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초 • 중등학교와 종교교육

박 선 영 
(동국대학교)

I . 논 의 의  성 격

그 동안, 한국을 포함하여 세계 각국에서는 청소년들의 도덕적 타락 현상 문제 

와 관련하여 도덕교육 또는 인격교육의 문제가 심각하게 논의되어 왔다. 이러한 

심각한 현상은 학교교육이 조작적 능력에만 치중해 인간 교육을 황폐화시켜 온 결 

과라고 하는 주장도 있다. 근대이래 공교육의 개념이 등장하면서 국민의 세금으로 

운영되는 국 • 공립의 학교교육에서는 종교 또는 특정 종교의 교육을 제외시켰다. 

앞서의 주장은 이런 역사적 배경 속에서 여러 조작적 능력의 차원을 ‘초월’한, 다 

시 말해 조작적 능력이 근거해야 할 의미의 세계를 이해하고 感得하며 체험하도록 

하는 교육을 결과적으로 전연 배제해 온 학교교육에 대한 비판이기도 하다(蜂屋 

慶，1985). 이와 비슷한 입장에서 과학주의 교육론과 근대 과학의 한계를 논하면서 

‘초월적 세계’에 대한 교육 관계자의 의식 변화를 강조하기도 한다(和田修二, 

1985). 이들의 경우 학교교육이란 일반적으로 초 • 중등의 학교교육을 뜻하고 있다. 

뿐만 아니다. 미국의 경우 거듭되는 연방헌법에의 위헌 판정에도 불구하고 주나 

또는 보다 작은 지역 단위의 공교육 기관에서 즉 초 . 중등학교에서 종교교육이 간 

헐적으로 시도되어 오고 있다. 이러한 현상은 무엇을 뜻하는가. 이는 단순히 종교 

적인 편파성이나 집착에서 만의 일은 아닌 것 같다. 종교를 배제한 교육으로는 청 

소년들을 도덕적으로 건전하게 하기에 부족하다는 인식이 깔려 있는 것으로 보인
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다-
건전하고도 확고하며 원만한 인격교육에 있어서 종교 또는 종교적인 것은 필수 

적이고도 충분한 조건인가. 여기에서 건전하고도 확고하며 원만한 인격이란 구체 

적으로 어떠한 특징의 인격인가. 더욱이 종교교육이 나라에 따라 6, 7세에서부터 

20세 전후에 걸친 초 • 중등의 보통교육에서 꼭 필요하다는 주장은 과연 타당한 것 

인가. 이러한 의문들에 대해 모두 그러하다고 하더라도 여기에는 信敎의 자유라는 

인간의 기본권 실현에 역행하거나 방해가 될 가능성은 없는가. 이와 같이 “초 • 중 

등학교에서의 종교교육” 문제는 여러 차원에서 많은 논란의 쟁점을 함죽하고 있다•

발제자는 이러한 여러 논란점을 거시적인 차원에서 전반적으로 검토해 보고자 

한다.

n . 근대이래 학교교육과 종교

동서의 다름을 막론하고 근대 이전까지는 대부분의 교육이 이념적으로나 실제의 

실천에 있어서나 종교와 불가분의 긴밀한 관계에 있었다. 따라서 교육은 종교를 

떠나서 존재할 수 없었다. 그러나 18세기에 이르러 크게 대두된 “근대의 국가주 

의”(Brubacher，1966: 53-75)는 교육을 종교로부터 분리하는 경향으로 나아가게 했 

다. 여기에서 국가주의는 한 마디로 말하여 “ 모든 가치와 결정은 국가의 보존과 번 

영에 기초를 두어야 한다는 이념” 이라고 할 수 있다. 이러한 이념에서의 교육은 외 

부의 침해에 대항하여 부유하고 강력한 국가 발전을 성취한다는 공동 목표를 위해 

국민들을 일체화시키고 준비시키는 국가적 차원의 공공 사업이라는 성질을 지닌 

다. 근대의 교육사에 있어서 교육에의 국가 통제 강화，공교육제도의 발달, 無償의 

의무교육 추진 등은 이러한 국가주의와 긴밀하게 연관되고 있다. 이러한 국가주의 

교육의 단서는 1740년에 즉위한 프로이센의 프리드리히 2세가 즉위 초부터 교육개 

혁을 통해 교육을 국가가 장악하려고 피한 데(梅根 悟 監修 • 世界敎育史硏究會 編， 

昭和51: 216-220)에서 시작된다고 할 수 있다.

하지만 위에서 언급한 국가주의는 독자적으로 갑자기 나타난 것은 아니었다. 역 

사적 큰 흐름 속에서 보면 종교개혁 이후 18세기에 이르러 이성 만능의 색채를 점
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차 띠어 가던 계몽사상과 함께 등장하기 시작한 세속주의의 진전과 과학의 발달이 

긴밀하게 연관되고 있다. 더욱이 교육이 본격적으로 종교로부터 독립하기 시작하 

는 것은 미국의 독립선언과 프랑스의 대혁명에 따른 信敎의 자유원칙 등 일련의 

역사적 사건들을 직접적인 계기로 한다(Brabacher，1966: 314-320; 梅根 悟  監修 • 世 

界敎育史研究會 編, 昭和50: 第二章 이후). 유럽의 경우 중세이래 이 때까지는 기독 

교가 초국가적인 성격을 가지고 있었다. 따라서 18세기에 등장한 좁은 의미의 근 

대적 국가주의는 당시의 기독교와 원만한 협력 관계를 형성하거나 유지하기가 어 

려운 성격의 것이었다. 국가주의는 본질적으로 국가권력의 확대를 의미하는 것이 

고, 종교에 있어서 이것은 결국 종교에 대한 국가적 통제를 강화하는 것을 뜻하기 

때문이다. 그리하여 국가와 교회 사이에 대립과 갈등의 과정을 거쳐 결국은 국가 

는 종교를 존중하고, 교회는 국가의 기능에 간섭하지 않는 방향으로 서서히 나아 

가게 된다. 이런 과정 속에서 19세기 중엽부터는 점차 상호 조화의 분위기를 형성 

하면서 국민교육은 종교인에 의해서라기보다는 국가와 교육 전문가의 수중으로 이 

전하게 된다. 다시 말해서 교육이 종교로부터 분리하게 된 것이다. 이 과정에 있어 

서 이념적으로 결정적인 작용을 한 것은 앞서 말한 바와 같이 미국의 독립선언과 

프랑스의 대혁명을 계기로 크게 부각된 信敎의 자유이념이었다. 이 이념은 한 번 

등장하자，여러 우여곡절의 과정이 없었던 것은 아니나, 누구도 그 이념의 역사적 

흐름을 완전히 거역할 수 없는 것이었다.

교육에 있어서의 신교의 자유이념은 대체로 구미 전역에 확고하게 자리잡게 되 

어 가며，특히 이러한 추세는 미국과 프랑스에서 두드러졌다 하겠다. 이에 따라 오 

늘날 미국과 유럽의 여러 국가에서는 공교육에서 종교교육이 배제되고 있다. 이러 

한 경향은，근대 이후 구미의 근대적인 민주주의 이념과 사회 • 경제적 근대화 이 

념이 非歐美圈에 확산되어 감에 따라, 아랍권의 이슬람교 국가들을 제외한 세계 

대부분의 나라에서도 공교육에서는 종교교육이 배제되고 있다. 이는 곧 대부분의 

국가에서는 6, 7세 에서 20세 전후에 걸친 초 • 중등학교의 보통교육에서 종교교육 

이 배제되고 있음을 뜻한다. 물론 대부분의 나라에서는 국 • 공립이 아닌 사립학교 

의 경우 건학이념에 따라 종교교육을 할 수 있도록 해 오고 있다. 그러나 대부분 

의 나라에서는 의무교육을 중심으로 한 공교육의 기간이 확대되어지면서 초등학교 

와 중학교가 실제로 거의 국 • 공립화되었다. 물론 나라에 따라 다르기는 하지만
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고등학교의 경우도 대부분의 나라에서 사립학교가 차지하는 비율은 아주 작은 편 

이라 해야 할 것이다.

하지만 여기에서 유의해야 할 것이 있다. 근대의 공교육 체제로의 교육개혁에서 

종교교육이 배제된 것은 교육에 있어서 종교적 가치가 전연 필요하지 않다거나 해 

롭다는 인식에서의 일은 아니었다는 점이다. 信敎의 자유를 보장하기 위한 원칙에 

서의 일이었던 것이다. 그러나 일단 학교교육에서 종교교육이 금지되자 교육계는 

종교가 교육에서 불필요하고 배제되어야만 하는 것으로 오해되어진 측면도 있었다 

고 해야 할 것이다. 이러한 오해에는 근대이래 과학의 발달이 커지면서 과학주의 

가 사회적으로 압도하게 되고, 이러한 과학주의의 사조가 교육계에도 그대로 일반 

화한 현상의 영향이 작용했다고 할 것이다.

I .  종교의 본질과 건전한 종교적 인격의 특질

교육사업을 “가치기업” 이라고 규정하기도 한다(Childs, 1967: 3-20). 이러한 표현 

에는 근대 이래의 시장거래적인 상공업 사회의 문화풍토가 반영되고 있다 할 것이 

다. 인간교육을 이렇게 상공업적으로 표현하는 데에는 동의하고 싶지 않지만, 교육 

은 그 자체가 가치지향적인 활동이라는 것을 매우 명료하게 지적하고 있다 하겠 

다. 이러한 가치지향성은 끊임없이 절대적이고 영원하며 완전한 “궁극적인” 방향으 

로 나아가게 된다. 그리하여 끊임없이 현실을 초월하고자 하는 경향을 지니고 있 

다. 여기에서 교육이 내재적으로 지닌 종교성을 발견하게 된다. 종교성은 바로 이 

러한 궁극적 지향성을 말한다 하겠다. 발제자의 이러한 견해는 종교의 의미를 검 

토해 보면 보다 뚜렷해질 것이다.

종교의 의미 규정 즉 정의는 매우 다양하게 시도되어 왔다. 따라서 그 유형도 

한결같지는 않다(岸本英夫， 木h t 載 역, 1983， 23-30; 小口偉ᅳ， 堀一郎， 1973: 

255-262). 그러나 틸리히(Paul Tillich)의 “궁극적 관심” 이라는 정의(Tillich, 1959: 1)와 

비교종교학자 스트랭 (Frederick J. Streng) 등의 "궁극적 변화에의 한 수단” 이라는 의

미 규정 (Streng, Frederick J., Lloyd, Jr., Charles L., Allen, Jay T.，1973: 6)은 종교적 

관심의 본질과 이러한 관심이 지니는 인간 변화에의 기능이라는 점을 이해함에 있
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어 많은 도움을 줄 수 있을 것이다. 다시 말하거니와，종교는 혼히 완전성 • 절대 

성 . 영원성 등으로 표현되고 있는 궁극적인 세계를 사모하고 회구하며 실현하려고 

한다. 그리하여 불완전한 현실의 삶 속에서 인간 개개인에게 궁극적인 체험을 통 

해 인격의 전환을 이루게 하며，사회를 갱신시킨다. 이 경우 개개인의 궁극적인 체 

험의 정서적 특징은 흔히 至高의 淸淨感，莊嚴感，喜悅感，神聖感，安穩感，畏敬感, 

神秘感，感謝感, 自他一體感, 慈悲感 등으로 말해지고 있다.

한편, 이러한 체험과도 관련되는 것이면서도 종교적 차원에서 성취한 인격을 이 

해할 수 있게 하는 최고 경지의 경험은 어떤 특징을 지니고 있는가. 흔히 第드心 

理學 또는 人間主義心理學의 대표적인 기수로 일컬어져 온 미국의 매스로우 

(Abraham H. Maslow)는 인간이 지닌 자질 전체를 최고의 경지까지 전개하여 실현 

시키는 사람이라는 의미에서 “자기실현적 인간(self-actualizing people)”이라는 개념 

을 제시한 바 있다(Maslow, 1973: 37). 그는 이러한 자기실현적 인간이 경험하는 최 

고 도달점으로서의 至高經驗이 지니는 종교적 차원을 25가지로 말하고 있어 

(Maslow, 1973: 59-68) 주목되거니와，그 내용을 본 발제자 나름으로 요약하면 다음 

과 같다. 즉 일체의 이분법적인 갈등이나 분열이 사라지고 초인간적인 無欲의 초 

탈한 모습이 나타나며，확고한 자기동일성의 자주성을 지녔으면서도 사랑으로 가 

득차 매우 수용적이고 무아적이며, 물질적 세계의 법직에 동기화되지 않고, 인생에 

있어서 결정적 전환의 계기가 되며，공포 • 불안 • 혼란 • 방어 • 갈등 등이 사라지고， 

융합 • 평화 • 아름다움 • 善 • 행복 등의 충일감이 나타난다고 한다. 이러한 내용은 

그대로 종교가 지향하는 궁극적 인격의 본질이자 특성이라 할 것이다. 이러한 인 

격 형성의 과정으로서는 각 종교에 따라 다양한 行法이 있다. 그 가운데서도 기독 

교의 신비가 테레사(Teresa, 1515-1582)의 전기와，불교의 修行法에도 큰 영향을 끼 

친 인도의 요가修行의 기본 경전(yoga-sQtra)을 통해서 修行의 정신적 과정을 검토 

한 연구 결과는 아주 흥미롭고도 많은 것을 시사한다 할 것이다. 이 연구에서는 

테레사의 경우 默想(meditation), 조용한 기도(the orison of quiet), 動力의 睡眠(the 

sleep of powers), 融合(union)의 4단계로 나누어지고 있으며, 요가에서는 八支則 

(ashta-angani) 의 일부로서 制感 (pratyahara), 執持 (dharana), 靜慮 (dhyaija), 三昧 

(samadhi)의 4단계가 제시되어 있는 바，그 표현은 서로 다르지만 실질적 내용에 

있어서는 대체적으로 感覺作用, 情意作用, 思惟作用, 記憶作用의 순서로 정신을 진
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정시키고 정화해 가는 과정이라는 점에서는 유사하다고 한다(岸本英夫, 昭和50: 

105-115).

그러나 종교적 인격의 유형론을 살펴보면 종교적 인격이 바람직하기만 한 것은 

아니다. 제임스(William James)는, 그의 종교경험에 대한 저서는 종교심리학의 고전 

가운데 하나로 평가되고 있거니와, 종교적 인간을 낙천적으로 자력에 의하여 문제 

를 해결하려고 노력하는 현세 긍정의 일생형(once-born)과 인생의 실패나 좌절 또는 

죄악 등의 근원을 자기 자신의 내부에서 찾고 그 구원은 절대적인 他力에서 구하 

고자 하는 내세 지향의 二生型(twice-bom)으로 구분한다. 그리고 앞의 일생형을 “ 건 

전한 마음”의 사람이라고 하고, 뒤의 이생형을 “ 병든 혼” 의 사람이라고 한다(James, 

1958: 76-139). 이와 유사한 견해는 종교를 권위주의적 종교와 인간주의적 종교로 

나누고, 뒤의 인간주의적 종교의 종교적 인격은 그 어떤 권위에 예속됨이 없어 자 

유롭고 생산적이며 자기실현적이라고 하는 프롬(Erich Fromm)의 견해(Fromm, 1950: 

21-64)에서도 발견할 수 있다. 한편 앨포트(G. W. Allport)는 인격 성숙의 판단 기준 

을 ① 자아의 확장, ② 자기 객관화의 가능성, ③ 인생에 대한 통합적인 철학의 견 

지 등 세 가지로 들고 있다. 이러한 기준에 따라 그는 종교적으로 성숙한 인격의 

情操는 ① 충분하 분화되어 있어 비판적이면서도 유연성을 지니고 있으며, ② 역 

동적인 성격을 지니고 있어 동기로 작용하는 힘이 자율적이고, ③ 도덕적으로 일 

관성을 유지하고, ④ 포괄적인 인생철학을 견지하고, ⑤ 통합적이어서 과학이나 기 

술을 가치나 목적에 결합시키며, ⑥ 기본적으로 개발적이어서 절대적인 확증이 없 

이도 전심전력하여 성심껏 노력한다고 한다(Allport, 1950). 심리학자들의 이러한 견 

해들에 대해서는 현세 실용적인 발상에서의 견해라고 하는 비판도 있을 수 있다. 

하지만 종교를 위한 교육이 아니라 어디까지나 현세에서의 자주적이면서도 포용적 

이고 至高한 수준의 자기 실현을 위해 부지런히 노력하는 인간을 형성하고자 하는 

교육을 위해서는 깊이 음미할 만한 것들이라 하겠다.

IV. 종교의 기능과 종교교육의 성격

종교의 기능은 크게 보아 개인과 사회 두 영역으로 나누어 생각할 수 있을 것이
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다. 그러나 개인과 사회가 서로 분리되어 있는 것은 아니다. 개인에게는 사회에 의 

해서 형성되고 길들여지는 측면이 있는가 하면, 이러한 개인은 또한 사회의 구성 

원으로서 사회를 유지시키고 개선하며 운영하는 주체이기도 하다. 그럼으로 개인 

과 사회는 상호작용하는 관계에 있다고 보는 것이 타당할 것이다. 이러한 점은 교 

육의 문제를 생각함에 있어서도 항상 유의되어야 하겠다.

우선 종교의 사회적 기능을 논의해 보기로 하자. 기존의 사회가 지니고 있는 가 

치관과는 전연 다른 종교가 새로 나타나거나 들어와 보급될 때에는 사회의 갈등을 

야기하게 된다. 이러한 현상은 궁극적 가치를 지닌 종교의 성질로 보아 불가피하 

다고도 할 수 있다. 특히 새로운 종교가 배타적인 절대성을 주장할 때에는 그 갈 

등은 더욱 첨예한 대립 속에서 크고 격렬할 것이다. 이러한 갈등을 겪으면서도 점 

차 확산되어 정착하게 되면 이러한 과정 속에서 사회를 혁신하거나 갱신시키는 기 

능을 하게 된다. 하지만 일단 정착하여 사회의 지배적인 가치가 된 이후에는 사회 

통합의 기능을 발휘함으로써 그 사회체제를 유지시켜 주는 보수적 기능을 지니게 

된다. 이러한 기능을 지닌 종교는 세월의 경과에 따라 초기의 진지함이나 생동감 

을 잃고 안일해져 세속화됨으로써 그 종교가 지닌 보수적 기능이 사회를 정체시키 

는 기능으로 작용할 수도 있다. 종교가 사회의 지배적인 세력이 되면서 이러한 정 

체적 기능을 장기간 지속시킬 때 종교의 부패와 타락 현상이 종종 나타났음을 역 

사는 보여주고 있다. 때로는 이러한 현상을 타파하고 초기의 진지하고 생동했던 

종교 정신으로 돌아가고자 하는 새로운 움직임이 나타나기도 한다. 이 경우에도 

초기 종교들이 밟아 가던 과정과 이에 따른 기능을 나타낼 것이다. 한 편 격심한 

사회적 전환기에는 기존의 전통적인 종교가 새로운 사회에 부응할 수 있게 내용과 

방법을 재해석하고 재구성하여 새로운 모습으로 나타나기도 한다. 이 때는 격심한 

사회적 전환에 수반된 진통이나 무리를 완화시켜 준다. 이럴 경우 종교는 전통 사 

회와 새로운 사회를 연결해 주는 교량적 기능을 담당하게 된다. 그러나 배타적으 

로 절대적 진리를 주장하지 않고 포용적이며 自己修養的인 동양의 종교들은 종교 

문제로 인해 격심한 갈등이나 전쟁을 야기하지 않았다는 것은 매우 주목스런 점이 

라 하겠다.

종교가 인간 개개인에게는 어떠한 기능을 하는가. 궁극적인 가치를 지향하는 종 

교는 궁극적 가치에 근거한 일관된 인생관 내지 세계관을 확립하게 함으로써，유
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한하고 상대적인 삶의 현실에 안주하기 쉬운 인간 개개인을 끊임없이 새롭게 거듭 

나도록 하는 기능을 발휘한다 할 수 있다. 이러한 기능을 보다 구체화해 본다면， 

모순과 고뇌로 가득한 현실 속에서도 좌절하지 않고 희망을 지니고 진지하게 그리 

고 열심히 살 수 있게 한다. 종교는 A 間事의 모든 문제들에 대한 궁극적 해결의 

방안을 제시하면서 누구나 해탈하고 구원될 수 있다고 가르치고 있기 때문이다- 

종교는 조건 없는 절대적 자비와 사랑을 가르치고 있어 이기적인 자기중심적 사고 

나 탐욕으로부터 인간 개개인을 해방시키는 기능을 지닌다 하겠다. 인생의 의의에 

대한 눈뜸을 통해 물질적 가치에만 매몰되지 않아 항상 참회하고 회개하며 감사하 

고 기뻐하면서 적극적으로 삶을 영위해 가게 한다. 앞서 종교적 차원의 至高經驗 

에 대한 매스로우의 견해를 언급한 바 있거니와, 그 내용은 종교가 가지고 있는 

이러한 기능들에 의해 성취된 것이라 할 것이다.

이렇게 볼 때 진정한 인간 교육을 위해서는 종교가 인간 개개인에게 작용하는 

기능을 도입해야 할 것이다. 본 발제자는 “불교교육학의 학문적 성격”을 논의하는 

자리에서，듀우이(John Dewey)가 하나의 實名詞로서의 “종교” 와 형용사로서의 “ 종 

교적” 인 것과를 구분한 것 (Dewey, 1972; 朴先榮, 1978) 에 示唆 받아 “ 불교교육 

(Buddhist education)”을 “불교의 교육(education of Buddhism)”과 “ 불교적 교육 

(Buddhistic education)”으로 구분하고자 했다. 아울러 앞의 “불교의 교육”은 불교의 

승려교육이나 在家의 불자교육 또는 불교의 포교 차원에서의 교육에서 그 전형적 

인 형태를 찾을 수 있는 것과 같이 불교의 입장에서 교육의 내용과 방법을 채택하 

는 교육을，그리고 뒤의 “ 불교적 교육”은 교육의 입장에서 불교를 채택하는 교육으 

로서 인간형성에 있어서 불교에서 가르치고 있는 정신세계나 실천적 삶의 방식 등 

이 매우 貴하고 重한 가치라고 판단하고 이를 교육의 가치로 도입한 교육을 각각 

뜻하는 것으로 할 것을 제안한 적이 있다(박선영，1995: 36-41). 이러한 입장에서 

“종교교육(religious education)”은 "종교의 교육(education of religion)，，과 “종교적 교육 

(religious education in narrow meaning)”으로 구분될 수 있다. 발제자는 한 걸음 더 

나아가 종교교육을 종교의 교육과 종교적 교육， 그리고 “종교에 관한 교육 

(education about religion)”의 세 가지로 구분하고자 한다. 여기에서 “종교의 교육”은 

특정 종교의 입장에서의 교육을 뜻하는 것으로 종파 교육과 대체될 수 있는 용어 

이다. 그러나 “종교적 교육”은 이와는 달리 인간교육을 위해서 종교가 지니고 있는
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세계관이나 삶의 자세와 방식이 매우 貴하고 重한 교육적 가치라고 판단하고 교육 

에 도입하여 실시하는 교육을 의미한다. 따라서 이러한 종교적 교육에서의 핵심은 

사고방식이나 情操에 있어서 “종교성”을 어떻게 형성하고 고양하도록 할 것이냐에 

모아지게 된다. 여기에서 발제자가 말하고 있는 종교성은 궁극적 가치지향성을 뜻 

하며, 이를 보다 구체화하면 ᅳ 앞서 논의한 바 있거니와 —— 매스로우가 말한 종 

교적 차원에서 본 至高經驗의 삶을 향한 지향성이라 하겠다. 그리고 이러한 지향 

성의 실현은 이미 언급한 바 있는 종교의 개인에 대한 기능의 실현이기도 한 것이 

다. 한편 종교에 관한 교육은 종교의 본질과 삶의 방식，그리고 그것들이 지니는 

개인과 사회에 있어서의 의의, 종교의 문화 현상 등에 관해 이해하게 하는 교육을 

뜻한다. 여기에는 종교 일반의 차원은 물론이고 여러 특정 종교들에 관한 이해도 

포함된다. 이러한 교육은 인류의 문화 전반의 이해를 위해서도 꼭 필요하다. 뿐만 

아니라 세계가 개방화되어 다종교 사회화할 것이며, 모든 것이 빠르게 변해 일시 

성을 띄게 됨으로써 여기에 적응할 수 없는 사람들이 많아지면서 극단적이고도 맹 

신적인 우상으로서의 사이비 종교가 출현할 가능성이 예고되고 있는 미래를 위한 

교육에도 꼭 필요한 것이다.

v .  초 • 중등학교에서의 종교교육의 필요성과 f i g c 의 자유

발달심리학적인 관점에서 종교심리를 보면 유 • 소년기는 종교성의 맹아이다. 왜 

그러한가. 인생의 초기에 있어서 체험의 혼적은 잘 지워지지 않아 성인에 이르러 

서도 지속성을 지니기 쉽기 때문이다. 그리고 종교적 심리의 발달도 인생 초기에 

있어서는 부모의 영향이 절대적이라 할 수 있다. 그러나 이 시기의 종교심리는 어 

디까지나 앞으로 형성될 종교심리의 맹아에 불과할 뿐 진정한 의미에서의 종교성 

은 지니고 있지 않다는 것이 종교심리학에서의 일반적인 견해이다. 혹 종교성으로 

보이는 행동이 있다 하더라도 그것은 어디까지나 사회성의 범주에 속하는 것이다. 

이 시기의 심리적 특징은 감각 • 동작적이고 자기중심성과 擬A 化 경향을 특징으로 

하며，또한 목적론적이고 物活論的이며 ᄉ工論的이다. 특히 종교심리와 관련된 것 

으로서 의심 없이 받아들이고 복종하는 輕信性을 그 특징으로 한다. 그러나 점차
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협동성，논리적 사고, 자율적 도덕감정도 발달해 간다. 마침내 후기에 이르면서 도 

덕적 태도도 객관적 책임론에서 주관적 책임론으로 나아가게 된다.

청년기에 가까워 오면서 “질풍노도”의 현상이라 할 수 있는 여러 수준에 있어서 

의 불안정과 격심한 심리적 동요가 나타난다. 이는 신체적，생리적 발달은 성숙해 

있지만 정신적, 인격적으로는 아직 미숙한 때문이라 해야 할 것이다. 다시 말해 여 

러 능력들의 발달 사이에 나타나는 불균형성이 그 주된 원인이라고 할 것이다. 물 

론 이 시기에는 지적，정서적 발달도 매우 크다. 그러나 신체적, 생리적인 면의 급 

격한 발달에 비하면 이직도 원숙한 수준에 이르지 못했다 해야 할 것이다. 그러나 

이 시기는 종교심리적인 측면에서 매우 중요한 “회의’’가 일고 “回心’’이 나타나기 

시작하는 시기이기도 하다.

여기에서 종교문제와 관련된 회의의 원천은 크게 보아 ① 원초적이라 할 수 있 

는 것으로서 자기중심적인 怨望이 이루어지지 않음, ② 합리주의적 사고나 상식적 

통념에 비추어 볼 때 납득이 되지 않음，③ 종교교단의 위선이나 결점 등이 열거 

될 수 있을 것이다(松本 溢, 1979: 95-98). 그러나 이러한 회의를 부정적으로만 보는 

것은 옳지 않다고 해야 할 것이다. 회의의 경험을 전연 겪지 않고 유 • 소년기의 

신앙을 계속 지속시키는 것은 오히려 맹신적이어서 미숙한 신앙이라 해야 할 것이 

다. 유한하고 상대적인 현실 속에서 삶을 영위하고 있는 인간이 무한하고 궁극적 

인 가치를 지향해 갈 때 유한하고 상대적인 인간현실에 대해 회의하게 되는 것은 

오히려 당연하다고 해야겠다. 오히려 이러한 회의와 비판을 통해서 보다 차원 높 

고 생동하는 신앙을 배양할 수 있는 것이기도 하다. 이런 관점에서 볼 때 성숙한 

신앙생활의 영위에는 언제나 회의와 비판의 요소가 함축되어 있다는 틸리히의 견 

해는 온당하다 할 것이다(Tmicl^ 1957: 21-22).

한편, 回心(conversion)은 일종의 인격적 전환에 해당하는 것이라 하겠다. 따라서 

종교적 차원에서의 회심은 새롭게 거듭남, 정신적으로 새롭게 눈뜸 등으로 표현할 

수 있는 종교적 체험이라 할 수 있다. 이러한 회심은 경우에 따라 돌발적이고도 

비약적으로 나타나는가 하면 점진적이고도 연속적인 과정 속에서 오기도  한다. 회 

심의 이러한 성격을 제임스는 “ 지금까지 분열해 있고 의식의 측면에서는 못됐고 

저열하며 불행했던 자아가 종교적 실재를 보다 확고하게 파악함에 따라 통합되6i 

지고 의식에 있어서는 옳고 탁월하며 행복하게 되는 점진적 또는 갑작스런 과
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정”(James, 1958: 15*7)이라고 말했다. 이 회심이 인격의 형성 내지 발달에 있어 중 

요한 의미를 지니는 것은 인격을 통합하여 자기 자신의 “아이덴티티(identity)”를 형 

성하게 하는 결정적 계기가 되기 때문이다(James, 1958: 140-206). 이 아이덴티티는 

흔히 정체성 • 동일성 등으로 번역되고 있으나 자기의 존재 증명，또는 참된 자아， 

자기의 단일성이나 연속성, 불변성, 주체성 등의 감각을 의미한다. 나아가서는 일 

정한 인격이나 그 외의 대상과의 사이에서，또는 일정한 집단이나 집단의 구성원 

사이에서 형성되기도 한다. 이 경우 아이덴티티는 공통된 가치관의 공유라든지 긍 

정되는 역할을 매개로 하여 획득되는 연대감과 안정감에 기초하여 형성된 자기 존 

중 또는 긍정적 自己像을 의미하기도 한다(Erikson, 1968; Erikson, 1980). 여기에서 

회심의 체험은 세속적 차원에까지 확대되어 파악되고 있음을 발견하게 된다. 그러 

나 궁극적 가치를 지향하는 종교의 본질을 고려한다면 종교적 회심의 체험이야말 

로 인격을 전체적이고도 근원적인 차원에서 전환하게 하는 결정적 계기가 된다 하 

겠다. 이러한 종교적 체험의 극치는，다시 한번 말하거니와，앞서 살펴 본 바 있는 

매스로우가 말한 종교적 차원의 지고경험이 될 것이다.

이상과 같이 본다면，유 • 소아기는 종교심의 맹아기로서 인생 초기의 경험이 지 

니는 심리적 지속성을 고려할 때 교육적으로도 종교적인 문제를 결코 소홀히 할 

수 없는 시기이다. 自他不二의 자비와 사랑을 느끼고 맛보는 경험, 스스로 깊이 반 

성하면서 경건하고도 진지한 삶의 모습을 보고 느끼는 경험，자기중심적인 탐욕에 

서 벗어나 매사 감사하면서 살아가는 모습을 보고 들으면서 느끼는 경험 등은 이 

시기에 있어서 뒷날 건전한 종교성을 형성시킬 수 있는 토대가 될 것이다. 이러한 

종교성의 맹아는 신체, 언어，인지, 정서，사회성 등의 점진적인 발달과 더불어 도 

덕성도 보다 높은 수준으로 발전해 가며, 이와 함께 종교성도 맹목적이고 맹신적 

인 輕信性으로부터 서서히 벗어날 수 있게 된다. 이에 따라 종교성도 보다 성숙된 

차원으로 발전해 갈 수 있게 된다. 여기에 학습 지도의 適時性 원칙에 따라 종교 

성의 발전을 돕고 고무하며 자극하는 교육이 있어야 한다. 나아가 질풍노도의 

청 • 소년기에 접어들면서 불안과 방황이 나타나며，기존의 권위에 회의하고 도전 

하는가 하면 종교적 회심이 나타나기 시작한다. 이는 곧 건전한 인격 형성에 위기 

인 동시에 결정적 계기이기도 하다. 특히 종교적 회심도 인격 형성에 긍정적이기 

만 한 것이 아니라 ᅳ 발표의 시간과 지면의 제약으로 논의하지 못했으나 ᅳ “ 위
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기적인 측면도 있는 것이다”(Meadow and Kahoe, 1984: 105-109). 그럼으로 이 시기 

는 어느 때보다도 각별한 관심과 이해 속에서의 교육적 배려가 절실하게 필요한 

시기라 하겠다. 만약 이상과 같은 점을 간과하게 될 때에는 인격교육은 부실하게 

될 것이며，심할 경우에는 차원 높은 인격교육의 부재 속에서 성인에 이르게 될 
것이다. 다시 말해서 초 • 중등학교의 보통교육에서도 반드시 종교교육이 이루어져 

야 한다. 이러한 필요성은 가정의 교육적 기능이 점차 약화되어 가는 추세를 고려 

할 때 더욱 절실하다고 할 것이다.

이제 6, 7세에서부터 20세 전후에 걸친 초.중등학교의  보통교육에서 종교교육 

이 꼭 필요하다는 데에 사회 전반적인 공감대가 형성되었다고 가정하자. 그러나 

18세기 이래 줄곧 가다듬어 발전시켜 온 一 아랍 지역의 이슬람교 국가나 영국을 

비롯한 일부의 유럽 국가는 아직도 철저하지 못한 면이 있지만 一 학교교육에서의 

信敎의 자유 문제는 어떻게 되는가.

발제자는 앞의 “4. 종교의 기능과 종교교육의 성격”을 검토하는 자리에서 종교교 

육을 특정한 종파 교육을 뜻하는 “종교의 교육”，여러 특정 종교들을 포함하여 종 

교 일반의 본질과 문화를 이해하게 하는 “종교에 관한 교육”, 특정 종교들의 가르 

침이나 신념 체계가 아니라 원숙한 인격교육을 위해서 필요한 종교성 즉 궁극적 

가치지향성을 교육하는 “종교적 교육” 세 가지로 구분한 바 있다. 그럼으로 사회적 

으로 공인된 종교 계통의 사립학교에서는 건학이념에 따라 “종교의 교육”을 실시 

할 수 있을 것이다. 다만 이 경우에도 입학은 지원자에 한정되어야 하고, 학교운영 

에 있어서 그 출처가 주민 내지 국민의 세금인 보조금을 받지 않아야 한다는 조건 

이 전제되어야만 한다. 그리고 특정한 종파의 입장에서 “종교의 교육”을 한다 해도 

다른 종교들에 대해서 배타적인 선입관이나 태도를 형성 또는 조장하는 일이 있어 

서는 안 된다. 흔히 “종교의 교육”은 특정 종교를 위한 교육이라는 생각에서 배척 

하는 경향이 없지 않다. 하지만 종교성을 형성하는 구체적 계기는 많은 경우 특정 

종교를 매개로 해서 이루어진다는 점을 고려한다면 일률적으로 배척만 하는 것 또 

한 재고할 사항이라 할 것이다. “종교의 교육” 에 대한 이와 같은 긍정적 평가는 특 

정 종교의 편견이나 편파성에서 다른 종교들에 배타적인 편견이나 감정을 조장하 

지 않는다는 전제에서의 판단임도 분명하게 해 두고자 한다. 그리고 주민이나 국 

민의 세금으로 운영되는 국 • 공립의 학교에서는 “종교에 관한 교육”은 실시할 수
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있다. 그러나 이 “종교에 관한 교육”은 종교적 체험을 매개로 하여 건전한 종교성 

을 길러 성숙한 종교적' 인격 형성을 기하게 하는 교육은 될 수 없음도 또한 분명 

하다. 하지만 이러한 “종교에 관한 교육” 이 학습자에게는 종교성을 지향하게 하는 

건전한 토대가 될 수도 있다. 이 점 과소평가 되어서는 안될 것이다. 건전하고도 

성숙한 인격을 형성하는 인간교육이라는 측면에서 볼 때, 궁극적 가치지향성으로 

압축하여 정의할 수 있는 “종교성”을 형성하도록 하는 “종교적 교육” 에서 종교교 

육의 교육적 진가는 나타난다고 할 수 있다. 그리고 이러한 “종교적 교육”은 특정 

종교와는 직접적인 관계가 없기 때문에 국 • 공립학교에서도 실시할 수 있는 것이 

다. 예컨대 명상이나 묵상은, 비록 명칭이나 방법에 있어서는 서로 다르고 그리고 

얼마나 중시하고 강조하느냐에 있어서 차이가 있을지라도，대부분의 종교가 공통 

적으로 가지고 있는 修行法이다. 이러한 修行은 어떤 특정 종교의 절대자를 배척 

하는 것도 아니고，그렇다고 어떤 특정의 절대자를 신봉하는 것과는 아무런 관계 

가 없기 때문이다.

지금까지 본 발제자는 건전하게 성숙한 인격 형성을 위한 교육에 종교 또는 종 

교적 가치나 요소가 필수 조건이라는 점을 부각시키려고 노력했다. 그러나 이제는 

다시 한 번 깊이 생각해 볼 또 다른 문제가 남아 있다고 본다. 종교 내지 종교적 

가치나 요소가 인격교육에 있어서 과연 충분조건인가 하는 문제가 바로 그것이다. 

교육에 종교 내지 종교적 가치를 도입하여 실천만 하면 인격교육은 걱정하지 않아 

도 되는가? 그런 것으로는 생각되지 않는다. 이미 이 발제에서도 밝혔듯이，교육이 

라는 측면에서 보면 종교적 인격에도 건전하고 바람직한 유형이 있는가 하면 이와 

는 반대로 불건전하고 기피해야 할 유형도 있다. 더욱이，주로 구미에서의 연구 결 

과이기는 하지만, 근래의 실증적인 여러 자료에 의하면 종교적 신념이 강한 경우 

에도 무신앙자와 별로 다를 것이 없으며 오히려 많은 경우 더 인색하고 범범자도 

많은 경향이 있는 것으로 나타나고 있다. 이는 종교적 신념이 강하면 그것에 비례 

하여 도덕성도 강할 것이라는 통념은 하나의 논리적 가정에 불과하다는 것을 입증 

하는 것이라고 하겠다. 한 걸음 더 나아가서 이러한 통념은 하나의 허구관념일 뿐 

이라고 하는 것이 밝혀진 셈이다. 이 문제에 대해서 한 종교학자는 종교를 궁극적 

세계에 대한 상징 체계라는 입장에서 이 상징 체계의 의미에 대해 재음미를 요하 

게 하는 것이라는 견해를 밝히고 있다. 이렇게 볼 때 건전하게 원숙한 종교성은
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어떤 것인가 하는 것을 깊이 생각하지 않으면 아니 된다 하겠다. 이런 점에서 볼 

때 종파주의적 “종교의 교육”은 경우에 따라서는 본의 아니게 비교육적인 교육이 

될 수 있는 위험성이 있음을 유의해야 할 것이다.
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