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Et de I’occident au levant, pleine d’effroi, la premiére,
continue a chercher, le jour ne parait pas, elle allume des
pins aux feux de [’Etna et les porte dans sa main gauche a
travers la nuit inerte, de la fille aucune trace, comme si elle
["avait révée, sauf cette absence brilante dans les
entrailles, cet effroi pousse ou était sa fille, cette douleur
qui la hante, la consume, la soutient, lui caresse le ventre,
qu’elle nourrit dans son sein. Embryon de mémoire.
Cependant sans prendre le moindre repos, ni consolation,
sans desserrer les dents, ne peut ni oublier ni se souvenir,
doit la retrouver, la ou elle est.

Héléne Cixous, Illa

(1980)
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Rien de plus fluide et plastique qu’un mythe. Et tout a la fois,
rien de plus ancré dans les mémoires et les imaginaires. Point
n’est besoin d’avoir vu la piéce de Sophocle pour avoir
connaissance de I’histoire tourmentée d’(Edipe et de ce qu’en fit
Freud, a ’orée du xxe siécle. Sans cesse reformulés, ces récits
venus du pass€ prennent sens au moment de leur performance,
dans le contexte précis ou ils sont a nouveau chantés, racontés,
écrits, peints, activés (Calame 1991). Ce numéro se propose
d’explorer les manifestations multiples d’un mythe un peu
moins connu de nous, mais trés important pour les Grecques et
les Grecs, et qui a traversé les siécles et influencé I’art, la
psychanalyse et le féminisme jusqu’au XXI° siécle : celui de
Déméter et de Perséphone.

La puissance de deux divinités féminines

Déméter et Koré-Perséphone, appelées 76 Théod, « les deux
déesses », ou encore Megalai Theai, « les Grandes Déesses »,
sont deux divinités importantes. Le culte qu’on leur vouait au
sanctuaire d’Eleusis, situé prées d’Athénes, et lors des
Thesmophories (cérémonies réservées aux femmes mariées de
la cité), donnait lieu aux fétes les plus marquantes du calendrier
grec : on y commémorait chaque année la puissance de ce
couple de divinités liées au monde agraire et végétal'.

C’est par I’Hymne homérique a Déméter (VII® siecle avant J.-
C) que nous avons connaissance d’une narration de ce mythe :
cette adresse chantée a la déesse prenait place dans le contexte
des cérémonies a Eleusis, au cours desquelles il était important
de rappeler I’origine du rituel.

La jeune Kor¢, fille de Déméter et de Zeus — chantent les
participants au culte dans cet hymne — cueillait un narcisse dans

' Par un heureux hasard de calendrier, le cours de ’année 2022-2023 de
Vinciane Pirenne-Delforge, professeure du Collége de France, chaire
Religion, histoire et société dans le monde grec antique, porte sur Déméter
Thesmophoros. Les cours des 16 et 23 février 2023, accessibles en ligne sur le
site du Collége de France, sont consacrés explicitement a I’ Hymne homérique
a Déméter https://www.college-de-france.fir/agenda/cours/demeter-thesmophoros
(page consultée le 15/05/2023)
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la campagne lorsque d’une grande crevasse surgit un char mené
a vive allure par Hadgs, son oncle. Epris de la jeune fille, le dieu
des Enfers s’empare d’elle. Déméter, qui a entendu les cris au
loin, part a la recherche de sa fille. Elle apprend du Soleil, seul
témoin du drame, que le maitre des puissances souterraines est
le ravisseur : c’est Zeus lui-méme qui a accordé Koré pour
¢pouse a Hadés. Furieuse et désespérée, Déméter quitte
I’Olympe, prend les traits d’une vieille femme et erre pendant
plusieurs jours jusqu’a ce qu’elle arrive dans la cité d’Eleusis.
Au bord du désespoir, elle est recueillie par le roi Célée et ses
filles, puis elle rencontre une servante nommeée lambé qui, par
ses plaisanteries, fait rire Déméter pour la premiére fois depuis
I’enlevement de sa fille. Déméter devient alors la nourrice de
Démophon, I’enfant royal.

Plus tard, la reine découvre la réelle identité de la déesse :
Déméter demande alors qu’on lui éléve un temple. Une fois ce
temple construit, elle s’y enferme, inconsolable, et empéche les
plantes de pousser, réclamant le retour de sa fille. La famine
menace [|’existence méme de [’humanité. Afin que le sol
retrouve sa fertilité, un arrangement est trouvé : en vertu d’une
décision de Zeus, Koré partagera son existence entre Hadés et
Déméter. Elle devra résider un tiers de 1’année aux Enfers et les
deux autres tiers a la surface de la Terre. Le retour annuel de la
jeune fille, désormais appelée Perséphone, se traduit par la
renaissance de la végétation, la germination des céréales en
particulier, semées par Triptoleme, protégé de la déesse.
Déméter enseigne alors les rites et les mystéres qui, depuis, sont
pratiqués en ce lieu ; le chant se cl6t sur une ultime adresse a la
déesse.

Récit étiologique en tant qu’il explique I’origine méme de la
cérémonie et du sanctuaire, ce chant, comme 1’analyse Claude
Calame (1997), a aussi pour fonction d’étre un don a la déesse,
a qui I’on demande en échange d’accorder la fécondité et la
prospérité des récoltes pour la cité. Dans d’autres versions plus
tardives du mythe, un personnage différent intervient avant
I’arbitrage de Zeus: il s’agit de Baub6®>. Quand Déméter,

2 Pour les références des textes antiques et une interprétation du personnage,
voir Devereux (1983) ; Olender (2029 [1985]).
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éperdue de souffrance dans sa recherche désespérée de Koré,
parvient a Eleusis, Baubd s’efforce de la consoler en lui
donnant a manger ; mais Déméter refuse. Pour égayer la déesse,
Baubé retrousse son habit et lui montre sa vulve® — Freud, dans
la référence qu’il fait a ce mythe, écrit « son ventre » (ihren
Leib) (Freud 1971 [1933], p. 85). Déméter se prend a rire,
retrouve golt a la vie et accepte finalement le compromis
concernant Koré.

Changer de mythe

La construction de ce numéro des Cahiers du Genre trouve
son origine dans une intervention a plusieurs voix sur le théme
« Pluraliser DI’Edipe: mythes alternatifs, circulation
exogamique d’objets et nouvelles maternités » dans le cadre de
’atelier EFiGIiES « Psychanalyse(s) et savoirs situés » en 2015.
A T’occasion, nous étions intéressées par la proposition de
mythes alternatifs a I’(Edipe, fondés sur des conceptions de la
parentalité et de la maternité différentes de celles théorisées par
Freud.

Dans le champ de la psychanalyse, I’usage de mythes nourrit
d’une part les discussions sur le statut de la réalit¢ et son
importance pour une pratique classique fondée sur le travail de
I’inconscient. Face a la lecture d’un mythe, le ou la
psychanalyste peut se demander, comme le suggére le
psychanalyste Michel Gribinski : « et si ¢’était réel, mais d’une
réalitt non matérielle: une réalité interne, psychique ? »
(Gribinski 2020, p. 255; Laplanche 1997). D’autre part, la
lecture de récits mythiques a permis a Freud d’illustrer certaines
expériences de la vie humaine comparables & ce que ses
analysants et analysantes lui racontaient sur le divan. L’exemple
le plus connu est sans doute celui du complexe d’(Edipe.

Freud mentionne le mythe de 1I’(Edipe pour la premiére fois
dans une lettre a son colléegue Wilhelm Fliess datée du 15

3 Le contexte de performance de ces divers récits a été perdu ; nous avons les
résumés rapportés par Clément d’Alexandrie, Protreptique, 11, 20, 1-21, 2 ;
Eusébe de Césarée, Préparation évangélique, 11, 3, 31-35 ; Arnobe, Contre les
Gentils, V, 25-26. Voir Olender (2019 [1985]).
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octobre 1897 pour décrire une découverte (auto)analytique qu’il
considére a portée universelle: tout étre humain serait
condamné a éprouver pendant son enfance des sentiments
amoureux envers 1’un des parents et des sentiments de jalousie
a I’égard de I’autre — et « s’il est bien ainsi, on comprend, en
dépit de toutes les objections rationnelles qui s’opposent a
I’hypothése d’une inexorable fatalité, 1’effet saisissant de
I’Edipe Roi » (Freud 2002 [1897]). D’apres Freud, les contenus
de la piéce de Sophocle sont bouleversants par ce qu’ils
réveélent du rapport d’un enfant a ses parents concernant les
premicres motions de la sexualité. L’apparition de la sexualité
forme une image triangulaire composée de I’enfant, d’une
figure liée aux dangers de « la plus puissante des séductions »
(et souvent associée a la mere) et d’une figure dont I’une des
fonctions principales serait justement celle de garantir la
séparation entre les deux autres. A cette organisation des désirs
d’aimer et de tuer que I’enfant ressent a 1’égard des parents,
Freud donnera le nom de complexe d’(Edipe, en I’associant au
mythe d’(Edipe-Roi qui mettrait en valeur « une compulsion
que tous reconnaissaient parce que tous I’ont ressentie » (Freud
2002 [1897]).

Au vu d’un tel contenu, il n’est pas surprenant que cette
ambitieuse invention freudienne soit matiére a débat depuis plus
de cent ans. Dans un article sur les discussions conflictuelles
entre psychanalyse et anthropologie a propos du complexe
d’Edipe, le psychanalyste Eric Smadja fait remonter a 1916 les
premiéres discussions sur I'universalité des théses freudiennes.
L’anthropologue britannique Charles Seligman, trés intéressé
par les publications de Freud dés leur apparition, demandera a
Malinowski, 1’'un de ses éléves, de tester la validité de
I’hypothése freudienne de I’(Edipe chez les Mélanésiens des
iles Trobriand entre 1915 et 1918 (Smadja 2014). Malinowski
affirmera, on le sait, que le complexe d’(Edipe est absent chez
les Trobriandais, méme s’il constate I’existence d’un complexe
nucléaire spécifique dans les sociétés matrilinéaires. Dans ces
groupes, les désirs incestueux du garcon porteraient plutot sur la
«sceur », tandis que les impulsions hostiles se dirigeraient
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plutét contre celui qui occupe la place attribuée a « 1I’oncle »
maternel”.

Le travail de Malinowski a été¢ le premier a formuler une
critique du complexe d’(Edipe fondée sur 1’idée d’une diversité
de configurations familiales et sociales qui n’aurait pas été prise
en compte par la formulation freudienne. Il inaugure une
tradition poursuivie depuis dans différents domaines des
sciences humaines : celle d’un désaccord, voire d’une méfiance,
avec la représentation et le traitement de la réalité socio-
culturelle et historique proposés par la psychanalyse. Ce
désaccord pourrait étre résumé comme suit : que voudrait dire
une « universalité cedipienne » si toutes les familles ne se
ressemblent pas ? En philosophie, sous la plume de Deleuze et
Guattari, cette critique a pris la forme d’une mise en cause d’un
« impérialisme analytique du complexe d’Edipe », c’est-a-dire
I’attribution, par les psychanalystes, d’une place centrale (et
inamovible) a la « formule trinitaire papa-maman-moi » dans la
description de tout parcours de subjectivation (Deleuze et
Guattari 1972, p. 30).

Lorsque nous réfléchissions a des mythes alternatifs, il
s’agissait pour nous d’interroger la théorisation de I’(Edipe non
seulement sur le plan de sa portée — et donc de son efficacité a
I’égard des familles aux configurations non hétérosexuelles et
de celles des cultures non occidentales —, mais aussi au vu de
ses conséquences sur la compréhension par les psychanalystes
de I’expérience des sujets identifiés comme femmes. Ce travail
a été ’occasion de nous engager dans un exercice classique de
positionnement féministe : réexaminer dans les théories
freudiennes sur les relations parents-enfant les lieux d’ou les
voix de femmes auraient pu étre effacées ou mal représentées’.
Par I’importance accordée au lien entre mere et fille, il nous est
apparu que le mythe de Déméter et Perséphone jouait ce réle de
mythe alternatif.

4 Au sujet des différentes configurations du complexe d’Edipe, voir aussi
Maurice Godelier (1982).

5> Sur la question des savoirs situés et du féminisme de positionnement, voir
Sarah Bracke et Maria Puig de la Bellacasa (2013).
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Revenons plus précisément aux différentes significations de
ce mythe. Les récits anciens sur ces deux figures ont donné
maticére a de nombreuses lectures et interprétations. En tant que
divinité chtonienne, c’est-a-dire liée a la terre, Déméter est
considérée comme la mére nourriciére ; 1’alternance du séjour
de Koré-Perséphone, sa fille, entre le monde des vivants et celui
des morts, vient parallélement expliquer le cycle des saisons. Le
récit mythique place ainsi « tout le processus civilisateur de
I’agriculture sous la protection des femmes » selon Claude
Calame (1997, p. 129).

Selon d’autres lectures encore, le mythe constitue une
allégorie de la vie, de la mort et de la renaissance, que les
cérémonies, pratiquées durant des siécles a Eleusis, venaient
ritualiser chaque année, par le biais de processions, de sacrifices
et de rites de purification accompagnés de chants et de danses.
L’aspect eschatologique des Mystéres d’Eleusis se lit a la
lumiére de la catabase de Koré-Perséphone (de katdbasis en
grec, qui signifie descente): tout en étant associée a la
croissance du végétal, la jeune femme a, simultanément, un lien
privilégié avec le monde souterrain, le monde invisible, celui
des morts et des ombres. Son parcours symbolise ainsi le
passage d’un monde a I’autre.

Approches féministes du mythe de Déméter
et Perséphone

La réécriture des mythes au sein des études féministes est un
champ de recherche déja bien balisé®, que I’on songe aux
multiples relectures du destin d’Antigone (Butler 2000 ;
Sjoholm 2004 ; Chanter et Kirkland 2014), aux nombreuses
interprétations littéraires de I’histoire de Médée (Wolf
2001 [1996] ; Lanoye 2011, pour n’en citer que deux), ou
encore a la discussion, initiée a partir de la figure de Psyché, sur
la théorie psychologique du patriarcat (Carol Gilligan 2002)’.

% Dans le domaine spécifique des études littéraires, voir I’article d’Alicia
Ostriker (1982) qui a fait date.

7 Dans The Birth of Pleasure. A New Map of Love (2002), Carol Gilligan met
en valeur la figure de Psyché qui s’émancipe en sortant du silence et de la
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Depuis une quarantaine d’années, le mythe de Déméter et
Perséphone a également fait 1’objet de plusieurs relectures par
des théoriciennes issues de différents courants du féminisme.
De maniére chaque fois singuliére, ces relectures mettent en
é¢vidence la qualité du rapport entre mere et fille; elles
dénoncent également la violence masculine, tout en soulignant
I’importance du lien entre la fertilité de la nature et la continuité
de la communauté (Pirenne-Delforge 2005).

L’essayiste Adrienne Rich par exemple, dans son ouvrage
Naitre d’une femme. La maternité en tant qu’expérience et
institution (Rich 1980 [1976]), considére que le mythe de
Déméter et Perséphone constitue, dans I’imaginaire occidental,
le seul récit reconnaissant pleinement « la passion entre mére et
fille » et la tragédie que peut constituer la perte d’une mére pour
une fille, et inversement la perte d’une fille pour une mére. Pour
Rich, ce mythe parle d’une rupture d’autant plus douloureuse
qu’elle est imposée aux deux femmes : ni Déméter ne rejette sa
fille, ni Perséphone ne se rebelle contre sa mére. D’aprés sa
lecture, le mythe représenterait le souhait de toute fille d’avoir
une mere dont I’amour et le pouvoir seraient si grands, qu’ils
seraient capables de défaire la violence du viol et de la mort,
ainsi que le désir de toute mére de voir une « expression
efficace de sa rage » (Rich 1995, p.240). Or, si les figures
archétypales de fils ou de pere sont encore bien présentes dans
I’imaginaire et les références partagées ((Edipe, Hamlet et le roi
Lear par exemple), la reconnaissance symbolique de 1I’amour
entre mére et fille a, selon Rich, été perdue (« we have lost it »),
du fait de la disparition du culte des deux déesses.

Dans un méme ordre d’idée, la philosophe et psychanalyste
Luce Irigaray affirme la nécessité de prendre conscience des «
généalogies féminines » trop souvent oubli¢es (Irigaray 1989),
qu’il s’agisse du lien de parenté unissant une enfant a sa mere
ou de la filiation culturelle avec des méres dites spirituelles.
Selon Irigaray, le mythe de Déméter et Perséphone est
équivoque : s’il montre I’intensité de 1’attachement mere-fille, il
est en méme temps I’illustration que cet attachement est défait

passivité propre au role joué¢ par la femme dans le mythe d’Edipe. Voir
également Pascale Molinier (2020).
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par I’ordre masculin, dans la mesure ou les deux déesses
demeurent sous le joug de figures masculines plus puissantes
qu’elles (Hadés et Zeus). Perséphone est réduite au silence et
privée d’autonomie. D’une certaine fagon, selon elle, le récit
mythique fait la démonstration du contrdle exercé, tant chez les
dieux que chez les humains, par les hommes sur les femmes,
qui se trouvent dépossédées de leur généalogie féminine,
comme c’est le cas dans le mythe des deux déesses.

Quant a la psychologue féministe Carole Gilligan (Une Voix
différente : Pour une éthique du care, 2008 [1982]), elle voit
dans I’histoire de Déméter et Perséphone le rappel du fait que
«le cycle méme de la vie se fonde sur une alternance entre le
monde des femmes et celui des hommes ».

Plus récemment, deux psychanalystes américaines, Deanna
Holzman et Nancy Kulish, se sont emparées du mythe pour
repenser 1’importance du lien meére-fille en faisant 1’hypothese
que I’histoire de Déméter et Perséphone correspondrait, chez les
filles, a un équivalent du complexe d’(Edipe pour Ile
développement des gargons (2008). Selon elles, certaines
expériences qui se jouent de manicre particuliére entre une mere
et sa fille (les conflits entre [’attachement passionnel et
I’ambivalence, la difficulté de la séparation et le déni de la force
du lien, etc.) sont mises en scéne de maniére allégorique a
travers I’histoire des deux divinités; d’aprés Holzman et
Kulish, ce mythe permettrait donc de nuancer I'universalité du
complexe d’(Edipe et de repenser la place tenue par la question
de la Loi, pour reprendre les termes employés en psychanalyse.
Pour un nombre important de théories psychanalytiques (celles
d’influence lacanienne notamment), la Loi représente ce qui
organise la vie du sujet en société. Par-dela les régles et les
prescriptions définies juridiquement, la Loi, associée a la figure
du Pére, est, selon Lacan, ce qui rend possible la superposition
du régne de la culture au régne de la nature par 1’organisation
des alliances familiales. Pour Lacan, cette organisation se fait
sous la forme d’un interdit fondamental, I’inceste, et détermine
le lien de tout étre humain au langage.

Pour Kulish et Holtzmann, une autre lecture de 1I’importance
de I’interdit de I’inceste dans les processus de subjectivation des
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filles est possible. Elles affirment que le role joué par la figure
paternelle dans des théorisations sur le processus de
subjectivation des femmes s’appuyant sur le mythe d’Edipe
(comme c’est le cas chez Lacan et chez Freud) risque de
minimiser ou de fausser I’importance des liens entre méres et
filles. Les autrices considérent que le mythe de Déméter et
Perséphone décrit de maniére plus habile comment I’intérét
d’une fille pour une figure paternelle, ici Zeus, n’éclipse pas
nécessairement son intérét pour la figure maternelle. Comme
Perséphone, la fille serait a la fois séparée de sa mere et trés
attachée a elle, et non pas en compétition avec elle pour I’amour
du pére.

Sortir du monothéisme patriarcal

Dans un domaine certes bien différent, une lecture tout aussi
singulicre du mythe a été proposée par la militante et
théoricienne écoféministe américaine Starhawk. Dans le
chapitre « Déesses et dieux : Le paysage de la culture » de son
célebre ouvrage intitulé Réver ['obscur. Femmes, magie et
politique (2015 [1982]), Starhawk examine le mythe grec des
deux déesses tout en inscrivant son travail dans une réflexion
plus large sur les liens entre pratiques écoféministes et
spiritualité. La figure qui intéresse Starhawk est d’abord celle
de la sorci¢re. Dotée d’un savoir sacré et d’un pouvoir, la
sorciére est celle qui joue le role d’intermédiaire entre le monde
visible et le monde invisible, entre le monde des vivants et celui
des morts ; elle posséde la capacité de passer d’un univers a
I’autre, de faire communiquer les univers. Or selon Starhawk,
cette capacité renvoie précisément aux origines du mythe de
Déméter et Perséphone. Dans ce méme chapitre, Starhawk
affirme la nécessité de « raconter de nouvelles histoires » (ibid.,
p. 129), condition pour pouvoir sortir du monde qui est le notre,
celui de la «mise a distance », qui s’oppose, selon elle, a
« ’immanence ». Or, dit-elle, « les images et les histoires de
I’immanence abondent dans le passé culturel, dans les mythes et
les religions » (ibid., p. 129) ; le probleme est qu’elles ont été
minorées non seulement par le monothéisme mais aussi par la
pensée rationnelle. Ainsi Starhawk va-t-elle examiner différents
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récits permettant de faire venir une « vision nouvelle », et c’est
dans cette perspective qu’elle relit le mythe de Déméter et
Perséphone-Koré. Starhawk rappelle que ce mythe est une
histoire construite autour d’une « expérience d’origine, qui était
un rituel, la célébration des Thesmophories dans l’ancienne
Greéce. Le rituel parlait de la descente et de la remontée » (ibid.,
p. 142-143), c’est-a-dire du mouvement de catabase (descente)
et d’anabase (remontée).

Pour Starhawk, I’histoire de Koré/Perséphone est I’allégorie
de la renaissance, « du renouveau, du commencement » (ibid.,
p. 142), a I’instar du récit autour d’Isis dans I’Egypte ancienne.
Elle avance méme, en citant les travaux de la spécialiste
américaine des religions antiques Charlene Spretnak (1978),
que I’histoire du viol de Koré-Perséphone serait une addition
tardive, « peut-étre une référence historique a la destruction de
I’ancienne figure de la Déesse, ou une tentative patriarcale de
subvertir le pouvoir du mythe» (Starhawk 2015 [1982]) ;
Spretnak et Starhawk a sa suite font allusion aux versions pré-
homériques du mythe, attestées par 1’archéologie, dans
lesquelles il n’y avait aucune mention du viol et ou le couple
mere-fille était souverain. Mais pour Starhawk, il ne s’agit pas
de hiérarchiser entre I’ancienne Koré (qui appartiendrait a une
religion grecque pré-classique et pré-homérique pour le dire
vite, et qui n’aurait pas subi de viol) et la Koré tardive de la
mythologie post-homérique et post-hésiodique ; en effet nous
avons besoin des deux, affirme la théoricienne. Parce qu’elle
n’a pas peur de descendre dans le monde souterrain, 1’ancienne
Koré montre « le pouvoir de I’'union de la vie et de la mort » et
nous enseigne que le renouveau ne peut étre séparé¢ du déclin :
autrement dit « que c’est la mort qui rend la vie fertile » (ibid.,
p-143), qu’il y a en quelque sorte une « continuité
paradoxale »® entre la vie et la mort. Quant a la Koré tardive,
celle «qui survit, qui revient aprés le viol », elle montre
« I’espoir et la promesse du renouveau, méme dans le monde
souterrain » (ibid., p.143). Starhawk salue ainsi « Son
pouvoir », que I’on peut reconnaitre, dit-elle, « chez nos amies

8 11 s’agit d’une expression d’Emilie Hache (2020) & propos de ce que révéle
le culte de Déméter et Perséphone.
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qui ont survécu aux viols, aux coups, aux dommages infligés
par cette culture », de méme que chez « des femmes qui entrent
dans le domaine de ’obscur, qui travaillent a I’intérieur des
zones qui font souffrir pour les transformer » (ibid., p. 143).

Et que dire de Déméter ? Selon Starhawk, elle « a appelé a la
premicére action de gréve avec obstruction pacifique de
I’histoire » et a littéralement « inventé la résistance passive »
(ibid., p. 143). Déméter incarne ainsi la rage, mais la rage qui
guérit. Son pouvoir est le « pouvoir de souffrir, mais [aussi] de
transformer cette souffrance en une force qui oblige au
changement, qui apporte le renouveau» (ibid., p.144).
Autrement dit, pour Starhawk, le mythe des deux déesses
possede une force tant subversive que transformatrice.

La théoricienne et militante suggére par ailleurs que Déméter
et Perséphone, en tant que symboles du pouvoir de 1’'union entre
la vie et la mort, comptent parmi les multiples visages de la
Déesse vénérée par le mouvement des sorciéres €coféministes ;
a D’instar de Perséphone, les sorciéres seraient celles qui ne
craignent pas de «descendre ni de remonter ». Pour le
mouvement des sorcieres auquel appartient Starhawk, il s’agit
d’abord et avant tout, en créant une nouvelle tradition spirituelle
et néopaienne, de rejeter 1’héritage judéo-chrétien et de produire
un travail critique des fondements patriarcaux de cette
tradition ; travail qui revient en quelque sorte a la «
(re)découverte d’un passé non-patriarcal » (Hache 2016, p. 37).
Revendiquer cette spiritualité néopaienne pour les sorcieres
écoféministes est ainsi fondamentalement un geste politique. En
reliant les pratiques sorcieres a la mythologie antique, Starhawk
complexifie a la fois la vision du néopaganisme et réactualise
un récit mythologique en lui faisant dire autre chose, en lui
faisant raconter une nouvelle histoire.

Un mythe écoféministe ?

Mais en quoi ce mythe serait-il écoféministe ? Une mise au
point concernant ce mouvement qu’est I’écoféminisme s’avére
nécessaire. Comme 1’ont souligné récemment plusieurs autrices
(Larrére 2015 ; Hache 2016 ; Pruvost 2022), il est difficile de
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cerner les contours de cette tradition intellectuelle et politique
éclectique dont le nom, on le sait, a été forgé en 1974 par
I’écrivaine et militante frangaise Frangoise d’Eaubonne (Le
Féminisme ou la mort, 2020 [1974]) pour désigner Ia
conjonction de luttes féministes et écologistes. Si les textes
fondateurs des écoféministes anglo-saxonnes commencent enfin
a étre traduits en France (Spretnak 2019 ; Plumwood 2020 ;
Merchant, 2021; Mies et Bennholdt 2022°), force est de
constater qu’une grande hétérogénéité caractérise ces différents
¢écrits. De méme, le parcours historique et géographique que
retrace Catherine Larrére (2022) des différents mouvements
militants se revendiquant de 1’écoféminisme témoigne d’une
grande diversité de tendances (manifestations antinucléaires,
mouvement néo-paien Wicca, vie en communauté, mouvements
de justice environnementale, etc.). Ce qui constitue la constante
de cette tradition, a la fois intellectuelle et politique, c’est, selon
Julie Cook, «le postulat écoféministe de base selon lequel
I’oppression des femmes et 1’oppression de la nature sont les
manifestations entremélées du méme cadre culturel oppressif »
(Cook 2016, p. 287).

Selon de nombreuses interprétations contemporaines, le
mythe de Déméter et Perséphone illustre de maniere fort
¢loquente I’oppression des femmes; on songe a I’extréme
violence du geste commis par Hadés sur Koré-Perséphone
lorsqu’elle cueille des fleurs — rapt ou viol, le débat n’est pas
tranché — ou encore a la cruauté du pacte entre Zeus et Hades
privant Koré ainsi que Déméter de toute agentivité.

Plusieurs articles de ce dossier (Briand et Seidler) suivent
cette direction et [lisent le mythe comme un outil de
dénonciation du pouvoir masculin, patriarcal et écocide
(Pefialver Vicea). L’une des contributions insiste sur le rapport
singulier aux motifs végétal et céréalier que les diverses
représentations du mythe ont fait émerger dans la peinture
classique. Un autre article s’empare du mythe et en fait un outil
de comparaison pour comprendre le récit de création du monde
chez les maori de Nouvelle Zélande. Si tous les auteurs et

9 Cet ouvrage, La Subsistance fait 1’objet d’une note de lecture dans ce
numeéro.
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autrices de ce numéro ne s’engagent pas nécessairement dans
un dialogue frontal avec la pensée écoféministe, toutes et tous
semblent défendre, méme indirectement, une « approche
écologique — au sens écosystémique d’interdépendance de tout
ce qui fait monde » (Pruvost 2023, p. 23).

Ce qui fait un mythe

En tant que « mythe » (au sens contemporain, car les Grecs
parlaient simplement de palaia — les choses du passé), ces récits
multiples de I’histoire de Déméter et Koré font I’objet
d’interprétations qui sont autant de reformulations et de
réappropriations dans des contextes historiques et culturels
particuliers, pour des usages et des buts variés : c’est la nature
méme de ces histoires, que [’on nomme mythes, de donner
matiére a de nouvelles performances et d’acter ainsi leur
passage a travers les siécles avec plasticité et fluidité. Déméter
et Perséphone ne sont aujourd’hui plus les déesses qui président
a de grands rituels célébrant les saisons, mais elles sont, on le
voit, au centre de nouveaux récits, de nouvelles écritures, de
nouvelles créations. Mais quels sont les enjeux de ces
resignifications ? Que révélent ces nouvelles appropriations ?
Ces questions sont au coeur de ce dossier, lequel voudrait
contribuer a penser des nouveaux usages du mythe en articulant
des réflexions issues de domaines tres variés.

Le numéro s’ouvre sur la traduction frangaise du chapitre 8
de I’ouvrage de Nancy Kulish et Deanna Holtzman (2008), A4
Story of Her Own : The Female Oedipus Complex Reexamined
and Renamed, contribution majeure pour notre réflexion autour
des mythes alternatifs a celui d’(Edipe. S’appuyant sur un large
matériel clinique auprés de patientes s’identifiant comme
femmes, les deux psychanalystes proposent un examen détaillé
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de la théorie de la formation du surmoi. L’article présente une
critique de la théorie psychanalytique du surmoi, I’instance de
la personnalité qui intégre les interdictions parentales imposées
a I’enfant et garantit I’obéissance a la loi. N’observant aucune
différence entre hommes et femmes quant a la structure du
surmoi (contrairement a la thése freudienne d’un surmoi faible
des femmes) elles soutiennent que I’angoisse de castration n’est
pas nécessairement la source du développement de celui-ci chez
les femmes ; il s’agirait plutdt, selon elles, de la peur de perdre
I’amour et 1’objet aimé, et pas uniquement dans un sens « pré-
cedipien ». Elles avancent 1’idée selon laquelle le surmoi serait
constitué d’un ensemble de fonctions, acquises graduellement
au cours d’identifications et d’apprentissages successifs. Selon
elles, les processus d’identification ne sont pas différents entre
les hommes et les femmes. Ce qui différe, ce serait le contenu
de ce surmoi : le contenu des peurs féminines semblerait en
effet concerner la meére. C’est donc tout 1’édifice freudien
concernant la formation du surmoi et, par la méme, de la
culpabilité, qui est revisité a la lumiére du mythe de Déméter et
Perséphone lequel illustre, aux yeux de Kulish et Holtzmann,
les conflits psychiques a traverser lorsque I’on est une femme.

Michel Briand, lui, se plonge dans I’univers fictif de
I’écrivaine américaine de science-fiction et de fantasy Ursula Le
Guin (1929-2018). Celle-ci réinvente sans cesse dans son
oeuvre des récits mythologiques et épiques, inspirant des
pensées et fictions écoféministes, queer, antipatriarcales et
anarchistes. Le poéme de mythological fantasy Silent Daughter
(1994) et le psychomythe Kore 87. A Child Bride (1996) sont le
point de départ d’une réflexion sur le lien mére/fille et leur
rapport au monde. Briand soutient que par leur satire
pathétique, les fictions spéculatives de Le Guin se donnent a lire
comme une dénonciation la violence patriarcale et économique.

Dans sa contribution, Sophie Emilia Seidler étudie les
interprétations contemporaines du mythe de Déméter et
Perséphone en les reliant & [’anorexia nervosa, trouble
psychosomatique potentiellement mortel caractérisé par le refus
de se nourrir et souvent associ¢ au malaise causé par les
préjugés de genre, les images amoindrissantes de la féminité et
la quéte d’agentivité dans une société patriarcale. Pour
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I’auteure, associer le mythe grec des deux déesses aux troubles
de I’alimentation moderne permet d’ouvrir des perspectives
interdisciplinaires, féministes et intersectionnelles sur le récit
antique et de nourrir les débats concernant sa réception, débat
auquel participe également la poésie contemporaine autour de
Déméter et Perséphone.

Quant a Tassanee Alleau, elle relit, depuis le champ de
I’histoire de 1’art, le mythe de Déméter-Koré a 1’aube du
«Grand Siécle » frangais et appréhende ses différentes
représentations dans la peinture et la littérature a travers la
renaissance du lien puissant entre monde végétal, univers
souterrain et corps féminin. Déméter, figure de la femme-mere
nourriciére, divinité des récoltes et sa fille, Koré,
personnification du cycle semis/moisson, symbole de la
métamorphose du végétal, sont extrémement présentes dans la
peinture classique. Cependant la misogynie et la moralisation de
la société réabsorbent le mythe ancien en ne gardant que
certains aspects de sa célébration : 1’allégorie de la récolte ou
bien a I’opposé, la femme aux Enfers et la mort. Alleau étudie
ainsi les raisons de ce recul.

Les contributions de Maribel Pefialver Vicea et de Nicolas
Evzonas invitent a une relecture de deux textes connus qui se
lient au mythe de Déméter et Perséphone par des
problématiques d’importance primordiale aujourd’hui. Maribel
Pefialver Vicea examine le roman dystopique Les Sorcieres de
la République, de Chloé Delaume (2016), en tant que texte-
critique du systéme patriarcal et outil de dénonciation de la
question du déréglement climatique. Son analyse explore
I’usage de la notion de « sororité » chez Delaume comme une
notion de puissance féministe permettant de relier féminisme et
mythologie par le biais d’une écriture performative du genre :
modifier le réel par le pouvoir de « dire la sororité ». D’apres
Maribel Pefalver Vicea, la figure de Déméter dans Les
Sorciéres de la République sert a dénoncer 1’oppression
patriarcale sur les femmes et aussi sur la nature, en méme temps
qu’elle incite les lectrices et lecteurs de Delaume a (ré)agir
contre ces expériences.
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Nicolas Evzonas revient pour sa part sur un cas clinique
publié par Sigmund Freud en 1920 (« De la psychogenése d’un
cas d’homosexualité¢ féminine ») pour y examiner un biais
d’interprétation qui aurait empéché Freud de théoriser de facon
positive I’amour lesbien dont lui parle son analysante. Par sa
lecture détaillée du texte freudien a la lumiére des réflexions
plus récentes sur I’homosexualité féminine, le travail de
Nicolas Evzonas rend compte des effets sur cette cure
analytique d’un certain « aveuglement » de Freud a 1’égard de
I’importance de l’attachement primordial meére-fille. Cette
figure de I’attachement, décrite par Nicolas Evzonas en termes
« d’inceste homosexuel primaire », pourrait étre théorisée en
lien avec le mythe de Déméter et Perséphone.

Enfin, c’est sur le récit maori de la genése du monde que se
clét ce numéro. Lisa Renard examine I’action des figures
féminines chtoniennes (liées a la terre et au monde souterrain)
dans la cosmogonie maori et s’intéresse aux similitudes entre
les figures de la Papatiianuku (la Terre mére, source de vie) et
Déméter. Son article examine les places et les fonctions de la
Terre-mére et de ses filles, les femmes maori, dans un pays
marqué par la colonisation britannique pour interroger dans une
perspective féministe la question du féminin et du masculin
dans la société maori a travers les ages.

Pour une conception pragmatique du mythe

L’ensemble de ce volume améne ainsi a reconsidérer la
nouvelle forme du mythe de Déméter et Koré. Dans son essai
d’analyse structurale en effet, Claude Lévi-Strauss soulignait
I’aporie d’une recherche qui consisterait & déterminer une
version originelle et primitive d’un récit. La raison en est
claire : « Le mythe reste mythe aussi longtemps qu’il est percu
comme tel », explique-t-il a la fin des années 1950, et il propose
de définir « chaque mythe par I’ensemble de toutes ses
versions » (Lévi-Strauss 1958, p.240). «Freud comme
Sophocle » compte « au nombre de nos sources du mythe
d’Edipe » (ibid.). En ce sens, non seulement les multiples
réécritures et réactualisations de I’histoire de Déméter et Koré
¢tudiées dans ce volume « font» le mythe et se placent au
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méme niveau que les versions plus anciennes mais, de surcroit,
les nouvelles lectures produites dans ce volume deviennent de
nouveaux ¢léments de ce mythe, dont on ne peut que constater,
avec étonnement et enthousiasme, I’immense force inspiratrice.

Comment, alors, comprendre une telle fécondité signifiante,
au XXI° siécle, de cette histoire née et chantée il y a plus de
vingt-cing siécles ? L’approche de Bruno Gentili, spécialiste de
I’Antiquité apporte quelques indices aux chercheuses et
chercheurs travaillant sur I’époque contemporaine :

Dans le vaste trésor des mythes, le poete choisissait a chaque
fois la légende la plus appropriée a la cérémonie qu’il avait a
celébrer. Sur la trame légendaire offerte par la tradition épique
ou les traditions folkloriques locales, il tissait son intrigue,
tantot en variant les détails de I’histoire mythique dans un but
éthico-social, tantot en mettant en lumiere a l'intérieur d’une
méme saga [’exploit héroique le plus adapté a [’occasion
[...Jtantét en insufflant une nouvelle énergie morale et artistique
a la figure mythique (Gentili 2006 [1984], p. 187).

Bruno Gentili souligne ainsi 1’importance cruciale de
I’actualisation (chant, danse, narration, rituel) de ces histoires.
Les nouvelles approches des mythes, promues par des
anthropologues, comme Alban Bensa', intéressés par les
individus et leurs pratiques plus que par les grandes
constructions abstraites et parfois totalisatrices (souvent
androcentrées), ou par les anthropologues de I’Antiquité
grecque qui, comme Bruno Gentili et Claude Calame',
promeuvent une interprétation de 1’événement dans sa totalité,
donnent priorité au « moment culturel et politique » de la
performance.

Cette conception pragmatique du mythe —dont le sens se
réactualise a chaque fois dans un contexte politique et éthique
nouveau — vient mettre en lumiére la puissance heuristique de la
pensée féministe contemporaine qui, par 1’art et I’agentivité, se

10 Voir Alban Bensa (2006), ainsi que 1’éclairant entretien avec
Bertrand Richard (2010).

' Pour une approche pragmatique des mythes antiques et une
description de la méthode, voir Claude Calame (2015). Pour une
lecture appliquée a Déméter et Koré, voir Calame (2023).
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saisit d’un objet fluide pour créer une lecture nouvelle du
monde.

Références

Bensa Alban (2006). La fin de [’exotisme : essais d’anthropologie
critique. Toulouse, Anacharsis.

Bensa Alban et Bertrand Richard (2010). Aprés Leévi-Strauss. Pour
une anthropologie a taille humaine. Paris, Textuel.

Bracke Sarah, Puig de la Bellacasa Maria (2013). « Le féminisme du
positionnement. Héritages et perspectives contemporaines ».
Cahiers du Genre, « Rétrospectives », 54 : 45-66.

Butler Judith (2000). Antigone’s Claim : Kinship between Life &
Death. New York, Columbia University Press.

Calame Claude (1991). « “Mythe” et “rite” en Grece : des catégories
indigénes ? ». Kernos. Revue internationale et pluridisciplinaire
de religion grecque antique, 4 : 179-204.

Calame Claude (1997). « L’Hymne homérique a Déméter comme
offrande : regard rétrospectif sur quelques catégories de
I’anthropologie de la religion grecque ». Kernos. Revue
internationale et pluridisciplinaire de religion grecque antique,
10:111-133.

Calame Claude (2015). Qu est-ce que la mythologie grecque ?. Paris,
Gallimard.

Calame Claude (2023). « L’Hymne homérique a Déméter : un
manifeste écoféministe ? ». Archimede. Archéologie et histoire
ancienne, 10.

Chanter Tina, Kirkland Sean D. (eds.) (2014). The Returns of
Antigone. Interdisciplinary Essays. Albany, State University of
New York Press.

Cook Julie (2016). « La colonisation de I’écoféminisme par la
philosophie ». In Emilie Hache (dir.), Reclaim. Recueil de textes
écofeministes. Paris, Editions Cambourakis.

D’Eaubonne Frangoise (2020 [1974]). Le Féminisme ou la mort. Paris
Le Passager clandestin.

Deleuze Gilles, Guattari Félix (1972). L ’Anti-(Edipe. Paris, Minuit.

Devereux Georges (1983). Baubd, la vulve mythique. Paris, Payot.



24 Sandra Boehringer, Sarah-Anais Crevier Goulet et Beatriz Santos

Freud Sigmund (1933 [1916]). « Paralléles mythologiques & une
représentation obsessionnelle plastique ». Dans Essais de
psychanalyse appliquée. Paris, Gallimard (trad. Marie Bonaparte).

Freud Sigmund (2002 [1897]). « Lettre a Wilhelm Fliess ». In La
Naissance de la Psychanalyse. Paris, PUF.

Gentili Bruno (2006 4° éd. [1984]). Poesia e pubblico nella Grecia
antica : da Omero al V secolo. Milan, Feltrinelli.

Gilligan Carol (2008 [1982]). Une Voix différente : Pour une éthique
du care. Paris, Flammarion.

Gilligan Carol (2002). The Birth of Pleasure. A New Map of Love.
New York, Alfred A. Knopf.

Godelier Maurice (1982). La Production des grands hommes. Pouvoir
et domination masculine chez les Baruyas de Nouvelle-Guinée.
Paris, Fayard.

Gribinski Michel (2020). Portes ouvertes sur Freud. Paris, Fario.

Hache Emilie (2016). Reclaim. Recueil de textes écoféministes, Paris,
Editions Cambourakis.

Hache Emilie (2020). « Le vol du sang. Relire la théologie chrétienne
a l’aune de Gaia», conférence prononcée dans le cadre du
colloque Gaia face a la théologie, YouTube, College des
Bernardins, https://www.youtube.com/watch?v=9f~OyHRMMpw
(page consultée le 16/05/2023).

Holzman Deanna, Kulish Nancy (2008). A Story of Her Own : The
Female Oedipus Complex Reexamined and Renamed. New Y ork,
Jason Aronson.

Irigaray Luce (1989). Le temps de la différence: pour une révolution
pacifique. Paris, Le Livre de poche.

Lanoye Tom (2011). Mamma Medea. Arles, Actes Sud.

Laplanche Jean (1997). « La psychanalyse : mythes et théories ».
Revue philosophique de La France et de [’étranger, 187 : 205-224.

Larrére Catherine (2015), « La nature a-t-elle un genre ? Variété
d’écoféminismes ». Cahiers du Genre, 59 : 103-125.

Larrére Catherine (2022). « L’écoféminisme en paroles et en actes ».
Communications, 110 : 139-152.

Lévi-Strauss Claude (1958). «La structure des mythes ».
Anthropologie structurale. Paris, Plon.

Mies Maria et Bennholdt-Thomsen Veronika (2022). La Subsistance.
Une perspective écoféministe. Editions La Lenteur (trad. Annie
Gouilleux).



Introduction 25

Merchant Carolyn (2021). La Mort de la nature. Les femmes,
I’écologie et la révolution scientifique. Marseille, Wildproject.

Molinier Pascale (2020). «Le réveil des mauvaises filles ».
Multitudes, 79 : 199-204.

Olender Maurice (2019 [1985]). « Aspects de Baubd. Textes et
contextes antiques ». In Halperin David, Winkler John., Zeitlin
Froma (dir.). Bien avant la sexualité. L’expérience érotique en
Grece ancienne. Paris, Epel.

Ostriker Alicia (1982). « The Thieves of Language: Women Poets and
Revisionist Mythmaking ». Signs. Journal of Women and Culture
in Society, 8 (1) : 68-90.

Pirenne-Delforge Vinciane (2005). « La maternit¢ des déesses
grecques et les déesses-meres : entre mythe, rite et fantasme ».
Clio. Femmes, Genre, Histoire, 21 : 129-138.

Plumwood Val (2020). Réanimer la nature. Paris, PUF (trad. Laurent
Bury).

Pruvost Geneviéve (2022). Quotidien politique. Féminisme, écologie,
subsistance. Paris, La Découverte.

Pruvost Geneviéve (2023). « Pour un écoféminisme de la fabrique
collective: géopolitique de la maisonnée », préface a Frangoise
d’Eaubonne. Ecologie/Féminisme. Révolution ou mutation ? Paris,
Le Passager clandestin.

Rich Adrienne (1980 [1976]). Naitre d’une femme. La maternité en
tant qu’expérience et institution. Paris, Denoé&l-Gonthier.

Richard Bertrand (2010). Apreés Lévi-Strauss : pour une anthropologie
a taille humaine. Paris, Textuel.

Sjoholm Cecilia (2004). The Antigone Complex. Ethics and the
Invention of Feminine Desire. Stanford, Standford University
Press.

Smadja Eric (2014). « Le complexe d’(Edipe, cristallisateur du débat
psychanalyse/anthropologie ». Connexions, 102 : 93-108.

Charlene Spretnak (1978). « Demeter and Persephone », The Lost
Goddesses of Early Greece. A Collection of Pre-Hellenic Myths.
Moon Books.

Spretnak Charlene (2019). « L’écoféminisme. Nos racines et notre
épanouissement » (trad. Bénédicte Meillon). EcoRev, 47 : 183-200.

Starhawk (2015 [1982]). Réver ['obscur. Femmes, magie et politique.
Paris, Cambourakis.

Woolf Christa (2001 [1996]). Médée. Voix. Paris, Stock.



26 Sandra Boehringer, Sarah-Anais Crevier Goulet et Beatriz Santos

Sandra Boehringer est maitresse de conférences en histoire
grecque a 1’Université de Strasbourg et membre du laboratoire
Archimeéde (UMR 7044). Ses travaux portent sur les questions
de genre et de sexualité dans I’Antiquité grecque et romaine.
Auteure de L’ ’Homosexualité féminine dans [’Antiquité grecque
et romaine (Les Belles Lettres, 2007), elle a dirigé, avec Daniele
Lorenzini, Foucault, Sexuality, Antiquity (Routledge, 2022).
Avec Claude Calame, elle anime un séminaire sur la fagcon dont
la comparaison anthropologique avec des mondes ¢éloignés
permet de penser et d’agir dans le monde actuel.

Sarah-Anais Crevier Goulet est professeure certifiée de Lettres
Modernes et docteure en Littérature francaise. Sa thése,
intitulée Entre le texte et le corps. Deuil et différence sexuelle chez
Hélene Cixous (Honoré Champion, 2015) se situe au croisement
des études littéraires, des études de genre et de la psychanalyse.
Elle a codirig¢é un numéro de la revue MuseMedusa sur
« Antigone : la place des morts et I’invisible au cceur du
politique » (2016). Elle codirige actuellement un dossier
sur « La Charité romaine et ses incar-nations queer : politiques et
érotiques de 1’allaitement » (avec Maribel Pefialver Vicea et
Mireille Calle-Gruber) qui paraitra en 2023 dans la revue
bilingue en ligne Interférences littéraires/ Literare Interferenties.
Multilingual e-Journal for Literary Studies.

Beatriz Santos est maitresse de conférences au département
d’Etudes psychanalytiques de 1’université Paris Cité et membre
du Centre de recherches Psychanalyse, Médecine et Société
(CRPMS). Ses travaux portent sur les relations théoriques et
pratiques entre la théorie psychanalytique et les études de genre.
Elle a récemment publi¢ avec Patricia Porchat I’article « “Are
We Safe Analysts ?”” Cisgender Countertransferential Fantasies
in the Treatment of Transgender Patients ». Psychoanalytic
Review, 2021, 108 (4): 411-431. Sa derniére publication, en
2023, est un ouvrage collectif co-dirigé avec Monique David-
Ménard, Pulsion de Mort : destruction et créations. Paris,
Hermann.



