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RESUME

Partant de ’illustration offerte par le film québécois Trois temps aprés la mort
d’Anna de Catherine Martin (2010)}, cette thése se propose d’étudier ’expérience de
la crise, et postule que 1’on peut trouver une homologie entre la fagon dont celle-ci a
été vécue et résolue au sein du rite de passage dans des sociétés traditionnellement
religieuses, et la fagon dont elle est vécue et résolue au sein de la psychothérapie
psychanalytique dans notre société contemporaine.

La premicre partie de la thése, en lien avec le scénario de la premiére partie du film
Trois temps aprés la mort d’Anna, introduit le théme de la crise : une recension des
€crits circonscrit d’abord le champ d’étude et ses limites. Les questions de recherche
sont ensuite explicitées et meénent au choix d’une méthode de recherche comparative.
Cette méthode est d’abord employée pour explorer la dialectique des processus
primaires et secondaires en psychanalyse, et celle du sacré et du profane en
anthropologie religieuse. Cette méme comparaison est ensuite appliquée a la
temporalité psychique et & la temporalité religieuse, puis a I’expérience de la crise a
celle de la hiérophanie religieuse.

La seconde partie de la thése, toujours en lien avec le déroulement narratif du film,
introduit ’importance de 1’Autre pour que puisse se compléter la résolution de la
crise. Un chapitre est donc consacré & la comparaison du rdle du chaman a celui du
thérapeute. La structure du rituel religieux est ensuite mise en paralléle avec celle du
cadre thérapeutique, et les trois phases du rite de passage telles que décrites par
Arnold Van Gennep sont introduites. La phase préliminaire du rite de passage, celle
de la séparation d’un ancien groupe d’appartenance, de la souffrance et de la mort
symbolique, est ensuite comparée au premier temps de la crise en psychothérapie. La
phase liminaire du rite de passage, celle du récit mythique et de la renaissance, est
ensuite mise en paralléle avec ’emploi du dialogue et du récit narratif auprés des
clients en psychothérapie.

! Catherine Martin, Trois temps aprés la mort d’Anna. Montréal : K Films Amérique, 2009, film,
87 min.
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La troisitme et derniére partie de la thése, toujours en lien avec le parcours
expérientiel du personnage principal du film Trois temps aprés la mort d’Anna,
s’intéresse 1’agrégation a un nouveau groupe d’appartenance aprés le vécu d’une
crise. La phase post-liminaire du rite de passage y est comparée avec la fin de la
psychothérapie de la crise.

Les similitudes et les différences entre approche religicuse et approche
psychanalytique sont explorées tout au long de ce travail. Ceci permet de conclure
que I’hypothése de départ s’avere généralement juste, a la différence plus majeure
que le sens offert par la psychanalyse est aujourd’hui re¢u et vécu sur un mode
principalement individuel, alors que le rituel religieux s’adresse a toute une
communauté. Ceci méne & proposer qu’il est possible que la psychanalyse ait hérité,
dans notre société contemporaine, de rdles autrefois attribués aux institutions
religieuses, et a suggérer de poursuivre ces réflexions au sein de notre pratique
clinique.

Mots clés : Crise, rite de passage, rituel, psychothérapie, psychanalyse




INTRODUCTION

Le film Trois temps aprés la mort d’Anna de Catherine Martin (2010)? s’ouvre sur un
drame : la premiére scéne du film nous présente Frangoise (Guylaine Tremblay),
débordante de bonheur et de fierté, applaudissant & tout rompre au concert de sa fille

Anna, qui vient d’y livrer une performance de virtuose comme violoniste.

Quelques instants plus tard, la caméra nous montre Frangoise a la morgue ou,
silencieuse, sous le choc, le visage et le regard figés, elle identifie le corps d’ Anna qui

3: ce sont les quelques mots

a été assassinée. « Mais qui aurait pu vouloir la tuer? »
qu’elle murmure comme a elle-méme, I’air incrédule et les bras ballants, avant de

s’évanouir.

C’est avec ce méme regard vide, ce masque de stupeur et ce silence qu’elle accueille
plus tard son ex-conjoint, le pére de sa fille, qui vient la retrouver. Alors que ce
dernier pleure a chaudes larmes, elle-méme reste prostrée, questionnant ce qui est et

ce qui aurait pu étre : « Si j 'étais restée avec elle aprés le concert, peut-étre... » 4.

Toute la premiére partie du film, que Catherine Martin désigne comme Le temps
intérieur, se poursuit dans cette atmosphére. Frangoise parait toujours sous 1’emprise

du méme vertige alors qu’elle se rend a la maison de ses ancétres maternelles, petite

2 Catherine Martin, Trois temps aprés la mort d’Anna. Montréal : K Films Amérique, 2009, film,
87 min.

3 Ibid.

4 Ibid.
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silhouette minuscule marchant et trébuchant sans direction apparente, comme perdue
dans I’immensité du paysage couvert de neige de Kamouraska. Lorsqu’elle parvient
enfin & la maison de campagne qui a été celle de sa grand-mére, c’est avec lenteur et
pesanteur qu’elle y entre et se déplace. Dans la chambre & coucher, elle tire lentement
les rideaux et ses bras retombent lourdement aupres d’elle aprés chacun de ses gestes.
Encore habillée de son manteau d’hiver, elle se laisse choir sur le lit et se
recroqueville. C’est 14 pour la premiére fois que nous la voyons sangloter, avant

qu’elle ne sombre dans le sommeil.

Plus tard, seule a la grande table de la cuisine dont elle n’a dressé le couvert que pour
elle-méme, Frangoise ne semble voir ni son repas, ni sa coupe de vin. Lorsque le
téléphone sonne, elle ne répond pas mais continue de regarder dans le vide.
Lorsqu’elle se décide a rappeler son ex-conjoint qui prenait de ses nouvelles, elle le
fait lentement, avec effort, soupirant presque a chaque geste. Ses quelques mots a ce
dernier ne sont que pour le rassurer et rompre rapidement la conversation. La méme
chose se produit quelques jours plus tard au marché du village ou, incapable
d’annoncer & I’épicier qui la connait bien que sa fille est décédée, elle s’enfuit pour
aller pleurer dans sa voiture. De scéne en scéne, elle se déplace ainsi en silence, tantot
pleurant, tant6t tdchant de poursuivre quelques tiches quotidiennes, tant6t marchant
lentement autour de sa maison balayée par la neige et le vent venus du fleuve. C’est
lors de I’'une de ces marches qu’elle s’approche de rosiers, morts et desséchés pendant
la saison hivernale, & demi enterrés sous la neige. Alors qu’elle tente de saisir 1’une
des branches de sa main nue, elle se blesse & ses épines. Avec une sorte d’hébétement
interrogatif, elle regarde son sang perler a son doigt puis porte ce doigt & ses lévres
pour y sucer la petite goutte qui s’y accroche. Ce sang parait, en ce court instant,
porter pour Frangoise tout le mystére de la rencontre de la mort et de la vie, et elle

semble I’interroger sans trouver réponse a ses questions.
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Le temps semble ainsi s’€tre arrété pour la mére endeuillée qui, de jour en jour, se
trouve plongée dans les souvenirs qu’elle a de sa fille, seule avec sa peine et son
incompréhension au sein de I’immensité de la nature qui I’entoure. Au-dehors, la
neige qui couvre encore une partie de la riviére s’est mise a fondre. Lors d’une de ses
randonnées en raquettes, Frangoise se couche sur le sol et regarde le ciel a travers les
branches des arbres au-dessus de sa téte. On entend des oiseaux et la riviére qui coule
tout pres. Elle ferme les yeux, le soir tombe. Une fine neige se met a tomber et,

toujours couchée dans la neige, elle ne réagit pas. Elle se laisse emporter par le froid.

0.1 La crise

Intuitivement et par I’emploi que nous faisons de ce terme dans le langage populaire,
nous avons tous une idée de ce qu’est la crise : nous pensons, par exemple, a la crise
d’adolescence, la crise existentielle, la crise de la quarantaine, la crise de nerfs. Nous
imaginons un étre qui, comme Frangoise dans les premiéres scénes de Trois temps
aprés la mort d’Anna, est égaré, souffrant, incapable de choisir, de penser, de faire
sens de ce qui lui arrive. La crise évoque pour nous I’idée d’une perte de repéres,
d’un déséquilibre, d’un passage aride et souffrant entre la fin d’une époque et le début
d’une autre. De fait, la crise a souvent été congue comme « un événement qui marque
tantot une rupture, tantt une période intermédiaire, un changement, une catastrophe

(13

ou un passage nécessaire entre un avant et un aprés >’ »°. En effet,
étymologiquement le mot « crise » provient du grec « krisis », qui signifie tout a la
fois décision, point tournant, choix, renoncement®. Ce premier sens évoque déja que,
sur la longue route de la vie, la crise apparait comme un carrefour, une croisée des
chemins qui demande que celui ou celle qui y arrive délaisse un monde connu et

rassurant pour s’aventurer sur une nouvelle avenue, vers de nouvelles contrées. Ce

3 José-Luis Goyena, « Crise Et Changement Catastrophique », Perspectives psychiatriques, vol 49,
no 4, 1995, p. 222.
¢ Naomi Golan, Treatment in Crisis Situations, New York, New York Free press, 1978, p. 61.




4

choix d’une voie nouvelle n’est cependant pas sans risque ni conséquences. En
chinois, I’idéogramme signifiant crise est représenté par la mise en commun des
idéogrammes signifiant opportunité et danger. Cette seconde étymologie laisse donc
aussi présager que la crise prend la double connotation d’une situation génératrice de

peur, de danger, en méme temps qu’elle suscite 1’espoir d’un renouveau’.

En psychologie®, la crise a généralement été définie comme une période de transition
bréve, souvent précipitée par un événement déclencheur et menant un individu a
éprouver des difficultés qu’il ne peut résoudre par ses moyens habituels, entrainant
des sentiments de souffrance, d’anxiété, de confusion, de désorganisation. De telles
crises sont congues comme inhérentes a la vie humaine, et on congoit que de cette
période de transition I’individu pourra éventuellement évoluer vers une nouvelle
croissance, une nouvelle maturité, ou voir son état se détériorer et devenir plus

vulnérable au stress futur.

S’inspirant de la premiére partie du film Trois temps aprés la mort d’Anna que la
réalisatrice Catherine Martin désigne comme le Temps intérieur de Frangoise, la
premicre partie de notre travail est donc consacrée a la crise, a la fagon dont elle se
manifeste dans ses premiers surgissements, a ses traits caractéristiques. Notre chapitre
1 offre une recension des écrits sur le sujet. Nous nous intéressons d’abord aux
premieres théories psychosociales, en observant I’impact qu’a eu entre autres la
définition qu’a proposé Caplan en 1961° sur les recherches subséquentes. Nous
notons ensuite les critiques qui ont pu étre apportées a ces études, puis explorons la

compréhension psychanalytique de la crise. C’est cette seconde approche qui retient

7 Golan, Treatment in Crisis Situations, p. 61.

8 Kenneth France, Crisis Intervention: A Handbook of Immediate Person-to-Person Help, Springfield
(1lL) : C. C. Thomas, 2000, p. 4.

° Gerald Caplan, Prevention of Mental Disorders in Children Initial Explorations, New York, New
York Basic Books, 1961, 425 p.
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notre intérét pour le présent travail. Nous ouvrons ainsi notre chapitre 2 en observant,
avec Hoff'%, la difficulté et le réductionnisme qu’il y a a penser la crise dans la seule
discipline de la psychologie. Dans notre souhait de mieux comprendre comment elle
se déploie pour Frangoise dans Trois temps aprés la mort d’Anna, mais aussi pour
toute personne qui y est confrontée et la vit dans un contexte psychothérapeutique, ce
sont ces réflexions qui nous ménent & nous demander comment 1’anthropologie et la
phénoménologie religieuse peuvent éclairer notre compréhension psychologique de la
crise. Plus spécifiquement, nous concentrons notre recherche sur I’hypothése qu'il
existe une réelle homologie entre la fagon dont la psychanalyse freudienne congoit la
crise et la facon dont elle se résout dans le cadre de la thérapie analytique, et la
fagon dont la crise a pu se vivre et se déployer, dans les sociétés plus
traditionnellement religieuses, sous l’angle et la structure du mythe et du rite de
passage. Nous avons aussi espoir que ceci puisse jeter un éclairage nouveau sur notre
compréhension de la crise en psychologie, mais aussi sur les termes mémes que nous
employons pour la décrire. Nous complétons notre chapitre 2 en explicitant la
méthode comparative que nous emploierons pour mettre en lumiére une telle

homologie.

Cette hypothese posée, nous travaillons a définir, au chapitre 3, les concepts de base
sur lesquels s’appuie notre comparaison entre les théories religieuse et
psychodynamique de la crise. C’est ainsi que nous explorons, en des termes religieux,
la dialectique du sacré et du profane et, en des termes psychologiques, la dialectique
des processus primaires et secondaires telle que définie par Freud dans sa
Meétapsychologie'!. Nous poursuivons notre rapprochement au chapitre 4 en explorant

comment le méme rapport dialectique peut s’appliquer a la temporalité, dans une
p ppliq p

19 Lee Ann Hoff, People in Crisis: Understanding and Helping, Redwood City (Calif.), Addison —
Wesley, 1989, 464 p.

Sigmund Freud, Métapsychologie, trad. de I’allemand par Jean Laplanche et Jean-Bertrand Pontalis,
Paris, Gallimard, 1978, 187 p.
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approche comme dans 1’autre. Ces deux chapitres posent les fondations qui nous
permettent de suggérer, au chapitre 5, que la crise peut étre pensée en des termes
religieux comme une hiérophanie, c¢’est-a-dire comme I’irruption du sacré dans la vie
profane ou, en des termes psychologiques, comme 1’irruption des processus primaires
au sein des processus secondaires. Les théories religieuse et psychanalytique nous
permettent donc de mieux comprendre la crise comme ce moment qui crée une
rupture dans la vie quotidienne, bouleverse la continuité de 1’existence et laisse celui
ou celle qui la traverse, comme c’est le cas de Frangoise, submergé par I’angoisse, la

souffrance et I’idée de la mort, mais sans mots pour concevoir ce qui lui arrive.

Mais comment Frangoise parvient-elle & survivre & cette crise et a retrouver un sens a
sa vie? La suite du film Trois temps aprés la mort d’Anna, en illustrant le travail de
guérison progressive de 1’endeuillée, ouvre & une nouvelle compréhension de la crise

telle qu’elle se déploie au sein du rite de passage et en thérapie analytique.

0.2  Présence de I’ Autre dans Trois temps aprés la mort d’Anna

La seconde partie du film Trois temps apres la mort d’Anna, partie que la réalisatrice
Catherine Martin nomme Le temps rompu, s’ouvre au matin sur I’image du cadavre
d’un liévre qui s’est pris & un collet. A moitié enterré sous la neige, il est mort gelé,
rappel d’a quel point le froid, dans la région de Kamouraska, peut étre meurtrier. Un
homme vient le ramasser. C’est Edouard, voisin et ami d’enfance de Frangoise, dont
]’attention est soudain attirée par celle-ci, étendue plus loin, légérement couverte de
neige. Constatant qu’elle est toujours en vie, il I’emmeéne chez lui, la déshabille, la
frictionne, la réchauffe et la soigne. Il la veille pendant plusieurs jours alors que

fiévreuse, elle délire.
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Ce moment ot Edouard est introduit dans le film marque un point tournant dans la
vie de Francoise. En effet, alors qu’elle revient a elle et qu’Edouard lui demande des
explications sur sa présence dans le bois, Frangoise, pour la premiére fois, exprime
non plus de I’hébétude, mais de la frustration face a la sollicitude de cet homme dont
elle a autrefois été proche, mais qu’elle n’a pas vu depuis plus de 30 ans. De retour
chez elle, elle frappe le poéle a bois avec son tisonnier, premier geste empreint de

colére que nous la voyons faire.

Elle retourne pourtant vers Edouard avec hésitation, pour lui porter des biscuits et le
remercier de ses soins. C’est a lui que, pour une premiére fois, elle est capable de se
confier. Lorsqu’elle se raconte d’abord, c’est au présent qu’elle s’exprime, sans
mentionner le décés de sa fille : « J'ai une fille. Elle s’appelle Anna. Elle a 23 ans,
elle est violoniste. La musique c’est toute sa vie... »'2. Ce n’est que lorsque Edouard
lui demande pourquoi elle est revenue a Kamouraska qu’elle parvient a lui nommer
en quelques mots, sur le pas de la porte, son drame et son désir de mort: « Ma fille est

morte. Pis toi t'es venu me chercher dans le bois »3.

A partir de ce moment, Frangoise et Edouard réapprennent a se connaitre et une
amitié se renoue lentement entre eux. Elle lui raconte sa peine et sa rage, s’intéresse
aux toiles qu’il peint; lui de son c6té s’ouvre sur son art, ses difficultés, la fagon dont

il a lui-méme perdu puis retrouvé un sens a sa vie.

A travers cette fréquentation, alors qu’elle est seule chez elle, Francoise regoit la
visite de sa grand-mére puis de sa mére décédées, qui lui apparaissent alors qu’elle est
seule & la maison. Elle leur exprime ses peurs, sa souffrance, la perte de sens de sa

vie, sa solitude. Chacune d’elle lui offre un sens a la souffrance et la quitte sur les

12 Martin, Trois temps aprés la mort d’Anna, 2009.
B Ibid.
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mémes paroles : «Je suis la »'™. C’est au contact de ces Autres — Edouard et ses
ancétres maternelles — que Frangoise prend conscience qu’elle n’est pas seule dans sa
souffrance. D’autres avant elle ont connu le deuil, la perte d’un étre cher. D’autres ont
voulu mourir plutét que d’affronter une vie devenue si douloureuse qu’elle n’avait
plus de sens. Et pourtant ces gens ont survécu, courageusement, par amour pour leurs
proches, pour que la vie se poursuive avec les épreuves, malgré la peine et la mort qui

y sont toujours enlacées.

0.3  Présence de 1I’Autre dans la traversée de la crise : psychothérapie et rite de
passage

La seconde partie de notre travail s’ouvre donc alors qu’un Autre — ici, Edouard —
vient soudain éclairer de sa présence la noirceur de la crise dans laquelle était plongée
Frangoise. Cette seconde partie nous permet d’explorer plus avant les liens que nous

pouvons faire entre psychothérapie et rite de passage.

Notre chapitre 6 est consacré a I’importance de la présence de cet Autre pour que
puisse commencer un travail de mise en mots et de mise en sens de la crise. Toujours
suivant notre paralléle entre psychologie et anthropologie religieuse, nous suggérons
que le thérapeute d’aujourd’hui peut étre pensé comme 1’héritier du chaman, prétre ou
guérisseur des sociétés traditionnelles. Cet Autre, comme c’est le cas de Edouard ou
des figures féminines décédées dans Trois temps aprés la mort d’Anna, est celui ou
celle qui est déja passé par 1’expérience de la crise et qui peut agir comme guide. Car
la crise, tout comme le sacré, est source de possibilités, mais aussi comme nous
I’avons dit plus haut, source de danger. Pour cette raison, nous observons au chapitre
7 que ’homme religieux s’approche toujours du sacré par le biais du symbole, de la

culture et du rituel, que nous comparons au cadre de la psychothérapie. Cette

14 Martin, Trois temps aprés la mort d'Anna, 2009.



9

meilleure compréhension du rituel nous permet ensuite de mieux définir le rite de
passage, auquel nous nous intéressons dans les chapitres 8 a 10, en suivant les étapes
que I’ethnologue Arnold Van Gennep définit comme celles de la phase préliminaire,

de la phase liminaire et de la phase post-liminaire du rite'>.

La phase préliminaire, que nous explorons au chapitre 8, nous permet de concevoir
davantage la crise, vécue en psychothérapie ou au sein du rite de passage, comme le
moment d’un arrachement, d’une rupture. Ce moment pendant lequel la souffrance et
la mort s’installent dans 1’4me d’un individu — comme avons vu que c’est le cas pour
Frangoise — améne aussi silence, incapacité de penser et régression. Or, si la crise
signe d’abord la fin d’une vie psychique, la fin d’un monde, elle permet aussi, comme
nous le voyons au chapitre 9 consacré a la phase liminaire, un temps pendant lequel le
monde et la vie renaissent différemment. En effet, si I’irruption du sacré dans le
profane dépasse d’abord la capacité de ’homme a mettre son expérience en mots, ce
dernier cherche toujours éventuellement &4 nommer son expérience pour en faire sens,
ce qu’il fait par I’emploi du langage symbolique. En des termes religieux, ce langage
trouve sa forme exemplaire dans le récit du mythe. En des termes psychologiques, ce
langage nous évoque le récit thérapeutique. Que ce soit du point de vue religieux ou
du point de vue psychologique, c’est par ce récit que I’individu en crise peut
graduellement accéder & une nouvelle naissance. Dans 1’une de ses formes les plus
pures, le mythe religicux est d’ailleurs bien souvent un récit des origines du monde.
Pour la psychologie, ce récit thérapeutique rejoue les premiers enjeux de 1’enfance.
Dans tous les cas, ce sens retrouvé ne peut jamais qu’étre offert par un Autre, dans

une conversation avec cet Autre.

15 Arnold Van Gennep, Les Rites De Passage, Paris, Picard, 1981, 288 p.
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Dans Trois temps aprés la mort d’Anna, ¢’est donc Iarrivée d’Edouard dans la vie de
Frangoise, puis les visites de ses ancétres maternelles qui nous permettent de mieux
nous intéresser a la place de I’ Autre dans la psychothérapie et dans le rite de passage.
Dans une continuité éclairante, la derniére partie du film nous permet aussi de mieux
comprendre la troisieme et derniere partie du rite de passage, que Van Gennep
désigne comme la phase post-liminaire, que nous comparons & la fin de la

psychothérapie.

0.4  Retour a la communauté dans Trois temps aprés la mort d’Anna

La troisiéme et derniére partie du film Trois temps aprés la mort d’Anna, que
Catherine Martin nomme Le temps des possibles, s’ouvre alors que nous voyons
Frangoise marcher sur la gréve du fleuve St-Laurent. C’est le printemps, le soleil
brille, les arbres ont reverdi. Frangoise s’arréte, hume 1’air du large, contemple la
nature qui ’entoure. Pour un bref moment, elle semble savourer la vie qui renait
autour d’elle et, pouvons-nous aussi penser, en elle. Ses traits se troublent cependant
lorsqu’elle entend Edouard arriver derriére elle. Il est venu la retrouver sur la plage et,
aprés plusieurs mois de fréquentations, il lui déclare son amour. Avec I’air troublé,
doucement, Frangoise se rapproche de lui et ils s’embrassent. Rapidement cependant,

I’endeuillée se dégage de 1’étreinte et s’éloigne, pensive.

C’est de retour chez elle que Frangoise regoit une derniére visite, celle de sa fille
bien-aimée. Celle-ci est venue lui rappeler les sages conseils qu’elle-méme lui avait

déja prodigués:
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Anna : La derniére fois qu’on est venues ici toutes les deux, je venais de tomber
amoureuse. C’était la premiére fois de ma vie. Je savais pas quoi faire. J’étais
tellement sure qu’il fallait que je choisisse entre l'amour et la musique, que je
pouvais pas vivre les deux. Cette fois-la tu m’as dit une chose qui m’est restée. Tu

m’as dit : « Passes pas a coté de I’amour. L’amour c’est la vie et il faut vivre ».

T’avais raison '°.

Anna, elle aussi, est donc venue rappeler a Frangoise qu’il faut accepter de vivre et
d’aimer, malgré la perte et le deuil. Elle aussi lui redit d’ailleurs, tout comme ses

ancétres maternelles: « Je suis la. Je serai toujours la »".

Les derniéres scénes de Trois temps aprés la mort d’Anna nous montrent Frangoise
qui refait lentement ses valises avant de quitter la maison ancestrale qui I’a accueillie
pendant de longs mois. A I’extérieur, elle s’arréte au bord du chemin qui méne a la
maison d’Edouard. Elle reste 13, a regarder cette maison, dos au spectateur. A
I’intérieur, Edouard qui 1’a vue approcher au loin vient lui ouvrir sa porte. De son
balcon, lui aussi regarde Frangoise un moment. Le noir se fait & I’écran, c’est la fin du
film, laissant le spectateur en partie sur un mystére. Qu’arrivera-t-il de ces deux étres
qui ont réappris & se connaitre, se sont rapprochés et, au fil des mois, ont réappris a
vivre au contact I’un de 1’autre? Alors qu’elle se tient devant Edouard, Frangoise
vient-elle lui faire ses adieux ou s’avance-t-elle vers lui en lui offrant son cceur,
disponible pour aimer a nouveau? Les encouragements offerts par Anna nous laissent
présager cette seconde avenue. Bien siir, Frangoise portera & jamais, dans son dme et
son cceur, les marques de la mort, les cicatrices du drame qui est venu bouleverser sa
vie. Mais alors qu’elle quitte la demeure familiale, nous devinons que cette femme a
réussi A trouver auprés d’Edouard et de ses ancétres maternelles un sens a sa

souffrance. Or, ce n’est que parce qu’Edouard 1’accueille et la reconnait a la fois

16 Martin, Trois temps apreés la mort d’Anna, 2009.
Ybid.
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comme mere endeuillée mais aussi comme femme vivante qu’elle peut s’avancer vers

une nouvelle vie.

0.5  Retour & la communauté apres la crise

Ce dernier temps du film de Catherine Martin nous permet d’éclairer au chapitre 10 le
troisi¢éme et dernier temps du rite de passage, celui de la phase post-liminaire, que
nous comparons, en psychologie, avec la derniére étape de la psychothérapie de la
crise. Nous y constatons comment, apres tout son parcours rituel, 1’initié de la société
religieuse regoit une marque, corporelle ou symbolique, qui signe son agrégation a la
communauté & laquelle il appartiendra désormais de par sa nouvelle naissance. C’est
fort de cette marque qu’il retourne vers les siens. Mais pour que le rituel soit
complété, il est crucial qu’il soit reconnu par ces derniers comme 1’étre nouveau qu’il
est maintenant. Comment cette marque trouve-t-elle son écho en psychothérapie?
Nous terminons notre travail de comparaison en observant les différences qui existent
entre la société traditionnellement religieuse et notre société contemporaine au sein de

laquelle s’exerce la thérapie analytique.

Notre travail de thése se propose donc de comparer la compréhension de la crise que
nous offrent la société religieuse et la psychanalyse, le rite de passage et la thérapie
analytique. En prenant appui sur le film Trois temps aprés la mort d’Anna de
Catherine Martin pour illustrer nos propos, nous portons 1’espoir que le récit de la
tragédie vécue par Frangoise — ce récit de son passage par la souffrance et du sens
retrouvé a sa vie — soit fertile et qu’il nous permette d’illuminer I’une et ’autre
approche. Globalement, nous espérons aussi que ce travail comparatif puisse ouvrir
notre compréhension psychanalytique des manifestations et de la thérapie de la crise a

un éclairage nouveau.



PREMIERE PARTIE

« LE TEMPS INTERIEUR »
DANS TROIS TEMPS APRES LA MORT D’ANNA :
LA CRISE







CHAPITRE ]

PENSER LA CRISE : RECENSION DES ECRITS

Nous avons ouvert ce travail de thése avec le film Trois temps aprés la mort d’Anna,
dans lequel Frangoise, aprés la mort de sa fille, plonge pendant de longs mois dans le
tumulte de la crise. Moments de choc, questions sans réponses, pénibles souffrances,
pleurs ou incapacité de ressentir, silences et absences se succédent pour 1’endeuillée,
qui tente tant bien que mal de poursuivre un semblant de vie quotidienne. En vain : la
vie, pour elle, a cessé de faire sens: «J'sens plus rien maman. Tout est gelé.
Comment vivre j’l’sais pas, je I'sais pas, j'aurais mieux aimé mourir... »'%. Ce désir
de mettre fin a ses souffrances, Frangoise le concrétise alors qu’elle se rend dans le
bois pour s’endormir lentement dans la neige, dans I’espoir de ne plus se relever. Elle

ne croit pas pouvoir survivre 4 la crise qu’elle traverse.

Le concept de crise n’est pas récent : nous avons noté en introduction comment, au
sein de notre culture occidentale, nous pouvons retracer 1’origine du terme jusqu’a sa
racine grecque « krisis », signifiant tout a la fois décision, point tournant, choix et

renoncement. Déja au 1% siécle av. J.-C., Hippocrate définit la crise comme un état

18 Martin, Trois temps aprés la mort d’Anna, 2009.
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soudain mettant en péril la vie d’un individu'® et dés les XVII® et XVIII® siécles, le
concept s’inscrit dans les domaines de Ihistoire, de la sociologie et de I’économie?’.
La naissance de la psychologie, vers la fin du XIX® et le début du XX°® siécle, méne
aussi les chercheurs de notre discipline & s’intéresser au phénomene. Au cours des
décennies, 1’abondance des recherches sur ce sujet, s’inscrivant dans des approches et
des mouvements sociaux différents, génére ainsi une multiplicité de définitions et de
conceptualisations. Généralement, on a cependant défini la crise, en psychologie,
comme une période de transition circonscrite dans le temps pendant laquelle un
individu est confronté a une vive souffrance et & la nécessité de faire des choix
significatifs?!. Plusieurs auteurs postulent que la crise est inhérente 4 ’homme et
normale au sein de son développement et que de cette transition, I’individu pourra
éventuellement évoluer vers une nouvelle croissance, une nouvelle maturité, ou voir
son état se détériorer et devenir plus vulnérable au stress ultérieur??. On attribue
généralement le développement du concept de crise & Lindemann (1944), Tyhurst
(1957), Rapoport (1967) et surtout Caplan (1961), dont les travaux en psychologie
sociale entre les années 1940 et 1960 ont servi & définir les caractéristiques générales
du phénoméne de crise et dont I’héritage marque encore aujourd’hui nombre de
définitions employées dans le milieu de I’intervention de crise. Comme il s’agit des
théories les plus connues, la premiere partie de notre chapitre sera consacré a celles-
ci, ainsi qu’aux critiques qui ont pu leur étre adressées. La seconde partie de notre
chapitre sera ensuite consacrée a 1’élaboration du concept de crise en psychanalyse.
Nous y décrirons les apports centraux de Freud, Anna Freud et Erikson, puis ceux des

auteurs contemporains qui ont contribué a la théorisation de la crise.

19 Albert Roberts (dir.), Crisis Intervention Handbook: Assessment, Treatment and Research, Oxford,
Oxford University Press, 2005, p. 15.

20 Nicole Horassius-Jarrié, « Crise et urgence : Enjeux pour la sectorisation», L'’information
psychiatrique, vol. 68,n0 2, 1992, p. 118.

2! Suzanne Larose et Marie Fondaire, Déftresse psychologique en situation de crise, Outremont,
Editions Quebecor, 2007, p. 22.

22 France, Crisis Intervention, p. 5.
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1.1  Théories psychosociales de la crise

La psychologie moderne situe généralement les débuts de la conceptualisation du
phénoméne de crise en fonction des événements psychosociaux qui ont jalonné son
étude. Ainsi Roberts? situe le début du mouvement d’intervention de crise en 1906,
année de la fondation du National Save-a-Life League, le premier centre de
prévention du suicide aux FEtats-Unis. On attribue cependant le rdle de pionnier de
I’élaboration théorique de la crise a Erich Lindemann, dans les années 40. En 1943,
un incendie éclate dans le Cocoanut Grove (sic), un bar situé a Boston, aux Etats-
Unis, causant la mort de 493 personnes. Avec ses collégues, Lindemann traite les 101
survivants et les proches des victimes. Sur la base de leurs expériences, il étudie les
réactions aigués ou retardées du deuil et définit le syndrome du deuil®*, qui est par la
suite congu comme une forme particuliére de crise?®. En effet, il constate chez tous
les sujets en deuil un ensemble de symptdmes somatiques et psychologiques, dont
I’obsession par I’image du mort, des sentiments de culpabilité et d’hostilité et un
changement des comportements quotidiens?. Lindemann conclut que la douleur
aigué est une réaction nécessaire et naturelle a une perte significative, et la caractérise
comme généralement bréve, intense et provoquée par un événement déclencheur?’. Il
trouve cependant que la durée, la sévérité et la résolution du processus de deuil
dépendent de la capacité du sujet qui le vit 4 compléter une série de phases,
continuum qu’il nomme « travail du deuil ». Ce processus s’effectue en trois étapes :
une premicre pendant laquelle I’individu en crise se libére des liens qui le rattachent
au disparu, une seconde au cours de laquelle il s’adapte & son environnement en

I’absence de la personne décédée, et une troisiéme pendant laquelle le sujet renoue

B Roberts, Crisis Intervention Handbook, p. 15.

24 Erich Lindemann, « Symptomatology and Management of Acute Grief », The American Journal of
Psychiatry, vol. 151, no 6, 1944, p. 155-160; Roberts, Crisis Intervention Handbook, p. 15-16.

25 Larose et Fondaire, Détresse psychologique en situation de crise, p. 25.

26 Renée Fortin, « Interprétation de la crise d’un point de vue psychanalytique », Thése de doctorat,
Montréal, Université de Montréal, 1977, p. 7.

27 Roberts, Crisis Intervention Handbook, p. 13-16.,
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des liens et acquiert de nouvelles fagons d’interagir avec les autres. Lindemann
suggere 1’élaboration d’un cadre conceptuel qui permette de mieux définir la crise
émotionnelle telle qu’elle est vécue dans le deuil et insiste sur le fait qu’une crise
n’est pas en soi normale ou pathologique, mais que le fait de ne pas porter attention a
la souffrance ou de retarder le travail normal du deuil peut par contre avoir un impact
négatif et mener 3 la pathologie®®. Il constate que d’autres situations — comme la
naissance d’un enfant, le mariage ou une séparation — sont génératrices de tension
émotionnelle et de stress, et requierent de 1’individu qu’il mette en place une série de
mécanismes d’adaptation pour y faire face. Ces tentatives de régulation peuvent
conduire soit 4 la maitrise de la situation, soit & un échec et une détérioration du
fonctionnement. Cette généralisation que Lindemann fait de ses travaux sur le deuil a
d’autres types de crises émotionnelles est 1’un de ses apports importants?®. Ses
travaux sont d’ailleurs rapidement repris et adaptés pendant et aprés la Seconde
Guerre mondiale, afin d’aider les proches endeuillés des combattants décédés et les

vétérans qui reviennent au foyer avec des « névroses de guerres »*°,

Dans la méme lignée, Tyhurst, en 1957, s’intéresse a des situations de crises
transitoires tels 1’émigration, la retraite ou les désastres civils. Il en vient & qualifier la
crise « d’état transitoire, provoqué par le passage ou le changement d’un état & un
autre »*! et identifie trois phases de déroulement dans la crise : une période de choc
(impact), caractérisée par le stress, la peur et ’agitation; une période de repli sur soi,
pendant laquelle le stress diminue quelque peu mais ou des réactions régressives
apparaissent, et finalement la prise de conscience post-traumatique, pendant laquelle
I’individu devient capable d’accepter ce qui lui est arrivé*2, Tyhurst définit chacune

de ces phases selon trois facteurs, soit le stress, le temps et les réactions

28 Roberts, Crisis Intervention Handbook, p. 16.

2 Fortin, Interprétation de la crise d’un point de vue psychanalytique, p. 8.
30 Roberts, Crisis Intervention Handbook, p. 16.

31 Fortin, Interprétation de la crise d’un point de vue psychanalytique, p. 8.
32 Larose et Fondaire, Détresse psychologique en situation de crise, p. 29.
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psychologiques, et suggére des interventions liées a chacune de ces phases®3, Comme
Lindemann, il insiste sur le fait que la crise n’est pas une maladie mentale, mais

soutient que :

les symptomes et les manifestations d’une perturbation psychologique doivent
étre considérés comme normaux dans un état de transition. Leur absence peut étre
de mauvais augure pour la santé mentale d’un individu. Notre tendance a voir les
symptdmes comme un indice de maladie mentale, nécessitant une intervention
psychiatrique doit étre révisée. Il serait plus pertinent de considérer 1’état de
transition comme une occasion de croissance pour I’individu®*.

C’est cependant & Gerald Caplan, qui travaille avec Lindemann sur I’intervention en
situation de crise et la création d’un programme de santé mentale ouvert & tous, que
Ion attribue la plus grande influence sur les théories actuelles de la crise en
psychologie. Au cours des années 1940 et 1950 et partant des travaux de Lindemann
sur le deuil, le chercheur s’intéresse & de nombreuses situations de crises, qu’elles
soient liées a des événements développementaux — tels une naissance prématurée ou
le passage de ’enfance a I’adolescence — ou qu’elles surviennent plutdt a la suite
d’événements de vie accidentels, comme la maladie et le décés précoce d’un proche.
Dans sa théorisation, Caplan s’inspire du concept d’homéostasie et définit qu’un
individu évolue généralement dans un état de stabilité cognitive et émotive, et vise
toyjours & maintenir ou rétablir cet état. Lorsque son équilibre psychologique est
menacé, que ce soit par des forces physiologiques, psychologiques ou sociales, cet
individu s’engage dans différentes méthodes de résolution de problémes qui lui

permettront de rétablir sa stabilité*>. Or, pour Caplan la crise se produit :

33 Fortin, Interprétation de la crise d’un point de vue psychanalytique, p. 8-9; Roberts, Crisis
Intervention Handbook, p. 17.

34 James S. Tyhurst, « The Role of Transition States, Including Disasters, in Mental Iliness », in
Symposium of Social and Preventive Psychiatry, Washington, (D.C.), Walter Reed Army Institute of
Research and the National Research Council, 1957, p. 161.

3% Roberts, Crisis Intervention Handbook, p. 16-17.
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lorsqu’une personne affronte un obstacle qui I’empéche d’atteindre des objectifs
de vie importants. Malgré la mise en ceuvre des méthodes habituellement utilisées
pour résoudre les problémes, cet obstacle reste et demeure insurmontable pendant
un certain temps. Il s’ensuit une période de désorganisation, de bouleversement,

pendant laquelle I’individu tente de trouver une solution, mais en vain®®,

Caplan distingue quatre phases communes a toute situation de crise

L

6

3 n
Au cours de la premiére phase, I’événement déclencheur crée chez I’individu
une hausse de tension, accompagnée d’anxiété et de malaise. L’individu
cherche alors & mettre en place ses mécanismes d’adaptation habituels.

Dans la seconde phase, I’individu se découvre incapable de résoudre le
probléme rapidement par ses mécanismes habituels. Sa tension et son anxiété
augmentent, nuisant d’autant plus a sa capacité a mettre en place des stratégies
de résolution de problémes.

Au cours de la troisiéme phase, il se produit une nouvelle hausse de tension,
qui atteint un niveau maximal alors que 1’élément de crise devient un puissant
stimulus qui mobilise toutes les ressources internes et externes de 1’individu.
Celui-ci tente alors d’envisager le probléme sous des angles différents, se
tourne vers de nouvelles méthodes de résolution, souvent par essais et erreurs.
Dans plusieurs cas, cette personne cherche le support de ses proches et devient
plus ouverte & accepter de I’aide®®. Dans d’autres cas, la personne en crise se
résigne a considérer certains aspects du probléme comme insolubles et a

abandonner certains buts. Le travail du deuil peut alors commencer, et un

3 Caplan, Prevention of Mental Disorders in Children Initial Explorations, 425 p.; cité dans Donna
Conant Aguilera, Intervention en situation de crise : théorie et méthodologie, St-Louis, C. V. Mosby,
1976, p. 9.

37 Gerald Caplan, Edward A. Mason et David M. Kaplan, « Four Studies of Crisis in Parents of
Prematures », Community Mental Health Journal, vol 1, no 2, 1965, p. 149-161; cité¢ dans Aguilera,
Intervention en situation de crise, p. 8; Roberts, Crisis Intervention Handbook p. 16 et Larose et
Fondaire, Détresse psychologique en situation de crise, p. 29-30.

38 Larose et Fondaire, Déiresse psychologique en situation de crise, p. 29.
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équilibre nouveau peut alors se mettre en place, qu’il soit meilleur ou pire que
le précédent sur le plan de la santé mentale.

4. Dans une quatriéme phase, si le probléme persiste sans pouvoir étre résolu ou
évité, la tension qui en résulte méne 1’individu a un seuil de rupture (breaking
point), menant a une désorganisation plus accentuée, tel un épisode dépressif

ou psychotique par exemple®,

Dans la suite des travaux de Lindemann et Caplan, Lydia Rapoport définit la crise
comme « un état soudain d’instabilité par rapport & 1’état habituel »** qui place un
individu dans une situation a risque. Elle identifie trois facteurs qui jouent un rédle
dans la crise soit : un événement déclencheur, la perception d’une menace a I’atteinte
de buts de vie et une incapacité & résoudre les problémes rencontrés par des
mécanismes adéquats. C’est a Rapoport que 1’on doit d’avoir le mieux décrit les
événements précipitant la crise. En effet la crise, selon 1’auteure, peut découler de la
conjugaison de plusieurs facteurs : la vulnérabilité initiale de I’individu, la sévérité de
I’événement déclencheur, les ressources cognitives, émotives, matérielles,

relationnelles et sociales de I’individu et sa capacité & se mobiliser pour utiliser

adéquatement ces ressources*!

Les contributions de Lindemann, Tyhurst, Caplan et Rapoport ont fait beaucoup dans
’élaboration des théories psychosociales sur la crise au XX°® siécle. Par contre, des
définitions généralement citées, la définition de Caplan est sans contredit celle qui a

le plus influencé les études subséquentes en psychologie. De fait, parmi les auteurs

39 Caplan, Mason et Kaplan, Four Studies of Crisis in Parents of Prematures, p. 149-161, cité dans
Larose et Fondaire, Détresse psychologique en situation de crise, p. 30.

40 Lydia Rapoport, « Crisis-Oriented Short-Term Casework », Social Service Review, vol. 41, no 1
(mars 1967), p. 212, cité dans Roberts, Crisis Intervention Handbook, p. 17.

41 Roberts, Crisis Intervention Handbook, p. 17-18.
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contemporains, Wiger et Harowski*?, Lillibridge et Klukken*}, Slaikeu*!, James et
Gilliland*, Kanel*®, Roberts*’ et France*® définissent tous la crise de fagon similaire,
soit comme un état temporaire de bouleversement et de désorganisation, provoqué ou
non par la perception d’un événement déclencheur per¢u comme menagant et créant
un déséquilibre que 1’individu est incapable de rétablir par ses moyens habituels
d’adaptation ou de résolution de problemes. Ce déséquilibre résulterait pour
I’individu en une détresse subjective se manifestant par une désorganisation, des
sentiments de désespoir, de peine, de confusion et de panique. Hansell décrit aussi
certains symptomes qui peuvent signaler qu’un individu est en crise et ne peut plus
résoudre seul ses difficultés : idéations suicidaires ou homicidaires, abus croissant
d’alcool, de drogues ou de médicaments, problémes d’impulsivité ou de violence,
difficultés a maitriser ses affects ou ses comportements®. L’issue de ce déséquilibre,
selon les auteurs contemporains, peut potentiellement étre radicalement positive ou
négative, menant vers la croissance et la maturité ou une vulnérabilité accrue au stress
futur. France®® souligne par ailleurs lui aussi que les crises sont normales, affectant

potentiellement toute personne & un moment ou un autre de sa vie, et qu’elles sont

2 Donald E. Wiger et Kathy J. Harowski, Essentials of Crisis Counseling and Intervention, Hoboken
(N. 1), John Wiley & Sons, 2003, p.10.

43 Micheal E. Lillibridge, et Gary P. Klukken, Crisis Intervention Training, Tulsa, (Okla.), Affective
House, 6 cassettes audio; cité dans Wiger et Harowski, Essentials of Crisis Counseling and
Intervention, p.10. Traduction libre.

4 Karl A. Slaikeu, Crisis Intervention: A Handbook for Practice and Research, 2e éd., Needham
Heights (MA.) U.S., Allyn & Bacon, 1990, p. 5; cité dans Wiger et Harowski, Ibid.,

p. 10-11.Traduction libre.

4 Gilliland, Burl E. et Richard K. James, 1988, Crisis Intervention Strategies, Belmont (Calif.):
Thomson Brooks / Cole Publishing Co, p. 3; cité dans Wiger et Harowski, Essentials of Crisis
Counseling and Intervention, p. 11. Traduction libre.

46 Kristi Kanel, A Guide to Crisis Intervention, 2¢ éd., Pacific Grove (Penns.), Brook / Cole, 2003,

254 p.; cité dans Wiger et Harowski, Essentials of Crisis Counseling and Intervention, p. 11.
Traduction libre.

47 Roberts, Crisis Intervention Handbook; cité dans et Harowski, Essentials of Crisis Counseling and
Intervention, p. 11. Traduction libre.

“8 France, Crisis Intervention, p. 5.

4 Norris Hansell, The Person-in-Distress: On the Biosocial Dynamics of Adaptation, Oxford
(Royaume-Uni), Human Sciences Press, 1976, 248 p.; cité dans Larose et Fondaire, Détresse
psychologique en situation de crise, p. 21.

50 France, Crisis Intervention, p. 4.
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fonciérement personnelles, individuelles et idiosyncrasiques, c’est-a-dire que ce qui
déclenche une crise chez une personne pourrait étre un événement relativement
anodin pour une autre, et inversement’.. Il insiste de méme sur le fait que les crises se
résolvent généralement a l’intérieur d’une bréve période de temps, étant trop intenses

pour étre longues ou chroniques®2.

Si la théorie de Caplan et de ses contemporains a eu une énorme influence sur
I’évolution du concept de crise, elle n’est cependant pas restée sans critiques. Hoff>3

présente certains des questionnements majeurs que cette conceptualisation a soulevés.

1.2 Premicres théories psychosociales : critiques et questionnements

Parmi les critiques majeures faites a la théorie de Caplan et aux théories qui en
découlent, I’une des premiéres questionne le fait que son ceuvre se fonde dans le
postulat mécaniste de [’homéostasie, aussi nommé théorie générale des systémes
(general systems theory), qui congoit 1’équilibre comme une notion statique. On a
ainsi fait remarquer que, bien qu’elle ait été fortement employée pour définir la crise,
la théorie générale des systtmes se base en grande partie sur les postulats
scientifiques de la biologie et s’avére plus utile & ’explication de déséquilibres
physiologiques®. En effet, si en biologie il est souhaitable de voir un organisme
revenir a son état initial ou trouver un nouvel équilibre, une telle notion ne saurait

prendre en compte le développement, la croissance, la créativité et la quéte de sens

3! Larose et Fondaire, Détresse psychologique en situation de crise, p. 23.

32 Caplan, Mason et Kaplan, Four Studies of Crisis in Parents of Prematures, p. 149-161.

33 Hoff, People in Crisis : Understanding and Helping, p. 10-13.

% Ludwig Van Bertalanffy, General System Theory : Foundations, Development, Applications, éd.
rév., New York, G. Braziller, 1968, 289 p.; Larry Lorenzo Smith, « A Review of Crisis Intervention
Theory », Social Casework, vol. 2, no 1, 1978, p. 5-13; cité dans Hoff, People in Crisis Understanding
and Helping, p. 12.
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qui sont le propre de la vie psychologique de I’homme®* : « homeostatic theories lose
usefulness because their theoritical core, the homeostatic balance, cannot effectively
characterize essential sections of human behavior, such as growth, development,

change and actualization »°°.

De la méme facon, les théories psychosociales issues du postulat homéostatique ont
donné lieu & toute une littérature consacrée au phénomeéne de 1’intervention de crise,
c’est-a-dire a ’intervention auprés d’une clientéle qui présente un risque de
désorganisation majeure ou un risque suicidaire ou homicidaire. Ces différents textes
s’adressent non seulement aux psychologues, mais aussi aux policiers, ambulanciers,
infirmiers, psychiatres, travailleurs sociaux, conseillers en relation d’aide, bref, a tout
professionnel dont le travail peut impliquer un contact avec une clientéle en situation
de crise. La plupart de ces ouvrages visent a fournir a ces professionnels, aprés une
bréve définition du phénoméne de crise, des techniques concises et appliquées
permettant d’évaluer la crise et d’intervenir de fagon a ce qu’elle se résorbe. Sans
entiérement remettre en question 1’utilité de tels ouvrages et des pistes d’intervention
qu’ils proposent face a une clientéle présentant souvent un haut niveau de
dangerosité, ces manuels paraissent pourtant symptomatiques de la fagon qu’a notre
époque de concevoir la souffrance et ses manifestations. En effet, ces ouvrages
laissent entendre que dans une situation de crise, il importe de trouver des solutions
immédiates aux difficultés du patient afin de lui permettre de revenir & son niveau de
fonctionnement antérieur, et ce, le plus rapidement possible. Le sens de la souffrance,
le travail du temps et de la pensée sont donc souvent évacués de ces interventions. Le
client en crise qui se rend chez son médecin et lui demande une prescription
d’anxiolytiques et d’anti-dépresseurs, sans aucune suggestion de suivi thérapeutique

par exemple, se trouve engagé dans un méme engrenage. Trop souvent, comme le

3 Hoff, People in Crisis: Understanding and Helping, p. 12.
% Julian R. Taplin, « Crisis Theory: Critique and Reformulation », Community Mental Health Journal,
vol. 7,no0 1, 1971, p. 14.
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mentionne Zucker, le patient « s’adresse a un intervenant, qui, comme lui, se situe

29 2

davantage dans le ‘“ faire *’ et I’ *“ agir >” pour entretenir son illusion de toute-
puissance »*’. Une intervention qui n’implique que ’emploi d’une médication, bien
qu’elle puisse diminuer temporairement les symptomes dépressifs ou anxieux, ne
peut que négliger le sens profond de la crise, qui réside souvent davantage dans un

deuil, un renoncement a une ancienne fagon d’étre et de vivre.

Par ailleurs Hoff note que la théorie générale des systémes s’appuie aussi sur la
théorie du consensus propre aux sciences sociales, laquelle implique que dans un
systéme social qui vise a maintenir un équilibre, les gens et les comportements sont
jugés adéquats et fonctionnels selon des critéres établis par certaines normes, sur
lesquelles il y a consensus. Une telle théorie ne peut donc que considérer que les gens
en crise ont un fonctionnement anormal, tant par rapport a leur propre personnalité
que par rapport au systéme social dans lequel ils vivent. Sur le plan de I’application
clinique, Bograd® s’inquitte qu’une telle vision puisse mener & un abus de
prescription de médicaments malgré les contre-indications qui existent face au fait de
prescrire une médication aux personnes en crise. Il donne en exemple la tentation,
pour un clinicien, de tenter de maintenir un équilibre familial intact par une sur-
prescription de tranquillisants chez 1’un de ses membres, et ce malgré une situation
d’abus ou de violence conjugale. De fait, comme le mentionne Hoff, si la théorie
générale des systémes et ses postulats homéostatiques font appel a notre désir d’une
vie ordonnée, « la réalité de nos vies et du monde dans lequel nous vivons suggére
que des théories dynamiques et interactionnelles correspondent de plus prés a la fagon

réelle dont les gens ressentent, pensent, agissent et font sens des crises qu'’ils

57 Danitle Zucker, Penser la crise : I’émergence du soi dans un service d’urgence psychiatrique,
Bruxelles, Editions de Boeck Université, 2001, p. 13.

38 Michele Bograd, « Family Systems Approaches to Wife Battering », 4 feminist Critique, vol. 54,

no 4, 1984, p. 558-68; cité dans Hoff, People in Crisis Understanding and Helping, p. 13.
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expérimentent »*. Elle suggére donc que d’autres cadres conceptuels, qui puissent
mieux tenir compte du changement et du conflit, soient utilisés afin d’éviter certaines

pratiques dommageables aux individus en crise®.

Dans le méme sens et en dernier lieu, une autre critique majeure portée au concept
d’équilibre dans la théorie de la crise est son réductionnisme. Hoff®! note que cette
théorie tente d’expliquer la complexité du comportement humain par la vision d’une
seule discipline, la psychologie, alors que la compréhension de la vie humaine exige
plus que des concepts propres a cette discipline. Dans un cadre conceptuel
déterministe emprunté aux mathématiques et aux sciences naturelles, la philosophie
existentielle, ’apprentissage et d’autres cadres conceptuels humanistes sont aussi
ignorés®2. Bref, plutot que de se baser sur un modéle intimement lié 4 la pensée des
sciences pures, Hoff suggére que la théorisation de la crise doit se tourner vers les
apports majeurs de la philosophie, de I’anthropologie, de la sociologie ou de la
politique®® pour rendre la théorie dynamique. Nous verrons au prochain chapitre que

cette critique, principalement, oriente notre hypothése de travail.

Les critiques et questionnements des théories psychosociales posés, nous
consacrerons notre prochaine section & 1’étude de 1la compréhension
psychodynamique de la crise. Ceci nous permettra d’explorer comment ces théories,
ainsi que le suggére Hoff, offrent une compréhension différente de la

conceptualisation de la crise.

5 Hoff, People in Crisis : Understanding and Helping, p. 13.
® Ibid, p. 13.

st bid, p. 13.

62 Taplin, Crisis Theory : Critique and Reformulation, p. 17.
¢ Hoff, People in Crisis : Understanding and Helping, p. 17.
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1.3 Théories psychodynamiques de la crise

Les recherches sur la crise en psychanalyse suivent un développement parallele a
celui des recherches en psychologie sociale; historiquement, ces deux mouvements
s’influencent d’ailleurs mutuellement et toute tentative pour les séparer entiérement
au niveau conceptuel ne peut demeurer qu’un travail théorique. Les théories
psychanalytiques ne s’inscrivent donc pas dans un mouvement de réfutation des
théories psychosociales, et elles n’invalident pas nécessairement les définitions de la
crise offertes par ces dernicres. Il est d’ailleurs utile de noter qu’au départ les théories
psychanalytiques, particuliérement celles de Freud, puisent aux mémes postulats
homéostatiques que les théories psychosociales, ce qui les rend a risque des mémes
écueils. Sigmund Freud, pére fondateur de la psychanalyse, est en effet d’abord
médecin neurologue et c’est en 1889 qu’il abandonne 1’hypnose et la catharsis —
thérapies médicales propres a son époque — pour créer la cure par la parole et fonder
I’approche psychanalytique. Ce faisant, il fait passer son objet d’étude du corps & la
psyché, de la biologie matérialiste & ’ame. Cette double carri¢re se traduit chez lui
par un paradoxe : d’une part en effet, en tant qu’homme de sciences profondément
forgé aux concepts matérialistes et mécanistes qui marquent son temps, Freud tente
fréquemment, a travers son ceuvre, de décrire ses concepts en termes biologiques, ce
qui est sans contredit appuyé par le fait qu’il se décrit comme athée. D’autre part
cependant, il reste marqué par ’héritage juif qui est le sien, et il s’intéresse toute sa
vie aux mythes, aux langues, aux cultures anciennes, aux traces laissées par les
civilisations passées, puisant aussi a ces diverses sources pour étayer sa théorie. Ce
paradoxe se refléte dans son apport aux théories subséquentes : en effet, ses concepts
psychanalytiques sont repris tant au compte des conceptualisations mécanistes et
homéostatiques de la psychothérapie — telles celles de la psychologie sociale que nous
avons évoquées plus haut — que par des théories qui ouvrent sur une recherche de sens
qui transcende un simple retour a un état de fonctionnement antérieur et prennent en

compte les aspects les plus spirituels de la crise. En s’intéressant & I’histoire
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longitudinale de I’individu, a ses difficultés passées et ses souffrances présentes, les
auteurs psychanalytiques réintroduisent donc dans la compréhension de la crise le

travail du temps, 1’angoisse existentielle et la recherche de sens.

Au sein de la cure psychanalytique, les études de cas approfondies de Freud
I’aménent d’abord a postuler que le développement de 1’individu passe par différents
stades psycho-sexuels (parfois aussi appelés « positions » ou « phases ») : il observe
ainsi les stades oral, anal, phallique, la période de latence et la puberté, chacune de
ces phases prenant appui, par étayage, sur la précédente, et chacune étant caractérisée
par une organisation spécifique de la libido, liée & une zone érogéne déterminée et par
la prédominance d’un mode particulier de relation d’objet®*. Bien que Freud emploie
le terme de « stades » plutdt que celui de crise, ses successeurs voient le passage d’un
stade & un autre comme lieu et temps de crise, au sens ou ces moments sont marqués
par un conflit et une profonde ambivalence®. En élaborant sa théorie, Freud pose

d’emblée I’inscription dans le temps de ces stades, ainsi que leur normalité :

S. Freud avait lui-méme insisté sur cette dimension, qui différencie le normal du
pathologique : une crise « normale » a une datation commune pour tous (au
moins pour tous les individus d’une société) et c’est la persistance des conduites
ambivalentes ou régressives qui est signe de trouble. A l’inverse, 1’absence de
crise 4 une période donnée peut avoir des répercussions difficilement
surmontables®s.

6 Le terme « objet », qui prend différent sens en psychanalyse, ne désigne ni une chose, ni une
personne, ni un contenu fantasmatique ou une zone du corps d’une personne, malgré qu’il s’y réfere.
De la fagon la plus simple, il peut étre compris comme ce par quoi la pulsion peut atteindre son but,
c’est-a-dire assouvir son besoin. Voir : Nora Kurts, « Objet », in Alain de Mijolla (dir.), Dictionnaire
international de la psychanalyse : Concepts, notions, biographies, ceuvres, événements, institutions,
Paris, Calmann-Lévy, 2002, p. 1192-1196.

% Henriette Bloch et Didier Casalis (dir.), Dictionnaire fondamental de la psychologie, Paris,
Larousse, collection In Extenso, 2002, sous « Crise », p. 297.

% Bloch et Casalis, Dictionnaire fondamental de la psychologie, sous « Crise », p. 298.
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Freud postule que les premiéres expériences de vie ont un impact crucial sur le
développement ultérieur de 1’adulte : il congoit que les conflits non résolus liés aux
stades antérieurs de développement exercent une influence sur I’individu, lui donnent
une directivité, le modelent dans certaines directions, selon un rapport de causalité
qui s’exprime de I’enfance vers 1’dge adulte®’. En cela, il fonde les bases de la
psychanalyse dans le déterminisme intrapsychique, selon lequel tout acte et
comportement prend sa source dans Ihistoire et I’expérience de 1’individu®®. Freud
emploie le terme de /’aprés-coup pour définir cette conception de la temporalité et de
la causalité psychiques. Selon la théorie freudienne, les expériences, les impressions
et les traces mnésiques vécues une premicre fois sont remaniées ultérieurement en
fonction d’expériences nouvelles, de 1’accés & un nouveau degré de développement,
de nouveaux étayages®®. Il écrit ainsi a Fliess : « je travaille sur I’hypothése que notre
mécanisme psychique s’est établi par stratification : les matériaux présents sous
forme de traces mnésiques subissent de temps en temps, en fonction de nouvelles
conditions, une réorganisation, une réinscription »°. Ce remaniement, pour Freud,
est précipité soit par la survenue d’événements ou de situations externes, soit par une
maturation biologique et interne qui permet d’accéder & un sens nouveau, une
nouvelle signification, et de réélaborer les expériences antérieures’*. L’évolution de la
sexualité et le passage par les différents stades de développement psycho-sexuels, par
les décalages temporels que ces stades comportent, favorisent ce phénoméne de
’aprés-coup. C’est par exemple par 1’apres-coup que Freud comprend 1’adolescence :
« I’aprés-coup pubertaire actualise et améne dans le champ de la conscience, de fagon
plus ou moins déguisée, les paramétres de 1’enfance et en particulier le complexe

d’Edipe, refoulé lors de la latence. Il fait de 1’adolescence une répétition de

87 Aguilera, Intervention en situation de crise, p. 5-6.

¢ Hoff, People in Crisis: Understanding and Helping, p. 9-10.

¢ Jean Laplanche et Jean-Bertrand Pontalis, Vocabulaire de la psychanalyse, Paris, Presses
Universitaires de France, 2002, sous « Aprés-coup », p. 34.

7 Lettre 52 de S. Freud 4 W. Fliess le 6-12-1896, citée dans Laplanche et Pontalis, Vocabulaire de la
psychanalyse, sous « Aprés-coup » p. 35.

! Laplanche et Pontalis, Vocabulaire de la psychanalyse, sous « Aprés-coup », p. 34.
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’enfance »’2. 11 ne faut cependant pas réduire la conception de 1’aprés-coup a une
simple action différée’>. Pour Freud, « il s’agit 12 d’une véritable élaboration, d’un
« travail de mémoire » qui n’est pas la simple décharge d’une tension accumulée,

mais un ensemble complexe d’opérations psychologiques »’:

c’est donc une
réorganisation compléte de la psyché qui est en jeu. C’est ainsi par le biais du
remaniement aprés-coup que les événements passés prennent soit un sens nouveau et

créateur, soit un pouvoir pathogéne’

, selon la fagon dont ils sont alors vécus et
interprétés. En ce sens, tout passage d’un stade a un autre représente 1’apogée d’une
ambivalence entre un avant et un aprés’®. Dans tous les cas, Freud envisage la

résolution des conflits passés comme voie d’entrée vers une vie plus épanouie’’.

Freud, par ailleurs, est I’un des premiers a s’intéresser au processus de deuil, qu’il
définit comme: « la réaction a la perte d’une personne aimée ou d’une abstraction
mise 2 sa place, la patrie, la liberté, un idéal, etc. »’®. Il décrit le « travail du deuil »
comme la dissolution graduelle des liens qui attachent 1’endeuillé & la personne ou
’abstraction disparue. Le terme de « travail » du deuil n’est pas ici anodin. Si la
notion de «travail » est aussi synonyme, dans la langue frangaise, du travail
d’accouchement lors de la mise au monde d’un enfant, ce mot pointe vers une double
vérité du deuil : la souffrance qui y est associée et, & nouveau, son inscription dans le
temps’®. Car ce travail du deuil, loin d’étre travail purement intellectuel, engage la

totalité émotive d’un individu et le laisse dans la plus grande souffrance, souvent au

2 Philippe Jeammet, « Adolescence, (crise d’)», in Mijolla, Dictionnaire international de la
psychanalyse, p. 26.

73 Laplanche et Pontalis, Vocabulaire de la psychanalyse, sous « Aprés-coup », p. 36.

" Ibid,, p. 36.

75 Ibid., p. 33-34.

76 Bloch et Casalis, Dictionnaire fondamental de la psychologie, sous « Crise », p. 297.

"1 Hoff, People in Crisis: Understanding and Helping, p. 9-10.

8 Sigmund Freud, Métapsychologie, trad. de I’allemand par Jean Laplanche et Jean-Bertrand Pontalis,
Paris, Gallimard, 1978, p. 148.

7 Benjamin Jacobi, « Travail de deuil », in Mijolla, Dictionnaire international de la psychanalyse,

p. 1865.
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point ot la force et I’intensité de 1’affliction entravent le processus de pensée®’. Cette
tdche « ne peut étre aussitot remplie. En fait, elle est accomplie en détail, avec une
grande dépense de temps et d’énergie d’investissement, et pendant ce temps,
I’existence de 1’objet perdu se poursuit psychiquement »8!. Freud postule qu’au cours
du travail du deuil, tout souvenir, tout espoir qui liait un étre a 1’objet disparu est donc
progressivement observé et réinvesti afin que la libido puisse s’en détacher®?. Il
précise que « l’accomplissement de ce retrait de la libido ne peut pas étre un
processus instantané; c’est certainement (...) un processus de longue durée
progressant pas a pas »%. Dans Deuil et Mélancolie®*, outre 1’extréme souffrance liée
au sentiment de perte, Freud met en lumiére les traits caractéristiques de ces deux
états : perte de l’intérét pour le monde extérieur, perte de capacité d’aimer et

inhibition de toute activité?s.

Les études de Freud sur le deuil vont plus tard marquer profondément 1’élaboration
théorique sur la crise, entre autres les travaux de sa fille Anna et ceux de Lindemann.
Ainsi, alors que le premier modele de Freud présente la crise — entre autres la crise
d’adolescence — & la fois comme achévement et répétition des événements de
I’enfance, Anna Freud, de son cdté, note la similitude qui existe entre la crise
d’adolescence, les déceptions sentimentales et les périodes de deuil. Elle propose un
modele de la crise qui soit en lien avec le déplacement des investissements libidinaux.
La crise apparait ici comme le temps particulier entre deux investissements, ce

passage par un temps de flottement entre deux attachements : chez 1’adolescent par

80 Jacobi, « Travail de deuil », in Mijolla, Dictionnaire international de la psychanalyse, p. 1865.
8! Freud, Métapsychologie, p. 150.

8 Ibid., p. 150.

8 Ibid., p. 169.

8 Ibid., p. 147-174.

% Jacobi, « Travail de deuil », in Mijolla, Dictionnaire international de la psychanalyse, p. 1865.
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exemple, la libido doit se détacher des parents, entrainant un deuil difficile mais

nécessaire afin d’investir de nouveaux objets d’amour®.

C’est dans cet intervalle entre anciens et nouveaux investissements que se situent
le temps du flottement de la libido en quéte d’objets a investir et son retour sur le
Moi de I’adolescent, responsable de I’inflation narcissique et des élans grandioses
propres a cet 4ge. La morosité, le spleen, les moments de flottement, voire de
dépersonnalisation, mais aussi les épisodes dépressifs sont la traduction de la
vacuité plus ou moins durable des investissements®’.

Ce commentaire ne s’applique cependant pas qu’a la seule crise d’adolescence, mais
bien a toute situation de perte®®. Anna Freud souligne ainsi que la crise particuliére
qu’est le deuil peut étre congue comme ce passage a vide, cet intervalle entre
d’anciens et de nouveaux investissements, alors que 1’endeuillé, aux prises avec toute

la puissance de la souffrance qui est sienne, est tout entier absorbé en lui-méme.

Erik H. Erikson s’inscrit dans la suite des théories de Freud. Cependant, bien que sa
théorie refléte sa formation psychanalytique, il ouvre la théorie freudienne aux
facteurs sociaux, culturels et environnementaux. Pour lui, I’évolution humaine est
centrée sur une quéte progressive d’identité, qui s’étend de 1’enfance & 1’age adulte
avancé, et i1l postule que cette progression se fait par le passage de crises
développementales normales, au sens ou ces crises se feraient selon une datation
commune pour tous les individus d’une méme société. Il théorise ainsi huit stades de
développement, dont I’apparition coincide moins avec une maturation physiologique
qu’avec les demandes et les attentes propres & la culture dans laquelle I’individu

évolue. A chaque stade correspond un enjeu, interrelié avec ceux qui le précédent et

% Jeammet, « Adolescence, (crise d’) », in Mijolla, Dictionnaire international de la psychanalyse,
p- 26.

¥ Ibid., p. 27.

8 Freud, Métapsychologie, p. 148.
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lui succédent, qui n’était pas nécessairement inexistant auparavant, mais qui se
manifeste comme primordial & un certain dge. Cet enjeu peut soit étre résolu d’une
facon positive et constructive, permettant a la qualité acquise de s’intégrer a 1’identité
de I’individu, soit persister ou étre résolu d’une fagon négative, ceci résultant aussi
par I’intégration négative du conflit & I’identité. Un stade psychosocial mal résolu
peut ainsi se développer en psychopathologie. Pour qu’un enjeu soit bien résolu,
Erikson postule qu’il faut que les réussites de I’individu face a la tiche psychosociale
a accomplir soient reconnues d’une fagon soutenue par les personnes-clés de son
entourage : parents, conjoint, pairs, etc. Méme dans ce cas, 1’auteur théorise qu’aucun
enjeu n’est jamais résolu d’une fagon statique et rigide, mais peut ressurgir a tout
moment de la vie selon la réalité sociale a laquelle la personne est confrontée
(séparation, changement d’emploi, deuil, naissance d’un enfant, etc.). Par ailleurs, la
personne qui avance dans la vie est aussi nécessairement confrontée a de nouvelles
taches psychosociales, qu’elle ait réussi ou non a résoudre la tiche précédente. Les
premiers stades sont donc particuliérement importants : « Les questions non résolues
sont trainées comme des boulets, ce qui rend plus difficile la résolution compléte des
prochains dilemmes. Les toutes premiéres tiches sont les plus déterminantes, car elles
constituent la pierre angulaire de la suite du développement »®. Des stades
psychosociaux d’Erikson, quatre concernent I’enfance, un ’adolescence et trois ’age
adulte. L’adolescence constitue selon Erikson un point tournant, puisque c’est a ce
moment que se vit principalement la crise d’identité et que sont remis en travail
psychique les enjeux des stades précédents. Ceux-ci influencent donc 1’adolescence,
et a son tour la résolution du dilemme identitaire 4 1’adolescence influencera les
stades adultes. Cependant, rappelons que la crise peut ressurgir a tout moment de la

vie qui soit confrontant ou significatif pour I’individu®.

® Helen L. Bee et Frangois Gosselin, Les dges de la vie : psychologie du développement humain,
St-Laurent, Editions du Renouveau Pédagogique, 1997, p. 33.
% Erik H. Erikson, Adolescence et crise : La quéte d’identité, Paris, Flammarion, 1972, 328 p.
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Les premiéres théories que nous venons de décrire servent de fondements aux auteurs
psychanalytiques contemporains qui s’intéressent a la crise en la nommant comme
telle. Ainsi Ka&s®!, Roussillon®? et Beretcher” se basent tour 4 tour sur la notion
d’étayage de Freud pour souligner que la psyché humaine se transforme, au cours de
la vie, en prenant d’abord appui sur le somatique, puis auprés des parents au moment
du développement des enjeux narcissiques et éventuellement, avec la venue de
I’(Edipe et la découverte de la sexualité, au sein d’un groupe, d’une culture.
Roussillon souligne aussi que ces crises qui marquent la maturation dans le temps

d’un individu se font sur la base de la sexion et d’une différenciation progressive :

La psychanalyse soutient I’hypothése que le sexuel et les pulsions qui 1’animent
constituent le moteur grace auquel les événements et aléas de la vie vont pouvoir
étre intériorisés, liés et signifiés dans la psyché. Ce qui a d’abord été avancé a
propos de [’autoconservation du sujet (étayage) a ensuite été étendu 4 sa relation
a lui-méme (narcissisme) puis a la relation & I’autre, aux autres ((Edipe). Une telle
hypothése place la différence, la sexion, au centre des éléments déterminants du
processus de maturation et c’est & partir de la construction des processus de
différenciation que se délimitent et se déterminent les « temps » de I’histoire.
Mais c’est aussi en fonction des différents temps du processus de différenciation,
et donc de sexuation, que se définissent les crises et les potentialités

traumatiques”.

La crise, dés lors, est congue comme inhérente 4 I’homme®, puisqu’elle est le propre

du passage d’un étayage 4 un autre :

L René Kaés (dir.), Crise, rupture et dépassement, Paris, Dunod, 2004, p. 4.

%2 René Roussillon, « Jalons et repéres de la théorie du traumatisme psychique », Bulletin de la société
psychanalytique de Montréal, vol. 14, no 2,2002, p. 33.

93 Paul L. Brétecher, « La rupture intérieure », Santé mentale au Québec, vol. 16. no 2, 1991, p. 233.

% Roussillon, Jalons et repéres de la théorie du traumatisme psychique, p. 33

% Afin d’alléger le texte, le terme « homme » est employé dans ce travail pour désigner le masculin et
le féminin.
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I’homme se spécifie par la crise, et par sa précaire et infinie résolution. Il ne vit
que par la création de dispositifs anti-crise, eux-mémes porteurs de crises

ultérieures. C’est par la crise que I’homme se crée homme, et son histoire transite

entre crise et résolution, entre ruptures et sutures®®.

Kags insiste par ailleurs sur le fait que cette crise, lorsqu’elle se produit, se manifeste
comme rupture dans la continuité de deux états affectifs®’ : « c’est sans doute par le
vécu de la crise que la notion d’une rupture apparait fondamentale : et il s’agit 1a
d’une séparation et d’un arrachement®® ». L’auteur rappelle aussi que dans cette
expérience de destruction et de reconstruction® propres a I’expérience de crise, une
perte a d’abord lieu, formant une discontinuité dans ce qui auparavant était uni, une
breéche dans ce qui auparavant était continu : ce qui était contenu a perdu ce qui le
contenait'®, La crise constitue ainsi un temps entre deux vies, entre deux mondes,
«un espace intermédiaire d’étayage entre deux espaces hétérogénes »'%!, un
intervalle qui ne peut que remettre en jeu I’intégrité du soi, la continuité de

I’existence!®. Berechter souligne de fagon similaire cet espace entre deux vies,

passage par la mort entre une vie et une autre, un récit ou un autre :

Car le temps de la crise est celui d’un entre-deux. C’est un temps de passage, un
moment de décision. [...] Ce n’est que quand cette nouvelle stabilité est retrouvée
que l’on peut dire que la crise est achevée. C’est également ce retour au
stationnaire qui permet de décider si la crise a eu lieu: construction d’une
nouvelle carapace, tracé d’une nouvelle frontiére, création de nouveaux mythes,
vision de nouvelles perspectives indexées & de nouveaux horizons!®,

% Kaés, Crise, rupture et dépassement, p. 4

97 Kaés, Crise, rupture et dépassement; cité dans Zucker, Penser la crise, p. 18.
%8 Kags, Crise, rupture et dépassement, p. 14.

% Ibid., p. 10.

10 Raés, Crise, rupture et dépassement, p. 24.

10 1pid., p. 10.

192 ppid., p. 24.

103 Brétecher, La rupture intérieure, p. 233.
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Kaés souligne que ce passage a vide qu’est la crise libére toujours en méme temps des

forces de mort et de régénération'®

et est donc toujours porteur d’angoisses
existentielles. La crise fait éprouver a celui qui la traverse la peur devant le danger de
la mort psychique imminente qui sera la sienne avant que cette mort ne laisse place a

une vie nouvelle.

Finalement, Guillaumin et dans sa suite De Grace et Joshi s’inscrivent aussi dans la
théorie de I’aprés-coup de Freud alors qu’ils soulignent le potentiel créateur que la

crise génére au cours du processus de maturation :

Vivre c’est déployer cette dynamique d’individuation a travers de multiples
crises, véritables chocs ou traumas désorganisateurs, mais, inséparablement,
véritables chances de réarticuler et de resignifier la vie enti¢re, « par la

transmutation de ce qui y est demeuré jusque-la psychiquement inaccompli,

inachevé ou inassumé »1%.

Ainsi, le modéle psychanalytique de Freud fait d’abord de la crise un remaniement
par aprés-coup des événements passés. Anna Freud I’articule aussi comme le temps
d’un intervalle de deuil entre des investissements passés et Erikson en souligne
I’inscription dans le social. La psychanalyse contemporaine comprend le concept
dans la suite de ces premicres conceptions, et la crise y est généralement décrite
comme un temps de restructuration compléte de la personnalité, un temps de
profonde réorganisation psychique entre deux étayages ou deux investissements, un
temps de mort entre deux vies. Au cours de la crise, ce qui était auparavant refoulé
ressurgit, ce qui était contenu ou enclavé se répand, ce qui était continu se rupture.

Pour tous ces auteurs, qu’elle prenne racine par étayage dans le développement de

104 K ags, Crise, rupture et dépassement, p. 22.

105 Jean Guillaumin, Le temps et l'dge: Réflexions psychanalytiques sur le vieillir, Chroniques
sociales, « Le temps et la vie », 1982, p. 133; cité dans Gaston-René Gréce et Purushottam Joshi, Les
crises de la vie adulte, Ville Mont-Royal (Qué.), Décarie Editeur, 1986, p. 20.
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I’individu ou dans des causes externes, la crise est toujours conceptualisée comme
inhérente a I’évolution de I’individu, et il est congu que son issue, qu’elle soit positive
ou négative, créatrice ou pathologique, sera conditionnée non seulement par le travail
intérieur de celui qui la vit, mais aussi par la fagon dont elle sera regue par ses pairs,

sa famille ou son groupe social.

Bref, nous avons d’abord résumé dans ce chapitre les principales théories
psychosociales de la crise puis, aprés avoir nommé quelques-unes des principales
critiques qui ont été faites & ces derniéres, avons observé la compréhension
psychanalytique du phénomeéne. Nous constatons ainsi que certaines théories
psychanalytiques, tout en se rapprochant en certains points des théories
psychosociales, accordent une place plus prépondérante a la crise dans le
développement humain et lui reconnaissent un potentiel de remaniement complet de
la psyché. Nous verrons au prochain chapitre comment ces théories ont influencé les

questions et hypothéses que nous nous posons dans notre travail de thése.







CHAPITRE II

QUESTIONS DE RECHERCHE ET CONSIDERATIONS
METHODOLOGIQUES

Nous avons ouvert cette thése en racontant I’histoire de Frangoise, dont le deuil et la
crise, suite a I’assassinat de sa fille, sont mis en scéne par Catherine Martin dans son
film Trois temps aprés la mort d’Anna. Dans nos premiéres pages, nous avons
d’abord vu Frangoise dans sa douleur, son égarement, sa solitude, sa tentative de
mort, avant de la suivre dans ses retrouvailles avec Edouard et avec ses ancétres
maternelles. Aprés ce que Catherine Martin nous a montré comme de longues
semaines de silence, nous I’avons accompagnée alors qu’elle retrouvait la capacité de

se raconter a ces femmes et a son ami d’enfance, retissant peu & peu un sens a sa vie.

Revenons d’abord sur ce film. Pourquoi avoir choisi de le raconter en ouverture de
notre travail? Ce choix évoque d’abord notre souhait que I’histoire de Frangoise
puisse faire apparaitre la crise, et éventuellement sa résolution, dans toute la
complexité en méme temps que la concrétude de I’expérience humaine. Débuter notre
thése avec ce film nous rappelle en effet que le passage de la crise s’inscrit dans
I’intimité de chacune de nos existences, dans nos relations aux autres, dans notre
corps, nos larmes et nos mots, et ce, avant toute tentative pour la penser. C’est
évidemment que la vie, I’amour, la perte, la souffrance et la quéte de sens existent
depuis toujours, avant toute conceptualisation théorique, par-deld ce que tous les

penseurs de toutes les époques et de toutes les approches ne pourront jamais en dire.
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Le récit cinématographique qu’est Trois temps aprés la mort d’Anna nous offre ainsi
le privilege de décrire ces mystéres humains d’une fagon narrative et a-théorique :
c’est dire que si les théories se succédent et passent, cette ceuvre, comme toute ceuvre
d’art, pourra toujours étre réinterprétée par chacun, au fil des années et méme des
siecles, tout comme elle aura offert un terreau fertile & nos propres réflexions dans
cette thése. Afin que ce film nous rappelle fréquemment toute la primauté de
I’expérience humaine, nous tdcherons d’y référer tout au long de notre travail, a
chacun de nos chapitres, afin d’illustrer nos propos et de rappeler que les théories
auxquelles nous nous intéressons trouvent toujours d’abord leurs fondements dans la

vie quotidienne.

Au-dela de sa place dans chacun de nos chapitres, rappelons que Trois temps aprés la
mort d’Anna offre aussi une structure symbolique & partir de laquelle penser et
explorer les questions qui nous habitent. Déja dans notre introduction nous avons
annoncé le déroulement de notre travail selon les trois temps par lesquels Catherine
Martin rythme son film. En effet, le premier temps du film, que Catherine Martin
nomme le Temps intérieur, débute avec la mort d’Anna et montre Frangoise dans
toute I’intensité de sa douleur, mais incapable encore d’en parler ou d’en faire sens,
errant, troublée, jusqu’a s’endormir dans la neige pour y mourir elle-méme. Cette
premiére partie fait parfaitement apparaitre ce qu’est le phénomeéne de crise. Le
second temps du film, que Catherine Martin désigne comme le Temps rompu, s’ouvre
alors qu’Edouard, ami d’enfance de Frangoise, la trouve dans le bois ot elle git entre
la vie et la mort, puis la ramene chez lui et la soigne. C’est a partir de ce moment que
Frangoise, face & un ami de confiance, devient capable de trouver les mots pour
raconter la souffrance qui I’habite. C’est aussi a partir de ce moment qu’elle regoit la
visite de sa grand-mére et de sa mére décédées, qui vont 1’aider & faire sens de
I’épreuve qu’elle traverse. Cette seconde partie du film évoque les premiers temps du

rite de passage et de la psychothérapie, et permettra d’éclairer ces deux thémes dans
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la seconde partie de notre travail. Finalement, Catherine Martin décrit aussi un
troisiéme temps dans la vie de Francgoise, le Temps des possibles, formé des derniéres
scénes du long métrage. Dans ces scénes, Edouard déclare son amour a Frangoise, qui
semble d’abord hésitante a I’accepter. Mais elle recoit une derniére visite, celle
d’Anna, sa fille décédée, qui ’encourage a vivre et aimer. Le film se termine alors
que nous voyons Frangoise marcher vers Edouard qui lui ouvre sa porte. Ce dernier
temps du film nous aidera & mieux comprendre le dernier temps du rite de passage et
de la psychothérapie. Par ailleurs, notons qu’il nous arrivera évidemment de référer a
des éléments des différentes parties du film tout au long de notre travail, ceci afin de

faciliter la lecture et la compréhension.

Cette introduction posée, tichons de mieux définir le travail que nous nous proposons
de faire dans cette these. Si le film Trois temps aprés la mort d’Anna peut évoquer de
fagon évidente le théme de la crise et du deuil, a la fois dans son déploiement et sa
guérison, pourquoi avoir choisi de nous y intéresser, comme nous I’avons annoncé en
introduction, a partir des deux éclairages que sont la psychologie psychanalytique et
I’anthropologie religieuse, la psychothérapie analytique et le rite de passage? Nous
rapporterons les réflexions qui nous ont menée a choisir notre sujet de recherche,
I’angle sous lequel nous souhaitons I’explorer et I’hypothése que nous posons, avant

d’expliciter la méthode et la démarche que nous emprunterons pour le faire.

2.1  Lacrise : temps de passage

Nous avons vu dans notre chapitre précédent que la crise, en psychologie, a souvent
¢té pensée comme le temps d’une transition circonscrite dans le temps, un temps de

passage entre un avant et un apres, période pendant laquelle I’individu est confronté a
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une vive souffrance et A la nécessité de faire des choix significatifs'®. Chez les
tenants des théories psychosociales, France y référe par exemple comme & une
« période de transition bréve »'97) alors que Tyhurst la définit comme un « état
transitoire, provoqué par le passage ou le changement d’un état 4 un autre »'%. De
facon similaire, en psychanalyse la crise est congue par Freud et ses successeurs
comme un temps de restructuration compléte de la personnalité, un temps de
profonde réorganisation psychique entre deux étayages ou deux investissements, un
temps de mort entre deux vies : « le temps de la crise est celui d’un entre-deux. C’est
un temps de passage, un moment de décision. »!®. Dans la suite d’Erikson, les
auteurs de la psychanalyse notent comment ces passages se déploient alors que
chacun d’entre nous est confronté, au cours de sa vie, aux différents temps de
Penfance, de 1’adolescence, de I’dge adulte, de la vieillesse, mais aussi aux étapes
importantes que sont, entre autres, ’entrée dans le monde du travail, le mariage,
I’enfantement ou le décés de proches, transitions qui présentent toutes le potentiel
d’étre vécues comme crises. Pour cette raison, nous avons vu que certains auteurs,
dont Hoff'!%, soulignent que penser la crise au sein d’un postulat objectiviste
découlant des sciences naturelles risque d’évacuer la maturation, la créativité et la
quéte de sens existentielle qui sont le propre des individus qui la traversent'!!. Plus
encore, Hoff suggére que par son inscription dans le monde social, la crise peut
difficilement étre pensée au sein de la seule discipline qu’est la psychologie, et
suggeére que les théoriciens de la crise se tournent vers les domaines de la politique,
de la sociologie ou de 1’anthropologie afin de mieux tenir compte de la complexité
qu’elle représente!!2. S’intéressant & ces autres disciplines, I’auteure fait par exemple

remarquer comment, au sein des sociétés religieuses traditionnelles, ces moments de

196 | arose et Fondaire, Détresse psychologique en situation de crise, p. 22.
197 France, Crisis Intervention, p. 4.

198 Fortin, Interprétation de la crise d'un point de vue psychanalytique, p. 8.
199 Brétecher, La rupture intérieure, p. 233.

10 Hoff, People in Crisis: Understanding and Helping, p. 379-380.

11 fbid. p. 12.

12 Jbid, p. 17.
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transition que sont les différentes crises de la vie ont été encadrés au sein des rites de
passage. En effet, face aux crises provoquées par des changements de rles sociaux
ou le passage d’étapes cruciales de la vie, la société religieuse a traditionnellement su
offrir aux individus, par le biais du rite, un support social, culturel, matériel et
spirituel'® leur permettant de faire sens de leurs souffrances ou des changements
prenant place pour eux. La cérémonie du baptéme, par exemple, permet aux parents
d’introduire I’enfant a la fois a sa famille et a son village, mais aussi a la communauté
des ancétres et des dieux. De méme, le rite funéraire permet aux endeuillés de trouver
appui aupres de leurs proches et de leurs dieux et, au cceur méme de leur détresse, de
sentir que la mort qui les touche s’inscrit dans le mystére plus grand de 1’histoire du
monde et de I'humanité. Ces rites mettent en lumiére que les individus en crise
n’existent jamais seuls, par eux-mémes, & I’intérieur d’un vide social; au contraire, en
tant que membres de communautés, ils trouvent aupres des autres une fagon de faire
sens de ce qui leur arrive et une orientation quant a la meilleure fagon d’y réagir. Le
rituel, en offrant une structure sociale et communautaire qui permette a la crise de se
déployer, rend donc public ce qui ne saurait trouver sens en privé; il offre aux
individus forces et connaissances pour affronter les crises de leur vie avec d’autres

plut6t que dans la solitude! !,

« In anthropology, ‘¢ life crisis *’ refers to a highly significant, expectable event
or phase in the life cycle, marking one’s passage to a new social status, with
accompanying changes in rights and duties. Traditionally, such status changes are
accompanied by ritual (such as puberty or marriage rites) designed to assist the
individual in fulfilling new role expectations, and to buffer the stress associated
with these critical — though normal — life-events. In traditional societies, families
and the entire community, led by ‘¢ ritual experts ’’ are intensely involved in the
life passages of individual community members »''°,

113 Hoff, People in Crisis: Understanding and Helping, p. 380.
14 Ibid,, p. 381.
115 Ibid., p. 379-380.
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Ainsi Hoff nous rappelle-t-elle, avec cette ouverture & 1’anthropologie, que pendant
des si¢cles, voire des millénaires, bien avant que vers la fin du XIXe siécle Wundt ne
crée le premier laboratoire de psychologie et que Freud ne regoive ses premiers
patients sur le divan, la société religieuse traditionnelle a offert a I’homme, par le
biais du rite de passage, un cadre lui permettant d’appréhender le mystére de la crise
et d’y donner un sens. C’est dans la suite de ces réflexions et a partir de notre intérét a
mieux comprendre la crise telle qu’elle se déploie pour Frangoise dans Trois temps
apres la mort d’Anna, mais aussi pour chacun d’entre nous au cours de nos vies, que
nous nous demandons comment 1’étude religieuse et le phénoméne du rite de passage
peuvent éclairer notre compréhension de la crise en psychologie psychanalytique et
son déploiement dans le cadre de la psychothérapie. Hormis les observations de
Hoff, ce regard sur la crise, dans notre approche qu’est la psychologie, constitue un
apport nouveau pour la recherche et notre travail sera donc exploratoire. Cependant,
ces premiers rapprochements offerts par Hoff nous permettent de postuler que nous
pourrons découvrir une réelle homologie de structure entre la compréhension et la
résolution de la crise telle que nous l'offrent, d’une part, la religion et le rite de
passage et, d’autre part, la psychologie psychanalytique. En d’autres mots, nous
employons le terme d’ « homologie » pour définir notre hypothése que certains
aspects de la psychologie psychanalytique et de la psychothérapie de la crise puissent
occuper des roles équivalents a ceux que la religion et le rite de passage ont occupés
dans la résolution de la crise dans des sociétés religieuses. Evidemment, un tel travail
d’homologie appelle nécessairement différentes nuances, que nous travaillerons a

observer tout au long de notre recherche.

2.2  Enjeux méthodologiques

Un travail portant sur deux domaines différents pose nécessairement la question de la

méthode : comment permettre & deux approches de se manifester 1’une et 1’autre, de
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discourir et de se répondre, en s’éclairant mutuellement plutét que de tenter de se
réduire 1’une a I’autre? Dans le cadre de notre projet de thése, c’est par le biais d’une
étude comparée que nous espérons trouver le chemin pour parvenir & une telle

ouverture de notre horizon de réflexion.

L’usage de la comparaison systématique de différentes cultures ou de différentes
sociétés peut &tre tracé aussi loin que chez Hérodote (vers 495-424 av. J.C.) qui, dans
ses Histoires regroupées en 9 livres, s’attarde a observer de fagon systématique les
similarités et différences qui existent entre la géographie, I’anthropologie et le
gouvernement de différents pays!'!®. Partant donc de 1’Antiquité, I’intérét pour le
travail d’analyse comparative traverse les siécles mais prends son essor & l’ére
romantique, entre autres avec les travaux d’Alexander Von Humboldt (1769-1859)
sur la géographie et I’anatomie, et ceux de Franz Bopp (1791-1867), qui note la
structure commune des langues indo-européennes et ce faisant, fonde la linguistique
comparée!!”. L’étude comparative s’étend par la suite aux domaines de 1’ethnologie
et de ’anthropologie puis, en 1850 avec Max Miiller, s’intéresse aux religions et & la
mythologie. Vers la fin du XIX® et le début XXe siécle, avec le point de vue
évolutionniste et les travaux de Tylor, Frazer et Spencer en anthropologie et en
sociologie, la recherche comparative s’étend aussi a travers I’espace, le temps et les
différentes cultures, s’intéressant aux « tribus primitives » pour mieux comprendre la
trajectoire et le développement culturel des civilisations du passé jusqu’a nos jours
18 Aujourd’hui employée dans des domaines aussi variés que la philologie, la

littérature, la politique, 1’anthropologie ou les sciences des religions, 1’étude

116 Donald P. Warwick (dir.), Comparative Research Methods, Englewood Cliffs (N. J.), Prentice-Hall,
1973, p. 3. Voir aussi: Norman K. Denzin et Yvonna S. Lincoln (dir.), Handbook of Qualitative
Research, Thousand Oaks (Calif.), Sage, 2000, 1210 p.; Clellan Stearns Ford, Cross-Cultural
Approaches Readings in Comparative Research, New Haven (Conn.), Human Relations Area Files,
1967, 365 p.

17 Warwick, Comparative Research Methods, p. 4.

8 1pid., p. 4.
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comparée s’est aussi imposée comme une méthodologie de choix dans le travail

interdisciplinaire propre aux sciences humaines et sociales.

Comme son nom 1’indique, la pratique de 1’étude comparée consiste a effectuer une
comparaison entre deux sujets d’étude afin d’en faire ressortir les similarités, mais
aussi les différences. Un tel travail, pour s’avérer fécond, exige évidemment que ces
sujets soient bien identifiés et définis. Dans notre cas et sur le plan religieux d’abord,
notre thése prendra comme point de départ les pistes de réflexion proposées par Guy

Ménard dans son ouvrage Petit traité de la vraie religion'*®

. Ce choix vient de ce que
’auteur nous y offre de comprendre le phénoméne religieux de fagon a la fois globale
mais approfondie, en partant de deux approches qui tout a la fois se complétent et
s’enrichissent 1’une I’autre!?, La premiére de ces approches, socio-anthropologique,
s’intéresse a la dialectique du sacré et du profane dans la culture. Elle nous offrira,
dans la premi¢re partie de notre thése et en accord avec le Temps intérieur du film
Trois temps aprés la mort d’Anna, une structure a partir de laquelle réfléchir au
phénoméne de la crise. Pour les deuxiéme et troisiéme parties de notre travail, soit
celles qui s’intéressent davantage a la guérison et la résolution de la crise et
s’inspirent du Temps rompu et du Temps des possibles dans le film de Catherine
Martin, nous viendrons compléter cette approche en nous appuyant sur la structure du

rite de passage telle qu’elle est décrite par I’ethnologue Van Gennep dans son ceuvre

maitresse Les rites de passage?’.

La seconde approche que propose Ménard pour comprendre le phénoméne religieux

et compléter la premiére est celle de la phénoménologie religieuse, qui s’applique a

19 Guy Meénard, Petit traiié de la vraie religion: & l'usage de ceux et celles qui souhaitent
comprendre un peu mieux le vingt et uniéme siécle, Montréal, Liber, 1999, 230 p.

120 1pid. On se référera & cet ouvrage pour une revue plus exhaustive des différentes théories de ’étude
des religions.

121 Van Gennep, Les rites de passage, 288 p.
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mettre en lumiere ce qui constitue 1’ « essence du phénomeéne religieux et de ses
éléments caractéristiques a travers I’infinie diversité de ses manifestations »'?2. Tout
au long de notre travail, cette deuxiéme approche nous permettra d’appréhender
I’expérience humaine du sacré telle que vécue par des individus ou des groupes de
divers horizons culturels et & des époques variées dans toute sa concrétude et sa
complexité, que cette expérience se manifeste dans la religion traditionnelle ou dans
les phénomeénes contemporains. Nous enrichirons aussi réguliérement notre
compréhension phénoménologique par I’apport du phénoménologue et historien des
religions Mircea Eliade, dont les écrits nous offriront nombre d’exemples nous

permettant de mieux illustrer nos propos.

C’est donc en partant des théories de 1’anthropologie et de la phénoménologie
religieuses que nous débuterons nos réflexions sur la crise et sa résolution. Notre
travail consistera ensuite & observer comment la psychologie répond a I’étude
religieuse, en quoi elle offre des réflexions similaires ou différentes sur notre sujet et
comment elle peut se trouver enrichie par un tel échange, une telle comparaison. Afin
de nous permettre d’élaborer notre comparaison avec rigueur et profondeur, nous
devrons évidemment délimiter les théories auxquelles nous nous intéresserons en
psychologie, tout comme nous avons circonscrit notre travail a certaines théories
religieuses. Nous restreindrons donc notre étude au domaine de la psychanalyse,
principalement & la théorie pulsionnelle de Freud, ainsi qu’a la psychothérapie
analytique qui en découle. Ce choix de la psychanalyse tient d’abord au fait que les
théories psychanalytiques, comme nous 1’avons vu au chapitre précédent, congoivent
la crise en lui accordant une place prépondérante dans le développement humain, et
reconnaissent son potentiel de remaniement complet de la psyché et son impact
existentiel. Une telle conception nous parait d’emblée offrir un meilleur lieu de

comparaison avec 1’anthropologie religieuse. Le choix de la théorie pulsionnelle

122 Ménard, Petit traité de la vraie religion, 230 p.
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freudienne s’impose ensuite & nous non seulement en raison de sa primauté et de son
importance historique, mais aussi & cause de sa fécondité théorique. Notre travail
consistera donc a explorer cette théorie en partant des concepts employés par Freud et
ses successeurs de méme allégeance pour comprendre comment la crise se manifeste
et comment elle se résout au sein de 1’analyse. Pour ce faire, nous référerons a la fois
aux textes originaux de Freud et de ses successeurs, mais aussi 4 différents ouvrages
de référence en psychanalyse, ceci afin de nous assurer que notre compréhension de
la théorie freudienne puisse demeurer limpide malgré sa complexité et ses

remaniements historiques.

Dans le cadre de notre étude comparée, chacun de nos chapitres s’attardera donc a
décrire de fagon systématique les notions religieuses, les notions psychanalytiques et
a faire un travail de rapprochement entre ces deux approches. Par ailleurs, notons déja
que dans un but d’alléger le texte et de le garder fluide pour le lecteur, 1’ordre de
présentation de ces différentes parties pourra varier légérement d’un chapitre a

I’autre.

En résumé, nous avons expliqué dans ce chapitre notre choix de donner, dans notre
travail de thése, une place prépondérante au film Trois temps aprés la mort d’Anna
pour nous permettre de faire apparaitre la crise dans la concréte complexité qu’elle
représente pour celui ou celle qui la traverse. Nous avons aussi annoncé comment les
trois temps proposés par la réalisatrice Catherine Martin, soit le Temps intérieur, le
Temps rompu et le Temps des possibles nous guideront dans le déroulement de notre
recherche et nous offriront une structure a partir de laquelle explorer comment se
manifeste la crise et comment elle se résout. En lien avec les théories rapportées dans
notre recension des écrits au chapitre 1, nous avons ensuite nommé notre intention
d’observer comment 1’étude religieuse et le phénomene du rite de passage peuvent

éclairer notre compréhension de la crise en psychologie psychanalytique et son
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déploiement dans le cadre de la psychothérapie, et émis I’hypothése que nous
pourrons potentiellement observer, entre ces deux approches, une réelle homologie de
structure. Du cdté religieux, c’est donc sous I’angle principal de 1’anthropologie et
sous I’angle secondaire de la phénoménologie que nous entreprenons notre étude de
la crise et de sa résolution. Nous comparerons ensuite la compréhension que nous
offrent ces théories avec celle qu’offre, en psychologie et plus spécifiquement en
psychanalyse, la théorie pulsionnelle freudienne. En entreprenant notre travail, nous
espérons que cette recherche puisse étre fertile, et qu’elle nous permette d’ouvrir
notre compréhension de la crise a des horizons plus larges et éventuellement, de

nouveaux questionnements.







CHAPITREIII

DIALECTIQUE DU SACRE ET DU PROFANE,
DIALECTIQUE DES PROCESSUS PRIMAIRES ET SECONDAIRES

Le film Trois temps aprés la mort d’Anna s’ouvre alors que cette derniére, en concert
devant un public attentif, performe au violon le difficile 5° mouvement du Quatuor a
cordes no. 15 de Beethoven. La caméra se rapproche lentement de son visage ou se lit
passion et concentration, 1’ceil s’attarde sur sa main qui manie 1’archet avec virtuosité.
Le morceau se termine : la jeune femme se léve pour saluer, fiére et souriante. Ses
yeux cherchent ceux de sa mére dans la salle et les rencontrent : Frangoise la regarde,

et son sourire répond a celui de sa fille en fierté et en bonheur.

Aprés cette musique et ces applaudissements colorés et lumineux, la scéne suivante
est plongée dans la pénombre. On y devine le corps d’une femme allongée sur un lit,
les cheveux emmélés, un bras pendant a I’extérieur. On ne discerne pas son visage,
mais le spectateur suppose qu’il s’agit d’Anna. Elle pourrait sembler dormir, mais

dans le long temps pendant lequel la caméra la fixe, elle est parfaitement immobile.

A la troisiéme scéne du film, un employé de la morgue, silencieux, rabaisse le dessus
du sac de toile blanche qui recouvre un cadavre allongé sur un chariot de métal. La, le
visage d’Anna nous apparait clairement, pale et froid, alors que Frangoise, debout a

coté du chariot pour 1’identification, reste pétrifiée devant le corps de sa fille.
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Ce teint exsangue, ces traits figés et raides que nous avons vus sur le visage
cadavérique d’Anna, nous les verrons & nouveau plus loin dans le film, sur le visage
de cette mere endeuillée qui, se couchant dans la neige froide au cours d’une marche
en hiver, y reste allongée toute la nuit pour se laisser emporter par la mort. Si
Frangoise est sauvée in extremis et ramenée a la vie par Edouard, d’autres scénes du
film continuent de nous montrer la mort de pres : mort de la nature et de la végétation
en hiver & Kamouraska alors que le vent et la neige balaient la rive et rendent toute
vie impossible; mort d*un liévre pris dans I’un des collets d’Edouard et dont le sang
s’écoule goutte a goutte de son corps raidi jusque sur la neige blanche. La mort, le
meurtre et la violence sont aussi évoqués par Frangoise lorsqu’elle parvient pour la

premiére fois & parler du décés de sa fille :

Edouard : C’est arrivé quand?

Frangoise : Le 17 février, la nuit aprés son concert. Anna c’était la douceur
méme. Tout le monde I'aimait. Il a fallu qu’'un fou... J'voudrais qu’y meure.
Lentement. Au bout de son sang. Dans des souffrances horribles.

(Elle ferme les yeux, ravale sa salive, garde le silence).

Desfois j’ai I'impression que la vie réelle existe pas. Que c’est juste un réve. Un
3ve 133
réve...

Face & la mort, la vie se manifeste pourtant aussi avec force pour Frangoise qui
I’observe en certains moments avec attention: sang qui s’écoule de son doigt
lorsqu’elle se pique aux épines d’un arbuste mort, bourgeons qui renaissent et
éclosent au printemps, oies sauvages qui reviennent habiter la gréve lorsque la

température se fait plus clémente.

123 Martin, Trois temps aprés la mort d’Anna, 2009.
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Nous constatons ainsi que les scénes de Trois temps aprés la mort d’Anna offrent un
contraste vif entre deux thémes auxquels nous préterons attention. D’un cdté, la
cameéra s’attarde réguliérement & mettre en évidence la présence de I’art, qui joue son
role a part entiére dans le film. Cet art se révéle dés la premiére scéne a travers la
musique d’Anna. Plus loin dans le film, il prend aussi une place primordiale par le
biais des poteries faites par une ancétre maternelle, par I’observation d’une ceuvre de
Léonard de Vinci, puis a travers les natures mortes et les portraits peints par Edouard.
Cet art, dans le film, se méle a la conversation, rapproche les personnages et leur
offre une voie par laquelle ils peuvent se rencontrer, se raconter et chercher ensemble
un sens a leur vie. D’un autre coté cependant, le film nous met aussi en contact avec
les aspects les plus bruts et sauvages de la vie, de la mort et de la nature. Le cours de
la vie de Frangoise semble traversé par ces forces contraires de méme fagon : si nous
pouvons penser qu’avant le déceés de sa fille, elle vivait son quotidien au sein d’un
monde qui pouvait lui paraitre paisible, régulier et civilisé, toute la crise qu’elle
expérimente a partir de cette tragédie semble la forcer a observer de prés la force de
la mort et de la vie qui s’entrelacent et se rencontrent, sauvages et puissantes, autour

d’elle et en elle.

L’observation de ce contraste cinématographique peut guider notre réflexion au sujet
du premier théme que nous souhaitons aborder dans le travail de comparaison
homologique que nous nous sommes proposés de faire. Nous poserons ainsi dans ce
chapitre les bases des rapports dialectiques qui traversent la théorie religieuse et la
théorie psychanalytique qui nous intéressent, bases sur lesquelles s’étayera le reste de
notre travail. Nous tdcherons ensuite de définir briévement un certain nombre de
concepts reliés a ces rapports dialectiques, afin d’y référer plus loin avec plus de
facilité. En anthropologie religieuse d’abord, nous nous intéresserons au rapport
dialectique qui unit les spheres du sacré et du profane et noterons la nostalgie des

origines qui est le propre de I’homme religieux. Nous nous pencherons sur les mémes
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thémes en psychanalyse dans la théorie pulsionnelle de Freud, dans laquelle nous
mettrons en évidence la notion de pulsion et le rapport dialectique qui unit processus
primaires et processus secondaires. Nous définirons aussi plus avant les instances que
Freud postule dans ses deux topiques, puis nous nous attarderons a la notion de
pulsion de vie et la pulsion de mort. Nous travaillerons finalement, en fin de chapitre,
a faire ressortir les comparaisons possibles entre ces approches de 1’anthropologie

religieuse et de la psychanalyse.

3.1  Rapport dialectique du sacré et du profane dans la théorie de 1’anthropologie
religieuse

Vers la fin du XIXe et le début du XXe siécle, le sociologue frangais Emile Durkeim,
’un des fondateurs de 1’étude moderne des religions, constate qu’il existe, dans toutes
les cultures humaines, « deux sphéres a la fois irréductibles 1’une a l’autre et
indissociables 1’'une de ’autre, opposées et complémentaires, en rapport dialectique
I'une avec l'autre: la sphére du sacré et celle du profane »?*. Un tel rapport
dialectique évoque d’emblée que ces deux modes, s’ils peuvent étre différenciés /'un
de ’autre, ne peuvent étre pensés /’un sans l’autre, tout comme la nuit et le jour, le
féminin et le masculin. Durkheim propose que cette dialectique se maintiendrait a
travers les cultures et les époques, bien que le contenu, les formes, les représentations,
les gestes, les expériences et les symboles représentant le sacré ou le profane puissent
changer d’une culture a l’autre et a travers le temps selon une infinie variété de
possibilités. En raison de ce rapport dialectique, on a souvent défini ’'une et I’autre
sphére par son contraire : ainsi, 1’étymologie latine du terme profane (pro fanum
« devant le temple ») évoque que le profane est ce qui a lieu «en dehors de

I’enceinte » du sacré!, donc ce qui n’est pas le sacré; de méme, le phénoménologue

124 Ménard, Petit traité de la vraie religion, p. 104.
125 pid., p. 105.
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Mircea Eliade propose de définir simplement le sacré comme « ce qui s’oppose au

profane »1%°,

Le sociologue Roger Caillois décrit le sacré comme « ce qui donne la vie et qui la
ravit, la source d’ou elle s’écoule, I’estuaire ou elle se perd »'?7. Ce faisant, il évoque
que le sacré est ce qui donne son sens profond a la vie, ce qui nous fait vivre et ce
pour quoi nous sommes préts @ mourir. A I’opposé, le profane serait constitué de
I’ensemble des moments quotidiens qui tissent la trame de notre existence :
apprentissages de 1’enfance ou de la vie adule, repas solitaires ou en famille, travail et
loisirs, souffrances et bonheurs, suite des naissances et des morts. Au sein de cette
définition dialectique, si c’est dans le sacré que I’on puise un sens a notre vie, c’est
dans le profane que ce sens s’inscrit en gestes quotidiens et réguliers : on dira que

128 De fait, une vie uniquement vécue sous

I’ » on vit du sacré mais dans le profane »
1’égide du profane perdrait son sens, ce dernier venant a s’user : le profane doit donc
continuellement étre régénéré au contact du sacré. A ’opposé, une existence
uniquement vécue dans la sphére du sacré ne pourrait étre contenue ou gérée : le sacré

appelle et nécessite le profane.

Dans la suite de cette pensée, Georges Bataille, collaborateur de Roger Caillois,
propose que le sacré est essentiellement « le bouillonnement prodigieux, le
déchainement exubérant, aveugle et violent de la vie sous toutes ses formes; un
déchainement que I’ordre des choses, pour durer, doit absolument enchainer,
endiguer »'?. Le profane, dés lors, apparait constitué de cet « espace habitable en

dega de ces digues qui viennent enchainer le prodigieux déferlement de la vie, et sans

126 Ménard, Petit traité de la vraie religion, p. 105.

127 Roger Caillois, L’homme et le sacré, Paris, Gallimard, 1950, 254 p.; cité dans Ménard, Petit traité
de la vraie religion, p. 106.

128 Ménard, Petit traité de la vraie religion, p. 107.

129 1hid, p. 108.
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lesquelles la vie humaine — en tant qu’humaine — serait impossible »!*°, Selon
Bataille!?!, dans la grande et inexorable continuité du monde et de la nature, ou les
torrents suivent leurs cours, ou les animaux naissent, se reproduisent et sont dévorés,
ou le vent souffle en brise ou se déchaine en sculptant les arbres et les rochers, il n’y a
a priori aucune conscience : plantes et animaux se fondent en un grand Tout
indifférencié, dans le déploiement — a la fois grandiose et impitoyable!? de la vie.
Parce qu’ils font partie de cette grande puissance sauvage, plantes, animaux et
matiéres naturelles ont d’ailleurs souvent été considérés comme sacrés. Or, pour
Bataille, c’est la conscience humaine qui introduit une discontinuité dans le monde,
qui permet de prendre une distance humanisante face a ce Tout. C’est en se montrant
capable de prendre une distance du monde pour I’observer, en se positionnant comme
sujet devant un objet distinct de lui-méme, que I’homme établit une rupture entre lui
et le monde : désormais, par le biais du travail, par les outils qu’il s’invente, ’homme
peut agir sur le monde, le modeler & ses fins. Par cette prise de position, « I’humanité
endigue ce qui devient pour elle le sacré; elle pose en somme le sacré dans le

mouvement méme ou elle s’en sépare »'3

: ¢’est donc la distance qui, par la rupture
qu’elle permet, fonde les sphéres du sacré et du profane. Or, nous verrons que dés le
moment ou il se pose comme distinct, séparé du grand Tout, de cette continuité qu’est
le sacré, ’homme n’a de cesse que de pouvoir y retourner, afin de se réabreuver a
cette source bouillonnante de vie. Dés son premier mouvement de séparation,

I’homme éprouve en fait la nostalgie de la continuité des origines.

Notons déja comment, dans Trois temps aprés la mort d’Anna, la nature sauvage qui
se manifeste et se déploie dans la vie et la mort, le meurtre d’Anna aussi, dans toute

sa violence, évoquent d’emblée la sphére du sacré.

130 Ménard, Petit traité de la vraie religion, p. 108.
131 Ipid., p. 108.
132 fpid,, p. 108.
13 pid,, p. 110.
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Comment le regard de 1’anthropologie religieuse peut-il éclairer notre compréhension
de la psychologie? Nous rapprochons le rapport dialectique entre le sacré et le
profane établi par I’anthropologie religieuse du rapport dialectique au sein de la
théorie pulsionnelle élaborée par Freud, rapport qu’il distingue au sein des processus
primaires et secondaires puis approfondit a travers la conceptualisation de sa
premiére et de sa seconde topique, et celle de la pulsion de vie et la pulsion de mort.

Nous établirons plus loin les rapprochements entre ces différentes théories.

3.2  Théorie freudienne de la pulsion

Pour mieux illustrer la théorie freudienne, rapportons-nous a la scéne de la naissance
d’un enfant, aux tout premiers moments de sa vie. Lorsqu’a I’accouchement, aprés de
nombreuses heures de travail, une femme donne naissance a son enfant, ce dernier
quitte la sécurité du ventre maternel pour entrer dans notre monde, ou il est accueilli
par des mains attentionnées et des bras aimants. Alors qu’il pleure et s’agite, le
cordon ombilical est coupé, rompant le dernier lien qui unissait entiérement son petit
corps a celui de sa mére. Dans la scéne qui nous occupe, visualisons que c’est un
gargon, qu’il est en santé. On le présente au monde qui sera le sien, sa mére et son
pére qui observent émerveillés et émus cette vie qui est née de leur rencontre et qui
pourtant n’est pas eux, ce petit étre qui grandira pour dévoiler son identité et son
caractére unique. On I’emmaillote et on le place dans les bras de sa mére qui lui parle
doucement et lui chuchote son prénom, pendant qu’elle lui donne un premier boire.
Son pére, aux cotés de sa femme, ’entoure aussi de son réconfort. A quelques heures

de vie a peine, cet enfant se calme et s’endort.

S’intéressant a ’enfant qui traverse ses premiers moments de vie, Freud postule qu’au
départ, le psychisme du nourrisson que nous venons de décrire est tout entier régi et

animé par une force vitale premiére, manifestation psychique des stimuli et sensations
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qui proviennent de son corps. En allemand et dans des termes mécanistes propres a
son époque, Freud désigne cette force sous le nom de Trieb et elle a été traduite par
drive en anglais et pulsion en frangais. Si le terme anglophone est déja plus prés de la
signification originale que lui donne Freud, le terme francais a pris une connotation
scientifique et biologique plus restrictive et il nous apparait utile, pour mieux la
comprendre, de revenir au sens premier du terme, qui, en allemand, se décline en de

nombreux dérivés et traduit une puissance, un mouvement, une poussée instinctive:

Pousse, jet, rejeton, pour des plantes, impulsion, tendance, penchant, inclinaison
et instinct, pour les animaux et les humains, se disent 7rieb — qui devient péjoratif
lorsqu’on c¢de a ses appétits. Triebleben est vie instinctive et triebhaft, instinctif.
En physique, Trieb signifie puissance motrice et permet nombre de composés
comme Triebfeder, ressort, et Triebkraft, force motrice; Triebstoff, littéralement
« matiére pulsionnelle » est le carburant!**,

La pulsion qui anime le psychisme du jeune enfant est donc congue par Freud comme
une force fondamentale, instinctive, vitale, une impulsion au mouvement. Cette
théorie de la pulsion traduit chez le pére de la psychanalyse le souhait de renverser le
dualisme cartésien propre a la société occidentale monothéiste!*®. Il congoit de fait la
pulsion comme un « concept-limite entre animique et somatique, comme représentant
psychique des stimuli issus de I’intérieur du corps et parvenant a 1’dme, comme une
mesure de I’exigence de travail qui est imposé & I’ame par suite de sa cohérence avec

le corporel »13,

Freud s’applique & élaborer sa conception de la pulsion tout au long de sa carriére, et

elle prend dans sa pensée différents tournants majeurs, mais il la congoit toujours

134 Michele Porte, « Pulsion », in Mijolla, Dictionnaire international de la psychanalyse, p. 1422.

135 Ibid., p. 1423.

136 Sigmund Freud, « Pulsion et destin de pulsions », OCF.P, XIII, trad.par Jean Laplanche et Jean-
Bertrand Pontalis, Paris, Presses Universitaires de France, 1915, p. 163-188; cité dans Porte,
« Pulsion », in Mijolla, Dictionnaire international de la psychanalyse, p. 1422,
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comme dualiste et bivalente, « pulsion double qu’il est possible de décrire sous la
forme de deux pulsions intriquées, mélangées, au point de ne prendre sens que 1’une
par rapport a I’autre »'*’. C’est en ce sens qu’il élabore tour a tour sa théorie
pulsionnelle d’un point de vue dynamique, au sens ou il postule que les pulsions « se
conflictualisent, se combinent et s’opposent entre elles »'*%; d’un point de vue
économique, selon lequel ces combinaisons ou oppositions des pulsions les font

¢! et d’un dernier point de vue topique, selon lequel il

varier en force et intensit
introduit I’idée que la psyché se compose de « lieux » et de « territoires » psychiques
qui obéissent a des lois différentes'*’, La complexité historique de 1’élaboration de la
théorie pulsionnelle freudienne nous incite a définir davantage les concepts clés de
cette théorie qui seront utiles & notre travail. Nous rapporterons donc d’abord ici les
définitions que Freud donne des processus primaires et secondaires, auxquels nous
réfererons généralement dans le reste de notre étude, ces concepts nous permettant
d’aborder la dialectique pulsionnelle de la fagon la plus simple, globale et concise.

Nous nous attarderons ensuite a certaines notions de la premiére topique, de la

seconde topique ainsi que de la théorie de la pulsion de vie et de la pulsion de mort.

3.3  Rapport dialectique des processus primaires et secondaires dans la théorie
freudienne de la pulsion

Dans son élaboration de sa Métapsychologie en 1924, Freud congoit qu’il existe dans
le psychisme des processus primaires et secondaires. 1l postule qu’au cours des
premiers mois de vie de 1’enfant, ce dernier est entiérement régi par les processus

primaires, c'est-a-dire que 1’énergie psychique de la pulsion s’écoule en lui librement,

137 Salem Isaac, « Pulsion de vie », in Mijolla, Dictionnaire international de la psychanalyse,

p. 1431-1432.

138 René Roussillon, « Dynamique, (point de vue -)», in Mijolla, Dictionnaire international de la
psychanalyse, p. 506.

139 Roussillon, « Economique, (point de vue -)», in Mijolla, Dictionnaire international de la
psychanalyse, p. 512.

190 Ihid p. 1809.
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sans entrave : le mouvement, la poussée qu’exerce cette énergie pulsionnelle n’est en
effet pas liée & des représentations de choses ou de mots : dans ses premiéres heures
ou ses premiers jours de vie, I’enfant ne posséde pas encore d’images ou de sons qui
soient évocateurs pour lui. Son psychisme fonctionne plutdt dans un glissement de
sens permanent, comme dans le réve!*!, de fagon simplement & procurer le plaisir et
éviter le déplaisir'®? — au service, dira donc Freud, du principe du plaisir'®. Pour
I’instant, le psychisme de ce nourrisson cherche donc le moyen le plus direct de
soulager la tension créée par la pulsion qui I’habite, et typiquement, ceci se fait par la

réalisation hallucinatoire des désirs’** qui montent en lui. Freud commente :

On m’objectera a bon droit qu’une telle organisation qui est entiérement soumise
au principe de plaisir et qui néglige la réalité du monde extérieur ne pourrait pas
se maintenir en vie, ne serait-ce qu’un instant, de sorte qu’elle n’aurait
absolument pas pu apparaitre [...] mais I’utilisation d’une fiction de ce genre se

justifie quand on remarque que le nourrisson, & condition d’y ajouter les soins

maternels, est bien prés de réaliser un tel systéme psychique!*.

En effet pour Freud, les processus primaires définissent le mode principal de
fonctionnement de la prime enfance, alors que le psychisme du nourrisson que nous
avons vu naitre est encore indifférencié. Dans une relation fusionnelle avec sa mére,
I’enfant est d’abord inconscient du monde et de la réalité qui existe hors de lui,
inconscient qu’il posséde son propre corps séparé de celui qui le nourrit, inconscient
que sa propre existence est distante de celle des autres, inconscient méme de [ui-
méme. Au sein de ce psychisme ol rien n’est encore défini, le « je » n’existe pas.

Dans ce mode marqué par I’indifférenciation, I’enfant, & travers la pulsion, cherche

141 Bloch et Casalis, Dictionnaire fondamental de la psychologie, sous « Processus », p. 985.

142 Bloch et Casalis, Dictionnaire fondamental de la psychologie, sous « Plaisir (Principe de) » p. 949.
143 Roger Perron, « Processus primaire, processus secondaire », in Mijolla, Dictionnaire international
de la psychanalyse, p. 1340.

144 Bergeret, Psychologie pathologique, p. 64.

145 Sigmund Freud, L 'interprétation des réves, trad. par Ignace Meyerson, Paris, P.U.F., 1967, 574 p.;
cité dans Perron, « Processus primaire, processus secondaire », in Mijolla, Dictionnaire international
de la psychanalyse, p. 1341.
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d’instinct la satisfaction de ses besoins sans pourtant étre méme encore capable de les
penser. Lorsqu’il réagit & un inconfort par ses pleurs, ¢’est sa mére qui pense pour lui
et lui procure les soins dont il a besoin. Les processus primaires, pour Freud, sont
donc premiers dans le temps et ce n’est donc que plus tard, sous la pression du monde

extérieur, que I’enfant développe les processus secondaires.

En appelant I’un des processus psychiques se déroulant dans 1’appareil mental
« primaire », je ne songeais pas seulement a sa place et a son efficacité, mais
aussi aux rapports dans le temps. Sans doute nous ne connaissons pas d’appareil
psychique qui ne présente que des processus primaires, et de ce point de vue ¢’est
une fiction théorique. Mais il est de fait que les processus primaires sont donnés
deés le1 iébut, alors que les processus secondaires se forment peu & peu au cours de
la vie ™.

Car au fil des mois qui passent, I’enfant vieillit. Sa meére attentive, qui lui procure des
soins avec constance, lui présente chaque jour les gens et les objets qui constituent
son petit monde. Elle nomme : « maman », « papa », « bébé ». Elle offre un sens a
I’enfant : « bébé a faim, il veut son biberon » et elle lui tend ce biberon en
réconfortant ses pleurs. Peu & peu, ce petit garcon, quand il voit arriver le biberon,
tend les mains vers 1’objet. Au moment du coucher, sa mére lui chante toujours la

méme berceuse et il se calme et s’endort plus facilement.

Freud théorise que si les processus primaires sont marqués par un écoulement libre
de I’énergie psychique au service du principe de plaisir, les processus secondaires, de
fagon opposée mais complémentaire, se créent peu & peu dans le psychisme de
I’enfant comme un systéme de contrdle et de régulation de cette énergie psychique.

IIs permettent ainsi la liaison de cette énergie & des représentations, au service du

46 Freud, L’interprétation des réves, 574 p.; cité dans Perron, « Processus primaire, processus
secondaire », in Mijolla, Dictionnaire international de la psychanalyse, p. 1341.



62

principe de réalité"’. Ce principe de réalité s’oppose pour Freud au principe de
plaisir. En effet, alors qu’avec le principe de plaisir le psychisme cherche a tout prix
I’évacuation de la tension créée par la force pulsionnelle, quitte a avoir recours a
I’hallucination pour satisfaire le désir, le principe de réalité concerne la capacité
progressive de ’enfant a lier la force pulsionnelle qui I’habite & des représentations de
choses (c’est-a-dire a des traces mnésiques visuelles) dans un premier temps, et & des
représentations de mots (c’est-a-dire a des traces mnésiques verbales) par la suite!*3.
C’est cette liaison qui permettra éventuellement au nourrisson de se mobiliser afin de
mettre en ceuvre les actions nécessaires a la réalisation de son désir dans le réel. Peu a
peu, le psychisme du jeune enfant n’est donc plus constitué uniquement de ce
mouvement instinctif qui « cherche » et « désire » un soulagement, la libération d’une
tension. Avec I’accession progressive aux représentations, son psychisme peut lier le
mouvement de désir pulsionnel a la représentation d’un objet : il « cherche sa meére »,
« veut du lait ». Ce faisant, ce nourrisson apprend progressivement a différencier son
existence propre de celle des autres, et éventuellement, aprés quelques mois de vie,
passe de représentations de choses, pré-verbales, & une représentation de mots, c’est-
a-dire au langage. Le contrdle exercé par les processus secondaires permet donc a
I’énergie liée de se conserver de fagon plus stable, avec la conséquence que I’enfant
développe éventuellement une identité de pensée et d’existence et la possibilité d’une
satisfaction différée dans le temps, qui lui permet de se soumettre aux contraintes du

réell®,

147 Perron, « Processus primaire, processus secondaire », in Mijolla, Dictionnaire international de la
psychanalyse, p. 1340-1341.

148 Bergeret, Psychologie pathologique, p. 56.

149 Bloch et Casalis, Dictionnaire fondamental de la psychologie, sous « Processus », p. 985.
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La liaison est un mécanisme qui arrime 1’afflux d’énergie libre, propre au
processus primaire, a des représentations, donnant ainsi 4 la pulsion sa
représentance dans les instances psychiques. Ainsi I’excitation pulsionnelle en
quéte d’objet est-elle progressivement « domptée » par le Moi, les représentations
liées entre elles, puis maintenues dans un état relativement stable; ce mode de
fonctionnement, caractéristique du processus secondaire, va permettre au travail
de pensée de se déployer'>’.

C’est donc par le biais des processus secondaires que 1’enfant, graduellement, passe
d’un monde indifférenci€ au sein duquel il est incapable de distinguer son existence
propre de celle des autres, 4 un monde différencié ou se crée une pensée distincte, une

conscience, un « je » distinct du reste du monde.

Il faut cependant rappeler que pour Freud, ’accés aux processus psychiques
secondaires n’élimine pas le travail des processus primaires. Bien au contraire: « la
vie psychique est tout entiére régie par 1’équilibre de ces deux types de processus,
variable selon les sujets et selon les moments »'°!. Tout au long de la vie, la force
pulsionnelle et vitale des processus primaires s’exerce donc et est plus ou moins

endiguée par la contrainte des processus secondaires.

Pour Freud, les processus primaires et secondaires se déploient en différents
« lieux » psychiques, différents « territoires » qui obéissent a des lois processuelles
différentes'>?. Ces lieux psychiques, l’auteur les congoit en deux topiques
successives : dans la premicre, rédigée vers 1895, il postule Dexistence de
Iinconscient, qui reléve des processus primaires, puis du préconscient et du

conscient, qui relévent tous deux des processus secondaires. Quelques années plus

150 Pierre Delion, « Liaison / Déliaison des pulsions », in Mijolla, Dictionnaire international de la
psychanalyse, p. 974.

151 Perron, « Processus primaire, processus secondaire », in Mijolla, Dictionnaire international de la
psychanalyse, p. 1341.

152 Roussillon, « Topique (point de vue -) », in Mijolla, Dictionnaire international de la psychanalyse,
p. 1809,
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tard, vers 1920-1923, il élabore sa seconde topique ou il s’emploie & définir le ¢a, qui
reléve aussi des processus primaires, et le moi et le surmoi, qui relévent a la fois des
processus primaires et secondaires. Cette seconde topique ne remplace cependant pas
la premiére: elle lui est complémentaire et se dialectise avec elle: la
complexification du modeéle permet de mieux tenir compte de différents aspects de la
réalité psychique'>. Finalement, vers 1920, Freud remanie le dualisme pulsionnel
pour élaborer sa théorie de la pulsion de vie (Eros) et de la pulsion de mort
(Thanatos), qui prennent en compte les dimensions agressives et destructrices de la
psyché humaine. Nous rappellerons ici bri¢vement certains concepts-clés de chacune,

afin de pouvoir nous y référer avec plus de fluidité tout au long de notre travail.

3.4  Premiére topique : I’inconscient, le préconscient et le conscient

Dans la premiére topique d’abord, I’inconscient est conceptualisé comme « la partie
la plus archaique de I’appareil psychique, la plus proche de la source
pulsionnelle »'**. Freud dira donc que 1’inconscient fonctionne selon le principe des
processus primaires, c’est-a-dire que dans ce registre, 1’énergie, nous I’avons vu plus
haut, est libre et se décharge dans le psychisme de I’enfant sans discontinuer, sans
entrave, selon le principe du plaisir, comme dans le réve!®® : « L’inconscient, selon
Freud, ignore le temps, ’espace et le principe de causalité »'*¢. En tant que lieu
premier, archaique, 1’incomnscient est aussi le lieu «ou s’inscrit ce dont hérite
I’humain dés la naissance, ol se représentent et se transposent les pulsions
corporelles, ou se répétent les expériences primordiales de plaisir comme de

souffrance et ou les traces mnésiques des perceptions sensorielles sont associées dans

153 Roussillon, « Topique (point de vue -) », in Mijolla, Dictionnaire international de la psychanalyse,
p. 1810.

154 Bergeret, Psychologie pathologique, p. 56.

155 Bergeret, Psychologie pathologique, p. 56; Bloch et Casalis, Dictionnaire fondamental de la
psychologie, sous « Processus », p. 985.

136 Bloch et Casalis, Dictionnaire fondamental de la psychologie, sous « Processus », p. 985.
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157  ceci sous la forme de représentations de choses, pré-

les processus de pensée »
verbales. Avec la venue des processus secondaires qui seront formés du préconscient
et du conscient, nous verrons que 1’inconscient deviendra aussi le lieu du refoulé, lieu
de ce qui a été mis a I’écart du conmscient. Eventuellement, c’est 4 partir de
’inconscient que ce refoulé pourra faire retour dans le psychisme de 1’enfant devenu
adulte, que ce soit par le symptdme ou en se déguisant pour passer la barriére de la
censure, par la voie des réves, des lapsus, des actes manqués, des émotions, des
souvenirs oubliés puis retrouvés. C’est de I’inconscient que ressurgiront ainsi toutes
les expériences premiéres : les traumas, mais aussi les désirs non satisfaits et qui

cherchent encore a s’accomplir'®,

A P’autre bout du continuum, Freud définit le conscient comme le lieu ol ’enfant,
puis ’adulte, se pergoit et se pense, le lieu de son appréhension immédiate de son
activité psychique!*®, lieu de la perception qualitative qu’il a du monde extérieur ou
de son monde interne!®, lieu de 1’accés direct des représentations a la conscience.
Pour I’auteur, cette conscience ne constitue cependant pas 1’essence du psychisme,
mais une qualité momentanée et partielle de celui-ci, qui ne livre d’ailleurs « que des

161 En effet pour Freud, la

séries de manifestations incomplétes, pleines de lacunes »
j artie d hisme d incipalement i ient!? et il t
majeure partie du psychisme demeure principalement inconscient'®* et il commente,

au sujet du conscient : « Il en va comme de notre vie : elle ne vaut pas grand-chose,

157 Bloch et Casalis, Dictionnaire fondamental de la psychologie, sous « Inconscient », p. 619.

158 Jbid,, p. 619

159 Cahn, « Conscient (le) / Conscience », in Mijolla, Dictionnaire international de la psychanalyse,
p.372.

160 Ibid,, p. 372.

161 Sigmund Freud, Abrégé de psychanalyse, trad. par Anne Berman, Paris, P.U.F., 1967, 84 p.; cité
dans Cahn, « Conscient (le) / Conscience », in Mijolla, Dictionnaire international de la psychanalyse,
p.372

162 Freud, Abrégé de psychanalyse, 84p.; cité dans Cahn, « Conscient (le)/ Conscience », in Mijolla,
Dictionnaire international de la psychanalyse, p. 372.
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mais c’est tout ce que nous avons »'%%. Malgré ses lacunes, le conscient ne demeure
cependant pas moins fondamental pour 1’homme, lui offrant, pourrait-on dire, un lieu
viable de pensée : c’est par la conscience que notre vie quotidienne est possible. Il
reste cependant clair pour Freud que 1’objectif de la psychanalyse vise a « traduire les
processus inconscients en processus conscients pour combler les lacunes de notre

perception consciente » %4,

En s’intéressant & la fagon dont les processus inconscients sont susceptibles de
devenir conscients et inversement, Freud postule le systéme préconscient, qu’il
congoit aussi comme relevant des processus secondaires. Il associe de fait souvent le
préconscient au conscient, dans ce qui devient le systtme préconscient-conscient,
systeme qu’il oppose a I’inconscient. Le contenu du préconscient est alors constitué
de traces mnésiques faites de représentations de mots qui, bien que non présentes
dans le champ immeédiat de la conscience, sont susceptibles de devenir accessibles a
la connaissance'®®. Le préconscient apparait ici comme un agent intermédiaire entre
Iinconscient et le conscient, entre les processus primaires et les processus

66

secondaires'®®, comme un «lieu de passage dans les deux sens d’éléments

167

inconscients » °’. Ce travail de médiation qu’exerce le préconscient éclaire le fait

qu’il existe des frontiéres entre les instances que sont 1’inconscient, le préconscient et
le conscient et les représentations ne circulent pas de I’une a I’autre sans un contrdle,

168

qui est celui de la censure'®. Cette censure est active a chaque passage: « ce n’est pas

une barriére inerte, mais une force vigilante qui interdit a telle ou telle représentation

163 Cahn, « Conscient (le)/ Conscience », in Mijolla, Dictionnaire international de la psychanalyse,
p.372.

64 Ibid., p. 372.

165 Bloch et Casalis, Dictionnaire fondamental de la psychologie, sous « Préconscient », p. 967.
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’accés 4 un certain territoire »'%. La censure est particuliérement sévére entre

I’inconscient et le préconscient, ou elle exerce de véritables résistances!”.

3.5  Seconde topique : le ¢a, le moi et le surmoi

Dans la premiére topique Freud congoit chaque systeme — inconscient, préconscient,
conscient — comme un contenant, et le travail psychique se fait plutdt aux frontiéres
de ceux-ci!”!. Dans sa seconde topique, I’auteur conceptualise le ¢a, le moi et le
surmoi et s’intéresse plutdt aux systemes eux-mémes. Il percoit chacun d’entre eux —
qu’il nomme instance psychique — d’une fagon plus anthropomorphique : « I’appareil
ou le champ psychique est un peu congu sur le modele des relations
interpersonnelles »'72. L’accent est alors mis sur les conflits entre ces instances, ou &

I’intérieur d’une méme instance!”.

Dans cette seconde topique, 1’instance du Ca trouve une correspondance & peu prés
exacte avec l’inconscient de la premiére topique, a la différence qu’une partie de
I’ancien inconscient ne se retrouve pas dans le Ca'’%, Péle pulsionnel de 1’appareil
psychique régi par les processus primaires et le principe de plaisir, le Ca, « partie

obscure, impénétrable de notre personnalité »'7°, est aussi le lieu du refoulé.

165 Bergeret, Psychologie pathologique, p. 57.

170 Ibid., p. 57.

171 Ibid,, p. 57.

%2 Ibid, p. 58.

3 bid., p. 58.

% [bid., p. 58.

175 Sigmund Freud, Nouvelles conférences sur la psychanalyse. Paris, Gallimard, 1936, 256 p.; cité par
Bergeret, Psychologie pathologique, p. 58.
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Lieu psychique primordial, plus difficile d’accés que le moi, le ¢a désigne dans la
deuxiéme topique de Freud la part héritée de I’inconscient, le principal réservoir
de I’énergie pulsionnelle et la « terre étrangére interne » que constitue le refoulé.
La, les pulsions tracent chacune leur chemin et s’imposent indépendamment de
toute cohérence. C’est le réel de 1’inconscient qui échappe a la saisie, mais ou
« ¢a » pense 4 I’insu du sujet!’S.

Freud insiste sur ce point : les processus qui se déroulent dans le ¢a n’obéissent pas

aux lois logiques de la pensée :

Le principe de contradiction n’y existe pas. On n’y trouve rien qui puisse étre
comparé a la négation. Le postulat, selon lequel 1’espace et le temps sont des

formes obligatoires de nos actes psychiques, s’y trouve en défaut. De plus, le Ca

ignore les jugements de valeur, le bien, le mal, la morale!”’.

Tout comme P’inconscient de la premiére topique, Freud décrit aussi le Ca comme
lieu premier du psychisme : « A 1origine, tout était Ca. Le Moi s’est développé a

partir du Ca sous 1’influence persistante du monde extérieur. »'7%,

Ce moi constitue la seconde instance de la personnalité postulée par Freud. Lieu de
I’identité personnelle, le moi est en partie consciemment accessible, mais aussi pour
une grande part inconscient'”. Pour l’enfant qui grandit, ce moi se forme
progressivement a partir d’identifications a I’image du corps, au sexe, au nom, a
différents traits empruntés aux étres et objets de son entourage'®® qu’il incorpore et
intériorise peu a peu'®!. Eventuellement, le moi médiatise aussi le rapport de 1’étre

avec le surmoi, lieu de la conscience morale.

176 Bloch et Casalis, Dictionnaire fondamental de la psychologie, sous « Ca », p. 168.

77 Freud, Nouvelles conférences sur la psychanalyse, 256 p.; cité par Bergeret, Psychologie
pathologique, p. 58.

178 Ibid., p. 58.

179 Bergeret, Psychologie pathologique, p. 59; Bloch et Casalis, Dictionnaire fondamental de la
psychologie, sous « Moi », p. 785-786.

180 Bloch et Casalis, Dictionnaire fondamental de la psychologie, sous « Moi », p. 785-786.

181 Bergeret, Psychologie pathologique, p. 59.
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Ce surmoi, troisiéme et dernieére instance psychique postulée par Freud dans sa

182 ot Freud a

deuxiéme topique, se forme au moment du déclin du complexe d’Edipe
dit qu’il en est I’héritier. Pour mieux illustrer 1’Edipe, revenons a notre jeune gargon
qui, vers 1’age de 3 ans, découvre la différence des sexes et & la méme période,
nomme ouvertement son désir de sa mére a qui il répéte souvent candidement qu’il
souhaite 1’épouser. A cette époque de sa vie, cet enfant voit son pére, qui I’empéche

d’accéder a son objet d’amour, comme un rival. Il éprouve envers lui haine et colére.

Tout se passe, schématiquement, comme si une prédilection sexuelle s’affirmait
de bonne heure, de sorte que le gargon verrait dans son pére, et la fille dans sa
mere, un rival qu’il gagnerait a écarter [...] il se peut que nous ayons tous senti a
I’égard de notre mere notre premicre impulsion sexuelle, a ’égard de notre pére
notre premiére haine; nos réves en témoignent. (Edipe qui tue son pére et épouse
sa mére ne fait qu’accomplir un des désirs de notre enfance'®>.

Pour Freud, le conflit de I’(Edipe est résolu par le complexe de castration : I’enfant
qui bientot réalise que son pére est plus fort que lui éprouve la peur intense que celui-
ci ne le castre pour le punir de ses désirs incestueux. Cette angoisse de castration est
confirmée, chez le jeune gargon, par le fait que les filles ne possédent pas de pénis et
il conclut, dans ses élaborations fantasmatiques, qu’elles ont été castrées. Il en résulte
chez lui un refoulement massif de ses désirs envers la mére et une identification au
pére. Pour Freud, ce conflit de I’(Edipe est universel, caractéristique de I’espéce

humaine!®* et c’est de la résolution de ce conflit que nait le surmoi. C’est dire qu’en

182 Bloch et Casalis, Dictionnaire fondamental de la psychologie, sous « Surmoi », p. 1281.

183 Freud, L’interprétation des réves, 254 p.; cité dans Roger Perron, « Complexe d’Edipe », in
Mijolla, Dictionnaire international de la psychanalyse, p. 353.

184 Notons que cet aspect, selon lequel le jeune gargon éprouve un conflit entre son désir sexuel pour sa
mere et I’interdit posé par le pére rival, représente la forme positive du complexe d’Edipe. Dans sa
forme négative, I’(Edipe se présente plutdt comme un amour pour le pére couplé 4 une haine jalouse de
la meére. Freud suggere que la version positive et négative sont généralement présentes en différents
moments et différentes formes chez ’enfant. Par ailleurs, Freud a d’abord insisté sur le fait que le
complexe d’(Edipe pouvait étre transféré tel quel au développement de la jeune fille. Il s’est par contre
ravisé dans son article de 1923 sur L ‘organisation infantile génitale de la libido. Dans cet écrit, il met
en effet en valeur le fort amour de la fille pour sa mére avant 1’Edipe, avec la conséquence que la
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acceptant qu’il ne pourra jamais posséder sa mére, en internalisant le tabou universel
de I’inceste et la régle de ’exogamie, le jeune enfant accepte la distance qui existe
entre sa mére, son premier objet d’amour, et lui. Désormais, la relation fusionnelle
qui existait entre elle et lui dans les premiers mois de vie n’est plus. Avec
I’avénement de 1’Edipe, notre jeune garcon a eu une premiére connaissance du fait
que les étres sont sexués et qu’il existe entre eux une distance inexorable. Or, c’est ce
premier renoncement fondateur qui lui permet, soudain, de se tourner vers de
nouveaux objets d’amour. C’est ce qui I’ouvrira aussi, dans un méme mouvement, au
monde de son pére a qui il s’identifie maintenant, au monde de sa famille élargie, et
plus tard & la société, a la culture. C’est le respect de la régle fondamentale qui vient
du tabou de I’inceste qui permet & I’enfant de développer un sens moral, une capacité
de travailler afin de réaliser ses désirs dans la réalité — c’est-a-dire autrement que par

la fusion avec sa mére — une capacité, aussi, de s’approprier son héritage culturel.

jeune enfant devra changer d’objet d’attachement au cours de cette phase, soit de la mére au pére. Il
insiste aussi sur le fait que pendant le stade phallique, le seul organe qui compte, tant pour la fille que
pour le gar¢on, est le phallus. Fantasmatiquement, la fille a donc déja été castrée et, au contraire de
chez le garcon, le complexe d’(Edipe débute chez elle avec le désir de posséder le membre paternel.
Elle cherche donc 4 nier ou réparer le préjudice qu’elle a subi par cette castration. Freud insiste
cependant sur I’aspect symbolique plutdt que biologique du phallus, et postule dés 1917 que celui-ci
peut correspondre dans I’imaginaire de la fille aux féces ou a un enfant qu’elle voudrait offrir 4 son
pére. (Voir Perron, « Complexe d’Edipe », in Mijolla, Dictionnaire international de la psychanalyse,
p. 354-356). Cette théorie de Freud sur I’Edipe féminin a été I’objet de nombreuses critiques et a
suscité plusieurs réflexions complexes, de sa parution jusqu’d ce jour. D’une part, plusieurs
psychanalystes (Karen Horney, Ernest Jones, Mélanie Klein, Helene Deutch) ont en effet proposé que
Penvie du pénis est une donnée primaire et non secondaire, et qu’elle ne se manifeste donc pas en
réaction a des désirs primitifs. D’autre part, les féministes ont aussi dénoncé le c6té phallocentrique
des postulats freudiens, faisant ressortir qu’elle était propre a la société patriarcale dans laquelle Freud
évoluait, ainsi qu’a sa propre condition d’homme. (Perron, « Complexe d’(Edipe », in Mijolla,
Dictionnaire international de la psychanalyse, p. 354-356; Julia Kristeva, « Sexualité féminine », in
Mijolla, Dictionnaire international de la psychanalyse, p.1654-1666). 11 est aujourd’hui plutét proposé
que les enfants des deux sexes vivent un trauma en constatant qu’ils sont différents les uns des autres,
et chacun s’appuie sur son groupe de pairs pour se valoriser et dévaloriser I’autre. Il faut donc situer
I’angoisse de castration et I’envie du pénis dans une continuité narcissique, la fille souhaitant avoir les
avantages sociaux liés au genre masculin plutét que I’organe masculin Iui-méme. (Colette Chiland,
« Envie du pénis », in Mijolla, Dictionnaire international de la psychanalyse, p. 550-551; Monique
Schneider, « Féminité », in Mijolla, Dictionnaire international de la psychanalyse, p. 630-631). Pour
une lecture plus exhaustive de ce sujet, voir aussi : Karen Horney, Feminine Psychology, New York,
W. W. Norton, 1967, 269 p. et Frangoise Dolto, Libido féminine, Paris, Carrere-Kian, 1987, 358 p.)
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3.6  Pulsion de vie et pulsion de mort

Le troisiéme et dernier remaniement que Freud fait de sa théorie pulsionnelle le méne
a définir la pulsion de vie (Eros) et la pulsion de mort (Thanatos), théorie qu’il
gardera jusqu’a la fin de sa vie et qui englobe ses théories antérieures. Il postule alors
que la pulsion de mort vise & réduire les tensions psychiques jusqu’a les ramener au
point zéro, la mort. D’abord dirigée vers lintérieur avec une tendance a
’autodestruction, Freud congoit que la pulsion de mort est plus tard tournée vers
I’extérieur, ou elle prend la forme d’agression et de destruction!®. La pulsion de vie,
quant a elle, recouvre a la fois les pulsions sexuelles mais aussi les pulsions
d’autoconservation que Freud avait postulées dans un premier temps. Son but est la
liaison d’unités toujours plus grandes qu’elle cherche & maintenir!®. Freud rapproche
donc d’abord la pulsion de vie des processus secondaires, qui visent la liaison des
pulsions, alors que la pulsion de mort peut étre rapprochée des processus primaires,
au sein desquels les pulsions sont non liées : « Le but de 1’Fros est d’établir de
toujours plus grandes unités, donc de conserver : c’est la liaison. Le but de I’autre

187 Dans

188

pulsion, au contraire, est de briser les rapports, donc de détruire les choses »
tous les cas, pour Freud, » la vie serait un combat entre ces deux tendances »'°° et ce
serait cette intrication de la pulsion de mort et de la pulsion de vie qui permettrait de
conserver « une distance supportable entre le sujet et ’objet et de rendre ainsi
possible une élaboration du désir »'¥, La théorie des pulsions de vie et des pulsions
de mort, particulicrement cette dernicre, a été largement critiquée et, comme Freud le

reconnaissait lui-méme a la fin de sa vie, a « trouvé peu d’écho [...] méme parmi les

185 | aplanche et Pontalis, Vocabulaire de la psychanalyse, sous « Pulsions de mort », p. 371-378.

186 Ibid., p. 378-380.

187 Freud, Abrégé de psychanalyse, 84p; cité dans Delion, « Liaison / Déliaison des pulsions », in
Mijolla, Dictionnaire international de la psychanalyse, p. 975.

188 [saac Salem, « Pulsion de vie (Eros) », in Mijolla, Dictionnaire international de la psychanalyse,

p. 1431.

18 Salem, « Pulsion de vie (Eros) », in Mijolla, Dictionnaire international de la psychanalyse, p. 1432.
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psychanalystes »'%, ceci bien que certains de ses successeurs, dont Klein, Lacan et
Green, aient inclus cette notion dans leur propre apport théorique. Nous voyons
cependant I’utilit¢ d’en faire mention dans notre travail en égard du potentiel

d’agressivité et de destruction a laquelle elle réfere.

Le film Trois temps aprés la mort d’Anna permet d’illustrer la théorie pulsionnelle de
Freud. Nous avons vu en introduction que tout le film nous parait traversé par une
dualité qui oppose les formes les plus nobles de 1’Art, de la sublimation et de la
civilisation humaine a la nature brute et sauvage de notre condition mortelle. C’est
ainsi, par exemple, que la premiére scéne montre Anna interprétant de fagon virtuose
un morceau de Beethoven au violon, alors que la scéne suivante nous montre son
corps inerte et sans vie aprés qu’elle ait été assassinée. Plus loin dans le film, nous
verrons que 1’incapacité de Frangoise a se raconter est mise en contraste avec toute la
densité symbolique d’une ceuvre de Léonard de Vinci exprimant un drame similaire
au sien. Dans les termes de Freud nous pourrions de méme nous demander si, chez le
meurtrier d’Anna, la pulsion de mort, manifestée en violence brute a 1’égard d’autrui,
a dominé la pulsion de vie. Francoise elle-méme sent en elle toute la violence de cette
pulsion lorsqu’elle confie : « J'voudrais qu’y meure. Lentement. Au bout de son sang.
Dans des souffrances horribles...»'!. Pourtant, I’endeuillée ne traque pas le meurtrier
de sa fille pour le torturer et le tuer elle-méme. Elle parait méme ébranlée par la force
de sa propre violence, comme si elle ne se reconnaissait pas dans ces désirs
sauvages : « Desfois j’ai I’'impression que la vie réelle existe pas. Que c’est juste un

réve... »1%2

. Nous pourrions donc suggérer qu’a ce moment précis pour Frangoise, les
pulsions de vie, propres & la préservation de soi et de la civilisation, luttent contre la

violence des pulsions de mort. Si nous devions expliquer le méme extrait en d’autres

190 Pierre Delion, « Pulsion de mort (Thanatos)», in Mijolla, Dictionnaire international de la
psychanalyse, p. 1428-1431.

91 Martin, Trois temps aprés la mort d’Anna, 2009.

192 Ibid.
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mots de la théorie freudienne, nous pourrions suggérer que la vie psychique de
Frangoise semble habituellement vécue sous 1’égide des processus secondaires, en
contact avec le principe de réalité selon lequel notre société ne punit pas le crime
selon la loi du Talion, répondant & un crime ceil pour ceil, dent pour dent. Or, dans ce
moment du film, elle semble ébranlée par la force brute des processus primaires qui
surgit en elle, s’exprimant dans le fantasme de voir souffrir et mourir le meurtrier de
sa fille. Dans les termes de la premiére topique, Freud dirait que la violence et la
haine fondamentale de Frangoise, habituellement refoulées dans 1’inconscient,
surgissent maintenant dans son préconscient et son conscient, mettant en échec la
barriére de la censure qui I’empécherait habituellement de livrer aux autres de telles
pensées. C’est par ce retour du refoulé dans le conscient que nous comprenons deés
lors sa fagon d’étre ébranlée et de questionner son sens de la réalité : « Desfois j’'ai
’impression que la vie réelle existe pas. Que c’est juste un réve... »'*. Dans les
termes de la seconde topique finalement, nous dirions que la force pulsionnelle propre
au ¢a se manifeste dans les mots de violence de Frangoise, mais que cette violence
vient se heurter a la force de son surmoi, en contact avec ses interdits intérieurs et son
sens moral. C’est dés lors le moi qui agit comme médiateur entre ces deux instances,
laissant Frangoise déstabilisée par les mouvements contraires qui 1’habitent. Peu
importe les concepts freudiens que nous employons pour le décrire cependant,
retenons que ce moment du film traduit bien le bouleversement intérieur propre a la
crise de Frangoise, et nous y reviendrons & quelques reprises pour mieux illustrer nos

propos.

En résumé, partant de son concept de pulsion, Freud différencie donc les processus
) p

primaires et les processus secondaires, qu’il élabore au sein de sa premiere topique —

qui définit I’inconscient, le conscient et le préconscient — puis au sein de sa seconde

topique — ou il conceptualise le ¢a, le moi et le surmoi. Eventuellement, un

193 Martin, Trois temps aprés la mort d’Anna, 2009.
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remaniement de sa théorie le méne aussi a regrouper toutes les pulsions sous I’égide
de la pulsion de vie ou de la pulsion de mort. Rappelons & nouveau que dans le cadre
de notre travail, nous référerons principalement aux concepts plus globaux que sont
ceux des processus primaires et secondaires, sauf quand des citations des divers
auteurs de la psychanalyse nous meéneront a référer aux termes propres aux deux
topiques ou & la théorie de la pulsion de vie ou de mort, ou encore lorsque I’emploi de
I’un de ces concepts nous paraitra ponctuellement plus éclairant pour notre

compréhension parce que plus précis.

3.7  Comparaison des théories de I’anthropologie religieuse et de la psychanalyse

Nous avons vu en début de chapitre les bases de la théorie de la dialectique du sacré
et du profane postulée par les théories de ’anthropologie religieuse. Nous nous
sommes ensuite intéressés a la théorie freudienne des processus primaires et
secondaires. Pour soutenir notre hypothése qu’il existe une homologie de structure
entre ’approche de 1’anthropologie religieuse et celle de la psychanalyse et que la
premiére peut se montrer éclairante pour la seconde, nous tacherons dans la section
qui suit de les comparer. Plus spécifiquement, nous observerons le rapport dialectique
qui traverse chacune de ces approches, les liens que nous pouvons faire entre sacré et
processus primaires, ceux que nous décelons entre profane et processus secondaires et
nous noterons en dernier lieu la nostalgie des origines qui peut étre décelée a travers
chacune d’elles. Nous nous attarderons évidemment aussi a noter les différences que

nous notons entre ces deux approches.

Notons d’abord que les théories dont nous avons discuté jusqu’ici, soit celle du sacré
et du profane proposée par ’anthropologie religieuse et celle des processus primaires
et secondaires proposée par Freud, sont basées sur un rapport dialectique qui leur est

fondamental. Nous avons vu qu’au sein de 1’anthropologie religieuse, le sacré et le
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profane tout & la fois s’opposent 1’un et 1’autre, mais ne peuvent se conceptualiser
1’un sans I’autre. Nous retrouvons une idée tout a fait semblable dans I’idée que Freud
se fait d’une pulsion dualiste, dont les deux formes sont intriquées au point de ne faire

194 Ce rapport dialectique se traduit ensuite dans la

sens que 1’une par rapport a I’autre
théorie pulsionnelle par la conceptualisation que Freud offre des processus primaires
et secondaires, dialectique visible lorsqu’il commente que les processus primaires ne
pourraient se rencontrer chez un é&tre sans é&tre accompagnés des processus
secondaires'®’, observant que la vie psychique est entiérement régie par 1’équilibre de
ces deux processus'. Il est vrai que dans 1’élaboration de ses deux topiques, Freud
ne postule pas uniquement deux entités psychiques, mais trois. Méme dans ce cas
cependant, il ramene chacune de ces entités sous 1’égide des processus primaires ou
secondaires qui demeurent dialectiques. Ainsi dans la premiére topique 1’inconscient
appartient au régime des processus primaires, alors que le préconscient et le conscient
travaillent sous le régime des processus secondaires. Dans la seconde topique, le ¢a,
le moi et le surmoi fonctionnent tous en partie sous le mode des processus primaires
inconscients, mais le moi et le surmoi sont aussi régis en partie par les processus
secondaires. Ce méme rapport dialectique s’étend subséquemment pour I’auteur & sa
théorie des pulsions de vie et de mort, alors qu’il soutient la vie serait un combat
entre la tendance a la liaison propre & la pulsion de vie et la tendance a la déliaison

propre a la pulsion de mort'®’.

Au-deld du simple rapport dialectique que 1’on retrouve au sein des théories de
I’anthropologie religieuse et celle de Freud par contre, c’est I’homologie qui existe

entre les poles respectifs de chacune de ces deux dialectiques qui nous parait la plus

194 Salem, « Pulsion de vie (Eros) », in Mijolla, Dictionnaire international de la psychanalyse,

p. 1431-1432.

195 Perron, « Processus primaire, processus secondaire », in Mijolla, Dictionnaire international de la
psychanalyse, p. 1341.

196 Ibid., p. 1341.

197 Salem, « Pulsion de vie (Eros) », in Mijolla, Dictionnaire international de la psychanalyse, p. 1431.
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importante et féconde. Nous rapprochons ainsi le pole du sacré du pdle des processus

primaires et celui du profane du pdle des processus secondaires.

3.8  Homologie du sacré et des processus primaires

Nous avons ensuite vu que Roger Caillois décrit le sacré comme « ce qui donne la vie
et qui la ravit, la source d’ou elle s’écoule, 1’estuaire ou elle se perd »'*%. Dans des
termes qui font suite & ceux de Caillois, Bataille définit le sacré comme «le
bouillonnement prodigieux, le déchainement exubérant, aveugle et violent de la vie
sous toutes ses formes »'*. Ces auteurs évoquent donc & la fois que le sacré est
constitué du mouvement premier a la source de toute vie, mais aussi que ce sacré
s’écoule et se déchaine aveuglément, hors de tout ordre, sans entrave et sans limite.
Bataille illustre que dans le sacré, tout se fond en un grand Tout, dans la grandiose
mais implacable continuité de la vie, dans un état de continuité et d’indifférenciation.
Il va plus loin lorsqu’il souligne que le sacré, dans cette forme premiére et malgré
qu’il soit source de vie, se manifeste comme « un déchainement que 1’ordre des
choses, pour durer, doit absolument enchainer, endiguer »?%, C’est dire que selon
Bataille, si la vie humaine tire sa source du sacré, elle ne peut étre vécue dans le
sacré : dans cet univers indifférencié, chaotique et puissant, la vie humaine, en tant

qu’humaine et viable, est impossible et ne pourrait se poursuivre.

Il nous apparait que nous retrouvons une idée trés similaire dans la définition que
Freud donne de la pulsion telle qu’elle se manifeste au sein des processus primaires,
bien qu’il emploie des termes tirés du monde biologique pour la décrire. Il caractérise

en effet la pulsion comme une force premicre, instinctive, vitale, une impulsion au

198 Caillois, L "homme et le sacré, 254 p.; cité dans Ménard, Petit traité de la vraie religion, p. 106.
195 Ménard, Petit traité de lavraie religion, p. 108.
200 7bid., p. 108.
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mouvement, une énergie psychique qui s’écoule librement, sans entrave, dans un
glissement de sens permanent. Freud souligne aussi, lorsqu’il s’emploie & définir
’inconscient et le ¢a, que les processus primaires fonctionnent hors de tout ordre,
hors de toute logique. Il précise ainsi que dans 1’inconscient : « les pulsions tracent
chacune leur chemin et s’imposent indépendamment de toute cohérence »*°!. De
méme, il observe que les processus qui s’y déroulent n’obéissent pas aux regles
logiques de la pensée : « Le principe de contradiction n’y existe pas. On n’y trouve
rien qui puisse étre comparé a la négation. Le postulat, selon lequel I’espace et le

temps sont des formes obligatoires de nos actes psychiques, s’y trouve en défaut. »202,

Ce monde qui fonctionne hors de tout ordre, Freud le décrit aussi comme un monde
indifférencié. En effet, nous avons vu que dans les premiers mois de vie, pour le
nourrisson qui fonctionne uniquement selon les principes des processus primaires, le
monde et lui-méme forment un tout: I’enfant ne peut différencier ni sa propre
existence de celle de sa mére, ni sa propre pensée de la réalité extérieure. Dans ce
moment premier de son psychisme, il n’y a pas encore de « je » qui existe en tant
qu’entité séparée et consciente. Le lieu des processus primaires est « le réel de
I’inconscient qui échappe a la saisie, mais oll « ¢a» pense a I’insu du sujet?® ».
Freud observe qu’un tel univers constitu¢ uniquement des processus primaires ne
pourrait permettre la survie humaine, mais devient possible dans un contexte ol on

comprend que les soins maternels viennent y pallier dans les premiers mois de vie?%*,

201 Bloch et Casalis, Dictionnaire fondamental de la psychologie, sous « Ga », p. 168.

22 Freud, Nouvelles conférences sur la psychanalyse, 256 p.; cité par Bergeret, Psychologie
pathologique, p. 58.

23 Bloch et Casalis, Dictionnaire fondamental de la psychologie, sous « Ca », p. 168.

204 Sigmund Freud, « Formulations sur les deux principes de I’advenir psychique », trad. par Jean
Laplanche, OCF.P X1, 1940, p. 12-21; cité dans Perron, « Processus primaire, processus secondaire »,
in Mijolla, Dictionnaire international de la psychanalyse, p. 1341-1342.
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On peut postuler, finalement, un rapport similaire en ce qui a trait a la pulsion de
mort. Nous avons vu que Freud la rapproche des processus primaires, mais il s’y
ajoute une notion d’autodestruction ou d’hétéroagresssion. Le but de la pulsion de

205 Nous concevons

mort est d’ailleurs de briser et détruire les rapports et les choses
donc, avec Freud, que comme les processus primaires ne pourraient exister seuls, la
pulsion de mort doit elle aussi toujours étre couplée a la pulsion de vie pour que se
maintienne « une distance supportable entre le sujet et 1’objet et [...] rendre ainsi
possible une élaboration du désir »2%. En d’autres mots, si la pulsion de mort devait
exister seule, rien ne nous empécherait de violenter ou de détruire I’ Autre par le viol
et le meurtre. Au contraire, cette pulsion doit donc toujours étre couplée a la pulsion

de vie, qui travaille & I’autoconservation et a la préservation de I’espéce, et permet de

nommer le désir dans le langage plut6t que de 1’agir en gestes.

Pour la psychanalyse, le pdle pulsionnel des processus primaires est donc marqué par

le déchainement d’une force de vie puissante qui se libére sans entrave et se

manifeste par un chaos au sein duquel rien n’est différencié, tout comme c’est le cas
du sacré dans la théorie de I’anthropologie religieuse et ce, méme si ces disciplines
semblent s’adresser a des réalités a premiére vue bien différentes. Ces deux approches
soutiennent de méme que la vie humaine ne pourrait se déployer dans cette
indifférenciation. Il importe donc de s’intéresser aux digues qui permettent de

harnacher et de lier cette force.

205 Freud, Abrégé de psychanalyse, 84 p.; cité dans Delion, « Liaison / Déliaison des pulsions », in
Mijolla, Dictionnaire international de la psychanalyse, p. 975.
206 Salem, « Pulsion de vie (Eros) », in Mijolla, Dictionnaire international de la psychanalyse, p. 1432.
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3.9  Homologie du profane et des processus secondaires

Si pour Freud les processus primaires sont premiers dans le temps de la vie
psychique, nous avons vu qu’ils sont peu a peu endigués par la venue des processus
secondaires, qui interviennent pour contrdler et réguler 1’énergie pulsionnelle, et la
lier 4 des représentations d’objets puis de mots, au service du principe de réalité?”’.
Nous avons expliqué que c’est par ce processus que le nourrisson peut
progressivement différencier sa propre existence de celle d’un autre, développer une
identité de pensée et la capacité de reporter dans le temps la satisfaction de ses désirs,
ce qui lui permet de se soumettre aux contraintes de son environnement?®®. Pour
Freud, c’est donc I’avénement des processus secondaires qui permet a I’enfant
d’acquérir peu a peu une conscience de lui-méme. C’est la conscience de cette
distance qui lui permettra aussi, entre autres avec la venue du complexe d’(Edipe et
I’acquisition du surmoi, de comprendre que la séparation qui existe entre lui-méme et
sa meére, les autres et le monde, sera éternellement présente. Avec le respect de la
régle fondamentale qui vient du tabou de I’inceste et qui lui apprend qu’il ne peut
plus désormais s’unir & sa mere dans un rapport fusionnel, I’enfant développe un sens
moral et apprend a se tourner vers le monde, au sein duquel il peut travailler afin de
réaliser ses désirs dans la réalité. C’est aussi en se tournant vers ce monde qu’il peut
s’approprier son héritage culturel. La méme chose peut étre dite de la pulsion de vie :
c’est parce que cette pulsion vise non seulement I’autoconservation de ’individu mais
aussi de I’espéce que I’individu apprend & contenir I’agressivité propre a la pulsion de

mort pour se tourner vers la civilisation et sa culture®®,

207 Perron, « Processus primaire, processus secondaire », in Mijolla, Dictionnaire international de la
psychanalyse, p. 1340.

208 Bloch et Casalis, Dictionnaire fondamental de la psychologie, sous « Processus », p. 985.

209 Laplanche et Pontalis, Vocabulaire de la psychanalyse, sous « Pulsions de vie», p. 378.
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Dans un sens similaire, nous avons vu qu’au sein de la théorie de 1’anthropologie
religieuse, Bataille postule que c’est I’avénement de la conscience qui instaure une
discontinuité, une distance humanisante face au grand Tout que forme I’univers. C’est
cette distance, pour Bataille, qui permet a ’homme d’établir une rupture entre lui et le
monde afin de ’observer et, plus tard, de le modeler a ses fins, dans un réel ou le
travail devient possible. Nous avons vu que dans la dialectique du sacré et du profane
proposée par I’anthropologie religieuse, c’est par cette distanciation que 1’humanité
endigue ce qui devient pour elle le sacré : elle pose le sacré du méme mouvement par
lequel elle s’en sépare?!®, C’est donc la distance, par la rupture qu’elle permet, qui

fonde les sphéres du sacré et du profane.

Pour Freud comme pour Bataille, c’est donc la conscience d’une distance radicale
entre soi et le monde qui permet d’endiguer soit les processus primaires, soit le sacré.
Tant pour I’approche psychanalytique que pour 1’anthropologie religieuse, c’est cette

distance qui rend possible la vie humaine telle que nous la connaissons, ¢’est-a-dire

une vie ou le respect de 1’Autre, le respect de la distance qui nous sépare de lui,
devient possible. Et parce que nous acceptons cette distance, cette différenciation,
cette réalité qui nous éloigne d’un monde fusionnel, nous devenons aussi capables

d’un travail sur le monde.

3.10 Lanostalgie des origines

Tant la théorie psychanalytique que 1’anthropologie religieuse s’entendent donc pour
dire qu’on ne pourrait vivre dans le sacré ou dans un monde qui serait constitué
entiérement des processus primaires; les deux approches soutiennent ainsi qu’il est
nécessaire d’endiguer ce monde premier, sacré, par le biais du monde second et

profane que nous rapprochons des processus secondaires. Mais il demeure vrai aussi

210 Ménard, Petit traité de la vraie religion, p. 110,
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que la vie profane, si elle dure trop longtemps, en vient a s’user. C’est pour cette
raison que I’homme religienx considére, nous I’avons vu plus haut, que le profane,

pour faire sens, doit continuellement se ressourcer au contact du sacré.

Il a été dit qu’a partir du moment ou il se sépare du sacré, I’homme, selon Bataille,
n’a de cesse de vouloir y retourner. Il éprouve la nostalgie des origines, c’est-a-dire
qu’il souhaite de tout son étre se rapprocher de cette source que Caillois décrit

211 celle qui donne son sens profond a

comme celle « qui donne la vie et qui la ravit »
la vie, ce sens qui nous fait vivre et ce pour lequel nous sommes préts & mourir. Face
au sacré, le monde profane et ordonné, bien qu’il permette de fonder une existence
humaine viable, apparait nécessairement terne, limité, fini. Ainsi, parce qu’il est
guidé par cette nostalgie des origines, la nostalgie d’une vie qui puisse paraitre plus
vive et sans limites, I’homme cherche a la fois a se protéger du sacré mais aussi 4 s’en
approcher. Nous verrons dans nos prochains chapitres que pour I’homme religieux,
c’est par le biais de la religion et des rituels qu’elle propose que ce contact devient

possible.

Paralleélement, nous avons écrit que la force pulsionnelle des processus primaires que
postule Freud est toujours plus ou moins endiguée par la contrainte des processus
secondaires. Or, la nostalgie des origines se profile aussi a travers toute la visée
théorique du pére de la psychanalyse, et il nous apparait que ce dernier se languit
d’un plus grand contact avec les processus primaires. De fait lorsqu’il élabore sur le
conscient et les processus secondaires, Freud laisse transparaitre comment la réalité
consciente, méme si elle offre & ’homme un lieu viable de pensée, la possibilité
d’une existence quotidienne, n’en demeure pas moins limitée a ses yeux. Il

commente d’ailleurs, au sujet du conscient : « Il en va comme de notre vie : elle ne

211 Caillois, L homme et le sacré, 254 p.; cité dans Ménard, Petit traité de la vraie religion, p. 106.
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vaut pas grand-chose, mais c’est tout ce que nous avons »*'2. Freud souhaite
d’ailleurs entre autres que 1’objectif de la psychanalyse qu’il fonde soit de « traduire
les processus inconscients en processus conscients pour combler les lacunes de notre
perception consciente »*!3, Nous pouvons finalement imaginer qu’il est porté par une
idée semblable lorsqu’il postule, plus tard, que nous sommes porteurs d’une pulsion
qui vise a réduire les tensions psychiques jusqu’a les ramener au point zéro, la
mort?!4. Il semble que la nostalgie des origines se dresse en filigrane de toute la
théorie psychanalytique et se traduit chez Freud tant par son désir de trouver une voie
qui lui permette de s’approcher des processus primaires que par sa conception qu’il

existe en nous une pulsion qui vise a retourner a 1’anéantissement.

Bref, il est vrai que 1’anthropologie religieuse nous raconte la nostalgie des origines
du monde mythique et que la théorie psychanalytique s’adresse plutdt aux origines
biologiques et naturelles d’un I’individu. Nous aurons I’occasion de revenir sur le fait
que cette différence nous évoque, entre autres, I'intérét de Freud pour une
psychanalyse qui puisse se baser dans la biologie et le matérialisme, en rupture avec
les mythes et la religion. Malgré cette différence, on doit cependant constater les
ressemblances qui relient ces deux approches a ce sujet, tout comme nous avons vu
les paralléles qui existent entre ces mémes approches quant aux rapports dialectiques

qui leurs sont inhérents.

Nous avons donc illustré, en début de chapitre, comment nous décelons dans le film
Trois temps aprés la mort d’Anna un vif contraste entre des scénes ou la nature, la vie

et la mort nous sont montrées dans leurs aspects les plus bruts, et des scénes ou la

212 ¥reud, Abrégé de psychanalyse, 84 p.; cité dans Cahn, « Conscient (le) / Conscience », in Mijolla,
Dictionnaire international de la psychanalyse, p. 372.

213 Freud, Abrégé de psychanalyse, 84 p.; cité dans Cahn, « Conscient (le) / Conscience », in Mijolla,
Dictionnaire international de la psychanalyse, p. 372.

214 Laplanche et Pontalis, Yocabulaire de la psychanalyse, sous « Pulsions de mort», p. 371.
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musique, la peinture et la conversation nous rappellent ce que nous avons en nous de
plus civilisé, de plus sublimé. En rétrospective, nous pourrions suggérer, dans les
termes que nous emprunions maintenant & 1’anthropologie religieuse et a la
psychanalyse, que ce film nous montre des scénes ol alternent et s’entremélent sacré
et profane, processus primaires et processus secondaires. Nous avons donc travaillé
dans ce chapitre a poser les assises et concepts théoriques & partir desquels nous
poursuivrons la suite de notre travail d’homologie entre les théories religieuse et
psychanalytique. Sur le plan religieux, nous avons ainsi fait ressortir le rapport
dialectique qui existe entre le sacré et le profane, ainsi que les caractéristiques
inhérentes a chacune de ces polarités. Du point de vue psychanalytique, nous avons
fait ressortir ce méme rapport dialectique dans la théorie pulsionnelle de Freud, et
exploré plus précisément comment ’auteur congoit cette théorie dans ce qu’il définit
comme les processus primaires et secondaires, les concepts propres a ses deux
topiques et finalement a la pulsion de vie et de mort. En rapprochant ces théories
’une de I’autre, nous avons aussi prété attention a une nostalgie des origines propre a
chacune, bien que nous distinguions que 1’anthropologie religieuse s’intéresse aux
origines mythiques du monde et que la psychanalyse s’intéresse aux origines
biologiques de I’homme. Ces bases posées, nous observerons maintenant dans notre

prochain chapitre comment cette méme analogie peut s’appliquer au temps.







CHAPITRE IV

TEMPS SACRE ET PROFANE,
TEMPS DES PROCESSUS PRIMAIRES ET SECONDAIRES

Le titre méme du film Trois temps aprés la mort d’Anna évoque d’emblée que la
temporalité y tient une place prépondérante. Ce temps, c’est d’abord évidemment
celui qui passe et s’égrene, jour apres jour, heure aprés heure, alors que défilent les
semaines et les saisons sur la campagne de Kamouraska ou la neige et le vent,
omniprésents en hiver, cédent doucement la place a la fonte des glaces puis au

verdoiement du printemps.

Paradoxalement, le temps, pour Frangoise, est aussi un temps qui »ne passe pas. Il
s’agit de son propre temps intérieur, pour employer le titre que donne la réalisatrice
Catherine Martin a la premiére partie du film, et celui-ci semble totalement aliéné,
séparé du temps de la vie extérieure. Alors qu’elle est tout entiere a sa souffrance,
chacune des tiches quotidiennes de 1’endeuillée — se faire a manger, prendre une
douche, se rendre & 1’épicerie, passer le balai — semble se lier pour elle dans une seule
et méme longue journée dépourvue de sens. De surcroit, méme les quelques réves
qu’elle fait sont entremélés au film sans discontinuité, sans changement de caméra,

sans changement de tonalité¢, comme si sommeil et éveil ne formaient plus en elle

qu’un seul temps unifié.
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Un phénoméne similaire se produit dans la seconde partie du film, celle que
Catherine Martin désigne comme Le temps rompu. Lorsqu’elle est pour la premiére
fois capable de parler de sa fille, lorsqu’elle peut finalement s’ouvrir sur son drame &

Edouard, c’est au présent que Frangoise s’exprime d’abord :
p q ¢ P

J’ai une fille. Elle s’appelle Anna. Elle a 23 ans, elle est violoniste. La musique
c’est toute sa vie. Elle fait partie d’un quatuor a cordes. Ils ont donné un concert
il y a quelques semaines, ils ont joué un des derniers quatuors de Beethoven. Ce
soir-1a, je I’avais jamais vue jouer comme ¢a, c¢’était tellement beau. J’oublierai
jamais. C’est une piece difficile. Un jour elle m’a dit que si elle arrivait a jouer ¢a
en concert, elle pourrait mourir. C’est une enfant trés intense.?!>

Nous entendons, dans ces quelques paroles, toute la détresse de Frangoise : sa fille, en
elle et dans ce moment, est parfaitement et enticrement présente et vivante. Sa mort
semble ne jamais étre survenue, elle continue & exister dans un espace ou le temps ne

s’est pas écoulé, n’est jamais passé.

Cette possibilité qu’a le temps de s’arréter, nous la rencontrons de méme lorsque,
plus loin dans le film, sa grand-mere, sa mere et sa fille viennent la visiter dans la
demeure ancestrale. Celles-ci ne lui apparaissent pas, par exemple, sous la forme de
fantdmes semi-translucides venus du passé ; au contraire, les trois femmes agissent et
se déplacent dans la vieille maison comme elles I’ont toujours fait, montrant bien que
pour Frangoise, elles continuent d’exister au présent. Ainsi, la grand-mére de
Frangoise, entrant lentement dans la cuisine, s’occupe d’abord de fermer le rond du
poéle sur lequel I’endeuillée a laissé distraitement sa soupe déborder avant de se
diriger vers elle. Apaisée de la voir, réconfortée par sa présence, Frangoise se setre
contre la vieille femme, lui confie sa peine, hume son parfum dans son cou. De la

méme fagon, c’est en montant avec difficulté le vieil escalier de bois que la meére de

215 Martin, Trois temps aprés la mort d’Anna, 2009.
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Frangoise vient la rejoindre dans sa chambre et s’assoit sur son lit. Finalement, alors
qu’elle regarde le violon de sa fille, c’est au présent que cette derniére entame la
conversation avec elle. A chacune de ces trois femmes de sa vie, Frangoise demande
de rester et chacune, a son tour, lui répond ces mémes mots: « Je suis la ». Chacune
lui signifie ainsi de fagon claire qu’elle est bien présente, qu’elle n’est jamais partie et

ne partira jamais.

Comment I’histoire de Frangoise peut-elle nous aider a penser le temps de la crise, en
des termes psychologiques ou religieux? En partant du film, nous avons rapproché au
chapitre précédent la théorie de la dialectique du sacré et du profane en anthropologie
religieuse, de celle des processus primaires et secondaires en psychanalyse. Nous
avons observé qu’il existait une homologie entre les caractéristiques attribuées au
sacré dans le domaine religieux et a celles attribuées aux processus primaires en
psychologie. Nous avons fait le méme parallele entre les caractéristiques du profane
et des processus secondaires. Ce que nous observons de la crise vécue par Frangoise
nous offre maintenant la possibilit¢ d’étendre notre réflexion sur 1’homologie
structurelle de ces deux approches au rapport que celles-ci entretiennent avec le

temps.

L’homme scientifique contemporain pense le temps en termes objectifs et
chronologiques : c’est le temps des horloges et des chronométres, le temps qui
s’écoule, s’égréne en secondes et en minutes sur le rythme régulier des années. C’est
le temps d’un monde neutre et objectivé. Pourtant, notre expérience quotidienne du
temps est toute autre. Nous savons combien les heures sont longues a I’enfant qui
attend avec impatience de pouvoir déballer ses cadeaux le soir de Noél ou a
I’amoureux qui se languit d’étre réuni avec celle qu’il aime. A ’inverse, nous avons
tous fait 1’expérience du temps qui file et raccourcit lorsque nous avons un travail a

terminer, de trop nombreuses tdches a faire ou lorsque s’approche le moment de
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quitter nos étres chers. Dans chacune de nos vies, il existe aussi des moments qui
seront toujours enti¢rement, intrinséquement et ontologiquement différents des autres,
au sens ou ces temps participent a changer entiérement notre vie. C’est & un tel temps
hors du commun qu’appartient, pour Francoise, le moment de la mort de sa fille et le
temps de la crise qui ’habite. Pour elle, le temps semble s’étre figé, arrété, il ne passe
plus. On peut penser que ce pourrait aussi étre le cas, pour d’autres, des premiers
gestes amoureux, d’une féte exceptionnelle, de la naissance d’un enfant. Or, le regard
religieux et le regard psychanalytique proposent justement que le temps est toujours
vécu sur un mode subjectif, jamais qualitativement neutre, homogene ou continu.
Pour I’homme religieux, le temps est polarisé entre des moments profanes et sacrés,
rythmé par ces temps. Nous verrons que des notions similaires se retrouvent en
psychanalyse, ou Freud différencie le temps des processus primaires de celui des

processus secondaires.

4.1  Temporalité du profane

Avant le décés de sa fille, nous pouvons penser que la vie, pour Frangoise, s’écoule
normalement, au rythme régulier des jours et des heures qui passent, comme les
saisons sur la campagne québécoise. Pour I’homme religieux, le temps profane,
désigne aussi, de fait « la durée temporelle ordinaire dans laquelle s’inscrivent les
actes dénués de signification religieuse »2!%, Il s’agit d’un temps relativement linéaire,
formé par la suite continue des gestes quotidiens, répétitifs. C’est le temps du travail
nécessaire, le temps des gestes réguliers par lesquels I’homme assure chaque jour sa
subsistance. C’est le temps de la routine, un temps monotone. Or, nous verrons que
comme tout ce qui est profane, ce temps, s’il est perpétué trop longtemps, en vient &
s’user, & perdre son sens et sa direction. C’est pourquoi il doit toujours se régénérer

au contact du ftemps sacré.

216 Mircea Eliade, Le sacré et le profane, Coll. « Folio Essais », Paris, Gallimard, 1965, p. 63.
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4.2  Le temps sacré, temps de I’éternité

Pour I’homme religieux, le temps sacré est un temps a part, totalement différent du
temps profane, soit parce qu’il s’y produit un événement premier, exceptionnel et
fondateur — défini par Eliade comme une hiérophanie, c¢’est-a-dire 1’irruption
soudaine du sacré dans le monde profane?!” — soit parce que, d’une fagon convenue
socialement, on y revit cet événement exceptionnel et fondamental par le biais du rite,
de la féte, de la liturgie. En ce sens, la premiere qualité du temps sacré est d’étre
réversible : en effet, le temps sacré participe d’une éternité primordiale, qui ne
progresse pas, n’avance pas, ne passe pas. Il s’agit d’un temps des origines, un Temps

du réve®® qui demeure toujours contemporain et accessible.

Le Temps sacré est par sa nature méme réversible, dans le sens qu’il est, &
proprement parler, un Temps mythique primordial rendu présent. Toute féte
religieuse, tout Temps liturgique, consiste dans la réactualisation d’un événement
sacré qui a eu lieu dans un passé mythique, « au commencement »2'°.

L’homme religieux débouche périodiquement dans le Temps mythique et sacré,
retrouve le Temps de I’origine, celui qui « ne coule pas » parce qu’il ne participe
pas a la durée temporelle profane, est constitué par un érernel présent
indéfiniment récupérable®?,

Qu’il s’agisse de la bénédiction de la nourriture ou de la féte qui marque le début de
la nouvelle année, I’homme qui participe au temps sacré — par le biais, entre autres,
d’un rituel — ne fait donc pas que se souvenir ou commémorer des gestes mythiques
effectués par les dieux d’un passé lointain: il participe a cet acte qui se rejoue au

présent, il le réactualise, il devient le contemporain des dieux. Plus encore, dans de

217 Eliade, Le sacré et le profane, 185 p.; cité dans Ménard, Petit traité de la vraie religion, p. 33.
218 Eliade, Le sacré et le profane, p. 7.

29 1bid | p. 63.

20 1pid., p. 79.
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nombreuses instances I’homme religieux s’identifie au dieu dont il refait les gestes, il
devient ce dieu, il le personnifie, il fait face aux mémes réalités que ce dieu a vécu au
temps des commencements. Lorsque des aborigenes de 1’ile polynésienne de Tikopia
participent a la réparation rituelle des barques, par exemple, ils rejouent la scéne
méme dans laquelle les dieux ont enseigné aux ancétres mythiques a réparer leurs
barques : ils deviennent ce dieu et ces ancétres, et leur barque devient la barque
méme qui servit 3 ce premier enseignement??!, Par le biais du rite ou de la féte, le
temps sacré et réversible s’inscrit donc dans le présent, toujours le méme, éternel,
primordial, et c’est par 1’acces a ce temps sacré que le monde quotidien reprend son

sens.

De par sa nature réversible et a travers la réactualisation d’un événement
fondamental, le temps sacré posséde aussi la qualité de s’organiser de fagon cyclique,
périodique. Ainsi le jour du Sabbat, les fétes de Noél ou de la Toussaint sont autant

de moments, pour celui qui les célébre, qui marquent un temps qualitativement

différent du temps quotidien et profane. D’emblée, ces exemples évoquent cependant
aussi un rythme : certains gestes sacrés se performent de fagon quotidienne, comme le
aux périodes menstruelles de la femme; certains rites encore sont annuels, comme la

célébration de Paques.

Pour I’homme religieux, la réactualisation cyclique du temps des origines trouve son
expression primordiale dans la répétition annuelle de la cosmogonie, la création du
monde. Cette occasion est toujours marquée par une féte rituelle, au sein de laquelle
se rejoue le mythe du commencement. En effet, dans la plus grande variété de
traditions, a des époques différentes et chez des peuples les plus éloignés, différents

mythes relatent comment existait d’abord uniquement le chaos, avant qu’un dieu ou

221 Eljade, Le sacré et le profane, p. 79-80.
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un ancétre mythique fit émerger de celui-ci le monde ordonné du cosmos dans lequel
I’homme habite aujourd’hui. Or, pour ’homme des religions primitives, puisque
I’espace et le temps sont des créations divines, il existe une correspondance entre le
temps (I’année) et I’espace (le monde cosmique). Eliade souligne comment, par
exemple : « dans plusieurs langues d’Amérique du Nord, le terme « Monde »

> »222, Ainsi, lorsqu’une année se

(Cosmos) est également utilisé au sens d’ *“ Année ’
termine, c’est aussi donc le monde, le cosmos qui tire a sa fin : a travers le passage du
temps profane, ce monde s’est usé de son sens et il devient nécessaire de le régénérer,
de le recréer au contact du temps sacré. En rejouant le mythe de la création du monde
lors de la cérémonie du Nouvel An, I’homme religieux réactualise donc la
cosmogonie. Il rejoue d’abord la régression du monde a 1’état chaotique et retourne
au grand tout indifférencié dont parle Bataille. Cette régression se manifeste par une
abolition de la frontiére entre morts et vivants, entre dieux, hommes et animaux. On
observe un renversement total du comportement habituel : chacun prend part a une
excitation hors du commun, les esclaves prennent la place des maitres et le souverain
se comporte en esclave, la modestie céde la place & I’obscénité, et on assiste a des
comportements orgiaques et extatiques. C’est par la suite que se fait le triomphe du
cosmos, qui vient ramener ’ordre au sein de la population. Par le fait méme, ¢’est le
temps tout entier qui, au contact du sacré éternel et immuable, se régénére et revient a
son commencement. Pour I’homme religieux, il se produit donc chaque nouvelle
année une réelle annulation de I’année qui vient de s’écouler : le monde, soudain,
revient aux temps de 1’origine. Il en va d’ailleurs de méme pour ’homme : au contact
de ce temps des origines, lui aussi est régénéré : ses fautes sont annulées et il regagne,
intactes, les forces vitales de sa naissance. Ainsi, dans I’ici et maintenant de la féte de

la nouvelle année, c’est tout a la fois le monde, le temps et I’homme qui retrouvent le

222 Eliade, Le sacré et le profane, p. 66.
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« moment mythique ou le monde est venu a I’existence, baignant dans un temps

“pur’’, “fort’* et sacré »*2,

4.3  Nostalgie des origines, nostalgie de 1’ Autre

L’homme religieux aspire donc toujours & replonger périodiquement dans le sacré,
afin d’y retrouver un sens pur et fort, un monde renouvelé. Ce désir de I’homme
religieux, c’est la « nostalgie des origines » que nous avons déja évoquée. Or, si
I’homme aspire a retourner a ces origines, c¢’est aussi qu’il a toujours le désir de vivre
dans présence de la force, des dieux ou des ancétres qui ont fondé son monde, méme
si cette présence est mystérieuse, en ce sens qu’elle n’est pas toujours visible??*.
Devenir le contemporain des dieux et des ancétres, chercher & revenir & un moment
ou ceux-ci étaient présents, c’est aussi souhaiter revenir a la perfection des temps

premiers. Le temps sacré ouvre donc sur cette double quéte, celle de la présence de

I’ Autre, et celle d’un monde qui soit sanctifié par cette présence.

Dans la féte, on retrouve pleinement la dimension sacrée de la Vie, on
expérimente la sainteté¢ de 1’expérience humaine en tant que création divine. Le
reste du temps on est toujours exposé a oublier ce qui est fondamental : que
I’existence n’est pas « donnée » par ce que les modernes appellent « Nature »,
mais qu’elle est une création des Autres, les dieux ou les Etres semi-divins®.

C’est donc cette communion, ce partage, cette rencontre avec une présence divine,
avec D’altérité, qui sanctifie le temps. Car c’est bien d’une relation entre 1’homme et
ses dieux ou ses ancétres dont il s’agit, et c’est a travers cette présence mutuelle, par

la possibilité de cette fréquentation que la vie profane trouve un sens renouvel€ : c’est

22 Eliade, Le sacré et le profane, p. 71.
24 Ibid., p. 82.
25 Ibid., p. 80.



93

parce que des actes ont été posés dans le temps sacré qu’ils peuvent prendre un sens
dans le temps profane. L homme religieux aspire & vivre pres des dieux, car c’est le
contact sacré avec ceux-ci qui permet d’illuminer le reste du temps de la vie

quotidienne.

Ainsi, nous comprenons comment, pour I’homme religieux, il existe un temps
profane, linéaire, celui de la vie ordinaire, et un temps sacré, qui est celui des
origines, celui d’un événement fondateur, celui d’une hiérophanie — cette irruption du
sacré dans le profane — et ce temps sacré est constitué d’un éternel présent. Ce temps
sacré se vit donc selon une structure cyclique : par le biais des rites et des fétes
périodiques, il peut étre indéfiniment récupéré. Or, par ce retour du temps sacré, cette
émergence de 1’éternel dans le présent, c’est non seulement le temps, mais aussi le
monde entier et I’homme lui-méme qui sont régénérés et qui reviennent au temps des
commencements. Ce désir de retour au commencement, cette nostalgie des origines,
pour I’homme religieux, est & la fois nostalgie de la présence des dieux et nostalgie

d’un monde rendu pur, fort et illuminé par cette présence.

4.4  Temporalité des processus secondaires

Freud, avec la psychanalyse, propose une observation similaire a celle que fait
I’anthropologie religieuse quant au temps profane : nous faisons généralement
I’expérience, dans notre vie de tous les jours, d’un temps linéaire, d’un temps qui
s’écoule au rythme régulier des heures et des journées. C’est que dans les tiches les
plus quotidiennes de notre existence, lorsque nous effectuons les gestes nécessaires a
notre travail, au maintien de 1’ordre de notre demeure ou aux soins de nos proches,
par exemple, notre vie est généralement vécue sous le mode du conscient, le mode

des processus secondaires. Ce mode nous offre le lieu d’une pensée ordonnée,
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cohérente et donc viable“*°, un lieu a partir duquel nous pouvons chaque jour mener

notre vie dans la continuité¢ du temps. En psychanalyse en effet, Freud propose que

«la relation au temps [...] est liée au travail du systéme conscient »*%’

, plus
précisément que la dimension du temps est liée aux actes de conscience??. Or, il est
vrai pourtant que notre vie n’est jamais entiérement vécue sous 1’égide du conscient
et des processus secondaires. L’inconscient et le ¢a, qui constituent les processus
primaires, viennent toujours colorer nos gestes et sont a I’ceuvre bien malgré nous :
nous savons que ce qui est refoulé dans I’inconscient fait retour dans la conscience,
que ce soit dans nos réves ou par I’humour, un acte manqué, un lapsus ou un
symptome. Puisque le temps du conscient est toujours ponctué par ce temps de

I’inconscient, il nous importe donc de mieux comprendre la relation au temps au sein

des processus primaires.

4.5  Intemporalité et primauté des processus primaires

Nous avons vu que pour Frangoise, le temps de la crise semble ne pas s’écouler, ne
pas passer. D’heure en heure, elle semble prise dans un méme temps qui se revit
toujours au présent : le temps du réve s’entreméle pour elle au temps de I’éveil, les
figures féminines de sa vie, pourtant décédées, lui apparaissent et s’adressent a elle
comme du temps de leur vivant. Nous pouvons penser de fait que Frangoise,
entiérement bouleversée par la crise qu’elle traverse, est en contact avec ce que Freud
qualifie comme le temps des processus primaires. Freud, nous ’avons déja wu,
considére que les processus primaires sont fondateurs et premiers dans le temps de la

psyché humaine, donnés dés le début de la vie, au contraire des processus secondaires

226 Cahn, « Conscient (Ie) / Conscience », in Mijolla, Dictionnaire international de la psychanalyse,

p. 372.

27 Sigmund Freud, « Le refoulement», OCF.P. XIII, trad. par Jean Laplanche et Jean-Bertrand
Pontalis, 1915, p. 189-204, cité in Sophie de Mijolla-Mellor, « Inconscient (L’) », in Mijolla,
Dictionnaire international de la psychanalyse, p. 844.

228 gophie de Mijolla-Mellor, « Temps », in Mijolla, Dictionnaire international de la psychanalyse,

p. 1796.
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qui se forment peu & peu au cours de 1’existence”. Ces processus primaires sont

aussi intemporels, non ordonnés dans le temps, non modifiés par 1’écoulement du

230

temps bref, sans aucune relation avec le temps~". Or, ces processus les plus

archaiques de notre personnalité, lieux du ¢a, de 1’inconscient et du refoulé®!, sont
non seulement décrits comme totalement indépendants de tout repére temporel, mais

aussi de tout repére spatial : « le postulat, selon lequel 1’espace et le temps sont des

232

formes obligatoires de nos actes psychiques, s’y trouve en défaut »~~. Au sein des

processus primaires, Freud lie donc les notions de temps et d’espace et souligne
233

comment, dans le réve par exemple, la seconde peut se substituer & la premiére

Freud souligne a plusieurs reprises que la représentation du temps en réve se fait
par I’espace. Il donne ’exemple d’un personnage qui, en réve, apparait trés petit,
comme si on le voyait & travers des jumelles prises a 1’envers, ce qu’il interprete
comme un éloignement non pas dans I’espace mais dans le temps.
Réciproquement, la contiguité temporelle des associations du patient est a
comprendre comme une contiguité spatiale, laquelle renvoie a son tour & une
relation de cause a effet. La succession dans le temps de deux réves consécutifs
peut de méme étre renversée sans altérer la relation causale, puisque c’est la
longueur respective des réves qui compte alors. A travers toutes ces
considérations, il ressort que la considération spatiale prime sur la représentation
temporelle et permet de 1’exprimer, ce qui s’exprime par le fait que le visuel est

le mode d’inscription des souvenirs infantiles?*.

Au sein des processus primaires, temps et espace se manifestent donc hors de toute

cohérence, hors de tout ordre logique, dans une éternelle condensation d’images. Or,

22 Freud, « Formulations sur les deux principes de I’advenir psychique », p. 12-21; cité dans Perron,
« Processus primaire, processus secondaire», in Mijolla, Dictionnaire international de la
psychanalyse, p. 1341.

20 Freud, Métapsychologie, p. 97; Freud, Nouvelles conférences sur la psychanalyse, 256 p.; cité par
Bergeret, Psychologie pathologique, p. 58.

B1 Freud, Nouvelles conférences sur la psychanalyse, 256 p.; cité par Bergeret, Psychologie
pathologique, p. 58

22 Freud, Nouvelles conférences sur la psychanalyse, 256 p.; cité par Bergeret, Psychologie
pathologique, p. 59.

233 Mijolla-Mellor, « Temps », in Mijolla, Dictionnaire international de la psychanalyse, p. 1796.

24 Ipid., p. 1796.
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a travers sa métapsychologie, Freud conclut qu’il demeure toujours possible de
réaccéder a I’éternel présent des processus primaires : « les états primitifs peuvent
toujours étre réinstaurés. Le psychique primitif est, au sens plein, impérissable »%33.
Ce temps de la prime enfance et de ’inconscient, I’homme y réaccéde entre autres

par le biais de la régression.

4.6  Larégression : retour aux temps premiers

La régression, du latin regressio « retour », désigne un repli, un retour en arriére, un
retour vers un état moins évolué?*®. En psychanalyse, la notion de régression est
conceptualisée comme « un retour a des formes antérieures du développement de la
pensée, des relations d’objet et de la structuration du comportement »**7. Freud
définit ainsi trois sortes de régressions : une régression fopique qui concerne un recul
dans I’évolution attendue du fonctionnement des systémes psychiques, une régression
temporelle lorsque I’individu retourne a des étapes antérieures de son développement
et une régression formelle lorsque les modes habituels d’expression et de
comportement sont remplacés par des modes d’expression et de comportement plus
primitifs du point de vue de la complexité, de la structuration et de la
différenciation®®. Il note cependant: «ces trois types de régression n’en font
pourtant qu’un a la base et se rejoignent dans la plupart des cas, car ce qui est le plus
ancien dans le temps est aussi le plus primitif du point de vue formel et est situé dans

la topique psychique le plus prés de I’extrémité perception »**°. En d’autres mots, il

235 Sigmund Freud, « Actuelles sur la guerre et la mort », trad. par André Bourguignon, Pierre Cotet et
Alice Cherky, OCF.P, XIII, 1915, p. 127-155; cité dans Laplanche et Pontalis, Vocabulaire de la
psychanalyse, sous « Régression », p. 402.

236 Martine Myquel, « Régression », in Mijolla, Dictionnaire international de la psychanalyse, p. 1495.
237 Laplanche et Pontalis, Vocabulaire de la psychanalyse, sous « Régression », p. 400.

B8 Myquel, « Régression», in Mijolla, Dictionnaire international de la psychanalyse, p. 1496;
Laplanche et Pontalis, Vocabulaire de la psychanalyse, sous « Régression », p. 400.

29 Freud, L’interprétation des réves, 474 p.; cité dans Myquel, « Régression», in Mijolla,
Dictionnaire international de la psychanalyse, p. 1496.
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existe, dans la vie de I’individu, des moments ou celui-ci réaccéde a des temps plus
primitifs de son histoire personnelle, et ceci s’exprime tant dans ses gestes, son
langage et ses comportements que dans le fonctionnement méme de sa psyché?*’. En
ce sens, la régression se présente comme le moteur par lequel se fait le passage des
processus secondaires aux processus primaires : « on pourrait dire qu’elle représente
une articulation entre I’intemporalité de I’inconscient, les processus primaires et la

temporalité des processus secondaires »?*.

Cette idée d’une régression, Freud, qui s’intéresse tant & I’histoire des civilisations
qu’a la médecine de son époque, la retrouve dans les domaines les plus variés :
psychopathologie, réves, histoire des civilisations, biologie?*2. Il y accorde une place
prépondérante au sein de la pathologie : « Ignorance du passage du temps, ou méme
retour en arricre lorsque le présent se réveéle frustrant, chaque forme
psychopathologique (hystérie, paranoia, etc.) va utiliser & sa maniére cette fuite hors
de la réalité »**. Pourtant, la régression est aussi nécessaire a la guérison : « Dans la
cure, la régression est indispensable au travail, elle fait partie du processus analytique,
implique la notion de changement et appartient au processus de guérison »**. La
régression est donc a la fois source de danger et potentiel de renouveau : Freud
soutient ainsi, dans la deuxiéme théorie des pulsions, que la régression « devient
constitutive de la pulsion de mort et peut amener un risque de destruction des
structures psychiques, mais elle prend aussi le sens d’un mécanisme dont le moi peut
se servir »2%. C’est que le temps des processus primaires, I’inconscient, est & la fois
origine et genese, ce temps primordial auquel ’homme retourne sans cesse puiser

pour se connaitre au présent: « Les mémes symboles ont en quelque sorte deux

240 Myquel, « Régression », in Mijolla, Dictionnaire international de la psychanalyse, p. 1496.

21 Jbid,, p. 1495.

242 Laplanche et Pontalis, Vocabulaire de la psychanalyse, sous « Régression », p. 402.

23 Sophie de Mijolla-Mellor, « Temporalité psychique », in Mijolla, Dictionnaire international de la
psychanalyse, p. 1795.

244 Mijolla-Mellor, « Tempsy, in Mijolla, Dictionnaire international de la psychanalyse, p. 1796.

5 Jbid, p. 1796.
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vecteurs : d’un c6té ils répétent notre enfance, en tous les sens, temporel et non
temporel, de la répétition; de 1’autre, ils explorent notre vie adulte »?*¢. C’est donc
que ce qui rejoue notre passé, au sein méme de la pathologie, est aussi ce qui permet
de guérir notre présent afin d’avancer dans le futur. Nous pouvons penser qu’il en va
de méme pour Frangoise : dans toute ’intensité de sa douleur, elle réaccéde aux
relations qui font désormais partie de son passé. Pourtant, elle vit ces rencontres au
présent et nous verrons que c’est a travers ces relations qu’elle pourra éventuellement

retrouver la paix et la guérison de son dme.

4.7  De latemporalité religieuse a la temporalité psychique

Nous constatons donc qu’en psychologie, les qualités du temps des processus
primaires et secondaires trouvent un écho dans les caractéristiques que nous
attribuons, dans le domaine religieux, au temps sacré et au temps profane. Ces deux

domaines peuvent donc s’éclairer 1’un ’autre.

En psychologie, la temporalité des processus secondaires d’abord, cette temporalité
linéaire et quotidienne du temps conscient, trouve une correspondance dans le temps
des gestes réguliers et répétitifs, le temps profane tel que le vit I’homme religieux.
Pour ces deux approches, ce temps linéaire et profane est le lieu d’une pensée et d’un

monde ordonné, cohérent et viable?*’

, un lieu a partir duquel il est possible de vivre
notre vie de tous les jours. Les courses au marché, la préparation des repas, les soins
apportés 4 nos proches, & nos animaux familiers, & notre jardin, le fait de mettre de
I’ordre dans notre maison, de passer la journée au travail: tous ces gestes forment

pour nous une suite cohérente qui ordonne notre monde et le rend viable. Nous

246 Paul Ricceur, « Heidegger et la question du sujet», in Le conflit des interprétations : Essais
d’herméneutique, 1969, Paris, Seuil, p. 118.

247 Cahn, « Conscient (le) / Conscience », in Mijolla, Dictionnaire international de la psychanalyse,

p. 372.
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savons que le travail, la routine, le rythme d’un temps régulier sont utiles et
nécessaires & notre vie. Or, nous savons aussi, et c¢’est vrai tant pour la psychologie
que pour la religion, que ce temps ne peut exister seul : il finirait par s’user, perdre
tout sens et toute spontanéité, devenir monotone. Ce temps doit donc toujours étre

renouvelé au contact du temps sacré, le temps des processus primaires.

Nous avons déja noté, dans notre chapitre précédent, que pour I’homme religieux, le
sacré est toujours premier, fondateur, tout comme le sont les processus primaires en
psychologie. Or, cette méme qualité que nous avons attribuée au sacré en général,
nous avons vu qu’elle peut aussi €étre attribuée au temps : le temps sacré désigne en
effet le temps d’un événement premier, fondateur — que nous avons nommé
hiérophanie et sur lequel nous aurons I’occasion de nous attarder a notre prochain
chapitre — ou le temps ou cette hiérophanie est rejoude, revécue au présent. Plus
encore cependant, le temps sacré est en effet toujours le méme : ses qualités premiéres
sont d’étre réversible et de participer d’une éternité primordiale qui ne coule pas. Ces
caractéristiques du temps sacré, ce sont justement aussi celles que nous attribuons, en
psychologie, a la temporalit€ des processus primaires. En effet Freud, quand il définit
les processus primaires constitués du ¢a et de I’inconscient, remarque qu’ils sont
fondateurs et premiers dans la psyché et qu’ils ne connaissent pas 1’écoulement du

temps, se montrant tout a la fois éternels et réversibles??

. C’est ce rapport a I’éternité
des processus primaires qui fait que nous pouvons toujours réaccéder a nos états

premiers et revenir aux lointains souvenirs de notre enfance.

Ce retour en arriére, I’homme religieux le vit au cours de la féte, qui marque, chaque
fois qu’elle a lieu, un temps radicalement différent du temps profane. Nous avons vu
qu’il faut accorder une importance particuli¢re a la féte de la Nouvelle Année, au

cours de laquelle I’homme vit la régression du monde au temps des commencements

248 Freud, Métapsychologie, p. 91.
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et exprime, par la plus grande variété de gestes, le renversement total de 1’ordre
habituel. Dans la féte, les frontiéres entre les hommes et les Autres sont abolies; il n’y
a plus, soudain, de distance entre les animaux et les hommes, les vivants ou les morts,
les hommes et les dieux. C’est que I’homme religieux éprouve toujours la nostalgie
des origines, le désir d’étre en contact avec un monde pur, fort, baigné de la
perfection des origines; il désire plus encore étre en présence de ses anciens, ses
dieux, il désire que son monde soit sanctifié par eux, par leur rencontre, leur
manifestation. A travers la cérémonie de la féte, il réalise ce souhait : il laisse aux
dieux, aux ancétres ou aux animaux mythiques la place pour se dévoiler, et par ce
retour aux origines, par cette rencontre avec les ancétres, 1’homme et le monde se
trouvent régénérés, purifiés, guéris de leurs imperfections, ils retrouvent la force des

origines de la vie.

La psychanalyse accorde aussi une place importante & la régression, par laquelle
I’homme retourne en arriére, réaccéde & son passé, le revisite. Dire que cette
régression permet un passage des processus secondaires aux processus primaires, dire
qu’elle permet d’accéder a I’intemporalité de 1’inconscient, c’est d’ailleurs aussi dire,
dans les termes qui sont les ndtres, que nous reprenons toujours contact avec notre
force pulsionnelle premi¢re dans son état antérieur. En effet, cette force pulsionnelle
est toujours présente en nous, et elle fonde ses racines dans les mouvements méme de
notre corps et se déploie dans toute 1’étendue de nos gestes, émergeant dans notre
spontanéité, notre créativité, notre propre vie sacrée. Mais I’homme contemporain,
comme [I’homme religieux, éprouve Iui aussi la nostalgie des origines. En
psychologie, nous pensons cette nostalgie comme celle d’un temps premier, le temps,
souvent, d’une plénitude fusionnelle avec 1’ Autre, d’un temps ou n’existait pour nous,
dans notre psychisme, aucune séparation entre le nourrisson que nous étions et la
mére qui nous bergait dans ses bras. C’est le temps dans lequel nous évoluions avant

la prise de conscience de 1’inéluctable distance qui existe entre nous et nos premiers
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objets d’amour, nos parents, un temps avant la conscience de la différenciation des
sexes, avant I’avénement de la castration qui, par le tabou de I’inceste, est venu pour
toujours marquer cette séparation d’une barriére infranchissable. Mais cette nostalgie
des temps premiers est aussi, plus largement, celle de I’enfance au sein du giron
familial, le temps des premiers jeux, le temps de la découverte du monde qui se
déployait — magique et parfois terrifiant — lors de nos explorations intrépides, un
temps naif et sans préoccupations, avant la douloureuse entrée dans un univers ou
vivre et grandir exige de se plier aux régles du travail. C’est parfois aussi, comme
c’est le cas pour Frangoise, le temps ol nous étions encore auprés de nos étres chers,
avant que la barriere tragique et pourtant inévitable de la mort ne soit venue nous

séparer d’eux.

Mais comment ’homme contemporain, qui évolue dans un monde en apparence de
plus en plus dépouillé des rites religieux, vit-il cette nostalgie des origines? Comment
réaccede-t-il a ce temps sacré? Nous avons dit, en début de chapitre, qu’il existe pour
nous modernes des temps entiérement différents des autres temps : la naissance, les
gestes amoureux, la mort en sont des exemples. Nous suggérons que le temps de la
crise fait aussi partie de ce temps hors du temps, et qu’elle a ceci d’exemplaire qu’elle
nous fait participer a 1’essence méme du sens de la vie, en nous ramenant a la finitude
de notre vie humaine mais aussi, paradoxalement, 4 I’incommensurable éternité de

I’humanité. Nous explorerons cette idée tout au long de nos prochains chapitres.

Il existe cependant d’autres moments pendant lesquels nous retrouvons le temps
sacré. La féte, par exemple, a été vue par plusieurs théoriciens du religieux comme un
lieu ou se perpétue encore, dans notre monde contemporain, cette manifestation du
sacré dans notre monde profane?*®, Par son excés, par le renversement des gestes

habituels du temps profane, la féte permet en effet de transgresser I’interdit qui

249 Voir a ce sujet Ménard, Petit traité de la vraie religion, p. 123-131.
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250 Mais si elle

entoure le sacré pour aller puiser dans celui-ci un surplus de sens
présente une telle possibilité régénératrice, c’est aussi qu’elle est un temps de
rencontre avec 1’Autre : dans la danse ou les corps vibrent au méme rythme, dans la
nourriture et le vin partagés, dans toute la célébration de nos relations, c’est aussi le
moment d’intimité, la fusion temporairement retrouvée avec les autres qui nous

nourrit et redonne un sens a notre vie.

Ces caractéristiques qui ont été attribuées a la temporalité de la féte, nous faisons ici
la proposition que nous pouvons aussi les attribuer & la temporalit¢ de la
psychothérapie. En effet, tout comme ’homme religieux réaccede au sacré de fagon
périodique, de méme la psychothérapie présente, pour celui ou celle qui s’y engage,
un rythme cyclique : la fréquence des rencontres, leur rythme régulier, nos efforts
pour qu’elles aient lieu toujours au méme jour et 4 la méme heure de la semaine en
est le meilleur exemple. Ce qui est encore plus essentiel cependant, c’est que la
psychothérapie brise les régles de fonctionnement de notre vie quotidienne et nous
plonge dans un temps entierement différent de celui du reste de notre vie. Cette
transition — qui se fait par I’instauration du cadre thérapeutique auquel nous
consacrerons 1’un de nos prochains chapitres — crée en psychothérapie un
renversement de notre rythme habituel. En effet, alors que notre vie quotidienne est
faite d’ordre et de retenue, la psychothérapie analytique appelle la relache de la
censure intrapsychique et le retour des processus inconscients, du refoulé, de tout ce
qui appartient au chaos des processus primaires et & leur intemporalité. Dés lors et au
cours de la séance, le passé se méle au présent et les souvenirs de 1’enfance
ressurgissent pour le patient avec toute la force des préoccupations de la derniere
journée, souvent sans ordre, sans cohésion apparente. C’est 1a toute la force de la
régression, par laquelle les enjeux du passé sont revécus au présent. De fait dans le

transfert le patient ne fait pas que répéter ou rejouer les enjeux du passé. 11 les

250 Ménard, Petit traité de la vraie religion, p. 125.
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réactualise et les vit dans I'immédiat, tout comme I’homme religieux réaccéde, dans
le temps sacré, au temps des commencements et réactualise au présent les
événements fondateurs qui ont marqué la vie mythique qu’il met en scéne. Pour la
psychologie analytique comme pour I’homme religieux en effet, ce passage par le
chaos évoque la régression au temps des origines. Si cette régression peut étre
dangereuse, libérant des forces de mort et des pulsions destructrices, soumettant
chacun au danger de se perdre dans le passé, elle apparait pourtant absolument
nécessaire au processus thérapeutique et elle est indispensable a la guérison®®!. C’est
qu’encore une fois, c’est par un retour a I’origine que ’homme réaccéde a ses forces
vitales, & son potentiel créateur, et c’est en passant par le chaos dans la rencontre
thérapeutique qu’il peut expérimenter de nouvelles avenues, de nouvelles possibilités
d’étre, et éventuellement retrouver un sens régénéré a son existence. Nous verrons
cependant plus loin que ce retour, s’il doit se produire, ne peut se faire que dans le

cadre d’un rituel, au sein d’un cadre structuré.

Finalement, notons que ce retour au chaos premier, cette altération du monde qui est
le propre du sacré et des processus primaires n’est pas que le travail du temps. Nous
avons vu plus haut que pour I’homme religieux, il existe une correspondance entre le
temps et 1’espace, et que lorsque le temps s’est usé de son sens, ¢’est aussi le monde
qui tire & sa fin. Nous avons compris que par le retour aux temps des origines et le
mythe de la cosmogonie, c’est ce méme monde, le cosmos, qui est recréé. Une
correspondance similaire se retrouve en psychanalyse au sein des processus
primaires. En effet, nous avons donné plus haut I’exemple d’un réve au sein duquel
un changement dans 1’espace traduit un changement dans le temps. Cette équivalence
entre temps et espaces est possible parce que le mode visuel, pré-verbal, est le mode

premier des souvenirs infantiles. Pour cette raison, nous verrons aussi dans le chapitre

51 Myquel, « Régression », in Mijolla, Dictionnaire international de la psychanalyse, p. 1496.
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que nous consacrons au cadre thérapeutique et au rituel que I’espace occupe un role

dans le travail de guérison de la crise.

Ainsi, nous constatons que la dialectique entre le sacré et le profane que nous avions
explorée au chapitre précédent peut €tre appliquée au phénoméne du temps. Nous
avons donc rapproché le temps profane du temps conscient des processus
secondaires, et le temps sacré du temps des processus primaires. Nous avons constaté
que ce dernier est décrit, tant en religion qu’en psychologie, comme le temps d’un
éternel présent, un temps premier, chaotique, bassin intemporel a partir duquel les
états premiers peuvent toujours étre réinstaurés. Nous avons défini comme la
régression ce retour a des temps anciens, et constaté que celle-ci est a la fois
dangereuse mais nécessaire a la guérison. Si cette régression se manifeste en
psychothérapie par la transgression de 1’ordre habituel, dans la société religieuse cette
transgression se fait dans la féte, moment de chaos pendant lequel I’ordre des choses
est inversé, permettant de redonner un surplus de sens a la vie. Nous avons aussi
compris qu’a travers la nostalgie des origines, I’homme religieux comme 1’homme
moderne cherche toujours la présence des Autres, une vie sanctifiée par la rencontre
avec ceux qui lui ont donné la vie, et que c’est par cette rencontre qu’il est guéri.
C’est ce regard qui nous permet de comprendre comment Frangoise, tout au long de
Trois temps apreés la mort d’Anna, semble vivre sa vie dans un temps qui ne passe
pas, qui ne coule pas, ou ses proches décédées — sa grand-mére, sa mére, sa fille —
continuent de vivre pour elle au présent. C’est que Frangoise, dans la crise et le deuil
qui sont les siens, voit le temps de I’inconscient émerger par le biais d’une régression
qui lui permet de retrouver ces Autres avec la force et ’intensité du présent. Si cette
présence pourrait nous paraitre a premiére vue inquiétante, nous verrons que c’est
pourtant a travers ce contact, a travers ces relations renouvelées avec ses proches que

se fera, pour elle, la guérison.




CHAPITRE V

FAIRE L’EXPERIENCE DU SACRE ET DE LA CRISE

Depuis le début de ce travail, nous nous intéressons a la premiére partie du film Trois
temps aprés la mort d’Anna. Nous avons ainsi suivi Frangoise alors que, sous le choc,
elle identifie son enfant & la morgue. Nous 1’avons vue dans un bouleversement si
grand qu’elle en est restée figée et impassible devant le corps de sa fille, avant de

s’évanouir quelques instants plus tard.

A partir de ce moment ot la mort brutale, violente et insensée a surgi dans le cours de
son existence, 1’endeuillée ne semble plus bouger, ne plus ressentir, ne plus penser.
Elle parait toujours hébétée lorsqu’elle arrive 8 Kamouraska, dans la maison familiale
ou elle est venue se réfugier. Lorsqu’elle y entre, c’est comme sans les voir qu’elle
retire lentement les housses blanches qui recouvrent chacun des meubles de la maison
et les laisse tomber par terre, sans prendre la peine de les ramasser. Toujours habillée
de son manteau, elle s’étend sur son lit et son visage se tord de douleur, sans qu’elle
parvienne pourtant & pleurer. Nous devinons qu’elle s’est endormie et qu’elle réve
lorsque, sans transition, la caméra nous la montre & nouveau en train d’écarter les
mémes draps blancs. Cette fois, ceux-ci sont devenus linceuls et c’est sa fille, étendue

comme dans un cercueil, qu’elle découvre.
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Frangoise : Anna, réveille-toi y’a des choses a faire!

Anna : Laisse-moi dormir, j’suis morte!

Frangoise secoue d’abord sa fille doucement, puis de plus en plus
vigoureusement.

Francoise : Léve-toi! Y’a des choses a faire! Y’a des choses a faire!*>?

L’endeuillée se réveille paniquée, le visage défait. Dans une existence qui a perdu
tout son sens, le temps du réve s’est mélé pour elle au temps de 1’éveil, tout comme le
passé se mélera aussi au présent lorsque sa grand-mere, sa mére et sa fille décédées

lui apparaitront plus tard dans la vieille maison.

Dans cette grande demeure vide, seule et silencieuse, elle se 1¢ve péniblement et tente
de vaquer a quelques occupations. Au fil des heures qui passent, elle se traine de
piéce en piéce, peinant & manger, tardant & se laver, laissant désordre et vaisselle sale
s’accumuler autour d’elle. En effet, pour qui, pourquoi réussir 4 manger, se laver ou
faire du ménage lorsque son enfant, pour qui et avec qui on entrevoyait un si beau
futur quelques jours auparavant, a été si soudainement arrachée a la vie? Quel sens
trouver a I’existence et comment ne pas y mettre fin? Ce questionnement, Frangoise
semble le porter silencieusement lorsqu’elle observe la nature hivernale de
Kamouraska a ’extérieur. La caméra qui la suit pendant ses marches le long du
fleuve St-Laurent nous montre des glaces a perte de vue, paysages aride ou elle
apparait comme la seule 4&me vivante. Pendant I’une de ses sorties, alors qu’elle se
tient sur la gréve, elle tente d’arracher des branches d’un rosier mort et s’y pique le

doigt. Elle observe son sang y perler, et pendant un moment, elle semble interroger la

52 Martin, Trois temps aprés la mort d’Anna, 2009.
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petite goutte rouge comme si elle en voyait le mystére pour la premiére fois, comme
si celle-ci pouvait répondre a toutes ses interrogations au sujet de la vie et de la mort.
Elle présente la méme attitude quelques jours plus tard lorsqu’elle s’étend dans la
neige pour y regarder les arbres et le ciel au-dessus de sa téte : son regard scrute la
nature pour y déceler un sens qui lui rappellerait peut-étre une raison de vivre. Mais
cette nature reste silencieuse, et Frangoise laisse le froid I’emporter doucement. I1
semble que I’assassinat d’Anna a créé une telle rupture dans son existence que c’est
pour elle tout le rapport a la vie, a la violence et a la mort — celle des autres et la

sienne propre — qui est remis en question.

Nous nous sommes intéressée, dans nos chapitres précédents, au regard que pose
I’approche socio-anthropologique sur le phénomeéne religieux, soit celui de la
dialectique du sacré et du profane dans la culture. Nous nous intéresserons
maintenant a la vision offerte par 1’approche de la phénoménologie religieuse, qui lui
est complémentaire. Rappelons que la phénoménologie religieuse s’applique a décrire
l’essence du phénoméne religieux et de ses caractéristiques & travers la grande
diversité de ses manifestations dans la culture?®. Or, de par sa nature affective et
émotionnelle, cette expérience échappe & 1’évidence des faits observables. Comme
I’amour ou la souffrance, elle ne se manifeste généralement que pour ceux qui la
vivent et y croient, et est avant tout personnelle et idiosyncrasique. Pour ces raisons,
I’approche phénoménologique propose de se centrer sur [’expérience de cette
manifestation plutdt que d’en prouver [’existence’>*. Dans notre travail, cette
approche nous permettra d’abord de mieux comprendre /’expérience du sacré, et par
la suite d’éclairer I’expérience de la crise telle qu’elle est vécue par Frangoise et tous
ceux qui la traversent. Plus spécifiquement, nous nous intéresserons a la hiérophanie

religieuse, dont nous rapprocherons les caractéristiques de celles de la crise en

253 Ménard, Petit traité de la vraie religion, p. 31.
254 Ihid,, p. 31.
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psychologie. Notons déja que quelques-unes de ces caractéristiques seront ensuite
réexplorées dans nos prochains chapitres, lorsque nous nous intéresserons a la fagon

dont la crise est vécue au sein de la psychothérapie et du rite de passage.

5.1  Irruption du sacré dans le monde profane : la hiérophanie

Dans une perspective individuelle et phénoménologique du religieux, le philosophe
allemand Rudolf Otto suggére de comprendre le sacré comme I’expérience affective
et émotionnelle d une irruption, dans la vie profane et quotidienne, d’une présence
active, a la fois mystérieuse et puissante’>, Le phénoménologue Mircea Eliade, dans
sa suite, propose le terme hiérophanie (du grec hieros, « sacré » et phanein, « se
manifester ») pour désigner une telle irruption du sacré dans I’espace et le temps de la

26, Otto suggére que cette présence, qui se produirait de fagcon plus ou

vie profane
moins prévisible, voulue ou sollicitée, serait expérimentée par celui ou celle qui la vit

comme la manifestation d’une chose ou d’un étre radicalement différent de ce qui est

vécu dans la vie quotidienne : « le propre de I’expérience du sacré consiste bel et bien
a se heurter a une altérité si radicale qu’elle échappe précisément, lorsqu’elle se
produit, & tout ce qui pourrait vouloir tenter de la nommer, de la décrire, de la
comprendre, d’en rendre compte »*°’. Parce qu’il est un étre de langage, nous verrons
plus loin que ’homme tente tout de méme de traduire son expérience en mots et en
gestes, a travers la métaphore et la pensée symbolique, le mythe et le rituel; mais
insistons pour I’instant sur le fait que la hiérophanie, lorsqu’elle se produit, dépasse
d’abord le langage et laisse celui qui en est témoin sans mots. Cette hiérophanie peut
prendre différentes formes, différents visages : Yahvé se manifestant 3 Moise dans le
buisson ardent, 1’apparition de la Vierge a Fatima, le tonnerre compris par une tribu

comme le langage des dieux, le positionnement d’un arbre, un geste, une marque sur

255 Ménard, Petit traité de la vraie religion, p. 31-32.
236 Eliade, Le sacré et le profane, 185 p.; cité dans Ménard, Petit traité de la vraie religion, p. 33.
257 Ménard, Petit traité de la vraie religion, p. 42.
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le corps, la sensation d’une puissance mystique, d’une énergie, de la chance ou du

destin?*®

. A travers les époques et les cultures, une infinité d’objets ou de personnes,
parfois manifestement spectaculaires, parfois en apparence discrets, ont donc pu étre
ainsi vecteurs, porteurs de I’irruption du sacré?*®. Ceci ne signifie pourtant pas que
toute personne ou tout objet puisse €tre considéré comme sacré en tout temps ou dans

toutes les cultures.

Comment, dés lors, reconnaitre le signe d’une réelle manifestation du sacré, d’une
vraie hiérophanie? Otto propose qu’il est possible de repérer 1’expérience du sacré,
parmi la diversité des expériences affectives et émotives humaines, par [ ‘ambivalence
fondamentale qu’elle suscite : « Le sacré, pour Otto, et selon des accents variables,
est en effet toujours expérimenté comme étant a la fois fascinant et terrifiant, attirant
et repoussant, désirable et effroyable »2, Otto emploie aussi le terme latin augustum,
que l’on peut traduire par «imposant» ou « impressionnant » pour qualifier la
puissance de cette manifestation. Les sentiments amoureux, la mort, le déchainement
des forces de la nature pendant un ouragan peuvent tour a tour évoquer pour nous une

telle puissance, a la fois fascinante et terrifiante.

Parce que la hiérophanie présente une telle altérité, parce que cette altérité vient
entiérement rompre la continuité de ’existence telle qu’elle était auparavant, Eliade
suggére quant a lui que cette manifestation du sacré fonde un monde nouveau®®!, dont

la forme et le sens sont toujours entiérement différents de 1’ancien.

Cette premiére lecture des termes que la phénoménologie religieuse emploie pour

décrire I’expérience de la hiérophanie servira donc de base a notre travail de

258 Ménard, Petit traité de la vraie religion, p. 34.
29 Ibid,, p. 34-35.

20 [bid., p. 39-40.

26! Eliade, Le sacré et le profane, p. 26.
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comparaison entre les termes offerts par 1’étude des religions et ceux offerts par la
psychanalyse. Nous proposons en effet, dans ce présent chapitre, que tout comme la
hiérophanie religieuse est vécue comme |’expérience d’une irruption puissante,
radicalement différente, fascinante et terrifiante du sacré au sein du profane, de
méme la psychanalyse nous permet de penser la crise comme 1’expérience d’une
irruption puissante, radicalement différente, fascinante et terrifiante des processus
primaires au sein des processus secondaires. Afin de mieux étayer ce travail
d’homologie, nous reviendrons d’abord briévement sur nos observations des derniers

chapitres.

5.2 Irruption des processus primaires au sein des processus secondaires : la crise

Nous avons associé, au chapitre 3, le monde du sacré aux processus primaires et celui
du profane aux processus secondaires. Nous nous sommes ensuite intéressée au
rapport dialectique qui tout & la fois unit et sépare ces deux polarités. Nous avons
ainsi d’abord défini la pulsion comme une force fondamentale, instinctive, une
impulsion au mouvement, et vu comment Freud postule qu’au cours des premiers
mois de la vie, cette énergie psychique s’écoule librement, sans entrave, sans encore
étre liée & des représentations de choses ou de mots. Cette époque correspond pour
Freud 4 un temps pendant lequel le psychisme de 1’enfant est encore indifférencié, ou
il n’a pas encore d’identité séparée de celle de sa mére, ou il n’existe que dans une
relation fusionnelle avec elle. Freud désigne ce premier mouvement pulsionnel
comme celui des processus primaires, qui deviendra aussi, selon ses topiques, lieu du
¢a et de I’inconscient. En des termes religieux, nous avons comparé la pulsion au
sacré, défini comme une force des origines, une source de vie brute, puissante,

exubérante d’ou toute vie prend sa source et qui donne un sens a 1’existence.
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Nous avons cependant constaté que les processus primaires ne peuvent exister par
eux-mémes : ils demeurent un idéal conceptuel qui doit nécessairement étre régulé
par les processus secondaires. Freud souligne de fait comment le psychisme
indifférencié de I’enfant s’adapte peu a peu a la réalité du monde extérieur : a mesure
qu’il grandit, il nait donc — en tant qu’individu autonome — de la distance créée
progressivement entre lui et sa meére. C’est son renoncement & une relation
fusionnelle qui fait que cet enfant croit pour devenir peu & peu un Homme, un adulte
civilisé. Par le processus de symbolisation, de langage et plus tard de culture qu’elle
permet, la distance lui permet d’entrer dans un monde habitable, un monde
apprivoisé, quotidien, ou le temps est linéaire et rythmé entre autres par le travail : le
monde des processus secondaires, ou, dans les autres formulations topiques de Freud,
celui du conscient, celui du moi et du surmoi. Nous avons comparé ce monde des
processus secondaires au monde profane de I’homme religieux, ce monde habitable
au sein duquel nous évoluons dans notre vie quotidienne. Cependant, nous avons vu
que vécu trop longtemps, le profane est a risque de s’user, de perdre son sens. Il en va
de méme pour les processus secondaires, qui ne peuvent que s’assécher s’ils ne sont

vécus que par eux-mémes, sans contact avec les processus primaires.

Au chapitre 4, nous avons observé que cette dialectique entre le sacré et le profane
religieux s’applique aussi ala temporalité. Nous avons ainsi rapproché le temps sacré
des origines, ce temps qui ne coule pas, du temps premier de la psyché, le temps des
processus primaires, temps impérissable qui ne connait aucun repére temporel. Par
contraste, nous avons observé que la temporalité linéaire appartient au mode

conscient des processus secondaires et au temps profane.

Nous étudierons maintenant comment la crise, lorsqu’elle survient, se traduit par
I’expérience d’une irruption, d’un retour des processus primaires au sein des

processus secondaires, alors que se rompt et se défait ’espace contenant que ces
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derniers offraient jusqu’alors. De fagon éloquente pour notre propos, Catherine
Martin désigne 1’une des parties de son film « Le temps rompu». Ce sous-titre
évoque d’emblée pour nous la fagon dont la crise que Frangoise traverse vient briser
le cours de son existence, la laissant hébétée, désorientée, détruite. En effet, en des
termes psychanalytiques nous avons vu au chapitre 1 que lorsqu’elle survient, la crise
est toujours d’abord I’expérience d’une rupture : elle détruit le quotidien de celui qui
la traverse, remet en question la continuité de son histoire et de son identité,
bouleverse le continuum du temps, de 1’espace et des liens sociaux qu’il entretenait,
I’arrache et le sépare de ce qui auparavant était stable dans sa vie?*2-2, Au sein des
processus secondaires, la crise instaure une discontinuité dans ce qui €tait uni, une
bréche dans ce qui était continu, un bris dans une contenance?®*. Les digues qui
jusque-la maintenaient la structure de la personnalit¢ d’un individu en place se
rompent et les processus primaires font irruption dans la psyché. Un torrent
pulsionnel déferle et noie sur son passage la totalité de ce qui balisait I’existence de
cet étre, tout ce qui auparavant définissait son individualité : sa perception de soi, ses
pensées, ses buts, ses idéaux, ses mécanismes de défense et d’adaptation se trouvent
submergés, engloutis, balayés; des émotions I’envahissent, le traversent, le

dessaisissent de lui-méme?6°.

L’aspect abrupt de la crise met en évidence la notion de rupture. Celle-ci marque
de son sceau I’entiéreté du sujet. Rupture dans le contenant, rupture dans la
pensée, rupture dans I’illusion, rupture dans la capacité a faire des liens, rupture
dans le sentiment de cohérence interne, rupture dans le continuum, rupture dans
le temps, rupture entre le somato et le psychique, rupture dans le pare-excitation,
rupture des mécanismes de régulation, rupture des mécanismes de défense
habituels?%¢.

262 Kaés, Crise, rupture et dépassement, p. 23; Zucker, Penser la crise, p. 92.
263 Kaés, Crise, rupture et dépassement, p. 14.

24 Ibid, p. 24.

265 Zucker, Penser la crise, p. 92.

26 Jbid, p. 92.
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Le refoulé, le non-su, les zones obscures, les fantasmes silencieux se précipitent
pour battre en bréche le moi conscient, illusoire ou volontaire. Les forces
pulsionnelles rompent les barriéres qui les retiennent et trouvent d’autres objets
instables auxquels s’appliquer®’.

Ainsi, lorsque les processus secondaires s’effondrent et cessent d’occuper la fonction
contenante qui était jusqu’alors la leur, lorsque les processus primaires font irruption
dans le conscient par cette breche béante, le contenu de 1’inconscient se retrouve mis
a jour, mis a nu, et ce sont toutes les pulsions brutes d’un individu, parfois depuis
longtemps oubliées, qui ressurgissent au présent. Parce que les processus primaires
sont intemporels, parce qu’ils « ne sont pas ordonnés dans le temps, ne sont pas
modifiés par I’écoulement du temps, n’ont absolument aucune relation avec le
temps »2%8, parce que le psychique primitif est impérissable et qu’il peut toujours étre
réinstauré®®, la crise, chaque fois qu’elle se produit, provoque la résurgence et le
déferlement des fantasmes fusionnels primitifs, des angoisses archaiques, de toutes
les pulsions premieres. Dans les termes de la pulsion de vie et de mort, la crise brise
le travail liant de la pulsion de vie et participe & délier la pulsion de mort, libérant la

puissance et la violence de cette derniére.

267 Brétecher, La rupture intérieure, p. 232.

268 Freud, Métapsychologie, p. 97.

2 Freud, « Actuelles sur la guerre et la mort», p. 127-155; cité dans Laplanche et Pontalis,
Vocabulaire de la psychanalyse, sous « Régression », p. 402,
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Tout ce qui a di rester sous la loi du silence se dé-chaine dans un vacarme ne
pouvant que saisir d’effroi celui qui en fait ’objet. Les terreurs et fureurs
archaiques, les blessures initiales ou primordiales, les agonies primitives... tout
cet univers archaique en suspens reprend vie. C’est un véritable déferlement de
fragments qui vient envahir le sujet. Celui-ci se sent anéanti, morcelé, effondré. ..
il se confond en sensations®™,

C’est ainsi que nous pouvons interpréter encore une fois que Frangoise, au milieu de
son hébétude et de son choc, sent monter en elle la violence et le désir de mort, la
sienne et celle du meurtrier de sa fille : » J'voudrais qu’y meure. Lentement. Au bout
de son sang. Dans des souffrances horribles... Desfois j’ai l'impression que la vie
réelle existe pas. Que c’est juste un réve. Un réve... » "1, 11 s’agit pour elle du retour
d’une violence fondamentale qu’elle avait probablement appris & oublier, refouler
depuis la toute jeune enfance, mais qui fait maintenant retour dans sa psyché. C’est
aussi ainsi que nous pouvons comprendre la prégnance du réve qu’elle fait de sa fille
et la fagon dont ce réve, qui devrait pourtant faire partie de sa vie inconsciente, vient

se méler a sa réalité consciente comme s’il était vécu en continuité de cette réalité.

Notons donc déja, avant d’y revenir plus loin, que par la fagon dont elle est vécue
comme une irruption des processus primaires par la bréche laissée béante au sein des
processus secondaires, 1’expérience de la crise nous parait bien faire écho, en des
termes religieux, a ’expérience de l’irruption troublante du sacré dans le profane :
nous pourrions dire que c’est en effet tout le « sacré » de ’inconscient qui s’engouffre

avec force dans le « profane » du conscient.

270 Zucker, Penser la crise, p. 94.
211 Martin, Trois temps aprés la mort d’Anna, 2009.
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5.3  Retour de I’affectivité originaire et inquiétante étrangeté

Tout comme la hiérophanie religieuse, la crise est aussi vécue comme une expérience
affective bouleversante, déstabilisante et terrifiante. Dans Trois temps aprés la mort
d’Anna, la réalisatrice Catherine Martin insiste sur la fagon dont Frangoise est
bouleversée par le mystére silencieux et terrifiant de la vie, de la mort et de la
violence qui se révele soudain a elle comme jamais auparavant. Lorsqu’elle se pique
le doigt & une branche et observe son sang y perler par exemple, I’endeuillée semble
interroger la petite goutte rouge comme une énigme, comme si elle la voyait pour la
premiére fois, comme si celle-ci pouvait lui révéler tous les secrets de la vie qui est
sienne et de la mort qui est venue emporter sa fille. Quelques jours plus tard, alors
qu’elle rend visite 4 Edouard, elle passe a ¢6té du cadavre d’un liévre que celui-ci a
pris a un collet et qui se ballote au vent, pendu par ses pattes arriére. Lui aussi perd
son sang, qui tombe goutte a goutte sur la neige blanche au-dessous de lui. Frangoise
observe ce sang un instant et, soudainement prise de nausée, s’enfuit derriére la
maison pour vomir?’2, A-t-elle pensé a la vie, 4 la mort de son enfant? A la violence
dans laquelle celle-ci a été tuée? Ou a-t-elle ressenti un vertige en contemplant son

propre désir de violence, sa propre vie, sa propre mort?

Parce qu’il a longtemps été contenu, camouflé aux yeux méme de celui qui le porte,
le contenu inconscient et refoulé, lorsqu’il surgit dans le conscient, se manifeste avec
ce que Freud nomme le « Unheimliche », une «inquiétante étrangeté ». Cette
inquiétante étrangeté, c’est cette « variété particuliére de I’effrayant qui remonte au
depuis longtemps connu, depuis longtemps familier »*’3. En d’autres mots, pour

Freud, le sentiment, la sensation de 1’étrange altérité atteint son sommet lorsqu’un

212 Martin, Trois temps aprés la mort d’Anna, 2009.
I8 Freud, L'interprétation des réves, 474 p.; cité dans Myquel, « Régression», in Mijolla,
Dictionnaire international de la psychanalyse, p. 1496.
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objet familier, mais depuis longtemps oublié et refoulé, réapparait?’*. Freud se base
d’abord sur la littérature pour cerner ce phénomene et il note que dans les textes qu’il

étudie, c’est « ’incertitude volontairement entretenue sur la nature des objets (morts

275

ou vivants, humains ou automates) »*’> qui crée 1’état d’angoisse chez le lecteur.

Comme c’est le cas pour Frangoise qui observe son propre sang ou celui du li¢vre
mort, c’est ’ambigiiité, I’ambivalence entre un monde et un autre qui est terrifiante,

car « ce qui doit rester dans ’ombre mais en sort cependant est étrange parce que

porteur d’une transgression »*’°,

Du point de vue symptomatique, le sentiment d’étrangeté se présente comme la
sensation angoissante que quelque chose va se révéler de maniére imminente. On
peut y voir une transgression au sens du franchissement insensible d’une ligne
imaginaire au-dela de laquelle on se retrouverait sans savoir comment ni
pourquoi on y est venu. Mais plus qu’un interdit au sens surmoique, ce
franchissement a trait a ’identité du sujet et concerne simultanément la limite
entre le dedans et le dehors, entre passé / présent / futur et entre la différence vie /
mort. Le sentiment d’étrangeté renvoie a un temps imaginaire mystérieux d’avant

lavie, qui ne peut donc €tre reconnu et qui pourtant insiste pour manifester sa
familiarité®’’.

Le contenu de I’inconscient, lorsqu’il ressurgit dans le conscient pendant la crise,
ouvre donc la porte & un monde différent, ou le passé se méle indistinctement au
présent, ou tout se joue aux limites du connu et de I’inconnu, du fantasme et de la

réalité, de la vie et de la mort : « la crise tient son ambiguité fondamentale de ce

274 Sophie de Mijolla-Mellor, « Etrangeté (Sentiment d’-) », in Mijolla, Dictionnaire international de
la psychanalyse, p. 581.

775 Mijolla-Mellor, « Etrangeté (Sentiment d’-)», in Mijolla, Dictionnaire international de la
psychanalyse, p. 581.

276 Sophie de Mijolla-Mellor, « Inquiétante étrangeté (L’) », in Mijolla, Dictionnaire international de
la psychanalyse, p. 860.

27 Mijolla-Mellor, « Etrangeté (Sentiment d’-)», in Mijolla, Dictionnaire international de la
psychanalyse, p. 581.
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qu’elle libére en méme temps des forces de mort et des forces de régénération »?7%. Le

monde de la crise est donc fondamentalement celui d’une inquiétante étrangeté.

Le patient pense que ce qui lui arrive est totalement étranger a lui. Il se croit
possédé par une force extérieure ou accablé par un destin malfaisant. C’est
normal puisque la répétition n’a eu lieu que dans ’oubli. Le patient a oublié
I’oubli, les liens ont été attaqués, c’est pourquoi, en plein cceur de la répétition, il
croit produire une créature ex nihilo. Ce qui détermine la crise, c’est le concept
de « Unheimliche » et la définition qu’en donne Shelling, cité par S. Freud, &
savoir « tout ce qui devrait rester secret, caché et qui se manifeste ». Ceci me
semble vrai pour toute crise. Cet « Unheimliche » définit bien 1’archaique qui
ressurgit & I’occasion d’une crise?”,

Surgissement massif et abrupt d’une étrangeté qui, si elle a pu m’étre familié¢re
dans une vie opaque ¢t oubliée, me harcéle maintenant comme radicalement
séparée, répugnante. Pas moi. Pas ¢a. Mais pas rien non plus. Un quelque chose
que je ne reconnais pas comme chose. Un poids de non-sens qui n’a rien
d’insignifiant et qui m’écrase. A la lisiére de I’inexistence et de I’hallucination,
d’une réalité qui, si je la reconnais, m’annihile?*°,

Si le contenu des processus primaires qui ressurgit dans la conscience est vécu
comme étranger cependant, ¢’est aussi que ce contenu a d’abord été premier dans la
vie psychique, présent & une époque qui ne connaissait ni le langage, ni la pensée.
C’est la raison pour laquelle I’expérience de la crise, au départ, ne peut étre mise en

mots.

218 Kags, Crise, rupture et dépassement, p. 22.

219 Zucker, Penser la crise, p. 98-99.

280 Julia Kristeva, Pouvoirs de I'horreur : Essai sur I’abjection, Paris, Edition du Seuil, 1980, 247 p.;
cité dans Zucker, Penser la crise,p. 99.
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54  Lacrise : temps de I'impensé et de I’impensable

Tout au long de la premiére partie du film Trois temps aprés la mort d’Anna,
Frangoise est silencieuse, incapable de rendre compte de son expérience ni au pére de
sa fille, ni a I’épicier qu’elle connait depuis des années, ni, d’ailleurs, en contactant
des amis qui pourraient venir I’entourer et la soutenir. Dans son choc et son hébétude,
elle semble avoir perdu les mots pour dire sa souffrance. C’est que la crise méne
I’individu qui en est la proie dans un temps qui précéde le langage, un lieu ou ce
langage se perd: elle délie les pulsions qui avaient autrefois été liées a des
représentations de choses et de mots. Rappelons qu’a une époque ol n’existent que
les processus primaires, au début de la vie de 1’enfant, 1’énergie pulsionnelle s’écoule
librement, sans entrave, et c’est le travail des processus secondaires, & mesure que
I’enfant grandit, qui permet peu a peu a 1’énergie de se lier & des représentations.
L’éxcitation pulsionnelle est donc progressivement « domptée » par le moi et les
processus primaires, archaiques, se retrouvent confinés, refoulés dans ce qui devient
I’inconscient. C’est ce mode de fonctionnement, propre aux processus secondaires, au
conscient ou a la pulsion de vie selon les termes de Freud, qui permet au travail de
pensée de se déployer?®!. Or, la crise est marquée par la résurgence des processus
primaires au sein de processus secondaires, la déliaison des pulsions, leur décharge,
« le retour brutal de 1’énergie liée au statut d’énergie libre »*®2, but naturel de la
pulsion de mort. Cette irruption trop puissante d’excitation pulsionnelle, ce retour

283

violent du refoulé dans le conscient vient menacer le moi*® : une telle surcharge

d’énergie désagrege en effet tout liant psychique et le processus de pensée s’en trouve

u284

interrompu***. C’est la raison pour laquelle, pour I’individu en crise, les mots ne

1 Delion, « Liaison / Déliaison des pulsions », in Mijolla, Dictionnaire international de la
psychanalyse, p. 974.

%2 [bid, p. 974.

2 [bid., p. 974.

284 Pay] Denis, « Energie psychique », in Mijolla, Dictionnaire international de la psychanalyse,

p. 541.
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viennent pas, ne peuvent aider & faire un sens : « C’est la jungle des pulsions pulsant
tous azimuts »?%, C’est ainsi que Frangoise demeure silencieuse devant la tragédie a
laquelle elle fait face. La souffrance qu’elle traverse vient bouleverser si

profondément sa vie qu’elle ne peut étre entiérement sentie, comprise et pensée.

Dans les termes qui lui sont propres, la psychanalyse insiste donc sur 1’incapacité
pour celui qui la traverse, au départ, de nommer I’expérience de la crise. En cela,
cette approche rejoint la théorie religieuse, qui évoque la fagon dont I’expérience du

sacré est toujours, d’abord, innommable.

5.5 La crise fondatrice d’un monde nouveau

Quel est I’avenir de la crise? Comment se résout-elle? Nous verrons dans nos
prochains chapitres le chemin qu’empruntera Frangoise pour retrouver peu a peu sa
capacité de parole, retrouver un sens a sa vie, guérir sa peine et ses blessures, méme si
elle doit en porter les marques et les cicatrices pour toujours. Notons déja cependant
que si la vie, pour elle, doit suivre son cours, ce sera nécessairement entiérement
différemment de ce qu’elle était auparavant. A partir de 1’assassinat de sa fille et a
partir de la crise dans laquelle cet assassinat la précipite, le monde, pour elle, est
entiérement bouleversé. Frangoise imaginait probablement qu’elle verrait vieillir et
s’épanouir sa fille a travers les épreuves et les succés professionnels, qu’elle
I’accompagnerait dans la découverte de 1’amour, qu’un jour elle verrait naitre ses
petits-enfants, a qui elle pourrait peut-&tre transmettre la recette de biscuits héritée de
sa grand-mére. Mais lorsqu’elle entre dans la chambre de son enfant décédée et ouvre
les tiroirs d’une commode pour en ressortir vétements et bijoux, lorsqu’elle étend une
des robes de sa fille prés d’elle dans le lit et la caresse doucement du doigt, c’est avec

la conscience que ces objets du passé n’auront plus jamais le méme sens a ses yeux.

285 Zucker, Penser la crise, p. 94.
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Pour faire face a un futur entierement différent de ce qu’elle s’était imaginé, elle
devra trouver de nouvelles fagcons d’agir, de ressentir, d’affronter la vie. Nous
observerons ainsi que tout comme la hiérophanie, en des termes religieux, fonde un
monde nouveau, de méme la crise, en des termes psychanalytiques, appelle toujours

une restructuration de la personnalité d’un individu.

5.6 De la hiérophanie a la crise

Nous avons débuté ce chapitre en observant qu’en des termes religieux, la
hiérophanie peut étre décrite comme 1’expérience affective et émotionnelle d’une
irruption, dans la vie profane et quotidienne, d’une présence mystérieuse et puissante
du sacré, présence vécue comme radicalement différente de ce qui est connu jusque-
14%%. Nous avons aussi défini avec Otto que par la puissance avec laquelle elle se
manifeste, cette expérience du sacré ne peut d’abord étre nommée ou comprise, mais
suscite une ambivalence fondamentale, créant & la fois fascination et terreur. Avec
Eliade, nous avons observé que parce qu’elle bouleverse le monde de fagon si
profonde, la hiérophanie fonde aussi un monde nouveau. Dans la suite de cette
premiére compréhension religieuse, nous avons proposé que cette fagon de décrire
I’expérience de la hiérophanie pouvait étre rapprochée de la fagon dont la
psychanalyse décrit I’expérience de la crise. En prenant & nouveau appui sur le drame

de Frangoise dans Trois temps aprés la mort d’Amna, nous avons fait ressortir

quelques caractéristiques qui nous permettent de soutenir cette comparaison.

Aipsi, tout comme en phénoménologie religieuse la hiérophanie est 1’expérience
affective et émotionnelle d’une irruption, dans la vie profane et quotidienne, d’une

présence sacrée, a la fois mystéricuse, puissante, fascinante, terrifiante et

286 Ménard, Petit traité de la vraie religion, p. 31-32.
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radicalement différente de ce qui est connu®®’

, nous avons vu que la crise peut étre
décrite comme [’irruption puissante, fascinante mais terrifiante des processus
primaires au sein des processus secondaires. Dans la crise, c’est en effet tout le
contenu de I’inconscient qui se retrouve mis & nu, et ce sont toutes les pulsions brutes,
les fantasmes fusionnels primitifs, les angoisses archaiques d’un individu qui
ressurgissent au présent avec puissance et désordre. Or, bien qu’il soit intemporel, ce
contenu des processus primaires avait depuis longtemps été oublié, refoulé dans
I’inconscient par le travail des processus secondaires. Lorsqu’il ressurgit dans le
conscient pendant la crise, il se manifeste donc a la fois comme étranger, extérieur,
totalement inconnu®®®, mais aussi paradoxalement comme porteur d’un étrange
sentiment de déja-vu, de déja-connu, de déja-expérimenté. Ceci le rend étrange,
terrifiant : c’est ce que Freud nomme le « Unheimliche », I’» inquiétante étrangeté ».
Bien que les termes employés par les auteurs de la phénoménologie religieuse soient
différents de ceux employés par Freud, nous observons qu’il existe une réelle parenté
dans la fagon dont I’irruption du sacré ou l’irruption des processus primaires sont
expérimentés affectivement pour I’homme des sociétés religieuses ou pour celui de
notre société contemporaine. On pourrait nuancer ici que 1’expérience du sacré
apparait comme radicalement étrangére, radicalement nouvelle pour 1’homme
religieux, alors que I’étrangeté de 1’expérience de la crise ne semble pas aussi
radicale. En effet, bien que les processus primaires se manifestent dans la crise avec
un sentiment d’étrangeté, leur contenu a autrefois été connu de celui qui les éprouve.
Ceci est vrai. Cependant, bien que le sacré qui se manifeste dans le profane au
moment de la hiérophanie soit expérimenté comme enti¢rement nouveau, rappelons,
comme nous I’avons vu aux chapitres 3 et 4, que 1’énergie brute, puissante et sauvage
du sacré est en fait toujours premicre pour ’homme religieux, présente depuis les
temps des origines avant que I’homme soit homme. Dans I’histoire religieuse, c’est la

conscience humaine qui vient un jour introduire une distance qui sépare le sacré du

287 Ménard, Petit traité de la vraie religion, p. 31-32.
288 Zucker, Penser la crise, p. 98-99.
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profane : « I’humanité endigue ce qui devient pour elle le sacré; elle pose en somme
le sacré dans le mouvement méme ot elle s’en sépare »**°. La hiérophanie, lorsqu’elle
se produit comme irruption du sacré dans le monde profane, doit donc étre interprétée

elle aussi comme un retour de ce sacré dans la vie humaine.

Nous notons par ailleurs qu’en des termes religieux comme en des termes
psychanalytiques, I’expérience de la hiérophanie ou de la crise — par la puissance
avec laquelle elle se manifeste et la radicale altérité qu’elle présente — est d’abord
innommable et impensable. En des termes religieux, rappelons en effet que c’est le
propre du sacré que de d’abord dépasser tout ce qui pourrait tenter de le décrire ou de
le comprendre?®. En des termes psychanalytiques, nous comprenons le méme
phénomeéne par le fait que ’irruption puissante et violente des processus primaires au
sein des processus secondaires s’accompagne d’une déliaison des pulsions de leurs
représentations de choses et de mots, un retour a un état ou le langage se perd, comme

¢’est le cas pour Frangoise qui semble incapable de penser ou de nommer ce qu’elle

ressent face 4 la mort violente de sa fille.

Finalement, nous avons vu qu’Eliade propose que la hiérophanie vient créer un tel
bouleversement dans la vie profane qu’elle fonde un monde nouveau. Parce que la
crise est vécue comme une rupture qui arrache et sépare celui ou celle qui la traverse
de tout ce qui constituait auparavant son monde stable et quotidien, parce qu’elle
remet en question perception de soi, pensées, émotions, buts, idéaux, mécanismes de
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défense et d’adaptation®, elle appelle nécessairement aussi, dans le langage

psychanalytique, une refonte de la structure psychique et de la personnalité.

289 Ménard, Petit traité de la vraie religion, p. 110.
20 [pid,, p. 42.
21 Kags, Crise, rupture et dépassement, p. 14; Zucker, Penser la crise, p. 92.
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Malgré les nuances nommeées, il nous apparait donc qu’il existe une réelle similarité
de structure entre la fagcon dont la hiérophanie est expérimentée par 1’homme
religieux et la fagon dont notre contemporain vit la crise. On pourrait évidemment
objecter que la hiérophanie se manifeste généralement « hors de soi », portée par un
vecteur extérieur — que celui-ci soit une force de la nature, un animal ou une parole
offerte par un étranger — alors que la crise parait d’emblée vécue « en soi », dans la
vie intime, dans I’intériorité de celui ou celle qui I’éprouve. La distance est cependant
moins grande qu’il n’y parait. Rappelons en effet que la phénoménologie religieuse
insiste sur le fait que la hiérophanie est une expérience affective, personnelle et
idiosyncrasique, ne se manifestant que pour celui ou celle<ns1:XMLFault xmlns:ns1="http://cxf.apache.org/bindings/xformat"><ns1:faultstring xmlns:ns1="http://cxf.apache.org/bindings/xformat">java.lang.OutOfMemoryError: Java heap space</ns1:faultstring></ns1:XMLFault>