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Ⅰ . 서론

止(Sam ath a )·觀(Vipa ssan )이 불교 수행의 중심이라고 그 중요성은 감지하면서도

구체적으로 그 내용과 관계가 무엇인지 정확히 밝히지 못하고 있다. 그러면서 구체

적인 내용은 간과한 채 止와 觀의 관계에 있어, 止觀均等이니 止觀雙修니 하는 말을

반복하여 강조하고 있다. 이 같은 사실은 이제까지 止·觀의 의미와 내용, 그리고 서

로간의 관계를 다룬 대부분의 논문이나 단행본에 잘 나타나 있다. 최근의 한 발표에

서도 비슷한 사정이 잘 반영되어 있다. 예를 들면, 본 논문의 제목과 거의 비슷한 발

표2)의 서론에서 초기불전에 나오는 지관은 용어만 나오는 경우가 대부분이고, 실제

1) 본 논문의 완성에 있기까지 바쁘신 가운데도 본 주제와 관련한 논의에 기꺼이 응대해 주신 일중

스님(델리대), 현광스님(하버드대), 현각스님(선학회 회장), 오형근교수님(전 동대 불교과 교수) 그리

고 황용식 선생님(동대 인철과 강사)께 감사를 드린다. 특히 일중스님은 지극한 열의를 갖고 도움

말을 잊지 않으셨다.
2) 김 준호, 「초기불전에 나타난 지관개념」, 《한국선학회》 제7차 월례 발표회; 논문 제목에 있어

필자와 거의 일치하고 있는 점은 관심사에 따른 우연의 일치일 지는 모른다. 하지만 필자는 《한



지관을 닦는 방법이 자세히 설명되어 있지 않다. 3)라고 시작하여 본론에서 이를 설

명하고, 다시 초기 불전에서는 지관이 확립된 수행 체계로서 구체적인 서술이 나타

나지 않는다. 4)라고 결론짓고 있다. 이러한 결론을 내리기까지 권위 있는 일본 학자

인 中村 元5)이나 武邑尙邦6)의 止·觀에 관한 초기불교의 논문도 참고하고, 나아가

우리 나라의 오형근 교수의 저서7) 또한 검토한 것으로 보인다. 이것은 이제까지의

선행 연구에 있어 초기불교의 止·觀 修行에 대한 구체적인 내용과 관계가 불분명하

게 서술되었거나 생략되어 있음을 나타낸다. 이러한 상황은 중국의 天台 止觀의 연

구를 위해 止·觀사상의 성립 배경을 초기불교에서부터 대승의 유가행파 까지 검토

한 최근의 한 논문에서도 예외는 아니다.8) 그렇지만 본 논문의 연구 결과에 의하면

초기불교 경전은 止·觀의 용어와 함께 그 내용과 실천 수행 방법이 매우 구체적이

고 조직적으로 설명되어 있다.

Ⅱ 본론

1 . 전통적인 이해

止·觀이라는 용어가 초기불교 경전의 이른 층에 나타나지 않는다는 점을 들어 그러

한 수행법 자체까지 없었다고 볼 수 없다. 왜냐하면, 止를 통한 觀의 내용 자체가 如實

知見(y ath bh t añ a - das san a )의 불교이기에 止·觀이 없이는 불교가 없기 때문이다.

초기경전 곳곳에서 止·觀이라는 직접적인 용어는 사용하지 않은 채, 그 내용이 강조되

어 있다. 예를 들면, 경의 시작에 있어, 방편을 써서 선사하고 안으로 그 마음을 고

요히 하면, 있는 그대로 드러남의 지혜가 있다. (方便禪思 內寂其心(已) 如是實知顯現)

라든가, 또는 후반부의 如是實如顯現 대신 如實觀察이 더해져 ···, 있는 그대로 관

찰할 수 있다 의 문구나, 한량없는 삼매를 닦고 생각을 집중시키면, 곧 있는 그대로 드

러난다 (修無量三摩提 精勤繫念已 則如實顯現) 등과 같은 표현을 들 수 있다. 앞부분은

禪과 定에 의한 止, 그리고 뒤 부분은 觀에 의한 如實知見이 표현되었다. 구체적으로

이후에 설명될 四禪과 四念處로 조직화되었다. 즉, 止는 四禪을 通稱하는 용어로, 觀은

四念處를 通稱하는 평이한 말인 것이다. 따라서 마음을 쉬고 고요히 하여[止] 참된 모

습을 보려고[觀] 하는 四禪과 四念處 수행의 總稱으로 止·觀이 사용되었다고 볼 수 있

국선학회》가 창립하기 전에 「초기불교에 있어 止·觀」이라는 제목을 제출하였다. 그런데 어떠

한 이유에서인지 《한국선학회》 창립 총회 및 제1차 월례 발표회의 《자료집》 p.55에 의하면 <

근본불교의 止·觀>으로 고쳐져 있다. 필자는 몇 가지 이유에서 특별한 경우가 아니고서는 근본

불교라는 말은 사용하지 않고 초기불교라는 말을 고집하고 있다.
3) 《한국선학회》 제 7차 월례 발표회 《자료집》p.6.
4) 앞의 자료집, pp.17- 18.
5) 앞의 자료집, p.6의 주3) 中村 元, 「원시불교에 있어서 止觀」
6) 앞의 자료집, p.6의 주4) 武邑尙邦, 「원시경전에 나타난 지관의 의미」
7) 앞의 자료집, p.6의 주1) 오 형근, 『印度佛敎의 禪思想』
8) 오지연, 『천태 지관이란 무엇인가』서울: 연기사, 1999 , 초기불교의 지관이 중심이 아니라 천태

지관의 연구에 그 중심이 있기 때문이다.



다.

그런데 이상하게도 초기불교의 부파시대 문헌인 『俱舍論』, 『法蘊足論』, 『衆事分

阿毘曇論』등에 의하면 四禪안에 止·觀 모두가 포함되어 수행되는 것으로 설명하고 있

다.9) 나아가 김동화의『俱舍論』연구에 의하면 四禪은 止觀均等으로 四無色定은 止多

觀少로 四禪과 四無色定의 모든 단계에서 止·觀이 이루어진다는, 매우 구체적인 설명

까지 하고 있다.10) 이것은 대승의 唯識派에 있어서도 마찬가지이다.11) 이에 대한 이유

중의 하나는 앞에서 인용한 경문에서처럼 Vipa ssan 라는 직접적인 말이 생략되어 있기

때문에, Vipassan 를 위한 형식인 선수행과 그 선수행의 내용인 삼매를 바로 如實知見

의 직접적인 원인처럼 생각하려는 오해일 수 있다. 더 나아가서는, 근본적으로 止·觀

개념과 함께 선과 삼매 개념 그리고 如實知見에 대한 혼돈으로도 여겨진다.

이러한 이유 때문에서인지 불교가 중국에 전래된 이후 한자 문화권의 止·觀이해는

四禪이나 四無色定 속에 포함시켜왔으며, 이는 다시 전통적인 이해로 굳혀져 있다. 마

찬가지로 현재 우리의 止·觀 이해도 이 같은 범위에서 크게 벗어나지 못한다. 하지만

근본적인 의미 즉, 초기불교에서는 이 같은 근거는 찾아 볼 수 없다. 반대로, 이를 반박

할 수 있는 止·觀의 문제를 초기불교 경전은 보여준다. 중요한 것은, 止의 내용을 四

禪으로 보는 것은 쉽게 인정할 수 있지만, 觀수행까지 四禪 속에 포함시킬 수는 없다는

것이다. 사실 초기불교의 부파들이나 대승불교는 止·觀을 말하면서도, 止·觀이 구체

적으로 어떤 수행법이며, 止와 觀이 각자 목적하는 바가 무엇인지 그리고 그 대상이 무

엇인지를 초기불교에서처럼 분명히 하고 있지 않는 듯하다. 그러므로 초기불교 이후

止·觀 설명에 있어, 오히려 구체성은 결여된 채, 각기 종파적인 입장에 따라 매우 산만

하며 추상적인 설명을 하고 있는 것으로 보여진다.

2 . 止·觀의 내용에 대한 경전적 근거

초기불교 경전에서 止·觀의 내용과 수행 방법 그리고 양자간의 관계는 놀랄 만큼 체

계적으로 조직되어 있다. 그것은 구체적으로 正定과 正念으로 四禪과 四念處觀을 의미

한다. 그리고 이에 대한 언급과 설명들은 수많은 경전에서 다양한 방식으로 나타나고

있다. 하지만 안타깝게도, 이러한 초기불교의 止·觀의 구체적인 내용과 관계가 초기불

교 부파나 대승의 부파에 이르기까지 후대로 갈수록 해이하게 쓰이고 있는 듯 하다.12)

9) 오 형근, 『印度佛敎의 禪思想』,서울,한성, pp.80- 105; 앞의 책 p.82와 김 동화, 『俱舍學』,서울 :

동국대학교 석림회, 1982, p.343에서 四禪의 다른 한역어인 四靜慮를 止·觀이나 定慧와 같은 의미

로 보아 靜은 마음을 고요하게 하여 모든 번뇌를 정화하는 것이며 慮는 맑고 밝은 생각을 발생하

여 슬기롭고 지혜로움을 지속하는 것이다라고 설명하고 있다.
10) 김 동화, 『俱舍學』, pp.349- 350
11) 太田久紀, 『佛敎の 深層心理』東京: 有斐閣, 昭和 58, p.100.
12) 이것은 앞에서 언급한 선행연구(오형근, 오지연)의 내용을 살펴볼 때 그러하다. 그 밖의 초기불교

와 대승불교의 여러 부파 그리고 중국의 종파불교와 함께 止·觀의 문제를 다른 여러 글들에서 나

타나 있다.



불교의 僧院化에 따른 불교의 철학화·현학화가 빚은 맹점으로 생각된다. 특히, 대승경

전에 가서는 수많은 종류의 삼매가, 마치 최고의 수행법처럼 강조되면서 무성하게 설해

져 있다. 초기불교에서처럼 삼매가 바탕이 되는 止와 함께 다음의 四念處의 觀이 균형

있게, 일관되게 강조되어 있지 않다고 볼 수 있다. 그래서 대승에 가서는 마치 삼매가

불교 수행의 최고의 경지라도 나타내는 용어로 느끼게끔 한다.13)

초기불교 경전에서 止·觀의 내용을 구체적이고 분명하게 언급하고 있는 대표적인 경

전은 M ah - S atip a h na S utt n ta14)인데, 이 경은 觀(Vipas san ) 수행의 구체적 내용

과 방법 그리고 그 대상을 설명하는 것으로 경전 전체가 이루어져 있다. 여기서

S atipa h n a (念處또는 念住, 念의 확립)는 바로 Vipa ssan 를 의미하며, Vipa ssan 의 구

체적인 대상은 인간 존재의 모든 것으로서 五蘊을, 다시 身·受·心·法으로 나눈 것이

다.

그 중요성으로 경의 서두에서 ek y an a m agg a (一乘道)로서 열반에 이르게 하는 유일

한 수행법이라고 시작하여, 말미에서는 팔정도의 구체적인 내용이 설명된다. 여기서 正

定(S amm - sam dhi)의 내용은 四禪으로 正念(S amm - sat i)의 내용은 四念處觀으로 분

명히 언급된다.15) 팔정도의 正念이 四念處觀을 의미하는 것은 M ah - S atip a h na

S utt n ta라는 경명과 함께 그 내용에서도 나타난다. 다시 말하면, Satipa h n a는 sati의

확립(念住)를 의미하는 말로 바로 팔정도의 正念을 지시한다. 그리고 正定은 四禪의 第

二禪의 내용으로 cetaso ek adibh v a (마음이 집중된 상태)라는 문구와 이를 뜻하는 용어

인 sam dhi가 직접적으로 쓰여진 것을 통해서 잘 드러낸다.

이렇듯 正念은 四念處觀을, 正定은 四禪을 의미하는 바이었음은, 초기불교 경전의 여

러 맥락을 통해 의심할 수 없지만, 문제는 어떻게 四禪과 四念處觀이 止·觀을 의미하

는 말인지 설명되어야 한다는 점이다. 이를 위해서는, 먼저 四禪과 四念處觀을 설명하

는 언어와 그 내용을 살펴보면 쉽게 이해할 수 있다.

13) 그래서 선보다도 삼매가 더 수승한 경지를 나타내는 용어임을 보여주려는 시도도 있는 듯하다.

(예를 들면, 이혜옥(운월스님),「삼매(sam dhi) 수행론 연구」, 동대 선학과 박사학위논문, 1997)
14) D gha N ik ya. vol.Ⅱ. pp.290- 315 ; 이 밖에도 M ajj hima N ik ya. vol.Ⅰ. pp. 56- 64는 내용에 있

어 앞의 경전과 대부분이 일치하고, 나아가 Nik ya와 아함 전체에 걸쳐 다른 주제와 관련해 시설

되고 있다고 할 수 있다.; 이하 인용되는 빠알리 경은 모두 P li T ext Society 본에 따른다.
15) 팔정도는 도성제(dukkha- nirodha- g min pa ipad ariya- sacca)의 내용으로 흔히 正念의 내용인 四

念處觀만을 ek yana magga로 지시하여 열반에 이르게 하는 유일한 수행법이라고 해석하는 것은

잘못이다. 사실은 四念處觀의 正念만이 아닌 나머지 팔정도 모두를 의미하는 말이다. 즉, 단수로

쓰인 팔정도 Ariyo A ha giko Magga는 모두 일승도(ek yana magga)이다. 각각의 팔정도가 서

로 분리되어 독립적으로 수행해야 할 법이 아니라 각각이 다른 7개를 서로 포함하면서 수행해야

할 법으로서 팔정도라고 보아야 한다. 이것은 正見으로부터 시작하여 正念 그리고 正定으로 끝나

는 팔정도를 단계적인 수행법으로 正定이 최종적이며 궁극적인 단계의 수행법으로 보려는 입장은

옳지 않다는 것이다. 이것은 正念 즉, Vipassan 가 止인 正定보다 앞에 위치해 있어 止·觀수행의

차제 관계를 혼동시키고 있기도 하다. 초기불교에서 팔정도는 열반에 이르게 하는 모든 수행법을

총섭하는 용어로서 다시 그 중에 正定과 正念을 止·觀 수행이라는 용어로서 통칭된다.



3 . 止는 곧 四禪

四禪과 四念處觀의 내용은 초기불교의 여러 경전에서 반복적으로 설명된다. 하지만

직접적으로 四禪이 止라고 四念處는 觀이라고 언급하는 경우는 찾아보기 힘들다. 그래

서인지 초기불교 이후 현재에 이르기까지 오랫동안, 본 논문이 문제삼고 있듯이, 止·觀

의 내용이 四禪과 四念處라는 사실이 간과되거나, 나아가서는 양자가 次第關係임이 고

려되지 않은 채, 각각 별개의 수행법으로 설명하려는 경향까지 있어왔다. 이는 四禪 가

운데 止·觀 모두를 설명하려고 하는 오래된 전통과 함께 四念處(Catt ro Sat ipa h na )

라는 말에 직접적으로 觀(Vipassan )이라는 말이 결부되어 있지 않는 것에 四念處수행

과 觀法수행이 서로 다른 것으로 보려는데 기인한다고 할 수 있다.16) 마찬가지로 四禪

에서 止의 sam ath a라는 용어를 찾아볼 수 없다고 止와 四禪이 별개라고 한다면, 이것은

매우 단순한 생각에 지나지 않는다는 것은 다음의 설명을 통해서 알 수 있다.

먼저 四禪의 내용에 대한 정형적인 문구부터 살펴보자.

第一禪 (p a h am ajjh n a ) : 모든 감각적인 욕망(k m a )로부터 벗어나고(viv icca ) 좋지

않는 身·口·意의 행위(aku sala dh am m a )로부터 벗어났지만, 일상적인 사유작용

(vitakka와 vic ra )17)은 계속된다. 하지만 감각적인 욕망이 벗어난 것(viv eka )으로 희열

감(p t i)과 행복감(sukha )이 일어나는 제1선을 성취하여 거기에 머문다.

第二禪 (du tiy ajjh n a ) : 일상적인 사유작용이 차츰 가라앉고(v pasam ), 맑고 안정된

마음의 상태(sam pas dan a )와 마음이 집중된 상태(cetaso ekadibh v a )가 이루어지면서

일상적인 사유작용이 단절(av itakka avic r a )된다. 마음이 집중된 상태, 즉 三昧

(sam dhi)에서 오는 희열감과 행복감이 있는 제2선을 성취하여 거기에 머문다.

第三禪 (t at iy ajjh n a ) : 희열감이 사라져(p tiy ca vir g ) 평정한 마음에 머물러 처

음으로 念(sati)과 正知(sampajana )가 준비된다. 그러면서 온 몸으로 행복감을 느끼면

서, 성인들이 말하는 평정한 마음과 念을 지니고 행복감에 머문다라는 제3선을 성취하

여 머문다.

第四禪 (c atu tth ajjh n a ) : 행복감이 없어지고 (pah n ) 괴로움도 없어지고(pah na ),

이전에 있었던 기쁨과 슬픔도 제거되고(atth ag am a ) 괴로움도 그치고(adukkh a ) 행복감도

그친다.(asukh a ) 그리하여 완전한 평정심으로 인한 念이 완성된 (맑고 깨끗해진) 제4

선을 성취하여 머문다.18)

16) 필자가 본 논문에서 가끔 四念處觀이라고 쓰는 이유는 四念處의 성격을 분명히 하려는 것이고 四

念處禪이라는 용어로 말미암아 四念處를 禪 즉, 止의 범주로 넣어서는 안 된다는 의미에서 쓰고 있

다.
17) 이 같은 번역의 내용이 뒤의 「四禪의 목적」에서 설명된다.
18) Idha bhikkhave bhikkhu vivicca va k mehi vivicca akusalehi dhammehi savit akka savic ra

vivekaja p ti- sukha pa hamajjh na upasampajja viharati.



이상과 같은 四禪의 내용은 止를 뜻하고 觀을 뜻하지 않는다. 왜냐하면, 四禪의 내용

에 있어 第一禪부터 第四禪까지의 모든 내용이 의식상의 단계적인 그침[止]을 보여주고

있기 때문이다. 먼저 禪을 실천하기 전의 감각적 욕망과 좋지 않은 身·口·意의 행위

(활동)의 그침[止]이 바로 第一禪의 내용이며, 第一禪에서 작용하였던 v itakka와 vic r a

로 표현되는 일상적인 사유작용 또는 내용의 그침[止]이 바로 第二禪의 내용이 되며, 다

시 第一禪에서 第二禪까지 계속되어온 희열감과 행복감 가운데 희열감의 그침[止]이 바

로 第三禪의 내용이 되며, 마지막으로 第四禪은 第一禪에서 第三禪까지 계속되어온 행

복감마저 그리고 더 나아가 괴로움·기쁨·슬픔 모두가 그치는[止] 상태임을 잘 보여준

다. 이렇듯 四禪의 내용을 설명하는 있어 벗어나고 (vivicca ), '벗어난 (v iv eka ), '가라앉

고 (v pa san ) 그리고 vit akka와 vic r a에 대한 부정 접두사 a -로서 ∼이 없어진 또는

제거된것과 사라져(vir g a ) '와 같은 말은 모두 止(sam ath a )의 다른 표현에 지나지 않는

다. 四禪의 次第는 보다 더 발전적인 수행을 위해 그것이 기쁨이 되었든 행복감이 되

었든 간에 모두 단계적으로 멈춰지는 상태를 설명하고 있다. 그것이 뒤에 기술될 觀의

예비 조건을 만들기 위한 것으로 이제까지의 주관적인 감정 상태가 차례로 모두 멈춰진

[止] 것을 말한다. 이렇게 四禪의 전체적인 모습은 止라는 평이한 용어로 불렀던 것으로

알 수 있다.

이에 반해 四禪만의 단계적인 내용에 있어 그 어떠한 것도 觀 즉, Vipassan 의 의미

가 들어있지 않다는 점이다. 그러므로 『俱舍論』을 위시한 초기불교의 부파문헌이나

대승에서 四禪을 止와 함께 觀까지 관련시켜 설명하는 것은 재고가 필요하다. 특히 第

三禪부터를 止觀均等으로 보려는 데는 적절한 근거를 찾을 수도 설명할 수도 없다. 第

三禪에서는 念이 발현되었지만, 아직도 행복감이 남아있어 완전한 念의 상태가 아니다.

행복감이라는 주관적인 느낌마저도 개입되지 않은 상태가 되어야 한다. 이에 반해 第

四禪은 행복감을 포함한 모든 주관적인 느낌으로부터 완전히 벗어나 念이 완전해진 단

계이다. 이 때에 이르러서만이 다음의 四念處 수행으로 갈 수 있는 것이다. 그리하여 이

단계는 마음의 집중을 의미하는 sam dhi가 완전해져 바른 선정[正定]이라 했으며, 다

음의 正念의 四念處 즉, 觀으로 연결된다. 나아가 止라는 말이나 마음집중을 의미하는

sam dhi의 기본적인 語義에 있어서도, 원래 觀이라는 의미가 전혀 들어있지 않음도 같

은 맥락이다. 그러므로 지금까지에 있어 四念處를 四念處禪이라는 말은 엄밀한 의미에

서 옳지 않다. 차라리 四念處觀이라는 말이 적절하다.

Vitakka- vic r na v pasam ajjhatta sampas dana cetaso ekodi- bh va avitakka avic ra

sam dhija p ti- sukha dutiyajjh na upasampajja viharati.

P tiy ca vir g upekhako viharati sato ca sampaj no, sukhañ ca k yena patisa vedeti yan ta

ariy cikkhanti : ‘upekhako satim sukha- vih r ti ' tat iya- jjh na upasampajja viharati.

Sukhassa ca pah n dukkhassa ca pah n pubbe va somanassa- domanass na atthagam

adukkha asukha upekh - sati- p risuddhi catutthajjh na upasampajja viharati.

復復復復有四法謂四禪 於是比丘 除欲惡不善法 有有覺有觀離生喜樂 入於初禪 滅有覺觀內信一心 無覺無觀定生喜樂
入第二禪 離喜修捨念 進自知身樂 諸聖所求憶念捨樂 入第三禪 離苦樂行先滅憂喜 不苦不樂捨念淸淨

入第四禪,



1 )四無色의 문제

四無色(定)의 방법은 일종은 觀想法이다. 作意的으로 觀의 대상인 想(saññ )을 만들

어 머물다가 다음 단계나 대상으로 옮겨가는 수행법이다. 이 같은 내용은 경에 잘 나

타나 있다.19)

四禪을 色界로 연계시키는 것과 함께 四無色定을 無色界로 연계시키는 것은 초기경전

에 뚜렷한 근거도 없는 듯 하며 불필요하다. 그것은 실재하는 존재의 한 세계나 영역

으로 생각하게끔 하거나 또는 수행의 경지를 신화적인 세계와 관련시켜 신비화하는 것

을 초래한다. 더 큰 문제는 이와 같은 연계가 四無色과 四禪의 관계를 더욱 난해하고

추상적으로 만들고 있다는 것이다. 즉, 四禪 위에 四無色을 배치시킴으로서 四禪과 四

念處와 次第關係를 흐리게 하고 있다. 이러한 배대는 후대에 첨가된 것이 아닌가 짐작

된다. l la K l m a나 Uddaka R m aputt a에게 붓다가 되기 전에 수행하다 버렸던 四

無色定이 뒤에 끼어 든 이유에 대해서도 설명하기 힘들지만, 초기논장이 성립될 때까지

도 붓다의 순수한 가르침의 한 부분으로 보지 않는다는 것이다.20) 四禪의 第四禪에서

Vipassan 를 위해 발현·완성된 念(sati )이 四無色定에 이용되도록 하여 sat i의 본래 성

격을 무의미하게 만들고 말았다. 원래 四禪의 第四禪에서 완성된 念[sat i]은 마음을 일

으켜 특정한 대상을 그려내어 觀想하는 것을 위해 준비된 것이 아니다. 더 궁극적인

것은 sati- pa h n a라는 말이 의미하듯이 念을 확립하여 如實한 것을 觀하는데 있다. 이

러한 Sat ipa h na는 다름 아닌 Vipassan 이다. 물론 초기불교에서 四禪이 四念住만이

아닌 四無色을 위한 준비 단계로도 이용되어 왔을 가능성도 전혀 배제할 수 없다. 그

렇지만 四無色 등은 作意(ceta , abhisañ cet ay t a )나 有爲(sa khata , abhisa kh ara )적인 것

으로 궁극적으로 버려야 하는 것으로 나타나 있다.21)

결론적으로 초기불교 문헌에 따르면 四禪은 四無色과 四念處와 같은 두 行法을 위한

예비 단계와 관계되어 있음을 알 수 있다. 하지만 四禪의 내용으로 볼 때 四禪은 四無

色(定)보다는 四念處와 직접적인 관계에 더 큰 비중이 놓여 있다. 四無色은 四禪과 四

念處 사이에 부수적으로 끼어있는 觀想法으로 후에 八禪定이나 九次第定과 같이

sam dhi의 범주로 넣었지만 n av a anupubbav ih rasam patt i라는 원어를 통해볼 때

sam dhi라는 말은 없고 sam pat ti 즉, 성취라는 의미가 전부이다. 따라서 초기불교 경

전에서 sam dhi 범주에 四禪만이 있고 四無色(定)은 포함되어 있지 않은 것은 여러 경

전에서 잘 보여주고 있다. 四無色은 四禪과 四念住의 수행 속에 나타나는 단조로움을

해소하고 힘을 북돋아주는 방편적인 지위의 수행이 아닌가 생각된다. 四禪의 第二禪부

터는 일상적인 사유작용이 끊이고 삼매가 이루어진 상태이므로 의식이 능동적으로 활동

하지 않는다. 그러므로 第四禪에 이르지 않더라도 四無色과 같은 觀想수행을 하면 평

19) M ajj hima N ik ya vol.Ⅲ. pp.243- 244; D gha N ik ya vol.Ⅰ. pp.183- 184;『長阿含經』 第十七券

『布陀婆樓經』

20)『제1회 한국선 국제학술대회 논문집』의 p.105, 요하네스 브롱크로스트, 「인도불교에서의 자아와

선정」

21) D igha N ik ya , vol.Ⅰ. p.184;; M ajj hima N ik ya, vol.Ⅰ. p.244 ; 이는 Ud na 80에서 열반의 경지

는 四無色의 영역이 아니라는 것으로 표현하고 있다.



상시보다 훨씬 깊이 관상의 내용이 우리의 마음속 깊이 刻印되는 효과가 있다. 즉, 우

리의 의식상에 있어 높은 수준의 수용적인 마음상태가 이루어져 관상의 내용 그 자체가

인격변화에 큰 영향을 미친다. 사실 慈悲喜捨와 같은 四無量心도 일종의 관상법 수행

의 범주에 속하며, 엄격한 의미에서 또는 근본적인 의미에서 초기불교의 삼매나

Vipassan 개념에 속한다고 볼 수 없다. 따라서 四無色이나 四無量心은 四禪 가운데나

또는 四禪 전후의 Vipassan 수행을 위한 방편적이며 보조적인 수행으로 볼 수 있지,

진정한 의미의 Vipassan 수행 방법으로는 간주할 수 없다. 그것은 뒤에 설명하겠지만

진정한 Vipa ssan 는 마음을 일으켜 만들어낸 대상을 觀하는 것이 아니다. 철저하게 마

음이 쉬었을 때에 이르러서야 드러나는 존재의 모습을 보는 것이기 때문이다. 이 또한

『俱舍論』등이 四無色이 止·觀에 있어 止多觀少22)로 보는 것도 재고되어야 한다.

2 ) 四禪의 목적

아직까지도 四禪의 내용에 따른 四禪의 목적 또는 최종적인 결과 또는 성취에 대해서

는 놀랄 만큼 간과되어 온 듯 하다. 먼저 四禪은 다른 수행법의 설명과는 달리 次第로

나타나고 있다는 점을 주목할 필요가 있다. 즉, 第一禪(pa h am ajjh n a ), 第二禪

(dutiy ajjh n a ), 第三禪(tat iy ajjh n a ) 그리고 第四禪(catut thajjh na )이 그것이다. 이렇게

次第로 배열되어 설명되고 있는 四禪에 있어서는, 각각의 第一·二·三禪의 단계에 궁

극적인 의미가 들어 있음을 함축하고 있지 않다는 것이다. 단지 마지막의 第四禪 속에

四禪의 최종적인 결과가 있으며, 그러므로 第四禪의 내용이야말로 四禪 수행의 목적과

성취가 담겨져 있음을 의미하고 있다. 따라서 앞에서 언급했듯이 초기불교 경전에서

第四禪까지의 四禪을 正定(samm - sam dhi)의 내용으로 보고 있다(三學의 定學의 내용

에 있어서도 마찬가지이다). sam m 가 바른 [正]이라는 뜻으로 번역되었지만, 원래는

완전한 (perfect ) 그리고 모든 것에 이른 (thorou ghly )이라는 뜻이 있다. 완전하고 궁극

적인 삼매의 내용은 바로 第四禪이라고 하는 것이다. 正定의 범위에 들지 않은 몇 가지

종류의 sam dhi가 초기불교경전 내에 있는 것도 이러한 이유이다. 결국 第四禪에서 삼

매는 완성되고 완전해져 正定이라 한 것이다. 그러한 第四禪의 내용은 捨念淸淨

(upekha - sati- parisudhi )이라는 말에 요약된다. 四禪 수행의 마지막 결과이며 성취이다.

四禪 수행을 통한 최종 목적이기도 한다.

捨念淸淨의 한역어가 빠알리로 upekh a - sat i- par isu dhi와 같은 복합어이다. 일상적으

로 지속되는 사유작용과 함께 모든 감각적인 욕망과 좋지 않는(身·口·意의) 행위의

그침으로부터 오는 희열감과 행복감(第一禪)으로 인해 일상적인 사유작용이 차츰 가라

앉으면서 끝내 단절되어 마음이 집중된 삼매가 이루어지며(第二禪), 평정한 마음과 함께

처음으로 念(sat i)과 正知(sampajan a : 수동적인 알아차림)가 준비되어 (第三禪) 마지막

으로 이제까지 계속되어 왔던 일체의 주관적인 감수 작용-행복감, 괴로움, 기쁨, 슬픔마

저 모두 멈춤으로서 지극한 평정심이 이루어지고, 그리고 이로 인해 念이 완성되어진

(또는 맑고 깨끗해진) 상태(第四禪)가 성취된다 는 것이다. 이것이 四禪의 第四禪의 목

적이며 내용이며 성취이며 결과이다. 이렇게 念의 완성에 이르기까지 가장 중요한 관

22) 김 동화, 『俱舍學』, pp.349- 350.



건은 第一禪에 이전부터 시작하여 第二禪의 단계에서 끊어지는 일상적인 사유작용이라

고 볼 수 있다. 이로써 바로 念이 준비되는 第三禪의 맥락에 비춰볼 때 일상적인 사유

작용을 끊은 상태와 念이 준비되는 단계는 직접적인 상관관계에 놓여 있음을 분명히

보여준다. 이러한 vit akka와 vic r a에 대한 한역의 舊譯은 覺과 觀, 新譯은 尋과 伺이

다. 영역에 있어 init ial and su staining thought , applyin g an d su stainin g th ou ght ,

analyt ic an d inv est igatin g th ou ght processes , discur siv e an d initial thought 등으로 다

양하게 이루어지고 있다. 이러한 한역과 영역 모두 『俱舍論』이나 대승의 論師들에게

尋과 伺를 각각 相과 細相으로 註釋하는데 따른 번역으로 보인다. 마찬가지로 빠알리

論書들 또한 다양한 비유를 들어 이 같은 영역과 한글 번역에 있어 거친 사고작용과

미세한 사고 작용으로 해석할 근거를 제공하고 있다. 하지만 최소한 초기불교 경전 내

에서 이 같은 註釋적 설명은 아직 찾아볼 수 없다. 그리고 동의어로 쓰인 것인지 아니

면 서로 다른 의미로 쓰였는지도 정확하지가 않다. 아마 동의어로 쓰인 듯이 보인다.

v itakka와 vic r a가 초기불교 경전 내에서 어떻게 쓰였는지는 여러 맥락에서 살펴 볼

수 있다. 이러한 맥락에 있어 일상적인 사유작용으로 번역을 시도하는 것은 초기경전

내에서 vitakka와 v ic r a가 十八界의 緣起에 있어 觸 受 想(saññ ) 다음에 배치된다는

점과 三行과 관련하여서는 口行 즉, 언어를 통한 사유작용을 의미하고 있는 초기불교

경전내의 근거에 따른 번역이다. 모두 일상 생활 속에서 진행되는 流轉緣起의 범위 내

에 있다. 그렇지만 선정수행의 중요한 관건은 이러한 사유작용을 포함한 일상적인 모

든 흐름이 쉬는 것을 의미한다. 이러한 의미에서 일상적인 사유 작용이 最適의 譯語

가 아닌가 생각된다. 念은 곧바로 止·觀에 있어 止의 四禪이 觀의 四念處 또는 四念

住 수행과 어떠한 관계에 있는지 보여주는 결정적인 열쇠의 말이기도 하다. 이처럼 초

기불교에 있어 止를 위한 禪定 수행의 목적은 그 어떤 추상적 의식 상태나 신비한 정신

세계의 경험도 아닌 매우 분명하고 구체적인 의식의 변화 단계를 나타내주고 있다. 그

것은 다음 수행을 위한 예비과정으로서 念(sati)의 발현과 완성이 다름 아닌 四禪의 최

종적인 목적이며 내용이며 성취이며 결과라고 압축할 수 있다.

4 . 觀은 곧 四念處 (또는 四念住 )

1 )念 (s ati )이란 ?

念의 발현과 완성이 四禪의 목적이라면 念이란 과연 무엇인가 하는 점을 아는 것이

무엇보다도 중요하다. 이것은 觀法수행의 중심인 四念處나 四念住라는 말을 통해 볼

때도 念이 갖는 중대성을 짐작해 볼 수 있기 때문이다. 하지만, 현재까지도 八正道의

正念을 바른 생각이나 바른 기억으로, 五根, 五力, 七覺支의 念根, 念力, 念覺支를 각

각 생각또는 기억 으로 번역하고 있는 것을 비롯하여 四念處 설명의 맥락에 있는 경

전의 한글 번역에서조차 생각이나 기억으로 일관하는 것을 보더라도 얼마만큼 오랫동

안 念에 대한 바른 이해가 결여되어 왔는가를 알 수 있다. 이것의 중요성은 모두 三十

七菩提分 또는 三十七助道品에 속하는 불교수행의 중심에 놓여 있는데도 불구하고 말이



다.

마찬가지로 한역 捨念淸淨을 해석하는데 있어 念의 해석에 대한 애매함 때문에 그저

평등하고 청정한 경지라 하여 念을 아예 빼버리거나 아니면 원래 복합어였던 것을 捨

와 念 그리고 淸淨으로 각각 떼어서 설명하기도 한다. 즉, 捨는 마음의 평등성과 정직

성을 의미하며, 念은 마음의 明記性, 그리고 청정은 마음은 깨끗함 정도로 第四禪의 내

용을 분해하여 그 복합어로 쓰여진 본래의 의미를 되살리지 못하고 있다. 나아가 念의

설명에 있어 한결같이 『俱舍論』 등의 論書에 근거해서인지 心明記性으로, 뜻은 어떠

한 것을 보고 들어도 잊어버리지 않고 기억하는 것 정도로 설명하고 있다.23) 더 나아가

선정에 의하여 마음을 어둡게 하고 장애하는 번뇌심이 정화되면 더욱 더 기억력이 좋

아지고 정신적인 능력발휘가 충만해진다는 것이다 24)라 하여 부연설명하고 있다. 이러

한 사실은 왜 이토록 오랫동안 念을 한자 그대로 생각이나 기억으로 번역할 수 있었

던가 하는 이유를 분명히 보여주고 있다.25) 극히 예외적으로, 四念處 수행과 관련하여

산스끄리뜨 sm ti (빨알리의 sati)을 念이 아닌 守意나 意止로 한역한 경우가 있다. 각

각 뜻을 지킴 그리고 뜻의 그침 으로 옮겨볼 수 있는 말이다. 『安般守意經』의 한역

과 『增一阿含』의 漢譯者가 여기에 해당된다. sm t i라는 말이 갖는 심상치 않는 의미

를 파악해서인지, 아니면 한자 念이 초래할 수 있는 훗날의 오해를 생각해서인지, 대부

분의 한역에서 이루어진 念의 한역보다는 낳다. 아무튼 불교 수행에 있어 가장 중요한

용어인 念에 대해 깊은 천착이 없이 소홀히 취급되어 왔음은 빠알리 전통에 있어서도

크게 차이는 없는 듯 보인다. 그것은 테라와다 전통에 있어 최고의 수행서라 일컫는

Bu ddhagh osa의 V is uddhim ag g a도 念에 대한 간단한 설명은 기억이라는 말과 관련하

여 설명하고 있는 것은 비슷한 상황이다.26) 이것은 한역과 마찬가지로 念이 기억이라

는 뜻의 빠알리 sati나 산스끄리뜨의 sm t i에 대한 1차적인 語義에 붙들려 있었던 이유

로 볼 수 있다.

sat i에 대한 영역으로서 PT S의 Pali- En glish 사전 등은 기본적으로 ①m em ory ②

r ecognization ③con sciou snes s ④in tentn ess of m in d ⑤m in dfuln ess 등을 들고 있다.

이렇게 여러 가지 뜻을 제시한 것은 쓰여진 맥락에 따라 뜻을 달리 해석할 수 있기 때

문이다. 예를 들면, 四不壞 의 bu ddh nu ssat i, dh amm nu ssati, sa gh nu ssati,

s l nu ssati는 모두 sat i 즉, 念이라는 말이 들어가 念佛, 念法, 念僧, 念戒 등으로 번역된

다. 후대에는 관법 수행 즉, Vipassan 의 범위에도 넣어서 잘못 설명되지만, 이때 쓰여

진 念과 四禪의 第四禪에서 완성된 念이나 四念處의 念 또는 八正道의 正念과 같은 의

미로 봐서는 안 된다. 여기서는 앞에서 언급한 『俱舍論』의 心明記性과 같은 뜻으로

念佛 등을 해석할 수 있다. 다시 말해, 이제까지 보고 들었던 불·법·승 삼보와 계율

을 잊어버리지 않고 기억하는 것을 뜻한다.

23) 전관응 감수, 『佛敎學 大辭典』서울: 弘法院, 1988, p.1075 ; 오형근, 『印度佛敎의 禪思想』,

pp.92, 96.
24) 오형근, 앞의 책, p.96.
25) 하지만 필자의 생각에는 산스끄리뜨 원어(아마 abhilapana ?)에 대한 한역 明記의 해석상의 문제

가 아닌가 생각된다.
26) V is uddhimagga Ⅳ.172; XⅣ.141.



최근에는 sati라는 말이 m in dfuln ess나 aw aren ess 등으로 영역된 것을 다시 우리말

번역 과정에서 알아차림 주시 관찰 마음 챙김 각성 등 다양하게 번역하고 있다.

이러한 한글 역 또한 四禪과 四念處라는 전체적인 맥락 속에서 sati의 뜻을 정확히 살

리고 있다고 볼 수는 없다.27)

sat i 즉, 念에 대한 구체적인 그리고 정확한 의미를 살펴 볼 수 있는 것은 앞에서 살

펴본 것처럼 四禪의 내용을 거슬러 살펴보거나 四念處 수행의 내용과 성격을 깊이 분석

해보면 그 의미가 분명해진다. 즉, 四禪의 목표가 sat i의 발현이라고 했을 때 그 조건

은 첫째 모든 감각적인 욕망과 좋지 않은 身·口·意의 행위가 단절되고 禪수행에 들기

전부터 지속되는 일상적인 사유작용(vitakka와 vic r a )이 그치고 삼매(S am dhi)가 이루

어지면서, 동시에 주관적인 모든 감각 활동 또한 쉼으로써 평정심이 완전해져, 드디어

조성되는 의식이나 마음의 상태를 말한다. 다시 요약하면, 일상적인 사유와 감정의 흐

름이 완전히 쉬었을 때 드러나는 의식 상태 또는 마음의 상태를 말한다. 마치 바람 때

문에 항상 출렁이는 호수가 바람이 잠잠해지다가 결국에 가서는 그쳐 그야말로 맑고 고

요해진 상태로 비유할 수 있다. 일상적인 사유와 감정은 바로 바람이다. 선정을 통해

지극히 마음이 차분히 가라앉아 편안하고 고요한 상태가 계속되면 언제부터인가 사유나

감정이 능동적으로 일어나지 않는 상태, 그러면서 마음은 분명하게 깨어있는 상태가 이

루어진다. 후대 禪家의 寂寂惺惺이 바로 이에 가까운 경지의 표현일 것이다. 하지만 이

러한 맥락에서 볼 때 寂寂惺惺과 같은 선정의 경지를 성취하는 것이, 마치 궁극적인

목표인양 이야기하거나 나아가 佛性 또는 自性이나 本來心으로 동일시한다면, 초기불교

입장으로 볼 때, 이것은 한낱 다음 단계를 위한 과정에 지나지 않는 것을 궁극적인 것

으로 여긴다는 차이에 지나지 않을 것이다. 念이란 자신을 포함한 일체에 대해 의식적

으로나 능동적으로 마음을 내지 않은 상태가 되어 단지 모든 것이 철저하게 대상화되

어 있는 상태를 뜻한다. 그것은 이후의 Vipassan 수행을 위한 단지 바라볼 준비태세

가 완비되어 있는 상태라 할 수 있다. 이러한 의미에서 念을 수동적 주의 집중 의 상

태라 할 수 있다. 이제까지 스스로의 사유와 감정 , 그 자체와 하나가 되는 능동적인

행위로부터 벗어나게 되어 , 이제부터는 일정한 거리를 두게 된 것이다 . 다시 말해 ,

의식상에 있어 완전히 수동적으로 변화되었음을 뜻한다 . 이러한 이유에서 念 즉,

s ati는 일체(五蘊·十二處·十八界)를 대상화시켜 바라볼 준비 태세를 갖춘 수동적 주

의 집중의 상태로 정의할 수 있다. 이러한 수동적 주의 집중의 상태는 무엇보다도

v itakka와 v ic r a로 표현되는 일상적인 사유 작용과 주관적인 감정이 사라지고 비워지

는 것으로부터 시작된다. 그럼으로써 일상적인 사유작용과 감정에 의해 존재 파악이

27) 화두선 전통의 우리 나라에서 Vipassan 수행법을 화두선에 비해 낮은 방법으로 평가하려는 편

견도 실은 한역을 비롯하여 현재의 한글 역과 전혀 무관하지 않다. 예를 들면, 그렇게 번역된 이

차자료를 바탕으로 화두선이나 묵조선과의 「선수행법의 비교 고찰」과 같은 전문적인 논문에서조

차 다음과 같은 기술에 잘 나타나 있다. 간화에서 볼 때 위빠사나에서 말하는 느낌이나 감정 등

의 알아차림은 하나의 망심에 불과하다. 오히려 화두를 일념으로 들지 않는 잘못된 수행형태에

해당된다. 한 생각도 일어나지 않아야 전도된 마음이 끊어지며, 더 이상 나아갈 곳이 없는 것에서

화두를 들고 있을 때 일체가 완전하게 되는 큰 깨달음을 얻을 수 있기 때문에 오직 하나의 화두만

을 무분별 속에서 참구하도록 가르치고 있는 것이 간화의 수행이다. (『한국불교학』 第二五輯,

서울 : 東國大學校 韓國佛敎學會, 1999, p.292)



왜곡되는 것으로부터 자유로울 수 있는 것이다. 자신의 존재 상황이 철저하게 대상화

되어 있는 상태에서 身·受·心·法으로 분류되는 존재 일반이 일어나 머무르다가 사라

지는 것[生·住·滅]을 지긋이 주시하는 것이다. 먼저 이러한 生·住·滅의 수동적 주

의집중을 통해 無常을 깨닫고, 다음으로 苦와 無我의 속성을 간파하고 궁극적으로는, 집

착으로부터 벗어난다고 하는 것이 경전에 잘 서술되어 있다.

따라서 念을 글자 그대로 생각이나 기억으로 번역하거나 알아차림 , 주시 , 관찰 ,

마음챙김, 각성 등의 우리말 번역은 모두 적절하지 않다. 이러한 譯語들은 모두 일상

적인 사유 작용과 감정의 상태에서도 가능한 마음의 작용과 상태이다. 하지만 第四禪에

서 완성되는 念은 오로지 일상적인 사유 작용이 단절된 상태에서부터 나타나기 시작한

다.

2 ) 구체적 내용과 방법

四禪의 목표는 念 즉, sat i의 발현과 완성이라는 것이 확실해졌다. 그리고 그러한

sati의 완성은 그 자체가 목적이라고 간주할 수 없다. 그것은 다음의 四念處 또는 四念

住와 같은 觀수행을 위한 예비 조건 또는 견인차 역할을 하기 때문이다. 四念處 또는

四念住의 원어는 satipa h n a로서 기본적인 語義는 念의 確立을 뜻한다. 觀 즉,

Vipassan 란 四禪에서 완성된 念이 확립되어 작용하는 것을 말한다. 이것은 念이

Vipassan 수행에 있어 가장 중요한 기본 요소임을 알게 해준다. 따라서 念이 발현되

고 확립되어 작용하기 전에는 결코 온전한 Vipas san 수행이라고 할 수 없다. 念은

Vipassan 수행으로 들어가는 문이다. 순전히 念의 확립 여하에 따라서 止에서 觀으로

이행하느냐 못하느냐하는 관건이 달려 있다.

그러면 念이 확립된 경인 S at ip a h a S utt n ta를 통해서 四念住의 내용을 살펴보

자. 경의 시작 부분은 다음과 같다.

비구들이여, 여기에는 대상화된 몸 을 따라 觀하는 것에 머문다.

그것은 세상의 욕망과 고뇌가 제거되어 주의가 열렬해짐과 잘 알아차림 그리고 수

동적 주의 집중이 이루어진 상태에서이다.

대상화된 느낌 을 따라 觀하는 것에 머문다. 그것은 세상의 욕망과 고뇌가 제거되어

주의가 열렬해짐과 잘 알아차림 그리고 수동적 주의 집중이 이루어진 상태이다.

대상화된 마음 을 따라 觀하는 것에 머문다. 그것은 세상의 욕망과 고뇌가 제거되어

주의가 열렬해짐과 잘 알아차림 그리고 수동적 주의 집중이 이루어진 상태이다.

대상화된 법 을 따라 觀하는 것에 머문다. 그것은 세상의 욕망과 고뇌가 제거되어

주의가 열렬해짐과 잘 알아차림 그리고 수동적 주의 집중이 이루어진 상태이다 .28)

28) D gha N ik ya, vol.Ⅱ. p.290; M ajj hima N ik ya , vol.Ⅰ. p.56. etc .; Idha bhikkhava bhikkhu k ye

k y nupass viharati t p sampaj no satim , vineyya loke abhijjh - domanassa - vedan su

vedan nupass viharati t p sampaj no satim , vineyya loke abhijjh - domanassa - citte

citt nupass viharati t p sampaj no satim , vineyya loke abhijjh - domanassa - dhammesu

dhamm nupass viharati t p sampaj no satim , vineyya loke abhijjh - domanassa



먼저 언급할 필요가 있는 것은, 이러한 수행을 들기까지 처음부터 行住座臥 語默動靜

과 같은 일상생활 속에서 Vipassan 가 가능하다는 것은 아니다. 분명히 한적한 곳에서 좌법

(坐法)을 갖춘 후라야 가능함을 밝히고 있다. 그리고 이 같은 반복적인 수행에 따른 念의 확

립이 지속적이고 확고해지면서 차츰 일상 생활 속에 보편화되어, 나중에는 좌법이라는 제한

을 떠나 일거수 일투족의 일상 생활에 연장되고 지속됨을 보여준다.29)

그런데 여기서 심각하게 논의되어야 할 점은 필자에 의한 대상화된 몸·느낌·마

음·법을 따라 觀하는 것 에 대한 번역의 원어인 k y e k y n up a s s , v e dan s u

v e dan u p a s s , c i tt e c it t nu p a s s , dh am m e s u dh am m nu p a s s 이다 . K y e

k y nupass 와 같이 반복된 말 가운데 처음은 모두 같은 處所格으로 쓰였는데, 이것은

앞에서 설명한 念의 상태에 따라 觀의 대상이 완전히 대상화 또는 객관화되었음을 나타

내기 위한 표현으로 볼 수 있다. 그런데 한역 『雜阿含』에는 身身觀念處(또는 住) 受

心法觀念處(또는 住)로 번역되었다.30) 이에 대한 한글 대장경의 번역은 몸을 몸으로

관하는 염처와, 느낌을 느낌으로, 마음을 마음으로, 법을 법으로 관하는 염처이다 31)라

했다. 『長阿含』은 觀外身觀 內外身 精勤不懈 憶念不妄除世貪憂 愛意法觀 亦復如是32)

에 바깥 몸을 관찰하고 안팎의 몸을 관찰하기를 부지런히 하여 게으르지 않고 잘 기억

하여 잊지 않음으로써 세상의 탐욕과 걱정을 없앤다. 受와 意와 法의 관찰도 이와 같

은 것이다. 33) 『中阿含』은 觀身如身念處 如是觀覺心法如法念處34)에 몸을 관찰하기

를 몸과 같이 하는 염처이니, 이와 같이 覺을 관찰하기를 각과 같이 하여, 마음을 관찰

하기를 마음과 같이 하고, 법을 관찰하기를 법과 같이 하는 염처이니라. 35) 『長阿含』

의 受意法觀에서 意는 心으로, 『中阿含』의 如是觀覺心法如法念處의 覺은 受로 바꿀

수 있는 한역어이다. 한역 『雜阿含』과 『中阿含』의 身身觀念處나 觀身如身念處이나

한글 번역에서도 볼 수 있듯이 도무지 무엇을 의미하는지 쉽게 파악하기 힘든 번역이

다. 물론 빠알리나 산스끄리뜨 원전도 四禪이나 四念處수행의 구체적인 내용과 관련하

여 이해하지 않는 한 마찬가지이다. 현재의 영역 또한 마찬가지이다. 『長阿含』의 번

역 역시 구체적이지 않고 億念不妄이라는 말은 오히려 앞에서 지적되었듯이 Vipassan

수행의 근본 뜻을 오해시킬 소지의 한역어이다. 이에 대한 영역은 cont emplatin g body

a s b ody나 contemplatin g the body in the body나 원어의 처소격에 따른 번역으로 몸

과 같이 몸을 응시하는 것이나 몸에서 몸을 응시하는 또는 몸 안에서 몸을 응시하는

정도로 한역과 마찬가지로 그 정확한 의미를 살려내고 있지 못하다. 다시 말해, 어떻게

몸에서 몸을 응시하는 것이 가능할까하는 점이다. 이에 대한 身·受·心·法에 해당하

는 말이 반복적으로 쓰인 가운데 처음이 모두 처소격으로 쓰인 이유는 앞의 번역에서처

럼 대상화된 몸·느낌·마음·법을 의미한다고 보는 것이 가장 타당하다. 왜냐하면

29) D gha Nik ya, vol.Ⅱ.pp.291- 292 ; Majjhima Nik ya, vol.Ⅰ. pp. 56- 57
30) 『雜阿含經』 제24권.
31) 한글 대장경 『雜阿含經』,서울: 東國譯經院,1982, pp.181ff. : 이하의 한글 대장경의 인용은 모

두 동국역경원에 따른다.
32) 『長阿含經』第二券 『遊行經』
33) 한글 대장경 『長阿含經』 p.60.
34) 『中阿含經』 第二十四券 『念處經』.
35) 한글 대장경 『中阿含經』 p.83.



이때는 이미 四禪의 第四禪에서 念이 완전해져 주관적인 감정과 사유가 일어나지 않는

상태에서 모든 존재가 있는 그대로[如實] 드러난, 다시 말해 대상화가 이루어진 관(찰)

으로 볼 수 있기 때문이다. 존재를 좇아가는 일상적인 능동성과는 반대로 드러난 존

재를 수동적으로 맞이하는 특수한 상황이 연출되고 있는 것이다 . 기준은 행위와 인

식의 주관이다 . 이러한 의미에서 왜 수동적 주의집중이라는 표현이 가장 적절한지 다

시 한번 확인할 수 있다.

이것은 다시 이후의 念處의 각 항목마다 반복되는 다음의 문구에서도 더욱 더 분명히

하고 있음이 확인된다. 그것은 y v ad ev a ñ a - m at t y a patis sati - m at t y a라는 문구이

다. 단지 알아차리기만 하고 단지 주의만 집중하라는 뜻이다. 즉, 자신의 모든 감정과

사유 작용이 쉬게 됨으로써 자신의 존재 현상과 활동이 대상화 또는 객관화가 이루어

져, 존재의 일어나고 사라지는 현실을 단지 보고 알아차리라고 하는 것이다. 다시 한

번, 수동적 주의 집중의 상태의 표현이 쓰여진 것이다. 이 같은 문구는 각 항목의 염처

마다 반복되는 것으로 그 강조의 정도를 분명히 하고 있다. 觀하는 대상에 끄달려 어떠

한 감정이나 생각을 일으키지 않고 단지 대상을 바라만 보고 알아차리는 상태를 말한

다. 완전한 객관적·수동적 상태가 이루어져 모든 것을 그저 지긋이 지켜보며 알아차

릴 뿐이다. 그 어떠한 자신의 감정과 생각을 일으켜 적극적으로 쫓아서 보는 것도 아

니고, 찾아서 보지도 않고 그저 일어나고 사라지는 존재의 현상을 있는 그대로 지켜보

면서 알아차릴 뿐이다. 실은 이것이야말로 S atipa h n a 수행 즉, Vipassan 수행의 가

장 핵심적이고 중요한 내용으로 강조되어야 한다.

이에 대한 더 세부적인 표현의 경전적 증거는 다음과 같다.

자신을 다음과 같이 훈련하여라. 보는데 있어 (무엇이든지) 단지 바라 볼뿐이며

(di h e di h am at ta bhav is sat i), 듣는데 있어 단지 들을 뿐이며, (냄새·맛·접촉의)

느낌에 있어서도 단지 느낄 뿐이다. 인식하는데 있어서도 단지 인식한다는 것을 알 뿐

이다. 이와 같은 방법으로 자신을 훈련시켜라. 만약 보는데 있어 무엇이든지 단지 볼

뿐이고.... 단지 인식할 뿐일 때, 너는 그것과 함께 하지 않을 것이다. 그리고 그것과 함

께 하지 않을 때, 너는 그것 안에 있지 않을 것이다. 그리고 그것과 함께 하지 않을

때, 너는 그것 안에 있지 않을 것이다. 그것 안에 있지 않을 때, 이것과 이것의 너머

혹은 그 사이에도 너는 있지 않을 것이다. 이것이 바로 苦滅이다 36)

十二緣起 등의 가르침은 보는데 듣는데 냄새 맡는데 맛보는데 접촉하는데 그리고 인

식하는 가운데 苦가 緣起되고 있음을 보여준다. 그것은 그렇게 보고 듣고 ... 인식하는

데 貪·瞋·痴가 실려 있기 때문이다.37) 그러므로 Vipassan 의 목적은 보고 듣고 ...

인식하는데 있어 탐·진·치는 물론 그 어떠한 것도 싣거나 개입시키지 않고 (있는 그

36) Ud na, p.8, tasm t iha te B hiya eva sikkhitabba : di he di hamatta bhavissati, sute

sutamatatta bhavissati, mute mutanattam bhavissati, viññ te viññ tamatta bhavissat ti. evañ

hi te B hiya sikkhit abba : yato kho te B hiya di he di hamatta bhavissati . . . viññ te

viññ tamatta bhavissati, tato tva B hya na tattha ; yato tva B hiya nev ' attha, tato tva

B hiya neva idha na hura na ubhayamantarena ; esa eva anto dukkhass iti.; Sa yutta

Nik ya vol. Ⅳ. p.72도 거의 비슷한 경문이 설해져 있다.
37) 『雜阿含經』 제13권 『鹿杻經』 ① ②



대로) 보고 듣고 ... 인식하는 데에 길 들이는 것이라 할 수 있다. 다시 말해, 보는데

있어 보는 대상은 이미 대상화되어 있어 거리를 두고 객관적으로 바라 볼 뿐이다. 여

기서 자신의 어떠한 자신의 입장(견해), 의견, 개념이나 좋아하는 것이나 싫어하는 것

등을 더하지 않는다. 어떠한 주관적인 관점을 싣거나 개입시키지 말고, 있는 그대로

(如實:y ath bh t a ) 단지 바라보며 이를 알아차릴 뿐이다. 듣는데 있어 느끼는데 있어,

인식하는데 있어 모두 마찬가지이다. 이와 같은 상태에서 알아차리는 것 이 있는 그

대로 생명 활동의 실상을 보는 뜻의 如實知見 (y ath b h tañ a - da s s an a )이다 .

이러한 맥락은 念을 알아차림으로 한글역하는 경우도 있지만 옳지 않다는 것은 앞에

서도 지적했다. 알아차림의 뜻은 念이 아니라 사실 念과 함께 복합어로 쓰인

sampajaññ a이다. 따라서 V ip a s s an 는 다름 아닌 S at i - s am pajañ ñ a 수행이다 . 그러

므로 이 말이 Vipassan 수행과 관련한 경에서 빈번하게 나타난다. 복합어로 쓰인 사정

을 무시하고 m em ory and w isdom 또는 m in dfuln ess an d self- posses sion으로 영역이

이루어져있고 한역에 있어서도 正知나 分別이라는 말로 念과 떨어져 번역하고 있다. 여

기서 굳이 번역을 시도해 본다면 완전한 수동적 주의 집중의 상태로부터 드러나는 五

蘊의 生·住·滅에 대한 알아차림 , 더 짧게는 수동적 주의집중으로부터 분명한 알아차

림 정도로 해 볼 수 있다. 여기서 알아차림의 수동적 표현은 알려고 보려고 해서 또

는 보고 알려고 해서 아는 것이 아니다. 저절로 알려지고 보여지는 드러남의 세계를

말한 것이다. 十二緣起를 포함한 불교의 모든 가르침이 이러한 범위에 놓여있다. 그리고

止·觀의 수행이란 이처럼 반복적인 知見에 따라 如實하게 되어 궁극적으로 苦로부터

벗어날 수 있다는 것이다.

하지만 이와 같이 단지 바라볼 뿐이다의 ditth e di h am atta bhav s sati에 해당하는

구절이 온전하게 한역되어 있지 않는 듯 하다. 예를 들면, 위에서 인용한 경문과 거의

비슷한 내용의 S a y utta N ik y a38)와 대응되는 한역 『잡아함』의 見以見爲量이라는

문구에 잘 나타나 있다.39) 한글 역은 보는 것은 보는 것으로 분량으로 삼고라 하였

다.40) 마찬가지로 듣고 느끼고 인식하는데 있어서도 분량 (量)이라는 말을 사용하였다.

이것은 四念處라는 관법수행을 온전하게 이해할 수 없도록 했던 중대한 誤譯이다. 이

것은 빠알리 m atta나 산스끄리뜨 m tra가 분량 (m easure)과 함께 단지 (only , a m ere,

ju st )라는 뜻이 있는데, 이 가운데 전자를 택해 오역한 것으로 볼 수 있다. 더 나아가

M ah - S atip atth na S utt nta에 대응되는 한역 경전은 이같이 단지 알아차리기만 하고

단지 주의만 집중하라 와 같은 중대한 반복적인 주의 문구를 아예 빠뜨리고 있다. 최

근의 영역이나 한글 역에서도 예외는 아니다. 많은 영역과 한글역에서 계속적으로 반

복되는 이 같은 문구를 생략하고 있다. 이로서 Vipassan 수행상에 있어 가장 핵심적

인 내용이 경전에서는 자상하게 반복적으로 강조했지만, 안타깝게도 간과하고 있다는

사실이다. 동북아 지역에 불교가 전래된 이래 초기불교 경전은 소승경전으로 폄하하여

38) Sa y utta N ik ya , vol.Ⅳ. p.72.

39) 『雜阿含經』 第十三券 『摩羅迦舅經』
40) 한글대장경 『雜阿含經』 p.368



깊이 연구하지 않았던 것과 함께, 이 같은 誤譯은, 결국 Vipassan 의 진정한 의미와 가

치를 발견할 수 없었던 중요한 원인이 아닌가 생각된다.

5 . 止·觀의 次第에 대한 교리적 근거

身·受·心·法에 대한 四念處는 五蘊를 修行處로 삼는 것이다. 五蘊이 인식주관인

동시에 인식대상이 되는 것이다. 이는 앞에서 살펴보았듯이 오로지 念의 확립을 통해서

만 가능하다. 觀의 주관이 五蘊 중에 行蘊이든 識 이든 간에 스스로를 대상화시켜 볼

수 있다는 것이 Vipa ssan 의 인식론적인 근거이다. 만약 실재론적인 입장에서 서서 인

식주체는 대상화시킬 수도 객관화시킬 수도 없다고 한다면, Vipassan 의 如實知見은 그

완전한 진리성은 잃게된다. 이와 같은 자세한 교리적 근거에 대한 논의는 초기불교의

전체적인 맥락과 함께 이루어져야겠지만, 여기서는 다음으로 미루고 우선 止·觀이 次

第關係임을 나타내는 중요한 경의 내용만을 먼저 살펴보자.

1 ) 三行을 통해서

止·觀의 관계는 먼저 기본적이고 원론적인 측면에서 고찰되어야 한다 . 종래의

입장처럼 止·觀이 서로 평등한 위치를 갖는다는 전통적인 설명에 따라 동시에 수행되

어야 한다는 점은 재고되어야 한다. 止觀均等 또는 定慧均等과 止觀合修나 止觀雙修

그리고 定慧雙修의 표현을 들어 지금까지 강조되어져 왔다. 하지만 이것은 수행상에 있

어 혼돈을 가중시킨다. 물론 이 같은 표현은 止 이후의 觀이라는 차제 수행이 진행된

이후에야 가능한 표현으로 받아들일 수도 있다. 하지만 처음부터 止와 觀를 같이하려

한다면 마치 삐꺽거리는 쌍륜(雙輪)마차가 서로 뒤엉키고 부딪치는 듯한 심리적인 충돌

과 혼란을 경험하게 될 것이다. 왜냐하면 그것은 止와 觀의 수행은 근본적으로 평등하

게 동시에 수행할 수 있는 성격이 아니기 때문이다. 즉, 止의 완성은 觀과 비례관계에

있어 얕은 수준의 선정은 온전한 觀을 담지할 수 없다. 한 마디로 말해서, 자세가 또는

조건이 갖추어져 있지 않는 상태라는 것이다. 오직 止가 바탕이 되어야 만이 觀이 가능

한 차제 관계임이 분명하기 때문이다.

따라서 止에서 觀으로 이행할 수 있는 수행은 止를 통해 念이 완성되느냐 못하느냐가

중요한 관건이라는 앞의 설명은, 止·觀이 함께 수행할 수 없는 성질을 분명하게 보여

준다. 나아가 止가 觀의 예비수행임을 더 구체적으로 보여주는 것은 三行과의 관련 선

상에서 설명되는 것이다.41) 三行은 身行(k y a - sa khara ), 口行(v ac - sa kh ara )와 意行

(m an o- sa khara )이다. 경전에서 滅盡定에 들려고 하는 사람이 반드시 修行해야 할 두

가지 법으로 止·觀이 소개되면서, 동시에 三行이 滅하는 순서와 일치한다고 설명되는

데, 다음과 같다.

41) Sa y utta N ik ya Ⅳ. 293,; M ajj hima N ik ya Ⅰ. 301; 『雜阿含經』 第二一券 『伽摩經』



口行 身行 意行

먼저 口行은 vitakk a - vic ra와 관련 속에서 설명된다. 즉 vit akk a - vic ra가 있기 때

문에 곧 입으로 말한다. 따라서 vitakk a - vic ra가 있는 것을 口行이라 한다. 다음 身

行은 호흡을 말하며 몸에 의지해 활동하기 때문에 身行 이라고 하고 마지막 意行은 想

(saññ )과 受(v edan )를 말하며 마음에 의지해 활동하기 때문이라고 설명한다. 여기서

滅盡定은 口行 身行 意行의 순서대로 차례로 멸하면서 이른다고 하는데, 이 같은

순서는 정확히 止·觀이 각각 四禪이고 四念處의 次第關係이며, 止는 觀을 위한 선행조

건 또는 필수조건으로 준비되어야 하는 것임을 잘 나타내준다.

먼저 三行 가운데 v itakka - vic r a가 口行이라 하여 이를 滅하는 것을 시작으로 하는

것은 정확히 四禪의 第二禪이 第一禪으로부터 지속되어온 v itakka - v ic r a의 滅과 일치

한다. 언어를 통해 일상적으로 지속되는 사유 작용을 끊는 것을 말한다. 놀랍게도 일

상적인 사유작용이 언어를 매개로 하고 있음을 이미 간파하고 있는 것이다. 후대 중국

의 禪家에서 言語道斷이나 不立文字의 경지란 이를 두고 하는 말일지 모른다. 마찬가지

로 無心, 無念, 無想의 경지도 사유작용이 끊어진 이러한 맥락의 상태를 말하는 것이 아

닌가 생각된다. (물론 禪家에서는 이보다 더 높은 想受滅이나 궁극적인 경지로 설명할

수 있겠지만)

다시 身行(육체의 작용)의 滅이 호흡과 관련하여 설명되는 것은 第四禪 이후의 四念

處의 身念處의 내용과 정확히 일치한다.42) (호흡이라는) 身行을 가라앉히면서 숨을 쉬

는 것 (P assam bh ay a k y a - sa kh ra assasis s m ti)이라는 표현이 身念處 수행의 시

작과 함께 여러 항목마다 반복되며 강조되는 데에 잘 나타나 있다. 四念處에서 身念

處는 觀法修行의 시작이면서도 가장 핵심적이고 중심적인 위치에 놓여있다. 이후의 다

른 念處 수행도 身念處를 기반으로 이루어진다. 언어를 통한 사유의 작용(v takk a 와

v ic r a )이 그치는 口行의 滅과 함께 모든 주관적인 감정이 쉬어 지극히 고요해진 마음

의 상태에 이어 호흡 또한 안정되고 순일해진 상태를 身行의 滅이라 말한다. 따라서

身行이 멈춘다는 것은 바로 호흡이 멈춘다는 의미로 생각해서는 안 된다. 이것은 생각

이 가라앉아야 호흡이 가라앉고 거친 생각 속에 거친 호흡이 따르는 것과 같은 상관 관

계를 나타내는 것이라고 할 수 있다. 깊은 수준으로 안정된 마음은 깊은 수준의 안정

된 호흡을 뜻한다. 이에 연결된 경전의 표현은 온 몸으로 느끼면서 호흡하

기 (S abbek y a pa isamv eti)43)라고 하였다. 전통적인 註釋書에 따른 설명은 호흡의 전

과정을 처음, 중간, 끝 모두 면밀히 살피어 보면서 44)의 뜻으로 해석하고 있다. 하지만

이러한 해석에 만족할 수 없다. 이보다는 더 높고 깊은 수준의 호흡으로 자신의 모든

존재가 호흡에 완전한 수동적 주의 집중이 이루어져, 마치 자신의 호흡과 하나되어 있

는 상태를 말한다. 호흡 이외에는 그 어떠한 것도 일어나지 않는 듯한 느낌이 들 정도

의 상태로서 존재 전체가 단지 호흡 속에 호흡만이 이루어지고 있는 상태를 말한다.

사실 이렇게 깊어져 가는 호흡의 수동적 주의집중 (sat i)의 정도에 따라 선정과 관찰(수

동적 알아차림, sam pajaññ a )의 수준도 미세하고 깊어져 간다. 이러한 수준의 호흡에

42) D gha N ik ya vol. Ⅳ. p.293; M ajj hima N ik ya vol.Ⅰ.p. 301; 『雜阿含經』 第二一卷 『伽摩經』
43) Ibid, vol. Ⅱ. 291.
44) Soma T hera, The Way of M indf ulness , Kandy : Buddhist Publication Society , 1981,p.47



대한 수동적 주의 집중과 비례하여 다른 신체적인 움직임이나 느낌·마음과 같은 다른

念處의 관찰의 수준도 결정된다.

그것이 호흡과 관련한 이러한 身行의 滅을 이어 더욱 더 수동적 주의 집중으로부터

분명한 알아차림 (sati- sam pajaññ a )이 심화되어 마지막으로 意行까지 滅해 滅盡定에 이

르는 단계이다. 意行의 滅은 四念處의 受와 心(또는 法)念處 모두에 해당된다. 멸진정

(정확히는 定이라는 말을 쓸 수 없다. 원어 또한 nirodha - sam patt i로 멸진의 성취라

는 말이 더 정확하다)의 다른 말은 想受滅定(saññ v edayita - nirodha - sam patt i, 이 또

한 정확히는 앞의 멸진정의 말처럼 定의 개념이 아니다)이다. 즉, 想(saññ )과 受

(v edan )에 관련된 意行이 멸했다는 것은 四念處의 受와 心(또는 法)念處를 통해 五蘊

의 想과 受의 참모습(如實)이 드러나 더 이상 끄달리지 않는다는 것을 뜻한다. 이것은

오취온(五取蘊)에서 取가 빠진 五蘊만을 뜻하는 것으로 느낌과 지각의 세계에 더 이상

자신의 견해나 의견 그리고 싫어하고 좋아하는 것과 같은 주관적인 입장을 일으키지 않

는 상태이다. 반복하여 말하면, 그러한 것들에 지극히 초연해져 휩쓸리지 않고 그 자체

로서 철저히 대상화되고 객관화된 상태를 말한다. 결코 想과 受가 완전히 제거 되어버

린 뜻으로 오해해서는 안 된다.

이렇게 止·觀의 수행속에 口行 身行 意行의 三行이 차례로 滅해간다는 순서

는 止·觀이 次第關係를 정확히 보여주는데 도식화하면 다음과 같다.

口行(언어활동의 단절) : 四禪의 第二禪(일상적인 사유작용의 단절) - 正定 : 止

身行(육체활동의 단절) : 四念處의 身念處(지극히 순일해진 호흡) - 正念 : 觀

意行(마음활동의 단절) : 四念處의 受·心 (또는 法)念處(느낌과 지각(想)의 세계에 대

한 완전한 초연함) - 正念 : 觀

이로써 止·觀 수행 안에 三行의 止滅과 함께 四禪과 四念處의 관계가 어떻게 되는지

초기불교 경전은 분명히 드러내주고 있다고 할 수 있다. 여기서도 四禪의 내용은 四念

處 수행의 전제 조건이며 예비 수행일 뿐이다. 그리고 모두를 포섭하는 말로 止·觀이

바로 경전에 잘 나타나있다. 그래서 滅盡定으로부터 일어나는 순서는 멸진정에 들 때

와는 반대로 意行 身行 口行이라 하여 止·觀 수행에서 다시 일상으로 되돌아오

는 과정을 나타낸다 하겠다.45) 身·口·意의 작용과 행위 자체로 진행되는 우리의 일

상에 반해, 止·觀수행을 통해 身.I口·意의 작용과 행위를 철저하게 객관화하고 대상화

하여 如實知見하는 것을 보여주고 있다.

2 ) 十八界의 緣起를 통해서

다음으로 十八界의 緣起를 통해 止·觀의 관계를 더욱 분명하게 파악할 수 있다. 十

45) 앞의 주 40)



八界란 六根과 六境이 어우러져 六識이 緣起하는 것을 말한다. 十二處를 바탕으로 구

체적으로 인간의 인식/의식이 전개되어 가는 기초라 할 수 있다. 十二處와 十八界는

불교에 있어 기본적이며 핵심적인 모든 가르침의 출발점이 된다. 이는 어떻게 욕망(탐

욕)으로 나아가는가를 보여주는 六六法과 함께 苦라는 질곡으로 가는 十二緣起의 기초

를 이루는 법이기도 하다. 많은 경전에서 十八界를 기초로 緣起해가는 여러 유형을 통

해 불교가 시설되어 있는데, 그 중에 止·觀 수행과 관련한 경문을 소개하면 다음과 같

다.

눈은 색(色)을 緣하여 안식(眼識)이 일어나고, 三事和合觸과 觸으로부터 覺(受)이 일

어난다. 그는 그의 覺(受)에 대한 想이 일어나고 想이 일어난 것에 思가 일어나며, 思

가 일어난 것에 念이 일어나고 念이 일어난 때문에 分別이 일어난다. 이렇게 일어난

분별은 그를 (쉬지 않고) 몰아쳐 과거·미래·현재에 걸쳐 눈에 보여지는 색과 함께 계

속된다. 46)

먼저 漢譯된 경문의 漢譯語에 따른 순서를 도식화하면 다음과 같다.

①六根과 ②六境 ③六識 ④六觸 ⑤六覺(受의 다른 한역어) ⑥六想 ⑦

六思 ⑧六念 ⑨六分別

이에 대응하는 빠알리 경전의 빠알리어를 통해 이들의 용어를 살펴보면 ①cakkhu ②

r pa ③v iññ n a ④phassa ⑤v edan ⑥saññ ⑦vitakk a ⑧papañ ca ⑨

papañ ca - saññ - sa kh 이다. 여기서 먼저 第二禪에서 단절된다는 일상적인 사유작용의

⑦vitakk a가 ⑦思로 한역된 것을 알 수 있다. 이는 계속해서 ⑧念/ pap ñca와 ⑨分別

/ papañ ca - saññ - sa kh 로 연기하는 것으로 나타난다. papañ ca는 한역에 있어 희론(戱

論)이나 허위(虛僞) 또는 망상(妄想)으로 번역된 말이다. 그리고

papañ ca - saññ - sa kh 는 복합어로서 분별(分別)로 한역되었지만 이는 마지막 sa kh 만

을 번역한 듯하며 정확히는 복합어답게 papañ ca로 인한 saññ 와 sa kh ' 또는

papañ ca와 sa kh 가 개입된 saññ ' 의 의미로 해석하는 것이 더 적절하다. 이 두 가

지 말에 대한 정확한 번역은 많은 논의가 필요하지만 여기서는 대강 한역의 망상이나

분별 또는 분별망상 또는 사량분별로 받아들여도 좋을 것 같다.47) 기본적으로 일상적

46) M ajj hima N ik ya, vol. Ⅰ. pp.111- 112 Cakkhuñ ca vuso pa icca r pe ca uppajjati

cakkhuviññ a , ti a sa gati phasso, phassapaccay vedan , ya vedeti ta sañj n ti, ya

sañj n ti ta vitakketi, ya vitakketi ta papañceti, ya papañceti tatonid na purisa

papañcasaññ sa kha samud caranti at t n gatapaccuppannesu cakkhuviññeyyesu r pesu. ; 번역

에 있어 빠알리본을 底本으로 하되 전문용어에 대한 역어는 설명을 위해 인용된 빠알리경에 대응

되는 한역 『中阿含』第 二十八券의 『蜜丸喩經』의 漢譯語를 택했다.
47) 그렇지만 정확히 말해 중국 선불교가 바탕한 대승경전의 한역 妄想, 分別 또는 妄想分別, 分別思

量의 산스끄리뜨어는 빠알리어와 그 어원을 달리한다. 대승경전의 것은 산스끄리뜨의 vikalpa,

vaikalpa, sa pradh ya 등일 것이다. 빠알리 vitakka나 vic ra에 해당하는 산스끄리뜨 vitarka와

v c rana도 한역에 있어 妄想, 分別 또는 分別思量으로 이루어졌다. 그보다도 더 흥미로운 사실은

초기불교 경전에 속하는 『阿含經』에 쓰인 思量이나 妄想이라는 말의 빠알리는 cetet 나 pakappati

로서 과연 한역에서처럼 思量이나 妄想으로 해석할 수 있는지 하는 의문이다. (예를 들면, 『長阿

含經』 第一四卷의 『思量經』과 이에 대응되는 Sa y utta N ik ya의 Cetan S utta를 통해서도 비



인 사유작용인 vit akka로 인해 존재의 참모습을 왜곡하는 것을 의미하는 말로 볼 수 있

다. 있는 그대로(如實)와는 달리 발달·전개시키는 마음의 작용을 의미한다. 그리고

이러한 의미는 대체로 한역의 망상이나 분별 또는 분별망상 또는 사량분별의 뜻과 일치

한다. 후대불교 (중국의 선불교도 포함)에서 분별망상 또는 사량분별을 끊으라고 역설하

는 교리적 근거가 어떻게 조직적이고 체계적으로 초기불교 경전에서 설명되고 있는지를

찾아볼 수 있다. 나아가 초기불교 경전에서는 止·觀의 문제와 함께 자세히 설명되어

있음을 알 수 있다.

v itakk a와 같은 일상적인 사유작용은 계속해서 papañca와 같은 허위나 망상을 일어

나게 하고 허위나 망상은 더 구체적인 단계의 분별망상 또는 사량분별로 緣起한다는 것

이다. v itakk a에 의해 있는 그대로의 존재의 세계는 쉬지 않고 변질·왜곡되다가, 결

국 있는 그대로의 세계와 변질·왜곡된 세계와의 사이에 생기는 간격 때문에 우리는

항상 苦라는 질곡 속에 놓여있다는 것이다. 그러한 간격에는 바로 욕망이 끼어있고, 그

러한 간격의 차는 다시 苦와 비례하고 욕망과 비례하여 있다. 이러한 큰 격차는 바로

큰 욕망 때문에 생기고, 다시 그러한 욕망은 苦를 발생시킨다는 것으로 十二緣起의 여

덟 번째 渴愛(ta ha )가 그것이고, 마지막의 생로병사 우비고뇌가 그것이다.

그러므로 苦를 끊기 위해서는 papañ ca와 papañ ca - saññ - sa kh 를 일으키지 않도

록 해야 하며, 이를 일으키지 않기 위해서는 바로 앞 단계의 vitakk a를 끊는 것이 중요

하다. 이는 止·觀수행에 있어 第二禪의 내용으로 바른 선정수행과 이후의 바른 관법

수행을 위해 반드시 전제되어야 하는 조건임을 앞에서 잘 살펴보았다. 즉, 이는 三行의

口行과 같이 止에 속한다. 그리고 vit akka 앞에 위치한 ⑥saññ (想)와 ⑤v edan (受)는

觀의 四念處가운데 受와 心(또는 法)念處에 해당한다. 결국 이것은 十八界의 緣起로 유

전(流轉)하는 존재의 일상적인 흐름의 순서를 거꾸로 거슬러 차례대로 제거되고 있는

것을 보여준다. 즉, 존재와 사물의 왜곡을 넘어 있는 그대로의 세계 (如實)는 v itakka와

saññ 그리고 v edan 를 넘은 phassa와 맞닿아 있다는 것이다. 그리고 이것은 오로지

止·觀수행을 통해서이다. 이렇게 ⑦ v itak k a ⑥ s añ ñ ⑤ v e dan 와 같은 還滅

緣起의 구조는 止와 觀이 次第關係가 될 수 밖에 없는 교리적 근거를 분명하게 보

여주고 있다 . 이러한 순서는 왜 想受滅(定)에 있어 五蘊이나 12연기 등의 순서대로 受

想滅定이 아니라 saññ - v edayit a - nirodh a - sam patti로 쓰이는지 그 이유를 말해주기도

한다. 이것은 초기불교의 가르침과 수행이론이 얼마나 조직적이고 논리적으로 그리고

치밀하게 구성되어 전개되는가를 잘 보여주는 한 예로 볼 수 있다.

Ⅲ . 결론

止·觀의 관계는 그 구체적인 내용인 正定인 四禪과 正念인 四念處를 통해서 살펴

볼 수 있다. 특히, 四禪의 목적이 일상적인 사유작용을 끊음으로써 念을 발현하고 완성

한다는 점으로 볼 때, 그것은 四禪 자체로서 궁극적인 목적이 있는 것이 아니라, 다음

교할 수 있다.)



단계의 예비적 수행임임을 분명하게 보여준다. 四禪을 통해 念을 발현하고 완성하지

못한다면, 다음의 四念處와 같은 觀 수행은 시작할 수 없다. 止의 四禪은 觀의 四念處를

위해 반드시 전제되어야 하는 조건부의 수행이다. 그리하여 四禪의 念이 기본적으로 바

탕이 되어 있는 것은 四念處라는 수행의 Vipassan 이다. 四念處의 내용은 五蘊을 觀하

여 無常한 진리를 체득하는 如實知見이며, 如實知見은 곧 해탈·열반으로 가는 지혜이

다. 따라서 이러한 止·觀의 관계를 다시 요약하면 禪修行 (四禪 )이라는 형식을 통한

삼매의 성취 (念의 완성 )속에 身·受·心·法 또는 五蘊의 V ip a s s an 가 이루어지는

것 이라고 할 수 있다.

이렇듯 止 ·觀의 관계는 매우 분명해졌다. 이는 전통적인의 주장처럼 결코 止와 觀

이 평등한 위치에 있어, 처음부터 동시에 닦을 수 있는 수행법이 아니라는 것이다. 동시

에 닦을 수 있다는 주장은 Vipassan 를 위한 형식으로서 선수행과 그 선수행의 내용인

삼매의 개념에 대한 혼돈에서 야기한 것이라 보여진다. 하지만 초기불교의 교리와 수행

체계의 전반적인 맥락을 통해 볼 때 양자가 평등한 관계로서 처음부터 같이 닦아 서로

보완하는 관계라고 볼 수 없다. 따라서 止觀合修나 止觀雙修 (또는 定慧雙修)와 같은 말

은 재고되어야 함을 의미한다. 이처럼 止와 觀의 관계는 次第의 관계로서 止가 배제된

觀이 있을 수 없다는 점과 마찬가지로 觀이 배제된 止 다시 말해, 觀을 목표로 하지 않

은 止 수행은 근본적으로는 불교가 목적하는 바에 있어 큰 의미가 없다는 것이다. 止

수행은 반드시 觀으로 연결되어야 만이 의미를 가질 수 있다. 觀만이 불교의 궁극적인

입장에서 볼 때 큰 의미가 있다. 왜냐하면, 如實知見은 止의 내용이나 결과가 아니라,

止가 바탕이 된 觀 수행의 내용에서만 가능하기 때문이다. 이것은 四禪 속에 止·觀을

모두 보려고 했던 전통적인 입장도 四禪의 내용과 四念處와의 맥락상 전혀 근거가 없음

을 알 수 있다.

하지만 이상과 같은 초기불교 경전에 나타난 止·觀에 대한 이해의 부족은 그 동안

갖가지 오해를 불러왔다(특히 간화선측으로부터). 예를 들면, 망심에 불과한 것, 소

승불교의 수행법, 오관을 열고 분별하는 수행법, 간단하고 일상생활 속에서 실

천하는 것이니 효력은 있지만 근원적인 해결책은 되지 못한다. 부셔져버리고 또

부셔져 버리기 때문에 항상 같은 노력을 해야하는 , 보통사람의 수행법 , 하근기

의 수행법 , 바람직한 수행법이 아니어서 겉으로 보기에는 수행 같지만 믿을 수 없

는 공부 , 그리고 관하는 것과 관하는 대상을 분리한다는 점 때문에 유효하지 않는

수행법 등이 그것이다.48) 하지만 이제까지의 모든 Vipassan 수행에 대한 비판의 근거

는 타당하지 않으며, 반대로 근본적인 입장에 서서 역비판의 근거가 될 뿐이라는 점이

다. 진정한 의미의 Vipassan 는 결코 일상적인 의미의 보는 것이 아니다.

더 나아가 본 논문의 내용이 시사하는 몇 가지 점을 들면 다음과 같다.

첫째, 선정수행[止]에 따른 念의 완성 또는 확립이 없는 Vipassan 는 Vipassan 가 아니다.

이것을 무시하고 Vipassan 을 수행한다고 또는 지도한다고 하는 것은 오히려 Vipassan 의

참된 의미를 흐리게 하고 오해하도록 하는 것에 지나지 않는다.

48) 이 같은 인용들은 모두 권위있는 화두선 수행자와 이론가에 의해 인쇄물을 통해서나 학회의 발표

를 통해 언급되어졌다. 다음 논문에서 Vipassan 의 교리적 토대와 성격을 논의하는 과정에서 구체

적인 인용과 적극적인 역비판을 시도할 작정이다.



둘째, 불교의 모든 수행체계가 모두 止·觀이라는 용어 속에 總攝될 때, 불교수행의 근본

적인 의미가 회복된다는 점이다. 결코 禪이나 定 또는 禪定이 불교 수행의 모두를 담거나

대표하는 용어로 보아서는 안 된다. 더 이상 불교 수행의 목표가 생각 끊기 나 의식의 작

용을 끊는 것 으로 이야기해서는 안 된다.

셋째, 근본적인 입장의 止·觀 수행과 명상이나 요가 또는 갖가지 觀想法과 차별성이 강

조되어야 한다. 특히 作意적인 성격의 관상법이 止·觀의 범위에 해이하게 적용된 경우를

바로 잡아야 한다. 예를 들면, 大乘의 唯識派의 止·觀 설명에 있어 影像(pratibimba)의 觀

이, 淨土의 觀想念佛이 그리고 密敎의 五相成身觀등이 이 범주에 들어가지 않나 하는 점이

다.

넷째, 철학이 논리적 사유나 추론 또는 경험적인 사실을 하는 이론 체계라면, 불교는 철학

이 아니라는 점이다. 왜냐하면 불교의 如實知見은 그로부터 떠난 자리로부터 그 출발점을

삼고 있기 때문이다. 그러므로 양자를 같은 선상에 놓고 비교하려는 데에 좀 더 조심스러워

야한다는 점이다.

마지막으로, 화두선의 근거와 구체적인 실천 방법을 오히려 초기불교의 지관 내용과 관련

시켜서 구할 수 있다는 것이다. 그것은 無念無想 그리고 無心을 강조하면서, 한 마음도 일으

키지 않고 화두을 觀 또는 看하는 것이라 할 때, 화두선의 근거는 Vipassan 로부터 정립할

수 있다는 것이다. Vipassan 는 화두선과 아무런 관련이 없는 것으로 이해하려는 태도는 물

론 더 나아가서는 서로가 다르다는 전제아래 양자간의 차별성을 강조하고 상대적으로 어느

것이 더 뛰어난 수행법임을 애써 증명하려는 태도는 성급한 시도에 지나지 않는다는 것이

다.
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