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통합종단50년과 대승불교의 이타행

혜명스님(조계종 교수아사리)

Ⅰ. 머리말

현대사회1)는 우리 인간의 노력으로 눈부시게 발전하고 있다. 참으로 아름

다운 문명을 창조하고 있는 인간은 위대하다고 하지 않을 수 없다. 그러나 

현대 문명의 발달과 더불어 현대적인 비리와 부도덕과 비윤리가 우리 주변에 

너무나 많이 성숙되어 있음을 우리는 우려하지 않을 수 없다. 이는 인간이 

외형적인 문화에 끌려 욕심이 극도로 팽창한 결과라고 할 수 있다. 

이러한 현대사회는 보살의 이념을 요구하고 있다. 아무리 좋은 사상과 이

념이 있다고 하더라도 실천에 옮기지 않으면 소승으로 전락하고 만다. 그러

므로 실천을 강조하고 인성을 개발하고 지혜를 일깨워 주며 사회의 부조리를 

정화해 줄 수 있는 보살의 이념이야말로 현대사회를 극락정토로 건설할 수 

있는 최고의 이념이며 이를 실천하는데 인색해서는 안 된다고 생각한다.

이러한 실천은 대승적인 연기관을 통하여 발생하며 평등과 무아를 깨달은 

보리심의 구현이라고 할 수 있다. 중생의 몸을 내 몸과 같이 생각하고 모든 

사회를 자신의 가정과 같이 생각하는 이타사상은 보살의 자각에서 출현하게 

되는 것이다.2)  

한국불교3)는 1700여년의 유구한 역사와 전통을 가지고 대중들과 함께 이 

1) 현대사회의 특질로는 다음과 같은 몇 가지 점을 들 수 있다. 첫째는 개방사회를 지향(志
向)하고 있다는 점이다. 둘째는 지칠 줄 모르게 욕망 확대를 자극하여 물신 숭배의 풍조를 
일반화 내지 심화시키고 있다는 점이다. 셋째는 전문화되면서도 동시에 질 높은 개별적 삶
이 중요시되어 가고 있는 사회이다. 넷째는 사회복지정책은 더욱 추진될 것이며, 이에 따
라 교육과 종교의 중요성이 새롭게 부각되어 지고 있다. 다섯째는 과학적 합리성과 논리적 
타당성의 일반화와, 정서적 인간관계의 약화를 들 수 있다. 여섯째는 종교들 사이의 우열
의 판정은 그 교리가 지니는 합리성이나 타당성도 중요하지만 그보다도 실제적으로 그 종
교들이 발휘하는 작용이나 기능에 의존할 것이다.(朴先榮, 󰡔현대사회의 보살정신󰡕,  
pp.141~144).

2) 吳亨根, 󰡔현대사회와 六波羅蜜의 실천󰡕(서울: 불교시보사, 1994), pp.116~129.
3) 차차석은 한국불교를 한국이란 공간에서 전개된 불교 전체를 한국불교로 그 개념을 규정하
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땅에 울고 웃으며 동고동락 해왔다. 또한 철저한 선수행을 통해서 깨달음을 

추구하고 중생의 아픔과 고통을 나의 아픔으로 여기고 치료하며 교화를 해왔

다. 심지어 전란이 일어나면, 그 선두에 서서 국가를 지키고 국민을 보호하였

다. 이렇듯 불교는 대중들의 삶과 둘이 아닌 모습을 가지고 있다.

특히 통합종단은 이러한 대승보살의 실천이념을 역사에 구현하고자 50여 

년 동안 노력을 해왔다. 그리고 그것은 현재에도 진행되고 있다. 

본 논문에서는 동체대비의 대승보살도의 관점으로, 승가교육과 포교활동 

그리고 역경사업, 사회활동을 평가 해보고 그 미비점에 대한 발전적 대안을 

구체적 사례로 언급해 보고자 한다.4) 또한 이를 통해 통합종단의 정체성도 

고찰해 보고자 한다.    

Ⅱ. 통합종단과 대승불교

1. 통합종단의 의미

금년(2012)은 한국불교가 대한불교조계종이라는 교단으로 출범한 지 50년

이 되는 해이다. 한국불교는 조계종의 출범 이후 한반도에 불교가 전래된 

1,700년 이래로 가장 괄목할 발전을 이루었다.5) 이러한 발전의 반증은 대한

불교조계종을 연상시키는 비슷한 종명을 사용하는 사례에서 볼 수 있다. 이

것은 무려 30여 곳에 이르며 앞으로 더욱 증가할 것이라는 예측도 있다. 그

래서 조계종은 지난 2004년부터 종명의 무분별한 도용과 난립을 방지하기 

위해 특허출원 및 업무표장 등록을 추진하고 관련법령을 정비하고 조계종에 

속하지 않은 단체나 사찰의 무단도용을 적극제지 하는 노력을 하고 있다.6) 

이러한 조계종의 우수성은 다음과 같은 7가지의 기본적인 특징을 가지고 

고 있다. 그리고 해방 이후 많은 종파들이 발생했지만, 그 중심에는 조계종이 있음을 밝히
고 있다.(차차석, 󰡔불교평론󰡕제50호, p.10). 여기서는 이 견해를 따라 조계종을 중심으로 
살펴보고자 한다.  

4) 재가신도의 사회활도에 관한 부분은 통합종단과 불교사회활동의 장에서 다루고자 한다. 
5) 현응, ｢정통과 전통을 아우르는 교단을 향하여｣, 󰡔불교평론󰡕제50호(서울: 만해사상실천선

양회, 2010), p.382.
6) 최병헌, ｢한국불교 역사상의 조계종｣, 󰡔불교평론󰡕제51호(서울: 만해사상실천선양회, 2012), 

pp.377~378.
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있기 때문이다. 

첫째, 1,700년 한국불교의 전통과 역사, 그리고 이 기간 중 한반도 내에서 

형성된 사찰자산을 국가 법률에 의해 승계하여 소유하고 관리하는 유일무이

한 단체인 점. 둘째, 국가(정부)가 아닌 승단이 자율적으로 운영하는 교단인 

점. 셋째, 한반도(현재는 남한) 내의 전래의 전통사찰과 승려, 신도를 동일한 

종헌 종법으로 규율하는 점. 넷째, 교단의 주축인 승가가 ‘출가하여 청정한 

생활을 하는 비구, 비구니’로 구성되어 있는 점. 다섯째, 승가는 사찰의 부동

산과 동산 등을 개인적으로 소유하지 않고, 공적이면서 공동적으로 소유하고 

관리를 하는 점. 여섯째, 구현하고자 하는 불교적 가치가 선불교의 정신을 중

심으로 하되 초기불교와 대승불교 등의 모든 가르침을 포괄하는 점. 일곱째, 

대중포교와 사회적 실천을 통해 불교를 사회와 역사 속에 구현하고자 하는 

점이다. 

그리고 이 시기에 한국불교계가 추진하고자 합의된 교단의 정체성은 승려

는 청정독신 비구승이라야 한다는 점과 무소유공동체, 그리고 선불교의 정신

으로 모든 불교의 가르침(諸宗)을 포괄한다는 점, 그리고 전국의 사찰과 승

려를 하나의 종헌종법으로 통합하는 종단승가를 구축한다는 점 등이었다.

그리고 조계종이 한국불교 전체를 아우르는 교단이라는 의미로 정리했을 

때 우선 한국불교가 강하게 영향을 받고 있는 종파불교의 시각에서 벗어나 

회통적인 불교로 정립하면서 화엄, 법상, 천태, 정토 등의 가름침을 승계하는 

점이다.7) 또한 1956년에 공포된 종헌 제2조에󰡒본 종은 석가세존의 자각(自
覺), 각타(覺他), 각행원만(覺行圓滿)한 근본교리를 봉체(奉體)하며, 직지인심

(直指人心), 견성성불(見性成佛), 전법도생(傳法度生)함을 종지로 한다.󰡓라

고 하여 초기불교, 대승불교와 선불교가 서로 배제하는 것이 아니라 불교교

리의 바탕위에 선불교의 정신을 선양한다고 밝히고 있다. 그런 뒤에 제3조에

󰡒본종의 소의경전은 금강경(金剛經)과 전등법어(傳燈法語)로 한다. 기타 경

전의 연구와 염불(念佛), 지주(持呪) 등은 제한하지 않는다.󰡓라고 규정하여 

선불교의 전통을 중심에 놓되 교학 연찬과 정토 수행, 밀교 수행까지도 포괄

하는 통불교의 전통을 가지고 있다고 명시하고 있다.8)

이러한 내용을 구체적으로 내용으로 살펴보면 󰡒본 종단(교단)은 석가세

7) 현응, ｢정통과 전통을 아우르는 교단을 향하여｣, 󰡔불교평론󰡕제50호(서울: 만해사상실천선
양회, 2010), pp.382~391.

8) 대한불교조계종 교육원 불학연구소, 󰡔조계종법의 이해󰡕(서울: 조계종출판사, 2011), p.42. 
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존의 가르침을 깨닫고, 마음 밝혀 성불하여 일체중생을 제도함을 지향한다. 

특히 사부대중은 2,600년을 이어온 불교의 전통을 계승하고 한반도에서 

1,700년간 형성되어 온 불교 재산을 보호하며 불법을 오늘날의 가르침으로 

되살려 한국의 민족통일과 새로운 문명사에 대비하여 노력하며, 이 땅의 어

려운 이웃과 고통받는 중생이 있는 곳에 우리 모두가 아픔을 함께하며 동체

대비의 대승보살도를 실천하여 불국정토를 이룩함을 목적으로 한다.󰡓9) 라고 

할 수 있다.

  

2. 선불교의 사상적 근거로서의 대승불교 

대승은 두 가지의 방식의 행위를 구분한다. 하나는 자신의 깨달음을 구하

려는 행위이고, 다른 하나는 모든 중생에게 도움을 주려고 하고 그들을 궁극

적으로 깨달음으로 인도하려는 행위이다. 전자가 상구보리 또는 향상도(向上
道) 등으로 표현되는 것이라면 후자는 하화중생 또는 향하도(向下道)로 표현

되는 것이다.10)  

이러한 상구보리 하화중생을 표방하는 대승불교는 보디사트바를 실천적 

삶의 전형으로 내세운다. 보디사트바는 보디(bodhi)와 사트바(sattva)의 합성

어로서 초기불교 경전에서부터 사용된 용어이지만 대승불교 시대에 와서 새

로운 의미로 사용되기 시작한다. 즉 보디는 연기적 깨달음을 뜻하며, 사트바

는 중생계의 삶과 역사를 뜻한다. 즉 보디와 사트바가 결합된다는 것은 깨달

음과 역사가 결합되는 대승불교의 입장을 가장 적절히 드러내는 것이다.11) 

그리고 이러한 보살들이 공의 실천을 통한 반야의 지혜를 체득하여 일체

의 경계에 걸림없는 지혜로 깨달음과 자비로 중생구제의 보살도를 역사속에 

구현하는 것이라고 하겠다.   

이러한 내용은 대승경전에 잘 소개되어 있다. 여기서는 선(禪)의 실천적 

발현인 바라밀행의 사상적 근거로서 대승경전에 나와 있는 선사상의 근거를 

찾아보고 선과 교가 둘이 아님을 조명해 보고자 한다. 

9) 현응, ｢정통과 전통을 아우르는 교단을 향하여｣, 󰡔불교평론󰡕제50호(서울: 만해사상실천선
양회, 2010), p.393.

10) 안성두, ｢대승불교의 이념과 보살사상의 특징｣, 󰡔대승불교의 보살󰡕(서울: 씨, 아이, 알, 
2008), p.52.

11) 현응, ｢기본불교와 대승불교｣, 󰡔불교평론󰡕제44호(서울: 만해사상실천선양회, 2010), 
pp.288~289. 
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대승경전 중에서 선에 가장 가까운 것은 『반야경』이라고 할 수 있다. 

중국 선종의 제6조인 혜능이 『금강반야경』을 전거로 삼은 이래 오늘에 이

르기까지 선가의 애용하는 바가 되었고, 한국에서도 조선초 함허기화(涵虛己
和, 1376∼1433)가 선적인 주석을 베푼 『금강경오가해설의(金剛經五家解說
誼)』가 지금까지 계속해서 독송되고 있는 것이다. 『반야경』은 ‘모든 법은 

공하다’는 입장에서 일체의 분별 망념을 버릴 것을 강조하고 있다. 뿐만 아니

라, 그런 지혜의 완성을 뜻하는 반야바라밀(般若波羅蜜)을 설하는 외에 그와 

함께 다시 보시, 지계, 인욕, 정진, 선정(布施, 持戒, 忍辱, 精進, 禪定)의 다

섯 가지 바라밀도 곁들여 수행할 것을 권하고 있다. 따라서 교의(敎義)가 구

족되어 정연한 균형을 이루고 있는 것이다.12) 

『법화경』에서는 많은 비유와 인연을 응용하여 삼승(三乘)의 차별을 없

애고 일승(一乘)의 진실을 설하고 있다. 이러한 『법화경』의 사상적 입장은 

반야의 공관을 근거로 하여 제법실상(諸法實相)을 설하여 중생을 유일한 불

승(佛乘)에 들게 하기 위해 불지견(佛知見)을 열고 개시오입(開示悟入)케 하

기 위한 것이다.

또한 석존을 반역하고 오역(五逆)의 중죄를 범한 제바달다 까지도 부처가 

될 수 있다는 수기를 받고 있으며, 8세의 동녀(童女)가 찰나에 남자의 몸으

로 변하여 성불하였다고 설하고 있듯이 일체중생이 모두 성불할 수 있다고 

설하고 있다. 이것은 일체개성불사상(一切皆成佛思想)으로 중국선종의 돈오

(頓悟)사상의 근거로써 응용되고 있다.13)  또한 일승의 보살사상에 의하면, 

현재 우리 주변에서 볼 수 있는 여러 가지 교리적 병폐도 시정될 수 있을 것

으로 본다. 선교(禪敎)의 대립은 고려 시대 이래 한국 불교의 가장 고질적인 

문제로 대두되고 있지만, 일불승에 의하면 선, 교는 말할 것도 없고, 염불과 

송주(誦呪) 등이 다 같은 보살의 행법이다. 또 요즘 계속해서 발생하고 있는 

여러 가지 종파들도 일불승에 의하면 다 같은 부처님의 가르침이 된다. 따라

서 모든 불자는 서로 존경하고 사랑하면서 다 같이 진지한 보살의 길을 걸을 

수 있게 될 것이다.14) 

그리고 원효는 그의 화쟁사상의 강력한 근거중의 하나로서 이 경을 매우 

존중했다. 원효의 『법화경』 중시의 태도는 종파분립을 지양하는 종합불교

12) 고익진, 󰡔현대한국불교의 방향󰡕(광주: 이바지, 1998), pp.48~49. 
13) 鄭性本 著, 󰡔선의 역사와 사상󰡕(서울: 불교시대사, 2000), pp.100~101. 
14) 고익진, 󰡔현대한국불교의 방향󰡕(광주: 이바지, 1998), p.56. 
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로가는 지침서가 되었다. 이 경에 나타난 일불승사상은 종파의 보통성, 인간 

정신의 통일적 평등성을 강조하는 대선언이라 할 수 있다. 일승사상은 초기 

『반야경』 등에서는 찾아 볼 수 없는 어휘였지만 『유마경』에 그 말이 나

오고, 이후 다른 모든 대승경전과 논서에서 제외할 수 없는 key word가 되

고 있다.15) 

그리고 『유마경』「보살품」에서는 ‘직심이 바로 보살의 도량(直心是道
場)’이라고 설하고 있다. 이 구절은 불법의 실현은 현실의 구체적인 일상생활 

속에서 가능하다는 선종의 기본적인 입장을 천명하는 근거로 이용되고 있다. 

『능가경』에 ‘나는 최정각을 얻은 날부터 그날 밤부터 열반에 들 때까지 한 

글자도 설하지 않았다’라는 ‘일자불설(一字不說)’과 ‘달을 가리키는 손가락’의 

지월(指月)을 설하고 있다. 이것은 중국 선종에서 가장 많이 애용하고 불립

문자의 사상적 근거로서 강조 되어 있다.

그리고『화엄경』에서는 재가, 출가의 분별된 입장을 버리고 자리이타의 

보살행에 정진하는 것을 강조하고 있다. 또한 처음 발심할 때에 곧 바른 깨

달음을 이룬다는 설이 성립되었으며 이러한 확신위에 십지(十地)의 사상이나, 

선재동자가 문수보살의 가르침에 따라 53선지식을 방문하고 최후의 보현보살

에게서 크게 깨닫는다는 것을 설하고 있다.16) 

또한 『화엄경』의 「명법품(明法品)」에 청정십바라밀행(淸淨十波羅蜜
行)이 설명되어 있는데, 10바라밀은 6바라밀의 맨 마지막 반야바라밀을 다시 

4종으로 나눈 방편, 원(願), 력(力), 지(智)바라밀을 6바라밀에 더한 것이다. 

이러한 10바라밀을 구족하여 대비(大悲)로 으뜸을 삼고 부처님의 지혜로 향

하게 되는 것이다.17) 이 가운데 6바라밀이 개인적 덕목이며 기본적인 불교 

세계관을 뜻한다면, 나머지 4바라밀은 그러한 덕목과 세계관을 갖춘 불교도

가 구체적 현실에서 개인적으로나 사회적으로 활동해가는 것을 뜻한다. 그러

기에 10바라밀이야말로 가장 대승불교의 가르침을 잘 표현하고 있다고 하겠

다.18) 

그리고 구도자인 보살이 여러 가지의 수행을 닦아서 불법의 진실을 체득

15) 이기영, ｢대승불교의 근본정신｣, 󰡔海印󰡕(경남: 해인사, 1986), p.23.
16) 金岡秀友 지음, 안중철 옮김, 󰡔대승불교 총설󰡕(서울: 불교시대사, 1992), p.163. 
17) 全海住, ｢華嚴經의 菩薩道에 관한 考察」, 󰡔菩薩思想󰡕(서울: 太空宋月珠華甲紀念論叢, 

1996), p.376.
18) 현응, ｢기본불교와 대승불교｣, 󰡔불교평론󰡕제44호(서울: 만해사상실천선양회, 2010), 

pp.286~287. 
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하여 정각을 이루고 현실에 전개하는 삶이 화엄삼매라고 할 수 있다. 말하자

면 비로자나불의 세계인 해인삼매를 무한히 현실의 삶에 구현하고 중생을 제

도하는 방향으로 나아가는 작용이 화엄삼매이다. 이러한 『화엄경』의 사상

적인 구조는 선불교의 실천에 크게 영향을 미치고 있다. 또한 북종선의 『대

승무생방편문』의 제5문에 『화엄경』에 의거하여 제법의 원융무애함을 보이

고 해탈의 도를 밝히고 있다.19) 

이렇듯 선불교는 대승불교의 대표적 경전인 『반야경』, 『유마경』, 『열

반경ㄹ』, 『화엄경』, 『법화경』, 『대승기신론』, 『능가경』 등에서 지대

한 영향을 받고 사상적 토대를 구하고 있다.    

따라서 선(禪)과 교(敎)는 둘이 아니고 교(敎)와 관(觀)도 둘로 보아서는 

안된다. 그런데 한국불교 승가를 지배하고 있는 것은 선교교판(禪敎敎判)은 

‘선은 교 밖에 따로 전한다는 입장(敎外別傳)’과 ‘교를 버리고 선에 들어간다

(捨敎入禪)’는 입장이다. 앞의 교외별전이 가르침을 의거하지 않고 바로 선을 

가르쳐 깨닫게 하는 실천의 입장을 나타낸다면, 사교입선은 경전의 가르침이 

선에 들어가는 수단이 되는 실천의 입장이다. 그런데 위와 같은 교판은 실로 

선과 교의 연기적 관계 자체를 보여주고 있다기 보다는 중국 종파불교에서 

자기 종(宗)의 실천방안과 가르침과의 관계를 나타내는 것뿐이다. 그러므로 

종파에 따라서는 선을 표방하면서도 가르침의 적극적 효용을 긍정하는 입장

도 있으니 바로 자교입종(藉敎入宗)의 관점과 교관일치(敎觀一致)의 관점이

다. ‘가르침에 의지해 종(宗)에 들어간다’는 입장은 언어적 가르침을 의거해 

언어를 지양하는 관점이고, 가르침과 살핌이 하나라는 입장은 가르침이 진리

의 언어적 표현이므로 가르침을 통해 진리를 깨닫고 새로운 언교를 적극적으

로 세우고 활용하는 관점이다.20) 

그래서 교의 실천적 내용이 선이고, 선의 언어적 표현이 교이며, 선의 실

천적 발현이 바라밀행인 것이다.21)  

따라서 선교일치적 관점에서 교학을 철저히 연찬을 한 후에 선수행의 실

참을 하는 수행전통이 만들어지면 좋다고 판단된다. 또는 선수행과 경전연찬

을 겸하는 수행도 좋다고 생각된다. 그러면 수행도중에 얻게 되는 자그마한 

경지를 깨달음으로 착각하지 않고 수행을 중단하지 않게 될 것이다. 그리고 

19) 鄭性本 著, 󰡔선의 역사와 사상󰡕(서울: 불교시대사, 2000), p. 106. 
20) 학담, 󰡔각운동과 결사운동󰡕(서울: 큰수레, 2005), p.645.
21) 학담, 󰡔각운동과 결사운동󰡕(서울: 큰수레, 2005), p.601.
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이것이 진정 대승경전의 어디에 근거한 것인가를 찾아서 자기점검을 하고 난

후에 보살도의 바라밀행을 훌륭히 실천할 수 있을 것이다.  

3. 선수행의 다양성을 통한 구제중생

대승불교는 일불승의 교리에 의하면 삼승이 모두 일불승이 되고 깨달음을 

얻게 된다. 또한 원효의 화쟁사상의 근거로서 일불승 사상이 존중되기도 하

였다. 이러한 관점에서 보면 모든 수행은 차별이 없고 일불승으로 가기 위한 

방편으로 볼 수 있다. 현대는 간화선이라는 훌륭한 가르침만을 수행하라고 

하기에는 너무나 다양한 근기를 가진 사람이 존재한다. 이러한 사람들을 일

불승으로 이끌기 위해서는 많은 수행의 방법론이 존재해야 한다고 생각된다.  

대표적으로 말할 수 있는 수행방법은 간화선 이외에, 묵조선 위빠사나와 

천태지관(天台止觀) 등을 들 수 있다. 특히 지극히 입문적이고 기초 단계에

서의 것이지만 위빠사나의 문제해결식이나 세부성찰방식은 혼돈의 시대를 살

아가는 사람들의 자기성찰에, 묵조선은 이기와 욕망으로 가득찬 사람들의 자

기 반성이나 그 극복 등에 보다 커다란 효과가 있다고 보고 있다. 

또한 천태지관에는 4종삼매22)가 있다. 이 삼매는 어떤 특정한 경(經)이나 

논서(論書)에만 근거하고 있지 않고 여러 경론 속에 설해져 있는 행법(行法)

22) 상좌삼매(常坐三昧)는 󰡔문수소설경󰡕에 의한 일행삼매(一行三昧)이고, 90일을 한 기간으로 
오로지 좌선을 하고 부수적으로 염불수행을 겸하고 있다. 특히 피로, 질병, 수면 등의 내외
의 장애가 생겼을때만 한 부처님의 이름을 부르고 장애를 없앤다. 앉아서 수행하기 좋아하
는 분들에게 권할 수 있는 수행법이다.   

    또한 상행삼매(常行三昧)는 반주삼매(般舟三昧)이고, 90일을 한 기간으로 하여 걸음걸이
마다 소리소리마다 생각생각마다 오직 아미타불을 떠나지 않는 것이다. 오로지 법당 안을 
걸어다니면서 아미타불을 관하는 것이다. 아미타불과 걷기를 좋아하는 분들을 위한 수행법
이다. 

    반행반좌삼매(半行半坐三昧)의 법화삼매행법은 법화참법(法華懺法)으로 되어 있고, 21일
을 한 기간으로 불상주위를 돌며 좌선하는 것이 교대로 행해진다. 그 사이에 예불, 참회, 
송경 등이 행해진다. 󰡔보현관경󰡕과 특히 󰡔법화경󰡕을 좋아하는 행자에게 좋은 방법이다. 법
화삼매와 같이 반행반좌삼매에 속해있는 방등삼매는 7일을 한 기간으로 하여 대방등다라
니(大方等陀羅尼)를 외우면서 한번 돌면서 한번 주(呪)하는데 총 120번 선회하고 나서 물
러나 앉아 좌선을 하는 진언밀교에 속할 수 있는 행법이다. 때로는 앉고 때로는 걷기를 좋
아하는 사람에게 좋은 수행법이고 진언수행자에게도 좋은 방법이다. 

    비행비좌삼매(非行非坐三昧)는 일상생활에 나타난 선, 악, 무기(無記)의 마음을 분석하는 
것이다. 즉 행주좌와 어묵동정으로 형식에 구애없이 마음을 관하는 수행이다. 자유롭게 어
디서나 수행하기를 좋아하는 행자에게 좋은 방법이다.(혜명, 󰡔정각도량󰡕제138호,  
pp.16~17). 
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을 종합하고 있다. 

첫째는 상좌삼매(常坐三昧)이고, 둘째는 상행삼매(常行三昧)이다. 

셋째는 반행반좌삼매(半行半坐三昧)인데, 경전의 독송과 좌선을 겸수(兼
修)하는 이 선법은 한국선원의 풍토속에서 선수행 방법의 다양화를 위해 깊

이 참고해볼 만한 수행법이다. 

넷째는 비행비좌삼매(非行非坐三昧)이다.

이러한 4종삼매는 좌선과 염불수행, 밀교적 수행, 형식에 구애받지 않은 

일상생활의 수행이라는 4가지 수행법이 총 망라되어 있다. 현대를 살아가는 

일반사람들에게 자신의 근기와 선호에 맞게 선택해서 수행할 수 있는 방법론

을 제시해 주고 있다.  

실제 위빠사나와 천태지관, 간화, 묵조선이 구조나 방법론에서 상당한 차

이점이 있는 것만은 틀림없다. 후대 조사선의 수행법이 그 어떤 방법보다도 

탁월하다는 점에서는 이론의 여지가 없지만 그러나 불교에 기본적으로 내재

되어 있는 위빠사나나 여타 경론의 수행법들에 대해서도 주목할 필요가 있

다. 

매우 다양하고 수많은 수행법들이 초기 경전이나 부파의 논서들에 언급되

어 있고, 이들 행법들이 사람에 따라 오히려 더 효과적일 수도 있기 때문이

다. 물론 기준은 한 수행법이 가진 현실적 실용성과 보편성 및 궁극성, 수행

을 통해 나타나는 효과(경지) 등이며, 이에 따라 그 자체로서, 혹은 간화선 

지향을 위한 조도법(助道法)으로서의 역할은 충분히 가능하다.23) 

그래서 선수행의 다양화와 모든 근기의 다방편적 수용은 현대에 필요한 

구제중생이라고 생각된다. 

Ⅲ. 통합종단50년의 3대사업과 사회운동 

대승경전의 내용은 한결같이 깨달음을 구하는 동시에 중생을 구제하는 것

이다. 중생없는 부처가 없고 중생이 부처라는 것이다. 이러한 중생이 현실 속

에 고통받고 방황하고 있다면, 당연히 구제해야 되는 것이다. 불교는 이 문제

23) 종호스님, ｢마음 조절법의 종류｣, 󰡔불교신문󰡕제152호(서울: 불교신문사, 2002), 인터넷 자
료 참조.
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에 관해 많은 노력을 하고 있다. 

그 해결방안에는 여러 가지가 있지만, 먼저 통합종단 출범이후 현재에 이

르기까지 종단의 3대사업인 교육사업, 역경사업, 포교사업을 전체적으로 조망

해보고 아울러 사회운동도 살펴보면서, 그 의의와 발전적 대안을 제시해 보

고자 한다.  

1. 통합종단의 승가교육

대승의 자리이타의 보살정신을 구체적으로 구현하기 위해서 우선 필요한 

것이 승가교육의 질적인 부분과 양적인 확장이다. 

특히 자각각타 각행원만(自覺覺他 覺行圓滿)을 표방하는 불교에서 수행은 

결코 세상에 교화행과 이원화될 수 없으며, 상호분리된 것으로 보아서도 안 

된다.

수행과 교육의 틀에서 보면, 의무화된 교육이란 제도적 규정력을 통해 불

교사상에 관한 바른 믿음과 이해, 대중교화의 원력을 다져주며, 삼보를 이 땅

의 역사위에 단절 없이 전승하기 위해 반야의 눈을 열어주고 구체적 교화의 

방편을 얻게 해주는 교육활동이다. 교육에 의해 수행과 전법의 튼튼한 터전

이 잡히는 것이니, 수행과 전법은 불교 승가교육이 담아내고 실현해내야 할 

구체적인 내용에 해당된다.24) 

1) 통합종단의 승가교육사

통합종단 직후에 급격히 증가된 승려들은 정상적인 교육과 수행을 받지 

못했기에 승려의 자질 향상과 정체성 부여가 중요한 과제였다. 이는 불교교

단의 존속을 위한 당위적 교육사업으로써의 도제양성 이외에 통합종단이 교

육불사를 3대사업으로 추진한 배경으로 볼 수 있다. 

승려의 교육기관 가운데 강원(講院)은 삼국시대에 교학을 주로 한 데에서 

연유된 것으로 보이나, 선(禪)과 교(敎)를 겸학하는 강원제도가 어디에서 유

래되었는지는 명백하지 않다. 다만 학설에 의하면 고려중기 보조지눌이 정혜

결사를 조직하여 돈오점수를 주창하면서 강원이 시작되었고 태고보우를 거쳐 

벽송지엄이 배출되어 사집과(四集科)가 정해지고, 조선중기 명종때를 전후하

24) 학담, 󰡔각운동과 결사운동󰡕(서울: 큰수레, 2005), pp.588~589.
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여 영관, 일선이 사교과(四敎科)와 대교과(大敎科)의 기틀을 마련한 것으로 

알려져 있다. 선조때 서산, 부휴에 의해서 제도적으로 정비되었고, 17세기 인

조-숙종 때에 이르러 월담, 월제와 백암이 나와 강경(講經)에 전업함으로써 

사미(沙彌)-사집-사교-대교의 제도가 완비되었다. 해방 후 근래까지 승가교

육제도는 조선시대와 별다른 차이가 없었다. 1994년 개혁종단의 승가교육 최

대 성과라 할 수 있는 교육원의 별원독립은 기존의 ‘선(先)득도, 후(後)교육’

제도에서 ‘선교육 후득도’제도로서의 전환을 가져왔으며, 통합종단이후 승가

교육의 당위성을 재인식시키는데 공헌을 하였다.

개혁종단의 교육원은 1996년 3월 2일에 승가대학령을 입법 예고해 4개월

간 의견을 수렴하고 7월 2일 제정 공포하였다. 이로써 행자교육과정을 이수

하지 않은 사미(니)나 미등록 사설사암 도제, 미인가 교육기관 수료자는 종단

에서 실시하는 구족계를 수지할 수 없게 되었다. 이는 개혁종단이 승려자질 

향상이라는 통합종단의 교육불사를 승계하여 제도적으로 정비하였다는데 커

다란 의의가 있다. 조계종단이 정한 승가교육을 받지 못한자는 원천적으로 

종단의 승려가 될 수 없게 된 것이다.

2010년 교육원은 승가대학의 표준교과과정을 마련하였다. 이때까지 승려

교육에 대한 혁식은 거의 없었다. 강원의 명칭이 승가대학으로 개칭되었을 

뿐 기존 강원의 교과과정을 그대로 유지해온 것이다. 교과과정은 현대사회에 

필요한 교과목들을 상당 수 포함하고 있어 승려교육의 현대화에 한 걸음 다

가서고 있다. 통합종단 출범 50년 만에 이제야 승가교육의 현대화를 위한 시

작단계에 들어선 것이다.25)

실제로 2010년에 법인스님은 승가교육의 문제점을 지적하고, 2009년 불

학연구소의 설문조사를 인용하여, 1천여 명의 스님들 가운데서 무려 74%에 

이르는 스님들이 전통적인 교과목을 현대적 상황에 맞게 바꾸는 것에 동의했

다고 말하고 있다. 

또한 승가교육의 목표는, 첫째, 출가자로서 분명한 자기 정체성 확립을 위

한 교육, 둘째, 사회와 소통하고 역사에 부합할 수 있는 교육을 말하고 있

다.26) 

25) 조기룡, ｢대한불교조계종, 통합종단 50년의 3대사업에 대한 성찰｣, 󰡔한국불교와 조계종󰡕
(서울: 동국대학교 불교학술원 종학연구소, 2012), pp.74~83.

26) 법인스님은 2009년 불학연구소의 설문조사를 인용하여 현대사회에서 가장 바람직한 승려
의 역할에 대해 27.3%가 깨달음을 얻기 위한 수행에 전념하는 것이라고 답한 반면 36.1%
가 자비정신을 사회에 구현하는 것이라고 지적하고 있다.
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셋째, 불교적 세계관의 확립을 담보할 수 있는 교육이 진행되어야 한다. 

넷째, 전법과 봉사를 위한 풍부한 소양을 배양해야 한다고 말하고 있다. 

불교적 가치관이 확립된 수행자가 할 일은 은둔의 삶을 살기 위해서가 아니

다. 중생을 위해 헌신하고 중생의 고통을 구제하는 것이다.27) 

다섯째, 지식기반사회를 선도할 수 있는 지도자를 육성해야 한다.

여섯째, 대안적 가치관을 제시할 수 있는 지식인을 양성하는 교육이 되어

야 한다.28) 라고 교과과정 개편의 당위성을 제시하였다. 

그리고 승가대학과 더불어 동국대학교와 중앙승가대학은 통합종단의 교육

불사를 담당해 오고 있다. 

특히 동국대학교는 금년 9월부터, 불교대학에 학인 스님들을 대상으로 ‘선

교육 후득도’를 구현하는 승가수행학을 전공필수 과목으로 개설하고 있다. 그 

동안 불교대학 선학과, 불교학과 전공과 일반 교양수업 등에 수행 관련 과목

이 개설된 적은 있지만 스님들을 위한 전공필수 과목이 개설된 것은 이번이 

처음이다. 

첫 학기에는 조계종의 이해, 법회의례, 성보문화, 불교사 등으로 나눴다. 

다음 학기에는 간화선 등 실천수행, 리더십과 IT, 포교방법, 명상상담 등을 

주제로 16주에 걸쳐 수업을 진행한다. 

특히 이번 과정은 간화선 실참을 통한 수행교육은 물론 사찰 경영마인드 

및 경제학, 불교문화재, 불교콘텐츠 개발, 명상 심리학 등 스님들에게 실질적

인 도움이 될 수 있도록 불교와 관련된 전반적인 영역을 다루고 있고, 구체

화된 실천과 이론교육을 통해 종단 기본교육기관으로 틀을 더욱 공고히 할 

     또한 깨달음을 얻기 위해 수행하는 것보다 부처님의 자비를 사회에 구현하는 것에 더 
많은 비중을 두고 있다. 따라서 승가교육 역시 불교와 승가만을 위한 교육이 아니라 사회
와 소통하고 역사에 부합하는 교육이 되어야 함을 알 수 있다. 이와 같은 인재를 육성해 
내기 위해서는 더 많은 학습량, 더욱 유능한 교수진, 더 많은 예산이 투여되어야 할 것을 
지적하고 있다.(법인, 󰡔불교평론󰡕제42호, p.282).  

27) 법인스님은 《화엄경》 〈보현행원품〉을 인용하여 “보리(菩提)는 중생에게 속해 있다.”
있고, 깨달음을 얻기 위해서는 부처님처럼 보살행을 행해야 하며, 그 보살행은 바로 고통
받는 중생들을 내 몸처럼 보살피는 것이다. 출가자가 중생을 떠난다면 성불의 길은 요원해
진다. 따라서 승가교육 역시 승가 스스로를 위한 공부, 불교 자체만을 위한 학습이 아니라 
사회를 위해 봉사하고 중생을 위해 헌신하는 종교 지도자를 육성하는 데 초점이 맞춰져야 
한다. 이런 소양을 배양하기 위해서 똑같은 경전을 보더라도 관점이 중요하며, 외전을 도
입하더라도 이와 같은 서원을 뒷받침해 줄 수 있는 내용으로 보강되어야 할 것을 지적하
고 있다.(법인, 󰡔불교평론󰡕제42호,  pp.282~283).  

28) 법인, ｢승가교육, 사회와 소통하고 역사에 부합해야｣, 󰡔불교평론󰡕제42호(서울: 만해사상실
천선양회, 2010), pp.281~283.
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것으로 기대하고 있다.29) 

중앙승가대학교는 일반대학의 성격이 강한 동국대학교의 환경문제의 지적

과 더불어 전통과 현대가 조화된 스님들만의 집체교육기관을 설립해야 한다

는 필요성으로 이어져 오늘날의 중앙승가대학이 출범하게 된다. 1996년 정교

대학 개편 승인을 받고 1999년 김포학사를 완공하여 개운학사에서 이전하였

으며, 2005년부터 대학원 박사과정을 신설하여 운영하고 있다.30) 

  

2) 발전적 제안

통합종단 50년사에 있어서 특히 주목해야 될 점은 승가교육 표준교과과정

의 마련이라고 볼 수 있다.31) 이것은 시대적 정신과 역사에 부합하는 출가자

의 상을 만들고 불국정토를 구현하기 위한 초석이고, 대승의 깨달음의 지혜

와 보살의 자비를 역사에 구현하는 것이기 때문이다. 

이러한 교과과정 개편 이후 승가교육의 현대화로 평가될 수 있는 것은 첫 

번째 특징은 응용불교의 강화이다. 이것은 불교가 현대사회와 소통하고 나아

가 오늘날의 사회를 이끌어 가기위해서 필요한 교과라는 점에서 필요한 과목

들이라 할 수 있다. 두 번째는 영어를 중심으로 한 어학교육의 강화이다. 현

대사회는 국제화를 추세로 하고 있다는 점에서 영어, 중국어, 일어 등 어학의 

강화는 교과과정의 현대화로 평가할 수 있다. 아울러 범어, 빨리어, 티베트어

는 불교교학의 전승을 위해서는 기초가 되는 어학으로 승가교육에는 반드시 

29) 승가수행학 과목은 동국대 종비생 졸업생 모임인 석림동문회(회장 영담스님)가 올해 초 
“양질의 출가자를 양성해야 한다”며 제안한 ‘선교육 후득도’ 강좌 개설안을 불교대학이 수
용하면서 이뤄졌다. 불교대학장 계환스님은 “종립대학 학인 스님들을 위한 특화된 교육을 
통해 수행자로서 자부심과 애종심을 고취시킬 수 있을 것”이라며 기대하고 있다. 이와 더
불어 다양한 커리큘럼만큼 강의를 진행할 강사진도 불교계 안팎의 전문가를 대거 초청하
는 등 양질의 교육을 위해 투자를 아끼지 않았다. 조계종 교육원장 현응스님이 ‘조계종의 
역사적 흐름’, 충주 석종사 선원장 혜국스님이 ‘간화선의 이해’, 조계종 불교중앙박물관장 
흥선스님이 ‘성보문화의 이해’, 조계종 어장 동주스님이 ‘한국불교의 의례사’, 동방불교대학
의 인경스님이 ‘명상 심리학’을 주제로 각각 강의할 예정이다. 석림동문회 사무총장 장적스
님(불교신문사 주간)은 학인 스님들과 함께 불교유적을 답사하며 전체 강의를 평가, 학기
를 마무리한다. 

   http://www.sukrim.or.kr
30) 조기룡, ｢대한불교조계종, 통합종단 50년의 3대사업에 대한 성찰｣, 󰡔한국불교와 조계종󰡕

(서울: 동국대학교 불교학술원 종학연구소, 2012), pp.76~77.
31) 여기에는 교수법의 현대화와 유능한 교수진의 확보가 필요하다. 이를 위해 교육원은 교수

아사리 제도를 만들고, 많은 연찬회를 통해 승가대학교직자와 교수아사리 스님들에게 교수
방법 향상을 위한 제도적 지원을 하고 있다.   
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필요한 과목이다.32) 이와 관련하여 교육원은 특수교육기관인 국제불교학교를 

운영하고 있다. 여기서는 비구니스님을 대상으로 하고 있지만, 앞으로 비구스

님들을 대상으로 하는 국제불교학교의 설립도 기대해 본다. 세 번째는 한글 

교재화이다. 기존 한문교재를 이용한 교육이 원전의 난자(難字)를 찾기나 자

구 해독에 치중하는 경우가 많아 한글세대인 출가자들이 불교의 내용에 대한 

다양하고 체계적인 이해를 하기가 사실상 어려웠다. 이에 교재 한글화는 한

글세대 출가자들이 한문 문장해석에 필요한 시간을 줄여 상대적으로 불교 전

반에 대한 다양한 학습과 깊이 있는 사유를 할 수 있도록 하는 효과가 있을 

것으로 기대된다.33) 그렇지만 이러한 한글화 작업은 원전교육의 중요성을 간

과하고 있는 것은 아니다.  

그리고 이런 평가와 함께 승가교육이 더욱 확고해 지기 위해서는 제도권

적인 틀이 필요하다고 생각된다.   

이에 대해 김응철교수는 불교계에서 운영하는 교육기관을 교육포교라는 

관점에서 불교 및 사회교육기관의 설립을 통해서 포교 효과를 극대화시킬 수 

있다고 지적하고 있다.  

그런데 불교계의 현실은 이러한 기대를 충족시키기에 역부족이라고 말하

고 있다. 즉, 2009년 말 현재 불교계에서 운영하는 대학은 일반 대학 4개, 

대학원대학 2개 등 총 6개에 불과하다. 반면에 개신교는 99개, 천주교 14개, 

기타 종교 9개 등으로 나타났다. 대학 이상의 고등교육기관은 각 분야의 전

문가와 지도자를 육성하는 핵심 교육 시설이다. 

또한 불교계에서 운영하는 고등학교 이하의 각급 학교 분포를 살펴보면 

유치원 133개소, 초등학교 1개소, 중학교 15개소, 고등학교 16개소 등 총 

165개소가 있다. 반면에 개신교는 544개소, 천주교 287개소, 기타 종교 250

개소로 나타났다. 

이와 같은 교육기관의 격차를 극복하고 교육 포교를 활성화하기 위해서는 

불교 사이버대학과 대학원대학의 설립에 박차를 가하여야 한다고 지적하고 

있다.34) 

32) 조기룡, ｢대한불교조계종, 통합종단 50년의 3대사업에 대한 성찰｣, 󰡔한국불교와 조계종󰡕
(서울: 동국대학교 불교학술원 종학연구소, 2012), p.83.

33) 조기룡, ｢대한불교조계종, 통합종단 50년의 3대사업에 대한 성찰｣, 󰡔한국불교와 조계종󰡕
(서울: 동국대학교 불교학술원 종학연구소, 2012), p.84.

34) 김응철, ｢포교와 신행, 구태를 벗어라｣, 󰡔불교평론󰡕제42호(서울: 만해사상실천선양회, 
2010), pp.304~305.



- 20 -

또한 정병조는 교육의 일원화를 위하여, 적어도 총림으로 운영되는 사찰

에서는 중, 고등학교부터 시작해서 대학원에 이르는 정규승가학교 코스를 세

워야 한다. 그리고 이러한 점들은 정부차원의 검토가 필요하다고 지적하고 

있다.35) 

따라서 교육의 현대화 작업을 하면서 장기적 과제로 먼저 총림을 중심으

로 중, 고등학교를 운영하고, 승가대학의 정규대학화를 추진하며 더불어 대학

원대학교도 설립하고 사이버대학도 운영해야 된다고 생각된다. 그리고 더 나

아가 모든 교구본사에서 중, 고등학교와 대학교 및 대학원대학교를 설립운영

하면서 교육의 현대화와 정체성 확립 및 자비정신을 사회에 구현해야 된다고 

생각된다. 

이에 대한 방법론으로 교육기관의 교육과정을 대학의 표준에 맞추어서36) 

이를 국가기관으로부터 대학학점으로 인정받고, 대학졸업요건에 부족한 학점

은 ‘학점은행제’, ‘시간등록제’, ‘가상대학’ 등을 활용하여 보충하도록 하는 것

이다. 특히 ‘가상대학’은 컴퓨터 통신망과 위성통신 등을 통하여 이루어지는 

강의이므로 깊은 산 속의 사찰에서도 수강이 가능하다. 교육원에서도 사이버

강좌를 시행하고 있기 때문에 이러한 통신망을 이용하여 학점을 이수하는 것

은 어렵지 않다고 판단된다. 또한 현 승가대학의 범주내에서 대학을 졸업할 

수 있는 특징도 가지게 된다. 후에 일반대학원이나 외국유학을 준비하는 스

님들을 위해서도 유익하고 졸업 후에 일반포교를 할 때에도 여러 가지 장점

이 있으리라고 판단된다.  

동일한 맥락에서 현재 대학원 수준의 ‘학림’교육도 학림교육의 전통을 그

대로 유지하면서 세속 대학원의 표준을 충족시킬 수 있는 방법이 있을 수 있

다고 생각한다. 대학설립 준칙주의가 도입되면서 ‘대학원 대학’의 설립이 가

능해졌다. 지금까지 대학원은 4년제 대학에서만 설립이 가능했으나 준칙주의

에 의하여 학부없는 대학원만의 대학을 세우는 것이 가능해진 것이다. 단설 

대학원 대학의 정원 규모는 100명을 최소기준으로 하지만, 그 이하라도 무방

하다. 1997년 준칙주의에 의하여 설립 신청한 대학원대학수는 15개교이며, 

이중 기독교계통의 교회가 신청한 대학원 대학수는 10개교이다. 많은 수의 

기독교 교회들은 준칙주의가 도입되자마자 대학원 대학을 설립하고자 하였

다.37) 이에 반해 불교계는 현재 2개의 대학원대학교를 운영하고 있다. 

35) 정병조, ｢한국불교의 좌표｣, 󰡔佛敎硏究󰡕(서울: 韓國佛敎硏究院, 1999), pp.34~35.
36) 예를들면, 주당 3시간 이상 16주 이상 계속되는 교과목은 3학점으로 인정받는 것 등이다.
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이러한 것들은 먼 장기적 과제이고, 앞으로 많은 준비가 필요하다. 그렇지

만 이것은 100년의 앞을 내다보는 불사이다.38) 지금 지방대학은 인구감소에 

따른 학교폐교의 위험이 상존해 있다. 또한 승가는 출가자의 감소가 진행되

고 있다. 따라서 이러한 인구와 출가자의 감소에 따른 교육환경을 면밀히 분

석하고 계획을 마련하는 것이 필요하다고 본다. 

2. 통합종단의 포교

1) 통합종단50년의 포교사

통합종단 출범 시 한국불교는 대웅전 한편에 무당이 신도를 대상으로 점

을 볼 정도로 기복불교가 성행하였으며 사찰은 마땅히 산중에 자리해야 하는 

것으로 인식되고 있었다. 더욱이 외세에 힘입은 기독교의 성장 속에서 불교

는 미신으로까지 치부되며 침체의 위기에 놓이게 되었다. 포교를 종단의 3대

사업으로 천명한 것은 이러한 어두운 현실을 벗어나기 위한 통합종단의 의지

의 표현이었다.39)

먼저, 한국 대학생불교연합회의 창립은 청년불교운동의 중요한 사건이었

다. 동국대, 서울대, 고려대 등 전국 17개 대학 대표 95명은 1963년 8월 창

립발기인대회를 열고 같은 해 9월 22일 동국대에서 대불련 창립총회를 가졌

다. 대불련 학생들은 법회와 강연회를 통해 대학생 포교에 나섰다. 1970년대

에 접어들면서 사회문제에 관심을 돌린 대불련은 민중불교운동의 주역으로 

자리매김하였다.40) 

그리고 1970년대가 되면 도심포교당이 창건되고 불교교양대학이 설립되

면서 도시포교의 기반이 닦여지고 서서히 신도들이 기복에서 벗어난 신행을 

하기 시작한 것이다. 이 당시 재단법인 대원회의 설립은 불교의 현대화에 획

37) 박부권, ｢21세기 교육의 방향과 승가교육｣
    http://cafe.daum.net/sunje2032
38) 준비와 설립은 시간을 정하기는 어렵지만, 5년이 되었건, 10년이 되었건, 20년 후가 되었

는지 간에 구애받지 말고 추진해야 할 것이다. 또한 현 승가대학 교수사 스님들과 우수한 
교수님들을 외부에서 초빙하여 교수로 임용하고, 강의와 학교발전이 이루어져야 할 것이
다.   

39) 조기룡, ｢대한불교조계종, 통합종단 50년의 3대사업에 대한 성찰｣, 󰡔한국불교와 조계종󰡕
(서울: 동국대학교 불교학술원 종학연구소, 2012), p.77.

40) 대한불교조계종 포교원, 󰡔한국불교사󰡕(서울: 조계종출판사, 2011), p.294.
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기적인 전기가 되었다. 불교계 최초의 불교교양대학인 대원불교대학을 1973

년 3월에 2년제로 개설하여 일반불자들에게 체계적인 불교교육을 시작한 것

이다.

이 이전의 포교는 예불과 법문, 참선과 기도를 위주로 하는 법회로 이루

어졌기 때문에 한자로 된 법요의식문의 뜻이 쉽게 가슴에 와닿지 않았고, 스

님들의 법문도 일반신도는 이해하기 어려운 내용이어서 지루하였고 이해하기

에 어려움이 많았다. 이런 문제점들을 극복하기 위한 시도가 바로 불교교양

대학이었던 것이다. 

1970년대에는 몇몇 스님이 독자적인 포교방법을 활용하여 도심포교의 새

로운 장을 열었고, 1980년대에 들어서는 도심포교당 창건바람이 서울 지역에

서 시작하여 부산, 경남, 경기 지역으로 확산되면서 도심포교당의 수가 급격

히 늘어나게 되었다.

70년대 시작된 불교교양대학은 80년대 도심포교당의 주요 프로그램으로 

자리매김했다. 불교교양대학이 신도들을 기복불교로부터 벗어나도록 해주는 

한편 정기적으로 법회에 참석하도록 해준 것이다. 이를 통해 신도들은 불자

로서의 정체성과 사찰에 대한 소속감을 제고할 수 있었다. 신도들의 정체성

과 소속감 재고는 사찰성장으로 이어지는 효과를 보인 것으로 평가된다. 이

러한 과정을 거치면서 지금까지 도심포교당이 개설되고, 운영되고 있다.41)

또한 지금까지 중앙신도회(전국신도회)를 비롯한 많은 신도단체와 군법사, 

교법사, 경승단, 대한불교청년회, 대학생불교연합회, 어린이지도자연합회 등 

다양한 포교기관, 단체가 설립되어 운영되고 있다. 포교원도 별원으로 승격하

여 신도 교육과 포교사업을 관장하게 되었는데, 이후 월간 『법회와 설법』

의 발간, 파라미타청소년협회, 상담개발원, 여성개발원, 포교사단 창립 등의 

성과가 있었다. 포교원은 종단 차원의 신도교육체계를 정비하여 신도교육 기

관의 확충을 꾀하고 신도 기본교육의 의무화와 신도 종단 등록 사업을 추진

하여 사부대중 공동체의 기반을 다져나가고 있다. 그 외 많은 신도 교육교재

와 포교 자료를 개발 보급하고 있다.

이러한 적극적인 포교 활동에 힘입어 최근에는 단기출가나 사찰수련회 등

이 큰 인기를 끌고 있다. 가장 대표적인 수행 체험이 바로 템플스테이

(temple stay)이다.

41) 조기룡, ｢대한불교조계종, 통합종단 50년의 3대사업에 대한 성찰｣, 󰡔한국불교와 조계종󰡕
(서울: 동국대학교 불교학술원 종학연구소, 2012), pp.77~79.
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2009년 현재 조계종에는 100여개 사암을 템플스테이 사찰로 지정, 운영

하고 있다. 또한 외국인을 위한 프로그램을 별도로 마련하여 한국불교의 위

상과 가치를 진작하는 데도 기여하고 있다. 

국제포교 방면에는 몇몇 스님들의 헌신적인 노력으로 큰 성과를 이루었

다. 구산, 숭산, 원명, 대행 스님 등이 국제포교에 힘을 기울였으며 가장 큰 

공로자는 숭산스님이다. 그는 달라이라마, 틱낫한과 함께 세계 3대 고승으로 

일컬어질 정도로 세계적으로 활약하였다. 그의 제자로는 50여명의 외국인 출

가자와 5만여 명의 외국인 신도가 있다.42) 잘 알려진 하버드 출신 현각스님

과 헝가리 원광사 청안 스님 등이 있다. 그리고 현재 해외특별교구가 설립되

어 한국불교의 세계화와 포교활성화를 시작했고 앞으로 서부지역과 유럽 등

에도 설립될 예정이다.      

  

2) 발전적 제안

한국불교는 포교의 중요성이 여러 측면에서 더욱더 대두되고 있다. 그것

은 종교인구에서 잘 드러나고 있다. 1970년대 최대 종교의 지위를 유지하던 

한국불교는 이후 40년이 지난 2010년 오늘 현재 다수 종교의 지위마저 상실

해 가고 있는 실정이다. 2005년 인구센서스 결과 종교 인구 비율은 불교 

22.8%, 개신교 18.3%, 가톨릭 10.9% 등으로 나타났다. 외형적으로 보면 불

교는 다수 종교인 것으로 보이지만 개신교와 가톨릭을 합한 기독교 인구 비

율에 비하여 6.4% 포인트 열세이다. 이미 한국불교는 다수 종교의 지위를 

상실한 상태라고 해도 과언이 아니다.43) 

그러한 원인으로는 여전히 불교신도의 주된 대상은 노인층과 부녀자이며, 

직관과 경험에 의한 비현대, 비합리적 포교를 전개하고 있으며, 신도조직은 

조직간 네트워크가 부족한 상태이다. 또한 2012년 현재, 절대 다수의 사찰들

은 아직까지 일요법회를 하지 않고 있다. 신도조직은 중앙과 지방이 연결되

지 않고 있으며, 심지어 개별사찰 내에서도 소년회, 중고등학생회, 청년회, 

거사회, 여성회 등이 수직적, 수평적으로 연계되지 못하고 있다. 그러나 사찰

의 유치원 운영에 있어서는 상당한 진보가 있었다. 통합종단 출범 전후인 

1960년대 전국의 불교계 유치원은 2곳에 지나지 않았으나 2008년 기준으로

42) 대한불교조계종 포교원, 󰡔한국불교사󰡕(서울: 조계종출판사, 2011), pp.300~301.
43) 김응철, ｢포교와 신행, 구태를 벗어라｣, 󰡔불교평론󰡕제42호(서울: 만해사상실천선양회, 

2010), p.297.
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는 233곳으로 크게 증가했다.44) 이는 동일시기 카톨릭의 221곳보다도 다소 

앞선 수치로서 큰 발전이 있었음을 알 수 있다.45)  

또한 사찰의 지역적 편중을 들 수 있다. 불교계의 각 사찰들은 대부분 산

중이나 도심 외곽에 위치하고 있다. 그 결과 도심포교 공동화 현상이 나타나

게 되었다. 

2005년 인구센서스 결과를 보면 서울의 양천구, 강남구, 강서구, 서초구 

등 4개 구는 불교 인구 비율이 가톨릭보다 적은 것으로 나타났다. 이 지역의 

종교 인구 비율을 보면 서초구는 불교 15.3%, 개신교 24.9%, 가톨릭 

21.1%, 강남구는 불교 15.2%, 개신교 23.5%, 가톨릭 20.7%, 송파구는 불교 

16.2%, 개신교 23.8%, 가톨릭 16.4%, 양천구는 불교 14.6%, 개신교 25.0%, 

가톨릭 15.3% 등으로 조사되었다. 강남구의 경우 개신교의 등록된 교회가 

약 300여 개, 가톨릭이 20여 개에 달한다. 그러나 불교 사찰의 경우 전체 종

단 소속 사찰 중 규모화된 곳이 10여 개에 불과하다. 이러한 현상은 서울의 

나머지 강남 지역에서 공통적으로 나타난다. 뿐만 아니라 과천, 성남, 일산, 

안산, 인천 검단, 수원 동탄 등 수도권 지역의 신도시 지역에서도 포교 역량

을 갖춘 불교 사찰은 이웃 종교에 비하여 턱없이 부족한 것이 현실이다.46)

이러한 포교47)의 열세를 극복하기 위해서는 첫째, 조직포교로서, 사찰설립

의 균형화와 조직화 및 신도배출의 순환적 구조이다. 즉, 도심과 도심에 가까

운 곳에 균형적으로 사찰을 설립하고, 이 사찰에서는 유치원 및 중고등부와 

대학생회, 청년회, 거사림회, 여성회 등을 가급적 운영하여 포교대상의 층을 

젊게 하고 불교대학을 운영하는 것이다. 또한 이러한 신자들이 유치원 및 중

고등 및 대학과 군대를 전역하고 다시 청년회에 다니고 이후 거사림회나 여

성회 등으로 흡수 될 수 있도록 해야 할 것이다. 즉, 유치원→중고등학교→대

학교→군대→청년회→거사림회, 여성회 등의 구조이다. 그리고 법회 내용을 

현대화하여 신도들이 어려워하지 않고, 쉽게 이해하고 따를 수 있도록 해야 

44) 대한불교조계종 포교원, 󰡔포교총람-종단 포교의 흐름과 현황󰡕(서울: 조계종출판사, 
2011), pp.178~179.

45) 조기룡, ｢대한불교조계종, 통합종단 50년의 3대사업에 대한 성찰｣, 󰡔한국불교와 조계종󰡕
(서울: 동국대학교 불교학술원 종학연구소, 2012), pp.85~86.

46) 김응철, ｢포교와 신행, 구태를 벗어라｣, 󰡔불교평론󰡕제42호(서울: 만해사상실천선양회, 
2010), pp.297~299.

47) 현대적 포교 패러다임은 교육, 조직, 복지, 문화, 수행 등의 다섯 가지를 포교활동에 활용
하는 방법이다. 이들 각각의 포교 방법들은 독자적으로 운영되면서 동시에 서로 연관되어 
있다.(김응철, 󰡔불교평론󰡕제42호,  p.304). 여기서는 이러한 5가지 예를 참조한다.   
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한다. 

둘째는 복지포교의 강화이다. 복지에는 의지할 데 없는 고독한 노인들을 

위한 노인복지, 고아를 위한 아동복지, 재소자를 대상으로 한 교정교화복지, 

병자를 대상으로 한 의료복지 등이 총망라되어 있다.48) 

그러면 현재의 불교의 사회복지의 현황에 대해서, 2010년에 조계종 사회

복지재단의 ‘불교사회복지의 현황과 전망’이라는 특별세미나 자료에 따르면, 

한국 종교계의 사회복지시설은 종단별로 동일한 작성 기준에 의해 파악되지 

않고 있으므로 정확성이 떨어지는 것이기는 하나, 천주교 1,264개, 불교는 

1,148개(원불교 190개 포함), 기독교(예수교장로회, 한국기독교장로회, 기독

교감리회) 1,097개로 나타나 있다. 이 자료로 종단별 수평적 비교는 어렵겠

지만, 불교계의 짧은 사회복지 참여 기간을 참조할 때 상대적으로 큰 기여를 

하게 되었음을 알 수 있다. 

한편 대부분의 불교 사회복지시설은 노인, 영유아, 장애인 중심의 시설로

서 71%를 차지하고 있어 향후 아동, 청소년, 다문화 및 이주노동자 관련 사

회복지시설의 점진적 확충이 필요한 상태이다. 아울러 이들 사회복지시설의 

과반수가 서울, 경기, 경북에 집중 분포되어 지역 간 복지서비스 격차 문제가 

발생하고 있다.49) 

이를 위해서 국고보조금에 지나치게 의존하기 보다는 법인전입금 확충이

나 사회적 기업 등, 복지경영의 다양화를 통해서 부족한 자금을 확보 하는 

것이 필요하다.50)  

그리고 의료복지적 차원에서 더 많은 불교병원의 건립과 임종을 위한 호

스피스제도를 활성화 해야 된다고 생각된다. 그래서 교구본사를 중심으로 연

우치과와 같은 작은 규모의 병원이라도 운영하고, 더 규모를 키워서 중간급 

정도의 병원을 운영하고 호스피스제도를 활성화하는 것이 좋다고 생각된다. 

48) 김응철, ｢역사로 살펴본 불교사회복지 활동｣, 󰡔불교평론󰡕제51호(서울: 만해사상실천선양
회, 2012), pp.40~42.

49) 복지시설 종사자들은 대개 여성(76%), 20~30대(77%), 대졸 및 전문대 졸업(83%), 5년 
미만 근무자(80%)였으며, 연봉은 대개 1,500만 원~2,000만 원 43%, 2,000만 원~2,500만 
원 32%였다. 시설 종사자에게 필요한 지원 사항으로 첫 번째는 적정급여(53%)였고, 둘째
가 자기계발(19%)인 것을 보면 이들의 급여가 현재 적정하지 않으며 획기적인 개선이 필
요하다는 것을 나타내고 있다. 또한 자기계발을 위한 다양한 기회를 마련해주는 것이 필요
함을 알 수 있다.(최경구, 󰡔불교평론󰡕제51호,  pp.168~169).  

50) 최경구, ｢한국 복지정책의 발전과 불교계의 대응｣, 󰡔불교평론󰡕제51호(서울: 만해사상실천
선양회, 2012), pp.168~169.
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그러면 일단 아프신 스님들과 신도님들이 편하게 이용할 수 있는 병원을 확

보하고 더욱더 많은 의료서비스를 지원할 수 있을 것으로 판단된다.   

병원의 경우는 막대한 자금을 필요로 하고 장기적 대책도 마련해야 하므

로 단시일 내에 건립하고 운영할 수 없다. 그러나 거시적 안목에서 불교가 

이 사회에서 반드시 필요한 일이 무엇인가를 생각해 볼 때에 우선적으로 해

야 될 일이라고 생각된다. 

셋째는 수행포교의 강화이다. 수행법 그 자체로서는 다른 학문 영역이나 

문화 영역과 결합될 때 더 큰 포교효과를 얻을 수 있다. 예를 들면 명상수행

과 심리치료, 명상수행과 소리치료 등과 같이 치료분야의 발전은 곧 불교 수

행 포교의 발전과 상관관계가 크다. 또한 불교 수행은 음악, 미술, 건축, 스

포츠, 음식 등 다양한 분야와의 결합이 가능하다. 불교 수행의 저변을 확대하

기 위해서는 연관된 분야와의 결합과 응용이 더 확대될 필요가 있다.51) 

불교의 명상은 많은 심리학자들의 관심의 대상이 되어 왔다. 그 이유는 

좌선과 명상의 자료적 가치를 이해하기 시작했기 때문이다. 불교 자체가 삶

에서 경험되는 생노병사에 관련된 고뇌와 건강한 삶을 방해하는 욕심이나 분

노 그리고 무지와 같은 독소를 제거하려는 것이기 때문에 불교의 가르침이나 

수행이 전체적으로 정신적 그리고 육체적 치료에 관련된 것이 틀림없다.52) 

1970년대에 들어와 스트레스가 극심해지면서 스트레스 관련 질병이라 일

컫는 만성병이 병원을 찾는 왜래환자의 80퍼센트를 이루면서 이들 환자를 

효과적으로 치료할 방법으로 명상이 주목을 받게 되었다. 하버드 의대의 심

신의학연구소의 벤슨 박사 팀이 개발한 이완반응법(Relaxation Response: 

PR)이란 병상법과 매시추세츠 대학 의료원의 카밧진 박사가 개발한 마음챙

김 명상에 기반한 스트레스 감소법(Mindfullness Based Stress Reduction: 

MBSR)프로그램이란 명상법이 현재 미국을 중심으로 서양의학에서 널리 사

용되는 의료명상으로 주목받고 있다.53)

이러한 여러 가지 심리치료 방법은 명상을 이용하는 것이다. 그런데 간화

선을 이용한 방법이 아니라, 위빠사나의 치료법이다. 앞으로 간화선을 이용한 

치료방법의 개발도 제의해 본다. 

51) 김응철, ｢포교와 신행, 구태를 벗어라｣, 󰡔불교평론󰡕제42호(서울: 만해사상실천선양회, 
2010), p.307.

52) 김보경, 禪과 파블로프의 개(서울: 교육과학사, 2002), p. 250.
53) 장현갑, 󰡔마음 vs 뇌󰡕(서울: 불광출판사, 2009), pp.169~170.
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3. 통합종단의 역경

1) 역경사업과 제안

역경사업은 통합종단의 3대사업 가운데 하나이다. 종단은 1964년 7월 21

일 동국역경원을 설치하였다. 동국역경원은 1965년 6월 『장아함경』발간을 

시작으로 대장경 번역 작업에 착수하였다. 37년 만인 2001년 4월 25일 총 

318권의 한글대장경을 모두 발간하였다. 한글대장경 발간은 불교 대중화에 

획기적으로 기여하였다고 평가받는다.54)

이런 야심한 출발과 성공적인 회향에도 불구하고 역경사업은 그야말로 역

경과 고난의 세월을 겪고 있다. 초기 역경사업을 주도했던 운허스님과 자운, 

관응, 탄허, 석주스님 등이 사바세계를 등지면서 역경사업에 대한 종단 비중

도 점차 약화돼 갔다.

특히 운허스님은 역경위원회 위원장이자 초대 동국역경원장으로서, “역경

사업이야말로 가장 중요한 일이고, 다음 생에도 역경사업을 하겠다”고 할만

큼 종단 불사에 초석을 놓았다. 운허스님의 원력은 자운, 영암, 월운스님에게

로 이어져갔다.

역경사업을 활발히 이끌어 갈 동력은 전문인력과 재정적 뒷받침. 특히 재

정문제는 역경사업의 발목을 붙잡았다. 종단이 세운 동국역경원이었지만 실

제 예산을 보면 정부보조금이 많은 비중을 차지했다. 2000년대 들어 정부 지

원사업이 마무리되면서 역경불사는 어려움에 처했다.

한글대장경은 완간했지만 디지털화 및 체제 정비 등 후속작업이 현재까지

도 완료되지 못한 상태다. 

또한 이러한 역경은 종단 주도 사업과 함께 개별 단체의 원력으로 활기를 

띄었다. 대표적인 기관이 가산불교문화연구원과 고려대장경연구소다.

전 총무원장 지관스님이 지난 1993년 세운 연구원은 세계 최다의 표제어

를 수록한 불교대백과사전 『가산불교대사림』 발간에 매진하고 있다. 지금

까지 13권이 편찬됐으며 지관스님의 입적에도 불구하고 완간을 준비하고 있

다.

1993년 고려 팔만대장경의 보존과 계승, 발전을 목적으로 설립한 고려대

장경연구소는 대장경의 전산화에 심혈을 기울여 2000년 고려대장경 전체를 

54) 대한불교조계종 포교원, 󰡔한국불교사󰡕(서울: 조계종출판사, 2011), p.294.
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CD에 담아내는 대작을 완수했다. 이와 함께 역경사업을 이끌어갈 인재 양성

을 위해 중앙승가대가 역경학과를 1997년 개설하면서 미래의 역경사(譯經
師)들이 배출되고 있다.

종단에서는 총무원장 스님이 위원장을 맡고 있는 한국전통사상서 간행위

원회의 ‘한국전통사상총서 간행사업’을 진행하고 있다. 한국불교 고승대덕들

의 주요 저술을 13권에 담아 한글과 영어로 번역하는 사업으로, 지난해 한역

본을 완간한데 이어 오는 6월까지 영역본도 완간하였다.

더불어 33대 총무원 집행부는 ‘한글 반야심경’을 공포했다. 기존 역경사업

이 우리말 번역에 치중했다면 대중화 실용화에 방점이 찍힌 것이 특징이다. 

지난해 4월 의례위원회를 설립한 것도 주목할 만한 일이다. 한글 반야심경 

의결 공포에 이어 칠정례와 천수경, 불공, 시식, 상장례 등 다양한 의례의식

이 잇따라 한글화될 것으로 보여 기대된다.

동국대학교 불교학술원도 역경사업에 대한 대계를 세우고 있다. ‘21세기 

통합대장경 디지털아카이브 구축사업’은 한국불교 관련 원전을 집대성해 역

주를 달고 디지털화할 계획이다.

가장 문제가 되고 있는 재정과 관련, 인환스님은 “국고보조금에 의존해 

단기적 연차성과에 급급했던 과거 역경사업의 한계를 극복하기 위해 한국불

교학진흥기금을 개설해 중장기적 사업을 지원해 나갈 것”이라고 천명했다.

이와 함께 조계종 교육원과 동국대 불교학술원이 지난 1월 한문불전 번역 

전문인력 양성을 위해 교육협력 약정을 체결하고 한국불교융복합학과의 신설

과 불교한문아카데미의 운영은 미래 역경사 양성의 청신호를 밝히고 있다.55)

그런데 이러한 역경사업을 진행하기 위해서는 안정적인 재원의 확보이다. 

그래야 한글대장경의 개역과 역경사의 양성, 역경의 디지털화를 충분히 할 

수 있을 것이다. 통합종단 이후 역경사업은 정부의 국고보조금에 의존해왔다. 

국고의 지원이 없었으면 역경사업은 해낼 수 없었다고 하여도 과언이 아니

다. 향후 역경사업이 안정적으로 지속되기 위해서는 국고보조금에 의지하던 

형식에서 탈피하여 자체적인 예산을 확보하여야 한다.56)

55) ｢통합종단 50주년 성과와 과제 ② 역경｣, 󰡔불교신문󰡕제2803호(서울: 불교신문사, 2012. 
3, 28), 인터넷 자료 참조.

56) 조기룡, ｢대한불교조계종, 통합종단 50년의 3대사업에 대한 성찰｣, 󰡔한국불교와 조계종󰡕
(서울: 동국대학교 불교학술원 종학연구소, 2012), pp.87~88.
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2) 출판사업과 제안

이와 함께 경전번역의 또 다른 이름인 불교출판은 1960년 전까지 암흑기 

혹은 공백기로 평가한다. 그러나 통합종단 출범 전후인 1960년대는 불교출판

의 본격적인 태동기라 일컬을만하다.

1961년 운허스님의 『불교사전』은 우리나라 최초의 한글 불교사전으로

서 역사에 길이 남았다. 대한불교청년회의 『우리말 팔만대장경』(1963년)도 

척박한 상황을 떨쳐 일어선 수작으로 평가받고 있다.

1970년대는 스님 문인의 등장이 현저하다. 무산, 성우, 석지현, 정휴스님 

등이 등단한 데 이어, 법정스님이 『무소유』(1976년)를 들고 나온 시기다. 

『불교성전』(1972년)은 종단차원에서 발행한 최초의 한글 불교성전으로 스

테디셀러로서 현재까지 큰 사랑을 받고 있다.

1980년대는 불교 소설이 강세를 나타냈다. 김성동의 구도소설 『만다라』

(1979년)의 히트를 시작으로, 정휴스님, 한승원, 남지심 등이 이어가면서 불

교문학을 살찌웠다. 성철스님의 『선문정로』(1981년)는 한국사회에 수행에 

대한 논의를 진행하게 했다.

1990년대는 전성기라고 할 만하다. 소설, 학술, 문화, 입문서 등 다양한 

영역에서의 발간이 뚜렷했다. 현재 한국을 대표하는 저자들이 일제히 불교관

련 대중서적을 출판했다.

2000년대는 달라이라마와 틱낫한 스님을 필두로 하는 수행, 명상에 대한 

사회적 관심을 반영했다. 조계종 사상 처음으로 발간된 『간화선』(2005년) 

등도 수행의 대중화 시대를 이끌었다. 하지만 세계 경제의 침체와 인터넷 시

대를 맞이하면서 불교출판계도 고전을 면치 못하고 있다.

이에 따라 새로운 모색이 활발하다. 불광출판사가 무비스님의 『신금강경

강의』를 스마트폰 어플리케이션으로 제작해 배포한 것이 대표적인 사례

다.57) 

지금은 혜민 스님과 법륜, 그리고 정목스님 등의 베스트셀러 작가가 종회

무진 활약하고 있다.

앞으로 종단에서는 역경인재 뿐만아니라, 제2의 법정스님과 혜민스님이 

나올 수 있는 풍토를 조성해주고 많은 학자나 작가들이 조계종출판사 등을 

57) ｢통합종단 50주년 성과와 과제 ② 역경｣, 󰡔불교신문󰡕제2803호(서울: 불교신문사, 2012. 
3, 28), 인터넷 자료 참조.
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이용하여 많은 저술과 작품들을 출간하기를 기대해 본다. 또한 이러한 책의 

내용들을 스마트폰의 어플리케이션으로 제작해 배포하는 작업이 더욱 필요할 

것이다.

  

4. 불교사회운동

근대 한국불교는 식민시대에 일본불교의 영향과 해방 후에 미군정의 기독

교 편향정책으로 포교활동을 원활하게 할 수 없었다. 그 결과 한국불교는 50

년대까지 별다른 성장세를 보여주지 못하였다. 이런 물질적 토대 이외에 더 

큰 문제는 종교인구의 질적 구성이나 사회적 역할에 있어서 현저한 열세를 

면하지 못했다는 하는 조사이다.

이런 상황 속에서 일제의 잔재를 극복하고 전통을 회복하려고 1954년 시

작된 정화운동이 마무리 되면서 1962년 4월 11일 통합종단이 세워졌다. 그

러나 기대와 달리 통합종단은 불거진 갈등을 극복하지 못하고 다시 분열되고 

말았다. 이런 승가의 모습을 지켜본 불자들 사이에서 시대에 필요한 한국불

교의 모습을 반추하기 시작하였다. 이것이 70년대 이후 나타난 민중불교이

다. 민중불교에 대한 표현은 그 뒤 실천불교 또는 참여불교 그리고 민족불교 

등 여러 가지 의미로 쓰이면서 한국의 구조적 모순을 불교적 관점에서 파악

하고 해결하려는 실천운동으로 자리매김하였다. 

이러한 민중불교의 시작은 1976년 여름의 한국대학생불교연합회 송광사 

하계수련대회에서 전재성의 민중불교론 발표를 시작으로 본다. 여기에서 7편

의 논문이 발표되었으며, 민중불교론은 지금까지 지배자의 편에 섰던 불교가 

피지배자의 해방에 기여하는 종교로 전환할 것을 주장한 진보적 종교운동으

로 평가했다.

이런 민중불교에 대한 논의가 1970년대를 걸쳐 80년대에 이르러 보편적

으로 쓰이면서 활동을 위해 동일한 이념을 지닌 사람들이 강력하게 연대하여 

그룹을 형성하고 불교의 교리를 현대적으로 적용하여 불교가 지향하는 세계

를 창출해야 한다는 것이다. 

1970년대의 암울한 한국사회를 지나, 이념과 실천을 지향한 민중불교는 

1980년 10. 27법난을 겪고 불교계 스스로 사회의 민주화 과정에 관심을 기

울이면서 그 활동의 범위를 넓혔다. 이런 민중불교운동은 사원을 중심으로 
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대학생회를 조직하고, 불교학과 사회과학의 학습 그리고 야학 등을 통해 지

역사회에 기여하고자 하였다. 이것이 사원화운동이다. 사회의 사원화를 목표

로 하고 사원이 불교 사회운동의 중심이 되도록 하는 것이다.

이러한 때에 승가안에서 새로운 승가의 모습을 구현하고자 하는 움직임이 

나타났다. 승가의 모임으로 사회참여와 불교의 자주화 운동을 주장한 것은 

1986년에 6월 설립된 ‘불국정토구현전국승가회(이하 정토승가회)’였다. 이 승

가회는 승가조직답게 불교계의 민주화에 큰 공헌을 하였다. 그러나 승가대중

과의 연합이 원활하지 못한 한계점으로 1991년 8월 해체되었다. 

이후 1988년에 대승불교승가회가 창립되었다. 조직적으로 수행정진, 교화

방편, 정토구현을 강령으로 정해 내적성숙을 발판으로 대중활동으로 민족불

교운동을 지향하였다. 이후 1991년 3월에 해체되었다. 이후 불교계의 자정노

력을 상승시켜 1992년 10월 1일에 실천불교전국승가회가 결성되었다. 정치

적 활동보다 종단의 민주화에 관심을 둔 승가회는 1993년 4월 종단개혁을 

위한 공개토론회를 거친 후 7월 종헌종법의 개정을 위해 2천여 명의 서명을 

받는 성과를 이루었다. 이후 실천불교전국승가회는 1994년 종단개혁불사에 

참여하여 종회의원 직선제와 겸직 금지를 골자로 한 종헌종법 개정운동을 이

끌었다.58)  

민중불교의 운동은 1993년 이후 서서히 약화되고 시대의 변화 상황에 발 

맞추어 크게 세 가지의 흐름으로 분화되어 갔다. 

첫째, 80년대 민중불교운동을 큰 틀에서 계승, 발전시키고자 했던 전국불

교운동연합(19993년 7월 창립, 이하 전불련)의 흐름이며, 조국평화통일불교

협회(1992년 2월 창립)의 활동도 여기에 속한다고 볼 수 있다. 전불련은 금

융실명제 지지, 쌀 개방반대, 주한미군 범죄규탄 등 사회정의의 실현뿐만아니

라, 불교방송국의 개혁, 10. 27법난 진상규명, 편향된 종교정책 시정, 가야산 

골프장건설 반대 등 다양한 현안을 좇아 한국 불교계의 입장을 대변하는 활

동을 펼쳤다. 

두 번째는 그 동안 전개해 왔던 불교자주화운동을 비롯해 민중불교의 이

념을 대사회적으로 보다 철저하게 실천해야 한다는 운동심화론의 입장이다. 

이것은 환경, 공해추방, 인권, 여성, 사회복지, 소비자보호, 난민지원 등 다양

한 영역으로 운동의 확대를 꾀하고 있다. 여기에 해당하는 대표적인 단체로

58) 김경집, ｢현대 한국불교의 개혁운동｣, 󰡔한국불교와 조계종󰡕(서울: 동국대학교 불교학술원 
종학연구소, 2012), pp.98~104.
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는 정토회와 불교인권위원회(1990 창립, 공동대표 진관스님), 경제정의실천불

교시민연합(1991년 창립, 운영위원장 김동흔, 이하 경불협)을 들 수 있다.

정토회는 (사)좋은 벗들, 불교환경교육원 등 산하단체를 통해 북한주민을 

위한 식량 지원 및 탈북자, 국제난민 지원사업과 통일운동, 환경운동을 활발

히 전개하고 있다. 불교인권위원회는 국가보안법과 사형제의 폐지, 의문사 진

상규명 등의 전개와 인권운동가에 대한 불교인권상의 시상을 하고 있으며, 

정신대 할머니들을 위한 나눔의 집을 열어 사회복지활동에도 열심히 활동하

고 있다. 또한 경불협은 스스로 불교계 시민단체를 표방하면서 경제정의의 

실현은 물론 공명선거 감시운동, 외국인노동자 인권신장 등을 위해 활동하고 

있다.  

세 번째는 불교자주화 운동에서 불교개혁운동(종단개혁)으로 전환해야 한

다는 방향전환론의 입장이다. 여기에 해당하는 움직임으로는 실천불교전국승

가회나 ‘불교를 바로세우기 위한 재가불자연합’(이하 재가불자연합) 등의 활

동을 들 수 있다. 정토승가회와 대승불교승가회가 통합하여 출범한 실천불교

전국승가회는 94종단 사태후에 개혁종단의 주체로 참여하여 불교개혁운동에 

뛰어들었다. 이와 함께 재가불자 가운데 일부는 총무원의 종무원으로 들어가 

종단개혁 사업에 참여하는 한편 다른 일부는 종단의 외부에서 불교개혁 세력

으로 남았다.59) 

실천불교전국승가회와 더불어 종단 개혁을 이끈 단체는 선우도량이다. 선

우도량은 1990년 11월 수덕사에서 수좌 80여명이 창립대회를 개최하면서 공

식 발족했다. 선우도량은 ‘승풍진작’과 ‘바람직한 수행자상 확립’을 위한 승가

결사체를 표방했다.

또한 종단 내 승가엘리트의 전형인 석림동문회는 종단 내 폭넓은 학맥을 

통해 일찍부터 종단개혁운동에 관심을 가져왔다. 석림동문회 중에서도 1980

년대부터 사회민주화에 관심을 갖고 해인사 승려대회를 주도했던 주로 80년

대 학번들이 종단개혁을 이끌었다. 

그리고 중앙승가대학은 주로 학보사 출신들이 주도하여 동참을 했다. 

1988년 봉은사 사태에 개입한 뒤 분열됐던 중앙승가대학은 1990년대 이후 

입학한 스님들을 중심으로 점차 예전의 진보성 개혁성을 되찾고 종단개혁운

동에 동참한다.60) 

59) 조성렬, ｢현대 한국의 실천불교｣, 󰡔실천불교의 이념과 역사󰡕(서울: 행원, 2002), 
pp.452~455.
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그리고 재가불자들은 1998년 또다시 종단 사태가 발생하자 ‘불교바로세우

기 재가연대’를 만들어 활동하다가 사태가 진정된 이후 교단 자정과 사회참

여를 목표로 내걸은 ‘참여불교 재가연대’(이하 재가연대)로 개편되어 활동하

고 있다. 현재 재가연대는 교단자정센터와 불교아카데미의 운영을 통해 불교

개혁운동을 지원하고 있으며, 참여불교네트워크를 구축하여 사회참여도 모색

하고 있다.61)  

따라서 이러한 실천불교운동이 더욱더 내실있게 발전하기 위해서는 실천

불교운동단체들은 서로 다양성을 존중하면서 분야별로 네트워크를 구축해 나

가야 한다. 1990년대 이후 우리나라의 사회운동은 다양한 영역에서 발전해 

나갔다. 실천불교운동도 환경, 생태, 경제정의, 사회복지, 소수인권 문제에서 

국제빈민 및 북한동포 지원활동에 이르기까지 그 활동범위를 넓혀가고 있다. 

국제적인 이슈인 반테러, 반핵 평화 등 새로운 문제에 대해서도 영역을 넓히

고 있다.

이처럼 한국 실천불교의 사회참여가 활발히 전개되면서 여러 불교단체들

이 새로운 활동영역을 개척하고 있다. 뿐만아니라 종단 차원에서도 이러한 

운동들이 추진되게 되었다. 따라서 중복될 수 있는 부분이 있다면, 분야별 네

트워크를 구축하여 정보공유를 하여 비효율성을 없애는 것이 필요하다.62)

  

Ⅳ. 맺음말

통합종단은 출범후 50여 년 동안 지혜와 보살의 자비를 역사에 구현하는 

많은 노력을 경주해 왔다. 그것은 안으로 철저한 선수행을 통한 지혜의 안목

을 키우고 밖으로 중생을 구제하는 이타행이었다. 비록 부족한 점은 있지만, 

그 방향성은 올바로 가고 있다고 판단된다. 그 방향은 여러 가지가 있을 수 

있지만, 대략 큰 틀에서 4가지로 압축할 수 있다. 

첫째, 승가교육에서, 교육원은 승가대학의 표준교과과정이라는 혁신을 만

60) ｢종단 개혁의 길 -下 개혁회의 그리고 주역들｣, 󰡔불교신문󰡕제2795호(서울: 불교신문사, 
2012. 2, 29), 인터넷 자료 참조.

61) 참여불교재가연대, 󰡔2002년도 총회자료집󰡕, 2002. 2월 23일 참조.
62) 조성렬, ｢현대 한국의 실천불교｣, 󰡔실천불교의 이념과 역사󰡕(서울: 행원, 2002), 

pp.476~477.
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들어 냈다. 이것은 승려교육의 현대화에 한걸음 다가선 것으로 평가된다. 이

러한 혁신의 연장선상에서, 스님들은 정규대학의 제도적 기틀 위에서 교육의 

현대화와 정체성을 확립하고 자비정신을 더욱더 사회에 구현할 수 있다고 생

각된다. 승가교육이 반야의 눈을 얻고 교화의 방편을 얻으며 사회와 소통하

고 어떤 문제에 대한 불교적 대안을 제시하는 것이라면, 제도적 장치의 뒷받

침이 필요하다. 이 시대의 교육은 출가수행자의 상을 확립하는 것과 동시에 

전법도생을 담고 있다. 그런데 승가대학을 졸업하고 다시 동국대학교나 중앙

승가대학을 가게 되는 비효율성이 있다면, 중생교화의 에너지가 낭비될 것이

다. 이러한 것이 없도록 하고 교화의 효과를 높이기 위하여 제도적 특이 필

요하다고 본다.   

그리고 미국이나 유럽 및 인도나 스리랑카 등의 대학과 학술교류협정을 

맺어 많은 학문연찬을 하게 된다면, 많은 스님들이 자연스럽게 이러한 교육

에 동참하게 되리라 생각된다. 아울러 도서관과 연구소의 많은 관심도 필요

하다. 

둘째, 포교분야에서, 포교의 열세를 극복하기 위해서는 1) 조직포교로서, 

사찰설립의 균형화와 조직화 및 신도배출의 순환적 구조이다. 즉, 도심과 도

심에 가까운 곳에 균형적으로 사찰을 설립하고, 이 사찰에서는 유치원 및 중

고등부와 대학생회, 청년회, 거사림회, 여성회 등을 가급적 운영하여 포교대

상의 층을 젊게 하고 불교대학을 운영하는 것이다. 또한 이러한 신자들이 유

치원 및 중고등 및 대학과 군대를 전역하고 다시 청년회에 다니고 이후 거사

림회나 여성회 등으로 흡수 될 수 있도록 해야 할 것이다. 즉, 유치원→중고

등학교→대학교→군대→청년회→거사림회, 여성회 등의 구조이다. 그리고 법

회 내용을 현대화하여 신도들이 어려워하지 않고, 쉽게 이해하고 따를 수 있

도록 해야 한다. 

2) 복지포교의 강화이다. 여기에는 의지할 데 없는 고독한 노인들을 위한 

노인복지, 고아를 위한 아동복지, 재소자를 대상으로 한 교정교화복지, 병자

를 대상으로 한 의료복지 등을 들 수 있다. 대부분의 불교 사회복지시설은 

노인, 영유아, 장애인 중심의 시설로서 71%를 차지하고 있다. 그래서 앞으로 

아동, 청소년, 다문화 및 이주노동자 관련 시설의 확충이 필요하다. 대부분의 

시설이 서울과 경기, 경북에 집중 분포되어 있어서 다른 지역의 확충이 필요

하다.63)  또한 의료복지 가운데서 병원의 설립과 호스피스 제도의 활용이다. 

교구본사를 중심으로 연우치과와 같은 작은 규모의 병원이라도 운영하고, 더 
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규모를 키워서 중간급 정도의 병원을 운영하는 것이 좋다고 생각된다. 그러

면 일단 아프신 스님들과 신도님들이 편하게 이용할 수 있는 병원을 확보하

고 더욱더 많은 의료서비스를 지원할 수 있을 것으로 판단된다.

3) 수행포교를 통해 명상과 심리치료법의 응용을 더욱 확산해야 된다고 

생각된다.

셋째, 역경분야에서 국가의 보조금의 의존도에서 탈피하여 자체적인 예산

을 확보하여야 한다. 그리고 책의 내용들을 스마트폰의 어플리케이션으로 제

작 보급해야 한다. 

넷째, 다양한 불교사회운동의 유기적인 네트워크를 이루어서 각 단체별로 

중복되는 부분의 비효율성을 없애는 것이 필요하다. 재가신도와 비구니스님

들의 개혁주체로서 활발한 참여를 보장하는 것이다.  

이외에도 대승불교의 깨달음의 지혜와 보살의 자비의 역사구현을 위해 선

수행의 다양성 확보를 해야하는 등등의 일들이 많이 있다. 이것은 우리사회

가 그 만큼 지식화 정보화 되었다는 반증이고 통합종단의 선의 가치와 대승

불교의 이타행은 둘이 아닌 하나로서 다른 미비점을 보완해간다면, 새로운 

역사구현의 주체자인 보살로서우뚝서게 될 것이다. 

  

63) 최경구, ｢한국 복지정책의 발전과 불교계의 대응｣, 󰡔불교평론󰡕제51호(서울: 만해사상실천
선양회, 2012), pp.168~169.
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토론문

영석스님(조계종 교수아사리)

먼저 조계종 교수아사리스님이신 혜명스님의 ‘대승불교의 눈’ 가운데 이타

행을 통한 이 시대 한국불교에 대한 제안을 시도하는 논문을 잘 보았습니다. 

본 논술은 머리말에서 보이는 바, 사회적 비리, 사회적 부도덕성에 대한 

대승불교의 해법으로서 보살의 이념을 요구하고 대승적 사상을 통한 이타행

을 어떻게 구현할 것인가 하는 문제를 전개하고 있습니다. 이를 위하여 종단

의 3대사업에 유추하여 보살행적 승가교육, 포교활동, 역경사업, 사회사업을 

통하여 한국불교 특히, 조계종 출범 50년에 이르러 반드시 실현해야할 종단

의 정체성을 고찰하고 평가와 대안을 제시하고 있습니다.

이에 대해 지적이라는 표현보다는 몇가지 보충한다면 더 구체적이고 실현

가능성이 있지 않을까하는 뜻에서 논술자에게 제안하는 바입니다.

* 조계종의 우수성을 7가지 분류한 기준은?

-우수성을 제시하는 것과 아울러 폐단과 시정을 고려해야할 문제점이나 

결여점을 아울러 제시할 때 설득력있는 대안을 제시할 수 있을 것이다.

* 대승불교와 선의 사상적 근거를 간략히 논의할 필요성 있다고 보아진

다.

-한국불교는 사실, 조사선적 간화선을 지향하고 있고 아울러 초기불교와 

대승불교, 대승선과 조사선, 조사선과 간화선의 사상적 인식을 확고히 할 필

요가 있다고 본다. 그렇다면 대승불교를 말할 때는 대승불교의 보살행과 禪
의 實修는 상구보리 하화중생이 일컫는 바 안팎으로 갖추어야할 자질이지만 

이에 대한 사상적 기반을 요약적으로 제시할 때 종단도 승단도 내외의 균형

을 이룰 수 있을 것이다.

* 대승불교의 사상적 근거는 반야경, 법화경, 유마경, 화엄경 등 경전으로
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부터 도출하고 있다. 그렇다면 대승경전에서의 대승사상과 선종의 사상적 근

거가 대승사상은 상통하는 것임을 거론해야 할 것이다.

-사상적 근거를 통한 선수행과 구제중생이어야 할 것이다.

-수행의 면에서 과연 시대에 부합하는 수행이 대승적 수행인가?

-중생교화(포교)에 있어서 대중교화의 방법이 빈드시 대승불교이어야 하

는가?

* 대승적 사상을 통한 승가교육, 역경, 포교활동, 사회봉사

-승가교육 개편은 전통적 승가교육의 복원인가? 패러다임의 전환이어야 

하는가?

승가교육의 개편에 있어서 패러다임의 전환이라면 복고주의여야하는가? 

개혁이어야 하는가?에 대한 시대적, 사회적, 승단내적 요구와 지향에 부응해

야 할 것이다.

-승가교육의 역사를 통한 발전적 제안에 있어서 향후 승가교육의 전망

은?

1. 응용불교 강화는 대승불교를 통해서인가? 선불교를 통해서인가? 초기

불교를 통해서인가?

2. 어학교육의 강화를 통해서 한국불교의 세계화를 실현하기 위해서는 현

재의 이슈에 대한 대중의 생각과 의견을 세팅하는 방식으로 아젠다 셋팅이 

필요하지 않을까?

3. 한글화의 사업완성에 대한 투자와 인력, 사업결과의 공유 방안에 대한 

문제해결의 방안

4. 승가교육의 현장(틀)을 실현하기 위한 방안은 출가자를 위한 것? 청소

년을 위한 것? 재가자를 위한 것?

* 종단의 포교활동 중 대승불교가 실천할 내용을 별도로 논의해야 하지 

않을까?

-사상적 배경으로서 

-방법론적으로

* 본 논문에서 논의하고 있는 포교는 전분야에 걸쳐 광범위하거나 포교분

야에서 구체적으로 논의해야할 사안이 포함되어 있는 것으로 보인다.
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-도심포교당과 불교 교양대학을 통한 재가불자의 정체성과 교육, 신행까

지 논의하고 있어

-포교활동의 유형에 있어서도 단기출가, 수련회, 템플스테이 등

-포교 제안에 있어 대상, 지역, 분야별로 논하고 있는데 대승불교의 관점

에서 필요한 사안을 논의하여야 할 것이다.

-수행을 위한 포교인가? 포교를 위한 수행인가? 이것은 ‘자리이타’라는 

대승불교의 사상과 연관된 문제이므로 우선적으로 논의되어야 할 것이다.

-포교에 있어서 대승불교적 수행의 내용이 미비한 것은 아닌가?

예를 들면 본 논술에서 문화포교? 위빠사나포교? 천태학포교? MBSR수행

포교라면 종단의 간화선이나 대승선은 여기에서 제외되어야하는 것이가? 총

체적 대안으로서의 수행인가?

* 역경에 있어서

-대승경전군의 개역과 전산화의 방안에 대하여 사회적 흐름과 대중의 요

구에 대하여 조사혹은 통계가 필요할 것이다.

-대승경전, 혹은 대승수행에서의 스토리 뱅크 구축, 스토리텔링은 어떻게 

할 것인가? 어플리케이션의 개발현황은? 

-활용범위는? 승가는 불타의 가르침과 수행(선과 율)의 사상적 원천을 어

떻게 훼손하지 않고 보급할 수 있을까하는 문제를 고민하고 또한 활용의 범

위를 지킬 수 있어야 하지 않을까?(대승이라는 이름으로 무제한 유포가 정당

한 것인지, 선용되지 못한 무제한 유포는 자율적이지 못하고 대승적이지 않

기 때문에 이에 대한 대승사상적 확보가 필요할 것이다.)

-이와 같은 내용을 갖춘 웹서비스가 실현이 될 때 새로운 전통이 수립되

는 것이 아닐까?

-오직 예산이나 사업은 공구호가 될 가능성이 많다

* 대승적 불교사회운동⇒민중불교의 역사는 어떻게 실현하고 완성되어야 

할까?

* 보살사상과 보살의 이타행을 구현하는 데 있어 대승교학인가? 대승수

행인가?-이것은 사상적 내용과 지침을 완성하는 요소일 것
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* 본 논문의 큰 단락은 종단의 3대 사업을 대승의 이타행으로 귀결하고

자 하고 있다. 그러나 교육과 포교 역경 분야나 활동의 범위는 서로 다르다. 

요즘은 ‘융합’이란 용어를 정치, 경제, 사회, 문화, 교육 등 다양하게 활용하

고 있다. 종단에 있어서도 승가의 교육과 포교 역경, 사회교화에 대승불교의 

사상과 실천을 융섭할 내용의 정립이 필요하지 않을까 한다.
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토론문

정도스님(조계종 교수아사리)

1. 2012년은 대한불교조계종 통합종단 50년이 되는 뜻깊은 해이다. 이에 

교육원에서 ‘이 시대 한국 불교의 정체성을 말하다’를 주제로 교수아사리 세

미나를 열게 되었는데 매우 의미있는 것이라 생각된다. 종단은 도제양성과 

포교, 역경을 지표로 정하고 꾸준히 진행하여 오늘날에 이르고 있다. 50년의 

시간동안 얼마나 변화 발전이 되었는지 점검하고 보완해야 될점이 있는지 확

인해보는 시간은 더없이 소중한 계기가 될 것으로 보인다.

최근 들어 근현대 불교사와 고승들에 관한 연구가 활발해지고 있는 것도 

대한불교조계종의 위상이 향상되고 있으며, 대사회적으로 발맞추어 나가고 

있음과 동시에 방향성을 제시하는데 도움이 될 것이다. 

혜명스님은 동국대학교에서 학생들과의 소통에서 인기있는 스님으로, 천

태지관연구로 박사학위와 저서와 역서를 통해 연구를 성실하게 하고 있는 분

이다. 

대승불교의 시각으로 바라본 종단50년을 짚어보는데 있어서, ‘통합종단과 

대승불교의 전반적인 연관성을, 종단의 승가교육과 포교, 역경사업, 그리고 

불교사회운동’이라는 좋은 구성과 좋은 내용으로 살필 수 있게 해준 혜명스

님(이하 논자로 칭함)께 감사드린다.

2. 논평자로서 소임을 다하기 위해 우선 간략히 요점만 정리해보고 질문

을 드리고자 한다. 논자는 통합종단의 의미에서 대한불교조계종의 우수성 7

가지의 기본적인 특징을 정리하였고, 선불교의 사상적 근거로서의 대승불교

에서는 󰡔반야경󰡕, 󰡔유마경󰡕, 󰡔열반경󰡕, 󰡔화엄경󰡕, 󰡔법화경󰡕, 󰡔대승기신론󰡕, 󰡔
능가경󰡕이라는 대승불교의 대표적 경전에서 선불교는 사상적 토대를 이루고 

있다고 밝히고 있다. 또 선수행의 다양성을 통한 구제중생에서는 선수행에 

있어서, 현대에는 다양한 근기의 사람들이 존재하기에 간화선이외의 묵조선, 

위빠사나와 천태지관의 4종삼매도 필요함을 상세한 주를 통해 제시하고 있
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다.

통합종단의 3대사업으로 첫 번째 승가교육으로 많은 부분에 걸쳐 현교육

부장 법인스님의 승가교육의 목표를 인용하고 있다. 이러한 측면에서 그동안 

‘강원’이 명칭만 ‘승가대학’이었던 것이 2010년 표준교과과정을 마련한 것은 

승가교육의 현대화를 위한 시작단계에 들어선것임을 인용하고 있다. 발전적 

제안으로 총림을 중심으로 중, 고등학교를 운영하고, 승가대학의 정규대학화

를 추진하며 대학원대학교도 설립하고 사이버대학도 운영해야 됨을 밝히고 

있다.

통합종단 두 번째 사업인 포교부분인데, 1963년의 대학생불교연합회의 창

립과 1970년대 도심포교당이 창건되며 불교교양대학이 개설되며, 중앙신도회

와 다양한 포교기관, 단체가 설립되어 운영되고 있음을 밝히고 있다. 발전적 

제안으로 한국불교가 개신교와 카톨릭교를 합한 종교인구보다 열세인 상태라

고 밝히고 김응철교수의 글을 인용하고 있다. 그것은 포교의 열세를 극복하

기 위한 방안으로 첫째, 조직포교 둘째, 복지포교의 강화 셋째, 수행포교의 

강화에 있음을 밝히고 있다.

통합종단의 3대사업인 역경으로 1964년 동국역경원을 설립하여 한글대장

경이 발간되었고, 가산불교문화연구원과 고려대장경연구소의 활동을 들고 이

러한 역경사업을 잘 진행하기 위해서는 안정적인 재원 확보임을 밝히고 있

다. 

또 출판사업으로 1961년 운허스님의 󰡔불교사전󰡕이 최초의 한글 불교사전

이었고, 1970년대 법정스님의 󰡔무소유󰡕 1980년대 불교소설이 나왔던 시기, 

1990년대는 전성기로 2000년대는 달라이라마와 틱낫한 스님을 필두로 하는 

수행, 명상에 대한 사회적 관심을 반영한 점등을 밝히고 있다. 발전적 제안으

로는 종단적인 역경인재지원과 스마트폰의 어플리케이션으로 제작해 배포하

는 작업이 필요하다고 한다.

끝으로 불교사회운동은 다양한 불교사회운동의 유기적인 네트워크를 이루

어 각 단체별로 중복되지 않도록 함이 필요함을 밝히고 있다.

3. 대승불교의 시각으로 통합종단 50년사를 살펴보기가 어려운 과제이었

을 것이다. 그래서 전반적인 것으로, 대승불교의 어떤 점으로 통합종단 50년

을 조망한 것이었는지 궁금하기에 첫 번째 질문을 드린다.
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두 번째 질문은 머리말에서 ‘본 논문에서는 동체대비의 대승보살도의 관

점으로 … <중략> … 통합종단의 정체성도 고찰해 보고자 한다.’고 하였는데, 

이에 대한 본문과 결론의 일관성을 고려해봄이 어떤지 궁금하다.

세 번째 질문은 글을 전개해감에 있어서 최근의 논문과 다양한 참고문헌 

제시로 완성도가 높다고 생각되는데, 인용한 글이 어디서 어디까지인지를 밝

히면 더 좋지 않을까 생각된다.

네 번째 질문은 선수행의 다양성을 통한 구제중생인데, ‘간화선 지향을 위

한 조도법(助道法)으로서의 역할은 충분히 가능하다’는 종호 스님의 글을 인

용하였다. 그렇다면 논자는 어떤 입장인지 궁금하다. 일반 불자들은 다양성으

로 더 혼란은 야기되지 않는지? 다양성이라면 체계는 어떻게 하는 것이 좋은

지 궁금하다.

다섯 번째 질문은 승가교육에 있어서 갈수록 출가연령이 많아지고 있는데 

지방승가대학과 중앙승가대학 그리고 동국대학교의 중첩성에 대한 부분에 대

한 견해는 어떻는지 궁금하다. 스님들의 정체성이 요즘 화두인데 이 부분에 

대한 논자의 견해를 듣고 싶다.

여섯 번째 질문은 ‘한국불교에서 포교의 중요성은 여러 측면에서 대두되

고 있다. 그것은 종교인구에서 잘 드러나고 있다’고 했는데, 이에 대한 논자

의 견해는 어떤 것이 있는지 궁금하다. 그리고 ‘간화선을 이용한 치료방법의 

개발도 제의해 본다’고 하였는데 예를 든다면 어떤 방법이 있는지? 또 포교

사제도가 시행되고 있는데 긍정적인 면도 있지만 부정적인 면도 있는 게 현

실이다. 이 점에 대한 논자의 고견은 어떻는지 질문 드린다.
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종단출범 50주년과 한국불교 계율의식의 再考

자현스님(조계종 교수아사리)

Ⅰ. 서론

한국불교는 조선조의 숭유억불 상황 속에서 본래의 정체성에 크나 큰 손

상을 입는다. 여기에 일제시대에 밀어닥친 왜색불교는 한국불교의 계율기반

이 붕괴되는 상황을 초래한다. 계율은 단순히 제도를 넘어서 승가정신의 중

심축을 담당한다는 점에서, 계율의 붕괴는 한국불교 전통의 계승과 관련해 

중요한 문제가 된다.

본고는 종단출범 50주년을 맞이해서 종단 전후의 계율문제를 짚어 본 것

이다. 한국불교는 일제시대라는 외세에 의한 기형적인 굴절을 겪게 된다. 그

러므로 이 부분을 검토하지 않으면 종단과 관련된 계율 문제를 정확히 이해

할 수 없다.

그렇기 때문에 제Ⅱ장에서는 일제시대 한국불교의 계율문제에 관해 정리

해 보고자 한다. ‘조선조라는 숭유억불 상황’과 ‘일제라는 외세지만 불교옹호

의 입장’의 차이는, 당시 승려들로 하여금 ‘국가’와 ‘종교’ 중 어떤 가치를 우

선할 것이냐에 있어서 혼란을 초래하기에 충분했다. 특히 조선조에 억눌렸던 

불교의 문제가 일본불교의 帶妻와 같은 개혁성을 수용하지 않은 때문이라는 

관점까지 제기되면서, 계율의 문제는 복잡하게 표류한다. 여기에 일본의 선진

문화를 참관하거나 유학한 승려들이 일본불교화를 지향하면서, 한국불교에서 

대처는 점차 주류를 형성하게 된다.

물론 이 시기에도 계율의 붕괴를 우려하고, 이를 바로 잡으려고 한 박한

영이나 방한암 같은 분들이 있었다. 두 분은 일제시대 불교를 대표하는 분으

로 이론과 실천에서 계율정신을 환기시키려고 했다. 그러나 대처화되는 상황

을 막기에는 한계가 있었다. 즉, 제Ⅱ장은 외부적 충격과 주체적 자각의 문제

를 다루어 보고자 한 것이다.
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이를 바탕으로 제Ⅲ장에서는 한국불교 계율의 특징과 종단출범 이후의 제

도정비와 계율의 문제를 다루어 보았다. 한국불교의 계율적인 특징은 ‘瑞祥
受戒’와 ‘大乘菩薩信仰’이다. 이는 자장과 진표 등을 통해서 살펴지는 부분이

다. 이와 같은 양상을 현대의 자운이 재천명하므로 인하여, 비로소 종단은 한

국불교적인 계율에 입각한 수계전통을 확보할 수 있게 된다. 이는 해방 이후 

혼란한 계율관점을 정리할 수 있는 구심점이 된다는 점에서 주목된다.

이후 한국불교는 단일계단을 통한 제도와 계율의 정비 및 94년의 개혁종

단과 최근의 승가교육과정 개편을 통해서, 체계적인 교육과 계율인식의 정립

을 강화하고 있다. 이는 현대라는 윤리ㆍ도덕적인 가치가 힘을 가지는 사회

에서 필연적인 행로라고 하겠다.

끝으로 제Ⅳ장에서는 계율인식과 관련된 종단의 방향에 관해서 정리해 보

았다. 현대 한국사회는 점차 기능의 시대를 탈피하여 윤리의 시대로 전환되

고 있다. 이즈음 다종교라는 현실 속에서 계율과 윤리문제는 이제 종교의 명

암을 가르는 중요한 판단기준으로 작용하기에 이른다. 그러므로 계율과 윤리

문제에 대한 관점 환기와 방향정립은, 그 어떤 가치보다도 시급을 요하는 사

안이라고 하겠다.

불교는 깨달음의 문제를 본질로 삼는다는 점에서, 계율과 관련된 문제는 

2차적이라고 할 수 있다. 그러나 오늘날의 현실은 종교라고 하더라도 독존하

는 가치가 될 수 없고, 사회 속에 존재하는 특수가치로서 제한될 뿐이다. 이

점을 고려한다면, 종교의 사회성에 있어서는 깨달음이 오히려 2차적이 되고 

계율부분이 1차가 된다. 이는 붓다가 율장을 제정하는 근본이유와도 통하는 

가치이다. 그러므로 이에 대한 연구접근은, 현대사회 속의 종교라는 관점에서 

충분한 타당성을 확보한다고 하겠다.

Ⅱ. 일제시대 계율의 붕괴와 자각

1. 일본불교의 영향과 한국불교의 계율문제

조선후기에 이르면 유교적인 억압에 의해서 불교는, 과도한 공물요구와 

토목공사 및 축성과 산성방어라는 다양한 부담 속에서 극심한 위기상황에 내
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몰리게 된다. 여기에 승려들이 8賤이라는 인식은 양반을 넘어서 양인들에게

까지도 인정받지 못하는 상황에 처한다.1) 즉, 조선의 성리학 일변도라는 단

일 가치 속에서, 불교는 설자리를 잃고 존립 자체에 대한 심각한 위기상황에 

내몰리게 되는 것이다.2)

그러던 것이 1867년 조선의 문호개방과 더불어 일대 전환기를 맞게 된다. 

1886년 6월 천주교는 프랑스와의 朝佛修好通商條約에서 선교의 자유를 명

시 받는다. 이 조약은 1887년 비준서의 교환으로 효력을 얻게 된다.3) 또 개

신교는 1885년 미국인 언더우드와 아펜젤러가 입국하고, 1887년 새문안교회

의 건립과 이를 통한 포교거점 확보를 묵인 받는다.4)

조선의 성리학주의는 서구의 충격에 의해서 다종교를 인정하지 않을 수 

없는 상황에 직면한 것이다. 이와 더불어 불교 역시 다양성의 가치 속에서 

일방적인 억압의 굴레로부터 한 숨 돌리게 된다.

조선불교의 문제에 주목한 것은 같은 중국문화권의 강국인 일본이었다. 

1881년에 日蓮宗의 渡邊日運이 부산에 日宗會堂을 건립하는 것을 필두로 

일본불교의 조선 진출은 시작된다.5) 일본의 조선침략이 본격화되는 것은 

1894년 청일전쟁을 기점으로 가속화한다.6)

이후 전쟁에서 승리하는 1895년, 日蓮宗의 佐野前勵는 김홍집 내각에 승

려의 도성출입 제한을 허용하는 入城解禁을 주장하여 관철시킨다.7) 이는 억

압된 환경 속의 조선승려들에게는 은혜와 호감으로 받아들여지는 사건이 된

다.8)

1) 金甲周 著, 『朝鮮佛敎 寺院經濟 硏究』, (서울: 同和出版公社, 1983), 116 ∼ 126쪽.
2) 「韓國寺シラヘ原稿」, 『宗敎ニスル雜件綴』, (京城: 政府記錄保存所 文書, 1910), “佛

殿에는 비가 새거나 먼지를 뒤집어 쓴 채로 釋迦牟尼佛像이 있다. 쥐의 배설물로 더러워
진 3 ∼ 4권의 經卷이 있고, 僧侶들은 無學無識하여 俗과 구별하기 어렵고 애처롭기까지 
하다. 사찰 앞에는 술을 팔고, 생선을 요리하는 음식점이 있다. 승려들은 妻나 妾이 있는 
경우도 있다. 女僧들은 장애인이거나 혹은 남편이 죽었기 때문에 冥福을 빌기 위하여 出
家하는 경우가 많았다. 친척들은 버린 자식이라고 생각하였기 때문에 거의 찾지 않았다. 
僧侶들은 종일 함께하는 사람도 없으며, 일생동안 한 가지 일을 성취해 내는 사람도 없다. 
조선의 僧侶들은 日本僧侶들을 양반이라고 부르면서 비교적 신뢰한다.”

3) 柳洪烈 著, 「開港과 信敎의 自由問題」, 『韓國宗敎』, (서울: 圓光大學校宗敎問題硏究
所, 1973), 7 ∼ 15쪽.

4) 새문안교회역사편찬위원회 編, 『새문안교회 100년사』, (서울: 새문안교회, 1995), 27쪽.
5) 靑柳南冥 著, 『朝鮮宗敎史』, (漢城: 朝鮮硏究會, 1911), 141 ∼ 142쪽.
6) 최병헌, 「日帝의 侵掠과 佛敎」, 『日帝의 韓國侵掠과 宗敎』, (서울: 韓國史硏究會學術

會議 發表文, 2001), 6쪽.
7) 金敬執 著, 『韓國佛敎近代史』, (서울: 經書院, 2000), 13쪽.
8) 高橋亨 著, 『朝鮮佛敎』, (京城: 寶文館, 1929), 898쪽.
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1894 ∼ 1895년의 청일전쟁 과정에서 일련종 외에 大谷派 東本願寺ㆍ淨
土宗ㆍ本派 西本願寺가 조선으로 들어온다.9) 이후 1904 ∼ 1905년의 露日
戰爭과 관련하여 다시금 曹洞宗ㆍ臨濟宗ㆍ眞言宗 등이 유입된다.10)

일본은 조선불교를 통해서 유교 해체과정에서의 반발을 줄이고, 효율적인 

조선통치의 수단으로 사용하려는 면모를 보인다. 또 일본불교 역시 조선불교

를 일본불교 속에 편입시키려는 양상을 보이게 된다.

1910년 일제에 의해 조선이 합병되면서 조선지배 문제는 본격적으로 대

두한다.11) 이와 관련하여 1911년 6월 3일에 불교 통제를 목적으로 하는, 제

령 제7호의 「寺刹令」과 「寺刹令施行規則」이 공포된다.12) 이는 1911년 

9월 1일자로 시행되어,13) 일제의 패망 때까지 골격이 유지되는 제도이다.

「寺刹令」과 「寺刹令施行規則」은 불교를 총독부에 예속시키는 제도

로, 30본산제와 같은 측면을 통해서 일제는 한국불교의 효율적인 관리를 시

행한다. 당시 조선조에서 강하게 억압되어 있던 한국불교로서는 이러한 일제

의 정책을 대체로 긍정적으로 판단했다. 이는 당시의 주도적인 승려들의 사

찰령에 대한 다음과 같은 인식을 통해서 단적인 판단이 가능하다.

姜大蓮(龍珠寺 주지, 1915년 초대 30본산연합사무소 위원장) : 고려말

에 전래된 주자학의 영향으로 불교는 無父無君의 종교로 인식되어 깊은 

산속으로 구축되어 인민을 접촉할 기회를 가질 수 없었다. 그러나 1911

년 사찰령이 공포됨을 맞이하여 정부의 보호를 받는 은덕을 입어 다시 

중흥의 기회를 맞이하였다.14)

金九河(통도사 주지, 1917년 30본산연합사무소 위원장) : 明治 
44(1911)년에 御裁可를 蒙한 조선총독부의 사찰령 7조가 반포된 이래로 

선교양종 30본산이 寺法을 시행하야 事務의 질서가 整齊되고 재산의 보

호가 엄밀하야 조선사찰에 일반승려는 국가의 特恩을 感銘하며 종교의 

균권을 향수하지 않는가. 그렇다면 금일 승려는 이것에 대하야 萬一을 

보답하려면 무엇으로써 급무를 爲할까하면 講學과 布敎의 二者에 在하

9) 『第3次 統監府統計年報』, (京城: 統監府, 1910), 169 ∼ 170쪽.
10) 같은 자료, 169 ∼ 170쪽.
11) 朴慶植 著, 『日本帝國主義의 朝鮮支配』, (서울: 청아出版社, 1986), 35쪽.
12) 金光植 著, 「1910년대 佛敎界의 進化論 수용과 寺刹令」, 『韓國近代佛敎史硏究』, 

(서울: 民族社, 1996), 參照.
13) 『朝鮮總督府官報』, 府令 제83호, 1911.
14) 姜大蓮, 「佛敎擁護會와 法侶의 覺悟」, 『朝鮮佛敎總報』 제4호(1917), 22 ∼ 23쪽.
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다 하노니.15)

이는 당시 불교가 ‘국가’와 ‘불교라는 종교적인 인식’에 있어서 혼란스러

워했다는 것을 의미한다. 조선의 배불과 일본의 불교옹호는 국가개념이 부족

하던 상황 속에서, 가치판단의 오류를 범하게 하기에 충분했다. 이로 인하여 

한국불교는 왜색화되는 변질을 맞게 된다.

이는 1920년 당시 해인사 주지였던 이회광이 한국불교를 일본 임제종에 

부속시키려는 과정을 통해서도 단적인 판단이 가능하다.16) 이때 이회광은 국

가와 민족관념과는 다른 사상적인 보편관점을 주장한다.17) 즉, 종교적인 관

점을 국가에 우선해서 전개하고 있는 것이다. 이러한 주장에는 이회광 자신

의 이익과 관련된 부분 역시 존재한다. 그러나 이와 같은 주장이 성립할 수 

있는 배경에는, ‘억불의 조선’과 ‘불교옹호의 일본’으로 대비되는 ‘국가’와 ‘종

교’의 논리적 층차를 달리하는 상충된 인식이 존재하고 있다고 하겠다.

2. 帶妻肉食의 허용과 율 정신의 환기요청

일본불교의 영향과 한국불교의 가치관 혼란은, 1920년대 帶妻肉食 허용 

주장으로 표면화된다. 대처육식의 주장은 1907년 京城 奉元寺 승려 高永均
을 통해서 최초로 확인된다.18) 그러나 고영균의 논리는 아직 체계성을 갖추

지 못했으며, 1910년까지는 개인적인 관점과 연관되어 존재할 뿐 이것이 불

교문제의 표면으로까지는 등장하지 않는다.19)

그러던 것이 1910년 3월에 한용운에 의해서 대처를 용인해 달라는 청원

이, <중추원헌의서>로 중추원 의장 김윤식에게 제출된다. 한용운은 여기에서 

그치지 않고, 또 다시 9월에 <총독부 건백서>를 조선총독 앞으로 제출하여 

승려의 대처를 청원하였다.20) 그러나 한용운의 주장은 총독부에 의해서 받아

15) 金九河, 「謹告諸方」, 『朝鮮佛敎總報』 제2호(1917), 1 ∼ 3쪽.
16) <佛敎改宗問題(一)>, 「東亞日報」, 1920년 6월 24일자.

李晦光은 1910년에도 圓宗과 일본 曹洞宗을 合宗하려는 시도를 한 적도 있다.
金淳碩, 「朝鮮總督府의 佛敎政策과 佛敎界의 對應」, (서울: 高麗大 博士學位論文, 
2001), 28 ∼ 29쪽 ; 石川九山, 「內田愚童과 武田範之」, 『宗學硏究』 제36호(1994), 
pp. 252 ∼ 257 ; 金敬執 著, 󰡔韓國近代佛敎史󰡕, (서울: 經書院, 1998), 256 ∼ 263쪽.

17) <佛敎改宗問題(四)>, 「東亞日報」, 1920년 6월 27일자.
18) <具足自由>, 「大韓每日申報」, 1907년 1월 30일자.
19) 정광호 著, 『日本 侵掠時期의 韓ㆍ日佛敎關係史』, (서울: 아름다운세상, 2001), 175쪽.
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들여지지 않는다. 한용운의 이 주장은 1913년 『朝鮮佛敎維新論』 간행을 

통해서 또 다시 제기된다. 이후 이러한 주장은 1919년 11월 龍珠寺 주지였

던 姜大蓮에 의해 <佛敎擴張意見書>라는 문건으로 요청된다.21)

1920년대 들어서면서 朝日불교의 교류확대는, 조선불교단이라는 단체에 

의한 일본시찰단과 유학생파견의 증대로 나타난다. 이로 인하여 일본불교의 

대처육식 풍토가 다시금 문제의 표면으로 부상하게 된다. 특히 일본 유학승

들은 일본불교의 영향으로 결혼하지 않는 사람이 없을 정도였다고 한다.22) 

여기에 이들이 본사주지가 될 수 있는 사항에 이르자, 제도수정의 요구가 나

타나기에 이른다. 그때까지 본사주지는 비구승이어야만 했다.23) 즉, 선진지식

층인 일본유학을 한 대처승들의 본사주지 임명과 관련해서 대처육식의 문제

가 다시금 대두되는 것이다.

1925년 조선불교 중앙교무원이 파악한 통계에 의하면, 당시 한국불교의 

승려숫자는 비구가 6,324명 비구니가 864명으로 전체 7,188명이었다.24) 이 

중 대처의 숫자는 대략 4천명 정도로 추정된다.25) 대처라는 특수성에는 비구

니가 제외되므로, 이를 통해서 우리는 당시 한국불교의 ⅔정도는 결혼을 한 

상태라는 것을 알 수 있다.

1925년 10월에는 대처승도 본사주지가 될 수 있는 寺法개정이 31본사 주

지회의에서 거론되나, 일부 본사주지들의 반대로 처리되지 못하였다.26) 그러

나 이를 통해서 우리는 이 무렵 이미 대처육식의 문제가 시대적 대세를 점하

고 있다는 것을 인지해보게 된다. 결국 조선총독부는 시대적인 변화현실을 

감안하여, 1926년 3월 23일 교무원 평의원회에서 대처육식 허용에 관한 내

용을 결정한다.27) 그러나 이의 시행은 11월에 와서야 허용되고, 결국 대처승

의 본사주지 취임과 관련된 사법개정도 처리되게 된다.28)

이러한 과정에서 1926년 5월 白龍城이 주도가 되어, 안변 석왕사 주지 

20) 韓龍雲 著, 李元燮 譯, 『朝鮮佛敎維新論』, (서울: 운주사, 1992), 125 ∼ 130쪽.
21) 『朝鮮佛敎叢報』 제20호, (京城: 三十本山聯合事務所, 1920), 1 ∼ 10쪽.
22) 伽倻衲子, 「背恩忘德」, 『佛敎』 제23호(1926), 31쪽.
23) 당시 本寺住持의 자격은 ‘比丘戒를 구족하고 다시 菩薩戒를 수지한 자’로 되어 있었다.

李能和 著, 『朝鮮佛敎通史 下』, (서울: 寶蓮閣, 1982), 1139쪽.
24) <寺刹僧尼數>, 『朝鮮佛敎一覽表』, (京城: 朝鮮佛敎 中央敎務院, 1928), 56쪽.
25) 具萬化, 「その罪三千大天世界に唾棄すゐ虛無し」, 『朝鮮佛敎』 제28집(1926), 19쪽.
26) <참지 못할 一呵 去益悲運의 佛敎界>, 「東亞日報」, 1925년 10월 31일자.
27) 「朝鮮寺刹制度中修正ノ件」, 『寺刹關係書類』, (京城: 政府記錄保存所 文書, 1926).
28) <寺刹住持의 選擧資格 改正>, 「每日新報」, 1926년 11월 26일자.
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李大典과 해인사 주지 吳會眞 등 127명의 연서로 제작된 대처육식 금지를 

요청하는 진정서가 제출된다.29) 그리고 1926년 9월에는 다시금 백용성에 의

해 대처육식을 금지해 달라는 2차 탄원서가 총독부에 제출된다. 이때 백용성

은 대처승들이 거주하는 사찰이 너무 많아서 비구승들이 거처할 사찰이 없음

을 주장하며, 비구승들이 거주할 수 있는 몇 개의 본사를 요청하고 있다.30) 

이는 당시 대처승의 수가 앞도적인 우위를 차지하고 있었다는 것을 의미한

다.

당시 한국불교에는 백용성 외에도 朴漢英(1870 ∼ 1948)과 方漢岩(1876 

∼ 1951)과 같이 계율의 붕괴를 우려하고 이의 자각을 촉구한 분들이 있었다.

박한영은 1929년 朝鮮佛敎禪敎兩宗 敎正 7인 중 1명으로 선출되어31) 한

국불교를 이끌었던 분인 동시에, 1932년에는 동국대학교의 전신인 불교전문

학교의 교장으로 선임되어 도제양성에 노력한 교육자이다. 또 해방 후인 

1945년에는 조선불교중앙총무원회의 제1대 敎正이 되어 한국불교를 이끌었

다.32)

박한영은 한용운과는 남다른 친밀한 인연이 있었다. 이는 한용운이 1913

년 5월 『朝鮮佛敎維新論』을 간행함에 있어서 그 題字를 직접 적은 것이

나, 학인들에게 한용운의 강의를 들으라고 권했다는 내용을 통해서 단적인 

파악이 가능하다. 또 한용운 역시 그의 시집에 ‘次映湖和尙’이라는 제목의 

시를 3편씩이나 수록하고 있다.33) 그러나 1910년 한용운이 대처허용을 주장

하자, 박한영은 ‘한용운 수좌가 갑자기 미쳤나?’라고 힐난하였다고 한다.34)

29) 여기에는 ‘4천명의 比丘僧을 위해서’라는 언급이 있어 주목된다. 이는 帶妻僧이 4천명이
라는 주장과는 상반되는 것이다. 이렇게 놓고 본다면, 당시 帶妻僧과 比丘僧은 반반정도였
다는 추정도 가능하다. 그러나 이후 白龍城의 2차 歎願書를 보면 당시 帶妻僧의 비율이 
훨씬 더 많았으며, 이는 比丘僧 측에서 부풀린 사실임을 알 수 있다.
<百餘名 連名 犯戒生活 禁止 陳情>, 「東亞日報」, 1926년 5월 19일자.

30) 龍城震鍾 著, 佛心道文 編, <龍城禪師語錄>, 『龍城大宗師全集-第1卷』, (서울: 覺皇
寺, 1991), 550 ∼ 551쪽.

31) 당시 敎正은 다수 선출이 가능했고, 1929년 1월 5일 김환응ㆍ서해담ㆍ방한암ㆍ김경운ㆍ
박한영ㆍ이용허ㆍ김동선의 7인이 선출되었다.
金光植, 「方漢岩과 曹溪宗團」, 『漢岩思想』 제1집(2006), 160쪽.

32) 같은 논문, 179쪽.
33) 徐京保, 「韓龍雲과 佛敎思想」, 『韓龍雲思想硏究』, (서울: 民族社, 1980), 參照.
34) 金昌淑(曉呑), 「石顚 朴漢永의 <戒學約詮>과 歷史的 性格」, 『韓國史硏究』, 제107호

(1999), 130쪽.
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또 1926년에는 중앙불전 교육교재로 사용하기 위해서 『戒學約詮』을 저

술한다. 1926년은 대처육식의 문제가 가장 첨예화되던 시기이므로, 박한영은 

이 문제의 해법으로 계율학의 교육강화를 통한 승려의 인식환기를 요청하고 

있는 것으로 판단된다.35)

박한영의 계율적인 실천과 관련해서 門人인 成樂薰은, ‘스승은 戒行이 嚴
正하여 비구니 사찰에는 가지 않고 거사와 함께하지 않았다’36)고 하고 있다. 

또 鄭寅普는 ‘서울의 塵俗에 섞여 살면서도 錫杖은 肅然하여 일찍이 累됨이 

조금도 없었다’37)고 평할 정도로 엄격한 면모가 있었다.

이 외에도 박한영은 한국불교 禪風의 無碍行 문제를 질타하기도 하였

다.38) 또 이와 관련해서는 『禪門拈頌』의 潙山靈祐와 仰山慧寂의 내용을 

통해서, 선종의 깨달음과 지계의 문제를 논리적 층차를 달리해서 상호모순 

없이 수용하는 면모를 보이기도 한다.

일찍이 潙山이 仰山에게 ‘자네의 안목이 바른 것(眼正)을 귀히 여기는 

것이지 자네의 行履는 말하지 않는다’는 것이 와전된 것이다. 즉, ‘행리를 

말하지 않는다不說行履’가 ‘행리를 중시하지 않는다不貴行履’로 와전되어 

殺ㆍ盜ㆍ淫ㆍ妄의 네 가지 波羅夷罪가 無碍行으로 자행되었다. ‘깨달음

의 안목이 중요한 것이지 그 行履가 중요한 것이 아니다’라고 되었을 때, 

어디 持戒의 정신이 살 수 있게 되는가. 말하지 않는다는 것(不說)이 중

요시 않는다(不貴)로 된 것은 큰 잘못이다-石顚, 『石林隨筆』.39)

박한영의 ‘계율주장’과 ‘선종의 깨달음 중심의 강조로 인한 무애행에 대한 

비판’은, 동시대의 방한암에 의해서도 그대로 나타나고 있다.

방한암은 근현대불교에 있어서 교정과 종정을 4차례나 역임한 한국불교를 

대표하는 기념비적 인물이다. 이와 같은 사실은 방한암의 수행력과 인격을 

말해주는 동시에, 근현대의 한국불교가 얼마나 혼란스러웠는지를 단적으로 

35) 같은 논문, 108ㆍ131쪽.
36) 金曉呑 譯註, 「華嚴宗主映湖堂大宗師浮屠碑銘幷書」, 『戒學約詮 註解』, (서울: 東國

譯經院, 2000), 244쪽.
37) 鄭寅普 撰, 「石顚上人小傳」, 『石顚詩鈔』, “上人持戒彌苦 晩寓城郊間 跡混塵俗 而一

錫肅然 未嘗以餘自累” ; 金曉呑 譯註, 「華嚴宗主映湖堂大宗師浮屠碑銘竝書」, 『戒學
約詮 註解』, (서울: 東國譯經院, 2000), 244쪽.

38) 金曉呑 譯註, 『戒學約詮 註解』, (서울: 東國譯經院, 2000), 236 ∼ 237쪽.
39) 같은 책, 237쪽.
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인식케 해준다.

방한암이 처음으로 교정이 되는 것은, 박한영 등 7인이 함께 선출되는 

1929년이다. 이후 1935년에는, 1921년 12월에 창건된 禪學院에 의해서 신

혜월ㆍ송만공과 함께 朝鮮佛敎禪宗의 宗正으로 추대된다.40) 즉, 당시 종정은 

3인이었던 것이다.41) 朝鮮佛敎禪宗의 종정 3인 중 朝鮮佛敎禪敎兩宗의 교

정 7인과 겹쳐지는 인물은 방한암 1인 뿐이다. 이는 한국불교에 방한암에 대

한 지지와 요구가 꾸준히 존재했다는 것을 나타내준다.

방한암이 3번째 종정으로 추대되는 것은, 1941년 4월 23일에 朝鮮佛敎曹
溪宗이 성립되면서이다. 1941년 6월 당시 불교계의 여론과 본사주지의 결정

에 의해서, 또 다시 종정이 된 것이다.42) 이는 일제시대의 공식적인 종단에 

의한 것으로, 이후 일제가 물러나는 광복 때까지 방한암의 종정직은 계속 유

지된다.

그러다가 해방되면서 모든 집행부가 사퇴하는 시점에 방한암 역시 종정직

에서 물러난다. 이때 새롭게 교정이 되신 분이 박한영이다. 그러나 교정직에 

있던 박한영은 1948년 4월 8일 정읍 내장사에서 입적하게 된다.43) 이로 인

하여 종단 집행부에서는 그해 6월 30일에 후임 교정으로 또 다시 방한암을 

추대한다.44)

방한암과 같은 경우도 박한영처럼 수행자의 청정성을 강조하고 선적 깨달

음의 무애행을 비판적으로 보고 있다. 방한암의 계율관과 관련해서는 박한영

의 『계율약전』과 같은 저술은 살펴지지 않는다. 그러나 1925년에 서울 봉

은사 조실을 사양하고서,45) “내 차라리 千古에 자취를 감춘 鶴이 될지언정 

春三月에 말 잘하는 앵무새는 배우지 않겠다”46)는 말을 남기고, 오대산 上
40) 金光植, 「方漢岩과 曹溪宗團」, 『漢岩思想』 제1집(2006), 163쪽.
41) <佛敎首座大會>, 「東亞日報」, 1935년 3월 13일자 ; <中央宗務員>, 󰡔禪苑󰡕 제4호

(1935), 29 ∼ 30쪽.
42) <方漢岩大禪師 宗正 推戴의 承諾>, 󰡔佛敎時報󰡕 제71호(1941), 5쪽 ; <宗正에 方漢巖老

師>, 「每日新報」, 1941년 6월 6일자.
43) <明星落地! 朴漢永老師 入寂>, 「佛敎新報」, 1948년, 6월, 17일자.
44) 韓國佛敎總覽 編纂委員會 編, 「韓國佛敎史 年表」, 󰡔韓國佛敎總覽󰡕, (서울: 大韓佛敎

振興阮, 1998), 1360쪽.
45) 大輪大宗師法語集刊行委員會 編, 󰡔大輪大宗師法語集󰡕, (서울: 不二城 法輪寺, 1991), 

480쪽.
46) 呑虛宅成 撰, 「漢巖大宗師浮屠碑銘(幷序)」, 『定本-漢巖一鉢錄 上』, (平昌: 漢岩門

徒會ㆍ五臺山 月精寺, 2010), 489쪽, “又自誓曰: 寧爲千古藏蹤鶴, 不學三春巧語鸚, 入于
五臺山, 二十七年, 不出洞口而終焉, 享年七十六, 法臘五十四也.” ; 尹暢和, 「漢岩禪師 
年譜」, 『漢岩思想』 제3집(2009), 257쪽.
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院寺에 주석하시는 것. 또 이후로 27년간 산문을 나선 것이 단 2차례에 불

과했다는 것47)은 방한암의 실천적인 계율정신을 잘 나타내준다고 하겠다.

또 방한암은 鏡虛의 법제자임에도 불구하고,48) 만공의 부탁에 의해서 

『鏡虛集』을 편찬하고 그 서문을 적음에, “후대에 배우는 이는 화상의 法化
를 배우는 것은 옳으나, 화상의 行履를 배우는 것은 옳지 못하다. 사람들이 

믿어 이해할 수 없기 때문이다”49)라고 하였다. 즉, 禪적인 무애행을 비판하

고 있는 것이다. 이를 만공은 탐탁지 않게 여겨 『경허집』을 한용운에 의지

해서 다른 방식으로 발행한다.50)

47) 高榮燮, 「漢巖의 一鉢禪-胸襟(藏蹤)과 把拽(巧語)의 응축과 확산」, 『漢岩思想』 제2
집(2007), 73쪽에 脚註 24, “五臺山 上院寺에 주석한 이래 초기(12년 내)에 치아 치료를 
위해 서울에 한 번 올라왔고, 이어 경주에 한 번 출타한 일 이외에는 27년간 오대산을 떠
나지 않았다고 알려져 있다.”

48) 尹暢和, 「鏡虛의 知音者 漢岩」, 『漢岩思想』 제4집(2011), 40쪽.
49) 漢岩大宗師法語集 編纂委員會 編, <先師鏡虛和尙行狀>, 『定本-漢巖一鉢錄 上』, (平

昌: 漢岩門徒會ㆍ五臺山 月精寺, 2010), 478쪽, “後之學者가 學和尙之法化則可어니와 學
和尙之行履則不可니 人信而不解也라”

50) 『鏡虛集』은 총 4차례 발행된다. ①1931년의 漢岩에 의한 『漢岩筆寫本-鏡虛集』(과거 
부산저축은행장이었던 김민영의 기증으로 2009년 五臺山 月精寺에서 影印本 『漢岩禪師
肉筆本 鏡虛集』으로 간행되었다), ②1943년의 萬海 韓龍雲에 의한 禪學院本 『鏡虛
集』, ③1981년 鏡虛惺牛禪師法語集刊行會에서 간행한 『鏡虛法語』(서울: 人物硏究所), 
④1990년 통도사 극락암 명정에 의한 『鏡虛集』(梁山: 極樂禪院)가 있다. 『漢岩筆寫本
-鏡虛集』과 禪學院本 『鏡虛集』은 『韓佛全』 卷11(587b ∼ 701c)에 수록되어 있다.
이상하, 「『鏡虛集』 편찬, 간행의 경위와 변모 양상」, 『漢岩思想』 제4집(2011), 132 
∼ 133쪽, “『鏡虛集』은 모두 네 차례에 걸쳐 편집, 간행, 增補, 번역되었다. 첫째는 漢
巖 重遠(1876 ∼ 1951)이 滿空 月面(1871 ∼ 1946)의 부탁을 받고 쓴 스승 경허의 행장 
<先師鏡虛和尙行狀>을 첫머리에 싣고, 그 뒤편에 경허의 詩文을 필사하여 첨부한 것이다. 
그 행장의 말미에 ‘辛未年(1931) 3월 15일에 門人 漢巖 重遠이 삼가 撰述하다’라 하였으
니, 이 本이 1931년에 편찬되었음을 알 수 있다(이 본을 이 글에서 漢巖筆寫本이라 명명
한다), 1931년은 경허가 입적한지 19년째 되는 해이다. 이 책이 최초의 편집본 『鏡虛
集』이다. 그런데 이 漢巖筆寫本은 간행되지 않고, 그로부터 12년 뒤 1943년, 禪學院 中
央禪院에서 만해 한용운이 편집하여 『鏡虛集』이 활자로 간행된다(이 본을 이 글에서 禪
學院本이라 명명한다). 그리고 1981년에 鏡虛惺牛禪師法語集刊行會가 번역본 『鏡虛法
語』를 간행한다. 이 책에는 <先師鏡虛和尙行狀>이 수록되고, 재차 유문을 수집하여 法
語, <金剛山遊山歌> 및 근 40편의 시, 일화 38편을 더 증보하였다. 뿐만 아니라 경허가 
만공과 혜월에게 준 詩와 偈頌이 사진판으로 실려 있는 등 중요한 자료들이 수집되어 있
다. 그러나 이 책은 많은 자료를 수집하고 번역했지만 자료에 대한 교감이 정밀하지 못하
고, 번역은 매우 부실하다. 明正이 1990년에 통도사 극락선원에서 낸 번역본 『鏡虛集』
은 일화를 싣고 있지 않을 뿐 체제와 내용은 『鏡虛法語』와 거의 같다. 이 두 책은 모두 
禪學院本을 저본으로 삼고 漢巖筆寫本의 내용을 첨가하였다.” ; 135쪽, “여기서 의아한 
것은 禪學院本에는 만공이 일껏 한암에게 부탁하여 쓴 <先師鏡虛和尙行狀>도 싣지 않고 
만해가 찬술한 略譜, 즉 간략한 年譜로 대치하였다. 게다가 만해의 서문에서도 漢巖이 행
장을 쓰고 鏡虛의 문집을 편찬했다는 사실조차 전혀 언급하지 않았으며, 뒤에서 상론하겠
지만, 먼저 편찬된 漢巖筆寫本의 시문 중 일부가 禪學院本에 실려 있지 않다. 저간의 사
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방한암 역시 당시 한국불교의 문제를 박한영처럼 계율과 禪적 무애행과 

연관시켜 이해하는 모습을 보이고 있는 것이다. 근현대의 동시대 두 종장의 

이러한 인식은 왜색불교와 왜곡된 선의 문제가 계율의 관점에서 얼마나 우려

될만한 가치이며, 또 한국불교의 장애요소인가 하는 점을 잘 나타내준다.

그러나 오랜 숭유억불 정책 하에서의 허약한 불교에 밀어닥친 왜색불교의 

영향을, 박한영과 방한암과 같은 몇 분으로는 감당할 수 없었다. 그 결과 

1954년 불교정화가 시작될 무렵 비구승은 전체 6,500명의 승려 중 4%인 

260명에 불과하게 된다.51)

Ⅲ. 한국불교의 瑞祥受戒와 종단출범 후의 계율

1. 서상수계와 보살신앙

비구ㆍ대처의 충돌이 일단락되고, 1962년 한국불교는 조계종을 출범하면

서 새로운 전환기를 열게 된다.52) 그러나 대한불교 종계종이 비구종단53)이 

되었음에도 불구하고 계율에 대한 인식은 부재했다. 당시는 논리나 체계성을 

가지는 종단구조가 갖추어지지 않았던 것이다.54) 특히 당시 시대상황상 대처

정을 지금 와서 다 알 수는 없지만, 漢巖이 쓴 <先師鏡虛和尙行狀>을 만공이 탐탁찮게 
여겨 간행하지 않았을 것임은 분명한 듯하다.”

51) 최병헌, 「韓國佛敎 歷史上의 曹溪宗-曹溪宗의 歷史와 해결과제」, 『佛敎評論』 통권
51호(2012), 390쪽, “1954년 불교정화운동이 시작될 당시 조계종 총무원장 박성하의 증언
에 의하면, 승려 총수 6,500여 명 가운데 비구승은 4%에 불과한 260명이었던 데 비하여 
대처승은 96%인 6,240명이었다. 1952∼1954년 일부 사찰을 수도도량으로 지정하여 달라
는 비구승들의 끈질긴 요구가 있었고, 송만암 종정도 비구승 측에 인도해 줄 것을 지시하
였지만 대처승들이 주도하고 있던 교단에서는 이를 수용하지 않았다. 이에 비구승들은 분
개하여 대처승 중심의 교단을 쇄신할 것을 결의하고, 재차 중앙교무원 측에 18개 사찰의 
인도를 요구하였다. 이러한 상태에서 이승만 대통령이 발표한 ‘정화유시’는 불교계를 혼란
의 소용돌이로 몰아넣게 되었다.”

52) 大韓佛敎曹溪宗敎育院 著, 「Ⅳ. 大韓佛敎曹溪宗의 성립과 발전(1962 ∼ 1999)」, 『曹
溪宗史-近現代篇』，(서울: 曹溪宗出版社, 2001), 157 ∼ 169쪽 ; 최병헌, 「韓國佛敎 
歷史上의 曹溪宗-曹溪宗의 歷史와 해결과제」, 『佛敎評論』 통권51호(2012), 394쪽

53) 「宗法」, 제3장 宗團-제9조, “①승려는 구족계와 보살계를 수지하고 수도 또는 교화에 
전력하는 출가 독신자라야 한다.”

54) 조기룡, 「大韓佛敎 曹溪宗, 통합종단 50년의 3대사업에 대한 성찰」, 『韓國佛敎와 曹
溪宗』, (서울: 통합종단 출범 50주년 기념 東國大學校 佛敎學術院 宗學硏究所 學術會
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승들에 지식인이 더 많았다는 점은, 비구교단의 체계적인 안정이 쉽지 않았

다는 것을 의미한다. 이러한 시대적인 특수성이 경허에 의해서 제기된 선풍

과 결합하면서, 조계종의 핵심으로 작용하게 된다.

그러나 박한영이나 방한암의 우려와 같이 선에 내재한 깨달음의 절대화

는, 윤리적인 계율정신이 존립할 근거를 약화시키는 문제를 내포한다. 결국 

한국불교의 계율인식은 장기적인 표류가 불가피한 상황에 직면하게 되는 것

이다.

이러한 양상은 단일계단의 합동수계가 확립되는 1981년까지 유지된다. 이

때까지 한국불교는 말사에서 은사가 직접 수계하거나, 주위에 아는 스님 몇 

분을 초청해서 간단한 작법 끝에 수계한 후 종단에 신고하면 되는 것이 전부

였다. 이러다 보니 ‘계를 받았는지’, 또 ‘언제 받았는지’와 같은 기본적인 측

면마저도 불투명한 상황이 연출되게 된다. 이는 계율과 제도에 대한 정립의 

미비에 따른 당연한 혼란이라고 하겠다.

여기에 1973년에는 조계종의 홍법ㆍ상우ㆍ석암ㆍ고산ㆍ보성ㆍ학산ㆍ혜암

ㆍ도견ㆍ일타ㆍ종진ㆍ운산ㆍ현우ㆍ도성ㆍ수산ㆍ혜정ㆍ고암ㆍ경산ㆍ천장이 태

국의 승려 12명을 초청해서, 통도사에서 계를 받는 해프닝까지 벌어지기에 

이른다.55) 동북아 불교가 대승불교이며 한국불교 계율관에는 특수성이 존재

한다는 점에서, 남방 부파불교(혹 소승)의 계를 받는다는 것은 매우 위험한 

현상이다. 그 만큼 당시에는 계율에 대한 인식이 부족했던 것이다.

이런 점에서 우리는 현대 한국불교 계율전통을 다시금 중흥시킨 분으로, 

자운율사의 공로를 생각해 보게 된다. 한국불교 계율의 특징은, ‘서상수계’와 

‘율과 보살신앙의 이중구조’라는 두 가지이다. 이러한 전통을 확립시키는 것

은 신라의 慈藏이다.

議, 2012), 68쪽.
55) 마성, 「韓國佛敎와 上座佛敎의 만남의 역사와 과제」, 『佛敎評論』 통권44호(2011), 

59쪽, “道成 스님(전 해인사ㆍ대흥사 주지, 현 부산 태종사 회주ㆍ한국테라와다불교 상가
라자)의 증언에 따르면, 1973년 3월 말경 양산 통도사에서 남방 구족계 수계식이 거행되
었다. 이때의 수계는 계첩을 발부하지 않았으며, 수계식 기념사진도 촬영하지 않았다. 다만 
수계의 증표로 남방 가사와 발우를 전해 받았다. 수계를 받은 정확한 숫자는 알 수가 없다
고 한다. 그러나 도성 스님은 당시 수계를 받은 스님들의 명단을 기억하고 있었는데, 통도
사의 홍법ㆍ상우, 부산 선암사의 석암, 쌍계사의 고산, 송광사의 보성ㆍ학산, 해인사의 혜
암ㆍ도견ㆍ일타ㆍ종진ㆍ운산ㆍ현우ㆍ도성, 대구의 수산, 법주사의 혜정 스님 등이 받은 것
은 확실하게 기억하지만, 고암과 경산 스님은 계를 받았다는 말만 들었다고 한다. 이때 천
축사의 천장 스님은 한 발은 계단 안에 한 발은 계단 밖에 두고 수계를 받았다는 일화도 
전한다.”
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자장은 신라에서 枯骨觀을 수행하는 과정에서 神人에 의한 瑞祥受戒를 

받게 된다.56) 그리고 이후 중국 당으로 건너가 오대산에서 문수보살을 친견

하고,57) 문수(화엄)신앙을 전개한다.58) 즉, 자장을 통해서 우리는 서상수계와 

대승보살신앙이라는 두 가지 측면을 확인해 보게 된다. 이는 이후 한국불교 

계율정신의 특징으로 자리잡기에 이른다.

자장에 의해 확립되는 계율의 특징은, 이후 法相宗의 順濟ㆍ眞表ㆍ心地
에 의해서 재확인되면서 한국불교 계율의 특징으로 정착하게 된다.

金山寺의 順濟法師(혹 崇濟法師)59)는 진표의 스승이다. 그런데 순제와 

관련된 기록에는, “나는 일찍이 入唐하여 善道三藏에게 受業한 연후 五臺山
에 들어가서 문수보살의 현신에 5계를 받는 감응을 얻었다”60)고 되어 있다. 

즉, 서상수계의 양상이 발견되는 것이다. 또 순제는 법상종이므로 신앙적으로

는 미륵을 전지하며, 지장을 보조적으로 삼는 특수성을 보인다. 이러한 순제

의 전통은 이후 제자인 진표에게로 유전된다.61)

주지하다시피 진표는 자장과 더불어 한국불교를 대표하는 율사로, 그의 

율사적인 면모는 미륵보살에게 계를 받으면서부터 시작된다. 미륵보살의 수

계는 총 21일간의 亡身懺 속에서, 먼저 14일 후에 지장보살에게 淨戒를 받

56) 『續高僧傳』24, 「唐新羅國大僧統釋慈藏傳」, (『大正藏』50, 639b), “遂於眠寐見二丈
夫曰。卿在幽隱欲為何利。藏曰。惟為利益眾生。乃授藏五戒訖曰。可將此五戒利益眾生。
又告藏曰。吾從忉利天來。故授汝戒。” ; 『法苑珠林』64, 「唐沙門釋慈藏」, (『大正
藏』53, 779c) ;  『三國遺事』4, 「義解第五-慈藏定律」(『大正藏』49, 1005a), “俄夢
天人來授五戒。” ; 『五臺山事跡記』, 「奉安舍利開建寺庵第一祖師傳記」, “忽二梵僧來
授五戒曰吾等爲卿授戒來從靈鷲言訖而失焉乃一夢也”

57) 慈藏과 관련된 한국 측 자료들은 慈藏의 入唐 목적 자체가 文殊菩薩을 친견하기 위한 
것이었다고 되어 있다.
『三國遺事』4, 「義解第五-慈藏定律」, (『大正藏』49, 1005aㆍb) ; 『三國遺事』3, 
「塔像第四-臺山五萬眞身」, (『大正藏』49, 998b) ; 『三國遺事』3, 「塔像第四-皇龍
寺九層塔」, (『大正藏』49, 990c).

58) 廉仲燮, 「五臺山 文殊華嚴 신앙의 특수성 고찰」, 『韓國佛敎學』 제63호(2012), 12 ∼ 
21쪽.

59) 『三國遺事』4, 「義解第五-眞表傳簡」(『大正藏』49, 1007b), “投金山寺崇濟法師講
下。落彩請業。” ; 『三國遺事』4, 「義解第五-東楓岳鉢淵藪石記(此記乃寺主瑩岑所撰承
安四年己未立石)」(『大正藏』49, 1008a), “師往金山藪順濟法師處容染。”

60) 『三國遺事』4, 「義解第五-眞表傳簡」(『大正藏』49, 1007b), “吾曾入唐受業於善道三
藏。然後入五臺。感文殊菩薩現受五戒。”

61) 『三國遺事』4, 「義解第五-東楓岳鉢淵藪石記(此記乃寺主瑩岑所撰承安四年己未立石)」
(『大正藏』49, 1008aㆍb), “濟授沙彌戒法傳敎供養次第袐法一卷。占察善惡業報經二卷
曰。汝持此戒法於彌勒地藏兩聖前。懇求懺悔。親受戒法。流傳於世。師奉敎辭退。遍歷名
山。”
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고 그 뒤로 망신참을 계속한 결과로 얻게 된다.62) 진표역시 순제와 마찬가지

로 율사이면서 미륵신앙자이고, 여기에 지장신앙까지 겸하고 있는 것이다.

진표의 戒法은 이후 永心63)을 거쳐 心地에게 전해진다. 심지 역시 서상

수계와 유사한 양상을 보인다. 이의 내용을 간략히 요약하면, 심지는 영심의 

佛骨簡子를 통한 法會에 동참하려 했으나 늦게 도착해서 참석하지 못한다. 

그러나 마당에서 투철하게 망신참을 하니 불골간자가 홀연히 옷깃 사이로 온

다. 이것을 영심에게 말하니, “붓다의 뜻이 자네에게 있으니, 자네는 그것을 

받들어 행하라”고 하면서 간자를 준다. 이를 통해서 심지 또한 율사가 되어 

神에게 계를 주기에 이른다.64) 그런데 자장에게도 신에게 戒를 주었다는 기

록이 있어 주목된다.65) 이를 놓고 본다면, 우리는 자장의 ‘서상수계’와 ‘대승

보살신앙’의 양상이 진표계열을 유전하고 있다는 점을 인지해 볼 수 있다.

이와 같은 한국불교 계율의 특징을 현대에 되살리는 분이 바로 慈雲이다. 

자운은 1939년 오대산 上元寺(혹 中臺 寂滅寶宮)에서 기도하다가 문수보살

에게 戒尺을 받은 것으로 되어 있다.66) 한국 오대산이 자장에 의해서 개착되

62) 『三國遺事』4, 「義解第五-眞表傳簡」(『大正藏』49, 1007bㆍc), “二七日終。見地藏菩
薩。現受淨戒。卽開元二十八年庚辰三月十五日辰時也。時齡二十餘三矣。然志存慈氏。故
不敢中止。乃移靈山寺(一名邊山又楞伽山)又懃勇如初。果感彌力。現授占察經兩卷(此經丹
陳隋間外國所譯。非今始出也。慈氏以經授之耳)幷證果簡子一百八十九介。”
「東楓岳鉢淵藪石記」에는 眞表가 戒法을 구하여 기도한 연령(전자는 23세 후자는 27세)
이 다르고, 지장보살이 나타난 날짜가 7일로 되어 있으며, 『占察經』은 地藏菩薩에게 받
은 것으로 되어 있어 차이가 있다.
『三國遺事』4, 「義解第五-東楓岳鉢淵藪石記(此記乃寺主瑩岑所撰承安四年己未立石)」
(『大正藏』49, 1008b), “至七日夜。地藏菩薩手搖金錫來為加持。手臂如舊。菩薩遂與袈
裟及鉢。師感其靈應。倍加精進。滿三七日。即得天眼見兜率天眾來儀之相。於是地藏慈氏
現前。慈氏磨師頂曰。善哉大丈夫。求戒如是。不惜身命。懇求懺悔。地藏授與戒本。慈氏
復與二栍。一題曰九者。一題八者。”

63) 『三國遺事』4, 「義解第五-眞表傳簡」(『大正藏』49, 1007c).
64) 『三國遺事』4, 「義解第五-心地繼祖」(『大正藏』49, 1009b), “寓止中岳(今公山)適聞

俗離山深公傳表律師佛骨簡子設果訂法會。決意披尋。既至。後期不許參例。乃席地扣庭。
隨眾禮懺。經七日。天大雨雪。所立地方十尺許雪飄不下。眾見其神異。許引入堂地。撝謙
稱恙。退處房中。向堂潛禮。肘顙俱血。類表公之仙溪山也。地藏菩薩日來問慰。洎席罷還
山。途中見二簡子貼在衣褶間。持迴告於深。深曰。簡在函中。那得至此。檢之封題依舊。
開視亡矣。深深異之。重襲而藏之。又行如初。再迴告之。深曰。佛意在子。子其奉行。乃
授簡子。地頂戴敀山。岳神率一仙子。迎至山椒。引地坐於嵓上。敀伏嵓下。謹受正戒。”

65) 『續高僧傳』24, 「唐新羅國大僧統釋慈藏傳」, (『大正藏』50, 639b), “旦夕人神歸戒又
集。” ; 『三國遺事』4, 「義解第五-慈藏定律」(『大正藏』49, 1005b), “人神受戒。”

66) 慈雲門徒會 編, 『慈雲大律師』, (서울: 伽山佛敎文化硏究院出版部, 2000), 65쪽, “일제
강점하에 오염된 일제의 잔재를 씻어내고 종단의 僧綱을 회복할 큰 서원을 세우고, 1939
년 1월 15일부터 백일 간 五臺山 上元寺에서 文殊祈禱를 하던 중 99일 만에 文殊菩薩로
부터 戒尺과 함께 堅持禁戒하면 佛法再興하리라는 감응을 받은 후로부터 깊이 律藏을 연
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었다는 점과 자장이 율사인 동시에 오대산 문수신앙자라는 점을 고려한다

면,67) 자운 역시 자장에게서 비롯되는 한국불교 계율의 특성을 잘 계승하고 

있다고 하겠다.

또 자운과 관련된 『慈雲大律師』에는 조선시대의 金潭律師와 大隱律師
를 언급하며, 서상수계의 계통을 주장하고 있어 주목된다.68) 금담은 생존연

대가 1724 ∼ 1776년이며 대은은 1780 ∼ 1841년69)이고, 자운은 1911 ∼ 

1992년까지 살았던 인물이다. 그러므로 이들의 실질적인 연결고리는 존재할 

수 없다. 그렇기 때문에 『자운대율사』에서는, 이들을 서상수계라는 관점으

로 연결하려는 시도를 하고 있는 것이다. 이렇게 놓고 본다면, 자운은 현대에 

쇠락한 한국불교의 계율을 중흥시켰다고 하겠다.

동아시아 불교가 대승불교라는 점에서 일반적인 소승 율의 수계를 통해서 

득도한다는 데는 문제가 있다. 실제로 「宗法」 제3장 宗團-제9조 ①이 지

시하는, 조계종의 승려기준에 비구계와 더불어 보살계 수지가 언급되어 있는 

것은, 이러한 특수성을 반영한 측면이라고 하겠다. 이런 점에서 자운에 의한 

한국불교 계율전통의 특징 부활은, 종단출범 50년에 있어서 계율부분에서는 

가장 특기할만한 측면이 아닌가 한다.

자운에 의한 계율의 강조는, 한국전쟁 이후 통도사에서 天華律院이라는 

명칭으로 지관ㆍ일우ㆍ석암ㆍ일타 등 5∼6명이 함께하면서 조계종 계율을 표

면화시키게 된다. 율원이라는 명칭과 가치는 이때에야 비로소 부활하게 되는 

구하였으며” ; 같은 책 行狀 부분인 8쪽에서는 “오대산 中臺 寂滅寶宮에서 1일 20시간씩 
백일 간 文殊祈禱를 봉행하던 중 99일 만에 文殊菩薩이 푸른 빛 사자를 타고 앞에 나타
나 ‘善哉라 盛祐여! 이 나라 불교의 僧綱을 회복토록 정진하라’ 하시고, 戒尺을 전해 주시
면서 ‘堅持禁戒하면 佛法再興하리라’는 감응을 받았다”라고 되어 있어서 기도의 장소와 
神異靈應에 있어 차이가 있다.

67) 廉仲燮, 「『三國遺事』 五臺山 관련기록의 내용분석과 의미Ⅰ-慈藏의 文殊信仰을 중심
으로」, 『史學硏究』 제101호(2011), 81 ∼ 125쪽 ; 廉仲燮, 「『五臺山事跡記』 「第1
祖師傳記」의 수정인식 고찰」, 『國學硏究』 제18집(2011), 231 ∼ 271쪽 ; 廉仲燮, 
「五臺山 文殊華嚴 신앙의 특수성 고찰」, 『韓國佛敎學』 제63호(2012), 10 ∼ 21쪽.

68) 慈雲門徒會 編, 『慈雲大律師』, (서울: 伽山佛敎文化硏究院出版部, 2000), 65쪽, “⑥金
潭律師 : ∼ 상좌인 낭오와 함께 지리산 七佛庵에서 瑞祥受戒를 발원하여 戒脈을 잇고자 
노력한 스님이다. ⑦大隱律師 : ∼ 특히 瑞祥受戒를 발원하고 기도하던 중, 火氣없는 香
爐에서 마침내 향불이 타오르니 瑞祥受戒를 성취하고 단절된 戒脈을 전승하게 되었다. ⑧
慈雲律師

69) 『東師列傳』에서 大隱의 연대와 律師라는 점은 확인되지만, 『慈雲大律師』의 언급과 
같은 瑞祥受戒 내용은 발견되지 않는다.
『東師列傳』4, 「大隱禪伯傳」(『韓佛全』10, 1040a).
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것이다. 그러나 천화율원은 계율 전문교육기관으로 인정받지는 못한다.70)

덕분에 1977년 조계종 최초의 율원은 일타를 율주로 하는 해인사의 해인

율원이 된다. 해인율원의 율주가 일타라는 점은 자운의 계율강조가 빛을 발

한 결과라고 하겠다. 이후 송광사(송광율원)와 통도사(영축율원) 및 파계사

(영산율원)에 율원이 생기면서, 율원은 강원ㆍ선원과 더불어 승려교육의 한 

축을 담당하게 된다. 그리고 1999년에는 세계 최초로 봉녕사에 비구니 율원

인 금강율원이 설립되기에 이른다. 비구니 율원은 이후 운문사(보현율원)와 

청암사에도 개설된다.

또 제32대 총무원장인 이지관에 의해서, 2008년 3월 20일 <조계종 결계 

및 포살에 관한 법>이 대한불교조계종 종법으로 정해져 동ㆍ하안거 기간에 

2차례의 포살이 시행된다.71) 그리고 2010년 11월에는 고령 반룡사에 율장연

구원이 개원되었다.72) 이러한 일련의 한국불교의 계율과 관련된 변화와 발전

에는 자운의 역할이 定礎가 된다고 하겠다.

2. 單一戒壇과 승가교육과정 개편

자운에 의한 한국불교 계율전통의 부활이 인물적으로 종단출범 50년에서 

가장 부각되는 부분이라면, 1981년 2월 17일의 단일계단에 의해 통도사에서 

이루어진 제1회 합동수계는 사건적으로 가장 주목된다.73) 특히 이를 자운율

사가 전계사로 주관했다는 점에서,74) 한국불교 율의 특징적인 전통을 유지하

고 있다는 점에서 긍정적이다.

율장에만 의거하면 단일계단은 성립될 수 없는 가치이다. 율장에는 十種
得戒와 같은 부분도 언급되어 있지만,75) 이 중 오늘날 중요한 것은 3師7證
70) <律院>, 「法寶新聞」, 2009년 1월 5일자.
71) 佛紀 2552(2008)년 3월 20일 제정공포 / 佛紀 2553(2009)년 03월 18일 개정공포(종법

명 개정).
72) <律藏硏究ㆍ實踐하는 ‘戒律根本道場’>, 「佛敎포커스」, 2010년 10월 20일자.
73) <1981년 2월 通度寺에서 첫 종단차원 受戒>, 「佛敎新聞」, 2011년 10월 4일자, “1981

년 2월이면 10.27법난 이후 등장한 정화중흥회의가 막 끝나고 새 종단이 들어섰을 때다. 
단일계단 수계산림이 정화중흥회의 때 기초가 마련된 것이다. 중흥회의가 만든 개정 종헌
에는 몇 가지 중요한 내용이 들어가 있었는데 대표적인 것이 단일계단이었다.”

74) 慈雲은 제1대와 제3대에서 11대까지 전개사의 역할을 수행한다.
75) 『十誦律』56, 「比丘誦」(『大正藏』23, 410a), “佛在王舍城。語諸比丘。十種明具足

戒。何等十。佛世尊自然無師得具足戒。五比丘得道即得具足戒。長老摩訶迦葉自誓即得具
足戒。蘇陀隨順答佛論故得具足戒。邊地持律第五得受具足戒。摩訶波闍波提比丘尼受八重
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에 의한 白四羯磨의 수계이다. 또 이런 경우 夏臘과 座次에 의한 혼란을 막

기 위해서, 수계자는 반드시 자신의 受戒日을 기억하라고 적시하고 있다.76) 

이는 교통과 통신의 미발달과, 국토와 국가관념의 불완전성에 기인하는 과거

적 가치이다.

그러나 국가와 사회배경이 다른 과거의 이와 같은 제도는, 현대라는 ‘국토

=국가’관이 완성된 시점에서는 타당성이 약하다. 그러므로 단일계단은 동일

소속집단의 특성과 하랍과 좌차의 문제 등을 해결하는 가장 합리적인 해법이 

된다. 즉, 이것은 율의 수정이라기보다는 율의, 국가와 사회관을 반영한 발전

이라고 하겠다.

조계종의 단일계단 수계산림은, 승려들의 효율적인 관리와 종단의 안정적

인 관리차원에서도 매우 바람직한 제도이다. 그러므로 이는 이후 다른 종단

들에도 수용되는 선진적 제도가 된다. 이렇게 계율문제에 있어서도 점차 체

계가 갖추어지게 되지만, 사회상의 빠른 변화를 따라가는 것은 쉽지 않았다.

이러한 과정에서 1994년 개혁종단이 출범하며, 3원 체제가 정립되고 승가

교육이 확대ㆍ강화된다. 이로 인하여 비구ㆍ비구니계를 중심으로 하는 선교

육제도가 정착된다. 또 이와 함께 사미의제가 시행되고 법계제도가 체계적으

로 안정되는데, 이는 계율과 관련해서 주목되는 부분이다.

사미의 개념정리와 사미의제 및 縵衣의 착의는, 기존의 율장 관점과는 다

른 내용의 제도와 체계화의 산물이라는 점에서 비판의 논란이 있었다. 그러

나 다종교 사회에서 이와 같은 양상 역시 현실을 반영한 필연적인 선택이라

고 하겠다. 이와 같은 내용들은 2000년에 발행된 『단일계단 20년』과 2010

년의 『단일계단 30년』을 통해서 잘 정리되어 있다.77)

1994년에 수립된 승가교육을 골자로 2010년 6월에는, 교육원에 의한 승

가교육과정 개편이 이루어지게 된다.78) 이는 줄어드는 출가자의 수와 현대사

회의 변화된 가치에 따른 승가교육의 대응이다. 이로 인하여 율원은 율학승

法即得具足戒。半迦尸尼遣使得受具足戒。佛命善來比丘得具足戒。歸命三寶已三唱我隨佛
出家即得具足戒。白四羯磨得具足戒。是名十種具足戒。”

76) 佐々木閑 著, 『出家とはなにか』, (東京: 大藏出版, 1999), p. 77.
77) 大韓佛敎曹溪宗戒壇委員會 編, 『單一戒壇二十年』, (서울: 문학아카데미, 2001) ; 大韓

佛敎曹溪宗戒壇委員會 編, 『單一戒壇三十年』, 2010.
이 외에 계율관련 자료로 주목할 만한 것으로는, 2010년 BK21 世界化時代 佛敎學 敎育
硏究團에서 만든 『戒律과 佛敎倫理學 硏究論著 目錄』과 2011년의 인환ㆍ마성ㆍ이자랑 
編의 『戒律 硏究 論文集』(서울: 정우서적)이 있다.

78) <‘승가교육과정 개편안’ 공청회>, 「法寶新聞」, 2010년 4월 23일자.
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가대학으로 명칭이 바뀌고 교과목도 다양성을 확보하게 된다. 또 승가대학 

역시 보다 전문적인 교육체계를 확보하게 되는데, 이 중 <계율1>ㆍ<계율2> 

2과목이 필수교과목으로 첨가되어 시대를 반영하고 있어 주목된다. 그리고 

이와 관련해서는 2011년 과목의 해당교재로 『계율과 불교윤리』가 불학연

구소 주관으로 간행되어 학문의 충실도를 구축하고 있다.79)

한국불교에서 계율은 ‘대승불교와의 문화적인 충돌’과, ‘선수행 중심의 깨

달음을 절대화하는 구조’에 밀려 가장 부각되지 못한 영역이다. 실제로 종립 

동국대 불교학과와 같은 경우, 계율을 가르치는 교수가 서울에는 재가인이며 

경주에는 없다. 또 중앙승가대 역시 계율을 담당하는 교수는 없는 실정이다.

그러나 현대는 윤리가 힘을 가지는 倫理力의 시대이다. 특히 종교인과 같

은 경우는 개인적으로는 깨달음이 중요할 수도 있으나, 사회적으로는 윤리가 

생명이 된다는 점에서 윤리에 대한 가치정립은 매우 중요하다. 이런 점에서 

2012년 하반기에 논의되고 있는 청규제정과 관련해서도 관심이 요구된다.

또 계율은 교육 및 계몽과 더불어 犯戒와 관련된 엄격한 징벌제도 역시 

수반되어야 한다. 불교의 계율은 도덕적인 것이 아니라 의무적인 것이며, 가

치기준의 잣대가 된다. 단일종단은 단일계율에 의해서 움직여야하고, 이는 소

속감과 체계정립에 있어서 핵심이 된다. 그러므로 이에 대한 보다 심도 있는 

연구접근이 요청된다고 하겠다.

Ⅳ. 다종교 사회와 倫理力의 시대

1. 외부적 충격과 다종교시대의 계율

1910년 일제에 의해 조선이 병합되면서, 조선의 지배이데올로기인 성리학

이 주요 공격대상이 되자 불교는 반대급부로 성장하게 된다. 불교의 성장은 

일본이 불교가 강한국가라는 점과, 성리학을 대체하는 한국적인 가치로 불교

를 이용하는 것이 일제의 지배목적에 보다 유용했다는 점이 작용한 결과이

다.80)

79) 신공ㆍ원묵ㆍ원영ㆍ박병기ㆍ이자랑 著, 『戒律과 佛敎倫理』, (서울: 曹溪宗出版社, 
2011).
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성리학이라는 유교의 무게가 사라지고 변화기를 맞이하면서, 불교에서도 

여러 시대적인 선각자들이 나타나며 불교발전을 주도하게 된다. 이로 인하여 

불교는 급성장을 보이면서 오늘날까지 가장 많은 종교 인구를 거느린 한국의 

대표종교로 자리매김하게 된다.81)

그러나 불교의 급성장은 불교의 자력에 의한 유교극복 결과가 아닌, 외부

적인 충격에 의해서 유교가 사라지면서 팽창된 결과라는 점에서 한계를 내포

한다. 이는 유교의 급작스러운 소멸로 인하여, 우리나라가 동아시아 국가들 

중 유일하게 기독교가 급성장할 수 있었다는 점을 통해서도 분명해진다. 즉, 

불교는 변화를 주도했던 것이 아니라, 변화를 따라가는 정도였던 것이다. 이

는 불교가 미처 준비도 하기 전에, 크게 성장한 타종교들과 경쟁해야하는 급

속한 다종교 사회를 맞이하게 되었다는 것을 의미한다.

현대사회는 역할의 세분화로 인하여 과거에는 종교 안에 있었던 교육과 

복지 등 많은 부분들이 종교로부터 독립해 나가거나, 사회보장 영역의 국가

기능으로 대체되고 있다. 거기에 선진국화로의 발전과 개인화의 심화는, 종교

를 필수가 아닌 선택이자 기호적인 가치로 전락시킨다.

여기에 다종교시대라는 점은, 종교가 민중에 의한 선택가치라는 것을 의

미한다. 즉, 종교도 이제는 충분한 경쟁력이 요구되는 것이다. 이는 종교 역

시 시장원리에 의해서 재편된다는 것을 의미한다.

일반인들이 종교에 관심을 기울이는 것은, 그들과는 다른 세속적인 가치

와의 변별력 때문이다. 이렇게 놓고 본다면, 교단과 구성원의 청정성은 필수

적인 가치라고 하겠다. 일반의 세속적인 경쟁에서 종교가 우위를 점하는 것

은 쉬운 일이 아니다. 그러므로 종교는 청정을 통해서 세속과의 차별을 강조

해야 한다. 이런 점에서 불교에서의 계율 가치의 재정립은 시급한 필연성을 

확보한다고 하겠다.

또 종교의 사회적인 영향과 관련해서 출가자의 숫자 역시 중요하다. 그러

나 더 중요한 것은 출가자의 질적인 부분이다. 현대는 비효율적으로 숫자만 

80) 徐景洙, 「日帝의 佛教政策-寺刹令을 中心으로」, 『佛敎學報』 제19집(1982), 87 ∼ 
112쪽 ; 하지연, 「한말ㆍ일제 朝日佛敎聯合 시도와 李晦光」, 『梨花史學硏究』 제30집
(2003), 225 ∼ 240쪽 ; 최병헌, 「일제의 침략과 불교 : 일본 曹洞宗의 武田範之와 圓
宗」, 『韓國史硏究』 제114호(2001), 2 ∼ 7쪽.

81) <人口住宅總調査>의 가장 최신 자료인 2005년도의 종교항목을 살펴보면, 불교 22.8％ㆍ
기독교 18.3％ㆍ천주교 10.9％로 조사되었다. 참고로 1995년 자료는 불교 23.2％ㆍ기독교 
19.7％ㆍ천주교 6.6％이었다.
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많은 것은 오히려 부담이 된다. 그러므로 직업출가와 같은 부분은 축소하고 

의지출가가 확대되야 한다.

현대사회의 개인화는 출가가 아니더라도 독신문화를 양상하고 있다. 또 

물질이 어느 정도 안정된 상황에서 인간은 보람과 행복을 추구하는 방향으로 

삶을 전개하게 된다. 그러므로 불교가 교단의 청정성과 인간 삶의 올바른 방

향기준을 제시해 줄 수 있다면, 출가의 확대는 어려운 일이 아니다. 그러나 

이의 선결과제 역시 계율의 정비를 통한 교단의 청정화라고 하겠다.

편안하고 느슨한 조직보다는 뚜렷한 목적의 엄격한 조직이 이탈 율이 적

은 법이다. 오늘날 한국불교의 문제 중 하나는 출가자가 감소한다는 것도 있

지만, 이미 출가한 사람들이 속퇴하는 비율도 높다는 것이다. 이는 현행승단

이 ‘출가대상’과 ‘소속대상’의 양자를 모두 충족시키지 못한다는 것을 의미한

다. 이러한 구조의 근본적인 해소에 있어서도 가장 중요한 것이, 바로 율의 

정비를 통한 교단의 청정화라고 하겠다.

불교에서의 계율은 제도의 기본이 된다. 그러므로 계율에 대한 올바른 가

치정립이 선행하지 않으면, 승단의 제도정비 또한 어려울 수밖에 없다. 그러

므로 계율을 통한 전체적인 승단의 시대적 변화에 맞춘 제도정비가 요청되는 

것이다.

2. 倫理力 시대의 明暗
현대는 개인에게는 더 많은 자유를 보장해 주지만 공인에게는 보다 엄격

한 잣대를 들이대는, ‘자율’과 ‘윤리의 엄격성’이 공존하는 이원적 시대이다. 

이제 모든 공인들은 윤리적인 부분에서 손상을 입게 되면 지도적 입장을 유

지할 수 없다. 이는 정치인이나 연예인 및 스포츠인에게도 해당되는 공통의 

가치기준이다. 예전처럼 하나의 전문적인 부분만 잘하면, 그것을 통해서 모든 

행위적인 문제들이 정당화되는 시대는 이제는 지나갔다.

특히 종교인과 같은 경우는, 각 개인들이 공인인 동시에 보다 엄격한 윤

리적 기준을 요구받는다는 점에서 더욱 긴장해야만 한다. 이제는 과거와 같

이 수행만 잘 한다고 해서 인정받을 수 있는 것이 아니다. 윤리가 바탕이 되

지 않은 수행은, 사회적인 영향력과 존중의 대상이 될 수 없다.

수행은 훌륭한 가치이다. 그러나 개인의 수행이라는 것은, 그것이 사회적

인 영향을 줄 수 있을 때만이 사회적인 가치로 인정받을 수 있다. 초기불교 
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당시의 벽지불과 같은 존재는 훌륭하지만 사회적으로는 무가치한 존재이다. 

梵天勸請은 붓다 역시 이 부분에서 흔들렸다는 것을 나타내준다.82) 그러나 

결국 붓다의 선택은 轉法을 통한 이 세상의 행복이라는, 사회와 유리되지 않

은 수행의 가치였다.83)

다종교 시대의 사회적 가치에서, 사회성이라는 것은 어떤 항목보다도 중

요하다. 국가와 사회가 발전할수록, 봉사와 같은 사회적 기여도가 사람을 평

가하는 중요한 판단기준이 된다. 이는 비사회적인 깨달음의 수행문화는 설 

곳이 점점 없어진다는 것을 의미한다. 이제 사회는 개인만의 노력과 깨달음

을 사회적 차원에서 보상하지 않는다. 또 종교라면 의당 사회성을 통해서 사

회를 계몽해야할 필요와 의무가 있다. 이런 점에서 이제는 윤리적인 수행이 

아니라면, 사회적 가치 속에서는 수행마저도 존립할 근거를 잃게 되는 것이

다.

종교의 사회성과 관련해서도 가장 중요한 것은 윤리이다. 종교윤리는 일

반윤리와는 다른 특수윤리이다.84) 그러므로 불교윤리는 일반 사회적인 기준

의 윤리관만으로는 충족될 수 없다. 여기에는 붓다가 제정하신 율이라는 기

본 틀이 반드시 전제되어야한다. 즉, 율장과 사회윤리와의 관계를 통한 이 시

대 불교윤리관의 재정립이 필요한 것이다.

종교인과 같은 경우는 연예인과 같이 집단 전체가 공인의 속성을 가진다. 

그러므로 현대의 윤리가 인물판단의 기준이 되는 윤리력의 시대에 있어서, 

뚜렷한 기준제시와 이를 통한 소속원의 계몽은 반드시 우선과제가 되어야 한

다. 이는 다종교가 존재하는 현대에 있어서는, 종교의 명암을 가를 수 있는 

중요한 측면이 된다. 즉, 윤리정립을 통한 교단의 청정성이 세속의 종교선택

에 있어서 가장 핵심적인 기준으로 작용한다는 말이다.

82) 󰡔四分律󰡕32, 「受戒揵度之二」(󰡔大正藏󰡕22, 787a) ; 『佛本行集經』33, 「梵天勸請品
下」(『大正藏』3, 806c).

83) 『佛本行集經』39, 「教化兵將品第四十三上」(『大正藏』3, 836a) ; 󰡔四分律󰡕32, 「受
戒揵度之二」(󰡔大正藏󰡕22, 792c ∼ 793a).

84) 藤田宏遠, 崔法慧 編譯, 「原始佛敎의 倫理思想」, 『佛敎倫理學論集』, (安東: 孤雲寺
本末寺敎育硏修院, 1996), 26 ∼ 34쪽.
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Ⅴ. 結論
이상을 통해서 한국불교가 일제시대를 겪으면서 계율에 있어 심각한 왜곡

을 겪게 되고, 이러한 문제들이 변화하면서 종단출범을 통해 어떻게 안정되

는가에 관해서 살펴보았다.

그러나 한국불교의 계율문제는 단순히 근현대만의 단편적인 시기적인 것

만은 아니다. 여기에는 ‘대승불교라는 재가주의와 관련된 문제’와 ‘동아시아 

불교의 인도문화권과의 차이문제’ 또 ‘한국불교의 깨달음 중시와 연관된 무애

행의 정당성 문제’ 등이 복잡하게 얽혀 있다. 즉, 한국불교에 있어서 계율문

제는 이제 비로소 안정과 연구의 초입에 있을 뿐인 것이다.

그런데 현대 한국사회는 윤리가 강조되는 윤리사회로 빠르게 전환되고 있

다. 이는 계율의 문제가 단순히 승가 내적인 문제만이 아닌, 불교라는 종교의 

전체문제라는 것을 의미한다. 그러므로 계율의 문제를 통한 ‘불교’와 ‘시대적 

자각’이라는, 이중의 해법도출이 조속히 시도되어야만 한다.

한국불교는 중세까지 이 나라의 절대적인 지배이데올로기였음에도, 시대

와 민중의 변화요구에 적절한 대응을 하지 못하면서 근세 암흑기를 걷게 된

다. 이제 한국불교는 새로운 변화의 기로에 서 있다. 종단출범 50주년을 맞

이한 이때 이를 보다 절실히 자각해서, 불교가 더 이상 과거의 유산이 아닌 

현재적인 생명력을 끊임없이 유지할 수 있도록 해야 한다. 이는 이 시대를 

사는 우리의 선택이 아닌 의무이자 숙명적 가치라고 하겠다.

역사는 거울이 되지만 그러한 역사를 통해서 교훈을 얻는 것은, 그 시대

를 사는 사람의 몫일뿐이다. 우리는 과거의 전철을 밟는 것과 미래를 주도하

는 분기점에 위치해 있다. 이제 남은 것은 노력과 실천의 문제이다. 허물이 

있는 것이 부끄러운 것이 아니라, 허물이 있음에도 고치기를 꺼리는 것 그것

이 참다운 부끄러움의 대상이라는 점을 자각해야만 하겠다.

지금부터라도 계율의 문제를 연구하고 환기해서 교단의 청정성이 바로잡

히는 방향으로 나아가야한다. 부끄러운 가치에 대해서 부끄러울 수 있게 해

주는 것이야말로 종교윤리의 기본이다. 또 계율의 시대적인 한계를 말하기 

전에 과거의 계율을 이 시대에서 어떻게 수용하고 변화할 것인지에 관해서도 

보다 진지한 노력이 요구된다. 자(尺)가 세상을 바르게 하지는 않는다. 그러

나 자를 통해서 세상은 바르게 된다는 점에서, 불교에 있어 계율은 가장 중
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요한 위치를 확보한다고 하겠다. 그러므로 이에 대한 지속적인 노력은 윤리

력의 시대에는 선택이 아닌 필수의 가치인 것이다.
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토론문

적멸스님(조계종 교수아사리)

1. 대한불교조계종의 창립 50주년을 맞이하는 현 시점에서 만약 잘 지켜

지고 있는 계율이 있다고 한다면 잘 지켜지고 있는 요인은 무엇이며, 지켜지

지 않는 계율이 있다고 한다면 지켜지지 않는 요인이 무엇인지를 파악해 보

고 이를 바탕으로 우리 교단이 지켜야 할 계율의 방향을 진단해 보고자 하는 

것이 본 토론의 의미가 될 것입니다.

핵심 주제는 과거나 현재나 미래나 정도의 차이는 있을 지라도 권력(선거

판, 중상모략, 폭력)문제, 돈(공금횡령, 비자금)문제, 성(대처승)문제, 거짓말

(위증)문제가 될 것입니다. 우리 교단에서 현재 문제가 되는 몇 가지 사건을 

선정하여 토론하는 것도 바람직하리라 생각합니다.

2. 승가에 대처승이 있게 된 기록은 오랜 역사를 가지고 있습니다. 물론 

본사(큰절) 내에서의 문제는 아닐 것입니다. 한국불교 교단에서 본사에까지 

법적으로나 제도적으로 대처승을 허용한 것은 일본 불교의 영향일 것입니다. 

그러나 지금 현재 우리 교단에는 대처승의 문제는 없는 것으로 알고 있습니

다. 다만 문제가 되는 것은 성문제와 그에 따르는 부작용일 것입니다. 독신자

로 구성된 우리 교단에서의 모든 스님들은 누구나 다 불음계를 잘 지키고 있

는지, 개인적으로 이성관계가 이루진다고 하여도 겉으로 드러나지 않으면 되

는 것인지 등의 성문제를 계율에 의거해 해결할 방법이 있어야 할 것입니다. 

어떻게 하는 것이 최선의 방법인지, 왜 성을 단절해야만 하는지, 성욕 다스리

는 방법을 가르치거나 배우고 있는지, 성과 깨달음은 어떤 문제가 있는지에 

대해서 논의가 되었으면 좋겠습니다.

3. 논문 9쪽에서 “한국불교 계율의 특징은 ‘서상수계’와 ‘율과 보살신앙의 

이중구조’라는 두 가지이다.”라고 규정하였습니다. 설사 서상수계에 관한 사

실이 있다고 하더라도 그것은 심리체험 내지는 신앙체험 수행체험에서 오는 
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지극히 개인적인 경험일 뿐 모든 수행자가 공동으로 체험할 수 있는 보편적

인 현상이 아닙니다. 또한 보살계와 보살신앙은 동북아의 모든 대승불교 교

단의 이념이고 목표입니다. 그러므로 대승불교인 한국불교에서 본다면 보살

신앙은 지극히 보편적인 신앙이라고 할 수 있습니다.

현재 우리 대한불교조계종의 변함없는 특징은 비구교단이고, 비구가 될 

수 있는 조건은 구족계를 수지함으로써만이 완전해지는 제도를 가지고 있습

니다. 비록 대승교학과 대승계율을 수용한다고 하더라도 이념과 사상을 수용

하는 것이지 부처님이 제정하신 계율을 버리거나 비구라는 지위를 버리는 것

이 아닐 것입니다. 그러므로 한국불교 계율의 특징은 󰡔사분율󰡕(구족계)의 전

승과 대승계율인 󰡔범망경󰡕(10중 48경계)의 수용이라고 할 수 있을 것입니다. 

어떻게 하면 󰡔사분율󰡕과 󰡔범망경󰡕의 사상을 실천할 수 있을까 하는 것은 교

단 모든 대중들의 노력에 관한 문제입니다.

우리 교단에서는 계맥의 전승이라는 전통이 있습니다. 그러나 역사적인 

기록에서 본다면 선맥이든 강맥이든 계맥이든 사자상승의 전등역사가 부처님

으로부터 오늘날까지 이어져 온 명확한 기록은 찾아보기 힘든 것입니다. 그

렇다고 해도 우리 교단에서는 계율을 부흥시키고자 하는 율사스님들의 노력

과 염원으로 현재의 율맥이 이어지고 있습니다. 설사 1973년 통도사에서 태

국스님으로부터 받게 된 수계의식이 사실이라고 해도 그것은 어디까지나 계

율의 바른 전승에 대한 젊은 스님들의 고뇌의 행위이지 결코 낮게 평할 하등

의 이유가 없습니다. 혹시 오랜 세월 단절되었던 계맥을 지금에 다시 복원한 

것을 허구라고 한다거나 법적 타당성이 없다고 하는 견해를 갖는다고 한다면 

그것도 또한 짧은 견해라고 할 수 있습니다. 왜냐하면 그와 같은 복원 전승

은 계를 주고받음에 있어서 조금만큼도 부처님의 뜻에 어긋나지 않기 때문입

니다.

4. 윤리 그리고 사회성에 관한 문제입니다. 승속의 교류가 빈번하기 때문

에 윤리문제와 사회적응에 관한 문제에 비중을 두는 경향이 있습니다. 승가

의 사회적 역할을 강조하지 않으면 안 되는 시대라는 것도 또한 분명한 현실

입니다. 그러나 우리 승가에서 버릴 수 없는 오직 한 가지 가치가 있습니다. 

깨달음이 그렇고 견성성불이 그것입니다. 그리고 계율은 깨달음에 이르기 위

한 방편이라고 한다면 경우에 따라서는 지키지 않을 수도 있고 경우에 따라

서는 버릴 수도 있을 것입니다. 그러나 계율의 실천과 완성은 방편이 아니라 
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깨달음 그 자체이고, 견성성불 그 자체가 아닐까요?

승가의 사회적 역할과 적극적 사회 참여는 세간의 통사정을 능숙하게 알

아야만 가능하리라고 생각합니다. 그러므로 세간 사람보다 세간 일을 더 깊

이 이해하는 노력과, 세간 사람을 능가하는 세간공부는 승가의 일원으로서 

바람직한 것이겠지만, 세간 일에 대한 지나친 참여 내지 간섭에는 사려 깊은 

노력이 전제되어야 할 것입니다. 정치문제에 참여하는 것이나 사업이나 경영

문제에 참여하는 것 등은 스님들이 직접 영향력을 행사하는 것보다 재가 불

자들에게 위임 혹은 지원하는 것이 바람직할 것입니다. 우리 승가대중들은 

세간사의 중심에 서려고 하지 말고 출세간의 가치를 실현하기 위해 매진하는 

것이 바람직할 것입니다. 또한 그것이 세간을 이롭게 하는 승가의 역할이 될 

것이며 중생을 제도하는 바른 길이 될 것입니다.

5. 대한불교조계종 창립 50주년에 즈음한 ‘계율에 관한 현실적인 문제’라

는 주제에서 본다면 지금 현재 우리 교단에서의 계율에 관한 문제점은 무엇

이며, 그 개선 방안은 무엇인가를 진단하는 것이 바람직하리라고 생각합니다. 

그러나 실제로는 범계에 대한 충분한 사례 연구도 없으며, 호계에 대한 축적

된 자료도 없으면서 다만 학문적 이론적 피상적으로만 계율을 논의하였던 경

향이 있었기 때문에 체감하고 감응하고 실천하는 데는 많은 괴리감이 있는 

것 같습니다. 현실적으로 유추해 본다고 하더라도 대다수의 대중들에게 나타

날 수 있는 계율문제는 미미한 것이고, 설사 개인적인 문제가 있다고 해도 

통제가 가능하리라고 생각합니다. 그러나 비록 소수 대중들의 행위지만 사회

적인 지탄의 대상이 될 수 있고 종단적으로 큰 물의를 일으킬 수 있는 사건

들이 있습니다.

1)선거에 따르는 부작용 : 권력을 장악하고자 하는 선거에는 반드시 그에 

따르는 부작용이 있습니다. 아무리 민주적인 방식을 취한다고 해도 민주적인 

방법 그 자체가 부작용을 내포하고 있는 제도입니다. 사회에서는 그런 부작

용의 표출이 용인될 수 있는 경우가 있지만, 승가에서는 그런 부작용의 표출

이 오히려 많은 사람들에게 훨씬 더 큰 충격과 상처를 줄 수 있습니다. 권력

을 장악하기 위해 작당을 하거나 폭력을 행사하거나 상호비방을 하거나 금품

살포를 행사하는 것 등은 거룩한 스님들이 할 수 있는 행위가 아닐 것입니

다. 그것은 계율을 논하기 이전의 문제이고, 경우에 따라서는 범법행위에 해

당되는 것도 있으리라고 생각합니다.
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2)주지임용에 따르는 부작용 : 주지임용에 따르는 부작용이라고 하는 것

은 주로 공찰에서의 문제가 될 것입니다. 우리 교단에서 가장 중요한 직책의 

순위를 정한다면 종정이나 방장보다 오히려 주지의 직책이 제1 순위가 될 것

입니다. 왜냐하면 정치 행정 경제 불사 포교 등 모든 사찰의 실질적인 권한

이 주지에게 집중되어 있기 때문입니다. 그러므로 자연히 주지직에 나아가기 

위한 과도한 노력이 있게 되고 그에 따르는 비리와 부작용이 있게 되는 것입

니다. 주지에 임용되기 위한 학력 경력 경륜 전문성 자질 등 일관성을 검증

할 수 있는 제도가 명확하지 않는 것도 문제로 지적될 수 있고, 다른 많은 

스님들이 있는데 왜 하필 그 스님이 그 주지직에 임용되었는지 객관적 평가

를 하기 어렵다는 것도 문제로 지적될 수 있습니다. 평생 요직에만 머물러 

있는 경우도 있고, 문중 간 그 직책을 나누는 경우도 있습니다. 오직 경제력

에만 집착할 뿐 기실 수행과 포교 등 승가의 진취적인 불사성취에는 별로 도

움이 되지 않는 것이 주지인 것 같습니다.

3)비자금으로 인한 부작용 : 개인적으로 재산을 축적하거나 공금을 유용

하거나 비자금을 조성하는 것은 다 거룩한 스님들이 행할 수 있는 행위는 아

닐 것입니다. 왜냐하면 그것은 질이 나쁜 범법행위이고 인격파탄의 길로 이

끌어가는 행위이기 때문입니다. 얼굴 주지를 두거나 회주라는 직책을 이용하

거나 문중의 권력자라는 것을 앞세우거나 또는 다른 여러 방법으로 사중의 

재산을 장악하고 비자금을 축적하는 경우가 있습니다. 중책에 임하고 있는 

대부분의 스님들이 여기에서 벗어날 수 없으리라고 생각합니다. 이러한 행위

는 세속적으로 보더라도 비열하고 졸렬한 방법인데 하물며 승가에서야 더 말

해 뭘 하겠습니까? 이 모든 잘못으로부터 벗어날 수 있는 노력이 있어야 할 

것이며, 양심과 신앙이 있는 불자로써 대중 앞에 솔직히 고백하고 진정으로 

참회하는 기회를 부여하여야 할 것입니다.

위에 든 세 가지는 계율의 문제라기보다 경우에 따라서는 질 나쁜 범법행

위라고 할 수 있으며, 있어서는 안 될 일종의 죄악이라고 할 수 있습니다. 

또한 승가의 위상을 높이는데도 도움이 되지 않고 종단발전에도 도움 되지 

않는 행위입니다. 이러한 문제를 목전에 두고 어떻게 청정승가를 말할 것이

며, 어떻게 자성과 쇄신을 말할 수 있을까요? 계율 이전의 문제를 해결 못하

고서 계율을 논하는 것이라면 그것이 무슨 의미가 있겠습니까? 승가 대중들

에게 더 큰 권한을 부여하고 더 많은 재산을 소유할 수 있도록 한다고 해도 

그것이 문제가 되리라고는 생각하지 않습니다. 오늘날과 같은 통 큰 사회에
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서 구태여 억제하고 통제할 필요가 없을 것입니다. 청정승단을 만들기 위해

서는 떳떳한 재산관리와 공정한 자금운영을 실현할 수 있는 제도를 확립해 

나가는 것이 오히려 중요한 것이고, 승가 대중들은 불자의 사명감으로 어떤 

고난이라도 감당할 수 있는 품성을 함양하는 것이 더 중요할 것입니다.
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토론문

명법스님(조계종 교수아사리)

별첨하였습니다.
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선불교의 눈으로 본 오늘의 한국불교

- 『선문단련설』을 중심으로 -

월호스님(조계종 교수아사리)

1.  머리글

작년 대한불교조계종 승가교육진흥위원회에서는 한국불교중흥을 위한 대

토론회를 주최하였다. 매달 주제를 바꾸어 토론하는 가운데, 9월 주제는 

「현대 명상문화와 한국 선의 과제」였다. 이 자리에서 안국선원장 수불스님

은 현재 우리나라 불교계의 핵심과제 중의 하나인 간화선의 대중화와 세계화

가 분명히 가능하다고 설하고, 심지어 명상수행자들조차도 잠재적인 간화선 

수행자라고 규정하고 있다. 

또한 간화선이 미래불교의 대안으로서 부족함이 없다는 점을 명심해서, 

간화선과 화두에 대한 정확한 이해를 토대로 참 의심을 불러일으켜 올바르게 

수행할 수 있도록 장치해야 할 것을 주장하고 있다.

이에 대해 토론자로 나선 월암 스님은 간화선의 문제는 수행법이 아니라 

수행자에게 있다고 지적했다. 또 다른 토론자인 김태완 무심선원장은 조계종

의 선이 조사선인지 간화선인지를 물었다. 조계종이 조사선을 말하지 않고 

간화선만 말한다면 선의 토양을 협소하게 만드는 일이라고 지적했다. 마지막

으로 이제열 유마선원장은 ‘명상과 선’이라는 제 수행의 문제를 간화선 하나

로 국한시키는 행태를 비판했다. 불교에 존재하는 다양한 수행법을 도외시했

다는 것이다. 불교가 발전하고 일반인들을 수행의 세계로 접근하게 하기 위

해서는 ‘선의 외연’을 넓혀야 한다는 주장이다.1) 

이상과 같은 토론회를 마무리하는 12월 대토론회에서 교육원장 현응스님

은 한국불교의 중흥을 말하려 할 때는 우선 한국불교의 사상과 교리에 대한 

1) 대한불교조계종 승가교육진흥위원회, 「현대 명상문화와 한국선의 과제」(2011.9)
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정체성의 문제를 제대로 정립하는 것이 긴요함을 역설했다. 특히 조계종의 

종지의 그릇을 크게 만들어 그 내용이 풍부하면서도 이 시대 한국불교가 구

현하고자 하는 뜻을 담아내어야 한다고 주장하고 있다. 

또한 간화선은 조계의 선풍이 침체해진 선불교 후기에 형성된 참선수행의 

여러 방법론 중의 하나인데 이를 조계종이라는 교단의 종지라고 생각함은 맞

지 않다고 역설하고 있다. 한국불교가 간화선이라는 선불교의 특정수행법만

을 사부대중에게 일반화시키려 하는 것도 불교의 가르침을 부분적으로 축소

하는 결과를 초래한다는 것이다.2)

결과적으로 말해서, 이 시대 한국불교사상의 정체성과 방향을 오직 간화

선에서 찾고자 하는 풍토에 대해서 대부분 우려의 시각으로 바라보고 있음을 

알 수 있다. 필자 또한 이러한 우려에 공감하지 않을 수 없다. 간화선은 한

국불교사상의 일부가 될지언정 전부가 될 수는 없기 때문이다. 

그럼에도 불구하고, 어쨌든 간화선은 현재 한국불교의 주요수행법이다. 현

재 가장 널리 실행되고 권장되고 있는 수행법인 것이다. 따라서 본고에서는 

정체성의 문제보다는 오늘날 한국불교에서 간화선 수행이 제대로 살려지고 

있는지, 그렇지 않다면 원인이 무엇인지, 그리고 대안은 무엇인지에 대해서 

고찰하고자 한다.

이것은 결국 정체성의 문제와 연결되어질 것이다. 간화선 수행이 잘 살려

진다면, 진정 한국불교의 대표적 수행법으로 자리매김할 것이고, 그렇지 않다

면 다만 여러 수행법 가운데 하나로 기억될 것이다. 

또한 이러한 논의를 진행해감에 있어서 중국 명ㆍ청 당시 회산 계현

(1610-1672)의 『선문단련설(禪門鍛鍊說)』에 주목하고자 한다. 이 책은 당

시 상황에서 간화선의 문제점을 다루고 있는데, 여러 대목에서 현재 한국선

불교의 상황에서 꼭 필요한 금과옥조(金科玉條)같은 주장이라고 공감하기 때

문이다. 

2.  간화선은 최상승법인가?

근래에 전국선원수좌회에서 발간한 『간화선』에서는 ‘간화선은 왜 최상

2) 대한불교조계종 승가교육진흥위원회, 「한국불교중흥을 위한 12월 대토론회」(2011.12)
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승법인가?’라는 제목 하에 ‘간화선은 자신이 본래 부처라는 자리에서 시작하

는 선법이기에 어떠한 차제도 거치지 않고 바로 깨달음으로 가는 가장 수승

한 수행법이다’라고 밝히고 있다. 아울러 간화선을 최상승수행법이라 말하는 

까닭에 대해서 다음 과 같은 세 가지 이유를 들고 있다. 

첫째, 간화선은 조사선의 전통을 잘 간직하고 있기 때문이다. 

둘째, 간화선은 모든 것을 다 갖추고 일체의 행을 이루되 거기에 걸림이 

없다.

셋째, 간화선은 이러한 조사선 정신을 충실하게 잇고 있는데다가 조사선

의 가장 발달된 형태인 화두 참구법으로 분별의식의 흐름을 차단하는 뛰어난 

힘을 갖추고 있다.3)

이러한 주장은 과연 타당한 것일까? 맨 먼저 간화선이 어떠한 차제도 거

치지 않고 바로 깨달음으로 가는 가장 수승한 수행법이란 말이 옳은가? 이것

은 오히려 조사선에 관한 설명이 아닐까? 육조에서 마조스님까지 조사선의 

시대에는 화두를 들고 공부하지 않았다. 바로 지금 여기에서 선지식의 가르

침 한마디, 경책 한 번에 그대로 본성을 돌이켜보도록 했던 것이다. 

화두를 들고 공부한다는 것은 이미 하나의 차제를 설정한 것이다. 간화선

은 오히려 조사선의 전통이 사그라질 무렵, 할 수 없이 방편으로 화두를 참

구하도록 한 것이 아닐까? 중국의 명ㆍ 청 당시의 선사인 회산 계현

(1610-1672)의 『선문단련설(禪門鍛鍊說)』에서는 다음과 같이 설하고 있

다. 

‘당(唐)대에는 선풍(禪風)이 왕성하고 근기도 범상치 않았다. 그래서 훌

륭한 종장들이 학인을 제접할 적에 누구나 전기대용(全機大用)으로 순식

간에 목숨을 끊어버렸으며, 순전히 활기(活機)만을 사용하였고 자못 사법

(死法)은 없었다. 그러던 것이 송나라 이후부터 참선에 화두를 사용하여 

사법(死法)이 이루어지게 되었던 것이다.‘ 4)

회산 계현은 송나라 이후부터 참선에 화두를 사용하는 것을 ‘죽은 법’이라

고 말하고 있다. 말법에 이르러 근기가 하열해지고 정혜가 얕아지게 되었으

3) 대한불교조계종 불학연구소ㆍ 전국선원수좌회, 『간화선』(2011.3) 76~80쪽
4) 연관 역, 『선문단련설』(불광출판부, 1998.12) 29쪽 
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므로 법을 주관하는 자가 참선대중으로 하여금 성품을 개척하고 생사를 벗어

나게 하려면 부득불 ‘죽은 법’이라도 사용치 않을 수 없었으니, 이는 시대의 

어쩔 수 없는 흐름이었다고 하는 것이다. 화두를 사용치 않는 것은 참으로 

직절통쾌(直截痛快)하여 구차스럽지 않기는 하나, 옛 사람들에게 가능한 것

이며 요즘 사람들에게는 옳지 않다는 것이다. 다시 말해서, 참선에 화두를 사

용하는 것 자체가 이미 차제를 거치는 것이며, 조사선의 전통에서 한발 비껴

나 있다고 하는 것이다.

그리고 두 번째, 간화선은 모든 것을 다 갖추고 일체의 행을 이루되 거기

에 걸림이 없다는 것은 타당할까? 『간화선』에서는 그 근거로서 ‘모든 법을 

다 통달하고 모든 행을 다 갖추어 일체를 떠나지 않으면서도 다만 법의 모양

을 떠나서 행위를 하되 얻는 바가 없는 것을 최상승이라 한다.’5)는 『육조단

경』의 말을 인용하고 있다. 이것 역시 간화선이라기보다는 조사선에 해당하

는 표현인 것이다. 『육조단경』은 간화선에 대해서 설하고 있지 않다. 조사

선과 간화선을 혼동해서는 안 된다.

마지막으로 간화선이 조사선의 가장 발달된 형태라고 볼 수 있을까? 회산 

계현의 말대로라면, 간화선은 오히려 조사선의 한발 퇴보된 형태라고 볼 수

도 있을 것이다. 종교의 역사는 종종 발전이 아니라 퇴보의 길을 걸을 수밖

에 없음을 유의해야한다. 어찌 보면 발전과 퇴보라는 표현이 모두 맞지 않기

도 하다. 다만 시대적 변용이 있을 뿐이다.

결국 간화선은 최상승법인 조사선의 전통에서 한발 비껴나 있기는 하지

만, 시대적 흐름에 따라 근기에 맞추어 사용하게 되었다고 볼 수 있는 것이

다. 하지만 『선문단련설』에서는 능히 이를 바르게 사용할 수만 있다면 ‘죽

은 법’ 중에도 스스로 살아있는 법(活法)이 있다고 말한다. 활법은 무엇인가? 

근기를 잘 살피는 것이다.6)

3. 살아있는 간화선

1) 참선은 안심법문이다

5) 『간화선』, 앞의 책, 78쪽
6) 『선문단련설』, 앞의 책, 30쪽
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대한불교조계종에서는 해마다 이천여 명 이상의 수선납자들이 일백여 선

원에서 세 달씩 여름안거와 겨울안거에 들어간다. 일반정진, 가행정진 및 용

맹정진은 물론이고, 장좌불와, 무문관 수행을 통해 가열찬 정진을 하고 있다. 

또한 수많은 재가불자들도 도심 속의 시민선방에서 화두를 들고 참선 정진하

면서 열심히 수행해 나가고 있는 것이 사실이다.

그럼에도 불구하고, 마음자리를 밝혔다는 소식은 잘 들리지 않는다. 다시 

말해서 수행을 열심히 하고는 있지만, 결과는 그다지 신통치 않은 것이 현실

이 아닐까?

나아가 한국불교의 간화선 수행에 만족하지 못한 일부 수행자와 재가불자

들 사이에 초기불교의 수행법이 각광받고 있다. 어찌 보면 막연하기 만한 간

화선 수행법에 비해서 구체적이고 체계적인 초기불교의 수행법이 보다 쉽게 

와 닿는 것이 작금의 현실이다. 이에 더하여 많은 사람들이 티벳불교나 아바

타, 마음수련 등 불교 밖의 수행법들에도 눈을 돌리고 있음을 알 수 있다.

이렇게 된 까닭은 물론 여러 가지가 있겠지만, 근본적으로는 선이 제 기

능을 발휘하지 못하고 있기 때문이 아닐까? 선이 본래의 기능을 상실하고 화

석화되어 과거의 추억이나 반추하고 있는 것은 아닌지 반성해볼 일이다.

그렇다면, 선의 본래 기능은 무엇일까? 

참선은 다름 아닌 안심법문(安心法門)이다. 선의 초조인 보리달마와 2조 

혜가 사이에 다음과 같은 문답이 전한다.

달마대사에게 혜가가 물었다.

“부처님의 법인(法印)을 들려주십시오.”

달마가 대답하였다.

“부처님의 법인은 남에게 들을 수 있는 것이 아니니라.”

혜가가 다시 물었다.

“저의 마음이 편안치 않으니, 스님께서 편안하게 해주소서.”

대사가 답하였다.

“마음을 가져오너라. 편안케 해주리라.”

혜가가 대답하였다.

“마음을 찾아도 끝내 얻을 수 없습니다.”

달마가 말하였다.

“그대의 마음을 벌써 편안하게 해주었느니라.”7)
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혜가는 이곳저곳 가르침을 찾아 다녔지만, 궁극적으로 불안한 마음을 달

랠 수가 없었다. 모든 지식과 사상이 정작 마음을 편안케 하는 데는 쓸모가 

없었던 것이다. 하지만 달마대사의 ‘그 불안한 마음을 가져 오너라’는 한 마

디에 마음의 실체가 없음을 알아차린 것이다. 다만 불안하다고 생각해왔을 

뿐, 실제로 불안한 마음이란 없었던 것이다.

그래서 보리달마의 가르침을 ‘대승안심지법(大乘安心之法)’이라고 칭하고 

있으며, 달마선의 주목되는 특색으로서 ‘안심’을 지적하고 있는 것이다. 이와 

같은 안심은 일시적이고 의타적인 것이 아니라, 궁극적이고 자생적인 것이다. 

즉 밖으로 부처님이나 신에게 의존한 것이 아니고, 스스로의 자성청정심에 

입각한 안심이다. 또한 먼 훗날을 기약하는 것이 아니라, 바로 지금 여기에서 

즉각적으로 이루어지는 안심인 것이다.

4조 도신대사가 3조에게 말했다.

“화상께서 자비를 베푸시어 해탈법문을 들려주소서.”

3조가 도리어 물었다.

“누가 그대를 속박한 일이 있는가?”

4조가 대답하였다.

“아무도 속박한 이가 없습니다.”

3조가 다시 물었다.

“그런데 어찌 다시 해탈을 구하는가?”

이에 4조가 말끝에 크게 깨달았다.8)

무엇이든 구하는 것이 있으면 묶이게 된다. 그러므로 해탈의 지름길은 구

하는 바가 없는 것이다.  바로 지금 여기에서 더 이상 바랄 것이 없고, 더 

이상 할 일이 없고, 더 이상 될 것이 없음을 체험하는 것이 참선의 진정한 

효능이다.

결국 참선은 안심법문이며, 선사는 다름 아닌 심성치유사라고 해도 과언

이 아닌 것이다. 그러므로 참선이 ‘즉각적인 심성치유’라는 본래의 고유기능

을 회복하기 위해서는 스승과 제자의 문답이 필수적이다. 어미닭과의 줄탁동

7) 혜심ㆍ각운 지음, 김월운 옮김, 『선문염송ㆍ염송설화1』(2005.1) 472쪽
8) 위의 책, 523~524쪽
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시를 통해 비로소 병아리가 알 껍질을 벗고 나올 수 있는 것이다.

2) 살아있는 화두(活句)란 무엇인가?

이러한 점에서 『선문단련설』의 통렬한 지적과 교훈은 현재 한국선불교

의 상황에서 보약과 같다고 말할 수 있을 것이다.

‘그 사람을 알지 못하면 비록 한 방에서 머리를 맞대고 구순을 지내더

라도 전혀 낯선 사람과 같아서, 소위 결제라는 것이 흥청대는 집안 꼴이 

되고 말 것이니, 대중에게는 아무런 이익이 없을 것이다.’9)

작금의 한국선원은 매우 붐빈다. 심지어 몇몇 유명 선원들은 방부 들이기

조차 힘들 정도로 많은 수선납자들이 몇 년씩 대기하고 있기까지 하다. 어찌 

보면 매우 바람직한 현상이라고 말할 수 있을 것이다. 하지만 내용을 들여다

보면 꼭 그렇다고 말할 수도 없는 점에서 소위 ‘결제라는 것이 흥청대는 집

안 꼴과 같다’는 지적에 공감을 표하게 되는 것이다.

사실 석 달 동안 한 선원에서 정진을 하면서도 그 곳의 방장 혹은 조실스

님과 개인적으로 법담 대면을 하는 경우는 흔치 않다. 물론 면담신청을 하면 

불가능한 것도 아니겠지만, 전체적인 분위기가 그렇지 못하다는 것이다. 심지

어는 방장이나 조실스님이 아예 없는 선원도 적지 않다.

앞서 한국불교에 있어서 간화선의 문제는 수행법의 문제가 아니라 수행자

의 문제라고 지적하고 있지만, 좀 더 엄밀히 말하자면 지도자의 문제라고 볼 

수 있지 않을까?

‘장로가 대중의 이름이나 얼굴도 모르고 또한 그들의 본참화두도 알지 

못한 채, 부득불 한 질문을 던진다거나 한 공안을 들어서 그의 책임을 

모면하려 한다면, 이것이야말로 가장 나쁜 격식이라 할 것이다.10)

장로가 단련법을 쓰지 않으면 비록 용상과 같은 학인이 있을 지라도 

모두 쓸모없는 그릇이 되고 말 것이요, 수십 년이 지나더라도 한 사람의 

깨달은 자도 얻지 못할 것이다.‘11)

9) 『선문단련설』, 위의 책, 44쪽
10) 앞의 책, 45쪽
11) 앞의 책, 58쪽
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한 철을 함께 살아도, 방장 혹은 조실스님이 그 철 대중의 이름이나 얼굴

을 다 알지도 못하고 본참 화두 또한 알지 못하는 경우가 다반사다. 다만 결

제법문을 통해서 한 공안을 들어 화두로 제시하는 정도가 보통이다. 하지만 

대중의 근기는 각각이기 때문에 이러한 방식은 큰 효과를 보지 못한다. 장로

가 대중 각자의 근기를 잘 파악하여 각각에 대한 단련법을 쓰지 않으니, 대

중이 각자 알아서 화두참구하고 각자 알아서 정진하는 풍토가 되어가는 것이

다. 그러므로 비록 용상과 같은 뛰어난 학인이 있을 지라도 모두 쓸모없는 

그릇이 되어버리며, 오랜 세월이 지나더라도 제대로 깨달은 자를 얻지 못하

는 것이 아닐까?

‘법을 청하는 자가 있으면 그저 죽은 화두나 일러주면서 그들에게 찬 

재나 고목과 같이 앉아 있게 하여 이들을 고목당으로 끌고 들어가서 말

할 줄 모르는 선을 익히게 한다. 이것이 바로 묘희가 꾸짖은 ‘묵조사선’

이거늘 도리어 방안에서 비밀히 전수했다 하면서 지극한 보배로 여기고 

있는 것이다.

이로 말미암아 선을 익히는 자들이 얼마나 오랫동안 앉아 있는가와 그

렇지 못한가로 공부의 우열을 잣대질하게 되었고, ‘깨달음’이라는 말을 

하는 것을 아버지의 이름을 부르듯 국법을 어기듯 금기하게 되었고, 이리

하여 참선법은 완전히 자취를 볼 수 없게 되었다.‘12)

살아있는 화두(活句)와 죽은 화두(死句)의 기준은 무엇인가? 그것은 바로 

선지식에 달려있는 것이다. 화두 그 자체로서 살아있는 화두와 죽은 화두가 

있는 것이 아니고, 선지식이 참선대중의 각자의 근기에 맞추어 적정한 화두

로서 대면하여 전수할 때 살아있는 화두가 된다. 아울러 활구참선은 선지식

의 단련이 필수인 것이다. 그렇지 않고 법을 청하는 자에게 죽은 화두나 일

러주면서 고목과 같이 오래 앉아 있게 하여 말할 줄 모르는 선을 익히게 한

다면, 이것이야말로 ‘묵조사선(黙照私禪)’일 뿐 아니라, ‘간화사선(看話死禪)’

이라고도 말할 수 있는 것이다.

이렇게 되면, 결국 공부의 우열을 얼마나 오랫동안 앉아 있는가로 잣대질

할 수  밖에 없다. 14시간 정진, 18시간 정진, 21시간 정진 등으로 얼마나 

12) 앞의 책, 73쪽
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오랫동안 꼼짝 않고 잘 앉아 있는가로 공부의 기준을 삼고, 몇 철이나 선방

을 났는가 하는 안거수를 기준으로 삼아 방장과 조실의 자격을 논한다면, 그

야말로 고목선(枯木禪)이자 ‘죽은 법’으로서의 간화선이 아닐 수 없다.

또한 입만 열면 어긋난다는 개구즉착(開口卽着)의 도리만 강조하고 스승

과 제자간의 면담이 생활화되지 않으니, 심지어 수행과 깨달음에 대한 법담

을 나누는 것조차 금기시 되다시피 된 것이 아닐까?

화두는 단지 간(看)하는 것이기도 하지만, 법담의 좋은 소재꺼리이기도 한 

것이다. 그렇기에 고려의 진각국사 혜심(1178~1234)은 화두를 1463칙이나 

모아 『선문염송(禪門拈頌)』을 편찬한 것이다. 그냥 간(看)하기만 할 것 같

으면 덜렁 무자화두(無字話頭) 하나만 전하면 될 터인데, 무엇하러 일천사백

가지도 넘는 화두를 모아 공부인의 자료로 삼도록 하였을까? 선종의 이치를 

깨닫고 도를 토론할 자료로서 법담의 소재꺼리로 삼게 하기 위해서이다. 물

론 평상시에는 본참화두 한 가지로 밀어붙여 공부하는 것이 기본이 되어야하

겠지만, 때로는 가지각색의 학인들이 가지각색의 법담을 공부꺼리로 삼아 저

마다 마음을 계발시킬 필요도 있는 것이다.13)

3) 의정(疑情)은 어떻게 일으키나?

화두를 드는데 있어서 무엇보다 중요한 것은 의정이다. 의심이 없는 화두

는 뼈대 없는 몸뚱이와 마찬가지로 전혀 힘이 없다. 참선의 비결은 다만 진

실하게 의심하는데 있는 것이지, 기운으로 치달리는 것을 용맹으로 여기거나 

마음을 찬 재와 같이 하여 그저 앉아 있기만 하는 것으로 고요한 경계를 찾

는 것이 아니다. 그러므로 예로부터 큰 의심이 있는 곳에 큰 깨침이 있다고 

13) 『선문염송ㆍ염송설화』, 위의 책, 무의자 서문에서는 다음과 같이 말하고 있다. 
  “근원을 얻은 이는 비록 만 갈래의 다른 말이라도 맞지 않는 일이 없고, 이를 얻지 못한 이

는 비록 말을 떠나서 간직한다 해도 미혹하지 않는 일이 없으리라. 
   그러므로 제방의 큰 스님들이 문자를 무시하지 않고 자비를 베풀어 징하고, 염하고, 대하

고, 별하고, 송하고, 가해서 깊은 이치를 드러내어 후대 사람들에게 전해주셨으니, 정안을 
열고 현기를 갖추어 삼계를 뒤엎고 4생을 건져주고자 하는 이라면 이를 저버리고서 무슨 
방법이 있으랴.

   하물며 이 나라는 선왕 때에 3한을 통합한 이래 선도로써 국가의 복을 늘리고 지혜로운 
논리로써 이웃 군사를 물리쳤으니, 선종의 이치를 깨닫고 도를 토론할 자료가 이보다 더 
긴요한 것이 없으므로 종문의 학자들이 목마를 때 마실 것을 기다리듯, 시장할 때 먹을 것
을 생각하듯 하였다.”
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설한 것이다.

그렇다면 의정은 어떻게 일으켜야 하는가? 학인이 스스로 화두를 붙잡고 

의정을 일으키기는 결코 쉽지 않다. 그렇기 때문에 대부분 의정의 중요성을 

알고는 있지만, 도무지 계발되지가 않고 있는 것이다. 학인으로 하여금 의정

이 일어나도록 촉발시키는 것이야말로 선지식의 역할이다. 선지식은 먼저 학

인으로 하여금 입지를 분명히 하도록 해야 한다. 화두를 참구하기에 앞서 철

석과 같은 마음을 세우고, 금강과 같은 서원을 발함으로써 길잡이를 삼게 해

야 한다. 차라리 뼈가 부서지고 살이 마를지언정 큰일을 성취하지 않으면 물

러서지 않을 것이요, 차라리 몸과 목숨을 버릴지언정 조사관을 뚫지 않으면 

쉬지 않도록 해야 한다. 그리고 화두 참구하는 법을 가르쳐야 한다.

말하자면 화두는 비록 갖가지이지만 모두 위쪽에서 묘하게 자물쇠를 

잠가버리는 것이다. 이미 자물쇠를 채워버렸으면 학인이 용심할 때에 문

이 막혀버리고 길이 끊어질 것이요, 아래쪽에서 질문하는 곳도 그 의정을 

발하는 것이 반드시 진실할 것이다. 의정이 이미 진실해지면 깨달음도 철

저할 것이다. 

동산이 말한 도둑 아비가 궤를 잠가버리고서 아들에게 포위를 뚫고 달

아나게 한 비유는 전할 수 없는 비밀을 말한 것이 아니겠는가?‘14)

오조 법연화상은 참선을 도적에 비유해 설한 적이 있다. 어느 도적에게 

한 자식이 있었는데, 하루는 도둑질하는 법을 가르치고자 어느 큰 집에 함께 

들어갔다. 그리고는 궤짝을 열고 자식에게 그 속으로 들어가 비단을 꺼내오

게 하였다. 자식이 궤짝 속에 들어가자마자 아비는 곧 궤짝문을 닫고 자물쇠

로 채워버렸다. 그리고는 일부러 안채를 향해 고함을 쳐 집안 식구들을 깨우

고는 달아나버렸다. 

그 도적 자식은 곰곰이 빠져나갈 궁리를 하다 문득 한 계략을 찾아내어 

쥐가 찍찍대는 소리를 냈다. 여종이 궤짝을 여는 순간 몸을 솟구쳐 여종을 

밀치고 달아났다. 정신없이 달아나다 문득 길가에서 한 우물을 발견하고는 

큰 돌을 밀어 우물 속에 빠뜨렸다. 추격해온 사람들은 우물 속을 뒤지며 찾

았다. 도적 자식은 이 틈에 곧장 달아나 집에 돌아와 아버지에게 이제까지의 

일을 자세히 설명하였다. 그러자 아비가 ‘네가 그렇게 하면 된다.’ 하였다.

14) 앞의 책, 37쪽
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이처럼 선지식은 도적 아비와 같이 화두에 자물쇠를 채워야 할 것이다. 

자물쇠를 채우지 않은 화두는 죽은 화두요, 자물쇠를 채운 화두야말로 살아

있는 화두다. 밖에서 자물쇠를 채우는 것은 선지식의 역할인 것이다. 물론 우

선적으로 학인이 생사를 벗어나고자 하는 견고한 서원을 갖추어야겠지만, 스

승이 근기를 살피지 않거나 화두를 지시해줌에 있어서 자물쇠를 단단히 채워

두지 않고서, 업식이 날뛰거나 생각이 광란한 대로 내버려 둔다면, 초참학인

은 이에 대응할 지혜도 없고 견제할 도력도 없는 것이다. 결국 학인으로 하

여금 ‘어떻게 해야 여기에서 벗어날 수 있을까?’ 하는 의정을 일으키도록 자

물쇠를 채우는 것은 선지식에게 달려있다고 하는 것이다.

4) 선지식의 단련이 살아있는 간화선을 만든다.

어느 분야인들 선지식의 역할이 중요하지 않으랴만 특히 화두를 참구함에 

있어서 선지식의 역할은 거의 절대적이라고 말해도 지나치지 않을 것이다. 

그러므로 지도자의 위치에 있으면서 학인들의 근기를 파악하여 점검도 제대

로 하지 않고, 설혹 점검한다고 하더라도 각자의 본참공안을 물어 살피지도 

않고 일률적으로 한두 대의 매를 때려 책임을 모면하려 해서는 안될 것이다.

 

‘원나라로부터 명나라 중엽까지는 단련법이 피폐하여 찬 재와 같고 고

목과 같은 선으로 사람들을 구렁텅이에 빠트려 죽였다.15)

용병에 있어 권도(權道)를 무시하는 부작용은 매우 심각하다. 이로 인

하여 사람의 근기에 대해 생각해보면, 근기가 날카롭거나 둔하고를 막론

하고 만약 단련법을 얻는다면 누구나 깨달을 수 있다는 것이다. 그런데 

흔히 사람들은 낡은 방법에 집착하여 험준한 길에는 아예 손을 대려 하

지 않으니, 비록 인재가 있더라도 그대로 내팽개치고 있어 슬프기 그지없

었다.‘16)

근래에 참선 정진하는 사람은 많으나 흡족한 결과를 얻는 이는 많지 않음

은 단련법이 피폐함에 기인하는 것이 아닐까? 대중에게 일률적으로 화두하나 

주고서 열심히 앉아 있기만 권한다거나, 개개인의 근기를 잘 파악하여 저마

15) 앞의 책, 20쪽
16) 앞의 책, 21쪽
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다에 적절한 자물쇠를 채워 경책하는 일없이 공부를 그저 학인의 몫으로만 

몰아치는 것은 아닐까? 세간에서의 학업도 선생님의 역할이 지중하건만, 출

세간의 공부에 있어서 선지식의 역할은 말할 것도 없다.

‘무릇 장로인 자는 불조의 정위(正位)를 차지하였으니 반드시 불조의 

가업을 이어가야 하고, 인천(人天)의 스승이 되었으니 응당 인천의 안목

을 열어주어야 한다. 인천의 안목이란 무엇인가? 불성이 바로 이것이다. 

불조의 가업이란 무엇인가? 인재를 얻는 것이다.‘17)

어느 땅엔들 물이 없으랴만 땅을 파지 않으면 물을 얻을 수 없고, 어떤 

나무나 돌인들 불이 없으랴만 비비거나 치지 않으면 불을 찾을 수 없는 것과 

같은 이치이다. 중생이 누구나 불성이 있는 것은, 마치 어느 땅속에도 물이 

있고, 어떤 나무나 돌에도 불이 있는 것과 같다. 하지만 선지식의 미묘한 기

용과 혹독한 수단으로 통하게 하고 파내고 비비고 쳐주는 인연이 아니고서는 

통쾌한 결과를 얻기 힘든 것이다. 통 밑이 빠져서 스스로 관문을 투탈하는 

경지를 얻고자 한다면, 근기에 상관없이 선지식의 엄밀한 지도와 경책이 필

수라고 하는 것이다.

‘결론적으로 말하면, 학인이 단련법을 만나지 못하면 죽을 애를 쓰고 

정신을 허비해가면서 엉덩이가 썩도록 평생의 힘을 쏟더라도 투탈할 길

이 없을 것이요, 스승이 단련법을 알지 못하면 세상을 안하무인과 같이 

생각하고 제방을 삼킬 듯한 기세가 있더라도 수십 년 동안을 단련하면서

도 한 사람의 인재도 얻지 못할 것이다.’18)

지금 한국선은 이와 같은 단련을 하고 있는가? 제자들에게 단련을 시키는 

선지식이 살아있는 선지식이요, 그렇지 못하면 죽은 선지식에 다름 아니다. 

살아있는 선지식이 살아있는 간화선을 만든다. 다시 말해서 간화선은 그 자

체로서 최상승법도 아니요, 최하승법도 아니다. 선지식의 단련이 있는가의 여

부에 따라 최상승법도 될 수 있고, 최하승법도 될 수 있는 것이다. 

17) 앞의 책, 23쪽
18) 앞의 책, 88쪽



- 90 -

4. 맺음말

이상 한국선불교의 현재상황과 방향에 대하여 간략히 짚어보았다. 현재 

한국불교에서 정체성을 찾고 있는 ‘간화선’수행법은 그 자체로서 최상승법도 

아니고 최하승법도 아니다. 시대적 흐름에 맞추어 잘 살려진 하나의 수행법

인 것이다.

참선은 본래 스승과 제자의 문답이 수행의 핵심이다. 바로 지금 여기에서 

스승과 제자의 생생한 문답을 통해, 즉각적 무심을 체험하여 궁극적 안심을 

얻도록 하는 것이다. 그러나 시대가 흘러 선지식도 사라지고 제자들도 근기

가 따라주지 못하게 되었다. 결국 바로 지금 여기에서 스승과 제자 간의 문

답으로 즉각적으로 해결하지 못하게 되자, 과거 선지식의 사례담을 시간을 

갖고 들도록 한 것이 바로 화두다. 그러니 화두는 이미 과거의 문답이다. 과

거의 문답을 현재의 살아있는 화두로서 살려내야 한다.

살아있는 화두는 의정(疑情)이 관건이다. 의정이란 선지식이 촉발시켜주는 

것이다. 그러므로 제자들의 근기를 잘 파악하여 적절한 단련을 시키는 선지

식이 진정한 선지식이다. 결국 선지식의 단련이 간화선을 최상승법으로 만든

다고 하는 것이다.

현재 우리나라의 선원에서는 이러한 단련을 하고 있는가? 대부분 그렇지 

못한 것이 현실이다. 그렇다면 제도적으로라도 독참(獨參)의 시간을 마련해야 

할 것이다. 지도자가 매일 수행자들과 개별적으로 묻고 답하는 시간을 마련

하여 수행을 점검하고 독려하도록 하는 것이다. 모든 선원에서 이러한 풍토

가 정착되면 좋겠지만, 우선 가능한 곳부터 이러한 좋은 전통이 만들어져야 

한다. 이것이 바로 낡은 격식을 버리고 새로운 전통을 수립하는 것이다.

종단출범 50주년, 사회적으로도 격동의 시기를 맞아 선불교의 전통은 수

레바퀴의 축과 같이 한국불교를 지탱해왔다. 하지만 모든 것은 변한다는 제

행무상의 이치에 입각해 급격한 시대적 변화에 부응해야 살아남을 수 있다. 

이른바 근본은 살리되 방편은 바꿀 수도 있다는 것이다.

현대는 힐링(healing)이 대세다. 참선은 본래 안심법문이며, 선사야말로 진

정한 심성치유사임을 감안하면, 바야흐로 힐링선(healing禪)의 시대가 도래했

다고 보아도 과언이 아니다. 아무쪼록 기존 한국선불교의 장점을 잘 살리되, 

시대적 변화에 부응한 다른 수행전통까지 포괄할 수 있는 구체적 수행법이 
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정립되어 세계로 확산되기를 기원해 마지않으며, 서산대사의 게송으로 잡다

한 언설을 마무리하고자 한다.

  돌 咄 !

  휘영청 달이 밝아 강산은 고요한데

  한바탕 웃음소리 천지가 놀라겠네.

  우하하하하! 
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토론문

희철스님(조계종 교수아사리)

본 논문은 현재 한국불교의 중심교단인 조계종에서 중점을 두고 있는 수

행법으로 채택된 간화선의 문제를 다루고 있다. 최근 몇 년 사이 교계와 학

계에서는 간화선을 진작시키기 위한 다양한 학술세미나를 개최하고, 또한 여

러 가지 활동을 보이고 있는 실정이다. 그 가운데 이미 주목할 만한 성과물

들이 보이고 있어 선학을 전공하는 이로서 기쁘게 생각하며, 논평자의 임무

를 진행하고자 한다.

논자의 논지는 먼저 대한불교조계종 승가교육진흥위원회에서 진행된 작년 

9월 주제의 “현대 명상문화와 한국 선의 과제”에서 개진된 내용을 언급하면

서 “간화선은 한국불교사상의 일부가 될지언정 전부가 될 수는 없다”는 전제

로부터 논의를 전개하고 있다. 또한 전국선원수좌회에서 발간한 『간화선』

에서 “간화선은 왜 최상승법인가?”라는 주장에 대하여 명대의 회산계현(晦山
戒顯)의 『선문단련설(禪門鍛鍊說)』을 원용하여 간화선이 최상승임에 대한 

의구심을 제기하고 있다. 그리고 스님.은 제3절 “살아있는 간화선”에서는 “1) 

참선은 안심법문이다. 2) 살아있는 화두란 무엇인가? 3) 의정은 어떻게 일으

키나? 4) 선지식의 단련이 살아있는 간화선을 만든다.”는 4개의 항을 설정하

여 현재 제방의 상황을 대비하면서 『선문단련설』에서 그 대안을 도출하고

자 하였다.

이러한 스님의 견해에 대하여 선학을 전공한 토론자의 입장에서는 그 문

제의식에 대해서는 전체적으로 절실하게 동의하는 바이고, 간화선의 논의가 

활발한 지금 이러한 지적은 분명하게 다시 점검해야 한다고 본다. 이러한 점

으로부터 스님의 논문은 시기적절한 문제제기라고 평가할 수 있다.

그러나 논평자의 입장에서 다음의 문제를 확인하고자 한다.

첫째, 진정 부처님의 올바른 가르침이 무엇이고, 조사선의 개념은 무엇인

가?
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2천5백년이 넘은 사상과 역사성을 가지고 불교의 정체성을 단언하여 논한

다는 것은 상당히 어려운 문제이다. 더욱이 서로 이질적인 문화적ㆍ사상적 

배경을 지닌 환경의 토양에 이식되어야 하는 문제는 단순하지 않다. 그럼에

도 불고하고 무엇인가 하나의 명제를 드리워져야 하는 것이 학자의 몫이기도 

하다.

부처님의 사상적인 교의(敎義)가 그 지역의 풍토에 맞추어 변용되기 때문

에 명확하게 ‘이것만이 올바른 불교다’라고 주장할 수 없는 어려움이 따른다. 

따라서 중국에서 그 문화적 토양과 사상적 성향에 따라 변용된 선(禪), 그것

이 여래선(如來禪), 조사선(祖師禪)이거나 혹은 묵조선(黙照禪), 간화선(看話
禪)이거나 모두 불교의 정맥(正脈)이라고 주장하는 것에는 분명한 한계를 지

니게 된다. 그렇지만 또한 그것이 불교의 정맥일 수 없다는 이론 또한 성립

할 수 없는 것이다. 문제는 무엇 때문에 중국에서 선이 발생했으며, 그 사상

적 변용이 어떻게 전개되어 여래선, 조사선과 간화선ㆍ묵조선 등이 출현했는

가를 이해하는 것이 더욱 중요하다고 본다. 논평자의 짧은 견해로는 당말(唐
末)ㆍ오대(五代)에 전성기를 누리던 조사선은 문인천국으로 칭해지는 송대

(宋代)에 이르러 유학을 통치이념으로 삼아 불교가 전체적으로 쇠퇴기에 들

게 되고. 또한 그나마 명맥을 유지하던 조사선은 문인사대부들에 의해 문자

로 희롱되는 폐해가 일어나자 불교에서 자성의 움직임으로 달마 조사의 여래

선으로 돌아가자는 기치의 묵조선이 일어나고, 한편으로는 육조혜능의 조사

선으로 돌아가자는 기치의 간화선이 발생하였다고 본다. 따라서 조사선의 개

념을 분명하게 설정하는 것이 또한 간화선의 본래면목을 찾는 것에 상당히 

중요성을 갖는다고 하겠다. 이러한 측면에서 논자의 조사선에 대한 견해를 

듣고 싶다.

둘째, 논자는 제2절에서. 간화선은 최상승법인가?라는 말에서 

“… 화두를 들고 공부한다는 것은 이미 하나의 차제를 설정한 것이다. 

간화선은 오히려 조사선의 전통이 사그라질 무렵, 할 수 없이 방편으로 

화두를 참구하도록 한 것이 아닐까? …” 

라고 하는 제안을 하였는데, 이에 대한 설명을 듣고 싶다. 본래 여래선과 

조사선은 수증(修證)에 있어서 본질적인 차별을 보이는데, 조사선은 철저하게 
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“무수무증(無修無證)”의 향상일로(向上一路)를 제창한다. 그렇다면 조사선의 

복귀를 제창하는 간화선에서 과연 참선수행에 차제라는 것이 성립할 수 있을

까? 그렇게 설정한다면, 오히려 여래선이나 오직 좌선할 때만 부처가 된다는 

‘지관타자(只觀打坐)’의 묵조선으로 떨어지는 것은 아닐지 ….

이상으로 간략한 논평을 마치며, 간화선의 문제에 대하여 다시금 생각할 

기회를 주고, 좋은 논문을 접할 수 있었음에 감사드린다. 
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토론문

정운스님(조계종 교수아사리)

<종단 출범 50주년 (교수아사리) 세미나>의 뜻 깊은 자리에 참석해 논평

을 하게 되어 미흡한 소승으로서는 영광된 일로 생각된다. 월호 스님의 「선

불교의 눈으로 본 오늘의 한국불교」논문을 읽으면서 논평자도 늘 생각해왔

던 한국불교 문제점에 함께 공감하였다. 이 논평을 계기로 한국불교에 대해 

다시 한번 생각할 수 있는 계기가 되었다는 점에 감사할 따름이다. 하지만 

주어진 소임에 충실하기 위해 논자의 의도에 실례를 범하지는 않는지 염려스

럽기도 하다. 

논평자는 논문에 대해 몇 가지 문제점을 제기하고, 논문에서 언급하고 있

는 선지식에 관해 좀 더 보완해보며, 논문에 입각한 한국불교의 방향을 모색

하고자 한다.  

1. 논문에 대한 세 가지 물음 

첫째, 본문 3-1)에서 논자는 선의 본래 기능을 언급하면서 “참선은 안심법

문이다.”라고 하였다. 보리달마의 안심법문이 참선 본래 기능의 한 일부분은 

될 수 있지만 참선=안심법문이라고 하기에는 조금 비약된 견해라고 생각된다. 

마치 논자는 安心이라는 자의적인 해석에 입각해 안심=참선이라는 공식을 만

들어내고 있는 것처럼 보인다. 安心을 자성청정에 입각한 그 마음이라고 한다

면 마조의 平常心, 황벽의 無心, 임제의 無位眞人 등도 모두 참선이라는 

equal(=) 등식이 성립되는 것이 아닐까? 자성청정심에 근원처를 둔다면, 佛性
이나 如來藏 사상을 언급하는 것이 禪學의 올바른 견해라고 생각된다.   

둘째, 본문 3-2) 뒷부분에서 논자는 화두의 다양성을 “법담의 좋은 소재

꺼리”라고 언급하고 있다. 『전등록』의 機緣이나 설두중현의 『百則頌古』

나 『무문관』의 48則 등이 ‘법담할 소재꺼리’라기보다는 학인들의 근기에 
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따른 다양성에 근거를 두고 있다고 생각된다.  

셋째, 4. 맺음말에서 화두에 대한 설명을 하는데, “과거 선지식의 사례”나 

“과거의 문답”이라는 말이 나오는데, 화두에 대한 정의에 문제점이 있다고 

생각된다. 논자의 말대로라면 마치 구시대의 유물과 같은 언어로 들릴 수도 

있다는 점이다. 화두라는 것은 성현들의 깨달았던 그 길[轍]을 전형으로 하는 

지극한 가르침이요, 수행 방편이다. 과거 선지식의 진리이지만 작금의 진리

요, 깨달은 이치인 도에 나아가는 올바른 방법으로 정의하는 것이 살아있는 

화두로 만들 수 있다고 생각된다. 

2. 논평자 입장에서 바라본 사람의 근기와 선지식 

논문에서 주로 다루고 있는 깨달음의 근기와 선지식에 관해 두 가지 문제

점을 보완하고자 한다.   

첫째, 논자는 “종교의 역사는 퇴보의 길을 걸어왔다”, “간화선은 조사선의 

전통에서 한발 비껴나 있다”고 말하면서 “活法이 있어야 하는데, 근기를 살

피는 것이다.”라고 언급하고 있다. 하지만 철학과 종교는 고대로부터 현대에 

이르기까지 不正合의 논리로 발전되어 왔듯이 불교학도 이 원리를 벗어나지 

않는다고 사료된다. 초기불교에 반한 대승불교가 탄생했고, 조사선에서 비껴

선 간화선이 등장했다. 부처님 시대는 근기가 더 수승했다. 5비구는 부처님

의 사성제 법문만으로도 깨달았고, 주리반특(Cūdapanthaka)은 ‘나는 먼지를 

턴다. 나는 더러움을 닦는다.’에서 먼지가 닦아 없어지듯이 번뇌도 닦아 사라

질 수 있다는 無常의 도리로 아라한과를 성취하였다. 

조사선 시대(특히 당대)에는 승려들이 선사의 몇 마디 언어에 깨달음을 

이루었는데, 점차 송대로 가면서 당대와 같은 걸출한 승려가 배출되지 못한 

것은 사실이다. 대승불교보다 초기불교가 수승하다거나 조사선이 더 수승하

다는 등..... 간화선이 문제가 있는 것이 아니라고 본다. 어느 시대나 그 시대

적 변용에 맞춰 가르침이 등장했고, 그 법에 따른 사람들의 근기가 있었다. 

그렇다면 왜 송대 이후 정각자가 不在함이요, 현 한국에서도 이와 같은 현상

이 일어나고 있는 것일까? 그것은 범람한 불교학과 선에 사람들이 잔꾀를 부

리는 단순성의 부족함이다. 곧 법에 문제가 있는 것이 아니라 사람들의 근기 
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부족이라고 본다.    

둘째, 논자는 한국선의 문제점에 대해 선지식의 부재를 논문 대부분에 할

애하고 있다. 즉 논자는 “살아있는 선지식이 살아있는 간화선을 만든다. 선지

식의 (제자에 대한) 단련이 있는가의 여부에 따라 최상승법도 최하승법도 될 

수 있다.” “疑情이란 선지식이 촉발시켜 주는 것이다.” 등 여러 곳에 선지식

의 문제점을 언급하고 있다. 논평자도 논자의 의견에 동의하는 바이다. 그러

나 작금의 현실에서 한국 선의 문제점을 언급함에 단순히 선지식의 부재만으

로 돌릴 수 있을까? 

논자는 晦山戒顯(1610∼1672)의 저서를 다루면서 선지식의 不在만을 논

하고 있는데, 臨濟義玄(?∼867)의 스승과 제자와의 見處에 관한 四賓主에 

비추어 보기로 하자. ① 主中主는 주인 가운데 주인이 있는 것으로서, 스승

이 스승의 자격을 갖춘 것을 의미한다. ② 賓中主는 손님 가운데 주인이 있

는 것으로서, 학인의 見處가 스승보다 우세하여 스승이 학인에게 心境을 觀
破 당하는 경우이다. ③ 主中賓은 주인 가운데 손님이 있는 것으로서, 스승

이 제자를 교화할만한 역량이 없는 경우이다. ④ 賓中賓은 손님 가운데 손님

이 있는 것으로서, 학인이 어리석어 스승의 가르침을 받으면서도 알아차리지 

못하는 경우를 말한다.19) 

위의 임제선사의 말대로 ① 스승이 스승의 자격을 갖추기도 하고, ④ 학

인이 어리석어 스승의 가르침을 받을만한 근기가 되지 못하는 경우도 있는 

법이다. 또한 「禪警語」에서는 “선지식이란 훌륭한 의사와 같아서 중병을 

고쳐주고, 또 큰 공덕주로서 능히 마음먹은 대로 베풀 수 있다. 그러므로 스

스로 ‘이만하면 되겠지’하는 생각으로 선지식을 만나보려 하지 않아서는 절대 

안된다.”라고 하였다. 

한국불교 선의 문제점은 단순히 선지식만의 부재가 아니라 젊은 승려들의 

공부코자 하는 간절한 마음이 부족함도 한 몫한다는 사실이다. 이에 선재동

자와 같은 견고부동한 신심도 필요하고, 선재를 지도할 문수ㆍ보현보살 같은 

선지식이 있어 상부상조하는 승가로 나아가야 한다고 생각된다.   

19)『鎭州臨濟慧照禪師語錄』 (大正藏 47, p.501 上) 
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3. 발전된 한국불교를 향한 모색 

논평자는 논자의 논문에 입각해 한국불교 발전을 위해 몇 가지를 제안하

고자 한다.  

첫째, 논자는 선지식과 제자가 獨參의 시간도 있어 제자의 견처를 살펴야 

한다고 했는데,  이 점에 대해 사견을 덧붙이고자 한다. 현재 미얀마 수행처

는 수행자들과 스승들과의 면담 시간이 있다. 보통 3일에 한번 정도는 제자

가 며칠동안 수행한 것에 대해 스승에게 보고를 하고, 스승은 그에 맞는 조

언도 해주고 공부가 되었다고 생각되면 이전보다 진보된 수행법을 제시해준

다. 이런 독참을 통해 제자는 자극을 받게 되어 열심히 수행코자 한다. 현 

한국의 선방도 이런 독참 시간이 주어져야 하지 않을까 생각된다.     

둘째, 미얀마와 태국의 위빠사나가 전세계적으로 보급된 데는 미얀마의 

마하시(Mahasi, 1904~1982), 태국의 아잔차(Achaan Chaa, 1918~1991) 스

님 같은 걸출한 선지식이 배출되었기 때문이다. 열악한 태국이나 미얀마로 

서양 사람들이 출가하거나 재가자로서 수행한 뒤, 본국으로 돌아가 위빠사나

를 지도하면서 전 세계적인 위빠사나 붐이 일어났던 것을 인지해야 한다. 곧 

위대한 한 선지식의 배출로 인해 위빠사나가 전세계적인 선으로 발전된 것이

다. 한국의 간화선도 얼마든지 가능하다고 본다. 그러기에 눈 밝은 선지식의 

출현은 그 제자들에게도 미칠 것이요, 그 제자는 또한 명안종사로 거듭날 것

이라는 것이 자명사실 아니겠는가. 

셋째, 앞에서 언급했던 내용인데, 선지식만의 부재가 아닌 학인이든 어른 

스님이든 간절한 구도심에 대한 승려들의 의식개혁이 필요하다는 것이다. 

넷째, 논자도 현재 한국불교 간화선에 만족하지 못한 일부 승려나 재가자

들에게 위빠사나가 각광받고 있다고 하였다. 논평자의 생각도 논자와 동일하

다. 위빠사나가 초보 수행자에게 접근하기 쉬운 수행 방법이 있기 때문이다. 

서양은 웰빙 바람과 함께 명상이 널리 보편화되었다. 한국 재가자도 종교를 

떠나 명상에 대해 관심이 점점 고조되고 있다. 이렇게 시대적인 요청에 맞는 

명상법, 즉 재가자들의 근기에 맞는 간화선을 제시하는 일 또한 시급하다고 

본다. 
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초기불교의 눈으로 본 통합종단 50년 소고

각묵스님(조계종 교수아사리)

1. 들어가는 말

발제자에게 본래 주어진 발제문의 제목은 “초기불교의 눈으로 이 시대 한

국불교 사상의 정체성과 방향을 정립한다.”였다. 그러나 한국불교 사상의 정

체성이란 주제는 발제자에게는 너무 과분한 주제다. 발제자는 자신의 능력부

족 때문에 이 주제를 감당할 수 없다. 그래서 발제자는 “초기불교의 눈으로 

본 통합종단 50년 소고”로 주제를 바꾸었다. 본 세미나가 조계종의 교육과 

연구를 담당하는 교수아사리 스님들이 통합종단 50주년을 맞아 한국불교의 

현실을 진단하고 발전 과제를 모색하는 자리이기 때문이다.

본 발제문에서 발제자자는 논문식의 글보다는 시론(試論)적이고도 자유로

운 형식의 글을 써보고자 한다. 이미 통합종단 50주년 기념으로 많은 세미나

도 하고 많은 글들이 발표되었기 때문이다. 

대한불교조계종 종헌의 전문은 “8ㆍ15 광복 후 교단의 청정과 승풍을 진

작하려는 종도들의 원력에 의해 불기2498(1954)년 정화운동이 일어나 자정

과 쇄신으로 마침내 종단의 화합이 이룩되어 불기2506(1962)년 3월 22일 종

헌을 제정하고 통합종단이 출범하게 되었다.”라고 적고 있다. 그래서 발제자

는 ‘통합종단’과 ‘대한불교조계종’을 동일한 술어로 간주하고 본 글의 문맥에 

따라서 이 두 술어를 임의로 사용하고 있음을 밝힌다.

2. 한국불교와 초기불교의 만남

한반도에 자리한 현재의 대한민국과 한반도에 나타나고 사라졌던 모든 국

가들과 미래에 생길 국가들은 태생부터 반도국가일 수밖에 없다. 반도국가의 

숙명은 그 반도가 속한 대륙과 그 반도를 둘러싼 해양이 가져다주는 여러 조
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건들의 영향을 받을 수밖에 없다는 것이다. 대륙과 해양이 가져다주는 문화

적 조건을 우리는 각각 대륙문화와 해양문화라 부른다. 우리에게는 중국이 

몇 천 년을 우리를 조건지운 대륙문화이다. 우리 역사의 기록에는 오직 대륙

문화의 강대한 영향의 흔적만 남아있을 뿐이다. 그러나 역사는 급변하여 지

금의 대한민국에는 미국으로 대표되는 강대한 해양문화의 막강한 영향이 드

리우고 있다.

불교 2600년사도 크게 대륙불교와 해양불교의 둘로 양분해볼 수 있다. 인

도에서 발생한 불교가 간다라 지방을 거치고 히말라야 산을 넘어 중앙아시아

로 다시 중국과 몽고와 한국으로 전해진 불교와 히말라야 산에 있는 티베트

에 전해진 불교를 북방불교(Northern Buddhism)라 하는데 이를 대륙불교라 

부를 수 있다. 인도의 불교가 남쪽으로 바다를 건너서 스리랑카로 다시 바다

를 통해서 미얀마로 태국으로 라오스로 캄보디아로 베트남의 일부로 전해진 

불교를 남방불교(Southern Buddhism)라 하는데 이를 해양불교라 부를 수 있

을 것이다. 전자는 대승불교를 그 특징으로 하며 후자는 상좌부불교를 그 특

징으로 한다. 대승불교는 부처님 가르침을 더 적극적으로 해석해서 세상에 

대한 불교적 역할을 더 강조하지만 상좌부불교는 부처님의 원음에 따른 수행

을 통해서 열반을 실현하는 것을 중시한다.

한반도에 공식적으로 불교가 처음 전래된 것은 고구려 소수림왕 2년(서기 

372년)이라고 한다. 그 후로 한국에 전래된 불교는 모두 중국을 통해서 들어

온 대륙불교였으며 법을 구하고 도를 구하던 대부분의 스님들은 모두 중국으

로 구법여행을 떠나서 당대에 최첨단을 달리던 중국 대승불교와 중국문화 즉 

대륙불교와 대륙문화를 수입하여 한국에 정착시켜왔다. 그러나 이제 상황은 

바뀌어서 해양문화의 막강한 영향을 받고 있는 대한민국의 불교는 해양불교

를 대표하는 남방의 상좌부불교와 본격적으로 만나게 되었다.1) 역사적으로 

우리나라 불교는 해양불교 혹은 남방불교 혹은 상좌부불교와 만난 적이 없을

까? 한국불교와 남방불교와의 만남에 대해서는 마성스님의 <한국불교와 상좌

불교의 만남의 역사와 과제>(마성스님,  불교평론 2010년 9월호>라는 좋은 

글이 있다. 

1) 일본에서도 마스타니 후미오 박사 같은 근세 일본의 불교학자들은 일본에 불교가 두 번 
전래되었다고 강조한다. 한 번은 중국과 한국을 통한 한문불교, 중국불교, 대륙불교의 전래
였고 또 한 번은 근세에 빠알리와 산스끄리뜨를 통한 범어불교 특히 남방불교, 상좌부불
교, 초기불교의 전래라고 그들은 말한다.『불교개론』(마스타니 후미오(增谷文雄) 지음, 이원
섭 옮김, 개정 2판, 서울: 현암사, 2001)를 참조할 것.



- 101 -

스님은 이 글에서 고ㆍ중세 남방불교의 전래설로 가야(가락국)의 남방불

교 전래설2)과 비바사(毘婆沙)의 전래설과 백제의 남방불교 전래설의 셋을 들

고 있고, 근ㆍ현대 상좌부불교와의 만남으로는 스리랑카의 아나가리까 다르

마빨라(Anāgarika Dharmapāla, 1864~1933)의 내한과 종원스님(이영재, 

1900~1927)의 스리랑카 유학을 들고 이들에 대해서 설명하고 있다. 관심 있

는 분들의 일독을 권한다.

이조 오백년의 엄청난 억불을 경험하였고, 일제강점기를 거치면서 거세게 

밀어닥친 대처불교에 휘둘렸으며, 중국불교와도 단절이 되어버린 현대의 한

국불교가 해양불교 즉 남방의 상좌부불교를 만나서 알게 된 가장 중요한 사

실은 무엇일까? 그것은 ① 부처님 원음을 고스란히 간직하고 있는 초기불

교3)가 남방에는 잘 전승되고 있다는 점과 ② 청정한 비구승단이 그곳에는 

단절 없이 이어져 오고 있다는 점일 것이라고 발제자는 말하고 싶다. 전자는 

부처님의 법에 관계된 사실이고 후자는 부처님의 율에 관계된 것이다. 특히 

후자는 통합종단을 통해서 대처불교를 극복하고자 했던 뜻있는 비구 스님들

에게는 큰 관심의 대상이 되었을 것이다. 이 두 가지는 통합종단 50년사 안

에도 그대로 배어있다고 발제자는 생각한다. 

2) 발제자는 김해의 가락국 불교와 가락국에 불교를 전한 장유스님의 설화에 주목하였다. 인
터넷의 위키 백과사전은 “허황옥(許黃玉, 33~189년)은 가야의 초대 왕 수로왕의 부인으로 
허황후 또는 보주태후라고도 한다. 본래 인도 아유타국의 공주로, 48년에 오빠 장유화상 
및 수행원들과 배를 타고 가야에 와서 왕후가 되었다. 거등왕을 비롯해 아들 10명을 낳았
다.”라고 적고 있다. 
만일 이 설화를 인정한다면 한반도의 불교전래는 고구려 소수림왕(372년) 때의 공식적인 
전래보다 300년이 앞서게 되고 한반도에 처음 들어온 불교는 대륙불교 혹은 북방불교가 
아니라 해양불교 혹은 남방불교가 된다. 그러나 역사적인 근거가 희박한 설화 형태로 전
승되어온 것이라서 가락국 불교와 장유화상에 대한 언급은 생략한다.

3) 발제자는 초기불교와 상좌부불교를 분리해서 보는 입장이다. 발제자는 초기불교를 ‘부처님
과 직계제자들의 가르침’으로 정의하고 그 경전적 근거로 ‘니까야와 아함’을 든다. 니까야
는 부처님이 직접 사용하신 언어이거나 적어도 그 언어와 가장 가까운 것이 분명한 빠알
리어로 남방 상좌부불교에서 단절 없이 전승되고 있고 아함은 한역으로만 전해온다. 남방
불교 혹은 상좌부불교는 이러한 빠알리어로 된 니까야에 전승되어오는 부처님 원음 즉 초
기불교에 튼튼히 뿌리를 두고 있다. 그러므로 초기불교를 배제한 상좌부불교는 존재할 수 
없다. 
상좌부불교는 빠알리『논장』의 칠론(七論)에 바탕을 둔 아비담마 체계를 통해서 초기불
교를 해석하는 불교라 할 수 있다. 이러한 해석의 결정판이 바로『청정도론』이다. 발제자
는 상좌부불교의 이러한 해석을 전적으로 존중한다. 한역으로만 남아있고 역사적으로 전
혀 주목을 받지 못한 아함을 1500년이 지난 지금에 와서 지금의 한문해석방식으로 바르
게 이해한다는 것은 어렵다고 보기 때문이다. 
초기불교에 대해서는 본 발제문 §4와 §5-⑸도 참조할 것.
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발제자는 이제 본 발제문에서 통합종단이 초기불교를 존중하고 있으며 아

울러 초기불교를 통해서 통합종단의 청정성과 정통성을 회복하려 노력했다는 

점을 몇 가지 사실을 통해서 살펴보고자 한다.

3. 통합종단의 종헌과 초기불교

통합종단의 출범과 그 배경에 대한 것은 본 발제문의 주제가 아니기 때문

에 언급하지 않는다. 여기서는 통합종단의 종헌에 초기불교가 어떤 영향을 

미치고 있는가를 간략하게 살펴보고자 한다. 통합종단인 대한불교조계종 종

헌 제1장 종명 및 종지 제2조는 이렇게 규정한다.

“본종은 석가세존의 자각각타 각행원만한 근본교리를 봉체하며 직지인

심 견성성불 전법도생함을 그 종지로 한다.” 

현응스님의 지적대로4) 대부분의 사람들은 이 가운데서 앞의 부분은 빼고 

뒷부분의 일부만 인용하여 “‘직지인심 견성성불’이 조계종의 종지이다.”라고 

이야기한다.

조계종 종헌이 규정하듯이 대한불교조계종의 종지는 첫째로 ‘석가세존의 

자각각타 각행원만한 근본교리를 봉체하는 것’이고 그 다음이 ‘직지인심 견성

성불 전법도생함’임을 잊으면 안되겠다. 현응스님의 해석처럼 이 대한불교조

계종 종헌 제2조 종지조항은 “본 종단은 석가세존의 근본교리를 잘 깨닫고, 

마음을 밝혀 성불하여 일체중생을 제도함을 목적으로 한다.”라는 뜻이 된

다.5)

그러면 종헌이 규정하는 ‘석가세존의 자각각타 각행원만한 근본교리’ 혹은 

‘석가세존의 근본교리’를 어떻게 이해해야할까? 역사를 아는 이 시대에 석가

세존의 ‘근본’교리는 초기불교의 가르침을 제외하고 생각할 수 있을까? 역사

를 아는 이 시대에 사는 우리는 초기불교야말로 초기불교의 교학과 수행을 

시대와 지역적 환경에 맞게 해석하면서 발달되어온 남ㆍ북방의 아비담마ㆍ아

4) <한국불교 중흥의 길을 항하여>(현응 스님, 2011-12, 한국불교중흥을 위한 12월 대토론회 
기조 발제문) 11쪽

5) 상게서.
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비달마뿐만 아니라 반야중관, 유식, 여래장, 정토, 밀교, 선종 등 대승불교의 

여러 교학과 수행체계의 뿌리요 ‘근본’이라는 사실을 잘 안다. 

그러므로 어떤 경우에 있어서도 초기불교의 가르침이야말로 ‘석가세존의 

근본교리’일 수밖에 없다. 이것은 발제자가 초기불교를 전공하는 사람이라서 

하는 소리가 아니라 불교에 대한 기본지식이 있는 상식적인 사람들은 모두 

‘석가세존의 근본교리’는 초기불교의 가르침을 지칭하는 것이라고 여길 것이

다. 이렇게 본다면 통합종단인 대한불교조계종의 기본종지는 ‘석가세존의 근

본교리를 잘 깨닫는 것’ 즉 초기불교의 가르침을 잘 깨닫는 것이 된다. 이는 

놀라운 사실이다. 그러면 초기불교란 무엇인가?

4. 초기불교란 무엇인가

인도 역사를 판단하는 부동의 준거는 아쇼카 대왕이다. 실증자료가 희박

한 인도에서 그는 많은 석주와 비문을 남겼기 때문이다. 이러한 아쇼카 대왕

의 석주는 부처님의 탄생년도를 결정짓는 중요한 근거가 된다. 네팔에 있는 

룸비니는 부처님의 탄생지로 이름 높다. 이곳에 아쇼카 대왕은 부처님이 태

어나신 성지임을 표시하는 거대한 석주를 세웠다. 석주에는 아쇼카 문자 93

자로 된 다섯줄의  새겨져 있는데 그 가운데는 명명백백하게 ‘hida budhe 

jāte Sākyamuni(석가족의 성자, 부처님, 여기서 탄생하셨도다.)’라는 명문(銘
文)이 있다.6) 부처님의 실존을 부정하려던 일부 서구학자들의 콧대는 이 명

문이 발견되면서 사정없이 꺾여버렸다.

우리 종헌의 석가세존은 바로 이 사꺄무니(Sākyamuni, 석가족의 성자)를 

지칭한다. 그리고 그분 부처님께서 45년 동안 가르치신 생생한 가르침은 북

전의 아함과 남전의 니까야에 생생하게 남아있다. 이러한 가르침을 이미 니

까야에서 부처님 그분께서 직접 ‘붓다 사사나(Buddha-sāsana, 佛敎)’라고 칭

하고 계신다. 이 붓다 사사나야말로 ‘초기불교(Early Buddhism, Primitive 

Buddhism, Fundamental Buddhism)’이고 이것이 바로 대한불교조계종 종헌

에 명기하고 있는 ‘석가세존의 자각각타 각행원만한 근본교리’, 줄여서 ‘석가

세존의 근본교리’인 것이다. 

6) 졸저, 『초기불교이해』, 17쪽
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실제로 대한불교조계종 종헌 제2장 본종, 기원 및 사법 제4조에 “본종은 

석가모니불을 본존불로 한다.”고 명시하고 있다. 그리고 제5조에 “① 본종은 

석가모니불의 기원을 단기 1789년(서기 기원전 544년)으로써 기산한다.”라고 

명시하고 있는데 이것은 세계불교도우의회(WFB)에서 공인하는 기원전 543

년 설과도 같다.7) 이처럼 조계종 종헌은 초기불교의 존재를 전적으로 인정하

고 있으며 이러한 초기불교의 가르침을 잘 깨닫는 것을 조계종의 근본 목적

으로 한다고 명시하고 있다.

그러면 초기불교란 무엇인가? 초기불교라 함은 석가모니 부처님과 그의 

직계제자들의 가르침을 말한다. 부처님께서는 “법과 율이 그대들의 스승이 

될 것이다.”(「대반열반경」(D16) ^6.1)라고 유훈을 내리셨다. 부처님 가르침 

가운데 율(律, vinaya)은 일차결집(一次結集, Paṭhama-mahāsaṅgīti)에서 우

빨리(Upāli) 존자가 읊어서『율장』으로 결집되었다. 법(法, dhamma)은 부처

님이 깨달음을 증득하시고 45년 동안 법을 설하신 가운데서 후반부 약24년

가량 부처님의 시자 소임을 보았던 아난다(Ānanda) 존자가 일차결집에서 외

워서『경장』으로 결집되었다.8) 이처럼 빠알리『율장』과『경장』에 나타나

는 부처님과 직계제자들의 가르침을 초기불교라 한다.

초기불교의 역사적인 근거는 남방 상좌부에 전승되어 오는 니까야

(Nikāya)와 북방에서 한역되어 전승되어 오는 아함(阿含, Āgama)이다. 이 

둘은 초기불교의 분명한 전거(典據)가 된다.

4부 니까야는『디가 니까야』(Dīgha Nikāya),『맛지마 니까야』

(Majjhima Nikāya),『상윳따 니까야』(Saṁyutta Nikāya),『앙굿따라 니까

야』(Aṅguttara Nikāya)(일본에서는 각각 장부(長部), 중부(中部), 상응부(相
應部), 증지부(增支部)로 옮겼다.)이다. 이것을 위시한 빠알리 삼장은 모두 

부처님의 직설이거나 부처님의 직설에 가장 가까운 빠알리어로 전승되어온 

가르침이다. 그러므로 초기불교의 가장 중요한 자료이다.

4아함(Āgama)은『장아함』(長阿含),『중아함』(中阿含),『잡아함』(雜阿
含),『증일아함』(增一阿含)이다. 이들은 한문으로 축약되어 번역되었기 때문

7) 부처님 입멸에 관한 기원전 544년 설과 기원전 543년 설에 대해서는 정하중 기자의 글 
<동국대 김미숙 박사 “올해 불기는 2550년”>(법보신문 924호, 2007-11-12) 등의 기사를 참
조할 것.

8) 『율장』과『경장』의 결집에 대해서는 발제자가 옮긴『디가 니까야』제3권의 부록『디가 
니까야 주석서』서문 §§30∼40을 참조할 것.
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에 이것만으로는 일차자료가 되기에는 불충분하다. 물론 니까야와 비교 가능

하기 때문에 중요한 자료가 된다. 그리고 남방 북방으로 전혀 다른 경로로 

전승되어 전혀 다른 문자로 지금까지 전승되어온 니까야와 아함이 서로 똑같

은 기본 가르침을 담고 있다는 것은 놀라운 일이라 하겠다.

『율장』(Vinaya)은 승가의 계율과 승단의 규정을 모은 것으로 한역 오대

광율과 상좌부『율장』등으로 오늘날까지 전승되어오지만 그 구조와 내용은 

전체적으로 대동소이하다.

한역『율장』은 다섯 가지가 잘 알려져 있다. 이를 중국에서는 오대광율

(五大廣律)이라 불렀다. 그것은『십송율』61권(404~409년 불야다라, 구마라

집 역),『마하승기율』40권(416~418년 불타발타라, 법현 역),『사분율』60권

(410~412년 축불념 역),『오분율』30권(422~424년 불대집 역),『근본설일체

유부비나야』(701~713년 의정 역)이다. 그리고 상좌부『율장』이 스리랑카와 

미얀마와 태국 등의 남방에서 빠알리어로 지금까지 전승되고 있으며 잘 실천

되고 있다. 그 외 산스끄리뜨 등으로 된 단편들이 다수 존재한다.9)

이처럼 부처님과 직계제자들의 가르침으로 정의되는 초기불교는 니까야와 

아함으로 구성된『경장』과 여러 경로를 통해서 잘 전승되어온『율장』으로 

어느 시대 불교보다 잘 전승되어 내려온다.

그러면 무엇이즉 초기불교의 기본 가르침인가? 그것은 니까야와 아함에서 

동일하게 전승되어오는 초기불교의 교학체계(pariyatti)와 수행체계(paṭipāda)

로 볼 수밖에 없다. 초기불교의 교학은 온ㆍ처ㆍ계ㆍ근ㆍ제ㆍ연(5蘊ㆍ12處ㆍ

18界ㆍ22根ㆍ4諦ㆍ12緣)의 6가지 주제로 집약되고 수행은 사념처ㆍ사정근ㆍ

사여의족ㆍ오근ㆍ오력ㆍ칠각지ㆍ팔정도의 7가지 주제로 구성된 37보리분법

(조도품, 助道品)으로 정리된다. 그리고 이것은 다시 계ㆍ정ㆍ혜 삼학과 계ㆍ

정ㆍ혜ㆍ해탈ㆍ해탈지견의 오법온(五法蘊) 등으로 체계화되기도 하는 것은 

주지의 사실이다.10) 그리고 온ㆍ처ㆍ계ㆍ근ㆍ제ㆍ연의 이 6가지 교학의 주제

는 우리 불교에서 조석으로 독송하는 반야심경에도 온ㆍ처ㆍ계ㆍ제ㆍ연의 다

섯 가지로 정리되어 나타나고 있다. 이런 가르침이야말로 통합종단의 종헌 

9) 이상 졸저, 『초기불교이해』, 20쪽 이하에서 인용함.
10) 540쪽 정도로 이루어진 발제자가 지은 졸저 『초기불교이해』는 이러한 초기불교의 교학

과 수행을 니까야와 주석서 문헌을 토대로 하여 설명하고 있으므로 참조하기 바란다. 교학
과 수행에 관한 간단한 설명은『초기불교이해』49쪽 이하와 75쪽 이하 등을 참조할 것.
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제2조가 천명하는 ‘석가세존의 자각각타 각행원만한 근본교리’가 아니고 무

엇이겠는가.

5. 초기불교의 눈으로 본 통합종단 50년

이제 발제자는 통합종단 50년사를 10년 단위로 나누어서 초기불교의 입

장에서 중요하다고 판단되는 사안 다섯 가지를 살펴보고자 한다. 분명히 밝

히지만 이것은 전적으로 발제자의 개인적 관점일 뿐이다.

1) 해인총림의 출발과 성철스님이 본 초기불교: 1967년

1962년 통합종단이 출범한 뒤 조계종은 종헌 제102조에 의거하여 1967

년에 해인사를 제일먼저 종합수행도량인 총림으로 지정한다. 이렇게 하여 

1967년 성철스님께서 해인총림 초대 방장으로 추대되셨다. 추대되시던 해 겨

울 동안거 내내 행하신 성철스님의 법문은 백일법문11)으로 유명하다. 그때 

삼백 명의 스님들이 모여들었다고 한다. 

백일법문의 핵심은 중도(中道)의 천명이다. 스님께서는 먼저 불교의 근본

이 중도임을 천명하시고 특히 니까야와 아함에 나타나는「초전법륜경」

(M56:11)과「가전연경」(깟짜나곳따 경, S12:15)을 중심으로 중도의 근본을 

밝히신다. 이처럼 스님께서는 불교의 출발점인 초기불교(스님께서는 원시불교

라 칭하심)를 주목하신다. 스님께서 자신의 논지를 초기불전에 나타나는 중

도의 천명에서 찾고 계신 점은 위대하다고 해야 한다. 더군다나 교학에 대해

서는 전혀 무지했던 당시 비구 스님들 가운데서 나온 뛰어난 견해라서 스님

은 가히 당대의 군계일학이라고 평가해야할 것이다. 다만「깟짜나곳따 경」

(가전연경, S12:15) 등의 9개 정도의 경에 나타나는 “양 극단을 의지하지 않

고 중간[中, majjha]에 의해서 여래는 법을 설한다. 무명을 조건으로 의도적 

행위들이, 의도적 행위들을 조건으로 알음알이가, …”라는 바른 견해[正見]에 

대한 가르침과,「초전법륜경」(M56:11) 등의 여러 곳에 팔정도를 중도

(majjhima-paṭipadā)로 말씀하시는 중도의 가르침을 동일시하시는 스님의 

견해에 대한 판단은 본 발제문의 주제가 아니기 때문에 여기서 거론하지는 

11) 백일법문은『백일법문』(상ㆍ하, 장경각, 1992)으로 출간되어 널리 읽히고 있다.
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않는다.12)

이처럼 중도야말로 모든 불교의 근본임을 천명하시면서 이를 바탕으로 초

기불교, 중관, 유식, 열반경, 천태종, 화엄종, 선종사상을 점검하고 계신다. 이

러한 스님의 백일법문은 조계종의 통불교 정신을 가장 잘 표현하신 것이라 

해도 과언이 아닐 것이다. 

이처럼 성철스님께서는 먼저 불교는 중도임을 천명하시고 이 중도를 표방

하는 근거로 대승경전이나 선어록이 아닌 바로 빠알리로 전승되는『상윳따 

니까야』의「깟짜나곳따 경」(S12:15)에서 찾고 계신다. 이러한 성철스님의 

선언은 한국불교 혹은 통합종단의 출발을 초기불교에서 찾은 큰 의미가 있는 

가르침이다.

이처럼 통합종단 즉 대한불교조계종은 이미 종헌에서 기본종지로 ‘석가세

존의 근본교리를 잘 깨닫는 것’ 즉 초기불교의 가르침을 잘 깨닫는 것이라고 

밝히고 있으며 통합종단 출범 후 최초로 생긴 해인총림에서 방장이신 성철스

님께서 통합종단의 기본이념으로 중도를 표방하시고 이것을 초기불교에서 찾

고 계신다.

2) 한국 중진 스님들의 태국 비구계 수계: 1973년

통합종단의 종헌 제9조 1항은 “승려는 구족계와 보살계를 수지하고 수도 

또는 교화에 전력하는 출가 독신자라야 한다.”라고 규정하고 있다. 이처럼 조

계종의 승려는 비구계와 비구니계를 수지한 독신 수행승(비구와 비구니)이라

야 한다. 그러면 이조 500년간의 억불로 피폐해질 대로 피폐해지고 더군다나 

일제 강점기 동안 대처화가 되어버린 한국불교에서 비구계 수지가 가능한가? 

불가능하다. 그러면 어떻게 해야 할 것인가? 이 문제를 두고 고뇌에 고뇌를 

거듭하셨을 당시의 율사 스님들은 1973년에 태국의 승단으로부터 3사7증을 

초빙하여 종단의 주요 스님들이 정식으로 비구계를 수지하였다.13)

태국계맥 수계에 대한 자세한 내용은 마성스님의 <한국불교와 상좌불교의 

만남의 역사와 과제>(마성스님, 불교평론 2010년 9월호)에 잘 정리되어 나타

난다. 더 자세한 내용은 진흙속의 연꽃의 블로그

12) 여기에 대해서는 졸저『초기불교이해』378쪽 이하와 369쪽 이하를 참조할 것.
13) 송광사의 홈페이지(http://www.songgwangsa.org)의 <역대 큰스님> 게시판 <일각스님

(1924- 1996)>의 약력에 의하면 이 행사는 송광사 방장이셨던 입적하신 회광당 일각스님
께서 주도하신 듯하다. 진흙속의 연꽃도 일각스님을 주목하고 있다.
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(http://blog.daum.net/bolee591/16155089)에 <한국은 테라와다불교국가인

가, 1973년 태국고승들로 부터 받은 비구계>(진흙속의 연꽃, 2011-11-30)으

로 나타나고 있다. 마성스님의 글과 진흙속의 연꽃의 블로그에 나타나는 도

표에는 계를 받은 모두 18분의 한국 중진 스님들이 언급되고 있다. 그리고 

<禪, 하면 부처님이 생각나지 않고 달마가 떠오르는 것, 문제 아닌가?>(이학

종, 미디어붓다(http://www.mediabuddha.net), 2011-11-25)에서 이학종 기

자는 이렇게 적고 있다.

“종광스님이 설우스님의 서상계에 대한 입장을 정면으로 반박하고 나섰

다. “서상계라는 것이 무엇인가. 불상 앞에서 기도를 하던 중 어떤 현상을 보

았다. 머리를 만져주었다. 이런 것인데, 저는 개인적으로 이런 것을 인정하기 

어렵다고 본다. 1973년에 태국에서 스님 12분을 모셔다가 한국의 율사스님

들이 모두 계를 받았던 적이 있었다. 한국불교의 계맥이 끊겨서 그렇게 했던 

것이다. 서상계는 보살계에 한정하는 것이다. 비구-비구니계에 서상계를 적

용시키는 것은 안 되는 것이다. 한국의 비구계는 엄격하게 말한다면 1973년

부터라고 말할 수 있다. 우리는 1973년 고승들의 태국 비구계 수계를 그냥 

대수롭지 않게 지나가고 있지만, 당시 태국에서는 난리가 났다고 한다. 한국

불교에 그동안 계맥이 끊겨서 비구가 없었는데 우리나라(태국) 스님 10분이 

가서 수계를 주었다고 태국언론에 대서특필이 되었다고 한다.””

이것은 한국불교 2000년사에 가장 획기적이고 위대한 사건이었다고 발제

자는 평가한다. 필자는 태국 비구계 수계를 통해서 한국불교를 대표하는 통

합종단 즉 대한불교조계종은 진정한 비구 종단으로 거듭났다고 자평하며 이

것은 역사적으로도 너무나 중요한 사건이라고 여긴다. 이것이야 말로 반도국

가 한국불교가 중국의 대륙불교를 넘어서서 초기불교의 정통 계맥을 한반도

에 다시 복원시킨 것이기 때문이다. 이것을 수치스러워하면 안된다. 이것을 

수치스러워하면 그것은 부처님 계맥에 대한 모독이 된다. 우리는 자랑스러워

해야 한다. 남방상좌부불교에서도 태국계맥은 중요하다. 남방불교의 근원지인 

스리랑카불교도 후대에 계맥이 끊어지자 그들이 불교를 전해준 태국으로부터 

태국계맥을 다시 받았다. 그래서 지금 스리랑카에서 제일 큰 종단의 이름도 

시암파(Siam-Nikāya)이다. 시암이란 태국의 옛 국명이다. 끊어진 계맥을 잇

는 것은 결코 수치가 아니다. 그 시대의 비구들이 해야 할 당연한 의무이다. 

진흙속의 연꽃의 글을 좀 더 인용해본다.
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마성스님의 <스리랑카 법난사>에 의하면 시암파(Siam-Nikāya)는 1753년 

태국스님들을 초청하여 비구계를 받은 계통이며, 일명 우빨리(Upāli)파라고도 

한다. 이것은 태국으로부터 법을 전수 받았기 때문에 남의 나라 이름 시암이 

그대로 종파명이 된 경우이다. 현재 스리랑카에는 시암(Siam-Nikāya), 아마

라푸라(Amarapura-Nikāya), 라만냐(Ramanna-Nikāya) 등 3개의 종파가 있

다고 한다. 이중 태국의 비구들에 의하여 법맥이 복구된 시암파가 스리랑카

의 최대종파를 형성하고 있다. 아마라푸라파는 미얀마의 아마라푸라로 부터 

전승받았다고 해서 아마라푸라파라 한다. 또 라만냐파는 미얀마의 페구 왕조

당시 법맥이 전승되어 오늘에 이르고 있다고 한다. 이렇게 법맥이 완전히 단

절 되었을 때 같은 불교권의 비구들을 모셔와 법맥을 이어나가는 것을 볼 수 

있는데, 1973년의 3월 통도사 금강계단에서 태국의 비구들로 부터 비구계를 

받았다는 사실은 우리나라가 테라와다불교의 법맥을 이어가고 있다고 볼 수 

있다. 그런 면으로 본다면 불교중흥토론회에서 종광스님이 말한 것처럼 한국

의 비구계는 1973년부터 공식적으로 시작된 것이 맞는지 모른다.14)

이런 사실에 대하여  태국의 스님들은 한국불교의 승단에 태국의 계맥을 

전해 준 것에 대해 매우 자랑스럽게 생각하고 있다고 한다. 그런 면으로 본

다면 한국불교는 태국의 계맥을 전승받은 나라라고 볼 수 있다. 이런 내용에 

대하여 더 검색을 해보았다. 그 결과 다음과 같은 영문자료를 찾을 수 있었

다. 

“Korean Sangha welcomes Theravada ordination in its own 

country. In 2516/1973, a group of Theravada monks from Thailand 

went on invitation to hold an ordination ceremony in Seoul, 

admitting about 40 Korean monks into the Theravada Order. - A 

Glimpse of Buddhist Developments in China and Korea”

(한국의 승가는 자국 내에서 테라와다 성직수임식(수계식)을 환영하였다. 

1973년(불기2516년), 일단의 태국출신 테라와다 승려들은 서울에서 성직서품

식(수계식)을 거행하였는데, 이 테라와다 수계식에서 약 40명의 한국의 승려

들이 테라와다 승단에 들어가기 위한 계를 받았다.)

14) <한국은 테라와다불교국가인가, 1973년 태국고승들로 부터 받은 비구계>(진흙속의 연꽃, 
2011-11-30)에서 재인용.
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이 기사는 마성스님의 글에 쓰여 있는 내용과 동일하다. 약 40명의 한국

스님들이 태국의 스님들로 부터 테라와다 비구계(Theravada Order)를 받았

다는 내용이다.15)

3) 통합종단 단일계단 합동 수계식: 1981년

불교신문의 특집기사에 따르면 조계종에서 단일계단이 만들어진 것은 

1981년이다. 기사는 이렇게 적고 있다.

“조계종이 현재와 같은 수계제도를 만든 것은 1981년 초부터다. 1981년 

2월17일 양산 통도사에서 자운스님을 전계사(傳戒師)로 제1회 단일계단 수

계산림(受戒山林)을 봉행한 것이 그 시초다. 사미 84명, 사미니 77명이 처음

으로 종단에서 합동으로 계를 받았다.”(1981년 2월 통도사에서 첫 종단차원 

수계, 불교신문 2755호, 2011-10-04)

단일계단은 1981년 2월17일 양산 통도사에서 자운스님을 전계사(傳戒師)

로 제1회 단일계단 수계산림(受戒山林)을 봉행한 것이 그 시초라 한다. 그때 

당시 사미 84명, 사미니 77명이 처음으로 종단에서 합동으로 계를 받았다고 

한다. 그렇다면 단일계단이 성립되기 전에는 어떻게 계를 받게 되었을까. 단

일계단이 성립되기 전까지는 조계종스님의 경우 ‘출가본사’에서 계를 수지했

다고 한다. 그래서 본사마다 그 방식이 제각각 이었다고 한다. 이런 각양각색

의 수계이다 보니 “기차타고 가다 계를 주었다”는 말도 있었다고 한다. 

이처럼 율장에 맞지 않은데다 관리가 제대로 되지 않아 1970년대 종단분

규를 거치면서 ‘저질승려’가 양산되는 원인이 되기도 하였다는 것이다. 그래

서 나온 방안이 통일된 수계체계 이었다. 1981년도에 생겨난 단일계단이다. 

그런 면으로 보았을 때 1972년과 1973년의 태국 스님으로부터 받은 수계는 

공식적인 것으로 보여진다.16)

참고로 발제자는 2001년 봄부터 2002년 봄까지 미얀마 사가잉의 띨구 사

원에 일 년 남짓 머물면서 아비담마를 공부하고 니까야 번역작업에 몰두하였

다. 발제자는 당시 띨구의 주지스님이셨던 우 냐닛사라 사야도로부터 미얀마 

계를 수계하고 당신의 상좌가 될 것을 두 차례 권유받았지만 남방수계를 하

지 않았다. 대한불교조계종의 비구 계맥도 남방상좌부 계맥과 동일한 적통 

15) 전게서에서 재인용.
16) 전게서에서 재인용.
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계맥이라 자부한 것이 가장 큰 이유이다. 1979년에 사미계를 받았고 1982년

에 범어사에서 자운스님을 계사로 비구계를 받은 발제자는 한국의 비구계맥

도 태국스님들이 와서 전해준 것이라는 것을 이미 알고 있었기 때문이다. 그

래서 일 년 남짓 동안 한국 승복을 입고 미얀마의 띨구(Sitagu) 사원에서 지

냈다. 그러나 지금은 조금 후회한다. 남방의 수계를 하고 남방의 가사를 입고 

지냈더라면 그 경험이 빠알리 삼장을 번역하는데 훨씬 더 도움이 되었을 것

이라고 생각하기 때문이다.

이렇게 하여 정통 계맥을 통해서 통합종단은 이조 오백년의 억불정책으로 

피폐화되고 일제시대에 대처화가 되어버린 과거 한국불교의 암운을 걷어내고 

부처님의 적통으로 새 출발을 하게 된 것이다. 이처럼 통합종단은 종지에서 

초기불교를 불교의 근본으로 언급하고 있고, 통합종단 초대 총림의 방장이셨

던 성철스님께서 초기불교의 중도를 불교의 정법으로 천명하셨으며, 드디어 

율장의 핵심이 되는 비구계까지 부처님의 적통으로 자부하는 태국 계맥을 잇

게 되었다. 이렇게 하여 마침내 통합종단은 부처님의 마지막 유훈인 “법과 

율이 그대들의 스승이 될 것이다.”(「대반열반경」(D16) ^6.1)를 구족하여 

따르는 불교가 되었다고 평가하고 싶다.

4) 개혁회의와 승가교육법 제정: 1994년

1994년에 서의현 총무원장의 독선적인 3선의 기도가 발단이 되어서 불교

개혁운동이 크게 일어났으니 그리하여 1994년 3월 23일에 범승가종단개혁추

진회가 발족하였다. 그리고 전국승려대회를 통해 ‘개혁회의’가 출범하면서 조

계종은 ‘종단개혁 5대 실천 이념’을 중심으로 변화에 변화를 거듭해 왔다. 그 

결과 조계종은 총무원, 교육원, 포교원의 3원 체제를 확립하여 출가자의 수

행과 교육은 물론 불법홍포와 대중 교화를 위한 기본 체계를 구축했다. 또한 

사회복지의 활성화와 시민운동 등을 통하여 사회적 위상을 높여왔음은 주지

의 사실이다. 이러한 1994년의  불교계 개혁운동은 출가자와 재가자들을 망

라한 뜻있는 불교도들이 합심해서 독재체재를 혁파하고 새로운 시대를 열어

가는 불교계 민주화의 토대를 만들었다는 점에서 높이 평가되어야 한다. 그

리고 개혁회의는 불교계의 구조적인 모순을 해결하고 향후 불교계가 나아가

야 할 방향을 설정하였다는 점에서 큰 의미를 가진다 하겠다.

발제자는 무엇보다도 1994년 종단 개혁운동의 핵심은 승가교육의 중요성
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에 대한 자각이라고 의미부여를 하고 싶다. 승가교육의 개혁은 ‘새로운 수행

자상 확립’을 위한 선우도량의 활동이 1992년 말을 기해 승가교육문제로 집

중되는데서 태동하였다. 선우도량의 승가교육에 관한 문제의식과 적극적인 

실천은 1993년 말 ‘선우도량 승가교육개혁안’으로 나타났다. 이 개혁안이 근

간이 되어 1994년의 개혁회의를 통하여 승가교육법의 제정과 교육원의 탄생 

그리고 교육법에 의한 교육체계 확립 작업으로 이어졌다. 그리하여 교육원은 

조계종 승가교육 체계를 기초(행자교육) - 기본(중앙승가대, 지방승가대(강

원), 동국대학교 불교학과ㆍ선학과 등) - 전문(학림) - 특수교육 등으로 체

계화하여 지금에 이르렀으며 전문교육기관으로는 실상사 화엄학림을 최초로 

현실화시켜내었다.

이런 교육의 체계화를 통해서 교육원은 마침내 2011년과 2012년에 걸쳐 

강원 교과목을 초기불교, 대승불교(한문불전 포함), 선불교, 계율과 윤리, 참

여불교, 불교사, 전법학의 7개 분야로 구성된 필수과정(32과목)과 선택과정(7

과목)으로 정비하고 대폭적으로 개선하였다. 이러한 강원 교과목 가운데 초

기불교에 속하는 불교개론, 초기불교이해, 초기불전I, 초기불전II, 아비달마의 

이해라는 다섯 과목이 일학년과 이학년 과정의 주요교과목으로 채택되었으며 

불교의 근간이 되는 가르침으로 자리 잡게 되었다. 이렇게 하여 통합종단인 

대한불교조계종은 초기불교를 공식적인 교과목으로 인정하였다. 마침내 부처

님이 직접 설하신 법과 율을 근간으로 하는 명실상부한 부처님의 적통을 잇

는 종단의 교육과목이 완성된 것이다.

5) 빠알리 삼장의 역경불사: 2002년

하나의 사상이나 철학이나 종교가 다른 나라에 소개될 때는 원전의 번역

이 필수요 불가결하다. 불교의 역사에서만 보더라도 500여년이 넘는 장구한 

세월동안 범본 경전들은 중국대륙에서 한문으로 번역되었다. 티베트에서는 

범본 경전들을 번역하는 과정에서 7세기 손첸캄포 왕시대에 티베트어 문자를 

창조하기도 하였다. 빠알리 삼장은 PTS(Pali Text Society)와 BPS(Buddhist 

Publication Society) 등을 통해서 영어로 이미 완역이 되었고 새로운 번역서

들이 지속적으로 출간되고 있으며, 일본과 서구의 여러 나라에서도 마찬가지

이다.

한국불교와 초기불교와의 본격적인 만남17)도 당연히 빠알리 삼장의 한글
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번역에 대한 관심을 고조시키게 되었다. 더군다나 한국의 통합종단인 대한불

교조계종의 종지인 ‘석가세존의 자각각타 각행원만한 근본교리를 봉체’하기 

위해서는 석가세존의 원음을 고스란히 담고 있는 빠알리 삼장의 역경불사를 

봉행하는 것은 필수적일 수밖에 없다. 한국에서는 <고요한 소리>(1987)와 

<경전읽기 모임>(1989)과 <한국 빠알리 성전협회>(1999) 등을 거쳐서 2002

년 <초기불전연구원>이 창립되어 빠알리 삼장 역경불사를 본격적으로 시작하

였다. 물론 한국에서 처음으로 빠알리 삼장의 번역을 시작한 분으로는 한국 

빠알리 성전협회의 전재성 거사님이 있다. 그는 1999년에『쌍윳따 니까야』

를 완역한 이후로 지금까지 4부 니까야를 완역해 내었다. 그러나 그는 대한

불교조계종의 승려가 아니다. 통합종단인 대한불교조계종 소속의 승려들이 

빠알리 삼장을 번역하기 시작한 것은 2002년 초기불전연구원(원장: 대림스

님, 지도법사: 각묵스님)의 설립 때부터이다. 그래서 발제자는 통합종단의 초

기불전 번역사업의 보기로 초기불전연구원의 역경불사를 들고 있는 것이다.

초기불전연구원은 ‘빠알리 삼장의 한글완역’을 발원하여 2002년 10월에 

설립되었다. 통합종단 출범 후 40년이 되는 해이다. 초기불전연구원에서는 

설립 당해에 제일 먼저『아비담마 길라잡이』(아비담맛타상가하 상ㆍ하)를 

번역하여 2011년에 제9쇄를 인쇄하였다. 그 후 2004년에는『청정도론』(전3

권, 4쇄 2011년)을 번역ㆍ출간하였고, 2006년에는『디가 니까야』(전3권, 3

쇄 2010년)를, 2007~2008년에는『앙굿따라 니까야』(전6권)를, 2009년에는

『상윳따 니까야』(전6권)를, 올해 2012년 10월에는『맛지마 니까야』(전4

권)를 번역ㆍ출간하였다. 이렇게 하여 마침내 초기불교의 토대가 되는 4부 

니까야를 완역하게 된 것이다. 그리고 나름대로 전법활동도 하여서 초기불전

연구원 까페(http://cafe.daum.net/chobul)의 회원 수는 6500명이 넘으며 동

호회를 만들어서 매달 한 번씩 서울과 장유의 보리원과 지리산 실상사에서 

각각 별도의 공부모임을 가지고 있기도 하다.

초기불전연구원에서는 ‘근거 있는 불교, 근거 있는 번역’을 주장한다. 이러

한 근거로 초기불전연구원은 주석서 문헌을 중시하고 주석서 문헌의 중심에 

있는『청정도론』을 노둣돌로 삼고『청정도론』을 이해하는 방법론이 되는

『아비담마 길라잡이』(아비담맛타 상가하)를 의지한다. 왜 근거 있는 번역을 

해야 하는가? 번역은 단순한 단어나 문장을 한글로 치환하는 사전적이고 기

17) 현대의 한국불교와 남방불교와의 만남에 대해서는 마성스님의 상게서 ‘3)한국에서의 상좌
불교 도입 시기’를 참조하기 바란다.
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계적인 작업이 아니기 때문이다. 나아가서 경전의 번역은 자신의 사적인 견

해를 배제해야하기 때문이다. 

부처님과 직계제자들의 말씀을 고스란히 담고 있는 경은 단순한 전기가 

아니고 더군다나 소설도 수필도 아니다. 경은 부처님의 말씀이요, 해탈ㆍ열반

을 실현하는 체계를 고스란히 담고 있는 정전(正典)이다. 경에 대한 이해는 

단순한 언어학적 소양만으로는 결코 성취되지 않는다. 중학교 일학년 학생이 

막 영어를 배우면서 자신의 실력으로 섹스피어의『햄릿』을 번역해보리라 한

다면 그것은 웃음거리만 될 뿐이다. 그러면 어떻게 부처님 말씀을 이해해야 

할 것인가? 경에 나타나는 특정한 술어와 특정한 구문과 특정한 배경과 특정

한 문맥은 어떻게 이해해야 할 것인가? 경은 부처님의 직계제자들로부터 비

롯되어 전승되어온 경에 대한 안목을 빌지 않고서는 결코 심도 깊게 이해될 

수 없다. 

이 문제를 철저하게 고민한 것이 바로 빠알리 주석서 문헌(Aṭṭhakathā)이

다. 그러므로 주석서는 삼장(Tipiṭaka)에 대한 가장 오래된 권위이다. 그리고 

이 주석서의 중심에는『청정도론』이 있다. 혹자는『청정도론』과 주석서들

을 단순히 붓다고사라는 주석가의 견해 정도로 치부하려 한다. 그러나『청정

도론』서문에서 정리하였듯이 주석서는 결코 붓다고사 스님의 개인 작품이 

아니다. 붓다고사 스님은 각 주석서의 서시와 후기 등에서 이러한 사실을 누

차 강조하고 있다. 붓다고사 스님 이전에 이미 싱할리로 전승되어오던『마하

앗타까타』(대주석서)라는 방대한 문헌이 있었고, 학자들의 연구에 의하면 이

『마하앗타까타』는 이미 아쇼까 대왕 때 마힌다 장로가 스리랑카로 불교를 

전파하기 이전의 인도 스님들의 일화 등을 많이 간직하고 있다고 한다.18)

그리고 이 방대한 주석서 문헌들과『청정도론』을 지탱하는 교학적 토대

는『아비담마 길라잡이』(아비담맛타상가하)에 멋지게 요약되어 있다. 그래서 

남방의 모든 상좌부 불교 나라에서는『청정도론』과『아비담마 길라잡이』를 

빠알리 삼장을 이해하는 노둣돌로 삼는다. 이처럼 상좌부 불교는 2600년 동

안 끊이지 않고 부처님 원음을 고스란히 담고 있는 빠알리 삼장을 바르게 이

해하려고 노력하면서 전승해왔다.

초기불전연구원은 이러한 남방불교의 권위를 그대로 받아들여서 삼장에 

대한 전통견해인『청정도론』을 위시한 주석서와 복주서를 중시한다. 그래서

18) 이상『디가 니까야』제1권 <역자서문> §6. 번역에 임하는 몇 가지 태도에서 인용하였음.
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『아비담마 길라잡이』와『청정도론』을 먼저 역출했고 이를 근거로 하고 토

대로 하여 상좌부 전통을 존중하면서 빠알리 삼장의 역경불사를 진행하고 있

다. 그렇다고 해서 남방불교만을 부르짖지는 않는다. 북방의 초기불교 문헌인 

4부 아함도 존중한다. 그래서 발제자는 초기불교의 교학의 토대를 빠알리 삼

장이라 하기보다 니까야와 아함이라고 정의한다. 그러나 근거가 없는 아함의 

사적(私的)인 이해는 위험하다고 판단한다. 초기불전연구원에서는 여력이 생

기면 니까야를 옮긴 경험과 방법론을 토대로 아함도 꼭 새로운 번역을 하려

고 계획하고 있다.

초기불교의 눈으로 본 통합종단 50년을 마무리하면서 이러한 방법론으로 

초기불전을 한국에 번역하여 소개하고 있는 초기불전연구원을 언급하는 것은 

발제자의 입장에서는 중요하다고 판단하여 여기서 언급하였음을 혜량하여 주

시기 바란다.

6. 자조(自嘲) 몇 가지 - ‘초기불교의 눈으로 본 통합종단의 

    방향’을 대신해서

대한불교조계종 교육원장 현응스님이 이미 <한국불교 중흥의 길을 항하

여>에 한국불교가 쇄신하여야 할 과제를 네 가지로 정리하여 제시하셨다.19) 

발제자는 여기에 덧붙여 초기불교의 눈으로 본 통합종단이 나아가야할 방향

에 대해서 몇 가지를 제언하는 것으로 본 발제문을 접고자 계획하였다. 그래

서 통합종단의 교학과 수행과 한글화와 교단운영의 측면에서 초기불전을 인

용하면서 적지 않은 분량의 글을 적어보기도 했다. 그러나 통합종단이 나아

가야할 방향에 대해서 운운한다는 것은 발제자가 감당하기에는 너무나 큰 주

제라는 사실을 새삼 깨닫고 이를 접기로 하였다. 그렇지만 발제문의 구성상 

어떤 식으로든 통합종단이 나아가야할 방향을 언급하지 않고 글을 접는 것도 

우스운 꼴이 되고 만다. 그래서 발제자는 자신의 출가생활을 두고 스스로를 

비웃는(自嘲) 방식으로, 통합종단이 나아가야할 방향이 아니라 통합종단에 소

속되어 있으면서도 초기불교를 자신의 신념으로 삼고 있는 발제자 자신이 나

19) 네 가지를 요약하면, ① ‘대한불교조계종’이라는 명칭의 적합성에 대한 검토 ② 종지의 틀
을 넓히는 문제 ③ 사회적 자비실천의 현대불교로 만드는 문제 ④ 교단 운영시스템의 전
면 혁신이다. <한국불교 중흥의 길을 항하여>(현응 스님) 8~14쪽 참조.
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아가야할 방향에 대해서 자신에게 통렬한 질문을 던져보기로 하였다.

1) 목표설정을 분명히 하라

각묵아, 너의 목표가 뭐냐? 너는 뭣하러 출가했냐? 일러보라. 열반의 실현

이냐, 아니면 중생의 제도냐? 둘 다라고? 그러면 과연 중생제도란 게 무엇이

냐? 도대체 너는 중생을 어떻게 이롭게 하려하나? 만일 복지국가건설이 중생

제도라면, 사회복지사업이 중생제도라면, 빈민구제가 중생제도라면, 중생의 

몸과 마음이 아픈 것을 치유해주는 것이 중생제도라면 현대의 공무원들이나 

사회사업가들이나 NGO 활동가들이나 의사들이나 치유사들이나 복지사들이 

더 중생제도를 잘하지 않는가? 정치행위ㆍ경제행위ㆍ문화행위ㆍ의료행위를 

통한 사회봉사가 진정한 중생제도라면 너는 출가생활을 버리고 그들을 따라

가면 되지 않는가? 그렇지 않은가?20) 

만일 그렇지 않다면 불교다운 삶을 사는 것이 출가자인 네가 세상을 위하

는 것이 아니겠는가? 부처님이 고구정녕하게 말씀하신 열반의 실현과 그 실

현 방법인 팔정도를 실천하는 것이야말로 출가자인 네게 적합한 사회참여고 

세상을 이롭게 하는 것이고 요익중생하는 것이 아니겠는가?

2) 목표를 실현할 방법론을 분명히 하라

각묵아, 열반을 실현하는 것이 너의 목표가 분명하냐? 그러면 초기불전에

서 부처님께서 고구정녕히 말씀하신 ① [5온과 12처 등으로] 해체해서 보기 

– ② 무상ㆍ고ㆍ무아의 통찰 – ③ 염오 - ④ 이욕 - ⑤ 해탈 - ⑥ 구경

해탈지를 완성하려 노력해야하지 않는가?21) 그러기 위해서는 37보리분법을 

부지런히 닦아야하지 않는가?22) 팔정도를 실천해야하지 않는가? 그러지도 

않으면서 무슨 놈의 열반을 들먹이고 무슨 놈의 팔정도를 팔아먹느냐? 먼저 

20) 발제자가 이렇게 자조한다 해서 초기불교가 사회에 대한 자비실천을 부정하는 것은 결코 
아니다. 니까야와 아함의 도처에 보시(봉사, dāna)와 지계(도덕적인 삶, sīla)와 자애ㆍ연민
ㆍ같이 기뻐함ㆍ평온(慈ㆍ悲ㆍ喜ㆍ捨)의 네 가지 거룩한 마음가짐(四無量心, 
brahma-vihāra)은 강조되고 있다. 그러나 이것이 초기불교의 궁극적 목적은 될 수 없다. 
열반의 실현을 궁극적 행복이라고 초기불전은 강조하고 있다.(「대길상경」, Sn2:4 {267})
『초기불교이해』제2장과 제3장도 참조할 것.

21) 여기서 언급하는 열반을 실현하는 여섯 단계의 과정에 대해서는 졸저『초기불교이해』54
쪽 이하와 139쪽 이하와 176쪽 이하와 209쪽 이하 등을 참조할 것.

22) 여기에 대해서는「까뀌 자루 경」(S22:101)을 참조할 것.
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네가 열반을 실현하는 그 방법론에 충실해야하지 않는가? 자기는 실천하지 

않으면서 남보고 해라고 하는 것은 얼마나 우습고 어리석은 짓거리인가? 네

가 실천하면서 남에게도 실천을 권할 때 남이 수긍하고 받아들이지 않겠는

가?

3) 타협하지 마라

각묵아, 목표(열반의 실현)를 정했고 방법론(팔정도)에 확신을 한다면 다

른 것과 타협하지 마라. 특히 중생제도라는 명분과 타협하지 마라. 능력과 

힘23)도 없이 섣불리 중생제도 운운하고 나선다면 천하가 비웃지 않겠는가? 

아니 무엇보다도 너는 중생제도를 위한 능력과 힘을 갖춘다는 명분에 속아 

돈과 권력과 명예의 노예가 되지 마라. 그런 게 출가자의 능력과 힘이 되어

서야 되겠는가? 중생제도라는 미명으로 돈과 권력과 명예라는 세상의 단물을 

쪽쪽 빨아먹으려는 그런 도둑놈 심보는 제발 버려라.

4) 버려라, 포기하라

각묵아, 너는 출가자가 된 이상 돈과 권력과 명예와 타협하지 말라. 진정

한 비구가 되라. 비구란 거지가 아니던가?24) 너는 부처님이 말씀하신대로 오

직 법의 상속자가 되어라. 재물의 상속자가 되지 마라.25) 교단의 재물은 재

가자들이 관리하도록 그들에게 돌려주라.

7. 맺는 말

23) 부처님께서는 수행자가 갖추어야할 능력(根, indriya)과 힘(根, bala)으로 신ㆍ정진ㆍ념ㆍ
정ㆍ혜(信ㆍ精進ㆍ念ㆍ定ㆍ慧) 즉 믿음ㆍ정진ㆍ마음챙김ㆍ삼매ㆍ통찰지의 다섯 가지 능력
(五根)과 다섯 가지 힘(五力)을 말씀하셨다.(『초기불교이해』324쪽 이하를 참조할 것.)

24) 비구(比丘)는 빠알리어 빅쿠(bhikkhu, 산스끄리뜨 bhikṣu)를 음역한 것이며 이것은 동사 
√bhikṣ (to beg)에서 파생된 말이다. 그래서 중국에서는 걸사(乞士)로 번역하기도 하였다. 
한 마디로 비구는 거지라는 뜻이다. 그래서 남방불교에서 새벽마다 예불할 때 외우는 출가
자가 끊임없이 반조해야하는 10가지 가르침(「경우 경」A10:48) 가운데 첫 번째가 “‘나는 
[걸식으로 연명하는 등의] 하천한 상태에 이르렀다.’라고 출가자는 끊임없이 반조해야 한다.”이
다. 즉 ‘나는 하천한 거지다.’라고 끊임없이 반조해야 진정한 비구라는 말씀이다.

25) 세존께서는 고구정녕하게 말씀하신다. “비구들이여, 그대들은 내 법의 상속자가 되지 재물의 
상속자가 되지 말라. 나는 그대들에 대한 연민이 생겨서 ‘어떻게 나의 제자들이 법의 상속자가 
되고, 재물의 상속자가 되지 않을까.’라는 생각을 했다.”(「법의 상속자 경」(M3) §2)
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이상으로 발제자는 본 발제문을 통해서 통합종단이 초기불교를 존중하고 

있으며 초기불교를 통해서 통합종단의 청정성과 정통성을 회복하려 노력했다

는 점을 몇 가지 사실을 통해서 살펴보았다.

§3에서는 먼저 통합종단인 대한불교조계종의 기본종지인 ‘석가세존의 자

각각타 각행원만한 근본교리를 봉체하는 것’의 의미를 생각해보았다. 발제자

는 통합종단의 기본종지는 석가세존의 근본교리를 잘 깨닫는 것 즉 초기불교

의 가르침을 잘 깨닫는 것인 점을 상기시키고자 하였다. 그 다음으로는 §5-

⑴에서 통합종단에서 최초로 생긴 종합수행도량인 해인총림의 방장이셨던 성

철 스님께서도 초기불교에서 부처님이 강조하신 중도의 가르침을 불교의 근

본으로 내세우고 있음을 살펴보았다.

그런 뒤에 통합종단 50년사 가운데 중요한 사안으로 ‘§5-⑵ 한국 중진 

스님들의 태국 비구계 수계: 1973년’와 ‘§5-⑶ 통합종단 단일계단 합동 수

계식: 1981년’을 살펴보았다. 이런 과정을 통해서 여법한 계율을 갖추게 된 

통합종단은 부처님 적통의 비구 종단으로 거듭나게 되었다고 초기불교의 입

장에서 의미부여를 해보았다.

이처럼 교단의 계율을 정상화한 통합종단은 1994년 개혁회의에서 승가교

육법을 제정하고 2011년 전통강원의 교과목을 대폭적으로 정비함으로써 석

가세존의 근본교리인 부처님의 원음을 바르게 배우고 실천하는 토대를 만들

었다고 §5-⑷에서 평가해 보았다.

통합종단의 종지인 ‘석가세존의 자각각타 각행원만한 근본교리를 봉체’하

기 위해서는 석가세존의 원음을 담고 있는 초기불전의 역경사업이 필수적이

다. 그래서 §5-⑸에서 발제자는 통합종단 50년의 중요한 사안 가운데 하나

로 빠알리 삼장 역경불사의 시작을 들고 발제자가 소속된 <초기불전연구원>

을 예로 들면서 역경사업의 의미를 생각해보았다.

그리고 마지막으로 §6에서는 초기불교의 눈으로 본 통합종단의 방향에 

관한 글 대신에 발제자의 자조(自嘲) 몇 가지를 나열해보았다. 이러한 자조

가 섞인 반성이 통합종단에 속해있으면서도 초기불교를 자신의 신념으로 삼

고 살아가는 발제자와 같은 처지의 비구들이 나아가야할 길에 조금은 부합하

지 않을까 여기기 때문이다.

통합종단이 출범한지도 50년이 되었다. 이 50년 동안에 통합종단의 출가

자는 양날의 칼을 거머쥐게 되었다. 이 칼은 잘 쓰면 불법홍포와 세상에 이
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로울 수는 있겠으나 대부분의 경우 칼 쓰는 출가자 자신도 망가뜨리고 세상

에도 역겨움을 주게 된다. 비구가 가진 양날의 칼은 바로 돈과 권력이다. 이

것은 초기불교에서는 엄격히 금한 것이다. 그러나 통합종단에 속하는 문화재

를 보유한 유서 깊은 사찰들을 위시한 많은 사찰들을 비구들이 관리하게 되

면서 사찰에 들어오는 많은 돈을 만지게 되었다. 그리고 이러한 큰 사찰을 

관리할 주지자리와 비대한 종단을 관리해나갈 교역직의 자리가 권력이 되어

버렸다.

그러나 불행히도 지금 종단의 시스템으로는 출가자가 사찰과 종단의 관리

를 내려놓을 수 없다. 그것은 엄청난 책임회피이며 이 땅에 불교를 몰락하게 

하는 일이 되고 말 것이기 때문이다. 그렇다고 비구가 돈과 권력이라는 비수

를 손에 쥐고 있는 것도 말이 안된다. 그러므로 앞으로 통합종단은 장기적인 

계획을 세워서 이러한 돈과 권력을 모두 재가자들이, 특히 재가종무원들을 

양성해서 그들이 체계적으로 관리해서 이 땅에 불법을 드날리는 반야보검이 

될 수 있게 해야 할 것이다. 이것이 초기불교에 어울리는 교단운영의 방법이

라 생각한다. 지금이라도 조계종 교육원에 종무원을 양성하는 과정을 두거나 

동국대에 가칭 불교종무학과를 개설하는 것도 그 방법 중의 하나가 될 것이

다.

조선시대에 억불정책으로 철저하게 외면 받았고 일제 강점기 때 대처화가 

되어 정통성을 잃어버린 한국불교가 이제 초기불교의 법과 율을 토대로 불교 

르네상스를 이루어 이 땅에 부처님 정법의 깃발을 다시 올리기를 염원하면서 

두서없는 발제문을 접는다.

십력(十力)의 바위산에서 생겨나 

열반의 대해를 목적지로 하여

팔정도를 물로 삼아 흘러가는

승자의 말씀에 대한 이 감격 오래 전해지기를!26)

이 세상에 부처님 교법이 오래 오래 머물기를!

26) “dasabala-selappabhavā nibbāna-mahāsamudda-pariyantā 
aṭṭhaṅgamagga-salilā jinavacananadī ciraṁ vahatu.”
본 게송은『상윳따 니까야』각권의 말미에 나타나는 찬탄송이다.
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토론문

법상스님(조계종 교수아사리) 

각묵스님께서 “초기불교의 눈으로 본 통합종단 50년 소고”를 정독하였습

니다. 스님의 발제에 심혈을 기울인 노고에 경의를 표합니다. 특히 인도불교

로부터 정통불교를 지향해야 한다는 의도를 충분히 감득하였습니다. 또한 그

동안 스님께서 정통으로 간주하신 남방 상좌부불교에 대해서 역경과 연구를 

통해서 해박한 교학을 숙지한 점에서도 경의를 표합니다. 

발제자께서는 통합종단 대한불교조계종의 종지인 “본종은 석가세존의 자

각각타 각행원만한 근본교리를 봉체하며 직지인심 견성성불 전법도생함을 그 

종지로 한다.”에 대해서 논하면서 두 가지로 구분하였습니다. 즉, ① “석가세

존의 자각각타 각행원만한 근본교리를 봉체”, ② “직지인심 견성성불 전법도

생함”로 나누어 ①이 초기불교 또는 근본불교의 정통성을 나타낸 부분으로 

간주하여 ②만을 강조하는 부분에 대해서 異見을 제시하였습니다. 

그런데 토론자가 보기에 위의 두 부분은 표현이 다를 뿐 그 내용의 의미

는 동일한 부분이라고 여겨집니다. ②의 부분이 강조되는 것은 아마도 “전법

도생”을 다시 한 번 강조한 부분일 것입니다. ①에서도 “자각각타 각행원만”

은 바로 “전법도생”을 의미하는 것일 것입니다. 발제자께서 빠알리 삼장을 

번역하시고 부처님의 근본불교를 전하려는 것도 역시 “전법도생”이라 여겨집

니다. 

다시 말해서 “석가세존의 자각각타 각행원만한 근본교리를 봉체”와 “직지

인심 견성성불 전법도생함”은 동일한 의미의 다른 표현이라는 것입니다. 그

러나 그 강조하는 부분에서 곧바로 부처님의 마음에 계합하니 그것이 바로 

본성에서 차이가 없다는 것을 체험하여 부처를 이룸과 동시에 정법을 전하여 

중생을 인도한다는 내용으로 이해됩니다. 그런데 발제자께서는 이것은 정통

이 아니고 남방 상좌부불교만이 정통이라는 견해를 주장하는 듯한 인상을 지

울 수 없습니다. 그리고 교리와 수행적인 측면에서도 모두 발제자가 피력한 
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내용이 모두 4아함에도 언급되었고, 그것을 한국불교에서도 신봉하였으며, 대

승불교도 역시 그런 모든 부분을 수용하여 봉체한 것이라 여겨집니다. 

나아가 계율에 있어서도 역시 거의 모든 계율이 상좌부불교와 다를 바가 

없습니다. 물론 형식에 있어서 전승의 방법이 다를 수 있습니다. 하지만 한국

불교를 모두 전통에서 부정해 버린다면 심각한 혼란을 야기할 수 있을 것입

니다. 물론 “서상수계”를 부정하는 측면을 이해는 하지만 진정한 의미에서 

계를 받는 의미에서는 개인의 간곡한 발원과 수지의 다짐에 의해서 확고한 

계체(戒體)를 발생시켜 정립을 할 수 있을 것입니다. 단지 형식적인 의미만

을 강조한다면 또 다른 모순을 낳을 수도 있을 것입니다. 

또한 발제자의 자조(自嘲)에서 마치 현재 한국불교는 모두 잘못된 불교이

고 발제자가 제시한 내용만이 최고의 가치를 지닌 것처럼 현재 한국불교를 

매도하는 듯한 인상을 지울 수가 없습니다. 물론 부처님 당시 불교를 선호하

는 것은 개인적인 차원에서 이해는 할 수 있고 충분히 공감할 수 있습니다. 

하지만 종교라는 것은 개인의 수행만을 말하는 것이 아니라, 그 단체의 공동

체를 지역과 시대의 특수성에 맞추어 보다 바람직한 방향으로 발전해야할 것

입니다. 이는 바로 초기불교의 수행공동체를 망각한 개인의 수행만을 강조하

는 듯한 의미는 재고할 내용이라 여겨집니다. 

본 연찬회 역시 그런 의도에서 보다 바람직한 내일을 위해 한국불교가 나

아갈 방향을 찾고자 실행하는 연찬이라 여겨집니다. 그렇다면 보다 바람직한 

대한불교조계종의 초기불교의 관점에서 지향해야할 내용이 무엇인가를 생각

해 보아야할 것입니다. 만약 현재의 대한불교조계종의 미래를 초기불교의 관

점에서 바라본다면 상치되는 점이 있을 것입니다. 그것은 바로 시대와 지역

을 감안하면 그런 서로 어긋나는 점이 있지만 초기불교의 장점을 대한불교조

계종에 적용해 보는 것도 의미가 있을 것이라 여겨집니다. 그런 점에서 몇 

가지 내용을 대한불교조계종의 현실의 접점에서 긍정할 수 있는 내용을 제시

해 보고자 합니다.

1. 대한불교조계종은 현재 대승불교를 지향하고 있다. 대승불교는 초기불

교의 교의를 모두 섭렵하고 있기 때문에 정통과 전통을 확보하고 있다고 여

겨진다.

2. 대한불교조계종은 초기불교의 계율을 전승하고 있기 때문에 부처님의 

가르침을 확보하여 준수하고 있다고 할 수 있다.
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3. 대한불교조계종은 수행적인 측면에서 초기불교의 안거를 실행하고 있

기 때문에 이도 역시 초기불교 수행공동체의 전통을 계승하여 발전시키고 있

다.

4. 대한불교조계종은 4아함을 비롯하여 5니까야와 율장의 교의도 역시 계

승하여 왔다. 따라서 사찰 운영방식에 초기불교에 비교해서 다소 상이점은 

있지만, 그래도 초기불교의 승원 운영에서 크게 벗어나지는 않는다고 본다.

5. 대한불교조계종은 통합종단 이래 끊임없이 개혁과 개선을 지향하고 있

다. 따라서 미래의 대한불교조계종은 보다 합리적인 사찰운영방식을 돌출해 

낼 수 있을 것이다. 그 방법의 하나가 바로 근자에 발표된 4부대중이 사찰운

영에 동참하는 방식이다.

6. 대한불교조계종은 그동안 끊임없는 세파에 흔들려 왔다. 이제 역경, 도

제양성, 포교에 보다 더 역점을 두고 매진해야할 것이다. 미래의 지구촌은 하

나로 연결된 지구 공동체로 살아갈 것이다. 따라서 불교의 가장 장점인 중도

(中道)의 실현이 바로 초기불교의 무상(無常)과 무아(無我)의 실현임을 분명

히 자각하고 명심하여 계승해야할 점이다. 

7. 대한불교조계종은 초기불교에서 실천한 무소유의 실현을 위해 개인의 

부동자산과 유동자산까지도 종단 소유로 규정하는 법규를 제정하여 실행하고 

있는 점은 형태는 다르지만 그 근본적인 관점은 다르지 않다고 본다.

8. 여기서 첨가할 내용은 먼저 종단의 미래불교는 엘리트 집단과 의식을 

고양시켜야 한다. 다음에는 신앙과 수행, 봉사를 겸비하여야 한다. 셋째로 사

찰을 평생교육의 장으로 만들어야 한다. 끝으로 영아복지와 영성복지에 심혈

을 기울여야 한다.

이상으로 각묵스님의 발제문에 대한 토론문을 작성해 보았습니다. 통합종

단 대한불교조계종은 그야말로 세파에 파란을 일으키고 보다 나은 조계종을 

위해 보다 합리적인 개선에 절충하는 시대였습니다. 앞으로 종단의 나아갈 

발전적인 방향은 바로 동체대비의 연기관에 입각한 무상(無常)한 현실에 무

아(無我)를 실현하는 것이 아마도 무한가능과 무한발전의 계기가 되리라 믿

습니다. 이것이 초기불교에서 지향했던 중도적 실천불교가 보살도의 대승불

교를 잉태한 원동력이라 여겨집니다. 나아가 초기불교에서 지향했던 출가공

동체의 실현이 대승불교의 중도실천으로 표현이 달라져서 지금도 한국불교 

현장에 발현되고 있다고 여겨집니다. 발제해 주신 각묵스님의 노고에 마음 
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깊이 감사드리며 토론을 마칩니다.



- 124 -

토론문

일중스님(조계종 교수아사리)

각묵스님(이하 발제자)의 발제문은 선불교 전통을 계승하는 조계종 50년 

현대사에서 초기불교의 중요성과 그 관련성을 잘 조명하고 있다. 또한 조계

종의 미래에 대한 비전과 제언도 ‘자조’라는 이름으로 조심스럽게 언급하고 

있다. 

사실 논평자(이하 평자)는 발제자에게서 어떤 글이 나올까 많이 기대했었

다. 그런데 “초기불교의 눈으로 본 종단출범 50년 소고”라는 글로 주제를 대

폭 축소해서 정리했다. 개인적으로 약간 아쉬운 마음이 남지만, 그래도 본 발

제문은 조계종과 초기불교, 혹은 초기불교를 잘 전승하고 있는 상좌불교와의 

만남, 교류, 그와 관련된 중요한 사건, 사안들을 일목요연하게 잘 제시한 좋

은 시론이라고 본다.  

평자는 발제자의 글을 보면서 몇 가지 이슈가 될 수 있다고 여겨지는 부

분에 대해서 간단히 의견을 제시하고 질문을 해보는 것으로 논평을 대신하고

자 한다.

1. 조계종의 종지를 해석하는 문제

발제자는 조계종이 초기불교를 존중하고 있으며, 초기불교를 통해서 통합

종단의 청정성과 정통성을 회복하려 했다는 점을 몇 가지 사실을 들면서 조

명했다. 그 중에서 첫 번째로 종지 문제를 언급한다. 현재 교육원장이신 현응

스님은 조계종의 종지를 다음과 같이 재해석했다. “본 종단은 석가세존의 근

본교리를 잘 깨닫고 마음을 밝혀 성불하여 일체중생을 제도함을 목적으로 한

다.” 이 해석은 원래 종지의 뜻을 하나도 버리지 않으면서 현대적인 말로 쉽

게 잘 풀었고, 불교의 중요한 측면을 잘 압축하여 표현했다. 그러나 발제자는 

이 인용문에서 ‘석가세존의 근본교리가 무엇인가’ 문제제기를 하고 석가세존
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의 근본교리는 초기불교의 가르침이라고 말한다. 그러면서 결론짓기를, 조계

종의 기본종지는 ‘석가세존의 근본교리를 잘 깨닫는 것’ 즉 초기불교의 가르

침을 잘 깨닫는 것‘이라고 재해석했다.  

불교의 근간이 되는 초기불교의 가르침은 아무리 강조해도 지나침이 없겠

지만, 그래도 대승불교와 선불교 정신을 계승하는 우리 한국 조계종단의 역

사성과 존재성도 충분히 인정할 필요가 있고 함께 껴안아야 된다고 보는데, 

발제자의 종지 해석은 너무 초기불교 중심적이고 주관적이다. 즉 조계종이 

내포하고 있는 대승불교와 선불교의 정체성을 은연중에 배제시키는 뉘앙스를 

주기 때문에, 위와 같은 재해석은 논란의 여지가 따를 수 있는 해석으로 보

인다. 

뿌리가 있으면 줄기도 있을 수 있고, 줄기가 있으면 꽃과 열매도 있을 수 

있다. 뿌리가 중요하다면 꽃과 열매도 또한 중요하다. 때문에 조계종의 종지

를 재해석하거나 수정할 경우가 생긴다면, 좀 더 폭넓은 관점을 수용해야 하

지 않을까? 발제자가 말한 것처럼 ‘석가세존의 근본교리를 잘 깨닫는 것’ 즉 

초기불교의 가르침을 잘 깨닫는 것’이 21세기 조계종의 종지로서 필요충분조

건을 다 갖추었다고 보는가? 이 문제를 발제자에게 묻고 싶다.  

2. 종단 중진스님들의 태국 비구계 수계 문제

발제자가 인용하고 있듯이 ‘송광사 홈페이지에 게제 된 글, 불교평론에 실

린 마성스님의 논문, 진흙속의 연꽃의 블로그 글, 그리고 이 학종의 인터넷 

글’에 의하면 ‘1973년에 3월 통도사 금강계단에서 태국의 승단에서 온 3사7

증 스님들에게 종단의 주요 스님들(40여명)이 정식으로 비구계를 수지하였다

‘고 전한다. 태국의 스님들을 초청한 것은 이조 500여 년간의 억불정책과 일

본 대처불교의 영향으로 비구계맥이 제대로 전승되지 못했기에, 그 당시 율

사스님들이 비구계를 복원하고자 하는 노력의 결과로 보인다고도 했다. 1973

년 상좌불교 국가인 태국 스님들에게 비구계를 받은 사건에 대해서 논자는 

다음과 같이 평가하고 있다.    

이것은 한국불교 2000년사에 가장 획기적이고 위대한 사건이었다고 발

제자는 평가한다. 필자는 태국 비구계 수계를 통해서 한국불교를 대표하
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는 통합종단 즉 대한불교조계종은 진정한 비구 종단으로 거듭났다고 자

평하며, 이것은 역사적으로도 너무나 중요한 사건이라고 여긴다. 이것이

야 말로 반도국가 한국불교가 중국의 대륙불교를 넘어서서 초기불교의 

정통 계맥을 한반도에 다시 복원시킨 것이기 때문이다.

발제자는 이 문제에 대해서 초기불교의 정통 계맥을 한반도에 복원시켰다

고 자부심을 가진다. 종단출범 50년을 맞으면서 계맥의 전승문제는 제대로 

한번 논의되어져야 할 과제로 보인다. 1973년 이전의 비구계맥은 어떠했고 

그 이후는 무엇이 달라진 것인지, 그리고 대승불교와 상좌불교 간에 계맥의 

상호 교류와 전승이 가능한 것인지, 복원이 가능한 것인지에 대해서도 발제

자 스님께 자세한 설명을 듣고 싶다.  

발제자의 논리대로라면 문제가 없다는 말 같은데, 그렇다면 상좌불교와 

티벳불교에 비구니 계맥의 전승 문제에 대해서도 사실 고민할 이유가 없어진

다. 그런 점에서 볼 때, 대승불교와 상좌불교 간의 계맥 전승 문제는 법

(Dhamma)의 차원에서 한번 제대로 점검해보고 논의해볼 사안이며, 매우 중

요한 이슈가 아닐 수 없다. 

3. 한국불교를 바라보는 초기불교 전공자의 자조

발제자는 초기경전의 역경작업과 강의를 통해 한국 불교계에 초기불교의 

중요성과 관심을 대중적으로 촉발시킨 매우 중요한 역할을 한 장본인이라 생

각한다. 그래서인지 지식인 불자들이나 젊은 스님들 그리고 젊은 불자 학생

들에게 초기불교 관련 강의나 위빠사나 수행 관련 프로그램이 많은 주목을 

받고 있다. 또한 승가대학의 교과과정 개편에도 초기불교가 중요한 분야이자 

과목으로 자리매김하고 있는 것은 그동안의 발제자의 공로가 매우 컸다고 본

다. 

평자는 한국 불교계에서 초기불교의 중요성이 부각되는 현상들이 매우 반

갑고 또한 바람직하다고 여긴다. 고여 있는 물에 새로운 물이 지속적으로 유

입이 되어야 썩지 않는 것처럼, 우리 한국불교계에도 초기불교의 정신과 인

간 붓다의 가르침은 새로운 물이 유입되고 신선한 바람이 부는 것과도 같다

고 할 수 있다. 어떤 변화의 동력을 제공할 에너지가 초기불교의 가르침에는 
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있다고 굳게 믿기 때문이다. 

그리고 발제문 마지막에서 발제자는 ‘자조’라는 이름하에 자기 자신을 향

해서 통렬하게 질문을 던진다. 출가자로서 어떻게 살아야 할 것인지, 나아갈 

방향이 어디인지, 출가자가 혼신의 힘을 기울여서 성취해야할 큰 목표가 과

연 무엇인지에 대해서 아프게 묻는다. 종단출범 50년을 맞는 이 현 시점에

서, 더군다나 수많은 문제와 갈등에 직면하고 있는 우리 조계종단의 현 시점

에서, 그러한 질문은 발제자 스님만이 할 것이 아니라 우리 출가자 모두가 

해야 할 절박한 질문이며 화두이다. 

다시 한 번 원점에 서서, 출가자의 정체성이 어디에 있는지 묻고 또 물어

보는 정직한 시간을 우리는 가질 필요가 있다. 이런 계기를 마련해준 교육원 

관계자 스님들과 발제자 스님께 감사함을 전하면서, 이것으로 간단한 논평을 

마친다. 
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불교의 사회참여와 조계종단 50년

금강스님(조계종 교수아사리)

Ⅰ. 서  론

한국사회에서 불교는 타 종교에 비해서 일반사회에 대해 소극적인 태도를 

견지한다고 이해되고 있다. IMF 이후 심화된 경쟁으로 인해 피폐해진 삶에

서 고통 받는 사람들에게, 그리고 첨예한 갈등을 해결하지 못한 채 반목만을 

반복하는 사회현실에 대해 직언하고 바른 길을 제시해야 하는 데도 여전히 

현실과 벽을 쌓고 사회참여에 소극적이라는 비판이다. 이러한 비판은 개인의 

주체적 깨달음에 기초한 해탈과 열반을 목표로 하는 출가 중심의 불교와 현

세기원적인 구복행위에 여전히 매몰된 불교 모두에 적용된다. 이런 유의 비

판은 조선시대에서도 찾을 수 있다. 조선시대 유가(儒家)들은 불교를 ‘허원적

멸(虛遠寂滅)’의 도피적ㆍ허무적 종교, 부모에 대한 효도와 국가에 대한 충성

을 무시하는 ‘무부무군(無父無君)’의 종교로 비판하였다.1) 

일반사회를 향한 불교의 소극적 태도에 대한 조선시대와 현대의 비판은 

유사해 보인다. 그러나 유학자들의 비판은 유교적 통치 이데올로기를 정립하

기 위한 정치적 의도에서 비롯되었지만, 오늘날의 비판은 한국불교의 사회참

여를 요구한다는 점에서 차이가 있다. 물론 이때의 ‘사회참여’가 의미하는 구

체적인 내용은 다양하다. 일부에서는 전통종교인 불교가 현대인에게 정신세

계의 버팀목 역할을 해 줄 것을 기대하며, 또 다른 사람들은 IMF 외환위기 

이후 강화된 삶의 모순에서 비롯된 여러 사회적 갈등과 문제를 해소하는 데 

일정한 역할을 할 것을 요구하기도 한다. 이러한 사회의 요구와는 별개의 문

제로 불교계 내부에서 사회참여를 이해하는 방식이 다르다는 문제도 있다. 

일부에서는 사회참여를 낯설어 하거나 비불교적인 것으로 이해하기도 하지

만, 다른 한편에서는 불교는 원래 사회참여를 전제로 하는 종교라고 인식하

기도 한다. 

1) 박경준, 2000, 현대 아시아의 참여불교 운동 고찰, 󰡔불교평론󰡕 제4호
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이처럼 사회참여를 둘러싼 논쟁은 매우 치열하지만, 한국불교가 개인적 

수행과 기도에 치중하는 산중불교에서 사회참여불교로 그 방향이 전환되고 

있다는 점은 부정하기 어렵다. 때문에 불교계가 고민할 지점은 ‘사회참여를 

할 것인가?’의 문제가 아니라, 어떤 문제에? 어떻게? 참여할 것인가를 고민

해야 한다. 발표문은 이러한 맥락에서 조계종단의 사회참여를 고민한 결과이

다. 

조계종단은 종단의 안정적 계승이란 목적을 지니고 있다. 사찰의 운영과 

재산의 보존을 위해 지방정부 및 중앙정부와 여러 이해관계를 조율해야 한

다. 다양한 정치적ㆍ사회적ㆍ경제적 배경을 가진 불교신자들을 대표하는 기

관으로서 이들의 입장을 고려해야 한다. 국가와 불교신자들을 이어주는 중간

단체로서 종단이 행해야 하는 역할과 출범 이후 50년이라는 역사의 관점에

서 ‘사회참여’에 대해 고민해야 한다. 

본격적인 논문을 전개하기 전에 2장에서는 조계종단의 역사와 의미를 정

리하였고, 지난 역사에서 행한 사회참여도 짧게 살펴보았다. 3장에서는 불교

의 다양한 사회참여를 정리하였고, 4장에서 이를 바탕으로 조계종단의 사회

참여에 대한 제언으로 마무리하고자 한다. 

Ⅱ. 조계종단 50년

1. 조계종단의 역사성

2012년은 한국불교2)가 대한불교조계종(이하 ‘조계종’)이란 교단으로 출범

한지 50년이 된 해이다. 교단을 설립하기 위한 노력은 조선왕조가 무너지던 

2) 한국불교계에는 본 종단인 조계종을 비롯하여 태고종, 천태종, 진각종 등 약 200여 개 이
상의 종단이 존재한다. 그럼에도 이 논문에서는 한국불교를 조계종단과 동의어로 사용하고 
있다. 이는 타 종단에 대한 무시에서 비롯된 것이 아니라, 조계종단이 한국불교를 대표하
는 현실을 반영한 결과이다. 현재 존재하는 불교종단의 상당수는 역사성과 정통성, 종지와 
종풍, 소의경전, 종무행정 체제와 포교활동 등 종단으로서 기본적인 요건과 골격이 제대로 
갖추어지지 못한 것이어서 불교계의 심각한 문제로 대두되고 있다. 또한 ‘대한불교조계종’
을 연상시키는 비슷한 종명을 사용하는 사례가 급증하고 있는 현실도 불교계를 넘어 일반 
사회에서도 조계종단이 한국불교를 대표하는 현실을 반영한다.(최병헌, 2012, 한국불교 역
사상의 조계종, 󰡔불교평론󰡕 제51호, 376쪽)
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1900년대 초부터 본격적으로 시작되었고, 일제강점기와 해방 후의 정화불사

로 이어졌다. 불교정화운동은 식민지불교의 청산을 넘어 국가로부터 자주적

이고 자율적인 교단을 설립하겠다는 근대적 노력이란 의미도 지니고 있다.3) 

이 시기에 한국불교계가 추진하고자 하는 합의된 교단의 정체성은 승려는 

청정독신 비구승이라는 점과 무소유공동체, 그리고 선불교의 정신으로 모든 

불교의 가르침을 포괄한다는 점, 그리고 전국의 사찰과 승려를 하나의 종헌

종법으로 통합하는 종단을 구축한다는 점이다. 이러한 노력을 통해 출범한 

조계종단은 다음과 같은 기본적인 특징이 있다. 첫째, 1600년 한국불교의 전

통과 역사, 그리고 지난 역사에서 형성된 사찰자산을 국가 법률에 의해 승계

하고 소유하고 관리하는 단체이며, 둘째 국가(정부)가 아닌 승단이 자율적으

로 운영하는 교단. 셋째, 남한 내의 전래의 전통사찰과 스님, 신도를 동일한 

종헌ㆍ종법으로 규율하는 승단. 넷째, 교단의 주축인 승가가 ‘출가하여 청정

한 생활을 하는 비구, 비구니로 구성된 교단. 다섯째, 승가는 사찰의 부동산

과 동산을 개인적으로 소유하지 않고, 공적이면서 공동으로 소유하고 관리하

는 점. 여섯째, 구현하고자 하는 불교적 가치가 선불교의 정신을 중심으로 하

되 초기불교와 대승불교 등의 모든 가르침을 포괄하는 교단. 일곱째, 대중포

교와 사회적 실천을 통해 불교를 사회와 역사 속에 구현하고자 하는 점.

가장 큰 특징은 조계종단은 그 이전 우리나라 역사에는 존재하지 않았던 

불교도들에 의해 운영되는 최초의 자율적인 종단이란 점이다. 20세기 초에 

한국의 불교인들이 스님들을 자율적으로 규율하고 사찰을 자주적으로 관리ㆍ

운영하고자 하는 교단을 만든 것은 근대적 의식에 눈뜬 당시 불교인의 크나

큰 역사적 성취였다. 

조계종단은 지난 50년간 비약적인 발전을 이루어왔다. 하지만 통합종단 

50년을 맞이하여 이제는 한계에 봉착했다는 비판이 내부와 외부에서 끊임없

이 제기되고 있다. 이러한 비판은 한국불교를 새롭게 중흥해야 한다는 목소

리로 모아지고 있다. 비단 교단 운영시스템의 낙후성을 넘어, ‘조계종’이라는 

종파불교적 폐쇄성에 대한 비판으로 이어지고 있다. 나아가 한국불교를 사회

적 자비를 실천하는 현대불교로 만들어야 한다는 제안도 한편에서는 제기되

고 있다. 이는 사회적 참여를 요구하는 시대적 요청에 부응하려는 적극적인 

3) 조계종단의 역사성은 현응스님의 논문(정통과 전통을 아우르는 교단을 향하여, 󰡔불교평론󰡕
50호)을 주로 참고하여 정리하였다. 특별한 경우가 아니면 별도의 인용표시를 하지 않았
다. 



- 131 -

(단위: 천명, %)
1995 2005 증감

인구 구성비 인구 구성비 인구 구성비
총인구 44,554 100.0 47,041 100.0 2,488 5.6

종교 있음 22,598 50.7 24,971 53.1 2,373 10.5
ㆍ불교 10,321 23.2 10,726 22.8 405 3.9

ㆍ개신교 8,760 19.7 8,616 18.8 -144 -1.6
ㆍ천주교 2,951 6.6 5,146 10.9 2,195 74.4
ㆍ유교 211 0.5 105 0.2 -106 -50.4

ㆍ원불교 87 0.2 130 0.3 43 49.6
ㆍ기타 268 0.6 247 0.5 -21 -7.7

종교 없음 21,953 49.3 22,070 46.9 117 0.5
자료: 통계청, 2005 인구주택총조사

<표> 종교유형별 인구 추이 

노력으로 이해된다. 한국불교를 현대화한다는 것은 과거의 불교, 은둔하는 불

교, 이기적이고 소극적인 불교, 기도(기복)만 하는 불교, 참선만 하는 불교에

서 연기적(불교적) 세계관을 바탕으로 적극적인 사회적 자비를 실천하는 한

국불교를 만든다는 것이다. 

2. 한국불교의 현재

2006년 5월 통계청이 발표한 2005년 인구주택총조사 결과에 따르면, 불

교인구는 1995년에 비해 3.9% 늘었다. 하지만 같은 기간 인구증가율 5.6%

나 종교인구 전체 증가율 10.5%를 고려하면 불교인구는 정체 또는 축소된 

것이다. 천주교는 10년 동안 74.4%(219만 명) 증가하여 인구대비 구성비는 

10.9%로 늘었다. 반면에 개신교는 1.6% 감소하였다. 전체적으로 지난 10년

간의 종교인구변화는 천주교의 약진, 불교 정체, 개신교의 쇠퇴로 요약할 수 

있다(<표> 참고). 종교인구를 보다 세부적으로 보면 문제는 더욱 심각하다. 

조사에 따르면, 법회와 기도에 출석하는 신도들의 연령이 갈수록 고령화되고 

있다. 전체 종교인구에서는 여전히 불교가 1위이지만 나이가 젊을수록 기독
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교(개신교와 천주교)인의 분포가 많고, 불자는 40ㆍ50대에 가서야 다수를 점

하고 있다. 이는 우리나라의 젊은 층이 불교를 외면하고 있는 것으로 해석된

다. 

2005년도 인구주택총조사 결과와 2004년 갤럽조사4)를 함께 고려하면, 불

교가 정체(또는 축소)되는 원인 중 하나를 추측할 수 있다. 2004년 갤럽조사

의 결과를 보면, 종교지도자에 대한 신뢰도에서 ‘소속 종교 단체 성직자에 대

해 만족한다’는 응답이 개신교인은 76.1%, 천주교인은 67.4%인 데 비해 불

교인은 58.0%로 불교인들의 교계지도부에 대한 만족도가 가장 떨어졌다. ‘사

랑과 자비를 잘 실천하고 있다’는 응답도 개신교인은 73.8%, 천주교인은 

63.0%, 불교인은 56.9%로 답해 역시 종교의 사회적 역할도 불교가 상대적으

로 낮았다. 이 통계결과는 천주교의 약진이 천주교의 대내외적 이미지, 즉 청

렴성ㆍ저항성ㆍ조직력ㆍ(정치사회적) 결속력이 긍정적으로 작용한 결과임을 

짐작케 한다. 반면에 불교는 내부 구성원들로부터 지도자들에 대한 신뢰도나 

사회적 실천에 대한 불신이 크며, 따라서 불자들 스스로 자부심을 갖고 생활

하거나 포교할 수 있는 사회적 분위기를 형성하는 데 한계가 있음을 확인할 

수 있다. 

이러한 이미지는 최근의 조사에서도 반복되고 있다. 불교연구소에서 2011

년 실시한 ‘한국의 사회문화 및 종교에 관한 대국민 여론조사’에 따르면 한

국불교의 사회적 대안 제시능력에 대해 부정적 의견이 21.7%로 긍정적 의견

보다 높았다. 불교계가 벌이는 사회문제 해결에 관한 캠페인을 지지하는 응

답자는 74.9%로 매우 높았지만, 실제 캠페인에 동참할 의사가 있는 응답자

는 39%에 불과했다. 한국사회에서 영향력이 가장 큰 종교라는 질문에 대해

서는 개신교를 응답한 비율이 53.2%로 절반을 넘었고, 불교는 23.7%였다.5)

이러한 조사결과들은 한국사회에서 불교가 가진 사회적 위상이 그리 높지 

않음을 보여준다. 불교의 낮은 사회적 영향력에 대해, 일부에서는 부정적이었

던 역사적 경험을 그 원인으로 제시하기도 한다. 조선시대 이후 억불정책이 

시행되었고, 일제강점기와 해방 이후에도 이러한 분위기 이어지면서 불교는 

점차 사회적 영향력을 상실하였다는 것이다. 하지만 한국불교 내부에서 원인

4) 한국갤럽이 1984년, 1989년, 1997년에 이어 2004년에 행한 제4차 ‘한국인의 종교와 종교
의식’의 조사연구 결과. 보다 자세한 조사결과는 한국갤럽홈페이지(www.gallup.co.kr)에서 
확인할 수 있다.

5) 대한불교조계종 불학연구소, 2011, 󰡔한국의 사회문화 및 종교에 관한 대국민 여론조사: 기
초분석보고서󰡕



- 133 -

을 찾는 움직임도 있다. 불교의 신앙활동에서 사회성이 탈각되고 개인중심의 

기복신앙 성격에 머물게 되면서 사회적 영향력은 더욱 감소하였다는 입장이

다

3. 조계종단의 사회참여 현황

앞 절에서 오늘날 한국사회에서 불교의 사회적 위상이 낮아진 원인이 불

교의 사회성 부재와 개인중심의 기복신앙에 있다고 분석한 기존 논의들을 검

토하였다.6) 이 절에서 과연 이러한 명제가 어느 정도 타당한지를 검토하였

다. 

1) 불교정화운동과 사회참여

1절에서 정리한 불교정화운동은 국가권력에 자율적인 교단 건립 운동이란 

측면도 있지만, 일제불교의 잔재 청산도 하나의 목적이었다. 식민지시기동안 

총독부 강권과 일부 친일승려들의 부역으로 부패하고 타락한 불교를 청

산하고 민족전통문화를 회복하고 율장정신에 의한 청정비구 종단을 재건하여 

승단의 본분인 지계와 수도를 통해 불조의 혜명을 계승하고, 구세도중(救世
度衆)하고자 하는 역사적 요청으로 정화운동은 일어났다. 때문에 정화운동은 

교단 차원에 머물러서는 안 되었고, 사회 곳곳에 남아 있었던 식민지 유산을 

청산하는 운동으로 사회적 차원으로 승화되어야 했다.7) 

하지만 1962년 통합종단 출범이후 정화운동의 성과를 사회적 차원으로 

승화하지 못했다. 해방 이후 과제였던 제국주의적 문화 청산과 좌ㆍ우 이념

갈등, 민주주의 정착 등과 같은 역사적 요청에 조계종단은 대응하지 못했다. 

특히 제국주의 문화 청산의 경우, 한국불교가 식민지 유산을 극복하고 한국

불교의 정체성을 확립한 정화운동의 경험을 사회적으로 회향할 수 있었음에

6) 사회참여의 관점에서는 전통의 기복적 성격에 대해 비판적이다. 이와 반대로 역사적 관점
에서는 기복적 성격에 대해 긍정적으로 해석하는 논의들도 있다. 당시 민중들의 염원을 반
영하는 종교적 실천이었다는 적극적 해석과 생존이 위협받을 정도의 극심함 탄압 속에서 
어쩔 수 없는 선택이었다는 소극적 해석 등 다양하다.  

7) 송월주, 2001, 한국불교정화의 당위성, 󰡔교단정화운동과 조계종의 오늘󰡕, 선우도량 한국불
교근현대사연구회ㆍ불교신문사
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도 그렇지 못했다는 점에서 더욱 안타깝다. 나아가 정화운동을 사회적 참여

로 전환하지 못한 결과는 불교정화운동에 대한 논란으로도 이어졌다. 

정화불사가 사회적으로 회향되지 못함에 따라 정화불사가 이승만 대통령

의 유시에 의해 촉발되었다는 수동적 측면이 강조되었고, 정화불사로 야기된 

부작용, 예를 들어 종권 다툼과 권력과의 유착, 불교재산 손실 등도 강조되었

다. 더욱이 통합종단 출범 이후에도 교단 내 종권의 불안정과 문중싸움이 지

속되어 불교에 대한 사회의 지지가 철회되는 결과를 초래하였다. 60년대 말

부터 70년대 초까지 청담스님계와 경산스님계의 대립, 70년대부터 80년대까

지 조계사측과 개운사측의 대립이 지속되면서 신군부가 10월 27일 군인들을 

사찰에 투입하는 이른바 10ㆍ27 법난의 빌미를 제공하기도 하였다. 정화운동 

과정에서 보여준 국민들의 지지가 지속된 분규로 철회된 상황에서 국민들로

부터 불교는 전혀 정당성을 인정받지 못했다. 이런 측면에서 10ㆍ27 법난은 

신군부의 야만성을 드러낸 것이기도 하지만 당시 조계종단의 현실을 극명하

게 보여준 사례이다.8) 이처럼 암울했던 종단의 현실은 서의현 총무원장에 대

한 3선 저지 투쟁으로 새롭게 변화되는 듯하였다. 1992년에 발생한 상무대 

비리사건에 서의현 총무원장이 연루된 사실이 폭로되면서 조계종의 정권 유

착과 종권 세력의 비리척결을 포함하는 전반적인 종단 개혁의 요구가 불교계

에 확산되었다. 이후 사부대중이 참여한 종단개혁세력은 서의현 총무원장의 

사퇴를 관철시키고 개혁종단을 수립하였다. 당시 종단개혁운동의 주체는 범

종단개혁추진위원회(이하 ‘범종추’)였다. 범종추는 종단 개혁을 통해 한국불교

의 새로운 미래를 열어나가겠다는 취지로 7개 승가단체, 즉 실천불교승가회

ㆍ선우도량ㆍ중앙승가대 학생회ㆍ동국대 석림회ㆍ동국대 석림동문회ㆍ중앙승

가대 동문회ㆍ전국승가대학인연합 등이 모여 조직하였다. 또한 교수불자와 

청년불자 등 재가불자들이 연합하여 종단개혁에 조직적으로 참여하였다.

사부대중의 참여로 이룬 1994년 종단개혁이 이루어진 성과가 있었음에도 

1998년에 월주 총무원장의 3선 움직임을 계기로 또다시 분규가 발생하였다. 

이처럼 해방 이후 오늘날까지 조계종단의 역사는 분규로 점철되어 있다. 종단 

교권체제의 행정 집행부 장악을 둘러싼 분류가 지속됨으로써 조계종단의 역량

은 증대되지 못했다. 종단 내부의 문제 때문에 사회적 참여는 사실상 불가능

하였고, 타 종단에 비해 낮은 사회참여는 불교의 위상의 약화로 이어졌다. 

8) 박승길, 2001, 한국 현대사와 정화운동: 정화운동의 사회적 영향과 조계종단의 정체성, 󰡔
교단정화운동과 조계종의 오늘󰡕, 선우도량 한국불교근현대사연구회ㆍ불교신문사
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2) 종단 외부에서의 사회참여

조계종단이 계속된 분규로 사회성을 상실하고 사회문제에 관심을 가질 여

유가 없었을 때, 불교의 사회적 관심과 사회적 참여는 일부 개혁적인 소장승

려들에 의해 종단 외부에서 이루어졌다. 종단 외부에서 이루어지는 사회참여

는 오늘날에도 꾸준하게 지속되고 있다. 

다음 장에서 정리한 민중불교가 80년대 후반부터 있었고, 이에 부응하여 

일부 소장승려들이 사회적 문제에 참여하였다. 민중불교운동연합이 퇴조하는 

가운데 불교 운동의 중심세력으로 등장한 것은 정토구현전국승가회였다. 정

토구현승가회는 1986년 창립되어 불교자주화와 사회민주화를 지향하였고, 그 

동안의 분산적인 승가운동을 조직화ㆍ체계화하려는 의식하에서 조직되었다. 

이 단체는 이후 불교계와 사회의 현실에 대한 수많은 성명서를 발표하는 등 

사회적 문제에 적극 참여하였다. 또한 1988년 창립한 대승불교승가회는 종단 

개혁을 고민하며 민족불교 지향하는 단체였다. 1992년 정토구현전국승가회와 

대승승가회가 힘을 합해 실천불교전국승가회(이하 ‘실천승가회’)를 출범하였

고, 독재 권력에 맞서 싸우던 재야운동에 참여하였다. 실천승가회는 불교계의 

사회참여와 94년 종단개혁에 주도적 역할을 하였다. 양심수 문제나 5ㆍ18 

광주 민주화 운동, 북녘동포돕기 운동 등 사회적 문제에 적극 참여하였다. 이

러한 활동은 종단의 부족한 사회참여를 일부 대체하여 고통 받는 중생들과 

함께하는 승려상을 사회에 심어주기도 하였지만, 대부분의 사회참여가 정치

적 문제에 집중되었고 운동도 종단 차원의 사회참여로 이어지지 못한 한계를 

지니고 있다. 

실천승가회는 문민정부 출범 등으로 사회의 민주화 운동이 소강 국면에 

들어가자, 자연스럽게 관심을 종단 내부로 돌렸다. 실천승가회는 1993년 4월 

종단개혁을 위한 공개토론회, 7월 종헌종법 개정을 위한 대중서명운동 등을 

이끌며 종단개혁을 주도하였다. 실천승가회와 더불어 종단 개혁을 이끈 단체

는 선우도량이다. 선우도량은 1990년 11월 수덕사에서 수좌 80여명이 창립

대회를 개최하면서 공식 발족했다. 선우도량은 ‘승풍진작’과 ‘바람직한 수행

자상 확립’을 위한 승가결사체를 표방하였다. 선우도량은 개혁회의법을 만들

고 원로 선원수좌회 등이 개혁에 동참하는데 기여를 하였다. 그 외에도 석림

동문회와 중앙승가대학 학인스님들도 종단개혁에 기여하였다. 석림동문회 중
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에서는 1980년대부터 사회민주화에 관심을 갖고 해인사 승려대회를 주도했

던 주로 80년대 학번들이 종단개혁에 참여하였다. 중앙승가대학 학인스님들

은 1990년대 이후 입학한 스님들을 중심으로 예전의 진보적 개혁성을 되찾

았고, 주로 학보사 출신들이 신문기자 활동을 하면서 종단 문제에 관심을 갖

게 되었고 종단개혁에 참여하였다. 

1994년 종단개혁 이후에 1998년에 분규가 있었지만 당시 개정된 종헌종

법의 성과가 오늘날에도 이어지고 있다. 개정 종헌종법은 총무원 중심제의 

폐단을 줄이기 위해 총무원ㆍ교육원ㆍ포교원 등 삼원 별립 체제를 구축하였

다. 또한 교구본사 중심제의 종무행정체계, 중앙종무기관의 삼권 분립 구조 

등의 내용을 담고 있다. 이러한 개혁적 성과는  오늘날 종단이 행하고 있는 

사회참여의 기틀이 되었다. 

3) 종단의 사회참여

개혁종단은 교육과 포교, 사회참여 분야에서도 다양하고 체계적인 정책을 

수행하였다. 총무원 내에서 사회부를 두어 대사회적 업무를 총괄하게 하였다. 

현재 사회부에서는 사회참여분야를 사회일반, 환경, 통일, 종교간 교류, 이주

민, 국제 등으로 구분하고 보다 적극적인 참여를 준비하고 있다.9) 

첫 번째로 사회일반은 자비나눔과 공동선실천으로 크게 구성되어 있다. 

불교의 자비정신에 기반하여 나눔을 실천하는 기부문화를 확산시키고 투명성

을 바탕으로 소외계층과 각종 공익활동에 필요한 도움을 주는 것이 목적이

다. 이를 위해 (재)아름다운동행과 대한불교조계종 사회복지재단을 설립하였

다. 특히 조계종 사회복지재단은 불교계 인적ㆍ물적 자원을 개발ㆍ활용하여 

국민복지 지원ㆍ진흥에 이바지하는 것을 목적으로 하고 있다. 복지분야에 관

한 제반 조사ㆍ연구ㆍ교육ㆍ홍보를 통하여 불교계와 사회에 자비에 기반한 

사회복지 확산에 노력하고 있다. 그리고 조계종단에서는 국민의 행복과 불교

의 자비정신을 기반으로 한 사회적 공동선 실천 사업을 진행하고 있다. 갈등

이 첨예하게 대립하는 사회적 현안에 대해 불교적 대안을 제시하려 노력하고 

있다. 이를 위해 시민사회단체와의 연대를 강화하고 있으며, 종단의 대사회적 

역할을 넓혀가고 있다. 두 번째로 조계종단은 환경문제에 대응하기 위해 환

9) 조계종단의 사회참여는 종단의 홈페이지(www.buddhism.or.kr)참고하여 정리함. 
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경위원회를 두고 있다. 환경위원회는 종단의 친환경적 운영과 생활ㆍ문화ㆍ

생태ㆍ종교환경을 보전하는 것을 목적으로 한다. 최근에는 국립공원 내 케이

블카 설치문제에 대해 사회적 공론의 장을 구성하는 데 기여하였다. 세 번째

로 조계종단은 대북 교류 및 통일사업에도 관심을 가지고 지속적으로 참여하

고 있다. 부처님의 자비정신을 바탕으로 남북으로 분단되어 대결과 불신으로 

이어져 온 우리 민족의 고통의 역사를 화합과 평화, 통일의 역사로 만들기 

위해 불기 2544(2000)년 6월 8일 종단의 종령기구로 대한불교조계종 민족공

동체추진본부(이하 ‘민추본’)를 설립하였다. 민추본을 통하여 조계종단은 남북

불교의 동질성 회복을 위하여 남북 불교교류를 추진, 연구 조사를 통한 종단

의 통일종책 수립, 북한동포돕기를 위한 인도적 지원사업, 남북 공동행사 및 

연대사업 참가 등 다양한 사업을 추진하고 있다. 남북 합동법회, 금강산 신계

사 복원불사, 인도적 생활용품지원 사업을 통하여 실질적으로 기여하였다. 이

외에도 종단에서는 우리 사회에 만연한 이주민 문제와 종교간 갈등 등의 문

제에 대응하고 불교적 가치에 입각한 해결책을 제시하기 위해 노력하고 있

다. 또한 세계 각지에서 발생하는 자연재해에 피해를 본 사람들을 위한 구호

활동에도 적극 참여하고 있다.

최근에는 조계종단의 사회참여를 더욱 강화하고 있다. 이는 노동위원회 

발족에서 확인할 수 있다.10) 지난 8월 27일 발족한 노동위원회는 노사분규 

및 비정규직 문제 등 노동 분야에 대하여 불교적 해법을 찾고, 이를 기반으

로 문제해결에 기여하는 것을 목적으로 하고 있다. 노동위원회를 통해 현안 

노동 문제에 대해 체계적으로 대응하고 이를 통해 불교의 사회적 역할을 강

화하고 위상을 제고하는 것도 목적이다. 노동위원회는 노동 분야에 대한 종

단의 종책 자문과 현안에 대한 화해와 조정, 노동 관련 피해자에 대한 긴급

구호, 전문 연구 사업 등을 담당하고 있다. 노동위원회는 그 첫 활동으로 서

울 대한문 앞 쌍용자동차 분향소를 방문하여 희생노동자를 애도하고, 쌍용자

동차 범국민대책위를 만나 쌍용자동차 및 SJM 용역사태 등 현안 노동문제에 

대한 이야기를 나누었다. 또한 재능교육 본사 앞에서 농성 중인 전국학습지

노조 재능교육지부 노동자들도 만났다. 앞으로 노동위원회는 쌍용자동차 문

제해결을 위한 법회, 장기해고 노동자와 가족을 위한 템플스테이 등의 사업

과 노사분규 현장 방문 등 현안 대응활동 및 긴급 구호지원 활동을 펼칠 예

10) 노동위원회에 관하 내용은 총무원 보도자료 “대한불교조계종 노동위원회 발족”(2012. 08. 
27) 참고
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정이다. 또한 노동문제에 대한 불교적 해법을 창출하기 위한 공청회, 토론회 

및 노동정책개선안 마련을 위한 연구사업 등도 진행할 예정이다.

4. 소결 : 종단의 사회참여에서 고려할 점

앞 절에서 그동안 종단 외부와 내부에서 이루어진 사회참여를 정리하였

다. 종단은 최근 사회참여에 대한 인식을 새롭게 하고 보다 적극적인 사회참

여를 시도하고 있다. 이는 긍정적 변화이지만 아직은 여전히 타 종교에 비해 

그 성과는 부족하고 일반사회의 요구를 충족하는 데에는 미치지 못하고 있

다. 사회참여를 시도한 짧은 역사에 기인하기도 하지만 한국불교에 내재된 

오랜 관습 때문이기도 하다. 이는 조계종단에서 발견되는 여러 문제들, 예를 

들어 젊은 층의 외면, 축소되는 교세, 출가자 감소 등과 같은 다양한 문제들

을 야기하기도 한다. 

위에서 나열한 문제들은 불교의 근본종지를 현대사회에 맞게 해석해 내지 

못한데서 기인한다는 것이 일반적인 평가이다. 이러한 이유에서 부처님의 가

르침을 산중과 경전을 벗어나 일반사회에도 적용해야 된다는 생각이 일반의 

동의를 얻고 있다. 나아가 깨달음, 그 자체에 목적이 있는 것은 아니라, 나를 

비롯한 중생, 사회의 행복을 위해 자비를 실천하는 보살정신이 새로운 전통

으로 자리 잡아야 한다는 주장도 제기되고 있다.11) 그래야만 비로소 한국불

교는 구체적이며 현실적인 중생제도의 종교, 이 시대 사회를 이끌어가는 종

교로 다시 태어날 수 있다는 것이다. 사부대중 모두의 철저한 역사적 반성과 

미래를 꿰뚫는 안목, 그리고 부처님 가르침에 대한 대승적 재해석과 그에 따

른 보살도의 실천을 사회는 요구하고 있다.  

다음 장에서 보다 자세히 논의되겠지만, 불교는 원래 사회참여의 종교였

다. 부처님의 깨달음과 실천행은 사회의 구조적 모순을 해결하기 위한 ‘참여’

를 지향하고 있다. 그럼에도 이제까지 한국불교는 그렇지 못했다. 불교의 신

행은 ‘상구보리 하화중생(上求菩提下化衆生)’으로 집약된다. 연기법의 이치에 

따르면 상구보리와 하화중생은 분리될 수 없다. 그럼에도 선불교적 전통을 

11) 이러한 논의는 조성택교수가 주도하고 있다. 보다 자세한 내용은 아래의 논문을 참고할 
것. 웰빙으로서의 불교- 깨달음의 불교에서 행복의 불교로(󰡔대순사상논총󰡕 19권, 2005); 
‘깨달음의 사회화’에 관련한 몇 가지 고찰(󰡔불교학연구󰡕 24호, 2009)
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지닌 한국불교의 현실에서 상구보리와 하화중생은 빈번하게 분리되었다. 이

를 심재룡(2000)은 ‘선의 엘리트시즘’으로 정리하고 있다. “본의는 아니겠지

만 선불교는 그 특성상 대중과의 괴리를 내포하고 있다. 스스로 상승근기를 

위한 가르침이라고 규정하고 있거니와 전생의 인연이나 업보에 따른 특별한 

능력이 있는 이들만이 알아듣고 또 닦아서 깨달음을 성취할 수 있다는 일종

의 ‘선민의식’이 선불교의 한 특성을 이루고 있음은 부인할 수 없는 사실이

다. 그들의 주장이 사실인지, 아니면 역사적 정황에 의해 의도적으로 만들어

진 것인지 논란의 소지가 없지 않지만 여하간 현대 한국선의 안팎에서 공공

연히 묵인(혹은 공언)되어온 바이다. 은연중에 몸에 밴 하근기 중생과 상근기 

수행인과의 차별 의식은 그만큼 고압적 태도를 낳는다.”12) 심재룡은 선(禪)

을 종지로 삼고 있는 한국불교의 관행이 대중구제라는 대승불교의 이념과 괴

리될 수 있는 가능성을 지적하고 있다. 이러한 관행은 사회참여의 부재, 사회

문제에 대한 관심부재로 이어졌다. 

일반적으로 불교의 사회참여는 세상의 모든 문제를 불교적 시각에서 불교

적 방법으로 해결하려는 시도로 이해된다. 대표적인 예가 사회적 갈등이 첨

예한 문제에 3보1배라는 불교적 방법으로 의견을 제시하는 것이다. 새만금 

사업의 중단을 위해 수경스님은 3월 28일 가톨릭 문규현신부 등과 함께 전

북 부안의 해창 갯벌에서 서울까지 65일 동안 320㎞를 3보1배를 하며 걸었

다. 폭력적 방법을 사용하지 않고, 갈등이 있고 고통받는 사람들이 있는 현장

에 직접 들어가는 것이 불교의 사회참여로 인식되고 있다. 문제는 조계종단

의 사회참여 방법은 여타 시민사회단체의 사회참여방법과는 차별성을 가질 

수밖에 없다는 점이다. 

한국불교를 대표하는 공식적인 종교기구로서 조계종단이 가지는 사회적 

위치를 고려할 수밖에 없다. 또한 바로 그 이유 때문에 종단의 사회참여방법

이 차별성을 가질 때 오히려 한국불교의 사회참여는 비로소 가치를 가질 수 

있다. 조계종단은 비록 미조직된 다중(多衆)이기는 하지만 조계종은 1천만 

불자를 대표하며, 전국의 약 2,000여개의 사찰과 사찰의 재산을 보유하고 있

다. 종단 차원의 사회참여는 조계종단이 가진 유ㆍ무형의 가치와 재산을 사

회참여에 활용한다는 의미다. 때문에 정부와 정치권, 시민사회단체는 조계종

단의 움직임을 주시할 수밖에 없다. 

12) 심재룡, 2000, 한국 선 무엇이 문제인가, 󰡔불교평론󰡕 통권 2호
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Ⅲ. 불교의 사회참여

최근 조계종단이 처한 여러 문제의 원인으로 제기되는 사회참여의 부족은 

일반사회에서도 종단에 요구하는 것이기도 하다. 하지만 종단의 사회참여는 

일반적인 사회참여와 그 내용과 형식이 다를 수밖에 없다. 3장은 그 해답을 

찾기 위한 논의이다. 첫 번째로 불교의 사회참여를 지지하는 교리적 근거를 

찾아보았고, 두 번째로 기존 참여 사례인 한국의 민중불교운동과 아시아 각

국의 참여불교운동을 정리하였다. 

1. 교리적 근거

1) 사회참여의 전범(典範)으로서 부처님의 삶

불교는 매우 실천지향적인 불교이다. 부처님은 재세 시에 바라문교의 전

통과 권위를 근본적으로 부정했다. 당시 인도사회의 계급 불평등뿐만 아니라 

국제관계의 불평등 현상에 대한 문제의식도 지니고 있었다. 실제로 사문유관 

이후 부처님의 화두는 ‘어떤 것이 다른 것들보다 우세하게 된 이유가 무엇인

가?’였다. 그리고 부, 권력, 명예 등을 모두 버리고 출가하여 수행자의 삶을 

선택하였다. 마침내 연기법의 원리를 깨닫고, 인간의 사회적 지위가 출신성분

에 의해 결정된다는 전통과 그 전통의 권위는 바라문들이 인위적으로 조작된 

것이라 설명하였다. 이는 부처님이 사회 불평등의 모순을 인식하는 것에 그

치지 않고 그러한 현실을 극복하기 위한 실천을 결행하였음을 보여준다.13) 

이런 측면에서 보면, ‘불교의 사회참여’에는 무엇보다도 부처님의 방법이 

모범이 되기에 충분하다. 경전의 여러 곳에서 부처님께서 문제와 갈등이 있

는 세속사회의 여러 현장에 개입하여 행위자들의 사고방식을 바꾸어 주거나 

혹은 스스로 모범을 제공함으로써 민생현안이나 사회문제를 해결한 사례를 

볼 수 있다. 

13) 유승무, 2008, 현대사회의 구조적 모순과 한국불교의 사회참여, 󰡔한국불교학회 2008여름 
워크숍자료집: 불교와 사회참여󰡕, 62~63쪽
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2) 대승보살의 삶

불교의 사회참여를 뒷받침하는 근거는 이 세상에 ‘존재하는 모든 것은 다

른 모든 것들에 의해서 존재한다’는 상의상존적(相依相存的) 질서에 대한 확

신, 이른바 연기적(緣起的) 세계관이다. 부처님께서는 󰡔무량수경󰡕에서 “내가 

부처가 될 수 있다고 해도 그 국토의 사람들이 미혹에서 헤어나지 못하고 있

다면 절대로 깨달음을 얻지 않으리라”하셨고, ｢보현행원품｣에서는“보리는 중

생에 속한 것이니 중생이 없으면 일체 보살이 마침내 무상정각을 이루지 못 

하느니라”하였다. 미혹한 중생과 사회가 있는 한 깨달음을 뒤로 미루고, 심지

어 위없는 깨달음을 얻을 수조차 없다고 가르치고 있다. 또한 부처님은 가까

운 도시에 와 계신 부처님을 빨리 뵙기 위해 죽어가는 환자를 돌보지 않고 

지나쳐 온 제자들을 향해 부처님은 그것이 옳은 행동이 아니었다고 꾸짖었

다.14) 

중생의 고통과 함께 하는 것이 모든 수행자의 도리이다. 즉 출ㆍ재가라는 

구분을 떠나 모든 불교인은 자신의 깨달음과 함께 중생의 고통구제, 즉 사회

참여에 힘써야 한다는 가르침이다. 이는 보살이란 인간상이 대승불교에서 강

조되는 것에서도 확인된다. 보살은 모든 중생을 구제하고자 서원을 세워서 

그것을 실천하는 자이다. 자신을 구제하기에 앞서 남부터 구제한다는 자비의 

서원을 세워 자신의 열반을 추구하기보다는 오히려 생사의 세계에 태어나 중

생의 구제를 원하는 존재이다. 

대승불교는 보살정신의 구현에 있다. 보살정신은 자비사상에 입각한 이타

행이다. 보살정신의 구현은 중생의 고통을 함께 느끼며 아파하는 것이다. 이

러한 보살의 자비를 가장 잘 보여주는 것은 󰡔유마경󰡕이다. 이 경에 따르면, 

‘어리석음 때문에 애욕이 있게 되면 병이 생기게 된다. 모든 중생이 앓고 있

으므로 나도 병을 앓고 있다. 만약 모든 중생의 병이 사라지면 나의 병도 사

라질 것이다. 왜냐하면 보살은 중생을 위하여 생사의 길에 들어서기 때문이

다. 생사가 있으면 병이 있다. 중생이 병에서 떠나면 보살도 병이 없게 될 

것이다. …… 중생이 병에 걸리면 보살도 병에 걸리고 중생의 병이 나으면 

보살의 병도 낫는다. 또 이 병이 어떤 원인으로 생겨났냐면, 보살이 병든 것

14) 박광서, 2008, 불교와 사회참여, 󰡔한국불교학회 2008여름 워크숍자료집: 불교와 사회참여
󰡕, 27~28쪽



- 142 -

은 대비 때문이다. …… 그러므로 보살은 마땅히 조복심에도 부조복심에도 

머물러서는 안 된다. 그러므로 이 두 가지 법에서 떠나는 것이 보살행이다. 

생사에 있으면서도 더러운 행위를 하지 않고 열반에 영원히 멸도하지 않는 

것, 이것이 보살행이다.’라고 보살은 자기 자신이 인생의 고통을 느끼고, 당

하고, 이겨낸 경험이 있기 때문에 다른 사람이 그 경우에 처해 있는 것을 보

고 비심을 내지 않을 수 없다고 설명하고 있다.15) 

이러한 보살은 자신이 교화할 중생을, 조복할 중생을 따라서 불국토를 가

진다. ‘중생의 무리가 보살의 불국토이다. 왜냐하면 보살은 교화할 중생에 따

라서 불국토를 가지며, 조복할 중생에 따라 불국토를 가지며, 모든 중생이 어

떤 나라로써 부처님의 지혜에 들어가는지에 따라 불국토를 가지며, 모든 중

생이 어떤 나라로써 보살의 근기를 일으키는지에 따라 불국토를 가진다. 왜

냐하면 보살이 깨끗한 국토를 갖는 것은 모든 중생을 이롭게 하기 위함이다.’

라고 하였다. 즉 보살은 모든 중생을 위해 불국토를 갖는다. 여기에서 중요한 

점은 중생들이 고통과 고난을 받으며 살아가고 있는 이 땅이 바로 깨끗한 불

국토라는 것이다. 󰡔유마경󰡕에는 ‘이 사회가 사실은 불국토이나 다만 중생들

이 보지 못한다’고 하였다. 그리고 ‘중생의 허물로 인해 여래의 국토가 깨끗

이 장엄되어 있음을 보지 못하고, 사람의 마음이 높고 낮고 하여 부처님 지

혜에 따르지 못하므로 이 국토가 부정하다고 본다’고 하였다. 하지만 보살은 

‘모든 중생에게 진실로 평등하고 마음이 깊고 깨끗하며, 부처님의 지혜에 의

지하기 때문에 이 불국토가 깨끗하다고 본다’고 하였다.16) 

이상의 내용은 불교가 불교인들에게 자신이 살고 있는 사회를 평등하고, 

평화로운, 그리고 행복한 사회로 건설할 것을 요구하는 것으로 이해할 수 있

다. 불교를 이러한 관점에서 이해한다면 사회참여는 당연한 신행활동으로 받

아들여진다. 

2. 민중불교운동

사회 전체가 각종 모순과 억압으로 고민하던 80년에는 불교도 예외는 아

15) 문을식, 2012, 대승불전에서 자비 개념의 전개양상, 󰡔한국교수불자연합학회지󰡕 제18권 1
호에서 재인용

16) 이 단락에 인용된 󰡔유마경󰡕은 이철헌, 2009, 󰡔유마경󰡕을 통해 본 재가불자의 사회참여, 󰡔
불교학보󰡕 53권에서 재인용. 
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니었다. 당시 한국사회는 1600여 년 동안 정신적 구심체로 역할을 해온 불교

에 대해서 심각한 질문을 던졌다. 이 혼돈의 시기에 불교만이 시대의 아픔, 

특히 민중의 고통을 외면할 수 있느냐는 것이었다. 결국 이에 대한 응답으로 

나타난 것이 불교계의 진보적 소장그룹에 의해 제시된 ‘민중불교’였다. 민중

불교는 관념적이고 초월적 논리로 세상을 구제하려는 기성불교와 달리 불교 

본래의 이념인 대비구세(大悲救世)의 이념을 사회 속에서 구체적으로 실현시

키겠다는 일종의 실천운동을 지향하였다. 

민중불교운동을 주도했던 민중불교운동연합은 민중불교를 정치적으로 억

압받고, 경제적으로 착취당하며, 사회문화적으로 소외당하는 민중을 구제하는 

운동으로 규정하고 있다. 나아가 민중불교운동연합은 초종단적인 사부대중의 

힘의 결집체로서 관제불교ㆍ산중불교ㆍ귀족불교를 배격하고 불교의 민중화를 

이룩하며, 부처님의 생생한 삶의 현장으로, 거리로 낮은 곳으로 모시는 운동, 

민중의 삶에 동참하는 운동을 전개할 것임을 선언하고 있다.17) 민중불교운동

은 1980년대 부도덕한 정치권력의 독재와 반민주, 비인권의 폭압 앞에 중생

의 삶을 지켜내는 일에 불교도 일익을 담당해야 한다는 사명감으로 귀족불교

가 아닌 ‘민중불교’의 기치를 내건 것이다. 

민중불교라는 말이 최초로 등장한 것은 1976년 여름 한국대학생불교연합

회(이하 ‘대불련’) 수련회에서 김재성이 발표한 ‘민중불교운동론’이었다. 하지

만 실질적인 운동의 시작은 1981년 시작된 ‘사원화운동(또는 여래사운동)’이

다. 이 운동은 원시불교의 승가공동체를 이상사회의 모델로 삼고 기존의 사

찰이나 포교당이 지역사회의 사원화를 구체적으로 담당해야 한다면서 우선적

으로 야학운동을 전개하였다. 이 운동의 영향으로 대불련은 자신의 운동이념

으로 ‘민중불교’를 표방하고 사회개혁과 불교개혁에 앞장설 것을 천명하였다. 

또한 중앙승가대의 소장스님들도 민중불교운동의 이념에 공감하고, 이를 위

해 교단의 개혁의 개혁과 사회적 참여를 주장하였다. 

민중불교운동은 1985년 5월 불교사회문화연구원을 중심으로 목우ㆍ현기

스님 등 소장스님들과 재가불자들이 연합하여 불교 최초의 재야단체인 ‘민중

운동불교연합(민불련)’이 발족하면서부터 본격화되었다. 민불련은 기관지 󰡔민

중법당󰡕을 발간하여 이론 작업에 힘쓰는 동시에 창립 직후부터 반민중적ㆍ반

민족적 신군부에 저항하는 여러 시위와 집회, 농성에 적극적으로 참여하였다. 

17) 민중불교운동연합, 1985, 󰡔민중법당󰡕 창간호
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특히 1986년 국민헌법제정과 헌법제정민중회의 소집을 요구하는 가두시위였

던 ‘5ㆍ3 인천사태’를 중심적으로 이끌었고, 이로 인해 지도부가 구속되거나 

수배되기도 하였다. 

한편, 민불련에 참여한 소장스님 14명이 ‘민주통일민중운동연합’의 ‘민주

헌법쟁취 범국민 개헌서명운동’에 참여하고 152명이 그 뒤를 따라 시국선언

문을 발표하였다. 이것이 계기가 되어 이들을 주축으로 승려중심의 ‘정토구현

전국승가회’가 1986년 발족되었다. 이들은 곧 해인사에 모여 ‘불교자주화선

언’을 하고 ‘10ㆍ27 법난 규탄 및 불교자주화쟁취대회’ 등을 잇달아 열었다. 

이 대회에서는 10ㆍ27 법난 진상규명, 불교관계 악법철폐, 부천서 성고문사

건 진상규명을 요구하는 등과 같이 적극적인 현실비판이 이루어졌다. 이는 

일반사회에서 새로운 이미지로 비추어졌고, 여러 불교단체들은 지지의 입장

을 밝혔다. 이후 6월 항쟁까지 활발히 활동하던 민중불교운동은 1987년 대

통령 선거 이후 정치적 입장과 민중불교에 대한 입장 차이로 재편되었고 이

후 소강상태에 접어들었다. 

앞에서 간략히 정리한 민중불교운동은 현대 한국사회의 모순과 질곡을 불

교적으로 해결하려는 최초의 노력이었다는 점에서 시대사적으로 큰 의미를 

가지고 있다. 즉 현실사회에서 요구받는 불교의 역할이 무엇인지 그리고 사

회의 변화과정에서 불교는 어떤 역할을 해야 하는지에 대한 고민의 결과였다

는 점에서 긍정적인 평가를 받고 있다. 

3. 아시아의 참여불교

1963년 남베트남의 수도 사이공 거리에서 틱 쾅둑(Thich Quang Duc) 

스님이 고딘 디 엠 정권의 압제 항의하여 스스로의 몸을 불사르는 충격적인 

사건이 있었다. 당시 화염에 휩싸인 채 명상하고 있는 스님의 모습은 텔레비

전을 통해 전 세계에 알려졌고,  소신공양(燒身供養)이 확산되면서 베트남전

에 대한 그들의 고통과 저항의 메시지는 ‘참여불교(Engaged Buddhism)’라는 

이름으로 자리 잡았다. 이후 아시아 각국의 다양한 환경 속에서 저마다의 사

회문제를 해결하기 위한 ‘참여불교’가 발생하였다. 때문에 사회문제를 해결하

기 위한 적극적인 사회참여라는 공통점은 있지만, 참여불교의 실질적인 내용

은 다양하다. 이러한 문제의식을 기반으로 이 발표문에서는 베트남, 스리랑
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카, 인도, 태국의 참여불교를 정리하였다. 

1) 베트남 

베트남의 참여불교의 탄생과 이후 전개에는 베트남 전쟁의 경험에 많은 

영향을 받았다. 베트남 참여불교를 대표하는 틱 낫한(Thich Nhat Hahn) 스

님도 베트남 전쟁을 통해 사회적 사건이 종교적 삶에 깊은 영향을 끼칠 수 

있다는 사실을 깨달았고 이후 베트남의 정치적ㆍ사회적 투쟁에 적극 참여하

였다. 

틱 낫한 스님의 사회개혁운동은 아래와 같은 몇 가지 원칙에 근거하고 있

다. 첫째, 가능한 한 빨리 모든 참혹한 고통을 중지시키고, 그럴 수 없다면 

고통을 줄이는 것이다. 그들에게 있어 무엇보다 중요한 것은 베트남 국민의 

생존이었다. 둘째는 분쟁에 연루된 모든 것에서 떨어져 있지 말라는 것이다. 

이는 불교교인인 중도(中道)와 대승적 차원에서의 불이(不二)를 사회개혁운

동의 원칙으로 표방한 것이다. 분쟁의 두 당사자는 대립하고 있는 것이 아니

라 똑같은 상황의 양면일 뿐이라는 점을 강조한 것이다.

결국 압제자나 미군 병사에 대한 저항과 반대가 아니라 고통의 근원으로 

바로 제도적 폭력에 대한 반대를 천명한 것이다. 이는 사성제와 공, 보살도와 

자비 등의 불교 교리를 현실의 문화와 조건에 부합하게 불교를 현대화하여 

가능하였다. 이에 기초하여 전쟁과 평화, 종교성과 물질주의, 인류 공동체의 

안녕 등과 같은 세계 차원의 문제와 더불어 현대화, 출-재가 관계, 은둔과 

사회 행동주의 같이 오늘날 불교가 당면하고 있는 주요 문제들을 제기하고 

있다. 

2) 스리랑카

아리야라트네에 의해 창설된 스리랑카의 ‘사르보다야 슈라마다나’ 운동은 

가장 오래되고 유명한 불교계의 대표적인 참여불교운동이다. 일찍이 스리랑

카는 외세의 영향으로 그들의 종교를 강요받아왔다.18) 이러한 상황에서 

18) 스리랑카는 11세기와 13세기에 힌두교 세력인 인도 남단의 촐라(Chola) 족의 침공을 받
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1891년에 콜롬보에서 불교부흥운동이 시작되었고, 아리야라트네의 ‘사르보다

야’는 이러한 불교부흥운동의 연장선상에 있는 것으로 이해된다. ‘사르보다

야’는 불교적 가치와 원리에 따라 스리랑카의 정신적ㆍ경제적 재건을 지향하

는 봉사활동이다.

사르보다야는 1958년 콜롬보 나란다(Nalanda) 대학 학생들의 일련의 봉

사 캠프(‘슈라마다나’로 노동력의 보시를 의미함)로 에서 연원한다. 당시 이 

대학 교수로 있던 아리야라트네는 학생들과 함께 한 가난한 마을에서 건물에 

칠을 하고, 화장실을 만들며, 나무를 심고, 건강관리에 대한 강연을 하는 봉

사활동을 펼쳤다. 이를 시작으로 사르보다야는 전국 각지로 확대되었다. 사르

보다야는 규모가 커지면서 학생 위주의 봉사캠프에서 비정부 기구(NGO)로 

발전하였고, 국제적인 후원으로 정부와 비교될 만큼 강력한 조직으로 성장하

였다. 그러나 사르보다야는 그 사회적 영향력이 커질수록 어려움도 커지고 

있다. 정부의 견제가 늘어나고 있으며, 새로운 자금원을 확보해야 하는 문제

와 그들의 정체성을 재발견하고 새로운 미래를 설계해야 하는 문제에 직면해 

있다. 

이러한 문제를 사르보다야의 지도부는 불교의 수행과 목적을 재해석하여 

적극 대응하고 있다. 즉 자기 욕심을 버리고 세계에 봉사하는 것이 수행이 

되었으며, 불교의 이상을 구체화하고 개인과 사회의 이중(二重)의 해방과정을 

쉽게 이룩할 수 있는 새로운 사회 구조를 개발하는 것이 그 목적이 되었다. 

사르보다야에 있어 수행의 목적은 개인과 사회의 깨달음을 통한 이중적 해방

을 지향한다. 아리야라트네는 이러한 이중적 과정을 “다른 사람이 깨닫도록 

돕지 못한다면 나 자신도 깨달을 수 없다. 내가 깨닫지 못한다면 남들도 깨

달을 수 없다.”고 설명한다. 아울러 아리야라트네는 사성제와 사무량심(또는 

四梵住)과 같은 불교 근본교리의 실천적인 재해석을 시도한다. 

3) 인도

인도의 대표적인 참여불교 운동으로는 암베드카르(Ambedkar)가 주도한, 

계급 차별에 대한 정치적 저항 운동으로서의 불교개종운동과, 상가락시타

았고 14세기에는 회교도의 침공을 받았다. 16세기에는 포르투갈로부터 가톨릭을 강요당했
고, 17세기에는 네덜란드로부터, 18세기에는 영국으로부터 개신교를 강요당했다.(박경준, 
2000, 현대 아시아의 참여불교 운동 고찰, 󰡔불교평론󰡕 제4호)
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(Sangharakshita)에 의해 창설된 범세계불교교단우의회(TBMSG: the 

Trailokya Bauddha Mahasangha Sahayaka Gana)의 담마혁명을 들 수 있

다. 

암베드카르는 불교가 인간의 자유와 평등을 가르치는 가장 뛰어난 종교이

며, 현세에서 사람들을 구제하려는 부처님을 가장 위대한 종교지도자로 생각

하였다. 암베드카르는 원래 힌두교도인 불가촉천민으로 태어났으나 대학교수

와 법과대학원장을 지내 등의 나름 성공적인 삶을 살았다. 하지만 주택 소유

에 제한을 받거나 구타를 당하고 생명의 위협을 받는 등 계급적 폭력에 끊임

없이 시달려야 했다. 이러한 경험 때문에 그는 인도사회의 변화는 힌두교인

의 호의나 영국의 무계획한 지원, 불가촉천민들의 개별적인 노력으로는 불가

능하며, 대중들의 지지를 받는 사회혁명으로만 가능하다고 생각하였다. 이러

한 생각에서는 다양한 활동19)을 전개하였지만 그 결과는 여의치 않았다. 이

후 암베드카르는 계급 차별의 상징인 힌두교를 포기하고 새로운 종교를 찾겠

다고 선언하였다. 이는 종교는 운명적인 것이 아니라 선택적인 것이라는 선

언이다. 

그는 불교의 담마가 인간의 자유와 평등을 가르치는 뛰어난 종교라고 보

았으며, 붓다의 관심이 내세(來世)에서의 구원이 아니라 현세에서 사람들을 

구제하는 데 있다는 점을 들어 붓다야말로 가장 위대한 종교지도자라고 생각

하였다. 그리하여 1950년 실론에서 열린 세계불교도우의회(WFB)에 참석하고 

돌아온 후, 그는 남은 여생을 불교의 부흥과 확산에 바치겠다고 선언하였다. 

1951년 공직에서 물러난 그는 이러한 목적을 위해 연설을 하고 글을 쓰며 

‘인도불교인협회’를 창설하는 등 쉬지 않고 노력하였다.

상가락시타 스님은 영국출신으로 인도의 새로운 불교도(암베드카르 불교

인 그룹)의 종교적ㆍ사회적 요구에 대한 응답인 범세계불교교단우의회

(TBMSG)를 설립하였다. TBMSG에서는 불교로 개종한 불가촉천민들에게 불

교적 교육과 수행의 기회를 제공하고 있다. 불가촉천민 불교인들이 ① 담마

의 실천을 통해 자신을 개혁시키고, ② 다른 이들과 함께 사회를 개혁시킬 

수 있는 방법을 배우도록 하고 있다. 또한 정신적인 고통뿐만 아니라 물질적

19) 그는 기회가 있을 때마다 인도를 망치고 있는 것은 영국이 아니라 카스트 제도라고 주장
하고, 사원과 공공시설에 대한 평등한 출입을 주장하는 연좌데모와 집회를 이끌며, 힌두교
도와 협상을 하기도 하고 불가촉천민의 권리에 관한 소송을 법정에 제기하기도 하였다.(박
경준, 2000, 현대 아시아의 참여불교 운동 고찰, 󰡔불교평론󰡕 제4호)
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인 고통으로부터 자유로워지는 것이 진정한 불교적 해방이라고 여겨, 최근에

는 경제적 자립을 도모하는 직업 프로그램과 조합 사업 등을 운영하고 있다. 

이러한 운동들은 TBMSG 내의 사회활동 분과인 ‘바후잔 히타이(Bahujan 

Hitay: ‘만인의 이익을 위해’라는 뜻임)’에서 주도하고 있다. 

4) 태국

식민지 경험이 없는 태국에서는 근대화과정에서 비구 중심의 전통에서 벗

어나 재가자와 여성의 참여가 증가하는 변화가 나타났다. 한편에서는 이러한 

변화에 반대하는 보수주의 또는 근본주의의 흐름이 있었지만, 다른 한편에서

는 이러한 변화를 종단과 교리를 개혁으로 이어가려는 자유주의 또는 혁신주

의의 흐름이 있었다.

교리와 종단의 개혁을 주장하는 혁신주의의 대표자들은 붓다다사

(Buddhadasa) 스님과 담마피타카, 프라웨트 와시, 술락 시바락사(Sulak 

Sivaraksa) 등이다. 이들은 전통적인 신앙과 실천을 창조적으로 해석하는 데 

힘쓰면서 현시대의 긴장과 혼란 및 죄악에 대해서 정면으로 맞서나가려 하였

다.

붓다다사 스님은 태국 사회가 경험한 급격한 현대화와 경제성장이라는 사

회적 분위기 속에서 불교의 현실적합성을 높이기 위해 노력하였다. 현대 사

회 구조의 부도덕성과 이기주의에 대해 강도 높게 비판하였다. 무명과 탐욕, 

집착과 아집에서 비롯된 고(苦)는 우리를 이기주의적 삶으로 이끌므로 이기

심과 집착을 모두 벗는 것만이 고를 궁극적으로 소멸시킬 수 있다는 것이 스

님의 기본입장이었다. 스님은 점증하는 빈곤ㆍ범죄ㆍ군비증강ㆍ환경파괴ㆍ자

살ㆍ마약 남용 등 우리 시대의 심각한 사회문제들은 민주주의가 이기적으로 

운용되고 있다는 증거라고 보았다. 이를 위해 초기 불교의 이념을 충실히 따

르면서 수행을 하자는 내용을 중심 사상으로 하고 불교 운동을 전개하기도 

하였다. 경전이나 붓다 자체보다도 오히려 근원적인 불교의 진정한 원천으로 

돌아가고자 하였다. 스님은 사성제ㆍ무아ㆍ공ㆍ연기 등 불교의 핵심적인 가

르침을 현실에 적용시키고자 노력하였다. 한편 스님은 자연에 대해 마음 깊

이 존중하고 조화를 이루며 살 것을 주장하였다. 

술락 시바락사는 태국의 유명한 재가 불교지식인이자 사회비평가로서 태

국의 타락한 정치ㆍ사회 현실을 바로잡기 위해 불교를 재해석하고 있다. 그
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는 전통 불교에서 존중하는 내면의 깨달음과 함께 또 하나의 깨달음에 대해 

말한다. 불교적 해탈을 위해서는 욕망(貪), 분노(瞋), 어리석음(癡)을 해소하

는 내적인 깨달음뿐만 아니라 개인의 욕망, 분노, 어리석음이 사회에 어떤 해

악을 미치는가에 대한 외적인 깨달음도 필요하다는 것이다. 그에 따르면 불

교란 기본적으로 고립된 자아의 한계를 이겨내는 길이요, 자기만의 운명에 

골몰하지 않고 살아있는 모든 생명체들과 함께하라는 삶의 지침이다. 그러므

로 불교 역시 자연스럽게 사회, 정치적인 문제에 관심을 갖게 된다. “불교는 

인간을 새롭게 할 수 있을 뿐 만 아니라 사회를 변화시킬 수도 있다”고 한

다. 인격적 변화와 사회구조의 변화는 분리될 수 없다. 이러한 맥락에서 그는 

불교 전통에는 개인적 구원과 사회적 정의가 상보적인 관계로 상호 중시된 

전통이 있었다고 한다. 나아가서 그는 불교 오계(五戒)의 현대적, 사회적 의

미를 재해석하며, 다양한 사회적 문제들, 가령 폭력이나 여성문제, 세계화, 

소비자본주의, 개발, 발전 등의 현대 사회 현상들에 대한 불교적 대안을 제시

하였다.

4. 소결: 사회참여와 수행의 조화

이상에서 살펴본 바와 같이 한국의 민중불교와 아시아 각국의 참여불교는 

각각의 고유한 역사적ㆍ문화적 맥락 속에서 독특한 ‘불교의 사회참여’ 전통을 

만들어냈다. 이러한 사실은 인도의 참여불교는 카스트 제도에 대한 저항의 

의미를 지니는 계급차별을 핵심 이슈로 하고 있고, 베트남의 참여불교가 비

폭력과 평화를, 스리랑카의 참여불교는 불교적 가치에 입각한 마을/공동체 

복원을 지향하고 있다는 점, 그리고 한국의 민중불교에서는 통일과 민주화를 

지향했다는 점에서 잘 드러난다. 

이러한 차이점에도 불구하고 한국의 민중불교와 아시아의 참여불교에서 

두 가지 일치되는 지점이 있다. 첫째는 직면한 사회문제에 대해 불교적 가치

와 사유에 기반을 둔 해답을 내놓으려 노력한다는 점이다. 각국 아시아 각 

국가들이 경험하고 있는 다양한 현대사회의 병폐들을 사회적 고(苦)로 인식

하고 이를 해결하기 위해 불교적인 인식틀과 방법론을 동원하고 있다. 비폭

력과 정신적 수행 등을 강조하고 있고, 불교교리의 현대적 재해석, 연기론에 

입각한 생명관과 자비정신 등이 중요한 이론적 토대를 제공하고 있다. 두 번
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째로는 수행과 사회참여를 함께 강조하고 있다는 공통점이 있다. 각국의 참

여불교를 상징하는 베트남의 틱 낫한, 태국의 붓다다시, 스리랑카의 아리야라

트네 등과 같은 대표적인 참여불교지도자들은 세간의 고통을 돌보는 보살행

과 자신을 돌보는 수행을 모두 강조하고 있다. 자기수행과 보살행이 마치 동

전의 양면처럼 함께 이뤄져야 한다는 것이다. 예컨대 달라이 라마는 보다 완

전한 자기수행은 깊은 산중에서 혼자 이룬 어떠한 경지를 말함이 아니라, 타

인을 통해 비치는 자기 모습, 타인을 위해 내뿜는 자기 마음과 에너지로 검

증할 수 있다고 말한다. 즉 중생이라는 거울을 통해 비친 수행이야말로 진정

한수행이라는 의미다. 

여기에서 주목해야 하는 또 다른 점은 각국의 참여불교운동 지도자들이 

해당 사회에 미치는 영향력이 매우 높다는 것이다. 사회개혁을 위한 이들의 

노력과 사상은 불교라는 테두리를 넘어 해당 사회와 인류가 직면한 문제해결

에 유용한 인류 보편의 가르침으로 인정받고 있다. 실제 이들의 관심은 국제

분쟁과 인권문제, 지구적 환경문제와 평화정착에서부터 증오, 분노, 질투, 극

단주의, 탐욕 등의 부정적 감정 해소에 이르기까지 다양하며, 문제 해결을 위

한 해법을 불교의 가르침에 기반하여 제공하고 있다. 그리고 바로 이점에서 

이들의 영향력이 존재한다. 이런 관점에서 보면, 한국불교와 지도자의 사회적 

영향력이 낮은 이유는 미비한 사회참여에 있다고 생각된다. 불교도가 아닌 

외부의 관점에서 보면, 한국불교와 스님들은 작은 기득권에 매몰되어 사회 

문제에 관심을 보이지 않는 ‘종교인’일 뿐이었다. 

Ⅳ. 사회참여를 위한 제언 

1. 신자유주의 세계화에 대한 전 종단차원의 대응

오늘날 국내외적 차원에서 벌어지고 있는 정치경제현상을 이해함에 있어

서 세계화는 가장 결정적인 키워드이다. 또한 세계화는 한국불교만이 아니라 

전 세계 사람들을 둘러싼 사회 환경의 변화를 추동해 나가는 메가트렌드이기

도 하다. 문제는 현 국면의 세계화가 신자유주의적인 방식으로 관철되고 있

다는 점이다. 여기에서 ‘신자유주의’란 무한경쟁, 유연성, 불안정성, 그리고 
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자유로운 이동 등의 속성을 가리킨다. 이는 신자유주의적 세계화가 ‘정글의 

법칙’으로 귀결될 수 있음을 암시한다.

이러한 세계화는 한국불교에도 큰 영향을 미칠 것으로 예상된다. 첫째, 세

계화는 종교적 가치를 상대화하고 종교적 신념체계에 혼란을 가져다 줄 것으

로 예상된다. 물론 진리의 상대화를 조장하는 세계화 경향이 불교계에 충격

을 주는 정도는 신과 인간의 관계를 전제로 한 기독교에 비해 상대적으로 적

을 것으로 판단된다. 그럼에도 불구하고 한국사회라는 울타리 안에 안주해 

있던 한국불교에게 세계화로 인한 충격은 작지 않을 것이다.   

둘째, 세계화는 서구문화로의 문화적 동형화와 종교문화의 상품화를 초래

할 것으로 예상된다. 주지하듯이 세계화는 전세계인들에게 ‘글로벌 스탠다드

(global standard)’를 요구한다. 그것은 모든 문화의 시장문화로의 동형화이자 

모든 문화를 상품화시겠다는 것을 함축하고 있다. 때문에 종교계나 종교문화

도 이러한 영향으로부터 자유롭지는 못할 것이다. 

셋째, 한국불교의 민족주의적 정체성이 위기를 맞이할 것으로 예상된다. 

신자유주의적 세계화가 진행되면 될 수록, 그리고 사람과 자본, 기술, 문화가 

보다 용이하게 국경을 넘나들수록, 가치의 다양성은 확대되고 그만큼 민족주

의는 희석될 것이다. 그럼에도 불구하고 한국불교는 불교 본래의 보편성 보

다는 민족주의적 정서에 더 의존하고 있다. 이렇게 볼 때, 한국불교가 편협한 

민족주의를 넘어서는 불교 본래의 보편성을 성공적으로 회복하지 못한다면 

한국불교는 정체성 위기에 휩싸일 수도 있을 것이다. 

넷째, 간접포교의 시장이 크게 위축될 것으로 예상된다. 세계화는 재화나 

금융의 세계화에만 한정된 것이 결코 아니다. 조만간 한국사회도 세계무역기

구(WTO)로부터 서비스시장의 개방 압력에 굴복하게 될 가능성이 매우 높

다. 자유무역협정(FTA)에 가입함으로써 한국의 농업이 곧바로 위기에 처하듯

이, 서비스 시장의 개방과 동시에 교육, 병원, 복지, 여가 및 관광산업 등 거

의 대부분의 서비스 시장이 위기를 맞게 될 것으로 우려된다. 이러한 위기는 

불교복지 시장, 불교병원 시장, 불교교육 시장, 불교와 관련된 여가 및 관광 

시장에도 막대한 타격을 줄 뿐만 아니라 그 시장이 갖고 있던 간접포교효과

도 크게 감축시킬 것으로 예상된다. 

그렇다면 한국불교는 이러한 신자유주의적 세계화에 어떻게 대응해 나가

야 할 것인가? 인류역사의 경험으로 보나 논리적 일관성으로 보나, 어떤 특

정한 집단이 외적 충격이나 조건에 대응하는 방법은 크게 세 가지 유형으로 
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구분하여 생각해 볼 수 있다. 그 하나는 외적 충격이나 영향을 최소화함으로

써 외부의 충격의 일부를 받아들이되 자신의 이해관계나 정체성을 유지ㆍ존

속시켜 나가는 전략이다. 이를 굳이 명명화한다면 ‘방어 전략’이라 부를 수 

있을 것이다. 그리고 이러한 방어 전략은 그 강도에 따라 다시 ‘적극적 방어

전략’과 ‘소극적 방어전략’으로 구분해 볼 수 있을 것이다. 다른 하나는 자신

의 정체성의 우위를 적극적으로 강조하면서 외부적 충격이나 영향을 부정하

거나 그것에 대해 저항하는 전략이 있다. 이는 전략적 개념으로 ‘적극적 저항

전략’으로 명명할 수 있을 것이다. 마지막으로는 외적 영향이나 충격을 적극

적으로 흡수하면서 타협하거나 적극적으로 적응하려는 전략이 존재할 수 있

다. 때문에 이는 ‘적극적 적응전략’이라 이름 지을 수 있을 것이다. 물론 신

자유주의적 세계화의 영향에 대하여 한국불교가 선택할 수 있는 단 하나의 

유일한 대응 전략은 없는 것이다. 그것은 신자유주의적 세계화 자체가 양면

적인 측면을 지니고 있기도 하거니와 한국불교 역시도 다양한 영역이나 측면

을 포괄하고 있기 때문이다. 오히려 한국불교는 각 문제 영역별에 따라 다양

하고 다원적인 대응전략을 마련해 나가는 것이 바람직해 보인다. 

보다 구체적으로 말하면, 첫째, 신자유주의적 세계화로 말미암아 가치의 

상대화 경향이나 신념체계의 혼란이 야기될 수 있다는 지적과 관련해서는 

‘적극적 방어전략’을 취할 수 있을 것이다. 둘째, 문화적 동형화 경향이나 종

교문화의 상품화 경향에 대해서는 ‘적극적 저항전략’을 선택하는 것이 바람직

해 보인다. 셋째, 민족정체성의 위기와 그에 따른 불교민족주의 위기와 관련

해서는 ‘적극적인 적응전략’을 채택하는 것이 한국불교의 보다 바람직한 미래

를 보장해 줄 것이다. 그리고 그것은 불교 본래의 보편주의 및 사해동포주의

와도 상통하기 때문이다. 넷째, 서비스시장의 개방과 간접포교시장의 위축과 

관련해서는 ‘소극적 방어전략’을 취하는 것이 한국불교가 신자유주의적 세계

화에 보다 유연하게 대응하는 길인 것으로 생각된다. 마지막으로 신자유주의

적 세계화로 인해 야기될 부정적 현상, 즉 사회적 불평등이나 사회적 배제 

등에 대해서는 ‘적극적 저항전략’을 채택하는 것이 보다 정당할 것이다. 이를 

위해서는 한국불교의 보다 적극적인 사회참여가 전제되어야 할 것이다. 
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2. 국내 정치권과의 관계 재설정

지금까지 한국불교는 위기의 순간마다 ‘불교자주화’를 내세울 만큼 한국불

교는 정치권력에 예속되어 왔음을 부인하기 어렵다. 승려의 신분을 국가가 

인정하던 도첩제와 사찰을 국가의 소유로 관리하던 일제식민지시기의 사찰령

이 더 이상 존재하지 않음에도 권력에 의존하던 습속은 여전히 남아 있다는 

비판에서 여전히 자유롭지 못하다. 실제 조계종단은 앞서 언급했듯이 국가로 

부터 독립된 자율적이 조직임에도 군사독재시절 부정의(不正義)한 사회현실

을 방관하고 현실변화에 소극적이었던 아픈 역사가 있다. 

떳떳하지 못한 종단의 역사를 극복하기 위해서라도 ‘불가근불가원(不可近
不可遠)’으로 상징되는 정치권(또는 국가권력)과의 관계를 불교적 가치에 근

거해 설정하고 지켜야 한다. 한국불교가 자리 잡고 있는 한국사회의 정치사

회적 현실을 관찰하고, 불교적 가치에 입각한 입장을 가져야 한다. 한국불교

가 표방하는 대승불교의 목표는 중생구제와  불국토 구현이며, 이를 위해서

는 자신의 완성과 사회의 완성이 동시에 이룩되어야 한다는 가치에 근거해 

한국불교는 정치권과 교류해야 한다. 

종단은 정치권과는 일정한 거리를 두어야 한다. 이는 ‘정교분리’에 입각하

여 정치권이나 국가와의 교류를 하지 말아야 한다는 것은 아니다. 종교가 무

원칙하게 정치를 넘나들 때 종교도 타락하기 쉽고 국민들도 불안해한다는 점

을 강조하는 것이다. 즉, 원칙 있는 교류관계가 정립되어야 한다는 것이다.

3. 불교시민사회단체의 활성화

종단의 사회참여는 종단만의 힘으로는 이루어지지 않는다. 종단의 주요 

구성원인 재가불자들의 동의와 참여가 필요하다. 재가불자들이 동의하는 의

제와 참여방법을 개발하고 이를 통해 설득하는 작업이 전제되어야 한다. 하

지만 이런 작업을 종단이 집행하기는 어렵다. 불교와 사회의 중간지점에서 

양측의 입장을 이해하고 조율할 수 있는 불교시민사회의 역할이 필요하다. 

이를 위해 불교시민사회20)가 현재보다 성장할 수 있도록 지원해야 한다. 

20) 2006년 현재 정부중앙부처에 등록된 불교단체는 20 여개 내외로 추산된다. 한국불교가 
한국사회의 최대 종교라는 사실과 2006년 정부중앙부처에 등록된 비영리민간단체가 약 
740여 개였다는 점을 동시에 고려할 때, 이러한 수치는 한국불교가 자신의 사회적 위상에 
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현재 대다수의 불교시민사회단체들은 1~2명의 상근자만을 두고 있으며, 재

정 규모도 매우 영세하여 운영비 정도만 충당하고 있는 경우가 대부분이다. 

불교시민사회에 대한 인식도 부족해 참여 회원의 규모도 그리 크지 않다. 이

처럼 불교시민사회의 규모는 작지만 그동안 거둔 성과는 결코 적지 않다. 특

히 환경운동과 평화운동, 생명나눔운동 분야에서는 귀의처가 되고 있다. 그리

고 수십 년 간 학교와 공공영역 곳곳에서 종교로 인해 차별 받고 억압 받는 

이들의 인권과 정교분리의 헌법정신을 지키기 위한 종교시민운동도 불교계가 

주도하고 있다. 

그동안 거둔 성과를 계속 이어가기 위해서는 현재와 같은 영세성을 극복

해야 한다. 우선, 안정적인 운영토대가 마련되어야 한다. 그리고 단체의 전문

성을 강화하고, 연구와 교육 프로그램을 활성화해야 한다. 이를 위해 불교계 

전체의 관심과 도움, 특히 종단의 계획적인 지원이 필요하다. 

4. 주체의 의식변화와 수행문화의 동시적 확산  

오늘의 한국사회에서 종단의 사회적 영향력이 부족한 주된 이유는 냉정하

게 분석하면, 출가자들의 사회의식이 부족하고 교리를 현대적으로 해석하여 

사회적 담론에 참여하거나 새롭게 형성하는데 실패한 데에 있다. 강원과 승

가대 등의 교육과정에서 사회의식을 함양하고 사회문제를 고찰할 수 있는 교

육을 포함시키려고 노력하고 있지만 아직은 사회의 기준에 미치지 못하고 있

다. 하지만 승가교육개혁 작업은 이제 막 시작되었다. 내부의 공의를 보다 충

실히 모으고, 일반사회와 긴밀히 소통하면서 개혁 작업을 진행한다면 한국불

교의 사회적 위상을 복원하는데 기틀이 될 것이다. 

다행스럽게도 승가내부에서 긍정적인 변화의 움직임이 있다. 2009년 불학

연구소가 1천여 명의 스님들을 대상으로 한 설문조사에 따르면, 현대사회에

서 가장 바람직한 승려의 역할에 대해 27.3%가 깨달음을 얻기 위한 수행에 

전념하는 것이라고 답했고, 36.1%는 자비정신을 사회에 구현하는 것이라고 

답했다. 깨달음을 얻기 위해 수행하는 것보다 부처님의 자비를 사회에 구현

하는 것에 더 많은 비중을 두고 있다. 따라서 승가교육 역시 불교와 승가만

비해 상대적으로 매우 미약한 사회참여 역량만을 지니고 있음을 잘 보여주고 있다.(유승
무, 2008, 현대사회의 구조적 모순과 한국불교의 사회참여, 󰡔한국불교학회 2008여름 워크
숍자료집: 불교와 사회참여󰡕 65쪽)
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을 위한 교육이 아니라 사회와 소통하고 역사에 부합하는 교육이 되어야 함

을 알 수 있다. 이러한 교육에 기초하여 출가자는 불교적으로 사유하고 불교

적으로 행동하는 훈련을 성실히 해 한다.    

또 하나, 그동안 한국의 많은 스님들과 재가신도들은 “내 수행도 안 되어 

있는 내가 어떻게…”라며 사회적 실천을 뒤로 미루는 경향이 있었다. 이는 

선수행을 중시하던 풍토에 기인하기도 하지만, 수행과 실천, 불교의 생명평화 

사상, 연기법 등과 같은 불교적 가치를 관념적으로만 인식했기 때문이다. 일

부에서는 개인과 사회를 철저히 분리하고 자신의 복만을 기원하기도 하였다. 

그러나 세계 각국에서 들려오는 참여불교의 소식과 달라마 라마 등 여러 

불교지도자들의 사회참여 호소를 들으며 수행만큼 사회참여가 중요하다는 생

각이 동의를 얻고 있다. 불교의 사회참여는 급변하는 세계를 ‘불교적 가치로 

세상을 바꿀 수 있다’는 확신에서 시작되었다. 아시아 각국의 참여불교는 ‘상

구보리 하화중생’, 즉‘ 내적 수행과 사회적 실천의 조화’라는 대승불교의 근

본이념을 삶의 현장에서 구현함으로써 대부분 국가권력의 주변에서 안이하게 

머물고 있던 기성교단에 경종을 울렸다. 이제는 개인과 사회가 분리될 수 없

듯이 ‘깨달음과 보살행’을 함께 추구할 수 있고 바로 그것이 붓다의 가르침

에 가장 근접한 삶이라고 판단하기 시작한 것이다. 이제 한국에서도 수행문

화의 대중화를 통해 중생들의 정신적 고통을 치유할 수 있는 노력을 보다 적

극적으로 전개할 필요가 있다. 왜냐하면 그것이야말로 탈근대사회에 요구되

는 불교적 사회참여의 방법으로 판단되기 때문이다

5. 수행문화를 활용한 적극적인 사회참여

앞 절에서 언급했듯이 수행문화를 사회참여의 한 방편으로 적극 활용할 

필요가 있다. 신자유주의 폐해가 전 지구적으로 확산되면서 삶의 불안성에 

위기감을 느끼고 있다. 경쟁위주의 삶속에서 불안과 우울, 초조 등 사람들을 

내적으로 파괴하는 정신적 스트레스가 증가하고 이를 정신건강의 악화로 이

어지고 있기 때문이다. 이에 많은 사람들이 종교적 수행에서 답을 찾고 있다.  

특히 한국사회는 압축적인 경제성장과정을 거치면서 물질만능주의만을 추

구한 결과,  오늘날 한국인들의 정신건강수준이 매우 악화되어 있다. 모든 것

이 빠르게 변함으로 인해 생겨난 정체성 분열, 개인화로 인한 고독감, 스트레
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스로 인한 우울증 등은 오늘날 한국인의 대표적인 정신적 질병으로 회자되고 

있다. 통계자료에 따르면, 한국의 자살률은 수년째 OECD 국가 가운데 1위

이다. 지난 9월 9일 발표된 OECD 통계연보(Fact book)에 따르면 2009년 

기준 우리나라의 자살률(인구 10만 명당 자살한 사람 수)은 28.4명으로 

OECD 평균인 11.3명의 2배가 넘는다.21) 통계청 통계자료에 의하면 2010년 

한해에도 15,566명이 자살로 사망하고 있고, 인구 10만 명당 31.2명으로 1일 

평균 42.6명꼴로 자살로 생을 마감하였다. 2000년대 이후 전 연령대에서 지

속적인 자살사망률이 증가하는 추세이며, 60대 이상의 노인자살률은 매우 높

다. 더욱 심각한 점은 10대에서 30대까지의 사망원인을 보면 공통적으로 자

살이 1위를 차지하고 있다는 것이다. 1990년대까지만 해도 과거 젊은 층의 

경우 교통사고로 사망하는 비율이 높았다. 하지만 2000년도 들어 전반적인 

자살률이 증가함에 따라 청소년의 사망원인 중 자살이 차지하는 비율도 증가

하였다. 

정부에서도 문제의 심각성을 인식하고 자살예방 정책과 프로그램 개발에 

노력하고 있다. 국가차원의 자살예방전략의 수립과 시행도 중요하지만 보다 

중요한 점은 개인적 차원에서는 경쟁으로 인한 심적 부담을 나누고 불안을 

긍정적으로 해소할 수 있는 근원적인 힘을 갖게 하는 것이 중요하다. 자살의 

가장 큰 원인인 우울증은 심적 부담을 이기지 못하고 슬픔ㆍ절망ㆍ비관ㆍ자

기비하ㆍ자기비난ㆍ식욕감퇴ㆍ수면장애ㆍ불면증과 일상생활의 보람ㆍ흥미 감

소 또는 상실을 경험하는 증세이다. 우울증의 원인을 한가지로 단정 지을 수

는 없지만 성공에 대한 과도한 경쟁 체제 심리와 가정 내 지지 체계 약화 등

으로 인한 의사소통 부재, 불안과 초조, 슬픔 등  정신적 스트레스는 긍정적

으로 해소하지 못해 발생한다. 정신적 스트레스가 정신적 질환으로 이어지는 

것을 막기 위해서는 약물 치료 등도 도움이 될 수 있지만, 종교적 수행이 더 

큰 도움이 된다. 청소년들을 대상으로 불교명상 프로그램을 적용하고 그 효

과를 검증하는 많은 연구들이 있다. 이러한 연구들은 공통적으로 불교명상이 

청소년의 심리적 어려움을 없애고 정서적 안정감을 높이는 데 효과가 크다는 

점을 확인하고 있다. 참선수련, 위빠사나(vipassana) 명상, 마음챙김

(mindfulness) 명상, 알아차림(awareness)명상, 관법(灌法) 혹은 사념처관(四
念處觀), 싸띠(sati, 念) 명상 등 다양한 불교 명상법들이 스트레스를 감소시

21) «연합뉴스» 2012년 9월 9일자
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키고 심리적인 안정 상태를 이끈다는 다양한 연구가 보고되고 있다. 

매우 다행스럽게도 한국불교는 간화선의 수행문화를 보유하고 있을 뿐만 

아니라 최근에는 위파사나와 같은 마음챙김 수행이나 명상까지도 수용하고 

있다. 조계종단에 소속된 사찰과 수행경험이 있는 수많은 출ㆍ재가들은 명상 

프로그램의 좋은 자원이 될 수 있다. 특히 조요한 산 속에 위치한 전통사찰

들은 심신의 안정과 피로 회복을 위한 안식처로 자리매김할 수도 있다. 

사회참여의 한 방편으로 종단의 여러 시설과 인적ㆍ물적 자원을 활용하여 

사회적으로 소외받고 고통받은 사람들에게 참선, 명상 프로그램을 체험할 기

회를 제공한다면 이들이 정신적 스트레스를 낮추는 등의 사회적 기여를 할 

수 있다. 일례로 IMF때 백양사의 실직자를 위한 단기출가수련회나 최근 전

통불교문화원에서 실시한 MBC노조 가족들을 위한 템플스테이는 정치적 입

장과 무관하게 실직과 오랜 파업으로 고통받는 가족들을 치유했다는 점에서 

긍정적이다. 이처럼 사회적으로 첨예한 갈등 관계에 있는 사람들에게도 갈등

을 해소, 정신적 고통을 해소하는데 도움이 될 수 있을 것이다. 불교의 수행

문화를 노동자와 농민, 빈민, 심지어 외국인 등 더 많은 대중들에게 확산시킴

으로써 현대인들이 앓고 있는 정신적 고통을 해결하는 등 좀 더 적극적으로 

해결해 나가도록 해야 할 것이다.     
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토론문

벽공스님(조계종 교수아사리)

최근에 발표되는 뉴스를 보면 폭력에 의한 피해 등을 비롯한 각종 사회문

제가 꽤 많은 분량을 차지하고 있다. 이와 같이 사회가 몸살을 앓고 있을 때 

많은 사람들은 종교에게 기대고, 그들의 아픔을 치료해주는 종교의 역할은 

매우 중요하다고 할 수 있다. 불교의 입장에서도 적지 않은 분야에서 여러 

가지 사회적 활동에 참여하고 있으며, 나름대로의 역할과 바람직한 성과를 

내고 있다고 본다. 그러나 타종교에 비하면 아직 만족할 수없는 수준에 머물

고 있으며, 이러한 소극적인 태도는 불교가 사회참여에 좀 더 활발하게 참여

하기를 기다리는 이들에게 실망을 주기도 한다. 

금강스님(이하 논자)의 발표 내용도 이런 점을 지적하고 고민하면서 불교, 

특히 조계종단의 적극적인 사회 참여에 대한 필요성을 강조하고 있다. 이런 

맥락에서 논자는 이 글을 작성한 목적도 불교계가 사회참여를 함에 있어서 

무엇보다 어떤 문제에? 어떻게 참여할 것인가를 고민해야 할지를 주제로 삼

고 있음을 서두에 밝히고 있다. 

이 논문의 내용은 크게 세 부분으로 구성하여 전개되고 있는데, 첫 대목

은 비약적인 발전을 이루어 온 조계종단의 50년 역사와 의미를 더듬어 정리

하고 있다. 그 내용을 일곱 가지 특징으로 정리하고 있다. 

반면, 발전과 더불어 이제는 좀 더 사회적 자비실천을 하는 현대불교로 

발돋움하는 종단으로서의 면모를 보일 때가 되었음을 시사하고 있다. 조계종

단 50년을 맞이하여 현대화 하는 것은 한국불교를 과거의 불교, 은둔하는 불

교, 이기적이고 소극적인 불교, 기도만 하는 불교, 참선만 하는 불교에서 사

회적 자비를 실천하는 불교로 만드는 것이라고 하였다. 

그러나 여론 조사 등의 자료를 통해 아직도 한국 불교는 타 종교에 비해 

사회 문제에 관심을 가지고 적극적인 활동은 못하고 있는 실정임을 보여주고 

있다. 그 예로 종단에 대하여 불교인들의 교계지도부에 대한 만족도와 불교

의 사회적 역할도가 타 종교에 비해 많이 떨어진다는 점을 들고 있다. 즉 한
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국사회에서 불교가 가진 사회적 위상이 그리 높지 않다는 것이다. 

그 원인 가운데 중요한 점이 해방 이후부터 이어졌던 내부적인 분규로 점

철된 조계종단의 역사를 들고 있다. 종단 내부의 문제 때문에 사회적 참여는 

불가능하였고, 타 종단에 비해 낮은 사회참여는 불교 위상의 약화로 이어졌

다고 논자는 서술하고 있다. 그 대신 종단 외부에서 이루어지는 사회참여에 

대해 1980년대의 정토구현전국승가회, 1990년대의 실천불교전국승가회 등을 

예로 들고 있다. 

한편, 최근 개정된 종헌종법을 위주로 한 개혁종단은 적극적인 사회참여

를 준비하고 그 실천에 나서고 있음을 밝히고 있다. 그 첫째는 자비나눔과 

공동선실천, 둘째, 환경문제에 대응하기 위한 환경위원회, 셋째, 대북교류 및 

통일사업 등을 들고 있다. 최근에는 노동위원회를 발족해 좋은 결과를 내고 

있다는 점을 피력하였다. 그러나 이러한 노력에도 여전히 젊은 층의 외면, 축

소되는 교세, 출가자 감소 등의 문제가 남아 있다. 이것은 불교의 근본종지를 

현대사회에 맞게 해석해 내지 못한데서 나왔다는 일반적인 평가라고 논자는 

말하고 있다. 

두 번째 대목은 종단의 사회참여는 일반적인 것과 그 내용과 형식이 다를 

수밖에 없다는 점에 대한 논지를 펴고 있고 있다. 그 답으로 한국의 민중불

교운동과 베트남, 스리랑카, 인도, 태국 등의 아시아 각국의 차별된 참여불교 

현황과 결과에 대해 소개하였다. 한국과 베트남 등의 참여불교는 사회문제에 

대해서 불교적 가치와 사유를 기반으로 둔 점과 수행과 참여를 함께 강조하

고 있다는 공통점이 있음을 보여주고 있다. 

세 번째 대목은 사회참여를 위한 제언으로 신자유주의적인 방식으로 관철

되고 있는 세계화가 한국불교에 미칠 영향을 다 각도에서 살펴보고 그 대응 

방법에 대해 제언하고 있다. 정치권과의 관계는 불교적 가치에 근거해서 교

류해야함을, 그리고 불교시민단체의 활성화를 위한 적극적인 지원이 필요함

을 강조하고 있다. 마지막으로는 수행문화를 사회참여의 한 방편으로 적극 

활용해서 현대인들의 정신적 고통을 해결하도록 하자고 제언 하고 있다. 

논자의 발표 내용을 통해 사회참여 문제에 있어서의 조계종단의 입장과 

활동을 어느 정도 파악할 수 있었으며, 논자의 제언에 대해서도 많은 수긍을 

한다. 정치권과의 문제나 시민단체의 활성화 방안에 대한 제언은 현대 불교

에서 아주 필요한 부분이라고 생각한다. 특히 불교가 가지고 있는 장점인 수

행을 겸한 사회참여에 대한 제언은 수행을 소중히 여기는 불제자로서의 진정
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한 모습이라고 본다.

직접 활발하게 사회참여 활동을 하고 계시는 스님이 발표한 글이므로 굳

이 지적할 부분은 거의 없다. 단지 몇 가지 논자의 생각이 어떤지 궁금한 부

분이 있어 질문 드린다.

1) 신자유주의 세계화에 대한 종단차원의 대응에 대한 제언에서 논자는 

신자유주의를 무한경쟁, 유연성, 불안정성 그리고 자유로운 이동 등의 속성이 

있다고 설명했다. 그리고 이러한 사회 환경에서 불교의 대응방법으로 ‘방어전

략’과 ‘적극적 저항전략’ 그리고 ‘적극적 적응전략’에 의지해야 함이 바람직하

다고 하였다. 타종교에서는 볼 수 없는 보편타당한 불교 교리는 국외에서도 

많은 이들이 관심을 갖고 있으며, 불교수행을 따르는 자들이 조금씩 늘어나

고 있는 추세이다. 논자의 제언 가운데서도 불교의 수행문화를 적극 활용하

면 정신적인 고통을 받고 있는 사람들에게 큰 도움을 줄 수 있을 것이라고 

말한 내용이 있다. 방송국에서 다큐로 만든 내용 가운데도 영국에서 진행된 

불교의 명상프로그램이 불자뿐만 아니라 개신교나 카톨릭인도 참여해서 정신

적인 안정을 얻는 경우가 있었다. 짐작컨대 이러한 지극히 보편적인 진리로

서의 불교적 수행법과 명상법에 의한 고통의 치료는 앞으로 더욱더 세계가 

주목하며 많은 이들이 동참할 것으로 생각된다. 이들을 자연스럽게 불교인으

로 인도할 수 있어야 한다고 생각한다.

따라서 불교가 굳이 ‘방어’나 ‘저항’, ‘적응’을 통해 세계적 사회 환경에 대

응해야 하는가에 대한 의문이 든다. 오히려 이러한 자유경쟁 시대야말로 당

당하게 불교의 장점을 홍보해야하지 않을까 싶은데 논자의 견해는 어떠신지

요?  

2) 논자는 아시아 각국의 참여불교운동 지도자들의 활동을 소개하면서 그

들은 해당 사회에서 매우 높은 영향력을 미치고 있다고 설명하고 있다. 반면 

외부의 관점에서 본 한국불교의 평가에 대한 내용 가운데 한국불교와 스님들

은 작은 기득권에 매몰되어 사회문제에 관심을 보이지 않는 그냥 ‘종교인’일 

뿐이라고 소개하고 있다. 이 점에 대해서 논자 자신은 어떻게 생각하는지요? 

논자의 의견을 말씀해 주시기 바랍니다.

3) 논자의 글 가운데 불교는 젊은 층이 외면하고 있으며 고령화되고 있다
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고 우려를 보이고 있다. 평자가 최근에 듣기를 교회의 예배시간에도 몇 몇 

유명한 교회를 빼고는 노인들만 자리를 지키고 있다는 얘기를 들었다. 즉 우

리가 주지하다시피 사회의 고령화 현상은 물론 불교가 앞서지만 타 종교에도 

많은 영향을 미치고 있음을 알 수 있다. 이제는 고령화 현상을 문제 삼을 것

이 아니라 젊은 층보다 많은 시간을 할애할 수 있는 노인들의 힘을 활용해야 

할 때라고 생각한다. 종단 차원으로 그들을 교육하여 많은 손길이 필요한 요

양원, 양로원, 병원 등의 봉사활동에 참여하도록 해보는 것은 어떨까 한다. 

불교 차원에서 노인들 봉사 동아리 등을 조직해서 도움이 필요한 이들에게 

도움을 준다면 노인들에게도 굉장히 보람 있는 시간을 드리는 것이라 생각한

다. 논자의 생각은 어떤지요?      
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토론문

지관스님(조계종 교수아사리)

금강스님(이하 논자)은 현재, 지역사회에서의 한 사찰의 주지로서 지역사

회에서의 포교활동을 열심히 하고, 조계종단의 운영에 대하여서도 비판과 진

취적인 의견을 아끼지 않는 조계종단의 유명한 출가자이다. ｢불교의 사회참

여와 조계종단 50년｣에 대한 논자의 조계종단 출범 50주년의 역사와 그 사

회참여, 그리고 제언을 읽고 토론자에게는 많은 공부가 되었고, 또한 아쉬움

이 남는 것도 사실이다. 그 아쉬움을 첨언하면서 논자의 견해를 듣고자 한다.  

최근에 각종 사회문제로 꽤나 이슈가 되고 있는 것이 있다. 예를 들면 

OECD 국가 중, 자살사망ㆍ자살증가율 1위, 음주율 최고 수준, 흡연율 최고 

수준, 도박 중독자 최다 수준, 이혼 증가율 1위, 짝퉁(모조품) 수출 1위, 낙태

율 1위, 교통사고 증가율 1위, 저출산율 1위, 저임금 근로자 비중 1위,  노인 

빈곤율 1위, 노인 자살률 1위, 청소년과 어린이 행복지수 4년 연속 꼴찌 등

인 것이다. 

논자는 이렇게 고통 받고 신음하고 있는 한국사회에서 불교, 조계종단의 

사회적 참여와 역할 증대가 무엇보다도 중요하고 절실하다는 것을 강조하고 

있음에도 불구하고, “현재에서의 불교의 사회참여 실천 대안”의 서술이 부족

함에 대해서는 토론자만의 아쉬움만은 아닐 것이다. 특히, 해남이라는 땅끝마

을에서 지금까지 어느 누구도 하지 못한 “지역사회에서의 사회참여”와 “불교

(사찰)포교 활성화”라는 두 마리 토끼를 잡은 한 예로서의 “불교의 사회참여 

실천론”이 구체적으로 논술되었다면 참으로 더 좋았을 것이다.  

지금 조계종도들과 우리 국민들은, 올해로써 조계종단 출범 50주년을 맞

이한 조계종단이, 지역사회와 한국사회에 좀 더 적극적으로 참여하고 실천하

기를 간절히 기다리고 원하고 있다. 일례로 몇 년 전에 수경스님, 도법스님을 
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중심으로 한 4대 종단 종교인들이 이명박 정부의 일명 경부운하, “대운하 건

설” 반대를 주장하며 100일간의  '생명의 강 순례'을 통해서 국민들과의 큰 

공감대를 가진 것처럼 말이다. 

여가서 간과해서는 안 될 것은, 조계종단 소속의 출가자인 대다수의 비구, 

비구니 스님들이, 불교의 사회참여야 말로 “지역사찰과 조계종단의 위상정

립”에 직결되어 있다는 인식을 같이하고 있다는 점이다22). 즉, 지역사회에서

의 사찰이 지역사회의 참여불교운동 주도와 동참여부에 따라서, 그 지역사찰

의 위상이 높아지고 종단의 발전에 크게 이바지한다고 생각하고 있다는 것이

다. 다시 말해서, 사찰에서의 포교활동과, 종단 발전, 사회적 위상을 제고하

기 위해서는 무엇보다도, 지역사회에서의 복지 구호사업, 환경보호 운동, 약

자와 소수에 대한 배려 운동, 평화와 통일 등, 참여불교운동에 적극 나서야 

한다고 요구하고 있다는 것이다. 그리고 이제는 지역사찰이 지역주민과 함께 

소통하고 공유할 수 있는 공간의 개방 등을 통해 지역사찰의 가치를 올려야 

하지 않을까!

그럼에도 불구하고, 아직까지도 불교, 조계종단의 지역사회와 한국사회에

서의 사회적 영향력과 신뢰가 타 종교(천주교)에 비해서 열세인 것이 사실이

다. 그렇다면 지역사회를 비롯한 한국사회에서 지역사찰과 조계종단이, 조계

종도를 비롯한 국민들과 함께 어울리면서 잔잔한 감동을 줄 수 있는 적극적

인 “불교의 사회참여”에 대한 구체적인 실천론에 대한 논자의 고견을 밝혀주

기 바란다.  

22) 조계종 중앙종회 교육분과위원회ㆍ교육원 불학연구소,  ‘바람직한 승가상 정립을 위한 조
계종 승려 의식성향 조사’ 2009년 10월 28일 
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토론문

명법스님(조계종 교수아사리)

※78쪽에 빠진 원고임

자현스님의 <종단출범 50주년과 한국불교 계율의식의 再考>는 조선말부

터 현대에 이르기까지 한국불교의 계율전통을 역사적으로 정리하고 현대사회

에서 계율정신의 회복의 필요성을 역설하고 있다. 이 논문에서 정리하고 있

는 역사적 사실의 진위 여부를 가리는 일은 율학 전공자가 아닌 논평자가 감

당할 수 있는 일이 아니기 때문에 논문에 대한 간단한 비판과 종단의 구성원

으로서 평소 느꼈던 계율에 대한 문제의식을 공유하는 것으로 논평을 대신하

겠다.

일반적으로 전근대종교는 국가적 가치와 종교적 가치를 일체화한다. 정교

분리는 서양에서, 그것도 근대 이후에 발생한 제도라는 사실을 기억한다면 

일제강점기에 조선불교가 처한 상황, 다시 말해 ‘종교’와 ‘국가’ 또는 ‘민족’이

라는 가치 사이의 충돌은 매우 예외적인 것이다. 그러나 역사적 상황을 들여

다보면 이 시대의 승려들이 이 두 가지 가치에 대하여 같은 선택을 하지 않

고 있는 것을 알 수 있다.

계율의식과 관련된 측면만 주목해본다면, 민족적 가치에 충실했던 백용성, 

박한영, 방한암 등이 철저한 지계의식을 유지하면서 대처식육에 반대했는데, 

이 점에서 자현스님이 지적했던 ‘종교’와 ‘민족’ 사이의 충돌은 적어도 이들

에게는 발견되지 않는다. 또한 논평자의 과문 탓인지 모르겠으나 대처의 문

제를 불교 발전과 관련시켜 고민하고 수용한 사람이 만해를 제외하면 찾아보

기 어려운데, 그렇다면 ‘종교’와 ‘민족’이라는 가치 사이의 충돌이 당시 승려

들에게 일반적으로 나타나는 문제는 아닌 것 같다.

또한 자현스님의 지적처럼 “대처육식의 문제가 시대적 대세”가 되었던 

1925년 무렵의 조선불교계에서 주지 임명이 대처식육과 연관되어 있었다면, 

일본불교의 대처식육의 수용이 종교적 가치를 추구하여 나타난 결과라기보다 

식민권력과 더 밀접하게 연관된 것으로 보아야 할 것이다. 그러므로 계율 문
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제와 관련해서 보자면, 자현스님이 주장하는 ‘종교’와 ‘민족’ 사이의 갈등은 

그다지 중요해보이지 않는다. 오히려 이때부터 시작된 ‘종교’와 ‘정치’ 또는 

‘권력’의 결탁이 계율의식의 부재를 비롯하여 오늘날까지 계속되고 있는 한국

불교의 불행의 단초가 아닐까?

지계정신의 부재에 영향을 준 요소로 자현스님이 지적한 경허선사의 무애

행도 꼽을 수 있다. 그 밖에 조선시대의 숭유억불정책도 한 가지 원인으로 

생각할 수 있는데, 숭유억불 정책 아래서 사찰이 유생들의 놀이터로 전락하

고 유생들의 환심을 사기에 급급한 승려들이 도량에서 음주가무를 즐기는 것

을 방임했던 것이 계율을 가볍게 여기는 풍조 조성에 일익을 담당했을 것으

로 생각된다.

조선말, 일제강점기에 허용된 대처식육 문제는 박한영, 방한암, 백용성 스

님들의 노력에도 불구하고 물리적 강제력을 동원한 정화운동이 일어나기 전

까지 척결되지 못했다. 자현스님은 이런 계율의 혼란상이 단일계단의 성립을 

통해 해결되었다고 주장하고 있다. 또한 단일계단 성립을 주도한 자운율사가 

“한국불교의 계율을 중흥시켰”으며 한국계율의 정통성이 신라 자장율사로부

터 비롯된 ‘서상수계’와 ‘대승보살신앙’에 있다고 주장하고 있다. 이런 관점에

서 태국승려초빙 수계를 일종의 해프닝으로 취급하는 것은 어찌 보면 당연하

다. 

태국승려로부터의 수계를 어떻게 보아야 하는가는 한국불교계율의 정통성

과 관련된 중요한 문제이지만, 논평자가 보기에 한국계맥의 정통성을 “‘서상

수계’와 ‘대승보살신앙’에서 찾느냐, 아니면 태국승려로부터의 수계로 보느냐”

는 문제는 이 논문에서 살펴보고자 하는 “한국불교 계율의식”에 대해서는 부

차적인 의미를 지닐 뿐이다. 

더욱 중요한 것은 단일계단의 성립과 그 권위와 정통성을 보증해주는 서

상수계와 대승보살계가 종단 출범 50년을 맞이하는 오늘날 승가공동체 구성

원들의 계율의식에 어떤 영향을 주고 있느냐는 점이다. 왜냐하면 단일계단 

형성 이후에도 일제강점기에 시작된 대처식육이 오늘날 다른 모습으로 되풀

이되고 있기 때문이다. 단일계단의 성립이 종단의 제도적 안정에 기여한 것

이 사실이지만 그것이 승가공동체 구성원들의 계율의식의 고양으로 이어지지 

않았다. 다시 말해 여법하게 치러지는 수계의식이 곧바로 지계로 이어지지 

않고 있다. 이런 현실을 감안한다면, 단일계단의 성립이 일제강점기에 훼손된 

계율정신의 회복에 결정적인 역할을 했다는 자현스님의 주장은 동의하기 어
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렵다.

이러한 ‘제도와 의식 사이의 괴리’를 해결하기 위해 계율의식과 그 의식의 

해이를 가져온 제도의 문제를 살펴보지 않으면 안 된다. 한국불교의 선종적 

지향성도 계율의식을 약화시킨 원인 중 하나이지만, 앞서 지적했던 것처럼 

일제강점기의 대처식육이 종권 획득과 연관되었던 것이 한국불교 계율의식의 

약화에 가장 중요한 원인으로 생각된다. 다시 말해 계율의 수지가 종교적 권

위와 무관하거나 심지어 조롱받으며, 나아가 종교권력이 종교적 권위보다 제

도적, 정치적 힘에 기대고 있었다는 사실이 계율정신의 해이에 더 큰 영향을 

주었을 것으로 보인다. 이에 대한 연구와 제도적 장치, 의식의 개혁을 위한 

논의가 심도 있게 이루어져야 할 것이다.

최근 계율의식과 관련하여 괄목할만한 변화가 이루어졌는데, 2008년 3월 

20일 종법으로 확정된 <조계종 결계 및 포살에 관한 법>에 따른, 동ㆍ하안거 

기간에 이루어지는 2차례의 포살과, 2010년 6월에 시행된 승가교육과정 개

편이 그것이다. 이 개편안에 따라 율학승가대학이 설립되고 기존의 율원이나 

강원에서 다루지 않던 계율과 불교윤리가 정식교과로 채택되었는데, 이는 계

율의식 고양에 큰 버팀대가 될 것이다.

이와 더불어 2012년 논의되고 있는 청규가 어떤 내용을 담아야 하는가에 

대한 대중적 논의가 필요하다. 수계하자마자 바로 범하는, 유명무실한 계율이 

아니라 변화된 사회와 환경에 맞추어 실천할 수 있는 계율이 제정되어야 할 

것이다. 자현스님의 주장처럼 단일계단에 걸맞은 단일계율이 한시바삐 제정

되어야 한다. 변화된 현실에 맞게 계율을 재해석하고 적용하기 위하여 앞으

로 만들어질 청규는 승가공동체에만 국한되지 않는 보편적 가치를 담아야 한

다. 이를 위한 교학적, 인문학적 성찰이 필요하다. 그러나 무엇보다 중요한 

것은 지계가 종교적 권위의 원천으로 인정받는 수행문화의 형성이다. 승가공

동체 구성원들의 의식 개혁과 더불어 그것이 기능하도록 하는 제도적 장치, 

자현스님이 지적처럼 “犯戒와 관련된 엄격한 징벌제도”와 포상제도도 마련해

야 할 것이다.


