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정치·안보, 경제, 사회·문화 3개의 공동체로 구성된 아세안 공동체ASEAN 

Community가 출범했습니다. 3개의 공동체 중에서도 사회·문화공동체는 10

개 회원국, 6억 3천만 인구, 다양한 종교, 인종, 언어 등 다양성 속의 동남아

인을 하나의 통합된 '아세안 시민’으로 묶어주는 토대입니다. 

한-아세안센터는 아세안의 사회·문화를 구성하는 동남아 문화·예술의 찬

란한 유산을 깊이 있게 들여다보고자, 2015년 하반기10. 27 ~ 12. 8 총 7회에 걸

쳐 강좌를 개최했습니다. 강좌에서는 동남아 문화의 특징인 다양성의 세계, 

토착 문화 위에 외래문화가 중첩된 복합적·다층적 기층문화, 외부 세계와의 

교역을 통해 유입된 인도 문명, 소수민족이지만 지대한 영향을 끼치고 있는 

중국인과 중국 문화, 동남아의 이슬람 문화, 동남아 예술과 문화 혼종성의 

미학, 그리고 동남아 문화를 통해 돌아보는 한국 사회에 대한 이야기를 심도 

깊게 나눴습니다. 그 강연의 내용을 묶어, <동남아 문화 예술의 수수께끼: 

다양성 vs 통일성>을 펴냅니다. 

‘다양성 속의 통합’으로 상징되는 동남아 문화는 경제 발전 속도나 국민소득

만으로는 표현될 수 없는 사회·문화공동체로서의 힘을 보여줍니다. 동남아 

문화·예술의 역사적 기원부터 현대까지 깊이 있게 들여다봄으로써, 독자 여

러분도 사람이 중심이 되는 동남아 문화·예술의 진수를 발견해 보시기 바랍

니다.

동남아 문화·예술에 대해 열정적인 강연을 펼치시고 글을 정리해주신 
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동남아 · 아세안의 명칭

동남아국가연합Association of Southeast Asian Nations을 뜻하는 아세안ASEAN은 

1967년 8월 8일 태국의 수도 방콕에서 인도네시아, 말레이시아, 필리핀, 싱

가포르, 태국 등 5개국으로 출범하여, 이후 브루나이1984년, 베트남1995년, 라

오스1997년, 미얀마1997년, 캄보디아1999년가 가입하여 총 10개국으로 구성된 

지역공동체이다. 아세안은 2015년 11월 말레이시아 수도 쿠알라룸푸르에서 

개최된 제27차 아세안정상회담에서 정치·안보, 경제, 사회·문화 등 3개의 

영역으로 구분하여 보다 결속을 강화한 아세안 공동체ASEAN Community를 출

범시켰다. 2002년 5월 인도네시아 티모르섬의 동쪽 지역에 새롭게 탄생한 

동티모르Timor-Leste를 제외하면 아세안은 사실상 우리에게 친숙한 지역 용

어인 동남아의 의미와 다를 바 없다. 한국과의 실질적인 교류나 관계의 차원

에서 흔히 회자되는 것은 11개의 개별 국가명이거나 10개국의 공동체인 아

세안이 될 것이며[그림 1], 단순한 지리적 개념에서라면 동남아라는 용어가 사

용될 터이다.

아세안
10개국

동티모르

[그림 1] 아세안 10개국과 동티모르
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하지만, 각각의 국가명이나 아세안 또는 동남아라는 용어가 세계적으로 널

리 사용된 것은 그리 오래되지 않았다. 대체로 오늘날 이 지역을 총체적으

로 묶어 불렀던 ‘동남아시아Southeast Asia, 유럽에서는 South East Asia’라는 용어가 

보편화되기 시작한 것은 제2차 세계대전이 발발했던 1940년대였다. 일본

이 동남아 국가들을 침공하자 이를 방어하기 위하여 영국군을 주축으로 지

금의 스리랑카에 ‘동남아사령부South East Asia Command’가 설치되었고, 이후 

동남아라는 용어가 보편화되기 시작하였다. 그 이전에는 부르는 이들 중심

에서 본 지리적 개념이나 특정한 부분이 강조되는 의미를 담은 용어가 사용

되었다. 가장 오래된 명칭은 기원전 3세기경 인도 마우리아 왕조의 아쇼카

왕이 인도 외부로 불교를 전파하면서 오늘날 동남아 일부를 지칭했던 것으

로 추정되는 ‘Suvannabhumi’수완나부미 ‘황금의 땅’을 의미, 상좌불교의 경전어인 빨리

어의 용법이 동남아에는 주로 사용되지만 원래는 산스크리트어 Suvarnabhumi가 그 원천 다. 기원

후 1~2세기 간헐적으로 인도 동서 해안으로 무역을 하러 왔던 그리스 상인

들이 사용했던 ‘Chrise’크리세, 고대 그리스어로 ‘황금의 섬’을 의미, 중국의 ‘남양南洋’, 

‘Further India’ 혹은 ‘Greater India’인도와 그 동쪽 지역을 통칭했던 유럽인들의 용어, 

‘Indosinesia’인도 Indo, 중국 sin, 도서부 esia를 조합한 용어, ‘Indochina’인도와 중국 사이

의 세계를 뜻하며 프랑스 지리학자 말트-브룅(Malte-Brun)의 조어. 프랑스가 베트남, 캄보디아, 라오

스를 식민지화하면서 그 지역을 통칭하는 용어로 사용하여 지금은 세 국가를 지칭하는 인도차이나반

도라는 어법으로 친숙함 등 여러 명칭이 있지만, 모두 오늘날 동남아를 정확히 포

괄하는 용어는 아니다.

동남아에는 선사시대부터 청동북, 채색토기 등 뛰어난 기층문화를 지닌 정

착민들이 존재하였고, 중국의 양쯔강 남부, 운남, 사천 지역과 인도 저 멀리

에서 끊임없이 새로운 종족들이 이주해왔다. 인도와 중국 사이, 좀 더 광역

적으로 보면 아시아와 유럽을 잇는 지리적 위치와 풍부한 천연자원으로 인

하여 동남아는 기원 초부터 외부 세계와 빈번한 접촉을 가졌고, 그에 따라 

세계적인 문명이 유입되어 이른바 ‘다양성’의 세계가 형성되었다.[그림 2] 
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아무리 뛰어난 외부 문화가 도래했더라도 그것을 수용할 수 있는 문화 수준

이 되어있지 않았다면 그냥 스쳐 지나갔을지도 모를 일이다. 동남아에서는 

종족, 언어, 종교, 사회구조 등 거의 모든 영역에 걸쳐 이질적인 요소가 혼합

되어 복잡한 양상을 낳았으며, 이는 현대 국가의 경계를 넘어서 존재하는 현

상이 되어버렸다. 엄밀하게 얘기하자면, 수천 년간 역사적으로 형성된 동남

아의 본질이 근대화의 산물인 국민국가의 인위적 경계에 의해 분리된 것처

럼 보일 뿐이다. 그런 점에서 동남아는 다양한 색상이 어우러진 의미 있는 

모자이크이다.

기층문화

근대화

인도화

기독교 이슬람교

중국화

동
티
모
르

미
얀
마

싱
가
포
르

태
국

필
리
핀

라
오
스

브
루
나
이

캄
보
디
아

말
레
이
시
아

인
도
네
시
아

베
트
남

도서부 대륙부

불교

[그림 2] 아세안 · 동남아에 유입된 외부 문명의 영향 
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 동남아의 자연환경

동남아는 크게 지형 구조, 기후, 종족 분포, 종교의 측면에서 도서부와 대륙

부로 구분할 수 있다. 지형적인 측면에서 보면 화산 활동으로 형성된 도서부

는 단순히 고지대와 저지대로 나눠지는 반면, 대륙부는 산지, 평원, 델타 공

간으로 세분된다. 말레이시아는 대륙부 끝단에 위치하지만, 기후, 종족 분포, 

종교에 있어서 도서부의 특징을 지니고 있어 대륙부로 여기지 않는다. 유럽 

세력 진출 이전 전통시대 동남아의 핵심 지역은 도서부의 고지대와 대륙부

의 평원 지역이었다. 이후 15세기 대항해시대에 들어서면서 교역의 중요성

이 강조되었고, 동남아의 중심은 점차 해안으로 이동하기 시작하였다. 필리

핀의 마닐라, 태국의 방콕, 미얀마의 양곤, 인도네시아의 자카르타는 그런 

의미에서 탄생한 도시이다.

도서부는 화산 활동의 결과로 자연히 고지대와 저지대로 구분되며, 고지대

의 지형을 이용한 계단식 경작지가 전개된다. 고지대에서는 산 정상의 화산

호칼데라에서만 물을 구할 수 있어 계단식 경작지는 기본적으로 빗물에 의존

하는 천수답이다. 연중 비가 내리는 도서부의 열대 강우림 기후는 고산지대

의 계단식 경작을 가능하게 만들었다.[그림 3] 도서부의 농경의 경관은 이러한 

지형과 기후의 특징을 활용한 도서부 주거인의 생태적 적응에서 비롯된 것

이다. 도서부의 저지대는 늪 또는 습지로 이루어져 전통시대에서는 대륙부

의 델타 지역과 마찬가지로 농경지 확보가 불가하여 거주 공간으로서는 부

적합하였지만, 유럽 세력의 진출 이후 고무, 설탕, 커피 등 새로운 농작물의 

생산에 따른 플랜테이션의 등장으로 본격적으로 개척되기 시작하였다. 교역

이 활성화되면서 저지대의 항구도시들은 자연히 정치, 경제의 중심지로 변

모하였다. 오늘날 도서부에는 선사시대에 중국 양쯔 강 남부 지역에서 이주

해 온 것으로 여겨지는 말레이족이 집중 거주하고 있고, 스페인의 진출로 기

독교가톨릭가 전파되었던 필리핀의 루손섬과 비사야제도를 제외하면 거의 이
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슬람교가 전파되어있다. 서구의 식민지화 이후에는 개신교 선교사들의 활

동으로 인도네시아 동부 제도 곳곳에 기독교가 전해지기도 하였다. 동서 간

의 해상 교역에 있어서 말라카해협은 교역의 핵심이었으며 그중에서 페낭삐

낭, 말라카, 싱가포르는 말레이 술탄국과 유럽 열강들이 선점을 위해 각축전

을 벌였던 곳이다. 인도네시아의 몰루카제도에는 지역 특산물인 향신료 정

향clove과 육두구nutmeg가 생산되어 유럽 각국이 독점권을 확보하기 위해 치

열한 경쟁을 하였다.

[그림 3] 필리핀 루손섬 바나우에 계단식 경작지

대륙부는 범람이 잦아 주거지로 부적합한 하구 델타보다 비옥한 농경지가 

펼쳐지는 내륙 중상류 지역의 평원 지대가 핵심 공간이다. 평원 지대는 대륙

부의 젖줄인 거대한 강들이 통과하고 있다. 미얀마에는 에야워디강, 태국에

는 차오프라야강, 베트남 북부에는 홍강이 흐르고, 남부의 델타 지역은 히말

라야산맥에서 발원하여 대륙부 5개 국가를 관통하는 메콩강이 흐르다 바다

와 만나는 곳이다. 대규모의 하천과 그 지류의 중상류에서 성장한 도시들은 

비옥한 농경지로 인해 물산이 풍부하여 많은 인구들이 모여들어 정치의 중



아세안의 다양성의 세계

15

심이 되었다. 한편, 대륙부의 주요 하천 하구에 생성된 델타 공간은 범람이 

잦아 주거지로 부적합했다. 이에 서구 세력의 유입 이전에는 정주 인구의 부

족으로 사회 형성이 불가하였다. 이후, 유럽 열강의 진출에 따라 델타 농경

지의 개발로 많은 인구가 유입되기 시작하였고 경제활동의 중심지로 변모하

였다. 미얀마 에야워디강, 태국 차오프라야강, 캄보디아와 베트남 남부의 메

콩강, 베트남 북부 홍강 델타는 그렇게 개척되었다. 대륙부의 소수 종족들은 

대부분 평원 지대에 이미 정착한 다수 종족의 지배를 피해 산지에 정착한 것

으로 보인다. 그들은 척박한 산지를 화전으로 일구고 특별한 삼림 자원을 경

제적으로 활용하였다. 대륙부는 5월에서 10월까지 우기와 11월에서 4월까지 

건기가 반복되는 몬순기후대로, 인도 방면에서 찾아오는 외부 세계의 상인

들은 배를 타고 우기에 왔다가 풍향이 바뀌는 건기에 돌아가야 했다. 말레이

족이 대부분인 도서부와 달리 대륙부는 다양한 종족이 정착하였다. 고대로

부터 힌두교, 대승·소승 불교 등 인도 문명이 강한 영향을 미쳤고 지금은 소

승불교의 한 갈래인 상좌(부)불교가 이 지역의 중심 종교로 자리 잡았다.

동남아인의 이주

동남아인의 이주는 여러 단계에 걸쳐 이루어졌으며, 이에 매우 복잡한 양상

을 보인다.[그림 4] 대체로 동남아로 이주한 종족은 5개 어족에 달할 만큼 다

양하다.

지금의 도서부 전역에 분포하는 말레이족과 베트남 중부 지역에 정착한 참

족은 오스트로네시아어족에 속하는데, 이들이 동남아로 가장 먼저 이주하여 

정착한 것으로 보인다. 대륙부에 가장 먼저 정주하였던 것으로 여겨지는 어

족은 오스트로아시어족이다. 베트남의 다수 종족인 킨비엣족, 캄보디아 크메

르족, 태국과 미얀마에 거주하는 몬족Mon이 여기에 속한다. 중국·티벳어족

의 한 갈래인 티벳·버마어파는 대략 9세기경부터 미얀마에 집중적으로 정 
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1	 오스트로네시아어족

2	 오스트로아시아어족

3	 티벳	-	버마어족

4	 따이	-	까다이어족

5	 먀오야오어족

[그림 4] 동남아인의 이주 경로

착하기 시작하였으며, 버마족을 비롯하여 많은 소수 종족까렌/꺼잉, 꺼친, 친, 여

카잉/러카잉이 대부분 이 어족에 속한다. 미얀마는 오늘날 태국, 중국, 인도, 방

글라데시, 라오스 등 5개국과 6,522 km에 이르는 국경을 맞대고 있으며, 

이러한 이유로 대륙부에서 가장 복잡하고 많은 종족 집단이 거주하고 있다. 

앙코르제국의 세력 약화, 중국 원의 몽골군의 공격으로 인한 운남지역의 대

리국大理國과 미얀마 버강 왕국의 멸망이라는 격동의 13세기를 틈타 따이어

족따이·까다이어족이 내려왔는데, 오늘날 태국의 다수를 점하는 타이족, 라오스

의 라오족, 미얀마 동부 지역샨주의 소수 종족인 샨족 등이 이에 속한다. 따이

어족의 남하는 13세기 이후 대륙부 동남아의 정세를 완전히 바꾸어 놓는 계

기가 되었다. 이들의 남하로 태국 지역의 몽족과 앙코르제국을 건설하여 대

륙부를 호령했던 크메르족의 세력은 크게 위축되었다. 라오스와 베트남 북

부 산지에 거주하는 먀오·야오어족은 가장 나중에 동남아로 이주한 어족이
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다. 라오스의 다수 종족인 라오족과 갈등을 겪었던 몽족Hmong, 과거에는 묘족이

라고 불렀음은 현란한 전통 의상의 색상Flower Hmong으로도 불리기도 함으로 널리 

알려져 있으며, 일부 몽족은 난민으로 인정받아 미국 동부 지역으로 이주하

기도 하였다. 소수 종족들의 거주지는 국가의 경계를 초월하여 존재하며 종

족 집단에 따라 자치권 행사를 둘러싸고 동남아 각 국가의 중앙정부와 여전

히 갈등을 벌이고 있는 곳도 적지 않다.

또한 유럽 식민지 시대를 거치면서 노동력 제공을 위해 중국인과 인도인이 

동남아로 대거 이주해 왔다. 이들은 여러 세대를 거치면서 본국의 정체성을 

상실하고 동남아인으로 살아가고 있다. 이 중 동남아 이주 중국인화교의 후

손들은 이제 ‘화인Ethnic Chinese’으로, 인도인은 종교에 따라 ‘힌두’ 또는 ‘무

슬림’으로 불린다. 동남아에 들어온 외래인들은 현지 여성과 결혼하여 정착

한 경우도 많았으며, 그 후손들을 부르는 용어메스띠조, 뻐라나깐, 바바, 파웃포 등도 

지역별로 매우 다양하다. 유럽인 중에는 특히 포르투갈인의 후예가 동남아 

전역에 걸쳐 거주하고 있으며, 그들은 페링기Feringi라고도 불린다. 말레이시

아의 말라카와 페낭 및 미얀마의 상부 지역에도 페링기의 후손들이 살고 있

다. 2002년 5월 독립한 동티모르는 16세기부터 포르투갈의 식민지였으며, 

이에 포르투갈 문화와 포르투갈인의 후손이 남아 있다.

동남아 사회구조

국가 경계의 개념이 없었던 전통시대와는 달리, 유럽의 식민 지배로 인해 동

남아에는 국경이라는 인위적 경계가 도입되었으며, 이에 근대국가가 성립되

면서 분쟁과 갈등이 야기되기 시작하였다. 더불어, 식민지배를 통해 외부로

부터 전혀 새로운 이주민들이 정착하면서 국민 구성은 더욱 복잡한 양상을 

띠게 되었다. 그리하여 유럽인 지배층, 외래 아시아인중국인과 인도인, 원주민으

로 구성되는 피라미드 형태의 사회계층이 형성되었는데, 이러한 사회구조를 
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퍼니발John S. Furnivall은 ‘복합사회’plural society라 불렀고, “물과 기름과 같이 

공존하지만 섞이지 않는 사회”라고 정의하였다. 그가 말하는 복합사회의 단

적인 예는 1822년 영국 잭슨Philip Jackson 중위가 작성한 싱가포르의 도시계

획도[그림 5]에서 여실히 드러난다. 칼랑 강을 중심으로 오른쪽에는 유럽인과 

그들에게 우호적인 아랍 상인 및 말레이족들의 주거지를, 왼쪽에는 노동력

을 제공하기 위하여 이주해 왔던 중국인과 인도인의 거주지를 배치하였다. 

강의 왼쪽에 주거지를 배정한 것은 폭동의 가능성을 의식한 것일 수도 있다. 

식민지 사회의 정점에 있었던 지배 계층의 유럽인들은 해협 식민지 싱가포

르를 건설하면서 종족 집단의 성격에 따라 거주 구역을 정하였던 것이다.

[그림 5] 1822년 제작된 영국 잭슨 중위의 싱가포르 도시계획도.  출처: Crawfurd(1828)

영국의 식민지화가 진행되었던 말레이반도는 주석 광산 개발을 위한 노동

자꿀리, coolie, 苦力로 많은 중국인이 유입되었다. 그로 인하여 1931년 말레이반

도의 인구 구성은 원주민인 말레이족이 45%, 중국인/화인이 40%, 인도인

이 15%로 외래인의 수가 더 많았다. 1965년 싱가포르의 독립으로 중국인의 

인구가 감소했음에도 불구하고 말레이시아는 외래 아시아인에 대한 무슬림 
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말레이족의 우월적 지위를 표방하는 정책부미뿌뜨라 우대을 구사했다. 현대 말

레이시아에서도 복합사회의 단면은 버스 정류장처럼 사람들이 모이는 곳에

서 쉽게 확인할 수 있다. 무슬림인 말레이시아인, 화인, 인도인의 후예, 심지

어 포르투갈인의 후손들이 자연스럽게 혼재되어 있는 모습이 눈에 들어온

다.[그림 6]

[그림 6] 말레이시아의 거리에서 본 복합사회의 모습

이러한 당시 식민지 사회의 보편적인 모습은 지배 계층인 유럽인이 떠난 현

대 동남아에서도 여전히 드러난다. 원주민 사이에서도 다수 종족과 소수 종

족의 사회적 구분이 여전하고, 여러 세대가 지나갔음에도 불구하고 외래 아

시아인 중국, 인도의 후손들은 국가에 따라 사회 구성의 이질적인 요소로 

남아 있다. 정치·경제적인 위기가 발생하면 종족 집단의 갈등과 대립 관계

는 격심해지는 경우가 많은데, 유럽의 식민지화에 따라 유입된 중국인과 인

도인에 대한 동남아 원주민과의 갈등은 동남아 사회의 불안정한 요인이 되

고 있다. 최근 미얀마에서 발생했던 로힝자족 사태를 대표적인 예로 들 수 

있다.
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동남아 각국의 복합사회의 구조는 국민 통합에도 크게 영향을 미친다. 단일 

민족과 문화, 언어를 지닌 한국 사회와는 근본적으로 다른 사회구조를 형성

하고 있으며, 종족 집단별로 공동체가 형성되어있어 국가적 차원의 결속력

은 떨어질 수밖에 없다. 특히, 종족 집단의 정체성 형성에 있어 중요한 언어

적 측면에 있어서도 동남아 국가들의 언어사회는 개인이 사회적 필요성에 

의해 복수의 언어를 구사해야 하는 다언어사회polyglossia의 성격을 띠고 있

다. 한국 사회에서는 굳이 구분이 필요없는 국어, 공용어, 공통어, 교육매개

어, 지역어 등의 다양한 언어 개념도 존재한다. 예를 들어, 싱가포르의 국어

는 말레이어이지만 사회적 소통을 위해 말레이어, 영어, 북경어, 타밀어를 

공용어로 채택하고 있다. 대중교통 안내 방송에서도 4개 공용어가 사용된

다. 싱가포르는 화인이 인구의 약 80%를 차지하고 있기 때문에 북경어 외

에도 광동어, 복건어, 객가어 등 다양한 중국 방언들이 통용되고 있다. 이러

한 측면은 화인의 인구수가 많은 말레이시아, 인도네시아 등 도서부 국가에

서 공통적으로 나타나는 현상이기도 하다.

동남아의 다양한 종교

교역로를 따라 들어온 외부인들이 동남아의 여러 지역과 접촉함에 따라 동

남아에는 외부 문명이 끊임없이 유입되어왔다. 이로 비롯된 동남아의 가

장 뚜렷한 특징 중의 하나가 종교적 다양성이다. 동남아 전문가인 앤더슨

Benedict Anderson은 동남아가 의미 있는 ‘상상의 공동체imagined communities’로 

등장한 것은 제2차 세계대전 중으로 극히 최근의 일이며, 이렇게 오랜 기간 

동안 동남아가 하나의 지역 개념으로 자리잡지 못했던 이유로 동남아 전역

에 걸쳐 장기간 영향을 미친 지배 세력의 부재, 특이할 만큼 복잡한 종교의 

다양성, 제국주의 서구 열강에 의한 식민 지배 분할의 기묘한 역사 경험 등 

세 가지를 들었다. 이처럼 종교적 이질성은 동남아의 지역성을 다양하게 만

들고 동남아에 대한 전체적 개념을 생성하기 어렵게 만든 문화적 요소였다.
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	 상좌불교

	 이슬람교

	 힌두교

	 기독교

	 다종교	혼합

[그림 7] 동남아의 종교 분포도

동남아는 기원 초기부터 인도 문명의 영향을 받았으며 4세기 이후부터는 힌

두·불교적 관념이 본격적으로 도래하기 시작하였다. 이후 13세기에 상좌불

교, 15세기에는 이슬람교, 15~16세기에는 기독교가 가세하였다. 그리하여 베

트남을 제외한 미얀마, 태국, 캄보디아, 라오스 등 대륙부 국가에는 상좌불

교, 필리핀과 싱가포르의 일부 지역을 제외한 대부분의 도서부 국가에는  이

슬람교가 자리잡았으며, 베트남에는 주로 중국을 통하여 유입된 유교, 도교, 

대승불교 및 토착신앙이 혼합된 양상의 종교가 자리잡았다.[그림 7] 하지만 하

나의 유력한 종교만이 그 지역을 지배했던 것만은 아니었다. 동남아 종교구

성은 힌두교, 대승불교, 상좌불교, 이슬람교, 기독교, 유교 등 세계적인 대종

교를 비롯하여 동남아의 기층 신앙인 정령숭배에 이르기까지 혼합적인 양
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상syncretism을 보여주고 있다. 외부 세계의 종교가 유입되기 이전, 동남아 전

역에는 정령신앙이 존재하였다. 정령이란 ‘인간, 동·식물, 자연현상에 존재

하는 초자연적 능력을 지닌 영적 존재’를 의미하는 것으로 다양한 정령의 존

재가 인간세계와 연결되어 생활에 직접적인 영향을 미친다는 믿음이다. 동

남아의 기층 신앙인 정령숭배는 지역에 따라 자연이나 영웅 또는 조상의 영

이며, 선악의 구분이 있다.[그림 8·9·10] 정령신앙은 인도화나 중국화의 진전

에 따라 유입된 외래 종교와 완전히 구분되는 별개의 신앙 체계로 존속되기

보다는 적절한 신앙적 원리의 조화를 이루며 타 종교와 공존한다. 불교 사원

에서 불상이 아닌 괴상한 모습의 정령들의 신상을 흔히 마주할 수 있는 것은 

그러한 이유 때문이다. 

[그림 8·9·10] 왼쪽부터 미얀마, 태국, 베트남의 정령신앙 신당

개별 국가를 살펴봐도 지배적 종교뿐 아니라, 소수 신도를 지닌 종교가 다수 

공존한다. 필리핀의 경우, 스페인의 지배 이후 거의 모든 지역에 기독교가 

전파되었으나, 남부 민다나오섬에는 이슬람교가 우세적이다. 1990년에는 

민다나오섬에 ‘이슬람교도 민다나오 자치지구’가 설치되었다. 태국은 상좌

불교의 나라로 비춰지지만, 말레이시아 국경과 가까운 남부 지역에는 총인

구의 약 5%에 달하는 무슬림이 거주한다. 미얀마에도 인구의 약 4%에 달하

는 무슬림 인구가 방글라데시 국경 지대인 여카인주에 집중적으로 거주하

고 있다. 영국 식민 지배기에 상당수의 무슬림들이 노동자의 신분으로 미얀

마에 대거 이주하였는데 지금은 양곤, 만달레이 등 대도시에 그 무슬림 후예

들이 다수 살고 있다. 전 국민의 대 다수가 이슬람교도인 인도네시아에도 약 

9%의 기독교도가 살고 있으며, 발리섬과 롬복섬에는 적은 수이지만 힌두교
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도가 잔존하고 있다. 북부 수마트라섬과 북부 술라웨시, 향료제도인 말루쿠, 

파푸아 등에 기독교인의 인구가 많다. 인도화 이후 유럽 열강의 식민 지배기

를 거치면서 소수 종족의 기독교 개종 및 인도 무슬림 유입으로 현재 동남아 

각국에서는 크고 작은 종교 분쟁이 끊이지 않고 있다.

중국의 영향을 강하게 받았던 베트남의 종교는 인도 문명의 영향을 받은 지

역과는 상당한 차이를 보인다. 베트남은 오랜 중국의 정치적 지배하에 놓였

던 탓에 정치 이념으로 유교가 도입되었으며, 대승불교와 도교도 들어왔다. 

남부 메콩델타 지역에서는 상좌불교도가 있으며, 극소수이긴 하지만 말레이

족에 속하는 무슬림 참족도 있다. 흔히 베트남은 유교와 불교의 국가로 인식

되지만, 실상은 매우 다르다. 2014년 베트남 정부의 통계에 따르면, 베트남

의 종교인은 총인구의 약 27%에 지나지 않고 그중 불교도12.2%는 절반 가까

이 차지한다. 다소 의외이긴 하지만 베트남에서 두 번째로 많은 신도약 7%를 

가진 종교는 프랑스 식민 지배의 영향을 받은 가톨릭으로 현재에도 가톨릭

의 사회적 영향은 결코 적지 않다. 그 다음으로 많은 신도 수를 확보한 종교

약 6%는 프랑스 식민 지배기에 남부와 메콩델타 지역에서 피어난, 이른바 베

트남 자생 종교인 까오다이교[그림 11], 호아하오교 등이다. 이들은 프랑스 지

배하에서 민족주의 표방과 불안한 민생의 구원이라는 기치를 내걸어 불안정

한 생활에 놓여 있던 남부 지역에서 큰 종교적 세력을 구축하였다. 이러한 토

착적 자생 종교는 사회주의 체제하에서 일시적인 통제를 받았지만, 1990년

대부터 다시 활성화되어 현재는 열 개가 훨씬 넘게 존재한다. 베트남의 종교 

인구가 낮은 비율을 차지한다고 해서 종교가 활성화되지 않고 있다고 볼 수 

없다. 조상숭배, 마을 수호신, 여신숭배 등 전통적 기층 신앙인 민간신앙을 

국민 대부분이 실천하고 있다는 점을 간과해서는 안 된다. 이러한 베트남의 

종교 상황은 다른 동남아 지역에서도 비슷한 양상으로 나타난다. 동남아 종

교의 이러한 다양성의 측면을 잘 이해하기 위해서는 세계종교의 정통적 원

리보다는 동남아인들의 종교적 실천 방법이나 내용에 초점을 두어야 한다.
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[그림 11] 베트남 다낭의 까오다이교 회당의 예배 모습, 세상의 모든 종교는 하나의 진리이며 그것을 

밝힌다는 제단의 외눈은 까오다이교의 상징
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동남아시아 문화의 다양성과 중층성

동남아시아는 지리적으로 볼 때 인도 및 서남아시아 사람들이나 유럽인들

이 동북아시아로 들어오는 관문과 같은 곳이며, 동북아시아 사람들을 서남

아시아 세계로 연결시키는 징검다리의 역할을 하는 곳이다. 이러한 지정학

적 위치 때문에 동남아시아에는 기원 전후부터 현대에 이르기까지 세계의 

다양한 민족과 문화가 유입되어 왔다. 세계의 다른 지역들과 비교해 볼 때 

동남아시아는 실로 다양한 민족과 문화 그리고 역사적 경험을 가지고 있다.

다양성은 동남아시아의 가장 중요한 특징으로 꼽힌다. 그 다양성은 무엇보

다도 이 지역의 문화적 구조에서 엿볼 수 있다. 동남아시아의 문화는 토착 

문화, 즉 기층문화를 바탕으로 한다. 이 토착 문화의 전통 위에 기원 전후부

터 유입된 중국 문화와 인도 문화가 이식되어 발전했다. 특히 중국의 유교

와 인도의 힌두교 및 불교 등과 함께 들어온 이 외래문화들은 동남아시아 고

대 왕국들의 법과 행정 체계 및 의례의 수립에 큰 영향을 미쳤으며, 주민들

의 영적 세계를 지배해 왔다. 또 다른 외래문화인 이슬람은 인도를 경유하여 

13세기 말에 수마트라 섬 북단에 정착한 이후, 해상무역의 흐름을 타고 말레

이반도와 도서부의 여러 지역으로 퍼져 나갔다. 16세기부터는 유럽인들의 

진출과 함께 서양 문화가 유입되었고, 19세기부터는 미국 문화와 일본 문화, 

그리고 최근에는 한류의 영향으로 동남아시아의 문화는 더욱 다채로워졌다. 

이러한 외래문화들은 토착 문화와 함께 동남아시아 문화의 중층적重層的 구

조를 이루고 있다.

동남아시아 민족의 이동과 형성

파장 이주wave of migration 이론은 동남아시아 민족의 형성이 몽골로이드

Mongoloid의  남하로 이루어졌다고 본다. 이 이론에 따르면 아시아 대륙으 
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기원	전후 20C	말13C	말 16C 19C 20C	중엽

토착	문화

인도	·	중국	문화

이슬람	문화

유럽	문화	 미국	문화

화인華人	문화

일본	문화

한류	문화

[그림 1] 동남아시아 문화의 다양성과 중층성

식민주의

화교 · 화인

종교
다양성

diversity

[그림 2] 동남아 이해의 1개 키워드 · 3개 윈도우

로부터 몽골로이드가 이주하기 전에 이 지역에는 오스트랄로-멜라네시아

Australo-Melanesia라고도 불리는 오스트랄로이드Australoid 민족이 먼저 들어와 

살고 있었다. 이들은 동남아시아뿐만 아니라 뉴기니와 오스트레일리아 등지
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에도 분포해 있었다. 피부색이 검기 때문에 니그리토Negrito라고도 불리는 오

스트랄로이드는 황색 인종인 몽골로이드의 남하로 점차 외곽 지역으로 쫓

겨났거나 혼혈을 통해 몽골로이드에 흡수 혹은 멸절되었다. 기원전 10,000

년부터 기원전 1,000년까지의 기간 동안 동남아시아 저지대 및 평야 지역에 

자체적인 민족 요소가 있었고, 이들이 여러 지역에서 다양한 민족으로 발전

했다고 보는 학설도 있다.

몽골로이드는 오늘날 동남아시아의 대륙부와 도서부에 사는 다양한 민족들

을 포함하는데, 이들 중 가장 먼저 남하한 민족은 말레이Malay 민족이라고도 

불리는 오스트로네시아Austronesian 민족이었다. 이들의 남하 과정과 경로에 

대해서는 두 가지 가설이 있다. 하나는 중국 양쯔 강 이남 지역에 살던 오스

트로네시아 민족이 기원전 4,000년부터 타이완으로 이주하기 시작했으며, 

타이완에서 기원전 3,000년부터 필리핀의 루손으로 그리고 서서히 보르네

오 등 인도네시아의 섬들과 말레이반도로 이주했다는 것이다. 다른 가설은 

티베트와 중국 서남부 사이의 지역에 살던 오스트로네시아 민족이 말레이

반도, 수마트라, 자와 등을 거쳐 필리핀 열도, 뉴기니, 멜라네시아 제도 등으

로 퍼져 나갔다는 것이다. 

동남아시아의 지리적 환경의 특징

① 동북아와 인도 · 중동 · 유럽 간 교통의 징검다리 혹은 관문 ▶ 문화적 다양성

② 대륙부와 도서부 구분

 - 대륙 동남아시아

• 불교권, 민족 · 언어적 다양성

• 산맥 · 하천 지형 ▶ 북 · 남 방향의 역사와 문화 발달

 - 도서 동남아시아

• 이슬람권, 민족 · 언어적 공통성(말레이 - 폴리네시아)

• 섬들의 세계 ▶ 해양성 활동

• 인도-말레이 산맥체계 - 화산지대

• 자와 섬의 비옥한 토양 ▶ 많은 인구 수용
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동남아시아의 대륙부에 사는 민족들은 비교적 늦게 남하한 또 다른 몽골로

이드 민족들이다. 이들은 대부분 기원후 1천년 동안 베트남, 캄보디아, 라오

스, 태국, 미얀마 등으로 이주했다. 그중 베트남의 비엣Viet 즉 월越족은 이미 

기원전 수백 년간 베트남 북부에서 왕국을 설립했으며, 기원후 점차 남쪽으

로 확산하여 오늘날의 베트남 영토를 이룩했다.

석기 문화와 청동기 및 철기 문화

베트남 하노이의 서남부에 위치한 호아빈Hoa-binh성에서 발굴된 조약돌, 박

편剝片석기, 마제석기, 토기 등을 근거로 재구성된 동남아시아의 구석기 및 

중석기 문화는 그 지명을 따서 ‘호아빈 문화’라고 불린다. 호아빈 문화는 베

트남 북부뿐만 아니라 캄보디아, 태국, 말레이반도의 중부 및 북부, 수마트

라 섬의 북부, 자와, 보르네오, 술라웨시 그리고 중국 남부에서도 확인되며, 

다른 인도네시아 섬들과 필리핀 섬들에도 이와 비슷한 석기 문화가 발달되

었을 것이라고 추정된다. 호아빈 문화 주민들의 생계 활동은 주로 채집과 수

렵 및 어로로 이루어졌다. 태국 동북부의 한 동굴에서 빈랑 열매를 포함한 

여러 식용식물의 유물이 출토되었는데, 이로써 호아빈 석기 문화의 주민들

이 원예농업에도 종사했을 것이라는 추측이 가능하다.

동남아시아의 청동기 문화는 흔히 동선Dong Son 문화로 대표된다. 베트남의 

청동기 문화인 동선 문화의 뿌리는 기원전 1,000년까지 거슬러 올라간다. 

동선의 청동기 문화에서 가장 널리 알려진 것은 청동북, 즉 동고銅鼓이다. 청

동북은 남부 중국의 윈난성과 쓰촨성, 말레이반도, 그리고 인도네시아의 남

부 수마트라, 자와, 발리, 숨바와, 살라야르 등에서도 발견되었다. 청동북의 

기원이 베트남인지는 확실하지 않다. 동선과 동남아시아의 다른 유적지들 

특히 캄보디아의 삼롱센, 믈루 쁘레이, 태국의 논녹타, 반치앙, 논차이, 말레

이반도의 콤퐁 숭가이 랑, 발리의 길리마눅 등지에서 발견된 다른 청동 물
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건들 사이에서도 기술 및 장식에서의 상호 유사성이 확인된다. 동선의 청동

기 문화가 동남아시아의 다른 지역들과 기원전 1,000년 동안 상당한 정도의 

교류를 했거나, 이들 상이한 지역의 문화들이 동등하게, 비슷한 시기에 함께 

발전한 것으로 보인다. 

[그림 3] 베트남 송다에서 발견된 1세기 중엽

동선 문화의 청동북 동선 청동북

동남아시아의 토착 문화와 과학기술

토착 문화

고고학적인 유물들을 통해 밝혀진 바, 신석기 시대부터 청동기 시대에 걸쳐 

이미 높은 생산력을 갖고 있었던 농경문화가 동남아시아 도처에 발달해 있

었다. 이러한 자체적인 농경문화를 바탕으로 베트남의 싸xa, 社, 말레이시아 

및 인도네시아 등의 캄풍kampung, 필리핀의 바랑가이barangay 등 전통적인 마

을 공동체의 촌락 제도가 발전했다. 

한편 하천 유역에서 발달한 농경문화는 동남아시아의 독특한 음식 문화와 

주거 문화로 연결된다. 동남아시아의 식사는 기본적으로 쌀과 물고기로 이

루어져 왔다. 민물고기 생선간장魚醬은 아시아의 간장 문화에서 가장 오래된 

것에 속한다. 고온다습한 기후에서 부패하지 않을 뿐만 아니라, 몸에 염분과 
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단백질을 보충해 주는 적절한 음식이 일찍부터 발달했던 것이다. 동남아시

아의 대부분 지역에서 흔히 보이는 고상高床 가옥 역시 비가 많이 오고 무더

운 이 지역의 자연환경과 밀접한 관계가 있다. 즉 하천 유역이나 밀림이 우

거진 곳에 정착하여 살기 위해, 홍수 피해에 안전하고 환기에도 좋으며 땅에

서 올라오는 습기를 차단하고 야생동물로부터 스스로를 보호할 수 있는 가

옥 구조를 취한 것이다. 

[그림 4] 캄보디아 고상가옥

동남아시아의 고온다습한 기후는 또한 이 지역 나름대로의 의복 문화를 낳

았다. 그 주민들은 전통적으로 남녀 모두 윗도리를 입지 않았고 신발을 신

지 않았다. 19세기 중엽까지만 해도 태국에서는 심지어 조신들 중에서도 웃

통을 드러낸 채 어전회의에 참석하는 자들이 있었다. 이 지역의 많은 나라들

에서, 특히 남자들 사이에서는 드러낸 웃통과 다리에 문신을 하는 것이 최근

까지 유행했다. 문신은 자신의 몸을 아름답게 보이기 위한 목적 외에 주술적 

기능도 있었다. 또 필리핀, 인도네시아, 말레이시아, 미얀마, 태국, 베트남 등 

동남아시아 도처에서는 사람들이 치아를 검게 물들이는 것을 선호했다. 이 

풍속은 오늘날에는 찾아보기가 힘들어졌지만, 북부 베트남의 경우 1938년
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경만 하더라도 농민의 약 80%가 검게 물들인 치아를 갖고 있었다고 한다. 

그 밖에 미얀마, 인도네시아, 말레이시아, 필리핀, 태국 등에서는 귓불의 구

멍에 뚫어 금장식을 다는 풍속이 전근대 시기에 널리 퍼져 있었다. 

[그림 5·6·7·8] (왼쪽부터 시계방향으로)말레이시아 사라왁의 켈라빗족, 태국 남성의 문신, 19세기 타

이 여성, 씨암 여성  

동남아시아의 또 다른 중요한 토착적 전통으로 마을과 가정에서의 여성의 강

한 역할을 들 수 있다. 중국의 「진서晋書」에 의하면 이미 3~5세기 사이에 베트

남 중부 지역의 참파 왕국에서는 “여자를 귀하게 여겼고 남자를 천시했다”. 



동남아시아의 기층문화

33

「명사明史」는 16~17세기 태국 사회를 설명하면서, 왕으로부터 서민까지 그 부

인이 남편보다 속이 깊고 계산이 밝아 집안에서의 대소사를 모두 결정한다고 

말한다. 오늘날에도 시골 대부분의 가정에서 여성이 실상 관혼상제를 비롯한 

집안의 중요한 행사들을 주관하며 농사일을 돕고 잉여농산물을 시장에 내다 

팔아 부수입을 올린다. 1830년대 초에 태국을 여행한 한 영국인은 아낙네들

이 보트를 타고 다니며 새벽부터 물건을 파는 데 반해, 남편들은 뒷전에 앉아 

뻐끔뻐끔 담배만 피우거나 작은 보트를 타고 돌아다닌다고 묘사했다.

태국과 말레이시아를 비롯한 동남아시아 대부분의 나라에서는 결혼 후 신

랑이 처갓집에 들어가 사는 이른바 처거제가 일반적이다. 이 처거제는 결혼 

시 전통적으로 신랑 측이 신부 측에게 결혼지참금을 지불하는 풍습과 함께 

여성의 높은 경제적 가치를 반영하는 것으로 해석되기도 한다. 여자의 강한 

역할은 특히 가신신앙家神信仰에서 엿볼 수 있다. 예컨대 태국 치앙마이의 농

촌 마을에서 한 가정의 조상신 숭배는 어머니 쪽의 조상신을 중심으로 행해

진다. 한 집안의 식구들이 섬기는 가신들은 모계의 죽은 식구들의 영으로, 

할머니의 부모, 어머니의 부모, 외할머니의 부모 등이 속한다. 그러나 남편 

집안의 남성 신령은 들어올 자리가 없다. 결혼을 통해 새로 형성되는 가정의 

조상신은 신부 집안의 조상신이며, 신랑은 아내 집안의 조상신 신앙의 세계

에 자연히 편입된다. 이러한 가신신앙의 관리는 항상 그 집안의 어머니로부

터 특히 막내딸에게로 계승된다. 막내딸이 친정 부모를 모시고 살며 그 집과 

토지를 상속받기 때문이다.

종교와 신앙에서도 동남아시아 사회에 뿌리를 둔 토착적인 전통이 역사를 

통해서 그리고 오늘날에도 도처에서 발견된다. 미얀마, 태국, 라오스, 캄보디

아에서 상좌불교의 전통적인 신앙의 저층에는 정령숭배, 산신山神 신앙, 조

상신 숭배, 샤머니즘 등 민간신앙들이 뿌리 깊게 존재하고 있다. 이슬람 세

계에서도 예컨대 인도네시아 자와의 무슬림들 가운데 정통주의적 신앙을 
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중시하는 ‘산뜨리santri’에 비해 아닷adat 즉 전통적 관습을 중시하는 ‘아방안

abangan’들의 이슬람 신앙은 토착 신앙들과 민속 축제 그리고 이슬람보다 먼

저 들어온 불교 및 힌두교적인 요소들을 내포하고 있다. 인도네시아 발리섬

에는 힌두교가 지배적인데, 발리의 힌두교는 그 지역의 원시적 신앙 관념과 

종교적 제의 등과 섞여 ‘아가마 힌두 - 발리agama hindu-bali’라고 부르는 독특

한 발리적 힌두문화이다. 

과학기술

고대 동남아시아에서는 지역 특유의 조선 기술이 발달해 있었다. 3~8세기 

중국 측 기록에 의하면, ‘곤륜박崑崙舶’으로 불린 동남아시아 선박들은 다수

의 돛대와 돛을 장착했고 두 개의 키가 선현에 부착되어 있었으며, 갑판과 

선체를 제작할 때 쇠못 등 철 대신 나무로 된 장부촉으로 널빤지들을 서로 

연결하여 용골과 결합시켰고, 선체는 여러 겹으로 이루어져 있었다. 항해 기

술과 관련된 선박 건조의 이러한 특징들은 유럽의 것과는 물론, 쇠못을 사용

하고 선미 쪽에 하나의 키를 두는 중국 선박과 확연하게 구별되는 것이었다.

[그림 9] 고대 동남아시아 조선 기술을 보여주는 배(석조 부조)
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동남아시아의 이러한 배는 4~40톤 급의 작은 규모의 경우 말레이어로 ‘프라

후prahu’, 250~1,000톤의 큰 규모의 경우 ‘종jong’이라고 불렸다. 이 ‘종’에서 

유럽인들이 16세기부터 중국의 범선을 가리키는 용어인 ‘정크junk’가 파생됐

다. 특히 ‘종’은 15~17세기 소위 ‘무역의 시대’에 동남아시아 해역뿐만 아니라 

동남아시아 국가들과 인도 및 중국과의 무역에서도 중요한 역할을 했다.

인도차이나의 중국 - 유교 문화와 인도 - 상좌불교 문화

[그림 10] 베트남 홍강 유역 가옥 

인도차이나의 베트남은 ‘수력적’ 유형의 사회로, 캄보디아와 라오스는 ‘물고

기적’ 혹은 ‘어업적’ 유형의 사회로 이해될 수 있다. 이 관찰은 각 나라에서

의 생산방식과 관련된 차이에서 출발한 것이다. ‘수력적’ 베트남은 이 나라

의 역사와 문화가 시작된 북부 홍강 일대의 베트남을 중심으로 한 개념이다. 

베트남 농민들이 밀집하여 사는 홍강 델타는 옛날부터 우기가 되면 홍수로 

큰 재해를 입었다. 전통 왕국 시대부터 치수治水는 베트남인의 가장 중요한 

과제 중 하나였다. 베트남의 주민들은 홍강의 제방을 보수하고 수로를 정비
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하고 개척하는 등 각종 하천 강화 공사에 정기적으로 동원되어 왔다. 2000

년 이상 지속된 이 과정으로 상호 협력의 사회구조가 형성되었고, 이와 함께 

상호 긴밀한 사회관계가 발달했다. ‘수력적’ 생산방식의 전통에 입각하여 베

트남 농민들은 파종으로부터 수확에 이르기까지 벼농사의 모든 단계에 있

어서 상호 협력하는 것이 일반적이다.

그에 비해 캄보디아와 라오스와 미얀마의 하천은 심각한 홍수 피해를 야기

하지 않았으며, 이에 주민들은 생계를 위해 집단적으로 협동할 필요가 없었

다. 하천은 오히려 논과 밭에 물을 공급해줄 뿐만 아니라 풍부한 민물고기

의 어장이 되기도 했다. 강과 논에서의 물고기 잡이는 대개 조직적으로 행해

지기보다는 가족 단위로 혹은 개인적으로 이루어졌다. 벼농사도 베트남처럼 

조직적인 협동을 통해 행해지는 경우가 드물었다. 굳이 협동이 없어도 먹고

살 수 있었기 때문이다. 

베트남 사회의 집단성은 마을의 성격에서 잘 드러난다. ‘싸社’라고 불리는 베

트남의 농촌은 그 자체가 하나의 독립된 세계인 마을 공동체로서, 주민들은 

자신의 ‘싸’를 중심으로 강한 ‘우리 의식’의 정체성을 갖는다. 베트남의 마을

은 베트남어로 ‘랑 느억’이라고 불리는데, 그 뜻은 ‘마을 나라’이다. 마을은 

울창한 대나무 혹은 선인장의 담으로 둘러싸여 하나의 폐쇄된 세계를 이루

었으며, 국가에 대해 전통적으로 상당히 자치적인 관계에 있어 왔다. 그리하

여 “마을 전통이 왕권을 능가한다” 같은 베트남 속담이 만들어졌다. 마을 사

람들은 마을 차원의 모든 일을 항상 협동으로 행해 왔으며, 마을에 대해 강

한 ‘우리마을 의식’을 지녀 왔다. 그에 비해 캄보디아, 라오스, 미얀마의 농촌

들은 집들이 강둑과 산등성이에 드문드문 자리를 잡고 있는 형상을 취하며, 

주민들은 마을을 구심점으로 둔 공동체 의식이 없거나 약했다. 

생산방식에 있어서의 이러한 차이는 사회 및 국가 조직의 성격 그리고 종교
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문화의 차이로 연결된다. 베트남에서는 유교 문화의 영향으로 삼강오륜三綱

五倫에 입각한 가족과 사회 구성원 간 상하 위계질서가 보다 엄격히 중시되

어 왔으며, 집단적 구원을 강조하는 대승불교가 퍼졌다. 그에 비해 캄보디

아, 라오스, 미얀마에서는 개인의 카르마, 즉 업業과 개인주의적 수도와 해탈

을 중시하는 상좌불교가 지배적인 종교가 되었다.

베트남

(중국/유교문화)

캄보디아 · 라오스 · 미얀마

(인도/소승불교 문화)

수력적 생산방식(水) 어업적 생산방식

집단주의 개인주의

대승불교 / 유교 소승불교

중국식 의식주 문화 인도 / 동남아식 의식주 문화

공산주의 혁명의 성공

: 유교와 공산주의간 공통성

① 현세지향적

② 인간중심적 

③ 사회에 대한 개인의 책임 

④ 엄격한 규율 

⑤ 도덕적 지도자상  

공산주의 혁명의 실패

: 인도의 다르마 사상

① 탈세속적 목표 추구

② 집단보다 개인적 수행 강조 

③ 카스트별 다르마 

④ 국가통합적, 사회보편적 윤리의식, 

의무감 부재 

<표 1> 인도차이나 국가들 간의 차이

동남아시아 상좌불교 국가들의 ‘어업적’ 사회구조는 ‘느슨한 사회구조’ 이

론을 통해서도 설명될 수 있다. 이 이론은 태국 사회를 이해하기 위해 만들

어진 것이지만, 주위의 다른 상좌불교 국가들에도 종종 적용된다. 이 이론의 

근본적 취지는 사회생활에 있어서 개인주의적 행동 패턴이 지배적이라는 

것이다. 개인주의적 행동은 불교의 수행에서뿐만 아니라, 가정에서 처자식

에 대한 가장의 낮은 책임 의식, 마을에서 주민들 간 비구속적인 상호 관계
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와 독립적인 농사 방식 등으로 표출된다. 이같은 행동 패턴은 집단적 사회관

계가 중시되며 보다 꽉 짜인 사회질서가 작동하는 베트남 같은 유교적 국가

들과 대조적이다.

베트남과 상좌불교 국가들 간 사회 및 국가의 성격과 주민들의 의식에 있

어서의 차이는 의식주 문화에서의 차이로도 연결된다. 특히 주거문화를 보

면, 캄보디아, 라오스, 미얀마 등에서는 농촌 지역에서 여전히 기둥 위에 지

은 주상柱上 가옥이 일반적이다. 이것은 비가 많이 오고 무더운 동남아의 자

연환경과 밀접한 관계가 있다. 그에 비해 베트남의 집들은 중국식으로 땅에 

바로 붙여 짓는다. 그래서 17세기에 라오스의 한 왕은 라오스와 베트남 간 

경계를 정할 때, 기둥 위에 집 짓고 사는 사람은 라오스에 속하고, 땅에 붙여 

집을 짓고 사는 자들은 베트남에 속한 것으로 규정했다. 집 안에서의 생활도 

비교가 된다. 베트남 사람들은 가구를 중시하고 중국인들처럼 침대에서 잠

을 자는 것을 제대로 된 생활로 친다. 그에 비해 다른 세 나라의 농촌에서는 

가구가 별로 중요하지 않으며, 주민들은 대개 바닥에 매트를 깔고 그 위에

서 잔다. 또 베트남 사람들은 유교의 예禮를 중시하여 옛날부터 신을 신고 옷

을 제대로 갖추어 입는 것을 중시해 왔다. 그러나 다른 세 나라의 경우, 오늘

날에도 농촌 지역에 가면 남녀 모두 흔히 맨발로 다니며, 인도에서 ‘사롱’이

라 부르는 천을 하체에 둘둘 감아 한쪽 끝을 허리춤에 쑤셔 넣어 바지나 치

마 대신 입고 다니는 것을 종종 볼 수 있다. 이 나라들에서는 19세기까지 남

녀 모두 상체를 드러내 놓고 생활하는 것이 일반적이었다.
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동남아에 있어서 인도화Indianization는 전통시대의 획기적인 국가의 형성 및 

발전 과정에 크게 영향을 미쳤다는 점에서 주목할 만한 문화 현상이다. 인도 

문화는 또한 오랜 기간 동남아에 강한 색채로 남아 있어 다양한 문화 요소를 

지닌 동남아에 통일성을 부여하는 의미 있는 외부 문화이기도 하다. 인도 문

화는 과거 역사 속에서 일시적 외부문화로 들어와 사라져 버린 것이 아니라 

현대 동남아인의 생활 전반에 걸쳐 여전히 존재한다. 인도에서 ‘빤’이라 불

리는 씹는 담배베텔 잎에 잘게 부순 아레카 열매, 담배, 향료 등을 싸서 씹는 것, 동남아인들

의 전통 의상이라 할 수 있는 통치마인도에선 ‘룽기’라 하지만 동남아에선 각 지역어에 따

라 다양한 명칭이 있다 등 생활 주변의 문화 영역뿐만 아니라, 힌두교, 불교 등의 

신앙 체계와 각지에 웅장하게 세워져 있는 종교 건축물에 이르기까지 폭넓

고 깊이 있게 자리 잡고 있다. 이렇듯 동남아의 인도 문화가 뿌리 깊게 자리

한 이유는 인도 문화가 외부에 의해 강제적으로 도입된 것이 아니라 동남아

인들이 자발적으로 수용하고 변용해 나갔기 때문일 것이다. 그런 인도 문화

의 수용 과정과 그 결과를 ‘인도화Indianization’라고 부른다.

태국 인도네시아

[그림 1] 태국과 인도네시아의 국장

인도화의 압도적인 영향력은 현대 동남아에도 나타나는데, 그 단적인 예가 

상좌불교의 나라인 태국과 이슬람교도가 압도적인 인도네시아의 국장이다. 
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양국의 국장[그림 1]은 힌두교의 비시누 신의 승용 동물바하나인 가루다를 상징

적으로 사용하고 있다. 현대 동남아 국가에서 지배적인 종교가 아닌 힌두교

의 종교적 상징물이 국장에 등장한다는 사실에서 인도화 영향의 정도를 가

늠할 수 있다. 싱가포르와 인도네시아 국영 항공사의 상징도 가루다이다. 인

도 문자의 사용, 산스크리트어와 빨리어의 어휘 차용, 힌두교 서사시의 전파 

등 인도 문화의 속성은 여전히 강하게 남아 있다. 인도화는 다양한 종족과 

전통문화로 각양각색인 동남아를 결속시키는 정신적인 배경이라고 할 수 

있다. 

고대 인도와의 접촉과 인도화의 시작

기원후 1세기를 전후로 몬순계절풍의 존재가 알려지면서 동서양의 교역이 

시작되었고, 인도와 중국의 교역로 교차로에 위치한 동남아의 물산향신료 포함

도 교역품의 중심이 되었다. 인도의 토산품인 면직물, 상아, 보석, 향료 등이 

육로와 해로를 통해 헬레니즘 세계로 전파되었고, 그곳에서 인도로 금과 은

이 유입되었는데 특히 금이 대량으로 들어왔다. 그 당시 헬레니즘 세계에서 

가장 큰 도시는 이집트의 알렉산드리아였는데, 기원전 30년 로마제국이 이

집트를 점령하고 난 후 그리스인에 의해 나일강 유역의 풍부한 곡물의 교역

과 홍해를 통한 인도양 세계와의 무역이 더욱 활발히 전개되었다.

당시 한 그리스 상인이 기록한 『에류트라해 안내기The Periplus of the Erythraean 

Sea』에 의하면, 인도 남동부 지역은 중계무역항으로 대형 목선이 교역품을 

싣고 강게스Ganges, 갠지스강 하구와 크리세Chryse, 그리스어로 ‘황금의 섬’이라는 의미이지

만, 그곳 물산 중에 거북등껍질이 포함된 점을 볼 때 오늘날 크라(Kra) 지협 부근이었을 가능성이 높다

로 항해했다고 한다. 안내기는 중국Thina도 언급하고 있는데, 이는 당시 중국

과 말라카 해협 및 인도를 경유하여 헬레니즘 세계를 잇는 교역로가 존재하

고 있었음을 입증해준다. 중국과 인도와의 교역을 전한前漢의 역사서인 『한
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서漢書』 지리지地理志에서 체계적으로 설명하고 있으며, 지금의 인도 남부 칸

치푸람黃支까지 항해하였다고 한다[그림 2]. 하지만 3세기에 들어서면서 로마

제국으로부터 금화의 수출이 격감하였고, 특히 홍해의 출구에서 아라비아해

와 인도양을 횡단하여 인도 해안에 이르는 항로를 경유하는 교역이 거의 중

단되었다.

			에류트라해	안내기에	기술된	항로

			한서(漢書)	지리지(地理誌)에	기술된	항로

[그림 2] 『에류트라해 안내기』와 『한서』 지리지에 기술된 지명과 항로

동남아에서는 그러한 동서 교역로에 의한 경제활동이 발전하면서 교역로를 

따라 중계 거점이 생겨나고 그곳에서 초기 국가가 형성되기 시작하였다. 중

국 기록에 따르면 말레이반도에는 반반盤盤이나 랑카스카狼牙脩, 오늘날 베트

남 메콩델타에는 푸난扶南과 참파林邑, 占城 등이 있었고, 지금의 수마트라섬에

는 스리비자야室利佛逝 및 자바섬의 군소 왕국들이 출현한 것으로 보인다. 이

러한 초기 국가 해상 교역으로 사람과 물자의 교류가 이루어졌고, 이에 동남

아에 인도를 포함한 유럽과 중국의 문물이 도래하였다.

초기 국가는 권력의 지속적 안정, 배후지로의 지배 확대 및 인접한 권력의 통
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합을 이루기 위해 왕권 정통화의 원리를 인도 문화에서 구하고 적극적으로 

이를 도입하였다. 이것이 기원 5세기경 동남아의 인도화가 시작된 배경이다. 

인도로부터의 직접적인 영향이 강하게 나타났던 시기는 5세기에서 10세기

로 여겨지지만, 그 이후에도 인도적 국가 편성 원리를 기초로 한 왕국이 대륙

부에서는 13세기, 도서부에서는 15세기경에 이르기까지 지속되었다.

인도 문명의 형성과 동남아 유입

대략 기원전 6세기 초 인도 갠지스강 중류 지방에서 도시국가가 발생하고 

곧 이어 북인도에서는 16개의 국가가 성립했다. 인도에 있어서 진정한 의

미의 문명은 이 시대부터 발전했다고 볼 수 있다. 그중 한 국가였던 마가다 

왕국에서 고타마 싯다르타가 불교를 창시하였다. 알렉산더 대왕이 기원전 

326~327년에 서북 인도를 침입했고, 이에 대항하기 위하여 북부 인도 제국

이 연합하였다. 이를 계기로 기원전 317년경 찬드라굽타가 북부 인도와 갠

지스강 유역을 통일하여 마우리아 왕국을 세웠다. 마우리아 왕국은 3대 왕

인 아쇼카왕재위 기원전 268~232년 시기에 전성기를 맞았고, 이때 불교가 번성하

였다. 실론섬지금의 스리랑카에도 불교가 전해지면서, 그곳에서 상좌불교가 탄

생하였다. 아쇼카왕 이후 마우리아 왕국이 분열하자 중앙아시아로부터 여러 

민족이 침입하여 서북 인도가 그들의 손에 넘어갔고, 이에 쿠샨 왕조기원후 

45~450년가 성립하였다. 쿠샨 왕조는 카니시카왕재위 기간 78~103년 때에 전성기

를 맞이하였다. 그 당시 인도에서는 헬레니즘의 영향을 받은 그리스식의 화

폐 주조, 도시 계획, 천문학, 점성술, 연극 등이 이루어졌다. 간다라 지방에서

는 불상 조각이 처음으로 등장하였다. 힌두교의 초기 형태인 브라만교에도 

다양한 신의 체계가 시바와 비시누를 중심으로 정비되었다. 불교는 초창기 

자신의 구제를 신앙 목표로 삼았지만, 기원후 2세기경에 타인의 구제를 중

심으로 하는 철학적 교의를 지닌 대승불교가 탄생하여 그 구원자로서의 보

살을 신봉하기 시작하였다. 동남아시아와의 관계를 비춰볼 때 인도 중부 지
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역에 성립한 안드라 왕조기원전 230년~기원후 220년, 사타바하나 왕조로도 불림가 중요

하다. 안드라 왕조에서는 시바교, 비시누교와 함께 왕가의 보호를 받는 불교 

교단이 활동하였고 이에 다양한 불교 건축물이 세워졌다. 또한, 간다라 미술

의 영향을 받아 아마라바띠에서 독특한 불교미술이 발전하였다.

북인도에서는 320년 찬드라굽타 1세재위 기간 

320~335년가 갠지스강 중류 지역에 굽타 왕조

320~520년를 세웠다. 굽타 왕조 시대에는 풍부한 금

화에 의해 지탱된 화폐경제로 인하여 마우리아 제

국에서 시작된 고대 인도 문화가 완성되었다. 로

마제국에서 금의 유입이 격감하자 이를 대신해 중

국에서 금이 대거 수입되었다. 굽타시대에는 도

시가 경제의 중심이 되었기 때문에 윤택한 생활

을 할 수 있게 된 도시민이 인도 문명의 중심 역할

을 담당하여 이른바 굽타 문화를 형성하였다. 굽

타 문화는 사제계급이었던 브라만의 지위를 확립

하였고, 산스크리트어가 문화 용어로 자리잡았다. 

브라만의 우월적 지위는 인정되었지만, 그 외 카

스트 계급크샤트리아, 바이샤, 수드라 간에는 엄밀한 상하관계가 없었다. 종교적인 

면에서 불교는 대승불교와 기존 불교파로 나뉘었고, 대승불교의 지도자들

은 산스크리트어를 사용하여 철학적인 내용을 지닌 경전을 저술하였다. 특

히, 5세기경 비하르에 건립된 나란다 승원은 대승불교의 교의를 연구·교육

하는 일종의 대학으로, 동북아시아와 동남아시아에 대승불교를 전파하는 데 

큰 역할을 담당했다. 한편, 시바교와 비시누교에 다양한 민중 신앙이 첨가되

어 이른바 힌두교의 원형이 완성되었다. 또한, 사회규범으로서 이미 기원전 

2세기에 현재의 형태로 완성된 것으로 여겨진 마누법전이 존중되었다. 여기

에 옛날부터 전승傳承되어 온 마하바라타와 라마야나라는 인도의 2대 장편 

[그림 3] 굽타 왕조(AD 320-

520)시대 부처 입상
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서사시가 이 시대에 현재의 형태로 정리되었고, 뿌라나Purana로 불리는 다양

한 전승 신화를 정리한 문헌이 집대성되었다. 그 외에 자연과학, 수학, 천문

학 등의 발전도 이루어졌다. 0을 포함하는 십진법 및 숫자도 이 시기에 인도

에서 탄생하였고, 미술에서는 굽타 양식으로 불리는 불상조각이 등장했다. 

굽타문화는 갠지스강 중류 지역에서 인도의 각지로 전파되었다. 인도의 중

부 지역안드라은 남인도의 문화 중심지 역할을 하였고, 갠지스강 하류 지역, 

즉 뱅갈 지방에서도 문화가 발달하였다.

인도 문명의 도래와 전파 과정

남인도에서는 아마라바티 지방이 불교 신앙의 중심지였고, 기원전 1세기 말

에 사타바하나안드라 왕국이 이 지역을 지배하기 시작하였다. 사타바하나 왕

국은 비시누교, 시바교를 믿었지만, 동시에 왕가에서 보호하는 불교 또한 넓

게 퍼져 있었다. 사타바하나는 데칸고원을 중심으로 하는 인도 중부의 동서

를 횡단하는 광활한 지역을 지배하였는데, 이에 동부 코로만델 해안에서 그

리스 상인이 철수한 이후로 그 영토를 통과하는 해외 교역을 지배할 수 있었

다. 동남아 각지에서 본격적으로 중국 문명, 인도 문명과의 접촉이 이뤄지기 

전 코로만델해안의 인도 상인들이 처음으로 내항한 곳은 말레이반도였다. 

인도상인들은 귀국을 위해 몬순 계절풍을 기다려야 했고, 이에 집단 거주지

가 필요하였다. 이에 상인들은 거주지를 형성하며 현지 주민에게 자신들의 

문화를 전달했는데, 이 과정을 인도화라고 볼 수 있다. 인도화는 내용에 따

라 두 단계로 나눌 수 있는데, 앞의 예는 1단계로 간주할 수 있다. 이 단계에

서는 지식계급이 도래한 것이 아니었기 때문에 물질적인 것이나 일상생활

에 필요한 도구 등을 만드는 기술적인 것으로 국한되었을 것이다. 당시 인

도인들은 시바교, 비시누교, 불교 등의 신자였기 때문에 신상이나 불상 등을 

지니고 있었을 테지만, 실제로 동남아인에게 크게 영향을 미칠 정도는 아니

었다.
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굽타 문화는 실질적인 중심 역할을 담당했던 사제 계급인 브라만에 의해 동

남아시아에 전파되었다. 4세기 말에서 5세기 초에 시작된 이때의 전파가 2

단계의 인도화이며, 진정한 의미의 인도화로 간주된다. 당시에는 브라만에 

의해 산스크리트어가 사용되었는데, 종이가 없던 시대여서 말린 야자 잎으

로 문헌을 만들고 사암에 비문을 새겼을 것이다. 이후, 점차 인도 문자를 변

형시킨 현지어 문자도 등장하였다. 산스크리트어와 문자 체계 외에도 인도 

신화, 사회계층의 개념, 불교, 왕권 사상 및 정치, 사회, 건축술, 점성술, 미

학에 관한 새로운 지식이 전해졌다. 브라만은 굽타 문화의 전도자 및 문화

적 엘리트로서 현지의 왕과 귀족들의 후원을 받으며 인도 문명을 전달하였

다. 현지의 지도자들은 브라만을 받아들여 소규모의 지배 영역을 확장하는

데 필요한 새로운 이념을 바로 인도 문명에 연결하기 시작하였다. 데와라자

devaraja로 알려진 캄보디아의 신왕 사상 등 왕권 사상은 바로 이러한 배경에

서 탄생하였으며, 동남아 초기 국가의 형성과 왕도 주변 지역에 엄청난 종교 

건축물을 건립하는 데 든든한 사상적 바탕이 되었다.

동남아의 인도화에 있어서 주목해야 할 사실은 동남아의 현지인들은 인도 

문화를 무조건적으로 수용했다기보다는 선택적으로 필요한 것만 수용하여 

자신들에게 알맞게 변용시켰다는 것이다. 단적인 예가 카스트제도다. 사실 

인도 문명의 요소들은 인도 사회의 카스트제도신분 질서 체계 유지를 위해 존재

한다고 해도 과언이 아니지만, 인도화의 영향을 받은 동남아시아 그 어떤 지

역에서도 카스트제도는 뿌리를 내리지 못했다. 인도네시아 발리섬의 힌두교

도 사회에 카스트제도가 있는 것처럼 보이지만, 인도와 같은 엄격한 신분제

도가 아닌 형식적인 것에 지나지 않는다. 결국 인도화나 인도를 그 기원으로 

하는 삶의 요소들은 총체적 결과물의 단순하고도 부분적인 요소에 지나지 

않는다는 것에 주목해야 한다.



전통시대 동남아의 인도화

47

전통시대 인도화된 동남아의 왕국

대륙부 동남아에서 인도화의 영향을 받아 성립한 초기 국가 중 하나로 3세

기경 메콩델타에 성립한 푸난扶南이 있다. 그 외항이었던 옥에오Oc Eo는 말

레이반도의 끄라지협 직선상에 있던 중계무역지 중 하나였는데, 로마의 금

화 등이 발견되는 것으로 보아 활발한 교역이 이루어졌던 것으로 추정된다. 

7세기 중엽에 이르면 말라카해협이 동서교역의 교역로로 등장하면서 스리

비자야가 자리한 수마트라, 자바의 세력에 밀려 쇠퇴하게 되었다. 태국 연안

에도 몬족의 드와라와띠왕국이 있었고, 미얀마에는 에야와디강 유역에 쀼족

驃의 일련의 성곽 도시베잇따노, 하링, 스리끄세뜨라 등가 출현하였다. 이들 도시국

가의 유적으로 볼 때, 힌두교, 대승불교, 밀교 등 인도 문명의 영향을 강하게 

받았음이 드러나고 있다.

대륙부에서 가장 번성했던 인도화된 왕국은 푸난을 계승한 크메르족이 세

운 쩐라眞臘로 6세기경에 메콩강 중류에서 성립하여 7세기에는 푸난을 합병

하고 메콩강 델타 지역까지 세력을 확장하였다. 쩐라는 일시 분열 상태를 보

이다가 802년에 다시 통합하여 오늘날 똔레삽 호수의 북쪽에 도읍을 정하

였고 앙코르제국이라 불리는 거대한 왕국을 건설하여 15세기까지 지속되었

다. 앙코르제국은 앙코르왓을 비롯해 찬란한 힌두교·불교 사원과 인공 저수

지 등의 건축물을 남겼으며, 똔레삽 호수 주변의 비옥한 토지를 배경으로 인

도차이나반도를 비롯하여 태국, 말레이반도에 이르는 광범위한 영역을 지배

하였다. 이후, 15세기 초 타이족 아윳타야의 침공으로 멸망하여 왕도를 현재

의 프놈펜으로 옮기면서 13세기 유입된 상좌불교가 대중 신앙으로 자리 잡

았다.

지금의 베트남 중남부 지역에도 인도화된 참파林邑, 8세기 環王, 9세기말 이후 중국 

기록에는 占城, 때론 占婆 왕국이 기원후 2세기부터 존재하였는데, 인도차이나반
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도 연안을 중심으로 성행한 중계무역의 영향을 받았다. 말레이족에 속하는 

베트남 중남부의 참족은 척박한 토지로 인하여 농업보다는 참파에 속한 항

구도시의 연합을 통한 중계무역으로 부를 축적하여 베트남 북부의 킨족베트

남인과 앙코르의 크메르족에 충분히 대응할 만큼 큰 세력을 유지하였다. 초

기에는 중국의 영향 하에 있다가 4세기경부터 인도 문명을 수용하면서 베트

남 중남부 지역 해안가를 따라 대규모의 힌두 사원을 건설할 정도로 세력이 

확대되었지만[그림 4], 13세기 해상 교역을 지배하기 위한 원의 침략과 그 이

후 주변 세력의 견제 및 17세기부터 본격적으로 남하하기 시작한 베트남인

의 압박으로 세력은 급격히 약화되어 역사 속에서 사라지고 말았다.

	 『諸蕃志』에	언급된	참파의	도시

	 참파	유적지

	 현대	주요도시

	 국경선

[그림 4] 13세기경의 중국 기록인 『諸蕃志』에 등장하는 참파의 주요 지역

미얀마에서는 오늘날 중국 운남 지역에서 발흥했던 난짜오南詔의 침공으로 

쀼족의 도시국가가 멸망하고, 이에 편승하여 도래하였던 버마족이 11세기 

무렵 에야워디강 중류 지역에 버강 왕국을 건설하였다. 당시 버강은 힌두교, 

대승불교, 소승불교 등 인도에서 도래한 종교와 전통적 정령신앙까지 합쳐
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져 다양한 신앙 체계와 문화가 공존했던 도시였지만, 곧 이어 지금의 스리랑

카에서 전래된 상좌불교를 받아들여 종교적 통일을 이루었고, 엄청난 수의 

불교 사원을 건축하여 현재에는 3천여 기가 남아있다. 버강 왕국은  13세기 

말에 침공한 원나라에 의해 멸망하여 분열 상태에 들어갔다.

도서부의 초기 인도화된 왕국으로는 수마트라 동쪽 빨렘방에 거점을 두었

던 스리비자야室利佛逝가 있다. 스리비자야는 프랑스 학자 세데스George Cœdès

에 의해 그 실체가 알려졌는데, 7세기 대륙부 동남아의 푸난 왕국 세력이 약

화되면서, 인도와 중국사이의 교역 중계지로 등장했다. 종전의 교역로였던 

말레이반도를 육로로 횡단하는 경로에서 말라카해협을 통과하여 남중국해

로 진출하는 해로를 이용하게 됨에 따라 말라카해협의 중요성이 대두되었

기 때문이었다. 스리비자야는 이처럼 교역의 중계 거점인 동시에 많은 불교 

승려를 후원하는 대승불교의 학문적 중심이었다. 이는 7세기 후반에 이곳을 

방문하였던 중국 승려 의정義淨의 여행기인 『남해기귀내법전南海寄歸內法傳』이

나 『대담서역구법고승전大唐西域求法高僧傳』을 통해 알려져 있다. 스리비자야의 

전성기는 9세기까지 지속되었다. 이후 말라카해협에는 여러 군소 중계 교역

지가 생겨나기 시작했다.

자바섬에도 일련의 인도화된 왕국이 있었는데, 서쪽 지역에 5세기경 산스크

리트어 비문을 남겼던 타루마가 있었고, 8~9세기에 이르러 대승불교를 받아

들인 샤이렌드라 왕국이 중부 자바에 출현하여 유명한 보로부두르 사원을 

건축하였다. 샤이렌드라 왕국은 말라카해협의 교역 중계를 두고 스리비자야

와 경쟁한 것으로 알려져 있다. 동시대에 중부 자바에는 힌두교를 믿는 마따

람 왕국이 세력을 얻어 쁘람바난 힌두 사원군을 남겼다. 10세기의 정치 세력

은 자바해의 패권에 유리한 동부 지역으로 이동하여 끄디리 왕국과 싱가사

리 왕국을 세웠다. 이들 동부 자바 왕국은 비옥한 배후지에 힘입어 많은 인

구를 수용할 수 있었을 뿐만 아니라 말라카해협과 인도네시아 동쪽 이른바 
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향료제도와의 중계무역에 있어서 향신료 교역을 독점할 수 있는 유리한 위

치에 있었다. 14세기에는 말라카해협의 교역을 지배할 수 있는 강력한 해군

력을 구축한 마자빠힛 왕국이 등장하여 도서부 전체에 영향을 미쳤다. 15세

기에 들어와 마자빠힛의 세력은 이슬람교를 받아들인 새로운 말라카 왕국

에 말라카해협의 지배권을 넘겨주었다. 자바섬 전역이 16세기에 이르러 이

슬람교로 개종되면서 힌두교는 발리섬에만 남게 되었다.

[그림 5] 인도네시아 쁘람바난 힌두사원

인도화의 양상: 전통의 지속

일반적으로 동남아의 인도화는 왕권 사상을 비롯하여 이를 뒷받침하는 여

러 요소힌두·불교적 의례, 신화(purana), 법전, 산스크리트어가 통째로 유입된 것을 의미

한다. 인도 문명에서 비롯된 왕권 사상은 동남아의 국가 형성에 가장 큰 공

헌을 한 요소였다. 푸난, 참파, 스리비자야를 비롯하여 해상 교역을 중심으

로 하는 초기의 인도화된 국가 외에도 농경을 중시했던 그 이후의 왕국들 

캄보디아의 앙코르, 자바의 왕국, 미얀마의 버강, 태국의 수코타이와 아윳타야 등도 국가의 편성 

원리를 인도 왕권 개념에서 따왔다. 따라서 왕국의 통치 경계 개념은 그다지 
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중요한 것이 아니었고, 우주의 중심메루산, 수미산이라고도 여길 수 있는 왕도

가 가장 중요한 것이었다. 영토의 경계보다는 느슨한 영역 지배를 나타내는 

은하계 정체galactic polity, 동심원적 영역concentric realm, 만달라mandala 같은 

개념은 동남아 왕국의 성격을 잘 표현하고 있는 용어들이다.

특히, 만달라산스크리트어로 어원적으로는 ‘중심과 외연’의 의미는 신들의 우주 세계를 

지상에 축소하여 표현하려고 했던 모형microcosm으로, 기본적으로 인간세계

를 하나의 중심과 네 개의 연속적인 외연으로 구성하려는 것1+4+4 또는 1+8이

었다.[그림 6] 인도 문화의 원리를 적극적으로 도입하였던 지배자는 만달라의 

원칙을 고수하고자 노력하였다. 그 결과 왕비도 네 명을 두어야 했고, 행정 

부서도 4부로 구성하였다. 아윳타야의 경우, 왕도를 비롯한 주변 위성도시

도 이 원칙에 입각하여 구축되었다. 이를 모두 더한 9라는 숫자도 중요한 의

미를 담게 되었다. 미얀마의 주요 국경일이 18일이거나 27일인 것도 이 때문

이며, 사회주의 체제하에서는 45짯, 90짯 표시 화폐가 등장하기도 하였다.

[그림 6] 우주 세계의 축소 모형인 만달라의 기본 구조

우주 지배자짜끄라와르띤인 국왕은 자신의 권위나 지배 정통성을 확보하기 위

하여 수많은 상징물을 만들어냈고, 각종 의례나 의식을 베풀며 위대한 종교 

건축물을 지었다. 특히 8세기에서 14세기에 걸쳐 캄보디아의 앙코르, 미얀 
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[그림 7] 만달라 원칙이 고수된 앙코르왓 중앙신전의 탑 배치(외연의 두 번째 4개의 탑은 지진으로 붕

괴되어 파손되었다)

마의 버강, 인도네시아 자바 중부 지역보로부두르, 쁘람바난에는 엄청난 규모의 

종교 건축물이 건설되었는데, 여기에는 인도 문명에서 전래된 거의 모든 요

소들이 표현되었다. 이러한 사원 건축에 있어서도 만달라의 원칙을 고수하

는 것은 당연한 사실이었다. 앙코르왓 중앙신전 탑 배치의 만달라 원칙1+4+4

도 눈여겨볼 만하다.[그림 7]

국왕은 마하바라타, 라마야나 같은 대서사시와 뿌라나 즉 인도 신화 등에 등

장하는 힌두교, 불교의 신화들을 건축물에 표현함으로써 힌두교의 화신이거

나 보살로 자신을 비유하여 절대적 권력을 누리고자 하였다. 12세기 초 건축

되기 시작한 앙코르왓은 비시누의 화신으로 여겼던 수르야와르만 2세의 위

대한 건축물이다. 앙코르왓 회랑의 부조 내용이 거의 비시누와 관련된 것은 

바로 건축자의 비시누 신앙에서 비롯된 것이었다. 태국 방콕의 관문인 수완

나품 국제공항 출국장의 면세 구역 입구에 세워져 있는 상징물은 비시누 신

화뿌라나에서 가장 하이라이트라고도 여길 수 있는 ‘영생의 묘약 만들 
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[그림 8] 방콕 수완나품 국제공항 출국장의 조형물 (비시누가 주도하는 ‘영생의 묘약 만들기’ 장면)

기’ 장면을 묘사한 것이다.[그림 8] 상좌불교도가 압도적인 태국의 관문에 국 

가를 대표하는 조형물이 힌두교의 것이라니 받아들이기 어려운 사실이 아

닐지 모르겠다. 실상 태국의 국왕은 신앙심 깊은 불교도이지만 힌두신 비시

누의 화신化身, 아바타르인 왕자 라마Rama이기도 하여, 현 푸미폰 국왕은 ‘라마 

9세’로도 불린다. 

정치 지배자가 종교적 이념으로 통치의 정당성을 확보하려는 행위는 오늘

날 동남아 각국에서도 찾아볼 수 있다. 1976년 태국 군부의 실세였던 타놈 

낏띠까촌 장군이 정치 무대로 복귀하면서 승복을 입고 등장한 것이나, 지금

은 종식된 미얀마의 군부가 과거 국왕이 지배 정통성을 확보하기 위한 수단

으로 사용했던 불교에 대한 보호와 보시를 정책적으로 이용했던 점이나, 이

슬람교의 색채가 농후한 인도네시아 자카르타 시내 곳곳에서 볼 수 있는 힌

두교 대서사시 장면을 묘사한 조형물이 바로 그것이다.

미얀마어, 몬어, 크메르어, 태국어, 라오어의 문자는 인도 문명이 도래하면
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서 인도의 남부 지역 문자인 빨라바·그랑타 문자를 변형하여 사용한 것이

다. 지금은 사용되지 않는 자바어의 고대 문자도 이들 문자에서 파생된 것이

다. 비문이나 벽화에 초기 문자 형태가 남아 있고, 시간의 흐름에 따라 문자 

모양이 조금씩 달라지긴 했으나 여전히 대륙부 언어에 사용되고 있다. 또한, 

동남아 언어가 서로 다르긴 하지만 거의 공통적으로 유입된 고대 인도어인 

산스크리트어나 빨리어에서 파생된 어휘는 현대어에도 살아 있다. 전통시대 

동남아의 왕국명, 국왕의 이름 등은 거의 예외 없이 그런 인도어를 차용하

였다. 버마미얀마, 캄보디아, 시암은 산스크리트어에서 유래된 것이 분명하다. 

‘언어’를 의미하는 산스크리트어의 ‘바샤’는 미얀마어 ‘바다’, 태국어 ‘파사’, 

인도네시아어 ‘바하사’로 동일한 어원을 갖고 있는 말이다. ‘학자, 스승’을 

의미하는 산스크리트어 ‘아짜르야’도 태국어 ‘아짠’, 미얀마어 ‘서야’로 같

은 말이다. 황금의 땅을 일컫는 빨리어 ‘수완나부미’는 태국에서 ‘수완나품’

으로 지금은 방콕 국제공항의 명칭으로 사용된다. 말레이시아어의 원주민을 

뜻하는 ‘부미뿌뜨라’도 산스크리트어의 파생어이다. 동남아의 주요 지역명

도 산스크리트어에서 유래된 것이 많다. 캄보디아의 앙코르, 미얀마의 만달

레이, 태국의 아윳타야, 인도네시아의 수마트라와 자바 등등 이루 다 언급할 

수 없을 정도이다. 지금까지 인도화와 무관하다고 여겨졌던 필리핀에서도 

최근 고고학적 조사에서 발굴된 산스크리트어 비문이 9세기경의 까비 문자

인도 남부 팔라바 문자에서 파생됨로 판명되었고, 그 외에도 인도의 예술·공예품, 인

도 상인의 초기 정착지, 산스크리트어에서 파생된 단어 등 인도 문화의 요소

가 상당히 잔존해 있다는 사실이 학자들의 관심을 불러일으키고 있다.

인도 문명의 유입은 본질적으로 동남아인들의 신앙 체계에 가장 큰 영향을 

미쳤다. 그러나 인도적 양식을 통째로 채택한 곳은 없으며, 동남아인들의 취

사선택에 의해 도입되었다. 인도 문명의 가장 핵심적인 요소인 카스트제도

가 동남아에 정착하지 못한 것은 바로 그런 이유를 단적으로 보여준다. 또

한, 힌두교, 불교 등 인도의 영향이 동남아 문화 형성에 기여한 바가 크지만, 
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기존의 신앙 체계를 완전히 대체한 것은 아니었다. 정령숭배 등 토착 신앙과 

함께 혼합되는 양상을 동남아의 종교 문화의 특징으로 여길 수 있다. 초기에 

유입된 인도 종교, 힌두교와 대승불교는 본질적으로 왕과 왕권을 정당화하

는 수단이었고, 그 영향은 대체로 상층 계층에 국한되었다. 오늘날 잔존하고 

있는 위대한 종교 건축물은 국왕과 귀족 계층의 주도하에 건축된 것이었다. 

13세기에 이르러 대륙부 동남아에 상좌불교가 확산되면서 진정한 대중적 

신앙이 정착하였고, 그러한 이유로 상좌불교는 왕국의 흥망성쇠와 관계없이 

현재에도 살아 있다. 힌두교와 대승불교가 국왕의 왕도에 국한된 종교라면, 

상좌불교는 도서부의 이슬람교와 마찬가지로 일반 대중의 삶에 직접적으로 

영향을 미치는 신앙이다.

[그림 9] 미얀마의 비구니 '띠라싱'의 모습 
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동남아 중국인: 화교華僑, 화인華人, ‘중국인 문제’Chinese	problem

현재 중국 영토 밖에 거주하는 중국인은 세계적으로 5천만 명을 헤아린다. 

이 중에 60% 가량이 동남아시아에 거주한다. 1980년대 초만 해도 해외 거

주 중국인약 2,300만 명의 80%가 동남아에 거주했다. 중국의 개혁개방 이후 

점차 유럽, 북미, 중남미 등 다른 지역 국가에 정착한 중국인이 증가하게 되

면서 동남아 거주 중국인의 비중은 상대적으로 낮아졌다. 그럼에도 불구하

고 동남아 각국에 거주하는 중국인의 비중은 여전히 매우 높다. 싱가포르의 

경우 중국인이 인구의 다수를 차지하며, 태국과 말레이시아의 화인들은 미

국이나 러시아 거주 중국인보다 훨씬 많다. 아래 <표 1>에서 나타나는 인구 

규모에서도 알 수 있듯이 동남아 각국의 사회·문화와 정치·경제를 이해하기 

위해서는 중국인의 이주와 중국인 사회에 대한 이해가 매우 중요하다. 

1981년  Suryadinata 1987* 2012년  추정치**

Singapore 1,856.2 76.9% 2,547.3 55%

Malaysia 12,736.6 33.1% 6,960.9 24%

Thailand 6,000.0* 13.0% 9,392.8 14.7%

Indonesia 4,116.0 2.8% 2,832.5 1.1%

Vietnam 1,000.0 1.9% 970.9 1.05%

The Philippines 699.0 1.5% 1,350.0 1.3%

Myanmar 466.0 1.4% 1,637.5 3.3%

Cambodia a a 782.6 5.0%

Laos a a 190.0 2.9%

Brunei 54.2 25.4% 60~70 11~15%

Total 18,405.7 5.2% 약 26,730.0 약 4.4%

* est. by the Far Eastern Economic Review; Suryadinata 1987: 135 재인용

** (검색일: 2015.11.02.)

<표 1> 동남아(ASEAN 10국) 각국의 화인 인구 및 비율 (1981년/2012년)
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1950년대 말, 미국 예일대학교의 동남아 화인 연구 사회학자 커글린Richard 

J. Coughlin교수는 태국의 ‘중국인 문제Chinese problem’를 크게 두 가지 차원에

서 분석한 바 있다. 첫째는 경제적 문제로, 중국인들은 태국 주요 도시에서

의 상업을 지배할 뿐만 아니라 모든 산업 분야의 상당한 부분을 장악하고 있

다는 것이다. 둘째는 중국인들이 태국 인구의 상당 부분을 점한다는 인구학

적 문제다. 중국인은 지속적으로 태국 인구의 10% 이상의 비중을 차지하면

서 경제의 대부분을 장악하고 있을 뿐만 아니라 정치적, 사회적으로도 큰 영

향력을 발휘하고 있었다. 이러한 두 가지 측면에 더하여, 태국의 ‘중국인 문

제’는 동화 및 통합 문제를 포함한다. 화인들은 자신 혹은 선조의 고향인 중

국에서 유래한 언어, 의식주, 종교 및 신앙, 인간관계의 방식을 포함한 사회

적 관계 등 독특한 문화와 가치관을 갖고 있다. 이 점 때문에 화인들의 현지 

사회로의 동화 및 통합은 항상 문제시되어 왔다. 경제력, 인구 점유율, 동화 

및 통합의 어려움 등 세 가지 측면에서 파악되는 이러한 중국인 문제는 다소

간 정도의 차이는 있지만 대부분의 동남아 국가들에서도 확인된다. 

동남아 중국인들은 종종 오직 중국어만 구사하며 현지 사회에 통합되지 않

았고, 정치적이나 문화적으로 중국을 지향하는 것으로 간주되어 왔다. 이들

이 중국과 연계되었을 것이라는 의심으로 인해 동남아 각국의 토착 지도자

들은 이들을 안보의 위협 요소라고 판단하는 경우도 많았다. 특히 1980년대 

초까지 동남아의 비공산권 국가들에서 흔히 중국인들은 공산주의자로 간주

되었다. 반면에 베트남과 같은 공산국가의 경우 화인들은 부르주아 자본주

의자로 취급되었다. 또한 중국인들은 정착 국가에서 경제 발전에 위협이 된

다고 간주되기도 했다. 이것은 역설적으로 이들이 현지 경제에서 갖는 중요

한 역할 때문이었다. 소수집단이지만 특히 상업과 무역에서 지배적인 위치

에 있던 그들은 매우 강력한 경제력을 가진 집단으로 비추어졌다. 동남아에

서 중국인에 대한 스테레오타입의 관점은 이들이 동남아 경제를 지배하기 

때문에 토착의 경제적 민족주의에 도전하고 있다고 보는 것이었다.
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이와 같이 ‘변함없는 중국인’이라는 인식, 중국 본토와의 연계성, 경제적 지

배력, 인구 규모 등이 동남아 국가들에서 소위 말하는 중국인 문제의 주요 

구성 요소이다. 동남아 대부분 국가에서는 이에 대처하기 위한 다양한 정책

들을 도입하고자 했다. 그러나 과연 이들은 진정한 동질적 집단일까? 이들

이 실제로 거주 국가에서 경제를 지배하는가? 이들은 문화적으로, 정치적으

로 항상 중국을 지향하고 있는가? 

역사적으로 해외 중국인을 일컫는 개념이나 이들 스스로가 생각하는 정체

성은 매우 복잡한 양상을 지녀 왔다. 오래 전부터 해외 중국인Overseas Chinese

은 ‘화교華僑, huaqiao’라고 불려왔는데, 원래 중국 국적으로 일시적으로 외국

에 거주하는 사람을 뜻하는 말이었다. 이후 거주하는 국가의 시민권을 취득

한 중국인이 증가하면서 본래 화교의 의미는 변질되었다.  

1980년 이후에는 ‘화인華人, huaren’이라는 말이 널리 사용되기 시작했다. 이

는 ‘중국 종족ethnic Chinese’이라는 의미로서, 주로 중국 시민권을 갖지 않는 

해외 거주 중국인을 가리키는 용어로 사용되고 있다. 여기에는 거주하는 각

국의 여러 종족 중 하나의 일원으로 살고 있다는 의미가 함축되어 있다. 중

국 본토에서는 종종 두 용어를 함께 붙여서 ‘화교화인華僑華人, huaqiao huaren’

이라고 쓰는 경우가 많은데, 이것은 PRC중화인민공화국, 중국 시민권을 가진 중

국인과 외국 국적을 가진 중국인을 모두 가리키는 말이다. 

또한 ‘화예華裔, huayi’라는 용어도 종종 사용되었는데, 이는 중국인 혈통의 후

손이라는 의미이다. 이것은 중국 토착 출신이거나 중국인 혼혈 출신으로 중

국 외부에 거주하는 중국인을 가리키는 용어이지만, 중국 본토에서는 거의 

사용되지 않는 용어이다. 사실상 ‘화인’과 ‘화예’는 동남아 중국인이 만든 개

념이다. 중국 본토의 학자가 이 용어들을 사용할 때는 다른 의미로 쓰이기도 

한다. 가령, 화인은 국적에 상관없이 중국 외부에 거주하는 중국 관료를 제
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외한 모든 중국인을 가리키고, 화예는 중국이나 대만 어느 쪽의 시민권도 갖

지 않은 중국인을 가리킬 때 쓰인다. 이주 정착민 또는 이들의 후손이자 소

수 종족으로서 중국인, 즉 ‘Ethnic Chinese’를 통칭하는 용어로는 화인이 

가장 적절하다고 할 수 있다.

중국인의 동남아 이주사와 화인사회의 변화

오늘날 동남아 세계의 중요한 부분을 형성하고 있는 화인의 역사는 남중국

해로 연결되어 있는 중국과 동남아간 접촉의 역사만큼이나 오래된 것이다. 

기원전 3세기 중국인들은 베트남 지역에 배를 타고 들어와 교역 활동을 한 

것으로 확인된다. 그러나 여타 동남아 지역에서 화인들이 활동한 것은 아랍 

및 페르시아 상인들이 활발하게 활동하던 8~10세기 무렵이었다. 특히 동남

아 각지의 초기 힌두 및 불교 왕국과 중국과의 교류에 관한 여러 역사적 기

록과 증거가 남아 있다. 당시 중국인들은 현재의 동남아를 ‘남양南洋’으로 부

르며 남쪽 해양 지역에 존재하던 교역 국가로 인식했다. 10세기 이후 점차 

동남아의 교역 국가가 증가함에 따라 조공 특사나 교역 사절을 중국 왕실에 

보내는 일이 빈번해졌다. 

중국인들의 본격적인 동남아 진출은 송宋 정부가 남양南洋 무역을 적극 후원

한 11세기 이후였다. 1160년경 현 베트남 중남부 지역 참파Champa 왕국에 

‘토생당인土生唐人’, 즉 현지에서 태어난 화인 2세들이 무역 활동을 했다는 기

록이 남아 있다. 원元 왕조도 남양 무역을 중시하는 정책을 지속했다. 13세기 

이후 중국의 동남아 무역이 번성함에 따라 동남아로 진출하는 중국 상인들

의 숫자도 점차 증가했다. 14세기 중엽 시작한 명明 왕조는 해상을 통한 사무

역을 금지하는 ‘해금海禁정책’을 실시하여 동남아 관계를 조공 무역에 국한

하였다. 이로 인해 오히려 화인들 다수가 중국으로 돌아가지 않게 되어 동남

아에 정착한 화인이 증가하게 되었다. 또한 동남아의 여러 왕국들에서 중국
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과의 조공 무역에 대한 적극적인 관심이 있었고, 이는 많은 화인들을 필요로 

하는 요인으로 작용했다. 명조의 정부 주도 대외 관계는 정화鄭和, Zheng He의 

원정기1405~1433년에 최고조에 달했다. 그러나 1430년대 이후부터 16세기 중

엽까지 중국과 동남아 간의 접촉은 크게 줄어들었다. 이 시기 동남아에서 활

동하던 화인들 대부분은 현지 사회로 동화되었을 것으로 추측된다.

16세기 후반 유럽 상인들의 동남아 진출이 늘어나고 해상 교역이 활발해지

면서 중국 상인들 또한 빈번하게 동남아로 유입되었다. 이 시기 명나라는 해

외무역을 부활시켰고, 1567년부터 사무역도 허용했다. 16세기 초 포르투갈

인들의 남중국해에 진출에 이어, 16세기 후반 스페인인들이 마닐라를 중심

으로 동남아 무역과 중국 무역에 참가했다. 17세기 초 네덜란드와 영국 상인

들이 말레이반도와 자바를 중심으로 남중국해 무역 활동을 전개했다. 유럽

인들은 중개인으로서 중국 상인들을 필요로 했으며, 이에 따라 동남아에서 

활동하는 화인이 더욱 많아지게 되었다. 또한 16세기 말 일본이 동남아 무

역에 참가하기 시작하면서 남중국해에서 화인들의 활동 무대가 확장되었다. 

이처럼 근대 이전 동남아 화인의 역사에서 16세기 말부터 17세기 초까지의 

기간이 아주 중요하다. 

 

[그림 1] 말레이시아 페낭 섬 켁록시 사원의 구정(Chinese New Year) 장식
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무엇보다도 동남아 화인사회의 확대에 크게 기여한 것은 유럽 식민주의의 

진출이었다. 청은 해외무역을 국가 안전에 대한 위협으로 간주하였고 이에 

동남아와의 무역을 철저히 통제했다. 이후 동남아 화인의 증대는 주로 서양

인들의 동남아 진출, 특히 19세기의 식민주의 진출이 주요 요인이 되었다. 

저명한 화인 연구가 왕궁우王賡武는 “중국인들의 상업적 활동은 유럽인들의 

깃발을 따라갔다”고 했다. 서구 제국주의 자본은 동남아 각지를 식민지화하

면서 동남아 경제를 활성화하는 동시에 중국인들의 동남아 이주를 촉진하

고 화인들의 상업 무대를 확대시켰다.

근대 동남아 화인사회의 발전과 분화에 있어서 가장 중요한 시기는 영국

인들이 아시아에서 지배적인 영향력을 구축했던 19세기이다. 중국인들은 

1819년부터 영국인들의 무역 중심지로 건설된 싱가포르뿐만 아니라, 말레이

반도와 보르네오 일대의 상업 중심지, 주석 광산과 플랜테이션들에 몰려들

었다. 19세기에 영국의 식민지가 된 미얀마에도 중국인이 대거 유입되었다. 

홍콩은 중국인 노동력을 동남아로 유출하는 가장 중요한 항구 역할을 했다. 

이어 19세기말 네덜란드의 식민지가 수마트라, 깔리만딴, 술라웨시 등 외곽 

도서들로 확대되자, 중국 상인들과 농장주들도 이를 따라 인도네시아 각지

로 들어갔다. 인도차이나에서도 프랑스인들의 식민 지배가 확립되고 프랑스 

자본이 들어옴에 따라 중국인들의 대규모 이주가 일어났다. 19세기 중엽 이

후 청 제국의 쇠퇴가 가속화되면서 중국의 경제 상황이 악화되고 사회적 불

안이 증가한 것도 대규모 중국인들이 동남아로 이주한 원인이 되었다.

20세기 동남아 화인사회는 두 차례 큰 변화의 계기를 맞았다. 첫째는 1911

년 신해혁명이다. 중국 내 민족주의 운동의 영향으로 화인들 사이에도 중국 

지향적 정체성이 강하게 나타났고, 이에 ‘화교華僑’라는 말이 동남아 화인사

회에서 널리 사용되기 시작했다. 제1차 세계 대전 전후 동남아 경제 성장기

에 화인들의 경제력이 크게 팽창하면서 화교 정체성은 더욱 강화되었다. 이
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는 동남아 현지 사회에서 민족주의 운동이 전개되기 시작한 시기와 일치하

면서 현지 사회로의 동화를 거부하는 화교들과 이들을 경원시하는 동남아 

현지 사회 간의 갈등으로 이어졌다. 퍼니벌Furnival이 설명한 바와 같이 이는 

“공통의 국가적 의지와 사회적 요구가 결여된 다민족 복합사회plural society에

서 필연적으로 일어날 수밖에 없는 갈등”이라고 할 수 있다. 이 시기 화인사

회 내부는 유대 관계가 강화되어 혈연血緣, 지연地緣, 업연業緣을 바탕으로한 

다양한 화인사회 조직과 단체들이 결성되었다. 

20세기 동남아 화인사회가 변화를 맞이한 두 번째 큰 계기는 1945년부터 

1950년대까지의 사회, 정치적 환경이었다. 제2차 세계대전 후 동남아 여

러 나라들이 독립하여 현지인 정치 엘리트 주도로 국민국가를 형성하였다. 

1949년 중국이 공산화되면서 1950년 이후 동남아로의 대규모 이주는 종식

되었다. 결과적으로 화인사회는 이주가 아니라 자연적 출산에 의해 증가되

는 2세 및 3세의 사회로 존속되기 시작하였고, 동남아 현지 정부의 압박으

로 화인들은 점차 현지 사회로 통합 내지는 동화할 수밖에 없게 되었다. 이

로써 20세기 전반기 중국으로의 회귀 본능, 즉 ‘낙엽귀근落葉歸根’의 성향을 

가진 화교사회는 20세기 후반에는 동남아 현지 사회에 뿌리를 내리려는 ‘낙

지생근落地生根’적 화인사회로 변화되어 갔다. 이와 같은 20세기 전반기 두 

가지 큰 계기는 동남아 화인들의 정체성에 중대한 변화를 주었다. 왕궁우는 

“1911년 이후 동남아 화인사회에서 형성되었던 중국민족적 정체성Chinese 

nationalist identity이 1950년 이후 현지국민적 정체성local national identity으로 발

전되었다”고 말했다. 이것은 곧 ‘화교 정체성’의 ‘화인 정체성’으로의 전환이

라고 할 수 있다.  

1950년대 동남아 각국이 독립한 이후 화인사회에 나타난 두드러진 점은 화

인사회가 현지 정부의 반화인적 정책의 대상이 되었다는 것이다. 필리핀은 

화인 경제의 상업 기반을 와해시키려는 동기에서 시장국유화법에 이어 소
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매국유화법을 제정하였다. 미얀마에서는 1948년 이후 버마국적법, 부동산

양도제한법, 외국인등록조례 등이 제정되었고, 미얀마 국적을 갖고 있지 않

은 자의 공적 활동과 그들에 대한 부동산 증여와 양도를 금지하는 조치가 이

루어졌다. 인도네시아에서는 1950년대 수까르노 정부에 의해 기업 국유화

가 진행되고, 1959년에 농촌에서 화인들의 유통업이 금지되었다. 말레이시

아에서는 1957년 독립 이후 자유경제정책을 채택했기 때문에 화인들 역시 

경제 활동에 대한 제약을 받지 않았다. 그러나 1970년 이후 신경제정책의 

도입으로 말레이시아의 화인들 역시 현지인들을 우대하는 불평등한 경제정

책을 겪어야 했다. 태국, 캄보디아, 베트남, 라오스에서도 배타적인 민족주의 

경제정책이 시행되면서 화인들의 활동에 제약이 가해졌다. 

동남아 화인 정체성의 다양성

현재 동남아 화인사회에 대한 이해에 있어서 가장 중요한 문제 또한 이러한 

역사적 배경과 관련된 각국 중국인들의 정체성 문제일 것이다. 동남아 화인

사회들의 정체성은 제2차 세계대전 이전까지만 하더라도 어느 정도 공통된 

흐름을 보여주었다. 그러나 1950년 이후 화인들이 처한 상황이 동남아 국가

들 각각에서 다양하게 전개되면서 정체성은 나라마다 다른 모습을 보이게 

되었다. 

태국은 동남아 국가들 가운데 화인들의 현지 사회로의 동화 정도가 가장 높

은 나라로 간주되어 왔다. 태국 정치 지도자들 중에도 화인이 많다. 그렇다고 

타이와 화인 사이의 종족 갈등이 없는 것은 아니었다. 화인의 경제권은 방콕

을 중심으로 강하게 유지되어 왔고 화인들이 태국 민영 부분의 경제를 지배

하고 있다는 인식도 광범위하다. 화인 대다수는 태국 시민권자이지만 정치

적 지향은 분리되어 있다. 타이와 화인 간의 갈등이 다른 나라에 비해서는 거

의 드러나지 않는 편이지만, 화인들은 태국 국민으로서 정체성을 가지는 동
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시에 중국적인 것을 간직하고 있다는 점에서 ‘이중적 정체성’을 보인다.

필리핀의 화인은 중국인과 필리핀인의 혼혈인 메스티조mestizos와 화인으로 

구분된다. 중국계 메스티조는 온전히 필리핀인 정체성을 지니지만 화인의 

경우는 필리핀 사회에 문화화된 정도가 다양하다. 경제적으로 화인의 영향

력은 꽤 큰 편이다. 1975년 화인들의 필리핀 국적 취득을 허용하는 귀화 조

치와 1986년 마르코스Marcos 독재 체제를 무너뜨린 민중혁명을 거치면서 화

인은 하나의 소수민족 집단으로서의 정체성을 버리고 점차 필리핀 국민 정

체성을 형성해 왔다. 

미얀마의 화인 또한 다양한 부류가 있으며 현지 문화화 정도도 다양하다. 시

민권의 면에서는 미얀마 시민권자와 외국인으로 구분된다. 미얀마 국적의 

화인은 정치적으로 친미얀마, 친중국, 친대만 등으로 구분되는데, 중국 지향

이 대만 지향보다 많다. 경제적으로는 화인의 다수가 상인계급을 형성하고 

있지만 이는 미얀마 경제의 대부분이 여전히 국유화되어 있기 때문이다.

인도네시아의 화인은 문화적으로 인도네시아어를 구사하는 페라나칸

Peranakans과 중국어를 주로 구사하는 토톡스Totoks로 구분되는데 페라나칸

의 수가 더 많다. 법적으로는 다수인 인도네시아 국적인과 소수 외국인으로 

구분된다. 외국인은 중국 국적과 대만 국적으로 구분되지만 국민적 정체성

은 다소 모호하며, 대다수는 정치적으로 수동적인 상태로 남아 있다. 경제적

으로 중국인들은 상업, 대금업이나 공업에 대다수 종사하지만 배타적이지는 

않으며, 1957년 이전 네덜란드인들과 달리 인도네시아 경제를 통제할 수 있

는 정도에는 전혀 미치지 못하였다. 그럼에도 사영 경제 부문에서 화인은 매

우 영향력이 크고 가시적인 존재였다. 인도네시아 화인들은 1965년 이후 신

질서 시대에 수하르또Suharto 정부의 정책에 따라 경제력을 비약적으로 성

장시킬 수 있었으나 정치·사회 활동은 억제되어 중국적 정체성이 전반적으
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로 약화되었다. 무엇보다도 화인들의 중국어 언어 능력의 상실, 인도네시아

식 이름으로의 개명, 기독교로의 개종 등을 거치면서 중국적 정체성이 옅어

졌다. 화인들이 인도네시아 사회로 동화된 결과 화인들과 현지인들 간의 민

족적 경계가 점차 모호해져 갔다. 그러나 적어도 인도네시아인의 관점에서 

볼 때는 화인들의 중국적 정체성이 완전히 사라진 것이 아니었다. 이는 인도

네시아인들이 화인들을 별개의 민족 집단으로 보고 일으킨 1998년 반反화인 

폭동에서 드러난다. 

말레이시아의 화인 커뮤니티 또한 매우 복잡하다. 왕궁우에 따르면 말레이

시아 화인은 크게 세 그룹으로 구별된다. 첫째는 스스로를 정치적으로, 문

화적으로 중국과 동일시하는 그룹이다. 대다수가 해당하는 두 번째 그룹은 

“거의 주목받지 못하고 상업과 협회를 통한 간접적 정치에 관련된 사람들”

이라 할 수 있다. 규모가 점차 증가하는 세 번째 부류는 말레이 사회에 대해 

일정한 충성도를 보이는 집단이다. 말레이시아는 화인 인구 비중이 상당히 

높기 때문에 인도네시아, 태국, 필리핀 화인들에 비해 다수가 문화적으로 보

다 중국적이라고 할 수 있다. 경제적으로는 말레이시아 화인이 인구 비중도 

높고 국가 경제에서 차지하는 비중도 많기 때문에 인도네시아 화인보다 훨

씬 강력하다. 이런 점은 말레이시아의 이슬람 정부가 1970년대 후반 이후 

말레이 종족 중심의 경제정책을 전개하는 배경으로 작용하였다. 말레이시아

의 화인들은 현지 사회로의 문화적 동화의 정도가 가장 낮다. 이는 무엇보다

도 전 국민의 4분의 1을 차지하는 그들이 소수민족이라기보다는 말레이와 

함께 말레이시아를 구성하는 주요 민족 집단이며, 그에 따라 말레이와 화인 

간의 민족 관계는 상호 배타적인 민족 정체성의 유지를 필연적으로 추구하

는 관계이기 때문이다. 말레이시아 화인들은 동남아의 화인사회들 중 유일

하게 정당정치 활동을 통해 자신들의 집단적 이해관계를 공식적 정치에도 

반영해 왔으며, 그러한 활동을 통해 말레이사아의 국민적 정체성에도 참여

해 왔다. 그러나 동시에 ‘중국 문화적 정체성’을 버리지는 않고 있다. 
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[그림 2] 티안혹켕 사원. 싱가포르에 있는 가장 오래된 중국 사원으로 1821년에 세워졌다.

동남아에서 중국인이 지배적인 국가는 싱가포르뿐이다. 그러나 수적인 지배

력에도 불구하고 싱가포르의 중국인은 동질적인 집단과는 거리가 멀다. 싱

가포르의 중국인은 크게 보아 영어 교육을 받은 중국인과 중국어 교육을 받

은 중국인으로 구분된다. 이들은 조상의 출신 지방에 따른 중국어 방언 집

단에 각각 소속되어 있기도 하다. 이들은 가치관과 행동 양식이 서로 다른

데 1950년대까지는 정치적 지향도 서로 달랐다. 1959년 이전에는 많은 청년

층이 자신을 중국에 귀속된다는 정체성을 가지고 있었다. 1960년대 이후 영

어 교육을 받은 중국인이 더욱 증가했는데, 이들은 대개 싱가포르 혹은 서구 

지향이다. 화인의 경제력은 매우 강하지만 싱가포르의 새로운 개방정책으로 

다국적 기업도 동등한 영향력을 가지고 있다. 한편, 싱가포르 화인의 정체성

은 싱가포르의 소수민족을 형성하고 있는 말레이족과의 관계에 영향을 받

기도 한다. 이점은 싱가포르가 지리적으로 말레이시아와 인도네시아 사이에 

위치해 있다는 미묘한 국제정치적 관계와 얽혀 있다.
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[그림 3] 베트남 화인 학교.

폴포트Pol Pot 통치와 베트남 점령 이전의 캄보디아에서 화인의 위치는 인도

네시아나 미얀마와 같이 중국과 관계를 맺은 비공산권 동남아 국가에서의 

그것과 유사하였다. 시민권 측면에서 캄보디아 화인들은 캄푸치아 시민권자

와 중국 국적으로 구분되었다. 문화적으로는 크메르 문화에 동화된 경우와 

여전히 중국 문화를 따르는 경우로 구분되었지만 실제로는 그 경계가 뚜렷

하지 않았을 것으로 추측된다. 캄보디아인 대다수가 농업에 종사한 것에 반

해 화인들은 상업에 종사하는 비율이 높았다. 폴포트가 정권을 장악한 후 화

인들은 농촌 지역에 재배치되거나 박해를 받게 되었고, 이에 많은 화인이 캄

보디아를 탈출하였다.

베트남 화인의 정체성은 여타 동남아 국가 화인과 다른 성격을 갖는다. 이는 

1954년 제1차 인도차이나 전쟁 종료와 함께 이데올로기적으로 남과 북으로 

분열되고 1975년 공산화되는 등 베트남이 경험한 독특한 역사적 배경에서 

비롯되었다. 베트남의 화인들은 소수민족으로서 ‘호아Hoa’와 중국-베트남의 



혼혈자녀인 ‘민흐엉minh huong’으로 구분된다. 베트남 내 화인들 중에도 현

지 문화화 정도는 다양하다. 중국어 구사력을 상실하고 오직 베트남어만 사

용하는 사람들이 많다. 베트남 통일 전에 북부와 남부 화인들은 대개 자신이 

거주하는 지역 각각의 정부에 소속된 국민으로 간주되었다. 그러나 대다수 

화인들은 정치적으로 어느 쪽에도 명확히 규정되지 않는 사람들이었다. 경

제적 지위 면에서 보면, 비록 남북 모두에 상업이나 전문 직종에서 종사하는 

경우가 많지만, 북베트남 화인은 남베트남 화인에 비해 경제적 영향력이 적

었다. 남부에서도 프랑스 식민 시기에 프랑스인들처럼 중국인이 남부의 경

제를 통제하였다는 증거는 없다. 특히 1975년 통일 이후 중국인의 경제력은 

격감하였다.

[그림 4] 베트남 쩌런 최대 중앙 시장인 빈떠이 시장. 차이나 타운에 위치한다.

베트남 화인, 즉 호아의 정체성과 관련하여 최근의 주목할 만한 것은 베트

남전쟁과 중월전쟁 이후 난민으로 탈출하였던 화인들 중 다수가 베트남으

로 귀환·이주하고 있는 현상이다. 대개 1970년대와 80년대 여러 가지 정치·

경제적 이유로 베트남을 탈출했던 호아 난민들 다수가 1990년대 이후 다시 
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베트남으로 돌아왔다. 베트남 화인 난민의 귀국 현상에서 특히 흥미로운 점

은 이들의 정체성 변화이다. 이들은 베트남을 떠날 때에는 베트남인들에 의

해 호아the Hoa, 華, Chinese 또는 호아끼우Hoa Kiếu, 華僑로 불렸다. 그러나 귀국

할 때는 다른 귀국자들과 동일하게 비엣끼우Việt Kiếu, 越僑, 즉 ‘해외 베트남 

동포’로 간주되고, 국가 경제 활성화를 목적으로 베트남 정부가 채택한 비엣

끼우 우대 정책의 혜택으로 특별한 권리를 누린다. 한때 이들의 ‘중국인’ 정

체성은 이들로 하여금 요동치는 바다에 목숨을 맡기는 위험을 감수하도록 

하였으나, 지금은 ‘베트남인’ 정체성이 이들을 베트남으로 돌아오게 하고 있

다. 이와 같은 정체성 변환은 ‘혼성 디아스포라hybrid dispora’라는 카테고리를 

만들어주었다.

이와 같이 동남아 주요 국가들에서 화인의 정체성은 서로 조금씩 차이를 보

인다. 이러한 차이에도 불구하고 한 가지 뚜렷한 공통점이 있다면, 동남아 

화인들은 역사적 상황에 따라 정체성을 변화시키고 분화하여 왔다는 점이

다. 최근 글로벌 사회에서 중국이 부상하고 동남아에 대한 중국의 영향이 지

대해지면서, 동남아 각국은 화인들에 대한 동화를 강조하는 사회·문화적 제

약을 점차 완화하고 있다. 최근에는 자녀들에게 중국어를 배우게 하는 화인

이나 조상의 고향을 찾아 중국을 방문하는 화인들이 증가하고 있다. 일부 국

가에서는 화인들의 정당이 출현하기도 했다. 이러한 변화를 “재중국화” 현

상이라고 부르기도 한다. 그러나 동남아 화인들이 ‘현지국민적 정체성’ 즉 

‘화인 정체성’에서 멀어지고 있다고 보는 것은 아직 섣부르다. 최근 남중국

해에서 벌어지고 있는 중국과 동남아 각국 간의 영유권 분쟁과 같은 갈등이 

지속될 경우 해당 국가의 화인에 대한 현지 국민의 태도와 화인 스스로의 정

체성에 또 어떠한 변화가 발생할지 지켜볼 일이다.

동남아의 중국인과 중국문화
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말레이시아의 종교 세계

인도양과 남중국해South China Sea 사이에 자리한 말레이반도는 예로부터 서

양과 동양의 상인, 여행자, 선교사들이 만나는 황금의 교차로였다. 그래서 

말레이 역사는 끊임없는 외세와의 상호작용으로 만들어졌다. 예전에 힌두

교, 불교 문화권이었던 말레이반도는 말라카Malacca 왕국의 전성기였던 15세

기경에 이슬람 문화권으로 탈바꿈했다. 그 시기 말레이반도에 유입된 이슬

람은 말레이 전통사회와의 접촉을 통해 다양한 변화를 경험하게 된다. 특히 

해안 지역의 상인 계층을 중심으로 그 세력을 확장하였던 이슬람은 내륙 지

역의 수장들과 끊임없는 갈등과 긴장 속에서 전통 아랍 사회에서 형성된 기

본적인 가르침과는 큰 차이를 보이게 되었다. 그것은 이슬람을 통한 종교적, 

문화적 침투가 항상 현지 사회와 문화에 순조롭게 적응하지는 않았다는 점

을 시사한다. 

16세기 초반 포르투갈과 영국의 식민 지배를 받았던 말레이반도는 제2차 세

계대전의 종식과 더불어 독립했다. 이러한 역사적 배경으로 인해 현재 말레

이시아의 총 인구 구성은 다양한 종족 집단ethnic group의 집합으로 이루어졌

으며, 각 종족 집단마다 고유한 문화적 풍습과 종교적 의례 및 예술적 관행

을 지속해 왔다. 일 년 내내 각종 종교 행사와 의례가 다양하고 풍성하게 제

공되는 곳이 바로 현재의 말레이시아 사회라고 할 수 있다.  

현재 말레이시아는 말레이인이 60%, 중국계 말레이시아인이라고 할 수 있

는 화인이 26%, 인도계 말레이시아인이 9%, 기타 오랑아슬리orang asli, 원주민

이라는 뜻라 불리는 원주민과 기타 종족 집단이 5%를 차지하는 다종족사회

multi-ethnic society의 인구 구성을 보이고 있다. 말레이시아 사회가 각기 고유

한 문화적 배경을 갖는 이질적인 종족 집단으로 구성되어 있다는 사실은 다

양한 문화 간의 조화와 충돌 혹은 융합과 갈등이라는 격변의 역사적 과정을  



동남아의 이슬람 세계

75

[그림 1] 말레이시아 이슬람 사원

짐작케 한다. 다시 말하면, 역사적으로 다양한 종족들이 어울려 살게 된 배

경에는 사회경제적 변화는 물론 문화 변동의 중요한 요인들이 깔려 있는 것

이다. 중국인과 인도인의 본국으로부터의 대량 이주는 말레이시아 사회의 

식민지 과정과 밀접하게 관련되어 있다. 이러한 다양한 종족 구성은 현재의 

말레이시아의 사회와 문화 그리고 역사뿐 아니라 전통 종교와 의례의 특성, 

특히 통과의례의 문화적 의미를 이해하는 데 필수적이다. 

말레이시아는 각 종족 집단의 고유 종교에 대한 믿음을 인정한다는 점에서 

종교의 자유를 인정하는 사회라고 할 수 있지만, 공식적으로는 이슬람을 국

교로 정하고 있는 나라이다. 이슬람을 신봉하는 사람들 중에 말레이인들만 

있는 것은 아니지만, 모든 말레이인들은 반드시 이슬람을 신봉해야만 한다. 

말레이시아 헌법에는 “말레이인들은 말레이어를 사용하고, 이슬람을 믿으

며, 말레이 전통 관습을 준수하는 사람들”이라고 규정되어 있으며, “모든 말

레이인들은 무슬림이다”라고 규정되어 있다. 일상적 차원에서도 통상 말레
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이인이라고 하면 이슬람을 신봉하고 전통 관습을 준수하며 말레이어를 사

용하는 사람들을 일컫는 것이 사실이지만, 헌법상의 규정이 일상생활에서의 

말레이인에 대한 규정과 항상 일치하는 것은 아니다. 그러나 많은 말레이인

들이 자신의 정체성을 이슬람이라는 종교에서 찾고 있는 것 또한 부인하기 

어렵다. 따라서 말레이시아에서 누구를 말레이인으로 규정하는가의 문제는 

정치적, 종교적, 상징적 의미가 포함되어 있기 때문에 매우 복잡하다고 할 

수 있다.  

말레이인들의 종교, 신앙관 및 세계관에 관심을 기울여 온 많은 학자들은 말

레이 전통 신앙의 특징이 정령숭배의 애니미즘과 불교, 힌두교, 그리고 이슬

람적 요소가 상호작용하는 종교혼합적인 성격syncretism에 있다고 지적한다. 

애니미즘의 기복적 성격과 불교나 힌두교와 같은 다신교적 신앙관, 그리고 

이슬람의 신비주의적이고 내세 지향적인 믿음이 다양하고 복합적인 의례 

절차를 통해 서로 혼합되어 나타난다. 말레이인들은 이러한 전통적인 신앙

관을 바탕으로 다양하고 복합적인 의례 절차를 통해 자신의 믿음 체계를 조

정하여 보다 광범위한 영적 세계와 적절하게 통합시킨다는 인식이 널리 퍼

져 있다.

말레이 전통 신앙의 이러한 제설혼합적인 특징은 통과의례와 같은 의례의 

영역에서 더욱 현저하게 나타난다. 특히 통과의례의 경우, 특별한 힘을 지녔

다고 믿는 초자연적인 존재나 힘keramat을 신봉하는 종교혼합적 성격의 신앙

관에 기초하여 다양한 기법이 동원된다.

초자연적인 존재나 힘에 대한 말레이인들의 믿음은 다양하다. 그것은 영혼

이나 귀신과 같은 정령일 수도 있고, 전설적인 인물이나 신비한 힘을 지녔

다고 믿는 물건일 수도 있다. 영혼이나 귀신들은 사람의 몸속에만 있는 것이 

아니다. 그것은 살아 움직이는 모든 생물과 심지어 무생물 속에도 존재한다. 
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전통적으로 ‘벼의 영혼에 대한 믿음semanagat padi’은 논농사 지역에서 오랫

동안 지속되어 왔다. 말레이 농민들은 쌀 수확기에 원하는 만큼의 수확을 위

해 다양한 의례를 행하는데, 그중에서도 병충해를 예방하여 풍성한 수확을 

기원하는 농경의례는 이러한 주술적 성격을 잘 반영하고 있다. 즉 벼에 숨어 

있는 악령이 훼방을 하면 그해 농사는 망하는 것이고, 악령이 조용히 숨어 

있으면 그해 농사는 풍년이 든다는 믿음에 기초하고 있다는 것이다. 이와 같

이 ‘벼의 영혼’이 쌀의 수확 및 저장과 밀접한 관련이 있다는 믿음은 범신론

적 정령숭배의 믿음과 밀접한 관련을 맺고 있으며, 말레이 농민들 사이에서 

공통적으로 나타나는 믿음 체계라고 할 수 있다. 하지만 이에 대한 관념은 

지역에 따라 상당한 변이를 보인다. 이와 유사하게 어촌에서는 배, 어로 도

구, 선장의 능력 등이 풍어에 영향을 미친다는 믿음이 전승되어 왔다.

말레이인들은 살아 있는 사람의 몸 안에 영혼이 숨어 있다고 믿는다. 선한 

영혼과 악한 영혼이 살아 있는 사람의 몸 안에서 서로 경쟁한다. 선한 영혼

과 악한 영혼은 사람의 행동에 영향을 미친다. 사람이 병이 걸리는 것은 악

한 영혼이 주술을 걸었기 때문이며, 악한 영혼을 달랠 수 있는 특별한 주술 

기법을 통해서만 그 병을 치료할 수 있다고 믿는다. 따라서 어떤 사람이 병

에 걸리면, 그 병을 치료하기 위한 의례를 거행한다. 

초자연적인 존재나 힘에 의지하여 질병을 치료하는 민간 의료인이라 할 수 

있는 보모bomoh는 환자의 질병을 치료하기 위해 다양한 주문이나 주술, 그

리고 마법에 대한 지식을 사용한다. 보모는 주로 말레이 농촌에서 민간요법

으로 병을 치료하는 전통적인 의사를 가리키는데, 때로는 주술사의 역할을 

수행하기도 한다. 그는 빠왕pawang이라고 불리기도 하며, 인도네시아에서는 

두꾼dukun이라 불린다. 그가 사용하는 주문이나 주술에 대한 지식은 주로 정

령숭배의 애니미즘에 기초한 민간신앙으로부터 파생된 것이다.
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이와 같은 종교적 관념은 다신성과 신비주의, 주술성, 기복성 등이 혼합된 

말레이 전통 신앙의 관념과 세계관을 형성하는 데 주요한 이념적 기반을 제

공해 왔다. 여기에는 애니미즘의 기복적 성격과 불교나 힌두교와 같은 다신

교적 신앙관, 그리고 이슬람의 신비주의적이고 내세 지향적인 믿음이 깔려 

있으며, 이는 다양하고 복합적인 의례 절차를 통해 서로 혼합되어 현실 속에

서 표출된다. 특히 이러한 특성과 의미가 가장 잘 드러나는 영역이 의례, 특

히 통과의례의 영역이다. 말레이인들은 다양한 통과의례의 절차와 내용을 

통해 자신의 신앙관이나 세계관을 현실 세계의 변화 속에서 적절히 변화, 조

정함으로써 보다 광범위한 영적 세계에 통합될 수 있다는 믿음 체계를 구축

해 왔다고 풀이된다.

[그림 2] 말레이시아 결혼식

한편, 말레이인들이 일생을 살면서 반드시 거쳐야 하는 의례적 단계, 즉 출

생, 성인식, 혼례, 장례 등의 통과의례는 이슬람의 영향으로 전통 말레이적

인 것에서 새롭게 변모되었다. 이슬람식 희생 제의가 첨가되는가 하면, 의례

적 절차와 형식이 매우 간소화되었다. 말레이 전통으로 인식되었던 종래의 

관습이나 관행은 비이슬람적이라는 이유로 거부되거나 배제되었다. 앞서 언
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급한 말레이인들의 혼례 중에서 버르산딩은 비이슬람적이라는 이유로 거부

된 대표적인 사례라고 할 수 있다. 모든 무슬림들은 이슬람의 교리에 서 정

한 규율을 따름으로써 이슬람의 가치와 규범을 일상생활에서 실천하는 데 

힘써야 한다는 점이 강조되고 있는 것도 새로운 변화라고 할 수 있다.

말레이 무슬림 사회는 종교적인 상징 혹은 세속적인 상징에 의해 경계가 만

들어진다. 그러나 종교적 상징과 세속적 상징이 표현하는 종족 혹은 민족 간 

경계는 그 사회적 의미를 전달하는 ‘의례화된’ 수단이나 목적에 있어서 커다

란 차이를 나타낸다. 물론 종교적 상징은 정과 부정을 구분하는 이슬람과 무

슬림의 개념을 통해 표현된다. 이것은 대규모의 한 종교 행사, 예컨대 단식

이 끝난 후 행해지는 축제인 하리라야뿌아사Hari Raya Puasa와 같은 종교사회

적 사건을 통해 구체화된다.

말레이인의 통과의례는 애니미즘, 힌두교 그리고 이슬람의 요소들이 결합된 

제설혼합적인 성격에 기반을 둔 신앙관 또는 종교 체계 속에서 이루어지는 의

례 또는 의례적 관행이라고 할 수 있다. 통과의례의 이러한 성격은 무슬림 종

교 지도자들의 코란에 대한 다양한 해석에 영향을 미치면서 전통 관습과 이슬

람의 대립 구도가 해체되는 결과를 일으켜 상당한 변화를 겪고 있는 중이다.

말레이시아의 이슬람과 이슬람화:  

말레이 무슬림 여성의 몸과 베일의 문화정치를 중심으로 

현대사회에서 인간의 몸body은 경제적 생산과 소비의 중심이 된 지 이미 오

래되었다. 특히 무슬림 여성의 몸과 그것을 가리는 베일veil 또는 히잡hijab은 

경제적 생산과 소비뿐 아니라 종교의 생산과 소비의 주된 대상으로 부상하

였다. 무슬림 여성 의상의 일부로 간주되는 ‘히잡’은 서구에서는 일반적으

로 ‘베일’이라고 번역되지만, 양자가 그 형태와 작용 및 의미에서 완전히 일
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치하는 것은 아니다. 히잡이나 베일은 크게 머리를 가리는 것, 얼굴을 가리

는 것, 전신을 가리는 것으로 대별해 볼 수 있으며, 국가나 지역, 혹은 시대

에 따라 그 모양 또한 매우 다양하다고 할 수 있다. 아랍어의 히잡이라는 용

어는 아랍·이슬람 문화에 뿌리를 두고 있는 어휘인 반면, 베일이라는 용어

는 서구에서 사용되는 용어이다. 희잡이라는 용어는 서구의 베일 개념과는 

달리 이슬람 종교의 원천에서 시작하여 시대의 흐름에 따라 사회·문화적 관

계뿐만 아니라 정치적인 의미를 내포하고 있는 무슬림 사회의 독특한 관행

이라고 할 수 있다. 말레이 무슬림 여성들의 베일 또는 히잡에 해당하는 것

은 뚜둥Tudung이다. 

한편, 맥도날드로 대표되는 자본주의와 지하드주의로 표상되는 이슬람주의

가 서로 대립과 충돌을 거듭하는 가운데 조화와 긴장의 중층적 관계 구도를 

형성하는 글로벌 환경에서 인간의 몸, 특히 무슬림 여성의 몸은 글로벌 경제 

발전과 종교 활동에 동원되고 있다.

말레이시아에서 1970년대 이후 서서히 강화되어 오다가 1990년대 이후 본격

화되기 시작한 이슬람화Islamization 또는 이슬람화 정책의 진전은 말레이 여성

의 몸에 대한 인식과 소비에도 영향을 미쳤다. 이는 말레이시아 사회Malaysian 

society 전반에 걸쳐 막대한 영향을 미치며 커다란 반향을 불러일으켰지만, 특

히 말레이 사회Malay society에 미친 영향이 훨씬 막강했다. 여기서 말레이 사회

란 말레이시아를 구성하는 다수 종족인 말레이인의 사회를 의미한다. 말레이

시아 사회란 하나의 국가 단위로서 말레이인과 화인華人, 인도계, 오랑아슬리

orang asli라 불리는 원주민을 포함한 기타 종족 등으로 이루어진 다종족사회

multi-ethnic society를 지칭하지만, 말레이시아의 다수 종족에 해당하는 말레이인

들은 나름대로 고유하면서도 독특한 자신만의 사회형태를 이루고 있다.

말레이 사회에서 무슬림 여성의 몸은 개인관과 사회관을 드러내는 메타포
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와 사회적 통념에 분명한 토대를 제공하기 때문에 이슬람적 신화와 세속 신

화에 모두 중요하다. 문화인류학적 관점에서 볼 때, 몸은 실제로 종교적 신

화 체계의 토대이다. 그것은 특정 종교를 신봉하는 개인과 집단적 존재가 직

면한 위기, 곤경, 위험, 모순들을 은유하고 직유하며 개념화하는 방식들의 

심오하고 풍성한 원천이 된다.

한 예로, 최근 말레이시아의 말레이 무슬림 여성들 사이에 다이어트 열풍이 

불어 닥친 적이 있다. 일전에 말레이시아 여성, 그중에서도 말레이 여성이 

아시아에서 가장 뚱뚱한 여성이라는 언론 보도가 있었는데, 이는 세간의 이

목을 집중시켰다. 말레이 무슬림 여성의 베일 속에 ‘비만한 몸’이 숨어 있었

던 것이 밝혀진 것이다. 이로 인해 무슬림 여성의 몸을 둘러싼 다양한 논의

와 담론들이 형성, 유포, 소비되었다. 결국 일시적이긴 했지만 이는 말레이 

무슬림 여성들 사이에 은밀하게 다이어트에 대한 깊은 관심을 낳았다.

서구 사회에서는 여성의 몸을 상품화하기 때문에 이를 적극 반대하고 이러

한 경향에 투쟁해야 한다고 주장하는 이슬람 근본주의자들도 이슬람을 신

봉하는 말레이 여성의 다이어트 시도를 막지는 못했다.

말레이 무슬림 여성 세계에서 다이어트는 알라Allah의 선물인 몸을 정화하고 

경건하게 만드는 종교 의례의 일종으로 간주되었다. 이는 여성의 신체를 바

라보는 서구 사회의 시선이나 관점과는 차이가 나는 점이다. 물론 서구의 포

스트모던 사회에서 다이어트는 관능성과 섹슈얼리티를 표현하기 위해 설계

되고 진행된다. 다른 사람들에게 매력적이고 멋있게 보이기 위해서 야위고, 

야위기 위한, 일종의 프로젝트project로서의 몸은 패션과 소비의 세계로 통합

된다. 자아는 연출하는 자아를 의미하며, 이러한 자아는 몸 이미지에 의해 

그 가치와 의미가 주어지며, 몸에 대한 규제와 통제는 소비주의와 패션 산업

을 통해서 행사된다.
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무슬림 여성의 몸에 대한 관심과 이해는 서구 사회 변동의 결과라는 가정에 

대한 비판에서 시작된다. 서구 대중문화와 소비문화에서 몸 이미지들이 부

각되고 확산되는 현상은 몸이 정치경제 구조로부터 분리되면서 나타나는 

문화적 결과들이지만, 이러한 욕망하는 몸에 대한 비판과 규제가 무슬림 여

성의 몸 담론에 감춰져 있다. 

무슬림 여성의 몸에 대한 관심은 무슬림 사회의 남성과 여성 사이의 권력관

계로 인해 오랫동안 이론적, 실천적 관심의 대상이 되어 왔다. 무슬림 사회

에서 여성의 명예는 남성의 명예와 직결되어 있어, 여성의 명예 훼손은 곧 

남성에 대한, 그리고 사회 전체에 대한 모독으로 받아들여진다. 서구의 식민

주의 담론은 무슬림 사회의 후진성을 공격하기 위한 수단으로 무슬림 여성

의 몸과 관련된 주제를 문제 삼아 왔다.

여성의 몸 문제 중에서도 히잡은 여성 억압의 상징으로 인식되어 서구인들

이 무슬림 사회를 공격할 때 사용되는 주요 주제가 되어 왔다. 하지만 무슬림 

사회에서 히잡은 무슬림 여성 정체성 구현의 상징으로, 서구 식민주의에 대

한 저항의 기제로 활용되었다. 무슬림 여성들에게 히잡은 자신이 속한 사회

의 문화를 수용함으로써 구성원의 자격을 갖추기 위한 입문식이자 여성 정

체성을 위한 통과의례이자 권력을 획득하기 위한 하나의 방식이기도 하다.

이와 같이 무슬림 여성의 히잡 착용에 대한 이해를 둘러싸고 서구 사회와 무

슬림 사회는 대립과 갈등의 관계를 지속해 왔다. 서구 사회에서 무슬림 여성

의 히잡 착용은 일상을 정치화하는 무기이며, 자신의 정체성을 형성하는 상

징적 기제인 것이다. 또한 무슬림 여성의 히잡 착용은 종족의 정체성을 유

지하고 ‘순수한’ 무슬림 여성의 정체성을 유지하기 위한 장치로 동원되었고, 

여성을 성적으로 통제하기 위해 제도화된 측면이 있다.
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[그림 3] 히잡을 쓴 말레이시아 여성이 전통 방식 직조를 하고 있는 모습 

© MTPB Ministry of Tourism, Malaysia

전통적으로 말레이 무슬림 여성들은 여성의 성과 출산 능력에 대해 긍정적

인 태도를 갖고 있는 것으로 알려져 왔다. 이들이 중시하는 출산 전후의 음

식 금기와 산파의 전통적인 마사지, 그리고 약초의 복용 등은 자신의 신체를 

성적으로 매력 있게 유지하려는 그들의 관심이 반영된 것이다. 농촌 지역의 

말레이 여성들에게 성적 농담이나 음담패설은 금기시되지 않으며, 성행위에 

있어서도 여성들의 적극적인 태도가 선호되기도 한다. 이슬람화 정책이 강

화되기 이전에 말레이 여성의 신체는 성적 매력이나 아름다움을 추구하기 

위한 주요한 대상으로 간주되었기에 화장을 하는 것도 금기시되지 않았다.

하지만 말레이시아의 이슬람화 정책은 결과적으로 말레이 무슬림 여성의 

몸과 성에 대한 통제로 이어졌다. 이슬람 사회의 도덕적 질서를 유지하기 위
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해선 우선적으로 무슬림 여성의 몸에 대한 통제가 선행되어야 했기 때문이

다. 이성 간의 엄격한 격리와 신체 노출을 금지하는 뚜둥tudung 착용이 일반

화되었으며, “얼굴과 손을 제외한 모든 부위는 가려야 한다”는 원칙과 규범

을 준수할 것이 강제되었다. 쌍쌍파티나 남녀 동반 영화 관람, 남녀 합석 음

주 행위, 팝 콘서트, 무도회, 스포츠, 미인대회 등에 참가하는 것은 그 자체가 

세속적이고 비이슬람적이라는 이유로 억제되었다. 말레이 무슬림 여성들이 

히잡 착용에 부여하는 의미는 단일하지 않다. 또한 그 의미가 조작되거나 전

도되는 경우도 많다. 히잡의 종류, 길이와 색깔, 히잡을 착용하는 시간과 장

소 등의 차이는 무슬림 여성들의 히잡 착용의 문화적 의미가 매우 다양하고 

복합적이며 중층적이라는 것을 의미한다.   

최근 말레이시아 사회에서 일고 있는 이슬람 의료 체계의 도입과 이슬람식 

건강과 의료 개념의 도입으로 인한 임상의 주요한 성격 변화, 의료 기술, 질

환과 질병의 변화, 그리고 인구 노령화 등과 같은 요인들로 인해 말레이 무

슬림 여성의 몸은 더욱 중요한 대상으로 부상하고 있다.

말레이 무슬림 여성의 몸과 베일 착용의 문화적 의미

현재 말레이 사회에서 전통 신앙이나 그에 기초한 통과의례의 전통적 성격

은 종종 이슬람과 모순되는 것으로 인식되고 있다. 말레이 사회에서 초자연

적인 존재와의 관계는 물론 다른 구성원에 대한 태도 역시 이슬람에 의해 규

정되는 경우가 급격히 늘고 있다. 개인이나 집단의 통과의례 수행 역시 말레

이 전통과 이슬람의 가르침에 효과적으로 대응하지 못하는 경우, 그 의미가 

축소·약화되거나 소멸될 수밖에 없는 상황이 발생하고 있다. 이에 말레이 

전통에 기초한 통과의례의 특성과 의미를 고수하려는 집단과 이슬람의 기

본 교리와 원칙에 기초한 통과의례를 확립하여 이를 보급하려는 집단 사이

에 끊임없는 갈등과 긴장이 내재되어 있는 상황에서 통과의례를 둘러싼 다
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양하고 복합적인 문화 변동이 일어나고 있다고 보는 것이 오늘날의 말레이 

사회의 종교 변동을 올바로 이해할 수 있는 시각이라고 본다.

말레이시아에서 이슬람은 역사적으로 초자연적인 존재뿐만 아니라 전통 의

례가 형성되는 과정에서 이슬람과 배치되는 이질적인 면을 완화시키는 기

능을 해 왔다. 전통 의례와 이슬람은 다양하고 복합적인 역사적 과정 속에서 

상호작용하면서 특정 시기에는 전통 의례의 영향력이 이슬람에 대한 해석

에 영향을 미쳤으며, 어떤 시기에는 이슬람화가 급속도로 진행되어 전통 의

례의 쇠퇴 또는 소멸을 가져오기도 했다. 

이와 같이 말레이시아 사회에서 전통 종교와 이슬람은 유구한 역사적 과정

을 통해 다양한 변모의 과정을 겪었다. 특히 이슬람의 교리를 확장시키려

는 종교 엘리트 집단과 전통적인 신앙 체계에 깊이 빠져 있던 말레이 평민

들과의 상호작용은 한편으로는, 이슬람이 전통 종교와 접촉하는 과정에서 

전통 종교의 일부로 수용되는 ‘이슬람의 전통 종교화’와 다른 한편으로는 

전통 종교가 이슬람이라는 새로운 문화 유형과 만나게 되면서 이슬람의 정

통 교리에 위반되는 전통의 일부가 소멸 혹은 흡수되는 과정인 ‘전통의 이

슬람화’라는 복합적인 과정을 통해 진행되고 있다고 보아야 할 것이다.

결론적으로, 이슬람은 전통적으로 개인을 초월한 의미 구조 안에서 자기 자

신과 자신의 몸을 발견할 수 있게 하는 자아 정체성의 강력한 원천을 제공해 

왔다. 이런 점에서 무슬림 여성의 몸은 무슬림 여성의 일상적 실천 영역에 

속하는 것이며, 그 층위가 매우 다양하면서도 복합적이라고 말할 수 있다. 

말레이 무슬림 여성의 몸 역시 예외가 아니다.

인간의 몸과 자연, 그리고 환경은 무슬림들이 관심을 갖는 주요 항목들에 속

하는 것이다. 무슬림들의 환경 운동에서 자연은 무슬림의 몸을 위탁해서 관
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리하는 알라의 영역에 속한 것이다. 무슬림은 자연 속에서 일상을 살아가는 

일시적인 거주자로 간주된다. 이런 점에서 “일상적인 것은 정치적인 것”이

며, 이러한 메커니즘을 일상적 맥락에서 밝히는 것이 몸과 베일의 문화정

치(학)이 지향하는 바가 아닐까 싶다.



동남아시아의 예술과 문화적 

혼종성의 미학 
Southeast Asian Art and Aesthetics of Cultural Hybridity

Ⅵ
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동남아시아의 예술과 문화적 혼종성의 미학

유라시아 대륙 동남부에 자리한 동남아시아는 동서 해상 교통로의 요지로

서, 일찍부터 여러 민족들이 왕래하며 다양한 문화 교류의 장이 되어 왔다. 

지리적 위치와 열대에 가까운 기후적 특징 등으로 인하여, 동남아의 각지에

서는 지역마다 고유하면서도 독특한 문화가 다양하게 발전했다. 또한 자유

롭고 개방적인 문화 접촉으로 이 지역의 여러 문화들은 일찍부터 자연스럽

게 융합하거나 변용되어 왔다. 이러한 개방성과 문화적 혼종성混種性, Hybridity

의 미학美學을 바탕으로 형성된 동남아의 예술은 이 지역에서만 볼 수 있는 

느긋하고 부드러우면서도 다채로운 양식으로 발전하였다.

동남아의 양쪽에 자리한 중국과 인도는 동남아시아 지역의 문화 예술 발달에 

큰 영향을 미쳤지만, 그렇다고 해서 동남아시아의 문화 예술이 중국이나 인

도의 것과 동일한 양식을 보인다고 할 수는 없다. 오히려, 중국과 인도에서 전

래된 문화들과 동남아시아 지역 자체의 고유 문화가 결합되면서 형성된 혼종

적 예술 양식은 동남아시아만의 독특한 예술성을 드러내는 매력적인 문화로 

발전하였다. 여기에서는 동남아시아 고유의 예술 양식이 역사적으로 어떻게 

발전해 왔는지를 개괄적으로 살펴보면서, 이러한 예술 양식의 형성 과정에서 

작용했던 다양한 문화의 혼종적 성격과 특징을 간단하게 살펴보겠다.

글로벌시대인 현대 문화에서 ‘혼종성’ 이론은 탈식민주의시대 이후 널리 논

의된 문화이론이다. 문화 혼종성에 대한 논의는 탈식민주의 이론과 문화비

평 속에서 발전해 왔으며, 21세기 사회에서는 상당히 보편화된 미학적 개념

이라고 할 수 있다. 혼종성이라는 말은 영어의 ‘하이브리디티Hybridity’의 번

역어인데, 이 단어는 종종 ‘잡종성雜種性’으로 번역되기도 한다. 전근대적 사

고 체계에 있어서 혼종 혹은 잡종은 ‘순종純種, pure blood’에 대비되어 질적 하

락을 의미하는 부정적 의미로 사용되기도 했으나, 글로벌시대의 현대 사회
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에서는 문화의 혼종성을 새롭고 독창적이며 생명력이 강하고 미래 지향적

인 긍정적 의미로 바꾸어 인식하는 경향이 강하다.

이제까지 전통시대 동남아시아의 문화와 예술은 유라시아 고대 문명의 주

축인 중국과 인도의 영향을 받으며 형성된 변종, 혹은 아종亞種으로 이해되

는 경향이 강했다. 그러나 실제로는 그러한 두 거대 문명의 영향이 동남아시

아라는 지역에서 자연스럽게 만나 독특하게 혼합되어 형성된 새로운 ‘혼종 

양식’으로 재인식할 필요가 있다. 

이러한 문화적 혼종성의 미학이 반영된 동남아시아 예술을 심도 있게 이해

하기 위해서는 인근의 중국이나 인도 예술과의 상관관계를 고려하면서도 

독창적인 부분에 대한 연구가 필요하지만, 아쉽게도 국내에서는 아직까지 

동남아시아 예술에 대한 연구가 매우 미진한 편이다.

[그림 1] 동남아시아 공예품

지금은 많은 사람들이 동남아시아의 수많은 문화 유적을 여행하고 현존하

는 문화유산들을 바라보며, 여정 중에 만나는 수많은 예술품이나 공예품들
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을 구매하기도 하지만, 아직까지 국내에서는 동남아시아의 예술을 어떠한 

시각에서 어떻게 바라보아야 할 것인지에 대한 고민이 부족한 편이다. 여기

에서는 동남아시아의 전통 및 현대 예술의 발전 과정을 어떻게 바라보고 이

해할지에 대한 하나의 고민으로써, 동남아 예술의 발전 과정에 보이는 문화

적 혼종성의 특징을 장신구 공예를 중심으로 하는 생활예술과 종교예술 분

야를 중심으로 간단하게 살펴보겠다.

동남아시아 예술의 기원과 장신구 공예의 전통

예술藝術, art은 아름다움을 추구하여 형성된 인간의 창조 활동을 총칭하는 것

으로서, 기본적으로는 인공성人工性이 강조되는 행위, 혹은 행위의 결과물을 

총칭한다. 이러한 인간의 미적美的, aesthetic 활동은 인류의 기원 시기부터 발

전해 왔다고 추정되고 있으며, 인간의 오감五感, five senses, 시각·청각·후각·미각·촉

각과 관련된 모든 장르에서 이루어져 왔다. 그중에서도 대표적인 예술 장르

로는 시각적 장르의 각종 미술美術, fine art 분야, 청각적 장르에서의 음악音樂, 

music, 그리고 행위 예술로서의 무용, 연극 등 각종 공연예술 등이 있다. 이중

에서 음악이나 공연예술은 일시적 행위로 행해지고 흔적이 남지 않기 때문

에, 역사적 관점에서 발전 과정을 정확하게 알 수 있는 자료가 많지 않은 편

이다. 그러나 시각예술에 속하는 각종 미술 장르에서는 다양한 인간의 행위 

흔적이 물질문화적 자료로 현재까지 남아 있는 경우가 많아서, 다른 예술 장

르에 비해서 역사적 발전 과정을 파악하기가 용이하다.

동남아시아 지역에서 가장 오래된 인류의 흔적은 1891년 인도네시아 자바

Java섬의 솔로Solo강 유역에서 발견된 자바 원인Java Man의 유골에서 확인된

다. 자바 원인은 약 50~100만 년 전에 살았던 고인류로서, 호모 에렉투스

Homo Erectus에 해당한다. 그러나 아직까지 이 시기에 동남아에서 살던 고인

류의 미적 활동에 대한 단서나 유물은 전혀 확인되지 않았다.
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동남아시아에 현존하는 예술품 중 가장 오래된 것은 인도네시아 술라웨시

Sulawesi섬 남부 마로스Maros 마을 인근의 레앙 띰뿌셍Leang Timpuseng 동굴에 

그려진 구석기시대의 동굴벽화다.[그림 2] 이 동굴벽화는 최근 과학적 조사에 

의해서 35,000 ~ 39,000년 전에 그려진 것으로 확인되었다. 천연 광물질로 

만든 안료로 그려진 이 동굴벽화에는 사람들이 자신의 손을 찍은 흔적과 돼

지, 염소 등의 동물이 그려져 있다. 이러한 동굴벽화와 자바 원인 등의 존재

로 볼 때, 동남아시아 도서부에서는 아주 이른 시기부터 인류가 살고 있었으

며, 활발하고 독창적인 예술 활동을 발전시켜 왔다는 것을 알 수 있다.

신석기시대를 지나면서 동남아시아의 도서부와 대륙부에서는 실생활에 사

용하는 토기의 제작이 활발하게 이루어졌으며, 돌이나 패각貝殼, 조개류의 껍질

으로 만든 팔찌나 목걸이 등의 장신구와 같은 일상용, 혹은 의례용 공예품도 

다양하게 제작되었다. 이러한 공예 기술의 발달과 장신구의 착장 풍습은 동

남아시아의 전통 예술 양식을 이해하는 데 매우 중요하다. 여러 종류의 장신

구 중에서도 선사시대부터 꾸준히 사용되어 온 “링링오Lingling-o”라고 불리

우는 대형의 옥석제 귀걸이는 “C”자 형태의 태환이식太鐶耳飾의 일종이다. 베

트남 중남부 지역에서는 이러한 대형 귀걸이의 양쪽 끝부분이 동물 머리 형

태로 변형된 독특한 쌍두형雙頭形 귀걸이가 사용되기도 했다. 베트남 남부 종

까보Giong Ca Vo 유적의 옹관묘에서 출토된 한 인골은 양쪽 귀에 귀걸이를 착

장한 상태로 발굴되어[그림 3], 옥으로 만든 대형의 귀걸이들을 귀에 착장着裝

했던 초기 예를 보여준다. 이때 장신구의 재료로 사용된 옥은 대부분 대만臺灣 

산으로, 옥 원석을 수입하여 현지에서 가공하여 장신구를 만들었다.

석제, 혹은 옥제의 링링오 귀걸이를 비롯한 다양한 형태의 장신구들은 청동기 

및 철기시대가 되면서 점차 금속제로 재질이 변화하게 된다. 인도차이나 반도 

남부 지역의 고대 푸난Funan, 扶南 시기의 옥에오Oc Eo 문화권에서는 이러한 링

링오 형태의 귀걸이를 주조하는 데 사용하는 석제 주조틀이 발견되기도 했다. 
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한편, 베트남, 태국, 인도네시아, 필리핀의 여러 고대 유적에서는 청동이나 금

은제로 만든 팔찌, 반지, 귀걸이 등의 금속 공예품이 다수 출토되어, 선사시대

의 장신구 착장 풍습이 금속기를 사용할 수 있는 시대가 되어서도 재질상의 

변화를 거치기는 하지만 꾸준히 계승되는 양상을 확인할 수 있다.

[그림 2·3] (좌)인도네시아 술라웨시섬 레앙 띰뿌셍 동굴벽화의 세부. 4만 년 전. ©막심 오베르 

(Maxime Aubert, Griffith University, Australia). (우)베트남 종까보 유적 출토 인골과 옥제쌍두형 귀

걸이. 기원전 4~2세기경. 베트남 호치민 국립역사박물관 소장. ©주경미

이러한 장신구 제작 기술과 양식적 전통은 현대의 소수민족들 사이에서도 

꾸준히 찾아볼 수 있는 살아 있는 전통이다. 동남아시아 각지에서 유행한 대

형 귀걸이들은 인도를 비롯한 서남아시아 지역과 마찬가지로 귓불에 구멍

을 뚫고 착용하는 피어싱piercing 방식으로 착장되었다. 19~20세기경 서양인

들에 의해서 촬영된 소수민족의 사진 중에는 이러한 피어싱 방식으로 길게 

늘어진 귓불에 금속제 대형 귀걸이를 착용한 부족의 상류층 인물의 모습이 

종종 확인된다.[그림 4·5]

귓불의 피어싱과 대형 귀걸이 착장 풍습은 아마도 인도 고대 전통 일상생활 

의례 문화의 영향으로 추정되지만, 현대에 와서는 동남아시아의 각 지역마

다 독특한 방식으로 변형되어 혼종적 성격의 전통 예술로 자리잡게 되었다. 

이러한 피어싱의 대형 귀걸이 착장 풍습이 지금까지 남아 있는 중요한 지역 

중의 하나는 인도네시아의 숨바Sumba섬이다. 숨바섬에서는 부족 내에서 조

상숭배 신앙과 관련된 각종 의례에 참석하는 상류층의 남성이나 나이든 여
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성들이 금으로 만든 대형 귀걸이를 착용하는데, 이 귀걸이를 마물리Mamuli

라고 부른다.[그림 5] 물론 현대에는 이전처럼 전통 방식에 따라서 귀에 구멍

을 뚫고 귓불을 늘이는 사람은 많지 않지만, 금제 마물리의 양식과 제작 기

술은 지역 공방에서 여전히 전통 예술 장르의 하나로서 전해지고 있다.

동남아의 독특한 귀걸이 및 장신구의 착장 풍습은 인도 및 외부로부터의 새

로운 금속공예 기술 및 복식 문화가 전래되면서 각 지역별로 혼종적이면서

도 독특한 지역 전통문화로 발전해 왔다. 특히 장신구 착장 풍습의 경우에는 

신분제도 및 사회 의례와 밀접한 관련을 보이면서 발전했으며, 이는 현지 문

화와 외래 문화의 혼종성을 보여주는 중요한 사례들이다. 이러한 동남아시

아의 전통적인 장신구를 비롯한 생활 예술의 이해에 있어서 가장 중요한 점

은 각 지역별 고유 문화에서 선호하는 미적 양식과 기준이 현대, 혹은 외지

인들의 선호 양식과는 상당히 다르지만 나름대로의 고유한 방식으로 존재

하고 있음을 인식하는 것이다.

[그림 4·5] (좌)금속제 대형 귀걸이를 착용한 소녀. 보르네오섬 북부 르롱(Lerong)족. 1912년. ©Fine 

Art Department and National Museum, Bangkok, Thailand. (우)금제 마물리 귀걸이를 착용한 여인. 

인도네시아 숨바섬. 19세기. © Collectie Tropenmuseum, Amsterdam, Netherlands. 
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불교와 힌두교 문화의 전래와 종교예술 양식의 발전

앞 장에서 다루었듯이, 동남아시아 지역에 불교와 힌두교가 전래된 것이 정

확하게 언제부터인지는 자세하게 밝혀지지 않았다. 불교와 힌두교는 모두 

고대 인도에서 발흥한 종교로서, 이러한 종교의 전래와 함께 인도의 문화나 

예술 양식도 동남아로 전래되었다고 추정된다. 불교와 힌두교는 모두 상像을 

조성하고, 그 상이나 성물聖物을 봉안하고 의례를 올리기 위한 대규모의 사

원을 건축하기 위한 독특한 종교예술 장르가 발전했다. 이러한 종교예술은 

경전經典이나 관습법에 의거하여 규범화된 특수한 예술 형식을 따라서 예술

품들을 제작하는 경우가 많았기 때문에, 어느 지역에서나 기본적인 예술 형

식과 도상이 크게 변화되지 않았다.

불교와 힌두교의 전래와 함께 동남아시아에서 새롭게 발전한 종교예술 분

야로는 조각, 건축, 공예, 회화 등 다양한 장르가 있으며, 그중에서도 건축이

나 조각, 공예품은 현존하는 유물이 상당히 많다. 동남아시아의 불교 및 힌

두교 미술 양식은 인도 미술 양식의 영향을 크게 받으면서도 약간 변용된 양

상을 보여주는데, 이러한 변용은 바로 인도를 비롯한 여러 지역에서 전래된 

외래 문화와 현지 문화의 혼종에 의해서 나타난 것으로 해석할 수 있다.

인도의 전통 종교인 힌두교가 동남아시아에 전래된 것은 아마도 인도로부

터 초기 이주민이 동남아로 건너온 시기부터일 것이다. 인도에서 동남아로 

이주민이 왔다는 기록은 인도차이나반도 남부에 있었던 푸난 왕국의 창건 

설화에서 처음 확인된다. 중국 사서史書 및 동남아 비문 기록에 의하면 인도

로 추정되는 서쪽 땅에서 건너온 브라만 카운딘야Kaundinya가 나가Naga의 딸

인 소마Soma가 다스리는 땅에 와서 그녀를 아내로 맞이하고 푸난 왕국을 세

웠다고 한다. 즉 푸난의 초기 문화는 인도와 동남아 토착 문화의 결합을 통

해서 형성되었던 것이다. 카운딘야와 소마에 의한 푸난의 건국 시기가 정확



동남아시아의 예술과 문화적 혼종성의 미학

95

하게 언제인지는 알 수 없으나, 푸난의 세력이 성장하는 것은 기원후 1 ~ 2세

기경부터이다. 초기 푸난의 문화는 초기 인도 이주민의 신분이 브라만이라

는 점으로 보아 힌두교 문화를 중시했을 가능성이 크다.

동남아에 불교가 처음 전래된 시기에 대해서는 힌두교의 전래보다 훨씬 다

양한 논란이 있다. 인도로부터의 초기 이주민 중에서 힌두교도와 함께 불교

도가 있었을 가능성도 배제할 수는 없으며, 힌두교와는 완전히 다른 시기에 

전래되었을 가능성도 고려할 필요는 있다. 미얀마나 태국 불교계에서는 후

대 전승에 의거하여, 동남아에 불교가 처음 전래된 것은 석가 재세 시였다

고 주장하거나, 기원전 3세기경 인도의 아쇼카Aśoka왕이 소나Sona와 우타라

Utara라는 승려를 보내어 동남아에 불교를 전래했다고 주장하기도 한다. 그

렇지만 이러한 전승들과는 달리, 현존하는 동남아의 불교 관련 유적이나 유

물은 대체로 기원후 1~2세기 이후에야 확인되기 시작한다. 이러한 초기 불

교 유적 중에서 주목되는 것은 미얀마의 스리크셰트라Sri Ksetra를 비롯한 퓨

Pyu, 驃족의 고대 유적들이다. 이 유적들에서는 벽돌로 쌓은 탑과 사원지를 

중심으로 하는 불교 유적들이 발굴되었다.

인도차이나 남부의 베트남과 캄보디아 일대에서는 기원후 2~5세기경에 발

전했던 푸난 시기의 유적에서 불교, 혹은 힌두교 사원들이 발굴되고 있는데, 

이들도 대부분 벽돌로 쌓은 사원 건축의 유구들이다. 이러한 벽돌 건축물들

의 구조나 건축 기술 등은 인도 초기 불교 및 힌두교 사원 건축들과 유사한 

방식을 보여준다. 그러나 동남아의 초기 벽돌 건축물들은 건물 윗부분이 모

두 사라졌기 때문에 인도 건축 양식과의 구체적인 비교는 어렵다. 한편, 푸

난 시기의 유적에서는 기원후 5~6세기 이후의 불교 및 힌두교 조상들이 종

종 발견되어 동남아시아의 초기 불교 및 힌두교 미술의 혼종적 양식을 이해

하는 데 매우 중요한 자료가 되고 있다.
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[그림 6·7·8] (좌)베트남 빈딘 출토 목조불입상. 5세기. 베트남 호치민 국립역사박물관 소장. ©주경미

(중앙) 사르나트 출토 석조불입상. 473년. 인도 사르나트박물관 소장. ©이주형 외

(우)인도 아마라바티 출토 석조불입상. 3~4세기경. 인도 아마라바티 박물관 소장. ©이주형 외 

푸난 시기의 대표적인 불교 조상 중 하나인 베트남 빈딘Binh Dinh 지역에서 

출토된 목조불입상木造佛立像은 직립한 자세에 오른쪽 어깨를 드러낸 우견편

단右肩偏袒 형식의 법의法衣를 입고 있는데, 부식된 나무의 표면 상태가 좋지 

못하여 옷 주름의 표현은 거의 보이지 않는다.[그림 6] 제작에 사용된 나무는 

베트남 현지산으로 알려져 있으므로, 재료의 물질성과 상의 제작 기술은 동

남아시아 현지의 목조각 기술을 반영한 것이다. 5세기경에 제작된 것으로 

추정되는 이 불상의 기본적인 양식은 좀 더 이른 시기의 인도 남부 아마라바

티Amarāvatī나 나가르주나콘다Nāgārjunakonda 지역에서 발전한 남인도 불상 양

식[그림 8], 혹은 스리랑카의 불상 양식에서 그 기원을 찾을 수 있다고 알려져 

있다. 하지만 동시에 베트남 불상에서는 남인도 불상 양식에서 보이는 둥그

스름하면서도 투박한 얼굴 인상이나 옷 부분 전체를 뒤덮은 일률적인 옷 주
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름의 표현 등은 보이지 않는다.

대신 베트남 출토 불상에서는 허리와 다리 부분의 신체적 양감이 두드러지

게 표현되어 누드에 가까운 인상으로 조형화되었는데, 이러한 양식은 오히

려 비슷한 시기인 인도 중부 지역의 사르나트Sarnath에서 발달한 굽타시대 5

세기의 석조불입상의 양식과 친연성을 보여준다[그림 7]. 그렇다고 해서 베트

남의 불상이 사르나트 불상에서 보이는 것처럼 눈매가 올라가는 강한 인상

의 얼굴로 표현되지는 않았으며, 부드럽게 부식된 나무 조각이라는 재질적 

차이는 인도 불상보다 훨씬 부드럽고 온화한 인상으로 조형화되었음을 보

여준다. 즉, 푸난시기의 동남아 불상은 남인도와 중인도의 여러 가지 불상 

양식을 인식하면서도, 얼굴이나 신체 표현에서는 인도의 예들과는 또다른 

혼종적이면서도 고유한 양식으로 발전했던 것이다.

베트남 빈딘 출토 목조불입상의 예에서 보는 바와 같이 고대 푸난의 불교 조

각 양식은 남인도와 중인도의 미술 양식과 동남아 현지의 물질문화가 결합

되어 나타난 혼종적 미술 양식이다. 이와 같이 동남아시아의 종교미술, 특히 

불교와 힌두교 미술은 남인도와 중인도, 그리고 스리랑카 및 동남아 각지의 

현지 문화 등 다종다양한 문화들이 복합적으로 공존하며 자연스럽게 섞이

는 과정에서 독특하게 형성된 고대 동남아시아의 혼종적 예술 양식의 특징

을 강하게 드러낸다. 

불상을 비롯한 동남아시아 미술품에서 보이는 양식적 특징들은 인도 문화

의 영향을 강하게 받기는 했지만, 인도 문화의 직수입, 혹은 이식利殖이라기

보다는 인도와 동남아시아의 현지적現地的 문화의 혼종성을 보이는 동남아 

고유의 예술 양식을 보여준다. 또한 그동안 막연하게 동남아 문화의 기원으

로 인식했던 “인도”의 지역적 범위도 실제로는 중인도에서 남인도에 이르기

까지 매우 광범위하기 때문에, 동남아 문화가 인도의 어떤 특정한 하나의 지
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역으로부터 일방적으로 문화를 직수입했다고 단정하기는 매우 어렵다.

푸난 시기에는 불교 미술뿐만 아니라 힌두교 미술도 크게 발전했다. 푸난 유

적에서는 비슈누Vishnu, 크리슈나Kṛṣṇa, 가네샤Ganesha 등과 같은 힌두교 조상

들과, 쉬바Siva 사원의 주존으로 봉안되는 남근석男根石인 링가Linga와 여근석

女根石인 요니Yoni 등이 다수 발견되었다.[그림 9] 그러나 아직까지 푸난 시기의 

유적에서는 대형의 석조 건축물 유구가 거의 확인되지 않았다.

현재 동남아시아에 남아 있는 불교 및 힌두교 건축물 중에서 석조로 만들어

지고 건축물의 상부가 온전히 남아 있는 대형 건축물은 대부분 7세기 이후

의 것으로, 캄보디아와 인도네시아 지역에 일부 남아 있다. 그중에서도 비교

적 상태가 온전하게 남아 있는 이른 시기의 중요한 유적은 인도네시아 중부 

자바Java의 디엥Dieng 고원에 남아 있는 힌두교 사원군이다.[그림 10]

[그림 9·10] (좌)인도네시아 디엥고원 아르주나 사원군 중 아르주나 사원. 7~8세기. ©주경미

(우)인도네시아 디엥고원 아르주나 사원군 중 세마르(Semar) 사원의 입구. 7~8세기. ©주경미

디엥고원의 힌두교 사원군은 고원 중앙에 자리한 아르주나Arjuna 사원군이 

중심이며, 그 주위에 비마Bima 사원이나 가톡카차Gatotkaca 사원군 등 여러 
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건물로 이루어져 있다. 아르주나 사원군은 아르주나 사원[그림 10], 세마르 사

원 등 총 5기의 석조 건축물로 구성되어 있다. 아르주나 사원군의 사원들은 

모두 문 입구 위에는 칼라Kala를, 아래 양쪽에는 마카라Makara를 장식하고 있

는데, 이러한 칼라 - 마카라 장식의 입구 형식은 이후 자바 건축에서 전형적

으로 나타나는 양식적 특징이다. 또한 아르주나 사원이나 비마 사원의 상부 

구조는 작은 건축 모형을 층층으로 쌓아서 높이 올리는 시카라Shikhara 구조

를 하고 있는데, 이러한 건축 양식은 인도 힌두교 건축 양식의 영향을 받아

서 중부 자바 지역 특유의 혼종적 양식으로 변화한 것이다. 인도의 힌두교 

건축에서는 시카라 구조가 북인도 양식과 남인도 양식으로 나뉘어 다소 차

이가 있지만, 중부 자바 지역의 시카라 구조는 남인도 양식과 비슷하면서도 

구체적인 건축 장식이나 형식은 다른 독특한 조형성을 보여준다. 오히려 칼

라-마카라 장식이나 시카라의 단위 형태 등은 중부 자바 지역 힌두교 사원 

건축의 고유한 양식으로 볼 수 있다. 또한 디엥고원의 사원들을 비롯한 중부 

자바 지역의 힌두교 사원 중에는 사원 내부 중앙 성소에 링가와 요니를 안치

하고, 성소 아래쪽의 기단부 깊숙한 곳에 “페리피Peripih”라고 하는 성물함聖

物函을 봉안한 경우가 많은데, 이러한 페리피의 봉안 의례 및 구조는 중부 자

바 지역 힌두교 사원의 독특한 양식적 특징이다.

디엥고원의 힌두교 석조 건축물이 등장한 이후, 동남아시아 각지에서는 석

조, 혹은 전축塼築 구조로 된 대형의 힌두교 및 불교 건축물들이 다수 건립되

었다. 이러한 대형의 석조 건축물의 유행은 스리비자야나 마타람, 산자야, 

혹은 좀 더 늦은 시기의 앙코르 왕조와 같은 강력한 정치 세력의 등장과 깊

은 관련이 있다. 이때 각 지배 세력의 문화적 성격 및 종교적 성향에 따라서 

그들이 후원하여 건립하는 대형의 사원 유적들은 각각 독특한 시대적, 혹은 

지역적 양식으로 발전했다. 8~12세기에 동남아시아 각지에 건립된 대형 힌

두교 및 불교 건축물들은 바로 인도 문화의 영향을 받으면서도, 동시에 지역

별로, 시대별로, 혹은 후원자별로 문화적 혼종성을 강하게 드러내는 독특한 
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종교예술 양식을 대표한다. 이때 일부 지역에서는 힌두교와 불교가 엄격하

게 구별되지 않고, 오히려 서로 혼종하는 종교적 혼종화 현상도 나타났다. 

동남아시아의 고대 문화유산으로 널리 알려진 주요 유적들은 대부분 힌두

교와 불교 문화의 영향 아래에서 각 지역 왕실의 후원을 받아 건립된 것이

다. 인도네시아 중부 자바 지역의 대표적인 불교 사원인 보로부드르 사원, 

힌두교 사원인 프람바난 사원 등은 8~9세기경 마타람과 산자야 왕조에서 

발원해서 건립되었으며, 캄보디아에서는 11~13세기경 앙코르 왕조의 후원 

아래에서 앙코르와트 사원이나 바욘 사원을 비롯한 다수의 힌두교 및 불교 

사원이 건립되었다. 앙코르시대의 앙코르와트와 같은 힌두교 건축물에서는 

디엥고원의 아르주나 사원에서 보이는 시카라 구조와는 달리 옥수수콘 모

양에 가까운 뾰족하고 독특한 시카라 구조를 발전시켰다. 인도네시아와 캄

보디아의 다양한 힌두교 건축 및 조상 양식은 힌두교 문화가 매우 오랜 기간 

동안 동남아시아 지역의 주요 종교로 자리잡고 있었다는 것을 알려준다. 또

한 동남아 각지의 힌두교 건축 및 조상 양식들은 서로 종교예술 형식상에서

는 공통성을 보이면서도, 각 지역마다 양식적으로는 변화되는 양상을 보여

주는데, 이것은 동남아 각 지역에서 고유한 혼종적 예술 양식이 발전해 왔음

을 알려주는 중요한 시각문화 자료들이다.

한편 11세기경에는 동남아시아 서북쪽의 미얀마 버강Bagan 지역에서 불교

를 후원하는 버강 왕조가 등장하면서 동남아 특유의 상좌부 불교 문화가 대

륙부를 중심으로 새롭게 발전하기 시작했다. 버강 왕조의 강력한 후원을 받

으며 발전한 버강 시대의 불교 문화는 힌두교 문화를 완전히 배제하고, 동부 

인도 지방의 후기 불교 미술 양식의 영향과 스리랑카의 상좌부 불교 문화를 

받아들이면서, 버강 지역 특유의 혼종적 종교예술 양식을 발전시켰다. 버강 

시기에 형성된 독특한 상좌부 중심의 불교 문화는 이후 태국을 비롯한 동남

아 대륙부 불교 미술에 큰 영향을 미쳤다.
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이슬람 및 서양 문화의 전래와 동남아시아 예술의 변화

동남아시아에 이슬람 문화가 전래된 시기는 지역마다 조금씩 차이가 있다. 

대체로 7~10세기경부터는 아랍 지역의 이슬람 상인들이 무역을 위해서 동

남아의 여러 지역에 왔다고 알려져 있으며, 이슬람 상인의 왕래 과정에서 이

슬람교가 서서히 동남아 지역으로 전해졌다고 추정된다. 동남아시아의 도서

부, 특히 현대의 인도네시아와 말레이시아 지역에 이슬람교가 전해진 것도 

역시 10~11세기 즈음부터로 알려져 있다. 동부 자바와 브루나이 인근에서는 

11세기경의 이슬람교도들의 묘비가 확인되고 있지만, 이슬람 공동체가 이 

시기부터 동남아에 존재했는지에 대해서는 다소 논란이 있다. 13세기 말 중

국을 거쳐 유럽으로 여행한 마르코 폴로에 의하면 당시 북부 수마트라 지역

의 일부가 이슬람교로 개종해 있었다고 알려져 있으며, 15세기경까지 동남

아시아 지역에서 이슬람교의 영향은 그다지 크지 않은 편이었다. 인도네시

아를 중심으로 하는 동남아 도서부 지역의 대부분이 이슬람교로 개종하게 

된 시기는 도서부 최후의 힌두-불교 왕조였던 마자파힛Majapahit, 1293~1527 ? 

왕조의 멸망 이후이다.

우상숭배를 일체 금지하는 이슬람교의 영향으로 인하여, 이슬람화된 동남아

시아 세계에서는 전통적인 힌두교 및 불교 예술 양식이 급격하게 쇠퇴하였

다. 이슬람교에서는 모스크의 건립과 필사본의 제작, 장식 문양 및 공예 기술 

이외에는 별다른 미술 양식의 발전을 허용하지 않았다. 그러나 현존하는 동

남아의 근세 필사본 중에는 이슬람 이맘들의 이야기나 현지인들의 이야기를 

기록한 것도 많으며, <다마르 울란의 편지Serat Damar Wulan>[그림 11]와 같은 일

부 필사본 중에는 동부 자바의 힌두교 사원의 석조 부조 양식에서 시작된 독

특한 ‘와양Wayang’ 양식으로 삽화가 그려진 예들도 확인되어 힌두교 미술에

서 시작된 독특한 미술 양식이 이슬람교의 전래 이후에도 전통 양식으로 계

승되고 있었다는 것을 알려준다. 그러나 힌두교와 불교를 중심으로 발달했
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던 전통적인 동남아시아의 종교예술은 역사상에서 거의 완전히 잊혔으며, 

대규모의 사원 유적들은 모두 밀림 속에 파묻혀 사라졌다. 이 사원들이 다시 

발견되는 것은 18세기 이후 서양인들이 이 지역을 탐사하면서부터다.

[그림 11·12] (좌)<다마르 울란의 편지> 필사본 세부. 18세기 후반. 대영박물관 소장. ©대영박물관.

(우)와양 꿀릿에 사용되는 인형. 20세기. 버팔로 소가죽과 뿔. 인도네시아 자바섬. 개인 소장. ©주경미.

한편, 인도네시아의 ‘와양 꿀릿Wayang Kulit’이나 ‘께착 댄스Kechak Dance’와 같

은 전통적인 민간의 공연예술에서는 여전히 힌두교 문화의 영향이 강하게 

남아 있었다. 그림자 인형극의 일종인 와양 꿀릿에 사용하는 인형들은 측면

으로 표현된 독특하고 과장된 얼굴 형태와 정면의 역삼각형으로 표현된 어

깨와 신체의 형태 등과 같은 독특한 조형성을 보여주는데, 이러한 양식을 와

양이라고 한다. 이러한 와양 양식은 동부 자바 지역의 후기 힌두교 사원에 

조형화된 석조 부조상들의 조형 양식에서 기원한 것으로, 힌두교 미술 양

식의 변용이다. 또한 와양 꿀릿에서 공연되는 주제도 대부분 힌두교 전승인  

<라마야나>나 <마하바라타>에서 발췌 및 각색된 것으로, 공연을 통해서 힌

두교적 사상이 민간에 계속 전승되는 데 중요한 역할을 했다. 또한 인도네시

아 발리섬에서는 주변 지역의 이슬람화와는 달리 전통적인 힌두교 의례와 
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문화를 지금까지도 꾸준히 보존하고 있다. 그러나 발리의 힌두교는 인도의 

힌두교와도 다르고, 전통적인 동남아시아의 힌두교 문화와도 다소 차이가 

있는, 독자성이 보이는 혼종적 성격의 종교 문화로 발전된 것이다.

16세기 중반 이후 서양인들의 대항해시대가 시작되면서, 동남아시아의 도서

부 각지에는 서양 문화가 전래되기 시작되었다. 특히 1602년 네덜란드 동인

도회사가 인도네시아의 바타비아Batavia, 현대의 자카르타 인근에 자리를 잡으면

서 유럽인들의 동남아 진출이 본격화되었다. 1611년 포르투갈군은 말레이반

도에 있던 말라카Malacca, 1402~1511 왕국을 점령하고 식민지로 삼았으며, 이때

부터 포르투갈 선교사들에 의해서 가톨릭을 중심으로 하는 기독교 문화가 

본격적으로 동남아에 전래되기 시작했다. 필리핀을 비롯한 일부 도서부에서

는 가톨릭을 비롯한 기독교 문화의 영향을 받아 기독교로 개종하거나, 기독

교 문화와 전통 민간 신앙이 혼종된 독특한 종교 문화가 발전하기도 했으며, 

일부 이슬람 지역에서는 종교적 분쟁이 일어나기도 했다.

17세기 이후 본격화된 동남아시아의 식민지화와 유럽인들의 지배의 영향으

로, 동남아시아의 여러 지역에서는 서양 문화, 혹은 예술 양식의 영향을 일

찍부터 받아들이기 시작했다. 18~19세기 베트남의 응우엔 왕조 건축에는 풍

수지리에 의한 중국적 도성 구조나 왕릉 구조에 서양식 건축 구조물이나 건

축 장식이 도입되기도 했다. 19세기에는 태국이나 인도네시아 사람들이 유

럽으로 건너가서 유화油畵, Oil Painting와 스케치를 비롯한 서양미술 양식을 배

우고 돌아오기도 했으며, 유럽의 예술가가 동남아시아 지역으로 여행, 혹은 

이주해서 서양미술 양식과 동남아 현지 문화 양식이 혼종화된 새로운 미술 

양식을 발전시키기도 했다.

동남아와 서양 문화의 혼종화 현상은 지금까지도 꾸준히 이어지고 있다. 특

히 동남아시아와 서양 미술 양식의 혼종화 현상은 인도네시아에서 일찍 나
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타났으며, 발리 지역을 중심으로 새로운 발리의 전통 미술 양식으로 서양 

회화 장르가 자리잡는 현상을 보이기도 하였다. 대표적인 동남아시아의 예

술가로는 인도네시아 치레본 출신의 아판디Affandi, 1907~1990나 발리 출신의 

이다 바구스 마데 나데라Ida Bagus Made Nadera, 1912~1998, 이 케투 무르티카 

I Ketut Murtica, 1952~1995, 태국 출신의 몬띠엔 분마Montien Boonma, 1953~2000, 캄

보디아 출신의 소페압 피치Sopheap Pich, 1971~현재 등이 있다. 소페압 피치는 라

탄이나 대나무와 같은 동남아시아의 전통적 재료를 차용하여 현대 설치 작

업을 하는 동남아시아의 현대 예술가로서, 동남아시아의 물질문화 및 전통 

미술 양식을 차용하면서도 국제적 감각을 가진 현대 작가로 평가받고 있다. 

이와 같이 현대 예술계에서는 동남아시아의 전통적 재료나 미술 양식을 차

용하여 현대적인 작품들을 제작하는 작가들이 다수 있으며, 이들은 싱가포

르와 홍콩, 그리고 미국을 중심으로 국제적인 활동을 진행하고 있다.

[그림 12] 대나무, 라탄, 바틱 등을 활용한 공예품과 직물 © MTPB Ministry of Tourism, Malaysia
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한편, 현대 동남아시아의 각 지역에서는 현지산 대나무나 라탄Rattan, 바틱

Batik 등, 전통 직물과 같은 현지 재료로 만든 공예품이나 조각품, 혹은 현지 

예술가들이 서양적 기법이나 양식으로 전통 건축이나 문화를 소재로 그린 

그림이나 조각 등을 쉽게 구입할 수 있다. 이러한 현대의 동남아시아 예술품

들은 서양과 현지 문화의 혼종적 양식을 반영한 것으로, 지역마다 독특한 양

식으로 발전해나가는 양상을 보여주어 흥미롭다.

동남아 예술: 개방성, 혼종성

이상에서 동남아시아의 예술에서 보이는 문화적 혼종성에 대해서 생활예술

의 일종인 장신구 분야, 그리고 전통 종교인 불교와 힌두교를 배경으로 하는 

종교미술 분야 등을 중심으로 간단하게 살펴보았다. 동남아시아는 아시아 

지역에서는 가장 이른 구석기시대의 동굴 벽화가 확인될 정도로, 인류의 미

적 조형 활동이 가장 먼저 활발하게 시작되었던 지역이다. 이러한 독자적인 

예술 활동은 이 지역을 왕래하거나, 이 지역으로 이주해 온 수많은 다른 문

화권의 사람들과 끊임없이 접촉하면서 지속적으로 변화되며 다양한 양식으

로 발전해왔다.

동남아시아의 다양한 예술 양식은 이 지역의 문화적 다양성과 개방성을 기

반으로 시대마다, 지역마다, 민족마다 매우 다른 양상을 보이며 다채롭게 발

전하였다. 기원후 1세기 이후부터 꾸준히 바다를 통해서 왕래하던 인도와 

서아시아 지역의 상인 및 이주민들의 존재로 인하여, 동남아시아의 문화와 

예술 양식은 더 서쪽의 다른 지역에서 발전한 종교와 문화의 영향을 꾸준히 

받았다. 이때 이주민, 상인, 혹은 선교사라는 외부적 존재들로부터의 종교적, 

문화적 영향이 강제적인 경우도 있었지만, 동시에 열대 기후와 지리적 풍토

에 따르는 현지 상황으로 인하여 외부 문화가 동남아 현지에서 똑같은 형태

로 이식되거나 구현될 수 없었다. 결국 동남아시아 각지에서 발전한 예술은 
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각각의 지역적 특색과 전통에 맞게 변용되고 혼종된 문화적 양상을 반영하

여 창안된 것이었다. 이러한 문화적 혼종성은 고대부터 현대에 이르기까지 

동남아의 여러 문화 및 예술 장르에서 꾸준히 확인되며, 이러한 혼종화의 주

체는 결국 동남아 현지인들이었다. 

동남아 예술은 누구나 봐도 익숙한 듯하면서도 익숙하지 않은 독특한 양식

으로 꾸준히 창안되어 왔으며, 어디에서나 비슷한 듯하면서도 결국은 각 지

역별로 다른 독자적인 양식을 형성하며 발전했다. 이렇게 다채롭고 복잡한 

동남아시아의 예술을 이해하는 데 가장 중요한 것은 바로 개별 예술품이 창

안된, 혹은 예술 양식이 계승되어 오고 있는 각 현지 문화에 대한 기초적 이

해와 이에 대한 개방적 접근이다. 동남아시아에서는 불교와 힌두교, 혹은 이

슬람교나 기독교와 같은 여러 종교들조차 정통적orthodox인 규범을 그대로 

유지하지 않으며, 동남아적으로 혼종화되는 현상이 확인된다. 이러한 정통

적 종교 규범은 어느 정도 종교예술 분야의 발전에 영향을 미치기는 했지만, 

동남아시아 예술에서는 이러한 규범조차도 개방적이면서도 혼종적인 상태

로 변용되어 재창안再創案된다. 동남아 예술에서 꾸준히 간취되는 개방성과 

혼종성이라는 미학적 요소는 동남아시아의 다채로운 예술 장르를 이해할 

때 가장 중요한 요소이자, 동시에 글로벌한 미래 사회에서 필수적으로 요구

되는 생명력 있는 발전의 원동력으로서 주목할 필요가 있다.
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한국사회와 동남아 문화

최근 30여 년간 한국과 동남아 간의 관계는 모든 분야에서 비약적인 발전을 

거듭해 왔다. 가히 현상적이라 할 수 있을 정도로 급속히 성장해 온 양자 관

계는 경제적 영역에서 특히 두드러진다. 무역, 투자, 관광 분야에서 동남아

는 중국과 함께 가장 중요한 파트너로 떠올랐다. 더욱이 한-동남아 간 경제

적 관계의 발전은 질적인 측면에서도 긍정적으로 평가받는다. 경제학자들이 

흔히 ‘상호보완성complementarity’이라고 표현하는, 일방의 부족함을 다른 일

방이 메워주는 상호 호혜적인 교환 관계를 발전시켜 왔기 때문이다. 한국은 

동남아 국가들로부터 자원, 노동력, 제조 상품 시장을 확보하는 반면, 동남

아 국가들은 한국으로부터 외국인 투자, 기술이전, 고용, 자원 수출의 대가

를 얻는다. 한-동남아 간 경제협력의 강화는 ‘윈윈전략’이라고 할 수 있다.

그렇다면 다른 영역, 특히 사회·문화 영역에서 한국과 동남아 관계는 어떠

할까? 경제적 관계처럼 비약적으로 성장하고 발전하고 있으며, 동시에 상호 

보완성이 실현되고 있는가? 긍정적인 평가를 선뜻 내릴 수 없는 이유가 몇 

가지 있다. 첫째는 한국과 동남아가 서로에 대해 관심을 가지게 된 것은 상

대방이 가지고 있는 경제적 가치 때문이었으며, 여전히 경제적 교류와 협력

이 양자 관계의 중심에 있다는 것이다. 사회·문화적 관계가 정부와 국민들

의 관심을 끌기 시작한 것은 불과 20여년 정도에 불과하여, 그 방향을 단정

하기엔 시기가 다소 이른 감이 있다. 둘째, 사회·문화적 영역은 그 내용과 범

위와 경계가 경제적 영역에 비해 명확하지가 않다. 이에 인식론적, 방법론적 

어려움이 따른다. 셋째, 이질적인 집단이나 민족 간 사회·문화적 접촉은 갈

등과 충돌을 유발하기 쉽다. 특히 단일민족과 동질 문화의 강력한 응집력을 

가진 한국이 다민족, 다문화의 전통이 강한 동남아와 만나 충돌을 빚을 여지

는 많다. 이 글은 현상에 대한 객관적 분석에 근거하기보다, 다소 당위론적

이고 어쩌면 사회공학적 관점에서 바람직한 미래의 관계를 그려보는 정도
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에서 그칠 것이다.

한국과 동남아 간의 사회·문화적 접촉과 교류는 정치·경제적인 협력과 비

교하여 국가나 자본의 개입이 적었던 영역이다. 게다가 한국과 동남아는 역

사적인 관계가 소원하고 간접적이었으며, 문화적으로도 서로에게 매우 생소

하고 이질적인 특징을 드러낸다. 이런 차이점을 감안한다면 50년이 안 되는 

한-동남아 교류사 속에서 사회·문화적 관계가 이렇게 급속하면서도 조화롭

게 발전해 온 것은 흥미롭다 못해 경이롭기까지 하다. 특히 인적 교류의 측

면을 들여다보면 동남아는 한국에 있어 오늘과 미래에 경제적 가치 이상의 

중요한 의미를 갖는다는 사실을 알 수 있다. 동남아인들이 절반 이상 또는 

다수를 차지하는 노동, 결혼, 유학 이주는 한국의 중소기업, 미혼 남성, 대학

을 살리고 있을 뿐 아니라, 낮은 생산성, 낮은 출산율, 급속한 고령화로 복합

적인 위기에 당면한 미래의 한국 사회를 구해 줄 잠재력을 갖고 있기 때문이

다. 급증한 외국인 이주가 야기하는 다양한 문제점과 부작용에 대한 연구와 

우려가 있기는 하나, 한국의 다문화사회화와 동남아의 역할은 한-동남아 관

계가 비경제적 영역에서도 그 중요성이 부각되고 있다는 하나의 징표라 할 

수 있을 것이다. 

이 글에서는 한-동남아 간 문화적 접촉을 다루면서 특히 문화 충돌과 접변

의 가능성에 주목해보고자 한다. 문화 개념의 다의성과 하위문화의 다양성

은 문화에 대한 분석과 연구를 어렵게 한다. 십여 개의 국가, 수백의 민족과 

언어로 구성된 동남아에서 ‘하나의 문화’를 규정한다는 것은 불가능하다. 그

래서 이 글에서는 동남아가 보여주는 문화 현상 중 한국과 가장 뚜렷이 대비

되는 두 가지, 행복과 다문화주의에 초점을 맞춘다. 행복과 다문화주의에 대

한 한국인과 동남아인, 한국 사회와 동남아 사회 간의 상이한 관념, 감정과 

태도는 특히 그 차이점이 두드러지는 문화 요소들이다. 동남아인들이 갖는 

소박한 행복감은 한국인들에게는 타산지석이 될 수 있고, 탈식민화 이후 대
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부분 동남아 국가들이 경험한 종족, 종교 간 갈등과 폭력 그리고 이를 해소

하기 위한 노력은 다문화사회를 향하고 있는 미래의 한국에게 반면교사의 

교훈을 줄 수 있을 것이다. 

불행한 한국인과 행복한 동남아인

행복을 측정하고 국가별 비교를 시도하는 학자나 연구소, 국제기구의 수가 

많기도 하지만, 이들 간에 사용하는 지표나 척도 또한 다양하여 이를 일반

화하기란 쉽지 않다. 비교한 결과도 연구자에 따라 다르게 나타난다. 그럼

에도 불구하고 보고서들을 훑어보면 한국인과 동남아인들의 행복의 관념이

나 정도는 뚜렷한 차이를 보인다. 한국은 경제 발전이나 소득 수준에 비하여 

행복에 관한 순위가 지나치게 낮은 반면, 동남아는 높다. 심지어 한국보다 

동남아 대다수 국가를 우위에 놓는 조사결과들도 많다. 한국은 2015년 UN

의 세계행복보고서에서 47위, 2015년 영국의 신경제학재단NEF의 행복행성

지수Happy Planet Index에서 60위, 2005~2014년 세계행복데이터베이스World 

Database of Happiness에서 74위를 기록하여 국민소득 수준이나 다른 개발 지

수에 비해 행복 지수가 현저히 낮은 것으로 나타났다. 이는 다른 조사 결과

가 보여주는 바와 대동소이하다. 반면 싱가포르를 제외한 동남아 국가들과 

한국을 비교해보면 태국이 세계행복보고서 36위, 행복행성지수에서 베트남

이 2위, 인도네시아가 5위, 태국이 14위, 필리핀이 19위, 그리고 세계행복데

이터베이스에서 필리핀이 39위, 태국이 42위, 말레이시아가 54위, 라오스가 

69위로 한국을 앞지르고 있다. 한국과 동남아 간 행복 지수를 비교할 때 경

제지표상의 순위와 역전되어 나타나는 것은 비물질주의적 측면에서 한국인

들의 만족도가 특히 낮다는 것을 이야기한다. 한국은 행복 개념을 측정하는 

지표들로 흔히 사용되는 환경, 사회정의, 부패, 불평등 등 구조적이거나 고

질적인 문제에서도 낮은 점수를 받고 있지만, 일상적인 경험, 생활, 인간관

계 등에서 만족도가 특히 낮다는 것 또한 상당히 일관되다.
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한국은 동남아에 비해 소득, 복지, 평균 수명 등 사회경제적 지표에서 크게 

앞서 있음에도 불구하고, 행복 지수를 구성하는 다른 지표들, 특히 일상적 

경험이나 주관적 평가 등에서 더 큰 차이로 뒤져 있다. 실제로 이 차이를 직

간접적으로 보여주는 자료는 많다. 세계행복지수를 위해 갤럽이 2013년 조

사한 바에 따르면 즐거움, 미소와 웃음, 휴식, 배려를 내용으로 하는 ‘긍정

적 경험 지수Positive Experience Index’에서 인도네시아가 총 138개국 중 12위, 

필리핀이 13위, 태국이 14위를 기록한 반면, 한국은 95위라는 평가를 받았

고, 2014년에는 설상가상으로 143개국 중 118위로 무려 25계단이 내려앉았

다. 캘리포니아주립대가 전 세계 대학생 4만 명을 대상으로 한 조사는 ‘주관

적 행복’, ‘삶에 대한 만족도’, ‘자기존재감’, ‘사회적 관계’ 등 주관적인 측면

을 중시했는데, 말레이시아가 4위, 태국이 7위, 필리핀이 9위로 동남아 국가

들이 상위에 자리 잡았다. 한국의 행복 지수를 깎아내리는 또 다른 요소는 

한국인들의 타인 또는 사회와의 관계에 대한 인식이다. ‘사회적 유대’, ‘공동

체’, ‘사회적 보호’ 등의 지표로 측정한 이 점수에서 한국은 OECD 회원국 

중에서 최하위권을 맴돌고 있다. 퍼트남Robert Putnam의 말을 빌리자면 한국

은 ‘사회적 자본social capital’이 결핍된 나라다. 동남아국가와 직접 비교한 자

료는 찾기 힘들지만, 앞서 언급한 다소 경제적 가치 편향적인 세계행복지수

를 보면 ‘자유로운 삶의 선택’과 ‘관용’의 범주에서 한국인들은 동남아인들

과 비교도 할 수 없을 정도로 낮은 점수를 받고 있다. 한국 사회의 불신, 과

도한 경쟁, 관용과 배려의 부족 등이 한국인의 불행으로 이어지고 있다고 볼 

수 있을 것이다.

한국인들이 스스로 불행하다고 느끼는 경향은 갈수록 강해지고 있어 큰 우

려를 자아낸다. 일부 젊은이들과 네티즌들이 유행시키고 있는 ‘헬조선’이

라는 표현은 한국 사회에 대한 부정적 인식을 극명하게 드러낸다. 헬조선

은 ‘지옥 같은 한국’을 냉소적으로 표현한 것으로, ‘한국을 떠나고 싶다’라는 

뜻을 담고 있다. 이들은 한국이 지옥과 다를 바 없다는 점을 보여 주기 위해 
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한국이 부정적 측면에서 세계 1위를 하는, 사실은 세계에서 꼴찌인 항목들

을 찾아내어 열거하고 있다. 이 개념을 퍼뜨리는 이른바 ‘포기세대’는 그러

한 항목을 수십 개를 찾아내는 데 성공했다. 이것들을 모아보면, 결국 한국

이 ‘지옥 같이’ 끔찍하다는 것이다. 행복을 구성하는 여러 요소들 중에서 긍

정적인 것들은 무시하고 부정적인 요소를 부각시키는 편향성 자체가 이들

에게는 주관적인 불행이 더 심각하다는 점을 반영한다고 보아야 할 것이다. 

최근 들어 행복에 대한 연구와 관심이 부쩍 늘어나고 있는 것도 이런 세태를 

반영하기 때문이다.

동남아인들의 관점에서 질문을 던져보자. 한국인들보다 동남아인들이 더 행

복하다고 느끼는 까닭은 무엇일까? 앞서 이야기한 것처럼 동남아인들은 경

제 발전, 소득수준, 건강, 복지와 보건, 국가 등 행복 연구자들이 행복의 객관

적, 정치·경제적 요건을 꼽는 지표들에서 한국보다 상당 수준 뒤떨어짐에도 

불구하고 (대륙부 빈국들을 제외한) 동남아 국가의 국민들이 더 행복하다고 

느끼는 것은 결국 주관적 행복감이 높고 사회적 유대와 공동체적 의식이 높

기 때문이라는 추론이 가능하다.

그렇다면 동남아인들은 경제적 효용이나 물질적 풍요 따위에는 별 의미를 

두지 않는다는 말인가? 물론 그렇지 않다. 근대에 접어 든 이후, 특히 세계

화의 물결이 지구촌을 뒤덮고 있는 현대에, 물질주의는 문명권의 장벽을 넘

어 전 인류의 보편적 정신이 되었다. 그러나 물질적 가치만이 행복을 구성

하는 것도 아니고, 한계효용 법칙이 작용하기도 한다. 특히 비옥하고 무한

한 토지, 낮은 인구밀도와 인구압, 자급자족적 경제체계, 동절기의 부재 속

에서 의식주에 대한 걱정이나 축적의 필요성이 강하지 않았던 전통적인 동

남아 사회는 기본적 욕구basic needs를 충족시키는 데 문제가 없었으므로, 집

약적 농경 사회만큼 물질적 가치에 큰 의미를 부여하지는 않았다. 부의 축적

에 대해 부정적인 힌두교와 불교나 평등 지향적인 이슬람교가 쉽게 뿌리를 
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내릴 수 있었던 것도 이러한 자연조건과 생태계를 배경으로 한다고 볼 수 있

다. 말레이인들이 가치를 부여하는 서더르하나sederhana한 삶은 간소한 생활 

방식을 그 핵심으로 한다. 행복을 개념화하면서 일인당 소득수준과 경제적 

불평등에 큰 비중을 부여한 서구의 행복 지수들은 오늘의 동남아인들이 여

전히 이러한 전통적 가치관의 영향을 강하게 받고 있다는 점에 관심을 두지 

않는다. 반면, 동남아는 국가나 정치와 관련된 지표에서 심각한 문제를 안고 

있다. 만연한 부패, 국가의 불공정성, 민주주의와 인권의 결핍, 열악한 국가 

복지와 의료보장 등이 오늘날 동남아인들의 불행을 야기하고 있는 가장 심

각한 문제일 것이다.

그래서 논의는 다시 동남아인들에게 충만한 주관적 행복감과 사회적 자본

으로 돌아온다.  

아직도 전통의 영향이 짙은 동남아의 문화 속에서는 여가 생활이 노동만큼, 

어떤 의미에서는 노동보다 더 중요하다. 천혜의 자연환경 덕분에 많은 노동

시간을 투입할 필요가 없었던 17세기 이전 동남아인들은 생산 활동보다 놀

이, 축제, 의례 등에 보내는 시간이 더 많았고, 그만큼 중요한 종교적, 정치

적 의미를 부여했다. 보로부두르나 앙코르왓과 같은 대규모 사원 건설을 가

능하게 한 노동 동원의 비결이 무엇인지는 아직도 불가사의하지만, 노동 착

취나 노동 소외 따위는 동남아의 전통 속에서는 존재하지 않았다는 증거는 

풍부하다. 방콕이나 싱가포르와 같은 대규모 도시를 건설하면서 중국인들을 

수입했다든지, 초기 공업화 단계에서 외국인 기업에 취업한 토착 노동자들

이 월급을 받으면 돈을 다 쓸 때까지 결근했다든지, 시간 외 근로 강요가 주

된 노사분규의 원인이었다든지 하는 이야기들이 바로 그것이다. 동남아인들

은 일 하기 위해 쉬는 것이 아니라, “놀고 쉬기 위해서 일 한다”는 말처럼 이

들에게 휴식, 여가, 축제는 삶에 부수된 것이 아니라 삶 그 자체이다. 여기에 

동남아인들을 특징짓는 또 다른 공통점, 즉 천년의 미소와 웃음까지 합한다
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면, 갤럽이 행복과 깊이 연관되어 있다고 본 “적극적 경험” 요소들을 그대로 

자신들의 일상 속에 담아 놓고 있는 것이다. 

다음으로 동남아인들을 행복하게 하는 사회적 조건을 살펴보자. 한국과 마

찬가지로 동남아도 사회변동의 격랑 속에 있긴 하지만, 전통적 사회 체계와 

가치가 한국만큼 급격하게 약화되거나 붕괴되고 있지는 않다. 전통적인 촌

락데사, 깜뽕, 사, 바랑가이 등들이 여전히 공동체적 성격을 간직하고 있고, 종교, 

종족, 친족과 가족이 결속력과 유대감을 제공하고 있다. 자본주의 시장경제

와 근대적 국가의 침투로 약화되기는 했으나 엘리트와 농민대중을 연결하는 

후원·수혜 관계도 완전히 사라진 것은 아니다. 상호부조와 협력의 전통과 

관행은 아직도 전통적 사회 단위들과 조직들이 공동체를 유지하는 물적 토

대를 제공한다고 볼 수 있다. 이와 달리 한국 사회는 공동체적 기반이 모두 

무너지다 보니 불신과 경쟁의 도가니가 되어버렸다. 동남아인들의 행복감을 

높여주는 또 하나의 중요한 특징은 이들의 친족 체계와 가족제도로부터 나

온다. 양변제와 핵가족의 오랜 전통은 여성을 가문, 가족, 남성의 폭력과 착

취로부터 자유롭게 하는 사회 기제였다. 반면 한국인의 불행에서 여성과 아

동의 불행이나 남녀 불평등은 큰 부분을 차지한다.

이렇듯 동남아인의 행복은 일상적인 생활과 소박한 삶의 방식에서 비롯되

고, 가족, 이웃, 모임, 동네 등 가까운 주변과 소통하고 상부상조하는 공동체

적 관계에서 나온다. 

동남아로부터 다문화주의 배우기

동남아 문화를 배울 때 한국이 얻을 수 있는 또 다른 교훈은 타 문화를 존중

하고 이해하며 타 문화 집단과 조화롭고 평화롭게 살아가는 다문화주의일 

것이다. 우리가 다문화주의를 필요로 하는 까닭은 한국 사회의 인구학적 변
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화 때문이다. 한국은 인구 폭발이나 베이비붐 세대의 등장과 같이 제3세계

형 인구문제에 대한 고민이 끝나자마자, 출산율 저하나 고령화와 같은 선진

국형 인구문제와 맞닥뜨렸다. 이렇게 급진적인 인구구조의 변화는 한국의 

국가와 국민들로 하여금 이로 인해 야기되는 복합적인 문제들에 대해 충분

히 대비할 시간을 주지 않았다.

한국은 2001년부터 세계에서 유일하게 15년 동안이나 매년 합계출산율 1.3 

이하를 기록한 ‘초저출산국가’이다. 대체출산율 2.1에 크게 미치지 못하는데

다 결혼 연령과 초산 연령조차 계속 늦어지고 있어, 출산에 의한 인구 증가

는 가능성이 전혀 없어져 버렸다. 2017년에는 65세 이상 인구가 14%를 넘

는 ‘고령사회’를 맞게 되고, 2018년에는 인구학적 요인으로 소비가 급감하

는 ‘인구절벽’의 나락으로 떨어지며, 2030년이면 총인구가 5천2백만의 정

점을 찍고 감소세에 접어든다고 한다. 한 보고서는 이런 출산 경향이 지속되

면, 2100년에는 한국 인구가 반 토막이 나고, 2200년경에 300만 명으로 쪼

그라들었다가, 2750년경이 되면 한국인은 지구상에서 영원히 사라지고 말 

것이라는, 결코 웃고 넘길 수 없는 예측을 하기도 하였다. 일반적으로 장기

적인 인구 예측은 빗나가기 마련이지만, 인구의 급감에 대비하기 위해 최소

한 ‘한국 국민’ 내지는 ‘한민족’의 규정이나 개념을 수정해야 할 것이다. 국

내로 유입되는 외국인 이주자와 국제결혼 가정에서 태어나는 다문화 자녀

들이 ‘순수’ 한국인을 보충하고 대체하는 다문화사회로 변모하는 길 외에는 

다른 방도가 없기 때문이다. 

한국은 이미 10여 년 전부터 다문화사회의 모습을 드러내기 시작했다. 

2000년에 처음 50만 명을 넘어섰던 국내 체류 외국인 수가 16년이 지나

는 올해 2016년에는 200만 명을 넘어설 것으로 추산되며, 이렇게 되면 총

인구의 4%를 외국인이 차지하게 된다. 8년마다 2배씩 늘어난 셈이다. 이민

정책연구원의 최근 연구에 의하면, 잠재성장률 1%을 높이기 위해서 한국은 



아세안 열린강좌 시리즈 14

116

2020년까지 499만4천 명, 2030년까지 926만7천 명, 2050년까지 1,611만6

천 명의 외국인이 필요하다고 하니, 만약 우리 정부가 고령화에 적극적으로 

대비하는 경제성장을 도모하게 되면 한국도 미국이나 유럽과 같은 다문화

사회가 되는 것은 시간문제라고 할 수 있다. 국제결혼 비율은 더 빠르게 증

가하여 1990년 총 1.2%, 1995년 3.4%, 2002년 5.2%로 증가하였고, 2005년

도에는 13.7%로 급증하여 그 정점을 찍었다. 그러나 그 다음 해부터 국제결

혼 비율은 점진적으로 줄기 시작하여, 2011년에는 10%로 미만으로 떨어진 

뒤 2014년에는 7.6%가 최저치를 기록하여 지속적인 감소 추세를 보였다. 

국제결혼의 비율이 어느 정도에서 안정될지 알 수 없지만, 훨씬 비중이 큰 

노동 이주가 국내 노동 인력의 부족 현상에 대응하여 계속 늘어날 것이므로, 

한국의 다문화사회화는 불가역적인 현상으로 보인다. 다문화사회로의 전환

은 이제 단순한 추세의 문제가 아니라, 장차 대한민국이 살아남기 위한 불가

피한 선택이다.

한국의 다문화사회화는 피할 수 없는 현상이자 돌이킬 수 없는 선택이 되었

지만, 한국인들이 다문화주의적 가치와 규범을 곧바로 수용하는 것은 아니

라는 점을 유념할 필요가 있다. 타 문화에 대한 이해와 관용을 핵심으로 하

는 다문화주의는 ‘단일민족’의 ‘유구한 역사’를 자랑스럽게 생각해 오던 한

국인들에게는 생소한 가치라고 할 수 있다. 그럼에도 불구하고 한국은 일본, 

중국, 대만, 홍콩 등 이웃 동북아시아 국가들에 비해서는 더 개방적이고 포

용적인 다문화정책을 채택하고 있다. 

그러나 한국이 경험하고 있는 급속한 다문화사회화가 장차 갈등을 초래할 

수 있음을 경고하는 징표들이 곳곳에 나타나고 있다. 외국인에 대한 ‘사회적 

거리감’을 측정·비교한 조사들은 국내에 체류하고 있는 외국인들 중 압도

적 다수를 차지하는 아시아인들, 특히 중국인과 동남아인에 대한 호감도가 

가장 낮고 서양인들에 대한 호감도는 가장 높다는 점을 일관되게 보여준다. 
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또한 앞서 인용한 세계행복보고서에 자료를 제공한 갤럽과 세계가치조사는 

공히 한국인들이 타인에 대해 ‘관용’이나 배려하는 마음이 세계 또는 OECD

국가들 중에서 가장 낮다는 점을 보고하고 있다. 이런저런 조사 결과들을 종

합해보면, 다문화주의가 한국인들의 가치관 속에 깊이 뿌리를 내리는 데는 

긴 시간이 걸릴 것을 알 수 있다. 

한국인들은 다문화주의와 관련하여 동남아 문화로부터 두 가지 교훈을 얻

을 수 있을 것이다. 첫째는 동남아 문화 그 자체에 대한 지식을 직접 획득하

는 일이다. 한국에는 동남아 모든 국적의 소지자들과 출신자들이 다양한 자

격과 목적으로 체류하고 있다. 가장 수가 많은 범주는 이주노동자들이다. 그 

수는 이미 100만 명을 넘어선 것으로 추산되고 있고, 이에는 합법·불법 체

류 노동자들을 모두 포함한다. 15만 명을 넘어선 결혼이주자들 중에는 여성

이 압도적인 다수를 차지하며, 몇 년 전부터 베트남 여성이 조선족이 포함된 

중국 국적의 여성을 누르고 1위를 차지했다. 그 뒤를 캄보디아, 필리핀, 태국

에서 온 신부들이 잇고 있다. 결혼이주자들은 국내 정착 후 국적을 취득하는 

순서를 밟기 때문에 외국인 통계에서 사라진다. 마지막으로 유학생 수는 전

체적으로 10만 명 정도에 불과하지만, 최근 들어 크게 늘고 있다. 베트남 학

생이 가장 많은 수를 차지하는 동남아 유학생은 이제 1만 명을 조금 넘는 수

준이다. 마지막으로 앞선 불법체류 노동자, 단기 체류자, 노동 이외 목적의 

불법체류자 등도 상당수에 이를 것으로 보이나 연구가 부족하여 잘 파악되

지 않고 있다.  

이 모든 범주를 종합해 베트남, 태국, 필리핀, 인도네시아, 캄보디아, 미얀마 

등의 순서로 동남아 국가에서 온 노동자들은 최소 40만 명에 이를 것으로 

보이며, 이는 전체 외국인의 약 20%를 넘어선다. 이들은 동남아의 모든 국

가 국민들로 구성되어 있고, 일반 자국 국민들에 비해 교육 수준이 높으며, 

본국에서 다양한 배경과 경험을 갖고 있기 때문에, 이미 한국 사회의 일부분
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을 차지하는 동남인들과 그 문화를 한국인들이 수용하고 이해하는 데 가르

침을 줄 수 있다. 그뿐만 아니라 동남아인들은 미래 한국이 자유롭고 조화로

운 다문화사회로 발전해 나가고, 진정한 다문화주의가 배양되는 데 밀알이 

될 수 있을 것이다.

두 번째 교훈은 동남아 국가들이 다양한 문화적 갈등을 극복하고 다문화주

의를 실현한 경험을 간접적으로 배우는 것이다. 동남아의 모든 국가는 다문

화, 다민족사회로 한국과 같이 동질적인 문화와 민족으로 구성된 나라는 없

다. 종족 구성 비율에 따라 대략 두 범주로 나눠볼 수 있다. 첫째는 라오스, 

캄보디아, 베트남, 태국, 미얀마, 싱가포르, 브루나이처럼 한 개의 압도적 다

수민족과 여러 개의 소수민족으로 구성된 국가군이며, 둘째는 인도네시아, 

동티모르, 필리핀, 말레이시아처럼 한 종족의 비율이 50%를 넘지 못하거나, 

소수민족의 강한 도전이 있는 국가군이다. 그러나 전자에 속한 나라 중에도 

미얀마처럼 소수민족의 끈질긴 독립 및 자치 요구로 갈등과 내전을 겪고 있

는 나라가 있고, 후자 중에는 말레이시아처럼 종족 갈등은 있으나 국가를 와

해, 분열시킬 정도는 아닌 나라도 있다. 전통시대에 동일한 종족, 언어, 종교

적 기반 위에 세워졌던 ‘고전적’ 국가들을 서구 식민주의자들이 강제적으로 

통폐합한 정치 체계가 바로 현대 동남아의 다민족 국가의 기원이 되었기 때

문이다. 동남아 모든 국가들은 종족 내지는 종교 문제로 민족 통합이 순탄

하지 않았으며, 미얀마, 필리핀, 인도네시아처럼 여전히 어려움을 겪고 있는 

나라들도 있다.  

다문화, 다민족사회가 겪는 갈등의 원인과 해소에는 정부의 소수민족 정책

이 결정적이라는 주장이 비교정치학 분야가 이룩한 주요한 연구 성과들 중

의 하나다. 마찬가지로 동남아 여러 나라의 정책들을 비교해보면, 다양한 정

책들에 따라 분리주의의 강도와 지속성, 갈등의 폭력성, 소수민족의 통합과 

동화의 정도, 국민의 정체성, 소수민족의 인권 등 종속 변인들이 어떻게 영
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향을 받았는지 분석해 낼 수 있을 것이다. 2차대전 이후 탄생한 동남아 국가

들이 내전, 분리주의, 폭력적 갈등, 국민 통합에 하나 같이 어려움을 겪었다

는 역사적 사실로부터, 한국은 장차 다문화, 다민족사회를 조화롭고 평화롭

게 건설하기 위한 반면교사의 교훈을 얻을 수 있을 것이다.

행복한 사람들이 더불어 잘 사는 다문화사회를 꿈꾸며

항상 불행하다고 느끼는 국민들로 가득 찬 다문화, 다민족 국가를 그려본 적

이 있는가? 더욱이 그 나라에 타 문화, 타 민족에 대한 이해와 배려조차 없

다면, 과연 그 사회와 국가는 어디로 가겠는가? 만약 미래의 한국이 국민들

에게 어떤 행복을 실현해주지 못하고 오직 불행만 선사한다면, 그리고 지금

처럼 불신과 반목, 경쟁과 갈등, 배척과 소외가 다른 문화, 종족, 지역, 세대, 

계층 사이를 갈라놓는다면, 그런 나라는 더 이상 통합된 국가가 아니며 그런 

사회는 더 이상 공동체일 수가 없을 것이다. 미래의 한국을 두고 인구학자들

이 한민족의 소멸을, 사회학자들이 아노미 현상을, 정치학자들이 무정부 상

태를, 젊은 포기세대들이 헬조선을 경고하는 것은 한국이 지금까지 이루어 

낸 물질적 풍요, 정치적 자유, 문화적 향유를 넘어, 정신적 행복과 사회적 배

려가 넘치는 진정한 공동체와 자랑스러운 나라를 만들고 싶다는 강력한 욕

구의 역설적 표현이 아닐까? 동남아 사람들이 일상적으로 느끼는 행복과 동

남아 국가들이 다문화사회를 건설하며 경험한 성공과 실패가 오늘날 한국

이 당면한 위기를 극복하고 더 나은 미래를 건설하는 데 값진 교훈을 주기를 

바란다.
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