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Sommaire

Ce mémoire de maitrise réfléechit a la conversion comme processus
identitaire. De nos jours, la conversion est souvent considérée comme une
simple adhésion a une institution religieuse ou comme une acceptation
aveugle d'un contenu de foi archaique et dépassé. Mais la conversion est,
en realité, beaucoup plus large et plus complexe que cette définition rapide
et empreinte de préjugés ne le suggere. En fait, la conversion constitue un
processus par lequel I'étre humain est appelé a se dépasser et a faire
I'expérience du meilleur. Le témoignage des membres des Alcooliques
Anonymes illustre bien ce processus car, a mon avis, la réhabilitation qu'ils
vivent n'est ni plus ni moins qu'une conversion, voire une conversion

religieuse.

Ce mémoire explore I'expérience de conversion en faisant dialoguer
'approche empirique d'Alcooliques Anonymes et les approches
philosophiques et théologiques de Bernard Lonergan, Paul Ricoeur et
Bernhard Welte. De Lonergan, nous retenons surtout sa saisie de la
conversion comme transformation du sujet et de son monde. Elle se vit aux
plans intellectuel, moral et religieux. Lonergan désigne la conversion

religieuse comme le fait de tomber en amour sans réverse avec Dieu.

La conversion influence nécessairement 'identité de celui qui 'expérimente,
d’'ol notre exploration du concept d'identité et particulierement celui
d’identité narrative chez Paul Ricoeur. Sa réflexion permet non seulement
de relier la conversion et 'identité, mais surtout de les considérer comme
des processus correlatifs, voire comme un méme processus. C'est ainsi que
l'identité se construit au fur et a mesure que se déploie le processus de
conversion. Or, 'expérience des Alcooliques Anonymes nous apprend que

ce processus ne peut se déployer que s'il est soutenu, porté, nourri par un



acte de foi. La réflexion de Bernhard Welte sur le croire permet alors
d’approfondir la conversion comme processus identitaire et d’'en dégager la
dimension croyante puisque, a son avis, une foi implicite la précede
toujours. Tout au long du mémoire, l'expérience du mouvement des
Alcooliques Anonymes sert de toile de fond a la recherche, en méme temps
gu'elle permet de saisir de facon empirique les différentes théories qui
éclairent le processus de la conversion et son rapport a I'identité. A travers
'expérience AA, il devient clair que la crise existentielle constitue la pierre
angulaire de la conversion et que la vulnérabilité peut apparaitre comme
une grace qui permet et accompagne une transformation profonde du sujet

et de son monde.
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«C’est quand on se convertit au Seigneur
que le voile est enlevé. Car le Seigneur, c’est
I'Esprit, et ou est 'Esprit du Seigneur, la est
la liberté. Et nous tous qui, le visage
découvert, réfiéchissons comme en un miroir
la gloire du Seigneur, nous sommes
transformés, en cefte méme image, allant de
gloire en gloire, comme de par le Seigneur
qui est Esprit.»

(2 Co 3, 16-18)



Les crustacés de la famille des paguridés ont la particularité de vivre dans
des coquilles laissées vides par d'autres crustacés. Les gens du Languedoc
leur ont donné le surnom facétieux de bernard-I'ermite a cause de leur style
de vie. Quand sa coquille devient trop petite, le bernard-I'ermite s’en trouve
une plus grande ou il pourra vivre en sécurité jusqu’a ce qu’elle devienne a
son tour trop petite. Or, le transfert d'une coquille a 'autre rend le crustacé
excessivement vulnérable. C’est & ce moment précis que les prédateurs ont

la possibilité d’en faire leur repas.

Ma curiosité pour cette bestiole remonte a une vingtaine d’années alors
que j'ai vu a la télévision un documentaire sur le bernard-I'ermite. Je vivais
une période de transformation profonde et je me sentais terriblement
angoissé et certainement trés vulnérable. J'étais moi aussi en train de
passer d'une coquille a une autre, d'une sécurité, méme inconfortable, a
quelque chose de nouveau et d’'inconnu. Je comprenais que si le bernard-
Fermite refusait le transfert qui le rendait si vulnérable, il mourrait étouffé
dans sa coquille. Ainsi, son instinct de survie le poussait hors de la coquille
vers une autre ou il pourrait poursuivre sa croissance. Si javais une legon a
retenir du bernard-I'ermite c’était, d’'une part, de voir la crise existentielle —
une coquille trop petite — comme une occasion de s'ouvrir a une
transformation éventuelle de I'existence. D’autre part, que la vulnérabilité

n'etait pas quelque chose que I'on doive tenter d'éviter a tout prix. Au



contraire, on devait plutdt tenter de I'accepter et de la considérer comme

faisant partie de la vie.

Pourquoi parler, en entrée de jeu, du bernard-l'ermite dans un mémoire
sur la conversion comme processus identititaire ? Je viens, encore une fois,
de changer de coquille et le documentaire sur les crustacés de la famille
des paguridés m'est revenu a I'esprit. Cette nouvelle conversion m'a conduit
a faire des études en théologie et mon mémoire de maitrise se veut une
tentative de compréhension du phénoméne de conversion et de son effet
sur l'identité d’'un individu. Je trouve que la métaphore du bernard-I'ermite
illustre bien ce qui provoque une conversion et le sentiment qui
Faccompagne. C'est-a-dire la crise existentielle comme point de départ du
processus de conversion et la vulnérabilté que vit la personne qui s’y
engage. En effet, si le bernard-I'ermite n’'était pas a I'étroit dans sa coquille,
jamais il n'aurait la pulsion de vouloir changer de coquille. Mais laissons la

les crustacés et regardons ce qui se passe chez les étres humains.

Les étres humains sont constamment appelés, et souvent par la vie elle-
méme, a se remettre en question, a se redéfinir ou a redonner un sens
nouveau a leur vie. La popularité des mouvements ou des groupes qui
cultivent la recherche de 'autonomie, de la croissance personnelle et du
potentiel humain montre bien que I'air du temps est imprégné de quétes de
sens et d’identité, de désirs de découverte et de réalisation de soi. Une telle
recherche, souvent qualifiée de spirituelle, est en partie en raison «des
appels a l'authenticité, a l'intériorité et a la liberté non satisfaites par la
société de consommation.»' L'étre humain prend ou re-prend conscience

qu’il est essentiellement spirituel ou religieux. Selon Gevaert, il se rappelle :

's. De Fiores, Art. «Spiritualité contemporaine» dans De Fiores et T. Goffi (dir.), Dictionnaire
de la vie spintuelle, adaptation francaise par Francois Vial, Paris, Cerf, 1983, p.1061.



«qu'étre homme ne se limite pas a produire, ou a jouer au
démiurge qui fonctionne, projette et transforme. Etre homme
signifie aussi savoir ecouter le mystére des choses, contempler
la réalité, retrouver l'unité avec la nature et avec soi-méme,
réfléchir sur le sens de l'existence a travers des gestes et des
rites symboliques.»?

A travers ces appels a une plus grande authenticité et a une plus grande
liberté, a travers cette prise de conscience qu'il est autre chose qu’un agent
de production et de consommation, I'étre humain en vient a abandonner
une certaine fagon d'étre et de faire, pour vivre de fagon différente en
harmonie avec de nouvelles valeurs. || n’'en demeure pas moins que ces
appels et cette prise de conscience viennent le plus souvent d'une forme de
déception voire de désespoir. Pourquoi abandonner croyances et
comportements s’ils ne font pas probléme ? Je ne crois pas, compte tenu
des angoisses existentielles qu’'une telle décision améne, que 'on s’engage
dans une telle transformation pour le plaisir de la chose. Tout comme chez
le bernard-I'ermite, c’est I'instinct de survie qui crée la pulsion de changer
de coquille. A mon avis, la crise existentielle est, chez I'étre humain,
I'élément déclencheur de cet instinct de survie ou de cette plusion a
changer. C'est parce qu'un couple est profondément malheureux qu’il
decide de se séparer ; la séparation étant I'ultime transformation. Nous
verrons dans le deuxiéme chapitre que c’est la méme chose pour une
personne alcoolique ou dépendante : la voie de la sobriété est souvent tres
éprouvante. C’est a travers la crise existentielle et le vide intérieur qui s’en
suit que se font entendre les appels a 'authenticité, a lintériorité et a la
liberté non satisfaite. C’est alors que I'étre humain prend conscience qu'il

est toujours autre et toujours en devenir.

Cette transformation profonde, simplement suggérée ci-haut, est en

quelque sorte une conversion. Or, on utilise rarement le terme pour la

2 J. Gevaen, cité dans De Fiores, op. cit. p.1063.



désigner. Plusieurs, au contraire, congoivent la conversion comme une
obligation «de se renfermer dans un comportement obligatoire, de donner
son adhésion de foi a un maitre, d’exprimer une fidélité a des prescriptions
religieuses en acceptant aveuglément la loi du maitre ou bien en vivant
dans un esprit pié’tis’ce.»3 Or, la conversion est, a mon avis, un processus
qui permet une authentique transformation qui, loin d’enfermer et de limiter
a un modele de vérité, ouvre toujours a d’autres possibilités. En d'autres
mots, elle permet a I'étre humain d’'étre constamment en devenir car elle
appelle au dépassement de soi. C’est ce que laisse entendre Bernard
Lonergan quand il définit la conversion comme une transformation du sujet
et de son monde.” Elle est donc autre chose qu’une simple adhésion a une
institution et a ses doctrines. La conversion est une expérience
existentielle, bouleversante, inconfortable et angoissante car elle nous

confronte a notre vulnérabilité.

Les personnes qui entreprennent de vivre selon le «mode de vie» que
propose Alcooliques Anonymes illustrent bien les difficultés d'étre
confrontées a leur propre vuinérabilité. En effet, la méthode dite des douze
etapes ameéne les personnes aux prises avec un probleme d’alcool ou une
autre dépendance a vivre sans artifices malgré leurs peurs, leurs
ressentiments, leur vulnérabilité. C'est avec l'aide d'une Puissance
supérieure qu'il leur devient possible d’expérimenter leur réhabilitation. A
mon avis, ce que les AA appellent une réhabilitation est bel et bien une
conversion au sens ol en parle Lonergan. A cette hypothése, jen ajouterais
une autre, a savoir que la méthode AA est une mise en étapes, une
systématisation pratique de la théorie de la conversion de Lonergan comme

dépassement de soi. De plus, 'expérience AA, comme une bonne partie de

* Tullo Goffi, Art. «Conversion» dans De fiores S. et T. Goffi (dir.), Dictionnaire de la vie
spintuelle, adapatation frangaise par Francois Vial, Paris, Cerf, 1983, p.197.

* Bernard Lonergan, Pour une méthode en théologie, (Héritage et Projet, 20), traduit de
I'anglais sous la direction de Louis Roy, Montreal, Fides, 1978 (1972), p.154 ; MT,dans les
citations a venir.
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la littérature, m’améne a me demander si toute conversion profonde et

authentique ne procéde pas d'une crise existentielle.

Mais si la conversion et la réhabilitation chez les AA sont effectivement un
processus de transformation du sujet et de son monde ; si I'étre humain est
toujours en devenir ; s'il est toujours appelé a se dépasser, qu’en est-il de
son identité ? Converti, est-on toujours le méme ? Ou un autre ? Comment

saisir la conversion dans le processus identitaire ?

Le concept de lidentité narrative de Paul Ricoeur permet, 8 mon avis, de
conjuguer le processus identitaire a celui de la conversion. L’identité
narrative se construit a travers les concordances et les discordances de
I'intrigue du récit. En conséquence, le récit de sa vie, celui de sa conversion
ou, pour les AA, de sa réhabilitation permet a une personne de saisir les
transformations de son identité sans qu'elle se perde de vue. L’intrigue
devient en quelque sorte I'organisation des ruptures dans la continuité.
C'est par elle que I'étre humain peut expérimenter des transformations
identitaires mais jamais au point de devenir autre. Dans la conversion
religieuse, la foi joue aussi le réle de la continuité a travers nos ruptures.
Elle fait donc partie de notre identité. L'idée du témoignage chez les AA
illustre bien cette hypothése. A l'intérieur de leurs réunions, les membres
AA sont appelés a raconter leur histoire leur réhabilitation. Ainsi, ils
prennents conscience de leur nouvelle identité tout en restant conscient

gu’ils sont toujours eux-mémes.

Ce travail de recherche se veut donc une réflexion éclairée sur la
conversion comme processus identitaire. Dans le premier chapitre, je
tenterai de redonner au mot «conversion» ses lettres de noblesse. Pour ce
faire, je presenterai les faits saillants de I'évolution du concept dans la Bible
et dans I'Eglise catholique romaine, et jexposerai ensuite la théorie de

Bernard Lonergan sur la conversion. Dans le chapitre deuxiéme, je tenterai



de démontrer ce que les AA appellent la réhabilitation constitue un
processus de conversion que déploie, balise et dynamise la méthode des
douze étapes. J'aborde cette méthode des AA a partir de la littérature AA et
de mon expérience d'observation du mouvement. Dans le chapitre trois,
Jexplorerai le concept d'identité narrative de Paul Ricoeur qui, & mon avis,
permet un lien entre la conversion et le processus identitaire. Dans le
chapitre quatre, j'utiliserai la réflexion philosophique de Bernhard Welte sur
le croire pour approfondir la question de la foi dans la conversion comme
processus identitaire. Cette réflexion me permettra aussi d'intégrer les
différents éléments de ce mémoire et d'en faire ressortir la continuité a

travers les ruptures de la recherche.



CHAPITRE |

LA CONVERSION

Ce chapitre vise en quelque sorte a redonner au mot «conversion» ses
lettres de noblesse. Pour ce faire, janalyserai briévement I'évolution du
concept a travers la Bible et la tradition de I'Eglise catholique romaine. Je
me limiterai a la Tradition catholique romaine car le concept de conversion
n'est pas le méme a travers toutes les confessions chrétiennes. Par
exemple, la thése doctorale de Wesley Peach, ltinéraire de conversion de
jeunes chreétiens évangiliques. Fondements critiques, anthropologiques,
théologiques et pastoraux,® démontre que pour les Eglises évangéliques, la
conversion se référe plus a l'adhésion a I'église qu’au processus de
transformation qui en découle. J'exposerai, ensuite, la théorie de Lonergan
sur la conversion a partir de son livre Pour une méthode en théologie. Nous
commencerons alors par une présentation sommaire de la méthode
empirique généralisée proposée par Lonergan. Puis, nous verrons les
concepts de la conscience et de l'intentionnalité et leurs quatre niveaux soit
les niveaux empirique, intellectuel, rationnel et celui de la responsabilité.
Ensuite, je présenterai la triple conversion telle que proposée par Lonergan.
Pour terminer, nous regarderons cette triple conversion comme moteur du

depassement de soi.

° Thése présentée a la Faculté des études supérieures de Université de Montréal en aolt
1998 et publiée en 2001 aux éditions Fides sous le titre /tinéraires de conversion.



1 La conversion dans la tradition judéo-chréthienne et catholique romaine

Dans la tradition judéo-chrétienne, la conversion constitue un concept
théologique fondamental.® Elle désigne le mouvement par lequel I'étre humain
se réconcilie et, malgré ses infidélités, reprend sa relation avec Dieu. Cette
possibilité est sans limite «a moins que 'homme ne s’en pose lui-méme en
refusant la conversion ou bien en s’estimant faire partie des «justes» qui n’ont
pas besoin de conversion.(Lc 15,7b)»’ En conséquence, nous pouvons dire
que la conversion est le fondement de notre relation avec Dieu et, par le fait
méme, de notre salut. Car Dieu ne fixe pas I'étre dans son passé, il est toujours
prét a lui accorder son pardon. La Bible n’est-elle pas I'histoire de cette relation

bouleversante entre Dieu et I'étre humain ?

Dans I'Ancien Testament, le mot conversion se référe au mot hébreu
shub® qui signifie «se retourner», «revenir a». La conversion consiste pour
Israél dans le fait «de revenir» a Dieu et de «rétablir» I'Alliance. Elle est
donc essentiellement collective, méme si avec les prophétes Jérémie et
Ezéchiel, elle prendra aussi un caractére plus personnel visant la
reconnaissance de I'Alliance inscrite dans le coeur de I'&tre humain® : «Mais
voici I'alliance que je conclurai avec la maison d’'Israél aprés ces jours 13,
oracle de Yahvé. Je mettrai ma loi au fond de leur étre et je I'écrirai sur leur
coeur.» (Jr 31,33) La conversion est condition de vie : «Débarrassez-vous
de tous les crimes que vous avez commis et faites-vous un cceur nouveau

et un esprit nouveau. Pourquoi mourir, maison d’lsraél ? Je ne prends pas

® Josef Blank, Art. «Conversion» dans Eicher Peter (dir.), Nouveau dictionnaire de théologie,
adaptation frangaise sous la direction de Bernard Lauret, Paris, Cerf, 1996, (2°™ ed. revue et
augmentée) p.146.

" |dem, p.1486.
% Blank, op. cit. p.146 ; Goffi, op. cit. p.199.

9 Avery Dulles, Art. «Conversion» dans Latourelle R. et R. Fisichella (dir.), Dictionnaire de
theologie fondamentale, Montréal/Paris, Bellarmin/Cerf, 1992, p.201.
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plaisir a la mort de qui que ce soit, oracle du Seigneur Yahvé. Convertissez-
vous et vivez !» (Ez 18,31-32). Pour la tradition biblique deutéronomique,

vivre implique se convertir au Seigneur.

Dans le Nouveau Testament, les concepts de métanoien et de métanoia™®
donnent a la conversion le sens de «changement de mentalité». Blank
précise que la conversion est «un processus d’abord intérieur et spirituel,
sans exclure, bien sdr, une «praxis» correspondante.» Plus radical, Goffi,
lui, parle d'un «renouveau intégral du moi.»'' La prédication de Jean le
Baptiste et celle de Jésus de Nazareth appellent a la conversion
individuelle.™ Pour le premier, il s'agit de se repentir a cause du Royaume
qui est tout proche (Mt 3,2). Pour Jésus, la conversion est un repentir mais
aussi et d'abord un acte de foi. Jésus invite a croire a la Bonne Nouvelle
que Dieu a déja établi le régne de I'amour et du pardon.”™ La conversion
apparait alors «comme événement fondamental du salut d(i & I'amour
inépuisable et illimité de Dieu, qui va méme chercher celui qui est «perdu»
jusqu'a ce qu'il le trouve.»' Ainsi devient-elle le fondement de la relation
personnelle entre I'étre humain et Dieu. Or, comme toute relation, «la
conversion authentique se structure au cours d'incessantes fluctuations, et
elle s'approfondit par étapes successives.» ' C'est cet approfondissement
qui permettra de s’abandonner pleinement a I'amour de cette relation

“divine”. Bien que la conversion nécessite une décision — c’est-a-dire un

' Blank, op.cit. p.146 ; Goffi, op.cit. p.199.
" idem, p.146 ; p.199.

"2 Dulles, op. cit. p.201.

3 |dem, p.201.

' Blank, op. cit. p.148.

' Goffi, op. cit. p.197.
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choix libre d’accepter de s’abandonner 3 la relation divine — celle-ci ne peut

se prendre sans le don de la grace et de la foi."®

La théologie catholique romaine classique met en lumiére la double
dimension du don divin et de la décision humaine qui habite la conversion
en la définissant comme «la démarche par laquelle un individu se tourne
vers Dieu et devient plus intimement uni a Lui. Cette démarche est une libre
réponse au don de Dieu qui se donne dans le Christ et dans IEsprit.»" Le
récent catéchisme de I'Eglise catholique poursuit cette tradition lorsqu'il

affirme :

«la premiére ceuvre de la grace de I'Esprit Saint est la
conversion qui opere la justification selon I'annonce de Jésus au
commencement de I'Evangile: «Convertissez-vous, car le
Royaume des cieux est tout proche» (Mt 4,17). Sous la motion
de la grace, 'homme se tourne vers Dieu et se détourne du
péché, accueillant ainsi le pardon et la justice d’en haut. «La
justification comporte donc la rémission des péchés, Ia
sanctification et la rénovation de I'homme intérieur. »(Cc. Trente :
Ds1528)»®

L’Eglise distingue deux étapes dans le processus de conversion : une
premiére conversion qui est celle du Baptéme et une seconde qui se
poursuit la vie durant. Ce qui fera dire a saint Ambroise «que, dans I’Eglise,
il'y al'eau et les larmes : 'eau du Baptéme et les larmes de la Pénitence. » '°
Clément d’Alexandrie parlait aussi d’une double conversion * « Je crois qu'il
existe une premiére conversion du paganisme a la foi, et une seconde

conversion de la foi a la gnose.» % Bien que les spirituels ou les mystiques

'® |dem, p.199.
' Dulles, op. cit. p.203.

*® Eglise Catholique, Catéchisme de FEglise Catholique, Paris, Mame/Plon, 1992, p.412, No.
1989,

' Jdem, p.307, No. 1429.

% Stromata VI, 10, PGIX, 481 a, cité par Goffi op. cit. p.200.
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fassent leur I'affirmation de Ciément d’Alexandrie, ils ne s’entendent pas sur
une definition de la seconde conversion. Tandis que pour certains il s’agit
de la purification par I'ascése, d'autres affirment qu'il s’agit piutot de la
consécration a Dieu par la vie religieuse et cléricale. Quoiqu'il en soit, Goffi

signale que :

«en général, la seconde conversion se caractérise par un don
de soi-méme a la perfection ; c’est une volonté irmévocable de
progrés spirituel, au prix de tous les sacrifices : cest une
recherche en vue de réaliser le seul bon plaisir du Seigneur.
L'’ame ne se contente ni d'une conduite habituellement bonne et
honnéte, ni d’'une pratique moyennement vertueuse. Elle veut se
mettre sur la voie spirituelle d’une expérience du meilleur.»?'

Les déclarations des conciles de Trente et du Vatican Il vont dans le sens
de cette démarche progressive. Le concile de Trente déclare que la
conversion «se produit durant toute la vie, @ mesure que I'on progresse
dans la foi, la charité, par la pratique des bonnes ceuvres (DS 1535).»% De

son coté, Vatican 1%

précise qu’il y a d’abord une conversion initiale qui
permet a I'étre humain de prendre conscience du mystére de I'amour de
Dieu l'invitant a entrer en relation avec Lui. Cette relation — rapportée a
l'initiation chrétienne — conduira au passage du vieil homme a 'lhomme
nouveau qui a son achevement dans le Christ. Ce passage provoque
nécessairement une transformation progressive de la mentalité et des
pratiques avec les conséquences sociales qui s’ensuivent. Bien que celles-
ci puissent étre éprouvantes, elles sont aussi une source de joie, un
paradoxe que Ad Gentes explique par le fait que «le Seigneur en qui on

croit est un signe de contradiction. (cf. Lc 2,34 ; Mt 10, 34-39)».%*

' Goffi, op. cit. p.203.
%2 Dulles, op.cit. p.202.

» Eglise Catholique, «Ad Gentes» dans: Vatican /. Les seize documents conciliaires,
(Lapensée chrétienne), Montréal/Paris, Fides, 1967, p.449.

 |dem, p.449.
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La conversion apparait dons ici comme un processus par lequel I'étre
humain répond librement & amour de Dieu. C’est Lui qui initie cette relation
amoureuse et personnelle a laquelle 1l nous convie. L'étre humain,
reconnaissant cette possibilité relationnelle, accepte ou refuse librement de
répondre a cette invitation. En acquiescant, la personne accepte aussi de
se laisser transformer par cette relation amoureuse avec Dieu. Cette
reconnaissance se fait avec 'aide de IEsprit Saint, sans qui il nous est
impossible de prendre conscience de I'action de Dieu dans nos vies. En
d’autres mots, un individu ne se léve pas un matin en se disant - «Tiens !
Aujourd’hui je vais me convertir I» Le processus de conversion est déja
enclenché avant méme que la personne n’en prenne conscience. Aussi, il y
a toujours un élément de surprise dans la conversion, comme dans
Finvitation a une relation amoureuse avec Dieu. La libre reponse a Dieu se
situe d’'une part au niveau d’un «saut» dans la foi - la personne accepte de
croire que sous la motion de la grace, elle est en train de vivre une
renovation intérieure, pour reprendre les mots du catéchisme et du Concile
de Trente. D'autre part, la libre réponse se situe au niveau de la
persevérance ou de la continuation : la personne accepte ou refuse de
poursuivre cette transformation intérieure et gracieuse de I'Esprit. La
conversion désigne donc une démarche fondamentale et théologale et non
seulement, voire non d’abord, une démarche ethique. Elle se situe plus au
niveau de I'étre qu’'au niveau du faire : «il ne s’agit donc pas seulement de
réparer ses propres manquements et peéchés dans le domaine personnel et
interpersonnel mais, plus fondamentalement, d’arriver a une juste
compréhension de soi «devant Dieu».»®® L'essentiel de la réflexion de
Bernard Lonergan sur la conversion est a mon avis justement un effort

d’une juste compréhension de soi «devant Dieuy.

* Blank op.cit. p.146.
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2 La conversion chez Bernard Lonergan

Philosophe pour les uns et théologien pour les autres, Bernard Lonergan
est reconnu comme un méthodologue audacieux.® Sa méthode est le
résultat majeur de ses recherches et de ses réflexions et, selon Louis Roy,
sa plus grande contribution a la théologie contemporaine. Ce qui fera dire
au théologien protestant de Chicago, Langdon Gilkey, que «Lonergan is
one of the greatest minds of Christendom. | used to read Jacques Maritain
or Etienne Gilson to find out what Roman Catholic intellectuals were
thinking. Now | read Father Lonergan to find out what | am thinking.»*” La
raison pour laquelle, & mon avis, ce théologien fait ce constat se trouve au
coeur de la méthodologie existentielle de Lonergan. C’est d’ailleurs a
I'occasion de cette réflexion méthodologique pour la théologie — Pour une
méthode en théologie — que Lonergan élaborera sa théorisation de la

conversion.

Il peut paraitre étonnant qu’une réflexion sur la méthode comporte une
théorie de la conversion. En effet, la méthode proposée par Lonergan place
le chercheur au centre de sa recherche. Sujet chercheur et sujet de
recherche y sont intimement liés. L'un et lautre se transforment
mutuellement, & condition que la subjectivité du sujet chercheur demeure
dans un monde médiatisé par la signification. De plus, Lonergan voit la
conversion non pas simplement comme un objet de recherche donnant lieu
a «un ensemble de propositions énoncées par le théologien, mais bien
[comme un] changement fondamental et capital qui se produit dans la
réalité humaine qu'est le théolo_gien.»28 En fait, sa méthode en théologie et

la conversion constituent, a mon avis, un seul et méme processus.

% | ouis Roy, «La contribution de Bernard Lonergan & la théologie contemporaine» : Studies
in Religion 14/4 (1985) p.475.

“’ Roy, op. cit. p.480 note 2.

% MT, p. 309.
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2.1 La méthode transcendantale ou la méthode empirique généralisée®

Dans une communication donnée au Lonergan workshop a Boston en
1976, Lonergan présente la méthode empirique généralisée comme la
méthode qui est antérieure a la division entre la méthode expérimentale des
sciences de la nature et les méthodes trés diversifiées de 'herméneutique
et de lhistoire.® Il Ia présente comme «un schéme normatif d’opérations
reliées entre elles, susceptible de récurrence et qui donne des résultats
cumulatifs et progressifs dans les sciences de la nature, en herméneutique,
en histoire et pour le sens commun.»® Ceci est contraire a d’autres
méthodes en sciences de la nature qui donnent toujours les mémes
résultats et que I'on péut suivre comme on suit une recette de gateau. De
plus, et surtout, la méthode empirique généralisée considére autant les

donneées de la conscience que les données des sens.

Dans la conférence intitulée La geneése des méthodes™® Iauteur fait
ressortir les caractéristiques suivantes de la méthode empirique
généralisée. Premiérement, les opérations se vérifient selon la propre
conscience de chacun. Deuxiémement, elles sont reliées entre elles par un
dynamisme conscient de la spontanéité sensible : le schéme normatif qui
articule l'intelligence, la rationalité et la conscience. L'intelligence pose les
questions et demande des réponses satisfaisantes. La rationalité, pour

donner ou refuser son assentiment, exige des preuves suffisantes. La

* Dans son livie Method in Theology publié en 1972 (traduction francaise en 1978),
Lonergan parie de la méthode transcendantale mais dans les années soixante dix il parlera
plutdt de la méthode empirique généralisée. Deux expressions pour désigner une seule et
méme meéthode ; voir Roy, op. cit. p.480.

* Bernard Lonergan, Les voies d'une théologie méthodique. Ecrits théologiques choisis,
(Recherches 27 théologie), traduit de I'anglais sous |a direction de Pierrot Lambert et Louis
Roy, Tournai/Montréal, Desciée&Cie/Bellarmin, 1982 (1981), p.119 ; VTM, dans les citations
avenir.

¥ VTM, p.120 ; MT, p.18.

2 \TM, p.123-141.
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conscience, elle, «préside a tout cela et révéle au sujet son authenticité ou
son inauthenticité lorsqu’il se conforme ou se soustrait aux normes
immanentes a sa propre sensibilité, sa propre intelligence, sa propre

rationalité, sa propre liberté ou sa propre responsabilité.»>

La question de la subjectivité individuelle fait inévitablement surface dans
la meéthodologie. Lonergan distingue alors «le sujet corrélatif au monde de
Fimmediateté» du «sujet corrélatif au monde médiatisé par la signification et
motivé par la valeur»™ Le premier est enfermé dans [I'expérience
immédiate des sens et de sa conscience, de sorte que, cette subjectivité ne
peut que susciter des doutes sérieux. La méthode fait appel au deuxiéme
type de subjectivité, celle du sujet médiatisé qui « se meut dans un univers
qui lui est familier — dans la mesure de son développement personnel — par
le biais du sens commun, des sciences de la nature, des sciences

humaines, de la philosophie et peut-&tre méme de la théologie.»*

Dans Pour une méthode en théologie, Lonergan qualifie sa méthode de
transcendantale car l'intelligence, la rationalité et la responsabilité sont

décrites comme étant des “transcendantaux” qui

« constituent la visée radicale qui nous fait passer de 'ignorance
au savoir. lls sont a priori parce qu'ils vont au-dela de ce que
nous savons pour nous permettre de chercher ce que nous ne
savons pas encore. lis sont illimités parce que les réponses
obtenues ne sont jamais complétes et ne font ainsi que soulever
d’'autres questions.»*

BVTM, p.127.

* Nous verrons quand nous aborderons les différents types de conversion qu'il s'agit ici en
quelque sorte de la conversion intellectuelle et de la conversion morale.

¥ VTM, p.128.

% MT, p.24.



17

C’est par le dynamisme de cette visée radicale qu’il nous est possible de
comprendre ce que nous expérimentons, de concevoir ce que nous avons
compris et expérimenté, de I'affirmer comme réel et de I'approuver comme

vraiment bien.

Chacun applique plus ou moins la méthode transcendantale ou la
méthode empirique généralisée «dans la mesure ou il est attentif, intelligent,
rationnel, et responsable.»> Par ailleurs, la difficulté de la méthode réside
dans I'objectivation du degré plus élevé de la conscience qui se fait en
appliquant une intentionnalité aux opérations. Autrement dit, il s’agit d'étre
attentif a ce que nous faisons quand nous sommes conscients de ce que

nous faisons.

2.2 La conscience et 'intentionnalité

Etre conscient et intentionnel, pour Lonergan, est avant tout une question
de “présence”, celle qui se produit en rapport a un objet ou au sujet quand,
de fagon consciente, ce dernier voit, entend, touche, sent et golte, ou bien
quand il cherche, imagine, comprend, juge, évalue et décide. C’est I'action
qui permet de devenir conscient de la présence de I'objet que Lonergan
deésigne comme l'intentionnalité ou la visée (du verbe anglais fo intend). En
effet, la ‘présence’ d'un objet est liée a la conscience que nous en avons.
Et, la conscience permet au sujet d'étre présent a lui-méme - «chaque fois
que le sujet accomplit 'une des opérations, il devient conscient de lui-
méme, il se rend présent a lui-méme, il fait F'expérience de lui-méme

comme étant celui qui agit.»®

¥ MT, p.27.

% MT, p. 20.
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2.2 1 Les quatre niveaux de la conscience

L'auteur distingue quatre niveaux de la conscience et de I'intentionnalité.
Le niveau empirique ou niveau de I'expérimentation est celui ol nous
sentons, percevons, imaginons, éprouvons, parlons, bougeons. Le niveau
intellectuel est celui de la recherche et d’un effort de compréhension, ainsi
que de Pexpression de cette recherche et de cette compréhension. Le
niveau rationnel est celui de la réflexion en vue d'un jugement sur
I'authenticité ou la véracité d’une affirmation. Le niveau de la responsabilité
est celui ol «<nous sommes confrontés & nous-mémes, a nos opérations, a
nos propres buts, et [ou] nous délibérons ainsi sur des actions possibles, les

évaluons, prenons des décisions et les mettons en pratique.»>

L'auteur souligne qu'il y a une différence du degré de conscience et de
lintentionnalité selon les niveaux, de sorte qu’elles seront plus développées
au niveau de la responsabilité qu'au niveau empirique : «a chacun des
quatre niveaux, on est conscient de soi-méme mais, & mesure que l'on
monte d’'un niveau a l'autre, c’est d’'un moi (self) agrandi que I'on devient
conscient et cette conscience elle-méme est différente de celle qui
précéde.»” Aussi, le quatriéme niveau permettra une nouvelle expérience
enrichie, une nouvelle compréhension de celle-ci, des jugements plus fins,
et par le fait méme, des décisions plus éclairées et plus libres qu’au niveau
précédent. De la Fimportance du quatriéme niveau

«Le quatrieme niveau, qui présuppose, compléte et éléve les
trois autres, est celui de la liberté et de la responsabilité, du
dépassement de soi au plan moral et, en ce sens, celui de
I'existence, de l'autonomie et de la maitrise de soi.»*'

¥ MT, p.22.
O MT, p.22.

I MT, p.144.
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Le quatrieme niveau est responsable du fonctionnement optimal des trois

premiers. Son bon ou mauvais fonctionnement se manifeste «dans la

mesure ou lindividu est attentif ou non a I'expérience, intelligent ou non

dans ses investigations, rationnel ou non dans ses jugements.»* Une

dysfonction du quatriéme niveau, souligne I'auteur, produira un sentiment

d'inquiétude et de mauvaise conscience. Tandis que s'il fonctionne bien, il

produira chez I'étre humain un sentiment de satisfaction et de devoir

accompli.

2.3 La triple conversion

Lonergan deéfinit la conversion comme une transformation du sujet et de

son monde, disions-nous dans lintroduction du mémoire. |l s’agit pour lui

d’'une «expérience existentielle, intensément personnelle et tout a fait

intime.»* L’auteur précise qu'il s’agit d’un long processus dont la réalisation

se reconnait par certains jugements ponctuels et certaines décisions

importantes. Cette expérience de transformation est cependant de I'ordre

du changement de direction plus que du pur développement. Lonergan

décrit cette expérience ainsi :

«C’est comme si I'on ouvrait les yeux pour la premiére fois et
que son monde antérieur s’évanouissait et disparaissait. Il en
émerge quelque chose de nouveau, qui entraine une suite de
développements imbriqués et cumulatifs a tous les niveaux et
dans tous les secteurs de la vie humaine.»*

En effet, pour Lonergan, la conversion est le fait qu’un individu

expérimente une volte-face I'ouvrant & un nouvel horizon qui rejette en

partie 'ancien. Cette nouvelle fagon de voir ou de comprendre peut se

manifester a trois niveaux. Aussi, on parlera de la triple conversion ou des

2 MT, p.144.
> MT, p.155.

* MT, p.155.



20

trois conversions : intellectuelle, morale et religieuse. Bien que chacune
d’'entre elles soit distincte, elles sont nécessairement en relation les unes

avec les autres. Voyons ce qu’en dit Lonergan.

2.3.1 La conversion intellectuelle

«La conversion intellectuelle consiste en une clarification
radicale et, conséquemment, en une élimination d’un mythe
extrémement tenace et fallacieux concemant la réalité,
l'objectivité et la connaissance humaine. »*®

Le mythe dont parle ici Lonergan réside dans le fait de réduire I'acte de
connaissance a l'acte de regarder, de réduire I'objectivité au fait de voir
uniquement ce qui est la en oubliant ce qu'on ne voit pas, et de limiter la
réalité a «ce qui est dehors, la, maintenant et qu'il s’agit de regarder.»* La
connaissance, I'objectivité et la réalité sont spontanément comprises a partir
du monde de l'immeédiateté — c'est-a-dire un monde construit par le voir,
I'entendre, le toucher, le golter, le sentir et le ressentir — sans gu’'elles
soient mises en relation avec le monde médiatisé par Ia signification — c'est-
a-dire «un monde connu non par I'expérience sensible d'un individu, mais
par I'expérience externe et interne d’'une communauté culturelle et par les
jugements continuellement vérifiés et revérifiés de la communauté.»*’ La
connaissance, l'objectivité et la réalité sont donc beaucoup plus complexes
que ne le laisse entendre le mythe dénoncé par Lonergan car elles résident
dans le fait d’expérimenter, de comprendre, de juger et de croire® qui

constituent autant d’expériences médiatisées.

®MT, p.272.
CMT, p.272 .
‘" MT, p.272.
“® || est intéressant de constater que Lonergan varie le quatrieme niveau de la conscience et
de l'intentionnalité. Cela démontre, & mon avis, certainement limportance de ce niveau par

rapport aux autres. Rappelons qu'il s'agit du niveau de la liberté, de la décision, de la
responsabilité. Il n'est donc pas surprenant qu'il soit aussi celui du croire.
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L'auteur met en opposition trois types de réactions produits par ce mythe :
le réalisme qui s'imagine connaitre simplement par I'observation le monde
médiatisé par la signification ; I'empirisme qui limite la connaissance
objective a l'expérience sensible : et l'idéalisme qui aborde le monde
mediatise par la signification comme un idéal et non comme la réalité. Selon
Lonergan, seul le réalisme critique permet de saisir toutes les dimensions
de la connaissance humaine et de «déclarer que le monde médiatisé par la
signification constitue un monde réel.»* Car le réalisme critique permet de
savoir ce que 'on fait quand on connait et, par le fait méme, il permet de
comprendre que ce processus — de I'expérience, de la compréhension, du

jugement et de la décision — est un processus de dépassement de soi.

Cette dans cette prise de conscience de ce que l'on fait que réside la
conversion intellectuelle, c'est-a-dire le fait de se libérer de la méprise de
saisir la connaissance, I'objectivité et la réalité comme uniquement quelque
chose que l'on voit et de «découvrir le dépassement de soi propre au
processus humain qui parvient a la connaissance, cela exige que l'on
rompe avec des habitudes de penser et de parler profondément ancrées.»>
D'ou le terme radical de conversion que Lonergan utilise pour désigner ce
processus. Il ne s’agit pas seulement de changer d’idées, ce qui serait plus
de l'ordre du développement — I'idée se développe au point d’étre modifiée
ou méme changée. La conversion intellectuelle est une transformation en
profondeur de la “vision” ou de la bompréhension des choses. En effet, il
s’agit de comprendre le monde sous un nouveau paradigme, d’une nouvelle

épistémologie.

49 MT, p.273.

0 MT, p.274.
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2.3.2 La conversion morale

«La conversion morale ameéne une personne a changer le
critere de ses décisions et de ses choix en substituant
I'adhésion aux valeurs & la recherche des satisfactions. »>'

La conversion morale se vit de fagon concomitante avec I'accroissement
de la connaissance de la réalité humaine. L’étre humain prend conscience
que les choix qu'il fait I'affectent comme personne «et qu’il revient a chacun
de décider par lui-méme ce qu'il fera de lui-méme.»>2 Ainsi, I'étre humain
fait-il 'expérience de sa liberté verticale® qui lui permet de passer a
d’autres horizons ol il lui sera possible d’étre de plus en plus libre et de plus
en plus authentique avec lui-méme. L’auteur précise que la conversion
morale n'egale pas la perfection morale : le fait de décider et celui d’agir ne
sont pas toujours synchrones. C’est pourquoi I'étre humain doit étre aux
aguets de ses propres déviations comme de celles de la collectivité en
continuant «a développer sa connaissance de la réalité et du potentiel
humain tels qu'ils existent dans la situation présente.» >* La conversion
morale permet donc a I'étre humain de prendre sa vie en mains et, par la
connaissance critique de la réalité, de progresser vers 'authenticité de son
étre. De ce fait, il sera en mesure de participer aux différents débats

ethiques de la société.

*' MT, p.274.

% MT, p.274.

3 Lauteur emprunte ce concept chez Joseph de Finance qui fait la distinction entre P'exercice
horizontal et vertical de la liberté. Le premier «est la décision ou le choix qui se fait a
Pintérieur d'un horizon déterminé», tandis que le deuxiéme «est 'ensemble des jugements et
des decisions grace auxquels nous passons d’un horizon a I'autrey. MT, p.272.

4 MT, p.275.
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2.3.3 La conversion religieuse

«La conversion religieuse est le fait d'étre saisi par la
préoccupation ultime. Elle consiste a se mettre & aimer d'un
amour transmondain (other-worldly falling in love), a
s‘abandonner de maniére totale et permanente, sans condition,
sans restriction et sans réserve. »>

Le fait de fomber-en-amour sans réserve avec Dieu est loin d’étre une
condition statique. Le mouvement d’abandon que le fait d’étre-en-amour
suscite en nous montre bien qu’il s'agit d’'un état dynamique qui est
antérieur et fondamental a des actions subséquentes. Ainsi, la conversion
religieuse est une expérience qui «se révéle, aprés coup, comme un
courant de fond de la conscience existentielle, comme I'acceptation
inévitable d’'une vocation a la sainteté, comme, peut-&tre, une simplicité et
une passivité croissante dans la priére.»® En d'autres mots, il s’agit d'une
prise de conscience de notre état «<amoureux» et d’une reconnaissance du
don toujours présent — pfis dans le sens de toujours la et dans le sens de
toujours cadeau — que Dieu fait de son amour, et d’accepter de se laisser

transformer par cet amour.

L'étre-en-amour avec Dieu est pour Lonergan «I'accomplissement
fondamental de notre intentionnalité consciente.»® Il en vient méme a
parler d’un cinquiéme niveau de conscience et d’intentionnalité pour décrire
cette expérience religieuse. Lonergan aurait parlé pour la premiére fois d’un

cinquieme niveau distinct dans une entrevue a la CBC en 1979.% Il en

* MT, p.275.
% MT, p.275.
7 MT, p.127.
% Pierre Robert, «De F'analyse du sujet connaissant a la reprise des dimensions existentielles

et religieuses chez Bernard Lonergan» : Science et Esprit 44/2 (1992) p.135 en note de bas
de page.
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aurait surtout été question dans des exposés et dans des conversations
plus que dans ses écrits. Dans une entrevue accordée a Pierre Robert en

1982, Lonergan s’exprime ainsi :

«ll y a double mouvement. Pensez a Method.Le mouvement va
de I'expérience vers la compréhension, vers ie jugement, vers la
responsabilité.

La conversion se situe au niveau supérieur, au cinquiéme, si
elle est surnaturelle. Et elle change les jugements de valeurs
(les jugements naturels), quatriéme niveau ; ce qui change les
jugements de fait, troisitme niveau ; ce qui améne &
comprendre des choses non comprises auparavant, deuxiéme
niveau ; ce qui améne a étre attentif a des choses nouvelles,
premier niveau. Il y a les deux mouvements, et il y a
circulation.»®

La conversion religieuse peut étre interprétée avec les spécificités des
différentes traditions religieuses. Chez les Chrétiens, c’est «I’amour de Dieu
répandu dans nos coeurs par 'Esprit Saint qui nous est donné» (Rm 5,5) qui
permet d'aimer de cet amour transmondain ou surnaturel et de
s’abandonner de maniére radicale a cette transformation intérieure. C'est le
don de la grace, dira Lonergan. Pour lui, la conversion s’explique en terme
de grace opérante et de grace coopérante. La grace opérante remplace
notre coeur de pierre en coeur de chair, tandis que la grace coopérante rend

notre nouveau coeur de chair fécond par I'exercice de la liberté humaine.

« La grace opérante, c'est la conversion religieuse ; la grace
coopérante, c'est la conversion qui se traduit en actes, c’est-a-
dire le mouvement graduel vers une pleine et complete
transformation de toute notre fagon de vivre et de sentir, de
toutes nos pensées, paroles, actions et omissions.»%

% Cité dans Pierre Robert, « Théologie et vie spirituelle. Rencontre avec Bernard

Lonergan» : Science et Espnit, 38/3, 1986, p.338.

% MT, p.275-276.
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En d'autres mots, la grace opérante est ce qui permet de tomber-en-
amour et la grace coopérante est ce qui permet de rester-en-amour. Par
surcroit, la conversion religieuse, I'étre-en-amour sans réserve avec Dieu,
constitue une expérience fondamentale qui influence les conversions
intellectuelle et morale méme si elle n'est pas nécessairement premiére.
Par contre, chacune d'entre elles se traduit par un dépassement de soi qui

permet a I'étre humain de parvenir a l'authenticité.®’

2.4 La triple conversion comme dépassement de soi

«Les conversions intellectuelle, morale et religieuse
correspondent toutes au dépassement de soi, il est possible,
quand toutes les trois surviennent a lintérieur d’'une méme
conscience, de concevoir leurs relation en terme d'élévation
(sublation).»®

Lonergan utilise le mot «élévation»® dans le sens que lui donne Karl

Rahner dans son ouvrage L’homme a I'écoute du Verbe. |l signifie

«que ce qui éleve et intégre va au-dela de ce qui est élevé et
intégré, introduit quelque chose de nouveau et de distinct, met
tout sur une nouvelie base et, loin de géner ou de détruire ce qui
est élevé, en a au contraire besoin, l'inclut, en préserve tous les
traits et les propriétés et les entraine vers une réalisation plus
compléte dans un contexte plus riche.»*

1 MT, p.126.
52 MT, p.276.

* De fait, le mot «élévation» est le mot choisi par le traducteur. Lonergan utilise le mot
anglais sublation pour d'écrire la notion Aufhebung empruntée a Hegel mais avec le sens
que lui donne Rahner. L'auteur Pierre Robert dans son article De l'analyse du sujet
connaissant a la reprise des dimensions existentielles et religieuses chez Bemard Lonergan
aurait choisi les mots «assumer» et «assomption» pour d'écrire I'action en cause - le niveau
supérieur méleve pas tant qu'il assume le niveau antérieur en retenant ce qui est valable.
p.133.

84 MT, p.276.
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La conversion morale éléve la conversion intellectuelle car elle permet au
sujet d’accéder, au-dela de la connaissance et de la valeur de vérité, a un
niveau existentiel ou il devient une valeur originaire sans pour autant
négliger sa quéte de vérité. Au contraire, celle-ci «est d’autant plus assurée
qu'il s'est armé contre les déviations, et d’autant plus signifiante et
importante quelle s'intégre et joue un réle essentiel dans le contexte
beaucoup plus riche de la quéte de toutes les valeurs.»®® De la méme
facon, la conversion religieuse éléve la conversion morale car I'étre-en-
amour sans réserve avec Dieu actualise et concrétise la capacité et le désir
du sujet de se dépasser tant dans sa quéte de vérité — la conversion
intellectuelle — que dans son agir en fonction des valeurs humaines — la
conversion morale. En d'autres mots, la triple conversion permet le
passage, premiérement, d'un sujet connaissant & un sujet existentiel et,
deuxiemement, d’un sujet existentiel a4 un sujet «<amoureux» ou & un sujet

«religieux».

Plus qu'un fondement efficace pour les conversions intellectuelle et
morale, «l'amour religieux est sans condition, sans restriction et sans
réserve ; il se vit avec tout son coeur, toute son ame, toute sa pensée et
toute sa force.»® Cet amour, on l'aura deviné, n’est pas de ce monde, mais
releve de la ‘sainteté’. Il s’agit, comme nous l'avons vu plus haut, de
l'acceptation inévitable d’une vocation a la sainteté qui est le fait, pour les
chrétiens, d’étre «en amour avec un Dieu mystérieux et insaisissable.»®’
C’est ainsi que notre condition de pécheur ne réside pas dans la faute
morale, elle se situe plutét dans le fait d’'une privation d’amour et dans une
dimension radicale du non-amour (love-lessness). Bien qu’il soit possible de

fuir cette réalité de privation par lillusion de la superficialité, de la

& MT, p.277.
 MT, p.277.

7 Mt, p.277.
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consommation et de la distraction, « cette fuite peut n’étre que temporaire et
I'absence de piénitude se manifeste alors dans I'insatisfaction, I'absence de
joie, dans la poursuite du plaisir, 'absence de la paix, dans le dégolt —
dégout dépressif de soi-méme et dégolit maniaque, hostile, voire violent de
Phumanité. »% L'insatisfaction, le dégoit dépressif de soi-méme et celui de
’humanité peuvent étre le lieu méme de la grace. C'est a travers cette crise
existentielle et de vulnérabilité que I'étre humain fait I’expérience de la
grace. C'est-a-dire qu'il fait I'expérience de se sentir aimé de facon
inconditionnelle par celui qui personnifie cet amour transmondain.

Paul Tillich fait une description de I'expérience de la grace qui, a mon
avis, non seulement rejoint la pensée de Lonergan mais qui pourrait trés
bien étre un témoignage entendu dans une réunion des Alcooliques
Anonymes. En effet pour Tillich 'expérience de la grace est une expérience
transformante dlie a un sentiment profond d’étre accepté par quelque chose
de plus grand que soi au moment méme ou la personne est en état de crise

existentielle et, par le fait méme, de vulnérabilité -

«La grace nous frappe lorsque nous sommes dans la peine ou
linguiétude. Elle nous frappe lorsque nous sommes dans la
sombre vallée d'une vie absurde et vide. [...] La grace nous
frappe lorsque le dégolt de nous-mémes, notre indifférence,
notre faiblesse, nos inimitiés, notre manque de fermeté et de
sang-froid nous sont devenus intolérables. Elle nous frappe
lorsque, année aprés année, ne se montre aucun signe de la
perfection tant désirée, lorsque continuent de régner toujours
sur nous, sans changement, les vieilles contraintes, lorsque le
désespoir ruine toute joie et tout courage. Parfois, une onde
lumineuse fait alors irruption dans notre obscurité et c'est
comme si une voix nous disait : «Tu es accepté. Tu es accepté,
accepté par cela qui est plus grand que toi et dont tu ne sais pas
le nom. Ne demande pas ce nom maintenant : peut-étre le
trouveras-tu plus tard. N'essaye pas de rien faire maintenant ;
peut-étre plus tard feras-tu beaucoup. Ne cherche rien ;
n‘accomplis rien ; ne projette rien. Accepte simplement le fait
d'étre accepté I» Si cela nous advient, c’est I'expérience de la
grace. Aprés une pareille expérience, il se peut que nous ne

8 MT, p.277-278.
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soyons pas meilleurs qu'avant, il se peut que nous ne croyons
pas plus qu'avant. Mais tout est transformé. [...] Nous faisons
I'expérience d'instants ol nous nous acceptons parce que nous
sentons que nous avons été acceptés par ce qui est plus grand
gue nous. a[é"] Nous pouvons dire alors que la grace est venue
sur nous.»

Des milliers d’alcooliques ont vécu une telle expérience de grace et de
transformation. Dans le prochain chapitre, je présenterai le mouvement des
Alcooliques Anonymes avec les expériences de grace et de conversion que

vivent ses membres.

CONCLUSION

En résumé, il me semble clair que le concept de conversion évolue a
travers la Bible. De I'appel au Peuple d'Israél a revenir ou a se retourner
vers Dieu, comme le suggére la premiére Alliance, la conversion devient
plus personnelle dans la deuxiéme. Ii s'agit alors d’un changement profond
de mentalité qui devient le fondement de la relation a Dieu. La Tradition
catholique romaine insiste sur le don gracieux et miséricordieux de 'amour
de Dieu pour nous, d’'une part, et sur la liberté que nous avons d’entrer en
relation avec lui, d'autre part. La conversion se fait en deux étapes, la
premiere est celle de la prise de conscience du mystére de I'amour de Dieu
et son actualisation par le sacrement du Baptéme. La deuxieme étape
consiste a se laisser transformer par cet amour de Dieu. Cette deuxieme
conversion est de l'ordre du processus et du cheminement, car elle est
essentiellement une expérience de meilleur ou de dépassement de soi a
laguelle nous convoque une relation avec Dieu. Elle permet non seulement
un agir salutaire mais aussi elle nous améne a une juste comprehension de
soi devant Dieu.

% Paul Tillich, Les fondations sont ébraniées, traduit de Fanglais par Frangois Larienque,
Limoge, Morel, 1967, p.221-222.
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A travers son travail épistémologique, Bernard Lonergan cerne et
systématise le processus de conversion. Pour lui, la conversion n'est pas un
objet d'étude qu’aborderait un théologien, elle est une réalité qui fait partie
du théologien. Le sujet chercheur et le sujet de recherche se transformeront
mutuellement tant et autant qu’il y aura recherche. Pour ce faire, il s’agit
d'étre «présent» a ce que 'on fait et au contexte dans lequel on le fait. Cette
présence permet d’étre conscient et intentionnel dans I'expérience qui se
vit, dans la compréhension de celle-ci, dans la réflexion pour un jugement

avisé et dans la décision responsable qui découle de ce processus.

Pour Lonergan, la transformation du sujet et de son monde se fait aux
niveaux intellectuel, moral et religieux. Il parle alors d’une triple conversion. La
conversion intellectuelle permet une transformation en profondeur de la
«vision» ou de la compréhension des choses. La conversion morale permet de
choisir les valeurs plutdét que de choisir une satisfaction immédiate. La
conversion religieuse consiste a tomber en amour sans réserve avec Dieu.
L'essence de cet étre-en-amour est la grace : la grace opérante qui fait qu'on
tombe en amour et la grace coopérante qui fait qu’on reste en amour. La triple
conversion s’avére étre un réel dépassement de soi, car elle permet au sujet de
passer d'un sujet connaissant a un sujet existentiel et d’un sujet existentiel a un
sujet amoureux. L'étre-en-amour ou se situe I'expérience religieuse
constituerait un tel accomplissement ou une telle intensification du quatrieme
niveau que Lonergan et certains auteurs y voient un cinquiéme de conscience

et intentionnalité.

L'expérience de réhabilitation que vivent les Alcooliques Anonymes
m'apparait comme une illustration de la théorisation de la conversion chez
Lonergan. Si cette hypothése s’avére vraie, je serai en mesure d’affirmer que la
réhabilitation chez les AA est en soi une conversion, voire une conversion
religieuse, et deuxiémement, que la méthode des AA constitue une analytique

ou une mise en étape du processus de conversion.
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CHAPITRE 1l

ALCOOLIQUES ANONYMES

Un jour, jassistais au congrés des Alcooliques Anonymes au Palais des
Congrés a Montréal. De la mezzanine, je voyais des centaines d’alcooliques
sobres, heureux et heureuses, se saluant les uns les autres, se dirigeant
fébrilement vers les différents ateliers. Bien qu'ils étaient Ia pour échanger
sur les problemes reliés a leur alcoolisme, je sentais une atmosphére
d’'exaltation, de joie et de fierté. Cette fierté qui vient de la découverte d’un
mieux-étre, de la lumiére qui éblouit aprés une période de noirceur. En effet,
toutes ces personnes avaient connu le rejet, le remords, la déchéance et la
culpabilité. Me revenaient les images que I'on se fait des alcooliques tous
au fond d'un bar sombre ou encore de la personne qui se renferme chez
elle sans pouvoir réagir parce que ses « blues ne passent plus dans la
porte », comme le dit la chanson. Elles étaient bien différentes de la réalité
que jétais en train d'observer. Quel changement ! Quelle métamorphose !

Quelle réhabilitation ! Quelle transformation ! Quelle conversion ?

Depuis ce jour, je me suis intéressé a la méthode de réhabilitation que
proposent les Alcooliques Anonymes. Elle améne les personnes aux prises
avec un probleme d’alcool & se retourner vers quelque chose de plus grand
qu’eux, une Puissance supérieure. De ce fait, il est possible de parler de la
methode AA comme d’'un mode de vie spirituelle. C'est d'ailleurs en ces
termes que les AA présentent leur méthode de rétablissement aux
alcooliques qui les approchent. Me parait significative ici la prolifération des

différents groupes d’entraide que le mouvement des Alcooliques Anonymes
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a suscités depuis les soixante-cing ans qui ont suivi sa fondation. Il suffit
pour s'en convaincre de penser aux Narcotiques Anonymes, aux
Cocainomanes Anonymes, aux Déprimés Anonymes, aux Emotifs
Anonymes, aux Enfants Adultes issus de familles Alcooliques ou
Disfonctionnelles pour n'en nommer que quelques-uns. Cette propagation
nous montre que la méthode des AA dépasse la spécificité de I'alcoolisme
et concerne une réalité des plus fondamentale, c'est-a-dire une expérience
de crise existentielle et de vulnérabilité. Celle-ci serait, & mon avis, le point
de départ, voire le fondement de la conversion. Sans elle, I'étre humain ne
voit pas d'intérét a changer.

L'expérience de crise existentielle et de vulnérabilité comme fondement
de la conversion et le programme de réhabilitation de AA comme processus
de conversion sont les deux hypothéses que je tenterai d'étayer dans ce
chapitre. Premiérement, en présentant le mouvement des Alcooliques
Anonymes. Je partirai des groupes, des réunions et des partages qui s'y
tiennent pour exposer le « mode de vie » spirituel des AA. Il ne suffit pas de
lire la littérature AA mais il faut aussi en entendre 'oraliture’. Ainsi, il me
sera possible de faire une présentation pertinente de la « méthode » AA.
Deuxiemement, jexposerai les différentes étapes du processus de
réhabilitation chez les AA et je tenterai d’en illustrer la pertinence et le
caractére essentiel pour les personnes qui s’y engagent. De ces étapes, je
dégagerai I'importance pour la personne qui s'y engage de se reconnaitre
ou de s’identifier, comme disent les AA dans les divers témoignages,
Iimportance de s’abandonner a une Puissance supérieure et d’accepter son
expérience de crise et de vulnérabilité pour enfin décider de poursuivre le

processus de rehabilitation. C’est dans ces conditions et comme résultat de

® Nous empruntons ce concept & Bernard Reymond dans son ouvrage De vive voix.
Oraliture et prédication, Genéve, (Pratiques 18), Labor et Fides, 1998, 159p.
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ces étapes, que la personne sera en mesure de connaitre un réveil

spirituel”".

1 Le mouvement des Alcooliques Anonymes

Les origines des AA remontent a une rencontre entre un certain Rowland
H. et le célébre psychanalyste Carl Gustav Jung. Celui-ci lui expliquait
que « son savoir scientifique était impuissant en face de l'alcool. Mais il y
avait peut-étre quelque espoir, disait-il, si Falcoolique acceptait de se
soumettre a une expérience spirituelle transformante. »”? De retour aux
Etats-Unis, ce Rowland a décidé de se joindre au Groupe d’Oxford — groupe
religieux, fondé par Franck Buchman en 1921, qui préchait la recherche de
I'absolu par la pratique de vertus morales.” Nous trouvons dans ce groupe
le fondement des douze étapes des AA. En effet, les membres du Groupe
d'Oxford devaient faire un inventaire moral (ce qui deviendra I'étape 4 chez
les AA), avouer leurs torts ou leurs fautes (étape 5), les réparer (étape 9),
prier et méditer (étape 11), et se donner au service des autres (étape 12).
Cette « methode » semblait donner des résultats pour Rowland et pour
d'autres alcooliques dont un certain Ebby. Celui-ci, le 11 décembre 1934,
raconta son expérience de sobriété a Bill Wilson, qui deviendra cofondateur
du mouvement des Alcooliques Anonymes. Aprés sa rencontre avec Ebby,

Bill Wilson connut une expérience spirituelle qui le délivra de I'obsession de

7

, Les Alcooliques Anonymes, traduit et édité par le Service de la littérature AA du
Quebec, Montréal, 1987,(1952,1963), p.54.

72

, Cinquante ans ! en toute gratitude. Album de famille et de souvenir du Congrés
intemational des AA tenu a Montréal, Québec, Canada, du 4 au 7 juillet 1985, Alcoholics
Anonymous World Services, New York, 1985, p.9.

73

. Le mouvement des Alcooliques Anonymes devient adulte. La genese du
mouvement AA, traduit et édité par le Service de la littérature AA du Quebec, Montréal, 1982,
(1957), p. vii.
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boire. A sa sortie de 'hdpital, Bill frequenta assidiiment le Groupe d’Oxford
« et résolut de rétablir tous les alcooliques de Ia terre. »™

Au début du mois de mai 1935, Bill se rendit & Akron en Ohio pour
affaires. Celles-ci n’ayant pas donné les résultats désirés, Bill fit face a la
decision qui influencera la vie de milliers de personnes. Au lieu d’aller noyer
sa deception au bar de I'h6tel comme il en avait le godt, il allait suivre une
nouvelle intuition : parler a un autre alcoolique. Il se rendit alors dans une
eglise ol un membre du Groupe d’Oxford le mit en contact avec un
alcoolique notoire, le docteur Bob Smith. La rencontre eut lieu le lendemain.
Bien que le docteur Bob ait accordé a Bill une quinzaine de minutes, la
rencontre dura cing heures et le docteur Bob cessa abruptement de boire.
Malheureusement, il rechuta quelques semaines plus tard au cours d'un
congrés mais se ressaisit et prit son dernier verre le 10 juin 1935, jour o

I'on céleébre encore la naissance du mouvement des Alcooliques Anonymes.

Le docteur Bob Smith et Bill Wilson ont travaillé avec persévérance a
aider d’autres alcooliques. Bien qu'ils connurent des débuts difficiles, les
Alcooligues Anonymes comptaient en 1939 une centaine de membres.
Cette année 1939 vit la premiére publication du livre Alcoholics Anonymous
dont le titre donna, d’ailleurs, son nom au mouvement. II s’agissait « d’avoir
un livre qui expose aux alcooliques nos méthodes et leurs résuitats et qui,
incidemment, préviendrait toute distorsion dans un programme encore
purement verbal. »™° Ce livre, dont I'auteur et 'éditeur sont « anonymes »,
n'a jamais été vendu en librairie ni publicisé a I'extérieur du mouvement. Et

pourtant, il a connu une croissance de ventes phénoménale. En 1985, le

L -——, Cinquante ans ! En toute gratitude. Album de famille et souvenir du Congrés

intemational des AA tenu & Montréal, Québec, Canada, du 4 au 7 juillet 1985, Alcoholics
Anonymous World Services, New York, 1985, p.10.

7 |dem, p.22.
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Gros livre™, comme on I'appelle, avait connu trois éditions dans sa version
anglaise (1939, 1955, et 1976) et s'était vendu a plus de cing millions
d’exemplaires aux Etats-Unis et au Canada anglais. Ce chiffre ne tient pas
compte des exemplaires traduits en quatorze langues et vendus a travers le

monde. La troisiéme édition de la version frangaise date de I'année 1987.

La parution du livre Alcoholics Anonymous et celle d’une série d’articles
dans les journaux ont vite fait que les groupes se sont multipliés a travers
les Etats-Unis puis a travers le monde. Les journaux se sont intéressés au
mouvement a la suite d'un diner donné par John D. Rockefeller en 1940
pour la ‘cause’ des Alcooliques Anonymes. Mais c’est la parution en 1941
de l'article de Jack Alexander dans la revue Saturday Evening Post qui
donna le vrai coup d’envoi au mouvement des Alcooliques Anonymes. En
1997, les AA sont présents dans cent quarante-quatre pays a travers le
monde et comptent prés de quatre-vingt-dix-sept mille groupes77 et des
millions d’alcooliques rétablis. Sans compter les trés nombreux groupes
d’entraide qui se servent de la méthode dite des douze étapes, comme je

I'ai mentionné dans I'introduction de ce chapitre.

Apres ce bref historique, il m'apparait judicieux de rappeler la définition
et les objectifs que les AA donnent a leur association. Ce texte, qui est lu
par I'animateur au début de chacune des réunions, nous enseigne ce que le

mouvement trouve essentiel dans son fonctionnement :

« Les Alcooliques Anonymes sont une fraternité d’hommes et de
femmes qui partagent entre eux leur expérience, leur force et
leur espoir dans le but de résoudre leur probléme commun et
d’aider d'autres alcooliques a se rétabilir.

" Le Gros livre ou Big book est le nom usuel que les membres donnent au livre Alcoholics
Anonymous ou Alcooliques Anonymes en Francais.

77 —-—, Les Alcooliques Anonymes, traduit et édité par le Services de littérature A.A. du

Québec, Montréal, 1987, (1952, 1963), p.xxi.
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Le désir d'arréter de boire est la seule condition pour devenir
membre des AA. Les AA ne demandent ni cotisation ni droit
d’entrée ; nous nous finangons par nos propres contributions.

Les AA ne sont associés & aucune secte, confession religieuse
ou politique, & aucun organisme ou établissement: ils ne
désirent s’engager dans aucune controverse . ils n'endossent et
ne contestent aucune cause.

Notre but premier est de demeurer abstinents et d’aider
d’autres alcooliques a le devenir. »™

Nous avons vu briévement I'historique du mouvement et comment il se
definit, ainsi que les objectifs que se donnent les AA. Voyons maintenant
quels sont les moyens que les AA mettent en ceuvre pour que leurs
membres deviennent et demeurent abstinents et pour qu'ils puissent en

aider d’autres a le devenir.

1.1 Le groupe et les réunions

Le groupe est la base structurelle du mouvement des Alcooliques
Anonymes. |l est la porte d’entrée du mouvement, le lieu ol le nouveau
membre prendra contact avec les autres membres, la littérature et la
« methode ». C'est le groupe qui organise les réunions et qui s’assure de
leur bon fonctionnement. Certains groupes sont trés populaires et attirent un
grand nombre de personnes, tandis que d’autres survivent avec difficulté ou
s’éteignent tout simplement. Mais il n’en demeure pas moins que le groupe
est /e baftement du cceur des AA, comme le souligne le titre d’une
publication AA™,

" Ce texte apparait sur Ia jaquette du Gros Livre de I'édition 1987. Il a &té traduit et reproduit
par le service de la littérature A.A. du Québec avec Pautorisation de AA. Grapevine, Inc.
Dans une version ultérieure (1977) du texte de la définition on parlait de sobriété au lieu
d'abstinence. Notre but premier est de demeurer sobre et d’aider. ..

", Le groupe dattache - le battement du cosur des AA, (Collection d'articles de AA
Grapevine) traduit et publié par le Service des publications francaises des AA du Québec,
Montréal, 1994 (1994), 135 p.
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Les réunions peuvent étre de type conférence, c’est-a-dire qu'un membre
viendra «partager», comme le dit la méthode (voir annexe I), ce qu'il était,
ce qui lui est arrivé et ce qu'il est devenu. Un autre membre aura la
responsabilitt de remercier le conférencier ou la conférenciére. Les
réunions peuvent aussi étre du type discussion ou echange sur les étapes
ou sur un théme donné. Dans ce cas, chacun des membres présents aura
la possibilité de dire son expérience, ses forces et ses difficultés. Maligré
cette difference, chacune des réunions débute toujours par la Priere de
Sérénité®, les lectures de la définition des AA, de la méthode ou celle des
Douze étapes et celle des Traditions. Il y aura toujours un mot particulier
pour accueillir la ou les personnes nouvelles qui peuvent alors se présenter
au groupe si elles le désirent. Toutes les réunions ont un animateur qui est
elu déemocratiquement & tous les mois par la conscience du groupe, c'est-a-
dire par I'ensemble des membres qui fréquentent réguliérement le groupe.
La conscience du groupe se réunit habituellement aprés la derniére réunion
du mois. C'est a cette réunion communément appelée le « business
meeting » ou la réunion d’affaires qu’on proposera et élira les responsables
du mois, c’est-a-dire ceux et celles qui auront a préparer le café, qui seront
a laccueil et qui animeront les réunions. La personne chargée de
I'animation aura aussi la responsabilité de voir au bon déroulement de la
réunion, de choisir les personnes qui feront les lectures et les conférenciers
ou conférenciéres ou les thémes qui seront discutés pendant le mois s’il
s'agit de réunions de discussion. Les réunions se terminent généralement

par la recitation du Notre Pére par les membres qui le veulent bien.

* La priére de la Sérénité communément appelée la priére des AA est attribuée par certains
a Pempereur et philosophe romain Marc Auréle. Pour d'autres, il s’agit d’'une priére d'un
auteur inconnu. Le texte de cette priére est a I'annexe Iil.
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1.2 Le témoignage ou le partage

La principale partie de la réunion est sans aucun doute celle du
témoignage, communément appelé le partage. Que ce soit sous forme de
conférence ou sous forme de discussion, chacun des membres doit
partager son expérience, ses forces et son espoir en racontant,
premierement, « ce qu'il était », c’est-a-dire sa jeunesse, sa rencontre et
ses déboires avec I'alcool. Deuxiémement, « ce qui lui est arrivé », c'est-a-
dire sa rencontre avec Alcooliqués Anonymes et a la fagon dont il est venu
a connaitre la sobriété ou [I'abstinence. Troisiemement, « ce qu'il est
devenu », c'est-a-dire une personne en voie de réhabilitation qui, vingt-
quatre heures a la fois, tente de mieux vivre. Le partage permet a
l'alcoolique qui se raconte, maintenant qu’il connait une certaine
réhabilitation, de ne pas oublier d'ou il vient, autrement dit de ne pas oublier
son bas-fond. Ce lieu ou la personne sait qu’elle ne doit plus boire et ou, en

méme temps, elle se sent incapable d’arréter de boire.

Le partage permet au nouveau venu chez les AA de prendre conscience
de son probleme et de s’identifier comme alcoolique puisque, au-dela de
'anecdote, ce témoignage illustre les caractéristiques fondamentales de
I'alcoolique et de la personne aux prises avec un probleme de dépendance.
Le nouveau y entendra dire, souvent pour la premiére fois, que les remords
et la culpabilité sont pour I'alcoolique un effet direct de sa dépendance ; que
les tremblements du matin ne sont pas dus a un manque de sommeil ou a
trop de caféine mais bien a un manque d’alcool : que 'angoisse, la peur, le
ressentiment, I'émotivité excessive procédent en grande partie de leur
dépendance bien qu'ils puissent donner I'impression d’en étre la cause.
L'alcoolique est angoissé parce qu'il boit et il boit aussi parce qu’il est
angoissé. Il en va de méme pour le ressentiment : la haine et la colére qui
F'habitent sont a la fois la cause et la consequence de sa dépendance. ||

n'est pas rare d’entendre un nouveau dire : « mais ¢’est ma vie que je suis
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en train d'entendre ! comment ont-ils fait pour en savoir autant sur moi ? »
En se reconnaissant ou en s’identifiant ainsi au témoignage de I'alcoolique
en voie de réhabilitation, le nouveau sera en mesure d'admetire
éventuellement son impuissance devant I'aicool, I'objet de sa dépendance.

Ainsi, débutera son propre rétablissement.

De fagon moins formelle, les membres sont invités a partager entre eux
avant et apres la réunion. Le partage est essentiel a la réhabilitation. C’est
lui qui permet aux membres de dire leurs difficultés ou leurs souffrances a
d'autres personnes qui ont fait la méme expérience ou une expérience
semblable. Ce qui est remarquable quand on observe des AA qui se
parlent, c’est la capacité qu'ils ont d’aller, tout de suite, a I'essentiel. lls vont
directement /a ou ¢a fait mal. Non seulement les membres se sentent en
confiance de parler parce que leurs interlocuteurs ont un vécu similaire,

mais aussi a cause du principe de I'anonymat qui guide la confidence.

1.3 L’anonymat

Si le groupe est la base structurelle du mouvement des Alcooliques
Anonymes, I'anonymat en est la base spirituelle. Il est le principe qui permet
a la fraternité des Alcooliques Anonymes d’exister. Bien que la onziéme
tradition demande de «toujours garder 'anonymat personnel dans la
presse ecrite et parlée de méme quau cinéma »® ranonymat est
beaucoup plus que le fait de taire son nom de famille. Selon la douziéme
tradition, « I'anonymat est la base spirituelle de toutes nos traditions et nous
rappelle sans cesse de placer les principes au-dessus des personnalités.»
Ces principes sont toujours a découvrir et a redécouvrir sans que quiconque
puisse les posséder ou se les attribuer. C’est en ce sens que Bill Wiison,

cofondateur des AA, dit que : « Animés par I'esprit de I'anonymat, nous

%! Les douze Traditions sont en annexe 2 la fin du mémoire.
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essayons de renoncer a nos désirs naturels de distinction personnelle
comme membres des AA, aussi bien parmi nos compagnons que devant le

grand public. »%

Autrement dit, sans [I'anonymat, il n'y a pas de
réhabilitation réelle possible. Avoir I'esprit de 'anonymat c'est vivre une
authentique humilité, point de départ, & mon avis, de tout cheminement
spirituel et de toute conversion. Ce type d’humilité renvoie a la vérité ou, en

d’autres termes, a ce que Lonergan appelle un réalisme critique.

1.4Les Traditions

Les Traditions permettent I'unité dans le mouvement des Alcooliques
Anonymes. Basées sur le principe d’anonymat, elles donnent une structure
horizontale au mouvement plutét qu'une structure verticale, hiérarchique.
Tout en faisant partie du processus de réhabilitation de Pindividu, elles

sont

« & la survivance et @ 'narmonie des groupes ce que sont les
Douze étapes pour la sobriété et la paix d’esprit de chaque
membre [...] Mais les Douze Traditions mettent aussi en
évidence plusieurs de nos défauts en tant qu'individus. Elles
nous demandent de mettre implicitement de cété I'orgueil et le
ressentiment. Elles nous invitent & des sacrifices comme
individus et comme groupes. Elles suggérent de ne jamais
utiliser le nom des A.A. pour atteindre personnellement a la
puissance, aux honneurs et & la richesse. Les Traditions
garantissent I'égalité de tous les membres et I'autonomie de
tous les groupes. Elles nous indiquent la meilleure maniére de
nous conduire entre membres et avec le monde extérieur. »%

Chaque personne est ou peut &tre membre a part entiere de /a
conscience du groupe avec seulement un désir d'arréter de boire, dans un

% Bill W., Les réflexions de Bill. Le mode de vie des A.A., traduit et édité par le Service de la
littérature A.A. du Québec, Montréal, 1982, (1967), 335 p.

W . Le mouvement des Alcooliques Anonymes devient adulte. La genése du
mouvement A.A., traduit et édité par le service de la littérature A.A. du Québec, Montréal,
1982, (1957), p.119.
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% Bill W., Les réflexions de Bill. Le mode de vie des A.A., traduit et édité par le Service de la
litterature A.A. du Québec, Montréal, 1982, (1967), 335 p.
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, Le mouvement des Alcooliques Anonymes devient adulte. La genése du
mouvement A.A., traduit et édité par le service de la littérature A.A. du Québec, Montréal,
1882, (1957), p.119.
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premier temps, et avec toute son expérience, bien personnelle, de la
fraternité, dans un deuxiéme temps. Tous ces membres et tous ces groupes
n'ont qu'une seule autorité ultime, un Dieu d’amour comme il peut se
manifester dans la conscience de notre groupe, comme le dit la deuxiéme
tradition.

Est-il nécessaire de préciser qu'il s’agit d’un idéal a atteindre et que les
membres des AA sont en processus de réhabilitation ? Comme partout
ailleurs, nous rencontrons chez les AA des tétes fortes qui croient qu'ils ont
tout compris et qui veulent tout diriger selon leur propre compréhension du
mouvement. Rappelons le dicton populaire : « ou il y a I'hnomme, il y a
'hommerie. » Mais comme le soulignait un membre des AA : « les groupes
AA sont en soi une véritable thérapie de groupe sans thérapeute. » De ce
fait, les tétes fortes sont rapidement remises a leur place ou renvoyées a
leur « mode de vie », c'est-a-dire aux étapes que propose la méthode AA.

2. La méthode AA en douze étapes

Le chapitre cing du Gros Livre des Alcooliques Anonymes s'intitule Notre
Méthode. La premiére partie®, qui est lue au début des réunions, énumere
les douze étapes de la méthode et précise déja I'importance des trois
premieres. Celles-ci sont primordiales car elles détermineront les bases du
rétablissement de I'alcoolique. Dans son livre Tabourets et Bouteilles ®, |a
Hazelden Fondation — centre américain reconnu pour son traitement de
I'alcoolisme par la méthode AA — les compare aux trois pattes d’un tabouret.

Il faut que les trois pattes soient bien installées et bien équilibrées si I'on

84

85

Voir annexe |I.

, Tabourets et bouteilles, traduit et édité par le comité 24 heures enr., Montréal,

1980, (1955), 160p.
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veut étre capable de s’asseoir sur le tabouret pour écrire sa quatrieme

étape.

Cette caractérisation des trois premiéres etapes m'a fait voir la possibilité
de diviser la méthode de réhabilitation en trois phases distinctes. La
premiére phase serait celle proposée dans le livre Tabourets et Bouteilles et
comprendrait les trois premiéres que nous pourrions appeler les étapes de
reconnaissance. La deuxiéme serait composée des étapes quatre a neuf et
je la nommerai la phase de I'action. La troisieme, qui comprend les étapes
dix, onze et douze, m’apparait comme la phase du maintien. Méme si
certaines étapes ou certaines phases sont plus fondamentales que d’'autres,
il me semble important de préciser dés maintenant que la méthode AA
forme un tout et qu’elle ne peut se mettre en pratique que par un va et vient
entre les différentes étapes. Chacune delles aide a I'approfondissement
des autres. Rappelons que nous avons & faire 3 des personnalités
différentes. De ce fait, certaines seront plus attirées par la dimension
humaine et auront certaines réserves face au cété spirituel du mouvement.
D’autres, au contraire, seront plus attirées par la dimension spirituelie du
mouvement et auront tendance a en occulter la dimension humaine. Par
exemple, une membre disait dans un témoignage : «Pour moi, Dieu c'est
comme sniffer deux lignes de coke ! » Cette conception de Dieu maintient la
personne dans ses illusions et lui donne I'impression d’étre toute puissante
et d'avoir tout compris. Ce phénoméne — nommé le pink cloud ou nuage
rose — est courant dans les AA. i fait partie du processus de réhabilitation
mais il n'est pas la réhabilitation. C’est pourquoi il est primordial d'aborder la
méthode AA comme un tout et de faire toutes les etapes pour connaitre un
réveil spirituel authentique.
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2.1 Premiére phase, la reconnaissance du “probléme”

1. Nous avons admis que nous étions impuissants devant
I'alcool - que nous avions perdu la maitrise de nos vies.®

La premiére étape est celle ou la personne reconnait son impuissance ou
de sa vulnérabilité. C'est en admettant son impuissance ou son incapacité
de tout contréler — principalement sa consommation — que l'acoolique ou la
personne dépendante retrouvera une certaine autonomie et une certaine
liberte. Si, au contraire, Iindividu persiste a se percevoir comme tout
puissant, il n'y a aucune réhabilitation possible. Les problémes financiers,
légaux, conjugaux et de santé qui sont souvent attribués a I'acoolisme ne
sont, en realité, que les symptémes d’une illusion de cette toute puissance.
Paradoxalement, cette illusion vient directement de 'objet de la
dépendance. C’est avec l'alcool, avec la drogue ou a travers son conjoint
que la personne dépendante se sent vivre. Sans eux, elle nest rien, elle est
impuissante. C’est de cette prise de conscience qu’il est question dans la
premiere étape. L'oraliture AA décrit cette impuissance ainsi - « Tu es aussi
impuissant devant I’objét de ta dépendance que tu le serais au milieu d'une
voie ferrée avec un train qui arrive & toute vitesse sur toi. Méme si tu
cries « stop ! » en levant la main, méme si tu fais tout ce qui est en ton
pouvoir pour larréter, il técrasera si tu ne tenléves pas de la. »
Reconnaitre son impuissance, c’est savoir s’enlever pour laisser passer le

train de I'objet de la dépendance.

Cette étape est certainement l'une des plus difficiles a accomplir parce
qu'elle brise lillusion du sentiment de toute puissance de la personnalité
alcoolique et/ou dépendante. Cette étape ne peut se faire sans que la

personne ait d'abord touché son bas-fond, sa limite : lieu de la crise

% Bien qu'elles constituent un programme pour le présent, les étapes sont rédigées au passé
et au pluriel parce qu'elles sont en quelque sorte une réponse a la question «Qu'est-ce que
vous, les premiers membres, avez fait pour connaitre |a sobriété ?» Elles ‘racontent’ donc le
parcours salutaire suivi par ces membres fondateurs.
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existentielle. Lieu de I'angoisse ol elle se sentira abandonnée par I'objet de
sa dépendance, alors que I'alcool ne fait plus le méme effet ne remplit plus
le vide intérieur. Alors seule face a elle-méme, la personne expeérimentera le
sentiment qu'elle a mis tant d'énergie a éviter, c’est-a-dire la vulnérabilité.
C'est pourquoi les membres fondateurs et auteurs de cette méthode
écrivent, avec tout le sérieux de leur démarche et Ia profondeur de leur
expérience : nous vous supplions d'étre sans crainte et sincéres dés le
debut. lls savent que cette étape, comme toutes les autres, ne peut se faire
sans une certaine sincérité, voire une rigoureuse honnéteté. Un membre me
disait : « Une fois que tu as admis ton impuissance devant une bouteille de
biere, tu sais exactement ce que veut dire la rigoureuse humilité et tu es
capable de faire la différence entre elle, qui se fait généralement seul et
dans les larmes, et ce qu’on appelle la fausse humilité qui est exubérante.»
Il s’agit de contrer le maitre des illusions. Seule la rigoureuse honnéteté
permettra de voir la réalité en face, c’'est-a-dire sa propre impuissance d’une
part et, d’autre part, la toute-puissance de I'Etre supréme, de la Puissance
supérieure, qu'on nommera éventuellement Dieu tel que chacun le congoit

« N'oubliez pas que nous avons affaire a I'alcool, qui est
puissant, déroutant, sournois ! Sans aide, cest trop pour
nous. Mais il y a un Etre qui a tout pouvoir, et cet Etre, c'est
Dieu. Puissiez-vous le découvrir maintenant !

Les demi-mesures ne nous ont rien donné. Nous nous
trouvions a un tournant de notre vie. Nous avons demandé
Sa protection et Son aide et nous nous sommes
abandonnés a Lui complétement. »%’

2. Nous en sommes venus a croire qu’une Puissance
supérieure & nous-mémes pouvait nous rendre la raison.

La deuxiéme étape invite, justement, a faire cette permutation de sa

propre puissance illusoire a celle d’'une Puissance supérieure. Ainsi, en

B7

» Les Alcooliques Anonymes, traduit et édité par le Service de |a littérature AA. du

Québec, Montréal, 1987, (1952, 1963), p. 55 (annexe .



44

reconnaissant cette Puissance supérieure a elle-méme, il sera plus facile
pour la personne de faire le deuil de sa propre puissance. Elle nest pas
laissée a elle-méme, elle est soutenue par cette Puissance supérieure. ||
me semble important de souligner le caractére progressif de cette étape. Le
texte dit bien: nous en sommes venus a croire. Aussi, il ne s’agit pas
d’'avoir la foi en Dieu ni méme a une Puissance supérieure, mais d'étre
disposé a I'acquérir avec une ouverture d’esprit. Celle-ci permet au nouveau
qui écoute les partages et qui lit la littérature AA de se détourner, un tant
soit peu, de lui-méme, « de ses convictions morales et philosophiques
inimaginables »®. Ainsi, le nouveau sera en mesure de prendre conscience

de l'importance de la quéte de Dieu dans son propre rétablissement.

3. Nous avons décidé de confier notre volonté et nos vies aux
soins de Dieu tel que nous Le concevions.*

La troisieme étape est celie de la décision. La décision de confier notre
volonté et nos vies aux soins de Dieu tel que nous le concevons. Cette
décision est essentielle pour contrer le caractére égoiste et égocentrique de
la personne aux prises avec un probléme de dépendance. C'est le lieu de
I'expérience spirituelle transformante dont pariait Carl G. Jung. La deuxieme
étape était celle de I'expérience d’un croire en devenir. La troisiéme est
celle de Fexpérience de Dieu tel que chacun le concoit. Elle est

déterminante :

« Voila le pourquoi et le comment de notre méthode.
D’abord, nous avons da cesser de jouer a Dieu, car cela ne
donnait rien. Ensuite, nous avons décidé que dorénavant
Dieu serait le Metteur en scéne de la piéce qu’est notre vie.
Il est le Directeur et nous sommes ses agents. Il est le Pére
et nous sommes ses enfants. Ce concept, simple comme la

* Idem, p.57.

% ce nest pas moi qui souligne. Le tel que nous Le concevions est en italique dans le texte.
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plupart des bonnes idées, fut la clé de vodte de I'arche
nouvelle et tiomphante qui s'ouvrait sur notre liberté. »®

C’est en reconnaissant Dieu comme maitre d’ceuvre de sa vie et dans la
liberte nouvelle qui en découle qu'il devient possible pour une personne de
poursuivre le programme des Alcooliques Anonymes. Malgre son caractéere
définitif, cette décision devra étre reprise régulierement. C’est une des
raisons pour laquelle les membres assistent aux réunions pendant des
années. En entendant les partages des autres membres et en partageant
eux-mémes, ils refont leur troisiéme étape, ils reprennent leur décision de
confier leur volonté et leur vie &4 Dieu comme ils le congoivent. De cette
fagon, ils maintiennent une liberté qui leur permet de vivre selon le mode de
vie spirituelle que leur propose AA par les douze étapes. De plus, nous
pouvons dire que cette décision permet I'articulation entre cette phase et la
phase suivante. C’est elle qui sert de lien entre la reconnaissance de son
impuissance et la reconnaissance de I'action de Dieu dans sa vie et la mise

en ceuvre de ses propres actions.

2.2 Deuxiéme phase. I'action

Maintenant que les trois premiéres étapes sont amorcées”, les membres

sont disposés a poursuivre les étapes et a passer a I'action.

4. Nous avons courageusement procédé & un inventaire
moral, minutieux de nous-mémes.

La quatriéme étape propose I'inventaire moral, minutieux de soi-méme. A

travers ['histoire de sa vie, cet exercice permet particulierement de prendre

% |dem, p.57.

*' La majorité des membres AA diront qu'il faut faire les trois étapes ou faire ses étapes.
J'utilise le verbe amorcer pour étre fidéle au caractére progressif de la méthode AA et de son
mode de vie. En effet, la méthode dit : « Ce qui compte, c’est que nous sommes disposés 3
progresser selon des principes spirituels. Les principes que nous avons énoncés sont des
guides vers la croissance. Nous parions de croissance spirituelle piutét que de perfection
spirituelle. » (Annexe Il) ou le Gros Livre, p.55.



46

conscience de ses ressentiments, d’en étudier la cause et de voir quelles
blessures ils ont causées. Le ressentiment est, selon le Gros Livre,
l'ennemi «no 1» car il «détruit plus d'alcooliques que tout autre chose. |l

donne lieu a toutes les formes de maladies spirituelles »*. Le livre
Tabourets et bouteilles en parle en ces termes:

«Le ressentiment nous rend tous esclaves en nous
attachant avec des chaines mentales a la chose que
nous haissons. Nous trouvons notre délivrance dans la
priere. Nous ne pouvons hair une chose et prier en
méme temps pour elle.»*

La quatrieme étape dresse en quelque sorte le tableau d’ensemble de Ia
situation morale, mentale et spirituelle de Ia personne alcoolique ou
dépendante. Les points faibles qui ressortent de cet « instantané »

fourniront la matiére pour poursuivre les étapes suivantes.

5. Nous avons avoué a Dieu, a nous-méme et 3 un autre étre
humain la nature exacte de nos torts.

La cinquiéme étape est celle de I'aveu. Les personnes qui I'entreprennent
avoueront a Dieu, a eux-mémes et a un autre étre humain les facettes
negatives d’elles-mémes dont elles ont pris conscience lors de la quatrieme
étape. Probablement pour la premiére fois de leur vie, ces personnes auront
Foccasion de se dire sans aucune omission volontaire. Celle-ci, en effet,
risquerait de compromettre la démarche de réhabilitation de ces
personnes en les confinant a Iillusion. De ceux qui restent dans I'lllusion, le
Gros Livre écrit :

«lls s'imaginaient®* seulement d'étre libérés de leur égoisme
et de leur crainte ; ils simaginaient seulement sétre
humiliés. lls n’avaient pas fait I'apprentissage de I'humilité,

% Jdem, p.59.
% Tabourets et bouteilles, op.cit. p. 80.

* Ce sont les auteurs du Gros livre qui soulignent.
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du courage et de I'honnéteté tel que nous les considérons
nécessaires, tant qu’ils n’eurent pas dévoilé a quelqu’un tous
les secrets de leur vie. »%

Au contraire de cette prison imaginaire, une cinquiéme étape faite dans
les regles de I'art avec une personne de confiance procure un sentiment de
libération sans précédent :

« Nous pouvons regarder ie monde en face. Lorsque nous
sommes seuls, nous nous sentons en paix et parfaitement a
laise. Nos craintes nous quittent. Nous commengons a
sentir la présence immédiate de notre Créateur. Nous avions
peut-étre jusque-la des convictions spirituelles, mais
maintenant nous commencons & vivre une expérience
spirituelie. »%*

Cette expérience spirituelle que les personnes ressentent sera décrite par
la onziéme étape comme un contact conscient avec Dieu. A ce stade-ci,
I'expérience de Présence de Dieu conduit aux étapes six et sept. Grace a
ce contact conscient, & cette expérience spirituelle, il devient possible
d'approfondir la relation de confiance avec Dieu déja esquissée a la

troisiéme étape.

6. Nous avons pleinement consenti a ce que Dieu élimine tous
ces défauts de caractére.

7. Nous Lui avons humblement demandé de faire disparaitre
nos déficiences.

La sixieme étape permet que cette relation de confiance — ou je confie a
Dieu ma volonté et ma vie telles quelles sont — devienne une relation
transformante. Car la personne consent a ce que Dieu élimine fous ces
défauts de caractéres découverts dans la quatrieme étape. La septiéme,
elle, demande a Dieu de poursuivre cette transformation. Le Gros livre

résume cette étape par une priére :

* Gros livre, p.67.

* Gros livre, p.69.
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« Mon Créateur, je suis maintenant disposé a ce que Vous
preniez tout ce que je suis, bon ou mauvais. Je vous
demande d’éter de moi chacun des défauts de caractére qui
m’empéche de Vous étre utile, & Vous et a mes semblables.
Accordez-moi la force de faire Votre volonté a partir de
maintenant. Ainsi soit-il. »*

Cette relation transformante avec Dieu ne remplace pas les différentes
relations — souvent malheureuses — qu’ont entretenues les personnes aux
prises avec un probleme d’alcool, de toxicomanie ou de dépendance ont
entretenues. Elle ne saurait étre une fuite ou un alibi pour éviter toutes
démarches de réconciliation avec I'entourage. Elle doit, au contraire, ouvrir

sur les autres et I'histoire a-venir ou a faire.

8. Nous avons dressé la liste de toutes personnes que nous
avions lésées et consenti a leur faire amende honorable.

9. Nous avons réparé nos torts directement envers ces
personnes partout ou c’était possible, sauf lorsqu’en ce
faisant, nous pouvions leur nuire et faire tort a d’autres.

Les huitiéme et neuviéme étapes incitent 4 faire la réparation des torts qui
ont pu étre causés aux différentes personnes dans ces relations difficiles et
malheureuses®. Le mode de vie des AA insiste sur le fait qu'il n’est pas
possible de vivre une authentique expérience spirituelle si la personne évite
de faire ces réparations. Elle doit les faire méme si cela peut signifier la
perte d'emploi, de sa réputation ou méme lincarcération®. Par contre,
comme le souligne la neuviéeme étape, cette démarche doit se faire avec un

certain discernement : « d’autres personnes sont mélées a nos histoires.

% Gros livre, p.68-70. Vous pouvez lire en annexe (annexe lll) les différentes priéres
qu'utilisent les membres AA. Sans étre exhaustive, cette annexe compile les priéres que jai
repérées pendant ma recherche.

% oraliture AA affirme qu'une personne alcoolique blesse en moyenne une vingtaine de
personnes par jour. :

% Gros livre, p.72.
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Nous prenons garde de ne pas jouer le rdle du martyr qui, dans un geste
aussi précipité qu'inconsidéré, sacrifierait inutilement les autres pour
échapper au piége de l'alcoolisme. »'® Effectivement, ces étapes ont pour
objectif de responsabiliser la personne en démarche et non d’en faire une
victime ; « a titre d’agent de Dieu, nous nous tenons debout ; et nous ne

rampons devant personne. » "'

C'est avec ces étapes que se termine la deuxiéme phase de la méthode.
Cette phase nous a montré I'importance de I'action dans le programme de
réhabilitation AA. C’est d’ailleurs a ce moment du parcours que les auteurs
du Gros Livre AA font cette déclaration communément appelée par les

.iembres les douze promesses :

« Si nous sommes sérieux et appliqués dans les efforts que
demande cette phase de notre évolution, nous serons
étonnés des résultats, méme aprés n'avoir parcouru que la
moiti€ du chemin. Nous connaitrons une nouvelle liberté et
un nouveau bonheur. Nous ne regretterons pas plus le
passé que nous ne voudrons l'oublier. Nous comprendrons
le sens du mot sérénité et nous connaitrons la paix. Si
profonde qu’ait été notre déchéance, nous verrons comment
notre expérience peut profiter aux autres. Nous perdrons le
sentiment d’étres inutiles et cesserons de nous apitoyer sur
notre sort. Mettant nos propres intéréts de coté, nous nous
intéresserons davantage a nos semblables. Nous ne serons
plus tournés exclusivement vers nous-mémes. Désormais
nous envisagerons la vie d’'une fagon différente. La crainte
des gens et de linsécurité financiére disparaitra. Notre
intuition nous dictera notre conduite dans des situations qui,
auparavant, nous déroutaient. Soudainement nous
constaterons que Dieu fait pour nous ce que nous ne
pouvions pas faire pour nous-méme. » 1%

% Gros livre, p.72-73.

9" Gros Livre, p.76.

"2 Dans certain groupe, 4 Ia fin de la réunion, un membre lira ce paragraphe du Gros Livre

de la page 77. Il est communément intitulé les douze promesses.
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Les AA affirment que ces promesses ne sont pas extravagantes, qu’elles
se realisent toujours, parfois lentement et parfois rapidement, si la personne

travaille consciencieusement ses étapes.

2.3 Troisiéeme phase, le maintien

Les dixiéme, onziéme et douziéme étapes permettent de maintenir le
processus de rehabilitation en le gardant ouvert. Elles doivent se faire
quotidiennement. Pour ces raisons, certains membres les appelleront les
étapes de « I'entretien ». L'expérience spirituelle devient de plus en plus
signifiante. Elle dépasse la dimension du besoin personnel — celui de
demeurer sobre — pour atteindre le désir de garder un contact conscient
avec Dieu et d'aider d’autres alcooliques & se réhabiliter. Non seulement, y

a-t-il un dépassement de soi mais ce dépassement va vers l'autre.

10. Nous avons poursuivi notre inventaire personnel et
promptement admis nos torts dés que nous nous en
sommes apergus.

La dixiéme étape permet de ne pas retourner dans I'enfer du ressentiment
et de garder saines nos relations avec I'entourage. Certains membres
expérimentés suggérent de faire cet inventaire tous les soirs car les
membres doivent « toujours étre vigilants pour éviter I'égoisme, la
malhonnéteté, le ressentiment et la peur »'. En re-faisant I'inventaire
moral et en admettant leurs torts dés qu’ils en prennent conscience, les
membres AA demeurent disposés a cheminer selon un mode de vie

spirituel.

11. Nous avons cherché par la priére et la méditation a
améliorer notre contact conscient avec Dieu, tel que nous
Le concevions, Lui demandant seulement de connaitre Sa
volonté a notre égard et de nous donner la force de
I'exécuter.

'S Gros Livre, p.77.
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La onziéme étape rappelle les membres de I'importance de la priére et de
la meditation. Ainsi, ils sont en mesure d’améliorer leur contact conscient
avec Dieu tel qu'ils le congoivent. C'est par Lui qu’ils sont sobres ou libérés
de leurs dépendances, et leur liberté dépend de la conviction gu’ll est
maintenant le maitre d’ceuvre de leur vie ; « Sans cesse nous nous redisons
que ce n'est plus nous qui dirigeons le spectacle et, plusieurs fois par jour,
nous répétons humblement : « Que Votre volonté soit faite.»'™ Avec ce
deésir d’accomplir la volonté de Dieu, nous comprendrons que la douziéme

étape est celle qui envoie vers I'autre.

12. Ayant connu un réveil spirituel comme résultat de ces
étapes, nous avons alors essayé de transmettre ce
message a d’autres alcooliques et de mettre en pratique ces
principes dans tous les domaines de notre vie.

La douzieme étape demande aux membres qui ont connu un réveil
spirituel de transmettre ce message aux alcooliques et de meltre en
pratique ces principes dans tous les domaines de leur vie. Pour faire un
paralléle avec la Bible et les Evangiles, c’est la mission ! Le Gros Livre
consacre a cette douziéme étape tout son chapitre sept intitulé Au secours
des autres™. De ce chapitre trés technique, je ne retiendrai ici qu'une
affirmation des effets que ressentent les personnes qui travaillent auprés de
leurs semblables en difficulté : « Vous trouverez un sens nouveau a votre
vie. »'®  Celui-ci procurera la motivation dont elles auront besoin pour faire
la deuxieme partie de cette derniére étape; mettre en pratique ces
principes dans tous les domaines de notre vie. Cette mise en pratique

permet un approfondissement de ce nouveau mode de vie par un va-et-

"% Gros Livre, p. 81.

"% Gros Livre, pp. 82-95.

"% Gros Livre, p. 82.
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vient continuel entre les douze étapes et les différentes réalités de la vie,

lieu de toute expérience spirituelle authentique.

3 Les opérations de réhabilitation chez les AA

A la lumiére de ce qui précéde, il semble clair que la méthode dite des
douze étapes conduit & une expérience spirituelle. Je crois qu’il est
pertinent, maintenant, de faire ressortir les différentes opérations que la
personne doit accomplir afin d’arriver a vivre sa réhabilitation et connaitre
une expérience spirituelle. Elles se font dans un va et vient incessant,
comme nous lavons déja dit, c'est-a-dire qu'elles ne sont pas
chronologiques mais permettent un approfondissement du mode de vie AA
et de son expérience spirituelle. Ces différentes opérations consistent a
identifier ou a reconnaitre le probléme, admettre son impuissance,
s'abandonner a une Puissance supérieure, accepter son impuissance et sa

vulnérabilité et de décider librement.

L’identification du probléme

L'alcoolique qui entre pour la premiére fois dans une salle de réunion des
Alcooliques Anonymes est souvent trés perplexe et surtout craintif.
Rappelons-nous qu’il est en état de crise existentielle et d'extréme
vulnérabilité. L'alcoolisme est « une expérience de solitude »'”’, voire
d'isolement. De plus, I'alcoolique a un profond sentiment de ne pas étre
comme tout le monde'®. Pour toutes ces raisons, l'identification au groupe
et aux membres est primordiale. Si elle ne se fait pas, la personne
retournera chez elle sans avoir expérimenté l'intuition qu'elle pourrait s’en
sortir avec l'aide du mouvement. Cela pourrait étre désastreux car la

personne, plutét que de se réhabiliter, poursuivra sa déchéance qui peut

" Reéflexions de Bill, op. cit. p.252.

"% 1dem, p.228.
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aller jusqu'au suicide. Celui-ci n’est pas nécessairement une mort violente
mais il peut se traduire par une mort « a petit feu », la personne se laissant
sombrer dans son alcoolisme et son ressentiment. Dans les témoignages
des membres, nous entendons souvent I'histoire de personnes de leur
entourage qui ont connu un tel destin. Par contre, si la personne s’identifie a

ce qu’elle voit et entend, déja le processus de réhabilitation est enclencheé :

« Lorsque nous sommes arrivés aux AA et que, pour la
premiére fois de notre vie nous nous sommes trouvés avec
des gens qui semblaient nous comprendre, nous avons
ressenti un merveilleux sentiment d’appartenance. »'®

Ainsi, le nouveau sera disposé a entendre ce que les membres ont a lui
proposer comme programme de rehabilitation. De plus, I'identification se fait
dans les deux sens: en s'identifiant au nouveau, les membres se
souviennent qu’ils sont eux aussi des alcooliques et quils doivent

poursuivre leur réhabilitation.

L’«admission» ou I'aveu de son impuissance

Le terme admission est pris dans le sens de I'action d’admettre et non
dans le fait d’étre admis. Souvenons-nous que pour étre membre des AA,
méme s’il N’y a qu'une seule condition, le désir d’arréter de boire, le fait
d’admettre son impuissance est essentiel a celui qui veut connaitre la force
liberatrice du mode de vie spirituelle que proposent les AA. Bill Wilson

affirme que :

« Le principe, voulant que nous ne trouvions pas de force
permanente, tant que nous n'admettons pas d'abord notre
defaite totale, constitue la racine maitresse qui a permis a
notre Société (les AA) de germer et de s'épanouir. »'"°

' Réflexions de Bill, op. cit. p.228.

"% |dem, p.305.
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Aussi, « tout nouveau membre est prévenu, et il ne tarde pas a le réaliser
de lui-méme, que son humble aveu d'impuissance devant l'alcool
représente le premier pas vers sa libération »'"'. Cet aveu se fait avec
lapprentissage de I'humilité et de lauthenticité. Il se fait aussi plus
concretement & travers I'écoute et la fréquentation de gens qui font eux-
mémes un tel aveu... et qui ont ‘de I'allure’. Ainsi, il sera possible pour le
membre AA de se reconnaitre alcoolique, puis d’avouer /a nature exacte de
ses torts. Au début du mouvement, les premiers membres ont été
confrontés a cette réalité. lls né pouvaient pas concevoir qu’'une personne
qui n‘avait pas tout perdu, conjoint et enfants, maison et emploi pouvait en
venir a admettre son impuissance. Mais avec le temps, ils ont compris qu'ils
étaient déja impuissants de leur alcoolisme bien avant qu’ils en soient
conscients et que le bas fond n’était pas nécessairement le méme pour tout

le monde.

L’abandon

L'expérience des membres rappelle constamment qu'il est impossible de
vivre ces principes spirituels sans abandon ou capitulation (surrender)
personnelle. Le texte de la méthode est trés clair : certains d’entre nous ont
fenté de s’accrocher a leurs vielles idées, mais le résultat a été nul tant
qu’ils ne se sont pas complétement abandonnés. William James — dont
l'ouvrage The Varieties of Religious Experience : a Study in Human Nature
inspira les premiers membres AA — est catégorique : « La capitulation
personnelle a toujours été et doit toujours étre considérée comme le point
tournant, d’une importance capitale, dans la vie religieuse. »'"2 C'est peut-
étre pourquoi la crise existentielle et 'expérience de vulnérabilité sont au
coeur de la démarche spirituelle. C'est par elles qu'il devient possible de

capituler. Si, au contraire, une personne se sent forte et au-dessus de ses

" 1dem, p.305.

"2 William James, cité par le Dr Samuel Shoemaker dans Le mouvement des Alcooliques

Anonymes devient adulte op. cit. p.320.
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affaires, jamais elle ne capitulera. Un intervenant dans une maison de
réhabilitation me disait, par exemple, que la pire chose qui pouvait arriver a
des clients en thérapie c'était de tomber en amour. Dés lors, ils se sentent
au-dessus de leurs affaires et ils se suffisent & eux-mémes ; capituler pour

eux devient alors ridicule.

L’acceptation

L’acceptation conduit les membres AA a 'humilité et 4 Ia liberté. En effet,
c'est I'acceptation quotidienne « des circonstances du moment comme elles
sont, de nous prendre nous-mémes comme nous sommes et d’accueillir les
gens qui nous entourent comme ils sont »'"*qui conduit & une humilité
réaliste essentielle au progrés spirituel. L’acceptation de son impuissance et
I'abandon a un Dieu d’amour te/ qui peut se manifester dans la conscience
du groupe produit chez le membre AA un changement d’attitude face a la
vie qui le libére : « nous n’avons pas fui et nous n’avons pas combattu. Mais
nous avons accepté. Et alors, nous avons commencé a étre libre. »'™
L’acceptation est la premiére demande faite a Dieu dans la priére des AA
« Mon Dieu donnez moi la sérénité d’accepter les choses que je ne puis
changer. »

La décision

Cette derniére démarche est sans aucun doute la plus insécurisante,
mais aussi la plus gratifiante. La plus insécurisante parce que le membre a
rarement fait I'expérience de la décision libre ; « alcooliques actifs, nous
avions perdu notre capacité de choisir [...] Nous étions victimes d’une force
intérieure qui semblait décréter que nous devions continuer a nous
détruire. »'"° La personne réhabilitée devient responsable face a ses choix.

Elle ne subit plus sa vie, elle la vit. Elle devient autonome. Cette démarche

"3 \dem, p.44.

" |dem, p.109.

" |dem, p.4.
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est gratifiante, non seulement a cause de cette autonomie nouvelle, mais
aussi parce que cette décision, reprise quotidiennement dans le va-et-vient
dont nous avons parlé, permet un approfondissement du processus de

réhabilitation et de son expérience transformante et libératrice.

4 Un « mode de vie » spirituel

Les AA désignent comme spirituelle ou encore comme un réveil spirituel
Fexpérience transformante que les membres ressentent 8 un moment ou a
un autre de leur cheminement avec les AA. Les douze étapes utilisent le
vocable « réveil » pour bien marquer I'aspect fondamental — et la nouveauté

- de cette expérience spirituelle.’™®

Dans un ouvrage faisant I'histoire du
mouvement et publié par les AA, le Pére jésuite Edward Dowling""” affirme
qu’il y a deux types d’expérience spirituelle. Le premier est une expérience
« soudaine et passive », a 'image de celle de Paul de Tarse sur le chemin
de Damas, tandis que le deuxiéme consiste en une série d’expériences plus
ordinaires, continues et progressives qui naissent de la souffrance et qui

« consistent en la pratique de votre vie quotidienne. »'"®

L'expérience spirituelle qu'a connue Bill Wilson, cofondateur des AA, est
du premier type. Aprés avoir expérimenté le bas-fond, « le fond du gouffre »
et que «les derniers vestiges de mon orgueil furent écrasés », il criait :

« S'il'y a un Dieu, qu'il se manifeste | Je suis prét a tout, a tout ! »

« Soudain, la chambre séclaira d'une grand Ilumiére
blanche. Comme dans une vision, je me vis au sommet

116

, Le mouvement des Alcooliques Anonymes devient adulte. La genése du
mouvement A.A., traduit et édité par le service de la littérature A.A. du Québec, Montréal,
1982, (1957), p.310.

""" Idem, p.194, le Pére Ed. a été un des membres du clergé a soutenir le mouvement dés
ses debuts. Par son influence personnelle et son ministére, il a collaboré a la fondation du
premier groupe AA de la ville de Saint-Louis.

"8 |dem, p.311.
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d'une montagne ol soufflait un vent, non matériel, mais
spirituel. Et alors il me fut donné de comprendre que j'étais
un homme libre. Lentement l'extase s'apaisa. Je gisais sur
un lit, mais pendant un moment je vécus dans un autre
monde, un monde nouveau de connaissance. J'éprouvais le
merveilleux sentiment d'un Présence a mes cotés, en moi, et
je songeais : « Le voici donc, le Dieu des prédicateurs ! »'"

Conscient de la dimension extraordinaire de son expérience qu'il
qualifiera de mystique ou d’ « illumination », Bill Wilson affirme que toutes
les expériences spirituelles que font les membres AA — et qui relévent
majoritairement du deuxiéme type — ont essentiellement le méme principe,
la grace de Dieu ; « la seule différence, c’est qu'il (le membre) en prend
conscience petit a petit. »'° Et, comme pour rassurer ceux qui ne vivent
pas I'expérience de lillumination, Bill Wilson précise que « tout &tre humain
[.-.] fait partie de I'économie spirituelle de Dieu. C’est pourquoi chacun de
nous a sa place, et je ne puis concevoir que Dieu veuille exalter I'un plus

que l'autre. »''

En plus de poser la grace de Dieu comme principe essentiel de
I'expérience spirituellé, la littérature AA affirme que la plupart des
experiences spirituelles se fondent sur I'épreuve du bas-fond ou du gouffre.
William James, encore, affirme que: « les expériences spirituelles qui
modifient réellement le comportement sont presque toujours fondées sur le
désastre et la catastrophe. »'? Ainsi, Bill Wilson affirmera : « Ton propre
alcoolisme et 'immense effondrement qui en a finalement résulté sont les

fondements véritables de ton expérience spirituelle.»'> En d’autres termes,

19 Bill W., Les réflexions de Bill. Le mode de vie des A A., traduit et édité par le Service de |a
litterature A.A. du Québec, Montréal, 1982, (1967), p.2.

"2 \dem, p.256.
2! |dem, p.168.
122

Cité dans Les réflexions de Bill, op. cit. p.242.

' |dem, p.168.
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on peut dire que le ressort de toute expérience spirituelle réside dans une
expérience de crise existentielle et de vulnérabilité. C'est cette bréche dans
la toute puissance égocentrique’ qui permet Fouverture d'esprit
nécessaire pour reconnaitre ses limites, son impuissance. Rappelons-nous
que la premiére étape se résume essentiellement dans la nécessité de
reconnaitre son impuissance. Aussi, Sam Shoemaker, un ministre
épiscopalien influent aux premiéres heures du mouvement, notamment lors
de la rédaction des douze étapes, dira : « Je crois sincérement qu'un
homme peut se compter chanceux quand ses problémes sont assez
considérables pour lui causer des ennuis et 'amener a changer la situation.
»'?® C’est dans cette expérience qu'il est possible de trouver une « nouvelle
et meilleure motivation, bien supérieure a celle que tout autre méthode de

discipline, de croyance ou de foi pourrait apporter. »'%®

L’expérience spirituelle que font les AA confirme la puissance de celle-ci

comme moyen de transformation, voire de libération. Bill Wilson observe

« Quand un homme ou une femme connait un réveil spirituel, ce
qui en résulte de plus important, ¢'est qu’un étre humain peut
maintenant agir, sentir et croire, comme il ne pouvait le faire
auparavant par ses propres forces et ses propres ressources.
Cet étre a recu un don qui équivaut a un nouvel état de
conscience et d'existence. [...] En vérité, il s’est transformé,
parce qu'il a trouvé une source de force qu'il s'était jusqu’ici
refusé & lui-méme. »'%’

124

127

Déja en 1943 le Dr Tiebout dans sa conférence intitulée Le mécanisme thérapeutique du
mouvement des Alcooliques Anonymes devant '’American Psychiatric Association affirmait
que: « La particularité de l'alcoolique typique réside dans un narcissique égocentrique,
dominé par un sentiment de toute puissance et orienté vers la préservation inconditionnelle
de lintégrité intérieure de Pindividu. Méme si nous retrouvons ces caractéristiques dans
d'autres sortes de déséquilibres, nous les rencontrons a I'état presque pur chez les
alcooliques. » Cet extrait de la conférence est dans le livre d'auteurs anonymes Le
mouvement des Alcooliques Anonymes devient adulte. La genése du mouvement, traduit et
édité par le Service de la littérature AA du Québec, Montréal, 1982, (1957), p.372.

' |dem, p.322.
%6 |dem, p.246.

Les reflexions de Bill, op. cit. p.85.
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La derniere phrase de cette citation suggere fortement que la personne
est en partie responsable de son expérience spirituelle. Elie s’est
transformée parce qu’elle a trouvé une force qu'elle s’était refusée jusque
la. La crise existentielle et la vulnérabilité ont créé la bréche qui permet de
chercher et de trouver cette nouvelle source de force. Par contre, cette
breche a tendance a se refermer s'il n'y a pas un désir de progresser dans
I'expérience spirituelle : « la volonté de progresser est I'essence méme de
tout développement spirituel. »'® écrit Bill Wilson. Selon |ui, la foi
authentique est consécutive a I'expérience spirituelle. C'est probablement
pourquoi la deuxieme étape dit nous en sommes venus & croire ;
'expérience spirituelle n’est encore qu'en devenir. Le Pére Ed. Dowling
illustre bien, avec un brin humour, la meprise qu’il peut y avoir entre une foi
qui vient de l'expérience et une foi qui capitalise sur I'expérience des
autres :

« J'ai connu certains de mes amis catholiques qui, rendus a
cette etape, disaient: « Quant & moi, je crois déja, je n'ai
donc rien a faire dans cette étape. » Et, dans un grand élan
de bonté, ils continuaient & boire pour permettre aux
protestants de les rattraper. » 12

L'authenticité de I'expérience spirituelle et de la foi qui en découle se
vérifie généralement a I'humilité de la personne qui la vit. A vrai dire,
souvent, la personne aura besoin de quelqu’un pour lui dire ce qu'elle est
en train de vivre. Comme le membre qui dans son partage parle de sa
transformation profonde, sa libération de Falcool, son changement d’attitude
face a la vie et qui déclare : « mais je n’ai pas encore atteint le niveau de la

spiritualité. » Le sourire qui illumine son visage fait dire aux membres qui

2 |dem, p.171.

' Le mouvement des AA devient adulte, op. cit. p.311.
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I'écoutent : «Eh bien, cet ami rayonne de spiritualité, mais il ne semble pas

s’en rendre compte !»'*

A la lumiére de ce qui précéde, le processus de réhabilitation chez les AA
apparait clairement comme une expérience spirituelle, et que celle-ci prend
racine dans I'expérience de la crise existentielle et de vulnérabilité. Les
Douze étapes sont les outils proposés par le mouvement pour permettre

aux membres de vivre cette expérience transformante et libératrice.

CLONCLUSION

Nous avons vu dans ce chapitre comment les membres des Alcooliques
Anonymes vivent leur expérience de réhabilitation. Celle-ci est le fruit d’'un
engagement a vivre selon un mode de vie spirituel en douze étapes. C'est
en confiant sa vie et sa volonté a Dieu tel qu’elle le congoit que la personne
alcoolique ou dépendante connaitra une libération transformante toujours
en devenir. C’est ainsi que les AA parlent de croissance spirituelle plutot

que de perfection spirituelle.

Pour ce faire, la personne devra vivre différentes expériences
determinantes telle que s'identifier a d’autres qui vivent selon un mode de
vie spirituel ; admetire ou avouer qu'elle est en difficulté ; abandonner ses
anciennes fagon de voir, de comprendre, d’interpréter sa réalité pour
I'accepter telle quelle est dans toute sa splendeur et dans toute sa

froideur ; enfin, décider a s’engager dans un tel processus.

De plus, I'expérience AA nous montre l'importance du bas fond pour celui
ou celle qui veut s’engager dans la voie du changement. Cette crise

existentielle permet une bréche dans la toute puissance de I'ego ou, bien

1% | es réflexions de Bill, op. cit. p.101.
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que cela puisse paraitre paradoxal, dans la sécurité du «malheur» connu.
Ce sont les désastres et les catastrophes qui aménent les personnes a
capituler, pour reprendre les mots de William James. Sinon, pourquoi

voudrait-on changer ?

En conséquence, je crois que nous sommes en mesure d’affirmer que le
processus de réhabilitation chez les AA constitue une expérience spirituelle,
et méme un conversion telle que définie par Lonergan. Le membre AA
connait nécessairement une tra-nsformation de lui-méme et de son monde.
Avec les douze étapes, il en vient & une compréhension nouvelle et
profonde de sa réalité, a choisir les valeurs plus que la satisfaction
immediate et & confier sa vie et sa volonté a un Dieu d’amour tel qu’il peut
Se manifester dans la conscience du groupe.
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CHAPITRE HlI

L'IDENTITE SELON PAUL RICOEUR

Le deuxiéme chapitre a considéré la méthode AA comme une mise en
étapes du processus de réhabilitation dont parlent les AA. Or, cette
réhabilitation nous apparait relever de la conversion telle que définie plus
haut par Lonergan, c'est-a-dire quil s'agit essentiellement d'une
transformation du sujet et de son monde. Mais qu’en est-il de I'identité de ce
sujet qui se transforme ? Est-il possible de concevoir I'identité de quelqu’un
comme un processus, voire un processus corrélatif a celui de la
conversion? L'expérience AA montre importance du témoignage ou du
partage pour que les membres reconnaissent non seulement leur
dependance mais pour qu’ils prennent conscience de leur transformation.
D'ou Pintérét pour nous du concept d’identité et particuli@rement de celui de

'identité narrative chez Ricoeur.
La réflexion de Ricoeur sur I'identité I'a conduit a cette double thése -

«[...] la premiéere est que la plupart des difficultés qui affligent la
discussion contemporaine portant sur lidentité personnelle
résulte de la confusion entre deux interprétations de la
permanence dans le temps ; la seconde est que la notion
d'identité narrative offre une solution aux apories concernant
l'identité personnelie.» ™

C’est par le récit de I'expérience qu'il est possible de maintenir une
certaine continuité ou une certaine cohérence dans les changements que

produit la conversion. Sans cette continuité, il y a risque de se perdre de

"*! Paul Ricoeur, «Lidentité narrative» : Esprit, 7-8 juillet-aoGt, (1988), p.298-299 - IN dans

les citations a venir.
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vue. Ricoeur pose la question ainsi : «Qu’est-ce qui arrive, si on change au

point de devenir tellement différent qu’on n’est plus «le méme» ?» 2

Cette question — qui porte une certaine angoisse existentielle devant la
possible perte de soi et qui rejoint I'expérience de vulnérabilité — constitue,
a mon avis, la plus grande difficulté avec laquelle I'étre humain doit
composer dans son processus de conversion. Bien que certains veuillent
changer de tout leur coeur, ils auront toujours dans leur for intérieur une
force ou une crainte qui tentera de renverser le processus et de préserver
leur identité. On veut changer, mais, en méme temps, on ne veut pas
vraiment changer. Cette difficulté serait-elle la source de la résistance au
changement et celle de I'inquiétude de s’abandonner a I'Esprit ou a Dieu tel
que chacun ’Ie congoit dans les AA ? Vouloir changer et en méme temps
résister a ce changement est le paradoxe que vivent les personnes en
processus de conversion. Rappelons-nous I'angoisse des alcooliques et/ou
des personnes dépendantes en voie de réhabilitation qui non seulement
veulent changer mais qui savent qu'ils le doivent — c’est une question de
survie — et qui en sont incapabies car elles sont terrorisées par I'idée méme
de changer, de ne plus étre le méme. C’est la méme chose pour la
personne qui vit une conversion religieuse authentique. Le oui-a-Dieu, bien
qu’il soit plein de promesses, réserve toujours une forme d’abnégation et de
renoncement a soi-méme qui atterrent, qu'il le veuille ou non, celui qui s’y
engage. Certains attribueront cette angoisse a la peur de Finconnu ; 4 mon

avis, il s’agit davantage de la peur de se perdre.

Je n‘ai pas la prétention dans ce chapitre de faire le tour de la question de
lidentité chez Ricoeur. Vouloir le faire exigerait tout 'espace d’'un mémoire

de maitrise, voire d’une thése doctorale. Ce chapitre vise plus humblement

"2 Paul Ricoeur, «Praxéologie pastorale, herméneutique et identité» dans Nadeau J.G.,

(dir.), Linterprétation un défi de l'action pastorale, (Cahiers d'études pastorales VI), Montréal,
Fides, 1989, p. 269 ; PP dans les citations a venir.
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a donner un cadre théorique a la question de lidentité dans mon effort de
comprehension de la conversion comme processus identitaire. Si les
auteurs abordent habituellement la question a partir de référents
psychologiques, il m'a semblé intéressant de tenter de I'aborder sous un

angle plus philosophique.

Pour Ricoeur, la question de I'identité s’élabore autour de la question
«Qui ?» : qui suis-je ? Contrairement & la perception courante, la réponse
ne se trouve pas dans les pronoms personnels «je» ou «tu» — bien qu’ils la
fondent — mais avec ce que Ricoeur appelle un pronom hors pronom, le
«s0i»." Celui-ci permet de mettre au clair la difficulté de la question de
I'identité car il peut étre entendu dans le sens de mémeté (sameness) et
dans le sens d'ipséité (selfhood), ce qui signale la confusion possible entre
les deux formes d'identité. Ce qui est en jeu, ici, cest la question de la

permanence dans le temps.

Dans un deuxiéme temps, Ricoeur propose la notion d’identité narrative
pour solutionner certains embarras de la réflexion sur l'identité personnelle.
Le récit constitue la mise en langage de lidentité dans le temps et la
question «qui?» y trouve réponse du coté de l'action. C'est ainsi que la
dramatisation ou la mise en intrigue de I'histoire de notre vie met en
évidence notre propre identité narrative. Selon Ricoeur, «un personnage
mis en intrigue, c'est quelqu’un qui cherche son identité.»"> Lintrigue est le
lieu de la quéte d'identité et de sa résolution, I'identité personnelle se
construisant a travers la tension entre les éléments concordants et les

éléments discordants de lintrigue.

'3 PP, p.268 ; voir aussi Soi-méme comme un autre.

34 pp, p.270.
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C’est cette double thése de Ricoeur que je tenterai d’exposer dans ce
chapitre. Je présenterai, premiérement, la distinction entre I'identité-idem et
lidentité-ipse. Deuxiémement, jexposerai les notions de I'identité narrative
que propose Ricoeur comme «solution aux apories concernant l'identité
personnelle». Ce travail me permettra éventuellement de faire le lien entre
la conversion et le processus identitaire de la personne qui la vit. Comme

dirait Lonergan : «L’essence du sujet, c’est d’étre en devenir.» '

1 Le probléme de l'identité

Comme nous I'avons vu dans lintroduction de ce chapitre, le probléme de
Fidentité réside dans la confusion entre I'identité-idem et l'identité-ipse, plus
précisément dans leur rapport a la permanence dans le temps. Ricoeur
aborde la question en quatre temps. Premiérement, il identifie les différents
sens de lidentité en spécifiant leur caractéristique et leur contraire.
Deuxiémement, il explique la notion de Ia permanence dans le temps,
question débattue par les philosophes depuis Aristote. Troisi€mement, il
delimite les concepts d'identité-idem et d’identité-ispe en rapport a la
question de la permanence dans le temps. Enfin, il démontre que l'identité-
idem et l'identité-ipse sont en partie les réponses aux questions «QUI ?» et
«QUOI ?».

1.1 Les différents sens de I'identité

Le premier sens est celui de [lidentité numérique qui a pour

caractéristique l'unicité. Une pomme est une pomme bien qu’elle soit de

'* Bernard Lonergan, Les voies d'une théologie méthodique. Ecrits théologiques choisis,

(Recherches 27 théologie), traduit de Fanglais sous la direction de Pierrot Lambert et Louis
Roy, Tournai/Montréal, Desclée&Cie/Bellarmin, 1982 (1981), p.20.
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reinette ou pomme d’api. Le contraire de lidentité numerique c'est la

pluralité.

Le deuxieme sens est celui de [identité qualitative. Elle a pour
caractéristique Ia similitude ou la ressemblance extréme. Tous les militaires
lors d’'une parade se ressemblent ou encore nous sommes capables
d’identifier un militaire par sa similitude ou sa ressemblance avec les autres

militaires. Le contraire de ce type d’identité c’est la différence.

Le troisieme sens est celui de lidentité ininterrompue. La continuité en
est la caractéristique fondamentale. Un chéne sera toujours le méme chéne
issu de la méme graine bien gqu'avec le temps il poussera, se développera
et éventuellement mourra. Le contraire de cette identité ininterrompue est la

discontinuité.

Le quatriéme sens est celui de Fidentité permanence. Sa caractéristique
est la permanence dans le temps qui est le temps de I'action et le temps du
changement. Son contraire est la diversité. C'est ce type d’identité «que
nous avons dans 'esprit quand nous affirmons I'identité d’une chose, d’une
plante, d'un animal, d’'un étre humain (non encore considéré comme
personne non substituable).»'® Par contre, a lintérieur méme de cette
permanence dans le temps, la personne connaitra des transformations qui,
bon gré mal gré, détermineront son identité propre. Ainsi, tel &tre humain
devient une personne non substituable pour reprendre les mots de Ricoeur.
C’est donc a travers la permanence dans le temps que se construit I'identité

personnelle.

Nous aurons remarqué qu'avec ce troisiéme sens est entrée en ligne de

compte la notion du temps. Cette notion de temps crée une rupture dans la

N, p.297.
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série des différents sens que I'on donne a lidentité. En effet, l'identité
numeérique et celle de la ressemblance extréme n’impliquent pas
thématiquement le temps, comme cest le cas pour I'identité ininterrompue
et pour l'identité permanence. Avec la notion du temps, se pose la question

de la relation entre le changement et la permanence dans le temps.

La question du changement dans le temps n’est pas nécessairement en
opposition avec la permanence dans le temps. Au contraire, la permanence
dans le temps est le lieu ol [lidentité-mémeté et I'identité-ipse se
superposent. Il nous est possible de changer justement parce qu'il y a cette
permanence dans le temps. Sinon, tout changement créerait non pas une
identité personnelle mais tout simplement une nouvelle entité. D’ailleurs,
c'est cette jonction qui est la source de toute la confusion regardant
I'identité personnelle. Aussi est-il nécessaire de comprendre la spécificité de

ces deux interprétations de I'identité et leur interaction.

1.2 L'identité-idem et I'identité-ipse

L'identité-idemn ou l'identité-mémeté référe au sameness de la langue
anglaise. L'identité-ipse, elle, référe a I'ipséité ou au soi francophone, et au
self anglophone. Guy Petitdemange résume ces «deux figures différenciées

et inséparables» de I'identité du sujet chez Ricoeur :

«[...] celle d'une mémeté, selon laquelle un sujet dure dans le
temps, lui-méme et semblable a tout autre, celle d’une ipséité,
par laquelle il est voué a une singularité sans comparaison, a
une solitude d'exception propre a tout homme et différente selon
chacun, par la maniére dont il assume linjonction toujours
propre qui lui vient d'un autre.» '™’

Un étre humain, par exemple, est en partie toujours le méme étre humain.

Il sera toujours semblable aux autres avec les caractéristiques propres aux

"7 Guy Petitdemange «La notion du sujet» : Magazine littéraire, Dossier Paul Ricoeur, No

390, septembre 2000, p.58.
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étres humains. Et, il le sera d’'une facon continue dans le temps. Ces
différentes caractéristiques font partie de son identité-idem. Par ailleurs, la
singularité subjective et la capacité de se transformer que possedent cet
étre humain, c’est-a-dire son identité-ipse, font de lui qu’il nest pés
seulement un étre humain parmi d’autres, mais un étre qui agit et a
conscience de soi de telle ou telle maniére. En conséquence, I'identité-ipse,
c'est-a-dire celle du soi, permet de particulariser un étre humain en le
considérant comme non substituable, comme responsable et imputable.
Avec l'identité-ipse nous assistons en quelque sorte a I'apparition du sujet,
un sujet d’intentionnalité, d’action, de récit. Par contre, l'identité-idem et
I'identité-ipse bien que différenciées sont inséparables parce qu'elles
appartiennent toutes les deux a la permanence dans le temps. Ricoeur
insiste : « le soi [I'ipse] est en intersection avec le méme [Pidem] sur le point

précis, précisément la permanence dans le temps.»'*®

1.3 Les questions «QUOI?» et «QUI?» du sujet

Une autre fagon de saisir la différence entre Iidentité-idem et I'identité-
ipse réside dans les réponses a la question «QUOI?» et a la question
«QUI?». La distinction entre la question «QUI?» et la question «QUOI?» est
essentielle car, selon Ricoeur, c'est elle qui permet de dénouer la confusion
entre 'identite-mémeté et I'identité-ipse. L'identité-idem serait la réponse a
la question «QUOI?» (ce qui est la personne) tandis que la réponse a la

question «QUI?» (qui fait ?) serait I'identité-ipse.

C'est en posant la question du qui de I'action que s'opére la distinction
entre les questions Qui et Quoi. Ricoeur empruntera ce concept du qui de
l'action a Heidegger dans les paragraphes intitulés Selbstheit (selfhood en

anglais et ipséité en francais) de son ouvrage Etre et temps. Ricoeur

"IN, p.297.
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precise : «Heidegger observe que ce qui fait la difficulté de I'ipséité, c’est
Justement d'étre une question. Qui ? Qui a fait ceci ? Qui a fait cela 2»™° En
posant la question du qui de laction, nous sommes en mesure de
différencier I'agent (qui) de son substrat (quoi). La question «Qui ?» dirime
Fidem et I'ipse parce qu’elle permet une ascription, c’est-a-dire d’assigner a

un agent une action qui lui appartient en propre.

La question qui veut répondre a Fembarras du substantialisme dans la
question de l'identité, un embarras qui remonte selon Ricoeur & Aristote qui
considere la notion de permanence dans le temps comme un substrat
immuable ou comme une substance. Il devient alors difficile de ne pas
associer la permanence dans le temps & ce substrat, une position que Kant
sanctionne, écrit Ricoeur, en associant la permanence dans le temps a
quelque chose de transcendantal plutdt qu’ontologique affirmant ainsi «la
primaute de la substance sur les accidents.»™ La permanence dans le
temps s’en trouve ainsi associée au non-changeant. Or, chez Ricoeur la
question du qui de laction donne a la permanence dans le temps sa
dimension ontologique, une possibilité de changement au coesur de la
permanence. «La question du quoi, effectivement, entraine une recherche
d'identité au sens de I'immuable et alors on retourne au substantialisme ; le

piége de la substance est a.» ™

Ricoeur compare I'ipséité au concept de Dasein chez Heiddeger qu'il met
en opposition avec celui de Vorhanden/Zuhanden. Le Dasein, I'étre-la, a un
mode d'étre existentiel tandis que le Vorhanden/Zuhanden a un mode d’étre
qui se rapporte plus a lidée de Kant, cest-a-dire d’'un substrat

transcendantal. Ricoeur conclut: «Seul le Dasein est mien, et plus

9 pp, p.269.
MO IN, p.297.

' PP, p.269.
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généralement soi. Les choses, toutes données et manipulables, peuvent

étre dites mémes, au sens de lidentité-idem. » "2

L'ipséité ou le soi permet méme d’énoncer ces ascriptions aux différentes
personnes grammaticales. Ainsi, la premiére personne sera I'ascription de
la confession ou de l'acceptation de la responsabilité. L’ascription a la
deuxieme personne se traduira par lavertissement, le conseil ou le
commandement. Tandis que la troisiéme personne permet le récit de
I'ascription, il a dit ou elle a fait. ‘Ricoeur précise :

« Le terme soi, ipséité, couvre I'éventail ouvert par I'ascription
au plan des pronoms personnels et de tous les autres déictiques
qui en dépendent : adjectifs et pronoms possessifs (mon, le
mien — ton, le tien, - son, sa, le sien, la sienne, etc.), adverbes
de temps et de lieu (maintenant, ici, etc.).» "

Ainsi, il nous est possible de raconter le récit ou de mettre en intrigue les
difféerents agents et d’en connaitre ou d’en construire I'identité que Ricoeur

dira narrative.

1.4 Tableau synthése

Quitte a simplifier, jai tenté de synthétiser dans un tableau cette
preésentation des différents sens de l'identité chez Ricoeur. Le tableau se lit
non seulement de haut en bas, mais de bas en haut. Chacun des sens de
lidentité — numérique, qualitative, etc. — repose sur le sens précédent (de
bas en haut). Autrement dit, il n'y aurait pas d'identité-ininterrompue s'il n'y
avait pas d’identité numérique et qualitative. Il devient clair que lidentité-
ipse se superpose sur I'identité-idem. Bien que I'une et l'autre se rejoignent
au quatrieme sens, elles sont différentes car I'une — l'identité-ipse — désigne
le sujet responsable ou imputable et I'autre — l'identité-idem — designe le

sujet dans son «objectivité» ; cette derniére supportant la précédente. Est-il

2N, p.298.

"IN, p.298.
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nécessaire de souligner que la dimension objective autant que la dimension
subjective sont constructrices d'identité ? Par exemple, le corps masculin ou
féminin participera inévitablement a I'élaboration de [lidentité d'une

personne. Que serait un ipse qui n’aurait pas le support de 'idem ?'*

"4 || serait intéressant de regarder le mystére de l'incarnation avec cette grille d'analyse.

Pourrions-nous dire que le Dieu vivant, le soi ou l'ipse par excellence, en s'incarnant a
endossé une similitude extréme avec P'étre humain.
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IDENTITE ~ IPSE - SOI - SELF

La réponse a la question QUI ?

La complexité de I'identité personnelle réside dans le fait que le 4°
sens — identité-permanence — appartient a la fois a l'identité-mémeté
et a l'identité-ipse.

IDENTITE IDEM_,, INDENTITE PERMANENCE  IDENTITE IPSE

IPSE Un étre
_sujet ontologique humain
] considéré
comme
Qui personne non
changement substituable
4° sens PERMANENCE
identité dans Diversité e
permanence le temps
Un étre
humain non
permanence encore
* QuUOI considéré
comme
objet-substrat substrat
IDEM
Avec le troisiéme sens entre en ligne de compte la notion du
A temps, ce qui cause une RUPTURE dans la séquence car les
premier et deuxiéme sens n'impliquent pas la notion du temps.
3°sens Le chéne,
identité toujours de la
ininterrompue Continuité discontinuité | meme graine.
2° sens ressemblance Les militaires
identité extréme ou ont le méme
qualitative similitude différences |uniforme.
1®sens Une pomme
identité est une
numeérique Unicité pluralit¢ |Pomme.
sens caractéristiques | contraires exemples

La réponse a la question QUOI ?

IDENTITE - IDEM - MEMETE — SAMENESS
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2 L'identité narrative

La réponse a la question «Qui ?» — le qui de laction — est donc
essentielle dans la construction et dans la compréhension de !identité
personnelle parce que, comme nous I'avons vu plus haut, elle permet une
ascription a toutes les personnes grammaticales. Elle donne la possibilité
du récit, c'est-a-dire qu'elle permet de faire la description narrative de
Phistoire d’'une vie. Or, le récit nous éclaire beaucoup sur I'identité.

«Or, qu’est-ce qu'avoir une histoire ? C'est, dans le vocabulaire
de la sémiotique de Greimas, pouvoir passer par une série de
transformations actantielles. Dans ce role, le je est traité comme
un agent, ou mieux un actant ; il est celui qui fait.»*°

L’auteur précise que I'histoire est le déroulement dans un parcours donné
du faire en termes de savoir faire, de vouloir faire, de devoir faire. Or, c'est a
travers un tel parcours, a travers sa mise en intrigue qu’un individu

s’identifie non pas au sens de I'idemn mais bel et bien au sens de I'ipse.

«Un tel ipse peut «répéter», dans la prise de conscience de lui-
méme, ce qui arrive a tout personnage de récit, a savoir qu'il
peut entrer en relation de concordance discordante,
caractéristique de toute structure dramatique ; dans ce parcours
narratif, lidentitt de lipse ne se réduit pas a Fidentité
substantielle de lidem, au sens de non-changeant, mais se
conjugue avec une mutabilité fondamentale. C'est la fonction
meédiatrice du récit de faire tenir ensemble la mutabilité
anecdotique d’'une vie avec la configuration d’une histoire. » ¢

Le recit permet donc, par la mise en intrigue, de saisir I'identité personnelle
non pas comme quelque chose de statique mais comme un processus qui

se déploie tout au long de Phistoire d’une vie. Ainsi notre identité se

" Paul Ricoeur, «Individu et identité personnelle» dans Sur lindividu (colloque Royaumont),

Paris, Seuil, 1987, p.68 ; IIP, dans les citations a venir.

"8 1P, p.69.
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construit a travers les hauts et les bas, les miséres et les grandeurs, les

ruptures et la continuité d'une vie dans le temps.

2.1 L'intrigue

«Le récit construit le caractére durable d’'un personnage, qu’'on
peut appeler son identité narrative, en construisant la sorte
d’identité dynamique propre a lintrigue qui fait lidentité du
personnage. C'est donc d'abord dans [intrigue qu’it faut
chercher la médiation entre permanence et changement, avant
de pouvoir le rapporter sur le personnage.» ¥’

Lintrigue  d'un récit se compose essentiellement déléments
concordants et d’éléments discordants. Sans eux, sans leur tension, il n'y a
pas d’intrigue. Or, selon Ricoeur, «cest cela justement lidentité de
quelqu’un, c’est une concordance discordante. Parfois c’est la discordance
qui 'emporte, d’autres fois c’est la concordance.»™® L'intrigue donne la
possibilité de comprendre les événements positifs ou neégatifs qui surgissent
dans une vie non pas comme quelque chose qui menace la cohérence de

celle-ci mais bien comme quelque chose qui construit I'identité.

L'intrigue d’'un récit permet la construction de lidentité narrative du
personnage concerné. Elle permet de poser un fil conducteur qui tisse des
conjonctions, relie les différents tableaux du récit d’'une vie en rendant
possible de comprendre I'articulation entre le changement et la permanence
dans le terhps et donc de saisir l'identité avec ses dimensions changeantes

et ses dimensions qui demeurent.

Le détour par la notion d’intrigue permet aussi, a mon avis, une certaine
distanciation donc une possibilité de lecture et de re-lecture des

événements. Ricoeur parle de révision du récit de vie. Rappelons qu’une

"IN, p.301.

"8 pp, p.270.
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conversion ne se percoit et ne se comprend et ne s'apprécie que par une
relecture de I'expérience. La mise en intrigue de notre vie permet aussi
différents commencements et différentes fins puisque la vie, elle, demeure
totalement ouverte. Ricoeur considére méme que: «il y a une sorte
d'apprentissage du commencer-finir et du commencer-continuer dont le
modele est essentiellement narratif [...] Ainsi, on peut faire plusieurs récits
sur soi-méme, et de plusieurs points de vue.»™ C’est cette dialectique
entre cléture et ouverture de l'intrigue qui permet certaines prises de
conscience et nous donne la possibilité de poursuivre notre processus de
conversion. Ceci se vérifie, a mon avis, a la quatriéme et dixiéme étape des
AA. Rappelons qu’a la quatriéme, il s’agit de faire son inventaire moral en
écrivant I'histoire de sa vie. Il est suggéré dans le Gros livre de procéder
justement par périodes, ce qui permet ce que Ricoeur appelle dialectique
cloture-ouverture. De méme, la dixiéme etape, la poursuite de I'inventaire
moral, doit se faire réguliérement voire quotidiennement, chaqué jour

devenant ainsi un tableau c_ians I'histoire de la vie.

2.2 Ipséité et altérité

[l existe une ambiguité dans notre relation au récit, car nous sommes a la
fois, personnage, narrateur et auteur du récit. De plus, nous ne sommes
pas seuls avec ou dans notre récit. Il y a les autres. Non seulement sont-ils
des personnages dans notre récit mais nous figurons aussi dans leur
histoire. Cette participation de notre personnage a d’autres histoires comme
la participation de d’autres personnages a notre histoire modifie notre réle
d’'auteur. Notre histoire s'inscrit toujours dans une autre histoire, celle dont
nous sommes issus, c'est-a-dire notre histoire familiale, nationale et
religieuse. Et celle qui se poursuivra sans nous. Ricoeur fait la réflexion

suivante : «Mon mourir est une partie de I’'histoire des autres, c'est méme le

" pp p.271.
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moment ou on peut dire que je bascule purement et simplement dans

I'histoire des autres.» '

La narration démontre I'importance de I'autre dans le récit que je fais de
ma vie. Il participe & ce que je suis comme je participe a ce qu'il est. C’est
donc a travers nos relations a l'autre que se précise notre identité ipse.
Ricoeur dira : «la fiction narrative ne manque pas de rappeler qu’ipséité et

altérité sont deux existentiaux corrélatifs.» ™"

2.3L'identité narrative et la connaissance de soi

La révision ou la re-lecture de nos vies que permet la mise en intrigue du
récit nous cohduit dans 'exégese de nous-méme par une dialectique entre
I'ipse et lidem. «En elle réside la vertu purgative des expériences de
pensée mises en scéne par la littérature, non seulement sur le plan de la
réflexion théorique, mais sur celle de I'existence.»'™® Par son immersion
dans une culture donnée et dans toutes les médiations symboliques que
cela comporte, la conﬁguraﬁon du récit met en évidence que la
connaissance de soi se fait essentiellement par une médiation, ce qui
constitue une thése fondamentale chez Ricoeur. L'étre humain ne peut pas
se connaitre de fagon immédiate car « la connaissance de soi est toujours
une interprétation de soi.»"* Ainsi demeure a jamais ouverte la question

fondamentale a I'étre humain : qui suis-je ?

Ricoeur affirme que l'individu qui répond a cette question : «Je ne suis

rien» souffre d’un ipse privé du secours de 'idem. Et, comme s'il avait aussi

0 pp, p.272.
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a l'esprit I'expérience des bas-fonds, il écrit: «N’est-ce pas la le sens de
maintes expériences dramatiques — voire terrifiantes — relatives a notre
propre identité, & savoir de passer par I'épreuve du néant de lidentité-
permanence, [...] Maints récits de conversion portent témoignage sur de

telles nuits de I'identité personnelie.» ™

CONCLUSION

La réflexion de Ricoeur sur 'identité narrative permet de comprendre que
lidentité personnelle est relativement simple dans sa complexité. Complexe
parce qu'elle se détermine dans larticulation de la mémeté et de lipséité.
Simple parce qu'elle se construit dans I'histoire de la vie. Ricoeur nous
explique que la permanence et le changement dans le temps ne sont pas
nécessairement antinomiques. Au contraire, ils font partie d'un méme
processus identitaire. Ce qui permet a I'individu de changer tout en étant le
méme, d’étre soi mais différemment. Cette fagon de comprendre l'identité
personnelle répond, a mon avis, a I'angoisse de ceux et celles qui font
'expérience d'une transformation ou d’une conversion. Elle permet de se
regarder changer sans pour autant se perdre de vue, bien qu’a certaines
occasions les ruptures soient tellement grandes qu'elles donnent I'impression
du contraire, I'impression d’une perte de soi. Mais il arrive aussi, et c'est
nettement I'expériences des alcooliques, que I'on se perde en ne changeant

pas, que I'on se perde parce qu'on refuse de changer.

Le concept d’identité narrative permet de comprendre l'intrigue du récit
c'est-a-dire les ruptures et les continuités comme lieu ol se construit
I'identité. La narration du récit de notre vie, la lecture qgue nous en faisons
permet une connaissance de soi ou encore de découvrir sa propre identité

toujours en devenir. De ce fait, il est possible de comprendre l'identité

>IN, p.304.
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comme un processus. Le processus de conversion et celui de I'identité sont
en corrélation. On peut vérifier cette affirmation a travers les témoignages
ou les partages chez les AA.
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CHAPITRE IV

LA CONVERSION COMME EXPERIENCE DE FOI

Nous avons vu dans le premier chapitre de ce mémoire que le concept de
conversion religieuse dans la Tradition catholique romaine reléve plus du
processus que d’'une simple adhésion a I'Eglise. Le premier stade de ce
processus est la reconnaissance du don de Dieu et de I'effet qu'il suscite
dans notre vie. Ce moment précis du processus est appelé par certains la
premiere conversion. Le deuxiéme stade, parfois qualifié¢ de seconde
conversion, constitue en quelque sorte le processus comme tel car il s'agit
d’accepter de se laisser transformer par la grace et I'esprit qui émergent
d’'un oui-a-Dieu amoureux. Reprenant cela dans le vocabulaire de
Lonergan, on dira que la conversion religieuse, sans quelle soit
nécessairement premiére, aura un effet catalytique sur les conversions

intellectuelle et morale.

Le chapitre sur la réhabilitation chez les Alcooliques Anonymes montre
que cette rehabilitation qu'expérimentent les membres AA est en soi une
conversion intellectuelle, morale et religieuse. En effet, la personne qui
s’engage dans la méthode AA connaitra, si tout va bien, une transformation
de sa fagon de penser, de se comprendre et de comprendre ce qui
I'entoure. Elle sera alors en mesure de choisir de fagon responsable ce qui
est bon pour elle et pour ceux et celles qui I'entourent. Travaillant aux
étapes, elle fera une expérience du meilleur ou de dépassement de soi. Or,
ces transformations sont le résultat d'un oui-a-Dieu amoureux comme
I'affirment la troisiéme étape et la deuxiéme tradition. En conséquence, il est
possible de concevoir la méthode AA comme une analytique pratique du

processus de conversion.
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De plus, AA montre a quel point le témoignage ou le récit est essentiel
dans I'expérience de réhabilitation ou de conversion. |l permet a la
personne de reconnaitre en elle ce qu’elle est en train de devenir a travers
le processus. Le témoignage est aussi déterminant pour la transmission des
valeurs et du mode de vie spirituel des AA. C'est grace a lui que le nouveau
peut s'identifier et se reconnaitre comme alcooligue ou comme personne
dépendante. Ce n'est quensuite qu'il pourra accepter ou refuser de

S’abandonner a ce simple programme.

Comme le fait la psychologie, mais avec d’autres repéres, Ricoeur, nous a
permis de saisir I'identité personnelle comme un processus. L'identité d'une
personne se construit dans la mesure ol se déploie sa propre histoire avec
ses élements concordants et discordants, avec ses ruptures et sa
continuite, avec sa désignation et ses actions propres. Ces éléments, cette
dynamique nous permettent de croire que le processus identitaire et celui
de la conversion constituent une méme dynamique. Les AA, comme nous
venons de le voir, illustrent bien cette affirmation. Le membre AA, toujours
en devenir, prendra conscience en se racontant des transformations qui se
produisent en lui et de I'effet qu’elles produisent sur son identité. Le récit de
ces transformations lui permet aussi de prendre conscience de I'effet que
Fouverture au mystére de ’'amour Dieu produit dans sa vie, dans notre vie.
Ainsi, il devient possible de témoigner de notre relation amoureuse avec
Dieu.

«Qui donc est Dieu pour nous aimer ainsi ?» demande la Liturgie des
heures. Comment est-il possible a I'étre humain de faire une expérience
amoureuse avec Dieu ? La grace qui nous fait prendre conscience du
mystére de I'amour de Dieu est-elle suffisante pour permettre un oui-a-Dieu
sans réserve ? La conversion serait-elle essentiellement un don de Dieu ?
Le reconnaitre implique la capacité de concevoir un Dieu qui donne. En

conséquence, la conversion serait une question de foi. Dans ce chapitre,
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nous tenterons de comprendre I'importance de la foi dans le processus de
conversion. Pour ce faire, jutiliserai Fouvrage de Bernhard Welte, Qu'est-ce
que croire?'® qui propose une réflexion philosophique sur le croire comme
présupposé de la foi chrétienne. Il affirme que la dimension religieuse est
toujours présente dans I'expérience humaine : la confiance originelle qui
rend notre étre-la, notre Dasein possible est essentiellement une foi

implicite en Dieu.

1. La conversion, un don gracieux de I'amour de Dieu accueilli dans la foi

L’expérience de la foi est essentiellement un accueil, accueil de la Parole
de Dieu et du don de I'Esprit. Il est indispensable qu’il y ait accueil pour que
la parole devienne parole et que le don devienne don. Si, par contre, il n'y a
aucun accueil, aucune réception, la parole reste morte et le don ne se fait
pas. Ryle designait le terme «révélation» comme un «success word»'%.
Aussi, il y a une relation interpersonnelle entre le donneur et le receveur,
entre celui qui parle et celui qui écoute. Ces deux péles sont tout compte
fait d'égale importance car I'un ne va pas sans I'autre. En conséquence, il
est possible de comprendre le processus du don soit en partant de celui qui
parle et qui donne, soit en partant de celui qui accueille la parole et le don.
Quand c’est Dieu qui est le donneur et I'étre humain qui est le receveur, ce
dernier «participe, par la vertu de sa raison, a I'accomplissement de
I'événement par lequel il devient le destinataire du don de Dieu dans la
parole et I'esprit.»'*" Dans son ouvrage Les pros de Dieu, Richard Bergeron

parle de la foi comme d’«une descente dans le mystére de soi et de Dieu,

1585

Bernhard Welte, Qu’est-ce que croire ?, (Heritage et projet, 28), traduit de I'allemand par
Monica Thoma et Jean-Claude Petit, Montréal, Fides, 1984, 83p.

%6 RYLE, cité dans Jean-Guy NADEAU, «La fonction révélante des pratiques pastorales»
dans Bernard Reymond et Jean-Michel Sordet, dir., La théologie pratique. Statut,
meéthodes, perspectives d’avenir (Le point théologique 57), Paris, Beauchesne, 1993, p.109.
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une plongée périlleuse dans la confiance, une attitude d'ouverture
ontologique et existentielle de toute la personne corps-esprit-dme a un au-
dela de ce qui peut se mesurer et se penser»'®, La foi se vit donc dans la
rencontre de deux mystéres, celui de Dieu et celui de I'étre humain. Weite
dira: «Dans la foi, la liberté rencontre la liberté.»'® En se comprenant
mieux, I'étre humain, le destinataire, risque de mieux saisir et de mieux
comprendre le destinateur — c’est-a-dire Dieu — et Fampleur de son don et
de sa Parole. C’est pourquoi, dit Welte, il est possible de faire une étude
philosophique et anthropologique de la foi, c’est-a-dire a partir de I'étre
humain et de son étre-au-monde.

1.1 Le Dasein comme fondement de la foi

Pour aborder le mystére de I'étre humain et de la foi qui 'anime, Welte se
sert du concept heideggerien de Dasein, l'étre-1a, le la de I'étre — le Dasein
auquel Ricoeur, rappelons-le, associe Fipsieté. Heidegger le définit comme
«l'étre-dans-le-monde» et Welte lui reconnait une dimension relationnelle.
L'étre-dans-le-monde crée une inclination, un penchant naturel, pour
l'ailleurs de «I'étre-la», c'est-a-dire I'a-venir. Cette inclination pour I'avenir
est en quelque sorte un abandon transcendantal — «c’est-a-dire qu'il est au
fondement de tout et qu’il rend tout possible.»'™ L'étre humain peut aller
toujours plus loin, risquer ce qui n'est pas encore connu, se dépasser et
s'accomplir. Welte appelie aussi cet abandon transcendantal, confiance
originelle. La confiance originelle est ce qui permet I'accomplissement de
notre «étre-dans-le-monde», de notre Dasein. Pour que cela advienne,

«nous nous donnons par avance a l'a-venir et nous prenons nos pré-

'%8 Richard Bergeron, Les pros de Dieu, Montréal, Médiapaul, 2000, p.52.
%9 Welte, p.66.

10 Welte, p.25.
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cautions pour 'a-venir, comme un lieu d'événements possibles qui nous

touchent et nous concernent.»'®"

De plus, le fait que I'étre humain ressent en Iui un sentiment persistant
d'insatisfaction nous donne a croire qu'il porte en lui la connaissance d'une
forme préalable de perfection. Une perfection absolue qui nous pousserait
malgré nos déceptions a y croire et a la rechercher. Ce désir intrinséque de
perfection doublé de la confiance originelle constitue pour Welte la foi
implicite en Dieu. Aussi, la foi nest pas le simple résultat de nos désirs de

croire en un absolu, au contraire,

«nous sommes bien plus le produit de cette foi qu'elle n'est le
nétre. Pour cette raison, nous ne pouvons jamais nous y
dérober tout a fait et définitivement. Nous ne projetons pas
subjectivement cette force d'attraction de l'impérissable et de
'absolu ; au contraire, nous sommes contenus en elle et c’est
uniquement pour cela que nous sommes ce que nous sommes.
[...] Une telle foi peut-étre appelée foi en Dieu. C’est une foi
transcendantale dans la mesure ou elle nous rend possibles
toutes les formes d’accomplissement de notre Dasein. »'¢?

La foi fait donc partie de notre étre, sans elle, nous n'existons pas. Bien
que cette foi puisse demeurer implicite, elle est a la base de la foi explicite

en Dieu.

1.2 De la foi implicite a la foi explicite en Dieu

La foi implicite devient explicite quand on prend conscience du don de
Dieu et qu'on le recoit comme tel. L'expérience du passage de la foi
implicite @ une foi explicite en Dieu est essentiellement une expérience de

conversion religieuse.
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Ce passage de la foi implicite & la foi explicite n'est donc pas forcément
nécessaire pour que la foi soit porteuse de possibilités de dépassement de
soi. Méme si un individu ne la regoit pas comme une expérience de Dieu, la
foi est toujours porteuse de possibilité de transformations du sujet et de son
monde, donc d’'une conversion. C'est ce que Lonergan appellera les
conversions intellectuelle et morale qui peuvent se produire sans référence
a la conversion religieuse, donc sans référence a Dieu. Toute conversion
constitue une volte-face qui donne I'impression que F'on ouvre les yeux pour
la premigre fois. Ce regard neuf est essentiellement une prise de
conscience de l'effet de la grace, méme si elle n'est pas, ou pas encore
comprise comme don de Dieu. Cette dimension implicite de la foi rejoint, a
mon avis, I'expérience de grace que Tillich décrit et cité dans ce mémoire
comme une sensation d'étre accepté par cela qui est plus grand que toi et
dont tu ne sais pas le nom. Bien qu'une telle expérience ne fasse pas des
étres humains qui sont nécessairement meilleurs ou plus croyants', il n'en

demeure pas moins que tout est transformé.

1.3 La liberté fait partie du don de Dieu

Si la foi peut rester implicite, si la conversion religieuse n’est pas une
nécessité pour qu’un individu vive une vie bien remplie, si le passage d'une
foi implicite a une foi explicite n'est pas non plus nécessaire pour étre
heureux, I'étre humain est tout a fait libre de reconnaitre ou non son
experience de conversion, de grice et de foi implicite comme une
experience de Dieu. C'est en toute liberté que I'étre humain accepte ou
refuse de faire un oui-a-Dieu qui le projettera avec sa finitude dans I'infini de
Dieu. En donnant son consentement & la reconnaissance de cette foi
explicite en Dieu, la personne accepte sa vie comme don de Dieu — avec
tout ce que cela implique de questionnements et de doutes — et s’engage

dans une relation amoureuse avec Lui. Rappelons que Lonergan situe

1S MT, p.155.
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I'experience de la liberté au quatriéme niveau de la conscience et de la
lintentionnalité. C’est elle qui permet I'autonomie et la maitrise de soj et ce
n'‘est que par cette liberté, dans cette liberté, qu'il est possible de faire un
oui-a-Dieu et, par le fait méme, de changer d’horizon. Ce oui-a-Dieu est
chez Lonergan un exercice de la liberté verticale, cette liberté permet de
changer d’horizon en opposition & la liberté horizontale qui est le fait de

choisir a l'intérieur du méme horizon.

1.4 La réception du don de Dieu

Welte situe la question de Dieu — notamment la reconnaissance du don
de Dieu comme tel — dans I'expérience de la limite, c’est-a-dire dans
I'expérience de la tension entre la finitude de notre Dasein et F'infini qui nous
entoure. Karl Jaspers en parlait en termes de situations-limites'® suscitant
des questions-limites. Une fois que nous sommes sérieusement engagés
dans ces questions-limites, «notre pensée, dans leur foulée, commencera
de chuter comme dans un abime obscur, comme dans un néant sans fin
[...] Tinfinité elle-méme s'ouvre sous la forme du rien insondable et

immatériel.» .

Lonergan, lui, parle de questions ultimes auxquelles I'étre
humain aura un jou‘r ou l'autre a répondre. Ces situations-limites dont
parlent Jaspers et Welte sont en quelque sorte des expériences de crise
existentielle et elles ne sont pas sans rappeler 'expérience du bas-fond
chez les AA ou encore l'incapacité de continuer a tolérer le dégodt de nous-

mémes dont parle Tillich comme lieu de Ia grace.

C'est a travers cette expérience de crise existentielle que I'étre humain se
pose la question du sens de son étre et de sa vie. || prend conscience que

son étre — Welte parle de son éfre-la — est un étre-dans-le-monde. De cette

™ Welte, p.40.

1% Welte, p.41.
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conscience emerge la possibilit¢ d'une expérience de foi, puis une
expérience de foi explicite, une «foi en un mystére voilé, infini et absolu, qui
nous porte a travers tous les rebondissements de la fortune et méme au-
dela de la vie et de la mort ; une foi au mystére que nous appelons
Dieu.»'® C’est par la présence a soi-méme qu'il devient possible pour I'étre
humain de faire une expérience de foi et de conversion consciente et
intentionnelle. C'est au creux de la réalité de I'expérience, de la
compréhension, de la réflexion, qu’il est possible de dire oui-a-Dieu dans
une decision libre et responsable. C'est au creux de sa conscience
intentionnelle, tel que proposé par Lonergan, que I'étre humain accueille et
recoit comme un don cette proposition de relation amoureuse entre Iui et
Dieu. Rappelons que pour Lonergan I'étre-en-amour avec Dieu est
I’accomplissément fondamenta/ de notre intentionnalité consciente et donc,

bien que dans un autre vocabulaire, du Dasein qui le porte.

2. La conversion, une expérience relationnelle

L'étre humain est essentiellement un étre de relation interpersonnelle.
Aussi, sa premiére expérience de foi en est une de foi interpersonnelle. Par
exemple, I'enfant fait confiance et croit en sa mére. Selon Welte, cette foi
interpersonnelle est constituante du Dasein. Avec le temps et en élargissant
son cercle relationnel — avec tout ce que cela comporte d’abandons et de
déceptions — 'étre humain deviendra de plus en plus autonome et son
expérience de foi se transformera en une expérience de foi accomplie.
C'est-a-dire une foi consécutive du Dasein et consécutive en raison de

celui-ci :

«La foi accordée par 'homme a un autre homme est tout aussi
constitutive de son Dasein qu’elle en est consécutive. L’homme
est porté par son origine dans le tout de sa foi ; il prend
également toute cette source dans ses propres mains, mais

1% Welte, p.42.
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sans jamais la tarir. I! demeure ce qu’il a toujours été en
devenant ce qu'il n’était pas.» '’
Demeurer ce que nous sommes en devenant ce que nous n'étions pas.
Voila une belle expression pour décrire I'expérience de la conversion en lien
avec ce que nous dit Ricoeur au sujet de la tension entre l'idem et I'ipse

dans I'identité personnelle.

2.1 La rencontre

Welte peut nous aider a découvrir que la conversion reléve aussi d’'une
expérience relationnelle. Pour que celle-ci soit vraiment significative, nous
devons nous laisser toucher par I'autre et ce sentiment d’étre touché doit
étre réciproque. En d’autres termes, si les protagonistes de cette relation
personnelle se sentent concernés, impliqués et intéressés mutuellement, ils
seront présents I'un & lautre. Cette intentionnalité consciente de l'autre
intensifiera ma présence & I'autre de la méme maniére qu'elle intensifiera la
fagcon de lautre d'étre présent a moi. Ainsi, la relation personnelle

transforme la maniére d'étre du Dasein en un devenir soi-méme

réciproque :

«Car c’est uniquement en ta présence que je suis revendiqué ;
je dois alors réellement te faire face, et dans cette situation, il se
decide reellement quelque chose pour moi-méme. C'est la
réalité de I'étre soi-méme personnel qui surgit ici et qui est tout
autre chose que la réalité de la mesure ou que la réalité des
rapports fonctionnels.»'®

Cette facon de présenter la réalité interpersonnelle n'est pas sans
rappeler celle avec laquelle Lonergan parle du réalisme-critique comme
objet de la conversion intellectuelle et comme fondement du depassement

de soi. C’est dans la relation entre «je» et «tu» qu'émerge la réalité. C'est

%" Welte, p.52.
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dans la relation que I'on découvre la vraie liberté, celle qui est éprouvée par
la liberté de lautre. C'est en comprenant le monde médiatisé par la
signification comme un monde réel qu'il nous devient possible de se
dépasser soi-méme. Sinon, on demeure enfermé soit dans une objectivité
deésincarnée, soit dans une subjectivité qui conduit plus a un repli sur soi
qu'a un vrai dépassement de soi. La solitude, précise Welte, est une
maniere d’«étre-dans-le-monde» tandis que Iisolement serait le résultat
d'une incapacité a «étre-dans-le-monde». Cette distinction est tres
intéressante quand on pense aux personnes alcooliques et/ou dépendantes
et a leur rapport au monde. Car, pour ces personnes, il s'agit bien d'une
incapacité a «étre-dans-le-monde», et cela est évident chez les AA. Le
«tu» est aussi nécessaire que le «je» pour quil y ait une possibilité de
transformation ou de conversion. C’est au sein de la rencontre de deux
personnes ou de deux mondes, avec les relations qui s’en suivent, que tout
devient possible, ces relations étant le lieu de la réalité et donc celui de la

foi et de la liberté.

2.2 Le témoignage

La foi en I'autre survient par la parole ou le témoignage. C’est par lui que
l'autre, le «tu», s'expose sérieusement et se révéle lui-méme au «je». C'est
par la parole et en prenant le temps d’étre présent qu'il livre son «étre-dans-
le-monde». Le témoignage devient, par ses composantes, don du «tu» au
«je». Si le «je» se sent concerné, il accepte le don et la relation personnelle
est etablie. Bien qu'elle puisse étre interrompue a tout moment, Ia relation
se développe au fur et @ mesure que le témoignage se poursuit, qu'il est

recu, et qu'il est rendu.

L'importance du témoignage et les conditions avec lesquelles il doit étre
recu a été, comme nous I'avons vu, mille fois vérifiée dans les réunions des

Alcooliques Anonymes. Les AA parlent de I'importance de Fidentification du
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nouveau et des membres plus anciens a celui qui témoigne de ce qu'il était,
de ce qui est arrivé, et de ce qu’il est maintenant. Le nouveau aura
tendance soit a endosser totalement l'identité de celui qui parle soit a la
rejeter compleétement ; «j'ai I'impression d'entendre mon histoire, AA c’est
ma place !» dira I'un, «mon histoire n’a rien a voir avec ce qu'il raconte, je
n‘ai rien a faire ici» dira l'autre. Selon gu'ils se sentent concernés ou qu'ils
s'identifient ou pas, les membres ont toujours la possibilité de recevoir ou
de refuser le témoignage offert. Il peut arriver qu'a la présentation de la
personne qui témoignera, certains membres qui la connaissent ou en ont
entendue parler, quittent la salle. Le membre un plus expérimenté prendra
ce qui fait son affaire’®, c'est-a-dire qu'il fera la part des choses entre sa

propre histoire de celle qui est racontée par le membre qui partage.

Si le ttmoignage est recu, il doit aussi &tre cru. Le «tu» s'est révélé «dans
son esprit et sa force», maintenant, le «je» doit, avec son esprit et sa force,
croire a ce témoignage. Pour ce faire, le «je» doit étre attentif au
témoignage du «tu» et tenter de le comprendre. En plus de se sentir
touche et concerné, le «je» doit étre en mesure de discerner a qui il a
affaire. Bref, il s’agit de mettre en pratique les quatre niveaux de conscience
et d’intentionnalité de Lonergan. En étant attentif a4 I'expérience de la
rencontre et du témoignage de «tu», le «je» tente de comprendre, de
réfléchir pour enfin décider de fagon responsable s'il consent a croire et a
se confier, a son tour, au «tu» ou s'il refuse cette possibilité. En acceptant
de croire, le «je» s’abandonne et s’en remet par avance a 'autre et fait, en
toute liberté, un saut dans la foi. C'est la foi en 'autre qui permettra au «je»
de faire son propre témoignage, de rendre par la parole et par le geste le

don regu, comme nous y invite justement I'évangile de Jésus Christ.

" «Prends juste ce qui fait ton affaire ! » est une phrase que 'on entend beaucoup dans les

réunions AA. C’est une fagon de dire de ne pas se laisser impressionner par 'ampleur de la
tache a accomplir d’'une part et d’autre part, il 'agit de ne pas susciter de controverses entre
le membre qui parle et ceux qui écoutent.
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2.3 Une relation personnelle et collective

Ce témoignage comme la foi s'inscrivent dans une relation qui s’avere
tout aussi importante que le «je» et le «tu». Welte en parle comme du «il»
de la relation entre le «je» et «tu». Sans entrer dans ces distinctions, le
concept de relation me parait ici important. La foi s’avére non seulement foi
en l'autre mais foi dans la relation elle-méme. Welte considére méme que la
relation précéde la foi, une sorte de foi transcendantale qui serait un don
que nous acceptons en acceptant qu'il y ait entre nous une foi mutuelle. ||
est donc important pour maintenir cette foi vivante de cultiver la gualité de
ma relation en renouvelant constamment mon intérét pour elle et en

m'impliquant tout aussi constamment en elle.

A son niveau, le mouvement des AA illustre bien 'expérience de cette
dimension transcendantale de la foi qui nous vient d'une relation
personnelle, voire collective. La relation du membre AA avec son parrain,
avec son groupe d’apparfenance et avec le mouvement dans sa globalité
est en soi le «il» de la relation. Celle-ci est la source de foi qui lui permettra
de se réhabiliter. Un lieu commun humoristique AA montre & quel point les
membres croient au mouvement comme force de rétablissement. lis diront X
«Amene ton ‘corps’ et AA va faire les trois ‘quarts’ !» De plus, le mode de
vie spirituel des douze étapes et les douze traditions rappellent sans cesse
Fimportance de 'humilité et celle de I'anonymat pour justement préserver ce
«il» de la relation. Souvenons-nous que la douziéme tradition nous dit que
'anonymat est la base spirituelle de toutes les traditions et gu’elle rappelle
sans cesse de placer les principes au-dessus des personnalités. La
premiére tradition, elle, nous dit 'importance de I'unité des AA précisant que
c'est par elle que se produit la réhabilitation personnelle. C’est donc cette foi
transcendantale et englobante, particuliérement visible dans le mouvement
des AA, qui permet la confiance nécessaire aux membres pour accepter de

se mettre en processus de réhabilitation et d’accepter la vulnérabilité
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causée par un tel processus. AA est la, AA offre une possibilité de

réhabilitation attestée par plusieurs. A moi d'y croire et d’'y consentir.

Dans une perspective plus large, nous pouvons saisir la nécessité de cette
foi interpersonnelle et de la confiance dans le processus de conversion. S'il
y a conversion c’est qu'il y a déja une rencontre avec un autre monde. |l ya
donc un «il» porteur de foi interpersonnelle qui porte la conversion. Bien
qu'elle soit, comme le précise Lonergan, une expérience existentielle,
intensément personnelle et tout & fait intime, la conversion n’est pas pour

autant solitaire :

«Elle peut se produire chez plusieurs et ceux-ci peuvent se
convertir et former une communauté pour se soutenir les uns les
autres dans cette transformation d'eux-mémes et pour
s'entraider dans leur réponse aux exigences et dans la
réalisation des promesses de leur vie nouvelle.»'”°

Dans ce passage de Pour une méthode en théologie on croirait lire un
extrait du Gros livre des AA. C’est a l'intérieur de la communauté nouvelle
que la personne trouvera la foi et la confiance qui lui permettront d’accepter
le processus de conversion et la vulnérabilité qui Faccompagne. La foi
chrétienne, comme la démarche AA, appartient justement a ce type de foi.
est justement ce type de foi.

2.4 La rencontre personnelle avec Dieu

L'étre humain, nous I'avons vu, a besoin de donner sens a sa vie. Il sent
en lui I'appel de linfini, de I'absolu qui le confronte a lui-méme. Cette
confrontation produit les situations-limites, voire la crise existentielle et la
remise en question. De-a, I'étre humain peut rejeter le questionnement ou

'accepter. En l'acceptant, I'étre humain va a la rencontre de Pinfini, de

O MT, p.155.
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I'absolu. Devant I'insaisissable, I'incompréhensible et I'innommable — Karl
Rahner dira que le mot Dieu est 'ultime mot et «en tant qu'il est le dernier
mot avant que s’etablisse le silence dans lequel, par la disparition de toute
singularité nommable, nous avons a faire au tout fondateur comme tel.» """
— I'étre humain peut avoir besoin de quelqu’un qui lui serait plus accessible,
plus familier et avec lequel il pourrait se sentir plus concerne, voire
s'identifier. La figure historique de Jésus répond a ce besoin. Aussi, en
dépit de la distance historique, il est possible pour I'étre humain d’accueillir
le temoignage de Jésus comme le «je» accueille en toute liberté celui de
«tux». Pour ce faire, il faut comprendre I'histoire comme le lieu ou s’accomplit

le Dasein et non comme une science objective. Welte précise :

«Lorsque I'étre humain parvient a cette relation historique avec
le passé dans son Dasein vivant, le passé demeure certes
passeé, mais de cette maniére, cet étre humain en devient
contemporain car le passé devient pour lui une force actuelie de
sa vie présente.»'"?

Ainsi, nous sommes en mesure de recevoir le témoignage de Jésus
comme celui d'un contemporain. Le processus de foi interpersonhelle se
met en branle. Dieu, a travers Jésus, nous appelle a le reconnaitre comme
un étre relationnel. C'est dans la décision de recevoir et de croire le
témoignage de Jésus a travers sa parole et ses gestes qu’il nous est donné

d'entrer en relation personnelle et avec Jésus et avec Dieu.

Cette foi naissante fait découvrir & I'étre humain sa propre liberté comme
une possibilité. Il ne lui reste qu'a cultiver sa relation avec Jésus afin qu'il
puisse lui donner, en toute liberté, son accord total. Un oui-a-Dieu qui vient
du fait de tomber et de rester en amour sans réserve avec Dieu. Jésus

deviendra alors le médiateur concret entre I'étre humain et Dieu.

'"! Karl Rahner, Traité fondamental de Ia foi, Paris, Le Centurion, 1983, p.62.

72 Welte, p.76.
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3. La conversion, un processus identitaire

L'expression de Welte qui présente la foi comme constitutive et
conseécutive du Dasein — notamment quand il dit que «’homme est porté
par son origine dans le tout de sa foi ; il prend également toute cette source
dans ses propres mains, mais sans jamais la tarir. Il demeure ce qu’il a
toujours été en devenant ce qu'l n'était pas.»'”® — m'incite a faire
I'nypothése que la foi serait ce qui permet la continuité & travers nos
ruptures ? La foi en Dieu, qu’elie soit explicite ou non donne un caractére
permanent a ce qui se transforme en nous a travers le processus de
conversion. Elle serait en quelque sorte a I'histoire de notre conversion ce
que lintrigue est au récit dans le concept de l'identité narrative de Ricoeur.
La foi comme l'intrigue permettent de comprendre, d’interpréter les ruptures
et les discordances en relation avec les éléments qui sont continuels ou qui
concordent dans notre histoire de conversion ou de notre histoire de vie.

Aussi, la foi comme l'intrigue seraient le lieu ol se construit mon identité.

Nous pouvons vérifier cette affirmation dans expérience des AA. C’est en
croyant et en confiant leur vie et leur volonté a une Puissance supérieure —
c’est-a-dire un Dieu d’amour suggéré mais qui n’est pas encore nommeé ; un
Dieu tel que chacun le congoif — que les membres AA réussissent a avoir
une vue d’ensemble de leur vie et a prendre conscience qu'ils ne sont pas
que des alcooliques, qu'il y a en eux un potentiel humain ou une possibilité
de se dépasser et de se libérer de leurs difficultés immédiates. Une

possibilité de faire une expérience du meilleur.

'3 Welte p. 52 et a la page 87 de ce ménoire
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3.1 La foi au ceeur de mon identité

La foi — constitutive et consécutive du Dasein — fait donc partie intégrante
de l'identité. Souvenons-nous que Ricoeur associe lipséité au Dasein.
L'ipséité est, comme nous l'avons vu, ce qui caractérise le changement
dans la permanence de mon identité. Le Dasein est toujours en train de
s'accomplir dans la confiance originelle de Ia foi. L’identité a'ura donc les
couleurs de la foi. Si jai une foi puérile et insécure et que je m'enferme
dans des certitudes, jaurai une identité puérile et insécure avec un besoin
constant d'approbation, de valorisation et de confirmation de mes pairs.
Tout changement devient un risque qu'il m'est impossible d'envisager. Si,
au contraire, jai une foi adulte et autonome, mon identité sera plus assurée
et confiante. Ainsi donc, c'est la nature de ma foi qui me permettra ou non
de faire face a ma vulnérabilité, voire de I'accepter, et de m'engager dans le
processus de conversion qui influera nécessairement sur mon identité. La
peur ou linsécurité, au contraire, conduisent a une absolutisation des

normes et des pratiques au détriment méme de I'authenticité.

Cette déviation est présente dans tous les milieux ou il est question de
croissance personnelle, de réhabilitation et de conversion. Notamment dans
le mouvement de Alcooliques Anonymes ol les étapes, le mode de vie
spirituel et le mouvement dans son ensemble sont absolutisés par certains
membres. La moindre dérogation est comprise comme un refus de
s'abandonner au programme et sera sanctionnée par la menace de la
rechute. De plus, psychologues, médecins, pasteurs, rabbins et prétres
seront vus comme des imposteurs, car «seuls les alcooliques peuvent
comprendre des alcooliques» et seuls les AA peuvent les réhabiliter. Un
membre qui poursuit sa recherche spirituelle ailleurs que dans le
mouvement deviendra suspect aux yeux de certains «Pourquoi aller
ailleurs ? Il n’a certainement pas encore compris que tout est dans le

mouvement !», diront ces personnes. Cette position péremptoire est, @ mon
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avis, un maniére d’éviter la vulnérabilité en se sécurisant dans le connu, en

absolutisant le connu.

3.2 Vulnérabilité et identité

Or la vulnérabilité est inhérente a la véritable rencontre, comme elle est
décrite plus haut, notamment quand il s'agit d’'une rencontre qui risque de
nous ftransformer. La premiére étape des AA nous dit l'importance
d’admettre notre impuissance comme point de départ du processus de
réhabilitation. En admettant son impuissance, le membre AA accepte en
quelque sorte d’étre vulnérable tout au long de sa réhabilitation. Ainsi, il
sera en mesure de faire I'expérience de devenir un autre tout en restant lui-
méme. Partant de ce fait, je crois que I'on peut dire que la vulnérabilité fait
partie du processus identitaire. Sans elle, je suis ce que je suis, fidéle a
moi-méme sans avoir 8 me remettre en question ; je suis immuable. Toute

rencontre demeurera superficielle et sans grand avenir.

Par ailleurs, le fait d’étre-en-amour rend vulnérable, mais I'acte de foi que
produit cet amour donne la confiance nécessaire pour que I'étre humain soit
en mesure de vivre avec la vulnérabilité. Au début de Ia recherche, je
parlais de la crise existentielle et de la vulnérabilité comme d'éléments
declencheurs d’'une conversion. Je crois que ce travail montre bien que la
crise existentielle est effectivement un moment propice a la conversion. Par
contre, je crois maintenant que la vulnérabilité procede de la conversion
plus qu'elle ne la précéde. Les AA sont vulnérables non pas quand ils
boivent méme s’ils sont au plus profond de leur bas-fond. lis deviennent
vulnérables quand ils décident de s’en remettre au mouvement, a leur mode
de vie spirituelle et ultimement a Dieu. lls avancent vers de nouveaux
horizons qu'ils ne connaissent pas encore. lis se sentent transformés et ils
ne se reconnaissent plus. L'inconnu fait peur, dit le dicton, mais il fait peur

parce qu'il nous rend vulnérable. L'acte de foi en 'autre d’abord et en Dieu
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ensuite nous permet de faire face a cette vulnérabilité sans qu'il ne la régle

ni ne 'enléve.

CONCLUSION

A mon travail de réflexion sur la conversion comme processus identitaire,
Welte apporte un éclairage pertinent sur un élément essentiel du
processus, c'est-a-dire la foi et la relation qu'elle suppose. Par elle, la
question de Dieu et celle de I'étre humain sont posées. Welte nous montre
que le Dasein est porté par une confiance originelle qui nous précéde et qui
nous permet de fonctionner. C'est elle qui nous permet de croire a un avenir
meilleur. Cette confiance originelle est en soi une foi implicite en Dieu. Ainsi,
I'existence humaine est toujours don de Dieu, bien qu’il ne soit pas
nécessaire de le reconnaitre pour que le Dasein s’accomplisse, pour qu'il y
ait une transformation du sujet et de son monde. Il s’'agira alors de
conversions intellectuelle et morale. Par contre, celui ou celle qui
reconnaitra son existence comme don de Dieu fera I'expérience d’'une
conversion religieuse. C’est en faisant ce saut dans la foi qu’ ils accueillent
et recoivent le don de Dieu comme une proposition de relation personnelle
et amoureuse. Le témoignage et la médiation de Jésus-Christ me
permettent de comprendre cette relation. Mon oui-a-Dieu, le fait d'étre-en-
amour avec lui, donnera @ ma vie une ‘énergie’ toute particuliére. La
conversion religieuse, dit Lonergan, a toujours un effet catalytique sur
toutes les autres transformations du sujet et de son monde. Car 'amour, et
notamment 'amour de Dieu, permet I'ouverture & soi, a I'autre et a Dieu.
Mais qui dit ouverture, dit aussi vulnérabilité. C'est souvent celle-ci qui plus
ou moins discretement, et avec réserve, cherche a se comprendre dans
I'acte théologique, dans I'intelligence de la foi, non pas la foi des dogmes on
le sait, mais la foi de la relation. Une foi au sein de laquelle les questions

restent vives, comme la mémoire, I'espoir et la vie.
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CONCLUSION

La conversion est de I'ordre du processus. Bien qu’elle soit composée de
moments décisifs et ponctuels. La Tradition catholique romaine insiste sur
deux de ces moments. Un premier, qui conduit au Baptéme. Un deuxieme,
ou une seconde conversion, qui se poursuit tout au long de la vie. Le
document conciliaire Ad Gentes est encore plus précis lorsqu’il parle de la
premieére conversion comme d’une prise de conscience du mystére de
I'amour de Dieu et de la deuxiéme comme de la conséquence de cet amour

dans notre vie.

La premiere conversion rejoint ce que Lonergan appelle la volte-face qui
entraine un nouvel horizon et un nouveau commencement. Partant de ce
fait, il me semble possible d’associer cette premiéere prise de conscience de
I'amour de Dieu a une rupture. De |4, surgira une nouvelle fagon d'étre et
d'agir. Cette premiére rupture avec le «vieil hommen», pour prendre les mots
de saint Paul, est le fait de fomber-en-amour sans réserve avec Dieu. Ce
nouvel amour aura des conséquences sur ma fagon d’expérimenter, de
comprendre, de refléchir et de prendre des décisions responsables. Cette
nouvelle conscience intentionnelle ou cette nouvelle fagon d’étre présent a
ce que je vis me permet en toute liberté d’accepter ou d'ignorer amour que
Dieu a pour moi. Si jaccepte, ce oui-a-Dieu entrainera une série de
conversions ou de ruptures dans la continuité de la premiére conversion et
dans la continuité de mon étre. Voila, me semble-t-il, le dynamisme qui

supporte le processus de conversion.
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Dans un autre schéma, Lonergan parle de grace opérante et de grace
cooperante pour décrire les deux temps de la conversion religieuse. La
prise de conscience de 'amour de Dieu pour la personne humaine est le
produit de la grace opérante, tandis que la transformation qui s’en suit que
est le fruit de la grace coopérante. Autrement dit, c’est la grace opérante et
coopérante qui font que I'étre humain a la possibilité de tomber et de rester
«eén amour sans reserve» avec Dieu. Cette relation amoureuse
transformera toutes les dimensions de la vie par une expérience du meilleur
ou de depassement de soi. C’est aussi que la conversion religieuse sans
qu’elle soit nécessairement premiére a toujours un effet catalytique sur les

conversions intellectuelle et morale.

Le mouvement des Alcooliques Anonymes, a mon avis, illustre bien cette
rencontre amoureuse avec Dieu. Le mode de vie spirituelle en douze
étapes proposé par les AA est sans conteste une méthode pour amener les
personnes qui adherent au mouvement a faire une expérience du meilleur
et a entrer dans un processus de dépassement de soi. Le réveil spirituel
comme résultat de ces étapes dont parlent les AA est en soi une conversion
intellectuelle, morale et religieuse qui transforme la personne alcoolique
et/ou dependante en une personne libérée qui tend toujours vers une plus
grande liberté. Cette autonomie nouvelle et Fengagement a venir en aide a
d'autres alcooliques, comme le souligne la douziéme étape, engendrent
necessairement une nouvelle fagon d'étre ou une nouvelle identité. La
personne prend conscience de cette métamorphose au moment ol elle se
raconte aux autres dans son partage. L'importance que les membres AA
accordent au témoignage dans leur réhabilitation montre combien le récit
est important dans la prise de conscience de leur identité nouvelle. Et, ce,
tant pour celui qui se raconte que pour celui qui écoute. Le premier prend
conscience des transformations de son identité au fur et 3 mesure qu’il
raconte son parcours de réhabilitation et les conséquences de son

cheminement spirituel. Le deuxiéme, lui, en s’identifiant a celui qui parle,
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aura l'occasion de prendre conscience des éléments changeants de sa

propre identité.

Cette expérience identitaire que font les AA chaque fois quils se
racontent rejoint, & mon avis, le concept d'identité narrative de Paul
Ricoeur. Le partage ou le témoignage AA n'est pas autre chose qu’une
mise en intrigue de la réhabilitation et de la vie des AA. Or, l'intrigue permet
de mettre en relation les éléments discordants et concordants qui sont
créateurs d'identité. Partant de ce fait, je crois qu'il est juste d’affirmer que
lidentité personnelle se construit au fur et a mesure que se vivent et se
racontent les ruptures dans la continuité de la conversion. Aussi, la

conversion et I'identité d’'une personne constituent un méme processus.

La réflexion de Bernhard Welte sur le croire ameéne a concevoir la foi
comme un €lément inhérent au Dasein, a notre existence. Sans elle, il m'est
impossible de m’accomplir et de me réaliser. La foi — implicite ou explicite
en Dieu — est donc le mouvement, I'attitude, I'énergie qui porte nos
ruptures. Autrement dit, la foi permet la continuité qui donne un sens & nos
ruptures. Elle permet le processus de conversion en méme temps qu’elle le

soutient et qu’eile en fait partie.

Ainsi comprise, la foi dépasse son contenu car il s’agit bien, comme le dit
Bergeron, d'une descente dans le mystére de I'étre humain et de Dieu.
Aussi, la foi est un mystére toujours a sonder, a fouiller et a questionner.
C’est pourquoi, @ mon avis, il est essentiel de parler de processus lorsqu’on
parle de foi, comme lorsqu’on parle de conversion et d'identité. Autrement,
et malheureusement trop souvent, la foi, la conversion et I'identité sont
comprises comme un aboutissement, une fin en soi. Dans ce cas, la
personne convertie a I'impression qu’elle est arrivée — she got it made ! —
quelle a tout compris et qu'elle posséde la vérité avec un grand V. A

I'extréme, la personne convertie n’est pas chrétienne, elle est le ‘Christ ' :
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elle n’est pas membre des AA, elle est AA. Cette personne a tendance a
rejeter tout ce qui n'appartient pas a sa vérité et a vouloir, par une sorte
d'impérialisme du converti, sauver ‘tout le monde’ qui ne pense pas comme
elle. Des lors, les questions n’ont plus de place, celle-ci étant toute occupée
par des réponses toute faites et il n’y a plus d’'espace pour le mystére. En
conséquence, tout le processus de conversion et d’identite s'en trouve

interrompu, figé.

Personne n'est a l'abri d’une telle déviation ou d'une telle fixation.
L'histoire de I'Eglise et de I'humanité nous enseigne que l'impérialisme
religieux n'est jamais trés loin. Pour s’en convaincre, il suffit de penser a
des formules comme «Hors de I’Eglise point de salut», «Crois ou meursy,
des institutions comme la sainte Inquisition, des événement tels ceux qui
suivirent I'arrivée des conquistadors en sol d’Amérique et qui font encore
partie de I'imaginaire collectif. || s'agit aussi de penser a ce qui se passe
présententement en Irlande, en Israél, en Afghanistan et dans certains pays
arabes. Et encore, plus prés de nous, dans nos propres vies de tous les
jours, la difficulté que nous avons a accueillir la différence de ceux et celles
qui nous entourent. C'est pourquoi I'appel de Jésus a se convertir est
toujours pertinent. Nous avons tendance a nous enliser dans le confort de
nos réponses et de nos certitudes ideologiques, politiques, économiques,
culturelles ou religieuses, parfois par crainte, quelquefois par ignorance et
tres souvent par indifférence. Ainsi, nous cessons d'étre présent a nous-
méme et au monde qui nous entoure et, par le fait méme, nous perdons
notre conscience intentionnelle. S’en trouve anéantie toute possibilité de
transformation et de dépassement de soi. L'experience du meilleur s’est
transformée en une expérience statique du ‘cela’. La meilleure fagon de ne
pas avancer C'est de suivre une idée fixe disait Jacques Prévert. Dans un
tel cas, I'étre humain devient comme un bernard-I'ermite aliéné qui, au lieu
de changer de coquille, s'enfoncerait dans celle qui le protége, qui le

securise au détriment méme de sa propre vie. Par ailleurs, I'instinct de
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survie poussera le bernard-I'ermite hors de sa coquille. Il en va de méme
pour I'étre humain, qui reste tout de méme, lui, ‘libre’ de sortir de sa

coquille.

La crise existentielle semble é&tre le point de départ du questionnement qui
peut conduire & une conversion. Souvenons-nous de la description de
I'expérience de grace de Paul Tillich que nous avons lue au premier
chapitre. Tillich, y parle d’une incapacité a continuer de tolérer, au coeur de
notre vie absurde, le dégout que nous avons de nous-mémes. Les AA,
notamment Bill Wilson, parlent du bas-fond, comme du fondement de
I'expérience spirituelle. Willam James, de son cété, fondait I'expérience
spirituelle — celle capable de modifier réellement un comportement — sur le
désastre et la catastrophe. De son coté, Welte parle des situations-limites et
du questionnement qui en découle. Aussi, je crois qu'il est possible
d’'affirmer que la crise existentielle est I'élément declencheur de Ia
conversion. C'est-elle qui permet une bréche dans egocentrisme de I'étre
humain, dans la vanité qui Iui donne Fillusion d’avoir le contréle et la
puissance de transformer I'univers a son avantage. Par ailleurs, cette
illusion maintenue généralement par une vision superficielle des choses —
c'est-a-dire par un évitement des questions ultimes, dit Lonergan — ne peut
qu'étre temporaire. Méme avec son allure de petit dieu, I'étre humain finit
par étre confronté a sa finitude, son impuissance, ses limites : ne serait-ce
que par la rencontre des autres petits dieux qui I'entourent. Alors, pouvons-
nous parler de la crise existentielle comme d’une grace en soi ? Je crois
que oui, car, bien gu’elle améne souvent le sujet a se refermer sur lui-
méme, elle permet I'ouverture d'esprit sans laquelle une prise de
conscience du mystére de I'amour de Dieu pour I’humanité et pour chacun
d’entre nous ne peut étre envisagée. Ainsi, I'étre humain fait 'expérience de
se sentir aime de fagon inconditionnelle par celui qui personnifie cet amour

tfransmondain. C'est en s’abandonnant a ce mystere qu'il lui est donné de
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faire une rencontre personnelle avec Dieu et de pouvoir enfin nommer,

connaitre et rechercher celui qui nous aime.

Nous avons vu qu'il n'est pas nécessaire de faire le saut dans cette
rencontre avec Dieu. La personne n’est pas obligée de faire cet acte de foi
en Dieu pour connaitre une transformation de soi-méme et de son monde. |
s'agit alors de conversions intellectuelle et morale. Une grande partie de
nos contemporains vont dans ce sens. lls se questionnent, réfléchissent
aux grandes questions existentielles mais sans jamais faire un acte de foi
explicitement religieux. Mais il est toujours possible gu’ils fassent un jour ou
lautre une expérience de Dieu, une rencontre personnelie avec celui qui
bouleversera leur vie intellectuelle, morale et religieuse. D’ailleurs, ce n'est
que par cette expérience de Dieu qu'il est possible de faire un acte de foi
significatif. C’est pourquoi Rahner affirme que «le croyant de demain ou
bien sera ‘mystique’, c’est-a-dire quelqu’un qui a expérimenté quelque
chose, ou bien il cessera d'étre croyant.»'™ Peut-étre vaudrait-il mieux
parler au présent de Pindicatif et dire ‘quelqu’'un qui expérimente quelque
chose’. A mon avis, cette expérimentation comprise, réfléchie, accueillie de
fagon responsable comme don de 'amour de Dieu, n'est rien d’autre que la

conversion dans tout son processus.

A linstar du bernard-I'ermite qui continue sa vie de coquilles en coquilles,
Je poursuis la mienne d’'expériences en experiences. Ce mémoire de
maitrise m'a permis de comprendre le processus de conversion et de son
effet sur l'identité. J'ai été, comme le propose Lonergan, un sujet chercheur
au centre de ma recherche, tout aussi présent & moi comme chercheur qu’'a
mon sujet de recherche. Et, j'ai connu une transformation de moi-méme et
de mon monde. La conversion comme processus est une merveilleuse

aventure. Bien que troublante, il serait dommage de la refuser.

'™ Karl Ranher, cité dans De Fiores op. cit. p. 1069,
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ANNEXE 1

LES DOUZE TRADITIONS'?®

Un — Notre bien-étre commun devrait venir en premier lieu : le

rétablissement personnel dépend de I'unité des AA.

Deux — Dans la poursuite de notre objectif commun, il n’existe qu’'une seule
autorité ultime : un Dieu d’amour tel qu'il peut se manifester dans notre
conscience de groupe. Nos chefs ne sont que des serviteurs de confiance,
ils ne gouvernent pas.

Trois — Le désir d’'arréter de boire est la seule condition pour étre membre
des AA.

Quatre — Chaque groupe devrait étre autonome, sauf sur les points qui
touchent d’autres groupes ou I'ensemble du Mouvement.

Cing — Chaque groupe n'a qu'un objectif primordial, transmettre son
message a l'alcoolique qui souffre encore.

Six — Un groupe ne devrait jamais endosser ou financer d'autres
organismes, qu'ils soient apparentés ou étrangers aux AA, ni leur préter le
nom des Alcooliques anonymes, de peur que les soucis d’argent, de
propriété ou de prestige ne nous distraient de notre objectif premier.

Sept — Tous les groupes devraient subvenir entierement a leurs besoins et
refuser les contributions de I'extérieur.

Huit — Le Mouvement des Alcooliques anonymes devrait toujours demeurer
non professionnel, mais nos centres de service peuvent engager des
employés qualifiés.

175

,LAlcooliques anonymes, traduit et édité par le Service de la littérature AA du
Quebec, Montréal, 1989, (1952, 1963), p. 328. Cette version dite «abrégée» est la version
courante, celle qui est lue dans les assemblées. Il existe donc une version dite intégrale qui a
eté publiée pour la premiére fois en 1946. On peut lire cette version aux pages 329 et
suivantes du livre Alcooliques anonymes.
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Neuf — Comme Mouvement, les Alcooliques anonymes ne devraient jamais
avoir de structure formelle, mais nous pouvons constituer des conseils ou
des comités de service directement responsables envers ceux qu'ils
servent.

Dix — Le mouvement des Alcooliques anonymes n’exprime aucune opinion
sur des sujets étrangers ; le nom des AA ne devrait donc jamais étre mélé a
des controverses publiques.

Onze — La politique de nos relations publiques est basée sur I'attrait plutot
que sur la réclame ; nous devons toujours garder I'anonymat personnel
dans la presse écrite et parlée de méme qu’au cinéma.

Douze — L’anonymat est la base spirituelle de toutes nos traditions et nous
rappelle sans cesse de placer les principes au-dessus des personnalités.
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ANNEXE 2

NOTRE METHODE'®

Rarement avons-nous vu faillir & la tache celui qui s’est engagé a fond
dans la méme voie que nous. Ceux qui ne se rétablissent pas sont des
gens qui ne peuvent ou ne veulent se soumettre a ce simple programme.
Ce sont d’habitude des hommes et des femmes qui sont naturellement
incapables d'étre honnétes envers eux-mémes. || y en a de ces
malheureux. Ce n’est pas leur faute, ils semblent nés ainsi. Leur nature ne
leur permet pas de comprendre et de mettre en pratique une fagon de vivre
qui exige une rigoureuse honnéteté. Leurs chances de réussir se situent au-
dessous de la moyenne. |l y a aussi ceux qui souffrent de graves désordres
emotifs et mentaux : mais plusieurs d’entre eux se rétablissent s’ils sont
capables d’honnéteté.

Le recit de nos vies révéle, de facon générale, ce que nous étions, ce qui
nous est arrive et comment nous sommes maintenant. Si vous avez décidé
que vous voulez ce que nous avons et que vous voulez tout faire pour
Fobtenir, alors vous étes préts a prendre certaines mesures.

Devant certaines de ces étapes, nous avons hésité. Nous avons cru
pouvoir trouver une méthode plus facile, plus douce. Mais ce fut impossible,
Avec toute I'ardeur que nous avons, nous vous supplions d’étre sans crainte
et sincére dés le début. Certains d’entre nous ont tenté de s’accrocher a
leurs vieilles idées, mais le résultat a été nul tant qu’il ne se sont pas
complétement abandonnés.

N'oubliez pas que nous avons affaire a l'alcool, qui est puissant,
déroutant, sournois ! Sans aide, c'est trop pour nous. Mais il y a un Etre qui
a tout pouvoir, et cet Etre, cest Dieu. Puissiez-vous Le découvrir
maintenant !

Les demi-mesures ne nous ont rien donné. Nous nous trouvions a un
tournant de notre vie. Nous avons demandé Sa protection et Son aide et
nous nous sommes abandonnés a Lui complétement.

b ——- Alcooliqgues Anonymes, traduit et édité par le Services de la littérature AA du

Québec, Montréal, 1987, (1952, 1963), pp.53-55. Notre méthode est le titre du chapitre cing
du Gros livre des AA. Le début de ce chapitre est lu au début de chaque réunion dans la
majorité des groupes. C'est dans ce texte que nous retrouvons les douze étapes. Je crois
qu'il est important de voir la méthode dans son ensemble et de ne pas se limiter qu'a
I'énumération des étapes.
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Voici les étapes que nous avons suivies et gque nous proposons comme
programme de retablissement :

1. Nous avons admis que nous étions impuissants devant I'alcool —
que nous avions perdu la maitrise de nos vies.

2. Nous en sommes venus a croire qu'une Puissance supérieure a
nous-méme pouvait nous rendre Ia raison.

3. Nous avons décidé de confier notre volonté et nos vies aux soins
de Dieu tel que nous Le concevons.'”

4. Nous avons courageusement procédé a un inventaire moral,
minutieux de nous-mémes.

5. Nous avons avoué a Dieu, a nous-méme et a un autre étre humain
la nature exacte de nos torts.

6. Nous avons pleinement consenti a ce que Dieu élimine tous ces
défauts de caractére.

7. Nous Lui avons humblement demandé de faire disparaitre nos
déficiences.

8. Nous avons dressé la liste de toutes personnes que nous avions
Iésées et consenti de faire amende honorable.

9. Nous avons réparé nos torts directement envers ces personnes
partout ou c'était possible, sauf lorsqu’en ce faisant, nous pouvions
leur nuire et faire tort a d’autres.

10.Nous avons poursuivi notre inventaire personnel et promptement
admis nos torts dés que nous nous en sommes apergus

11.Nous avons cherché par la priére et la méditation a améliorer notre
contact conscient avec Dieu, fel que nous Le concevions, Lui
demandant seulement de connaitre Sa volonté & notre égard et de
nous donner la force de I'exécuter.

12. Ayant connu un réveil spirituel comme résultat de ces étapes, nous
avons alors essayé de transmettre ce message a d’autres
alcooliques et de mettre en pratique ces principes dans tous les
domaines de notre vie.

""" Ce n'est pas moi qui souligne. Le fel que nous Le concevions est en italique dans le texte.
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Plusieurs d’entre nous se sont exclamés : « C'est trop difficile | Je ne
pourrai pas y arriver. » Ne vous decouragez pas. Personne d’entre nous n’a
réussi a mettre en pratique ces principes a la perfection. Nous ne sommes
pas des saints. Ce qui compte, c'est que nous sommes disposés a
progresser selon des principes spirituels. Les principes que nous avons
énoncés sont des guides vers la croissance. Nous parlons de croissance
spirituelle plutét que de perfection spirituelle.

Notre description de 'alcoolique, le chapitre consacré aux agnostiques et
nos aventures personnelles avant et aprés notre relévement, font ressortir
trois choses importantes ;

a) Nous étions des alcooliques et incapables de prendre nos vies
en main.

b) Probablement qu’aucune puissance humaine n’aurait pu nous
délivrer de notre alcoolisme.

c) Dieu pourrait le faire et le ferait si nous Le recherchions.
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ANNEXE lII

PRIERES AA

« Mon Dieu donnez moi la SERENITE

D'’ACCEPTER les choses que je ne puis changer

Le COURAGE de CHANGER les choses que je peux

Etla SAGESSE d’en connaitre la DIFFERENCE . »
Auteur inconnu ou
L’'empereur Marc Auréle

« Mon Dieu, je m'offre a vous pour que vous fassiez de moi et avec moi
comme bon Vous semble. Délivrez-moi de F'esclavage de I'’égoisme pour
que je puisse faire Votre volonté. Eloignez de moi les difficultés de sorte
que ma victoire sur elles soit, pour ceux et celles que jaurai aidés, un
témoignage de Votre force, de Votre amour et de votre mode de vie.Que
jaccomplisse toujours votre volonté | »

Gros livre p.57-58

« Mon Dieu d’amour, je ne sais pas, en tout sincerité, a quel point je désire
réellement changer, mais je sais que je le dois. Je ne puis le faire de moi-
méme, je me tourne vers Toi pour que Tu fasses un miracle en moi.
Entends le cri de mon ceeur et regarde a4 mon besoin plutét qu'a mes
faiblesses. Pardonnes-moi et prends soin de moi. J'avoue que je n'ai pas
vécu selon Ta volonté ni vraiment observé Ta parole. Mais prends moi tel
que je suis et rends tel que Tu voudras que je sois. J'ouvre mon esprit et
tinvite a entrer dans mon cceur. Amen. »
Auteur Anonyme

« Mon créateur, je suis maintenant disposé a ce que Vous preniez tout ce
que je suis, bon ou mauvais. Je Vous demande d’6ter de moi chacun des
défauts de caractére qui mempéche de Vous étre utile, a Vous et a mes
semblables. Accordez-moi la force de faire Votre volonté a partir de
maintenant. Ainsi soit-il. »

Gros Livre p.69-70
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