Spiritualités en mal d’intégration

Comment une anthropologie
psychoreligicuse fondamentale
permet-elle de comprendre le probleme?

L’autre jour, je me suis souvenu d’un jeu auquel je jouais avec
mes filles lorsquelles étaient toutes jeunes. L' «idée de couleury, ¢’était
le nom qu’on avait trouveé, consistait a décomposer une figure en plu-
sieurs formes qui allaient étre, par la suite, coloriées avec des couleurs
différentes. L’ inspiration du moment, la compétition, pour obtenir le
plus d’éclat, et le plaisir étaient les régles qui régissaient le choix des
couleurs dans |’élaboration de cette «ceuvre» commune. Cela produi-
sait un dessin fortement contrasté ol I'unité était maintenue artificiel-
lement par les traits de contour. Cela m’a fait penser a I"horizon
contemporain de la spiritualité. [l se donne a voir comme une mosai-
que dont chaque piéce est peinte d’une couleur contrastante et sans
autre lien véritable. Dans cet univers, le concept de spiritualité trace
un contour plutdt flou,

Cela contraste considérablement avec la situation d’un passé,
encore récent, ol les grandes religions, sinon la religion catholique 4
elle seule comme c¢’était le cas en maints endroits du Québec, avaient
la mainmise sur tout le panorama de la spiritualité et imposaient leurs
régles. Ce changement considérable suppose des renversements de
paradigmes accompagnés par une quéte intense de spirituel. L'en-
thousiasme des débuts, marqué par des explorations tous azimuts,
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commence 4 s”estomper. On rencontre de plus en plus souvent des
personnes qui désespérent de trouver une spiritualité qui pourrait les
aider & intégrer leur vie. Cela laisse supposer que la multiplicité des
approches cache & peine une crise plus substantielle de la spiritua-
lité.

Les pages qui suivent proposent un parcours ot 1’on commence a
caractériser les dessous de la crise & partir de leur enracinement dans
la logique de la société de consommation, Dans cette premiére partie,
les travaux de deux équipes de recherche, I'une dirigée par Reginald
Bibby et ’autre par Jacques Grand’Maison, mettent en évidence les
effets pervers d’une telle culture. L'habitude de consommer déteint
sur la spiritualité comme sur les autres domaines de la vie. Cette der-
niére se consomme désormais  la carte, alors que I'individu se pose a
I'origine de sa culture qu'il concocte selon I'intérét dumoment. En
conséquence, on déserte le dialogue actif avee le passé et avec les
traditions instituées pour construire son présent a partir de soi. Les
balises qui demeurent se situent dans I'immédiateté et non plus dans la
médiation. La seconde partie de cet exposé, quant a elle, effectue un
détour afin de définir le concept d'«intégration», Cela fait découvrir
Porigine de la crise dans I’incapacité de trouver des valeurs capables
& enthousiasmer les individus de I'intérieur. Enfin, la troisiéme étape
de notre réflexion interrogera I’ceuvre de Denis Vasse. On deman-
dera & son anthropologie psychoreligieuse fondamentale d’éclairer le
probléme de fond et de proposer des pistes pouvant mener a une
spiritualité qui soit en mesure de conduire la personne a |'intégration.
Partant du fonctionnement de la personne, cette perspective fera voIr
que la spiritualité conceme la naissance d’une originalité singuliére et
inaliénable en réponse & un amour particulier qui met la personnc en
marche. Ainsi se trouve précisé 'enjeu vital de la spiritualité: étre
donné & soi par et dans ses relations avec I"altérité des autres, de soi-
méme, des choses et de la Vie ou de Dicu. Afin de vérifier le bien-

fondé de cette perspective, la quatriéme partie de cette recherche
enchainera avec I"examen du témoignage de trois mystiques de la
tradition chrétienne: Francois d’ Assise, Thérése d’Avila et Bernard
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de Clairvaux. En interrogeant des lectures contemporaines de leurs
cheminements spirituels, on découvre que leur détermination a vivre
au nom de I’amour de Dieu est la valeur qu’ils considérent la plus
importante, celle qui leur permet daffronter leurs contradictions avec
courage tout en étant transformés. Graduellement, la logique de I'amour
remet le narcissisme a sa place, alors que la personne commence a
porter du fruit. Méme si ces témoignages peuvent paraitre lointains, ils
offrent des repéres au discernement des esprits. Finalement, le par-
cours de notre recherche s’achévera par une cinquiéme partie con-
clusive. On y résumera les acquis majeurs de I’ensemble de cette
étude avant d’indiquer une attitude qui puisse sortir la spiritualité de sa
crise: s’engager a suivre, coiite que coiite, les traces de ce qui donne
le goiit de vivre, de ce qui fait entrer dans la joie plutdt que de se
replier sur soi comme «centre du monde». Cela est certes 'expé-
rience du bébé, mais les théories de la psychologie portant sur la nais-
sance de I'intelligence humaine démontrent depuis des lustres que
I'on n’atteint la pleine stature humaine que par le décentrement de soi.
Seul ce qui attire malgré les résistances semble pouvoir conduire a cet
au-dela qui fait souffrir lorsqu’on s’en éloigne ou lorsqu’on refuse d'y
pénétrer.

Crise de la spiritualité

Depuis une trentaine d*années, on a pu remarquer une baisse
significative de la pratique liturgique dans |'ensemble des confessions
religieuses du Canada. Cette décroissance a été étudiée par des cher-
cheurs qui veulent comprendre ce qu’elle signifie. Parmi les travaux
importants, mentionnons ceux des équipes de Reginald Bibby et de
Jacques Grand'Maison. Ceux-ci ont multiplié les efforts afin d’en ar-
river & des conclusions d’ensemble & propos de ce phénomene. Mal-
gré des méthodes différentes, le premier recourant au sondage et le
second faisant appel a la recherche-action, ces études se complétent
de telle maniére que 1'une ¢éclaire et montre la pertinence de I’autre.
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Dans son ouvrage publié en 1988, La religion ala carte‘,. Bibby
présente les résultats de trois sondages que lui et son équipe ont
réalisés en 1975, 1980 et 1985 sur la situation religieuse au Canada.
La taille considérable des échantillons qui couvrent l‘cnsemble_du
territoire canadien permet de généraliser les découvertes par rfégnon
tout en tragant un portrait global de la situation spirituelle canadxenpe.
Selon Bibby, «la plupart des canadiens ou bien n'ont pas de vies
personnelles unifiées, ou bien rassemblent les diverses facettes de
leurs vies sans avoir un systéme précis de signification’». En plus de
montrer que la situation religieuse québécoise est semblablg acelle
du reste du Canada, Bibby mentionne que les enquétes qu’il a me-
nées rejoignent les conclusions de chercheurs portant sur le méme
probléme aux Ftats-Unis et en Grande-Bretagne. Les changements
qui touchent la religion et la spiritualité sont donc loin d’étre une

icularité québécoise.

mem trava:x de Jacques Grand’Maison sont concentrés sur la'sc:Ene
québécoise. Ce chercheur a réuni autour de lui une équig«f quis’est
attaquée & caractériser les problémes et les défis de la société québé-
coise au niveau de la spiritualité et de sa transmission. La d‘é_mz?rche
de recherche-action qui a guidé leur investigation vise & définir, a par-
tir du discours des personnes interrogées, les problémes et Jes dlfﬁcul-
tés qu'elles rencontrent et qu’elles identifient. Leurs pr,mcnpales
conclusions portent sur les processus sociaux par lesquels s"«amorce
un conflit de génération peut-&tre sans précédent’». La perte dg sens
qui touche la société actuelle et la perte de la capacité de transmission
des systémes qui structurent le sens découlent de trois processus dis-
tincts identifiés dans leur étude: le refoulement du tragique par un

' Reginald W. Biony, La religion a la carte. Paywreté ef potentiel de la religion au
Canada, Montréal, Fides, 1988.

: Ibid., p. 66.

* Jacques Granp'Mawson (dir.), Vers un nowveau conflit des générations. Profils
sociaux et religieux des 20-35 ans, Montréal, Fides, coll. «Cahiers d'études pastora-
lesn, n 11, 1992, p. 13,
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regard uniquement positif, le mythe selon lequel chaque génération
repart & z¢ro et le probléme de la «centration» narcissique.

La religion a la carte

La baisse de la pratique liturgique est sans doute un indice de la
crise spirituelle de notre époque. Cette désertion peut laisser croire
faussement a un désintérét envers la spiritualité, mais il apparait qu'elle
est plutdt le signe du remplacement de I'engagement religieux par une
«participation sélective». Ainsi Bibby indique que:

les gens de ce pays ne sont nullement en train d'abandonner Je sur-
naturel. Au contraire, ils indiquent clairement qu'ils embrassent vo-
lontiers un vaste éventail de pratiques sumnaturelles [....]. s choisissent
des fragments, non pas parce qu’il n’existe pas de systémes de
signification disponibles, mais plutdt parce que les fragments con-
viennent davantage a la vie contemporaine. [Les fragments] sont
faits sur mesure, au goiit de chacun®,

Cette propension 4 sélectionner ce qui rencontre le golit immé-
diat peut sans doute se caractériser comme une attitude de consom-
mation. Si ce type d’orientation convient au rythme etau style de vie
contemporains, il porte cependant & conséquence. Dans le réflexe
de consommation, la personne ne produit plus elle-méme ce dont
elle s’entoure, mais laisse ce soin 4 d'autres. Au niveau humain de la
construction du sens, la personne qui s'abandonne a ce réflexe perd
le contact avec la problématique d’élaboration qui s’opére en dialo-
gueavec la culture et la tradition, Appliquée a la spiritualité, la ten-
dance soulignée par Bibby laisse entrevoir que les personnes ne sont
pas ou plus impliquées dans la production d’un sens qui les con-
cerne. Elles deviennent simplement consommatrices d'éléments épar-
pillés qui ne sont plus ni rassemblés, ni organisés par un systeme de
sens.

*R. By, La religion a la carte [ ..}, p. 198.
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Face 4 un passé encore récent, les points de vue historique et
sociologique qualifient ce phénomeéne de perte ou d’éclatement du
sens. Ce qui est vrai dans une perspective globale peut différer sensi-
blement du regard que les individus portent sur leur expérience. De
cet angle particulier, le phénomene a plus de chance d'étre pergu
comme une incapacité 4 trouver un sens ou une spiritualité qui aide a
s'intégrer et & s"unifier & partir de la multiplicité des expériences. Un
individu ne peut identifier comme perte que ce qu’il a déja possédé
mais dont il ne dispose plus. Le phénoméne de la perte ou de I'éclate-
ment du sens est d’abord social. La génération montante, qui n’a pas
nécessairement connu une autre situation religicuse, expérimente cette
perte comme une difficulté d’accession & un sens pertinent.

La baisse de popularité des pratiques liturgiques dénote que les
anciennes propositions de sens ne font plus autorité dans la société
contemporaine. Bibby en impute la responsabilité aux religions et aux
systémes de sens. Ceux-ci nenthousiasment plus, faute de proposer
d’autres valeurs que celles véhiculées par la culture. Tout au plus
revét-on ces propositions de «pieux habits religieux». En conséquence,
la vie des gens ne se trouve pas ou plus informée par une offre spiri-
tuelle identifiable en tant que telle parce qu’originale par rapport aux
valeurs courantes. La question du sens est toujours d’actualité, mais
en 'absence de propositions et de modéles signifiants on n’arrive plus

i reconnaitre 1"autorité de tels systémes sur sa vie. Non différenciée
de la culture ambiante, I’ offre spirituelle perd son identité et sa capa-
cité de dynamiser. Sa pertinence sociale s'estompe. «Si la religion doit
réagir efficacement a la culture, elle doit étre capable de dépasser la
culture, de sorte qu’elle ait quelque chose 4 apporter*.»

* Ihid., p. 334, Malgré le fait que le plaidoycr de Bibby 5" Gtablisse en faveur de la
religion, on ne peut manquer de s "apercevoir de la justesse de ses propos au regard de
la spiritualité. Si on considére la défimtion qu'il donne de Ls religion comme usystéme
de signification qui sert 4 interpréter le monden (/bid., p. 336; s’appuyant sur: C.
GLocK et R, Stark, Religion and Society in Tension, Chicago, Rand McNally, 1965; M.
Yincer, The Scientific Study of the Religion, New York, Macmillan, 1970 et M.
McGuire, Religion: The Social Context, California, Wadsworth, 1987), on s¢ rend
compte qu'il traite autant de spiritualité ou de systéme spirituel que de religion
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Si la spiritualité peut informer la culture, ¢’est parce qu’elle dis-
pose d’outils qui sont en mesure de mettre en lumiére une perspective
qui échappe a la culture. L' «approche humaniste non religicuse se
comporte comme si I"existence n"avait aucun sens en dehors de celui
qu’on lui donne». A cette caractéristique de la culture, Bibby répond
avec |'offre de sens présentée par la religion. Reprenant Stark et
Bainbridge’, il donne son accord & I’idée que «les questions du sens de
Ia. vie et de la vie aprés la mort sont des questions auxquelles seuls les
dicux peuvent répondre [parce que] ces questions échappent  I’ex-
périence humaine®». La culture part de I"humain et retourne i 1"hu-
main tandis que la spiritualité et la religion tentent d’éclairer I’humain
par la question du sens, non pas seulement celui que I’on se donne
mais un sens venu d’ailleurs et qui est susceptible de transcender la
captation de I"humain par ses propres productions.

Bibby considére que ce sens «étranger» se propose dans le dépdt
recueilli par les traditions religieuses. Mais il ne considére pas I'expé-
rience de la découverte d'un sens personnel qui agit dans la vie. Cette
d.écouverte nous apparait fondamentale, puisqu’elle assoit la possibi-
lité du questionnement religicux et spiritucl dans un vécu qui dérange
I'ordre normal dans lequel I'étre humain établit sa compréhension du
monde. De plus, cette expérience s’offre comme un point de rencon-
tre et de dialogue entre la spiritualité et la religion individuelle et des
spiritualités et des religions organisées. Dans I’écart entre le sens que
I'on se donne et ceux que les religions et que les spiritualités proposent
comme «révélésy, un sens «vivant» peut surgir du vécu lorsqu’il ris-
que le dialogue entre le sens qu’il se donne et ceux qu'on lui propose.

C’est, selon nous, a partir de cette découverte de sens que la
personne peut entrer en dialogue avec une tradition spirituelle ou reli-
gieuse et se situer par rapport a clle, et non pas seulement & partir du

" R, Bwny, La religion & la carie [...], p. 336.

" Rodney Stark et William Sims Bamsrince, The Future of Religii
University of California Press, 1985, AR Bty

* R. Biasy, La religion d la carte [ ... ], p. 337.
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seul sens qu’elle veut bien se donner. La différence entre le sens que
I’on découvre et celui que 'on veut se donner témoigne de la division
de Iétre humain entre ce qu’il veut consciemment achever et ce a
quoi il aspire sans qu'il en ait toujours la pleine conscience. Dans le
domaine strictement psychique, la psychanalyse a déja démontré de-
puis longtemps le sens inconscient de symptomes qui fondent comme
neige au soleil du moment oui ce sens inconscient se trouve déerypté.
Si cela est possible du symptéme qui concerne la signification perdue
d’un vécu, comment ne pas envisager que "appropriation des aspira-
tions personnelles soit source de transformation? Toutefois, la direc-
tion indiquée par les aspirations n’est pas de méme nature que le sens
perdu dans le symptéme. Le sens de la vie n’est pas perdu, méme s’il
se peut qu'il n’ait pas été reconnu. Il est d*abord un sens émergent’.
Le sens de 1a vie n'est pas directement perceptible par I'humain:
approximatif, il est le fruit d’une synthése toujours a refaire. Son dé-
voilement exige un effort critique pour relier entre clles les différentes
piéces du casse-téte que sont la personne dans sa singularité particu-
lidre, les autres membres de la communauté et la réalité ultime. S’il
est vrai que «méme les personnes les micux intentionnées ne peuvent
vivre une religion qui ne tient pas compte de Dieu, ou du moi ou des
autres'®, on ne peut davantage penser qu'il soit possible de vivre une
spiritualité digne de ce nom et qui échappe & I'un ou Iautre de ces
critéres au nom de la seule satisfaction dans ’attitude consumeériste.
En résumant ainsi la pensée de Bibby, on voit que, pour {ui, I"écla-
tement du religieux et du spirituel méne a I'éclatement personnel. La
construction du sens n’arrive plus 4 sa maturité parce qu’elle demeure
assujettie aux aléas de la satisfaction des pulsions. La proposition de
modéles spirituels n’offre pas, ou n"offre plus, une gouverne qui soit
en mesure de permettre le dépassement de la pulsion vers un au-dela

" Claude MaiLLoux, Counseling pastoral et désir d'altérité. Contribution de Denis
Vasse & une anthropologie psychoreligicuse, thése doctorale inédite en théologie pra-
tique, Université de Montréal, Faculté de théologie, 2001.

0 R. Biosy, La religion a la carte [ ...], p. 346.
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d’elle-méme qu’elle indique pourtant. Les offres spirituelle et religieuse
ne font plus autorité parce que, en tant que systémes, elles ne modéli-
sent pas le processus par lequel un individu se construit dans un dialo-
gue actif entre sa volonté de sens, son dynamisme personnel et les
propositions de sens spirituel, religicux ou non religieux.

Le conflit des générations ou la perte de transmission

Entre Bibby, qui, par le moyen d’un sondage, caractérise 'univers
religieux canadien, et Grand'Maison, qui explore la situation québé-
coise au moyen d'une recherche-action, on trouve un écart important
au niveau de la perspective et du langage, Par contre, les enjeux ma-
Jjeurs cernés par Grand'Maison se rapprochent étonnamment de ceux
soulignés par Bibby. Bien que Grand Maison ne parle pas de consu-
mérisme, les enjeux qu'il discerne décrivent les attitudes qui compo-
sent la tendance en cause: regard positif refoulant le tragique, position
de la «table rase» et «centration» narcissique de laquelle découle une
crise du croire et de 1'altérité.

Regard positif refoulant le tragique

D’aprés Grand’Maison «cette réaction [est] typique de bien des
Jjeunes qui ont & faire une difficile construction d’eux-mémes dans des
environnements souvent défaits''». Le chercheur considére qu’un ave-
nir sans autre espoir que celui d’étre constamment dégues, comme
c'est le cas lorsque le futur semble bouché, améne les personnes 4 se
centrer plutdt sur elles-mémes, a compter d'abord sur elles et & oppo-
serun dnscours positifa leur tentation de démissionner devant [’avenir
a construire,

. Ces jeunes qui, au moment de 1'étude ont entre 20 et 35 ans, se
situent a présent entre 29 et 46 ans. Les horizons fermés dont il est

" J. Granp"Masson, Very um nouveau conflit [...], p. 238.
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question correspondent socialement a la rencontre entre la fin d’une
époque de prospérité qui a largement profité aux baby-boomers et la
naissance d’une ére de désenchantement et de prétendue rationalisa-
tion. On peut facilement entrevoir que les jeunes de I'étude sont
continuellement confrontés a une conjoncture désespérante, alors que
les emplois sont rares et que les bonnes situations sont monopo!isécs
par les baby-boomers. Au-dela de la question de I'emploi, il y a
d’autres chocs. Prenons I'exemple de I'idéologie du progrés constant
et du changement perpétuel. Si dans les années cinquante et soixante,
on peut espérer que le progrés va donner A chacun sa chance, les
années soixante-dix et les décennies suivantes montrent clairement
Iincapacité de la société de consommation & tenir ses promesses. .

Mentionnons également les années quatre-vingt et quatre-vingt-dix
avec leurs nombreuses prises de controle de sociétés par de nouveaux
investisseurs. Lors de ces grandes acquisitions, une société vendue n’est
plus considérée comme une immobilisation mais comme une dépense &
recouvrer. L'entreprise, qui jusqu’alors a pu étre rentable, se voit, touta
coup, contrainte a rembourser son prix d’achat, 8 méme ses revenus
d’opération'?, Cela peut faire basculer la balance comptable. Une in-
dustrie risque de perdre rapidement sa rentabilité jusqu’a se voir mena-
cée dans sa survie. Puis, 1l y a le mythe de la qualité totale, Méme bien
maquillé, il est davantage percu, par les travailleurs et les travailleuses,
comme une excuse pour une exploitation totale que comme un réel
progres dans la gestion des entreprises. Enfin, vient le dernier mythe
sociétal: celui de la mondialisation des échanges et du village global. I1
laisse entrevoir des espoir certains pour I'humanité, mais a court terme
les travailleurs et les travailleuses des pays nantis, comme le Canada,
doivent entrer en compétition avec la main-d'ceuvre des pays du tiers-
monde. Si on ajoute & ce portrait la prolifération du terrorisme avec la
tendance 4 répondre A la violence par la violence, il n’est pas difficile de
conclure que I*avenir est bouché et que les dés sont pipés.

? L'auteur, qui a cuvré comme ingénieur pendant les années 1984 4 1993, a ¢été
témoin de telles situations dont il s'inspire dans cette description.
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Lorsqu’il ne semble y avoir rien 4 attendre de la société ni des
autres, il faut bien compter sur soi et faire taire les aspirations les plus
Iégitimes. Si on ne veut pas succomber au découragement, il convient
de refouler le tragique de la situation. Survivre au désillusionnement
social, spirituel ou religieux requicrt la mobilisation de toutes les éner-
gies dans I'immédiateté du moment présent.

Comme le montre Grand"Maison, la déconnexion positive manifeste:

de graves problémes: le désert spiritucl actuel, 1'absence de cons-
cience historique et de ses propres richesses d'intelligence du monde
et de I"aventure humaine. [Elle indique, en méme temps,] la recher-
che des assises fondamentales de la vie; [...] le déplacement d’une
logiqjue de mort qui hante le monde actuel vers une logique de vi-
vant",

Malgré des pointes d'espérance, la déconnexion positive laisse le
goit amer d’un désintérét et d*une fin de non-recevoir, comme si on
pouvait vivre en humain en se repliant sur soi et en oubliant le cri de
I’humanité, le nétre comme celui des autres.

Position de la table rase

Le second trait identifié dans I'étude de Grand’Maison montre
que le drame spirituel actuel va au-dela de la déconnexion positive. 11
constate une rupture de transmission des systémes en raison de 1’atti-
tude de la table rase. En supposant qu’il n’y ait rien eu de valable
avant soi, une telle attitude pose chaque nouvel individu comme s'il
était & I'origine du monde et de la culture. Le rapport fondateur au
monde et a la culture se trouve inversé, comme si le monde et la
culture ne précédaient aucunement I'individu ni ne le lui donnaient la
chance de se situer en eux,

Faire table rase, remettre les compteurs & zéro, opérer un recom-
mencement absolu, ¢'est la une tendance lourde qui se prolonge
parfois jusque dans la trentaine, et méme plus tard. Nous parlons ici

" 1. Graxo'Masson, Yers un nouvean conflit [..J, p. 245.

37

e R R T e



d’un mythe au sens courant du terme, & savoir une illusion. On
n’aurait méme pas les mots pour soutenir une telle position, si tout
ce qui ne vient pas de soi n’était que vide et néant. Il n'y a pas de
langage sans langue regue qui nous permet de se dire et de commu-
niquer"’,

Méme s'il est destructeur de la possibilité de communiquer et de
se situer dans une culture sociale et religieuse pré-établie, quand
bien méme ce serait pour s’en distancier de maniére significative,
méme s'il ne tient pas la route, le mythe du recommencement absolu
séduit. T enferme celle ou celui qui y adhére dans la perpétuelle
nécessité de s’ autopositionner & partir d’un prétendu vacuum cultu-
rel et spirituel. L’individu se trouve alors dans un monde ot ilestla
norme, Plus rien n’a la capacité de le rejoindre et de lui indiquer une
direction susceptible de I’aider a dépasser I'immédiateté des situa-
tions qu'il rencontre.

«Plusieurs Québécois se sont fabriqué a méme le vaste marché
des croyances en circulation un substitut de cohérence pour combler
le vide de la déculturation de leur héritage historique et de la non-
maitrise de la culture modeme séculiére',» Le refus de I"héritage et
de la culture rend prisonnier de I’errance du bateau qui, sur une mer
tourmentée, se prive de points de repéres étrangers a la perspective
narcissique. Dans un tel cas, on ne peut que repécher un ramassis
hétéroclite de croyances éparses, pour ne pas dire éparpillées, et sans
autres liens de sens les unes avec les autres que ce qui plait 4 I"indi-
vidu. Cela enferme dans un chaos ol les mots manquent pour se dire
et pour communiquer, La structure de sens ne permet plus de risquer

une orientation de 1"avenir ancrée dans le terreau de I’ histoire propre
et de la situation particuliére. L' agir ne témoigne plus de valeurs cohé-
rentes et efficientes dans la transformation de I'individu et dans 1'in-
formation de la culture. Finalement, les symboles attestent le repli de
|'imaginaire sur lui-méme. Tout cela empéche la mise en opération

13, Graxn’Maison, Vers un nouveau confiit [...], p. 251,
" fhid., p. 251.
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d’un projet d'engagement personnel dans le monde en vertu d’un sens
personnel qui enthousiasme [ "individu.

On voit bien que, dans I"idée de Grand"Maison et de son équipe
de recherche, le mythe de la table rase rend impossible la construction
de I'identité. Celle-ci s"établit dans un dialogue ouvert, certes avec
des hauts et des bas, entre I’individu et les cultures sociale et reli-
gieuse auxquelles il participe du fait méme de sa naissance en elles.
C’est parce que I’individu reconnait les cultures sociale et religieuse
qu’il peut se situer de maniére originale en elles et par rapport 4 elles.
La crise spirituelle en cause rejoint I'impossibilité concréte de faire
face & la frustration qui découle de la vie en société tout en y étant
soumis. Faire table rase revient a évacuer ce qui dérange et ce qui ne
fait pas 'affaire de I’individu. Cette attitude nie, en fait, I'ensemble
des difficultés et du déplaisir sans permettre datteindre & la construc-
tion d’un sens qui apaise la frustration en donnant de découvrir qu’elle
témoigne de bien plus que de I’insatisfaction d’une tendance. L'insa-
tisfaction indique quelque chose de I'identité secréte de la personne.
Refusée ou mise en danger, celle-ci se manifeste comme souffrance.

Dans la perspective que nous avons adoptée dans notre thése
doctorale, nous comprenons la souffrance comme |"expression néga-
tive du désir, du mouvement de la vie de chaque individu qui ne peut
étre «satisfait» que de se risquer et de s’incarner dans une histoire en
se positionnant face aux autres, face a la société et face a la religion
ainsi qu’a la spiritualité. «Le désir atteste dés maintenant du réel sans
lequel aucune réalité n'a de sens. [...] il faut d’une certaine maniére
mourir & ce qui nous pousse, a la pulsion, pour ressurgir de ce qui est
notre source et qui nous attire'“.» Se prendre pour une origine, une
table rase & partir de laquelie tout le reste doit s'établir, confond la vie
donnée comme origine commune avec la vie imaginée.

C’est parce que la vie est donnée a d’autres avant soi et que ces
autres se sont mesurés a la question du sens de la vie et de leur vie

1 Denis Vasst, La Vie et les vivants. Conversations avee Frangoise Muckenstr
Paris, Seuil, 2001, pp. 192-193, i
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que I'on peut aujourd’hui entrer en dialogue avec ce qu’ils ont décou-
vertde la vie et d’eux-mémes et répondre pour soi-méme & ces mé-
mes interrogations. Rejeter le passé oblige & construire a paljtir du
vide tandis qu’entrer en dialogue avec un héritage situe I'individu en
méme temps comme semblable aux autres et unique en lui-méme. La
crise Spirituelle propre & I"attitude de rejet du passé et de la culture se
révéle comme crise de 1"esprit humain qui, replié sur lui-méme et se
prenant pour |’origine, se détruit et comme étre social et comme per-
sonne originale. Dans I"attitude de la table rase, I'individu ne déchire
plus le tissu de I"histoire par son originalité propre, mais il se contente
de se déclasser en niant la valeur du passé,

Centration narcissique

Enfin, la troisiéme caractéristique du drame spirituel mis en évi-
dence par Grand'Maison se dévoile en tant que crise du croire et de
I"altérité. Identifiée comme une tendance lourde, la crise de I’altérité
rejoint un état «ou I’on se méfie de I'autre et des autres'’». L autre
avec sa différence est pergu comme une menace, de sorte que dans
ce type de crise, ce n’est plus la solidarité ni la confiance qui se re-
trouvent 4 la base de la vie sociale mais la méfiance. Cette crise
touche ainsi 4 ce qu'Erikson situe comme enjeu fondamental de la vie
psychosociale’: la confiance face a la méfiance. On sait que ce n’est
pas la confiance simplement naive et pas davantage la méﬁapcc a
priori qui peuvent construire le psychisme de I"individu et la vie so-
ciale. Dans I'un et I"autre cas, un équilibre entre confiance et mé-
fiance doit étre trouvé afin que la méfiance serve 4 déterminer les
zones ol Ja confiance est possible et souhaitable et, en méme temps,
que la confiance puisse faire découvrir ces lieux ot la méfiance n’a
pas raison de dominer |'avant-scéne.

" J. Grano'Maisow, Vers un nouveau conflit [ ...], p. 262.
" Erik Erixsow, Identity and the Life Cycle, New York/London, W. W, Norton &
Company, 1980.
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Dans ce type de crise de I'altérité, c"est la base sociale des com-
portements qui se trouve atteinte en méme temps que I’accession 4 la
capacité de faire confiance, comprise comme le mécanisme fonda-
mental du croire. On ne construit ni la société, ni le croire en se mobi-
lisant dans une problématique défensive: tout au plus creuse-t-on des
fossés qui, un jour, pourront devenir trés difficiles a franchir. Faute de
mieux, on ne s’entoure plus que d’articles hétéroclites triés sur le vo-
let, mais qui ne dérangent plus faute d’avoir été aseptisés de toute
apparence de menace.

Ne faudrait-il pas découvrir dans cet aspect de la crise «un profond
probléme social, moral, spirituel de toute une société [...]. Alors que des
Jeunes, eux, commencent a vouloir articuler leur expérience intérieure
etune nouvelle conscience sociale, sans rencontrer d'adultes qui I’ont
fait cux-mémes'»? Les travaux de Grand’Maison laissent entendre
que si le croire et 1"altérité sont en crise, ¢'est bien parce qu’il manque
de modeéles, ou I"altérité et le croire permettent d'articuler I"expérience
intéricure ainsi que la conscience sociale d"individus, qui soient aujourd”hui
pertinents aux yeux des générations montantes. Le propre de la problé-
matique défensive est de faire disparaitre toute apparence de menace.
Or, en agissant de la sorte, on ne distingue plus le nécessaire dépasse-
ment de soi, autorisé par la confiance, de la menace réelle. On ne se
construit plus qu'en réaction 4 une menace appréhendée mais non véri-
fiée. En conséquence, la construction repose sur le sable des apparen-
ces plutdt que sur la solidité éprouvée de la vérité.

En résumeé

Selon les recherches que I'on vient d’explorer, la baisse de la
pratique liturgique et la crise spirituelle contemporaine peuvent étre
tributaires de la rareté de modeles. On manque de témoins chez quila
spiritualité ou la pratique religicuse est lieu d'intégration de toute la

" J. Graw0"MatsoN, Vers un nouveau conflit [...], p. 267,
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personne. Nous avons la comme un jugement des jeunes et des moins
Jeunes sur la valeur de I"héritage requ de leurs prédécesseurs immé-
diats et de la société. A cette fin de non-recevoir répondent une série
de questionnements qui laissent entrevoir I’émergence d’une aspira-
tion commune vers la vie.

Le passage d’une culture de mort & une culture de vie signalé par
Grand'Maison dévoile I'espérance véritable du peuple contemporain,
Jeunes et moins jeunes compris. La crise actuclle se découvre comme
une quéte d’authenticité et de vérité qui va au-dela des convenances.
Cela demeure comme aspiration indépendamment du fait que la quéte
puisse se perdre dans les dédales du narcissisme oi elle est, a son
tour, déviée et séduite par les mémes apparences qu'elle dénonce.
Une question jaillit avec force du fond de cet horizon de crise: com-
ment peut-on dépasser 1" apparence et rejoindre la profondeur des étres
vivants alors méme que ces vivants n'arrivent a vivre en humains
qu’en se fiant aux représentations qu’ils se donnent du monde?

Le paradoxe de la crise actuelle peut s’exprimer de la maniére
suivante: il y va de la difficulté de rejoindre la vie en elle-méme alors
que la construction de I'expérience dans la conscience ne se fait que
par représentations interposées. Il n'est malheurcusement pas possi-
ble de fonctionner en humain, ni de le devenir, sans passer par des
systémes de représentation. En méme temps, on peut confondre ces
systémes avec ce qu’ils sont censés indiquer. Si le paradoxe est ac-
tuel, il n'est cependant pas nouveau. Le témoignage des mystiques
laisse entendre que tout le probléme spirituel réside justement a cet
endroit: les représentations permettent de se comprendre en compre-
nant le monde, mais elle ne sauraient donner ni le sens ni la vie; toutau
plus peuvent-elles les indiquer™,

™ Voir les travaux suivants: Jean-Marc Cuarron, De Narcisse a Jésus, la quéte de
Videntité chez Frangois d'Assise, Montréal/Paris, Paulines/Cerf, coll. «Bréches théo-
logiquesy, n* 14, 1992; Lode vax Hecke, Le désir dans I'expérience religiese. L homme
réunifié. Relire Saint-Bernard, Paris, Cerf, coll. «Recherches morales: Synthésesy,
1990; Denis Vasse, L 'Autre du désir et le Dieu de la foi. Lire aujourd’hui Thérése
d'Avila, Panis, Seuil, 1991,
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Définir I'intégration

Un lcf:teur ou une lectrice qui cherche & savoir ce qui est généra-
lement mis sous le concept d’«intégration» peut examiner la Question
longtemps sans trouver beaucoup d'indications sur la signification de
ce terme et des processus qu'il définit. Pourtant, ¢’est un concept que
I’on retrouve dans plusieurs univers conceptuels. Il apparait important
de revoir et préciser, au moins minimalement, le sens de ce terme ct
les processus qu’il désigne. Autrement, on ne peut comprendre de
maniére adéquate comment I'intégration se relic a la désintégration
soulignée par Bibby et Grand’Maison.

Le terme «intégration» est dérivé du latin. Il désigne «des proces-
sus réunissant (a) des parties pour constituer une unité et (b) faisant
entrer des parties restées jusque-la au dehors dans une unité existante
lg tout bénéficiant alors d’un surcroit de structuration et d'organisa-'
tion'». On trouve chez Prévost et Richelle une explication similaire
qui définit I"intégration comme un principe d’organisation agissant sur:

des structures dont les éléments sont hiérarchiquement ordonnés,

l.cs mveaux supérieurs exercant leur contréle sur les niveaux infé-
ricurs. [De plus, le] concept d’intégration est central dans la logique
du vivar!t ou chaque accroissement de complexité s’assortit de nou-
veaux mveaux d'intégration. [...] Le concept s’applique aussi, de
fagon plus descriptive, 4 toute conduite dont les éléments sont clai-
rement subordonnés 4 un but finalisé, 4 toute action intentionneje,

(_Zes dg’fmitions mettent en lumiére I'intégration comme processus
d mﬁcanop. Pour le vivant, cette unification s trouve assujettic a un
but lié 4 la liberté de la personne.

0’9 peut donc conclure que le titre de cet article, «Spiritualités en
mal d’intégration», vise un probléme de liberté et de hiérarchisation.

* Wemer D. Frouicn, Dictionnaire de la is, Li
- FRovicH, : psychologie, Paris, Livre de poc 1l
«Encyclopédics d'aujourd’hui: Ls Pochothéquen, 1997, p. 220. s

* Claude PrivosT ef Mare Ricups e «Intégrati i
: LLE, gration» dans Roland Dorow ¢t F
Parot, Dictionnaire de psychologie, Paris, PUF, [991, p.371. oo
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Ainsi, attitude consumériste décrite par Bibby indique clairement I'en-
rayage, dans la société contemporaine, de la capacité de déterminc'r
une ou plusieurs valeurs comme principe de hiérarchisation dgs élé-
ments épars, issus de "expérience, dans la construction d’une liberté
engagée. Dans la religion ou la spiritualité a la carte, le principe d'éc'la‘-
tement domine le principe d’intégration. Une telle situation conduit a
la perte de I'intégration, voire méme a la désintégration.

La liberté se perd parce que I'on confond le fait d'étre libre avec
celui de ne subir aucune contrainte et de suivre 'envie du moment.
Or, Viktor Frankl a démontré que la liberté et I'amour des siens, qu'il
désirait revoir, ont été les attitudes qui lui ont permis de transcender le
non-sens des camps de la mort et de surmonter le désespoir quj lui
collait 4 la peau®. La détermination de vivre libre par amour des siens,
et ce malgré les contraintes et les irritants de la condition humaine,
peut étre, si 1’on suit le raisonnement de Frankl, le point de départ
d’une liberté 2 la recherche de son identité dans I'amour.

L'amour seul court le risque de féconder la rencontre des diffé-
rences en leur donnant de porter du fruit. Dans le langage populaire,
on dit que I"amour est fort comme la mort. L’amour peut-il étre le
principe intégrateur qui donne chacun & soi-méme en faisant surgir et
en construisant des étre uniques et séparés? Si tel est le cas, la ren-
contre, I’expérience de 1"autre et de son mystere, dans le champ histo-
rique ne devient-il pas I'unique lieu ou chacun, dans son corps, est
donné & soi-méme? .

La crise d’intégration que présente la spiritualité contemporaine
peut donc faire voir que |'identité de chacun et de chacune dans I"amour
ne se découvre et ne se construit qu'en unissant, dans une histoire, ce
qui dans la multiplicité des actions, des réactions et des pensées té-
moigne de I"unicité d’un esprit qui prend le risque de vivre en étre
social. [*auto-transcendance du «moi» et de ses exigences par le dia-
logue avec une ou plusieurs cultures, avec une ou plusieurs traditions

2 Voir surtout: Viktor E. FRANKL, Un psychiatre déporté témoigne, Paris, Chalet,
1967, et La psychothérapic et son image de "homme, Paris, Resma, 1974.
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religicuses, n'est-clle pas 1'essence de la spiritualité? S’entraperce-
voir unifiée par la force d'une liberté engagée en faveur de ce qu’elle
aime vraiment, n’est-ce pas ce qui donne & la personne d’espérer
contre toute espérance? Cela ne lui rend-il pas la possibilité de se
confier & I'amour qui I'anime au lieu de chercher refuge dans son
besoin de se protéger des autres et d'elle-méme o, nous 1'avons vu,
elle se perd dans une multiplicité désarticulée? En définitive, la ques-
tion du sens a la vie porte-t-elle sur autre chose que sur le sens de vies
séparées, mais interdépendantes et solidaires dans la quéte d’un sens
transcendant leurs différences et leur donnant, & chacune et & chacun,
une valeur unique et inaliénable — c’est-a-dire, soit sacrée, soit en
Dieu, selon les options — & laquelle toutes et tous aspirent?

Anthropologie psychoreligieuse fondamentale:
Papport de Denis Vasse

En considérant les aspects intégration et éclatement de "horizon
spirituel contemporain, on découvre deux facettes inséparables de la
problématique spirituelle contemporaine: I'amour et la liberté ne sont
plus a la base ni des relations sociales ni de la construction de soi.
Dans la logique consommatrice, le choix s*opére sous la gouverne de
la dynamique du plaire et de la séduction qui font anticiper un plaisir lié
a la possession et & la consommation de 1'objet. L'amour se trouve
éclipsé par la promesse d’un plaisir que I'on n'a pas a construire. Et la
liberté subit le méme sort, Exigeant une laborieuse construction, la
liberté se voit discréditée par I'immédiateté de la satisfaction annon-
cée. Il n"y a donc plus lieu de surseoir  la satisfaction qui devient
immédiatement disponible. Dans une telle optique, les relations socia-
les et la construction de soi ne se proposent plus comme projet requé-
rant I"investissement de celui ou celle qui veut en bénéficier, mais elles
deviennent objet de consommation.

Lalogique de consommation a de curieux effets lorsqu’elle se pré-
sente comme horizon de sens. 1l se produit un glissement dans la cons-
truction de I'univers social et religieux humain, L’amour céde le pas au
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plaire tandis que la satisfaction immédiate des tendances se fait passer
pour liberté. Cela atteint de plein fouet I’humanité dans ce qui la carac-
térise et la force a s’interroger a nouveau 4 cet égard. Qu'est-ce que
I'étre humain? Comment le comprendre? Comment articuler entre elles
les nécessité physiologiques et psychologiques requises pour e maintien
des conditions de la vie des individus? Que penser du sens que I'on se
donne en le construisant et de celui qui se découvre a I'ceuvre dans des
vies singuliéres et séparées face au sens prét a consommer? Que dire
de la présence et de la relation & soi, aux autres et Dicu? Que faire
avec le probléme de la solidarité nécessaire avec les autres, soit directe-
ment, soit par I’héritage de la culture et des traditions spirituelles on
religieuses? Bref, comment la problématique spiritucile actuelle peut-
elle étre éclairée par une anthropologie fondamentale?

Les questions qui précédent entrent en résonance avec |"anthropo-
logie psychoreligicuse de Denis Vasse. Celui-ci construit son anthropo-
logie en faisant dialoguer la tradition psychanalytique lacanienne avecla
tradition des mystiques chrétiens. Selon Vasse, le probléme surgit du fait
que I’existence, soumise aux lois incontournables du besoin, est le lieua
partir duquel |'étre humain se voit offrir une vie propre se propageant
sur le mode de la gratuité d'un amour donné. Selon Vasse, I'étre humain
peut devenir, tout au long de son existence, de plus en plus présentace
qui le touche et & ce qui l'invite & répondre en retour. Dans cette pers-
pective, la problématique spirituelle de I"humanité se joue enfre s¢ choi-
sir et se risquer par amour ou se refuser en se bornant aveuglément
aux lois de la nécessité. Il est nécessaire de consommer pour Vivre,
mais la vie humaine ne peut se réduire 4 la consommation sans que I'on
doive faire le deuil de son originalité la plus inaliénable.

Afin de bien saisir ce que cette conception originale offre en guise
d’éclairage aux problémes déja mentionnés, nous aborderons I ceuvre
de Denis Vasse par étapes™. Nous commencerons par présenter cet

* Nous empruntong ici une partic de texte dont nous nous sommes inspiré pour une
communication orale que nous avons donnée a I'occasion de la session CTNS de
Montréal en juin 2001 et qui s'intitulait: «Articuler psychologic et théologie de
I'expérience religieuse?s.
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auteur, Puis, nous enchainerons en exposant les lignes de force de son
ceuvre éerite, avant de pouvoir proposer une synthése de son anthropo-
logie. Enﬁn, nous serons a méme de revoir I"éclairage sous lequel I'an-
thropologie vassienne permet de saisir la crise spirituelle contemporaine.

Denis Vasse

Né en Algérie en 1933, Vasse entreprend des études en médecine
a Alger dans le courant des années cinquante. Puis il déménage a
Marseille pour y terminer sa thése qui porte déja sur les rapports entre
psychopathologie et vocation religieuse™. Parallélement d la réflexion
qy'il conduit sur ces relations possibles, il discerne sa vocation reli-
gicuse ct entre chez les Jésuites en 1958. Enfin, il recoit une formation
en analyse qui lui permet de devenir psychanalyste et membre fonda-
teur de I'Ecole freudienne de Paris aux cotés de Jacques Lacan ct de
Frangoise Dolto.

Grandes lignes de son wuvre

Il serait trop long d'évoquer ici tous les aspects de son ceuvre
mgis il u'nporte tout de méme d'en souligner quelques-uns. Nous avons:
déja mentionné son intérét a articuler psychanalyse et théologie. Sa
thése de mé{:lecine et sa double formation théologique-religieuse et
psychanalyuc!uc mettent cela en évidence, Par ailleurs, on ne saurait
passer sous silence ses premiers articles publiés dans le début des
années soixante™. Ceux-ci annoncent une intuition selon laquelle la
rencontre des autres peut soit favoriser le processus de personnalisa-
tion, soit dégénérer dans la violence.

# Denis Vasse, Apergus sur les rap ; i
4 ports entre psychopathologie et voc i-
gieuse, Aix-en-Provence, Bayles, 1960. e P

* Denis Vasse, «Synthése do doux héritagesy, Etudes, mars 1963, pp. 304.317; «La
fcn?mc algcn-_-‘m‘!c». Travaux ¢t jours, avrilfjuin 1964, n* 13, pp. 85-102 et «Race et
racisme (essai d’analysew, Etudes, juillet/aoit 1965, pp. 5-16.
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A cela s’ajoute le fait que Vasse risque une ceuvre d’écriture
personnelle o il se mesure & ces grandes sources d’inspiration que
sont Freud, Lacan et Dolto. Au cours du processus, il présente ses
points d’accord ou de désaccord avec ses prédécesseurs. Vasse en-
tre alors dans le mouvement qu'il décrit, ¢'est-a-dire que sa pensée se
personnalise en dialoguant avec ses sources. Enfin, la recherche de la
vérité du désir inconscient menée par Vasse le conduit  interroger la
tradition analytique et la tradition mystique®’, Suivant une logique de
mise en interlocution, il situe ces deux discours en dialogue I'un avec
I"autre; accordant & chacun le droit d"interpeller I'autre. Ce faisant, il
conjugue leurs méthodes d’observation, la méthode psychanalytique
et 1a phénoménologie philosophique, en vue d'une recherche com-
mune. A la premiére, il demande d’éclairer I'archéologie de la struc-
ture, tandis qu'il invite la seconde a dévoiler, chez la personne, son
attirance libératrice.

Partant de P’affirmation de Lacan selon laguelle «le désir de
I’homme est le désir de 1" Autre®», Vasse nuance cette définition jus-
qu’a faire de I' Autre le «porteur d'une altérité radicale qui surgit dans
tout rapport d’identité et qui le fonde™». Au-dela d’une terminologie
compliquée et hermétique, on comprend mieux le probléme sion part
de la considération du psychisme comme une scéne comportant des
représentations mentales. Dans cette optique, on peut considérer le
psychisme comme une sorte de cinéma intéricur ou les représenta-
tions jouent une intrigue propre & I'individu. Chez Lacan, le concept

¥ Denis Vasse, L 'Autre du désir et le Dieu de la foi. Lire aujourd hui Thérése
d'Avila, Paris, Seuil, 1991 et La souffrance sans jouissance ow le martyre de 'amor:
Thérése de I'Enfant-Jésus et de la Sainte-Face, Paris, Seuil, 1998.

1 Autre est dans la théorie lacanienne «unc fagon de, je ne peux pas dire de laiciser,
mais d’exorciser le bon vieux Dicun (). LACAN, Encore, Paris, Seuil, 1972, pp- 64-65).
Les mots de Lacan laissent entendre que le désir de 1"homme, c’est le désir de Dieu,
maisil s'agit d"un dieu qui aurait perdu son Esprit. Pour Lacan, le désir de 1"homme est
le désir de posséder une image de Dieu qui aménerait I"étre humain a se croire dans la
plénitude.

* Denis VAsst, Le temps du désir. Essai sur le corps et la parole, Paris, Seuil, 1969,
p. 19.
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d’Autre renvoie a la tendance du psychisme & s’établir comme un
systéme fermé et autosuffisant rejouant toujours I’histoire approuvée
par la censure psychique. Fantasmé comme image pléniére véhicu-
lant la plénitude, I’ Autre ferait qu'on ait plus & tenir compte du man-
que et de la division intérieure. C'est pourquoi Lacan soutient que
I"Autre est troué. L' Autre ne peut jamais étre la plénitude recher-
chée. S’il pouvait I'étre, I’attitude consumériste décrite par Bibby et
Grand"Maison aurait le demier mot sur I’humanité. Le dieu «bouche-
troun pourrait alors devenir la grande idole de I"humanité qui rempla-
cerait la joie reliée a I'accomplissement de soi par I'endormissement
des tensions successifa la réplétion.

Vasse corrige Lacan qui, par I'Autre, veut exorciser les images
de «bouche-trou» que I’on préte a Dieu. Il agrandit, en quelque sorte,
le trou dans I" Autre pour faire de celui-ci une porte ou un seuil. L' Autre
fait partie du systéme. Il n’est pas radicalement différent, mais il est
I’ouverture qui empéche le psychisme de se replier sur lui-méme, Cest
par cette ouverture que I'altérité peut informer le psychisme. L'alté-
rité ne peut que venir se représenter et déplacer des représentations,
mais jamais les représentations psychiques ne peuvent s'échapper de
la scéne. Ou bien les représentations sont conscientes et occupent
I'avant-scéne ou bien elles sont reléguées a |'arriére de la scéne.

Ce que I'humain observe, il se le représente avant de pouvoir en
prendre conscience. L’humain ne peut ni fonctionner ni tenter de dé-
couvrir son identité sans se représenter en relation au monde. Sans
ouverture, la structure psychique et son univers de représentations
perdent leur lien avec le réel. Les idées et les images peuvent alors se
mettre a tourner & vide, comme le montrent les cas cliniques de dé-
connexion plus ou moins sévére: plus rien ne sert de butée aux repré-
sentations, qui se déroulent et s’enchainent sans que rien ne les raméne
a la réalité. Mais on n’accéde plus alors ni & soi, ni aux autres, ni a
Dieu. L'expérience ne se recoit plus dans une présence ouverte; elle
se perd dans une fin de non-recevoir.

L'anthropologie de Vasse s'élabore ainsi 4 partir d"une concep-
tion du psychisme comme scéne représentative, tout comme chez La-
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can. En méme temps, I'ceuvre de Vasse se personnalise. L'accent
phénoménologique de son travail, sa spécialisation en neuropsychia-
trie ¢t les mathémes de Lacan®, tout cela a sans doute conduit Vasse
a envisager I"ancrage scientifique du discours lacanien dans |’organi-
sation neuronale qui fonctionne elle aussi sous mode binaire™. On'y
trouve des charges ioniques positives et I"absence de charge, soit quel-
que chose qui ressemble a des facteurs de valence «1» et «0», A
partir d’une telle construction théorique, on peut déduire les lois du
fonctionnement du langage, mais on n’atteint pas, en tant que telle,
Poriginalité de la personne. A I'encontre de cette perspective méca-
niste, Vasse s'intéresse moins i la structure qu’ ce qui nait & travers
la structure: un individu original. Il est fasciné par le fait que, de I'im-
placable loi de la nécessité, des personnes humaines puissent émerger
Jusqu’a la gratuité o, dans la relation, les partenaires sont donnés &
eux-mémes.
Il est donné & I'homme de transmuer le rapport de consommation,
dans lequel il s’origine ct sans lequel il meurt, en rapport de commu-
nion dans lequel les différences ne s’acharnent plus a se faire dispa-
raitre en nourriture, mais peuvent se réaliser en inaliénables libertés™,
L orientation nécessité-gratuité parcourt I"anthropologie vassienne,
alors que se trace une différence entre le cceur et le psychisme. En
méme temps, se dessine e concept de présence qui devient comme la
base de 1a liberté. Appliquée au psychisme, la métaphore digestive lide
alanécessité laisse entendre qu’on peut vivre ses relations humaines
sur ce mode d’assimilation-rejet ol I'un des termes doit disparaitre au
profit de I'autre. Cela fait voir la nature réductrice des Processus psy-

" «Le séminaire sur “La Lettre volée™» fait voir le cheminement de la réflexion de
Lacan qui part de I'altemative oui-non, leur substitue des «+» ot des on et les
remplace finalement par des «On et des « 1» avant de déduire une série de lois relatives
aux enchainements et aux suites possibles de ces combinaison. (J. Lacan, Eerits /,
Paris, Seuil, coll. «Points Essais», n° 5, 1994, pp. 19-75).

" L'intelligence anificielle des ordinateurs fonctionne selon cette méme logique
binaire composée de «0n et de «1» comme éléments fondamentaux.

D, Vassk, Le temps du désir [...], p. 64,
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chiqpes. ,Cette c'or{séquence ne surprendra personne, puisque la tra-
du_ctxon d’une réalité sous forme de données binaires entraine néces-

est assortie d’une inconscience fonctionnelle. Cet inconscient est
con’lme le Sous-produit des défenses qui visent 4 préserver | "intégrité
fie l'orgamsanon psychique. D'autre part, Ja gratuité, ou Ioriginalits
inaliénable de la personne, différe do Fordre de I'inconscience psychi-
que, On trouve chez Vasse I"idée d’un inconscient essentiel quij est
Ctranger a toute représentation mais qui abrite la mouvance vivante

place la personne selon ce qu’elle affectionne. Assez tét dans I’
de Vasse, on voit poindre |%ida ’ i ipl: i
bk el 5;)3. I'idée que I’humain se déplace par amouyr ou
' Si la personne vit et se déplace par amour, son mouvement aspiratif
se joue danf une lutte entre Ja nécessité qui se fait passer pour Ja seule
logx.quc etl ouverture a la gratuité, Le premier mouvement replie je
d&slf essentiel sur le besoin de se protéger. Vasse parle alors de per-
version 01'1 de détournement de Ja mouvance vivante. Le second mouy-
vement, I"ouverture, implique un consentement se laisser ouyrir oy
déplacgr_pm‘ une affection qui attire en avant et au-dela de la simple
tranquillité. Ce second Mouvement, Vasse le qualifie de conversion.

arrive aux dimensions d’up objet susceptible de conforter Ja structure
psychique et d.’assurersa tranquillité. <E‘Ze‘pest inéluctable, mais en méme
temps l'l?umaln aspire 4 autre chose que le comblement. Il cherche 4
accomph'r une ceuvre qui I"exprime dans le monde et souffre de ses
propres résistances ainsi que de celles issues du milieu,

" Denis Viasse, «l'sutorité du maitros, Etudes, févrice 1967, pp, 274-28%.




Pour Vasse, la souffrance est I’expression négative du dé;ir. Elle
témoigne du fait que la personne demeure enfermée sur la‘nve trop
connue des représentations rassurantes alors q.ujclle sent | app;l d\{
large. Elle cherche & accomplir un projet qui lui tient & caeur mais qui
ne cadre pas parfaitement avec I’ idée qu'elle s’en fait. !)eyant sa
souffrance, une personne peut choisir d’accentuer son nama;stsme ou
de se confier davantage a la vie qui I"appelle. Dans ce demier cas, le
narcissisme est reconnu pour ce qu’il permet, mais il estdécollé de sa
prétention & la totalité. La vérité subjective n'est dans.aucune repré-
sentation, Elle est vivante et se situe dans un amour qui donn¢ le gotit

vie.
= laL‘ :mée dans sa vie devient possible par le largage des prften-
tions de |'imaginaire psychique alors méme que la structure de I"ima-
ginaire supporte le passage. Vivre d’amour a partir d’une cgns}mctuon
narcissique, voila tout le dilemme. La traversée du nargsstsmc_: est
inaccessible sans le témoignage des Ecritures et des mystiques qui ont
affirmé par leurs vies qu’il est possible de vivre par amour méme si,
pour cela, on doit affronter la perte successive de tous les fcpér%
provisoires. Si les mystiques semblent loin de nous, leurs témoignages
peuvent nous rejoindre. La vérité de leurs expériences de traversee
du narcissisme, alors méme qu’ils demeurent soumis a une stn{ctqre
narcissique, sé signe, aprés coup, d’effets dans.lc corps. C'est-d-dire
que le corps, en plus d'offiir une butée au déplonlement dca fantasmes,
soffre comme une ardoise sur laquelle on peut lire la vérit¢ du chemin
parcouru dans des effets de vie— que sont la paix, la joie et l; Tepos
— ou 4 I'inverse dans des effets de mort — que sont I’angm;se, la
tristesse et I’épuisement — lorsque I'on diverge du sens du désir per-
somlc.'l;m arrive enfin  évoquer la responsabilité personncl!q dans la
croissance dans son projet d'étre-au-monde. Cette mspgnsabllxte porte
sur ce que Vasse qualifie de reconnaissance et de témoignage. Sans la
reconnaissance qui nomme ce qui se passe en pointant les enjeux sous-
jacents, la personne n’arrive pas a elle-méme. Elle demeure soumise a
I"enchainement automatique et quasi instinctuel régi par sa structuration
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psychique et par le besoin de se protéger. Sans le témoignage d’un autre
qui remet en question par la différence et par I'originalité de son point de
vue, il est possible d'ignorer sa subjectivité propre. La personne sort
beaucoup plus difficilement du narcissisme et de sa logique implacable,
Pour Vasse, la personne est présence qui s’ interroge sur son iden-
tit¢ dans I'amour et sur I'identité des autres qu’elle rencontre. Dans
cette perspective, la responsabilité repose sur I’acceptation ou le re-
fus d’entrer dans une quéte de reconnaissance. Au lieu de se plaindre
de ne pas avoir ét€ reconnu jadis, la tiche humaine consiste  recon-
naitre la vérité de ce que I'expérience de la vie permet de découvrir
propos de soi-méme, des autres, du monde et de Dieu. Vivre humai-
nement, ¢’est entrer graduellement dans le mystére d’une vie qui con-
voque la personne en la prenant a ceeur. Notons ici que I"amour dont il
est question s’expérimente dans la vie comme «amour de» et «haine

de» il met donc en jeu la polarité amour-haine soulignée par la psy-
chologie nord-américaine,

Synthése anthropologique

En résumé, I’anthropologie psychoreligieuse de Vasse peut &tre
schématisée & I"aide de trois grandes divisions qui sont inséparables et
qui reposent toutes sur I'expérience de la vie dans un corps. Ces divi-
sions, on le rappelle, sont: la fonctionnalité, 1a subjectivité du ceeur et la
singularité d"un esprit en recherche de son identité dans son expé-
rience du monde.

La fonctionnalité concerne le fonctionnement ou ’aspect repro-
ductible des liens objectivés et rejoint aussi bien I’ organisation corpo-
relle que Ia construction d’un monde propre: celui des représentations
psychiques. La fonctionnalité se reconnait comme objet de science,

comme e qui est certain parce que répétable et reproductible. Le
fonctionnement répond a des lois qui sont constituées des liens for-
mels autorisant des déplacements déterminés.

La subjectivité du caeur ne peut se manifester sans 1" organisme.
Parce qu’elle n’est pas sans son corps, la personne ressent en lui les
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son rapport au monde. La subjec.tiyxté du c.ocur.porte sur
P e b
ou encore la tradition. Elle se defmit par o
*aspirati i sienne, dans sa vie confrontée é la mort, a
ﬁm :Jtna(l‘;n q:sctslt?on de I'Origine ou de Dieu. «Qui sulstjeucil:ﬁ
I’amour?» est la question que seqpose I*esprit humain. «Qui suis
d‘mmﬁ{m:og: cllea\lll:;e),)la personne, ou l'esprit, s¢ sim‘el ala
enture entre la fonctionnalité et I"affectivité du coeur. Elllec:ft v‘lifan :eu:t
mondes a la fois dans I'expérience du corps propre. Elle i
se sait vivante en raison de sa capacité de se représenmu,e e
n’arrive 4 correspondre a aucune représentation. Dan:n e S
tive, ¢’est par I"expérience de la présence a son corps jesars y
aux autres, 4 la Vie ou @ Dieu, que la personne peut :2(‘:: o décogradueuverte
lement et aprés coup, Son mystere propre. A.pamr s
toujours en devenir, clle parvient a une s:Fuauon deco a0
st l‘anifflt:- a choi?::;ao‘:;ﬁ;\wfzxz? de ce qui la fait
1 invitcea s¢ \ :
:tximou insécurisée par ses propres rgpmentami;:;ierlel; ?:::
ne plus étre en mesure d’entendre son propre ¢l comn"lli S:w st
Parole qui I'invite a croire dans la vie qui s¢ donqe ae
rente certitude que lui procurent ses représentations.

Le témoignage des mystiques

i Jumiére 1enjeu vital de la spiri-
L anthropologie de Vasse meten elenjed =
tualité: éu':?lgonné 4 soi-méme dans ses rglanons a s<\)}. aug:\‘l’t;?;?mi
choses, aux cultures et traditions et a Dieuou d .laé dl’; o
. . . . . t

ise de la spiritualité fait perdre la capaci . .
?e“:s:z::::t contraintes sur la base d'un amour eﬁif:ace animant :hix

cune et chacun. Elle disperse |énergie au profitd’un éclatement g

i i i ant.
sne en arriére au lieude cor}dulrc enav o
rami)n a conclu 1a section précédente portant sur la dc;cnp::g; ::ol:
crise spirituelle contemporaine en soulignant le mangque dem
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la spiritualité de méme que la pratique religicuse deviennent lieu d'inté-
gration de toute la personne dans son dynamisme particulier. L’anthro-
pologie fondamentale de Vasse indique une méme possibilité et corrobore
I'impasse de la logique de consommation. Par I'examen rapide de I'ex-
périence de trois figures emblématiques de la vie mystique, nous allons
interroger le passé de 1" histoire religieuse afin de voir ce que des lectu-
res contemporaines de témoignages de la tradition chrétienne ont & dire
sur le probléme de la spiritualité. On considérera les cas de Frangois
d’Assise, de Thérése d’ Avila et de Bernard de Clairvaux,

Frangois d'Assise

Cet exemple vient de la lecture de la vie de Frangois d’Assise
faite par Jean-Marc Charron. Par le titre de son ouvrage, De Nar-
cisse a Jésus, Charron met en évidence le processus de conversion
chez Frangois. Au départ, la vie de Frangois est dominée par une
quéte narcissique dans laquelle il recherche les honneurs et la gloire.
On peut facilement comprendre que cefte recherche vise & compen-
ser les blessures narcissiques que Frangois a subies dans son enfance,
mais cela va beaucoup plus loin.

Frangois vit une premiére conversion aprés une défaite contre le
général Pérousse en 1202. Cela change complétement, du moins en
apparence, la perspective de Frangois. De combattant 4 la recherche
de victoire militaire, il devient rempli de zéle pour Dieu. Frangois vit
une rupture dans laquelle sa tendance narcissique investit un nouvel
objeten relachant I'autre. Mais Charron montre que Frangois ne com-
mence a étre véritablement transformé que beaucoup plus tard. Cela
se¢ produit graduellement & partir du moment ol il consent 4 tenir compte
de sa souffrance et remet en question sa maniére de se relier 4 ses
objets. Il entre alors dans «une pratique de renoncement [qui] reléve

de la dé-fusion ot prédomine la prise en compte du manque et de la
souffrance qui lui est inhérente™y.

# L-M. Cuarron, De Narcisse a Jésus [ ...}, p. 180.
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C’est seulement au moment ot Frangois renonce A sa préten-
tion narcissique & atteindre Ia gloire et les honneurs par e seul fruit
de ses efforts que sa dynamique commence a changer. La logique
de 'amour envers Jésus auguel Frangois s’ identific prend graduelle-
ment la reléve. Frangois entre alors dans un lent travail de transfor-
mation. Son enthousiasme peut ¢'investir dans quelque chose qui
ressemble a de ' acharmement eta de I obstination contre sa nature.

Ces dispositions «sont comme une entreprise de décapage ayant
pour fonction d'épurer je désir [...] jusqu’en ses derniers retranche-
ments*».

A partir de ce moment, qui est comme une seconde conversion,
Frangois ne livre plus |a guerre dun ennemi extérieur, comme dans
ses combats militaires ou religieux, mais il livre bataille & son narcis-

sisme. [l s¢ bat contre le détournement de son amour de Jésus et des

plus pauvres par sa structure narcissique en recherche de gloire. Par

sa détermination a se batire contre sa prétention narcissique, Frangois
fait voir que le véritable ennemi de 1’humanité repose dans la ten-
dance de la structure représentative faire passer I'image idéale pour

la réalité qu'elle cherche areprésenter. En tentant de protéger la struc-

ture, les défenses psychiques livrent une guerre aveugle et sans merci

autant a ce quiest susceptible de détruire Ja personne qu’a ce qui peut
la sauver. Le psychisme discerne seulement & partir du point de vue
de ’autoconservation. De ce point de vue, il ne peut que rejeter ce qui

lui apparait comme une menace. 11 a besoin d'un autre éclairage s'il

veut aller au-dela de cette limite intrinséque & son organisation.

Thérése d'Avila

La source de cet éclairage extrinséque est mise en lumiére par

1"étude que Vasse fait de I’expérience mystique de Thérese d' Avila.
Notons d'abord que, comme Francois, Thérése doi

3 7M. Cnagron, De Narcisse a Jésus [.-],p-232.
Il
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{ consentir a se

thsser 1eplacer c’lc son point d"honneur & I'honneur de Dicu. Thérése
pla::;ctrrnén:a d absol‘u‘ Au début de son cheminement spir;tuele elle
Ioreey® ute estime le pqintd‘honncur. Ce point correspond, a
pects auxquels elle n’a jamais cédé afin de ne pas
son honneur personnel. DRt
Le ) i
. r;stses:ge al pomeur de Dieu marque chez elle une transition
i s lmorcee par une découverte, L’honneur narcissique est
e cc ver qui ronge de I'intérieur et qui détourne la personne
i ng:w " Dherchc. vraiment. A I'inverse de ce mouvement et comme
e ieu :st difficile &4 déterminer, il ne reste plus 2 Thérése
sser guider par ce qui la touche et la rejoi
‘asel arejoi i
qu e[l‘lzhm‘tierpréte avec I"aide de ses confesseurs ORI
i se;g ; saélttre une rencontre rapide dans un confessionnal comme
iy ::(til:or; dans un passé récent, les confessions de Thé-
long;.xes s :‘sl ecci ;en(;cr):u‘es prolongées et échelonnées sur de
méme confesseur. C'est lors d i
g o ' € ces exerci-
blcsq:e T’l:rx‘ésmte son expérience & des hommes d'Eglise susceu;;-
exte anlr)e_r sur ce qui lui arrive et sur ce qu’elle doit en faire g'il
o |.¢.Eu:’. «‘ lnau nous délivre de nous-méme, de notre image ; rise
g;;:m;:ca on: aa] délivrance ouvre le chemin de la Rencontrva"'»p etle
' ment avec un confesseur i
A est d’abord et avant tout un exer-
S 2 ‘und’
i .eoflo;ﬁér a qu,elqu un d’autre en demandant conseil implique
s :;;c)te d cptendre des choses sur soi que le narcissisme
isfre o de:x;:‘;:fche :e voir. Tout comme le thérapeute peut
ices d’une psychologie problémati
s e matique, la ren-
= r:e :r:: ;tlrlu:inét;csscur permet & Thérese de de‘:couvri:'1 de; por':::s
et i; ' N le découvre en elle une bataille apocalyptique entre
o agm,i sp;lse pour Dx.cu. et I'Esprit de Dieu. Bien que sa ten-
et ultqéxtc. s;mfpomt d’honneur, lui fasse croire que la sanc
re le fruit de sa volonté et de se .
: on peul lit e s efforts, Théré
s’astreint & «l'absolue détermination de ne pas s’arréter tz’mtlﬁ?::

*D. Vassy, L 'Autre du désir [ ]. p. 17.
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n’est pas parvenu  la source méme. Ne pas s’arréter ni & un dis-

! image, a rien*’.» '
cout;:::i:fnezsionsg de Thérése visentdonc a la dcprcndrg du cancer
du narcissisme qui géche la possibilité de la Rencontre et qui fait ct;xer:

i i it saisi fonde scission ¢
Dieu n’existe pas. Cela fait saisir une pro
;:Tmain :a chair gm prétend se faire vivre par clle.-mén:w chcarchfi :
détruire l.es traces de la vie de Dieu qui se donne jll.SQll au coeur .
I’humain, ’absolue détermination de Thérése de ::: arréter r::cu::m
i ié fait entrer dans «une
nce la délivre de ce piege etla S ke
:lngrl: cheair est le licu et dont les effets son, dans.l”ormson, la quié
I , ¢’ est-a-dire re-pos et sortie de'sm »
Nd@&t cgr:s: décrit par Thérése fait voir que | humana;ma:cess;:

i ; il y a «I'abime du m an
une ligne de créte. D’un cOté, i ya «dyim :
contemplation narcissique [...] qui precn!me ’homme dans lre dv;::: lca
la vanité du méme [, et de I"autre il y a I'abime] du bor}heuD_ .
contemplation du corps ol s’incarne la parole.ct le désir de Dieu c)c
La route suivie par Thérése indique & merveille que sa f:ronss? .
spirituelle et sa rencontre avec Dieu ne sont pas le fruit d’une s¢ (:A
ti‘:m d'éléments épars qu'elle rassemble selon I'envie du moment. : u
contraire, sa voie est toute orientée par une «valeur fondame:tat.el:

i polar;se ses énergies €t Son action vers un sc_ul etméme but:
g;llcontre véritable avec Dieu ou la Parole de Dieu prem,i chair en
elle, en méme temps que Thérése s’accomplit dans la lngxe d’un amcﬁur

',l'anime depuis toujours. Thérése répond de ce qui parle en elle.
g‘luutét que de se fier aux discours de son imaginaire, clle préfére met:
tre sa confiance en Dieu, alors méme qu’elle n’arrive a se compren

N ses représentations.

- (glnév:iatv:;se dans ;)a voie de Thérése, tout comme da,ns celle de
Frangois, le paradoxe anthropologique du narcissisme n est jamais
évacug I’l est au contraire assumé au nom d’une quéte affective qui

7 D. Vasse, L "Autre du désir [...]. p. 23.
* Ibid,, p, 17,
# Ibid., p. 47,
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fait vibrer la chair: la rencontre avec | "amour dont la chair vit. On voit
le contraste entre une religion ou une spiritualité a la carte dont Jo
critére de discernement est ce qui plait ou fait envie et une Spiritualité
orientée par la recherche d’un amour véritable. Le premier enferme
dans le vide tandis que le second libére et met sur une route oy le

plaire et I'envie ne peuvent conduire: la rencontre avec I"Autre par
excellence, Dieu.

Bernard de Clairvaux

Dans sa présentation de Bernard de Clairvaux, Lode van Hecke
met en évidence des repéres que Bernard juge fiables dans la recher-
che de Dieu. Notons que, pour Bernard, le chemin vers Dieu prend
racine dans I'affectivité. «On va vers Dieu [...] par la puissance du
désir qui trouve sa source dans ses affects®.» Tout comme chez The.
rése ou Frangois, la recherche de Dicu dans la foi n"est pas d’abord
une expérience de pure contemplation intellectuelle, mais une expé-
rience qui concerne toute |a personne dans son corps. Le chemine.-
ment 4 partir de I'affectivité est nécessaire pour déjouer le pigge

narcissique dénoncé par Thérése et Francois, car si la chair n’est pas
touchée de quelque maniére, I"expérience de la relation avee Dieun’a
rien de différent de I'expérience de n'importe quelle image mentale.
Or si Dieun’est pas qu'une représentation faite par I humain pour
se rassurer, il doit bien étre capable de rejoindre I'humain en luj-mgme
et pas seulement dans des représentations. Selon van Hecke, Bernard
considére le «gofity comme Je capteur de Dieu chez I’humain, «Dieu,
certes est unique: il ne comporte pas en lui-méme de diversité, mais en
fonction des changements qui affectent notre esprit, il prend pour nous
des saveurs différentes” ) Bernard rattache la relation & Diey ay
goiit, mais comme il I"indique dans la citation précédente, il considere
les qualités du goiit en les limitant “pratiquement [.....] au plaisir et ay

L. van Hieke, Le désir dans Vexpérience religieuse .../, p. 85.
“ Ibid., p. 68. Van Hecke cite Bernard au numéro 73 de «De diversisy,
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déplaisir qui sont les contenus élémentaires de ’expérience affec-
tive*». Cela peut nous amener a penser que Bernard va dans le sens
d’une spiritualité guidée par le plaire, or ce n'est pas le cas. Au con-
traire, «Bernard pergoit un lien étroit entre amor (amour) ¢t sapor
(gofit). Le cceur godite ce qu'il aime*.»

’insistance vient de ce que, avant la médiatisation de son objet
dans une représentation, le goiit procure une impression et donne «le
contact le plus immédiat et le plus intensif avec un objet sensible*». Tl
offre une certaine altérité par rapport au monde des représentations
psychiques. Par I"immédiateté perceptive, il se situe & la basc dela
construction des expériences qu’il permet, mais en tant que tel, il de-
meure autre. C"est pourquoi van Hecke laisse entendre qu’il ya, chez
Bernard, «une anthropologie ol ’homme est finalement pergu comme
conscience et affectivité™».

En définitive, I"anthropologie bemardienne souligne la présence
d'une certaine dualité ou altérité dans I'expérience humaine. D'un
coté, il y a le point de départ dans I"expérience sensible de nature
affective — cela godite bon ou moins bon —, et de I'autre, le point
d'arrivée dans la conscience. C'est 1a que'expérience st structurée
dans des représentations mentales qui rendent possibles sa
conscientisation et son interprétation. Sans ouverture ct sans transfert

d'un caté vers I'autre, I"expérience sensible n’arrive plus a informer
les contenus de la conscience, tandis que la conscience, se trouve
coupée de ses racines expérienticlles. L'ouverture implique une as-
cése qui comporte «comime premiére caractéristique [.. .Jun consen-
tement positif etactif qui n’exclut pas le combat. La liberté ne consiste
donc pas d’abord a vaincre des obstacles mais & communier avec
Dieu par une ouverture toujours grandissante™.»

© 1. yan HECKE, Le désir dans U'expérience religiouse [...], p. 88.
¥ Ibid,

' Ihid,

© Ihid,, p. 92.

6 Ihid., p. 113.
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Pour B‘emard,_ la liberté se situe donc dans la décision de demeu-
r?r ouvcft a ce qui arrive par |"affectivité sans exclure au préalable
'unoul autre aspect du goit. En éliminant @ priori ce qui déplait, la
structuration mentale des expériences ne s’effectue plus qu'a partir
decequi cntre’dans la logique préétablie. Le reste de I'expérience se
trquve censuré. C'est pourquoi Bernard situe trois étapes sur le che-
r?m dela rencontre avec Dieu. Le point de départ se trouve dans
1 'affccx qui s'attache & ce que les sens pergoivent de la divinité de
Je§us ou t?‘une valeur qui les rejoint. Ensuite, vient la connaissance de
soi qui mene a l "étape subséquente: I"humilité. L'humilité ou la libéra-
tion du narcissisme constitue |'étape chamiére ol la personne se laisse
déta?her de toutes ses images précongues de Dieu pour entrer en
relation avec un Dicu vivant et sans image. C’est 1d que Bernard
meéne la bataille. 11 sattaque «a la racine la plus profonde du probléme
de I'homme: & son refus, a sa solitude et au détournement de sa li-
berté, car c'gst précisément la que se situe I'urgence d"un salut'»

‘ .L'adhés'lon a Dieu «implique la transformation pénible de not;c
de§!r humain en désir de Dieu*». Selon Bernard, le cheminement
spirituel compom une transformation de I’humain qui n’est pas d"abord
agréable ni plaisante. Croire le contraire entraine dans une direction

ol le cheminement est remplacé par des illusions qui
ne fi -
forcer I'entétement et le refus. ; e

L'intégration chez les mystiques

Le dls::cmement spirituel auquel se livrent Frangois, Thérése et
Bernard n est pas accessoire dans leur démarche, il est comme le fer
de lance qui départage I’esprit qui s’y manifiste: esprit de fermeture
de refus et d’entétement qui coupe la personne d’avec la Vie m;
espritd opveﬂure qui cherche & consentir & ce que leur coeur a'ime
sans savoir. Le discernement des esprits leur permet de découvrir si

7 L. van Heexe, Le désir dans |'expérience religieuse [...], p. 153,
™ Ihid., p. 177.
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leur spiritualité les intégre en les conduisant vers l.eur.but personnel ou
bien si elle les conduit autre part. Des eftjets de vie signent dans leurs
corps la vérité du chemin parcouru tandis que des ?ffets de mort an-
noncent la perte de contact avec leur dynamisme vital. ;
Dans I'intégration, I'amour permet d"assurmer les tensions en les
redirigeant vers un projet. Cela a pour effet une pacification et un
repos. Dans I’éclatement, I’amour n’oriente pas la gestion des ten-
sions qui n°ont alors plus d"autre moyen de soulagement que la satis-
faction des tendances, 1.’absence d’engagement de la personne envers
un sens ultime de son choix la prive de la capacité fle croitre dans un
projet d'amour qui mobilise son énergie. L(': témoignage des n(;?'su-
ques est éloquent a cet égard. Ils sont habituellement dotés d une
énergie débordante qui dépasse largement ce que le commun des gens
est en mesure de déployer. Il est vrai cepend.anl qu’une autre catégo-
rie de gens déploient énormément d'¢énergie, ce sont les personnes
avee une structure fortement défensive. Dans ce type de construction
psychique, I'énergie est mobilisée & se.dc‘if.endre contre une atﬁatg;:
grave anticipée. On repére aisément la l‘lgld.lté et les effets m?m
d'un tel type d’action. Cela distingue sans dxt’ﬁqulté cetype d mtégra-
tion défensive au regard d’unc intégration vémabk.: ca.rac‘t;:nsec par
I"ouverture, I"accueil et la souplesse dans la détermination™,

Entendre Pappel de la Vie dans sa forme négative

Le parcours que 1’on achéve a mis en évide.ncc des carat;téqstn-
ques majeures de la quéte spirituelle contemporaine. L étude de B}bby
amontré I'influence que la culture de co.nlsommat‘l?n peut avoir au
niveau de la spiritualité. Lorsque1’on choisit une spiritualité & 1a carte

selon ce qui plait ou fait envie, on court le risque de vivre une g')iritua-
lité qui a de la difficulté construire la personne et la société. On

" Si I'on sc référe i Lucien Auger, qui considire 1a scule perspective psycholi:iq:;
la croissance dans 1"amour implique le passage de I'exigence et dela fonm e
préférence simple et ouverte qui faisse a l‘auu? la po: 'lblll!é d'c refuao:. ng LR,
L ‘amour: de I'exigence & lu préférence, Montréal, Editions de I'Homme, 1979. ¢
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assiste plutdt a un éclatement ou tout se vaut, alors que plus rien n’in-
dique un sens qui transcende I'immédiateté pulsionnelle. La recher-
che de Grand’Maison compléte ce portrait en faisant ressortir trois
tendances lourdes de la spiritualité chez les 20 a 35 ans. On se sou-
vient du refoulement du tragique, de I'attitude de la table rase et de la
crise du croire et de I"altérité qui en découlent.

Cela a fait ressortir I"incapacité de ces attitudes a transmettre et 4
recevoir des valeurs et 4 guider les personnes sur un chemin ot leur
spiritualité peut dégager leur élan et leur dynamisme d’une prise dans
I'immédiateté pulsionnelle. Ou bien on est le centre de I'univers ou
bien on n’est rien. Rares sont les modéles d'une spiritualité vraiment
dynamisante. C'est pourquoi la crise actuelle de la spiritualité fait voir
I’échec des générations précédentes & témoigner de maniéres de vi-
vre une spiritualité épanouissante.

Le détour par la définition du terme «intégration» a éclairé Ja re-
quéte actuelle d’une spiritualité authentique et pertinente. Pour se pro-
duire comme processus d’unification de la personne, I'intégration a
besoin d’un but qui enthousiasme toute la personne. Ce but doit gotiter
bon pour elle, malgré les contraintes imposées par la vie dans la so-
ciété contemporaine. C’est tout un pari d’apprendre a vivre par amour
dans une société qui ne donne de valeur qu'a ce qui se consomme,
car, pour y arriver, la personne doit aller a contre-courant.

L'anthropologic psychoreligicuse fondamentale de Vasse a per-
mis de se rendre compte que la logique consumériste et la logique
affective de I'amour sont toutes deux parties prenantes de I"humain,
En fait, la premiére logique, tout en demeurant basale, supporte I"autre,
Vasse fait voir que la logique de la consommation correspond aux
implacables nécessités de notre nature. [l est nécessaire de consom-
mer pour vivre, et I’ensemble des régles de la nécessité peut gérer les
relations humaines. Toutefois, d’autres rapports répondent 4 ces liens
d’ordre fonctionnel: ceux de la gratuité de I’amour ol chaque per-
sonne est donnée a elle-méme,

Le psychisme assure le fonctionnement individuel 4 travers des
représentations mentales qui donnent accés 4 la conscience et a la
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faculté de comprendre. La logique binaire qui régit la transmission de§
informations dans le cerveau obéit 4 un ensemble de lois aveugles qui
vise la protection de la construction psychique. Cela est impératif,
puisque 1’on ne peut fonctionner en humain sans étre en mesu,re dese
représenter dans son lien aux autres vivants ct aux Choses_' L’ouver-
ture qui permet la construction d’une organisation psyck_nque esten
méme temps ce qui lui apparait comme une menace. Narcissique dans
sa construction, le psychisme cherche a se préserver tel qu’il est. Ila
tendance a se refermer sur lui-méme et a rejeter ce qui dérange son
organisation. On peut dire qu’il «obéit» aux impératifs d’une log}que
de consommation. De ce qui vient vers lui, il conserve et il emploie ce
qui renforce sa construction, puis il se débarrasse des autres mate-
tiaux. ‘

L’anthropologie de Vasse dénonce I’hégémonie narcissique d une
telle structure parce qu’elle peut mettre en péril I’accés a l"autre l9g"
que du vivant: celle de Pamour. Quelle réalité humaine téqu gne mieux
de ’amour que la souffrance? Celle-ci montre que le repliement e
cissique isole de la vie. Dans cette perspective, la souffrance‘est I’ap-
pel, sous forme d’absence, que la vie lance 4 la personne a lacher lgs
représentations qui la rassurent, mais qui I’empéchent de s’ac"(‘:omph‘r.
L’esprit qui se cherche s’interroge sur son identité alors qu'il se §a1t
divisé entre sa fonctionnalité qui a un but de conservation et 1a subjec-
tivité de son cceur qui ne peut se résigner A ne pas vivre d’étre en
relation. La souffrance dit la douleur de I’abandon ou de la perte de la
trajectoire de I’amour. La souffrance est ressentie dans le corps et
elle indique qu’il est essentiel de bouger non pas pour sauver sa peau,
mais pour vivre vraiment.

Enfin, le témoignage des mystiques a mis en évidence ?e carac-
tére de la division et du combat intérieurs propres a I’humain. Pris a
son propre mirage, son moi, comme Narcisse, I’humain ne peut faire
autrement que de refuser de vivre par amour. Tout le paradOf(e dela
spiritualité réside dans la déprise narcissique a jamais inachevee’, alors
méme que la personne est entrainée au-dela d’clle-méme par I’enga-
gement de sa liberté a suivre les traces de 1’amour qu’elle rencontre
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au passage. Selon les mystiques, seule une personne qui s’engage a
aller jusqu’ou il faudra est en mesure de vivre une spiritualité débou-
chant sur une liberté qui se regoit comme valeur absolue, originale et
inaliénable dans son lien 4 la Vie ou 4 Dieu.

Des spiritualités en crise sont peut-étre des spiritualités qui n’osent

plus risquer ’engagement jusqu’au bout de soi en faveur de I"’amour
de la Vie. Elles se contentent peut-étre de 5’accommoder aux situa-
tions et aux circonstances en faisant valoir que 1’on doit préserver sa
vie parce qu’on peut la perdre, au lieu de risquer sa vie par amour de
soi, des autres, des choses et de la Vie ou de Dicu. Comme |’amour
n’est jamais la représentation que I’on s’en donne, seules des traces
témoignent du réel de cet amour quand il transforme la personne.
Souhaitons-nous donc de trouver cette détermination a ne Jjamais nous
arréter 4 chercher  aimer pour vrai avant que I’ Amour ne nous prenne
en lui. Cette détermination sera source, 2 n’en pas douter, de I’hé-
roisme de certains choix qui peuvent se présenter au long du chemin,
Entendre ’appel de la Vie dans sa forme négative, les effets de mort
etla souffrance, et y répondre convie 4 I’héroisme de la foi qui pré-
fere se confier aux traces de Vie qui se manifestent en cours de route
plutdt que donner tout le crédit a ses productions imaginaires. Sans un
engagement radical de toute la personne, la spiritualité ne peut servir
qu’a se rassurer que tout va bien dans sa vie, alors méme qu’onesten
train de rater le bateau.

Claude Mailloux

65



REFERENCES

AUGER, Lucien, L amour: de l'exigence & la préférence, Montréal,
Editions de’Homme, 1979.

BisBY, Reginald W., La religion a la carte. Pauvreté et potentiel de
la religion au Canada, Montréal, Fides, 1988.

CHARRON, Jean-Marc, De Narcisse a Jésus: la quéte de I'identité
chez ,Francois d’Assise, Montréal/Paris, Paulines/Cerf, coll.
«Bréches théologiques», n° 14, 1992.

ERrikson, Erik H., Identity and the Life Cycle, New York/London,
W. W. Norton & Company, 1980.

FrRANKL, Viktor E., Un psychiatre déports témoigne, Paris, Chalet,
1967.

FranKL, Viktor E., La psychothérapie et son image de I'homme,
Paris, Resma, 1974.

FrOHLIcH, Werner D, Dictionnaire de la psychologie, Paris, Livre de
POch::, coll. «Encyclopédies d’aujourd’hui: La Pochothéque», 1997.

Grock, Charles Y. et Stark, Rodney, Religion and Society in Tension,
Chicago, Rand McNally, 1965.

GRAND’MaisoN, Jacques (dir.), Vers un nouveau conflit des
&énérations. Profils sociaux et religieux des 20-35 ans,
Montréal, Fides, coll. «Cahiers d’études pastoralesy, n° 11, 1992.

LacaN, Jacques, Encore, Paris, Seuil, 1972,
LACAN, Jacques, Ecrits 1, Paris, Seuil, coll. «Points Essais»,_ 13, 1994
(réédition en deux volumes de: Ecrits, Paris, Seuil, 1966).

MaiLLoux, Claude, Counseling pastoral et désir d’altérit?’.
Contribution de Denis Vasse & une anthropologie
Psychoreligieuse, thése doctorale inédite, Université de Montrgal,

Faculté de théologie, 2001.

66

McGuire, Meredith B., Religion: The Social Context, Belmont
(California), Wadsworth, 1987.

PrEvost, Claude et RicHELLE, Marc, «Intégrationy», dang DORON,
Roland et Paror, Frangoise, Dictionnaire de psychologie, Paris,
PUF, 1991, p. 371,

StArk, Rodney et BAINBRIDGE, William Sims, The Future of. Religion,
Berkeley, University of California Press, 1985.

VaN HEckE, Lode, Le désir dans 'expérience religieuse. 1, homme
réunifié. Relire Saint-Bernard, Paris, Cerf, coll, «Recherches
morales: Synthéses», 1990,

Vassk, Denis, Apercus sur Jes rapports entre psychopathologie et
voation religieuse, Aix-en-Provence, Bayles, 1960,

Vassk, Denis, «Synthése de deux héritages», Etudes, mars | 963, pp.
304-317.

Vassk, Denis, «La femme algériennen, Travaux et Jours, avril-juin
1964, n° 13, pp. 85-102.

Vassg, Denis, «Race et racisme (essai d’analyse)», Etudes, juillet-
aoiit 1965, pp. 5-16.

Vassk, Denis, «Lautorité dy maitrex, Efudes, février 1967, pp. 274-288.

Vasst, Denis, Le temps dy désir Essai sur le corps et la parole,
Paris, Seuil, 1969,

Vassk, Denis, L 'Autre dy désiy et Je Dieu de la foi. Lire aujourd ' hyi
Thérese d’Avila, Paris, Seuil, 1991 .

Vasse, Denis, La souffrance sans Jouissance ou le martyre de
lamour. Thérése de I"Enfant-Jésus et de la Sainte-Face, Paris,
Seuil, 1998,

Vasse, Denis, La Vie et les vivants. Conversations avec F, rangoise
Muckenstrum, Paris, Seuil, 2001.

YINGER, Milton J., The Scientific Study of Religion, New York,
Macmillan, 1970).

67



