 태백시 삼수동 안창죽.

98) 국립문화재연구소, ≪강원도세시풍속≫, 2001, p. 227-228. 태백시 상사미동 상사미마을.

99) 단오날 행해지는 마을제의는 원주시, 강릉시, 동해시, 삼척시, 태백시, 영월군, 평창군 지역에서도 그 사례를  
 찾을 수 있다.

100) ≪고려사≫, 열전, 42, 반역 최충헌조.

101) ≪용재총화≫, 권2.

102) ≪경도잡지≫, 세시, 단오, 추천.

103) ≪열양세시기≫, 오월, 단오, 추천.
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이 그것을 배웠다.”고 했으며,『천보유사』에 “궁중에서는 한식절이 되면 다투어 그

네를 매는데, 그것을 반선지희라고 한다.”고 했는데 오늘날의 풍속에서는 단옷날로 

옮겨졌다.’ 고 기록104)했다. 또 ≪해동죽지≫에 ‘옛 풍속에 고려 시대부터 단옷날에 

이 놀이가 있어 왔는데, 그것은 중국 풍속인 청명절의 추천놀이를 모방한 것으로, 

한 때 매우 성행하였다.’ 고 적고 있다.105)

이 처럼 단오 그네타기는 우리나라 단오세시 풍속의 중요한 요소로 전승되고 있

다.106) 특히 영서 지역의 평창군, 영월군, 원주시, 춘천시, 홍천군, 횡성군 등의 그

네타기 놀이는 놀이 기능뿐만 아니라  ‘모기를 쫒는다.’ 라는 주술적 의미도 동시에 

포함하고 있어 흥미롭다. 모기퇴치의 주술적 사고는 여름 해충을 피하고자 하는 주

술 상징의 단오의 세시 의미를 지니고 있다 할 것이다.107) 또 그네의 유래로 ‘강릉

의 한사람이 모기를 피하기 위하여 만든 요람이 그네의 시초가 됐다.’ 는 문헌108)도 

보인다.

강원도의 씨름은 그 전승력이 많이 약화된 단오유희 이다. 여러 문헌에서 보이는 

씨름의 양상은 그네놀이와 함께 단오 세시풍습의 큰 핵심적 요소로 작용하였으나 

오늘날에는 크게 쇠퇴하여 명맥만 남아 있다.

≪경도잡지≫는 ‘서울의 소년들이 남산 기슭에 모여 서로 씨름을 한다. 씨름하는 

법은, 두 사람이 무릎을 맞대고 꿇어앉아 각자 오른 손으로 상대방의 허리를 잡고, 

왼손으로는 상대방의 오른쪽 넓적다리를 잡은 다음 한꺼번에 일어나면서 서로를 들

어 메치는 것이다. 안걸이·밭걸이·둘러메치기 등 여러 기술이 있다. 중국 사람들이 

흉내 내 고려기 또는 요교라고 한다.’109) 고 기록하였고, ≪동국세시기≫에는 ‘혈기

104) ≪동국세시기≫, 오월, 단오, 추천.

105) ≪해동죽지≫, 명절풍속, 送鞦韆..

106) ≪완판본 열녀춘향수절가≫ 에 나오는 춘향이의 단오 그네뛰는 장면이다. 이때는 3월이라 일렀으되 5월 단
오일이었다. 천중지가절이라. 이때 월매 달 춘향이도 또한 시설·음률이 능통하니 천중절을 모를쏘냐. 추천을 
하랴 하고 향단이 앞세우고 내려올 때 난초같이 고운 머리 두 귀를 눌러 곱게 땋아 금봉차를 정제하고 나군
을 두른 허리 미앙의 가는 버들 힘이 없이 듸운 듯, 아름답고 고운 태도 아장거려 흐늘거려, 가만가만 나올 
적에 장림 속에서 들어가니 녹음방초 우거져 금잔디 좌르륵 깔린 곳에 황금 같은 꾀꼬리는 쌍거쌍래 날아들 
때 무성한 버들 백척장고 높이 매고 추천을 하려 할 때, 수화유문 초록 장옷 남방사 흩단 치마 훨훨 벗어 걸
어두고, 자주영초 수당혜를 썩썩 벗어 던져두고, 백방사 진솔 속 곳 턱 밑에 훨씬 추고 연숙마 추천 줄을 섬
섬옥수 넌짓 들어 양수에 갈라 잡고, 백릉버선 두 발길로 섭적 올라 발구를 때, 세류 같은 고운 몸을 단정히 
노니는데 뒷단장 옥비녀 은죽절과 앞치레 볼작시면 밀화장도 옥장도며 광월사 겹저고리 제 색 고름에 태가 
난다. ‘향단아 밀어라.’ 한 번 굴러 힘을 주며 두 번 굴러 힘을 주니 발밑에 가는 티끌 바람 좇아 펄펄 앞
뒤 점점 멀어가니 머리 위에 나뭇잎은 몸을 따라 흐늘흐늘 오고 갈 때, 살펴보니 녹음 속에 홍상 자락이 바람 
곁에 내비치니 구만 장천 백운간에 번갯불이 쐬이는듯, 처지 재천홀연후라, 앞에 얼른하는 양은 가비야운 저 
제비가 도와 일점 떨어질 때 차려 하고 쫓이는 듯, 뒤로 번듯하는 양은 광풍에 놀란 호접 짝을 잃고 가다가 
돌치는 듯, 무산선녀 구름 타고 양대상에 내리는 듯, 나뭇잎도 물어보고 꽃도 질끈 꺾어 머리에다 실근실근. 
“이애 향단아, 그네 바람이 독하기로 정신이 어찔한다. 그넷줄을 붙들어라.” 붙들려고 무수히 진퇴하며 한창 
이리 노닐적에 시냇가 반석상에 옥비녀 떨어져 쟁쟁하고, “비녀,비녀”하는 소리 산호채를 들어 옥반을 깨치
는 듯, 그 태도 그 형용은 세상 인물 아니로다. 연자삼춘비거래라.

107) 김선풍․  장정룡 ․ 김경남, ≪평창군의 세시풍속≫, 평창군, 2004, p. 140. 평창군 용평면에서는 ‘모기 날
린    다’ 고 도 표현한다.

108) 홍세우 편저, ≪조선족민속≫, 연변인민출판사, pp. 106-107.

109) ≪경도잡지≫, 세시, 단오, 각력.
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왕성한 젊은이들이 남산의 왜장이나 북산의 신무문 뒤에 모여 씨름 놀이를 열어 승

부를 겨룬다. 씨름하는 법은, 두 사람이 무릎을 맞대고 꿇어앉아 각자 오른손으로 

상대방의 허리를 잡고 왼손으로는 상다방의 오른쪽 넓적다리를 잡은 다음 한꺼번에 

일어나면서 서로를 들어 메치는데, 넘어져 눕는 사람이 지는 것이다. 안걸이·밭걸

이·둘러메치기 등 여러 기술이 있다. 특히 힘이 세고 손놀림이 빨라 여러 번 겨루

어 계속 이긴 사람을 판막음 이라고 한다. 중국 사람들이 씨름을 흉내 내 고려기 

또는 요교라고 한다.’110) 또 ≪해동죽지≫에는 ‘옛 풍속에 서로 힘을 겨루기 좋아하

여 승부를 겨루는 것을 씨름이라고 한다.’111)고 했다. 

단오절식으로는 주로 수리치떡과 쑥떡이 있다. 강릉시 왕산면 쑥떡 · 쑥국 먹기, 

동해시 망상면 수리취떡과 쑥떡 먹기, 동해시 삼화동 쑥떡· 취떡· 인절미 빚어 먹

기, 태백시 구문동 수리취떡 빚어 먹기, 원주시 신림면 취떡 빚어 먹기, 양구군 양

구읍 수리떡 빚어 먹기, 양구군 남면 단오떡 해먹기, 인제군 기린면에서는 ‘선바심’ 
이라고 하여 단오 무렵부터 하지 때까지는 보리고개로서 식량이 귀한 시기이다. 그

래서 채 아물지도 않은 풋보리를 베어다 수숫대를 반으로 접어 만든 집게로 낱알을 

훑어 솥에 살짝 볶고 찧어 밥을 지어 먹는다. 이는 단오날 보리수확의 천신(薦新)적 

의미가 담겨 있다 하겠다. 단오절식과 관련하여 그 기록을 보면, ≪경도잡지≫에 

단오를 세속에서 술의 일 이라고 하는데, ‘술의’ 라는 것은 우리나라 말로 수레이

다. 이 날 수레바퀴 모양을 흉내 내 쑥떡을 만들어 먹기 때문에 술의 일 이라고 한

다. 쑥 잎 중에서 약간 둥글고 배가 흰 것을 햇볕에 쬐어 가루를 내서 부싯깃을 만

들고, 또 찧어서 떡에 넣어 녹색을 내어서 수레바퀴 모양의 떡을 만들기 때문에 수

리치라고 한다.112) 고 하였다. 또≪본초강목≫에 “천 년 된 쑥을 중국 사람들이 구

설초라고 한다.”고 한 것이 그것이다. 무규의『연북잡지』에 “요동 풍속에 오월 오

일에 발해의 요리사가 쑥떡을 올린다.”고 했는데, 이것이 우리나라 풍속의 연원이

다.113) ≪동국세시기≫에는 이 날 쑥 잎을 캐 찧어 멥쌀가루에 넣고 녹색이 되도록 

쳐 수레바퀴 모양으로 떡을 만들어 먹기 때문에 술의 일 이라고 한다. 떡집에서는 

철음식으로 그것을 판다.114)

단오건강에는 세시 풍속으로는 강릉시 왕산면 창포물에 머리감기, 태백시 상사미

동 군궁이 삶은 물로 머리감기와 미나리 먹기,  정선군 남면 무지개풀 삶아 머리 

감기, 강릉시 왕산면 약쑥 베기115)와 익모초즙 마시기116) , 화천군 상서면 육모초 

110) ≪동국세시기≫, 오월, 단오, 각력

111) ≪해동죽지≫, 속악유희, 각저희.

112) ≪경도잡지≫, 세시, 단오, 술의일.

113) 위의 책, 같은 곳.

114) ≪동국세시기≫, 오월, 단오, 술의일

115) 장정룡, ≪강원도민속연구≫, 국학자료원, 2002, p. 647. 소가 난산일 경우 단오날 채취한 약쑥을 소등에  
 얹고 천을 덮은 다음 거즈로 문지르면 순산을 한다고 한다.

116) 익모초는 꿀풀과에 속하는 2년생 초본식물로 육모초라고도 한다. 전초를 약재로 이용하는데, 약성이 서늘
하고 맛이 쓰다. 해산 후 복용하면 회복력이 빨라지며 지혈과 이뇨 작용도 한다. 씨는 충울자라고 하는데, 효
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뜯기, 춘천시 동산면 상추 잎에 맺힌 이슬로 분바르기 등이 있다. ≪열양세시기≫
에 이르기를 총각머리를 한 남녀 어린아이들은 창포를 캐어다가 끓여 탕을 만들고 

머리를 감으며, 뿌리 흰 것 너댓 치를 취해 말끔히 씻은 후 그 끝에 주사로 칠을 

해서 머리에 꽂거나 허리에 찬다.『대대례』에 “오월 오일 축란으로 목욕한다.”고 

했고, 송나라 왕기공의 「단오첩」에 “창포 깎아 사악한 것 물리친다.”고 한 것으로 

보아, 그 연원이 오래되었음을 알 수 있다고 하였다.117) ≪동국세시기≫는 ‘오시에 

익모초와 희렴을 캐 볕에 쬐어 약으로 쓴다.’118)고 기록하고 있다. 

태백시에서는 천궁과 궁궁이라는 약풀로 머리를 감고 그 잎을 머리에 꽂기도 하

는데 이는 산간지역의 풍속으로 창포가 구하기 어려운 지역이라 창포를 대신한 풍

속이라 하겠다.119) 또 이와 함께 미나리를 구해 향기가 있는 창포나 쑥을 대신하여 

먹기도 했음을 알 수 있다. 춘천시 동산면 상추 잎에 맺힌 이슬로 분바르기는 단오

날 바르는데 얼굴의 버짐이라는 피부병을 예방하는 주술적 예방의 건강 습속으로 

이해할 수 있겠다. 

단오주술의 풍속으로는 속초시 대포동 궁갱이를 머리에 달기, 영월군 영월읍 머

리에 천궁 꽂기, 정선군 북면 궁구이(청궁) 꽂기, 철원군 서면 청궁이 꽂기, 강릉시 

왕산면 과일나무 시집보내기, 양양군 서면 액막이, 삼척시 근덕면 송아지 코 뚫는 

날,삼척시 미로면 송아지 코 뚫기, 태백시 구문소동 송아지 코 뚫기, 태백시 상사

미동 소 코 뚫기, 평창군 봉평면 송아지 코 뚫기, 평창군 진부면 송아지 코 뚫기 

등이 있다. 강릉에서는 단오날 나무 시집보내기 풍속이 있다. 과일나무가 있는 집

에서는 과일나무의 두 가지 사이에 돌을 끼워 두는데 이렇게 하면 그해 과일농사가 

풍연이 든다고 믿는다. 이는 Y자로 벌어진 나무의 두 가지를 여성의 성기로 보고 

돌을 남성의 성기로 보아 성행위를 상징적으로 표현한 것이다. 그것은 곧 생산(다

산)과 직결되며, 특히 가수(嫁樹)의 대상이 살구나무 ․ 대추나무 ․ 배나무 등 열매가 

많이 열리는 것들이라는 점에서도 이를 뒷받침 해 준다.  이렇게 보면 모방성행위 

혹은 그와 유사한 민속은 결국 생산․풍요 다산을 목적으로 한다는 의미로 귀착시킬 

수 있다. 송아지 코 뚫기 풍속도 단오날 행해지는 것은 궁극적으로 제액초복(除厄
招福)에 의한 생산의 촉진과 풍요다산을 기원하는 모방주술성이 강한 성격이라 할 

수 있다. 

능은 익모초와 비슷하며 눈을 밝게 하는 성질이 더 우수하다. ‘익모’란 부인에게 유익하여 눈을 밝게 해주
고 정력을 더하여 준다는 뜻에서 붙여진 것이다. 홍석모 편저, 전경환 역주, ≪都下歲時紀俗詩)≫, 보고사, 
2003.   p.410.

117) ≪열양세시기≫, 오월, 단오, 창포욕.

118) ≪동국세시기≫, 오월, 단오, 창포탕, 창포잠.

119) 이와 관련하여 논의한 논문이 있어 주목된다. 천궁과 궁궁이의 단오전통과 산업 가능성에 대하여 논의 한 
바 있다. 정연수,〈태백시의 단오 세시풍속 연구〉, ≪강원민속학≫ 제21집, 강원도민속학회, 2007, pp. 
247-253.
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4. 結 論

음력 오월 오일 단옷날의 세시풍속은 농경을 근본으로 하는 파종 이앙 및 성장기

의 의례로 예축과 경축, 축원의 주술적 의미를 담고 있다. 이러한 의미와 기능이  

단조롭고 지루한 일상의 삶을 변화와 희망으로서의 역할을 해왔던 것이며, 이 시기

를 통하여 휴식과 내일의 활력을 그리고 문화적 재창조의 역할을 함께 하도록 했던 

것이다.  잠깐 동안 일상의 일을 놓고 가족제사, 마을제사, 시절음식, 놀이를 통한 

마을 단위의 축제를 함께 공유함으로써 가족 또는 마을 간의 화합과 사회적인 결합

을 확인시켜 주는 미풍양속의 본보기가 되는 셈이다. 강원도의 단오세시 풍속은 강

릉의 단오제를 중심으로 태백산맥의 동과 서의 지역에서 조금씩 그 특질을 달리하

고 있는 양상으로 전승되고 있다. 이는 그 지역의 여러 가지 자연 인문 환경에 의

하여 자연스럽게 이루어진 것이다. 이러한 다양한 강원도의 단오세시 풍속 가운데 

제사나 축제를 통해서 우리 전통문화의 가치가 보존되고 회복될 수 있는 기능도 내

포하고 있다는 것을 중요한 세시풍속의 의미로 새겨야 할 일이다.  
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Ⅰ. 머리말

2010 강릉단오제는 특별하다 아니할 수 없다. 2005년 유네스코의 세계무형문화

유산으로 등재된 강릉단오제가 2009 강릉단오제(亞細亞 ‘端午文化 疏通’ 國際學術大
會-韓·中 端午文化의 “차이”와 “다름”-1))와 2009 동아시아 공동 무형문화유산 국제

포럼2)에 이어, 마침내 단오문화권인 동아시아를 넘어 세계로 나아가는 아시아 단오

한마당으로 함께 개최되기 때문이다. ①공연과 ②전시·체험, 그리고 ③동아시아 인

형극 3개 분야로 진행되는 아시아 단오한마당에 한중일 3개 국가뿐만 아니라 대만, 

베트남, 몽골, 우즈베키스탄, 러시아, 아메리카사모아 등 9개국이 참여하고, 중국의 

연변조선족자치주와 우즈베키스탄 페르가나 고려인문화협회도 공연단을 보내고 사

진작품을 전시할 예정이다. 

한반도의 ‘모태’ 문화와 구별되는 중국특색조선족 문화를 갖게 된 중국 조선족3)의 

단오행사 공연과 전시의 의의도 적지 않다고 할 수 있다. 그러나 중앙아시아 우즈

베키스탄(페르가나) 고려인사회의 강릉단오제/아시아 단오한마당 참여는 그 자체로 

역사적이다. 1937년 러시아 연해주에서 중앙아시아로 강제이주 당한 이후 반세기 

동안 한민족의 전통문화와 단절의 세월을 보낸 고려인사회가 한국 단오문화의 정수

1) 2009년 5월25일(월) 09:30〜18:00 한국프레스센터 19층 기자회견장에서 개최되었다.

2) 공동주제는 ‘국경을 넘는 무형유산: 동아시아 공동 무형문화유산의 다원성과 보편성’이었으며, 2009년 11
월24-25일 강릉에서 개최되었다.

3) 류계옥, 「중국 조선족 비물질문화유산 보호 현황 및 중국 조선족 농악무」, 『2009 동아시아 공동 무형문화
유산 국제포럼 국경을 동아시아 공동 무형문화유산의 다원성과 보편성 발표자료집』, 유네스코한국위원회, 
2009, 105쪽. 이와 관련, 저명한 중국 조선족 학자인 황유복 교수도 “100% 중국 조선족”이라는 주장을 
하고 있다. 황유복, 「중국 朝鮮族의 문화공동체」, (사)해외한민족연구소 편,『한반도 제3의 기회』, 華山文
化社, 2009, 270-275쪽. 
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를 체험할 수 있는 기회를 가졌기 때문이다. 나아가 강릉단오제 또한 2010년 6월의 

아시아 단오한마당을 계기로 중앙아시아를 포함한 독립국가연합에 흩어져 살아온 

고려인 동포사회에 다가설 수 있게 되었기 때문이다.

1937년 늦가을 ‘일본의 스파이’라는 누명을 쓰고 유형민족으로 중앙아시아 카자흐

스탄과 우즈베키스탄의 스텝과 반사막 지역에 ‘떨어뜨려진’ 고려인사회의 당면과제

는 우선 살아남는 일이었다. 1937년 토굴과 움막에서 겨울을 난 고려인사회는, 특

히 병약한 노인과 어린이 등 많은 희생자를 낳았지만, 1938년 봄 연해주에서 가져

온 볍씨를 심는 등 농사일과 함께 힘든 생존을 위한 싸움을 시작했다. 한편, 1938

년 5월 15일 고려인사회는 연해주 시절의 『선봉』의 뒤를 이어 한글신문 『레닌기

치』를 간행하고 뒤이어 우리말로 공연하는 「고려극장」도 복원했다. 또한 고려인 

콜호즈(집단농장)마다 고려인들은 콜호즈 내의 어떤 기관보다 먼저 학교를 세우기

도 했다. 교육을 중시하고 문화를 사랑하는 한민족의 유전인자를 어김없이 보여준 

것이다.

그러나 중앙아시아 고려인사회는 소비에트 사회가 진행되면서 빠른 속도로 우리

말과 전통문화를 상실해갔다. 1938년 이미 소련정부는 중앙아시아 고려인사회가 운

영하는 초중등학교에서 러시아어로 수업을 하도록 명령했으며, 고려인 부모들도 이

제 다른 세상에서 살아야 하는 그들의 후손들에게 러시아어를 열심히 배우도록 하

지 않을 수 없었다.4) 콜호즈 생활을 통해 고려인들은 한민족끼리 서로 돕는 품앗이 

문화는 계속했지만, 음식문화를 비롯한 생활문화와 공동체가 같이 즐기는 명절문화

는 러시아문화에 기초한 소비에트문화를 받아들이지 않을 수 없었다. 다만, 고려인

들이 ‘조상의 날’로 지켜온 한식은 소비에트 시기이래 오늘날까지 고려인을 고려인

답게 해준 최대의 명절로 지켜왔다.5)

한국사회와 중국 조선족사회도 한식을 지키고 있으나, 고려인사회와는 비길 바가 

아니다. 지금도 우즈베키스탄에서는 4월5일 한식이면, 도시에 살고 있는 가족과 친

지들 모두 콜호즈에 모여 조상의 묘지를 찾는다. 심지어 외국에 나가 살고 있는 고

려인들도 한식 명절에 맞추어 귀국하곤 하는데, 주한 우즈베키스탄 편 비탈리 대사

도 한식에 그의 출신지인 페르가나를 방문하곤 한다. 한식날 고려인 콜호즈의 고려

인 공동묘지는 정성스레 제사음식을 마련해온 고려인 가족들로 넘쳐난다. 콜호즈의 

고려인 학생들은 아예 학교에 가지 않으며 콜호즈 학교의 고려인교사들이 근무하지 

않는다. 도시의 직장에서도 고려인들의 늦은 출근을 양해하고 있다.6) 과거 고려인

4) 1951년 우즈베키스탄 사마르칸트 주 파스트다르곰 구역 칼 마르크스 콜호즈에서 출생한 엄 안토니나(현 사
마르칸드외국어대학교 한국어과 교수)는 학교에 입학한 6살 때까지 한국어만 말했다. 그러나 “사회적으로 성
공하려면 고려말은 몰라도 되지만 러시아어는 꼭 알아야 한다는 생각이 자리 잡았고, 지금은 오히려 러시아어
가 모국어가 되어 버렸다.”고 했다. 부모님들의 생각이기도 했다. 엄 안토니나, 「우즈베키스탄 사마르칸트 
주 고려인 콜호즈의 여성 선각자들」, 『최용신 기억속에서 아시아로 걸어나오다』, 안산시, 2010, 89쪽. 

5) 4월5일 한식은 페레스트로이카 이전에도 고려인을 고려인답게 해준 '민족' 명절이었다. 러시아적인 요소를 
수용했으나 그들과는 차별적인 장례문화와 4월5일 한식이면 어김없이 묘지를 찾아 예를 갖추는 고려인을 지
방민들은 존중심으로 대했던 것이다. 임영상, 「우즈베키스탄 고려인과 한식」, 『한인네트워크』, 2008년 
3,4월호.
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들은 추석에는 성묘를 하지 않았다. 가을 추석시즌은 학생들도 목화추수에 동원될 

정도로 바쁜 계절인 탓도 있었다.

고려인사회가 한민족의 전통명절문화를 회복하고자 노력하기 시작한 것은 고르바

초프의 페레스토로이카 정책으로 소수민족의 언어와 문화가 재생될 수 있는 여건이 

마련되면서부터 이다. 오늘날 고려인사회는 음력설, 한식, 단오, 추석 등 한민족의 

4대 명절을 지키고 있다. 그러나 그 양상은 한국사회와 다소 다르다. 아니 상당히 

다르다고 할 수도 있다. 우즈베키스탄(페르가나) 고려인사회의 단오공연팀이 참석하

는 2010 강릉단오제/ 아시아 단오한마당의 역사적 의의를 생각하면서, 우즈베키스

탄 고려인 단오명절의 실태를 소개하고자 한다. 

   

 

Ⅱ. 페레스토로이카와 고려인사회의 명절

1985년 소련공산당 서기장 고르바초프가 스웨덴 식의 ‘인간의 얼굴을 한 사회주

의’ 건설을 주장하면서 페레스트로이카(개혁 혹은 개편)와 글라스노스트(개방 혹은 

공개성) 정책을 발표했을 때, 세계는 열렬한 환영을 표시했다. 그러나 정작 소련사

회는 서기장의 진의가 무엇인지 반신반의 하는 분위기였으며, 1987년에 가서야 소

련의 역사학자들은 스탈린에 의한 역사 왜곡, ‘하얀 얼룩’을 지우는 작업에 착수했

다. 결국 페레스트로이카 정책은 1991년 8월 보수파의 쿠데타와 보리스 엘친의 등

장, 12월 말의 소련(소비에트사회주의연방공화국)의 해체로 귀결되었다. 한편, 페레

스트로이카 정책으로 러시아/러시아문화 동화정책을 수용해야 했던 소련 내 러시아 

이외 민족들은 자신들의 민족어뿐만 아니라 전통문화를 재생, 부활시킬 수 있는 계

기를 맞게 되었다.

소련 시기 중앙아시아에서 소련 정부가 허용한 민족문화단체를 조직하고 민족어 

교육을 가장 먼저 실시한 것이 바로 고려인들이다. 1988년 서울올림픽을 계기로 자

랑스러운 ‘역사적 조국’이 남쪽에 존재함을 알게 된 중앙아시아 고려인사회에서 그 

움직임이 먼저 시작되었다. 1988년 9월에 개최된 제19차 소련 공산당 전당대회에서 

서기장 고르바초프가 행한 연설문 내용, 즉 “우리 다민족국가의 원칙은(…) 자기들

의 모국어를 자유롭게 발전시키고 이용하게 하는 것”이 알려진 직후부터였다. 우즈

베키스탄 타슈켄트 고려인사회는 자신들의 의사를 표명할 수 있는 ‘문화센터(중앙)’
가 필요하며 ‘조선말’을 살리자는 의견들을 9월6일부터 『레닌기치』를 통해 주장했

다.7) 또한 『레닌기치』는 9월13일에 「추석명절」, 그리고 9월22일부터 1989년 4

월19일까지 「조선민족의 전통과 풍습」 시리즈 기사를 게재했다.8) 개편(페레스트

6) 필자는 포스코청암재단의 중앙아시아 지역전문가 펠로우로 2008년 4월 우즈베키스탄 타슈켄트 주의 고려인 
콜호즈에서 직접 한식을 체험하면서 「우즈베키스탄 고려인과 한식」 다큐멘터리를 제작한 바 있다. 

7) 1988년 12월까지 나온 기사제목과 신문발행일은 다음과 같다: 「조선인들의 문화중앙은 반드시 있어야 한
다」(1988.9.6), 「조선말을 살리자」(1988.9.21), 「언어는 민족의 재부이다」(1988.10.14), 「우리에게 
많이 달렸다(지상토론: 조선말을 살리자)」(1988.11.12). 
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로이카)과 공개성(글라스노스트) 시대를 맞아 고려인사회가 민족의 전통명절을 회복

할 때가 되었음을 알린 셈이다.9) 

중앙아시아의 농촌 콜호즈에서 거주공화국의 도시로, 또 러시아와 우크라이나의 

대도시로 이주하여 흩어져 살게 되면서 중앙아시아 출생의 고려인2세들은 거의 대

부분 우리말을 상실했다. 언어뿐만이 아니었다. 가족 친지와 떨어져 살고 또한 소

비에트 러시아문화에 동화되어감에 따라 민족문화전통도 소멸되었다. 따라서 1989

년부터 1990년 사이에 모스크바고려인협회(1989.5월) 등 소련 내 공화국과 도시, 

또한 농촌의 고려인 콜호즈 등에서 성립하기 시작한 고려인협회들이 첫 번째 목표

를 민족어의 재생으로 설정함과 동시에 민족문화인 전통명절을 되살리고자 한 것은 

당연한 귀결이었다.10) 

1989년 2월11), 우즈베키스탄 타슈켄트 고려인사회는 아직 공식적인 고려인협회의 

발족 이전 상태에서 음력설명절 행사를 개최했다. 개최장소인 타슈켄트 주 상치르

치크 구역 <우즈베키스탄> 콜호즈에 인근의 고려인 콜호즈원들뿐만 아니라 콜호즈 

내 타민족들도 축하해주었다.12) 그러나 정작 음력 설날을 어떤 식으로 기념해야 하

는지 아무도 모르는 상태였다. 준비 과정에서 노인들이 입씨름을 했다. 여하튼 이

들이 공통적으로 이야기하는 점이 한 가지 있었는데, 새해는 특히 가족을 중심으로 

보내며 가장 중요한 행사로 아침에 행해진다는 점이었다. 자녀들은 부모에게 세배

를 드리며 부모들은 자녀들에게 선물을 준다. 그 다음에 가족끼리 명절식사를 한다

는 것이었다. 그러나 2백, 3백 명이 모이는 행사[야회]에 관해서는 노인들이 아무 

것도 기억해내지 못했다.13) 결국 1990년 음력설을 앞두고 『레닌기치』에는 새해 

첫날 조상들에 대한 차례, 윗사람들에 대한 세배, 윷놀이와 널뛰기 등 설맞이 민속

놀이와 정월보름의 행사 등이 소개되었다.14)  

8) 다음 기사제목들을 참조할 수 있다:「그네띄기, 널띄기」(1988.9.22), 「1.돐날 2.환갑」(1988.10.15), 「친
족간의 관습」(1988.10.22), 「인사례법」(1988.11.19), 「일상음식과 식생활: 밥,장,김치」(1988.11.23), 
「일상음식과 식생활: 떡-시루떡, 증편, 흰떡, 경단, 녹두지짐」1988.12.1), 「국수와 부산물」(1988.12.13), 
「당과류와 음료」(1988.12.16),「겨울철의 민간명절행사: 동짓날과 팥죽」(1988.12.27), 「식생활풍습: 특
별음식-찜,회,포,젓갈,식혜」(1988.12.31),「친척을 부르는 말」(1989.1.14),「친척」(1989.1.24),「조선
옷」(1989.2.8),「식사례절」(1989.2.17),「조선치마」(1989.3.10), 늙은 부모를 위한 의례」(1989.4.19)

9) 임영상, 「우즈베키스탄 고려인의 전통명절과 문화콘텐츠」, 『재외한인연구』 제20호, 2009, 19~20쪽.

10) 한글을 읽을 수 있는 독자의 격감하자 『레닌기치』가 1989년 1월부터 매월 1회 1개면을 노어판으로 발행
하고, 또 1991년부터 제호를 『고려일보』로 바꾸면서 매월 1회 부록지로 노어판 『고려』를 발행하면서, 한
식(3월30일자 6-7면), 단오(6월15일자 2면), 추석(9월14일자 3면)을 내게 된 것도 고려인사회의 현실을 
반영한 결과였다. 임영상, 「우즈베키스탄 고려인의 전통명절과 문화콘텐츠」, 28쪽.

11) 사실 1년 전인 1988년 2월에 상 치르치크 구역의 레닌의길 콜호즈에서 음력설맞이 행사를 준비했다. 콜호
즈의 회장인 우즈벡 사람은 흔쾌히 허락했으나, 행사가 시작되기 불과 2시간 전에 갑자기 고려인 콜호즈 당지
역위원장의 지시로 긴급 소집된 당위원회에서 행사를 중단하도록 했다. 이에 대한 자세한 논의는 다음을 참
조: 한 세르게이․한 발레리 공저,『고려사람 우리는 누구인가』, 김태항 역, 고담사, 1999, 348~349쪽. 

12) 『레닌기치』 1989.2.28(4)「음력설맞이가 재생된다」

13) 김용택(블라지미르), 『우리의 샘물에 대한 기억』, 최선하 역(미출간 번역원고), 3쪽.  

14) 『레닌기치』 1990.1.23(4)「정초의 민간명절행사」(량원식), 『레닌기치』 1990.1.25(4)「조선민속 새해
맞이」(박성훈)
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1990년으로 해가 바뀌자 타슈켄트 주를 넘어 전체 우즈베키스탄 고려인사회로, 

또 러시아(모스크바)와 카자흐스탄, 키르기즈스탄, 타지키스탄 등 다른 중앙아시아 

고려인사회로 민족명절 경축행사가 퍼져나갔다. 『레닌기치』에는 크즐오르다, 우

르겐치 근교의 <알호레즘> 솝호스, 타슈켄트 주 나리마노브(백테미르), 프룬제(현 

비쉬케크), 사마르칸트, 모스크바, 잠블 등에서 음력설맞이 및 한국문화 행사를 치

룬 소식들이 이어졌다.15) 

우즈베키스탄으로 한정해 볼 때, 1989년은 우즈베키스탄 고려인사회의 역사에 길

이 남을 해가 되었다. 그 동안 금기시 되어온 민족명절을 조직하여 경축한 것이다. 

그러나 소비에트고려인은 국제주의가정의 일원으로서의 정체성을 드러냈다. 한민족

의 명절에 다른 민족을 초청했고, 우즈베키스탄 민족이 주도한 타슈켄트 주의 한 

구역소재지인 아쿠르간에서 거행된 시월혁명 전야 친선명절 행사에도 적극적으로 

참여했다. '모두 이곳으로 오시오'라는 우즈베키스탄중앙[협회]의 초청에 많은 군중

들이 중앙거리로 모여들었는데, 군중집회의 형식과 내용도 달라졌다. 우즈벡어, 러

시아어, 투르크메니아어, 카자흐어 등 언어는 다르지만 발언자 모두 서로 도우며 

서로 믿으면서 화목하게 살자고 말했다. 아쿠르간 구역 고려인문화센터 조직위원회 

김 블라지미르 위원장의 발언이 누구보다도 환영받았다. 그는 1937년도 원동에서 

조선인들이 중앙아시아로 이주되었을 때 지방민들의 따뜻한 방조(도움)의 손길을 

회상하고 감사한 것이다. 행사장의 명절 기분은 민족들마다 자기 민족의 문화, 전

통, 풍습이 잘 드러나는 옷차림으로 더욱 북돋아졌는데, 고려인사회에서는 하치르

치크 구역 <드미트로프> 콜호스 소인예술단이 출연했다. 그런데 그네, 널뛰기, 씨

름 등이 행사가 없었고 조선민족의 전통, 풍습, 문화를 소개하는 별도의 방(부스)이 

마련되지 않은 점이 아쉬웠다는 것이 『레닌기치』 기자의 지적이었다.16)   

개편(페레스트로이카) 정책은 중앙아시아 고려인사회뿐만 아니라 카자흐, 우즈베

키스탄 민족의 새해인 나부르스 명절의 재생도 가져왔다. 우즈베키스탄에서도 1990

년 처음으로 도시와 농촌에서 나부르스 명절을 기념했다. 나부르스는 '새날'이라는 

말로 예로부터 중앙아시아 인민들이 봄명절, 새 농사철로 기념해왔는데, 시월혁명 

이후 종교의 잔재로써 금지 당했다가 비로소 재생된 것이다. 공화국지도부의 결정

으로 3월21일이 나부르스 명절로 지정되었다. 타슈켄트 시 쿨륙 제6구역 마할라위

원회가 명절을 조직했는데, 제266중학교의 교사와 학생들이 일손을 도와 아침부터 

손님들에게 대접할 나부르스의 절기음식 수말략을 준비했다. 식탁에는 우즈베키스

탄 요리 외에 러시아, 조선, 위구르, 타타르 음식들이 보기 좋게 차려졌다. 조선요

리는 송 베체슬라브가 지도하는 구역 고려인협회가 마련했다. 소인예술단도 참여했

다. 나부르스는 인민들 간의 친교와 단결의 날이 되었다. 송 베체슬라브는 "우리는 

15) 『레닌기치』 1990.2.8(4)「크슬오르다에서 음력설맞이」, 『레닌기치』 1990.2.14(4)「정오년 설맞이」
(알-호레스미 쏩호즈), 『레닌기치』 1990.2.24(4)「음력설명절날에」,『레닌기치』1990.3.13(4)「민족전
통을 되살리면」, 『레닌기치』1990. 3.17 (4)「당면한 목적과 전망」,『레닌기치』1990.3.20(4)「잃어버린 
전통을 재생시키면서」,『레닌기치』1990.3.27(4)「큰 인상을 준 명절」.

16) 『레닌기치』 1989.12.7(4)「민족친선명절」(김용택, 최덕진)



亞細亞의 無形文化遺産 및 端午文化

176

오래 전부터 이런 명절을 기다렸습니다. 이 명절은 조선사람들이 전통적으로 쇠는 

한식, 단오, 추석을 련상시켰습니다. 공식적인 행사가 아니라 서로의 교제를 위한 

정신적 만족을 주는 명절입니다."라고 자기의 의견을 밝혔다. 제266중학교 고려인

여학생들이 무용수로 나서 나부르스 명절을 같이 축하했다.17)  

Ⅲ. 우즈베키스탄 고려인사회와 단오명절

1988년 우즈베키스탄 고려인 사회는 이미 80% 이상이 도시와 도시형 농촌에 살

고 있었다. 콜호즈의 고려인들은 수도인 타슈켄트와 타슈켄트 주 내의 도시인 솔다

트스키, 우즈벡 제2의 도시인 실크로드 문명의 중심지인 사마르칸트, 동부 우즈베

키스탄의 도시들인 페르가나, 나만간, 안디잔 그리고 북부 지방인 우르겐치와 카라

칼파키스탄 자치공화국의 수도인 누쿠스 등으로 삶의 근거지를 옮긴 상태이다. 농

촌 콜호즈 중에 아직도 고려인들이 살고 있는 지역은 타슈켄트 시에서 통근이 가능

한 치르치크 강변의 콜호즈들로 이른 바 도시형 농촌이다. ‘농사의 천재’인 고려인

들이 우즈베키스탄 곳곳마다 기름진 옥토를 일구어 놓았지만, 오늘날 농사를 생업

으로 하는 고려인들은 지극히 소수이다. 이제 도시에서 태어난 중앙아시아 고려인 

3〜4세대는 더 이상 농사 경험을 갖고 있지 않다. 그들 부모, 조부모 세대의 피와 

땀이 서려있는 콜호즈를 방문하는 것은 4월5일 한식 때가 거의 전부이다. 그나마 

콜호즈의 가족들이 모두 떠난 경우는, 고려인을 고려인답게 해주었던 한식에도 찾

지 않는 묘소들이 늘어나고 있다. 따라서 콜호즈의 고려인들이, 소비에트 정부의 

권고도 있었지만, 자신들의 살아온 역사를 기념하기 위해 만들어 놓은 콜호즈의 박

물관들이 고려인 후손과 또 새롭게 찾고 있는 한국인들에게 “이땅에서 나는 새로운 

조국을 찾았다”18)라는 김병화 사회주의 이중노력영웅의 증언을 확인할 수 있을 뿐

이다. 

우즈베키스탄 고려인사회의 단오명절 실태는 페레스트로이카 시기와 우즈벡 독립 

이후의 시기로 나누어 볼 것이다. 전자는 당시의 『레닌기치』의 기사를 통해 타슈

켄트 주 농촌콜호즈에서 개최된 단오행사를 살펴볼 것이다. 후자 역시 필자는 직접 

경험을 한 바가 없다. 따라서 필자가 수집한 영상자료에 의존했는데, 페르가나 시

의 알파르고니 공원(1993년), 타슈켄트 주 솔다트스키 시 중학교 강당(2004년) 및 

타슈켄트 주 상치르치크 구역 스베르들로프 콜호즈의 시온고노인회관(2005년) 등에

17) 임영상, 「우즈베키스탄 고려인의 전통명절과 문화콘텐츠」, 23〜24쪽.

18) 타슈켄트 주 중치르치크 구역 김병화콜호즈의 김병화박물관 내부 대형 김병화 사진의 좌우에 붓글씨로 쓰여
있다. 박물관에는 러시아 연해주로부터의 간단한 이주사와 초기 움막집, 각종 농사기구와 콜호즈 생활의 모습
들이 사진 및 간단한 유물들로 전시되어 있다. 타슈켄트 시내에 살고 있는 고려인 청년들 가운데는 한번도 방
문하지 않은 경우가 많지만, 한국인 관광객은 거의 반드시 방문하는 코스로 자리 잡았다. 그런데 상치르치크 
구역의 <프라브다> 콜호즈와 북쪽의 우르겐치 인근의 벼재배 전문 <알호레즈미> 솝호즈(국영농장)에 세워진 
고려인박물관은 문이 닫힌 상태이다. 
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서 개최된 단오행사의 사진자료들을 간단하게 설명하는 것으로 고려인 단오명절의 

실태를 소개할 것이다. 

1. 페레스트로이카 시기의 단오명절

1989년 2월 음력설맞이 행사를 치룬 우즈베키스탄 타슈켄트 고려인문화센터 설

립조직위원회는 ‘한식’ 외에도 ‘오월단오’라는 명절이 있음을 알고, 고려인들의 ‘오
월의 날’ 야외행사를 조직하고자 했다. 『레닌기치』 타슈켄트 지국장이며 조직위

원회 부의장인 김용택(블라지미르) 등이 앞장서서 ‘오월의 날’ 행사를 준비했다. 

그러나 페레스트로이카 정책 이후 소련의 도처에서 민족분규가 일어나는 상황에

서 타슈켄트 시 집행위원회는, 야외에서 ‘집단소풍’을 하는 것은 금지사항에 들어

있지 않으나 집회허락에 대한 요청은 거절했다. 금지되지도 않은 사항을 허가할 

필요가 있겠느냐는 것이 시 당국의 대답이었다. 그러나 법규를 철저하게 검토해본 

결과 문제가 생길 요지가 있었다. 다만, 폐쇄된 공간에서 치르는 대중행사는 허가

를 받을 필요가 없다고 명확하게 밝힌 항목이 하나 있었다. 

김용택 기자는 문제의 소지가 있을 야외 대신에 ‘고립된 장소’를 찾았다. 타슈켄

트 전차운행관리부 소속의 소년단 캠프였다. 전차운행관리부의 간부진도 고려인들

의 요청에 기꺼이 응해 주었는데, 소년단 캠프는 ‘오월의 날’을 보내기에 안성맞춤

인 장소였다. 전철역 종점에서 버스로 네 정거장만 가면 그늘이 많은 가로수 길과 

광장이 있는, 울타리로 둘러싸인 온 사방이 나무와 꽃들로 덮여 있는 공원이 있었

던 것이다. 행사준비위원회는 한국어와 러시아어로 1,000장의 표를 찍었다. 3루

블씩 입장료를 받는다고 대략 계산을 해보면 임대료와 선물구입에 드는 비용 및 

당일 필요한 제반 비용을 모두 충당할 수 있었다. 기대 이상으로 표가 며칠 사이

에 완전히 매진되었다. 그러나 단오 전날 타슈켄트 시 전차운행관리부의 당위원장

이 전화를 걸어서, 미안하지만 시 집행위원회로부터 대중행사를 해도 좋다는 허가

증을 받아왔으면 좋겠다고 말했다.19) 행사를 허용할 수 없다는 내용과 다름 아니

었다. 금지된 사항이 아니라도 ‘하라는 것만 할 수 있는 사회’의 한계였다. 이로써 

우즈베키스탄 고려인사회의 단오행사는 타슈켄트 시내가 아닌 농촌의 고려인 콜

호즈에서 먼저 개최되었다.  

타슈켄트 주 하치르치크 구역 벼농사재배 <시월46주년> 콜호즈가 그 주역이었

다. 단오를 앞두고 콜호즈의 여성소비에트 김 지나이다 위원장을 단장으로 하는 

대표단이 타슈켄트로 고려인문화센터 설립조직위원회를 찾아왔다. 그런데 조직위

원회 측으로서도 단오명절을 어떻게 쇠어야 하는지 알 수 없었다. "60고개를 넘은 

사람들도 모르는데 40세 되는 우리들이 어떻게 알겠는가? 그래서 서적을 찾아보

니 그네를 뛰며 노래를 부르며 춤을 추며 또 스뽀르트 경기들이 진행되는 대중적 

명절이라는 것이 적혀 있었다." 산소에도 가는가? 라는 말이 나왔을 때 의견이 분

분했는데, 사람들은 단오가 춘기전야작업을 끝내고 시원하게 한바탕 노는 명절임

19) 김용택(블라지미르), 『우리의 샘물에 대한 기억』, 60〜63쪽.
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[그림1] 우즈베키스탄 고려인사회의 단오행사 기사와 사진들 
『레닌기치』(1990.7.14) 

을 확인했다. 문화센터 조직위윈회는 북한에서 받은 기념품을 추천 상품으로 내놓

고 모스크바 작가동맹 맹원으로 극작가이며 연출가인 맹동욱이 명절행사를 집행

하도록 했다. 명절날 콜호스 중앙광장 복판에 큼직한 가설무대가 만들어지고 많은 

사람들이 모였다. 많은 고려인들이 계절농사를 떠났지만 남은 사람들은 거의 다 

참석했다. 다른 민족들도 초청되었다. 명절행사가 시작되자 무대에서 3년 전 구성

된 '꼴로쓰' 소인예술단이 다른 민족 예술단과 함께 출연했으며, 조선민요, 우즈베

키스탄, 러시아 노래를 불렀고 춤을 추었다. 시낭송회와 조선민족요리경연대회가 

열렸다. 박 로만 콜호스 직맹위원장은 구역 당비서가 적극 후원해주었음을 밝히

고, "단오명절이 민족 간의 친선을 강화하였고 조선인들은 자기 옛날 풍습을 알게 

되었다."는 점에서 대단한 만족감을 느낀다고 소감을 피력했다.20)  

1989년이 우즈베키스탄 고려

인사회가 민족명절을 회복한 해

라면, 1990년은 고려인의 명절 

재생이 본격화되면서 지역민의 

최대 명절인 나부르스 명절을 단

오 명절과 함께 나눈 첫 해가 되

었다. 앞서 살펴본 바와 같이, 

1990년 3월21일 타슈켄트 시 쿨

륙 제6구역 마할라위원회가 조

직한 나부르스 명절을 같이 축하

한 고려인사회는, 1990년 5월28

일(월) 단오를 앞두고 『레닌기

치』 5월26일자에 광고를 실었

다. 5월27일(일) 오후5시 <공산

주의서광> 콜호즈에서 단오 민족절을 갖기로 했으며, 각종 프로그램에 참여하여 

승리한 사람은 기념선물과 값있는 상을 받을 것이라고 참여를 독려했다.21) 5월27

일 행사는 콜호즈 경기장에서 거행되었는데, 하치르치크 구역 및 타슈켄트에서 온 

손님들로 초만원을 이루었다. 민족요리경연대회가 열리고 소인예술집단들이 출연

했다. 참석한 고려인들은 그렇게 많은 민족소인예술배우들을 한꺼번에 본 바가 없

었는데, 밧줄당기기22), 민족씨름, 그네뛰기, 팔씨름 등이 구경꾼들을 사로잡았다. 

관람자들 그리고 경기 참가자들 중에 다른 민족대표들도 적지 않은 것을 지적하

면서, 콜호즈 관리위원장 방 레브미르는 다음과 같이 행사를 정리했다. "언어, 문

화, 풍습 재생과 마찬가지로 명절 재생도 한 민족의 테두리로 제한해서는 안 됩니

다. 사실에 있어 우리 다민족 나라에서 그렇게 될 수 없지요(…) 사람들이 서로 

20) 『레닌기치』 1989.7.28(4)「모두가 초청되였다」(본사기자 김용택)

21) 『레닌기치』 1990.5.26(4) 

22) 밧줄당기기의 내용과 경기규정이 소개되었다. 『레닌기치』 1990.6.19(4) 「민족놀이 줄당기기」 
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[그림2] 단오행사 후의 야외 모임
『레닌기치』(1991.7.24)

가까이, 더 낫게 알게 된다면, 그들 간에는 론쟁도 충돌도 절대로 생기지 않을 것

입니다."23) 

<공산주의서광> 콜호즈와 이웃한 주 하치르치크 구역 <레닌그라드> 콜호즈 박 

클리멘트 부위원장 또한 방 레브미르의 주장을 『레닌기치』 기자와 대담에서 확

인해 주었다. "우리 꼴호스에 3만5천명이 살고 있습니다. 14개 민족대표들로 이루

어졌지요. 그런데 침체시기에 자기의 민족명절을 소원대로 쇨 수 있었습니까? 물

론 쇨 수 없었지요(…) 올해 우리는 나우르스 명절과 조선의 단오절을 굉장하게 

쇠었습니다. 사람들의 기쁨은 한량없었습니다! 또한 친선명절24)도 성대히 지냈습

니다. 이 명절행사에서는 조선, 우스베크, 로씨야, 따따르 등 민족노래가 울려났

습니다. 그리고 꼴호스원들의 손으로 만든 민족음식들을 맛볼 수 있었지요. 이외

에도 여러 민족경기가 있었습니다. 우리 근로인들은 이런 행사에서 서로서로 더 

잘 알게 되었다고 하면서 해마다 이런 명절을 진행하자고 이구동성으로 말했습니

다. 앞으로도 우리는 이런 행사를 진행할 것입니다."25) 

[그림2]에서 볼 수 있는 바와 같

이, 단오행사 이후 야외모임은 대부

분 콜호즈 중앙에 위치한 공원에서 

가졌다. 러시아문화의 전통에 따른 

사교춤을 추는 것이 일반화되어 있

는데, 여기에 다른 민족들도 같이 

참여한다. 바로 앞서 소개한 바와 

같이 우즈베키스탄 고려인 사회가 

민족명절의 재생 노력에서 보여준 

‘타민족과의 친선, 교류를 강조하는 

소비에트 고려인의 정체성’은 다민

족-다문화 소비에트 시대의 현실에

서 당연한 귀결이었다. 1950년대 초

반 소련 정부의 콜호즈 통합정책에 

따라 고려인 콜호즈들은 주변의 빚더미 콜호즈들을 끌어안아 한 때 어려움에 처

하기도 했으나, 이를 극복한 고려인들은 중앙마을에 거주하면서 주변의 타민족 거

주지를 아우르는 큰 규모의 콜호즈를 이끌어가게 되었다. 이어서 2세 교육에 열

성적인 고려인 사회의 빠른 도시화 경향으로 콜호즈의 고려인은 이미 소수자의 

위치가 되었던 것이다.26) 

23) 『레닌기치』 1990.7.14(4)「(사진레뽀르따즈)명절이 재생되였다」 (본사기자 김 부르트)

24) 소련 시기 최대 명절인 10월혁명 기념일로 달력상으로는 11월7일이다. 

25) 『레닌기치』 1990.12.25(4) 「(농촌문화 및 생활양식)지시가 내리기 전에」 (본사기자 리영광 기록)

26) 1959년 중앙아시아 거주 고려인의 전체 70%가 농촌 지역에 살았으나, 1970년의 인구조사에 의하면 약 
60%가 도시에 거주하고 있는 것으로 조사되었다. 임영상, 「CIS 고려인 社會의 變化와 展望」, (사)해외한민
족연구소 편,『한반도 제3의 기회』, 298쪽. 
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2. 우즈베키스탄 독립 이후 고려인 사회의 단오명절

소비에트 시기 중앙아시아뿐만 아니라 전 소련에 걸쳐 고려인 사회를 하나로 연

결시켜준 한글신문 『레닌기치』는 매년 1월 초에 그 해의 달력(양력/음력)과 24

절기와 명절을 독자들에게 알려주었다. 페레스트로이카 정책이 본격화된 1988년

과 또 1989년과 1990년 모두 '한식-초복-중복-말복' 이 표시되었다. 그런데 1991

년 『고려일보』27)로 제호가 바뀌면서 '초복-중복-말복'과 함께 별도로 '한식-단

오-추석-설'이 표시되었다.28) 1991년을 기점으로 한식 외에, 단오와 추석과 설이 

고려인의 명절로 확고히 재생/회복된 것이다.29) 

그러나 1991년 12월 소련의 해체와 중앙아시아 각국 등 구성공화국의 독립 이

후 점차 그 양상은 달라질 수밖에 없었다. 농촌의 고려인사회는 급속히 와해, 내

지 위축될 수밖에 없었다. 특히 우즈베키스탄의 경우, 수많은 고려인 노력영웅을 

낳았던 농촌의 콜호즈는 더 이상 콜호즈(집단농장)로서의 기능을 상실한 하나의 

농촌마을로 변해갔다. 농촌에서의 수입으로 자녀들의 교육이 불가능해진 상태에서 

고려인들은 러시아 남부와 우크라이나의 비옥한 흑토지대로 계절농사[고본질]를 

떠났으며, 아예 도시로 완전히 이주하기도 했다. 1990년대 중반을 전후하여 더 

이상 농촌 콜호즈에서의 단오명절 행사는 그 자체가 불가능해졌다. 농촌 고려인의 

수가 격감했으며 고려인협회의 기능도 크게 약화된 것이다. 1992년 러시아의 모

스크바와 별개로 타슈켄트에 주 우즈베키스탄 한국대사관이 설치되고 한국교육원

이 설립되었으나 고려인사회의 단오명절 행사 진행에 어떤 가시적인 도움이 불가

능했다. 한국인들에게 단오는 이미 역사 속의 민족명절일 뿐이었다. 이로써 타슈

켄트를 비롯한 도시의 고려인협회는 레스토랑 등 실내에서 음력설맞이 행사를 연

중행사로 갖고 있을 뿐이다. 음력설 행사에 지역의 한인사회가 초청되기도 한다. 

1) 페르가나 주 고려인협회의 단오명절 

1989년 6월 30일 페르가나 주 고려인사회 대표자들은 페르가나 주 고려인문

화협회 창립총회를 가졌다. 페레스트로이카 시기 민족문화단체로 처음으로 우즈

베키스탄 정부의 승인을 받았다. 이는 페르가나 주정부의 지원을 이끌어낸 초대 

회장 양 레브미르의 리더십이 결정적인 역할을 했다.30) 고려인민족문화협회를 

27) 1991년 1월1일부터 '공화국간 공동신문' 『레닌기치』가 '재쏘고려인전국신문' 『고려일보』로 제호가 바뀌
었다. '조선'과 '고려'를 혼용해 사용하던 고려인사회가 이제 '고려' 명칭을 본격화 한 것이다. 

28) 『고려일보』 1991.1.17(4)

29) 이제 농촌이든 도시이든 고려인협회가 조직된 곳에서는 음력설과, 단오, 그리고 추석명절을 축하하는 행사가 
열릴 수 있었고 또 도처에서 축하모임을 조직했다. 이에 대해서는 『레닌기치』(1989년과 1990년)와 『고려
일보』(1991년과 1992년)에 많은 기사들이 나온다.

30) 양 레브미르는 페르가나 주정부 민족문제담당 부위원장이었다. 양 레브미르의 생애와 그의 활동에 대해서는 
다음을 참조: Ревмир Лян, ВДАЛИ ОТ РОДИНЫ ПРЕДКОВ, Издательство 
<<ФАРFОНА>>, 2007. 한편, 우즈베키스탄의 타슈켄트와 카자흐스탄의 알마티, 러시아의 모스크바 등 초
창기 고려인 사회를 이끈 것이 대부분 학자들이었고 상호 갈등이 많았는데, 특히 가장 먼저 민족문화단체를 
창립하고자 노력했던 타슈켄트가 대표적인 사례이다. 이에 대해서는 다음을 참조할 수 있다. 임영상, 「우즈베
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[그림3] 1993 페르가나 고려인 단오행사1

[그림4] 1993 페르가나 고려인 단오행사2

[그림5] 1993 페르가나 고려인 단오행사3

[그림6] 노래와 춤을 가르치는 박 다리아 

결성한 이후, 페르가나 주 고려인사회는 1990

년 음력설을 시내의 대형 레스토랑 <두스틀

릭>에서 성대하게 개최했는데, 이 자리에는 

주정부나 시정부의 인사들과 다른 소수민족대

표들도 초청했다.31) 음력설과 함께 고려인사

회가 페르가나 사회의 초여름 축제로 발전시

켜온 것이 음력5월5일 단오명절이다. 단오행

사는 시 중심에 위치한 아름다운 알파르고니 

공원의 특설무대에서 개최한 후, 다양한 공연

과 이벤트를 가진 후 레스토랑으로 장소를 옮

겨 식사를 하는 것으로 마쳐왔다. [그림3]부터 

[그림5], [그림7]의 사진들은 1993년 단오명절 

행사로, 1992년 페르가나에 들어온 재미한인 

NGO32) 김찬국 대표가 소장한 비디오 자료에

서 캡처한 것이다.33) 

[그림3]의 화면 중앙상단에 “단오기념 축하

함니다!”라는 글씨가 있고, 고려인 여성들이 

노래를 부르고 있다. 사진자료만으로는 1993

년 6월 단오행사에 부른 노래의 언어와 곡명

을 알 수는 없으나, 재미한인 NGO가 보급한 

한국가곡과 찬송가들일 가능성이 크다. 물론 

페르가나 고려인사회는 청년시절 10여 년을 

북한에서 생활한 바 있는 박 다리야의 지도 

아래 한국의 춤과 노래를 열심히 배워왔다. 재

미한인 NGO와 긴밀히 협력한 박 다리야의 노

래 솜씨는 대단했는데, [그림6]은 페르가나 중

앙마할라 내의 한민족박물관 내부에 전시된 

고려인의 생활모습으로 북을 들고 마이크 앞

에 있는 여성이 박 다리야이다.34) 그리고 [그

림4]와 [그림5]를 보면 단오행사가 열리는 곳

키스탄 고려인의 전통명절과 문화콘텐츠」, 11-14쪽.

31) 임영상, 「우즈베키스탄 고려인의 전통명절과 문화콘텐츠」, 34쪽.

32) 현재 이름은 게다르파크 문화센터. 지역민들에게 영어회화와 태권도 등을 가르치고 있다. 

33) 사진자료는 페르가나 시 파르보스 김나지움 한 베네라 한국어교사가 제공했다. 그녀는 현재 페르가나 주 고
려인문화협회의 부회장이며 2010년 아시아단오한마당에 참여하는 페르가나 고려인단오공연팀의 단장이다. 

34) 2007년 세상을 떠난 박 다리야의 남편은 현재 페르가나장수노인단 회장인 김 레오니드인데, 이들 부부의 
고려인사회 활동은 다음을 참조할 수 있다. 임영상, 「러시아·우즈베키스탄·북한, 그리고 다시 우즈베키스
탄: 페르가나 고려인 김 레오니드의 살아온 이야기」, 『역사문화연구』 제35집, 2010, 542~545쪽. 
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[그림8] 단오행사를 조직한 공 지나이다 교사

[그림7] 1993 페르가나 고려인 단오행사4

[그림9] 한국어 수업학생들의 공연

[그림10] 찬조출연한 고려인콜호즈 앙상블 

이 공원 내의 지붕이 있는 특별무대이며, 공연

을 지켜보는 관중들 사이에 현지 지역인이 있

음을 확인할 수 있다. [그림7]은 이날 찬조 출

연한 다른 민족 소인예술단원들이다. 

페르가나 고려인사회는 음력설뿐만 아니라 

단오명절도 20년 동안 한 번도 지나가는 것 

없이 계속해왔다.(다만, 2009년 단오명절은 

한국인 기업인과 페르가나 주정부가 공동 추진한 페르가나 한국상품 엑스포 행

사기간에 맞추어 하기 위해 연기했다가 사정으로 치루지 못한 바 있다.) 지난 

2007년 고려인강제이주 70년 기념해의 경우, 페르가나 시정부가 단오행사장을 

아름다운 꽃으로 장식해주고 참석한 손님들에게 음료수를 무료로 제공하기도 했

다. 그 동안 페르가나 고려인사회의 단오명절에 게다르파크 문화센터의 태권도

수강생과 파르보스 김나지움 학생들의 한국무용과 시낭송 등 다양한 공연이 개

최되었다. 그리고 주최측인 고려인협회는 손님들에게 김밥을 준비하여 제공하기

도 했다.  

 

2) 타슈켄트 주 솔다트스키 시 

   고려인협회의 단오명절 

타슈켄트 시내에서 남남서 방향으로 약 

60km 떨어진 하 치르치크 구역의 중심인 솔

다트스키 시는 천산산맥에서 내려오는 차가운 

물이 이 지역에 이르면 따뜻해져 벼재배가 잘 

되는 지역이다.(소련 해체 후 두스트아밧으로 

이름이 바뀜) 1989년 처음 단오행사를 개최한 

<시월46주년> 콜호즈, 1990년 대규모로 개최

한 <공산주의서광> 콜호즈들이 모두 인근에 

있으며, 인근의 농촌지역 고려인들이 모이고 

있는 곳이다. [그림8]부터 [그림12]의 사진은 

2004년 솔다트스키 시 고려인협회가 조직한 

단오행사 동영상(전체 2시간 50분) 화면 중에 

필자가 캠처한 장면들이다. 동영상[비디오] 자

료는 행사를 주관한 것은 협회의 부회장인 공 

지나이다 한국어교사이다.

2004년 6월22일 아침 10시에 시작한 단오

행사에서 공 지나이다는 [그림8]에서 오랜만에 

한국의 민족명절인 단오를 축하하게 되었다고 

인사한 후, 참석한 귀빈들을 소개했다. 지역의 
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[그림12] 무대행사 후의 사교춤

[그림11] 무대행사 후의 식사 

[그림14] 콜호즈의 고려인 노인악단

[그림13] 초청받은 이웃 콜호즈 고려인 앙상블

고려인협회 대표들과 한국의 군수에 해당하는 

우즈벡인 하킴, 그리고 한국교육원 장원창 부

원장 등이 인사를 받았다. 행사는 먼저 한국어

를 공부하는 학생들이 공연(합창, 연극, 무용)

순서를 가졌는데, 1988년 서울올림픽 때 보컬

그룹 코리아나의 <손에손잡고>를 고려인과 우

즈벡 학생들이 손을 잡고 부르는 장면과 한국

동요 <고향땅>을 아름다운 고음으로 부른 고

려인 남학생이 인상적이었다. 찬조출연한 <드

미트로프> 콜호즈 고려인 앙상블은 한국과 우

즈벡가요, 그리고 북한가요 <동포여러분 반갑

습니다>35)까지 불렀다. [그림11]과 [그림12]는 

무대행사 후의 식사와 사교춤 장면인데, 이는 

고려인 행사에서 낯익은 풍경이다. 

3) 타슈켄트 주 <스베르들로프> 콜호즈 

‘시온고노인회관’의 단오명절 

타슈켄트 시내에 위치한 전 우즈베키스탄 고

려인협회는 해마다 음력설에 고려인이 운영하

는 레스토랑에서 명절행사를 개최한다. 타슈켄

트 한인회도 초청한다. 그런데 단오행사는 타

슈켄트 시내의 한 공원으로 시내와 타슈켄트 

주 거주 고려인 노인들을 초청하여 간단한 여

흥을 제공하는 정도로 치른다. 페레스트로이카 

시기 ‘단오명절’의 모습은 더 이상 보기 어려

운 실정이다. 과거의 명절이 되어버린 타슈켄

트 한국인사회의 무관심도 한 몫을 하고 있는 

것으로 보인다. 

[그림13]부터 [그림16]의 사진은 상치르치크 

구역 <스베르들로프> 콜호즈 내 시온고(고려

인들의 콜호즈 호칭) 노인회관 앞뜰에서 개최

된 2006 단오행사 사진이다.36) 사재를 털어 

노인회관과 또 장학회를 운영하는 한국인 기

업인(박강윤)이 콜호즈의 고려인과 지역민들을 

35) 1988년 가을 서울올림픽 전에 북한은 우즈벡 고려인 가무단을 초청하고, 1989년에는 대규모 공연단을 우
즈벡 고려인사회에 파견한 바 있다.  

36) 사진은 동방대 한국어과 강사인 최소영 선생이 제공했다. 
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[그림15] 고려인 장학생들의 부채춤

[그림16] 단오행사에 참석한 관객들 

위해 단오잔치 비용을 제공한 터였다.37) 초청

받은 <이크>와 <폴리타젤> 콜호즈 노인합창단

[앙상블]은 '아리랑' 노래를 개사하여 '예수님, 

예수님, 우리 예수님'을 부르기도 했다. 노인

회관에서 한국어와 영어를 공부하고 있는 콜

호즈의 고려인 학생들이 학습내용을 발표했

고, 장학금을 받고 있는 고려인 학생들이 부

채춤을 추었으나 학예회 발표 수준이었다. 단

오명절에 걸맞는 전통적인 모습은, 비록 사진

은 입수하지 못했지만, 오히려 우즈벡 민속춤 

정도였다. [그림16]의 뒤편 서있는 사람들의 

모습에서 알 수 있듯이, 관객의 대부분은 노

인회관이 있는 <스베르들로프> 콜호즈의 우즈

벡인들이었다. 고려인 거주 규모로는 <김병

화> 콜호즈와 황만금 회장의 <폴리타젤> 콜호

즈보다 앞섰던 <스베르들로프> 콜호즈의 현재 모습을 확인할 수 있는 사진이라 

하겠다.    

Ⅳ. 맺음말 

필자는 2008년 1월부터 2009년 8월까지 길게는 45일부터 짧게는 8일 동안 4차

례에 걸쳐 고려인 가정에 체류하면서 고려인의 생활문화(돌잔치, 한식, 음력설행사 

등)를 참여하고 관찰한 바 있다. 각주6)에서 언급한 바와 같이, 필자는 2008년 4월 

한식을 스베르들로프 콜호즈에 체류하면서 15분짜리 「우즈베키스탄 고려인과 한

식」 미니다큐를 제작하기도 했다. 필자의 다큐를 본 학생과 동료들 모두 고려인의 

한식에 대한 관념에 놀라움을 표시했다. “콜호즈의 묘지가 있는 한 고려인의 한식

은 지속될 것이다.”라는 고려인 지인의 말 속에서 강제이주 가운데 시신을 시베리

아 철도의 철길 옆에 그냥 두고 올 수밖에 없었던 아픔을 공유한 고려인들의 마음

을 헤아릴 수 있을 듯했다. 

그러나 한식은, 우즈벡과 카작인들도 인정하는 고려인의 최대 명절이지만, 타 민

족과 함께 즐거움을 나눌 수 있는 축제는 아니다. 소비에트 시기 모든 민족이 어우

러진 친선명절은 최고 경축일인 시월혁명 전야의 축제였다. 1991년 소련의 해체와 

구성 공화국의 독립 이후, 우즈베키스탄 등 중앙아시아에서는 지역민의 새해 명절

인 나부르스가 친선명절의 자리를 차지했다. 3월21일 춘분인 나부르스 명절 다음으

37) 아흐마드 얏사비로 개명된 스베르들로프 콜호즈에 대해서는 다음을 참조: 임영상, 「타쉬켄트 주 고려사람 
콜호즈의 변화: 상 치르치크 구 스베르들로프 콜호즈」, 『역사문화연구』 제27집, 2007, 295-340쪽.   
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[그림17] 타슈켄트 

한국교육원 장원창 부원장

로 우즈베키스탄 등 중앙아시아의 지역민들이 함께 즐길 수 있는 축제로, 바로 5월 

하순부터 6월 중순 사이의 한민족의 전통명절인, 단오명절이 가능하다는 것이 필자

의 소견이다. 우즈베키스탄의 경우, 9월1일 독립기념일이 있으나 가을 신학년과 맞

물려 있다. 9월 중순부터 11월 초반까지는 목화추수로 온 사회가 분주하다. 이런 

점에서 우즈베키스탄 명물 체리의 수확철이자 학생들의 방학 직후인 초여름 고려인

의 단오명절은 지역민 모두가 함께 기뻐할 수 있는 적기인 셈이다. 이를 감안, 필

자는 우즈베키스탄의 한류 열풍을 고려하여 페르가나 고려인사회에 ‘단오’일을 6월 

제1주 토요일로 고정하고 ‘한국문화의 날’로 축제화 할 수도 있다는 의견을 제시한 

바 있다.38) 물론 필자의 소견은 페르가나 고려인사회가 어려운 여건임에도 20년 

동안 단오명절을 지켜왔기 때문에 가능했다. 

우즈베키스탄 페르가나 고려인사회는 필자의 제안에 따라 2010년 단오명절을 6월

5일(토)에 갖기로 했다. 강릉단오제위원회의 초청을 받아 정작 단오일에는 한국의 

강릉에서 개최되는 2010 아시아단오한마당에서 공연해야 하는 점도 감안되었을 것

이다. 필자는 강릉단오제위원회가 페르가나를 방문할 예정인 2011년 6월 첫 주 토

요일 단오축제에 기대를 걸고 있다. 우리가 앞서 살핀 바와 같이, 우즈베키스탄 고

려인 단오명절의 콘텐츠는, 현지문화를 감안하되 고려인과 한국인, 무엇보다도 현

지인이 함께 즐길 수 있는 프로그램으로 개발될 필요가 있다. 이는 고려인사회가 

아니라 한국정부와 한국사회, 특히 세계인의 축제로 확고하게 자리를 잡고 있는 강

릉단오제위원회가 소명감을 가질 만한 과제이다. 필자는 『강원민속학』 제21집 강

릉단오제 특집을 자세히 읽었다. 강릉단오제를 유네스코 세계문화유산으로 등재하

게 하는데 기여한 장정룡 교수와 강릉단오제의 세계화 방안을 적절하게 제시한 박

환영, 이창식 교수의 논문들39)이 좋은 지침이 될 것이다.      

2004년 6월 솔다트스키 시 고려인협회가 주최한 단오명절에 

참여한, 2004년 당시 한국교육원 부원장인, 장원창 선생이 “한
국에서는 이제 단오를 쇠지 않는데 이곳에서는 산소도 간다. 한

민족의 전통명절이 고려사람들에 남아 있는 것을 보면서 우리 

한민족은 하나임을 느꼈다.”라고 인사한 점을 우리 모두가 다시 

확인할 필요가 있다 하겠다.  

38) 임영상, 「우즈베키스탄 고려인의 전통명절과 문화콘텐츠」, 35〜37쪽. 6월 중순은 이미 더은 날씨로 어려
움이 많을 수 있다. 

39) 장정룡, 「세시풍속과 콘텐츠」, 『江原民俗學』제21집, 강원도민속학회, 2007, 133〜150쪽; 박환영, 「도
시 공간 속에서 강릉단오제의 전승 및 계승방안 고찰」, 『江原民俗學』제21집, 5〜28쪽; 이창식, 「단오문화
유산과 문학콘텐츠」, 『江原民俗學』제21집, 103〜132쪽.
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아시아 단오문화지도의 구성과 활용 방안

金相憲 / 韓國 外國語大學 敎授
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전통축제로서 한국 단오제의 비교 연구

黃鏤詩 / 韓國 關東大學校 敎授

1. 비교의 의의

단오는 우리말로 ‘수릿날’이라고 한다. ‘수리’라는 뜻은 高, 上, 神을 가리키는 옛

말로 ‘신의 날’, ‘최고의 날’이라는 의미를 지닌다고 한다. 제주도에서는 굿할 때 신

이 내리는 신대를 ‘수릿대’라고 부르고 있다. 시기적으로는 농사와 관련하여 성장의

례를 지내는 때이기도 하다. 단오는 오랜 명절로 여름을 앞두고 몸을 깨끗하게 하

고 절기음식으로 취떡을 해먹는다. 남자들은 씨름, 여자들은 그네를 뛰는 민속놀이

는 전국적으로 행해졌다. 그러나 단오 명절을 맞이하여 제의와 각종 놀이를 벌이면

서 공동체의 축제를 하고 있는 지역은 많지 않다. 현재 단오제로 유명한 지역은 강

릉, 경산자인, 법성포, 그리고 전주가 있다. 강릉단오제는 2005년 유네스코 인류구

전 및 무형유산으로 등재되어 세계적인 명성을 얻었고 경산자인단오제는 국가가 지

정한 중요무형문화재이다. 전주단오제는 공동체를 위한 제의는 없지만 가장 충실하

게 단오명절을 치르는 것으로 유명하다. 이 논문에서는 비교적 공동체 단위의 역

사, 문화적 바탕이 뚜렷하고 다양한 민속놀이가 병행하는 단오제로 강릉단오제, 경

산자인단오제 그리고 법성포 단오제를 택하여 비교하고자 한다.  

세 지역의 단오제는 모두 단오라는 시기에 공동체의 안녕과 생업의 번창을 기원하

고 놀이를 통해 화합을 다지는 성격을 공유하고 있지만 구체적인 내용은 상당히 다

르다. 개별적인 연구와 달리 비교는 단오제의 일반적인 성격을 드러낼 뿐 아니라 지

역의 특징을 파악하는데 도움이 된다. 더 나아가서는 한국문화의 다양성을 파악하는

데 일조할 것이다. 비교의 기준은 역사적 배경, 중심되는 신격, 제의를 비롯한 전통

적 행사, 전승공간과 난장으로 나누었다. 최근 단오제는 일반 민속행사를 비롯하여, 

체험행사, 축하 공연 등 엄청난 물량으로 짜여지는 경우가 많다. 이번 비교에서는 

그런 부대행사를 제외하였다. 또한 단오의 대표적 민속놀이이기 때문에 어디에서나 

볼 수 있는 그네, 씨름도 비교대상에서 제외하였다. 행사분석은 강릉과 경산자인의 

경우 지정문화재를 중심으로 한다. 지정문화재 분야는 전통을 잇는 전승의 핵심이 

되는 분야이기 때문에 각자의 성격이 가장 잘 드러내줄 것으로 기대한다. 문화재가 

아닌 법성포의 경우 제례행사를 중점적으로 다루면서 비교를 시도해본다. 이를 통해 

전통축제로서 한국 단오제의 공통점과 구체적 특징이 드러나기를 기대한다.
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2. 역사적 배경

1) 강릉단오제

최근 강릉단오제를 수식하는 단어는 ‘천년 축제’ 이다. 강릉단오제의 역사가 천

년이 되었다는 이야기다. 이는 고려 초 명주(강릉의 옛 이름이다)의 장군 왕순식

이 왕건을 도와 신검을 토벌하러 가는 길에 대관령에서 치제했다는 기록에 근거

한다.  

태조가 신검을 토벌할 때 순식이 명주로부터 군사를 거느리고 출전하여 이를 격

파하였다. 태조가 순식에게 말하기를 ‘꿈에 이상한 중이 甲士 3천을 거느리고 온 

것을 보았는데 이튿날 경이 군사를 거느리고 와서 도우니 그 몽조로다’ 하였다. 

순식은 ‘신이 대관령에 이르렀을 때 이상한 승사가 있었으므로 제를 마련하고 기

도하였는데 주상의 꿈꾼 바는 반드시 이것일 것입니다’ 고 하여 태조가 이상하게 

여겼다고 한다. 

 

이 기록을 토대로 임동권이 강릉단오제의 유래를 천여 년 전에서 찾을 수 있

다1)고 밝힌 이래 여러 학자들이 동조했다. 그렇지만 출정을 앞두고 올린 제사는 

축제와 성격이 판이하게 다르다. 따라서 이때부터 단오제가 시작했다고 보기는 어

렵지만 대관령을 신성한 공간으로 여긴 시작으로서의 의미가 있다. 현재 전승하고 

있는 단오제의 신성공간이 바로 대관령이기 때문이다. 대관령이 중시된 것은 고려

건국과 관련이 있다. 신라시대에는 수도가 경주에 있었기 때문에 영동지역 사람들

이 대관령을 넘어 다닐 일이 많지 않았다. 그러나 수도가 송도로 바뀐 고려시대에

는 대관령이 지리적으로 중요한 위치를 차지하게 되었다. 고성에서부터 울진에 이

르기까지 대관령은 영동지역 사람들이 백두대간을 넘어가는 가장 중요하고 유일

한 길이었기 때문이다. 이규대 역시 대관령이라는 장소의 시대적 의미에 대해서 

고려이후 중앙과 연결하는 제일의 관문으로 비중을 갖게 되었음을 지적했다.2)

높은 산에는 신이 존재한다고 믿어 경외하는 신앙은 전국적으로 존재한다. 그렇

지만 강릉단오제는 강릉사람만의 축제가 아니라 영동6군에서 모두 몰려왔다. 고

성, 양양, 강릉, 삼척, 울진 그리고 정선 사람들이 굳이 강릉단오제에 온 것은 이

것이 대관령의 신을 모시는 행사이기 때문이다. 대관령의 신은 영동지역에 사는 

사람들 모두에게 중요한 의미를 가졌던 것이다. 대관령 산신 신앙은 고려건국이라

는 중대한 역사적 사건을 계기로 일반적인 산신과 구분되어 강릉을 비롯한 영동

지역에서 확고한 위치를 차지하게 되었다. 왕순식의 대관령 승사 치제는 그 시작

을 알리는 기록이라는 점에서 중요한 것이다.     

1) 임동권, [중요무형문화재 지정자료: 강릉단오제], 문화재관리국, 1966, 14쪽.

2) 이규대(2008), “강릉단오제의 형성과 역사적 전개”, [강릉단오제의 전승과 비전], 고요아침, 2008, 22쪽.
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오늘날과 같은 단오제가 언제 시작되었는지는 정확하게 알기 어렵다. 그렇지만 

1603년 허균은 단옷날 대관령에서 산신을 모셔다가 제의를 베푸는 것을 보고 기

록을 남겼다. 향리가 주관한 이 행사는 오늘날 강릉단오제와 크게 다르지 않다. 

기록만 가지고 볼 때 강릉단오제의 역사는 최소한 4백여 년 이상 된 것이다. 

2) 경산자인단오제

지역민들은 경산자인단오제가 우리나라에서 가장 긴 역사를 가지고 있다고 믿는

다. 신라시대 왜구를 섬멸하였다는 한 장군과 한 장군의 누이를 추모하는 행사이

기 때문이다. 기록과 구전을 종합하면, “9세기 전후 신라시대에 왜구들이 자인의 

도천산에 성을 쌓고 기거하면서 주민들을 괴롭히자, 한 장군이 그의 누이와 함께 

버들못 뚝에서 여원무와 배우잡희의 놀이판을 벌여 이들을 유인하여 섬멸하였다”
고 한다. 이후 한 장군은 자인 태수가 되었다. 한 장군이 죽은 후에 자인주민들은 

그의 충의를 추앙하여 여러 곳에 사당을 세웠고 고래의 명절인 수릿날 즉 단오절

에 추모제사를 모신 후 여원무와 배우 잡희, 무당굿, 씨름, 그네 등 다채로운 민

속으로 3-4일을 즐겼다. 이것이 지금까지 전승되고 있는 자인 단오의 시작이다.3) 

경산자인단오제는 1971년 ‘한장군놀이’라는 명칭으로 중요무형문화재로 등록되

었다. 그리고 2007년 명칭을 변경하여 ‘경산자인단오제’가 되었다. 자인단오제의 

유래는 밝혀졌으나 현재 전승하고 있는 단오제가 언제 시작했는지에 대한 연구는 

부족한 편이다. 연구자의 잘못이 아니라 증명할만한 기록이 없기 때문이다. 사실

상 한 장군의 실존여부도 증명하기 쉽지 않다. 그런데 자인단오제에는 호장굿이 

있어 조선조 읍치성황제의 흔적을 보여준다. 호장이 주관한 행사라는 점에서 아마

도 지금과 같은 축제의 성립은 조선조에 시작했을 가능성이 높다. 다만 여원무같

은 민속춤은 더 시대가 올라갈 수 있을 것이다.  

3) 법성포단오제

법성포단오제는 역사성이 명확하게 밝혀지지 않았다. 다만 두 개의 유래설이 전

승하고 있다. 첫째는 조운난장 유래설이고 다른 하나는 파시난장유래설이다. 법성

포는 조창이 있고 파시가 서던 곳이다. 고려 성종 11년에 조창제도가 마련되면서 

입암리에 부용창이 들어섰고 조선조 초에는 현재의 법성포로 조창을 이전, 15개 

군현에서 모아들인 세곡을 보관했다가 서울로 운송했다. 법성포창의 조운시기는 

3월 15일 이내에 발선하여 4월 10일 이내에 경창에 세곡 상납을 끝내도록 규정되

어 있다. 한양에 갔던 배가 다시 법성포로 돌아오는 시기는 단오 무렵이 된다. 또

한 음력 3, 4월은 칠산 앞바다에서 조기잡이가 성하였고 5월까지 파시가 섰다. 

법성포 단오제는 이러한 조창과 파시와 무관하지 않았을 것이다.4) (나경수, 

84/115)

3) 조춘호, “자인단오의 종합적 성격”, [경산문화연구] 제 5집(대구한의대학교 경산문화연구소, 2001), 22쪽

4) 나경수, “법성포단오제의 제의성”, [법성포단오제], 고려대학교 민족문화연구원, 2007, 121-122쪽.
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따라서 법성포 단오제의 제의는 마을공동체의 신앙이나 역사적 신성과 연관되기 

보다는 경제적으로 윤택하고 교류가 활발했던 시대의 산물이라고 하겠다. 이것은 

곧 난장의 전통과 연결된다. 법성포에서는 단오와 추석에 난장이 크게 섰다. 단오

난장은 상업적 성격을 띠었다. 파시는 물론이고 한양에 갔던 배가 빈 채 돌아왔을 

리 만무하니 역시 장이 섰던 것이다. 한편 전경숙은 임진왜란과 병자호란이 끝난 

인조 15년(1637년) 경부터 재앙을 막고 풍요를 기원하기 위해 시작된 것으로 보고 

있다.5) 그렇지만 역사적 근거가 있는 것은 아니다.  

3. 신격의 비교

전통축제는 대부분 신앙적 바탕을 갖는다. 강릉과 자인은 공동체의 수호신을 모

시고 공동체의 안녕을 기원하는 성격을 갖는다. 반면 법성포는 단오제에서 모시는 

주신이 뚜렷하게 드러나지 않는다.  

1) 강릉단오제

강릉단오제는 대관령 산신, 대관령 국사성황, 대관령 여국사성황의 3신을 모시

고 있다. 각각 김유신장군, 범일국사, 정씨여인으로 강릉지역사회와 일정한 관계

를 맺었던 실존 인물이 신격화되었다. 삼국을 통일한 신라의 명장 김유신은 태백

산에서 검술을 익힌 공력으로 대관령 산신이 되었다. 또한 범일은 신라 말 고려 

초의 승려로 영동지역의 정신적 지도자였다. 왕건을 도왔던 당시 호족들과 유대가 

있어 신으로 좌정한 것으로 보인다. 

1603년 강릉단오제를 처음 기록한 허균은 단오제의 주신이 대관령 산신으로 김

유신이라고 밝혔다. 국사성황에 대한 언급은 없다. 또한 대관령에는 산신당이 성

황사보다 높은 자리에 있어서 신의 원초적 성격을 뒷받침해주고 있다. 자연신으로

서 산신에 대한 신앙은 매우 깊다고 보겠다. 다만 다른 신격에 비해 지리적으로 

먼 김유신 장군이 신격으로 좌정하는 과정은 뚜렷하지 않다.

범일의 탄생담에 의하면 어머니가 우물에서 바가지에 뜬 태양을 마시고 잉태하

였다고 한다. 천부수모형 신화로 고구려 주몽신화와 그 궤를 같이 하고 있다. 대관

령 산신과 대관령 국사성황의 관계는 아직 명확하게 풀리지 않은 상태이다. 허균

이 기록한바 대관령 산신을 모시는 단오제가 어떤 경위로 대관령 국사성황으로 바

뀌었는지, 또 언제 범일국사가 대관령 국사성황으로 좌정했는지는 분명하지 않다. 

  

대관령 국사여성황은 가장 늦게 자리를 잡은 신격이다. 국사여성황이 등장하는 

것은 민간의 전설뿐이다. 강릉에는 국사성황이 강릉 초계정씨 딸을 아내로 삼고자 

아버지의 꿈에 나타나 청혼하였으나 거절당한 뒤 호랑이를 사자로 보내 잡아갔다

5) 전경숙, “법성포단오제의 지리적 배경”[법성포단오제], 고려대학교 민족문화연구원, 2007, 76쪽.
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는 설화가 전승되고 있다. 대관령 국사성황사 앞에서 딸의 시신을 발견한 아버지

는 초상화를 그려 신에게 바친 뒤 장례를 치렀다. 그 후 정씨녀는 대관령 국사여

성황으로 신앙되고 있다. 호랑이에 물려간 바로 4월 보름이었다. 그래서 지금도 

4월 보름에 대관령 국사성황을 모셔 내려와 합배시킨다고 한다.6) 강릉은 동예의 

땅으로 호랑이를 신으로 모셔 제사지냈다는 지역이다. 국사여성황 전승은 이런 호

신앙을 바탕으로 억울하게 죽은 사람의 한을 달래주려는 무속적 심성이 만든 이

야기다.

정씨녀의 친정이라고 알려진 집은 조선조에 향리들이 업무를 본 칠사당에서 아

주 가까운 읍성 남문 밖에 위치하고 있다. 이곳은 매일 출퇴근을 해야 하는 향리

들이 살던 공간이어서 국사여성황이 향리들에 의해 설정되었을 가능성을 뒷받침

해 준다. 실제로 초계정씨 집안의 후손들은 숙종 무렵 현 종손의 10대에 해당하는 

고모가 단오절 대관령의 국사성황행차를 구경하다가 호랑이에게 업혀갔다고 말한

다.7) 특정 계층이나 집안이 공동체의 제의를 주관함으로서 사회적 위치를 공공히 

하는 것은 흔히 볼 수 있는 일이다. 이규대는 숙종 7년(1681) 미타계의 결성을 계

기로 범일이 국사성황으로 발현되었다고 보았다. 미타계를 주관한 계층은 바로 향

리들이었고 이들은 강릉단오제를 통해 자신들의 입지를 강화하려는 의지를 보였

다는 것이다.8) 자연신이 인격신으로 변모하는 과정에서 나온 국사여성황 이야기 

속에는 당시 강릉단오제를 주관한 향리계층의 입지를 강화하려는 목적이 내재되

어 있다고 하겠다.   

 

2) 경산자인단오제

자인단오제에서 모시는 신은 신라시대의 장군이라고 알려진 한 장군과 한 장군

의 누이이다. 실제로 자인면의 대부분 마을에서는 한 장군과 한 장군의 누이를 수

호신으로 모시고 있다. 현재 자인면에 남아있는 당은 7개인데 그 중에서 2개는 

한 장군을, 2개는 한 장군과 한 장군의 누이를 함께 제사하고 나머지 3개당은 한 

장군의 누이를 수호신으로 제사한다.       그 외에 자인면에는 한 장군의 묘와 

말무덤, 검흔석 등 한 장군과 관련된 유적들이 있다. 한 장군의 묘는 1968년 발견

되었으나 주인을 증명할만한 뚜렷한 증거는 없다. 구전으로 내려오던 말무덤은 일

제강점기까지 호장행렬이 들렸다고 하여 오히려 한 장군의 묘보다 역사적 내용을 

가지고 있다. 검흔석은 버들못 가에 있는 바위로 한 장군이 왜구를 격파하면서 내

려친 칼 자욱이 남아있다고 한다. 옛날에는 단옷날 제사를 모셨다고 하고 지금도 

교촌리의 성황당으로 정월 대보름에 제사를 받는다. 

한 장군의 사당인 진충묘에서 모시는 위패에는 직위가 병조판서라고 되어있다. 

조선 중기 송수현이라는 자인현의 현감이 한 장군의 일을 나라에 알려 벼슬을 추

6) 최철, [영동민속지], 통문관, 1972, 112-123쪽에서 내용 요약, 

7) 자세한 분석은 황루시, “강릉단오제 설화연구”[구비문학연구] 제 14집, 2002, 459-465쪽 참조.

8) 이규대,“강릉국사성황제와 향촌사회의 변화”[역사민속학] 제 7집, 역사민속학회, 101-129쪽.  
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서받았고 진충묘를 지어 모셨다고 한다. 한 장군의 실존여부는 아직 해명된 바가 

없다. 또한 송수현이라는 현감이 어떤 경위로 한 장군을 추서하고 사당을 짓게 되

었는지 그 연유도 확실하지 않다. 한 장군의 누이에 대해서도 별도의 연구가 필요

하다. 흔히 경산자인단오제의 주신이 한 장군이라고 알려져 있지만 현재 마을에 

남아있는 동신의 성격이나 여원무에 등장하는 인물을 살펴볼 때 두 신을 함께 거

론해야 마땅하다. 또한 한 장군과 누이의 관계도 밝혀져야 할 것으로 본다.  

 

3) 법성포 단오제

법성포의 종교적 배경은 복합적이다. 나경수는 법성(法聖)이라는 지명이 불교에

서 온 것으로 해석했다. 마라난타의 도래지에서 온 이름이라는 것이다. 법성포의 

뒷산은 인의(仁義)산이다. 유교적 성격을 갖고 있다. 법성의 대사찰인 은선암에서

는 도교적 성격을 엿볼 수 있다. 무당집도 적지 않았기에 법성포는 불교, 유교, 

도교, 무속이 함께 공존하는 문화적 속성을 띄고 있다고 보았다.9)  

하지만 정작 법성포 단오제에서는 뚜렷한 제의대상을 선정하기가 어렵다. 최근 

인의산에서는 산신제를 모시고 있다. 원래 단오때 하던 행사가 아니지만 고유제의 

형식으로 모시고 있다. 하지만 인의산 산신을 단오제의 주신으로 생각하기는 어렵

다. 진내리 옹성마을이나 법성리 검산마을에서는 아직 당산제를 하고 있지만 정월 

대보름에 모셔서 단오라는 절기와 무관하다. 또한 마을당산을 법성포 전체의 주신

으로 모실 수도 없다. 

단오 때 하던 종교행사로는 용왕굿이 있다. 바다에서 죽은 영혼을 달래고 무사

안전과 풍어를 비는 용왕굿은 단오를 맞이하여 선주들의 경제적 후원으로 벌어졌

다. 원래 법성포 단오제는 세곡을 싣고 경창에 갔던 조운선이 회항하거나 조기 파

시가 설 때 난장에서 비롯한 것으로 생각된다. 모두 바다를 통한 일이기 때문에 

물에서 죽은 고혼을 달랠 필요가 있었다. 지난 2009년에는 용왕굿 대신 무속수륙

재를 지냈다. 용왕굿의 주신은 용왕이고 무속수륙재에서는 특별히 무주고혼을 위

한 의례가 있다.10) 그러나 용왕과 무주고혼을 법성포단오제의 주신으로 생각할 

수 있을지는 논란의 여지가 있을 것이다.      

4. 전승 의례의 비교

1) 강릉단오제

강릉단오제는 제례와 무당굿, 그리고 신성을 바탕으로 한 탈놀이로 제의와 놀이

마당을 꾸미고 있다. 제례는 유교식으로 지낸다. 삼헌관을 선정하고 홀기에 따라 

9) 나경수, “법성포 단오제의 제의성”, [법성포 단오제](고려대 민족문화연구원 민속학 연구소), 81-82쪽.

10) 이영금, “법성포 단오제의 수륙재 수용 가능성”, [한국무속학], 제 17집, 한국무속학회, 329-362쪽.
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엄숙하게 치러진다. 4월 보름날 대관령에 올라가서 산신제를 지낸 후 국사성황제

를 지낸다. 다시 국사여성황사에 오면 봉안제를 지낸다. 본격적인 단오제가 시작

되는 5월 3일 영신제를 모시고 다음날부터 마치는 날까지 아침마다 조전제를 모

신다. 마지막날 송신제로 신을 보낸다. 제례에는 강릉시장을 비롯한 지역의 기관

장들, 사회단체장들, 유지들이 헌관으로 참여하고 단오제 보존회에 속해있는 회원

들이 의례를 집행한다. 아키바에 의하면 읍치성황제로 지내던 조선조에는 4월 보

름날 호장이 대관령에 올라가 고유한 뒤에 신을 모시고 내려왔고 단오제 기간동

안 매일 아침마다 호장, 부사색, 수노, 성황직이 헌관이 되어 대성황사에서 제사

를 올렸다고 한다.11) 

강릉단오제 축문에 前導巫覡이라고 표현할 만큼 강릉단오제에서 무당굿이 차지

하는 비중은 막대하다. 무당은 신주를 빚을 때부터 시작하여 대관령에 올라가 신

을 모시고 내려올 때, 그리고 단오제 기간 내내 굿을 한다. 술빚을 때는 부정굿과 

술맛이 좋으라고 축원굿을 한다. 대관령 국사성황사에서는 역시 부정굿과 성황굿

을 한다. 신을 모시고 국사여성황사에 내려오면 역시 부정굿과 성황굿, 화해굿을 

한다. 남대천 가설굿당으로 신을 모시고 나가기에 앞서 영신굿을 한 뒤에 여성황

의 생가에서도 굿 한 석을 한다. 남대천으로 나가면 문을 열어 신을 모셔두는 문

굿을 한다. 5월 4일부터 단오를 거쳐 단오제가 끝나는 7일까지 나흘내내 아침부

터 저녁까지 무당굿이 이어진다. 굿의 순서는 동해안지역 별신굿이나 서낭굿과 거

의 비슷하다. 그러나 풍어를 빌기 위해 무당이 물동이를 타는 용왕굿이 없고 잡귀

를 풀어먹이는 거리굿은 송신제로 대치된다. 신목을 모셔놓은 굿당에는 수많은 사

람들이 집안의 안과태평과 행운을 기원하면서 대관령 국사성황에게 소지를 올린

다. 마지막은 대를 내려서 그동안 신이 굿을 잘 받으셨는지 확인한 후에 신에게 

속한 것을 모두 태우는 소제로 마친다. 세습무들이 집행하는 무당굿은 일제강점기

에도 전승의 중단되지 않았고 전통을 잘 보존하고 있는 편이다.

관노가면극은 읍치성황제로서 강릉단오제의 성격이 잘 드러나는 탈놀이다. 강릉

단오제의 탈놀이는 관노들이 창우배와 함께 벌이던 잡희이다. 노비와 무당계층은 

단오제를 주관한 호장 밑에서 함께 행사를 담당했다. 결국 관노가면극은 향리가 

주관하여 주제한 읍치성황제의 산물인 것이다.

그렇지만 관노가면극은 강릉지역 서낭신앙을 반영하고 있는 신성한 놀이의 성격

을 고스란히 가지고 있다. 관노가면극에는 양반과 각시, 장자마리, 시시딱딱이가 

등장한다. 양반과 각시는 남녀 주인공으로 사랑하고 배신하고 다시 화해하는 인물

로 나온다. 뚱뚱한 몸집의 장자마리는 몸에 해초와 곡식을 매달고 성적인 골계를 

보여주는 코믹 캐릭터이다. 나무칼을 들고 무섭게 생긴 시시딱딱이는 양반과 각시

의 사랑을 방해하고 난폭한 행동으로 갈등을 야기하는 인물이다. 각시는 정절을 

믿어주지 않는 양반의 수염에 목매어 자살하는 흉내를 낸다. 놀란 양반이 잘못을 

빌자 다시 살아나고 다 함께 화해하는 것으로 연극이 끝난다. 수염에 목매어 자살

11) 아키바, [조선민속지], 심우성역, 동문선, 1993,193-200쪽.
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을 시도함으로써 양반의 권위를 희화화하고 풍자하는 연극이라고 하겠다.  

그런데 관노가면극의 구조를 보면 마을의 수호신이 고유의 캐릭터를 가지고 인

격화되었음을 쉽게 알 수 있다. 즉 서낭당에 모시는 남녀성황, 토지, 여역신의 모

습이 극화된 양상을 띠는 것이다. 남녀 성황은 양반과 각시이고 토지는 장자마리, 

여역은 시시딱딱이로 등장하는 것이다. 서낭신이 탈놀이에서 인격화되어 등장하는 

것은 다른 지역의 탈춤에서도 볼 수 있다. 하회별신굿 탈놀이의 각시마당과 혼례

마당, 봉산탈춤의 미얄은 마을수호신의 모습이라는 것은 별다른 이견이 없다. 그

렇지만 강릉관노가면극처럼 구조적 일치를 보이는 경우는 흔치 않다. 결국 호장을 

중심으로 하여 관이 주제했지만 실제 행사의 내용은 민간의 신앙을 토대로 하고 

있음을 다시 한 번 확인할 수 있다.     

2) 경산자인단오제

경산자인단오제의 의례는 한장군제, 큰굿, 호장굿, 여원무 그리고 자인팔광대굿

이 있어서 매우 풍부하다. 자인단오제의 주신이라고 할 수 있는 한 장군을 모시는 

제사는 단옷날 아침 진충묘에서 지낸다. 제사는 한 장군이 실존 인물이라는 믿음 

또는 전제아래 지내는 것이다. 강릉의 경우 제례를 올릴 때 대관령국사성황제라는 

명칭을 고수한다. 축문에도 범일국사라는 개인은 나오지 않기에 자인단오제와 구

분된다. 제사는 유교식으로 지내지만 진충묘 내부는 유교와 무속신앙이 어우러진 

모습을 보였다. 정면에 위패가 있는데 贈 兵曹判書韓將軍 神位, 또 하나는 韓氏娘
子 神位이다. 당안에는 흔히 경상도나 동해안 굿에서 보이는 지화를 놓고 남녀 아

기옷도 걸어놓았다. 제물역시 돼지머리가 올라가있어 정통 유교식과 차이를 보였

다. 

큰굿은 계정숲 진충묘 옆에 있는 시중당에서 한다. 단옷날 오후 내내 이어진 큰

굿은 1999년부터 권명화가 전승하고 있다. 권명화는 대구광역시 무형문화재 9호 

살풀이 예능보유자인데 부모가 무당이었고 본인도 어려서 강신했다고 한다. 굿은 

전통을 거의 찾아보기 어려웠고, 무속에 바탕을 둔 창작무용공연과 강신무들이 실

연하는 작두타기 등의 묘기가 어우러진 형태이다.    

호장굿은 과거 호장이 현감의 흉내를 내면서 가마를 타고 여러 장군들과 깃발을 

든 일행이 하는 길놀이라고 한다. 한일합방 이전의 호장굿은 자인장터(진장터라고

도 한다)에서 출발하여 자인현 청사앞을 지나 한 장군이 왜구를 섬멸한 버들못에 

도착하여 간단한 제사와 여원무를 연행했다. 그후 진충묘, 제2 한묘에서 제사와 

여원무 공연을 하고 마지막으로 자인현청으로 가서 현감앞에서 여원무 공연을 하

는 것으로 마쳤다고 한다. 수많은 인원과 말이 동원되고 삼현육각의 풍악에 호적 

나팔들이 곁들여졌으며 농악대도 따랐다. 대열은 장산사명기, 한 장군기, 청백황

적흑 제기, 나대유풍기, 검마도천산 치마유제상기, 영기, 오방기, 청룡기, 백호기, 

감사뚝, 호적, 파초선, 일산, 사인교, 제관들, 한 장군, 관기, 여원화, 팔광대, 계

정들소리, 큰굿, 악대, 농악으로 구성된다. 조선조에서 읍치성황제는 모두 호장이 



전통축제로서 한국 단오제의 비교 연구

215

관장했다. 자인단오제에서 호장이 놀이패를 이끌고 길놀이를 하면서 버들못과 한 

장군 사당에 나아가 여원무를 추었다는 것은 중대한 의미를 갖는다. 즉 사건이 일

어났던 신성한 장소에서 신성한 역사를 반복함으로써 신성함을 회복하는 제의적 

행위인 것이다. 이런 의미에서 호장굿은 신을 모신 행차라고 보인다. 한 장군기는 

신기의 하나이며 3미터가 넘는 여원화도 신의 상징이라고 보인다. 

여원무는 자인단오제의 핵심행사이다. 2006년까지 자인단오제의 이름은 ‘한장군

놀이’였는데 이는 바로 여원무를 지칭한 것이었다. 여원무는 한 장군과 한 장군 

누이가 왜적을 유인, 섬멸하기 위해 여장하고 꽃춤을 추었다는데서 유래한다. 자

인의 부녀자들이 단옷날 이 춤을 계승하여 오늘에 이른다 20세기 초에 전승이 중

단되었으나 1969년 민속예술경연대회 수상을 계기로 복원되었다. 이제는 완전히 

공연화된 여원무에서 중요한 것은 화관을 머리에 이고 돌리는 춤이다. 한 장군과 

한 장군의 누이는 화관을 머리에 이고 위에서 아래로 휩쓸면서 춤을 춘다. 화관이 

땅에 닿을 정도로 몸을 굽혔다가 다시 일어나는 춤을 반복한다. 높이 10척(3미

터), 무게 30킬로그램이 되는 무거운 화관을 돌리는 이 춤은 원래 官巫夫가 추었

다고 한다. 강릉단오제에도 탈놀이를 한 후 신간의 하나인 괫대를 메어보는 놀이

가 전승되는데 대대로 관노가운데 신의 힘으로 이것을 잘 메는 사람들이 나왔다

고 한다. 화관 역시 괫대처럼 신간과 유사한 기능을 하는 것으로 보인다. 담당계

층 또한 강릉과 같다. 호장 밑에 있던 관노들이 담당하여 읍치성황제의 면모를 보

이는 것으로 해석된다. 

자인팔광대놀이는 여원무와 같이 지역주민들이 단오때 놀던 잡희의 일종이다. 

배역은 양반, 본처, 후처인 삘씨낭자, 말뚝이 꼴씨, 봉사 김참봉, 무당, 곱사, 그

리고 줄광대로 구성된다. 놀이내용은 양반과 하인 말뚝이의 갈등이 주축을 이룬

다. 삘각시와 바람이 난 양반을 찾아온 본처가 싸움 끝에 양반을 때려 죽는다. 참

봉이 와서 독경을 한 뒤에 박수무당이 굿을 하니 살아난다. 이 장면은 동해안지역 

화랭이들이 연행하는 탈굿과 내용이 같다. 마지막으로 곱사가 줄광대 흉내를 낸

다. 강릉단오제 관노가면극에 비해 내용이 풍부하고 춤사위도 좋다. 놀이패의 신

분은 마을주민이라서 강릉의 관노와 다르지만 팔광대놀이라는 명칭으로 미루어 

전문광대패의 놀이가 민간에 전승되었을 가능성이 있다.

    

3) 법성포단오제

최근 법성포단오제에서 지내는 제의는 산신제, 당산제, 용왕제, 한제 그리고 무

속수륙재가 있다. 2009년 단오제에서는 백제 불교 도래지라는 지역적 특성을 살

리기 위한 수륙재도 지냈다. 산신제는 告由의식의 성격이 강하다. 단오제를 지내

기에 앞서 신에게 고하는 것이다. 당산제는 마을단위로 하는 것인데 원래 정월 대

보름 행사로 단오제와 무관하다. 

나경수는 단오제와 관련된 제의가 용왕제뿐이라고 한다. 용왕제는 무당이 주관

하고 선주들이 추렴하여 비용을 마련했다. 법성포는 어업이 활발한 지역이었기 때
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문에 풍어를 비는 용왕제를 중요하게 여겼던 것이다. 한제는 무주고혼을 위로하는 

의식으로 새롭게 고안한 의례이다. 유교식 제사와 무당굿을 했는데 굿은 씻김굿의 

양식을 따랐다. 한제는 새롭게 만든 것이나 조창의 역사와 관련하여 세곡을 서울

까지 운반하면서 거친 풍랑에 죽은 원혼이나 왜구의 침탈에 죽은 영혼, 어업에 종

사하다가 수사한 영혼을 달래기위한 행사의 성격을 가지고 있었다. 최근 한제는 

무속수륙재로 바뀌었다. 한제는 뿌리가 없지만 무속수륙재는 전라도 해안에서 많

이 하던 굿이고 전승할 무당도 있었기에 법성포 단오제에 들어올 수 있었다.12)  

무속수륙재는 최근 법성포 단오제의 중심이 될 수 있는 대안으로 떠오르고 있

다. 무속수륙재는 불교의 수륙재를 차용한 명칭이다. 무속수륙재는 개인단위가 아

니라 집단적으로 치러지던 행사이기에 단오제와 같은 축제에 하기 적합하다. 법성

포는 화려했던 조기의 명성만큼 수많은 사람들의 목숨을 바다에 내주었던 아픈 

역사를 가지고 있다. 동시에 법성포는 아직도 바다로 먹고사는 곳이다. 어업의 활

성화를 꾀하는 동시에 수중고혼을 달래는 무속수륙재가 앞으로 법성포단오제의 

주된 제의로 자리잡게 될지 주목된다.    

5. 전승공간과 난장

1) 강릉단오제

강릉단오제의 핵심이 되는 신성공간은 대관령이다. 대관령에서 신을 모시고 내

려와 강릉시내 일원에서 제의와 놀이, 난장을 벌인다. 기록과 조사보고서를 통해 

형태를 재구할 수 있는 조선조말 읍치성황제 당시의 전승공간은 읍치의 중심에 

있던 대성황사를 중심으로 한다. 대관령에서 신을 모시고 내려온 일행은 여성황

사, 약국성황, 대창리성황들을 돌아 대성황사에 신을 봉안했다. 단오제 기간중에

는 여러 성황들뿐 아니라 관공서를 돌아다니면서 굿과 탈놀이를 했다. 가는 길에 

무거운 괫대를 서로 메어보는 놀이도 벌였다. 쓰러지지 않아야 풍년이 든다는 속

신이 있었다. 즉 당시는 강릉시내를 돌아다니면서 하는 길놀이가 주축이 되었던 

것이다. 

일제강점기에 들어서 대성황사는 일본인의 신사가 되었다. 관리들은 더 이상 행

사를 벌일 수 없었으나 상인들이 단오제를 이어갔다. 대관령을 넘나들면서 장사를 

할 수밖에 없는 상인들에게 단오제는 중요했다. 간단한 제사와 무당굿, 그리고 시

장 옆에 난장이 섰다. 그러면서 자연스럽게 단오장은 중앙시장 옆의 남대천변으로 

바뀌었다. 남대천변 단오장은 강릉사람들이 누구나 쉽게 찾아올 수 있는 시내 한 

복판에 있어 늘 붐비게 되었다. 그것이 지금까지 전승되고 있는 것이니 백여 년이 

12) 전라북도 무형문화재 예능보유자였던 전금순 당골이 무속수륙재에 대한 경험이 풍부하다. 또한 단오제 기간
중에 무속수륙재를 했다고 증언했으나 작년에 작고했다. 이영금, “법성포 단오제의 수륙재 수용가능성”, [한
국무속학] 제 7집, 2008, 329-362쪽. 
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지난 셈이다. 단오장은 제례도 하고 굿도 하고 탈놀이도 하고 그네와 씨름도 하고 

각종 난장이 벌어지기도 하는 축제마당이다. 이런 변화를 겪으면서 강릉단오제의 

난장은 전국에서 가장 큰 규모를 갖게 되었다. 동시에 원래 대성황사 안에서 굿을 

하던 단오굿은 가설굿당으로 신을 옮겨 축제마당을 만드는 별신굿의 형태로 바뀌

었다.         

2) 경산자인단오제

경산자인단오제는 한 장군의 묘와 사당이 있는 계정숲에서 이루어진다. 계정숲

은 작은 오솔길이 이어지는 천혜의 놀이마당으로 단오유적과 휴식공간, 공연장으

로 사용하는 열린 문화마당이 잘 어우러져있다. 행사는 원형으로 만든 문화마당과 

그 주변, 진충묘와 굿당, 그리고 씨름장 주변에서 벌어진다. 시민들은 자유롭게 

이 행사 저 행사를 구경하고 도시락을 싸와 숲속에서 먹기도 하면서 편안하게 축

제를 즐겼다. 시내에서 먼 것은 아니지만 길이 좁아서 접근성이 좋다고 보기는 어

렵겠다. 난장은 평소 시민공원으로 사용되는 계정숲 안으로 들어오지 못하게 막고 

있다. 실제 계정숲 안에서는 주최측이 주는 국수나 음료수 외에는 먹을 것이 없

다. 계정숲 정문을 나가면 작은 난장이 터있지만 규모는 아주 작다. 그렇지만 호

장굿의 출발지가 원래 자인시장인 진장터였다는 것을 생각하면 원래는 상인들의 

참여가 있었을 것으로 짐작된다. 경산자인단오제는 난장이 가장 발달하지 않은 단

오제의 하나이다.    

3) 법성포단오제

법성포단오제는 처음부터 난장중심의 행사였다. 파시나 조운선이 돌아온 이후 

단오 무렵에 난장이 크게 섰고 놀이마당으로 이어졌던 것이다. 법성포 단오장은 

매우 넓다. 원래 단오난장은 숲쟁이에 섰다고 하니 행사의 중심공간이 된다. 그런

데 수륙재를 한 불갑사는 숲쟁이에서 차 없이는 가기가 쉽지 않다. 또한 무속수륙

재와 용왕제가 행해지는 곳도 적잖게 멀다. 정작 숲쟁이에는 난장이 서지 않는다. 

난장은 굿을 하는 바닷가 쪽에 섰는데 아직 자리를 잡지 못한 상태이다.    

6. 맺는 말
  

이상으로 세 지역의 단오제를 비교했다. 전체적으로 강릉단오제와 경산자인단오

제는 비슷한 양상을 보인다. 역사성을 갖추고 호장이 주관하던 읍치성황제의 흔적

도 많이 남아있다. 다만 전승과정에서 경산자인단오제는 실제로 무당굿이 중단되었

다. 무당굿은 현재 세습무가 남아있지 않아서 복원이 불가능해 보인다. 권명화의 

큰굿은 무당굿이라고 하기 어렵지만 상당한 공연성과를 거두고 있었다. 주변의 무
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속문화를 연구하여 고증하는 노력이 필요해 보인다. 자인팔광대는 무속적 성향과 

줄광대문화가 혼합되어 있는 독특한 탈놀이로 보인다. 

난장은 모든 단오제에서 뺄 수 없는 요소이다. 그러나 강릉단오제의 난장이 제의

와 민속놀이, 상가를 중심으로 자연스럽게 형성되었다면 경산자인단오제는 오히려 

위축된 모습을 보인다. 법성포단오제는 시작부터 난장 중심의 행사라는 특징이 있

다. 그렇지만 최근 무속수륙재를 통한 제의성 회복을 시도하고 있다. 전승의 맥이 

있기에 필요한 시도라고 보인다. 지역과 그 주변에서 전승되던 문화 속에서 단오제

에 적합한 내용을 찾아 새롭게 전통을 만들어가는 법성포단오제는 우리 시대의 축

제로 다시 태어날 가능성이 보인다.      
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1. 머리말

한국의 가면극1)은 지역전승되면서 세시적 대동놀이의 성격을 지닌다. 세시풍속은 

‘매년 일정 시기마다 주기적으로 반복되는 전승적 생활행위로, 한 사회의 표준적 행

동양식의 한 계열’로서, ‘상징(象徵)의 상호작용에 바탕을 둔 정감적(情感的) 경험의 

주기’이다. 따라서 이것은 ‘시계성(時季性)과 율동성(律動性)’을 지닌다.2) 이것은 주

기성(週期性)과 순환성(循環性)을 바탕으로, 전승집단에게 행위의 반복에 따른 무의

미한 일상적 행위가 아니라, 새로운 경험적 인식과 정서적 감응으로 다가온다. 그리

고 이것은 세시적 배경을 바탕으로 지역에 따른 독특한 세시문화를 형성해왔다. 

단오는 오랜 역사를 지니며 성장의례적 세시의 성격을 지닌다. 이것은 이앙 직전

의 기풍(祈豊)적 성격에 씨름이나 그네뛰기와 같은 세시놀이를 동반한다. 특히 단오

는 가면극과 밀접한 관련을 지니며 독특한 탈 관련 문화를 형성해왔다. 가면극 중

에서 한반도 중부지방의 산대놀이, 황해도 해서탈춤, 강릉의 강릉관노가면극과 경

북 자인의 자인팔광대는 단오가 중심을 이룬다. 다만 영남지방 가면극과 함경도 북

청사자놀음만은 정월 대보름 행사이다. 

1) 필자는 우리 연희에서 극이 가진 모호성 때문에 가면극이란 용어 대신에 근래 탈놀이란 용어를 주로 사용한
다. 하지만 이 글에서는 국제학술대회의 성격에 맞추어 가면극이란 용어를 사용한다. ‘탈춤’은 황해도 지역 
가면극의 고유명사로만 사용한다. 

2) 김택규, ≪한국농경세시의 연구≫, 영남대출판부, 1985, 6쪽.
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이 글은 우리 가면극이 지닌 단오가면극적 성격을 밝히는 데에 초점이 맞추어져 

있다. 중부지방의 가면극을 주 대상으로 하며, 강릉관노가면과 자인팔광대놀이는 

별도의 논의가 이루어지기 때문에 이번 논의 대상에서 제외하겠다.  

논의 방식은 단오가 지닌 원래의 세시적, 농경의례적 성격을 살피고, 중부지방의 

세시적 전승 양상을 살피는 일에서 출발한다. 이런 일반적 세시성을 바탕으로 중부

지방 여러 가면극의 연희시기와 그 전승양상을 구체적으로 밝히겠다. 대체로 중부

지방의 가면극은 단오를 중심으로 초파일, 백중, 추석, 기타의 시기로 다양하며, 지

역마다 조금씩 상이하다. 

특히 황해도 해서탈춤은 20c 초에 이르러 4월 초파일에서 5월 단오로 바뀐 것3)

으로 알려져 있다. 왜 이런 변화양상이 나타나는가를 규명하는 것도 필요하다. 그

리고 산대놀이 중에 양주별산대는 주요 놀이시기가 단오이지만, 송파산대놀이는 단

오보다는 백중 중심이다. 송파에서 단오보다 백중이 더 중요시되는가는 경기도 단

오의 세시적 성격과 송파 장시의 성격과 밀접한 관련이 있다.           

이런 중부지방 가면극의 단오가면극적 성격은 가면극이 지닌 고유한 지향성과 밀

접한 관련을 지닌다. 곧 기층민중이 가면극을 통해 지역의 풍요와 안녕을 기원하면

서, 현실의 모순을 풍자하고, 세시적 대동놀이를 통한 신명풀이를 이루며, 난장을 

통한 지역 상권의 활성화를 꾀하려는 지향성과 밀접한 관련을 지닌다.  

2. 중부지방 단오의 세시적 특징

단오는 본격적 모내기를 앞둔 이앙(移秧)의 시기로, 일년 농사의 풍요를 기원하는 

성장의례적 성격4)을 지닌다. 따라서 김택규는 단오를 파종의례, 이앙의례, 성장의

례가 복합되어 나타난다고5) 규정하고 있다. 대체로 음력 5월은 본격적인 여름에 들

어가는 시기로, 보리 수확, 모 심기 준비, 밭 매기, 콩 심고 마늘 수확 등이 이루어

지며, 지역에 따라 단오굿에 의한 천신의례도 행해진다. 보리수확은 파종과 이앙의 

연속선상에 있다.  

이런 계절적 농경세시를 바탕으로 김선풍은 단오의 특징을 태양의 축제로 규정하고 

있다. “단옷날은 계절적으로 태양축제에 속한다. 7세기 문헌인 수서에 신라 사람들을 

가리켜 일월신을 경배하는 민족이라 하였는데, 정월 대보름 축제가 달의 축제였다면 

단오 축제는 태양의 축제라 할 수 있다.”6) 이것은 단오를 천중절(天中節)이라 지칭한 

데에서도 알 수 있다. 단오는 양의 숫자인 5가 겹치는 양기가 왕성한 시기이다. 이날 

각종 약초를 뜯는 것이 가장 효험이 좋다는 세시적 전통이 이를 반영한다. 

3) 김일출, ≪조선민속탈놀이연구≫, 평양 과학원출판사, 1958, 126-127쪽.

4) 김택규, 앞의 책, 277쪽.

5) 김택규, 앞의 책, 261쪽.

6) 김선풍, <단오>, ≪한국의 세시풍속사전≫ 여름편, 국립민속박물관, 2005.12., 131쪽.
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단오의 세시적 특징은 지역에 따라 다른 양상을 보이는데, 중부 이북 지방에서 

두드러진 특징을 보인다. 따라서 임동권은 단오를 북방의 명절로 인식하며,7) 김택

규는 중부 이북을 단오문화권으로 규정하기도 한다. 중부의 산대놀이나 황해도 해

서탈춤의 연희시기가 단오 중심인 것도 이런 세시적 특징을 반영한다.  

서울의 단오는 상층과 기층에 다양하게 나타난다. 대체로 궁중과 상류층 의례로 

천중부적(天中符籍) 달기, 단오선(端午扇) 나누기, 약제인 제호탕과 옥추단 지어 올

리기가 있고, 기층집단에서는 익모초와 쑥 채취, 쑥떡 먹기, 창포 머리감기, 각종 

그네뛰기와 씨름 등으로 나뉜다.8) 다만 20c에 들어와서 상류층 중심으로 전승되는 

부채를 나누어주는 단오선(端午煽), 각종 약제 올리기 등은 급속히 쇠퇴한다.  

20c 서울의 단오는 개방적인 대규모 축제화의 양상을 보인다. 강정원은 1920년대

의 신문잡지 자료를 토대로 서울 단오의 특성을 여성과 어린이를 위한 세시축제적 

성격을 지니고 있다고 제시하고 있다.9) 당시 행사는 주로 신여성을 위한 원유회-

일종의 야유회-의 성격과 각종 신문사 주최의 운동회 등으로 이루어진다. 어린 자

녀에게 단오빔을 입히고, 창포물에 머리를 감으며, 각종 그네뛰기와 씨름대회를 개

최하는 축제적 성격을 지닌다. 특히 개성과 평양의 그네뛰기와 씨름대회는 유명해

서 단체 관광객을 모집하기도 했다. 서울에서는 청량리, 남묘, 동묘, 관왕묘(남대문 

밖), 장충단, 삼청동, 상춘원(동대문 밖)의 그네뛰기가 유명했다. 씨름은 전국 각지

에서 이루어지는데, 서울에서는 안암동, 장충단 등의 씨름이 유명했다.10) 특히 어

린이 운동회가 개최되어 경성 체부동에서는 여러 놀이가 포함된 소년소녀 오월회 

행사도 나타난다.11)   

경기도 지역의 단오 세시풍속을 보면, 여성 중심의 세시적 특징을 지닌다. 이 시

기에 놀이로서 그네뛰기가 이루어졌으나, 단오 씨름은 나타나지 않고 백중씨름만이 

나타난다.12) 주로 창포로 머리감기, 상추에 맺힌 이슬 모아 분 개어 바르기, 일부 

지역에서 서낭당 마을고사(김포시 대곶면 거물대 2리) 등이 나타난다.13) 따라서 경

기도 지역인 송파산대놀이에서도 주요 연희시기가 백중이고, 단오가 부수적인 시기

로 나타나는 것도 이와 관련이 있다.  

황해도 지역의 단오 풍속은 구체적인 민속 조사가 이루어지지 않아 실체에 접근

7) 임동권, ≪한국세시풍속연구≫, 집문당, 1985.1, 84쪽. 

8) 임동권, 앞의 책, 187-193쪽.

9) 강정원, <도시축제로서의 일제 강점기 서울 단오>, 경인민속학회 ≪서울 민속의 현재와 미래≫, 민속원, 
2009.12. 249쪽.

10) 강정원, 앞의 글. 244-245쪽.

11) 동아일보, 1926년 6월 7일.(≪한국세시풍속자료집성 -신문잡지편(1876-1945)≫, 국립민속박물관, 2003, 
313쪽.)

12) 이런 점은 송파에서도 나타난다. 이병옥은 보유자 이범만을 통해 “당시 7월 백중 때에는 송파에서 탈놀음
판을 크게 벌이기 위해, 각 지방에 보양을 띄워 명연희자들을 초청하여 일주일씩 탈놀음을 하였으며, 장이 조
금만 덜 되어도 상인들이 추렴하여 줄걸고, 씨름 붙이고, 소리하고(창), 산디놀이를 벌여 장이 열리게 했다.”
고 기술하고 있다.(이병옥, ≪송파산대놀이≫, 집문당, 1982.10, 26쪽.) 

13) ≪경기도세시풍속≫, 경기도박물관, 2002.12, 74-253쪽.
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하기는 쉽지 않다. 고려 말 충렬왕 시기, 단오에 대규모 야외 마상격구14) 시합이 

이루어지기도 했다. 당시 고려의 수도가 개성이란 점에서 고려 말 단오의 축제화는 

중부지방 단오 관련 가면극의 성격을 규명하는 데에 큰 의미가 있다.  

대체로 황해도에서 단오날 밤에 탈춤을 추기 전에 낮에 그네뛰기와 씨름대회를 

벌였다는 점에서 그 세시적 특징을 어느 정도 파악할 수 있다. 봉산에서 단오날 낮

에 소를 걸고 씨름대회를 열고, 줄타기를 했으며, 밤에 불을 밝히고 탈춤을 추었는

데, 이 날은 일년 중 가장 기다리는 즐거운 명절이라15) 기록한 점에서 대략적인 단

오의 풍속을 엿볼 수 있다. 이런 점은 은율에서도 유사하게 나타나는데, 낮에는 씨

름, 그네뛰기 대회가 열리고, 밤에는 솜방망이 횃불을 밝히고 탈춤을 추었다.16) 황

해도에서 각 군마다 광범위하게 탈춤을 추었다는 점에서 단오의 세시적 특성을 살

펴볼 수 있다.     

이런 점에서 서울이나 황해도의 단오 세시가 더 다양하고 규모가 컸으며, 특히 

황해도는 밤에 탈춤이 이루어지면서 더욱 신명나는 세시놀이적 성격을 지니게 되었

다. 따라서 서울과 황해도는 여성과 남성들이 같이 놀이를 공유하는 양상을 지니

며, 20c 서울에서는 여성과 어린이 중심의 시민 축제적 성격을 나타난다. 이에 비

해 경기도 지역의 단오는 서울이나 황해도와 다른 양상을 지녀, 주로 여성들이 주

도하는 불교 의례적 세시의 성격을 지닌다.  

3. 단오가면극의 지역별 전승 양상

(1) 산대놀이의 단오가면극으로서의 전승 방식

양주별산대놀이의 놀이시기는 4월 초파일과 5월 단오가 중심이다. 경기도 지역

을 보면 대체로 4월 8일에 그네를 매서 5월 단오가 지나서 떼는 경향이 있다. 따

라서 초파일과 단오는 매우 밀접한 세시적 관련성을 지닌다. 

아끼바는 1929년 양주별산대 조사에서 연희시기를 3월 3일, 4월 8일, 5월 5일, 

9월 9일, 기우제, 봄놀이, 기타 외부 공연으로 제시했다.17) 심우성은 1965년 김성

대를 통해 4월 8일, 5월 5일, 6월 15일, 7월 15일, 대소명절로,18) 이두현은 4월 

8일, 5월 5일, 8월 추석, 대소명절, 기우제로19) 기술하고 있다. 약간씩 차이가 있

14) 임동권⋅정형호, ≪한국의 마상무예≫, 한국마사회 마사박물관, 1997, 259-260쪽.   

15) 김일출, <봉산탈놀이의 옛 모습을 찾아서>, ≪문화유산≫ 3호, 과학원출판사(평양), 1957, 62쪽.

16) 이두현, ≪한국의 가면극≫, 일지사, 1979.2, 193쪽.

17) “별산대놀이는 국가의 경사나 관아의 나례로써 공연되었을 뿐만 아니라, 음력 삼월 삼일의 上巳節, 사월 팔
일의 國師堂祭, 오월 오일의 城隍堂祭, 구월 구일의 단풍놀이와 같은 邑落의 연중행사에 공연되었다. 또한 기
우제에서도, 젊은이들의 봄놀이에서도, 다른 지방의 초청공연이 있을 때에도 놀았으며, ‘양주는 춤에 미쳤
다’라 할 정도로 성행하였다.”(秋葉隆 <山臺戱>, 서연호, ≪산대탈놀이≫, 열화당, 1987.1, 114쪽.) 

18) 심우성, ≪한국의 민속극≫, 창작과비평사, 1975.5, 51쪽.
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지만 4월 초파일과 5월 단오는 동일하게 나타난다.    

이두현은 양주의 서정주⋅김성대와의 면담을 통해 “양주골에서는 200년 전부터 

해마다 주로 4월 파일과 5월 단오에 한양사직골 딱딱이패(백정, 상두군, 건달로 

구성되었다고 한다)를 초청하여 산대놀이를 놀게 하였는데, 그들은 지방 순연, 기

타로 공연 약속을 어기는 일이 한두번이 아니었다”고 말하고 있다. 그래서 아전인 

이을축을 중심으로 신명있는 사람들이 가면을 제작하고 춤을 추어 양주에 정착을 

시켰다.20) 이런 점에서 양주별산대놀이는 4월 초파일과 5월 단오 중심의 세시행

사임을 알 수 있다. 

양주의 탈놀이는 대규모 난장이 들어서는 떠들썩한 분위기였다. 연희자 김성대

(1907 -1970년)는 7살 나이 때인 1913년경 놀이판의 분위기를 기억하고 있다. 

“다만 들리는 것, 보이는 것은 삼현청에서 악사들이 반주하는 음률소리, 각처에서 

사람들이 운집하여 떠드는 소리, 엿장수의 가위질 소리, 놀이판 주위에 백포장을 

치고 술 파는 소리, 이런 소리가 한데 합하여 천지가 진동을 하였다.”21) 당시 탈

놀이판 주위에 대규모 난장이 형성되어 매우 떠들썩한 분위기였음을 알 수 있다.

이런 점은 당시 서울의 떠들썩한 단오 분위기와 밀접한 관련을 지닌다. 1920년

대 서울의 단오행사는 기존 질서가 전도되는 도시 축제화 성격을 지닌다. 당시 그

네뛰기와 씨름대회가 곳곳에서 열렸으며, 여성과 어린이들이 대거 참여한다. 주로 

신문사나 잡지사, 상인단체들이 주최하여, 부녀 원유회나 시민대운동회의 성격을 

지닌다.22)   

그런데 양주별산대놀이는 1920년대에 와서 5월 단오에 행하는 마을 자체 공연은 

줄어들고 외부 공연으로 바뀐다. 곧 1920년대 후반 단오날에 성북동, 조선박람회, 

경복궁 자경전 공연 등에서 공연이 이루어진다. 임석재는 대학 시절인 1926-1927

년경 단오날에 성북동(지금의 동구여상 옆 간송박물관) 아래의 넓은 마당에서 대학

생 복장으로 탈춤 공연을 구경하려다가, 양주의 조종순 노인으로부터 쫓겨난 일을 

기억하고 있다.23) 이런 변화는 양주별산대놀이의 근거지인 유양리 지역이 1922년

에 시둔면(의정부)으로 군청이 이전하면서 마을이 크게 약화되었기 때문이다. 따라

서 탈놀이패들은 유양리 현지 공연 대신 외부 공연을 선택한 셈이다.

송파산대놀이 주요 연희시기는 백중이지만, 5월 단오에도 공연이 이루어졌다. 이

병옥이 조사한 연희시기는 정초, 4월 초파일, 5월 단오, 7월 백중, 8월 한가위 등

의 명절과 장이 잘 되지 않는 시기로, 대략 연 3-4회 정도 실시했다. 그 중에 7월 

백중에 가장 크게 했으며, 이때는 장마당에서 7일-10일 정도 계속 놀이가 이루어

19) 이두현, 앞의 책, 119쪽.

20) 이두현 앞의 책, 118쪽.   

21) 심우성, 앞의 책, 44-45쪽.

22) 강정원, 앞의 책, 246-260쪽.

23) 임석재 구술, 임돈희 정리, <양주별산대, 봉산탈춤, 강령탈춤 대사채록 과정에 대하여>, ≪비교민속학≫ 9집, 

비교민속학회, 1992.10, 5-6쪽. 
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졌다. 이 시기는 마을 전체의 축제이며, 중대면 11동네 -송파리, 삼전리, 석촌리

(돌말이), 방이리, 문정리, 가락리, 오금리, 장지리, 김리(거여), 마천리, 몽춘리-

가 다 모이는 대단한 규모였다. 대개 점심 후에 길놀이부터 시작하여 동네를 돌아

와 탈놀이가 시작되는데, 자정이 지나야 끝을 맺는 매우 흥겨운 놀이판이었다.24) 

송파에서 단오보다 백중이 중요시된 데에는 송파장을 중심으로 탈춤이 이루어지

고, 경기도 지역의 단오 및 백중의 세시적 성격과 밀접한 관련을 지닌다. 앞에서 

언급했듯이 경기도 단오는 여성 중심이고 그네뛰기와 창포 머리감기 정도에 그친

다. 이에 비해 백중은 각종 씨름대회가 열리고 특별히 임시로 백중장이 열려 흥청

거리며, 각종 놀이패의 공연도 이루어진다. 따라서 백중은 농경세시적 성격으로 

보아 단오보다는 더 중요한 의미를 지니는 시기이다. 그런 점에서 송파는 4월 초

파일, 5월 단오, 7월 백중, 8월 추석 등의 시기가 모두 상권의 활성화와 연관지어 

축제 성격의 탈놀이판이 형성된다.  

현재 양주별산대놀이는 음력 5월 단오를 양력으로 바꾸어, 해마다 어린이날에 

정기공연을 하고 있다. 그리고 송파는 1925년 을축년 대홍수로 인해 송파장이 사

라진 이후 시장과 놀이가 크게 약화되어 세시적 의미는 사라졌다. 현재 보존회에

서 비정기적으로 정기공연을 실시하고 있다.     

(2) 황해도 탈춤의 단오가면극으로의 변모 양상

20c에 와서 황해도 탈춤의 주요 놀이시기는 5월 단오이다. 황해도에는 대략 20

곳에서 탈춤이 전승되는데,25) 근래 옹진탈춤이 본영탈춤과 소강탈춤의 2곳으로 

확인26)되었고, 산대놀이로 분류된 개성탈춤까지 포함시키면 모두 22곳에서 탈춤

이 전승되었음을 알 수 있다. 따라서 황해도에는 한 군마다 1-2곳의 탈춤이 전승

하고 있음을 알 수 있다. 

김일출은 황해도탈춤이 단오의 행사였음을 밝히고 있다. “황해도탈놀이는 많은 

지방들에서 일제시대까지 오월 단오행사로서 공연되었다. 봉산이 그러하였고, 해

주, 강령이 또한 그러하였다. 이와 같이 황해도 탈놀이는 일년에 한 번씩 노는 년

중 행사의 하나로 고정된 것이었다.”고 기술하고 있다.27)

1936년에 조사된 봉산탈춤 오청본을 보면, 총독부 촉탁으로 있던 오청이 그 해 

단오에 봉산탈춤을 구경하러 사리원에 갔다가 허탕을 치게 된다. 그 해만 특별한 

사정으로 중지가 되었는데, 이 일로 그 해 7월 백중에 임시 공연이 이루어지게 된

다.28) 이런 점에서 봉산에서 단오 때에는 특별한 일이 아니면 해마다 탈춤을 추

24) 이병옥, ≪송파산대놀이≫, 집문당, 1982.10, 38-41쪽.

25) 황해도 탈춤에는 봉산탈춤, 강령탈춤 이외에, 옹진탈춤, 해주탈춤, 연안탈춤, 배천탈춤, 조포탈춤, 금천탈춤, 
평산탈춤, 봉천탈춤, 서흥탈춤, 기린탈춤, 은파탈춤, 사리원탈춤, 능리탈춤, 안악탈춤, 재령탈춤, 신천탈춤, 송화
탈춤, 장연탈춤 등이 있다.(김일출, 앞의 책, 125쪽.) 

26) 정형호, <황해도 옹진의 본영탈춤, 소강탈춤의 전승배경과 연희적 특징>, ≪공연문화연구≫ 20호, 한국공연
문화학회, 2010.2, 213-249쪽.

27) 김일출, 앞의 책, 127쪽/ 이두현, 앞의 책, 183쪽 
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었음을 알 수 있다.  

봉산 구읍의 경수대(競秀臺)에서 놀았던 단오의 봉산탈춤에 대해 “경수대는 앞

산 석벽 밑에 작은 시내가 흐르는 곳이다. 자연과 인공이 조화된 이러한 佳境 속
에서 낮에는 종일 장정들이 소를 걸고 씨름을 했고, 또 광대들이 줄을 탔고, 밤에

는 밤새도록 홰불을 켜들고 탈놀이를 놀았으니, 봉산 인민들에게는 오월 단오날이

야말로 일년 중에서도 가장 즐거운 명절날이었음에 틀림없었을 것이다.”29)라고 기

록하고 있다.  

이런 양상은 황해도 다른 지역 탈춤에도 동일하다. 강령탈춤은 5월 단오의 놀이

로 3일간에 걸쳐 행해졌다. 서연호가 강령 사람 이겸하를 통해 조사한 것에 의하

면, 대체로 음력 5월 4일에는 길놀이를 하고, 5일, 6일에는 저녁부터 새벽 무렵까

지 밤새도록 탈춤을 추었다. 길놀이 때에는 중요 배역(남강노인역)은 소나 말을 

타고 마을을 순회하고, 다른 놀이꾼들은 탈을 쓰고 따라다녔다. 길놀이가 끝나면 

밤늦도록 마을에는 음식 잔치가 벌여졌다. 탈놀이는 구경꾼들이 집으로 모두 돌아

가야 끝이 났다. 놀이마당으로는 주로 公廳의 앞마당(미곡시장)이 이용되었고, 수

백명이 모여들어 즐겼다.30) 강령의 단오 탈춤은 1950년에도 이어졌다. 1950년 전

쟁 직전인 6월 20일-21일에도 강령 현지에서 탈춤 공연이 이루어졌다.31)

한편 해주에서는 단오 때에 탈춤경연대회가 열려, 감사가 상을 내린 적도 있다. 

강령탈춤패들은 5월 6일, 7일, 8일에 해주감영에 나가서 도내 각지에서 모인 여

러 탈춤패들과 경연하였는데, 우승하면 감사에게서 돈 천량과 그 주장에게 하룻밤 

해주 명기가 안겨졌다고 한다. 단오가 지난 후 10일 만에 뒷풀이라고 하여 이 놀

이가 다시 연희되고, 그 후 모든 탈을 태워버렸다.32)

은율탈춤 역시 단오 명절에 2-3일 계속 놀았으며, 4월 초파일, 7월 백중, 군청 

청사, 유지들의 회갑연 때에도 놀았다. 이곳은 놀탈이 세던 곳으로, 단오 때에는 

낮에는 씨름과 그네뛰기 대회를 하고 밤에 탈춤을 추었다.33) 한편 황해도 탈춤의 

조종이라 불리는 기린탈춤은 예전에는 4월 8일, 근래에는  5월 5일에 館北使(이

전 石鐘寺) 뜰앞이나 장거리에서 공연이 이루어졌다.34)

황해도 옹진에는 강령탈춤보다 더 전승력이 활발했던 본영탈춤이 있었다. 이곳

은 수군절도사가 지휘하는 수군의 본영이 있던 곳으로, 1930년대까지 단오 때에 

이곳에서 인근 3지역, 또는 5지역의 탈춤을 초청해서 경연대회를 개최했다. 대개 

단오 이틀 전인 5월 3일 저녁에 시작해서 단오 다음날 새벽까지 3일 밤낮에 걸쳐 

28) 오청 채록, 김흥규 편 <가면극봉산탈 각본-1936년본>, ≪민속어문논총≫, 계명대출판부, 1983, 501쪽.

29) 김일출, <봉산탈놀이의 옛 모습을 찾아서>, 앞의 책, 62쪽. 

30) 서연호, 앞의 책, 54쪽.  

31) 양종승 <강령탈춤>, ≪한국민속학≫ 17호, 민속학회, 1984.3., 75쪽./ 서연호, 앞의 책, 35쪽.  

32) 이두현, 앞의 책, 190쪽.

33) 이두현, 앞의 책, 191-194쪽. 

34) 김일출, ≪조선민속탈놀이연구≫, 133쪽
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놀이가 이루어졌다.35) 서로 인접한 강령탈춤, 본영탈춤, 소강탈춤은 상호 교류를 

통해 경연을 벌이면서 경쟁을 하고, 발전하였는데 소강탈춤이 가장 우수했다.36)

그런데 황해도에서 단오가 주요 연희시기이지만, 이것은 20c에 와서 나타나는 

현상이다. 김일출은 황해도 탈춤의 주요 연희 시기가 원래 4월 8일에서 1900년 

즈음해서 5월 5일 단오로 바뀌었다고 사리원박물관 상인 자료를 근거로 제시하고 

있다.37) 이두현도 5월 단오에 노는 것은 조선조 말 이래의 일이고, 전에는 4월 

초파일에 놀았다고38) 말한다.

이런 영향으로 일부 지역에서는 4월 초파일과 5월 단오 두 시기에 모두 놀기도 

했다. 곧 해주에서는 20년대에 일제 통치의 가중된 압박으로 말미암아 쇠퇴의 길

을 걷기 이전까지 매년 4월 초파일과 5월 단오에 수양산 밑 북정의 토신당 앞에

서 탈춤을 추었다.39) 한편 옹진의 본영탈춤도 5월 단오에 주로 놀지만, 4월 초파

일에도 탈춤을 추었다.40)

황해도 탈춤이 20c에 들어와서 왜 4월 8일에서 5월 단오로 바뀌게 되었는가? 

이것은 황해도 지역에서 4월 초파일과 단오가 가진 세시적 성격과 관련이 있다. 

초파일은 석가탄신일로 연등의식이 중심이 되는 여성 주도의 종교적 세시의례이

다. 그렇지만 단오는 남성과 여성이 다 같이 참여하는 대동놀이적 성격을 지닌다. 

낮에는 남성의 씨름, 여성의 그네뛰기가 중심이고, 밤에 자연스럽게 탈놀이판으로 

연결된다. 따라서 황해도 탈춤이 단오의 축제적 성격으로 편입되었다고 볼 수 있

다.

또한 단오는 여름에 들어가는 시기로, 계절적으로 시간제한 없이 야외에서 밤늦

게까지 서로 어울릴 수 있는 온화한 날씨의 시기이다. 특히 탈춤은 남성들이 연희

를 주도하고, 남녀 모두 향유할 수 있는 놀이라 할 수 있다. 따라서 남녀가 참여

하는 낮의 놀이가 밤의 신명으로 자연스럽게 연결될 수 있다. 이런 점은 불교의 

세시의례인 4월 초파일 기간에는 불가능하다. 20c 와서 서울의 단오가 남성뿐만

이 아니라 여성이나 어린이들에게 개방된 흥겨운 축제적 성격을 지니는 양상과 

밀접한 연관이 있다.      

35) “이때 초청에 참여한 5개 지역 탈춤은 소강탈춤, 신천탈춤, 염천탈춤(염불탈춤), 사장탈춤, 죽천탈춤 등이
다.”  이중근(옹진군 본영 출신), 1996.10.19, 분당 자택. 이원효⋅이영희(옹진군 본영 출신), 1996.12.6, 
인천 연수동노인정./ 김상근(옹진군 소강 출신), 1996.12.10. 부천 택견사무실, 송인우 조사./ 우옥주(옹진 본
영출신 황해도 만신), 1993.2.17-20. 이천시 자택, 송인우 조사.

36) 정형호, <황해도 옹진의 본영탈춤, 소강탈춤의 전승배경과 연희적 특징>, 앞의 책, 221쪽. 

37) “황해도 고로들의 담화에 의하면 탈놀이를 5월 단오에 논 것은 리조 말 이래의 일이다. 그 이전에는 4월 
파일에 한 번씩 놀았다고 한다. 이것이 사실이라고 한다면 재령과 해주에서 파일과 단오에 두 번 노는 것은 
고래의 풍습과 근래에 생긴 풍습이 겹친 것으로 보아야 할 것이다. 그것은 어쨌든 황해도 탈놀이는 원래는 4
월 파일에 최근 50년 이래로는 5월 단오에 일년에 한 번씩 노는 년중 행사였던 것이 틀림없다.”(김일출, 앞
의 책, 126-127쪽.)

38) 이두현, 앞의 책, 183-184쪽. 

39) 김일출, 앞의 책, 137-138쪽

40) 김상근(남, 81세, 옹진군 소강 출신. 소강탈춤의 핵심 전승자인 김원희의 아들. 월남해서 인천시 부천 거주), 
부천 택견사무실, 1996.12.10., 송인우 조사. 



韓國 端午假面劇의 歲時的 特徵과 意味

227

4. 단오가면극이 지닌 세시성과 의미  

중부지방 가면극은 앞장에서 언급했듯이 단오와 직간접적인 관련을 지니고 있음

을 확인할 수 있었다. 산대놀이의 경우, 양주별산대놀이는 단오가 중심이고 4월 초

파일이 부수적 연희 시기이며, 송파는 7월 백중이 중심이고 단오가 부수적인 놀이 

시기이다. 황해도탈춤은 19c 후반까지 4월 초파일의 세시놀이로 전승되다가, 20c에 

들어서면서 단오 시기의 축제적 성격으로 바뀌었으며, 여전히 본영탈춤, 해주탈춤, 

재령탈춤에는 단오와 초파일이 병존한다. 그리고 강릉관노가면극은 강릉단오제에

서, 자인팔광대는 자인단오제에서 각각 연희된다. 단오가면극이 지닌 세시적 성격

과 의미는 다음과 같다.   

첫째, 중부지방 가면극은 단오라는 세시적 명절과 결합하면서 지역 공동체 형성

에 큰 영향을 주었다. 이것은 지역민들이 대거 참여하는 대동놀이의 성격을 지니면

서 그들에게 놀이공동체를 통한 집단의식을 심어주었다. 

양주별산대놀이의 경우, 19c는 관과 민이 밀접한 관련성을 지니면서 고을의 세시

적 대동놀이로 전승되었다. 당시 주요 연희집단은 반관반민의 성격을 지닌 관아의 

하급 관리나 잡역부, 상인층이며, 특히 무계(巫系) 집안의 남자들이 전승의 핵심적 

역할을 수행했다. 주요 연희 시기인 사월초파일에 만신 주도의 도당굿, 불교의 연

등행사, 사직단에서의 야간 탈놀이 공연이 이루어졌다는 점에서 문화적 복합성을 

보여주고 있다. 그리고 갑오경장 이후 1920년대까지의 시기는 민 주도의 상업적 성

격을 지니며 지역 공동체문화의 중심으로 전승되었다. 이 시기는 관의 영향력이 약

화되고 상업성이 강화되어 판주(탈판의 주재자)와 상인층이 주도하는 난장이 확대

되었다. 특히 연희 시기가 다양화되고, 종교성이 약화되면서 상대적으로 놀이성이 

강화되었다. 비록 1920년대 특정인의 영향력이 증대되고, 외부 공연이 점차 늘어나

면서 자체 공연이 다소 위축되는 경향이 있었으나, 여전히 양주의 탈놀이는 지역의 

세시적 대동놀이의 구심체 역할을 수행했다.41)

황해도 탈춤의 경우, 20c에 들어와서 원래 4월 초파일에서 단오의 시기로 바뀌면

서 종교성을 벗어나서 대동적 세시놀이로 바뀌고, 이를 통해 지역민들이 대거 참여

하는 집단적 공동체 문화로의 성격을 더욱 굳건하게 지니게 되었다. 따라서 황해도 

지역의 단오는 낮과 밤으로 연결되는 각종 놀이와 대규모 축제적 난장을 통해 지역

민들이 일년 중 가장 기다리고 즐기는 주요한 세시명절이 되었다.  

둘째, 중부지방 단오는 가면극을 통해 남녀가 함께 공유하면서 여성들이 낮과 밤

에 걸쳐 대거 행사에 참여하는 계기가 되었다.  

단오는 세시적 성격으로 보아 남성적⋅여성적 성격을 아울러 지니고 있다. 남성

들은 낮에 각종 씨름대회를 열고, 여성들은 그네뛰기와 여러 세시 행사를 벌인다. 

그런데 씨름대회나 그네뛰기는 많은 사람들이 참여하지만, 놀이방식은 집단놀이가 

41) 정형호, <양주별산대놀이의 전승집단과 지역 공동체문화와의 관련성 고찰>, ≪구비문학연구≫ 제 21집, 한
국구비문학회, 2005.12, 127-163쪽.   
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아닌 개인적, 또는 소수의 상대적 편놀이 형태에서 벗어나지 못한다. 또한 놀이도 

남녀가 함께 어울리기보다는 각각 별도로 이루어진다. 그런데 오후에 길놀이가 이

루어지고 이어 야간에 탈춤이 벌어지면서 상황이 달라진다. 비록 남성이 가면극의 

연희를 주도하지만,42) 여성들이 향유층으로 대거 참여하면서 남녀가 같이 즐기는 

놀이로 전환된다. 이런 점에서 여성적 시각이 반영되어 영감⋅할미 관련 내용에서 

남성의 횡포에 대한 비판적 내용이 연출된다. 따라서 단오가면극은 단오의 세시적 

특징을 남녀 공유의 놀이로 전환하과 확대하는 계기가 되었다.  

셋째, 단오가면극은 대동이 참여하면서 대동놀이적 신명풀이의 성격을 지니게 된

다. 남녀가 함께 참여하면서 놀이 공간의 개방성, 연희 내용의 사전 인지, 연희 요

소인 춤⋅노래⋅재담⋅몸짓 등을 공유하면서 지역민들은 앞놀이, 본놀이, 틈새놀

이, 뒷놀이로 다양하게 참여한다. 

앞놀이는 본놀이 이전의 길놀이 형태로 마을을 한 바퀴 돌고, 탈판에 와서 일동 

춤과 탈고사로 이어진다. 그리고 본놀이에는 추임새와 대거리(즉흥적 문답), 허튼춤

으로 끼어들고 틈새놀이도 함께 이루어진다. 뒷놀이는 일종의 뒷풀이로 시간의 제

약이 없어 보통 다음날 새벽까지 이어진다. 봉산탈춤이나 본영탈춤, 양주별산대놀

이, 은율탈춤 등이 단오 다음날 새벽까지 탈판이 이어지는 것은 이런 축제적 신명

의 결과이다. 

놀이공간은 원형의 야외 공간이다. 주로 마을 뒷산 언덕, 장터, 제당 주위, 마을

공터, 냇가 등으로 모두 개방된 야외 공간이다. 봉산탈춤은 경수대 앞산 석벽의 강

변이며, 사리원으로 옮긴 이후는 경암루 앞 광장에서 벌어졌다.43) 해주탈춤은 수양

산 밑 작은 골짜기의 北堂, 강령탈춤은 동구 밖 작은 숲 사이 광장이다.44) 양주별

산대놀이는 초기 불곡산(佛谷山) 아래의 사직골에 있는 사직단(社稷壇), 이어 목사

관이 있던 마을 뒷산 송림(松林) 속의 잔디밭, 그리고 사직당 동쪽 언덕 너머의 잔

디밭, 근래 놀이마당 뒷편의 방선(訪仙)폭포 주변 산비탈, 향교 외삼문(鄕校 外三
門) 안마당, 전수관 동쪽 솔밭, 마을 앞 밤나무 동산, 승학교(乘鶴橋) 건너 놀이판 

등 다양하게 사용되었다.45) 한편 송파산대놀이는 송파장터, 은율탈춤은 은율 장

터46)에서 놀이가 이루어졌다. 모두 개방된 야외 공간이다. 놀이과정에서 앞놀이는 

탈놀이패, 악사, 주민들이 같이 동참하며, 본놀이는 남녀가 같이 참여한다. 뒷놀이

는 남성이 주도하지만, 여성의 참여도 허용된다.   

이런 개방적 성격의 단오가면극은 시기적으로 생산의례적 기풍의 시기에 위치하

여 본격적인 모내기와 논매기로 이어진다. 따라서 집단적 두레작업의 연속선상에 

위치해 생산과 밀접한 관련을 지닌다. 그들은 현실적 결핍과 억압에서 벗어나 억눌

42) 본격적으로 여성들이 가면극에 연희자로 직접 참여하는 것은 20c 중반에 와서 이루어진다. 

43) 이두현, 앞의 책, 186-187쪽.

44) 김일출, 앞의 책, 129쪽.

45) 정형호, ≪양주별산대놀이≫, 화산문화, 2000.12, 30-33쪽.   

46) 이두현, 앞의 책, 191쪽.
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린 생명력을 신명풀이의 대동놀이로 전환하면서 밤늦도록 놀이판을 이어간다. 

가면극은 전승집단을 보건대, 연희자와 향유자가 그 지역의 동일한 민중집단으로

서, 밀접한 인간적 관계 속에서 상호 역할의 교류가 일어난다. 따라서 농악과 더불

어 주체와 객체의 교섭이 가장 잘 이루어지는 연희라 할 수 있다. 그래서 자연스럽

게 상호 소통에 의한 객체의 주체화가 이루어진다. 이런 축제성은 단오의 세시와 

맞물려서 현실적 제약을 벗어나서 집단이 하나가 되는 집단놀이적 성격을 지니게 

된다.  

넷째, 단오가면극은 임시 난장을 이루면서 지역 상권의 활성화에 큰 기여를 한

다. 단오는 전통적으로 장시와 밀접한 연관이 있다.47) 기존에 도시탈춤, 농촌탈춤

이라는 모호한 구분48)에서 벗어나, 보다 구체적으로 읍치(邑治)가면극, 장시(場市)

가면극, 농촌가면극, 전문예인가면극으로 구분할 수 있다. 장시가면극은 송파산대

놀이, 개성탈춤, 예천청단놀음이 해당된다. 읍치가면극은 고을 수령이 거주하는 지

역으로 대부분의 가면극이 이에 해당된다. 이곳은 기본적으로 장시가 있으며 탈놀

이는 장시의 활성화에 중요한 역할을 한다. 따라서 탈놀이판이 벌어지는 곳에는 주

위에 난장이 형성되며, 이때 판주는 상인들에게 미리 자리값을 받고 관람석의 일정 

부분을 할당한다. 

이런 점은 봉산탈춤, 은율탈춤, 양주별산대놀이에 두로 나타나며, 송파산대놀이는 

지역 상권의 활성화와 직접적인 관련을 지닌다. 봉산탈춤에서는 사리원 상인으로부

터 돈을 받아 자리를 제공하고 놀이비용으로 충당했다. 사리원의 가설무대는 경암

루 앞 광장에 28개의 구획을 가진 반원형의 다락을 설치하고, 그 안마당에 멍석을 

깔아 탈판을 마련했다. 이 반원형 2층 관람석 다락의 사용권은 공연비용을 내는 상

인들에게 맡겼다.49) 은율탈춤도 장터에서 놀이가 이루어져, 상인들에게 놀이비용을 

부담시키고 봉산과 유사한 2층 다락에서 자릿세를 받도록 했다.50) 또한 앞에서 언

급했듯이 황해도 옹진의 본영탈춤도 주변 5개 지역의 탈춤을 초청해서 3일간 대규

모 탈춤 경연대회를 벌이고, 해주에도 3일에 걸쳐 인근 탈춤을 초청한 경연대회가 

열리는데, 그 시기에 주변에 임시 난장이 형성된다.   

47) 강정원, 앞의 글, 247쪽.

48) 조동일은 농촌탈춤에 하회별신굿놀이를 중심으로 한 굿놀이와 사자놀음, 관노가면극을 포함시키고 있으며 
나머지는 모두 도시탈춤으로 분류하였다. 전자는 농촌에서 농민이 공연하는 연극이고, 후자는 도시적인 성격
을 띤 고을에서 상인이나 이속이 주동이 되어 공연하는 연극이라고 제시하였다.(조동일, <연극사적 문제점>, 
≪탈춤의 역사와 원리≫, 홍성사, 1979, 80-81쪽.) 그러나 이훈상은 가면극이 형성된 18-19세기에는 극소
수의 경우를 제외하면 도시화로의 발전은 진행되는 않았다고 보았다. 곧 탈춤이 연행된 읍은 군현의 격에 따
라 차이가 있지만, 관을 기본단위로 한 거의 동질적인 행정 중심지였다고 주장한다.(이훈상, <조선 후기의 향
리집단과 탈춤의 연행>, ≪역사속의 민중과 민속≫, 이론과 실천, 1990, 202쪽.) 

49) 이두현, 앞의 책, 187쪽.

50) “은율의 다락은 동서남 세쪽에 출입구를 만들었으며, 자릿세느 당시 돈으로 10전을 받거나 음식을 사 먹은 
사람에게 앉게 하였다. 자리수는 500-600석 정도이며 상인들에게 그 권리를 내맡기고 탈놀이 비용의 일부를 
부담시켰다. 또 유지들에게서 그 재력에 따라 1원에서 5원까지 부담시켰고, 읍내 사람들도 제각기 조금씩 부
담했다고 한다. 일반 관람객은 다락 앞 탈판 둘레의 땅바닥에 멍석을 깔고 않아서 구경하였다.”(이두현, 194
쪽) 
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양주별산대놀이는 상업적 성격이 강화되어 상인층이 주도하면서, 대규모 난장의 

형성되고 지역 축제화하였다. 20c 초에 각종 장사꾼들이 진을 치는 떠들썩한 대규

모 난장이 탈놀이판 주변에 형성되었다. 이런 현상은 병술을 파는 떠돌이 술장사

(들병장사)로부터 일정한 액수의 돈을 받고 주변에 장사를 허락했다는 점에서 알 

수 있다.51) 이때 유양리 마을의 상인 이외에 외지 상인들도 돈을 내고 장사를 할 

수 있었다. 이것이 가능한 것은 양주 고을의 주민이 다수 참관하여 큰 성황을 이루

는 대규모 행사였기 때문이다. 또한 양주에서 상인들이 움막을 짓고 자릿세를 냈다

는 것은 놀이가 일회성에 그치지 않고, 최소 2∼3일에 걸쳐 반복 공연이 이루어졌

음을 알 수 있다. 해방 이후에도 봄철에 산대놀이를 3일 정도 실시한 점에서도 확

인할 수 있다.52)

송파산대놀이는 대표적인 장시가면극이다. 송파는 한강 포구의 상품집산지이며 

큰 난전이 벌어지는 향시(鄕市)로서 서울의 상권까지 위협할 정도였다.53) 이런 상

업의 발달로 송파산대놀이는 포구주인층이 뒷돈을 대고 상인층, 곧 소생산자층, 영

세상인층, 임노동자 등이 놀이를 주도했다. 탈춤을 추는 연희자는 대부분 임노동자

가 주축을 이루고, 농업 종사자와 영세한 자영상인들이 일부 참여54)했다. 연희의 

판을 주재하는 집단은 재력있는 포구주인층(浦口主人層)과 자영상인들이라고 할 수 

있다. 송파와 같은 경강포구(京江浦口)에는 포구상업이 발달하면서 여러 명의 포구

주인층이 상권을 장악했다. 송파의 산대놀이는 이런 송파장의 번영과 밀접한 관련

이 있다. 장이 조금이라도 잘 되지 않으면 상인들이 추렴하여 줄을 걸고 씨름판과 

산대놀이를 벌였다.55) 

결국 단오가면극은 단오라는 세시와 맞물려 남녀가 함께 참여하는 개방적 대동놀

이의 성격을 지니며, 낮의 단오 세시놀이가 밤의 탈놀이로 연결된다. 이 놀이는 새

벽까지 이어지는 집단 신명의 뒷놀이로 이어지면서, 지역민들은 놀이 속에서 공동

체 의식을 형성하게 된다. 그리고 놀이판 주위에는 대규모 난장이 형성되어 지역 

상권의 활성화에 큰 기여를 했다.   

51) 김성대(1907-1970)는 1965년에 이두현과의 대담에서 “4월 8일, 5월 단오, 6월 유두, 7월 백중 등의 대소 

명절 때 판주(公認企劃者)는 官長의 양해하에 인접한 고을에 놀이판을 알린 다음 들병장사들에게 놀이터의 자

릿세를 받고 움막을 짓게 하였다. 그 곳이 지금의 양주군 주내면 유양리에 있는 사직골로 ---.”라 하였다.(심

우성, 앞의 책, 51쪽)

52) 정형호, <양주별산대놀이의 전승집단과 지역 공동체문화와의 관련성 고찰>, 앞의 책, 143쪽. 

53) 15대 향시 중의 하나였던 송파장은 18세기 이후에 시장경제의 발달과 새로운 상품의 유통으로 이미 서울의 

시전을 능가하는 난전의 중심이 되었다. 따라서 대규모 상품집산지였던 송파장를 중심으로 매점매석이 성행하

면서 시전상인들에 의해 이 장시의 혁파가 제기되기도 하였다. (고동환, <포구상업의 발달>, ≪조선 후기의 

상공업≫, 일조각, 1991, 39쪽.)

54) 1900년 이전의 장판에는 되쟁이, 마쟁이(되나 말로 곡식을 되어 주는 직업), 임방꾼(배에 화물을 싣고 푸는 

직업), 잡심부름꾼, 술집, 운송점(마루하치), 선원, 연초 가공상인, 신탄상(薪炭商), 우시장의 상인 등이 많았다. 

(이병옥, 앞의책, 29-30쪽.) 산대놀이가 연희되었던 을축년(1925년) 대홍수 직전의 연희자들을 보면, 상업이 

3인, 되쟁이가 3인, 막일이 2인, 담배일이 2인, 임방꾼이 1인, 운송점이 1인, 객주집이 1인, 한약방이 1인, 뱃

사공이 1인 등으로 되어 있어 모두 場市와 관련된 직업이 15인이고, 그 외에 농업이 7인으로 나타나고 있다.

(이병옥, 같은 책, 35-37쪽.)

55) 정승모, ≪시장의 사회사≫, 웅진출판, 1992, 150쪽.
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5. 맺음말

중부지방 가면극은 단오와 밀접한 관련을 지닌다. 단오는 성장의례적 세시의 성

격을 지니면서 각종 놀이가 이루어지는 여름 축제의 시기이다. 이때에 중부지방에

서는 각종 가면극이 이루어진다.

산대놀이를 보면, 양주별산대놀이는 단오가 핵심이면서 4월 초파일이 부수적이

다. 두 시기는 한 달 간격으로 상호 연결되며, 이 지역은 고을 관장의 영향력이 있

는 읍치가면극의 형태이다. 송파산대놀이는 백중이 중심이고 단오가 부수적이며, 

장시가면극으로서 상권 활성화와 관련이 있다. 

황해도 해서탈춤은 대부분 읍치가면극의 성격을 지니며, 4월 초파일 세시적 성격

을 지니다가, 20c에 와서 5월 단오의 세시로 바뀌게 된다. 이것은 초파일이 지닌 

불교의례적인 여성 중심의 종교성에서 벗어나 단오가 가지고 있는 남녀가 함께 참

여하는 축제적 대동놀이의 세시로 전환된 것이다. 따라서 주간에 개인놀이인 남성 

씨름, 여성의 그네뛰기가 야간에는 남성의 연희 주도에 남녀가 같이 향유하는 대동

놀이로 자연스럽게 연결된다. 이런 점에서 20c 황해도 지역의 단오의 가면극은 고

을 축제적 성격을 지니게 된다. 

단오가면극은 단오라는 세시적 명절과 결합하여 남녀가 공동으로 참여하는 집단

적 축제의 성격을 지니면서, 지역 공동체 형성에 큰 영향을 주었다. 이런 점은 서

울과 인근, 황해도 단오의 축제적 전환과 관련된다. 특히 20c 서울 지역 단오가 신

문사, 잡지사, 각종 단체 주관에 여성, 어린이가 대거 참여하는 개방된 축제의 성

격을 지니는 것과 일정한 연관을 지닌다.   

한편 단오가면극은 기층민들이 억눌린 생명력을 발현시키는 대동놀이적 신명풀이

의 장의 성격을 지닌다. 곧 개방된 공간 속에서 지역민들이 대거 참여하여 연희를 

공유하면서 객체의 주체화를 통한 주객 소통의 장이 된다. 이런 과정에서 주변에 

대규모 난장이 형성되면서 지역 상권의 활성화에도 큰 기여를 했다. 이런 점에서 

단오가면극은 단오라는 세시적 성격을 더욱 강화시켜주는 역할을 수행했다. 
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자인단오제의 전승과 실태

沈相敎 / 韓國 釜山敎育大學校 敎授

1. 서 론

단오민속은 천체의 운행원리를 생활 속에서 구현한 경우다. 양의 숫자가 겹치는 

날을 선택하여 유교의례와 무속제의를 결합시켜 풍농을 기원한 것이 단오다. 그리

고 여름에 예상되는 질병의 예방도 기복한다. 중국에도 단오제가 있으나 우리의 단

오풍습은 수릿날의 풍년기원 형태의 농경축제였다. 중국의 단오제가 유입되기 이전

부터 열려왔던 풍습1)으로 보인다. 단오는 농한기를 이용한 고을굿이다. 농삿일로 

고생한 농민을 위로하는 축제이면서 풍농과 기복을 위한 신앙제의다.

단오의 민속연희는 규모에서 차이는 있었으나 전국의 어느 지역에서나 볼 수 있

었던 세시풍속적 굿이자 축제였다. 경산자인단오제는 그 중에서 규모나 굿의 내용

면에서 크고 풍부한 단오제의 대표적인 경우다. 자인지방을 중심으로 오래전부터 

단오때 그 지역유교의례와 놀이를 중심으로 제를 이어왔다. 그러나, 일제강점기에 

일시 중지되었다. 이후, 관련연구자들의 노력으로 다시 활성화되었다.

경산자인단오는 농경사회에서 연행된 민속제의였지만, 풍농을 비는 요소는 강하

지 않았다. 이보다는 지배적 가치관을 옹호하고 이를 유지존속시키려는 정치적 요

소가 더 강했다. 잡희에 해당하는 자인팔광대놀이에서 말뚝이보다 양반이 더 중심

이 되는 점에서도 민중적 요소보다 지배자적 가치관이 더 우선되는 것이 경산자인

단오라는 점을 알 수 있다. 근대이전, 경산자인단오제에 참여한 대다수 농민백성을 

위로하는 요소만으로 풍농을 기원하는 요소가 없지 않다. 그러나 신격이나 관련 민

속연희에 풍농을 기원하는 요소는 두드러지지 않았다.

1973년 무형문화재로 지정될 때 한장군놀이라는 명칭을 사용하였다. 이는 자인단

오를 축소시킨 명칭이라기보다 한장군놀이의 성격을 분명히 한 것으로 봐야한다. 

농경사회를 배경으로 한 단오제의 성격이 강하지 않았기 때문인 것이다. 정치적 목

적이 더 강했다는 설명이 여기서 더 분명해진다. 이후 한장군놀이는 자인단오로 다

시, 경산자인단오로 그 이름을 바꾸어왔다. 이름 변화에 따라 성격도 다소 변화되

었다. 변화라기보다 원래 성격으로 돌아간 것이라고 할 수도 있으나, 정치적 제의

1) 장정룡,「강릉단오제 기원과 역사」,『강릉단오제백서』, 강릉문화원, 1999, p.2참조
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에 무속적, 풍농적 제의 등을 융합시켜 복합제의형태로 오늘날의 경산자인단오제의 

성격은 더 분명해졌다. 경산자인단오제의 성격이 정립되어 가고 있는 것이다.

경산자인단오제는 명칭이 변화되면서 성격도 변화되었다. 그렇다 하더라도 경산

자인단오제의 가치나 의의는 변함이 없다. 민속연희를 전승보존하는 문화정신이 숭

고한 점 또한 존중된다. 

본고는 이러한 경산자인단오의 오늘의 모습과 전승의 실태에 대해 고찰한다. 이

를 위해 현재까지 경산자인단오제에 대한 여러 연구 논의들도 살핀다. 연구논의에 

대해 살피는 것은 경산자인단오제의 현재와 미래를 살피는 관점을 마련해 줄 것이

다.

2. 경산자인단오제 개관

경산자인단오2)는 기록과 구전을 종합하면, “9세기 전후 신라시대에 왜구들이 자

인의 도천산(到天山)에 성을 쌓고 기거하면서 주민들을 괴롭히자, 한장군이 그이 누

이와 함께 유제(柳堤=버들못) 뚝에서 여원무(女圓舞)와 배우잡희(俳優雜戱)의 놀이

판을 벌여 이들을 유인하여 섬멸하였다고” 한다. 이후 한장군은 자인 태수가 되었

고, 한장군이 죽은 후에 자인 주민들은 그의 충의를 추앙하여 여러 곳에 사당을 세

웠고, 전래의 명절인 수릿날 즉 단오절에 추모 제사를 모신 후, 여원무와 배우잡

희, 무당굿, 씨름, 그네 등 다채로운 민속으로 3~4일을 즐겼다. 이것이 지금까지 

전승되고 있는 경산자인단오의 시작에 관한 설명이다.

경산자인단오는 영남대학교 고 김택규 교수에 의하여 1969년 <여원무 조사보고>

라는 내용으로 당시 문화재관리국에 조사 보고되어 널리 알려지게 되었다. 그 후 

1970년 5월 단오 때에 문화재관리국에서 김천흥(金天興) · 임석재(任晳宰) 두 분 문

화재위원이 현장에 와서 직접조사하고, 그 해에 김천흥 · 최현(崔賢) 두분에 의하여 

<무형문화재조사보고> 제 70호로 문화재관리국에 유인본으로 보고되었다.

그 후 1973년 “한장군놀이” 라는 명칭으로 중요무형문화재 44호로 지정되면서 자

인단오재를 ‘한장군 문화재’ 로 개칭하여 행사해 오다가, 1991년 부터는 한묘제사, 

여원무, 호장굿(가장행렬), 자인팔광대, 무당굿 등을 합하여 “자인단오제” 라는 옛

명칭을 찾았다. 이 명칭에 대해서는 주민들의 의견이 상충하기도 하였으나, 1996년

에는 경산시가 후원하여 '자인단오 -한장군 놀이'로 명칭을 정착시키고, 격년제로 

하던 것을 매년 거행하여 경산시의 자인문화로 발전의 계기를 삼고 있다. 1997년의 

단오행사는 여기에다 민용, 씨름, 그네 등의 민속연희를 가미하였으며 자인단오라

는 이름도 정착시켰다. 논란이 되었던 명칭 문제가 2007년부터는 “경산자인단오”로 

확정되어 복합제의로 명실상부한 단오굿의 형태가 되었다.

2) 경산문화원,『경산자인단오』, 경산문화원, 1997년초판, 2008년중판. 본고의 경산자인단오에 대한 설명은 이 
책자에서 인용한다.
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3. 자인단오연구사

『경산자인단오』3)는 경산자인단오에 대한 자료를 종합적으로 정리했다.『경산자

인단오』는 총 4편 13장으로 구성되었다. 제1편은 총설, 제2편은 자인단오의 구성, 

제3편은 자인단오의 연희, 제4편은 자인단오의 의미와 변천이다. 제1편 총설은 자

인단오의 개설, 자인단오의 약사, 자인의 문화지리적 배경으로 구성되었다. 제2편 

자인단오의 구성은 한장군과 한묘와 제의, 호장굿(가장행렬), 여원무와 무보, 큰굿

으로 이루어졌다. 제3편 자인단오의 연희는 자인팔광대, 자인계정들소리, 큰줄당기

기로 구성되었다. 제4편 자인단오의 의미와 변천은 자인단오의 문화사회적 의미, 

자인단오의 축제화 과정과 전망, 자인단오․한장군놀이의 변화와 전망으로 구성되었

다.

제1편 총설에서는 자인단오에 대한 총괄적인 설명과 자인지역의 행정구역의 변천

과 지역의 명칭변화에 대한 설명, 자인의 자연환경, 취락환경 등에 대해서 설명하

였다. 제2편에서는 한장군의 실체, 계정숲의 한장군의 묘, 한장군의 말무덤, 검흔

석, 6곳의 한장군 사당, 6곳 사당의 제사 시기와 방식에 대해 설명하였다. 호장굿

과 여원무의 모습과 무보도 자세히 실었다. 큰굿의 주무와 큰굿 복원에 대한 구상

까지 담았다. 제3편에서는 자인팔광대의 ‘유래’, ‘복원과정’, ‘자인팔광대의 특징’, 
‘배역과 도구’, ‘자인팔광대의 마당과 사설’에 대해 설명하였고, ‘자인계정들소리’의 

형성배경과 구성, 소리의 특성과 사설의 내용을 담았다. ‘큰줄 당기기’에서는 유래, 

종류, 실례에 대해서 설명하였다. 제4편 자인단오의 의미와 변천에서는 자인단오의 

문화사회적 의미와 축제화에 대한 전망 등을 자인단오와 한장군놀이의 관계를 중심

으로 살폈고 이를 근거로 자인단오의 발전방향에 대한 전망도 내놓았다. 부록에서

는 역대 자인단오의 행사에서 진행된 프로그램을 소개하였다.

｢자인 팔광대놀이 연구｣4)는 자인팔광대놀이의 전승과 발굴과정을 소개하고, 자인

팔광대놀이의 구성과 성격, 구조와 특성에 대해 고찰한다. 부록으로 자인팔광대 대

사를 소개한다. 자인팔광대는 단오날 벌어지는 굿판 전체의 한 과정이다. 한묘제

사, 여원무, 호장굿과 어울려 자인단오제의 한 장군놀이를 이룬다. 자인팔광대놀이

는 한장군에 대한 제사를 모신 후 밤에 기쁨을 나누는 일종의 흥풀이로 설명한다. 

자인팔광대는 가면을 쓴 광대가 8명, 악사 4명, 기수1명 등 13명으로 구성되며, 주

악은 다른 탈놀이에 비해 단조로운 편이라고 설명한다. 춤은 영남지역의 대표적 춤

사위인 덧배기가 주가 되며, 과장간의 구분없이 한 과장으로 구성됨도 설명한다. 

줄광대가 화간을 들고 춤을 추는데 이 화관은 여원무에서 이용되었던 화관이며, 

<자인읍지>에 ‘단오날 동남(童男) 2명을 여장시켜 여원무를 추게하고 배우 잡희를 

열었다’는 기록을 증명하는 것이라고 주장한다.

｢경산자인단오의 지역적 양상｣5)은 경산자인단오에 대한 전반적인 소개를 한다. 

3) 경산문화원,『경산자인단오』, 경산문화원, 1997초판, 2007년 중판

4) 이강숙, ｢자인 팔광대놀이 연구｣, 석사학위논문, 대구한의대학교 교육대학원, 2006



亞細亞의 無形文化遺産 및 端午文化

236

경산자인단오의 유래, 자인단오의 성격, 경산자인단오의 신격인 한장군 관련 유적 

소개, 경산자인단오의 구성 등으로 짜여져 있다. 유래와 성격에서는 경산자인단오

와 관련된 기록 자료들을 소개하고 이를 해석하여 경산자인단오의 신격은 한장군이

고, 한장군은 신라시대의 실존인물이라고 주장한다. 경산자인단오는 제례, 굿, 놀이

와 각종 민속연희가 어우러진 방대한 형태의 고을굿임도 밝힌다. 관련 유적에서는 

한장군묘와 검흔석, 한장군의 사당, 제사방식과 시기에 대해 설명한다. 경산자인단

오의 구성에서는 호장굿의 순서, 한묘제례, 여원무, 큰굿, 자인팔광대, 계정들소리

에 대해 설명한다. 그리고 부록으로 자인팔광대대사와 계정들소리 가사를 자료로 

제시한다.

｢자인단오의 현황과 발전방안｣6)에서는 자인단오의 성격과 자인단오의 연행과정을 

검토하고, 자인단오 진행의 대안과 개선점 등에 대해서도 고찰한다. 자인단오는 경

산 자인 지역의 대표적인 전통문화자 지역축제인데 일제에 의해 중지되었다가 1968

년 이후 다시 복원․재현된 상황을 전제로 새로운 발전방향을 모색한다. 당 논문은 

먼저 자인단오의 내용을 설명한다. 실존인물로 믿는 고을의 수호신 한장군에게 제

례올리고 호장굿, 여원무, 자인팔광대 등 각종 민속연희를 연행하려는 방대한 형태

의 고을굿임을 밝힌다. 자인현 출신의 원효대사가 가무했다는 무애무와 한장군의 

여원무가 민중 속에서 민속악무로 승화하여 전승된 것일 수도 있다는 추정을 한다. 

자인단오의 주 연행과정도 설명한다. 계정숲 성황당에서 제사를 지핸 후, 청신을 

하여 강신된 신목을 모셔와 한장군묘에서 제사를 올린다. 신목을 이송할 때는 현감

의 복장을 빌려 호장굿행렬을 이룬다. 권위를 나타내는 '감사뚝'기를 앞세운 호장굿 

행렬은 신목과 함께 한장군 신당을 순유하는 가장행렬이다. 호장굿신유(神遊)는 한

장군 남매가 어울려 추는 여원무를 행하기 직전까지 진행된다. 여원무는 마을 사람

들이 직접 연행했으나 최근에는 관내 중고등학생들에 의해 진행되어 기능을 충분히 

익히지 못하는 아쉬움이 있고 팔광대놀이 연희자 대부분도 지역민이 아닌 점도 안

타깝다고 한다.

자인단오의 개선점 다섯 가지를 지적한다. 첫째 단오행사의 명칭문제다. '자인단

오-한장군놀이'라는 명칭을 '경산자인단오제'로 구성해야 한다. 둘째 행사 장소의 

확대다. 계정숲과 자인여자전산고등학교 교정으로 한정된 행사장소를 확대해야 한

다. 시안으로 계정숲과 영남대학교 운동장 등지로 확대함이 필요하다. 셋째 중심공

연에 지역민의 적극적인 참여를 이끌어 내야한다. 넷째 팔공산․와촌․하양지역의 축

제나 원효․설총․일연 등의 문화인물과 연계된 프로그램 개발이 시급하다. 다섯째 행

사의 주체를 관주도에서 민주도 바꾸어야 한다고 주장한다.

｢큰굿의 현장론적 연구｣7)에서는 자인단오에서 연행된 굿을 조사하여 소개한다. 

5) 조춘호, ｢경산자인단오의 지역적 양상｣,『강릉단오제와 아세아단오의 지역적 양상』, 강원도민속학회 정기학술
대회, 2008.

6) 조춘호, ｢자인단오의 현황과 발전 방안｣,『경산문화연구』제7집, 경산대학교경산문화연구소, 2002

7) 차유정, ｢큰굿의 현장론적 연구｣,『경산문화연구』제5집, 경산대학교경산문화연구소, 2000, 12.
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자인단오에서는 굿이 전야제 형식으로 치러졌다. 큰굿의 원형은 현재 전해지지 않

는다. 큰굿을 관람한 적이 있는 이 지역출신 무당 김경분, 최옥이씨를 통해 복원을 

시도하였으나 실행되지 못했다. 24회(1999년) 단오때에는 대구광역시 무형문화재 9

호 살풀이 기능보유자인 권명화가 주무를 맡아 굿을 시연했다. 굿의 구성과 제단의 

진설, 참여 무당에 대해 소개한다. 제당 천장에는 신의 내림을 위한 화려한 색의 

아치모양 종이가 드리워지고, 정면 벽에는 10대왕이 모셔져 있다. 11가지의 과일이 

대칭으로 진설되어 있다. 무악은 장구, 징, 꾕과리, 북, 피리 등으로 구성된다. 굿

의 절차는 부정거리-산신축원-천황거리-칠성거리-신장거리-장군거리-해원굿 순

으로 진행된다. 장군거리에는 작두거리도 있다.

｢자인단오의 큰굿 연구-제24회 자인단오 연행시(演行時)의 큰굿을 중심으로｣8)은 

제24회(1999년)에 연행된 큰굿에 대한 의미를 고찰하고 큰굿의 실상과 전망에 대한 

주장도 덧붙인다. 큰굿은 일곱 단계로 나누었다. ①부정굿, ②산신맞이굿, ③천왕맞

이굿, ④칠성맞이굿, ⑤조상맞이굿, ⑥장군맞이굿, ⑦사자풀이굿 등으로 나누고 각 

굿의 의미를 설명한다. 큰굿의 원형은 전해지지 않지만 복원 노력중이고 권명화를 

비롯한 참가 무당들의 노력으로 한장군의 넋을 위로하고 자인지역의 풍농과 벽사를 

기원하는 큰굿의 의미가 되살아났다고 서술한다.「큰굿의 현장론적 연구」에서 언

급된 굿절차와 용어에서는 차이가 나지만 내용은 같다.

｢팔광대놀이의 현장론적 연구｣9)는 여원무와 배우잡희가 열리는 가운데 함께 연행

된 것이다. 자인의 향토사학자 이종대에 의해 발굴되었고 1988년 전국민속예술경연

대회에서 문화공보부장관상을 수상했다. 제24회(1999년) 자인단오제에서 연행된 자

인팔광대놀이에 대해 소개한다. 팔광대놀이에는 8명의 광대 즉 양반과 그의 본처, 

후처인 뺄씨 낭자, 말뚝이인 꼴씨, 봉사인 김참봉, 무당, 곱사 등이 등장한다. 6~7

명의 악사와 한 명의 기수가 추가된다. 각 등장인물들의 탈모양과 의상, 소도구, 

기타특징 등에 대해서도 설명한다. 각 과장의 연희내용에 대해서도 설명한다. '양반

과 말뚝이 과장', '양반과 본처와 후처마당', '줄광대와 곱사마당'의 3마당으로 나누

고 더 세분하여 '굿놀이 한마당', '양반과 말두이 마당', '뺄각시와 양반마당', '본처

와 말뚝이 마당', '본처와 양반마당', '참봉과 무당굿 마당', '노래와 춤마당', '줄광대 

팔광대 마당'으로 나누고 각 마당의 공연내용에 대해서 설명한다.

｢자인단오의 종합적 성격｣10)은 자인단오의 유래와 자인단오의 재현과 발굴․명칭 

변화, 추가발굴과 조사보고, 자인단오의 성격, 자인단오의 연행방법과 개선방안에 

대한 고찰이다. 유래는 9세기 전후 신라시대에 왜구들이 자인의 도천산에 성을 쌓

고 기거하면서 주민들을 괴롭히자 한장군이 그의 누이와 함께 버들못 둑에서 여원

무와 배우잡히의 놀이판을 벌여 이들을 유인하여 섬멸하였다고 한다. 이후 한장군

8) 조춘호, ｢자인단오의 큰굿연구-제24회 자인단오 연행시(演行時)의 큰굿을 중심으로｣,『경산문화연구』4집, 
경산대학교 경산문화연구소, 2000, 2.

9) 권용태, ｢팔광대놀이의 현장론적 연구｣,『경산문화연구』5집, 경산대학교 경산문화연구소, 2000, 12.

10) 조춘호, ｢자인단오의 종합적 성격｣,『경산문화연구』5집, 경산대학교 경산문화연구소, 2000, 12.
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은 자인 태수가 되었고, 한장군이 죽은 후에 자인 주민들은 여러 곳에 사당을 세우

고 단오절에 추모제사를 모신 후, 여원무와 배우잡희, 무당굿, 씨름, 그네 등 다채

로운 민속으로 3~4일을 즐겼다. 일제에 의해 금지된 이래 자인단오의 재현은 '한장

군놀이' 예능보유자인 김도근옹을 중심으로 김용호․이종필․박우석․이유덕 등의 지원

으로 1968년에 재개되었다. 1969년 김택규에 의해 '여원무조사보고'라는 내용이 문

화재관리국에 보고되었고 그 해 전국민속예술경연대회에서 국무총리상을 받았다. 

1970년 5월단오때 문화재관리국에서 김천흥․임석재 문화재위원이 직접조사하였고 

그 해 김천흥․최현에 의해 '한장군놀이'라는 이름으로 '무형문화재조사보고'제70호로 

보고되었다.

1936년 일제강점하 마지막 연행때 최상수의 보고가 있었고 1986년 팔광대놀이의 

복원이 시작되었다. 1987년에 탈제작 등 본격 복원이 이뤄졌고 1988년에 지역민을 

중심으로 연희가 복원되어 그해 전국민속경연대회에서 장관상을 수상하였다. 1998

년 계정들소리가 전국민속예술경연대회에서 대통령상을 수상하였다. 자인단오는 한

장군의 충의정신에 연원한 방대한 형태의 고을굿이다. 여기에 큰굿, 여원무, 배우

잡희 등이 합쳐져 단오굿이라는 제의복합체를 이뤘다. 이의 개선을 위해서는 여원

무-계정들소리-팔광대놀이 순으로 연행하는 것이 굿의 성격을 살리는데 도움이 되

며, 다양한 문화체육 행사를 곁들이며 여원무의 온전한 전승을 위해 경산 대구 일

대의 대학교에 설치된 무용학과, 체육학과의 협조를 얻어 지속시키는 방법도 생각

할 수 있다고 주장한다.

｢계정들소리의 현장론적 연구｣11)는 계정들소리의 특성, 소리의 특성과 창법, 도

구 및 악기와 복장, 계정들소리의 구성 및 특징에 대해 조사보고한다. 자인단오에

서 3년째 연행되는 계정들소리는 이 지역의 전통농업요를 집성한 것이다. 경산지역

의 가락과 사설을 잘 보존하고 있고 앞소리꾼도 남녀가 고루 있는 여섯 명이나 되

는 다양성을 보인다. 보통 80명 내외의 인원으로 구성되어 연행한다. 메나리조의 

가라과 덧배기장단으로 되어 있고 노동요로써 생생한 현장감이 생명력을 이룬다. 

이 소리연행에 쓰이는 소품으로는 삿갓, 탕관, 담뱃대, 가래, 낫, 도리깨, 지게, 밀

깨, 돌방구, 빗자루, 채이, 돗자리, 갈구리, 장독, 장구, 짚신, 가마 등이 쓰이고 악

기로는 꽹과리, 북, 장구, 징, 띵가 등이 있다. 들지신밟기, 어사잉이, 목도소리, 

망깨소리, 보역사소리, 모찌기소리, 모심기소리, 논매기소리, 메타작소리, 방아타

령, 칭칭이소리 등 11가지의 구성은 농사일의 모든 과정을 보여주고 옛 전통의 모

습을 재현하여 사실감이 뛰어나다. 한계점으로는 후계자양성, 지역의 순수한 전통 

전승․보존 등이 지적된다.

｢여원무의 현장론적 연구｣12)는 여원무의 특징과 연희방식, 보유자 및 이수자에 

대해 조사보고한다. 특히 24회(1999년)에 공연된 여원무의 복장, 동선, 화관의 제

작과 의미, 여원무에 사용된 악, 여원무 연희 등에 대해 조사보고 한다. 여원무는 

11) 방경남, ｢계정들소리의 현장론적 연구｣,『경산문화연구』5집, 경산대학교 경산문화연구소, 2000, 12.

12) 배종만․류건우, ｢여원무의 현장론적 연구｣, 『경산문화연구』5집, 경산대학교 경산문화연구소, 2000, 12.
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1969년 김택규가 문화재관리국에 '여원무조사보고'를 함으로써 알려지게 되었다. 

1973년 '한장군놀이'라는 이름으로 중요문형문화재 44호로 지정되었다. 여원무의 

특징은 화관의 높이가 3m가 되어 연기자는 전신을 꽃으로 가리고 춤을 추며, 6박

자의 도드리 장단으로 독자적인 소재와 가락을 지녔으며, 놀이가 끝난 다음 사용된 

꽃가지를 집안에 걸어두면 귀신을 쫓는 힘이 있다고 믿었다고 한다. 연희방식은 미

혼소년 2명을 여장시켜 여원무가 시작되기 전에 춤추며 나아간다. 여원화의 옆에서 

출발하여 중앙으로 춤추며 나아가 중앙지점에서 돌아선다. 여장동남의 진무가 끝나

면 10척(3m)의 여원화를 쓰고 땅에 닿는 오색채의 치마를 입은 2인의 관무부가 중

앙으로 춤추고 나아가 덧배기가락으로 춤을 춘다. 여원무의 동선은 3개이 원을 중

심으로 이루어진다. 큰 원 속에 중간 원이 들어 있고, 중간 원에 작은 원이 들어 

간다. 동선의 최소 지름은 최소 18m정도 되고, 여원화의 무게는 30~40㎏정도 된

다. 여원화의 화간은 두 개다. 꽃은 5종이고, 꽃의 수는 500개, 꽃관의 지름이 60

㎝, 높이가 3m, 꽃가지는 8개, 화관 주변에 드리운 치마는 오색이며 길이는 1m정

도다. 꽃의 색깔은 분홍, 빨강, 보라, 노랑, 꽃분홍이다. 꽃의 종류는 수곡, 달리

아, 장미, 담배, 분꽃이다.

｢자인단오의 큰굿 복원을 위한 조사노트｣13)는 자인단오에서 행해졌으나 지금은 

그 원형이 사라진 큰굿을 복원하기 위한 조사보고서다. 자인지역에서의 자인단오의 

의미와 변화과정을 살피고, 큰굿의 복원의미도 살핀다. 큰굿 복원을 위한 주무선정

과 주무의 무력(巫歷), 큰굿의 복원 구상도 함께 서술한다. 자인단오제는 조선후기

까지는 향리 중심의 관주도형 읍치제의였다.『경상도읍지』, 「자인현읍지」풍속조 

여원무편에 '주민들이 그 분의 의를 추모해서 자인현의 서편 산기슭에 신당을 건립

하고, 단오날 남자 아이 2명에게 여장을 시켜 여원무를 추게하고 배우들의 잡희도 

같이 베풀면서 징과 북을 울리게 했다.'라는 기록이 그 근거다. 오랫동안 진행되어 

오던 단오때의 한장군놀이는 일제강점기에 중단되었다가 1969년부터 본격적으로 복

원 연행이 이뤄지기 시작했다. 1991년부터는 한묘제사, 여원무, 가장행렬, 자인팔광

대, 무당굿을 합하여 자인단오제라는 옛명칭을 되찾았다. 그러나 큰굿의 원형은 찾

기 어려웠다. 1985년 단오절부터 본격적인 재검에 들어갔고 1986년부터는 보존위원

회와 경산군이 무당들을 모아 큰굿을 부활시키려고 하였다. 그런데 큰굿을 연행했

던 무녀들은 이미 작고한 상태였다. 큰굿에 참가한 적은 없지만 관람한 적이 있는 

40년 무력의 무녀 두 분-최옥이, 김경분-을 찾았지만 큰굿 복원은 불가능했다. 그

렇지만 큰굿 복원의 노력은 지속되었다. 그래서 큰굿 복원을 위한 주무선정의 기준

은 다음과 같이 설정했다. 먼저 경상도 내륙지방의 의 무당으로 강신과 세습이라는 

두 특징을 확인할 수 있는 무계의 사람, 큼굿을 주관할 수 있는 무적 능력의 구비, 

큰굿의 의미를 자인단오제라는 지역 축제의 맥락속에서 소화하여 지역민과 자연스

런 교감이 가능한 사람 등이다. 이에 적합한 몇 명을 조사했다. 그러나 신단장식의 

간소함, 장단의 차이, 도무(跳舞)의 불가, 청배방식의 문제 등의 차이로 주무를 선

13) 김택규․이기태, ｢자인단오의 큰굿 복원을 위한 조사노트｣,『향토문화』제13집, 향토문화연구회, 1998.
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정을 확정할 수 없었다.

｢자인단오굿｣14)은 자인단오에 대한 개요, 의역사적(擬歷史的) 유래, 자인단오의 

특징, 자인단오 관련 유적, 호장굿과 여원무, 큰굿, 자인팔광대, 팔광대놀이의 개

요, 자인단오굿의 바램 등의 내용으로 구성된다. 자인단오굿의 바램에서는 한묘제, 

호장굿, 여원무, 팔광대놀음 큰줄 당기기 등이 단오굿이라는 하나의 문맥 속에서 

뭉쳐야 할 '고을굿'이어야 한다는 점이다. 경산군과 경산시가 통합되어 문화자치의 

행정적 기틀이 마련되었으므로 자인단오는 이제 경산시의 자인단오로 경산시의 대

축제로 발전할 수 있는 계기가 마련되어야 한다고 주장한다.

｢지방자치단체의 문화축제가 지역 관광산업에 미치는 영향｣15)에서는 경산자인단

오와 경산갓바위 축제를 관광산업의 관점에서 분석한다. 경산자인단오의 관광산업

적 분석에서는 경산자인단오를 개략적으로 소개하고 경산지역의 독특한 전통문화를 

국내외에 알림과 동시에 다채로운 민속놀이를 통해 전통문화를 보존 육성하고 다양

한 프로그램을 개발하여 지역주민 뿐만 아니라 외국인도 함께 즐기는 국제적인 민

속축제로 발전해나가야 함을 주장한다.

경산자인단오의 축제지출액은 2008년을 기준으로 2,764백만원이다. 생산유발효

과는 4,678백만원, 소득유발효과는 3,689백만원, 고용유발효과는 106명, 부가가치

유발효과는 2,202백만원, 수입유발효과는 562백만원 등이다. 이런 유발효과를 통해 

볼 때 경산자인단오를 통해 지역상권이 활성화 되고, 지역의 숙박업, 음식업, 유흥

업, 쇼핑업, 기념품적, 특산품점, 교통업, 스포츠레저업, 문화축제관련업, 대행사 

홍보업 등이 발전하는 계기를 마련했으며 유발효과를 더 높이기 위해 경산자인단오

와 관련된 문화콘텐츠를 개발하는 일도 필요함을 주장한다.

｢경산자인단오제 굿춤 연구-권명화의 굿춤을 중심으로｣16)에서는 경산자인단오제 

굿춤의 이론적 배경과 굿춤의 유형과 형식에 대해 고찰한다. 경산자인단오제의 굿

춤은 제의적인 절차로 추어지는 춤과 연희적으로 추어지는 굿춤으로 나눌 수 있는

데 이는 강신무의 춤과 세습무의 춤을 함께 볼 수 있는 유일한 굿이라는 결론도 얻

을 수 있다. 제의에 따른 굿춤은 부정굿춤, 청배굿춤, 도당천왕굿춤, 불사굿춤, 신

장대감굿춤, 천신대감굿춤, 장군거리굿춤, 사자거리굿춤이고 연희에 나타나는 굿춤

으로는 여원무, 연꽃춤, 대바라춤, 소바라춤, 살풀이춤, 신장장군춤, 선녀춤, 선비

춤, 입춤, 장군춤 등이 있다. 무구를 사용한 춤으로는 방울춤, 지전춤, 신칼춤, 대

바라추, 소바라춤, 오방기춤, 고풀이춤, 쌍검-장검춤, 흰수건춤, 지화춤, 연꽃춤, 

징춤, 부채춤, 삼지창춤, 대나무-신대춤, 지팡이 호리병춤, 동자와 선녀춤 등이 있

다. 경산자인단오제 굿춤사위의 특징은 제의적 굿춤에서는 강신무춤의 특징이 많

고, 연희적인 굿춤사위에서는 세습무의 춤이 많다. 모든 굿춤은 권명화의 안무로 

14) 김택규, ｢자인단오굿｣,『비교민속학』제13집, 비교민속학회, 1996.

15) 이종하, ｢지방자치단체의 문화축제가 지역 관광산업에 미치는 영향｣, 석사학위논문, 영남대학교행정대학원, 
2009.

16) 홍순이, ｢경산자인단오제 굿춤 연구｣, 석사학위논문, 용인대학교 대학원, 2008.
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이뤄졌는데 종교적인 의식성을 무대화한 춤들이다. 굿춤의 장단은 신들이 놀기 좋

아하는 활발하고 빠른 강한 장단단인 거상장단이 주를 이룬다. 연희적인 굿춤은 흥

겹고 공동체적 축제의 장으로 승화된다고 설명한다.

｢강릉․자인 단오제의 비교 연구｣17)는 강릉․자인단오제의 형성 배경과 의식구성 내

용, 제장의 구조와 의식, 단오제 공간의 구성요소에 대해 고찰한다. 두 단오제는 

농공시필기인 5월 수릿날의 축제를 계승한다. 마을신을 모시고 유교식과 무속식의 

제의로 주민 전체가 참여하는 대규모이 축제로 거행된다. 음사(陰祀)로 규제를 받기

도 했으나 기복(祈福)과 새신(賽神)의 신앙으로 민속화하여 공동체 신앙으로 현재까

지 이어져오고 있다. 강릉단오제는 사묘(祀廟)의 분포가 동서남북으로 분할되어 치

제의 대상이 된다. 자인단오제의 여원무는 신라시대의 유풍이며 잡희와 함께 버들

못가에서 꽃관을 쓰고 한장군과 그의 누이가 왜구를 물리치기 위한 방편이었다. 강

릉단오제의 무속의식과 강릉탈놀이(강릉관노가면극)는 유교제의와 함께 거행되나 

자인단오제의 큰굿과 팔광대놀이는 유교제의와 분리된다. 강릉탈놀이나 여원무는 

풍농과 풍어를 비는 의미와 행렬의식과 함께 공연되므로 벽사진경의 의식극이라는 

공통점이 있다고 설명한다.

4. 경산자인단오의 특징

경산자인단오의 주신은 한장군이다. 한장군의 실존여부는 논란이지만 문헌상의 

관련내용은 다음과 같다.

한장군의 실재(實在)연대를 『자인읍지』(황기식편, 1932)에는 “신라와 고려사이

(羅麗之間)”라 했으며, 임진왜란 때 자인에서 의병을 일으킨 천주 한씨라는 주장과, 

고려 충렬왕 때 좌정승을 역임한 韓宗愈(한양출신)라는 설 등 여러 이설(異說)이 있

지만 신빙성이 적고, 지역 주민은 한장군은 신라시대의 실제 인물로 자인단오제가 

그 분을 추앙하여 제사드리고 굿판을 벌였던 것임은 기록이나 구전을 통해 굳게 믿

고 있다.

『동국여지승람』 「경주부 자인현편」에 “민속이 질박하고, 신라시대부터 전해 

오는 유풍이 있다”라는 기록이 있고, 『자인읍지』「풍속조」에도 그 내용이 비교

적 소상하게 밝혀져 있다.

아무튼 한장군은 자인지방에서  수호신으로 추앙되어 온 영격(靈格)이다. 그렇다

면 한장군은 과연 실재인물인가, 아니면 자인지방에서 추앙된 토속신앙의 신령인

가? 『자인읍지』와 최문병의 『성재실기』에 나타난 기록, 도천산성의 자취, 버들

못가의 참왜석, 통일신라시대의 유물이 출토된 삼정지 내의 한장군 무덤, 자인공원

의 진충묘, 마곡리의 진충당 등을 본다면, 한장군의 실존을 지역 주민들은 역사적 

사실로 믿고 있음을 알 수 있다. 이는 전설의 역사화 현상으로 자인다오의 의역사

17) 고영임, ｢강릉․자인 단오제의 비교 연구｣, 석사학위논문, 동국대학교대학원, 2003.
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적(擬歷史的) 접속성을 말해주는 것이다.

자인단오제는 이 지역주민들이 실존인물로 믿는 고을의 수호신 한장군에게 유교

식 제례로서 한묘제를 올리고, 큰굿, 호장굿, 여원무, 자인팔광대, 계정들소리 등의 

각종 민속연희(民俗演戱)를 연행(連行)한 방대한 형태의 ‘고을굿’이었다. 충의정신에 

연원하는 민속제의였다.

자인출신의 원효대사가 천촌만락(千村萬落)의 서민대중에게 불교를 가르치기 위

하여 만들의 가무(歌舞)했다는 <무애무>(無碍舞)와 한 장군을 기리는 여원무가 민중 

속에서 민속악무로 승화하여 전승되었는지도 모른다.

화관을 들고 추는 여원무는 길이 열자의 그 화려한 화관의 모양이나 춤의 예태

(藝態)가 예술적으로도 특이한 장려한 춤이다. 엄청난 비용과 노력이 수반하는 큰 

굿임에도 민이 스스로의 힘으로 주도하여 오랜 세월 이어왔다는 것은 문화전승의 

엄청난 저력을 보이는 것이라 하겠다. 원래는 청도 이서면, 자인 경산일대의 무당

들이 다 모여 굿판을 벌였다는 ‘큰굿’이 있었다. 산말(生馬)를 타고 행진하는 호장

굿(가장행렬)도 있다. 여덟 광대가 등장하는 자인팔광대도 고증을 거쳐 복원하여 공

연된다. 복원에 난항을 겪지만 그 실체는 인정되는 큰굿, 농업노동요인 계정들소

리, 큰줄당기기 등이 복합되어 큰 고을굿을 형성하였다.

5. 경산자인단오의 주신인 한장군 관련 유적

경산자인단오의 주신은 한장군이다. 한장군이 실존인물이었는지는 확실치 않으나 

실존인물로 추정할만한 여러 증거들이 있다. 관련하여 한장군의 묘와 사당의 위치 

사당에서 지내는 제례의 형태에 대해 알아보겠다.

1) 한장군 묘의 실체

한장군은 신라시대에 자인에서 의병을 일으키고 태수를 지낸 실존 인물처럼 추

앙을 받아 지역 여러 곳(현재 5곳에 전함)에 사당을 세우고 유교의례를 지내고 관

련된 민속연희를 하여 단오제를 연행할 만큼 공적을 남긴 분으로 믿는다.

예로부터 계정 숲 남편 삼정지 못 속에 ‘한장군 무덤’이라고 전해지는 큰 고분이 

있있다. 30여 년 전인 1980년 경 못 준설작업 때 철거해 버린 것을 1991년 초 봉

을 세우고 석축을 쌓아 아담한 묘를 만들었다. 또 계정숲에도 묘역이 잘 가꾸어진 

한장군 묘가 있다. ‘중판서 한장군 묘’라고 적힌 묘비의 음기(陰記)에 한장군에 대

한 유례를 밝힌 후 “이 묘는 도천산 자인중고등학교에 위치한 것을 1969년 5월 

10일 이장하였음” 이란 글이 있다.

이 한장군 묘는 1968년 8월 경 자인중고등학교에서 본관 건물을 신축하기 위해 

정지 작업을 하던 중 큰 규모의 석실묘가 발견되어 영남대학교 박물관에서 발굴 

조사를 한 결과, 두개골이 포함된 유해와 은으로 장식한 갑옷, 투구, 녹슨 철제
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창, 그리고 많은 토기류가 출토되어 이 묘를 한장군 실묘라고 추정하여 출토된 부

장품은 영남대학교 박물관으로 옮기고, 유해는 1969년 5월 10일, 일제시대 일본

인들의 신사 자리인 현재의 곳에 옮겨 봉분을 조성하여 모신 것이다.

2) 검흔석(儉痕石) [일명 참왜석(斬倭石)]

한장군이 도천산성에 은거한 왜구들을 유인한 곳이 ‘버들못’가라고 전해진다. 목

을 자를 때 칼 자욱이 남은 돌이라고 해서 검흔석 혹은 참왜석이라 한다. 옛날 단

오제때는 이곳에서도 제사를 모셨다. 지금은 자인공단 조성으로 버들못이 메워져 

조그만 연못가에 보존되어 있고, 교촌리에서 정월 대보름 동제 때 검흔석 앞에서 

제사를 받들고 있다. 임진왜란때 자인 출신 의병장이었던 성재 최문병선생이 

1593년 단오날 제사를 모신뒤 검흔석 앞에서 읊은 시가 전하고 있다.

3) 한장군 사당

자인현이 주관하여 건립된 한장군의 사당은 계정숲 내의 진충묘, 원당리의 한

당, 마곡리의 한묘, 용성면 송림리 한당, 대종리 한당 등이 있다. 그 중 제일 오

래된 것이 진충묘이다. 진충묘만 한장군의 신위로 모시고 나머지는 한 장군 남매

를 모신 것이 특이하다.

 

(1) 진충묘 (제 1한묘)

계정 숲에 있는 제 1 한묘이다. 한장군이 죽은 후에 주민들이 도천산의 서쪽 

기슭에 세웠다고 전하는 신당자리이며, 정충언 현감이 중수하였다. 한장군 신위

를 모신 사당으로 일제때 일본인들이 이를 철거하고 자기들의 신사를 세웠는데, 

광복 후 북사리에 있던 한당을 이건하여 현재의 진충묘가 되었다. 위패는 ‘증 판

서 한 장군 신위(贈判書韓將軍神位)’이다.

(2) 북서리 한당(제 2한묘)

북사1리 자인 면사무소 뒤에 있었고, 한장군 누이를 모셨으나 일본인들이 없

애 버렸다.

(3) 마곡리 한묘

진량읍 마곡리에 현재하며, 한장군 누이를 추모하기 위해 세워진 사당이다. 원

래 이곳은 구사현이 있었던 곳으로 조선 효종 때 자인현에 합해졌다. 현이 폐지

되기 전에는 단오절 자시에 이 사당에서 한장군 누이를 제향한 후, 자인 단오제

에 참가했다고 한다. 근래에는 진량읍장이 주재자가 되어 단오날 오전 계정 숲 

진충묘 제사와는 별도의 제례를 치르고 있다.
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(4) 원당리 한당

자인면 원당리에 현존하고 있다. 1663년 자인 현청이 신관리에서 원당리로 옮

겨지고 나서 단오 때 한장군 신위를 모시기 위해 한당이 건립된 것으로 추정된

다. 현청이 1700년 원당리에서 자인면 북사리로 이건되고부터 한장군 누이사당

으로 전락된 것 같다.

(5) 대종리의 한당

용성면 대종리에 있는 한장군 남매를 모시는 사당이다.

(6) 송림리의 사당

용성면 송림리 버구나무 숲에 한장군 누이를 모신 사당이 있어서 단오 전날 

동제를 지내 왔는데, 일제때 철거해 버려 지금은 흔적도 없다. 3년마다 한 번씩 

무당을 불러 큰 굿을 했는데 1920년부터 그 마저 끊어졌다.

4) 제사의 시기와 그 방식

제사는 단오절에 모시고 성대한 놀이가 벌어졌으니 이것이 한장군놀이이다. 단

오 무당굿은 70년 전에 없어 졌고 제사는 정월 15일 미명(14일밤)에 모셨다. 그리

고 이것을 동제라고 부른다. 깨끗한 사람을 가려서 동제의 제관을 시키며 비용은 

동민이 분담한다.

대종동 진충각의 제사는 용성면의 6동 즉 대종동, 용천, 용전동에서 추렴으로 

제사를 지냈다. 매년 단오일 자시에 제향하고 전동민이 음복하고 종일 춤추고 노

래하며 놀았다. 지금 제사에는 마을 당골이 대내림을 하여 대가 가는 집에서 제주

를 한다.

송림동 사당터에서는 3년마다 한 번씩 무당을 불러 성대하게 단오굿을 하였다. 

그 때는 먼저 장군덤(개울가의 절벽 위에 흡사 뚜껑 모양으로 된 거암이 놓여 있

고 이것은 한장군이 가져다 덮었다고 동민들은 믿는다.) 옆에 있는 한장군 누님이 

계시는 곳(아무것도 없으며 그저 잡목이 우거진 밑의 암석이다.)에 가서 인사드리

고 회치고 난 다음 바구나무 숲의 한장군 사당으로 와서 단오굿을 했다.

대종동 진충각에서는 단오일 자시에 제향을 지내고 단오굿은 옛날에는 성대하여 

주막이 서고 인근에서 구경꾼이 운집하였었다. 이런 풍경속에 어린이들은 새옷 입

고 용돈을 타 즐거이 놀게 되어 정월명절보다 이날을 더 좋아 했다고 한다.

굿에 대해서는 몇 가지 이설이 있는데 첫째 송림도 사당터에서는 삼년마다 무당

을 불러서 굿을 했다고 하고 둘째 대종동 진충각에서는 제향후에 단오굿을 했다

고 하고, 셋째 합병전에는 단오굿을 아전청 마당에서 무당들이 했다고 한다.

그렇다면 무당이 굿을 한 것만은 사실인데 이번 조사에서는 굿의 잔영을 발견치 

못했고, 혹시 그 잔영을 찾아 볼려고 문의하였으나 그 계통을 발견하지 못했다. 
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그리고 다만 여원무는 당시 관노청에 매여 있는 남자무부가 담당했다고 한다. 제

사 절차는 유교식이었다.

6. 경산자인단오의 전체적 구성

경산자인단오제는 한장군의 충의와 공을 기리기 위해 매년 단오일에 한묘제사, 

호장굿, 여원무, 큰굿, 자인팔광대, 계정들소리를 주로 하고, 거기에 씨름, 그네, 

말타기, 윷, 널뛰기, 농악 등의 행사를 곁들인 천 년 전승의 세시풍속이다. 주민들

이 주가 되어 온 행사이나 예산부족으로 3-5년마다 거행했다. 최근에는 관의 후원

에 힘입어 격년제로 행해졌으나 현재는 매년 행해진다.

1) 호장굿

호장굿은 사또 행차와 같은 격식과 차비를 갖추고 진충묘 등의 행사장으로 행렬

한다. 반상의 계급사회에서 현감이 평민에게 현감의 복장을 빌려주어 사또가 행차

하는 것과 같은 행렬을 하게 했다는 것은 있을 수 없는 일이지만 한장군을 수호

신으로 추앙해 왔기 때문에 가능했을 것이다. 수많은 인원과 말이 동원된 행렬 중

에는 삼현육각의 풍악을 연주했고, 호적․나팔 등이 곁들여져 마치 군악을 연상하

게 했다. 또, 징, 장고, 북, 꽹과리 등의 풍물도 있어서 흥을 돋우었고, 대열 중에 

3m가 넘는 여원화가 춤으로 덩실거렸으며, 여러 역으로 분장하여 말을 타고 따르

는 무리들과 바람에 나부끼는 수많은 기들로 가히 장관을 이루었다.

자인 장터에서 준비를 마친 후 출발한 행렬은 현청사(자인국교 부근) 앞을 지나 

한장군이 왜구를 섬멸한 버들못 가에 도착하여 간단한 제사와 여원무를 연행하였

다. 이후 한장군 무덤이 있는 삼정지까지 내려왔다가 진충묘에서 한장군에게 제사

를 드리고 여원무를 공연한다. 다시 제2한묘에 올라가서 제사와 여원무를 한 뒤 

현청으로 간다. 현감에게 여원무를 보인 후, 해산하면 여흥으로 들어간다. 호장은 

시장 또는 보존회장이 되고, 그 외에는 연희자들과 남녀 고교 학생들이 참여한다.

2) 여원무(女圓舞)

여원무는 도천산성에 기거하며 자인현 주민들을 괴롭히던 왜구들을 산하의 버들

못(柳堤) 내로 유인하기 위해 한 장군이 그의 누이와 함께 꾸며춘 춤이다. 자인읍

지에 의병을 일으킨 하나의 수단으로 평가한 것을 보면 많은 인원이 동원된 독특

한 놀이판이었음을 알 수 있다. 한 장군이 왜구를 유인할 때는 야생화로 3m높이

의 거대한 화관을 만들어 꼭대기를 연꽃으로 장식하고, 화관가에 오색 종이를 드

리웠는데, 자인 단오제에서는 시작 때부터 조화를 사용했다고 전한다.

한장군은 여장을 하고 그의 누이와 같이 각자의 화관을 들고 춤을 추었고, 주위
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에는 배우로 가장한 주민들이 잡희를 꾸몄다. 이 화관무와 배우들의 잡희가 현존

되고 있는 여원무와 자인팔광대의 전신이다. 놀이판을 구경하느라 왜구들이 넋이 

빠졌을 때 한장군과 주민들이 칼로 쳐 섬멸하였다니 상세한 기록은 없어도 춤의 

신기함과 흥의 정도는 가히 짐작할 만하다. 이 작전을 꾸민 한장군은 무와 예를 

겸비한 사람이며 여원무와 배우 잡희는 한장군의 지략과 면민의 충정이 응집된 

것이다. 한장군이 왜구를 유인하기 위해 꾸민 여원무는 1969년 무보가 꾸며졌고 

1991년 재정립되었다. 

악사들이 먼저 앉고 여원화관을 든 한장군과 그의 누이가 중앙에 입장하면 여장

한 동남이 화관주위에서 굿거리 장단으로 춤을 춘다. 이어서 화관에 숨어 있던 한

장군과 그의 누이가 도드리 장단에 맞추어 춤을 시작한다. 1․2박에 일어나면서 왼

쪽 발을 앞에 딛고, 오른 쪽 발을 왼쪽 발 옆에 딛고 우측으로 360°회전하면서 

일어선다. 이때 양손은 화관을 잡고 회전하는데 화관의 끝이 땅에 닿일 정도로 몸

을 앞으로 굽힌다. 둘이 다시 좌측으로 회전하는 춤을 반복한 후 화관 뒤에 숨는

다. 이어서 무동들이 등장하여 굿거리 장단에 맞추어 춤을 춘다. 1박에 왼쪽 발을 

앞으로 내딛고, 2박에 오른 쪽 발을 왼쪽 발 옆에 끌어 대면서 두 무릎을 굽힌다. 

한 손에는 꽃가지를, 한 손에는 박을 들고 좌우로 높이 든다. 몇 동작 계속한 후 

자진모리로 바뀌면서 회무(回舞)한다. 오른 발을 들고 왼쪽 발로 가볍게 뛰어 내

딛으면서 몸을 앞으로 약간 숙이다가 뒤로 약간 젖힌다. 양손은 박과 화기를 잡고 

가슴에 댄다. 이상과 같은 동작을 반복한다.

4) 큰굿

단오제는 보통 유교의례와 무속제의가 복합된다. 비중은 무속제의가 훨씬 크지

만 무속제의의 신격이 유교의례에서도 배례의 대상이기 때문에 유교의례는 형식

적인 면이 있지만 그 내적 비중은 적지 않다. 유교의례와 무속제의의 복합은 비단 

단오제의 경우에서만 발견되지 않는다. 마을굿에서는 모두 나타나는 형식이다. 그

런데 경산자인단오제에서는 유교의례가 주를 이루었다. 굿은 전야제 형식으로 치

러져 왔다. 경산자인단오제에서도 큰굿은 행해졌었다. 하지만 현재는 그 원형을 

알 수 없고, 복원도 쉽지 않은 상태다.

큰굿 복원을 위해 김택규교수가 1970년대에 자인 지역에 거주하던 무당을 조사

하여 경산자인단오굿의 일단을 알 수 있었다. 자인단오굿에는 직접 참여하지는 않

았지만 굿판에서 굿을 참관한 적이 있다는 김경분씨(자인 서부리 1929년생)와 최

옥이(하양 금락동, 1927년생)씨를 면담조사하였으나 원하는 결과를 얻지는 못했다.

현재 단오제 때 큰굿은 진충묘에서 한장군에 대한 유교식 제사를 마친 후, 계정

숲에 있는 시중당에서 많은 무당들이 참가하여 진행된다. 수호신인 한장군의 공수

를 주로하여, 주민들이 벽사와 풍농을 기원하고, 국태민안을 기도 드리는데 4시간 

이상의 시간이 소요되는 7가지 굿풀이로 진행된다. 그 기본 거리를 살펴보면 다음

과 같다.
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① 부정굿 : 본 굿으로 들어가기 전에 불결한 것을 쓸어버리는 굿의 첫 순서

② 산신맞이굿 : 삼황 제신을 봉청하여 공수를 내린다.

③ 천왕맞이굿 : 천왕을 모신다.

④ 칠성맞이굿 : 수명을 주관하는 칠성신을 모신다.

⑤ 조상축원굿 : 조상신을 공수하여 축원한다.

⑥ 장군맞이굿 : 한 장군을 공수한다.

⑦ 사자풀이굿 : 죽은 사람들의 원넋을 풀어준다.

5) 자인팔광대

신라 시대부터 전승되어 온 자인단오제는 유교적인 의식을 바탕으로 행하여져 왔

으므로 제례의 축문이나 영신사, 홀기 등은 소상하게 기록으로 남아 있다. 그러나 

그 외의 잡다한 행사들은 서민들이 주도한 민속으로 구전에 의한 전승에 의존해 왔

다. 『자인읍지(慈仁邑誌)』에 ‘한장군이 여원무를 설치하고 배우잡희를 벌였다 왜

구들이 산에서 내려와 구경하고 있을 때 한장군은 칼을 휘둘러 왜구들을 죽였다. 

고을 사람들이 그 뜻을 추모하여 도천산 서편 기슭에 신당을 건립하고, 단오날에 

동남 2명을 여장시켜 여원무를 추게 했고 배우잡희도 열었다.’ 라는 기록이 있다.

‘설여원무우배우희잡희(設女圓舞又陣俳優雜戱)’라는 기록에서 보듯이 춤과 배우

잡희는 별개로 행해진 형태임을 알 수 있다. 한 편에서는 여원무를 추고, 또 한편

에서는 배우들의 잡희(춤과 음악이 가미된 일종의 가면극)가 어우러져 배우잡희가 

단순히 여원무의 들러리를 위한 무희가 아님을 나타내는 것이다. 이 배우잡희는 

자인단오제 때마다 여원무와 같이 공연되어 왔으며 언제부터인지 모르지만 여원

무와 분리되어 자인팔광대로 독립하게 된 것이다.

현재 복원된 것은 1920년대의 공연을 바탕으로 한 것인데 그 당시에 연희를 한 

사람들이 모두 작고하여 복원에 어려움이 있었으나 공연을 관람한 사람들이 몇 

분 생존하여 작업이 가능했다.

자인팔광대는 농촌형과 도시형의 융합이라 할 수 있으나 농촌형에 더 근접되어 

있다고 볼 수 있다. 또한 자인팔광대는, 실존인물인 한 장군에 대해 제사를 올린 

후 여흥으로 벌이는 현실적인 오락물이다. 공연자는 가면을 쓴 광대가 8명, 악사 

4명, 기수 1명 등 도합 13명으로 구성인의 수가 가면극 중에는 가장 적다. 자인 

팔광대의 명칭은 바로 가면을 쓴 광대가 8명인데서 명명되었다고 볼 수 있다.

극 중에 등장하는 양반은 제씨(劑氏), 본처는 류씨(柳氏), 후처는 뺄씨, 말뚝이는 

꼴씨, 봉사는 김씨(金氏)며, 무당은 남자이므로 박수무당이고, 곱사는 성도 없고 

대사도 없다. 악사는 도시형의 가면극보다 단조로운 농악대가 도입되었고, 악은 굿

거리, 덧배기, 타령, 무속장단이다. 춤사위는 영남지방의 춤인 덧배기가 주가 되

고, 특유한 콩나물춤, 무지개춤, 곱사춤, 무당춤이 가미되어 있다. 극 전체가 끊어

지거나 정지함이 없고 공연자의 입퇴장도 없이 계속 이어지는데, 편의상 ‘양반 ․ 
말뚝이 마당’, ‘양반 ․ 본처 ․ 후처마당’, ‘중광대 ․ 곱사마당’으로 3분할 수 있다.



亞細亞의 無形文化遺産 및 端午文化

248

축문을 읽고 간단한 고사를 지낸 후 악사들을 앞세우고 전 연기자가 입장하여 

‘필필이 강산이 화사적하니 도천 갓변에 굿단이 났다. 우리 한바탕 놀자’하면 극이 

시작된다. 놀이판을 이끄는 양반은 늙고, 부모 유산을 탕진하였으므로 거지같이 

초라한 행색이다. 이어 몰골은 흉측하지만 근본이 양반이라고 뽐내는 하인 말뚝이

가 등장한다. 결국은 말뚝이가 굴복하고 양반이 승리하는 것으로 끝을 맺는데, 무

승부 혹은 양반을 패배시키는 다른 지방의 가면극과는 역시 대조가 된다.

전통적인 유교 사회에서, 대를 이어야만 된다는 양반은 본처를 외면하고 말뚝이

의 중매로 과부 뺄氏를 후처로 맞아 정답게 놀아난다. 하회나 오광대에서 볼 수 

있는 음탕한 장면은 여기서 나타나지 않고 양반과 후처가 사랑을 나누는 창의 가

사가 돋보인다. 양반을 찾아다니던 본처가 양반을 만나 돌아오기를 설득하지만 뜻

을 이루지 못하지 발로 쓰러뜨려 양반을 죽인다. 다른 가면극에서 이 부분은 오히

려 할미가 죽는 상황으로 처리되어 있어 큰 차이가 난다. 이어 참봉과 박수무당이 

등장하여 무당굿으로 양반을 살리는 것은 무속을 드러내려는 것보다는 극의 흐름

과 흥을 위해 도입한 것으로 보인다. 토신이 붙어 죽은 것을 본처가 살려냈다는 

박수무당의 기지는 양반에게 열부인 본처를 재인식시켜 잘못을 사죄하게 하므로 

가정의 화합과 조강지처 우선이라는 윤리관을 확인시키는 역할을 하며, 양반의 체

통이 무너지는 듯하면서도 결국은 되살아나게 한다.

‘양반 ․ 본처 ․ 후처 마당’에 이어 ‘줄광대 ․ 곱사마당’이 이어진다. 줄타기는 남사

당패의 어름놀이이다. 자인팔광대의 줄타기는 땅바닥에 깔아 놓은 새끼줄 위에서 

아슬아슬한 공중 줄타기 묘기를 흉내내며 줄가에 둘러앉은 연기자들과 재담을 나

누는 것으로 어려운 공중곡예가 아니다. 이때 곱사는 줄광대의 흉내를 내며 줄가

를 따라 다니고 말뚝이는 북장단을 맞추며 따라다닌다. 이 부분이 바로 자인팔광

대의 흥이 극치에 이르는 곳으로 말뚝이의 북춤과 해학적인 창이 관중을 매료시

킨다. 뺄씨 와 박수무당은 관중들 앞으로 다니며 성금을 걷는데 이것이 당일 경비

를 충당하는 유일한 방법으로 도시가면극에서 길놀이 때 성금을 거출하는 것을 

대신한다.

끝으로 전 연기자와 관중들이 어울려 한바탕 뒷풀이가 이어지고 흥이 미흡하면 

공연을 되풀이하여 단오절 밤을 지새우곤 했다.

6) 계정들소리

자인계정들소리는 자인면 일대에서 주로 농사철에 부르던 들소리(農謠)의 집성

이다. 계정들의 가운데 자인이 위치하고 이 곳에 자인단오굿의 ‘한장군놀이’로 유

명한 계정숲이 있다. 이 계정숲에 아래로부터 펼쳐지는 들판을 계정들이라 한다. 

이 계정들을 중심으로 하여 불리어지던 다양한 농업 노동요를 수집하고 재구성한 

것이 바로 ‘자인계정들소리’이다.

계정들소리는 풍년을 기리는 ‘들지신밟기’와 산에서 나무를 하거나, 풀을 베러갈 

때, 넋두리로 불렀던 ‘어사잉이’가 있고, 뚝을 쌓을 때나 산판을 할 때, 나무둥글
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이나 돌을 운반하면서 부르는 ‘모도소이’, 못뚝을 다지는 ‘망깨소리’, 보(洑)의 물

길을 트는 보가래질을 할 때의 ‘보역사(洑役事)소리’, 그리고 본격적으로 나락농사

를 시작하면서 부르는 ‘모찌는 소리’, 모를 심으면서 부르는 ‘모심기노래’, 논을 맬 

때 부른 논매기, 한톨의 곡식이라도 알뜰히 거두려는 ‘메타작소리’가 있다. 충년을 

기리는  ‘방아타령’과 신나고 흥겨운 ‘칭칭이’의 풍물장단에 흥겹게 춤을 추며 상

일꾼을 소에 거꾸로 태워 마을로 돌아오는 내용으로 구성되어 있다.

계정들소리는 1996년 10월에 경산군이 시로 승격되는 행사인 압독민요대전에서 

읍․면 대항으로 시작되었다. 이듬해인 97년도에는 익산의 경연대회에서 전라북도 

지사상을 탔다. 39회 전국민속예술경연대회(1998)에서 대통령상을 수상한 자인계

정들소리는 후창자 24명이 추가되어 뒷소리의 발음을 더 씩씩하고 장(壯)하다. 계

정들 소리의 소리꾼들은 선창 6명과 후창 74명으로 구성되어 있다.

‘자인계정들소리’는 대단히 역동적인 소리이다. 전체적으로 경상도민요의 특징인 

메나리(산유화)제로 구성되어, 모찌기소리, 모심기소리, 논매기소리 등은 경상도

에서 가장 성하게 부르는 농요이다. 경상도 지역의 주민기질과 말씨의 억양을 닮

아 꿋꿋하며 투박한 역동감이 넘친다. 그리고 ‘계정들소리’에는 여러 가지 농사일

과 소리의 매듭을 알리는 목나팔 ‘띵가(뜅각)’가 있는 것이 또 한 가지의 특징이

다.

7. 결 론

경산자인단오제는 아직 미완의 굿축제다. 한국의 전통 민속연희에서는 무속제의

가 반드시 들어간다. 경산자인단오제의 무속제의인 큰굿이 원형을 복원하지 못한 

상태다. 이는 무속제의를 중시하지 않은 결과라 할 수 있다. 무속제의를 복원하거

나 미래형으로 완성해서 전통의 민속연희로서의 조건을 갖춰야 굿축제로 완성된다.

큰굿이 복원되지 못한 이유는 큰굿을 연행할 수 있는 사람, 연행기록, 연행을 목

격한 사람 등이 작고했거나 실전했기 때문이다. 큰굿의 이런 상태는 경산자인단오

제에서 큰굿의 위상이 높지 않았다는 점을 반증하는 것이다. 큰굿이 경산자인단오

제에서 절대적 위상을 가졌거나 중요한 위상을 가졌다면 복원을 위한 여러 방증 자

료들이 어렵지 않게 수집되었을 것이다. 그리고 복원도 어렵지 않았을 것이다. 이

런 면에서 경산자인단오제는 완성을 지향하는 미완의 굿축제라 할 수 있다.

경산자인단오제가 유교의식만을 강조하고 무속제의는 중시되지 않은 채 전통을 

이어왔다면 이는 유교제의일 뿐 농경사회의 문화가 반영된 단오제라고 볼 수 없다. 

온전한 단오제로 완성되기 위해서는 무속제의가 반드시 포함되어야 한다. 유교제의

만은 농민 즉 절대다수의 백성들을 위한 축제라고 보기 어려운 것이다. 무속제의를 

통해 새신하며 기복하여 풍농과 안녕을 기원하는 의식이 있어야 한다. 단오제는 농

경사회의 특성을 배경을 한다. 파종된 종자들이 하늘의 상승기운을 받아 풍년을 결
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과하도록 희원하는 기복성이 단오에는 강하기 때문이다.

경산자인단오제라는 명칭을 확정한 것도 2007년이다. 최근 40년 가까이는 한장

군놀이라는 이름으로 이어져왔다. 단오제의 성격을 지녔으나 단오제로서의 역할을 

하지 못한 채 연행되어 왔던 것이다. 호국충의 정신이 강조된 한장군놀이가 정치적 

색채가 강했기 때문에 농업달력과 관련된 농민위안잔치 성격의 단오제가 되는 것은 

원하지 않았을 수 있다. 여러 놀이가 결합되어 종합의식축제 형태가 되기를 희망하

는 것은 20세기의 근대의식의 결과일 수 있다. 최근에 단오제적 성격을 복원하여 

이를 완성해 가는 상태이다. 이런 상황이 전개된 이유는 경산자인지역민들이 농경

사회의 문화 즉 무속제의는 별로 중요시하지 않았던 것으로 생각된다. 호국충의 정

신을 중시하였을 뿐인 것이다. 그렇다면 경산자인단오제는 원래의 뜻을 뛰어넘어 

재창조된 의미있는 굿축제가 된다.

경산자인단오제가 미완의 단오제라거나 완성되어 가는 단오제라하여 현재의 가치

가 훼손되거나 떨어지는 것이 아니다. 그 지역의 문화와 정신이 반영된 그 자체로

의 경산자인단오제도 의의가 있다는 것이다. 연면이 이어져 온 한장군놀이 즉 여원

무, 호장굿이 있고, 큰굿, 자인팔광대, 계정들소리, 큰줄당기기 등이 있기 때문이

다. 이러한 다양한 구성요소를 갖추고 있기에 면 단위의 작은 지역에서 전승되는 

민속놀이가 전국민속경연대회에 출전하여 네 차례나 입상하였다. 전국적으로 매우 

드문 예다. 제10회 민속예술경연대회에서 여원무가 국무총리상을 받았고, 제29회 

대회에서 자인팔광대놀이가 문화공보부 장관상을 받았으며, 계정들소리는 제38회 

대회에서 전북도지사상을, 제39회 대회에서는 대통령상을 받았다.
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법성포 단오제의 전승과 성격
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1. 서론 
 

法聖浦 단오제가 행해지고 있는 법성포 지역은 전라남도 영광군 법성면에 속해 

있으며, 영광 읍내에서 서북쪽으로 12km 지점에 위치한 전라남도의 대표적인 浦口
다. 실제로 법성포 지역은 오래전부터 포구로서의 기능과 역할을 해오고 있는데, 

특히 서해안 지역에서 조기가 많이 잡히던 시절에 이 지역은 조기 유통의 중심지이

자, 가공지로서 각광을 받았다. 1960-70년대까지만 하더라도 조기를 실은 배가 포

구로 들어오면 이곳에 魚市場이 형성되었는데, 이때가 되면 전국 각지의 어선들은 

물론이거니와 여러 종류의 물건을 판매하는 사람들이 이곳에 모여 장사진을 이루었

다. 오늘날 우리에게 널리 알려진 영광굴비도 인근에서 잡아온 조기가 법성포를 통

해 들어와 가공된 것이다. 

역사적으로 법성면이라는 행정 구역 단위가 처음으로 등장하는 것은 1914년 3월 

1일, 일제의 조선총독부가 행정구역제도 개편을 단행하면서다. 이때의 개편 내용은 

동부면과 도내면을 영광면으로, 서부면·남죽면·관산면을 군서면으로, 금마면·봉사면·
구수면을 백수면으로 원산면·엄호면을 염산면으로, 금산면·외간면·육창면을 군남면

으로, 묘장면·황량면을 묘량면으로, 대안면·마촌면을 대마면으로 통폐합하고, 내동·
외동·임남·임북·현내면을 장성군으로 이속, 지도군 소속의 낙월·위도의 2면을 편입, 

그리고 진량면을 법성면으로 이름 바꾸었다.1)

1) 총독부령 111회(1913.12.29), 김동수,「법성포의 역사」,『법성포단오제』, 고려대민족문화연구원 민속학연
구소, 월인, 2007, 45-46쪽. 
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법성포 단오제가 행해지고 있는 법성은 지명에서 알 수 있듯이 불교와 관련이 깊

다. 백제 때 東陳으로부터 佛陀의 법상과 法文을 가져와 불교문화를 꽃피웠는데, 

기원적 역할을 하였다는 의미에서 최초의 傳來地는 동랑이었지만, 이곳의 지명은 

법성으로 개칭되고 오늘에 이르도록 전통은 계승되고 있다. 이런 점을 감안할 때 

법성포는 상고시대부터 이미 해상로의 중심 요지였음을 짐작할 수 있다. 또한 법성

포 지역은 예로부터 우리 나라 황해안에 위치한 어선과 연락선의 기항지로 발달해 

왔다. 법성포는 고려시대에는 국가 재정의 기구인 조창이 설치되었고 조선시대에는 

수군이 머물러 있었던 군사적 요충지였다. 이러한 역사를 지닌  법성포 지역은 오

늘날은 육상 교통이 발달하면서 해상 교통으로서의 역할은 전무한 상태이며 포구로

서의 기능보다는 지역 특산품인 영광굴비가 널리 홍보되면서 굴비 산지로서의 비중

이 높아가고 있다.2)

과거 법성포 지역에 얼마나 많은 수의 사람들이 살고 있었는지 정확히 알 수 없

으나, 2007년도 법성면의 가구수는 2,866세대이며, 인구수는 6,813명이다. 1970만 

하더라도 16,829명이 넘었지만, 그 이후 급격히 감소하여 현재의 모습을 하고 있

다. 법성포 지역은 어선들이 드나들던 포구라는 특징과 굴비의 집산지라는 점으로 

인해 다른 지역에 비해 비교적 유동 인구수가 많다. 이 지역 주민들은 법성포 지역

의 오늘날의 유동인구수가 1만 5천명이 넘는다고 하는데, 이런 점에서 보면 아직까

지도 이 지역은 이 일대에서 중심 포구로서의 기능과 역할을 충실히 하고 있음을 

알 수 있다. 법성포 주민들의 산업구조를 보더라도 이를 쉽게 확인할 수 있다. 

2007년도 통계자료에 따르면 법성포 지역민 중 농·어업의 인구수는 45%인 반면, 

도소매업의 비중이 34%나 된다.3) 아래의 2009년 자료에는 상업 인구수가 37%로 

증가했음을 알 수 있다.4) 

항목 현황 비고 

가구  2,835세대 

인구 6,379명 남 3,205, 여 3,174 

행정구역 11리(운영리 29, 자연부락 52, 반 108) 

교육시설 고등학교 1, 중학교 1, 초등학교 1 

의료시설 의원 5, 한의원 1, 치과 1, 약국 5, 한약방 1개소 

산업구조 농업 1,023, 어업 192, 상업 1,042, 기타 578명 

공무원 정원 19명,  현원 18명 

2) 원종호,「법성포의 영광 굴비에 관한 연구」, 1997, 한국교원대학교 석사, 지리교육 전공 , 7-8쪽, 

3) 전경숙,「법성포 단오제의 지리적 배경」,법성포단오제』, 고려대민족문화연구원 민속학연구소, 월인, 2007,   
63쪽.

4) 200912.31 현황, 출처 : 법성면사무소 홈페이지 행정현황 자료 
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이러한 지역적 특징을 지니고 있는 법성포 지역에서 해마다 음력 5월 5일을 전후

로 단오제가 행해지고 있다. 이 단오제는 오늘날 문화체육관광부에서도 주목받는 

축제 중에 하나이자, 民이 주도적으로 이끌어오고 있는 우리나라의 대표적인 축제

로 널리 알려져 있다. 

법성포 단오제가 나름대로 역사와 의미를 지니고 있는 축제이기 하지만, 이 지역 

단오제와 관련된 자료가 빈약한 관계로 아직까지 많은 부분에서의 정리가 부족한 

실정이다. 특히 단오제의 전통성과 관련되어 있는 법성포 단오제의 유래와 역사에 

대한 정리가 부진한 편인이다. 이는 앞서 언급했듯이 관련 자료가 부족하다는 것이 

중요 요인이다. 

법성포 단오제에서 또 하나 주목해야 할 점은 단오제의 성격문제다. 그동안 ‘북쪽

은 단오가 강하고, 남쪽은 추석이 강하다’고 알려진 일반적인 관념에서 볼 때 법성

포 단오제는 조금 예외적인 측면이 있기에 이 문제는 더욱 중요한 문제가 아닐 수 

없다. 이점은 법성포 단오제의 유래와 일정 부분은 관련이 있는 내용이다.   

본고는 이러한 과제[유래와 역사성, 성격]를 해결하기 위해 시작되었으며, 본격적

인 논의에 앞서 오늘날의 법성포단오제의 전승실태를 살펴보고자 한다. 원활한 논

의가 될 수 있도록 우선 법성포 단오제의 유래와 역사를 정리하고, 법성포 단오제

의 전승실태5)를 살펴본 다음, 이 지역의 단오제가 어떠한 성격을 지니고 있는지를 

고찰하고자 한다. 이런 과정에서 법성포 단오제의 유래·역사와 성격을 추정해 볼 

수 있을 것으로 기대해 본다.  

다만 앞서 언급했듯이 법성포 단오제와 관련된 자료가 부족하기에 이런 기대에 

부응할 수 있을지 확신할 수 없다. 다행스럽게도 2007년도에『법성포단오제』(고려

대민족문화연구원 민속학연구소, 월인)가 발간되어 다소나마 이 지역 단오제의 흔

적을 살펴볼 수 있게 되었다. 여기에서는 이 자료 이외에 법성포 단오제의 실상을 

엿볼 수 있는 단오제 행사 자료집, 그리고 법성포 지역의 현황을 알 수 있는 다양

한 자료, 그리고 다른 지역의 단오제에 대해 정리해 놓은 자료 등을 참고하여 논의

를 진행하고자 한다. 

 

2. 법성포 단오제의 유래
 

법성포 단오제에 대한 자세한 기록이 전무하고, 이와 관련된 연구가 아직 체계적

으로 정리되어 있지 않은 관계로 이 지역 단오제의 유래와 역사에 대해서는 정확하

게 밝힐 수 없다. 다만 법성포 지역의 인문·지리적 특징을 고려하여 나름대로의 유

래와 역사를 정리할 수 있을 것이다. 기존에 법성포 단오제 유래에 대해 언급하고 

5) 2009년도 법성포단오제는 신종플루로 인해 행사를 제대로 진행하지 못했다. 그런 관계로 인해 필자는 그 이
전의 자료 중에서 2007년도의 단오제 행사 내용을 토대로 정리하고자 한다. 2007년도와 2008년도에 행해졌
던 행사내용은 큰 변화가 없다.   
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있는 내용 역시 이러한 관점에서 정리되었다. 그 중에서 우선 법성포 단오제 위원

회에서 밝히고 있는 이 지역 단오제 유래를 소개하면 다음과 같다. 

법성포 단오제의 유래를 문헌 속에서 정확히 발견할 수가 없어 아쉽지만 역사적 정황이나 사

실에 근거하면 법성포 조창이 생긴 때부터라고 추정할 수 있다. 오늘날 법성포의 역사는 조창

이 근본이 되고 있고 역사의 근본인 조창이 생긴 후부터 법성포에 단오제가 있어 왔다고 본다. 

조창이란 백성들에게 거둬들인 세곡을 모아 보관하고 수송하기 위해서 만든 창고를 가리키는 

것으로 법성포에 조창이 생긴 것은 고려 성종 11년(992)이다. 이후 조성 중종7년(1512년)에 와

서는 영산포창이 폐창이 되면서 법성포창은 호남 제 1의 거창으로 발돋움한다. 나라의 살림이 

밑천인 세곡을 보관하는 조창이 들어서면서 그것을 지키기 위한 많은 군사가 주둔하게 되었을 

것이고 조운선에 세곡을 운반할 인부가 많이 필요했을 것이다. 또 군사와 인부들을 따라온 식

솔들과 장사꾼들이 거주하게 되었을 것이다. 이렇게 지정학적 지위가 향상되어 많은 사람들이 

법성포에 거주하게 되면서 오래 전부터 우리 민족과 함께 해온 명절인 단오가 자연스럽게 제

전의 형태를 갖추었을 것으로 보인다. 이런 과정을 거친 법성포단오제 대중적 행사로 자리 잡

기 시작한 것은 조선 중기 이후로 추정한다. 조선 중종 9년(1514년)에 진성이 축조되었는데 이

때 진성의 연장으로 나무를 심었다. 이 나무가 70-100년간 성장하여 무성한 숲은 형성하게 된 

후부터 ‘숲쟁이’라고 부르는 이곳에서 오늘날까지 모든 행사를 치르고 있다.6)   

법성포 단오제 위원회에서 언급하고 있는 위의 내용을 보면 법성포 단오제의 시

작은 이 지역에 있었던 조창과 관련이 있는 것으로 보인다. 법성포 지역에 조창이 

생겨나면서 많은 사람들이 이 지역을 드나들고 거주하면서 단오가 자연스레 생겨났

으며, 그 시기가 조선 중기 이후일 가능성이 높다는 것이 여기에서 언급하고 있는 

내용의 주요 골자이다. 보다 구체적으로 이야기 하면 법성포 단오제는 지금으로부

터 400여 년 전에 생겨났다는 것이다.7) 

위의 내용은 법성포 단오제의 유래를 ‘조운난장유래설’과 ‘파시난장유래설’ 두 가

지로 보고 있는 전경욱의 주장 중 전자에 해당된다. 전경욱은 과거 세곡을 운반하

던 조운선이 서울에 도착한 후 빈 배로 돌아오는 것이 아니라, 서울에서 다른 지역

의 물산들을 사가지고 돌아와 법성에 판매했을 가능성 높은 것으로 보고 있다. 그

러면서 그는 다른 상품들을 사가지고 와서 팔았다면 조운선이 서울의 경창에 세곡

을 납부한 후 다른 물산들을 사가지고 돌아오는 때가 바로 단오 무렵이고, 이때 법

성포에서 다시 큰 장이 설 수 있었던 것으로 보고 있다. 전경욱이 조사한 김범진

(1944년생, 법성포 출신)씨는 법성포에 조창이 있었고 음력 5월에 세곡을 조운선에 

선적했기 때문에 이 무렵 법성포에 보부상이 많이 모여들었으며 단오제의 후원은 

보부상이, 주관은 법성진에서 했다는 말이 있었다고 한다.8)    

법성포 단오제가 이 지역의 조창과의 관련성으로 인해 생겨났을 가능성이 없는 

것은 아니지만, 이 설은 세곡을 조운선에 선적하고, 조운선에 선적할 때 많은 보부

상이 모여들었던 시기가 음력 5월 5일에만 있었던 것이 아니기에, 한 번쯤 고민해 

6) 법성포단오보존회,『2007 법성포 단오제 자료집』, 1쪽, <법성포단오제의 유래> 

7) 오봉수(남·법성포단오제위원장), 2010. 3. 27 조사 

8) 전경욱, 앞의 논문, 154쪽. 
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볼 필요가 있다. 또한 조선시대에 조창이 있었던 지역이 법성포 이외에 여러 지역

이 있었음에도 불구하고 유독 법성포 지역에만 단오제가 형성되어 발전했을 가능성

이 매우 낮다는 점에서 보더라도 이 설은 좀 더 많은 부분에서 보완이 요구된다.  

법성포 단오제 유래에서 언급되고 있는 내용 중에 하나는 바로 법성포 지역과 관

련된 굴비[조기, 石首魚]이다. 법성포 지역은 이 지역에서 얼마 떨어져 있지 않은 

어장에서 오래전부터 조기잡이가 활발하게 이루어졌으며, 어장에서 잡아 올린 조기

를 가공하여 만든 ‘영광굴비’가 유명했던 점과 관련이 있다는 것이다. 특히 조기잡

이의 魚市場인 波市9)가 이 지역에서 열릴 때 단오가 형성되었다는 것인데, 전경욱

은 이와 관련된 설을 ‘파시난장유래설’로 보고 있다. 이 내용은 즉 법성 지역에 단

오가 열릴 때쯤 파시 기간이라는 것인데, 전경욱은 이 지역에 거주하고 있는 한희

천(1932년생, 영광군 백수면 출신)이 1942년 무렵 곡우사리 때 나룻배를 타고 조기

를 사러 와서 처음으로 법성포단오제를 봤다는 내용을 토대로 이 설을 보다 구체적

으로 언급하고 있다.10) 

법성포 단오제가 파시와 관련되었을 가능성은 조운난장설 보다 비교적 높다. 그

렇지만 파시라는 것이 단오날인 음력 5월 5일에 맞춰 정확하게 열렸을 가능성이 낮

다는 점에서 보면 이 설 역시 좀 더 많은 보완이 필요하다. 앞서 전경욱이 언급하

고 있는 한희천 씨의 증언에서도 알 수 있듯이 ‘1942년 무렵 곡우사리 때’라는 내용

을 보더라도 단오날과 파시가 열리던 시기가 정확하게 일치하지 않기 때문에 이 설

을 받아들이기에는 다소 무리가 있다. 다만 단오가 조기어업으로 인해 형성된 파시

와의 관련성이 농후하다는 점만은 부정할 수 없다.  

단오가 조기어업과 관련되었을 가능성이 높은 이유는 앞서 언급했듯이 이 지역이 

오래전부터 서해안의 중심 조기어장이었기 때문이다. 법성포 지역은 우리 나라 3대 

조기어장인 칠산어장의 중심지인데,『세종실록』지리지에는 “石首魚産郡西波市坪春
夏之交諸處漁船皆會于此網取之官收其稅以資國用11)”라는 기록이 보인다. 여기에서 

보이는 파시평은 법성포 지역과 蝟島 사이에 있는 조기 어장인데, 조선후기에도 이 

일대에는 전국 각지에서 많은 수의 배가 모여들어 장사진을 이루었다. 

조선후기에 잡히는 어류들은 주로 바다 고기들이었다. 서해안의 조기와 청어, 동해안의 명태와 

대구 청어, 남해안의 대구 등이 대표적인 어류였다. 17세기 이후에는 전국에 주요 어장이 형성되

면서 산란기에 고기떼들이 몰려오면 어선이 몰려들어 고기를 잡는 연안어업이 번성하였다. 1717

년에는 “어장(漁場)으로 영남의 연일(延日), 호남의 위도 파시평(波市坪), 통영(統營)의 섬진(蟾津), 

해서의 안악(安岳), 호서의 비람(毘藍), 관서의 중화(中和) 같은 곳은 어채(魚採)할 때에 배가 많이 

몰리는 곳이다.라고 할 정도로 전국적으로 주요 어장이 형성되면서 연안어업이 융성하였다.12)

9) 파시는 특별한 어업기술과 운반·저장시설 등이 발달되지 않은 시기에 잡아 올린 생선을 곧바로 처리하기 위
해 형성된 해상의 시장이다. 이는 우리가 생각하는 정기시장과 달리, 어류를 따라가며 어장에 형성되는 비정
기적인 어시장이다.(졸고,「파시로 인한 지역사회의 문화변화양상 고찰-일제강점기 위도 지역의 조기파시 사
례를 중심으로-」,『중앙민속학』12, 중앙대학교 한국문화유산연구소, 2007, 123쪽).

10) 전경욱,「법성포단오제의 연희성」,『법성포단오제』, 월인, 2007, 151-152쪽. 

11)『세종실록』지리지, 권 151 영광군.
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법성포 지역은 파시평을 중심으로 한 칠산어장(七山漁場)13)과 인접해 있어 오래

전부터 이 어장에서 잡아 올린 엄청난 양의 어류가 대거 이 지역으로 들어와 전국 

각지로 팔려 나갔다. 특별한 가공 시설과 냉동 시설이 발달하지 않았던 시기에는 

부패하기 쉬운 수산물을 효과적으로 처리하기 위해서는 잡아 올린 어류를 곧바로 

어장과 가까이에 있는 포구로 가져가야만 했다. 좋은 어장과 가깝고, 조기의 가공

시설이 잘 갖춰진 법성포 지역은 일찍부터 서해안의 중심 포구로서 발전할 수 있었

다. 실제로 조기어업이 활발하게 진행되었던 일제강점기 때만 하더라도 법성포 지

역에는 수 십 명의 객주들이 거주해 있었다고 한다.14) 그리고 이들 객주들은 막대

한 자본을 투자하여 出買船을 운영하였다. 이에 대해 김재운『한국수산지』를 근거

로 ‘ 화기 무렵만 하더라도 조기어업과 관련된 서해어장의 중심지인 강경을 비롯하

여 줄포, 법성포, 목포 등에 수천호의 객주가 있었는데 이들은 생산자와 소비자를 

조정하는 역할을 담당하여 수산물의 유통생산을 장악하였다.’고 언급하고 있다. 

물론 이 무렵에는 이들 객주 이외에 일본인은 물론 중국인까지도 거주해 있었다.

『한국수산지』에 따르면 隆熙 3년(1909) 6월에 일본인이 24호 43인, 淸國人 2호 

3인이 법성포 지역에 있었는데, 일본인들은 미곡상점, 잡화점, 요리점을 운영했고, 

청국인(중국인)들은 면포점과 음식점을 운영하고 있었다. 또한 이 무렵 법성포 지역

에는 조선해수조합출장소가 있었다15)고 한다. 

개화기와 일제강점기에는 법성포 인근 어장에서 잡아 올린 조기 대부분은 섬 내

에 시장이 없고, 수요가 적어 출매선에 판매하거나, 법성포․줄포․후포 등지로 운반․
판매하였다. 이곳에서 활동하는 대부분의 출매선은 이들 지역에 기반을 두고 활동

하는 객주의 영향력 하에 있었으므로, 잡아 올린 조기 대부분이 법성포, 줄포 등지

로 반입되어 굴비로 가공 판매되었다.16) 당시 법성포와 줄포는 칠산 어장에서 잡아 

올린 조기들이 集散한 연유로 매우 활발한 상권이 형성되었는데, 이런 과정에서 줄

포와 법성포를 오가는 여객선이 당시에 개설되기도 하였다. 

이렇듯 법성포 지역이 발달할 수 있었던 원인은 조기어업과 밀접한 관련이 있음

12) 한인수,「한말 연평도 근해의 조기어업소고」,『지리학연구』3, 한국지리교육학회, 1977, 27쪽 각주 15 내

용.  

13) 칠산어장에서 보이는 칠산은 바로 7개의 섬을 가킨다. 법성포 서쪽에는 배를 댈 곳이 없고 이곳에 있는 칠
뫼라는 작은 섬들이 위도에서부터 나주까지의 경계가 되는데 이곳이 바로 칠산바다라고 한다. 칠뫼는 바로 영
광군 낙월면에 속해 있는 지역으로 일산도, 이산도, 삼산도, 오산도, 육산도, 칠산도라는 일곱 개의 무인도와 
관련이 있다.(주강현,『조기에 관한 명상』, 한겨레신문사, 1998, 75-76쪽). 오횡묵은 칠산어장이 백여리라
고 하였다 칠산바다는 칠뫼근해뿐만 아니라, 북쪽의 위도, 식도, 치도, 상왕등도, 하왕등도에 이르는 넓은 바
다까지 아우르는 것이다(오횡묵,『지도군총쇄록』, 1887. 2. 26).

14) 農商工部水産局,『韓國水産誌』(한국지리풍속지총서301-400), 경인문화사 영인, 2005. 8, 267쪽.  

15) 당시 위도 지역의 조기어업에 투자한 외부 객주들 대부분은 일본인은 물론 전주와 법성포 등에 사는 객주
(客主)들이 대다수였다.『韓國水産誌』(1908년)에 의하면 당시 법성포 지역에는 객주가5戶가 거주해 있었는
데, 이들이 취급하던 물품은 米穀과 石首魚(조기) 등이었다. 당시 이 지역에서 거래되던 조기의 거래량은 1만 
8천 여 원이었다.(農商工部水産局,『韓國水産誌』(한국지리풍속지총서301-400), 경인문화사 영인, 2005.8, 
268쪽).  

16) 김일기,「곰소만의 어업과 어촌연구」, 서울대학교 박사학위논문, 1983, 75쪽.
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을 알 수 있는데, 이런 사정은 오늘날의 경우도 마찬가지라 할 수 있다. 오랫동안 

포구로서 역할을 지속해 법성포 지역에 단오가 형성되어 발전할 수 있었던 원인 중

에서 조기 어업과의 연관성은 결코 부정할 수 없다. 오늘날 법성포 단오제를 중심

적으로 이끌고 있던 단체들만 보더라도 이런 흔적은 쉽게 확인할 수 있는데, 대표

적인 단체가 바로 영광법성포굴비특품사업단이다. 이밖에도 굴비를 주요 수산물로 

하고 있는 법성포수협과 선주협회 등이 적극적으로 참여하고 있다. 

이런 점에서 볼 때 법성포단오제의 유래는 ‘파시난장설’과 관련성이 높다. 하지만 

앞서 언급했듯 이 설은 좀 더 고민해야 한다. 다만 다른 측면에서 고민해볼 수 있

는 것 중에 하나가 바로 법성포단오제가 조기어업이 활발하던 시기에 열렸을 가능

성이 높은 별신굿과의 관련성이다. 별신굿은 지역과 규모 등에 따라 차이가 있긴 

하지만, 상권이 형성된 곳에서 별신굿이 행해진 사례는 여러 지역에서 쉽게 엿볼 

수 있다.17) 금강 하루에 있는 전북 익산지역의 ‘웅포’에서 행해지는 웅포별신굿은 

조기잡이 배가 웅포에 도착할 때 진행되었고, 법성포와 가까운 지역인 위도 지역에

도 조기가 많이 잡히던 봄철에 큰 별신굿이 열렸다고 한다.  

이런 점에서 보면 일찍부터 포구로서의 역할을 해오던 법성포 지역에서 이런 형

태의 별신굿이 열렸을 가능성은 무척 높다고 할 수 있다. 특히 이 지역에 막대한 

자본을 가지고 있던 객주와 상인들이 거주해 있었다는 점과 일찍부터 다양한 형태

의 굿이 발달되었다는 점 등을 놓고 보면 법성포 단오제의 시작은 조기잡이가 한창

이던 봄철에 열렸을 것으로 보이는 별신굿이 보다 발전하여 단오제로 정착되어 발

전되었을 가능성이 높다. 실제로 이런 흔적은 법성포 단오제를 기록하고 있는『法
湖見聞記』를 통해 확인할 수 있다. 

더구나 한말부터 매년 오월오일이면 수정에서 대회가 열리어 시내는 남녀노소 축제의 명절로 

정하고, 판소리, 입창 좌장, 시조, 땅제주꾼, 줄타기, 그네 등 우리나라에 있는 기예가 경연되어 

여기에서 명창명인이 결정되고 최고의 영예를 획득하였다. 나도 우리의 명절이면 어데고 이런 

행사가 있는 줄 알고 보니 1850년경부터 白木廛契가 있어 여기에서 비용이 지출되고 가무, 기

예 등을 보급시켜 왔단다.18)

   

위의 기록에서 알 수 있듯이 법성포 단오제는 백목전계라는 단체에서 주관하여 

진행되었는데, 행사 때 주로 행해졌던 내용들을 보면 오늘날 강릉단오제와 여러 지

역의 제의에서 보이는 것과 유사한 것들이 상당수 보인다. 땅재주꾼과 판소리 등은 

며칠 동안 진행되는 별신굿에서 빼놓을 수 없는 것으로 볼 수 있다. 또한 보부상 

단체의 하나인 백목전계에서 주관하여 단오제를 진행하였다는 사실은 바로 이 지역

의 상권이 비용을 내어 굿을 주관했을 가능성이 높은데, 이는 별신굿의 진행 과정

17) 별신굿은 무당이 제사하는 큰 규모의 마을굿이다. 별신굿은 연중행사로 일 년에 1번씩 치르는 경우가 있지
만 주로 3·5·10년에 한 번씩 치렀다. 중요한 것은 마을의 공동제의가 있는 지역에서도 시장의 활성화로 인
해 별도의 별신굿이 생겨나게 된다. 이는 장이 서면 돈과 사람들이 자연스레 물림으로 인해 내·외지의 무당
들을 중심으로 하여 시장 상인과 지역 주민들이 모두 참여하여 생겨나는 것이다. 

18) 나경수,「법성포단오제의 제의성」,『법성포단오제』, 월인, 2007, 118쪽.  
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과도 일맥상통한다. 

앞서 살펴본 바와 같이 법성포 지역에서의 단오제의 시작은 법성포 지역이 오래

전부터 포구로서의 기능을 해왔다는 점과 함께 우리나라의 대표적인 조기어장인 칠

산어장과 가까운 곳에 위치해 있었다는 점과 관련이 높음을 알 수 있다. 그리고 조

기어업이 활발하던 시기에 서해안에서 잡아 올린 조기 대부분이 이 지역에서 전국

으로 팔려나갔을 뿐만 아니라 막대한 자본을 가진 이들이 법성포 지역에 거주했다

는 사실 등에서 보면 오늘날 보이는 법성포 단오제는 조기 어업철에 행해졌던 별신

굿에서 출발했을 가능성이 높은 것으로 보인다.     

3. 법성포 단오제의 전승 실태 

1) 전승 과정 

앞서 살펴보았듯이 법성포 단오제의 유래에 대해서는 보다 많은 논의가 필요하

다. 그 중에서도 법성포 단오제가 정확하게 언제 시작되었으며, 어떤 형태로 출발

했는지 등에 대한 정리 작업이 먼저 해결돼야 할 것이다. 다만 이 지역 주민들은 

법성포 단오제가 400백 여 년의 역사를 지닌 것으로 보고 있다.  

이 지역 주민들이 이야기 하고 있는 단오제의 역사를 그대로 수용할 수는 없다. 

그렇지만 지역 주민들은 단오제가 오랜 역사를 지니고 있는 것으로 보고 있을 뿐

만 아니라, 법성포 지역에 거주하고 있는 노인들이 증언한 내용을 참고할 때 법성

포 단오제는 분명 일제강점기 이전부터 있었음을 알 수 있다. 

일제강점기 이전의 법성포 단오제의 모습은 현재로서는 알 수 없으나, 노인들은 

일제강점기에는 단오제가 중단된 것으로 기억하고 있다. 그러다가 광복과 더불어 

다시 전승되었으나, 한국전쟁이 발생하여 잠시 단절되었다가 1960년대에 법성민

간단체와 봉우회의 주관으로 그 맥을 이어왔다. 하지만 1970년대 초반에 그네뛰

기 행사에서 인명 피해가 발생하여 10여 년간 중단되었다. 

여러 차례 단절된 법성포 단오제는 1986년에 다시 부활하였다. 당시 행사는 법

성의용소방대에서 주관으로 진행되었는데, 이 해에는 많은 사람들이 모여들어 대

성황을 이루었다. 이렇게 출발한 단오제는 1989년 5월에 영광굴비아가씨선발대회

와 함께 거행되었다. 당시의 단오제는 전통문화행사에 주안점을 두었다고 하나 영

광굴비를 홍보하는 데 치중한 경향이 있었다. 

이렇게 지속된 단오제는 1999년을 계기로 새로운 전환을 맞이하게 된다. 그 중

에 하나가  이 시기에 법성포 단오보존회를 발촉하였다는 점이다. 그리고 법성번

영회에서 주도했던 단오제 행사를 ‘법성청년와우회’와 ‘법성년신의회’를 통합하여 

새롭게 생겨난 “법성청년회”에서 주도하였다. 이 시기에는 특히 당시 군수와 민간

단체가 협력하여 본격적으로 행사를 진행하기도 하였다.   

이런 과정을 거쳐 여러 사람들의 노력으로 인해 2000년에 비영리 법인인 ‘법성
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포 단오보존회’가 설립되었고, 이 보존회가 지금까지 단오제를 주관하여 진행하고 

있다. 이 해의 단오제에는 영광문화원 주관으로 제1회 전국국악경연대회가, 영광

원자력본부 주관으로 전국단오가요제가 개최되었다. 단오제가 본격적으로 발전하

면서 2007년도에 전라남도 대표축제로 확정되었고, 단오제 행사가 열리는 숲쟁이

공원이 국가지정 명승지로 지정되기도 하였다. 

법성포 단오제는 지금까지 걸어온 과정에서도 알 수 있듯 迂餘曲折이 많았다. 

그럼에도 불구하고 법성포 단오제가 오늘날까지 지속될 수 있었던 데에는 무엇보

다 이 지역의 민간단체들의 역할이 컸다. 여타 다른 지역의 축제나 행사들이 주로 

정부와 관 중심으로 진행되는 경우가 많았다. 물론 관의 협조가 없었던 것은 아니

지만 법성포 단오제는 민간 단체들이 주도적으로 이끌고 오고 있다는 점에서 나

름대로의 역사적 의의를 지니고 있다. 

  

2) 주요 행사 내용 

법성포 단오제의 역사가 정확하게 밝혀져 있지 않고, 여러 차례에 단절된 연유

로 법성포 단오제의 오래전 모습은 정확히 밝힐 수 없다. 다만 앞서 언급한『法湖
見聞記』의 내용을 보면, 예전의 단오에는 판소리, 입창 좌장, 시조, 땅제주꾼, 

줄타기, 그네뛰기 등이 주로 행해졌음을 알 수 있다.  

민속박물관에서 발간된『세시풍속사전』의 내용에는 법성포 단오제의 행사 내용

이 정리되어 있다. 이 자료에 의하면 법성포 단오제가 체계를 갖춰 본격적으로 시

작된 해는 1989년이고, 이 해에 영광굴비아가씨선발대회가 함께 진행되었음을 알 

수 있다. 당시에 행해졌던 단오제는 영광굴비를 홍보하는 데 치중한 경향이 있었

으며, 전통문화 재조명에 역점을 두고 개최된 것은 1994년이다. 

법성포 단오제 행사의 핵심 내용은 풍어를 기원하는 산신제, 당산제, 용왕제, 

국악경연대회, 민속문화행사다. 이 해[1994년]에 행해졌던 행사내용을 보면 인의

제(산신제), 용왕제(칠산풍어제), 당산제, 선유놀이가 새롭게 추가되었다. 이런 제

의적인 행사는 본래 단오날에 거행되지 않았으나, 전통문화를 재조명한다는 명분 

때문에 이들 행사가 추가된 것이다. 그리고 2000년에는 제1회 전국국악경연대회

가 개최되면서 과거 법성포단오제가 명창들의 등용문이었던 전통을 되살리고 인

재를 발굴하여 육성하는 데 기여하게 되었다.19) 

2005년도 행사 내용은 첫째 날에 전국국악경연대회·전국연날리기대회·인의제(산

신제)·당산제·길놀이·용왕제·선유놀이·씻김굿·연등시가행진 등이 열렸고, 둘째 날에 

전국국악경연대회·사생대회·열린음악회, 셋째 날에 씨름을 비롯해 민속놀이 경연 

및 시범 행사가 펼쳐졌다. 

오늘날 법성포 단오제는 2박3일 동안 진행된다. 행사가 진행되는 곳은 법성포 

일대와 숲쟁이공원, 그리고 영광굴비특품사업단에 있는 굴비전시관 등이다. 여러 

차례 중단된 탓으로  과거 단오제의 모습은 정확하게 알 수 없지만 오늘날 행해

19) 국립민속박물관,『세시풍속사전』-여름편-(법성포단오제), 2003, 표인주 작성 
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지는 단오제의 행사 내용이 2박3일간으로 정립된 시기는 1999년이다. 

법성포 단오제가 법성포 단오보존회를 중심으로 1999년부터 진행되면서 지금까

지 이어져 오고 있는 동안 단오제의 주요 행사 내용 중에는 없어지거나 새롭게 

생겨난 것들도 적지 않다. 그 중에서도 1989년 단오제 때 행해졌던 ‘영광굴비 아

가씨 선발대회’를 2003년에 중단하였다. 이렇듯 법성포 단오제의 행사는 많은 변

화 과정을 거쳐 오늘날까지 전승되고 있는데, 2007년도 진행된 단오제 행사 내용

을 성격에 따라 다시 분류하여 정리하면 다음과 같다20). 

성  격 내                         용 

체험행사 
굴비체험학습, 창포 머리감기 체험, 엿치기 체험, 단오민속놀이체험, 

짚풀청등공예 및 천연염색체험, 쑥떡 시식회 및 쑥떡치기, 엿치기 체험 

전시행사 사진·서예전시회

대회행사 
전국 연날리기 대회, 전국국악경연대회, 사생대회, 글짓기대회, 

영광군 씨름대회, 전국그네뛰기대회,   

제의행사 산신제(인의제), 당산제, 한제, 용왕제 

공연·문화
김성한 및 연애인 특별쇼, 전국노래자랑, 민속예술공연, 우도농악공연,

각설이 공연, 중국기예단 공연, 평화통일 예술단, 하늘땅 풍물놀이  

학술행사 법성포 단오제 학술대회

기타 연등행진, 불꽃놀이, 선유놀이

부대행사 야시장 개설 

※단오 

관련행사
창포 머리감기, 단오민속놀이체험, 영광군 씨름대회, 전국그네뛰기

법성포 단오제가 체계적으로 진행되어 오늘날까지 오는 과정에서 단오제 행사에

는 본래의 단오제의 행사에 다양한 행사를 동시에 진해하고 있다. 이 지역을 대표

하는 굴비를 테마로 한 굴비골 영광 마라톤대회, 전국 그네뛰기대회, 전국 국악 

경연대회가 바로 그것이다. 이런 점에서 보면 법성포단오제는 비록 단오를 주요 

테마로 하고 있긴 하나, 전통적인 단오제 행사와 조금은 거리가 먼 다양한 프로그

램을 포함시켜 지역 주민들뿐만 아니라 외부에서 찾아온 손님들이 참여하여 즐길 

수 있도록 하였다는 특징을 지니고 있다.  

3) 행사 주체와 참여 단체 

오늘날 법성포 단오제를 주도적으로 이끌어 가고 있는 단체는 법성포 단오제위

원회다. 단오제위원회가 구성되기 이전에는 법성포 지역에 있던 여러 단체들이 상

호 협력을 통해 행사를 진행하였으나, 단오제위원회가 구성되면서는 이 단체를 중

20) 2009년도에 행해졌던 단오행사는 2007년의 행사에 비교해 볼 때 큰 변화는 없다. 특히 2009년도에는 신
종플루로 인해 행사가 거의 진행되지 않았다. 
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심으로 좀 더 체계적으로 행사를 준비하고 진행할 수 있게 되었다. 

법성포단오제위원회는 단오보존회장과 명예대회장을 중심으로 감사, 특별자문위

원회, 행사준비위원장, 제전위원회, 운영위원회로 구성되어 있다. 모든 행사는 단

오보존회 사무국에서 준비하는데, 영광원자력발전소 도움을 받아 숲쟁이 공원 옆

에 사무국의 사무실을 마련하여 운영하고 있다.   

앞서 살펴보았듯이 법성포 단오제가 오늘날까지 전승될 수 있었던 주요 원인은 

이 지역 여러 단체들의 단오제를 전승하고자 한 노력을 빼놓을 수 없다. 한국전쟁 

당시에 있었던 법성민간단체와 봉우회를 비롯해 법성의용소방대·법성21)청년회·법
성청년와우회 같은 여러 단체들의 노력이 없었다면 법성포 단오제는 단절되었을 

것이다.

법성포 단오제가 본격적으로 발전할 수 있었던 계기는 2000년에 법성포단오보

존회가 법인화와 관련이 있다. 법인화와 함께 보존회가 보다 체계적으로 조직화 

될 수 있었고, 이런 바탕 위에서 단오제가 보다 발전할 수 있었던 것이다. 

이러한 주체적인 단체들 이외에도 법성포 단오제에는 여러 단체들이 행사를 기

획하고 직접 참여한다. 2007년 법성포 단오제의 행사에 직·간접적으로 참여한 단

체는 굴비특품사업단·영광미용협회·법성생활개선회·법성포 청년 특우회·영광포토매

니아·한국서예협회·법성로타리클럽·영광우도농악회·민속연보존회·영광문화원·법성

라이온스클럽·미라난타불교대동문회·법성포청년회·법성자율방범대·영광원자력본부·
법성포의용소방대·영광신문사·법성생활개선회·영광군청·그네동호회·고려대 민속학

연구소·법성청년특우회·영광군수협·광주MBC·한수원영광원자력·해경호 선주·적십자 

영광지부이다.   

법성포 단오제의 특징 중에 하나는 官과 民이 함께 행사를 준비하고 진행하는 

것이다. 물론 이들 모든 단체들이 직접 행사를 기획하고 참여하는 것은 아니다. 

그리고 단오제 행사 비용은 여러 단체들의 후원과 협찬을 통해 마련한다. 2007년

도 협찬 단체들을 살펴보면 영광군수산업협동조합·믿을건설·남화토건·전국양만수

산업협동조합·굴비골농협·법성새마을금고, 교보생명이다. 그리고 후원단체는 전라

남도·영광군·C&그룹·광주MBC·영광원자력본부이다. 

위의 내용과 앞서 법성포 단오제의 개략적인 역사에서도 언급했듯이 법성포 단

오제가 오늘날까지 전승될 수 있었던 데에는 법성포 지역의 이들 단체들의 노력

을 빼놓고는 이야기 할 수 없다. 물론 단체의 성격에 따라 역할 등은 차이가 있을 

수 있으나, 중요한 것은 법성포 지역의 여러 단체들이 상호 긴밀한 관계를 유지하

면서 행사를 준비하고 진행한다는 점이다.22) 

21) 지금의 법성포청년회가 어떠한 역사를 지니고 오늘날 지역에서 역할을 하고 있는지 정확히 알 수 없다. 다
만 일제강점기에도 법성포청년회가 있었던 것으로 확인된다. 일제강점기에 창립된(1918년 8월) 법성포청년회
는 문예, 음악, 운동의 3부를 설치하여 지역 운동에 앞장을 섰다. 이들 단체는 지역에서 처음으로 운동회를 
개최하였을 뿐만 아니라 토론강연회, 야학회, 신문잡지를 발간하는 등의 일을 하였다(동아일보 1920. 6. 17
일자 기사 내용).

22) 법성포 단오제는 2009년 한국을 대표하는 축제로 선정되었다. 특히 법성포단오제는 관 주도의 축제가 많은 
지금의 현실태에서도 민 주도의 주제 개최로 널리 알려져 있어, 이상적인 축제 상을 보여준다는 점이 높이 평
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법성포 단오제의 참여 단체를 살펴보는 과정에서 주목해야 할 부분은 크게 두 

가지 측면이다. 하나는 굴비와 어업과 관련된 단체들이 많이 참여한다는 것이고, 

영광원자력본부의 참여와 후원한다는 점이 또 다른 하나다. 특히 영광원자력본부

가 법성포와 얼마 떨어져 있지 않은 ‘가마미 해수욕장’(홍농) 부근에 자리하고 있

는 연유로, 이 단체는 법성포단오제뿐만 아니라 지역사회에 직·간접적으로 많은 

도움을 주고 있다.    

이에 비해 전자에 해당하는 어업 관련 단체들의 참여와 후원은 이 지역이 포구

이자 주요 경제상품이 굴비라는 것과 관련이 있다. 그런데 중요한 것은 어업과 수

산업 단체들이 법성포 지역에 거주하고 있는 단체들 이외에 외부 단체들도 법성

포 단오제에 참여한 적이 있다는 점이다. 이 사실은 1999년도에 행해진 법성포 

단오제에서 확인할 수 있는데, 이 해의 단오제를 후원했던 단체 중에는 부산과 경

남 마산 지역의 수산업 관련 단체들이 포함되어 있다.23)      

4. 법성포 단오제의 성격

음력 5월 5일은 우리말로 단오·수리·重五·端陽·天中節 등 여러 가지 이름으로 부

른다. 중국에서의 단오는 漢代부터 문헌에 보인다. 端은 初이고, 午는 옛날 五와 

상통하던 글자이니 ‘端午’는 곧 초닷새라는 뜻이 된다. 重五도 五가 겹치는 5월 5일

이라는 뜻이다.24) 

단오는 우리 나라의 4대 명절 중에 하나이다. 중국에서도 단오 풍습이 있었긴 하

나, 오랜 시간을 지나면서 우리 나라의 특성에 맞게 정착되어 오늘날까지 전승되고 

있는 것이다. 구체적으로 언급되어 정리된 것이 부족한 탓으로 어떤 연유로 정착하

였고, 본격적으로 발전된  시기는 알 수 없다. 다만 단오가 농경문화와 연관되어 

있다는 점에서 볼 때 단오의 역사를 간접적으로 추정해 볼 수 있다. 

우리 나라의 지형은 남북으로 길게 늘어선 형태다. 이로 인해 아래쪽에 자리하고 

있는 제주도와 북쪽에 자리하고 있는 이들 지역 간의 기후차가 매우 심하다. 지역 

간의 심한 기후차는 남·북한의 생활문화에도 고스란히 반영되었는데, 우리의 주요 

생업인 농업을 보더라도 이 흔적을 쉽게 확인할 수 있다.  

우리 나라를 문화권으로 구분하는 것 중에 하나가 바로 단오권과 추석권, 그리고 

단오·추석복합권이다. 이것은 앞서 언급한 우리 나라의 지형적 특징과 관련 있다. 

이들 문화권을 보다 자세히 언급하면 단오권은 단오 행사가 두드러진 경우이고, 추

석권은 추석 행사가  단오에 비해 두드러진 경우를 이야기 한다. 지역별로 보면 북

가되고 있다.(영광군·목포대 문과관광산업연구소,『2009 영광법성포 단오제 및 굴비축제 평가보고서』, 
2009, 149쪽).   

23) 1999년 법성포단오제 행사 자료집 참고 

24) 장주근,『한국의 세시풍속』, 형설출판사, 1981, 236쪽. 
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쪽은 단오가 강하고, 남쪽은 추석이 강한데, 이런 양상이 지역에 따라 차이가 보이

는 것은 우리의 농업에서 많이 재배했던 벼와 보리 재배와 관련이 있다. 김택규의 

연구에 따르면 단오는 파종·이앙·성장의례와 관련된 것으로 모심기 이전에 벼의 성

장을 기원하기 위한 농경의례이다. 즉 단오권이 강한 지역에서는 단오를 하고 난 

뒤에 바로 모심기를 했는데, 단오권이 강한 지역은 비교적 북쪽에 자리하고 있어 

단오 이후에 모심기를 했다는 것이다.25) 조선족 민속에 대해 기록하고 있는『조선

족민속』의 5월 행사 단오에 대한 글에서도 이를 확인할 수 있다. 

옛날 우리 조상들은 봄 파종을 끝마친 5월 초에는 그해 풍년을 맞이하기 위하여 거족적대제전

을 거행하고 음주가무를 하면서 즐겁게 놀았다. 이날은 <수릐> 또는 <水瀨>라고 하여 여울이 

밥을 뿌려 넣는 풍습이 있었다는데 이것은 龍神을 대접하는 것이라”고 한다. 그리고 단오는 북

방일수록 성대히 지내는 반면, 남쪽에서는 가을 보리를 베고 그 땅을 갈아 번지에 벼모를 심기

에 대단히 바쁘기 때문에[농번기] 단오를 크게 지내지 않는다.26)

위에서 언급한 내용을 주목하지 않더라도 우리 나라의 단오는 농경문화와 관련이 

있음을 여러 사례를 통해 알 수 있다. 물론 단오날 행해지던 여러 풍속에서 농경과 

관련되지 않은 내용이 있긴 하나, 단오와 농경문화의 관련성은 긴밀하다 할 수 있

다. 단오날 행해지던 마을굿의 경우만 보더라도 모심기를 전후로 하여 벼가 잘 자

라기를 기원하는 목적으로 진행되는 경우를 쉽게 살펴볼 수 있다.27)

단오가 농경문화적 요소가 강하다는 사실과 주로 북쪽에서 강하게 나타나는 것으

로 이해할 때, 남쪽에 위치한 법성포 지역에서 단오 행사가 크게 행해졌다는 사실

은 분명 특이한 사례가 아닐 수 없다. 다시 말하자면 영광읍내에서 서쪽 해안 지역

에 위치한 법성포 지역은 농업보다는 어업을 중심으로 생활하는 포구라는 점에서 

보면 남쪽은 단오가 약하다는 학계의 통설을 다시 한 번 생각해 봐야 한다는 것이

다. 실제로 단오가 농경의례와 관련되어 있다는 점에서 보더라도 법성포 단오제는 

이와는 조금 거리가 있다. 다만 강릉단오제의 기원 목적 중에 지역의 豐農·豊漁를 

기원하고 있다는 사실을 놓고 본다면 법성포 단오제에서도 이러한 목적이 있을 가

능성은 배제할 수 없다. 

오늘날 법성포 단오제에서 행해지는 여러 행사에서 단오와 관련이 있는 것은 창

포로 머리감기, 단오민속놀이체험, 그네·씨름대회이다. 이들 단오 관련 행사들이 이 

지역의 특성을 반영한 것이라기보다는 단오날 행해지는 일반적인 풍습이라는 점에

서 볼 때 법성포 단오제의 성격을 이들 행사가 반영하고 있다고 단정할 수는 없다. 

25) 김택규,『韓國農耕歲時의 硏究-농경의례의 문화인류학적 고찰』, 영남대학교출판부, 1985 260-280쪽. 

26) 홍세우 편저,『조선족민속』(혼상제편), 연변인민출판사, 105쪽.  

27) 경남 창녕군 영산에서 전승되고 있는 문화장굿과 자인의 단오굿은 남부지방에 남아 있는 대표적인 단호행사
이다. 이들 행사는 모심기 직전 농작물 성장을 촉진하기 위한 농경의례적 성격이 강하다. 이러한 단오행사는 
옛날로 거슬러 올라가면 삼국지 위서 동이전의 기록과 같이 오월로서 씨뿌리기를 마치고 신에게 제사 지내는 
관습과 그 맥이 닿을 수도 있을 것 같다. 봄에 씨 뿌린 농작물이 여름철에 적당한 일조량과 비를 내려 가을에 
풍년을 기약할 수 있게 잘 자라주기를 기원하는 농경민족의 생산촉진의 의례일 것이다.(국립문화재연구소,
『한장군놀이』, 1999, 173-174쪽). 
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특히 ‘강릉 단오제’와 ‘자인 한장군놀이’는 나름대로의 역사성을 지니고 있는 반

면,28) 법성포 단오제는 문헌자료가 부족하고 연구가 미비하여 역사성을 확보하지 

못한 연유로 이 지역의 단오제의 성격을 규정하는 것은 쉽지 않은 일이다. 또한 앞

서 언급한 두 지역의 단오제는 각각 제의를 지내는 대상이 비교적 구체적이지만, 

법성포 단오제는 제의 대상이 정해져 있지 않다는 특징을 지니고 있다.   

이런 한계를 보이는 가운데에서 법성포 단오제의 성격을 밝혀내는 작업은 무의미

할 수 있다. 하지만 분명한 사실은 법성포 단오제는 다른 지역의 단오제처럼 마을

의 안녕과 豐農·豊漁를 기원하기 위해서 시작된 것이 아니라는 것이다. 이 단오제

가 조기어업이 활발하던 시기에 조기어장의 주요 근거지인 이 지역에서 직·간접적

으로 활동하던 상인단체들에 의해 시작되었을 가능성이 높다는 점에서 볼 때 제의

성 보다는 상업 자본을 토대로 한 축제적 성격을 지닌 단오제로 보는 것이 타당하

리라 생각된다29). 

이런 관점에서 보면 법성포 단오제는 지역민을 중심으로 한 역사성을 지닌 제의

를 바탕으로 출발한 것이 아님을 알 수 있다. 여타 다른 지역의 단오제와 달리 법

성포 단오제에서 행해지는 제의를 보더라도 여러 제의는 물론 각각의 제의 절차 일

정한 연계성을 지니고 있지 못하다. 이런 연유로 인해 법성포 단오제는 다른 지역

과 달리 전승에 있어 많은 어려움이 있었던 것으로 보인다. 다시 말하자면 법성포 

단오제의 출발은 이 지역의 제의와 결부하여 진행된 것이 아니기 때문에 전승하는 

과정에서 적지 않은 애로점이 있었다는 것이다.

결국 법성포 단오제의 출발은 여러 학자들이 이야기 하고 있는 난장설은 물론, 

본고에서 언급한 조기 어업에 따른 별신굿과 일정 부분 관련성이 있는 것으로 보인

다. 이렇게 보면 법성포 단오제는 농경문화적 성격을 반영한 것이기 보다는 조기라

는 경제적 토대 위에서 생겨난 단오제로 볼 수 있다. 조기 어업이 활발하던 시기에 

이 지역과 직·간접적으로 관련되어 있던 상인들에 의해 법성포 단오제가 시작되었

고, 결국 이러한 성격을 지니고 있다는 것이다. 이는 전경욱이 언급하고 있는 법성

포 단오제의 ‘파시난장설’과 일정 부분 일치한다. 

그렇다고 해서 반드시 법성포 단오제의 출발이 파시난장설과 관련이 있는 것으로 

보기에는 다소 무리가 있다. 여기에는 앞서 언급했던 별신굿적 성격 또한 배제할 

수 없다. 강릉단오제 때 남대천 변에서 행해지는 단오굿에서 알 수 있듯 법성포 단

오제 역시 이러한 굿을 중심으로 출발했을 가능성이 높다. 여기에서 언급하는 굿이

라는 것은 제의적 성격보다는 상업적 성격이 가미된 관계로 인해 놀이적 성격이 강

한 별신굿으로 보아야 한다. 조기어업이 활발하던 시기에 조기잡이로 인해 막대한 

28) 이런 사실은 강릉단오제를 통해서도 확인할 수 있다. 이 단오제도 언제부터 시작되었는지 정확한 연대는 알 
수 없으나,『秋江冷話』와『江陵誌』에 의하면 그 역사가 고려시대 초까지 올라갈 수 있다. 그리고 강릉단오
제는 대관령산신과 대관령국사성황신께 제사를 지내고 마을의 안과태평을 기원하는 제의이자 축제로 오늘날
까지 전해져 오고 있다.(국립문화재연구소,『강릉단오제』, 1999, 11쪽).

29) 물론 별신굿을 지낸 목적에서 마을의 안녕과 풍어를 기원하는 측면이 없었던 것은 아니지만 다른 지역의 단
오제처럼 이런 기원의 목적이 주된 것이 아니라는 것에서 차이가 있다.) 
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수입을 올린 객주와 상인을 중심으로 외지에서 무당은 물론, 각종 연희패를 불러 

큰 별신굿을 진행하였다는 것이다30). 별신굿이 열리면 각지에서 온 무당과 연희패

들은 며칠 동안 굿판을 벌렸고, 이런 과정에서 다양한 난장과 대회 등이 진행되었

을 가능서이 높다. 실제로 오늘날 단오제 행사에서 선유놀이와 판소리, 시조창은 

물론 다양한 기예가 경연되었다는 점에서 보면 과거 법성포 단오제의 모습을 이런 

관점에서 살펴 볼 수 있을 것이다.     

5. 결 론

이상에서 살펴보았듯이 법성포 단오제는 나름대로의 역사성을 지니고 있으나, 관

련 문헌자료 부족과 함께 연구가 미진한 연유로 여러 부분에서 정리되어야 할 내용

이 적지 않음을 알 수 있었다. 이런 현실에서 나름대로 법성포단오제의 유래와 역

사, 오늘날의 전승실태, 그리고 여타 다른 단오제와의 비교를 통해 어떠한 성격을 

지니고 있는지에 대해 알아보았다.

법성포 단오제의 기원설은 크게 조운난장설과 파시난장설로 나눠 논의되고 있다. 

이 두 기원설의 내용과 법성포 지역의 지역적 특징 등을 고려하면 파시난장설일 가

능성이 높지만, 이 설에 대해서는 보다 면밀한 검토가 이뤄져야 할 것으로 보인다. 

단오와 파시의 상관성 그리고, 단오제의 성격이 농경의례적 성격이 강하다는 점, 

그리고 파시가 조기와 관련되어 있다는 점에서 볼 때 이 무렵에 행해졌을 파시난장

설 보다는 법성포 단오제의 출발은 ‘별신굿’과 관련이 있을 가능성이 높다는 것이

다. 실제로 과거 법성포 단오제를 기억하고 있는 제보자들의 증언, 그리고 이 시기

가 조기잡이가 활발하게 진행되던 시기라는 점, 법성포 지역에 많은 상인들이 거주

했다는 사실 등을 종합하면 별신굿에서 단오제 시작되었을 가능성은 배제할 수 없

다는 것이다.       

이러한 유래를 지닌 법성포 단오제는 전승 과정에서 많은 어려움이 없었던 것은 

아니지만, 지역민들을 중심으로 오늘날까지 이어져 오고 있는 우리나라의 대표적인 

단오제이자, 축제이다. 오늘날의 단오제 기간은 2박3일이며, 다른 지역에서 볼 수 

있는 보편적인 단오날 행사를 비롯해 국악경연대회, 체험 및 전시 등 많은 행사들

이 법성포 일대에서 진행된다. 단오제에는 지역의 여러 단체들이 참여하고 후원하

고 있는데, 다른 지역에서 흔히 볼 수 없는 민이 중심적으로 이끌고 있는 우리 나

라의 대표적인 축제이기도 하다. 이들 단체들을 자세히 살펴보면 법성포 지역과 

직·간접적으로 관련 있는 단체들의 수도 적지 않다. 굴비를 판매하는 영광굴비특품

30) 이경엽은 조선후기에 도서지역과 포구 지역에 유랑연예인들이 대거 몰려들었는데, 이러한 원인은 이 시기에 
이들 지역이 돈벌이가 되는 곳이었기 때문이다.(이경엽,「도서지역의 민속 연희와 남사당 노래 연구」,『한국
민속학』33, 한국민속학회, 2001, 239쪽). 즉 이들 지역이 경제적으로 활성화 되면서 이들 유랑연예인이 이 
지역을 찾아 공연을 해주면서 생활을 할 수 있었다. 이점은 결국 이들 유랑연예인들을 불러 공연을 시켰던 특
별한 단체들이 있었음을 보여주기도 한다.   
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산업단, 영광원자력발전소 등이 대표적인 단체들이다. 이들 단체들의 후원 목적은 

차이가 있겠지만, 이들 단체들의 후원과 노력은 법성포단오제가 민간 중심으로 진

행하는 데 결정적인 역할을 하고 있다.       

이런 역사와 전승양상을 보이고 있는 법성포 단오제는 다른 지역의 단오제와 비

교할 때 그 성격이 매우 독특함을 알 수 있다. 그것은 이 지역의 단오제는 농업을 

기반으로 하는 것이 아니기 때문이다. 조기어업을 기반으로 한 이 지역의 특성이 

반영된 것으로 이해할 수 있는데, 이런 점에서 볼 때 법성포단오제는 결국 경제적 

바탕 위에서 출발한 난장, 혹은 별신굿적 성격을 지니고 있는 단오제로 규정하는 

것이 바람직 할 것이다. 법성포 단오제에서 행해졌던 다양한 세부프로그램, 그리고 

과거의 모습 등을 통해서도 쉽게 이해할 수 있는 부분이라 생각된다. 

법성포 단오제에서 무엇보다 중요한 것은 나름대로의 역사를 재조명하고 이를 정

립하는 일이라 생각된다. 구체적인 문헌자료의 부족이 주요 원인이겠지만, 결코 쉽

지 않은 일이다. 그럼에도 불구하고 이런 작업이 필요한 이유는 법성포 단오제의 

성격이 단오제의 성격보다는 단오날 행해지는 지역축제에 머물러 있기 때문이다. 

즉 단오제의 유래와 성격 등이 제대로 정리되지 않는 과정에서 나름대로의 역사를 

지닌 법성포 단오제가 우리 나라의 일반 축제에서 벗어나지 않고 있기에 이런 작업

이 빨리 마무리 되어 본래의 성격이 반영된 축제로 자리잡아야 할 것이다.      

이런 작업들이 잘 마무리 된다면 그동안 일반인에게 알려진 단오 풍습에 대한 개

념이 또 다른 측면에서 정리될 수 있지 않을까 생각된다. 단오가 반드시 농업과 관

련되어 있다는 것이나, 북쪽은 단오가 강하고 남쪽은 추석이 강하다는 통념 등이 

법성포단오제에 대한 유래와 전승실태, 성격 등이 어떻게 정리되느냐에 따라 크게 

달라질 가능성을 배제할 수 없을 것이다. 그런 점에서 법성포 단오제에 대한 연구

는 보다 폭넓은 관점에서 접근해야 올바르게 바라볼 수 있다.   
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Ⅰ. 문화콘텐츠 개발의 당위성
 

아시아 각국에는 서로 닮거나 혹은 비슷한 민･풍습들이 존재하지만 단오만큼 깊

이 연구된 세시는 드물 것이다. 비록 단오에 대한 관심과 학문적 발전은 서로에 대

한 이해보다는 원조(元祖)에 대한 논의에서 출발하였지만, 결과적으로 단오에 대한 

연구는 깊이가 달라졌다. 

2009년 중국의 용선축제를 비롯한 단오 풍속이 유네스코에 대표목록으로 등록되

면서 단오문화는 도시와 국가를 넘어서 이제 아시아 전통문화로 자리하고 있다. 이

제 소모적인 논의를 멈추고 단오문화의 현대적 계승과 상생공영, 공동연구 협정을 

비롯한 아시아 단오문화에 대한 포괄적인 이해와 연대를 통한 아시아 축제문화로 

발전 승화시킬2) 연구가 진행되어야 한다는 주장이 설득력을 얻고 있다.  

또한 아시아의 단오가 근원이 유사하면서도 각자 독특한 문화를 형성했다는 점에

서 인류가 개발해온 문화의 다양성을 보여주고 창의성을 증명하는3) 것이라는데 이

1) (사)강릉단오제위원회 자문위원, 강릉문화원 이사

2) 장정룡,「한중 단오문화의 차이와 다름」,『아시아 단오문화, 소통을 위한 국제학술대회』자료집, (사)강릉단
오제위원회, 2009, p 59



亞細亞의 無形文化遺産 및 端午文化

270

견을 보이지 않고 있다. 

농경이 중심이던 아시아권에서 단오 절기는 매우 중요한 시기였다. 때문에 각국

마다 비슷한 이유에서 출발하였던 절기 습속이 지역적, 사회적, 정치 등의 내부적 

문제와 타국과 영향을 주고받는 등 외적으로 변화하면서, 문화적 인식의 차이를 드

러내는 것으로 볼 수 있다. 

단오문화는 비록 각국마다 형성된 이유나 시기, 특성 등 많은 차이를 보이고, 오

랜 세월과 주변 배경으로 인하여 표현의 방식과 상징성이 서로 다르게 나타나기도 

하지만 단오를 바라보는 공통된 시각과 각국의 전통문화와 단오문화의 습합에서 새

롭게 창조된 문화원형이 존재하고 있을 것으로 판단된다. 

따라서 단오문화는 아시아 각국마다 고유한 특성을 보유하고 있으며 다른 한편으

로는 서로 닮고 비슷한 풍속을 가지고 있다는 점에서 아시아의 대표적인 문화 콘텐

츠로서 손색이 없다. 

이러한 시점에서 보면 이번 국제학술대회의 주제인 ‘아시아 단오문화권 국가 교

류ㆍ협력 네트워크’는 충분한 의미를 갖는다. 문화적 소재를 가지고 국제회의가 열

리는 것은 이제는 흔한 일이다. 하지만 단일 문화를 가지고 수년간 계속해서 아시

아 각국이 모여 주제를 발표하고 토론을 벌이는 것은 흔치 않은 일이다. 이것은 아

마도 단오문화가 갖는 특성에서 비롯되었을 것이다.

이러한 배경을 볼 때 아시아 단오문화의 콘텐츠 개발은 오히려 늦은 감이 있다. 

단오문화를 바탕으로 문화콘텐츠가 개발된다면 타국의 낮선 문화와는 다르게 기본

적인 정서적 수용 범위가 국경을 넘어 대폭 확대되는 파급력을 가질 수 있기 때문

이다. 

아시아 단오문화를 문화콘텐츠로 개발하기 위해서 가장 먼저 서둘러야 할 부분은 

아시아 단오문화에 대한 국제적 인식을 고양시키는 것이다. 단오문화는 인류에게서 

소중하게 전승되어야 할 가치를 가진 문화라는 것을 홍보하여 관심을 유도하고 공

감대를 형성하는 것이 첫 번째이다. 이를 위해서는 단오문화를 보존하고 전승, 발

전에 관한 방안이 마련이 우선되어야 한다. 각 회원국이 단오문화에 대한 관련 목

록을 작성하여 보호와 개발을 위한 제도적 보호 방안을 각 국별로 마련해야 할 것

이다. 

둘째는 이 같은 중책을 수행하기 위한 최선의 방책은 인터넷을 활용한 아시아 단

오문화 관련 사이트 개설이라고 판단된다. 아시아 각국에 산재해 있는 단오문화를 

한자리에서 볼 수 있다는 것은 매력적인 일이다. 각국별로 멀리 떨어져 있는 단오

문화를 한자리에 묶을 수 있는 인터넷은 활용도에 따라서 기대이상의 성과를 올릴 

수 있는 첨단 무기이다. 

셋째는 인터넷 홍보와 자료를 공개함으로서 단오문화의 산업화 방안을 찾는 것이다. 

 

3) 황루시,「단오무형문화유산의 진흥을 위한 지역협력방안」,『동아시아 공동 무형문화유산 국제포럼』, 강릉시
ᆞ유네스코한국위원회ᆞ동북아역사재단, 2009, pp 79~82
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Ⅱ. 단오문화의 디지털화 방향 

아시아 단오문화를 디지털화하기 위한 방법적인 문제는 각 나라의 입장이 다르기 

때문에 정답을 논할 수는 없다. 다만 근본적인 측면에서 접근하면서 지속적인 협의

를 거쳐 한걸음씩 진전하는 것이 옳은 방향일 것이다.  

전통ㆍ민속 문화를 디지털로 구축해야 하는 필요성은 첫째 시간이 지나감에 따라 

소실되거나 소멸되는 자료를 영구적으로 보존하기 위해서이며 둘째는 국내외에서 

쉽게 접근 가능하도록 하기 위해 셋째, 이를 통하여 연구자들의 연구 능력을 향상

시키며 넷째, 디지털 콘텐츠를 통해 교육의 질을 높이기 위해서 이다.4) 

단오문화의 디지털화는 다목적으로 활용 가능하고, 문화콘텐츠를 개발하기 위한 

초석이기 때문에 세심하게 접근하고 자료를 두텁게 쌓을 필요가 있다. 따라서 아시

아 단오문화를 디지털화하는 방법론에 대한 논의가 필요할 것이다. 

단계별로 보면 무엇을, 누가, 어떻게 하느냐에 대한 문제라고 할 수 있다. 즉, 디

지털화의 ‘대상’, ‘주체’, 그리고 ‘구현’에 대한 문제로 나누어 볼 수 있다. 단오문화

를 보다 풍성하게 하고 가치있게 하기 위해서는 각국이 자료를 최대한 공유할 수 

있도록 서로 노력하고 이것이 곧 문화콘텐츠 개발에 대한 미래 지향적 방향에 기초 

작업과 연결되어야 한다. 

1. 디지털화의 대상  

단오문화 중에서 어떤 부분을 어떻게 디지털화해야 할 것인가에 대해서는 많은 

논의가 필요할 것이다. 한 나라의 문화를 통합하기도 어려운데 아시아 각국의 이

해가 상충될 수도 있는 프로젝트를 수행하면서 원만하기만을 기대할 수는 없다. 

더욱이 일차적으로 언어문제가 노출될 것이며 나라별로 디지털화에 대한 관심과 

이해의 문제가 뒤따를 것이다. 그리고 자국의 단오문화를 어디까지 디지털화할 것

인가, 정보는 어떻게 구조화 할 것인가 등등의 난제들을 예견할 수 있기 때문이

다. 이것은 결국 프로젝트가 이어지는 동안 지속적인 관심과 협의가 필요하다는 

것을 의미한다.  

문화유산의 디지털화라는 의미는 문화유산에 대한 자료, 문자, 사진, 음향, 동

영상, 지도 등의 다양한 정보를 보존 및 이용에 효율성을 높일 수 있도록 전자적

인 형태로 변화시키는 것이다. 또 변환된 디지털콘텐츠를 전자매체에 수록하는 일

련의 과정이다.5) 

따라서 아시아 각국의 단오와 관련된 모든 것을 디지털화하는 것을 원칙으로 삼

아야 할 것이다. 단오문화의 자료 수집과 제공하는 과정에서 자국의 정치, 경제, 

사회적인 이유나 혹은 스스로의 판단에 의해서 빼놓은 것이 어쩌면 가장 중요한 

4) 이춘근,『한국 기록유산 현황과 보존전망』, 제1회 유네스코 직지상 기념 학술심포지움,  2005, 청주시

5) 이남희,「동남아시아 세계문화유산 디지털화의 현황과 전망」,『인문콘텐츠』제5호, 2005, p132
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사실을 담고 있을지도 모른다. 

자국의 단오문화를 가감 없이 현장의 모습 그대로 수집하여야 한다. 그래야만 

타국, 자국의 학자들이 주어진 자료를 토대로 비교연구 등을 통하여 새로운 연구 

결과물을 내놓을 수 있다. 유형유산은 변화하는 모습이 눈으로 확인되지만 무형문

화유산은 변화하는 모습이나 왜곡 등을 확인하기 어렵기 때문에 자칫 시간을 놓

치면 영영 잃어버리는 최악의 상황을 초래할 수도 있다. 

실제 개발 분야를 어떻게 분류하고, 어느 선까지 소개할 것인가 등에 대한 문제

는 각국마다 여러 가지 안이 제시될 수 있을 것이다. 먼저 강릉단오제 관련 홈페

이지를 예로 보자. 

한국콘텐츠진흥원의 문화콘텐츠닷컴6)에 게재된 강릉단오제 메인 화면은 크게 

강릉단오제, 유교식 제의, 단오제 굿, 관노가면극 등으로 문화원형을 상위메뉴를 

나누고 상업용으로 콘텐츠 관을 별도로 구성해 놓았다. 강릉단오제에는 유래 및 

역사, 전승보유자 현황, 고증자료, 강릉단오제 들여다보기로 하부메뉴를 나누었고 

유교식제의는 복식, 홀기, 축문. 제기, 제수, 칠사당을 비롯한 산신제와 국사성황

제, 영신제, 영신행차, 조전제, 송신제, 소제의식으로 구분하였다.

단오제굿에는 개요, 무가, 무구, 무속춤, 장단을 구분하여 소개하고 관노가면극

에서는 등장인물, 춤사위, 가면자료, 놀이마당, 음악의 이해까지 차례로 펼쳐놓으

며 콘텐츠관에 시나리오, 이미지, 그래픽, 사운드, 동영상, 애니메이션을 모아 놓

았다.

강릉단오제 행사를 주관하고 있는 (사)강릉단오제위원회는7) 역사와 성격, 구성, 

단오콘텐츠 등 3개 부분으로 간략히 메인메뉴를 정하고 역사와 성격을 첫부분에 

올렸다.

구성은 제례, 무당굿, 관노가면극으로 강릉단오제 지정문화재 분야를 구분하였

으며 제례에서는 제의의 대상, 공간, 방법을 소개하고 있다. 무당굿에서는 제차, 

굿마당을 관노가면극에서는 줄거리와 등장인물과 상징성 비교적 간략히 소개하고 

있다. 

단오콘텐츠의 하위메뉴는 단오제, 민속, 구비문학으로 3분하고 콘텐츠 별로 핵

심적인 내용만을 소개하고 있는 것이 특징이라고 할 수 있다. 단오제 콘텐츠로 신

주담기, 영신행차, 국사행차, 단오유적. 씨름, 그네, 난장 등을 소개하고 있다. 민

속에서는 강릉에 전해지고 단오장에서 만날 수 있는 농악, 답교놀이, 오독떼기, 

용물달기를 설명하면서 단오세시풍속은 체험행사로 함께 소개하고 있다. 구비문학

으로는 서사무가 설화를 간단히 나열하고 있다.

(사)강릉단오제보존회는8) 상위메뉴로 보존회를 소개하는 메뉴와 강릉단오제, 컨

텐츠 자료관, 커뮤니티 등 4개 부분으로 나누었다. 먼저 강릉단오제에 대해서는 

6) 문화콘텐츠닷컴, http://danoje.culturecontent.com/

7) 강릉단오제 위원회 http://www.danojefestival.or.kr

8)  강릉단오제 보존회. http://www.danoje.or.kr
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개괄적인 설명과 더불어 역사와 설화, 제례, 단오굿, 관노가면극, 지정문화재행사

로 설명하고 있으며 콘텐츠 자료관에는 사진, 소리, 영상, 문서 자료가 모아져 있

다. 

한반도단오문화종합정보는9) 상위 메인메뉴에 단오알기, 데이터열람실, 전자연

표, 공간정보, 커뮤니티로 짜여져 있으며 단오알기는 유래와 의미, 세시풍속, 전

국의 단오행사, 북한과 이웃나라, 전승현황, 관련링크가 연결되어 있고 데이터열

람실에는 디렉토리 서비스, 색인어열람, 멀티미디어자료실, 검색서비스가 마련되

어있다. 또 전자연표에는 시대별로 각종 자료를 구성해 놓았고 공간정보는 문화지

도를 올려놓았다. 

이상에서 살펴본 것처럼 대부분의 강릉단오제 관련 사이트는 문화원형별로 나누

어 이미 분석된 자료를 토대로 단오문화를 소개하고 있는 것을 알 수 있다. 문화

원형을 중심으로 문화요소들을 나누고 묶어서 특징을 설명하고 있다. 

현재 웹상에서 공개되고 있는 사이트는 강릉단오제의 의미나 학술적인 자료, 가

치 등을 제공하기 보다는 단오문화가 가진 정보의 전달로 만족하고 있는 것으로 

보인다. 정보의 제공은 지속적인 홍보와 단오문화에 대한 관심을 유도한다는 의미

에서 긍정적이다. 문제는 더 이상 진화하지 않는다는데 있다.    

아시아 각국별로 단오문화를 보다 세밀히 조사 연구하여 주제별로 나누고 구조

화는 것이 바람직하다. 그렇게 디지털화 된 자료들은 단오문화의 특성을 널리 알

리고 인터넷을 통해 인류의 보존가치를 높이는데 활용될 것이다. 

그리고 단오문화를 문화콘텐츠로 개발하기 위해서는 무엇을 어떻게 하는가에 대

한 의문에 답을 구해야 한다. 

본고는 각국의 단오문화의 자료를 수집하고 정리하여 세계인들에게 공개하는 방

향을 설정해 보는 것이 1차적인 목적이다. 그 실천 방안으로 자료를 디지털화하여 

웹사이트에 공개하는 것으로 연구 범위를 정하였지만 디지털화에 대한 연구는 문

화콘텐츠 개발을 위한 토대를 마련하는 것으로 다른 방향이 아니라 같은 목적을 

추구하고 있다. 

단오문화를 디지털화하면서 문화콘텐츠 개발과의 연결은 당연한 수순이다. 아시

아 단오문화를 인터넷에 소개하고 콘텐츠로 연계하기 위한 각국별 노력이 성패를 

좌우할 것이다. 

한국문화콘텐츠진흥원이 ‘문화원형디지털콘텐츠사업’에서 지향했던 3개 부분 개

발전략은 좋은 예가 될 것으로 판단된다. 지난 2004년 한국문화콘텐츠진흥원이 

시행했던 ‘문화원형디지털콘텐츠사업’의 목적은 일반인들에게 우리의 아름다운 고

유문화를 보다 쉽게, 널리 알리고 관련 연구자와 업계에 체계적인 자료 등을 제공

함으로써 강릉단오제를 계승 발전하고 이를 문화콘텐츠화 함으로써 고부가가치화

를 유도하는데 있었다.10) 

9) 한반도단오문화종합정보 http://www.danoculture.com

10)『우리문화원형의 디지털콘텐츠 사업 최종개발결과 보고서』, 한국문화콘텐츠진흥원, 2004
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이는 아시아 단오문화를 문화콘텐츠로 개발하려는 의도와 무관하지 않다. 더욱

이 문화콘텐츠를 개발하는 방안을 제시하기 보다는 방향, 공익적 성격 등을 가지

고 있어 유효하다. 

1. 문화콘텐츠 시나리오 소재 개발분야

  문화콘텐츠 시나리오 창작소재 개발을 위한 설화, 역사, 신화, 전설, 민담, 서

사무가 등 비교 분석, 해석, 재구성할 수 있는 소재    

2. 문화콘텐츠 시각 및 청각 소재 개발분야

  고분벽화, 색채, 등 미술 구전민요 음악 건축 무용 무예 공예 복식 등 비교 

분석, 해석, 재구성할 수 있는 소재 

3.문화콘텐츠 시나리오 소재 개발분야

  의식주, 관혼상제, 세시풍속, 민속축제 등 비교 분석, 해석, 재구성할 수 있는 

소재11) 

    

2. 디지털화의 주체

개발 주체에 대한 문제는 어쩌면 가장 먼저 고려되어야할 상황이다. 개발의 주

체가 분명하게 드러나지 않으면 작업 중도에 생기는 혼선과 부작용을 정리하는데 

어려움을 겪을 수 있다. 물론 개발의 주체는 당연히 생산자들이어야 한다는 것에

는 이의가 없을 것이다. 또한 국제사회에서 생산자들을 대신하고 있는 각국의 대

표들도 충분한 자격을 갖는다. 

하지만 디지털화라는 작업이 생소할 수도 있는 민속현장의 주체들이나 인문학자

들에게 무조건 맡길 수도 없는 일이다. 가능하다면 단오문화에 대하여 깊이 연구

하고 디지털화 방면에도 경험과 노하우가 있는 학자와 정보 디자인, 디지털 도구 

실무 운영자 등과 관계자들이 협력 사업으로 작업해야 가치 있는 생산물을 내놓

을 수 있을 것이다. 

따라서 단오문화의 디지털화를 모색함에 있어서 아시아 각국의 문화관련 연구

자, IT전문가, 디자이너 등 여러 방면의 전문가들의 의견을 청취하고 그것을 종합

하여 발전적인 제안을 만들어야 할 것이다. 

우선 현재 학술대회에 참석한 인원을 중심으로 자료수집과 디지털화를 이끌어갈 

팀을 꾸미는 것도 프로젝트의 실현 가능성을 위한 방편이 될 수 있다. 그렇게 조

직된 인원들이 자국의 단오문화 콘텐츠를 웹상에서 소개할 수 있는 자료를 제공

하거나 조사 연구에 참여하는 것이 1차적인 접근 방법이기 때문이다.  

그리고 아시아민속학회, 또는 문화콘텐츠를 개발하기 위한 전문가 집단 등 다른 

조직을 만들어 그들의 주관으로 사무국을 운영하고 자료를 모으기 위한 제반 사

항을 진행해야 한다. 즉, 자료 수집 방안을 모색, 인터넷 홈페이지 개발방안, 예

산 수립 등등의 문제를 하나씩 풀어가야 할 것이다. 

11) 한국문화콘텐츠진흥원,『우리문화원형의 디지털콘텐츠화 사업계획』, 2003
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3. 웹에서의 구현 

디지털 콘텐츠가 중심이 되는 지식정보사회에서 수많은 유형의 콘텐츠가 존재한

다. 이중에 전통 문화유산을 바탕으로 제작된 콘텐츠가 많은 양을 차지하지만 그 

양에 비하여 새로운 고부가가치를 창출해내는 콘텐츠는 미미한 실정이다. 

한국문화콘텐츠진흥원이 진행하고 있는 ‘우리문화원형 디지털콘텐츠화 사업’은 

문화콘텐츠 사업의 상상력과 창의력의 원천인 창작소재를 제공함으로서 문화콘텐

츠 산업의 경쟁력 강화를 도모했으나 학문적 축적이 다양하게 정리되지 못해 결

국 기대했던 만큼의 효과를 거두지 못하였다.12)  또 문화콘텐츠 산업이 그동안 

양적 규모 확충에 초점을 맞추었고 유기적인 공동 활용과 체계적인 활용, 보존에

는 미약했던 상황에도 이유가 있었을 것이다.  

어쨌든 디지털화된 콘텐츠는 대부분 웹상에서 구현되고 거래 시장을 형성한다. 

금전의 이동을 떠나 웹에서 많은 것들이 조정된다. 즉 현대 문화의 큰 조류는 웹

에서 형성된다는 점을 간과해서는 안된다. 이제는 웹기반의 콘텐츠가 아니면 젊은 

세대에게 외면 받을 가능성이 크고 결국 단절로 이어질 위험이 있다. 연구는 아날

로그로 진행하더라도 그 결과물은 반드시 디지털 콘텐츠로 변화시켜야 한다는 것

은 명백하다.13)

아시아 단오문화를 한자리에 모아 놓는다는 것, 전 세계 일반인들이 쉽게 접근

하고 용이하게 볼 수 있도록 하는 것은 매우 바람직한 일이다. 아마도 인터넷과 

웹이라는 도구가 없었다면 불가능한 일일 것이다. 따라서 단오문화를 디지털화하

고 나아가 문화콘텐츠 개발이라는 목적을 실현하기 위해서는 웹상에서의 구현이 

지름길이 될 것이다. 

그리고 웹사이트를 어떤 형식으로 운용할 것인가에 대한 고민이 있어야 한다. 

즉 자국의 메인 홈페이지를 통한 배너 형식의 교류형이냐 아니면 각국의 자료를 

모아 공동으로 운용하는 공동 개발형 사이트를 창설할 것이냐에 대한 선택인 것

이다. 

단오문화를 디지털화 하는데 있어서 선행되어야할 또 하나의 난제가 언어에 대

한 문제이다. 

1) 교류형

교류형은 각국이 단오와 관련된 별도의 홈페이지가 마련되어 있다는 전제에서 

비롯된다. 그렇다면 자국의 단오 홈페이지에 타국의 홈페이지를 연결하는 링크

만 디자인하면 될 일이다.

문제는 언어에 대한 장벽이다. 한국에서 중국 사이트에 접속하였을 때 중국어

를 알 수가 없기 때문에 아무런 소득을 챙길 수 없다는 점이다. 최근의 웹 2.0

은 상호소통을 전제로 하고 있으며 대세를 이루고 있다. 이런 분위기를 놓치고 

12) 김기덕,『한국 전통문화와 문화콘텐츠』, 북코리아, 2008, p 256

13) 정민, 조성문, 2005
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정보 제공 차원의 1.0시대로 돌아간다면 관심보다는 외면되는 사이트로 해악이 

될 수도 있다.

현재 한국의 전통문화 관광관련 사이트의 외국어 페이지를 보면 대부분이 한

글 정보에 비하여 간략하게 소개하고 있다. 이는 한국뿐 아니라 아마도 아시아 

각국의 정보 제공하는 방식이 비슷할 것으로 판단된다. 하지만 이것은 결국 정

보를 제공하기 보다는 사실감을 떨어뜨리는 결과를 초래할 뿐이다.

교류형의 경우는 한나라에서 나머지 국들이 제공하는 모든 정보를 스스로 번

역해야 하는 수고를 해야 한다. 물론 모든 예산은 자국에서 부담해야 한다. 하

지만 자국민들은 웹상에서 다양하고 특색있는 아시아의 단오문화를 안방에서 편

안하게 볼 수 있는 장점을 갖는다. 

예를 들어 한국 강릉단오제 홈페이지에서 아시아 각국의 단오문화를 소개하려

면 홈페이지에 메인메뉴를 만들고 중국 일본 베트남 등지에서 보내주는 자료를 

한글로 번역하고 디지털화하여 웹상에 올려놓는 방법이다. 이는 나라별로 필요

와 연구를 위한 목적으로 효과적이지만 자국의 구미에 맞는 자료만을 제공하는 

등 자칫 본래의 목적을 벗어날 수 있는 소지가 있다. 

이를 해결하기 위한 또 다른 방법은 자국의 단오문화는 본인들이 가장 잘 이

해하고 있기 때문에 자국의 단오문화를 타국어로 번역하여 제공해 주는 방법이 

있다. 이럴 경우는 오해의 소지가 적고 풍부한 콘텐츠를 즐길 수 있다는 장점을 

갖는다. 하지만 한 나라에서 아시아 각국의 언어로 번역하여 제공해야하기 때문

에 예산, 번역인력 등 여러 가지의 번거로움이 있을 수 있다.   

2) 공동 개발형

공동 개발형은 새로운 단일 홈페이지를 구축하는 것이다. 즉, 아시아 단오문화

를 집결시킨 홈페이지를 제작하여 세계 모든 이들이 공유하는 시스템이다. 이러

한 개발방식에는 여러 가지 모델이 있을 수 있다.

기본적인 개발 방식은 각국의 언어에서 하나를 공통어로 하여 개발하는 방법

이다. 이는 참여하는 나라들이 자국의 단오문화에 대한 자료를 하나의 언어로만 

번역하여 개발 기획팀에게 제공하면 된다. 그러면 우선 홈페이지가 완성되어 웹

상에서 누구든지 손쉽게 접근할 수 있다. 

이렇게 번역되어 홈페이지에 게재된 각국의 단오문화를 받아서 다시 자국어로 

번역, 공동 개발된 홈페이지에 올릴 수도 있고 편집 디자인하여 자국 홈페이지

에 올려놓을 수도 있다. 이 방법은 공동의 홈페이지를 갖는다는 장점을 비롯한 

각국이 교류형 보다 저렴한 비용으로 쉽게 번역하고 참여할 수 있다는 장점을 

갖는다. 하지만 언어를 선별하는 과정과 한번 걸러진 번역문을 어디까지 신뢰하

느냐에 대한 문제에서 벗어나기 어려울 것이다. 
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Ⅲ. 단오문화의 DB 구축 방안

개괄적이나마 단오문화의 디지털화 방향에 대해서 살펴보았지만 자료의 구조화가 

이루어지지 않은 상태에서 디지털화 작업은 자칫 사상누각이 될 수 있다. 전통문화

를 배경으로 한 많은 콘텐츠들이 개발되었지만 데이터베이스 구축 단계에서 실효를 

거두지 못하면서 결국 기대에 못 미치는 콘텐츠들이 즐비한 실정이다.  

전통문화를 디지털화하는 이유 중 하나는 인터넷 상에서 검색의 용이성과 접근성

을 높이기 위한 방편이다. 따라서 자료를 인터넷이나 기타 미디어에서 접근이 용이

하도록 데이터베이스를 구축하는 것은 필수적인 것이다. 그러기 위해서 가장 선행

되어야 할 작업이 자료의 구조화라고 할 수 있다. 

자료를 구조화하는 방법은 데이터베이스 분야에서 여러 가지 방안이 개발되어 있

으나 본고에서는 의미구조를 활용하여 구조화하는 방안을 알아보고자 한다. 본고에

서 자료의 구조화와 데이터베이스 구축을 나누어 설명하고 있으나 사실은 같은 것

이라고 할 수 있다. 어떻게 구조화하여 데이터베이스를 구축하느냐에 대한 과정의 

하나일 뿐이다.

문화유산을 디지털화하여 저장하는 방법으로 문화유산 전체를 저장하거나 또는 

필요에 따라서 시간이나 진행 상황을 염두에 두고 분류하는 방법을 사용해 왔다. 

즉 원본, 아카이브 자료, 이미 구조화된 그대로를 수용하거나, 가지를 모아가면서 

필요에 따라서 분할하는 방법이다. 특히 제도화된 데이터는 구축 시스템에 의해 체

계적으로 정리되지만 현장에서 채록되는 데이터는 일반 DB와 체계를 달리할 수밖

에 없다. 

이 같은 방법은 많은 시간을 요구한다. 자료를 만드는데 많은 시간이 필요하고, 

디지털화 할 경우에는 대용량의 저장장치가 필요하다. 훗날 활용을 위해 자료를 찾

을 때도 많은 시간을 요구하기 때문에 효율성이 떨어진다.

긴 시간과 대용량의 저장장치가 필요한 것은 데이터베이스(DB)를 구축하는데도 

어려움을 가중시킨다. 업로드나 다운로드, 스트리밍으로 오랜 시간을 보내야 한다

면 그만큼 오류의 확률을 높이는 것이다. 

 

1. 최소의미구조

단오문화를 자료화할 때 개개인 마다 판단의 기준이 다를 수 있다. 이는 하나의 

사물을 놓고 서로 보는 방향에 따라 달리 보이는, 맹인 코끼리 만지기와 다를 것

이 없다. 자신이 보고 느낀 것 이외의 것을 담아내기란 어려운 법이다. 이미 단오

문화는 많은 것들이 사라졌거나 소멸이 진행 중이다. 

하나의 문화요소가 의미를 갖기 위해서는 비주얼14), 혹은 이미지가 있어야 한

14) 조은하ᆞ이대범,『스토리텔링』, (주)북스힐, 2006. p. 110. “비주얼은 존재감이 없는 대상물을 실제로 존
재하는 것처럼 효과적으로 표현하는 상태 혹은 현상을 의미한다. ‘가상(假想)’이라고 표기할 경우의 의미는 
‘꼭 그렇지 않거나 또는 그런지 아닌지 또렷하지 않은 것을 그렇다고 가정하여 생각’하는 것이 비주얼
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다. 이는 기표와 기의라는 개념을 가지고 사물을 바라보는 기호학의 의미 분석 체

계와 비슷한 양상을 보인다. 

따라서 복합적인 의미와 상징을 가진 문화를 그대로 디지털화 하여 공개한다는 

것은 연구자들이나 보는 이들의 잘못된 해석을 유도하는 우를 범할 수 있다. 이것

은 보이고자 하는 문화단위가 중첩된 의미를 가지고 있기 때문에 발생할 수 있는 

오류이다.15)

이 같은 오류를 막기 위해서는 문화원형의 세분화가 필요하다. 여기서 세분화는 

의미를 갖는 단위로 나누어 가는 방법을 말한다. 이렇게 세분화 한 것을 의미구조

라 한다. 의미구조 중에서 가장 작은 단위를 최소의미구조라고 하는데 이는 아시

아 각국의 단오문화를 디지털화하고, 데이터베이스를 구축하는데 있어서 가장 근

본이 되는 초안이 될 것이다. 

일예로 강릉단오제 신주담기를 구조화하는 방안을 살펴보자. 문화콘텐츠닷컴16)

의 콘텐츠관 동영상 부분에 첫 번째 게재된 신주빚기 영상물은 avi파일로 5분 4

초 동안 상영된다. 인트로 화면이 지나고 칠사당→금줄→황토→술 담을 재료→시

청→쌀과 누룩→시가행진→신주미봉정→행렬 도착→술항아리 소독→부정굿→하미

→술담기→제례 순으로 이어진다. 

콘텐츠 설명으로 ‘강릉단오제를 준비하는 과정의 하나로서 가장 먼저 행해지는 

의식이다’라고 되어 있다. 15장면 이상으로 구성되어 있어 총 상영시간 5분을 나

누면 1개 요소마다 약 10~15초 정도 소요되고 있다. 

편의상 단위별로 나눈다면 1차 요소는 신주빚기이며 2차 요소는 칠사당,과 길놀

이이다. 3차 요소는 시청, 시가행진, 부정굿, 술담기이다. 4차 요소로 금줄과 황

토, 하미, 신주미봉정, 술독소독 등등이다. 2차와 3차 요소는 신주빚기에 꼭 필요

한 개체들이다. 하지만 4차 요소의 경우는 상징물이거나 낱개17) 혹은 속성으로 

분류된다. 

신주근양

길놀이 칠사당

시청 가두행진 부정굿 술담기

쌀 누룩 행진 신주미봉정 물 불 굿 하미 소독 금줄 황토

(Virtual)에 대한 해석이다.”  

15) 안광선, 「강릉단오제 문화원형과 문화콘텐츠 연구」, 관동대 박사논문, 2010, pp 140~141 

16) http://danoje.culturecontent.com 

17) 세분화 중 가장 낮은 단계로 문화원형과 문화요소에는 속하지만 자체만으로는 의미를 갖지 못하는 것들을 
통칭한다.
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이런 요소들이 한데 모아져 완성된 것을 신주빚기 콘텐츠라고 할 수 있다. 최소

의미구조로 구조화 시키면 신주근양의 동영상은 칠사당, 길놀이(누룩과 쌀) 그리

고 부정굿과 술담기로 이어지는 3차 요소만 있으면 된다. 나머지는 낱개로 처리

해도 무방할 것이다. 그렇다면 신주근양을 1분 이내에 소개할 수 있다. 처음 시간

의 5분의 1로 줄인 것이다. 그만큼 오류의 확률도 줄일 수 있다.

구조화를 다시 정리한다면 시공간에서 의미체계를 갖고 있는 하나의 대상을 대

상 그 자체로 보는 것이 아니라 의미를 가진 개체들이 모여 이룬 것으로 보고, 그 

대상을 다시 의미체계로 분리해 내는 것이다. 구조화를 통하여 대상이 가진 본질, 

정체성을 파악하는데 보다 신속하고 정확한 정보를 제공할 수 있으며 다른 문화

와의 접촉에서도 고유의 특성을 지킬 수 있을 것이다.18) 

문화요소를 최소 의미구조까지 세분하는 또 다른 이유는 활용 가능성을 높이기 

위해서이다. 문화요소는 세분하여도 그 의미를 크게 훼손하지 않는다. 오히려 명

확하고 단순해진다. 따라서 문화원형 전체를 묶는 것보다 세분하는 것이 문화콘텐

츠의 계획 수립, 및 제작, 활용 가치 면에서 보다 효율적이라고 할 수 있다.

최소 의미구조 설정은 문화원형을 가지고 전승프로그램을 기획하거나 혹은 온, 

오프라인에서 문화콘텐츠를 제작할 때 더욱 중요한 의미를 가질 수 있다. 문화요

소는 독립적이며 각각의 단위와 크기로 나누어 질 수 있다. 이것은 시간과의 전쟁

을 벌이는 문화콘텐츠, 디지털 콘텐츠 제작에 있어서 절대적인 요소가 될 수 있

다. 왜냐하면 어떤 장면이, 어느 위치에, 어떤 의미를 가지고, 어떻게, 얼마동안 

삽입될 것이라는 것을 사전에 정확하게 알 수 있기 때문이다. 

이것은 필요 이상의 의미 확산을 막고 예측할 수 없는 여러 분야의 활용에 있어 

보다 정확한 의미와 상징성을 부여할 수 있다는 뜻에서 출발하였다. 하지만 자료

의 정확성을 위해 전문가의 판단이 필수적이며 다른 한편으로는 다양하고 심오한 

의미를 가진 민속 행위를 단 몇 가지 해석으로 압축함으로서 행위 자체를 너무 

단순화 시킨 것도 인정해야 할 부분이다.

2. 데이터베이스 구축 방안

효율적인 DB를 구축하기 위해서는 먼저 DB 구축 사업의 목적을 충분히 이해하

는 것이 우선이다. 그리고 그 목적에 걸 맞는 데이터를 제작하고 창고를 만들어 

쌓으면 기본적인 목적은 달성하는 것이다.

앞의 구조화에 대한 논의를 잘 살펴보면 구조화는 비주얼, 이미지에 의존하고 

있다는 것을 알 수 있다. 우리는 이미지를 통해 의미를 생성한다. 문화요소들의 

비주얼과 이미지를 통하여 의미를 생성하고 분류해가는 것이다. 이것은 데이터를 

구축하는데 중요한 유형이 된다.

데이터베이스 작업은 어떤 유형이든 기본적인 형식을 가지고 있다. DB구축을 

위해 정보나 자료를 축적하는 방법은 대부분 ‘원천자료--> DB 구축--> 디지털

18) 안광선, 『강릉단오제 문화원형과 문화콘텐츠 연구』, 관동대 박사학위논문, 2010, p 147~148
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콘텐츠화’ 라는19) 비슷한 양상을 보이는데 이것 또한 목적에 따라 정도를 달리 하

기도 한다.

원 천 자 료 ⇨ DB 구 축 ⇨ 디지털콘텐츠화

  

원천자료를 확보한 첫 번째 상태를 두가지로 볼 수 있는데 하나는 촬영이나 자

료 확보 이후 더 이상의 진전이 없는 상태와 확보 후에 자료를 정리하여 구분한 

상태까지이다. 전자와 후자는 한 단계의 차이를 보이지만 원천자료임에는 틀림이 

없다.

두 번째 단계가 보통 DB를 구축하는 것이다. 이때는 이미 확보 가능한 데이터

의 분류와 특성별 메타데이터가 작성되어야 한다. 이 단계를 만족스럽게 해결한다

면 디지털화는 손쉽게 이루어 질 수 있다. 

앞서 살핀 구조화 즉, 최소의미구조는 준비 단계에서 2번째 단계를 효과적으로 

구조화 할 수 있다. 특히 현장에서 채록되는 많은 정보량을 걸러내고 체계화 시키

기 위해서 최소의미구조에 따른 분류작업은 데이터를 소화하는데 절대적이라고 

할 수 있다. 

DB를 구축하는 단계는 ‘준비 → 구축 → 검사’ 등 3단계이다. 준비단계는 대상 

원천자료를 선정하고 수집하는 것을 시작으로 분류와 목록작성, 정리까지이다. 이

때 원천자료에 대한 키와 개체 그리고 연결고리, 관계성 등을 고려하여 미리 메타

데이터가 작성되어야 한다. 

즉 선택된 하나의 문화요소는 검색, 스키마 속성 등 효과적으로 관리할 수 있는 

정보를 가진 키(key)를 가져야 하는데 이것이 심층구조의 코드, 또는 최소의미구

조이다. 낱개는 속성으로 파악되어야 할 것이며 키와 낱개간의 연결고리는 일대일 

대응보다는 키 하나에 여러 개의 낱개로 연결되어야 한다. 

구축단계에서는 원천 자료의 범위를 설정하고 동영상, 이미지, 사운드, 텍스트 

등으로 나누어 취합하고, 마지막 단계에서는 자료의 키와 메타데이터를 비교하면

서 취합된 자료들과의 연결고리를 검사해야 한다. 

디지털콘텐츠화 단계는 원천자료들을 적절한 포맷으로 디지털화 하는 것이다. 

즉, 동영상은 디지털로 바꾸고 편집하여 컴퓨터에서 볼 수 있는 wmv나 MPEG 

파일로 변환하여 저장하면 될 것이다. 이미지의 경우는 원본을 스케닝하거나 촬영

하여 파일을 보정하고 JEPG, TiFF, BMP 등의 파일형태로 바꾸어 저장하면 된

다. 사운드는 MP3, 텍스트는 PDF로의 전환 저장이 가장 많이 활용되고 있는 형

태이다.

19)「문화원형의 문화콘텐츠화 정책현황」,『2007 정책기획과제』, 정책기획원, 2007, p. 77
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 Ⅳ. 문화콘텐츠 개발을 위한 제언

문화콘텐츠를 개발하는 단계가 일정하게 정해져 있는 것은 아니지만 그동안의 연

구를 종합해 보면 ‘문화적 토대 연구 ⇒ 문화적 자원 확보 ⇒ 문화 콘텐츠 개발 ⇒ 
문화산업자원화 ⇒ 문화상품화’ 등의 단계로 진행되었다는 것을 파악할 수 있다. 

어느 지역이나 문화적 원천 소재를 활용하여 문화콘텐츠를 개발할 경우 그 기초 

작업으로 주변 자원을 폭 넓게 연구해야 한다는 것은 공통된 의견이다. 이렇게 수

집된 자원들은 문화콘텐츠로 개발하기 위해 가공단계를 거칠 것이며 산업화되어 대

중들에게 선보이는 과정이 곧 문화콘텐츠 개발단계라고 할 수 있다.

먼저 아시아의 문화적 토대를 비롯한 단오문화를 포괄적으로 연구하고, 수집하는 

과정이 우선이다. 여기에는 아시아 각국이 자국의 단오문화에 대한 각종 자료와 연

구 성과물을 제공해야 하며 이것을 바탕으로 종합적인 아시아 단오문화를 연구하여 

농축된 결실을 거두어야 한다.

1. 공공콘텐츠 개발 방안

‘21세기는 문화의 세기’라는 주장이 낯설었던 시절이 지나고 이제는 ‘문화콘텐츠 

시대’라는 말이 바싹 다가섰다. 그 만큼 우리는 다양한 문화콘텐츠를 향유하고 소

비하며 삶을 영위하고 있는 것이다. 

이제 콘텐츠나 문화콘텐츠에 대한 정의는 사람들이 감각기관을 통해 보고, 듣

고, 맛보고, 읽혀지는 모든 자원들로 확대되었다. 사람들이 지적, 정서적으로 향

유하는 모든 종류의 무형 자산을 포괄적으로 수용하는 것이 문화콘텐츠인 것이

다.20) 따라서 문화콘텐츠는 우리 삶에 깊이 녹아 있는 일상 같은 것이기에 계속

해서 개발을 위한 노력을 경주하고 있는 것이다. 

지금 우리에게 보다 중요한 것은 지역의 문화와 자원을 어떻게, 무엇으로, 왜 

개발하느냐 하는 것이다. 공익을 위해 개발하는 문화콘텐츠는 문화원형 가치의 보

호와 전승에 중요한 역할을 할 수 있다. 또한 문화원형으로부터 확립되는 정체성

은 사회통합의 구심점 역할을 한다는 점에서 더더욱 강조되어야 한다.

아시아 각국의 단오가 가진 문화의 파급과 단오의 기원을 흩어 올라가는 단오루

트 그리고 각국 단오문화의 비교문화적 콘텐츠, 그리고 단오 관련인물의 역사, 서

사, 신화 등도 대상이어야 한다. 이는 곧 문화콘텐츠 개발의 원천자료로서 활용될 

것이다. 

인터넷에 홈페이지를 개방하여 자료와 연구실적 그리고 아시아 각국의 다오문화

를 한자리에서 비교하며 볼 수 있도록 배려하는 것 또한 공공콘텐츠의 전형적인 

모습이라고 본다.

20) 백승국,「축제기획을 위한 문화기호학적 방법론」,『인문콘텐츠』제6호, 인문콘텐츠학회, 2005. pp. 
251~252
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2. 문화관광 연계 개발

아시아 단오문화를 온라인에서 개방하면서 얻을 수 있는 부가가치 중 하나가 관

광이다. 각국의 단오문화를 서로 이해하고 문화유산을 통하여 삶의 노하우와 생각

을 이해하는 종합적인 문화관광으로 추진된다면 만족할 만한 결과를 가져올 것으

로 보인다.

최근 관광사업은 고전적인 관광에서 벗어나 오감으로 체험하고 문화와 교육 등

이 어울어진 다기능성 관광이라는 관점으로 이동하고 있다. 전통문화와 예술, 자

연경관은 아직 관광산업의 주된 프로그램이지만 미디어의 발달과 함께 문화관광

이 관광의 주류를 형성하고 있다. 

문화관광(cultural tourism)이란 ‘연구여행, 탐구여행, 예술문화여행, 축제 및 

문화행사의 참가, 유적지 및 기념비 방문, 자연․민속․예술연구여행, 성지순례 등으

로 개인의 문화수준을 향상시키고 새로운 지식․경험․만남을 증가시키는 등 인간의 

다양한 욕구를 충족시키는 모든 행동’을 지칭한다.21)

문화유산에 대한 관광 수요는 아직 높은 편이며 아시아를 묶어 낼 수 있는 문화

로서 단오의 모습은 매력적이라고 할 수 있다. 따라서 단오와 관련된 문화유적을 

관광지로 개발할 필요가 있다. 

강릉단오제의 경우는 무형이면서도 유형문화재가 많은 것이 특징이다. 이에따라 

매년 시민들과 관광객, 외지에 거주하고 있는 강릉출신 인사들을 대상으로 단오유

적지 답사와 투어를 실시하는 등 관광과의 연계를 꾀하고 있다.  

이렇듯이 문화콘텐츠와 관광산업은 밀접하고 상호보완적인 관계를 가지고 있다. 

문화산업의 발전을 통해 관광산업은 상품의 경쟁력을 높이고, 관광산업이 흥행하

여 국가 브랜드가 강화되면 문화산업의 콘텐츠가 주목받는 계기가 된다. 더욱이 

문화콘텐츠가 관광과 연계됨으로써 대중에 노출될 기회를 갖게 되면 아시아 각국

의 단오문화에 대한 인지도를 높이는 결과를 가져올 것이다. 

민속과 전통문화 등에 대한 디지털 콘텐츠 개발은 이미 전세계적으로 널리 펼쳐

지고 있는 사업이다. 자국의 문화를 널리 알리는 홍보적 효과에서 관광자원으로 

문화콘텐츠 개발을 위한 창조 사업의 재원으로 활용하기 위한 고부가가치를 산업

으로 사회, 경제 등 각 부분에서 각광받고 있다. 더욱이 디지털화된 문화콘텐츠는 

다방면에서 활용될 수 있어 그 가치가 높다. 

 

Ⅴ. 결 론
  

지금까지 아시아 단오문화의 문화콘텐츠 개발을 위한 준비 작업에 대하여 간단하

게 살펴보았다. 아시아 각국들이 현재까지 진행하고 있는 단오문화에 대한 연구와 

21) 문화관광부,『한국문화콘텐츠 관광연계프로그램 개발방안』, 2006, p 23
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디지털화 작업과 또 인터넷 홈페이지 구축 등 현황을 정확히 파악하지 못한 것이 

아쉬운 점이다.

아시아의 단오문화를 디지털화하고 인터넷에 공개하려면 언어문제와 자료의 구조

화의 문제, 그리고 호환성 표준화 등에 대한 문제가 수반된다. 때문에 본고에서는 

디지털화와 언어, 구조문제, DB 등에 대해 다루었고, 이를 담아낼 미디어 플렛폼으

로 홈페이지 구축 방안을 살펴보았다. 

현재 추구하고 있는 아시아 단오문화의 공동디지털화 작업은 어떤 방향으로 나아

가야 할 것인지 그리고 어떤 비젼을 가질 수 있는지에 대하여 결정되어진 바는 아

직 없다. 그러나 그렇게 되기 위한 과정에서 유념해야 할 점들을 정리하는 것으로 

이글을 마무리하고자 한다. 

본고에서 언급된 아시아 단오문화의 문화콘텐츠 개발은 첫째 단오문화의 디지털

화이며 이것은 단오와 관련된 조사 연구 자료 등 다양한 정보를 디지털로 변환시키

는 작업이다. 둘째는 디지털화된 정보를 보존과 이용에 효율성을 높일 수 있도록 

구조화하고 데이터베이스화 하는데 있다. 

그리고 이 자료들을 담을 플렛폼으로 홈페이지를 개설하여 연구 자료를 개방하고 

이것을 통해 공공 문화콘텐츠를 개발하고 관광사업과 연계하여야 한다는 것이다. 

이를 적극적으로 수행하기 위해서는 디지털화에 도움이 되는 경험과 지식을 교환하

여야 하며 정례적인 워크숍 등을 통한 인적 교류 교육 기술교류 등의 프로그램이 

운영된다면 금상첨화일 것이다.

본 연구가 아시아 단오문화의 콘텐츠 개발을 위해 선행되어야 할 연구에 대해 언

급하는 차원에서 마무리 되어 마음이 무겁다. 앞으로 숙제로 남기고자 한다. 
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