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1. 머리말

민속학사를 연구한 저서에서 대부분 이야기하고 있는 사실은 1923년 베이징대학(北京大學)연구소 

국학문(國學門)에서 풍속조사회를 설립한 일이다. 이 회(會)의 명칭에 ‘민속’과 ‘풍속’의 논쟁이 있었지

만, 최후에는 ‘민속’을 사용할 것을 주장하는 창후이(常惠)가 ‘풍속’을 주장하는 장징성(張競生)에게 졌

다. 이유는 아주 간단한데, 롱자오주(容肇祖)의 사후 기억에 의하면, “풍속 두 글자는 이미 만들어져 

있고, folklore의 해석으로 사용해도 어긋나지 않기 때문에 결국은 민속이 아니라 풍속을 사용하였

다.”고 한다.1 유사이래 중국 풍속에 관한 첫 번째 저작이라 일컬어지는 장량차이(張亮采)의 �중국풍

속사(中國風俗史)�(1911년 출판)와, 그 뒤 후푸안(胡朴安)의 �중화전국풍속지(中華全國風俗志)�(1922

년 출판)도 서로 약속이나 한 듯이 ‘풍속’이란 단어를 사용하였다. 고서를 펼쳐 살펴보면 ‘풍(風)’, ‘속

(俗)’, ‘풍속’의 용례는 아주 흔하고, ‘민속’보다 월등히 많다. 그래서 당시 사람들이 “풍속 두 글자는 

몹시 준비되어 있다(이미 만들어져 있다)”고 여긴 것이 결코 일리 없는 이야기는 아니다.

그러나 자세히 생각해보면, 중국에서 ‘풍속’의 전통적인 의미와 ‘folklore’가 말하는 내용은 본래 아

주 큰 차이가 있다. 당(唐) 이덕유(李德裕)가 말한, 즉 “천보(天寶) 연간 이후, 풍속은 부화(浮華)를 

숭상하고, 사(士)는 장의(仗義)를 찾아보기가 힘들고, 사람들은 구차하게 회피하려는 마음을 품고 있

습니다. 그리하여 성곽을 버리고 부절(符節)2을 버리는 자가 수치로 여기지 않고, 당대에는 과실(過失)

이라 여기지 않습니다. 신(臣)은 풍속이 이미 형성되고, 기강이 다 폐하였을까 두렵습니다. 이것이 지

금의 급무이며, 교화가 마땅히 우선되어야 할 것입니다.”(唐 李德裕, �李爲公會昌一品集 遺補�)와 

같이 풍속의 도덕적 의미뿐만 아니라, 청대 증기택(曾紀澤)의 “국가 성쇠가 풍속, 인재에 달려있고, 

풍속과 인재는 특히 계몽에 달려있다.”(淸 曾紀澤 �曾紀澤遺集�)에서 볼 수 있듯이, folklore에서 풍

속이 나타내고 있는 정치적 역할에 상응하는 의미를 찾아낼 수가 없다. 하지만 당시 사람들이 풍속을 

“folklore의 해석으로 사용해도 위배되지 않는다”고 여긴 것은 ‘풍속’이란 개념이 근대에 변화가 생겼

음을 설명해준다.

‘풍속’은 중국 역사문헌에서 사회풍상(社會風尙)을 논술하고, 정치를 평가하며, 도덕의 좋고 나쁨을 

평가하는데 사용되는 중요개념이다. 샤오팡(蕭放)은 고대 문헌 속의 ‘풍속’이란 단어에 대해 상세한 분
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석을 하였고,3 일본학자 기시모토 미오(岸本美緖)는 2002년 풍속과 역사관 (타이완 �新史學� 13권 

3기, 2002년 9월)을 발표하여, 중국 역사의 서술 프레임에 풍속의 개념을 포함시킬 수 있는 가능성

을 언급하였다. 그러나 상술한 바와 같이 전통 개념의 ‘풍속’이 서양의 ‘folklore’에 대응되는 것으로 

사용될 때, 그 의미는 이미 변화가 발생한 것이다. 풍속 개념의 근대적 재구성은 사상사와 문화사와 관

련되는 큰 과제이다. 이 글에서 이 과제에 대한 전반적인 해답을 찾고자 하는 것은 아니며, 단지 �중국

풍속지�와 �중화전국풍속지�, 천시샹(陳錫襄)의 �풍속학시탐(風俗學試探)�을 사례로 하여 풍속개념이 

변천해가는 과정에서의 일련의 상황을 탐구해 보고자 하였다.

2. ‘풍속’의 전통적 개념

토론의 전제로 우선 중국 고전문헌에 나타난 ‘풍속’의 의미를 고찰해야 할 필요가 있다. 다음은 여

러 전적 중에서 ‘풍(風)’, ‘속(俗)’, ‘풍속(風俗)’, ‘습속(習俗)’, ‘민속(民俗)’과 관련된 기록들로서, 이를 

통해 그 함의를 정리해볼 수 있다.

01. �주례(周禮)�: 俗者, 習也, 上所化曰風, 下所習曰俗.

01. 속이란 것은 습관이다. 위에서 교화하는 것을 풍이라 하고, 아래서 본받는 것을 속

이라 한다.

02. �예기 왕제(禮器 王制)�: 古有采詩之官, 王者所以觀風俗, 知得失, 自考證也.

01. 옛날에는 시를 채집하는 관리가 있어, 왕은 이로써 풍속을 살피고, 득실을 알며, 스

스로 살피고 바로잡았다.

03. 순자, �순자 강국(荀子 疆國)�: 入境, 觀其風俗.

01. 다른 나라[疆界]에 들어가면, 그 풍속을 살핀다.

04. 한 반고(班固), �한서 왕길전(漢書 王吉傳)�: 百里不同風, 千里不同俗. 戶異政, 

人殊服.

01. 백리면 풍이 다르고, 천리면 속이 다르다. 집집마다 일(家政, 家務)이 다르고, 사람

마다 복식이 다르다.

05. 북조 북제 안지추(顔之推), �안씨가훈(顔氏家訓)�: 江南風俗, 兒生一期, 爲制新衣, 

盥洗裝飾, . 강남지역의 풍속에 아이가 1살이 되면, 새 옷을 짓고, 씻고 장식

을 한다.

06. 당 이덕유(李德裕), �이위공회창일품집 유보(李爲公會昌一品集 遺補)�: 自天寶

以後, 俗尙浮華, 士罕仗義, 人懷苟免;至有棄城郭委符節者, 其身不以爲耻, 當代不

以爲非, 臣恐風俗旣成, 紀綱皆廢, 此當今之急務, 敎化所宜先也.

01. 천보(天寶) 연간 이후, 풍속은 부화(浮華)를 숭상하고, 사(士)는 장의(仗義)를 찾아

보기가 힘들고, 사람들은 구차하게 회피하려는 마음을 품고 있습니다. 그리하여 성

곽을 버리고 부절(符節)을 버리는 자가 수치로 여기지 않고, 당대에는 과실(過失)이

라 여기지 않습니다. 신(臣)은 풍속이 이미 형성되고, 기강이 다 폐하였을까 두렵습

니다. 이것이 지금의 급무이며, 교화가 마땅히 우선되어야 할 것입니다.

07. 송 사마광(司馬光), �사마문정공전가집(司馬文正公傳家集)�: 國家之治亂本於禮, 

而風俗之善惡系於習.

01. 국가의 안정과 혼란은 예(禮)에서 비롯되고, 풍속의 선함과 악함은 습(習)과 관련되
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어 있다.

08. �송사 권사백삼십사 육구연전(宋史 卷四百三十四陸九淵傳)�: 其境內官吏之貪廉, 

民俗之習尙善惡, 皆素知之.

01. 그 지역 내 관리의 탐욕과 청렴, 민속의 습상(習尙)과 선악은 모두 잘 알고 있다.

09. 명 장한(張翰), �송창몽어(松窗夢語)�語云: “相沿爲風, 相染成俗” 古天子巡狩則觀

風問俗, 所系良重矣. 第風俗相沿久遠, 愚民漸染旣深, 自非豪傑之士, 卓然自信, 安

能變而更之.

01. 옛말에 이르기를 “서로 답습하면 풍이 되고, 서로 물들이면 속이 된다.”고 하였다. 

옛날에 천자가 순수(巡狩)를 할 때 풍을 살피고 속을 묻는 것은 풍속의 영향이 크

기 때문이다. 풍속의 전승이 오래도록 이어지면서, 우매하고 무지한 사람들은 점점 

풍속에 깊게 물들어가니, 호걸(豪傑)과도 같은 사람이 아니라면, 탁월한 자신감이 

있다 할지라도 어찌 그것을 바꾸고 고칠 수 있겠는가?

10. 명 장한(張翰), �송창몽어(松窗夢語)�: 民間風俗, 大都江南侈於江北, 而江南之侈

尤莫過于三吳.

01. 민간풍속은 대부분 강남이 강북보다 사치스럽고, 강남에서도 특히 삼오(三吳)보다 

사치스러운 곳은 없다.

11. 청 엄복(嚴復), �엄복집(嚴復集)�: 必謂吾國之禮俗, 爲亘古不變, 此亦非極摯之論

也. 取宋之以後之民風, 較唐以前之習俗, 蓋有絶不相類者矣.

01. 우리나라의 예속이 자고이래 변하지 않았다고 말하는 것, 이 또한 아주 적절한 말

은 아니다. 송대 이후의 민풍을 당(唐) 이전의 습속과 비교하면, 아마도 전혀 비슷

하지 않은 것이 있을 것이다.

위의 용례들에서 풍속의 의미는 서로 다르다. 그 중에서 우리가 현재 말하는 지역성을 띤 생활습

관은 4, 5, 10이 있다. 그리고 2, 3은 풍속이 고대 위정자가 사회상황을 이해하는 데 있어서 반드시 

있어야 할 것의 하나라는 것을 보여준다. 6, 7, 8, 9는 풍속의 도덕 윤리적 역할과 이로 인해 발생되

는 정치에의 영향을 강조하고 있다. 11은 근대의 풍속관을 설명하고 있는데, 이미 풍속의 변이성(變

異性)을 인식하고 있다.

샤오팡(蕭放)은 전통 풍속관을 3가지로 귀납하였다. 1, 풍속은 비교적 강한 윤리(倫理) 속성을 갖

고 있다. 2, 풍속은 유동적으로 유입되는 전습성(傳習性)과 확산성을 갖고 있다. 또 응고성이 있어 변

화와 변경이 쉽지 않다. 3, 풍속습관은 고치기가 어렵지만, 그래도 능히 변경할 수 있는 것이다.4

일본학자 기시모토 미오(岸本美緖)는 ‘다양과 보편’, ‘문교(文敎)와 소박’, ‘개인과 사회’라는 3가지 

관점에서 풍속의 함의를 논하였다.5 다양과 보편이라 함은 풍속이 “다양성의 인식과 보편성의 지향을 

포함하고 있음을 말한다. 즉 전통의 풍속론이 한편으로는 자연조건의 다름으로 인해 풍속이 다르다는 

것을 강조하고 있다. 그런데 소위 보편성의 지향이라 함은 ‘이풍역속(移風易俗)’6에 있다. 바꾸어 말하

면, 풍속은 보편적인 목표를 향해 변화해야 하며, 그것은 지방인(地方人)이 아닌 군자(君子)이며, 심지

어는 성인(聖人)의 정도까지다.”

기시모토는 중국 고전 문헌에서 ‘풍속’을 묘사하는 용어를 총정리하였다. 기시모토는 ‘이풍역속’의 

목표가 결코 단순한 ‘문명화’가 아니고, 또한 단순한 ‘자연에의 회귀’도 아니라, 교양 예의 천진(天

眞)한 양지(良知) 등 각종 요소가 종합되어 실현된 ‘일단화기(一團和氣)’의 이상적 질서라고 보았다.

기시모토의 풍속 개념에 대한 최종 해석은 다음과 같다. ‘풍속’이 한편으로는 구체적인 지역습관을 

의미하여, 지방지의 풍속권에 있는 세시, 관혼상제, 점후(占候), 방언 등에 관한 상세한 서술을 포괄하
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고 있다. 그러나 ‘풍속’의 함의는 결코 이러한 구체적인 행동방식 자체에 국한되지 않는다. ‘풍속’ 개념

의 핵심은 오히려 이러한 행동방식을 통해 표현되는 인민정신(人民精神)의 품격에 있다. 바꾸어 말하

면, ‘풍속’은 곧 ‘인민정신의 성질’이란 관점에서 어떤 지역 혹은 어떤 시대의 전체 행동방식을 평가하

는 것이다.7

샤오팡과 기시모토의 분석을 통해, 우리는 근대 중국 풍속개념의 기본적 함의를 대체적으로 이해할 

수 있다. 풍속은 생활세계에서 일련의 생활방식으로 나타난다. 예를 들면, 명절의례, 혼상례의 방식이 

있고, 또 전체 사회의 정신 기풍으로 나타나기도 한다. 우리는 중국 전통 의미의 ‘풍속’이 실제로는 

섬너(Sumner, W.G)의 ‘mores’와 ‘folkways’의 종합체라고 말할 수 있다. 섬너는 사회생활 중에서 

생활의 수요에 기반한 사회집단의 반복되는 행위가 고정화와 양식화를 거쳐 집단 습관의 일부분으로 

진화한 것을 folkways라 불렀다. 그리고 더욱 중요한 것으로 사회 무의식에서 형성된, 사회에 대한 

‘유익(有益)’이라는 기준으로 folkways에 대해 선택과 조정을 행한 것이 mores이다. 그리고 mores

에서 주도적 역할을 하는 사상관념이 mores를 통해 구축된 시대정신으로 반영되어 나온 것이 곧 그 

시대의 처세철학이다.8

일본학자 가미시마 지로우(神島二郞)는 섬너의 상술 개념에 대해 더욱 진일보한 해설을 하였다. 

“folkways는 곧 생활경험이 침전되어 생겨난 행동양식이고, mores는 여기서 승화되어 나온 행동기

준이다. 양자는 공동으로 우리의 생활세계를 구성한다.”9

명확히 해야 할 것은 기시모토가 말한 ‘인민정신의 성질’의 ‘인민’은 왕왕 지식인을 포함한다. 즉 소

위 ‘사대부’ 계층으로, 그들의 정신 풍조와 가치 지향을 우리는 흔히 ‘사풍(士風)’이란 말로 표현한다. 

사대부계층은 황권(皇權)과 평민 사이에 위치하여, 위로는 황권을 제어하고 보좌하며, 아래로는 백성

에 영향을 주고 제약한다. ‘사풍’은 늘 ‘풍속’의 한 풍향계로서, mores의 중요한 부분을 구성하고 있

다. 자오위안(趙園)은 “사인(士人)의 경험 중에서 사풍(士風)과 세풍(世風)은 상호 인과관계일 뿐 아니

라, 전자는 더욱 주도적인 일방(一方)이다. 사인은 사풍이 세운(世運)에 직결된다고 믿는다.”10 그러므

로 중국 사대부들에 대하여 말한다면, 지역성을 띠는 생활습관의 차이, 방언, 전설 등은 그들이 관심

을 가져야만 하는 주요 대상이 결코 아니다. 그들의 풍속에 대한 관심은 대부분 이상적인 사회질서의 

건립에 대한 책임감에서 비롯된다.

위의 분석을 통해 알 수 있는 것은, 풍속이라는 개념이 중국 사회생활문화를 설명하는 복합개념이

라는 것과, 그 함의가 folklore와는 아주 큰 차이가 있다는 점이다. 따라서 근대 서양의 학술분과 개

념이 중국에 들어오면서, 중국 학자가 서양의 학제를 모방하여 중국의 학술체계를 구축할 때, 비록 

알게 모르게 전통적인 어휘를 채택하여 서양의 개념을 번역하기도 하지만, 완전히 들어맞지 않는 상

황에 종종 맞닥뜨리기도 하였다. 이로 인해 발생한 일부 모순과 충돌은 심지어 어떤 학문의 방향을 

결정짓기도 하였다.

3. 장량차이(張亮采)의 �중국풍속사(中國風俗史)�

장량차이의 �중국풍속사�(이하 �풍속사�라 약칭한다)는 1910년에 출판되었고, 중국에서 나온 첫 

번째 풍속사라 불린다. 종징원(鍾敬文) 선생은 이에 대해 “구(舊) 풍속관(風俗觀)에서 신(新) 풍속관으

로 가는 한 척의 배(渡船), 혹은 전주곡이다”라고 평가하였다.11 저자의 생애에 대해 우리가 아는 바는 

많지 않다. 다만 알 수 있는 것은 1870년대에 태어났고, 장수성(江蘇省) 창저우(常州) 사람이며, 박

식하지만 평생 뜻을 이루지 못하고, 1906년 2월 22일 겨우 36세를 일기로 후난성(湖南省) 리링(醴

陵)에서 병사(病死)하였다는 것이다. 그의 아들 장타이레이(張太雷)는 초기 중국공산당의 지도자 중 
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한 명이었다. �중국풍속사�는 1911년에 상무인서관(商務印書館)에서 출판되었다.

이 책을 집필하게 된 동기에 대해 장량차이는 서언(序言)에서 다음과 같이 말하고 있다.

�노어(魯語)�에 이르기를 “옥토(沃土)에 사는 백성은 인재가 되지 못하고, 척박한 땅(瘠

土)에서 사는 백성은 의를 중시하고, 서로 다름이 이와 같다. 균제(均齊)하지 않음을 개량

하는 것은 사회 발달에 있어서 항상 큰 장애가 되었다. 그런데 풍속을 균제하게 개량하고

자 한다면, 우선 같고 다름(異同)을 고찰하지 않으면 안 된다.(중략)대개 풍속을 고찰하는 

것은 정치적 필요의 시작이다.

량차이(亮采)는 전부터 풍속을 개량하고자 하는 뜻을 품었는데, 마음먹은 대로 되지 않

아, 이에 풍속의 맹아를 고찰하고, 또 지금의 풍속에 비추어보고자, 옛 풍속(古俗)을 먼저 

서술하지 않을 수 없었다.

즉 풍속을 개량하는 것은 사회를 개혁하기 위한 중요한 일이며, 풍속을 개량하고자 한다면 먼저 

풍속을 고찰해야 한다고 말하고 있다. 이 점에 있어서 장량차이는 전통적인 풍속관을 계승하고 있다

고 말할 수 있다.

�풍속사�의 기본 구성은 중국 역사를 전통적인 왕조구분에 따라, 자신의 기준에 의거해 4개 시대

로 나누었다. 구체적으로는 다음과 같다.

제1편 혼박(渾朴) 시대

제1장 황제(黃帝) 이전

제2장 황제에서 하상(夏商)까지

제3장 주(周) 초엽에서 중엽까지

제2편 박잡(駁雜) 시대

제1장 춘추전국

제2장 양한(兩漢)

제3편 부미(浮靡) 시대(濁亂時代)

제1장 위진남북조

제2장 당(唐)

제3장 오대(五代)

제4편 부미에서 돈박(敦朴) 시대로

제1장 송(宋)

제2장 요금원(遼金元)

제3장 명(明)

그는 서문에서 황제(黃帝) 이전에서 명대(明代)에 이르기까지 혼박(渾朴), 박잡(駁雜), 부미(浮靡), 

부미에서 돈박(敦朴)의 4개 시대로 구분한 이유를 설명하였다.

황제 이전에서 주나라 중엽까지는 혼박시대다. 이것은 역사가들이 공인하는 바로서 더 

이상의 설명이 필요 없다. 춘추에서 양한(兩漢)까지는 민심이 기만과 거짓을 숭상하고, 행

동이 간사하고 음험하며, 세도와 힘을 중시하여, 도덕을 강구하지 않았다. 주나라보다 더 
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혼박함에 이르지는 않았지만, 비록 한대 말기 명예와 절조가 성하였다 할지라도(혼박함을) 

가릴 수 없으므로 박잡시대라 명명한다. 위진(魏晉)부터 오대(五代)에 이르기까지는 풍류를 

숭상하고, 출세를 위해 뛰어다니고, 지위나 재산을 따지며, 예법을 경시하여 품행을 돌보지 

않았다. 문사(文詞)를 사업으로 삼고, 과거를 생애로 삼아, 충의는 쇠퇴하고 염치는 사라졌

으므로 부미시대라 한다. 송대부터 명대까지는 제유(諸儒)를 가르치고 배우며, 실학(實學)

을 제창하여, 사람은 스스로 독려할 줄 알고, 오계(五季)12의 추함을 다 씻었다. 인의를 아

는 인사, 깨끗하고 곧은 절조가 수백 년간 계속되었다. 하지만 사회의 책임을 져버리는 자

도 헤아릴 수 없이 많으므로 부미에서 돈박시대로 명명하였다.

여기에서 장량차이는 혼박, 박잡, 부미, 돈박과 같이 풍속을 묘사하는 단어로 중국 역사 발전맥락

의 윤곽을 잡았다. 여기서 얻은 결론은 이왕의 정치, 군사, 경제가 중심이 되는 역사서술과는 달랐다. 

예를 들면, 이전에 역사가들의 추앙을 받고 있는 한당(漢唐) 성세가 장량차이의 붓끝에서는 박잡, 부

미의 시대가 되었다. 왜냐하면, 그 시대는 “민심이 기만과 거짓을 숭상하고, 행동이 간사하고 음험하

며, 세도와 힘을 중시하여 도덕을 강구하지 않았으며”, “풍류를 숭상하고, 출세를 위해 뛰어다니고 지

위나 재산을 따지며, 예법을 경시하여 품행을 돌보지 않았으며, 문사(文詞)를 사업으로 삼고, 과거를 

생애로 삼아, 충의는 쇠퇴하고 염치는 사라졌기 때문”이다. 그런데 조그만 영토에 구차히 안거했던 송

나라의 풍속은 훨씬 더 높은 평가를 받아 돈박시대라고 보았다. 왜냐하면 “실학(實學)을 제창하여, 사

람은 스스로 독려할 줄 알고, 오계(五季)의 추함을 모두 씻어서, 사람들은 인의를 알고, 깨끗하고 곧

은 절개를 지녔기 때문이다.”

장량차이가 가장 추앙한 것은 송대의 풍속이다. 송대의 국운이 비록 순탄하지 못했으나, 인의와 지

조가 있는 사람들이 많이 나왔으므로, 그는 특별히 따로 장(章)을 만들어 악비(岳飛), 문천상(文天祥)

같이 군주에 충성하고 애국한 사람들의 시문(詩文)과 사적(事蹟)을 소개하면서 다음과 같이 결론지어 

말했다.

송대에 인의지사가 잇따랐으나, 헛되이 액운을 만나 목숨을 잃어, 결국 나라가 멸망할 

위기에 도움이 되지 못한 것은, 역사를 읽는 사람으로서 유감이 아닐 수 없다. 그러나 나

라의 변란에 처해서, 어려움과 고통스러움을 인내하고, 수없이 꺾여도 굽히지 않은 것을 

생각해보면, 진심으로 남을 대하고, 생기가 늠름한 것이 한 편의 멋진 영웅 활극을 보는 

듯하다. 숭배하고 찬양할 뿐만 아니라, 용기를 주어 사기를 진작시키게 한다. 이것을 만고

의 국가사회 풍속의 표준으로 삼을 만하다.

송대의 풍속이 “만고의 국가사회 풍속의 표준”이 될 수 있는 것은 인의지사(仁義志士)가 나라를 위

해 목숨을 아끼지 않는 기개와 절조에서 비롯되었다. 기시모토 미오(岸本美緖)는 “중국 각 시대의 풍

속론은 독자적인 특징이 있다. 예를 들면 명대 말기 도시의 ‘음사힐오(淫奢黠敖)의 풍속’에 대한 비판

은 특히 더 신랄하지만, 반면에 과거 농촌의 소박한 생활은 그리워하고 있다. 반대로 청대 말기의 ‘개

량풍속’ 운동은 계몽성 활동을 통해 인치(人治)의 증진을 모색하고 있다.”고 하였다.13 따라서 청대 말

기 국력이 쇠미한 시대적 배경 하에, 세인(世人)으로 하여금 국가와 백성을 걱정하는 마음을 불러 일

으키고, 자신을 버리고 의를 취하는 희생정신을 제창한 것은 당시의 시대적 요구였다. 우리는 장량차

이가 송대의 풍속에 대해 특히 더 추앙하고 있는 까닭을 어렵지 않게 알 수 있다.

이로 볼 때, 장량차이의 풍속관 중에 국가의식은 이미 중요한 특징이 되었다. 국가를 위해 헌신할 

수 있는지의 여부는 풍속의 좋고 나쁨과 선악을 판단하는 중요한 기준이었다. ‘중국 풍속’이란 단어를 
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사용하였고, 아울러 풍속을 실마리로 삼아 중국역사를 일맥상통하도록 연결한 것 그 자체에 특별한 

의미가 있다고 하겠다.

본래 경계가 모호한 ‘천하(天下)’, ‘본조(本朝)’, ‘만이(蠻夷)’와 같은 공간개념은 근대 민족국가에서 

명확한 강역(疆域)을 갖고 있는 ‘만국(萬國)’, ‘중국(中國)’의 개념으로 점차 변화하기 시작하였다. 그리

고 이 중국의 개념은 반드시 일정한 가시화(visualization) 혹은 구체화 조치를 통해야만 비로소 민

중으로 하여금 국가에 대해 명확한 인식을 갖게 하고, 나아가 ‘애국’의 마음을 함양하게 할 수 있다. 

일본학자 요시자와 세이이치로(吉澤誠一郞)는 근대 중국에서의 자아정체성 구축의 구체적 내용을 ‘국

토의 일체성, 국민의 일체성, 통시적인 역사의 일체성’14이란 말로 요약하였다. 요시자와는 “당시 혁명

파의 신문에 중국 지도(地圖)나 분성(分省) 지도를 대량으로 등재하여, 독자를 향해 중국 국토의 공간

도상을 보여줌으로써 국가의 강역개념을 가시화하고 있다. 그리고 국민의 일체성 구축과 공동의 역사

기억의 창출은 하나의 중요한 수단이었다. 중국통사의 편찬은 그 중의 중요한 일부분이었고, 이 중국

통사의 주요 특징이 바로 민중생활의 부분을 강조하고 있으며, 과거 제왕장상(帝王將相)과 영웅재준

(英雄才俊)의 왕조교체 위주의 역사서술을 버리고 있다는 점이다. 이 ‘민사(民史)’의 요구가 량치차오

(梁啓超)로 대표되는 신사학(新史學)의 중요한 경향이 되었다.”고 지적하였다.15

과거의 역사서에 대한 량치차오의 평가는 다음과 같다. “무릇 이제까지 역사를 쓴 사람들은 모두 

조정의 군신(君臣)을 중심으로 썼지, 단 한 권도 국민을 중심으로 쓴 사람은 없었다.” “모름지기 역사

가 존귀하다는 것은, 한 무리의 사람들이 서로 교섭하고, 경쟁하고, 단결하는 도(道)를 서술하고, 한 

무리의 사람들이 원기를 회복하고 인구가 번성하여 함께 진화하는 양상을 서술함으로써, 후대의 독자

로 하여금 그 무리를 사랑하고 아끼는 마음이 저절로 생기도록 하는 데 있다.”16

신사학(新史學)의 내용에 응당 풍속사를 포함하여야 한다는 의견을 명확히 제시한 사람은 덩스(鄧

實)다. 그는 1902년 쓴 �사학통론(史學通論)�에서 다음과 같이 말했다. “총괄해서 말하면, 과거의 역

사는 역대 왕조의 전제정치사일 뿐이다. 소위 학술사, 종족사, 교육사, 풍속사, 기예사(技藝史), 재업

사(財業史), 외교사는 장서각에 가득 찬 수십만 권의 책을 뒤진다 해도 하나도 찾을 수 없다.”17

량치차오 등과 같은 사람들의 적극적인 제창에 당시 많은 지식인들은 모두 “역사는 응당 국사(國

史)이고, 민사(民史)이며, 큰 무리의 사람들의 역사이고, 사회의 역사다. 동시에 역사 서술은 궁정(宮

廷) 정치사에서 해방되어 나와야 하며, 종교사 예술사 민속사 학술사로 주체를 삼아야 한다.”18고 

동의하였다.

량치차오를 비롯한 사람들의 신사학이 제창한 ‘민사(民史)’의 요구가 장량차이의 풍속사 저술을 직

접적으로 촉발하였는지 여부는 단언할 수 없다. 그러나 그때 민족주의가 팽창하던 시대에 국가 운명

과 민족 존망에 관심을 갖고 있던 지식인으로서 장량차이가 그 영향을 받지 않을 수 없었을 것이다. 

그의 풍속 연구는 비록 중국 고전을 주요 자료로 삼았지만, 책에서 젠크스(E. Jenks, 1861 1939)

의 학설과, 엄복(嚴復)이 번역한 �사회통전(社會通詮, A History of Politics)�의 내용을 언급하고 

있고, 또 일본인 가토 히로유키(加藤弘之, 1836 1916)의 관점을 인용하기도 하였다. 이것을 보면 

장량차이가 당시의 서학과 접촉이 있었음을 알 수 있다. 당시의 사회적 분위기에서 그의 이 책은 시

대적 요구에 의해서 나왔다고 말할 수 있다.

�풍속사�의 내용은 음식, 복식, 제사, 혼인, 상장(喪葬), 방언 등 오늘날 민속학 연구의 내용을 담

고 있다. 다른 한편으로는 책에서 포괄하는 범위가 오늘날 ‘민속’으로 간주되는 범위를 훨씬 초과하고 

있다. 예를 들어 당대(唐代)의 풍속을 논할 때, 그는 붕당(朋黨), 청의(淸議), 주대(周代)의 계급제도, 

주대 말기의 유설(游說), 위진남북조의 청담(淸談), 선비어(鮮卑語)의 문벌 등급, 민(民)의 결사(結社), 

위진남북조의 씨족, 주대 말기와 한당(漢唐)의 협객, 그리고 한대의 불도(佛道), 위진남북조의 미술 등

을 말하고 있다. 이중에는 사대부 계층을 묘사하는 내용이 아주 많다. 특히 ‘사풍(士風)’을 말할 때, 장
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량차이는 많은 지면을 할애하여 소개하고 있다. 예를 들면, 위진남북조수(魏晉南北朝隋) 제6절 명절(名

節) 부분에서 당시 사대부가 명예와 절조의 마음이 전혀 없는 것을 말하면서, 사비(謝朏, 441~506)가 

송(宋), 제(齊), 양(梁) 삼조에 걸쳐 벼슬을 한 것이 세 번을 시집간 여인과 같은데, 세속에서는 이상

하게 여기지 않으니 명예와 절조가 땅에 떨어졌다고 말하고 있다.

당대(唐代) 풍속을 소개할 때, 개론 부분에서 ‘과거(科擧)’가 당대의 풍기에 미친 중요한 역할을 말

하고 있다.

과거(科擧) 시대는 당에서부터 시작되었다. 옛 당대의 대표적인 풍속으로 과거를 들 수 

있다. 천하의 인심이 관심을 기울이는 것은 과거를 벗어나지 않는다. 당대의 과거는 또 문

사(文詞)로 대표되고, 소위 실학(實學)이 없다. 당대 말기까지 충의지사(忠義之士)가 없었

으니, 그 효과(과거의 영향)를 가히 엿볼 수 있다.19

명대의 사풍(士風)에 대해서는 특별히 ‘풍절(風節)’ 코너를 만들어 논의를 하고 있다. 명 중엽 이후, 

사대부는 문호(門戶)를 엄격하게 하고, 의기를 중히 여겼다. 현자(賢者)는 명예와 절조를 돈독히 하고 

엄격하게 하였으며, 관직에 나아가서 다툼이 있으면, 즉 청의(淸議, 공정한 논의)를 통해 의견을 일치

시켰다.

이상과 같이 �풍속사�는 중국 전통 풍속관의 현대적 표현(performance)이다. 비록 이 이전에 동

한(東漢) 응소(應劭)의 �풍속통의(風俗通義)�, 진(晋) 주처(周處)의 �풍토기(風土記)�, 양(梁) 종름(宗

懔)의 �형초세시기(荊楚歲時記)�등 풍속을 주제로 한 저작이 있었지만, 내용은 모두 특정 시대와 지

역에 한정되어 있었다. 그리고 지방지 중의 풍속편도 대부분 개략적이고 상세하지 않았다. 장량차이는 

고전적 지식이 풍부하였고, 사대부의 경세제민(經世濟民)의 포부를 품고 있었으며, 동시에 서양의 새

로운 관념의 영향을 받았다. 민족국가를 기본 틀로 삼고, 풍속을 맥락으로 하여 중국역사를 꿰뚫어 

본다는 측면에 있어서 전례가 없었다고 말할 수 있다. 그리고 서학(西學)의 동점이 갈수록 심해짐에 

따라 중국의 사회구조와 사회풍조는 급변하였고, 전통적인 풍속관은 신속히 해체되어 재구성되었으며, 

이후의 풍속 개념은 이미 그 함의가 달라져 있었다. 그 후에 출현한 풍속연구의 저술은 자연히 면모

가 대폭 바뀌었다. 장씨의 풍속사는 뒤따르는 것이 없어, 공전절후(空前絶後)의 저작이 되었다.

4. �중화전국풍속지(中華全國風俗志)�

�중화전국풍속지�(이하 �풍속지�라 약칭한다)는 1922년에 나왔다. 장량차이의 �중국풍속사�가 출

판된 후 10년만이다. �풍속지�의 저자 후푸안(胡朴安, 1878~1947)은 안후이성(安徽省) 징현(涇縣) 

사람이다. 유명한 문학단체인 ‘남사(南社)’의 회원이었고, 광화(光華)대학 등의 교수와 장수성(江蘇省) 

정부위원 겸 민정청장 등을 역임하였다. �민주보(民主報)�등 7개 신문사의 기자와 편집을 맡았었고, 

저명한 학자이기도 하였다. 경자(經子),20 문자(文字), 훈고 등의 학문에 조예가 깊었으며, 특히 �역

(易)�, �시(詩)�, �설문(說文)� 및 훈고학에 뛰어났다. 후푸안이 평생 동안 쓴 저작은 상당히 많아서 

63종에 이른다. 그 중 영향이 아주 큰 것으로 �문자학ABC�, �중국훈고학사�, �중국문자학사�, �시

경학(詩經學)�, �주역고사관(周易古史觀)�, �유도묵학설(儒道墨學說)�, �대선생소저서고(戴先生所著書

考)�21 등이 있다.

경력과 학문적 소양에서 알 수 있듯이, 후푸안이 특히 뛰어난 것은 전통적인 경학(經學)과 소학(小

學) 등이었다. 그런데 그는 어째서 풍속에 관심을 갖게 되었을까? 그는 자서(自序)에서 다음과 같이 
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설명하고 있다.

논어에 이르기를 천리부동풍, 백리부동속(千里不同風, 百里不同俗)이라 하였다. 중국은 

면적이 광활하고,(중략) 풍속의 다름에 있어서 중국보다 심한 곳은 없다. 중국의 다른(不

同) 풍속이 수천 년 이래 통일된 국가 아래에서 어찌하여 지속되고 유지되고 있는지, 그 

이유가 어디에 있을까? 간혹 탐구해서 그 원인을 찾아보니, 대개 학술 통일 뿐이다.(중략) 

서학동점과 공리설(功利說)이 흥하면서, 유가의 인의설(仁義說)이 이에 맞설 수 없었다. 학

술 분열과, 서로 자기 주장만 고집하면서 서로 다른 풍속의 국가는 이제 통일의 희망이 없

게 되었다. 학술이 통일의 능력이 없으면, 마땅히 풍속의 습관에 유념하여 병에 맞는 처방

을 하여야 할 것이다. 전국의 풍속을 상세히 알지 못하고 다수인의 행복을 추구한다면, 성

심을 다할지라도 문제를 해결할 수는 없는 것이다.

다수인의 행복을 추구하기 위해서는 풍속을 주지(周知)해야 한다. 서학동점 때문에 전통 학문은 이

미 국가를 통일할 수 있는 능력을 상실하였다. 따라서 유효한 정책을(병에 따른 처방)을 제정하려면 

반드시 각지의 다른(不同) 사회상황을 이해하여야 한다. 이러한 의미에서 말할 때,(이 일은) 여전히 

위정자 혹은 지식인의 일이다.

 �풍속지�는 상, 하 양편으로 나뉘고, 각 10권씩 구성되어 있다. 상편(上篇)은 지방지를 위주로 한 

역사자료를 인용하여 서술하고 있다. 성(省)을 대강(大綱)으로 하여, 이하 시(市), 현(縣), 지구(地區)

로 나누어 유사 이래 각 지역의 풍토인정(風土人情), 향리민풍(鄕俚民風)을 소개하고 있다. 하편(下

篇)은 신문과 문인 필기(筆記), 유기(游記)에서 당시 각 지역의 풍속 기록을 발췌하여 실었다. 마찬가

지로 성(省), 시(市), 현(縣)의 순서로 배열하고 있다. 상편과 하편에서 다루는 지역이 완전히 일치하

지는 않는다. 일례로 하편에서는 신장성(新疆省), 티벳(西藏), 먀오족(苗族)이 더 늘어났다.

상편의 내용은 주로 지방지(地方志)에서 발췌하여 편집한 것이기 때문에 서술이 대부분 간단명료하

게 되어 있다. 예를 들어, 허난성(河南省) 난두(南都)는 “사람들이 순박함을 숭상하고, 자랑과 속임이 

적다(人尙純朴, 少夸詐)”, 안후이성(安徽省) 펑양(鳳陽)은 “순박함을 숭상하고, 검약을 좋아하며, 상례

와 혼례에서 모두 예를 갖춘다(尙純質, 好儉約, 喪紀婚姻, 率漸于禮)”, 푸젠성(福建省) 용춘(永春)은 

“군자는 명예와 절조에 힘쓰고, 소인은 대개 사납다(君子勵名節, 小人多剽悍)”고 서술하고 있다. 각지 

자료의 다소(多少)에 따라 서술의 상략(詳略)이 다르다. 어떤 곳은 상술한 예처럼 단지 몇 글자만 있

고, 광시성(廣西省) 난닝(南寧)의 풍속처럼 명대 왕제(王濟)의 �일순수경(日詢手鏡)�에 의거해 현지의 

풍토인정과 혼상례의 과정과 방법에 대해 상세하게 소개하는 것도 있다.

하편은 대부분 당시 신문, 필기(筆記), 여행기(游記)의 자료들이기 때문에 글의 체제가 일치하지 않

는다. 예를 들면, “후저우의 양잠 풍속(湖州養蠶之習俗)”, “우창 거지의 풍속(武昌乞丐之習俗)”, “광동

의 특이 여인(廣東之特殊婦女)”, “롄저우 팔배요의 풍속(連州八排22之瑤風)”, “장족 남녀 생활의 기이

함(藏民男女生活之奇異)” 등과 같은 식이다. 소개하는 내용은 완전히 자료에 따라 결정된다. 오늘날

의 우리가 지난 세기 초의 민간생활 양상을 이해하는 데 참고할만한 가치가 꽤 크다.

10년 전 장량차이의 저서와 비교할 때, 후푸안의 저서는 두 가지 중요한 특징이 있다. 첫 번째는 

‘사풍(士風)’의 내용이 기본적으로 사라졌다. 상편은 고서(古書)에서 채록한 것이기 때문에 다소간에 

사대부 정신 풍조[風尙]에 관한 기술이 남아 있다. 하지만 하편에 수록한 당시 사람들의 작품은 이미 

더 이상 정치, 제도, 법률 및 사대부 정신 풍조와 관련한 것들을 다루지 않고 있다. 즉 소위 ‘사풍’의 

부분은 그 내용이 혼상례와 세시절기 예속(禮俗) 등 민간의 생활전승 위주로 바뀌었고, 또한 포폄(褒

貶)과 좋고 나쁨(臧否)의 평가를 내리는 말도 아주 적다.
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당시의 풍속개념에 대한 학계의 일반적 인식으로서, 우리는 구지강(顧頡剛)이 민속학을 창립할 때 

민속학연구의 범위를 규정한 것을 사례로 들 수 있다. 그는 민속조사의 대상을 구체적으로 세 가지 

분야로 나누었다.

1. 풍속 분야: 예를 들면, 의복, 식물(食物), 건축, 혼인, 상장례, 세시풍속

2. 종교 분야: 예를 들면, 묘우(廟宇), 무축(巫祝), 성상(星相), 향회(香會), 새회(賽會) 

3. 문예 분야: 예를 들면, 희극(戱劇), 가곡(歌曲), 민요(歌謠), 수수께끼(謎語), 민담(故

事), 속담(諺語), 해어(諧語) 23

구지강의 민속의 범주에서 풍속은 민속학 조사 내용의 일부분을 구성한다. 민간종교 및 문예와는 

구별되며, 풍속의 내용은 생활문화 습속의 일부분을 가리킨다. 이 내용은 �풍속지�와 이미 아주 비슷

하다고 할 수 있다.

두 번째 특징은 ‘풍속을 아는(知風俗)’ 주체의 확대이다. 후푸안은 서문(自序)에서 “다수인의 행복

을 도모”하기 위해 ‘주지풍속(周知風俗)’의 필요를 언급하고 있다. 그 주체는 당연히 위정자이다. 그러

나 이 책의 목적은 결코 여기에 그치지 않는다. 그와 함께 했고, 쑨원(孫文)의 비서를 역임하고, 중화

민국 제일의 신문이라 불린 �대공보(大公報)�의 총편집을 맡았던 장츠장(張熾章)이 이 책의 서문에서 

이 책의 의의에 대해 다음과 같은 평가를 하고 있다.

외국인들은 우리를 향해 “중국은 결코 하나의 국가가 아니고, 중국인은 결코 하나의 국

민이 아니다.”라고 조롱한다. 나는 이를 진심으로 부끄러워하지만, 반론할 수 없다. 왜 그

런가? 내셔널리즘 보급의 전제는 지피지기에 있다. 바꾸어 말하면, 세계를 알기 위해서는 

반드시 본국을 알아야 한다. 그런 후에 애국과 애군(愛群)의 마음을 함양할 수 있는데, 우

리는 두 가지를 다 잃었다.

심지어는 중국의 크고 오래됨을 알지 못한다. 대저 그 땅의 그 사람이라는 것에 대해 

전혀 생각이 없고, 또 공동의 역사문화라는 것을 분변하지도 못한다면, 비록 동포라 할지

라도 이족(異族)과 다르지 않다. 중국은 땅이 크고 사람이 많은데, 유목민족이 대사막에서 

함께 거주하는 바와 다를 바 없다. 여기서 애국과 애군을 구한다면 그것이 어찌 가능하겠

는가!

무릇 풍속과 역사 산물, 항간의 풍속은 모두 연원이 있는 법이다. 한 가지 일과 한 가지 물건도 

모두 문화와 연관되어 있다. 고로 고금 풍속을 능히 안다면 중국의 일체를 아는 것이다.24

장츠장의 논리는 아주 명확하다. 애국심을 함양하려면, 반드시 먼저 국가의식을 길러야 하고, 국가

의식은 국가를 인지한다는 전제 하에 확립되는 것이다. 그리고 풍속은 한 나라의 문화의 기초로서 

“고금 풍속을 능히 안다면 중국의 일체를 아는 것이다.”라는 장츠장의 말은, 일본 초기민속학의 제창

자인 하가 야이치(芳賀矢一, 1867~1927)와 공통된 점이 있다. 하가 야이치는 일본민속학을 창립할 

때 다음과 같이 말했다.

“대저 한 나라의 국체(國體)인 정치, 법률, 종교, 사회 등의 각종 조직은 어떤 의미에서 

말한다면 모두 민속의 반영이다. 그 민속을 이해하지 못하면, 그 국가를 이해할 수 없는 

것이다.”
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“독일에서 향토연구가 아주 성행하고 있다. 향토의 구비전승을 통해 국민교육을 추진하

는 것은 교육의 기초라고도 할 수 있다.”

“민속연구를 통해 향토의 멋(趣味)을 더욱 발휘하고 애국정신을 함양한다.”25

영국과 프랑스 등 가장 먼저 근대화를 실현한 국가와 비교할 때, 독일, 일본, 중국은 모두 민족국

가를 건립해야 할 시대적 과제에 직면하였었다. 그러므로 민속을 대하는 태도 또한 일치성을 띠고 있

었다.

앞에서 언급했듯이, 근대 민족국가 의식의 양성은 “국토의 일체성, 국민의 일체성, 통시적인 역사

의 일체성”을 문화구축의 방식을 통해 구체화하고 가시화해야 한다. 그런데 생활문화로서의 ‘풍속’은 

가장 쉽게 ‘체감’할 수 있는 문화이다. 추상적인 ‘중국’과 ‘중화’를 풍속이란 주제로 성(省), 시(市), 현

(縣)의 순서에 따라 열거하고 서술함으로서, 독자들로 하여금 구체적인 형상이 있는 국가모습을 구축

하게 하고 있다. 여기에서의 독자는 더 이상 과거에 ‘이풍역속(移風易俗)’을 책임졌던 성인과 현인이 

아니라, 한 사람 한 사람으로서의 ‘국민’의 예비생이다. 바꾸어 말하면, 풍속을 이해하는 주체가 보통

의 사람들(人民)로 변화하기 시작한 것이다.

이와 같이 ‘풍속’은 전근대적인 mores와 folkways의 복합체에서 일종의 특정 지역사회의 생활문

화로 점점 변해갔다. 비록 서로 다른 맥락과 사용자에 따라 그 함의가 아직 미묘한 차이가 있을지라

도, 풍속은 이미 우리가 현재 상용(常用)하고 있는 생활습관의 어감과 비슷해졌다. 풍속이 결국은 

folklore의 번역어로서 고정되지 못하고 ‘민속’으로 대체된 것은, 대략 ‘민속’의 ‘민(民)’이 그 당시 시

대의 지식인들에게 준 흡인력과 관계가 있다.

5. ‘풍속’이 ‘학(學)’을 만났을 때

근대 이전의 ‘풍속’ 개념은 아주 풍부한 함의를 갖고 있었다. 서학동점에 따라서 ‘풍속’은 근대 민족

국가의 구축과 연동이 되기 시작하였다. 장량차이의 �중국풍속사�는 풍속을 실마리로 하여 정치문화, 

전장제도(典章制度), 문인풍기(文人風氣), 생산방식, 생활습관을 하나로 묶고 있다. 통시적인 시각에서 

중국통사를 구축하여 중국 고유의 풍속개념이 서학의 영향을 받은 후에 발생한 독특한 변화를 보여주

고 있다. 장량차이의 �중국풍속사�는 전근대적 풍속관의 근대적 종결이라 말할 수 있다. 이 이후에 

서양에서 시작된 학술분과 개념이 점차적으로 정형화되면서, 정치사, 경제사, 문학사 등의 서술방식이 

역사서술의 주류가 되기 시작하였다. 후푸안의 �중화전국풍속지�는 통시적인 시각으로 우리에게 ‘중

국’, ‘중화’의 공간 형상을 보여주고 있다. 후푸안의 저서에 나타난 풍속 개념은 장량차이의 저서에 있

는 개념과는 이미 현저하게 달라졌다. 기본적으로 우리가 오늘날 이해하고 있는 ‘민간전승’, ‘민간습속’

의 개념에 근접하고 있다.

장량차이에서 후푸안의 시대에 이르기까지는 곧 민속학이 중국에서 싹트는(萌芽) 시기이기도 하다. 

당시의 학계에서는 민간전승을 가리키는 풍속개념이 점차 민속학 연구의 일부분이 되었다. 1923년 5

월 24일 베이징대학에서는 ‘베이징대학풍속조사회’가 성립되었다. 비록 풍속조사회란 명칭을 사용하고 

있지만, 조사의 내용과 연구의 대상은 실제 민속학의 항목이었다. 이후 민속학 연구와 학과 발전에 

관한 토론에서 절대다수는 풍속을 민속학 연구의 일부분으로 삼고 있다. 예를 들면, 베이징대학 풍속

조사회의 취지에서 다음과 같이 기술하고 있다. “풍속은 인류 유전성과 습관성의 표현으로 민족문화 

수준의 고하(高下)를 엿볼 수 있다. 간접적으로는 문학, 사학, 사회학, 심리학 연구에 좋은 자료이기도 

하다.” 풍속조사회의 구체적 내용은 환경, 사상, 습관의 세 가지로 나뉜다. 각 항은 다시 세분하여 전
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체 32개에 달하고, 사회생활의 물질과 비물질의 모든 분야를 거의 포괄하고 있다. 여기에서 풍속과 

민속은 동의어로 사용되었다.

이후에 성립된 1927년의 중산대학민속학회(中山大學民俗學會)는 풍속조사를 업무의 주요 내용으

로 삼고 있다. 그 장정(章程)을 보면 다음과 같다.

1. 양월(兩粤)26 각지의 체계적인 풍속조사 실시

2. 서남 각 소민족(小民族)의 자료 수집

3. 타성(他省)의 풍속, 종교, 의약, 민요, 민담 등 자료 수집

4. 풍속 모형의 제조

5. 문헌 상의 풍속 자료 발췌

6. 소설, 희곡(戱曲), 가곡 제요(提要) 편집 및 제작

7. 민속학 총서와 도판 편집 인쇄

8. 풍속물품 진열실을 역사박물관 민속부로 확대

9. 민속학 인재 양성

이 장정 중에 풍속이란 단어가 종교, 의약, 가요, 민담 등과 병렬되고 있어, 여기에서의 풍속은 구

체적인 생활습관의 분야를 가리키고 있고, 구비전승과 민간종교 등 비물질 분야와는 구분되고 있음을 

알 수 있다. 베이징대학 풍속조사회의 장정과 비교할 때, 풍속의 범위가 축소되기 시작하였다.

앞에서 언급한, 즉 동시대의 역사학에서 민속학 연구에 참여한 구지강(顧頡剛)의 민속학연구에 대

한 분류 또한 유사한 경향을 띠고 있다. 그의 분류는 풍속을 종교와 문예와 병렬시키고 있다. 풍속은 

의복, 식물, 건축, 혼례, 상장례, 세시풍속 등을 전문적으로 가리키며, 현재의 민속학 연구의 대상을 

거의 다 포함하고 있다.

또 다른 민속학자인 허쓰징(何思敬)도 다음과 같이 설명하고 있다. “민속학의 연구는 미개민족 및 

소위 문화민족이 보존하고 있는 일체의 전통적인 신앙, 풍속, 습관, 민담, 전설, 민요, 속담, 구결(口

訣), 수수께끼 등을 포괄한다.”27

이러한 예들은 중국민속학이 점차 모습을 갖추어 가는 과정에서, 일상생활의 민간전승인 풍속이 민

간전설 등의 구비전승 및 민간종교와 나란히 민속학 연구의 내용이 되어 가는 것을 보여주고 있다. 

드문 예외로 천시샹(陳錫襄)이 있다. 그는 1929년 �풍속학초탐(風俗學初探)�을 저술하여, 민속학 외

에 ‘풍속학’ 학과를 더 만들 것을 주장하였다. 하지만 이 글은 시작하면서 풍속학을 만들기 위해 반드

시 해결해야 할 몇 가지 문제를 제시하고 있다.

1. 풍속은 민속학의 일부로서, 나눌 필요가 없다. 풍속의 연구는 민속학에 포함시킬 수 

있고, 단독의 학문으로 만들 필요는 더더욱 없다.

2. 풍속학은 즉 민속학이다. 영어 Folklore의 번역어로 둘 다 가능하다.

3. 학술 범위와 성격의 발전 방식에서 볼 때, 만약 풍속학이 분명 다른 함의가 있다고 

한다면, 민속학이 적어도 풍속학의 함의를 포함하도록 변경할 수 있다. 

4. 풍속의 중요성은 사회학, 윤리학, 민속학 등과 관계가 있다는 데 있다. 풍속학 자체

는 단지 자료를 제공할 뿐이고, 일종의 ‘학(學)’이 될 수는 없다.28

천시샹이 상술 문제를 거론한 것은 당시 민속학이 학문으로서의 독립적 지위를 획득한 것을 설명

해주고 있다. 또한 연구의 대상이 풍속과 서로 겹치는 부분이 상당히 많기 때문에 풍속학을 별도로 
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만들려면, 반드시 자신의 “분명 다른 함의를 갖고 있다”를 증명해야 한다.

이 문제에 있어서 천시샹은 “민속학의 첫 번째는 옛사람(古人)들의 각종 상황에 있어서의 예절에 

나타난 심리적 표현을 탐구하는 것이고, 두 번째는 이와 같은 심리적 표현이 문명사회에 잔존하고 있

는 것을 고찰하는 것이다. 민속학의 태도는 존중과 함께 실제로는 상당한 멸시를 포함하고 있다. 그

런데 풍속은 그렇지 않다. 풍속학의 입장에서는 고금(古今), 혹은 진화와 퇴화의 구분이 상관 없다. 

그리고 심리 또한 결코 풍속학의 유일한 목표는 아니다.29

천시샹은 또 말한다. “민속학, 퇴화된 민족과 계급 중에서 발굴해낸 희소하게 매장되어 있는 고물

(古物), 그런데 이러한 고물은 제국주의자가 피압박민족을 잠식하는 법보(法寶)나 이기(利器)가 되는 

것 외에도, 일부 보기는 좋으나 맛은 없는 몇몇 Folk Psychology 혹은 유사 문제에 관한 발명이기

도 하다. 이것은 그들이 변변치 못하다는 것이 결코 아니며, 아마도 그들이 너무 순수과학(?)의 장막

에 갇혀 현 사회의 의의를 멸시하고 있다는 것이다. 그들의 풍속에 대한 이해는 단편적이다.”30

상술 분석으로 알 수 있듯이, 서양에서 전래한 Folklore에 대한 천시샹의 이해는, 주로 일부 민간

전승을 문명사회의 잔존물로 간주하고, 아울러 소위 낙후 민족의 생활문화와 비교를 통해 인류 진화

의 역사를 증명하는 연구이다. 그의 글 중에서 우리는 이러한 진화론적인 인류문화사 연구를 지향하

는 민속학 연구를 어렵지 않게 읽어낼 수 있다. 그는 다소 보류적이었다. 그가 민속학에 대해 주로 

비판한 것은 “너무 순수과학(?)의 장막에 갇혀 현 사회의 의의를 멸시한다는 것”이었다.

‘순수과학’인 민속학에 대한 천시샹의 비판은 풍속학의 목적에 대한 그의 견해에서 비롯되었다. 그

가 생각하는 이상적인 풍속학은 두 가지 목적, 즉 “해석과 개조”다. 그는 그가 말한 해석과 개조의 

함의를 충분히 해석하고 있지 않지만, 풍속에 대한 그의 이해를 통해 한 두 가지 추측을 할 수 있다. 

풍속의 개념에 대해, 그는 “풍속은 사회의 습관이고, 습관의 대상은 개인의 생활이며, 풍속의 대상은 

곧 사회의 생활이다. 사회의 생활에서 모종 동작이 풍속이 될 때, 반드시 그 시기의 자극과 연습을 

거친다. 이러한 자극은 사회생활의 유기체적 요소와 작용에 의지하기 때문에, 형성된 사회의 습관으로 

하여금 종종 유기체화 하도록 한다. 그렇다면 이렇게 이미 형성된 사회의 습관, 즉 풍속을 바꾸거나 

타파하려면, 반드시 동일한 수속과 과정을 응용하는 번거로움을 거쳐야 한다.”31 민속학에 대해 “현 

사회를 멸시”한다는 그의 비판과 연관지으면, 그는 풍속학 연구를 통해 현금 사회의 각종 현상에 대

해 해석을 하고, 개조의 방법을 제시하고자 하였음을 쉽게 알 수 있다. 그런데 서양에서 전래한 

Folklore는 현실문제를 해결할 방법이 없었다.

이로써 알 수 있듯이, 그가 추구한 소위 풍속학은 실제로는 서양의 Folklore와는 구분되는 중국식

의 민속학이었던 것이다. 중국식 민속학은 현실의 의문을 해석할 수 있고, 동시에 해결방법을 제시할 

수 있는 학문이다. 그의 이러한 인식은 일본민속학의 창시자인 야나기타 구니오(柳田國男)와 공통된 

측면이 있다.

야나기타는 일본민속학을 창립할 때, 향토연구라는 개념을 써서 자신의 학문을 서술하였다. 그는 

“향토연구의 의의 중의 하나를 간단히 말하면, 바로 평민의 과거를 이해하는 것이다. 현재 사회 현실

생활에 존재하는 의문 중에서 이 분야의 지식에 근거하여 이전에 다방면적으로 해결을 시도하였으나 

처리하지 못한 문제를 해결하는 것으로, 아마도 일정 정도에 있어서는 해답을 얻을 수 있을 것이

다.”32라고 말했다.

그는 또 “우리의 학문은 최종적으로 세상 사람들을 돕기 위한 것으로, 바꾸어 말하면 인류 미래의 

행복생활을 창조하는 현재의 지식이다. 현대의 기이한 현상에 대한 의문이 생길 때, 답안을 찾기 위

해서는 과거의 지식이 필요하다.”33

야나기타 구니오가 창립한 일본민속학의 가장 큰 특색은 경세제민(經世濟民)의 현실적 색채를 강

렬하게 띠고 있다는 점이다. 그는 민속학이 비록 역사현상을 해석하는 학문이라고 강조하였지만, 그 
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목적은 역사를 연구하는 것을 통해 현실사회의 기이한 현상을 해석하고, 이로써 해결의 방법을 찾는 

것이었다.

야나기타 구니오가 창립한 일본민속학은 지난 세기 초 이래 장족의 발전을 하였다. 하지만, 전후

(戰後)에 점점 쇠퇴의 길을 걸었다. 그 원인 중의 하나는 바로 학술전당에서 자리를 안정적으로 잡기 

위해 순수과학성(純粹科學性)에 대한 추구에 치중하면서, 현실에 대한 관심이 묻혀버렸기 때문이다. 

일본민속학자 이와모토 미치야(岩本通彌)는 이에 대해 다음과 같은 분석을 하였다.

전후의 ‘민속학’은 ‘민속’을 객관적 자료로서 취급하였고, 자료의 정확성, 객관성을 제고하는데 주력

하여, 민속학의 과학화를 시도하였다. 야나기타가 민속을 ‘방법’으로 본 것과 달리, 민속, 즉 민속자료

를 연구대상으로 삼아 그 속에서 과학성을 추구하려고 하였다.34

천시샹이 구상하는 풍속학은 서양식 과학화를 과도하게 추구하는 것을 방지하고자 풍속연구로 하

여금 ‘해석과 개조’의 능력을 상실케 하였다. 그런데 이와모토의 일본민속학 쇠락 원인에 대한 분석도 

마침 이 점을 지적하고 있다. 그러나 왜, 중국에서는 풍속이 결국 단지 민속 연구대상의 일부분만 되

었는지, 그리하여 학(學)이 될 수 있는 가능성을 상실하였는지?

풍속이 비록 풍부한 함의를 가지고 있지만, 어떻게 풍속을 연구하여야 할지, 본토의 인문전통은 결

코 서학(西學)에 필적할만한 학문이 될 수 있는 유효한 연구방법을 제공하지 못했다. 그런데 천시샹

이 만들고자 하는 풍속학은 반드시 인접 학과와의 관계를 정리해야 했다. 그는 풍속학의 독립성을 증

명하고자 이러한 도표를 제시하였다.

천시샹은 이 도표에서 첫 번째 삼각형의 1. 심리학, 2. 사회학, 3. 민속학을 풍속학의 기초과학으

로 규정하였는데, 예를 들면 물리학이 천문학에 의존하는 것과 같다. 4. 윤리학, 5. 역사학, 6. 사회

과학을 풍속학의 상위 과학으로 규정하였는데, 예를 들면 생물학이 인류학에 제공해주는 것과 같다.

천시샹은 많은 지면을 할애하여 그의 풍속학과 상술한 여섯 학문과의 관계를 해석하였다. 하지만, 

결국에 그는 단지 풍속학과 이들 학문이 관련이 있을 뿐만 아니라 또 다른 점도 있다고만 말했지, 도

대체 풍속학이 어떻게 상술한 인접 학문과는 다른 또 하나의 독립 학문이 되는지 최종적으로는 명확

히 말하지 못했다. 그는 마지막에 풍속학 연구대상의 분류방안을 열거하였다. 1. 종교(10가지), 2. 인

사(人事, 6가지), 3. 생활(5가지), 4. 제도(8가지), 5. 생업과 직업(11가지), 6. 사회(8가지), 7. 예술(6

가지) 등 총 7개 대분류와 54개 소분류를 포함한다. 민속학, 사회학, 역사학, 종교학 등 각 방면의 

내용을 거침없이 다 포함하고 있어, 다른 사람으로 하여금 그가 세우고자 하는 풍속학의 함의를 더더

욱 이해할 수 없게 하였다.

천시샹이 풍속학을 만드는데 실패한 것은 아마도 서양의학의 기준으로 중국의학을 판단한 결과와 

흡사하다. 서양의학 등 서양학술은 그 분석성 개념을 엄격하게 규정하고 있고, 하나의 학술체계로서 

핵심개념을 필요로 하며, 또 상응하는 상위개념도 있어야 하고, 하위개념과 서로 받쳐주어야 한다. 그

런데 중국의학의 기혈(氣血)과 부족함(虧), 상화(上火, 상초열) 등의 서술은 서양의 학술표준에 의하면 

1 심리학

2 사회학

3 민속학

4 윤리학

5 역사학

6 사회과학35

풍속학



일상과 문화  Vol.7 (2019.10)

注

1 容肇祖, 北大歌謡研究会及风俗调查会的经过 , 宛利主

编, �二十世纪中国民俗学经典学术史卷�, 北京: 社会科

学文献出版社, 2002年版, 第281页.

롱자오주(容肇祖), 베이징대학 가요연구회 및 풍속조

사회의 경과 , 위안리(苑利) 주편 �이십세기 중국민속

학 경전 학술사권�, 베이징: 사회과학문헌출판사, 2002

년, 제281쪽.

2 고대에 성문을 출입할 때 지니고 다녔던 일종의 증명

이다. 대나무, 나무, 옥(玉), 동(銅)을 사용하여 만들며, 

문자를 새겨 두 개로 나누어서 각기 하나씩 취하고, 사

용할 때 결합하여 맞으면 증명이 되는 것으로 여긴다. 

후에는 조정에서 사신을 보내거나 병력을 이동할 때 

증명으로 사용되었다.(역자 주)

3 萧放: 中国传统风俗观的历史研究与当代思考 , �北京

师范大学学报(社会科学版)� 2004年第6期(总第186期).

샤오팡(蕭放), 중국 전통 풍속관의 역사연구 및 현대

적 사고 , �北京師範大學학보(사회과학판)�, 2004년 

제6기(총 제186기).

4 萧放: 中国传统风俗观的历史研究与当代思考 , �北京

师范大学学报(社会科学版)� 2004年 第6期(总第186

期).

샤오팡(蕭放), 중국 전통 풍속관의 역사연구 및 현대

적 사고 , �北京師範大學학보(사회과학판)�, 2004년 

제6기(총 제186기).

5 岸本美绪: “风俗” 与历史观 , 台湾 �新史学� 十三卷

三期, 2002年9月.

기시모토 미오(岸本美緖), 풍속과 역사관 ,타이완 �신

사학(新史學)� 13권 3기, 2002년 9월.

6 �순자 악론(荀子 樂論)�에 처음 나오는 말로 낡은 

풍속습관을 고친다는 뜻이다.(역자 주)

7 岸本美绪: “风俗” 与历史观 , 台湾 �新史学� 十三卷

三期, 2002年9月.

기시모토 미오(岸本美緖), 풍속과 역사관 , 타이완 �신

사학(新史學)� 13권 3기, 2002년 9월.

8 Sumner, W.G., Folkways: a study of the 

sociological importance of usages, manners, 

customs, mores, and morals, 1906년.

9 神岛二郎: �近代日本の精神構造�, 岩波書店, 1989年

版, 第4页.

가미시마 지로우(神島二郞), �근대 일본의 정신구조�, 

岩波書店, 1989년, 제4쪽.

10 赵园: 关于“士风” , �中国文化研究� 2005 年夏之卷, 

第4页.

자오위안(趙園), 사풍(士風)에 관하여 , �중국문화연

구� 2005년 여름호, 제4쪽.

11 钟敬文: �民俗文化学: 梗概与兴起�, 北京: 中华书局, 

1996年版.

종징원(鍾敬文), �민속문화학: 줄거리와 흥기�, 베이징:

중화서국, 1996년판.

12 중국(中國)의 ‘후오대(後五代)’, 즉 후량(後梁), 후당(後

唐), 후진(後晋), 후한(後漢), 후주(後周)를 말하며, 다

섯 왕조(王朝)가 자주 갈린 말세라는 뜻이다. 구옌우

(顧炎武)의 �일지록(日知錄)� 권13에 “盡去五季之陋”

라는 표현이 보인다.(역자 주)

13 岸本美绪: “风俗” 与历史观 , 台湾 �新史学� 十三卷

三期, 2002年9月, 第8页.

기시모토 미오(岸本美緖), 풍속과 역사관 , 타이완 �신

사학(新史學)� 13권 3기, 2002년 9월, 제8쪽.

14 吉澤誠一郎: �愛国主義の創成ナショナリズムから近代

中国をみる�, 岩波書店, 2004年版, 第116页.

요시자와 세이이치로(吉澤誠一郞), �愛国主義の創成ナ

ショナリズムから近代中国をみる�, 동경: 岩波書店, 

2004년, 제116쪽.

15 参照桑兵, 从眼光向下回到历史现场 社会学人类学对

近代中国史学的影响 , �中国社会科学� 2005年第一期, 

第193页.

상빙(桑兵), ’시선을 아래로’에서 역사현장으로 돌아오

다: 사회학인류학이 근대 중국 사학(史學)에 미친 영향 ,

�중국사회과학�, 2005년 제1기, 제193쪽 참조.

16 梁启超: 新史学 , �饮冰室合集 文集�之九, 第3页.

량치차오(梁啓超), �신사학(新史學)�, �음빙실합집

문집(飮氷室合集 文集)�의 9권, 제3쪽.

17 参照王汎森, 晚清的政治概念与“新史学” , �台湾学术

丛书 中国近代思想与学术的系谱�, 石家庄: 河北教育

出版社2001年版, 第188页.

왕판썬(王汎森), 청대 말기의 정치개념과 ‘新史學’ , �타

이완 학술총서: 중국 근대사상과 학술의 계보�, 스자

좡: 허베이교육출판사, 2001년, 제188쪽 참조.

독일어권 민속학의 일상학화

169

모두 통과될 수 없는 것들이다. 천시샹은 풍속의 개념을 명확히 할 수 없었고, 그에 대해 구체적으로 
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