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Résumé

Cette these de doctorat a pour visée d’élaborer une éthique du devenir
sujet femme a partir du concept du lieu de la jouissance d% femme développé
par Jacques Lacan. Il s’agit d’un concept issu de la théorisation lacanienne de
I’inconscient. Ce lieu est un espace oll s’énonce quelque chose du féminin qui,
selon ce psychanalyste, ne peut &tre dit complétement dans le systéme
langagier. L’éthique préconisée dans cette thése est un mouvement qui fait
advenir un sujet femme dans son propre désir.

Trois discours répertoriés font un lien évident entre ce lieu et le féminin
comme position d’énonciation qui advient. Chez Jacques Lacan, le lieu de la
jouissance de){ femme ouvre a une lecture du mysticisme féminin. Chez Julia
Kristeva, le sémiotique, 1ié au féminin, traverse le systéme symbolique et passe
par le lieu de I’ Autre (inconscient) afin de briser I’ ordre logique du discours. Le
sacré au féminin qui émerge de cette brisure constitue une logique féminine
autre, une logique qui ne se laisse pas sacrifier par I’ordre du langage. Le
féminin, toujours selon Kristeva, s’exprime de diverses maniéres, notamment
par I’écriture, I’art et la musique. Luce Irigaray, quant a elle, élabore un lieu de
la femme exempt du patriarcat et qui permet de véhiculer une autre logique de
type fluide.

En quoi le féminin est-il spécifique? En quoi n’est-il pas symbolique
puisque inscrit dans le systéme langagier? Le féminin a pour fonction de briser

I’ordre symbolique. Notre thése consiste a : 1) développer un lieu d’énonciation



iv
psychique féminin & partir des trois perspectives, celles de Lacan, de Kristeva et
d’Irigaray; et a 2) créer une éthique du devenir sujet femme déterminée par ce
lieu d’énonciation.

L’intérét de la démarche proposée est de distinguer une position
psychique féminine dans la théorisation lacanienne afin d’introduire une
éthique fondamentale du devenir femme a partir d’un lieu d’émergence. Cette
position éthique du devenir sujet femme se situe dans une perspective du sujet,
de sa parole et de son désir singulier ralliant la psychanalyse lacanienne, le

champ féministe, la littérature, la théologie, la spiritualité et I’éthique.

Mots-clés:

Ethique
Psychanalyse
Etude des femmes
Spiritualité

Sacré

Théologie
Littérature
Créativité



Summary

The goal of this doctoral dissertation is to develop an ethics of becoming
the woman subject based on Jacques Lacan’s concept of the locus of jouissance
for Hé woman. This concept is based on Lacan’s theory of the subconscious.
This locus is a space where something feminine is created and which, according
to Lacan, cannot be completely voiced in the language system. The ethics put
forth in this dissertation is a movement enabling a woman subject to surge from
her own desire.

Three identified theories provide an obvious link between this locus and
the feminine as an enunciation position. For Jacques Lacan the locus of
Jjouissance for )l(e woman opens up to an understanding of mysticism as a
feature of the feminine. For Julia Kristeva the semiotic, linked to the feminine,
goes through the symbolic system and through the Other’s locus (subconscious)
in order to break the logical order of discourse. The feminine sacred that
emerges from this breach is a feminine logic that is other, a logic that does not
allow itself to be sacrificed by the language order. The feminine, according to
Kristeva, expresses itself in different ways, notably through writing, art and
music. Luce Irigaray outlines a locus where women are exempt from patriarchy
and that allows the circulation of a different logic, a fluid logic type.

How is the feminine specific? How is it not symbolic, inasmuch as it is
inscribed in the language system? The function of the feminine is to break the

symbolic order. Our doctoral dissertation consists of 1. a feminine psychic
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enunciation locus based on the theories of Lacan, Kristeva and Irigaray; 2. an
ethics of the becoming woman subject determined by this enunciation locus.

The purpose of the proposed approach is to find a feminine psychic
position in the lacanian theory in order to introduce a fundamental ethics of the
becoming woman subject from the locus of emergence. This ethical position of
the becoming woman is situated in the subject perspective, its language and its |
singular desire, combining lacanian psychoanalysis, feminist theory, literature,

theology, spirituality and ethics.

Key words:

Ethics
Psychoanalysis
Women'’s studies
Spirituality
Sacred

Theology
Literature
Creativity
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Mon corps souffre des caresses du renoncement. Des mots déja oubliés qui
s’abiment dans mes lamentations. Je pleure cette renonciation, ce que déja et
toujours je n’ai pu obtenir. Souillée par ma langue, les voiles dénudent ma
parole, je dévoile cet inexorable petit e. Enfin, un possible devenir...

A toi ...
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Pré-face

Un jour, de par ma langue, je sus que quelque chose allait plus loin que
ma pensée. Je devais surprendre ce qui m’habitait, ce qui me subjuguait, ce qui
faisait de ma langue une erreur grammaticale. Me trouvant a un colloque sur les
femmes et I’cecuménisme en Ontario, j’assistai aux expressions de toutes ces
traditions religieuses qui se rencontraient, qui dialoguaient les unes avec les
autres 2 la maniére dont les femmes savent le faire, non pas de maniére innée
mais acquise par une pratique de la parole. Ce qui me surprit n’est pas de
I’ordre de la pratique mais de 1’ordre d’un au dela de I'inné. Incapable de dire la
Dieue, concept de la théologie féministe élaborée par des théologiennes
québécoises. On insiste sur le « e » en le pronongant, ce qui donne la Dieu e.
Malheureusement, j’arrive a peine a prononcer le Dieue. Sans en Etre
consciente sur le moment, de la zone d’ombre qui existe entre 1’article et le
nom, suspendue 2 ce e, ce ¢ qui marque cette zone qui m’inquitte comme
quelque chose d’étranger a moi-méme.

Une zone entre le nom accompagnée de cet e et Darticle me fait
comprendre qu’il m’est difficile de dire, sinon par un effort volontaire,
d’employer le bon article avec le nom si celui-ci contient I’ajout du e. Je
cherche une explication dans un mouvement de résistance pour enfin me rendre
compte que je ne peux pas facilement changer ma représentation d’un Dieu

masculin, du moins a I’intérieur du systéme langagier.
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Ce fut le début d’une valse avec la pensée, la joie, la poésie, le sacré, le
féminin et ’angoisse devant ce néant toujours, inexorablement présent, me
faisant sentir une absence perpétuelle. Ce féminin traversant inopportunément
mon langage rigide de thésarde catapulte ma subjectivité dans un espace sacré
suspendant le temps au détour d’une variable nommée par cet invraisemblable
petit e. Ce petit e qui reste infiniment grand laisse jaillir ce qui échappe, ce qui a

été pré-senti depuis que I’origine semble étre impossible a trouver.

Le mutisme de la mutation est suspendu a un carrefour o elle passe
Mais aucun écho ne s’est échoué sur le chemin de I’'impasse
Le vertige la condamne a son intimité dans infini d’une
profondeur
indécente

Submergée presque en elle, elle I’incorpore renouvelant ainsi sa descente
Elle nage sortant du temps pour ainsi jouir du
jour ot elle naitra de nouveau,
Mutante, elle existera, sortant de la zombre de par les eaux troubles.



INTRODUCTION

Que ce non-lien avant le commencement soit
désigné comme féminin ou maternel n’est pas
pour me déplaire, et me fait comprendre le
« féminin » tout autrement que comme un double
symétrique du masculin : Freud ne disait-il pas,
dans une de ces intuitions exorbitantes, que le
féminin est le plus inaccessible pour les deux
sexes? Le plus inaccessible parce qu’« avant le
commencement », et en ce sens « vierge »? Qui
d’entre nous encore reste a I’écoute de cette
« virginité » en soi — de ce versant impensable de
la féminité'?

Depuis des sicles, le féminin est un casse-téte pour les penseurs, les
psychanalystes, les théologiens et les philosophes occidentaux. Mais qu’en est-
il vraiment? Malheureusement, nul ne le saura véritablement, mais nous?
voulons ouvrir une piste en utilisant d’abord la conceptualisation lacanienne du

lieu de la jouissance de )'a/femme3 pour nous retrouver ensuite dans un face a

! Catherine Clément et Julia Kristeva, Le Féminin et le sacré, Paris, Stock, 1998, p. 120. Julia
Kristeva, dont nous expliciterons plus chronologiquement les grandes étapes de sa vie
intellectuelle, devient éléve de Roland Barthes des son arrivée a Paris. Elle veut ouvrir le
structuralisme 2 Dintertextualité et faire de la sémanalyse pour déplier, a I’aide de 1’approche
psychanalytique, la sémiotique. Théories qui seront reprises, en partie, dans les chapitres
suivants. Le site officiel de Julia Kristeva donne acces & de nombreux écrits et conférences :
http://www kristeva.fr/,. Pour lire une courte biographie sur Catherine Clément:
http://www.bibliomonde.com/pages/fiche-auteur.php3?id auteur=448 (consultée le 7-6-2003).

% Tout au long de la thése, nous utiliserons le « nous » scientifique qui vise spécifiquement a
mettre une distance entre un « je » qui émerge constamment de I’écriture et le nous qui délimite
une bordure. La place de I’écart entre le « je » et le « nous » joue un grand rdle tant dans
I’écriture de cette thése dans sa conceptualisation que dans sa lecture propre. Que pouvons-
nous lire dans cet écart? Quelque chose qui émergerait entre les deux? Pourquoi pas une
sémanalyse?

3 Le concept du lieu de la jouissance de )Aemme développé par Lacan pourrait se définir ainsi
« 11y a une jouissance 2 elle, & cette elle qui n’existe pas et ne signifie rien. Il y a une jouissance
3 elle dont peut-&tre elle-méme ne sait rien, sinon qu’elle I’éprouve — ¢a, elle le sait. Elle le sait,
bien sdr, quand ¢a arrive. Ca ne leur arrive pas a toutes. » Jacques Lacan, Encore: le
séminaire : livre XX, texte établi pa:jl?es-Alain Miller, Paris, Seuil, 1975, p. 69.

Dans Encore, Lacan barre Darticle « J«f» ayant un « L » majuscule. Pour respecter les régles
typographiques qu’impose la corréCtion grammaticale de cette thése, nous ne tiendrons pas
compte de la majuscule. Il est important tout de méme de noter que le « La » théoris¢ par Lacan
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face avec la Vierge trans-symbolique. Rien, loin de 13, de nature a apaiser la

cacophonie autour du féminin!

1. L’ouverture sur le féminin et la jouissance

Les lieux de jouissance sont liés & une dimension spirituelle, soit a

travers 1’amour de Dieu comme une des faces de 1’ Autre chez Jacques Lacan’,

désigne le fait que la femme totale n’existe pas dans la fonction phallique. En effet, le {%) est
un signifiant qui symbolise la place qui ne peut pas étre vide sans toutefois etre toute. 1€ fait de
barrer Particle %:‘ devant le mot femme vise 2 montrer qu’il y a une place qui n’est pas-toute
signifiée. « Ce la est un signifiant dont le propre est qu’il est le seul qui ne peut rien signifier, et
seulement de fonder le statut de la femme dans ceci qu’elle n’est pas-toute. Ce qui ne nous
permet pas de parler de La femme », ibid, p. 68. En d’autres termes, le « }4 » marque une place
qui n’est pas-toup a fait vide, il y a quelque chose de la jouissance de 44 femme qui n’est pas-
toute révélée. Ka femme n’est pas-toute dite dans la fonction phallique’du langage. Le chapitre
deux de cette theése sera consacré 2 1’explicitation de la jouissance de la femme selon une
version lacanienne.

Par ailleurs, le « J4 » de Lacan marqua notamment les femmes en littérature comme Hélene
Cixous. L’influence de la psychanalyse lacanienne est indéniable chez Cixous surtout dans son
écrit La (Hélene Cixous, La, Paris, Gallimard, 1976) qui fait référence a ce qui barre le « la »
précédant la femme chez Lacan. Pour Cixous, la culture barre I’acces des femmes a ce qui
émerge d’un lieu interne en soi, « autrement dit on maitrise I’angoisse plus ou moins bien
suivant les moments, mais elle est inséparable du vivant. C’est ce qui le menace tout le temps.
Je commence donc par dire : elle est toujours 1a. Maintenant par rapport au texte qui précede et
qui est La : justement, je ne pouvais travailler sur 1’angoisse qu’a partir de La. C’est-2-dire 2
partir d’un lien que j’aurais atteint et qui m’a paru, 2 ce moment-l3, assez solide pour que je
m’y tienne le temps d’affronter ce qui pour moi était inaffrontable et que je me réservais un jour
ou l"autre d’affronter ». Propos tenus par Héleéne Cixous dans Frangoise van Rossum-Guyon, Le
Ceeur critique : Butor, Simon, Kristeva, Cixous, Amsterdam, Rodopi, 1997, p. 213.

* Jacques Lacan est un psychanalyste et psychiatre frangais, issu d’une famille de vinaigriers
orléanais. Né a Paris en 1901, il s’inscrit & la Facult¢ de médecine en psychiatrie en 1919.
Durant ses études, il fréquente les milieux littéraires, notamment surréalistes ol il rencontre
entre autres, Rolland, Claudel, Aragon, Bataille, Leiris, Klossowski, Masson, Berthus, Ernst. En
1932, il commence une analyse qui dure plus de 6 ans avec Rudolf Loewenstein, et soutient sa
thése, « De la psychose paranoiaque dans ses rapports avec la personnalité », marquant par ses
propos une rupture avec la psychiatrie de 1’époque. En 1938, il devient membre titulaire de la
Société psychanalytique de Paris. En 1969, il assume la responsabilité de la création du
département de psychanalyse & I’Université de Paris VIII-Vincennes. Il meurt en 1981, a
Guitrancourt, prés de Paris. '
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soit au sacré comme autre logique, selon Kristeva®, ou encore 2 la spiritualité
comme émergence d’un devenir, selon la perspective d’Irigaray®. Celle-ci
élabore un lieu de la jouissance de la femme permettant de véhiculer une autre
logique, voire élaborer un autre langage. Un lieu situé, spécifiquement’
féminin, hors du patriarcat, favorisant la rencontre de I’autre® de 1a différence,
non dans sa hiérarchisation mais dans toute son altérité, le devenir du sujet
femme et I’épanouissement spirituel : « Il faut inventer trés vite une retraite qui

leur échappe. Se replier dans un lieu dérobé a leurs calculs, & leurs regards, a

3 Docteure en lettres, sémiologue, psychanalyste et essayiste, Julia Kristeva est originaire de
Bulgarie. En 1966, elle obtient son doctorat en linguistique & I’Institut litt€raire de Sofia, puis
elle émigre a Paris pour poursuivre ses études. Elle participe aux travaux de Claude Lévi-
Strauss 2 I’Institut d’anthropologie sociale et suit les séminaires de Jacques Lacan pour devenir
psychanalyste lacanienne en 1973. Dans les années 80, Kristeva diversifie ses activités et écrit
aussi bien sur la psychanalyse et 1a foi que sur I’histoire de I’art. Professeure a 1’Université de
Paris VII, elle dirige I’Ecole doctorale des lettres. Roland Barthes, Jacques Derrida, Michel
Foucault, Julia Kristeva et Philippe Sollers (pour ne citer que les plus connus) ont fait partie du
collectif d’expérience littéraire Tel Quel. Cette revue fut fondée par Philippe Sollers, en 1960, et
publiée par les Editions du Seuil. Depuis 1982, on peut retrouver la revue sous le nom d’Infini,
publiée chez Gallimard. Partagée entre la France et les Etats-Unis sa carriére universitaire nous
améne aux limites du langage, du féminin et du sacré. Elle recoit en 2004 le prix international
Holberg, 2 Bergen (Norvege), soulignant la pertinence de ’ensemble de son ceuvre
http://www.norvege.be/education/Prix+Holberg.htm (consulté le 7-4-2005).

® Philosophe, psychanalyste, linguiste, pogte et théoricienne de la culture, Luce Irigaray est née
en 1932 en Belgique. Féministe de la deuxi®me génération, elle interroge les fondements
symboliques de la culture occidentale et la sexuation du discours. Elle est entrée au Centre
National de la Recherche Scientifique de Paris (CNRS) en 1964. Irigaray a enseigné a
I’Université de Paris VIII - Vincennes dans le département de psychanalyse et a ét¢ membre de
I’Ecole freudienne de Paris. Elle est présentement directrice de recherche en philosophie au
CNRS. Selon ’auteure, trois étapes caractérisent son cheminement philosophique : (1) la
critique des monopoles patriarcaux, (2) la soutenance de la these de la différence sexuelle et (3)
I'instauration d’une culture 2 deux sujets distincts. Le concept du lieu de la jouissance de la
femme a été développé dans la premiére partie de son ccuvre.

7 D’apres Irigaray, le lieu de la jouissance de la femme est un espace purement féminin.

8 L’Autre avec un « A » majuscule est réservé A la conceptualisation lacanienne de
I’inconscient. L’autre de la différence réfere a la théorisation de 1a différence sexuelle.
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leurs investigations. A leur pénétration. Ob’? » Un lieu de jouissance féminine,
hors de ce systéme, est-il possible? Peut-on parler d’un lien purement féminin
en dehors des systémes patriarcaux et du systeme langagier qui le définit selon
une représentation phallique? Plus précisément, cette thése répondra a la

question suivante : en quoi le lieu de la jouissance de la femme est-il différent?

Les trois discours
Trois discours sur le lieu de la jouissance de la femme ont été

privilégiés. Jacques Lacan a délimité, dans Encore', I

état de la question de la
jouissance de)a/femrne. Julia Kristeva dans Le Féminin et le sacré“, entre
autres, montre que le lieu de jouissance de )/femme constitue une autre

logique'* féminine qui ne se laisse pas sacrifier par I’ordre du pere, 1’ordre du

langage. Dans Ce sexe qui n’en est pas un", Luce Irigaray, quant 2 elle, fait

® Luce Irigaray, Ce sexe qui n’en est pas un, Paris, Minuit, 1977, p. 12. « Leur » réfere aux
« arpenteurs ommiscients ». Irigaray raconte une histoire an début du livre montrant que les
savants ou tout groupe de savants ont une mainmise sur les femmes dans le systéme patriarcal.
11 s’agit d’une métaphore pour expliquer I’économie du méme.
10 Jacques Lacan, op. cit.
1 Catherine Clément et Julia Kristeva, op. cit.
12 Si logique il y a, puisque Kristeva ne qualific pas le féminin comme entrant dans une
perspective de I’ordre mais plutdt du dés-ordre sans étre son envers, mais un effet de sa
constitution. Disons pour ’instant que le féminin est frans-symbolique ; le féminin passe 2
travers I’ordre. L’emploi du trait d’union suscite une zone d’ombre. Il est possible d’y lire
%uelque chose du féminin qui émerge.

Luce Irigaray, op. cit., p. 216.
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émerger un autre langage de type féminin & partir d’un lieu de la jouissance de

. P . A 1
la femme se situant hors de 1’économie du méme'*.

Lecture lacanienne de la jouissance de }/ emme

Lacan reprend15 la question du féminin'® 2 partir d’'une problématique
de jouissance:l.7 : la jouissance phallique18 et la jouissance supplémentaire,
communément appelée par Lacan la jouissance de I’ Autre”. Marie-Hélene
Brousse®® reconnait un apport spécifique chez Lacan en ce qui a trait 2 un liep
entre le féminin et la jouissance :

Le passage que Lacan va faire, on va dire la révolution
lacanienne, c’est d’envisager donc de nouveau la

4 Cette notion du méme sera reprise dans le chapitre trois sur la théorisation de Luce Irigaray.
Elle désigne une structure qui ne prend pas en compte les besoins-désirs de 'autre de la
différence. Cette économie du méme ne favorise que le genre masculin.

15 Lacan veut montrer que quelque chose du féminin échappe & la fonction phallique. Ce que
reprendra par la suite Kristeva également sur 1a question du féminin.

16 11 est a noter que nous reprendrons dans Ie chapitre 2 la théorisation lacanienne du lieu de la
jouissance de la femme, dont le « }& » (I’article) sera barré.

'7 La jouissance n’est pas liée A un organe, mais  1’expression de 1’inconscient quand il obtient
une satisfaction.

'8 La jouissance phallique revét un caractére partiel.

' Le discours de I'Autre est I’inconscient et celui-ci est structuré comme un langage. Lacan
emploie généralement la jouissance de I’ Autre pour parler d’une jouissance supplémentaire. Le
terme supplémentaire permet de la distinguer d’une perspective qui conduirait a une
complémentarité. Il n’y a pas une complémentarité mais une différenciation puisqu’elle
échappe au systeme phallique.

O Pour cette partie, nous nous appuierons principalement sur les idées de Marie-Hélene
Brousse, « Qu’est-ce qu'une femme? », discours prononcé dans le cadre des Actes des
rencontres du Pont freudien, [en ligne], Montréal, 18  février 2000:
http://www.pontfreudien.org/actes_seminaires/questcequ_une femme.html (consulté le  7-5-
2003). Marie-Hélene Brousse est membre de 1’école de la Cause Freudienne (Paris) et
présidente de I’Ecole européenne de psychanalyse, section développement. Agrégée de
philosophie, docteure en psychanalyse, elle est maitre de conférences & I'Université Paris VIII-
Vincennes et elle enseigne a la section clinique de Paris-le de France.



question du féminin, mais cette fois a partir de la
question de la jouissance® [...]

Suivant le raisonnement de Brousse, le fonctionnement phallique est
fondé sur la logique de I’universel®” dans lequel le langage s’inscrit. Dés que le
sujet (masculin ou féminin) parle, il souscrit a la loi du langage qui conduit a la
castration. Le féminin ne répondrait pas a cette logique, le féminin n’a rien
d’universel sauf du c6té phallique, du co6té du langage :

Donc, si vous voulez, dés que le féminin est pris et
énoncé dans ce registre [la loi du langage], et bien il
fonctionne, il fonctionne de la méme facon. Il
fonctionne en fonction de la castration et donc des
qu’on parle, si je puis dire, le féminin, on 1’énonce
d’une maniére phallique®.

Ce qui donnerait deux positions phalliques symétriques, car pour le
fonctionnement phallique, il n’y a qu’un seul signifiant pour les deux sexes : le
masculin qui se protége du manque et le féminin qui masque le manque?’.
Cependant, la dimension féminine ne peut pas €tre toute™ comprise a I'intérieur
de la logique phallique :

Autrement dit, on a tous les étres parlants que ce soit les
hommes et les femmes, dans le langage commun, du

cOté masculin et on a une partie de ces sujets qui, en
plus, fonctionnent d’une autre facon”,

2! Marie-Hélene Brousse, op. cit.

2 Fonctionnement de type classificatoire et antinomique, force est de constater qu’il s’agit du
systeme langagier utilisant la symbolisation phallique.

2 Marie-Hélene Brousse, op. cit.

% La mere fonctionnerait du c6té du fonctionnement phallique.

3 Lacan mentionne que la femme n’est pas toute et que la femme n’existe pas dans 1’ordre
phallique. Elle ne peut pas y étre toute définie, elle a une jouissance au-dela du phallique.

* Marie-Hélene Brousse, op. cit.



Il existe donc un autre registre pour le féminin, le pas-tout”, une
jouissance supplémentaireZs, une Autre jouissance. Celle-ci n’est pas
symétrique ni complémentaire, elle est asymétrique et supplémentairezg. La
perspective d’un autre lieu de jouissance ouvre a la possibilité d’un rapport
différent au langage, avec une autre satisfaction, et permet de créer autre chose.

0 montrerait le fonctionnement du lieu de

L’amour de Dieu chez les mystiques®
jouissance féminine et permettrait de comprendre l’autre logique. Les
mystiques écrivent sur I’amour de Dieu de telle maniére qu’elles ouvrent sur
une autre logique :

Une jouissance qui soit au-dela. C’est ¢a, ce qu’on

appelle des mystiques [...] Cette jouissance qu’on

éprouve et dont on ne sait rien, n’est-ce pas ce qui nous

met sur la voie de I’ex-sistence ? Et pourquoi ne pas

interpréter une face de I’Autre, la face Dieu, comme

supportée par la jouissance féminine!?

Le sacré au féminin selon Kristeva

Selon Kristeva®, les logiques constituante et dominante sont

patriarcales, paternalistes. Le sacré au féminin aurait pour fonction de briser

%7 Notion qui a été introduite spécifiquement par Lacan.

% Non complémentaire, elle est supplémentaire parce qu’elle est en plus, parce que cela n’est
pas donné a tous, selon Brousse.

¥ Quelque chose échappe au fonctionnement phallique puisque ce dernier ne pourrait pas-tout
définir ce qui a trait au féminin.

* Le mysticisme se lit distinctement chez Kristeva en lien avec le désir fondamental d’amour.
Voir Julia Kristeva, La Haine et le pardon : pouvoirs et limites de la psychanalyse III, Paris,
Fayard, 2005.

3 Ibid., p. 71.

2 Nous privilégions I’apport de Kristeva, puisqu’elle est d’obédience lacanienne et qu’elle fait
un lien entre le sacré et la jouissance.



8
I’ordre de la loi, rendant les femmes étrangéres”. Les étrangéres sont le
territoire spirituel du sacré qui, quant 2 lui, renferme une autre logique™.
D’aprés Kristeva, les femmes doivent percer la structure de 1’ordre de la loi
pour y introduire une nouvelle dynamique, une autre logique comme le font les
mystiques et les guérisseuses. L’auteure observe que par le sacré, les femmes
peuvent échapper au temps social, les fixant dans des roles prédéterminés. Le
sacré ne serait pas encadré dans un rite permanent, il passe hors du temps.

Le but du sacré est de trouver I’autre logique en soi et non de chercher
I’origine des origines. Tant que le sacré est de passage, le sens peut émerger, il
ne risque pas de se fixer. Le sacré est d’abord un lieu en soi — un lieu de
jouissance — que ’on peut découvrir a I’aide de perceptions inconscientes
quand ce n’est pas par ses manifestations. Le sacré est un lieu en soi, ou la
femme occupe une position de frontiere dénommée jouissance. Mais une
question perdure, pourquoi les femmes n’en parlent-elles pas™?

Kristeva s’inscrit d’emblée dans la mouvance lacanienne dans la mesure

ou, pour elle, le sacré s’exprime par le lieu de la jouissance qui ébranle 1’ordre

B L’étrangere imite mais n’est pas toute pour reprendre 1’expression de Lacan, elle dérange
également par 'effet qu’elle produit, de méme que le féminin le fait, selon Kristeva.

* Dapres les auteures, le terme employé€ n’exclut pas le fait que ce n’est peut-étre pas une auire
logique au sens propre du terme.

& acques Lacan se pose exactement cette question dans Encore. Luce Irigaray y répond, entre
autres, dans Ce sexe qui n’en est pas un, p. 25 : « Le désir de la femme ne parlerait pas la méme
langue que celui de I’homme, et il aurait ét€ recouvert par la logique qui domine I'Occident
depuis les Grecs. »
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phallique. Kristeva utilise les concepts lacaniens afin de montrer la position

féminine du sacré comme étant une autre logique.

Le lieu de la jouissance de la femme chez Irigaray

Irigaray essaie de dégager un lieu dit sexuellement marqué impliquant
une autre logique discursive dans un rapport au langage de type féminin afin de
faire émerger des représentations adéquates de leur corps et de leur univers.
L’auteure analyse les effets de la sexuation du discours en interrogeant le
discours philosophique et le discours psychanalytique36 régissant I’économie du
méme. Dans Ce sexe qui n’en est pas un, Irigaray démontre que le féminin est
impossible dans la logique discursive philosophique qui régit tous les autres
discours et soutient la vérité de toute science.

Selon Irigaray, il est impossible de signifier le féminin dans le systeme
patriarcal, car il est irrévocablement ramené a une représentation du méme.
L’auteure aménage un espace féminin, le lieu de la jouissance de la femme, ne

séparant pas I’empirique de la transcendance®. Pour Irigaray, la femme est

% rigaray critique particulidrement la psychanalyse lacanienne dans son chapitre « Retour sur
la théorie psychanalytique », op. cit., pp. 33-64.

7 Qu’est-ce que la transcendance pour Irigaray ? Plusieurs définitions sont données mais j’en
retiendrai une qui correspond 2 la premiere partie de ses écrits. La transcendance revient an
plein épanouissement de la personne en ayant comme horizon D'infini du devenir. Dans
« Femmes divines », Sexes et parentés, Paris, Minuit, 1987, pp. 67-86, elle montrera que la
femme devrait avoir comme horizon divin son genre dans la version d’un parfait
épanouissement. Ce qui prime chez Irigaray dans le rapport a la transcendance, ¢’est le chemin
qui méne au devenir femme divine.
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I’autre de la différence et non I’autre du méme>® discursif et en ce sens, il est
impossible de le connaitre dans sa totalité :
« Elle » est indéfiniment autre en elle-méme. De 12 vient
sans doute qu’on la dit fantasque, incompréhensible,
agitée, capricieuse... Sans aller jusqu’a évoquer son
langage, ol « elle » part dans tous les sens sans
qu’«il » y repere la cohérence d’aucun sens. Paroles

contradictoires, un peu folles pour la logique de la

raison, inaudibles pour qui les écoute avec des grilles
toutes faites, un code déja tout préparé™.

L’investigation du lieu de jouissance de la femme permettrait d’établir un
discours sexué*® féminin afin d’ouvrir un autre rapport a la transcendance qui
n’est pas déterminé par un systéme dichotomique.

Son ceuvre consiste d’abord en une critique de la psychanalyse*' visant 2
montrer que le seul 1ieu possible pour la femme est celui du refoulé. Elle
dégage ensuite un lieu possible ol I'imaginaire féminin ne serait pas régi par
des normes discursives patriarcales et ol la femme n’aurait pas a étre posée du
cdté du manque pour &tre sujet. Elle tente donc d’ouvrir une ou des voies de
I’autre c6té du miroir afin de faire advenir la femme selon ses propres désirs et

selon. son propre rapport a la transcendance, lui permettant de surgir dans

% L’autre du méme est une réplique qui a les mémes besoins et désirs et qui ne porte pas de
différence spécifique. Cf. Mélany Bisson, « L’autre de la différence : la femme : une
perspective irigarienne », dans Franchir le miroir patriarcal, Monique Dumais (dir.), Montréal,
Fides, 2007, pp. 223-238.

* Luce Irigaray, Ce sexe qui n’en est pas un, p. 28.

40 D’apres Irigaray, le masculin pourrait se réapproprier son langage, qui n’émanerait pas de la
logique discursive du méme.

! psychanalyse freudienne et lacanienne.
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I’infini du devenir. Les femmes pourront expérimenter 1’existence et trouver

leur identité tout en ayant des aspirations divines.

2. L’orientation précise de la recherche

Lieu de la jouissance de la femme comme possible devenir
Jéminin sacré

Pour résumer I’argumentation principale de la thése, Lacan congoit un
lieu de jouissance Autre qui n’est pas sans lien avec la femme. Et selon
Brousse, elle ne peut en dire mot et encore moins de son rapport a Dieu puisque
le langage reléve de la logique phallique. Kristeva, quant  elle, fait de ce lieu
I’expression du sacré au féminin. Elle montre qu’il s’agit d’une logique qui
brise ’ordre afin de faire émerger un sacré qui n’entre pas dans une structure
religieuse*”. Irigaray tente, pour sa part, de créer le lieu de la jouissance hors de
I’économie du méme, afin de faire apparaitre, entre autres, des représentations
divines plus pres du sujet femme en devenir. Le féminin semble poser probleme
dans la mesure o il est lié au lieu de la jouissance de la femme. Qu’en est-il
vraiment? Devons-nous situer un lieu de jouissance de la femme hors de la
logique de I’ordre? Plus précisément, cette thése répondra a la question

suivante : en quoi* le lieu de la jouissance de la femme est-il spécifique?

“2 pour Kristeva, le religieux fait partie de 1’ordre logique sacrificiel.
4 « En quoi » fait référence au contenu et a 1’analyse des fagons d’inscrire cette spécificité.
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En ce sens, I’orientation précise de notre recherche montrera que le lieu

de la jouissance de la femme, élaboré par Irigaray, ne peut étre un lieu pur,
exempt du patriarcat, de I’ordre symbolique du langage. Ce lieu traverse le
systéme symbolique, laissant advenir un autre rapport au langage et une autre
logique:44 donnant acces 2 la créativité d’un sujet femme en devenir tant dans la

représentation littéraire que dans les manifestations du sacré.

Les objectifs de cette these consistent a (1) poursuivre 1’élaboration du
lieu de la jouissance de la femme comme espace d’émergence, entamé
particuliérement par Luce Irigaray, et 4 (2) développer une éthique du devenir
sujet femme sacré permettant la création de représentations spirituelles, divines
et littéraires, a partir de I’aménagement d’une position d’énonciation, le lieu de
1a jouissance de la femme.

Irigaray et bien d’autres, comme Sarah Kofman®, ont déja analysé
I’aspect phallocentrique de I’histoire de la philosophie et de la psychanalyse.
Nous ne referons pas ce parcours. En revanche, nous nous inspirerons de ce que
le féminin fait émerger afin de construire une éthique du devenir femme. Le

féminin touche le corps et Iesprit en un lieu sacré, le lieu du retour éternel, le

“ Si logique il y a, si cela peut s appliquer.

45 Sarah Kofman, L’Enigme de la femme, Paris, Galilée, 1980. L’auteure était professeure de
philosophie 2 la Sorbonne. Née en 1934, elle était une critique de la conception de la femme
chez Freud et une spécialiste de la pensée de Nietzsche. Elle mit fin a ses jours & 1'age de
soixante et un ans, en 1994, Sa dernitre parution fut, peu de temps avant son suicide, Rue
Ordoner, rue Labat, Paris, Galilée, 1994. Elle dirigeait, aux Editions Galilée, avec Jacques
Derrida, Jean-Luc Nancy et Philippe Lacoue-Labarthe, une collection intitulée La Philosophie
en effet.
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lieu de cette jonction jouissive, ce lieu intime (Kristeva) que Lacan avait
nommé le lieu de la jouissance de/lé femme. Or, nous dirions plutdt que la
position masculine et binaire est vectrice de la symbolique représentée par une
logique phallique, alors que le féminin serait 1ié a la jouissance de cette intimité
étrangére. Comme le disait Alain T ouraine’®, au nom du président de la
République frangaise, & la remise de 1’Ordre national de la Légion d’honneur a
Kristeva :

Le féminin est le lieu de I’intime, de 1’imaginaire, tandis
que le masculin est celui du symbolique. Vous &tes
femme parce que ne voulez pas dépasser la révolte,
parce que vous descendez dans les profondeurs pour ne
pas perdre cette révolte en allant jusqu’aux limites ou le
narcissisme risque de la faire éclater”’.
3. Sur les traces de la zombre*
La psychanalyse lacanienne et analyse de discours
La psychanalyse lacanienne permettra dans notre cas de procéder a une
analyse de discours portant sur le lieu de la jouissance de la femme

principalement chez Kristeva et Irigaray. La psychanalyse peut aussi servir de

lecture afin de mieux nous connaitre puisqu’elle écoute les dits, selon Louis

4 Alain Touraine est un sociologue frangais des mouvements sociaux. Il est, également,
directeur d’études a I’Ecole des hautes études en sciences sociales et chercheur au Centre
d’analyse et d’intervention sociologiques (CADIS). Il achéve un cycle d’analyse du monde
contemporain avec Le Monde des femmes. VOir, Alain Touraine, Le Monde des femmes, Paris,
Fayard, 2006.

47 Alain Touraine, « Discours a Julia Kristeva », L’Infini, vol. 60 (hiver 1997), p. 91.

48 1 a zombre est une contraction instantanée de deux mots : zone et ombre. La zombre est une
maniere de lire ’écart issu méme de ’entre-deux. Nous avons créé cette contraction dans I'idée
de montrer ce que peut &tre une expression créatrice du féminin.



14
Beirnaert49, afin de lever le voile sur un sens, un savoir, une vérité sur le sujet.
Le but dans 1’écoute du discours est de capter ce dont le sujet parle a son insu.
La zombre’, qui sera notre approche de lecture, pourrait ici se traduire par le
fait qu’il y a un écart entre deux connaissances, deux termes ou deux discours
pouvant faire émerger dans cette zone, une vérité, un savoir. La parole, suivant
Beirnaert, est le moyen pour atteindre 1’objectif qui est de lever le refoulement
et le désir. Le symptome se manifeste dans le discours afin d¢ dire des savoirs
sur le sujet qui les énonce. Le discours de I’analyste est un liew’! et non un
moyen pour faire advenir un sujet dans son désir.

Ce qui nous intéresse dans 1’analyse des discours est de lire ce qui est
trans-symbolique et ce qui a pour fonction de briser, non dans sa totalité, la
logique symbdlique langagiére : il se trouve que le lieu de cette lecture est la
zombre. 1l s’agit de lire ce qui émane du lieu de la jouissance de la femme et
qui se trouve dans cette zone d’ombre. Notre désir, en écrivant cette thése, est
d’apporter un éclairage différent sur le féminin a travers la lecture de ce que

d’autres en ont & dire. Il s’agit de passer par I’autre, par le discours des autres,

# Jésuite et psychanalyste, Louis Beirnaert a fait rencontrer 1’éthique chrétienne et 1’éthique
psychanalytique. Louis Beirnaert, Aux frontieres de ’acte analytique : la Bible, saint Ignace,
Freud et Lacan, Paris, Seuil, 1987.

% Elle sera plus détaillée plus loin, nous voulons seulement I'inscrire dans une dynamique
lacanienne.

51 Créer le lieu pour faire advenir un sujet est une préoccupation qui semble s’étre généralisée
de nos jours chez les auteures poststructuralistes et postmodernes.
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afin de positionner notre propre désir’? qui libere la parole de 1’autre par un
mouvement de renoncement a ce que 1’autre pense sur la manicre dont nous
1’appréhendons. En fait, ici nous parlons d’un double renoncement. 1l §’agit
d’un renoncement a ce que 1’autre détienne le savoir et un renoncement a ce que
nous voulons que 1’autre pense. Notre propre position de lecture montre bien la
zone d’ombre qui se trouve entre les deux renoncements. La zombre est cet
écart ol émergera une étrangeté. Les auteurs détiennent des savoirs qui sont
perspectivistes, qui laissent place a leur étrangeté. Egalement, nous comptons
créer un espace par cette these permettant de nous conduire vers une étrangeté

non dirigéeS3 , vers quelque chose qui viendrait nous surprendre.

Une jouissance sémiotique?

Nous ne sommes pas linguiste pour entrer dans les fonctionnalités du
langage, mais nous allons tout de méme étudier une partiec de I’approche
sérniotique54 chez Kristeva, plus spécifiquement le sémiotique™, pour amorcer

notre lecture. Notre thése n’a pas non plus pour objectif de rencontrer la

52 Le but ici n’est pas de faire notre analyse en direct. Disons que nous voulons situer notre
angle de lecture.

3% Est-ce un leurre?

** La sémiotique pour Kristeva est une structure des modes de signification. Kristeva 1’ouvre
avec la psychanalyse qui devient la sémanalyse, un décloisonnement de la structure. Voir Julia
Kristeva, Znueiwtikij: recherches pour une sémanalyse, Paris, Seuil, 1969. Pour mnotre
recherche, nous avons besoin de la notion du sémiotique comme pulsion pré-langagiere et a-
topigue qui se transformera en féminin et aura comme fonction de briser I’ordre du langage.

55 Le sémiotique est une pulsion pré-inconsciente venant de la chora sémiotique.
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sémiologie®, mais plutt d’établir des liens entre notre lecture dénommée
zombre et I’approche sémiotique’’ de Kristeva. La littérature et surtout le texte
lui-méme permettent 1’émergence du sémiotique qui ouvre la structure
formelle :

Lé‘texte confronte la sémiotique a un fonctionnement
qui se place en dehors de la logique aristotélicienne, en

exigeant la construction d’une autre logique et en
poussant ainsi & bout — a P'exceés — le discours du

N

savoir obligé par conséquent a céder ou a se
réinventer™".

Plus loin dans notre thése, nous verrons que le langage poétique fait partie d’un
fonctionnement sémiotique non formel. En d’autres termes, mentionner le
langage poétique ouvre la sémiotique et la traverse, selon un processus de
renouvellement. Pour linstant, nous ne reprendrons que quelques idées
développées dans I’article de Marie Carriere®, tenant essentiellement compte

du développement de la théorisation sémiotique qui se transformera en

% 1a sémiologie est la science des signes et la littérature en est le signe suivant la perspective
de Kristeva.

7 Selon une définition qui n’est pas kristevienne, la sémiotique serait 1'étude des signes
(symboles) et leur signification. Elle étudie le fonctionnement de la communication ou le
processus de signification entre les symboles. Ce qui concerne tous les types de signes, mots,
discours, idées, concepts, gestes, dans diverses disciplines. La sémiologie est la science des
signes, sémiotique et sémiologie sont souvent confondues. Toute science qui étudie les signes
seraient une sémiologie, peu importe la discipline. Saussure (1857-1913) donna le nom de
sémiologie & la science qui étudie les signes dans la vie sociale. Initialement, Saussure lie
intimement linguistique et sémiologie, par la suite la sémiologie se transforme avec I’arrivée
des recherches faites par Hjelmslev ou Ia sémiologie devient une sémiotique. Le signe serait
pour Saussure la constituante principale dans la relation entre le signifiant et le signifi€. Nous
faisons remarquer que cette définition n’est pas celle de la psychanalyse lacanienne. Roland
Barthes, sémiologue frangais, mentionnera cependant que tout n’est pas nécessairement signe
en sémiotique.

58 Julia Kristeva, Zqueiwtirs : recherches pour une sémanalyse, p. 26.

% Marie Carriere, « Une jouissance trans-symbolique : la notion de sémiotique selon Kristeva »,
Semiotica, vol. 141, no 1/4 (2002), pp. 185-200.
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sémanalyse6° poststructuraliste. Bien entendu, nous utiliserons le
développement de la théorisation kristevienne inscrit dans La révolution du
langage poétiqueﬁl.

Plusieurs auteurs donnent 2 penser que la sémiotique kristevienne est
I’antitheése de la symbolique62 alors qu’elle n’est pas en opposition avec celle-ci
mais plut6t la traverse. Elle devient, comme 1’appelle communément Kristeva,
trans-symbolique. La sémiotique n’est pas une antinomie de la symbolique, elle
ne se situe pas non plus comme un point centrifuge, elle traverse la symbolique
en la bousculant. Pour Kristeva, le sujet de 1I’énonciation est un sujet du langage
divisé entre ’inconscient et le conscient et constitué dans et par le langage.
Ainsi, la sémiotique restera inséparable de la théorie freudienne de
’inconscient. Il n’est pas question ici de trouver 1’essence méme de la
constitution psychique de 1’inconscient et son langage, mais plutdt de voir
comment les symboles prennent valeur de signes. Selon Kristeva, le sémiotique
est inséparable de la théorisation freudienne du sujet tenant compte de
P’inconscient. Kristeva congoit que les pulsions précedipiennes telles que

I’indiquait Freud dans ses recherches sont le site de la subversion.

0 « Questionnant la psychanalyse, la sémanalyse peut ‘désobjectiviser’ son objet : essayer de
penser, dans la conceptualisation qu’elle propose de cet objet spécifique, une coupe verticale et
non limitée d’origine ni de fin, remontant la production de la signifiance pour autant que cette
production, sans se contenter d’une mise en ordre superficielle d’une totalité objectale. » Julia
Kristeva, Znueiwtics : recherches pour une sémanalyse, p. 27.

8! Jylia Kristeva, La Révolution du langage poétique, Paris, Seuil, 1974.

€ La symbolique est liée 2 la topologie inconsciente. Le sujet est a la fois sémiotique et
symbolique. Le ou la symbolique devra, dans cette thése, &re lu comme étant le systeme
symbolique inconscient. Le symbolique sera I’expression intentionnelle symbolisant un état.
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D’apres Carriere®, I’inconscient lacanien demeure infranchissable
puisqu’il est structuré comme un langage. C’est pourquoi Kristeva releéve plus
d’un poststructuralisme64 avec le sémiotique présymbolique antérieur au
langage que d’un structuralisme®. Cependant, nous avons repéré chez Lacan
une place signifiante, mais elle est sans signifiant discursif, ce qui n’est pas-tout
dit! Pouvons-nous vraiment qualifier Lacan de structuraliste®®?
Kristeva fut influencée par le courant derridien®’ (poststructuraliste) de

la déconstruction et développe une théorisation du sujet qui est a la fois

sémiotique et symbolique. Ceux-ci ne constituent pas un vécu intentionnel, ils

8 Marie Carritre, op. cit.

% Courant en sciences humaines montrant que les structures ou les théories structurantes,
universelles ont des failles. Jacques Derrida serait poststructuraliste dans sa théorie de la
déconstruction.

% e structuralisme trouverait son origine chez Ferdinand de Saussure, en ce que le langage soit
un systdme dans lequel les éléments seraient définissables uniquement dans leur relation
antinomique. Cet ensemble de relations formant la structure est en lien avec ’universalisme qui
est structuré de la méme manidre mais oppose cette fois les connaissances. Pour les
structuralistes, les systémes ont une organisation logique. Lacan serait un structuraliste, selon
Carridre, ce qui serait fort juste dans la mesure o I'inconscient ne se manifesterait que du coté
phallique. Alors que faisons-nous de la jouissance de J femme qui a une place dans la chaine
de signifiants discursifs mais qui ne se dit pas-touté? Ne venons-nous pas de distinguer une
défaillance exquise élaborée de surcroit par le maitre d’ceuvre? Pourrions-nous inscrire ici la
déconstruction? 11 y a dans la jouissance de la femme quelque chose qui se manifeste au-dela
méme de la structure voire méme a travers elle.

% A cette question plusieurs réponses s’imposent pour la simple raison que le sujet peut se
développer de fagon différente dans ses rapports d’inscription. Il n’y pas qu’yn rapport
d’inscription chez Lacan, il y en a plusicurs dont celui du lieu de la jouissance de/P{Femme que
nous allons étudier dans cette thése avec ’apport certain de Kristeva et d’Irigaray.

7 Philosophe frangais, Jacques Derrida a développé entre autres, la methode de la
déconstruction se trouvant également dans le champ de la pensée postmoderne comme
Foucault, Deleuze et Bourdieu. La déconstruction pourrait se traduire comme une critique qui
ouvre le texte proposant une analyse littéraire qui produit de 1’autre et qui laisse place a I’autre
apparaissant 2 ’insu de 1’auteur. Nous trouverons plus bas dans le texte qui suit I'apport de
Derrida chez Kristeva par la mise en place d’un sujet en processus de construction.
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comprennent cependant toutes les relations psychiques et signifiantes
permettant de constituer un langage :

Le sujet étant toujours sémiotique et symbolique, tout
systtme signifiant qu’il produit ne peut &tre
« exclusivement » sémiotique ou « exclusivement »
symbolique, mais il est obligatoirement marqué par une
dette vis-a-vis de I’autre®,

En ce sens, pour Kristeva, la sémiotique viendrait du mot « signe » pris
selon I’expression de « trace », de « marque ». Le sémiotique, quant a lui, serait
une pulsion précedipienne précédant I’organisation de I'ordre symbolique
phallique. Quand le sémiotique entre dans 1’ordre symbolique, il se manifestera

dans la représentation et dans le langage comme quelque chose d’inédit ou de

subversif par rapport & la surdétermination structurale.

La chora sémiotique

Kristeva renvoie continuellement 2 la théorie des pulsions chez Freud
possédant 2 la fois de la négativité (pulsion de mort) et de la positivité. Les
pulsions de mort sont prédominantes et se retrouvent dans le ¢a freudien,
réservoir des pulsions. Celles-ci deviendront le sémiotique de Kristeva afin de
laisser plus de mobilité et moins de structure pour le pré-langage (restes

mnésiques présymboliques). Le sémiotique se rapporte a la symbiose entre la

% Julia Kristeva, La Révolution du langage poétique, p. 22.
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mere et I’enfant qui ne forme qu’un corps d’ou I'utilisation de la chora®
platonicienne. Il s’agit d’un réceptacle qui fournit un espace pour tout ce qui
adviendra. Le sémiotique’® est un pré-signifiant, un signifiant en devenir, une
stase, une pré-extase.

La chora sémiotique est présymbolique et est différente d’un systeme de
signes. La chora sémiotique engendrera le sujet et sa négation prévue puisque
dans le rapport symbiotique, non pas fusionnel, la mére n’est pas séparée de
I’enfant. Le sujet en devenir sera engendré dans la séparation, mais sera mort
également de cette symbiose. Toute 1’organisation sémiotique est un préalable

permettant d’entrer dans 1’ordre symbolique du langage.

Le sémiotique ré-volté’'

Kristeva désigne la signifiance comme étant le fonctionnement des
« pulsions vers, dans et a travers le langage ». Le symbolique et le sémiotique
agissent a travers le sujet parlant :

Ce que nous désignons par signifiance est précisément
cet engendrement illimité et jamais clos, ce

% « Nous empruntons le terme de chora  Platon dans le Timée pour désigner une articulation
toute provisoire, essentiellement mobile, constituée de mouvements et de leurs stases
éphémeres », Julia Kristeva, La Révolution du langage poétique, p. 23. Kristeva mentionne que
Jacques Derrida, dans Positions, Paris, Minuit, 1972, critique I’essence ontologique de la chora.
Y a-t-il une opposition entre le symbolique et le sémiotigue? Oui et non, dans la mesure ol le
symbolique est dans une structure et que le sémiotique, lui, est en devenir, en instance d’entrer
dans 1’ordre symbolique ou plutdt de le traverser. L'Un est structuré et 1’autre pas, mais 1'un
n’existe pas sans 1’ autre.

7 La révolte, pour Kristeva, n’est pas un militantisme mais un travail de renaissance du sujet
dans ses liens avec les autres.



21

fonctionnement sans arrét des pulsions vers, dans et a
travers le langage, vers, dans et a travers 1’échange et
ses protagonistes : le sujet et ses institutions. Ce proces
hétérogene, ni fond morcelé anarchique, ni blocage
schizophréne, est une pratique de structuration et de
déstructuration, passage a la limite subjective et sociale,
et — 2 cette condition seulement — il est jouissance et
révolution’?.

La signification73 devient un proces de signifiance parce que le langage
est hétérogeéne et surdéterminé. Le sémiotique perturbe le langage et les lois
symboliques qui le régissent. Nous pouvons le constater dans La Révolution du
langage poétique™ ol le sémiotique (fonctionnalité pulsionnelle) dans 1’ordre
symbolique peut opérer une négativité de transgression masquant la pulsion de
mort et faire émergence dans une chaine symbolique. Ce qui est négatif, c’est le
mouvement transversal du sémiotique (pulsion) a l'intérieur du symbolique,
puisqu’il désigne un mouvement subversif qui échappe au refoulement. Cette
pulsion de mort est une pulsion asociale qui réinvente le langage :

Capable d’induire la crise et la subversion, I’art peut
témoigner d’un « afflux de la jouissance dans le
langage » [...] y insérer une fissure, couper I’ordre,
changer le vocabulaire et la syntaxe, explorer les
rythmes, les différences vocaliques, I’énergie cinétique,
afin d’infiltrer dans l’ordre socio-symbolique cette

« jouissance trans-symbolique, I’irruption de la motilité
menagant 1’unité sociale et du sujet lui-méme »,

"2 Julia Kristeva, La Révolution du langage poétique, p. 15.

" La signification est rythme et structure.

™ Dans le déréglement poétique avant-gardiste, le sémiotique dans le systeme symbolique agit
en tant que pulsion déréglementée perturbant les structures linguistiques donnant non pas un
autre langage mais un langage renouvelé d’ob la pratique dite révolutionnaire du langage
poétique chez Kristeva.

5 Marie Carridre, op.cit., p. 198.
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La chora sémiotique engendre le sujet dans la mesure ou elle engendre
aussi sa négativité avant d’accéder a 1’ordre symbolique et au langage. Le
sémiotique n’est jamais compleétement refoulé, il est préalable au langage. Il
n’est pas en opposition avec le symbolique, mais il peut le transgresser dans un
mouvement trans-symbolique. En ce sens, le sémiotique bouscule I’ordre
logique et langagier. La subversion et l1a révolution doivent venir du langage.
Selon Kristeva, la chora sémiotique est antérieure 2 la structure symbolique,
une sorte de soubresaut pulsionnel, pré-langagier mais essentiel et
indispensable a I’avénement du langage chez un sujet.

La chora est désignée comme une matrice maternelle, bien que, pour
Kristeva, ce ne soit pas ce sens qui importe, mais plutdt sa portée pulsionnelle
pré-symbolique qui insuffle une variation, une différence indépendant du genre
sexué. Ce qui est sous-jacent au langage méme, c’est la chora sémiotique, une
variation qui ignore les restrictions langagiéres et sociales. La sémiotique de
Kristeva interroge une évidence trop acquise et se dévoile sans étre définitive :
« Certes, le sémiotique exprime ce qui ne s’exprime pas: une chora
platonicienne, un ¢a freudien, puisque la chora sémiotique ne peut jamais €tre

posée de facon définitive’®. »

76 Marie Carridre, op.cit., p. 201.



23

La jouissance et la chora

Lacan montre clairement dans sa théorie que le signifiant manquant de
I’ Autre ne peut étre tout signifié dans la chaine de signifiant discursif puisqu’il
occupe une place vide. Il s’agit d’un trou qui est signifié: « Iy a 12 un trou, et
ce trou s’appelle 1’Autre’’». Comme c’est aussi le signifiant manquant de
I’ Autre et le lieu de la jouissance dea femme, que faut-il penser de cette chora
sémiotique antérieure au langage mais indispensable qui exprime ce qui ne
s’exprime pas? Kristeva rejoint-elle ici la théorisation lacanienne du lieu de la
jouissance de la femme? Le sémiotique est a-topique, atemporel et émerge sans
avoir une expression intentionnelle. Le lieu de la jouissance de /I{ femme
s’exprime mais pas dans sa totalité, comme le signifiant manquant de I’ Autre,
comme les mystiques, selon Lacan. Est-ce que la jouissance de la femme est de
I’ordre du pré-pulsionnel? D’une variante de soubresaut quand elle se dévoile?
Que dévoile la chora sémiotique ou la jouissance de la femme qui a bour
fonction de briser I’ordre symbolique? Nous découvrirons que la jouissance de
la femme et le sémiotique dénommé par Kristeva, ont pour fonction de briser
I’ordre socio-symbolique.

La part de la zombre : analyse du discours

L’analyse de discours ne consiste pas a suivre une grille d’analyse.

Comme nous nous référons au courant de la psychanalyse lacanienne, ce fut un

77 Jacques Lacan, Encore, p. 103.
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choix de transgression pour dél;oucher sur une complexité, sur la perte d’idéal
et sur la gestion du symptéme. La psychanalyse se laisse marginaliser parce
qu’il y a une « résistance » consistant & « ne pas vouloir savoir »'8, alors que la
psychanalyse méne a la révolte d’un devenir sujet en lien avec autrui, a un

BN

travail de renaissance et, en ce sens, a3 un humanisme lucide et élargi. La
psychanalyse lacanienne ouvre a I’analyse du discours et a une perspective
d’interprétation qui constituera notre these. Comme Kristeva I’écrit si bien dans
Sens et non-sens de la révolte : pouvoirs et limites de la psychanalyse I,
I’écriture sera notre méthode de penser.

Notre approche consiste a lire les zones d’ombre. Celles-ci seront
nommées zombres. La zombre est un lieu ol quelque chose peut étre révélé a
I’intérieur de connaissances qui semblent opposées chez un méme auteur. Cette
facon de lire est propre a la psychanalyse lacanienne qui interprete le
surgissement d’une vérité dans 1’écart. Quand surgit le sujet, surgit également
un savoir, une vérité. Ainsi, il s’agit pour nous de mettre en évidence les zones
d’ombres dans le discours des auteurs étudiés afin de faire émerger un savoir

parfois commun a d’autres auteurs. La mise en ceuvre® concrdte consistera a

mettre en évidence un savoir venant de la zombre du discours des auteurs.

" Julia Kristeva, La Révolte intime : pouvoirs et limites de la psychanalyse II, Paris, Seuil,
1997, p. 19.

" Julia Kristeva, Sens et non-sens de la révolte : pouvoirs et limites de la psychanalyse I, Paris,
Seuil, 1996.

% Cela se fera en quatre temps : (1) repérer les oppositions dans le discours; (2) mettre en
évidence le savoir qui en émane; (3) tisser des liens entre les savoirs et (4) créer d’autres
savoirs.
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Ensuite, nous tisserons des liens entre les savoirs afin de créer ou de révéler un
espace sacré, un espace textuel. Cet espace sacré constituera le dernier chapitre
de notre these, consacré 2 la création d’une éthique du devenir sujet femme.

La zombre est une maniere de lire le texte. Il s’agit de lire la zone
d’ombre qui ne nous raméne pas & notre centre (qui n’existe pas) mais fait
plutdt émerger dans 1’écart un vertige, un sémiotique, une jouissance trans-
symboligue, un sujet en devenir... Cette zombre résultant d’un lieu intangible (le
lieu de la jouissance) ol aucun centre ne peut vraiment s’établir, s’inscrit dans
une théorisation en cours d’élaboration, c’est-a-dire a4 une théorie qui
déconstruit constamment et qui balaye les présupposés de base. Il s’agit de
laisser émerger ce qui transgresse, voire peut-étre quelque chose de frans-
symbolique. La zombre est intrinséque a notre fagcon de lire les auteurs et

d’écrire.

Un, deux, trois, quatre...

L’étude comprend quatre grandes parties dans lesquelles nous
utiliserons notre approche de lecture, la zombre. Le premier chapitre montrera
dans quel cadre épistémologique se situe notre thése. Il est question de
I’épistémologie de la multiplicité dans un contexte québécois qui mettra en
évidence le cadre conceptuel de notre theése. De plus, nous partons du principe

de la différence qui ne fait pas de la dichotomie une hiérarchisation mais une
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spécificité irréductible. Nous plagons donc cette these dans cette perspective de
la différence, constituant non pas la vérité sur notre sujet, mais plutét une
réponse qui pourra étre transférée, transformée, adaptée a certains contextes.

Le deuxiéme chapitre sera consacré a la théorisation lacanienne du lieu
de la jouissance de la femme, notamment chez Lacan lui-méme et chez
Kristeva. Nous énoncerons la théorie du lieu de la jouissance de lﬁ/femme chez
Lacan, en utilisant particulierement les Ecrits® et Encore. 1l est clair que le
concept de la jouissance se définit en lien avec d’autres concepts, tels que
’objet a, la logique de sexuation, I’Autre, le symptome et le signifiant, tout
aussi importants que nous n’éviterons pas de présenter en nous situant d’un
poiﬁt de vue féministe. Pour rendre compte du lieu de 1a jouissance de la femme
chez Kristeva, nous utiliserons principalement Le Féminin et le sacré et
Polylogue® sans compter plusieurs ouvrages qui parlent du féminin et de la
jouissance.

Le troisitme chapitre développera la théorisation du lieu de la
jouissance de la femme entamé par Luce Irigaray puis délaissé subséquemment
par I'auteure. Afin de présenter le concept du lieu de la jouissance de la

femme® chez Luce Irigaray, nous nous appuierons principalement sur deux

81 Jacques Lacan, Ecrits, Paris, Seuil, 1966.

8 Julia Kristeva, Polylogue, Paris, Seuil, 1977.

8 11 est 2 noter que le lieu de la jovissance de la femme chez Irigaray est tres d1fférent de celui
de Lacan par le fait qu’il devient possible, 2 partir de ce lieu, de parler un langage féminin dit
fluide.
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ouvrages : Ce sexe qui n’en est pas un et Speculum de I’autre femme84. En effet,
ces ouvrages établissent les fondements de ce concept sans qu’il ne soit €laboré
par I'auteure dans la suite de son ceuvre. Trois étapes caractérisent son
cheminement philosophique. De Speculum jusqu’a Je, tu, nous®, elle critique la
culture structurelle du méme. De Je, tu, nous a J'aime a toi86, elle défend la
thése de la différence sexuelle. Enfin, de J'aime a toi a Etre deux87, elle tente
d’instaurer une ére de libération et une culture a deux.

Le dernier chapitre tirera son inspiration des théorisations sur le lieu de
la jouissance de la femme afin de créer une éthique du devenir sujet femme. A
la suite de notre analyse, le quatriéme chapitre sera consacré a la derniere
phase, soit faire des liens avec ce qui ressort de la théorisation. Cela consistera a
mettre en place un iieu de la jouissance de la femme montrant que le féminin
est subversif et trans-symbolique. La zombre comme pratique de lecture du
sujet femme nous aménera vers une éthique du devenir. Au commencement était
P’amour : psychanalyse et foi*®, Etrangers a nous-mémes® tiendront une place
importante dans la constitution de notre éthique. Nous tenterons de montrer en

quoi le lieu de la jouissance de la femme échappe, pas-fout a fait, a la logique

® Luce Irigaray, Speculum de I’autre femme, Paris, Minuit, 1974.

8 Luce Irigaray, Je, tu, nous, Paris, Grasset, 1990.

8 uce Irigaray, J'aime @ toi : esquisse d’une félicité dans I’histoire, Paris, Grasset, 1992.

¥ Luce Irigaray, Etre deux, Paris, Grasset, 1997.

8 Julia Kristeva, Au commencement était 'amour : psychanalyse et foi, Paris, Hachette, 1985.
% Julia Kristeva, Etrangers i nous-mémes, Paris, Fayard, 1988.
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phallique. Le but n’est pas de créer un lieu hors du patriarcat. Il s’agit plut6t de
la possibilité de parler a partir d’un lieu plus prés d’un sujet femme en devenir.

Notre originalité provient de notre objet d’étude, le lieu de la jouissance
de 1a femme et de ’approche préconisée, 2 savoir la zombre. L’intérét de la
démarche proposée est de poursuivre I’ceuvre de Luce Irigaray en ce qui a trait
au lieu de la jouissance de la femme et de faire des liens avec la théorisation de
Kristeva. Cela donnera peut-étre aux femmes une facon différente d’envisager
I’ordre symbolique phallique par le biais du féminin et du sacré. Une révolte
dont I’aboutissement concret serait le devenir d’un sujet femme, sachant

naviguer d’une fagon consciente avec et a travers les représentations.



CHAPITRE I

L’EPISTEMOLOGIE DE LA MULTIPLICITE

Je suis sortie d’'un mode de penser étriqué et
paralysant en me laissant glisser  la racine de mes
peurs et en me laissant porter vers le haut par des
femmes dont les vues étaient plus amples que les
miennes. Dans le langage figuré que j’utilise, je
rends mal 1’idée que ce double mouvement était
en réalité un seul mouvement. Or, la chose est
essentielle, car seulement a ce prix le mouvement
vers le bas aboutit & un enracinement et non pas a
une régressiongo.

Le Québec comme territoire des idées entre dans une perspective de la
multiplicité puisque celle-ci jaillit de la pluralité linguistique et culturelle. Ceci
donne une géographie intéressante pour notre these et permet d’intégrer une
épistémologie située’.

Nous verrons premierement comment la crise du modernisme
influencera le mouvement féministe. Partant d’une critique du systeme
patriarcal, la premiére vague féministe tente de libérer les femmes par I’égalité

des droits. La deuxieéme vague féministe, quant a elle, essaie de construire des

connaissances dans le souci de la différence sexuelle. De ce fait, nous voyons

% 1 uisa Muraro, « Avant et aprés dans la vie d’une femme, dans Thistoire des femmes », Le
Souffle des femmes, dans Luce Irigaray (dir.), Paris, ACGF, 1996, p. 61. Muraro a enseigné la
philosophie jusqu’en 2005 & 1'Université de Vérone en Italie. Elle s’est intéressée a rencontrer
des femmes de divers horizons culturels et religieux des deux continents, américain et européen.
Le Dieu des femmes est son plus récent livre paru en 2006. Cf. Luisa Muraro, Le Dieu des
femmes, Bruxelles, Lessius, 2006. Voir également L’Ordre symbolique de la mere, Paris,
L’Harmattan, 2003. Elle insiste sur la filiation et I’amour de la mere sans 1’oppression de
I’ordre symbolique du langage.

9 | e terme « située » montre que I’épistémologie doit étre comprise a partir de chacun des
contextes différents qui permettent la construction des savoirs.
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s’opposer les théories féministes modernes et postmodernes qui laissent
apparaitre un conflit entre les générations, un conflit entre meres et filles.

Deuxiémement, nous explorerons la pensée de Kristeva en ce qui a trait
3 I’espace et au temps ainsi qu’aux trois générations féministes. La nouvelle™
génération féministe se fonderait sur une mutation des deux précédentes. Fort
possible qu’avec la lecture de 1a zombre, nous puissions arriver a faire émerger
une génération qui n’est pas centrifuge”, mais qui soutiendra quelque chose de
transgressif, soit le féminin comme composante transgressive.

Troisidmement, nous verrons ol se positionne le cadre conceptuel de
notre thése. Notre choix épistémologique entre dans le méme mouvement que
celui de Kristeva. Nous dévelépperons la question du choix de notre espace
épistémologique. L espace-temps comme position épistémologique et théorique
fait émerger un sujet du savoir donnant des vérités situées. Il s’agit d’un espace
délimité dans un temps qui passe et qui n’est jamais linéaire. De cet espace nait
une position qui n’est pas gravée dans la pierre, une position théorique du
devenir sujet. Sans oublier I’approche généalogique soutenue par Irigaray qui

permettra la transmission des idées dans leur contexte respectif. Enfin, nous

%2 Nous émettons une réserve sur 1’expression « nouvelle génération féministe » parce qu’elle
sera une mutation des deux précédentes, une génération renouvelée. Son originalité tirera son
sens de la position épistémologique que cette génération prendra, soit celle de la multiplicité
- créatrice d’un devenir femme.

% Non pas dans une logique qui se voudrait &tre le centre entre deux générations féministes. Il
s’agirait plutot d’une génération marquée par le féminin, comme U'entend Kristeva, et qui, en
émergeant de I’écart, amene 2 la création symbolique et ouvre 2 la renaissance d’un sujet femme
en devenir.
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présenterons I’épistémologie en théologie féministe s’inscrivant dans la

deuxiéme vague féministe qui développe I’ approche généalogique.

1.1 Le temps d’une crise
La crise de la modernité et des sociétés occidentales renvoie a une
remise en cause de la raison et du sujet; cette crise ouvre sur une

¢°* non définissable et 1’espoir d’une nouvelle maniere d’étre

postmodernit
ensemble. Rosi Braidotti”® définit 1a postmodernité comme une crise du monde
occidental, de I’humanisme, de la théorie et des valeurs modernes, un
effondrement des systtmes mondiaux, un déclin de la modernité et enfin,

I’alliance entre la culture et la technologie. Le postmodernisme serait une porte

ouverte sur de nouvelles pratiques culturelles positives et féministes.

1.1.1 La crise de la raison en sciences humaines
La crise de la raison se traduit par une opposition entre objectivité et

subjectivité. Plusieurs auteurs, dont Gilles Deleuze, démontrent que cette crise

* Nous croyons que la postmodernité n’est pas encore instaurée et que la modernité n’est pas-
tout 2 fait terminée. Nous nous retrouvons encore une fois dans une refaire ouverte ol le
devenir est possible. Cf. Jean-Frangois Petit, Penser aprés les postmodernes, Paris,
Buchet/Chastel, 2005.

% Rosi Braidotti est d’origine italienne rejoignant significativement les idées d’Irigaray et de
Kristeva. Il semble y avoir une correspondance dans la siructure méme de la pensce
européenne. Nous tenterons de comprendre celle-ci dans notre dernier chapitre. Nous n’avons
pas la prétention de résoudre le conflit intellectuel entre la pensée américaine et la pensée
européenne, mais nous croyons sincérement que le Québec se situe dans une zone ob il peut
émerger des sens renouvelés, des étrangetés. Cf. Rosi Braidotti, « Cyberfeminism with a
Difference », New Formations, no 29 (automne 1996), pp. 9-25.
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met en évidence la fragilité des fondements de la cbnnaissance, la justification
et la validation des méthodes a I'intérieur de divers champs disciplinaires.
Deleuze élabore entre autres dans Logique du sens™ la disjonction inclusive
d’ol les opposés ne seraient plus contradictoires et ne méneraient pas a une
vérité universelle.

Selon I’argumentation d’Elizabeth Grosz”, dans les années 80, en
sciences humaines, les connaissances étaient méthodologiquement liées a
l’objet98. Les méthodes étaient considérées comme neutres afin de contribuer a
I’émancipation de la connaissance. Avec la crise de la raison, les méthodes sont
remises en cause et plus précisément le fait qu’elles sont pergues comme €tant
neutres par rapport 2 ’objet d’étude. Or, il y a un fossé entre les criteres qui
démontrent la véracité des connaissances et I’objet de connaissance.

Dans l'ordre de la raison, le_s savoirs sont immuables, vrais,
transhistoriques, neutres — ils ne subissent pas les influences du producteur. La
méthode est objective, sans lien avec celui qui I’a créée et indépendante de son
origine, du fait que le pfoducteur n’exprime pas ses désirs a travers elle. Les
sciences humaines aspirent a devenir des sciences objectives et pures. Par

exemple, les courants psychologiques qui utilisent des méthodes dites

% Gilles Deleuze, Logique du Sens, Paris, Minuit, 1969. Voir également Différence et
répétition, Paris, PUF, 1968.

7 Professeure au département de la critique théorique 2 I’Université de Monash en Australie.
Voir Elizabeth Grosz, « Le corps et les connaissances : le féminisme et la crise de la raison »,
Sociologies et sociétés, vol. 24, no 1 (printemps 1992), pp. 47-66.

% Le sujet humain peut également &tre I’objet d’investigation.
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objectives — a I’abri des préjugés et indépendantes de I’observateur — font
souvent abstraction de la spécificité du sujet. Dans ces conditions, le sujet
connaissant est séparé du savoir qu’il produit. Lacan’ disait, 2 ce propos, que la
psychologie ne prenait pas en compte le sujet du désir.

La crise de la raison met également en évidence une crise des

% du sujet par I’incapacité d’admettre que

perspectives puisqu’il y a élision
I’acces a I’objet est limité, partiel et perspectiviste. Les connaissances sont des
perspectives subissant des influences liées, entre autres, a leurs productions et
aux méthodes employées. Ainsi, I’objectivisme vrai, unique ef intemporel a des

limites. La crise de la raison est une crise des limites qui démontre 1’incapacité

de connaitre Ie sujet connaissant.

1.1.2 La rupture épistémologique dans les études féministes

Toujours d’aprés le développement de Grosz, la crise de la raison
indique de quelle maniére les penseurs occidentaux privilégient le conceptuel
au détriment du corporel. La négation du corps dans la production des
connaissances ne cesse d’avoir des répercussions tant sur I’épistémologie que

sur la construction des savoirs. La configuration des termes dans les structures

% Voir Jacques Lacan, « L’instance de la lettre dans ’inconscient ou la raison depuis Freud »,
Ecrits, pp. 493-528.

19 pans le contexte de 'ordre de la raison, le sujet et ses désirs me sont pas pris en
considération dans la production des connaissances. L’élision du sujet dans la théorisation
remet en cause les perspectives d’un objet d’investigation neutre et universel.
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du rationalisme est dichotomique, c’est-a-dire que les termes par lesquels on
exprime les connaissances sont classés sur un mode d’opposition. L’esprit
prime'®" sur le corps, 1’ actif sur le passif, le réel sur I’imaginaire, I’universel sur
le particulier, 1’objet sur le sujet, la raison sur la passion, la culture sur la nature,
I’objectivité sur la subjectivité, le vrai sur le faux, etc. De plus, le corps est
associé a la femme et I’esprit, a I’homme. Les savoirs dominants se construisent
sur ces catégories. Braidotti abonde dans le méme sens que Grosz : le corps
peut incarner la subjectivité de 1’esprit. La subjectivité incarnée (&tre corps)
dans la conceptualisation de Braidotti repose sur un paradoxe généré par le
déclin historique de la dichotomie corps/esprit. Le contexte historique sépare le
corps et I’esprit, tandis que le corps vit une subjectivité incarmée.

Cette division n’est pas sans répercussions sociales, car le systéme de la

1% et religieuses.

raison régit les pouvoirs a travers les institutions civiles
L’ensemble des disciplines savantes sont marquées par ces influences. Les
connaissances produites sont dites oijectiyves, universelies, neutres, voire
intemporelles. Toutefois, ces connaissances, supposément neutres, masquent

notamment la suprématie masculine associée a l’esprit. Le sujet influence

I’objet d’investigation, méme si les producteurs croient que la construction des

191 e mode dichotomique ne crée pas en soi les primautés. Les cultures ont hiérarchisé les deux

poles. Par exemple, pour lire I’écart, les antinomies sont souvent utilisées sans pour autant étre
confrontées pour savoir celle qui prévaut sur 1’autre.

102 . . . . .

9 Grosz souligne, entre autres, les prisons, les asiles, les universités, etc.
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savoirs n’est pas liée a leur nature corporelle ni sexuellement marquée. Par
conséquent, la femme est représentée par des référents masculins et elle est
conceptualisée en fonction de 1’autoreprésentation corporelle des penseurs

masculins.

1.1.3 La résistance épistémologique de la théologie féministe

1031 interprétation masculine veut

D’apres la these de Rebecca Chopp
que la faute d’Eve fut de vouloir acquérir la connaissance. En ce sens, les
femmes sont percues comme dangereuses par 1’épistémologie masculine et elles
en ont été séparées. L’épistémologie, appuyée par une argumentation
théologique, témoigne du fait que les hommes portent la connaissance et que les
femmes sont subjectivement liées au corps. L’épistémologie patriarcale reflete
l;expérience des hommes qui se dit universelle. II s’agit de produire des
connaissances transhistoriques dont certaines, d’ordre théologique, afin que
Dieu dans cette épistémologie se réfere a I'universel, en tout temps et en tout
lieu.

D’aprés I’argumentation de Chopp, les théologiennes féministes
résistent 2 I’épistémologie patriarcale, une idéologie dominatrice, qui exclut
J’expérience des femmes et qui sert a les opprimer. La critique féministe de

I’épistémologie dominante développe deux tendances : celle de la « théorie du

103 Rebecca Chopp, « La connaissance &’Bve : Ia résistance de la théologie féministe aux cadres
épistémologiques du courant masculin », Concilium, no 263 (1996), pp. 157-166.
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point de vue » et « celle du constructivisme social »'*". « La théorie du point de
vue » suppose que la connaissance reflete la position qui est occupée et le
contexte. L’ auteure fait remarquer que les connaissances sont élaborées par les
femmes blanches de classe moyenne, ce qui montre que toutes les femmes sont
semblables. Quant 2 la critique féministe du « constructivisme social », qui
vient du champ sociologique, elle consiste & reconnaitre que la connaissance est
relative aux intéréts et au pouvoir en place. En ce sens, le genre n’est pas
nécessairement le résultat de la biologie mais plutdt un construit social et
historique. Le constructivisme tend vers la transformation sociale a partir de
connaissances relativisées.

Toujours selon Chopp, les textes de la tradition, la reconstruction de
I’expérience et I’engagement dans le mouvement social permettent de
construire la connaissance constructiviste. La connaissance doit se situer dans
les textes de la tradition et non dans la raison pure et transhistorique. D’abord,
les féministes doivent corriger les a priori patriarcaux de la tradition religieuse
et culturelle!®. Ensuite, la reconstruction de I’expérience doit &tre signifiante et
porter la diversité des expérienceswé. Enfin, la théorie critique doit étre au
centre des mouvements de libération sociale. Le but est de déconstruire les

préjugés sociaux qui cautionnent les pouvoirs dominants. Cette théorie critique

104 Rebecca Chopp, op. cit., p. 161.

105 1 *auteure souligne les travaux de plusieurs féministes dont Rosemary Radford Ruether,
Elizabeth Johnson et Katie Cannon.

106 Chopp cite les féministes telles que Susan Brooks, Ida Maria Isasi-Diaz.
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tente de montrer la souffrance et son origine afin de transformer la structure
d’ oppression'?’.

D’aprés le développement de 1’auteure, les épistémologies théologiques
féministes integrent a leurs théories critiques deux stratégies de résistance a
- I’épistémologie dominante. Premidrement, 1’épistémologie doit refléter
I’histoire et le contexte. L’expérience est socialement située, ce qui a pour
conséquence de créer des connaissances contextuelles. Deuxieémement,
I’épistémologie se développe a partir de connajssancés diversifiées :
corporelles, subjectives, imaginatives, artistiques, relationnelles, etc. Il est clair
que, pour Chopp, les lieux de connaissances sont divers et tout aussi valables
que la tradition textuelle.

Eve est dangereuse parce qu’elle ouvre & la multiplicité des lieux de
connaissance qui ne peuvent étre maitrisés. Est-ce que la Vierge pourrait étre
une figure d’ouverture en tant que sémiotique? La résistance épistémologique

féministe situe clairement les vagues de la critique féministe en théologie.

1.1.4 La configuration des vagues féministes
Pour Grosz, la rupture épistémologique fait ressortir deux groupes
distincts dans les études féministes. Le premier groupe s’attache a introduire la

femme comme objet de connaissance. Il se propose d’intégrer les femmes dans

197 Nous pouvons supposer que I’auteure elle-méme, Rebecca Chopp, serait de cette tendance
théorique ainsi que Elisabeth Schiissler Fiorenza et Ivone Gebara.
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toutes les spheres et les disciplines desquelles elles ont été éclipsées. Du fait
que certaines disciplines ont occulté la contribution des femmes au savoir, les
féministes de ce groupe se consacrent & compléter les connaissances en utilisant
des méthodes existantes. Elles ajoutent I’apport féminin a la connaissance dite

18 qui

neutre et objective. Dans ce groupe, nous pouvons situer Juliet Mitchel
a fait une relecture de la psychanalyse, de méme que les féministes socialistes et
marxistes. La crise de la raison touche également les féministes du premier
groupe, car elles utilisent des méthodes basées sur des connaissances

1 afin de compléter les savoirs déja existants.

phallocentriques

D’apres le raisonnement de Grosz, le deuxiéme groupe, né de la rupture
épistémologique dans les études féministes, est celui qui fait de la femme un
sujet connaissant. Ces féministes ne tentent pas de compléter les savoirs, elles
analysent les connaissances phallocentriques et les critiquent en s’appuyant sur

une méthode dite sexuellement spécifique. Dans ce groupe, nous pouvons

retrouver Luce Irigaray“o, Elizabeth Grosz, Rosi Braidotti, Iris Marion

198 yoir Juliet Mitchell, Psychanalyse et féminisme, Paris, Des femmes, 1975. Elle est membre
de la Société britannique de psychanalyse et professeure de psychanalyse et des gender studies
a I’Université de Cambridge.

1% viient du mot phallocentrisme qui est employé par Irigaray pour signifier la soumission d’un
sexe (féminin) a ’autre (masculin).

119 1rigaray ne se considére pas comme féministe, elle a plutot €laboré la théorie de la différence
sexuelle qui prone le respect de I'autre dans ses différences. Le féminisme de la différence
n’existe pas en tant que tel, ce sont les théories de la différence ou de I’égalité qui distinguent
les courants.
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Young'"!, Judith Butler''? et Moira Gatens'">. Signalons qu’Trigaray fait partie
du deuxieme grand courant féministe puisqu’elle tend vers un nouveau mode de
représentation des connaissances. Kristeva fait de méme en disant que « la
. 14

femme, ce n’est jamais ¢a''* » :

Mais, plus profondément, une femme, cela ne peut pas

étre : c’est méme ce qui ne va pas dans I'étre. A partir

de 13, une pratique de femme ne peut étre que négative,

a I’encontre de ce qui existe, pour dire que « ce n’est

pas ca » et que « ce n’est pas encore ». J’entends donc

par « femme » ce qui ne se représente pas, ce qui ne se

dit pas, ce qui reste en dehors des nominations et des

idéologies1 B

Dans le méme sens, Irigaray mentionne que la femme est en devenir au-

dela des représentations du rationalisme. Kristeva adopte une position

1 professeure au département de sciences politiques de I"Université de Chicago, Young est
décédée des suites d’un cancer en février 2006. Formée en philosophie, elle était spécialiste de
la justice sociale. Voir http://www-news.uchicago.edu/releases/06/060802.young, shtml
(consulté le 7-4-2006).
2 yydith Butler est philosophe et professeure de littérature comparée 2 1'Université de
Californie 2 Berkeley. Elle a plusieurs ceuvres a son chapitre sur la philosophie, la
psychanalyse, le féminisme et la théorie queer. Butler a également travaillé sur les theses de
Kristeva en ce qui concerne la théorisation du sémiotigue : « Le sémiotique ainsi congu met non
seulement en cause la prémisse fondamentale de la théorie lacanienne, mais constitue aussi un
potentiel subversif inépuisable a I’intérieur du symbolique. Pour Kristeva, le sémiotique traduit
la multiplicité libidinale originelle dans le langage méme de la culture, plus précisément dans le
langage poétique ol prévalent les significations plurielles et la non-cloture du sémantique »,
Trouble dans le genre : pour un féminisme de la subversion, Paris, La Découverte, 2005,
p. 180.
113 professeure au département de philosophie de I’Université de Sydney, elle est spécialiste de
philosophie sociale et politique ainsi que de philosophie féministe. Voir Moira Gattens,
Imaginary Bodies: Ethics, Power and Corporeality, Londres, New York, Routledge, 1996.
11‘5‘ Voir Julia Kristeva, Polylogue, Paris, Seuil, 1977, p. 519.

Ibid.
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féministe''® A I’intérieur de la mouvance lacanienne et souléve cependant la

question de I’existence d’un troisiéme grand courant féministe' .

1.2 Le temps d’un espace

Selon Kristeva, le féminin’'® est du coté de I’espace-temps, un temps
non-linéaire pouvant s’ouvrir sur une nouvelle génération féministe venant
d’une mutation des contextes sociopolitiques européens. Kristeva parle de
génération qui s’entend comme une passation des idées et non pas comme des

vagues d’idées. Irigaray aussi abonde dans ce sens par le biais de la généalogie.

116 « Alors, moi, je pense que le temps des femmes et du féminisme a vécu 2 travers trois
périodes [...] Mais, disons que le féminisme moderne a commencé par les suffragettes qui
voulaient 1’égalité pour le vote, 1’égalité politique. Deuxieme moment, Simone de Beauvoir,
avec Le Deuxiéme Sexe, ol elle pense qu’il existe une fraternité possible entre les hommes et
les femmes parce que nous sommes, ontologiquement, dit-elle, €gales, les hommes et les
femmes sont pareils. Et donc, par-dela les différences biologiques, dont il ne faut pas tenir
compte, il ne faut pas réduire les femmes a la maternit¢, aux régles, au corps féminin, il y a une
égalité ontologique. Et ¢’était un grand moment parce que cela voulait dire que les droits
politiques, les droits 2 I’avortement, les droits au travail doivent étre respectés. Donc, on arrive,
a partir de 13, A I’exigence actuelle de parité, donnons aux femmes tous les droits. Moi, je pense
que ce moment-1a doit étre dépassé parce qu’il a écrasé la différence des femmes en voulant les
faire les égales des hommes [...] Mais je vais méme plus loin que cela parce que cette idée de
différence était apportée par la troisieme étape du féminisme que nous avons développée autour
de Mai 68, mouvement auquel j’ai appartenu en partie avant de me rendre compte que 1 aussi
ca s’ossifiait, c’est devenu... ¢a devenait une communauté. Il y avait la communauté des
femmes, différente des communautés des hommes et on va se faire la guerre », Julia Kristeva,
« Julia Kristeva : transcription intégrale » [en ligne], Contact : I’encyclopédie de la création,
entrevue menée par Stéphan Bureau, avril 2006, a Paris, p.15. www.telequebec.tv/contact
(consulté le 26-04-2006).

7 Notre intention est de souligner la perspective de Kristeva et non de la développer.

118 Nous verrons plus tard ce qu’entend Kristeva par le féminin.
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1.2.1 L’espace et le temps

Kristeva cautionne 1’intuition d’un espace de type matriciel'™ attribué a
la femme :

IIs [de nouveaux lieux] convergeront tous vers cette
problématique de I’espace que maintes religions a
résurgences matriarcales attribuent a « la femme », et
que Platon, résumant 2 I'intérieur de son propre systeme
les atomistes de 1’antiquité, avait désigné par 1’aporie de
la chora, espace matriciel'™®, nourricier, innommable,
antérieur a I’Un, & Dieu et par conséquent, défiant la
métaphysiquem.

L’auteure congoit, de la méme maniere que Nietzsche, I’existence de
deux dimensions temporelles, I'une linéaire et I’autre monumentale.
L’hypothese novatrice qu’émet Kristeva est que les femmes appartiennent a
I’histoire monumentale et non pas 2 la linéarité temporelle. Le temps linéaire'*
se distingue par la répétition dans 1’histoire et fait référence 2 la régularité de la
nature et du rythme biologique.

Quant au temps monumental, il est considéré comme un autre temps, un
temps qui passe dans 1’éternité, « 2 la fois englobant et infini comme I’espace
imaginaire»123. Kristeva donne I’exemple du corps de la Sainte Vierge qui ne

meurt pas, mais qui passe a travers les dges. Le temps linéaire ayant un

commencement, un déroulement et une fin semble peu compatible avec la

19 Kristeva semble induire que Freud aurait dessiné les prémisses d’un espace matriciel en
développant la théorie de I’hystérie comme étant un lieu évidemment assigné 2 la femme.
120, Matrice » vient du mot utérus.
21 Jylia Kristeva, « Le temps des femmes », Institutions?, no 5 (hiver 1979), p. 7.
zz Le temps linéaire est également appelé historique.
Ibid.
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subjectivité des femmes. Le temps linéaire serait, selon la psychanalyse
lacanienne, une temporalité obsessionnelle ou les structures tentent de maitriser
le langage et d’asservir l'individu. Bref, selon Kristeva, les femmes
appartiennent a ce qu’elle qualifie d’espace—temp5124, a la fois matriciel et
infiniment temporel. Pourtant, trois attitudes chez les féministes européennes
sont repérables face a la linéarité du temps : I'intégration, le refus et la

coexistence.

1.2.2 Les générations féministes

Le féminisme a montré la différence entre les sexes tant au niveau social
que symbolique. Selon I’argumentation de Kristeva, trois positions et trois
générations féministes font face a la conception du temps linéaire.

Le féminisme de la premiére génération milite pour 1’égalité des droits
sociaux et politiques. Ces féministes veulent introduire les femmes dans le
temps linéaire (histoire) dans le but d’une reconnaissance socioculturelle'®. Ce

courant aspire 2 intégrer les femmes dans la logique dominante de leur époque

124 Cette double affectation intégre 2 la fois les notions d’espace et de temps. Dans la logique
dialogique et intertextuelle de Kristeva, dans ses écrits subséquents, le féminin est a-temporel et
a-topique et émerge de la chora. La logique dialogique et intertextuelle, développée par
Kristeva se constitue comme suit : « Tout texte est en dialogue avec d’autres textes, et qu’on ne
peut pas comprendre une ceuvre en soi si on ne fait pas raisonner dans cette ceuvre Iintertexte,
c’est-2-dire les autres textes auxquels 1’écrivain se réfere, soit explicitement — parce qu’un
écrivain utilise de nombreuses sources —, soit implicitement ou inconsciemment — des textes qui
résonnent sans qu’il les ait lui-méme convoqués. » Cf. Julia Kristeva, Au risque de la pensée,
Paris, L’ Aube, 2001, p. 33.

125 Droit 2 I’avortement, égalité des salaires, contraceptions, etc.
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en globalisant les problemes des femmes sans distinction d’4ge, de race ou de
classe. En d’autres termes, la premiére phase féministe se traduit par un
mouvement universaliste et militantiste se situant dans la catégorie du temps
linéaire.

Né aprés Mai 1968, le féminisme de la deuxiéme phase rejette la
conception de la temporalité linéaire qui est attribuée d’emblée a une société de
type obsessionnel et masculine. Il s’agit d’un refus radical des limitations
subjectives et corporelles. La deuxiéme vague féministe se définit comme €tant
une autre génération puisqu’elle s’intéresse a la reconnaissance de 1’identité
femme comme étant irréductiblement autre. Les féministes de cette génération
tentent de « donner un langage aux expériences corporelles et intersubjectives
laissées muettes par la culture antérieure »'?°. En définitive, ce féminisme
renoue avec la conception de la temporalité monumentale.

La troisiéme attitude face & la linéarité temporelle est celle de la
coexistence des deux attitudes féministes et, par conséquent, des deux vagues
féministes qui la précédent. Issue d’une mutation causée par le socialisme et le
freudisme, Kristeva qualifie la troisitme vague de la nouvelle génération
féministe ainsi :

On peut soutenir ’hypotheése que si cette nouvelle
génération de femmes se manifeste de maniére plus

diffuse et peut-&tre moins consciente aux Etats-Unis et
plus massive en Europe occidentale, le fait est dii a une

126 Jylia Kristeva, « Le temps des femmes », p. 9.
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véritable coupure dans les relations sociales et dans les
mentalités, coupure produite par le socialisme et par le
freudisme. De socialisme en tant que doctrine égalitaire
de plus en plus largement diffusée et admise comme
relevant du bon sens mais aussi comme pratique sociale
des gouvernements et des partis dans les régimes
démocratiques forcés a étendre la zone de I’égalitarisme
dans la distribution des biens ainsi que dans I’acces a la
culture. Le freudisme en tant que levier a 'intérieur de
ce champ socialisant et égalitaire, qui repose la question
de la différence sexuelle et de la différence des sujets

eux-mémes irréductibles les uns aux autres'>’.

Le but est d’insérer les femmes dans 1I’histoire afin de leur reconnaitre un statut
socioculturel égal et de développer, par la méme occasion, le concept de la
femme comme étant irréductiblement autre. Cette nouvelle génération aspire a
construire un discours plus prés de la subjectivité et du corps des femmes. Tout
en se retirant du militantisme et sans tomber dans le sexisme, elle occupe un
autre espace. Pour la nouvelle génération féministe'?, qui doit opérer des
déplacements, le rapport au symbolique et au pouvoir a un sens différent pour

chaque individu.

1.2.3 La mutation comme fondement de la nouvelle génération
Jféministe

D’apres le développement de Kristeva, les deux générations féministes

ont été confrontées a la fois a la doctrine socialiste et au freudisme, ce qui a eu

127 Julia Kristeva, op. cit, p. 9
128 11 s’agit ici d’une zone d’ombre entre le féminin et le féminisme qui est présente aussi entre
la premigre génération et la deuxi®me, voire dans le rapport meére/fille.
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pour effet de produire une mutation, soit la nouvelle génération féministe. Le
socialisme est une doctrine qui prone 1’intérét collectif sur celui du particulier et
qui ne permet pas la spécificité des revendications des femmes. L’égalité a
I’intérieur du contrat social interdit la spécificité des femmes, la différence :

Le caractere spécifique des femmes ne pouvait que lui

[socialisme] apparaitre inessentiel, sinon inexistant,

dans la mouvance méme de D’esprit totalisant voire

totalitaire de cette idéologie’*.

En d’autres termes, la doctrine socialiste et égalitaire censure les aspects
spécifiques des revendications des femmes puisqu’elle prone 1'intérét collectif
au détriment du particulier.

La théorie freudienne, quant a elle, pose la question de la différence
sexuelle — basée sur le manque ou le désir quand le sujet s’inscrit dans I’ordre
du langage — a lintérieur méme d’une culture ol le contrat social est
prédominant. Les fantasmes de castration et d’envie du pénis sont des
hypothéses qui contribuent 2 expliquer 1’opération de séparation afin que
I’individu s’inscrive dans 1’ordre du langage. D’aprés Kristeva, la castration
comme présupposé de base n’est pas réelle, elle est une construction imaginaire
de I’opération du langage comme séparation ou processus sacrificiel.

L’identification des femmes dans I’ordre du langage est difficile

puisqu’elle est basée sur la séparation ou le sacrifice dans la théorie freudienne.

Les femmes doivent obligatoirement passer par la castration pour devenir un

129 Tulia Kristeva, op. cit., p. 10.
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sujet dans le langage. Le phallus, comme figure symbolique, domine
I’opération de séparation, signifiant le manque ou le désir du sujet inscrit dans
Pordre du 1angage13°. Le sacrifice est ]a base du langage qui fonde le code
social. Les féministes de la deuxieme génération rejettent cette logique
sacrificielle, elles ne veulent plus 1’entretenir en tant que mere, épouse et
éducatrice :

Que ce contrat sacrificiel, elles I’éprouvent a leur corps

défendant. A partir de 13, elles tentent une révolte qui a

pour elles le sens d’une résurrection, mais pour

I’ensemble social, le sens d’un meurtre"’.
Quel est le role des femmes dans cette symbolique sacrificielle? La nouvelle
génération tente d’éprouver au lieu de rejeter cette logique de séparation afin de
construire un discours spécifique, plus prés de la subjectivité du corps et de
I’indicible femme.

Pourtant, pour Kristeva, méme si les femmes ont accés au pouvoir,

celui-ci n’a pas vraiment changé. Les femmes sont vite aspirées par le pouvoir

130 Notons que Kristeva est d’obédience lacanienne, méme si le développement du sémiotique a
une dimension freudienne en ce qui a trait 4 la pulsion pré-inconsciente. Kristeva lit Lacan
d’une maniere qui ne cantonne pas sa théorisation sur la femme uniquement dans une fonction
phallique, par exemple. En effet, la femme, pour Lacan, peut s’inscrire dans la fonction
phallique 2 laquelle tout sujet humain participe et dans la fonction du pas fout qui donne du coté
de I’ Autre. Et c’est justement cela qui est difficile a distinguer chez cet auteur. Par exemple,
nous le percevons chez Butler : « Selon Lacan, la loi paternelle structure toute signification
dans le langage — ce qu’il appelle le ‘Symbolique’; ce qui fait d’elle un principe organisateur
universel de la culture elle-méme. Cette loi rend possible I'existence méme d’un langage doté
de sens et, partant, d’une expérience qui en a aussi, par le refoulement des pulsions libidinales
primaires, y compris la totale dépendance de Ienfant du corps maternel. C’est donc la
répudiation du rapport primaire au corps maternel qui rend possible le Symbolique », Trouble
dans le genre : pour un féminisme de la subversion, p. 179.

131 Julia Kristeva, « Le temps des femmes », p. 12.
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et finissent par cautionner les structures en place. Certains mouvements
féministes, surtout ceux de la deuxidme vague, peuvent créer une société
parallele, un contre-pouvoir, une sorte de sexisme inversé qui génére une
répétition du pouvoir combattu. Le rapport au pouvoir apparait sous deux
formes distinctes, soit la consolidation'* ou la création d’un contre—pouvoir13 3,
Ainsi, pour Kristeva, la tache réservée a la nouvelle génération féministe est
d’identifier un autre type de rapport au pouvoir en tenant pour acquis qu’une
définition de la femme toute-puissante, originaire et détentrice du pouvoir
n’existe pas.

En outre, pour la nouvelle génération, 2 la différence des féministes de

6% west pas rejetée d’emblée. Elle est au

la génération antérieure, la maternit
contraire indispensable 2 la compréhension de la complexité de I’expérience
féminine. Quand le désir de maternité est pris en compte, la maternité
déculpabilisée devient un moment de création et d’apprentissage de 1’amour de
I’autre. Cette expérience est tenue comme radicale : « Elle devient alors, au
sens fort du terme, une création'®>. »

Dans son développement, Kristeva mentionne que le féminisme de la

deuxieme vague devient comme une religion en se dotant de représentations

132 Propre 4 la premiére génération.

133 particulier 2 la deuxiéme génération.

134 L'expérience de la maternité n’implique pas nécessairement I’expérience biologique de
I’enfantement.

135 Julia Kristeva, « Le temps des femmes », p. 16.
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(d’images) qui supplée aux frustrations imposées aux femmes. La deuxieme -
génération utilise la représentation au lieu du symbolique (articulation du
langage et de Paffect) comme le fait la religion. Pour 1'auteure, la
représentation équivaut 2 la croyance a la femme-totalité ou a la femme-une et
elle espére que la troisiéme génération sera capable d’utiliser la différence afin
de montrer la pluralité des expériences des femmes :

Ou au contraire, comme ses avant-gardes 1’esperent, [le

mouvement féministe de la deuxiéme génération] partis

de I'idée de la différence arrivera-t-il a se défaire de sa

croyance en La femme, Son pouvoir, Son écriture, pour

conduire cette exigence de différence dans chaque

élément de 1’ensemble féminin, pour faire apparaitre la

singularité de chaque femme, et plus loin encore, ses

multiplicités, ses langages Eluriels, a perte d’horizon, a

perte de vue, a perte de foi'>®,
Toujours selon 1’argumentation de Kristeva, la nouvelle génération en

7 se constitue sans nécessairement suivre une chronologie. Le terme

Eulrope13
génération n’est pas d’emblée chronologique, mais situe plutdt un espace ou les
trois générations féministes peuvent se chevaucher ou méme exister
parallélement dans le temps historique. La nouvelle génération occupe un autre

espace qui n’a rien 2 voir avec une classe d’4ge et ot 1a notion méme d’identité

est remise en question.

136 Julia Kristeva, op. cit., p. 17.
137 Kristeva note que la nouvelle génération est moins visible en Amérique.
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Cette génération ne verrait pas ’homme et la femme comme des
dichotomies rivales, elle tenterait plutdt de trouver une nouvelle hypothese au
principe de différence qui développerait les particularités de Iidentité
subjective, sexuelle et idéologique. Le langage et la pensée seraient représentés
par le symbolique au lieu de la représentation, ce qui permet la pluralité des
identités intégrées. Une multiplicité symbolique liée aux différentes variations
identitaires aiderait & vivre une existence tant symbolique que biologique.
Ainsi, les déplacements sont nombreux au sein de la mouvance de la nouvelle

génération féministe.

1.3 Le temps d’un choix positionné'**

Profiter de 1’espace de cette zombre'® qu’il y a entre le moderne et le
postmoderne constitue, pour la théologie féministe, l’cA)v‘ppOrtunité de créer a
partir de sa multiplicité et non de s’insérer dans la crise des reperes dominants.
Le but n’est pas de théoriser le binaire, mais de travailler avec I’écart et avec ce

qui en émerge.

138 Nous entendons par choix positionné, un choix situé¢ dans un contexte culturel et social.

13% Nous pouvons constater qu’il y a un espace, une zombre, ol il est possible de faire émerger
ce qui caractérise notre these a partir du lieu de la jouissance de la femme. Et pourquoi pas par
le biais du féminin ?
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1.3.1 L’épistémologie en théologie féministe moderne et postmoderne
Selon Denise Couture'”, trois approches épistémologiques
caractérisent la théologie féministe en Amérique du Nord : I’approche de la
libération, I’herméneutique et le poststructuralisme. La théologie féministe de la
libération'*' interprete les textes de la tradition chrétienne afin d’inscrire les
femmes dans un mouvement de libération et de dignité humaine. En ce qui a
trait & la théologie féministe herméneutique'*?, elle ouvre sur une position
féministe de transformation et de libération. Quant a I’épistémologie
poststructuraliste féministe, elle se définit comme 1’étude des approches

théoriques sans en faire des oppositions. Il s’agit de voir les rapports entre les

théories, leurs validations et les effets des choix théoriques.

140 v oir Denise Couture, Epistémologie en théologie féministe, exposé no 6 du séminaire THL
6430, anthropologie théologique : approches féministes en théologie, Université de Montréal,
Faculté de théologie, février 2002. Professeure agrégée, Denise Couture enseigne la théologie
féministe, 1'éthique théologique, la théologie fondamentale et I’inter-spiritualité 4 la Faculté de
théologie et de sciences des religions de 1"Université de Montréal. Elle est également directrice
de la revae Théologiques et coordonnatrice du Centre de théologie et d’éthique contextuelles
québécoises (CETECQ). Ses recherches se concentrent, notamment, sur le genre, la religion et
le (post) colonialisme.

Voir également Rebecca Chopp qui fait une analyse du champ féministe face 2 la
postmodernité dans « Naming and Seeing the World Anew : the Works of Rosemary Radford
Ruether », Religious Studies Review, vol. 15 (janvier 1989), pp. 8-11.

YL Cf. Tvone Gebara, Le Mal au féminin : réflexions théologigues a partir du féminisme, Paris,
L’Harmattan, 1999. Cette auteure est docteure en philosophie (Université Catholique de Sao
Paulo) et en sciences religieuses (Université Catholique de Louvain), elle travaille
spécifiquement sur les questions féminines et les relations de genre. Par la médiation du genre,
outil herméneutique féministe, elle tente de montrer de quelle manidre le mal se présente
différemment pour les femmes. L’ oppression silencieuse vécue par les femmes surtout les plus
pauvres, a motivé le travail de I'auteure. Dans cet essai en particulier I’auteure oriente ses
recherches vers une perspective de théologie contextuelle en utilisant le concept de la différence
culturelle des sexes et en modifiant la compréhension de 1a théologie de la libération dont elle
est issue. Voir notre article pour un résumé de la question du genre comme outil et comme
fonction, Mélany Bisson, « Le Mal au féminin : essai d’Ivone Gebara », Revue Scriptura :
Nouvelle Série, vol. 4, no 2 (2002), pp. 60-72. ‘
12 peut se dire également interprétative.
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Selon I’argumentation de Couture, des rapports de force entre les
théories féministes modernes et postmodernes empéchent le dialogue entre
elles. La premidre génération féministe moderne (les méres féministes) est liée
A I’articulation de la théorie de la libération. La deuxiéme génération féministe

143 Née aux Etats-Unis d’une rupture de

pourrait étre qualifiée de postmoderne
dialogue avec la génération des méres féministes, cette génération croit que ses
théories sont plus adéquates que celles des meres. La deuxiéme génération
voulait se situer autrement dans le champ des connaissances en créant une autre
vérité. Toutefois, les deux générations féministes se situent I’une contre 1’autre,
la bonne contre la mauvaise. Trois attitudes d’affrontement découlent de ce
rapport de force : I’exclusion, Iindifférence et la critique mutuelle. Cette fagon
de procéder est patriarcale et de surcroit trées académique. En ce sens, la
“généalogie féministe est rompue par une ruse patriarcale pour ramener le
féminisme au centre du pouvoir. L’opposition entre le moderne et le
postmoderne est importée de la philosophie, elle ne vient pas proprement de la
théorisation féministe.
Toujours selon le développement de Couture, cela crée une rupture dans
la généalogie féministe qui a importé une logique de séparation. La généalogie

féministe est au coeur de 1’épistémologie féministe afin que les meres et les

143 « L’approche postmoderne se caractérise par le déplacement du rapport a la vérité, non plus
évalué en terme de représentation, juste ou non, du réel, mais comme analyse d’émergences et
d’effets de rapports de force » Denise Couture, op. cit., p. 2.
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filles soient liées les unes aux autres sans qu’une culture de séparation vienne
empécher cela. Il est clair que I’analyse des rapports entfe meres et filles a été
occultée. Les meres n’ont pas clarifié leur rapport mere/fille ce qui a entrainé
cette rupture entre les générations féministes. La deuxiéme vague de
théologiennes féministes a mis en position de pouvoir la théologie par rapport
au féminisme en développant des théories qui s’opposent les unes aux autres.
Le respect du processus épistémologique féministe est primordial pour garder la

généalogie et notre tradition.

1.3.2 Vers une généalogie des approches conceptuelles

La théoricienne féministe occupe un espace épistémologique en
analysant le corps féministe et non en opposant des membres de son propre
corps, ce qui équivaut a débattre les diverses théories 2 I'intérieur des approches
féministes. Les relations entre les théories féministes peuveht étre pensées de
fagon synchronique, c’est-a-dire qu’elles n’entrent pas dans une logique
d’opposition entre le moderne et le postmoderne, entre la premiere et la
deuxiéme génération féministe, entre la mere et la fille. L’opposition ne
s applique pas au champ féministe puisque la généalogie féministe ne demande
pas la rupture, mais la création de liens de transmission. Les féministes qui
adoptent une approche diachronique marquent la mise en place d’une troisiéme

génération féministe en se situant contre les deux autres, dont les théorisations
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seraient insuffisantes. Ce que vise cette these, c’est de trouver un espace pour
développer le dialogue entre les théories féministes plutét que de créer une
troisiéme génération, voire de définir un espace comme le propose Kristeva.

D’aprés Couture, les débats théologiques coupent court 2a la
géne’:alogie144 féministe. L’éthique féministe visera 2 éviter cette séparation en
laissant 2 la théologie ses débats. Ne plus considérer I’autre comme dépassé
pour asseoir ses propres compétences ou sa supériorité académique laisse a
I’ autre une place pour une prise de parole. La méthode féministe a pour dessein
d’ouvrir le dialogue aux différentes positions féministes et de penser la tradition
féministe dans sa multiplicité. Les choix théoriques sont des choix politiques et
personnels. D’ouvrir le dialogue transversal et d’y faire ressortir les liens entre
les champs ne permet pas une logique de séparation. Le travail du langage et du
rapport au pouvoir devient une forme de militantisme afin de créer un espace de

dialogue.

1.3.3 L’espace-temps comme position épistémologique
Dans la méme mouvance que Kristeva, 1’espace-temps signifierait une

position de I’étre de parole qui énonce un savoir par un espace intérieur ou le

4 1 a généalogie féministe est une filiation entre les féministes de toutes catégories dans une
perspective qui ne les oppose pas les unes aux autres. Pour Couture, il est possible de naviguer
sur plusieurs modes d’articulation du discours selon la situation afin d’établir la libération des
femmes dans toutes les spheres de la vie. Selon le contexte, il est possible d’assumer une
position féministe de la deuxieme vague et de la premigre sans que cela soit une opposition.
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sujet émerge'®. Le temps s’articule dans une vitalité, c’est-a-dire que le temps
est suspendu. II n’est pas linéaire, mais il se renouvelle selon un cycle mort/vie.
Il s’agit d’un cycle de renaissance ouvert vers I’inconnu. Cet espace-temps est
un état suspendu, un état intérieur d’émergence du sujet. Cette position
épistémologique permet de développer les connaissances qui ne sont pas figées.
Les connaissances se multiplient dans le cycle du temps qui tue et qui fait vivre
quelque chose, qui dit ce qui vient sans le toucher vraiment, sans en trouver
I'origine méme. Comme Lacan le disait, la forclusion est la condition
d’émergence du sujet, ¢’est-a-dire qu’il est impossible de retrouver ses origines,
que le sujet est toujours a distance de son histoire et qu’il est primordial
d’ignorer ses origines pour venir a étre.

La présente these est écrite dans cet espace-temps, dans une tentative de
faire émerger un féminin (psychique) dans la visée d’un devenir sujet femme
(social). Le genre'*® est considéré comme un rdle social appris. Cette zombre
devient une position épistémologique permettant de créer des connaissances

situées entre deux apparentes contradictions (féminin et femme) sans Etre

145 Kristeva note bien que chez ces trois génies féminins, Hannah Arendt, Mélanie Klein et
Colette, I’idée de renaissance, qui ne passe pas nécessairement par le fait d’enfanter, fait partie
de 1a fertilité de la femme. 11 s’agit d’une vitalité de la pensée féminine qui, devant I’épreuve,
mise sur le recommencement, sur un cycle de renaissance. Cf. Julia Kristeva, Le Génie
féminin : la vie, la folie, les mots, 1 : Hannah Arendt, Paris, Gallimard, 1999. Julia Kristeva, Le
Génie féminin : la vie, la folie, les mots, 2 : Melanie Klein, Paris, Gallimard, 2000. Julia
Kristeva, Le Génie féminin : la vie, la folie, les mots, 3 : Colette, Paris, Gallimard, 2002.

146 1 a notion de genre est issue des recherches féministes américaines, dont celle de Butler qui
contribue 3 son enrichissement par son livre publié d’abord en anglais, Gender Trouble,
Feminism and Politics of Subversion, New York, Routledge, 1990. Voir un texte en ligne d’une
conférence de Judith Butler sur le genre: hitp:/multitudes.samizdat.net/Faire-et-defaire-le-
genre.html (consulté le 10-11-2005).
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opposées et sans €tre totalement au centre, ce qui ouvre, a notre avis, 2 la

multiplicité. Cette position est le moteur de recherche de cette thése.

1.3.4 Le Québec comme position d’émergence de la multiplicité

47 de deux langues laissant une zombre

Le Québec porte la signifiance
entre les deux pour permettre I’émergence de la multiplicité. Le Québec
intellectuel pbrte deux langues dont I'une est parlée (francais) et I’autre parle
d’elle'® (anglais). 11 s’agit d’un bain de langage (francais, anglais) qui structure
une forme de pensée plus incarnée dans le sens ou elle doit &tre restructurée,
réapprise (souvent la langue francaise prend la forme de jargon). En ce sens, les
connaissances recues (américaines et européennes) se libérent sur le territoire
- pour en faire émerger la multiplicité. Un groupe de femmes peut contenir des
féministes et des non-féministes sans toutefois empécher une certaine cohésion.

Premigre historique au Québec en 2000'”, des femmes féministes ou

non, de traditions spirituelles et religicuses diverses se sont regroupées afin

d’organiser une célébration féministe et inter-spirituelle. Les théologiennes

147 Kristeva désigne la signifiance comme étant le fonctionnement des pulsions vers, dans et a
-travers le langage. Le Québec serait un espace ot la signifiance serait en proces parce que le
langage est hétérogene et surdéterminé tant chez les anglophones que chez les francophones.

148 Nous référons ici 2 la langue dominante.

149 f, Denise Couture, « Contributions de I'interreligicux féministe 4 la théologic : a propos du
projet Féminismes et inter-spiritualités dans le cadre de la Marche des femmes de I’an 2000 »,
dans Pluralisme religieux et quétes spirituelles : incidences théologiques, Marc Dumas et
Frangois Nault (dir.), Montréal, Fides, 2004, pp. 13-34. Voir également Denise Couture,
« L’inter-spiritualité féministe », Sciences pastorales/Pastoral Sciences, vol. 22, no 2 (2003),
pp. 189-196.
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féministes québécoises articulent la multiplicité par le fait d’utiliser'™ des
théories sans les opposer les unes aux autres, mais en permettant que les unes-
alimentent les autres.

Le Québec est né d’une séparation du territoire™" et de langues. Selon
notre interprétation, c’est a partir d’une histoire de frustration que se constitue
le Québec. Les théologiennes féministes québécoises ne déifient pas Dieu, elles
ouvrent au questionnement. Le Québec n’a pas de projet sociétal défini et fixe,
méme en politique et surtout au sujet de la souveraineté; le débat est ouvert,
cela prend du temps. I s’agit d’étre créatif, d’innover et de rester ouvert a
I’inconnu, a la différence, d’ou I’errance’®® des théologiennes. Articuler le
Québec de cette maniére permet de situer 1’environnement des théologiennes

féministes.

1.4.3 L’errance des théologiennes féministes québécoises
Les théologiennes féministes québécoises sont pour la plupart croyantes,

elles croient 2 la renaissance psychique et physique et elles ne dissocient pas le

150 1 »utilisation est la méthode dite généalogique.

1511 ¢ Haut et le Bas-Canada.

152 Braidoitti nommerait cela le nomadisme. Pour notre propos, nous proposons l’errance
comme dynamique de déplacement et de mouvement tant sur le plan psychique que sur le plan
des idées permettant la multiplicité créatrice. Cela pourrait ressembler également 4 I’exil dont
parle Kristeva.
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corps de I’esprit’”®. Le mal-8tre qui accompagne I’histoire du Québec se
retrouve dans le langage employé par les théologiennes afin de le traverser.
L’interprétation, la réécriture et la ritualisation* créatrice constituent

55 et

I’expression de leur féminin trans-symbolique. Elles sont écologiques1
luttent contre une culture patriarcale axée sur la recherche des profits écartant
les besoins tant spirituels que psychiques. Les théologiennes156 profitent de

cette crise de la modernité afin d’émerger d’une histoire d’oppressionm. Elles

entrent dans un tournant linguistique et cherchent & créer un discours incluant

153 Voir I’article de Marie-Andrée Roy, professeure et sociologue en sciences des religions a
I’Université¢ du Québec 2 Montréal, « Les femmes, le féminisme et la religion » {en ligne],
http://www.erudit.org/livre/larouchei/2001/livrel4 div29.htm#d29n1 (consulté le 10-10-2006).

L’article est consacré i I’histoire des femmes qui ont marqué la critique féministe du religieux
au Québec : Anita Caron, Denise Couture, Monique Dumais, Olivette Genest, Marie Gratton,
Louise Melangon, Agathe Lafortune, Marie-Andrée Roy, pour ne nommer que celles-1a.

154 Selon Braidotti, les femmes ont besoin de rites, de rituels pour mettre en terre la femme
oppressée par le patriarcat et repenser le genre, la différence avec leur multiplicité afin de se
renouveler.

155 Cf. Monique Dumais, « Ecoféminisme : entretenir des relations », L’autre Parole, no 72 (été
1997), pp. 9-16 et « Préoccupations écologiques et éthique féministe », Religiologiques, no 13
(printemps 1996), pp. 115-124. Théologienne féministe, Monique Dumais a ét€ professeure en
éthique et en théologie A I'Université du Québec 3 Rimouski. Elle est aussi cofondatrice de la
collective féministe et chrétienne L’autre Parole, voir le site de cette collective
http://www.er.ugam.ca/nobel/r22734/ (consulté le 10-10-2006). « La théologienne et éthicienne
Monique Dumais, apres des études & Harvard et 4 1'Union Theological Seminary de New-York,
s’affirmera comme une des leaders québécoises de la théologie féministe — en contribuant
notamment de manitre significative 4 faire connaitre la pensée féministe américaine dans le
domaine (Rosemary Radford Ruether, Elizabeth Schiissler Fiorenza, Mary Daly, etc). Elle
fondera en 1976, avec Louise Melancon et Marie-Andrée Roy, la collective féministe et
chrétienne L’autre Parole qui sera un lieu majeur de développement, de diffusion et de
vulgarisation de la pensée critique sur les femmes et la religion et contribuera & la mise en place
de pratiques féministes religicuses alternatives », Marie-Andrée Roy , « Les femmes, le
féminisme et la religion ».

5 Braidotti souligne également que les femmes deviennent des corps postmodernes de
résistance au moyen d’une pratique de la parodie ou de I’ironisation transformant la répétition
de la culture patriarcale, du discours dominant et du pouvoir politique en une position politique
de changement. Irigaray rejoint également cette position politique du mimétisme de 1’ordre du
discours.

157 Une oppression structurelle du systéme social et de la structure psychique.
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I’imaginaire et le corps pour produire de nouvelles figurations exprimant la
subjectivité des femmes. Elles déplacent le souffle vital sans se prétendre de

l’originelss.

En bref, nous avons pu constater que, chez Grosz, la deuxiéme vague
féministe est née d’une rupture épistémologique en sciences humaines montrant
que les études féministes sont encore trop calquées sur le modele académique.
Deux hypothéses ressortent chez Kristeva : (1) les femmes appartiennent a la
conception du temps monumental, et (2) la nouvelle génération féministe en
Europe est née d’une mutation dans un rapport au socialisme et au freudisme.
La nouvelle génération féministe a pour tdche d’élaborer un autre espace afin
d’introduire d’autres concepts identitaires variables. Peut-étre un autre espace
pour faire advenir le sacré au féminin!

L’éthique féministe repose sur I’ouverture du dialogue afin d’éviter la
séparation. En fait, le but n’est pas de se positionner les unes contre les autres,
mais plut6t de voir les liens entre les positions sans toutefois penser que telle
position est la meilleure et que 1’autre n’est pas adéquate. Il est libérateur de
naviguer d’une position théorique 4 une autre selon les contextes qui se
présentent. Les femmes ne sont pas enfermées ni figées, elles peuvent vivre leur

multiplicité.

158 Flles ne cherchent pas 1’origine de I’origine ni I’origine du féminin.
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Quant 2 leur approche, elle revét un aspect généalogique puisqu’elle
crée des recoupements entre les traditions féministes ou les autres formations
universitaires. Cette approche généalogique a pour but d’aménager une position
d’énonciation, un lieu d’ol parler, ce qui situe les savoirs de sorte qu’en émerge
un sujet femme qui n’existe pas encore. Les théologiennes féministes
québécoises ont une position d’errance consistant en un mouvement dynamique
de déplacement permettant la multiplicité.

Nous devons profiter de cette crise non pas pour nous y insérer, mais
bien pour créer. Peu importe qu’il s’agisse d’une crise de la raison du monde
occidental ou d’une crise de la modernité, notre thése se veut &tre un pré-
texte!® afin de faire advenir un sujet femme par le biais d’une éthique située

aux frontieres de la jouissance dans un espace sacré le permettant.

1% Le féminin a pour fonction de briser 'ordre du discours dans un mouvement trans-
symbolique qui passe par le lieu sacré de la jouissance de la femme. Le féminin pourrait donc
émerger entre le « pré » et le « texte ».



CHAPITRE 11

UN SENS INNE-DIT : LA JOUISSANCE DE I/,XFEMME

Refus du code social inscrit dés la structure de la
langue : prise sur la substance folle qui en réclame
la liberté : le langage poétique est ce lieu ou la
jouissance ne passe par le code que pour le
transformer. Il introduit donc, dans les structures
linguistiques et la constitution du sujet parlant, la
négativité, la rupture. Il faut lire un tel langage
comme pratique : avec et 2 travers le systéme de la
langue, vers les risques du sujet et I’enjeu qu’il
introduit dans 1’ensemble social. Irruption de la
pulsion toujours sémiotique : moment de la
négativité, éclatement de la structure signifiante
dans le rythme, mise en procés du sujet. Nouvelle
disposition ~du  sémiotique dans l’ordre
symbolique : temps de la limite, de I’énonciation,
de la significationwo.

Le développement de la psychanalyse fut marqué par des découvertes

importantes, telles que la théorie freudienne des pulsions et la formulation

lacanienne de « l’inconscient est structuré comme un langage ». « Si la

psychanalyse doit se constituer comme science de I’inconscient, il convient de

partir de ce que I’inconscient est structuré comme un 1angage'61. » Comme

plusieurs auteurs, nous croyons que la psychanalyse lacanienne tire son sens et

son originalité du concept de la jouissance. C’est pourquoi ce chapitre

s’attachera 2 analyser comment Lacan révolutionne la théorie psychanalytique

par la conceptualisation de la jouissance surtout du cdté de la femme.

160 yulia Kristeva, La Révolution du langage poétique, dos de 1a page couverture.
16l Jacques Lacan, Les Quatre concepts fondamentaux de la psychanalyse, Paris, Seuil, 1973,

p. 227.



VB

61

D’abord, nous présenterons la théorisation du sémiotique par Kristeva
inscrit dans la révolution du langage poétiquem. Ce qui nous menera a étayer
les diverses perspectives de la théorisation lacanienne della jouissance et de
’inconscient afin de fixer notre attention sur le sujet principal, soit la jouissance
de/ﬁ femme. Nous présenterons les idées générales de Lacan inscrites dans
Encore, sur la jouissance de}a/femme.

Finalement, nous utiliserons la pensée de Kristeva; celle-ci apportera
une vision de la jouissance de la femme du point de vue du sacré. En ce sens,
notre éthique du devenir sujet s’inspirera notamment de la pensée de Kristeva.
Nous n’avons pas la prétention d’éclairer la pensée163 de Lacan, les
commentaires dont nous disposons aujourd’hui sont déja d’une pertinence
notoire. Nous lisons Lacan d’une maniére personnelle marquée d’emblée par
une problématique féministe avec quelques appuis d’auteurs répondant
relativement 2 notre questionnement. « Mais si quelque chose manque, cela ne

sera pas un défaut, et surtout pas si ce qui manque est indispensable164. »

162 o Julia Kristeva, La Révolution du langage poétigue.

163 Nous ouvrirons sur le lieu de la jouissance de la femme comme complément théorique non
définitif.

164 Jean-Claude Milner, L’@uvre claire : Lacan, la science, la philosophie, Paris, Seuil, 1995,
p- 10.
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2.1 Le procés de la signifiance est un proces du sujet
Résumons d’abord la‘notion de sémiotique que nous avons présentée
dans I’introduction pour nous mettre dans le contexte de ce qui suivra. Kristeva,
tirant ses notions de la théorisation de la psychanalyse freudienne des pulsions,
apporte un développement plus actuel sur le sémiotique. Celui-ci est une
pulsion qui vient de la chora!® dite sémiotique. La chora sémiotique est un
réceptacle 2 pulsions. Les pulsions sont a-topiques et a-temporelles. Elles ne
sont pas inscrites dans le temps, ni réservées a un stade comme celui de la
castration de 1’(Edipe ou du miroir. Une pulsion est le sémiotique qui traverse
I’ordre symbolique du langage ou la topologie du langage tout en le bousculant.
Le sémiotique émerge de I'intérieur vers I’extérieur du sujet et la poésie peut
s’ avérer étre I’expression créatrice d’un sémiotique non statique :
La magie, le chamanisme, 1’ésotérisme, le carnaval ou
la poésie « incompréhensible », soulignent les limites du
discours socialement utile, et portent témoignage de ce

qu’il refoule: le proceés excédant le sujet et ses
structures communicatives'®.

2.1.1 La pratique de la signifiance

La définition de la signifiance, selon Kristeva, se construit autour du

sujet et de ses institutions qui sont en proces de signifiancem. Le sémiotique

165 Kristeva considere 1’espace-réceptacle de Platon comme maternel et nourricier.

196 Julia Kristeva, La Révolution du langage poétique, p. 14.

157 proces de signifiance : le sémiotique (pulsion de mort-négativité) traverse le langage en
bouleversant et en déstructurant 1’ordre logique et symbolique du langage, donnant lieu & une
positivité reconstructive.
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opére une révolution en déstructurant le symbolismelés, par ’avénement de la
jouissance d’ot la pratique du langage poétique. Le sémiotique deviendrait une
pratique de transformation du sujet et de son environnement social. En ce sens,
le procés169 excede le sujet puisqu’il s’inscrit également a travers le systeme
social et ses institutions :

S’il y a donc un discours qui n’est pas seulement un
dép6t de pellicules linguistiques ou une archive de
structures, ni le témoignage d’un corps retiré, mais qui
au contraire est 1’élément méme pratique impliquant
I’ensemble des relations inconscientes, subjectives,

sociales, dans une attitude d’attaque, d’appropriation, de

destruction et de construction, bref de violence positive,

¢’est bien la littérature!”’.

Comme 1’écrit si bien Kristeva, le procés met en jeu la traversée du
sémiotique o1 la jouissance émane du corps et du sujet souvent réprimé par le
systtme social. Ce qui est en proces de signifiance repose sur le sujet et la
société. Le proces devient une pratique de déconstruction'’' qui est jouissance
et révolution a la fpis. La révolution du langage poétique est une pratique de la
jouissance du sujet en proces de signifiance :

Ce que nous désignons par signifiance est précisément
cet engendrement illimité et jamais clos, ce
fonctionnement sans arrét des pulsions vers, dans et a

travers le langage, vers, dans et a travers 1’échange et
ses protagonistes : le sujet et ses institutions. Ce proces

168 Bxpression intentionnelle symbolisant un état. Il est & noter qu’il faut faire la différence entre
le symbolisme et le symbolique qui signifie un systéme inconscient.

189 Selon Kristeva, le proces signifierait une pratique de déconstruction et de reconstruction.

10 Ibid., p. 14.

17! Kristeva nommerait cela déstructuration.
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hétérogéne, ni fond morcelé anarchique, ni blocage
schizophréne, est une pratique de structuration et de
déstructuration, passage 2 la limite subjective et sociale,

et — 2 cette condition seulement — il est jouissance et

révolution'”%.

En fait, le sémiotique est de ’ordre du pré-langage, une pulsion de mort,
une négativité et comme la pulsion de mort ne vient jamais seule, la pulsion de
vie a pour effet d’étre positive. Le sémiotique traverse la topologie du langage,
symbolique et phallique, pour aller vers 1’extérieur du sujet qui est remis en
question, qui est en proces par sa pratique littéraire dont le langage poétique. Le
sémiotique est jouissance de 1'Autre promulguant une révolution du sujet

parlant et du systéme ambiant.

Le sujet doit reconnaitre son étre comme structuré par la pensée ou le
langage et admettre que parfois, des modifications s’opérent, sortant des

normes langagiéres et idéologiques et faisant le proces de la signifiance pour se

manifester en sacré!” :

Mais elle indique une vérité, a savoir que I’activité
sollicitée et favorisée par la société (capitaliste) réprime
le proces traversant le corps et le sujet, et qu’il faut donc
nous extraire de notre expérience interpersonnelle et
intersociale pour avoir la chance d’accéder a ce refoulé
du mécanisme social qu’est 1’engendrement de la

signifiance'™*.

172 Ipid., p. 15.

173 | e sacré dans ce cas-ci serait une forme d’art ou de littérature poétique et non statique.
Kristeva mentionne que cette forme de sacré dite primitive est perue par la logique moderne
comme de la schizophrénie.

" Ibid., p. 11.
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2.1.2 Les pulsions désorganisatrices
Pour Kristeva, le sémiotique et le symbolique sont deux modalités
inséparables du procés de la signifiance, lui-m&me constitutif du sujet dans le
langage. Le sémiotique peut construire des signifiants non verbaux a lui seul
donnant la musique, mais habituellement, le sémiotiqgue et le symbolique
s’articulent ensemble. Le sémiotique est une trace, une marque, une empreinte,
une figuration. Le symbolique est, entre autres, pour Kristeva toute catégorie
linguistique :
Comme il apparaitra dans ce qui suit, le symbolique et
par conséquent la syntaxe et toute la catégorialité
linguistique, est un produit social du rapport a I’autre, a
travers les contraintes objectives constituées par les
différences biologiques, entre autres sexuelles, et par les
structures familiales concrétement et historiquement
données'".
La chora est rupture et articulation des pulsions (négatives et positives).
Elle est un réceptacle de pulsions, intemporel, fluctuant, instable, en mutation et
en devenir. Elle n’est pas une position, elle n’est pas non plus un signifiant,
mais s’engendre pour le devenir. La chora est soumise a un rythme, différent de
la loi symbolique et qui effectue des discontinuités provisoires :
On dira donc que ¢’est ce corps maternel qui médiatise
la loi symbolique organisatrice des rapports sociaux, et
qui devient le principe d’ordonnancement de la chora

sémiotique, sur la voie de la destruction, de I’agressivité
et de Ja mort'"®.

5 Ibid., p. 29.
16 Ibid., p. 217.
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La pulsion est 2 la fois positive et négative et engendre une onde destructrice
qui déstabilise 1’ordre symbolique du langage. D’aprés Freud, la pulsion la plus
pulsionnelle est la pulsion de mort. La chora sémiotique articule 1’afflux des
pulsions sans unité. Cette chora sémiotique est rythmique, déchainée, pré-
langagiere et irréductible. Un sujet en proces, dans la pratique du texte, montre

que les catégories se trouvent perturbées.

2.1.3 La jouissance comme proces du sujet
Quand le sémiotique fait sa traversée dans ’ordre symbolique du
langage, il est de ’ordre de la signifiance. I y a procés de signifiance parce
qu’il y a une pratique de déconstruction et de construction dans la structure de
’inconscient. Le sémiotique émerge hors du sujet inconscient, entre autres, dans
le langage poétique qui interroge les structures sociales par son étrangete. Le
sujet parlant est interrogé par la fonction du sémiotique, soit la déstabilisation et
le proces. Le sujet parlant est un sujet en procés quand le sémiotique advient :
La chora sémiotique, cette  musicalité
infralinguistique que vise tout langage poétique,
devient la visée principale de la poésie moderne,
« psychose expérimentale ». Je veux dire par 1a
qu’elle est I’ceuvre d’un sujet, mais d’un sujet qui
se met en procgs, et qui, par 1’archéologie de son
unité, menée dans le matériau méme de la langue

et de la pensée, atteint des régions risquées o
cette unité se néantit'”".

177 julia Kristeva, « Artaud entre psychose et révolte », dans Modernités d’Antonin Artaud,
Textes réunis et présentés par Olivier Penot-Lacassagne, Paris-Caen, Minard, 2000, pp. 13-18.
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Quand /e sémiotique s extériorise dans le systéme langagier, I’inconscient opére
du co6té de la jouissance de I’ Autre. L’inconscient jouit, mais du bord du lieu de
la jouissance de/l{ femme, jamais d’une fagon absolue. La jouissance de I’ Autre
advient dans la mesure ou le sémiotique se divulgue. Ainsi, le sujet parlant est
en procés et peut se reconstruire autrement. La jouissance est de 1’ordre de
I’inconscient et la révolution est affaire de conscient. Peut-on vraiment faire un
découpage aussi tranché? La jouissance ouvre sur le procés du sujet parlant, sur
sa remise en question afin de renaitre et de reconstruire une libération de son

étre.

2.2 La théorisation lacanienne de la jouissance

Lacan développa particulierement la jouissance de Y4 femme dans le
séminaire Encore. Il ouvre sur une perspective ou la loi de la castration ne
régularise pas-toute la structure. L’inscription psychique féminine n’est pas-
toute régie par la fonction phallique.

Il est clair que nous ne pouvons traiter de I’ensemble de la théorisation
lacanienne. Nous présenterons ce qui nous parait essentiel a la compréhension
du concept de la jouissance et plus particulierement celui de la jouissance de)a’
femme. La psychanalyse lacanienne n’use pas de guide pratique, elle vise

N

spécifiquement a faire advenir le sujet du désir'”® chez 1'étre parlant par

178 1e sujet inconscient.
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I’écoute de ’appel du sujet au-dela de la parole. La réalisation psychanalytique
passe, entre autres, par la répétition179 dans le langage de signifiants faisant
découvrir un savoir qui émane du sujet inconscient. Nous aborderons les
concepts liés a I’émergence du sujet dans le langage chez Lacan'®. Comme
nous pourrons le constater, les concepts se recoupent et les variantes ne sont pas
isolées les unes des autres. Principalement & partir d’Encore, nous explorerons
la conceptualisation de la jouissance de/la/ femme chez Lacan pour bien camper

I’évolution de la pensée liée a la jouissance de lz%emme.

2.2.1 L’émergence du sujet dans le langage

Selon Lacan, dés sa naissance, 1’€tre parlant181 est esclave du discours
établi, voire de I’ordre et des normes de la communauté dont il est issu. L’étre
parlant deviendrait esclave puisqu’il n’y reconnaitrait plus son désir, mais
seulement le désir des autres. Cependant, comme le dirait Lacan, 1’étre parlant

porterait un « inconscient structuré comme un langage » laissant advenir un

17 La répétition n’est pas nécessairement toujours faite de la méme maniere, elle peut étre
différente mais pointer le méme symptome.

180 yoir Juan-David Nasio, Cing lecons sur la théorie de Jacques Lacan, Paris, Rivages, 1994.
Cet auteur offre une lecture de la conceptualisation lacanienne facile & s’approprier. Il fait de
méme avec la théorisation freudienne dans Le Plaisir de lire Freud, Paris, Rivages, 2001. Nasio
aborde les concepts entourant le développement crucial de I'inconscient et la jouissance d’une
fagon un peu plus technique, c’est-a-dire qu’il travaille a partir de la théorie des pulsions. Née
en 1942 en Argentine, Nasio immigra en France en 1969 et devint psychanalyste sous la
direction de Lacan. FEgalement psychiatre, il dirige, actuellement, les séminaires
psychanalytiques a Paris. Le site officiel de ’auteur est disponible 2 1’adresse suivante :
http://www.nasio.fr/ (consulté le 10-11-2006).

18] Sujet de 1a conscience ou sujet parlant.




"/‘\\

69
sujet. D’aprées Lacan, le sujet parlant182 est fondamentalement aliéné quand il se
fait objet. Les étres parlants sont esclaves des autres qui ont influencé leur
histoire. Ils ne sont pas sujets de leur désir mais objets du désir des autres.
L’étre parlant se fait objet, image narcissique. Dans cette fonction imaginaire,
I’étre objet-image expérimente la jouissance des autres et fait tout pour la
satisfaire. Il ne connait pas la jouissance de 1’Autre émanant de son sujet
inconscient. Les autres construisent I’étre objet-narcissique d’ol le désir et la
jouissance du sujet inconscient sont écartés. En ce sens, I’étre parlant'reﬂéte les
désirs des autres jusqu’a s’y tromper lui-méme en s’identifiant au mirage.

Le désir du sujet inconscient est pris au piege dans « la fonction
imaginaire de l’ego183 » et sa jouissance y est impossible. Cet étre-objet
narcissique ressent la frustration dans un désir de mort, il s’agit de
« ’agressivité de I’esclave », selon Lacan. Le vide de ses dires se traduit par
une grande frustration exprimant son aliénation fondamentale et la dépossession
de Iui-méme : « Il est frustration non d’un désir du sujet, mais d’un objet o son
désir est aliéné et qui, tant plus il s’élabore, tant plus s’ approfondit pour le sujet

I’aliénation de sa jouissance184. »

Le développement de la pensée lacanienne est élaboré a partir du

principe selon lequel I’inconscient est structuré comme un langage.

1821 acan utilise le sujet du désir qui est sous-jacent au sujet parlant.
183 Jacques Lacan, Ecrits, p. 250.
184 Ibid., p. 250.
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1.’inconscient est le discours de I’ Autre. L’inconscient est d’ailleurs irréductible
et constitutif d’un savoir que I’étre ne reconnait pas nécessairement.

85 et 1'étre parlant a

L’incohscient n’existe que dans I’action de lalangue'
comme moyen le langage.

D’aprés Lacan, le signifiant donne lieu a I’émergence du sujet
inconscient, il utilise le systéme langagie:r186 pour se signifier187. Le signifiant
est signe pour un autre signifiant. Le sujet advient comme signe du signifiant
dans la chaine des signifiants. Le signifiant-maitre, I'Un, est inscrit dans
lalangue et est celui qui constitue la chaine de signifiants. Il s’agit d’un
signifiant faisant signe 2 un autre signifiant. Celui-ci est dans un rapport
symbolique régi par une logique signifiante. Discours de I’ Autre, I’inconscient
est une chaine de signifiants qui profite des coupures (failles) dans le discours
pour surgir. L’inconscient est structuré comme un langage et profite des failles
dans le systéme langagier du sujet parlant pour se manifester par les signifiants.
Les signifiants forment une chaine de signifiants passés, présents et futurs. Un
signifiant se signifie aux autres, il existe avec les autres signifiants. S’il est

isolé, il ne signifie rien puisqu’il est impossible de le lire seul. Le signifiant est

un lieu d’émergence.

185 Ce qui pourrait se traduire comme suit : le sujet inconscient parle lalangue et le sujet parlant,
le langage. Lalangue montre que I’inconscient est structuré comme un langage et qu’il parle.

186 1 ¢ systéme langagier comporte tous les modes de langage : le silence, le langage du corps, la
colere, les pleurs, les rires, les lapsus, les ratés dans la parole, etc. :

1871 seffet du signifiant produit une fonction de ratage par rapport au signifié.
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L’inconscient, lieu du discours de 1’ Autre, abrite le sujet du signifiant

qui se signifie dans le langage. La question de I’Autre peut se positionner
comme une vérité sur soi. En ce sens, la VéI‘ité sur soi est transmise par une
lecture de I’inconscient se dévoilant dans le langage par I’entremise d’un sujet
inconscient qui advient chez I’étre parlant. « Je n’ai été ceci que pdur devenir ce

que je puis gtre'®®. »

2.2.2 La jouissance

Selon Lacan, la jouissance est ressentie par I’inconscient, elle provoque
une augmentation de la tension, mais elle n’est pas nécessairement toujours
ressentie par le corps'®. Le plaisir est 1i€ 2 la conscience, 2 la baisse de tension

perceptible par le moi. La jouissance chez Lacan est liée 2 la sexuation'®’, elle

18 Jacques Lacan, Ecrits, p. 251.

18 1 a jouissance peut &tre également ressentie aprés-coup dans le corps. Concept freudien,
Iapres-coup de la jouissance 2 travers le corps fournit des éléments concrets pour une nouvelle
relecture de sens dans un parcours signifiant. L’aprés-coup aurait pu &tre notre fagon d’analyser
le discours construit dans cette thése puisqu’il suggére une relecture en mouvement dans la
construction de ce qui n’est pas-tout dit. Cf. Guy-Robert Saint-Arnaud, « Aprés-coup:
théologie et psychanalyse : que dit 1'une au sujet de 1'autre? », Théologiques, vol. 10, no 2
(automne 2002), pp. 159-216. Guy-Robert St-Arnaud est professeur agrégé a la Faculté de
théologie et de sciences des religions de 1'Université de Montréal. 11 enseigne, entre autres, la
christologie, la psychanalyse lacanienne, les approches discursives et les nouveaux mouvements
religieux.

190 7 *inconscient est structuré comme un langage et le phallus est le seul signifiant de la
sexuation. Dans le langage il n’y a pas de rapport entre les sexes puisqu’il est régi par le
signifiant phallique. Le signifiant de la sexuation est le phallus qui se rapporte au masculin et
qui est du domaine de la jouissance phallique. Le féminin est hors langage puisqu’il est li€¢ a la
jouissance de 1’ Autre. Le féminin n’est pas-tout, il n’est pas-tout soumis 2 la loi de la castration,
3 la sexuation phallique. En résumé, nous avons ici les deux formules de la sexuation prise
d’une facon trés pres du texte. Notre lecture montrera que I’inscription psychique féminine peut
se faire du coté du pas-fout et en méme temps du coté phallique. En fait, I'enjeu d’aujourd’hui
est d’étre bisexuellement positionné afin d’étre en mesure d’identifier I’émergence du féminin
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n’est pas génitale. Le corps physique de I’étre parlant a des caractéristiques
sexuelles: il est sexué. L’étre parlant peut jouir de ses zones érogénes. Dans la

Bl est-a-dire

théorie de Lacan, c’est I’ Autre qui jouit d’étre & la place de I'Un
que le signifiant prend la place de I’Un et fait surgir le sujet chez 1’étre parlant.
Le signifiant est signe seulement pour d’autres signifiants. Le signifi¢ est le
contenu, ce & quoi il est possible de donner un sens grice a la chaine de
signifiants qui se font signe. En d’autres termes, 1’ Autre, par la faille, prend la
place de 1’Un et fait advenir le sujet et par conséquent I’ Autre jouit. Dans ces
conditions, la jouissance est le désir d’étre a la place de I’Un. L’ Autre s’incarne
dans I’Un, comme une logique ol chacun doit &tre pris un par un'®?, Quand le
signifiant est signifié dans I’Un, il y a quelque chose du sujet qui survient, une
jouissance.

‘Le sujet est barré, car il ne peut advenir dans son tout quand I'Un se
manifeste. Le sujet n’est pas ’étre parlant ni ’étre pensant, c’est celui qui
survient dans un moment d’inattention, qui fait des ratés et des lapsus. Comme
le dirait Lacan, il s’agit de celui qui dit des « bétises ». Ce sont les « bétises »,

les signifiés qui permettent ’analyse et I’entrée en relation avec le sujet

inconscient. En fait, 12 ol la parole échoue apparait la jouissance.

dans ’expression créatrice d’un contenu révélateur. Nous avangons I'idée selon laquelle une
bisexualité ne serait peut-étre pas exacte, méme si cela n’est pas le but. Il faudrait plutot
déboucher sur des positions psychiques multiples.

11 'Un est le signifiant maitre dans la chaine des signifiants, il s’écrit S petit 1(S1).

192 Signifiants qui font signe 2 d’autres signifiants.
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Revenons 2 I’inscription psychique de 1’étre parlant qui se fait, soit du

c6té de I’homme, soit du coté de)/femmem. La fonction phallique inscrit
psychiquement I’homme et }/5 femme. Nous habitons le langage, que ce soit du
cOté du pas-tout194 ou du cdté de la fonction phallique. En ce sens, I’homme se
situe du coté de la jouissénce phallique. Le signifiant phallus n’a pas de
signifié, il sert de support 2 la jouissance phallique chez I’homme. L’objet a®
conduit ’homme, dans son rapport au sexuel, au fantasme li€ & I’imaginaire. La
jouissance phallique a un effet partiel et relatif sur la tension inconsciente.
Selon Juan-David Nasio'®, cette jouissance est phallique, car elle fonctionne
comme une écluse qui balise le trajet de la jouissance sans jamais décharger

totalement la tension'®’

. C’est I’inconscient qui maintient la tension.
La jouissance198 n’est pas évacuée et est maintenue dans le systeme
inconscient. Le phallus servant d’écluse retient cette énergie qui s’accumule et

accroit 1a tension. En ce qui concerne la jouissance phallique, il n’y a pas de

décharge totale ni de plaisir sexuel absolu. En ce sens, le complexe de

193 11 p’existe pas nécessairement de corrélation entre la nature physiologique de I'¢tre et la
désignation comme homme ou femme qui lui est attribuée.

1941 ¢ pas-tout est une expression de Lacan signifiant notamment que la femme ne peut pas étre
toute dite dans le langage. Egalement, elle n’est pas-toute inscrite dans la fonction phallique.

195 1 objet a est cause du désir. L’objet a parle du désir impossible a combler. Il ne s’agit pas
d’un objet qui répond a des besoins ou 2 une demande mais bien au désir.

1% Voir note 182. :

197 [1 est a noter que Lacan parle plutdt de substance jouissante que d’énergie comme le fait
Nasio. La jouissance est selon Freud la satisfaction de la pulsion et est aussi liée au concept de
libido, ¢’est-2-dire I’énergie du désir.

198 Projs jouissances sont répertoriées par Lacan : phallique, plus de jouir, et celle de I’ Autre.
Celle qui nous importe est celle de ’Autre. Il n’y a pas qu’une seule manigre de lire la
jouissance, mais nous avons opté pour celle de Nasio qui tire son développement chez Freud
dans un rapport avec I’énergie qui semble plus imagé.
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castration serait 1ié 2 I’atteinte d’une jouissance absolue (jouissance de I’ Autre)
lors de Iinceste. Il s’avere que I'interdit de Iinceste a comme revers la
castration, mais qu’importe, le sujet aspire encore 2 cette jouissance absolue et
I’Autre en est la figure. Le phallus n’est pas I’organe, c’est un signifiant qui
articule la demande d’une présence ou d’une absence. Le phallus est le
signifiant qui est la cause du désir de 1’ Autre'®. Chez Lacan le signifiant du
phallus est défini comme signifiant du désir de I’Autre. Chaque sujet feint le
semblant du désir de 1’ Autre :

C’est pour étre le phallus, c’est-a-dire le signifiant du

désir de 1’Autre, que la femme va rejeter une part

essentielle de la féminité, nommément tous ses attributs

dans la mascilrade./C_’eEst pour ce qu’elle n.’es’t 2%)(.)915

qu’elle entend étre désirée en méme temps qu’aimée™ .
Dans cette optique, la femme cherche le signifiant manquant chez elle, le
phallus symbolisé chez ’homme. Quant 2 I’homme, sa demande d’amour
trouve satisfaction chez la femme qui personnifie de la meilleure 'fagon le
signifiant du phallus, méme si elle ne I’est pas. Pour Lacan, il y a une différence
entre la jouissance dite phallique et 1a jouissance de I’ Autre, méme si la femme
a aussi accds 2 la jouissance phallique. Cette forme de jouissance au-dela du

phallus semble ouvrir sur une pluralité du sujet. Lacan porte en lui I’impasse

freudienne sur I’existence d’une jouissance non phallique.

1991 »objet petit a sert justement cette cause. Il est « cause du désir de I” Autre », comme le dirait
Lacan.
200 Jacques Lacan, Ecrits II, Paris, Seuil, 1971, p. 113,
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La jouissance de I’ Autre n’est pas-toute, il y a un trou et I’objet a vient
suppléer cette perte :
L’objet a est quelque chose dont le sujet, pour se

constituer, s’est séparé comme organe. Ca vaut comme

symbole du manque, ¢’est-a-dire du phallus, non pas en
tant que tel, mais en tant que manque o

L’objet a de désir est le substitut de I’ Autre sous forme d’objet de désir. En
toute demande, dont la demande d’amour, il y a la requéte de 1’objet a. Dans
une relation, les deux partenaires ont un statut d’objet a 1’un pour I’autre, c’est
pourquoi Lacan dit qu’« il n’y a pas de rapport sexuel ». Puisqu’il n’y a pas de
signifiant qui signifie la jouissance absolue de I’ Autre. Il ne peut donc y avoir
un rapport entre deux signifiants qui ne sont pas signifiés. Pas de rapport sexuel
signifie qu’il n’y a pas de rapport entre deux signifiants. Ce qui se substitue au
rapport sexuel, c’est I’objet a. Autrement dit, il n’y a pas de signifiant sexuel
qui s’articule entre eux. La jouissance est une énigme, un mystére comme dirait

Lacan, elle est un lieu sans signifiant.

2.2.3 La jouissance de /l/ emme
La jouissance de 1’ Autre serait une jouissance qui n’est pas-toute. Cette

jouissance revét un caractére d’impossibilité. Lacan 1’écrit SWOZ. La

1 yacques Lacan, Les Quatre Concepts fondamentaux de la psychanalyse, p. 119.

22 «'S » est le signifiant qui barre le « A » de I’ Autre (inconscient) parce que la jouissance
absolue du discours de I’ Autre est impossible. Quand le signifiant se manifeste, il y a une
jouissance de I’ Autre mais elle n’est pas foute dite, elle n’est pas-toute significe.
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jouissance de I’Autre est un lieu signifiant qui n’est pas nécessairement tout
signifié®”, elle n’est pas-toute™ :

La femme a rapport au signifiant de cet Autre, en tant
que, comme Autre, il ne peut rester que toujours Autre.
Je ne puis ici que supposer que vous évoquez mon
énoncé qu’il n’y a pas de 1’ Autre de I’ Autre. L’ autre, ce
lieu ou vient s’inscrire tout ce qui peut s’articuler du
signifiant, est dans son fondement, radicalement Autre.
C’est pour cela que ce signifiant, avec cette parenthese
ouverte, marque 1’ Autre comme barré — S 203,

Lacan désigne la femme en y mettant le «){ ». Par cette barre, il énonce
que){femme n’est pas-toute®® dans la fonction phallique. Elle n’est pas-toute,
elle n’est pas absolue, car le signifiant qui marque la place est vide, c’est le
signifiant qui signifie le signifiant manquant. Elle n’est pas-toute, elle n’est pas
absolue, car il y a quelque chose qui ne peut se dire. Elle a une jouissance

supplémentaire qui a une place signifiante Qdi mais qui signifie le signifiant

manquant. Lacan appelle cela le signifiant du manquant de I’ Autre :

203 1) est important de noter que la jouissance de 1’ Autre, celle de la femme chez Lacan, est une

place (signifiant) qui n’est pas-toute signifiée (contenu).

%% Le pas-tour est une expression employée par Lacan pour signifier que la jouissance de
I’ Autre n’est pas absolue, qu’elle ne peut pas se signifier dans son entier, qu’elle a une place
signifiante qui n’est pas toute vide.

25 Jacques Lacan, Encore, p. 75.

26 1 ¢ pas-tout est attribué, selon I’approche lacanienne, 2 la jouissance d?e/ femme parce que
du coté phallique, la jouissance dcyﬁ;mme n’est pas absolue, comme lafouissance de I’ Autre.
Alors, J& femme ne peut étre toute dite dans I’expression phallique discursive. Y a-t-il une
expression Autre discursive? Oui, mais elle est signifiée par un signifiant dont la place est
presque vide, le signifiant manquant de 1’Autre. Mais est-ce que le signifiant manquant de
I’ Autre ne peut prendre la place que dans ’expression phallique discursive? Serait-ce possible
de découvrir d’autres modes d’expression que ces symboliques discursives phalliques? Si oui,
la femme pourrait s’exprimer sur sa jouissance. Kristeva le fait & sa maniere dans Le Féminin et
le sacré en montrant que cela est une autre logique, si logique il y a.
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Ce y{ne peut se dire. Rien ne peut se dire de la femme.
La femme a rapport & S()) et c’est en cela déja qu’elle
se dédouble, quelle n’est pas toute, puisque, d’autre
part, elle peut avoir rapport avec @ 207,

La jouissance de & femme est supportée, comme Lacan le dirait, par
I’objet a puisque dans la jouissance de 1’ Autre qui n’est pas-toute, c’est I’objet
a qui supplée®® a cette perte, a ce trou. La jouissance de J« femme n’est donc
pas-toute, I’ Autre jouit et parfois elle le sait, mais elle n’en dit pas mot, car
C’est un signifiant qui signifie le signifiant manquant. La jouissance de I’ Autre
est un lieu sans étre nécessairement tout signifié, elle n’est pas-toute. 1l s’agit
d’une place qui n’en est pas pour autant toute-signifiée. La jouissance'de la
femme est tout Autre, elle a une jouissance supplémentaire, au-dela du phallus,
qui ne se signifie pas, qui ne se dit pas-toute : « Il y a une jouissance a elle, a
cette elle qui n’existe pas, ne signifie rien. Il y a une jouissance a elle dont peut-
étre elle ne sait rien, sinon qu’elle I’éprouve — ca elle le sait’®. »

Selon Lacan, la jouissance dey/femme supporte uné des faces de Dieu,
car cette jouissance est Autre. /141 femme dans la jouissance de 1I’Autre dit
quelque chose de Dieu par le signifiant manquant de I’ Autre, elle ne dit pas-

tout, mais pas rien-du-tout. Dieu n’est pas associé a I’Autre, mais bien au

27 Jacques Lacan, Encore, p. 75. ® est le signifiant phallique chez Lacan.
281 ’objet a ne peut suppléer totalement au manque de I’ Autre.
2 Jacques Lacan, Encore, p. 69.
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signifiant manquant de I’ Autre : « Et pourquoi ne pas interpréter une face de
I’ Autre, la face de Dieu, comme supportée par la jouissance féminine®'*? »

Ce lieu est également celui de la vérité et du savoir et non celui de la
pensée consciente. Le savoir inconscient appartient au sujet, alors que la pensée
incombe 2 I’étre parlant. La jouissance de)/femme dit quelque chose de son
savoir, car la jouissance de Jﬁemme est en lien avec I’ Autre qui sait. L” Autre
détient le savoir puisque ’inconscient, lieu du discours de 1’ Autre, est le lieu
des signifiants faisant advenir chez 1’étre parlant un sujet. Les signifiants, dont
le sujet, adviennent de I’ Autre. Le sujet habite le signifiant. C’est I’ Autre qui

sait, et le savoir est dans 1’ Autre supporté par les signifiants. Quand le sujet

survient, un savoir inconscient y est. Et quand le savoir est dans le jouir, le sujet

“advient. L’Autre sait, mais 1’Autre n’est pas-tout, donc le savoir n’est pas

absolu dans ce pas-tout :
Ils savent, ils savent, les sujets. Mais enfin tout de
méme, ils ne savent pas tout. Au niveau de ce pas-tout,
il n’y a plus que I’ Autre a ne pas savoir. C’est I’ Autre
qui fait le pas-tout, justement en ce qu’il est la part du-
savant-du-tout dans ce pas-toutm.
Quand I’étre parlant parle, il est réduit au semblant de savoir puisqu’il

n’est pas le sujet inconscient qui parle. L’étre parlant fait semblant de savoir et

le sujet émet une vérité qui émane de 1’ Autre, un savoir qui se répete : « Cette

20 1pid., p. 71.
2 1bid., p. 90.
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discordance du savoir et de I’étre, c’est ce qui est notre sujet212. » L’&tre parlant
parle avec son corps, dit des choses du sujet sans le savoir a travers les lapsus,
les réves, les actes manqués, etc. Cet espace permet au sujet inconscient

23 »1yaune

d’advenir : « Ce qui parle sans le savoir me fait je, sujet du verbe
structure dans les choses dites sans le savoir, de sorte qu’un savoir structuré
permet I’acces au réel. Les dires énoncés par le sujet inconscient sont structurés.
Le savoir repose dans I’inconscient, et I’exercice de ce savoir représente la
jouissance de 1’Autre. Le sujet du savoir survient lors de I’apparition d’un
signifiant : « Le sujet n’est jamais que ponctuel et évanouissant, car il n’est que
par un signifiant, et pour un autre si gnifiant*'*, »

La vérité émane de 1’ Autre pas-tout, elle est révélée par le sujet qui dit
quelque chose de la vérité dans ses ratés : « J’ai énoncé que la vérité, c’est la

dit-mansion, la mansion du di®?

. » L’ Autre est le lieu du discours, de la parole
pour reprendre les mots de Lacan et ce discours fonde la vérité. L’ordre
symbolique est signifié par 1’ Autre qui représente la vérité et le savoir. Le vrai,
pour reprendre les mots de Lacan, vise a s’extérioriser dans le réel par
I’entremise du sujet qui advient, constituant un savoir sur la vérité. Le réel

survient quand le sujet inconscient advient grice & un signifiant prenant la place

de I’Un dans la chaine des signifiants. Par conséquent, quand il y a réel, il y a

22 1bid., p. 109.
23 Ibid., p. 108.
24 1bid., p. 130.
23 Ibid., p. 97.
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ratage dans le langage'® : « Le réel ne saurait s’inscrire que d’une impasse de
la formulation®'’. » Le réel est lié  I'inconscient jusqu’a son énigme : « Le réel,
dirais-je, c’est le mystere du corps parlant, c’est le mystere de
I’inconscient®'®. » Croire que I’étre parlant est un étre penseur dans un monde
de savoir ot la pensée est représentée est pur fantasme.

En somme, 1’inconscient surgit & travers une chaine de signifiants qui
profite des coupures pouf faire surgir le sujet. Le sujet émerge a travers le
signifiant dans le discours du sujet parlant. La question de I’Autre peut se
positionner comme une vérité sur soi. En ce sens, 1a vérité sur soi est transmise
par la lecture de 1’inconscient se dévoilant dans le langage. La jouissance n’est
pas-toute nommable, c’est un trou. Ce qui est au centre de la jouissance, c’est
I’ Autre jouissant, 12 ol la parole échoue. Selon Lacan, la jouissance de 1’ Autre
est un lieu signifiant, mais sans nécessairement &tre signifié puisqu’elle n’est
pas-toute comme }A femme. Dans le méme ordre d’idées, pour Kristeva, la
jouissance et le féminin seraient liés au sacré par le fait que le féminin est du
coté de la jouissance de la femme, dit quelque chose de nouveau, quelque chose

qui brise I’ordre sacrificiel, quelque chose de sacré...

216 1 acan mentionne que lalangue survient.
27 Ibid., p. 85.
28 1bid., p. 118.
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2.3. La jouissance du sacré au féminin chez Kristeva

2 un processus d’étre, d’accomplissement

Kristeva propose aux femmes
et de libération, par la mise en chantier de rapports au langage, au sacré et au
corps. Chez Kristeva, le sacré est développé comme une expérience qui met la
femme en relation avec le sens et qui donne sens 2 la vie. Il n’est cependant pas
exclusif aux femmes, puisque le rapport au sacré serait li€ au corps et, par
conséquent, différent selon le genre. Face au sacré, les femmes océupent une
position basée sur la conjugaison des clivages : « [T]oujours aux frontiéres de la
nature et de la culture, de 1’animal et du verbal, du sensible et du

20 » Le sacré serait lié 2 la jouissance de cette position de

nommable
conjugaison, sans étre la jonction elle-méme. Comment occuper cette position
concretement? De quelle maniére le sacré est-il li€ a la jouissance?

-Kn'steva et Clément ont choisi, a la fin du vingtieéme si¢cle, d’entamer
une réflexion intime sur le féminin et le sacré. L’une 2 Paris et 1’autre & Dakar,
elles se sont livrées 2 une correspondance assidue pendant une année,
s’éprouvant mutuellement et s’opposant parfois I'une a I’autre, mais elles se

sont rejointes sur 1’essentiel : le sacré. La condition des femmes a travers le

monde semble é&tre le point d’ancrage pour démontrer la part spécifique des

29 Kristeva ne se dit pas féministe, mais elle fut impliquée dans le mouvement féministe aprés

mai 1968 ol la reconnaissance des différences entre les sexes était prioritaire. En fait, dans

I’entrevue accordée 2 Stéphan Bureau, en 2006, Kristeva précise sa position en soulignant que

les femmes ont une singularité qui ne doit pas étre nivelée par la masse contenue dans un

groupe unitaire. 11 semble clair qu’elle tient des propos qui sont véhiculés dans le courant

g)zcgstmodeme féministe. Cf. Julia Kristeva, « Julia Kristeva : transcription intégrale », p. 14.
Catherine Clément et Julia Kristeva, Le Féminin et le sacré, p. 41.
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femmes dans le sacré. Les deux auteures placent le sacré a U'intérieur de la vie
des femmes. Le but de I’exercice n’est pas de définir la part proprement
féminine du sacré d’une facon exhaustive, mais de se trouver plus prés de I’étre,
pres des vérités singulieres. Ce qui permet le sacré, ce qui le dévoile, c’est le
partage : « [I]l n’en reste pas moins que c’est dans le partage que le sacré
dévoile ses risques, tout autant que sa vitalité??!, »

Dans cette section, nous verrons comment, selon la perspective de
Kristeva, ’ordre logique se trouve bousculé par le sacré, par le féminin qui est
souvent percu comme une menace et qu’il cherche & ignorer. En ce sens, le
religieux range les femmes du coté de 1’impur. Nous présenterons le sentiment
d’étrangeté des femmes par rapport a toute .symbolique phallique et nous
explorerons le lien spécifique des femmes face au sacré dans I’émergence de la

jouissance.

2.3.1 L’ordre logique
Selon les auteures, le sacré au féminin a pour fonction de briser I’ordre

de 1a 10i**, celle du pere qui rend les femmes étrangéres en leur pays : « La

223

nature du sacré est de bousculer I’ordre™. » La logique qui constitue et qui

2 Ibid., p. 287.
222 feant donné que Kristeva s’appuie sur des concepts lacaniens et freudiens, I’ordre de la loi
peut se traduire aussi par une structure de type obsessionnel ol le genre masculin se cache
glzesrriére des régles pour dominer 1’autre sans toutefois inclure sa propre étrangeté.

Ibid., p. 53.
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domine les structures socioculturelles, voire celles de la pensée, est paternaliste.
D’apres Kristeva, le territoire spirituel du sacré se trouve au sein de ces

étrangeres et il renferme une autre logiqu6224.

Les étrangéres le sont
doublement’”. D’une part, les femmes sont considérées comme des étrangeres
par les autres dans leur propre pays. En ce sens, les lois ne favorisent qu’un seul
genre : ’homme. D’autre part, elles sont étrangeres a elles-mémes, car il existe
en elles une logique autre que la logique dominante a laquelle elles doivent se
soumettre. Tout compte fait, les femmes ont une double tache : briser I’ordre de
la loi par le sacré et atteindre leur propre logique. Les femmes arrivent a percer
la structure de 'ordre en y introduisant une nouvelle dynamique, une autre
logique, comme il est possible de I’observer chez les mystiques et les
guérisseuses : « Le sacré brise I’ordre pour en introduire un nouveau. Le sacré
est d’un autre ordre, nous I’avons vu chez tes mystiques et mes guérisseuses,
dans mes transes et tes extases’ . »

Toujours, d’aprés Kristeva, 1’indifférence de la logique sociale consiste

a écarter toutes les différences. 1l s’agit du refus de reconnaitre ces différences

24 Dapres les auteures, le terme employé n’exclut pas le fait que ce n’est peut-étre pas une
autre logique au sens propre du terme.

2% La notion d’étrangére a été développée plus particulidrement par Kristeva dans son livre
intitulé Etrangers a nous-mémes, Paris, Fayard, 1988, p. 63. Ce que nous voulons montrer est 1a
double étrangeté dont est constituée la femme. En effet, Kristeva montre dans ce livre que les
premiers étrangers dans les mythes grecs étaient les Danaides, les femmes. L’étrangere imite ce
qu'elle voit, elle est un miroir, de la méme manilre qu’Echo. De ce fait, 'autre devrait
confronter ses propres étrangetés au lieu de considérer 1’étrangere comme étant la source du
probleme.

226 Catherine Clément et Julia Kristeva, Le Féminin et le sacré, p. 181.
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qui amene 2 percevoir les femmes comme des étrangeres et  les faire se sentir
étrangeres 2 elles-mémes dans 1’ordre logique actuel. L’auteure observe que,
par le sacré, les femmes peuvent échapper au temps social qui les fixe dans des
roles prédéterminés. Les femmes, notamment dans le domaine de I’esprit, sont
rejetées, a preuve, dans le Dictionnaire philosophique, 1’ auteure note qu’au mot

227 ,, _ pour reprendre son expression — perdurent.

« femme », « les vacheries
En ce sens, Kristeva souhaite que la parité laisse passer le souffle du sacré pour
y introduire une autre dynamique.

Le systéme social est régi d’une facon masculine, tandis que le corps
féminin ne peut obéir aux normes sociétales parce qu’il sécréte du sang228 percu
comme impur. Le corps féminin est lié au sacré par le sang menstruel qui
entraine la lignée familiale. Le sang menstruel représente 1’impureté, alors qu’il
cbnduit a I’acte de créer et de donner la vie : « Pour simplifier, disons que nos
ancétres ont commencé par se débarrasser des substances sales: excréments et

autres déjections mais aussi sang et notamment sang menstruel’”®. » Tout

comme le sacré, le sang menstruel en tant que symbole brise I’ordre établi, il est

227 pour voir I’étendue des sentences souvent cinglantes faites envers les femmes, Cf. Catherine
Clément et Julia Kristeva, op. cit., p. 73.

228 Clément mentionne que « rien ne peut empécher qu’une femme soit confrontée dans son
corps 2 la fréquentation de I’ignoble : voir les abondantes publicités pour serviettes hygiéniques
avec un liquide bien bleu, pour éviter le rouge du sang menstruel. Qui cela trompe-t-i1? Les
femmes, non ; elles connaissent ‘la main gauche’. Alors c’est un effet de trompe-1’ceil pour ‘les
autres’, les hommes, qu’on traite en débiles », Ibid., p. 145.

2 Ibid., p. 149.
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aux frontidres de la vie et de la mort, du pur et de I’'impur, du permis et de
I’interdit, du méme et du différent, de I’homme et de la femme :

Le sang connote le penchant au meurtre qui est
précisément I’interdit majeur. Mais le sang est aussi
I’élément vital qui renvoie aux femmes, a la fertilité, a
la promesse de fécondité. Le sang devient alors un

carrefour lexical, lieu propice de fascination et

d’abjection, ol mort et féminité, meurtre et procréation,
arrét de vie et vitalité se repoussent et se conjoignent230.

Cet ordre de séparation, pour définir particulierement l’ordre logique
dichotomique, génére la hiérarchisation, voire Iintégrisme qui exclut
notamment les femmes de 1a logique sociale.

Le religieux, contrairement au sacré, est, selon les auteures, un systeme
organisationnel ol des représentations de toute-puissance sont proposées en
consolation de 1'imperfection humaine. Les femmes se sentent étrangeres dans
un lieu ob Dieu représenterait la toute-puissance du pere. A contrario, la
représentation de la Vierge Marie rassure le genre masculin & propos de

21 Elles sont comparables a des égarées qui ne peuvent

I’étrangeté des femmes
se laisser fixer dans des rituels qui excluent I’autre dans toutes ses différences :

« Or dans le territoire spirituel du sacré, j’appelle égarés ceux qui ne tiennent

2 Ibid., p. 156.

B1 Certes, oui, dans un premier temps, mais par la suite, elle pointe la zombre 12 ot le féminin
venant du sacré, lieu de la jouissance de la femme, désigne quelque chose de trans-symbolique
qui brise ’ordre logique. La Vierge Marie est également le fruit de ce qui ne peut plus étre
caché méme en s’y employant vigoureusement. Dans le dernier chapitre nous traiterons du
constat autour de la Vierge Marie.
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pas en place dans les limites des religions®*. » En ce sens, I’autre logique crée
des inquiétudes, voire une instabilité au sein des structures des religions. La
femme représente un corps étranger dans la logique de I’ordre religieux ou
social.

Encadré par des regles, le culte de 1’origine, tel qu’il est percu par les
auteures, fonde plusieurs religions. La recherche de 1origine conduit
malheureusement a I’extrémisme, a I’intégrisme et au racisme :

Le mythe de I’Aryen originaire dans le nazisme a fait
école, hélas. Il se multiplie dans tous les intégrismes,
qu’ils soient musulmans, juifs ou hindous, sous une
forme immuable : « Nous revendiquons 1’origine des
origines, le territoire premier, la race perdue, la pure
religion défigurée par le temps. » On briile donc les
slums®> musulmans 2 Bombay au nom de la pureté de
I’hindouisme parce qu’il est « d’origine », on se déchire
sur une terre revendiquée au nom de la primauté de la
Palestine. Et dans la vallée de Band-i-Amir, les talibans
d’ Afghanistan veulent faire exploser les statues géantes
des bouddhas alexandrins®*, plus anciennes que la
Révélation du Prophéte, au motif qu’elles représentent
des images divines en contradiction avec les instructions
coraniques. Cette tension entre la pureté d’origine et
I’impureté de 1’histoire est loin d’en avoir terminé avec
ses effets destructeurs®’.

Chez les femmes, le sacré ne serait pas encadré par des rites permanents, il

passerait hors du temps. Le but du sacré est de trouver 1’autre logique en soi et

22 Ibid., p. 195.

B3 Cest-a-dire des bidonvilles peuplés de musulmans,

4 Le mollah Mohammad Omar, chef supréme des talibans, voulait faire raser tout passé paien
qui ne servirait pas 1’idéologie islamiste, dont des chefs-d’ceuvre uniques de 1’art bouddhique
pré-islamique.

35 Ibid., p. 253.
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non de chercher 'origine des origines. Les auteures ne savent pas quand
commence et ol se termine le sacré, par conséquent, cela donne la liberté de
célébrer ce qui passe, 1’émergence du sens comme mystere, d’une autre logique.
Tant que le sacré est de passage, le sens pegt émerger, il ne risque pas de se

fixer et de se transformer en pathologiez36.

2.3.2 Etrangéres au pays du phallus

Dans le systtme phallique, -la fillette doit se détacher de sa meére
(logique de séparation) pour choisir le pere personnifiant le phallus, qu’elle
désirera (I’envie du pénis) toute sa vie sans qu’elle puisse pouvoir I’obtenir. Les
filles se sentent déchirées, étrangéres dans cet ordre phallique. Le Dieu de la
Bible instaure d&s la création la coupure, la séparation qui marque la relation a
Dieu” : le ciel de la terre, 1a femme extirpée de la cote de I’homme. A force
d’étre le paria du sacré phallique (le Pére comme symbole de la toute-
puissance), la femme, d’aprés Kristeva, court aussi bien a la dépression qu’a la
compétition acharnée. La Vierge Marie désérotisée, sans sexualité, représente
un beau portrait phallique pour la femme :

Quant aux femmes, cependant, la censure de la sexualité
féminine a contribué 2 minoriser une moitié de
I’humanité en entravant son expression sexuelle et

intellectuelle. Toutefois cette censure fut en grande

26 Au sens d’une névrose de type obsessionnel.
B7 Voir Julia Kristeva, Au commencement était I'amour : psychanalyse et foi, Paris, Hachette,
1985.
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partie compensée par 1’éloge de la maternité et de ses
bénéfices narcissiques. De sorte que, lorsqu’aujourd’hui
les grossesses dites artificielles viennent consacrer la
distinction entre sexualité et procréation, féminité et
maternité, 'image de la mere vierge, en ’absence de
tout discours laique sur la psychologie de la maternité,
n’est pas sans écho dans les réveries des femmes
modernes, apparemment en dehors de toute
religiosité238.

Il faut un autre espace sacré! En effet, Kristeva considére que les femmes n’ont
rien A gagner en s’immiscer dans 1’ordre religieux actuel oi le culte du pere et
du fils prédomine. Devenir prétresse dans la religion chrétienne ne constituerait
, N .

pour les femmes qu’une maniere de cautionner la structure du culte paternel. Le
sacré n’est pas la religion :

Non pas la religion, ni son envers qu’est la négation

athée, mais cette expérience que les croyances tout a la

fois abritent et exploitent, a la croisée de la sexualité et

de la pensée, du corps et du sens, que les femmes

réalisent intensément mais sans pour autant s’en

préoccuper et dans laquelle il leur reste — il nous

reste —, beaucoup 2 dire™.

En d’autres termes, 1’auteure propose de construire un autre espace ot le sacré*

au féminin pourrait déployer sa logique.

238 Julia Kristeva, Au commencement était I’amour : psychanalyse et foi, p. 59.
2 Catherine Clément et Julia Krsiteva, Le Féminin et le sacré, p. 8.
20 Ce que fait déja la collective féministe et chrétienne L’autre Parole.
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2.3.3 La spécificité du sacré au féminin : la jouissance
Selon les auteures, le sacré ne peut pas étre défini, il est indicible.
Kristeva et Clément tentent tout de méme de donner quelques repéres, mais il
faut garder 2 I’esprit qu’ils ne sont pas figés, ces repéres se déplacent et
passentz‘”. Enoncer le sacré, c’est dire quelque chose qui n’est déja plus : « Le
sacré est innommable, toujours a refaire, jamais apaisém. » « Le sacré éclipse
le temps et 1’espace, le sacré est un acces sans régles et immédiat au divin®®. »
Le sacré est d’abord un lieu en soi que I’on peut découvrir a I'aide de
perceptions inconscientes quand ce n’est pas par ses propres manifestations>*,
D’ailleurs, Kristeva pense que les femmes occupent une autre position, celle de
la jouissance :
Et si le sacré était cette perception inconsciente que
I’étre humain a de son insoutenable érotisme : toujours
aux frontieres de la nature et de la culture, de 1’animal et
du verbal, du sensible et du nommable. Et si le sacré

était non pas le besoin religieux de protection et de
toute-puissance que les institutions récupérent, mais la

jouissance, ce clivage — de cette
puissance/impuissance —  de  cette  défaillance
exquise®?

Dans la logique de 1’ordre, I’étre humain doit nécessairement se ranger du coté

de 1a puissance ou du coté de I'impuissance. La position frontaliere est percue

2! yoir le chapitre I qui est consacré au cadre conceptuel. Kristeva distingue bien I’espace et le
temps. Le sacré fait partie d’un espace-temps qui n’est pas linéaire, mais bien monumental a la
maniére dont Nietzche I’entendait.

22 Ibid., p .61.

3 Ibid., p. 52.

21 es manifestations conscientes ou non.

™ Ibid., p. 47.
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comme une défaillance puisqu’elle ne se range pas d’un cdté ni de 1’autre. Elle
est pergue comme une incapacité a choisir ’un ou I’autre, pourtant la position
frontaliere est un choix qui devient souvent exquis parce qu’il est jouissance du
clivage. La position frontaliere est exquise parce qu’elle est jouissance de ce
clivage. La défaillance exquise pourrait également se traduire d’une autre
maniere®*®. La défaillance exquise s’explique du fait que la jouissance venant
de 1a logique de la femme est percue dans la logique de I’ordre comme une
défaillance qui, afin de s’extérioriser, doit passer par la faille. La jouissance est
a la fois défaillance pour I’ordre et exquise pour la femme.

Le sacré est un lieu en soi ol la femme occupe une position frontaliere,
celle de la jouissance entre le vrai et le faux, le pur et I'impur, I’objectif et le
subjectif, etc. Mais une question perdure, pourquoi n’en parle-t-elle p,as247 :
« Cette indicible jouissance est a la fois provoquée en moi par 1’autre — par
‘mon prochain’, par le langage —, et irréductible a leur transparence®*®. »

La femme occupe une position frontalie¢re de jouissance ol elle entrevoit
son « insoutenable érotisme » au contact des autres. Kristeva part du fait que
I”érotisme sous-tend les rapports aux autres®® :

Toutefois, y compris dans 1’état actuel de la recherche,
ol ce rble (sexuel) n’est pas différencié d’un point de

245 Ce qui n’exclut pas d’emblée d’autres manieres.

7 Lacan se pose exactement cette question dans Encore. Irigaray y répond, entre autres, dans
Ce sexe qui n’en est pas un.

28 Catherine Clément et Julia Krsiteva, Le Féminin et le sacré, p. 64.

 pour plus de détails, voir le chapitre sur « La sexuation » dans Au commencement était
I’amour, pp. 6let ss.
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vue neuronal, la physiologie sexuelle et sa fonction clé

dans le rapport a I’autre et 2 la survie de I’espece, lui

accorde une prépondérance dans la structure du vivant

comme « systéme ouvert » — au sens de structure

renouvelable dans Dinteraction avec 1’écosysteme et

avec les autres individus de l’espéce25 0
Le sacré serait sexuel puisque la jouissance est provoquée en s0i®!, par le
contact de I’autre, peu importe son genre. Clément en dit méme plus : « C’est
que la bisexualité sacrée n’est pas I’indépassable, elle est le passage méme>2. »
En ce sens, elle mentionne qu’il est courant dans I’histoire du mysticisme de
passer d’un sexe & 'autre. La symbolisation (sexuelle) de son « insoutenable
érotisme » ne fait que passer, elle ne se fixe pas, sinon elle ne serait plus sacrée.
L’acte de la symbolisation du sacré devient alors le passage.

Clément évoque que des Sénégalaises hurlent dans la foule lors d’un
cérémonial catholique sans que personne ne s’en étonne. Parfois, a travers les
rites des religions monothéistes se faufile un autre sacré, celui par lequel la
faille de 1’&tre s’ouvre, un lieu d’expulsion permettant de crier : une révolte
foudroyante et instantanée qui traverse le corps par une bréche laissant place
aux cris. Les femmes sénégalaises hurlent, entrent en transe d’une facon

253

instantanée pour exprimer 1’état de leur exploitation™”. L’ auteure fait remarquer

que dans les pays aux prises avec la pauvreté, les manifestations du sacré au

>0 Ibid., p. 62.

511 a jouissance peut &tre ou non extériorisée.

252 Catherine Clément et Julia Krsiteva, Le Féminin et le sacré, p. 54.

231 ’exploitation dont parle Clément est celle du systéme postcolonialiste sur les Sénégalaises.
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féminin sont plus expressives qu’en Occident. En Inde, la transe advient d’uﬁe
facon similaire pour exprimer les conditions de vie que la « caste » impose :
« Alors oui, le sacré autorise la défaillance, 1’évanouissement du Sujet, la
syncope, le vertige, la transe, I’extase, le ‘par-dessus le toit’, si bleu®*. »

Kristeva constate que les religions célebrent, dans le sacré, le sacrifice.
Une violence se trouve dans le sacré/sacrifice/interdit, celle de la jouissance du
corps de la femme comme sacrifice représentée par la Vierge désérotisée. Le
corps sexué ne se laisse pas sacrifier par I'interdit de la loi parce que les
femmes y sont étrangeres. Pas étonnant de voir des délires, spasmes ou
transes®> dans des cérémonies religieuses ou une déchirure se fait pour laisser
passer un autre sacré, une autre logique, une logique féminine. Les femmes ne
peuvent résister 2 leur intérieur et parfois la profondeur vitale hurle et entre en
transe. Clément compare le sentiment de la manifestation du sacré a une
sensation enveloppante « d’absolu devant un paysage de montagne, de mer,
d’orage nocturne en Afrique »2 En d’autres termes, le sacré est un lieu de
jouissance ol les femmes dévoilent, sous forme de transe, d’extase, de
hurlements, de sentiment d’enveloppement257, leur révolte, leur colére et leur

logique propre.

2% Ibid., p. 52.

255 1 es manifestations du sacré sont multiples. Cela peut aller de I'extase 2 la syncope, d’un
plaisir 3 un déplaisir. Le sacré s’ouvre au monde extérieur par la faille afin de montrer qu’ily a
quelque chose d’autre, une autre logique.

6 Ibid., p. 52.

57 Sans exclure toutes les autres formes de manifestations.
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Les femmes, par leur parole, sont appelées 2 donner la vie porteuse de
sens et, par conséquent, a rendre sacré le lien entre le sens et la vie. Selon
Kristeva, méme si la symbolique phallique renvoie 2 une image de la maternité
faite de dévouement quasi total, I’expérience de la maternité est radicale dans
I’apprentissage de I’émergence de I’autre. La figure de Ruth, la Moabite, que
présente Kristeva dans Etrangers a nous-mémes, montre a quel point la mere
n’a pas peur de la différence de 1’autre, car elle est elle-méme étrangere. Selon
I’interprétation de Kristeva, Ruth ouvre le passage de I'inquiétude 2 son fils
David au lieu de la sécurité royale, afin qu’il puisse réunir les diverses tribus :
« Elle est tout simplement 13, la mére, avec une part d’elle qui est déja un autre.
Bitre 12 avec : aurore de la différence™®. »

En bref, ’ordre logique, comme structure, privilégie une seule espece
humaine tout en cautionnant la ligne de I’indifférence. En ce sens, les femmes
sont percues comme des étrangéres qui par leur corps identitairg menacent
’ordre social. Le religieux soutient cette méme logique paternaliste qui exclut
les femmes du sacré. Cependant, le sacré au féminin ne met pas de balises
comme la religion le fait. Le sacré au féminin est un lieu en soi ol la femme
occupe une position frontaliére, celle de la jouissance, entre le pur et 'impur, le

connu et I’étrange, 1’objectif et le subjectif, etc. Le sacré ouvre une faille,

8 Ibid., p. 93.
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laissant émerger de quelque maniére que ce soit et sans restriction, une autre

dynamique, une logique propre aux femmes.

Pour conclurerce chapitre, nous résumerons succinctement ce qui a été
vu précédemment. Selon Kristeva, le proces de la signiﬁanée est une pratique
de déconstruction (négativité pulsionnelle) et de reconstruction (positivité
pulsionnelle) provoqué par le sémiotique qui traverse le langage. Il bouleverse
en déconstruisant I’ordre logique donnant lieu & une positivité reconstructive.

Les élaborations freudiennes sur la sexualité féminine sont basées sur la
libido vue d’une maniére virile en fonction du primat du phallus. Lacan reprend
cette perspective en effectuant un passage de 1’imaginaire a la symbolisation
phallique. Discours de 1’ Autre, Iinconscient est une chaine de signifiants qui
profite des coupures (failles) dans le discours pour surgir. L’inconscient est
structuré comme un langage émergeant des failles dans le systéme langagier
d’un sujet parlant pour se manifester par les signifiants. Les signifiants forment
une chaine de signifiants passés, présents et futurs. L’inconscient, lieu du
discours de 1’ Autre, abrite le sujet du signifiant qui se signifie dans le langage.
La question de 1’Autre peut se positionner comme une vérité sur soi. En ce
sens, la vérité sur soi est transmise par la lecture de 1’inconscient se dévoilant

dans le langage par I’entremise de signifiants.
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La fonction du désir s’articule autour du complexe de castration ou une
interdiction de la jouissance totale est marquée. Pourtant, la jouissance de
I’ Autre est partielle et sous-entendue dans le discours. Le symbole du phallus
marque 1’interdiction de la jouissance totale qui implique un sacrifice symbolisé
par le phallus. Le phallus symbolise la place de 1a jouissance en tant que partie
manquante 3 I'image désirée. La castration régle le désir d’une jouissance
absolue puisqu’il y a un manque. La jouissance de I’Autre n’est pas-toute. Elle
est une énigme, un mystere, elle est un lieu sans étre nécessairement signifiée.
La jouissance de 1’ Autre est un trou pas-tout signifié.
La jouissance de 1’ Autre appartient a la position psychique du féminin.
Elle ne peut pas-tout se dire dans le langage puisque c’est le lieu du signifiant
manquant de I’Autre. Il manque un signifiant a la jouissance de Jd femme, et un
signifiant manquant 4 1’ Autre. L’ Autre est le discours de I’inconscient ol il y a
un signifiant manquant. Dieu est lié non pas a4 I’Autre, mais au signifiant
manquant de 1’Autre. Alors la jouissance supplémentaire de la position
psychique du féminin occupe un lieu de jouissance qui ne peut étre toute dite
dans le langage. La jouissance de I}/femme se ressent, mais ne s’énonce pas-
toute dans le langage. Si elle tente de se dire, elle revient dans la position
phallique.
Quant 2 la spécificité des femmes au sacré, elle passe par une autre

logique qui émane des profondeurs intérieures. Les femmes ne se laissent pas
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fixer dans des rituels puisque leur sacré a pour but de briser la structure de
I’ordre pour y introduire une nouvelle dynamique, celle des étrangeres.

Lieu en soi, le sacré fait occuper une position frontaliere de jouissance a
la femme, entre le vrai et le faux, le pur et I’impur, I’objectif et le subjectif, etc.
Le sacré se manifeste entre autres par la transe, la syncope, 1’extase, les
hurlements, les sentiments d’enveloppement. La colere extréme, la résistance,
I’émerveillement peuvent soulever les toitures et ouvrir une bréche rendant
possible la manifestation du sacré et ’émergence d’une autre logique. Les
manifestations du sacré chez les femmes, telles qu’elles figurent dans Le
Fe’minin et le sacré sont pergues par lordre logique comme étant de
’hystérie™. Cela occulte par le fait méme I'expérience des femmes
puisqu’elles sont ignorées. Et si le coeur du sacré était I’émerveillement devant

les différences et la diversité des expériences des femmes?

2 Ppas au sens ol Lacan I’emploie, mais dans un sens qui cause préjudice aux femmes.
L’hystérique est une folle que personne n’écoute et est donc ignorée.
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CHAPITRE 111

LE LIEU DE LA JOUISSANCE DE LA FEMME : UNE
LECTURE DE L’APPROCHE IRIGARAYENNE

L’allégeance silencieuse de 1’un(e) garantissant
I’ auto-suffisance, 1’auto-nomie de 1’autre, tant que
I’interrogation sur ce mutisme comme symptome
— de refoulement, historique -— ne s’impose pas.
Mais si « I’objet » se mettait a parler? C’est dire
aussi & « voir », etc. Quelle désagrégation du
« sujet » s’annoncerait par 14?7 Non pas seulement
de Dordre de la schize entre lui et son autre, son
alter ego diversement spécifié, ni entre lui et
I’ Autre, toujours & quelque titre son Autre méme
s’il ne s’y retrouve pas, s’il en est débordé jusqu’a
s’en/s’y barrer pour maintenir a tout le moins la

puissance de promouvoir ses formes propres260.

Apres avoir fait une recherche bibliographique®®' conséquente sur Luce

Irigaray®®?, nous avons découvert que cette auteure fait I’objet d’une grande

26

exploration chez les anglophones 3 au méme titre que Julia Kristeva. Irigaray

20 1 uce Irigaray, Speculum de I’autre femme, p. 167. Dans ce livre il est fascinant de voir
comment Irigaray insére un spéculum 2 Ulintérieur méme de la critique du discours
philosophique et psychanalytique. Ce spéculum est en fait une partie du livre servant 2 faire
émerger un féminin qui ne serait pas du méme, & spéculer sur le sujet femme.

26! Une bibliographie récente des articles, livres et chapitres de collectifs écrits par et sur Luce
Irigaray, en anglais et en francais, peut é&tre consultée directement sur le site
http://www.nottingham.ac.uk/modern-languages/Irigaray/french-version,html (consulté le 10-
12-2005).

%2 La pensée de I’auteure est utilisée dans plusieurs disciplines. Cf. Mélany Bisson, « Al
rencontre de Luce Irigaray : dialogue international, interculturel et intergénérationnel sur les
travaux de Luce Irigaray, 22-24 juin 2001, Leeds, Angleterre », Dire, vol. 11, no 2 (avril 2002),
pp. 42-44, De plus, elle est internationalement connue pour ses essais, dont le principal enjeu
d’aujourd’hui est de définir une culture 2 deux sujets, masculin et féminin.

%3 ¢f, Ellen T. Armour, Deconstruction, Feminist Theology, and the Problem of Difference:
Subverting the Race/Gender Divide, Chicago, Chicago University Press, 1999. Ellen T.
Armour, dans ce livre, pense la différence en utilisant la théorisation derridienne pour lire les
travaux d’Irigaray. L’ auteure est professeure associée en études religieuses au Collége Rhodes a
Memphis au Tennessee. Ce qui revient a I’hypothese soulevée par Frangois Cusset dans le livre
French Theory, Paris, La Découverte, 2003, qu’autour des années 1980, la théorisation
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est une auteure francophone européenne habitant en France depuis de
nombreuses années. Manifestement chez nos voisins anglophones, américains
surtout, la réception des idées d’Irigaray, notamment sur le divin féminin,
trouve un écho particulier que notre these s’efforcera de cerner. En outre, force

est de constater qu’Irigaray et Kristeva®® sont souvent réunies dans les études

qui les concernent. Mettre en commun leurs idées et leurs conceptualisationsz's'5

parait étre une évidence, du moins sur les themes de la maternité, du féminin,
de la représentation, du religieux et de la différence.

Dans le présent chapitre nous reprendrons en partie seulement les idées
d’Irigaray, puisque I’objet d’étude de la these est le lieu de la jouissance de la

266

femme comme lieu d’émergence d’un devenir sujet” femme. Ce chapitre sera

frangaise investit la pensée américaine & cause d’ume transition historique, politique, sociale,
intellectuelle vers un post identitaire au caractere multiple dont I'universel est souscrit a la
critique. ‘

2% Dans son analyse Butler consulte autant Kristeva qu’Irigaray. Cf. Judith Butler, Gender
Trouble: Feminism and the Subversion of Identity, London, Routledge, 1990. Il en va de méme
pour Grosz, dans Elizabeth Grosz, Jacques Lacan : a Feminist Introduction, New York,
Routledge, 1990. Voir aussi Sarah Cooper, Relating to Queer Theory : Rereading Sexual Self-
Definition with Irigaray, Kristeva, Wittig and Cixous, Bern, Peter Lang, 2000. Patricia J.
Huntington, Ecstatic Subjects : Utopia and Recognition : Kristeva, Heidegger, Irigaray,
Albany, State University of New York Press, 1998.

265 11 est & noter qu”Hélene Cixous est également mise 2 contribution puisqu’il n’est pas rare de
retrouver des articles et livres sur les idées de ces trois auteures. Née en Algérie, Hélene Cixous
déposa une thése a Paris sur James Joyce. Romanciére, auteure de plusieurs romans et
professeure de littérature anglaise 2 Vincennes, Cixous est influencée par le structuralisme ainsi
que la psychanalyse. De plus, elle développe une réflexion sur le féminin et I’émergence de
I’écriture au féminin. Voir ces sites pour une biographie et une bibliographie plus completes:
http:/fr.wikipedia.org/wiki/H %C3%A91%C3%A8ne_Cixous#Fiction,
http:/terresdefemmes.blogs.com/mon_weblog/2005/06/5 juin 1937nais.html (consultés le 02-
05-2006).

%8 1 sujet est vu ici comme une position du genre féminin devant le savoir ou face & la
construction du savoir. Cela rejoint les idées développées dans les gender studies, stipulant
’existence de genres littéraires et de théories qui distinguent les genres.
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consacré 2 la lecture du lieu de la jouissance de la femme et de son contexte de
création. Irigaray ouvre et interroge le discours lacanien dont elle est elle-méme
issue. Elle montre que dans le systtme phallique il n’y a pas de différence
sexuelle possible, méme si les deux sexes y sont représenl:és267. D’apres cette
logique, I’auteure cherche donc un lieu ot les femmes peuvent revendiquer leur
différence sexuelle sans étre ramenées incessamment au méme du discours,
¢’est-a-dire au genre masculin :

Toute théorie du « sujet » aura toujours été appropriée
au « masculin ». A s’y assujettir, la femme renonce a
son insu & la spécificité de son rapport a I'imaginaire. Se
placant dans la situation d’étre objectivée — en tant que
le « féminin » — par le discours. S’y réobjectivant elle-
méme quand elle prétend s’identifier ‘comme’ un sujet
masculin. Un « sujet » qui se re-chercherait comme
« objet » (maternel-féminin) perdu”®® ?
Nous présenterons premierement la pensée d’Irigaray en ce qui a trait
particulierement au contexte de la connaissance sexuellement spécifique.

Deuxiémement, nous explorerons I’idée de 1’économie du méme comme scene

des représentations. Troisiémement, nous verrons ce qu’il y a de ’autre c6té du

%7 A ce propos, Antoinette Fouque dans Il y a deux sexes, considere qu’il y a deux sexes et que
le discours psychanalytique (de Freud a Lacan) ne respecte pas cette réalité. 11 est primordial
pour I'auteure que la psychanalyse ménage une place pour la mere dans la maison du pere :
« Loin de vouloir détruire le corps de la construction freudienne, admirable en ses fondations et
en son faite, de la cave au grenier, il s’agirait de le restaurer en certains points, et de 1’agrandir
de quelques piéces supplémentaires indispensables », Antoinette Fouque, Il y a deux sexes,
Paris, Gallimard, 1995, p. 89.

28 [ uce Irigaray, Speculum de I’autre femme, p. 165.
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miroir’®, soit le lieu de la jouissance de la femme. Comme ce lieu interroge la
question de la représentation divine, nous nous permettrons ensuite d’introduire
rapidement la théorisation du devenir femme divine ou bien la possibilit€ pour
les femmes d’avoir un horizon divin. Et pour clore ce chapitre, nous aborderons
la spiritualité de la différence sexuelle selon laquelle Irigaray invite a une
éthique de la différence sexuelle dans le but de devenir pleinement humain a
deux. Toutefois, nous n’entrerons pas dans la catégorisation, méme s’il est
difficile de ne pas y céder dans cette forme d’écriture académique. Nous ne
sommes pas au-dessus de la pensée de 1’auteure ni en «de ¢a »*" mais dans

cette zombre, entre nos pensées.

3.1. La connaissance sexuellement spécifique

Pour la philosophe et psychanalyste francaise Luce Irigaray, les
connaissances doivent étre représentées en dehors des classifications du
rationalisme — sans nier ’influence du corps sexuellement spécifique. Dans
cette optique, elle essaie de dégager un lieu (entre femmes) dit sexuellement
marqué impliquant une autre logique discursive dans un rapport au langage de
type féminin afin de faire émerger chez les femmes des représentations de leur

corps et de leur univers. Elle crée de nouvelles formes de connaissances

% « L’autre coté du miroir » est une idée de Luce Irigaray qui sera explicitée plus loin dans ce
chapitre.
270 Expression reprise par Irigaray, notamment dans Sexes et parentés, Paris, Minuit, 1987.
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sexuellement marquées s’inscrivant dans une nouvelle compréhension du corps
spécifiquement féminin. En ce sens, le développement d’une méthode liée a
I’inscription corporelle et sexuellement spécifique rendu nécessaire par la crise
de I’ancien modele permettrait aux féministes d’élaborer un nouveau mode de
représentation féminine.

Le modele d’Irigaray consiste a analyser les effets de la sexuation du
discours sur la différence sexuelle en interrogeant les discours
philosophiques®”! et les discours psychanalytiques régissant I’économie du
logos272. A partir des auteurs, tels que Platon, Descartes, Kant, Rousseau,
Freud, Nietzsche, Foucault et Lacan, Irigaray propose d’examiner, d’'une fagon
dite sexuellement spécifique, les termes décrivant la femme et sa sexualité, et
ce, afin d’en faire ressortir les conséquences profondes sur les représentations

7, Irigaray soutient I’hypothese selon

de la femme dans 1’économie du méme
laquelle la différence sexuelle produit des connaissances sexuellemént
marquées.

Derriere la neutralité du rationalisme et de 1’universalisme pointent les

structures patriarcales dominant les connaissances. En ce sens, Irigaray est

convaincue que les connaissances sont sexuellement marquées, limitées et

77! Selon Irigaray, le discours philosophique est le discours des discours depuis 1’époque des
Grecs. ,

272 Selon Irigaray, le logos signifie essentiellement, en grec, la parole.

8 « L’économie du méme » signifie pour 1’auteure une structure prenant en compte seulement
la pensée, les besoins et les intéréts d’un seul genre, celui de ’homme.
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perspectivistes. Ses recherches sont spécifiques, elles ne peuvent étre utilisées
dans tous les contextes et n’entrent pas dans les normes de division vrai/faux”"*
que la raison occidentale impose. Irigaray évoque ouvertement sa position
politique en sexualisant ses théories. Elle fait de 1a femme un sujet connaissant

qui marque I’investigation et la production des connaissances.

3.1.1 La différence sexuelle

Du point de vue d’Irigaray””>, la philosophie occidentale s’articule
autour d’un unique sujet, celui de ’homme blanc occidental. Irigaray qualifie
clairement la philosophie comme un discours constitutif de tous les autres
discours. Le multiple est d’ailleurs soumis a I’un, & I’unique et a la différence :

Les autres n’étaient que des copies de ’idée d’homme,
idée potentiellement parfaite, que toutes les copies plus
ou moins imparfaites devaient s’efforcer d’égaler. Ces
copies imparfaites n’étaient d’ailleurs pas définies a
partir d’elles-mémes, d’une subjectivité différente donc,
mais 2 partir de la subjectivité idéale et en fonction de
leurs manques par rapport a elle : I’4ge, le sexe, la race,
la culture, etc. Le modele du sujet restait donc unique et
les « autres » représentaient des exemples moins bons et
hiérarchisés par rapport au sujet unique276.

214 Classifications dichotomiques des connaissances, le vrai primant sur le faux.

5 Luce Irigaray, « La question de 1’autre », dans De [ *Egalité des sexes, Michel de Manassein
(dir.), Paris, CNDP, 1995. Cet article écrit par I’auteure excelle a développer I’articulation de sa
théorisation de la différence.

16 Ibid., p. 39.
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La différence n’est pergue qu’a partir d’un modele unique et hiérarchique. Ace

277

sujet, Irigaray mentionne que Simone de Beauvoir™' cherche a faire du sujet

féminin un étre égal a2 ’homme, un autre du méme et non un autre de la
différence :

Si le travail de Simone de Beauvoir sur la dévalorisation
de 1a femme comme « deuxiéme » dans la culture est en
un sens juste, le refus d’envisager la question de la
femme comme « autre » représente philosophiquement,
et méme politiquement, une régression importante. En
effet, sa réflexion est historiquement moins avancée que
celles de certains philosophes s’interrogeant sur la
question des relations possibles entre deux ou plusieurs
sujets : philosophes existentialistes, personnalistes, ou
plus politiques ; elle est en retrait également par rapport
aux luttes des femmes pour la reconnaissance d’une
identité proprem.

L’autre du méme signifie étre semblable 2 ’homme comme genre unique et

9

correspondre a des besoins-désirs’”® qui s’articulent autour d’un sujet

historiquement masculin. Ce qui empécherait la possibilité d’une autre

277 Gimone de Beauvoir est née 2 Paris le 9 janvier 1908. Agrégée de philosophie en 1929, elle
enseigne 2 Marseille, Rouen et Paris jusqu’en 1943. Elle publie, en 1949, un essai retentissant
sur la condition féminine intitulé Le Deuxiéme Sexe, tome I, Paris, Gallimard, 1949. Son
ouvrage prone I’émancipation de la femme possible uniquement par I’acquisition de son
indépendance. Le corpus littéraire de Beauvoir comprend de nombreux essais philosophiques et
romanesques dont Les Mandarins qui reut en 1954 le prix Goncourt. Décédée le 14 avril 1986,
elle laisse la marque d’une pensée liée au courant existentialiste et & Jean-Paul Sartre.

28 1 wce Irigaray, « La question de 1’autre », p. 40.

2% Comme Irigaray, Cixous voit les femmes comme une représentation des désirs de I'homme
dans la répétition de la scene : « Ce n’est pas leur scene, elles ont toujours été confinées 2 la
passivité, a étre la domestique du transformateur. D’autre part Ihistoire elie-méme fait scéne,
c’est du théatre. C’est ce que j’ai montré dans Révolutions pour plus d’un Faust : on est
toujours dans la représentation et quand on demande a la femme de prendre place dans cette
représentation, on lui demande, bien sfir, de représenter le désir de ’homme », propos tenus par
Hélene Cixous dans Frangoise van Rossum-Guyon, Le Ceeur critique : Butor, Simon, Kristeva,
Cixous, p. 208. Cf. Hélene Cixous, Révolutions pour plus d’un Faust, Paris, Seuil, 1975.
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subjectivité différente de celle de I’homme. Selon le raisonnement d’Irigaray, la
question de I’autre est mal posée 2 I’'intérieur de la tradition occidentale puisque
I’autre est toujours celui du méme et non un autre sujet irréductible. L’ auteure
propose aux femmes d’étre et de devenir un sujet irréductiblement autre du
sujet masculin.

En d’autres termes, dans Speculum de I’autre femme, Irigaray critique le

0N

sujet philosophique, historiquement masculin qui réduit I’autre & un rapport
unique. Elle montre que 1’autre est toujours celui du méme. En ce sens, Simone
de Beauvoir se situerait dans le féminisme de I’égalité d’avant mai 68 qui voit
en la différence entre les sexes la cause de ’exploitation des femmes. Les
critiques d’Irigaray adressées 2 Freud vont exactement dans ce sens. La
théorisation freudienne de la sexualité de la femme est faite en fonction d’une
seule seXualité, d’une seule identité :

Certes un peu de lumiére s’est faite, mais si la théorie
freudienne est machiste, elle I’est par reproduction de
I’ordre socioculturel existant : Freud, en ce sens, n’a pas
inventé le machisme, il I’a constaté. [...] comme elle
[Simone de Beauvoir], il ne reconnait pas I’autre en tant
qu’autre et, sur un mode différent, ils proposent tous les
deux de laisser ’homme comme modele subjectif
unique auquel la femme doit s’égaler. Homme et
femme, au moyen de stratégies un peu diverses selon
P’un et ’autre, doivent donc devenir semblables. Cet
idéal est conforme 2 celui de la philosophie
traditionnelle qui veut un modele unique de subjectivite,
historiquement masculin®®.

20 Luce Irigaray, « La question de ’autre », p. 42.
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La théorie sur la sexualité de la femme est phallocentrique, mais elle ne fait
que reproduire 1’ordre socioculturel existant. Conformément a la philosophie
traditionnelle voulant un sujet unique, la femme et I’homme tendent a étre
semblables. Irigaray veut sortir du modele universel et unique pour « &tre
deux®®! ». Non pas pour étre deux du méme, mais bien &tre deux avec deux
subjectivités différentes sans hiérarchisation. Il s’agit du fondement des bases
de 1a théorisation de la différence sexuelle chez Irigaray.

Les sujets doivent développer leur propre culture dans le respect de
leurs différences respectives. « Pour cela, il fallait donc délivrer le sujet féminin
du monde de I’homme et admettre ce scandale philosophique : le sujet n’est pas
un ni uniquezgz. » Le premier geste éthique est d’affranchir le sujet féminin en
critiquant le phallocentrisme afin que les deux sujets puissent exister comme
identité propre. Ce fut la premiere étape du travail de I’auteure avec Speculum
de I’autre femme et Ce sexe qui n’en est pas un. La deuxieéme étape283 consistait
a définir les particularités du sujet féminin, entre autres, par 1’approche

généalogique féminine. Cela consiste 2 retrouver dans la généalogie

28! Titre d’un ouvrage publié en 1997. Luce Irigaray, Etre deux, Paris, Grasset, 1997.

22 uce Irigaray, « La question de I’autre », p. 43.

2 Cf. Luce Irigaray, Sexes et parentés; Le Temps de la différence : pour une révolution
pacifique, Paris, Libraire Générale francaise, 1989; Je, fu, nous et J'aime a toi, Paris, Grasset,
1992. « Il est question des particularités du monde des femmes, un monde différent de celui de
I’homme, dans le rapport au langage, dans le rapport au corps (2 I’4ge, a la santé, 2 la beauté et,
bien sfir, & la maternité), dans le rapport au travail, dans le rapport & la nature et au monde de la
culture », Luce Irigaray, « La question de 1’autre », p. 43. Notre thése se situerait dans la
deuxieme étape du travail d’Irigaray en tentant de montrer les particularités du féminin dans le
rapport au langage. )
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féminine®™, toujours avec I'idée de la réalité a deux, les particularités du
langage et des représentations féminines. La troisieme étape serait de
promouvoir la création de représentation plus prés du sujet femme tant au
niveau spirituel qu’intellectuel.

Comme sujet autonome, la femme se situe par rapport a 1’autre et est
préoccupée par la dimension de l’altérité dans le devenir subjectif. Selon
Irigaray, le goiit de 1’autre se manifeste dés que la petite fille peut commencer a
dialoguer avec les autres. Ainsi, le langage le plus soucieux de I’autre est le
langage de la petite fille qui est une caractéristique propre au langage
féminin®®. Selon I’argumentation d’Irigaray, la fillette perd dés son enfance
quelqu’une avec qui dialoguer puisqu’elle baigne dans la culture du sujet
unique :

Pourquoi ce goiit du dialogue de la part de la petite
fille? Sans doute, parce que femme, née femme, avec
les propriétés et les qualités de la femme, y compris
celle d’engendrer, la petite fille se trouve, des sa
naissance, dans une situation de relation possible & deux
sujets [...] Mais ce premier partenaire [la mere],
féminin, de dialogue, la fillette va en outre la perdre
dans I’apprentissage d’une culture oll le sujet est encore
et toujours masculin : il, II, ils, qu’il s’agisse de genre
linguistique au sens strict ou de métaphores diverses

supposées représenter ’identité humaine et son devenir.
Ni la fillette ni I’adolescente ne renoncent pour autant a

284 pour les besoins de notre thése, nous traitons de la généalogie féministe comme étant un
moyen d’utiliser plusieurs théorisations féminines afin d’articuler des liens entre elles dans le
but d’aménager un espace propice (quatrieme chapitre) pour I'émergence de représentations
langagiere, littéraire et spirituelle.

285 Dyans J’aime & toi, Irigaray énonce les particularités du langage au féminin.
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leur relation a I’autre : elles préferent presque toujours
la relation a I’autre & la relation a 1’0bjet286.

Les femmes cultivent la différence de 1’autre sans aliénation dans la relation
intersubjective. Les femmes ne doivent pas réduire I’autre  elles, elles doivent
respecter la transcendance de 1’autre®®’ irréductible :

L’altérité de 1’autre, elle [la femme] 1’éprouve. sans
doute dans 1’étrangeté de son comportement, dans la
résistance qu’il oppose & ses réves et a ses volontés.
Mais cette transcendance, elle doit la construire dans
I’horizontalité méme, dans un partage de vie qui
respecte absolument 1’autre comme autre et au-dela de
toutes les intuitions, sensations, expériences,
connaissances qu’elle peut en avoir. Son golit du
dialogue risque d’aboutir & une réduction de 1’autre
comme autre si elle ne construit pas la transcendance de
I’autre comme tel, son irréductibilité a elle : par fusion,

contiguité, empathie, mime**®,

La relation 2 I’autre, 2 deux sujets dans une réelle altérité, est une tiche éthique
de rencontre de ’autre sans forme de hiérarchisation, ni d’autorité, ni de race,
ni de religion, ni de culture. Faire le passage de I’étre & deux signifie s’ affirmer
comme sujet femme non aliéné :

Ce passage historique du sujet un et unique a I’existence
de deux sujets de valeur et dignité égales me semble une
tdiche appropriée aux femmes, aux niveaux
philosophique et politique. Les femmes, comme je 1’ai
déja signalé, sont plus destinées a la relation a deux, et
en particulier 2 la relation a I’autre. Du fait de cette
propriété de leur subjectivité, elles peuvent entrouvrir

286 | yce Irigaray, « La question de 1’autre », p. 45.

37 Irigaray a développé la transcendance de 1'autre dans un rapport dialectique dans J’'aime a
toi particuliérement.

28 Ibid., p. 47.



I’horizon de I’un, du semblable, et méme du multiple,

p
pour s’affirmer comme sujet autre, et imposer un deux
qui ne soit pas un deuxieme®.

3.2. L’économie du méme : la scéne des représentations
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Selon I’argumentation d’Irigaray, le féminin est impossible dans la

logique discursive philosophique qui régit tous les autres discours et qui

soutient la vérité de toutes les sciences. En effet, la philosophie est un discours

qui fait loi, qui détermine I’histoire, c’est le discours des discours. I conduit

méme celui de la psychanalyse dont Irigaray ouvrira le modéle pour montrer

comment la différence de la femme est interprétée pour &étre le reflet de

I’homme :

La psychanalyse tient sur la sexualit¢é féminine le
discours de la vérité. Un discours qui dit le vrai de la
logique de la vérité : a savoir que le féminin n’y a lieu
qu’a lintérieur de modeles et de lois édictés par des
sujets masculins. Ce qui implique qu’il n’existe pas
réellement deux sexes, mais un seul. Une seule pratique
et représentation du sexuel. Avec son histoire, ses
nécessités, ses revers, ses manques, son/ses négatifs...
dont le sexe féminin est le support. Ce modele,
phallique, participe a des valeurs promues par la société
et la culture patriarcales, valeurs inscrites dans le corpus
philosophique : propriété, production, ordre, forme,
unité, visibilité... érection™".

Irigaray interroge la logique, la cohérence de ce discours basé sur le logos

philosophique dans une économie du méme. Elle ouvre donc les discours

2 Ibid., p. 47.
0 Luce Irigaray, Ce sexe qui n’en est pas un, p. 85.
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philosophiques pour interroger la « grammaire » qui permet 1a reproduction du
discours sur la scéne des représentations masculines. Selon I’auteure, la scene
des représentations masculines est transhistorique. Des lois immuables régissent
cette scene dans un ordre cohérent et fermé sur lui-méme. Deux personnages
habitent cette scéne, le méme (I’homme) et Pautre du méme (la femme).
L’autre du méme est le reflet des besoins-désirs du méme. La femme parlerait’
en sujet masculin reflétant ’autre du méme et non I’autre de la différence.
D’apres Irigaray, Freud, comme bien d’autres auteurs modernes, ne ferait que
répéter le discours concérnant les rapports entre les sexes. Il répéte la scéne des
représentations.

Dans un systéme patriarcal, le discours philosophique régit tous les
autres discours dont celui de la psychanalyse par lequel s’inscrivent les théories
sur les désirs féminins. Suivant la these d’Irigaray, la sexLlalité féminine a été
théorisée, plus particulierement a I'intérieur de la psychanalyse, a partir d’'une
logique masculine opposant dichotomiquement virilité et passivité afin
d’assurer la priorité d’une seule libido. Elle fait ainsi du sexe féminin un organe
incomplet tiraillé par I’absence de ce qui le symbolise : « La femme ne vivrait
son désir que comme attente de posséder enfin un équivalent du sexe
masculin®’. » Le phallus garantit la prérogative du pére comme signifiant du

désir de tout un chacun. Selon I’auteure, la femme supporte un désir qui ne lui

Bl uce Irigaray, Ce sexe qui n’en est pas un, p. 23.
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appartient pas, elle va jusqu’a croire qu’il est le sien. Or, les normes dominantes
désignant le désir féminin paraissent étrangeres aux femmes qui sortent de la
logique du méme. Le désir féminin n’a pas le méme langage que celui de
I’homme. Ce désir de la femme a été ignoré, enterré sous les décombres de
ordre patriarcal depuis 1’époque grecque. La psychanalyse ne fait que
présenter des faits sans analyser les déterminations historiques de
I’ asservissement des femmes :

Mais les déterminations historiques de ce destin
vaudraient d’étre interrogées. Cela implique que la
psychanalyse reconsidere les limites mémes de son
champ théorique et pratique, qu’elle s’impose un détour
de I'interprétation du fonds culturel et de I’économie,
notamment politique, qui 1’ont, 2 son insu, marquée. Et
qu'elle se demande s’il est possible de débattre,

régionalement, de la sexualité féminine tant qu’on n’a

pas établi quel fut le statut de 1a femme dans I’économie

générale de I’Occident™?.

Pourtant la séance donne place aux interprétations. D’aprés le développement
d’Irigaray, Freud justifie physiologiquement que la femme a une fonction
sexuelle passive et reproductive. Il ne remet pas en cause cette économie, il fait
de ’indifférence sexuelle une répétition de la scene. Il présente la différence
sexuelle en utilisant la fonction du méme, dans la logique du logos.

En d’autres termes, la femme joue un role qui lui est attribué par les

représentations masculines se reflétant dans le miroir 2 partir des besoins-désirs

2 Ibid., p. 62.
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du sujet prédominant. La femme ne s’y retrouve plus a force de porter des
représentations qui ne lui appartiennent pas. Soumise, elle n’a acces qu’a un
langage de type phallocentrique qui maintient des représentations inadéquates
d’elle-méme et des autres femmes sur cette scéne. Le langage de type masculin
rend les femmes muettes sur leurs propres désirs puisqu’elles ne font que
mimer ce que leur renvoie le miroir reflétant les besoins-désirs du méme. Du
point de vue d’Irigaray, la femme énonce un discours fluide, fluctuant, qui n’est
pas entendu dans un systeme fini phallique, d’ol son mutisme et son aphasie :
«[Les femmes] jacassent, proliferent pythiatiquement un mot qui ne signifie
que leur aphasie ou leur revers mimétique de votre désir [désir de
l’homme]293. »

Méme si elle parle, elle parle des désirs de I’homme, elle n’a pas de
langage propre : « L’afemme, zone de silence®*. » La femme devient une zone
de silence puisqu’elle ne parle que la langue de la domination, il n’y a pas de
place pour qu’elle puisse s’exprimer 2 part celle du silence. Soumise & un
langage, elle mime et s’exile de plus en plus dans le mutisme. Irigaray donne
comme exemple la mécanique des fluides comme réalité physique résistant a
une logique symbolique fermée. De la méme maniere que sur la scéne des

représentations masculines, ce systéme discursif est un tout solide fermé sur lui-

23 1 uce Irigaray, Ce sexe qui n’en est pas un, p. 111.
?4 Ibid., p. 111.
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méme dont la variable de 1’universel est utilisée comme principe de constance
afin de rationaliser la syntaxe.

Dans une telle logique solide, les fluides ne sont pas reconnus dans leur
identité. Ils se transforment en solides en adoptant une syntaxe qui ne leur
appartient pas. Dans cette optique, le mécanisme de transformation des fluides
en solides opére un passage Qers la rationalité. Etant donné que le systéme
fermé fait abstraction du temps afin de maintenir un équilibre dans la répétition,
la logique des fluides et leur résistance aux solides sont perpétuellement et
historiquement méconnus de la science psychanalytique. Dans cette perspective
comme dans celle de la scéne des représentations, il n’y a pas de place pour la
différence sexuelle, puisque la femme a été reléguée dans I’oubli historique et

que ses désirs sont restés muets.

3.3. De I’autre c6té de miroir

Manifestement, 1’élaboration de la théorie sur la sexualité féminine dans
une économie phallique fait foi de vérité. Suivant le développement d’Irigaray,
le devenir freudien d’une femme normalement constituée serait de représenter
le masculin afin de perpétuer ’économie du méme. Depuis des siecles, le
discours philosophique ordonne la réalité, il détermine l’orientation de la
psychanalysé et les connaissances qui en découlent. Les désirs féminins sont

soumis 2 une logique de langage prédéterminé dans un ordre cohérent et fermé.
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La femme serait inscrite dans 1’ordre du discours mais sous la banniére du
mangque. En psychanalyse, le manque serait la cause du désir, cela reviendrait &
créer, selon Irigaray, une sorte de théologie négative. D’aprés la lecture
d’Irigaray, la jouissance féminine serait sans intérét pour la psychanalyse
puisqu’elle se préterait au questionnement de la logique phallique :

Car ’homme est en position de re-marquer I’écart,

I’écartement, ou elle se retrou(v)e, mais ’emprise du

« sujet » dans l’autarcie de sa métaphorique fait que

cette intervention (n’) a lieu (qu’) a cOté de cette

contiguité ol elle se contient, se retient, dans sa

jouissance, la déportant de son cours dans 1’articulation

3 un tout un phallique : ce qui fonctionnera désormais

comme trou™”.
Le manque comme cause du désir assure le mutisme sur la jouissance de la
femme?°. Elle ne peut étre sujet a part entiere, elle ne doit pas prendre la parole

sur sa jouissance ni sur son désir, elle doit étre absente pour assurer la logique

phallique. La théorie de la sexuation est construite 2 I'intérieur de la logique

5 | uce Irigaray, Speculum de ’autre femme, p. 287.

6 Irigaray donne comme exemple la statue de sainte Thérése du Bernin a la Chapelle Cornaro
a Rome décrite par Jacques Lacan dans Encore, p. 70. Une représentation de cette statue sert
justement de page couverture au Séminaire.
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patriarcale, appliquant ces lois dites universelles et refusant de prendre en
compte I’histoire et ses déterminations. Ainsi, la jouissance se rapporte au
méme™’. 1l s’agirait d’une jouissance narcissique dominante qui perpétue la

logique du logos déterminant tous les autres discours.

3.3.1 Le lieu de la jouissance de la femme

Selon le raisonnement d’Irigaray, il est impossible de signifier le
féminin dans le systéme patriarcal, car ce qui fait signe est toujours ramené a
son contre-pouvoir dans une représentation du méme discursif. Celui-ci écrit
sur la jouissance de la femme qui est en fait son plus grand danger. En effet, ce
danger tient du fait que le méme discursif pointe un ailleurs qui interroge un

28 Du point de vue d’Irigaray, la

lieu ou le langage n’a plus la méme logique
psychanalyse parle d’un lieu de la jouissance de la femme en ne sachant pas
vraiment de quoi il s’agit puisque ce lieu soutient une autre logique qui est

dysfonctionnelle dans le systeme discursif phallique. Ainsi, cette structure est

remise en cause.

7 Dans le méme ordre d’idée, Armour constate que la jouissance n’a pas de lieu dans la
structure du méme : « Her desire to be the object of his desire serves to get his desire going. The
question or possibility of her jouissance has no place within the phallocratic sexual economy »,
Ellen T. Armour, Deconstruction, Feminist Theology, and the Problem of Difference :
Subverting the Race/Gender Divide, p. 177.

28 1] semble tres pertinent de voir déja quelque lien avec la théorisation sémiotique de Kristeva.
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Trigaray propose aux femmes de traverser le miroir afin d’avoir acces a

un espace féminin appelé le lieu de la jouissance de la femme®®. Sans toutefois
créer une nouvelle théorie de la femme, I’auteure aménage un espace féminin

00, c’est-a-dire que la

qui ne sépare pas 1’empirique de la transcendance’
subjectivité et 1’objectivité peuvent cohabiter au méme titre que la passion et la
raison. La différence sexuelle telle que nous la voyons aujourd’hui s’organise
dans D’économie du méme par la domination discursive de [I’ordre
philosophique. Tl s’agit de questionner cet ordre afin de créer un lieu féminin
dans la différence sexuelle, non un « gynécocentrisme réfléchi ». En ce sens, la
femme peut s’introduire »délibérérnent dans cette logique phallique par le
« mimétisme®" » afin de « retrouver le lieu de son exploitation3°2 ». Elle peut,
d’ailleurs, traverser le miroir — qui se trouve sur la scéne des
représentations — afin de retrouver le lieu de sa jouissance. Non pas une
représentation du désir phallique mais bien un lieu de transcendance et
« d’auto-affection ».

La femme est épuisée d’étre cet autre du méme depuis des siecles. Elle

aime cette une — celle qui reproduit — et cette autre — celle qui émane de ses

% Hélene Cixous invite les femmes 2 I’écriture afin d’éviter la répétition historique et trouver
un nouveau lieu féminin : « S’il y a un lieu qui n’est pas obligé de reproduire le systeme. S’il y
a un ailleurs qui peut échapper 2 la répétition infernale. C’est 12 oli ¢a s’€crit, ol ¢a invente de
nouveaux mondes », Hélene Cixous, Madeleine Gagnon et Annie Leclerc, La Venue a
I’écriture, Paris, Union générale d’éditions, 1977, p. 21.

3% Qui n’a pas une fonctionnalité binaire.

301 position politique stratégique par laquelle les femmes prennent conscience de leur aliénation
dans cet ordre logique du méme pour ensuite traverser le miroir afin de s’affranchir.

3027 uce Irigaray, Ce sexe qui n’en est pas un, p. 74.
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propres désirs. Elle est en mouvement, elle parle fluide, car elle n’est pas
fondée sur du solide. Quand elle se dit, elle n’est déja plus, elle ne statue pas sur
elle-méme sauf du cdté des solides : « Jamais ouvertes ou fermées sur une
vérit€®®. » « Elle n’est ni une ni deux’™ », elle est indéfinissable. « Elle est
indéfiniment autre en elle-méme’”. » Elle n’aborde pas la vie dans la logique
de la raison, elle est déja autre chose. Sa parole n’est pas sclérosée, elle n’est

306
».

déja plus. Elle a une logique 2 elle « qui déroute la linéarité d’un projet
Elle est 'autre de la différence puisque I’autre est proche, non propre
(propriété), elle ne peut pas se 1’approprier ni le connaitre.

De plus, Irigaray emploie le nom d’Alice en référence au célebre conte
de Lewis Caroll afin de présenter la traversée du miroir montrant Alice qui ne
peut échapper 2 la réduction de ses désirs dans une économie du méme. Muette
et paralysée, il lui est impossible de vivre sans se conformer & I’autre qui est
méme. Qui est « elle » ?, qui est « je » 7, s’interroge Alice. Elle trouve un lieu
ol I’investigation masculine ne régne pas. Elle va de I’autre c6té du miroir, « au
pays des merveilles », lieu de la jouissance féminine ol les désirs sont les siens
et non pas des représentations masculines :

A force de passer sans cesse de autre coté, d’étre

toujours outre, parce que de ce cdté-ci de ’écran de
leurs projections [projections masculines], sur ce plan

33 Ibid., p. 216.
304 Ibid., p. 26.
305 Ibid., p. 28.
Y6 Ibid., p. 29.
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de leurs représentations, je ne peux pas vivre. Toutes
ces images, ces discours, ces phantasmes, me
paralysent, me figent. Me glacent. Transie, y compris
par leur admiration, leurs louanges, ce qu’ils appellent
leur « amour ». Ecoutez-les parler d’Alice : ma mére,
Eugene, Lucien, Gladys... Vous avez entendu qu’ils me
départagent, au mieux de leurs intéréts. Je ne me
connais donc aucun « moi », ou alors la multitude des
«moi » appropriés par eux, pour eux, en fonction de
leur besoins, ou désirs. Or celui-ci ne dit pas ce qu’il
veut — de moi. Je suis toute perdue. En fait, je I’ai
toujours été, mais je ne le sentais pas. Occupée a me
conformer a leurs envies. Mais plus qu’a demi absente.
De I’autre c6t&*”.

3.3.2 Les enjeux de libération

Toujours, selon Irigaray, il n’y a pas un mais des mouvements de
libération féministes qui permettent un espace entre femmes. Ce lieu de la
jouissance de la femme permet de prendre conscience de I’oppression
personnelle et partagée : .

Comme je I’ai déja indiqué, de retraverser I’'imaginaire
masculin, d’interpréter comment il nous a réduites au
silence, au mutisme, ou au mimétisme, et je tente, a
partir de 1a et en méme temps, de (re)trouver un espace
possible pour 1’imaginaire féminin. Mais ce n’est
évidemment pas un travail simplement « individuel ».
Une longue histoire a mis toutes les femmes dans la
méme condition sexuelle, sociale, culturelle. Quelles
que soient les inégalités existant entre les femmes, elles
subissent toutes, méme sans s’en rendre compte
clairement, la méme oppression, la méme exploitation
de leur corps, la méme négation de leur désir. C’est

%7 Luce Irigaray, Ce sexe qui n’en est pas un, p. 16.



118

pourquoi il est trés important que les femmes puissent
se réunir, et se réunir « entre elles »308

1l s’agit de politiser leur expérience dans un lieu, entre elles, afin de faire
advenir leur imaginaire féminin. Etablir un discours véridique sur le féminin ou
simplement vouloir &tre 1’égale de I’homme revient a dire la méme chose que le
discours établi. Par contre, les mouvements de femmes revendiquant 1’égalité
des droits économiques, sociaux, politiques tout en restant dans 1’ordre
phallocentrique visent subtilement a faire de la femme un homme en d¢venir. 1
ne s’agit pas de renoncer 2 I’égalité mais de conjuguer égalité et différence.
Certains groupes féministes se situent hors du systéme — de I’autre coté

du miroir — afin de disposer d’un lieu propice a la formulation de leur désir
non déterminé par la société patriarcale. Selon Irigaray, le « parler-femme » —
langage féminin — et I’écriture au féminin sont nécessaires afin de faire
advenir les désirs’ féminins 2 l’intérieur de groupes non mixtes puisque le
langage dominant est trés puissant :

Si nous continuons 2 parler le méme, si nous parlons

comme se parlent les hommes depuis des siecles,

comme on nous a appris a parler, nous nous

manquerons. Encore... Les mots passeront a travers nos

corps, par-dessus nos tétes, pour aller se perdre, nous

perdre3 %,

L’écriture demeure liée 4 I’économie du sexe qui la domine et la syntaxe, au

monopole du discours. Un style féminin ne ferait pas partie de la logique du

% Ibid., p. 159.
3% Ibid., p. 205.
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logos, du nom propre et de ses attributs. Elle ne serait pas tributaire d’un mode
d’ appropriation, car elle mettrait plut6t en jeu le proche et « I’auto-affection » '
de 1a femme. L’ auto-affection de la femme dans la logique du méme ne se
produit que par et pour le masculin dans une mascarade correspondant au désir
de I’homme. Le discours sexué peut ouvrir sur un autre rapport a ‘la
transcendance — comme lieu — qui ne se détermine pas dans un systeme
dichotomique, car ce rapport n’est « ni simplement subjectif, ni simplement
objectif, pas univoquement centré ni décentré, ni unique ni pluriel, mais comme
lieu jusqu’a présent toujours réduit dans une ek-stase de ce que j’appellerais : la

copule »10,

Un lieu de la transcendance sexuellement spécifique implique une autre
logique discursive dans un autre rapport au langage de type féminin permettant
d’interpréter la logique du miroir du « spéculatif historique », comme le dit
Irigaray, afin de transformer la logique du méme — enjeu politique de la
libération des femmes — par le biais de la culture et du langage :

Ce lieu ne peut avoir lieu que si une « spécificité » est
reconnue au féminin dans son rapport au langage. Ce
qui implique une autre « logique » que celle qu’impose

la cohérence discursive. Cette autre « logique », j’ai
tenté de la pratiquer dans 1’écriture de Speculum® [...]

319 1pid., p. 149.
M Ibid., p. 149.
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Dans cette optique, détruire 1’organisation du miroir, qui reflete le méme’'?, en

faisant du mimétisme et de la réflexion consciente permet le processus d’ironie
autour du méme pour démontrer que la femme existe ailleurs que dans 1I’autre
du méme. Il s’agit de freiner la production univoque de connaissances dans
1’économie du logos ot le féminin est prédéterminé par le manque.

« Comment, donc, essayer de définir encore le travail du langage qui
laisserait lieu au féminin®"*? » Le style de Iécriture de la femme est fluide, il
n’est pas uni, il a une fonction de résistance qui disloque la logique du langage

phallique :

Ce « style », ou « écriture », de la femme met plut6t feu
aux mots fétiches, aux termes propres, aux formes bien
construites. Ce « style » ne privilégie pas le regard mais
rend toute figure & sa naissance, aussi factile. Elle s’y
re-touche sans jamais y constituer, s’y constituer en
quelque unité. La simultanéité serait son propre. Un
propre qui ne s’arréte jamais dans la possible identité a
soi d’aucune forme. Toujours fluide, sans oublier les
caracteres difficilement idéalisables de ceux-ci: ces
frottements entre deux infiniment voisins qui font
dynamique. Son « style » résiste a, et fait exploser, toute
forme, figure, idée, concept, solidement établis. Ce qui
‘n’est pas dire que son style n’est rien, comme le laisse
croire une discursivité qui ne peut le penser. Mais son
« style » ne peut se soutenir comme these, ne peut faire

I’objet d’une position® ",

Le travail du langage a comme but de disloquer le phallocentrisme afin

que le langage retrouve sa spécificité sexuelle. En ce sens, le masculin pourrait

312 rigaray suggere 1’idée de faire la noce avec la philosophie.
313 L uce Irigaray, Ce sexe qui n’en est pas un, p. 77.
34 Ibid., p. 76.
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se réapproprier son langage3 13, permettant de faire place & la « possibilité pour
un langage autre » >'°.

Ce travail du langage tenterait ainsi de déjouer toute
manipulation du discours qui laisserait, aussi, celui-ci
intact. Non, forcément, dans 1’énoncé, mais dans ses
présupposés auto-logiques. Sa fonction serait donc de
désancrer le phallocentrisme, le phallocratisme, pour
rendre le masculin 2 son langage, laissant la possibilité
d’un langage autre. Ce qui veut dire que le masculin ne
serait plus « tout ». Ne pourrait plus, 2 lui seul, définir,
circonvenir, circonscrire la, les propriétés du/de tout’'’.

Selon la lecture d’Irigaray, la voie freudienne prétendrait que la fille doit
obligatoirement hair sa mere pour entrer dans le complexe d’Edipe, et ce, sans
atre capable de régler ses rapports avec la meére. Irigaray souligne qu’une
syntaxe autre, de I’autre coté du miroir’'®, pourrait intervenir afin de repenser
I’articulation du rapport entre la fille et la mere.

L’autre coté du miroir offre une multitude de possibilités a la femme
afin de transformer le systéme patriarcal, de repenser les rapports entre les

femmes et de faire advenir les femmes dans leurs propres désirs. Cependant,

Irigaray fait remarquer que le féminin ne peut renverser le pouvoir phallique,

315 UUn langage masculin n’émanant pas nécessairement de la logique discursive du méme.

316 Ibid., p. 77.

3 Ibid., p.77.

318 A 1°évidence, cet autre coté du miroir se trouve encore surla scéne des représentations. Il ne
s’agit peut-étre pas d’un autre langage mais plutdt d’une auire forme d’expression. Comment
les femmes pourront-elles se sortir du phallocentrisme? Il se trouve 3 la fois dans la structure
méme du langage (voire de l’inconscient) et dans I’ordre logique social. Aucune des
théorisations féministes & partir du féminin n’est parfaite ni ne fonctionne adéquatement. Elle
cerne néanmoins le probléme. Serons-nous dans 1’obligation de bombarder le phallocentrisme
de tous les c6tés?
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car si ¢’était le cas, la femme demeurerait prisonniere de cette méme logique.
Cependant, les deux pouvoirs pourraient cohabiter en ayant comme désir I’autre

de la différence au lieu de I’autre du méme.

3.4. Le devenir femme divine

L’idée du rapport 2 la transcendance chez la femme pour Irigaray s’est
développée vers le milieu des années 1980. L’auteure présente le rapport a la
transcendance permettant de devenir femme divine. La femme est appelée a
devenir femme divine de I’autre coté du miroir, ce lieu de la transcendance ou
la jouissance de la femme est représentée en fonction de ses propres reperes.

31

N’étre pas étrangere a elle-méme ® ne pas étre en exil, malgré I’histoire, voila

ce qu’est devenir femme divine selon Irigaray.

3.4.1 L’horizon divin masculin
Depuis des siécles, entres autres dans le christianisme320, le Dieu de
I’homme repfésente uniquement les besoins-désirs masculins. Les femmes
n’ont pas de divinité propre associée a leur image, a leur genre sexué. Dieu

permet 2 I’homme de se définir dans son genre, « a se situer comme fini par

319 Ceci est également une des préoccupations de Kristeva.
320 1, Irigaray ne fait nullement allusion aux valeurs bouddhistes, dont elle s’inspirera plus tard
dans son approche de la transcendance.
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rapport a I’infini »21. D’aprés Trigaray, Dieu est pour I’homme une cl6ture sur
Iinfini dont le sujet est le méme. Selon elle, ’homme créa un Dieu male
unique: « Dieu est le miroir de ’homme**%. » Par conséquent, I’homme a
comme incarnation, du divin en soi et comme horizon, Jésus le Fils de Dieu.

Irigaray estime que le devenir de la femme est compromis par le fait
que celle-ci n’a d’autre choix que d’advenir par I’homme puisqu’elle a comme
horizon 'image de ’homme. Assujettie 4 son devenir, la femme est un homme
en devenir, car I’incarnation du divin en soi est liée a un Dieu-homme :

Mais les femmes n’auraient pas de Dieu pour sublimer

leur hystérie, si ce n’est la maternit¢ du Dieu

rédempteur. Pourquoi n’auraient-elles pas de Dieu leur

permettant d’accomplir leur genre323?
Dans cette logique, la femme doit étre mére d’un enfant méle de préférence afin
de devenir divine comme I”homme par le fils. La mere est la réalisation ultime
de I’épanouissement de la femme puisqu’elle a, de cette maniere, acces a
I’infini par I'incarnation du Fils de Dieu en son enfant. Les femmes, selon
Irigaray, n’auraient d’autre choix que d’enfanter le rédempteur de leur propre

vie. L’incarnation du divin en soi passe par le fils et les femmes en sont les

assistantes puisqu’elles n’ont pas de Dieu pour accomplir leur genre. La femme

3211 uce Irigaray, Sexes et parentés, p. 73.

322 | ndwig Feuerbach, L’Essence du christianisme, traduction francaise de Jean-Pierre Ossier,
Paris, Maspero, 1982, p. 187. Ludwig Feuerbach (1804-1872) €tait philosophe, humaniste et
sociologue allemand. 11 a étudié la théologie & Heidelberg, puis la philosophie a Berlin ol il est
devenu un disciple de Hegel. La pensée de Feuerbach influenca notamment Karl Marx.
L’ceuvre majeure de 1’auteur fut L’Essence du christianisme. Dieu représente une illusion dans
laquelle I’homme projetterait ses besoins et ses désirs de perfection.

32 Luce Irigaray, Sexes et parentés, p. 83.
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n’a pas de nature propre hormis celle du mime, du transfert et du semblant :
« Bs-tu vierge?, es-tu mariée?, qui est ton mari>>*? » Ce sont des questions qui
situent 1a fonction sociale de 1a femme et non une autoreprésentation féminine.
Par conséquent, ne pas avoir de divinité féminine revient a dire que les femmes
restent soumises aux paramétres masculins qui régissent, entre autres, la famille

et la spiritualité.

3.4.2 Le devenir spirituel

D’apres le développement d’Irigaray, Jésus Fils de Dieu ne convient pas
comme modele d’incarnation du divin en soi pour les femmes. Elles doivent
avoir acces 2 un Dieu sexuellement marqué pour atteindre 1’infini du devenir en
communiant entre elles et non en se divisant et en se déchirant les unes les
autres. Dans le systéme patriarcal, la femme n’a pas de figure d’idéal, elle n’a
que celui imposé par I’homme et non un Dieu féminin qui I’ouvrirait a la
transcendance et a i’accomplissement du divin en soi. Irigaray remarque qu’il y
a 12 une absence d’un Dieu, signifié par le port de masques, tels que les criteres

325

de beauté imposés™, notamment aux femmes occidentales. Il manque a la

femme un Dieu a partager326, un devenir incarné. Un Dieu s’incarnant au

24 Ibid., p. 85.

325 1 a minceur, le maquillage, 1a mode vestimentaire, etc.

326 Voir Denise Couture, « Réception du divin féminin de Luce Irigaray en Amérique du Nord :
point de vue québécois », Religiologiques, no 21 (printemps 2000), pp. 83-100.
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féminin permettrait A la mere, a la femme et 2 la fille de se voir 2 travers le
divin afin de s’accomplir :

I nous manque, nous sexuées selon notre genre, un

N

Dieu 2 partager, un verbe a partager et a devenir.
Définies comme substance-meére, souvent obscure, voire
occulte, du verbe des hommes, il nous manque notre
sujet, notre substantif, notre verbe, nos prédicats : notre
phrase élémentaire, notre rythme de base, notre identité
morphologique, notre incarnation générique, notre
généalogie®”’.

De I’autre c6té du miroir, dans ce lieu ot le rapport a la transcendance
est véritablement possible pour la femme, elle peut avoir une ou des divinités
sexuellement marquées afin d’atteindre I’infini du devenir sur une route non
fixe, voire fluide. La dynamique du devenir est un mouvement pas
nécessairement linéaire. Cette spiritualité du devenir pointe vers un horizon
divin représentant I’accomplissement du genre.

Irigaray définit le devenir comme 1’accomplissement de la plénitude de
I’étre, sans qu’il soit achevé. De ce c6té, 1a femme peut s’accomplir et avoir un
modéle d’incarnation du divin en soi adapté’®® 2 son genre sexué. Dieu au
féminin dans un lieu de femmes permet la liberté de se définir dans une logique
qui n’émane pas des structures patriarcales. Devenir femme divine, ¢’est refuser

d’étre défini par une culture patriarcale. Les femmes peuvent participer a la

créativité divine parce qu’elles ont un horizon. Dans cette dynamique du

327 uce Irigaray, Sexes et parentés, p. 83.
328 gans toutefois négliger la part de mystere qui permet le renouvellement de son étre.
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devenir, « elles deviennent des personnes a part entiere et prennent le risque de
nommer Dieu a leur fagon, avec ce que cela comporte de limite et de vérité®® ».
La dynamique du devenir consiste & faire I’expérience de la transcendance. La
spiritualité du devenir implique de ne plus &tre étrangére a soi et de s’accomplir
dans son genre, non dans sa totalité parce que le mystere marque la limite de la
différence sexuelle mais avec un ou des modeles d’incarnation divine. Selon
Irigaray, il y a un mystere a I'intérieur méme de la différence sexuelle.

L’auteure souligne également que le rapport mére-fille pourraient
changer puisque dans I’économie du méme, la mere et l_a fille doivent
obligatoirement se hair afin de promouvoir cette structure®°. D’aprés
I’argumentation de l’auteure, chaque genre a un rapport différent a la
spiritualité et doit tenir compte de toutes les dimensions de I’existence femme
en unissant I’esprit et le corps. Le religieux signifie &tre 1ié aux autres, 2 la
nature et au monde. Irigaray interpelle en présentant 1’autre qui interroge, qui
nous repositionne continuellement et qui résiste & une appropriation totale par
I’un ou par lautre sexe. L’autre de la différence est un mystere, d’ou cette

conceptualisation spirituelle de la différence sexuelle, dans le respect de

I’existence autre que le méme. Irigaray tente de comprendre I'autre de la

32 Denise Couture et Marie-Andrée Roy, « Dire Dieue : dialogue interdisciplinaire sur des
pratiques discursives de féminisation du mot Dieu en contexte québécois », dans Dire Dieu
aujourd’hui, Camil Ménard et Florent Villeneuve (dir.), Montréal, Fides, 1994, p. 139.

30 Selon la these d’Irigaray, la mere et la fille sont en compétition dans la structure phallique
afin de posséder le pouvoir par le miroitement de leur qualité ou de leur plus-value en tant
qu’objet qui répond au besoin-désir de ’homme.
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différence et son rapport a la transcendance. Comme le dit si bien Irigaray :
« Changer c’est risquer, qui ne change pas va contre la nature, qui elle,

331. »

demande la différence

3.4.3 La spiritualité féminine

Les femmes doivent étre capables de découvrir une voie spirituelle qui
leur est propre. De vivre une théologie de 1"incarnation et non une théologie
chrétienne traditionnelle qui ne permet pas aux femmes d’étre responsables,
libres et d’exprimer leurs propres paroles. Les femmes sont appelées a
développer « une intériorité spirituelle propre332 » afin d’entrer en relation avec
’autre d’une manidre respectueuse et responsable. Affirmer son identité de
femme, s’épanouir dans sa spécificité et découvrir dés voies spirituelles propres
sont des tiches spirituelles pour Irigaray.

Les femmes ne doivent pas renoncer a un devenir spirituel qui leur est
propre et non imposé. Un retour 2 soi, un respect de son identité et des autres
femmes sont des éléments qui peuvent étre pergus comme des péchés féminins.

Toujours d’aprés Irigaray, le non-respect de son rapport & soi comme femme

331 Expression employée par Luce Irigaray dans le cadre du programme annuel des conférences
et des congrés du Centre d’analyse culturel, de théorisation et d’histoire de I’Université de
Leeds, Angleterre, qui se sont tenus du 22 au 24 juin 2001. Le colloque avait pour titre :
« Dialogue international, interculturel et intergénérationnel sur les travaux de Luce Irigaray. »
332 Lyce Irigaray, « La rédemption des femmes », Le Souffle des femmes, Paris, ACGF, 1996,
p- 188.
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serait une faute. Le respect et la célébration de la nature font partie des
traditions spirituelles féminines.

Le langage comme les images doivent véhiculer un respect de soi et de
I’autre. Choisir des images de femmes divines ou positives aide a un retour sur
soi, donne un horizon aux possibilités d’étre une femme en respect avec elle-
méme et les autres. « Ces images peuvent aider & 1'élaboration des relations

333 » Respecter 1’autre genre, c’est

entre meres et filles, naturelles et spirituelles
de ne pas réduire I’autre 2 soi, mais bien s’assister dans un devenir spirituel tout
en respectant les différences. Il en va de méme pour l'autre femme, sa
particularité et son histoire doivent &tre respectés.

Selon le développement de la pensée d’Irigaray, étre née fille est une
grice puisque les femmes peuvent engendrer en elles la différence. Elle note
que la fille nait déja en dialogue avec sa mére, qu’elle cultive « le langage de
I’intersubjectivité et de la relation entre les sujets »>* Le rapport 2 la parole
pour la fille est naturellement un rapport de dialogue :

La virginité serait le nom du retour & soi du féminin, de
I’intériorité spirituelle de la femme, capable de se garder
femme et de devenir de plus en plus femme maigré une
culture au masculin, I’attrait pour I’homme, les marques

de la maternité en elle et la force de 1’amour
maternel>>.

333 Ibid., p. 198.
334 Ibid., p. 202.
35 Ibid., p. 204.
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Il s’agit d’avoir une demeure intérieure au soi féminin pour entrer dans

un devenir spirituel et cultiver une spiritualité féminine.

3.5. La spiritualité de la différence sexuelle

L’identité ne peut étre ramenée a I’aspect biologique, selon Irigaray.
L’homme et la femme ont une subjectivité différente ainsi qu’une attitude
relationnelle différente et spécifique. La spiritualité de la différence sexuelle
convie a ne pas survaloﬁser ni a dévaloriser la nature. Cette spiritualité veut
ancrer la transcendance dans le monde naturel, articuler les deux ensemble, tout
en sortant du méme. Le geste éthique premier de la femme est de laisser 1”autre

exister, transcendant a soi (irréductiblement autre).

3.5.1 Le devenir spirituel pleinement humain

Le devenir spirituel patriarcal a comme horizon un unique absolu dont
les lqis morales (ne pas tuer, ne pas voler, etc.), ou dites divines dictées par le
Dieu-Pere, régissent les consciences religieuses masculines. Dans ce systeme
spirituel, les hommes ont la possibilité d’atteindre ce modele divin et universel,

tandis que la destinée spirituelle des femmes reste dans une impossibilité.
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Le devenir spirituel humain est 1ié & « un devenir de la relation a I’autre

en tant qu’autre »*-°. Le devenir spirituel est individuel, mais il n’est possible
qu’avec la relation a 1’autre sans singularisation ni appropriation. Il s’agit d’un
devenir collectif qui n’évince pas les différences et ne dogmatise pas les vérités.
La régle de relation est la différence, la plus universelle étant la différence
sexuelle. Chacun a un devenir qui lui est propre avec son absolu qui ne peut pas
étre celui d’un autre. Le devenir s’accomplit dans la relation & I’autre en tant

qu’autre qui interroge, qui modifie et qui féconde notre devenir.

3.5.2 L’éthique de la différence
D’aprés le raisonnement d’Irigaray, une éthique qui tient compte de

I’autre en tant qu’autre et des différences remplacera la morale universelle. De

PN

la loi écrite, I’individu passe a un lieu intérieur qui lui permet d’accueillir
I’autre dans ses différences et d’entrer en relation spirituelle avec le respect des
spécificités de I’autre. Cette éthique permet de ne pas tuer ni soi ni I’ autre :

L’autre, — De [’autre femme, sous-titre de Speculum —
doit étre entendu comme un substantif. Celui-ci est
supposé désigner en francgais, mais également dans
d’autres langues, tels I’italien et 1’anglais, I’homme et la
femme. Dans ce sous-titre, j’ai voulu indiquer que
P’autre n’est, en fait, pas neutre, ni grammaticalement,
ni sémantiquement, et qu’il n’est pas ou plus possible
d’utiliser indifféremment la méme parole pour le
masculin et le féminin. Or cette pratique est courante en

336 Luce Irigaray, « Taches spirituelles pour notre temps », Religiologiques, no 21 (printemps
2000), p. 19.



philosophie, en religion, en politique. On y parle de
I’existence de I’autre, de I’amour de 1’autre, du souci de
I’autre, etc., sans se poser la question de qui ou quoi
représente cet autre. Ce manque de définition de
I’altérité de 1’autre a paralysé la pensée, y compris la
méthode dialectique, dans un réve idéaliste approprié a
un seul sujet (masculin), dans le leurre d’un absolu
unique, et a laissé la religion et la politique dans un
empirisme qui manque fondamentalement d’éthique en
ce qui concerne le respect entre les personnes. En effet,
si I'autre n’est pas défini dans la réalité effective, il
n’est qu’un autre moi, pas un réel autrui ; il peut alors
étre ou plus ou moins que moi, il peut avoir plus ou
moins que moi. Ainsi il peut représenter le /ma grandeur
ou perfection absolues, 1’ Autre : Dieu, Maitre, logos ; il
peut désigner le plus petit ou le plus démuni : 1’enfant,
le malade, le pauvre, 1’étranger ; il peut nommer celui
que je crois mon égal. Il n’y a pas 1a vraiment de I’ autre
mais du méme : plus petit, plus grand, égal a moi**’,
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Les femmes sont plus aptes a 1’éthique de la différence, car elles sont

N

amenées a

respecter la vie de ’autre par la maternité. La femme engendre

Pautre en elle, elle accueille I’autre en soi dans I’amour pour que 1’autre ait sa

~ propre vie. L’intention n’est pas de rejoindre des stéréotypes historiques — tels

I’homme est un étre de culture et la femme un étre 1i¢ a la nature — qui brisent

le devenir spirituel de ’homme et de la femme, mais plutdt de faire se

rencontrer spirituellement la différence des parents afin de cultiver I’énergie

spirituelle. L’autre est transcendant 2 soi, ¢’est-a-dire qu’il est impossible de le

connaitre dans sa totalité, il ne peut étre défini par I’autre sans le réduire a soi-

méme. L’éthique de la différence dans la relation a 1’autre vise a garder une

37 Luce Irigaray, J aime a toi, pp. 103-104.
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part de mystere. A ne pas vouloir tout coder, tout comprendre, tout contrdler,
mais se laisser surprendre. Il s’agit de créer un espace en nous qui accueille le
mystere et de renoncer 2 posséder I’autre. Ainsi, cette nouvelle rationalité nous

amene 2 développer une culture de la relation a 1’ autre.

Pour conclure, Grosz situe Irigaray dans le deuxi®me groupe féministe
qui tente de sexualiser les concepts a partir d’une autre logique discursive qui
ne découle pas de 1’ordre de la raison. De ce fait, Irigaray commence son ceuvre
considérable avec Speculum de I’autre femme en développant une critique de la
psychanalyse freudienne ot le seul lieu possible pour la femme est celui du
refoulé. Inventés par et pour des hommes, les désirs féminins n’y sont qu’un
support 2 I’accomplissement des besoins masculins. L’imaginaire féminin est
exclu d’une telle structure. Le systéme patriarcal est une logique fermée
définissant le tout et ne permettant pas de reconnaitre la différence sexuelle.
Irigaray dégage un lieu possible, le lieu de la jouissance de la femme, ou
I’imaginaire féminin ne serait pas régi par des normes discursives patriarcales.
Elle tente donc d’ouvrir des avenues de I’autre coté du miroir afin de faire
advenir la femme dans ses propres désirs et dans son propre rapport a la

transcendance.

Ainsi, elle pourra advenir dans 1'infini du devenir. Les femmes pourront

faire I’expérience de D’existence et trouver leur identité tout en ayant des
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aspirations divines, voire des horizons divins. L’autre étant différent, il ne
reflete en rien les besoins-désirs d’un méme sexe. Devenir pleinement femme
reste encore a construire pour Irigaray :

Cette marge de liberté et de puissance qui nous autorise
a grandir encore, 2 nous affirmer et & nous épanouir
chacune et en communauté, seul un Dieu féminin peut
nous la ménager et nous la garder. Telle notre autre

encore 2 actualiser, notre en de ca et au-dela de vie, de

forces, d’imagination, de création, notre possibilité d’un
présent et d’un avenir".

Le lieu de la jouissance de la femme permet a la femme la
réappropriation de son propre langage, de ses propres Treprésentations
spirituelles afin de s’accomplir dans son genre. Le développement de la pensée
d’Irigaray en ce qui a trait au lieu de la jouissance de la femme nous permettra

de cerner’® I’

éthique du devenir sujet femme sacré. Nous laisserons une trace
en créant une éthique qui prend racine dans ce lieu d’ou parler, le lieu de la

jouissance de la femme qui, sans étre absolu, fait advenir la femme comme

sujet connaissant, comme sujet en devenir et comme sujet sacré.

338 I uce Irigaray, Sexes et parentés, p. 85.
339 11 s’agit de cerner le bord d’une éthique qui se construit et se déconstruit selon 1’espace qui
fait advenir le sujet femme.



CHAPITRE IV

L’ETHIQUE DU DEVENIR SUJET FEMME SACRE

Venu le dernier temps de la premiére trace ou presque...
[La femme possede] une réalité intérieure, qui ne
se laisse pas facilement sacrifier par I’interdit, ni
représenter par les codes consécutifs a I’interdit.
Maitresse ou mére, une femme reste étrangere au
sacrifice : elle y participe, elle I’assume, mais elle
le dérange, elle peut aussi le menacer> .

Le lieu de la jouissance de la femme est celui de la désobéissance, de la
brisure dans I’ordre du langage. Le féminin est une cause d’ouverture**!
doublée de ce lien de jouissance. Le féminin ne passe pas inapercu et
bouleverse les structures.

Dans ce chapitre, nous verrons premiérement d’oli vient spécifiquement
le lieu de la jouissance de la femme et comment il s’impose a notre lecture.
Nous pourrons constater la filiation®** des pensées qui dénote une expertise
saisissant I’essentiel du développement du lieu de la jouissance de la femme.

Comment parler a partir d’un lieu de jouissance élaboré d’abord au cceur de la

structure lacanienne du désir? N’y a-t-il pas justement une autre structure dans

340 Catherine Clément et Julia Kristeva, Le Féminin et le sacré, p. 30.

31 Tel un sémiotique, le féminin ouvre une faille et montre qu’il y a une position possible pour
le féminin, celle du désordre passant par le lieu de la jouissance de la femme que pointait
Lacan. En fait, le féminin est rrans-symbolique, il passe a travers I’ordre symbolique du langage
pour émerger et laisser des traces de ce qui pourrait advenir d’un sujet femme.

342 Ce n’est pas pour dire que Ia pensée est linéaire, mais bien pour saisir les liens qui se font
entre le développement de la pensée des auteurs retenus pour cette these. Pour ne pas tomber
dans la hiérarchisation de la théorisation, nous voulons montrer plutdt comment les pensées se
rejoignent sans nécessairement &tre préméditées par les auteurs.
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laquelle la jouissance de la femme pourrait s’exprimer? Un au-dela de la
structure est-il possible, comme le suggere Kristeva :

A force de structurer le désir, ne risque-t-on pas
d’oublier d’autres structurations qui dérogent au désir, a
la phrase, voire a la langue, sans pour autant cesser
d’articuler un espace psychique, fut-il de défense, et
dont les souffrances ou les jouissances interpellent la
psychanalyse343?

Deuxiémement, nous verrons comment se divulgue ou se manifeste le
lieu de la jouissance de la femme. La zombre sera une possibilité de se situer a
partir d’une position de vertige. Nous utiliserons I’invitation a la révolte intime
chez Kristeva afin de nous situer dans une poésie qui se construit autour d’un
possible désordre.

Troisiemement, nous formulerons une éthique du devenir sujet femme
sacré 2 partir d’une pratique de la zombre. Le sacré>* sera ainsi défini comme
étant I’espace, le lieu d’émergence, de transe et du sujet femme sacré. L’espace
psychique est polystructuré et n’est pas enfermé dans une structure. Cet aspect
donne au lieu de la jouissance de la femme une polyvalence. Nous explorerons

cette ouverture, peut-étre les prémisses d’une structure en devenir? Peut-étre

une trans-structuralisation?

33 Julia Kristeva, « Par-dela la structure : une renaissance de 1'espace psychique », Evolution
psychiatrigue, vol. 65, no 3 (2000), p. 473.

3 1e sacré est un espace de relation dynamique entre transcendance (le lieu commun) et
immanence (un lieu en soi).
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4.1 Le lieu de la jouissance de la femme

4.1.1 Le temps du changement

L’éthique du devenir sujet femme s’inspire du lieu de la jouissance de 1/
femme élaboré par Lacan : le premier, a notre humble avis, & avoir découvert
une place dans la signification d’un systéme langagier structuré selon un mode
phallique. Structuraliste, mais pas-tout & fait, Lacan ouvre des potentialités qui
permettent de changer les structures mémes de la représentation. Il crée un
mode discursif qui s’appuie a la fois sur I’impasse et I’ouverture. Alors que sa
propre théorisation semble se trouver dans une voie sans issue, elle inaugure
aussi de nouvelles possibilités qui peuvent &tre multiples.

Lacan représente le lieu de la jouissance dcyaz % femme par la statue du
Bernin comme pour essayer d’apprivoiser cette nouvelle forme de langage qui a
une place sans signifiant discﬁrsif. Cette statue montre bien qu’elle jouit, elle a
un lieu pour cela, une plaée pour jouir, mais elle ne peut pas le dire avec des
paroles. Si la statue craquait, quelque chose du vide de cette place pourrait
émerger et devenir. Quelque chose qui fait craquer les structures des
représentations, méme celles du langage. Peut-&tre que le sémiotique de

Kristeva rendra l’impasse/ouverture muable, rendra possible une vision

345 Nous n’employons pas la barre sur le « Lg » pour énoncer notre théorisation, cela appartient
a Lacan. Notre but est d’élaborer une suite, un possible devenir d’un lieu tabou. Nous ne
barrons pas ce qui manque 2 1’avenir ou ce qui manque d’advenir.
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d’émergence dans une fissure provoquant une mutation, une interrogation face
4 une structure trop droite, sans I’étre tout a fait.

Est venu le tour d’Irigaray de se prononcer sur le lieu de la jouissance de
la femme. Elle répond 2 Lacan avec cette méme ferveur qui avait fait d’elle une
initiée de ce maitre qui n’en est plus un pour elle. Le lieu de la jouissance de la
femme fournirait-il ce qui permet au sujet une non-aliénation de sa propre
parole? Chez Irigaray, ce lieu est un peu idéalisé pour ne pas dire absolutisé,
permettant méme un nouveau langage féminin. Mais est-il possible d’aller de
’autre c6té du miroir, vers un ailleurs, le lieu de la jouissance de la femme,
quand il se trouve sur la scéne des représentations? Le choix est fait, Irigaray
indique clairement que le lieu de la jouissance de la femme procure méme un
Jangage fluide féminin. Irigaray souligne que, méme si les femmes parlent de
leur jouissance, dans une telle structure des représentations, nul ne les entend.
Les femmes ne parlent pas le méme langage, elles parlent de fagon fluide.

Peu a peu la théorisatién du lieu de la jouissance de la femme disparait
des écrits d’Irigaray. Selon ’auteure, la jouissance est de toute maniére d’ores
et déja récupérée par le systeme des représentations dominantes. En quelque
sorte, cette théorisation d’Irigaray sur le lieu de la jouissance de la femme s’est
évanouie dans ses écrits ultérieurs, ot elle opte de fagon catégorique pour la

différence sexuelle comme moyen d’arriver a vivre respectueusement avec
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’autre. A notre avis, il ne s’agit pas d’une disparition du lieu de la jouissance
de la femme mais plutdt des traces qui surgissent de ses écrits poctiques :
Retourner 2 elle, redécouvrir le printemps. Sur la
lumiere, s’ouvrent les yeux. Attentif a I’instant, le corps
goflite & nouveau I’air, innocent de tout souci, de toute
obligation, sinon ceux de percevoir, louer, s’immerger
en elle et renaitre. Jaillit la joie de la retrouver

— familiere, habitée de rumeurs>®.

Elle laisse une trace, presque rien, une route fluide permettant le changement.

4.1.2 Le lieu de la jouissance de la femme apres et avec Irigaray

Le lieu de la jouissance de la femme est un lieu d’ou parler, un espace
psychique 2 construire et en devenir. Ce lieu est nouveau. Sa nouveauté ne
releve pas d’une soudaine apparition ni méme d’une absence intrinseque. Il
s’agit plutdt d’un espace qui a toujours eu une place, méme si celle-ci a été
laissée presque vide, sans expression : néanmoins cet espace a été découvert par
Lacan.

Le lieu de la jouissance de la femme est un espace psychique, un lieu
d’ ot parler qui n’entre pas-four 2 fait dans une structuration phallique. Ainsi, le
lieu de la jouissance de la femme n’est ni phallique ni totalement a-phallique.
Le lieu de la jouissance de la femme n’est pas totalement phallique, puisque le
féminin le traverse. 11 le bouscule, tout en récupérant en chemin quelques bribes

et il laisse des traces de son désordre. De ce fait, le lieu de la jouissance de la

346 Luce Irigaray, Etre deux, p. 200.
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femme n’est pas absolu, car il doit traverser I'ordre du langage et ses
constructions symboliques. La jouissance de la femme devient transe, frans-
symbolique. Ces manifestations sont des expressions trans-géniques, ¢’est-a-
dire qu’elles sont modifiées et modifiantes. Elles marquént a la fois la
modification trés profonde qui est en cause et I’ etrangeté347 non reconnue qui
faconne ses rapports avec la structure sociale occidentale.

Le lieu de la jouissance de la femme est un espace psychique qui permet
au féminin>*® de traverser la structure phallique pour s’exprimer~® sans jamais
- 8tre totalisant. Cet espace féminin permet 2 la femme de s’ exprimer plus prés de
son humanité spécifique. Le féminin permet de faire advenir un sujet femme®™
qui apporte un savoir, une vérité. C’est i partir de ce lieu que la femme™' peut
devenir sujet de son mouvement de vie. Est-elle entendue dans 1’ordre

patriarcal? Peut-étre un peu, car elle y laisse des traces, des statues, des

représentations. Dans 1’ordre patriarcal, elle est aphone35 2, sans cordes vocales,

%7 Létrangeté exprime ici I'idée qu'une différence peut &tre considérée comme étrange.
L’étrangeté revét alors un aspect négatif.

8 | o féminin est le sémiotique qui traverse le lieu de la jouissance de la femme et I’ordre
symbolique phallique. Le féminin est trans-symbolique et fait advenir un sujet femme donnant
acces a des savoirs situés.

> Nous ne savons pas explicitement de quelle manitre cela se fait, mais nous croyons que
I’écriture, notamment la poésie, semble étre un terrain propice pour obtenir des savoirs sur la
jouissance de la femme. Est-ce fantasmatique de penser qu’il y a un savoir de cette jouissance?
11 s’agit du cri de 1’aphone, de cette zone d’ombre qui est présente dans la position du féminin.
3% Nous optons pour que le mot femme soit 1i€ 2 ce qui habite le conscient. Le féminin est lié
quant 2 lui au fonctionnement de 1’inconscient.

31 Ceci n’est pas exclusif aux femmes biologiquement.

32 Dans ’ordre patriarcal, la femme est silencieuse, elle n’a pas de voix propre parce qu’elle
n’est pas un sujet. L’aphone peut crier : dans le systéme phallique, elle n’est pas entendue.
L’aphone crie, méme si elle n’a pas de cordes vocales. Elle passe par le lieu de la jouissance de
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et pourtant elle émet un cri. En I’espace d’un instant, elle devient audible.

Parfois, elle est sentie dans une vibration au détour d’une aphonie353

accompagnée d’une variable avec laquelle elle joue la mort et/ou 1a vie***. Nous
osons penser qu’elle ressent cette vibration un peu comme Lacan ’énongait :

C’est comme pour sainte Thérése — vous n’avez qu’a
aller regarder a2 Rome la statue du Bernin pour
comprendre tout de suite qu’elle jouit, ¢a ne fait pas de
doute. Et de quoi jouit-elle? Il est clair que le
témoignage essentiel des mystiques, c’est justement de
dire qu’ils I’éprouvent, mais qu’ils n’en savent rien®>.

Alors quand I’aphone crie, il est possible de I’entendre a condition de se
situer d’une maniere différente. Le systéme patriarcal est une forme
d’aliénation®® du sujet autant pour I’homme que pour la femme, comme le dit
si bien Irigaray :

Tout cela [patriarcat] représente une perte culturelle
importante. Une perte d’humanité également, et
contribue au malheur de vivre. Pour y remédier,

reconnaitre et cultiver I’identité sexuée propre a chacun
s’impose, ainsi que la pratique de la relation & 1’autre

la femme ol elle peut enfin s’exprimer non pas dans sa totalité mais bien dans sa spécificité.
L’aphone est essentiellement une métaphore qui montre bien que le féminin s’exprime non pas
totalement dans le langage phallique, mais bien par le lieu de la jouissance de la femme a
travers la créativité.

353 Mame A I’intérieur du systéme patriarcal, le féminin est parfois ressenti comme une pulsion
sémiotique.

354 B fait, cette vibration est le féminin qui émerge dans la place publique et qui est souvent
invisible pour les autres. La variable qui fait que le féminin joue la mort ou la vie est liée au fait
que le féminin est un sémiotique pulsionnel pré-inconscient qui déconstruit (mort) au passage
I’ordre phallique et qui émerge en construisant un devenir femme (vie).

35 Jacques Lacan, Encore, pp. 70-71.

3% Dont la religion, la philosophie, la politique, le langage, I’économie, etc. Les structures
hiérarchiques et la pensée binaire s’infiltrent dans presque toutes les spheres de la vie des
femmes. C’est ce qui rend possible 1’aliénation du sujet femme, dont le patriarcat structurel est
le moteur.
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dans le respect de la/des différence(s). Cela exige de

prendre conscience de la spécificité du discours

correspondant au sujet masculin et au sujet féminin et

de découvrir un partage de la parole qui n’annule aucun

des deux™’. :
Une des facons d’entendre 1'aphone serait de changer de position en
déconstruisant les schemes de 1’aliénation. En ce sens, il est primordial pour les
femmes de se situer d’une manigre consciente, autrement, pour envisager les
lieux de leur aliénation. Cependant, méme si nous opérons des déplacements
vers une non-aliénation, la structure hiérarchique ne s’écroulera pas de sitot. Et
dans toute cette logique binaire, il est néanmoins possible de percevoir la trace
de quelque chose qui n’est pas-tout dit, mais qui émane et se manifeste malgré
les résistances symboliques ou topiques.

Les femmes ayant conscience de leur lieu de jouissance tentent de
devenir sujets mani]‘gstes358, mais d’une autre maniére, pour ne pas parler d’une
facon complétement phallique. Se manifester a partir du lieu de la jouissance de
la femme implique un mouvement vers le devenir sujet femme. 11 s’agit
d’expulser quelque chose de I’expression du féminin, non pas par un

mouvement volontaire, mais avec la volupté de la trace profonde de I’étre pré-

senti, afin de construire un devenir femme.

37 Luce Irigaray, Le Partage de la parole, Oxford, European Humanities Research Centre,
2001, p. 21.
358 | 5 femme est aussi un sujet parlant. Elle devient un sujet manifeste non pas dans le sens de
la militance, bien que cet aspect ne I’exclut pas non plus, mais plutot dans le sens d’un devenir
qui advient.
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4.1.3 Le féminin au détour d’un lieu ou la vibration de la transe

Le lieu de la jouissance de la femme est également un non-lieu, un
cessez-le-feu qui fait jaillir une fumée créant des zones d’ombre dans le
systtme langagier. Cette métaphore n’est pas sans €voquer un asbect
contradictoire. Comment soutenir une dimension de jouissance tenant 2 la fois
d’un non-lieu et d’un lieu? Certes, cette jouissance a un caractere diffus qui ne
permet pas de la fixer et de la définir completement. En ce sens, il s’agit d’un
non-lieu. Cela dit, méme si cette jouissance n’est pas localisée a un seul endroit,
elle peut créer un lieu, & savoir un espace sacré en soi. Cet espace se révele sous
plusieurs formes. Son développement passe aussi bien par la traversée d’une
écriture, par la création artistique que par la métalangue prise comme ambition
poétique. La métalangue est une construction fortuite de mots exprimant
quelque chose qui ne se dit pas dans 1’alignement des mots qui sont alignés
dans un langage.

Le lieu de la jouissance de la femme est un non-lieu ot jaillit quelque
chose de I’ordre d’un féminin qui n’est pas réductible 2 sa nature biologique au
sens strict du terme. Ce surgissement peut E&tre de I’ordre d’une
transfiguration359. Le féminin est comparable a ce qui transforme, a ce qui
touche. Ce féminin traverse le systéme phallique en laissant des traces dans son

sillage puisqu’il transfigure la configuration des structures.

3% Qui transforme les figures et les figurations.
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Il convient de souligner que le féminin®®° est de I’ordre de la transe, du
trans-symbolique, de la transformation et de la transfiguration. En fait, le
féminin est 1ié 2 la transformation par sa créativité, par son expression qui est
hautement perturbatrice, qui déséquilibre I’agencement des structures mémes
du langage. Aussi, n’y a-t-il pas lieu de s’étonner des réactions de féministes
américaines qui reprennent les travaux de Kristeva en avangant que celle-ci
présente le féminin comme une puissance désorganisatm'ce3 ol
Comment faire du lieu de la jouissance de la fémme un lieu pur sans
passer par I’ordre symbolique du langage, sans passer par cet ordre phallique?
Impossible, car le lieu de la jouissance de la femme fait surgir du féminin trans-
symbolique. Alors, une absence compléte de référence a I’ordre symbolique du
langage s’avére difficilement soutenable. Disons que tous les sujets humains
peuvent avoir du féminin en eux ou se positionner du coté du féminin. 11 est
cette trace qui désargonne I’ordre établi du langage. Ce mot, « féminin », est

I’équivalent d’une brisure de I’ordre symbolique, du langage, en ce sens qu’il le

360 | e féminin n’est pas de 1’ordre de la biologie. Il releve plut6t de la structuration psychique.
Le féminin peut &tre aussi un objet historique rebutant, plus souvent qu’autrement exclu bien
qu’il soit 2 la fois désiré et rejeté. Le féminin est I’expression globale d’un fonctionnement
inadéquat. Tl n’est pas exclu également que dans un homme, considéré d’un point de vue
biologique, il y ait aussi du féminin. .

36! | o féminin est ce qui dérange, ce qui transfigure. Il s’agit d’une force perturbatrice de
'ordre. Pourquoi étre féministe quand la position psychique est le féminin? Pour étre
consciente de ce qui advient, de notre devenir sujet femme. Fitre féministe, c’est excéder les
oppositions dans un mouvement dynamique (interne et externe). Dans cetie perspective nous
continuons de penser que 1’une (féminin) ne va pas sans I’autre (féministe).
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transforme et passe a travers®2. 1l est trans-symbolique, trans-phallique. Méme
si d’autres hypotheses sur le sujet étaient envisageables, nous retiendrions celle-

ci : le sujet passe par le féminin en ce qui a trait 2 la transe®®.

4.2 La divulgation du lieu de la jouissance de la femme

4.2.1 L’audacieuse jouissance

La jouissance est une rencontre furtive passant a travers les niveaux
d’existence et faisant disjoindre le systéme topique. Dans ce cas, comment la
décrire et comment faire pour la dire? Cette jouissance est marquée de
I’indicible. 11 s’agit d’une brisure du discours entre pulsion de mort et pulsion
de vie. La jouissance est liée & la pulsion de mort sans se confondre avec elle.

" Plusieurs carrefours au cours du développement sexuel sont des

passages obligés et la jouissance ne fait pas fi de ceux-ci. Toutefois, elle ne se

laisse pas enfermer dans ce systéme, allant méme jusqu’a briser furtivement le

32 Le féminin passe 2 travers la structure symbolique de la mere pour devenir sujet femme.
Kristeva et Cixous le mentionnent clairement dans leurs ceuvres respectives : « Dans La il s’agit
justement de naissance, il s’agit de se constituer, il s’agit en effet du premier &ge, de
réincorporation, d’alimentation, c’est vraiment le premier temps, donc, en effet, le temps de la
mere. Et puis La c’est trés ambigu. Je veux dire qu’il y a, par exemple, 2 la fois une demande de
la mere et, en méme temps, une peur, parce que, si on retourne 2 la mére, on est toujours en
danger d’affiliation. Alors que la mere est 2 traverser, il faut la traverser en direction de la
femme. Ce qui ne signifie pas, bien sir, qu’il faille ’oublier ou la tuer », Frangoise van
Rossum-Guyon, Le Ceeur critique : Butor, Simon, Kristeva, Cixous, p. 215. Par ailleurs,
Irigaray et Muraro considerent que la femme doit se mettre au monde. Muraro, quant a elle,
désapprend la langue patriarcale pour parler une langue naturelle (la langue de la mere) qui est
un don de parole et de savoir aimer. La langue maternelle ne demande pas de régles, elle donne
sens 2 I’8tre femme. Voir Luisa Muraro, L’Ordre symbolique de la mére, Paris, L’Harmattan,
2003, pp. 31-70.

363 Le sujet femme se transe-forme grace au féminin.
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discours qui émerge. Mais 1’ordre du langage demeure solidement établi, et la
dimension du sexuel qui s’y greffe — division du masculin et du féminin dans
la langue — ne se modifie pas aisément.

Si la jouissance ne se dit pas-toute dans le discours et quelle est
indicible, puisqu’elle est brisure du discours, comment s’exprime-t-elle?
Pourquoi tenter d’en parler aujourd’hui? Est-ce qu’il y a un savoir accessible
sur la jouissance ou est-ce une pure élucubration fantasmatique? Si cette
jouissance n’échappe pas & une proximité avec la pulsion de mort, a-t-elle aussi
un lien avec la pulsion de vie? La jouissance est-elle empreinte elle-méme a la
fois de mort et de vie? Quoi qu’il en soit, la jouissance de la femme ne peut étre
esclave du langage, car elle le traverse, elle est trans-symbolique. Le signe de

son existence est sa vibration, son trajet, son vertige, et sa rencontre.

4.2.2 La rencontre
Comment faire pour trouver le lieu de la jouissance de la femme en soi,

364 afin de faire advenir

ou bien pour créer un espace dans un groupe de femmes
des manifestations de ce lieu de jouissance? Le lieu de la jouissance de la

femme est une chance, un licu ol le silence crie pour avancer vers un devenir

féminin du moins plus visible dans ses manifestations. Apprendre des savoirs,

364 C°f. Denise Couture, « Contributions de I'interreligieux féministe 2 la théologie : & propos du
projet Féminismes et inter-spiritualités dans le cadre de la Marche des femmes de I’an 2000 »,
dans Pluralisme religieux et quétes spirituelles : incidences théologiques, Marc Dumas et
Frangois Nault (dir.), Montréal, Fides, 2004, pp. 13-34.
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des vérités, et essayer de décrypter les manifestations qui émergent de ce
devenir, tout ceci représente autant de défis a relever pour espérer une rencontre
qui dit quelque chose du féminin.

Cette perspective conduisant 2 la découverte d’un lieu de jouissance
intrinseque du féminin met en scéne une lecture de ce que nous appelons la
zombre. La zombre est I’expression de cette liberté du devenir femme qui
perturbe I’ordre établi, et la prédisposition d’un conscient qui ne se soucie pas
des variations de I’étre ni de ses vibrations.

La zombre permet de découvrir un territoire de jouissance d’olt émane
un soi ignoré. Un espace entre femmes peut s’établir et permettre ainsi
I’émanation du féminin par le biais de manifestations trans-symboligues.
Souvent, quand ’expression d’un langage dominant intervient dans un groupe
de femmes qui privilégie le langage inclusif, les femmes ricanent entre elles
comme si elles témoignaient d’une pudeur quelconque a employer ce langage
qui n’est pas le leur. Elles congoivent méme que ce langage, imposé par une
logique phallique, les traverse malgré elles®®. Aussi sont-elles appelées 2

transfigurer les catégories apprises en créant un espace extérieur entre femmes.

365 « Dans la parole féminine comme dans 1’écriture ne cesse jamais de résonner ce qui de nous
avoir jadis traversé, touché imperceptiblement, profondément, garde le pouvoir de nous
affecter, le chant, la premiére musique, celle de la premitre voix d’amour, que toute femme
préserve vivante. La voix, chant d’avant la loi, avant que le souffle soit coupé par le
symbolique, réapproprié dans le langage sous 1’autorité séparante. La plus profonde, Ia plus
ancienne et adorable visitation. En chaque femme chante le premier amour sans nom »,
Catherine Clément et Hélene Cixous, La Jeune née, Paris, Union générale d’éditions, 1975,
p. 172.
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La possibilité de se donner un tel espace constitue une considération préalable
pour faire advenir des sujets femmes. Comme si se donner un espace était une
considération possible au devenir féminin sacré.

Créer ce lieu, une place a-vide**®

pour recevoir, n’est-ce pas ce que
Lacan a structuré dans la logique du langage? Les femmes créent des espaces
de rencontre entre femmes, méme si cette place semble parfois vide. Elle offre

la possibilité de faire advenir la transe, la transformation et ses manifestations

trans-symboliques.

4.2.3 La position du vertige

Du point de vue du féminin, le lieu de jouissance meéne a 1’épreuve du
vertige constituée par une bréche. La position du vertige donne accés a une
vérité sur soi, 4 un savoir intime toujours i/nfini et constamment renouvelé.
Trouver ce lieu de jouissance formant un espace sacré cénsiste a s’entendre, a
se sentir soi-méme afin de capter ce qui émerge.

Laisser venir en soi et hors de soi ce qui est de 1’ordre de I’étrange, de

sa propre étrangeté”® devient une maniére de traduire le sensible, comme le

366 Ce qui signifie que ce n’est pas-tout A fait vide. Ce lieu produit du sens, ce lieu est a-vide de
sens.

37 yoir Julia Kristeva, Etrangers & nous-mémes, pp. 17-18. « N’appartenir 2 aucun lieu, aucun
temps, aucun amour. L origine perdue, ’enracinement impossible, la mémoire plongeante, le
présent en suspens. L’espace de 1'étranger est un train en marche, un avion en vol, la transition
méme qui exclut I’arrét. De reperes, point. Son temps? Celui d’une résurrection qui se souvient
de Ia mort et d’avant, mais manque la gloire d’étre au-dela : juste I’impression d’un sursis,
d’avoir échappé. » ‘
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dirait si bien Kristeva. Btre aux frontiéres, au carrefour de I’indicible permet de

faire advenir le sujet femme sacré.

4.2.4 L’écriture
A travers 1I’écriture peut jaillir le sémiotique, cette défaillance exquise et
radicale. Ce que retient Kristeva des écrits féminins, c’est un style qui porterait
une spécificité. La chaine de signifiants est inapte & la divulgation du
sémiotique pré-inconscient. Une place signifiante qui ne se signifie pas-toute.
Ce qui rappelle étrangement le lieu de la jouissance de la femme comme
fonction et non comme différence sexuelle. Ce qui revient a dire que, dans
I’écriture, se manifeste le féminin de I’ordre du pré-inconscient passant par le
lieu de la jouissance de la femme et créant le désordre dans la structure du
langage :
Mais pour moi, évidemment, I’écriture n’est pas muette,
elle n’est pas aphone, elle est quelque chose qui doit
retenir, qui doit faire résonner, c’est une histoire
d’écoute. Si bien que tout ce que j’écris est pris dans des
scansions, dans des rythmes, dans une certaine musique.

Ce que j’écris est aussi proche que possible du
pulsionnel et pourtant tres travaillé>®®, ’

368 Julia Kristeva citée dans Frangoise van Rossum-Guyon, op. cit., p. 209.
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L’écriture ouvre sur I’intimité profonde des femmes qui résonne’®.
Cixous croit que les femmes doivent s’écrire pour avoir acces a leur « propre
mouvement » interne :
11 faut que la femme s’écrive : que la femme écrive de la
femme et fasse venir les femmes a 1’écriture, dont elles
ont été éloignées aussi violemment qu’elles I’ont été de
leurs corps : pour les mémes raisons, par la méme loi,

dans le méme but mortel. Il faut que la femme se mette

en texte — comme au monde, et 3 1"histoire — de son

propre mouvement® .

Il reste que 1’écriture féminine n’est pas en marge du langage phallique,
il n’y a pas de pur féminin. Le féminin émerge, passe par la jouissance de la
femme vet la structure phallique qu’il désorganise au passage. Le féminin se
manifeste dans 1’écriture, montrant qu’il est pluriel, qu’il n’y a pas qu’un
féminin, mais qu’il est multiple.

La pratique de 1’écriture est une fagon de déplier le sens jusqu’au non-
sens, jusqu'd la sensation de psychose s’inscrivant dans une frans-
symbolisation :

Parallelement & la philosophie et & la psychanalyse, par
des moyens non pas théoriques mais cette fois-ci

propres au langage lui-méme, la pratique de I’écriture,
en dépliant le sens jusqu’aux sensations et aux pulsions,

39 Cf. Nicole Ollier, « Anne Sexton, podte épistolidre », dans Ecritures de femmes et
autobiographie, annales de 1’Equipe de Recherche Créativité et Imaginaire des femmes
(ERCIF), Bordeaux, Maison des sciences de I’homme d’ Aquitaine, 2001, pp. 213-225. Nicole
Ollier est professeure et enseigne, entre autres, la littérature anglaise, la poésie et la théorie de la
lecture & 1’Université Michel de Montaigne de Bordeaux III. Elle est membre de I'Equipe de
Recherche Créativité et Imaginaire des Femmes (ERCIF) qui poursuit des recherches sur le
féminin dans les arts et la littérature. '

30 Helene Cixous, « Le rire de la méduse », L’Arc, no 61 (1975), p. 39.
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atteint le non-sens et en dispose le battement dans un
ordre non plus symbolique, mais sémiotique371.

La polyphonie des mots est un exemple de I’utilisation des mots et de
leurs sens a plusieurs plis. D’apres Kristeva®”%, le langage devient semblable 2
un état enfantin, celui compris dans la chora sémiotique’””. 1l s’agit d’une
musicalité du langage s’inscrivant dans le langage poétique. Comme le dit
Kristeva, I’infra-linguistique est une « psychose expérimentale » puisque le
sujet va vers des limites qu’il interroge en faisant I’expérience méme du néant.
Le langage et la pensée permettent le surgissement d’un sujer femme du

désordre, du lieu de la jouissance de la femme.

4.2.5 La révolte intime

La révolte est un déplacement, un changement a partir d’interrogations
sur le passé, un retour sur le passé. Remémoration et pensée sont les aptitudes
de ce retqur inscrit dans la révolte. 11 s’agit de la possibilité de se questionner,
de faire un retour 2 soi. Le plongeon dans la révolte « ouvre la vie psychique a
une infinie re-création » *"%. Di’aprés Freud, la jouissance est indispensable pour

maintenir la vie de la psyché (questionnement et représentation). Le psychique

3 Julia Kristeva, La Révolte intime : pouvoirs et limites de la psychanalyse II, p. 17.

372 Kristeva applique sa théorisation-interprétation psychanalytique a ’analyse littéraire. Le
début du livre comporte toujours des explications de I’application psychanalytique de la
théorisation souvent d’obédience freudienne puisqu’elle a créé le sémiotique dans le champ de
’analyse psychanalytique a partir de la théorisation des pulsions €laborées par Freud. Ses
themes de prédilection sont la religion, le féminin, la révolte.

373 Yoir Julia Kristeva, La Révolution du langage poétique, pp. 22-30.

374 ulia Kristeva, La Révolte intime : pouvoirs et limites de la psychanalyse I1, p. 12.
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doit étre capable de révolte, selon Kristeva, afin de se restructurer et de renaitre.
Cette révolte intime permettrait de lire les manifestions de la jouissance de la

femme.

D’apres Kristeva, la jouissance est percue comme un mal par les
anciennes normes, mais c’est par la jouissance que le sujet devient accessible a
travers la conffontation, la révolte, le questionnement et la représentation. Ce
parcours provoque une « rétrospection comme voie d’intimité et de vérité » 7,
L’étrangeté, qu’il est possible de retrouver en soi, peut étre vécue comme une
épreuve. Il en va de méme pour un retour a soi dans la possibilité d’un devenir
sujet femme. Le lieu de la jouissance de la femme et les manifestations sociales
de la jouissance (arts, musiques, écritures, pensées) sont les lieux de cette
révolte. Celle-ci crée une mutation du rapport au sens. Notre intimité doit &tre

révoltée pour que nous restions a I’écoute de nos renaissances et de nos.

mutations.

4.3 L’éthique du devenir sujet femme sacré : une pratique de la zombre
L’éthique du devenir femme se définit a partir du lieu de la jouissance

de la femme. Bien que la femme parlé a I'intérieur des limites de la structure

logique du langage, elle laisse, malgré les déterminations, des traces du féminin

sacré et des manifestations trans-symboliques du féminin. Progressivement, la

% Ibid., p. 19.
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femme se construit plus prés de son &tre en étant consciente que sa jouissance,
ce lieu d’ot jaillit I’expression créatrice du féminin, est un lieu qui n’est pas
absolu, ni proprement exempt du phallique. Le féminin est trans-symbolique,
car il traverse la représentation phallique du langage et surgit du lieu de la
jouissance de la femme. En sachant cela, la femme peut distinguer sa spécificité
et également, ce qui I’aliéne. L’expression du féminin émerge et se manifeste
par la créativité’™. La femme devient un sujet manifeste et advient ainsi un
sujet femme. Parfois, le sujet femme s’énonce sans le savoir puisque rien n’est
vraiment figé. Il survient du c6té féminin dans ses transﬁgurations377.

Cette éthique est fondamentale puisqu’elle positionne la femme pres de
son &tre féminin. Cela lui permet d’écrire, de parler, de construire des
représentations divines, de peindre plus pres de son étre féminin. C’est ainsi
qu’elle montre ce qui advient d’elle, ce qui la dépasse parfois et ce qu’eile dit
d’elle-méme 2 son insu. Cela suppose 1’accés 4 de nouveaux savoirs sur le
féminin et, par conséquent, sur le devenir d’un sujet féminin connaissant. Les
comportements des femmes dans le monde patriarcal seront choisis, parfois

appris, parfois surpris. Ce n’est pas une révolution, mais une maniére d’étre

autrement. Finalement, il s’agit de se placer dans une perspective du devenir

318 poésie, musique, littérature, peinture, sculpture, etc.
3771 a transfiguration signifie pour nous I’expression du féminin dans les diverses formes de
créativité.
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sujet femme. Elle fera des choix parfois délibérés, parfois obligés, parfois
oubliés.

L’éthique du devenir sujet femme sacré prend sa source dans le désir
fondamental qui habite le lieu de la jouissance de la femme. Ainsi, le désir'
habitant I’espace sacré du féminin psychique porte I’expression de I’amour et
s’exprime dans le désordre. L’ éthique du devenir sujet femme s’ enracine dans le
désir d’amour qui se retrouve dans ce lieu sacré qui est la jouissance de la
femme.

Cette éthique s’intégre d’une fagon implicite dans la lignée de 1’éthique
féministe dont celle de la sollicitude développée en réaction aux éthiques
traditionnelles fondamentalement masculines. La femme en lien avec I”autre par
la sollicitude n’a pas la méme approche que le modele masculin plutot 1égaliste
(justice). L’éthique de la sollicitude est animée par un désir de comprendre
I’autre dans sa valorisation et I’éthique du devenir sujet femme par celui du
désir d’amour qui sans ’autre n’existerait tout simplement pas. Ce désir
d’amour émane des frontieres du lieu de la jouissance de la femme. La zombre
est 2 la fois un écart dans le langage et une forme d’analyse de lecture. Cela
permet de percevoir les profondeurs de I’histoire d’une vie afin de laisser

advenir ce qui est possible en tant que sujet de son existence.
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4.3.1 L’éthique du devenir sujet femme

L’éthique du devenir sujet femme est une fagon d’étre pour advenir a
soi-méme, pour discerner, pour choisir et pour agir afin d’atteindre ses buts. Le
féminin surgit du lieu de la jouissance de la femme. Ce devenir va de pair avec
une lecture de la zombre dont les effets seront ressentis tant sur le plan éthique
que sur celui de la créativité.

Une lecture de la zombre serait une application de cette éthique
conduisant a discerner les bons choix pour soi. Engendré par un désir profond
d’amour, le féminin émerge dans un mouvement de renoncement a I’aliénation
de soi par I’autre et de I’autre par soi. Ce devenir femme pourra teinter I’agir,
laisser des traces dans le léngage et renouveler les représentations littéraires,
artistiques et spirituelles.

Nous pouvons le dire d’une facon pratique qui consiste & repérer la
zombre dans la relecture de sa vie, dans ses positions et dans sa langue. Entre
deux manieres d’agir contraires’’S, entre deux pensées contraires, la zone
d’ombre fait découvrir la part de I’ Autre en soi (une position frontaliere), c’est-
a-dire le lieu de la jouissance de la femme. Quand le féminin advient, il
s’exprime, il dit quelque chose de la jouissance de la femme, de cet espace
sacré ol le désir d’amour se noue avec un mouvement de renoncement. Cet

espace abrite le désir d’amour qui émerge par le féminin et qui crée le désordre

378 Sans nécessairement étre en opposition, méme si cela est contradictoire. En fait, 1’opposition
est ce qui brime la multiplicité créatrice d’une articulation des discours.
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dans I’ordre logique du langage. En ébranlant cette logique, ce désordre devient
en quelque sorte un non-lieu qui met en tension le langage et revét une
dimension éthique.

L’éthique du désir du sujet, selon Lacan, est celle du manque 2 étre. Le
désir signifierait dans ce sens un manque a étre, pas ce qui va assouvir le désir,
mais ce qui est 1a cause méme du désir. Lacan affirme que le manque dans
I’ Autre est plutdt soutenu du coté¢ du féminin, et la logique de 'Un’”, de
P'unité, du coté phallique. Ce qui manque 2 étre doit étre cerné et non pas
comblé puisqu’il est impossible de le satisfaire totalement. En le cernant, il est
possible de ie symboliser, de le border, d’en voir les contours et d’entourer ce
manque 2 étre. Faire de ce manque 2 étre un membre actif dans sa vie pourrait
étre le but de cette éthique.

Cette éthique sert & devenir un sujet femme non aliéné ou du moins en
position de gérer I’aliénation sociale. Du point de vue du genre social, la femme
pourra comprendre ce qui I’habite intérieurement et agir face a I'aliénation. Elle
se mutera, elle deviendra une mutante de la représentation. Elle pourra
transfigurer d’autres représentations soumises au pouvoir du dogme, comme la

figure de la Vierge.

37 Chez Lacan, 1'Un est le signifiant maitre dans la chaine des signifiants discursifs.
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4.3.1.1 L’éthique du sujet femme et la spiritualité du sujet
manifeste

L’éthique du devenir sujet femme est une fagon d’étre pour agir en lien
avec son désir d’amour et permet d’entrer en relation avec l'autre de la
différence. Vivre, non pas dans une relation aliénante, mais dans une relation de
respect mutuel. En quoi cela est-il 1ié 2 la spiritualité? Le simple fait de croire
en 1’autre, en soi est un acte spirituel. L’acte de croire est une spiritualité, car il
unifie I’étre et son action. Un sujet manifeste sa présence et son absence a
travers son désir d’amour. Ce désir conduit & un double renoncement. II
consiste 2 renoncer 2 vouloir que 1’autre soit ce que I’on veut (je me mire dans
I’ autre, contrdle de I’autre, fantasme) et i renoncer & vouloir &tre ce que I’autre
(ou la société) veut qu’on soit (aliénation de son €tre).

L’amour, n’est-il pas ﬁne des faces de Dieue? La spiritualité ne
s’attarde-t-elle pas 2 la question du sens de la vie? La spiritualité du sujet
manifeste met en route I’étre tout entier. Elle le fait renaitre en dévoilant le
féminin qui laisse des traces dans son sillage, dans son mouvement, avec une
fluidité dans la filiation avec d’autres féminins qui émergent, comme le

soulignait Irigaray380.

380 Irigaray répond A Lacan sur la question de la jouissance de la femme et sur son mutisme par
rapport a elle: « ‘La femme n’existe pas” ? Au regard de la discursivité. Restent ses/ces
déchets : Dieu et la femme, par exemple. D’ol cette instance frappée de mutisme, mais
éloquente dans son silence : le réel. Pourtant, la femme, ¢a parle. Mais pas ‘pareil’, pas ‘méme’,
pas ‘identique A soi’, ni & un x quelconque, etc. Pas ‘sujet’, 2 moins d’étre transformée par le
phallocratisme. Ca parle ‘fluide’, y compris dans les revers paralytiques de cette économie.,
Symptome d’un : ¢a ne peut plus couler, ni toucher, ... Dont on pourra comprendre qu’elle
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4.3.2 Le sacré comme espace intime et commun
Le sacré est un lieu en soi intime par lequel le féminin émerge. Pour
mettre de 1’avant le sacré dans I’archipel théologique, il doit étre pergu comme
un espace ol s’exerce une relation dynamique entre la transcendance et
J’immanence. La transcendance®® serait I’espace (commun) créé entre femmes
ou dans une communauté, et I’'immanence serait un lieu intime, en soi.
L’immanence est intime et releve du sacré qui, lui, est le lieu de la
jouissance de la femme. Au sein de I’espace sacré, une dynamique s’opere entre
I’immanence et la transcendance, entre le soi et 'autre, entre I'intime et
I’extérieur. En d’autres termes, le sacré est toujours un espace dans une relation
dynamique entre le commun (transcendance) et I'intime (immanence). Le sacré,
comme le dirait Kristeva, a pour but de créer le désordre, et ce, 2 condition qu’il
émane de I’intime pour aller vers un lieu commun qui transcende la logique de
I’ordre. Qu’émergera-t-il de ces deux territoires sacrés? Des représentations de
la divinité attenantes au féminin intime seront possibles, des réécritures, des
lectures et des créations artistiques. L’éthique féministe ne propose-t-elle pas

une symbolique chrétienne qui tient compte d’un soi féminin?

I'impute au pere, et 2 sa morphologie. Encore faut-il savoir écouter autrement qu’en bonne (s)
forme (s) pour entendre ce que ¢a dit », Luce Trigaray, Ce sexe qui n’en est pas un, p. 109.

31 [ a transcendance excede les oppositions. Un espace créé entre les femmes qui excede
’opposition permet ’articulation possible d’un discours féministe non sans contradiction mais
sans la forme d’oppression qui est I’opposition.
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Non sans lien avec notre pratique de la zombre, Rosemary Radford

Ruether’®?

, qui repense I"immanence (existence) et la transcendance (distance),
percoit que le probleme est la relation dualiste entre ces deux concepts. Elle
pense Dieu comme le fondement de 1’étre, une « matrice divine » qui unit la
transcendance et l'immanence. La transcendance est I’expérience d’une
libération au sein d’une communauté et ’immanence est une expérience de
transformation de soi. Le sacré est un lieu qui peut étre une source divine pour
les croyants. C’est aussi un lieu ol se cotoient la transcendance et I’immanence,
la libération et la transformation :

Les expériences de transcendance sont intrinséquement

heureuses, inattendues, imméritées, gracieuses. Elles

nous viennent d’au-deld d’olt nous sommes, et pourtant,

elles nous mettent en contact avec ce que nous sommes

plus véritablement. Elles sont la grice divine et notre

vraie nature>’,

Selon Ruether, la vision d’un Dieu immanent et transcendant transforme
également la séparation opérée parmi les savoirs et les connaissances par une

logique patriarcale. Les systémes d’oppression opposent I’homme et la femme,

32 Ruether est une théologienne éco-féministe catholique. Américaine, elle a enseigné pendant
27 ans au Garrett Theological Seminary 2 Evanston en Illinois et depuis environ 7 ans elle
enseigne 2 la Graduate Theological Union de Berkeley en Californie. Sa communauté ecclésiale
de libération est essentielle dans sa vie puisqu’il s’agit d’un lieu d’engagement dans sa vocation
d’enseignante. Elle a donné une conférence en juillet 2005 dans le cadre du Colloque d’Ottawa
organis¢é par Women Ordination Worldwide (WOW):  http://www.culture-ct-
foi.com/dossiers/ordination_des femmes/rosemary_radford ruether.htm, http://people.bu.edu/
wwildman/WeirdWildWeb/courses/mwt/dictionary/mwt_themes 908 ruether.htm (consulté le
04-12-2006).

33 Rosemary Radford Ruether, « Le Dieu des possibilités : I'immanence et la transcendance
repensées », Théologiques, vol. 8, no 2 (automne 2000), p. 42.
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la nature et la culture, le noir et le blanc, le vrai et le faux, 1’objectif et le
subjectif. Penser Dieu dans I'immanence transcendante offre un espoir qui
transforme la société et la possibilité de devenir soi-méme. Le sacré est un lieu
en nous et hors de nous qui permet la réalisation d’un devenir intime et

commun.

4.3.3 Le désir d’amour et le mouvement de renoncement

Il nous semble clair que le désir d’amour habite le lieu de la jouissance
de la femme et qu’il s’extériorise par un mouvement de renoncement 2 sa
propre aliénation et a ’aliénation qu’elle peut faire subir a I’autre. En d’autres
termes, le désir d’amour exprimé par I’émergence d’un devenir sujet femme se
fait dans un mouvement de renoncement afin qu’il advienne et qu’il construise
des représentations plus prés de son devenir féminin. Le désir d’amour est un
renoncement a 1’aliénation du sujet et 2 I’avenement de I’ Autre. Ce qui émerge
alors de ce désir d’amour chez le sujet femme en devenir est une sorte de
mutation qui révéle un sujet sous d’autres formes d’expressions, comme la
poésie, la sculpture, la musique, etc. En se référant a Freud, Paul-Laurent

Assoun®

stipule que ’expérience, la poésie, 1’analyse et la science ont pu
constituer quatre lieux pour accéder a une part du féminin :

La poésie a en effet jusqu’alors géré le mystere en le
chantant : tendu entre vérité et fiction, le discours

34 paul-Laurent Assoun est philosophe, psychanalyste et professeur a I’Université de Paris-VIL
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poétique a justement pu éteindre ce moment de sens
suspendu  qu'est la Femme, Freud attribue
symétriquement a quelque science de I’avenir 1’espoir

de transformer cette parole en discours : alors il serait

possible de dire la vérité, sur la femme comme sur le

reste ; sur le reste, peut-étre, parce que sur la femme®*’.

L’amour comme désir se vit dans un mouvement de renoncement, dans un
devenir qui construit le sujet femme comme une mutation qui est de I’ordre de

la bisexualité psychique.

4.3.4 L’amour comme désir fondamental bisexuel de la Vierge

Que viennent faire I’amour, le désir, la bisexualité psychique et la
Vierge? Il s’agit ici de faire une analyse d’une figure emblématique de 1’église
catholique romaine qui met les femmes dans une impossibilité d’acces a la
divinité. Cependant, la Vierge crée un sillon de libération par le désordre
provoqué dans 1’ordre ecclésial.' L’effet est subtil dans la dynamique phallique
de cet ordre ou le féminin semble exclu. La Vierge est celle qui est canonisée
par I’institution ecclésiale. Jamais soustraite au dogme, elle est toujours d’une
pureté avec laquelle il est impossible de rivaliser. Cette Vierge, dans une

symbolique phallique, est une Mere toute-puissante. La Vierge®® est une

%5 paul-Laurent Assoun, Freud et la femme, Paris, Payot, 2003, p. 58.
386 1 a Vierge est une représentation du féminin sémiotique venant de la chora. La chora est un_
réservoir pulsionnel pré-inconscient qui émet des sémiotiques. Le sémiotique dé-sorganise toute
constitution symbolique du langage. Le sémiotique s’avere étre le féminin qui a pour mandat de
créer le désordre, ce en quoi il est vierge. Le féminin est vierge puisque sa virginité vient de la
chora sémiotique antérieure 2 1’Un (signifiant maitre), & I’inconscient.
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représentation de 1’expression du féminin phallique dans la configuration
symbolique de I'Eglise.

La Vierge peut aussi étre trans-symboligue puisqu’elle traverse le
temps : elle est intemporelle et a-topique. Elle vient créer le désordre dans
I’ordre établi. Selon une analyse de Kristeva, la Vierge vient de la chora
sémiotique ayant pour fonction de créer le désordre et d’étre une représentation
de la trans-figuration du féminin. La Vierge perce la structure et fait voir une
vérité qui donne des savoirs sur un devenir possible, voire un devenir divine®®.
Malgré le désir de refouler le féminin dans I’institution ecclésiale, voila que le
féminin sémiotique opére au grand jour une transfiguration, et ce, au grand dam
des structures.

La Vierge est absente de la Trinité. La virginité est la punition
nécessaire pour que les femmes n’aient pas accés au sacré. Les femmes sont
victimes d’une discrimination historique et séculaire. Kristeva est certes
d’accord avec les revendications des femmes contre leur exclusion, mais elle
cerne également le canular que la virginité tend aux autorités religieuses et a
toute la structure ecclésiale. La virginité est le féminin venant de la chora, d’un
« commencement avaﬁt le commencement », d’un non-lieu hors du temps :

J’aime 2 imaginer que la Vierge nous invite a réver
jusque-la: avant le temps, avant le sujet, avant le

commencement qui est commencement de désir. Que ce
non-lieu avant le commencement du désir, a la limite du

37 Cf. Luce Irigaray, « Femme divine », dans Sexes et parentés, pp. 67-85.
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psychique, soit désigné comme féminin et maternel,
alors qu’il concerne une certaine expérience de retrait

N

—jusqu’a la mélancolie et & la muette sensibilité
autistique, caverne béante en chacun —, nous fait
- envisager le féminin tout autrement que comme un

double symétrique du masculin®®® [...]
Kristeva souligne que le féminin n’est pas que désir puisqu’il est d’avant, qu’il
est de la chora. Toutefois, quand il s’exprime, il en parle mais jamais
complétement. Trans-symbolique dans son émergence, le féminin, dans son
expression, pofte le pas-tout, ce qui habite le lieu de la jouissance de la femme.
La Vierge est une représentation jouissive et une des « figures hors du langage :
silence, musique et peinture389 » du féminin. La jouissance transmise, pour
avoir laissé émerger le féminin, est comme un supralangage39° représenté dans
sa création. La Vierge montre a quel point la dogrhatisation du féminin vient
faire craquer les structures. La Vierge ouvre le christianisme sur un
dépassement du religieux universaliste.

L’amour est le désir fondamental bisexuel de la représentation de la

Vierge dans la perspective de la non-aliénation du sujet. Le désir d’amour

388 Julia Kristeva, La Haine et le pardon, p. 154. Une premiere fois écrite dans Le Féminin et le
sacré, cette citation a été modifiée par la suite dans ce volume, cing ans aprés la premiere
rédaction. Cette citation figure également au début de cette these : « Que ce non-lieu avant le
commencement soit désigné comme féminin ou maternel n’est pas pour me déplaire, et me fait
comprendre le ‘féminin’ tout autrement que comme un double symétrique du masculin : Freud
ne disait-il pas, dans une de ces intuitions exorbitantes, que le féminin est le plus inaccessible
pour les deux sexes? Le plus inaccessible parce qu’‘avant le commencement’, et en ce sens
‘vierge’? Qui d’entre nous reste 2 1'écoute de cette ‘virginité’ en soi — de ce versant impensable
de 1a féminité? », Catherine Clément et Julia Kristeva, Le Féminin et le sacré, p. 120.

3% Julia Kristeva, La Haine et le pardon, p. 160.

30 Ce qui signifie que lorsque le féminin s’exprime, il ne le fait pas d’une fagon traditionnelle,
il vient d’une autre logique, si logique il y a.
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interne au lieu de la jouissance de la femme qui se divulgue dans I’émergence
du sujet femme, ici représenté par la Vierge, occupe une position psychique
bisexuelle. Le féminin brise ’ordre, il est trans-symboligue, mais n’appartient
proprement & aucun des genres. C’est-2-dire que I’homme ou bien la femme
peuvent avoir accés au féminin. En ce sens, il est possible d’avoir une
orientation psychique bisexuelle.

La quéte de sens ouvre sur un positionnement psychique bisexuel : celui
du féminin et celui du phallique (féminin et masculin). Cette bisexualité
psychique perrnet’de laisser advenir le féminin et d’apprendre a vivre d’une
facon plus libérée dans I’organisation du langage et des structures sociales qui
en découlent. La figure de la Vierge est trans-symbolique. Elle donne le vertige
qui transfigure 1’organisation du langage, surtout si on occupe une position
psychique bisexuelle.

Du point de vue de Kristeva, la bisexualité psychique du sujet femme est
une étrangeté pour 1’ordre symbolique phallique. Le sujer femme se sent
étranger dans cette logique et sa réponse est souvent la bisexualité psychique
permettant de disposer de l’expression du féminin. La Vierge est une
représentation du féminin qui revendique la bisexualité psychique. Le féminin
n’appartient & aucun genre et engendre des mutations en soi et & I'extérieur de

soi pour établir quelque chose du désir d’amour qui habite le sujet.
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4.3.4.1 Vers une bisexualité psychique du sujet
Kristeva parle de la bisexualité psychique parce qu’il est difficile que le
féminin soit un pur produit de I’imaginaire féminin :
Nous ne savons pas grand-chose de la féminité qui
serait le produit du seul imaginaire féminin. Les peintres
femmes, rares, reprennent le canon de la beauté

féminine fixé par leurs fréres ou peres, et se contentent

d’ajouter un sourire de plus, une cruauté de plus, sans

changer la logiquem.

Le féminin n’est pas pur; il n’appartient & aucun genre, il fait partie de 1’étre
humain. En ce sens, il est important de lui laisser des espaces d’émergence afin
de favoriser ’intégration d’une bisexualité psychique :

L’ceil est phallique, et que vous soyez homme ou

femme, il faut vous arranger avec votre bisexualité

psychique pour rendre au regard les fastes secrets de

I’invisible [le féminin]. Un art créé par des femmes ne

saurait étre, dans ces conditions, qu’une variante de

cette économie : une modulation, non une rupture

radicale®?.

La position de la bisexualité psychique se définirait comme suit : gérer
le systéme phallique pour laisser émerger le féminin dans sa spécificité. Chacun
a une place différente, ni plus ni moins, ni haute ni basse. L’homme et la
femme en Occident luttent pour le respect de leurs droits selon leur genre.

Psychiquement, méme sous les décombres du phallocentrisme, le féminin perce

31 Ibid., p. 150.
%2 Ibid., p. 151.
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une breéche et s’exprime comme chez du Bernin, comme chez Colette, comme

393 comme dans la poésie :

chez Georgia O’Keeffe
Bemin, le baroque, aura besoin de sainte Thérése pour
sculpter une extase nue qui consume la frontiére entre
« éros » et « agape » : mais si ¢’est bien une passion de
femme que le sculpteur restitue, comment pourrait-il la
palper de si pres, sinon en y versant la sienne®* 7

Le féminin libere les genres en affirmant la vibration qui au détour de la

395 d

zombre surgit inopinément. Le féminin libere la femme e ce dont elle se

doutait depuis longtemps. Elle existe non pas dans un absolu (le pas-tout de

Lacan) mais dans sa multiplicité396.

33 Georgia O’Keeffe (1887-1986), Iris noir III, 1926. L’artiste exprime une certaine intimité
féminine : http_://www.ellensnlace.net/okeeffe L.html (consulté le 10-12-2006).

% Ibid., p. 150.
395 §i nous suivons I’articulation de la these, il n’est que probable que la femme libére
également le féminin. L’une ne va-t-elle pas sans I'auire?

3%  Elle [la multiplicité] peut jaillir entre nous, elle est une Autre parole. Elle jaillit comme
quelque chose qui bouleverse I’ordre logique et systémique du langage. Jamais confinée et
toujours subversive, la multiplicité est accessible. Elle part de cet espace que I'on crée entre
nous, un espace entre femmes ol il est permis d’étre étrangere, d’étre en exil et d’étre multiple.
Continuons d’inscrire nos paroles dans ce cercle que nous formons, continuons a dévoiler nos
multiplicités », Groupe Bonne Nouv’ailes, « L’autre Parole, 30 ans plus tard... », L’autre
Parole : la collective des femmes chrétiennes et féministes, no 112 (hiver 2007), p. 5.
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- 4.3.5 La représentation ou la transfiguration : Dieue

Pour les chrétiens, la transfiguration est un épisode de la vie de Jésus
devenu Christ. Il s’agit d’un changement d’apparence du corps de Jésus, d’une
métamorphose. L’éthique du devenir sujet femme implique également une
mutation non pas au sens corporel, ce qui ne I’exclut pas non plus, mais de
I’étre avec soi et les autres. Cet état physique est considéré comme miraculeux,
comme un exemple de ce que la résurrection réserve au croyant. Pour notre
sujet, la transfiguration est prise sous la dynamique d’une mutation de I’étre,
une transfiguration dans 1’expression de représentations créatrices de la
spiritualité, de 1a littérature, de 1’art et du divin. La représentation de Dieue est

une figure, une expression du féminin trans-symbolique.

4.3.5.1 Elles errent vers Dieue
La tradition chrétienne a déja présenté Dieu en utilisant une symbolique
féminine, mais plus souvent qu’autrement on a affaire 2 une symbolique

masculine, énonce Dumais™®’.

Le Dieu biblique est présenté a partir de
symboles et d’images féminines de meére — nourriciere, sacrificatoire —

donnant I’amour et la tendresse d’une mere phallique. Les représentations

¥7 Dans un milieu comme L’autre Parole, I'espace entre femmes permet justement la création
de représentations spirituelles et divines qui sont plus prés de 1’expérience des femmes. Un lieu
ol I’émergence du féminin est possible et non dogmatisé. Cf. Monique Dumais, « Sortir Dieu
du ghetto masculin », dans Souffles de femmes : lectures féministes de la religion, Monique
Dumais et Marie-Andrée Roy (dir.), Montréal, Paulines, 1989, pp. 109-134.
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masculines de Dieu montrent clairement que les femmes sont pergues comme
des subordonnées non reconnues au sein méme de I’institution ecclésiale. Le
genre féminin reste cantonné dans un systéme patriarcal soutenu par I’ordre du
langage qui, pour sa part, est un systéme symbolique phallique.

Selon Naomi Goldenberg™®, la symbolique masculine fonde la religion
juive et chrétienne et le féminisme devient une menace quant il revendique un
statut égal et équitable pour les femmes. Pour plusieurs théologiennes
féministes, 1’idée de réformer le christianisme est exclue. En effet, elle propose
plutdt une « philosophie postchrétienne, pour libérer les femmes »°_ Pour
Ruether, les femmes sont reléguées dans des roles prédestinés par le monde
patriarcal et il est primordial de restaurer des images féminines de Dieu dans ce
systeme qui ne permet pas la plénitude du devenir divin pour les femmes. Faire
ressortir les aspects féminins de Dieu n’aide en rien la situation des femmes
puisque les images sont encore situées dans un ordre symbolique phallique. 11
s’agit alors de repenser un(e) Dieu-Déesse, Dieue au-dela du systeme
symbolique phallique. N’est-ce pas 12 une émergence du féminin trans-

symbolique qui s’exprime par des représentations du divin féminin?

8 Naomi Goldenberg est féministe, psychologue et professeure au département d’études
anciennes et de sciences des religions a I’Université d’Ottawa. Elle est I'une des fondatrices du
programme en études des femmes de I’Université d’Ottawa dont elle a ét€ la directrice de 1989
2 1992, Cf. Naomi Goldenberg, Changing of the Gods : Feminism and the End of Traditional
Religions, Boston, Beacon Press, 1979 et Resurrecting the Body : Feminism, Religion and
Psychoanalysis, New York, Crossroads, 1993.

¥ Monique Dumais, « Sortir Dieu du ghetto masculin », p. 142.
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Nous considérons que les démarches entreprises par les théologiennes
féministes et les communautés féministes en ce qui a trait a la réappropriation
du sacré et a la représentation symboliqué résultent de I’émergence du féminin
trans-symboligue. L ordre symbolique est alors désorganisé par des
représentations qui sont plus pres du sujet femme. 1l s’aveére que la collective

40 yoit dans la représentation une réelle

féministe et chrétienne L’autre Parole
transfiguration. Les théologiennes féministes québécoises donnent la priorité a
cette tache, soutenue par un espace collectif laissant émerger la multiplicité
expressive des femmes entre elles. Les femmes de L’autre Parole pratiquent la
réécriture des évangiles, célebrent la quéte de sens dans la joie et créent des
expressions du divin au féminin.

L’autre Parole s’est constituée dans la mouvance de 1’écriture au
féminin des années 70. Cette collective rejoint I’idée de Cixous sur la nécessité
d’avoir une parole spécifique qui passe notamment par I’écriture afin d’ouvrir
sur un changement social et structurel qui n’opposerait plus les différences :
une prise de parole spécifique qui se traduit par une écriture féminine souléve la
question de la capacité de ’inscription du sujet femme dans le texte. En ce sens,

la critique du discours instituée dans une littérature féminine pourra transformer

les représentations culturelles et idéologiques :

400 1 a collective féministe L’autre Parole a été fondée en 1976 au Québec et depuis elle innove
continuellement dans 1’élaboration de la théologie féministe franco-américaine. Voir le site
pour consulter les revues : http://www lautreparole.org (consult€ le 15-01-2007).
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Je soutiens, sans équivoque, qu’il y a des écritures
marquées; que I’écriture a été jusqu’a présent, de facon
beaucoup plus étendue, répressive, qu’on le soupgonne
ou qu’on I’avoue, gérée par une économie libidinale et
culturelle — donc politique, typiquement masculine —
un lieu ot s’est reproduit plus ou moins consciemment,
et de fagon redoutable car souvent occulté, ou paré des
charmes mystifiants de la fiction, le refoulement de la
femme; un lieu qui a charrié grossierement tous les
signes de 1’opposition sexuelle (et non de la différence)
et ol la femme n’a jamais eu sa parole, ceci étant
d’autant plus grave et impardonnable que justement
I’écriture est la possibilit¢é méme du changement,
I’espace d’oll peut s’élancer une pensée subversive, le
mouvement avant-coureur d’une transformation des

structures sociales et culturelles*"’.

Les théologiennes féministes québécoises sculptent une Dieue*™” au-dela
des sexes, comme le soutiennent Dumais et Couture. La tradition chrétienne
représente Dieu selon le genre masculin et féminin, mais Dieue est au-dela des
sexes. L’humain a besoin de représentations divines qui correspondent a son
genre. En ce sens, les images féminines devraient occuper une place aussi
importante que les images masculines. Dumais invite & sortir Dieu du ghetto
masculin afin de changer la situation des femmes dans la religion. La
reconnaissance d’un Dieu masculin/féminin permettrait qu’aucun sexe ne soit

désigné comme représentant le divin. Ce qui aurait comme conséquence 1’égal

0 Hélene Cixous, « Le rire de la méduse », p. 42.

02 Nous écrivons une Dieue pour marquer la zone d’ombre entre les deux mots. Ce qui laisse la
possibilité de ne pas définir Dieue de fagon permanente mais plutét d’une maniére a faire
émerger une multiplicité renouvelée.
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acces aux fonctioﬁs &’ autorité et aux ministéres ecclésiaux*®, et d’introduire
dans le champ théologique Iexpérience des femmes comme réalité
anthropologique.

La mystique féminine n’est pas incluse dans le discours théologique
officiel et la fagon de nommer Dieue est évidemment liée aux r6les qui sont
attribués a la femme dans une société patriarcale. Selon plusieurs auteures’*,
les mystiques utilisaient des métaphores féminines pour désigner Dieu. En ce
sens, la mystique ne peut étre contenue dans une logique phallique, elle est en

relation au sacré par I’expression du féminin qui émerge et transfigure les

représentations symboliques phalliques.

4.3.5.2 Trans-gression : nommer Dieue
‘ Elaborée par les théologiennes féministes de la collective L’autre
Parole, Dieue est une représentation du divin qui frappe I’imaginaire, qui
transgresse la loi comme le féminin le fait et qui désorganise la structure méme

05

des représentations symboliques. Dieue*® n’est ni le contraire de Dieu, ni pére,

433 Cf. Colloque tenu 3 Montréal les 27 et 28 octobre 2006, intitulé L'accés des femmes aux
ministéres ordonnés dans 1'Eglise catholique: une question réglée?, organisé par le Centre
justice et foi en partenariat avec le Centre Saint-Pierre, L autre Parole et Femmes et Ministeres :
http://www.culture-et-foi.com/dossiers/ordination_des_femmes/index.htm (consulté le 02-10-
2007).

404 Kristeva, Irigaray, Cixous, Dumais, etc.

45 Selon Ruether, Dien/Déesse signifierait que le masculin et le féminin sont les deux genres
attribués 2 une méme divinité. Une représentation doit faire sens aux femmes pour étre acceptée
au sein d’une communauté de femmes. Le Dieu traditionnel ne traduit pas I’expérience
spécifique des femmes, ni son existence sexuée. « Déesse » signifierait I’inversion d’un Dieu
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ni mere. Il s’agit d’une alerte donnée pour pousser a la réflexion sur la quéte de
sens des femmes et a I’évidence, c’est une interrogation sur la conceptualisation
de Dieu :

Pour I’ekklésia qui écrit dieu avec un « e », on construit
plutdt I’espérance de ce qui est déja 1a et a venir, C’est-
a-dire d'une maniere féministe et chrétienne de faire
ekklésia dans toute sa singularité et sa localité*®.

Penser Dieue offre aux femmes d’exprimer leur pratique spirituelle,
celle de I’expression de leur sujet femme sacré, & partir de leurs expériences,
sans toutefois fixer et dogmatiser une vérité sur Dieu. La critique féministe du
langage a permis de montrer les catégorisations androcentriques. Dire Dieue ne
signifie pas le rejet d’un Dieu au masculin, mais ceci permet plutdt d’exprimer
une représentation plus adéquate de 1’expérience spirituelle des femmes.
Nommer Dieue, c’est énoncer des représentations qui participent a l’élaboration
de I’identité femme dans son devenir. Utiliser un langage féminin pour nommer
une expérience de femmes permet de devenir, de construire un sujet femme qui
n’existe pas dans les dichotomies ou qui existe seulement en son contraire. Le
sujet femme 1’est pas I’envers de ’homme, le sujet femme est en devenir. Il est

différent. Méme s’il évolue dans le méme systéme symbolique, le sujet femme

s’y sent étranger.

masculinisé, ce qui n’est pas le but des communautés chrétiennes et féministes. D’apres
Ruether, il n’y a pas de nom approprié pour nommer Dieu qui serait significatif. La
communauté de Ruether utilise Dieu/Déesse, en attendant de trouver mieux. Dire Dieu/Déesse,
¢’est renommer son existence sexuée.

4% Denise Couture et Marie-Andrée Roy, « Dire Dieue : dialogue interdisciplinaire sur des
pratiques discursives de féminisation du mot Dieu en contexte québécois », p. 142.
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Désigner Dieu en y ajoutant un e (Dieue) permet de changer le langage

pour le rendre plus adéquat aux expériences des femmes. Cela a des
conséquences sociales, le langage vide les représentations culturelles du
féminin fixées dans des rdles qui lui sont attribués et désorganise 1’ordre
symbolique phallique. Enoncer Dieue renvoie a des représentations adaptéés a
la réalité des femmes, donc a elles-mémes, qui ne les enferment pas dans des
roles préétablis : « L’enjeu autour des dires sur Dieu n’est donc pas uniquement

147, 5

théologique ou dogmatique; il est aussi social et culture
La féminisation linguistique au Québec a permis d’ajouter des « € »,
par exemple 2 auteure, A professeure, a chercheure, etc., afin qu’apparaisse
concrétement la présence des femmes. Dieue est née de cette méme ligne de
pensée au Québec au sein de la collective L’autre Parole. Dieue est née d’un
processus collectif mettant en jeu la diversité des paroles et I’expérience de
femmes. Dieue n’est pas dogmatique, mais permet une distance entre le
discours patriarcal d’autorité et 1a représentation symbolique de I’ordre.
Nommer Dieue permet aux femmes de donner sens a leur foi chrétienne
et, par la méme occasion, de transformer les consciences culturelle et religieuse.
L’utilisation de synonymes a dimension féminine pour désigner Dieu traduit
souvent la difficulté de changer le langage pour nommer Dieu. Dieue montre

clairement que les femmes se sentent dignes de participer au devenir du

47 Denise Couture et Marie-Andrée Roy, op. cit., p. 137.
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christianisme. Elles sont parties prenantes du discours théologique qui les
représente et elles sortent ainsi des catégories dans lesquelles elles étaient
enfermées.

Les exemples sont multiples. Des femmes se regroupent pour interroger
la langue de la représentation et pour penser leur expérience. Souvent, tous les
champs disciplinaires sont touchés. Ces femmes partent de I'intime pour aller
vers le politique qui devient une pratique de la rencontre. En ce sens, le groupe
de femmes philosophes Diotima*®, né en 1984 en Italie, a été largement
influencé, entre autres, pér la pensée d’Irigaray. Celle-ci énonce clairement que
le premier geste éthique est de faire exister le sujet femme afin que les deux
sujets existent dans leurs différences et cohabitent ensemble en recourant a leur
propre culture.

Comme Armour™” le fait, nous annoncerons la conclusion en méme
temps que I’ouverture. En ce sens, notre dernier chapitre a permis de penser le
mouvement vers un possible devenir femme dans la rencontre du lieu de

jouissance non fixé qui se manifeste en étant trans-symbolique. Par la pratique

de 1a zombre, il est possible de repérer ce lieu sacré qui bouleverse les regles et

408 1 uisa Muraro est I’animatrice et la cofondatrice de Diotima qui pergoit ce groupe comme
étant un lieu ol penser sa pratique et son expérience. Elle nomme cela une politique des
femmes, différente de celle des hommes. Cette politique dont parle Muraro est une pratique de
la rencontre suivant la méme ligne de pensée de Luce Irigaray sur la différence sexuelle. Voir le
site de I’association Diotima : http://www .diotimafilosofe.it/comunita fr.html (consulté le 01-
10-2007).

4% Chaque fin de chapitre comprend une conclusion/ouverture pour Elien T. Armour dans
Deconstruction, Feminist Theology, and the Problem of Difference : Subverting the
Race/Gender Divide.
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qui dit quelque chose du féminin et de son devenir. L’éthique consisterait a
répondre a I’appel de I’aphone par une pratique de la zombre, en scrutant, en
essayant de connaitre cette vérité parfois étrange en soi. L’écriture poétique
fuyante et fluide peut faire advenir le féminin dans la transfiguration. La
réécriture, la représentation de Dieue et 1’élaboration de figures trans-

symboliques plus pres du sujer femme inaugurent 1’ere du devenir.

Un sourire esquivé qui laisse apparditre un devenir
deviné.
v Passée le cap de louragan et déchiré par un
barrage de coraux, mon corps porte les signes de 'étrange.
Les marques d’un mouvement sauvage se fondent en moi pour
exprimer [’état de siége.



Conclusion

Je m’intéresse a la problématique féminine dans la
mesure ol elle se situe au méme lieu éthique. Je
veux croire que pour de nombreuses femmes, leur
affirmation coincide avec cette exigence éthique.
C’est 1a que me semble résider I’enjeu de la crise
actuelle : dans la remise en cause fondamentale
des identités et des lois que nous vivons. Les
femmes seront-elles seulement (ce qui déja n’est
pas rien) les agentes d’un refus radical, sorcieres
éternelles; quand ce n’est pas les adhérentes
dociles aux doctrines -des nouveaux maitres
(comme on le voit dans certains régimes
socialistes ou fascistes)? Ou bien pourront-elles
contribuer 2 penser, a construire une nouvelle
l1égitimité compréhensive a 1’égard de leur(s)
jouissance(s), une éthique garantie non pas par la
contrainte mais par une logique, qui est toujours
poly-logique, de 1’amour'®?

1. Le temps de conclure?

Conclure ne serait pas approprié pour ce que cette these offre comme
- cheminement au carrefour de 1’intime qui n’apaise nullement notre étrangeté.
Cette thése s articule aussi autour de la théologie, de 1’éthique, du champ
féministe, de la littérature, de la psychanalyse et des sciences religieuses. Il est

loin d’étre facile de clore ce qui constitue I’ouverture du désir de sens dans

I’interface de diverses disciplines qui ouvrent le questionnement.

Un retour vers Uintime

Cette thése répond a la question suivante: en quoi le lieu de la

jouissance de la femme est-il spécifique? Par le fait qu’il est trans-symbolique

410 Propos tenus par Julia Kristeva cités dans Frangoise van Rossum-Guyon, op. cit. p. 177.
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et qu’il s’exprime 2 travers la créativité littéraire, poétique, artistique. Les
études utilisées sont sans contredit claires sur cette question: le féminin est
trans-symboligue. Cela rejoint la pensée de Lacan qui laisse une ouverture. }_,/a
femme n’est pas-toute prise par le signifiant, elle échappe a la métaphore
paternelle, elle n’est pas-toute phallique, elle a une jouissance Autre*!,

Irigaray avait travaillé sur le lieu de la jouissance de la femme et puis
I’avait abandonné aux méandres de 1’appropriation intellectuelle. Ses travaux
sur le lieu de la jouissance de la femme montraient que cet espace était exempt
du patriarcat. Or, nous avons démontré que ce lieu n’est pas purement féminin,
mais qu’il génére une spécificité créatrice dans le devenir du sujet femme. Le
but de cet emplacement, ou comme le dirait Kristeva, le but du sacré est de
briser, de bousculer ’ordre de la loi du Pére. Le féminin posséde un autre
registre, comme le dirait Brousse, celui asymétrique du pas-tout qui ne se dit
pas complétement du coté du langage. Le féminin peut &tre pré-inconscient

comme le sémiotique qu’énonce Kristeva.

M1 Nous tenons 2 citer une psychanalyste lacanienne de I'Université de Rennes-II, Pascale
Macary, qui nous semble étre on ne peut plus pres de ce que Lacan appréhende de la jouissance
de I’Autre : « La jouissance Autre est donc une jouissance désarrimée de I’ordre langagier,
mais, contrairement 2 la jouissance psychotique, elle est limitée par le phallus. Elle y prend
naissance et elle y revient, ce qui fait que les femmes ne se perdent pas dans I'impuissance du
langage : elles en reviennent en principe, mais, de cette jouissance elles ne peuvent rien dire,
puisque d’abord, cette jouissance ne s’inscrit pas et qu’ensuite, le langage phallicise, en un
temps second, I’expérience quand le sujet tente de la dire », Pascale Macary, « L’élaboration
lacanienne de la jouissance Autre », L’Evolution psychiatrique, vol. 69 (2004), p. 246. Cf. aussi
Pascale Macary, « Le mouvement ‘queer’ : des sexualités mutantes ? », Psychanalyse, vol. 3,
no 7 (2006), pp. 43-52.
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Le féminin serait le sémiotique qui a pour fonction de traverser le
systeme symbolique du langage en passant par le lieu de la jouissance de la
femme. Au détour d’un vertige, le féminin émerge et s’exprime par des formes
créatrices et esthétiques, selon Kristeva. La poésie, la sculpture, la peinture, la
littérature, la musique sont des formes qui peuvent exprimer le féminin qui
émerge du lieu de la jouissance de la femme.

Nous avions posé comme hypothese que le lieu de la jouissance de la
femme n’était pas absolu et exempt du patriarcat. Nous avons su déplier la
réflexion d’Trigaray sur le lieu de la jouissance de la femme qui, pour elle, était
purement féminin. Il n’y a pas de lieu pur, mais un féminin trans-symbolique
qui émerge et qui s’exprime non pas dans sa totalité, mais dans sa spécificité412.
Irigaray ne 1’a pas explicitement déployé, mais a pu I’exprimer par la suite dans
son écriture fluide, dans sa vision de la Vierge413, qui correspond‘ a celle de

Kristeva, d’un féminin qui surgit afin de faire advenir ce qui n’est pas encore.

4121 a spécificité est souvent liée a la notion d’étrangeté qui n’a pu étre abordée en profondeur
dans cette these. Il est vrai que ce qui est spécifique est souvent étrange et embarrassant dans un
ordre fini. La spécificité de chacune fait place a la multiplicité dans une collective comme
L’autre Parole. La spécificité ne s’inscrit pas nécessairement dans 1’ordre symbolique phallique
puisqu’elle est de matidre trans-symbolique, se transmettant librement dans un groupe.

43 « La virginité serait le nom du retour & soi du féminin, de I'intériorité spirituelle de la
femme, capable de se garder femme et de devenir de plus en pius femme malgré une culture au
masculin [...] Cette intériorité, ou cette virginité spirituelle du féminin semble encore a
découvrir, a cultiver », Luce Irigaray, Le Souffle des femmes, p. 204.
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Au détour de la zombre

Notre approche de lecture qui est de lire I’écart, nous a permis justement |
de comprendre que le lieu de la jouissance de la femme n’est pas absolu et que
le féminin passe par cet espace sacré afin d’émerger dans une créativité
spécifique. Ce que nous avons voulu lire est un discours qui se trouve dans la
zone d’ombre, un discours de 1’étrange chez nos auteurs. Nous pensions au
départ que le lieu de la jouissance de la femme et le sémiotique avaient les
mémes caractéristiques. Au fil de la these et de nombreuses lectures, le lieu de
la jouissance de la femme est apparu comme un territoire sacré par ol passe le
sémiotigue qui, lui, est féminin. Il apporte dans son sillage des récifs qui font fi
du systtme symbolique et des restrictions langagiéres et sociales.

Aux frontiéres de la joui'ssance : éthique du devenir sujet femme*'*

sacré

Cette thése a poursuivi deux objectifs. Premi¢rement, elle a visé a
prolonger la réflexion d’Irigaray en ce qui a trait au lieu de la jouissance de la

femme par I'intermédiaire de Lacan et de Kristeva. Deuxiecmement, elle a

44 Nous avons di changer souvent ce nom, tantdt féminin, tantdt femme. Nous avons opté
finalement pour le mot « femme » car une éthique, méme si elle prend source dans le lieu de la
jouissance de la femme, fait advenir la femme dans son genre. En ce sens, selon notre
interprétation, de Beauvoir avait pré-senti cette perspective en disant : « On ne nait pas femme,
on le devient », Simone de Beauvoir, Le Deuxiéme Sexe, tome I, pp. 285-286. On devient une
femme dans la mesure ol le féminin advient. Il faut tout de méme se souvenir que Simone de
Beauvoir était une féministe militante. Sa remarque constitue une critique de I’éducation
bourgeoise qui conditionne la fillette en future femme esclave de rdles sociaux bien déterminés.
Dans notre développement, le féminin est une position psychique qui transgresse autant le
systéme langagier que le systeme social. Irigaray abonde en ce sens, pour elle, il faut se mettre
au monde.
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élaboré une éthique du devenir sujet femme 2 partir de cet espace sacré de
jouissance.

L’éthique du devenir sujet femme s’éclaire & partir du lieu de la
joﬁissance de 1a femme. L’éthique du devenir a pour fin de faire advenir la
femme comme sujet d’un savoir spécifique sur le féminin psychique. La femme
advient comme sujet dans la mesure ol elle se construit en ayant acces a
I’expression créatrice qui émerge d’elle. La zombre peut étre une méthode de
lecture de 1’expression créatrice qui libére des savoirs situés. L’éthique est une

maniére d’étre soi, celle de devenir sujet de son existence de femme aux

frontieres de la jouissance.

2. Un retour vers I’avant

Pour chacun des chapitres, une rapide rétrospective visera a nous mener
vers Dl'avant. Nous proposons d’ouvrir la réflexion portant sur le
questionnement dans chacun des chapitres & propos d’idées nouvelles.

Dans le chapitre premier, nous avons pu constater que la logique binaire
et universelle ne convient pas pour repenser la femme comme sujet de
connaissance.

La généalogie féministe n’entre pas dans une logique de séparation. Les
théologiennes féministes québécoises ne se positionnent pas les unes contre les

autres, mais optent plutdt pour la liaison. Elles établissent des liens entre leurs
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théorisations respectives et par conséquent, elles créent des espaces pour penser
spécifiquement le sujet femme en devenir. L’errance serait une position
épistémologique des théologiennes féministes québécoises. Elles errent dans la
zombre qui ouvre sur une capacité de se situer en fonction du contexte. Elles
errent dans cette zone entre le féminin et le féminisme, entre le Dieu et la
Déesse, d’ol 1a position contextuelle déterminée par la conceptualisation de la
Dieue. La crise des reperes binaires permet un écart et une zone d’ombre entre
deux dichotomies. Et I’écart est une opportunité pour lire autrement le féminin

qui advient comme sujet du lieu sacré de la jouissance.

L’interdépendance dans les théologies féministes : une éthique de la
pensée

Les théologies féministes interrogent le religieux, le social et le
théorique. Elles s’opposent a I’'uniformisation, au nivellement des différences, a
une vision totalitaire du monde et de la pensée et & ’oppression religieuse et
sociale. Selon Mary Shawn Copeland*!®, les théologies critiques féministes
(européennes, africaines, asiatiques, indiennes, latino-américaines, nord-
américaines, polynésiennes) ont toutes des fondements communs : I’expérience
des femmes comme base de chacune des théologies, la critique du systeme

patriarcal, ’analyse sociale et les pratiques de libération. Ces théologies

415 Mary Shawn Copeland, « La différence : catégorie des théologies critiques pour la libération
des femmes », Concilium, no 263 (1996), p. 189.
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critiques utilisent I’outil théorique de la différence afin de confirmer la diversité
dans les problématisations oppressives qui régissent le syst¢me religicux et le
social.

Le concept de sororité se définit par la solidarité et la loyauté des
femmes a I’égard des autres femmes qui subissent des expériences
d’oppression. Méme en accord avec ce concept de sororité, les femmes n’ont
pas a s’unifier sous un seul discours qui finit par niveler les différences. Les
théologies féministes critiquant les structures exigent une compréhension
différenciée :

Ne pas considérer la différence affaiblit toute forme de
discours féministe ; en méme temps, cette option pour
une idée pluraliste des femmes, plutét qu’unitaire, a
alimenté une riche et provocante complication416.

Le concept de la différence résiste a 1’absolutisation, & I’'uniformisation
et & I’invariable. La différence est percue dans les consciences comme amenant
des divergences, des divisions, de la discorde, des inconstances, des anomalies.
Les féministes qui pronent le maternalisme voient en la différence une menace
2 I’énoncé unitaire de la sororité, alors que la différence implique la lutte pour
une vie de plénitude dans toutes ses variantes et ses distinctions. La différence
nomme I’expérience dans ce qu’elle a de particulier, de différent et de commun.

La différence améne 2 instaurer des liens, a élaborer des discours

pluriels et provisoires permettant de faire ressortir les différences, tant dans les

416 Mary Shawn Copeland, op. cit., p. 189.
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récits locaux que dans les rapports de force entre les femmes. Une pratique de
la différence permet une réelle rencontre entre les fermnmes privilégiéés
socialement et les femmes marginalisées afin d’apprendre ensemble a définir
sans uniformiser et 3 célébrer 1’émancipation de leurs vies. L’éthique de la
pensée est une maniére d’étre selon laquelle les femmes s’autocritiqueraient et
oll le savoir menerait a la responsabilité.

Copeland fait référence aux Européennes et aux Nord-Américaines qui
tentent d’avoir la préséance sur les autres discours, impliquant une
marginalisation des autres femmes différentes. Les différentes perspectives
dans les théologies féministes doivent comprendre les particularités, les
différences et saisir que leurs formulations sont provisoires en matiére de
religion, de culture, de psychisme, de race, d’ethnie, de classe sociale,
d’orientation sexuelle, etc. Copeland propose un authentique engagement des
femmes dans une éthique de la pensée qui est en réalité une maniere d’étre :
décider, agir et étre. Cette facon d’étre responsable menera les communautés
féministes, les orientant vers une interdépendance qui comprendra les
expériences communes et différentes afin de prendre des engagements
communs. L’interdépendance (contraire de 1’assimilation, compréhension des
liens communs et différents) de la différence des femmes venant de différentes

religions et cultures est un engagement authentique qui appelle la solidarité
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comme pratique de la différence et célebre la vie dans sa pluralité. La différence

fonde 1’avenir.

De Vunité a la multiplicité

Dans le bouleversement de la société occidentale, nous voyons poindre
un symptéme et il s’avere que la lutte des femmes s’y inscrit. Le principe de
I’unité, de I’universel est remis en cause au profit de la multiplicité :

Une exigence de rationalisation plus poussée du
capitalisme [...] Au XXe siecle, apres le fascisme, aprés
le révisionnisme, on aura compris qu’il n’y a pas de
transformation socio-politique possible si elle n’est pas
une transformation des sujets: c’est-a-dire de leur
rapport a la contrainte sociale, a la jouissance et, plus
profondément, au langagem.

Dans une entrevue accordée a Stéphan Bureau en avril 2006, Kristeva
reparle du féminisme en disant qu’elle s’en revendique plus ou moins. A vrai
dire, elle se considére plutét comme « scottiste », ce qui renvoie 2 Duns
Scottm, théologien du Xllle siecle. En bref, Kristeva retient de 1’analyse du
discours de Scott que chaque femme est singuliére. La singularité s’articule
autour de la capacité de chaque femme a se dépasser : « Donc, je dis ¢a aux

femmes du mouvement féministe : ‘Essayons de nous dépasser et non pas

d’étre une masse’*". » Copeland disait la méme chose. Une pensée unitaire ne

417 Julia Kristeva, Polylogue, p. 523.

4% Pranciscain, théologien et philosophe, John Duns Scott a vécu de 1265 a4 1308. II fut
professeur a Oxford et a Paris.

19 Julia Kristeva, « Julia Kristeva : transcription intégrale », p.14.
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rend pas justice a la spécificité des femmes et marginalise celles qui
n’appartiennent pas a cette unité.

« Différence » serait le mot approprié, non pas dans une compréhension
binaire de la pensée, mais dans la multiplicité créatrice des femmes : « Le génie
féminin apporte une diversité de subtilité, de dévouement et aussi de
créativité*?®. » La différence, nous avons pu le comprendre avec Irigaray,
pousse 2 I’éthique de la pensée, comme le dirait Copeland. Cette éthique ouvre
sur I’analyse du systéme binaire et fait apparaitre clairement les positions des
théologiennes féministes dites postmodernes. Celles-ci ne veulent plus
participer au pouvoir institutionnalis€ par une telle structure.

Le féminisme n’est pas I’envers du masculinisme, ¢’est un mouvement
dynamique qui multiplie le devenir sujet femme non statique. Au Québec, le
langage pousse au renouvellement de la pensée. Les deux langues (frangaise et

anglaise) ouvrent la pensée 2 la reconstruction, 2 la restructuration de I’esprit.

Le féminisme et le féminin

Le féminisme est souvent contesté en Europe. Méme Kristeva et
Irigaray ne se disent pas féministes. Pourtant au Québec, le féminisme est percu
par les théologiennes comme un mouvement dynamique de transformations

sociales et de libération de la femme. Le féminisme est un mouvement qui

42 Ibid., p.15. Kristeva fait ici référence 2 ses trois génies féminins, Mélanie Klein, Colette et
Hannah Arendt.
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transforme et qui fait des singularités une multiplicité. Le féminisme est
personnel et politique, particulier et commun, et utilise la conceptualisation du
genre. Plusieurs diront qu’il s’agit d’une approche américaine. Le féminin pour
sa part, est une notion liée & la pensée des féministes européennes. La culture
psychanalytique soutient souvent la théorisation du féminin. Le féminin vient
de I’intérieur, il est psychique et transfigure, peu importe le genre.

Les théologiennes québécoises occupent un territoire qui est double,
_ englobant et particulier  la fois. Il se réfere a la fois a I’approche francaise et
américaine. La préséance sur le discours semble moins importante que le fait
qu’il soit bien situé. La crise qui habite la pensée moderne ouvre la position
particuliere des théologiennes québécoises : celle de ne pas se situer en
opposition, méme s’il est possible de soutenir des positions contraires.
L’opposition est une oppression de la pensée occidentale venant des structures
patriarcales de la connaissance. Et chaque fois qu’un dérapage vers cette forme
d’énonciation se fait, la filiation féministe se coupe dans son processus, non pas
d’unification qui nivelle les spécificités, mais dans son processus généalogique.

Selon cette argumentatioﬁ, les concepts de féminin et de féminisme ne
peuvent étre opposés, 'une ne va pas sans I’autre. Le genre se transforme par

’expression du féminin psychique dans une dynamique de mouvement qui va
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de I’intérieur vers I’extérieur et de 1’extérieur vers I'intérieur. La**

théoricienne
québécoise laisse jaillir de cette position la multiplicité en construisant un
féminin féministe, un féminin parce que pré-langagier et trans-symbolique, un
féministe pour le mouvement de transformation. Il s’agit d’un désir de
transformation, d’oser renaitre 2 la vie sous d’autres couleurs. Penser le féminin

et le féminisme ensemble permettra une filiation dans la diversité entre les

féministes de multiples obédiences.

Le chapitre deux nous a permis de cerner d’oll venait le lieu de la
jouissance de)é femme 2 partir de la théorisation lacanienne d’abord, et ensuite
par le sacré avec la pensée de Kristeva. En résumé, selon Lacan, la jouissance
de/lﬁ femme est au-deld du phallus. Ce qui signifie que }4 femme n’est pas-
toute dans la fonction phallique, elle n’est pas absolue. Il y a quelque chose qui
ne peut pas se dire. Elle a une jouissance qui est un lieu et qui n’a pas de
signifiant pour la signifier toute.

Dans le méme ordre d’idée, Ruether raconte dans son article Le Dieu

des possibilite’s422 qu’elle fait un réve*?® qui ’amene de porte en porte a travers

421 Nous avons envie de barrer le « La » devant « théoricienne » afin de montrer que, méme si
celle-ci développe des théories, elles restent toujours contextuelles. En fait, les théories comme
le sujet femme ne seront jamais tout expliquées.

42 Rosemary Radford Ruether, « Le Dieu des possibilités : I'immanence et la transcendance
repensées », pp. 35-48. Ruether veut instaurer une anthropologie non-sexiste. La théorisation
« queer » a ce méme objectif, c’est-a-dire de repenser I'identité en dehors des cadres normatifs
du genre.

“2 Ibid., p. 38.
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une multitude d’escaliers ol elle pénétre dans une antichambre pour y ouvrir la
derniére porte. Dans cette antichambre se trouve le trone de Dieu mais voila
qu’il est vide***! Une place vide! Par assoéiation, avec Lacan, qu’est-ce qui est
vide mais qui a ﬁne place? La jouissance de la femme, la jouissance de I’ Autre.
L’ Autre est souvent associé a une des faces de Dieu. Il est évident que Ruether
n’interpréte pas de la méme maniere son réve sur Dieu, mais il est facile de
faire des analogies avec la théorisation lacanienne du signifiant manquant de
I’ Autre dont la place est vide. C’est pour cela qu’elle ne dit point mot sur sa
propre jouissance.

Cette place vide (a-vide) qui ne 1’est pas-tout a fait, a rapport avec le
signifiant manquant de 1’ Autre. Il y a un signifiant dans la chaine de signifiants
discursifs qui signifie la jouissance de 1’ Autre, mais il est presque vide. Il n’est
pas possible de dire toute la jouissance de la femme. C’est en cela qu’elle n’est
pas-toute et la femme n’est pas-toute dite. Et tant mieux! Puisqu’elle ne se
laisse pas-toute dire dans 1’ordre du langage, elle a d’autres moyens

d’expression qui sont multiples sans jamais la totaliser.

De Lacan a Kristeva
Nous avons choisi également Kristeva parce qu’elle est aux frontiéres

des dichotomies, comme les autres auteurs retenus. Elle joue avec les opposés

424 Notons que pour rester dans la logique de la these, la place n’est pas-fout 2 faite vide.
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afin de faire émerger une certaine vérité ou une vérité certaine. Alors, nous
nous attarderons sur nos trois auteurs précisément en raison de leur utilisation
des opposés. Notre objectif est de lire cette zone d’ombre qui se dégage
spécifiquement de 1’ utilisation des divisions qui exprime une position qui n’est
pas centrifuge, mais spécifique d’une défection du langage. C’est-a-dire que la
structure du langage est bousculée, voire brisée par ce qui émerge de cette faille
qui s’ouvre. Le sémiotique, pour Kristeva, le lieu de la jouissance de la femme,
pour Irigaray, et la jouissance de )/ femme qui ne se dit pas, pour Lacan,
cernent cette défection.

En fait, Kristeva montre que le sémiotique est trans-symbolique. Il brise
I’ordre du langage. Avec Lacan, la jouissance de}a/femme ne peut &tre dite
puisqu’elle est marquée du signifiant manquant de I'Autre. Cela dit, il existe
une place (presque) vide dans la chaine des signifiants discursifs. Mais Lacan
ne dit quand méme pas-tout, mais pas rien du tout. Il inaugure, & notre avis, une
impasse et une ouverture sur ce que nous pourrions appeler la frans-
symbolisation. N’ est-ce pas le but de Lacan également ou de son inconscient de
poser des impasses/ouvertures afin de construire et de déconstruire  la fois, ou
plutdt de laisser la possibilité de mort ou de vie? Nous cherchons a préciser
justement ce qu’il y a entre les deux. Préciser est un grand mot, nous essayons

de lire la zone d’ombre, la zombre. Pour Kristeva, cela serait le sémiotique,
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pour Lacan, la jouissance de J&f femme, et pour Irigaray, le lieu de la jouissance

de la femme.

Le sacré au féminin

Trois espaces différents, trois psychanalystes et trois possibilités vers
une dimension sacrée. Le sacré est cet espace intérieur et extérieur, englobant et
intrinséque, singulier et pluriel, appartenant & une ou a plusieurs personnes.
Selon Kristeva, toute forme de sacré, toute célébration rituelle peuvent renvoyer
4 un culte phallique. Le sacré au féminin en revanche releve de I’intime, du
mouvement intérieur. Le sacré est ’expérience qui met en relation avec le sens
et donne acces a I’intime : un carrefour du corps et de la pensée, une expérience
que les femmes percoivent dans leur chair sans toujours en avoir conscience.
Le sacré est ce qui donne du sens. Le sacré est ce qui met en mouvement, ce qui
meut. Le religieux, quant a lui, est organisé, hiérarchisé et balise I’acces au
sacré. Le sacré est une pulsion intime, un mouvement intérieur, une impulsion
vitale provoquant des vibrations, des secousses. La pression sociale et les
mentalités rendent difficile la prise de conscience de I’expérience méme du
sacré, notamment dans I’émergence de son expression. Le langage poétique est

une forme d’expression du féminin sacré (sémiotique) qui transforme.
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Dans le chapitre trois, Irigaray aborde les discours philosophique et
psychanalytique sous I’angle de la différence sexuelle afin de sortir les femmes
d’une logique discursive qui provient de 1’ordre de la raison. Elle élabore donc
le lieu de la jouissance de la femme qui est un lieu en soi hors de la structure
phallique, de I’autre c6té du miroir. Le but est que les femmes traversent ce
miroir afin d’advenir dans leurs propres désirs et dans leurs propres rapports a
la transcendance. D’apres Irigaray, la mondialisation demande une éthique qui
respecte la différence entre les cultures et les sexes. La prise de conscience
amenera les hommes et les femmes 2 inventer une nouvelle éthique humanitaire

respectueuse de 1’autre et du monde.

La spiritualité féminine

Les femmes doivent étre capables de découvrir une voie spirituelle qui
leur est propre, de vivre une théologie de I’incarnation et non une théologie
chrétienne traditionnelle qui ne permet pas aux femmes d’étre responsables,
libres et d’exprimer leurs propres paroles. Les femmes sont appelées a
développer « une intériorité spirituelle propre425 » afin d’entrer en relation avec
I’autre d’une maniére respectueuse et responsable. Affirmer son identité de
femme, s’épanouir dans sa spécificité et découvrir des voies spirituelles propres

sont des tiches spirituelles pour Irigaray.

425 L uce Irigaray, « La rédemption des femmes », p. 188.
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Les femmes ne doivent pas renoncer a un devenir spirituel qui leur est
propre et non imposé. Un retour 2 soi, un respect de son identité et des autres
femmes sont des éléments qui peuvent étre pergus comme des péchés féminins.
Le non respect de son rapport & soi comme femme serait une faute. Le respect
et la célébration de la nature font partie de traditions spirituelles féminines.

Le langage comme les images doivent véhiculer un respect de soi et de
Iautre. Choisir des images de femmes divines ou positives aide & un retour sur
soi, donne un horizon aux pbssibilités d’étre une femme en respect avec elle-
méme et les autres : « Ces images peuvent aider a I’élaboration des relations

entre méres et filles, naturelles et spirituelles426

. » Respecter I’autre genre, c’est
ne pas réduire 1’autre & soi, mais bien 1’assister dans un devenir spirituel tout en
respectant les différences. I en va de méme pour I’autre femme, sa particularité
et son histoire doivent &tres respectées.

Selon le développement de la pensée d’Irigaray, étre née fille est une
grice puisque les femmes peuvent engendrer en elles la différence. Elle note
que la fille nait déja en dialogue avec sa mere, qu’elle cultive « le langage de
D’intersubjectivité et de la relation entre sujet »*, Le rapport 2 la parole pour la
fille est naturellement un rapport de dialogue. Il s’agit d’avoir une demeure

intérieure au soi féminin pour entrer dans un devenir spirituel et cultiver une

spiritualité féminine.

2 Ibid., p. 198.
7 Ibid., p. 202.
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Irigaray et la pensée lesbienne
Les interprétations féministes faites a partir de la pensée d’Irigaray se

trouvent souvent mises en lien avec le lesbianisme*?®

. Or, le fait d’occuper une
position lesbienne est-il exempt du patriarcat? Le lieu de la jouissance de la
femme développé par Irigaray propose justement un espace hors du systeme
logique. N’est-ce pas utopique de penser que la position lesbienne permet un
vrai lieu femme? Non loin d’étre étonnant puisqu’Irigaray laisse dire cela du
lieu de la jouissance de la femme. Irigaray élabore un lieu de la jouissance de la
femme de 1’autre c()té du miroir afin que les femmes aient accés & un langage
qui leur soit propre. En méme temps, la position lesbienne interroge fortement
I’hétérosexualité, concept venant du savoir dominant, et qui fait partie des
dimensions dichotomiques de la raison scindée en deux (homme/femme,
vrai/faux, objectif/subjectif, etc.).

Notre thése a développé en partie le lieu de la jouissance de la femme

élaboré par Irigaray, un lieu d’od une expression émanera, un savoir qui dit

“2% Fn 1978, l1a phrase de Monique Wittig « les lesbiennes ne sont pas des femmes » a
scandalisé les féministes. Les féministes ont lutté contre le patriarcat en tant que systéme fondé
sur la domination des femmes par les hommes, mais n’avaient jamais contest€ les classes
hommes et femmes. La position lesbienne prend tout son sens puisque si les catégories hommes
et femmes ne peuvent exister I'une sans 1’autre, les lesbiennes n’existent que par et pour les
femmes. C’est ainsi que Wittig remet en cause 1’hétérosexualité comme principe normatif que
n’avaient jamais contesté les féministes. Monique Wittig fut auteure et professeure 2
I’Université de 1’ Arizona, a Tucson de 1990 a 2003. Elle a publi€, entre autres, 1’Opoponax
(1964) pour lequel elle a obtenu le Prix Médicis, en France, Les Guérilleres (1969), Le Corps
lesbien (1973), Brouillon pour un dictionnaire des amantes (avec comme coauteur Sande Zeig,
1975), Paris-La-Politique (1999) et La Pensée straight (2001). Sa philosophie lesbienne
matérialiste influenca d’une facon majeure le mouvement féministe et lesbien en France comme
a I’étranger.
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quelque chose du féminin mais pas-tout non plus. Cet espace sacré traverse le
systtme symbolique du pere et le systéme patriarcal. Plusieurs auteures
(Irigaray, Armour, Grosz) proposent le mimétisme comme position stratégique
et politique afin de désamorcer le scandale : de créer un espace pour libérer ce
lieu féminin intériorisé permettant de laisser des traces dans le langage, dans ce
systéme symbolique phallique. Nous ne pouvons faire autrement que de le
transformer par des failles, des traces, par cetté aphone qui crie, qui est sans
cordes vocales, mais que nous pouvons entendre quand méme. Cette position
est transversale puisqu’elle remanie la théorie, s’occupant de la littérature, de la

religion, de I’art et de 1’éthique.

L’éthique développée dans le chapitre quatre de cette thése est une
éthique du devenir sujet femme. Le but de cette éthique est de laisser s’ exprimer
le féminin 2 travers sa créativité afin d’avoir acces a des savoirs sur lui. De ces
savoirs, la femme advient comme sujet manifeste, elle est en devenir, car elle
n’est jamais interprétée dans une totalité. Elle devient femme grace a
’accessibilité & une vérité sur elle. Son savoir lui permet de nommer la divinité
plus prés de son étre femme. L’espace qui I’habite est sacré, car il a pour
fonction de briser ’ordre symbolique afin de faire émerger quelque chose du

féminin trans-symbolique.
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Fondée sur le désir d’amour se trouvant dans le lieu de la jouissance de
la femme, I’éthique du devenir sujet femme permet d’instaurer un double
renoncement. D’une part, & ce que l'autre soit ce que ’on veut qu’il soit,
d’autre part, 2 étre ce que les autres veulent que I’on soit. Le féminin est la
variable qui donne 2 I’ordre une défaillance et que tout genre pourrait porter.
Kristeva croit que la bisexualité est I’orientation psychique de tout €tre,
sans toutefois dire qu’il y a autant de 'un que de I’autre. Cela n’est pas
asymétrique, mais la bisexualité psychique n’empéche nullement que le féminin
soit transe et perturbation. Le possible devenir sujet femme sacré se fait par la
rencontre du lieu de la jouissance qui émerge dans I’expression artistique,
littéraire, spirituelle. L’éthique consiste justement a entrer en contact avec ce
féminin trans—symbovlique qui porte une connaissance sur soi et offre des
possibles devenirs. Comme le féminin est une dynamique qui déstructure
I’organisation topique habituelle (conscient, préconscient, inconscient), faire
I’expérience du sacré ouvre sur une réorganisation et des interrogations chez les
étres qui en ont fait I’expérience. Rencontrer le féminin en soi par son

expression est une expérience du sacré.
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Le sacré et Iéthique

Pour Georges Bataille*”

, penser le sacré revient a réfléchir sur
Pindividu et la communauté. C’est entre autres pourquoi 1’éthique entre en
ligne de compte. L’individu dans une communauté fait 1’expérience d’étre
ensemble et de créer collectivement des symboles représentant des expériences
communes et particulieres a chaque individu. L’éthique de la relation est une
mani¢re d’étre ensemble sans niveler la spécificité de I’autre dans une relation
de respect par la compréhension de I’expérience de vie. Le sacré mene a
I’éthique. Et 1’éthique féministe est majeure dans le mouvement contemporain
des femmes afin de continuer la promotion de leurs droits et de leur pensée :

L’éthique de relation m’apparait prendre une

importance remarquable dans 1’élaboration d’une

éthique féministe; elle est désignée en anglais par

les termes suivants: ethics of connection,

relatedness, interconnectedness, ainsi que power-

in-relation, qu’il n’est pas facile d’exprimer en

frangais de fagon aussi si gnificative430.
Comment vivre ensemble, dans un lieu commun, nos propres spécificités tout

en respectant les spécificités des autres? L’éthique relationnelle répond a cette

question tout en dynamisant la compréhension de la diversité culturelle et

** Nous n’avons pas la prétention de cerner la pensée de Bataille ici, mais nous sommes
tombées sur un article travaillant les thémes de cette partie de chapitre qui pourrait étre trés utile
pour comprendre d’une autre maniére le sacré et la transfiguration. Cf. Michel Carrier, « Le
sacré bataillien : transfigurer le politique », Religiologiques, no 30 (automne 2004), pp. 99-126.
430 . . . . it s T . . .

Monique Dumais, « Préoccupation écologique et éthique féministe », Religiologiques, no 13
(printemps 1996), p. 2.
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religieuse ol notre thése a permis de poser les jalons de notre recherche

postdoctorale.

3. Le temps d’ouvrir?

L’émergence du féminin ne sera jamais absolue. Il indique a la femme
qu’il y a un lieu intime qui n’est pas totalement phallique. Les femmes restent
tout de méme aux prises avec le code social, méme si elles savent voir le
féminin qui émerge d’elles :

Mais le fait est, qu’évidémrnent, a I’état pur, ce féminin
n’existe jamais et que nous sommes toutes, a la fois
bisexuelles et en état de compromis permanent avec le
code social, sans quoi d’ailleurs le probleme de la
communication de 1’expérience de 1’avant-garde ne

pourrait pas exister*’.

L’expérience de 1’avant-garde est, selon Kristeva, d’étre capable de ré-émerger

d’une fagon plut6t solide entre deux modes. Celui qui est & la recherche du
féminin pré-inconscient et celui qui habite le code social institué par 1’ordre
phallique. Alors comment étre une femme de I’ avant-garde?

Qui le sait? Peut-étre en multipliant les stratégies et je
pense que la lisibilité, la clarté, 1a simplicité est une des
stratégies possibles. On peut construire des discours
sophistiqués, a I’Université par exemple, et en méme
temps des paroles simples sans que ce soit une défaite

de la pensée [...] Et c’est, 1a aussi, une visée éthique*?.

“! Francoise van Rossum-Guyon, op. cit., p. 183.
2 Ibid., p. 195.



Post-face

Voici qu’aujourd’hui est venu le temps d’une fin, face a soi-méme on
meurt encore 2 soi. Etre transformée par une danse aux multiples formes, par ce
que j’oserai appeler un désir d’amour plus grand que mon étre et vivifiée par cet
e, alarmiste mais combien transportant. Encore sous une autre forme, 1’ceuvre
tire 4 une fin dont je ne me sens pas maitresse. Je dispose maintenant de ce que
cet ¢ m’a donné, cette étrangeté conditionnelle 2 mon étre. Cet ¢ comme
quelque chose d’irrégulier provoquant un choc, me faisant avancer vers ce vers
quoi ma vie a basculé, ce désir profond d’amour instauré dans un mouvement
de renoncement. Voila ot m’a portée ce ridicule petit e suspendant le temps

d’un espace, ce que j’appelle aujourd’hui une lueur dans cette zone d’ombre.

Je suis morte & étre de nouveau
celle qui devient au détour d’un e
Je laisse sur ces pages I’expression de mon désir

tressée dans un dénouement

incertain aux limites du lien vers ’autre...

2006, Montréal, septembre ...
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