Chapitre 3. Inanna, une deesse
d’aujourd’hui

Pour le philosophe frangais Francois Flahault, s«ggmboles ne
fonctionnent pas comme des signes qui demanders@ieé¢ment a
étre traduits (...) tout symbolisme est supporté yrarsysteme de
différences et d’équivalences et (...) demeure doimtdrprétable tant
gu’il n'est pas replacé au sein du réseau ou ists@nstitué »
(Flahault, 1988, p.77). Nous reconnaissons, dars mepos, la
position structuraliste chére a Claude Lévi-Strd984). Pour celui-
ci, en effet, interpréter des symboles ou autréméhts d'un récit en
les isolant du contexte sémantique dont ils s@usis- comme nous
venons de le faire en nous penchant, tour a taurcertains des
personnages (Inanna, Dumuzi, le poisson...) mis eémesaans le
mythe « La Descente aux Enfers d’Inannet ses possibles dérivés —
n'a aucun sens. Seule I'analyse des relations géuas qui lient les
uns aux autres les éléments du mythe, et la priseoenpte du
systéme symbolique dans lequel elles s’inscriv@amettent de
dégager le sens des différents élémé&raur cet auteur, la structure
symbolique qui peut étre dégagée du mythe débardgerment le
cadre du récit: elle reflete le rapport au monde est celui de la
communauté au sein de laquelle circule le myth@uD¥insistance
avec laquelle il appelle les anthropologues a sedsocier I'analyse
d’un récit de celle de son contexte.

27 Notons que cette approche du symbole et du sysmhelin’est pas la seule qui existe. J'ai
choisi, dans cette recherche, de ne pas l'utiteenme seule référence. Nous verrons que par
'accent mis sur la structure sémantique, I'appeoate Claude Lévi-Strauss se distingue
radicalement de celle de Carl Gustav Jung qui, Eaurpart, a promu une approche de
I'imaginaire centrée sur le dynamisme propre autgn—nous y reviendrons.
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Force est de constater, en effet, que I'étude desilges origines du
mythe « La Descente aux Enfers d’'Inanna », aussiganante soit-
elle, nous aide peu & comprendre pourquoi ce @ailu succes
aujourd’hui. Elle ne dit rien des raisons pour ledtes il circule dans
notre société. Car le mythe « La Descente aux Emfénanna » n’est
pas un mythe mort : la version présentée au débaetouvrage a fait
réecemment l'objet de spectacles en Belgique et mmde, elle
continue a circuler aujourd’hdi.Chercher a expliquer ce succés en se
référant a une société oubliée, c'est comme tedtexpliquer
pourquoi un arbre pousse dans un jardin en andipsania qualité du
sol et de son arrosage mais l'origine de la graimea germé. Il est
temps de retourner le miroir. Suivant I'exemple dethropologues du
siecle dernier qui, rompant avec les habitudesdes Iprédécesseurs,
ont mis un point d’honneur a quitter le confortldars bureaux pour
se pencher sur le contexte dans lequel circuldenimythes qu'ils
étudiaient, dans ce chapitre nous allons, a notre hous interroger
sur notre société.

Pour analyser un mythe, Claude Lévi-Strauss recordmaune
approche comparative a plusieurs étages :

(...) isoler et comparer ladifférents niveauauxquels le mythe
évolue :  géographique, économique, sociologique, et
cosmologique — chacun d’eux, avec le symbolismelwjuést
propre, devant étre vu comme une transformationedatructure

2 36 ne pourrais énumérer ici I'ensemble des inigatqui se sont développées autour de ce
mythe au cours des derniéres années. Suite a liagiidn de 'ouvrage de Wolkstein & Kramer
(1983) et Brinton Perera {1 édition en 1981), une vague d'engouement pour yihens'est
répandue aux Etats-Unis au cours des années girmgte-Elle est arrivée en Europe dans un
second temps et j'ai eu parfois I'impression, loesgétais sur le sol américain, d’arriver avec
une longueur de retard : lors des entretiens, ineggersonnes me parlaient de projets qu’elles
portaient depuis plus de dix ans. Les ouvragesptést une analyse critique de I'engouement
suscité par ce mythe ne datent en effet pas d(hiamment Eller, 1993 et Frymer-Kensky,
1992). Et cependant, les témoignages recueilliBe&gique et en France ces derniéres années
laissent penser que I'engouement pour Inanna etgba Déesse » en général n'appartient pas
qu'au passé. Le 18 avril 2009, Diane Wolkstein mména Kansas City (Etats-Unis) un atelier
autour de son ouvrageanna. Queen of Heaven and Ear{lVolkstein & Kramer, 1983), dont

le mythe relatif & la descente aux enfers d'Inacovsstitue le coeur. Plus prés de chez nous (en
Flandre), une traduction en néerlandais de ce néditée par Marijke Baken en 1999 et épuisée
depuis, a récemment fait I'objet d’'une rééditioAq®). Inanna est, toujours en Flandres, le nom
d’'une association qui organise des spectacles dsedet un festival. En 2004 avait lieu, &
Bruxelles (Brigittines), le spectacle musical oai jpour la premiére fois entendu parler de ce
mythe. En 2008, j'ai assisté a I'opéra de Lilleragpectacle de danse intitdf@anna La liste
compléte des projets artistiqgues et/ou thérapeesiglaborés a partir de ce mythe sur lesquels je
me suis appuyée dans le cadre de cette rechertchgssntée a la fin de ce document.
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logique sous-jacente commune a chacun d'eux. (§&auss,
1984, p. 296)*

Suivant ces recommandations jai veillé, dans léspires qui
suivent, a articuler différentes versions du mythe contexte dont
elles sont issues. Quand bien méme nous n’étudigras de maniere
systématique les correspondances éventuelles Entsymbolisme
contenu dans chacune de ces versions et celui ouvegie la
géographie, I'économie, la sociologie et la cosm@o des
communautés au sein desquelles le mythe circulejs naous
interrogerons sur ce que ces versions nous appreansujet de leurs
publics. Rappelons, a cet égard, que pour ClaudieS3téauss, comme
pour nombre d’anthropologues qui ont mené leursamties au début
du siécle dernier, les fonctions du mythe sontchercher sur le plan
social, c’est-a-dire celui de la collectivité. Lgtime est abordé comme
un récit qui traduit la maniére dont une communagpréhende le
monde dans lequel elle vit et lui donne sens. Nmrsons que des
anthropologues plus récents comme Gananath Obeyeddl®90) ont
posé quant & eux la question & un autre niveauseilsont interrogés
guant a eux sur les besoins psychiques auxquetsytee répond,
c’est-a-dire sur la fonction gu’il remplit sur Iéap individuel. Voici
un « niveau » de réalité que Claude Lévi-Strauag aublié.

Dans ce chapitre et ceux qui suivent, seront ptéserbrievement
différentes versions et appropriations récentes miythe «La
Descente aux Enfers d'lnanna ». Je ne prétendsbjes,sdr, avoir
recueilli 'ensemble des variantes de ce récit. Motention est
uniquement d’illustrer quelques-unes des formesp®s par ce
mythe aujourd’hui.

1. Regards d’aujourd’hui sur le mythe

Dans l'ouvrage que Diane Wolkstein a édité aveani&na(1983), les
traductions en anglais des textes sumériens sonesuwe quelques
articles présentant les origines de ces textesaemdniere dont
'ouvrage fut réalisé. Dans un de ces articles, nBiaVolkstein
propose une analyse détaillée du mythe « La Descamx Enfers
d’'lnanna ». Son interprétation, ainsi que d’autmeslyses de ce mythe
publiées a la méme époque que nous présenteransopiy semble
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avoir joué un réle important dans le succes obfgnucette version
américaine du mythe et l'impressionnante diffusidont elle a
bénéficié. Tout un discours fut élaboré autour e textes d’origine
mésopotamienne, un discours qui participe a uriallé mouvement
religieux dans lequel le récit « La Descente aufeisnd’lnanna sse

trouve, en quelque sorte, enchasse.

Empruntant une voie ouverte quelques années pluspad des
psychanalystes jungiennes (notamment Harding, 1€7@rinton
Perera, 1990), Diane Wolkstein invite a considé'emsemble des
récits sumériens comme des « histoires sacrées,exigerations
spirituelles de la place qui revient aux dieux ¢afme humaine dans
'univers » (Wolkstein & Kramer, 1983, p. 136)*. Woelle, « La
Descente aux Enfers d'Inanna » est la version nodaopenne d'un
parcours initiatique que I'on retrouve dans de nie@ubes sociétés.
Celui-ci prend la forme de rites qui mettent emsgésous une forme
symbolique, la descente vers la Terre-Mere suigisalremontée. Ces
rites, écrit-elle, permettent aux hommes et auxnfes de faire
I'expérience d’'une renaissance sur le plan spiritieconvient a une
expérience de maturation intérieure, et permettBacquérir une
forme de sagesse. Ce processus s’apparente, lEgrirauin rendez-
vous avec soi-méme. Il se manifeste sous la formeappel intérieur
lorsque la vie est prise dans une impasse.

La trame narrative dont elle parle — la descents & Terre-Mére
suivie de sa remontée — ressemble a s’y méprendsehgma narratif
évoqué précédemment — la descente aux enfers @ufduine déesse
suivi de sa remontée. Nous avons vu que pour Fiaeei-ci n’était

autre que la trace d'un schéma rituel ancien desdinassurer le
renouvellement des saisons. Dans la méme idée gued- Schott-
Billmann, qui s’interrogeait quant a elle sur laadton thérapeutique
éventuelle de ce schéma narratif que l'on retrodans de
nombreuses cultures, Diane Wolkstein fait I'nypsth@ue celui-ci a
bel et bien une fonction sur le plan individuel soutiendrait une
expérience de renaissance spirituelle. Son propwscst donc dans
la continuité de celui des anthropologues du siéldenier, a la
différence que Wolkstein n’est pas anthropologuésrsanteuse, et
que le ton qui est le sien n'est pas celui d’'uticere littéraire qui se
penche sur la signification de textes anciensa iline dimension
prescriptive. Pour elle, le mythe « La Descente Bnfers d’lnanna »
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n'est pas seulement le témoin d'une civilisatiorbl@e mais un
exemple a suivre, un guide qui montre le chemienRjue I'ouvrage
guelle a édité avec Kramer se présente comme uvrage
scientifique, il y a dans son propos quelque clipsane releve pas, a
proprement parler, du cadre scientifigue. On estdautre chose. Le
mythe, avec elle, ne parle pas que du passénijtit lu présent.

On trouve des propos similaires dans l'ouvrage di& Brinton
Perera (1990), paru peu de temps avant celui dekdféah et
Kramer? Pour cette analyste jungienne, le mythe « La Descaux
Enfers d’'Inanna » offre «un modeéle pour nos preptméraires
psychologiques et spirituels » (Brinton Perera,0199 36). Ce récit,
selon elle, offre 'exemple d’'une femme qui, confie a une période
de crise sur le plan personnel, entreprend de pem@nson confort et
a ses évidences pour entamer une quéte intérieure.

Une idée semblable avait déja été énoncée, biearteses plus tot,
par Marie-Louise von Franz, la célébre éléve plissiple de Jung :
«vers le milieu de la vie, quelqgue chose "d’auteinande a étre
vécu : un approfondissement intérieur que sa iweaoe lui laissait
pas le loisir de découvrir. Son ombre s’imposerg (e gré ou de
force » (von Franz, 1995, p. 296). Le terme « onsbdésigne, dans la
pensée jungienne, ce qui a été rejeté par le muscdent : désirs,
angoisses, deuils inassumeés ; bref, tout ce godividu, pour une
raison ou l'autre, a refoulé. Pour von Franz, cesspes et émotions
non gérées ne peuvent étre longtemps ignoréeamivié un moment,
dans la vie, ou elles obligent le sujet a se penshe elles. Sylvia
Brinton Perera et Diane Wolkstein furent manifegrimnfluencées
par la pensée jungienne dans leur analyse. PoureDisolkstein,
cette figure de I'ombre dont parlait Marie-Louisenv Franz est
incarnée, dans le mythe, par Ereshkigal. Celleécitit-elle, est
« l'autre face, négligée, d’'Inanna » (Wolkstein &akher, 1983, p.
158)*. La rencontrer, dés lors, c’est rencontreg part de soi-méme
que I'on a refoulée, un étre qui souffre parcelquiété rejeté. Notons
gue l'assaociation faite par ces auteurs entremdade d’en bas » et
inconscient n'est pas neuve. Esther Harding, eaygsychanalyste
jungienne, suggérait elle aussi quelques années tlu que «le

29 JN . N ) . ' N

Interrogée a ce propos, Diane Wolkstein m'a appuis Sylvia Brinton Perera et elle-méme
s'étaient échangé leurs manuscrits lorsqu’elles ravaillaient. Leurs pensées se sont
manifestement mutuellement inspirées.
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monde des Enfers représentait pour les ancienslds..profondeurs
cachées et mystérieuses de ce que nous appeloasnBicient »
(Harding, 1976, p. 176).

Le « monde d’en haut », pour Diane Wolkstein, re@née quant a lui
le conscient, c'est-a-dire les aspects de I'idéndite le sujet a mis en
avant pour répondre aux exigences de la sociétés Dazette

perspective, la descente aux enfers devient la phéta d'un

processus de transformation intérieure. A travéiistbire d’Inanna,

écrit Diane Wolkstein, ce qui est raconté c'estrdgonnaissance
progressive par les personnages de leur part demBprés sa
descente aux enfers, Inanna reprend contact avecadfrances
oubliées. Elle est davantage « pleine » d’elle-méme

Cette lecture est partagée par Sylvia Brinton Regei I'exprime en
des termes similaires : « la descente et le releua déesse Inanna,
comme dans les mystéres d’Eleusis, transmettanetsage de la vie
intérieure et de sa quéte sans fin » (Brinton Red990, p. 103). Une
telle interprétation concorde avec celle qu'avaitrfulée, trente ans
plus tét, I'anthropologue américain Joseph Camphltdiur celui-ci,
« La Descente aux Enfers d’lnanna » est la métaption processus
d’intégration de différents aspects de la persaténal(voir page
suivante)

Inanna et Ereshkigal, les deux sceurs, I'une lunsime I'autre
sombre, représentent ensemble, d'aprés les modes de
symbolisation antiques, une seule déesse a trdearsaspects ;
et leur confrontation incarne le sens plein dearequrs difficile
gu'est celui des épreuves. Le héros, qu'il soiudie déesse,
homme ou femme, le personnage d'un mythe ou leur&len
réve, découvre et assimile son opposé (son prapeost il ne
supposait pas I'existence) soit en I'avalant, soitétant avalé.
Une a la fois, les résistances sont brisées. Il addigé
d’abandonner sa fierté, sa vertu, sa beauté, etensérwie, pour
se mettre & genoux et se soumettre a I'absolumésiéiable.
C’est alors qu’il découvre que lui-méme et son @gppe sont
pas de nature différente, mais une seule chaimf®all, 1949,
p. 108)*

De nombreux auteurs ont repris a leur compte oetéeprétation. En
tant qu'univers opposés, le monde d’'en haut et dada d’en bas
furent associés a toutes les dimensions de lawidans notre culture
sont opposées : I'esprit et le corps, la natura eulture, etc. Parce
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gu'elle passe d’'un monde a l'autre, Inanna estygergomme le
modele de la femme pleine, réunie. Le mythe, guariui, est

appréhendé comme un guide, un exemple a suivrer Bglvia

Brinton Perera, « la Iégende constitue un modéle pen se porter et
pour combler la breche qui sépare le monde d’eh diaunonde d’'en
bas, I'idéal collectif et la puissante réalité bgie transformative du
processus, réalité qui sous-tend le schéma pemheditax femmes
d’atteindre la complétude. Les images du mythe peumous guider
au milieu des souffrances de notre retour vers dasse et le
renouveau, nous qui suivons les traces d’'Inannds palles de
Geshtinanrd » (Brinton Perera, 1990, pp. 24-25 et 161).

Notons que pour cet auteur, ce parcours est typigoeféminin en ce
gu’il prend la forme d'une acceptation volontairene position
passive agie consciemment. Sylvia Brinton Pererinte ici
Jacqueline Godfrind (2001) pour qui la féminitér kuplan érotique
notamment mais pas seulement, se caractérise assothption
volontaire d’'une position passive de réceptivité lpguelle la femme
se fait I'objet du désir de l'autre. Position gianlretrouve également,
sous une forme radicalisée, dans les écrits deudlg Schaeffer
(Schaeffer, 2007). Nous verrons plus loin que ceitude de
passivité volontaire a touché profondément une fermme j'ai
interviewée dans le cadre de cette recherche (Cle)iset I'a aidée a
traverser une période difficile de sa ¥e.

Comme on le voit, les interprétations récentes gthentendent a
aborder celui-ci comme la métaphore d'une expéeignasitive de
transformation. D’'autres lectures existent toutefégalement. Le

% Geshtinanna, dans le mythedascente aux enfers d’Inanrest la sceur de Dumuzi, I'époux
d’'Inanna. C’est elle qui, par amour pour son fréesacrifie et propose de partager son sort la
moitié de I'année. Elle lui permet ainsi, six mper an, de revenir sur terre vivre aupres de sa
femme, Inanna.

31 peut-on pour autant en conclure que cette attiisda-vis du désir de l'autre serait féminine
par excellence ? Qu’est-ce, en effet, que la «aatuféminine ? Trop de questions ont été
soulevées a cet égard au cours des derniéres afwdiesnotamment Heenen-Wolff et
Vandendorpe, 2010) pour que je puisse personneifeathérer sans réserve a I'idée d’'un « étre
femme » qui serait par nature différent de celd demmes. Une certaine forme d’acceptation
(sinon de résignation), de réceptivité a en effétencouragée dans notre culture auprés des
femmes, pour des raisons qui tiennent au role ewi était — et leur est encore en partie —
dévolu. Que cette identité culturellement constraitit chez nous la source de ressentis et désirs
spécifiques, il n'y a la aucun doute. Mais de Bupposer que ces mémes ressentis, ces mémes
modalités de rapport a l'autre gouverneraient ®igs femmes indépendamment du contexte
dans lequel elles vivent, cela me semble exagéré.

95



mouvement de la descente aux enfers évoque, pothélapeute
américaine Jalaja Bonheim, le cycle menstruel eesifes :

Comme Inanna, les femmes ont toujours expérimemtgid

comme se déroulant a travers des cycles rythmigeeshlables
a des vagues successives de lumiere et d’obsalgit@rtilité et

de stérilité, de joie et de douleur. Notre cyclenstriel lui-

méme nous fait suivre un parcours de descente etrdentée,
de telle sorte qu'un schéma cyclique initiatiqué m®figuré

dans la maniére dont notre corps lui-méme est konst
(Bonheim, 1997 bis, p. 238)*

La psychanalyste frangaise France Schott-Billmarnvoiy, quant a
elle, une métaphore du mouvement de la vie quiredpa amants et
pousse les enfants a s’éloigner de leur mere :

Le couple divin résume toutes sortes de relatiassiples et de
combinaisons entre époux, fréres et sceurs, paeetdants. Le
mythe raconte plusieurs histoires en une, il évdquees sortes
de relations, toutes marquées d'une commune douléur
bonheur parfait ne peut durer, la relation des querss qui
s'aiment porte une inévitable part de séparatian). e mythe
donne ainsi a entendre qu'a chaque étage la mrelatimaine est
marquée par des vicissitudes, que I'équilibre nent qu'apres
des conflits et qu'il sera différent de ce qu'iaiétd’abord.
(Schott-Billmann, 2006, p.106)

Le dieu qui disparait et revient — représenté deitepar une figure
masculine, laquelle pourrait s’appliquer dans lethmyqui nous
intéresse non a Inanna mais a son mari Dumuzi gu&/&galement,
pour cette méme psychanalyste, le « mystérieux odempent du
pénis qui entre et sort du sexe de la femme » (E&tilbmann, 2006,
p. 105) en tant que prototype des mouvements dured de
séparation caractéristique du drame de la conditionaine, frappée
par des mouvements successifs d’'union et de séparat

On le voit, au cours des dernieres décennies, rerprétations
apportées au mythe « La Descente aux Enfers d’thammt changé
de nature. Ce récit, qui jusque la était la chagaedée des
sumérologues et autres spécialistes de [I'Antiqug@st mis a
intéresser un public nouveau. Des psychanalystascidvant dans la
pensée de Jung, ont projeté sur lui un nouveaudedaec eux, le
mythe cessa d'étre appréhendé uniquement commeérapirt du
passé mais recut un statut différent : il fut déeku présent.
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Signhalons que ces interprétations contemporainesnt so
vigoureusement contestées par les spécialistea tingjue et de la
civilisation mésopotamienne. Les critiques adressédouvrage de
Diane Wolkstein par Piotr Michalowski, spécialisienéricain des
langues et des civilisations du Proche Orient Amcisont sans
équivoque :

L'intention de Madame Wolkstein, telle qu’on peut piger

d’aprés l'introduction, était de raconter une hrstoDans ce but,

elle a remanié, assemblé, tronqué et réagencé stdete

traductions anglaises de Mr. Kramer. Le résultiaapartient et

n'a pas plus grand-chose a voir avec I'époque a@tile Sumer.

(Michalowski, 1983).

Son collegue frangais Jean Bottéro interroge, lisisa la pertinence
de la démarche :

Compte tenu que chaque ensemble, non seulement/tthesn
mais de toutes les productions de la main et dpiile se trouve
obligatoirement en stricte dépendance de la cultiede de ses
créateurs et de ses utilisateurs, n’est-ce pasiesmue le texte,
le mot & mot de ces documents, leur sens obviergorne au
génie de leur langue originelle, au monde de reptésons et
de valeurs de leurs propres auteurs, soient établisomme
garantis par des professionnels de cette langie egtte culture,
se référant, comme eux seuls en ont la capacli&éphlus large
documentation possible ? (Bottéro & Kramer, 1989,5).

Force est de constater, en effet, que les intafiwés du mythe
présentées dans ce chapitre n'ont pas grand-cheea avec celles
proposées par les spécialistes de la culture mésomnne que nous
avions parcourues au chapitre précédent. Et deldaits démarches
ne sont pas les mémes : alors que les suméroleguéguidés par le
souci de restituer au mythe la forme et le sengtgient les siens au
moment ou il fut gravé dans l'argile, les psychgsigs et thérapeutes
qui se sont intéressées au mythe au cours deseEynilécennies
visent, quant a elles, tout autre chose : ellesabaotdé le récit avec le
regard de femmes occidentales, psychanalystesrd®®usoucieuses
d'y trouver des ressources symboliques pour accgngya des
personnes en souffrance. Et nous verrons, darch$gstres suivants,
gu’elles ont admirablement réussi.

A l'opposé des réactions frileuses, voire oragedsssspécialistes de
la civilisation mésopotamienne, le public, quant l&, s'est
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enthousiasmé. L'ouvrage de Wolkstein et Kramer 8198t traduit en

italien (Maschio, 1984), en norvégien (Johanss€@00p en suédois
(Hultgren, 1995), et en néerlandais (Baken, 199%e cesse, depuis
sa parution, d’inspirer des initiatives nouvelld3e nombreuses
femmes se sont approprié les interprétations dunengtoposées par
Diane Wolkstein dans cet ouvrage, et les ont apgéq a leur propre
histoire. Cynthia Eller écrit a ce propos : « vaioi mythe qui, malgré
gu’il ait été créé tout récemment, contient un moupsychologique

et spirituel remarquable » (Eller, 2000, p. 5)*.pRelons que ce
mythe est loin d'étre récent : seules sont récelggsformes qu'l

emprunte aujourd’hui, et les interprétations quirlsont associées.
Une chose cependant est indéniable: quand bien eméas

interprétations détourneraient le mythe des sefilsv@ghiculait par le

passé — lesquels, nous 'avons vu, sont aussi hgpgues que variés
— ce mythe, avec ces auteurs, s’est remis a citculer

2. Le mythe et son contexte : le féminisme
spirituel

Un mythe qui se transforme en passant de tribu ribu, t
finalement s’exténue sans pour autant disparditeeix voies
restent encore libres : celle de I'élaboration roesgue, et celle
du remploi aux fins de légitimation historique. dnstour, cette
histoire peut étre de deux types : rétrospectiogy fonder un
ordre traditionnel sur un lointain passé ; ou pecspe, pour
faire de ce passé l'amorce d'un avenir qui commeacse
dessiner. (Lévi-Strauss, 1973, p. 315)

Ces phrases de Lévi-Strauss sont révélatrices gardegu’il posait
sur le mythe, appréhendant celui-ci comme le refles valeurs
promues par une collectivité. Son propos nouser&ihous interroger
sur les fonctions que les nouvelles versions duhengtLa Descente
aux Enfers d’'lnanna » sont susceptibles de rerdplis notre société.
Nous verrons que dans notre « tribu » ce estiutilisé, notamment, a
des fins prospectives: il matérialise une recherae valeurs
alternatives. Ceci dit, s’exténue-t-il pour autaRien n’est moins sdr.
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A/ Un discours qui séduit

Les interprétations du mythe que nous venons d&eptér ne sont pas
apparues a n'importe quel moment. Elles particigenh mouvement
religieux né aux Etats-Unis a la fin du siécle @@rmue la sociologue
américaine Cynthia Eller nomme le «féminisme spéti » (Eller,
1993 et 2000). Celui-ci s’inscrit dans un mouvemspitituel plus
large, couramment appelé néo-paganisme ou « Wicca »

Le néo-paganisme s'inspire d’artefacts, mythestesuet croyances
empruntés a des civilisations anciennes ou coré@dércomme
primitives, pour produire a leur sujet des intetgtiéns nouvelles. Le
sociologue américain Arjun Appadurai nomme ce mme@ de

réappropriation « une esthétiqgue de la décontazaian » (cité par
Magliocco, 2001, p. 6). Cette formulation rend boampte de l'idée
sous-jacente : les objets, sortis de leur contekt¥igine, sont

présentés en Occident comme des productions dauikd'», quel
gu’il soit. lls recoivent du prestige auprés desci@entaux, et
inspirent leur respect, pour la simple raison gusbnt « d'ailleurs ».
Plus leur culture d’origine est éloignée du mondeidental, plus elle
est associée, dans l'esprit des néo-paiens, a amee fde pureté,
d’authenticité que la culture occidentale auraiarjua elle perdue.
D’ou leur intérét pour les communautés amérindisntes ethnies
africaines, et de maniére générale pour toutes cledisations

disparues qui ont précédé la chrétienté. Ces esltysour les néo-
paiens, sont considérées comme des modéles. Leént-ds les

valeurs fondamentales étaient respectées ; lamh® vivait en
symbiose avec la nature, avec son corps, avetriaég avec la mort.
Ces cultures dés lors sont prises pour exempl@smeoen témoigne
cet extrait d'un ouvrage récent de France SchdttiBnn :

Pour avoir avec la nature un rapport de partenatiaton de
domination, nous pourrions suivre la piste des |esdm@cines,
les « peuples premiers » qui savent que la tetréees mére,
gu’'elle est a respecter et a écouter, car leucipahsouci est de
transmettre a leurs descendants et aux « petissfsequi font
tant de bétises les lois de la vie. (Schott-Billma&006, p. 274)

Comme l'indique cet extrait, pour cet auteur houmises les « petits
freres » de ces peuples détenteurs d'une sagessenaps avons
perdue, nous qui faisons tant de bétises. Il egpsedes lors, que I'on
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se mette a leur école. Relevons que dans cetenviki monde les
relations d’autorité entre I'Occident et les autwgilisations sont
inversées par rapport a la maniere dont elles st dsployées dans
I'Histoire au cours des siécles: ce sont, poue,elés « peuples
premiers » qui meéritent notre respect, et non éise.

Le courant « Wicca® constitue le courant le plus important du néo-
paganisme. Ce « mouvement des sorciéres » estampaEtats-Unis

a la fin des années 1960, et est arrivé en Euraps dn second
temps. Il est né d’'une critique féministe a I'égdedla religion judéo-
chrétienne, et se positionne en rupture vis-a-ves dialeurs
dominantes de la société américaine. Pour les nmemmbe ce
mouvement, le terme « sorciére » désigne un pouférinin en
opposition avec le patriarct.

Les mythes mettant en scéne des déesses recoipeunt, les
féministes spirituelles, une valeur toute parténdi lls font a ce titre
I'objet de nombreuses traductions et interprétati@e méme, au sein
de ce mouvement il est fréquent que des statueitesutres
reproductions de déesses trouvées lors de foudtebéologiques
soient imprimées sur des calendriers, des bijouxegroduites pour
décorer des autels. Utilisées dans le cadre desgale méditation et
groupes de discussion, elles jouent un role impbdans l'identité du
mouvement.

Le féminisme spirituel s’inscrit, de maniére gétgradans la
mouvance de ces deux grands courants (le néo-paganet le
« mouvement des sorcieres »). Inspirées par lesoridse de
I'archéologue américaine d’origine lithuanienne NéarGimbutas
(1989), de nombreuses femmes adhérant au fémirspmiéuel ont
accrédité l'idée selon laquelle aurait existé, avaotre ére, un age
d’or. Dans celui-ci, hommes et femmes cohabitaidat maniére
pacifique au sein de communautés florissantes,éegraient des

3 3e propose de traduire ce terme par « mouvemergaleiéres », « wicca » étant un dérivé de
« witch » qui signifie, en anglais, « sorciére ».

301 est frappant de constater, a ce propos, combiestoire se préte a de nombreuses
réinterprétations. Car en effet, qui dénoncaitsieciéres en Europe, qui les pourchassait et les
condamnait & la mort sinon, aux c6tés des homme=arébis devant eux, les femmes ? Les
témoignages sont légion, en Belgique, de femmeseEou moins jeunes, belles souvent, veuves
ou célibataires, qui se sont vues rejetées parclemmunauté sous prétexte de forniquer avec le
diable (Moxhet, 1991). Quelles jalousies, quellearp, quels intéréts cachés servaient de telles
accusations ?
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déesses considérées comme des symboles de fek@g&éministes

spirituelles nomment cette époque mythique «I'épogde La

Déesse », sous-entendant par la que derriere fabreax cultes de
déesses étudiés par les archéologues aurait é&br&élin méme
principe divin. Beaucoup assument que le culte tda ©éesse » est
apparu avec les premiéres communautés humainggegirétent en

ce sens les artefacts mis au jour par les archéetdy

Comme l'explique Cynthia Eller, I'époque de « Lad3ge » évoque,
pour les féministes spirituelles, le paradis :

Il n'y avait pas de guerre, les gens vivaient emmiasie avec la

nature, hommes et femmes vivaient en harmonierlegvec les

autres, les enfants étaient aimés et bien soignésvait de la

nourriture et des logements en suffisance, toundmde était

joyeux, spontané, créatif, et libre sexuellementsske regard

aimant de la déesse. Les gens étaient en conectiew corps

et avec les saisons, il n'y avait ni riches ni pasy

’homosexualité (et surtout le lesbianisme) étaspecté au

méme titre que I'hétérosexualité. (Eller, 19931 §i)*
Bien que cette vision du passé ait été critiquémtérieur comme a
'extérieur du mouvement, elle continue a inspider nombreuses
femmes qui y voient le modeéle d’'une société ou tes<tres vivants
sont respectés. En contraste avec ce monde idy]liqusociété dans
laquelle nous vivons est, pour les féministes wlies, une société
dans laquelle « La Déesse » a été bannie. La reapitité, affirment-
elles, en incombe au patriarcat. Sylvia BrintonelRer’affirme sans
détour : « la conscience patriarcale a fragmertté déesse, I'a violée
et exilée dans le monde des profondeurs » (BriRterera, 1990, p.
50). Jalaja Bonheim renchérit: «la conceptionripatale de la
masculinité est fondamentalement perverse, damefaire ou elle est
fondée sur la dégradation et le rejet du féminfBoenheim, 1997b, p.

117).

J'ai rencontré, lors des entretiens, plusieurs femmadhérant a ce
discours. Par exemple, sur le site de I'associdtamande « Inanna
vzw », on lit que « les qualités qu’en raison deeahistoire culturelle
nous avons appris a considérer comme "masculine¥éminines"

allaient encore main dans la main a I'époque dm@arBa vie et son

34 On trouve un bel exemple de cette démarche dangrfige de Marike Baken (1999).
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amour étaient une grande féte enfantine innocefit€our Loubna,
fondatrice d’'une autre association ‘Inanna’ quiethéf les droits des
femmes immigrées en Belgique de l'autre co6té defrdéatiere
linguistique, « en ce temps-Ia, la terre, la nakiria sexualité étaient
sacrés. ¥ Pour Kathleen, auteur d’'un spectacle de danséuliti
‘Inanna’, ce paradis fut détruit par la faute desmmes : « trois mille
ans plus tét, les femmes étaient (...) trés impteta dans un sens
religieux. (...) Avant, quand il y avait les femmesedses, il y avait
guelque chose de plus protecteur de la sociétés Voyez de quoi je
parle : I'agriculture... jusqu’a ce que les hommemuowncent a tuer
des animaux, puis a se tuer les uns les autrdsathléen, extrait
d’entretien)*.

La sociologue Cynthia Eller a souligné le caractbrizolé des

croyances et cultes qui caractérisent le féminispigtuel. Celui-ci,

écrit-elle, « n'est pas lui-méme une spiritualigmfniste, mais un
conglomérat de pensée jungienne, d’écologie, deigiors

amérindiennes, de féminisme politique, de paganidgmeaddhisme,

théosophie, et & peu pres tout ce que I'on soubgitger a la liste »
(Eller, 1993, p. 39)*. Une autre particularité demouvement est que
contrairement a llslam, au christianisme et auajathe qui sont
considérées par leurs pratiquants comme des nadigiie nombreuses
féministes spirituelles refusent quant a ellesateell affirmant que
leur but n'est pas de créer une nouvelle religiaisngyu’elles sont
simplement & la recherche de leur spiritualité féng. Cette quéte de
spiritualité prend parfois des allures éruditesitaiges féministes
spirituelles ayant des connaissances étonnammprafapdies sur les
déesses qu’elles honorent. Comme nous 'avons parta de mythes
empruntés a gauche et a droite, ces femmes ontraibrisur propre

mythe de création : les sociétés les plus anciesoms pour elles, le
domaine de « La Déesse ». Les féministes spirisietournent a ce
temps des origines dans leur imagination, y trouuanmodéle et de
l'inspiration. La disparition de cette époque p#s@djue est racontée
encore et encore et fait office, dans le mouvendmtliant. Il s’agit

d’'un mythe au sens plein qui soutient tout un systée valeurs.

35 Extrait du site de I'association Inanna vzw, cdiahle a I'adresse suivante www.inanna-
art.orgp.

% Extrait du site de 'association, consultable a adiesse  suivante :
<http://site.voila.fr/inannasbl/page.html
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Comme I'a fait remarquer avec pertinence CynthlarEL993), avec
ce mythe les féministes spiritualistes disposenindguide leur
expliquant qui elles sont, d’'ou elles viennentg@tleur donne un but
a poursuivre : réhabiliter le pouvoir de « La Déesglans une société
ou les hommes se sont injustement attribué toysdegoirs.

Tombé dans ce contexte par les hasards de I'l@stigirmythe « La
Descente aux Enfers d’'Inanna » est apparu, podetesies adhérant
a ce mouvement, comme un témoignage de plus dstéexe d’'une
civilisation aujourd’hui disparue dans laquelle lBsnmes ne se
soumettaient pas aux hommes. Il fut relu en ce, $easna devenant,
avec la thérapeute belge Marijke Baken notammerg, des figures
prises par « la Déesse » au fil du temps. Cetteigterest associée au
cycle de la vie. Elle représente, aux yeux des rfigtgs spirituelles,
lalternance entre la fécondité et les périodes ldeence, de
maturation, de mort apparente (comme I'hiver). illearne dés lors
symboliquement la relation avec le possible, lagfarmation :

La déesse est négative dans la mesure ou I'hiverégstif, ou
les tempétes ou les tremblements de terre, ou endaomort.
(...) tous ces événements font partie d'un procegsumclut le

printemps, la nouvelle vie, la régénération — etlvent, la
réincarnation. (...) Ce qui semble néfaste est irm@rglans un
cycle organique qui, au bout du compte, est bopositif. La

mort ne détruit pas le positif de la vie. On netpalconsidérer
comme néfaste, dés lors que c’est 'autre faceadeel I'aspect
de la vie qui contribue a lui donner une plus geasignification.
(Eller, 1993, p. 139)*

Remarquons l'association faite par les féminispéstsalistes entre le
féminin et le cycle de la vie/mort. Pour la célelmenteuse et
psychanalyste américaine Clarissa Pinkola Estés96)19 ce
mouvement de vie-mort-vie serait en effet intimetgna la nature
féminine. On retrouve cette idée, également, saydume de France
Schott-Billman (2006) : pour celle-ci, en raison den cycle
menstruel, la femme est liée aux rythmes de lareattycles des
saisons, mouvements de la lune et des étoiles.|@alannerait acces
a un savoir particulier auquel les hommes n’'ontgua®es qui est li€,
précisément, a la naissance et a la mort.

J'ai mentionné, précédemment, les réserves qui lesnmiennes a
'égard de l'idée d’'une « nature féminine » quiaseintrinsequement
différente de la « nature masculine ». Ces résameedévaluent pas
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pour autant I'intérét qu’il y a a relever la mamiedont sont percus,
dans notre société, les roles féminins et masculiesfait que la

notion de « féminin » soit ici associée a cellecgule de la vie est
intéressant. A force d’entendre les revendicatidesiéministes qui

clament haut et fort qu'il convient de ne plus agsoféminité et

maternité, on en vient en effet a oublier que ca#igociation reste,
aujourd’hui, profondément ancrée dans I'esprit de contemporains.
Remarquons, également, que si les féministes wglies sont

préoccupées par le sort que la société patriaréabrve aux femmes,
elles s’inquietent peu, par contre, du prix payelpa hommes dans
une telle société. Dans leur discours, ces derteadent a étre décrits
comme des agresseurs tandis que les femmes, dérmadénérale,
sont présentées comme des victimes sacrifieesnCifar exemple,
ces phrases de Sylvia Brinton Perera :

Les femmes elles-mémes, a la périphérie de laisatin
occidentale, ont vécu principalement dans le doenpérsonnel,
dans des rbles étroitement circonscrits, souvenmses aux
diktats des hommes, de la position sociale, dean&f etc.,
reléguant au second plan leur soif de pouvoir giasion pour
mener une existence sécurisée, dans l'ombre degsmal
surchargés d’'obligations dont la puissance exiateppojection

et est légitimée par la société. (Brinton Pere®a01p. 34)

Pour Esther Harding (1976), les femmes ressemirgiefondément
les conséquences de cette discrimination. A foeceadlloir s’adapter,
s'intégrer dans une société construite a la megeifhhomme, elles en
sont venues, estime-t-elle, a perdre le lien awear I« nature
féminine %’. C’est pourquoi, explique-t-elle, tant de femmesfient
dans leur vie personnelle : incapables d’'étabkcdeur entourage des
relations satisfaisantes, elles tombent maladeshpggyement ou
physiqguement. Ayant perdu le lien avec ce qui faisaparavant
partie de leur nature, les femmes qui désirentuenavec cette part

37 Je reviendrai sur cette « nature féminine », qoincpie mes interviewées ont rarement
précisé.

38 pour Esther Harding (1976), la cause d'un granohbre de névroses se trouve dans le
fonctionnement méme de notre société. Elle ne e par contre, d’une éventuelle causalité
familiale. Une telle conception de la névrose, éupque la pensée de Wilhelm Reich, est fort
différente de celle de Freud qui faisait reposéea® sur un traumatisme infantile. Faire reposer
la névrose uniquement sur un contexte indépendarithistoire personnelle du névrosé me

semble excessif. Toutefois, I'idée selon laquelle individus auraient davantage tendance a
développer des névroses dans certaines organsatamales n'est pas sans intérét. Elle fut
développée, notamment, par I'ethnopsychiatrie.
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d’elles-mémes sont obligées de nos jours a faiohéanin inverse, ce
qui par le passé s'offrait spontanément ne s'offfdas qu'a celles
qui s’en donnent les moyens.

Personnellement, je n'adhére pas a une telle vidiomonde mais il
me semble intéressant de la prendre pour ce qstleune maniéere
de donner sens a la société d’aujourd’hui. L'argbtogue américaine
Emily Martin, qui a consacré une superbe rechercng
représentations qui circulent dans notre socigigopos du corps des
femmes, fut elle aussi sensible a cette soif denmaissance : « ce qui
est frappant, dans les entretiens menés avec demee c'est
'importance de leur questionnement, leur opposijtieur résistance,
leur rejet, et leur reformulation des manieres rsd&squelles elles
vivent, et de celles selon lesquelles la sociétérrpd fonctionner »
(Martin, 1989, p. 194)*. J'ai pu faire, dans le made cette recherche,
la méme observation. Bien que je ne les aie pa&sragées sur ce
plan, plusieurs femmes, lors des entretiens, oneféat accusé la
société patriarcale d'étre responsable de leufieulies personnelles
(c’est le cas de Christine et Nancy), ou de cakegontrées par les
femmes gu’elles soignent (Judith, Marie-Pierre, ia). C’est la que
se trouve, selon elles, la source du probléme.ig®¢ les unes aux
autres dans une communauté imaginaire de femmémeg d’'une
méme injustice, elles dénoncent d’'une méme voixole qui fut
infligé aux femmes depuis I'aube de I'humanité. s€'é&e cas par
exemple de Nancy, qui dit s’étre intéressée au engftlnanna pour
cette raison :

Ce qui m'avait aussi profondément touchée dansvee était

qgue (selon l'écrivain qui est une psychologue jange) la
femme depuis longtemps serait coupée de ses ratiges dans
le voyage qu'a fait Inanna il y a 5000 ans elle rpaiti les

retrouver. Je ne me rappelle plus de la formulatixacte, mais
cette phrase résonnait trés fort en foi.

L'idée selon laquelle la civilisation occidentalest construite sur une
valorisation d'un mode rationnel d’appréhension lderéalité —

notamment lors du siécle dit « des Lumiéres » déument d'autres
approches n'est pas neuve. L'affirmation selon édlginotre société a

3 Notons, dans cet extrait, I'influence du commemtaiu’elle a lu sur la maniére dont Nancy a
appréhendé le mythe. On peut se demander si ke ltextait touchée de la méme maniére si elle
n'y avait pas été introduite de cette fagon.
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mis au ban la moitié de sa population en justiflandomination des

femmes par les hommes n’est pas neuve non pluguiCmérite par

contre d’étre souligné, dans le discours des fé&tani spirituelles,

c’est le lien qu’elles établissent entre la vaktisn des hommes et du
masculin sur le plan sociétal, et la réclusion eitains aspects de leur
identité — gu’elles associent au féminir- dans l'intimité de leurs

vies. Nous vivons, disent-elles, dans une sociéérpaliste qui a

banni la femme et qui se trouve, de ce fait, amput@ine part

fondamentale d’elle-méme. Cette complainte reviamginante, dans
de nombreux ouvrages : « hous sommes les fillesnmaternées de
meres qui n‘ont pas été maternées; le lignage aldfrance et

d’aliénation nous a hantées durant des génératiosrit Jalaja

Bonheim (1997b, p. 284)*. Pour les féministes fpilles, les

femmes sont « déracinées » :

Brimée, la joie qui participe de la féminité a &igalée au rang
de simple frivolité ; I'allégresse du désir sexaeité dévalorisée,
considérée avec réprobation comme une manifes@idmxure,
ou avec une sentimentalité bétifiante, comme unm@na de
amour maternel ; et la vitalité féminine a étdaksée dans les
limites étroites du devoir et de I'obéissance. €dtvaluation a
produit des filles du pére déracinées, leurs foreedeurs
passions féminines comme fragmentées, leurs révdsues
idéaux relégués dans un ciel hors d'atteinte, srigge majesté
dans un esprit qui fausse et trahit les schémamdheels
symbolisés par la reine du ciel et de la terreinf(Bn Perera,
1990, p. 35)

A la recherche d’'un modéle alternatif, les fémissspirituelles sont
tombées, précisément, sur Inanna. Nous avons vugchepitre

précédent, combien cette déesse, qui cumule desféminins et des
traits masculins, offre un exemple peu commun ddetame, en

rupture avec ceux que la société tend a véhiclles. féministes
spirituelles voient en elle le modéle d’'une femriene, non-soumise,
qui offre 'exemple d'un espace a reconquérir ucele la féminité.

Pour Sylvia Brinton Perera, c’est de cela et n@uutle chose qu'il est
guestion dans le mythe « La Descente aux Enfermulia », et plus
précisément dans la partie relative a la mort dihaa:

Cette partie du mythe souligne les problémes pdggltpues des
femmes qui s’identifient a cet idéal perverti depelddance et
d’'auto-abnégation imbibé de sentimentalisme, ceéalid
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considéré par traditon comme un moyen de valdoisat
(Brinton Perera, 1990, p. 142)

La descente aux enfers d’'Inanna est lue commeniphe admirable
d’'une femme qui refuse de se laisser faire ; unafe qui décide de
suivre ses besoins et ses élans colte que colteppatsuivre la
quéte de ce qui lui est chere, au péril de la n@est ainsi,
effectivement, que fut ressenti le mythe par Cimgstartiste belge
gue j'ai interviewée :

Quand j'ai lu le mythe d’Inanna, c'était un peu coensi je lisais

la passion...la passion du Christ, mais version fémairLa, on

voit une déesse qui descend aux enfers. Et puisibne qu’elle

y vit, et puis on voit comment elle remonte apresiraété

vraiment morte. Et donc, je me dis ¢a c’est unéoinés pour

nous, les femmes, parce que c¢a nous parle de...edaqut cas,

ca me parlait trés fort de cette crucifixion, déeenise a mort

des archétypes féminins, et de la découverte d'wthenqui

pouvait nous soutenir dans le fait de descendre enfgrs

chercher ce qui y avait été mis a mort.

On peut, bien s0r, s'interroger sur le caractérehatomique de
certains propos énoncés par les féministes spistes: femmes
victimes d’un c6té, hommes bourreaux de l'autre. tteClecture noire
et blanche évoque les contes de fées, dessinsspiraétres récits ou
gentils et méchants s’opposent les uns aux autgsad et d’autre
d’'une ligne d’opposition marquée. Sortirons-nousga d’'une lecture
du rapport entre les sexes sous forme de combatdRiestion du role
qui est laissé aux hommes dans ce schéma, et déwattuel que ce
partage des taches entraine pour eux, ne semldecpger personne.
Au contraire : en lisant ces ouvrages, en écousfemmes, j'ai été
frappée par la colére que ces discours exprimepgrda violence des
propos énonceés a I'égard des hommes, lesquelpéofiis penser a
une revanche masquée. Le discours, souvent, prendtour
résolument politique : il s’agit, en affirmant lalgur du féminin, de
résister a I'emprise du p6le masculin sur les denses et sur les
vies.

Comme le souligne Sabina Magliocco (2001, pp. 2-Bs

mouvements néo-paiens et Wicca ont développé dedistours en
réaction contre la culture américaine dominantpaetiiculierement sa
branche chrétienne puritaine réputée pour rejetecdrps et ses
plaisirs du c6té des péchés. Se réappropriantdesogypes qui étaient
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rejetés du paradigme dominant, ils ont revendiguéleur du naturel,
du féminin, du primitif, du corporel et du sauvagans une tentative
de revaloriser ce qui était culturellement dénig@est le cas,
notamment, du corps, et plus particulierement dpscaes femmes.
C'est le cas, également, de la sexualité sur l&muekiste Jalaja
Bonheim (1997b). C'est ainsi qu’elle interpreterigthe d’lnanna :

Une des choses qui selon moi ont une portée thdifgpe dans
le mythe d’lnanna: elle descend. Et dans toug.leselle est

supposée d'aller vers le haut. Vous voyez de qupgyle : dans
toutes les pages [de la Bible], vous étes fondaatement

censée aller au Ciel, vous étes censée transdenclaps. Vous
étes censée aller vers le haut. Et je crois qumika féminine

conduit vers le bas, mais cette fois a 'intéridurcorps et non a
I'extérieur de celui-ci. Et donc je crois que ptes femmes qui
se débattent avec des problémes sexuels, c’estasage trés
puissant que de dire qu'il y a une maniére d'allens la

sexualité, dans le corps, qui est un voyage sepirit(Extrait

d’entretien)*

En Europe, la quéte d’'un modéle féminin représéntae femme non
coupée de sa sexualité a remis au jour le persendagMarie-

Madeleine et les évangiles apocryphes. Comme ld#gseuFrance

Schott-Billmann, « Marie-Madeleine, au contrairel@®/ierge Marie,

a un corps, un sexe qui n'est pas destiné seuleinpracréer mais a
donner et recevoir du plaisir. Elle représente déanrhe sexuée,
tentatrice, séductrice, initiatrice, par oppositéola vierge, dont la vie
est austere, qui n'a pas droit au désir » (Schidltz@nn, 2006, p.

247). Elle devient, a ce titre, symbole du dénitdomt souffert les
femmes. Elevée au titre de symbole de la femme dodtrage dont
elle a souffert dans une société dominée par lemtes, elle s'offre
comme modéle identificatoire a des femmes peu denfgar la

virginité. Et effectivement, pour Christine, le gt d’Inanna peut
effectivement étre relu en ce sens :

Ce livre est un récit initiatique, un chemin, uneergure
intérieure dans laquelle la femme se construit -hgedirais
méme pas se « reconstruit » mais « se construitians son
identité propre. A la fois... pas seulement au nivehysique,
mais aussi au niveau psychique, et au niveau,,aysstuel. Et
se construire dans son identité propre, son igefifininine,
pour moi, c’était nécessaire de m’éloigner, dansptemier
temps, de la religion chrétienne ésotérique, j@igliqui parle de
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Dieu uniqguement en termes masculins. Et ¢ca, pouraiast une
terrible blessure pour la femme, et pour les femn@&sst
d’'imposer une religion qui s’exprime comme ca.

Oui.

Et se remettre de cette blessure, et se guériette amputation,
je dirais, dont les femmes ont été victimes depuis Dieu ne

s'exprime plus gu’en termes de masculin, c’est toutthemin

initiatique treés long, et qui demande de desceadssi dans les
enfers, comme Inanna. (Extrait d’entretien)

Ce chemin I'a conduite, notamment, a publier unawrdans lequel
un personnage imaginaire incarne, a coté de Difete, « Dieu-la-
Mére » ou le divin féminin.

Parmi les différents registres qui se voient vaksipar le courant
féministe spiritualiste se trouve, également, k&atvité. Comme le
souligne Sabina Magliocco (2001), dans l'esprit déministes

spiritualistes la créativité est associée a lalitértcréer ou donner la
vie étant considérées comme des sceurs jumellesm€o@ynthia

Eller (2000) le souligne, ce mouvement intégre émant dans la
sphére féminine des activités et qualités tradi@diement

considérées comme masculines. La déesse, et notdnfima®na en

tant qu'une de ses représentantes, est toujoursitedécomme

puissante. Elle n'est jamais décrite avec des milvapes dans les
cheveux et des yeux baissés en signe de modestieowtraire, elle

est décrite comme indépendante, agressive et aienEt cependant,
aucun doute n’est possible : c’est une femme,nadfint les féministes
spirituelles, et en tant que telle elle est, pauma différente d'un

homme. Car si, au siecle dernier, les féministegitagstes se sont
battues pour affirmer que les différences entrerhemet femmes ne
relevaient que de la culture, dans le mouvement féesnistes

spirituelles, par contre, une position contrairedg&fendue : hommes
et femmes sont présentés comme étant par natuéredifs. Pour
beaucoup de femmes qui adherent & ce mouvemeatfaielpartie

d’évidences non questionnées. Ainsi, la psychatelgsnéricaine

Betty De Shong Meador écrit & ce propos : « je garrincipe que

les filles et les femmes, en raison de leur semeleofaculté innée de
ressentir et de percevoir le monde a partir d’utneapoint de vue »
(De Shong Meador, 1992, p. 15)*.
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Pour de nombreuses féministes spirituelles, « La&sB&» tente
aujourd’hui de se faire entendre apres une longireoge d'oubli.
Carolyn Mc Vickar Edwards s’exclame avec joie :

Cela avait été Dieu, Dieu, Dieu, Dieu. Maintenao#, serait

Déesse, Déesse, Déesse. Il fallait que 'on chhdgpartir de

toutes ces pieces récemment découvertes d'ancialtss c
centrés sur la terre, il nous fallait fabriquer moeivelle religion

pour nous-mémes! Notre santé et celle de la mamst

dépendaient. (Mc Vickar Edwards, 2000, p. xv)*

En tant que manifestation de « La Déesse », Inamspre dans ce
mouvement un certain nombre de pratiques rituel@s.trouve par
exemple, sur Internet, des priéres a lui adré84ars pages virtuelles
sont décorées de bougies et symboles, et accongmgeémusique.
Certaines femmes ont fait le veeu de devenir psgeesfin de
célébrer le « principe FEminin ».

C’est le cas de Marguerite Rigoglioso :

Le 3 décembre 1995, jai prété serment en tantpgégesse de
la Déesse lors d'une cérémonie qui se tenait danbldw

Hampshire, dirigée par Vicki Noble. Le rituel syrlibait mon

engagement a contribuer a restaurer le principenfansur la

planete, non seulement a travers mon activité id&ior et mon

enseignement, mais aussi par des prieres, des etema

décision de vivre avec intégrité, amour, et compass
(Rigoglioso, s.d .)*

Conclusion

Nous voyons que la redécouverte du mythe « La Deésa@ux Enfers
d’'Inanna »ne vient pas dans n'importe quel contexte. Elldigipe a
un mouvement plus large qui consiste a réhabities personnages
divins féminins. Si 'on ne peut assimiler purememtsimplement
Inanna a cette figure de « La Déesse » évoquéeenément, il est
clair que I'on ne peut pas non plus faire commellsis n’étaient pas
lites. Car c'est sur cet arriere-fond de croyaneglsiculé par le
féminisme spirituel que le mythe est véhiculé argtwi, tant et si
bien que pour un certain nombre de personnes ipew¢ en étre
dissocié.

40 v/oir www.spiralgoddess.com/Inanna.ht(site consulté le 27/03/09)
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Pour Lévi-Strauss (1973), nous l'avons vu, pouragég la maniéere
dont un mythe est structuré sur le plan sémantitjumporte de le
mettre en relation avec le systeme culturel damsekeil est véhiculé.
C’est seulement en le référant a son contexte, ilaat fait I'écho,
gue le symbolisme du mythe peut étre déchiffré.sC'donc en
gardant en téte les représentations et valeurghinisme culturel
que nous devons entendre les interprétations gulent aujourd’hui
au sujet du mythe « La Descente aux Enfers d’Inanndu moins
lorsqu’elles sont énoncées par des personnes ‘guie ananiére ou
d’une autre, ont été en contact avec ce mouvement.

Le mythe, nous I'avons vu au chapitre précédentstegcturé autour
d'un jeu doppositions entre monde den haut/mordien bas,
vie/mort, Inanna/Ereshkigal, etc. Ces oppositiodinissent une
vision du monde et un systéme de valeurs : le «dmalen haut » est
associé au conscient, aux regles sociales, et awopanasculin ; le
«monde d’en bas », inversement, est associé aofistient, aux
valeurs réprimées, a la sexualité, a la naturay gééminin. De cet axe
principal dérivent, par association, toute uneeséiautres oppositions
qui lui sont symboliguement liées : corps/espritimgif/civilisé,
sain/malade, etc. Dans ce contexte interprétatifielscente aux enfers
d'Inanna est appréhendée comme la métaphore d'ucoyra
initiatique lors duquel une femme brimée rejettgdeg des regles
sociales pour renouer avec sa « nature » féminine.

B/ Critique du féminisme spirituel

a) De la nature des hommes et des femmes

A lire les féministes spirituelles, nous pourriansire que la femme,
a l'instar du lombric, est un étre hermaphroditan®les ouvrages et
témoignages que j'ai récoltés parmi des femmesaghérent a ce
mouvement, il est rarement question en effet d'uelapnque role
positif que pourrait jouer 'homme. A force de régéque «La
Déesse » — et la femme qui lui est associée -telgiire des savoirs
relatifs a la vie et a la mort, les féministes igpélles en viennent a la
présenter comme un étre autosuffisant qui n'a mdlg besoin de
’homme. Pour les féministes spirituelles, la femayant pour elle
presque toutes les qualités, 'homme devient ua périphérique,

111



presque un parasite. Je n'ai pu m'empécher, agaetié¢de sursauter
en entendant la maniére dont Kathleen, chorégraphéricaine, se
représente les rapports entre hommes et femmes :

La femme est réceptive, et 'homme est le ciel. ®oles

femmes prennent tout, & Iimage de ce que sertetiia pour des
enfants. On prend tout cela. Et I'énergie des hosneseorientée
vers le haut. (...) Donc les femmes doivent soutesihommes,
indéniablement. Il y a toujours une femme remartguebrriére

un homme remarquable. (Kathleen)*

J'ai sursauté, également, en entendant commerth Jtitérapeute du
méme pays, se représente les roles des hommesfenumes :

Je ressens la force que les femmes ont lorsqatiitsde se relier
les unes aux autres, établir des liens, entreteme

communauté... Ces forces sont précisément celles riutng

monde a besoin aujourd’hui. Parce que le monds agense en
termes de masculinité, cela crée un monde trésentiobt

particulierement cruel. Et le féminin est vraimentdont on a
besoin. (Judith, p. 4)

Le caractere dichotomique de ces portraits laiéseur. Il évoque
pour moi ces groupes de paroles dans lesquels, obeg, des
hommes en perte de repéres se réunissent pouheheles réponses
a ce gque c'est qu'étre un homme et, notamment,&re. Entre le
Christ sacrifié, le mari — Joseph — cocu, et lepéete Saint Esprit -
absent, quels modéles sont proposés aux hommesad@hsétienté ?
Comme le reléeve Sabina Magliocco (2001), il y asdaatre société
un rejet de I’hnypermasculinité, mais aucun modédsculin alternatif
n'est proposé. Comme I'a observé Cynthia Eller @06 mythe du
matriarcat originel ne regle en rien les questiefatives au genre. Au
contraire, il les reproduit sous une forme inverséss féministes
spirituelles dévaluent la masculinité pour renforte pble de la
féminité. Force est de constater que par-delafiessdénéfiques qu'il
semble avoir pour les femmes aujourd’hui, ce disc@un prix. Et
'on peut se demander, a cet égard, pourquoi lesntes I'acceptent
sans broncher. Certes, diront les sociologuesijnigalités sociales
persistent et il est Iégitime de les dénoncer, lpre soit homme ou
femme. Mais de la dénonciation d’une injustice aleca I'attribution
a la gent masculine du malheur des femmes, ily jpas.

Si le féminisme spirituel n'est pas concerné parglaestion du
masculin, il est par contre fort préoccupé parecelll féminin. Ce
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discours, nous l'avons vu, tend a défendre l'idéene nature
féminine différente de celle de 'homme. Pour JalBpnheim, par
exemple, « 'ame d’une femme vibre avec une fréqedifférente de
celle d'un homme, émet une qualité de lumiére wbfiée, et chante
une chanson différente » (Bonheim, 1997b, p. 1MIék d’'un « étre
femme » ou dun «étre homme » universel interrogepuis
longtemps I'évolution des rapports de sexe dansensbciété. Les
femmes d’aujourd’hui, dont une proportion croisseasbnt actives
professionnellement, célibataires, et qui ne joleendle de méres que
de maniére tardive et/ou a temps partiel, ressarmbleeffet de moins
en moins a celles qu'ont connues nos ancétres.-élest moins
femmes pour autant ? Ne serait-ce pas plutét Kiteersociale des
femmes qui évolue, c'est-a-dire la maniére dont femmes
interprétent et expriment leur « étre femme », domwrforme a de
nouvelles représentations de la femme et de lanfé@mau fur et a
mesure des évolutions de la société ? Cette questiait I'objet d’'un
ouvrage récent que j'ai porté en collaboration a8azann Heenen-
Wolff (Heenen-Wolff & Vandendorpe, 2010). Il y app# clairement
que la question de l'identité des hommes et desniesrest loin d’étre
aussi simple que tendent a le laisser penser tggoprecueillis dans
le cadre de cette recherche.

b) Le réel est ailleurs.

La thése défendue par Marija Gimbutas (1989) gadfimportance
du principe féminin dans la préhistoire, these Rquelle s’est
construit le féminisme spirituel, fut critiquée pae nombreux
anthropologues et archéologues. Tikva Frymer-Ker{d®@2), qui a
enseigné la Bible hébraique et I'histoire du judeis I'université de
Chicago, a consacré a ce sujet un ouvrage devepbre£Elle y
explique que dans la civilisation mésopotamiennmulee de la déesse
Inanna n’avait pas un statut marginal, mais fajgaitie de la religion
officielle. Cette religion officielle, par ailleursaccordait autant de
place aux déesses qu’aux dieux. Elle signale égaitique dans la
société mésopotamienne il N’y a jamais eu « unesf®e mais bien
de nombreuses déesses, lesquelles n'étaient pasébendans une
religion réservée aux femmes mais vénérées, égaterpar les
hommes. Elle ajoute que les récits (hymnes, mythese. cette
époque ne témoignent pas d'une société matriancaile au
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contraire, d'une société ou les hommes avaienttatutsprivilégié.
Enfin, insiste-t-elle, les pratiques et croyanceligieuses de cette
époque ne témoignent nullement de [I'existence d'oulte
préhistorique qui aurait été dédié a la déesse;mmas faisaient
partie intégrante d’'un systéme religieux qui soaitiele patriarcat.

Le caractére fantaisiste de certains discours uldsc par les
féministes spirituelles fut souligné, également, Rasemary Radford
Ruether (2005). Cette derniére explique qu’'en prtgant des
représentations préhistoriques de corps féminimanm® autant de
vestiges de cultures au sein desquelles les fenamesent occupé
une place centrale, Marija Gimbutas a fait une espipn qui repose
sur peu de choses. Elle rappelle, notamment, goe léaMoyen Age
chrétien, comme dans [I'Inde contemporaine, la mEse de
représentations religieuses féminines ne rime mgdlg avec la
domination des femmes sur le plan social. Elleiba#galement I'idée
selon laquelle le patriarcat aurait été la suigidoe du matriarcat
dans I'évolution de nos sociétés : selon elle, tafie lecture linéaire
de I'histoire ne tient pas compte de la réalité&vaiFrymer-Kensky la
rejoint :

Toute la tradition qui consiste a considérer consegy les

anciennes religions paiennes et a imaginer quemesies qui y

jouaient le réle de fonctionnaires du culte étaienette époque

des partenaires sexuels est un mythe. Celui-citgius sur ses

adhérents gu'il ne parle des anciens. Il est ¢ ffes attitudes

ambigués qui circulent dans la civilisation occiadsn au sujet

de l'activité sexuelle, ou de lincapacité a imagirpour des

femmes prétresses des roles dans un autre domangeguel.

(Frymer-Kensky, 1992, p. 202)*

L'idée selon laquelle Inanna/Ishtar serait le med®une femme libre
et indépendante, témoin d’'une civilisation danuuédie les femmes
étaient davantage respectées, fut elle aussi battuwéche : d'apres
les spécialistes de la civilisation mésopotamieroggte société en
effet était loin d’étre un paradis pour les femniésur Saana Teppo
(2005), chercheuse finlandaise qui consacra sareud doctorale a
'étude du statut des femmes dans la société rsoiasne, ces
derniéres étaient invisibles sur le plan sociald&tfait : comme le
souligne l'anthropologue Gananath Obeyesekere {1980 rite,

comme le mythe, n’est jamais une simple reprododii® la maniere
dont fonctionne une société. Il lui arrive de reeriter, exprimer,
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exorciser des aspects refoulés de sa réalité. fteaisss, avant lui,
avait défendu la méme idée : « la relation du mytbec le donné est
certaine, mais pas sous forme d'uagrésentation. Elle est de nature
dialectique, et les institutions décrites dansrgdhes peuvent étre
inverses des institutions réelles » (Lévi-Straus®73, p. 208). En
d’autres mots, rien n'indique que la déesse Indsimaf, ou d'autres
déesses conquérantes, représentaient au momentlesu frent
honorées des rbles socialement valorisés. Peuegmmémaient-elles,
au contraire, des qualités que la sociéteé rejetait.

Pour la théologienne américaine Rosemary Radfoedteu (2005), il

est temps pour les féministes de faire le deuih@’aivilisation dans
laquelle elles pourraient trouver un modéle idaigt qui leur

convienne. Lorsqu’elles s’intéressent aux civileag anciennes,
nombre de féministes les relisent et les réintéepteen fonction de ce
gu'elles cherchent. Ceci est le cas non seulemestfedmmes qui
collectionnent les ouvrages sur les déesses, masi ae leurs
auteurs, quand bien méme il s'agirait de psychatedyou autres
spécialistes. Comme I'a fait remarquer le sociobogtipsychanalyste
ameéricain Jeffrey Prager (1998), I'expérience doe fait du monde

qui nous entoure est toujours médiée par le sysgmbolique dans
lequel on baigne. En d'autres mots, les spécialistehiculent les
valeurs de leur époque au méme titre que tout an&mbre de la
société. Dans la méme idée, Patrick De Neuter Ags@ucombien,

lorsqu’il travaille sur un mythe, I'analyste netssuve pas en position
d’analyste mais en position d’analysant, pris damgransfert dont il

n'est pas conscient : « c’est nous qui transfésamsle mythe. Nous
sommes intéressés par lui, nous lui posons notestigm » (De

Neuter, 2001, p. 319). La lecture que proposentsfgialistes du
mythe d’lnanna n’est jamais que celle qui répond uestions qu’'en
tant qu’hommes ou femmes, jeunes ou Moins jeun@gamts ou non-
croyants, élevés ou non dans la culture occidentalex-ci lui posent.
C’est laleur.

Mais peu importe, en définitive, ce que put repnésrelnanna pour les
Mésopotamiens. Et peu importe, également, le stalont

bénéficiaient les femmes dans cette société. L'mien laquelle le
mythe d’Inanna nous permet d’entrer en relationcaupe déesse
puissante vénéreée il y a des milliers d’annéed pas de I'ordre de la
science : hous sommes, ici, dans le registre deagjinaire. Cette
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représentation de la société mésopotamienne edtdtioe moderne,
et si elle a du succes aujourd’hui c’est parcellgugrange bien ceux
et celles qui y croient. Comme le souligne le pbdoe allemand Jack
Zipes, « c’est a l'intérieur du leurre que se t®le vérité. C'est dans
la fantaisie que l'inconscient politique peut siflee et dessiner
I'espace auquel il aspire et dont il a été pri&ipes, 1994, p. 119)*.
En d’autres mots, ce qui fait la force d'un réciesh pas la portée
scientifique de ses affirmations mais la facultél qua représenter, au
besoin sous une forme détournée, la réalité teilellg est éprouvée.
« Un mensonge est-il encore un mensonge lorsgelit ptre taxé de
"vital" ? ». Cette question, que pose Gilbert Ddrgh969, p. 459),
témoigne de ce que le véritable enjeu des histaifest pas de
correspondre au réel mais au vécu. Si la représmmtdu monde
véhiculée au sein du mouvement féministe spiritigetorrespond pas
a la réalité historique, cela signifie que la raise son succes est a
rechercher ailleurs.

C/ Un discours qui n’est pas la par hasard

a) O mythe, mon beau mythe, dis-moi qui je suis...

Le féminisme spirituel s’est développé a la fin dogtieme siécle
dans le monde occidental, principalement aux Hfais; avant
d’'arriver en Europe. Il se déploie sous des formaemntifiques
(essais, formations, conférences...), spirituellégrapeutiques, et
artistiques. Sauf exceptions, on ne nait pas fé&teirspirituelle. En
général, les femmes qui ont rejoint le mouvememit smtrées en
contact avec celui-ci a travers des réseaux atitsnde thérapie,
meédecine, ou spiritualité. Par exemple, a 'ocaasion stage comme
ceux gu’organise I'association suisse « Sentietla agesse » :

Ce stage s'adresse aux femmes souhaitant s'affradeb
projections socioculturelles inhérentes a un Igeitaa
prédominance patriarcale, souvent paternalister pber a la
rencontre de leur puissance féminine. Au terme aeléravail,
elles renaissent a elles-mémes dans un espriheididité, de
confiance et de liberté, ce qui leur permet de nmédurs talents
au service de la vie et de la communauté, dansiymamique

116



d'interaction créative et constructive avec leuestgmaires
masculing!*

Cynthia Eller (2000) note que nombre de féminisigstuelles n’ont
pas d’enfants. Cette observation laisse entendeel’gdhésion a ce
mouvement pourrait étre motivée, également, pavidaaffective.
L’anthropologue Emily Martin (1989) a montré a égard combien,
pour la médecine américaine d’aujourd’hui, l'idéhtiles femmes est
liée a la procréation. Elle s'interroge des loc®mment, lorsqu’on a
intériorisé un tel discours— ce qui, observe-t-elle, est le cas de
nombreuses femmes- peut-on se construire en tant que femme
lorsqu’on n'a pas d'enfant ? Le féminisme spirituglii ne restreint
pas I' « étre femme » a la maternité mais I'assacieycle de la vie
en général, semble a cet égard offrir aux femmdibataires un
modele alternatif auquel elles peuvent s’identifidous avons vu, en
effet, que pour les féministes spirituelles la matdiéminine est
associée a la créativité en général, quel qudesodigistre dans lequel
elle se déploie.

Cynthia Eller note, également, que le féminismeitsiliste s’est

développé principalement dans des milieux qui seest dans la

moyenne supérieure de I'échelle sociale. Si I'orcenit les travaux

d’Emily Martin (1989), cette catégorie sociale psécisément celle
qui a le plus intégré le discours dominant qui enéela femme dans
un réle reproducteur. Il n'est donc pas étonnaert@pisoit en son sein
gue I'on trouve le plus de femmes en quéte d'unat®dilternatif.

Le féminisme spirituel, enfin, se développe priatgment dans les
milieux urbains et universitaires. Les femmes gaidjérent ont pour
la plupart un sentiment d’exclusion sociale qutines Cynthia Eller
(1993), serait en partie injustifié : en compamigsoce que gagne la
moyenne du pays, ces femmes en effet ne sont patue a plaindre.
Ceci étant dit, elle observe également que si bompare leurs
revenus avec ceux d’hommes ayant le méme nivealuckéion, on
ne peut qu’attester du fait qu’elles ne récolteat |es fruits auxquels
elles auraient droit. Sans doute, suggere-t-ettece a ce niveau qu'il
faut rechercher la cause de leurs frustrationsu&magp en effet se
vivent comme victimes, persécutées par une sogifit@ée leur offre

1 Extrait d'une brochure électronique diffusée pashl suiss&Sentiers de la Sagesse
consultable & l'adresse suivante :
http://www.sentiers-de-sagesse.com/f/stages_depdip?item_id=8
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pas la place a laquelle elles prétendent. Le fé&miaispirituel leur

offre un espace imaginaire ou elles sont reinesisspotes,

respectables, honorées. Celui-ci pallie le sentindendépossession
gu’elles éprouvent dans leur vie quotidienne em p@rmettant de se
regarder de maniere positive, comme I'exprime daBgnheim dans
I'extrait suivant: « peut-étre pouvons-nous, aspré, commencer a
réaffirmer une forme de fierté a I'égard de notreppe nature »

(Bonheim, 1997hb, p. 143)*.

Le discours selon lequel nous assisterions aujburdau réveil de
« La Déesse » fonctionne on le voit comme un Mdgstenythe, si I'on
appréhende ce concept avec la définition propoaéBpger Caillois :

Les situations mythiques peuvent (...) étre integ@gtomme la
projection de conflits psychologiques (...) et ledsécomme
celle de l'individu lui-méme image idéale de compensation qui
colore de grandeur son ame humili¢€aillois, 1938, p. 24)

C’est le cas, nous I'avons vu, de la spiritualé@éniniste qui permet de
convertir des identités socialement dévaloriséesdes identités
positives : des femmes invisibles socialement pgtcelles n'ont pas
d’enfants ou parce qu’elles ont des revenus peuégl@euvent,
lorsqu’elles s’approprient ce discours, redorer gmairement leur
statut.

Le mythe, cependant, ne parle pas que de forcee eBussite, au
contraire. Comme I'a souligné avec pertinence @yRiinton Perera
(1990), dans les versions contemporaines du mytlieésse Inanna
est présentée comme une femme exilée et souffréntee titre,
précisément, elle est susceptible d’émouvoir lesnies qui, en elle,
reconnaissent leur propre souffrance. C'est le natamment, de
Christine :

Quand j'ai lu le mythe d’lnanna, c’était un peu coensi je lisais
la passion...la passion du Christ, mais version fémirnLa, on
voit une déesse qui descend aux enfers. Et puisibne qu’elle
y vit, et puis on voit comment elle remonte apresiraété
vraiment morte. Et donc, je me dis, ¢a c’est urstolie pour
nous, les femmes. (extrait d’entretien)

A la fois puissante et vulnérable, entreprenantdostinée par plus
fort qu’elle, Inanna incarne les paradoxes auxgeels confrontées
de nombreuses femmes dans notre société. Avecdd& femmes
reprennent confiance en leurs propres ressourgegiiareconnaissant

118



leurs souffrances et leurs fragilités. En tant déesse volontaire et
indépendante, Inanna est devenue un véritable embigour les

féministes. Au Canada, par exemple, elle a donmérgom a une

maison d’édition fondée en 1978 qui propose desages féministes
scientifiques et qui édite, notamment, Gahiers de la Femme

@ INANNA PUBLICATIONS

Essential Reading for Feminists the World Over

Plus prés de chez nous, a Bruxellésanna est le nom d'une
association qui fut créée afin d’améliorer la ditua des femmes
immigrées en Belgique. Celle-ci présente son prdgetla maniére
suivante :

Nous voulons, nous femmes privilégiées d'un paydNdrd de
la planete, apporter notre soutien pour dévelofpesolidarité
avec les femmes qui dans le monde ne sont pasdéoéss
comme des personnes humaines et ne jouissent padralts
tels que énoncés dans la Déclaration des droitsinsm

Inanna, pour nous symbolise le pouvoir au fémidtest un
pouvoir basé sur la concertation et la participatie toutes et de
tous et la prise en compte de toutes les dimensienk vie
humaine et de la chaine alimentaire. Inanna aggibuvoir de
créer et de protéger la nature, les humains ainliesaux®”

On le vaoit, il n’est nul besoin, pour comprendresieces de ce mythe
dans notre société, de nous référer a la sociésbpoéamienne :
Inanna est une déesse contemporaine. Si elle papte femmes
occidentales d'aujourd’hui, c'est parce que cetlielsi ont fait porter
leurs propres préoccupations.

b) Réapprivoiser 'ombre : critique du modele domirant

Pour Gilbert Durand (1969), les symboles qui ceatildans une
société a une époque donnée doivent étre intespedtéeférence aux
constellations structurales dans lesquelles ilsmssfivent. On

42 En lignehttp://site.voila.fr/inannasbtonsulté le 13 octobre 2009.

119



reconnait dans cette formule I'empreinte de Léviugts (1963). Et
cependant, Gilbert Durand est loin d’avoir suil@dettre les traces du
célébre anthropologue francais. Disciple de Juhga étudié les
mythes et les symboles qu’ils contiennent en targ groduits de
imaginaire, c’est-a-dire en tant qu'unités de seui relevent d'un
autre ordre que celui du langage.

Gilbert Durand a défendu 'idée selon laquelledgsboles sont reliés
les uns aux autres sur le plan sémantique. L'enigedds symboles
véhiculés a une époque donnée forme ainsi selorurutableau
homogeéne, qui est le reflet d'une méme attitudégatd de la mort.
C’est cette structure sémantiqge’il a étudiée, la traquant dans les
mythes et autres productions culturelles. Cellesst, pour lui,
toujours liée a un contexte social, culturel, eiggdphique déterminé.
Il appelle de telles constellations sémantiques deggimes de

image ».

L’'auteur distingue deux régimes de Iimage qui o#gté

alternativement valorisés au fil du temps : le mé&gidiurne et le
régime nocturne. Ceux-ci caractérisent selon luixdeapports au
temps contraires, portés par des symboles spéeffiquui se
succédent I'un a l'autre & intervalles régulier&estC ainsi que I'on
voit revenir, de demi-génération en demi-génératide mémes
« paguets de mythes » soudain revisités. L'autdaserve que ces
deux registres antagonistes de I'imaginaire séstllun a l'autre dans
un mouvement de bascule et d’opposition. A chacpmyée, I'un

d’eux est dominant tandis que l'autre se retrowasesd’opposition.

(1) Le régime diurne de I'image

Dans le régime diurne, les symboles les plus vé#scpar les mythes
et autres productions de I'imaginaire évoquentuagance, la virilité,
la force, ou encore la vérité. Ce sont, par exengde représentations
d’'armes tranchantes ou pointues, de méme que dés aratoires
(comme la charrue). Dans ce régime, observe-e#, images de
I'ascension (par exemple l'ascension d'un héross Jer ciel / les
cieux) sont légion. Tous ces symboles véhiculene wttitude
dominatrice a I'égard de la mort. Le passage dupsemst nie,
transfiguré par la métaphore d'un combat avec lat gai ne se
termine pas. C'est l'univers des épopées, des filtlaction, des
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westerns, et des autres récits ou 'homme est guagné d’'une arme
comme de son ombre. Sur le plan sémantique, laggemtations
véhiculées par ces récits sont celles de la maigtida conquéte. La
féminité, dans la mesure ou elle est associée ale ce la vie (et
donc indirectement a la mort), est incompatible caume telle

représentation du monde. Elle est des lors, darts uoévers

symbolique, source de représentations angoissaitatiabolisée :

c’est la « féminité terrible », la « libido destnice », I'animalité, la

chute, les ténébres, le destin, le sillon, la blessl’existentiel, le

temporel... bref, tout ce qui est associé a la ptmaitrise.

I me semble que I'on peut reconnaitre, dans cieaab le rapport au
monde qui est dominant dans notre société. J'dioegasion, lors
d’'une recherche précédente, de me pencher surd&madont nos
contemporains se représentent la mort (Vandend@@@3). Toutes
les recherches s’accordent sur le fait que le napdpda mort est,
aujourd’hui, problématique. Les entretiens que gHectués dans ce
cadre témoignaient de ce que la difficulté, pogriteividus, portait
non sur I'idée de fin de vie, laquelle était imagiement contrecarrée
par des croyances religieuses, mais bien sur l'deéchéance : la
perte de maitrise associée a la fin de vie étairezhent, pour
beaucoup, inacceptable. Je ne vais pas développanthge ce point
qui sort du cadre de cette recherche ; mon proposiste a souligner
combien le régime diurne de l'image, tel que le ailép Gilbert
Durand, fait penser a certaines représentationsanti actuellement
dominantes dans notre sociéte.

(2) Le régime nocturne

Le régime nocturne de limage, qui sur le plan s#tigae est le

contraire du régime diurne, formule une toute atdponse au destin
mortel de I'homme. Il ne s’agit pas ici de niercctandition temporelle,
mais au contraire d'aller y voir de plus prés. Liesages qui

s'imposent dans cette constellation sémantique smeites du

labyrinthe, du gouffre, de I'abime : il s'agit djgerer le centre, de
creuser. Les mythes relevant de ce régime sontiéssa une attitude
consentie a I'égard de la mort. Plutdt qu’'un dieasaulin, ils tendent
a mettre en scene une déesse, figure ambivaldatéoss protectrice

et menagante :
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Aux techniques ascensionnelles vont succéder dbaitpies de
creusement, mais ce chemin vers le centre serafdislaou
alternativement selon les cas, la voie la plusldada plus
accessible et comme conservant un accent de lesidgmne
ascensionnel, mais aussi le sentier difficile, rdésux et
labyrinthique, (...) que laissent pressentir les iesag
angoissantes du gouffre, de la gorge et de I'abDeeméme les
Grandes Déesses qui, dans ces constellationsyammpiacer le
Grand Souverain méle et unique de I'imaginatioigielise de la
transcendance, seront a la fois bénéfiques, prictesidu foyer,
donneuses de la maternité, mais au besoin ellesec@nt une
séquelle de la féminité redoutable et sont en mésneps
déesses terribles, belliqueuses et sanguinairesaiiD, 1969, p.
226)

Nous reconnaissons, dans ce second tableau, dereuseb images
présentes dans le mythe «La Descente aux Enfémanda ».
L’attitude d’lnanna telle qu'elle est présentée sldes versions
contemporaines du mythe, c’est-a-dire celle d'urs@enage qui se
soumet passivement a un processus de dépouillegtant,en porte-
a-faux avec les valeurs dominantes aujourd’hseihit intéressant de
rechercher dans quelle mesure ce mythe, et la semiation du
monde qu’il véhicule, est aujourd’hui un élémerdlés minoritaire
dans un environnement ou le régime diurne de I'enest dominant,
ou s'il annonce un basculement a venir sur le glamos maniéres de
penser. Pour la psychanalyste américaine Betty Beng Meador
(1992), ce mythe est aujourd’hui associé a uneneadte de I'ombre
en tant que fragilité, souffrance, deuil, inconstiautant d’aspects de
la réalité qui sont bannis par la culture dominabescendre, partir a
la rencontre d’Ereshkigal, se dépouiller pour allans le « monde
d’en bas » sont autant d’expressions qui, remargDsnthia Eller
(1993), sont omniprésentes en effet dans le discdas féministes
spirituelles et témoignent, selon elle, de leuretrefles valeurs
dominantes. Force est de constater que ces aupeursles chemins
différents, aboutissent a un méme constat : le engtha Descente
aux Enfers d’lnanna est porteur d'une attitude a I'égard de la mort
gui est a contre-courant avec le discours domirReit-étre est-ce la
son réle : offrir une réponse, sous forme symbealjqudes questions
gue notre société passe sous silence ?
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Conclusion

Aujourd’hui, dans les pays occidentaux, le mythHeadDescente aux
Enfers d’'Inanna » est profondément revisité, déptbydes sens
nouveaux. Ceux-ci font de « La Descente aux Erddreanna » la
métaphore d’'une quéte intérieure. Cette relechoes I'avons vu, fut
largement nourrie par les sciences humaines, etrmoéent par la
psychanalyse jungienne qui a en quelque sortelpriglais de la
théologie sur ce plan. Jean-Jacques Wunenburgéverehvec
pertinence que « la médiation par le discours théer loin de vider
le mythe de sa substance, lui redonne parfoissgmieffets culturels,
une nouvelle vitalité » (Wunenburger, 1998, pp. -128). Nous
avons pu constater dans ce chapitre combien dlieipa, en effet, au
renouvellement du mythe. Nous verrons dans le tlamiuivant
gu’outre les théoriciens les artistes, eux aussgft un réle important
sur ce plan.

Dans le chapitre précédent, la comparaison degwersumérienne et
akkadienne du mythe « La Descente aux Enfers dilmanavait mis
en évidence le déplacement qui s’est produit, aurscau second
millénaire avant notre ere, sur le plan du senscuéh par ce récit.
Les éléments présentés dans ce chapitre dressdableEau d'un
nouveau glissement de sens qui prend une doubtenefo des
éléments qui étaient présents dans les versionassigues$ du
mythe se transmet, mais pas tout; a linverse, @éments non
présents dans les versions antérieures ont surgireGonnait, en
filigrane, la présence d’'une méme structure symoeli— et non
seulement une méme structure narrative autour de laquelle de
nouvelles interprétations sont venues se greffer.

Loin de faire le procés de ces glissements de $anspuligné dans
ce chapitre combien les nouvelles versions du mythie les

interprétations qui leur sont associées, sont erorecavec les
aspirations de ceux et celles qui les véhiculertjeées sur le mythe,
elles lui ont donné un habit nouveau qui, d'undaiee maniére, I'a
rendu a lui-méme : le mythe, avec elles, est radewevant. Comme
le souligne en effet Jean-Jacques Wunenburgermytime se survit a
lui-méme, a sa maniére, a partir du moment ou ril de substrat

3 Je désigne par ce terme les traductions littérdlesnythe tel gu'il fut déchiffré par les
sumérologues, c'est-a-dire les deux versions ptéssmu chapitre deux.

123



symboliqgue a des visées de sens, dans un nouveampchie
réception. Sa pérennité ne se laisse donc pas enegulement a une
survivance passive autochtone mais aussi a saitéapase préter a de
nouveaux réinvestissements de signification dansomtexte culturel
étranger, distant dans l'espace ou dans le temp¥unenburger,
1998, p. 125). En d’autres mots, c'est I'appropsiatdu récit par des
personnes qui y trouvent du sens pour elles-mémiesst] le plus en
accord avec la nature du mythe, et non sa purditiopéLe mythe,
sans cesse, évolue. Jean-Jacques Wunenburger (h8688)a cet
égard de la poiétique mythique, c'est-a-dire laacép infinie du
mythe & susciter de nouveaux sens. Celui-ci maritet égard d’étre
considéré comme une oeuvre ouverte perpétuellenm@idrite et
condamnée a un déplacement constant bien plusaume un texte
clos, immuable et répétitif.

Au fur et & mesure de ses transformations sucasssharrive que le
mythe s’écarte considérablement des formes qujirécédemment
adoptées. Gilbert Durand écrit & ce propos: «uhélype ne se
traduit pas, donc ne peut étre trahi par nul laagé&g si le mythe est
langage par tout le c6té diachronique du récit,eh arrive pas moins
a "décoller" du fondement linguistique sur lequed icommencé par
"rouler" » (Durand, 1969, p. 412). C'est bien , affet, ce que nous
avons observé a l'égard du mythe «La Descente Bnfers
d’'lnanna » : bien que sur le plan narratif I'hisgofacontée soit proche
de celle que les Sumériens avaient gravée dargléal y a quatre
mille ans, elle ne raconte pas pour autant la mémse. Le récit est
identique (ou presque), mais pas la maniere dogdtirecu. Le sens
d’'un récit, en effet, dépend de la maniere dontskasboles qu'il
contient sont interprétés. Or, les symboles étahtspmiques, leur
interprétation ne cesse de changer. Le mythe, hawusns vu, voit
des lors son récit évoluer au fur et a mesure asfil transmis. Et
cependant, quand bien méme la maniére dont iloespids change, il
ne cesse pour autant de faire sens. Il contine@éhér son auditoire
comme si quelque chose se transmettait par-delentgs. Quel est
donc ce quelque chose-la qui, bien qu'étant dedi®ordu « faire
sens », ne peut pour autant étre réduit a unefisafion particuliére ?
C’est bien cette question qui est au cceur de ns@thé
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Pour Lévi-Strauss, cette faculté qu'a le mythe andmettre son
message par-dela les aléas du discours est lgsteusture :

Le vocabulaire importe moins que la structure. @uaythe soit

recréé par l'individu ou emprunté a la traditioeylsdécoule de
ses sources — individuelles ou collectives (ergsgjlelles des
interpénétrations et des échanges se produisestacoment) —
'ensemble des représentations avec lesquellegitil Mais la

structure reste la méme, et a travers elle la fmmaymbolique

est remplie. (Lévi-Strauss, 1963, p. 203.)*

Cette structure dont parle Lévi-Strauss, qui aléaitenommée de sa
pensée, est double : elle est a la fois d’ordreaasyque et d’ordre
sémantique. Le mythe, pour cet auteur, est une lit®dparmi
d’autres du langage. Sa nature syntaxique coneistdes relations
d’'opposition et d'équivalence qui régissent lesatiehs entre des
représentations, c’est-a-dire entre des unités ales. sSyntaxe et
sémantisme sont donc, pour lui, indissociablestidé®1 sémantique
est soutenu par une structure rigide qui, comme cimrpente,
'organise et le soutient. Celle-ci est sous-jaeeat récit dans son
ensemble. Elle est indépendante de sa trame warrati

Pour cet auteur, la faculté qu'a le mythe a seddrsupport a un
processus de symbolisatier processus qu'il appelle la « fonction
symbolique » et sur lequel nous reviendrons longuem repose sur
les propriétés particulieres qui sont les sienras,raison de sa
structure : au sein du récit mythique, différerggistres de réalite,
structurés de maniere homologue, sont articulésutssaux autres.
L’histoire, par conséquent, se décline simultanémeour celui qui
'entend, a différents niveaux. Réalité et imagiaeae rejoignent et se
mélent dans une aventure ou ordre cosmique etuwreeimtérieure se
répondent en miroir. Nous reviendrons en long etlagge sur ce
processus de [l'efficacité symbolique dans un chapiiltérieur.
Contentons-nous, a ce stade, de souligner lesspameances entre
les observations de Lévi-Strauss et celles que aomss pu faire dans
les pages qui précédent.

Dans ce chapitre, nous avons relevé que les imagesulées par le
mythe « La Descente aux Enfers d’lnanna » ne sastgructurées
n'importe comment. Elles sont liées les uns auxesudans des liens
d’association (par exemple entre le monde d’en laasouffrance, le
dénuement et la mort) et d’opposition (notammemhdsde d’en haut
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/ monde d’en bas) qui polarisent I'action. Des enévantagonistes
sont décrits, entre lesquels circule le héros.ddaisation spécifique
des images et des représentations qui leur sootiées dessine une
structure sémantique portée par le récit. Cellesar, laquelle de

multiples interprétations peuvent étre projetéesyat interprétée en
fonction de la culture dans laquelle le mythe de&cle conflit auquel

est confronté le héros, et la solution qui lui @gportée dans le récit,
servent de métaphore a une situation problématguie dans le

groupe concerneé, a un enjeu vital.

Nous avons vu gu’'un des univers culturels dansukdsqcircule le
mythe « La Descente aux Enfers d’lnannaujourd’hui est celui du
féminisme spirituel, mouvement au sein duquel estioulée une
vision du monde en rupture a I'égard du modéle damti. C’est a
travers les représentations véhiculées au seie deocvement que de
nombreuses femmes interprétent le mythe. Les sgtidns qui lui
sont attribuées aujourd’hui sont de notre temps’@it pas grand-
chose a voir avec celles qui ont pu lui étre attis par le passé. Le
mythe, cependant, continue a fonctionner en tamet mythe. Cela
indique que le ressort de son efficacité n’est @aschercher sur le
plan des représentations dont il est chargé, Isgusous I'avons vu
ne sont jamais que temporaires, mais bien surde @& la structure
sur laquelle celles-ci viennent s’imbriquer. C’bgn ce gu’affirmait
Lévi-Strauss.

Nous avons vu, également, que cette maniere d’abdedmythe ne
fait pas lI'unanimité. Gilbert Durand (1969), pow part, situe le
ressort du mythe non au niveau de sa structure quoepourrait
comparer a la corde qui relie I'un a l'autre lesudged’un filet), mais
au niveau des contenus autour desquels il estradnstest-a-dire au
niveau des symboles (que I'on pourrait comparenr gmursuivre
dans le méme registre, par les nceuds du filet).slyasboles, pour
Gilbert Durand, possedent une efficacité propreegtiindépendante
du discours qui les contient, et découle de leaisspur sur le plan
sémantique. Au chapitre suivant, nous verrons st ainsi, en effet,
gu’'un certain nombre de personnes ont ressentiretufé I'impact
gu’a pu avoir sur elles le mythe.
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