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Préface


Au fil de ses ouvrages, Marie-Claire Dolghin-Loyer trace son sillon. Avec Les saisons de l’âme (Dervy, Paris, 2004), elle articule les saisons de la vie, ainsi que leurs traditions et leurs mythologies, avec la compréhension jungienne des structures et des fonctions de la psyché. Ensuite, dans sa vaste odyssée des Contes, une école de sagesse (Dervy, Paris, 2010), elle nous guide avec maestria pour découvrir, au sein de la luxuriance de ces continents imaginaires, la pertinence des concepts forgés par Jung. Et aujourd’hui, ce sont ces concepts mêmes qu’elle nous invite à mieux comprendre.

Mieux comprendre comment ils sont des outils mentaux, des opérateurs et des médiateurs. Des outils forgés par la pensée, au carrefour de la raison et de l’imagination, pour donner forme au patchwork de la réalité intérieure qu’elle tente d’appréhender. Des opérateurs aptes à décoder, à traduire et à diffuser les informations issues de cette réalité. Et des médiateurs-facilitateurs aptes à résumer, et du même coup expliquer, ces informations pour fournir à la conscience ses orientations. En un mot, une boussole qui aide le sujet à naviguer dans le monde du dedans, dans le monde de l’intimité de l’être, et à en reconnaître les diverses figures agissantes. Une boussole également au service du praticien chargé de discerner avec son patient les signes qui orientent le devenir. Et ce, dans le style même du rapport à l’inconscient auquel Jung nous initie.

Mais comment Jung a-t-il découvert cette boussole ? Comment s’est-il lui-même initié à ce mode d’approche de l’inconscient ? Sur quelles bases ? Sur quels acquis scientifiques antérieurs ? Avec quelles aides et avec quels partenaires ? Son autobiographie, Ma vie, éclaire largement cette genèse, tant la vie et l’œuvre sont indissociables.

À Zurich, en 1900, Jung a 25 ans. Il prend ses fonctions de médecin assistant à l’hôpital psychiatrique universitaire du Burghölzli, réputé dans toute l’Europe. À cette époque où la psychiatrie est encore essentiellement organiciste, il est porté par l’enthousiasme de découvrir que « la maladie mentale est une maladie de la personne (et non pas seulement du cerveau) au confluent des données biologiques et des données spirituelles ». Jusqu’en 1909, date à laquelle il s’installe en clientèle privée, il va se trouver confronté aux psychismes dissociés des psychotiques chroniques et se consacrer au vaste travail scientifique des expériences d’associations de mots inaugurées par son patron. Elles le conduiront à théoriser la notion de « complexe » et à en décrire le fonctionnement. À la même époque, il découvre la convergence entre ses recherches et celles de Freud qu’il défend ouvertement devant ses détracteurs. Une correspondance soutenue s’établit entre eux. Ils se rencontreront à Vienne en 1907 et donneront ensemble des conférences aux États-Unis en 1909.

Par la notion de « complexe à tonalité affective », ou encore de « complexe à haute charge émotionnelle », Jung désigne un agrégat idéo-affectif organisé autour d’un noyau et dont le fonctionnement est doté d’une « énergie propre ». De ce fait, le complexe constitue au sein de la psyché une sorte de « personnalité parcellaire inconsciente » possédant une autonomie et, du même coup, un pouvoir de répétition et d’emprise sur le conscient. Ce pouvoir de constellation et d’activation est corrélatif d’un « abaissement du niveau mental » (notion empruntée à Janet) qui met alors le moi en situation d’être contaminé, voire « possédé » par les affects du complexe. Ce que Freud, de son côté, nomme « comportement symptomatique » correspond exactement à cette influence du complexe sur la pensée et/ou le comportement (qu’est-ce qu’il m’a pris de faire ou dire… ?). L’autonomie du complexe opère donc comme « une entité psychique séparée, soustraite dans une mesure plus ou moins grande au contrôle hiérarchisant du moi. Le complexe, en faisant irruption dans l’ordonnancement du moi et en y demeurant au gré de sa convenance, altère notre conscience ». À l’inverse, lorsque le conscient peut retirer ces lunettes déformantes, le complexe lui-même évolue.

Une fois établie cette dimension structurale de la psyché, Jung, en 1909, emprunte au roman de Spitteler le terme d’imago pour nommer certains complexes particulièrement stables tels que les imagos parentales, sachant que ces imagos sont des résultantes, construites par l’enfant au carrefour de sa propre sensibilité et des expériences vécues dans la relation avec ses parents, eux-mêmes porteurs de leurs propres imagos. D’où la définition d’« image intrapsychique existant en marge de toutes perceptions et pourtant alimentée par elles ». Ensuite, la découverte de corrélations entre parents et enfants dans les tests d’associations amènera Jung à parler de « complexe familial » ou de « cercle magique de la constellation familiale » pour signifier « l’atmosphère affective », voire « l’infection psychique transgénérationnelle » dans laquelle baigne l’âme enfantine. Autant de constats qui anticipent déjà sur l’actuelle notion de « résonance » et sur les éclairages que nous apportent aujourd’hui les thérapies familiales et le travail avec les « constellations familiales ».

Les complexes étant ainsi dotés d’une structure, d’une énergie et d’une coloration affective propres, ils constituent « les unités vivantes de la psyché inconsciente ». Aussi, la tâche essentielle dans l’évolution intérieure comme dans la thérapie consiste-t-elle à favoriser la confrontation et le dialogue du moi avec ces complexes afin de faire évoluer le rapport de force entre conscient et inconscient. Le moi s’en trouve fortifié dans sa fonction intégrative de filtre et de synthèse créative, et le complexe en partie transformé par son rapport avec le conscient. Jung relate lui-même les tâtonnements et les épreuves qu’il a dû traverser pour s’exercer à cette confrontation-dialogue.

En effet, après la rupture avec Freud (1912, il a 37 ans), il se dit justement « désorienté ». Le conflit épistémologique qui les oppose de longue date est devenu irréductible. Il perd la référence paternelle de son aîné, il n’a plus de certitudes, au point même d’abandonner toute activité d’enseignement. Il est seul, sans repères et se voit contraint de tenter l’aventure intérieure de laisser venir à l’esprit, et sans a priori, tout ce qui vient comme ça vient. En témoignent le chapitre VI de Ma vie et le Livre rouge récemment édité. En pionnier et en phénoménologue, il s’efforce, et s’impose, d’accueillir les matériaux sensoriels et psychiques tels qu’en leur forme (gestalt) ils se présentent à sa conscience, en s’efforçant de tenir fermement les deux rênes du chariot, les deux modalités de l’attention consciente : l’attitude sensitive, apte à saisir la densité et la subtilité, la couleur et l’épaisseur, l’ambivalence et la dynamique des images intérieures – et ce, avec la plume, le pinceau, la truelle, le burin ou les cailloux au bord du lac –, et l’attitude compréhensive, apte à en discerner le sens1. Après la notion centrale de « complexe à tonalité affective », les concepts qui naissent de cette exploration (la persona, le moi, l’ombre, anima/animus, le Soi) sont eux-mêmes quasiment des images, des gestalts vivantes permettant de repérer les mouvements intérieurs de l’âme.

Et sous sa plume, trois verbes vont courir tout au long de son œuvre, explicitant les trois temps du travail de la conscience2 : geschehenlassen (laisser advenir), betrachten (considérer/engrosser), sich auseinandersetzen (se confronter avec, prendre position). Trois verbes qui disent par eux-mêmes combien le rapport à l’inconscient est d’abord affaire d’expérience plutôt que de traduction, expérience qui mobilise l’être en son entier, corps et âme, dans une rencontre-confrontation avec l’autre, avec cet inconnu qui en nous-mêmes nous interpelle. Trois verbes qui cernent l’expérience d’un processus dynamique créateur de symboles, le symbole étant alors conçu non pas comme un signe qui renvoie à du connu dans un système de traduction, mais comme une création unique, une gestalt originale, un troisième terme surgissant du conflit des opposés conscient/inconscient. Que ce soit sous forme de rêve, d’image, de pensée, d’événement, d’acte manqué, de rencontre…, le symbole est « l’expression la meilleure possible pour quelque chose d’inconnaissable ou qui n’est pas encore connaissable ». Ainsi défini, il est une expérience qui fraye la voie et ouvre des perspectives nouvelles. Devenir soi-même (processus d’individuation) implique que le conscient doive « s’expliquer » avec le partenaire-adversaire inconscient. Adversaire mais nullement ennemi puisque l’inconscient recèle nos ressources intérieures, sous réserve toutefois de les considérer dans leur rapport dialectique avec le moi, car les forces inconscientes livrées à elles-mêmes peuvent tout autant produire de la maladie. Pour ce faire, les concepts sont autant d’outils et de repères pour délimiter les moments et les modalités de cette explication-confrontation créatrice.

Ainsi s’éclaire également ce qui, dès le départ, séparait les deux pionniers. La métapsychologie freudienne, dont la fécondité n’est plus à démontrer, repose sur une représentation spatiale, une « topique » (inconscient, moi, surmoi), articulée au refoulement originaire. Celle de Jung repose sur une activité psychique originaire et autonome, dont la manifestation première se fait dans la projection et donc dans le lien à l’autre, et appelle à un travail de retrait des projections et de différenciation opéré par la conscience. Ainsi s’organise par différenciations et intégrations successives le complexe moi, colonne vertébrale de l’individualité psychique, dans une première étape d’individualisation nécessaire (temps de l’enfance et de l’adolescence) pour que le moi adulte puisse ensuite assumer ses responsabilités sur le chemin de l’individuation. En effet, pour Jung, le moi est un complexe parmi d’autres, mais le complexe central en ce qu’il tient ensemble le corps et la conscience. « Expression psychologique de la connexion fermement associée de toutes les sensations corporelles élémentaires », il est également porteur de la responsabilité éthique du sujet, de son aptitude à discerner, à évaluer et à choisir. À ce titre, c’est bien le moi qui, en tant que centre du champ de conscience, organise l’incarnation du sujet humain dans son adaptation au monde, mais c’est le Soi, en tant que sujet de la personnalité entière consciente et inconsciente, qui est le véritable maître d’œuvre de la « réalisation de soi ». En ce sens, la santé psychique et la créativité individuelle reposent sur la qualité de cet axe moi-Soi.

Cette complexité – surtout lorsqu’elle est aussi succinctement évoquée – pourrait rebuter le lecteur, mais c’est justement le pari que tient Marie-Claire Dolghin-Loyer de la rendre vivante et compréhensible dans sa dynamique créatrice. Pari de nous rendre accessible cette notion du Soi comme organisateur central de la personnalité entière et donc de nous aider à toucher du doigt la dimension créatrice des « archétypes » dans la Dialectique du moi et de l’inconscient, ces archétypes qui, avec la notion « d’inconscient collectif », ont suscité tant de méprises et de controverses.

Il eût été préférable en effet que Jung parle d’inconscient structural pour nommer ces structures matricielles de l’âme que sont les archétypes et les différencier ainsi de l’inconscient groupal ou social, réservoir et véhicule de représentations communes à une collectivité humaine dans l’acception qu’en donne le langage courant. Mais bien que Jung les considère comme les organes de l’âme, il lui manquait ce que les théories actuelles de l’information nous apportent aujourd’hui pour penser les archétypiques comme des logiciels vitaux qui informent le développement de l’existence humaine et de l’individualité3. Le développement, mais aussi la réparation, car c’est la fonction du dispositif thérapeutique de permettre, autant que faire se peut, de relancer les programmes de ces matrices lorsqu’ils ont été maltraités par les aléas de la vie. Les pages que Marie-Claire Dolghin-Loyer consacre à cette question sont suffisamment illustrées pour être éclairantes.

Ajoutons énergie psychique et transformation(s) ; alchimie et transfert ; imagination active et rêve ; introversion et extraversion ; inceste et sacrifice ; métamorphose et mystère ; entre yin et yang, la voie du tao ; entre ténèbres et lumières, le souffle d’atman ; entre Adam et Ève, l’oscillation du serpent et les enjeux de la conscience… Autant de notions satellites qui, au fil des pages, éclairent le lecteur dans cette approche des grands concepts. Et gageons que, pour suivre son sillon, Marie-Claire Dolghin-Loyer nous offrira bientôt ses réflexions sur le processus d’initiation, en articulation avec le Livre rouge.



Jean-Pierre FALAISE.


1. Un texte rédigé en 1916 explicite cette méthodologie : « La fonction transcendante », in L’âme et le Soi (Albin Michel, Paris, 1990, p. 144) : comment concrètement se confronter avec l’inconscient.


2. Trois verbes mentionnés et explicités par Élie G. Humbert dans son ouvrage Jung (Presses Pocket, Paris, 1991, p. 14).


3. À ce sujet, cf. le chapitre « Archétypes » dans l’ouvrage d’Élie G. Humbert, op. cit., p. 100.










Chapitre I


Pour présenter la psychologie jungienne et ses concepts, il m’a semblé nécessaire de la replacer dans l’ensemble des découvertes en matière de psychisme, depuis Freud en particulier, sans négliger les acquis antérieurs. D’autre part, l’œuvre de Jung est complexe et touche tout autant à des questions de pure technique psychologique qu’à des considérations philosophiques ou phénoménologiques et des interrogations sur le fait religieux. Il fallait donc trouver une méthode pour s’orienter dans cette complexité qui déroute souvent les lecteurs et qui a pu étayer les critiques. C’est pourquoi j’ai choisi d’étudier le cadre épistémologique des connaissances en psychologie en comparant les positions freudiennes et jungiennes, sur le moi et l’inconscient par exemple, puis d’étudier les types psychologiques qui, plutôt qu’une caractérologie qui enfermerait le sujet dans un type donné, sont à regarder comme une analyse des moyens que nous avons pour appréhender le monde. À partir de ces bases, nous pourrons dans les chapitres suivants explorer plus avant l’œuvre de Jung.


Le conscient et l’inconscient

Approcher une définition du conscient et de l’inconscient fait tout aussitôt toucher du doigt la notion de leur complémentarité : on ne peut les définir que l’un par rapport à l’autre.

La première chose que l’on puisse dire de la conscience, c’est qu’elle est l’apanage de l’espèce humaine. En effet, les espèces animales possèdent une forme d’intelligence qui leur permet, à partir d’une perception sensorielle du monde, extérieur ou intérieur, d’en opérer une analyse inconsciente, laquelle débouche sur une réponse structurée ou une série de réponses structurées dans un but déterminé. Ce qui les fait qualifier de réponses ou d’activités intelligentes. Il en est de même d’ailleurs de l’activité extrêmement bien adaptée des ensembles cellulaires qui composent les organismes. Cette intelligence animale était contestée dans le passé, on attribuait l’intelligence à l’homme, identifiant ainsi intelligence et conscience. La pensée a progressivement évolué aux siècles derniers : l’intelligence est alors définie comme la capacité de construire un acte par une séquence d’actions coordonnées en vue d’un but, l’ensemble obéissant aux lois de cause à effet. La conscience représente le fait très particulier, propre à l’homme, de l’émergence de la capacité de connaître et de reconnaître un processus en cours et de le rapporter au sujet du processus. Ceci est le plus souvent aussi rattaché à l’apparition du langage. Il faut préciser ici que l’échange d’informations semble sous-tendre toutes les activités de la matière, qu’elle soit vivante, biologique ou minérale. Ce qui appartient au langage, c’est le fait de nommer une information, tant pour le sujet qui l’émet que pour celui qui la reçoit. Il s’effectue ainsi une boucle de reconnaissance qui est fort bien symbolisée par l’image du miroir et le terme de réflexion emprunté à l’optique. On pourrait donc dire que la conscience est ainsi potentiellement réflexive et que son premier objet, c’est de se connaître elle-même.

De ceci découle la définition de la conscience que Jung donne dans le lexique des Types psychologiques :

J’entends par conscience la mise en connexion avec le moi de contenus psychiques ; il y a conscience dans la mesure où le moi perçoit ce rapport. Les relations avec le moi, que celui-ci ne perçoit pas comme telles, sont inconscientes1.


Le moi (le sujet, le je) est donc indissociable du phénomène conscience. L’animal possède des contenus psychiques, des émotions (la peur par exemple), des désirs (la faim par exemple), mais il n’en a pas connaissance, car il n’y a pas un sujet qui pense : « j’ai peur » ou « j’ai faim ». La prise de conscience est le moment où s’élabore un rapport entre l’événement que vit un sujet et ce sujet qui perçoit ce qu’il est en train de vivre. Ce moment de prise de conscience constitue l’émergence de l’humain. Tout événement psychique est d’abord un événement inconscient (inconnu) qui émerge à la conscience. L’inconscient lui-même ne peut être connu dans sa totalité, mais seulement par ses émergences. L’image de l’arbre est une bonne représentation de cette réalité complexe : on peut voir le tronc et la ramure de l’arbre, ils sont conditionnés par les racines que l’on ne peut que supposer. Leur existence est largement vérifiée et certaine, mais reste invisible, comme inconnue. On verra d’ailleurs que l’arbre est une bonne représentation symbolique de la psyché. Nous sommes donc portés en permanence par une masse de vie psychique dont nous savons qu’elle existe, mais que nous ne percevrons jamais dans sa totalité. Elle ne peut être saisie qu’à travers les émergences qui se produisent dans la conscience.

Jung poursuit :

Le conscient est la fonction ou l’activité qui entretient les rapports des contenus psychiques au moi.


Avant l’apparition de la conscience, il y a déjà une vie psychique. Ainsi l’embryon reçoit-il déjà des quantités d’informations ou de sensations. Il est constitué par un appareil cellulaire, simple au tout début, puis, très vite, avec la différenciation de couches cellulaires spécialisées, apparaît un appareil neuronal qui enregistre peu à peu quantité d’événements intra-utérins : ainsi se constitue une proto-mémoire. Quand l’enfant naît, il est un individu sensible, il possède un système nerveux, lieu de l’émergence du moi, du sujet conscient. Cette émergence s’élabore progressivement au cours des deux premières années, avec le support indispensable des figures parentales. Nous n’avons que très peu de souvenirs organisés de cette période, alors qu’elle est fondatrice. L’apparition du « je » dans le langage, entre deux et trois ans, est le moment où l’enfant s’identifie à lui-même en tant qu’être unique et séparé de son milieu porteur. Lorsqu’il voit son image dans un miroir, il reconnaît que c’est une image, une image de lui-même et non celle d’un autre. Ceci se vérifie avec les jumeaux, dont l’image est identique. La notion de représentation est ainsi liée à la notion de conscience. C’est un événement fondamental.

Dans la symbolique des rêves, la prise de conscience est très souvent figurée par des images en miroir, en particulier celle du double identique : deux arbres, deux jumeaux, deux objets sur une table, deux piliers dans un jardin, etc. On peut être sûr, lorsqu’apparaît ce type d’images dédoublées, que le sujet est dans un moment de passage de contenus psychiques de l’inconscient vers le conscient. Le motif jusque-là inconscient se reflète comme dans un miroir : son image apparaît – son image et en même temps sa dénomination –, le langage étant alors l’étape suivante qui conduit à la prise de conscience réflexive : ce qui est vu est nommé, ce qui est nommé peut être compris. L’enfant qui voit son image dans le miroir dit : « C’est moi » (ou « C’est X », son prénom) pour se désigner. La juste désignation s’opère peu à peu par l’échange affectif et culturel qui construit à la fois le sujet et sa relation avec les autres, l’émergence de la prise de conscience ayant besoin de la confirmation extérieure de l’entourage. Cet ensemble de phénomènes sous-tend le processus analytique, nous le verrons plus tard.

Jung précise :

Pour moi, le conscient n’est pas identique à la psyché qui constitue la totalité des contenus. Or, tous ne sont pas forcément ni directement reliés au moi ; ils n’y participent pas toujours au point de posséder la qualité de conscience.


Jung n’identifie pas le moi à la psyché, la psyché représentant la totalité des contenus psychiques dont le moi ne va saisir que des éléments. Il y a donc, au fond de nous, des événements psychiques qui peuvent être totalement inconscients et qui deviendront peut-être conscients ou ne le deviendront jamais. On peut dire que le projet de la vie humaine est la prise de conscience des contenus psychiques inconscients.

L’inconscient peut être défini pratiquement en regard :

Le concept d’inconscient est pour moi exclusivement psychologique2 ; il n’est nullement philosophique au sens des métaphysiciens […]. Il englobe tous les contenus ou tous les processus psychiques qui ne sont pas conscients, c’est-à-dire dont le rapport avec le moi n’est pas perceptible.


Une analyse psychologique consiste à entrer en rapport avec l’inconscient et à faire surgir à la conscience un ensemble de contenus psychiques qui ont disparu dans l’inconscient ou qui n’en sont jamais sortis. Quand ces contenus ont été rendus conscients, ils peuvent repartir plus ou moins, mais ils ne seront jamais vraiment oubliés. Il s’agit d’un processus normal, car on ne peut pas, à tout moment, avoir en conscience tous les contenus psychiques.

Je tire le droit d’admettre l’existence de processus inconscients uniquement de l’expérience.


En effet, le concept d’inconscient s’est défini essentiellement à partir de l’expérience. Les études de Charcot, qui employait l’hypnose pour traiter les malades hystériques à la Salpêtrière, à la fin du XIXe siècle, ont montré qu’ils exprimaient, sous hypnose, tout un ensemble de contenus psychiques que leur conscient ignorait. Ce qu’ont aussi confirmé les travaux de Bernheim. Dans les processus hystériques, le moi est saisi par des émotions qu’il ne reconnaît pas comme siennes. Les phénomènes de possession présentent des caractéristiques analogues, le sujet se sent envahi par des entités ou des pensées qu’il ne reconnaît pas comme lui appartenant. De même, les cas de dissociation de la personnalité décrits dans la littérature. Ces grandes figures de l’hystérie ou de la dissociation à personnalités multiples ont quelque peu disparu de la clinique actuelle. Soit que les médecins soient moins enclins à les provoquer (que l’on pense aux rapports de Charcot avec ses malades et à l’atmosphère théâtrale de ses démonstrations), soit que l’approche actuelle, psychanalytique et médicamenteuse, réduise l’invasion dans la conscience de contenus inconscients inassimilables. Par contre, dans les dissociations psychotiques et dans les épisodes délirants apparaît clairement le clivage entre le conscient et l’inconscient, la conscience ne pouvant pas reconnaître comme siens les produits du délire ou l’activité délirante refusant la critique consciente. Des contenus inconscients, Jung dit qu’il est impossible de savoir dans quel état ils se trouvent hors de la conscience. C’est une évidence puisqu’on ne peut les reconnaître que lorsqu’ils émergent.

Il est presque impossible de fixer l’étendue de la sphère inconsciente. En perdant sa valeur énergétique, un contenu conscient peut devenir inconscient : c’est le processus normal de l’oubli.


En effet, un contenu, qui n’est plus animé par un intérêt, une passion, une émotion, peut devenir inconscient. Lorsqu’une émotion nous saisit, elle apparaît pleinement dans la conscience ; petit à petit, elle perd sa valeur énergétique, l’intensité de l’émotion commence doucement à s’apaiser et, à un moment donné, on oublie même l’émotion. L’oubli est un processus normal, nécessaire, car il n’est pas possible de vivre tout le temps dans la plénitude des sensations qui nous bouleversent à chaque instant. L’oubli n’est pas le même processus que le refoulement : un contenu oublié peut être rappelé à la mémoire, il y a conscience de l’oubli. Le contenu refoulé, lui, après avoir été ressenti, est passé hors du champ de la conscience et, dans certains cas, il est si totalement effacé qu’il ne reste plus aucun souvenir de ce ressenti. Mais ce contenu est « chargé énergétiquement ». D’ailleurs, cette charge énergétique est une des raisons du refoulement : trop forte pour être supportée par la conscience, l’émotion en question est niée. Jung précise :

Ces contenus ne disparaissent pas et peuvent réapparaître dans le rêve, l’hypnose, les phénomènes de cryptomnésie, les associations.


Qu’est-ce qu’une cryptomnésie ? Une perception s’est déroulée en deçà du seuil de la conscience ; c’est alors une mémoire cryptique cachée. On peut ainsi découvrir des détails auxquels on n’avait pas pris garde dans un film ou un livre. Ce phénomène concerne aussi des sensations restées très inconscientes qui accompagnent un souvenir. L’exemple typique est celui de « la madeleine » de Proust. Un souvenir particulier est mélangé à des sensations comme l’odeur et le goût de la madeleine plongée dans le thé. Lorsqu’il trempe, des années plus tard, une madeleine dans du thé, le flot de souvenirs attachés à la sensation surgit dans sa mémoire. Jung poursuit :

Certains contenus peuvent disparaître en dessous du seuil sans perdre leur valeur énergétique : c’est le processus du refoulement.


Il s’agit donc de contenus oubliés ayant gardé leur valeur énergétique. Ils n’ont pas été oubliés par un processus de cicatrisation normale, parce que l’émotion s’est naturellement apaisée. Ils ont gardé leur intensité, bien qu’un processus d’oubli les ait apparemment effacés, et, de ce fait, ils sont encore actifs dans l’inconscient.

Cette notion énergétique est importante, Jung s’y référant fréquemment. La notion d’énergie psychique prime alors sur la notion de libido, la libido devenant l’expression et l’orientation de l’énergie psychique. Ceci peut ressembler à une querelle sémantique. Ce qui est intéressant dans la notion d’énergie psychique, c’est que l’énergie, pour Jung, est distincte de son objet et de son orientation. Elle charge de valeur et d’intensité un objet donné. Ce qui permet à Jung de distinguer l’énergie psychique de ses orientations, la libido freudienne par exemple, et de supposer différentes manifestations de l’énergie psychique.

Le refoulement est donc intimement lié à l’intensité énergétique d’un contenu (émotion, traumatisme, pensée, etc.). « On obtient un effet analogue par suite d’un choc ou dans la dissociation schizophrénique », remarque Jung. Par ailleurs, « des perceptions de faible intensité peuvent passer directement dans l’inconscient ». C’est le cas de la madeleine de Proust.

Jusqu’ici, la description reste très proche du point de vue freudien avec cependant une différence dans l’interprétation de la libido et de l’énergie psychique. Mais Jung ouvre à ce moment le domaine de l’inconscient collectif, hypothèse qui lui est propre et le sépare assez radicalement de Freud :

L’expérience découvre dans l’inconscient des connexions psychiques inconscientes – images mythologiques par exemple – qui, n’ayant jamais été objet de conscience, proviennent entièrement de l’activité inconsciente.


L’expérience découvre dans l’inconscient des figures, des images ou des raisonnements qui ne sont pas forcément issus de la sphère consciente pour descendre dans l’inconscient. Nous avons vu jusqu’ici comment, à partir d’un événement ou d’une sensation, les contenus psychiques pouvaient passer par un processus d’oubli ou par un processus de refoulement, se trouvant dans l’inconscient après avoir été dans la conscience. L’hypothèse nouvelle de Jung propose ceci : certains événements sont dans l’inconscient avant d’avoir été préalablement dans la conscience. Une sorte de génie ou d’intelligence inconsciente propose des connexions psychiques. Il donne l’exemple des figures mythologiques : la création des mythes est un processus spontané de l’inconscient et non une interprétation consciente. Ce point de vue constitue une des différences essentielles entre Freud et Jung. Freud, en effet, décrit l’inconscient comme une mémoire qui fonctionne plus ou moins bien (phénomène du refoulement), une mémoire sélective en raison de l’intervention du surmoi. Jung accepte cette description de l’inconscient en y joignant la notion d’inconscient créateur. L’inconscient devient une matrice organisatrice de l’activité psychique. Cet inconscient jungien a donc une valeur plus grande que l’inconscient freudien qui représente, lui, un réservoir d’événements psychiques reçus, compris, interprétés ou refusés et niés par l’instance consciente. Il reste que, pour les deux auteurs, le domaine de l’inconscient est plus vaste que celui du conscient. On connaît l’image de l’iceberg dont un dixième seulement émerge de l’eau et représente la conscience, le reste, sous l’eau et invisible, représentant l’inconscient.





Inconscient personnel, inconscient collectif

Du fait de l’hypothèse d’un inconscient créateur, Jung distingue un inconscient personnel et un inconscient collectif :

On peut distinguer tout d’abord l’inconscient personnel qui renferme toutes les acquisitions de la vie personnelle : ce que nous oublions, ce que nous refoulons, perceptions, pensées et sentiments subliminaux3.


Le fonctionnement subliminal, c’est-à-dire tout ce qui est perçu sans être tout à fait conscient, représente le support de notre activité adaptative et des apprentissages. Ainsi, par exemple, dans la conduite d’une voiture, l’action automatique se produit avant d’être enregistrée par la conscience. L’action qui mène de la perception à l’acte est accompagnée d’une prise de conscience concomitante. Celle-ci peut rester subliminale, elle passe le seuil de la conscience lorsqu’une intervention de celle-ci est nécessaire. Cependant, pour l’apprentissage de la conduite, l’ensemble des séquences de comportements nécessaires ont été conscientisées avant de devenir automatiques. Les recherches actuelles sur le fonctionnement cérébral distinguent ainsi une mémoire fonctionnelle qui préside aux apprentissages et une mémoire autobiographique qui élabore l’identité du sujet.

Jung introduit ainsi la notion d’inconscient collectif :

À côté des contenus personnels, il en existe d’autres, qui ne sont pas personnellement acquis ; ils proviennent des possibilités congénitales du fonctionnement psychique en général, notamment de la structure héritée du cerveau. Ce sont les connexions mythologiques, des motifs et des images qui se renouvellent partout et sans cesse, sans qu’il y ait tradition ni migration historique. Je désigne ces contenus en disant qu’ils sont « inconscients collectifs ».


Cela peut nous sembler tout à fait évident qu’un enfant se mette à parler à un certain âge ou qu’il acquière, à un certain âge encore, les notions de longueur, de largeur ou de hauteur et, plus tard, de volume, d’épaisseur ou de poids… Toutes ces notions sont des structures de l’intelligence qui sont organisées par ce que Jung appelle « la structure héritée du cerveau », c’est-à-dire une capacité de l’intelligence humaine à aborder le monde en le découpant et en l’analysant de façon abstraite. Ces concepts (longueur, largeur, surface, volume, poids, temps) ont été largement étudiés dans leur apparition et leur développement par le psychologue suisse Piaget4. Ces connexions héritées sont des schémas, des « patterns », des modes d’aperception de la réalité. Les animaux ont des perceptions, mais ils n’ont pas ces concepts analytiques, ils n’ont ni la notion abstraite du temps ni celle de l’espace, quand bien même ils éprouvent la réalité du temps et de l’espace dans leurs sensations. Pour Kant, temps et espace sont aussi les catégories a priori de notre entendement, dont découle la notion de causalité. « Catégorie a priori » comme « structure héritée du cerveau ». L’idée d’une structure a priori, héritée, est kantienne. Jung formule donc l’hypothèse que dans l’inconscient se trouvent des organisations structurelles de la pensée, de l’imagination et des émotions qui donnent forme aux contenus. Ce sont les modèles des grandes traditions mythologiques, qu’il nomme archétypes, terme emprunté à Platon qui désignait ainsi les idées éternelles. Ces modèles apparaissent dans l’esprit humain, tout comme les concepts cognitifs du temps, de l’espace et de la causalité. Ils sont à l’origine des questions que se posent tous les hommes sur la vie, la mort, la notion d’âme, le postulat d’un acte créateur, d’un dieu ou d’un être transcendant. Ils sont à l’origine des cosmogonies, des mythologies et des traditions religieuses.

À propos des activités du conscient et de l’inconscient, Jung poursuit :

L’activité consciente crée certains résultats et produits ; l’activité inconsciente, de même, crée les rêves et les fantaisies. La conscience n’y prend qu’une part secondaire, liée à la prise de conscience. C’est une poussée créatrice. Entre le processus conscient et le processus inconscient existe un rapport fonctionnel de compensation.


Régulièrement, en effet, conscient et inconscient sont dans un rapport de balance. Il faut là aussi partir de l’idée d’une totalité psychique, inconsciente à la naissance, mais présentant déjà des contenus, du fait du vécu du fœtus, et des potentiels psychiques, des organisations héritées : les archétypes. Le psychisme du nouveau-né n’est pas une cire vierge. Le déroulement de la vie conduit à la conscience une partie de ces potentiels, de cette totalité. De ce fait, une partie seulement de la totalité est rendue consciente, tandis que l’autre partie reste inconsciente. Ainsi, ce qui est conscient est en rapport de compensation avec ce qui est inconscient, en particulier lorsque la conscience est unilatérale, repoussant dans l’inconscient des tendances jugées inacceptables.

Cette notion de compensation peut s’expliciter dans la typologie. Lorsqu’une personne est naturellement extravertie, c’est-à-dire qu’elle a un bon rapport avec la réalité extérieure, les objets, son inconscient a vraisemblablement une attitude introvertie. Ceci veut dire que la personne reconnaît bien le rapport qu’elle a avec les objets, mais qu’elle ignore la résonance que ces mêmes objets ont sur elle. D’autres personnes au contraire très attachées à l’effet que leur produisent les objets, ayant ainsi une conscience assez aiguë de leurs impressions, méconnaissent l’objet dans sa réalité. C’est dans ce qui est caché que l’on peut repérer les phénomènes qui surgiront un jour ou l’autre à la conscience et feront trouble-fête. Nous reprendrons cette question dans l’étude des types psychologiques et nous verrons que lorsqu’une tendance est développée consciemment, la tendance contraire se trouve dans l’inconscient sous une forme archaïque, encore non développée, et qu’elle peut surgir d’une façon brutale, ingouvernable. Par exemple, un intellectuel scientifique de haut vol pourra présenter une fonction sentiment moins développée, donc inconsciente : il sera irascible dans la vie privée, le moindre événement inattendu de sa vie quotidienne pouvant le mettre hors de lui. Nous pouvons diriger la pensée consciente ; la pensée inconsciente, elle, surgit et nous dirige. On dit alors : « Je ne sais pas ce qui m’a pris » quand on s’est mis tout à coup en colère. Dans la pratique, nous verrons que le rapport de compensation n’est pas systématique et qu’il intervient lorsque cela s’avère nécessaire. On raconte que les médecins militaires qui suivaient les soldats pendant la guerre de 1914-1918 cherchaient à les retirer des tranchées quand ils commençaient à en rêver. Tant qu’ils rêvaient d’autre chose, l’inconscient effectuait son travail normal de compensation et équilibrait le traumatisme perpétuel. Il n’y avait pas invasion de l’inconscient par le vécu conscient et la personne pouvait bénéficier d’un relatif équilibre psychique : son inconscient, la nuit, restaurait la personnalité. Lorsque la violence vécue consciemment contaminait l’inconscient, l’équilibre psychique du sujet était en danger.

La comparaison entre les définitions de Jung citées et commentées ci-dessus avec celles du Dictionnaire de psychologie5 de Norbert Sillamy montre quelques différences. Ainsi :

Conscience : terme qui a plusieurs sens. Conscience de soi : connaissance que chacun possède de son existence, de ses actes, du monde extérieur […]. Elle coordonne les données des sens et de notre mémoire, nous situe dans l’espace et le temps […]. Sans intériorité ni extériorité, elle est rapport au monde perçu. La conscience-connaissance a plusieurs degrés que l’on peut analyser ; en psychiatrie et en neurologie, on l’identifie à la vigilance.


Sept niveaux de vigilance sont ainsi définis, de l’émotion forte au coma profond : (1) émotion forte, (2) vigilance maximum, (3) vigilance attentive, (4) rêverie-endormissement, (5) sommeil avec rêves, (6) sommeil profond, (7) coma.

Ce que l’on a coutume d’appeler conscience se limite aux niveaux précédant l’endormissement.


On pourrait y adjoindre l’utilisation religieuse et morale du terme conscience.

Inconscient : ensemble de processus qui agissent sur la conduite, mais qui échappent à la conscience. D’après la théorie psychanalytique freudienne, l’inconscient est la partie du psychisme latent fait de désirs et de processus dynamiques dont on ne peut disposer, car cette partie échappe à la connaissance. Refoulées hors du champ de la conscience par une puissance de contrôle éthique (censure), les forces inconscientes arrivent à se manifester dans certains actes de la vie quotidienne (lapsus, oublis), dans les rêves et dans les processus névrotiques. Dans l’inconscient, véritable substratum de la vie psychique, naissent les désirs et les fantasmes, s’organisent les liens interhumains et les conduites.


L’aspect compensatoire de l’inconscient est par la suite reconnu dans cette définition.

Il serait intéressant de s’arrêter sur le terme de « fantasme » qui, du point de vue freudien, définit une fantaisie proche de l’illusion et donc critiquable au regard de la conscience. De ce fait, Freud ne pouvait pas bien saisir ce que Jung voulait signifier en parlant d’archétypes. Si le fantasme représente un contenu dépourvu de cohérence interne, si ce n’est celle d’une pulsion, et par conséquent à éliminer ou à contrôler par l’organisation raisonnable, l’archétype, lui, ou plutôt l’image archétypique (structurée par l’archétype), est une fantaisie inconsciente porteuse de sens. Les figures mythologiques ne sont pas des fantasmes, car elles possèdent une cohérence interne et un sens. Si elles ne sont pas « vraies » au sens matérialiste du terme, elles sont vraies en tant que représentation de contenus psychiques qui, par définition, n’ont pas de forme. Il est important de distinguer l’image archétypique du fantasme, l’imaginatio vera, de l’imaginatio fantastica du Moyen Âge. L’imagination vraie correspond au fond à l’idée platonicienne : c’est un modèle originaire de pensée qui contient une cohérence interne et peut donc faire naître une forme de pensée viable. Il s’agit donc de faire la différence, devant des contenus qui émanent de l’inconscient, entre un éventuel fantasme, illusoire, et une image archétypique qui va se révéler positive et permettre au sujet d’ordonner ses contenus psychiques et de structurer un comportement. Ici gît toute la force de l’expression symbolique. Il est nécessaire aussi de préciser la distinction entre archétype et image archétypique. L’archétype est une structure d’organisation sans forme, comme le plan d’une maison, ou le patron d’un vêtement, ou un logiciel d’ordinateur, ou encore le code génétique. L’image archétypique est sa réalisation à travers des formes précises propres à la sensibilité du sujet et influencées par la culture. D’où une certaine unicité dans les structures qui n’empêche pas la diversité : pour prendre un exemple, tout arbre présente des racines, un tronc et une ramure. Tous les arbres sont différents.

Ainsi, par exemple, au cours d’une analyse, une personne ayant eu des rapports difficiles avec sa mère peut voir apparaître, via les rêves ou l’imagination active, des figures de mère positive ou négative, du Sphinx ou de la sorcière, jusqu’à la « mère divine ». D’un point de vue freudien, on pensera à un fantasme, une illusion, un désir frustré. D’un point de vue jungien, il sera possible d’examiner cette image comme une fonction agissante, une image symbolique de la mère qui a manqué pour réparer la faille. Freud s’est néanmoins approché de ce mécanisme dans l’analyse de la névrose de transfert. Le parent est projeté sur la figure de l’analyste, amour et haine sont ressentis à son égard et sont à démystifier. Cette conception est extravertie. D’une autre façon, l’apparition d’une figure parentale depuis l’inconscient du sujet en analyse a aussi une fonction propre et obéit à une structure archétypique. C’est ainsi que ces structures apparaissent dans toutes les religions et dans toutes les traditions mythologiques et qu’elles ont aussi un rôle thérapeutique.

L’animal mythique fabuleux que représente le Sphinx est une image archétypique. Il contient aussi quelque chose du fantasme ou de l’illusion : composé d’éléments disparates, il est figuration de l’inconscient dans son aspect chaotique et dangereux, à la fois maternel et pulsionnel. L’énigme qu’il pose met en danger. Œdipe y répond comme à une simple devinette. Mais sous la devinette se cachent d’autres réflexions sur le destin de l’homme. Ce qui pourrait renvoyer Œdipe à lui-même. La simple élucidation intellectuelle semble au premier abord une victoire : la ville est délivrée et le Sphinx se jette dans l’abîme. Autant dire qu’il retourne dans l’inconscient, comme un contenu refoulé. Le message qui pouvait ouvrir sur les origines, la destinée ou le rapport complexe aux parents, message qui était déjà délivré dans l’oracle, n’est reçu qu’à un niveau superficiel. L’inconscient est bien ce monde apparemment chaotique représenté par le Sphinx, dont il faudrait, par un contact prolongé, tirer plus qu’une simple réponse.




Le moi

La notion de « complexe du moi » est introduite par Jung dans son étude sur les types psychologiques. Elle s’avère très importante. Dans la définition6 (article 41, p. 478), il précise :

J’entends par « moi » un complexe de représentations formant, pour moi-même, le centre du champ conscientiel et me paraissant posséder un haut degré de continuité et d’identité avec lui-même. C’est pourquoi je parle aussi de « complexe du moi ».


Il y a donc un champ de conscience et, dans ce champ, un ensemble de contenus qui sont des représentations ayant un lien précis avec le sujet. Le terme de « complexe du moi » est à prendre au sens général du mot « complexe », c’est-à-dire d’une totalité dont les éléments sont unis par des relations complexes. Teilhard de Chardin a parlé, lui, de « complexité-conscience ». Edgar Morin traite aussi de la complexité. L’élaboration consciente et inconsciente se réalise grâce à des réseaux et de multiples connexions dont la complexité neuronale donne une image. Pour être cohérents, ces ensembles complexes doivent répondre à une logique interne et s’organiser autour de points de référence. Le complexe du moi, comme centre du champ de conscience, répond à cette nécessité.

Jung poursuit :

Ce complexe du moi est un contenu du conscient ; c’est aussi une condition de ce conscient, car un élément psychologique ne m’est conscient que s’il est en rapport avec le complexe du moi.


De ce point de vue, il faut établir l’équation : moi = conscience. À ce propos, on sait que Jung a toujours soutenu que les yogis en état de samādhi n’étaient pas en état d’inconscience, puisqu’ils pouvaient rendre compte de leur expérience. C’est qu’une partie du moi est alors encore présente pour prendre acte de cet état particulier, même si beaucoup de contenus psychiques sont par ailleurs effacés. Śrī Aurobindo7, lui, parle de « surconscience ».

Mais le moi, n’étant que le centre du champ conscientiel, ne se confond pas avec la totalité de la psyché, ce n’est qu’un complexe parmi beaucoup d’autres. Il y a donc lieu de distinguer le moi et le Soi, le moi n’étant que le sujet de ma conscience, alors que le Soi est le sujet de la totalité de la psyché, y compris l’inconscient.


Dans le Dictionnaire de psychologie, le moi est ainsi défini :

Personne consciente et affirmée. La conscience de l’unité personnelle s’édifie avec la croissance.


Les stades de la formation du moi sont ensuite décrits :

À la fin du premier trimestre de la vie, le nouveau-né explore le monde extérieur et son corps avec ses mains. C’est la première distinction entre le moi et le monde extérieur (les autres distinctions se font par la vision et l’audition). La distinction s’intensifie au moment du sevrage.


La mère, à la naissance, fait partie du complexe du moi. Avant la naissance, il y a une identification profonde entre le fœtus et la mère. Le fœtus est totalement immergé dans le corps de la mère, ses sensations sont étroitement liées à l’état de celle-ci, quand bien même le fœtus pendant la vie utérine fait preuve d’une certaine autonomie, quand bien même sa biologie montre déjà, dès la conception, une certaine indépendance. La naissance crée une première et radicale distinction, mais l’allaitement et les contacts avec la mère vont rendre au nourrisson la fusion primitive. Le corps de la mère deviendra cependant peu à peu un objet distinct, ce qu’augmente le sevrage. En se poursuivant, la distinction se renforce de la notion de la permanence des objets hors du contact avec eux. C’est l’observation de Freud et du fort-da. C’est à ce stade aussi que se construisent les angoisses d’abandon et les failles narcissiques.

Vers deux ans, dans le miroir, l’enfant sourit sans se reconnaître ; il peut aussi avoir peur. Vers trois ans : apparition du pronom je ou moi, reconnaissance de soi dans le miroir, affirmation du moi par le non. Le moi s’élabore sous la double influence de la maturation interne et des conditions socio-affectives. Le moi, en psychanalyse, contient des données conscientes et inconscientes.


Ici encore, il faut souligner une différence avec la pensée jungienne qui rattache très étroitement le moi à la conscience et nomme Soi l’entièreté psychique composée du conscient et de l’inconscient et indiquer aussi que les âges référencés pour les différents éveils se sont révélés être plus précoces que dans cette description.




Les fondements de la personnalité


Analyse temporelle


Rappel embryologique

La première cellule qui définit l’individu biologique est faite de la réunion d’un gamète mâle et d’un gamète femelle. Elle contient le capital génétique de l’individu. Le moi apparaît ainsi potentiellement au moment de la fécondation. Du fait de la division des chromosomes des parents, assurant le capital des cellules germinales, il n’y aura jamais deux individus identiques, mis à part le cas des jumeaux homozygotes qui auront cependant un déroulement vital distinct. Ainsi, au sein d’une même famille, dans les mêmes conditions sociopsychologiques, s’il y a plusieurs enfants, ils seront différents dans leur capital génétique, dans leur équation personnelle, dans leur caractère et dans leur comportement. Dès l’origine donc, l’enfant va se poser comme un individu particulier, unique.

Longtemps considéré comme une sorte de cire vierge sur laquelle viendraient s’imprimer les événements vécus et les données éducatives, le psychisme du nouveau-né est actuellement reconnu dans son unicité comme sont aussi reconnues les influences du vécu prénatal. Si, grâce à son capital génétique, le fœtus, puis le nouveau-né, possède des capacités qui lui sont propres, celles-ci se développeront néanmoins par l’interaction avec le milieu extérieur et le vécu. C’est ainsi que le moi de l’enfant se constitue dans un équilibre instable entre les influences internes et les influences externes. Laissé à lui-même, sans soutien et sans interaction, l’enfant ne peut se développer, ses facultés physiques et psychologiques régressent, parfois jusqu’à l’arriération mentale. Le moi est le fruit de l’interaction psychophysique de l’enfant avec son milieu extérieur. L’être humain est un être de relation.

Le développement embryologique a aussi ceci de particulier que l’embryon, puis le fœtus parcourt dans son élaboration organique les stades qui ont été reconnus dans l’évolution de la matière vivante. Ils passent de l’état d’une simple cellule embryonnée à celui d’un organisme extrêmement complexe, vivant dans un milieu aquatique avant d’émerger, à la naissance, dans un milieu aérien. Ceci a été résumé dans la formule : « L’embryogenèse résume la phylogenèse. » Y a-t-il un quelconque mémoire de l’espèce ? Une mémoire cellulaire dont nous hériterions à notre naissance et qui viendrait rendre plus complexes encore les influences de notre condition biologique sur la formation de notre moi ? Freud parlait de résidus archaïques, ce qui ne semble pas une description satisfaisante. Jung reprend ce problème à partir de la notion d’archétype. Toujours est-il que par notre constitution physique, nous avons des identités avec la matière vivante dans son ensemble.




Développement prénatal et traumatisme de la naissance

L’importance du développement prénatal a été mise en évidence en premier lieu par Otto Rank, un élève de Freud qui le quitta par la suite, insistant sur l’importance de l’attachement archaïque à la mère et sur le traumatisme de la naissance. Les attachements archaïques seront aussi étudiés par Mélanie Klein8. Les influences de la situation prénatale ont été approfondies par Françoise Dolto9. Des études sur le traumatisme de la naissance ont été reprises en Hongrie par Stanislav Grof10 auprès de grands névrosés ou de psychotiques et grâce à l’utilisation du LSD : les émotions ressenties par les sujets semblaient retracer le vécu traumatique de la naissance et montrer comment ce traumatisme orientait les éventuelles dispositions pathologiques du sujet. Par la suite, l’utilisation du LSD, drogue hautement hallucinogène, a été interdite. Il est plus que vraisemblable que certains accouchements traumatiques ont une incidence sur le développement psychique de l’enfant. La rupture de symbiose avec la mère est en soi un choc qui nécessite, pour être enrayé, la présence d’une mère suffisamment attentive et prévenante qui recrée par sa présence le cadre sécurisant vécu précédemment par l’embryon dans les eaux maternelles. C’est la mère « suffisamment bonne » de Winnicott11.




Enfance et adolescence

Les stades de développement de la période postnatale ont été largement décrits par l’école freudienne et suivent étroitement le développement corporel et les acquisitions progressives de l’enfant. Rappelons-les :

La période orale est en rapport avec l’instinct de nutrition, la mère ou le substitut maternel, la nourriture, les événements du sevrage. Elle évolue en fonction des acquisitions de l’enfant, depuis l’alimentation stricte au lait jusqu’à l’alimentation variée. Elle s’accompagne des acquisitions motrices qui conduisent à la marche et à une certaine maîtrise de l’environnement. La bouche reste l’outil de connaissance préférentiel.

La période anale est définie par l’acquisition de la maîtrise des sphincters, qui s’élabore pendant la deuxième et la troisième année. Cette maîtrise permet à l’enfant de définir un extérieur et un intérieur du corps et conduit à l’élaboration d’un moi distinct du milieu extérieur. Ceci construit les oppositions entre le moi et le non-moi, le oui et le non, en même temps que s’intègrent, venant du milieu extérieur, le permis et le défendu, le bien et le mal. Ces élaborations s’accompagnent de l’acquisition du langage. Le simple babil est un acte de communication. Le langage élaboré signifie l’apparition de deux personnes, celui qui émet et celui qui reçoit, un médiateur, le langage, qui remplace la médiation corporelle, la capacité de représentation et le lien abstrait avec le support signifiant. L’ensemble s’élabore entre la deuxième et la quatrième année. Des retards de langage, quand ils n’ont pas une cause physique (surdité, troubles de l’articulation), font craindre des retards de développement psycho-affectif.

La période génitale suit, principalement pendant la quatrième et la cinquième année. Elle est centrée sur la découverte et l’organisation de la sexuation. La découverte des différences sexuelles est cependant plus précoce, contemporaine de la maîtrise des sphincters. Avec la prise de conscience de la sexuation, être fille ou garçon, apparaissent aussi les orientations affectives « œdipiennes » décrites par l’école freudienne, les curiosités et les investigations sur la sexualité. Mais ceci ne relève pas seulement d’une curiosité biologique. L’enfant de cinq ans, découvrant la question des origines, réalisant les différences générationnelles, découvre à la fois l’apparition de la vie et la réalité de la mort. De ce fait, cette phase d’interrogations est tout autant curiosité sexuelle que curiosité épistémologique et, à sa manière, philosophique. La construction morale, éthique, est contemporaine, dépassant les notions de permis et de défendu pour l’ouverture aux oppositions du bien et du mal.

Classiquement vient ensuite la période de latence, jusqu’au réveil de l’adolescence. Celle-ci est plus ou moins longue ou plus ou moins franche suivant la manière dont ont été vécues les phases précédentes. C’est aussi une période d’intense ouverture épistémologique. Avec l’âge dit logique, pendant la sixième année s’ouvrent les apprentissages scolaires qui donnent peu à peu à l’enfant la connaissance et la maîtrise du monde dans lequel il vit. Ces apprentissages seront d’autant plus faciles que les stades précédents auront été bien vécus, la période de latence laissant alors la place aux curiosités sur le monde.

La puberté, phénomène physiologique qui conduit à la maturation des organes sexuels, ouvre la dernière période de l’enfance : l’adolescence. On distingue la « préadolescence » vers onze-treize ans, à la sortie de la phase de latence, de l’adolescence proprement dite, de quatorze à seize-dix-sept ans. Cette dernière période voit s’instituer la progressive sortie du milieu familial, la prise d’autonomie, les premières expériences sexuelles. L’adolescence est une période cruciale que l’on peut comparer à une nouvelle naissance. La sortie du milieu familial, l’acquisition de l’autonomie dans le milieu socioculturel, les premières expériences sexuelles sont autant de pierres d’achoppement où se révèlent les difficultés intrinsèques de l’adolescent et les traces qu’ont laissées les incidents de parcours de sa vie d’enfant. C’est aussi une période où sont mobilisés des motifs archétypaux d’importance. C’est une des raisons pour lesquelles beaucoup de mythes et de contes mettent en situation un adolescent en voie de maturation. On peut regarder sous cet angle le mythe œdipien. Le drame et les circonstances de sa naissance commencent à apparaître dans la prédiction : « Tu tueras ton père et tu épouseras ta mère. » L’arrachement de l’adolescent au milieu familial revient à tuer, symboliquement, les parents. L’attachement qui entrave ce nécessaire arrachement revient à les épouser, c’est-à-dire à être incestueux. L’adolescent, pour tracer son chemin, doit éviter tant le meurtre que l’inceste. La violence des émotions et des affects qui l’assaillent est de ce point de vue fort compréhensible. D’où aussi la violence de certains passages à l’acte. La naissance à l’état adulte demande la mort de l’enfance. Mort toute symbolique. Sous ce jour, cependant, on peut considérer les passages à l’acte suicidaire et les conduites à risques. Quelque chose est à tuer : la dépendance infantile. L’évolution psychologique conduit à acquérir le sens symbolique et à comprendre que la mutation est intérieure et n’a pas à se projeter sur les objets externes. C’est là une nouvelle pierre d’achoppement. C’est à cette période qu’éclatent bien des psychoses ou des états dépressifs qui organisent un repli devant la lutte vitale ou transposent ce qui devrait être maturation interne en violence extérieure. Ces sujets sont abordés par Jung dans les Métamorphoses de l’âme et ses symboles12 autour de l’idée du sacrifice de l’infantilisme et de l’attachement à la mère.




La courbe de la vie

La précédente analyse temporelle débouche sur l’âge adulte qui pourrait paraître linéaire. Jung décrit différemment le parcours vital. Il divise la vie en deux parties. Une phase montante, avant cinquante ans, qui est pour lui une phase de développement du moi et d’adaptation à la vie. Un travail psychologique chez un jeune adulte, jusqu’à quarante ans, doit d’abord s’appuyer sur la résolution des problèmes parentaux, le développement des instincts, le positionnement dans les relations humaines affectives et dans les relations sociales, sur l’expansion de la personne. La seconde moitié de la vie, après cinquante ans, repose les problèmes sous un aspect différent : il faut donner un sens à la vie, mais aussi un sens à la mort. L’adaptation sociale passe au second plan et intervient ce que l’on peut appeler la créativité profonde du sujet. Non plus sa créativité biologique ni ses capacités adaptatives, mais la réalisation de son être le plus profond. Cette analyse temporelle est typiquement jungienne. Dans une interview, une élève de Jung, Marie-Louise von Franz, cite cette boutade de Jung : « On fait des écoles pour apprendre aux jeunes à vivre. On devrait faire des écoles pour apprendre aux vieux à mourir. » Dans nos sociétés, toute l’importance est mise sur l’adaptation sociale, ce qui peut expliquer le désarroi que ressentent certaines personnes dans cette deuxième partie de la vie ou lorsqu’elles entrent dans la retraite. Elles se sentent alors inutiles et leur personnalité se décompose, car elle était uniquement construite sur la poussée biologique, puis sur l’adaptation sociale. La structure profonde de l’être n’a pas été élaborée.

La première partie de la vie correspond, peu ou prou, dans l’analyse de l’inconscient, à l’inconscient personnel : images prénatales, traumatismes de naissance, enfance, histoire familiale, vécu biologique, adaptation instinctive et sociale. Ce qui correspond aussi au contenu exploré dans une analyse de type freudien.

La seconde partie de la vie, dont parle Jung, est plus précisément en rapport avec les structures de l’inconscient collectif, les archétypes, les figures symboliques. Il serait plus exact de souligner que cette dimension de la psyché n’appartient pas seulement à la seconde partie de la vie, mais qu’elle n’est en mesure de se développer correctement que sur le socle d’une adaptation équilibrée tant aux besoins instinctifs qu’aux besoins affectifs et sociaux. C’est sans doute pourquoi elle apparaît plus tardivement. C’est une dimension philosophique d’interrogation sur le sens de la vie qui va donner une orientation générale à celle-ci. C’est une ouverture de la créativité qui va renvoyer l’individu à son unicité. Cette unicité, pour se réaliser, provoque un certain retrait des mécanismes d’adaptation. C’est pourquoi Jung formule très explicitement qu’elle ne dispense pas de l’intégration vitale, affective et sociale. On peut comprendre ce processus comme la nécessité d’un chemin personnel pour se confronter au problème de la mort. Il faut aussi souligner que l’adaptation ne suffit pas : il faut apporter quelque chose de personnel au milieu auquel on s’adapte. La réalisation de soi, que Jung nomme « individuation », doit être bénéfique autant pour le sujet que pour ceux qui sont autour de lui. « On ne fait pas l’individuation sur le sommet de l’Everest. »






Analyse spatiale

À travers l’analyse temporelle des fondements du moi, nous avons vu comment se déroulent les événements psychiques et comment ils se raccordent au sujet. Une autre façon d’aborder les diverses composantes de l’individu peut être dite « spatiale ».

On peut distinguer un « Soi biologique » défini par l’aspect physique, les déterminantes corporelles, les groupes sanguins et tissulaires, le code génétique. Tous ces éléments font de l’individu un être unique. Le problème de la gémellité se pose ici. Des jumeaux homozygotes ont en effet le même capital génétique. Cependant, ils ne sont pas identiques puisque dès la phase embryonnaire, ils sont déjà deux individus distincts.

On peut distinguer ensuite des capacités affectives, intellectuelles, artistiques, des traits de caractère qui déterminent une différenciation entre les personnes. Nous y reviendrons en étudiant plus avant la typologie. Intellect et affectivité sont structurés par le schéma de la perception. Ce sont des fonctions qui mettent le sujet à la fois en rapport avec le milieu extérieur et le milieu interne et qui dépendent de l’organisation neuronale et cérébrale.

Enfin, l’opposition conscient/inconscient entre dans la description spatiale du sujet. Par exemple, on parle de « topique freudienne » à propos du ça, du moi et du surmoi. La description de Jung va faire intervenir des instances conscientes et inconscientes que nous étudierons plus avant : le moi, l’ombre, la persona, l’anima, l’animus et le Soi.




Les instincts

Propres à l’ensemble des espèces vivantes, organisés dans des buts généraux, ils sont dans l’espèce humaine en correspondance étroite avec le développement psycho-affectif. On peut distinguer trois grands types d’instincts liés aux activités de nutrition, de protection et de reproduction.

En fait, ces activités sont toutes destinées au maintien du vivant. Il s’agit à l’origine d’une même pulsion que Freud a nommée libido et Jung énergie psychique. Cette puissante poussée vise au maintien de la structure vivante. Celle-ci va se maintenir par le nourrissage (les jeunes animaux ont, dès la naissance, les comportements adéquats pour trouver la tétine de leur mère et savent se battre pour s’assurer de leur place auprès de celle-ci). Tous les organismes montrent des activités de protection (fuite ou attaque) et des activités reproductrices (nidification, activité sexuelle). On retrouve donc ici les trois stades : oral, anal et génital.

À ce problème général de l’instinct va s’adjoindre un phénomène important : celui de sa régulation. Dans la sphère animale, l’ensemble des comportements instinctifs sont naturellement régulés. La séquence d’actes n’est pas linéaire et indéfinie, elle est plutôt ondulatoire et intermittente, avec un commencement et une fin. Son interruption n’est pas organisée uniquement par la satisfaction du besoin. Si c’est le cas pour les activités de nutrition – un lion s’arrête de chasser quand il est repu –, le mécanisme régulateur est plus complexe quand il s’agit des conduites de défense et d’agressivité. Par exemple, les rivalités entre mâles ne conduisent pas à des carnages : le système de dominance organise la reddition des mâles vaincus sans meurtre, comme le montrent les recherches en éthologie. Ces régulations fonctionnent sur un système diphasique que l’on retrouve en biologie : feed-back hormonaux, action musculaire complexe des agonistes et des antagonistes, régulation de l’influx nerveux, etc.

Dans l’espèce humaine, il apparaît que la régulation des instincts n’est pas entièrement programmée. De ce fait la pulsion dépasse souvent son but. On ne verra jamais un lion faire une hécatombe de gazelles. Un chasseur, lui, peut ne pas savoir s’arrêter. La régulation n’émane plus d’un processus automatique et inconscient, prédéterminé, elle est construite par la règle sociale ou par la règle morale. Elle émane donc d’une activité intelligente consciente et organisée. Là où le contrôle de la règle morale ou sociale n’existe pas, l’instinct peut s’exercer sans mesure et parfois d’une manière dévastatrice : violences, guerres, exterminations, viols et abus sexuels, etc. L’homme est alors bien pire qu’un loup qui, lui, n’extermine pas ses congénères. Quant à la sexualité animale, elle est réglée par l’état de prégnance des femelles : il n’y existe pas de viol. La règle, sociale et morale, la culture, le fait religieux sont autant de mécanismes régulateurs d’un instinct qui n’est pas automatiquement régulé. Ici prend sa place l’opposition freudienne entre le moi et le surmoi, dans un certain dualisme tout occidental, la pulsion émergeant de l’inconscient, sa régulation émanant de la culture. Le point de vue de Jung est plus nuancé quand il postule une dimension inconsciente régulatrice présente dans la structure archétypique, ayant néanmoins besoin d’être activée et reçue par la conscience. Un psychanalyste français, aujourd’hui oublié, René Allendy13, parlait à ce propos de justice intérieure. Le sens du bien et du mal paraît être une distinction innée. Son application est culturelle, c’est là qu’intervient le surmoi freudien.

Dans les Types psychologiques, Jung définit ainsi l’instinct :


J’entends le terme « instinct » dans le sens que l’on donne ordinairement à ce mot : contrainte à certaines activités. Cette contrainte peut provenir d’un stimulus interne ou externe qui déclenche le mécanisme psychique de l’instinct ou d’une cause organique mais étrangère à la sphère des rapports de causalité psychique. Un phénomène psychique est instinctif lorsqu’il ne tire pas son origine d’une cause intentionnellement posée par la volonté, mais d’une incitation dynamique impérieuse, que celle-ci soit issue d’une source organique, donc extra-psychique, ou qu’elle soit conditionnée par l’énergie volitivement déclenchée… si le résultat obtenu dépasse l’effet visé par la volonté.

Le terme d’instinct s’applique selon moi à tout processus psychique dont l’émergence n’est pas dominée par la conscience. Dans cette conception, les affects appartiennent aussi bien au domaine du sentiment qu’à celui de l’instinct.



Il s’agit donc d’un besoin impérieux dont la cause déclenchante se trouve à l’intérieur ou à l’extérieur. La volonté peut s’y ajouter, mais elle n’est pas le primum movens. L’affect participe des deux plans, le sentiment et l’instinct.

Le Dictionnaire de psychologie donne une définition assez circonstanciée :

Instinct : comportement spontané, inné et invariable, commun à tous les individus d’une même espèce et paraissant adapté à un but dont le sujet n’a pas conscience. L’oiseau, arrivé à une certaine maturité organique, construit son nid selon une technique particulière à son espèce. Son comportement paraît inscrit dans sa structure nerveuse. Classiquement considéré comme invariable, il est susceptible de modifications. Plus on s’élève dans l’échelle zoologique, plus les conduites sont plastiques, influençables par l’apprentissage (castors). Chez l’homme, les comportements préformés sont exceptionnels : presque toutes les conduites sont apprises (mais sous-tendues par l’instinct).


Il s’agit effectivement de séquences d’actes comportant une logique interne. Le sujet n’en a pas conscience. Ici, dans l’espèce humaine, se place ce que l’on appelle la pulsion. Elle est puissante et peut pousser l’individu à des actes où il ne se reconnaît pas. Le manque de régulation instinctive et un certain abaissement du niveau de conscience mettant le sujet sous l’emprise de sa pulsion, ses actes peuvent dépasser les projets de sa volonté. Les crimes dits passionnels en sont un exemple. Les exactions diverses en temps de guerre en sont un autre exemple, la barrière de l’interdiction morale étant levée par la justification guerrière. Enfin, l’intelligence consciente elle-même peut organiser une logique perverse qui justifie des actes pulsionnels habituellement interdits par la règle ou la morale.






Fondements historiques et sociologiques

L’individu n’étant pas isolé, sa personnalité se développe en interaction avec son milieu et il est indispensable de compléter le diagramme individuel par l’analyse des différentes organisations collectives dans lesquelles cet individu évolue. On peut donc considérer :


	la place du sujet dans sa famille : les figures parentales et la fratrie, les lignées généalogiques ;


	la place de cette famille dans la société. La notion de milieu socioculturel intervient ici ;


	la place de cette société dans le monde.




On doit aussi replacer cet ensemble dans son contexte historique : guerre ou paix, traditions culturelles, religieuses ou politiques.

Ainsi, aider quelqu’un à se situer dans les différents aspects du moi, à élargir sa vision de lui-même à travers sa famille et son implantation dans un temps et un espace donnés, c’est littéralement permettre à la personne de s’implanter dans un sol, un terroir et créer des canaux pour une activité créatrice. Lorsqu’un sujet prend contact avec ces différents axes, son moi s’étoffe. Cette image du moi est importante : c’est un outil qu’il faut rendre transparent. S’il est indispensable de « faire le ménage » dans le moi existentiel, c’est pour parvenir à la perception de ce que l’on pourrait appeler un « moi transcendant », c’est-à-dire un moi dépassant l’étroitesse de ses conditions spatio-temporelles, sans cependant identifier le moi au moi idéal qui se détache de la réalité. Ceci nous rapproche de la notion de « Soi » élaborée par Jung, qui comprend l’entièreté de l’individu, le conscient et l’inconscient, en soulignant cependant que le sujet doit toujours se placer au centre du complexe du moi (ou du moi complexe) afin d’éviter dissociation ou inflation.




Les types psychologiques

Les Types psychologiques sont parus en langue allemande en 1921 et ont été traduits en français en 1950. Avec cet essai, Jung voulait montrer qu’une personne n’est pas seulement conditionnée par les événements de sa vie, de son enfance, de son milieu social ni par les contraintes innées de l’instinct, mais qu’elle est aussi conditionnée, dès l’origine, par ce qu’il appelle un « type », une attitude de base qui sera son attitude constante pour aborder la vie. Cette attitude de base est innée (on peut dire « héritée »), c’est l’équation personnelle avec laquelle naît le sujet et qui lui permettra de s’orienter dans l’existence. Ainsi, même si l’éducation peut le modifier plus ou moins, le type est une donnée originaire qui n’est construite ni par l’éducation ni par les conditions de vie. On peut plutôt formuler que cette équation personnelle interfère avec ces dernières.

Il est intéressant de pouvoir situer sa propre typologie et celle des autres, car les attitudes typiques conditionnent notre façon d’aborder événements et relations. Des personnes dont les attitudes typiques sont très opposées ont des relations difficiles : elles ne parlent pas le même langage, pourrait-on dire. Il en découle des incompréhensions passionnelles, à l’origine de bien des difficultés conjugales par exemple.

Situer le type, c’est donc établir un diagramme de la personnalité, indépendamment du vécu. Pourtant, le type n’est pas complètement fixe ni tout à fait absolu : il peut être modifié par le vécu, il peut évoluer suivant les phases de la vie : l’attitude face à l’existence, au monde extérieur et au monde intérieur se modifie. Il faut comprendre la typologie jungienne comme une sorte de boussole qui indique sur quelles facultés le sujet s’appuie préférentiellement pour aborder son existence au monde. Les autres tendances n’en existent pas moins, mais elles sont moins développées, moins conscientes et mènent dans l’inconscient une existence diminuée. Il n’existe jamais de type pur. Et le meilleur équilibre serait celui de n’être pas enfermé dans une typologie exclusive et étroite. Définir le type d’une personne s’avère ainsi relativement difficile et il ne faut jamais oublier d’éviter d’enfermer le sujet dans ses tendances prévalentes, mais plutôt de lui faire explorer les fonctions psychologiques qui se trouvent peu développées chez lui.

L’organisation typologique s’organise, pour Jung, suivant les axes suivants : les attitudes qui définissent le rapport du sujet à l’objet : introversion et extraversion ; les fonctions qui définissent la manière d’appréhender la réalité : pensée, sentiment, sensation, intuition. Ceci conduit à définir huit types principaux, les deux attitudes introversion et extraversion s’associant avec les quatre fonctions.


Introversion, extraversion


Hélas ! Deux âmes habitent ma poitrine,

Et chacune veut se séparer de l’autre :

L’une, en une rude joie d’amour,

S’attache au monde de ses membres cramponnés ;

L’autre puissamment s’élève du brouillard

Jusqu’au séjour des grands aïeux.

GOETHE (Johann Wolfgang von), Faust.



Nous retrouvons ici la définition de l’extraversion (« L’une, en une rude joie d’amour, s’attache au monde ») et de l’introversion (« L’autre puissamment s’élève du brouillard jusqu’au séjour des grands aïeux »). L’extraversion est la capacité de se tourner vers le monde extérieur, vers ce que l’on appelle la réalité. À partir de la perception du monde extérieur se développe une attitude d’adaptation et d’action sur ce monde – c’est l’attitude extravertie –, ou bien se développe un mouvement en sens inverse, mouvement de réflexion et d’intériorisation de la sensation, qui peut déboucher sur une pensée ou une recherche philosophique par exemple – c’est l’attitude introvertie. En fait, ces deux pôles sont aussi ceux du processus de la sensation, que l’on peut décrire à partir du schéma sensoriel de l’un ou l’autre de nos sens : récepteurs sensoriels, l’œil par exemple, trajet neuronal jusqu’au centre de la perception, nerf optique, réception des données dans le centre d’analyse cérébral, couche optique, prise de conscience de la donnée de la perception, réaction consciente ou inconsciente à cette perception. Toute sensation s’organise sur deux axes : l’objet extérieur et l’image que nous en avons. Nous ne connaîtrons jamais les objets autrement que par cette image, laquelle n’est pas l’objet. L’image est déjà une interprétation, codée et rapportée au sujet qui la perçoit. Si la science au XIXe et au XXe siècle a voulu étudier l’objet indépendamment du sujet qui l’examine, nous savons néanmoins que le sujet est indissociable de l’objet et qu’il interfère à tout moment. Ce sont ces attitudes du sujet vis-à-vis de l’objet qui sont analysées par Jung dans les concepts d’introversion et d’extraversion.

Prenons un exemple : deux jeunes gens se promènent dans la campagne et découvrent les ruines d’un château moyenâgeux. L’un d’eux est extraverti : le château le fascine, il s’intéresse à la qualité des pierres, à la nature du mortier, au plan de l’édifice. Il examine comment le château a été construit, où se trouvent les cuisines, la chapelle, la salle à manger par exemple, et il reconstruit la réalité du château à partir de toutes les données de sa sensation et de ses connaissances. Le second promeneur est fasciné, lui, par les impressions qu’éveillent en lui les vestiges. Il imagine peut-être ce que pouvait être l’édifice, mais c’est pour s’y voir se promener à l’époque ou être saisi par les impressions qu’évoque la ruine. L’un, extraverti, s’occupe de l’objet tel qu’il croit le saisir ; l’autre, introverti, s’occupe des impressions que l’objet fait sur lui-même. Ceci nous permet de considérer les défauts des deux types. L’extraverti, capté par l’objet, peut manquer de maturité et de réflexion. L’introverti, penseur, prévoyant et méditatif, fait preuve d’égoïsme, davantage préoccupé par la répercussion interne de l’objet sur lui que par l’objet lui-même. Quand l’objet est un autre être humain, l’extraverti est entièrement captivé par lui, s’oubliant lui-même, ce qui pourrait paraître altruisme, mais n’est bien souvent qu’une méconnaissance de soi. L’introverti, entièrement occupé par la répercussion que l’autre occasionne en lui, finit par ne s’occuper que de lui-même ! Les deux attitudes extrêmes sont donc excessives et incomplètes : le vrai rapport au monde devrait être la combinaison des deux attitudes, réalité de l’objet et réalité du sujet. D’une façon générale, l’équilibre doit tendre vers une juste balance de l’extraversion et de l’introversion. Ce ne peut être un état simultané, mais plutôt un mouvement successif. À une prise de contact avec l’extérieur succède une prise de conscience des résonances internes.

Les deux attitudes ont donc une valeur, mais elles ont aussi des défauts. On ne peut que le constater en appliquant ces réflexions à l’étude des peuples. Par exemple, la civilisation américaine, à la pointe du progrès technique, correspondrait à l’attitude extravertie, alors que la civilisation hindoue, dans sa méditation millénaire, correspondrait à l’attitude introvertie. Une civilisation extravertie montre des capacités d’adaptation, des connaissances techniques, des rapports commerciaux, des réussites extérieures très développées. Mais ce qui est peu développé et relève de l’introversion, la résonance intérieure, du fait de sa relative inconscience, se manifeste sous sa forme archaïque : que l’on songe aux nombreuses sectes américaines, aux intégrismes chrétiens à l’œuvre actuellement. Cette introversion apparaît comme l’ombre de l’extraversion. D’un autre côté, si l’on considère la philosophie hindoue, on ne peut être qu’admiratif devant la profondeur de certains textes, leur qualité méditative, la tradition culturelle ici représentée. Mais que l’on songe aussi aux rues des grandes villes, comme Calcutta par exemple, pleines de mendiants mourant de faim, et à l’incapacité d’une organisation sociale qui s’occuperait de cette misère. Il apparaît alors évident que cette introversion, malgré ses qualités, s’accompagne d’une ombre.

La typologie est donc une boussole dont il faut apprendre à se servir, sachant qu’une attitude développée dans le conscient suppose toujours sa complémentaire, archaïque dans l’inconscient. Voyons maintenant les définitions de Jung dans lesTypes psychologiques.

J’appelle introversion le mouvement de la libido vers le dedans du sujet. Ce fait traduit un rapport négatif du sujet à l’objet14.


On remarque que Jung utilise, comme Freud, la notion de « libido », mais dans une acception énergétique et non dans l’interprétation sexuelle de la libido. Ici, c’est en somme l’intérêt animé par l’énergie qui définit l’orientation du sujet. L’énergie est pour Jung la « poussée du vivant », assez analogue à « l’énergie créatrice » de Bergson. Cette énergie se différencie en différentes formes, ou tonalités, au fur et à mesure du développement psychique. L’énergie sexuelle existe, bien évidemment, mais elle n’est qu’un des aspects de l’énergie globale. L’énergie psychique déclenchée par l’objet, au lieu de se polariser sur celui-ci, va, dans l’introversion, s’orienter vers la résonance produite à l’intérieur du sujet.

L’intérêt ne va point vers l’objet, mais s’en retire et revient vers le sujet. L’homme d’attitude introvertie pense, sent et agit d’une manière qui montre que c’est nettement le sujet qui détermine en premier lieu toute son attitude, tandis que l’on n’accorde à l’objet qu’une importance secondaire. L’introversion peut être à prédominance intellectuelle ou affective ; elle peut aussi avoir pour trait distinctif l’intuition ou la sensation. Elle est active si le sujet veut dans une certaine mesure se fermer à l’objet. Elle est passive si le sujet est incapable de ramener à l’objet la libido qui s’en retire.


L’introversion est donc disponible à la volonté ou non. On peut retrouver l’introversion passive dans certaines formes de dépression : les personnes disent alors qu’elles ne peuvent plus s’intéresser au dehors, qu’elles ne peuvent plus rien faire, etc. Il ne s’agit pas d’une attitude volontaire, car la personne voudrait bien avoir envie de faire ceci ou cela, mais la libido s’est retirée de l’objet. L’introversion active correspond à l’état de méditation, de réflexion, de prière. La personne retire momentanément la libido de l’objet et puise dans cet état intériorisé une force de perception ou de pensée avec laquelle elle pourra retourner vers l’objet. L’introversion active est généralement positive, car elle conduit à un approfondissement du vécu sensoriel et accroît la capacité de résonance du sujet. Par contre, l’introversion passive signe un état de dépression, d’inhibition, d’autisme même, état dans lequel le sujet est bloqué, dans l’impossibilité de nouer des relations positives avec l’extérieur.

L’introversion habituelle est une caractéristique du type introverti.


Le type apparaît donc lorsque, d’une façon statistique, la personne réagit plus souvent par l’une ou l’autre attitude. Par contre, n’importe quel extraverti peut traverser une phase tout à fait naturelle d’introversion, période de réflexion ou de méditation. À l’inverse, l’introverti peut s’ouvrir à une action extérieure. C’est l’unilatéralité qui définit le type et surtout son danger. Qu’une personne ait vécu la majeure partie de sa vie dans une adaptation extravertie univoque, le besoin naturel d’introversion, pour se retrouver soi-même, est négligé. C’est alors que de l’inconscient peut émaner un mouvement d’introversion rééquilibrant. Bien accepté, c’est le retrait nécessaire après ou avant l’action. Mal accepté, c’est l’apparition d’un état dépressif pathogène. L’unilatéralité introvertie est bien sûr tout aussi néfaste.

Dans le langage courant, actuellement, les termes introversion et extraversion sont le plus souvent utilisés pour décrire un comportement et non une attitude de pensée comme Jung les définit. Les définitions sont comportementalistes :

Introversion : repliement sur soi. Le sujet introverti a tendance à se désintéresser du milieu ambiant et à rechercher toutes ses satisfactions dans son monde intérieur. Il se lie peu, paraît méditatif, taciturne et gauche en société (Dictionnaire de psychologie, Larousse, Paris, 1965).


On peut constater que cette définition est assez péjorative et rend compte d’une « préférence » à l’extraversion. Si la pathologie de l’introversion s’exprime par la dépression et les attitudes autistiques, la pathologie de l’extraversion s’exprime, elle, par l’hystérie et les attitudes maniaques. Une affection comme la psychose maniaco-dépressive, dénommée actuellement bipolaire, montre assez bien autant la pathologie de l’extraversion que celle de l’introversion. Ceci permet de comprendre aussi que les deux attitudes peuvent s’équilibrer et se compenser mutuellement.

Jung définit ainsi l’extraversion15 :

Extraversion signifie orientation de la libido vers le dehors. J’appelle extraverti un rapport du sujet à l’objet tel que l’intérêt subjectif se meut positivement vers l’objet. Dans l’état d’extraversion, on pense, sent et agit relativement à l’objet, et ce, de façon évidente et directement perceptible, de sorte que l’attitude positive du sujet à son égard est hors de doute. En un certain sens, c’est l’acte de transfert de l’intérêt du sujet en l’objet. S’il s’agit d’une extraversion de la pensée, le sujet se pense en quelque sorte en l’objet ; s’il s’agit d’une extraversion du sentiment, celui-ci imprégnera l’objet comme du dedans. En l’état d’extraversion, le sujet est fortement, mais non exclusivement, conditionné par l’objet. L’extraversion est active quand elle est intentionnelle, voulue par le sujet ; passive, au contraire, quand c’est l’objet qui l’obtient par force, attirant l’intérêt du sujet même malgré lui. L’extraversion habituelle produit le type extraverti.


Lorsqu’on désire se tourner activement vers l’objet, l’extraversion est intentionnelle, mobilisable par la pensée ; le sujet qui n’est pas fasciné par l’objet peut nouer avec celui-ci un rapport où il trouve sa place. Par contre, dans l’extraversion passive, l’objet exerce une action importante sur le sujet : sensation de dépendance, fascination, phénomènes para-hypnotiques ou de dépendance à la pensée d’autrui, au maître qui influence. La personne est comme entièrement projetée dans l’objet, dans une autre pensée que la sienne, et ne peut y opposer son vouloir et sa réflexion. L’état de dépendance en est la meilleure illustration. Dépendance aussi bien à l’égard d’une drogue qu’à l’égard d’une personne ou d’une collectivité. Ces définitions peuvent paraître simples. Il est cependant possible de les utiliser d’une manière très subtile à travers ces quelques questions : comment s’oriente la libido ? Cette orientation est-elle active ou passive ? L’attitude est-elle habituelle ou non ? Est-elle différenciée, c’est-à-dire consciente, ou indifférenciée, c’est-à-dire inconsciente ? Tout ceci permettant de comprendre comment se positionne la personne par rapport au milieu extérieur et à elle-même.

La définition du Dictionnaire de psychologie pour l’extraversion privilégie la description comportementale :

Tendance à extérioriser ses sentiments. L’extraverti est ouvert au monde extérieur, il est sociable, laisse paraître ses sentiments et son caractère, recherche les échanges affectifs et intellectuels avec les autres et s’épanouit à leur contact.


Le préjugé positif est ici manifeste à propos de l’extraversion, ce qui n’était pas le cas pour l’introversion. D’autre part, la description comportementaliste peut prêter à confusion. Par exemple, un scientifique extraverti, intéressé prioritairement par une description objective du monde, peut être néanmoins introverti dans son comportement et ses relations. Un philosophe introverti, attiré par la compréhension introspective des mécanismes de la pensée, peut avoir des relations humaines très ouvertes. Il s’agit donc de savoir, en utilisant les termes introversion et extraversion, si l’on parle de comportement ou d’attitude de pensée.

Les attitudes typiques peuvent devenir complémentaires et s’équilibrer. Elles peuvent aussi déboucher sur des antagonismes irréductibles. Je rapporterai ici une anecdote concernant un couple. Elle est de type sentiment/introverti, il est au contraire pensée/extraverti. Une inondation se produit dans la ville où vivent les parents de la jeune femme. Elle apprend par téléphone que ses parents sont indemnes : rien de grave pour eux. L’épouse réagit cependant en disant que ses parents sont âgés et qu’ils ont dû être très perturbés. Bien qu’habitant assez loin, elle décide de les rejoindre pour les soutenir et les aider. Son mari pense qu’il n’est pas nécessaire qu’il se déplace, dans la mesure où il n’y a pas eu de drame et qu’il est par ailleurs engagé dans une activité difficile à interrompre. Ceci débouche sur un sérieux conflit entre époux. Il y a incompréhension totale entre les deux personnes. L’une, d’attitude introvertie, s’inquiète de la résonance de l’inondation pour ceux qui l’ont vécue ; l’autre, d’attitude extravertie, s’en tenant aux « faits », estime qu’il n’est pas nécessaire de se déplacer, puisqu’il n’y a pas eu de dégâts. Finalement, le mari a quand même accepté d’accompagner sa femme et a pu se rendre utile, car la cave était tout de même envahie par 1 000 litres de mazout… Bien comprises, ces deux attitudes peuvent devenir parfaitement complémentaires. Unilatérales, elles peuvent au contraire créer des antagonismes irréductibles.

Nous illustrerons ce jeu des attitudes opposées par un conte, commenté par Marie-Louise von Franz16 dans son ouvrage L’ombre et le mal dans les contes de fées. Il s’agit d’un conte de Grimm dont nous donnons ici une version résumée avant d’en étudier ensuite les implications.




Un conte et son interprétation :
Les Deux Compagnons de route



Deux voyageurs se rencontrent et décident de poursuivre leur route ensemble ; l’un est tailleur et l’autre cordonnier. Le tailleur est joyeux, jovial, confiant dans la vie et en Dieu, pieux et toujours de bonne humeur. Le cordonnier, d’humeur plus sombre, est pessimiste et craint toujours pour l’avenir. Les deux hommes vont ainsi de ville en ville, louant leurs services aux habitants. Comme il est d’humeur joyeuse, le tailleur trouve toujours facilement de l’ouvrage et, au sortir des villes, sa besace bien pleine, il poursuit son chemin en chantant. Le cordonnier qui a moins de réussite suit son compagnon, toujours un peu amer, en se plaignant de ne pas avoir trouvé autant de travail qu’il l’aurait désiré.

Au cours de leurs pérégrinations, les deux compagnons arrivent à l’orée d’une grande forêt qu’ils doivent traverser pour arriver à la capitale du royaume. Devant eux s’ouvrent deux chemins : l’un traverse directement la forêt et parvient à la capitale en deux jours, tandis que l’autre, détourné, y mène en sept jours. Les deux hommes, ne sachant lequel est le plus court, s’assoient et discutent de la décision à prendre.

– Ah ! dit le tailleur, porter sur mon dos de la nourriture pour sept jours ! Je vais m’exténuer ! Je vais emporter un pain pour deux jours, et advienne que pourra… Dieu me garde !

– Risquer de manquer de nourriture et de mourir de faim au milieu de la forêt ! Je n’y tiens pas ! dit le cordonnier.

Et il garnit son sac de pain pour un voyage de sept jours.

Le premier jour, le cordonnier peine avec son sac lourd, tandis que le tailleur avance gaiement, avec sa légère réserve de pain. À l’étape, chacun mange son repas. Au soir du deuxième jour, la capitale du royaume n’étant pas en vue, les deux compagnons comprennent qu’ils ont pris le chemin le plus long. C’est ainsi qu’au soir du troisième jour, le tailleur est obligé de jeûner, tandis que son compagnon mange tranquillement son pain à côté de lui. Au matin du quatrième jour, le tailleur est défaillant. Au soir, il s’écroule, épuisé. Il supplie le cordonnier de lui donner un peu de son pain. Celui-ci n’en a cure et mange, sans se soucier de lui. Au matin du cinquième jour, le tailleur, incapable de se lever, n’a plus la force de dire un mot.

– Ah ! dit le cordonnier, si tu avais été aussi prévoyant que moi, tu aurais emporté du pain en réserve. Je veux bien te donner un petit morceau de pain, mais, en échange, tu me permettras de te crever un œil.

Le tailleur réfléchit et se dit qu’il a deux yeux et qu’avec un seul il pourra toujours aller et venir et qu’il risque de mourir s’il n’accepte pas ce sacrifice.

– Dieu m’a toujours secouru et il me secourra encore… Je peux bien sacrifier un œil, j’en aurai toujours un pour coudre et enfiler mes aiguilles.

C’est ainsi qu’il accepte que, de son couteau aiguisé, le cordonnier lui crève un œil, en échange d’un peu de pain. Pourtant, le sixième jour, le problème se repose, car, de nouveau, le tailleur n’a rien à manger. À l’étape du soir, il supplie de nouveau le cordonnier qui lui répond :

– Je veux bien te donner encore de mon pain, puisque tu as été si imprévoyant et que tu n’as rien emporté, mais, en échange, je te crèverai ton deuxième œil.

– Tu sais que mon métier est d’être tailleur. Si tu me crèves le deuxième œil, je ne pourrai plus vivre ! Je vais mourir !

Mourir pour mourir, se dit-il, je vais mourir ici dans cette forêt, abandonné aux bêtes sauvages. Tant pis ! Il vaut encore mieux être aveugle et vivant !

Il troque alors son deuxième œil contre son repas du soir, à la condition que son compagnon le conduise le lendemain jusqu’à l’entrée de la ville. Les choses se passent ainsi et quand, le lendemain, à l’orée des bois, on aperçoit les tours de la ville, le cordonnier abandonne le tailleur au pied d’un gibet et continue son chemin.

Voilà donc notre tailleur abandonné, allongé au pied du gibet où pendent deux condamnés. Sur la tête des deux pendus, deux corbeaux sont perchés et le tailleur est fort surpris de les entendre parler et de comprendre leur langage.

– Sais-tu, dit l’un d’eux, que la rosée qui est tombée cette nuit sur le gibet rendrait la vue aux aveugles s’ils en imprégnaient un linge et le mettaient sur leurs yeux ? Mais bien entendu, les humains n’en savent rien…

Aussitôt, le tailleur prend son mouchoir, l’imbibe de rosée, le pose sur ses yeux et retrouve une paire d’yeux tout neufs. Il essaie d’enfiler une aiguille et il y parvient même mieux qu’auparavant. Après avoir remercié Dieu et la Providence, après avoir dit une prière pour l’âme des deux morts qui pendent au gibet, il repart, tout guilleret. Chemin faisant, il rencontre un poulain, un beau poulain au pelage roux.

– Viens donc ici, poulain ! Tu feras une belle monture pour aller plus vite à la ville !

– Oh ! Ne vois-tu pas que je suis trop jeune ? Si tu me prends comme monture, même avec ta légèreté, tu risques de me briser les reins ! Attends donc que je sois adulte et peut-être un jour pourrais-je te rendre le service que tu me rends aujourd’hui.

Et c’est ainsi que le tailleur laissa le poulain courir et continua son chemin vers la ville. Mais bientôt, la faim le tenaille, car il n’a rien mangé depuis la veille, et il arrive au bord d’un pré. Dame Cigogne se promène calmement en quête d’une grenouille à son goût. Le tailleur l’empoigne par la patte en disant :

– J’ai faim ! Tu feras un excellent déjeuner !

– Ah ! dit la cigogne, les humains ont-ils oublié que je suis un animal sacré et que je porte les petits enfants ? Conserve-moi la vie et je te promets, en échange, de t’aider lorsque tu en auras besoin.

Notre tailleur sent bien la faim qui le tenaille, mais la prière de la cigogne l’émeut et il accepte de la laisser partir. Il continue son chemin, de plus en plus affamé, quand, au bord d’un étang, il aperçoit des petits canetons qui se promènent joyeusement. Il en attrape un et s’apprête à lui tordre le cou. Mais Dame Cane surgit :

– Épargne mon petit, je t’en supplie, et je te promets qu’un jour ou l’autre, nous pourrons te rendre la pareille.

Le tailleur résigné reprend son chemin en direction de la ville, quand il aperçoit des abeilles bourdonnant autour d’une ruche.

Cette fois-ci, c’est gagné, se dit-il. Je vais manger du miel et je me sentirai beaucoup mieux !

Mais voilà la reine des abeilles qui se précipite vers lui et lui demande d’épargner la ruche, qui a besoin de son miel pour survivre, lui promettant de venir à son aide, un jour ou l’autre, quand il en aura besoin. Notre tailleur, attendri par la prière des abeilles, se résigne à poursuivre son chemin jusqu’à la ville, l’estomac creux…

Arrivé en ville, il trouve une auberge et s’y installe, y trouve à manger et commence à chercher du travail. Comme il est bon ouvrier et de caractère joyeux, il est vite renommé dans toute la capitale, si bien qu’il est convoqué à la cour pour devenir le tailleur du roi. Or, le même jour, le cordonnier était lui aussi convoqué à la cour pour devenir le cordonnier du roi. Il voit avec stupéfaction le tailleur arriver, avec ses yeux tout neufs, et il est aussitôt empli d’inquiétude, craignant qu’un jour ou l’autre, ce dernier n’ait envie de se venger de lui.

Il faut que je lui coupe l’herbe sous le pied avant qu’il ne me fasse du tort, se dit-il.

Le soir même, il va voir le roi et lui dit :

– Ce tailleur, dans son orgueil démesuré, prétend qu’il est capable de retrouver la couronne du royaume qui a été perdue.

Le roi fait aussitôt venir le tailleur :

– Il paraît, lui dit-il, que tu as prétendu pouvoir retrouver la couronne du royaume qui a été perdue. Effectivement, cette perte m’ennuie beaucoup. J’aimerais que tu la retrouves, et au plus vite, si tu ne veux pas être chassé de la ville.

Le tailleur rentre à l’auberge et se dit qu’il est inutile d’insister. Malgré ses dénégations, le roi n’a rien voulu entendre. Il n’a plus qu’à faire son balluchon et à s’en aller. Le voilà parti sur la route, pensif et un peu triste. Il arrive bientôt auprès de l’étang où il avait rencontré les canards. Il s’assied au bord de l’eau et voit arriver Dame Cane qui, devant son air abattu, le questionne. Il lui raconte donc son aventure et l’exigence impossible du roi.
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