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    Présentation

    Porter sur l'univers affectif un regard nouveau, à la manière de celui qui a été porté sur l'univers physique, n'est-ce pas une gageure ? L'affectif est compris comme l'ensemble des capacités, dons et facultés qui permettent à l'être humain de s'engager de manière authentique, responsable et joyeuse dans le monde de vie.


La motivation de l'auteur est de montrer comment la rencontre de l'haptonomie, science de l'affectivité, définie par Frans Veldman (cf son livre aux Puf et le QSJ) et la pensée du complexe permet de porter un regard nouveau sur ce qui fait la grandeur de l'homme : l'affectif. Ce livre s'adresse aux personnes s'intéressant au « devenir affectif de l'être ».
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	« Tout est plus simple que l’homme ne peut l’imaginer et en même temps plus complexe qu’il ne peut le comprendre. »
	

	

	
	
	
	Ainsi écrivait GOETHE, et c’est exactement ce qui vient à l’esprit quand on contemple le foisonnement de la pensée qui se développe actuellement, d’un bout à l’autre du monde, dans le domaine des sciences humaines et dans la réflexion épistémologique qui en découle. Il est bien difficile de saisir les ouvertures nouvelles, dans toute leur portée, avec d’anciens outils. Le primat scientifique classique de l’expérimentalement prouvable, propre à la pensée dualiste et causaliste, serait le critère fiable de la scientificité. Mais vouloir s’y tenir est déjà mener un combat d’arrière-garde en regard de la pensée moderne : quantique et transdisciplinaire. L’haptonomie, imprégnée de phénoménologie, pose de façon aiguë ce questionnement, ce qui la rend particulièrement difficile à transmettre (rendre sensible) dans les dimensions limitées de l’encre et du papier.
	

	
	
	
	Il est fascinant de voir émerger une réflexion dans sa pleine originalité, au fil d’une clinique et d’un enseignement que Jean Louis REVARDEL partage généreusement. Dans un véritable élan créateur, il apporte de nouvelles évidences pleines de sens et un nouvel éclairage à la théorisation de cette science de l’Affectivité, que par ailleurs Frans VELDMAN – fondateur de l’haptonomie – continue d’approfondir et d’élaborer.
	

	
	
	
	Dans cet ouvrage à la fois riche et synthétique, Jean-Louis REVARDEL a tenté cette gageure de reformuler les concepts et d’en apporter de nouveaux, mêlant le plus austère de la théorie au plus vif de la clinique. Il parle du dedans de ce champ phénoméno-empirique de l’haptonomie, qu’il connaît pour le vivre dans son être et l’exercer dans sa pratique, et du dehors de ce champ, puisque toute sa trajectoire personnelle de biologiste – de chercheur et d’enseignant – l’a préparé à réfléchir aux secrets de la vie grâce à une formation pleine de curiosité et de rigueur. S’y ajoutent la passion de la recherche et la mouvance de la pensée, qu’il partage avec Frans VELDMAN.
	

	
	
	
	La pluralité culturelle de sa pensée n’est pas étrangère à la capacité remarquable qu’il a de nous faire accéder au monde théorique de la complexité, auquel il nous initie avec limpidité et efficacité. Il nous conduit à saisir en quoi cette logique du complexe nous aide à mieux approcher les phénomènes qui relèvent de l’Affectif. Prenant distance avec la pensée dualiste, il fait appel à cette pensée du complexe : microphysique quantique, théorie du chaos et fractales, fasciné « à la pensée que l’évolution psychoaffective individuelle de l’être humain pourrait répondre à la même logique évolutive que celle de l’univers physique ». Mais il souligne aussi que ce serait une erreur réductionniste que de vouloir ramener la logique de l’Affectif à celle du monde microphysique, suggérant qu’il faudra attendre l’élargissement de nos connaissances pour explorer plus loin encore cet univers de subtilité et de délicatesse aux mille nuances esthétiques qu’est le monde des émotions et des sentiments.
	

	
	
	
	C’est bien cela qu’il entend nous faire partager. Nous sommes invités à sortir de nos modes de penser habituels pour pénétrer dans un paysage nouveau et déroutant, dont il livre peu à peu de nouveaux repères et de nouvelles clés.
	

	
	
	
	Reprenant le corpus théorique déjà solidement établi par Frans VELDMAN, il l’éclaire et le hiérarchise, le relisant à la lueur des concepts de la théorie du complexe et de la pensée transdisciplinaire. Il fait donc coup double.
	

	
	
	
	D’une part, il montre comment cette logique est éminemment éclairante pour le champ subtil de l’affectivité, en utilisant en particulier les notions de Tiers secrètement inclus et de niveaux de Réalité. Ce faisant, il pousse au plus loin la compréhension et la théorisation de l’haptonomie.
	

	
	
	
	D’autre part, s’inspirant de la formulation intuitive du fonctionnement du psychisme humain élaborée par Stéphane LUPASCO, et s’appuyant sur la richesse de son expérience clinique de la tendresse, il illustre comment l’engagement affectif de l’être-au-monde représente une « actualisation » de la totipotence matricielle des origines.
	

	
	
	
	Les conséquences sont de taille pour la vision de l’humain et de ses facultés affectives, et pour l’accompagnement psychothérapique. Il nous apparaît alors clairement en quoi l’haptonomie est cette « révolution tranquille »
	 [1] 
	. On comprend mieux ce qui promeut et soutient ses évidences, comment elle se situe dans le champ des sciences humaines, et plus largement encore dans celui des sciences de la vie.
	

	
	
	
	Peu à peu se nouent sous nos yeux les composantes physiques, physiologiques, psychiques et affectives de l’être humain en communication constante avec son environnement. Il est la résultante de ces composantes de l’histoire évolutive depuis l’origine de l’univers, et des diverses étapes de son histoire personnelle. Il actualise sans cesse les aboutissements d’une diachronie qui s’exprime à tout instant dans la synchronie du présent vécu.
	

	
	
	
	Mais, il ne faudrait pas oublier que cette capacité d’engagement de l’être humain est incluse dans le potentiel qui lui est donné à la conception. Jean-Louis REVARDEL souligne comment l’adulte n’efface pas l’enfant, car l’un et l’autre sont l’expression d’un même champ primordial de potentialités, considérant que « le champ de potentialités que constitue l’être matriciel premier n’est pas épuisé par l’historicité de l’individu ».

	
	
	
	« L’être est intemporel et toujours là, présent dans tous les temps de la vie. »

	

	
	
	
	L’haptopsychothérapie vise alors à aider la personne à recouvrer « son espace de liberté affective », ce lieu où tout est possible. La confirmation affective, moteur et résultante de la rencontre dans la tendresse, répond à une quête fondamentale de l’être humain « contrarié ». Il apparaît que celui-ci, en dépit des tribulations traversées, demeure capable de répondre toute sa vie à une telle reconnaissance de son être profond.
	

	
	
	
	L’approche haptonomique, ainsi décrite, révèle que l’évidence affective « n’est ni de l’ordre de la connaissance scientifique rationnelle, ni de l’ordre de la croyance religieuse. Elle est de l’ordre du vécu humain, de l’ordre de l’animation de l’être ».

	
	
	
	Découverte d’un monde nouveau pour les uns ou exploration de nouveaux chemins dans un paysage déjà parcouru pour les autres, voilà en tout cas dans ce livre de quoi nourrir l’étude et la cogitation de chacun.
	

	
	
	
	Et, lorsque le scientifique et le clinicien ont donné leur plein de réflexion et d’explicitations – ardues parfois –, s’avance le poète. Pour notre plus grand bonheur, Jean-Louis REVARDEL témoigne alors de l’irréductible mystère des pouvoirs de l’amour entre les humains et de l’étonnement du toujours-déjà-là « doux scintillement de l’affectivité ». Ce Tiers inclus « poétique » vient alors englober et dépasser dans la chair même du texte les deux autres facettes de l’auteur, animant le propos et rendant évidente et simple toute la complexité subtile du bel et bon vécu.
	

	
	

	

	
	
Notes du chapitre

	[1] ↑ Voir Catherine DOLTO, L’haptonomie révolution tranquille, in Les cahiers du nouveau-né, « L’aube des sens », n° 5, Stock, 1981.

	

	

	
	
	
	Introduction

	

	

	
	
	
	Porter sur l’« Univers affectif » un regard nouveau, comme celui qui a été porté sur l’« Univers physique », n’est-ce pas une gageure ?

	
	
	Prendre de la distance vis-à-vis de la pensée classique – héritée du dualisme imprégnant la philosophie et les sciences depuis plus de deux mille ans –, puis rejoindre le courant de pensée inauguré par les physiciens et les astrophysiciens est assurément une voie possible. Cette pensée fait éclater les anciens dogmes, et révèle que dans les interstices d’un savoir de certitude se loge une autre part de la réalité qui, elle, est autrement ontologique, pleine de mouvance, riche de potentialités ouvertes sur un devenir toujours naissant.

	
	
	L’Affectif est compris comme l’ensemble des capacités, dons et facultés ontiques qui permettent à l’être humain de s’engager de manière authentique, responsable et joyeuse dans le monde-de-vie et ce, conformément à ses aspirations profondes : éthiques et esthétiques. Il s’exprime dans les liens d’amour – de tendresse –, et dans la créativité.

	
	
	Ma motivation dans cet ouvrage est de montrer comment la rencontre de la phénoménalité haptonomique et de la pensée du complexe permet de porter un regard nouveau sur ce fleuron de l’espèce humaine. Il ne serait pas étonnant en effet, que nous prenions un jour conscience que l’« Affectif » constitue l’« objet » le plus complexe qui soit. Il dépasse probablement en complexité la part quantique de l’Univers physique, et en subtilité nos capacités intellectives et de réflexion qui font pourtant notre fierté d’êtres pensants.

	
	
	L’haptonomie, définie par Frans VELDMAN – son fondateur – comme « Science de l’Affectivité », met en œuvre une relation affective qui, par sa spécificité, confirme la personne dans ses aptitudes et capacités à aller de l’avant, par elle-même. Elle peut être mise en œuvre aussi bien dans l’accompagnement du développement de l’enfant que dans l’aide aux personnes souffrant d’une défaillance psychoaffective, de handicap ou de maladies physiques.

	
	
	Ce livre s’adresse aux personnes s’intéressant aux sciences humaines et plus particulièrement au devenir-affectif-de-l’être. En explicitant la phénoménalité haptonomique, il s’adresse aussi, et de manière plus spécifique, aux professionnels formés à cette approche.

	
	
	J’ai conscience que la lecture – selon chacun – sera parfois délicate, car il est fait appel à un ensemble de concepts relevant de domaines très différents de la connaissance. N’ignorant pas la difficulté, je me suis attaché à écrire un ouvrage progressif, où une lecture patiente pourra rencontrer de nombreux points d’appui.

	
	
	Les lecteurs du manuscrit, qui m’ont aimablement fait bénéficier de leurs remarques et conseils, ont souligné cet aspect pluriel des connaissances abordées au fil des chapitres. Je comprends que, pour chacun de nous, notre réflexion signe la singularité de notre trajet personnel. Elle est pour moi à la confluence d’une culture d’abord technique, puis scientifique, et d’une approche phénoménologique de l’être humain : l’haptonomie.
	

	
	
	Ainsi, le lecteur sera invité à cheminer dans un paysage en patchwork : pensée classique dualiste, pensée du complexe, concepts relevant de la biologie, apport clinique des haptopsychothérapies.

	
	
	Au-delà reste une cohérence fondamentale : l’« Affectif de l’être ».
	

	
	
	La démarche, elle, est épistémologique : un regard porté sur la phénoménalité haptonomique grâce aux acquis contemporains de la pensée du complexe. Cependant, la réflexion se fonde avant tout sur ma propre expérience en haptonomie : en quoi les personnes aidées nous révèlent l’Affectif.
	

	
	
	Voici comment les pérégrinations de cet ouvrage s’ancrent dans ma propre histoire culturelle. C’est à l’âge de treize ans que j’entre au Collège professionnel pour débuter une formation manuelle, qui me conduira à devenir cheminot. Au cours des divers apprentissages (forge, menuiserie, machines-outils), je suis vite fasciné par le geste qui façonne et par les automatismes des machines. La confection manuelle d’assemblages mécaniques de haute précision et la fonctionnalité des commandes électromécaniques (servomoteurs) me passionnent.

	
	
	Après une dizaine d’années passées dans le monde de la technique, mon attrait pour le mouvant – le mouvement et l’évolutif – gagne le champ du vivant, et je suis irrésistiblement attiré vers la biologie. J’entre à l’Université, juste à temps pour connaître Mai 68 à Jussieu. C’est la traversée du Jardin des Plantes – des ateliers de Masséna-Austerlitz à l’Université de la Halle-aux-Vins. Ces études font naître en moi une passion pour l’embryologie (la morphogenèse), l’évolution et l’écologie : toujours le mouvant, l’évolutif, le devenir des systèmes intégrés doués d’auto-évolution.

	
	
	Mes longues années d’enseignant et de chercheur me conduisent à me préoccuper des adolescents en échec scolaire (restauration de l’être), et à me consacrer à l’étude de la régénération animale (restauration des structures anatomo-fonctionnelles accidentellement perdues).

	
	
	Au fil du temps, se développe un goût pour la théorisation – toujours un attrait pour les systèmes doués d’une capacité d’auto-évolution. Je fréquente durant les années 1970, l’École française de biologie théorique. Là, régnait une effervescence intellectuelle singulière, les mathématiciens y étaient à la recherche de modèles complexes, les biologistes y cherchaient des outils conceptuels. C’était l’époque de l’émergence de la Théorie des systèmes, René THOM y présentait sa Théorie des catastrophes, on y parlait des fractales de Benoît MANDELBROT, la morphogenèse végétale était subitement modélisée sur les écrans informatiques, Jacques MONOD écrivait Le hasard et la nécessité, François JACOB
	La logique du vivant, Henri LABORIT
	
	La nouvelle grille, bientôt Ilya PRIGOGINE parlerait de La nouvelle alliance, cette métamorphose de la science.

	
	
	En arrière-plan, la révolution épistémologique due à l’émergence de la pensée quantique se préparait. Les certitudes du XIX
	e siècle, en un monde organisé en lois immuables vacillaient. Tout devenait hasard, incertitude, probabilités, potentialités, mouvance, actualisations éphémères.

	
	
	En moi, la même poussée transversale me menait de la mouvance des systèmes vivants à la mouvance de l’Être. Ainsi se développait un intérêt grandissant pour l’interface entre le biologique et le psychologique. Découvrant la pertinence du concept de bioanalyse de FERENCZI, je fréquentais, dans les années 1980, le Quatrième groupe français de psychanalyse.

	
	
	En définitive, ce sera la rencontre avec l’haptonomie en 1985 qui m’ouvrira le domaine de l’entièreté de l’Être, lieu où le niveau biologique et le niveau psychoaffectif ne sauraient être dissociés, où le concept de corporalité animée transcende enfin la coupure dualiste de l’être humain en corps/esprit (âme).

	
	
	C’est l’expérience humaine – « ce qui est vécu » – que respecte l’haptonomie ; reste (éventuellement) à l’expliciter. Les facultés affectives humaines se révèlent dans le vécu de la relation de proximité et de tendresse. Mais leurs qualités d’intimité et de non-rationalité (comprendre : non pas « irrationalité », mais « au-delà de la rationalité ») font qu’il est difficile d’en rendre compte. Elles apparaissent davantage comme des évidences que comme des faits se prêtant à l’expérimentation explicative. Aussi semble-t-il plus adapté de témoigner de l’« observable » – offert à la compréhension vécue –, que de vouloir conduire une explication anatomo-fonctionnelle fondée sur les singularités de notre cerveau.

	
	
	Frans VELDMAN souligne que chaque époque de l’histoire de l’humanité crée un contexte socioculturel propice à des pathologies singulières, lesquelles incitent à un regard nouveau sur l’être humain. Si, dit-il, l’avènement de la psychanalyse s’est fait sous le signe d’une société propice à l’éclosion des hystéries, celui de l’haptonomie se fait au sein de sociétés propices aux « socioses de frustration », comme conséquences d’un manque de confirmation de la valeur affective des êtres. Notre monde d’effectivité technologique et de profit nous écarte de plus en plus des valeurs de la vie, et particulièrement de celles d’une existence aimante.
	

	
	
	Par ailleurs, si chaque époque socioculturelle crée un nouveau contexte de pathogénie, elle offre aussi un nouveau contexte de conceptualisation permettant d’appréhender l’être humain à partir de nouvelles connaissances. Ainsi, à son émergence, l’haptonomie dispose d’outils conceptuels qui, par le passé, ont fait défaut aux autres approches de la sphère psychoaffective.

	
	
	Bien que clairement délimitée dans la spécificité de son champ de préoccupation – l’Humain et sa maturation psychoaffective –, l’haptonomie reste ouverte aux divers modes de pensée, nouvelles connaissances et nouvelles conceptualisations. De là découle la motivation du regard épistémologique qui imprègne cet ouvrage. En effet, la phénoménalité haptonomique ne peut échapper à ce regard qui permet de la situer parmi les autres approches, et par là même la fonde en qualité.

	
	
	Ce sont les personnes aidées qui nous apprennent, qui nous révèlent les trésors de l’Affectif C’est donc tout naturellement que plusieurs chapitres, au cœur du livre, relatent l’expérience clinique. Les cas évoqués relevant d’un témoignage phénoménologique, il n’est pas adapté – ni de mon intention, ni nécessaire – de les relater dans le détail. Sont seulement donnés les jalons de la chronologie aidant à la compréhension de la situation. Comme à l’accoutumée, des précautions ont été prises pour préserver l’anonymat.

	
	
	(Par ailleurs, l’haptonomie possède son propre corpus de concepts qui nécessite l’usage de néologismes. J’ai conservé le vocabulaire latin que F. VELDMAN a mis en place pour créer un lexique unitaire et devancer les difficultés de traduction.)

	
	
	Pour soutenir le lecteur, de nombreuses notes infrapaginales explicitent certains termes. En outre, plusieurs annexes permettent d’alléger le texte principal. Elles offrent plus ample information permettant de mieux saisir l’intérêt de telle ou telle notion.

	
	
	Bonne route.

	
	

	


	
	
	
	
	1. L’être animé

	

	

	
	
	
	Le concept d’âme a émergé du creuset gréco-latin avant d’être repris par la culture judéo-chrétienne, qui l’a radicalisé selon des vues dualistes (la dualité corps/âme).

	
	
	Depuis le XVII
	e siècle, la pensée occidentale a été largement influencée par la philosophie de DESCARTES. Maintenant encore, la pensée « moderne » nous présente, par les sciences biologiques et médicales, un corps morcelé jusqu’au niveau moléculaire. Dans cette culture de la division, du sécable, de l’analyse, l’esprit et l’âme se sont vus localisés, décortiqués, disséqués. Tant les maladies que la santé sont envisagées sous l’angle d’une fonctionnalité biochimique, et en dernier ressort d’un déterminisme génétique. En fin de compte, la personne humaine est de plus en plus privée de son intégrité, elle est dépossédée de son unité corporelle et de son unicité d’âme.

	
	
	L’haptonomie, quant à elle, fait appel aux concepts majeurs d’âme et de corporalité animée et plus récemment à celui de thymos.

	
	
	Le concept de thymos a été récemment revalorisé par Frans VELDMAN. Renouant avec la pensée fondatrice grecque, il note que le thymos y apparaît comme « le souffle de la vie » rendant compte du fond intime, essentiel de l’être. Par là, il a voulu éviter les évolutions de sens dues aux pensées latine, judéo-chrétienne et moderne au sujet de l’âme.
	

	
	

	
	La corporalité

	
	La phénoménalité haptonomique désigne la corporalité comme étant la manière corporelle dont l’être humain s’exprime, se représente dans le monde. C’est la façon toute personnelle de mettre en jeu les ressources de sa corporéité (F. VELDMAN) [1] . Cette façon, bien que dépendante des ressources corporelles réelles, possibilités et limites, découle aussi de toute l’historicité de la personne : culture, civilisation, histoire familiale et histoire individuelle.

	
	
	La notion de corporalité, bien que dépassant celles de corps et de corporéité, les englobe.

	
	
	Par corps, l’haptonomie désigne le substrat matériel de la vie, la matière dont est constitué l’organisme. Mais cette matière, dans la spécificité même de ses constituants moléculaires, est indissociable de l’organisation du vivant. Étant généré par la vie même, le corps est co-naissant avec l’individu. Aussi, il semble plus adapté de dire que le corps n’est pas seulement matière, mais plutôt substrat (de vie) organisé. Le corps représente tout à la fois : la matière organique (biologique), les tissus, les organes, l’organisation interne, la forme et aussi les traits extérieurs et singuliers de la personne qui permettent de la reconnaître comme unique.

	
	
	Dès l’Antiquité apparaît une vision dualiste de l’être humain. Le corps, animé par l’âme, y était envisagé comme le lieu même où l’âme peut se perdre. PLATON (427-347 av. J.-C.) liait le corps à la mort en faisant du sôma (le corps) un sêma (un tombeau) ; regardant le corps vivant comme pouvant sans cesse devenir le tombeau de l’âme, le lieu où sans cesse l’âme peut être souillée, peut mourir. Chez HOMÈRE (IX
	e siècle av. J.-C.), le soma était déjà lié à la mort, « soma » désignant le corps mort, le cadavre.

	
	
	Si la notion de corps est présente dans la phénoménalité haptonomique, c’est moins par sa référence à la « matière » organique que pour situer le corps en tant que substrat de vie chez l’être humain.

	
	
	Chez l’être vivant, l’idée de corps substrat de vie, matière organisée, ne prend son plein sens qu’intégrée à la notion de corporéité, à la dimension fonctionnelle de cet être vivant. La corporéité regroupe l’ensemble des fonctions biologiques vitales dont la mise en œuvre est sous-tendue par l’anatomie et la physiologie.

	
	
	La corporéité confronte l’être humain aux possibilités du corps qu’il a : mensurations, performances sportives, canons de l’esthétique, mais aussi aux limitations de ce corps : handicaps dus aux déficits génétiques, aux dysharmonies physiques, à la perte accidentelle de l’intégrité anatomique ou fonctionnelle, aux maladies.

	
	
	Si nous voulons préciser maintenant le concept de corporalité en haptonomie, nous devons dire qu’il s’agit de la façon personnelle de mettre en œuvre sa corporéité. Il s’agit ici d’envisager une personne
	 [2]  comme vivant son corps et sa corporéité (corps fonctionnel avec ses possibilités, ses limites et limitations), en relation avec son monde-de-vie et engageant des attitudes singulières qui lui sont propres. La corporalité représente l’unité psychophysique personnelle, la vitalité expressive de cette personne. Le vécu de corporalité découle des expériences de la personne tout au long de son histoire, et de la façon dont elle a été amenée à s’adapter pour poursuivre sa route parmi ses semblables.

	
	
	Ces adaptations
	 [3] , qui peuvent être adéquates ou au contraire inadéquates, dépendent du monde, tantôt convivial (et au-delà, affectivement accueillant) tantôt hostile, dans lequel vit la personne. Mais ce n’est pas uniquement le monde des relations interpersonnelles qui influence la maturation de la personne et son expression au travers de sa corporalité ; c’est aussi le monde (naturel et technologique) auquel nous sommes confrontés. De nos jours nous devons, de plus en plus, prendre corporellement position dans le monde technologique des objets, des outils, des machines ; autant d’inventions envisagées comme des prolongements dans l’espace et dans le temps d’une corporéité perceptive, motrice et pensante. Cette technologie peut aussi pallier une atteinte de l’intégrité du corps par le truchement de greffes d’organes et d’appareillages, mais elle n’est pas démunie d’une certaine agressivité qui nous menace sous des formes toujours plus diversifiées.

	
	
	Au-delà d’une dépendance à une historicité personnelle, qu’il n’a pas choisie et à laquelle il a dû, peu ou prou, se soumettre et s’adapter parfois à l’encontre de ses inclinations propres, l’être humain aspire à vivre dans une société de partage et d’échange des biens et des services. Cette aspiration est inscrite dans le fondement naturel de la morale [4]  ; l’être humain attend la reconnaissance de la valeur de ses actes et actions. Plus encore, sur la voie de sa réalisation, outre le désir qu’une place lui soit concédée et reconnue, il souhaite animer par lui-même ses actes et actions. Il souhaite vivre selon son moi profond. Son engagement et sa façon d’être corporelle ne sont plus seulement les résultats de son histoire. Exprimant son intentionnalité
	 [5]  toute personnelle, sa corporalité devient corporalité animée, étant mobilisée et motivée de façon authentique par ses sentiments et émotions. La personne s’actue
	 [6] . Le « soi », qui représente le propre, l’authentique de l’humain, donne à la corporalité une identité personnelle et un sens profond qui expriment l’âme. La personne vit – exprime en actes, et dans l’actuel – ses aptitudes, dons, talents et ce, conformément à ses aspirations et convictions les plus intimes.

	
	
	Le centre animant de nous-mêmes est ce lieu, intime et véridique, que les philosophes ont sans cesse tenté de cerner par les différentes notions de : thymos, âme, cœur, essence et self. Cette instance profonde de notre personnalité s’exprime de façon affective, perceptive, créative, pensante et agissante ; elle se révèle dans chacun de nos actes lorsque, mis en œuvre, notre élan de vie et notre intentionnalité vitale peuvent aller sans frein. La personne qui peut vivre son être-soi agit en harmonie avec elle-même, donnant valeur à sa propre essence et étant, par là même, dans une inclination à reconnaître la valeur de l’essence de l’autre. La reconnaissance de soi et la reconnaissance de l’autre sont consécutives au même mouvement de valorisation de l’être, de la vie. Il ne s’agit plus seulement de la construction d’un monde convivial, c’est-à-dire d’entente cordiale, mais de celle d’un monde d’affectivité.
	

	
	

	
	Dualité ou unicité de l’être ?

	
	La vision dualiste de l’être humain est un héritage de l’évolution des cultures gréco-latine et judéo-chrétienne. Elle vient en contraste flagrant avec ce que révèle la phénoménalité haptonomique : un être humain – être dans son entièreté vivant sa corporalité animée comme engagement dans son monde de vie, corporalité animée en laquelle corps et âme sont indissociables.

	
	
	La conception que nous avons actuellement en Occident du caractère « animé » de l’être humain et « animant » de son âme s’est forgée à partir des héritages gréco-latin et judéo-chrétien. S’y sont adjoints plus récemment le dualisme cartésien et l’approche essentiellement causaliste des sciences modernes, et plus particulièrement des sciences cognitives.

	
	
	Actuellement, le mot « âme » est fortement connoté de religiosité, si bien que de nombreuses personnes, et en particulier les scientifiques, n’osent plus l’utiliser. Quand ils le font, dans les neurosciences, c’est souvent pour le réduire à la « conscience ». Il s’agit là incontestablement d’un sérieux appauvrissement ; d’autant que la conscience est souvent elle-même réduite à la « perception ». Ces attitudes réductionnistes et scotomisantes, qui ont tendance à remplacer le tout par la partie, nous ferment à une approche sérieuse et conséquente de ce que représente le « phénomène d’animation » chez l’être humain.

	
	
	Personnellement, au vocable d’âme je préfère celui d’animation : animant/animé. Cette préférence a l’avantage de ne pas se heurter à la réserve qu’ont de nombreux contemporains vis-à-vis du mot âme. La question de la nature substantielle et matérielle de l’âme a toujours été la cause de débats et polémiques stériles. À mes yeux, l’attitude la mieux adaptée vis-à-vis de la question de l’âme est l’attitude phénoménologique. Il s’agit moins d’expliquer ce que sont l’âme et sa nature que de constater le caractère animé de l’être humain. Si l’âme reste bien (en toute rigueur scientifique) indéfinissable quant à sa substantialité, il n’en demeure pas moins que l’être humain est animé, en ce sens qu’il exprime une faculté endogène de se mettre en mouvement dans le monde – faculté qui, de plus, l’engage éthiquement dans ses actes.

	
	
	Venons-en aux héritages culturels auxquels je faisais référence.

	
	
	Pour HOMÈRE, l’âme n’est pas l’apanage des humains, mais celui des animaux, et cela à l’encontre du monde minéral inanimé. Étymologiquement, un être ayant une âme, ou plus justement un « être animé », est un « animal ». Pour ce qui est de l’être humain, HOMÈRE envisage les qualités de son animation selon deux niveaux. Le premier niveau, signifié par la psyché, est : la vie qui rend vivant tout corps, tout être. Cette vie est évoquée par la respiration, le froid : le souffle frais de la respiration (de psychô = souffler, respirer). Ainsi tout animal possède une âme. Le second niveau d’animation, qui ne se rencontre que chez l’être humain, est le thymos, qui caractérise la personnalité individuelle faite d’engagement, d’expression de ses sentiments, d’émotions et de désirs. Il est évoqué par le flot de sang chaud, tel qu’il peut jaillir de l’être lors du sacrifice ; lorsque le plus intime de l’être est donné aux dieux.

	
	
	Soucieux de l’unicité de la personne, les Grecs ont peu à peu intégré le thymos à la psyché (aux VI
	e et V
	e siècles av. J.-C.). L’âme (thymos) désigne alors la personnalité de l’Homme vivant. L’être, dans ce qu’il est de plus intime, et le substantiel corporel organisé ne sont alors aucunement distingués (au sens de séparés) l’un de l’autre. Il n’existe donc pas, dans cette façon d’envisager la personne humaine, de dissociation entre corps et âme. C’est secondairement que cette unité sera battue en brèche par les philosophes grecs, et en particulier par PLATON (IV
	e siècle av. J.-C.), qui isole l’âme comme étant une partie de la personne, distincte du corps. Il considère alors l’âme comme gouvernant le corps par son génie, et il la divise elle-même en plusieurs parties auxquelles revient la gestion de la passion, du désir et de l’intellect.

	
	
	Dans les débuts de la tradition judéo-chrétienne, l’âme – contrairement à ce que laisse entendre l’anthropologie chrétienne des siècles suivants – n’est pas envisagée comme étant le propre de l’humain. La référence à l’âme fait au contraire appel, dans la Genèse, à une conception particulièrement « moderne » et mature du monde vivant, que l’Occident ne redécouvre qu’actuellement. La Genèse se réfère toujours et clairement à « toute chair ». La « chair », au sens biblique originel, ouvre à une dimension cosmique et évolutive de la vie en tous lieux et en tous temps. Elle englobe toute l’évolution cosmique physicochimique, ainsi que le développement du règne animal, y incluant ainsi celui de l’espèce humaine. « Toute chair » désigne l’ensemble des « animaux », c’est-à-dire des êtres animés au sens de « manifestant en eux la présence d’un principe d’animation ».

	
	
	Pour les Hébreux, et contrairement à ce que l’on pense souvent, l’unicité de l’Homme n’est pas « contestée » par le principe « âme », mais elle l’est, en revanche, par le principe « esprit ».

	
	
	Ici commence, dans la culture judéo-chrétienne, la vision dualiste de l’être humain, à laquelle nous sommes encore confrontés aujourd’hui. Car, si pour la Bible hébraïque l’âme est terrestre, l’esprit au contraire est tenu pour divin. Cela est clair jusque dans le discours paulinien qui ne souligne pas l’opposition corps/âme, mais l’opposition chair/esprit. « Marchez en esprit et vous n’accomplirez pas le désir de la chair. » Cela laisse entendre que l’esprit divin est donné de l’extérieur à l’Homme, par une intervention surnaturelle qui transcende l’humain (corps et âme) en être surnaturel [7] .

	
	
	Ainsi, c’est dans la brèche naturel/surnaturel – chair/esprit (saint) – que s’est trouvée confortée la vision dualiste de l’être humain.

	
	
	Au cours des siècles, une lente collusion s’est installée entre une représentation d’une âme « humaine » et celle d’un esprit « divin ». Les deux notions ont été de plus en plus confondues, au détriment du concept de chair, originellement riche mais qui, vidé de l’animé, s’est vu réduit à n’exprimer qu’un corps-matière en tant que corps-objet.

	
	
	
	DESCARTES devait radicaliser ce dualisme corps/esprit. Dans la quatrième partie du Discours, il écrivait : « Je connus de là que j’étais une substance dont toute l’essence ou la nature n’est que de penser, et qui, pour être, n’a besoin d’aucun lien, ni ne dépend d’aucune chose matérielle. En sorte que ce moi, c’est-à-dire l’âme par laquelle je suis ce que je suis, est entièrement distincte du corps, et même qu’elle est plus aisée à connaître que lui, et qu’encore qu’il ne fût point, elle ne laisserait pas d’être tant ce qu’elle est. »

	
	
	Pour DESCARTES, l’âme, qui n’est plus distinguée de l’esprit, est totalement distincte du corps ; elle est une « substance » à part, une substance sans matérialité, qui peut exister sans même l’existence du corps. Il considère l’esprit comme étant de nature surnaturelle, comme « un don du divin ». L’esprit est la substance pensante, la « chose pensante » : res cogitans.

	
	
	Le corps, quant à lui, n’est plus envisagé que comme un corps-objet, à la façon d’un morceau de cire, comme une matière étendue et flexible. Le corps-objet, au même titre que tout autre objet du cosmos, est « étendue » : matière et mouvement. C’est la « chose étendue » : res extensa.

	
	
	L’unité de la personne humaine, mise à mal par le dualisme cartésien, a été davantage encore disloquée par les successeurs de DESCARTES, qui ont eux-mêmes réduit la vision cartésienne. En effet, chez DESCARTES la pensée ne se limite pas à notre concept moderne d’intellect. Pour lui, l’esprit ne produit pas seulement des représentations du monde et des « idées », au sens où l’entendraient les sciences cognitives actuelles. Par res cogitans,
	DESCARTES désigne tout aussi bien la pensée, au sens moderne d’élaboration des idées, que la perception, la volonté et les sentiments. Néanmoins, la valeur qu’il porte aux sentiments est bien fade, puisqu’il voit en ces derniers « les façons confuses de penser qui proviennent et dépendent de l’union et du mélange de l’esprit et du corps » (Méditations VI).

	
	
	Ce dualisme sera maintenu, dans le cadre de la théorie psychanalytique, par FREUD et ses successeurs qui instaurent une frontière entre Moi et monde, psychique et organique, conscient-préconscient et inconscient, et font de la vie de la psyché le lieu du jeu des pulsions opposées.

	
	
	L’attitude de FERENCZI, par son approche bioanalytique introduite dans Thalassa, est fondamentalement différente. Elle envisage d’emblée l’unité de la personne, resituée tant dans l’historicité des espèces (phylogenèse) que dans son historicité individuelle (ontogenèse psychique : individuation) [8] . La bioanalyse, qui a malheureusement assez peu marqué le monde psychanalytique, est un mode d’appréhension de la réalité humaine plus justement centré sur la constatation des forces vitales s’exprimant au long de la phylogenèse et de l’ontogenèse. Il est regrettable que cette approche de l’être humain, essentiellement centrée sur l’ontogenèse de la santé psychique, se soit vue supplantée par la pensée psychosomatique que certains considèrent, à tort, comme l’héritière de la bioanalyse. La psychosomatique – centrée sur la pathologie – reste malgré elle tributaire de la pensée dualiste qu’elle tente de résoudre en soulignant le jeu entre psyché et soma, dans une tentative de réunion de deux entités arbitrairement disjointes, sans atteindre jamais une réelle vision holistique (holos signifie : tout, entier, complet).

	
	
	À l’opposé des conceptions dualistes précédemment citées, la phénoménalité haptonomique ne reconnaît aucune scission corps/âme ou corps/esprit ou âme/esprit. Poser de telles dualités comme préalables à la compréhension de l’être humain, c’est introduire à la source de l’Être soit une croyance, soit une conception pathologique. L’Être humain, dans la libre expression de son âme, de son essence, est une unité indissociable s’exprimant par une corporalité ; corporalité que l’on découvre à l’évidence comme étant animée.

	
	

	
	La quête du primat de l’âme

	
	Les philosophies et les religions, s’attachant à situer l’être humain vis-à-vis de l’animal ou vis-à-vis du divin, sont amenées à formuler des hiérarchies de valeurs : des primautés.

	
	
	À ce titre, l’être humain, faisant partie des êtres animés (ensemble des animaux), a une âme. L’âme est le principe vital indissociable de l’être vivant : principe vital qui donne vie, mouvement et conscience. La Genèse ne dit pas que le vivant a une âme, mais bien qu’une âme est vivante. Signifiant ainsi que la primauté revient au principe animant qui s’exprime et se concrétise par les qualités constatables : vivant, mouvement et conscience.

	
	
	Dans la tradition chrétienne, il est dit que le « premier homme » est une « âme vivante », et que l’esprit, d’origine surnaturelle, divine, secondairement (dans le temps) vient transcender le premier homme « naturel » en un deuxième homme « surnaturel ». Ainsi dans la tradition chrétienne, l’âme est antérieure à l’esprit, mais c’est l’esprit (surnaturel) qui a primauté de valeur, élevant l’être à son humanité. Dans cette vision de l’être humain, successivement : l’animé (animal) prime sur l’inanimé, l’« homme » prime sur l’animal et l’« homme surnaturel » prime sur l’« homme naturel ».

	
	
	Cette même recherche d’une primauté se retrouve dans le dualisme cartésien où l’esprit incarné, supposé avoir une origine divine, est le fondement même de l’être. Pour DESCARTES, c’est par l’esprit que je suis et que j’ai conscience que je suis.

	
	
	De nos jours, le concept d’âme est particulièrement malmené. L’amalgame des concepts d’âme et d’esprit, qui s’est installé au fil des siècles dans la tradition chrétienne, a peu à peu privé l’être humain de son âme naturelle. L’âme est confondue avec l’esprit (surnaturel). En bref, la religiosité a privé l’humain de son âme.

	
	
	D’un autre côté, la culture matérialiste contemporaine, par son rejet du surnaturel, repousse l’âme dans la religiosité, s’appliquant à la connoter péjorativement, et rendant la notion désuète et puérile. Bien des personnes n’osent plus prononcer un tel mot, qui regagne la cohorte des tabous modernes.

	
	
	Paradoxalement, l’âme émerge de nouveau comme préoccupation essentielle chez les scientifiques et particulièrement chez les neurobiologistes. Mais alors, comme je l’ai déjà évoqué, elle est réduite à la conscience, voire à la perception.

	
	
	Pour J. C. ECCLES, un animal est conscient lorsqu’il paraît motivé par des émotions et des sautes d’humeur, lorsqu’il sait juger sa situation actuelle à la lumière de ses expériences passées, de façon à se donner une conduite appropriée qui soit autre – et plus qu’une réaction instinctive stéréotypée. Mais ECCLES reconnaît à l’être humain un plus haut niveau de conscience, qui est la conscience-de-soi, et qu’il considère comme l’expérience mentale la plus élevée. « Cette faculté implique de savoir que l’on sait, ce qui est bien évidemment, au départ, un critère subjectif ou introspectif. Toutefois, nous pouvons vérifier, d’après leurs déclarations, que les autres humains ont la même faculté. » [9] 
	

	
	
	Dans ce contexte, les neurobiologistes reconnaissent aux animaux une « conscience inférieure », et ils s’interrogent sur l’existence, chez les oiseaux et les mammifères, d’une conscience d’ordre supérieur, plus étroitement comparable à celle de l’espèce humaine. La plupart concèdent maintenant une telle « conscience supérieure » aux chimpanzés, qui sont aptes à la conceptualisation, et d’autres aux dauphins doués d’aptitudes singulières de perception, y compris de perception des états émotionnels des humains.

	
	
	La dérive scientifique du concept d’âme s’accentue encore lorsque les neurobiologistes, voulant élucider les mécanismes cérébraux (biologiques) sous-tendant les processus mentaux (conceptualisation, idéation), tentent de comprendre la conscience en la ramenant à une question de catégorisation des perceptions. Or, la conscience est plus large que la perception et nécessite trois types d’activités mentales : 1 / la perception de stimuli ; 2 / l’addition d’une subjectivité qui personnalise et adapte la réaction à la perception ; 3 / le sentiment que nous avons qu’il s’agit d’une élaboration interne, sensation qu’une conscience s’élabore en nous.

	
	
	Pour ce qui est du troisième type d’activité mentale, le plus élaboré, rien n’est connu, actuellement, des mécanismes qui font que nous avons conscience d’avoir conscience. Quant à la compréhension de la subjectivité liée à une perception, elle en est à ses balbutiements, et seuls les mécanismes de la perception des stimuli commencent à être bien cernés. Enfin, dans le cadre des études sur la perception, c’est principalement la perception visuelle qui a été envisagée, car elle met en œuvre une haute différenciation des aires corticales qui lui sont dévolues.
	

	
	
	En résumé, il est regrettable que les limites de notre connaissance soient prétexte à ce que la conscience (voire l’âme) se voie réduite à la seule perception de stimuli.

	
	
	Par ailleurs, nous ne pouvons qu’être perplexes devant un monde scientifique qui, soit réduit de façon caricaturale l’âme à la perception d’une couleur ou d’une forme, soit, au contraire, maintient la conception dualiste d’un être humain chez qui l’âme viendrait, secondairement à la conception, « habiter le fœtus » [10] .

	
	
	L’haptonomie, quant à elle, souligne que l’âme est un principe indissociable de la corporalité et qu’elle constitue un « donné » dès la conception, dans le germe issu de la réunion des gamètes (voir plus loin).

	
	

	
	Âme incarnée ou corporalité animée ?

	
	J’ai déjà émis des réserves sur l’utilisation du vocable « âme incarnée ». Cette appellation, nous l’avons vu, prend sa source dans le dualisme religieux et cartésien. Elle qualifie une âme originairement extérieure au corps et venant s’abriter secondairement dans le corps substantiel.

	
	
	On aurait pu espérer que la reprise du concept d’âme par les neurosciences contemporaines permettrait de le clarifier. Il n’en est rien. Le terme d’incarnation qui réapparaît de nos jours doit être, selon moi, utilisé avec beaucoup de réserve, car il recouvre des concepts divers dont on ne perçoit pas toujours clairement le sens. Le qualificatif d’incarné fait courir le risque que le concept d’âme soit associé à une vue dualiste (quel que soit le dualisme, religieux ou scientifique) et ne puisse retrouver son sens premier, originaire, de principe naturel d’animation.

	
	
	G. M. EDELMAN, matérialiste, utilise ce qualificatif dans un sens qui, à l’évidence, n’est plus celui d’une âme « surnaturelle » (ou d’un esprit) venant habiter un corps humain « naturel ». Néanmoins, le sens qu’il lui donne est ambigu et peut être entendu au fil de ses écrits de deux façons différentes. D’un côté, il laisse entendre que la conscience relève du jeu des aptitudes à catégoriser les perceptions et à former des concepts, des images et des représentations. Les aptitudes sont alors l’émergence d’une activité cérébrale ; ce sont donc elles qui seraient incarnées dans le substrat corporel matériel et organisé. Mais d’un autre côté, G. M. EDELMAN laisse entendre que ce sont les fruits (catégories, concepts, images, représentations) de la mise en œuvre des aptitudes qui seraient incarnés dans les tissus nerveux grâce aux propriétés mnésiques de ceux-ci [11] .

	
	
	La qualification d’incarné prend encore une autre nuance chez F. VARELA, qui utilise ce qualificatif pour caractériser le « cognitif ». Se référant d’une part à la pensée bouddhique et d’autre part aux neurosciences, il est à la recherche d’une « voie moyenne », d’un entre-deux qui résoudrait les hiatus Moi-monde et corps-esprit. La résolution viendrait d’un « susciter », d’un « faire émerger », « faire advenir » (to enact). L’« enaction » (néologisme dû à la traduction française) signifierait alors un processus selon lequel : « La cognition loin d’être la représentation d’un monde prédonné, est l’avènement conjoint d’un monde et d’un esprit à partir de l’histoire des diverses actions qu’accomplit un être dans le monde. » Ce qui est incarné est l’action même (embodied action) de ce processus d’émergence. Les processus mêmes de la cognition sont alors inséparables du couplage sensori-moteur (entre perception et action) de l’être avec le monde. Ces processus de couplage ayant eux-mêmes évolué tout au long de l’histoire de ce couplage tant biologique, psychologique que culturel. F. VARELA parle donc de l’incarnation d’une action individuante de la cognition. Mais ses vues cognitives n’envisagent ni la motivation profonde de la personne ni le moi profond de l’être et son engagement affectif qui nous intéressent de façon primordiale dans cet ouvrage [12] .

	
	
	En définitive, pour éviter la connotation dualiste que véhicule la notion d’âme incarnée, il serait préférable d’en exprimer simplement l’origine vivante, de signifier l’« âme » comme une émergence même de la vie. L’âme est force de vie, conscience de la vie et de soi, berceau de la motivation et de l’intentionnalité vitale. Cependant, bien qu’émergente de la vie, elle est co-naissante à chaque germe, elle est en chaque germe et ce, dès la conception. Étant là dès l’origine, elle prime à tout présent, étant toujours-déjà-présente. À mon sens, le primat de l’âme, toujours recherché et évoqué par les philosophies, réside dans le fait qu’elle est prémisse de toutes les actualisations et actuations. L’âme est un « donné » à l’origine, dans le germe en tant que totalité des potentialités de l’Être (totipotence). Mais sa manière de s’actuer est dépendante, tout au long de la vie, de l’évolution de la constellation significative de la personne [13] . Elle préside à nos choix éthiques, mais aussi elle sous-tend notre pensée profonde.

	
	
	Par elle, se singularise notre personnalité affective et éthique. Elle est le berceau de nos potentialités, non en premier lieu dans le domaine de nos aptitudes intellectuelles, mais dans celui de nos aptitudes affectives, avec la coloration qui est le propre de cette âme-là, la nôtre.

	
	
	Plutôt que de courir le risque de prêter une matérialité en « nommant » ce dont nous parlons (l’âme humaine), nous gagnerions probablement à parler en termes de qualité : qualité du « caractère animé de l’humain », l’être-humain-animé. Ce qui serait central serait moins une interrogation sur l’origine de l’âme et sur sa matérialité qu’une constatation de ses qualités.
	

	
	
	Il se peut que notre difficulté à concevoir l’animé vienne de ce que nous nous regardons nous-mêmes. Depuis qu’en médecine l’anatomie a atomisé le corps, nous nous attachons aux parties et structures plutôt qu’aux fonctions, propriétés, facultés et aptitudes. L’âme n’est pas une partie anatomique ; c’est là sa singularité. Elle est part de notre personnalité, et non la moindre puisqu’elle représente en fait l’essence même de notre Être. Elle est part, mais part garante, de l’intégrité de l’Être. Elle est le fondement singulier de nous-mêmes.

	
	
	L’haptonomie nous montre que cette instance animante, qui relève du plus intime de la personne, recouvre le domaine de l’Affectif. En elle se mettent en mouvement les facultés affectives de la personne humaine. Elle est distincte du domaine de l’esprit, du spiritus en lequel s’enracinent les fonctions rationnelles, réflexives et cognitives. Ce n’est pas dire que « âme » et « esprit » sont étrangers l’un à l’autre. Nous envisageons au contraire les liens qu’ils tissent au sein de l’unité de l’être.

	
	
	La force de vie (vis vitalis), qui en tout être permet la conservation et la sauvegarde de la vie, va, en l’âme, soutenir l’épanouissement de la libido vitalis (désir et plaisir de vivre). Alors l’être humain peut aller sur son chemin, chemin de sa propre humanité.

	
	
	L’être-en-soi nécessite, tout aussi bien, d’être animé par une force extérieure. Toutes les philosophies renvoient à la nécessité d’une force externe venant animer l’être (de son souffle). Le monde des relations interhumaines montre clairement que c’est l’autre, l’être cher, le parent, l’ami, qui aide à l’épanouissement de notre désir et plaisir de vivre. On peut dire en ce sens que l’autre, le proche, anime notre âme. L’être proche, intime, par la reconnaissance affective qu’il exprime, soutient naturellement la personne sur son chemin de vie. Tout être humain a besoin d’une reconnaissance de lui-même. Mais au-delà d’une reconnaissance dans le seul cadre social de la valeur de ses actions, c’est d’une reconnaissance de la valeur même de son essence dont l’être humain a le plus besoin. Si cette reconnaissance fondamentale (et fondatrice) – fondement de l’être affectif – est donnée à l’enfant dès les premiers instants, ou mieux dès sa conception, celui-ci pourra alors s’engager résolument dans la vie.

	
	
	F. VELDMAN place le droit à la confirmation affective de son être comme droit fondamental de l’humain. « Le droit incontestable, fondamental de l’humain, est le droit à sa reconnaissance par l’affermissement rationnel de son existence et la confirmation affective de son être, dès sa conception.
	

	
	
	
	« Un monde qui se veut “humain” devrait avant tout – respecter et garantir ce droit !
	

	« Une humanité véritable ne peut exister que là où ce droit est reconnu et respecté ; le préserver, en tant que droit humain fondamental, concerne la responsabilité de chacun. »

	

	
	
	La personne confirmée dans le « Bon »
	 [14]  affectif qu’elle représente, réalise de plus en plus la maturation de ses désirs d’âme.

	
	
	Il est des personnes profondément dépressives qui semblent dans l’incapacité de s’automaintenir dans le monde – leur monde – animé. Leur force vitale est tellement affaiblie par les épreuves de la vie que de telles personnes n’ont plus aucune chance de se maintenir d’elles-mêmes. Néanmoins, leur force de vie, si ténue soit-elle, peut être sollicitée par le thérapeute accompagnant, avant qu’elle puisse à nouveau s’automaintenir, voire s’amplifier d’elle-même. La personne devient alors de moins en moins dépendante de l’autre, ce qui ne signifie pas qu’elle aspire à vivre dans un isolement affectif. Cela n’aurait pas de sens dans une société ouverte à l’affectivité. Au contraire, la personne a alors conscience de sa propre force vitale (vis vitalis) et de la qualité de son engagement affectif au monde (libido vitalis). Elle est dans l’assurance du Bon qu’elle est, pour elle- même et pour les autres. Elle recherche d’autant plus les relations affectives.
	

	
	

	
	La quête des qualités de l’âme

	
	Il est une attitude de s’interroger sur les rapports de l’âme avec le corps ou encore sur son origine. Il en est une autre de porter attention à ses qualités.

	
	
	Dès la plus haute Antiquité ont été reconnus en l’âme, tout à la fois le lieu le plus profond de l’être humain, et l’instance recelant la force de vie qui guide et anime ses actions.

	
	
	La subdivision de l’âme, par le poète latin LUCRÈCE (98-55 av. J.-C.), en anima et animus, distingue en elle une part non rationnelle et une part rationnelle. Pour LUCRÈCE, l’anima est la part la plus intime de l’âme, mais elle reste indissociable du corps en tant que « chose de la nature » (res natura). Il y voit la marque de la connaissance de notre engagement dans le monde, de notre participation consciente au monde – laquelle nous conduit à faire œuvre de connaissance et à analyser la nature même de « ces choses de la nature » dont il nous revient d’expliciter l’essence. L’anima représente la part non rationnelle de l’âme. Elle est éveillée par le sens poétique et s’exprime dans la sensibilité et l’imagination. À l’opposé, mais de façon complémentaire, c’est la démarche scientifique qui active l’animus, partie rationnelle de l’âme éveillée par la raison. LUCRÈCE fait de la vie une poésie du monde (univers) dont il importe de saisir l’essence des phénomènes.

	
	
	C’est à partir du noûs (intellect) grec que s’est différenciée la notion de pneuma comme exprimant un intellect d’essence divine, traduit dans la sensorialité d’un air chaud (souffle chaud) : mélange d’air (respiratoire) et de chaleur vitale (émanant du sang). Le pneuma, esprit divin en tant que force de vie et d’animation, a son équivalent judaïque dans le souffle de Dieu animant la glaise [15] .
	

	
	
	Chez les Romains, le pneuma devient le spiritus. Cette conversion achève la différenciation entre l’anima (l’âme) et le spiritus (l’esprit). L’anima représente le souffle de la vie, l’âme en tant que principe de vie par opposition au corps. Le spiritus, quant à lui, représente l’esprit où siègent la pensée, le désir et la volonté. De façon similaire, saint Paul distingue et sépare : 1 / une âme-psyché qui anime le corps ; 2 / un esprit-pneuma ouvert au divin ; 3 / un corps-soma en tant que reliquat appauvri du concept primordial de chair (qui soulignait au contraire l’unité du corps et de l’âme).

	
	
	Le glissement qui s’est fait, très tôt, de la psyché grecque vers le spiritus latin apparaît regrettable, car il prive l’âme d’une participation à l’engagement, au dynamisme, pour limiter de telles aptitudes à la seule sphère de l’esprit rationalisant. Pourtant, il n’existe pas seulement un dynamisme et une volonté d’esprit, mais encore un dynamisme et une volonté d’âme, tout comme il existe des désirs d’esprit et des désirs d’âme – le désir d’âme motivant la personne, l’invitant sur le chemin de sa propre réalisation.

	
	
	Comme l’haptonomie le révèle, la volonté d’âme engage la personne à réaliser sa propre singularité. Mieux encore, l’haptonomie parle d’une volition d’âme, laquelle se manifeste par un acte qui actualise l’essence : acte voulu et dont la personne est consciente. Cet acte s’inscrit dans le sens (éthique) que la personne donne à sa vie. Il en découle une responsabilité éthique à assumer son propre devenir et ce, dans le respect conjoint et indissociable de la singularité de l’autre. L’âme est le creuset même de l’éthique individuelle.
	

	
	
	Je me suis limité à quelques repères du monde gréco-latin et judéo-chrétien, mais l’effort des philosophies et des mythologies à cerner le plus profond de l’être est constant dans toutes les cultures.

	
	
	D’une culture à l’autre, l’âme est vue comme le lieu où naissent les désirs, les passions, les émotions, les pensées et où logent l’intuition, le courage, la volonté, la raison, la responsabilité, le sens éthique.

	
	
	Dans les divers courants de pensée, l’âme, bien qu’immatérielle, est rattachée à la corporéité, étant sensée loger dans le diaphragme, le foie ou le cœur. Son énergie est supposée circuler par les os, le sang, le souffle. Son immatérialité conduit à de multiples représentations : papillon, oiseau, corde, ruban, flamme. Elle est vue par les Celtes comme la plénitude des virtualités de l’humain. Ils l’ont vénérée en Ana, leur divinité féminine primordiale.

	
	
	La représentation la plus ancienne que je connaisse de l’âme-souffle est celle de l’âme d’un cerf en fuite, représentée sur les parois de la grotte préhistorique de Lascaux. Ce cerf, comme tous ses frères mis en fuite à travers les temps, émet, par ses naseaux dilatés, une puissante nuée rose teintée de sang. Son souffle lie ici de façon indissociable l’air, le sang et la chaleur, tels que l’évoque le pneuma grec. De façon superbe, l’Homme préhistorique a su représenter la force de vie de l’animal – force qui est ici au service de sa sauvegarde, dans une fuite éperdue mais justement adaptée au danger existentiel (prédateur, chasseur, incendie) qui le menace dans cet instant.
	

	
	

	
	Quelle place pour l’âme (le thymos) dans une phénoménologie de l’affectivité ?

	
	Hors les acceptions religieuses, la notion d’âme – ou plus justement celles de corporalité animée et de thymos – prend une place centrale dans une phénoménalité de l’Affectif.

	
	
	
	Le concept d’âme, de thymos, renvoie à l’unité singulière de chaque être humain. La conscience de cette singularité met chacun devant sa responsabilité éthique d’assurer son propre devenir ; responsabilité tant vis-à-vis de soi-même que vis-à-vis de la vie.
	

	
	
	Le thymos en haptonomie

	
	Voulant se libérer des interprétations métaphysiques et religieuses qui connotent fortement la notion d’âme, F. VELDMAN reprend le concept antique de thymos, au plus proche du sens premier donné par les Grecs, qui y voyaient le « souffle de la vie »
	 [16] .

	
	
	Il a revisité cette notion à l’éclairage du concept d’hapsis qui regroupe l’ensemble des facultés : cognitives, cogitatives, conatives d’entendement, de discernement, d’évaluation, lesquelles engagent l’être humain d’une manière aimante dans sa relation à son monde-de-vie.

	
	
	Dans la phénoménalité haptonomique, le thymos représente l’âme, distinguée – mais non séparée – de la psyché qui, elle, désigne l’esprit [17] .

	
	
	Le thymos est le siège de l’essence de notre être et de la capacité expressive de celle-ci. Le fond endothyme, quant à lui, représente le lieu le plus intime de nous-mêmes, là où, en notre vie émotionnelle, nous nous sentons mus et émus. Nous avons le sentiment que « là », nous sommes en toute authenticité affective.
	

	
	
	D’autre part, le thymos est traversé par la force vitale (vis vitalis), qui sous-tend chez l’être humain le désir et plaisir de vivre (libido vitalis). L’engagement vital dans le goût pour la vie est ainsi plein d’ardeur, de courage et de détermination. La personne animée d’une joyeuse vitalité peut alors accéder à la delectatio, ce goût pour la saveur de la vie.

	
	
	Ce sont les modulations (non contrôlées) du souffle qui constituent le témoignage le plus subtil de nos émotions et sentiments. Il n’est donc pas étonnant que le thymos, siège des qualités les plus intimes et de la force et joie de vivre, soit vu comme le souffle de la vie.

	
	
	De manière distincte mais non séparée, la psyché représente l’esprit comme siège de la cognition, puissance intellective vitale qui permet la prise en compte, par la voie de la réflexion intellectuelle, des phénomènes existentiels de survie, et en fin de compte permet leur entendement et leur connaissance.

	
	
	Chez une personne parvenue à sa pleine maturité psychoaffective et vivant donc pleinement son ipséité, le thymos et la psyché sont en bonne coordination. Il s’agit alors d’une unité indissociable : la thymopsyché, où l’âme irradie la raison. La pensée intuitive et créative ne peut être sans la participation du thymos.

	
	
	Le vécu conscient de ses propres valeurs d’âme relève d’une sensibilité thymique : d’une thymesthésie. La thymesthésie est la faculté sensible de vivre l’affectivité. Elle englobe la perception de son propre sentiment de complétude et de bien-être, ainsi que la perception de la qualité des contacts affectifs avec ses semblables. Il s’agit de la perception la plus intime de son être-soi-affectif-au-monde-de-ses-semblables.

	
	

	
	Un essai de conceptualisation des « propriétés » de l’âme

	
	Le souffle de la vie se manifeste par la mouvance de notre corporalité animée (mue et émue). Dans ce contexte, on comprendra que lorsque le vocable d’âme sera utilisé dans cet ouvrage, ce sera au sens de l’ensemble des facultés, aptitudes, dons de l’être dans ce qu’il a d’essentiel – c’est-à-dire dans ce que ses facultés, aptitudes, dons, se réfèrent à son essence, et principalement à son essence affective, aimante. C’est dans cette perspective que j’envisage ci-après un essai de conceptualisation des « propriétés » de l’âme.

	
	
	Bien qu’il ne cherche ni ne puisse se départir de notre héritage culturel, cet essai de conceptualisation souhaite s’inscrire de façon essentielle dans le cadre de la phénoménalité haptonomique, en particulier à la lumière des haptopsychothérapies, lieu singulier de mise en mouvement de l’Affectif.

	
	
	L’âme en soi

	
	L’âme-en-soi représente le plus intime de la personne, le fond endothyme de la personne.

	
	
	Les qualités de l’âme sont celles se référant à l’éthique et à l’esthétique communes à tout être de l’espèce humaine. Éthique et esthétique sont indissociablement liées dans un respect, tant de l’environnement inanimé que des êtres vivants et animés qui le peuplent.

	
	
	Ces inclinations éthiques et esthétiques, bien que communes à tous les êtres humains, ont une qualité d’unicité chez chaque personne ; elles lui sont singulières. Cette unicité découle avant tout de l’héritage génétique propre à chacun. Cependant, bien que l’âme soit présente d’emblée dans toutes ses dimensions et qualités potentielles dès la conception, il n’en demeure pas moins que sa maturation et son expressivité sont dépendantes de toute l’histoire individuelle – ontique. Chaque expérience humaine de vécu existentiel peut soutenir, faire éclore généreusement une potentialité ou, au contraire, la contraindre, l’inhiber, concourir à ce qu’elle s’étiole, voire dans le cas extrême la tuer. Il se peut que, par avilissement ou souffrance extrême, une personne devienne littéralement « morte à la vie ».

	
	
	La question de savoir si de vrais jumeaux ont la même âme semble de peu de sens. Car d’emblée, l’épigénétique prend une place majeure. Dès le giron de leur mère, de vrais jumeaux n’ont pas le même vécu relationnel à celle-ci, à leur jumeau et à l’environnement extra-maternel – et ce, déjà, par la simple différence de position spatiale qu’ils occupent in utero. Aussi, bien que génétiquement identiques, ils n’en sont pas moins deux personnes différentes.

	
	
	Il est même possible que des interactions plus précoces avec l’environnement, non plus seulement dans l’ontogenèse psychique mais dans l’embryogenèse organique, puissent influencer de façon épigénétique le devenir de l’âme. Que penser de l’influence de drogues conduisant à des malformations qui, d’une manière irréversible, vont installer le devenir d’une personne dans des limites et contraintes anatomiques et physiologiques aux influences existentielles incalculables ?

	
	
	D’un côté l’âme, bien que présente d’emblée dans son entièreté dès la conception, n’exprime ses potentialités qu’à la faveur de la maturation de la personne. D’un autre côté, il serait bien délicat de distinguer, dans cet écheveau de l’ontogenèse individuelle, ce qui est originairement présent dans le germe comme héritage phylogénétique, et ce qui est secondairement « acquis » en tant que limitations des potentialités du germe, au cours de l’épigenèse biologique et de l’ontogenèse psychoaffective.

	
	
	L’âme-en-soi correspond au plus intime de la personne : non à ses aptitudes dans le domaine de l’esprit (réflexion, raisonnement, rationalisation, sensorialité, perception), mais à ses valeurs éthiques et esthétiques (altruisme, confiance, respect, reconnaissance de soi et des autres, contemplation de l’œuvre de vie, ouverture à l’amour).

	
	
	Les aptitudes de l’âme sont les aptitudes à vivre de concert, en harmonie avec soi-même et avec les autres : aptitudes émergées de la phylogenèse de l’espèce comme conséquence (et condition) du respect de la vie, de l’existence humaine, de l’ipséité – de l’être-soi de chaque personne – de soi et des autres.

	
	
	
	L’âme-en-soi représente l’ensemble des virtualités, potentialités, possibilités de l’âme dans un monde d’amour partagé.

	
	
	Elle est éminemment du domaine de l’engagement éthique. Elle fonde le comportement sensible, intuitif, prélogique, qui va de soi ; sans réflexion, ni calcul, ni stratégie. Elle instaure centralement une intentionnalité et, à la périphérie, des attitudes. L’intentionnalité et les attitudes se posent comme allant de soi, comme ce-qui-sied dans la situation. Cela dans un respect naturel des intérêts et désirs vitaux, sentiments et élans affectifs de soi et des autres.

	
	
	L’âme-en-soi est le lieu de la valeur-de-soi. Elle est en quelque sorte le dépositaire de la valeur de nos valeurs. Il ne s’agit pas seulement de la valeur des actes et actions, mais, au-delà de la valeur de la personne en elle-même, en tant qu’être humain et être humain singulier. Cette reconnaissance de la valeur-de-soi fonde la responsabilité, l’engagement éthique. Aussi n’est-elle pas égoïste, mais au contraire corrélative de la reconnaissance de la valeur des autres – la valeur-de-l’autre. Cette reconnaissance éthique ouvre à la sauvegarde de soi et des autres, tant de l’individu physique (attention portée au respect de la vie et de la santé) que de la personne (sentiment que l’autre est précieux dans son être).

	
	

	
	L’âme aspirant-à

	
	Il apparaît que nous devons distinguer une volonté d’âme d’une volonté d’esprit.

	
	
	La volonté d’esprit nous conduit à réaliser des actions concrètes, effectives, des opérations relevant de la réflexion, de l’intellect, du raisonnement. Déjà, en elle-même cette volonté d’esprit ne peut guère être dissociée d’une motivation plus profonde à réaliser de tels actes, actions, opérations. La personne mettant en jeu une volonté d’esprit, sans référence à une volonté d’âme, pourrait bien se comporter en robot délié de tout fondement éthique. C’est lorsque la dominance corticale n’est pas trop inhibitrice des désirs profonds de la personne que les facultés, aptitudes et réalisations de l’esprit sont, justement, irradiées par l’âme.

	
	
	Les désirs d’âme et la volonté d’âme (volition) relèvent du primat de l’âme sur l’esprit. Chez l’être humain en santé psychique, les valeurs d’âme sont premières vis-à-vis des valeurs d’esprit. L’âme accueille l’esprit dans son creuset éthique. Les désirs d’âme, la volonté d’âme animent l’intentionnalité vitale. Il ne s’agit plus alors d’une intention raisonnée de vivre, d’un « décider-vivre », mais d’un engagement éthique à vivre selon la réalisation de ses convictions profondes.

	
	
	En outre, la personne a conscience qu’existe en elle un vouloir-vivre fondamental qui la pousse à la prudence pour soi (pour sa vie) et pour la vie des autres. Sans cesse, l’âme redit sa volonté d’âme, opérant ainsi un automaintien de son aspiration à aller de l’avant sur le chemin de vie. Cette volonté, choix non raisonné mais cependant conscient, est réexprimée chaque fois que l’être s’engage dans le respect de sa libido vitalis – désir et plaisir de vivre. La personne se manifeste alors comme « une personne ayant valeur d’âme ». L’engagement dans la vie (vie biologique : existence ; et plus encore actuation de soi : de son essence) est alors perceptible dans le flux de souffle, tout à la fois onde portante et onde exprimante du mouvement de vie.

	
	

	
	L’âme animante

	
	La phénoménalité haptonomique montre clairement que l’âme ne peut s’actualiser en actes et actions conformes aux valeurs propres de la personne, que si cette dernière est reconnue dans son affectivité.

	
	
	D’une certaine manière, c’est l’être cher, l’être proche, qui anime notre âme. Ce sont nos proches qui nous animent ou plus précisément qui, par la reconnaissance empathique et aimante de nos valeurs affectives, tonifient celles-ci et incitent à leur épanouissement.

	
	
	Les personnes en mal-être psychique, et particulièrement celles qui sont dépressives ou ont vécu des privations et frustrations, manquent de désirs d’âme. Elles n’ont plus goût à la vie, ne peuvent percevoir la saveur de la vie. Cet effondrement de la joie de vivre (libido vitalis) ne leur permet plus la réalisation de soi. Elles ne mènent plus qu’une vie de maintien de leur existence physiologique. Dans un tel contexte, les proches aimants ou un thérapeute animé de bienveillance ont un rôle déterminant pour que soit restaurée la confiance en la vie, en soi et en les autres. Ce sont les êtres chers qui se confirment réciproquement, s’animent les uns les autres.

	
	
	En outre, chez un être humain, vivant dans un monde aimant au sein d’êtres aimants, la délectation pour la vie, le goût pour la vie, la joie de vivre vont être « auto-animants » pour lui-même. Comme si l’âme suffisamment soutenue, dans ses valeurs, par autrui pouvait alors mettre en œuvre une force auto-animante ; force qui fait défaut chez les personnes dépressives.
	

	
	
	En bref, dans l’âme se conjuguent des qualités de mise en mouvement, qualités d’animation aimantes qui meuvent et émeuvent, qui soutiennent affectivement tant l’autre que soi-même :

	
		
	capacité d’animation de sa corporalité en corporalité animée (animation de la corporalité par l’âme, mais ce de manière indissociable, non dualiste) ;

	

		
	capacité d’auto-animation de l’âme : automaintien de la libido vitalis ;

	

		
	capacité de confirmation affective d’âme à âme, animation entre êtres humains.

	

	

	
	

	
	L’âme tonifiante

	
	L’âme suffisamment confirmée et reconnue dans ses valeurs humaines et singulières manifeste un tonus d’âme qui se révèle par le courage-de-vivre, lequel permet d’aller de l’avant malgré les défis.

	
	
	Le tonus d’âme – la contention d’âme – est une tension d’âme déterminée par un mobile en tant que représentant le sens profond d’un acte (ou d’une action), (voir chap. 10). Il est ressenti dans le sentiment de ne pas laisser fouler au pied ses valeurs profondes, de ne pas être nié et de ne pas se renier. Il est comme une tension, une fermeté visant à la sauvegarde et à l’expression de ses convictions et valeurs intimes. Sans ce tonus d’âme, la personne, bien que vivant organiquement, et même existant par l’esprit à une place socialement reconnue ne peut pas être soi-même, malgré des désirs d’âme.

	
	
	Le tonus d’âme est également ressenti comme une tension vers le but, dans une visée au service de la réalisation des désirs d’âme. L’âme tonifiante ouvre à l’action, mais ce dans le respect des valeurs de l’âme-en-soi.

	
	

	
	L’âme sûre

	
	La capacité de l’âme – confirmée dans ses valeurs – à auto-maintenir son tonus (tonus d’âme) lui permet d’être considérée comme une âme sûre.

	
	
	Autrui peut compter, s’appuyer, sur une personne ferme, consistante, faisant preuve de constance et de courage. Cette fiabilité vaut aussi pour la personne elle-même. Elle a confiance en elle-même.

	
	
	L’âme, reconnue dans ses valeurs et suffisamment tonique pour exprimer ses désirs, devient réellement apte à sous-tendre des engagements, des actions qui sont des réponses de la personne vivant au-monde-de-ses-semblables.

	
	
	Tout acte, toute action, toute œuvre, impliquant la valeur d’engagement de l’être dans le monde, constitue une actuation des valeurs de l’âme. C’est par la réalisation d’œuvres d’art, dans la créativité toujours renouvelée, que l’essence de la personne s’exprime tant de façon éthique qu’esthétique. L’âme fiable dans ce qu’elle a de prélogique, d’intuitif, d’expression primaire (au sens d’« originaire »), est à l’abri des tabous et d’une rationalisation limitante. Elle exprime le meilleur de la personne.

	
	
	Cette âme libre, fiable, sûre, anime, irradie la raison, fait que les actes les plus rationnels sont eux aussi raisonnables, c’est-à-dire respectueux des règles d’un vivre-ensemble social et des normes de l’éthique : celles du partage d’un Bon réciproque.

	
	

	
	L’âme responsable (de soi)

	
	Si l’âme anime la corporalité, il semble bien que la plus haute mission de cette animation soit le devoir d’authenticité. Dans une telle attitude éthique, la corporalité animée permet l’expression, dans le monde, des valeurs de l’âme-en-soi. Le sens de l’humain est alors de s’accomplir soi-même. L’être humain est responsable de lui-même, responsable de la réalisation des valeurs qui siègent au plus intime de lui-même. L’intentionnalité vitale n’aurait de cesse d’affirmer ce désir de réaliser la singularité de son soi.

	
	
	Chaque humain aurait alors pour mission la sauvegarde des valeurs humaines dont il a hérité au plus intime de lui, valeurs de sauvegarde de son être qui ouvrent de manière indissociable aux liens d’affectivité et d’amour avec ses semblables.

	
	

	
	L’âme consciente

	
	L’âme consciente a conscience d’elle-même, de l’ensemble de ses valeurs : désirs, volonté d’âme, dynamisme et courage, fiabilité, devoir éthique d’accomplissement-de-soi.
	

	
	
	Elle est aussi en pleine connaissance de ses possibilités d’engagement et d’action dans le respect, précisément, de ses valeurs propres.

	
	
	C’est en ce sens que B. BETTELHEIM parle de « cœur conscient »
	 [18] . Les actes et actions sont « en conscience », dans la conformité du for intérieur. Le for intérieur représente la conscience que nous avons de la valeur éthique – du bon et donc du mal – de nos actes et actions. En conséquence, la personne dotée d’un for intérieur assume aussi la responsabilité de ses « mauvaises actions ». Les actes et actions sont alors éthiquement recevables par la personne et par ses semblables.

	
	
	Cette possibilité d’auto-évaluation et d’autodiscernement renvoie l’âme à elle-même, fonde la responsabilité au plus haut niveau ; la personne n’a alors plus d’autre référent que son être-même.

	
	
	L’éthique d’autoresponsabilité conduit la personne dans le chemin incontournable du devoir éthique ; la personne n’a d’autre issue que de réaliser la singularité de son être, dans le respect de la singularité d’autrui et ce, au sein d’un monde à construire comme humainement bon.

	
	

	

	

	

	
	
Notes du chapitre

	[1] ↑ F. VELDMAN, L’haptonomie. Redécouvrir l’humain,
	PUF, 8e éd., 2001.

	[2] ↑ 
	La personne : l’haptonomie distingue :
            

        
		
	l’individu : être humain partiellement replié sur soi et dont l’ego n’est pas ouvert au monde, non délimité, de la Philia ;

	

		
	la personne : être humain qui est arrivé à une conscience de soi, en toute authenticité et qui assume la responsabilité de ses actes et actions.

	

	

                
        

	[3] ↑ 
	Adaptation : certaines adaptations aux situations relationnelles se font de manière harmonieuse, dans le respect des convictions profondes de la personne.D’autres, au contraire, sont des compromis qui trahissent les valeurs profondes de la personne, instaurant une contrariété psychique (voir chap. 4). La personne n’a pas trouvé d’autre issue dans sa vie que de s’adapter (de manière inadéquate) à l’emprise d’une domination, d’une manipulation par autrui qu’elle n’a pu résoudre en restant fidèle à elle-même. Ce fut pour elle la condition (bien qu’inadéquate) de la poursuite de son chemin de vie.

	[4] ↑ 
	Morale : « morale » est la traduction du latin moralis, qui dérive lui-même de mores = mœurs.La morale se fonde originairement sur le principe d’autoconservation de soi. Déjà, un animal est dans la nécessité de mettre en œuvre des comportements de « respect de soi » et de « respect des congénères », voire des autres formes de vie ; sans quoi sa propre vie ne serait pas possible.Pour les êtres humains, il faut distinguer de nos jours « les morales » et « le sens éthique ». En effet, chaque culture ou chaque idéologie a développé sa morale singulière, visant à maintenir, à sa manière, l’intégrité du groupe.Mais, plus fondamentalement, le « sens éthique » engage les actions humaines, dans une aspiration à éviter ce qui est « mal et mauvais » et à favoriser ce qui est « bien et bon », ce qui sied. Il s’agit alors d’une préservation de l’être-soi-au-monde, qui nécessite un respect mutuel entre les êtres (voir chap. 14).

	[5] ↑ 
	Intentionnalité : l’intentionnalité est une notion majeure de la phénoménalité haptonomique, qui sera présentée graduellement dans cet ouvrage.Elle prend tout son sens dans l’intentionnalité vitale : 1 / tension d’âme sous-jacente à la réalisation de ses propres valeurs de vie ; 2 / tension d’âme vers la réalisation du Bon de l’autre dans la nostrité d’amour.

	[6] ↑ 
	S’actuer :
	
	L’actualisation (de soi) : la personne rend actuelles ses capacités, se manifeste par des actions et ouvrages à valeur sociale mettant en jeu sa manière d’exister. L’actualisation peut se limiter à l’acquisition d’un statut social. L’actuation (de soi) est une actualisation plus impliquante, par laquelle la personne révèle ses valeurs propres. Ses actes sont en accord avec ses convictions profondes. L’actuation met en jeu un engagement éthique et relève d’une manière d’être (voir F. VELDMAN, L’Haptonomie. Redécouvrir l’humain,
	PUF, 8e éd., 2001).

	[7] ↑ C. TRESMONTANT, Saint Paul et le mystère du Christ, Paris, Le Seuil, 1956.

	[8] ↑ S. FERENCZI, Thalassa, psychanalyse des origines de la vie sexuelle, Paris, Payot, 1977.

	[9] ↑ J. C. ECCLES, Évolution du cerveau et création de la conscience. À la recherche de la vraie nature de l’homme, Paris, Fayard, 1992.

	[10] ↑ 
	Eccles et l’âme :
	En effet, J. C. ECCLES conclut son ouvrage, Évolution du cerveau et création de la conscience, par cette constatation : « Puisque les solutions matérialistes sont incapables d’expliquer notre expérience d’unicité, je me sens contraint d’attribuer l’unicité du moi (ou de l’âme) à une création spirituelle d’ordre surnaturel. Pour m’exprimer en termes théologiques : chaque âme est une création divine nouvelle implantée dans le fœtus à un moment compris entre la conception et la naissance. »

	[11] ↑ G. M. EDELMAN, Biologie de la conscience, Paris, Odile Jacob, 1992.

	[12] ↑ F. VARELA, E. THOMPSON, E. ROSCH, L’inscription corporelle de l’esprit, sciences cognitives et expérience humaine, Paris, Le Seuil, 1993.

	[13] ↑ 
	Constellation significative : la constellation significative d’une personne regroupe l’ensemble des facteurs génétiques et environnementaux (épigénétiques), qu’ils soient naturels ou culturels et relationnels, participant à l’émergence de l’identité individuelle.

	[14] ↑ 
	Bon :
	Dans cet ouvrage, il sera souvent fait référence au Bon de l’être humain. Cela ne veut pas signifier que l’être humain est bon en soi, et qu’il n’y aurait pas place chez lui pour les déviances et les perversions. Ce n’est pas non plus faire référence à la morale. C’est nommer ses possibilités d’engagement éthique et esthétique dans un monde de Bien-vivre-ensemble : un monde de respect, voire un monde d’amour (de Philia). Soutenir le Bon de l’autre, c’est l’aider à l’épanouissement de son soi.

	[15] ↑ 
	Les expressions de l’âme par OUAKNIN :
	M. A. OUAKNIN, dans son Introduction à la méditation hébraïque, souligne la richesse du concept d’âme dans la Bible, qui ne distingue pas moins de cinq modalités de l’être. Cinq expressions désignent l’âme : le Néfèch, le Rouah, le Nechama, la Haya, le Yehida.Le Néfèch signifie le mouvement de vie, dans une dialectique de travail/repos et tension/détente. Il respecte cependant les limites, l’ultime possibilité de l’être, car il englobe « se reposer », « se délasser ». Il signifie l’énergie de vie, la force vitale dont la volonté, le désir et la passion seraient des modalités. Le Néfèch est indissociable de la corporéité, car il représente aussi la circulation des substances vitales qui énergétisent le corps.Le Rouah se situe à l’interface entre l’intérieur et l’extérieur comme lieu d’expressivité. Il implique le système respiratoire comme lieu de circulation : vent, air, souffle, respiration, esprit. Il représente aussi la parole en tant que modulation du souffle.Le Nechama met l’accent sur les diverses modalités du respirer : l’inspiration et l’expiration. (Il semblerait indiquer l’engagement de vie toujours renouvelé, dans une alternance au sein du souffle.)La Haya est l’énergie vitale qui caractérise tout être vivant, toute créature vivante. Elle représente le principe animant venant de l’extérieur. La poussière de terre insufflée (par le divin) devient « être vivant ».Le Yehida est la plus haute qualité de l’âme. Il se réfère à la singularité, à l’unicité de chaque être humain. C’est l’unicité en chacun, dont découle l’idée de responsabilité vis-à-vis de soi-même, la vocation singulière que chacun se doit de réaliser vis-à-vis de soi-même, et vis-à-vis de la vie. C’est une dimension de l’être dont découle la responsabilité éthique d’assumer son propre devenir.

	[16] ↑ F. VELDMAN, Thymesthésie, Moi-conscient, Ipséité, in Actes du IIIe Congrès international d’haptonomie, revue Présence haptonomique, n° 6, CIRDH, 66400 Oms, France.

	[17] ↑ 
	Thymos et psyché : voir la notion de thymopsyché, chap. 4, p. 90.

	[18] ↑ B. BETTELHEIM, Le cœur conscient, Paris, R. Laffont, 1960.

	

	



2. Considérations épistémologiques à propos de l’affectif et de l’haptonomie



Trop souvent, l’étude d’un objet et le savoir qui en découle sont confondus avec l’objet lui-même. Dans le cadre de l’haptonomie, l’objet est particulièrement singulier puisqu’il est, en fait, le sujet, l’Être. L’haptonomie s’intéresse à l’être et plus spécifiquement à son monde affectif ; à son engagement affectif au sein de ses semblables. Il s’agit donc de ne pas confondre Haptonomie et Affectif.
En d’autres termes, lorsqu’au cours d’un accompagnement haptopsychothérapique, une personne évolue vers une meilleure santé psychoaffective, ce n’est pas envers l’haptonomie qu’elle doit être reconnaissante mais envers sa propre valeur : la valeur de son Affectif.
Mais l’haptonomie, en individualisant un corpus spécifique de concepts, ne peut manquer, comme toute science, d’être à son tour regardée, évaluée et explicitée au travers d’une réflexion épistémologique.
L’une des particularités de l’haptonomie est d’envisager l’être humain dans sa globalité, dans son entièreté, dans son unicité. Il ne s’agit pas seulement d’un simple souhait comme il est de mode dans les courants postmodernes, mais bien d’une attitude de base qui prend sens et application, tant dans les accompagnements thérapiques que dans la conceptualisation. Le vocable de « corporalité animée » pose en soi que « corps » et « âme » y sont également contenus et ce, non pas comme des entités séparées issues d’une vision dualiste, mais au contraire comme des entités indissociables – bien que distinctes –, intégrées dans un ensemble qui seul prend sens comme premier, comme antécédent à tout clivage conceptuel.
La corporalité animée, par son substrat substantiel et fonctionnel (corporéité), par sa manière corporelle (corporalité) d’être-au-monde, manifeste l’âme. C’est pourquoi nous soulignons qu’il ne s’agit pas d’une conceptualisation secondairement uniciste tendant à relier entre eux des concepts hérités de la pensée dualiste.
En bref, le concept de corporalité animée ne résulte pas d’une démarche synthétique, mais au contraire d’une vue holistique : le global – l’unicité – est premier.
Pour la clarté du discours, il est donc important de distinguer :
	l’objet d’une science : ici l’Affectif ;

	le discours de cette sciences : ici l’Haptonomie ;

	la réflexion seconde au sujet de cette science : ici l’épistémologie orientée vers l’haptonomie.



Une réflexion sur l’haptonomie en tant que science
Épistémologie signifie : étude, théorie ou discours (logos) sur la science (épistémê).
Il s’agit donc d’un discours secondaire à propos du discours premier scientifique qui, lui, se réfère à l’objet d’étude.
En tant que discours secondaire, l’épistémologie est regardée comme appartenant à la philosophie et prétendant à l’évaluation de la démarche scientifique dont il est question. L’épistémologie est donc regardée comme philosophie de la science.
Mais la réflexion épistémologique ne peut avoir d’intérêt, voire de sens, que dans ce qu’elle est orientée dans un champ d’application : ici l’haptonomie. Mieux vaut parler d’épistémologie de telle ou telle science. Aussi ne doit-on pas perdre de vue que les considérations qui suivent tendront à trouver leur intérêt dans le champ de notre réflexion : l’haptonomie et l’Affectif auxquels elle se réfère.
Le domaine de l’haptonomie est avant tout ontique : le domaine de l’Être. La problématique épistémologique qui se pose à nous est : l’être d’expérience (que nous vivons) est-il en mesure d’accéder à la connaissance de l’être ontique (que nous sommes) ?
L’épistémologie revient à se questionner sur les conditions de « possibilité de production » de connaissances scientifiques. Elle s’intéresse, au sein d’une science, à plusieurs aspects de la conceptualisation.
Le premier aspect concerne la nature même de la connaissance scientifique. Une science se fonde-t-elle sur des données empiriques et/ou sur la réflexion et le raisonnement ? Ou encore, quels sont les liens entre expérience et théorie ? Dans l’Histoire des sciences, ces questions ont été formalisées dans les domaines des mathématiques et des sciences physiques, très peu dans ceux des sciences biologiques et des sciences humaines. Or, la corporalité animée relève de ces deux derniers domaines.
Le deuxième aspect est celui de l’usage de langages théoriques spécifiques (« spécialisés ») dans les divers domaines de la connaissance. On ne peut en effet faire abstraction des difficultés de compréhension d’un langage qui ne relève pas directement, pour chacun de nous, de notre propre spécificité « professionnelle » et de notre propre démarche « théorisante ». En ce sens, l’axiomatisation [1]  ne s’est guère développée qu’au sein des mathématiques. Pour ce qui est des langages en sciences humaines, s’est vite posée l’interrogation du « bien fondé » d’une axiomatisation, dont la rigueur risque de devenir « rigoriste ». La question des langages théoriques est une véritable problématique des recherches interdisciplinaires, et plus encore des recherches transdisciplinaires, qui tentent de nos jours de réunifier les données issues de champs atomisés de la connaissance générale.
Le troisième aspect de l’épistémologie concerne l’analyse proprement dite des concepts. En quoi les concepts, y compris dans leur formalisation, servent-ils un discours scientifique adapté à la bonne connaissance du champ scientifique exploré ?
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