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SUMMARY

MODERNITY IN DREAMS AND MYTHS

The very presence of myths in psychoanalysis raises questions about their 
scientific status: that leads to reconsider the whole issue of Freudian 
mythology in a non-medical manner, by envisaging it in the more general 
context of modern myths, both political and artistic. Special attention is 
then paid to Surrealism, as the only avant-garde movement at the same 
time focused on psychoanalysis and politics: the role played by dreams 
in foundering myths is examined in both Surrealism and psychoanalysis. 
Surrealistic myths, such as Dalí’s Grand Paranoïaque Comestible, finally 
prove to be so non-œdipian as the Nazi Übermensch myth; nevertheless, 
their comparison with Freudian mythology points out their common origin, 
as they all fulfilled the need of the mass society for a modern myth, able to 
express his deeply renewed self-awareness.

  τολμήσεις Διòς a]ντα πελwvvριον e[γχος ajε‹ραι;
Hom., Il., xiii, 424. 

Les hommes nouveaux
Au cœur même de l’œuvre de Freud, une fracture semble se dessiner, 
qui sépare la partie la plus proprement clinique de la psychanalyse, 
avec ses propres méthodes (associations induites et libres, interpré-
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tation des rêves...) et concepts (inconscient, censure, condensation, 
déplacement, refoulement...), d’une réflexion métapsychologique et 
culturelle, qui se fonde sur une mythologie, certes inspirée du monde 
classique (Œdipe, Narcisse, Éros-Thanatos), mais absolument origi-
nale quant à la nouveauté de ses implications. Cette fracture, qui se 
laisse aisément dater à 1912, alors que Freud commence à échelonner 
dans Imago les quatre essais, qu’il va ensuite réunir sous le titre de 
Totem und Tabu1, fait ressortir la difficulté de la psychanalyse à arti-
culer la dimension thérapeutique de ses origines avec l’ambition de 
servir d’instrument d’analyse socioculturelle - fût-ce au risque de 
perdre, dans cette dimension collective, l’ancrage à la réalité forcé-
ment individuelle de la névrose. A la même date, d’ailleurs, le retour du 
mythologique caractérise, et d’une façon plus massive encore, la tenta-
tive jungienne de rapporter la psychanalyse à une dimension également 
collective2, qui se situe encore, il importe de le rappeler, à l’intérieur du 
freudisme: Freud3 lui-même tiendra à souligner son accord avec Jung 
quant à l’existence et à la transmission phylogénétique d’un incons-
cient collectif, qui seules peuvent donner raison de la transformation 
en complexe œdipien, affectant l’humanité entière, du remords pour le 
parricide primordial, qui n’avait raisonnablement pu concerner que les 
parricides d’antan. Une telle position éveille de fortes perplexités quant 
au statut scientifique de la psychanalyse: non seulement la transmission 
phylogénétique de contenus inconscients n’a pas (encore) été prouvée, 
mais la simple perpétuation de schèmes culturels suffirait à expliquer 
les faits œdipiens, pourvu qu’on renonce à en postuler l’universalité. 
Pourtant, il suffirait d’envisager un tel retour du mythologique au 
point de vue culturel pour réaliser aussitôt qu’il ne concerne pas que 
la seule psychanalyse: ainsi, p. ex., 1912 voit également la paru-
tion du Manifesto tecnico della letteratura futurista, où Marinetti 
annonce “la creazione dell’uomo meccanico dalle parti cambiabili”. 
C’est qu’immédiatement avant l’éclatement de la Première Guerre 
Mondiale, et plus encore durant l’entre-deux-guerres, on assiste à 
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un véritable foisonnement mythologique, se donnant pour but de 
bâtir une nouvelle auto-représentation de l’homme. S’inscrivent 
dans cette lignée, entre autres, le manifeste pour une Ricostruzione 
futurista dell’universo, signé en 1915 par Balla et Depero, puis le 
neuer Mensch d’Huelsenbeck (1917) et, tour à tour, l’intervention 
de Lénine au IIe Congrès de l’Internationale Communiste (1920), le 
Mythus des XX. Jahrhunderts (1930) de Rosenberg, le Mann ohne 
Eigenschaften (1931-1933) de Musil, “l’uomo futurfascista” (1933) 
de Ginna et les déclarations de Boukharine (1934) et de Staline (1935) 
- le premier attendant l’homme nouveau naissant, l’autre en célé-
brant déjà sa naissanceen U.R.S.S; mais on rappellera encore l’essai 
de Dumézil sur Mythes et dieux des Germains (1939), envisageant 
le nazisme comme une “mythologie vivante”, ainsi que les travaux 
du Collège de Sociologie (1937-1939) et La Tradizione Romana 
(1940) de De Giorgio, offerte à Mussolini dans le but de l’amener 
à un virage “superfascista”; mais la liste est loin d’être exhaustive. 
En deçà de la pluralité et de la divergence des réalizations, l’élabo-
ration d’un mythe de l’homme nouveau apparaît comme, en deçà de 
la pluralité et de la divergence des réalisations citées, le dénomina-
teur commun d’une pratique mythopoïétique finalisée à une nouvelle 
auto-représentation de l’humanité4.
Dans ce contexte, l’Œdipe freudien apparaît sous un jour inattendu, 
se dévoilant comme la toute première figure du mythe de l’homme 
nouveau de la modernité5: en effet, Freud6 lui-même en arrivera à 
souhaiter que la psychanalyse parvienne un jour à corriger la “pres-
sion quasiment intolérable” qu’exerce sur l’homme la moderne 
civilisation industrielle, alors que Jung7 avait déjà perçu la nature 
pathogène de celle-ci, caractérisée par “le développement rapide 
des villes” et par l’aliénation découlant du “caractère unilatéral 
des tâches, que favorise le partage extraordinaire du travail”. C’est 
d’ailleurs au mythe plutôt qu’aux preuves cliniques que Freud8 a 
d’abord demandé à étayer son hypothèse œdipienne, pourtant surgie 
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de l’analyse de ses propres souvenirs d’enfance et rêves: aussi n’est-
il pas étonnant qu’il ait en quelque sorte eu à partager ses préoccupa-
tions avec les mouvements modernistes. Encore qu’un tel rapproche-
ment puisse paraître inhabituel, voire même outré, il va apporter de 
nouvelles lumières sur la démarche mythopoïétique de Freud, et plus 
particulièrement sur l’articulation du mythe au rêve l’ayant inspirée. 
Le surréalisme - c’est-à-dire la seule avant-garde qui se soit ouver-
tement réclamé de Freud, apportant même des contributions origi-
nales à l’évolution de la psychanalyse9 - apparaît comme le “lieu” 
privilégié de l’appréhension de cette réalité partageé: en effet, les 
efforts déployés par les surréalistes en vue de la constitution d’une 
nouvelle forme de rationalité ont conjugué la nouvelle dimension 
de l’art, collectif et politiquement engagé, lancée par les futuristes, 
avec l’attention pour la nouvelle anthropologie, que la psychana-
lyse était en train de tracer à l’époque. La contribution du surréa-
lisme dans ce domaine se rend surtout sensible dans la participa-
tion du groupe à l’élaboration du mythe de l’homme nouveau, avec 
L’Homme approximatif de Tzara (1930), le projet freudo-marxiste 
de la moitié des années trente (Crevel, Tzara, Breton), Les Nouvelles 
Révélations de l’Être d’Artaud (1937), et finalement les mythes 
du Grand Paranoïaque Comestible de Dalí (1934), des Grands 
Transparents de Breton (1942) et du Non-Œdipe de Luca (1945); 
pourtant, l’attitude des surréalistes eux-mêmes pose problème: car, 
si l’homme nouveau conçu par Breton, Tzara, Crevel et Luca est 
ouvertement redevable du trotskisme, Aragon se rallie plutôt aux 
positions staliniennes, alors que Dalí arrive même à s’inspirer de la 
figure d’Hitler! Doit-on en conclure à un éclatement idéologique du 
mouvement, que révèlerait précisément ce mythe? Et comment ce 
dernier se rapporte-t-il à la grande source d’inspiration du surréa-
lisme - l’inconscient freudien? En réalité, ces deux questions n’en 
font qu’une, ainsi qu’on va le voir.
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Genèse du mythe  
Pour mieux comprendre ce qui va suivre, il convient de retracer d’abord 
la genèse du mythe de l’homme nouveau, qui se situe à la confluence 
d’au moins quatre courants: illuministe, philosophique, littéraire et 
psychiatrique. Sa toute première apparition, coïncidant en gros avec 
l’éclatement de la Révolution Française, semble pouvoir s’inscrire au 
sein du projet, conçu par Herder10, de réaliser une neue Mythologie 
exprimant le renouveau scientifique, technique et social de son époque: 
ce projet prendra une tournure palingénésique dans l’illuminisme poli-
tisé, qui exprime les toutes premières figures de l’homme nouveau, soit 
les Supérieurs Inconnus de Weishaupt11 et l’homme-esprit de Saint-
Martin12. Au lien qui venait ainsi de s’établir entre exigence mytho-
poïétique et conscience politique, Hegel13 et Schelling14 donneront, 
immédiatement après la Révolution, une épaisseur philosophique: le 
premier confie à une future Mythologie der Vernunft la tâche de renou-
veler la condition “originairement poétique” de l’individu, que venait 
de détruire le moderne “âge du travail”; le second envisage la possibi-
lité d’assumer enfin la moderne fragmentation du sujet, pour atteindre 
ainsi à une conscience intégrale du réel, que manifestera finalement 
une mythologie nouvelle. Ces positions garderont toute leur valeur 
bien au-delà de la période post-révolutionnaire: encore en 1903, p. 
ex., Simmel15 reconnaît que la croissante spécialisation du travail, 
imposant la prééminence d’un “esprit objectif”, fait obstacle au libre 
développement de la subjectivité; tout comme Hegel, il tient ainsi l’ 
“âge du travail” pour responsable de “la montée de la vie nerveuse” 
du nouveau type humain, le Großstädter - ainsi défini, “parce que c’est 
bien la métropole qui crée ces conditions psychologiques, avec chaque 
flânerie dans la rue, avec la rapidité et la diversification de la vie 
économique, bureaucratique et sociale”. D’autre côté, si Hegel16 avait 
bien été le premier à reconnaître dans la masse une forme nouvelle 
de la subjectivité, propre à une société empêchant désormais l’indi-
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vidu de réaliser l’harmonie de ses facultés personnelles, Marx17 était 
parvenu à démystifier les mécanismes économico-idéologiques de l’ 
“âge du travail” , et la philosophie se donnait encore pour tâche de 
structurer un nouveau type humain, capable de surmonter l’aliénation 
moderne: le célèbre aphorisme de Nietzsche18, “der Mensch ist Etwas, 
das überwunden werden soll”, engageait encore le XXe siècle à une 
restructuration intégrale de l’homme. 
L’aliénation moderne, ou “mal du siècle”, avait également occupé 
la littérature et la psychiatrie post-révolutionnaires, qui s’étaient 
disputé le monopole du droit de s’en occuper: si les thèmes de la 
modernité (l’onirisme, les hallucinations, la folie et le crime, l’in-
quiétant, la fragmentation de la personnalité et le double, mais égale-
ment la métropole et la foule, puis les machines et la vitesse) s’étaient 
d’abord imposées à des auteurs, dont les surréalistes vont accueillir la 
plupart dans leurs nombreuses “galeries d’ancêtres”19, la psychiatrie, 
qui justement à cette époque était en train de se refonder sur des bases 
scientifiques, n’était point demeurée en reste. Dès 1820, Esquirol20 
avait proposé de remplacer par lypémanie un mot aussi ancien que 
mélancolie, celui-ci lui apparaissant à tel point surchargé de conno-
tations littéraires, qu’il estimait désormais plus judicieux d’en aban-
donner l’usage aux seuls poètes; ses disciples, Georget21 et Brierre de 
Boismont22, s’étaient à leur tour efforcés de cerner la part du patholo-
gique à l’intérieur d’un soi-disant “mal du siècle”, dont la notion par 
trop indéfinie s’avérait impropre au nouveau contexte savant; et la 
psychiatrie positiviste avait finalement pu se flatter d’en avoir mené à 
bon terme la “démythologisation”: Erb23, p. ex., ne s’était pas borné à 
expliquer “la nervosité grandissante de [son] époque” par la plus forte 
demande d’efficacité au travail, ou alors par la complexité générale 
du style métropolitain de l’existence, mais en avait également inculpé 
l’art moderne, seulement préoccupé de psychoses, de révolution et 
de toutes les laideurs propres aux pathologies sexuelles. La naissance 
de la psychologie collective - mélangeant certes les lois positivistes 
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de l’hérédité24 aux survivances du romantisme25, mais faisant égale-
ment place aux idées récentes de la sociologie26, et même aux toutes 
premières intuitions d’une théorie de l’information encore à venir27 - 
avait pourtant démontré que le besoin était désormais ressenti de 
structurer une approche spécifique à la dimension collective de la 
psyché: Freud28 s’en ressentira tout autant que Jung29 et Reich30.

Mythes modernes et mythes de la modernité 
Ce qu’on n’a pas suffisamment souligné, c’est que les centres d’in-
térêt de Freud, tout comme ceux de la psychiatrie positiviste, coïnci-
daient pour l’essentiel avec les thèmes de la “modernité” artistique31: 
même pour décrire “la nervosité moderne”, Freud32 s’est refait à Erb 
et à sa liste de symptômes; seulement, il l’a expliquée tout autre-
ment, la ramenant à la seule intensification des restrictions sexuelles, 
qui caractériserait notre société. Étant donné que le refoulement 
pulsionnel fonderait, d’après Freud, toutes les sociétés sans excep-
tion, un tel diagnostic enlève à la modernité tout ce qui la singularise: 
aussi ne s’étonnera-t-on pas de ce que Freud, tout en posant la subli-
mation à la base des sociétés, ait pu manquer de voir dans la nôtre 
l’identité des mécanismes du refoulement pulsionnel et de la struc-
turation capitaliste, celle-ci sublimant la valeur d’usage en valeur 
d’échange par le refoulement du travail concret au profit du travail 
salarié; mais, plus gravement, ce premier diagnostic de la modernité 
aura ultérieurement mis Freud dans l’obligation de réintroduire dans 
le domaine du psy une mythologie, qui seule aurait pu imprimer à ses 
théories le cachet d’une prétendue universalité. Or, Éros-Thanatos, 
Narcisse et (surtout) Œdipe sont finalement parvenus à conditionner 
l’auto-représentation de l’homme contemporain: c’est donc de plein 
droit qu’on les placera parmi les mythes modernes (au sens chrono-
logique); mais, ayant également remplacé par la contemplation d’un 
leurre fantasmatique des “origines” l’analyse concrète des retombées 
psychiques des dynamiques sociales, ils n’ont jamais pu accomplir 
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la tâche désaliénante, qu’avaient envisagée Hegel et Schelling pour 
une mythologie de la modernité (au sens idéologique). Cette distinc-
tion prend toute sa valeur, dès qu’on la rapporte à l’inspiration freu-
dienne du surréalisme: si celle-ci ne fait aucun doute, il n’en est pas 
moins vrai qu’elle se manifeste autrement selon qu’on envisage les 
méthodes et concepts de Freud ou, justement, sa mythologie. 

L’influence des méthodes est nette: dès le premier Manifeste, Breton 
affiche que l’écriture surréaliste trouve sa source dans les “méthodes 
d’examen” freudiennes, cautionnant ainsi la valeur “intrinsèque” 
des productions oniriques et automatiques du groupe; mais il lui 
aurait été tout aussi loisible de se réclamer d’une lignée freudienne, 
quand bien même éloignée ou pré-psychanalytique, pour d’autres 
pratiques surréalistes encore, tels les sommeils33 ou les jeux. Il en 
est de même pour les concepts opérationnels de la psychanalyse, 
quoique le surréalisme les ait évidemment adaptés à ses exigences 
propres: c’est le cas, p. ex., de la notion de Zensur, rapportée à 
l’expression plutôt qu’à la sexualité, ou de celle d’Unheimlichkeit, 
ayant inspiré le dépaysement et le hasard objectif. Pourtant, loin 
d’atteindre immédiatement à une place centrale dans l’inspiration 
du mouvement, ces apports conceptuels ont d’abord côtoyé les 
thèmes de la modernité, coïncidant souvent avec eux: ainsi, Breton34 
a également attribué au cinéma la notion de dépaysement, alors que 
Crevel35 s’en est référé à Stendhal pour la transformation du fait 
divers en fait lyrique. Quelques exemples aideront à mieux saisir 
ce point: en 1922, un texte comme “L’esprit nouveau”36, tout en 
annonçant Nadja, n’est encore que “moderne”, en ce qu’il partage 
ses thèmes (vie métropolitaine, flânerie, dépaysement, hasard de la 
rencontre) aussi bien avec la modernité pré-surréaliste qu’avec la 
psychiatrie pré-freudienne (ou, si l’on veut, le freudisme pré-psycha-
nalytique), mais sans que la psychanalyse proprement dite n’y joue 
encore aucun rôle; en 1923, la psychanalyse est également absente 
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de la première réflexion surréaliste sur la mythologie - la Préface à 
une mythologie moderne d’Aragon37, dont l’attitude anti-cartésienne 
se fonde sur les seuls motifs “modernes” de l’onirisme, du “senti-
ment du merveilleux quotidien” et du “goût […] de la perception 
de l’insolite”. Apparemment, l’influence de la psychanalyse sur 
l’approche surréaliste de la modernité ne se rendrait sensible qu’à 
compter de la deuxième phase d’existence du groupe - celle qu’an-
noncent Le Paysan de Paris et Nadja, et que le Second Manifeste 
inaugure officiellement: Le Paysan de Paris se caractérise justement 
par une lecture de Freud (inconscient, libido, actes manqués, asso-
ciations…)38 faite à la lumière d’Hegel et, qui plus est, de Schelling, 
chez qui Aragon avoue n’avoir d’abord perçu qu’une “histoire de 
songeries” mythologiques39: Aragon aura donc été le premier à 
aborder d’une façon non plus simplement moderne, mais surréaliste 
au sens strict, les thèmes modernistes courants: la flânerie, le tran-
sitoire se matérialisant dans les passages, l’accélération métropoli-
taine et l’apparition de ces “nouveaux fétiches”, qu’on définirait de 
nos jours des “icônes de la modernité”. Au même horizon appartient 
encore Nadja de Breton, esquissant comme Le Paysan de Paris un 
“mythe de la femme”, où flânerie et hasard de la rencontre ne se 
départagent pas des apports psychanalytiques. Le groupe n’abandon-
nera plus cette approche: encore en 1950, Pont-Neuf inscrira dans le 
cadre du pansexualisme freudien le thème “moderne” de la flânerie, 
celle-ci étant surdéterminée de point en point: “les considérations 
physiques qui étayent ma thèse”, écrit Breton40 à cette occasion, “se 
doubleraient au besoin d’arguments valant sur le plan moral”. 
En revanche, les choses se présentent tout autrement si l’on essaie de 
mettre à jour une influence des mythes freudiens (Œdipe, Narcisse, 
Éros-Thanatos) sur la mythologie surréaliste. Au début, les thèmes 
susceptibles de structurer une telle mythologie n’avaient, ainsi qu’on 
vient de le voir, présenté aucune spécificité “surréaliste”, le groupe 
s’étant d’abord contenté de partager les motifs courants aussi bien du 
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moderne que de la psychiatrie pré-psychanalytique: l’annexion de la 
Préface à une mythologie moderne au Paysan de Paris manifeste juste-
ment une telle évolution dans un sens “freudien”. Ceci oblige pourtant 
à repenser le rôle que la psychanalyse a pu jouer dans le surréalisme. 
Breton41, qui en 1920 avait déjà annexé la psychiatrie au domaine 
poétique, s’exprimera également pour la spécificité du moderne deux 
ans plus tard, prenant implicitement position contre l’attitude “mytho-
logisante” d’une psychanalyse fondée dans l’inlassable répétition du 
schème œdipien: “[les] symboles qui président à notre vie instinctive 
[...]”, écrit-il, “se distinguent de ceux des époques sauvages”42. Il confir-
mera ces vues en 1924, dans le contexte solennel du premier Manifeste 
du Surréalisme43, et s’y tiendra encore en 1930, en rédigeant l’intro-
duction aux essais de simulation de L’Immaculée Conception44; mais 
on les rencontre également chez Dalí45, la même année, ainsi que chez 
Trost46, quelque vingt ans plus tard. Cette position, qui a donc marqué 
l’ensemble du surréalisme, est évidemment complémentaire de celle 
d’Erb, qui avait voulu affermir les bases scientifiques de la psychiatrie 
en traitant de symptômes les manifestations artistiques de la modernité. 
Or, le sort fait à la mythologie freudienne, et notamment au mythe du 
complexe œdipien, n’aura pas été meilleur: on verra, en effet, que les 
surréalistes ont structuré leurs figures de l’homme nouveau en oppo-
sition dialectique au rejet de la modernité qu’impliquait cette mytho-
logie; mais on verra également que, pour ce faire, ils se sont quand 
même prévalus des concepts et méthode de Freud.

Mythopoïèse surréaliste 
Pour éclaircir ce paradoxe, rappelons d’abord quelques faits. En 
1933, Crevel47 se moque déjà des “si peu concrètes hypothèses avan-
cées à propos du repas totémique” par Freud; mais il est encore plus 
explicite l’année suivante, lorsqu’il propose, sur la base des résultats 
obtenus à Moscou par le couple Schmidt, un courageux renverse-
ment interprétatif du mythe du complexe œdipien, déplaçant la culpa-
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bilité sur les parents48. D’autre côté, Dalí49 exige que le freudisme, 
refoulé jusque-là par le communisme officiel, soit finalement incor-
poré à la pensée révolutionnaire; Tzara50 précise que la formation 
de l’homme anœdipien doit s’entendre comme préalable à celle de 
la société communiste à venir; et Lacan51 (à l’époque, encore très 
proche des surréalistes), envisageant comme Crevel que le complexe 
œdipien puisse cacher un “complexe de la mère” nettement plus 
archaïque, arrive à le définir “un aspect seulement du possibile”. La 
même année, Mabille52 admoneste à son tour les psychanalystes: 

Qu’ils prennent garde que, justement grâce aux lumières issues de leurs 
travaux, un homme différent peut surgir et doit naître.

Ces quelques exemples suffisent à faire entendre que l’opposition 
surréaliste à la mythologie freudienne s’inscrit dans l’évolution 
hégélo-marxiste, qui a caractérisé dans les années trente la vie du 
groupe; elle en déborde d’ailleurs le cadre, dès lors qu’elle entre 
également dans le plus vaste projet d’intégration du freudisme au 
marxisme, qui avait commencé à se préciser dès les années vingt, 
et qui a marqué la vie culturelle de l’Occident pendant la décennie 
suivante, se poursuivant même au-delà de la fin de la Deuxième 
Guerre Mondiale, dans les années soixante. L’opposition des surréa-
listes à la mythologie conçue par Freud trouvait son fondement dans 
la “dualité” qu’avait reprochée Breton53 à ce dernier, en séparant le 
savant qui avait découvert l’inconscient du philosophe bourgeois 
de la culture, qui avait manqué d’envisager sa découverte sous un 
angle socio-politique54; en parallèle, un écart allait se creusant entre 
les méthodes et concepts développés par le savant, dont le groupe 
s’était d’ailleurs approprié depuis longtemps, et les mythes apparte-
nant au philosophe, à rejeter impérativement. Entre 1933 et 1934, ce 
rejet de la mythologie freudienne prend chez Tzara55 la forme d’une 
synthèse théorique freudo-marxiste, qui est également un essai de 
renouveau de l’écriture surréaliste, en vue de l’accouchement de 
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“l’homme nouveau”; mais, trois ans plus tôt, Tzara56 lui-même avait 
fixé dans la création de mythes nouveaux la tâche du poète, appelé à 
faire triompher une morale du désir.  Les deux voies vont finalement 
fusionner, le renouveau se constituant en mythopoïèse anœdipienne. 
En accord implicite avec les milieux psychanalytiques, qui posaient en 
termes de “carence mythologique” le problème de la collusion entre 
mythologie freudienne et société capitaliste57, les surréalistes introdui-
ront de nouveaux complexes, suivant en cela l’exemple de Freud, qui 
justement sur des complexes avait bâti ses mythes: En 1932, Crevel58, 
après avoir signalé l’existence chez Dalí d’une “réciproque passive du 
complexe d’Œdipe, [qui] pourrait s’appeler complexe de Guillaume 
Tell”, décrira d’après son propre vécu un “complexe d’Oreste”, 
comportant une pulsion incestueuse dirigée envers la sœur59; deux ans 
plus tard, il introduira, ainsi qu’on l’a vu plus haut60, ce qu’on pour-
rait définir un complexe de Laïus. L’emprunt aux mythologies extra-
européennes (maya-toltèque, tarahumara, aztèque…) sera également 
pratiqué, qu’Artaud motivera en écrivant ce qui suit:

Il n’y a plus, depuis longtemps en Europe, de mythes auxquels les collecti-
vités puissent croire. Nous en sommes tous à épier la naissance d’un Mythe 
valable et collectif. Et je pense que le Mexique tel qu’il renaît pourra nous 
apprendre à vivifier les Mythes. Car lui aussi épie les Mythes qui sont en 
train de ressusciter. Mais à l’inverse de ce qui s’est produit chez nous, il 
n’a pas eu le temps de voir mourir ses vieux Mythes61

et Breton, qui avait d’abord envisagé qu’il serait possible de modeler 
sur les “êtres de tentation pure” du roman noir, incarnant l’affron-
tement des principes du plaisir et de la réalité, une composition 
dialectique entre Éros et Thanatos (“qui est aussi, comme l’a montré 
Freud, un instinct de conservation”)62, puisera à son tour à la mytho-
logie aztèque, essayant de faire “[...] de Xochipilli, dieu […] de la 
poésie lyrique, et de Coatlicue, déesse […] de la mort violente”, les 
symboles d’un “pouvoir de réconciliation de la vie et de la mort”63. 



Rêves et mythes de la modernité

785

Si ces tentatives n’eurent aucune suite (je les définirais des mythes 
potentiels), elles n’en partagent pas moins le mérite d’ébaucher 
déjà la constitution d’un fonds mythologique surréaliste, préfigu-
rant la réalisation d’une neue Mythologie, en ce qu’elles puisent aux 
classiques (Oreste, Laïus) tout autant qu’à la tradition occidentale 
(Guillaume Tell) et à l’imaginaire de la “modernité” (roman noir); 
mais c’est leur inspiration anti-freudienne qui les démarque réelle-
ment par rapport aux autres mythes modernes, mentionnés en ouver-
ture, où Freud et la psychanalyse ne jouent aucun rôle. Une telle 
inspiration donne également raison du rôle central que le mythème de 
l’homme nouveau joue dans la mythologie surréaliste: il préfigure le 
type du révolutionnaire anœdipien, devant fonder la société commu-
niste à venir. C'est pourquoi la mythopoïèse surréaliste n’aurait su 
emprunter d’autre voie maîtresse que le renversement systématique 
de la mythologie freudienne. La figure d’homme nouveau surréaliste 
la mieux connue est assurément celle des Grands Transparents, eu 
égard à la place qu’ils tiennent dans les Prolégomènes à un troisième 
manifeste du surréalisme ou non (1942) de Breton; il n’en reste pas 
moins qu’il revient plutôt au Non-Œdipe de Luca64 - mettant en rela-
tion l’activité du hasard avec la passivité de l’automatisme, et incar-
nant ainsi “[une] dialectique ouverte, qui surmonte la dialectique 
encerclée de la nature œdipienne” - de marquer le plus haut achève-
ment du surréalisme dans cette voie, ne serait-ce que pour l’impor-
tance de son apport à la constitution ultérieure de la schizo-analyse 
de son appart à Deleuze et Guattari65 dans la constitution ultérieure 
de la schizoanalyse. Il serait pourtant mal à propos que j’en revienne 
ici à des sujets, sur lesquels je me suis déjà diffusé ailleurs66; je vais 
plutôt essayer d’approfondir les problèmes que soulève, à l’intérieur 
même du surréalisme, l’antithèse apparemment irréductible entre 
ces versions du mythème central du surréalisme et la “nouvelle reli-
gion” dalinienne, structurée autour d’une figure de l’homme nouveau 
ouvertement inspirée d’Hitler: le Grand Paranoïaque Comestible. 
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La religion du Grand Paranoïaque  
Il importe de distinguer d’abord la nouvelle religion dalinienne 
de la figure du Grand Paranoïaque Comestible: celle-ci, bien 
qu’incarnant une obsession hitlérienne, relève simplement de la 
projection d’une Imago enfantine de la Mère phallique, d’abord 
dépourvue de toute connotation strictement politique67; il n’en reste 
pas moins qu’elle va ultérieurement en recevoir une dans le cadre 
de la nouvelle religion dalinienne, qui sera censée y trouver son 
fondement mythique. Mais voyons les faits. Il est indéniable que la 
montée nazie a intrigué Dalí pour ses implications psychologiques 
plutôt que pour ses retombées politiques: après la Machtergreifung, 
en effet, Dalí68 écrit à Breton 

[ ] qu’il faudrait prendre beaucoup d’attention au phénomène hitlérien. Je 
sais officieusement que Georges Bataille prépare un grand panégyrique 
d’Hitler dans La Critique sociale de Souvarine, [ ] lequel, automatique-
ment, nous rend la tâche de situer Hitler du point de vue surréaliste beau-
coup plus difficile. 

Suivant justement l’exemple de Bataille69, selon qui le fait du 
fascisme suffisait à montrer ce qu’il était possible d’attendre d’un 
recours opportun à des “forces affectives renouvelées”, Dalí70 va 
donc, au début de l’année suivante, situer “toute la nouveauté” du 
nazisme dans le “dépaysement truculent” des “mythes moraux” 
du patriotisme et de la famille. Or 1934 est également l’année où 
il exécute le Sevrage du meuble-aliment, dont la célèbre nourrice 
nazie va déclencher son délire hitlérien71; mais c’est encore celle où 
il expose pour la première fois son projet de nouvelle religion: 

Le surréalisme doit évoluer [dans] le sens d’une nouvelle religion anti-
mystique, matérialiste, basée sur les progrès des connaissances scienti-
fiques, [ ] qui occuperait le vide imaginatif et affectif-moral, que l’écroule-
ment des idées métaphysiques a produit à notre époque72. 
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Pourquoi justement une religion? On pourrait penser que c’était sur 
l’inspiration de Freud73, celui-ci ayant soutenu que les processus 
de sublimation fondant les sociétés civiles trouvent leur ratifica-
tion dans les religions; aussi bien, l’œdipianisation de l’humanité 
n’avait-elle pas emprunté la voie des religions paternelles? Pourtant, 
Dalí74 lui-même reconnaît que la première idée lui en vint plutôt “[à] 
la lecture des œuvres d’Auguste Comte”: celui-ci avait, en effet, 
préconisé l’avènement d’une nouvelle hiérarchie spirituelle, dont 
Dalí75 pourrait s’être inspiré pour les “nouvelles hiérarchies vita-
lement expansives” de sa propre religion; mais il y a autre chose. 
Immédiatement après la guerre, un groupe internationaliste, dirigé 
par Deherme, s’était rallié autour de la prophétie de Comte, faisant 
paraître un “appel à la Foi” dans Le Drapeau Bleu76, qui était l’un 
des organes du Centre Apostolique, se réunissant autour du poète 
et métaphysicien Milosz. Celui-ci avait promu les artistes au rang 
de guides de l’après-guerre: il illustrait ses revues de reproductions 
de Braque et de Picasso, et annonçait “l’avènement de l’homme 
nouveau”, organisant même un culte public77. Ce sont là autant de 
suggestions, qui pourraient avoir joué dans la formation du projet 
de Dalí, et dont semblera encore se faire l’écho Breton, en insistant 
p. ex. sur le côté “para-religieux” des expositions surréalistes, qui 
auraient dû “retracer les étapes successives d’une initiation” tradui-
sant “un mythe nouveau”78 - ou encore, en mettant l’accent “sur le 
caractère sacré du message rimbaldien”79. Le ritualisme, qui est très 
présent dans la religion de Dalí80, aurait d’ailleurs pu restaurer cette 
“faculté unique originelle, dont on retrouve trace chez le primitif 
et chez l’enfant”, faite selon Breton81 de “perception physique” et 
de “représentation mentale”. En effet, la distinction toute moderne 
entre le mythe (faisant l’objet d’une représentation mentale) et le 
rite (faisant l’objet d’une perception physique) serait inconcevable 
pour des civilisations ignorant l’écriture, chez qui le mythe n’existe 
que dans la récitation rituelle qui en est faite. Loin de représenter 
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un mythe, celle-ci se propose donc de le réactiver: ainsi, l’adoption 
d’une attitude mythico-rituelle vis-à-vis de notre propre poésie, qui 
est née d’une laïcisation des mythes ayant effacé les rites, pouvait 
parvenir à la “réanimer” aussi. 
Dans ce premier texte, l’insistance sur la place importante qu’une 
telle religion pourrait tenir dans l’affectivité moderne ne comporte 
encore aucune allusion au nazisme: c’est que le délire hitlérien 
demeure encore une affaire privée du seul Dalí, n’affectant aucune-
ment un projet, qui est de toute évidence public, dès lors qu’il doit 
impliquer le surréalisme dans son ensemble82. Nazisme et affecti-
vité vont pourtant bien confluer dans la célèbre lettre “pour le “labo-
ratoire secret” de Contre-Attaque”, que Dalí83 adresse à Breton au 
printemps suivant:

La nouvelle religion sera "physique" [...] dans la morale, psychologique 
dans le cérémoniel, biologique dans les mythes et dans le social, fanatique 
dans le rationnel, materialiste-dialectique dans l’irrationnel, délirante et 
hitlérienne dans l’affectivité, scientifique dans les dogmes.

Par la même occasion, le délire hitlérien quitte le domaine privé, et 
la figure du Grand Paranoïaque Comestible reçoit une connotation 
“mytho-politique”:

Au point de vue politique, l’origine des religions réside, d’après la psycha-
nalyse, dans les rapports fils-père: Dieu est un père exalté, et la nostalgie 
du père est la racine des visions religieuses. Le mythe objectif de la nou-
velle religion doit renouveler le crime primitif du père, mais sans le manger: 
grâce au nouveau climat moral surréaliste, il sera possible de surmonter 
le sentiment de culpabilité qu’éveille ce fait. Il s’agit de la religion des fils 
pour l’esclavage de Guillaume Tell, pour l’esclavage de dieu [...]. Condition 
préalable [...] est [...] la suppression de l’épanouissement vital des nouvelles 
civilisations de couleur, lesquelles, pour leurs caractères non civilisés et 
animaux, jouent le rôle primitif, originoire, totémique et paternel. Dans le 
domaine politique, la Nouvelle Religion apaiserait moralement tout mouve-
ment subversif: elle constituerait l’Amalgame Anarchique de toutes les idéo-
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logies pratiquement révolutionnaires (même si leurs inspirations portent des 
étiquettes réactionnaires). [...] La domination et soumission à l’esclavage 
de toutes les races de couleur [...] au point de vue mythique [...] pourrait 
s’identifier au nouveau crime des fils contre cette chose obscure84.

Encore que le Grand Paranoïaque Comestible ne soit pas mentionné 
ici de façon explicite, sa présence se laisse déduire de celle de 
Guillaume Tell, qui s’y oppose dialectiquement dans le délire hitlé-
rien de Dalí. Or, dans la “réciproque passive du complexe d’Œdipe”, 
décrite par Crevel85 sous le nom de “complexe de Guillaume Tell”, 
le fils “glorifie son père”, alors même que celui-ci le tue (c’est le 
cas de Jésus); au contraire, dans la religion dalinienne, qui se veut 
“essentiellement anti-chrétienne”, c’est le fils qui tue le père. Qu’il 
ne le dévore pas pour autant montre par ailleurs que dans l’incons-
cient de Dalí la figure mythique du Grand Paranoïaque Comestible, 
tout en contrant celle de Guillaume Tell, s’opposait également à celle 
d’Œdipe, surmontant à la fois les pôles actif et passif du célèbre 
complexe freudien. C’est justement de Dalí que Breton86 va inspirer 
sa contribution à Contre-Attaque, où il se réclame à son tour du 
mythe freudien du “parricide primordial”. Dans ce bizarre contexte 
“para-religieux”, même le grief de surfascisme, qui d’après Short87 
«se référait à l’intention expresse de Contre-Attaque […] de trans-
cender le fascisme […] en appliquant certaines de ses méthodes”, 
acquiert un sens plus précis: en effet, “superfascismo” désignait en 
Italie un courant, somme toute assez composite, qui justement de 
la transformation du fascisme en religion se promettait “l’avvento 
dell’uomo nuovo fascista italiano” (modelé, bien évidemment, sur 
Mussolini plutôt que sur Hitler)88. Mais voyons le détail du nouveau 
mythe élaboré par Dalí89, tel qu’il l’expose lui-même:

[Gala] est Léda, la mère. Elle est Hélène, sæur immortelle de Pollux-Dalí, 
dont le Castor est ce frère génial que j’eus, et qui se prénomma aussi Sal-
vador. [...] Gala est encore un Sphinx, mais secourable, qui [...] interroge 
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pour moi les énigmes et détient dans sa chair les réponses. [...] mon père 
[est] à la fois Moïse, Guillaume Tell et Jupiter [...]. Or, si je suis un héros 
selon Freud, c’est que j’ai réussi à m’approprier la force de mon père: 
le héros est celui qui se révolte contre l’autorité paternelle, finit par la 
vaincre, dévore son père, absorbe la Loi tutélaire, la tout-puissance, [et] 
devient lui-même la Loi, le grand phallus. Chez les primitifs, le repas toté-
mique est la représentation du parricide fondamental, mais le héros dali-
nien [...] va au-delà, et parvient à absorber le père tout en provoquant 
sa résurrection [...]. Gala devenait une représentation [...] de mon père: 
ainsi, j’avais la possibilité de déguster dans Gala mon père [...] et, accep-
tant [ ] d’être en même temps dévoré par Gala, je cocufiais doublement 
Jupiter, [qui] se trouv[ait] finalement [...] ingurgité [...] sans provoquer en 
moi aucun dommage. Enfin, glorifié dans la mesure où son fils est glorieux, 
[...] le voici qui maintient son rang de Guillaume Tell [...].

Ainsi, le “mythe objectif” devant fonder la nouvelle religion n’était 
autre que le mythe personnel de Dalí, interprétant son propre vécu 
d’après les mythes d’Uranus, Kronos, Zeus et Œdipe. La grande 
nouveauté, c’était la figure du Grand Paranoïaque Comestible, 
incarnant, en tant que fétiche hitlérien du phallus de la Mère toute-
puissante, le prototype d’un nouvel homme anœdipien: le “héros dali-
nien”, dépourvu de complexes de culpabilité et allant “au-delà” de 
la condition œdipienne, dès lors qu’il ne dévore pas son Guillaume 
Tell de père, mais en fait son esclave. A posteriori, le passage cité 
éclaire ce qu’avait réellement à l’esprit Dalí90, en faisant en 1936 la 
description d’une sorte de labarum romain:

[...] c’est avec le christianisme que vient véritablement le moment de faire les 
comptes politiques. C’est la croix arithmétique du christianisme qui demande 
compte de l’état de promiscuité aphrodisiaque dans lequel (sous l’emblème 
de Léda avec le cygne) les droites et les gauches vivaient entremêlées, c’est 
bien l’arithmétique qui, pour la première fois, fait la croix entre les droites 
et les gauches, les mettant à ses côtés tout en tranchant la tête à la virilité de 
l’aigle romain qui surmonte le vexille impérialiste, [...] le convertissant en la 
croix nette et pelée qu’il portait déjà en ses propres os. Aigle impérialiste qui 
n’était rien d’autre déjà que le triomphe puissant et l’érection définitive de 
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ce phallus ailé: le cygne de Léda, puisque dans le cas de Léda (personnifica-
tion des droites) et de son cygne (personnification des gauches), ce dernier 
restait encore bien loin de la prise de conscience de ses possibilités d’aigle, 
rapaces et dominatrices [...]. Mais cette croix, [...] qui [...] commence par 
être le signe de l’addition, [...] devient ensuite celui de la multiplication, [...] 
au moment où il se transforme en "faucille et marteau", [et] est destinée plus 
ou moins à se gammer [...]. La croix gammée […] se présente avant tout à 
nous comme l’amalgame […] des tendances et mouvements antagoniques.

Pour l’essentiel, la série transformationnelle ÉX☭卐 semblerait 
donc exprimer le vœu qu’après les droites, les gauches parviennent 
à leur tour à prendre conscience du côté inconscient et affectif de 
l’engagement politique; mais il y a plus que cela. L’année suivante, 
dans la représentation d’un “vexille impérialiste” devant servir d’il-
lustration à La vie secrète (fig. 1), la même série transformationnelle 
surmontera un symbole, proche du yin-yang taì jí tú, la "Figure du 
Faîte Suprême" des Taoïstes 91. Conçu par Dalí, ce nouveau symbole 
représente vraisemblablement l’activité paranoïaque-critique, dès 
lors qu’il accompagnait déjà l’appel sur quoi s’achevait la lettre de 
1935: “Activité paranoïaque-critique, vite!” (fig. 2): aussi, l’affec-
tivité “délirante et hitlérienne” de la nouvelle religion aurait-elle 
été éveillée par la “nouvelle faim psychologique à tendance para-
noïaque”, à laquelle Dalí92 avait, dès la fin de 1930, confié la tâche 
d’élaborer une mythologie nouvelle. 
A cette occasion-là, Dalí avait également affirmé que les “mythes 
moraux”, loin d’être, ainsi que Freud l’avait prétendu, une simple 
survivance des tabous primitifs, découlaient plutôt d’un transfert 
collectif contemporain: en effet, le mouvement dialectique d’anéan-
tissement et de rétablissement de systèmes mythiques archaïques 
semblait prouver que “la pensée incosciente” est, en dépit des 
constantes symboliques la structurant, indépendante par rapport à tout 
système mythique. D’un tel rejet des hypothèses freudiennes, il s’en-
suivait évidemment que l’homme n’est pas condamné à l’éternelle 
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Fig. 1 - Salvador Dalí, Vexille impérialiste 
(1937), illustration de pour La vie secrète de 
Salvador Dalí, d’après: SAntAMARiA DE Min-
Go v., note 36, fig. 24, p. 216; 

Fig. 2 - Salvador Dalí, Activité paranoïaque-
critique, vite! (1935). In: DALí S., lettre à Bre-
ton, note 75, p. 5. 
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répétition du schème œdipien: quatre ans plus tard, le “dépaysement 
truculent” des mythes du patriotisme et de la famille, encore qu’issu 
de l’affectivité “délirante et hitlérienne” du nazisme, équivaudra donc 
pour Dalí à l’effet devant résulter d’une activité paranoïaque-critique 
à finalité anœdipienne. Au début de 1934, Dalí93 avait d’ailleurs 
prétendu éclaircir le sens de la démarche mythopoïétique du nazisme 
en établissant une analogie entre celle-ci et l’œuvre de De Chirico, 
lequel était également parvenu à donner un “contenu hyper-original” 
à des mythes stéréotypés en les tirant de leurs contextes. Dalí faisait 
évidemment allusion à la notion chiriquienne de “métaphysique”: 
or celle-ci est tellement proche de celle d’ “image” s’engendrant du 
“rapprochement […] fortuit [de] deux termes”94, que Breton95 avait 
aussitôt reconnu que De Chirico était en train de créer une “véritable 
mythologie moderne” (pour laquelle, précisait-il, “tout, au besoin, 
peut servir de symbole”). Mais une analogie ainsi motivée peut aisé-
ment s’étendre à la pratique de la paranoïa critique elle-même, engen-
drant ce que Dalí appelle des “anachronismes” (aussi bien le mythe 
est-il anachronique par définition, dès lors qu’il ramène le sens du 
présent à un passé, justement, “mythique”): tels sont les cas précisé-
ment de l’hermaphrodite à chignon hitlérien, que Dalí - insère parmi 
les simulacres les plus archaïques du Grand Masturbateur, et de la 
nourrice du Sevrage, que Dalí - qualifie de nazie alors même qu’il en 
fixe l’origine à 1913. En citant De Chirico, c’est donc de soi-même 
que parlait Dalí - ce qui explique entre autres qu’il ait pu tenir le 
nazisme pour un “surréalisme au pouvoir”!

Dalí freudien
Aussi bizarre que cela puisse paraître de prime abord, l’ensemble 
de la démarche de Dalí tire ses justifications de l’œuvre de Freud 
lui-même. Le mécanisme de la paranoïa critique, qui emprunte de 
quoi étoffer ses constructions délirantes à la réalité elle-même, sans 
que celle-ci arrive jamais à lui infliger de démenti, coïncide parfai-
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tement avec celui des “schèmes”, que Freud décrit dans son Extrait 
de l’histoire d’une névrose infantile (l’homme aux loups)98. Dans ce 
texte, paru en français justement en 1935, Freud soutient que l’évo-
lution de l’ ”homme aux loups”, qui avait sublimé ses phobies en une 
forme obsédante de religion paternelle, recoupe celle de l’humanité 
entière, ayant remplacé ses totems animaux par des divinités anthro-
pomorphes; qui plus est, il souligne que l’évolution de l’ “homme 
aux loups” prouve la supériorité des “schèmes” collectifs, hérités 
par phylogenèse, sur le vécu personnel de l’individu: en effet, tout 
souvenir d’une expérience réelle ayant démenti un “schème” serait 
soumis à un travail d’Entstehung, qui déboucherait finalement sur 
la structuration d’un “faux souvenir”99, confirmant a posteriori ledit 
“schème”. On voit bien qu’à l’encontre des archétypes jungiens, les 
contenus moulés dans cette sorte de “paradigmes mythopoïétiques” 
seraient d’abord parfaitement conscients: ce qui relèverait d’un 
inconscient collectif, ce seraient plutôt les formes structurante des 
“schème”, comme dans la paranoïa critique de Dalí. C'est le cas mais 
ce qui résulte de l’application de cette remarque au “schème” le plus 
célèbre, le mythe du complexe œdipien, est plus étonnant encore. 
Dans Psychologie collective et analyse du moi (le texte, soit dit 
en passant, qui avait inspiré à Bataille son “grand panégyrique 
d’Hitler”), Freud100 se hasarde à une reconstruction du “parricide 
primordial”, qui diffère quelque peu de celle qu’il avait consignée 
dans Totem und Tabu. Seul le début des deux versions coïncide: les 
fils qui s’étaient associés pour tuer et dévorer le père de la horde 
auraient immédiatement fait suivre à leur parricide l’instauration d’un 
matriarcat, comportant la prohibition de l’inceste: aussi la commu-
nauté fraternelle, qui au cours de repas sacrés perpétuait le souvenir 
du père, divinisé sous la forme animale du totem de la tribu, aurait-
elle dû s’engager dans une lutte ultérieure contre la mère, à l’issue 
de laquelle celle-ci, divinisée sans quitter son apparence anthro-
pomorphe, serait devenue une déesse-mère, servie par des prêtres 
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châtrés (fig. 3). Or, toute cette reconstruction imaginée par Freud 
semble mieux s’accommoder du mythe du Grand Paranoïaque 
Comestible que du “schème” œdipien: 

 - tout aussi que pour Géa (mariée à son propre fils Uranus) ou pour Kro-
nos (épousant sa propre sœur Rhéa), l’inceste paraît en effet normal 
pour Dalí, interprétant sa propre relation avec Gala à la lumière d’un 
double inceste (qu’aurait consommé Pollux, mais dont ne fait état 
aucun mythographe classique); 

 - alors que Kronos et le Guillaume Tell dalinien dévorent bien leurs 
propres enfants, l’anthropophagie ne joue aucun rôle dans le mythe 
d’Œdipe; 

 - les fils révoltés contre le père de la horde seraient mieux représentés 
par les Titans qu’a défaits par Uranus plutôt que par Œdipe, lequel n’a 
pas de frères;

 - c’est bien parce que l’Œdipe de Sophocle n’est finalement pas châtré 
que Freud, s’efforçant de faire cadrer avec son “schème” des données 
qui s’y opposent, en arrive à soutenir que l’aveuglement tient lieu, pour 
Œdipe, de castration auto-infligée! Or, bien au contraire, les versions 
les plus archaïques du “mythème de la succession royale” (Uranus-
Kronos-Zeus), conservées par les mythologies égyptienne et hindoue, 
prouvent qu’à l’origine le père déchu était frappé d’aveuglement autant 
que de castration101: les deux mutilations demeurant bien distinctes, il 
est donc invraisemblable que l’une ait pu désigner l’autre; 

 - finalement, alors que Freud102 exclut de façon explicite que la mère eût 
été autre chose que l’enjeu passif du parricide, c’est justement à l’insti-
gation de leurs mères que Kronos et Zeus passent à l’acte. 

C’est donc la reconstruction freudienne elle-même qui force à 
conclure que la menace de castration émane de la Mère plutôt que 
du Père, et qu’elle concerne ce dernier plutôt que ses fils, qui la 
mettent même à exécution (Uranus est châtré par Kronos, que Zeus 
va mutiler à son tour): partant, aucun Père tout-puissant n’aurait 
regné sur la horde, mais bien une Mère phallique (fig. 4). Le phallus 
étant sa pertinence exclusive, c’est elle qui aurait choisi par quel 
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fils remplacer un mari vieilli, faisant “châtrer” avec celui-ci égale-
ment ses autres fils, à qui elle ne daignait pas faire de privautés (les 
Titans que Zeus enferme après son intronisation): ainsi, “castration” 
désignerait bien une prohibition de l’inceste, mais discrétionnelle, et 
émanant elle aussi de la Mère. Serait-ce là “complexe de la mère”, 
entrevu un instant par Lacan? 
Quoi qu’il en soit, l’existence d’un tel clivage entre reconstruction 
freudienne et mythe œdipien oblige à s’interroger sur les raisons pour 
lesquelles ce dernier fut préféré à celui de la succession royale, qui 

Fig. 3 - Déesse-mère du paléo-
lithique supérieur: “Vénus de 
Willendorf”, Naturhistorisches 
Museum, Vienne; 

Fig. 4 - Morphogenèse de la Mère 
phallique au paléolithique moyen: 
bâton sculpté du Placard et deux 
objets de Dolní Věstonice, d’après: 
SERMONTI G., Il Mito della 
Grande Madre. Mimesis. Milan. 
2002, p. 15.
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est assurément mieux assorti à l’hypothétique parricide primordial. 
Ce qui fait surtout la différence entre les deux mythes, c’est leur 
tonalité affective:

 - Œdipe, que ronge son remords, soutient d’aumônes une existence misé-
rable avant de mourir dans un bois sacré aux Erynnies (celles-ci étant 
nées du sang jailli de la mutilation infligée à Uranus); 

 - Kronos et Zeus, ainsi que Pollux-Dalí, triomphent de leurs pères res-
pectifs, épousent leurs propres sœurs et s’installent en dominateurs 
absolus au plus haut des cieux103.

Or, l’historique de la formation du concept de complexe œdipien 
montre que Freud, à qui sa propre analyse avait dévoilé des pulsions 
incestueuses et parricides, a d’abord généralisé la présence de celles-ci 
à l’humanité entière, finissant ensuite par élever ce seul complexe au 
rang de clef interprétative de la civilisation dans son ensemble104: il 
s’est donc conduit comme ce “poète”, dont la présence distingue la 
version récente du parricide primordial, consignée dans Psychologie 
collective et analyse du moi, par rapport à la plus ancienne, celle de 
Totem und Tabu. En effet, le héros freudien cité par Dalí est d’abord un 
poète: d’après Freud, le fils puîné, que la mère avait protégé contre la 
jalousie paternelle, se serait démarqué par rapport aux clans qui parta-
geaient la croyance aux mythes totémiques en créant un mythe nouveau 
et personnel, “transfigurant la réalité d’après ses propres désirs”, qu’il 
aurait ultérieurement fait adopter par l’ensemble de sa tribu.
Ressort commun des anciens mythes totémiques tout autant que du 
nouveau mythe héroïque serait, d’après Freud, le remords pour le 
parricide: l’Imago paternelle serait d’abord représentée par l’animal 
totémique, puis dédoublée sous les traits du père d’une jeune femme 
et d’un animal monstrueux la gardant prisonnière. Le progrès apporté 
par le mythe héroïque semblerait pouvoir se résumer ainsi: alors que 
le remords collectif n’était qu’apaisé par l’adoration du père en totem, 
le héros a intégralement surmonté le sien propre, en fantasmant avoir 
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tué le monstre et épousé la jeune femme avec l’accord du père de 
celle-ci (que l’on songe, p. ex., aux mythes de Persée et Andromède et 
de Thésée et Ariane). Comme Freud ne nous dit pas spécialement de 
quelle façon se seraient engendrés les mythes totémique et héroïque, 
on peut raisonnablement en déduire qu’il adoptait encore sur ce 
point les vues qu’il avait déjà exprimées dans Der Dichter und das 
Phantasieren105, où il avait montré que l’activité poétique partage avec 
la rêverie, le jeu et le rêve de transfigurer à souhait la réalité. Un point 
demande à être souligné plus particulièrement: non seulement l’ac-
tivité poétique est ancrée dans le rêve, mais son analogie avec le jeu 
implique enfin le dépassement du solipsisme inhérent à la dimension 
onirique. De la même façon que le jeu, Freud caractérise également 
l’activité poétique: l’auteur créant librement ses propres sujets est 
analogue à “l’enfant [qui] joue tout seul”, alors que le poète dévelop-
pant de façon originale des thèmes déjà connus correspond à celui qui 
“forme avec les autres enfants un système psychique fermé, finalisé à 
son jeu”. Cette distinction est analogue à celle qu’avait jadis établie 
Herder entre Dichtermythologie et Urmythologie. Rapporté à notre 
sujet, le système psychique fermé que mentionne Freud serait celui 
que gouverne le remords collectif propre à la phase totémique: en effet, 
Freud écrit dans Der Dichter und das Phantasieren qu’il considère 
comme “fort probabile” que les mythes soient “les rêves séculaires 
de la première humanité”, gardant au moins les “traces déformées” de 
fantasmes jadis partagés par des peuples entiers. Le deuxième volet de 
ce tableau est consigné dans Psychologie collective et analyse du moi, 
où Freud fait passer le processus d’acquisition identitaire par la struc-
turation d’un mythe héroïque: “c’est par le mythe”, précise-t-il, “que 
l’individu se détache de la psychologie collective”. Loin d’interpréter 
les mythes héroïques à l’égal des totémiques, c’est-à-dire comme une 
Urmythologie élaborée collectivement, il en fait donc le résultat de 
la socialisation d’une Dichtermythologie, c’est-à-dire d’une série de 
mythes personnels débouchant sur la divinisation anthropomorphe du 
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père. Herder souhaitait qu’un processus analogue puisse se dérouler à 
nouveau, tirant également de la Dichtermythologie de son époque une 
neue Mythologie appropriée à la modernité: en effet, c’est bien ainsi 
que Freud a donné à notre société un mythe nouveau, représentant 
la condition de l’homme moderne sous le déguisement d’un Œdipe 
préhistorique. La tonalité affective de ce dernier explique pourquoi 
Freud l’a préféré à d’autres: par l’élaboration et la socialisation d’un 
mythe personnel œdipien, Freud s’est vraisemblablement débarrassé 
du complexe de culpabilité que lui inspiraient ses propres pulsions 
incestueuses et parricides; mais on retrouve la même démarche chez 
Dalí, fils puîné lui-même, lequel, se conduisant à son tour en poète 
(donc, en héros), a également réglé ses comptes à l’Imago paternelle 
en structurant un mythe personnel (à tonalité anœdipienne, cette fois) 
et en essayant de le diffuser à l’aide d’une nouvelle religion, où le 
père divinisé en Jupiter serait “glorifié dans la mesure où son fils 
est glorieux”. On pourrait encore objecter que rien ne l’autorisait à 
remplacer un “mythe scientifique”106 par son propre mythe personnel, 
Freud ayant bien prétendu que le complexe d’Œdipe s’enracine dans 
un parricide qui a réellement eu lieu; mais Freud, ne l’oublions pas, 
avait également été contraint d’abandonner la Verführungstheorie, en 
envisageant à sa place l’efficacité névrotique de séductions seulement 
fantasmées107. Aussi, structure et fonction du mythe ne diffèrent-t-elles 
pas essentiellement de celles du rêve, des “schèmes” ou de la paranoïa 
critique, et le Grand Paranoïaque Comestible de Dalí est tout aussi 
réel (ou tout aussi irréel: cela revient au même) que l’Œdipe de Freud. 

Du rêve au mythe 
Il serait pourtant erroné d’envisager cette position comme si elle 
était particulière au seul Dalí. En 1933, le surréaliste Maxime 
Alexandre108 avait encore pu observer, en publiant le journal de 
ses rêves, que nous créons “chaque nuit […] nos mythes person-
nels”, qui se fondent “sur ce monde mythologique complet et 



Paolo Scopelliti

800

parfait qui s’est cristallisé au cours de notre enfance”. La diffusion 
du concept de mythe personnel suivra immédiatement: en 1934, 
Malraux109 déclare au ier Congrès des Écrivains Soviétiques que “le 
travail d’un artiste occidental consiste à créer un mythe personnel 
à travers une série de symboles”; en 1938, par une géniale applica-
tion des acquis psychanalytiques aux tâches de la critique littéraire, 
Mauron110 commence à développer sa méthode psychocritique, en 
s’attachant à cerner, en dessous des structures voulues des textes, 
des réseaux d’associations obsédantes, qui prouvent la présence 
chez tout auteur “d’une situation dramatique […] personnelle, sans 
cesse modifiée par réaction à des événements internes ou externes, 
mais persistante et reconnaissable, […] que nous nommerons […] le 
mythe personnel”. Mais Breton111, allant au-delà des mythes person-
nels, sembla vouloir refonder l’identité du mouvement en 1935, en 
définissant le surréalisme “comme un mode de création d’un mythe 
collectif”. Or, comment élaborer un tel mythe, si aussi bien l’automa-
tisme que le rêve, tout en établissant une dialectique entre le monde 
extérieur et l’intériorité du sujet, étaient destinés à s’enfermer dans 
une dimension forcément individuelle? Il est de toute évidence que 
les nombreuses expériences d’écriture duelle et plurielle essayées 
par le groupe dès sa formation témoignaient déjà d’un effort pour 
atteindre à la dimension collective où se jouent l’imaginaire et les 
mythes; maintenant, “au seuil d’une société nouvelle”, Breton112 
évoque “l’immense réservoir duquel les symboles sortent tout armés 
pour se répandre, à travers l’œuvre de quelques hommes, dans la vie 
collective”. Encore que cet “immense réservoir” puisse faire songer 
à l’inconscient collectif jungien, l’arrière-plan conceptuel demeure 
celui de l’inconscient personnel freudien, qu’évoque la mention des 
“quelques hommes” transposant, à l’instar de Freud et de Dalí, leurs 
propres mythes personnels en mythes collectifs: Breton pourra ainsi 
ultérieurement ratifier l’évolution de l’automatisme de l’infrapsy-
chique à l’interpersonnel en soutenant qu’il existait depuis toujours 
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un lien de cause à effet entre les méthodes freudiennes adoptées par 
le groupe et le projet d’élaboration d’un mythe collectif - les textes 
automatiques, destinés à “intervenir publiquement comme force 
de subversion”, étant justement fonctionnels à une mythopoïèse de 
cette sorte113. Dans le cadre de cette dialectique entre l’individuel et 
le collectif, Breton et Bataille114 signeront en 1936 une déclaration du 
groupe de Contre-Attaque, où ils en appelleront aux méthodes de la 
psychologie des foules:

[...] toute révolution jusqu’ici a été suivie d’une individualisation du pou-
voir. Ce fait pose pour les révolutionnaires [...] la question capitale, [et] 
toutes les ressources de la psychologie collective la plus moderne doivent 
être employées à la recherche d’une solution [...]: le refus devant l’autorité 
et la contrainte peut-il, oui ou non, devenir [...] le fondement de la com-
munauté humaine?

Mais l’ancrage au rêve restera toujours primordial: Dalí115 avait essayé 
de se faire pardonner le teint hitlérien de son Grand Paranoïaque 
Comestible en expliquant qu’il rêvait souvent du Führer; et Breton, 
marquant sa distance, se fera un devoir de préciser à son tour:

As for myself, I don’t remember having dreamed of Hitler: I don’t think he 
enters into my mythology. If occasionally I have dreamed of him, it is under-
stood that his intervention in the manifest content of the dream did not preju-
dice - any more that any other element - the interest I have in him. (Only an 
analytical interpretation might permit a conclusion on this point)116.

Modernité anœdipienne 
Agréant implicitement aux critères d’une neue Mythologie, tels 
qu’Herder les avait énoncés, Dalí voulait que sa religion fût “basée sur 
le progrès des sciences particulières”: il a évoqué Freud et Eddington 
dans la lettre “pour le “laboratoire secret” de Contre-Attaque”117, et 
s’en est également référé à Einstein dans son Journal118. C’est ce 
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qu’il convient de bien garder à l’esprit en analysant le côté le plus 
pénible de son projet - le racisme, que Dalí119 mentionne pour la 
première fois au début de 1934:

[…] L’existence de différentes races humaines est un fait peu discutable 
scientifiquement. [...] Il semble que des luttes de races [...] ont existé de 
tous les temps. 

Annexant le racisme à son projet, Dalí sera donc persuadé de faire 
référence à une réalité scientifiquement assise, égalant en dignité 
l’inconscient de Freud ou l’univers en expansion d’Eddington. Ayant 
donc déclaré que “la nouvelle religion sera […] biologique dans les 
mythes et dans le social”, il n’en appelle plus à des savants, mais à 
un philosophe allemand:

Keyserling dit [...] que la guerre Européenne a été gagnée partout par les 
races de couleur [...]120.

L’allusion est vraisemblablement à Das Spektrum Europas du comte 
von Keyserling, paru en 1928 et aussitôt traduit en français121. Or 
le comte, tout réactionnaire qu’il fût, n’était pas nazi pour autant; 
bien au contraire, ayant été interdit de publication dans le Reich, il 
avait dû se résigner à faire paraître en France ses essais ultérieurs122. 
Au racisme de von Keyserling, ne partageant avec l’hitlérien que 
d’être tout aussi détestable, Dalí donne finalement une tournure 
pseudo-freudienne, qu’on qualifierait volontiers de perverse: à sa 
propre lutte contre l’Imago paternelle de Guillaume Tell répondrait, 
à l’échelle des sociétés, celle contre “les races de couleur”, incarnant 
le stade œdipien de l’évolution psychique. 

A sa façon, l’Übermensch aryen était également une figure mythique 
anœdipienne: en effet, le pseudo-concept de “race” imposait une 
sorte d’inceste, en ce qu’il renversait le tabou primitif interdisant 
les relations sexuelles à l’intérieur de chaque clan d’une même tribu 
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(tant il est vrai que, pendant le nazisme, Blutschande passa à dési-
gner l’atteinte portée aux nouveaux tabous raciaux); mais, au point 
de vue surréaliste, le “racisme anœdipien” de la nouvelle religion 
était évidemment tout aussi irrecevable que le nazi. Le projet de 
Dalí prêtait également à inconséquence: envisageant un affronte-
ment entre les deux mythes du Grand Paranoïaque Comestible et 
d’Œdipe, Dalí reconnaissait implicitement la bonté de ce dernier, 
alors qu’il lui aurait été loisible de faire appel aux acquisitions 
ethnologiques de son époque pour en démontrer l’inconsistance123 
et le remplacer ainsi par le sien; par ailleurs, il manquait d’aperce-
voir les racines sociales de l’inconscient, que les autres surréalistes 
avaient parfaitement vues. Cependant, il faut au moins reconnaître 
à Dalí d’avoir compris qu’un “mythe des origines” serait central 
pour la modernité, alors qu’après son expulsion l’absence d’un tel 
mythe marquera cruellement l’activité mythopoïétique du groupe. 
Caillois124 a très bien écrit que 

la communication entre l’œuvre et le public n’est jamais affaire que de 
sympathies personnelles [...] le mythe, au contraire, [...] soutient et inspire 
l’existence et l’action d’une communauté.

Or, si l’on accepte ce trait différentiel, on m’accordera que la plupart 
des mythes que Breton125 avait recueillis en 1942 ne dépassaient pas 
le stade de l’imaginaire, littéraire ou autre: quatre ans plus tard, en 
effet, l’établissement de ce fameux “mythe nouveau” – “dont les 
éléments épars existent bel et bien, et n’attendent que d’être rassem-
blés” est encore qualifié d’ “éventuel” par Breton126, qui “reste acquis 
au désir de [le] voir se constituer”. Breton avait pourtant identifié des 
mythèmes du premier ordre: p. ex., celui du Surhomme, où l’Über-
mensch nietzschéen et l’Ogre Minski sadien fusionnaient avec le 
Superman de Siegel, lancé six ans plus tôt par la bande dessinée127. 
Or, Superman n’a pas immédiatement été le bon extra-terrestre qu’on 
sait: Siegel, hanté par les images de la catastrophe sociale ayant fait 
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suite au krach de Wall Street, l’avait d’abord imaginé comme un 
clochard des bread lines, vivant d’aumônes et s’abritant dans les 
dortoirs publics, qui se découvrait des pouvoirs inouïs, et décidait de 
s’en prévaloir pour le mal128. Les affinités étaient évidentes avec la 
biographie d’Hitler lui-même: Siegel étant de souche juive, il n’au-
rait su manquer d’être sensible aux forfaits de l’ancien clochard vien-
nois promu à “surhomme aryen”, lequel venait juste de s’emparer du 
pouvoir en Allemagne. Réalisant ainsi que surhomme et clochard ne 
font qu’un, il surimposa le motif des pouvoirs exceptionnels129 à des 
réminiscences évidentes du Man of the Crowd de Poe; par ailleurs, 
il existe réellement une bizarre affinité, passée inaperçue jusque-là, 
entre la figure de “l’homme de la foule” et celle du juif, qu’Hitler130 
rapporte avoir croisé à Vienne: 

In der Zeit dieses bitteren Ringens zwischen seelischer Erziehung und 
kalter Vernunft hatte mir der Anschauungsunterricht der Wiener Straße 
unschätzbare Dienste geleistet. Es kam die Zeit, da ich nicht mehr wie in 
den ersten Tagen blind durch die mächtige Stadt wandelte, sondern mit 
offenem Auge außer den Bauten auch die Menschen besah. Als ich einmal 
so durch die innere Stadt strich, stieß ich plötzlich auf eine Erscheinung in 
langem Kaftan mit schwarzen Locken. "Ist dies auch ein Jude?" war mein 
erster Gedanke. So sahen sie freilich in Linz nicht aus. Ich beobachtete 
den Mann verstohlen und vorsichtig, allein je länger ich in dieses fremde 
Gesicht starrte und forschend Zug um Zug prüfte, um so mehr wandelte 
sich in meinem Gehirn die erste Frage zu einer anderen Frage: "Ist dies 
auch ein Deutscher?" [...] seit ich mich mit der Frage zu beschäftigen 
begonnen hatte, auf den Juden erst einmal aufmerksam wurde, erschien 
mir Wien in einem anderen Lichte als vorher. Wo immer ich ging, sah ich 
nun Juden, und je mehr ich sah, um so schärfer sonderten sie sich für 
das Auge von den anderen Menschen ab. Besonders die innere Stadt und 
die Bezirke nördlich des Donaukanals wimmelten von einem Volke, das 
schon äußerlich eine Ähnlichkeit mit dem deutschen nicht mehr besaß.

A chaque fois, on assiste à une révélation paranoïaque provoquée 
par un état d’hyper-acuité mentale, dans le genre des “apparitions 
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subites” daliniennes (“plötzlich [...] eine Erscheinung”): viennent 
confirmer ce diagnostic, et l’obsession pour les détails, et la prudence 
cauteleuse et méfiante de l’observateur, dont Poe donne une défini-
tion saisissante – “inquisitiveness”; mais Hitler insiste encore davan-
tage que Poe sur l’apparence sinistre de sa rencontre (“dieses fremde 
Gesicht”), qui éveille chez lui un malaise subit: c’est qu’il ressent 
comme unheimlich aussi bien la métropole que la foule, où il est en 
train de s’abîmer en clochard. Autant de motifs modernistes, que 
recelait la figure du Surhomme, mais dont les surréalistes n’ont su 
tirer parti pour élaborer un mythe: comment cela se fait-il?
Apparemment, ils auraient négligé la leçon dalinienne de l’ “anachro-
nisme”: s’ouvrant grand comme un compas, tout mythe se doit de 
mettre en relation le présent avec un passé, justement, “mythique”, 
ce dernier donnant la clef de l’autre. Chacun à sa façon, l’Œdipe 
freudien et l’Übermensch aryen consolaient l’homme moderne de 
son excentrement au milieu des foules métropolitaines en lui expli-
quant que son impuissance était un fait de nature, son “centre déci-
sionnel” étant depuis toujours situé ailleurs qu’en lui-même: dans son 
inconscient ou, respectivement, dans sa race, qui en décidaient à sa 
place. C’étaient évidemment des leurres, mais c’étaient également 
des mythes, dès lors qu’ils déguisaient en préhistoriques les racines 
toutes modernes de la nouvelle aliénation socio-économique: aussi, 
Breton131 avait-il tort d’évoquer “la reviviscence de certains mythes” 
au sujet du phénomène hitlérien, l’ancienne mythologie germanique 
n’étant là que pour figure. Heidegger, qui environ à la même époque 
professait la philosophie à Fribourg, a assurément mieux cerné les 
enjeux du nazisme, au moins dans la mesure où il les a rapportés 
à la modernité plutôt qu’à la préhistoire, en interprétant la défaite 
de la France, nation cartésienne par excellence, comme une preuve 
de la supériorité “spirituelle” du Reich, qui avait su tirer des masses 
amorphes des grandes villes une Volksgemeinschaft lucide, capable 
de se prévaloir de la technique moderne sans pour autant succomber 
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à l’Unheimlichkeit découlant du mécanicisme. Si les deux ont finale-
ment raté leurs analyses, c’est qu’ils n’ont su voir ni l’un ni l’autre cet 
“anachronisme” qui, au sein même du nazisme, connectait la mytho-
logie à la modernité. C’est encore l’absence de cette connexion qui a 
condamné la plupart des motifs modernistes, recueillis dans les First 
Papers ou élaborés par d’autres avant-gardes, à ne jamais dépasser le 
seuil du mythique, s’arrêtant au stade de l’imaginaire moderne132; au 
contraire, le Héros dalinien aurait fort bien pu concurrencer l’Über-
mensch aryen sur son propre terrain: celui d’un “mythe des origines”, 
alternatif à l’Œdipe freudien, auquel l’adhésion aurait fort bien pu 
être immédiate, dès lors qu’il était également centré sur la famille:

[...] le schème de la parenté [...] envisagé comme schème cognitif [...] 
s’enracine [...], non pas comme un archétype quelconque, mais comme 
une référence idéologique [...] indubitable et inébranlable, [qui] crée les 
conditions d’une adhésion aveugle grâce à laquelle le rapport de l’homme 
au réel se laisse d’emblée inscrire dans un plan cognitif et, par lui, dans un 
plan affectif et idéologique133.

Le foisonnement de références du projet dalinien (psychologie, 
physique, biologie, hitlérisme et matérialisme dialectique) permet 
encore d’envisager “l’Amalgame Anarchique de toutes les idéologies 
pratiquement révolutionnaires” comme une représentation, certes 
naïve, de l’ensemble des tendances divergentes de l’époque, qui n’en 
confluaient pas moins toutes dans le projet d’élaboration d’un mythe de 
l’homme nouveau: les mettant à contribution pour sa propre version, 
Dalí avait évidemment l’ambition de les surmonter toutes. 

Conclusions  
Quoique inhabituel, le rapprochement que nous avons essayé d’éta-
blir entre le surréalisme et la psychanalyse jette de nouvelles lumières 
sur celle-ci, et plus particulièrement sur la mythologie freudienne. 
Nous avons vu que Crevel rejetait l’hypothèse du repas totémique, 
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alors que Dalí et Breton en renversaient les implications œdipiennes: 
pareille attitude de la part d’un mouvement, qui s’était pourtant formé 
en reprenant les méthodes et les concepts freudiens, oblige à envi-
sager au moins l’hypothèse d’une “psychanalyse anœdipienne”, qui 
aurait pu se former à la place de celle qu’on connaît. L’interrogation 
subséquente, portant sur la valeur réelle de la mythologie freudienne, 
amène à déplacer celle-ci en dehors du contexte strictement clinico-
thérapeutique de la psychanalyse, et à l’insérer plutôt dans le cadre 
plus vaste de la modernité, où elle trouve finalement sa juste place aux 
côtés des démarches mythopoïétiques ayant caractérisé les pratiques 
des avant-gardes et des milieux politico-culturels. Il me semble que 
les raisons du succès du mythe freudien du complexe œdipien sont à 
situer entièrement dans ce cadre: loin de renvoyer à une prétendue 
universalité névrotique, un tel mythe élabore une auto-représentation 
de l’humanité, qui s’adapte parfaitement à la nouvelle condition de 
l’homme égaré dans la masse et sacrifiant son individualité aux struc-
tures d’une société autoritaire. A contrario, il fournit également les 
raisons de l’insuccès d’autres mythes, qui furent ses contemporains: la 
“modernolatrie” futuriste, p. ex., ne dépassa jamais le stade de l’ima-
ginaire collectif (où le culte de la technique et de la vitesse gardent 
encore de nos jours une place de choix), parce qu’elle était dépourvue 
de cet ancrage dans le passé, qui seul fait les mythes; de son côté, la 
nouvelle religion dalinienne s’avéra inefficace, parce qu’elle préten-
dait ancrer dans le passé mythique de la collectivité une réalité anœdi-
pienne, qui n’existait encore que pour le seul Dalí. Après cet échec, 
Dalí s’appliquera encore à élaborer une neue Mythologie d’inspira-
tion scientifique134, mais en bannira le “racisme anœdipien”. Quant à 
Hitler, il le représentera encore dans le roman Visages cachés (1945), 
et puis sur deux tableaux, Paysage au clair de lune (1958) et Hitler 
se masturbant (1973, fig. 5); mais ces occurrences resteront isolées. 
Quittant le domaine de la mythologie objective, le Grand Paranoïaque 
Comestible était rentré à jamais dans le mythe personnel de Dalí.
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