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논문개요

본 연구는 제주도 영등굿의 전승양상을 확인하여 제주도 영등굿이 축제의 원형

을 간직한 의례임을 밝히고,이를 통해 영등굿이 지닌 축제적 성격을 규명하기 위

해 시도된다.제주도 영등굿은 해녀들의 안전과 풍요(豊饒)를 기원하기 위한 목적

으로 매년 음력 2월 초하루에서 보름 사이에 행해지는 공동체 의례이다.제주도

영등굿은 오랜 시간 전승되면서 현재까지 제의의 원형이 남아있어 우리나라 축제

의 기원인 무속 공동체 의례의 맥을 계승하면서 축제의 원리를 잘 담아내고 있다.

제주도 영등굿은 『增補耽羅誌』와 『新增東國輿地勝覽』의 문헌의 기록을 통

해 적어도 조선조 이전부터 행해져왔음이 확인된다.북촌리 영등굿과(1968년 현용

준),칠머리당 영등굿(2004년 문무병)의 현장을 조사 자료를 바탕으로 2007,2008

년 필자가 조사한 전승현장을 확인하였는데,북촌리 영등굿의 경우 40년의 시간

차이에도 불구하고 전승형태에 거의 차이가 없었다.칠머리당 영등굿이 가진 특징

은 당굿을 겸해서 하므로 본향듦 제차가 추가되어 있고,무형문화재로 지정되면서

영감놀이의 제차가 추가로 삽입되었다는 점이다.또한 당을 이전하면서 바다와 거

리가 멀어져 당에서 할 수 있는 제차를 모두 한 후에 바다로 나갈 수 있는 상황

이어서,씨드림은 배방선,지드림과 함께 행해졌다.

영등굿에서는 영등신의 본풀이가 부재하므로,그동안에 채집된 네 편의 영등신

의 신화를 통해 영등신의 내력과 성격을 확인할 수 있다.이들 신화에서 영등신은

외래신,내방신으로서의 성격이 드러나고,속신(俗信)에서 대개 여신(女神)으로 인

식되는 것과 달리 남신(男神)으로 상정되어 있다.영등신은 신화 속에서 죽음으로

부터 부활하는 과정을 통해 풍요신으로서의 직능을 획득하고,제주 어부들 대신

희생함으로써 바다를 관장하는 신,안전을 보장해주는 신격을 획득한다.

영등굿은 무속 공동체 의례이기 때문에,神의 존재를 통해 축제적 성격이 더욱

유연하게 표현된다.영등굿에서 나타나는 ‘공동체적 신명’은 신에게 청원한 바에

대한 확답을 들은 참여자들이 기쁨과 흥분을 발산하는 것이면서 동시에 신과 함

께 즐기는 통합과 화합의 감정 표출이다.이러한 공동체적 신명은 영등굿에서 특

히 ‘서우젯 소리’의 제차를 통해 나타나는데,서우젯 소리는 영등굿의 과정 중에
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반복적으로 행해지면서 굿의 제의적 성격을 축제적 성격으로 전환시켜주는 역할

을 한다.

영감놀이는 칠머리당 영등굿에 수용되어 놀이성이 더욱 강화되면서 칠머리당

영등굿의 과정 안에서 드러나는 축제적 성격을 더욱 강화시켜 주는 기능을 한다.

그리고 마지막에 서우젯 소리로 마무리되면서 내재화되는 신명의 형태를 보여준

다.씨드림은 영등신이 제주섬을 내방하여 머무는 보름동안 섬 안을 돌며 들과 바

다에 씨를 뿌리는 행위를 재현(再現)한 제차인데,해녀들이 신의 행위를 직접 재

현한다.씨드림은 신의 행위를 직접 행하면서,풍요를 기원하며 생명력을 재생시

키고 새로운 세계를 만들어내는 축제적 과정을 담고 있다.

해녀들은 영등굿의 과정 중에 직접적이고 적극적으로 참여하는 경험을 통해 지

난 과거를 비워내고 새로운 삶 에너지를 대신 채워 넣으면서 이전의 삶과 다른

새로운 삶으로 전환하는 계기를 마련한다.영등굿은 각 제차가 행해지는 과정과

이에 참여하는 해녀들의 참여 형태에서 축제의 원리를 잘 담아내고 있다.이러한

제주도 영등굿은 해녀들 간의 공감대와 심방과의 유대감,그리고 생업의 특성상

필수적으로 요청되는 의례의 필요성이 함께 어우러지면서 공고한 전승기반을 바

탕으로 축제의 전통을 계승하고 있는 의례라는 점에서 그 의의가 있다.



Ⅰ.서론

A.연구의 목적과 의의

본 연구의 목적은 기존에 소개된 자료와 본 연구자가 직접 조사한 자료를 바탕

으로 제주도 영등굿의 전승양상을 확인하여 제주도 영등굿이 축제의 원형을 간직

한 의례임을 밝히고,이를 통해 영등굿이 지닌 축제로서의 성격을 규명하고자 하

는 데 있다.제주도에서 매년 음력 2월 초하루에서 보름까지 행해지는 영등굿은

해녀들의 안전과 풍요(豊饒)를 기원하기 위한 공동체 의례로서 축제의 원리를 잘

담아내고 있다.해녀들은 영등굿의 과정에 참여하면서 ‘공동체적 신명’을 경험하

고,이를 통해 고된 현실에서의 해방을 맛본다.즉 이들은 공동체적 신명에 이르

면서 현실에서 억압받았던 감정을 분출하여 새로운 마음으로 다시 살아갈 수 있

는 힘을 얻게 된다.영등굿을 통해 해녀들이 경험하는 이러한 ‘공동체적 신명’은

영등굿의 축제적 성격을 가장 잘 드러내주는 축제의 본질이다.

공동체적 신명은 그동안 많은 축제 연구자들이 ‘황홀경’,‘망아경’,‘난장’,‘혼돈’,

‘카오스(chaos)’,‘엑스터시(ecstasy)’등으로 일컬으면서 공통적으로 지적하고 있는

축제의 본질이다.축제가 어떠한 형태로 행해지든지 간에 사람들은 축제를 통해서

일상의 굴레를 벗고 흥분과 감동 속으로 빠져드는 경험을 하는데 이것이 바로 공

동체적 신명이다.하지만 단순히 사람들이 열띤 흥분 상태에 도달했다고 해서 이

를 공동체적 신명이라고 하지는 않는다.공동체적 신명은 공동체 의식을 가진 구

성원들의 주체적이고 자발적인 참여가 전제되어야 하며,‘연희성(演戱性)’,‘가무(歌

舞)’등의 축제 요소들로 구성되어 있어야 한다.즉 공동체적 신명은 축제를 구성

하는 요소들의 총체적인 유기성 안에서 나타날 때 축제의 본질로서 의미를 갖는

다.이는 축제를 유의미하게 해주는 축제의 구성 요건이며 현대 축제에서도 여전

히 유효하다.

현재 축제가 우리의 일상생활 속으로 파고들면서 축제 현상에 대한 관심이 높

아지고 있다.특히 최근에는 각 자치단체가 지역축제를 정책적으로 활성화시키면

서 축제의 수와 종류가 급격하게 증가하고 있고,따라서 축제에 대한 일반인들의

관심이 더욱 확대되었다.어떠한 목적에서든지 한동안 억압받았던 축제가 다시 높
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은 관심의 대상이 되었다는 사실은 매우 고무적이며 환영할만한 일이다.1)하지만

최근 활발하게 열리고 있는 지역 축제들은 축제의 본질은 간과된 채 행정기관이

목적하는 방향대로 정립되어 행해지고 있는 것이 현실이다.축제는 축제 고유의

목적 이외의 종교나 정치적 목적에 따른 행위의 개입이 있으면 축제 정신이 결여

된 공허하고 피상적인 축제가 되어 오래 지속될 수가 없다.이는 축제의 역사 속

에서 전 세계적으로 되풀이되어온 문제이자,현재 우리나라 전 지역에서 행해지고

있는 많은 축제들이 가지고 있는 문제점이기도 하다.본질이 결여된 축제는 축제

의 원리를 담아내지 못한다.따라서 축제로서의 의미와 기능을 다하지 못하는 축

제는 새로운 길을 모색하지 않으면 안 된다.진정한 축제는 어떠한 것이어야 하는

지에 대하여 해명하는 것은 오늘날 행해지는 축제의 문제점을 진단하고 축제의

바람직한 계승 방향을 제시하는 방안이 될 것이라 기대한다.

전 세계적으로 축제는 오랜 역사 속에서 종교,정치적 목적에 의하여 탄압받고

이용당하면서 흥망성쇠를 거듭해 왔다.이러한 역사 속에서 축제가 어떠한 형태로

든지 계속해서 행해져 오면서 보편적인 문화양식으로서 자리매김할 수 있었던 것

은 축제가 가지고 있는 고유한 기능 때문이다.인간이 축제를 통해서만 경험할 수

있는 축제의 고유한 기능들 중에서 가장 주목되는 것은 ‘공동체적 신명’이다.축제

를 가장 축제답게 해주는 공동체적 신명은 축제가 어떠한 형태로 행해져 오든지

간에 축제를 경험하는 사람들에게 중요한 의미로 기능하였다.이러한 축제 경험은

오랜 역사 속에서 인간의 삶의 일부로 반복되어 왔는데,우리나라의 경우 고대 제

천의례(祭天儀禮)에서 그 기원을 찾을 수 있다.

고대에 행해졌던 제천의례는 나라 안의 백성들이 모두 모여 천신에게 제사 지

내고 음주 가무로 놀이판을 벌였던 국가적인 축제였다.한편 마을굿은 마을 단위

로 행해진 공동체 의례로서,현재까지 전통 축제의 맥을 이으며 정기적으로 행해

지고 있다.현재까지 전승되어오고 있는 마을굿은 진정한 축제로서의 모델을 제시

해줄 뿐만 아니라,우리 민족의 민족성과 민중의식을 발견할 수 있는 소중한 문화

1) 오랜 기원을 가지고 우리의 역사 속에서 행해져 왔던 축제는 일제시대의 식민지 정책

의 일환으로 탄압받으며 사라질 위기에 처했다. 그러다가 1970년대를 전후하여 민속놀

이를 계승하고 발전시킨다는 취지에서 축제가 다시 조명받게 되었고, 1980년대 후반에 

이르러서는 그 수와 종류가 급격히 증가하였다.
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유산이다.본고에서는 이러한 마을굿 중에서도 제주도의 대표적인 공동체 의례인

영등굿을 그 대상으로 삼아 축제의 원리를 논의하고자 한다.

제주도 영등굿은 우리나라 축제의 기원인 무속 공동체 의례의 맥을 계승하면서

현재까지 그 형태가 거의 변하지 않고 전승되어 축제의 원형을 간직하고 있다.오

늘날 전승되는 마을굿들은 향유자들의 흥미를 고려하여 경건하고 진지한 성격을

가진 본래의 제차를 축소하고 유희성과 연희성이 두드러진 제차를 강화시키는 경

향이 있다.그러나 제주도 영등굿은 오늘날에도 원형에 가까운 제의의 모습을 간

직하고 있어,제의의 원형을 살피고 공동체 의례의 축제적 성격을 해명하고자 하

는 본고의 연구 목적에 적합한 대상이라고 생각한다.

본고에서 제주도 영등굿의 축제성에 주목하는 까닭은 영등굿은 축제의 요소로

구성되어 있으면서,그 요소가 축제의 본질,기능과 긴밀하게 연결되어 진정한 축

제의 모습을 보여주기 때문이다.무속 의례는 기본적으로 신에 대한 제의가 전제

되기 때문에 무속 공동체 의례의 축제성을 규명해내는 데는 무엇보다도 ‘신(神)’에

대한 관념이 중요하다.축제의 구성요소인 ‘공동체 참여’,‘연희성’,‘가무’는 영등굿

에서 신을 위한 제의의 필수적 요소로 기능한다.영등굿에서 드러나는 축제적 성

격은 신의 존재를 통해 더욱 유연하게 표현될 수 있다.

영등굿에서 나타나는 ‘공동체적 신명’은 신에게 청원한 바에 대한 확답을 들은

참여자들이 기쁨과 흥분을 발산하는 것이면서 동시에 신과 함께 즐기는 통합과

화합의 감정의 표출이다.이러한 공동체적 신명은 영등굿에서 특히 ‘서우젯 소리’

의 제차를 통해 나타난다.서우젯 소리는 영등굿의 과정 중에 반복적으로 행해지

면서 굿의 제의적 성격을 축제적 성격으로 전환시켜주는 역할을 하여 영등굿의

축제적 성격을 부각시켜 준다.또한 신의 행적을 재현하는 신화가 연희성이 두드

러진 놀이의 형태로 굿의 현장에서 재현됨으로써 해녀들의 능동적 참여와 웃음판

을 이끌어내게 되는데,이는 영등굿의 축제적 성격을 잘 드러내준다.이를 통해

영등굿에 참여하는 해녀들은 신의 존재를 더욱 가까이 느끼고 자신들이 목적하는

바가 성취될 것이라는 믿음을 갖게 된다.그리고 해녀들은 영등굿의 전 과정에 직

접적이고 적극적으로 참여하는 경험을 통해 지나간 과거를 비워내고 삶의 에너지

를 채워 넣으면서 이전의 삶과 다른 새로운 삶으로 전환하는 계기를 마련한다.이
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처럼 영등굿은 각 제차가 행해지는 과정과 이에 참여하는 해녀들의 참여 형태에

서 축제의 원리를 잘 담아내고 있다.

본고는 이러한 축제의 원리를 잘 담고 있는 제주도 영등굿의 전승양상을 확인

하고,이를 바탕으로 축제적 성격을 규명함으로써 축제 문화사에서 영등굿이 차지

하는 위상과 의의를 밝히는 데 의미를 두고자 한다.
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B.기존연구의 검토와 논의방향

영등굿의 초기 연구는 송석하2),장주근3)에 의하여 이루어졌는데,자료에 대한

간략한 검토에 그치고 있어 구체적인 연구로 보기는 어렵다.영등굿에 대한 구체

적이고 본격적인 연구는 현용준에 의하여 시작되었다고 볼 수 있다.현용준은 영

등굿과 관련한 다수의 연구 성과4)를 통해 영등굿 연구의 초석을 마련해 주었다는

점에서 그 의의가 매우 크다.특히 현장 조사 자료를 바탕으로 영등굿이 활발히

전승되고 있는 제주 지역의 사회적․문화적․종교적․역사적 상황을 전반적으로

고려하고,더 나아가 마을굿의 본질로서 영등굿이 가지고 있는 의미를 밝혀내었

다.이와 함께 영등굿에 대한 상세한 연구는 진성기5),문무병6)등에 의하여 이루

어졌는데,이들의 연구는 제주도 문화 전반을 총체적으로 고려하고 굿의 현장성에

주목하여 연구를 진행하였다는 점에서 의의를 갖는다.

한편 최근 무속의 현장성을 고려한 연구로는 강진옥7)의 연구를 주목할 수 있

다.강진옥은 영등굿을 비롯한 제주도 굿을 그 대상으로 삼아 신성과 소통이 이루

어지는 ‘공간’에 주목하여,무속 의례와 신화의 관련성 속에서 공간적 성격을 규명

하면서 향유자의 삶이 굿판이라는 ‘공간’에서 어떻게 의미화되고 있는지를 밝혀내

었다.강진옥의 연구는 신화와 의례가 분리되어 행해졌던 기존의 연구 방식에서

벗어나서,신화와 의례를 연결하는 한편 향유자까지 고려하여 신화와 의례의 깊은

2) 송석하,「風神考」,『진단학보』, 진단학회, 1934.

3) 장주근,「한국의 神堂 形態考-神堂 神體 神壇의 분화에 대한 고찰」,『민족문화연구』

1, 고려대 민족문화연구소, 1964.

4) 현용준,「濟州道의 영등굿-北村理의 영등굿을 중심으로」,『한국민속학』창간호, 한국

민속학연구회, 1969;「영등굿의 문화재적 의의」,『제주시』25, 제주시, 1973;「躍馬戱

考」,『민속학』12, 민속학회, 1980;「영감놀이」,『제주도 무형문화재보고서』, 제주도, 

1986;「제주 칠머리당굿」,『제주도 무형문화재보고서』, 제주도, 1986.

5) 진성기,「제주도의 영등굿」,『제주도』53, 제주도, 1972.

6) 문무병,「제주도의 영등굿」,『비교민속학』13, 비교민속학회, 1996;「제주도의 영등굿

과 해신신앙」,『제주비평』1, 제주불교사회문화원부속미래사회연구소, 2000;『바람의 

축제 칠머리당 영등굿』, 황금알, 2005;「제주도 바닷가 마을의 민간신앙」,『漁港』79, 

韓國漁村漁港協會, 2007. 

7) 강진옥,「‘신성과의 소통방식’을 통해 본 무속의례와 신화의 공간성 연구」,『고전문학

과 공간적 상상력』, 한국고전문학회 발표, 2006년 11월 24일.
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상관관계를 공간을 통해서 밝힌 의미 있는 연구로서의 의의가 매우 크다.

영등굿과 관련한 최근 연구는 특히 1980년 중요무형문화재 제71호로 지정된 칠

머리당 영등굿에 집중되어 있다.칠머리당 영등굿은 국문학 이외에도 다양한 학문

분야에서 연구8)가 시도되어 종합예술로서의 굿의 가치를 재확인시켜 주었다.한

편 영등굿의 세부 제차를 중심으로 연구가 이루어지기도 하였는데 고현민9)은 요

왕맞이를 중심으로,강권용10)은 씨드림을 통해 제주 사람들의 풍요기원 의식을 고

찰하였다.그리고 박성석,조구호11)와 좌혜경12)은 각각 영등굿을 중국․일본의 해

신제(海神祭)와 비교하여 두 제의의 유사성을 지적하였다.

기존 연구를 검토해 보면,영등굿에 대한 연구는 여러 학문 분야에 걸쳐 다각적

인 방법으로 시도되어 왔다.최근에 영등굿 연구가 음악,무용의 영역으로까지 확

대되어 이루어지고 있다는 사실은 종합예술로서 무속 공동체 의례의 다양한 가치

를 입증한다는 점에서 그 의의를 평가할 수 있다.이처럼 무속 의례의 종합예술적

인 측면이 다양한 분야의 연구 가능성을 열어주는 데 반해 하나의 영역만을 고려

한 연구는 굿을 단편적으로 볼 우려가 있어 자칫 공동체 의례가 가지고 있는 본

질을 놓칠 수 있다는 한계를 가지고 있다.따라서 공동체 의례에 대한 연구는 의

례의 목적과 그에 따르는 의미뿐만 아니라 현장에서 펼쳐지는 의례의 과정과 향

유자 등의 측면을 두루 고려하여 연구하여야 한다.이처럼 총체적 접근에 기반하

여 연구될 때,공동체 의례가 가지고 있는 본질적 성격과 다양한 기능,또한 과거

8) 이유신,「제주도 건입동 칠머리당 영등굿의 연행기호 분석」, 성균관대학교 석사학위논

문, 2004; 김형진,「제주도 칠머리당 영등굿 무가 연구」, 원광대학교 석사학위논문, 

2003; 김홍철,「제주도 무속음악연구-칠머리당굿 음악을 중심으로」, 영남대교육대학원 

석사학위논문, 2000; 김미영,「제주도 칠머리당 영등굿의 구성 및 북가락 연구」, 전남

대교육대학원 석사학위논문, 1995; 장효순,「제주도 칠머리당 영등굿의 제의식에 내재된 

무용미에 관한 연구」,『한국체육철학회지』1, 한국체육철학회, 1996.

9) 고현민,「제주도 영등굿 연구-요왕맞이 마당을 중심으로」, 한국교원대학교 석사학위논

문, 2004.

10) 강권용,「제주도 해녀의 ‘씨드림’을 통해 본 풍어, 풍농 기원」,『생활문물연구』12, 

국립민속박물관, 2004.

11) 박성석, 조구호,「한ㆍ중 무속의례 비교연구-제주도 칠머리당 영등굿과 중국 귀주성 

도진현 평안나를 중심으로」,『비교민속학』30, 비교민속학회, 2005.       

12) 좌혜경,「오키나와의 해신제와 제주도의 영등굿-상호비교론적인 관점에서」,『민속학 

국제학술회의』, 민속학회, 1999.   
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를 관통하여 현재에 이르기까지 굿이 갖는 의의를 명확히 밝혀낼 수 있을 것이다.

하지만 그동안의 무속 공동체 의례에 대한 연구는 일반적으로 제의적 측면에

집중되어 왔다고 할 수 있다.그 결과 주재자(主宰者)인 무당과 참여자,그리고 의

례의 절차에 있어 종교 및 신앙의 관점에서 그 해석이 편중되어 온 경향이 있다.

무속 공동체 의례는 신을 모셔 행하는 제의이므로 엄숙함이나 경건함을 가지지만,

즐거움과 신명 또한 공존하는 특성을 가지고 있다.특히 제의 공동체가 풀어낸 신

명의 굿판은 오랜 기원을 가진 제의의 특징이면서 공동체 의례의 축제적 성격을

잘 드러내주는 축제의 본질이므로,이러한 측면이 함께 고려되었을 때 균형감 있

는 굿 연구가 가능해진다.

본고에서 공동체 의례의 축제성에 주목하는 이유는 공동체 의례는 우리 민족의

오랜 전통을 가진 의례로서 우리 문화의 고유성을 보여주면서,축제의 보편적 성

격을 내포하고 있기 때문이다.물론 모든 축제가 제의를 기반으로 하지 않지만,

우리의 축제가 제의에서 기원하였기 때문에 과거 공동체 의례를 통해 축제를 논

의한다면 축제의 원리를 해명할 수 있을 것이라 생각한다.

그동안의 축제에 대한 연구를 정리해 보면 다음과 같은 방향으로 이루어졌다.

제의적 관점에서 반델리우13)와 엘리아데14)는 의례의 종교적 구조와 의미에 주목

하여,축제가 성스러운 존재나 힘과 접촉하여 의사를 소통하게 하는 행위로 보았

다.다음은 놀이적 관점을 주축으로 하는 견해인데,호이징하15)는 원시사회의 제

사는 공동체의 복지에 빼놓을 수 없는 성스러운 놀이이며,그것은 우주적 통찰에

충만된 사회적 발전을 잉태한 놀이라고 언급함으로써 축제 역시 놀이의 한 양태

로 간주하였다.또한 신화학자 카를 케레니(CarlKerényl)와 옌센(Adolf E

Jensen)역시 모든 의례에 등장하는 행위들은 축제의 모습이며 축제에 등장하는

놀이라고 지적했다.16)한편 하비콕스17)는 사회적 기능에 주목하여 축제를 평상시

13) Gerardus van der Leeuw,『Sacred and Profane Beauty : The Holy in Art』, 

Holt, Rinehart, New York, 1963.

14) 미르치아 엘리아데, 이은봉 역,『聖과 俗』, 한길사, 1998.

15) 호이징하, 권영빈 역,『놀이하는 인간』, 1989, 7-25면.

16) 박일영,「축제의 종교적 의미」,『가톨릭신학과 사상』30, 가톨릭대학교, 1999, 104

면.

17) 하비콕스, 김천배 역,『바보祭』, 현대사상사, 1973, 47면.
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에 억압되고 간과되어온 감정 표현이 허용된 기회라고 보고 있다.즉 고의적 과잉

성과 일상생활과 다른 대조성,그리고 실제 현실에 대해 긍정하려는 속성을 가지

고 있다고 지적하였다.이처럼 그동안의 축제 연구는 다양한 관점에서 이루어졌는

데,이들은 공통적으로 축제의 시원(始原)이 원시 공동체 의례이며,공동체적 신명

을 축제의 본질로 지적했다.

그러나 공동체 의례의 축제성에 주목한 연구는 그리 많지 않다.최근 축제에 대

한 관심이 높아지면서 축제 연구 또한 많이 시도되고 있지만,대체로 지역문화축

제를 활성화시키기 위한 방안으로서의 연구가 대부분이다.이들 연구는 지역 축제

의 육성이 지역 발전으로 이어진다는 인식에 기반하여,축제의 본질에 대한 탐구

보다는 참여자들의 흥미를 끌 수 있는 요인이 연구의 쟁점이 되어 논의 자체가

현상의 나열이나 표면적인 분석에 그치고 마는 한계를 갖는다.

이러한 상황에서 공동체 의례의 축제성 연구는 대체로 동해안 별신굿을 대상으

로 이루어졌다.서대석18)은 동해안 별신굿에서 행해지는 거리굿의 연극적 특성에

주목하여,극과 이야기의 중간적 성격,분장 도구의 간편성,극중장소와 공연장소

의 일치,일상생활의 재현(再現),풍자와 외설을 통한 웃음 유발 등을 연극적 특성

으로 논의하였다.동해안 별신굿의 연극적 특성을 논의한 서대석의 연구는 동해안

별신굿의 연극적 특성을 체계적이고 총체적으로 고찰한 매우 의미 있는 연구이다.

신동흔19)은 서대석 연구의 연장선에서 동해안 별신굿의 거리굿 연희성에 주목하

였는데,과거와 현재의 연행 현장을 비교하여 거리굿이 현재까지 행해지는 원인과

민간연희의 현재적 가능성에 대해 모색하였다는 점에서 의의가 있다.허용호20)는

동해안 별신굿의 맨 마지막 거리에서 행해지는 ‘해산거리’의 연행 내용을 중심으

로 해산거리가 남성 중심의 외적 현실을 극복하고 출산이라는 여성 고유의 경험

이 표출되고 향유되는 여성 축제의 장으로 기능하였다고 논의하였다.허용호의 연

구는 연행에 등장하는 여성 중심인물의 특성에 주목하고,연행자와 향유자의 측면

까지 두루 고려하여 축제의 성격을 고찰하였다는 점에서 의의가 있다.이외에도

18) 서대석,「거리굿의 演劇的 考察」,『한국 무가의 연구』, 문학사상출판부, 1980.

19) 신동흔,「민간연희의 존재방식과 그 생명력-동해안 별신굿의 거리굿을 중심으로」, 

『구비문학연구』10, 한국구비문학회, 2000.

20) 허용호,「‘해산거리’의 여성 축제적 성격」,『구비문학연구』9, 한국구비문학회, 1999.
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동해안 별신굿의 연희성에 대한 연구21)는 꾸준히 이루어져 왔다.한편 홍태한22)

연구는 서울굿에서 거의 주목되지 않았던 마을굿을 통해 축제성을 연구하였다는

점에서 그 의의가 있다.그러나 논의 자체가 마을굿의 특성 자체에 집중되면서 마

을굿에서 축제성이 어떻게 발현되고 있는지에 대해서는 제대로 밝히고 있지 않은

점이,마을굿의 축제성의 연구라기보다는 오히려 마을굿 자체의 연구에 가깝다.

기존연구를 검토해 보면 공동체 의례의 축제성 연구는 대체로 연희성이 두드러

진 동해안 별신굿을 대상으로 이루어져 왔다고 할 수 있다.이러한 연구들은 동해

안 별신굿의 연희에 대한 분석이 체계적으로 이루어졌다는 의의가 있지만,연희성

을 제외한 축제의 요소들은 다소 간과된 채 연구가 진행되었다는 점에서 한계를

갖는다.공동체 의례의 축제성 연구는 연희성을 비롯하여 축제의 본질과 축제를

구성하는 요소들을 함께 고려하여 연구되어야 한다.공동체 의례는 공동체 의식을

가지고 있는 구성원들이 함께 참여하여 행하는 의례로서,의례가 행해지는 시공간

안에서 공동체 구성원의 유대감은 더욱 강화되고 신명은 집단성으로 인하여 더욱

고조된다.공동체 의례의 신명의 현장은 축제적 성격과 연결하였을 때 보다 유연

하게 설명될 수 있다.따라서 본고에서는 축제의 본질인 ‘공동체적 신명’에 주목하

여 그동안 축제성 면에서 주목받지 못했던 제주도 영등굿을 대상으로 삼아 제주

도 영등굿의 축제적 성격을 논의하고자 한다.

본고는 그동안 제주도 영등굿을 연구해온 많은 선학들의 연구들을 발판으로 그

연장선상에서 이루어지는 연구로서,축제적 성격에 주목하고자 한다.필자가 조사

한 제주도 영등굿은 기본적으로 북촌리 영등굿 형태를 가지며,북촌리 영등굿과

칠머리당 영등굿 두 가지 형태가 있다.필자가 본고에서 영등굿의 형태를 두 가지

로 분류하여 논의를 하고자 하는 이유는 북촌리 영등굿은 제주도 각 마을에서 행

해지는 영등굿의 형태와 제차 측면에서 거의 유사하여 북촌리 영등굿이 이들 마

21) 심상교,「한․일 축제문화의 비교-동해안별신굿에 나타난 연극적 연출의 축제성 의미 

연구」,『비교민속학』33, 비교민속학회, 2007; 유인경,「동해안 별신굿의 거리굿의 축

제극적 성격」,『국제어문』25, 국제어문학회, 2002; 심상교, 이철우,「동해안 별신굿 중 

거리굿의 연극적 특징 고찰」,『한민족문화연구』8, 한민족문화학회, 2001; 이균옥, 

「한국무극의 지역적 분포와 연행방식」, 『공연문화연구』3, 한국공연문화학회, 2001.

22) 홍태한,「한․일 축제문화의 비교-서울 마을굿의 축제성」,『비교민속학』33, 비교민속

학회, 2007.
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을의 영등굿을 대표할 수 있다고 생각하기 때문이다.그리고 칠머리당 영등굿은

북촌리 영등굿을 주축으로 하는 영등굿의 형태와 제차 부분에서 다소 차이를 갖

기 때문에 다른 하나의 형태로 분류하여 논의하고자 하는 것이다.

칠머리당 영등굿의 가장 큰 특징은 다른 마을의 영등굿에서는 없는 ‘영감놀이’

의 제차가 특별히 삽입되어 있다는 점이다.다른 마을의 영등굿과 비교하였을 때

가장 큰 차이는 다른 마을의 영등굿에서는 행해지지 않는 ‘영감놀이’의 제차가 특

별히 삽입되어 있다는 점이다.영감놀이는 1980년에 칠머리당 영등굿이 국가중요

무형문화재 제71호로 지정된 이후부터 행해지기 시작하였다.영감놀이가 영등굿의

제차로 행해지기 시작하게 된 원인은 굿의 내용과 관련한 필요성에 의한 것은 아

니었지만,영등굿에 제차로 수용되면서 영등굿의 목적에 부합하는 방향으로 그 목

적이 변화하였다.영감놀이는 연희성이 두드러진 놀이의 형태로 굿의 현장에서 펼

쳐지기 때문에,참여자들에게 흥미와 웃음을 유발하고 다른 제차보다 볼거리가 풍

성하여 공연예술적인 측면이 보다 강하다.칠머리당 영등굿이 무형문화재로 지정

된 이후 실내에서 공연의 형태로도 많이 행해지면서 일반인들의 관심을 이끌어내

고 있기 때문에,영감놀이의 연희적 측면은 제주도 굿에 익숙하지 않은 사람들도

흥미를 가질 수 있는 요소를 가지고 있다.일반인들의 이러한 흥미와 관심은 영등

굿의 축제적 성격을 드러내주면서,영등굿이 해녀들만의 축제가 아니라 대중들과

도 소통할 수 있는 가능성을 열어주고 있다.이처럼 영감놀이는 무형문화재로서

영등굿의 역할에 기여하고 있을 뿐 아니라 영등굿의 축제적 성격을 잘 드러내주

고 있는 제차이므로 본고에서 주목하여 다루고자 한다.따라서 본고에서는 북촌리

영등굿과 칠머리당 영등굿을 함께 논의하고자 한다.

본고의 대상 자료는 1968년 북촌리 영등굿(현용준 채록본)23)과 2007,2008년 북

촌리 영등굿(한유진 채록본)이다.이 두 자료와 함께 신양리 영등굿(2007),조천리

영등굿(2008)을 참고하여 영등굿의 전승양상을 확인하고자 한다.24)그리고 칠머리

23) 현용준,『제주도 무속 자료사전』, 신구문화사, 1980, 527-545면.

24) 영등굿의 제일(祭日)은 각 마을별로 대부분 정해져 있어 매년 같은 날에 행한다. 북촌

리는 음력 2월 13일로 정해져 있는데 2007년, 2008년에도 음력 2월 13일에 어촌계 집

하장에서 행해졌다. 2007년에 조사한 신양리 영등굿은 음력 2월 15일에 신양리 해녀 

탈의장에서 행해졌다. 한편 2008년에 조사한 조천리 영등굿은 다른 마을과 달리 3일 동

안(음력 2월 10일-2월 12일) 행해졌다.
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당 영등굿에 대한 논의는 2004년 칠머리당 영등굿(문무병 채록본)25)과 2007,2008

년 칠머리당 영등굿(한유진 채록본)26)을 대상 자료로 하여 영등굿의 전승현장을

확인하려 한다.비교적 시간적 거리를 가지고 채록된 자료를 통해 영등굿의 전승

양상을 확인하고 이를 통해 영등굿의 축제적 성격을 규명하고자 하며,다음과 같

은 방향으로 논의를 전개하고자 한다.

Ⅱ장에서는 과거와 현재의 영등굿의 전승 양상을 서술하고자 한다.A-1에서는

기존에 정리되어 있는 문헌을 통해 영등굿의 유래와 그 모습을 확인하고,현재의

영등굿이 이와 비교하여 어떠한 차이를 가지고 행해지고 있는지를 살필 것이다.

A-2절에서는 현용준(1968년-북촌리 영등굿)과 문무병(2004년-칠머리당 영등굿)이

조사한 자료와 필자가 최근 조사한 자료(2007년,2008년)를 통해 영등굿의 준비과

정과 제차를 살펴 영등굿의 전승 현장을 확인하면서 차별화되고 있는 지점을 밝

히고자 한다.B-1에서는 기존 자료를 통해 제주도 지역과 함께 전국적으로 전승

되고 있는 영등신앙의 양상과 그에 따른 의미를 고찰하고자 한다.B-2에서는 기

존에 채집된 여러 유형의 영등신의 신화를 통해 영등신의 내력과 직능을 살피면

서 이에 대한 의미를 고찰할 것이다.

Ⅲ장에서는 현재 전승되고 있는 영등굿의 현장에 주목하여 영등굿의 축제적 성

격을 규명하고자 한다.특히 축제적 성격이 잘 부각되어 있는 제차에 주목하여

A-1에서는 씨드림 제차와 A-2에서는 칠머리당 영등굿에서만 행해지는 영감놀이

의 제차가 어떠한 형태로 굿의 현장에서 연행되고 축제성을 발현하는지,또 그 의

미는 무엇인지 분석하고자 한다.B절에서는 영등굿의 주체이자 참여자인 해녀들

을 주목하고자 한다.B-1에는 해녀들이 영등굿에서 어떠한 형태로 참여자의 역할

을 수행하는지 살펴볼 것이다.B-2에서는 해녀들의 삶의 현실을 살피고 이들의

삶 속에서 영등굿이 필요한 이유가 무엇이며 영등굿에 참여하는 것이 어떤 의미

를 갖는지 밝히고자 한다.

Ⅳ장에서는 제주도 영등굿이 축제 문화사에서 갖는 위상과 의미에 대해 논의하

25) 문무병,『바람의 축제 칠머리당 영등굿』, 황금알, 2005, 57-277면.

26) 칠머리당 영등굿은 매년 음력 2월 14일에 행해진다. 칠머리당 영등굿은 건입동 사라

봉에 있는 본향당인 칠머리당에서 행해지는 것이 보통이지만 2007년에는 비가 오는 관

계로 칠머리당굿 보존회관에서 행해졌다. 2008년에는 날이 좋아서 본래 해왔던 칠머리

당에서 행해졌다. 
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고자 한다.우리나라에서 축제의 시원으로 볼 수 있는 고대 제천의례부터 현재 전

승되고 있는 마을굿에 이르기까지 축제의 역사를 살피면서,영등굿이 축제 문화사

에서 갖는 의미를 고찰하고자 한다.



Ⅱ.영등굿의 전승 양상

A.영등굿의 전승과 진행절차

제주도 영등굿은 음력 2월 초하루에서 2월 15일까지 어촌 마을에서 해녀들의

안전과 채취물의 풍요를 위해 행해지는 공동체 의례이다.영등굿은 과거의 형태가

지금까지 거의 변하지 않고 남아있는데,이는 비교적 고형(固形)이 잘 보존되어

있는 제주도 굿의 특성 때문에 그러하다.제주도 영등굿이 이처럼 원형을 간직하

고 있는 까닭에 대해서는 두 측면에서 논의할 수 있는데,자연적 조건과 인문적

조건이 그것이다.

일단 자연환경과 관련하여 그 원인을 살펴보면,제주도는 바다로 둘러싸인 섬

지역이므로 육지와의 왕래가 용이하지 않다는 점이다.이러한 조건은 다른 지역과

견주어 볼 때,외부에서 들어오는 근현대적 문명과 문화의 접촉이 상대적으로 적

어 이로 인해 생활환경이 변화하는 방향으로 나아가기보다는 오래 전부터 살아왔

던 방식을 유지할 수 있는 조건이 형성되었다.제주도의 많은 사람들은 지금도 여

전히 물질과 밭농사를 하며 자연을 생활 터전 삼아서 생활하고 있고,제주 해녀들

은 과거와 거의 달라지지 않은 방식으로 여전히 물질을 계속하고 있다.제주도의

이러한 지역적 특성은 자연 의존도가 높은 환경을 형성하여,제주도 사람들의 사

회ㆍ문화적 환경에 많은 영향을 미쳤다.

본래 자연적인 고립성이 강한 마을과 인문적으로 토착적 전통이 강한 마을에서

는 마을굿의 전승력이 비교적 강하다.27)제주도 영등굿의 경우에는 자연적인 조건

이 인문적인 조건을 생성하게 하는 원인으로 작용하여,섬으로 둘러싸여 있는 지

형의 고립적 성격이 제주 주민들에게 무속 신앙의 전통을 강하게 뿌리내리게 하

는 데 영향을 주었다고 생각된다.또한 마을 공동체가 자연을 생업 공간으로 삼고

살아가는 경우 공동체 의례의 전승력이 높은데,이러한 전승력은 자연의 영역은

인간의 힘으로 통제가 불가능하고 신(神)의 힘을 빌었을 때만이 그 통제가 가능하

다는 강한 믿음 때문이다.이러한 의례 공동체의 믿음은 현재까지도 여전히 유효

27) 김월덕,『한국 마을굿 연구-전북지역 마을굿을 중심으로』, 지식산업사, 2006, 60면.
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하여 농어촌 지역에서 현재까지 마을굿이 전승되고 있고,제주 지역에서는 해마다

중요한 공동체 의례로서 영등굿을 행하고 있는 것이다.

제주 지역에서 해마다 행해지는 영등굿은 과거의 형태가 현재까지도 거의 변하

지 않고 유지되며 전승되는데,영등굿의 이러한 형식과 내용은 과거부터 현재를

관통하는 마을 주민들의 합의된 심리적 일체감의 결과이다.즉 현재 행해지는 영

등굿의 형태와 이에 참여하는 해녀들의 믿음이 과거와 비교하여 볼 때 거의 변하

지 않은 채 지속되고 있는 것은 현재 물질을 하는 해녀들의 기원과 소망이 과거

같은 장소에 살며 물질을 했던 해녀들의 마음과 다르지 않음을 의미한다.하지만

산업화로 여러 분야에서 빠르게 진행되는 변화의 물결은 제주 지역에도 영향을

미치고 있어 이러한 변화에 완전히 자유롭지는 못하다.

제주 지역은 변화의 속도가 육지의 다른 도시보다 더디게 진행되기는 하지만

사회,문화 전반에 걸친 변화의 모습이 확인되고,시대에 따른 변화의 움직임은

굿의 내용 속에서도 나타난다.영등굿의 경우를 예로 들어보면,최근 심방의 사설

에는 해녀들의 오토바이 사고를 막아달라는 기원이 빠지지 않는다.이는 오토바이

를 주된 이동 수단으로 하며 살아가는 요즘 제주 해녀들의 삶의 현실을 반영한

것이다.공동체 의례는 공동체 구성원의 삶과 밀착되어 행해지는 것이기 때문에,

의례 공동체의 삶의 변화가 굿의 내용에 반영되어 전승되는 것은 당연하다.그러

나 영등굿의 내용과 형태가 일정부분 변화되면서 전승될지라도 해마다 영등굿을

행하는 해녀들의 풍어와 안전을 기원하기 위한 굿의 목적과 이에 참여하는 해녀

들의 믿음은 현재에도 과거와 다르지 않다.이처럼 영등굿은 정해진 형식의 틀 안

에서 현실을 반영하여 유기적으로 변화하면서 현재에도 여전히 해녀들에게 살아

있는 신앙과 축제로 반복하여 재생되고 있다.

따라서 본 장에서는 오랫동안 제주도에서 재생되어오고 있는 공동체 의례인 영

등굿을 전승 현장 중심으로 상세히 살피고자 한다.
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1.영등굿의 유래와 전승

문헌의 기록을 통해 확인할 수 있는 영등굿의 유래는 이미 현용준28)에 의해 정

리되어진 바 있다.현용준이『新增東國輿地勝覽』과『增補耽羅誌』의 두 문헌을

통해 확인한 영등굿의 유래는 현재에도 유효하게 받아들여지고 있는 논의이므로

본고에서도 이를 토대로 정리하여 서술하고자 한다.따라서 본고에서는 현용준이

정리해놓은 기존자료와 논의를 바탕으로 영등굿의 유래와 과거 영등굿의 전승형

태를 살피고,현재 영등굿의 전승 현장(2007,2008년 조사)과의 비교를 통해 영등

굿의 변화된 모습을 확인해보고자 한다.

영등굿의 유래는『新增東國輿地勝覽』과『增補耽羅誌』의 두 문헌 기록을 통해

확인된다.『新增東國輿地勝覽』에서는 제주도 영등신앙과 관련하여 비교적 상세

하게 기술하고 있다.

  2월 초하루에 귀덕 김녕 등지에서는 장대 12개를 세워 신을 맞이하여 제사

지낸다. 애월에 사는 사람들은 말머리와 같은 떼배 형상을 얻어 비단으로 꾸

미고 약마희(躍馬戱)를 해서 신을 즐겁게 했다. 보름이 되어 끝내니 이를 연

등(然燈)이라 한다. 이 달에는 승선을 금한다.29)

위의 기록을 통해 영등굿이 영등신앙을 바탕으로 과거부터 행해졌던 무속의례

라는 점을 확인할 수 있다.‘2월 초하루에 신을 맞이하여 보름이 되면 끝내는 것’

은 현재 제주도에서 2월 1일에 영등환영제를 시작으로 하여 우도 등지에서 2월

15일에 영등송별제를 하는 것과 일치한다.또한 ‘신을 맞이하여 제를 지내고 약마

희를 하여 신을 즐겁게 하는 것’은 영등굿 과정을 약술(略述)하고 있는 것임은 현

용준의 논의를 비롯하여 이미 일반적으로 받아들여지고 있는 견해이다.

영등굿에 대한 보다 구체적인 기록은『增補耽羅誌』에서 보인다.

28) 현용준,「濟州道의 영등굿」,『한국민속학』창간호, 한국민속학회, 1969.

29)『新增東國輿地勝覽』, 권제28, 濟州牧 風俗條, “又二月朔日 於歸德金寧等地 立木等十

二 迎神祭之 居涯月者 得槎形如馬頭者 飾以彩帛 作躍馬戱以娛神 至望日乃罷 謂之然燈 

是月禁乘船。”(현용준,「濟州道의 영등굿」,『한국민속학』창간호, 한국민속학회, 1969, 

118면 재인용)



16

속전(俗傳)에 당나라 상인이 제주에서 익사하였는데, 그 시체가 네 토막으로

흩어져 두개골은 어등개(漁登浦)로 떠오르고 손과 발은 고내(高內), 애월(涯月) 

포구로 떠올랐다. 그러므로 매년 정월에 바람이 서해로부터 불어오면, 이를

영등신(迎燈神)이 오시는(降) 것이라 하여 무당의 무리가 모여 굿(野祀)을 하

니 떼배 형상이 말머리 같은 것을 비단으로 꾸며 약마희(躍馬戱)를 하여 신을

즐겁게 하고, 2월 보름이 되어서는 또 배 형상을 만들어 돛(帆)과 장(檣)을 갖

추고 포구에 띄우는데 이를 송신(送神)이라 한다. 이 기간에 승선을 금한다.30)

『增補耽羅誌』에서는『新增東國輿地勝覽』보다 한층 더 나아가 구체적인 신격

(神格)을 밝히고 의례를 행하는 무당의 존재,송신(送神)의 모습 등을 추가로 서술

하고 있다.신격의 존재는 당나라 상인(大唐商人)이 익사한 시체이며 신격도 ‘영등

신(迎燈神)’으로 명명되어 있다.제의는 무당이 모여서 지낸다고 언급함으로써 제

의의 주재자(主宰者)가 무당임을 밝히고 있다.또한 2월 보름에는 배 모양을 만들

어 돛을 달고 포구에 띄워 보낸다고 하여 송신의 모습이 구체적으로 드러나 있다.

영등굿이 조선조 초의 문헌인『新增東國輿地勝覽』에 기록되어 있다는 점을 통

해,영등굿은 적어도 조선조 이전부터 마을제의로 성행해왔음을 알 수 있다.특히

제의의 모습으로 두 문헌 모두 언급하고 있는 ‘약마희(躍馬戱)’는 현재에는 쓰이지

않는 용어이지만 현용준,장주근이 이를 현재 영등굿의 송신 제차인 배방선이라고

밝힌 이래 일반적인 견해로 받아들여지고 있다.

약마희는 과거 영등굿의 송신 제차에서 했던 경조행사로서 동남아 해양문화를

배경으로 한 떼배(뗏목)를 노 저어 빨리 몰아가는 놀이인 경조민속(競漕民俗)의

한국적 형태이다.즉 영등굿의 마지막 송신 제차 때에 신을 먼저 치송하면 풍요를

30) 현용준(濟州道의 영등굿」,『한국민속학』창간호, 한국민속학회, 1969, 118면)이 조사

한 자료를 재인용하였다. 현용준은 앞의 논문에서『增補耽羅誌』의 자료를 원문으로 실

었으나, 본고에서는 필자가 이를 번역하여 인용하였다. 현용준이 조사한『增補耽羅誌』

의 원문은 다음과 같다. 

   “諺傳에 大唐商人이 漂沒於州境者 四體分解하여 頭骨은 入於漁登浦하고, 手足은 入於高

內涯月浦라. 故로 每年 正月에 有風이 自西海來則 謂之 迎燈神이 降하야 聚群巫하야 作

野祀하니 槎形이 如馬頭者를 飾以彩帛하야 作躍馬戱하야 以娛神하고, 至二月旬望하야는 

又造舟形하야 具帆檣하고 帆于浦口하야 謂之送神이라 하다. 是期에 禁乘船하다.”(담수계 

編,『增補耽羅誌』, 奇聞傳說條, 1954, 274면)
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얻는다는 속신(俗信)에서 송신의 짚배를 떼에 싣고 노 저어 경주하는 것이었다.

따라서 이 경조는 해안에서 바다를 향한 개인적 경주로서 승자는 풍어를 얻는다

는 年占의 성격이 있었다.31)문헌자료와 구전자료32)를 바탕으로 약마희에 대해 밝

힌 현용준의 이러한 견해는 약마희에 대한 최초의 논의이며,장주근33)은 현용준의

논의를 바탕으로 하여 약마희의 쇠잔형이 배방선이라는 견해를 피력하였는데,이

는 이미 학계에서 정설이다.

현재 송신 제차에서는 배(船)를 이용한 경주 놀이가 사라지고34),제상(祭床)에

올라온 한라봉,돌래떡,쌀밥,옥돔,각종 나물 등의 제물들을 떼어 넣은 배를 띄

워 신을 보낸다.이때 짚배가 아니라 나뭇가지로 돛을 달아 배의 형태로 만든 스

티로폼 상자를 사용하는데,이는 오래되지 않는 일로 보인다.35)짚배가 스티로폼

으로 대체된 까닭은 스티로폼은 물에 잘 뜨는 성질을 가지고 있으면서 짚배처럼

31) 현용준,「躍馬戱考」,『제주도 무속과 그 주변』, 집문당, 2002, 232-233면.

32) 약마희에 대한 박인주 심방의 증언을 채록한 구전자료가「躍馬戱考」에 실려 있다. 다

음은 현용준이 조사한 구전자료의 일부이다.

   예전에는 배를 가지고 있는 집집마다 짚으로 작은 짚배를 만들고 나와, 굿이 끝나면 가

호별로 각각 그 배를 띄워 보내어 신을 치송했다. 이들은 영등굿이 끝날 무렵이 되면, 

자기 집에서 차리고 나와 제단에 올렸던 제물을 조금씩 그 짚배에 싣는다. 그래서 이 

짚배를 들고 선창으로 가 자기 배에 실어 모신다. 마을의 떼들이 선창에 한 줄로 서고, 

남자들은 노를 잡아 출발할 준비를 갖추고 대기한다. 이때 수심방이 선창의 방파제에 

나와 송신하는 사설을 창한다. 심방의 사설과 동시에 출발 준비를 하여 대기해 있던 남

자들은 일제히 노를 저어 바다로 나아간다. 이렇게 앞을 다투어 노 저어 나아가면서 등

위가 생겨 가는데, 송신하는 짚배를 놓아 우도 쪽, 곧 동쪽으로 떠날 만큼 한 위치에 

떼들이 나아가면 수심방은 징을 세 번 울리고 旗를 치켜든다. 그러면 떼들은 일제히 정

지하여 떼 위에 실은 짚배를 내려 바다에 띄워 보낸다. 이렇게 송신한 떼들은 천천히 

노를 저어 돌아오는데, 이 경조에서 1위를 차지한 떼는 <장원했다>고 해서 술과 고기

를 내놓아 잔치를 베풀고 장차 올 풍어를 자축하며 里民이 함께 즐겼다.(현용준,「躍馬

戱考」,『제주도 무속과 그 주변』, 집문당, 2002, 224-225면)

33) 장주근,『한국의 굿-제주도 영등굿』, 열화당, 1983, 113면.

34) 장주근이 1981, 1982년에 영등굿을 조사한 자료(『한국의 굿-제주도 영등굿』,열화

당, 1983)에 송신 제차와 관련하여 안사인 심방의 증언이 실려 있다. 안사인 심방은 본

인이 30세까지 송신 제차에서 경조의 형태를 보았다는 증언을 함에 따라 장주근은 약마

희와 유사한 송신 제차의 형태가 1960년경까지는 있었을 것으로 보고 있다.

35) 1981년, 1982년에는 짚배를 사용했다는 장주근의 조사 자료(『한국의 굿-제주도 영

등굿』, 열화당, 1983)를 통해 보더라도 이러한 변화는 20년이 채 되지 않았음을 알 

수 있다.
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만들어야 하는 불편함도 없으므로 편의상 대체된 것이다.36)이는 제주도 영등굿이

고형을 잘 간직하고 있는 의례이지만,고형은 이처럼 필요에 따라 바뀔 수도 있음

을 보여주는 사례이다.현재 송신의 제차는 과거에 비해 그 절차가 간소화 되었지

만 신을 보낼 때 영등굿에 참여한 해녀들이 배를 타고 나가 신을 보내는 모습은

과거와 다르지 않다.해녀들은 제물을 한 가득 실은 배를 바다 한가운데에 띄우며

올해에도 어김없이 찾아와서 풍요를 약속하고 가는 영등신에게 감사하는 배방선

으로 굿을 마무리한다.

영등굿이 언제부터 시작되었는지에 대해서는 명확히 알 수는 없지만 문헌의 기

록을 조사한 기존의 논의를 통해 적어도 조선조 이전부터 행해져왔음을 확인할

수 있었다.나아가 영등굿은 해녀들의 자발적인 참여를 기반으로 해녀들이 주체가

되어 그녀 자신들을 위하여 행하는 제의이기 때문에,이러한 의미를 담은 의례는

제주에서 물질을 하는 해녀들의 출현과 함께 시작되었을 것이라 생각된다.이처럼

오랜 역사를 가진 영등굿은 1960년대 근대화의 물결 속에서 미신타파라는 명목

아래 행정당국의 단속으로 한때 위기를 맞기도 했다.하지만 물질을 하는 해녀들

에게 영등굿은 신앙이자 생활의 일부였으며,새로운 한 해를 맞이하기 위한 통과

의례였다.

영등굿은 해녀들의 채취물의 풍요와 안전을 기원하는 의례로서,생업과 관련된

해녀들의 일상과 깊은 관련을 가지고 행해진다.그러므로 영등굿은 해녀 공동의

관심사를 반영하고 있어 이들의 적극적인 참여를 이끌어낸다.해녀들의 생업은 인

간의 힘으로 통제할 수 없는 불가항력적인 것이므로,해녀들은 강한 신앙심에 근

거하여 자신들의 생업을 관장하는 영등신을 모셔 대접한다.해마다 영등굿을 통해

영등신을 모셔 자신들이 기원하는 바를 청원하고 신에게 대답을 들으면서,이들은

새로운 마음으로 한 해를 맞이할 수 있는 힘을 얻게 된다.또한 해녀들의 생업 공

간인 바다는 영등굿의 과정을 거치면서 영등신이 씨를 뿌려준 바다로 변화한다.

이처럼 영등굿은 새로운 생명을 재생시키고 풍요를 보장받게 하는 의례로서 기능

한다.영등굿은 과거의 영등굿보다 그 절차가 다소 간소화되기는 하였지만,여전

36) 최근(2007, 2008년) 배방선에서 짚배를 사용하는 곳은 필자가 조사한 몇 곳의 마을 

중 칠머리당 영등굿에서 볼 수 있었다. 칠머리당 영등굿이 여전히 짚배를 사용하는 것

은 무형문화재로 지정되면서 공연적인 측면도 고려해야 하기 때문에 그러하다.
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히 해녀들에게 이러한 중요한 의미를 가지면서 전승이 지속되고 있다.

2.영등굿의 준비과정과 기본제차

제주도 영등굿이 제의의 원형성을 간직하고 있는 의례임을 밝히기 위해,본고에

서는 과거 영등굿의 전승현태와 현재 영등굿의 전승형태를 비교하여 영등굿의 전

승양상을 확인하고자 한다.과거 영등굿의 전승형태는 기존자료를 활용하고,현재

전승형태는 2007,2008년 필자가 현장에서 확인한 내용들을 바탕으로 한다.2007,

2008년 필자가 조사한 몇 마을의 영등굿37)은 칠머리당 영등굿을 제외하고 대개

그 제차와 형태면에서 비슷한 양상을 보이면서 전승되고 있었다.칠머리당 영등굿

은 다른 마을과 달리 ‘영감놀이’를 제차로 수용하여 행하고 있었는데,이는 1980년

국가중요무형문화재로 지정된 이후로 전승기간이 30년도 채 되지 않는다.또한 칠

머리당 영등굿은 당을 옮기면서 제차의 순서에도 변화가 생겨,다른 마을의 영등

굿과는 다소 다른 순서로 진행된다.결국 필자가 조사한 영등굿에 한해서 볼 때,

제주도 영등굿은 북촌리 영등굿을 중심으로 한 형태와 칠머리당 영등굿의 두 가

지 형태가 있었다.따라서 본고에서는 북촌리 영등굿과 칠머리당 영등굿을 대상으

로 삼아 영등굿의 전승양상을 확인하기로 한다.

본고는 1968년 북촌리 영등굿(현용준 채록)38)과 2007,2008년 북촌리 영등굿(한

유진 채록)을 대상 자료로 삼아 북촌리 영등굿의 전승양상을 확인하고자 한다.또

한 2004년 칠머리당 영등굿(문무병 채록)39)과 2007,2008년 칠머리당 영등굿(한유

37) 필자가 조사한 영등굿은 2007년 북촌리, 칠머리당, 신양리 영등굿이고, 2008년에는 

조천리, 북촌리, 칠머리당, 성산리 영등굿으로 다섯 마을의 영등굿이다. 2년 동안 조사

가 이루어진 영등굿은 북촌리, 칠머리당 영등굿으로 본고에서 주 대상으로 삼는 자료이

며, 신양리 영등굿과 조천리 영등굿은 필요한 부분에서 한해서 전승형태를 참고하고자 

한다. 성산리 영등굿은 영등굿의 주요 제차인 씨드림, 씨점, 요왕질침 등을 하지 않고 

지드림 또한 해녀들은 하지 않고 심방이 대표로 대신 하는 등 주요 제차들이 생략되거

나 축소된 채 행해져서 영등굿 자료로 적합하지 않아 본고에서는 제외하였다.

38) 현용준,『제주도 무속 자료사전』, 신구문화사, 1980, 527-545면; 「濟州道의 영등굿

-北村理의 영등굿을 중심으로」, 『제주도 무속과 그 주변』, 2002, 집문당, 55-75면.

39) 문무병,『바람의 축제 칠머리당 영등굿』, 황금알, 2005, 57-277면.
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진 채록)을 그 대상 자료로 하여 칠머리당 영등굿의 전승현장을 확인하고자 한다.

북촌리 영등굿과 칠머리당 영등굿은 이미 현용준과 문무병에 의해 제차와 그에

따른 의미들이 논의되었음으로 필자는 이들 논의를 중심으로 서술하면서,과거와

달라진 형태를 확인하는 방식으로 서술하고자 한다.

1)북촌리 영등굿

북촌리 영등굿은 대부분의 다른 마을과 마찬가지로 보통 하루에 걸쳐 음력 2월

13일에 행해진다.굿을 시작하기 전에 기메를 만들고 제물을 진설하는 등의 준비

과정을 거치는데,2008년의 경우 하루 전날 밤에 해녀들이 직접 물질을 하여 마련

한 문어,옥돔,조기 등과 배,사과,한라봉,무나물,달걀,돌래떡,곶감,밤,대추,

콩나물 등이 제상에 차려졌다.40)제물 진설이 끝나면 굿이 시작하기 전 만들어 놓

은 기메와 신의 하강로(下降路)라고 믿는 큰대(삼천벵맷대)를 세우고 북,장고,징,

설쉐 등의 요란한 장단과 수심방의 노래와 춤으로써 굿이 시작되었다.41)

2008년에 행해진 북촌리 영등굿의 제차를 구체적으로 제시하면 다음과 같다.

(1) 삼석울림

(2) 초감제

   베포도업침-날과국섬김-연유닦음-예명올림-제청신도업-군문열림-산받아분

   부사룀-새림-오리정신청궤-군웅덕담

(3) 서우젯 소리

(4) 추물공연

(5) 요왕사본풀이

40) 최근에는 제물 마련 비용을 어촌계나 잠수계 등의 공동 자금을 이용하여 대표들이 제

물을 마련하지만, 과거에는 개개인이 마련한 음식을 모아 상을 차렸다. 필자가 조사한 

영등굿 중 과거와 같은 방식으로 제물을 마련하는 마을은 성산읍 신양리 영등굿이다. 

신양리 영등굿에서는 개인이 일정양의 음식을 준비해 와서 제상에 진설하고 굿이 끝난 

이후에는 자신이 가지고 왔던 음식을 다시 가지고 간다.

41) 2007년에는 9시, 2008년에는 8시 50분에 초감제를 시작하여, 정해진 것은 아니지만 

굿의 시작 시간은 대체로 비슷하다는 것을 알 수 있다.
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(6) 요왕맞이

   가. 초감제

      베포도업침-날과국섬김-연유닦음-예명올림-제청신도업-군문열림-산받

      아 분부사룀-새림-도레둘러맴-오리정신청궤-산받아 분부사룀

   나. 나까도전침

   다. 지장본풀이

   라. 군벵질침

   마. 요왕질침

   바. 요왕문열림

(7) 금벼리잔

(8) 서우젯 소리

(9) 씨드림-씨점

(10) 서우젯 소리

(11) 지드림ㆍ배방선

(12) 마을도액막음-산받아 분부사룀

(13) 도진

위에 제시한 2008년 북촌리 영등굿의 제차는 1968년 현용준이 조사하여 제시한

제차42)와 큰 틀에서 거의 차이가 없다.다만 나까도전침의 순서와 배방선의 순서

에 차이가 있을 뿐인데,시루떡을 공중으로 던져 올렸다 받았다를 반복하며 신을

대접하는 제차인 나까도전침은 신을 놀리는 것을 그 목적으로 하기 때문에 이미

신들이 좌정해있는 상황에서 약간의 순서 변경은 큰 의미를 갖지 않는다.배방선

의 제차 역시 2008년에는 지드림과 함께 행해져 이전보다 앞 순서로 갔지만,2007

년 조사 당시에는 뒤에 행해졌던 것으로 보아 굿의 내용에 영향을 주지 않은 범

위 내에서 현장의 상황에 따라 순서가 가변적임을 알 수 있다.다음은 각 제차에

대한 의미를 서술하려고 하는데,각 제차가 갖는 의미는 이미 현용준이 논의한 바

있으므로 이를 바탕으로 서술하고 현재 전승형태에 대해서는 현용준이 조사했을

42) 1968년 현용준이 조사한 제차는 아래와 같다.

   초감제(베포도업침-날과국섬김-연유닦음-군문열림-예명올림-비념)-요왕맞이(베포도업

침-날과국섬김-연유닦음-군문열림-산받아 분부사룀-요왕질침-비념-요왕문열림-나까

도전침-군벵질침)-씨드림-씨점-서우젯 소리-도산받아 분부사룀-지아룀-손들 산받음

-마을도액막음-배방선
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당시와 달라진 부분에 대해서만 언급하고자 한다.43)

초감제는 우주개벽으로부터 지리 역사의 형성과정을 노래하는 베포도업침부터

시작한다.이 설명은 지역을 점점 좁혀서 현재 굿을 행하는 제주도 북촌리까지 역

사가 점점 내려와 현재까지 이르게 된다.그리고 굿을 하는 날짜와 장소를 고하는

날과 국 섬김을 하고 굿을 하는 연유를 노래하는 연유닦음 제차를 이어서 한다.

그리고 심방은 요란한 춤으로 신이 오는 문을 여는 군문열림을 행하고,군문을 열

고나면 예명올림의 제차에서 영등굿에 참여한 사람들을 이름을 부르며 축원을 해

준다.

이러한 군문열림이 끝나면 부정으로 상정되는 새(邪)를 쫓는 새다림이 행해진

다.새다림이 끝나면 조상신을 즐겁게 해주는 제차로서 군웅덕담을 하는데,심방

은 신을 놀리면서 그동안 엄숙했던 분위기를 흥겹게 고조시킨다.군웅덕담에서

“선왕 요왕이랑 서우젯 닻감기로 풀려놀자”라는 마지막 사설을 심방이 창하면서

이어 서우젯 소리가 시작된다.심방은 소미의 장구 소리에 맞춰 선창을 하고,해

녀들은 모두 제장으로 나와 후렴을 부르면서 어깨춤을 덩실덩실 추며 서우젯 소

리로 흥겹게 논다.서우젯 소리가 끝나면 소미는 신에게 제물을 잡수기를 권하는

추물공연을 하고,요왕차사본풀이를 한다.요왕차사본풀이는 심방이 앉아서 장구

를 치면서 부르는데 그 내용은 일반적인 차사본풀이와 같으며,해상에서의 무사고

를 기원하기 위해서 한다.다만 차사의 성격을 요왕에 관련된 요왕차사라고 생각

하는 것이다.44)

요왕맞이는 초감제부터 다시 시작한다.초감제를 하기 전에 요왕문을 만드는데,

요왕문은 약 1m 가량 된 푸른 잎이 달린 댓가지를 양 옆에 8개씩 꽂아 댓가지에

백지,지전,돈 등을 걸어놓아 만든다.45)요왕문을 만든 후에 요왕신과 영등신을

청하기 위한 초감제를 하고,신을 대접하기 위해 소미 두 명이 시루떡을 던져올렸

43) 현재 영등굿의 전승현장의 분위기는 Ⅲ장 B-1절에서 영등굿에 참여하는 해녀들의 참

여양상을 논의하면서 자연스럽게 다뤄지고 있어, 본절에서는 제차 본래 의미만을 다루

고자 한다.

44) 요왕차사본풀이에 대해서는 강소전, 「제주도 잠수굿 연구」, 제주대학교 석사학위논

문, 2005, 46면을 참고하였다.

45) 요왕문을 만들 때 쓰는 댓가지는 보통 8~12개로 그 개수가 정해져 있는 것은 아닌

데, 북촌리의 경우 1968, 2007, 2008년에 모두 양 옆에 8개씩 꽂았다.
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다 받았다를 반복하는 나까도전침을 한다.주신(主神)을 놀리는 나까도전침이 끝

나면 그 뒤를 따라온 잡귀들을 대접하는 군벵질침을 행한다.이어 요왕과 영등신

이 오는 길을 함께 치워 닦는 요왕질침을 한다.

질침은 심방이 요왕길 사이사이를 오가며 행하는데,신이 오는 길을 험난하다고

상정하고 길을 치우는 과정을 연극적으로 행한다.길을 닦은 후 심방은 맨 바깥쪽

문부터 해녀 세 명을 꿇어앉히고 인정(돈)을 걸게 하는데,이들이 절을 하면 두

명의 소미는 양 옆에서 댓가지를 뽑아 문을 연다.이렇게 요왕을 맞아들이는 과정

은 심방이 직접 노래와 춤으로써 그 행위를 재현하면서 연극적으로 행해진다.

요왕맞이가 끝나면 씨드림을 하는데,씨드림은 바다밭의 해녀 채취물인 미역,

소라,전복 등의 씨를 뿌려 번식을 기원하는 모의경작의례(模擬耕作儀禮)이다.수

심방이 “영등할마님 영등하르바님 영등우장 영등자수(座首)님 영등벨캄(別監)영

등호장(戶長)님네가 천초(天草)메역(미역)씨 줘뒁 갑서(주어두고 가십시오).고동

셍복(生鰒)씨 줘뒁 갑서(주어두고 가십시오)”의 사설과 함께 서우젯 소리를 선창

하면,제장에 앉아 있던 해녀들이 모두 제장 앞으로 나와 춤을 추며 서우젯 소리

를 부른다.서우젯 소리가 끝나면 크고 빠른 연물 소리에 맞춰 밀망탱이46)를 멘

두 명의 해녀들이 춤을 춘 후에 바다로 달려 나가 해산물의 씨로 형상화된 조를

바다에 직접 뿌리면서 그 해 자신들이 캐낼 해산물의 풍어를 기원한다.

씨드림이 끝나면 지드림을 행한다.지드림은 영등굿에 참여한 해녀들이 각자 자

신이 준비해 온 음식들을 조금씩 떼어 백지에 싼 ‘지’를 바다에 던짐으로써47),자

기 집안의 죽은 영혼과 요왕신을 대접하는 제차이다.이러한 제차가 끝나면 신을

보내는 배방선이 행해진다.

지드림과 배방선의 제차 부분에서 1968년과 최근 영등굿의 차이가 발견된다.현

용준의 조사에 따르면 1968년에는 씨드림 후에 바다로 나가 지드림을 한 후 그날

굿을 끝내고 배방선은 다음날 아침에 했다.하지만 2007,2008년에는 배방선을 하

기 위해 배를 타고 나가서 지드림을 하고 바로 이어서 배방선을 행하였다.이는

46) 밀망탱이란 짚으로 날을 촘촘히 결어서 만든 그릇의 하나로 주로 곡식을 담는 데 쓰

는 도구이다.

47) 북촌리 영등굿에서 지는 2007년에는 씨드림 이후에, 2008년에는 금벼리잔과 씨점 사

이에 만들었다. 
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1968년에 이틀 동안 하던 굿을 최근에는 하루 만에 끝내면서 발생한 일이라고 생

각된다.즉 지드림과 배방선은 그 순서상 연이어 행해지는 제차이기 때문에,하루

에 굿을 끝내는 현재에는 배방선을 하기 위해 배를 타고 나가면서 지드림도 함께

행하는 것이고,1968년에는 이틀에 걸쳐 했으므로 굳이 지드림을 하기 위해 배를

타러 나갈 필요가 없으므로 제장 앞에 펼쳐진 바다로 가서 한 것이다.

배방선이 끝나면 영등굿에 참여했던 해녀들이 제장으로 돌아오고,심방은 마을

의 액을 막는 도액막음을 한다.그리고 수심방과 소미들은 모여 있는 사람들 한

사람 한 사람에게 각각 그 해의 운에 대하여 점사를 해준다.본인의 점사가 끝난

해녀들은 각자 집으로 돌아가는데 이때 이들은 심방에게 인사를 하지 않으며,서

로 말을 걸지도 뒤를 돌아보지도 않는다.이는 굿을 한 이후에 혹시라도 부정이

들 것을 염려해서인데,聖의 보장을 위해서이다.영등굿에 참여했던 해녀들이 모

두 돌아가면 심방은 신들을 보낸 후에 혹시라도 아직 남아있을 잡귀들을 대접하

여 보내는 도진을 행하면서 굿을 끝낸다.

이상에서 현용준이 조사하고 논의한 자료를 통해 북촌리 영등굿의 과정을 살피

고 현재 북촌리 영등굿의 모습과 비교하며 확인하였는데,현재의 북촌리 영등굿은

지드림과 배방선 부분을 제외하고는 1968년과 거의 차이가 없었다.이로써 북촌리

영등굿은 40년동안 거의 변하지 않고 전승되어 왔음이 확인된다.

2) 칠머리당 영등굿

  

칠머리당 영등굿은 매년 음력 2월 14일에 건입동 사라봉 칠머리당에서 행해진

다.48)칠머리당 영등굿은 북촌리 영등굿과 달리 당굿을 겸해서 하기 때문에,북촌

리 영등굿과 제차에서 차이가 있다.이러한 차이가 바로 칠머리당 영등굿의 특성

이므로,필자는 본절에서 북촌리 영등굿과의 차이에 주목하여 서술하고자 한다.

그리고 이에 대해서는 2004년 문무병의 자료를 중심으로 살피고자 한다.문무병의

자료와 필자가 조사한 자료 사이에는 시간적 차이가 거의 없고 문무병은 각 제차

48) 2007년 경우에는 비가 오는 관계로 칠머리당에서 하지 못하고 칠머리당굿 보존회관

에서 했다.
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별 의미에 대한 설명도 상세하게 하고 있어,주로 문무병의 자료를 중심으로 서술

하면서,필자가 조사한 것을 확인하여 이와 차이가 있는 부분에 대해서만 추가적

으로 서술하고자 한다.그리고 북촌리 영등굿에서 설명했던 제차의 내용은 생략하

고 칠머리당 영등굿에서만 행해지는 제차에 대해서만 서술하기로 한다.

2008년 칠머리당 영등굿은 다음과 같은 제차로 진행되었다.49)

(1) 초감제

   베포도업침-날과국섬김-예명올림-연유닦음-군문열림-산받아분부사룀-새

   림-오리정신청궤-군웅덕담

(2) 본향듦

   가. 본향듦

   나. 추물공연

   다. 금벼리잔

   라. 나까시리놀림

   마. 지장본풀이

(3) 요왕맞이

   가. 초감제

      베포도업침-날과국섬김-연유닦음-예명올림-제청신도업-군문열림-산받

      아 분부사룀-새림-오리정신청궤-산받아 분부사룀

   나. 정대우

   다. 방광침

   라. 추물공연

   마. 요왕질침

   바. 요왕문열림

(4) 씨점

(5) 마을도액막음

(6) 영감놀이

(7) 배방선ㆍ지드림ㆍ씨드림

칠머리당 영등굿은 북촌리 영등굿과 달리 ‘본향듦’,‘영감놀이’의 제차가 들어가

49) 2004년 문무병이 조사한 제차는 2008년의 제차와 차이가 없어 2008년 제차만을 싣

는다. 
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있고,씨드림이 맨 마지막에 행해진다.본향듦은 본향당신을 청해 축원하는 제차

로서 초감제와 요왕맞이 사이에 행한다.칠머리당의 본향당신은 도원수감찰지방

관,용왕해신부인으로 칠머리당 영등굿을 행할 때 영등신,요왕신과 더불어 함께

모셔진다.그러므로 칠머리당 영등굿은 마을의 수호신인 본향당신을 모시고 하는

당굿이자 영등굿이다.50)

영감놀이는 1980년에 칠머리당굿이 국가중요무형문화재 제71호로 지정된 이후

제차로 수용되어 전승기간이 30년도 채 되지 않는다.51)칠머리당 영등굿에서 영감

놀이가 추가되면서 제상을 차릴 때 영감신을 위해 돼지고기가 제물로 추가된다.

심방 : 당신들 또 음식들 또 좋아하는 거.

       제주도에서 나는 토종돼지.

       토종돼지 알아?

영감들: (여기저기서 소리높여) 돗대가리, 돗대가리, 돗대가리, 돗대가리[돼지

        머리].

심방 : 어 맛이 존[좋은], 맛이 존[좋은] 돗대뱅이.

영감 : 그렇지.

50) 문무병, 『바람의 축제 칠머리당 영등굿』, 황금알, 2005, 33-36면.

51) 칠머리당 영등굿에서 영감놀이가 언제 본 제차로 수용되었는지는 명확히 알 수 없지

만 1983년 혹은 1984년경일 것이라 생각된다. 1982년 장주근이 조사한 칠머리당 영등

굿의 자료(『한국의 굿-제주도 영등굿』, 열화당, 1983, 15-54면 참고)에 따르면 이때

에는 영감놀이가 행해지지 않았다. 하지만 문무병이 1984년에 영감놀이를 조사한 자료

(『바람의 축제 칠머리당 영등굿』, 황금알, 2005, 268-277면)를 통해 볼 때 1984년

경에는 칠머리당 영등굿에서 영감놀이가 행해졌음이 확인된다. 그리고 칠머리당 영등굿

의 이수자인 이용옥 심방 역시 영감놀이는 칠머리당 영등굿이 무형문화재로 지정된 이

후에 굿의 제차로 들어갔다고 말하고 있다. 이용옥 심방은 영감놀이가 칠머리당 영등굿

에서 시작한 연도는 정확히 기억하지 못했는데 대략 무형문화재로 지정된 2, 3년 후 즈

음이라고 증언했다. 따라서 장주근, 문무병이 조사한 자료와 이용옥 심방의 증언으로 

볼 때, 그 시기는 1983년 혹은 1984년경으로 추측되므로 칠머리당 영등굿에서 영감놀

이가 행해진 것은 30년도 채 되지 않았음을 알 수 있다. 한편 영감놀이가 제차로 삽입

된 원인에 대해서는 영감놀이가 영등굿에서 특별한 필요에 의해 행해진 것이 아니라, 

칠머리당 영등굿이 무형문화재로 지정된 후 당시 칠머리당굿의 기능보유자였던 안사인 

심방(1928-1990)이 영감놀이를 함께 전수생들에게 교육하였기 때문인 것으로 보인다. 

이용옥 심방에 따르면 안사인 심방이 영등굿과 함께 영감놀이를 전수하면서 제차 속에 

넣자고 하여 들어간 것이라고 하였다. 이때부터 행해지기 시작한 영감놀이는 안사인 심

방이 작고하고 김윤수 심방이 기능보유자가 된 이후에도 현재까지 계속해서 행해지고 

있다.  
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심방 : 이거 봐요. 

      (영감 한 명이 안주를 먹는 것을 보고) 아, 먹고.

      저 소주 안주?

      계란, 계란 안주.

      (영감들이 여기저기서 부르는 안주를 심방이 되받아서 외치며) 오톳 생

      선, 머른 맹태, 또 구쟁기[소라], 전복, 문어, 또?

영감 : 한라봉.

심방 : 한라봉, 한라봉. 떡, 곶감, 제주○○, 빠네쁠[파인애플]

       (소미가 파인애플이라고 웃으면서 말해주자) 빠인애쁠.

       당신들 좋아허는 음식을 다 청했어요.

영감들 : 그렇지, 그렇지.

심방 : 자, 오늘은 마지막으로 가시는 길 소주 한 잔이라도 들읍서.

영감들 : (상에 있는 제물을 집어 먹으며) 아, 허허. 내가 좋아허는 거로구

         나.52)

‘계란,생선,소라,전복,문어,한라봉,떡,곶감,파인애플’등 각종 생선과 과일

등은 다른 굿에서도 올리는 일반적인 제물53)이지만,‘돼지머리’인 육류는 영감신이

좋아하기 때문에 특별히 추가된 제물이다.54)또한 영감신을 대접하는 음식이 술안

52) 2008년 칠머리당 영등굿에서 행해진 영감놀이의 사설 중 일부를 채록한 것이다. 영감

놀이는 김윤수 심방(男, 63세, 1946년생)이 영감신 분장을 한 일곱 명의 소미와 사설을 

주고받으며 행해졌다. 

53) 제주도 굿에서 일반적으로 공통된 제물은 메(백미밥), 곡물류, 떡류(특히 다른 지역과 

달리 돌래떡이 추가됨), 생선류(옥돔), 채류(菜類), 과실류, 주류, 물 등이다.(현용준,『제

주도 무속 연구』, 집문당, 1986, 201면)

54) 본고에 인용한 사설에는 수수떡에 대한 언급이 없지만, 영감신을 대접하는 제물에는 

본래 수수떡도 추가된다. 이는 현용준(『제주도무속자료사전』, 신구문화사, 1980, 

484-485면)의 자료에 인용되어 있는 영감놀이의 다른 채록본을 통해 확인할 수 있다.  

     심방 : 영감님, 음식은 무슨 음식을 좋아허여요?

     영감 : 아, 우리 음식은 남도리(디딤돌) 알(下)에 늬발공상(네발 동물의 고기를 먹음)  

            가믄족바리(검은 돼지) 한족바리(흰 돼지), 좌갈리(左肋)나 우갈리(友肋)나 좌  

         천각(左前脚)이나 

            우전각(牛前脚)이나 좌머리(左頭)나 우머리(右頭)나 열두신뻬(열두뼈) 조아  

         고 

            시원석석(아주 시원한 맛) 휏간(膾肝)이나 염통 조아고, 더운 설(血) 단 설  

         (血) 조아고 

            수시떡(수수떡) 수시밥 오곡밥(五穀飯)  조아고
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주를 위한 것이고 심방이 ‘소주 한 잔’을 청하는 사설에서도 알 수 있듯이 영감신

은 술을 좋아하는 신이므로 영감신을 대접할 때에는 술 또한 중요한 제물로 차려

진다.영감신을 위해 이러한 제물이 준비되면 영감놀이는 심방의 초감제를 시작으

로,영감본풀이를 구송하고 이어 영감청함을 한다.

영감청함은 영감신으로 분장한 소미(小巫)들이 “하하하”웃으며 등장하는 것으

로 시작된다.영감청함은 심방과 영감신이 해학적인 대화를 주고받는 구조로 이루

어져 있다.이러한 영감청함 제차가 끝나면 배방선으로 끝을 맺는다.

마지막으로 칠머리당 영등굿에서 씨드림은 배방선,지드림을 하고 맨 마지막에

행해진다.이용옥 심방의 증언에 따르면 원래부터 이러한 순서로 행해졌던 것이

아니라,제주항과 사라봉 중간 바닷가 언덕에 위치하고 있었던 본래 칠머리당 쪽

에 도로가 생겨 현재 만덕 도서관 근처로 이사하면서,바다가 멀어져서 어쩔 수

없이 변경된 것이라고 한다.이러한 이유로 칠머리당 영등굿에서 씨드림은 송신

제차와 함께 행해진다.즉 당에서 할 수 있는 모든 제차를 끝내고 배방선을 하기

위해 바다로 나갈 때,바다에서 해야 하는 제차를 이때 함께 하는 것이다.

이상에서 북촌리 영등굿과 비교하여 칠머리당 영등굿의 전승형태를 살펴보았다.

칠머리당 영등굿은 당굿과 겸하는 형태,무형문화재 지정,당의 이전 등의 이유로

제차의 수용,순서 변경 등의 변화가 있어 상황에 따라 변화였음을 확인할 수 있

었다.

   2008년 칠머리당 영등굿에서도 수수떡이 제물로 제상에 올려졌으나 사설에는 드러나지 

않았다.
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B.영등신의 위상과 성격

1.영등신앙의 전국적 양상과 그 의미

영등굿은 제주도에서만 행해지는 제주도 고유의 굿이며,대상신인 영등신 또한

제주도에서 크게 숭앙된다.제주에서 영등신은 해녀들의 생업과 관련한 직능을 발

휘하는 신이기 때문에 해녀들에게 특히 중요한 신으로 인식되어 해마다 영등굿을

통해 모셔진다.이처럼 영등신은 제주 지역 해녀들에게 깊은 신앙으로 자리매김하

고 있다.이러한 영등신앙은 제주도 이외 지역에서도 확인된다.그러나 제주도를

제외한 다른 지역에서는 영등신이 차지하는 위상이 극히 미약하다.그래서 제주도

처럼 영등신을 위한 공동체 의례를 행하지 않지만,영등신은 여러 지역에서 속신

(俗信)으로 남아 전해지고 있다.

속신으로 전해지는 영등신의 존재는 민속 세시풍속에서 발견되는데,2월을 부르

는 명칭이 ‘영동할미달’이라는 점에서 일단 그 존재를 확인할 수 있다.‘영동할미

달’은 ‘여월(麗月)’,‘여한(餘寒)’,‘영월(令月)’,‘제석달(帝釋月)’,‘제석할미달(帝釋一)’

과 더불어 음력 2월을 부르는 명칭이다.음력 2월은 영동할미가 하늘에서 지상으

로 내려왔다가 올라가는 달이라 하여 영동할미달이라 불려지며,영동달,영동할미

달,영동할맘달,영동할만네달,영동할마시달,영둥달,영둥할마니달,영등달,영등

할망달,영등할미달,영등할머니달,영동마고할마니달,풍신할만네달,이월할만네

달,영두제식할매달55)이라 부르기도 한다.여기서 영등신의 이름이 ‘영등’외에도

‘영둥’,‘영동’,‘영동마고’,‘풍신’,‘이월’‘영두제식’등으로 다양하게 불려지고 있는

데,이는 영등신의 성격과 관련이 있다.‘풍신(風神)’은 민중들이 영등신을 바람을

관장하는 신으로 인식하고 있다는 증거이며,‘제식(帝釋)’은 풍농을 가져다주는 제

석신(帝釋神)의 직능이 풍요를 가져다주는 영등신과 같다는 인식에서 비롯된 것으

로 보인다.이러한 영등신의 다른 명칭들은 문헌에서도 확인된다.

문헌에 기록되어 있는 ‘풍신(風神)’조항에 영등신과 관련된 명칭이 다음과 같이

나타나고 있다.『東國輿地勝覽』,『濟州牧』風俗條에서는 ‘연등(燃燈)’,신광수(申光

洙)의 문집인『石北集』에서는 ‘영등(迎燈)’,『鶴城誌』에서는 ‘영등(盈騰)’혹은 ‘영

55) 국립민속박물관,『한국세시풍속사전 : 봄편』, 국립민속박물관, 2005, 30-58면 참고.
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등제석(盈騰帝釋)’으로 기록되어 있다.한편 정조 때 이학규(李學逵)의 문집인

『洛下生全集』,『匏花屋集』에는 ‘영동(靈童)’,이옥(李鈺)의『鳳城文餘』에는 ‘영

등(影等)’으로,홍석모(洪錫謨)의『東國歲時記』에는 ‘영둥(靈登)’,윤연기(尹延錡)의

『東寰錄』에는 ‘영등(嶺燈)’,1920년대 이능화(李能和)의『朝鮮巫俗考』에는 ‘영동

(靈童)’,‘영동(嶺東)’,‘영등(嶺燈)’56)등으로 언급되고 있다.문헌에서 풍신을 지칭

하는 이름이 ‘연등’,‘영등’,‘영둥’,‘영등제석’으로 확인되고,현재 2월을 지칭하는

명칭도 이와 같기 때문에 현재의 명칭이 과거로부터 전해 내려온 것임을 알 수

있다.풍신의 명칭이 ‘영등’인 이유에 대해서는 기록이 없어 알 수 없지만,오래

전부터 영등신을 바람신(風神)으로 인식하고 모셔 왔음은 분명하다.또한 ‘영등’

뒤에 ‘할미’,‘할맘’,‘할만네’,‘할마시’,‘할마니’,‘할망’,‘할머니’,‘할매’가 붙어,속신

에서는 영등신을 대체로 여신(女神)으로 인식해 왔음을 알 수 있다.이는 2월을

지칭하는 명칭뿐만 아니라 각 지역의 영등신앙에서도 확인되는데 영등신은 여신,

그 중에서도 할머니신으로 다수 나타난다.이러한 사실은 전국적으로 전해 내려오

는 영등신과 관련한 속신에서 확인할 수 있다.

전국적 양상을 보이는 영등신의 속신은 대체로 날씨에 대한 것인데,영등할머니

가 해마다 딸이나 며느리를 데리고 오는 것으로 날씨를 점치는 것은 공통적이다.

제주도에서는 영등할망이 딸을 데리고 올 때는 딸과 사이가 좋아 날씨가 좋지만,

며느리를 데리고 올 때는 시어머니와의 갈등으로 궂은 날씨가 계속된다고 한다.

또한 충북 지방에서는 영등할머니가 딸을 데리고 오면 바람이 불고 며느리를 데

리고 오면 비가 온다고 믿는데,딸의 분홍치마가 나부껴 보기 좋게 하기 위해 바

람을 불게 하는 것이고 며느리의 치마는 비에 젖어서 얼룩지게 하려고 비를 내리

게 한다는 것이다.속신에 영등날 비가 오면 ‘물영등내린다’하고,날씨가 맑고 햇

볕이 강하면 ‘불영등내린다’하며,바람이 불면 ‘바람영등내린다’고 표현한다.대체

적으로 영등할미가 며느리를 데리고 오면 비가 자주 와 그 해에 풍년이 들고,딸

을 데리고 오면 바람이 많고 가뭄이 들어 흉년이 든다고 생각하여 지역 주민들은

영등신이 머무는 기간에 비가 오는 것을 반긴다.57)

속신에서 영등신이 대부분 며느리와 함께 올 경우에는 궂은 날씨를 몰고 오는

56) 국립민속박물관,『한국세시풍속사전 : 봄편』, 국립민속박물관, 2005, 30-31면.

57) 국립민속박물관,『한국세시풍속사전 : 봄편』, 국립민속박물관, 2005, 30-64면.
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이유는 며느리와 좋지 않은 사이 때문인데,고부간의 갈등이 궂은 날씨라는 기상

현상으로 표출된 것으로 볼 수 있다.또한 며느리 치마를 얼룩지게 하기 위하여

시어머니인 영등신이 비를 내린다는 발상 역시 전통적으로 이어져 내려온 고부간

의 갈등에 대한 민중들의 사고를 반영하고 있다.그러나 민중들은 영등신이 며느

리와 함께 와서 비가 오는 것에 대해 궁극적으로 풍요를 가져다 줄 것으로 여겨

길하게 인식한다.이는 농업을 생업으로 삼고 살아가는 사람들에게 강수는 그 해

의 풍흉(豊凶)과 직결된 중요한 문제이기 때문이다.그리고 다른 한편으로는 민중

들이 고부간의 갈등을 공감하고 인정하면서,이를 부정적으로만 받아들이지 않으

려는 긍정적 사고의 소산으로 생각된다.

날씨와 관련된 영등신의 속신은 이러한 양상으로 전국적으로 전해지는데,‘바람

신’으로서의 영등신의 성격은 특히 제주도에 잘 드러나 있다.제주도에서는 날씨

가 따뜻하면 ‘헛영등’이 왔다고 한다.이는 진짜 영등이 오면 추위와 함께 매서운

바람을 몰고 오는데 헛영등은 허술한 차림으로 오기 때문에 평년에 비해 바람이

약하다는 의미이다.제주도는 특히 바람의 영향을 많이 받는 지역이기 때문에 속

신에서 바람을 관장하는 신으로서의 면모가 드러나 있는 것이다.이상에서 살핀

영등신은 대체로 여신으로 인식되었는데,영등신이 여러 식솔을 거느리고 제주에

찾아온다는 속설도 있다.남신으로 인식되는 ‘영등하르방’이 중심이 되어 영등할

망,영등우장,영등대감,영등별감,영등도령 등 가족과 부하들을 거느리고 남쪽

나라 제주에 산 구경,물 구경,꽃 구경을 하기 위하여 온다.이때 비옷을 입은 영

등우장이 오면 비가 오고,두터운 솜 외투를 입은 영등이 오면 그 해 영등달에 눈

이 많이 오며,차림이 허술한 영등이 오면 영등달이 유독 날씨가 좋다는 것은 것

이다.58)이처럼 제주도에서는 영등신의 존재가 보다 구체적으로 표현되고 있는데,

이는 다른 지역보다 제주 사람들에게 영등신앙이 깊이 자리하고 있다는 증거일

것이다.

영등신에 대한 속신이 대체로 날씨와 관련되어 있는 이유는 영등신이 내방(來

訪)하는 기간이 꽃샘추위 기간과 맞물려 있기 때문일 것이다.혹독한 겨울 추위가

지나고 따뜻한 기운이 퍼지면서 곧 올 것 같았던 봄이 갑자기 자취를 감추고 한

58) 가족을 거느리고 오는 영등신에 대한 부분은 문무병, 『바람의 축제 칠머리당 영등

굿』, 황금알, 2005, 22면을 참고하였다.
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바탕 매서운 추위가 다시 찾아오는데,이것이 바로 꽃샘추위이다.민중들은 어디

에선가 찾아온 추위와 갑자기 불어 닥친 매서운 바람에 대하여 설명하고자 했을

것이다.그래서 난데없이 찾아온 추위와 바람을 저 멀리서 찾아온 손님,바람을

몰고 온 신,즉 영등신으로 형상화한 것이다.사람들은 추운 날씨와 바람을 몰고

오는 영등신의 형상을 보고 그 해의 풍흉을 점쳤다.그러면서 매서운 바람과 추위

를 몰고 온 영등신을 잘 대접하고 그 해의 풍요를 기원했다.여기에서 민중들의

긍정적 사고와 자연에 순응하며 살아온 그들의 삶을 방식을 읽어낼 수 있다.민중

들은 찾아온 영등신을 그냥 돌려보내지 않고 개인적으로나마 영등신을 위해 제

(祭)를 지내기도 하였는데,제주도 영등굿처럼 마을 단위의 공동체 의례의 형태는

아니지만 영등신에게 기원하고 대접하는 정성스러운 마음은 다른 지역에서도 다

르지 않다.

경상북도 울진에서는 이월 초하루를 영등할머니가 내려오는 날,즉 영등신의 제

삿날이라 하여 가정집에서 음식을 장만하여 안방에서 제사를 지내는데,영등할머

니에게 빌면 농사와 집안의 가축이 잘 될 것이라는 믿음 때문이다.또한 영남지방

에서는 영등신이 내려오는 2월 초하루와 돌아가는 스무날에,그 해 바람이 순조로

워 바다일이 잘 되기를 기원하며 부엌 선반에 대나무 가지를 꽂고 음식을 장만하

여 치성을 드린다.의성이나 안동에서는 찰밥,송편,청어 같은 음식을 짚단에 싸

서 청결한 곳에 두면 영등할머니가 먹고 가므로 액운을 면한다고 믿어왔다.59)이

처럼 각 지역에서 영등신을 대접하는 절차가 있기는 하지만,모두 가정을 단위로

한 개별 제의로서 그 규모가 소략하여 형식을 갖춘 의례라고 보기는 어렵다.이에

비하여 제주도에서는 영등신이 들어오는 2월 초하루에 영등맞이를 하고 영등신이

나가는 15일에는 송별제를 하는 등 보름 동안 각 마을별로 정해진 제일에 영등굿

을 한다.보통 영등굿은 하루에 걸쳐 이루어지나 길게는 사흘 동안 하는 경우도

있는데,마을 단위로 행해지는 공동체 의례로서 그 규모가 크다.

각 지역의 영등신의 위상을 살펴보면 영등신앙이 분포하는 중부 이남의 육지에

서는 지역민들이 주로 농사를 짓고 살아가기 때문에 영등신을 농신(農神)으로 여

기는 경향이 있다.바람을 관장하는 신은 당연히 비의 영역과도 관계되므로,농업

59) 국립민속박물관,『한국세시풍속사전 : 봄편』, 국립민속박물관, 2005, 56-61면.



33

을 생업으로 하는 사람들은 영등신을 농업과 관련성 속에서 인식하고 또 모셔왔

다.즉,영등신은 바람을 관장하는 신으로서 각 지역의 필요에 맞는 직능을 발휘

하는데,영등신을 풍요(豊饒)를 가져다주는 신으로 인식하고 있음은 지역마다 공

통적이다.이러한 영등신은 농촌지역보다는 바람이 생업에 더욱 밀접한 영향을 미

치는 어촌에서 크게 모셔진다.농촌에서 자연 환경의 영향력은 한 해 농사의 풍흉

을 결정짓는 정도이지만,어업을 생업으로 삼는 사람들에게는 풍어의 요소 이외에

도 죽음의 위험과 관련을 갖기 때문이다.그 중에서도 제주도는 특히 바람의 영향

력이 강한 지역이기 때문에 영등신앙이 여타의 지역보다 훨씬 강할 수밖에 없다.

따라서 바다를 생업으로 삼고 사는 제주 사람들은 강한 믿음에 근거하여 영등굿

을 중요한 의례로 행하고 것이다.

2.영등신의 내력과 직능

영등굿은 영등신을 위한 제의이면서도 영등신의 본풀이가 존재하지 않는다.제

주도는 본풀이의 보고라 불릴 만큼 수많은 본풀이가 존재하고 제의에서 신화가

갖는 중요한 기능을 생각해 볼 때,영등신을 주 대상으로 청하여 모시는 영등굿에

서 영등신의 신화가 구송되지 않는다는 점은 의아한 일이 아닐 수 없다.특히 제

의에서 신화를 노래함으로써 제의의 정당성을 밝히고,신의 직능을 확인하여 참여

자들에게 기원하는 바가 성취될 것이라는 확신을 주는 등 신화의 중요한 기능을

생각하여 볼 때 더욱 그러하다.신화는 신이 어떻게 존재하게 되었으며,어떠한

방식으로 신격을 획득하였는지를 해명해준다.이러한 신화가 재현되어 펼쳐진 것

이 의례이기 때문에 신화가 없는 의례는 상상하기 어려운 것이 사실이다.

그러나 제주도 굿에서 모셔지는 모든 신들이 그 내력을 설명하는 신화를 가지

고 있는 것은 아니다.제주도 굿의 초감제에서 1만 8천신을 청해 모시는 것을 통

해 짐작할 수 있듯이 제주도에는 많은 신들이 존재한다.이러한 신들 중에서 신화

를 가지고 있는 신들은 의례에서 본풀이로 그 내력이 풀어지지만,그렇지 않은 신

들 또한 다수 존재한다.신화가 없는 신에 대하여 현용준60)은 옥황상제(玉皇上帝),
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지부사천대왕(地府四天大王),칠원성군(七元星君),시왕(十王)등과 같이 그 이름이

한자로 되어 있고 도교 내지는 불교적인 성격을 가진 신들이 그 대상이 된다고

지적하면서,후래(後來)의 외래신에는 신화가 형성되지 않고 본래의 고유 신들만

이 신화를 가지고 있다는 견해를 피력하였다.이러한 현용준의 견해는 타당하다고

생각되는데,이를 참고하면 영등신 역시 옥황상제(玉皇上帝),지부사천대왕(地府四

天大王),칠원성군(七元星君),시왕(十王)과 같이 외래신의 성격을 가진 신이기 때

문에 본풀이가 부재하는 것으로 설명할 수 있다.

이러한 이유로 영등굿에서 영등신의 내력담이 풀어지지는 않지만,해녀들의 채

취물 번성을 가져다주는 영등신의 직능은 굿의 과정 중 심방의 사설을 통해 반복

적으로 드러나고 이러한 직능은 의례의 현장에서 재현된다.

오늘은 어촌계 창고에서

영등이월달 초하루날 강남서 들어온 영등하르바님, 할마님은 

낼은 칠머리 환영제 받고

오늘은 이 북촌 머을[마을]을 해녀 어룬, 어부들 송별대제일 받아하고

낼은 칠머리로 대제일 받고

소섬으로 강남천저국도 ○○ 가는 질[길] 아닙네까.

강남서 들어온 영등대왕, 영등○○, 영등벨캄, 영등우장, 영등대왕님네

오널은 이 북촌 자손들 제민 공서[公事] 올리고저 합니다.

상을 받아 갈 때라도 ○○○

산정으로 밀감이여, 한라봉

자손들 부업들 허고 영허난

양배추, 무수[무우]들 할걸랑

자손들 먹을만 입을만 허게 씨 내려 씨뿌려주엉.

바당[바다]으로랑 깊펀[깊은] 데는 얕펀[얕은]데 ○○바당 ○○바당

어느 전복씨여, 소라씨, 우미, 천초, 해삼, 문어, 오분재기, 본씨들 뿌려 주고

어부허는 자손들이랑 큰 바당 족은[작은] 바당 ○○바당 ○○바당 우럭 생선

자손들 씨 뿌려 두어 간 이 북촌 자손들

먹을만 입을만 허게 씨 뿌려줍서.61)

60) 현용준, 『제주도 무속 연구』, 집문당, 1986, 160-161면 참고.

61) 2008년 음력 2월 13일(양력 3월 20일) 조천읍 북촌리 어촌계 집하장에서 행해진 북

촌리 영등굿에서 초감제의 제차 중 연유닦음 부분을 채록한 자료이다. 초감제는 강순선 
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위 심방의 사설에서 풍요를 가져다주는 영등신의 직능이 확인된다.영등신은 전

복,소라,우미,천초,해삼,문어,오분재기씨 등 해녀채취물의 씨와 어부들을 위

해 우럭,생선 등의 씨를 바다에 뿌려 해산물을 증식시킨다.아울러 해녀들이 부

업으로 하는 밀감,한라봉,양배추,무우씨를 뭍의 밭에 뿌려 밭농사를 풍요로 이

끈다.바다에 풍요를 가져다주는 영등신의 직능이 해녀들의 뭍의 영역까지 확장되

어 해녀들의 생업 공간을 두루 관장하는 신으로서의 존재가 확인되는 부분이다.

심방의 사설에는 이러한 영등신의 직능과 함께 영등신의 성격도 나타나 있다.

영등신은 “영등이월달 초하루날”타국(他國)으로 상정되는 ‘강남천자국’에서 제

주도로 들어와서 보름에 우도를 통해 다시 강남천자국으로 돌아가는 외래신(外來

神)이며 내방신의 성격을 가지고 있다.영등굿에서는 이러한 영등신의 성격과 직

능을 확인할 수 있을 뿐이고,영등신이 신격을 획득하기까지의 과정을 묘사한 서

사구조는 드러나 있지 않다.따라서 영등신이 신으로 좌정하게 된 유래를 알아보

기 위해서는 채집되어 있는 자료를 통해서 확인해야 한다.

영등신의 유래에 관한 신화는 이미 현용준,진성기,문무병에 의해 조사되어진

바 있다.특히 현용준은 진성기가 채록한 자료(가)와 1968년 북촌리 영등굿을 조

사하면서 심방에게 채록한 신화(나)를 바탕으로 영등신의 성격에 대해 논의한 바

있다.본고에서는 현용준이 이미 정리한 (가),(나)신화와 진성기가 채록한 (다)

신화,문무병이 채록한 (라)신화를 대상 자료로 삼아,영등신의 성격을 고찰한 기

존 논의를 확인하면서 영등신이 신격을 획득하기까지의 서사구조에 주목하여 좌

정 유래와 그에 따른 의미를 보다 상세히 논의하고자 한다.

(가) 영등대왕은 본래 성은 황(黃)씨고 이름은 영등인데, 영등은 민간 사람도

아니고 저승 사람도 아니고 요왕 사람도 아니고 무유(無有)62)에서 솟아난 존

심방(女, 68세, 1941년생)이 하였다.

62) ‘무유(無有)’에 대하여서는 정확한 의미를 파악할 수는 없지만, 莊子가 이상향으로 말

한 無何有之鄕을 의미하는 것으로 볼 수 있다. 無何有之鄕은 아무 것도 없는 땅, 不存

在의 공간으로 지극히 적막하고 무변무애(無邊無涯)의 세계를 의미한다. (황충기, 『한

국학사전』, 국학자료원, 2002, 264면 참고) 영등대왕이 이처럼 특정 장소에서 솟아났

다는 서술과 용왕국에서 대왕을 했다는 점으로 미루어 볼 때, 영등대왕의 존재는 신으
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재이다. 영등대왕이 용왕국에 있을 때 한 어선이 표류하는 것을 보았다. 그는

이 어선이 외눈배기섬으로 표류해 감을 알고 바위 밑에 숨었다가 외눈배기

눈을 피해 ‘관음보살’을 외며 가라고 가르쳐 살려 보내주었다. 어부들은

고향의 항구에 거의 이르러서 괜찮으려니 하고 염불을 그치자 다시 폭풍이

일어나 또 외눈배기섬에 표착하게 되었다. 영등대왕은 다시 훈계하고 살려

보내 주었는데, 외눈배기들은 좋은 찬거리를 놓아주었다고 영등대왕을 세 토

막으로 짤라서 죽였다. 그래서 머리는 소섬에, 사지는 한림읍 한수리에, 몸체

는 성산리에 각각 떠올랐다. 그후, 이 영등대왕의 고혼을 위로하기 위하여 정

월 그믐날 우도에서 영등맞이제를 하고, 수원리에서 2월 초하룻날 영등제를

한다. 이 영등대왕은 소섬에도 妻가 있고, 청산(성산면 성산리)에도 처가 있

고, 한수리(한림읍 한수리)에도 처가 있어 각시는 三妾이다.63)

(나) 영등은 ‘할망(할머니)’이 아니라 ‘하르방’이다. 그는 본래 널개 사람

으로서 어부였다. 하루는 고기잡이를 하다가 대풍이 불어 풍랑을 따라 표류

하다가 ‘외눈배기섬’에 표착하였다. 외눈배기는 눈이 하나만 달린 괴인으

로 사람을 잡아먹는 종족인데, 그는 이들과 같이 살게 되었다. 그 후, 또 한

림읍 수원리 사람들이 고기잡이를 하다가 이 섬에 표류해 왔다. 외눈배기들

은 좋은 찬거리가 왔다고 수원리 사람들에게 잘 지키라고 했다. 널개 사람은

동향인을 동정해서 묶은 것을 풀어 주고, 집에 다다를 때까지 ‘개남보살’

을 외며 가라고 살 길을 알려주었다. (중략) 수원 사람들은 외눈배기섬을 출

발하며, “어떻게 이 은혜를 갚으리까?”하고 물으니, 그는 “나는 너희들을

살려 보낸 관계로 외눈배기 손에 죽게 된다. 나는 매해 정월 그믐에 소섬(牛

島)에 도착하고, 2월 초하룻날엔 산지(제주시 건입동 산지)에 왼발을 디디고

같은 날 수원리에 오른 발을 디디리라. 내가 수원엘 가는 증거로 바닷가의

보말(고동)을 다 까먹으며 갈 것이니, 보말 속이 비었거든 내가 가는 줄 알고

제를 지내라.”고 하였다. 그 후로 2월이 되면 보말 속이 다 비고, 영등하르

방은 2월 초하룻날 와서 보름날 나간다 하여 수원리 영등굿에선 매년 큰 굿

을 하는 것이다.64)

로 보는 것이 적절하다고 생각된다.

63) 현용준이 영등신의 성격을 논의하면서 인용한 진성기의 채록한 자료(한림읍 옹포리 

남무(男巫) 김승은 구연)를 그대로 싣지 않고, 필요할 경우 진성기의 채록 자료 원본

(『제주도 무가 본풀이 사전』, 민속원, 1991, 578-579면)을 다시 참고하여 필자가 부

분적으로 보완한 내용을 실었음을 밝힌다.

64) 현용준이 1968년에 채록한 자료(제주시 일도동에서 女巫 이씨 구연)를 인용하였다.

(「제주도의 영등굿-북촌리의 영등굿을 중심으로-」, 『제주도 무속과 그 주변』, 집문
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위 두 편의 영등 신화는 유사한 서사구조를 가진다.신으로 좌정하기 이전의 존

재인 영등대왕(가)과 영등(나)이 외눈배기 괴물에게 죽임을 당할 위기에 처한 어

부들을 구하고 대신 죽으면서 신격을 획득하는 서사로 구성되어 있다.영등신의

이러한 죽음과 부활의 과정은 강진옥의 논의를 참고하면 풍요와 안전을 관장하는

영등신의 직능 획득 과정과 연결하여 해석할 수 있다.강진옥65)은 농경신으로 좌

정하는 이들의 행적에는 죽음으로부터 부활을 뜻하는 농경의 원리가 재현되어 있

으며,이승에서의 죽음,불모,쇠퇴 등이 삶,풍요,번성 등 생명원리로 전환되는

계기를 마련한다고 논의하였다.이러한 논의에 따라 영등신은 죽음으로부터 부활

의 과정 통해 풍요의 생산성과 관련한 신의 직능을 부여받았을 것이라고 생각된

다.또한 (가)신화에 드러나는 신체 절단 모티브는 세계 많은 신화에서도 보편적

으로 드러나는 재생 모티브로서 이 역시 풍요를 관장하는 영등신의 직능과 연관

된다.66)그리고 자신이 희생함으로써 어부들을 죽음에서 구해낸 영등신의 행위는

바다의 위험으로부터 안전을 보장해주는 직능을 획득하게 하였을 것이라고 생각

된다.

한편 영등신은 어부들에게 집으로 무사히 돌아갈 때까지 관음보살(가),개남보

살(나)을 외며 가라고 조언하는데,영등신이 위험을 피하는 방법으로 제시한 ‘관음

보살’과 ‘개남보살’은 영등신의 신화가 불교의 영향을 받았다는 증거이다.67)이처

럼 (가)와 (나)의 신화에서는 영등신이 신격을 획득하기까지의 과정과 유래가 잘

드러나 있다.다음에 제시한 (다)신화의 서사구조는 (가),(나)의 신화와 다른 양

상을 보이는데,(다)신화에서는 영등신의 직능과 좌정 유래가 나타나 있다.

당, 2002, 58-59면)

65) 강진옥, 「무속 여성신화와 농경적 생명원리-<바리공주>와 <세경본풀이>를 중심으로

-」, 『구비문학연구』20, 한국구비문학회, 2005, 30면. 

66) 이집트신화에서 적도부근의 곡물기원신화로서 시체화생형인 하이누벨레는 살해된 후 

시신이 분리되어 묻힌 곳마다 집단의 주신이 되는 구근식물이 자라났다.(강진옥, 「무속 

여성신화와 농경적 생명원리-<바리공주>와 <세경본풀이>를 중심으로-」, 『구비문학

연구』20, 한국구비문학회, 2005, 30면 각주 재인용)

67) 문무병, 『바람의 축제 칠머리당 영등굿』, 황금알, 2005, 27면 참고.
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 (다) 영등신인 영등대왕은 본래 성은 전(田)씨이고 이름은 영등(靈登)으로, 원

천군 유대감댁에서 글을 가르치는 선생이었다. 영등이 말년에 사망하였는데

그날이 2월 초하루다. 유대감이 영등을 위해 제사를 지냈는데, 한번은 죽은

영등의 혼령이 나타나 유대감에게 감사 인사를 하며 “저는 인정을 갚을 수

없습니다. 앞으로 큰 흉년을 당할 터인데 당신의 집에는 풍년을 시키겠습니

다.”라고 말하며 사라졌다. 마을에 흉년이 들어도 유대감 집만 풍년이었는

데, 이러한 까닭을 영등의 혼령 덕이라고 여긴 유대감이 원천군 전역에 이러

한 사실을 전했다. 그 뒤로 모두가 영등을 위한 제를 지내게 되었는데, 이로

인하여 원천군에 농사가 풍년이 되고 해산물이 풍성해졌다. 이는 제주삼읍에

모두 퍼져 영등대왕을 위한 제사를 지내게 되었다. 제사를 지내는 장소는 제

주시, 한림읍 수원리, 서귀읍, 소섬으로 네 군데이다. 2월 초하루에 영등굿을

잘 치루면 덕을 입고, 못치루면 악화(惡化)가 닥친다. 영등대왕은 선한 사람, 

악한 사람을 한번 살펴봄으로써 가려내고, 정월 그믐에 소섬으로 들어오면

수원에서 축원하여 이레(七日)만에 전송한다.68)

위에 제시한 (다)의 신화에서는 영등신이 신으로 좌정하게 된 과정이 명확히 드러

나 있지 않다.영등신이 ‘죽음’의 과정을 거친 이후에 신의 직능을 발휘한 것은 분

명하지만,영등신으로 좌정하게 된 연유는 (가),(나)의 신화에 비하여 그 개연성

이 약하다.(가),(나)의 신화의 경우 희생을 통한 죽음으로 인하여 신격 획득의

정당성이 확보되지만,(다)의 신화에서는 영등이 말년에 죽었다는 서술을 통해 알

수 있듯이 죽음의 원인이 다른 사람들과의 관련성 속에서 발생한 것이 아닌 개인

의 일에 불과하다.이에 따라 영등굿이 시작된 계기에 대해서도 차이가 드러난다.

(가),(나)신화의 경우에 영등굿은 어부들을 대신하여 희생당한 영등신에 대해

감사의 마음을 표현하고 그 혼을 달래기 위해 어촌 마을에서 공동체 단위로 행해

진다.하지만 (다)신화의 경우 영등의 죽음이 개인적인 이유에 불과한 만큼 그

제의 역시 영등이 생전에 함께 했던 유대감이 죽은 영등을 위하여 개인적으로 지

68) 이 자료는 진성기의 『제주도 무가 본풀이 사전』(민속원, 1991, 579-580면)에 실려 

있는 자료이다. 본 자료는 그동안 영등굿을 연구한 학자들에 의하여 논의되지 않았는

데, 이는 앞서 인용한 (가), (나)의 신화에 비하여 영등신의 성격이 잘 드러나지 않아 

논의 대상에서 제외되어왔던 것으로 생각된다. 하지만 본고에서는 기존에 조사된 모든 

영등 신화를 두루 살펴 그 양상을 확인하는 것도 중요하다고 생각되어 진성기의 자료

(애월면 신엄리 남무(男巫) 양태옥 구연)를 필자가 요약하여 제시하였음을 밝힌다.
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낸 제사인데,이것이 영등신을 위한 최초의 제의라고 볼 수 있다.(다)신화에서는

영등을 위한 제의가 개인적 제의에서 공동체 제의로 확대된 것은 ‘풍요’를 가져다

주는 영등신의 직능을 공동체가 확인한 이후부터이다.하지만 이 부분에서도 ‘풍

요’를 관장하는 영등신의 직능은 (가),(나)의 신화처럼 죽음으로부터 부활 과정을

통해서가 아니라,유대감이 자신을 위하여 제사를 지내준 것에 대한 감사의 답례

로 풍요를 가져다 준 것이다.따라서 영등이 죽어서 ‘풍요’의 직능을 획득한 신이

되어 유대감에게 풍요를 가져다 준 것인지,그렇지 않으면 그 해에 흉년이 예정되

어 있었으므로 그 당시 유대감에게 가장 필요한 것을 풍요라고 여겨 풍요를 가져

다줬는지에 대해서는 그 서사가 분명하지 않다.결국 (다)신화에서는 보답의 차

원에서 풍요를 관장하는 영등신의 직능이 발현되고 이를 확인한 마을 공동체가

제의를 행하게 되었음을 알 수 있다.이상에서 살핀 (가),(나),(다)의 신화는 다

소 차이를 갖는 서사구조를 가지지만,신으로 좌정하기까지의 과정을 확인할 수

있었다.하지만 다음에 살필 (라)의 신화는 영등신의 좌정 유래담이 드러나 있지

않고,영등신의 직능과 성격을 설명해주는 서사로 구성되어 앞서 살핀 신화들과는

그 유형이 다른 신화이다.

(라) 영등신은 영등하르방, 영등할망, 영등대왕, 영등호장, 영등우장, 영등별

감, 영등좌수 해서 모두 일곱 신위(神位)이다. 음력 2월 영등달이 들면, 이 신

들은 강남천자국에서 제주절섬에 산 구경 물 구경 하러 오는데, 맨 먼저 한

림읍 귀덕리 ‘복덕개’라는 포구로 들어온다고 한다. 그리하여 한라산에 올

라가 오백장군에게 현신 문안을 드리고, ‘어승생단골머리’로, ‘소렴당’으

로, ‘산방굴’을 경유하여 ‘리디끗(橋來里)’까지 돌면서 복숭아꽃 동백

꽃 구경을 하고 다니며, 세경 너른 땅에는 열두시만국(新萬穀) 씨를 뿌려 주

고, 갯가 연변에는 우무, 전각, 편포, 소라, 전복, 미역 등을 많이 자라게 하는

해초 씨를 뿌려 준다. 영등송별요에 “각리 각리 마을 마을마다 지부쪄두고

(씨를 뿌려 두고) 산 구경 물 구경 해 가지고, 소섬(牛島) 질진깍으로 송별요

해서 평안바당으로, 강남천자국으로 질 놓아 갑니다”라고 하여, 이 신이 돌

아가는 시기는 영등 2월 보름날 우도면으로해서 제주 섬을 떠나는 것으로 되

어 있다.69)

69) 이 자료는 문무병이 박인주 심방에게 들어 채록한 자료(『바람의 축제 칠머리당 영등

굿』, 황금알, 2005, 27-28면)를 인용하였다.
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가 나 다 라

신격획득 

이전의 

존재

黃영등대왕
영등하르방

(어부)

田영등 

(글 가르치는 선

생)

X

위의 (라)신화에서는 영등굿을 행하는 목적에 부합한 영등신의 직능이 앞의 신

화들에 비하여 비교적 상세히 드러나 있다.(가),(나)신화에서는 영등신이 어부

를 위해 희생했기 때문에 바다 일을 하는 사람들에게 모셔지고 바다를 관장하는

신격을 획득했을 것임을 짐작할 수 있으며,죽음으로부터 부활을 통해 풍요의 생

산성과 관련된 직능을 획득했을 것이라고 생각되지만 신화 속에 구체적으로 표현

되어 있지는 않다.(다)신화에서는 농사와 해산물의 풍년을 가져다주는 직능이

나타나 있지만,(라)신화에서처럼 ‘세경 너른 땅에는 열두시만국(新萬穀)씨를 뿌

려 주고,갯가 연변에는 우무,전각,편포,소라,전복,미역 등을 많이 자라게 하

는 해초 씨를 뿌려’주는 것과 같이 그 직능을 발현하는 모습이 상세하지는 않다.

(라)신화의 서사는 영등신이 제주 지역으로 내방하는 이유와 제주에 머무는 기간

동안 행하는 신으로서의 역할,그리고 제주를 떠나는 일련의 과정들로 구성되어

있다.이러한 (라)신화의 내용에서 영등신의 직능과 성격이 명확히 드러나는데,

이는 앞서 인용한 심방의 사설에서도 드러난 내용으로써 영등굿의 내용 중에도

반영되어 있는 부분이다.

(라)신화에서는 앞의 신화들과 달리 영등신의 신위(神位)가 개별 존재가 아니

라 가족과 관속(官屬)을 포함한 일곱 신위로 되어 있다.이는 심방의 사설 속에서

도 반복적으로 확인되는 부분으로써 영등신을 청하여 모실 때나 기원할 때 영등

하르방,영등할망,영등대왕,영등호장,영등우장,영등별감,영등좌수 등을 모두

언급한다.또한 영등굿에서 영등신은 ‘강남천자국’에서 내방한 신으로 상정되는데,

(라)신화에서도 그러하다.이처럼 (라)신화는 영등굿에서 펼쳐지는 신의 직능을

비롯하여 영등굿이 근거하는 영등신의 성격에 가장 부합하는 신화라고 할 수 있

다.이상에서 네 편의 신화를 살폈는데,그 특성을 요약하여 표로 정리하면 다음

과 같다.
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신격획득 

과정

어부들을 외눈

배기 괴물로부

터 구해주고 대

신 죽음

(희생)

제주 어부들을

외눈배기 괴물

로부터 구해주

고 대신 죽음

(희생)

죽음 X

직능 풍요ㆍ안전 풍요ㆍ안전 풍농ㆍ풍어

풍요를 위해 

제주의 뭍과 

바다에 씨를 

뿌려줌

건너온

나라
용왕국 외눈배기섬 X 강남천자국

방문 기간

(제의 기간)

음력 1.31-

음력 1.31-

음력 2.1-2.15

(음력 2.1-2.15)

음력 1.31-2.7

(음력 1.31-2.7)

음력 2.1-2.15

(음력 2.1-2.15)

(가),(나),(다)의 세 편의 신화에서 영등신은 각각 黃영등대왕,영등하르방,영

등대왕으로 표현되어 있어 男神으로서의 영등신의 성격이 드러나 있다.또한 (라)

의 신화에서는 영등신이 모두 일곱 신위로 나타나 있다.이는 전국적으로 나타나

는 속신에서 영등신을 영등할망,영등할머니 등으로 부르며 대체로 女神으로 인식

하고 있는 것과는 차이를 갖는 부분이다.영등 신화에서 영등신의 존재를 남신으

로 볼 것인가에 대한 문제에 대해 현용준70)은 전국적으로 영등신을 ‘영동할만네’,

‘영동할맘’,‘영동할마시’,‘風神할만네’등으로 불린다는 점에 착안하여,신화 속에

드러나는 영등신의 명칭 역시 제주의 ‘영등할망’이 본래적 명칭일 것이라는 견해

를 피력하였다.그러면서 신화 속의 나타나는 ‘영등하르방’은 후대의 부부신 상정

으로 덧붙은 것이며,‘영등대왕’은 신의 위세와 행차 모습을 국왕의 그것에 유추하

여 신화화한 것이라고 논의하였다.또한 (라)신화에서 나타나는 영등좌수,영등호

장,영등우장은 主神 영등대왕에 속하는 관속이고,영등대왕,영등할망,영등하르

방 중에서 영등할망을 主神으로 보아야 한다는 견해를 피력하였다.따라서 현용준

은 영등신이 ‘영등할망’을 본래적인 명칭으로 가진 여신이라고 논의하였는데,필자

는 꼭 그렇게만 볼 것은 아니라고 생각한다.(가)신화에서 영등대왕이 소섬,청

70) 현용준, 「제주도의 영등굿-북촌리의 영등굿을 중심으로-」, 『제주도 무속과 그 주

변』, 집문당, 2002, 60-62면 참고.
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산,한수리 등에 妻가 있다는 내용으로 보아 남신으로서의 영등신의 존재가 확인

된다.영등신을 남신으로 보았을 때 (가)신화의 경우처럼 그 내용이 유연하게 해

석되기도 하기 때문에,영등신을 속신과 마찬가지로 굳이 여신으로 볼 필요는 없

다고 생각하여 필자는 신화에 드러나 있는 대로 영등신을 남신으로 보고자 한다.

한편 (가),(나),(라)의 세 편의 신화에서는 외래신,내방신으로서의 영등신의

성격이 드러나는데 이는 이미 현용준이 언급한 논의이다.영등신은 용왕국(가),외

눈배기섬(나),강남천자국(라)에서 2월 초하루에 제주도로 건너오는데 ‘강남천자국’

은 중국의 실제 지명이지만 ‘용왕국’과 ‘외눈배기섬’은 상상의 나라이다.영등신이

외래신으로 상정된 이유에 대해서는 바람과의 관련성 속에서 생각해 볼 수 있다.

제주 사람들은 어디인지 모를 먼 곳에서 불어오는 바람의 존재를 설명하기 위해

서는 저 멀리 있는 중국이나 상상의 나라가 필요했을 것이다.특히 영등신이 방문

하는 기간이 북서계절풍이 매섭게 불어 닥치는 꽃샘추위 기간인데,북서계절풍이

불어오는 위치는 중국대륙과 일치하므로 바람이 불어오는 방향을 영등신이 오는

방향으로 여겨 영등신이 강남천자국(중국)에서 내방하는 것으로 상정한 것으로 생

각된다.한편 현용준은 영등신의 직능과 관련하여 외래신으로서의 성격을 논의하

였다.

영등신이 중국,혹은 상상의 나라에서 바다 건너 제주도에 오는 것은 비단 ‘복

숭아꽃 동백꽃을 구경’하기 위해서만은 아닐 것이다.(라)신화에서도 볼 수 있듯

이 영등신은 ‘세경 너른 땅에는 열두시만국(新萬穀)씨를 뿌려 주고,갯가 연변에

는 우무,전각,편포,소라,전복,미역 등을 많이 자라게 하는 해초 씨를 뿌려’제

주도 주민들에게 풍요를 가져다주기 위하여 내방하는 것이다.따라서 현용준71)은

풍요를 가져다주는 영등신의 직능과 관련하여 영등신이 오는 나라 또한 풍요로운

나라로 상정될 것이므로,용왕국,외눈배기섬,강남천자국은 인간 생활에 필요한

중요한 물자가 풍요한 나라,인간 생활에 복리를 주는 나라,바다 저 건너 멀리에

있는 낙토(樂土),타계(他界)로 봐야 할 것이라는 의견을 피력하였다.이처럼 타국

에서 찾아온 영등신은 일정기간 제주에 머물게 되는데,이 기간에는 영등굿이 행

해진다.

71) 현용준, 『제주도 무속 연구』, 집문당, 1986, 208-209면 참고.
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영등신이 제주 섬을 찾아와서 머무르는 기간은 (나),(라)신화의 경우에는 2월

1일에서 15일로 현재 영등굿을 행하는 기간과 일치하지만,(가)신화의 경우는 정

월 그믐으로 방문 시작 일만 나타나 있고 (다)신화에서는 ‘이레(七日)만에 전송한

다’는 서술을 통해 머무는 기간이 일주일로 다른 신화들과 차이가 있다.하지만

(다)신화에 나타난 일주일의 기간은 영등신이 제주에 머무는 기간인지,수원에

머무는 기간인지 명확하지 않아 이는 섣불리 판단하기 어려운 부분이다.이처럼

머무는 기간에 대해서는 명확히 드러나 있지 않지만,영등신이 방문하는 날은 정

월 그믐 혹은 2월 초하루로 일정한데 이 기간부터가 제주 섬에 맹렬한 추위가 찾

아오는 꽃샘추위 기간이다.

물러간 것 같았던 겨울 추위는 영등신의 방문으로 다시 제주를 휩싸면서 제주

사람들은 따뜻한 봄을 맞이하기 위한 한 차례의 진통을 겪게 된다.영등굿은 이처

럼 겨울에서 봄이 시작되는 지점에 행하는 의례로서 계절제의 성격을 갖는다.계

절제는 계절의 시간과 순환을 축하하면서 그 해의 다산과 풍요,공동체 유지를 기

원하기 위해서 고대 원시시대부터 행해져온 보편적인 제의이다.제주에서는 한 해

를 보내고 새 봄을 맞이하기 위한 의례로서 영등굿을 하면서 한 해의 액운을 보

내고 맞이할 새해의 풍요와 행복을 기원한다.영등신의 신화는 제주 사람들을 대

신해 죽임을 당하면서도 죽어서도 이들을 위해 해마다 풍요를 가져다주기 위해

방문하는 신의 존재에 대한 이야기이다.이러한 영등신의 신화는 영등신이 제주

사람들에게 모셔져야 하는 신이며,영등굿은 제주 사람들에 의해 당연히 행해져야

하는 제의임이 해명된다.



Ⅲ.영등굿의 축제적 성격

A.연희를 통해 드러난 재현의 과정

굿은 경건하고 엄숙한 제의적 성격을 기본적으로 전제하면서도 참여자들에게

즐거움과 기쁨을 함께 제공하는데,이는 굿의 연희적 성격과 관련이 있다.굿이

가지고 있는 연희성은 청중을 대상으로 하는 공연 요소의 측면을 가지고 있어,개

인굿보다는 마을 공동체 참여가 전제되는 마을굿에서 특히 더 잘 드러난다.마을

굿은 공동체 구성원들이 주체가 되어 행하는 무속의례이기 때문에 마을 구성원들

의 참여가 필수적이므로,참여자들의 흥미를 유발하여 참여를 이끌어내는 것은 마

을굿을 유지하게 하는 데 중요한 요인 중 하나이다.연희(演戱)는 마을굿의 이러

한 전승요건을 충족시켜주면서 공동체 의례에 축제성을 부여해주기 때문에,영등

굿의 축제성을 고찰하는 데에 중요한 개념으로 작용한다.

영등굿에 나타나는 연희성을 고찰하기에 앞서,일단 ‘연희(演戱)’의 개념부터 살

필 필요가 있다.연희에 대한 여러 개념72)들이 있지만,이를 정리하면 연희는 ‘음

악과 노래,대사와 연기가 유기적으로 조화되어 극적 요소를 갖춘 형식으로써,관

중과 연행자가 함께 연행을 이끌어가며 즐거움을 제공하는 공연예술이자,놀이문

화’로 개념화할 수 있다.굿에서 연희성이 드러난 제차는 주로 굿놀이,즉 무극(巫

劇)이라고 할 수 있는데 이는 굿을 하는 중에 무당이 행하는 연희를 가리킨다.굿

놀이의 초기 단계에 대하여 서대석73)은 풍요와 다산을 기원하는 주술적 모방 의

72) 서연호(「전승 연희의 범주, 특징, 분류」, 『민족문화』8, 한성대 민족문화연구소, 

1997, 18면)는 ‘연희’를 인간이 자신의 몸과 말을 통해서 혹은 악기나 기구나 가장(假

裝)을 이용하여, 일상적인 삶의 행위가 아닌, 어떤 상상적이고 모험적이고 창조적인 행

위를 다른 사람들 앞에서 표현하는 것이라고 언급하였다. 한편 연희의 특성과 비슷한 연

극에 대하여 머조리 볼튼(Boulton, Marjorie, 『The Anatomy of Drama』, London : 

Routledge and Kegan Paul, 1971, 3면)은 ‘우리의 눈앞에서 걷고 이야기하는, 즉 공연

되고 연기되게 되어 있는 문학’, 리차드 쉐크너(Schechner, Richard, 「Ritual, Play 

and Performance」, 『Kenyon Review』4, 1981, 84면)는 ‘알려져 있고 알려져 있거

나, 실천되는 행위 혹은 거듭 행위 되는 행위, 복원되는 행위’라고 개념화하였다. 머조리 

볼튼(Marjorie Boulton)과 리차드 쉐크너(Richard Schechner)가 개념화한 연극(演劇)의 

특성은 모두 ‘극적 요소’를 내포하고 있고 관중을 대상으로 하는 공연의 성격을 갖는다

는 점에서 연희와 일맥상통한다.

73) 서대석, 「무가(巫歌)」, 『한국민속대관』6, 고려대 민족문화연구소, 1995, 521면.
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례나,신의 모습과 그 위업을 떠받드는 내용을 재현(再現)하는 형태였을 것이라고

지적하였다.현재 굿놀이에서 후자의 형태는 발견하기 어렵지만,굿놀이가 강한

주술적 제의를 바탕으로 하였다는 사실은 오늘날 연행되는 굿놀이를 통해서도 확

인된다.74)

이러한 연희는 공동체 의례에서 ‘희(戱)’의 성격을 가지고 놀이의 형식으로 행해

지지만,기본적으로 신을 위한 제의이기 때문에 단순한 유희(遊戱)를 넘어 신과

만나고 소통하는 제차의 한 방식으로 서연호가 지적한 연희의 의식성과 연관된

다.75)특히 공동체 의례에서 행해지는 연희는 신화를 재현하여 신의 행적을 직접

인간들에게 보여주는 행위이기 때문에,의례에 참여한 사람들은 이를 통해서 신의

존재를 더욱 생생하게 받아들이게 되고 제의는 정당성을 부여받는다.따라서 본

절에서는 이러한 기능을 하는 연희가 영등굿의 제차 안에서 어떠한 형태로 드러

나며,전체의 굿 안에서 어떻게 의미화되고 또한 기능하는가를 고찰하고자 한다.

74) 서연호,「전승 연희의 범주, 특징, 분류」, 『민족문화』8, 한성대 민족문화연구소, 

1997, 20면.

75) 서연호는 「전승 연희의 범주, 특징, 분류」, 『민족문화』8, 한성대 민족문화연구소, 

1997, 19-20면에서 현장성, 유희성, 양식성, 창조성, 집단성, 의식성, 상황성, 중층성을 

연희의 특성으로 제시하였다. 연희의 의식성은 제의성, 축제성, 원형성, 공의성과 같은 

개념과 상통한다. 연희는 원시적인 제의 혹은 축제에서 시작되어 자연과 인간의 갈등을 

주술적으로 해결하려는 연희로부터 인간과 인간의 갈등 혹은 인간과 사회의 갈등, 인간

과 신의 갈등 혹은 인간의 내면적 갈등을 표현하는 연희로 차원을 달리하게 된 것이다. 

인간은 의식을 통해서 근원으로 회귀하며, 성스러워지고 존재의 본질을 깨닫게 되는 것

이다. 아울러 인간은 의식을 통해서 우주적인 혹은 사회적인 의지를 객관적으로 표현한

다. 이런 관점에서 연희는 신이나 관중을 향한 공식적인 만남의 의식인 셈이다.
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1.씨드림,씨점

영등굿에서 요왕맞이가 끝나면 심방이 제장에 서서 영등신에게 ‘해산물의 씨를

주고 가라’는 기원을 아래와 같이 창(昌)하고,이어서 “영등신의 부하 나졸들을 불

러들여 씨드림을 하자”는 창을 하면서 씨드림은 시작된다.

영등하르바님 할마님 영등대왕 영등벨캄 영등우장 영등호장님네

전복씨, 소라씨, 우미 천초, 해삼, 문어씨여

오분재기, 고동, 셍복씨 뿌려줍서

심방의 창이 끝나면 굿판에 있는 전악기가 요란하게 울려 퍼지면서 조(粟)가 든

밀망탱이를 맨 해녀 두 명이 열광적인 춤을 춘 후,제장 앞의 바다로 달려 나간

다.이때 악기를 든 소미들과 참가한 해녀들도 모두 함께 뛰어나가,조를 뿌리며

달리는 해녀들을 뒤쫓는다.밀망탱이를 맨 해녀들은 양 옆으로 흩어져서 “좁씨 드

렵수다(뿌리고 있습니다).메역씨(미역씨)드렴수다(뿌리고 있습니다).고동 셍복

(生鰒)씨 드렴수다(뿌리고 있습니다).하영 옆서(많이 여십시오)”라고 외치며 바다

곳곳에 골고루 조를 뿌려나간다.바다에 조를 뿌리는 해녀들 뒤에서는 소미들이

악기를 두드리고,함께 뛰어나간 해녀들은 이곳저곳에 뿌리라고 격려하기도 하면

서,해산물의 씨가 뿌려진 바다밭이 올해에 풍년이기를 기원한다.

씨드림은 바다에 이러한 의미를 가진 조를 뿌려 해녀 채취물의 번성을 기원하

는 유감주술의례(類感呪術儀禮)76)이다.씨드림에서 바다는 밭(海田)으로 형상화되

고 바다에 나가 조를 뿌리는 해녀들은 영등신의 부하 ‘나졸’들이 된다.이 때 해녀

들의 행위는 영등신의 권위가 내재되어 있는 신성한 행위이며,씨가 뿌려지는 바

다는 영등신의 신성함이 미치는 땅으로 형상화된다.

이렇게 씨드림이 끝나면 모두 다시 제장으로 돌아와 씨점을 시작한다.씨점은

76) 유감주술의례(類感呪術儀禮)란 “유사(類似)는 유사(類似)를 낳는다”는 동일 법칙의 사

고에 기초를 두어 의례 속에서 행해진 사항이 실재의 생활에 실현될 것을 기대하여 행

하는 의례를 말한다. 다시 말하면 현실적으로 기대하는 소망과 같은 것을 의례 속에서 

전개하고 그것이 현실적 성과로 화하는 것을 기도하는 의례이다. (현용준, 『제주도 무

속 연구』, 집문당, 1986, 349면)
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제장 한 가운데 돗자리를 깔고 수심방이 조를 뿌려 그 해의 바다의 풍흉을 점치

는 제차이다.씨점에서 제장 한 가운데에 깔려있는 돗자리는 제장 밖에 드넓게 펼

쳐져 있는 해녀들의 생업공간을 의미한다.심방은 바다 지형으로 형상화된 돗자리

에 뿌려 흩어진 조의 밀도를 보고 그 해에 해산물의 풍흉을 점치는 한편,어느 위

치에서 전복,소라,오분재기 등의 해산물을 채취하는 것이 좋을지,그리고 물질을

하면서 어느 곳에서 조심해야 할지를 신의 대변자가 되어 전달해준다.이때에 심

방의 말을 듣는 참가자들은 그 어느 때보다도 집중하여 경건한 분위기 속에서,심

방의 말을 경청한다.참가한 해녀들은 점사의 결과에 대해 “고맙수다”라고 소리

모아 합장하는데,이 때 심방이 전하는 말에 대해 참가자들은 심방의 입에서 나온

말이 심방의 뜻이라고 생각하지 않고,신의 뜻이라고 받들어 전해 듣는 것이다.

씨점이야 말로 심방의 점사적 기능이 두드러진 제차이면서,참가자들의 생업의 길

흉과 생명과 직접적으로 관련된 제차이니 만큼 참가자 공통의 관심이 집중되며,

신의 소리를 듣는 경건한 제차이기도 하다.

이러한 씨드림과 씨점에서 해산물의 씨로 상징되고 있는 ‘조’가 종교의례의 원

형성을 확인할 수 있다는 점에서 주목을 요한다.제주도에서는 지형적인 특성상

벼농사가 어렵고 밭농사가 주로 이루어지기 때문에 조와 더불어 보리,팥,메밀,

귀리는 오랫동안 재배되어 왔던 작물이다.이러한 작물들 중에서 특히 ‘조’만이 씨

드림과 씨점에서 사용된다는 것을 단순히 우연적인 상황으로 해석할 수 없다.게

다가 굿이 끝나고 제장에 남아있는 모든 신들을 보내는 제차인 ‘가수리 도진’에서

심방이 ‘콩’을 뿌리며 의례를 행한다는 사실과 달리,씨드림과 씨드림에서 ‘조’작

물이 사용되는 것은 이를 의미화 하는 다른 특별한 이유가 있기 때문임을 짐작할

수 있다.이에 대하여 강권용77)은 그 이유를 농업관련 무속의례인 세경놀이와의

관련성 속에서 해석하고 있다.즉,세경놀이에서 행해지는 경작 도구,경작 작물

등이 제주도의 농사과정을 말한다고 할 수 있기 때문에,세경놀이에서 ‘조를 뿌리

는 행위’가 씨드림에서도 보인다는 것이다.세경놀이는 연기 방식으로 제주도의

조 농사 과정을 실연하고 그 결과가 대풍년인 것을 나타내고 있는 속작풍요의례

(粟作豊饒儀禮)78)이기 때문에,세경놀이와의 관계성 속에서 씨드림의 해산물 씨인

77) 강권용, 「제주도 해녀의 “씨드림”을 통해 본 풍어, 풍농 기원」, 『생활문물연구』

12, 국립민속박물관, 2004, 83-87면 참고.
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‘조’를 분석한 것은 강권용의 견해는 타당한 해석이라고 생각된다.세경놀이가 농

산물의 풍요를 기원한 무속의례이니 만큼,‘조’는 농산물로 대표되고 ‘세경놀이’는

풍요를 기원한 의례의 상징성을 갖는다.종교의례의 원형성은 쉽게 변하지 않기

때문에,세경놀이의 원형성을 씨드림에 가지고 와서 의례 효험의 정당성을 더욱

부여받은 것이라 보여진다.이처럼 세경놀이와 씨드림의 관계성 속에서,의례의

원형성과 관계성이 확인된다.

씨드림에서 주목되는 것은 신이 관장하는 밭으로 형상화된 바다에 신의 행적을

기원자가 직접 행한다는 데에 있다.해녀들의 이러한 행위는 영등굿에 참여한 모

든 해녀들의 집단적 소망이 담긴 행위로서,일탈이 일시적으로 허용되면서 가능한

행위이다.이는 하비콕스가 축제의 본질적 요소로 지적한 대국성(對局性)79)과도

연관되는데,씨드림 행위가 의미를 갖기 위해서는 인간의 세계를 일탈하여 신의

세계로 들어가야 가능한 것이다.씨드림에서 해녀들의 이러한 일탈이 일시적으로

허용되면서,해녀들의 집단적 기원은 신성함의 정당성을 부여받아 의례 효험의 확

실성을 보증해주게 되는 효과를 갖는다.

씨를 뿌리는 행위는 새봄을 맞이하기 전에 행해지는 풍어기원의례로서,생명에

대한 긍정이 담겨져 있다.씨를 뿌리기 전,즉 영등신이 내방하는 기간은 입어(入

漁)가 금지되는 시기인데,이는 해녀들의 한 해 바다 농사를 다시 시작하기 위한

예비과정으로서 성(聖)의 강화를 보장 받기 위하여 필연적으로 거쳐야 하는 통과

의례의 시간이다.이러한 준비과정을 거치면서 영등신이 씨를 뿌릴 바다밭은 지난

해의 흔적이 전혀 없는 無의 땅으로 바뀌어 새롭게 재생된다.신의 권위를 위임받

은 해녀들은 새롭게 재생된 곳에 씨를 뿌리면서 맞이할 한 해의 풍요를 기원한다.

해녀들은 씨를 뿌리고 다시 제장으로 돌아와서 흥겹게 서우젯 소리를 부르며

공동체적 신명에 이르는데,여기에는 생명에 대한 경축과 신에게 보장받은 풍요에

대한 기쁨이 내재되어 있다.씨드림 이후 이르게 되는 이러한 공동체적 신명은 희

망으로 가득 찬 삶에 대한 해녀들의 기쁨의 표현으로 축제성이 잘 드러나 있는데,

78) 현용준, 『제주도 무속 연구』, 집문당, 1986, 353면 참고.

79) 대국성은 과잉의 요소와 관련이 있다. 그것은 제축이 반드시 하나의 뚜렷한 대조성을 

보여주는 것이 되어야 한다는 것을 의미한다. 대국성은 우리가 잠시 역사로부터 이탈하

는 것을 허용함으로써 역사의 연속성을 더 한층 의식하게 만들어준다.(하비콕스, 김천배 

譯,『바보祭』, 현대사상사, 1973, 41-44면 참고.)
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이는 신에 대한 믿음이 전제되었기 때문에 가능하다.축제는 일상을 잠시 걷어치

우고 한동안 무엇인가를 경축하고,무엇이든지 좋은 것은 순수한 마음으로 긍정해

주며,남들의 기쁨과 지난 시대의 경험을 자기의 생명 안에서 융화하고 음미하는

것으로써80)이러한 축제의 의미는 영등굿의 씨드림 제차에 특히 잘 나타나 있다.

즉 씨드림은 잠시 인간세계를 일탈하여 신의 세계로 들어가서 신의 행위를 직접

행하면서,풍요를 기원하며 생명력을 재생시키고 새로운 세계를 만들어내는 과정

을 담고 있다.

2.영감놀이

영감놀이는 세경놀이와 더불어 제주도의 대표적인 놀이굿으로서 도깨비신에 대

한 굿인 동시에 놀이이다.영감놀이는 도깨비 신이 여인의 미모를 탐하여 빙의했

기 때문에 병을 앓는 경우,어선을 새로 만들어 영감을 선신(船神)으로 모시는 경

우,혹은 당굿을 할 때 연행된다.81)이러한 영감놀이는 제주도 각 마을의 영등굿

중에서도 유일하게 칠머리당 영등굿에서 행해지는데,서론에서 서술하였듯이 영감

놀이가 칠머리당 영등굿의 제차에 삽입된 것은 30년도 채 되지 않는다.또한 영감

놀이가 칠머리당 영등굿에서 행해지게 된 까닭은 영등굿 구성에 필요하였기 때문

이 아니라,칠머리당 영등굿이 국가중요무형문화재로 지정되면서 칠머리당영등굿

보존회 측의 합의에 의해 결정된 사항이었다.이렇듯 영감놀이는 칠머리당 영등굿

에서만 행해지는 고유 제차이기 때문에 제주도 영등굿의 보편적인 성격은 아니다.

하지만 칠머리당 영등굿의 영감놀이는 영등굿의 목적에 부합하는 쪽으로 그 형태

가 변형되어 행해지면서 영등굿의 전체적인 과정 안에서 축제적 성격을 강화시켜

준다는 점에서 의미가 있다.

따라서 본고에서는 필자가 조사한 2008년 칠머리당 영등굿의 영감놀이(김윤수

本)82)와 문무병이 조사한 1984년의 영감놀이(안사인本)83)를 대상으로 하여 영감놀

80) 하비콕스, 김천배 譯,『바보祭』, 현대사상사, 1973, 18면 참고.

81) 현용준,『제주도 무속 연구』, 집문당, 1986, 236면 참고.

82) 2008년 음력 2월 14일(양력 3월 21일) 건입동 칠머리당에서 행해진 영감놀이는 김윤
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이의 전승양상을 확인하고,영감놀이에 나타난 축제적 성격을 논의하고자 한다.

아울러 칠머리당 영등굿의 추가 제차로 삽입되면서 변형된 영감놀이의 양상을 확

인하기 위해서는 본래의 형태를 살펴야 하므로,이에 대해서는 치병의례로서 행해

진 영감놀이를 조사한 현용준의 자료84)를 그 대상으로 삼아 진행함을 밝힌다.

영감놀이의 명칭을 일단 살펴보면 ‘영감’은 일명 ‘참봉(參奉)’,‘야채(夜叉)’라고

하는데,모두 도깨비 신을 높여 부른 말이다.영감놀이는 ‘영감’이라는 신명(神名)

뒤에 ‘놀이’가 붙어 있어,단순히 어의에 착안해 보면 영감놀이는 영감신 놀리는

의례라고 할 수 있다.‘놀이’는 ‘놀다’의 전성명사(轉成名詞)로 일반적으로 쓰일 때

는 유희(遊戱)또는 연희(演戱)를 의미한다.유희는 단순히 즐기기 위하여 노는 일

혹은 흥미 있는 일을 뜻하지만,연희는 몸과 말을 통해서 혹은 악기나 가장(假裝)

을 이용해서 창조적인 행위를 다른 사람들 앞에서 표현85)하여 관중을 즐겁게 하

는 것을 의미한다.연희나 유희 모두 ‘기쁨’을 느끼는 기능적인 측면이 공통되어

넓게 ‘놀이’의 범주로 묶일 수 있는 것이지만,연희와 유희의 가장 큰 변별점은

‘극적 요소’의 유무에 있다.즉,유희와 달리 연희는 극적 요소가 필수적이어서,연

희적 요소들이 연극적으로 짜여질 때 관중의 흥미와 웃음을 촉발한다.영감놀이는

바로 이러한 연희성이 강하게 드러나 있는 극의례(劇儀禮)이다.이와 같은 맥락에

서 현용준86)역시 영감놀이나 세경놀이와 같이 ‘놀이’라 명칭된 의례를 성극의례

(聖劇儀禮)라고 명명하였다.따라서 영감놀이의 ‘놀이’는 일반적인 놀이가 아닌,제

의 안에서 행해지는 놀이라는 점에 유념하여 해석하여야 한다.

영감놀이는 굿 안에서 펼쳐지는 놀이이므로 제의적 요소와 놀이적 요소의 성격

을 함께 가지고 있다.서연호는 놀이성과 제의성의 위상에 따라 굿놀이를 분류한

바,영감놀이를 예능성이 강한 무극으로 분류하였다.87)서연호의 이러한 견해는

수 심방(男, 63세, 1946년생)과 소미 일곱 명이 구연하였다.

83) 문무병,『바람의 축제 칠머리당 영등굿』, 황금알, 2005, 268-277면.

84) 현용준이 1960년대에 안사인 심방과 김만보 심방의 구송을 채록한 자료(『제주도무속

자료사전』, 신구문화사, 1980, 473-490면)를 대상으로 하였다.

85) 서연호,「전승 연희의 범주, 특징, 분류」,『민족문화』8, 한성대민족문화연구소, 

1997, 18면.

86) 현용준,『제주도 무속 연구』, 집문당, 1986, 279면.

87) 서연호는 무극을 의식성이 강한 것, 예능성이 강한 것, 놀이적인 것, 무와 관중의 역
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타당하다고 생각되는데,영감놀이는 제의성과 놀이성이 예능적으로 결합하여 연희

의 형태로 연행되는 의례이기 때문이다.영감놀이는 놀이의 대상과 목적에 따라

제의성과 놀이성의 비중이 달라진다.즉 영감놀이가 치병의례에서 행해질 때는 제

의성에 치중되고,영등굿에서 연행될 때는 놀이성에 치중된 양상을 보인다.그렇

다면 영등굿의 영감놀이를 논의하기에 앞서 본래의 영감놀이의 형태를 살피고자

하는데,치병의례로서의 영감놀이는 현용준88)의 논의를 바탕으로 하기로 한다.

치병의례로서 영감놀이는 다음과 같은 과정으로 진행된다.일단 환자의 집 마당

에 제상을 차리고 상 위에는 영감신이 좋아하는 제물과 짚으로 배의 모형을 만들

어 올려놓고 굿을 준비한다.굿의 준비가 끝나면 심방은 ‘초감제’부터 시작하여 굿

을 하는 날짜,장소,연유를 신에게 고하여 모든 용왕신을 청해 들이고,‘영감본풀

이’를 구송한 후 영감신을 청한다.미리 영감신으로 분장하고 문 밖에서 대기하고

있던 소미 두 명을 심방이 큰 소리를 부르면 영감신이 굿청으로 들어온다.심방과

연극적인 대화와 행동으로써 환자에게 범접해 있는 동생 영감신을 찾아내어 즐겁

게 놀이를 베푸는 ‘영감청함’제차를 행한다.그리고 환자에게 든 모든 잡귀를 쫓

아버리는 ‘막푸다시’를 행한 후,환자에게 들린 영감신을 배에 태워 바다에 띄워

보내는 ‘배방선’으로 전 제차를 마친다.

본래의 영감놀이는 환자의 병을 치료하기 위한 목적에서 행해지는 치병의례이

기 때문에 연희적인 놀이의 목적 역시 치병(治病)이 중심이 되는데,이는 영감본

풀이에 드러나는 영감신의 성격에서 근거하여 행해진다.

조홰 풍문(十二凶驗造化風雲) 주어 남(男子)로 예(女子)로 시꾸와(나타나) 

어서 짜(같이) 살자, 음씨 좋다 해야 이탁 부탁(依託付託) 뒈여 근천변(千

變) 숭엄(凶驗) 불러주던 어지시던 조상님네, 절물오름(제주시)으로 가라오름

(구좌면 송당리) 지그레기(조천면 선흘리) 족은(작은) 지그레기 바농벵디(조천

면 와흘리) 노념다(놀이한다).89)

할이 전도된 것, 민속극으로 전환된 것 등으로 분류하였다. 서연호는 영감놀이는 예능성

이 강한 무극으로 분류하였는데, 예능성이 강한 것은 무의 연행성이 특히 세련되고 표현

성이 높은 것을 그 특징으로 지적하였다.(서연호,「한국무극의 원리와 유형」,『한국무속

의 종합적 고찰』, 1982, 고대민족문화연구소, 262-263면 참고)

88) 현용준,「영감놀이」,『제주도 무속과 그 주변』, 집문당, 2002, 98-109면.
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영감신은 마음씨 좋다고 같이 살자고 하며 따라 붙은 조상신이다.본풀이에 드러

난 영감신의 이러한 성격은 영감놀이의 내용을 구성하고 영감놀이를 행하는 목적

과도 연관되어 있다.즉 치병의례를 목적으로 하는 영감놀이는 일곱째 영감신의

형들이 동생을 환자로 데리고 감으로써 병을 낫게 한다는 유감주술적 의례이다.

심방 : 영감 경건(그리 하거든) 일곱찻(일곱째) 동승(同生) 얼굴이나 상봉

       기 어찌오?

심방 : [환자를 영감 앞에 데려다 앉힘]

영감 : 하하, 내 동승(同生)이 적실고나. 하, 너 이놈아, 널 아오젠 아닌

       고생(苦生)을 다 고 산수절(山水波)을 지나 널 아 왔는디 어찌 그

       리 무심(無心)니? (중략) 거, 이 주당 신벵자(身病者)의 모든 원구(怨  

       咎)를 들어 본즉 오족인럴사(오죽인들) 풀쌍(불쌍) 아니냐? 아, 내

       동승(同生) 나고 찌 가기 어찌냐?

심방과 영감신이 주고받는 위 사설은 환자의 병을 치료하는 과정이다.환자의 병

은 영감의 일곱 번째 동생이 빙의함으로써 생긴 것이고,형들 영감신이 동생을 환

자로부터 데리고 감으로써 낫는 것으로 간주되고 있다.아픈 환자를 영감신 앞에

데려다 앉히면 영감신은 환자의 얼굴을 바라보고 동생이 빙의하였음을 인정하며

동생을 환자의 몸에서 나오게 하는 과정이 해학적으로 진행된다.형 영감신은 동

생을 향해 힘들게 찾아온 자신의 여정을 내세우며 동생의 무심함을 원망조로 말

하고 환자의 불쌍한 처지를 호소한다.형 영감신은 이처럼 동생을 환자의 몸에서

불러낼 때 강압적이지 않고 오히려 환자의 어깨를 쓰다듬으며 빙의된 동생이 나

올 것을 타이르는 방법을 사용한다.이러한 과정으로 인하여 환자에게 빙의되어

있던 동생 영감신이 퇴치되고,심방은 영감신들에게 영감신이 좋아하는 음식을 권

하며 대접한다.영감신들은 “잇몸이 벗겨지게 먹다 남을 음식이라”좋아하며 실컷

먹고 놀고 떠나자고 하며,수전증이 심해 덜덜 떨리는 손으로 서로 권하며 술을

마신다.영감신의 이러한 경망스러운 행동들은 웃음을 자아내게 한다.제상의 술

을 실컷 마신 영감들은 환자 집안 자손들과도 이별잔,작별잔을 나누자고 하며 환

89) 현용준,『제주도무속자료사전』, 신구문화사, 1980, 478면.
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자와 가족들에게도 술을 권한다.그리고 마지막으로 한판 실컷 놀고 가자고 하여

‘서우젯 소리’에 맞추어 짚으로 만든 배를 들고 춤을 춘다.

서우젯 소리에서 환자나 가족이나 구경꾼들도 함께 어울려 한참 동안 춤을 추

며 즐겁게 논다.이러한 흥겨운 놀이판은 병으로 인해 마음 고생한 환자와 가족들

의 恨과 치료를 통해 완쾌된 환자에 대한 가족들의 기쁨이 어우러져 춤과 노래로

표출되는 것이다.이처럼 치병의례로서의 영감놀이는 영감신과 심방의 해학적인

대화와 영감신의 경망스러운 행동이 웃음을 자아내고,함께 서우젯 소리로 흥겹게

노는 등의 놀이성이 드러나지만 근본적인 목적은 치병이다.즉,이러한 일련의 과

정들이 치병을 위한 주술적 행위가 목적이 되어 행해지므로 놀이성보다는 제의성

이 더 부각된다고 할 수 있다.

칠머리당 영등굿에서 행해지는 영감놀이는 치병을 목적으로 하는 본래의 영감

놀이와 다른 양상으로 나타난다.칠머리당 영등굿의 영감놀이는 배방선을 하기 전

에 행하는데 역시 초감제로 시작하여 영감본풀이,영감청함,배방선의 순서로 진

행된다.이때의 영감놀이는 그 목적이 치병이 아니므로 환자에 범접한 모든 잡귀

를 쫓아버리는 막푸다시 제차는 행하지 않는다.칠머리당 영등굿 영감놀이의 목적

은 풍어와 안전을 기원하는 영등굿의 목적과 관련되어 그 내용과 형태도 이에 따

라 변화하여 행해진다.따라서 본고에서는 칠머리당 영등굿 영감놀이의 초기형태

인 1984년 문무병의 자료를 주대상으로 삼으면서 최근(2008년)의 형태와 비교하며

논의를 진행하고자 한다.90)

심방 : 영감이 아오기는 어떻게 아왔소?

영감신1 : 그런데 우리 일곱째 동생이 오소리 잡놈이요.      

          팔도 오입쟁이요.                                       

          아, 그게 여자로 보면 남로 펜식하고,                 

          남자로 보면 여로 펜식고

          그뿐만 아니요 이놈이 못먹으면 못먹은 자랑

90) 이미 서론에서 언급하였듯이 칠머리당 영등굿에서 영감놀이가 행해지기 시작한 시기

는 1983년 혹은 1984년으로 추정할 수 있다. 따라서 문무병이 1984년에 조사한 자료 

안사인本은 영감놀이의 초기 형태라고 할 수 있다. 한편 2008년 자료는 필자가 조사한 

자료에 따른다.
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          잘 먹으면 잘먹은 자랑

          하, 이놈이 다니다가

          무슨 바당으로 내리민

          고동, 셍복, 해, 문어, 메역

          우미, 전각, 펜포

          몬딱 해말림을 줘 불고

          산으로 가민 거 초기, 진사,

          댕유지, 소유지, 산물, 미깡

          또 농에 숨엄을 줘불고91)

위 사설에는 여자를 좋아하는 영감신의 성격이 ‘팔도 오입쟁이’로 나타나 있다.

이 부분은 본래 영감신의 성격인데,이와 더불어 바다의 해산물과 농업 작물을 망

치게 하는 부분이 추가되어 나타나고 있다.바다와 뭍의 농사를 흉작(凶作)으로

이끄는 영감신은 풍요의 직능을 가진 영등신과 대비되면서 영감신은 퇴치해야 할

재액(災厄)의 의미를 갖는다.본래 영감놀이에서 일곱 번째 영감신이 환자를 괴롭

히는 존재였다면,칠머리당 영등굿에서는 밭과 바다를 생업으로 삼고 있는 사람들

을 괴롭히는 존재로 상정된다.이러한 영감신을 막아내기 위한 이유로 형들이 찾

아오는 것은 두 의례에서 동일한데,본래 영감놀이에서 영감신을 환자로부터 나오

게 하는 재액 퇴치의 과정이 영등굿의 영감놀에서는 드러나지 않아 제의적 부분

이 다소 축소되었음을 알 수 있다.현재 칠머리당 영등굿의 영감놀이는 이러한 제

의적 기능이 더욱 약화되어,아래 제시한 2008년 영감놀이에서 살펴보면 재액으로

상징되는 일곱 번째 영감신과 이를 데리러 찾아온 형들 영감신의 관계가 아예 탈

락되어 있다.

심방 : 아, 거 영감들 저 어째서 이딜(여기를) 찾아 왔수까?

영감 : 아, 우리는 서울이라 삼각산 이알(以下)로 먹자고을 허정승 아덜 일곱

       성젠데, 아, 오널 이 사라봉에서 영등송별제일로 우릴 청헌다고 허는

       데, 아 우리 소문 들으고 정건정건 찾아왔어요.92)

91) 문무병,『바람의 축제 칠머리당 영등굿』, 황금알, 2005, 269-270면에 채록된 1984

년 자료에 나오는 사설이다. 사설은 심방과의 대화로 이루어지는데, 심방의 대답이 “오” 

혹은 “그렇지”로써, 영감의 사설만으로 내용을 살필 수 있어 심방의 사설을 생략하였다.
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위 자료(2008년)의 영감놀이에서 심방이 청하여 부르면 영감신으로 분장한 일곱

명의 소미(小巫)들이 모두 등장한다.일곱 번째 영감신이 처음부터 함께 등장하는

것에서 영감신을 청한 목적이 동생 영감신으로 상징되는 재액을 물리치는 것이

아님을 알 수 있다.대신에 영등굿의 영감놀이에는 풍요와 안전을 기원하는 영등

굿의 목적이 추가되어 드러난다.다음의 1984년 칠머리당 영등굿 영감놀이에서 이

를 확인할 수 있다.

영감 : 아, 우리 일곱성제 다 못오난에, 삼형제라도 와서 상을 받아 가면은,

       거 해각으로 가면 풍년 시기고

       또, 산으로 가도 풍년 시기고

       순덜 배탕 다닌데서 상선 중선 하선에라도

       개남보살을 아니 부르게 고

       요왕 부원국재를 아니 사게 고

       먹을 연 입을 연 나수고

       가는 괴기 오는 괴기 머리 걸리곡

       전배독선 해영 방장 득시겨

       먹을 연 입을 연 나수아 주곡

       또 해녀 일동은

       망사리 득 고동 셍복을

       망사리 득 시경

       더군다나 오분재기나 그거 해당 벌엉

    

영감신은 칠머리당 영등굿에 와서 대접을 받고 이에 대한 답례로 의례 공동체

에게 풍요와 안전을 약속한다.영감신은 바다를 생업의 터전으로 삼고 살아가는

어부들의 만선(滿船)을 이루게 하고,해녀들의 망사리에 고동,전복을 가득 채워줄

것을 약속한다.더불어 어부들이 ‘개남보살을 아니 부르도록’,즉 안전하게 다닐

수 있게 해줄 것을 약속한다.풍요와 안전을 가져다주는 영감신의 이러한 직능은

영등굿의 목적과 부합하는데,이는 본래 없던 직능을 부여받은 것이 아니라 도깨

92) 2008년 필자가 조사한 자료이다. 이 자료에서도 영감신의 사설만으로 내용을 살피는 

데 무리가 없어 중간 중간에 나타나는 심방의 “어” 답변은 생략하였다.
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비신(영감신)의 일반적인 속성과 관련된 것이다.도깨비신은 호색성과 더불어 부

(富)를 가져다주는 능력을 가지고 있는 신이므로,풍어의 직능은 도깨비신의 부신

적인 능력과 관련하여 부여된 것이다.93)이러한 영감신의 풍어신적 성격은 멸치떼

를 몰아다 잡게 해주도록 영감신에게 기원하는 제주도의 그물코에서도 확인된

다.94)따라서 칠머리당 영등굿의 영감놀이에 드러나는 영감신의 성격은 풍요를 관

장하는 도깨비의 본래 속성이 제주도 지역에서 수용되면서 해녀와 어부들의 풍어

로 구체화된 것이라 볼 수 있다.영감신은 이처럼 칠머리당 영등굿에서 역신적 면

모와 풍요신적 면모를 동시에 드러내고 있는데,이러한 성격들은 영등굿의 주체인

해녀들과 관련되어 나타난다.즉 영감신의 호색성은 그 대상이 해녀와 어부로 한

정되고,풍어 역시 해녀들의 채취물을 위해 발휘되는 직능이다.

영감신은 칠머리당 영등굿에 찾아와서 대접받은 후에 배방선의 과정을 거쳐 떠

나간다.영감신을 떠나보내는 배방선은 영등신을 떠나보내는 배방선이기도 하기

때문에 영감놀이에서 행하는 배방선이 칠머리당 영등굿의 마지막 제차가 된다.따

라서 사설에서 영감신이 영등신을 모시고 함께 떠나는 것으로 나타나 있고,영감

신이 떠나는 곳 역시 영등신이 돌아가는 강남천자국으로 상정된다.

심방 : 영감들이 도와주질 안허면은 저 어른들은 행공발신(行動發身) 못허기

       때문에,

영감 : 잘 대덥을 허여주며는,

심방 : 록을 주며는 좀수도 아프게 허고

       어부들도 괴기 낚으레 가당 아프게 허곡

       열두 풍문조화를 주는 영감이죠

       그래서 영감들 오널 송별대제일로해서,

       오늘은 마지막으로 이딜 떠나서 부두로 가서 부두에서 배를 타고,

93) 김종대는「제주도 영감놀이에 대한 일고찰」,『한국 민속놀이의 종합적 연구』, 한국

민속학회, 1993, 49-53면.에서 제주도 영감신의 성격을 역신적 성격과 풍어신적 성격으

로 분류하여 논의하였다. 치병의례로 행해지는 영감놀이에서는 도깨비의 역신적 면모가 

드러난다고 보고, 그물코의 대상신으로 도깨비가 모셔진다는 점 때문에 영감놀이 속에 

도깨비의 풍어기능이 수용되었을 것이라는 견해를 피력하였다.

94) 현용준,『제주도 무속 연구』, 집문당, 1986, 238-239면 참고. 현용준의 논의에 따르

면 이러한 그물코는 어장굿 또는 멜굿(멸치굿)이라고 불리는데, 현재는 멸치떼가 오지 

않아 전승이 끊겼다고 한다.
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       강남천자국으로 잘 영등할마님 모시고 갑서 해지고.95)

또한 영감신을 떠나보내는 것은 해녀와 어부를 아프게 하는 존재의 퇴송(退送),

즉 재액의 물리치는 제의적 기능이 드러난다.96)여기서 주목되는 것은 재액을 물

리치는 방법이 심방과 나누는 해학적인 대화와 영감신들의 우스꽝스러운 몸짓 등

흥겹게 노는 놀이의 형태로 이루어져 있다는 점이다.또한 영감신을 보내는 배방

선을 하기 전에 행하는 서우젯 소리는 흥겨운 분위기를 더욱 가열시키면서 신명

을 이끌어낸다.영감신을 비롯하여 영등굿에 청하여 모셔진 신들과 영등굿에 참여

한 사람들이 함께 노래하고 춤추면서 즐겁게 신을 떠나보내는데,이는 재액을 물

리친 것에 대한 기쁨과 영감신을 대접하는 의미를 동시에 가지고 있다.춤과 노래

로써 신을 대접하는 것은 다른 의례에서도 공통적인 것이지만,영감놀이에서는 특

히 놀기를 좋아하는 영감신의 성격에 기인한 행위로서의 의미를 갖는다.

이상에서 칠머리당 영등굿에서 행해지는 영감놀이의 형태와 의미를 논하였다.

1984년 안사인本 영감놀이를 대상으로 하여 살펴본 결과,본래의 영감놀이에서 환

자에게 빙의한 일곱 번째 영감신이 영등굿의 영감놀이에서는 해녀와 어부에게 흉

험(凶險)을 가져다주는 존재로 바뀌어 나타난다는 것을 확인할 수 있었다.이러한

본래의 영감놀이는 재액을 물리치는 과정이 중심이 되어 연희가 행해지고,영등굿

의 영감놀이는 이러한 제의적 의미를 내포하면서도 그 과정이 연행되지 않아 제

의성이 약화된 것으로 생각할 수 있다.이와 함께 2008년 칠머리당 영감놀이에서

는,연희와 재담의 요소는 남아있지만 이러한 제의적 기능은 거의 드러나지 않는

다.대신에 1984년 영감놀이에서 세 명의 영감신이 등장하여 연행했던 구성이

95) 1984년 문무병이 조사한 자료(235-236면)이다. 

96) 이러한 제의적 기능은 1984년의 경우처럼 상세하지는 않으나, 2008년의 영감놀이에  

  도 드러난다. 다음은 필자가 조사한 2008년 영감놀이이다.

심방 : 근데 당신들이 제일 좋아허는 게 점수들.

영감들 : 그렇지, 점수.

심방 : 어부들.

영감들 : 어, 어부.

심방 : 그 발자취 쫓아다니면서 그 풍문조화를 불러주면 얻어먹고 얻어쓰는 허는  

     당신들이요. 아이고, 그래서 오널 영등송별대제일로 당신들 청해서 오널은  

     마지막으로 육구리 대접해서 오널은 마지막 저 우도 소섬으로 가.

       오널밤 〇〇〇 낼랑 저 강남천저국으로 외눈배기 섬으로 가라고
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2008년에는 일곱 명의 영감신을 등장시키는 등 보여주기 요소가 강화되는 쪽으로

변하고 있어,놀이성을 더욱 강화시키고자 하는 연행자들의 의도를 볼 수 있다.

즉,칠머리당 영등굿 영감놀이는 제의적 기능이 희석되면서 놀이적 형태가 강화되

는 양상으로 변화하고 있다.영감놀이의 놀이성은 칠머리당 영등굿에 참여하는 사

람들에게 흥미와 웃음을 유발하고,마지막에 서우젯 소리로 마무리되면서 내재화

되는 신명의 형태를 보여준다.결국 영감놀이는 칠머리당 영등굿의 과정 안에서

드러나는 축제적 성격을 더욱 강화시켜 주는 기능을 한다.
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B.제주 여성의 축제 경험과 삶의 관계

1.공동체 구성원의 축제 참여 양상

영등굿은 여성이 주도하는 굿,특히 해녀들을 위한 굿인 만큼 해녀가 주체가 되

어 행해진다.물론 지역을 막론하고 무속 신앙을 향유하는 계층의 대부분이 여성

인 것을 감안해본다면,굿의 주체가 여성이라는 점은 영등굿만의 차별적인 특징이

라고는 볼 수 없다.하지만 영등굿의 주체는 제주도의 생활환경과 관련하여 경제

주체가 곧 굿의 주체로 연결된다는 점에서 다른 굿들과 변별점은 갖는다.

앨런 로맥스(AlanLomax)97)는 식량 조달에서 여성의 기여도가 높은 사회에서

는 여성과 남성의 이중창 또는 다중창이 불리고 여성 독창자가 담당하는 고음 파

트가 있지만,여성의 경제적 기여도가 낮은 사회에서는 남성이 노래를 일방적으로

지배한다고 언급하였다.제주도에서는 생산 노동의 많은 비중을 여성들이 차지하

고 있으며,앨런 로맥스의 견해처럼 이들이 곧 의례의 주체가 된다.제주도에서

물질을 하는 해녀들을 위해 행해지는 영등굿은 해녀들이 주체이면서 참여자98)로

서 역할을 한다.99)따라서 본고에서는 마을 공동체 구성원으로서 영등굿에 참여하

는 해녀들에 주목하여 이들의 참여 양상과 그 성격을 고찰하고자 한다.영등굿은

97) Lomax, Alan, 『Folk song and culcure』, Washington : American Association 

for the Advancement of Science, 1968, 168-169면.

98) 굿에 참여하는 사람을 보통 ‘참여자’, ‘향유자’로 지칭하나, ‘향유자’가 ‘누려서 가진 사

람’(『동아 새국어사전』제3판, 두산동아, 2000, 2285면)을 의미하기 때문에 영등굿에

서 굿에 개입하는 정도를 설명하는 데는 ‘참여자’가 ‘향유자’보다 적합하다고 보아, 본고

에서는 ‘참여자’라는 용어를 사용하고자 한다. 특히 김월덕(『한국 마을굿 연구-전북지

역 마을굿을 중심으로』, 지식산업사, 2006, 60면 참고)은 마을굿을 연구하면서 ‘참여

자’를 어떤 목적을 가진 공연 행위와 관련하여 공연 행위의 결과가 그들의 실제 삶에 

직접적인 영향을 미치는 것으로 관습화되어 있는 사람을 지칭하는 의미로 사용하였는

데, 김월덕의 이러한 견해는 본고의 연구대상인 영등굿에서 마을 주민이 갖는 위상을 

보여주는 데 적합한 개념으로 생각되어 이를 참고했다.

99) 영등굿에 참여하여 굿을 이끌어가며 굿에 직간접적으로 영향을 미치는 ‘참여자’는 마

을 공동체 구성원인 해녀들과 메인 심방과 소미(小巫)로 분류할 수 있다. 하지만 메인 

심방과 소미는 신과 인간을 매개하는 사제자(司祭者)로서의 역할이 중심이 되는 사람들

이므로 본고에서 규명하고자 하는 참여자의 성격에 부합하지 않는다. 따라서 본고에서

는 참여자를 고찰함에 있어 그 대상을 마을 공동체 구성원들에 한정하여 논의를 전개

함을 미리 밝힌다. 
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참여자의 성격에서 축제성이 잘 드러나기 때문에 참여자의 성격을 규명하는 것은

중요한 의미를 갖는다.

영등굿에서 참여자의 성격을 고찰하기에 앞서,일단 참여자의 참여 범주를 좀

더 세밀하게 분류할 필요가 있다.참여 양상에 대한 자세한 분류는 일차적으로는

마을굿으로서의 영등굿의 성격을 보다 잘 규명해줄 수 있을 것이며,더 나아가 축

제의 성격을 드러내는 데 필수적인 요소이므로 선행되어야 하는 과정이다.영등굿

에서는 개인굿을 비롯한 다른 여타의 굿과 달리 참여자의 참여 양상이 단순하지

않다.그러므로 영등굿에 참여하는 사람들을 ‘참여자’로만 규정하는 것은 이들의

역할을 단순화시켜 영등굿의 성격을 제대로 드러내지 못할 우려가 있다.따라서

본고에서는 참여자가 굿에 개입하는 정도에 따라 ‘적극적 참여’와 ‘소극적 참여’로

분류하여 서술하고자 한다.

영등굿은 마을굿이기 때문에 마을 공동체의 참여가 이루어지는데,영등굿의 주

체인 해녀들 전체가 참여자가 된다.해녀들은 굿의 준비부터 시작하여,굿이 진행

되는 과정에 직접적이고 적극적으로 혹은 소극적으로 굿의 전 과정에 참여한다.

영등굿의 준비는 보통 굿을 하기 며칠 전부터 이루어지는데,책임자들은 준비 기

간이 더 길어지기도 한다.굿에 사용되는 제물(祭物)은 마을의 공동 경비로 마련

하고,제상(祭床)에 올릴 해산물들은 굿을 하기 전날 해녀들이 직접 물질을 하여

준비한다.100)한편 필자가 음력 2007년 2월 15일(양력 4월 1일)에 조사한 신양리

의 영등굿은 다른 마을의 영등굿과는 다르게,굿에 참여한 해녀 개개인이 제물을

준비해 와서 제상을 차렸다.현재는 이러한 제상 차림이 다른 마을의 영등굿과 오

히려 차별화된 모습이지만,장주근101)이 1981년과 1982년에 조사한 영등굿의 자료

에 따르면 이러한 굿의 형태는 본래 일반적이었던 것으로 보인다.그러나 최근에

는 보통 마을 경비로 제물을 공동으로 준비하는 마을이 대부분이기 때문에,현재

의 신양리 영등굿 사례는 다른 마을의 영등굿보다 덜 변화된 형태로 보는 것이

적절하다.현재 영등굿에서 제상의 제물을 마련하는 방식이 어떠하든지 간에 제물

마련이 마을 주민의 힘으로 이루어지는 것은 분명하다.다시 말하면 신양리 영등

굿의 사례와 같은 경우를 제외하더라도,굿을 하는 데 들어간 비용은 마을 주민

100) 강소전, 「제주도 잠수굿 연구」, 제주대학교 석사학위논문, 2005, 37-39면 참고.

101) 장주근, 『한국의 굿-제주도 영등굿』, 열화당, 1983.
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한 사람 한 사람의 돈이 보태진 마을 경비이기 때문에 마을 주민 모두가 경비를

마련했다고 볼 수 있다.그러므로 제상을 마련하는 마을 주민 모두가 굿의 준비에

직접 참여한 것이다.

한편 굿에 참여하는 해녀들은 굿을 하기 3일 전부터 정성을 드리는데 이 또한

굿을 준비하는 과정에 포함되는 절차이다.정성을 드리는 것은 금기를 지키는 일

을 포함하는데102),금기를 지키면서 마음가짐을 바르게 하고 며칠 후에 행해질 굿

이 잘 되기를 한 마음으로 기원한다.금기를 지키는 일은 해서는 안 될 일을 스스

로 하지 않아야 한다는 점에서 개인의 일인 것 같지만,금기는 굿에 참여하는 마

을 주민 모두에게 공통적으로 부과되고 한 마음 한 뜻으로 주어진 기한을 함께

보내는 일이기 때문에 마을 공동의 일이기도 하다.굿에서 금기를 지키고자 함은

굿을 할 때에 혹시라도 있을 부정(不淨)을 막기 위해서인데,개개인이 지킨 금기

는 마을 공동 의례의 영향을 미치는 중요한 사항이다.따라서 굿을 하기 전,정성

을 드리는 것 역시 성스러운 굿을 하기 위한 필수적인 예비 절차이며,이는 마을

주민의 마음이 하나로 모아져야 가능하다.결국 이러한 절차에서도 참여하는 마을

주민 모두가 굿에 직접적이고 적극적으로 참여하는 경험을 갖는다고 할 수 있다.

이러한 준비 절차가 끝나면 보통 하루에 걸쳐 영등굿을 하게 된다.굿이 시작하

는 시간은 마을마다 차이가 있지만103)보통 아침 일찍 시작하고,제상을 차리는

등의 굿의 준비는 그보다 한두 시간 전에 이루어지므로 마을 주민들은 새벽부터

굿당으로 나온다.제주도굿이 모두 그러하듯이 영등굿 역시 초감제를 함으로써 본

격적인 굿이 시작된다.초감제는 엄숙한 분위기 속에서 진행되는데,각 제차에 따

라 굿의 분위기가 달라지며 참여자의 참여 형태도 각기 다른 모습을 보인다.

초감제는 심방이 요령을 흔들며 사설로서 굿의 시작을 하늘에 고하고,신을 맞

이하기 전에 굿을 하는 장소와 날짜,연유를 밝히고 신들에게 강림을 청하는 제차

이다.초감제는 신을 맞이하는 성스러운 제차이기 때문에 이때 굿당에 있는 해녀

102) 굿을 하기 전에 지키는 금기는 성생활 금지, 돼지고기 안 먹기, 장사 난 데 안 가기, 

뱀ㆍ고양이의 시체를 안 보는 것 등이 주된 것이다.(현용준, 『제주도 무속 연구』, 집

문당, 1986, 246면)

103) 2008년 북촌리 영등굿(음력 2월 13일)은 오전 7시 38분, 칠머리당 영등굿(음력 2월 

14일)은 오전 9시, 성산리 영등굿(음력 2월 15일)은 오전 8시 50분에 초감제로 굿이 시

작되었다.
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들은 한 곳에 모여 앉아서 경건한 마음으로 참여하며,굿당은 엄숙한 분위기가 유

지된다.굿을 하는 연유를 고하는 연유닦음의 제차가 끝나면 굿에 참여한 사람들

을 신에게 고하는 예명올림의 제차가 진행된다.예명올림은 마을 주민 개개인의

생년월일과 이름을 심방이 일일이 말하기 때문에 꽤 오랜 시간이 할애된다.이 제

차는 굿에 참여한 사람들의 이름이 직접 호명되므로 굿에 참여한 사람들은 집중

하는 모습을 보인다.참여자들 중에 미리 심방에게 자신의 이름과 생년월일을 적

어 건네주지 못한 경우는 구송하고 있는 심방 옆으로 가서 심방에게 이를 직접

말함으로써 심방이 이를 듣고 예명올림을 하게 하는 등 적극적인 태도로 굿에 임

한다.예명올림의 제차가 끝나면 신이 들어오는 문을 여는 군문열림의 제차가 이

어지는데,참여자들은 군문열림의 제차가 끝나기 전까지는 신이 들어올 문을 통해

서는 출입을 하지 않으며,대체로 자신의 자리를 조용히 지키고 앉아 경건함을 유

지한다.

신(神)들이 하강하는 군문이 열리고 나면 심방은 ‘분부사룀’을 통해 그 해의 마

을 운수를 신의 대변자가 되어 전하는데,그 해에 조심해야 할 일들이 집중적으로

이야기되므로 마을 주민들은 긴장하며 경청한다.한편 제장의 부정을 쫓아내고 정

화하는 새림의 제차에서는 자신들의 부정도 쫓아내기를 원하는 참여자들은 제

장 앞으로 나가 부정을 쫓는 제차에 참여한다.보통 제장에 있는 참여자들 중 서

른 명 정도가 앞으로 나가 참여를 하는데,제상을 보고 줄지어 앉으면 심방은 한

사람 한 사람에게 각각 부정을 쫓는 의식을 해준다.초감제는 굿의 시작과 함께

신을 맞이하기 위한 준비 제차로서,심방이 이끌어가기 때문에 굿에 참여한 사람

들은 직접 어떠한 행위를 하기보다는 자신의 자리에 앉아서 심방이 행하는 제차

를 보면서 엄숙하고 경건한 분위기 속에서 굿에 임한다.초감제의 이러한 분위기

는 군웅덕담 이후 서우젯 소리를 통해 풀어지는데,서우젯 소리는 “선왕 요왕이랑

서우젯 닻감기로 풀려놀자”라는 군웅덕담의 마지막 사설을 심방이 창하면서 맨

처음으로 시작된다.

군웅덕담은 조상신을 즐겁게 해주는 제차로서 심방이 일단 신을 놀리면서 분위

기가 고조되기 시작하는데,이러한 분위기 속에서 심방은 “선왕 요왕이랑”인간이

함께 놀기를 청하면서 서우젯 소리를 통해 신과 인간이 함께 노는 자리가 마련된
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다.그래서 군웅덕담을 끝낸 심방은 소미의 장구 소리에 맞춰 선창을 하고,해녀

들은 모두 제장으로 나와 후렴을 부르면서 어깨춤을 덩실덩실 추며 서우젯 소리

로 흥겹게 논다.참여자들은 서우젯 소리에 참여하면서 긴장을 완화시키고 이는

이후 제차의 분위기에도 영향을 준다.초감제 이후 행해지는 영등굿의 제차 중에

서 해녀들의 직접적이고 적극적인 참여가 두드러진 제차는 ‘씨드림’,‘씨점’,‘지드

림’그리고 ‘서우젯 소리’의 제차인데,이들 제차는 영등굿의 특성을 잘 보여주고

있는 제차이기도 하다.

씨드림은 영등신이 제주섬을 내방하여 머무는 보름동안 섬 안을 돌며 들과 바

다에 씨를 뿌리는 행위를 재현(再現)한 제차인데,행위를 재현하는 주체가 심방이

아니라 신에게 기원하는 해녀들 자신이라는 점이 주목된다.씨드림은 “영등신의

부하 나졸들을 불러들여 씨드림을 하자”는 심방의 창(昌)과 함께 시작되는데,해

녀들은 영등신의 부하 ‘나졸’이 되어 파종(播種)행위를 직접 수행한다.씨드림은

두 명의 나이 많은 해녀가 밀망탱이를 메고 밭으로 형상화된 바다로 달려 나가

해산물의 씨로 형상화된 조를 뿌리는 행위이다.씨드림에서 두 해녀가 바다로 뛰

어나가 바다에 씨를 드리기 전,이들은 격렬하게 춤을 추는 과정을 거치는데 이때

에 제장에 있는 모든 해녀들도 함께 춤을 춘다.해녀들은 제장에서 춤을 춘 후 밀

망탱이를 멘 두 명의 해녀를 따라 함께 바다를 향해 뛰어가는데,두 해녀가 바다

에 씨를 뿌리는 신의 행위를 재현할 때 연물을 치며 그 뒤를 따르고,또한 두 손

모아 올 한해에도 바다밭이 풍년이기를 기원한다.해녀들은 바다밭에 씨를 뿌리는

행위를 직접 행하는 경험을 통해 신의 존재를 더욱 생생하게 받아들이게 되고 강

한 믿음에 기반한 참여가 이루어진다.또한 이들은 제차의 주체가 되어 직접적으

로 제차를 이끌고,함께 어울려 기원하는 공동의 참여 행위를 통해 씨드림을 구성

한다.

씨점은 심방이 신의 대변자가 되어 바다로 형상화된 돗자리에 조를 뿌려 그 해

의 풍흉을 점쳐 한 해 채취할 해산물의 풍흉(豊凶)에 대한 결과가 이야기되는 자

리이므로 해녀들이 많은 관심을 갖는 제차 중 하나이다.영등굿에 참여한 마을 해

녀들은 씨점 제차에서 심방의 말 한마디 한마디에 귀 기울이며,풍년이라는 점사

가 나오면 이들 모두 두 손 모아 “고맙수다”를 연발하며 큰 관심과 참여 속에서
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진행된다.씨점의 제차에서 바다밭으로 형상화된 돗자리에 해산물의 씨로 형상화

된 조를 뿌리는 것은 심방이 행하는 일이지만,아래 인용한 내용처럼 해녀들은 채

취에 특히 관심 있는 해산물의 씨를 뿌리기를 심방에게 직접 청하면서 심방의 행

동 방향을 결정짓는 역할을 한다.

해녀 : 한치 좀 뿌립서(뿌리십시오), 한치.

해녀들 : [여기저기서 소리 높여] 한치, 한치, 한치, 한치.

        [일동 웃음] 하하하하하하하.

심방 : 어? 한치?

       [밀망탱이에 있는 좁씨를 한 줌 쥐어 돗자리에 확 뿌리며] 자,        

       한치씨요.

소미 : 한치, 풍어요.

심방 : [밀망탱이에 있는 좁씨를 한 줌 쥐어 돗자리에 확 뿌리며] 자,         

       우럭 도올라(도로 올라).

해녀들 : 우미요, 갈치요, 꽁치요, 오분재기요.[여기저기서 해녀들이 해산물을

        소리높여 외칠 때마다, 심방은 번번이 좁씨를 돗자리를 뿌

        린다.]

        오분재기요.

심방 : 그거는, 그거는 이 서바당(서쪽바다)보다 동바당(동쪽바다)이 최고고,   

       작년만 못해도 섭섭진 안허쿠다(않습니다).104)

위의 인용된 내용처럼 해녀들은 “한치 좀 뿌립서”라고 요청하고 심방은 해녀들의

말에 따라 한치씨로 형상화된 조를 뿌려 한치가 올해에 풍년일 것임을 점쳐 준다.

심방은 돗자리에 조를 뿌려 흩어진 조의 밀도를 보고 해산물의 풍흉을 점친다.

즉,심방은 오분재기씨로 형상화된 조를 뿌렸을 때 조가 서쪽보다는 동쪽에 몰려

있음을 확인하고,올해는 동쪽 바다에 오분재기가 많이 날 것임을 해녀들에게 알

려준다.

104) 2008년 음력 2월 13일(양력 3월 20일)에 조천읍 북촌리 어촌계 집하장에서 행해진 

북촌리 영등굿의 씨점 제차 중 그 일부를 채록한 것이다. 씨점은 제장에 돗자리를 펼쳐

놓고 그 위쪽 방향에는 강순선 심방(女, 68세, 1941년생)이 밀망탱이를 메고 서 있고, 

해녀들은 심방과 맞은 편 아래쪽에 모두 모여 돗자리를 바라보고 앉은 상황에서 진행

되었다. 이때 소미(小巫)는 정공철 심방(男, 49세, 1960년생)이 하였다.
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씨점은 한해 바다 농사를 미리 예견하는 것이기 때문에 해녀들에게는 무척 중

요한 의미를 가지므로,해녀들의 공통적 관심과 참여를 이끌어 낸다.씨점에서 점

사의 내용은 심방이 조를 뿌려 그 밀도를 보고 결정되는 것이지만,해녀들은 자신

이 궁금한 해산물의 풍흉에 대해서 직접 묻는 등 행동을 하면서 적극적으로 참여

하는 모습을 보인다.따라서 씨점은 해녀들의 개인적,집단적 관심이 반영된 제차

이면서,그 해 해녀들의 물질 방향을 안내하는 역할을 하기도 하므로 해녀들의 적

극적 참여 대상이 되는 것은 당연하다.

지드림은 씨점이 끝나고 서우젯 소리를 한 이후에 이어진다.해녀들은 지드림

때에 쓸 지를 지드림이 시작하기 전에 만드는데 그 순서가 제차 안에서 특별히

정해져 있는 것은 아니다.105)해녀들은 돌래떡,옥돔,밥 등의 음식을 각자 준비해

와서 그 음식을 조금씩 떼어내어 한지에 쌓은 것인 ‘지’인데,해녀들이 싼 지의 개

수 또한 각기 다르다.‘지’는 일차적으로는 요왕신(龍王神)에게 바치기 위한 것이

고,그 외의 지들은 자신의 집안의 죽은 영혼,특히 바다에서 죽은 영혼에게 바치

기 위한 것이므로 그 개수가 다를 수밖에 없다.해녀들은 심방의 “지드리라”는 말

과 함께 한꺼번에 우르르 몰려 나와서 각자 싼 지들을 바다에 하나씩 던지며 요

왕신과 집안의 죽은 영혼들에게 바친다.이처럼 지드림은 요왕신과 바다에서 죽은

영혼을 대접하는 제차인데,해녀들이 직접 요왕신과 더불어 자기 집안의 죽은 조

상신까지 대접한다.지드림은 보통의 제차에서 심방이 해녀들을 대변하여 사제자

(司祭者)의 역할을 수행하는 것과는 달리,심방을 통하지 않고 해녀들이 직접 신

을 대접한다는 특징을 갖는다.따라서 지드림은 해녀들이 주체가 되어 행하는 제

차이면서 본인의 조상신과 관련된 제차이기 때문에 해녀들의 적극적 참여가 이루

어진다.

앞서 군웅덕담 이후에 행해져 초감제 때의 긴장을 풀어냈던 서우젯 소리는 지

105) 영등굿의 제차 안에서 지를 만드는 순서는 명확히 정해져 있는 것은 아니다. 2008년 

조천리 영등굿(음력 2월 10일-12일)에서는 심방이 해녀 개개인의 개인액막이를 하는 중

에 다른 한 쪽에서는 해녀들이 지를 싸고 있었다. 또한 북촌리 영등굿(음력 2월 13일)의 

경우에는 금벼리잔이 끝나고 씨드림을 하기 전에 해녀들이 각자 흩어져서 본인들이 드

릴 지를 싸고 있었다. 이처럼 지를 싸는 행위는 영등굿 안에서 일정하게 순서가 정해져 

있다기보다는, 지드림 전 해녀들 전체가 참여해야 하는 제차가 아닌 때에 자유롭게 지를 

만드는 것임을 알 수 있다.
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드림 후 배방선을 하기 전에 또 다시 행해지는데,보통 영등굿 후반부의 제차가

행해지는 전후에 몇 번에 걸쳐 불린다.서우젯 소리는 구체적으로 씨드림을 하러

가기 전,씨점의 제차 후,배방선을 하러 가기 전에 행해진다.서우젯 소리는 경건

하고 엄숙한 제의를 즐겁고 흥겨운 축제로 전환시키는 기능을 하면서 해녀들의

적극적 참여를 유도하는 제차이기 때문에 주목을 요한다.

서우젯 소리는 씨드림을 행하기 위해 해녀들이 바다로 나가기 전 제장에서 불

려진다.모든 해녀가 제장으로 나와 서우젯 소리를 부르며 신명이 고조되면,씨드

림을 할 두 명의 해녀들이 격렬하게 춤을 추고 제장에 있는 나머지의 해녀들도

함께 춤을 추면서 신명은 절정에 달한다.이렇게 신명이 절정에 이르렀을 때 이들

은 바다로 힘차게 달려 나가 씨드림을 행하는데,이때 서우젯 소리는 참여자들의

신명을 고조시켜 주는 역할을 한다.서우젯 소리는 씨점이 끝난 이후에도 다시 불

리는데,이때의 서우젯 소리는 점사의 내용을 들으며 긴장했던 마음을 풀어내고

다시 한 번 풍요를 기원하며 신과 더불어 흥겹게 노는 것이다.마지막으로 송신

(送神)의 제차인 배방선을 하러 바다로 나가면서도 서우젯 소리를 부르는데106),

이는 올해에도 찾아와 준 신에게 감사하며 내년에도 다시 찾아와 주기를 기원하

고 즐겁게 신을 보내기 위함이다.서우젯 소리는 이처럼 각 제차의 시작 혹은 끝

에 행해지면서 신을 놀리는 제차인 동시에 해녀들이 제장에서 함께 춤을 추고 노

래를 부르며 그동안 맺혀있던 감정을 풀어내는 신명의 장으로서 축제의 본질이

잘 드러나는 제차이다.

모든 해녀들의 참여를 이끌어내면서 신명을 유도하는 서우젯 소리는 다음과 같

은 사설로 구성되어 있다.

어어야 어어어허여 어허야두야아

아아아 어어어야 어어허야 어어요

일월에 놀저 제석에 놀저 요왕에 놀저 선왕에 놀저

106) 2008년 조천리 영등굿(음력 2월 10-12일)에서는 배방선을 하러 가기 전 배방선할 

배를 해녀 한 명이 들고 제장에 있는 해녀들이 함께 서우젯 소리를 하였다. 한편 북촌

리 영등굿(음력 2월 13일)에서는 배방선을 하러 가기 위해 마을 주민들이 배를 타고 

바다로 나아가면서 한 사람이 징을 치는 가운데 함께 배 위에서 흥겹게 춤을 추면서 

서우젯 소리를 하였다.
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아아아 어어어야 어어허야 어어요

조상에 놀저 영험네다 자손에 놀저 허는구나

아아아 어어어야 어어허야 어어요

산으로 간 님 산세에 놀고 요왕으로 간 님 선왕에 놀고

아아아 어어어야 어어허야 어어요

영감에 놀저 참봉에 놀저 야채금채가 어서라 놀저

아아아 어어어야 어어허야 어어요

상불턱에 상점수에 중불턱에는 하불턱에

(중략)

어어 노는구나 노는구나 에여

아아아 어어어야 어어허야 어어요

(장구 반주가 빨라지며 창도 빨라진다) 영등대왕 영등벨캄

아아아 어어어야 어어허야 어어요

영등도령 영등우장

아아아 어어어야 어어허야 어어요

영등하르바님 영등할마님

아아아 어어어야 어어허야 어어요

(중략)

어서나 놀고 어서나 가저

아아아 어어어야 어어허야 어어요107)

서우젯 소리의 사설은 그 길이와 내용이 일정하게 정해져 있지는 않아 불리 때마

가 그 내용에 다소 차이가 있지만,선창ㆍ후렴의 구조로 이루어지면서 참여자들의

신명을 유도하는 기능은 같다.즉 서우젯 소리는 심방이 선창을 하고 해녀들이

“아아아 어어어야 어어허야 어어요”라는 후렴을 하는 구조로 이루어지며,선창은

심방이 서서 직접 북을 치면서 부르거나 혹은 소미의 장구 반주에 맞춰서 창을

한다.이처럼 사설을 주고받는 형식은 해녀들의 모든 참여를 이끌어내는 데 적절

한 방식으로서 기능한다.또한 위의 인용에서도 볼 수 있듯이 선창이 빠르고 짧

아지면서 장구 반주도 더 커지고 빨라지면서 해녀들의 후렴도 빨라진다.이러한

107) 2008년 음력 2월 13일(양력 3월 20일) 조천읍 북촌리 어촌계 집하장에서 행해진 북

촌리 영등굿의 서우젯 소리 일부를 채록한 자료이다. 이때 서우젯 소리는 강순선 심방

(女, 68세, 1941년생)이 소미의 장구 반주에 맞춰 선창을 했다.
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속도 변화로 인해 자연스럽게 해녀들의 춤도 빨라지고 신명은 더욱 절정에 달하

는 효과를 갖는다.서우젯 소리의 후렴은 “아아아 어어어야 어어허야 어어요”로

변하지 않지만,선창의 내용은 심방의 창에 따라 달라지기 때문에 일정하지 않다.

그러나 서우젯 소리의 공통적인 내용과 목적은 위의 인용한 사설과 같이 조상

신과 일월신 등 제장에 모신 신들에게 “놀저(놀자)”는 것이다.아울러 영등굿은

영등신을 위한 굿이기 때문에,이들 신들과 더불어 영등신으로 상정되는 영등대

왕,영등벨캄,영등도령,영등우장,영등하르바님,영등할마님을 호명하며 놀리는

것을 빼놓지 않는다.

놀고가자 놀고가저 이천간장을 다 풀려놀저

아아아 어어어야 어어허야 어어요

올 금년 이천팔년도 무자년을 나는 해여

아아아 어어어야 어어허야 어어요

조천마을 해녀어룬들 상도에서 중상동에

아아아 어어어야 어어허야 어어요

중동에 해녀들 하동에 해녀 어룬들

아아아 어어어야 어어허야 어어요

○○○○○ ○○○○ 내 손에 돈을 실어줍서

아아아 어어어야 어어허야 어어요108)

그리고 서우젯 소리는 “간장을 다 풀려놀저”라는 위의 사설에서도 알 수 있듯이

그동안 맺혀 있는 응어리진 마음을 다 풀어주는 효과를 가지고 있다.한 가계를

책임지기 위하여 밭이며 바다로 다니며 쉬지 않고 노동해야만 하는 제주 여성의

한(恨)과 목숨을 걸고 물질을 해야 하는 해녀들의 서러운 마음을 서우젯 소리를

통해 한껏 풀어낸다.또한 한 마을에 살면서 이웃끼리 풀지 못했던 서운했던 감정

들을 서로 몸을 부딪치며 노래하고 춤추면서 쌓였던 앙금을 털어내고 화해의 시

간을 갖는다.서우젯 소리의 이러한 유희와 통합과 화해의 기능들은 해녀들의 적

극적이고 직접적인 공동의 참여를 이끌어낸다.한편 심방은 서우젯 소리를 통해

108) 2008년 음력 2월 10-12일(양력 3월 17-19일) 조천읍 조천리 어촌계 창고에서 행

해진 조천리 영등굿에서 불린 서우젯 소리의 일부를 채록한 자료이다. 이때 서우젯 소

리는 김순아 심방(女)이 소미의 장구 반주에 맞춰 선창을 했다.
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“올 금년 이천팔년도 무자년”올해에도 영등굿을 행한 해녀들(“조천마을 해녀어룬

들”)이 “내 손에 돈을 실어줍서”라고 창하며 해녀들을 대신하여 경제적 풍요를 거

듭 기원하기도 한다.이처럼 서우젯 소리는 굿을 행한 해녀들이 놀이로써 신을 대

접하고,시공간의 경계를 허물고 신과 더불어 함께 놀면서 즐기는 신명의 현장이

다.서우젯 소리에서 드러나는 이러한 신명은 축제의 본질이며,서우젯 소리를 통

해 제의의 현장이 축제의 현장으로 전환되어 영등굿에 축제성을 부여해준다는 점

에서 서우젯 소리는 중요한 의미를 갖는다.

2.해녀들의 삶의 현실과 축제에 대한 인식

제주도는 우리나라의 남쪽에 위치한 화산섬으로서 우리나라 대륙이나 중국,일

본 등의 육지로부터 상당한 거리에 위치하고 있어,해양성 기후로 인해 기온이 높

고 비가 많이 내리며 바람이 심하다.제주도는 지하자원이 거의 없는 지역이기 때

문에 제주도 주민들은 일찍이 이러한 특수한 지리적 환경을 이용하여 생업을 유

지해왔다.제주도에서는 특히 여성이 가정경제의 대부분을 책임지고 있는데109)섬

을 둘러싸고 있는 바다는 물질을 하는 해녀110)의 존재를 탄생시켰고,많은 강수량

에도 불구하고 돌로 형성된 제주의 땅은 이들에게 논농사 대신 밭농사를 선택할

수밖에 없게 만들었다.이러한 척박한 환경에 저 멀리서 불어오는 바람까지 더해

109) 제주도에서 남성의 존재는 약화되어 있다. 해경(海警)시에 부인이 물질을 통해 캐온 

해산물이나 해조류를 날라다 말리는 ‘품종’으로 등장한 남편에 대한 인식이나, ‘해녀의 

남편은 집에서 애기나 본다’라는 등의 속담에서 제주도에서 남성들이 갖는 위상을 짐작

할 수 있게 해준다.(좌혜경, 「해녀노래 현장과 창자 생애의 사설 수용 분석」, 『영주

어문』7, 영주어문학회, 2004, 15면 참고)

110) 산소의 공급 장치 없이 자맥질을 하면서 해산물을 채취하는 여성을 잠수(潛水) 혹은 

잠녀(潛女), 해녀(海女)로 부르고 있다. 역사적인 기록에서는 이건(李建)이 제주도에 유

배(1628-1635년) 와서 본 것을 정리한 『濟州風土記』에서는 이들의 존재를 ‘잠녀’라

고 기록하고 있으며, 천정일(泉靖一)의 『濟州道』(1936-1937년 조사)에도 ‘잠녀’라는 

호칭을 사용하고 있다.(좌혜경, 「일본 쓰가지마(菅島)의 ‘아마’와 제주 해녀의 비교 민

족학적 고찰」, 『한국민속학』36, 한국민속학회, 2002, 230면) 현재까지 제주도에서는 

‘잠녀’라는 호칭을 사용하고 있으나, 일반적, 학술적인 용어로는 ‘해녀’를 쓰고 있으므로 

본고에서는 ‘해녀’라는 명칭을 사용하고자 한다.
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져 제주 여성들은 억척스럽게 노동하며 살아갈 수밖에 없는 현실을 숙명으로 받

아들이고 자연에 순응하면서 살아왔다.

제주에서 해녀들은 뭍 위의 밭과 바다의 밭을 오가며 평생 고된 삶을 살아가는

존재이다.해녀들의 물질은 제주의 변덕스러운 날씨로 인하여 한 달에 열흘 정도

만 가능하기 때문에 바다로 나가지 않을 때에는 밭일을 하며 생업을 유지한다.이

들의 밭일은 돌투성이의 땅과 바람으로 인하여 육지의 밭일보다 노동의 강도가

한층 더하다.돌에 씨앗을 심지 못하기 때문에 씨를 뿌리고 밟아야 씨앗이 뿌리를

내릴 수 있는데,이렇게 애써 심은 씨앗조차 늘 세차게 불어대는 바람으로 인하여

날아가 버리는 일이 다반사이다.바람은 씨앗만 날아가게 하는 것이 아니라 온갖

풀씨들까지 날려 무성한 잡초를 만들어 제주 여성들을 무더운 여름 내내 김매기

에 매달리게 한다.제주에서의 밭일을 하는 여성들이 자신들의 신세에 대해 “소보

다도 못한 우리네 팔자”라는 한탄은 이들의 고된 노동의 무게를 짐작하게 해준다.

이들은 물때가 맞는 날에는 바다에서 물질을 하는 해녀로서의 삶을 살아가는데,

물질은 이들에게 풍요를 가져다주지만 목숨을 건 생업이다.

바다를 생업으로 삼고 살아가야 하는 제주 여성들은 열 살이 지나 무자맥질을

익히면서 해녀로서의 삶을 시작한다.“저승돈 벌어다가 산 자식 뒷바라지 한다”는

해녀들의 말은 그들의 물질이 목숨을 내놓고 하는 위험한 일임을 단적으로 보여

준다.해녀들의 이러한 삶의 모습이나 그들의 애환은 특히 해녀노래에 잘 드러나

있다.해녀노래는 해녀들만의 전승 민요로서 해녀들의 삶과 정서를 오롯이 보여주

고 있기 때문에,이를 통해 해녀들의 삶의 모습을 구체적으로 살필 수 있다.

아래 인용한 해녀 노래에서는 해녀들이 물질에서 사용하는 도구를 착용하고

바다로 들어가는 모습과 자연 앞에서 느끼는 인간의 한계로 인한 안타까움의 정

서가 드러나 있다.

유리잔을[유리 안경]    눈에다 부치곡[붙이고]

테왁을 가심에[가슴에] 안고

무쉐[무쇠] 빗창 손에 찌곡[끼고]

지픈[깊은] 물속 들어 보난[보니]

수심 복[전복]        하서라마는[많더라만은]
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내숨란[내 숨 짧아]   못여라[못하더라]

해녀들은 바다 밑을 들여다보기 위해 ‘유리잔’으로 형상화된 물안경을 쓰고,무자

맥질을 한 후 바다 위로 올라와 숨비질111)할 때 쓰는 ‘테왁’112)을 가슴에 안고 전

복을 뗄 때 사용하는 ‘빗창’을 들고 물속에 들어간다.이러한 채비를 하고 깊은 물

속에 들어간 해녀는 자맥질을 통해 해산물의 위치를 일단 확인하는데,눈으로 바

다 속에 있는 많은 전복을 확인하고서도 ‘숨이 짧아 하지(캐지)못’할 때는 아쉬울

수밖에 없다.제주 해녀들은 보통 50초에서 2분까지,그리고 잠수 깊이는 7미터에

서 20미터까지 가능하다.제주도 해녀들은 일본의 해녀들과 비교해도 거의 2배 이

상 차이113)가 나는 잠수 시간과 누구보다도 깊이 잠수할 수 있는 능력을 가지고

있지만,깊은 바다 안의 해산물을 숨이 짧아 놓칠 때의 안타까움은 자연 앞에서

느낄 수밖에 없는 인간으로서의 한계이다.그러나 만약 바다 속에 수북이 쌓여있

는 전복을 더 캐고자 물 위로 올라와야 하는 시간을 넘겨버리면 이들은 물숨을

먹어 목숨을 잃기도 한다.

물질로 인한 죽음의 위험은 이러한 일 외에도 곳곳에 산재해 있으며,해녀들은

해녀 노래에서 죽음과 닿아 있는 자신들의 삶을 “혼백상자 등에다 지고/푸른 물

속을 오락가락”으로 표현해 낸다.

우리부모 날날적의[날 낳을 적에]

해도도 엇일적의[없었을 적에]

나를낳아 놓아싱가[놓았는가]

어떤사름[어떤 사람]    팔제좋앙[팔자 좋아]

111) 숨비는 해녀가 전복 등을 따기 위해 물속으로 잠수하는 행위 혹은 물 위로 나올 때 

급히 “호이”하고 숨을 내쉬는 일을 말한다.(현용준, 『제주도무속자료사전』, 신구문화

사, 1980, 801면 참고)

112) 테왁은 잘 익은 박을 타서 구멍을 낸 후에 말려서 만든 것이다. 테왁은 숨비질을 하

기 위한 기능 이외에도 해녀들이 헤엄을 칠 때 가슴에 대고 부력을 이용하기 위해서 

사용하고, 또한 해산물을 넣는 그물인 망사리를 메어 놓는 용도로도 사용한다. 과거에

는 테왁을 사용했지만 요즘에는 테왁을 사용하지 않고, 스티로폼을 사용하여 테왁의 기

능을 대신한다.

113) 좌혜경, 「일본 쓰가지마(菅島)의 ‘아마’와 제주 해녀의 비교 민족학적 고찰」, 『한

국민속학』36, 한국민속학회, 2002, 243-244면 참고.
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고대광실 노픈집의[높은 집에]

진담뱃대[긴 담뱃대]    물고앚앙[물고 앉아]

랑방에 을자리

해녀팔젠 무신팔제라[무슨 팔자라]

혼벡상지[魂帛箱子]     등에다지곡[등에다 지고]

푸린물속을 왓닥갓닥[오락가락]114)

특히 “우리 부모 날 낳을 적에/해도 달도 없을 적에/나를 낳아놓았는가”라는 사

설은 해녀로 살아가야 하는 자신들의 기구한 삶의 시작에는 해도 달도 없었을 것

이라고 형상화할 만큼 해녀로서의 삶에 대한 비관적 인식이 드러난다.특히 태어

남과 죽음의 문제는 인간의 의지로 선택할 수 없는 것이기 때문에 해녀로서의 운

명이 갖는 비극성은 더욱 심화된다.하지만 해녀들은 이러한 죽음의 위험에서도

불구하고 물질을 할 수밖에 없는 것은 경제적 이유 때문이다.

해녀들은 물질을 통해 보다 잘 살게 될 날을 희망하고 이러한 희망을 통해 노

동의 힘겨움을 극복하고자 했을 것이다.

구젱기랑[소랄랑]     잡거들랑

닷섬만 잡게곡

전복이랑 잡거들랑

든섬만 잡게서

못사는 우리팔

번 아주 고쳐보게115)

위에 인용한 사설에서 표현하고 있는 ‘소라 닷 섬’,‘전복 여든 섬’은 현실적으로

불가능한 해녀들의 필생의 꿈이다.하지만 비록 불가능할지라도 이를 통해 “팔자

를 고쳐보”고자 하는 희망은 죽음을 무릅쓰고 들어간 차갑고 깊은 바다를 평생

견디게 해주었을 것이다.해녀들은 이처럼 해녀노래를 통해 자신들의 삶에 대한

비탄과 죽음에 대한 공포,삶에 대한 희망을 노래하면서 해녀로서의 고통스러운

삶을 극복하고자 했을 것이다.하지만 해녀들의 물질 위험은 죽음과 직접 연관되

114) 김영돈,『제주민요의 이해』, 제주도지편찬위원회, 2000, 124면.

115) 김영돈,『제주민요의 이해』, 제주도지편찬위원회, 2000, 122면.
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고 바다에서의 상황은 인간의 힘으로 예측할 수도 막을 수도 없는 것이기 때문에,

이들에게는 의지하고자 하는 절대적 존재가 필요했다.따라서 해녀들은 신의 존재

를 상정하고 신에게 의지하여 그에 따른 의례를 행하여 안전을 보장받고자 했다.

과학이 발달한 오늘날 아무리 어로기술이 발달한다고 하여도,‘풍어’의 요소는

인간의 의지와는 무관한 자연의 영역이며,특히 해녀들의 물질은 더욱 과학기술의

개입이 불가능하다.바로 이러한 사실이 해녀들이 현재까지도 여전히 강한 믿음에

근거한 신앙을 가지고 의례를 지속적으로 이끌어 온 중요한 이유이다.특히 해녀

들의 물질은 어촌계나 잠수계에 등록한 사람만이 참여할 수 있고116),그 작업이

공동으로 이루어지기 때문에117)해녀들 사이에는 깊은 연대가 형성되어 있다.한

편 마을에서 밭일과 물질을 하며 생계를 유지하며 살아가는 사람들은 대부분이

토착민이며,이들의 작업은 개인이 독자적으로 할 수 없는 공동의 일이기 때문에

지역공동체는 중요한 삶의 단위이다.따라서 제주에서는 오랜 과거부터 척박한 자

연 환경에서 현실의 고통을 극복하며 살아가는 데 민간신앙과 공동체 의례가 큰

역할을 담당해왔다.

제주에는 바다를 생업의 공간으로 삼고 살아가는 사람들이 많기 때문에 여러

종류의 해신제가 빈번하게 행해진다.특히 해녀들의 공동체 의례로 영등굿과 잠수

굿118)이 행해지는데,잠수굿은 요왕신이 중심이 되는 굿인 데 비해 영등굿은 영등

116) 해녀들의 물질은 마을에 거주하는 여성들(곧 잠수회원)에 한해서 할 수 있다. 해녀들

의 작업공간은 법적인 구속력을 받는 공간이며, 지역 주민으로 조직된 어촌계가 도, 시, 

군의 면허를 받음으로써 마을 해녀들이 물질을 할 수 있다. 물에 들기 위한 법적 자격

은 지구별 수산업협동조합에 가입한 자가 마을 어촌계에 가입을 신청할 수 있고, 어촌

계원이 자만이 잠수회(潛嫂會)에 가입을 할 수 있다.(안미정, 「바다밭(海田)을 둘러싼 

사회적 갈등과 전통의 정치 : 제주도 잠수마을의 나잠(裸潛)과 의례」, 『한국문화인류

학』39, 한국문화인류학회, 308-311면 참고)

117) 해녀들의 물질은 공동으로 이루어진다. 어촌계장의 신호에 따라 공동으로 입어(入漁)

하고 해산물의 채취 역시 그 시기가 정해져 있다. 소라, 전복, 문어, 해삼, 성게는 음력 

10월에서 3월까지 작업을 하고, 여름에는 금어(禁漁)를 한다. 한편 음력 4월에서 6월까

지는 천초, 고장초를 채취할 수 있고, 천초는 7월에 작업한다.(좌혜경, 「일본 쓰가지마

(菅島)의 ‘아마’와 제주 해녀의 비교 민족학적 고찰」, 『한국민속학』36, 한국민속학회, 

2002, 240-241면 참고) 

118) 잠수굿은 해녀들의 안전과 채취물의 풍성한 수확을 기원하기 위한 굿으로서 정해진 

제일에 요왕신을 당에 모셔 하는 당굿이다. 잠수굿의 상세한 연구는 강소전(「제주도 

잠수굿 연구」, 제주대학교 석사학위논문, 2005)에 의해 이루어진 바 있다.
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신이 중심이 되어 행해진다는 점에서 차이를 갖는다.해녀들이 바다를 관장하는

요왕신을 모시는 의례가 있음에도 불구하고 해마다 저 멀리서 내방하는 외래신인

영등신까지 모셔 굿을 행하는 이유는 해녀들이 ‘바람’에 대해 중요하게 인식하고

있다는 증거이다.

바람을 빼놓고서는 제주에서의 삶을 이야기할 수 없을 만큼 바람은 제주도 사

람들의 삶 곳곳에 자취를 남기고 있다.제주의 집은 지붕을 동여 메어 바람에 흔

들리는 것을 막는 형태이며,돌담을 구멍뚫린 돌로 쌓아 바람을 걸러냈다.과거

제주도로 유배 온 사람들이 억울함이나 외로움보다 더욱 견딜 수 없었던 것으로

바람에 대한 고통을 꼽을 정도였으니 그 위력은 짐작할 만하다.이처럼 늘 불어오

는 바람 중에서도 바다로 둘러싸인 섬 사람들에게 가장 두려운 것은 바로 꽃샘추

위를 몰고 오는 북서계절풍이다.해마다 저 멀리서 불어오는 겨울바람은 제주의

겨울을 더욱 혹독하게 만들었는데,이러한 바람을 몰고 제주로 찾아오는 존재가

영등신이다.

그러나 영등신은 제주 섬에 매서운 바람만 몰고 오는 것이 아니라 섬에 머무는

보름 동안 제주 바다 곳곳을 돌며 씨를 뿌려 바다의 풍요를 가져다주는 신이기도

하다.바로 영등신의 이러한 직능이 해녀들로 하여금 영등신을 중요한 신으로 섬

겨 의례를 행하게 하는 이유 중 하나이다.또한 해녀들이 물질을 하는 데 있어 바

다의 상황뿐만 아니라 바람 또한 큰 위험 요인으로 작용하기 때문에 이들에게 바

람신은 정성스럽게 모셔야 할 대상인 것이다.따라서 해녀들은 바람을 바다에 새

기운을 불어넣는 존재인 영등신으로 형상화하여 해마다 영등굿을 통해 섬겨왔다.

이렇게 영등굿으로 모셔진 영등신은 여러 제차를 통해 해녀들에게 한 해의 풍요

를 약속하는데,특히 분부사룀의 제차에서는 마을의 한 해 운수를 심방의 입을 통

해 대신 일러 이에 대비하게 한다.

올 금년 신숫문 운숫문은 열렸구낭

저 물질허는 어른들이나 배 부리는 어른들이나

올 금년 혼내 어느 돌 어느 돌 곹이 헐 것이 매우 멩심멩심헙서

어느 저 배 몰어 나갔당 삼성제[물결] 절고개여[물결고개여]

어느 기관 고장나 표류헐 일이냐
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영헐 일이 산쩔 물쩔 돌아올 듯 허명 매우 멩심허고

잠녀 어른들도 물질갈 때랑 너비 좋은 물건 녀전넣야 깊은 들어만 노찐노당

물숨을 먹으나 저 요왕에서 넉 나고[넋이 나가고] 혼날 일[혼이 나갈 일]이

돌아올 듯 허네, 매우 멩심허고

그 뿐만도 아니외다

이번 이 영등 넘어불고 커민에 폴나고 영허영 모른 밭에서라도 헌 번 노려지

면[넘어지면] 어느 누게가[누군가] 한번 노려지면[넘어지면]

동네가 도르락이락 헌 일이 생길 듯 허민, 이거 매우 멩심허고

더군다나 칠팔월 나거들랑 어느 상잠녜가 되캉 중잠녜가 되캉

깊은 물들에 갔당 넉 나고 혼날 일이 있을 듯 허민

칠팔월 나거들랑 매우 멩심허고

어 이런 이런 이군 목깡 이거 보름이 넘어 사캉

이거 음력으로 허민 삼월초식 난데영 어디영

대루질이냐 소루질이냐 어디 교통사고가 나캉

염어염어 초혼소리가 날 듯 허네, 매우매우 멩심 잘 허고

이원목간 갈 때랑 처서에 방에 잘 막고 겁서

경허고 보면 그만한 덕이 있실듯 허다 영허영

분부문안이외다.119)

분부사룀의 제차에서는 특히 한 해 동안 마을에서 조심해야 할 일들이 구체적

으로 언급된다.2008년 북촌리 영등굿에서 행해진 분부사룀에서는 그 해 마을에

‘배가 고장 나서 표류할’위험이 예견되었다.또한 ‘물질을 하는 해녀들이 물숨을

먹어 죽을 수 있는 위험’과 ‘교통사고가 인명사고로 이어질 수 있음’이 공수로 내

려졌다.특히 이 제차에서는 해녀들의 물질을 하다 죽을 수 있는 운수가 7,8월에

있고,교통사고는 음력 3월에 있을 것이라는 사고의 시기까지 구체적으로 언급함

으로써 해녀들이 이 시기에 더욱 조심할 수 있게 하였다.분부사룀에서는 이처럼

주의할 일들 중에서도 인간의 힘으로 예측 불가능한 죽음에 대한 위험들이 집중

적으로 언급되기 때문에 굿에 참여한 해녀들에게 중요한 의미를 갖는다.

인간은 오래 전부터 삶과 죽음의 영역을 관장한다고 믿어왔던 신을 통해 죽음

119) 2008년 음력 2월 13일(3월 20일)에 조천읍 북촌리 어촌계 집하장에서 행해진 북촌

리 영등굿 분부사룀의 제차에서 해녀들에게 공수 주는 부분 중 그 일부를 채록한 것이

다. 이 제차는 정공철 심방(男, 49세, 1960년생)이 구연하였다.
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의 공포를 극복하고자 했고,의례를 통해 신에게 질문을 하고 그 대답을 들어왔

다.특히 해녀들은 죽음에 대한 두려움을 늘 안고 살아가는 존재였기에 이들에게

신의 존재는 더욱 절실할 수밖에 없었을 것이다.따라서 이들은 영등굿을 통해 자

신들의 소원을 신에게 청원하고 그것을 들어주겠다는 신의 약속을 받아냄으로써

마음의 위안을 얻었다.이 과정에서 이들이 영등신을 모셔 제물과 노래와 춤으로

신을 대접하여 즐겁게 하면,신은 이들의 정성을 받아들여 청원한 것을 들어주기

로 약속하게 된다.신과 인간 사이의 이러한 약속이 이루어지고 나면 해녀들은 서

우젯 소리로써 신과 인간이 함께 춤추고 노래하는 한바탕 축제의 장을 벌인다.이

때에 신과 인간,인간과 인간이 서로 맺혀있던 응어리를 풀어내서 서로 용서하고

화합하면서 축제의 본질인 ‘공동체적 신명'에 이르게 된다.이러한 신명의 현장을

함께 한 마을 주민들은 서로에게 서운했던 감정이나 갈등들을 해소하고 공동체

의식과 일체감을 확인한다.영등굿에 참여한 해녀들은 이러한 축제 경험을 통해

모든 감정을 해소하고 ‘희망'의 새기운을 받아 한해를 다시 시작할 수 있는 에너

지를 얻게 되고,마을은 이전과 다른 ‘새로운'마을로 거듭나게 된다.

제주 해녀들은 이러한 영등굿을 해마다 반복적으로 행하면서 자연의 이치에 순

응하며 숙명처럼 주어진 삶의 고통 속에서도 희망을 가지고 꿋꿋하고 능동적으로

살아왔다.영등굿은 오랜 시간 동안 해녀들에게 고통스러운 삶에 대한 위로이면서

해녀들의 삶의 일부로 인식되어 왔다.이러한 영등굿은 마을의 해녀들이 더불어

참여할 수 있는 열린 축제이면서 한편으로는 마을 해녀 이외의 사람들의 참여가

제한되어 있는 닫힌 축제이기도 하다.영등굿이 해녀들을 중심으로 하여 행해지는

것은 영등굿의 내용과 목적에 공감할 때 자발적 참여가 이루어질 수 있다는 것인

데120),이는 외부에서 볼 때는 배타적으로 보일 수 있으나 내부에서 볼 때는 참여

공동체의 상호간 유대와 결속을 다지는 실마리가 된다는 것을 의미하는 것이기도

120) 영등굿의 내용과 목적에 공감하고 이에 따른 믿음을 가지고 있으면 현재 마을에 거

주하는 마을 주민이 아니더라도 참여하는 경우가 있다. 2007년에 행해진 신양리 영등

굿(음 2.15)에 참여한 정〇〇씨(女, 62세, 1945년생)가 바로 이러한 경우인데, 정씨는 

신양리에서 살다가 다른 지역으로 이사를 갔고 현재는 물질을 하지 않지만 해마다 신

양리를 찾아와 영등굿에 참여한다. 정씨는 현재 마을공동체의 구성원은 아니지만 과거

에 신양리에 오래도록 거주한 해녀였고, 여전히 영등신에 대한 믿음을 강하게 간직하고 

있어 다른 해녀들과 공감대를 형성할 수 있기 때문에 해마다 자발적으로 참여하고 있

다.
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하다.따라서 영등굿이 해녀들만의 축제라는 사실은 참여 집단 내의 통합적 기능

을 한층 더 강화시켜 준다.영등굿은 공동체 의례이기 때문에 해녀들의 결속과 유

대감을 공고하게 해주는 기능과 더불어 영등굿을 통해 풍어를 가져다줄 것이라는

믿음을 강화시켜 준다.

영등굿의 가장 근본적인 목적은 해녀 채취물의 풍어,즉 경제적 생산성 증대에

있다.영등굿의 이러한 목적은 종교적인 측면이 강해서 이에 대한 믿음이 없는 사

람들에게는 실제로 생산성을 가져다주는지에 대해 의구심이 제기되기도 한다.또

한 굿을 행하는 데 따른 경비 부담과 각종 금기를 지키고 굿을 준비하기 위해 일

손을 놓아야 하는 등의 일상생활의 제약을 부정적으로 평가하는 사람들은 미신이

나 소비적인 놀이에 낭비하는 것처럼 보여지기도 한다.그러나 해녀들에게 영등굿

은 믿음을 근간으로 하는 종교적인 의식이며,풍어뿐만 아니라 목숨과도 연관된

문제이기 때문에 절대 낭비로 생각하지 않는다.그리고 종교적인 측면을 배제하여

영등굿을 위해 쓴 경비와 정성이 경제적 소득으로 직접 연결되지 않을지라도,영

등굿을 통해 협동이 노동으로 발전하고,생산 의욕과 풍어에 대한 기대가 노동의

동기를 주술적으로 부여해주기 때문에 해녀들은 실제적으로 생산성을 높이는 데

상당한 기여를 한다고 생각한다.

해녀들에게 영등굿은 척박한 자연환경 속에서 살아가야 하는,숙명처럼 주어진

고된 삶을 순리적으로 수용하며 꿋꿋하게 살았을 때 보다 나은 한해가 될 것이라

는 희망을 담은 축제이다.오랜 기간 동안 영등굿이 전승될 수 있었던 것은 형식

적 규범이나 논리적 사고에 의한 것이 아니라 해녀들의 현실적 삶 속에서 끊임없

이 요구되어 왔기 때문이다.해녀들은 온갖 생명에게 새기운을 불어넣어 주고자

찾아오는 영등신을 섬기는 영등굿을 해마다 행하면서 자연의 재생뿐만 아니라 그

들 자신의 삶도 새로운 에너지와 희망을 얻어 재생된다고 여긴다.



Ⅳ.영등굿의 축제 문화사적 의의

우리나라에서는 최근 축제를 단순한 놀이거리로 파악하는 수준을 넘어서 중요

한 문화현상의 하나로 인식하기 시작했다.각 지역별로 많은 축제들이 끊임없이

생겨나고 있고,2002년에 열렸던 한․일 월드컵의 응원 열기로부터 최근의 촛불

집회에 이르기까지 축제 문화가 우리의 일상생활 속으로 파고들면서 축제 현상에

대한 관심이 높아지고 있다.축제에 대한 높은 관심은 축제가 어떠한 것이어야 하

는가에 대한 물음으로 이어지면서 축제의 본질과 기능에 대한 고찰을 필요로 하

게 하였다.경제적 효율성을 최고의 가치로 여기고 눈부신 과학 문명의 혜택을 받

으며 살아가는 현대인이,가시적인 혜택을 가져다주지 않는 축제에 관심을 갖고

직접 참여하고자 하는 것은 단순히 시간을 보내거나 오락거리를 위해서만은 아닐

것이다.축제를 경험하면서 느끼는 감정들과 축제의 고유한 기능들이 현대를 살아

가는 우리들에게 계속해서 축제를 필요로 하게 하며,곳곳에서 지속적으로 축제가

생겨나게 했다.이러한 축제는 인간의 삶 속에서 오랜 역사를 가진 문화 현상으로

서 종교적 제의에서 그 연원을 찾을 수 있다.121)

우리나라 축제 역사는 고대로 거슬러 올라가 부여의 영고(迎鼓),고구려의 동맹

(東盟),예(濊)의 무천(儛天)과 같은 제천의례(祭天儀禮)에서 그 연원을 찾을 수 있

다.이는 우리나라 축제의 문헌상 기원122)일 뿐만 아니라 우리나라 최초의 축제라

고 할 수 있다.제천의례는 나라 안의 백성들이 모두 모여서 천신에게 제사 지내

121) 축제가 제의(祭儀)에서 기원되었다는 ‘제의기원설’은 축제 연구자들 사이에서도 이견

이 없으며, 이는 축제의 어원에서도 확인된다. 축제(祝祭)는 ‘축(祝)’과 ‘제(祭)’의 합성어

이다. 축(祝)은 경축과 기원의 의미를 갖고 제(祭)는 제사의 의미이기 때문에, 축제(祝祭) 

라는 말 자체가 경축하고 제사지내는 양면의 의미를 내포하고 있다. 축제를 의미하는 

festival은 ‘신의 과업을 행한다’는 의미의 feria가 어원이며, ‘聖日’을 뜻하는 라틴어 

festivalis에서 유래한 말로 축제의 뿌리가 제의에 있다는 점을 보여준다.(한국문화정책

개발원,『향토축제 활성화를 위한 모형 개발 연구』, 한양대학교 민속학 연구, 1994, 25

면 참고; 류정아,『축제 인류학』, 살림, 2003, 7면 참고)

122) 『三國志』, 魏書 東夷傳, 高句麗條, “其民歌舞喜 國中邑落 暮夜男女羣聚 相就歌

戱……以十月祭天 國中大會 名曰東盟。”; 濊條, “常用十月節祭天 晝夜飮酒歌舞 名之爲舞

天。”; 扶餘條, “夫餘 以殷正月 祭天 國中大會 連日飮食歌舞 名 曰迎鼓 行道晝夜 無老幼

皆歌 連日聲不絶。”; 馬韓條, “馬韓 常以五月下種訖 祭鬼神群聚歌舞飮酒 晝夜無休 其舞

數十人 俱起相隨踏地低昻 手足相應 節奏有以鐸舞 十月農功畢 亦復如上。” 
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고 음주 가무로 놀이판을 벌이며 신과 만나 그들의 소망을 빌었던 공동체 의례이

면서,힘든 농사일과 휴식 관계 속에서 형성된 농경 사회의 풍속이기도 하였다.

즉,씨뿌리기가 끝나는 5월과 추수가 끝난 10월에 하늘에 지낸 제사는 농사일로

지쳐 있는 백성들이 피로를 풀며 마음껏 즐기는 공동체적 축제이자 동시에 풍년

을 기원하고 추수를 감사하는 의식이었다.123)제천의례는 천신에 대한 제사,자연

에 대한 감사,흥겨운 놀이판이 함께 어우러지면서 문화적 공감대를 형성하고 일

체감을 향유하면서 국가적 이념을 확고히 세울 수 있는 기능을 하였다.이러한 고

대의 공동체적 축제는 국가가 주관하는 공의(公儀)와 민간인들의 마을굿으로 그

맥이 이어졌다.

고대의 제천의례는 팔관회(八關會)와 연등회(燃燈會)로 발전하여 조선시대 유교

가 국가통치이념으로 자리잡기 전까지 국가 주도로 행해졌다.왕도(王都)와 서경

에서 행해진 팔관회는 등불을 밝히고 음주가무 등으로 군신이 함께 즐겼으며 천

신(天神)에게 제사지내며 국가와 왕실의 태평을 기원하는 종교 제전이었다.연등

회는 팔관회와 더불어 국가의 중요한 연중행사로서 시골 마을에 이르기까지 전국

적으로 행해졌다.연등회가 행해지는 기간에는 왕도,서경,시골 할 것 없이 불을

찬란하게 밝히고,조정에서는 주과(酒果)와 음악,가무백희(歌舞百戱)로 대축연을

베풀었다.이때 연등회는 단순히 제불(諸佛)에게 제를 드린 것뿐만 아니라 천지신

명을 즐겁게 하는 잔치의 형태로 행해졌다.연등회는 왕실과 조정,모든 백성이

신분의 차별 없이 다 함께 참여하는 국가적인 축제로서 민족의 동질성과 민주적

대동성을 확보하였다.또한 모든 백성이 일체감을 갖게 하는 사회적 통합 기능을

통해 나라와 민족을 아끼고 사랑하는 마음을 자연스럽게 우러나게 하였다.

이러한 연등회와 팔관회는 숭유억불 정책을 추진한 조선왕조로 바뀌면서도 그

의식이 완전히 사라지지 않고,서서히 종교적 의미가 약화되면서 ‘산대잡극’과 ‘나

례(儺禮)’쪽으로 흡수되어 갔다.산대잡희는 광대줄타기,곡예,재담,음악 등으로

구성되어 있었는데,궁중 연행을 담당하는 전문 연행자와 민중 취향의 연희를 담

당했던 예인(藝人)에 의해 행해졌다.국가 차원에서 행해졌던 산대잡희는 영정조

시대에 완전히 폐지되고,민간 차원에서는 ‘뜬 광대’라 일컬어지는 예인들에 의해

123) 류정아,『축제 인류학』, 살림, 2003, 68-69면 참고.
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국가가 관장하여 행하는 연희와는 별도로 탈놀음 등의 민속연희가 자생적인 전승

력을 확대하면서 발전해나갔다.124)이와 더불어 공동체 의례는 마을굿이 전통 축

제의 고유한 성격을 유지하면서 계승하였는데 별신굿,단오굿,동제 등이 그것으

로 마을 주민을 하나로 결속시키는 역할을 하였다.125)마을굿은 농어촌 지역을 중

심으로 현재까지 전승되고 있는 공동체 의례로서,일제 강점기에는 탄압을 받아

전승의 맥이 단절될 위기를 맞기도 했다.

일제 강점기에 들어서면서 일본은 우리 민족 신앙에 대한 노골적인 탄압을 강

화하면서 일본의 민속 신앙인 신사 참배를 강요하였다.일제는 식민정책을 효과적

으로 수행하기 위하여 민속 조사를 실시하고 우리의 민속 신앙을 미신으로 몰아

세웠는데 그 중 하나가 마을굿이었다.일본이 마을굿을 미신으로 규정하여 탄압한

것은 마을굿이 가지는 긍정적 기능들이 그들의 식민지 정책을 수행하는 데 장애

가 된다고 판단했기 때문이었다.126)하지만 이러한 압제 속에서도 마을굿은 마을

구성원들의 절대적 필요에 의해 꿋꿋하게 그 명맥을 유지해 왔다.현재 농촌 마을

에서는 마을굿이 급격히 줄어들고 있지만,어촌의 상당수의 마을에서는 여전히 마

을굿이 정기적으로 행해지고 있다.

어촌 지역의 마을굿이 현재까지도 생명력을 가지고 전승되는 이유에 대해서는

명확히 밝혀진 바 없으나,농촌 지역보다 어촌 지역이 자연 환경에 더 큰 영향을

받기 때문이라고 생각된다.농촌은 자연재해가 발생하면 그 해의 농작물에 피해가

가는 것으로 그치지만,바다에서 일을 하는 사람들에게 들이닥친 자연재해는 곧

죽음으로도 이어질 수 있다.그러므로 바다에 일을 하러 나가는 사람들은 항상 죽

124) 심우성,『민속문화와 민중의식』, 동문선, 1985, 132-133면 참고.

125) 고대의 제천의례의 형태를 이어받은 마을굿은 조선조까지도 이어져 내려왔는데 이는 

문헌을 통해서도 확인된다. 이 시기에 행해진 마을굿에 대해서는『東國歲時記』에 청안

의 국사신제(國師神祭)와 웅천의 웅산신당사(熊山神堂祀)에 대한 언급이 보이고,『임영

지』에서는 강릉 단오굿에 대한 기록이 보인다.(최기섭,「한국의 축제」,『가톨릭신학과 

사상』30, 가톨릭대학교, 1999, 92면 참고)

126) 조석 총독부는 식민지 정책 자료로 쓰기 위해 일본인 학자 村山智順에게 마을굿의 

조사 연구를 위촉했다. 그 결과 村山智順(『部落祭』, 조선총독부, 1937, 47면)은 일본 

신도(神道)와 공통점이 있다는 점, 고대부터 행해지던 전통제의의 양식이 그대로 전승되

고 있다는 점, 현실적인 재앙을 물리치고 복을 기원한다는 점 외에도 민중 심성의 개발, 

으뜸가는 향토 오락성, 성씨별 분별에 대한 통합성, 심신의 정화 등의 수많은 긍정적 기

능을 지니고 있음을 밝혀내었다.(임재해,『민속문화론』, 1986, 문학과 지성사, 187면)
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음에 대한 공포를 직접 느끼기 때문에,자연에 대한 두려움이 상대적으로 훨씬 클

것이다.따라서 어촌 마을 사람들은 마을굿을 통해 신에게 의존하여 마음의 위안

을 얻었고 죽음에 대한 공포를 이기며 삶을 유지해 왔다.이러한 이유로 상당수의

어촌 마을에서는 마을굿의 전승이 지속되고 있는데,대표적으로 서해안 대동굿,남해

안 별신굿,동해안 별신굿 등이 있다.이러한 마을굿들이 현재 전승되고 있는 모습을

살피면서,이들과 비교하여 제주도 영등굿이 갖는 의의를 살펴보기로 하자.

현재 전승되고 있는 마을굿들은 변화를 거치면서 전승이 점점 어려워지고 있다.

거제도와 통영을 중심으로 행해지는 남해안 별신굿은 세습무 계승의 어려움으로

인해 각 마을마다 2,3년 간격으로 행하던 것이 갈수록 축소되고 있다.127)동해안

별신굿의 경우도 그 주기가 3년,5년,10년으로 느슨해지고 있으며,별신굿이 사라

지고 있는 마을도 점점 증가하고 있는 추세이다.128)또한 서해안 대동굿은 김금화

만신에 의해서 인천 지역에서 전승되고 있는데,본래 3일에서 5일 정도 하던 굿을

현재는 하루만 행하고 있다.이처럼 이들 지역의 마을굿들은 시간의 흐름에 따라

그 횟수가 줄거나 사라지고 있는 모습마저 보이고 있다.하지만 제주도 영등굿은

바다를 생업으로 삼고 살아가는 마을에서는 대체로,현재에도 여전히 해마다 행하

고 있다.

영등굿의 이러한 전승력은 의례를 행하는 목적과 참여자들의 성격과 깊은 관련

이 있다.해안 마을을 중심으로 행해지는 마을굿은 의례를 행하는 근본적인 목적

이 풍어이기 때문에 풍어제로 분류되기도 하는데,현재에는 그 목적이 희석된 경

향이 있다.특히 서해안 대동굿은 1985년에 무형문화재로 지정되면서 공식적인 공

연처럼 행해지다 보니,풍어를 기원하는 본래의 제의적 의미가 약화되었다.이와

비교하여 제주도 영등굿은 해녀들의 안전과 채취물의 풍요가 여전히 의례의 절대

적인 목적을 차지하고 있으며,이들에게 영등굿 참여는 강한 믿음에 근거한 종교

적 의미를 내재하고 있다.이러한 영등굿의 목적은 영등굿에 참여하는 모든 해녀

들의 공통적인 목적이므로,이들은 의례에 대해 강한 공감대를 형성하고 있다.또

한 영등굿에 참여하는 해녀들은 같은 일을 하는 생업 공동체이기 때문에 서로의

127) 하효길,『한국의 풍어제』, 대원사, 1998, 55면 참고.

128) 조정현,「동해안 별신굿의 기반과 창조적 전승력」,『도서문화』30, 목포대 도서문화

연구소, 2007, 231-232면.
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삶에 대한 공감대가 자연스럽게 형성되고,이들은 같은 마을 주민으로만 구성129)

되어 있기 때문에 친밀도 역시 매우 높다.그리고 공동 작업에 가까운 해녀들의

물질은 강한 공동체 의식을 형성하게 해주기 때문에,이들의 결속력은 다른 어떠

한 집단보다도 강하다.이처럼 강한 결속력에 기반한 해녀들이 의례에 참여하기

때문에 영등굿은 외부에는 배타적인 성격을 갖기도 하지만,한편으로는 내부 공동

체의 결속을 오히려 강화시켜 준다.영등굿의 이러한 강한 전승력의 기반은 해녀

들의 존재와 더불어 의례를 주재하는 심방의 존재이다.

제주도에는 마을마다 ‘堂’이 있는데,당의 의례를 전담하는 심방을 메인심방130)

이라고 한다.한 마을의 사람들은 대개 한 심방의 단골이기 때문에,당이 있는 마

을 사람들은 대체로 당 메인심방의 단골이 된다.마을에 메인심방이 없는 경우에

는 대체로 일정한 심방에게 의례 집행을 의뢰하는 경향이 있어,131)제주도 영등굿

에서도 보통 한 명의 심방이 해마다 같은 마을의 영등굿을 행하는 경우가 많다.

그렇기 때문에 영등굿을 하는 심방은 마을 사정을 누구보다도 잘 알고 있으며 마

을 사람들과의 관계도 상당히 가깝다.제주도 심방의 이러한 성격은 특히 남해안

지역 무당의 상황과 대조적이다.남해안 별신굿은 세습무의 계승이 어려워 그 전

승기반이 약화되고 있는 데 반해,제주도 영등굿에서 심방의 존재는 영등굿의 전

승을 유지하고 무속전통을 강하게 남아있게 하는 데 기여하였다.이처럼 제주도

영등굿은 해녀들 간의 공감대와 심방과의 유대감,그리고 생업의 특성상 필수적으

로 요청되는 의례의 필요성이 함께 어우러지면서 공고한 전승기반을 바탕으로 축

제의 전통을 계승하고 있다.

우리나라의 축제는 영고,동맹,무천과 같은 제천의례를 비롯하여 신라,고려를

거쳐 거행된 팔관회,연등회 등의 국가적 규모의 축제 역사를 가지고 있다.이러

129) 해당 구역의 바다에서 물질을 하기 위한 조건으로는 그 마을에 거주하는 여성으로서 

자신의 집을 가지고 있어야 한다.(안미정,「바다밭(海田)을 둘러싼 사회적 갈등과 전통의 

정치 : 제주도 잠수마을의 나잠(裸潛)과 의례」,『한국문화인류학』39, 한국문화인류학

회, 2006, 311면 참고)

130) 메인심방이란 메인과 심방의 복합어다. ‘메인’은 ‘메다’의 관형사형으로, ‘메다’는 ‘어

깨에 짊어지다’, ‘책임을 맡다’ 등의 의미가 있다. 따라서 메인심방이란 당신을 모실 책

임을 맡고, 그 굿을 담당할 권리와 의무가 있는 심방을 의미한다.(현용준,『제주도 무속 

연구』, 집문당, 1986, 83면 각주 재인용)

131) 현용준,『제주도 무속 연구』, 집문당, 1986, 47면.
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한 국가적 규모의 축제는 조선시대에 그 맥이 끊겨 현재에는 남아있는 기록을 통

해 그 모습을 확인할 수 있을 뿐인데,제주도 영등굿은 이러한 전통축제를 잘 계

승하고 있는 공동체 의례이다.제주도 영등굿은 전통축제를 계승하면서 삶에 대한

공감과 강한 공동체 의식을 바탕으로 해녀들의 자발적 참여에 의해 전승되고 있

다는 점에서 그 의의가 있다.



Ⅴ.결론

그동안의 무속 공동체 의례는 일반적으로 제의적 측면에 집중되어 연구되어온

경향이 있다.무속 공동체 의례는 신을 모셔 행하는 제의이므로 엄숙함이나 경건

함을 가지지만,즐거움과 신명 또한 함께 공존하는 특성을 가지고 있다.특히 제

의 공동체가 풀어낸 신명의 굿판은 공동체 의례의 축제적 성격을 잘 드러내주는

축제의 본질이기 때문에,공동체 의례는 제의적 측면과 함께 축제적 성격도 함께

고려하여 연구되어야 한다.이렇게 두 측면이 함께 연구될 때 공동체 의례의 본질

적 성격과 다양한 기능,또한 과거를 관통하여 현재에 이르기까지 공동체 의례가

갖는 의의를 명확히 밝혀낼 수 있다.따라서 본고에서는 무속 공동체 의례의 축제

성에 주목하여 제주도 영등굿의 축제성을 밝히고자 시도되었다.

제주도 영등굿은 해녀들의 안전과 풍요(豊饒)를 기원하기 위한 목적으로 매년

음력 2월 초하루에서 보름 사이에 행해지는 공동체 의례이다.제주도 영등굿은 오

랜 시간 전승되면서 현재까지 제의의 원형이 남아있어 우리나라 축제의 기원인

무속 공동체 의례의 맥을 계승하면서 축제의 원리를 잘 담아내고 있는 공동체 의

례이다.따라서 본고에서는 제주도 영등굿의 전승양상을 확인하여 제주도 영등굿

이 축제의 원형을 간직한 의례임을 밝히고,이를 통해 영등굿이 지닌 축제로서의

성격을 규명하고자 다음과 같은 방향으로 서술하였다.

Ⅱ장 A절에서는 과거 문헌자료와 최근 현장자료를 바탕으로 영등굿의 전승현

장을 확인하였다.제주도 영등굿은 『增補耽羅誌』와 『新增東國輿地勝覽』의 문

헌의 기록을 통해 적어도 조선조 이전부터 행해져왔음을 알 수 있었다.그리고 북

촌리 영등굿(1968년 현용준),칠머리당 영등굿(2004년 문무병)의 현장을 조사한 기

존 자료를 바탕으로 2007,2008년 필자가 조사한 전승현장을 확인하였는데,북촌

리 영등굿의 경우 40년의 시간적 차이에도 불구하고 전승형태에 거의 차이가 없

었다.칠머리당 영등굿은 영등굿의 일반적인 형태인 북촌리 영등굿과 몇 가지 차

이가 있었는데 당굿과 겸해서 하기 때문에 본향듦 제차가 추가되어 있고,무형문

화재로 지정되면서 영감놀이의 제차가 추가로 들어갔다.또한 당을 이전하면서 바

다와 거리가 멀어져 당에서 할 수 있는 제차를 모두 한 후에야 바다로 나갈 수



85

있어서,씨드림은 배방선,지드림과 함께 행해졌다.따라서 칠머리당 영등굿은 무

형문화재 지정,당 이전 등의 이유로 제차의 수용,순서 변경 등의 변화가 있어

상황에 따라 변화였음을 확인할 수 있었다.B절에서는 영등신에 대한 논의를 진

행하였다.영등신앙은 전국에서 대체로 날씨와 관련된 속신이 전해진다.영등신은

바람을 관장하는 신이기 때문에 바람의 영향력이 강한 제주도에서 영등신앙이 특

히 강하고 공동체 제의인 영등굿을 행한다.이러한 영등신은 신화 속에서 죽음으

로부터 부활하면서 풍요신으로서의 직능을 획득하고,제주 어부들 대신 희생함으

로써 바다를 관장하는 신,안전을 보장해주는 신격을 획득했음을 확인할 수 있었

다.

Ⅲ장에서는 영등굿의 전승현장에 주목하여 영등굿의 축제성을 논의하였다.A절

에서는 제차 씨드림과 영감놀이의 축제적 성격을 분석했는데,씨드림은 신의 행위

를 직접 행하면서,풍요를 기원하며 생명력을 재생시키고 새로운 세계를 만들어내

는 축제적 과정을 담고 있다고 밝혔다.영감놀이는 칠머리당 영등굿에 수용되어

놀이성이 더욱 강화되면서 칠머리당 영등굿의 과정 안에서 드러나는 축제적 성격

을 더욱 강화시켜 주는 기능을 한다.또한 마지막에 서우젯 소리로 마무리되면서

내재화되는 신명의 형태를 보여준다.B절에서는 영등굿의 주체이자 참여자인 해

녀들에 주목하여 논의를 진행하였다.해녀들은 영등굿에서 직접적,적극적인 참여

형태를 보이는데,반복해서 행해지는 서우젯 소리의 제차는 참여자들의 신명을 유

도하여 적극적 참여를 이끌어냈다.제주 해녀들은 생업과 관련한 절대적 필요에

의해 영등굿을 행하면서 풍어를 가져다줄 것이라는 믿음과 삶의 새로운 에너지와

희망을 얻는다고 생각하여 영등굿을 중요한 의례로 인식한다.

Ⅳ장에서는 제주도 영등굿은 해녀들 간의 공감대와 심방과의 유대감,그리고 생

업의 특성상 필수적으로 요청되는 의례의 필요성이 함께 어우러지면서 공고한 전

승기반을 바탕으로 축제의 전통을 계승하고 있음을 확인했다.본고는 제주도 영등

굿의 전승양상을 확인하고,이를 바탕으로 축제적 성격을 규명함으로써 축제 문화

사에서 영등굿이 차지하는 의의를 밝혔다는 데에 그 의의가 있다.
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Abstract

A StudyontheFestiveCharacteristicsofthe

Young-deungGutinJe-juIsland

Han,You-jin

DepartmentofKoreanLanguageandLiterature

TheGraduateSchoolofEwhaWomansUniversity

This research isaboutYoung-deung GutofJe-ju island.In this

research,byconformingthetraditionalformsofYoung-deungGut,Iclarify

thattheYoung-deung Gutisaritualwhichhasthenatureofanoriginal

form ofafestival.Inthisregard,Itriedtomanifestfestivecharactersof

Young-deung Gut.Youngdeng-Gutisacommunity'sritualpraying forthe

safetyandrichnessoffemaledivers,whichisheldeveryyearonthelunar

calendar,February 1.So far,Young-deung Gutmanaged to maintain the

archetypeofa ritualfrom whichmostofthefestivalisoriginatedinKorea

hasbeenwelltransmitted.Forthisreason,Young-deungGuthasbeennoticed

asaritualcontainingtheprinciplesoffestival.

WhenYoung-deungGutstartedisnotclear.However,basedonthe

existingresearches,i.e.,Jeung-bo-top-la-ziandSin-Jeung-dong-kuk-yo-zi

-seung-ram,ithasbeenidentifiedthattheritualwasperformedbeforethe
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Cho-seonDynasty.Inaddition,‘Yak-ma-hue’,whichiscommonlyreferredin

the previous mentioned two literatures,is the pastform ofthe current

‘Bae-bang-sun'whichisastepofsendingYoung-deungGodandcontains

‘Gyeong-Jo' event which disappears in current ‘Bae-bang-sun'. These

differences show upthetoday'scourseofsendingGodismoresimplified

thanpast.Inthisway,theprocedureofYoung-deungGutissimplifiedrather

thanthepast.Eventhoughthealmostnochangeexistsintheframeworkofa

originalform ofYoung-deungGut,itisclearthatthesituationmaychange

theprocedurealittlebit.

Because Young-deung Gut does not have Bon-pul-yi about

Young-deung God,Ihavetodeterminethecharacteristicsandhistoriesof

Young-deungGodthroughfourdifferentmythscollectedinthemeantime.In

thesemyths,Young-deung God isrevealed asaguestgod visiting from

outsideand,unlikeafolkbelief,assumedasthemalesex.Theprocessof

acquiring thedivinity through thedeath ofYoung-deung God isnotonly

associatedwiththeproductivityandabundancebutalsowiththepowertocall

thewealth.Inthisregard,thedeathofYoung-deungGodmeansmorethan

thepreliminaryprocedureofaresurrection.

Young-deung Gutis the community's ritualofwhich the festive

naturerevealsmorepliablethrough theexistenceofGod.So‘community's

Sin-myeng(ecstasy)'appearsinYoung-deungGutisanemanationofthejoy

andexcitementoftheparticipantswhogetdefiniteanswersfrom God.Andat

thesametimethatisexpressionoffeelingsofunityandharmonyenjoying

withGod.Especially,thiscommunity'sSin-myeng isrevealedattheritual

stepsocalledas‘Seo-woo-jet-so-ri'.Seo-woo-jet-so-ridonerepeatedlyin

thecourseofYoung-deungGuttakesaroletomakecharactersofshamanism

changetofestivecharacters.Andalsoithighlightsupthecharacteristicsof

festival.
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AmongthecurrentcoursesofYoung-deungGut,‘Young-gam-nol-yi'

isanew ritualstepacceptedbytheChil-meu-ri-dangYoung-deungGut.In

the process ofthis acceptance,Young-gam-nol-yiofwhich the original

contentsandform weretotreatthediseasewastoacceptthechangesofthe

purposetopraythesafetyandthebigcatch.Dependingontheflow oftime,

the characteristics of Young-gam-nol-yi as a shamanism is gradually

attenuated.On theotherhand,thecharacteristicsasaplaying isgetting

stronger.The characteristics of Young-gam-nol-yias a playing causes

excitementandlaughtertothepeoplewhoparticipateinChil-meu-ri-dang

Young-deungGutandisfinishedwithSeo-woo-jet-so-riattheendofthat

event.Young-gam-nol-yishowsainternalizationofthepeople'sSin-myeng.

isanotherstepoftheritualrepresentingYoung-deungGod'sactivityseeding

in thesea and theplains during two weeksofstay in Je-ju island.In

'Ssi-deu-rim'step,femalediversrevivetheactsofGod directly.by this

experienceseedinginthesea,theycometofacetheexistenceofGodmore

vividlyandalsobydoingadirectactofGod,theybecometoparticipatein

theritualwithastrongfaith.

The process of Young-deung Gut,during female divers directly

experiencetheactiveparticipationsandhavetheopportunitiestoswitchtoa

new livesbyclearingtheirpastlivesandfillinginsertnew lives.From the

perspectiveofthe shamanism procedureand theformsofparticipation of

femaledrivers,itisobviousthatYoung-deungGutcontainstheprinciplesof

thefestival.Young-deungGutofJe-juislandistheritualinwhichthebond

with ashaman socalled asSim-bang (shaman),theconsensusoffemale

diversandtheshamanism inevitablyassociatedwiththeoccupationgetjoined

together.Because of the such strong foundation of traditional culture,

Young-deung Guthasa significantmeaning astheritualsucceeding the

traditionofthefestival.
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