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L’ouvrage de James Fowler intitulé Stages of Faith (1981) a ins-
PSYCHOLOGIE

pir¢ les théories et recherches ayant pour objet aux Etats-Unis et dans

4 le reste du monde I’interprétation et ’analyse des changements déve-
DU DEVELOPPEMENT

loppementaux relatifs 4 la religiosité individuelle. Le « développe-
- ment de la foi» est ainsi devenu une appellation contrdlée pour une
RELIGIEUX perspective structurale et développementale spécifique, qui a pris
naissance avec les travaux de Fowler et qui n’a de cesse de faire de
plus en plus autorité dans le domaine de la psychologie de la religion.
Parce que les racines du modéle de Fowler (1981) étaient ancrées
dans la tradition piagétienne et kohlbergienne, la recherche liée au
développement de la foi a ddi chercher activement les fondements du
nouveau modéle structural et développemental du développement
religieux, particuliérement dans les premiéres années, en se réclamant
de I’autorité des critéres de Kohlberg pour les modeéles par étapes
(Kohlberg, Levine & Hewer, 1983). Aujourd’hui, étant donné que la
croyance au paradigme structural et développemental a décliné et que
la majorité des psychologues de la religion sont devenus plutét scep-
tiques vis-a-vis des principes a priori d’une conception « dure» du
développement par étapes, la théorie et la recherche dans le dévelop-
pement religieux, qui sont désormais moins fondées sur des présup-
posés et plus sur des données empiriques, peuvent étre comprises
en termes d’explications et de mesures des différences individuelles
: .. " de style religieux. Conceptualiser le développement religieux en
| Psychologie et spiritualite termes de schémas et de styles religieux ouvre de nouvelles pers-
pectives, autant qualitatives que quantitatives. [’élaboration de

. nouveaux instruments et I’évidence des preuves apportées par les
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nouvelles données empiriques ont fortement contriblfé, durant les
années 2009 et 2010, 4 faire progresser le nouveau modéle.

1. Le mod¢le des étapes de la foi de Fowler et la nécessité
d’une révision

concept du développement de la foi et quel construct so.nt-
ils?r?(:slurés pag I’« Entretien sur le développement de lzcll ‘flcn ;e(gg)\:’;
Fuaith Development Interview)? Pour comprenflre 1&} modele s
ler et ce qui constitue le noyau de sa construction, il faut r?;esrilr
définitions de la « foi» telles qu’il les énongait en 1980 et ;

La foi est: le processus sous-jacent de savoir qui est cqns{t;zu;llf' aartlia;
mise en place et au maintien d’un cadre de sens glf)b:a'l geged ;i e
des attachements et engagements d’une personne a I'égard de va eeut
ultimes jouant un réle central, gréce auxquelles cette pe:rsonnte (Fi)on_
intégrer I'expérience qu’elle fait a:'iu n'}onde, et par consequgn 1 dor
ner du sens aux relations, aux situations et aux pafterns de
quotidienne passée et future (Fowler, 1980, pp. 25-26).

Et voici la définition de la foi que nous trouvons dans Stages of
Faith :

En termes plus formels et plus globgux, la « foi» est: l'ex;:iener:;;;d—e
en constante évolution — que ’on ffcllt de soi, des autrcj efEl u me e
(telle qu’on les a construits) en lien avec’et sous I'in uer}:: —
conditions ultimes de 1'existence (telleg qu’on les a constlnil_ e:s, “
qui fagonne les buts et le sens de la vie, ainsi que,}es r(ei atio ot
confiance et de loyauté, a la lumicre de li'i pature d.e 1’étre, 1 ‘es 'trsat eurs
et du pouvoir qui déterminent les (_:ondttlons ‘ulumes de exi i
(elles-mémes saisies au travers des images operantes, conscien
inconscientes, dont on dispose) (Fowler, 1981, p. 92).

La différence entre les deux déﬁnition§ e'st’évidente: lor.s de lat
publication de son livre de 1981, Fow ler fait -re.fcrcnce, contralrer%efll}e
au texte de 1980, 4 un sens théoiogiqi.}e expllm.te'— un sens ql;:l rlc:‘: ; ;
4 H. R. Niebuhr, a Tillich et a la tht_aologie hberfdle du xml 31t' clé
D’une certaine maniére, ¢’est un indice assez clair de la volonté
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Fowler de s’adresser a un public de théologiens et de spécialistes en
sciences des religions, alors qu’au méme moment, le modéle du
développement de la foi était censé gagner ’approbation de la com-
munauté scientifique autour de Kohlberg. Cette tentative ambiticuse
de combiner une approche structurale et développementale avec une
approche issue de la théologie libérale introduit une tension qui ne
restera pas sans conséquence. A partir de 13, la théorie du développe-
ment de la foi va commencer a étre tiraillée entre deux tendances.

Il convient de dire que les conceptualisations de Fowler com-
portent a la fois des forces et des faiblesses. Une force, qui distingue
de maniére positive I’approche de Fowler de beaucoup d’autres
conceptions plutdt réductrices de la religion et de la spiritualité en
psychologie, réside dans le fait que le concept de « foi» dont il fait
usage est bien ancré dans les ceuvres de Tillich et de H. R. Niebubhr,
mais aussi clairement enraciné dans la distinction opérée par Cant-
well Smith (1963 ; 1979) entre foi, croyance et religion. L’influence
de Niebuhr n’est pas étonnante. Elle résulte des recherches menées
par Fowler sur cet auteur (Fowler, 1974) auxquelles s’ajoute le fruit
de sa fréquentation de I’ceuvre de Tillich. Ainsi, la foi est caractérisée
par des questions telles que: quel est la valeur ultime, le pouvoir
ultime ? Envers qui dois-je étre en définitive loyal ? Par quoi suis-je
concerné en derniére instance ? Qu’est-ce qui donne un sens a ma
vie ? Pour interpréter et clarifier une conceptualisation aussi large et
universelle de la foi, I’ceuvre de Cantwell Smith (1963; 1979) a
¢galement été trés importante pour Fowler, parce que cette ceuvre
suggere de considérer la foi comme une construction sous-jacente
commune aux diverses traditions religieuses tout en faisant bien la
distinction entre ce concept universel et ouvert de la foi et, d’une part,
une croyance particuliére avec un contenu spécifique ou, d’autre
part, une religion institutionnalisée. Fowler congoit donc la foi
comme une dimension universelle de la condition humaine, dont les
caractéristiques sont de permettre a chacun de donner du sens,
d’interpréter les expériences vécues et de rester fidéle aux valeurs se
rapportant a I’environnement ultime qu’il aura construit, La préfé-
rence explicite de Fowler pour le concept de « foi» de Cantwell
Smith apparait clairement en accord avec les quétes spirituelles
d’aujourd’hui, qui peuvent, quoique pas nécessairement, se réali-
ser en dehors des traditions religieuses specifiques (Hood, 2003 :
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Zinnbauer & Pargament, 2005). Selon les propres termes de Fowler
(19964, pp. 168 s.),

[le concept de foi] vise a inclure des _descripti.ons de lla _foi rehgleusc?
aussi bien que des orientations de foi les moins gxp11c1tes propres 4
des individus et des groupes dont les orllen.tatlons en mqtler'e‘ de
croyance et de valeurs seront volontiers décrites comme séculiéres

ou éclectiques.

Avec une telle définition, on pourrait étre tenté de proposer ce
concept de «foi» de Cantwell Sm?th et de Fowler en tanthuAe
concept opérationnel pour I’étude sc1e.n‘t1ﬁq_u§ de la religion plutot
que d’avoir recours au concept de « spiritualité ». Mal’heureusemer,lF,
le cadre conceptuel de Cantwell Smith n’a pas trouvé la place qu’il
meérite dans I’étude scientifique des religions. . .

La démarche conceptuelle de Fowler inclut auss:1. des perspectn'/e§
psychanalytiques. On en trouve la trace des qu il a commence a
s’intéresser au développement de la foi, alors qu’il t‘ra\lral}lalF a I’Inter-
preter’s House, un lieu congu pour aider les gens a rej,ﬂech1’r- sur 161}1‘
foi et la faire grandir a travers un processus hermeneutlgue d 'interpré-
tation en dialogue. En quéte d’une meilleure compre.he,n§10n' (;e la
maniére dont la foi change et se transforme_, prler avait éte attiré par
les perspectives psychanalytiques. C’es,t ainsi que la pos1t10n psycha-
nalytique d’Erikson (1963) a profondément marqué la’l construction
de la théorie de Fowler a ses débuts. La contribution developp,emen-
tale de la psychanalyste Rizzuto (1979) cqncema{lt les rAepresenta:
tions de Dieu a aussi joué un rdle significatif; ce role a méme gagné
en importance dans les écrits plus tardifs .de Fowler §1_996b). N

La force que constitue pour une théorie de la religion sa globalité,
sa dimension inclusive et son enracinement ,copcepAtueI, tels que cela
apparait dans 1’ceuvre de Fowler, peut se révéler étre une falbl%sse
quand on aborde la question de sa pertmezwe psych’ologlque. ;S
expressions telles « savoir constitutif» ou « étre affecté par les con i-
tions ultimes de ’existence » sont des exemp'les de concepts plutot
difficiles, voire impossibles a rendre opéra‘tlor}nelg ‘dar,1§ le cadre
empirique de la psychologie scientifique. ”lr“res tot déja, 1 evaluatlpr}
psychologique et méthodologique de la .methode, de Fowler a attiré
I’attention sur le fait que les recherches liées au développement de la
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foi sont probablement fondées sur des assomptions théologiques et
philosophiques trop nombreuses et trop complexes, ce qui rend leur
vérification ou leur falsification trés difficile, voire impossible (Nel-
son & Aleshire, 1986). Le concept de la foi de Fowler est principale-
ment marqué par la tradition piagétienne et kohlbergienne : 1a foi en
tant qu’elle donne sens est comprise comme un type particulier de
savoir, dit «savoir constitutify ; et ’on part du principe qu’elle se
développe de maniére similaire aux opérations cognitives.

Ainsi, Fowler (1981) a mis en place un modéle d’étapes de la foi
en six étapes distinctes: la foi intuitive-projective (étape 1), la foi
mythique-littérale (étape 2), la foi synthétique-conventionnelle
(étape 3), la foi individuante-réflexive (étape 4), la foi conjonctive
(étape 5) et la foi universelle (étape 6). Chacune de ces étapes est
décrite de maniére détaillée a I’aide de larges citations issues
d’entretiens dans Stages of Faith (Fowler, 1981). A c¢oté de cette
description ou les étapes sont présentées dans des chapitres séparés,
des textes plus tardifs (Fowler, 1987) proposent des résumés inté-
grant des interprétations nouvelles reprenant les termes de Evolving
Self de Kegan (1982) ou les catégories de la vie postmoderne tout
en s’appuyant sur les recherches sur la petite enfance (Stern, 1985),
ainsi que sur la perspective psychanalytique de Rizzuto (1979) sur
les représentations de Dieu (F owler, 1996b).

En accord avec son choix d’adopter une définition large et univer-
selle de la foi, Fowler a, dés le départ, estimé pertinent d’y inclure la
diversité de sept domaines considérés comme autant d’aspects de la
foi: la forme de logique (Piaget), la perspective sociale (Selman), le
Jjugement moral (Kohlberg), la permeabilité de I’endogroupe, le locus
d’autorité, la forme de cohérence du monde, et la fonction symbo-
lique. En ce qui concerne ’évaluation empirique, Fowler ne suggére
pas seulement de parler de « fenétres » a propos de la foi d’un individu
— formule que P’on retrouve dans le Manuel (Fowler, Streib & Keller,
2004, p. 22) — mais il estime aussi (Fowler, 1980, p. 74), qu’il faut
considérer chaque étape de la foi comme une « structure d’ensemble »,
c’est-a-dire comme «une unité dynamique constituée par des
connexions internes reliant ses différents aspects ». En 1980, Fowler a
présenté ’heptagone (voir Fig. 1) qui illustre cette conception.
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Fig. 1. Les sept aspects de la foi dans le modele de Fowler (1980)

6. Foi universalisante

| . 5. Foi conjonctive

G 4. Foi individuante-
réflexive

3. Foi synthétique
conventionnelle

A. forme de logique

2. Foi mythique
B. perspective sociale littérale
C. forme de jugement moral
D. perméabilité de I'endogroupe 1. Foi intuitive
projective

E. locus d'autorité

F. forme de cohérence du monde

G. fonction symbolique 3

Tiré de: DYKSTRA, C. & PARKS, S. (éd.) (1986), Faith Development and Fowler (p. 32),
Birmingham, Religious Education Press.

Fowler (2001, p. 171) affirme encore qu’«il croit.f'ermerflent que
les étapes intégrant la complexité d’opérations cognitives, em0t10f1.-
nelles et imaginatives constituent, de fait, une typologie», ce qu’il
convient d’appeler selon la tradition piagétienne, des « stru,ctures
d’ensemble ». Fowler a dés le départ congu les concepts d’« étape »
et de «développement» en référence aux critéres établis par Kohl-
berg, Levine & Hewer (1983) pour les modéles a « stades durs»
(hard stages models) et 1l est resté fidele a cette déﬁmh_on L« Dflns la
continuité de la tradition développementale constructiviste, les étapes
de la foi sont congues comme invariantes, séquentielles et hiérar-
chiques. » (Fowler, 1996a, p. 169 ; ¢f. Fowler, 2001, p. 167).
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Au vu des discussions actuelles en psychologie du développe-
ment, cette conceptualisation des stades du développement peut
apparaitre comme une réduction problématique de la complexité,
tant au plan théorique que de la recherche. N’oublions pas cependant
que, des le début de la théorie du développement de la foi, certains
n’ctaient déja pas convaincus que la théorie de Fowler constituait
une théorie des stades durs (Power, 1991). Aujourd’hui d’autant
plus, nous affirmons que les modéles a étapes monodirectionnels qui
se focalisent exclusivement sur la cognition et qui font I’hypothése
d’un développement unidirectionnel, séquentiel et irréversible de
«structures d’ensembles » ne sont plus acceptables. Des preuves ont
eté apportées de 1’existence de décalages entre domaines au sein du
développement cognitif. On en trouve méme I’expression dans le
discours des piagétiens et des néopiagétiens. L’interprétation domi-
nante proposee pour expliquer cette non-synchronicité repose sur
I'idée d’un retard des étapes dans certains domaines du développe-
ment cognitif par rapport & d’autres domaines ; mais ni Piaget, ni les
piagétiens n’ont formulé de « théorie des décalages » digne de ce
nom (Cocking, 1979 ; Chapman, 1988 : Case, 1992). Notons cepen-
dant que Canfield & Ceci (1992, p. 289) ont défendu 1’idée que
«dans le développement, les décalages horizontaux sont la régle
plutdt que I’exception». C’est bien ce qui caractérise aussi le déve-
loppement religieux. De nombreux travaux indiquent que le mode de
pensée des enfants et des adultes ne différe pas tant que cela I'un de
lautre (Boyatzis, 2005).

Des conceptions alternatives, néopiagétiennes, du développement
chez 1’adulte ont prolongé la réflexion en la faisant porter sur les
opérations postformelles (Commons, Richards & Armon, 1984) et
en intégrant les domaines affectif et interpersonnel (Labouvie-Vief,
1982; 1990; 1992; 1994 ; 1997 ; 2000; ce volume). Il vaut égale-
ment la peine de préter attention a ’approche développementale de
Baltes, Lindenberger & Staudinger (1998). Cette approche portant
sur I’ensemble du parcours de vie (life-span) s’oppose a un modeéle
unidirectionnel par étapes et fait I’hypothése que les adultes copent
avec le vieillissement et la perte plutdt qu’avec le progres et la
recherche de gains. De tels travaux invitent a imaginer une plus
grande variété et une plus grande complexité dans le développement
religieux (Streib, 2003c).
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Notons cependant qu’aucune de ces questions critiques ou deAces
approches alternatives n’a été prise en compte par Foyvlf:r,. méme
dans ses travaux les plus récents. Il n’a ni changé, ni révise son
modéle, mais s’est contenté de plaider en faveur de la cohérence entre
son modele et les concepts théologiques, psych'anal.ytiq‘ues et de la
psychologie du moi en s’adressant en tout premier lieu a un lectorat
de théologiens. Le projet de reconstruire et de rendre opérante la
perspective du développement de la foi a 1’aide des mots de la psy-
chologie ne fait que commencer.

2. La perspective des styles religieux

Ma propre interprétation des concepts de la foi dg liowler ainsi, que
du développement de la foi (Streib, 1991) pourrait étre formulée et
élaborée 2 travers une révision de la théorie en termes de styles reli-
gieux (Streib, 1997 ; 2001a; 2003b). Cette révision suggere de mettre
un plus grand accent sur les dynamiques interpersonnelles, F)logra—
phiques, herméneutico-contextuelles, sans pour autant prétendre
réinventer la roue. Ainsi, dans I’ensemble, cette révision conserve les
caractéristiques des styles religieux, telles que cc.)nsjtruites par Fowler
pour ses étapes de la foi. Sa critique porte principalement sur les
présupposés qui fondent la notion d’étape. A

Je trouve en effet plus adéquat de parler de style plutot' que
d’étape, car ce dernier terme est trop fortement associf’: aux présup-
posés de Kohlberg relatifs aux étapes st:mcmrales. et développemen-
tales. Le présupposé le plus problématique est I'idée selon laquelle
les étapes constituent des «structures d’ensemble» recouvrant la
variété des domaines concernés par le développement. Or, les
preuves, qu’elles soient théoriques ou empiriques, manquent pour
confirmer cette hypothése. Au contraire, nous a\_fons’d.es preuves
empiriques que les gens réactivent des styles de foi antérieurs ; nous
avons trouvé, par exemple, des variations de scores pour I’établisse-
ment d’un stade de développement de plus de 1.0 dans un nombre
considérable de passations de I’Entretien sur le développement de‘ la
foi (FDI). Nous avons donc des raisons de penser que le modéle
conceptuel de Fowler ne refléte pas pleinement ce qui se passe dans.
ces entretiens, surtout lorsque le modéle du développement de la foi
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insiste sur I’irréversibilité des structures d’ensemble et voile les
variations en calculant simplement une moyenne. L’approche en
termes de styles religieux permet une autre interprétation, assavoir
que la personne utilise deux styles ou plus simultanément.

Afin de mieux rendre compte des différentes trajectoires dévelop-
pementales, ’approche en termes de styles religieux s’oppose aussi
a la prémisse de 1’irréversibilité. Alors que l’irréversibilité des
stades peut paraitre évidente lorsqu’il s’agit du développement cog-
nitif, il n’est plus possible de la poser comme nécessaire dans des
domaines plus existentiels. Par exemple, les conversions de type
fondamentaliste qui adviennent au milieu de la vie, donc bien aprés
le développement cognitif des opérations formelles, remettent forte-
ment en question ce postulat de I’irréversibilité (Streib, 2001a;
2001b; 2007). Les réveils fondamentalistes, tout comme un certain
nombre d’exemples de retour a des styles antérieurs, remettent en
question le postulat selon lequel la mise en place d’un nouveau
style de foi s’opére par I’abandon et le remplacement du style anté-
rieur. Il est plus plausible que les styles précédents continuent
d’exister et restent accessibles aprés I’émergence de styles plus
avanceés.

Une autre prémisse centrale des théories des stades est la séguen-
tialité. Les modéles structuraux-développementaux font I’hypothése
a priori d’une dynamique (ou « logique ») du développement, selon
laquelle la succession des stades est invariable. Fowler a adopté
cette premisse pour le développement de la foi. Or, ’hypothése d’un
«mécanisme » psychologique ou sociologique expliquant la causa-
lité de la succession des étapes est encore moins plausible pour le
domaine religieux que pour d’autres domaines, d’autant plus quand
une étape ou un style religieux est conceptualisé comme une
construction multidimensionnelle incluant des facteurs psychodyna-
miques et sociaux. C’est alors le role d’une évaluation a posteriori
au moyen de recherches empiriques d’établir les preuves d’une suc-
cession de styles religieux.

Cela dit, la conceptualisation du développement religieux comme
hiérarchie de styles reste possible. Mais, que ce soit dans la théorie
du développement de la foi de Fowler ou dans la perspective des
styles religieux, I’ordre hiérarchique des styles n’est pas attribuable
a une logique développementale. Décider et justifier quels modéles
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structuraux de la religion doivent étre considérés comme plus
avances et préférables reléve de la théologie, de la philosophie de la
religion ou de I’éthique philosophique. Ainsi, toute tentative pour
justifier que le dialogue et la xénosophie! valent mieux que de
prétendre que sa propre religion est la seule vraie, repose en fait sur
des propositions issues de la philosophie de la religion, 1a ou une
théorie psychologique fonctionnelle pourrait trés bien conclure
I’inverse.

Afin de compléter la liste des présupposés sous-tendant la théorie
développementale des stades « durs », ajoutons un mot sur univer-
salité. Fowler n’a pas maintenu I’hypothése de l'universalité, raison
pour laquelle il n’est ni nécessaire de lui adresser des critiques a ce
propos ni de se demander s’il faudrait renvoyer cette question aux
enquétes empiriques. Mais il parait tout de méme important de noter
qu’on attribue en général au concept de stade une portée universelle.
Au contraire, si ’on parle de style, la prétention a priori a I’univer-
salité est non seulement inadéquate, mais dénuée de sens, car, par
définition, les styles émergent de bas en haut; ils sont produits par
les individus.

En deépit de toutes les objections contre les prémisses structurales
et développementales du concept d’étape, une approche en termes
de styles religieux reste redevable a la proposition formulée par
Fowler pour distinguer des différences individuelles dans le domaine
de la religiosité. Ainsi, les propositions de caractérisations des diffé-
rents styles religieux sont, de maniére générale, en accord avec les
descriptions des étapes de Fowler. Si les descriptions des styles for-
mulées dans Streib (2001) s’en écartent 1égeérement, ¢’est unique-
ment pour souligner plus fortement la dynamique interpersonnelle,
comme |’expriment les adjectifs utilisés pour décrire les styles reli-
gieux : subjectif (Style 1), réciproque-instrumental (Style 2), mutuel
(Style 3), individuant-systématique (Style 4) et dialogique (Style 5).
La Fig. 2 illustre le développement religieux d’apres le modéle des
styles religieux.

1. N.d.T.: des explications sur ce terme sont apportées plus loin dans le texte.
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Fig. 2. Le modéle des styles religicux

Style religieux Style religicux Style religicux Style religicux
subjectil réciproque- mutuel individuant-
instrumental

Style religicux
dialogique
systématique

Le modéle des styles religieux suggére qu’un style n’est pas aban-
donné lorsqu’émerge un nouveau style, mais demeure a ’arriere-
plan (ou en soubassement) d’ou il peut étre rappelé et réactivé ulté-
rieurement, quand le besoin s’en fera sentir - comme c’est tout
specialement le cas en situation de crise ou lors des réveils fonda-
mentalistes. Néanmoins, le modéle postule en surface une succession
de styles, laquelle reste cependant hypothétique et ouverte a la falsi-
fication empirique et aux modifications.

3. Des styles religieux aux schémas religieux

Le style est un concept global et multidimensionnel, Un style peut
étre identifié, de maniére plutét pragmatique et centrée sur les pro-
cessus, par 'usage répété d’un méme modéle comportemental, par
exemple par une certaine préférence esthétique quotidienne, tel que
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Schulze (1992) I’a suggéré dans ses recherches sur le style de vie. Un
style religieux, compris en termes de style de vie et d’habitus, est
constitué par 1’usage répétitif et le plus souvent considéré comme
acquis de certains modes d’interprétation, de rituels de coping ou
d’attitudes structurées dans le domaine religieux. Cela signifie pour
I’évaluation des styles religieux dans des recherches empiriques
qu’un style religieux (pas si différent d’une étape de la foi) peut étre
identifié par des recherches qualitatives, par exemple dans un proces-
sus interprétatif ouvert. Par conséquent, nous avons utilisé le Manual
for Faith Development Research (Fowler, Streib & Keller, 2004) et
son systéme d’ancrage des réponses pour évaluer les styles religieux.
Les recherches qualitatives sont 8 méme d’identifier des phénoménes
tels que des structures opérationnelles, des modéles narratifs ou des
représentations d’objet.

S’il importe assurément d’améliorer les procédures utilisées dans
les recherches qualitatives, c’est tout particuliérement pour 1’évalua-
tion quantitative que nous avons besoin d’une procédure plus précise.
Pour cette raison, nous proposons une approche des styles religieux
en termes de schémas. Grace a la conceptualisation des schémas
religieux, I’approche qualitative des styles religieux gagne en préci-
sion et I’approche quantitative en validité. On peut établir un paral-
l¢le entre ce passage des styles aux schémas et 1’introduction et
I’explication du concept de schéma dans I’approche néokohlber-
gienne du développement moral (Rest, Narvaez, Thoma & Bebeau,
1999 ; Narvaez, 2005 ; Narvaez & Lapsley, 2009).

Dans le domaine religieux, McIntosh (1995) avait proposé d’adop-
ter une approche de la religion comme schéma qui préte particuliére-
ment attention a sa pertinence pour le coping religieux. Il est aussi
possible d’établir des liens entre cette contribution et mon modéle
des schémas religieux, avec certaines réserves cependant. Car, tout
en adhérant aux réponses de Paloutzian (Paloutzian & Smith, 1995)
et Koenig (1995) a Mclntosh (1995) selon lesquelles le concept de la
religion comme schéma pourrait constituer une contribution impor-
tante a la psychologie de la religion, tout spécialement dans le
domaine du coping religieux (p. ex. Taylor, 2001), j’adhére aussi a
leurs commentaires critiques selon lesquels le concept de schéma
n’est pas assez précis et ne recouvre pas toutes les dimensions de la
religion.
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L’usage que je fais du terme schéma religieux est moins ambitieux,
plus focalisé et donc plus précis: la définition de schéma religieux
repose sur la caractéristique majeure qu’un schéma établit un lien
entre une expérience et une interprétation de telle maniére que s’ouvre
la possibilité d*une transformation de 1’expérience. Ainsi mon concept
de schéma ne concemne pas en premier lieu la question de la percep-
tion, de la récupération d’information ou de I’activation de schémas
mentaux appliqués a des gens, des roles et des événements, comme le
proposent les concepts psychologiques de schéma (p. ex. Taylor &
Crocker, 1981) ou la théorie du schéma cognitif (Derry, 1996). Un
schéma est plutdt un pattern cognitif d’interprétation qu’une personne
va préférer afin de gérer au mieux les expériences qui lui posent un
défi et dont elle espére tirer une solution applicable a d’autres expé-
riences stressantes. Pour pouvoir affronter des expériences telles, par
exemple, une menace personnelle, sociale ou écologique, il faut pou-
voir disposer d’un cadre d’interprétation pour espérer, donner du sens,
en « venir a bout ». Les modéles structuraux fournissant de telles inter-
prétations sont « stockés » dans la mémoire & long terme et peuvent
étre vus comme une disposition habituelle qui, quand elle est remémo-
rée et activée, ouvre la voie a une expérience positive2.

Des schémas fréquemment activés deviennent chroniquement
accessibles pour se transformer en habitus (Bourdieu, 1979). 11 faut
cependant insister sur le fait qu’en réponse 3 une situation constituant
un deéfi, il n’y a pas qu’un seul schéma de réponse possible mais
plut6t toute une variété. Ainsi, mon modéle des schémas religieux
traite en particulier des différences individuelles quant au choix et &
’activation des schémas.

Pour expliquer quel est le défi que la Religious Schema Scale
('« Echelle des schémas religieux », voir ci-dessous) reléve de

2. Cette compréhension du terme « schéma », telle que décrite Jjusqu’a présent, peut étre
rapprochée de la structure du «carré praxéologique », modéle que Schafer (2003 ; 2009) a
développé sur la base du carré sémiotique de Greimas (1987). Dans un tel carré, la fléche qui
relie I'expérience-défi 4 I'interprétation transformatrice ne représente que la moitié de
I'image. Une autre fléche, dans le schéma en carré, part de I'expérience positive et cherche
une interprétation qui identifie les dangers potentiels, les sources d’expérience qui constitue-
ront des défis (attribution causale), et qui motive I'action, Etant donné que je n'ai pas
opérationnalisé cela dans I'Echelle des schémas religieux, je ne fais que mentionner ce
modeéle d’un cadre plus global que constitue le carré praxéologique.
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maniére particuliérement performante, je vais prendre un exemple:
celui de la confrontation avec d’autres religions et leurs prétentions
4 détenir la vérité. Il se trouve qu’une telle confrontation peut consti-
tuer une forte remise en question. L'un des schémas qu’un individu
peut alors activer pour venir & bout de cette remise en question est
I’interprétation selon laquelle il existe bien une vérité absolue et que
cette vérité se manifeste dans les écrits et enseignements religieux
de la tradition a laquelle se rattache cet individu. Ce schéma fonc-
tionne pour venir a bout de la remise en question et pour envisager
I’aspect positif de ’expérience de la certitude religieuse. Dans ce
cas, ce schéma fonctionne aussi comme mécanisme de défense. Un
autre individu peut trés bien activer un autre schéma qui affirme que
la pluralité religieuse constitue simplement un état de fait et que les
différences peuvent et doivent étre traitées avec équité et tolérance.
Une troisiéme personne peut trés bien quant a elle faire appel a un
troisiéme schéma qui vient a bout de la confrontation avec une autre
religion grice a I’interprétation selon laquelle cette autre religion
présente de I’intérét, qu’elle stimule la créativité et que le dialogue
interreligieux peut enrichir sa propre religion de perspectives nou-
velles.

Je terminerai mon argumentation en faveur du passage des styles
aux schémas par ceci: tandis que les schémas sont conceptualises
comme modéles structuraux précis d’interprétation et de praxis, les
styles, selon notre définition pragmatique, émergent de 'usage répe-
titif de schémas spécifiques. Les styles religieux ressemblent — et se
rapportent — aux styles de vie et aux habitus (Bourdieu, 1979). Les
schémas religieux peuvent ainsi étre utilisés comme signes distinctifs
des styles religieux. La Figure 3 montre comment nous nous propo-
sons de visualiser 1articulation entre schémas religieux, styles reli-
gieux et étapes de la foi.

Le cadre conceptuel développé ici constitue la base sur laquelle
des recherches empiriques peuvent construire et développer des ins-
truments et des stratégies de recherche. JI’en ferai la démonstration en
lien avec des recherches quantitatives et décrirai briévement la consti-
tution et la validation de I’Echelle des schémas religieux (Streib,
Hood & Klein, 2010), avant de résumer les récentes recherches utili-
sant cette échelle.
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Fig. 3. Relations entre Schémas religieux, Styles religieux et Etapes
de la foi
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Tiré de: The International Journal for the Psychology of Religion 20 (2010), p. 154.

4. La construction de la Religious Schema Scale (RSS)

La Religious Schema Scale (RSS) a été congue pour mesurer les
schémas dans le but d’évaluer les styles religicux. Elle a été
u,)nstruite sur la base des données d’une étude interculturelle sur la
déconversion, la Bielefeld-Based Cross-Cultural Study on Deconver-
sion (Voi_r I’¢tude 1 ci-dessous). On trouve la description de la
construction et de la validation de la RSS par Streib, Hood & Klein
(2010). Ils démontrent que cette échelle présente une bonne fiabilité
une trés bonne validité discriminante et que la robustesse de sa struc:
lure factorielle est confirmée par I’analyse factorielle. La RSS permet
I'¢valuation de trois schémas religieux, elle comprend trois sous-
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échelles. Ainsi, la RSS met clairement 1’accent sur une dimension
bien spécifique des styles religieux allant, d’un c6té, d’une orienta-
tion plus fondamentaliste &, de I’autre c6té, la tolérance, I’'impartialité
et "ouverture au dialogue — ce qui est le plus pertinent dans le
contexte des relations interreligieuses de notre monde globalisé.
C’est ainsi que le modéle de la RSS entre en résonnance avec les
travaux sur la tolérance et sur le fondamentalisme (Altmeyer & Huns-
berger, 1992 ; 2005) ou sur ’exclusivisme et le pluralisme religieux
(Gennerich & Huber, 2006 ; Huber & Klein, 2007 ; Huber, 2009).
Cependant, il convient de souligner que notre modéle met en évi-
dence quelque chose de nouveau: 1’attitude dialogique que nous
appelons xénosophie. Cette maniére de qualifier la sagesse en réfé-
rence a la rencontre avec I’étranger renvoie bien évidemment a
I’hypothése ingénieuse de Fowler de 1’existence d’étapes de la foi
au-dela du style individuant-réflexif’; il conceptualise ainsi un style
qu’il nomme « foi conjonctive » et dans lequel figurent la reconnais-
sance de I’autre et des autres traditions religieuses. Pour approfondir
et affiner cette conception de la sagesse, on peut se référer aux contri-
butions philosophiques de Waldenfels (1990 ; 1997) et de Nakamura
(2000) et a leur théorie de 1’étranger d’ou le concept de xénosophie a
émergé.

Procédons maintenant a une bréve description des sous-échelles
de la RSS. Elles correspondent a trois facteurs distincts et ont été
construites en préservant des saturations élevées, la consistance, la
fiabilit¢ et la validité des comstructs. Ces sous-échelles sont: Truth
of Texts and Teachings (ttt; « Vérité des textes et des enseigne-
ments »), Fairness, Tolerance and Rational Choice (ftr; « Equiteé,
tolérance et choix rationnel ») et Xenosophia / Inter-Religious Dia-
log (xenos; «Xénosophie et dialogue interreligieux »). La sous-
échelle 7t (exemple d’item : « Ce que me disent les textes et histoires
de ma religion est absolument vrai et ne doit pas étre modifié »)
correspond & la foi mythique-littérale de la deuxiéme étape de Fow-
ler et au style religieux réciproque-instrumental (Streib, 2001). La
sous-échelle fir (exemple d’item: « C’est par une discussion impar-
tiale et juste que nous devrions résoudre les différences de ressentis
mutuels entre personnes ») se rapporte a la foi individuante-réflexive
de la quatriéme étape de Fowler et au style religieux que Streib
(2001) a nommé¢ individuant-systémique. A premiére vue, cette
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sous-¢chelle fir peut sembler sans lien avec la religion, mais, selon
nous, elle s’y rapporte tout autant que la foi individuante-réflexive
de Fowler, en ce sens qu’elle parle d’une relation de tolérance,
d’équité, de rationalité et de réflexivité pour ce qui touche au plura-
lisme religieux. Finalement, la sous-échelle xenos (exemple d’item :
«La vérit¢ que je découvre dans d’autres visions du monde m’incite
a revoir ma propre vision du monde ») vise la foi conjonctive selon
Fowler ou ce que Streib (2001) appelle le style religieux dialogique.
Ces trois sous-échelles concernent trois préoccupations distinctes,
trois visions différentes des expériences positives, et constituent,
selon ma définition d’un schéma, trois schémas religieux distincts :
ftt se rapporte a I'importance que ’on accorde a sa propre religion, a
I’expérience positive que 1’on tire de la non-remise en question de
ses certitudes ; fir décrit le souci et la vision d’une coexistence équi-
table entre les différentes religions ; enfin, xenos concerne la maniére
de préserver 'ouverture d’esprit et considére comme expérience
positive le surplus de créativité émergeant dans les rencontres inter-
religieuses.

Pour donner une idée du profil de la RSS, cela peut aider de préter
attention a certaines corrélations (voir Tableau 1). Les sous-échelles
de la RSS sont trés fortement corrélées positivement ou négativement
avec le fondamentalisme religieux mesuré au moyen de la Religious
Fundamentalism Scale («Echelle du fondamentalisme religieux »)
d’Altmeyer & Hunsberger (1992) : positivement pour #¢ et négative-
ment pour xenos, ce qui indique un fort parallélisme entre les deux
mesures. De la méme maniére quoique moins nettement, on trouve
des corrélations entre la Right-Wing Authoritarianism Scale
(«Echelle de I’autoritarisme de droite », Altmeyer, 1996) et les sous-
échelles #t et xenos, ce qui traduit une plus grande distance de la RSS
avec les attitudes autoritaires de droite qu’avec la mentalité fonda-
mentaliste.
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TABLEAU 1
Corrélations de la RSS avec une sélection d’autres mesures
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Parmi les cinq dimensions du Big Five (NEO-FFI, Costa & McCrae,
1985), seule I'ouverture a I’expérience a de fortes corrélations avec la
RSS : négativement avec #t, positivement avec xenos et un peu moins
avec fir. Pour finir, dans la Well-Being Scale (« Echelle de bien-étre »)
de Ryff (Ryff & Singer 1996), croissance personnelle et but de la vie
sont fortement corrélés avec la RSS ; il est intéressant de noter ici que
c’est tout spécialement fir qui, dans 1’échantillon étatsunien, est cor-
r€lé a la fois avec croissance personnelle et but de la vie.

Comme déja indiqués dans la Figure 3, les schémas religieux ne
sont pas seulement reliés aux styles religieux (au sens de Streib), mais
aussi aux étapes de la foi (au sens de Fowler), ce qui permet d’envisa-
ger la validation de RSS dans une autre perspective encore. Les résul-
tats présentés dans le Tableau 2, indiquent que les schémas religieux
de la RSS sont liés aux étapes de la foi de Fowler, mais permettent
néanmoins une évaluation indépendante des différences de structures
de la foi, des décalages et des chevauchements entre elles.

TABLEAU 2
Corrélations des résultats au FDI avec les sous-échelles de la RSS
pour les échantillons allemand et étatsunien

tt fir xXenos
Echantillon  -.55%* .04 4T7**
allemand?
Scores au Fuaith Echantillon = -47%* -.07 14
Development Interview USP
Echantillon = -.5]*%* -.04 28%*

combingé ©

Note. °N = 60 °N =44 N = 104 ; * p < .05 ** p < .01

La RSS et I’Entretien sur le développement de la foi (FDI) ne
sont pas sans points communs, mais la RSS constitue un nouvel
instrument pour des recherches quantitatives sur le développement
et pas seulement comme une « échelle de Fowler bis». Ainsi donc,
Je ne peux en aucun cas prétendre que les 15 items de la RSS
pourraient avantageusement remplacer le FDI pour mesurer le déve-
loppement de I’adulte, offrant un meilleur « rapport qualité-prix ».
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Mais, utilisées de manieére combinée et de maniére triangulée, a
I'instar des recherches de Turner (2008) et de Streib et al. (2009),
les deux mesures permettent d’obtenir une estimation du dévelop-
pement religieux de 1’adulte de maniére plus fiable et plus valide.

5. Recherches sur le développement religieux
par le moyen des schémas religieux

5.1. La déconversion et les styles religieux — Etude 1

A partir de la Bielefeld-Based Cross-Cultural Study on Deconver-
sion (Streib et al., 2009), nous pouvons établir la preuve que
déconversion et étapes de la foi sont liées.

5.1.1. Méthode

Participants. La Bielefeld-Based Cross-Cultural Study on Decon-
version (Streib et al., 2009) a comparé plus de cent déconvertis et
plus de mille personnes qui restaient a 1’intérieur de leur tradition
(in-tradition members, total N = 1196). Les participants a la
recherche étaient, ou avaient été, membres de divers groupes reli-
gieux, incluant les Eglises chrétiennes dominantes, mais aussi des
groupes religieux d’opposition appartenant a la minorité non chré-
tienne. A cote d’instruments qualitatifs tels que I’entretien narratif et
le FDI, un questionnaire approfondi a été utilisé. La distribution des
genres, 41 % d’hommes et 59 % de femmes, est acceptable. Tous les
groupes d’age sont présents dans 1’échantillon (M = 29.34,
SD = 15.29, Range : 13-84)3, cependant 60,2 % ont moins de 25 ans.

Mesures. Le questionnaire incluait, en plus des 78 items de départ a
partir desquels a été élaborée I’Echelle des schémas religieux (RSS), un
certain nombre de mesures pour évaluer les conditions pouvant favori-
ser la déconversion et ses conséquences : une mesure de la personnalité
avec la version NEO-FFI révisée du Big Five (Costa & McCrae, 1985),
I’échelle de bien-étre Psychological Well-Being Scale (Ryff & Singer,
1996), la Religious Fundamentalism Scale (Altmeyer & Hunsberger,

3. M: moyenne; SD: écart-type; Range: intervalle de variation.
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1992) et la Right-Wing Authoritarianism Scale (Altmeyer, 1996). Le
détail de toutes ces mesures se trouve dans le rapport de recherche
(Streib et al., 2009). Pour certaines mesures, une traduction officielle
en allemand était disponible, pour d’autres, elles ont été traduites en
allemand puis retraduites en anglais pour contrdler la traduction. La
plupart des échelles ont été présentées sous la forme d’échelle de Likert
a 5 points, de tout a fait d’accord a tout a fait en désaccord.

Pour 277 sujets de 1’échantillon total (100 déconvertis et
177 membres restés dans leur tradition), le FDI a été récolté en plus
des données du questionnaire. Pour un sous-échantillon de 104 sujets
(60 d’Allemagne ; 44 des Etats-Unis), nous avons le FDI en plus des
réponses a la RSS. Les entretiens FDI ont été menés et évalués selon
le Manual for Faith Development Research (Fowler et al. 2004).

5.1.2. Résultats

Les résultats de 1’étude sur la déconversion étant décrits de manicre
plus détaillée ailleurs (Streib et al., 2009), je me contente de présenter
ici ce qui concerne la RSS. Sur le sous-échantillon combiné Allemagne/
Etats-Unis, on a effectué un test d’échantillons non apparié¢s pour com-
parer les moyennes des déconvertis et des membres pour chaque sous-
échelle de la RSS. Il apparait que c’est tout spécialement la sous-échelle
« Vérité des textes et des enseignements » (#t) qui présente une forte
relation a la déconversion avec une différence de moyennes de .87
(Standard Error Difference, SED = .12, p < .001)*#; les membres qui
sont restés dans leur tradition sont en accord (M = 3.46, sur une échelle
en 5 points, SD = .84, N = 758), mais les déconvertis ne sont pas en
accord (M =2.59, SD = 1.01, N = 53) avec la sous-échelle #¢. En ce qui
concerne la sous-échelle « xénosophie /dialogue interreligieux », ily a
un effet similaire, quoique moins fort : la différence de moyennes entre
les membres et les déconvertis sur xenos estde .23 (SED =.09, p <.05).
L’effet est encore plus faible pour « équité, tolérance et choix rationnel »
(fir) : la différence de moyennes est de .14 (SED = .07, p < .05). En
somme, toutes les sous-échelles de la RSS sont en rapport avec la
déconversion ; ¢’est tout spécialement 1’accord / désaccord sur la sous-
échelle #f qui change avec la déconversion.

4. SED: différence d’erreur type.
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Cet effet peut étre démontré et visualisé en détail pour des trajec-
toires spécifiques de déconversion. La Figure 4 représente un nuage
de points dans un espace a trois dimensions, construit 4 partir des
trois sous-échelles de la RSS. (Les cas individuels de déconversion se
réunissent nettement dans une région avec de bas résultats, voire trés
bas, sur la « vérité des textes et des enseignements » et des résultats
clevés sur la « xénosophie /dialogue interreligieux ».) Les déconvertis
se trouvent clairement rassemblés dans la région correspondant a des
scores bas, voire trés bas pour « vérité des textes et enseignements »,
et des scores élevés pour « xénosophie / dialogue interreligieux ».

Fig. 4. Déconvertis et membres traditionnels dans 1’Espace des schémas
religieux

Déconversion 7

Sortie
secularisante
Sortie de type
oppositionnel
Changement
l-d{apr_grtanence
[A Sortie integrative
¥ Sortie privatisante
E.Sorﬂ& hérétique

Déconversion
mal e

, mals pas de
5| -3
d

i B By -- Pasde
® : * déconversion

~ traditionnels)

Xénosophie / dialogue interreligieux

60

CONCEPTUALISATION ET MESURE DU DEVELOPPEMENT RELIGIEUX

Ce résultat est confirmé par les scores du FDI obtenus dans
Iéchantillon de 277 sujets: dans le groupe des gens restés membres
d’une tradition religieuse, une majorité de 74,0 % se situe a I’étape
3 et 18,6 % sont a I’étape 4 ; dans le groupe des déconvertis, 44 %
sont a I’étape 3 et 51 % a I’étape 4.

Pris ensemble, les résultats indiquent que les trois sous-échelles ou
schémas de la RSS sont clairement associés avec la déconversion et
que la RSS a un fort pouvoir prédictif. C’est tout particuliérement le
cas pour la sous-échelle «vérité des textes et des enseignements »,
mais aussi pour « équité, tolérance et choix rationnel» et pour
« xénosophie /dialogue interreligieux ».

5.2. Xénophobie, médiation dans les conflits
et styles religieux a l'adolescence — Etude 2

5.2.1. Méthode

Echantillon. 1'échantillon est constitué de 415 questionnaires
remplis en ligne par des adolescents et des jeunes adultes de 12 a
25 ans au printemps et au début de I’été 2009. L’age moyen est de
18,7 aussi bien pour les hommes que pour les femmes. La répartition
entre hommes (40 %) et femmes (60 %) est inégale mais acceptable.
94,7% des sujets étaient allemands, 4,3 % turcs ; les pourcentages
pour les autres nationalités sont minimes. La proportion d’adoles-
cents qui sont au collége ou au lycée est de 57,1 %, ce qui est plutét
¢levé. Parmi ceux qui ne sont ni au collége ni au lycée, 8,6 % n’ont
pas encore commence I’école professionnelle ou I’ont déja abandon-
née; 27,4 % sont en formation professionnelle, 8,6 % 1’ont terminée,
49,2 % sont dans I’enseignement supérieur ou a I"université, 4,6 %
possédent un master ou une équivalence. Une majorité de 80,5 %
sont affiliés a une dénomination chrétienne, 6,5 % se déclarent
musulmans, 0,2 % appartiennent a d’autres religions, 5,3 % ne sont
affiliés a aucune et 7,5 % n’ont pas répondu 4 la question.

Mesures. La principale section du questionnaire en ligne pose des
questions sur les expériences religieuses et sur les croyances ; elle s’inté-
resse aux expériences mystiques et aux images de Dieu comme aide,
rédempteur, juge; elle demande aussi si I’on se considére soi-méme
comme quelqu’un de « religieux » ou de « spirituel ». Les 15 items de la
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RSS ont également ét¢ inclus dans la section sur la religion. Sur la base
des items se rapportant aux expériences religieuses et aux croyances,
des échelles ont été construites. L’échelle pour les expériences mys-
tiques comprend cinq items, a = .61 (exemple d’item: « Je sais par
expérience que toutes les choses dans le monde sont connectées d’une
maniére miraculeuse et mystérieuse »). L’échelle qui se rapporte a une
vision du monde non théiste comprend neuf items, o = .83 (exemple
d’item : « Ce que les autres nomment Dieu est en fait un principe créa-
teur dans 1’univers »). L’échelle se rapportant a la certitude de I’amour
de Dieu comprend cinq items, a = .94 (exemple d’item : « Dieu prend
soin de tout dans ma vie, parce qu’ll m’aime »). L’échelle concernant
les images de Dieu comme aide comporte trois items, o = .89 (exemple
d’item : « Dieu est un ami qui se trouve dans le ciel »). L’échelle concer-
nant les images de Dieu comme rédempteur comporte quatre items, o
= .80 (exemple d’item: « Le sang de Jésus-Christ résout la relation
entre Dieu et moi»). L’échelle concerant les images de Dieu comme
juge comporte cinq items, o = .80 (exemple d’item : « Dieu est un juge
sévere qui ne tolére pas les écarts »). La fiabilité de la RSS pour chacune
des sous-échelles était : o= .88 pour « vérité des textes et des enseigne-
ments» (tt), o = .65 pour «équité, tolérance et choix rationnel » (fir)
et a=.70 pour « xénosophie /dialogue interreligieux » (xenos).

Une troisiéme section du questionnaire contient: 1) une échelle
bipolaire pour des valeurs créées par Schwartz (1992) et utilisées par
Gennerich (Feige & Gennerich, 2008 ; Gennerich, 2010); 2) deux
échelles pour la justice immanente et eschatologique (certains items
proviennent de Maes, Schmitt & Seiler, 1998) ; 3) trois échelles pour la
xénophobie interreligieuse entre religions abrahamiques, partiellement
reprises du concept de Group-focused Enmity (« L’hostilité centrée sur
le groupe ») €laboré par Heitmeyer (2002 ; 2007). Les items concer-
nant I’antisémitisme et 1’islamophobie (quatre items a chaque fois ;
exemples « Le judaisme est une distorsion de la vraie religion» ; « Je
me sens étranger dans mon propre pays a cause du nombre de musul-
mans ») pourraient étre ramenés & deux variables ; la fiabilité est:
a = .83 pour I’islamophobie et a = .80 pour ’antisémitisme ; 4) dans le
questionnaire, nous avons également inclus les items sur la gestion des
conflits tirés du questionnaire de Greifswald sur la violence des éléves
de 14-15 ans (Diinkel, Gebauer & Geng, 2007). A partir des 15 items,
deux échelles ont été construites : le comportement conflictuel menant
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aune escalade de I’agressivité (quatre items, o= .75 ; exemple d’item :
«Jai frappé pour qu’on me respecte ») et le comportement cherchant
activement la médiation (six items, o= .75 ; exemple d’item : « Je me
suis mis 4 la place de I’autre, dans le but de le comprendre »).

5.2.2. Résultats

Des résultats d’ensemble, incluant des analyses de corrélations et
de régressions, sont présentés ailleurs (Streib & Gennerich, 2011 ;
Streib, 2011). Nous nous concentrerons ici sur les résultats les plus
importants, ¢’est-a-dire sur I’effet des sous-échelles de Ia RSS sur la
xenophobie et la gestion/médiation des conflits comme cela peut
etre démontré a 1’aide d’une modélisation utilisant le logiciel AMOS
Graphics 17. Notre intention était d’identifier et de décrire en détail
les effets les plus élémentaires et les plus marqués de la cognition
religieuse sur la xénophobie et sur les comportements en cas de
conflit. Pour ce faire, nous avons inversé le codage des variables a
résultats négatifs (comportement conflictuel menant a plus d’agres-
sivité, islamophobie, antisémitisme) en leurs contreparties positives,
de maniére a effectuer les calculs avec des valeurs positives et, le
cas échéant, & pouvoir mettre en évidence un effet positif de la
religion indiquant une éventuelle transformation et un processus
d’apprentissage. En plus, les diverses maniéres de se comporter en
cas de conflit ainsi que la xénophobie ont été traitées en tant que
variables latentes. Sur la droite de la Figure 5, qui donne en exemple
le modéle pour 1’islamophobie, on peut voir comment ces variables
latentes sont en relation avec les items de chaque comportement en
cas de conflit respectivement avec les items de la xénophobie.

En théorie, toutes les variables de la religiosité devraient étre pla-
cees du coté des variables a prédire. Mais il a été nécessaire ici de
restreindre la sélection et de se contenter des variables les plus élé-
mentaires et dont 1’effet est le plus marqué. Le choix s’est cependant
fait relativement facilement car les sous-échelles de la RSS étaient
ressorties comme les facteurs les plus efficaces dans les analyses de
corrélations et de régressions précédentes. Cela a aussi pour consé-
quence que nous sommes capables de faire la démonstration de la
cognition religieuse, telle que mesurée par la RSS, a partir des com-
portements déviants et des attitudes indésirables.
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Fig. 5. Mode¢le pour tester les effets des sous-parties de I’Echelle des schémas
religieux (RSS) & propos du désaccord avec I’islamophobie
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Quatre modéles ont été testés. On peut voir en quoi ils différent en
se référant a la partie droite de la figure. Les variables cibles latentes
¢taient: le comportement actif de recherche de médiation en cas de
conflit, (le désaccord avec) le comportement conflictuel menant a une
escalade de I'agressivité, (le désaccord avec) I’islamophobie et (le
désaccord avec) I’antisémitisme. La Figure 5 ne donne en exemple
que le premier modéle. Les résultats pour les quatre modéles sont
résumés dans le Tableau 3 qui contient les estimations des para-
metres ainsi que les principaux critéres d’ajustement des modéles.
Ces résultats indiquent que I’ajustement de nos quatre modeles est au
moins convenable?.

5. Les statistiques d’ajustement des modéles ont aussi été reportées dans le Tableau 3. Le
tableau présente les indicateurs les plus importants : %, degrés de liberté (d.1.), niveau de
probabilité (p), indice d'ajustement comparatif (CFI) et un indice d’ajustement du modéle
fournissant une approximation du degré d'erreur, le Root Mean Square Ervor of Approxima-
fion (RMSEA) présentant un intervalle de confiance de 90 % (90 % CI RMSEA). Ces indices
montrent un ajustement globalement acceptable pour les quatre modéles, Les résultats du test
#* donnent des résultats significatifs qui indiquent qu'un ajustement parfait des modéles ne
pourrail pas étre atteint. On considére d'habitude qu'unrapportde 2 | oude 3 2 | entre 32 et
degrés de liberté constitue un ajustement acceptable; tous les modéles, sauf celui pour
I'islamophobie dont le rapport est légérement plus élevé (y*/d.]. = 3.545), satisfont a ce
critére, En ce qui concerne le CFI: selon les normes des tests confirmatoires, tels p. ex. une
analyse factorielle confirmatoire, le CFI doit étre supéricur & .90 pour indiquer un ajustement
ucceptable. Avee un CFI = 881, nos modéles de comportement en cas de conflit atteignent
presque ces standards pourtant élevés; les modéles de la xénophobie sont, avec un
CFI = 852 pour I'islamophobie et un CFI = 862 pour I'antisémitisme, légérement plus bas,
Il faut cependant tenir compte d'une part du fait que nos analyses n’ont pas pour but d'étre
des analyses confirmatoires mais plutét d’estimer des directions de régression et, dautre part,
{ue nos quatre modeles incluent et mettent en relation une diversité de variables par ailleurs
sans relations entre elles, On peut done considérer que les estimations d’ajustement obtenues
Indiquent un ajustement satisfaisant des modéles. Enfin, on considére que le RMSEA devrait
ivoir une valeur de moins de .08 et certainement pas plus haute que .10 si 'on veut atteindre
i ajustement de modéle qui soit acceptable (Browne & Cudeck, 1992, p. 239). Avec un
RMSEA de .064 et .069 pour chacun des deux modéles de comportement en cas de conflit,
ces eritéres sont remplis ; les valeurs pour les deux modéles de xénophobie sont légérement
plus hautes, mais assurément inféricures 4 .10. On peut donc conclure que I'ajustement de
os quatre modéles est acceptable.
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En résumé, la modélisation par équation structurelle permet de
vérifier les effets marqués de la cognition religiquse sur les compor-
tements non agressifs et qui cherchent la médiation en cas Qe' conflit
et sur les deux formes de xénophobie que sont l’ar'l‘ElseI,m_tlsme et
I’islamophobie. Cependant, comme le montre de maniére ¢vidente le
schéma f#t, une cognition religicuse spécifigue peut avoir des effets
divers.

Conclusion et perspectives

Les deux études présentées ci-dessus montrent 1’effet indicatif et
prédictif de la RSS dans deux domaines distir_lcts. L’Etucrle 1 montre
qu’il est possible d’affiner notre compréhension de 12.1 deconvers,lon
par une évaluation des styles religieux. La R_SS fait preuve d.un
pouvoir de discrimination quant a la déconversion. Atpres inversion
de la valence des scores accord/désaccord & la sous-échelle «verité
des textes et des enseignements» de la RSS et augmentation du
consentement aux items de « xénosophie /dialogue 1nterr,e11g1eux »,
on peut corroborer 1’association de la déconversion avecﬂl ouverture
a 'expérience, ce qui était aussi un résultat central de 1’étude sur la
déconversion (Streib ef al., 2009). -

L’Etude 2 montre que la religiosité a des e_:ffets co?mderables sur
les comportements en cas de conflit et .le_s ajctlrtudes xénophobes. Par
conséquent, ’effet préventif de la rE?llglOSlte coAntre les comporte-
ments agressifs et contre la xénophobie joue un réle de premier plan.
Ainsi, nos résultats avec des adolescents allemands.s’accordent glo-
balement avec les recherches menées aux Etats-Unis ; nous pensons
en particulier 4 la méta-analyse réalisée par Ba{er & Wright (290 1)ou
encore, plus récemment aux travaux de Plck_ermg & Va'zs'onylr(ZOIO)
qui mettent en évidence 1’impact significatif de la r?11g1os1te sur la
prévention des comportements déviants. C’est dans I’Etude 2 que 1’a
RSS démontre tout spécialement son efficacité pour mesurer‘les sché-
mas religieux en se focalisant spécifiquement sur la tension entre
schémas absolutistes et schémas dialogiques/xénosophes. '

Les résultats des deux études montrent que la RSS constitue un
instrument empirique efficace pour mesurer des diffé,rences 1nd.1V1-
duelles de styles religieux. Nous avons pu prouver qu’elle constitue
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un instrument de mesure indépendant qui, jusqu’a un certain point,
permet d’établir des paralléles avec une évaluation faite au moyen du
FDI, mais qui va bien au-dela de ce que serait une simple « échelle de
Fowler bis ». Néanmoins, il s’avérera peut-€tre qu’il serait encore plus
efficace d’utiliser conjointement et de trianguler la RSS et le FDI.

II serait bien entendu nécessaire de mener une recherche longitudi-
nale si nous voulons prouver qu’au cours de sa vie, une personne
connait des changements développementaux. Cela semble d’autant
plus impératif que I’application déductive d’hypothéses structurales du
développement a perdu de sa crédibilité et que seules des preuves empi-
riques permettront de fonder une théorie du développement religieux.

Du fait que I’ensemble des styles religieux sont fondés sur une
définition large de la religion (ou de la Joi au sens de Cantwell Smith,
ou encore de la spiritualité, comme la désignerait nombre de collé gues)
et qu'il inclut, comme le suggérait déja le modéle de F owler, les styles
«les plus élevés» de dialogue, de rencontres interreligieuses et de
préoccupations pour I"humanité, les recherches sur les styles religieux
se révelent particuliérement fertiles pour étudier le développement reli-
gieux de ’adulte dans le monde multireligieux d’aujourd”hui.
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PENSEE POSTFORMELLE,
EMOTIONS ET DEVELOPPEMENT SPIRITUEL

Gisela LABOUVIE-VIEF

1. Contexte

En abordant le développement spirituel dans cette présentation,
j’avoue traiter d’un nouveau domaine en quelque sorte. Le dévelop-
pement spirituel ne constitue pas du tout mon principal champ
d’études académique, mais il I’est presque devenu suite 3 une heu-
reuse collaboration, il y a de nombreuses années, avec une étudiante
doctorante. A cette époque, je travaillais déja de fagon approfondie
sur la fagon dont le développement cognitif se poursuit apres 1’ado-
lescence, au cours de I’age adulte et & un 4ge avancé, lorsque Dolores
Nieratka m’approcha et me demanda de superviser sa thése qu’elle
avait P'intention de faire sur le développement religieux. JI’avais, a
cette période de ma vie, une tendance 4 prendre mes distances vis-a-
vis de la religion, qui, dans mon éducation catholique avait été impo-
sée avec un dogmatisme trés fort. J°étais donc étonnée, pour ne pas
dire trés surprise, du lien que Dolores avait fait entre mon travail sur
le développement cognitif et la religion. Elle-méme membre d’un
ordre religieux connu pour étre extrémement libéral (The Sisters of
Mercy), elle avait déja rédigé un travail sur la crise religieuse et le
«reengagement » chez les sceurs, et voulait étendre son travail 4 une
population normale. J’ai rapidement eu le sentiment que la conseiller
dans son travail (Nieratka, 1984) était intervenu comme une bénédic-
tion. Cela m’a réconcilié avec I’idée que méme si I’on peut rejeter la
religion, on ne peut pas rejeter ses besoins spirituels, et que j’étais
moi-méme déja engagée dans un voyage spirituel. En fait, j’affirmais
une conviction naissante que tout point de vue sur le développement
positif implique nécessairement une part de développement spirituel.
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