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I.はじめに

｢シャーマン｣(shaman)を仲介者として､神や精霊､死霊等の超自然的存在と交流をもとう

とする一つの呪術-宗教的形態を｢シャ-マニズム｣(shamanism)という｡｢シャーマン｣の語

源と考えられるマンシュー･ツングース系譜族の語｢サマン｣(saman)は､人間界と超自然界と

の問に立って､預言､託宣､治病等の霊媒的な役割を担う職能者を意味する(1)
｡同様のものとし
て､わが国においては青森･恐山の｢イタコ｣や沖縄の｢ユタ｣等が有名だが､韓国では｢ムダ

ン｣(号甘)と呼ばれる職能者が全国的な広がりをもって活躍している｡本稿では､社会と呪術

一宗教との関わり方の一つのタイプとして韓国を取り上げ､これを社会学的に考察するものであ

る｡

｢シャーマン｣が超自然界と交霊しようとする場合､まず自ら｢トランス｣(trance)に入る技

術が必要である｡これは一般に､①催眠状態､②強硬症､⑨エクスタシー(ecstasy-忘我)を伴

う異常心理状態をいう(2)
｡世襲や個人あるいは部族の意志によらず､神より選ばれて｢シャーマ
ン｣となる詔命型の場合(3)には､未来の｢シャーマン｣はかかる力能を獲得するまでに幾つかの

病的状態､所謂｢砿病｣を経験しなければならない｡そして､この｢砿病｣は｢シャーマン｣と

なることによって治癒する｡
ひよういかた

｢トランス｣の形態に関し､佐々木宏幹(1930-)氏は｢葱依(spiritpossession)型｣と
だつCんtffc
｢脱魂(ecstasy,souトIoss)型｣とに分類している(4)
｡韓国では前者が一般的であり､ソウルの
ある砿女(16歳)は､体が痛い時神が体内にいるのが感じられ､神が降りる時にはどの神が体内

に入って来るのかが目にみえる､と語っている｡｢シャーマン｣は神の器であり､その口から発

せられるのは神の言葉であるから､神託(コンス･音子)は第一人称で語られる｡ある人が一人

前の｢シャーマン｣となる時には降神祭(叫召テ)を行い､無事成砿すると､各々自分の神壇に

肥る体主神(音子4)を持つようになるが､これだけをみても､神の器としての性格を認めるに

は十分であろう｡このような｢葱依型｣の｢シャーマン｣を韓国では｢ムダン｣と呼び､これは

北･中部地方を中心として全国的に分布している｡その他､韓国で｢シャーマン｣と呼ばれる人

々に､全羅道と慶尚道に分布する｢タンゴル｣(せ晋)というのがある｡が､これは想依現象の

みられない特殊型である｡世襲と学習によって成立する｢タンゴル｣が何故｢シャーマン｣に含

められるのか､この間題については次項で述べることにしたい｡

このように､韓国の｢シャーマニズム｣は明らかに｢惑依型｣でありながら､一部にはかかる
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蓑1 ｢大韓勝共敬神連合会｣の登録者数

(｢タンゴル｣及び｢ムダン｣)
(1982年4月17日現在)

也

*登録者の90%を女性が占める

資料出所:擢仁鶴教授(仁荷大学校)からの
私信による｡

表2　韓国の宗教別人口(1981年現在)

特殊型を含んでいることになる｡そういった

事情から､｢惑依型｣｢脱魂型｣を包括しての

広義､あるいは交霊の力能という意味におけ

る｢シャーマニズム｣の語よりも､韓国独自
ふぞく
のものとして｢盛俗｣(千号)という語を用い

る方が混乱を避けるのに適当と思われる(5)
｡
ところで､韓国の人々の多くは｢砿俗｣を

迷信だといい､合理主義の支配する現代にお

いては､時代に逆行するものだと考えている｡

それでは､｢国民の科学化｣を標模する｢セ

マウル(人臣斗%-新しい村)運動｣が依然と

して｢超俗｣を撲滅しえない(6)という事実は､

どのように説明したらよいのだろうか1970

年代､｢漠江の奇蹟｣と驚嘆された高度成長

を成し遂げ､80年代の今日､オリンピックを

2年後に控えて急速な｢近代化｣(moderni-

zation)の進んでいる韓国は､台湾と並んで､

中進国における経済発展のモデルであるとい

われる｡にもかかわらず､｢超俗｣は衰えを

みせず､むしろ隆盛を誇っているといった方

がよいかもしれない｡表1にみるように､

｢ムダン｣及び｢タンゴル｣の全登録者数は

39,124人であるが､非登録者を含めると､実

質的にはこれの3倍ないし4倍にはなるだろ

うというのが､専門家の間では通説になって

いるようである(7)
｡したがって､ソウルを例
にとってみると､市民の約600人に1人が｢ム

ダン｣であるという概算が成り立つわけであ

る｡国師堂や-ルミ堂といった市内の有名な

祈祷所では､連日盛んに｢クッ｣(チエ夏祭)

がとり行われている｡また地方によっては､

｢ムダン｣や｢タンゴル｣を中心とした邑落祭で､村落共同体がその集団のエネルギーをいまだ

凝集､発散させることによって､村の結束を固めることが出来るのである｡ ｢近代化｣と迷信と

が､合理主義という視点においては相反するものでありながら､何故｢益俗｣は生き残るのか

-社会と文化のメカニズムを探ってみようとすることが本稿における問題意識であり､そのた

めに実証的研究を試みたのである｡

まず､韓国社会を考える上で重要なのが､ ｢儒教｣ (KOnfuzianismus)の精神であろう｡表2

でみると､儒教徒はわずか51.8万人を数えるにすぎず､全体の2割にも満たない｡だが留意すべ

きは､この資料が宗教の重複を認めていない点である｡ ｢儒教｣に対する潜在的な信者は多いと

いえる｡敬老精神もその一つの表われであろうし､ 1970年に始まる｢セマウル運動｣でさえも､
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｢歴史上に発露されたすぐれた精神的遺産｣

であるとして｢儒教｣を大いに奨励したので

あった｡(8)高麗朝に伝来し､李朝500年間に

わたって国教であり続けた｢儒教｣の､韓国

の人々に与えた精神的な影響は測り知れない

といってもさしつかえないだろう｡後に述べ

るように､｢儒教｣はトーテム氏族的な同族

村に根をおろし､｢砿俗｣と相互に補充しあ

いながら､その紐帯をより強固にさせる機能

を担ってきた｡また､M.ヴェ-バー(Max

Weber,1864-1920)の宗教社会学にもみら

れるように､｢近代化｣について考える場合

には不可避の部分でもある｡ここで問題にさ
ヤンバンれるのは読書人階級､所謂｢両班｣(専せ)

の一つ｢文官｣である｡それは､①高級官吏

になることのできる権力階層であり､④教育

の機会を独占する教養階層であり､③学問と

読書で日々を過ごす有閑階層であり､④租税

や戚役を免除される特権階層であり､時には

⑤有産地主階層でもあった(9)
｡韓国にみられ

図1調査地の位置

こ⊃

79

る同族村は即ち｢両粧｣村である｡

われわれが調査を行った地域(図1)のうち､｢両斑｣制が幾らか残っていると思われたのは

全羅南道珍鳥郡臨准面ヨンドン(車与)盟(道は日本の都道府県に､面は行政村に､そして里は

自然村-村に該当する)で､金氏中心の半農半漁村であった｡市外バスの発着地となっている珍

鳥邑からバスで1時間余り下った所にあり､交通の便は悪い｡定期的な邑落祭はすでに無いが､

船を新しく造った時にのみ行うという｡同､古郡面及び郡内面､和服郡綾州面等は市街地に近く､

開けた場所であるためか､同族村は全く無いそうだ｡｢都市化｣(urbanization)による村落共同

体の崩壊が原因であろう｡むろん､邑落祭は全く消滅してしまっている｡前二者とは全然タイプ

の異なるのが､東海岸地方である｡この一帯は漁業を生業としているが､韓国では焼業とみなさ

れており､いわば｢両社｣とは両極的である｡にもかかわらず､他の何処よりも｢クッ｣が盛ん

なのは､漁業民が常に生命の危機にさらされているからだという(10
｡)
このように､われわれは｢タンゴル｣及び｢ムダン｣に関する事例研究によって､韓国社会の

｢近代化｣を時間的そして空間的に分析しようとするものである｡さらにそれを客観的数値によ

って補強するために､統計的方法による考察も同時に試みようとするものである｡

調査の日時は下記の通りである｡

①1983年10月･荏来沃教授(漠陽大学校)への協力依頼｡

㊥1984年7月22-26日･全羅南道和服郡綾州面にて予備調査｡

③同･11月18-22日･全羅南道和服郡綾州面､珍鳥郡古郡面･郡内面･臨准面及びソウルにお

いて｢タンゴル｣｢ムダン｣より聞き取り調査｡

④1985年5月22-24日･慶尚北道迎日郡九龍浦邑大甫における死霊祭(オグクッ-且朝子)杏
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見学｡ ｢タンゴル｣の金石出氏(釜山)他に聞き取り調査｡

なお､第3次の調査は友人･徐大連氏の通訳に依った｡また､第4次の調査は､荏吉城教授(啓

明大学校)の取計いにより急拠可能となったものである｡

統計的方法としては､ ｢大韓勝共敬神連合会｣に委託してアンケート調査を行った｡これは荏

乗沃教授の誠意により､漠陽大学校韓国学研究所から一切の経費を出していただいた｡用紙は､

1984年11月から翌年1月にかけて回収され､回収率は80^ (160/200)<　回答者はいずれも｢ムダ

ン｣であり､うち77.5^が女性であった｡

I.祭司･シャーマン･呪術者

韓国には｢ムダン｣や｢タンゴル｣と呼ばれる人々がおり､地域によって分布状況や機能が異

なってくる｡さらに､人々の思想に多大なる影響を与え続ける｢儒教｣の存在があり､こういっ
′　　　　　　　　　　　　　　′

た要素は複雑に絡み合っている｡ここではE.デュルケム(Emile Durkheim, 1858-1917)の宗

教社会学をもとに､彼らを分析､位置づけていくことにする｡そこでまず考えなければならない

のは､ ｢砿俗｣は果たして宗教か､という点である｡

デュルケムは､ <宗教>(religion)に対して｢神聖すなわち分離され禁止された事物と関連す

る信念と行事との連帯的な体系､教会と呼ばれる同じ道徳的共同社会に､これに帰依するすべて

の者を統合させる信念と行事である｣(ll)との定義を与え､ ｢教会｣ (Eglise)の有無をもって<呪

術Xmagie)と区別した｡ ｢教会｣には規定された儀礼的な組織が存在し､専門的な僧職が必要

である　　<呪術>は呪術者と個人との関係にすぎないから､ ｢呪術的教会は存在しない｣(13)こ

とになる｡デュルケム的な二元論に立てば､また､信仰の対象が非人格的な力であるか､人格的

な力や魂であるかによっても区別される　　<呪術>では､ある物に触れる､呪文を唱える､

力を宿した物を所持する､等によって願わしい効果を引き出そうとし､ <宗教>では､愛､尊崇､

謙遜､祈祷､供蟻､節制､禁忌(tabou)といった手段が用いられる｡

ヴェ-バーは｢神強制｣ ｢神礼拝｣という枠組によって､ <呪術>(Zauberei)､ <祭儀XKult)､

<宗教XRehgion)の間を区分した　　<呪術>的段階においては､人間に役立つように､呪文

によって｢神強制｣することが可能であった｡そこには正しい手段を用いるカリスマ(16)の所持者

が存在するが､これが呪術的に強制､調伏しうるのは､パンテオンの低い｢デーモン｣ (D云monen)

である｡神の擬人化に伴い､｢デーモン｣は強力な存在者として考えられるようになり､<祭儀>

の段階を迎えることになる｡ここでは祈祷や供蟻によって神の恩寵を得ようとするが､それらは

呪術的な源から発する｡さらに､神の人格神としての力と性格が明らかに観念化されてくるに伴

って､呪術的でない諸動機-例えば｢与えられんがためにわれ与う-Do ut des｣といった割

り切った合理的要素一二一が次第に優勢になってくる｡これが<宗教>的段階であり､ただ請願と

寄進によってのみ恩寵が得られるのである｡後二者の段階が｢神礼拝｣で､その対象となるのは､

宗教的に崇められ､祈られるパブテオンの高い｢神々｣である｡

以上の枠組から｢砿俗｣を考える時､ある矛盾が生じてくる｡それは｢シャーマニズム｣の入

るべき明確な枠が無いからである｡祭司的な機能を果たす｢ムダン｣もおれば､ソウルを中心と

した極めて呪術的な｢ムダン｣もいる｡交霊の力能をもたない｢タンゴル｣は､その機能面から

みてもまさに祭司的といえる｡にもかかわらず､ ｢タンゴル｣が関係するのは宗教的に崇められ

る｢神々｣ではなく､いたってパンテオンの低い｢デーモン｣であり､それ故か彼らは社会的に



韓国社会と蛋俗 81

畦祝される｡｢タンゴル｣は従来､一定の家々や村落との問に世襲的な檀家関係を保っており､

これを｢タンゴル制度｣という｡村山智順氏はその起源を､｢国家や官庁での専属塞､使役塞､

御用砿設定の慣習が民間にまで浸透したもの｣(17)と考察している｡が､交霊の力能によって一

旦権威を確立すれば､職能世襲のメカニズムが働くのは必至であり､そこに｢職能のプリースト

化｣(18)が生じてくるOこれが､｢タンゴル｣に祭司的機能を付与した一要因であろうと考えられ

るo交霊の力能を有しない､したがって今は｢シャーマン｣とはいえない｢タンゴル｣も､本質

的には｢シャーマン｣であることがわかる｡このように､｢シャーマン｣には､私的呪術者とし

ての医塞､預言者から公的呪術者としての祭司に至るまで､幅広い機能が付される(19)
｡｢シャー
マン｣は呪術的でもあり､宗教的でもある｡したがって､<呪術者一呪術><祭司一宗教>との

二分法には無理があるように思われるOむしろ<呪術者><シャーマン><祭司>と三分矧こす

べきだと主張する学者もいるようだ(20)
｡家族砿あるいは民族名(familyshaman)から出発した
｢シャーマン｣は､交霊の力能を共同社会の利益のために活用する公的呪術者-祭司として独自

に存在した｡これが国家的次元で行われたのが､三国時代の祭･政一致である｡しかし､社会の

分化が始まると､それは医立や預言者といった私的呪術者-職業砿(professionalshaman)へ

と転換､機能も多様に展開した(21)
｡呪術的なソウル等の｢ムダン｣は､<呪術者>ではなく､
かかる職業砿の一つにすぎないということになる｡

次にデュルケムのトーテム理論に照らして､聖俗と儒魂の相互補充悼(22)について考えてみたいO

社会的行為の<意味>(Sinn)理解から社会を分析したヴェ-バ-に代表されるような､具体的

な個人に優位を置く社会名目論に対し､デュルケムは､諸個人を超えた社会の実在を前提とする

社会実在論の考え方を採った｡即ち､社会には個人意識に還元されない集合意識(conscience

collective)が働いており､それは外在性と拘束性によって個人の行動や思想に枠を与える｢作

用様式｣だというのである｡したがって､彼の関心は社会の道徳的結合の理想的効果というもの

に注がれた(23)
｡このような見地から書かれたのが､晩年の大著『宗教生活の原初形態-オー
ストラリアのトーテム制度-』(LesFormeselementairesdelaviereligieuse:lesystdme

totemiqueenAustralie,1912)である｡

デュルケムの社会哲学は､人間性の二元性を前提とする(24)
｡即ち､宗教思想において､人間
は明確に｢魂｣と｢肉体｣とから成るのであり､社会は理想と現実を前提として｢象徴｣と｢実

在｣､｢聖｣(sacre)と｢俗｣(profane)とに完全に分離している｡｢魂｣は｢聖｣の領域にあり､

概念的思考や道徳的信仰の支配する非個人的な世界である｡逆に､｢肉体｣は物質的な｢俗｣の

世界にあると信じられ､ここでは感覚が支配的であるが故に､エゴイスティックな性格をもつ｡

このような｢聖｣と｢俗｣の観念は､彼のいう｢トーテミズム｣(totemism)から生じると考え

られ､それは以下のようである(25
｡)
｢トーテム｣(totem)とは｢氏族を集合的に呼称するのに役立つ事物の種類｣であり､<聖>

的性格をもつ｡これは植物､特に動物の名として示され､共同体の葬儀の時以外には殺して食べ

ることが禁忌される｡ところが､神話学的思想の発達によって非人格的な｢トーテム｣に人格的

な性質が付与されると､それは､-祖先あるいは祖先たちの集団の名で示されるようになる｡ま

た､｢トーテム｣は母系､父系､あるいは神話上の祖先が母を受胎させることによって継承され

る｡同一｢トーテム｣に結ばれた氏族の成員たちは､その｢ト-テム｣によって所有されると信

じられており､よって自分たちも<聖>なる特質を所有すると考えられている｡それは共通の生

命原理として血の中に宿るとされ､女性は月経､出産等血のイメージが強いため､<聖>的､ト
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ち-テム的事物のカテゴリーに分類されて､日常的な接触は禁忌された｡それ故､｢トーテム｣の

異なる他氏族の女性を妻とする族外姫が広がったのだという(26)
｡
韓国の親族集団は父系継承の氏族(gens)である｡それは同一の祖先から発するものと考え

IMS.'己L7られ､祖先の縁故地-本貫(阜奄)と結び付いており､姓と本貫が同じであることは同一氏族を

意味する｡これを｢同姓同本｣といい､伽羅の首霧王に起源を発する｢金海金氏｣や李成桂を祖

とする｢全州李氏｣等がある｡｢同姓岡本｣の男女の婚姻は､現在も法律で禁じられており､女

性は結婚しても姓が変わらない｡また､養子は必ず｢同姓同本｣の最近者から選ばれる｡韓国の

r-tmi人々にとって､自分の姓氏とその系譜を綴った｢族譜｣(辛且)は何よりも大切なものだといわ

れ､現在､日本社会で通名を使って生活している人々の中にも､その日本姓に重大な意味-姓

と本貫-を含ませていることが多いという｡このように､韓国の氏族には､｢トーテミズム｣に

合致した特質が多く兄い出される｡そこには｢トーテム｣となる動植物は存在しないが､始祖･

檀君を生んだ熊女等､神話の中でなら断片的にうかがい知ることが出来よう｡とまれ､｢社会に

ょっては､氏族名称(またはシンボル)が､はるかに大きな意義をもっているばあいがある｣(27'

わけで､韓国の氏族はかかるタイプのトーテム氏族(totemicclan)であるといえるだろう｡

｢トーテミズム｣は､集団に共通な情緒から発する集合カニ宗教力である｡このえも知れぬ力

は､それを解明するすべを持たない原始種族において､一方では霊魂観念を生み出し､他方で可

視的な｢トーテム｣の形態のもとで精神的に表象された｡また､宗教力は人々を､営利行為の

支配する日常の<俗>的生活から､集団的興奮より発する高級で慰安的な宗教生活-と高める

<聖>のエネルギーである(28)
｡霊魂観念に基づいて､かかる<聖>的な積極的儀礼を行なうのが､
韓国の場合は｢盛俗｣と｢宗教｣である｡デュルケムはさらに､<聖>を<浄><不浄>に二分

した<浄>なるものとは｢好意的なものであって物理的および道徳的序列の保護者｣であり､

<不浄>は｢無秩序の生みの親であり､死や病気の原因であり､墳聖の教唆者である不浄な悪い

威力｣であるが､ともに神聖なもので､｢吉｣か｢不吉｣の違いのみであるから､｢外的状況の単

なる修正｣によって両者は可逆性を持つのである｡こういった修正は､多くは喪儀においてみら

れ､人々は動作の特徴のもとに<浄><不浄>を表現する｡オーストラリア人の場合､泣き､時

に自らを掻き裂き､身を焼き､頭を灰や排植物でさえおおう(30)のであるが､彼らがこうした動作

を終了し平静に戻った時､霊魂もまた､<不浄>から<浄>への転換を完了するのであるo

韓国の家祭･邑落祭は､｢男性中心の『儒教』･女性中心の『盛俗』｣という二重構造を成して

いる(31)が､内容的には<浄>と<不浄>の対立であろうというのが､われわれの推察するとこ

ろである｡何故なら､両者の<不浄>に対する態度は､いずれも各々一貫しているからであるo

｢クッ｣が必ず｢不浄コリ｣(71司-祭次)に始まることで示されるように､｢盛俗｣は<不浄>

のあることを通常とみなしてこれを疎い､あるいは<浄>へと転換させるのである｡また､その

神々には､病死に関する<不浄>な鬼神も含まれており､例えば天然痘神のように､悪くても強

ければ尊重されるという(32)
｡一方､｢儒教｣は<不浄>を非常に嫌う｡家集の対象は､すでに
｢死霊クッ｣で<浄>化された後の祖先神であるし､邑落祭(儒式のものを｢洞察｣という)は

あらかじめ｢禁縄｣(号音-しめなわ)の張られた神域で､<不浄>の無い者を祭司に､徹底的

な<浄>状態においてとり行われる｡勿論女子の参加は許されない｡

｢砿俗｣と｢儒教｣のかかる対立性は､翻っていえば､両者が相互に補充的だということにも

なるだろう｡｢儒教的家産に於て等閑に付せらるる出生及び疾病に対する関心が､遺憾なく砿俗

の家集の中に見らるる｣(33)との秋葉隆(1888-1954)氏の一文は､｢儒教｣に対する｢塞俗｣の
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補充性を端的に示している｡ ｢砿俗｣は､ ｢儒教｣の見落としたく不浄>への対処を補っているわ

けである｡宇宙の秩序ある謝和状態を理想とする｢儒教｣では､未婚者の死などはあるまじきこ

とであり､弔いすら無い｡こうした死霊たちの｢恨｣を思いやり､慰めてやるのが｢砿俗｣だと

いえる｡否､たとえ長寿を全うした者の死霊であっても､ ｢盛俗｣による｢死霊クッ｣無しには､

<浄>なる祖先神への転換はなされないのであるから､ ｢超俗｣は､オーストラリア人にみられ

たような悲惨な状況を作り出さずとも､霊魂の<不浄>-<浄>の転換を､極めてスムーズに遂

行させうる機能をも有している､と考えられるだろう｡そして､儒教的な男性中心の社会秩序の

中で､女性が唯一息を抜けるストレス発散の場が､他ならぬ｢クッ｣であったのだとする考え方

も､　れを実見して熱気に触れたわれわれには､十分に説得力があるのである｡

邑落祭においては祭司的な機能を果たしながら､ ｢ムダン｣や｢タンゴル｣が<祭司>であり

えないのは､本質的に彼らが<シャーマン>であるからだ｡ <シャーマン>である限り､ <不

浄>との関係を断ち切ることは出来ぬし､ <不浄>を<浄>に換えることは出来ても､ <浄>性

を氏族の中に確固たらしめる手段を､彼らは持たないのである｡逆に､こうした｢砿俗｣の不足

分を｢儒教｣が補ったのだとはいえないだろうかO　かくして､同一｢トーテム｣に結ばれた氏族

の成員たちは､儒魂の相互補充性によって､一層結束を固くするということである｡ (図2)

国2　呪術一宗教的職能者の別にみる｢ムダン｣と｢タンゴル｣の位置づけ

･祭　司<

<シャーマン

<呪　術　者

I-

i ･-I, ･.:-''

浄･･･-　席穫

不浄-･-公的呪術者としての｢ムダン｣

本釆の｢シャーマン｣ -family

プリースト化
｢タンゴル｣･

professional shamanへ

professional shamanへ

私的呪術者としての｢ムダン｣ (医盛､預言者)

二重構造

※本文内容より筆者たちで作成した｡

なお､ここで｢ムダン｣と｢タンゴル｣の社会的地位について触れておこう｡前述のように､

｢ムダン｣も｢タンゴル｣も<不浄>との関わりが探いために､その地位はいたって低いといえ

る｡しかし両者を比べると､世襲魂である｢タンゴル｣は古くから鹿民階級とみなされ､｢ムダ

ン｣(降神砿)よりもさらに低い地位にある.その原因としてわれわれが最も重視したいのは､

秋葉隆氏のいう｢血統｣の問題である(34
｡)韓国では､山は古くから死者を葬る所､即ち霊魂の永
生する聖地であると考えられてきた｡南部地方では､こういった｢鬼神の葱ける<不浄>なる血

統｣といった意味で､｢タンゴル｣の一族を山者(サニ)と呼ぶのだという｡タンゴル家におい

ては､父系･母系を問わずその血が混じれば､非選択的にその人は｢タンゴル｣ということにな

り､｢<不浄>なる血統｣は半永久的に受け継がれていく｡このことは､トーテム氏族の<浄>

性と両極にあるといえなくもなかろう｡ならば､｢タンゴル制度｣そのものが､氏族と｢タンコ
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ル｣との<浄>-<不浄>関係であるという､もう一つの二重構造を導き出すのもまた､可能で

ある｡神の詔命という宗教的体験によって成砿する｢ムダン｣とは､その点が異なる｡ ｢ムダン｣

は｢<不浄>なる血統｣に生まれついたわけではないし､交霊の力能によって語られる信悪性に

富んだ神託は､人々の心を強くひきつけるに足るであろうo都市化が進んで生活が豊かになる一

方では､また新たな社会不安が生み出される｡すると､都市の｢ムゾン｣は益々栄えることとな

り､地位の上昇も予想可能となるのではないだろうか｡

Ⅱ.庸歪を通してみた韓国社会

周知のように､ ｢ムダン｣は神の詔命を受けた｢意依型シャーマン｣である｡本項においては

まず､惑依現象を社会との関係において解明し､その機能を考えてみたいO　ここにわれわれの得

た一つの事例を示そう0

-盛女A (60歳･ソウル) -

17歳から26歳にかけて､結婚話が出るたびに体が痛くなったりしていた｡部屋にこもりきりで､

神が降りたとしゃべったり､預言をしたりしたので､神がかりと知り降神祭を行った｡その年､

｢ムダン｣であることを隠して結婚､ 35歳までは盛業から離れていたO　しかし､子供の病気や

怪我等､悪いことばかりが続いた｡そこで神に祈ったところ､神が障り､自分のロを借りて

｢『ムダン』をやめたから悪いことが起こるのだ｣との神託が告げられた｡それで再び降神祭

を行い､現在に至っている｡

これは｢ムダン｣にみられる典型的な成砿過程(35)であるといえるo意依現象は､その人が何らか

の精神的･肉体的困難に遭遇した時､ ｢防衛機構｣ (defence mechanism)(36)として現われると

いう｡彼女の場合､結婚話に対する精神的な苦痛が引き金になったとも考えられ､さらには､儒

教的な男性中心の社会における嫁の立場がいかに苦難にみちたものであったか､という当時の社

会的事情を看取することが出来るだろう｡例えば､気の触れた女を治療するのに､ ｢パガヂ･ク

ッ｣ (47}ス1 ･テ)というものがある｡ ｢ムダン｣の打ち鳴らす鳴り物の音に合わせ､患者は伏せ

られた十数個の｢パガヂ｣ (柄杓)を奇声をあげて叩き割るのである(37)｡また､一般人が｢ムダ

ン｣の服を着て踊る｢ムガム｣ (千#)と呼ばれるものがあり､これらはともに､ ｢男性中心の儒

教的規範に対して､女性の本能的な感情を発散させるという精神医学的な機能をもつ｣(38)とい

われ､ S.M.シロコゴロフ(Sergei M.Shirokogoroff)のいう｢氏族の安全弁｣(39)である｡ところ

で､彼女はかかる精神的田難と砿病の後､それが神がかりによるものと知り｢ムダン｣となるが､

盛業はやらず平凡な家庭生活に入ろうとした｡ところが､にわかに悪いことが起こり始め､それ

は塞業をやらないせいだということで､結局は元の鞘におさまるのである｡このように､彼女の

入砿を決定づけたのは､困難を｢超自然的頚城とからめて把捜しようとする呪術一宗教的環境｣(40)

であったといえる｡それは｢ムダン｣自身のみならず､社会全体がそうなのである｡何か困難に

直面すると､人々は｢ムダン｣を頼って行く｡したがって砿業の需給関係も安定するわけである｡

さらに､近親者の中に｢ムダン｣や慈依経験者のいる場合､そのような呪術一宗教的環境はより

強化されることになる｡こういったケースは他の事例にも多く兄い出され､アンケート調査にお

いては31.9^という比較的高い比率を占めた(表3参照)｡但し､この数字には｢『ムダン』では

ないが葱依経験のある人｣は含まれないので､実際にはより高値を示すであろうと思われるO

では､ ｢盛俗｣を信じ､盛業に対する需要者となるのは､一体どのような人々であろうか｡わ
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れわれは､ ｢ムダン｣の神がかりを信じる

というある婦人に会って話を聞くことがで

きた｡彼女は所謂｢在日｣韓国人だが､

1970年に23歳で北九州市に嫁いで来るまで

は､ずっと本国で育ったので､民族のアイ

デンティティは十分に持ちえていたであろ

うと､われわれは判断するのである｡故郷

である慶尚北道金泉はとても平和な田舎で､

生活も何不自由なかったため､ ｢砿俗｣に

関しては何ら興味を抱いたことのなかった

彼女が､それを信じるようになったきっか

表3　親近者に｢ムダン｣がいるか
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けは､ある晩の出来事だった｡

日本に来てしばらくは家業の焼肉店か忙しく､故郷のことを考える余裕もないほどだったので､

実家へはずっと手紙も書かずにいた｡父の一周忌の晩のこと､夜空に突然､鬼のような形相を

した父の顔が浮かんできた｡恐ろしくて逃げ帰ったものの､それ以後父の亡霊が包丁を持ち四

六時中自分を追いかけ回すようになった｡そのうち顔が腫れ､頭痛がして気分も悪く､具合の

すぐれない日々が続いた｡実家の母に相談して､代わりに｢クッ｣をやッてもらってからは､

これらの症状が一切なくなった｡それからは､命日のたびに実家へ｢クッ｣の費用を送るとお

さまるようになった｡

今でも彼女は､｢父の夢をみると悪いことがある｣というが､そうした一切の現象は､自分の親

不孝が原因なのだということを認めている｡それは彼女の罪意識が投影されたものに他ならない

のである｡死に関する｢クッ｣の一つの機能は､それが人々の心の中に義務として内面化された

儒教的な｢孝｣心によって生じる心理的苦難､つまり子の親に対する罪意識といったものをやわ

らげる働きをすることである｡(41)｢『クッ』の費用を送り始めてからそれまでの症状がおさまっ

た｣とは罪の軽減を意味するのであり､それによって彼女が精神の健康を取り戻したということ

である｡そしてさらに､｢砿俗｣の精神医学的機能は､｢霊的エネルギ-｣(42)あるいは｢気休め

薬効果｣(placeboeffect)<43)を発揮することにより､肉体的にも正機能(eufunction)を果た

しているといえよう｡

以上に述べたような｢砿俗｣の機能は､｢寿命長寿､富貴栄華､無事太平など一切の祝福を祈
°°°°°°°願し､そしてそれを所有しうると信ずることによって生の本能を充足せしめる｣陽性のものであ

ったが､それに対して､｢時間と運動と分離対立により生じるあらゆる歴史的生の緊張から人間
t°°°°°°を解放する､つまり死の本能を充足せしめる｣(44)という陰性の機能を果たすのが､｢砿俗｣にお
'W.1W.'けるもう一つの側面､即ち｢怨恨｣(Ressentiment)思想であろう1983年､大枠航空機撃墜事

件の際に犠牲となった二組の未婚の男女が､肉親の手によって｢死後結婚｣式を挙げた､という

ニューズが報じられた(｢統一日報｣1983年9月14日付)｡不幸な死を遂げた未婚者は､恐ろしい鬼

神となって人々に不運をもたらすのだといい､それを防ぐために｢死後結婚｣をさせる｡特に処

女鬼神の｢怨恨｣は強いとされ､最も恐れられるのだが､これも｢パガヂ･クッ｣や｢ムガム｣と

同様に､儒教社会の中で抑圧された女性を慰め､不満を解消させる機能に他ならないだろう(45)
｡
但し､そのような不溝が｢死｣に投影された場合である｡死者は生者によって儀礼を施され､し

かも生者の禍福を調節する権利をもつのだから､生者よりも断然有利な立場にある｡だから､誰
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かに｢怨恨｣を抱いたとしても､現世で復讐を遂げるよりは来世に賭けた方が､精神的な安穏が

得られるというメカニズムなのである｡｢砿俗｣はこういったメカニズムを代行し､｢怨恨｣を解

決するのに大きな機能を果たしているC46
｡'
このように､｢砿俗｣という一つの文化形態は､それ自体だけで成り立っているわけでは決し

てなく､社会全体の中で､例えば｢儒教｣等の他の文化諸形態と有機的に結び付いて機能してい

る､いわば一つの歯車のようなものだといえる｡その歯車が､社会の経済機構と噛み合っている

部分を抽出し､宗教と｢近代化｣の問題を分析したのがヴェ-バーであった｡｢合理主義の進歩

か停滞か｣という基準に立って著された｢プロテスタンティズムの倫理と資本主義の精神｣(Die

protestantischeEthikundderGeistdesKapitalismus,1904-05)､｢世界諸宗教の経済倫

理-比較宗教社会学試論-｣(DieWirtschaftsethikderWeltreligionen:Vergleichende

religionssoziologiocheVersuche)の中の｢儒教と道教｣(KonfuzianismusundTaoismus,1915)､

そして遺著『経済と社会-理解社会学綱要-』(WirtschaftundGesellschaft-
.Grundriβder
verstehendenSoziobgie,2Bde,1921-22)の中の第Ⅱ部第5章｢宗教社会学-宗教的共同体関

係の諸類型-｣(Religionssoziologie:TypenreligioserVergemeinschaftung)等は､宗教的

に形成された個々人の生活態度がどのような心理的､社会的結果をもたらすか､ということに焦

点を当てている(47)
｡宗教はまず､｢苦難の弁神論｣と｢幸福の弁神論｣に区分される(48)が､前者
の場合は苦難からの｢救済｣の在り方が問題とされ､｢砿俗｣や多くの宗教は｢救済｣宗教の範

鴫に入る｡後者は自分の幸福を正当化する､いわば｢支配者の倫理｣であり､｢儒教｣がそれに

当たる｡そこで次には､ヴェ-バーの試みたようなく理念型Xldealtypus)による帰納法的研究

を､｢超俗｣と｢近代化｣の問題についても取り扱ってみたい｡その際､ヴェ-バーも<シャー

マニズム>の明確な枠を設けていないので､｢合理的･目的的生活態度｣という視点からこれを

分析していこうと思う｡

｢砿俗｣における苦難とは､窮乏､飢餓､早魅､疾病､死等の外面的苦難(49)であり､現世利

益的である｡その原因は全て超自然力の介在に帰せられるので､人間は｢神強制｣のためあらゆ

る手段を尽くし､これを喜ばせようとする｡そこで､神を迎え称える｢砿歌｣(号7t)が歌われ､

呪術的効果を高めるために楽器演奏が加わる｡音楽をはじめとする芸術の発達は､このように
J.fr<呪術>との結び付きが非常に強く､全羅道｢タンゴル｣の｢砿歌｣が｢パンソリ｣(屯土司)

と呼ばれる民俗芸能を生んだことなどは､その好例である｡しかしながら､こうした呪術的効果

はあくまでも一時的･感情的なものにすぎず､合理的･目的的生活態度にまでは至らない｡さら

に｢砿俗｣は､｢儀礼的崇拝行為と儀式｣による｢神礼拝｣を部分的に摂取しており､｢秘蹟恩

寵｣(50)的な崇拝行為をみることが出来る｡財物に関する幸運を願う｢財数クッ｣(瑚千･号)で

は､供犠動物として豚を多用する｡上古より祭儀に用いられた豚には､吉地を占う神霊の能力が

あると信じられており､(51)豚を突き刺した三本槍の立ち具合によって運を占うのであるが､そ

の時｢クッ｣の依頼者は､豚の頭や口に沢山の紙幣を載せながら一心に拝むのである｡われわれ

のみた｢クッ｣では､最後に豚の肉が一口ずつ振舞われた｡このような行為は､豚の持つ神霊の

能力を摂取し､恩寵を確かなものにしたいという考えからきているのであろう｡崇拝行為そのも

のは､敬度的瞬間の気分を与えるのみであり､他者(豚)によってなされる効果を期待している

だけなので､そこには変革に向かう内面的動機が欠如している(52)
｡また｢秘蹟恩寵｣とは､｢救
済を求める者にとって､常に一つの内的な免責(Entlastung)を意味する｣(53)ものである｡以上

の点から､｢砿俗｣には変革の方向性が兄い出されない､と結論しうることになるが､これだけ
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で即｢近代化｣の遅滞に結び付くのでは勿論ない｡

なおここで､氏族制度を基盤として､｢砿俗｣とは相互補充の関係にある｢儒教｣についても

触れておかなければなるまい.秦･漠の統一国家において､平和的状況に適合した学説として発

展した｢儒教｣では､現世-最善､人間の天性-善良と考えられた｡現世は｢超神的な非人格的

な､常に自己同一的な､時間的には永久不滅の存在｣であるところの｢天｣に支配されており､

よって幸福は｢天の満足､秩序が正しく機能している｣ことで､逆に不幸は｢天地の調和が呪術

的な力により乱された｣ことを意味する(54)
｡呪術的な力が騒ぐのは自己の不徳が原因と考える
儒教徒は､ただ徳を積むことによって､｢すべての面で調和的に均斉のとれた人格｣即ち｢君子｣

たらんと努め､幸福はその報いであると信じている｡｢儒教｣が｢幸福の弁神論｣と呼ばれる所

以はそこにある｡｢儒教｣における徳の一つである｢鬼神(祖霊)信仰に基づく家族内の孝弟の

情｣というものは､氏族の結合を固めるのにはよかったが､それ故にまた､｢合理的な没主観化

と抽象的超情誼的な目的団体的性格｣を欠き､共同体相互に等価交換の原則を成立させることを

阻んでしまった(55
｡】また､①不成功に対して善行で償おうとするため､合理的な方法が考案さ
れない､④外面的な均斉を重視するあまり､他者-の不信感が拭いきれず､商業上の信用や取引

が成立しない､④均斉のとれた｢君子｣には多面性が求められるので､合理的な分業化の妨げと

なる､④富を品位ある生活のためにつぎ込んでしまうので､資本主義的な再生産がなされない､

等の原因により､｢儒教｣は方法的な営業観念を発達させることができなかった｡(56)

Ⅳ.都市化と亜俗の変容に関する実証的研究

さて､｢近代化｣とは近代社会が成立するまでの過程であり､｢全体社会の諸要因の相関的布置

の変化｣を指す概念である(57)
｡したがって､｢都市化｣｢産業化｣(industrialization)等はその下
位概念に当たる｡本項では特に｢都市化｣の問題を取り上げ､韓国社会の｢近代化｣と｢砿俗｣

の行方とを探ってみたい｡ところで｢都市化｣とは､｢アーバニズム｣(urbanism-都市に典型

的にみられる生活様式)への過程ないしその度合を指す概念であるが､｢アーバニズム｣理論

は､都市と村落の｢二分法的対比｣に反対して､ドイツ生まれのアメリカの社会学者Lワース

(LouisWirth,1897-1952)が提示した｢連続法概念｣によるものである<58)
｡

韓国の都市は元来､農業社会の伝統的非移動性を特徴とする城郭都市であったが､それが現在

に至るまでには､およそ三度の都市化を経たといわれる(59)
｡が､｢アーバニズム｣に依拠して考
えた場合､厳密な意味において｢都市化｣とみなしうるのは､1960年代以降の第3期だけである｡

それは工業化による産業間の労働力移動環象であり､国民の生活様式にも大きな変化をもたらす

ものだった｡特に食生活の変化が著しく､野菜､果物､畜産物等の商業作物を生産する｢商業的

農業｣が盛んになったという(60
｡'それに対して第1･2期は､植民地時代と朝鮮戦争を通じての､
いわば外的要因による単なる人口増加現象にすぎなかった｡

安定化した都市産業構造による第3期｢都市化｣は､現在も続行中であるといえる(表4参

照)｡それを考察するための統計的方法と事例研究の実施に際し､われわれは｢都市化｣の幾つ

かの枠組から調査項目を設定して､｢ムダン｣からはアンケートを通じて韓国社会の全体像を､

｢タンゴル｣からは事例分析より｢タンゴル｣であることの<意味>理解を､それぞれ得んと努

めた｡

回収されたアンケ-ト用紙160枚のうち､116枚がソウルに住む｢ムダン｣のものであった｡こ
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表4　年度別市･郡部別人口成長推移

表5　普段最も親しくしているのは誰か 表6　よく依頼される｢クッ｣は何か

種

* ｢財数クッ｣の具体例
所願成就､商業好況､災難防止､出世､
平安､運数､万事亨通等｡
資料出所､アンケート調査結果より作成｡

のように偏りが大きいため､今回は敢えてソウルの｢都市化｣に中心を置くことにするが､幾つ

かの項目に関しては､他の地域との比較を通じて若干の空間的考察を行いたい｡

まず表5は､ ｢ムダン｣の人間関係を通して､封鎖性-開放性C61)の移行を兄い出そうとする

ものである｡ソウルの｢ムダン｣は誰ともまんべんなくつき合っているのがわかる｡ ｢ムダン｣

は社会的に低い地位とみなされ､一般に韓国の家庭では自分の家から｢ムダン｣を出すことを好

まない｡神がかりしたために離縁されてしまったという｢ムダン｣に何人も出会った｡他の地域

において｢ムダン仲間｣と答えた者が圧倒的に多かったのは､ ｢ムダン｣に対する一般の人々の､

かかる封鎖性のあらわれともいえるだろう｡

表6をみて驚かされるのは､ ｢死霊クッ｣という答えが全く無いことである｡ 1930年代にソウ

ルで行われていた｢クッ｣の内容として､ ｢治病､災厄除去､幸運長寿､運勢判断､家運開拓､

水鬼救､座敷仏｣(62)等の記述があるように､かつては｢水鬼救､座敷仏｣といった死者儀礼も盛

んに行われていた｡ ｢砿俗｣は元来､苦難からの｢救済｣を目指すものであるから､ ｢死霊クッ｣

や｢憂患クッ｣ (治病)が中心となっていたはずである｡しかし今はほとんどが｢財数クッ｣で

あり､ ｢憂患クッ｣でさえその半分にもみたない｡地方へ行くと､ソウルで93.1^を占めた｢財

数クッ｣が過半数程度に減少し､若干の空間的な差異が認められるのであるが､社会全体として

はやはり､合理主義的な私的利潤の追求へと傾いていっているといわなければなるまい｡

合理主義的な考え方は表7からも読みとれる｡物事を合理化すれば､当然そこに迅速性(63)が

生じてくる｡かつては､ ｢大祈祷の場合には一日)7]至三日に渡る長時間を要し- (略)一盛大な

るムーダン楽の演奏裡に烈しき舞踊が繰返し続けられ｣(64)たのであるが､現在は半日､それも
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表7　｢クッ｣にかける時間

時　　　　間　l人数(人) E比率(%)

1. 5時間以内

2.朝～昼

3.昼-翌日明け方

蝣1. 2HJ二L上

5. J)轄答
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表8　主観的階層
生活状況はどうか

内　　　　　容　l人数(人) L　比率(%)

1.ひどい(下)

2.少し苦しい(中の下)

3.ふつう(中)

4.よい方だ(中の上)

5.とてもよい(上)
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子供が｢ムダン｣になりたいといったら

どうするか

89

表9　客　観　的　階　層

資料出所･アンケート調査結果より作成｡

朝から昼までに短縮されたものが圧倒的に多い｡ ｢クッ｣が住宅密集地での安眠妨害になること､

夜間通行禁止(1982年に解除された)によって生活が夜から昼へ移行したこと等も､ ｢クッ｣の

迅速性を促した要因である｡(65)

表8からは､大衆化による｢ムダン｣の中流意識を知ることができる｡かつての焼業視はあま

りみられないようである｡その証拠に､子供が｢ムダン｣になることについて､ ｢本人が望むな

ら｣という消極派を含めると､実に　Z.196が肯定的な見方をしていることになるのである｡それ

は｢ムダン｣たちが､私的利潤の追求という次元において盛業を捉えているためかもしれない｡

主観的階層と並んで､客観的階層もけっこう上昇している様子が表9からうかがえる｡アンケ

ートの結果から､ソウルでは大学卒業者も含まれていることが判明したが､これに対して地方で

は､義務教育(日本の小学校に当たる国民学校まで)だけの者がすでに過半数を占めている｡ ｢都

市化｣が進むと､人々の教育水準も一般に高くなっていく(66)けれども､これは教育の大衆化の
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表10　神経的な疲れを感じることがあるか

無
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合
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ソ　ウ　ル

大壷(A)這率(%)
その他(人)

59　　　　　50. 9

資料出所･アメケ-ト調査結果より作成｡
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表11 ｢ムダン｣以前の職業
対象･職歴のある者57人

職　　　　業i人数(人)

1.商　　　業

2.会　社　員

3･農　　業i　　3
4.公　虜　員:　　2

5.軍人将校;　　2

B.4

15.8

5.3

3.5

3.5

6.運動選手　　　　　　　　　1.7

7.警　　I','

合　　　計

1.7

57　　　　100. 0

資料出所･アンケート調査結果より作成1

あらわれだとは考えられないだろうか｡

このようにして｢都市化｣が進むと､他方では社会不安という逆機徳(dysfunctioil)も生じ

てこよう｡その結果､ソウルの｢ムダン｣のうち､神経的緊張(67)を示した者は過半数に達した

(表10参照)｡惑依現象が困難な精神(用人祝から生じるという点は前述の通りだが､かかる意味

においてこの数字は､社会と｢砿俗｣とが不可分の関係にあり､よっていかに｢都市化｣が進ん

写真1　ソウル地方の｢ムダン｣

第6祭次｢帝釈コリ｣祭次毎に｢ムダン｣
の服装は変化する

でも｢砿俗｣の消滅はありえないだろうとい

うことを､示唆するものといえるだろう｡

以上の結果をもって知りうる｢砿俗｣の変

容とは､その商業的特質である｡これはソウ

ルにおける｢財数クッ｣ -93.19,という数字

が最も端的に示しており､現在の｢丞俗｣は

それほどまでに商業的なのである｡ ｢ムダン｣

自身の職歴を見ても､かつての商業従事者は

3.4%にも達する(表11参照)｡ ｢ムダン｣を

訪ねて来る人々は大商人や地位の高い役人が

ほとんどであると聞いたが､一般的には｢真

人な経費のかかる『クッ』など所詮は金持ち
;mz

の道楽だ｣とする見方が勝っているようだ｡

ここで｢枢俗｣は｢救済｣を超えた新しい機

能を得るのである｡即ち､富者たちの富が

｢ムダン｣たちの懐へ流れることによって生

じる｢富の均分化｣(68)の機能である｡そして

このことは｢ムダン｣たちの中流意識とも無

関係ではあるまい｡

'J*例による分析に移ろう｡ここでは村山f',1

順氏のいう｢伝統的麺業相続信仰｣(69)を問

題とする｡

｢タンゴル｣を訪ね歩くうちに､われわれ
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は次のことに気付いた｡即ち､ ①和服郡の｢タンゴル｣がいずれも70歳前後の所謂｢老垂｣であ

るのに対し､珍島郡では最年少が37歳と若い｢タンゴル｣が多い｡よって､ ④和順郡の｢タンゴ

ル｣の子供たち㈱は､珍島郡の現役｢タンゴル｣ (ち)とほぼ同世代である｡つまり両者は､就職や

結婚といった人生の節目をある同じ時期に迎えたことになる｡しかしながら､ (B)が垂業を継いで

昼家から配偶者を得ているのに対し､ (A)はいずれもそのような因習から抜け出ており､社会的上

昇移動すらみられた｡また､その多くはソウル在住である｡これはある時期における和服郡と珍

島郡のズレを意味している｡遅くとも最年少の砿女(37歳)が｢タンゴル｣となった1975年頃ま

では､珍鳥郡は｢タンゴル｣の存在基盤となる共同体的色彩と､人間の心の内に伝統性を残して

いたと考えられる｡が､それが即和順郡の都市性に結び付くわけではない｡むしろ伝統性をまだ

多く残していたからこそ､軸のほとんどがソウルへ流出したのではないだろうか｡つまり､当時

のソウルにはすでに､匿名性や伝統的階層の平準化といった都市性によって､ ｢タンゴル｣身分

の者も相容れることが出来たと考えられるのである｡以上をまとめてみると､遅くとも1975年頃

までは､ ｢珍島-昼業の世襲と階級的内婚(70)を強いるだけの共同体的色彩や伝統性があった→

和順-共同体的色彩や伝統性は弱くなっていたといえるが､ 『タンゴル』の社会的上昇移動を相

容れぬという点で､完全に開放的なわけではなかった→ソウル- 『タンゴル』身分を隠蔽さす

だけの都市性がある程度備わっていた｣と考えられ､ここに若干の空間的移行をみることが出来

る｡

次に｢タンゴル｣であることのく意味>を知るために､われわれは､ ①どうして魂業を継いだ

か､ ④子供の世襲についてどう考えるか､という二つの問いを用意した｡周知のように､ 1930年

代における世襲は｢伝統的塞業相続信仰｣によるものであったが､仮に他の職業を望んだところ

で､所詮は水平移動するだけのことであった｡(71)事例を追ってみていくと､ 1950年前後におい

ては､このような伝統性が優勢であったといえる｡ ｢周轟の老躯が死んで自分しかやれる人がい

なくなった｣とか､ ｢生活に行き詰まり結局自分にやれるのはこれだけだった｣といった消極的

な動機がほとんどであるが､これらはいずれも潜在的な｢伝統的盛業相続信仰｣故であろうと思

われる｡ 1970年代に入ると､前述のように､和服郡では魂業を継ぐ者がいなくなったけれども､

珍島郡臨准面に住む砿女は｢周囲の老躯の死｣によって｢タンゴル｣となっている｡彼女の住む

村が海に近いことから､死霊祭や豊漁祭等の活躍の場が｢タンゴル｣にまだ残されていたためだ

ろう｡ところが､伝統的な共同体的色彩が弱まり､ ｢タンゴル｣の存続が危ぶまれている現在に

おいて､ ｢タンゴル｣たちの丞業に対する考え方は大きく変わってきている｡彼らの多くは､ ｢生

活が苦しいから子供にはさせたくない｣という｡また｢タンゴル｣自身､生活苦を打開するため

に転職した例もあり､その妻は､三人の息子を上の学校にやるための手段として､パート･タイ

マー的に盛業を営んでいる｡この例からも明らかなように､ ｢タンゴル｣であることの<意味>

は､かつての｢伝統的砿業相続信仰｣から現在は｢経済性｣へと求心点が移ってきているのであ

る｡これがより合理性に傾くと､以下に述べるような｢砿俗｣の変容をみることになる｡

第1例は､珍鳥郡臨准面に住む同の重要無形文化財･金大理氏(女･54歳)の場合｡他の｢タ

ンゴル｣たちが一様に盛業に対する否定的感情を示した中で､彼女だけは自分の職業に誇りを持

っているように､われわれには感じられた｡後日､ 『月刊･芸郷珍島』 (1984年10・11月号)とい

う郷土誌の中に彼女の記事が掲載され､それによって聞き取り調査だけでは知りえなかった彼女

の意識をより深く理解することができた｡彼女が砿業に対して積極的ですらあるのは､重要無形

文化財故の経済的なメリットに負うところが大きいと思われる｡つまり､国家から月額20万ウォ
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ン(5-6万円程度)が文給される日こ､ ｢タンゴル制度｣の枠を超えいろいろな所から声がか

かるのである｡特に海南､光州等の都市に呼ばれると､収入は通常の10倍にあたる100万ウォン

(他の2-3人のメンバーと分配するので､彼女の取り分は8-9万円位か)にまで脹れあがる

という｡そのような理由で､彼女は稼ぎの多い都市部を優先しており､それは経済性を求める-

職業人としての意識なのではあるまいか｡このように､ ｢能力さえあれば生活には困らない｣の

だから､子供が｢タンゴル｣となることに関しても彼女はとても割り切った考えを持っている｡

すでに嫁いだ二人の娘は生活に囲った時の切り札として盛業を希望し､積極的に技術を習得した

という｡さらに彼女は後進教育に尽力するとともに､同家による制度的な｢砿俗｣保護の改善を､

と強く訴えるO　が､彼女の守らんとする｢轟俗｣は､従来氏族の紐帯を強化する機能を有した

｢クッ｣としての｢砿俗｣ではなく､伝統芸能としての｢垂俗｣なのではないだろうか｡またそ

うしてこそ彼女は､自分の職業に経済性という活路を兄い出しうるのである｡ここに､ ｢M俗｣

の目的の変化を認めることが出来よう｡

かかる｢IB俗｣の変容は､東海岸地域においてはさらに著しい｡(72)第2例は､釜山を根城に活

躍する金石出氏(男､ 63歳､芸釦ま"京南")の場合である｡彼も重要無形文化財の肩書を持ち､

その立派な名刺をみれば､被がビジネスとして垂業を捉えているのではないかとさえ思われるの

である｡彼は｢タンゴル｣メンバ-たちを各地に配し､東海岸地域一帯に一大ネットワークを築

いているが､メンバーたちの問にも謝礼分配の取り切め等､こと細かな合理主義がいき渡ってい

るというoかかる経済性の故か､一定の村落に根ざした伝統的な｢タンゴル制度｣は消滅してし

まっているにもかかわらず､砿業の世襲はス
写真2　慶尚北道迎日郡における｢死霊クッ｣

各条次の最後にはお金を集めて歩く

ムーズに行われているようだった(彼と後妻

-金有善さんとの閲に生まれた6人の子供た

ちは継承していない)｡若い｢タンゴル｣が

多く､われわれの見た最年少は20歳になる砿

女であった｡ところで､その日営まれたのは､

前年ill漁中に水死した男性の死霊祭であり､

祝祭的な雰囲気の中､一昼夜にわたるたいへ

んに盛大なものであった｡ジュースや葉子等

が売られ､死霊察らしからぬ芸能的な様相を

呈していたが､これは｢タンゴル｣と村人た

ちの利害が-一致している一例であろう｡金氏

によると､ ｢クッ｣の謝礼は｢富裕な所なら

4--500万ウォンは出るものだが､ここ(慶

尚北道迎目郡九龍浦邑大甫)は貧しいので

200方ウォンだ｣という｡そうであってもな

お､何故村人たちはこのような大金(約60万

円)を｢クッ｣に投資しようとするのだろう

か｡それは､彼らが常に死の危険を伴う漁業

従事者だからではないだろうか｡そしてわれ

われの日には､ ｢ここは貧しいので｣さした

る娯楽もない様子で､それ故｢クッ｣に慰安
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を求めているのかもしれない｡このような事情が｢タンゴル｣の経済性追求と相まって､｢クッ｣

を盛り上げているようなのである｡

近代的な合理主義の精神は伝統的な｢蛮俗｣信仰を弱くしていく一方で､｢タンゴル｣自身の

価値観にも影響を与えることによって､変容した｢昼俗｣としてこれを存続させてもいるといえ

る｡東海岸地域においては､村人よりむしろ｢タンゴル｣の方が｢砿俗｣信仰が薄いという(73)が､

だからこそ現在における｢砿俗｣の存在意義があるのではないか｡さらに､全羅南道の｢タンゴ

ル｣たちが一様に生活苦を訴え､そうでない者も伝統芸能のレベルで｢蛮俗｣を捉えている′のに

対し､東海岸地域の｢タンゴル｣たちにはどうしてあれほどまでに大がかりな｢クッ｣が可能な

のか､という問題を考えてみる時､｢砿俗｣変容の多様なることを知るのである｡それは一つに,

後者が漁業を生業としていることから説明されるように､異なる環境に基づく一種の｢特殊進

化｣(74)と捉えることは出来ないだろうか｡

Ⅴ.おわりに

｢勝利を遂げた資本主義は､機械の基礎の上に立って以来､この支柱をもう必要としない｡

『職業義務』の思想はかつての宗教的信仰の亡霊として､人間の生活の中を巡り歩いている｣(75)

-｢プロテスタンティズムの倫理と資本主義の精神｣の関連の行方を､ヴェ-バーはこのよう

に結論した｡プロテスタンティズムの倫理によって導かれた禁欲的な生活態度は､利潤を再生産

のために投資せしめ､それによって西欧社会に資本主義をもたらしたのであるが､それはやがて

宗教倫理の手を離れ､独自の社会形態として一人立ちするのである｡これと同様に､韓国社会も

また､｢『砿俗』-社会の停滞｣というヴェ-バー的な説明では解釈しつくせない段階に達してい

るといえる｡韓国においては､西欧とは異なる何らかの要因によって｢近代化｣が導かれ､｢砿

俗｣はその影響を強く受けながら変容を遂げているからである｡この矛盾をわれわれはどのよう

に説明すればよいのだろうか｡

まず､われわれは｢近代化｣の概念を再検討してみる必要があるだろう｡はっきりとは分析し

えない諸現象をひとまず広い概念で括っておくのに便利であるという点において､これは確かに

有用なのだが､翻っていえば､概念内容が^漠とし､論者によって意味もまちまちで､誤解や混

乱を招きやすい､という短所をも意味することになるのである(76)
｡
ヴェ-バーは｢近代化｣の問題を経済倫理に結び付け､生産力主義的に捉えた｡｢プロテスタ

ンティズムの倫理と資本主義の精神｣は､｢現実の経済活動の体系は､それがプロテスタントの倫

理によって重要な影響を蒙ったという仮定｣､即ち<理念型>概念に基づいて､インド､中国､ユ

ダヤとの差異法､比較法といった帰納的研究によって書かれた｡(77)その結果､｢プロテスタンテ
°°°°°e°°°°°°°°°°°ィズムの倫理が資本主義発展における主要因子であり､十分条件でないまでも必要条件を充足す

るものであること､宗教倫理は偉大なる文明相互の性格上の分化の主要因子をなすこと｣(傍点

･筆者たち)が論証された(78)のであるが､プロテスタンティズムの倫理が資本主義発展に対する

｢必要十分条件｣とはなりきれぬところに､実は彼の近代化論の限界がある｡宗教倫理はあくま

でも｢主要因子｣にすぎないからである｡

それ故､彼の理論は即どこにでも適用されるといった性格のものではない｡その一例がイタ[)

ア等の南欧近代化論であるoヴェーバー理論を支持するE.トレルチ(ErnstTroltsch,1865-

1923)と､反論するL.ブレンクーノ(LujoBrentano,1844-1931)やW.ゾムバルト(Werner
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Sombart,1863-1941)との間に｢資本主義精神起源論論争｣なるものが展開され､前者は宗敬

改革的禁欲に､後者はルネサンス的解放に､資本主義精神の起源を求めた(79)
｡また､日本の｢近
代化｣をみても､｢資本主義発展における主要因子｣たりうる宗教倫理はなかったはずであり､

それは｢外的な力と固有の力との相互干渉の研究｣(80'により解明されなければならない｡これ

らの例が示すように､｢近代化｣への原動力となる因子は社会によってそれぞれに異なっている

のであり､その解明は｢社会自体の特有の脈絡｣(81)においてなされる必要がある｡

ならば韓国にとって､｢近代化｣の原動力となったものは一体何であったろうか｡一つには､

それを｢セマウル運動｣の｢自助､共同､勤勉｣の精神に求める立場がある(82)けれども､これ

について熟知していないわれわれには､文献の十分な吟味と検討を要するところである｡とまれ､

韓国社会の｢近代化｣の諸要因に関する一切の問題は､われわれの今後の課題としなければなら

ない｡

以上のように､本稿では韓国社会の核心にまでは言及しえなかった感があるが､ここでわれわ

れが目指そうとしたのは､社会と文化との不可分性を実証することである｡｢砿俗｣に限らずあら

ゆる文化現象というものは､社会を構成する他の諸要因と絡み合い､有機的に関連しあいながら

成り立っており､それだけを殊更に分離したり消去することは出来ないということなのである｡

あれほど長い歳月､韓国の人々の精神を支配し､生活の隅々にまで生きているはずの｢儒教｣でさ

え､伝統社会におけるかつての在り方とは大きく異なってきているという(83)
｡同様に｢砿俗｣も
｢近代化｣を目指す｢セマウル運動｣に叩かれながらも決して屈することなく､逆に､｢近代化｣

の精神によって新たな命脈を得たわけである｡文化の生命力はかように強靭なものなのであり､

それはいかなる時代においても､たとえ変容しつくした姿であろうとも､しっかりと社会の中に

生き続けるものであろうと思われる｡

韓国社会と｢砿俗｣-人間が営み続けるこのとてつもないテーマの中でわれわれが言及しえ

たのは､現代の､それも微々たる一部分にすぎない｡｢砿俗｣には､三国時代より連綿と続いて

きた長い歴史の過程がある一方で､前にも述べたように､同時代においても｢特殊進化｣的な空

間による変容がみられる｡ここに､われわれのもう一つの課題があるといえよう｡

本稿をまとめるにあたっては､実に多くの方々にど尽力いただき､感謝の言葉も見当たらない｡

わけても､調査活動全般にわたり何かと支援して下さった前述の雀来沃教授をはじめとして､撹

吉城教授､徐大連氏､そしてアンケート作成でお世話になった黄綬詩氏(梨花女子大学校)､さ

らにはそのアンケート調査に心よく御協力下さった被調査者の皆さんには､末筆ながら心よりお

礼申し上げたい｡
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Korean Society and Shamanism :

Meaning-Shift in Shamanism through Modernization
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Modernization in Western Europe is, according to Max Weber, based upon the

rationnal spirit by Protestantism, forced by the rational, purpose-oriented attitudes in life

which does not admit even incantation. According to this inductive study forバan ideal

type , the shamanism is nothing but a momentary transition of relief, therefore, it cannot

possibly bring about the rational, purpose-oriented attitudes in life towards any radical

reforms. But in Korea, modernizing itself rapidly from 1970s to today, the shamanism

cannot necessarily be assumed to be thoroughly broken down.

Some conclusions in this thesis are in order;

1. According to "the traditional belief about succession of the shaman as profession by

Chijun Murayama, the temporal revision of the modernization of <traditional→rational>

can be seen everywhere we investigated.

2. The shape of temporal transition changes variously in accordance of the space because

<the meaning> in that people find in the exorcism by the main callings in particular

regions.

3. The aspects of the change in shamanism can be captured this shift. This is the

changing of the religious goal, and moreover, within this can be said to be based upon

the rationalism by modernization. Therefore, such a cultural phenomenon of the shamanism

may be said not to cease to exist but to modulate its functions in various ways as the

modernization process proceeds.
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