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Introduction 

Depuis de nombreux siècles, la mythologie antique a passionné, inspiré et influencé 

scientifiques, astrologues, artistes ainsi que des civilisations entières, l’exemple le plus probant 

étant la rencontre entre la Grèce Antique et la civilisation romaine, la mythologie grecque ayant 

exercé une forte influence sur la mythologie romaine. La grande majorité des divinités du 

panthéon romain a subi l’influence de la Grèce antique très tôt, rendant difficile de distinguer 

les croyances des premiers Romains. Toutefois, à la différence de la mythologie grecque qui 

est axée sur la cosmogonie, la théogonie, les dieux et les héros, les mythes romains se 

concentrent principalement sur l’histoire de Rome et sa création. En effet, une abondance de 

mythes grecs explique la création et le fonctionnement de l’Univers tel que nous le 

connaissons : les constellations, le rythme des saisons, l’effet d’écho… Sans oublier d’ajouter 

à cela les récits héroïques et d’amours ainsi que ceux relatant la rébellion des hommes face aux 

Dieux. Dieux qui ne sont pas seulement des représentations divines, mais bien des êtres ayant 

autant de qualités que de défauts et ressentant nombre d’émotions, les rendant loin des figures 

intouchables et parfaites que l’on attend de la part d’êtres divins. Et pourtant, ce sont 

probablement ces imperfections qui les rendent aussi intéressants. Un vaste ensemble de textes, 

les plus anciens étant les épopées d’Homère et les poèmes d’Hésiode, ainsi que des céramiques 

et d’autres reliques d’arts picturaux ont survécu à de nombreux siècles avant de nous parvenir 

et nous permettre de découvrir et d’être fascinés par cette mythologie grecque, qui est également 

un témoignage de la représentation que la Grèce Antique se faisait du monde et de l’Univers. 

Bien que pour nous, contemporains, la mythologie semble simplement être constituée de récits 

et histoires incroyables et fantastiques, pour les Anciens, le rôle de cette mythologie dépassait 

le cadre même de la religion. Les héros et événements rapportés par la tradition étaient pour 

cette civilisation, de manière plus ou moins vraie, des réalités historiques relatant un passé 

lointain et servant donc de base aux historiens antiques. Toutefois, en plus d’être considérée 

comme l’Histoire de la Grèce Antique, la mythologie a également apporté une énorme source 

d’inspiration à la littérature et aux arts des anciens Grecs. Et malgré le fait que les religions 

grecques et romaines aient depuis longtemps disparu, la mythologie a toutefois continué d’être 

un sujet d’inspiration pour d’innombrables artistes et continue de l’être encore aujourd’hui en 

étant une référence culturelle : celle-ci est en effet un thème récurrent dans chaque nouvelle 

forme d'art, que ce soit de la bande dessinée (Contes et légendes de la mythologie grecque en 

bandes dessinées, 2017) au jeu vidéo (Assassin's Creed Odyssey, 2018), dans la littérature (La 

série de romans Percy Jackson de Rick Riordan, publiés entre 2005 et 2010), au cinéma (La 
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Légende d'Hercule, 2014) ou même dans nos expressions les plus courantes (être médusé, un 

travail de Titan, le talon d’Achille, toucher le pactole, tomber dans les bras de Morphée…).  

Tout comme la mythologie antique, la bisexualité, ou plutôt la perception que l’on s’en 

fait, a connu une grande évolution. À l’époque actuelle, la bisexualité est définie comme une 

orientation sexuelle à part entière. On fait bien la distinction entre l’orientation hétérosexuelle, 

qui est l’attirance sentimentale ou sexuelle pour des personnes du sexe opposé, l’orientation 

homosexuelle, qui est l’attirance sentimentale ou sexuelle pour des personnes du même sexe, 

et l’orientation bisexuelle, qui est l’attirance sentimentale ou sexuelle pour des personnes des 

deux sexes. Cette définition est d’ailleurs applicable à la Grèce Antique puisque la bisexualité 

était omniprésente, et même valorisée sur le plan social. Des personnages illustres de cette 

période étaient eux-mêmes bisexuels, tels que le philosophe Socrate ou encore la poétesse 

Sappho qui évoque son attirance pour les deux sexes dans ses poèmes, et sont connus pour leur 

relation amoureuse avec des hommes et des femmes. Cette bisexualité, en plus d’être présente 

dans la vie de tous les jours, se retrouve également dans la mythologie, où de nombreux dieux 

ont des relations amoureuses et/ou sexuelles avec des personnes des deux sexes : le mortel 

Ganymède est l’amant de Zeus, qui est lui-même marié à Héra ; Hercule, qui est marié à 

Mégare, a également pour amant le jeune Hylas ; ou encore Apollon, qui a des relations 

amoureuses avec Hyacinthe, jeune homme d’une grande beauté, et les nymphes Daphné et 

Cyrène. Toutefois, cette définition moderne de la bisexualité, qui s’appuie sur la psychanalyse, 

semble perdre le sens d’origine du mot, puisqu’elle ne considère plus que la bisexualité comme 

une orientation sexuelle. D’après le CNRTL1, sur le plan étymologique, le préfixe « bi » signifie 

« deux » et le substantif « sexualité » signifie « ensemble des caractères propres à chaque 

sexe » : le terme « bisexualité » au sens strictement étymologique signifie donc « êtres vivants 

possédant l’ensemble des caractères des deux sexes ». Particularité qui apparaît dans la 

mythologie et qui est mentionnée dans trois cas de bisexualité différents : le premier cas se 

trouve dans le mythe d’Hermaphrodite et Salmacis présent des vers 271 à 388 dans le tome 1, 

livre IV des Métamorphoses d’Ovide. Dans ce mythe, Hermaphrodite, fils d’Hermès et 

Aphrodite, se baigne dans une source de Carie, habitée par la naïade Salmacis, qui s'éprend de 

lui. Comme Hermaphrodite repousse ses avances, Salmacis l'étreint de force et supplie les dieux 

d'être unie à lui pour toujours. Le vœu est exaucé et ils ne forment plus qu'un seul être bisexué, 

à la fois homme et femme. Le deuxième cas est celui des androgynes évoqués des paragraphes 

189d5 à 192e10 dans Le Banquet de Platon, qui explique le phénomène amoureux et sa 

                                                 
1 Centre National de Ressources Textuelles et Lexicales 
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recherche. Le premier mythe platonicien de l'androgyne est relaté par le personnage 

d'Aristophane. Au commencement, il y avait trois espèces et non deux : l’homme, la femme et 

l'androgyne composé des caractères des deux sexes. Ayant provoqué la colère des dieux, ils 

furent punis par Zeus qui les sépara chacun en deux moitiés. Ainsi, chaque moitié recherchant 

l'autre, l'enlace, l'embrasse et meurt de tristesse, ne pouvant s'unir à elle. Enfin, le troisième cas 

se trouve dans la deuxième version sur l'origine des dons de Tirésias qui nous vient d'Ovide, 

des vers 316 à 339 dans le tome 1, livre III des Métamorphoses. Alors que Tirésias se promenait 

en forêt, il troubla l'accouplement de deux serpents avec son bâton. Aussitôt, il fut transformé 

en femme et resta sous cette apparence pendant sept ans.  

Trois cas de bisexualité qui ont fait l’objet de beaucoup de recherches, mais celles-ci 

traitent, pour la plupart, d’un cas à la fois sans faire de comparaison avec les autres cas d’êtres 

bisexués. Il me semble important de faire une sorte d’état des lieux en présentant les chercheurs 

et leurs recherches que je considère comme primordiales sur ce sujet, en commençant par Luc 

Brisson et son ouvrage Le sexe incertain. Androgyne, hermaphrodite, et changement de sexe 

dans l’antiquité gréco-romaine (Paris, Les Belles Lettres, 1997). Auteur, philosophe et 

directeur de recherche du CNRS1, Luc Brisson n’a censé d’enrichir le dossier concernant le 

sujet de la bisexualité dans l’Antiquité, notamment depuis qu’il a eu l’occasion de publier un 

article sur le thème « Bisexualité et différence des sexes » dans La Nouvelle Revue de 

psychanalyse en 1973, en plus de continuer à publier ses travaux sur la religion et la philosophie 

grecques. Sa perspective et sa vision du monde se modifiant avec le temps, il a su remanier ses 

publications sur le sujet de la bisexualité de manière à entraîner son lecteur dans une sorte de 

tour du monde antique qui pose un questionnement anthropologique majeur et actuel.  

Dans Le sexe incertain. Androgyne, hermaphrodite, et changement de sexe dans 

l’antiquité gréco-romaine, Luc Brisson explique avec beaucoup de clarté le sujet de sa 

réflexion : le problème de la bisexualité dans l’Antiquité, défini comme « la possession 

simultanée ou successive des deux sexes par un même individu »2, réflexion qui est répartie en 

quatre chapitres, alternant entre mythes et réalité. Le premier chapitre s’emploie à montrer le 

regard que les Grecs anciens portaient sur les nouveau-nés possédant les deux sexes, puis étudie 

la bisexualité, non plus comme une anomalie corporelle, mais comme un comportement social. 

Le second chapitre se consacre quant à lui à la relation entre bisexualité et homosexualité. Le 

troisième se tourne ensuite vers les mythes en s’attaquant aux êtres pourvus deux sexes, tandis 

                                                 
1 Centre National de la Recherche Scientifique, organisme public français de recherche scientifique 
2 Luc Brisson, Le sexe incertain, Paris, Les Belles Lettres, 1997, p.9 
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que le dernier chapitre aborde les figures que l’on peut considérer comme intermédiaires, 

pareillement à Tirésias qui se retrouve pourvu des deux sexes de manière alternée. Il s’agit, sans 

doute, de l’un des ouvrages les plus clairs quant au sujet de la bisexualité dans l’Antiquité, mais 

il semble toutefois manquer une prise de position de la part de l’auteur face aux autres études 

mentionnées, qui utilisent un point de vue différent de la notion de bisexualité. Cette prise de 

position aurait pu être intéressante notamment face aux ouvrages de Nicole Loraux, Les 

expériences de Tirésias. Le féminin et l'homme grec (Paris, Gallimard, 1989), et de Marie 

Delcourt, Hermaphrodite. Mythes et rites de la bisexualité dans l'Antiquité classique (Paris, 

PUF, 1958).  

Helléniste, anthropologue, historienne et directrice de recherche à l'E.H.E.S.S.1, Nicole 

Loraux a profondément renouvelé les études grecques grâce à des travaux qui ont su apporter 

un nouvel éclairage sur la Grèce Antique, le statut des femmes dans la cité ou encore 

l’autochtonie, en utilisant de manière originale des apports historiques, psychanalytiques et 

anthropologiques. Nicole Loraux a d’ailleurs utilisé cette approche aussi originale qu’exigeante 

dans la composition de son ouvrage Les expériences de Tirésias. Le féminin et l'homme grec, 

qui cherche à discerner la place du féminin dans le monde grec. Elle va chercher à révéler que 

la féminité, l’un des éléments fondamentaux de l’humain, est au centre de l’homme grec. Pour 

ce faire, elle démontre que le monde grec a su penser et exprimer plusieurs échanges entre 

féminin et masculin, d'où les analyses des procédures relevant d'une « logique de l'inclusion »2 

du féminin dans le masculin, en jeu notamment dans les représentations de la souffrance et de 

la peur chez le guerrier grec. À l’inverse, la féminisation de l’homme et la masculinité de la 

femme apparaissent peu ou pas du tout dans les recherches de Marie Delcourt.  

Philologue classique, historienne et helléniste, Marie Delcourt s’est intéressée, comme 

beaucoup d’autres avant elle, au mythe de l’androgyne, avant de diriger son intérêt sur 

l’Hermaphrodite, mythe bien moins complet que celui de l’androgyne. D’ailleurs, dans 

Hermaphrodite. Mythes et rites de la bisexualité dans l'Antiquité classique (Paris, Presses 

Universitaires de France, 1958), Marie Delcourt explique que, dans la littérature, 

l’Hermaphrodite est souvent considéré comme une idée plutôt qu'une personne3. Il semble 

toutefois qu’elle ait préféré s'intéresser plus à la personne qu'à l'idée, tout comme elle se refuse 

à voir le mythe de l’androgyne comme le souvenir de cas de maladies bien réelles, 

                                                 
1 École des Hautes Études en Sciences Sociales, établissement d'enseignement supérieur à Paris 
2 Nicole Loraux, Les Expériences de Tirésias, Paris, Gallimard, 1989, p.15 
3 Marie Delcourt, Hermaphrodite, Paris, Presses Universitaires de France, 1958, p.2 
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contrairement à ce qu’a pu rapporter Luc Brisson dans Le sexe incertain. Androgyne, 

hermaphrodite, et changement de sexe dans l’antiquité gréco-romaine. Quelques grandes idées 

qui rejoignent les mythes de l’hermaphrodisme et de l’androgynie ressortent du texte de Marie 

Delcourt, dont notamment la pratique, souvent attestée en Grèce et à Rome, des 

travestissements intersexuels, qui peut être considérée non seulement comme un rite d'initiation, 

mais aussi comme un rite de fécondité, et révèle la valeur positive de l'androgynie. Sans 

prétendre avoir épuisé la question, Marie Delcourt a su montrer les influences profondes d'un 

sujet apparemment très limité, tout en dégageant la valeur magique de quelques mythes et rites 

en rapport avec la sexualité. 

Après ce très rapide tour d’horizon de la recherche sur la bisexualité dans l’Antiquité, il 

semble pertinent d’expliquer les raisons qui m’ont poussé à choisir un tel questionnement de 

recherche : les représentations de la bisexualité dans la mythologie antique. J’ai choisi ce sujet 

pour, en quelque sorte, satisfaire ma curiosité personnelle et élargir mes connaissances face à 

deux sujets qui m’ont intéressée. D’un côté, j’ai toujours été attirée par les cultures et les 

légendes d’autres civilisations, afin de découvrir leur façon de voir le monde, la mythologie 

grecque étant ma préférée. En effet, depuis mon plus jeune âge, je me suis mise à dévorer les 

livres, et c’est comme ça que j’ai découvert Ulysse et son Odyssée, Troie et son cheval, ou 

encore les douze travaux d’Hercule. Les mythes m’ont toujours fascinée et passionnée, que ce 

soit les originaux ou des réadaptations en livre, telle que Salmacis d'Emmanuelle de Jesus ou la 

trilogie Le Cycle des dieux de Bernard Weber, en film (Les Immortels, La Colère des Titans, 

Le Choc des Titans) ou même en jeu vidéo (Assassin’s Creed Odyssey). De l’autre, la 

bisexualité qui est un sujet que je considère comme actuel, notamment avec la législation du 

mariage homosexuel un peu partout dans le monde au cours des dernières années, mais aussi 

avec l’émergence de plus en plus important de la question de l’identité sexuelle chez l’individu. 

Personnellement, j’ai redécouvert le sens du terme « bisexualité » il y a de cela environ cinq 

ans avec le roman Salmacis d'Emmanuelle de Jesus. Ce roman qui parait être une histoire 

d’amour entre lycéens tout à fait banale au départ cache en réalité la question de l’identité 

sexuelle, du genre, de la bisexualité, et notamment du changement de sexe, ainsi que la réaction 

de l’autre et de la société face à cela. Dans ce livre, Andrea, le protagoniste masculin, est un 

être bisexué capable de changer de sexe, à son insu, (comme Tirésias) et doit garder le secret 

sur sa nature. Lorsque la protagoniste féminine découvre la vérité sur la nature d’Andrea, son 

premier réflexe est de le considérer comme un monstre et de poser une barrière entre eux. Et 

bien que sa pensée évolue au cours du temps, on sent que cette différence la met mal à l’aise. 
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Après avoir lu ce livre, je me suis donc demandé pourquoi l’héroïne avait autant de réserve face 

à la condition d’Andrea et me suis rendu compte que son comportement de départ reflétait celui 

de la société actuelle qui a du mal a accepté la différence de l’autre. Impression qui a été 

renforcé car, au moment de la lecture de ce livre survenait également la question du mariage 

homosexuel en France, posant de nombreux débats au sein de la société. Cet événement m’a 

amené à me demander pourquoi les Hommes réagissent avec autant de réticence, poussant 

parfois le vice jusqu’au dégoût ou encore jusqu’à la haine, face à ce qui est différent et/ou ce 

qu’ils ne comprennent pas, comme la bisexualité, et d’où provient cette « incompréhension » 

de l’inconnu.  

Après quelques recherches, je me suis rendu compte que cette différence existait déjà 

depuis de nombreux siècles, notamment dans les mythes grecs comme celui de Tirésias ou celui 

de l’Androgyne, et la première question qui m’est venue à l’esprit est comment l’humanité en 

est-elle venue à rejeter les êtres bisexués alors qu’ils sont eux-mêmes des êtres humains ? Au 

fur et à mesure de mes recherches, j’ai alors réalisée que cette question était, non pas 

complètement incorrecte, mais incomplète. En effet, cette notion de rejet n’est que partielle : 

bien qu’une animosité puisse être perçue à l’égard des êtres bisexués, une fascination bien plus 

importante est provoquée par ces derniers. A partir de cette réalisation, je me suis alors 

demandée comment était représentée et perçue la bisexualité dans la mythologie antique.  

Ce mémoire est donc pour moi l’occasion d’essayer de répondre à ce questionnement 

en commençant par remonter aux « origines » de la première forme de bisexualité, en 

m’appuyant notamment sur le mythe des races et l’Âge d’Or d’Hésiode, le célèbre récit de 

Pandore, les êtres androgynes ainsi que l’Orphisme. Il me semble ensuite important de rependre 

trois des principaux cas de bisexualité qui parsèment la mythologie, mais d’étudier leur 

représentation dans le monde antique en considérant leur bisexualité comme un état de fait, un 

choix, une punition ou bien autre chose. Pour finir, je tenterai d’interpréter le regard de l’autre 

sur les êtres bisexués, puis j’étudierai la construction et déconstruction des rôles féminin et 

masculin, que ce soit dans la mythologie et dans les sociétés antiques. 
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Partie 1 : Les origines mythiques de la 

bisexualité 

I. L’origine de la « première forme » de bisexualité 

a) L’origine de l’Humanité 

Avant d’envisager les différents cas de représentations de la bisexualité dans la 

mythologie antique, il me semble d’abord important de connaître l’origine de la « première 

forme » de bisexualité. Celle-ci semble débuter avec la Création de l’Homme, ou, pour être plus 

exact, de l’Humanité, rapportée pour la première fois par Hésiode, dans son poème Les Travaux 

et les Jours ainsi que dans sa Théogonie.  

Bien que les Grecs anciens connaissaient plusieurs cosmogonies (de cosmos, « monde », 

et gonos, « création ») et anthropogonies (de anthrôpos, « homme », et gonos, « création »), 

même les poèmes les mieux conservés sur l’origine de l’Humanité restent relativement vagues 

sur le sujet. Par exemple, les épopées d’Homère ne donnent aucune indication quant aux 

origines de l’humanité, les dieux ne se sentent pas responsable de la création des Hommes, les 

mortels sont simplement là : ils font partie des arrêts de la Moïra, et personne ne s'interroge sur 

leur origine. Dans sa Théogonie, Hésiode ne l’explique pas non plus : les Hommes apparaissent 

au moment du partage de Mékôné et de la ruse de Prométhée. Et bien que dans Les Travaux et 

les Jours, Hésiode parle du « mythe des races » qui décrit plusieurs humanités (plusieurs γένη) 

rattachés à un métal différent, son récit a moins pour objet la création de ces humanités que 

leurs vertus et la dégradation progressive de leurs conditions de vie. Il existe toutefois une 

tradition expliquant que les premiers hommes seraient nés de la terre (« mythe de 

l’autochtonie »), bien qu’aucune source ne présente clairement de récit selon lequel ce serait 

toute l'humanité qui aurait été créée de cette façon. Ce mythe a, par ailleurs, été utilisé par les 

Athéniens pour justifier leur supériorité sur les autres cités 

Aussi bien dans la Théogonie que dans les Travaux et les Jours, Hésiode raconte donc 

l'histoire de Prométhée et de la chute de l'humanité après une époque où la vie était facile. 

Toutefois, dans les Travaux et les Jours, Hésiode donne une explication de la condition humaine 

qui est immédiatement suivie par une autre, très différente : l'histoire des cinq âges de l'humanité 

ou appelé « mythe des races ». Cet autre récit ne contredit pas vraiment le premier, mais semble 
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vouloir transmettre une vérité différente. Étant donné que dans sa « version Prométhée » des 

premiers malheurs de l'humanité, Hésiode ne dit rien de la création des hommes, il semble 

logique d’examiner comment « le mythe des cinq races » présente les choses, notamment au 

moment de l’Âge d’Or. 

On peut lire, dans les Travaux et les Jours, qu’au commencement, il y avait une race 

d'anthrôpoi qui était une race d'or, créée lorsque Kronos régnait sur le ciel. L'âge d'or est, dans 

la mythologie grecque, l'ère incarnant l'ordre où dominaient parfaitement la justice et la bonne 

foi et symbolisant un passé prospère et mythique :  

« Ils vivaient comme des dieux, le cœur libre de soucis, à l'écart et à l'abri des 

peines et des misères : la vieillesse misérable sur eux ne pesait pas ; mains, bras et 

jarret toujours jeunes, ils s'égayaient dans les festins, loin de tous les maux. Mourants, 

ils semblaient succomber au sommeil. »1 

Les mortels de cette race vivaient avec et comme des dieux, n’ayant aucun souci et 

vivant en parfaite harmonie avec la faune et les flores puisque tous les êtres étaient végétariens : 

ils se nourrissaient exclusivement de fruits et de légumes, car personne ne songeait à tuer, les 

sacrifices étaient donc inexistants. Les êtres n'étaient d’ailleurs pas à proprement parler 

« humains » puisqu’ils ne se reproduisaient pas, mais étaient « semés ». Les saisons étaient 

inexistantes, la terre jouissant d'un printemps perpétuel. La nature était d'ailleurs bienfaitrice, 

rappelant l’idée d’une mère nourricière, et fournissait tout aux êtres sans aucun effort. 

D’ailleurs, ils ne vieillissaient pas non plus : ils restaient toujours jeunes, passant leur temps 

dans les festins et les fêtes, nul n'étant soumis au travail, car la terre produisait pour eux en 

abondance de quoi se nourrir. Ils mourraient cependant, bien qu'ils ne connaissent pas la 

vieillesse, comme s'ils s'endormaient : ils sont enterrés et, par le vouloir de Zeus, sont changés 

en « bons génies (daimones) de la terre, gardiens des mortels, dispensateurs de la richesse »1 

qui errent sur la terre et écartent le mal des humains. 

  

                                                 
1 Hésiode, Les travaux et les jours, 111-116 ; 122-126 
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Après la disparition de la race d’Or avec le règne de Zeus, il s’ensuit une dégradation 

progressive :  

➢ D’abord avec la race d’argent qui marque le début de l’agriculture : pour la première 

fois, les Hommes doivent travailler la terre pour se nourrir. Cette race se montrera 

coupable d’hybris/hubris (traduit par « démesure ») et connaîtra le mal et la douleur : 

« Ils ne savaient pas s'abstenir entre eux d'une folle démesure »1. Zeus finira par 

détruire cette seconde race, courroucé car celle-ci ne vénère pas les dieux, en les 

ensevelissant. 

➢ La race de bronze est une race guerrière, aimant la bataille plus que tout, et se montrera 

également coupable d’hybris et « succombèrent, eux, sous leurs propres bras » 1.  

➢ La race des héros, « plus juste et plus brave »1, « faite » par Zeus, bien que le terme 

hêmitheoi (traduit par « demi-dieux ») pousse plutôt à croire que cette race est le fruit 

de l’union entre immortels venus s'unir avec les mortelles. Les Hommes de cette race 

sont les héros de la mythologie grecque dont les histoires sont racontées dans les 

épopées antiques : la plupart d’entre eux périssent lors de la guerre des sept chefs à 

Thèbes puis à la guerre de Troie, tandis que les plus méritants sont placés par Zeus 

dans les Îles des Bienheureux. Cette race est celle qui précède celle d’Hésiode, la race 

de fer. 

➢ La race de fer, la dernière ainsi que celle dans laquelle nous nous situons, trouve 

encore « quelques biens mêlés à tant de maux » 1. Toutefois, un temps bien plus dur 

attend celle-ci : « [...] l'heure viendra où Zeus anéantira à son tour cette race 

d'hommes périssables : ce sera le moment où ils naîtront avec des tempes blanches. 

Le père alors ne ressemblera plus à ses fils ni les fils à leur père ; l'hôte ne sera plus 

cher à son hôte, l'ami à son ami, le frère à son frère, ainsi qu'aux jours passés »2. 

 

 

  

                                                 
1 Hésiode, Les travaux et les jours, 134 ; 152-153 ; 158 ; 179 
2 Hésiode, Les travaux et les jours, 180-185 
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b) La première forme de bisexualité 

Tout au long du texte Les Travaux et les Jours, Hésiode laisse planer un doute quant à 

la nature précise des êtres de l’Âge d’Or. Et bien qu’aucune forme de bisexualité ne soit jamais 

mentionnée directement tout au long du poème, on peut déduire sa présence à la lecture du 

mythe, ainsi que son apparition et sa disparition, prenant place au moment de l’Âge d’Or.  

Dans son poème Les Travaux et les Jours, Hésiode utilise le mot « ἄνθρωποι » pour 

désigner les membres de la race d’Or, traduit par Paul Mazon, dans son édition des Belles 

Lettres, par « hommes », ce qui n’est pas complètement correct. Littéralement, « ἄνθρωποι », 

de « ἀνήρ » (« homme ») et de ὤψ (« visage »), signifie « à visage d’homme », mais devrait 

être plutôt compris selon le sens « genre humain » ou « humanité ».  

« Εἰ δ’ ἐθέλεις ἕτερόν τοι ἐγὼ λόγον ἐκκορυφώσω εὖ καὶ ἐπισταμένως· σὺ δ’ ἐνὶ 

φρεσὶ βάλλεo σῇσιν. [Ὡς ὁμόθεν γεγάασι θεοὶ θνητοί τ’ ἄνθρωποι] 

Χρύσεον μὲν πρώτιστα γένος μερόπων ἀνθρώπων ἀθάνατοι ποίησαν Ὀλύμπια 

δώματ’ ἔχοντες. » 

« Si tu le veux, je couronnerai mon récit par un autre, comme il convint et 

doctement. Et toi, mets-le en ton esprit. [Car dieux et mortels ont même origine]. 

D’or fut la première race d’hommes périssables que créèrent les Immortels, 

habitants de l’Olympe »1 

Apparaît ainsi la première indication qui nous pousse à croire que les membres de cette 

race devraient être considérée comme des êtres bisexués et non comme homme et femme 

séparés distinctement. Les êtres de la race d’or mènent une vie calme, sans avoir à se soucier 

de rien, la terre leur fournissant tout ce dont ils pourraient avoir besoin : 

« Καρπὸν δ’ ἔφερε ζείδωρος ἄρoυρα αὐτομάτη πολλόν τε καὶ ἄφθονον· οἳ δ’ 

ἐθελημoὶ ἥσυχοι ἔργ’ ἐνέμοντο σὺν ἐσθλοῖσιν πολέεσσιν » 

« Le sol fécond produisait de lui-même une abondante et généreuse récolte, et 

eux, dans la joie et la paix, vivaient de leurs champs, au milieu de biens sans nombre »2 

  

                                                 
1 Hésiode, Les travaux et les jours, 106-110 
2 Hésiode, Les travaux et les jours, 117-119 
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L’existence végétative qu’il mène rappelle en quelque sorte l’idée d’un troupeau étant 

guidé par les dieux qui veillent à tout leur fournir. On retrouve d’ailleurs cette idée chez Platon, 

où les êtres humains n’ont besoin de s’inquiéter de rien : 

 « Que c'est un dieu, et avec un dieu la fortune et l'occasion qui gouvernent 

toutes les affaires humaines sans exception »1 

De plus, ces êtres, qui ne semblent pas être sexués, ne se reproduisent pas entre eux, et, 

bien que cela ne soit pas indiqué dans le texte, semblent naître de la terre elle-même, tous 

comme il la rejoignent à leur mort : 

 « Οὐδέ τι δειλὸν γῆρας ἐπῆν, αἰεὶ δὲ πόδας καὶ χεῖρας ὁμοῖοι τέρποντ’ ἐν 

θαλίῃσι κακῶν ἔκτοσθεν ἁπάντων· θνῇσκον δ’ ὥς θ’ ὕπνῳ δεδμημένοι » 

« La vieillesse misérable sur eux ne pesait pas ; mais, bras et jarret toujours 

jeunes, ils s'égayaient dans les festins, loin de tous les maux. Mourant, ils semblaient 

succomber au sommeil »2 

Et bien qu’aucune sexualité ne soit mentionnée chez ces êtres, on retrouve toutefois 

l’idée d’une différenciation sexuelle avec la terre nourricière. Même si cela n’est jamais 

indiqué, les êtres semblent naître de la terre, comme un enfant naît de sa mère. De plus, cette 

terre nourricière produit d’elle-même des récoltes abondantes, s’occupe des êtres en leur 

donnant de quoi se nourrir, comme le ferait une mère avec ses enfants. 

En définitive, les êtres de l’âge d’Or n’ont besoin de se soucier de rien, laissant penser 

que c’est grâce au fait qu’aucune différenciation sexuelle ne soit strictement établit. De ce fait, 

ce mythe semble indiquer que la dégradation progressive des conditions de vie de l’humanité 

est dû à la séparation des sexes et à l’arrivé de la femme. Un fait qui paraît être affirmer par le 

mythe de Pandore. 

  

                                                 
1 Platon, Les Lois, Livre IV, 709b7-709b9 
2 Hésiode, Les travaux et les jours, 113-116 
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II. La division des sexes dans la pensée 

a) Hésiode et le mythe des cinq races 

Si nous ne possédons pas de récit bien conservé sur l'apparition des hommes, la création 

de la femme fait l'objet de son propre mythe, celui de Pandore, évoquée par Hésiode dans la 

Théogonie et Les Travaux et les Jours. Mais avant de m’intéresser au mythe de Pandore, il me 

semble intéressant de revenir sur le mythe des races d’Hésiode ainsi que le moment où la 

division des sexes dans la pensée apparaît. 

Lorsqu’il décrit la race d’argent, Hésiode explique que les habitants de l’Olympe créent 

une race d'argent, qui ne ressemble pas à la race d'or, que ce soit en ce qui concerne l'allure ou 

sur le plan de la sagesse, et qui lui est très inférieure. Quand ils sont enfants, ces mortels ont 

besoin de centaines d'années pour grandir et restent auprès de leurs mères :  

« Αλλ’ ἑκατον μὲν παῖς ἔτεα παρὰ μητέρι κεδνῇ ἐτρέφετ’ ἀτάλλων, μέγα νήπιος, 

ῷ ἐνὶ οἴκῳ » 

« L’enfant, pendant cent ans, grandissait en jouant aux côtés de sa digne mère, 

l’âme toute puérile, dans sa maison »1 

L'allusion aux mères n'est probablement là que pour rendre plus vivante l'image de 

l'enfance prolongée de cette race, mais elle attire aussi notre attention sur le fait qu'Hésiode n'a 

jusqu'alors rien dit des femmes ou de la procréation et qu'il n'a pas non plus précisé si l'une ou 

l'autre de ces races s’étend sur plus d'une génération. 

Ensuite, les membres de cette race ne vivent que peu de temps, s'attirant, par leur folie, 

bien des peines, leur arrogance et leur refus de sacrifier aux dieux faisant que Zeus finira par 

détruire cette seconde race. Toutefois, cette « folle démesure »2 semble apparaître en même que 

la division des sexes se produit, laissant penser que la femme sera la cause de celle-ci ; idée que 

l’on retrouve avec la race de bronze, « fille des frênes, terrible et puissante »2, aimant la bataille 

plus que tout et qui finit par se détruire d’elle-même, montrant la folie que semble causer la 

séparation des sexes. 

                                                 
1 Hésiode, Les travaux et les jours, 130-131 
2 Hésiode, Les travaux et les jours, 135 ; 145 
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b) La création de la femme 

1. La femme modelée dans la Théogonie 

Bien que l’idée qu’une décadence semble s’emparer des hommes lors de la séparation 

des sexes dans le mythe des cinq races, cela ne fait aucun doute que la femme est la cause des 

malheurs des hommes que ce soit dans la Théogonie ou Les Travaux et les Jours. 

Dans la Théogonie, après la ruse de Prométhée pour donner le feu aux hommes, Zeus, 

pour les punir, va chercher à faire leur malheur : à la demande de celui-ci, Héphaïstos (dieu du 

feu, de la forge, de la métallurgie et des volcans) va façonner avec de la terre un être « tout 

pareil à une chaste vierge »1, Athéna va la vêtir d’une robe blanche, d’un voile, de guirlandes 

de fleurs et d’un diadème d’or forgé par Héphaïstos. C'est tout, en ce qui concerne la Théogonie, 

il n'y a pas d'autres dieux qui contribuent à accroître les charmes de cette créature, et d’ailleurs, 

celle-ci ne porte pas, dans ce texte, le nom de « Pandora » ni aucun autre. Elle est tout 

simplement présentée au grand jour, devant une assemblée d'hommes et de dieux. Mais Hésiode 

poursuit en expliquant que, sous cette belle apparence, se cache un piège impossible à défaire 

et un mal pour l’humanité, car de cette créature va naître la race des femmes : « Les hommes 

mortels allaient s’émerveillant à la vue de ce piège, profond et sans issue, destiné aux 

humains »1. D’ailleurs, la première fois qu’Hésiode présente ce mal, il n’indique pas comment 

celui-ci s’appelle, ni son genre. Le féminin n’est pas affirmé dans la langue grecque :  

« Αὐτίκα δ’ ἀντὶ πυρὸς τεῦξεν κακὸν ἀνθρώποισιν  

Aussitôt, en place du feu, il créa un mal, destiné aux hommes »2 

En effet, il utilise le genre neutre pour désigner le mal qu’on connaîtra plus loin sous le 

nom de « femme » : 

« Ἐκ τῆς γὰρ γένος ἐστὶ γυναικῶν θηλυτεράων. 

Car d’elle qu’est sortie la race des femmes, nées femmes. »2 

Auparavant dans le texte, Hésiode explique qu’Épiméthée fut le premier à recevoir sous 

son toit une femme, une parthénos (παρθένος traduit par une jeune fille vierge), fabriquée par 

Zeus. À partir de ce passage, on pourrait, logiquement considérer que ces mots signifient qu'on 

connaissait d'autres femmes, moins dangereuses, ayant une autre origine. En effet, il n'est 

                                                 
1 Hésiode, Théogonie, 571 ; 589-591 
2 Hésiode, Théogonie, 570 ; 590 
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finalement jamais véritablement dit que la créature de Zeus est la première femme. Mais étant 

donné qu'Hésiode affirme que celle-ci est à l'origine des femmes telles que nous les 

connaissons, la conclusion qui semble s'imposer est que la primauté appartient bien à la créature 

de Zeus. Cela voudrait aussi dire qu’avant la punition de Zeus, la division des sexes n’était pas 

prise en compte et que seuls les hommes existaient, ce qui semble également signifier que 

l’humanité n’avait aucun moyen de se reproduire. La création de la femme semble donc être un 

paradoxe, car d’une part, elle existe dans le but d’apporter les malheurs et la souffrance, mais 

elle est en même temps la seule capable de perpétuer l’humanité à cause, ou plus exactement, 

grâce à son rôle de femme et de mère. 

Selon toute vraisemblance, Épiméthée va donc épouser la créature de Zeus, et 

lorsqu’Hésiode déclare que la race des femmes doit passer par celle-ci, il semble aussi vouloir 

nous faire comprendre qu’avec son arrivée, le processus de procréation « normal » se met en 

place : « Car c’est de celle-là qu’est sortie la race, l’engeance maudite des femmes, terrible 

fléau installé au milieu des hommes mortels »1. Toutefois, lorsque Hésiode dit « c’est de celle-

là qu’est sortie la race […] des femmes »1, une seconde hypothèse quant au processus de 

création se présente. En effet, il précise que la race des femmes est engendrée par le cadeau de 

Zeus, mais l’implication des hommes dans ce processus n’est pas mentionnée, pouvant laisser 

penser que les femmes sont indépendantes des hommes et se reproduisent d’elle-même. 

2. Pandore dans Les Travaux et Les Jours 

Toutefois, Hésiode nous donne une deuxième version quant à l’arrivée de la femme 

parmi les hommes dans Les Travaux et Les Jours. En effet, le poème d’Hésiode nous donne un 

récit beaucoup plus bref des événements, centré avant tout sur Pandore. Nous y apprenons qu'il 

fut un temps où les hommes mortels vivaient une existence aisée, les hommes en accord avec 

les dieux ne connaissant ni la fatigue, ni la vieillesse et travaillant pendant un jour « pour 

récolter de quoi vivre toute une année sans rien faire »2. Puis trompé par Prométhée et sa ruse 

(le poème n’explique pas de quelle manière ce dernier y est parvenu), Zeus décida de cacher le 

feu aux mortels, et l’histoire continue de la même manière que dans la Théogonie : Prométhée 

vole le feu dans le creux d’une férule (il est cette fois bien précisé qu'il le dérobe à Zeus) et 

Zeus, pour se venger, réplique avec la création d’un « mal en qui tous, au fond du cœur, se 

                                                 
1 Hésiode, Théogonie, 591-593 
2 Hésiode, Les travaux et les jours, 44-45 ; 58-59 ; 81-82 
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complairont à entourer d’amour leur propre malheur », ce qui les conduira à leur ruine : ce 

mal étant la création de Pandore, qui est cette fois-ci bien nommée.  

Cette femme aura pour nom Pandore (Pandora en grec qui signifie « ornée de tous les 

dons », englobant ce qui appartient à la fois au bien et au mal) parce que ce sont « tous les 

habitants de l’Olympe qui, avec ce présent, font présent du malheur aux hommes » ; l’autre 

explication, plus courante, selon laquelle le nom de Pandora lui est attribué parce que tous les 

dieux lui font un cadeau, ne peut réellement pas être tirée du texte d'Hésiode. Cette fois, 

Héphaïstos reçoit l'ordre de Zeus de mélanger un peu d’eau avec de la terre, de donner au 

résultat la voix et les forces des êtres humains ainsi que l’apparence qu’un beau corps, 

ressemblant à l’apparence des déesses. Athéna lui enseigne les métiers manuels, dont l’art du 

tissage ; Aphrodite répandra sur Pandore la grâce et la séduction qui inspire le douloureux 

désir ; Hermès lui donnera un esprit impertinent ainsi que le tempérament des voleurs. 

Après la création de Pandore, au lieu de la présenter à une foule de dieux et d’hommes 

assemblés, Zeus charge Hermès de conduire celle-ci à Épiméthée (qui signifie « celui qui 

réfléchit après coup »), qui ne se rappelle pas la mise en garde de son frère de ne jamais accepter 

aucun don de Zeus, comprenant trop tard ce qu'il a reçu. Le récit progresse rapidement, 

notamment grâce à plusieurs petites tromperies, peut-être plus apparentes que dans la version 

de la Théogonie : le cadeau de Zeus à l'humanité revêt la forme d'un cadeau au Titan immortel 

Épiméthée, exactement comme si celui-ci était l'un des mortels de ces anciens temps, et, sans 

aucune explication, il est promu au rôle de précurseur, voire peut-être de progéniteur de ces 

mêmes mortels du fait de son union avec Pandore. 

3. La femme porteuse de tous les maux 

Toutefois, contrairement à ce qui est clairement présenté dans la Théogonie, le rôle de 

procréatrice de la race des femmes de Pandore n'est pas mis en relief dans Les Travaux et Les 

Jours. Au lieu de développer ce point, et malgré les allusions qui ont été faites sur le caractère 

de Pandore qui est, en lui-même, source des maux pour les hommes, ce récit présente l'histoire 

de la jarre. Bien que nous ne sachions pas d’où vient cette jarre, puisque cela n’est jamais 

expliqué, nous apprenons simplement que Pandore enleva de ses propres mains le grand 

couvercle du réceptacle et, qu'à cause d'elle, les maux, la maladie et le travail se répandront 

dans le monde.  
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C'est ainsi que Pandore « prépara aux hommes de tristes soucis »1, le verbe grec utilisé 

dans cette phrase, « εμήσατο », connotant l’idée d’une intention, d’une volonté, ce qui donne 

l'impression que Pandore connaissait quelles seraient les conséquences de son acte.  

Que ce soit le cas ou non, Pandore parvient, conformément à la volonté de Zeus, à 

replacer le couvercle sur la jarre avant que « ελπίς » (« l’espoir » ou « l’espérance ») ne puisse 

s'envoler. L'espoir fait donc partie intégrante du piège créé par Zeus en la personne de Pandore. 

En effet, l’espoir ne peut pas passer les « lèvres » de la jarre : mais est-ce vraiment les lèvres 

de la jarre ou bien est-ce les lèvres de la mère ? Si l’on suit ce raisonnement, l’espoir se trouve 

donc dans le ventre de la femme, prisonnier, comme dans la jarre. De plus, contrairement aux 

maux qui se sont échappés, l’espoir est immobile, ayant besoin de la volonté de Zeus pour 

s’épanouir. Cet espoir, prisonnier du ventre de la femme, serait donc la promesse d’un enfant, 

avenir de l’humanité, si Zeus le permet.  

« Ἀλλὰ γυνὴ χείρεσσι πίθου μέγα πῶμ’ ἀφελοῦσα ἐσκέδασ’, ἀνθρώποισι δ’ 

ἐμήσατο κήδεα λυγρά. Μούνη δ’ αὐτόθι Ἐλπὶς ἐν ἀρρήκτοισι δόμοισιν ἔνδον ἔμειμνε 

πίθου ὑπό χείλεσιν, οὐδὲ θύραζε ἐξέπτη· πρόσθεν γὰρ ἐπέμβαλε πῶμα πίθοιο αἰγιόχου 

βουλῇσι Διὸς νεφεληγερέταο. » 

« Mais la femme, enlevant de ses mains le large couvercle de la jarre, les 

dispersa par le monde et prépara aux hommes de tristes soucis. Seul, l’Espoir restait 

là, à l’intérieur de son infrangible prison, sans passer les lèvres de la jarre, et ne 

s’envola pas au dehors, car Pandore déjà avait replacer le couvercle, par le vouloir 

de Zeus, assembleur de nuées, qui porte l’égide. »2 

Après l’ouverture de la jarre, les liens du mariage entre Pandore et Épiméthée sont 

introduits : Pandore est désormais appelée « γυνή » et les hommes deviennent « ανδρες », deux 

termes qui sont habituellement utilisés pour désigner les membres d’un couple marié (il n’existe 

pas, en grec, de nom spécifique pour désigner le mari et la femme). 

Toutefois, j’aime à croire qu’il existe une seconde interprétation du mythe de Pandore 

un peu moins sombre. En effet, tout au long du récit, Pandore semble soumise à des forces 

invisibles qu’elle ne peut maîtriser et qui la poussent, ou plutôt, l’obligent, à ouvrir la jarre. Elle 

est décrite comme une femme suivant son instinct, incapable de résister à ses pulsions. 

                                                 
1 Hésiode, Les travaux et les jours, 95-96 
2 Hésiode, Les travaux et les jours, 94-99 
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Néanmoins, la pulsion qui l’oblige à ouvrir la jarre et à laquelle elle est soumise paraît provenir 

d’une force beaucoup plus puissante qu’elle, force qui serait le poids de sa destinée. 

Le concept de destinée apparaît jouer un rôle primordial dans le récit d’Hésiode : en 

refermant le couvercle de la jarre trop rapidement, elle y laisse donc, sans le vouloir, l’espoir 

des hommes. De prime abord, l’espoir apparaît comme étant le remède à tous les maux dispersés 

sur terre, puisqu’il symbolise la chance pour l’humanité de s’en sortir. Mais en fin de compte, 

ne pouvons-nous pas considérer cet espoir comme un mal supplémentaire ? Après tout, celui-

ci donnerait aux hommes l’illusion qu’il leur est possible d’échapper à leur destin qui n’est autre 

qu’une puissance irrévocable. Par ailleurs, tout cela est souligné par la volonté de Zeus : « Seul, 

l’Espoir restait là, à l’intérieur de son infrangible prison, sans passer les lèvres de la jarre, et 

ne s’envola pas au dehors, car Pandore déjà avait replacer le couvercle, par le vouloir de 

Zeus, assembleur de nuées, qui porte l’égide »1.  

De cette façon, le geste de Pandore, qui est de soulever le couvercle et de le refermer 

trop vite, semble la rendre responsable des souffrances des hommes. Mais finalement, ce geste 

n’est-il pas un geste fondateur ? Après tout, l’emprisonnement de l’espoir va forcer les hommes 

à faire face à leur destin en toute lucidité, sans pouvoir choisir l’échappatoire facile que serait 

l’espoir. En définitive, en amenant les maux sur terre, Pandore transmet au monde sa 

consistance, sa dualité, puisque, de même que l’ombre ne peut exister sans lumière, le bien ne 

peut exister sans le mal : la grandeur de l’humaine serait donc sa capacité à affronter cette 

destinée. 

En définitive, le mythe de Pandore transmet l’idéologie misogyne qui était celle de la 

société grecque antique, tout en représentant le changement de la condition humaine, qui n’est 

autre que la division des sexes dans la pensée. En effet, cette division, qui coïncide avec 

l’arrivée de Pandore et de la femme, s’accorde également avec l’apparition de plusieurs 

obligations pour les êtres humains, dont celle de travailler pour pouvoir vivre, ainsi que la 

fécondité : deux obligations appartenant pleinement à la condition humaine contemporaine. 

 

                                                 
1 Hésiode, Les travaux et les jours, 96-100 
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III. Les « modèles » d’origine de la bisexualité 

a) L’androgyne du Banquet de Platon 

Bien qu’aucune forme de bisexualité ne soit jamais mentionnée explicitement tout au 

long du mythe des races d’Hésiode, sa présence peut être facilement déduite à la lecture du 

mythe, ainsi que son apparition et sa disparition, prenant place au moment de l’Âge d’Or. 

Toutefois, cela reste hypothétique puisque la nature des premiers êtres n’est jamais mentionnée. 

À l’inverse, le mythe de l’androgyne indique leur bisexualité sans aucun détour, faisant du 

Banquet de Platon « le point de départ de toute recherche sur la bisexualité »1. Pour rappel, 

l’androgyne est donc mentionné pour la première fois dans le Banquet de Platon, lors d’un 

dialogue entre plusieurs convives. Ceux-ci se sont réunis et parlent d’amour et de beauté. 

Aristophane, poète comique grec, y participe et raconte un récit étonnant, selon lequel 

l’humanité était constituée, à l'origine, d'êtres doubles, dotés des deux organes sexuels :  

« Au temps jadis notre nature n’était pas la même qu’à présent, elle était très 

différente. D'abord il y avait chez les humains trois genres, et non pas deux comme 

aujourd'hui, le mâle et la femelle. Il en existait une troisième, qui tenait des deux 

autres ; le nom s’en est conservé de nos jours mais le genre, lui, a disparu ; en ce 

temps-là, en effet, existait l’androgyne, genre distinct, qui pour la forme et pour le 

nom tenait des deux autres, à la fois du mâle et de la femelle. »2 

Et c’est à cause, ou plutôt grâce à cette mention de l’androgyne par Aristophane dans 

Le Banquet que cette créature apparaît dans la mythologie grecque comme l’Être originel qui a 

permis d’engendrer la vie sur terre, tout en représentant l’unité des principes opposés, ainsi que 

le principe de vie par excellence avant leur séparation. 

Leur forme double, rappelant la figure d’un œuf (« La forme de chaque homme 

constituait un tout, avec un dos arrondi et des flancs bombés »2), leur conférait une supériorité : 

tous étaient formés avec quatre mains, quatre pieds, deux visages placés à l’opposé l’un de 

l’autre et, surtout, des deux sexes des autres genres : 

  

                                                 
1 Luc Brisson, Le sexe incertain, Paris, Les Belles Lettres, 1997, p.68 
2 Platon, Le Banquet, 189d7-189e5 ; 189e7-189e9 
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Leur forme circulaire rappelle leur origine astrale : « le mâle tirait son origine du soleil, 

la femelle de la terre, et le genre qui participait aux deux de la lune, étant donné que la lune 

elle aussi participe des deux autres »1. Mais ces êtres supérieurs avec « leur force terrible, et 

leur vigueur et leur orgueil immense »1 ne surent rester à leur place et voulurent s’en prendre 

aux dieux. Pour les punir, Zeus décida de les couper en deux puis chargea Apollon de leur 

retourner le visage, avec la moitié du cou, du côté de la coupure, « pour que l’homme, ayant 

sous les yeux la coupure qu’il avait subie, fût plus modeste »2. De cette division découla la 

situation suivante : la partie des androgynes qui devinrent les hommes sont ceux qui aiment les 

femmes et la partie qui devint la femme aime les hommes ; le genre féminin qui existait en 

même temps que les androgynes devinrent les femmes qui aiment les femmes et les hommes 

originels devinrent les hommes qui aiment d’autres hommes, situation expliquée par Marie 

Delcourt dans Hermaphrodite. Mythes et rites de la bisexualité dans l'Antiquité classique au 

chapitre V, Le symbole androgyne dans les mythes philosophiques (p. 113). 

  

                                                 
1 Platon, Le Banquet, 190b2-190b4 ; 190b6-190b7 
2 Platon, Le Banquet, 190e4-190e5 

Figure 1 : Clivage de l'androgyne primordial, vase grec, IVème siècle avant J.-C. © 
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À partir de ce discours, Aristophane, en plus de présenter les notions d’hétérosexualité, 

d’homosexualité et d’amour, introduit la notion « d’âme sœur » : la séparation des êtres 

bisexués entraîne le désir lancinant et la recherche indéfinie de ne faire qu’un avec la moitié 

perdue, cela menant à une mise en cause de la survie de l'espèce, puisque les moitiés réunies se 

laissent mourir. Toutefois, la nouvelle mise en place des organes sexuels y remédiera en 

permettant l’union des deux moitiés. En plus de représenter l’Être originel, l’androgyne incarne 

ainsi l’être réunifié vers lequel tend l’humanité : celui-ci est envisagé comme une échappatoire 

à la souffrance de la condition humaine.  

Toutefois, refuser la division imposée par les dieux signifierait très probablement un 

retour au chaos, chose que les dieux ont voulu éviter en séparant les androgynes : « La 

séparation entre le ciel et la terre, la distinction entre les dieux et les hommes et la différence 

entre les sexes sont solidaires l'une de l'autre et assurent le maintien d'un ordre 

anthropologique, cosmologique et même théologique que remettent en cause les êtres doubles 

du mythe raconté par Aristophane, en voulant abolir toute distance entre le ciel et la terre, les 

dieux et les hommes »1. De plus, le mythe de l’androgyne enseigne que, d’une part, l’espèce 

humaine est mortelle, et d’autre part, que les humains doivent s’accoupler pour maintenir 

l’humanité, et non pas que l’individu. Enfin, ce récit est aussi un moyen pour rappeler aux 

hommes de rester modestes. 

Tout comme la mise en place du processus de procréation « normal » coïncide avec 

l’arrivée de la femme et la division des sexes dans la Théogonie d’Hésiode, Luc Brisson rappelle 

que les androgynes, avant leur séparation, ne se reproduisaient pas en s’unissant, mais en 

surgissant de la terre : « l'union sexuelle indissociable d'une disjonction des sexes ne deviendra 

possible qu'après la bissection de ces êtres doubles par Zeus »1. 

b) L’Orphisme 

1. Les Oiseaux d’Aristophane 

S’il on parle de « modèles » de bisexualité dans la mythologie, il va sans dire que cela 

ne peut se faire sans mentionner l’Orphisme, où la bisexualité joue un rôle constant. En effet, 

la théologie orphique possède une place importante dans l’histoire de la philosophie et de la 

religion grecques, notamment car l’Orphisme surgit en Grèce vers le VIe siècle av. J.-C. comme 

                                                 
1 Luc Brisson, Le sexe incertain, Paris, Les Belles Lettres, 1997, p.71-72 
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un mouvement de protestation religieuse, en se basant sur des écrits attribués à Orphée. 

Toutefois, il n’existe aucun témoignage explicite de personne prétendant appartenir à 

l’Orphisme, ce qui signifie que les connaissances qui nous sont parvenues de ce mouvement 

reposent sur les œuvres d’auteurs aux avis très contrastés, offrant un éventail d’ouvrages très 

hétérogène. Cependant, aucun document du VIe siècle av. J.-C. ne nous est parvenu, les 

premières sources indirectes remontant au Ve siècle av. J.-C. et allant jusqu’au VIe siècle ap. 

J.-C. 

La théologie que nous connaissons d’Hésiode suit une progression linéaire pour garder 

un équilibre entre union et séparation : à l'origine de toutes choses, se situe le vide, le Chaos, à 

partir duquel, par étapes successives, les éléments vont se mettre en place et prendre forme, se 

définissant les uns par rapport aux autres, l’arrivée au pouvoir de Zeus marquant la fin du 

processus, allant du non-être à l'être. A l’inverse, la théologie Orphique suit une progression 

qui est toujours cyclique, où cet équilibre n’est que provisoire puisque union et séparation ne 

cessent d’alterner, comme l’explique L. Brisson au chapitre L’Archétype (p. 78) de son ouvrage 

Le sexe incertain. Androgynie, hermaphrodite, et changement de sexe dans l’antiquité gréco-

romaine. En effet, dans les différentes cosmogonies orphiques, l'Œuf primordial est l'origine de 

tout, c’est le symbole de la vie, représentant le vivant déjà achevé et parfait, qui va se dégrader 

peu à peu jusqu’à atteindre la non-existence, le non-être. 

Le texte le plus ancien sur la théogonie orphique qui nous est parvenu est sans aucun 

doute Les Oiseaux d'Aristophane, comédie grecque antique représentée aux Lénéennes en 414 

av. J.-C.. Il est décrit dans celle-ci une généalogie divine, très loin de la Théogonie hésiodique, 

qui est généralement considérée comme étant une parodie de l'Orphisme. Aristophane, tout 

comme Platon, faisait partie de ceux qui présentaient les adeptes de l’Orphisme comme des 

personnes en marge de la société, peu recommandables et étant dans l’erreur. Ces derniers 

prônaient une pureté morale, ayant pour but une vie meilleure même après la mort, rappelant 

l’idée d’une forme d’immortalité. De plus, contrairement à la tradition grecque, l’Orphisme 

s’appuyait sur une culture de l’écrit liée à Orphée. 

Les Oiseaux d’Aristophane est donc une parodie des discours orphiques, que ce soit sur 

le fond et sur la forme, la présence de l’œuf, s’adaptant parfaitement au discours des Oiseaux, 

montrant bien le côté « orphique » de l’œuvre. 
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« Au commencement était le Vide et la Nuit et le noir Érèbe et le vaste Tartare, 

mais ni la terre, ni l'air, ni le ciel n'existaient. Dans le sein infini de l’Érèbe tout 

d'abord la Nuit aux ailes noires produit un oeuf sans germe, d'où, dans le cours des 

saisons, naquit Eros le désiré au dos étincelant d'ailes d'or, Eros semblable aux 

rapides tourbillons du Vent. C’est lui, qui, s’étant uni la nuit au Vide ailé dans le vaste 

Tartare, fit éclore notre race et la fit paraître le premier jour. Jusqu'alors n'existait 

point la race des immortels, avant qu'Eros eût uni tous les éléments : à mesure qu'ils 

se mêlaient les uns aux autres, naquit le Ciel et l’Océan et la Terre et toute la race 

impérissable des dieux bienheureux »1 

Les entités primordiales (le Vide, la Nuit, le Tartare, l’Érèbe, …), existant avant la 

création de toute chose, qui sont citées en première semblent être dépeintes par l’absence de 

limite ainsi que de lumière. L. Brisson précise d’ailleurs que la sexualité des êtres précédents 

l’œuf primordial reste interminé2, ils n’ont ni l’un ou l’autre sexe. La Nuit créa ensuite l’œuf 

sans germe, œuf qui n’est pas s’en rappeler la forme des êtres doubles à l’origine de l’humanité2.  

Ce même œuf d’où sortit Éros, premier être qui est caractérisé (« Eros le désiré au dos 

étincelant d'ailes d'or, Eros semblable aux rapides tourbillons du Vent »1), et de qui vient toutes 

choses, y compris la race des oiseaux, personnages centraux de la comédie parodiquement 

introduite par Aristophane.  

C’est d’ailleurs pour s’intéresser de plus près à cette « race » qu’Aristophane délaisse la 

suite de cette théogonie et se dépêche de terminer la description de celle-ci avec la présentation 

des dieux.  

2. Le Discours sacré en vingt-quatre Rhapsodies 

Dans le Discours sacré en vingt-quatre Rhapsodies3, on retrouve la Nuit et l’Œuf, mais 

pas dans le même ordre, puis on y ajoute six générations, qui se raccordent à celles de la 

Théogonie hésiodique, faisant ainsi concorder l’Orphisme avec la tradition d’Homère et 

d’Hésiode, tout en prouvant qu’Orphée n’est pas inconciliable avec cette même tradition, 

puisqu’il peut venir la compléter.  

                                                 
1 Aristophane, Les Oiseaux, 692-705 
2 Luc Brisson, Le sexe incertain, Paris, Les Belles Lettres, 1997, p.82 ; p.79 
3 Reconstitution du poème théogonique connu sous le titre de Discours sacrés en 24 rhapsodies (Ier-IIe 

siècle av. J.-C.), basé sur « l’ancienne » version, attestée au Ve siècle av. J.-C., tout en y apportant des ajouts 
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La succession des règnes est donc présentée : « Phanès, la Nuit, Ouranos, Kronos, Zeus, 

Dionysos »1. Et contrairement à la sexualité indéterminée des êtres précédant l’arrivée de l’œuf, 

on précise ici que Phanès est un être bisexué, étant à la fois « femelle et générateur » 2, et qu’il 

s’unit à la Nuit, un être de nature féminine. L. Brisson3 précise qu’il ne s'agit pas encore de 

mariage car on n'y trouve pas la différenciation sexuelle, le premier mariage étant celui de Gaïa 

et d'Ouranos, la bisexualité faisant place à la distinction des sexes. Et tout comme Phanès, Zeus 

est un être bisexué. Fait affirmé par Jean-Pierre Vernant dans son article Un, deux, trois : Eros, 

(p.295), où il y précise que quelques fragments des Rhapsodies présente cet Eros-Phanès avec 

deux paires d'yeux, ce qui lui permet de voir de tous les côtés, deux sexes placés en au haut des 

fesses, plusieurs têtes et qu'il est à la fois mâle et femelle. 

La théogonie va ensuite faire place à la cosmogonie : une unité primordiale va éclater, 

qui est l’assimilation de ses ancêtres par Zeus, qui sera, grâce à ce geste d’unité, à l’origine de 

l’univers, des créatures, de l’homme et de toute chose. De plus, L. Brisson rajoute que tout 

comme Phanès, Zeus est bisexué, à la fois mâle et femelle, ciel et terre, premier et dernier : tous 

les contraires coïncidant en lui. 

En définitive, ces deux cas de bisexualité semblent aller à l’encontre du mythe des races 

d’Hésiode et du mythe de Pandore, où la différenciation sexuelle entraîne le chaos. En effet, la 

bisexualité caractérisant l’Orphisme et le mythe de l’androgyne représente dans ceux-ci un état 

de chaos. Pour l’Androgyne, cela est particulièrement flagrant au moment de la séparation, Zeus 

souhaitant éviter le chaos, tandis que pour l’Orphisme, cet état est un peu plus compliqué à 

repérer mais bien présent, notamment lors de l’épisode de l’assimilation de ses ancêtres par 

Zeus.  

                                                 
1 Proclus, Commentaire sur le Timée de Platon, III, 168.18-19 
2 Proclus, Commentaire sur le Timée de Platon, I, 450.23 
3 Luc Brisson, Le sexe incertain, Paris, Les Belles Lettres, 1997, p.80 
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Conclusion de la partie 1 

Tous ces textes, chacun à leur façon, souhaitent ainsi représenter l’origine de l’univers 

et la création de l’humanité. Bien que ces récits présentent des théogonies et cosmogonies 

différentes, ils ont pourtant bien un point commun. En effet, ils ne semblent pouvoir le faire 

quand présentant un état où tous les contraires coïncident puis se séparent, créant les distinctions 

qui orientent en quelque sorte, le quotidien, les distinctions principales étant le genre mâle et le 

genre femelle. 

À partir de ces deux genres, l’univers et le monde que l’on connaît vont alors se créer 

lentement, voire même parfois péniblement. La différenciation sexuelle va ainsi se former et 

régir la réalité telle que nous la connaissons et établir des obligations nécessaires pour maintenir 

et développer l’humanité. 
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Partie 2 : Les principaux mythes de la bisexualité 

I. La bisexualité comme déchéance…. 

a) Hermaphrodite chez Ovide 

Étant donné que ce sujet de mémoire est né à 

partir de la lecture d’une adaptation du mythe de 

Salmacis et Hermaphrodite, il me semble que ce n’est 

que « justice » de commencer cette seconde partie en 

analysant celui-ci. Le mythe d’Hermaphrodite a été, 

et est toujours, un sujet d’inspiration fréquent : en 

effet, les représentations d’Hermaphrodite se sont 

énormément répandues, que ce soit dans la littérature, 

notamment avec sa présence dans Les Métamorphoses 

d’Ovide, ou d’autres domaines artistiques telles que la 

peinture, avec par exemple le célèbre tableau de Jan 

Gossaert (dit Jan Mabuse), La Métamorphose 

d'Hermaphrodite et de Salmacis, ou en sculpture, la 

statue la plus connue étant celle de l'Hermaphrodite 

endormi datant de l'époque hellénistique, qui a été 

dupliqué et exposé dans plusieurs galeries et musées. 

C’est d’ailleurs à partir de cette sculpture que Marie Delcourt commence son étude 

Hermaphrodite. Mythes et rites de la bisexualité dans l'Antiquité classique : « Prononcer le 

nom d'Hermaphrodite, c'est évoquer, dans un musée de Florence ou de Rome, une figure 

allongée sur le flanc, le front posé sur un coussin, que les visiteurs abordent de dos »1.  

Luc Brisson rappelle également qu’on parle énormément d’Hermaphrodite, mais on ne 

lit que très rarement la centaine de vers qu’Ovide lui a dédiée dans Les Métamorphoses2. Dans 

ceux-ci, Ovide raconte qu’Hermaphrodite, fils d’Hermès et Aphrodite, se baigne dans une 

source de Carie, habitée par la naïade Salmacis, qui s'éprend de lui. Comme Hermaphrodite 

repousse ses avances, Salmacis l'étreint de force et supplie les dieux d'être unie à lui pour 

                                                 
1 Marie Delcourt, Hermaphrodite, Paris, Presses Universitaires de France, 1958, p.1 
2 Luc Brisson, Le sexe incertain, Paris, Les Belles Lettres, 1997, p.42 

Figure 2 : La Métamorphose d'Hermaphrodite et 

Salmacis, Jan Mabuse, vers 1517 © 
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toujours. Le vœu est exaucé et ils ne forment plus qu'un seul être bisexué, à la fois homme et 

femme. Perdant une partie de sa virilité, Hermaphrodite, alors, supplie ses parents de faire en 

sorte que tout homme s’efféminât au contact de la source. 

De la fusion de Salmacis et Hermaphrodite résulte un être bisexué, à la fois mâle et 

femelle. D’ailleurs, en accordant son vœu à Salmacis, « ô dieux, exaucez-moi ; faites que jamais 

ne vienne le jour qui nous éloignerait lui de moi ou moi de lui ! » »1, les dieux semblent opérer 

un retour en arrière, car ce nouvel être n’est pas sans rappeler l’androgyne, l'une des trois 

espèces, avec l’homme et la femme, dont viennent supposément les êtres humains.  

À ce moment du mythe, se poser la question « est-ce que la fusion de ces deux êtres ne 

va-t-elle pas apporter le chaos ? » est tout à fait légitime, puisque les dieux, qui avaient tant 

voulu séparer les androgynes pour éviter celui-ci, ne semblent ici avoir aucun problème en 

opérant de cette régression vers les êtres primordiaux. Et bien que le chaos ne semble pas 

affecter le reste du monde, cela n’est pas moins sûr pour Hermaphrodite lui-même : sa fusion 

avec Salmacis, pour constituer un être double doté simultanément des deux sexes, constitue, 

pour celui-ci, une véritable déchéance. 

En effet, L. Brisson rappelle que dans les sociétés grecques de l’Antiquité, être un 

homme, c’est tenir un rôle actif tandis qu’être une femme, c’est avoir un rôle passif 2 : de cette 

fusion, Salmacis va alors connaître une sorte d’élévation sur l’échelle sociale car elle devient à 

moitié homme, provoquant le mouvement inverse pour Hermaphrodite, devenant à moitié 

femme. Jean-Pierre Vernant explique d’ailleurs parfaitement ce phénomène sociétal : 

« Le mariage est à la fille ce que la guerre est au garçon : pour tous deux, ils 

marquent l'accomplissement de leur nature respective, au sortir d'un état où chacun 

participe encore de l'autre. Aussi une fille qui se refuse au mariage, renonçant du 

même coup à sa « féminité », se trouve-t-elle en quelque sorte rejetée du côté de la 

guerre pour devenir paradoxalement équivalente à un guerrier »3 

  

                                                 
1 Ovide, Les Métamorphoses, Tome 1, Livre IV, 371-373 
2 Luc Brisson, Le sexe incertain, Paris, Les Belles Lettres, 1997, p.41 
3 Jean-Pierre Vernant, Mythe et société en Grèce ancienne, Paris, Maspero, 1974, p.38 
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Toutefois, avant de devenir des guerriers, les jeunes garçons sont gardés auprès des 

femmes, y compris Hermaphrodite. Dans Les Métamorphoses, celui-ci est âgé de tout juste 

quinze ans et ne connaît ni l’amour, ni la guerre. En tant qu’adolescent, la société grecque ne le 

considère pas comme un homme véritable. Il se situe donc dans une sorte de « flou » entre 

l’homme et la femme, dans une indistinction troublante. D'ailleurs, lorsqu'il décrit son corps, 

Ovide insiste sur la blancheur de ses membres qu'il compare à « une statue d’ivoire ou un lis 

éclatant de blancheur, que l’on couvrirait d’un verre transparent »1, comme s'il s'agissait d'un 

corps de femme. 

Pour sa part, Salmacis est une nymphe faisant partie de l’entourage d’Artémis, déesse 

de la chasse, ce qui veut dire que cette naïade devrait faire partie du côté guerrier, la chasse 

étant considérée pour les Grecs comme un art de la guerre. Or, Ovide explique que ce n’est pas 

le cas : Salmacis n'aimait rien faire, ni chasser ni tirer à l'arc, ni courir dans les montagnes et 

seule la solitude et l'oisiveté lui plaisaient1. Salmacis fait sans aucun doute partie tout entière 

du côté du féminin, ne se préoccupant que de son aspect physique, faisant d’elle une femme à 

la féminité exacerbée. 

On comprend alors à partir de ces explications que l’être bisexué, issu de la fusion d’une 

nymphe à la féminité exacerbée et d’un homme dont la virilité n’est pas encore affirmée, se 

manifeste comme un être efféminé. S’explique également la rancœur d’Hermaphrodite et son 

souhait de vengeance envers Salmacis en demandant à ses parents que quiconque se baignera 

dans la source Salmacis perdra sa virilité.  

Ovide, en évoquant le thème de la bisexualité simultanée, semble exprimer d'une 

certaine façon la fragilité de toute différenciation sexuelle établie. De plus, L. Brisson explique 

qu’Ovide est le premier à avoir raconté le mythe d’Hermaphrodite et qu’il est le seul à avoir 

établi un lien explicite entre bisexualité et homosexualité masculine passive2. 

  

                                                 
1 Ovide, Les Métamorphoses, Tome 1, Livre IV, 355-356 
2 Luc Brisson, Le sexe incertain, Paris, Les Belles Lettres, 1997, p.42 
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b) Les sources du mythe de Salmacis et Hermaphrodite antérieures à 

Ovide 

La bisexualité d’Hermaphrodite présenté par Ovide est donc ici synonyme de 

déchéance, de privation et non de richesse et de grandeur, à l’inverse des mythes vus 

précédemment où la division des sexes ne semble apporter que des malheurs à l’humanité. C'est 

donc dans cet esprit de déchéance qu’Hermaphrodite souhaite se venger en maudissant la source 

responsable de sa métamorphose. 

Toutefois, comme L. Brisson et M. Delcourt le rappellent, la mauvaise réputation de la 

source Salmacis existait déjà avant Ovide. Plusieurs témoignages existent d’ailleurs à ce sujet, 

notamment celui d’Ennius, témoignage retransmis par Cicéron sur les méfaits de cette source. 

En effet, les fragments que nous avons de ce poète latin né en 239 av. J.-C. font allusion à la 

fontaine de Salmacis, qui avait la vertu de rendre efféminés ceux qui buvaient de ses eaux, et il 

essaye d’ailleurs d'expliquer pourquoi celle-ci avait une aussi mauvaise renommée :  

« Mais il faut le comprendre : alors que l'on a proposé quatre divisions d'où 

découlent la beauté morale et le devoir, ce qui apparaît le plus magnifique, c'est ce 

que la grandeur et l'élévation de l'âme et son mépris des choses humaines ont 

accompli. C'est pourquoi, dans les insultes, ce qui s'offre avant tout, si c'est possible, 

est de dire quelque chose comme :  

Vous en effet, jeunes gens, avez un cœur de femme,  

Tandis que cette jeune fille a un cœur d'homme. 

Et si l'on peut s'exprimer de cette façon :  

Salmacide, ravis des dépouilles sans verser ni sueur ni sang »1 

M. Delcourt suggère d’ailleurs que la mauvaise renommée de la source était due au fait 

qu’elle rendait probablement impuissants les hommes qui s’y plongeaient, sur une durée plus 

ou moins longue 2.  

L. Brisson mentionne également deux autres témoignages, venant d’un Grec nommé 

Strabon et d’un architecte romain nommé Vitruve, qui cette fois encore essaient d’expliquer la 

mauvaise réputation de la source Salmacis. L. Brisson rapporte que pour Strabon, l'effémination 

provoquée par la source n’est pas due à une cause physique, mais par une cause psychologique 

                                                 
1 Cicéron, Les Devoirs, Livre I, XVIII-61 
2 Marie Delcourt, Hermaphrodite, Paris, Presses Universitaires de France, 1958, p.81 
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et sociale, tandis que le témoignage de Vitruve rapporte que la source, encore à l’époque 

d’Ovide, avait la mauvaise réputation d’efféminer les hommes et nous apprend surtout que la 

source se trouvait à proximité d’un temple d’Hermès et Aphrodite, deux points essentiels que 

l’on retrouve dans le récit d’Ovide1. 

En revanche, malgré ces témoignages, M. Delcourt souligne le fait que l’on ignore si, 

avant Ovide, d’autres personnes avaient pu établir un lien entre la mauvaise réputation de la 

source Salmacis et l’origine d’Hermaphrodite. Il paraît alors logique de se dire qu’Ovide a créé 

la légende de la fusion entre la nymphe Salmacis, associé à la source, et Hermaphrodite, faisant 

de lui un homme déchu de sa virilité. En effet, M. Delcourt rappelle que la légende grecque 

représente unanimement le dieu double comme résultant d'une naissance et nullement d'une 

métamorphose, les croyances faisant de lui un être bénéfique, protecteur de l'union sexuelle, et 

nullement un homme appauvri2. 

Enfin, le dernier point qui me semble fort intéressant, qui a été relevé par L. Brisson, est 

le fait que, dans les Travaux et les Jours d’Hésiode, Aphrodite et Hermès unissent leurs efforts 

pour munir Pandore, la première femme : « Aphrodite d'or sur son front répandra la grâce, le 

douloureux désir, les soucis qui brisent les membres, tandis qu'un esprit impudent, un cœur 

artificieux seront, sur l'ordre de Zeus, mis en elle par Hermès, le Messager, tueur d'Argos »3. 

L'association d'Hermès et d'Aphrodite remonte donc aux débuts de l'humanité, tels que se les 

représentait Hésiode, et cette association a continué jusqu’à donner naissance à Hermaphrodite 

et accomplir la vengeance de celui-ci. 

En définitive, le mythe d’Hermaphrodite évoque sans détour le thème de la bisexualité 

simultanée à travers la transformation physique de deux êtres. Toutefois, ce n’est pas tant cette 

transformation qui est intéressante, mais plutôt la manière dont, à travers la fusion de Salmacis 

et Hermaphrodite, les comportements sociaux de la société grecque antique sont évoqués, 

notamment les rôles prédéfinis de l’homme et de la femme : en évoquant le thème de la 

bisexualité simultanée, on semble exprimer d'une certaine façon la fragilité de toute 

différenciation sexuelle établie. 

                                                 
1 Luc Brisson, Le sexe incertain, Paris, Les Belles Lettres, 1997, p.50-51 
2 Marie Delcourt, Hermaphrodite, Paris, Presses Universitaires de France, 1958, p.81 
3 Hésiode, Les travaux et les jours, 66-68 
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II. … ou comme « bénédiction » ? 

a) Tirésias : prophète, aveugle, homme et femme 

Le deuxième cas de bisexualité que je souhaite ensuite aborder est celui de l'illustre 

devin de Thèbes, Tirésias, qui, né homme, deviendra femme, pour redevenir homme. La 

première fois que celui-ci apparaît dans la mythologie, c’est dans l’Odyssée d’Homère mais 

celui-ci est décédé : Circé explique que Tirésias est la seule âme à qui Perséphone a accordé de 

garder après la mort ses facultés mentales et qu'Ulysse doit se rendre aux confins des Enfers 

pour le consulter : « C’est chez Hadès et la terrible Perséphone, pour demander conseil à 

l’ombre du devin Tirésias de Thèbes, l’aveugle qui n’a rien perdu de sa sagesse, car jusque 

dans la mort, Perséphone a voulu que, seul, il conservât le sens et la raison, parmi le vol des 

ombres »1. Aucune raison n'est indiquée pour justifier le privilège dont Tirésias bénéficie. Il n'y 

a rien, dans les remarques de Tirésias lui-même qui le concerne personnellement, et quant à 

Circé, elle le décrit simplement comme le prophète aveugle de Thèbes. 

Le devin apparaît également chez Hésiode qui raconte comment le don de prophétie fut 

octroyé à Tirésias, avec la plupart des détails connus des sources postérieures. Apollodore en 

donne le résumé en disant que Tirésias, alors qu'il était près du mont Cyllène, aperçut deux 

serpents en train de s'accoupler, il les frappa et fut transformé en femme2. M. Delcourt rappelle 

que le folklore international sait bien qu’il est dangereux d’assister à l’union des serpents.3 Plus 

tard, observant les deux mêmes serpents en train de s'unir à nouveau, il fut retransformé en 

homme. C'est la raison pour laquelle, quand Zeus et Héra se mirent à se disputer pour savoir 

lequel des deux sexes avait le plus de plaisir pendant l'acte amoureux, ils demandèrent à 

Tirésias, qui avait fait l'expérience de la condition masculine et de la condition féminine, une 

réponse, le mettant ainsi en position de médiateur. Dans la version d’Apollodore, Tirésias 

explique qu’il ne fait aucun doute que les femmes tiraient le plus de plaisir de l'acte sexuel. 

Cette réponse donnée par Tirésias, explique L. Brisson, ne choquait, ni n’inquiétait les Grecs, 

car ils y voyaient une preuve de l'animalité des femmes et de leur incapacité à être contrôlées 

par les hommes.4 Quoiqu’il en soit, Zeus remporta la dispute et Héra, en colère face à cette 

                                                 
1 Homère, Odyssée, Chant X, 491-495 
2 Apollodore, Bibliothèque, Tome 3, Chapitre VI, §7 
3 Marie Delcourt, Hermaphrodite, Paris, Presses Universitaires de France, 1958, p.57 
4 Luc Brisson, Le sexe incertain, Paris, Les Belles Lettres, 1997, p.106 
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réponse, rendit Tirésias aveugle. Zeus, par pitié ou par compensation, donna des pouvoirs de 

divination et une vie longue d’une durée de sept générations humaines à Tirésias. 

Dans cette version, il est curieux que Tirésias ne frappe pas les serpents la deuxième 

fois qu'il les voit, contrairement à ce que fait le devin dans toutes les autres versions. D’ailleurs 

dans certaines de ces autres versions, il y a une variation expliquant qu'en voyant les serpents 

s’accoupler Tirésias n'en frappa qu'un, la femelle, et qu'après l'avoir tuée il devint femme, puis, 

plus tard, il tua le mâle et retrouva sa forme d'origine. Cela implique alors une relation directe 

entre le sexe du serpent tué et l’apparence physique du devin. D’ailleurs, d’après certaines 

sources, ce serait Apollon qui aurait indiqué à Tirésias comment faire pour annuler la première 

transformation et retrouver son apparence d’homme. 

Dans Les Métamorphoses d’Ovide, Tirésias frappe les deux serpents à chacune des 

rencontres : la première fois, Tirésias devient femme et, la seconde fois, il agit en cherchant à 

vérifier l'hypothèse que, quel que soit son sexe, l'auteur d'un tel acte doit automatiquement en 

changer :  

« Un jour que deux grands serpents s'accouplaient dans une verte forêt, il les 

avait frappés d'un coup de bâton ; alors (ô prodige l) d'homme il devint femme et le 

resta pendant sept automnes ; au huitième, il les revit : "Si les coups que vous recevez, 

leur dit-il, ont assez de pouvoir pour changer le sexe de celui qui vous les donne, 

aujourd'hui encore je vais vous frapper". Il frappe les deux serpents ; aussitôt il 

reprend sa forme première et son aspect naturel. »1  

On relèvera également un détail nouveau qui est la durée d’environ sept ans que reste 

Tirésias dans la peau d'une femme. Il est toutefois dommage que, lors de la dispute entre Zeus 

et Héra, Ovide dise simplement que Tirésias prit le parti de Zeus.  

Que ce soit dans l’une ou l’autre de ces versions, le mythe de Tirésias associe 

indubitablement bisexualité et divination, comme si la bisexualité ne faisait partie que d’un 

aspect de la divination. Toutefois, dans sa version du mythe, Ovide (auteur latin) semble tirer 

des conclusions différentes, notamment sur la place de la femme dans la société romaine qui 

n’était pas confinée à la maison comme en Grèce antique. L. Brisson en vient à la conclusion 

                                                 
1 Ovide, Les Métamorphoses, Tome 1, Livre III, 325-332 
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que puisque le plaisir réciproque éprouvé avec les femmes est plus grand, mieux vaut aimer les 

femmes en leur apportant le maximum de satisfaction.1 

b) Le bain d’Athéna 

Il existe également une autre version du mythe de Tirésias rapporté par Callimaque de 

Cyrène et étudiée par L. Brisson et N. Loraux. Contrairement aux deux versions précédentes, 

celle-ci est exclusivement liée à la divination et reprend le mythe de manière bien différente. 

En effet, dans cette version, alors que la nymphe Chariclo, mère de Tirésias, se baigne dans une 

source en compagnie d’Athéna, Tirésias, ressentant la soif au cours d'une partie de chasse, va 

boire à la même source. Tirésias surprend alors Athéna nue et se retrouve frappé de cécité. 

Devant les supplications de Chariclo, qui trouve ce châtiment injuste, Athéna se justifie en 

indiquant que les lois de Kronos le veulent ainsi. Pour compenser cette cécité, Athéna va lui 

offrir un pouvoir de divination avec la capacité d'émettre des prophéties, le pouvoir de 

comprendre le langage des oiseaux, le bâton qui guidera ses pas, le privilège de garder sa raison 

à sa mort et une vie plus longue que le commun des mortels, qui s’étendrait soi-disant sur sept 

générations2. D’ailleurs, L. Brisson explique que cette dernière précision semble faire référence 

aux sept générations de la maison royale de Thèbes, maison dont Tirésias deviendra le devin 

officiel, allant de Cadmos fils d'Agénor à Créon fils de Ménoecée1. 

D’autres versions expliquent que c’est Athéna elle-même qui, de colère, lui prit la vue : 

« Sans le vouloir, [Tirésias] vit ce qu’on ne doit voir. Pleine de colère, Athéna 

pourtant lui parla : « Qui donc, fils d’Evérès, toi qui d’ici n’importeras pas tes yeux, 

quel mauvais génie te mis en ce chemin funeste ? » Elle dit, et la nuit prit les yeux du 

jeune homme. »2 

Dans cette version du mythe, Tirésias est puni en étant frappé de cécité pour une faute 

involontaire. Toutefois, comme L. Brisson et N. Loraux l’expliquent, ce n’est pas tant Tirésias 

et sa cécité qui sont intéressants ici, mais la manière dont il perd la vue. En effet, il paraît 

intéressant de s'interroger sur la fameuse loi de Kronos en vertu de laquelle voir le corps 

d'Athéna signifie perdre la vue, mais paradoxalement, gagner le don de divination, une vision 

« spirituelle ».  

                                                 
1 Luc Brisson, Le sexe incertain, Paris, Les Belles Lettres, 1997, p.106 ; p.109 
2 Callimaque, Hymnes, Livre V, 70-130 ; 78-82 
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La cécité de Tirésias serait donc une compensation proportionnée à son pouvoir 

divinatoire. Nicole Loraux ajoute que cette interrogation mène vers la seule Athéna, déesse 

familière et tout à coup inconnue, porteuse de cette « variété particulière de l'effrayant qui 

remonte au depuis longtemps connu, depuis longtemps familier » : Athéna, par qui l'étrange 

n'est autre chose qu'une espèce du bien-connu1. 

Cette version occulte donc tout un passage présenté dans les mythes précédents qui est 

le changement de sexe pour punir Tirésias. La version de Callimaque semble, en effet, adoucie 

puisqu’ici, Tirésias n’est pas présenté comme responsable d’un méfait et qu’il faudrait donc 

punir, mais il apparaît simplement comme une victime innocente dans un jeu créé par les dieux. 

Tirésias a donc vu la déesse Athéna nue par erreur, mais cette circonstance n’atténue nullement 

le châtiment que celui-ci reçoit : pour les Grecs anciens, la vue d’un immortel par un mortel 

serait donc chose difficile, voire, comme c’est le cas de Tirésias, dangereuse. 

Toutefois, ce n’est pas n’importe quel être immortel que Tirésias a vu, mais la déesse 

Athéna, qui a fait vœu de virginité. Athéna punit donc Tirésias qui a vu son corps de vierge et 

lui donne la divination en compensation. Si l’on compare les deux versions du mythe, Athéna 

est surprise par Tirésias comme l’ont été les serpents, puis celle-ci punit comme Héra et donne 

comme Zeus : l’accouplement des deux animaux et la dispute entre Zeus et Héra sur la question 

du plaisir sont alors représentés chez Callimaque par Athéna, la déesse vierge qui épargne à 

Tirésias le changement de sexe. La bisexualité aurait donc supposément disparu de cette version 

du mythe. Toutefois, on peut supposer que ce n’est pas le cas, et que c’est Athéna qui se retrouve 

affectée de cette bisexualité, étant à la fois une guerrière virile et une femme vierge. Cela 

expliquerait alors pourquoi cette version a occulté tout un passage présent dans les récits 

précédents. 

  

                                                 
1 Nicole Loraux, Les Expériences de Tirésias, Paris, Gallimard, 1989, p.254 
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c) La mort du devin 

À cause de sa longue vie, Tirésias est apparu dans plusieurs autres mythes, que ce soit 

en tant qu’allié ou antagoniste : comme dit précédemment, il est le devin officiel de la maison 

royale de Thèbes ; il est aussi celui qui encourage Laios, qui vient d'avoir une aventure avec 

Chrysippe, à se réconcilier avec Héra, « celle qui arrange les mariages », et qui cherche à le 

détourner de son voyage à Delphes auprès d'Apollon ; il sera à l’origine de la découverte de la 

véritable identité et des crimes d’Œdipe, et il conseille à Créon de chasser Œdipe pour délivrer 

Thèbes de la souillure qu'il a provoquée ; il apprendra également à Créon la querelle des fils 

d'Œdipe ; et finalement, c’est également lui qui prédit la chute de Thèbes. Tirésias est également 

celui qui annonça que pour libérer la ville de l’épidémie, un descendant des Spartes devra se 

sacrifier : Ménécée se jeta alors du haut des remparts pour apaiser la colère d’Arès. Enfin, au 

moment de l'expédition des Epigones, fils des sept chefs, il conseille aux habitants de Thèbes 

de conclure un armistice avec leurs attaquants et de quitter secrètement la ville pendant la nuit, 

pour éviter un massacre général.  

C’est lors de sa fuite de Thèbes que Tirésias meurt après avoir bu l'eau de la source 

Tilphoussa, près de la montagne du même nom. Quoiqu’il en soit, lors de tous ces événements, 

Tirésias va encore une fois jouer le rôle de médiateur, comme il l’a fait précédemment avec 

Zeus et Héra. D’ailleurs, autre point important souligné par L. Brisson, cette longévité s'accorde 

parfaitement avec son statut de devin, car médiateur entre les dieux et les hommes, Tirésias, 

tout en restant mortel, participe de l'immortalité qui caractérise les dieux1. 

Mais cette mort n'est pas une mort comme les autres, car, grâce au don de Zeus ou 

Athéna (dépendant des versions), Tirésias conserve son esprit, sa mémoire, au royaume des 

morts : il se trouve alors dans un entre-deux, comme il l’était déjà de son vivant dans la version 

donnée par Apollodore. En effet, déjà de son vivant Tirésias se trouvait dans un entre-deux, 

ayant eu l’occasion de vivre en tant qu’homme puis en tant que femme, et dans la mort, il 

conserve son esprit, faisant de lui un vivant : au royaume d’Hadès, c'est une sorte de mort-

vivant. 

  

                                                 
1 Luc Brisson, Le sexe incertain, Paris, Les Belles Lettres, 1997, p.112 
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Quoiqu’il en soit, Tirésias apparaît comme une sorte de lien, un médiateur, que ce soit 

de son vivant ou après sa mort. De son vivant, comme le rappelle L. Brisson, il établit un lien 

entre le monde des dieux et celui des hommes, puisqu'il comprend le sens du comportement et 

du langage des oiseaux, messagers des dieux : cela veut également dire qu’il joue le médiateur 

entre le royaume animal, le monde des dieux et le monde des hommes ; il peut aussi être 

considéré comme un lien entre le passé, le présent et le futur1. Après sa mort, il représente 

également un lien car il joue le rôle de médiateur entre le monde des vivants et le royaume 

d’Hadès comme le montre l’exemple d’'Ulysse qui s’est rendu aux confins des Enfers pour 

consulter Tirésias : 

« C'est le retour plus doux que le miel, noble Ulysse, que tu veux obtenir. Mais 

un dieu doit encor te le rendre pénible, car jamais l'Ébranleur du monde, je le crains, 

n'oubliera sa rancune : il te hait pour avoir aveuglé son enfant... Et pourtant il se peut 

qu'à travers tous les maux, vous arriviez au terme, si tu sais consentir à maîtriser ton 

cœur et celui de tes gens. Aussitôt qu'échappés à la mer violette, ton solide vaisseau 

vous mettra sur les bords de l'Île du Tridenti, vous trouverez, paissant, les vaches du 

Soleil et ses grasses brebis : c'est le dieu qui voit tout, le dieu qui tout entend ! »2  

Bref, Tirésias apparaît avant tout comme un médiateur, puisqu'il transcende toute une 

série d'oppositions fondamentales, en apparence irréductibles comme l’a expliqué L. Brisson1. 

En définitive, parce qu’il établit un lien entre le monde des dieux et celui des hommes à 

travers la divination et sa faculté à comprendre les oiseux, Tirésias doit également passer 

d’homme à femme pour comprendre ce qui oppose les deux sexes : la bisexualité qu’il subit 

n’est, finalement, qu’un moyen pour mieux assimiler la complexité de la nature humaine. Ce 

faisant, dans le mythe de Tirésias, la bisexualité n’est présentée que comme une partie de la 

capacité divinatoire de ce dernier. 

  

                                                 
1 Luc Brisson, Le sexe incertain, Paris, Les Belles Lettres, 1997, p.111 
2 Homère, Odyssée, Chant XI, 100-109 
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III. La bisexualité : un choix 

a) La transformation de Kainis en Kaineus 

Pour ce troisième cas de bisexualité, je vais aborder l’histoire de Cénée (Καινεύς / 

Kaineús en grec ancien) / Cénis (Καινις / Kainis en grec ancien). Les textes concernant la 

légende de Kaineus/Kainis sont assez rares, tout comme les études concernant ce personnage 

mythique. Kaineus fait de brèves apparitions dans de grands poèmes, telles que dans le 

Catalogue des femmes d’Hésiode dont un fragment conservé décrit la première partie de 

l’étrange histoire de Kainis, qui n’est autre que la transformation de femme en homme : 

« (Voici ce qu'Hésiode raconte, ainsi que Dicéarque et Cléarque et Callimaque 

et d'autres au sujet de Tirésias...). Les mêmes racontent que dans le pays des Lapithes, 

le roi Elatos eut une fille qu'il appela Cainis. Un jour qu'elle se fut unie à Poseidon, 

le dieu lui proposa d'accomplir pour elle ce qu'elle désirait. Elle lui demanda de la 

changer en homme et de la rendre invulnérable. Poseidon fit selon sa demande, et son 

nom fut changé en Caineus »1 

À l'origine Kainis était donc la fille du roi Lapithe Élatos, et sous sa forme féminine, fut 

violée par Poséidon. À la suite de cette union, Poséidon propose à la jeune fille de réaliser ce 

qu'elle peut désirer : elle choisit alors de devenir un homme invulnérable. Nous pouvons 

supposer que ce choix lui vient du désir de ne pas répéter son expérience malheureuse avec 

d'autres hommes, assimilant l’acte sexuel à une blessure2. Cette explication est cependant 

absente dans le Catalogue des femmes, mais donnée par Ovide dans ses Métamorphoses : 

« L'affront que j'ai subi, répond Cénis, m'inspire un souhait extraordinaire : je 

voudrais qu'il me fût désormais impossible de subir rien de semblable ; permets-moi 

de ne plus être femme et tu auras comblé tous mes désirs »3 

Une autre version relatée par Acousilaos (2F22 FGrH) rapporte les mêmes événements, 

mais dans sa version, la jeune fille est transformée en homme parce qu'il ne lui est pas permis 

d'avoir d'enfants.  

                                                 
1 Hésiode, Catalogue des femmes, fragment 87 
2 Marie Delcourt, Hermaphrodite, Paris, Presses Universitaires de France, 1958, p.54 
3 Ovide, Les Métamorphoses, Tome 3, Livre XII, 201-204 
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Point intéressant, dans la mythologie grecque, les dieux ne rencontrent jamais les 

humains une seule fois. Donc si Poséidon se sent lésé par le souhait de Kainis lors d’une 

éventuelle future rencontre, c'est parce qu'aucun enfant ne naîtra de celle-ci, alors que les unions 

de Poséidon ont toujours apporté de nouveaux enfants. De ce fait, la version, comme vu 

précédemment, donne une raison différente au changement de sexe de Kainis : il lui est interdit 

d’avoir des enfants et ce serait donc pour cela que, de frustration, Poséidon l’a transformé en 

homme. 

En plus de son invulnérabilité, elle/il (étant donné le changement de sexe, les pronoms 

ne sont, ici, pas complètement clairs) acquiert aussi une grande force, et devient le héros le plus 

puissant de son époque et roi des Lapithes. Marie Delcourt ajoute que le souhait de Kainis 

implique une invulnérabilité au sens courant, mais aussi au sens d’invulnérabilité sexuelle, et 

que la lance de ce héros est également un symbole phallique1. 

Tout comme Salmacis va connaître une élévation sur l’échelle sociale car elle devient à 

moitié homme en fusionnant avec Hermaphrodite, Kainis, en devenant un homme, s’élève au 

rang de héros : « ce Cénée de Perrhébie, célèbre pour ses hauts faits, qui habitait l’Othrys ; et 

ce qui chez lui rendait ce don plus merveilleux encore, il était né femme »2. Malgré son 

changement de sexe, cela n’est pas reproché à Kaineus et, au contraire, d’après ses partisans, 

cette transformation ne fait que rendre encore plus grandiose ses hauts faits. Toutefois, tout le 

monde n’est pas d’accord avec ce fait, notamment ses ennemis qui considèrent que, malgré sa 

transformation en homme, Kaineus reste une femme qui n’a rien à faire sur un champ de bataille 

et mérite une leçon : 

« Latrée, un colosse par la grosseur de ses membres et par sa taille […] lança 

dans les espaces de l'air ces fières paroles : Quoi ! Caenis, faudra t-il que je supporte 

aussi l'insolence d'un être tel que toi ? Car pour moi tu seras toujours une femme ; tu 

seras toujours Cénis. Ainsi tu as perdu le souvenir de ce que tu étais en venant au 

monde ? tu oublies à quoi tu dois de ne plus l'être et à quel prix tu as acheté cette 

fausse apparence d'un homme ? Rappelle-toi quel était ton sexe quand tu es née ou 

quel traitement tu as subi ; va prendre une quenouille et une corbeille, va tordre le fil 

sous ton pouce ; laisse aux hommes les combats. » 3 

                                                 
1 Marie Delcourt, Hermaphrodite, Paris, Presses Universitaires de France, 1958, p.54 
2 Ovide, Les Métamorphoses, Tome 3, Livre XII, 173-176 
3 Ovide, Les Métamorphoses, Tome 3, Livre XII, 462, 469-476 
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Une autre version, celle présente dans les Histoires incroyables de Palaiphatos, révèle 

que Kaineus est en fait un jeune garçon aimé de Poséidon. Une fois sorti de l'adolescence, il 

montre un courage que rien ne peut fléchir, il est valeureux et c’est un expert au combat, jamais 

blessé lors d’une bataille. Les Centaures l’enterrèrent vivant, et c'est ainsi qu'il périt. 

« On dit que Cénée était invulnérable. Il divague, celui qui pense qu'il pourrait 

exister un homme invulnérable au fer. La vérité est la suivante. 

Cénée était un Thessalien valeureux à la guerre et expert au combat. Bien 

qu'ayant participé à de nombreuses batailles, il ne fut jamais blessé, pas même quand 

il mourut en combattant aux côtés des Lapithes contre les Centaures. Ces derniers, 

l'ayant capturé, se contentèrent de l'enterrer vif, et c'est ainsi qu'il périt. » 1 

Cette démystification du mythe donne ainsi une explication rationnelle concernant à la 

fois l'invulnérabilité et le changement de sexe de Kaineus. 

b) Kaineus vaincu par les Centaures 

En ce qui concerne la fin de Kaineus, l'histoire de sa mort inhabituelle varie selon les 

récits. Kaineus, après sa transformation, se montre orgueilleux, plante sa lance au milieu de 

l'agora, et, dépendant des variantes, l’honore lui-même comme un dieu ou ordonne aux autres 

qu'on rende les honneurs divins à sa lance et qu'on jure par elle.  

Kaineus se montrant ainsi coupable d’hybris, Zeus décide de punir celui-ci en envoyant 

les Centaures contre lui, qui le martèlent de leurs coups jusqu'à l'enfoncer sous la terre. Dans la 

version rapportée par Acousilaos (2F22 FGrH), les Centaures l'immobilisent en plaçant avec 

un rocher sur son corps et Kaineus meurt ainsi étouffé.  

Mais déjà avant, la version rapportée par Acousilaos, un relief de bronze d'Olympie 

d'environ 630 avant J.-C. en donne une illustration indubitable : deux Centaures pilonnent un 

guerrier armé et l'enfoncent dans le sol au moyen de troncs d'arbre, tandis qu'il leur porte en 

vain des coups avec une épée dans chaque main. 

                                                 
1 Palaiphatos, Histoires Incroyables, Livre X 
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Ovide offre d’ailleurs une variation ressemblant à celle donné par le relief de bronze, où 

les Centaures, après avoir enfoncé Kaineus sous la terre à coups de sabot, finissent par 

l’ensevelir sous des troncs d’arbre. Bien qu’invulnérable, Kaineus est ainsi vaincu : 

« En un instant l'Othrys est dépouillé de ses arbres et le Pélion n'a plus 

d'ombrages. Enseveli sous le poids formidable de ces arbres amoncelés, Cénée s'agite 

haletant ; il cherche à soulever avec ses épaules impénétrables la masse de bois qui 

Ie couvre ; mais, lorsque son fardeau s'est élevé au dessus de son visage et de sa tête, 

lorsqu'il ne trouve plus d'air à respirer, il a des moments de défaillance »1 

c) Kaineus et le Phénix 

Parmi les textes tardifs relatant l’histoire de Kaineus, le plus vivant est sans aucun doute 

celui d'Ovide, qui consacre la plus grande partie du livre XII des Métamorphoses à la 

description de la transformation de Kainis, au mariage et à la bataille qui suit, avec pour point 

culminant la destruction de Kaineus. Comme une métamorphose doit après tout avoir lieu pour 

donner une conclusion à l'épisode, il choisit de citer la variante attribuée au devin Mopsus, où 

de la masse des troncs d'arbre empilés sur le corps de Kaineus s'élance vers les cieux un oiseau 

de couleur fauve : 

                                                 
1 Ovide, Les Métamorphoses, Tome 3, Livre XII, 512-519 

Figure 3 : Kaineus aux prises avec deux centaures, relief de bronze d'Olympie, datant d’environ 630 avant J.-C © 
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« Il y en eut qui prétendirent que le corps de Cénée, sous cet amas de forêts 

s'était enfoncé dans Ies ombres du Tartare ; mais le fils d'Ampyx le conteste ; il a vu 

sortir du milieu des matériaux empilés un oiseau au plumage fauve, qui a pris son vol 

dans l'air limpide ; moi-même alors je l'ai vu aussi pour la première et la dernière 

fois. Mopsus l'aperçoit qui planait doucement au dessus de ses compagnons d'armes 

et poussait autour d'eux des cris retentissants ; il le suit tout à la fois de la pensée et 

des yeux : "Salut, dit-il, gloire de la nation des Lapithes, toi qui fus jadis un grand 

homme et qui es aujourd'hui un oiseau unique ; salut, Cénée". »1 

L’oiseau que serait ainsi devenu Kaineus n'est pas nommé, mais on peut supposer que 

nous le connaissons comme étant le Phénix. Oiseau légendaire, pourvu d'une grande longévité 

et caractérisé par sa capacité à renaître des cendres après s'être consumé dans les flammes, il 

symbolise ainsi les cycles de mort et de résurrection, ainsi que la noblesse, mais il représente 

surtout la bisexualité, tout comme Kaineus qui a possédé alternativement les deux sexes, en se 

reproduisant lui-même : 

« Ô destin fortuné ! Ô trépas bienheureux 

Que Dieu donne à l'oiseau pour naître de soi-même ! 

Qu'il soit mâle ou femelle ou bien ni l'un ni l'autre, 

Heureux être, ignorant les liens de Vénus ! 

Sa Vénus, c'est la mort ; la mort, son seul amour ; 

Afin de pouvoir naître, il aspire à mourir 

Il est son propre fils, son héritier, son père. 

Il est tout à la fois nourricier et nourri ; 

II est lui et non lui, le même et non le même, 

Conquérant par la mort une vie éternelle2 » 

Marie Delcourt rappelle que, bien que les Anciens aient parfaitement senti une certaine 

parenté entre Kaineus et cet oiseau fantastique, Ovide est, à notre connaissance, le seul poète 

qui ait mis dans la légende de Kaineus un épisode nettement coloré par celle du Phénix. Avec 

l'extraordinaire intuition mythologique qui s'allie en lui à un goût souvent déplorable, Ovide a 

perçu entre eux une parenté authentique3. 

                                                 
1 Ovide, Les Métamorphoses, Tome 3, Livre XII, 521-531 
2 Lactance, Poème sur le Phénix, 161-170 
3 Marie Delcourt, Hermaphrodite, Paris, Presses Universitaires de France, 1958, p.55 
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La preuve que cette affirmation est correcte est que, à un moment donné, Ovide a fait le 

choix de changer le simple ensevelissement de Kaineus sous la terre par une sorte de miracle 

où surgissant « du milieu des matériaux empilés un oiseau au plumage fauve »1, qui n’est autre 

que le fameux Phénix. C’est très probablement la croyance en la survie de Kaineus dû à son 

invulnérabilité et à la bisexualité de celui-ci, qu’Ovide a choisi d’insérer Kaineus dans le cycle 

du Phénix. 

En définitive, la bisexualité de Kainis/Kaineus présente dans ce mythe est perçue le plus 

souvent comme un choix, contrairement aux deux précédents qui semblent y avoir été forcé. 

De plus, ce changement de sexe, qui permet à Kaineus de s’élever sur l’échelle sociale, montre 

les comportements sociaux de la société grecque antique, notamment les rôles prédéfinis de 

l’homme et de la femme, l’homme étant supérieur à la femme comme l’explique Latrée sur le 

champ de bataille. Toutefois, cette bisexualité exprime également d'une certaine façon la 

fragilité de toute différenciation sexuelle établie, dans la mesure où le changement de sexe de 

Kaineus n’est un secret pour personne et étant même acclamé à travers les réussites de celui-ci. 

  

                                                 
1 Ovide, Les Métamorphoses, Tome 3, Livre XII, 524 
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Conclusion de la partie 2 

Ces trois mythes présentent donc la bisexualité et le changement de sexe sous différents 

angles. Bien que celle-ci soit acceptée, ou non, de différentes façons, on retrouve dans chacun 

des mythes une similarité évidente qui est l’acquisition de cadeaux offerts par des dieux de 

l’olympe. En effet, bien que chez Tirésias, le changement de sexe semble être une punition, cet 

événement devient alors une sorte de « bénédiction » puisque celui-ci obtient des dons 

divinatoires, la capacité de rester lucide même dans la mort et une vie extrêmement longue. 

Pour Kainis/Kaineus, bien que son changement de sexe soit le plus souvent assimilé à une 

blessure, il en tire le meilleur parti en devenant, grâce à son invulnérabilité, le héros le plus 

puissant de son époque et roi des Lapithes. Et bien que la bisexualité soit perçue comme une 

véritable déchéance pour Hermaphrodite, celui-ci obtient tout de même, de la part des dieux, 

une vengeance en maudissant la source de la nymphe Salmacis, qui a elle-même pu fusionner 

avec Hermaphrodite grâce aux dieux.  

Ces récits ont également pour point commun de transmettre une sorte de morale sur la 

société et les comportements sociaux présent en Grèce antique, notamment en exprimant la 

fragilité de toute différenciation sexuelle établie, ainsi qu’en montrant de la complexité de la 

nature humaine.  
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Partie 3 : Les stéréotypes mythiques 

I. Le regard de l’autre 

a) Une peur du monstre bisexué…. 

Bien que les mythes vus précédemment semblent vouloir exprimer la fragilité de toute 

différenciation sexuelle établie, ainsi que de la complexité de la nature humaine en Grèce 

antique, la lecture de ceux-ci semble également provoquer des sentiments différents, telle que 

la peur ou la fascination.  

D’ailleurs, la peur du « monstre » bisexué ne s’est pas contentée de rester dans les 

mythes, finissant par se transposer dans le monde réel. En effet, comme le rappelle Luc Brisson, 

en Grèce ancienne et à Rome jusqu'à la République, les êtres pourvus des deux sexes semblent 

avoir été impitoyablement éliminés, comme des monstres, c'est-à-dire comme des signes 

funestes envoyés aux hommes par les dieux pour manifester leur colère et pour annoncer la 

destruction de l'espèce humaine1, ce qui semble coïncider avec le mythe de l’androgyne. Ce 

dernier a été séparé pour empêcher une époque de chaos et refuser la division imposée par les 

dieux signifierait donc très probablement un retour au chaos :  

« La séparation entre le ciel et la terre, la distinction entre les dieux et les 

hommes et la différence entre les sexes sont solidaires l'une de l'autre et assurent le 

maintien d'un ordre anthropologique, cosmologique et même théologique que 

remettent en cause les êtres doubles du mythe raconté par Aristophane, en voulant 

abolir toute distance entre le ciel et la terre, les dieux et les hommes »1 

Dans la mythologie grecque, la race des androgynes, avant leur séparation, apparaît 

comme une race supérieure, presque sacrée. Actualisée en un être de chair et de sang, cette race 

devient une véritable monstruosité, et rien de plus : elle atteste la colère des dieux contre le 

groupe qui a eu le malheur de la révéler et les Grecs anciens souhaitent se débarrasser le plus 

vite possible des malheureux qui la représentent2. 

  

                                                 
1 Luc Brisson, Le sexe incertain, Paris, Les Belles Lettres, 1997, p.9 ; p.71-72 
2 Marie Delcourt, Hermaphrodite, Paris, Presses Universitaires de France, 1958, p.68-69 
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En effet, la naissance d’un enfant possédant les deux sexes, qui pourraient être 

considérée comme un événement miraculeux du fait de la supériorité de la race des androgynes, 

est alors considérée comme un avertissement. Les Anciens, conscients qu’un enfant androgyne 

représente un danger potentiel, pensaient pouvoir éviter les conséquences de la colère divine en 

accomplissant les actions nécessaires pour l’apaiser, signifiant le plus souvent la mise à mort 

de l’enfant. 

Plusieurs sources rapportent en effet que, depuis une période très ancienne, l’Antiquité 

grecque et romaine a cherché anxieusement sur le corps des nouveau-nés les signes qui auraient 

indiqué que l’espèce humaine n’était plus semblable à elle-même et qu’elle allait disparaître. 

Or, aucune mutation n’était plus radicale que la bisexualité1. Ces nouveau-nés, atteints de 

difformités particulièrement évidentes, étaient alors considérés comme des monstres (τέρας). 

Ceux-ci constituent alors un prodige, le terme τέρας chez Homère désignant tout signe envoyé 

des dieux, qu’il soit favorable ou défavorable aux hommes. Mais, progressivement, le terme 

τέρας a fini par désigner exclusivement un signe présentant un présage funeste, qui plonge les 

hommes dans la stupeur et dans la frayeur, comme c'est le cas avec l’histoire de Polycrite 

rapportée par Phlégon de Tralles.  

Polycrite est un Étolarque qui mourut après trois jours de mariage avec une Locrienne. 

La veuve accoucha d'un enfant possédant les deux sexes. Les prêtres, consultés, déclarèrent que 

de grands malheurs menaçaient l'État si l'on ne brûlait pas vifs la mère et l'enfant. Polycrite 

reparut tout à coup, tentant de convaincre la foule de laisser la vie à son enfant, en vain. Il 

dévora alors son fils, laissant seulement la tête, qui se mit à parler et prédit d'affreuses 

catastrophes :  

« A compter de ce jour, lorsque l'année aura accompli une fois son cycle,  

La mort est arrêtée pour tous, mais vos âmes survivront,  

Locriens et Etoliens tout ensemble par la volonté d'Athéna.  

Et ce malheur n'aura pas de repos, non pas le moindre.  

Déjà, des gouttes de sang sont répandues sur vos têtes  

La nuit recouvre tout, et un nuage noir s'étend ;  

Voici que la nuit répand les ténèbres sur la terre entière,  

  

                                                 
1 Luc Brisson, Le sexe incertain, Paris, Les Belles Lettres, 1997, p.13 
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Toutes les maisons, vides, inclinent leurs membres vers le sol.  

La femme ne quittera jamais plus le deuil, et les enfants  

Ne pousseront plus dans les maisons où l'on pleure leur père.  

Oui, car tel est le fléau qui s'est abattu sur tout sans exception. »1 

En ce qui concerne l'élimination de l'androgyne, sur seize cas qui se seraient produits 

entre 209 et 92 av. J.-C., l'androgyne est abandonné dix fois sur l'eau (de la mer, dans neuf cas 

et d'un fleuve dans un cas, dans un coffre ou une caisse qui ne doit pas tarder à se retourner). 

Dans un autre cas, on sait qu'il est destiné à la mort, sans autre précision. Et, enfin, dans cinq 

autres cas, son sort n'est pas connu. La mort par noyade constitue une technique étrusque 

caractéristique2.  

Cependant, pour éliminer complètement ces prodiges, il ne suffisait pas seulement de 

les tuer. En effet, ils devaient disparaître de manière qu’il ne reste aucune trace de leur existence. 

Lors de la naissance d’un androgyne, les haruspices sont immédiatement convoqués et, après 

avoir constaté que le nouveau-né était bien un prodige, imposent donc la mise à mort. Enfin, 

pour compléter le rite, des cérémonies expiatoires sont mises en place, avec, dans certains cas, 

trois groupes de neuf vierges qui parcourent la ville en chantant un hymne en l’honneur d’Héra, 

déesse du mariage, gardienne de la fécondité du couple et des femmes en couches, afin 

d’éliminer toute contamination. 

En règle générale donc, les androgynes étaient mis à mort aussitôt après la naissance. 

Mais il arrivait quelques fois que certains nouveau-nés ne soient pas supprimés : sur ordre des 

parents ou sur l’initiative d’un esclave, l’enfant était abandonné à la naissance. Ce geste de pitié 

était toutefois aussi cruel que la mise à mort puisque personne ne recueillait l’androgyne, ce qui 

revenait à le laisser pour mort. Toutefois, il arrivait parfois que certains de ces enfants échappent 

miraculeusement à la mort, et que l’un d’eux soit retrouvé à la campagne, où il errait 

désespérément, cherchant à survivre. Les Anciens considéraient que c’était gravissime : la 

survie d’un hermaphrodite représentait un grave danger pour la communauté, le « monstre » 

contaminait par son impureté les personnes et les choses avec lesquelles il se trouvait en 

contact3.  

                                                 
1 Phlégon de Tralles, De mirabilibus, Livre XV, 192-203 
2 Bruce MacBain, Prodigy and expiation, Bruxelles, Collection Latomus 177, 1982, p. 68-69 
3 Eva Cantarella, L'hermaphrodite et la bisexualité à l'épreuve du droit dans l'antiquité, Paris, Presses 

Universitaires de France, 2004, p.6 
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b) …ou bien une fascination ?  

Ces enfants, dotés des deux sexes, ont donc été impitoyablement éliminés car ils 

semblaient représenter un présage funeste, plongeant les Anciens dans la stupeur et dans la 

frayeur. Toutefois, assez rapidement, une sorte d’insurrection se forma contre la cruauté infligée 

aux êtres bisexués. C’est d’ailleurs pour combattre ces superstitions incitant à de tels actes de 

cruauté que Diodore de Sicile évoque des cas où un changement de sexe se produit par suite 

d'une intervention chirurgicale plutôt primitive1. 

En effet, dans sa Bibliothèque historique, Diodore de Sicile explique que les Anciens 

enchaînent la mise à mort des androgynes à cause des superstitions vues précédemment, mettant 

également en valeur l’ignorance de ces derniers : 

« Au commencement de la guerre marsique, un habitant des environs de Rome 

s’était marié avec un Androgyne semblable à ceux dont nous venons de parler. Il 

dénonça le fait au sénat qui, poussé par la superstition et les aruspices étrusques, 

ordonna de le faire brûler vif. Cet Androgyne n’était cependant pas une véritable 

monstruosité, et il périt parce qu on n’en savait pas convenablement apprécier 

l’infirmité. Quelque temps après, un semblable Androgyne se vit chez les Athéniens 

qui, par la même ignorance le brûlèrent vivant. »2 

Ce rationaliste va alors détruire petit à petit les superstitions concernant les androgynes 

en expliquant que le phénomène comme une simple erreur de la nature, comme une anomalie 

anatomique rare mais tout à fait explicable1 Le combat de Diodore contre ces superstitions 

religieuse cruelle porta ses fruits, car sous, l'Empire les êtres dotés des deux sexes furent tenus 

pour un agréable jeu de la nature et exhibés pour exciter l'étonnement1, comme l’explique Pline 

l’Ancien au Ier siècle de notre ère :  

« Il naît aussi des êtres qui participent des deux sexes : nous les appelons 

« hermaphrodites ». Jadis on les appelait « androgynes » et on les considérait comme 

des prodiges. Aujourd’hui au contraire, on les tient pour des sources de plaisir »3 

  

                                                 
1 Luc Brisson, Le sexe incertain, Paris, Les Belles Lettres, 1997, p.9-10 ; p.32 ; p.10 
2 Diodore de Sicile, Bibliothèque historique, Tome 4, Livre XXXII 
3 Pline l'Ancien, Histoire naturelle, Livre VII, III.34 
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Fait réaffirmé par une épigramme d’Événos d’Athènes présente dans L’Anthologie 

Palatine : « Moi qui, jadis, levais vers Cypris mes jeunes mains, lui offrant des torches de pin 

pour qu'elle m'accordât un enfant, car déjà j'avais dénoué dans la chambre nuptiale mon 

vêtement de vierge, voici que tout à coup je me vis mettre au monde une forme virile. On 

m'appelle époux et non plus épouse. Après ceux d'Aphrodite, je couronne les autels d'Arès et 

d'Hercule. Thèbes, jadis, a raconté Tirésias. Chalcis, aujourd'hui, m'a vu déposer la mitré pour 

prendre la Chlamyde »1 

Marie Delcourt explique également que le culte du dieu Hermaphrodite a contribué à 

miner peu à peu la vieille terreur devant l'androgyne maléfique. Ce qui est sûr, c'est qu'ils ont 

longtemps coexisté, car le culte semble dater du IVe siècle et il faut attendre jusqu'à l'ère 

chrétienne pour entendre parler de la superstition comme d'un reste des vieux âges. Cela 

suffirait à montrer à quel point les croyances relatives aux dieux doubles sont hétérogènes à 

l'expérience2. 

En définitive, ces cas bien réels d’androgynie et d’hermaphrodite montrent à quel point 

les Anciens se basent sur les récits mythologiques pour régir les règles et comportements 

sociaux. En effet, la naissance d’un enfant possédant les caractéristiques des deux sexes 

déclenchait l’émoi parce que celle-ci venait remettre en cause l’organisation des sociétés, mais 

surtout obligeait les Anciens à reconsidérer la survie de l’espèce humaine. De ce fait, il fallut 

énormément de temps, comme l’explique Marie Delcourt, pour que la peur provoquée par la 

naissance de prodiges et les incertitudes que ceux-ci entraînaient évolue en quelque chose de 

positif et non plus meurtrier. 

 

  

                                                 
1 Événos d’Athènes, Anthologie Palatine, Livre IX, 602 
2 Marie Delcourt, Hermaphrodite, Paris, Presses Universitaires de France, 1958, p.68 
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II. La distribution des rôles sociaux 

a) La virilité antique 

Dans l’antiquité grecque, le terme « virilité », du grec ancien ἀνδρεία, désigne les 

comportements et action d’un homme « achevé », d’un homme adulte, ou autrement dit, le plus 

« parfait » du masculin1. La virilité était, dans les sociétés grecques et romaines, considérée 

comme une vertu morale sachant se combiner à une glorification de la force physique. Cette 

vertu était particulièrement valorisée, notamment grâce à son association aux références 

guerrières, à la maturité et à la dominance sexuelle de l’homme, aussi bien sur les femmes que 

sur les jeunes hommes. La sexualité est alors « asymétrique »1 :  

« Celle-ci n'unit pas deux individus qui tentent de parvenir au plaisir tout en 

cherchant à satisfaire leur partenaire, mais bien un dominant et un dominé, on 

pourrait dire, plus brutalement, un pénétrant et un pénétré, ce que traduit moins 

trivialement, mais avec un sens tout aussi fort de l'inégalité, l'expression encore 

largement en usage, partenaire actif, partenaire passif »1 

De plus, c'est dans le contexte guerrier que les Spartiates distinguent les hommes 

« vrais » et les « trembleurs » qui ont cédé lors d'un combat et donc perdu leur virilité. En effet, 

les jeunes Spartiates sont élevés suivant une discipline de fer : « Leur étude des lettres se 

bornait au strict nécessaire ; tout le reste de leur instruction consistait à apprendre à bien 

obéir, à supporter patiemment la fatigue et à vaincre au combat »2. Ces jeunes hommes sont 

ainsi entrainés à devenir des guerriers et donc des figures dominatrices, mais qui sachent 

également obéît aux ordres. 

Or Nicole Loraux rappelle que, en sa détermination essentielle, la force est par 

définition, dans le monde grec de la guerre et de l’exploit, virilité3. 

Dans la mythologie grecque, Héraclès (en grec ancien Ἡρακλῆς) fait partie des héros 

qui semblent représenter à la fois puissance physique et mentale, virilité masculine et bestialité. 

Héraclès est généralement représenté comme un héros vaillant et intrépide qui survécut sans 

égratignure à une série de douze travaux plus inhumains les uns que les autres. 

                                                 
1 Alain Corbin, L’invention de la virilité, Paris, Seuil, 2011, p.11 ; p.45 
2 Plutarque, Vie de Lycurgue, XVI 
3 Nicole Loraux, Les Expériences de Tirésias, Paris, Gallimard, 1989, p.145 
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Contrairement aux récits concernant d'autres héros, l'Iliade et l'Odyssée se montrent 

généreux quant aux récits concernant Héraklès, ce qui constitue la garantie que nombre de ses 

exploits furent racontés et connus extrêmement tôt. L'Iliade sait qu'il est né d'Alcmène et de 

Zeus à Thèbes, qu'il a dû servir Eurysthée, qu'il a blessé plusieurs dieux et ravagé Troie, qu'il a 

combattu les fils de Nélée et qu'il est allé chercher Cerbère. L'Odyssée nous parle d'Amphitryon, 

son beau-père, et de sa femme, Mégara, de la façon déloyale dont il a tué Iphitos et elle évoque, 

elle aussi, sa descente dans l'Hadès. 

En effet, pendant de nombreux siècles, différents domaines artistiques, tels que la 

peinture, la littérature, la sculpture ou encore la gravure, se sont épris d’un grand intérêt pour le 

mythe d’Héraclès, lui permettant de conserver et renouveler sa popularité, en mélangeant et 

apportant de nouveaux éléments au mythe d’origine. Ce héros mythique est donc plus connu 

pour ses exploits, notamment grâce à ses douze travaux, que pour sa force physique. Il existe 

toutefois différents récits qui le décrivent comme un homme bien bâti à la carrure imposante : 

« Ὁ δ´ Ἡρακλῆς τραφεὶς καὶ παιδευθεὶς καὶ μάλιστ´ ἐν τοῖς γυμνασίοις 

διαπονηθεὶς ἐγένετο ῥώμῃ τε σώματος πολὺ προέχων τῶν ἄλλων ἁπάντων καὶ ψυχῆς 

λαμπρότητι περιβόητος. 

Hercule élevé dans cette ville, et habile dans les exercices du corps, surpassa 

tous les autres hommes par la force de son corps, et la grandeur de son âme. »1 

                                                 
1 Diodore de Sicile, Bibliothèque Historique, Tome 1, Livre IV, Fragment X 

Figure 4 : Héraclès combattant l'Hydre de Lerne, amphore attique à 

figures noires, 540-530 av. J.-C. © 
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De cette description, il est facile d’imaginer la société grecque qui, ayant admiré le héros 

qui lui fut présenté dans différents domaines, en fit un modèle de virilité masculine qu’elle n’a 

cessé de forger au fil du temps. 

b) La femme passive (Hélène de Troie) 

Au même titre que l’idéal de virilité apparaît dans les sociétés antiques, la place de 

femmes est également représentée. En effet, dans les sociétés grecques, la représentation des 

femmes et du féminin apparaît marquée et façonnée par la domination masculine comme le 

dépeigne la majorité des sources antiques. Par exemple, dans son ouvrage Politique, Aristote 

présente une description du rôle de la femme au sein de la famille et de la maison : 

« On a dit qu’il y avait trois parties dans l’administration domestique : l’une 

concerne l’autorité du maître (δεσποτική), dont on a déjà parlé, l’autre celle du père 

(πατρική), la troisième, celle de l’époux (γαμική). Le chef de famille exerce son autorité 

(archei) sur sa femme et sur ses enfants comme sur des êtres également libres, mais 

cette autorité est différente dans l’un et l’autre cas : c’est pour la femme l’autorité 

d’un homme d’État (πολιτικῶς) et pour les enfants celle d’un roi (βασιλικῶσ). 

L’homme est par nature (φύσει) plus apte à commander (ἡγεμονικώτερον) que la 

femme, comme l’âge et la maturité le sont plus que la jeunesse et le manque de 

maturité. Dans la plupart des régimes où gouvernent des citoyens, ceux-ci sont 

alternativement gouvernants et gouvernés, car tous tendent par leur nature à une 

égalité sans aucune différence. […] [Mais] entre l’homme et la femme ce rapport de 

supériorité existe toujours. »1 

Aristote décrit ainsi l’état d’infériorité de la femme dans sa propre famille, présentant 

ainsi une image d’épouse soumise, notamment à travers l’existence d’un tuteur, qui doit la 

représenter pour tout acte juridique. Et bien que la femme ait cependant la faculté de délibérer, 

contrairement à l’esclave, elle ne possède toutefois pas la possibilité de décision, qui revient au 

chef de famille : 

« L’esclave est complètement dépourvu de la faculté de délibérer ; la femme, 

elle, la possède, mais sans possibilité de décision ; et l’enfant ne l’a que sous une 

forme imparfaite »1 

                                                 
1 Aristote, Politique, I, XII, 1-2, 1259a37-1259b10 
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Toutefois, comme l’explique Aurélie Damet dans son article, « La domination 

masculine dans l’Athènes classique et sa remise en cause dans les crises intrafamiliales »1, les 

sources grecques expliquant la place des femmes sont quasiment toutes produites par des 

hommes, déséquilibre renforçant le phénomène de domination : une seule voix, celle des 

dominants, se laisse alors entendre1.  

En effet, les femmes définies comme étant « passives » sont, en général, seulement 

mentionnées par les auteurs au fil de leur récit et ne jouent aucun rôle dans l'histoire, apportant 

uniquement une preuve de leur existence parmi les faits rapportés. D’ailleurs, dans les épopées, 

celles-ci sont souvent représentées comme des épouses, des reines et des maîtresses de maison. 

Ainsi, grâce à différentes présentations de femmes dans leurs récits, les auteurs peuvent 

donner une explication logique quant à la suite de certains événements, surtout lorsqu’il s’agit 

d'établir des liens familiaux entre plusieurs personnages et expliquer les alliances entre familles, 

notamment grâce au mariage. Il existe en effet une multitude de mariages politiques dans les 

récits mythologies. Dans ses Histoires, Polybe explique que le roi Antiochus restaure le trône 

d'Armosate à Xerxès et lui donne sa fille Antiochis en mariage, apparaissant ainsi comme un 

homme d’une grande noblesse : 

« Antiochus était venu camper devant Armosate et se préparait à en faire le 

siège. […] Le roi de Syrie, loin de suivre ces conseils violents, reçut le jeune roi, fit la 

paix avec lui […]. Il mit ordre aux affaires du royaume, et donna en mariage à Xerxès, 

Antiochis sa fille. Un procédé si noble et si généreux lui fit beaucoup d'honneur et lui 

gagna les cœurs de tous les peuples de cette contrée. »2 

De même, Plutarque parle longuement de ces mariages-alliances dans la Vie de Pyrrhus, 

roi d'Épire qui, « Après la mort d’Antigone, […] épousa plusieurs femmes pour le bien de ses 

affaires. Car il épousa la fille d’Autéléon, roi de Péonie, et Bircenna, fille de Bardilis, roi 

d’Esclavonie, et Lanassa, fille d’Agathoclès, tyran de Syracuse, laquelle lui apporta, pour son 

douaire, l’île de Corfou, que son père avait prise ».3 

  

                                                 
1 Aurélie Damet, La domination masculine dans l’Athènes classique et sa remise en cause dans les crises 

intrafamiliales, Paris, Siècles, 2012, p.35-36 
2 Polybe, Histoires, Livre 8, Fragment VII 
3 Plutarque, Vies des hommes illustres, Tome 1, Vie de Pyrrhus, XVIII 
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Diodore de Sicile fait également état de telles alliances notamment lorsqu’il présente 

Denys. Celui-ci demande en mariage, pour créer des alliances, une Rhégienne (« Quant aux 

Rhégiens, il leur fit demander en mariage une de leurs citoyennes »1) ou bien encore une 

Locrienne (« il s'empressait sans cesse de faire du bien aux Locriens, parce qu'ils lui avaient 

accordé en mariage une de leurs filles »1). Ces femmes ne sont pas nommées, et sont de simples 

outils pour Denys afin d’élargir son influence. 

En définitive, dépassant le cadre même de la religion, la mythologie semble donc dicter 

les rôles et comportements sociaux dans l’Antiquité, notamment en ce qui concerne les rôles de 

l’homme et de la femme. En effet, des mythes « classiques » de la bisexualité découlent 

également les mythes quelque peu stéréotypés de l’homme viril et de la femme passive. L’idéal 

de l’homme viril est donc représenté par les héros de la mythologie, poussant les hommes à 

allier à la fois puissance physique et mentale, virilité masculine et bestialité. Tandis que la 

femme, que ce soit dans la réalité ou les épopées, joue donc très souvent un rôle passif, 

apparaissant comme un outil utilisé par l’homme et mettant en quelque sorte le chef de famille 

en valeur. 

  

                                                 
1 Diodore de Sicile, Bibliothèque Historique, Tome 2, Livre XIV, Fragments XLIV ; CVII ;  
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III. La déconstruction des rôles sociaux 

Luc Brisson relève un point intéressant concernant cette déconstruction des rôles 

féminin et masculin. En effet, il explique que dans différents cas, il existe une remise en cause 

de cette règle sociale qui en Grèce ancienne permet de définir le statut d'homme par la guerre 

et celui de femme par le mariage. Pour une fille, le refus du mariage équivaut au renoncement 

à la féminité et donc au rejet du côté de la guerre, comme l'illustrent les exemples d'Athéna et 

des Amazones qui, sous leur équipement guerrier, restent des femmes. Avec Kaineus, la 

modification est radicale : c'est le corps lui-même qui change de sexe. A l'inverse, l'homme qui 

refuse de porter les armes ou qui se montre lâche au combat, désavoue la virilité associée à son 

sexe, et par suite passe du côté des femmes 1. 

a) Une crise de la virilité :  la féminité des héros mythologiques 

1. Héraclès, le Surmâle 

La distribution des rôles sociaux se trouve alors mise à mal. En effet, comme tout idéal 

de perfection, l’idéal de virilité semble être inatteignable et se retrouve menacé, car dès 

l’Antiquité grecque, un sentiment d’une crise de la virilité apparaît. Cette crise apparaît 

également chez les héros mythologiques, Héraclès inclus. 

En effet, Nicole Loraux explique que la figure d’Héraclès est fondamentalement 

ambivalente : l’une des contradictions intéressantes étant le rapport de ce héros aux femmes et 

à la féminité. C'est l'affirmation de la sexualité la plus virile qu'en Héraclès on saisit d'abord à 

l'évidence : modèle du Surmâle, lors de l’épisode des Thespiades, Héraclès s’unit 

successivement à cinquante jeunes filles de Thespios pendant cinquante jours de suite, ou même 

en une seule nuit, selon les versions. Au hasard de ses errances, il épouse au passage, engendre 

et puis s'en va. Comme objet de conquête et de jouissance, le corps féminin est pour lui toujours 

neuf. Ainsi, la vie d'Héraclès ressemble à un parcours à travers le corps féminin2. Il apparaît 

alors que la femme et la figure du féminin sont les faiblesses d’Héraclès dont il est l’esclave, 

symbolisé notamment par l’épisode de son asservissement à Omphale. D’ailleurs, Nicole 

Loraux explique que les mythes se plaisent à asservir Héraclès à des femmes ou, du moins, à le 

mettre au service d’une volonté féminine comme celle d’Héra ou encore Omphale.  

                                                 
1 Luc Brisson, Le sexe incertain, Paris, Les Belles Lettres, 1997, p.59 
2 Nicole Loraux, Les Expériences de Tirésias, Paris, Gallimard, 1989, p.145-146 
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 Dans la mythologie grecque, Omphale, fille du roi Iardanos, devint reine de Lydie après 

avoir épousé Tmolos, l'un des premiers rois de Lydie. Dans le second livre de sa Bibliothèque, 

Apollodore explique qu’après avoir tué Iphitos alors qu'il était son hôte à Tirynthe, Héraclès 

tomba malade. Il se rendit alors à Delphes pour consulter la Pythie afin de savoir comment se 

délivrer de son mal. Celle-ci lui dit de se vendre comme esclave pendant trois ans et de donner 

le prix de sa vente au père d’Iphitos. C'est ainsi qu'Héraklès fut emmené en Asie par Hermès, 

le dieu du commerce, et vendu pour trois talents d'argent à Omphale :  

« D'après cet Oracle, Hermès le vendit et il fut acheté par Omphale fille 

d'Iardanus, qui régnait sur les Lydiens, après la mort de Tmolus son époux, qui lui 

avait laissé ses états en mourant. » 1 

Elle achètera donc Héraclès comme esclave, lui fera porter des vêtements de femme et 

le soumettra à toute une série de missions. En effet, le héros tuera, pour Omphale, le brigand 

Sylée ainsi que le serpent monstrueux qui ravageait la région et détruira la cité des Itones. 

« Hercule étant au service d'Omphale, prit et enchaîna les Cercopes qui 

demeuraient près d'Ephèse. Sylée à Aulis, forçait les passants à travailler à la terre ; 

Hercule déracina sa vigne en la travaillant, et le tua avec sa fille Xénodice. Ayant 

abordé à l'île Do-liché, il y trouva le corps d'Icare qui y avait été apporté par les flots ; 

il lui donna la sépulture, et changea le nom de l'Ile en celui d'Icarie. Dædale, par 

reconnaissance, lui érigea à Pise une statue ; Hercule ayant passé durant la nuit 

auprès de cette statue, ne la reconnut pas, et lui jeta une pierre croyant que c'était un 

corps animé. Ce fut tandis qu'il servait chez Omphale, que se firent l'expédition des 

Argonautes et la chasse du sanglier de Calydon, et que Thésée venant de Trészène 

nettoya l'Isthme des brigands qui l'infestaient. »2 

Dans cette version, s’il est vrai qu’Héraclès apparaît entièrement soumis aux ordres 

d’Omphale, il n’y a rien de compromettant pour la virilité de ce héros : il reste en effet dans son 

rôle classique d’homme vaillant combattant monstres et ennemis. Nicole Loraux explique 

d’ailleurs que pour préserver cette image du guerrier viril, les historiens semblent effacer 

complètement l’échange des vêtements entre Héraclès et Omphale.3 

                                                 
1 Apollodore, Bibliothèque, Tome 2, Chapitre VI, §3 
2 Apollodore, Bibliothèque, Tome 2, Chapitre VI, §3 
3 Nicole Loraux, Les Expériences de Tirésias, Paris, Gallimard, 1989, p.156 
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Durant ces trois ans d'esclavage, Héraclès va donc non seulement se plier aux exigences 

militaires d'Omphale mais aussi à ses requêtes qui peuvent apparaître des plus étranges en Grèce 

Antique.  

En effet, comme le présente Ovide dans Les Fastes, la reine de Lydie l'oblige à se 

travestir en femme : inversant leur rôles, Omphale porte ainsi la peau de lion d’Héraclès ainsi 

que sa massue, tandis qu’Héraclès revêt la tunique safranée des femmes et file la laine : 

« Pendant que les serviteurs disposent les mets et, pour la boisson, les vins, elle revêt Alcide de 

ses propres atours. Elle lui passe ses fines tuniques teintes de pourpre de Gétulie ; elle lui passe 

la ceinture souple qu'elle venait de porter. Mais la ceinture est trop étroite pour son ventre ; il 

relâche les liens des tuniques pour pouvoir sortir ses grandes mains ; il avait brisé les bracelets 

qui n'étaient pas faits pour de tels bras ; ses grands pieds faisaient sauter les lacets des petites 

chaussures. Elle-même prend la lourde massue et la dépouille du lion et les armes plus petites 

enfermées dans leur carquois. »1 

En enlevant ainsi ces objets qui 

témoignent de la virilité d’Héraclès, Omphale 

montre donc la faiblesse du héros et semble ainsi 

faire vaciller l’identité masculine d’Héraclès. 

Toutefois, dans ce passage retransmis par 

Ovide, il semble qu’Héraclès, même vêtu d’une 

tenue exclusivement réservé aux femmes qui 

semble être décrite pour dévaloriser le héros, ne 

perd rien de sa virilité. En effet, telle la tunique 

qui se déchire, la ceinture trop étroite pour le 

corps d’Hercule, les bracelets qui n’étaient pas 

faits pour un tel bras, et qui se rompent, la 

féminisation du héros ne reste pas accrochée 

longtemps à l’image viril de ce dernier qui, après 

les trois ans aux services d’Omphale, repart en 

expédition : « Son esclavage fini, et sa maladie ayant cessé, il entreprit une expédition contre 

Troie avec dix-huit vaisseaux à cinquante rames » 2. 

                                                 
1 Ovide, Les Fastes, Tome 1, Livre II, 317-326 
2 Apollodore, Bibliothèque, Tome 2, Chapitre VI, §4 

Figure 5 : Hercule et Omphale, Bartholomeus Spranger, 

peinture sur cuivre, 1585 © 
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Nicole Loraux explique que les anthropologues de la Grèce attribuent volontiers au don 

ou au port de vêtements un rôle important dans la conjonction et le bon fonctionnement de 

l'échange entre les sexes. L'enquête ici menée tendrait à prouver que le jeu du vêtement sert 

aussi à dramatiser cet échange entre le masculin et le féminin dont, à lui seul, le héros de virilité 

est le terrain. Le vêtement d'Héraclès est alors à la fois révélation de la faiblesse tapie dans la 

force et occasion pour la force de circonscrire en soi la féminité1. 

2. La souffrance d’Achille 

Tout comme Héraclès, Achille représente le héros par excellence, possédant les qualités 

héroïques accordées à tout héros de récits mythologiques. Toutefois, les héros des épopées 

antiques ne sont jamais entièrement virils, entièrement masculins, puisqu’ils s’approprient « des 

parcelles de féminité positive »2. En effet, comme le montre Hélène Monsacré dans son ouvrage 

Les Larmes d’Achille, les pleurs de héros mythologiques semblent poser problème dans la 

représentation du masculin dans l’épopée puisque qu’en Grèce Antique, les larmes apparaissent 

comme une marque de faiblesse ou de féminité, accusant les hommes qui pleurent de n’être que 

des femmes lâches : 

« Que fais-tu là, tout en larmes, Patrocle ? On croirait voir une petite fille, qui 

court à côté de sa mère et lui demande de la prendre : elle se suspend à sa robe, elle 

l'empêche d'avancer, et ses yeux en larmes supplient qu'on la prenne. Voilà à qui tu 

ressembles, Patrocle, quand tu répands ces tendres pleurs. »3 

 À l’opposé, on retrouve, notamment dans les récits d’Homère, des grandes figures 

héroïques qui pleurent, dont Achille, comme si, dans la mythologie, pleurer pouvait être une 

qualité masculine : 

« Un noir nuage de douleur aussitôt enveloppe Achille. A deux mains il prend 

la cendre du foyer, la répand sur sa tête, en souille son gentil visage. Sur sa tunique 

de nectar maintenant s'étale une cendre noire. Et le voici lui-même, son long corps 

allongé dans la poussière ; de ses propres mains il souille, il arrache sa chevelure. 

Les captives, butin d'Achille et de Patrocle, le cœur affligé, poussent de grands cris et 

sortent en courant entourer le vaillant Achille. Toutes, de leurs mains, se frappent la 

                                                 
1 Nicole Loraux, Les Expériences de Tirésias, Paris, Gallimard, 1989, p.159 
2 Hélène Monsacré, Les Larmes d’Achille, Paris, Albin Michel, 1984, p.94 
3 Homère, L'Iliade, Chant XVI, 7-10 
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poitrine ; aucune qui ne sente ses genoux rompus. Antiloque, de son côté, se lamente 

et verse des larmes. Il tient les mains d'Achille, dont le noble cœur terriblement gémit : 

il craint qu'il ne se tranche la gorge avec le fer. »1 

En effet, les pleurs d’Achille, à l’inverse des sanglots des femmes qui l’entourent, sont 

pleins de force, de violence. Et, comme sur le champ de bataille où il est comparé à une bête 

féroce, le héros aux pieds rapides semble également comparé, dans sa douleur, à un lion : « son 

long corps allongé dans la poussière ; de ses propres mains il souille, il arrache sa 

chevelure »1. 

Achille semble ainsi révéler, dans sa façon d’affronter sa douleur, que la souffrance est 

une condition de son héroïsme : « Dans L’Iliade, les larmes chaudes et florissantes des héros 

disent, à l’évidence, leur vitalité. Par leur degré sonore, leur caractère saccadé, leur qualité 

« vivante », les sanglots des hommes sont une manifestation de leur nature virile. Le héros qui 

pleure est comme dédoublé : son énergie, sa force s’extériorisent dans ses larmes ; la douleur 

des hommes de l’Iliade est active, puissante » 2. 

En effet, comme vu précédemment, le vrai héros n'est jamais qu’entièrement masculin 

puisqu’il s'approprie « des parcelles de féminité positive »2. C’est donc « en dépassant cette 

part féminine qu'il porte en lui que le héros prend sa dimension véritable »2. 

b) La masculinité des héroïnes mythologiques 

Quelles que soient leurs qualités et vertus, les femmes ne peuvent accéder au domaine 

de l’héroïsme puisqu’elles semblent porter en elles leurs propres limites. D’après Hélène 

Monsacré, c’est cette même notion d’héroïsme qui est l’enjeu de la différence entre masculin 

et féminin. En effet, les héros épiques peuvent se permettre de pleurer, car ils possèdent déjà la 

caractéristique héroïque, contrairement aux femmes. 

Toutefois, même si les femmes ne peuvent s’élever au rang d’héroïne dans la mythologie 

grecque, il semble que certaines d’entre elles possèdent quelques caractéristiques dignes des 

épopées. C’est le cas de Pénélope, l'épouse fidèle d'Ulysse : en effet, elle possède un certain 

nombre de traits masculins, l’un d’eux apparaissant lorsque Pénélope a peur pour la vie de son 

fils Télémaque : 

                                                 
1 Homère, L'Iliade, Chant XVIII, 22-34 
2 Hélène Monsacré, Les Larmes d’Achille, Paris, Albin Michel, 1984, p.182 ; p.94 ; p.199  
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« Ὅσσα δὲ μερμήριξε λέων ἀνδρῶν ἐν ὁμίλῳ δείσας, ὁππότε μιν δόλιον περὶ 

κύκλον ἄγωσι, τόσσα μιν ὁρμαίνουσαν ἐπήλυθε νήδυμος ὕπνος·  

Tremblante et agitée comme une lionne qui, au milieu d'une foule d'hommes, 

se voit entourée de pièges, Pénélope ne peut trouver le repos. »1 

En effet, celle-ci est comparée à un lion (λέων) et non à une lionne comme la traduction 

le suggère. Cette comparaison n’est pas sans rappeler celle faite avec Achille. Toutefois, à la 

différence de ce dernier qui se relève et se bat, Pénélope apparaît comme étant complètement 

acculée par ceux qui l’entourent. Hélène Monsacré suggère d’ailleurs que ce serait ici une sorte 

de limite vers l’héroïsme que Pénélope ne peut franchir2. 

Un autre trait masculin présent chez cette figure féminine n’est autre que son « cœur est 

toujours plus dur que le rocher »1 : 

« Son fils, en la tançant, lui dit et déclara :  

TÉLÉMAQUE. — « Ton cœur est trop cruel, mère ! ô méchante mère ! de mon 

père, pourquoi t'écarter de la sorte ? Auprès de lui, pourquoi ne vas-tu pas t'asseoir, 

lui parler, t'enquérir ? fut-il jamais un cœur de femme aussi fermé ? S'éloigner d'un 

époux quand, après vingt années de longs maux et d'épreuves, il revient au pays ! Ah ! 

ton cœur est toujours plus dur que le rocher ! »1 

En effet, après le massacre de ses prétendants, Pénélope continue de se montrer méfiante 

et prudente, indignant par la même occasion son fils Télémaque et Ulysse. Elle montre une 

volonté de fer et un cœur qui ne vacille de ses convictions, éléments qu’on retrouve dans l’image 

du guerrier, et plus précisément celle d’Achille : « un cœur de fer est en toi »3. 

En définitive, si les héros mythologiques sont capables d’intégrer leur part féminine, 

cela est loin d’être le cas dans la relation de la femme avec le masculin. En effet, dans le monde 

de la guerre, la femme se retrouve dépendante de l’homme et est incapable ď « intégrer 

véritablement une part de masculin »2. 

                                                 
1 Homère, Odyssée, Chant IV, 791-792 ; Chant XXIII, 96-103 
2 Hélène Monsacré, Les Larmes d’Achille, Paris, Albin Michel, 1984, p.127 ; p.200 
3 Homère, Iliade, Chant XXII, 357 
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Conclusion de la partie 3 

Les sociétés antiques semblent ainsi se baser sur les récits mythologies, qui jouent bien 

plus qu’un rôle de religion, pour dicter les règles et comportements de ces mêmes sociétés. Que 

ce soit pour savoir comment gérer les superstitions ou les rôles sociaux, ces récits jouent 

effectivement un rôle primordial.  

Toutefois, dans la distribution des rôles sociaux et leur déconstruction, on découvre une 

sorte d’échange de caractéristique entre féminin et masculin, la dimension de « bisexualité », 

bien qu’elle ne soit pas visible au niveau physique, semble se réactiver dans les comportements 

des héros. 
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Conclusion 

Lorsque j’ai commencé ce mémoire, le titre de celui-ci était « La représentation de la 

bisexualité dans la mythologie antique ». Puis, au fur et à mesure de mon avancée dans mes 

recherches, je me suis rapidement rendue compte que ce titre était incorrect. En effet, tout 

comme les mythes possèdent chacun une signification différente, la notion de « bisexualité » 

possède elle-même une représentation différente à l’intérieur de ces mêmes mythes, notamment 

sur le plan social dans l’Antiquité. En arrivant à cette première conclusion, il paraissait alors 

inévitable de changer le titre de mon mémoire en le faisant devenir « Les représentations de la 

bisexualité dans la mythologie antique ». 

Dans la mythologie, la bisexualité possède donc plusieurs représentations, dont 

certaines ont ainsi été relevé tout au long de ce mémoire. En effet, le premier chapitre, « Les 

origines mythiques de la bisexualité », a pu mettre en évidence l’une de ces représentations à 

travers le mythe des races et l’Âge d’Or d’Hésiode, le célèbre récit de Pandore, les êtres 

androgynes ainsi que l’Orphisme.  

De toute évidence, chacun de ces mythes, à leur façon, propose l’origine de l’univers et 

la création de l’humanité en présentant, le plus souvent, un état où tous les contraires coïncident 

puis se séparent. Ces séparations vont alors créer une distinction qui semble inévitable et qui 

régit les sociétés antiques ainsi que le quotidien du genre humain : celle-ci n’est autre que 

l’apparition de la division des sexes et la création des genres mâle et femelle. Et c’est à partir 

de ces deux genres que l’univers et le monde se sont lentement créés, parfois même 

péniblement.  

La différenciation sexuelle a ainsi formé et régi la réalité ainsi que les sociétés telles que 

nous les connaissons encore aujourd’hui, bien que ces dernières aient évolué de manière 

drastique depuis l’Antiquité, en établissant des obligations nécessaires pour maintenir et 

développer le genre humain, dont notamment l’obligation pour les êtres humains de travailler 

pour pouvoir vivre, ainsi que la fécondité : deux obligations appartenant pleinement à la 

condition humaine contemporaine. Luc Brisson résume ainsi que, dans tous ces mythes, la 

bisexualité permet de s'interroger sur l'organisation de la réalité telle qu'elle se donne à nous 

maintenant, sur ses origines et sur ses prolongements dans le futur, et même dans l'au-delà. On 
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ne peut donc se représenter la séparation qu'en évoquant un état d'indistinction, dont la 

bisexualité constitue en quelque sorte le paradigme1. 

Les récits utilisés au cours du second chapitre, « Les principaux mythes de la 

bisexualité », présentent quant à eux la bisexualité et le changement de sexe sous des angles 

bien différents. De plus, ces mythes semblent transmettre une sorte de morale sur la société et 

les comportements sociaux présents dans l’Antiquité, notamment en exprimant la fragilité de 

toute différenciation sexuelle établie, ainsi qu’en montrant de la complexité de la nature 

humaine. 

En effet, le mythe d’Hermaphrodite évoque sans détour le thème de la bisexualité 

simultanée à travers la transformation physique de deux êtres. Toutefois, ce n’est pas tant cette 

transformation qui est intéressante, mais plutôt la manière dont, à travers la fusion de Salmacis 

et Hermaphrodite, les comportements sociaux de la société grecque antique sont évoqués, 

notamment les rôles prédéfinis de l’homme et de la femme : en évoquant le thème de la 

bisexualité simultanée, la fragilité de toute différenciation sexuelle établie semble être 

exprimée.  

Concernant le mythe de Tirésias, le changement de sexe qui semble être une punition, 

devient alors une sorte de « bénédiction », puisque celui-ci obtient des dons divinatoires, la 

capacité de rester lucide même dans la mort et une vie extrêmement longue. Et parce qu’il 

établit un lien entre le monde des dieux et celui des hommes à travers la divination et sa faculté 

à comprendre les oiseaux, il doit également passer d’homme à femme pour comprendre ce qui 

oppose les deux sexes : la bisexualité qu’il subit n’est, finalement, qu’un moyen pour mieux 

assimiler la complexité de la nature humaine. Ce faisant, dans le mythe de Tirésias, la 

bisexualité n’est présentée que comme une partie de la capacité divinatoire de ce dernier. 

La bisexualité de Kainis/Kaineus est perçue le plus souvent comme un choix, 

contrairement aux deux personnages précédents qui semblent y avoir été forcé. De plus, ce 

changement de sexe, qui permet à Kaineus de s’élever sur l’échelle sociale, montre les 

comportements sociaux de la société grecque antique, notamment les rôles prédéfinis de 

l’homme et de la femme, l’homme étant supérieur à la femme. Toutefois, cette bisexualité 

exprime également d'une certaine façon la fragilité de toute différenciation sexuelle établie, 

                                                 
1 Luc Brisson, Le sexe incertain, Paris, Les Belles Lettres, 1997, p.131 
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dans la mesure où le changement de sexe de Kaineus n’est un secret pour personne et est même 

acclamé à travers les réussites de celui-ci. 

Le dernier chapitre quant à lui présente la bisexualité dans la réalité des sociétés 

antiques. En effet, celles-ci semblent se baser sur les récits mythologiques, qui jouent bien plus 

qu’un rôle de religion, pour dicter les règles et comportements de ces mêmes sociétés, 

notamment lors de l’apparition d’enfants androgynes. En effet, un nouveau-né possédant les 

caractéristiques des deux sexes déclenchait l’émoi parce que celle-ci venait remettre en cause 

l’organisation des sociétés, mais surtout obligeait les Anciens à reconsidérer la survie de 

l’espèce humaine. Ces derniers interprétaient la naissance d’un tel individu comme un signe de 

la colère divine annonçant que l'espèce humaine, désormais étrangère à elle-même et incapable 

de se reproduire, allait disparaître. Puis, sous l'influence d'historiens et de philosophes qui pour 

combattre la superstition, tenaient la bisexualité pour un phénomène biologique ressortissant à 

la médecine, les êtres humains ou les animaux, dotés des deux sexes furent tenus pour des 

phénomènes naturels qu'on exhibait1, faisant évoluer des superstitions meurtrières en quelque 

chose d’un peu plus positif. 

De plus, en dépassant le cadre même de la religion, la mythologie semble donc dicter 

les rôles et comportements sociaux dans l’Antiquité, tels que les rôles de l’homme et de la 

femme. En effet, des mythes « classiques » de la bisexualité découlent également les mythes 

quelque peu stéréotypés de l’homme viril et de la femme passive. En effet, être un homme, c'est 

être un guerrier et être une femme, c'est être une épouse et une mère. Refuser ce rôle, le contester 

ou mal le tenir entraîne une remise en question de la possession effective du sexe biologique 

qui lui est traditionnellement associé1. L’idéal de l’homme viril est donc représenté par les héros 

de la mythologie, poussant les hommes à allier à la fois puissance physique et mentale, virilité 

masculine et bestialité. Tandis que la femme, que ce soit dans la réalité ou les épopées, joue très 

souvent un rôle passif, apparaissant comme un outil utilisé par l’homme et mettant en quelque 

sorte le chef de famille en valeur. 

Toutefois, dans la distribution de ces rôles sociaux, on découvre une sorte d’échange de 

caractéristiques entre féminin et masculin. La dimension de « bisexualité », bien qu’elle ne soit 

pas visible au niveau physique, semble alors se réactiver dans les comportements de manière 

inconsciente. En effet, si la féminité apparaît comme le contraire de l'héroïsme, les rapports 

entre masculinité et féminité ne sont pas que d'opposition. Nous avons repéré au cœur de 

                                                 
1 Luc Brisson, Le sexe incertain, Paris, Les Belles Lettres, 1997, p.129 ; p.130 
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l'héroïsme, de la survirilité, des fragments ôtés à la sphère du féminin. Cette part de féminin, 

qui entre obligatoirement dans la composition du personnage héroïque, est précisément ce qui 

complète sa figure. En effet, c'est en assumant d'abord, puis en dépassant cette part féminine 

qu'il porte en lui que le héros prend sa dimension véritable1. En effet, si les héros mythologiques 

sont capables d’intégrer leur part féminine, cela est loin d’être le cas dans la relation de la 

femme avec le masculin. En effet, dans le monde de la guerre, la femme se retrouve dépendante 

de l’homme et est incapable ď « intégrer véritablement une part de masculin »1. 

En définitive, les représentations de la bisexualité dans la mythologie antique sont sans 

le moindre doute nombreuses, mais semblent toutefois présenter un même « but » qui serait de 

dicter et régir les comportements sociaux des sociétés antiques. 

  

                                                 
1 Hélène Monsacré, Les Larmes d’Achille, Paris, Albin Michel, 1984, p.199-200 
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