Chapitre 5.Quand le mythe sert des fins
thérapeutiques

Dans notre société, de nombreuses démarches théoaes basées
sur la parole sont a la disposition des personneseffrance? Elles
sont aussi diversifiées qu'’il y a de coloris dagsforéts en automne :
elles n'appréhendent pas l'individu de la méme @@ine donnent
pas les mémes explications a ses souffrances, gtuatent pour le
soulager des voies diversifiées. La question quiirsede fil rouge a
ce chapitre est la suivante : derriere la diverit® approches, n'y a-t-
il pas de mémes recettes conjuguées autrementc@riaine ailleurs,
c’est le mythe « La Descente aux Enfers d’lnanmpi»nous servira
de guide. D’une maniere ou d'une autre, il estadtilans chacune des
démarches présentées ci-apres.

1. Le psychodrame

A/ Témoignages

a) Le dispositif

Suzy est thérapeute en Angleterre. Avec une catleglle a mis sur
pied des ateliers thérapeutiques nommés « Jour de kh acte

%2 yutilise ici le terme « thérapeutique » dans aopeption la plus large, c’est-a-dire comme
désignant « 'ensemble des actions et pratiquendes a guérir, a traiter les personnes en
souffrance » (définition librement inspirée du @inhaireLe Nouveau Petit Roberédition de
2003).
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d’'Inanna » (en anglais : « Inanna Enactment Dajpajs le cadre de
ces ateliers, les participants sont invités a ptésesous forme de
scénettes la partie du mythe relative a la descauxeenfers. Le
dispositif est le suivant : les animatrices régadnt les participants
par groupes de deux. Elles demandent a chaquecipani de
réfléchir aux talents ou pouvoirs qui sont les sjegt d’en nommer
sept. Ensuite, par paire, les participants sorités\a jouer la scéne de
la descente d’lnanna aux enfers. L'un des parttgpandosse le
personnage d’Inanna, tandis que le second joueetsopnage du
gardien des enfers, Neti. Conformément a ce qupasese dans le
mythe, ce dernier ouvre l'une aprés lautre septtgso qui
représentent les portes des enfers. A chacunes!'dllprend a I'autre
participant — qui joue Inanna — un des pouvoiedemts que celui-ci a
précédemment présentés comme les siens. A tragemocessus,
explique Suzy, les participants font I'expérienaeld dépossession.
Une fois ce jeu de role terminé, les animatricés@servé un moment
durant lequel, de maniére symbolique, les resseutoat chacun des
participants vient d'étre privé leur sont rendues.

Le but de ce dispositif, expligue Suzy, est d’amdeg participants a
éprouver un sentiment de renaissance apres awoliefpérience du

«monde d'en bas». Lorsqu'elle a concu ces atelielle s’est

appuyée sur la version du mythe éditée par Wolkstti Kramer

(1983) ainsi que sur l'interprétation qui y estgmeée. Pour elle, « le
récit de la descente des enfers d’'Inanna symbddisepériodes de
grande difficulté, les expériences douloureusesjest deuils qui

traversent nos vies. (...) C'est un voyage que chatmous doit

faire @ un moment ou l'autre dans sa vie. (...) Lengsse du mythe,
c’est que bien que le désespoir semble sans frenleuveau viendra.
Un renouveau, toutefois, qui n’est pas sans seerifinanna doit se
séparer de son mari qu'elle aime pour se préserven reconnait,
dans ces paroles, linterprétation jungienne du heytiont nous
parlerons ultérieurement.

b) Ce que cela suscite

Avant de proposer a d'autres d’en faire I'expérer8uzy a participé
elle-méme a un atelier semblable & celui que neusns de décrire.
Elle en garde un souvenir particulierement vivace :
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J'ai trouvé cela trés puissant. J'ai joué le r8leathna dans la
mise en scéne du mythe mentionnée ci-dessus. Monsnient
a choisi pour moi ce réle. Je veux dire: jai cldie rble
instinctivement, sans y réfléchir de maniére ratee. Jai
ensuite fait I'expérience d’'un mini-effondrementagpclinique)
le jour suivant (j'étais envahie de larmes et dgtasse et jai
pleuré sans m’arréter pendant des heures). Pauitly, §ai

ressenti le besoin de travailler sur le mythe déncomprendre
ce qui m'était arrivé, et pourquoi. J'étais pafieement
frappée par les images des sept portes des edfémanna
pendue a un clou, et de son cadavre abandonnédantetrois
jours. (Suzy, questionnaire)*

Ce jeu de réles, on le voit, fut pour elle I'oceceside vivre quelque
chose d’'important. Avant d’analyser cet extraityrtdns-nous vers un
autre témoignage : le jeu de roles prend placee deis, de I'autre
c6té de la Manche. Il est animé par Marijke Bakaeme thérapeute
belge qui combine l'art-thérapie a une approchgamile (qu’elle

appelle cranio-sacrale). Il n'est pas concu exagtdnade la méme
fagcon mais on reconnait, par-dela les différeniees)@me démarche.
Nancy, qui a fait I'expérience de ce jeu de roggstémoigne :

Dans un stage de quelques jours avec Marijke Bakstement
sur le theme de Inanna et Ereshkigal, nous étiofsapées (il
n'y avait que des femmes) a faire la descente vetse

Ereshkigal. J'étais, je crois, la premiére a ded@nLorsque
Marijke me tendit, de facon rituelle, des petitkescloettes pour
laisser parler 'Ereshkigal en moi, mes mains epetit se sont
pétrifiées, puis mes bras, je n'arrivais plus alesger, et au
moment ou je voulais prendre la parole un cri bterest sorti
de moi, complétement inattendu car j'étais tremeagbour faire
cette descente. Du coup, les autres ont pris pmrtaines
personnes n'ont pas voulu continuer. J'étais manm&urprise
de mon cri, il sortait du fond de moi comme unestiration

terrible de mille ans d’humiliation, un cri de qge&lun qui n'en

pouvait vraiment plus...

Dans chacun de ces témoignages, on reconnait ume sifuation :

une femme qui joue le personnage d’lnanna est prisgu, comme
capturée. Des émotions qu’elle n’'attendait pasissegt lors de la
représentation, comme si elles étaient suscitées lgm gestes
effectués. Les deux extraits qui précedent laissetgndre I'intensité
émotionnelle d'une telle expérience. Quelque cleesgroduit, a la
surprise de I'acteur qui a le sentiment d’étre dépdé de lui-méme.
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Suzy et Nancy ont littéralement incarné les perages qu’elles
jouaient. Ce moment fut, pour chacune d'elles, uament de
sidération : elles ont eu le sentiment de décowmirelles quelque
chose dont elles ne soupgonnaient pas I'existdre¢émoignage de
la collégue de Suzy est éloquent. En parlant dg, i écrit :

Elle se voit encore pleurer, pleurer, les larmasaae de la part
la plus profonde de son étre. Elle avait froidseetait faible, et
avait besoin d’aide pour manger et marcher. Le oivant, elle
dit : « quelque chose a eu lieu hier, mais je e s de quoi il
s'agissait. $*

Lors d'un entretien téléphonique, la psychanalip#eShong Meador,
connue pour les ouvrages qu’elle a consacrés abhentjtnanna (De
Shong Meador, 1992 et 2000), m'a raconté que dassahnées
soixante et septante de tels psychodrames étaiemtards en
Californie. lls furent selon elle initiés par OlympDukakis, une
actrice célébre aux Etats-Unis. Ces ateliers étaieganisés sous
forme de retraites de quelques jours lors desquelds groupes de
femmes se réunissaient pour se consacrer a I'é&@utiaterprétation
du mythe. Par groupes de deux, les femmes intaipriétla scéne de
la descente aux enfers d’'Inanna : I'une jouaitdle d’lnanna, tandis
gue l'autre jouait celui d’Ereshkigal. Elle explejgue le personnage
d'Inanna permettait d'explorer des émotions liéeta erte et la
souffrance, tandis que le personnage d’Ereshkigalrnait quant a lui
la face sombre, puissante et exigeante du perserhaghaque
représentation était suivie d’'un temps d’échangedes émotions et
les pensées qgu’elle avait suscitées pour chaquéipante. Nous
reconnaissons, dans cette description, le dispésitiqué plus haut.

53 Extrait de I'article inédit « Lady of Largest Healnanna and the Dark Path », H. B. & S. C.,
16.09.05, p. 2.

Nous reconnaissons ici linterprétation de SyhMgrinton Perera (1990) évoquée
précédemment, selon laquelle Inanna et Ereshkigat des deux faces, opposées et
complémentaires, d’'un méme personnage.
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B/ Comprendre ce qui est en jeu

a) Deux modalités de la catharsis

Le terme « catharsis » désigne, au sens strithdeation d’émotions
gui se produit lorsqu’une personne, par l'interraédi d'un tiers dans
lequel elle se projette — personnage thééatral, eediart, récit —
exprime des émotions refoulées. Pour Jean Floréla@7), elle se
décline selon deux modalités : la catharsis musiedlla catharsis
tragique. L’auteur reformule ici une distinction eqgd’'on doit a
Aristote :

1. la catharsis musicale

Le terme « catharsis musicale » désigne un mouveman lequel
celui qui écoute une musique se laisse emportertatesnent. Le
morceau évoque, pour lui, des émotions qu'il a eéawu qu’il se sait
susceptible de connaitre un jour. Ces émotionsveértu dans la
musique un exutoire, entrainant pour le sujet untiment de
soulagement.

Nous avons vu précédemment, avec Scheub (2002),lequécit
mythique, en raison de son rythme répétitif et alenise en forme
minutieuse dont il fait I'objet de la part du camteest pourvu d’'une
véritable dimension musicale que l'on trouve, égelet, dans la
poésie. Selon l'auteur, celle-ci est importanteéngre en compte si
'on veut comprendre les effets produits par leitréar ceux qui
I'entendent). Sans doute pouvons-nous, a cet égarkbr de catharsis
musicale. Nous avons vu, cependant, que le mytoe ggalement
avoir une autre portée.

2. la catharsis tragigue

La représentation théatrale fonctionne, quante alla maniére d’'un
leurre : I'interpréte, lorsqu'’il s’'identifie au pnnage, accueille en lui
cette figure de I'autre qui lui permet, derrierétediction protectrice,

de révéler des parts inconnues de lui-méme. Dégdacshir des
représentations sublimes qui exaltent la grandeupetsonnage, les
émotions que le spectateur a réprimées trouvens dancadre un
exutoire. C'est en d’autres mots parce qu'il joeeipun temps a étre
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un autre, et parce que le temps de ce jeu il sedpegl jeu, que
I'acteur, par le truchement du personnage danslébge reconnait,
exprime des émotions qu'il considere comme étamtflt-ce qu’en
puissance, les siennes ; et le spectateur quengd du spectacle,
s'identifie au personnage joué, suit un parcourslaire par la méme
occasion. Pour que ce processus puisse avoirl lisyorte, souligne
Jean Florence, que soit clairement établi le faé I spectateur est
pas le personnage joué : l'identification ne pewngdre place que si
une distance suffisante est établie entre le sigertat le personnage,
distance qui permet a l'identification de prendtacp a un niveau
inconscient, derriere la barriere protectrice déoukment. Nous
reconnaissons, ici, la dimension de la négation gqése
précédemment : ce «je ne suis pas lui» que pdemie théatral
fonctionne comme une rampe, une borne de sécuritaqaelle
s’accroche le sujet qui, rassuré, peut jouer aiéteginairement, le
temps du spectacle, cet autre qu’il n’est pas.dextacle dramatique
met en scéne une situation conflictuelle dont fesitn se voit, au
cours du spectacle, exacerbée. Lorsque le dramdéiseue, cette
tension retombe et les émotions qui pour le spmatay étaient
associées sont, elles aussi, apaisées. Par ledhiggersonnage fictif,
ce sont donc des émotions personnelles, assocéedyd au drame
raconté mais empruntées a sa propre histoire, gquepéctateur
exprime.

b) Destins de la catharsis

On sait, depuis les travaux de Freud, que I'exprasdes émotions
refoulées ne résout rien. Comme le rappelle Jeaoreide,
« I'expression pure et simple de I'émotion si spoée et si touchante
soit-elle n’est "thérapeutique" qu’au sens le pager ou superficiel
du mot» (Florence, 1997, pp. 103-104). Tant queaséhement
traumatique n’est pas verbalisé, c’'est-a-dire garit n'est pas intégré
par le sujet dans un récit, il reste génératelsydgptomes. Il faut des
lors, pour que I'expression d’émotions ait un efat le sujet, pour
gu’elle modifie son rapport a la réalité, que quelghose d'autre lui
soit associé ; quelque chose qui reléve du sefautliqu’un cadre soit
établi ; un cadre dans lequel va pouvoir circulesdns partagé. C'est
la raison pour laquelle la méthode cathartique,ngaiiqua les débuts
de la psychanalyse, ne représente gu’'un exempi&, lambryonnaire,
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du potentiel transformateur au sens plein que eedefficacité
symbolique.

La catharsis peut avoir une portée différentemtion exprimée par
le biais de I'identification au personnage n'a gass ce cas pour seul
effet de libérer les affects refoulés, mais tramafol’émotion pour lui
donner un autre destin comme cela est possiblenfeliement, avec
toutes les pulsions. L'émotion est alors retourrdéplacée sur un
autre objet, ou sublimée : dans ce cas, elle simepa travers une
forme, c’'est-a-dire a travers un langage, et nos phr la voie d'une
décharge émotionnelle.

Le psychodrame est un dispositif thérapeutique tagihsur et avec
les identifications. Jean Florence propose d’abocg#ies-ci comme
un travail de réparation narcissique autour deélanbe ouverte dans
le sujet par le réel d’'une perte non digérée. Batruchement de
l'autre auquel il préte sa voix, le sujet — dansde du psychodrame, il
s’agit de l'acteur — va pouvoir colmater la breanreusée dans son
histoire par un objet perdu en pleurant celui-tia&ers I'image d’'un
autre objet qui, symboliguement lié au premier,deit de substitut.
La perte peut, ainsi, étre intégrée psychiquem&@umme nous
I'avons vu, que ce petit jeu n'est pas de tout sepbarrive, chemin
faisant, que le comédien perde pied. Jean Flordiegrime
joliment : « quand l'acteur chancelle et qu'il cesde "jouer", |l
devient histrion et I'action devient passage atéae lachage du sujet
dans un vide symbolique qui l'assujettit a [l'affolent d'un
imaginaire qui s'épuise a parer a cette béanceAddré, au réel »
(Florence, 1985, p. 173). L'acteur, dans ce casrire véritablement
le personnage, I'un et l'autre ne faisant plus guour lui puisque le
jeu, a ce moment, cesse d’étre un jeu. Quand lee e suffit plus a
contenir la béance symbolique du réel avec legqusljet se débat, le
refoulement s’écroule et c’est dans le réel — et dans la fiction -
que l'action se poursuit, le sujet/comédien rejodarun moment de
son histoire. Mais cette répétition d’'un événentesuimatique, parce
gu’elle se déroule dans un autre contexte, n'a lpluséme issue : le
sujet, cette fois, peut élaborer sur ce gu'il ressetisser du sens pour
colmater la breche que I'événement avait initialehoeiverte en lui.

La catharsis, on le voit, ne se réduit pas a unglsi décharge
émotionnelle ; du moins, elle en a la possibilEke peut, si certaines
conditions sont remplies, transformer I'émotionl@miéplacant. Et ce
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déplacement, en retour, peut avoir des effetsessujket. Pour que cela
puisse se produire, il importe tout d’abord, noasdns vu, qu'un
certain cadre soit établi: un cadre assurant @t sue ce qui S’y
déroule n'est pas de l'ordre de la réalité. C'estilament a cette
condition qu'il pourra se laisser prendre par leitréui lui est
proposé. La seconde condition est de nature symqumliil faut que,
dans ce cadre, du sens puisse circuler.

Nous pouvons donc résumer les choses de la masiérante : la
portée thérapeutigue du psychodrame, de naturartgtre, est liée
d'une part a I'expression des émotions qu’elle gErmmais aussi,
d’'autre part, a la nature symbolique de la repitasien, laquelle offre
a ceux qui s’y impliquent une réserve de sens.dhs & prendre ou a

laisser, a s’approprier ou non; du sens, en ta#, qui offre
potentiellement une forme aux émotions en suspens.

c¢) De la scene théatrale au rite, ou les chemins ldesymbolisation

L’origine archaique de la catharsis se trouve, rs€lean Florence
(1997), dans le rituel : celui-ci, fondamentalemesdt une mise en
scene, une symbolisation autour d’'un événemeniquagqui est le
support d’'une identification. Comme ce dernier,tdlagédie n’est
autre, selon l'auteur, qu’une dérivation du travdé deuil: les
personnages y jouent le réle de signifiants, au enéitre que les
symboles qui sont manipulés dans le rite.

Penchons-nous, précisément, sur ce qui est jeu warsadre rituel,
par exemple religieux. Dans le remarquable ouvtagiéa consacré a
ce sujet, Gananath Obeyesekere (1990) a cherchiéiace qui y est
en jeu sur le plan subjectif. Il présente le casmdiomme, Abdin, qui
chaque année, a l'occasion d'un rite religieux,ossé le rble du
Christ crucifié en se faisant percer par des crschei lui traversent
le corps. Le besoin d’Abdin d’endosser chaque arleéedle du
martyr dans le cadre de ce rite religieux témoigetn Obeyesekere,
de ce que certains événements de son histoiretilefaontinuent a
exercer leur influence sur sa vie quotidienne.

L'auteur expligue comment, en prenant part activen@e ce rituel
religieux, Abdin met en acte, symboliquement, Igifgon masochiste
gu'il adopte inconsciemment vis-a-vis de son pdteutilise en
d’autres mots les symboles culturels & sa portég prprimer ses
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conflits psychiques et tenter d'y mettre de I'otdre symbole, mis en
scene par le rite, permet que s’expriment sur geaesimaginaire des
désirs et des émotions qui ne peuvent trouver places sa réalité
quotidienne. Ce sacrifice symbolique, observe &aut permet a
Abdin d'éviter les symptdbmes que sa forte positinasochiste ne
manquerait pas sinon d’entrainer.

Le rite, observe Obeyesekere, a dans ce cas pudds portée
uniqguement expressive : lorsqu’Abdin  cesse de qpeti
annuellement a ces rites, il développe toute urie gé symptémes.
Le rite, en d’autres mots, lui offre I'occasion daccommoder du
conflit psychique qui est le sien, de le gérer d'umaniére acceptable
par le groupe dont il fait partie, mais il ne lesoét pas: sa
participation annuelle aux rites de crucifixion medifie en rien sa
position subjective. Ce rite s’apparente donc,lsyran de ses effets,
au psychodrame présenté précédemment, c’est-@direcadre dans
lequel le sujet, par le truchement d’un personniangginaire auquel il
s'identifie, peut exprimer des émotions qui I'habit Mais il ne va
pas plus loin.

Comme le montre cet auteur, les symboles religfentionnent sur
le plan symbolique de la méme maniere que les HmygH

névrotiques : en raison de leur caractére polygéeiils se prétent au
désir du sujet. Leur utilisation dans le cadrerites religieux est une
modalité parmi d'autres de la compulsion a la riépét qui signe

dans le présent le retour du refoulé (lequel peehgre également
d’autres formes que nous ne développerons pas)yeQbkere fait
remarquer, cependant, que tous les rites relignéomt pas le méme
effet. Certains, comme celui que nous venons deirdéau sujet

d’Abdin, permettent simplement une libération desotons: on

reconnait ici la premiére étape du processus dahartel que le

décrit Jean Florence (1978).

Tout cadre rituel, cependant, a potentiellemenyr pobeyesekere,
une autre portée: il peut, & certaines conditiogistrainer une
résolution progressive du conflit psychique. Cesdiions, pour
'auteur, ne sont pas liées a la nature du rité mielle du systéme
symbolique dans lequel il s'inscrit, mais a la posi subjective
assumeée par le sujet a leur égard. Le potentigfivemateur d’un rite
dépend, en d’autres mots, du sens que celui-citrpgar I'individu.

Dans le cas d’Abdin, le rite, qui est un rite hinda’a pour lui qu'un
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sens relatif pour la simple raison que celui-ci crgit pas totalement.
En effet, bien qu'il soit hindou, Abdin se consiglégalement comme
un bon musulman et va de temps en temps a la mes@ahs de
telles conditions, observe Obeyesekere, il luirpbssible d’investir
véritablement les dieux et déesses célébrés paitdeauquel il
participe, et de prendre au sérieux les acteslsitgai leur sont
consacreés. Or, souligne l'auteur, ce n'est pae#tegrituel qui en soi
est efficace, mais la foi qui l'investit et le fakister comme acte
authentique, tant pour le sujet que pour le pulplicen est témoin. Il
faut, pour que le rite soit efficace, que le sgjatentifie sans réserve
au personnage gu'il incarne.

Claude Lévi-Strauss (1963) avait insisté lui aussison temps, sur le
réle essentiel du systeme de croyances auqueladHherguérisseur,
la société, et le sujet souffrant : c’est d’aprédd convergence de ces
trois systemes de croyances qui, a la maniere dhamp de
gravitation, pourvoit les actes rituels du socletdts ont besoin pour
étre efficaces sur le plan psychique. C'est dofe; également, qui
permet d’évaluer la portée qu’est susceptible drapour un sujet, un
acte symbolique particulier. Cette idée de « fal’adhésion du sujet
a un systeme de croyances partagées, peut étmechpp du concept
psychanalytique de transfert.

Pour illustrer I'importance de I'adhésion du supat systéme de
croyances auquel participe I'acte rituel, Obeyeselate I'exemple
d'une femme ayant un conflit cedipien non résolwaan pére. Il y a
de fortes chances, écrit-il, que celle-ci soit dasge troublée ou
émue que d'autres a l'occasion d'une représentafi@adipe ou

Hamlet Le fait que I'expérience personnelle soit isonmigpe avec
la forme présentée suffit en effet, observe-t-dup provoquer des
émotions. Cependant, si en plus de cela le spactateit en I'histoire
qui lui est présentée, si celle-ci pour lui n'esspune fiction mais
prend place dans la réalité, alors I'expériencawalela de la simple
expression d’émotions et peut étre transformatisce le plan
personnel. L'auteur cite, a cet égard, le cas dfememe qui comme
Abdin souffre de forts sentiments de culpabilitéuPcelle-ci, la mise
en scéne du refoulé prend la forme de crises deeps®n : elle se vit
comme étant visitée par I'esprit d'un ancétre qai punit pour
trahison. Chacune de ces visites est source, gleyrdéune grande
souffrance. Cependant, a travers ces crises guwitlleomme des
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moments de punition et d’expiation, elle parviemtgoessivement a
se libérer de sa culpabilité. Les crises, alomisdient par cesser.
L’esprit de son ancétre prend a ses yeux une fdremveillante, et
devient une sorte d’ange gardien. Au cours de oeessus, observe
Obeyesekere, cette femme s'est progressivement tiqrose
autrement vis-a-vis des autres : elle a abandomrélé qui était le
sien pour devenir une prétresse au service desorpes en
souffrance. Dans ce cas précis, on le voit, I'affité du rite va plus
loin que la simple expression des émotions refeulésle opéere un
véritable déplacement de la position subjective.disparition des
épisodes de possession n'entraine pas l'appard®nsymptémes
parce qu’elle marque la résolution du conflit inecient qui était a
leur origine. Pour Obeyesekere, si dans ce caarticipation active
aux rites, en l'occurrence aux crises de possesaipermis de sortir
de la répétition, c’'est grace au sens qui y fuegtiv Les crises de
possession, pour cette femme, n’étaient pas ddréode la fiction.
Elles donnaient sens a son histoire, et avaient @ajgu son devenir.
Elles lui dés lors ont permis d’exprimer sur unéngcsymbolique la
culpabilité qui était la sienne, et s’en libérer.

Dans le cadre du rituel, on le voit, des symboldtuels permettent
de formuler et représenter un drame subjectif pai, ce biais, peut
étre objectivé. Les traumas liés a I'enfance sitigrdlement mis en
scene dans le rituel, exprimés et, potentiellemertrcisés. Pour
Obeyesekere, le symbole, et indirectement le nitel’'qpcarne, est
susceptible de provoquer deux mouvements différentm
mouvement régressif — simple expression cathartidiéenotions
réprimées — et un mouvement progressif — déplaceater@solution
des conflits refoulés en les déplacant sur uneeagene, selon un
procédé semblable a celui que nous avons repégélegmocessus de
création. Pour désigner les processus impliquéstdur a recours a
deux termes distincts.

Il appelle «dromenon», ou représentation fictiy ideal
representation »), les représentations sacréesolennglles par
lesquelles un groupe offre un espace de résolwion problémes
psychologiques de ses membres. Les dromena, lecrieint
caractérisés par leur caractere grave, dramatigee.regles rigides,
matérialisant les valeurs culturelles, religieusephilosophiques du
groupe, y régulent les comportements individueles @erniers ne
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consistent pas a représenter purement et simpleleentroblemes
personnels en les transposant sur un autre pkes méses en scenes,
insiste I'auteur, sont caractérisées par une semtd@tation signifiante
qui transforme et transcende de maniére radicaemetivations
psychiques qui en sont a la source. Lorsqu’elles sises en acte par
des individus qui adhérent au systeme de croyasiwesequel elles
reposent, elles sont susceptibles d’entrainer unverment progressif
de leur position subjective.

Par contraste, Obeyesekere appelle « catharsis »ites qui se
contentent d’imiter, parodier, mimer le vécu dedividus en leur
offrant un exutoire pour exprimer leur anxiété. Bde cadre de la
catharsis, écrit I'auteur, la surdétermination destivations et des
significations associées a la représentation pesément étre reliée
aux motivations psychiques. La symbolisation, malé®urnée, peut
y étre décodée plus clairement, dévoilant les sl@szonscients. La
mise en acte de ces «rites » entraine, quantea el mouvement
régressif : celui qui les effectue exprime sesrdésnotions refoulés
dans un mouvement répétitif qui ne le libére pascduoflit sous-
jacent.

Remarquons le role essentiel attribué par Obeyesekda culture :
c’est la que se trouvent, pour lui, les réponsesrabre de tensions
psychiques individuelles. C’'est grace a elle queineividus, malgré
les épreuves qu'ils traversent sur le plan perdppeevent continuer
a fonctionner.

d) Du geste a I'acte : I'importance du croire

Tentons a présent darticuler ce qui précéde aesc dléments
présentés au chapitre précédent. Pour Obeyesekamrg,|'avons vu,

la portée d'un rite dépend du sens qu’il prend poeux qui y

participent. C'est cela qui différencie le rite @ens plein, ou
« dromenon », d'une simple représentation ritualises tensions
psychiques individuelles, a laquelle il a donnéden de « catharsis ».
Ce qui importe donc, pour que le rite puisse remplkinement la
mission symbolisante qui est la sienne, c’est gl qui effectue des
gestes et prononce des paroles dans un cadre siitelotalement
engagé dans ce qu'il fait. Il faut qu’au momentride le personnage
dont il endosse temporairement le réle ne soit pasr lui un

personnage, mais qu'il s'identifie totalement ale jdué de telle sorte
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gue la scéne, pour lui, prenne place non dansdinaére mais dans le
réel. Le rite, en d’'autres mots, a des effets suysldn subjectif pour
autant que celui qui l'effectue soit, au moment ibua lieu,
subjectivement impliqué. Cette identification dacteur au réle qu'il
incarne a pour effet de brouiller, dans son esfaitjifférence entre
fiction et réalité : les personnages mis en scéres de rite cessent
pour lui d’étre des personnages pour devenir desxdides esprits,
des démons dont il assiste aux discours et/ou nmoents ; le rite
cesse pour lui d'étre rite : il est le lieu d’'unésenen acte de sa réalité
subjective. Le véritable enjeu, dés lors, concéamticulation que fait
celui qui prend part & un rite entre I'histoire enisn scéne et son
histoire subjective. Sur ce plan, les deux exemplesposés par
Obeyesekere sont fort différents.

La prétresse, écrit Obeyesekere, adhére totaleawentroyances qui
circulent dans son environnement au sujet de lagssson. Les crises
de possession qu’elle a vécues furent ressentesa gpart, comme de
véritables punitions. Pour cette femme qui s'identi un personnage
visité par son aieul, histoire subjective (sentimde culpabilité
suscité par un désir infantile gu’elle s’est intgrdt histoire mise en
scene par le rite (visite d’'un ancétre qui vienplenir pour trahison)
ne formaient qu’une histoire. Le rite lui permitsders non seulement
d’'incarner symboliquement sa propre histoire, iinecson ressenti
dans un récit qui lui donne sens, mais aussi de &oluer cette
histoire subjective en l'inscrivant dans un deveha situation, nous
I'avons vu, est différente en ce qui concerne Abgiour des raisons
de convictions personnelles, nous dit l'auteur, iAbche peut
totalement s’identifier au personnage qu’il incadens le rite. Par
conséquent, le rite, pour lui, ne permet rien des gjue I'expression
d’émotions et désirs refoulés.

Ceci nous ramene au mythe « La Descente aux Edferanna » :
pour Obeyesekere, le rite n'est qu'une des fornuespeput prendre la
symbolisation. On peut se demander dans quelle mmesel
psychodrame, tel que je I'ai décrit plus haut, réemait pas une autre.
Essayons, a titre d’exercice, d’appliquer I'analgse nous venons de
faire a celui-ci.

Le rite, nous l'avons vu, a une portée différerd®is que ceux qui y
participent adhérent ou non aux croyances sur étleguil repose. Si
l'intuition d’Obeyesekere est juste, nous pouvamgpeser que le fait
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de jouer la scéne de la descente aux enfers dénanhoccasion
d'une séance de psychodrame ne pourra entraine¥stdution de
conflits inconscients que si le psychodrame estchsion, pour les
participants, d’initier un travail de symbolisatio®r celui-ci, nous
'avons vu, nécessite que les participants adhé&enh systeme de
croyances partagées, en vertu duquel I'acte awdlasl participent est
investi de sens et constitue un « acte » au sams. Plous pouvons
supposer que cela dépend de la maniére dont lapéndie parviendra
ou non a faire adhérer les participants a un certaimbre de
représentations, leur permettant de considérer yihemcomme la
formulation de leur propre drame personnel. Nowserglrons sur
cette question plus loin.

e) De la représentation & la résolution

Outre la question de I'adhésion du sujet au systéeneroyances sur
lesquelles repose le rite, il n'est pas impossthle d’autres facteurs
participent également au destin de celui-ci. Biee ge point n’ait pas
été développé par Obeyesekere, je vais pour maspatever la
guestion de la séquence narrative dans laquel&niscrit. Je suis
frappée par le fait que le role endossé par Abdirsde rite, tel que le
décrit Obeyesekere, ne semble pas s’inscrire dassénario, c’est-a-
dire dans une chaine d’actions menant une actignlgmatique a une
résolution. L'acte de crucifixion ne semble pasgmé a un récit :
Obeyesekere le décrit comme s'il s’agissait d’ute ésolé. Dés lors,
quand bien méme ce rite, pour Abdin, serait enicoité avec ses
convictions religieuses et en accord avec cellessde groupe
d’appartenance, il ne semble pas pour autant lungire de se
raconter son histoire en l'inscrivant dans un devdraute de récit
dans lequel cet acte viendrait s'enchasser, le @éndosser
symboliquement le r6le du Christ sur la croix, lelgoous I'avons vu
fonctionne comme une métaphore de la position stibage d’Abdin

dans le présent, ne conduit vers aucune issue. aCet rituel

s’apparente, dés lors, a un sacrifice solitaireimfent répété. Peut-
étre aurait-il une autre issue si le rite prévoyaitervention d'un

personnage tiers qui accrédite le sacrifice effgcantérinant que la
faute, symboliquement, a bel et bien été expiéaépatition annuelle
de ce sacrifice symbolique interroge, en d’autressirie destin qui lui
est donné dans le rite. En s’identifiant au Clsist la croix, Abdin,
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certes, a trouvé le moyen d'exprimer quelque chdsesa vérité
subjective ; mais de cette expression, il ne pient faire. Elle reste
lettre morte. Elle ne conduit pas, dans le ritapé seconde séquence
dans laquelle la crucifixion serait suivie d’'undééiation. Abdin,
guand bien méme il s'identifierait au Christ surctaix, ne peut pas,
dans un tel rite, rejouer son histoire pour la véiner. Il est
condamné a la représenter sous une forme figée.

2. La narration

A/ Témoignages

a) Judith

Judith est thérapeute. Elle utilise le mythe « lesé&nte aux Enfers
d'Inanna » dans le cadre de groupes thérapeutigdesssés a des
femmes. Sa démarche s’articule autour des étapestes :

a) Dans un premier temps, elle raconte le myths dae version qui
lui est propre.

b) Ensuite, elle invite chacune des participante® gpencher tour a
tour sur les éléments qui, dans le récit, retienkeem attention.

c) Suivent des exercices d’écriture. Par exemplens participante
est attirée par le personnage d’Enki, elle I'in\dté&crire une lettre a
Enki et a la lui adresser comme si elle I'incarnait

d) Apres cela, Judith propose aux participantetemps de réflexion
afin, explique-t-elle, gu’elles puissent « voir quge le personnage a a
leur dire ». Ce faisant, elle les invite a utilisermythe comme un
miroir.

e) Un temps d’échanges en groupe vient d’aprésui-Celest
l'occasion de partager les souvenirs que I'exeraibécriture a
rappelés a la mémoire. Par exemple, si une paatitgp est
particulierement touchée par une scene, Juditkiténa exprimer ce

gue celle-ci évoque pour elle, a quels souvenlies'akssocie.
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Judith a le sentiment que parmi les femmes quieselent a ses
ateliers beaucoup ressentent, au fond d’elleshlessure. Elle estime
que son réle est de les aider a trouver le moyarridér la ou elles
aspirent. Elle utilise le mythe comme un plan,reite les femmes a
en faire de méme. Les femmes qui traversent unedeéde crise, dit-
elle, se vivent comme si elles étaient « off thepmac’est-a-dire
sorties de la carte : dans leur environnement, situ@tion comme
celle qu’elles connaissent n'est répertoriée npée. Elles ne savent
pas, des lors, comment s’y orienter. En s’appuyamt le mythe,
Judith les rassure. Elle leur explique que toutsfémmes traversent
au cours de leur vie une expérience semblabldeutaet qu'’il existe
un itinéraire de ce parcours. En plus, ajouted;edlussi douloureuse
soit-elle, cette expérience est un voyage sacré.

Judith a le sentiment que ce travail sur le mysteseurce, pour celles
qui participent aux ateliers, de nombreux changésnéncourt terme,

dit-elle, les femmes cessent d’avoir honte, ellesdéculpabilisent.

Elles cessent également de se vivre comme demeistiElles sortent
de leur isolement et reprennent espoir. Sur le tenge, il lui semble

gue ces femmes finissent par trouver leur propie. vo

Dans cette approche, on le voit, le mythe sert étaphore pour
représenter une période de crise. Les techniquiisées pour
entrainer le travail d’élaboration peuvent étraunéges de la maniere
suivante : (1) le mythe est raconté ; (2) il edtsdét comme point de
départ pour susciter des associations; (3) unailragécriture,
accompagné de temps de réflexion en solitaire, @eraux
participantes de faire la liaison entre le récitesir propre histoire ;
(4) ce travail réflexif est partagé avec d'autress!d'un temps
d’échanges en groupe. Nous reconnaissons, dansrceups, les
différentes étapes du processus de symbolisatioroquév
précédemment : c’'est bien a un tel travail d’élabon psychique
autour d’événements vécus que Judith invite leSogaants. Dans ce
cadre précis, nous le voyons, le mythe est utjimdr symboliser des
périodes de crise. Nous verrons que dautres aijaits sont
possibles également.
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b) Pam

Pam est sage-femme aux Etats-Unis (Nouveau Mexiilie)a fondé
'organisation Birthing from within qui défend une approche
alternative de I'accouchement. Pour elle, ce mgsteune métaphore
du parcours par lequel doit passer toute femmealqguane la vie. Elle
I'utilise comme support pour accompagner les femavest, pendant,
et aprés I'accouchement. Pam a publié une verBigirée du mythe
(England, 2002), qu’elle invite les femmes enceiritautiliser comme
guide tout au long de leur grossesse. Ce petitaggva la reliure en
spirale se présente sous le format d’'un carnetotiesnll compte de
nombreuses illustrations poétiques ainsi que deaces ouverts dans
lesquels les femmes sont invitées a écrire lesd@sngui leur viennent
a la lecture du mythe. Cette méthode rencontreelietuent beaucoup
de succes, et Pam est régulierement invitée ddfiésedits pays pour
former des sages-femmes a sa méthivEde présente son ouvrage de
la maniére suivante :

Riche en métaphores, en symboles et en sagestse Grahde
Histoire suit un chemin similaire a celle de vareouchement,
votre postpartum, et les autres périodes de timmsihportantes
dans la vie. LaDescente d'Inannast également extrémement
utile aux professionnels qui travaillent autourldenaissance :
ceux-ci utilisent ce Journal pour enseigner auxiggsumamans
comment préparer le voyage intérieur qu'est celai ld
naissance, ainsi que le postpartum qui en margRettsur®

J'ai eu des contacts avec Johanna, une sage-ferméedcaine qui
utilise le manuel de Pam England dans le cadreageatique. Elle a
fondé au Texas un centre spécialisé dans I'accongpagnt de la
naissance, qu’elle dirige actuellement. Le mytHea«Descente aux
Enfers d’lnanna » est au coeur de sa démarche, pitel qu'elle a
nomme son centre en référence a celui-ci.

5 au printemps 2008, elle animait une formationeithéme en Grande-Bretagne.

%8 Extrait issu du site de I'associati@irthing From Within(www.birthingfromwithin.com) en
2006.
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INANN/

BirTH & WOMEN’S CARE

Pour Johanna, ce mythe raconte de maniére métgpbodes étapes
de vie marquées par une transformation sur le p&msonnel, une
maturation, une renaissance. L'accouchement, sel@ en fait

partie. Pour pouvoir accoucher, explique-t-elles femmes, comme
Inanna, doivent pouvoir renoncer a certaines chokk®e partie

d’elles-mémes doit mourir afin de permettre a wrteead’advenir :

Pour accoucher, une femme doit renoncer a beawd®oposes
comme a son intimité, parfois a la maniére don¢ elait
imaginé son accouchement, ou méme a sa propretéddtite

doit étre préte a faire ce qui est nécessaire ganmer la vie. La
part "jeune fille" de sa personnalité doit moufinale donner
naissance a celle de la "maman".*

Dans ses formations, elle raconte le mythe en tadissur le
dépouillement progressif d'Inanna au cours de sxatde vers les
enfers : (cf. page suivante)

A chaque porte, elle doit se présenter et renoacquelque
chose pour pouvoir passer. Elle est de plus enfaligsiée, mais
elle doit continuer a donner, donner jusqu'a ceelipl’ait le
sentiment qu'il N’y a plus rien a donner. Lorsqigehrrive a la
derniére porte, elle est nue: elle n'a plus deus plus de
maquillage. Tout ce qui lui reste, c’est sa coueoriviais c’est
précisément a celle-ci qu’elle doit renoncer pdteiadre le but
du voyage.*

Cette version, on le voit, est quelque peu diffigade celle que jai
présentée au chapitre premier: dans la versiorWddkstein et
Kramer (1983), Inanna ne porte pas de couronné&st sa robe qui
lui est dérobée a la derniére porte. On n'y pads pon plus de
fatigue, encore moins de maquillage. La versioomte par Johanna
se différencie également de celle de Wolkstein retni€r par le réle
gu’elle attribue a la servante d’'Inanna: pour dadce aux enfers,
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écrit Johanna, «Inanna emméne avec elle sa fidelwante
Ninshubat’. C’est comme si elle était accompagnée d’'une doula
pour l'aider dans son voyage. »* Rappelons que dan&rsion de
Wolkstein et Kramer (1983), et dans les versions mpus sont
parvenues gravées dans l'argile, la servante éebémtrée des enfers
ou elle attend patiemment le retour d'Inanna. Nenisi donc face a
une nouvelle altération du récit, pour autant doe puisse nommer
ainsi un processus d’appropriation du mythe quijsnitavons vu, est
constant tout au long de sa transmission. Danas@Ecis, I'auteur
est consciente des modifications qu’elle a intratyiet les justifie par
son souci d'adapter le mythe au contexte de I'acicemnent :

Je suis consciente que cette maniére de raconier/tlee ne

correspond pas exactement a celle que I'on troaws tes livres

d’histoire, mais elle aide mes clients a comprefaraissance a
un niveau plus profond, psychologique.*

Pour Johanna, un accouchement se déroule rareraelat mhaniére
dont la future maman I'anticipe. Et cependanteduiert son entiére
collaboration. Selon elle, lorsqu'un accouchemesttpgoblématique
c’est souvent pour des raisons psychologiquesrepoar des raisons
physiologiques. Le mythe «La Descente aux Enféisanna »,
explique-t-elle, permet aux femmes de se représeatqui leur arrive
de maniére positive. Cela leur permet d’avoir camfe en ce qui se
passe, et de ne pas bloquer le processus par segb@squ’elle est
confrontée a un accouchement difficle ou partén@iment
douloureux, elle rappelle a la femme le mythe de'éli a raconté,
déja, lors de la préparation a l'accouchement. Elleite a se
représenter elle-méme comme faisant une expérgmikaire a celle
d’'Inanna.

Pour illustrer sa démarche, Johanna donne I'exediptecouple qui,
depuis la naissance de leur premier enfant, faitiepale ses amis
proches. La femme, Anna, estime qu’lnanna lui a&aa vie lors de

57 Le nom “Ninshubur” n'évoque pas grand-chose paursraujourd’hui. Selon les versions du
mythe, et selon les personnes qui le racontergetaante se voit affublée d’'un nom plus ou
moins fidéle a celui-ci. Elle fut appelée, au codes entretiens, tantét Ninshubur, tantot
Ninshubar, voir méme Ninshubir... Notons égalentpreé dans certaines versions, on ne parle
pas d’'une servante mais d’un servant.

8 e terme “doula” se répand actuellement dans ldeur qui proposent une approche
alternative de I'accouchement. Il désigne une peifenelle, formée a 'accompagnement des
jeunes mamans autour de la naissance.
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son accouchement. Anna, raconte Johanna, est omeefdiere et il
était important, pour elle, d'avoir bonne alluregaht I'accouchement.
Lorsqu’elle fut entierement dilatée, elle refusapieisser davantage
car elle redoutait un mouvement de ses intestotsarha lui rappela
alors le mythe d’lnanna, et lui dit gue comme Ireetie devait, elle
aussi, renoncer a ce qui lui semblait important rp@ouvoir
accoucher. L'instant d’apres, raconte Johanna, Afes transformée
en un combattant redoutable : elle poussa avefonoe redoublée, et
donna naissance a son premier fils. Cette expdrjedi-elle,
transforma sa vie. Johanna a le sentiment que teard/Inanna lui a
permis de trouver sa voie. Et en effet, c’est acssgjue dit Anna :

Le mythe de la Descente d’Inanna fut pour moi uieere de
touche dans de nombreux domaines de ma vie.*

Johanna ne se contente pas d'utiliser le mythe conme ressource
dans sa pratique professionnelle. Elle y a reccdgalement, sur le
plan personnel. Elle cite a cet égard I'anecdoieaste : au moment
ou elle a fondé le Centre qu'elle dirige actuellamelle travaillait
dans un autre Centre ou un incident I'a convairdriéa nécessité de
partir. A cette époque, cependant, elle n'avait pes moyens
financiers pour ouvrir un Centre qui serait le si€lhe raconte :

J'ai d0 abandonner beaucoup de choses, y comprifiend,
pour demander a mon pére de l'argent afin de pouwirir
mon propre centre. C'était comme si je me troudsgant la
porte, demandant au garde la permission de paksgr.La
pensée d'ouvrir mon PROPRE centre me donnait lénsent
gue je n'étais pas assez intelligente, ou que jpossédais pas
toutes les compétences dont on a besoin pourdaigenre de
choses. Mon amie, et ma collegue L., avait les méme
sentiments. (...) Chacune de nous se sentaisfigaufment
préparée et manquait de confiance pour faire aéfglait pour
ouvrir un centre. Ensemble, cependant, nous éf@ies. C'est
pourquoi Inanna pouvait faire un voyage péniblet tqne
Ninshubar I'accompagnait. L. est ma Ninshubar,eesiis la
sienne.*

Comme le montre cet extrait, Johanna a utiliséyithen« La Descente
aux Enfers d'lnanna » a différents moments de sa ati dans
différents contextes. Celui-ci fonctionne, pouegltomme une grille
de lecture gu’elle s’est parfaitement appropriéeloi® les situations,
elle réinvestit les symboles qui composent le mythen sens
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nouveau. Ainsi, la servante d’'Inanna évoqua pole, elans les
situations évoquées ci-dessus :

- la sage-femme :

Elle emméne avec elle sa servante fidéle Ninshakagui est la
méme chose qu’avoir une doula (une sage-femme) lfzoder
dans son voyage.*

- la meilleure amie :

Ensemble, cependant, nous étions fortes. C’esgpouinanna
pouvait faire un voyage pénible tant que Ninshubar
accompagnait. L. est ma Ninshubar, et je susdane.*

Quant a la traversée des portes durant la desdénémna aux enfers,
elle 'associe quant a elle a...

- l'obligation pour les femmes de renoncer a leiarté lors de
I'accouchement :

Pour moi, c’est comme l'accouchement. Une femme éime
préte a renoncer a beaucoup de choses comme atsoiéj
parfois a la maniére dont elle avait imaginé sarpachement,
ou méme a sa propre identité afin d'accoucher. dra ‘fleune
fille" de sa personnalité doit mourir afin de donnaissance a
celle de la "maman". (Johanna, extrait de quesdioa)f

- les épreuves a traverser pour ouvrir son progrere :

Jai di abandonner beaucoup de choses y comprifiend,

pour demander a mon pére de l'argent afin que igsewuvrir
mon propre centre de naissance. C'était commersej&rouvais
devant la porte, demandant au garde la permisstopadser.
(Johanna, extrait de questionnaire)*

Ces extraits illustrent non seulement la puiss@&wvoeatrice du mythe,
mais aussi sa plasticité : on le voit, la polyséd@e symboles est telle
gu’'une méme personne peut, au fil du temps, s'g@ole récit de
maniere renouvelée pour donner sens a des évergedisticts.
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B/ Comprendre ce qui est en jeu

a) Du chaman au psychanalyste : modalités du symlisdr

Dans les groupes thérapeutigues animés par Jumbthme dans
'accompagnement que propose Johanna aux futuresang le

mythe est utilisé comme métaphore pour figurer di#sations

douloureuses. La narration du mythe sert de pogndépart a un
travail réflexif alimenté par les symboles et lemges qu'il contient.
A travers des temps de réflexion et d’échangesctpés notamment
par des exercices d'écriture, les femmes sont éasgita associer
librement des éléments du mythe avec leurs ress€ds associations
ne se font pas au hasard: les femmes sont guidées leurs

associations par la thérapeute qui leur offre tesmour associer leur
vécu a I'histoire racontée.

La maniére dont Johanna utilise ce mythe lors dackhements
difficiles rappelle la célébre analyse publiée pévi-Strauss (1963)
d'un cas de guérison chamanique lors d’'un accouehenCertes, le
mythe utilisé par le chaman dans cette étude n&agpand-chose a
voir avec celui qui nous intéresse, et la maniénet d I'utilise pour
soulager la parturiente présente a priori peu delaités avec la
maniere dont Johanne utilise le mythe dans sagpeatiCependant,
dans chacune de ces situations I'enjeu est le mémeéissue est
identique : la narration du mythe permet de remeitr mouvement la
meécanique de la naissance lorsque celle-ci esuégans que des
raisons physiologiques le justifient, de maniére ca que
I'accouchement puisse avoir lieu.

Rappelons, brievement, de quoi il est question dangexte devenu
célebre. Le chaman, appelé par la sage-femme nseangres d’'une
femme dont I'accouchement est problématique. Stemniantion se
déroule en plusieurs étapes :

a) Dans un premier temps, il chante. Son chanitdégquiétude de

la sage-femme, sa visite au chaman, le départ ldeateui se rend

vers la hutte de la femme en difficulté, son aeivét les préparatifs
du rituel de guérison. Il décrit donc la situatielie qu’elle est vécue
par la femme.
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b) En méme temps, il brdle des coquilles de noigat®, invoque les

esprits, et fabrique des figurines sacrées en lapsésentant les

esprits tutélaires. Il ne s’agit plus ici, on ldtydu méme registre : le
chaman plante un décor pour autre chose. Il prélpasezene. Une

autre histoire se prépare en parallele a cell@sfuchantée, en arriere-
plan.

c) Suit le voyage chamanique proprement dit, racau fur et a
mesure par le chant du chaman. La parturiente énfgar celui-ci,

gue le chaman part a la recherche de son ame, épdi dérobée par
'esprit Muu; elle I'entend et le voit surmonteresd obstacles,
combattre des bétes sauvages, et se battre contretes filles avec
I'aide des esprits tutélaires. Elle est témoinaléaton dont, a I'issue
du combat, il les terrasse, trouve son ame, etedirt la libérer.

d) A ce moment, la délivrance a lieu.

Lévi-Strauss interpréte le processus thérapeutideela maniere
suivante : le réle du chaman consiste selon lurcayre une autre
scene dans laquelle est décrite, de maniére syquigglia situation
vécue par la parturiente. Sur cette autre scene,sitaation
problématique est transplantée dans un décor &ttifterprétée par
des personnages imaginaires. Nous reconnaissonss datte
description, une dimension importante du procedsusymbolisation
tel que nous l'avons abordé précédemment : cella dése en scéne
ou Darstellen A travers ce récit auquel elle s'identifie, latpaente
éprouve les émotions qu’elle associe aux aventdéesites. Les
épreuves traversées par le chaman reproduisent woeisforme
métaphorique les épreuves que vit la parturientes dson propre
corps. La conscience de la parturiente se déplase«ade la réalité la
plus prosaique vers le mythe, de l'univers physigaes l'univers
physiologique, du monde extérieur vers l'intérigur corps » (Lévi-
Strauss, 1963, p. 193)* selon un procédé de dépkae une forme
d'oscillation en laquelle nous reconnaissons lsigme dimension de
la symbolisation, que Jean Florence a nommeée deljeu ouSpielen
Ce mouvement d’aller-retour entre récit fictif éalité subjective crée
de la confusion dans I'esprit de la parturientes: deux réalités, pour
elle, finissent par se confondre. Jean Florenagmésce processus de
la maniére suivante :
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Les paroles du chaman opérent le transfert d’ungfraace

absurde, massive et dévastatrice sur un récithdecdi soutenu.
La parturiente est faite témoin de représentatibeines de sens
et référées a un monde de croyances qui I'envelofmpe
transporte et l'aide, finalement, a faire les mauoeats utiles a
laccouchement. (...) Le chant construit un ensendoleérent

de signification et crée un ordre nouveau la ol ihvait

désordre, non-sens et désolation. Ce qui au désaripure

douleur et pur paroxysme affectif est peu a peduetceptable
pour l'esprit. Cet ensemble systématique inscritdtauleur

impensable dans un univers pensable. Le chaman eettie

facon fourni a la malade (et au groupa)langage ce passage a
l'expression verbale accordée a un ensemble deawcteg

Iégitimes réorganise favorablement un processus éait

anarchique et inexprimable. (Florence, 1997, p) 102

Le processus de guérison, on le voit, consist&dreeexplicite, par le
récit et dans le récit, une situation vécue sipld® émotionnel mais
refusée par la conscience. Parce qu'il crée urecdans lequel elles
prennent sens, le récit rend acceptables par tarfgante les douleurs
gu’elle éprouve. Il lui permet des lors de fairegegl faut, sur le plan

physiologique, pour que I'accouchement puisse diait En d’'autres

mots, le réle du chaman consiste a offrir a layvamte un langage
par lequel elle peut exprimer des ressentis quiefese, faute de
pouvoir les intégrer a son systeme de représengatio

Lévi-Strauss poursuit (1963, p. 199), et montre @i cette
intervention du chaman est de nature similaire dle celu
psychanalyste : I'un et l'autre, observe-t-il, diggent un lien entre le
conscient du patient et son inconscient. Graceaausfiert éprouveé par
le sujet a I'égard de son analyste ou du chamaridintifie au récit
proposé par celui-ci et 'emprunte comme détourrpsiapproprier
son ressenti, lui donner un sens, exprimer les ibnwoiassociées et
résoudre, sous une forme symbolique, le conflitchge sous-
jacent. Dans un cas comme dans lautre, c'est doncrécit
imaginaire, produit par le thérapeute (le chamam)par le sujet
souffrant (en psychanalyse), qui permet au sujeintédjrer
psychiquement un événement traumatique en lui ddroha sens et,
par ce biais, de libérer son corps des tensionsguenflit psychique
a suscitées. Bien sdr, le mode d’élaboration stadtut du récit produit
dans chacun de ces contextes different : le réeitfgjt I'analysant de
son malheur repose sur des événements réels, aguoths vécus
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comme tels, tandis que le récit produit par le dramst fictif. Tous
deux, cependant, sont investis dans le cadre damsfert et sont
utilisés par le sujet comme un écran sur lequeuit dérouler le fil de
ce gu'il vit. Ce récit lui permet, par le trucherefun héros auquel il
préte ses émotions, de s’approprier des ressautisagrejetés faute
de pouvoir les intégrer a son mode de perisée.

b) Au coeur de la symbolisation, le symbole

Cette articulation de différents niveaux de réadité rendue possible
par la présence de symboles au cceur du récit. Rasygnbole, en

effet, réel et imaginaire sont indissociablementési€Une chose est
une autre et une autre encore, selon un mouveneergndoi qui n'a

pas de fin. Lévi-Strauss le formule de la maniéressite :

L'efficacité des symboles consisterait précisémeanh
cette « propriété inductive » par laquelle des cafines
formellement homologues, composées de matériadgralifts
relevant de différents niveaux de réalité — descgssus
organiques, l'esprit inconscient, la pensée rattian— sont
reliés les uns aux autres. (Lévi-Strauss, 19620p)*.

Grace a cette propriété inductive, les symbolesnptent que
s'effectue, dans l'esprit du sujet, un glissementree différents
niveaux de réalité, glissement qui prend la forrhen dnouvement

%9 Dans un article récent (2006), le psychanalysteurin Garcia s'est penché sur cette
comparaison que fait Lévi-Strauss entre la curenaméque et la cure analytique. Il émet & son
égard la critique suivante : Lévi-Strauss, selon & négligé la portée performative de la
symbolisation en la réduisant a un processus esifirde ne partage pas, personnellement, cette
analyse. Il ne me semble pas que la symbolisatioriant que processus, se réduise pour Lévi-
Strauss au registre du langage. Il y a incontestadaht, pour cet auteur, une efficacité qui lui est
liée, au moins en puissance. Celle-ci lui est mérimseque et dépend, dans son effectuation,
de la relation qui lie le chaman et le malade ait igui est énoncé. Elle dépend, en d’autres
mots, de ce que les psychanalystes ont formuldepaoncept de « transfert ». Pour la saisir, il
convient de déplacer le regard de I'énoncé prquuitte chaman — le mythe — pour le porter sur
I'ensemble de la situation d’énonciation, c’estiddsur tout ce qui circule au moment ou le
mythe est raconté. C'est seulement en prenant mpteoles croyances sur lesquelles repose la
narration, le crédit dont bénéficie auprés de cgliii'écoute la personne qui raconte, et la mise
en scéne (la gestuelle, le rythme, la voix, le mimelans laquelle est inséré le récit, que I'on
peut saisir la dimension « pragmatique » de la ch@manique. Au moment ou le mythe est
raconté, quelque chose se passe. Quelque chosstqendu possible par le mythe, mais qui ne
s’y réduit pas. Ce quelque chose, qui se déroule tianagination du malade, I'engage dans la
réalité. Je ne pense pas que la distinction preppagMauricio Garcia entre différents types de
discours (intérieur versus extérieur, sensibleuseabstrait) soit pertinente pour comprendre le
ressort de I'efficacité symbolique. Je le rejoipar contre, lorsqu'’il explique celle-ci a partir du
concept de métaphore, I'appréhendant comme un espasein duquel du sens est offert en
réserve.
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aller-retour incessant, un jeu de cache-cache guo'aean Florence
(1997) nous avons nommeé précédemment la dimensiojeu ou
Spielen Pour Harold Scheub (2002), c’est précisémentepgtcelles
créent cet espace intermédiaire, ce lieu ni vrafaok ou tout est
possible, que les histoires sont si importantestéoit, explique-t-il,
est le lieu ou la réalité est fécondée par ladicti

C'est le lieu de I'ambiguité, lieu de la fusion, & fiction

devient vérité et ou I'action recoit une signifioa. L’histoire

commence la ou I'ambiguité, l'ironie, la métapherelans cet

ordre — joignent leurs forces. C'est le lieu ouidfthire,

l'autobiographie, la réalité se fondent dans lda®ire, la fiction,

lartifice. (...) Aux frontieres floues ou les unesitent en

contact avec les autres, tout devient ambigu, doréel a une

relation ironique avec le monde de la fiction. @dh 2002, p.

Xii)*.
Pour cet auteur, c’est précisément cette supeipositu réel avec
'imaginaire, ce glissement entre vrai et faux,dtiilleurs, moi et un
autre, qui permet que quelque chose opére surale gfmbolique.
Pour que cela puisse avoir lieu, explique-t-ifailt un espace protége,
gardé par des balises claires qui rassurent celis'y aventure quant
au fait qu’il ne court, 1a, aucun risque ; il faety d’autres mots, un
cadre au sein duquel la conscience peut se relaBloerr Scheub,
contrairement a Obeyesekere, I'efficacité du mytkeedépend donc
pas tant de I'adhésion des auditeurs aux valeucsogances de leur
groupe ; elle dépend de la capacité du conteuéer @et espace ou
réel et imaginaire, réalité et fiction se confortderspace qu'il a
appelé le lieu de la métaphore.

C'est aux conteurs africains qu'Harold Scheub asaoré ses
recherches. Il a été sensible a la maniére dot-ciewa travers des
techniques narratives qu'ils maitrisent admirableimeont instaurer
un cadre dans lequel le public se laisse entrallngrattiré I'attention

sur les mouvements du corps, les inflexions deoig, Ve recours a la
répétition dans le cours du récit ; autant de tieglas permettant a
l'auditeur de se laisser prendre par le récit ré&oRour que I'histoire
opere, insiste-t-il, il faut en effet que les aadis soient emportés
dans sa trame, qu’ils ressentent avec leurs énsotemépreuves du
héros. Dans cet espace ou des choses terribldewonta dimension

fictive du récit fonctionne comme une rampe a ldquiauditeur

182



s'accroche ; une palissade derriere laquelle itaghe pour suivre
I'action sans étre pris.

Pour Harold Scheub, le cceur du récit est la métaplatest-a-dire le
lieu ou fiction et réalité, passé et présent seeniéle réle du conteur
est selon lui de permettre a l'auditeur de lierqaél vit a I'histoire
qui lui est proposée. Nous retrouvons ici, formaldétrement, le
processus de symbolisation évoqué précédemmentcodteur qui
malitrise son art est, pour Scheub, celui qui erefdes auditeurs dans
son récit, les faisant voyager dans un passé nmughigur en revenir
avec un bagage qui modifie leur rapport au prédéotis pourrions
comparer le r6le attribué par Scheub a la techndqueonteur a la

mise en scene évoquée précédemment a propos datHarsis
théatrale.

Pour Scheub, le récit n'a d'effets sur ceux qucdédtent que si ces
derniers s'impliqguent émotionnellement dans ceiuitmécessite leur
participation active aux épreuves traversées pagtes ; il requiert,

pour le dire autrement, qu'ils s’identifient auitéaconté. Toutes les
parties de I'histoire entrainent rythmiquement di@ur vers le cceur
du récit ou du sens est produit. Ce lieu, pour Sichest celui de la
métaphore. Le sens qui est produit dans ce cad¥eisp-t-il, n'a pas
grand-chose a voir avec la maxime d'une histoitereleve de

I'expérience émotionnelle, du ressenti généré @agétit plutbt qu'a

une signification proprement dite. Une chose et spour cet auteur,
les histoires ont une portée transformatrice sylde subjectif, elles
modifient le rapport a la réalité du sujet. Lestdires, en d'autres
mots, sont pour lui bien plus que des mots.

Nous reconnaissons, dans cette analyse que faildH8cheub de la
fonction des histoires dans la société traditidenelfricaine, le
processus de symbolisation évoqué précédemmentaprdduction
d'un récit fictif, d’'une « autre scéne » sur ladegbrend place un
événement fictif ; la transposition, sur ce rédiin événement vécu ;
la confusion entre récit fictif et histoire vécuendue possible par
lidentification du sujet au récit proposé; [linigtion
émotionnelle et 'apaisement qui suit.
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c) Des images qui viennent d’ailleurs

Comme le souligne Harold Scheub, dans les sociatdsaines
traditionnelles c’est a travers le conteur que tesmbres de la
communauté, de génération en génération, se traesinkes images
mythiques. Le mythe, écrit-il, donne aux vies indixelles un
contexte, les situe dans un horizon de sens. drisg les expériences
vécues, montre comment elles sont reliées auxnasgdu groupe.
« Nous n’échappons jamais aux mythes », écritiles histoires que
I'on raconte aujourd’hui, qu'il s’agisse de fictiow d’histoires vraies,
se déroulent dans le décor des mythes » (ScheOR, PO xiii)*. En
bon anthropologue, c’est au niveau collectif qudlediScheub situe la
source des mythes. Ceux-ci, explique-t-il, conterinles éclats
précieux d'un passé lointain. Il les compare auxtpees murales qui
attestent, sur les murs des grottes, de lointdsiteurs dont les traits
se confondent avec ceux des origines. « Au cceurliadmge
mythique », écrit-il, « se trouve une histoire esrocosme, en éclats,
I'histoire fragmentée d'un peuple, de son pass8chéub, 2002, p.
189)*. Cette idée de l'ancienneté des images véesupar les
mythes et de leur relation particuliere avec I'orggde la collectivité
tient une place importante dans son propos.

Cet auteur n'est pas le seul a défendre une tadlenvdes contes et
des mythes. Citons par exemple Von Franz, la céléléve de Jung :

Que faisons-nous d’autre, lorsque nous étudionsdes)contes
de fées, sinon traduire en langage actuel legitadireligieuses
et populaires du passé, afin de rétablir la relaéotre elles et
notre attitude consciente ? Découvrir le sens dages restaure
nos liens avec les traditions et les sagesses éesblimais
vivantes en nous. (Von Franz, 1995, pp. 330-331).

J'ai indiqué précédemment que les folkloristes queestionné cette
vision romantique du mythe, la décrivant comme rigytl elle aussi.
En effet, y a-t-il jamais eu un temps des origineka richesse
polysémique d’'une image est-elle dépendante deuscienneté ? Les
images que l'on retrouve dans les mythes, commea t&mn contes,
sont toujours appréhendées comme venant d'ailleBeut-étre
cependant cette impression d’'étrangeté n'a-t-édle & voir avec la
distance géographigue ou temporelle que ces imaged( parcourir
pour venir jusqu’a nous mais traduit-elle, simpleméda nature du
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discours mythique. Celui-ci, par nature, renvoiena« ailleurs », un
espace autre qui n’est autre que celui de la syigdtiin.

d) Des mots et des images

Pour Harold Scheub (2002), dans le récit ce ne pasites mots qui
ont un effet d’entrainement de l'imagination, mhien les images
gu’ils charrient. Les mots, pour lui, ne représentgue le point de
départ d’une histoire qui, toujours, les déborda.ttame narrative,
écrit-il, fonctionne comme le filet qui retient fwisson : elle sert a
pécher, mais ce n'est pas elle qui nourrit. L'autidémarque ici de
I'approche du folkloriste et critique littéraire sse Vladimir Propp
(1928), dont I'attentioriut focalisée sur la trame narrative des contes
populaires. Cette derniere est importante, éctie8b, mais ce n'est
pas elle qui compte. Ce qui compte, c’'est la manigniginale et
unique dont un conteur, s’appuyant sur une tratditcale avec ses
images, ses personnages et ses intrigues, facannéci précis en
fonction de sa sensibilité, des besoins du puldic,des enjeux
auxquels est confrontée la communauté. Chaque tioarrales le
départ, est donc le fruit unique de la rencontraeemnine réalité
contingente et une tradition. Les variations detrtame narrative
contrastent avec la stabilité des images mythiquéscontient, telles
des perles dans un tissu brodé. Comme nous I'auanen effet : au
fur et a mesure des époques le récit évolue, Sadgp I'évolution de
la réalité. Mais les images qui le composent sentigainent, et leur
efficacité sur le plan symbolique n’est pas altéf@&ce au talent du
conteur, les auditeurs continuent & se reconnddres le récit, se
glissant dans la peau du héros auquel ils fontepam peu de leur
histoire.

Pour Harold Scheub, lorsqu’a la fin du conte leliube disperse la
vie, bien s0r, reprend son cours comme auparaiéait parce qu'il
est en mesure de donner sens a ce qu’il vit, agllia entendu
I'histoire, quant a lui, n’est plus le méme. Doréguat, il peut regarder
ce qui lui arrive avec confiance car il sait quenome dans le mythe,
guelles que soient les épreuves qu'il traversetiiiie finira bien. Le
récit mythique, en d’autres mots, rassure ceuxsgui désorientés.
Sans cesse de nouveaux événements surviennentomppiemt la
confiance, et sans cesse celle-ci doit étre retiasavers des récits.

D’ou l'appel répété au conteur ou, dans nos paysciaéma, aux
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livres, et aux thérapeutes aupres de qui on viestcher une réponse
a une méme quéte de sens.

Pour Harold Scheub, le besoin de symboliser septaiiculierement
sentir dans des périodes de transition, de mabaraii marquent le
passage d'un état a un autre (par exemple le passhége adulte, le
mariage, la vieillesse, ou la maternité). Ces é&ajmevie, entrainent,
pour I'anthropologue, un méme besoin de sens auwgagjue société
apporte les réponses qui sont les siennes. Autchapécédent, nous
avons vu comment certains événements de vie, pauits ne
peuvent prendre sens pour le sujet, sont la sodecsouffrances
psychiques. Les périodes de transition font dondiegale cette
catégorie. Harold Scheub a étudié la maniere déeg gouvent une
réponse dans les mythes. Nous avons vu précédemraeat
Obeyesekere, que le rite pouvait également reroptie fonction de
symbolisation, notamment les rites de passages Ritemythes, en
effet, sont deux modalités de mise en ceuvre duepsos de
symbolisation, porté soit par des mots, soit par gkstes chargés de
sens.

3. La psychanalyse jungienne

A/ Témoignages

Betty De Shong Meador est une psychanalyste jungieklle est
célébre, aux Etats-Unis, suite aux trés bellesuttiohs qu'elle a
publiées du mythe « La Descente aux Enfers d’Inan(i92) et de
poemes attribués a la poétesse sumérienne Enhed(2000). J'ai eu
le plaisir de m’entretenir avec elle lors d'un etign téléphonique.

Les éléments qui suivent sont issus de cet entrefiesi que de ses
ouvrages, auxquels je me réfere également.
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a) Le dispositif

Betty De Shong Meador utilise le mythe « La Deseemix Enfers
d’'Inanna » dans le cadre de sa pratique analytignegénéral elle
attend, pour I'évoquer, que des images similaireglkes véhiculées
par le mythe surgissent dans les réves ou les iatisos de
'analysante. Elle n’hésite cependant pas a y fedférence lorsque
cela lui semble opportun, par exemple lorsque Reszente traverse
une période marquée par des conflits intérieursortapts et une
grande souffrance.

Pour De Shong Meador, le mythe n’est utile quéasiallysante est en
mesure de faire un lien entre celui-ci et son grogrcu. Il faut que
cette derniere puisse «travailler avec les images diverses
manieres. »* Pour I'analyste, on le voit, le mythiagit pas de lui-
méme mais nécessite un travail d’élaboration. Boutenir ce travalil,
elle propose différents exercices comme le dessinlaopeinture,
invitant la personne en souffrance a donner forome images que
suscite en elle le récit. Parfois, elle propose cgite-ci lui apporte
une image qu'elle associe a une partie du mythel'imite a un
exercice d’'écriture : I'analysante est invitée &réaune conversation
imaginaire qu’elle pourrait avoir avec Inanna owedhkigal. Ces
exercices sont effectués par la personne seulglue souvent chez
elle entre deux séances. Le résultat est par ta pporté en séance,
et discuté avec I'analyste.

Betty De Shong Meador estime que son rble congsiétee part, a
aider la personne a explorer autant que possibleriages, émotions
et significations charriées par le mythe ; d'ayteat, a 'amener a
associer ce qu'elle a écrit, dessiné, ou peint qua&stions avec
lesquelles elle est aux prises dans sa vie. Saljgante ne parvient
pas a relier son histoire au mythe, I'analyste fdarelle-méme des
propositions en ce sens.

b) Ce que cela suscite

Pour De Shong Meador, ce récit « raconte une histochétypale de
la prééminence du féminin primordial, naturel, iimduel, sur le
monde de la culture » (1992, p. xi)*. Nous recossains, dans cette
formule, I'empreinte du mouvement féministe speituLorsqu’elle
descend dans le monde den bas, écrit I'auteurnnimaest la
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représentante d’une culture hautement civilisaefpad des ténébres,
par contre, elle n'est plus qu'un animal humairitsioe, avec pour
seul guide son instinct. Pour De Shong Meadorg agéiscente aux
enfers est I'occasion, pour la femme, de renouec aon identité
propre et de prendre conscience du carcan dansl llegsociété et la
famille 'ont enfermée. C’est donc une libération :

Je pense que le mythe montre combien la souffrances
conflits sont utiles pour nous aider a trouver eqiropre voie ou
notre propre soi.*

L’auteur observe que pour beaucoup de femmes quifamiliéres de
ce mythe, le mot «descente » évoque des périodescride,
dépression, perte, tragédie, voire méme de folemsDa psychologie
populaire, écrit-elle, une descente représentexogrsion temporaire
a lécart de la vie «normale », traversée par dagues de
désorientation et de désespoir. Et en effet, Jdioguesodfrind,
psychanalyste belge, a recours a cette expresgian gécrire un
épisode particulierement chaotique lors d'une amlygu’elle a
dirigée :

Durant la descente aux enfers, je suis frappéd’ipgrortance

des affects qui se disent, affects primitifs, nfassi

manifestations émotionnelles proches d’'un éclatérdansens.
(Godfrind, 2001, p. 51).

Cette méme psychanalyste observe combien, & cetiasion, se
manifestent des émotions que l'analysante avagugida retenues,
dévoilant des aspects de son identité bien différde ceux qu’elle
avait appris a afficher :

Pour la petite fille puis la femme, conforme, rgées
"raisonnable" qu'avait toujours été Brigitte, jE$e au
défoulement libératoire de forces vives dont laupécation
colorera le climat de I'espace analytique danlarguite de son
analyse. (Godfrind, 2001, p. 51).

On voit que la descente aux enfers évoque, pouracttur, des
images proches de celles proposées par sa colkEgeéeicaine : il

s'agit, a travers ce moment chargé sur le plan iémutl, de

permettre a I'analysante de quitter le réle qu'ellassumé jusque la
socialement, afin de pouvoir renouer avec quelgoese de plus
« brut ».

188



Revenons, cependant, a la psychanalyste améridaing. De Shong
Meador, ce récit est la métaphore d'un processusamsformation,

de libération, dont de nombreuses femmes font éeepce au cours
de leur vie. Les vétements dont Inanna se paré&butdie son voyage
symbolisent, pour elle, l'identité sociale de Imfae qui s’adapte aux
désirs des autres (la famille, notamment), au geixe qu’elle appelle
sa nature profonde :

Quand nous sortons en société, nous nous habédioisnction
de ce que nous pensons étre pour les autres,rdani@ére dont
les gens souhaitent que I'on soit... on s’habille ownil faut.*

A force de se couler dans les réles qui lui samibaés, la femme finit
par s'égarer. En résulte un conflit qui la fait §ouet la pousse a
chercher de l'aide. Pour cet auteur, a travers Eaphore du
déshabillement subi par Inanna, le mythe racomentent celle-ci est
libérée des rbles que la société a fait peser Igyre¢ renvoyée a ce
gu’elle est fondamentalement ; elle est, en d'autnets, libérée. Car
il est essentiel, pour la psychanalyste, que lanfemenonce aux rbles
que lui impose son environnement pour permettrestgpanouisse le
potentiel qui est le sien. Un tel processus, estiele, prend du
temps : il s’échelonne tout au long de ce voyagdodgue haleine
gu’'est une psychanalyse et, de maniére généraleatolong de ce
processus de maturation progressive qu’est, aeses a vie. Au fur
et a mesure des événements, une personne peusérauae période
crise a un moment, reprendre pied, puis replongetqges années
plus tard a I'occasion d’'un autre événement doelaxir Chacune de
ces crises représente, pour l'analyste, une oatad#o maturation
intérieure :

C’est un processus fondamental : nous grandisdoégokions,

nous rencontrons un conflit et nous devons sactifie partie de

nous-mémes comme ['a fait Inanna. Cette expériest@ropre

a tous les humains.*

Le mythe, selon elle, permet aux femmes qui trardrgle tels

moments de crise de prendre conscience que leérierpe n'est en
rien anormale. Il leur permet de comprendre ceegtiien jeu, et les
rassure ce faisant. De ce genre de voyages, éersHong Meador
(1992), la femme revient réorientée, soucieuseodsacrer son temps
a ce qui est important pour elle et de ne plusassdr détourner du
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chemin qui est le sien. Elle ne perd plus le ligecacette part d’elle-
méme qui demande a étre respectée.

B/ Comprendre ce qui est en jeu

Le chemin emprunté par Betty De Shong Meador &strdnt de ceux
empruntés par Suzy, Judith et Johanna, mais I'tbgst le méme : il

s’agit, avec l'aide des ressources symboliques régg® par le mythe,
de permettre a des personnes en souffrance deigradusens autour
d’événements qui les ont bousculées. Dans la peigpgungienne

(cf Von Franz, 1995), lindividu traverse au coute sa vie un
processus de maturation qui, bien gqu’il soit inooerst et autonome,
doit étre alimenté. Pour pouvoir se développerlsyian psychique,
les individus ont besoin de s’'appuyer sur des cusesymboliques
qui leur apportent les réponses aux questions alieguils sont

confrontés. Nous retrouvons, ici, une idée qu'Ha®theub, avec le
vocabulaire qui est le sien, avait lui aussi for@eu(2002) : I'individu,

écrivait-il, a besoin de ressources symboliques jpauvoir donner

sens aux périodes de sa vie qui le bousculent stamsdentité. A la
différence de Scheub qui, nous l'avons vu, s’estiché sur les
ressources symboliques contenues dans les mythes, Rranz

s'intéresse, quant a elle, a la maniére dont skesanifestent a un
niveau individuel :

Chaque fois qu'un individu est bloqué par des cistances ou
une attitude dont il ne parvient pas a se sorir.fdnction

transcendante produit des réves et des fantasmé'sident a

construire, sur un plan symbolique et imaginaire nouvelle
facon de vivre qui soudain prend forme et conduiha attitude
nouvelle. (Von Franz, 1995, p. 555).

Dans la perspective jungienne, l'inconscient esisaigé comme une
entité dynamique autonome: il a la faculté de predles ressources
symboliques permettant a I'individu de traverser éénements qui
I'ébranlent, leur donner du sens, et les assimi@es contenus
symboliques sont censés émerger spontanémentcadion de réves
ou d'autres activités a I'occasion desquelles fetsse laisse porter
par son inconscient, par exemple lors d'activitgzressives. C'est un
peu comme s'il existait, en chacun, un lieu ougesstions trouvent
une réponse ; une instance qui sait, a la maniére ahge gardien
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dont il suffirait de suivre les conseils. Il suftit « étre a I'écoute de
notre oreille intérieure, notre regard intériewtra étre intérieur. Et le
suivre. Il connait la suite », écrivait Clarissaleila Estés (1996, p.
165). Pour que les images symboliques surgisdemporte d’'apres

Von Franz de créer un cadre dans lequel lindivighut laisser
librement son imagination vagabonder sans queisanr&Zonsciente
ne vienne interférer. Beaucoup de personnes, d@tzit-oublient

d’écouter leur voix intime et perdent progressivetre lien avec les
ressources de leur inconscient. Pour celles-cipqur une raison ou
une autre ne sont plus en mesure de bénéficiea deiflance de leur
propre inconscient, les réponses sont a trouvéruesl. Et c'est la
gu’interviennent les mythes et contes de féesvidsnent en quelque
sorte pallier les besoins des individus sur le glambolique.

Dans la perspective jungienne, les archétypes lsgntlynamismes
structurants du psychisme humain. lls se manifestéravers ce que
les jungiens appellent les « images symboliquézas.ce terme, sont
désignés tous les symboles véhiculés par les oalgies mythes, les
contes de fées, et les réves. Pour les jungienss-agesont le
fondement des attitudes humaines face a la vie.n@oiexplique
von Franz (1995), dans la perspective jungiennaielsétypes, et les
images qui les véhiculent, ne sont pas appréhesutéme des offres
de sens, c'est-a-dire comme des signes auxquelieiseassociés des
significations précises, mais bien comme pessibilitésde formuler
du sens a partir d'un matériau qui, sur le planas#ique, est ouvert.
Le sens gu’ils détiennent, en d’autres mots, nd pee désigné de
maniere précise car il s'agit d’'une réserve de $@es plus que de
contenu. L’archétype, écrit Jung, ne peut qu'étterprété encore et
encore, et cependant «chaque interprétation gproape d'une
maniere ou d’'une autre du sens caché (...) a toyjdessle départ, la
prétention non seulement d'étre une vérité absdar la validité ne
peut étre contestée, mais exige qu'on la respeateédiatement et
que l'on s’y dévoue religieusement » (Jung, 198£250)*. C’est ici
gue la position de Jung se démarque de I'approgbd-ceud ou Lévi-
Strauss, pour ne citer qu’eux, ont adoptée a l@®garsymbole. Pour
Jung, en effet, le symbole est bien plus qu'uné&utfe sens qui attend
d'étre déchiffrée ; c’est une entité dynamique sjadresse au sujet et
attend qu’il 'écoute. Les images symboliques pdssé pour lui, une
énergie propre grace a laquelle elles peuvent engttelque chose en
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mouvement dans le psychisme de celui qui les cgieermouvement
qui est susceptible de susciter des changemeniis glan subjectif.

Cette affirmation de Jung est en accord, en effeic la maniére dont
certains artistes m’'ont parlé du mythe, des imagés contient, et

des effets que celles-ci ont eu sur eux. Je peasamment au

témoignage de Judith, qui a découvert le mytheeaillétant une pile

de livres soldés dans une librairie, ou a celuiMmika qui, apres

avoir découvert ce récit, s'est baignée dans ta@mésopotamienne
durant plusieurs années. Jai souligné, précédemnersentiment

d'appel que plusieurs femmes artistes m'ont ditiravessenti a la
découverte du mythe comme si quelque chose, daméclg les

poussait au mouvement, les lancgait dans une foepdte dont elles
ne connaissaient ni le but ni la source, mais @tles pressentaient
gue celle-ci avait, pour elles, une portée salataaire vitale. Il y a

bien, dans ces témoignages, l'idée d’un mouvemsii€ ipar le

symbole sur celui qui I'entend ; un appel auqudlied ne peut se

dérober. Parmi les auteurs consultés, Jung est) sai, celui qui a le
mieux rendu compte de ce caractere dynamique dibagnet de

I'énergie qu’il communique au sujet qui se recohaailui.

Von Franz (1995) a insisté sur le fait qu’une imagenbolique est
toujours, pour celui qui la recoit, une expérieticge sur le plan
émotionnel. Ce n’est qu’'a cette condition, éciiésetju’elle peut étre
chargée de sens pour l'individu. Cette affirmatietle aussi, est en
accord avec les témoignages recueillis. Nous avanen effet, que
pour chacune des femmes artistes interviewéegnieontre avec le
mythe fut un moment chargé d’émotions. Je pensanmmoent aux
paroles de Christine :

J'en ai pleuré. Tout d’'un coup, c'était comme g'iavait une
porte qui s’ouvrait et m'aidait a comprendre lessprofond de
ce que je vivais.

Nous pourrions relire chacun des témoignages deelairage de la
théorie jungienne qui, a mon avis, offre un éctg@ratimulant sur ce
gui est en jeu dans le processus de création. €t pas cependant la
perspective que j'ai choisi pour référence ici,nge vais donc pas
poursuivre davantage l'analyse en ce sens. Je nmergerai
d’évoquer encore quelgues-uns des aspects quicdtasperspective,
me semblent intéressants a souligner.
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Pour les jungiens, l'efficacité d’'une image symbok ne passe pas
par l'intellect. En cela, leur approche évoqueeceé Alain Didier-
Weill, psychanalyste d’obédience lacanienne, qtivait a propos de
la mélancolie :

Le fait qu'aucune explication logique, raisonnahbe, puisse
aider un patient mélancolique a sortir de son alvioes renvoie
au fait que, pour tout humain, la sortie de I'abfireimatique
originaire ne passe, en aucun cas, par la compsigimen’un
signifié mais par une préhension d’ordre strictensggnifiante.
(Didier-Weill, 2003, p. 102).

Il donne pour exemple la maniere dont agit, sunioglii la regarde,

une ceuvre d'art. Son effet, écrit-il, est de I'erdte la signifiance,

c’est-a-dire du «faire sens ». L'ceuvre artistiqee, d’autres mots,
nous met en effet en présence avec du réel quiasaté ligoté par le
langage, c'est-a-dire avec un réel signiffdrr, dans la perspective
lacanienne, le signifiant, lorsqu’il est brut, lgusl n'est pas menotté
par le symbolique, a un effet sur le sujet : ihtf@arme son rapport &
la réalité. Cette approche de I'imaginaire, auxpates de celle de
Jung, la rejoint donc sur ce point.

Revenons, cependant, a la pensée jungienne. Ligpehécrit Jung,
est la représentation d’une expérience typiqud tpriid a reproduire.
Lorsqu’il apparait dans le réve ou la réverie dindividu, il exerce
sur ce dernier une influence, le poussant a agis d& direction de
I'expérience dont il est I'écho. Il lui montre leoie. Cependant,
précise Von Franz, pour bénéficier de ses effetse suffit pas de le
regarder passivement. Un effort volontaire est ssgiee pour
s’ « approcher aussi pres que possible du caractgiginal,

déterminé, irréductible de chaque image et cherahdécouvrir la

80 crest ici que se marque l'originalité de la pasitiadoptée par cet auteur vis-a-vis de la
création, position que résument les extraits stévar que la musique puisse transmettre un
message signifiant sans signifié implique que cesange détient le pouvoir de court-circuiter le
réseau des représentations de mots pour s’addissefement aux représentants représentatifs
de la pulsion : désarmant la pensée, elle se doonene une altérité signifiante douée de
I'efficacité immédiate de “faire”, d’ “affecter” dectement le réel de la source pulsionnelle. »
(Didier-Weill, 2003, p. 44). Ou encore: «en sertant ainsi vers ce que linconscient de
I'artiste a d’inconnaissable, il [Freud] est pouasge détourner d’une toute autre question : non
pas celle de la subjectivité de I'artiste maisecell pouvoir détenu par I'objet artistique crée,
soit la capacité de révéler I'existence d'un réeluii ou invisible. (...) Alors que l'art est pour
Freud une sorte de détour pris par le principe ldisip pour produire une illusion apaisante
répondant a un désir refoulé, il est pour Lacandéwhirure du voile de l'illusion qui produit un
dévoilement du réel. » (Didier-Weill, 2003, p. 82)
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nature unique de la situation psychique qu’elleriex@. » (Von Franz,
1995, p. 14).

Esther Harding, autre psychanalyste jungienne, gdad@ans le méme
sens. Selon elle, pour qu'une image symboliquessovie d’effets, il
faut que lindividu touché par celle-ci s’efforcpar une démarche
volontaire, de s’en imprégner. Cela peut se faiae,exemple, en s’en
inspirant pour produire un dessin ou une peintueé lgvoque
indirectement. Nous reconnaissons dans cette appracdémarche
empruntée par Betty De Shong Meador avec ses ambgs: elle
aussi, nous l'avons vu, invite les personnes auyireddes lettres,
dessins ou peintures reflétant ce que suscite,ller, des images
véhiculées par le mythe. Pour Harding, lorsqu’ueespnne explore a
travers une démarche expressive ce qu'évoque pleuume image
symbolique, elle fait I'expérience que celle-cipgmressivement, se
modifie : « elle se précise, elle parait souveanisher et peut changer
de caractere en cours de route, au point qu’il peta-étre nécessaire
de peindre une seconde image ou méme toute uredignages ou
se manifeste cette évolution » (Harding, 1976, G1)1A travers ce
travail sur I'image, explique-t-elle, le conflit &monnel auquel est
confronté le sujet se résout. Quelque chose, ersales formes
produites, s'apaise. Nous avons vu en effet, apittbaprécédent,
comment, a travers le travail de création qu’etlesinitié autour du
mythe, différentes femmes ont eu le sentiment quedogie chose, en
elles, s'était apaisé. Certaines ont évoqué uneresspn de
complétude, comme si une question qui les hakitgiaravant avait
pu trouver, dans ce parcours, une réponse. Noussang également,
gu’en ce qui concerne les personnes interview@dtg 2ponse n’était
pas d’ordre intellectuel. Et en effet, Harding steisur le fait qu'un
tel apaisement ne nécessite pas, pour se prodjieela personne
comprenne ce qui est en jeu. Il importe, simplement’elle
s’'imprégne des images qui la touchent, et qu'@léasse habiter par
elles un temps suffisant pour pouvoir intégrer n@sonses qu’elles
contiennent.

BN

Il s’agit, manifestement, d'un processus. Jung §)9parle, a cet
égard, d'un travail : un tel processus, souligile-ttécessite une
démarche volontaire de la part du sujet, et imgligme forme de
souffrance. C’est ainsi, selon lui, que la constéedu sujet progresse
et qu'il est en mesure de dépasser progressiveleitpasses dans
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lesquelles il se trouve, les productions spontadéeson inconscient
lui montrant le chemin vers de nouvelles maniér&irel D’ou

limportance, pour les psychothérapeutes qui ttkerdi dans cette
optigue, de multiplier les occasions pour lincaest de se
manifester. Le mythe, nous I'avons vu, en est une.

La psychanalyse jungienne, on le voit, a une ap@rdbéorique et
clinique de l'efficacité symbolique bien a elleutite d’insister sur les
nombreux points de rencontre existant entre ceiteadche et celles
gue nous avons évoquées précédemment. Ici, contimersi I'enjeu

est d’exploiter a des fins thérapeutiques le pakgt’a le symbole,

en raison de sa polysémie, a figurer de nombreaokeses. Une
exploitation qui emprunte le chemin de I'expressieh conduit le

sujet a un véritable travail d’élaboration. Ce #&igva travers lequel le
sujet est amené a symboliser des événements \@tusn processus
de production de sens qui implique également, tensns vu, un

aspect émotionnel important. Le fait qu’il ait liedans le cadre
analytique permet au sujet d'étre accompagné dangrocessus,
guidé dans ses orientations, et conforté quantvaliur de celles-ci.
Nous avons vu précédemment combien il est impQrizour qu’un

récit puisse avoir une efficacité d’ordre symboéiggue celui-ci fasse
'objet de croyances partagées entre le sujet coaceet une

communauté de référence. Dans ce cas précis, langpauté de
référence est incarnée par le psychanalyste doptadale, dans le
transfert, est pourvue pour le sujet d’'un poidstipaier. Nous

retrouvons donc ici, quoique organisés autremestjrigrédients que
Nnous avons croisés déja précédemment.

4. Le chamanisme

A/ Témoignages

Marie-Pierre se présente comme une thérapeutesgaése. Elle vit
en Suisse. Son approche du mythe « La DescentErdgaxs d’lnanna
» est inspirée par I'ouvrage de Sylvia Brinton Per@990) que jai
évoqué déja a plusieurs reprises. Elle est infléengar I'approche
jungienne, mais n’hésite pas a s'inspirer égalerdénitres horizons
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comme le chamanisme, le Tao, le druidisme, I'agtjiel, etc. Le
chamanisme, pour elle, est un outil parmi d’autkdke est donc une
parfaite représentante de I'éclectisme mentionrécgatemment a
propos du féminisme spirituel. Notons, toutefoisie g’éclectisme
n'est pas la propriété exclusive des pratiqguesquiéveloppent dans
ce mouvement. C’est une caractéristique que partagajourd’hui,
de nombreuses démarches thérapeutiques. Le faidorom DuBois
(2009) a souligné, a cet égard, le caractere stjgaeédes pratiques
chamaniques qui se développent actuellement end@uci A en
croire I'anthropologue Olivier Schmitz (2003), Ignsrétisme serait
également un trait caractéristique de la sorcellégile qu’elle est
pratiquée actuellement en Belgique. L’approche degiddPierre n'a

donc rien de particulier a cet égard.

Marie-Pierre organise un stage autour du mythe okacente aux
Enfers d’'lnanna » chaque fois quelle a le sentimgme celui-ci
pourrait étre utile a des personnes qu’elle suitinglividuel. Voici

comment elle en présente les objectifs :

Le stage d’'Inanna, tel que je le donne, est ungses qui
permet aux femmes de reprendre... retrouver... de se
reconnecter avec leur(s) pouvoir(s) profond(s). ©opouvoirs
profonds de femme, de grande mére, d'initiatricesaude tout

cet archétype-la. (...) il s'adresse spécifiqueraex femmes vu

les histoires personnelles et collectives qui entropact sur le

fait que ces femmes, en général, sont trés sounsees tres
effacées, ont trés peu d’estime d’elles-mémes, alard’elles-
mémes, de choses du genre. (Extrait d’entretien)

On reconnait, dans cet extrait, le discours qucekti du féminisme
spirituel. La femme, pour Marie-Pierre, a en ek dessources que la
société tend a étouffer. Inanna, a ses yeux, esyrieole de cette
femme libérée qu’est toute femme en puissance pégfe suivante)

Initiatrice, libre, puissante et sage, voila Inarig#le sait de tout
temps, sans avoir besoin de savoir gqu'elle saltadqtie femme
peut retrouver ce ‘savoir’. (extrait d'une brochprésentant les
stages Inannga

A travers les stages qu’elle organise, elle engmubes participantes a
reprendre contact avec ces ressources cachéeset®ardémarche,
elle espere les aider a développer des relatiomsdmeuses avec les
hommes ainsi qu’'a développer leur créativité, iadépendance... en
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un mot: a étre plus heureuses. Le travail qu'kdle propose est
présenté comme une libération. Il s'agit, pourdesicipantes, de...

(...) s'affranchir des projections socioculturellebérentes a un
héritage a prédominance patriarcale, souvent aisa) pour
aller a la rencontre de leur puissance fémininetekme de ce
travail, elles renaissent a elles-mémes dans unrit esp
d’authenticité, de confiance et de liberté, celqur permet de
mettre leurs talents au service de la vie et deolamunauté,
dans une dynamique d'interaction créative et cooste avec
leurs partenaires masculifsxtrait de son site personnel)

Relevons la proximité entre ces objectifs et ceuixétgpient formulés,
quelgues pages plus haut, par la psychanalystey E#t Shong
Meador. C’est bien le méme but que ces deux thatapea travers
des voies distinctes, cherchent a atteindre.

Dans le cadre de ses ateliers, Marie-Pierre propagefemmes de
partir a la rencontre d’Ereshkigal. Au cours devagage chamanique,
explique-t-elle, les participantes font [I'expériencd’'une mort
symbolique.

Le dispositif est le suivant :

a) Préparation

Dans un premier temps, que Marie-Pierre appeligé del la « mise en
mémoire », elle introduit les participantes au mytt leur présente la
démarche qu’elles vont suivre ensemble. Le buteti éntroduction
est, dit-elle, d’'« aligner la conscience sur ceoquést en train de
faire ». Remarquons qu’en procédant ainsi, elle tdfre un cadre
d’interprétation commun, c'est-a-dire un ensembk références
partagées avec lesquelles les participantes vavoros’approprier le
récit. Nous pouvons comparer ce référent commun @oyances
culturelles partagées sur lesquelles insiste Ole&ges (1990) dans
'ouvrage mentionné précédemment : aprés cette éapréparation,
les participantes sont d’'une certaine maniére ligesines aux autres
par ces représentations quelles partagent, égalemavec
lanimatrice. Jai souligné également, précédemmelet role
fondamental du conteur qui offre & son audiencegd#es de lecture
leur permettant d’associer le récit a leur propkew Sans une telle
articulation du mythe avec I'histoire personnedie,effet, le mythe ne
fonctionne pas comme mythe ; il ne représente, pelui qui ne s’y
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reconnait pas, qu’une histoire parmi d’autres iristo A travers cette
introduction, Marie-Pierre offre donc aux participes a son atelier
les clés qui leur permettront de s’approprier leitréElle crée, en
d’autres mots, un cadre dans lequel celui-ci poiamationner en tant
gue mythe.

b) Le voyage

Les séances sont étalées sur plusieurs jours,ipan@me plusieurs
semaines. Lors de chacune d’elles, les particisasbat invitées a
effectuer individuellement un voyage chamaniques lduquel elle
rencontre « son Inanna » :

Chaque personne va rencontrer son Inanna. Cestéfreuun
personnage (...) haut en couleurs... Chacun trouveygsi@me
d’imagerie intérieure. (extrait d'entretien)

Guidées par Marie-Pierre, les participantes dessend
imaginairement dans le « monde d’Ereshkigal » oXpligue la
thérapeute, elles passent successivement « desasiept juges des
enfers ». Rappelons, a ce propos, que dans le nilythest pas
guestion de sept juges mais bien de sept portesieNrierre, comme
tout conteur digne de ce nom, aménage le mytheoeatibn des
besoins qu’'elle pressent étre ceux de ses audifdats avons vu en
effet, avec Scheub (2002), que c'est la en effet des roles
fondamentaux de ceux et celles qui se chargentratesrmettre les
histoires.

La rencontre avec chacun de ces juges, poursuieNpaerre, est un
moment qui, sur le plan symbolique, est important :

Chaque juge va, dans la phase de descente, dameride

inférieur, enfin inférieur dans le sens ‘des téagébychaque juge
va leur demander de se débarrasser de quelque stosaine
forme directe ou symbolique. (Extrait d’entretien)

Pour les participantes, explique Marie-Pierre, cesments sont
I'occasion de se débarrasser de choses qui lescentéde vivre leur
vie comme elles le souhaiteraient. Betty De Shongadidr, nous
'avons wvu, interprétait ces images de dépouillemda maniére
similaire. Pour Marie-Pierre, comme pour la psyclhgste, les
vétements d’'Inanna représentent le poids que létéqoatriarcale fait
peser sur les femmes en termes de rbles, doldiggtietc. La

198



descente aux enfers d’Inanna s’apparente dés pors, elle, a un
parcours de libération.

c¢) Verbalisation

Chaque voyage chamanique est suivi d’'un temps eeébéek : les

femmes sont invitées a raconter ce qu’elles ordans ce monde des
enfers gqu’elles ont parcouru. C’est I'occasion, ipelles, de traduire

en mots ce qu’elles ont vécu sous forme d’émotions.

d) Interprétation et suggestion

Apres le récit vient un temps de décryptage :

C’est avec leur matériel que, ensuite, moi je Bujsour... aider
a... décrypter, a donner ensuite des pistes poulegueersonnes
aient des exercices a faire, des choses a faire.

Sur base des récits produits par les participaiasgge-Pierre propose
a chacune une interprétation de ce quelle a védie conseille
également des exercices pratiques qu’elle lesdrviaire chez elles.

B/ Comprendre ce qui est en jeu

Comme Betty De Shong Meador, Marie-Pierre estime cgli mythe
représente un processus de transformation intérigur se met en
place lors d'une période de crise sur le plan erigtl. De telles
crises, explique-t-elle, arrivent a tout momentaleie et se traduisent
par de mémes ressentis. Le mythe a selon ellecldtéade susciter
chez la femme ce parcours intérieur de maturatiéoega la puissance
évocatrice du personnage d’'Inanna qui représerdar plle, un
archétype important. Nous reconnaissons, dans cletteule,
I'approche typiqguement jungienne du mythe telle queis I'avons
évoquée avec Betty De Shong Meador. On le voitié/Rierre s’est
inspirée de l'approche jungienne. Elle s'appuiel&gant sur le
chamanisme, gqu’elle s’est appropriée de fagcon pesie.
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Nous avons vu, précédemment, I'interprétation psépopar Lévi-
Strauss (1963) d'un cas de guérison chamanique tHm
accouchement difficile. Nous avons vu que pouracgeur, le role du
chaman consiste a produire une «autre scéne »laguelle la
parturiente peut projeter et donner sens, symbefignt, aux
douleurs et aux émotions qu’elle éprouve. Dansakedes ateliers de
Marie-Pierre, c’est bien la méme logique qui estevre, a ceci prés
gu’ici ce n'est pas le chaman qui effectue le veyawais la personne
qui souffre. Marie-Pierre justifie sa démarchealenhniére suivante :

Quand on fait cette démarche de cette facon, l@sgtersonnes
elles-mémes qui vont aller puiser au fond d’elléswas. Donc,
¢a leur donne aussi une trés grande consciencaidegevqu’on a
toutes en nous. (extrait d’entretien)

Non seulement les personnes en souffrance fons-eléanes le
voyage chamanique, mais en outre ce sont ellegmproduisent le
récit. Indépendamment de cette spécificité nousrmeaissons, dans
cette démarche thérapeutique, les ingrédients dsficHcité
symbolique que nous commencgons a bien connaities Hdéte dans le
désordre : production d'un discours fictif partagdvec une
communauté de référence ; temps de remémoratidormiulation
d'événements vécus ; exercices lors desquels ket &gt invité a
associer son vécu avec le récit fictif ; tempsiittliel d’élaboration
psychique soutenu, dans ce cas précis, par desrei@s concrets »
— de quoi s’agit-il ? Marie-Pierre ne m'a pas dodeédétails— qui
permettent aux participantes de rentrer chez ellex le sentiment
d’avoir en leur possession les solutions a leuficdités.
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5. Le pouvoir transformateur des images

A/ Témoignage®

Marijke pratique la thérapie cranio-sadféethérapie corporelle

dérivée de I'ostéopathie. Elle combine, dans ceecathe approche
corporelle et une pratique de l'art-thérapie nauéidiverses sources.
Bien qu’elle ne soit pas psychanalyste, sa démacdmame celle de

Marie-Pierre, est inspirée de la psychanalyse gmgg.

Marijke a organisé il y a quelgues années, en Bedgiune série de
stages de développement personnel autour du pegerdilnanna.
Elle a proposé cette démarche, notamment, a deadsmtteintes du
cancer. Pour elle, en effet, le cancer se dévellgppgu’une personne
a perdu le contact avec ses besoins profonds. @'esgne qu'il est
urgent de s’écouter et de faire d’autres choixbjeotif de ses ateliers
n'est pas de guérir les participantes mais, dé;déur permettre de
donner du sens a leur maladie, voir en elle la oedg quelque chose
qui, en elles, est constructif et vivant. Elle ddase le symptéme—
et elle range dans cette catégorie le careecomme I'expression
d’'un manque. Il indique, estime-t-elle, que quelqise est en
souffrance. Les femmes tombent malades lorsque yairaison ou
'autre elles sont incapables de faire un choix, quiur elles, est
cependant vital. La maladie les pousse, les forpeeadre un autre
chemin.

Dans ses ateliers, Marijke s’appuie sur des imapges selon elle,
illustrent les archétypes tels que Jung (1966aldéfinis. Nourrie par
les travaux de celui-ci, elle estime que pour égeilibré il convient
de maintenir une relation constante avec l'incargciComme les
psychanalystes jungiens évoqués précédemment (mesaimvon
Franz, 1995 ; Harding, 1976 ; De Shong Meador, 20@le se
représente l'inconscient comme un patrimoine d’iesagui portent en
elles les clés symboliques susceptibles d’oriefitetividu au cours
des grandes étapes de la vie. Plusieurs de ce®snsmt, dit-elle,

1 Je m’appuie, dans ce qui suit, sur un entretiafisé&@au domicile de Marijke en 2004 et sur
I'ouvrage gu’elle a publié (Baken, 1999).
2 “cranio-sacraaltherapie” en néerlandais
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véhiculées par le mythe «La Descente aux Enfefsandha ».
L'objectif de ses ateliers est des lors, a trawbvers exercices, de
permettre aux participants de s’abreuver a cettececsymbolique et
d'y trouver un support pour traverser les diffiéslauxquelles ils sont
confrontés.

Le dispositif est le suivant :

a) Proposer des ressources extérieures

Afin de mettre en mouvement I'imaginaire des pgéaotes et les
susciter a mettre en route un processus d’'élabaratilarijke ouvre

ses ateliers avec une histoire. Il peut s’agit dinythe, comme « La
Descente aux Enfers d’'Inanna », ou d'autres régitslui semblent

riches sur le plan symbolique. Elle les sélectioenefonction des
images qu'ils charrient. L'important, explique-teglest de choisir des
histoires qui soient riches sur le plan symboligeemaniere a ce que
chacun puisse les interpréter a sa maniére. Pagpbisdt qu’'une

histoire elle propose aux participants une sérimatjes qu’'elle a

sélectionnées elle-méme, par exemple des représestade «La

Déesse » empruntées a des ceuvres artisfitjues.

b) Laisser résonner

Les participantes sont invitées a choisir, parms damages, une
représentation qui les touche / leur parle / leésegparticulierement. |l
en va de méme des extraits du mythe qu’elle l¢@vintuellement :
ceux-ci évoquent, pour les participants, de nongggumages parmi
lesquelles certaines vont leur parler plus que tcesu Ces images,
expligue Marijke, sont inconscientes et il imporgur qu’elles
puissent agir sur celui qui les regarde, que caigles’en imprégne,
gu’il les laisse résonner en lui. Nous reconnaissadians cette
approche I'empreinte de la psychanalyse jungienoer gaquelle,
nous l'avons vu, les images symboliques sont déssmynamiques
gui nécessitent, de la part du sujet, une démaxctive de réceptivité.

63 , . . . .
Elle m’a montré notamment, lors de notre rencordes reproductions de peintures de Julia
Seddon Boulet, une artiste-peintre qui a consaveépartie de son oeuvre a peindre “la Déesse”.
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c¢) Travail expressif

Pour que les images puissent agir il faut, expligeke, leur en
donner le temps. Il importe, dans ce but, de l&sioriser, les traduire
en une forme, les habiter de ce qu’elles évoquent pelui qui les lit.
Dans le cadre de ses ateliers, cette mise enarlast effectuée a
travers le corps : par exemple par la danse, Isimlda plasticine, ou
toute autre forme d’expression qui implique du sujeril s’y
investisse autrement que par la pensée. A travees démarche
expressive, Marijke propose aux participantes @agne le temps de
mettre en relation le mythe avec leur propre histen laissant surgir,
et en exprimant, les images qu’il évoque pour ell¥sst un temps de
confrontation : chacune est invitée a habiter oegyes de ses propres
associations. Pour soutenir ce processus, différerercices sont
proposés. Par exemple, elle propose aux femmesédksar un
bouquet « qui contienne un peu d’elles »*. Ou Ekeinvite a écrire
les choses qui leur viennent a l'esprit en s’isbldarant quelque
temps. Les participantes sont ensuite invitéesrigeéou dessiner ce
qui, d'aprés elles, leur manque pour pouvoir vivieux, en harmonie
avec ces besoins qu’elles ressentent au fond sl'etlgue les images
ont permis de révéler. Nous reconnaissons, dare c&marche
d’articulation entre les images véhiculées par lghe et les vécus
personnels, la dimension du jeu Spielenévoquée par Jean Florence
(1997) a propos de la symbolisation.

d) Temps d’élaboration

Vient ensuite un temps de partage en groupe, laueal chaque
participante est invitée a exprimer en quelguessmetqu’a évoque,
pour elle, une partie du récit ou une image guwihtent. C'est un
moment durant lequel les participantes sont insitéeéfléchir sur les
échos que ces images ont suscités en elles, leguasmu’elles leur
ont permis d’identifier, et a partager avec le g®wce qu’elles ont
écrit a ce propos. Ce temps de verbalisation peetl®ccasion de
fortes émotions. Marijke insiste sur le fait queelhe pose, a ce
moment, aucune question. Son but n'est pas d'agralgs choses de
maniére rationnelle.
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e) Ce que cela suscite

Ces ateliers permettent, selon Marijke, de mettne reute un
processus transformateur. A la fin du parcoursesinpas rare, dit-
elle, que des participantes lui disent : « je agabien »*. Elles ont
le sentiment que grace a l'atelier elles ont putmaele doigt sur
guelque chose gu’elles connaissaient, mais qu’sdfiesaient de voir.

B/ Comprendre ce qui est en jeu

a) L'image, au-dela du signe

Pour Marijke il s’agit, lors des ateliers, d'amernes participantes a
reprendre contact avec une force qui, en ellesgustisseuse. Nous
reconnaissons dans ce propos la maniere extrémeositive avec
laquelle l'inconscient est appréhendé dans la pets@ jungienne.
Nous avons vu, précédemment, le role importanequattribué dans
cette perspective aux images symboliques. C'esh ldans cet
héritage que s'inscrit la démarche de Marijke. JLexgiens ne sont
cependant pas les seuls a s'étre intéressés amérardynamique de
image. D’autres auteurs, inscrits dans d’autresspectives, se sont
penchés également sur elle. Leurs regards permetemichir notre
compréhension de ce qui est en jeu. Je proposeods pencher
brievement sur les recherches que lui ont consaci&ex auteurs que
jai déja évoqués a plusieurs reprises pour laangatx sur le mythe :
'anthropologue Gilbert Durand, et le philosophearldacques
Wunenburger.

Pour Gilbert Durand, qui fut inspiré lui aussi pempensée jungienne,
au cceur de l'image signifiant et signifié sont gsdiciablement mélés.
En affirmant ceci, 'auteur se positionne en rugtwis-a-vis de ce
gu’il appelle une linguistique formaliste, c’estiie une linguistique
dans laquelle limage est appréhendée comme laodaption
visuelle, toujours imparfaite, d’'un sens préalabfas contraire,
affirme-t-il, 'image est antérieure et non postére au sens : elle le
déborde. Elle en dit toujours plus que les motdaydésignent.

Cette position de Gilbert Durand s’inscrit dansqee Jean-Jacques
Wunenburger a nommé la théorie herméneutique. -Celaborde
'image comme quelque chose qui doit étre déchiffrierprété. Pour
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Durand, comme pour Jung, I'image en effet foncteodifféremment
du mot / signe. D’'une certaine maniere, elle va pdin : elle permet
non seulement de figurer des contenus abstraits [Emguels il
n'existe pas de concept, mais aussi d’ouvrir la@aion a un reste,
un surplus de sens qui toujours échappe, réslate@mpréhension, et
la nourrit fondamentalement. Dans l'image, écritrdhd, le sens ne
s’épuise pas ; il se renouvelle. Au contraire dmej par exemple au
mot qui offre aux possibilités de sens un cadreddimité ; I'image,
guant a elle, ouvre le cadre, lancant I'imagindm@s un horizon sans
limites.

Pour Wunenburger (1997), les images peuvent ésséés en deux
catégories. Il y a, d'une part, les images qu'ipelfe « allusives » :

celles-ci renvoient a des pensées préalables gs’'dlustrent. Ces
images, explique-t-il, fonctionnent comme des migtaps dans la
mesure ou elles renvoient a un sens préexistalds Eblevent, dés
lors, du signe. L'auteur les distingue de ce gapbelle les images
« vraies » : il désigne par ce terme des imagegoyamt & quelque
chose qui n'a pas encore été formulé et qui peemittpar

conséquent, de faire I'expérience de réalités rims/eContrairement
aux images allusives qui sont enfermées dans erdgteproduction,
les images vraies ont, selon l'auteur, une port@atdce : elles

produisent du sens.

Cette distinction proposée par Wunenburger enireage vraie » et
« image-métaphore » mérite, il me semble, d’étrestjonnée. Peut-
étre en effet la richesse symbolique d’'une imagelémend-elle pas
tant de la relation gu’elle entretient avec un sensune réalité
antérieure préexistante, mais bien de I'espacerdggtion qu’elle
ouvre au désir. L'image qui touche est, nous I'aven, celle qui fait
écho non a quelque chose de déja connu mais auguethgpse de déja
ressenti. L'image qui émeut est celle qui parle dormonde, mais de
celui qui la regarde. Le psychanalyste Didier Anzé&e a cet égard,
une formule intéressante: limage, écrit-il, a faopriété de
« permettre une représentabilité immédiate, unesemténce a la
pulsion, & sa source, a ses objets, a son but, @qiré cet autre
représentant de la pulsion qu’est I'affect, etidest, voire de délivrer
(...) tout un pan de processus inconscient auquikladage a partie
liee » (Anzieu, 1979, p. 276). Elle renvoie, enutfas mots, vers un
insu qui est celui du sujet regardant.
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Nous avons vu, au chapitre trois, l'intensité alaepielle des femmes
artistes se sont approchées des images véhicubdéde pythe « la
Descente aux Enfers d’'Inanna », les laissant r&soem elles. Nous
avons vu également, dans les pages qui précedsndjdpositifs mis
en place par différents thérapeutes pour encougerouvement par
lequel des personnes vont s’approprier une imageaymbole pour
le faire parler. Pour Wunenburger (1997), c’eshltéela spécificité de
image : sa capacité a entrainer le sujet dans mouvement
d’interprétation : « I'image, mieux que le concegs,présente comme
une configuration symbolique qui garde en réservasahs, sous une
forme cachée dans les signes ou les figures,rehtidisponible pour
une réactivation par un sujet interprétant » (Wioeger, 1997, p.
82). Il s’agit bien d’'un travail, un acte par lelesujet s’appuie sur
une forme proposée pour en faire quelque chosa guioir avec le
sens : le sujet fait, de I'image, le support d'authose. Cet autre
chose, qui ne se trouve dans I'image qu’au titrgalesible, c'est le
sujet qui en est 'auteur. A travers ce travaillabération, c'est en
réalité sur lui-méme qu'il travaille. Interpréten ce sens, peut étre vu
non seulement comme un acte créateur, mais aussimeo
potentiellement transformateur sur le plan persbnngn acte
existentiel, donc.

b) Par-dela le principe du refoulement

La faculté qu'a I'image d’évoquer au sujet sa peopistoire ne

signifie pas, pour autant, qu’elle doive étre iptétée sous I'angle du
refoulement. A cet égard, Durand s'éléve avec fametre ce qu'il

appelle « I'impérialisme du refoulement » :

L'imagination selon les psychanalystes est résdiia conflit

entre les pulsions et leur refoulement social sadprau contraire
elle apparait le plupart du temps, dans son élanepéomme
résultant d’'un accord entre les désirs et les slojetl’ambiance
sociale et naturelle. Bien loin d’étre un produit réfoulement,
(...) l'imagination est au contraire origine d’un délement. Les
images ne valent pas par les racines libidineusgslles

cachent, mais par les fleurs poétiques et mythiqueéslles

révelent. (Durand, 1969, p. 36).

206



On reconnait ici, croguée a gros traits, la pasifreudienne que j'ai
brievement rappelée au début du chapitre précégenir Freud (cité
par Florence, 1997), les fruits de I'imagination;ilg apparaissent au
cours de la réverie, des réves nocturnes, degjesgrit, ou lors de la
création artistique pour ne citer que quelgues @kesn sont des
produits dérivés de désirs inconscients, refoulgs)s cherchent a
exprimer sous une forme détournée. On peut diresimplifiant a
extréme, que pour Freud l'imagination est le fdiitn mouvement
qui part du refoulement pour atteindre limage, kujet
n'appréhendant jamais celle-ci qu’'a travers lempeisie son désir.

Dans la perspective de Durand, qui sur ce pointheadans les pas
de Jung, le mouvement de l'imagination va dansams sontraire :
I'image, pour lui, jaillit non du refoulement etsldésirs qu’il réprime,
mais d’'une instance autonome. On trouve dans &&ux de von
Franz (1995) une explication détaillée de cette onction
transcendante » attribuée par les jungiens a hscient: celle-ci
aurait son siege dans lindividu, mais planteras sacines dans
l'inconscient collectif. Le jaillissement de l'imampire, dans cette
perspective, se présente sous la forme d’'un mouvema va de
'image vers les désirs refoulés : 'image quiligést censée apporter
une réponse symbolique aux défis auxquels estmuéfle sujet dans
la réalité. Elle porte en elle une dynamique suiiclepde déplacer le
sujet vis-a-vis de la réalité pour lui remettresdetir des orniéres que
pose, sur son présent, le poids du passé. L'imagas cette
perspective, n’est pas un reflet du désir incomsciu contraire ; elle
apparait, précisément, pour le bousculer.

Conclusion

Selon les auteurs et leurs théories de référemcie, woit, les concepts
différent. Tous, cependant, s’accordent sur cectamra dynamique de
image en vertu duquel celle-ci ne peut étre aigsoca des

significations précises mais permet de fécondeetes. Grace a cette
propriété qui est la sienne, I'image est susceptitavoir des effets

sur le plan subjectif. Comme I'écrit Jean Burgde € donne a voir

autrement » (Burgos, 1982, p. 10). Plus que laorijst’est le regard

lui-méme qui est touché.
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6. La lecture

Il paraitra sans doute surprenant que la lecturteoswe mentionnée
ici, parmi des pratiques thérapeutiques. La raesinsimple : comme
nous le verrons, celle-ci peut étre le lieu d'urpégience de nature
similaire a celles que nous venons de parcoutlie. fEla des lors paru
mériter sa place ici, ne fat-ce qu'a titre de corajson.

A/ Témoignages

a) Emotion

En parcourant les témoighages que j'ai recuejdlisuis frappée par la
maniére dont les femmes qui ont découvert ce mgthesolitaire
parlent de ce moment. D’emblée, le récit les onthées sur le plan
émotionnel. Christine se rappelle s’étre mise argie:

Quand jai lu ce livre, je suis tombée sur ce liaree moment-la,
j'en ai pleuré. J'en ai pleuré. (...) ca m'a vraimémichée dans
les tripes.

Monika, pour sa part, raconte avoir été fascinéd’lpiatoire dont elle
ne pouvait se détacher :

Jétais fascinée et affligée par les triomphes et peines
d’Inanna. (Monika, questionnaire)*

Judith, quant a elle, se rappelle avoir eu I'impi@s d'étre en
présence d'un texte qui exercait sur elle une faimpouvoir :

Un jour, j'étais dans une librairie et ils avaiétd victimes d’'une
sorte d’inondation, suite a quoi ils soldaient desrages qui
avaient été abimés par I'eau. J'ai pris par hasadilre intitulé

« La Descente d’lnanna ». Je n'en avais jamaisidatparler. Je
l'ai ouvert, et... vous voyez... les mots du début, yaoyez

lesquels : « les premiers jours, les tout prenjass... » Vous
reconnaissez ce rythme un peu hypnotique. Et neastést...

J'étais... Je pouvais sentir le pouvoir qui se dégihge la page.
(Judith, extrait d’entretien)*

Manifestement, la lecture du mythe fut, pour chacdrelles, plus
gu’une aventure intellectuelle.
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b) Le récit s'impose a la pensée, déclenche un ti@lpsychique

Lydia a découvert le mythe alors qu’elle se trotreai pleine période
de crise sur le plan personnel, suite a un accooehequi ne s’est
pas déroulé comme elle l'avait prévu. En le lisagite a eu le
sentiment d'y lire sous forme métaphorique le réde ses
mésaventures :

Il'y a environ vingt-cinq ans, j'ai lu quelque pame histoire
courte, résumée, qui parlait d’'Inanna. Je l'aipee apres avoir
donné naissance a mon premier fils (par césaricalue} que je
souffrais d'un choc émotionnel lié a la naissantene grave
dépression post-partum, d’isolement de ma famdie,d'un

mauvais mariage. Et donc, dans le fond de mon teggtte

histoire n'a cessé de résonner en moi. (Lydia,aéxud’un

message électronique)*

Comme on le voit, quelque chose dans le récittaétdio a son vécu.
Suite a quoi le mythe s’est imposé a sa penséenaew encore et
encore dans son esprit. Une « possession » doafa JBbnheim
témoigne elle aussi :

Je me suis retrouvée en train de penser a ellpader a des
amis, et finalement j'ai organise des ateliers dasguels je me
suis mise a raconter son histoire a des groupeferees.
(Bonheim, 1997, p. 7)*

Le mythe, on le voit, par le simple fait d’étre &impose a la pensée
et suscite des souvenirs que le sujet lui asspoietanement :

Il a touché quelque chose profondément dans moritEspm’a
apporté des images et des souvenirs de moment®ude et
d’événements trés anciens. (Monika, questionnaire)*

c) Articulation du mythe au vécu personnel

Peu a peu, en raison dune forte identification desnmes
interviewées avec le mythe, celles-ci ont relu Ikistoire a travers
lui :

« Je savais que j'étais dans une Descente, conanadnet que
tout ce en quoi je croyais, et qui pour moi avatlad valeur,

semblait m'étre 6té. » (Lydia, extrait dun message
électronique)*
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d) Travail d’élaboration

Un travail d'élaboration se met en place, soutenmoairri par les
images du mythe. Pour Lydia, il prend la forme & wuéflexion autour
des personnages qui y sont mis en scene :

J'ai commencé a m'approprier lhistoire. Qui étaieces
personnages ? Quels étaient ces archétypes? Js sanits
étaient des parties de moi et qu’ils jouaient ule idans ma
propre vie ! J'ai étudié tous les symboles de tdiis, y compris
les nombres — car je savais que les anciens émivan langage
symbolique. (Lydia, extrait d’'un message électraajq

Christine, quant a elle, a choisi le détour deritéee : elle a ressenti
le besoin d’écrire une histoire inspirée par le hmayafin de pouvoir,
par ce biais, entrer en relation avec le persondada déesse :

Et puis, en méme temps, j'ai eu besoin a ce mofaeft-),

pour avoir un lien vraiment personnel avec cet éygie, je
dirais, qui pour moi était un archétype de merendivy j'ai eu

besoin de moi lui donner un nom. Et un nom quiaitéulle

part, donc que moi jai... Enfin qui m'est venu, gia... et

pour dire que javais vraiment un lien personnel. & ce
moment-la, pouvoir lui parler et essayer de regseatqu’elle
pouvait me répondre. Et donc, jai quitté le myttitnanna
proprement dit, et j'ai quelque part créé mon peopiythe -
(rires) — avec cet archétype de Dieu-la-Mére, ui@ppelé a ce
moment-la, "M. ".(...) Et ¢a devenait une histoirmiment
d’elle a moi, a ce moment-la ; donc tres persoanéChristine,
entretien)

e) Reformulation du vécu a partir du mythe

Peu a peu, ce travail psychique d'élaboration abauf production
d'un récit par lequel le sujet reformule des évémaim qui I'ont
touché et leur donne sens.

Il permet aux femmes interviewées de se réapprofeie histoire
autrement :

Quelque part, tout d'un coup, c’était comme si. l.\savait une
porte qui s’ouvrait et qui me donnait & comprenldresens
vraiment profond de ce que je vivais. Et a padimadoment ou
¢a avait du sens, ¢a n’était plus dans le non{sees). Donc, ca
pouvait mener a une renaissance. Oui. Et pouvadacedcher a
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une histoire, comme ¢a, qui donne du sens a ndfrawmes,
oui, pour moi, c'est inestimable. (...)jai lu levie, il m'a

touchée, il m'a nourrie, il a donné sens a ce cueiyais.
(Christine, extrait d’entretien)

Au terme de ce processus, grace au travail d'édibor suscité par le
mythe, un besoin psychique est comblé :

Je n'ai pas eu envie d’en lire d’autres aprés,gque ¢a m’'avait
tellement parlé, j'étais nourrie avec ¢a. Ce démitajs besoin
était comblé. (Christine, extrait d’entretien)

B/ Les processus en jeu

Comme le montrent les témoignages ci-dessus, tarked’'un mythe
peut, d’elle-méme, déclencher un processus de disation. Elle
agit a la maniére d'un condensé chimique qui détlendes
associations en chaine :

Et pendant toute cette période, jai fait des révesnais
vraiment terribles, quoi, avec des phrases qui maa@ent du
genre : «le sacré de gauche doit entrer dansake dnoit », ou
bien «cest la transformation des personnes eres étr
cosmologiques ». Enfin, ¢’était un moment extrémarigense.

Avez-vous révé des personnages du mythe d’lnanna ?

Non. Pas directement, non. Mais (...) j'ai re¢cipaguet de réves
terriblement puissants. Il m'a fallu plus de dixsapour
commencer a les comprendre et les intégrer tellermétait
puissant. (Christine, entretien)

Le mythe, on le voit, sert de support a un tradd@laboration qui
consiste a donner sens a des événements doulouféoms
reconnaissons, dans les témoignages présentéssstigje les
différentes dimensions du processus de symbolisagb que nous
'avons présenté précédemment : évocation de sasvearsonnels ;
formulation d'un événement traumatique a travers aatre scene,
fictive ; travail d'articulation du récit imagin&ravec I'événement
vécu a travers un processus d’élaboration qui pleg@ar aller-retour
entre I'un et l'autre ; résolution des tensions ghéyues lorsque
'événement traumatique recoit du sens et peut,celefait, étre
« digéré ». La thérapie, donc, n'a pas I'exclusivile ce processus.
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L'individu est en mesure d'effectuer spontanémemt wavail
d’élaboration autour d’événements douloureux patiard cependant
gu’il trouve dans son environnement les ressoum@nboliques
utiles.

La difféerence fondamentale qui sépare la lectures aadres
thérapeutiques envisagés précédemment, c'est laudsol dans
laguelle se trouve celui qui lit. Nous avons vugg@demment,
l'importance pour le sujet de savoir que le dissopar lequel il
symbolise son vécu est partagé par d'autres. denmafe ici, de
maniere personnelle, le réle important qu'ont bitté tant Lévi-
Strauss (1963) qu'Obeyesekere (1990) au fait quedade et son
guérisseur adhérent & un méme systeme de repiEsesitan vertu
duquel le malade peut se laisser emporter paciepgposé. Dans le
cas de la lecture, en effet, cette condition semalepriori
problématique : le lecteur n’est-il pas seul faceexit ? Peut-étre pas.
En effet, nous I'avons vu, la relation entre le Ineyiet celui qui le
recoit n’est jamais directe : lorsque celui-ci alecpar voie écrite, elle
transite par l'auteur qui, d’'une certaine mani&enne le mythe au
lecteur. N'y a-t-il pas, des lors, dans la relaton lie le lecteur au
texte, une présence tierce également : celle deelia, absent mais
présent a travers son texte ? N'est-il pas indispele, pour que le
lecteur fasse confiance au récit, qu'il ait au [@éle accordé sa
confiance a l'auteur, au méme titre que I'analysatrtansfére » a son
analyste un supposé savoir ? En d’autres motseléion entre le
lecteur et le mythe qu'il lit n'est-elle pas, fondentalement, une
relation tierce elle aussi, médiée par tout celguecteur a entendu et
lu au sujet du mythe et de celui qui le lui transfhe
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Conclusion sur les démarches thérapeutiques

A/ ' Un dénominateur commun : |'efficacité symbolique

Au terme de ce chapitre, il est temps de faire dentpnon sur
I'ensemble de la démarche ce sera I'objet de la conclusion générale
— mais sur les différentes démarches que nous vel®nsésenter
tour a tour. Rappelons-le : I'approche que j'ai @ée ne me donne
pas les moyens d’évaluer I'efficacité des diffésedispositifs, et la
n'était pas non plus mon but. Il importe en effpgur évaluer
I'efficacité d’'une pratique thérapeutique, de degrod’informations
précises sur la réalité psychique d’'un sujet ayagridant et aprés une
intervention, de maniére a pouvoir repérer lestefpécifiques de
celle-ci. Avec la difficulté qui est celle de laaliéé psychique : un pan
important de la réalité psychique échappe au syjéetne peut en
témoigner que de maniére indirecte, et évolue seémntemporalités
qui ne sont pas celles du stimulus-réponse telpyésenté dans les
manuels de psychologie expérimentale. En outre,slgsts sont
guotidiennement baignés dans un environnement ahilise leurs
souvenirs, leurs désirs, leurs émois, et qui ealeégent susceptible
d’avoir sur eux des effets, interférant par la mémueasion avec la
relation thérapeutique. Comment deés lors identdferx qui, parmi les
changements observés, relévent d’'une intervenpeénifique et ceux
qui sont le fruit d'autres événements ? N’étant pagchologue, je
laisse d’autres se lancer dans de tels projets.d&taarche a moi
consiste simplement a repérer comment des théepgcrits dans
des horizons de pensée différents procédent padupe, avec les
outils qui leur sont propres, les conditions néaiess a un méme
processus : celui de la symbolisation.

Les témoignages recueillis dans le cadre de aedtteerche ont permis
de mettre en évidence les nombreux points de révecamtre les
différentes approches évoquées. Toutes, nous Kavan permettent
au sujet d’'articuler des ressentis avec un récifoection duquel il

peut prendre sens. Je ne peux résister, a cet, agmrter une fois
encore Jean Florence :

Les psychothérapies n'ont d'efficacité que parc€eeltps
acceptent (...) de revenir aux commencements de K@it de
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’humanité, aux pouvoirs du lien mimétique et syiitee, ou se
nouent corps et langues, croyances et symboles.

Dans quelque pratique d’art-thérapie que I'on atérs, toujours
s'opere un alliage variable entre quelque chosent®nune
dimension musicale, contactuelle, pulsionnelle piim et une
dimension de parole, d'articulation, de langagé@rénce, 1997,
p. 98)

Au cceur de chaque démarche thérapeutique se cachdautres

mots, un méme souci d'articulation entre quelquasehgui releve du
pulsionnel et quelque chose qui reléeve du symbeliqie processus
d’articulation est celui de I'efficacité symboliqugui fut évoquée déja
a de nombreuses reprises dans ce chapitre et t&dendt. Pour
I'anthropologue américain James W. Dow, l'efficacgymbolique

emprunte, selon les contextes, des chemins dit&r&n cependant, il
s’articule toujours autour de mémes éléments quuy ffauteur, ont

une portée universelle. Ces éléments sont lesragiva

a) Les expériences des guérisseurs et de ceus goignent
sont généralisées, dans chaque culture, a traesrsyinboles
spécifiques a cette culture, véhiculés par un mythe

b) Lorsqu’un individu en souffrance s'adresse @uérisseur, ce
dernier le persuade que son probléme peut étrpiaté selon
les termes du mythe ;

c) Le guérisseur attache les émotions du maladss dyboles
transactionnels qu’il emprunte au mythe de réfé@eeic qu'il
adapte en fonction des besoins du malade ;

d) Le guérisseur manipule les symboles transaatisnpour
permettre au patient de gérer ses propres émofions, 1986,
cité par DuBois, 2009, p. 218)*.

Développons-les tour a tour.

a) Le « mythe culturel »

Dans chaque société, et dans chacune des commsinquiéla
composent, les réponses apportées aux souffrasyehigues sont
liées aux représentations culturelles : selon Iniéna dont est définie
la maladie et ses causes, les symptoémes seronrittss de telle ou
telle maniére et seront traités en conséquencer Bow (1986),
chaque systéme de guérison recourant a l'usagerdbotes (qu'il
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s'agisse de psychothérapie, chamanisme, sorcelleelgion...)
repose sur un modele d'explication du réel qui pEg appelé son
« univers mythique ». Celui-ci donne aux expérisnoécues un sens
qui est partagé par I'ensemble des membres dentncoauté. Nous
reconnaissons, dans cette formule, 'empreinte é&lé-Strauss (1963)
qui insistait, vingt ans plus tét, sur le r6le eahgjue remplit, dans le
chamanisme, I'adhésion du malade et du chamanraéame systeme
de croyances.

Dans chacun des dispositifs thérapeutiques présemdessus nous
avons reconnu, en effet, l'existence d'un tel erdemde
représentations commun au thérapeute et a la persansouffrance :
les interprétations du mythe « La Descente auxr&mfénanna », dés
lors qu'elles sontformulées clairement par les thérapeutes et
intériorisées par les personnes en souffrancetifement comme un
référent culturel commun. Ce modéle explicatif, aavons vu, est
proposé aux participantsavant que n’interviennent les actes
thérapeutiques proprement dits. Il inscrit ce fatiskes symboles
véhiculés par le mythe dans un horizon de sensffiet & ceux qui
'entendent des clés d'interprétation en fonctiorsqlelles ils
pourront articuler le récit a leur vécu.

L'univers mythique, explique Dow, est I'horizon sgalique sur fond
duquel viennent s’inscrire les expériences indiglths. Il contient les
symboles a travers lesquels les membres du groopé pouvoir
formuler leurs émotions. Il contient, égalements |¢héories
socialement légitimées qui traitent des causesadadladie et de la
maniere de les combattre, théories qui ne peutemtcédmprises sans
référence au cadre culturel dans lequel elles ivent.
L’anthropologue Emily Martin (1989), dans la reattex quelle a
consacrée aux représentations médicales de laéptmn aux Etats-
Unis, a mis en évidence, nous I'avons vu, comlasmlésupposés sur
lesquels repose la médecine occidentale sont na@lgsvaleurs et
croyances qui caractérisent notre culture et combieus sommes
loin, dans ce domaine, d'une science objective.sheiologue et
psychanalyste Jeffrey Prager (1998), qui s’est gaypart penché sur
la psychanalyse, a fait la méme observation dadsr®ine qui est le
sien. Il écrit, & ce propos, combien «le travaialgtique est
profondément dépendant de la culture et des creganoalturelles
relatives aux expériences qu'il convient de cormsidécomme
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importantes et significatives » (Prager, 1998, p. Sh réflexion,

rappelons-le, s’était posée notamment sur le statdordé au

traumatisme infantile dans la théorie et la cliei@unalytiques, et dans
le discours commun. Il a étudié comment une anatgsanfluencée

par ce discours dans lequel elle baignait, a @tiislui-ci comme

grille d'interprétation pour donner sens a sa gsanffe. Cette

réflexion conduisit I'auteur & dresser, a proposadgsychanalyse, un
constat similaire a celui énoncé par Emily Martif’&gard de la

médecine :

La frontiere entre le diagnostic psychiatriqueeatnilieu culturel
est une frontiere floue, qui révele I'imbricatiomte les
perceptions médicales et les représentations esci@Prager,
1998, p. 139)*.

Ce gu’indiquent ces auteurs, c’est l'influence prafe de la culture
sur la maniere dont on interprete ce que l'on mEss8elon les
contextes, de mémes états émotionnels ou corpsoelsinterprétés
de maniéres diverses et suscitent des réponseéredifs. Un
thérapeute, écrit en effet Calestro (cité par D&@86, p. 60), est
quelqu'un qui a été formé de maniére a pouvoir @sscaertains
troubles & des catégories étiologiques précisdsn Sa formation, et
selon I'école a laquelle il se référe, il N"abo@@as un méme patient
de la méme maniére et ne mettra pas en route laardémarche pour
le soigner. Comme tout individu, en effet, pour tidguer le
«normal » et le « pathologique » il s’appuie ses dliscours, des
récits en circulation.

Dow a cherché a résumer par une formule générgleifeipe de la
guérison médiée par des symboles. Cette formulst rpas sans
intérét. La voici :
Le prérequis pour la guérison par les symbolesst dgie la
culture produise un modéle général de monde myehamgquel
adherent tant les guérisseurs que les maladesissapce. Au
cours du processus de guérison, le guérisseuriteggace
discours général de nature mythique des extraiisagiapte a la
situation du malade, avec l'aide desquels il i les
problémes du patient. En adaptant ce discours qughile
guérisseur produit des symboles transitionnelslesguels le
malade projette ses émotions. (Dow, 1986, p. 60)*.
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Nous voyons que pour cet auteur, c’est la culturedgtermine les

ressources mythiques qui sont utilisées dans leedhdrapeutique. Et
c’est le guérisseur qui, en fonction des besoinsnthlade, va

sélectionner parmi celles-ci les extraits de myt#tesymboles adaptés
a la situation du malade. Ces symboles sont wils@mme objets

transitionnels : ils permettent au malade de peojetur eux ses
émotions.

Cette description colle admirablement aux difféserdxemples
présentés dans ce chapitre. Nous avons vu, en @fieie mythe « La
Descente aux Enfers d’'Inanna » est, au départéait qui circule
dans le champ culturel. Ce sont des thérapeutedambant dessus
par les hasards de leur parcours, ont vu I'utdjtéil pouvait avoir
dans un cadre thérapeutique. Ces thérapeutes sedé&snlors en
guelque sorte approprié le mythe, et dans certa@issils en ont
produit une nouvelle version, adaptée au contexes dequel ils
envisageaient de l'utiliser. Ensuite, dans le cadieeleur clinique
proprement dite, ils ont invité les personnes enffence a
sélectionner, dans le mythe, quelques extraits ymbsles sur
lesquels projeter leurs ressentis. Le processdgpendamment des
particularités qu’il adopte dans chaque contextrabeutique, est

bien celui que décrit Dow.

L'auteur ajoute :

Certains cas de guérison suggerent que parfoisdesdus sont
capables de s’approprier les mythes par eux-mérees,
extraire/produire des symboles transitionnels,eeysérir eux-
mémes. Dow, 1986, p. 60)*

La capacité des individus a se soigner eux-mémesagpuyant sur
un mythe est illustrée, dans cette recherche, & dewaux : je I'ai

observée, d’'une part, lors de I'analyse du procedsucréation ; mais
aussi, dautre part, lorsque je me suis penchée lguportée

transformatrice qu’a pu avoir, pour certaines femsya lecture du
mythe en solitaire. Dans ces différentes situatiosis 'avons vu,
des personnes ont pu, sans l'intervention d’urstistapproprier le
mythe et déployer son potentiel en termes de syisdiin.

Pour Dow (1986), la psychothérapie occidentalech de particulier
gu’elle situe le mythe a I'endroit précis ou, effeement, il agit:
dans I'esprit du malade. Le thérapeute aide sdermiai produire son
propre récit imaginaire de ce qu’il a vécu et a I'sproprier
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émotionnellement. Dans les dispositifs thérapeasgprésentés ci-
dessus, cette démarche est apparue clairementladananiére dont
Marie-Pierre, par exemple, se positionne vis-a-dis voyage
chamanique qu’elle propose aux participantes : wnacdisait-elle,
« trouve son systeme d’'imagerie intérieure » (@xtfentretien). On
le voit, son objectif n'est pas de faire adhérer participantes a ses
propres représentations mais de les aider a déeidps leurs. On
retrouve cette méme attitude en retrait, qui rdppkel maieutique,
dans I'approche de Marijke : elle aussi invite pesticipantes a ses
ateliers a s’approprier personnellement les image&lle leur
propose.

Le mythe, donc, ne peut avoir une efficacité d’erdymbolique que
si certaines conditions sont remplies. Comme n&mhs vu, ces
conditions concernent, notamment, les représentatie ceux qui
'entendent : il importe que ceux-ci adhérent a systéeme de
croyances relatives a la santé, la maladie et clegaffecte chacune,
au sein duquel le mythe peut fonctionner en tastrgythe — systeme
gue Dow a appelé le « mythe culturel ».

Dans le champ de la sorcellerie, le « mythe cultuest le suivant :

Le diagnostic de sorcellerie joue un role importatans
l'interprétation des symptdmes. Il donne un selsraaladie en
attribuant celle-ci a une mauvaise pensée, a lsepog d'un
objet « chargé » ou a une « entité ». Dans tousakeda maladie
est interprétée comme le résultat d'une hémorrdgiéénergie
vitale de I'ensorcelé, qui s'échappe progressivéntn son
corps. Il importe donc d'arréter celle-ci le plugpidement
possible, car son aboutissement méne inévitableenémimort.
(Schmitz, 2003, p. 341).

Dans le champ de la psychanalyse, c'est lhistondividuelle
infantile qui est évoquée comme cause de la souffraDans ces
deux contextes, la souffrance individuelle est dbpndée comme la
conséquence d’événements passés dont le sujsiedditrer.

Ces deux discours circulent, parmi d’autres, dastsensociété. lls
sont externes a lindividu et lui offrent un moded&plicatif avec
I'aide duquel il peut donner sens a son vécu. Odekere (1990) a
souligné, a cet égard, combien la réflexivité gsti @ centre de la
psychanalyse ne caractérise qu’une forme parmird@'sue résolution
des souffrances psychiques. Une forme qui, dans ratiture, est
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certes valorisée ; mais qui ne peut pour autastjégée supérieure a
d’autres. Lévi-Strauss écrivait, un demi-sieclesyifit :

Deés lors que le chaman ne psychanalyse pas s@ntpatous
pouvons conclure que la remémoration d'événemeassgs,
considérés par certains comme le ressort de laapteer
psychanalytique, n’est qu’une expression (dont@peut mettre
en doute la valeur et [efficacité) d'une méthoddusp
fondamentale, qui doit étre abordée sans tenir tordp la
genese individuelle ou collective du mythe » (LBtriauss,
1963, p. 204)*.

Et il ajoutait :

La version moderne de la technique chamanique, I'que
appelle la psychanalyse, tire ses spécificitésadigtie dans une
civilisation industrielle il n'y a plus d’espace yola pensée
mythique, sauf a [lintérieur de I'nomme lui-mémeL.éyi-

Strauss, 1963, p. 204)*.

Nous reconnaissons dans ce dernier extrait lanvipessimiste de
Lévi-Strauss a I'égard de cette société dans lagulle lire, « tout
s'en va ». Les témoignages recueillis dans le cddreette recherche
témoignent du caractere excessif de ce verdict.sNowons vu, en
effet, que dans notre société le mythe conserve tai place, quand
bien méme celle-ci ne serait plus la méme quegpassé.

b) L’adhésion au discours du thérapeute

Pour Dow, la seconde étape du processus de guéisuholique
consiste, pour le guérisseur, a faire en sorte lguenalade soit
convaincu gque son probleme peut étre interprétindek termes du
mythe qu'il lui propose. Nous avons pu constatansdl'analyse qui
précéde, combien les thérapeutes ont eu du succesesplan :
chacune delles a convaincu les personnes en aaa#r qui
s'adressaient a elle que le mythe d’lnanna patleites.

c¢) Transposition de la situation problématique das un discours
fictif

Quelle que soit la méthode proposée, le guérigselit s'agisse d’'un
chaman, conteur, psychanalyste, animateur de pdiames,

by

sorcier...) propose a lindividu en souffrance desnteaus
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symboliques polyvalents, ouverts, sur lesquelsiotlest invité a
projeter son veécu. Différentes techniques sonisagk pour faciliter
l'articulation entre ces deux niveaux de réalit@nb les pages qui
précédent, nous avons pu nous familiariser avesiquus d’entre
elles. Notamment, avec les techniques de narratitisées par les
conteurs pour captiver l'attention de leur aud@ofHarold Scheub,
2002), et avec les techniques expressives auxquatkrtains
thérapeutes comme Betty De Shong Meador ou Magikerecours.
Toutes ces techniques, explique Dow, ont pour foncti’entrainer
lindividu dans un état de conscience particulidrefficacité
symbolique, explique-t-il, prend place en effet npiale sujet
conscient baisse la garde. Il faut qu’il se lajgsndre par un discours
gui n'est pas le sien, qu’il accepte de se laigsaporter dans un
scénario qu’il ne maitrise pas. Il s'agit bien duforme de mise en
suspens d’une volonté de contrble sur la réaligécénsure intérieure
se relache.

Cette étape qui est le cceur, le ressort de tquioleessus d’efficacité
symbolique, est celle de la symbolisation, c’eglira-de I'articulation

d’émotions avec des symboles. Comme l'a soulign&y®ekere
(1990), les symboles sont a la fois personnelsilédrels ; personnels
dans la mesure ou offrent un support a la réflexiwat culturels dans
la mesure ou ils permettent également la commuaitadvec

d’'autres. Transposées sur des symboles, les érmopienvent étre
objectivées par le sujet et partagées avec sonragte.

Le symbole efficace est celui qui permet a celdi spuffre de se
représenter ce qu'il vit sous une forme socialemégitime. Il lui
permet, ce faisant, de s’approprier les émotioresfqute de pouvoir
élaborer il avait jusque la refoulées. Proposersgaesboles, des récits,
des rites a travers lesquels les souffrances, sjésingoisses
individuels peuvent se dire, c'est en effet perreetiux individus de
se libérer de leurs émotions. Ne pas leur offrirtelees ressources
symboliques, c’est les condamner a la honte, lpatuilité, mais aussi
a rejeter en eux ces sentiments inavouables. t'd@ffeulpabilisant du
mythe aupres des femmes en souffrance a été séygnplusieurs
thérapeutes. Notamment, par Judith :

N

Parmi les effets & court terme, une des chosesawjivient
fréquemment c’est que les femmes quittent la hdPdaece que
beaucoup de femmes viennent avec un fort sentideehbnte :
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« pourquoi cela m'est-il arrivé ? Il y a quelqueosd qui ne
tourne pas rond en moi. » Je suis slre que siawestravaillé
avec des femmes qui ont été victimes d'abus sexoak avez
souvent entendu des choses du genre: «Je dois faito
guelque chose. C’est slirement parce que je... oa iyelque
chose qui ne va pas en moi. » Et vous vous attaguegtte
honte. Et jinsiste personnellement sur le fait guee mythe est
si puissant, c’est parce que c’est une expériealttective. Ce
n'est pas seulement votre drame. Non, c’est un @remhectif.
Lorsqu’elles partagent leur expérience avec d’'augtequ’elles
réalisent que d’autres femmes ont vécu des chosédaies a ce
gu’elles ont connu, la honte se dissout : « jeui [gas la seule,
ce n'est pasmon probleme ». Et les gens sortent de leur
isolation.*

On voit comment, a travers I'explication qu’elleopose aux femmes
en souffrance, Judith les conduit a appréhendervéou dans une
perspective qui le rend légitime: de coupableteseleviennent
victimes. Elles peuvent, dés lors, s’autorisende/ces émotions.

d) Intervention dans le récit imaginaire pour indure des
changements dans le réel

Apres 'expression, vient la résolution. Lévi-Stsay(1963), dans son
analyse célébre d’'un cas de guérison chamaniquayencomment, a
travers la manipulation de symboles, le guérissatagir sur la réalité
subjective du malade. En raison de son identificatiu récit produit
par le guérisseur, le malade éprouve I'aventuteséiadans son corps.
Cette étape du processus de guérison I'engagenatat : il fait 1a
une expérience réelle, rendue possible par unindadinaire. Il s’agit
bien d’'une traversée, une expérience vécue taré glan émotionnel
gue sur le plan psychique.

Pour Dow (1986), étre thérapeute consiste fondatenent a aider
une personne en souffrance a restructurer sa vikiomonde rendue
chaotique par lirruption d’'un événement traumagigWn nouveau
récit’, cohérent, se substitue a ce que je propose dappee

« errance symbolique », c'est-a-dire une tentadiésordonnée par le
sujet de produire du sens autour de ce que I'avutume d’appeler la

5 Le terme «récit» ne dit rien de la nature duitrém question, la qualification de
« scientifiqgue » ou « mythologique » de celui-cirafiétant, en définitive, que le point de vue a
partir duquel il est abordé.

221



« béance symbolique », c’est-a-dire le lieu otrdjition d'un réel a
déchiré le systeme avec lequel le sujet donnedeagju’il vit.

On voit que la symbolisation est un processus qulique une

démarche volontaire. Ce n’est pas par hasard queparle, a cet
égard, d'un « travail ». C’est bien ce travail aqieerchait a soutenir
chacun des dispositifs que nous avons évoqués. Emtesns cas, ce
travail d’élaboration est porté par le malade sepérfois, il est

fortement alimenté par le thérapeute (ou chamarcanieur) et le

« malade » n'a plus gu'a se glisser dans le réaditllg est proposé.
Certains dispositifs thérapeutiques sont organisésis forme

d'ateliers de quelques heures ou quelques joueiirds s'étalent sur
des années. Evidemment, toutes ces démarches pasnta méme
portée. Par-dela une réflexion sur I'efficacitétigatiere de chacune,
il est utile de s’interroger, cependant, sur lesmblogies existant entre
les processus impliqués.

B/ Le symbole, quand le sens s’offre et se dérobe a la fois

Insistons sur le rble central joué, dans le pracegsie nous venons de
décrire, par les images ou symboles. Les auteweg @uchoisis pour
guides s'accordent tous sur ce role fondamental I'deage
symbolique en tant qu'unité polysémique. Celleinble bien étre
I'unité agissante du récit, le « poeme » qu’il éemntt, pour le dire avec
les mots d’Harold Scheub (2002). Ce qui ressort tdesoignages
présentés plus haut, c’est qu'en définitive sonicafité est
indépendante du cadre thérapeutique choisi. Queythe soit lu en
solitaire, gu'il soit joué lors d'une séance de gtgydrame, mis en
scéne par un chaman, ou raconté dans le cadre piyobanalyse, les
effets gu’il induit ne semblent pas fondamentalendéfifierents — pour
autant, bien entendu, que les conditions relatiged’efficacité
symbolique soient remplies.

A quoi tient ce pouvoir du symbole ? Peut-étre cisiment, a sa
réserve, cette faculté qu'’il a & évoquer une itdidie choses sans pour
autant se laisser circonscrire, contenir, par urms sl viendrait le
délimiter. Le symbole, toujours, échappe. Par adtebade, il met le
sujet au travail, I'invitant & un travail de liarsode déchiffrement qui
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ne peut se faire sans que celui-ci ne s’y impligag,ce tant
émotionnellement que mentalement et physiquement.

Le symbole résonne simultanément a différents oived stimule le
conscient et I'inconscient et, a travers eux, lgpsptouchant le sujet
au-dela de ce qu'il peut en dire, au-dela de cé gaut en saisir. A
cet égard, I'action du symbole s’apparente a cplkeMauricio Garcia
attribue a la psychanalyse : «l'idée de la po&simnme grimace,
comme promesse de sens qui ne s’accomplit pas, en@le
pertinente pour penser le statut de l'interventinalytique et son
efficacité » (Garcia, 2006, p. 12). Ici et 1a, amaniere d’'une carotte
présentée a I'dne au bout d’'un baton, du sensrestnaé mais se
dérobe au sujet qui, pour l'atteindre, doit se ree¢h mouvement. Et
c’est précisément ce mouvement, ce travail d’ékiomm par lequel le
sujet tente de lier la forme du symbole ou du dissgu'il construit &
la masse informe de ses ressentis, qui produieds. lus il avance,
plus du sens est produit. Et si le symbole & un emrdonné cesse de
parler, ce n'est pas parce que le sens qu'il cona puissance est
épuisé, mais simplement parce que le sujet a céagéncer — peut-
étre, simplement, parce que son besoin de segésca@blé.

C/ Le « travail de la culture »

L'efficacité symbolique, nous I'avons vu, est auucade chacune des
démarches qui furent présentées dans ce chapéreadactere limité
de cette recherche ne permet pas, bien entendyérdgaliser ; nous
pouvons toutefois émettre I'hypothése que si I'avurpuivait la

comparaison a d'autres démarches thérapeutiquesretouverions,

au cceur de celles-ci, le méme processus de lial&dfects a des
représentations. Il s'agit la en effet, d’aprésnJ&orence (1997),
d'un besoin fondamentalement humain. L’'homme, patune, est

obligé de produire du sens pour intégrer psychigurtes épreuves
gu'il traverse :

« Inventer » la cure psychanalytique n’était, ealit& que
retrouver les ressources de plaisir et de métarnsgshinscrites
dans les pratiques thérapeutiques depuis des aiitisn (...) La
catharsis en particulier reconduit aux originedadplus vieille
médecine du monde dont on sait qu’elle méle posvaoagiques
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des mots, des masques et des transes et pouv@girsjers des
remédes, du feu et du bistouri... (Florence, 19998p.

Gananath Obeyesekere (1990), & partir d’'un poirdégert différent,
est parvenu lui aussi au méme constat. Pour ldiisteours analytique
et les symboles culturels (tels ceux déployés dass mythes)
remplissent la méme fonction : ils offrent a I'midiu des ressources
symboliques avec lesquelles il peut formuler, $tmer, et donner
sens a son vécQe qui les différencie les uns des autres, c'estde
de récit qu’ils produisent et, bien entendu, leortge. Certes, le
langage de la psychanalyse n’a pas grand-chos& awex celui du
mythe ; pour autant, comme nous 'avons vu, celies@mpéche pas
de fonctionner de la méme maniére. L'important qast 'individu
puisse élaborer ce qu’il a vécu dans un discoungdité par d’autres,
peu importe le chemin.

Ce processus d’élaboration symbolique correspondyur p
Obeyesekere, au « travail de la culture » :

Le « travail de la culture » est le processus etglequel des

formes symboliques existant sur le plan culturelt soéées et

recréées dans les esprits des individus. (Obeyesek@90, p.

XiX)*.
En d'autres mots, les motivations inconscientesviddelles sont
traduites dans des formes symboliques culturelligsea retour, vont
structurer les représentations inconscientes iddelies. Il s’agit d'un
mouvement de va et vient, d'influence réciproquérescollectif et
individuel, imaginaire et pulsionnel. Harold Sche(®002) répete
volontiers, a ce propos, que I'on ne peut vivresgaatoires. Discours
que partage également Ihistorien Jan Varfsimgui me faisait
remarquer, quant a lui, la profusion des figuresthigues qui
peuplent les livres et films a succés d’aujourdfi@omme quoi nous
ne pourrions nous en passer : chassez-les parttg pies reviennent
par la fenétre.

% Jan Vansina, qui est originaire de Belgique, esteBseur émérite d’histoire a la University of
Wisconsin — Madison. Il m’'a accordé un entretiene 2009.

56 )| citait notamment la série télévis&tarwar (La guerre des étoiles), et I'ouvragtarry
Potter dont le succés auprés d'un public jeune et moinsgedéfraie la chronique depuis
plusieurs années.
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La fonction que remplissent sur le plan psychiggegdroductions de
imaginaire est une question qui a passionné, eégaht, Gilbert
Durand (1969). En effet, comme nous l'avons vuorselui les

symboles véhiculés par les mythes a une époqueédaressent sur
le plan sémantigue un ensemble cohérent qui formoke réponse
spécifigue a la question fondamentale qu’est cddela mort. Ce
mouvement par lequel des productions culturelleangnt s’articuler
a des besoins psychiques recoit, dans sa théerieorh de « trajet
anthropologique ». L'imaginaire, et le mythe ent faartie, remplit

donc pour lui une fonction importante en termesrékolution des
tensions psychiques individuelles. Obeyesekere ihepas autre
chose :

Les étres humains expriment les problémes ontalegiqde
I'existence et de I'étre a travers des systemegpigsentations
multiples ou symboles. (Obeyesekere, 1990, p. 17)*.
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