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    Présentation

    
Dans toutes les cultures, les rites se sont imposés pour nous aider à gérer nos comportements et nos croyances. Au fil du temps, l'évolution de nos sociétés à modifié ces rites, restés cependant ancrés dans notre inconscient et nos pratiques. Apprendre à les connaître en fonction des différentes cultures est plus que jamais nécessaire dans un monde pluriel où la violence fait partie de la vie quotidienne.

Inhérente à l'humanité, cette violence qui se fond et se confond avec le sacré, se trouve médiatisée par les rites de passagfe. Présente dans le lien mère-enfant, en raison de l'ambivalence maternelle, elle peut conduire à des distorsions relationnelles risquant d'exposer l'enfant à des projections, maternelles et parentales, qui peuvent éventuellement conduire à des sévices.

Un regard sur différentes cultures (chinoise, juive, maghrébine...) nous informe dans cet ouvrage sur l'importance que les rites revêtent dans la perception d'un environnement local et en particulier en situation de métissage et de migration.

Yolande Govindama, psychologie clinicienne, psychanlyste, expert près de la Cour d'Appel de Paris, est professeur de psychologie clinique à l'université de Rouen. Elle travaille depuis plus de 30 ans dans la protection judiciaire de l'enfance et a pour terrain de recherche, l'île de la Réunion.
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Introduction



Yolande GovindamaPsychologue clinicienne, psychanalyste, directrice du service PMP/OSE – expert près la cour d’appel de Paris – professeur de psychologie clinique – laboratoire PSY-NCA, Université de Rouen.









Cet ouvrage traite de la nature et de la représentation culturelle de l’enfant à travers les rites de passage au sens où l’entend Van Gennep (1909). Mais avant de présenter les différents chapitres qui vont suivre, nous allons rappeler brièvement la place des rites et leur fonction dans la dynamique psychique, tant sur le plan anthropologique que psychanalytique.

La pratique des rites a été pendant longtemps, pour ne pas dire toujours, objet de controverse. De l’ethnologie évolutionniste à l’anthropologie structuraliste en passant par l’ethnologie fonctionnaliste, le rite n’a cessé d’interroger les ethnologues sur sa fonction. L’interprétation du rituel du Naven depuis Bateson (1936) en est l’exemple même. Le rite engendrerait l’angoisse selon Radcliffe-Brown, (1952), tandis que pour Malinowski (1927), il la réduirait. D’autres ethnologues y voient une sorte de « métalangage » qui canaliserait les émotions ; ou bien, ce serait un processus qui rétablirait le « continu à partir du discontinu » selon Lévi-Strauss (1971) pour maîtriser l’angoisse. Houseman et Severi (1994), dans la réinterprétation du Naven, attachent plus d’importance à sa forme qu’à sa fonction, forme qui dynamise les formations mentales et les interactions sociales. Mais quelle angoisse le rite est-il supposé gérer ?

Du côté de la psychanalyse, Freud (1912) dans Totem et Tabou aborde la question des pratiques rituelles et leur fonction dans la dynamique psychique. Suivant les théories évolutionnistes de l’époque, il attribue alors au rite une fonction d’auxiliaire du surmoi chez le primitif. En effet, la culture du primitif n’avait pas une fonction refoulante pour maintenir dans l’inconscient des désirs incestueux, ce qui nous amène à en déduire que l’inconscient de ce peuple était insuffisamment structuré. Et il compare alors le primitif à un grand enfant, notamment à travers le culte du totem et l’ambivalence des sentiments, la toute-puissance de la pensée et la magie, et le retour infantile du totémisme. Ainsi l’enfant, comme le primitif, réactualise, à travers l’ontogénèse, la phylogénèse de l’humanité.

La perspective évolutionniste du XIXe siècle appliquait l’idée d’évolution à la nature entière et imprégnait toutes les sciences des Lumières, y compris les sciences scientistes. Freud pouvait-il y échapper ?

En s’appuyant sur les théories de Gustave Lebon, qui doutait de l’existence d’une efficacité de fonctionnement intellectuel chez les femmes égal à celui des hommes, il comparera les femmes aux primitifs. L’impact du culturel est ici flagrant au regard de la place de la femme dans la société de cette époque. Ainsi, on note la difficulté d’objectiver une recherche en sachant que tout chercheur, être de culture, implique de surcroît sa subjectivité.

Et pourtant, si on relit Totem et Tabou, on peut penser que Freud paraît douter de la fonction du rite à travers la phrase de Frazer qu’il cite indiquant que les liens totémiques sont plus forts que les liens du sang chez les « habitants primitifs d’Australie » et que le tabou de l’inceste totémique est plus prohibé que l’inceste consanguin fondamental. L’auteur nous laisse entendre que la notion de famille se différencie chez les primitifs de celle de la famille moderne occidentale. Elle repose non sur une parenté de sang mais sur une parenté totémique. La tribu ou le clan représente la famille, rassemblée par un totem, qui se transmet par la lignée maternelle. Il remplace les institutions sociales ou religieuses et ses descendants sont considérés comme consanguins devant s’abstenir de relations sexuelles entre eux. Le père reste attaché à son totem maternel, ce qui implique que seuls les rapports sexuels entre le fils et sa mère ou sa sœur (du même totem) sont interdits.

Le totem porteur de la loi de l’exogamie n’implique pas l’inceste consanguin fondamental et Freud voit là l’échec d’une construction symbolique de l’Œdipe. Ce qui nous conduit à la fonction même de la culture.

Pour Mauss, la culture (1899, 1923-1924) assure une fonction symbolique qui se transmet à travers les mythes (mythes fondateurs), les rites et les croyances. Cette définition, reprise par Lévi-Strauss (1950), met en avant le langage, les relations matrimoniales qui gèrent le tabou de l’inceste, puis réintègre les rapports économiques, l’art, la science et la religion, selon celle de Tylor (1871). Lévi-Strauss garde la religion dans sa définition, alors que nous sommes en 1950 et que la loi 1905 sur la laïcité était déjà en vigueur.

Ainsi, la crainte inspirée par le totem lui aurait conféré une force magique liée au tabou dont s’inspireraient les pratiques rituelles. Le rite selon Mauss (1950) assurerait la transmission de la culture, il honorerait le totem et purifierait celui qui le pratique. Il y a deux sortes de rites, les uns négatifs et les autres positifs, ils se mêlent et donnent aux sociétés primitives un aspect culturel magico-religieux. Le rite assure alors le lien entre le primitif et le totem, lien qui symbolise l’inconnu, l’ancêtre, le dieu, la mort.

Par conséquent, le rite qui prend naissance sur le terrain du sacrifice religieux ou magico-religieux assure le lien entre le monde humain et celui divin ou des Ancêtres, à travers des offrandes faites à l’Absent (totem, dieu, ancêtre). Le but est de nourrir l’Absent pour l’animer afin de le rendre actif dans sa fonction de protection des Humains.

Dans son texte sur le « Don », Mauss (Mauss 1923-1924) développe la notion du don et du contre-don symbolique à travers le sacrifice-rituel de la nourriture dans la société brahmanique. Il se sert du concept sanskrit de rah ou rathi qui désigne le don pour développer la structuration de la caste, mais il oublie d’y associer la notion de dette ou rnà qui donne toute sa force à ce contre-don symbolique. Il ne demeure pas moins qu’il va se servir du vieux code du Baudhayana Dharma Sutra (11, 18, cité par Govindama, 2000), pour écrire cette phrase au nom d’anna (terme sanskrit qui signifie nourriture)

« Celui qui, sans me donner aux dieux, aux mânes, à ses serviteurs et à ses hôtes, [me] consomme, je suis sa mort. Mais à celui qui offre l’agnihotra [sacrifice obligatoire dans le feu], accomplit le vaiçvadeva [sacrifice brahmanique à l’époque védique tardive] et mange ensuite – en contentement, en pureté et en foi – ce qui reste, après qu’il a nourri ceux qu’il doit nourrir, pour celui-là, je deviens de l’ambroisie et il jouit de moi » [1] .


Dans l’hindouisme, les divinités sont toujours nourries en priorité et les humains ne mangent que les « restes ». La nourriture, sacralisée, n’obéit pas qu’au besoin de se nourrir, mais intègre les principes du référent fondateur, l’Absent (dieu, totem, ancêtre, etc.). La présence de la nourriture comme symbole d’échange avec le divin n’est-elle pas universelle dans toutes les religions y compris dans les formes primitives totémiques ?

Or le sacrifice de l’animal totémique, lors de la commémoration, était interprété par Freud comme une réactualisation du meurtre du père de la horde, et la consommation de l’animal sacrifié associée à une incorporation de ce père.

Ne s’agissait-il pas plutôt d’une réactualisation du mythe fondateur mobilisant les fantasmes d’origine dans une valeur symbolique pour entretenir la dette de vie à cet Ancêtre et la transmission de la généalogie ? Peut-on faire un parallèle avec les chrétiens, qui, en consommant l’hostie en signe du corps du Christ et le vin en signe de son sang, réactualiseraient de la même manière le mythe fondateur ? Dans les deux cas, ce sont des rites qui visent au même destinataire, à un Absent (totem, ancêtre, dieu, etc.) qui introduit un ordre symbolique avec ses tabous.

Lorsqu’on assiste parfois à une pratique culturelle qui nous est étrangère, on risque de n’en retenir que l’aspect réel de sa fonction dénuée de son sens symbolique. Chaque culture donne un sens différent aux gestes, aux pensées, aux émotions, y compris au tabou de l’inceste symbolique. Les chapitres développés dans cet ouvrage mettent en évidence l’importance de la nourriture avec ses principes totémiques qui organisent l’ordre symbolique de l’Absent dans chaque civilisation et religion.

Cet Absent omniprésent autour de la nourriture introduit le tiers dans la relation mère-bébé et occupe la place du Père symbolique, garant des tabous, qui permet à l’enfant d’exister en tant que sujet (Govindama, 2000, 2006a).

Nous pouvons ainsi observer la relation mère-bébé, mère-enfant au travers « de l’Autre maternel à l’Absent » (Govindama, 2000, 2006). Cet absent perdure dans la représentation du bébé dans différentes cultures et religions.

Le bébé arrive avec un esprit ancestral dans les religions animistes, une âme transmigrante dans l’hindouisme, une transmigration et réincarnation de l’âme dans le bouddhisme et une âme dans les religions monothéistes. Cette âme n’est ni plus ni moins que l’incarnation de l’Absent immortel dans le sujet, partie de l’individu qui devient elle-même immortelle et rejoint le monde des ancêtres, le divin, après la mort.

Ainsi les rites de passage selon Van Gennep (1909), sont des rites de séparation symbolique qui ponctuent les différentes étapes psychobiologiques du sujet, de la naissance à la mort. Durant le temps du rite le sujet traverse trois étapes :


	une phase prélimimaire impliquant la séparation avec le groupe et l’isolement du sujet ;


	puis la phase de la marge ou liminaire, où le sujet n’est ni dans l’étape antérieure, ni dans l’étape supérieure. Il est ancré dans le temps mythique et l’espace sacré du déroulement du rituel dont il doit s’imprégner tant sur le plan corporel (marquage, sollicitation des organes des sens, etc.) que mental (concentration, apprentissage du mythe, initiation, encodage mémoriel de l’état de la marge pour forger l’identité) ;


	et enfin l’étape de l’agrégation où le sujet est intégré au groupe avec son nouveau statut.




Ces rites se regroupent ainsi :


	les rites de grossesse et de naissance,


	les rites de l’enfance,


	les rites des fiançailles, le rite du mariage,


	et les rites funéraires.




Ils garantissent l’unification du corps et de l’esprit, ou de l’âme, dès la conception ou dès la naissance et qui ne doivent se séparer qu’à la mort. Ces rites ont pour fonction de rappeler au sujet, à chaque étape de sa vie, sa condition humaine, celle d’un être mortel, et donc gèrent l’angoisse de mort. L’illusion d’une vie après la mort à travers la croyance en l’immortalité de l’âme ou de l’esprit rend supportable la mort. En effet, Freud (1915) nous dit qu’aucun sujet ne peut se représenter sa mort, la mort est irreprésentable dans l’inconscient.

Mais en intervenant dès la conception ou la naissance, ces rites introduisent aussi l’interdit de fusion à la mère et à l’enfant, considérant que la fusion est préjudiciable à la santé mentale (mort psychique) et à l’intégration du tabou de l’inceste. Cette théorie culturelle ne rejoint-elle pas celle de la psychanalyse ?

En effet, selon Lacan (1969) la fonction de maternage comporte la marque d’un intérêt spécifique, celui de la voie des propres manques de la mère, ce qui introduit une fonction maternelle symbolique, et permet l’accès à la symbolisation primordiale à travers la présence/absence de la mère, et à la symbolisation de son désir comme un préalable à l’acceptation du Nom-du-Père. Et dans « l’Envers de la psychanalyse » (cité par Lebrun, 2007-2008), Lacan inscrit cette fonction maternelle symbolique dans une extension à la participation à la fonction paternelle dans une perspective de tierceté à travers le renoncement à être Tout pour l’enfant, en le transformant en son objet unique.

Ne s’agit-il pas, par ces rites, d’une façon d’affirmer une fonction maternelle symbolique qui participe à la fonction paternelle dans une perspective de tierceté pour imposer le manque tant à la mère qu’à l’enfant, manque structurant qui sous-tend l’interdit de fusion, comme préalable à l’interdit de l’inceste ?

Par ailleurs, ces rites affilient l’enfant au référent fondateur dès sa naissance, c’est-à-dire à l’Absent, introduisant la généalogie symbolique au-delà de ses géniteurs. Ces rites ne protègent-ils pas le bébé des projections maternelles, ou parentales et de toute aliénation dans le désir de l’Autre maternel pour orienter son désir vers l’Absent ?

En conséquence, nous ne pouvons nier l’implication de la culture dans les productions subjectives du sujet. En effet, Devereux (1955), dans « Culture et inconscient », précise que : « … certains désirs, fantasmes ou autres produits du psychisme humain qui sont refoulés dans telle société, peuvent dans telle autre accéder à la conscience et même être actualisés socialement… ». Et il ajoute dans « Normal et anormal » (Devereux, 1956), ce qui est normal en tant que comportement dans une société est anormal dans une autre et le démontre à partir de la culture génocidaire de la deuxième guerre.

Ce qui nous amène à préciser que Devereux n’a jamais confondu l’ethnopsychiatrie et l’ethnopsychanalyse (Devereux, 1951 ; Govindama, 2003, 2006b) parce qu’il a accordé une grande importance au transfert y compris dans la recherche dans les sciences du comportement. Sa méthode de double discours, ethnologique et psychanalytique, appliquée à la thérapie individuelle s’impose alors aux analystes. Et il intègre dans le transfert, le transfert culturel et colonial qui s’impose à travers la rencontre des corps (corps du patient et celui de l’analyste), pouvant faire écran au transfert psychanalytique et biaiser l’interprétation.

Si notre propos démontre que des spécificités culturelles existent y compris dans un refoulé culturel, il ne faut pas oublier le fonctionnement universel du psychisme qui s’étaye sur le monde interne et externe comme le démontrent les rites de passage qui traversent toutes les civilisations en ayant les mêmes buts. Ils garantissent, en faisant de la généalogie symbolique un objet universel de transmission, les deux tabous fondamentaux de l’humanité, celui de meurtre et de l’inceste consanguin et symbolique.

Ainsi, la représentation de l’enfant et les rites de passage sont présentés dans cet ouvrage par :


	Ismahan DIOP dans le monde de l’Afrique noire intégrant les croyances animistes et l’Islam,


	Yolande GOVINDAMA dans le monde hindou et réunionnais,


	Lise HADDOUK dans le monde judaïque,


	Porly SIM dans le monde chinois intégrant le bouddhisme et Confucius ;


	Nele RYCKELYNCK dans le monde chrétien,


	Karim HANOUTI dans le monde musulman.




Compte tenu de la place des enfants singuliers, les auteurs consacreront un passage à ces derniers qui sont des enfants exposés.
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[1] ↑ Mauss, 1950, p. 245.





1. Le Sénégal



Ismahan DiopPsychologue clinicienne à la clinique des Mamelles à Dakar (Sénégal), doctorante-chercheur, laboratoire PSY-NCA de l’Université de Rouen.









Au Sénégal cohabitent différentes ethnies, dont cinq sont prédominantes : les Wolof (Wolof, Lébou), les Sereer, les Haal Pulaaren (Peul, Toucouleur), les Joola et les Manding. L’appartenance à un groupe ethnique donné est généralement révélée par des critères comme la langue maternelle, la localité d’origine, le nom patronymique. D’après Makhtar Diouf (1998), c’est la langue qui tend de plus en plus à être le facteur le plus pertinent d’identification ethnique. Les Wolof restent le groupe ethnique majoritaire et une étude statistique a montré que la plupart des habitants du Sénégal avaient le wolof pour première, deuxième ou au moins troisième langue (Blondé, 1975).



Anthropologie et religions

La culture animiste est encore fortement présente dans les rites et croyances sénégalaises, mais l’Islam a opéré beaucoup de changements dans l’inconscient collectif ainsi que dans l’application de certaines coutumes. L’exode rural contribue aussi à diminuer le poids des rites, le cadre urbain ne permettant pas leur application comme au village, ainsi que la présence de tous ceux qui devraient y participer.

Les rites traditionnels ont survécu surtout dans les ethnies peu islamisées, comme les Sereer et aussi les Lébou, mais très peu chez les Wolof par exemple. De plus les nouvelles pratiques religieuses autour de la grossesse et de la naissance d’un enfant, tendent à se juxtaposer aux pratiques culturelles, tout en revêtant certains aspects de l’animisme.

La cérémonie du début de l’an, appelée Gamou, représente un bon exemple de l’impact de l’Islam sur la culture traditionnelle. C’était un événement organisé par les Rois de l’époque antéislamique ; à cette occasion, la famille royale offrait de la nourriture et des biens à la population qui pouvait mimer pendant toute une nuit le chaos originel, se plaindre de la famille royale, et même insulter un prince. Il s’agit de rappeler aux êtres humains les effets destructeurs du chaos originel avec l’absence de tabous contribuant à la déshumanisation et la nécessité de passer de l’ordre de la nature à celui de la culture.

Il y avait aussi des cérémonies d’apprentissage de la sexualité pour les adolescents, qui permettaient de régler de manière discrète le problème de la stérilité masculine, car, les femmes mariées depuis plusieurs années n’ayant toujours pu avoir d’enfants, pouvaient s’unir à ces jeunes hommes, le temps d’une nuit. Le père biologique devenait ainsi aléatoire au profit du père symbolique en référence à l’Ancêtre.

L’Islam a voulu inscrire la fête qui célèbre la naissance du Prophète Mohamed dans le Gamou, comme pour le purifier de sa dimension païenne. Il s’en est suivi une véritable désacralisation de la royauté et l’Islam a mis en place d’autres figures sacrées. On célèbre maintenant les guides religieux et leur famille et lors de la célébration du Gamou, les hommes et les femmes sont séparés par une corde, ne se mélangent pas pendant toute la durée de la fête. Les cérémonies d’apprentissage de la sexualité des adolescents et leur intérêt à pallier la stérilité des hommes ont disparu. Cette évolution témoigne d’une islamisation des pratiques culturelles ancestrales où la dimension païenne du Gamou a été annihilée, une toute autre histoire lui ayant été substituée.

Il s’agit d’une intégration du mythe fondateur animiste dans celui de l’Islam avec un ordre symbolique différent.




Représentation culturelle de l’enfant – grossesse et maternité

En Afrique de l’Ouest, l’enfant est considéré comme une richesse. Dans le Fouta, on dit que « celui qui a rêvé d’or, a rêvé d’un enfant ».

Lorsque qu’une femme n’arrive pas à enfanter ou met au monde des bébés mort-nés,, elle est prise en charge par la communauté des femmes qui pratiquent le Rituel du Kañalen accompagné des rituels de protections et de chants. Un enfant qui naît après ce rituel, ou après un ou plusieurs enfants mort-nés, porte souvent un nom minimisant ou négatif, dont les équivalents en français pourraient être « Chiffon », ou « Ordure » ou encore « Personne-n’en-veut ». Ceci, afin de dissuader les mauvais esprits de lui faire du mal, ou de le prendre à sa mère.

Le nom choisi pour l’enfant est d’une grande importance dans la culture africaine, car un bébé n’est jamais considéré comme un individu totalement nouveau, il est incontestablement le retour d’un ancêtre, avec un esprit ancestral qu’il faut identifier tout au long de la grossesse. Par le nom qui lui sera donné, l’enfant héritera d’au moins sept des vertus ou vices de cet ancêtre, d’où la recherche de noms d’individus exceptionnels. Ainsi, le nouveau-né est donc doté d’une histoire antérieure à sa naissance, son nom est porteur des connotations, sentiments et attentes qui y sont rattachés. Les ascendants survivent au temps, en revivant à travers les générations. Si l’enfant n’est pas correctement identifié, et que la transmission culturelle n’est pas respectée, cela peut entraîner la colère des ancêtres. Celle-ci se manifesterait alors à travers les troubles du comportement de l’enfant (Govindama, 1999, 2002), comme nous le développerons plus tard chez l’enfant singulier.

De nos jours, du fait de l’islamisation, lorsque l’on attribue à quelqu’un le nom d’un notable religieux, personne n’ose l’insulter de peur de susciter des réactions de l’entourage, l’enfant représentant le prolongement sur Terre de son ancêtre homonyme, il ne faut pas l’offenser.

Dans la conception ouest-africaine traditionnelle, l’enfant est un être inachevé, d’où la fonction de l’éducation : accomplir cet enfant. Au sortir de l’initiation l’enfant devient un être accompli, en wolof Nitt Kou Matt Sëkk. Cependant, on doit noter que l’Islam a substitué un système complet à l’ancien système d’éducation traditionnelle en implantant les Daara, éducation coranique (B. Dieng, D. Faye, 2006). Dans ces écoles coraniques, l’enseignement est focalisé sur l’apprentissage du Coran et les valeurs de l’Islam. Le talibé (élève de l’école coranique), au cours de cet enseignement, lorsqu’il n’apprend pas le Coran, se trouve bien souvent contraint à mendier sa nourriture quotidienne. Le but de cette mendicité devait, à l’origine, inculquer l’humilité comme valeur importante de l’Islam. En échange de diverses tâches ménagères que le talibé rendait au voisinage, il était rétribué en nourriture et en vêtements. Aujourd’hui lorsque les talibés mendient, c’est pour de l’argent et en échange de prières qu’ils feront pour les passants. Malheureusement avec l’exode rural et l’évolution de la société vers le modèle occidental, les valeurs initiales se perdent et on ne retrouve quasiment plus que les désavantages de cette pratique. En effet, les talibés deviennent des enfants des rues, exposés à différents abus, leur mendicité servant davantage à enrichir les marabouts qu’à leur inculquer quelques valeurs.




Les rites de grossesse, de naissance et de l’enfance et leur fonction symbolique

En dehors des protections que la femme porte pendant sa grossesse, on note peu de rites de grossesse au Sénégal. C’est à la naissance de l’enfant qu’intervient le premier rituel. Il consiste à faire boire au nouveau-né quelques gouttes d’eau sacrée provenant d’une feuille de papier sur laquelle un verset de Coran a été inscrit. Cette eau est considérée comme une sorte d’eau bénite, on appelle ce rite le Tokhantel.

Au septième jour intervient la Cérémonie du rasage, pour laquelle la femme la plus âgée de la famille accompagne la grand-mère maternelle, la mère et l’enfant pour procéder au rasage du bébé. Certaines femmes ne rasent qu’une petite partie des cheveux du bébé, d’autres rasent toute la tête. Les cheveux sont ensuite versés dans une calebasse dans laquelle on ajoute un bijou en argent et une kola ; le contenu de cette calebasse est donné en offrande. Cette pratique permet de séparer l’enfant du monde des ancêtres auxquels il appartenait jusque-là et de le faire entrer dans le monde des vivants. Le contenu donné en offrande constitue en quelque sorte un paiement de la dette aux ancêtres pour rétablir un équilibre entre les deux mondes, le monde des morts et celui des vivants.

Les pratiques rituelles de soins et les rites de passage qui ponctuent la vie de l’enfant de la naissance à l’âge adulte comportent plusieurs étapes.

Dès la naissance les pratiques de maternage avec l’allaitement à la demande tiennent compte des besoins du corps mais aussi de l’identité ancestrale du bébé. Ainsi corps et esprit sont liés dans une conception unitaire, conception qui se poursuit dans les rites de passage. Par exemple, le massage du bébé dès la naissance introduit un aspect fonctionnel visant à affiner le corps du bébé et développer son agilité pour lui donner les attributs recherchés selon son genre. Il s’agit de socialiser la différence des sexes en élargissant les épaules pour les garçons et les hanches pour les filles. Le temps du massage varie en fonction du sexe de l’enfant. Le respect de la différence des sexes a pour but de favoriser la conception pour assurer la survie de l’espèce, mais surtout pour perdurer la dette symbolique de vie au Référent fondateur.

À dix mois, l’enfant prend pour la première fois la nourriture des adultes, tout en continuant l’allaitement à la demande. À ce moment-là, on lui fait ingérer des décoctions et infusions afin de faciliter cette adaptation du passage de la nourriture liquide à celle du solide.

À l’âge de 2 ans, c’est le rite du sevrage pour lequel on peut avoir recours à un marabout, qui fait boire à l’enfant une sorte d’eau bénite. Il intègre le groupe de ses pairs, sevrés comme lui, pour se consoler de la séparation d’avec sa mère. Il arrive que la mère mette des produits désagréables sur ses seins afin de dégoûter l’enfant. Ainsi, l’enfant oubliera le sein, ce qui constitue une manière de gérer la séparation mère-enfant. Il y a tout un apprentissage de la maîtrise des sphincters en respectant le rythme de l’enfant.

À partir de 5 ans, l’enfant sort du giron maternel. On dit même qu’à l’âge de 7 ans, le garçon ne doit plus dormir avec les femmes. La première différenciation des sexes a lieu à l’âge de 7 ans, à travers les jeux et les imitations des activités des adultes. Le garçon accompagne son père et observe ses activités, tandis que la fille apprend les tâches ménagères et joue à s’occuper d’enfants. Il s’agit de gérer le fantasme œdipien.

Peu après, a lieu la grande initiation, la circoncision pour le garçon et l’excision pour la fille, bien que cette pratique ait été abolie en Afrique de l’Ouest. Les jeunes sont isolés à l’écart de la famille avec un guide. Au plan symbolique, on parle d’une mort suivie d’une renaissance symbolique.

Avant d’être confronté au circonciseur, le garçon a droit à une dernière tétée et sa mère lui dit à l’oreille, pour la première fois, le jour de sa naissance. Avant de sortir du Bois Sacré (lieu de l’initiation), il y a un bain rituel et on lui remet des vêtements neufs (vêtements d’adulte). C’est durant cette initiation qu’une des dimensions majeures de la maîtrise du corps à travers la douleur est évaluée. Les oncles maternels ont un rôle fondamental dans ce rite. Ils surveillent leur neveu pour éviter qu’il s’enfuie. Ces expériences physiques ont pour but de forger le corps et le caractère du jeune homme. C’est aussi un moment d’éveil et d’émotions, où tous les secrets de son clan lui sont révélés. Les individus ayant partagé l’initiation sont supposés avoir des relations plus intenses avec la communauté que des relations biologiques, on les nomme des Mbokk Mbaar (celui avec qui on a partagé l’enclos).

Lors de la cérémonie initiatique de l’excision, les jeunes filles sont séparées de l’habitat traditionnel et isolées avec un guide qui leur apprend les règles de la vie d’une femme. Des chants généalogiques chantent les louanges et la grandeur de leurs ancêtres et amènent ces jeunes filles à un état second leur permettant d’affronter les différentes épreuves initiatiques. Ces chants auraient le même impact émotionnel que le Ndöep (thérapie basée sur le culte des ancêtres), sur les individus ouest-africains.

L’excision ne constitue qu’une partie mineure de l’initiation car la suite se poursuit à travers son éducation pour la préparer à son futur rôle de femme. Il a été prouvé que cet acte représentait un risque important à l’encontre de la santé de la femme, et des campagnes de prévention actives se développent pour faire respecter son abolition. En Afrique de l’Ouest, certains groupes ethniques ont accepté cet interdit tout en continuant à appliquer leurs cérémonies d’initiation.
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