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INTRODUCTION GENERALE

Notre travail de thése a pour titre « La maternité adolescente au Togo. Une
interpellation pour I’Eglise et la société ».
Dans la recherche d'un sujet de these, nous avons constaté que la maternité adolescente est
un probléme social aux proportions immenses et qui nécessite aussi un travail ecclésial.
C’est un sujet dont on entend parler, sur lequel chacun a une opinion, voire quelques
convictions. C'est un phénomeéne auquel on accord peu d’intérét, un sujet qui fait couler de
I’encre sans que l'on prenne suffisamment en compte la valeur vie de certains acteurs
principaux. Méme si I'expression adolescente-mere ne semble plus se trouver que dans les
livres d’histoire, la réalité a laquelle elle renvoie est bel et bien d’actualité et demande

alors une réflexion éthique et théologique.

I. PRESENTATION GENERALE DE LA THESE

1. INTERET ET ACTUALITE

Deux raisons fondent le choix de ce sujet : point de vue objectif et subjectif

1.1. DU POINT DE VUE OBJECTIF : UN PHENOMENE SOCIAL AUX PROPORTIONS
IMMENSES

Il est un fait que le phénomene des grossesses précoces connait une progression au point
de devenir selon les expressions de Khiari, « non pas un probléme de société, mais un
probléme dans la société »'. En dépit du caractére mondial du phénomeéne, il est généralement
admis que le probléme est plus accentué dans les pays ou sévit la précarité. Pourtant, certains
pays de I’Europe, méme disposant d’une palette trés large de moyens de précaution médicale,
n’échappent guére au phénomene. Si le probléme se pose dans un pays aussi développé qu’est
la France, qu’en sera-t-il des pays ou le comportement en maticre d’hygiene

environnementale et individuelle semble rester a la tralne comme c’est le cas au Togo ?

n

"' G. KHIARL, "Grossesse avant vingt ans / C’est contre nature...", http://femmes.algeriennes.over-
blog.com/article-grossesse-avant-vingt-ans-c-est-contre-nature-70205538.html. Consulté, le 20.05.2013.




1.2. DU POINT DE VUE SUBJECTIF: MOTIVATIONS PERSONNELLES

On ne s’aventure pas dans une entreprise de recherche en ayant "esprit vierge"”. Dans
notre travail précédent, la suite de St Thomas, nous sommes arrivée a la conclusion selon
laquelle Dieu s’est incarné pour la réalisation de son projet de bonheur pour ’homme. La
personne humaine, spécialement en situation de fragilité et de vulnérabilité est au centre de
I’attention de Dieu. Ainsi persuadée, en Licence/Master, nous nous sommes interrogée sur la
libération anthropologique du Négro-Africain selon Engelbert Mveng. Annihilés et
paupérisés, certains Africains ont pris conscience qu’il faut faire un travail sur soi pour se
libérer des stéréotypes. Car, comme ’affirme Thévenot, « Dieu est un donneur d’avenir ».
Toujours dans la dynamique, selon laquelle la seule fagon de rencontrer Dieu dans I’autre, est
de considérer celui-ci comme une personne a part enticre, ma réflexion s’est focalisée sur la
situation des adolescentes-meres.

Si nous nous sommes tournée vers le probleéme de la maternité adolescente, c’est parce que
nous avons senti, au plus profond de nous, que ce sujet allait nous passionner et nous
impliquer. De multiples questions se sont bousculées dans notre téte au point de remettre en
cause certaines de nos convictions. Mais nous avons été toujours persuadée de la haute
importance de I’inexprimable valeur de la vie en Afrique.

Notre conviction est que la vie, mais aussi les voies, les moyens et les conditions de
I’arrivée de cette vie doivent étre respectés. L’adolescente précocement enceinte qui, elle-
méme, est une vie portant, de surcroit, une autre vie, devrait étre fondamentalement respectée.
Or, quelle ne fut pas notre surprise, lors de nos enquétes, de constater que les adolescentes
enceintes sont des étres "fragiles et vulnérables", selon les mots de Thierry Collaud”.

Devant le désarroi d'une grossesse inattendue, certaines filles optent pour I’Interruption
Volontaire de Grossesse (IVG), qui est une négation de la "valeur vie". L’avortement est aussi
un motif de rupture d’alliance avec Dieu et un trouble dans 1I’harmonie communautaire.
Pourquoi ces jeunes filles en arrivent-elles 1a ? Est-ce par manque d’informations,

d’éducation, d’accompagnement ? Telles sont, en partie, les questions qui nous interpellent.

2 0. SCHWARTZ, "L’empirisme irréductible, postface a Anderson N. (1923), in: N. ANDERSON / O.
> Th. COLLAUD / C. GOMEZ, Alzheimer et démence. Rencontrer les malades et communiquer avec eux,
Editions Saint-Augustin, St Maurice 2010, 91



2. UN PROBLEME POUR LA SOCIETE ET L’EGLISE

Traiter d’un pareil sujet en théologie morale pourrait, & premicre vue, paraitre étrange. Car
I’étude du phénomene de la maternité adolescente semble relever davantage de la sociologie
et d’autres sciences telles que la psychologie et la médecine. Au-dela des tentatives de
compréhension et d’explication du phénomene, et des statistiques annuelles sur le taux de
maternité adolescente dans les différents pays*, il existe une personne humaine :
I’adolescente-mere. Cette personne, devenue mere malgré elle, vit, avec sa grossesse ou son
enfant, une condition tributaire de son milieu socioculturel. Selon les contextes, elle peut se
sentir grandie ou diminuée dans sa dignité¢ de personne humaine créée a 1’image et a la
ressemblance de Dieu, selon Gn 1, 26-27 et qui a donc droit au respect. C’est sur ce point
précis que la question de la maternité adolescente intéresse la théologie morale et 1’éthique.
Elle ne peut laisser indifférente une personne éprise de la dignité humaine. C’est pourquoi

nous y consacrons cette recherche.

2.1. UN PROBLEME POUR LA SOCIETE

La maternité adolescente involontaire a toujours existé’. Elle n’est pas un phénomeéne
nouveau. La science a fait d’énormes avancées. La grossesse ne fait plus peur. On peut
empécher sa venue ou arréter son processus par des méthodes allant de la pilule de la veille a
celle du lendemain, aux préservatifs, voire a 1’avortement puisqu’il est libéralisé¢ dans
plusieurs pays, au Togo aussi. Il suffit de se référer a la littérature y afférente et aux
statistiques médicales pour s’en rendre compte®. On aurait 1’impression que le probléme de la

maternité adolescente ne semble pas dramatique. Le nombre d’adolescentes-meres reste

* "Parce que je suis une fille. Progrés et obstacles a I'éducation des filles en Afrique". Au Rapport Afrique
2012. www.becauseiamagirl.org. Consulté, le 11-11-2013.

> Cf. M. ROCHON, "La fécondité et la grossesse a 1’adolescence : une analyse démographique", in: C.
GENDRON / M. BEAUREGARD (dir.), L avenir-santé au féminin, Gaétan Morin, Boucherville 1989, 151-
178. Cité par Marie SIMARD / Jacques ALARY, Comprendre la famille. Actes du Se symposium québécois
de recherche sur la famille, Presses de 1'Université du Québec, Sainte-Foy, Québec 2000.

® Voici quelques écrits justes pour illustration. BRUNET Guy, Aux marges de la famille et de la société.
Filles-méres et enfants assistés a Lyon au XIX® siécle, L'Harmattan, Paris 2008, 246 p ; COUPET Dashka,
Les jeunes filles a risque de grossesse et a maternité précoce. Une évaluation de leurs besoins en matiére
de prévention et de soutien et l'analyse des programmes en place au Canada, Montréal, 2008; J.
HARBONNEAU, Adolescentes et méres : Histoires de maternité précoce et soutien du réseau social, PUL,
Sainte-Foy (Québec), 2003 ; LE VAN Charlotte, Les grossesses a l'adolescence. Normes sociales, réalités
vécues, L’Harmattan, Paris/Montréal 1998. Voir également M. ROCHON, "La fécondité et la grossesse a
I’adolescence : une analyse démographique", in : C. GENDRON / M. BEAUREGARD (dir.), L ‘avenir-santé au
féminin, Gaétan Morin, Boucherville 1989, 151-178. Cité par Marie SIMARD / Jacques ALARY,
Comprendre la famille. Actes du S5e symposium québécois de recherche sur la famille, Presses de
'Université du Québec, Sainte-Foy, Québec 2000, 29.




restreint, ce qui ne permet pas de faire de la maternité adolescente un probléme de société.
C’est au nom du féminisme qu'on I’amplifie dans les gender studies.

Pourtant, ce probléme de grossesses a 1’adolescence est un probléme mondial aux
proportions immenses. La proportion des adolescentes qui deviennent enceintes ne baisse pas.
C’est ce que révele un rapport intitulé «Mariages précoces, grossesses chez les adolescentes et
les jeunes femmes» soumis a la Soixante-Cinquiéme Assemblée mondiale de la Santé en mai
2012". De plus, selon un rapport de 2013, on estime a prés de 7,3 millions de jeunes filles qui
deviennent meres chaque année, soit 19% qui donnent naissance a un enfant avant I’age de 18
ans. En Afrique Occidentale et Centrale, 28% des jeunes filles deviennent meres vers 1’age de
18 ans ; 6% ayant moins de 15 ans®.

Par contre, en Asie et en Europe, on ne compte que 4% d’adolescentes précocement
enceintes. Vue ’avancée de la médecine et le travail de conscientisation des jeunes sur la
question de sexualité, ce pourcentage inquicte tout de méme. Selon un rapport de la Direction
de la Recherche, des Etudes, de 'Evaluation et des Statistiques (DREES), les jeunes Francaises
de 15 a 19 ans présentent un taux de grossesse de 22,6 %’. Mais nombre de ces grossesses se
terminent par un avortement provoqué'’. Nisand s’en indigne: « Terminer sa premiére histoire
d’amour par une IVG, ¢’est un chemin initiatique désolant et potentiellement traumatisant. La
moitié des 1vG de mineures pourraient étre évitées»''. Si dans un pays aussi développé qu’est
la France, le probléme se pose avec acuité, qu’en sera-t-il des pays au Sud du Sahara, en
particulier du Togo ? Pour montrer I'universalité de ce probléme, nous avons choisi
d’analyser brievement la situation de la maternité adolescente en France.

Trois raisons fondent le choix de ce pays. D’abord, au cours de nos recherches, nous avons
pu rencontrer d’éminents spécialistes de la question des adolescents. Ils ont pu nous confier,
en toute discrétion, que la maternité adolescente y existe bel et bien. Ensuite, méme si le taux
de grossesses a I’adolescence y reste fort, de nombreuses réflexions de méme que des actions
sont menées pour freiner le phénomeéne ou donner des conditions décentes aux adolescentes

précocement enceintes. Enfin, la France et le Togo ont des relations liées a I’histoire.

7 Cf. UNFPA état de la population mondiale 2013, 30 octobre 2013.

8 http://apps.who.int/iris/bitstream/10665/82056/1/9789242564587 fre.pdf. Consulté, le 06-07-2014.

’ Cf. Roland COURTEAU, « Grossesses précoces ou non désirées en France ». Ce rapport a été exposé a
Mme la ministre des droits des femmes, porte-parole du Gouvernement, publiée dans le Jo Sénat du
22/11/2012, p. 2638. Cf. http://www.senat.fr/questions/base/2012/qSEQ121103228.html. Consulté, le 06-
07-2014.

10Cf. J. HARBONNEAU, "La maternité & 1’adolescence : mythe et réalités", in : M. VENNE, L'annuaire du
Québec 2005, Fides, Montréal, 2004, 183-190, ici: 183. N’ayant pas trouvé de chiffre en France, nous
nous sommes référées aux statistiques du Canada, qui est aussi un pays a technologie médicale avancée.
WA Leclerc, Le Figaro, http://info-ado.u-strasbg.fr/plus.asp.




La France est un des pays européens suffisamment développé en matiere d’éducation
sexuelle et sanitaire pour permettre au Togo de s’inspirer de ses initiatives, d’une part
prévenir les grossesses a 1’adolescence, d’autre part offrir de meilleures conditions pour le
devenir-sujet de ces adolescentes-meres. La situation de la jeune fille dans le monde est
préoccupante et mérite une attention soutenue au Togo'>.

En effet, selon I’enquéte MICS de 2013, parmi les jeunes filles de moins de 19 ans, 17,3%
sont victimes de grossesses précoces. Qui plus est, des enquétes réalisées dans des
¢tablissements scolaires, entre 2010 et 2012, révelent un fort taux de grossesses dans toutes
les régions du pays. L ampleur du probléme ne semble pas laisser indifférentes les autorités.
En dépit de la politique mise en place pour favoriser la scolarisation des filles, mettre un
terme au mariage d'enfants et accroitre 1'accés des adolescents aux services de santé sexuelle
et reproductive sont inéluctables pour encourager et permettre la reprise des études apres

. . 13
I’accouchement car de nombreuses filles se sentent encore stigmatisées ~.

2.2. UN PROBLEME POUR L’EGLISE

Toute personne peut connaitre des situations qui conduisent a devenir "objet", objet de
I’autre ou d’une communauté. Or, I’objectivation d’une personne peut I’empécher de devenir
sujet et acteur responsable de sa vie. Si I’on part du principe selon lequel toute personne a le
droit au respect de sa dignité, quelle que soit sa situation physique, psychologique, morale ou
spirituelle, la situation de 1’adolescente-mere est une atteinte a I’image de Dieu.

De plus, I’adolescente précocement enceinte est une vie qui porte, de surcroit, une autre
vie. Ces deux vies dans la perspective de I’éthique chrétienne sont en principe protégées, car
le Fils de Dieu s’est incarné afin que la personne humaine ait la vie et qu’elle 1’ait en
abondance.

Toutefois, les enquétes menées aupres des filles enceintes ou meres laissent percevoir
I’objectivation, la vulnérabilité de ces personnes. La dégradation de cette vie dans
I’adolescente-mére ne devrait pas laisser indifférente 1’Eglise, Corps du Christ, mére et
¢ducatrice de ses enfants.

A premier vue, I’on prendrait la notion de "fille-mére" comme désuéte. Pourtant, ces
manifestations sont d’actualité. Les adolescentes-meres sont-elles devenues la nouvelle

société¢ de lépreux ? Que pense l'adolescente-mere d’elle-méme ? Qu’est-ce que le regard

2 Cf. "Parce que je suis une fille. Progrés et obstacles a I'éducation des filles en Afrique". Au Rapport
Afrique 2012, 29, www.becauseiamagirl.org. Consulté, le 11-11-2013.
Bt http://www.togosite.com/?q=node/5779. Consulté, le 06-07-2014.




social et ecclésial lui fait dire d'elle-méme ? Comment se définit-elle par rapport a son
environnement socioculturel ? Comment peut-on lui redonner confiance pour continuer a
vivre dignement et & entretenir la vie regue a travers son enfant ? Qu’est-ce qui est reproché a
I’adolescente-mere ? D’avoir eu des rapports sexuels en dehors du sacrement de mariage ou
d’avoir précocement congu ? En d’autres termes : est-ce 1’age trop tendre ou la situation hors
mariage de 1’adolescente qui pose probléme ? Ne faut-il pas établir une distinction entre le
péché (les rapports sexuels hors mariage) et le pécheur (I’adolescent(e), individu ayant droit
au respect), I’idéal et le réalisme ?

Entre le pécheur et son péché, la miséricorde et la justice établissent un pont de
reconstruction du lien brisé par I’erreur, la faute et surtout par le péché'*. Nous essayerons de
trouver réponse a de telles interrogations a travers différents régimes, dans I’espace et dans le
temps. La jeune fait partie aussi bien de la tradition religieuse, cultuelle que d’une société
civile. Elle est donc soumise a ces trois regimes. Dans la perspective de la morale chrétienne,
si I’age auquel advient la grossesse est canoniquement admis, et de surcroit si le sacrement
du mariage est célébré, on ne peut, en principe, parler de maternité précoce.

Selon le Can. 1083, § 1. L’homme ne peut contracter validement mariage avant seize ans
accomplis, et la femme de méme avant quatorze ans accomplis. Tandis que, selon la
l1égislation togolaise, par exemple, 1'époux et 1'épouse doivent avoir chacun plus de dix huit
ans. Or, dans les deux régimes, il arrive trés souvent que les filles tombent enceintes avant
I’age nubile et les conditions établies. Certes, physiologiquement, les filles sont capables
d’étre précocement meres. Mais, cet état de fait pose probléme dans 1’Eglise et la société. 11
en est de méme dans le contexte de la tradition africaine nawda. Les prédispositions naturelles
sont indéniables. Toutefois, la venue de grossesses doit se faire dans les normes de la

communauté.

II. METHODOLOGIE DU TRAVAIL

Des enquétes de terrains ont été effectuées avec 1’aide de quelques personnes sur place. Nous
avons pu interroger des jeunes de toutes catégories, spécifiquement des adolescentes enceintes

ou meres. Ce travail s’appuie sur trois piliers qui différe selon les parties.

4 Cf. D. REY, Les rencontres de Jésus, Ed. de I'Emmanuel, Paris 2006, 85.



1. ENQUETE SOCIOLOGIQUE

Notre préoccupation premicre a ¢été de connaitre le sujet et son histoire, de cerner sa
personnalité, son environnement pour ensuite déterminer le probléme qui fait son quotidien.

Notre approche du phénomeéne de la maternité adolescente au Togo s’est effectuée a
travers trois voies : d’abord, par la recherche documentaire (bibliographie) ; ensuite, par une
enquéte sur le terrain au moyen d’un questionnaire et d’entretiens semi-directifs ; enfin, par

une collecte de données secondaires disponibles.

Des enquétes de terrains ont été effectuées avec I’aide de quelques personnes sur place :
des étudiants en sociologie de ’université¢ de Kara. Nous avons pu interroger des jeunes de
toutes catégories, spécifiquement des adolescentes enceintes ou meres. Ce travail d’enquéte
nous a amenée a faire une breéve étude comparative du phénomene au Togo et en France.
Nous nous sommes, pour cela, adressée au psychiatre Christophe Djassoa et au
gynécologue Israél Nisand'®, dont les écrits font largement objet de références dans ce travail.

L’étude s’organise selon trois axes de recherche: premicrement, la grossesse a
I’adolescence ; deuxiémement, les liens entre 1’adolescente-meére, son éducation et son
environnement socioculturel, et troisiemement, I’identification des géniteurs et de leur
implication dans le processus de la venue au monde de leurs enfants. Pour ce dernier axe,

I’objectif n’a pas été atteint, car les géniteurs ont eu du mal a se manifester.

La recherche sur le terrain a ét¢ menée en deux périodes, de janvier a mars 2010 et de
juillet & octobre 2011 sous la forme d’une enquéte basée sur les opinions en matieére de
maternité a 1’adolescence.

L’échantillon total représente prés de 160 études de cas sur la question de maternité

adolescente réparties sur I’ensemble du pays.

' Djassoa, psychanalyste aux hopitaux Universitaires de Lomé au Togo. Cf. G. C. DIASSOA, Esquisse
théorique des pratiques thérapeutiques chez les nawdeba du nord-Togo, Thése de Doctorat, Rennes, [s.n.]
1988.

' Israél NISAND est responsable du pole universitaire de gynécologie-obstétrique des Hopitaux
universitaires de Strasbourg. Ses principaux domaines de recherche sont: Diagnostic prénatal ; aide
médicale a la procréation ; Bioéthique sur les problématiques du début de la vie. Son mérite est d'avoir
déplorer le manque de courage politique en matiere d’éducation a la sexualité en France. « Je I’ai méme dit
a deux présidents de la République, Jacques Chirac et Nicolas Sarkozy, qui ont paru m’écouter ». Interview
accordé a Anne-Laure Barret, in: Le Journal du Dimanche, 25 septembre 2011. Cf.
http://www.lejdd.fr/Societe/Sante/Actualite, consulté le 08-12-2012. Il résume le probléme inquictant des
grossesses précoces chez les adolescentes dans deux livres pathétiques. « Et si on parlait de sexe a nos
ados ? Pour éviter les grossesses non prévues chez les jeunes filles », Ed. Odile Jacob, Paris 2012. « Elles
accouchent et ne sont pas enceintes. Le déni de grossesse », Ed. Les Liens Qui Libérent, Paris 2011.




Des cas se rejoignent. Nous avons regroupé les témoignages selon les catégories des
personnes interrogées :

A. Les sujets directs du phénomene de la maternité adolescente

Les adolescentes enceintes : 50 (chrétiennes 13, dont 6 ayant une fois avorté ; autres
religions 12 dont 5 ayant une fois avorté) ; étudiantes-meres 25 ; enfants de 7-10 ans 15. Des
enfants de 10 a 20 ans interrogés, 8 sont nés d’adolescentes-meres : 3 de ces enfants n’ont pas
été scolarisés (1 gargon et 2 filles) ; 4 n’ont pas franchi le 1% degré ; 6 sont au collége et lycée
(en retard sur leur niveau); seuls 2, une fille et un gargon ont déja réussi leur BAC et
poursuivent leurs études universitaires. Tous dépendent économiquement de leurs grands-
parents ou famille proche.

Les auteurs de grossesses : 20 (le petit nombre est I’expression de la fugue du gargon
aussitot apres la grossesse de la fille). D’une facon générale, plus de 50% des auteurs de
grossesses sont de loin plus 4gés que leurs partenaires

B. Les proches du phénoméne de la maternité adolescente

Les parents et grands-parents (30), dont 10 hommes (contrairement aux peres, les meres
parlaient plus librement de la situation des jeunes face a ce phénoméne de la maternité
adolescente)

C. Les tiers

Les responsables de paroisse (10)

Les Sages des CEV : Communauté¢ ecclésiale vivante (10)

2. CONTEXTUALISATION ANTHROPOLOGIQUE

D’autre part une recherche théorique par la recherche bibliographique. Entretiens avec des

personnes du milieu nawda.

3. PROPOSITIONS CONCRETES

Enfin nous avons personnellement analysé, et fait des déductions des 2 premiéres parties.
Pour des raisons de commodité statistique, nous avons défini 1’adolescent sur la base de la
tranche d’age des 10-19 ans (oms)'’, voire 25 ans. Ici, nous avons plus utilisé ces chiffres

dans le sens éthique et non médical. Le choix de cette tranche d’age est li¢, entre autres, a la

"Ct. Les jeunes et la santé : défi pour la société. Rapport d’un groupe d’étude de L’ OMS sur les jeunes et
la santé pour tous d’ici I’an 2000. Genéve, OMS, 1986 (OMS, Série de rapport technique, n°® 731).



durée de la scolarité et au nombre de plus en plus €levé des "vieux adolescents" qui vivent
relativement longtemps chez les parents. Références bibliographiques, sont de diverses
champs. Notre sujet est délimité dans I'espace et dans le temps. Dans 1'espace, notre travail a
porté sur le constat de certaines familles africaines et, en particulier du peuple togolais. Nous
avons pris la femme nawda comme prototype de modele pour les adolescentes méres. Dans le
temps, I'étude navigue entre la période de nos parents, (années 60) et I’époque contemporaine

Nous nous sommes rendue compte que 1’adolescente-mere était, dans la majorité des cas,
abandonnée a son triste sort et ne pouvait pas, de ce fait, batir son avenir en personne

responsable sans étre accompagnée.

III. LES LIMITES DE LA DEMARCHE

Notre méthode présente quelques limites. Nous en relevons trois :

La premicre limite : nous n’envisageons pas de faire explicitement une étude sociologique
du phénomene sous 1’angle quantitatif, car notre propos est d’examiner le probleme d’un
point de vue moral et théologique principalement sur le drame de 1’adolescente-mere au Togo.

Néanmoins, nous nous servons des matériaux des enquétes sociologiques pour déployer
une réflexion théologique.

La deuxieme limite : nous n’étudierons pas systématiquement la dimension médicale de la
situation des adolescentes-meres.

La troisieme limite : 1’auteur, c’est-a-dire le pere de la grossesse, est partiellement évoqué,
pourtant la vie et I’équilibre psychique d’un enfant et son devenir ont besoin de relations avec
ses deux parents, son pere et sa mere.

Ces limites nous empéchent d’appréhender toutes les facettes du phénoméne de la
maternité adolescente. Nous les justifions, néanmoins, par le souci de ne pas engager notre
recherche dans toutes les directions, au risque de nous écarter de 1’objet spécifique de notre

réflexion.

IV. LA STRUCTURE DU TRAVAIL

La structure de notre travail est tripartite. Suite a une série d’analyses et d’interrogations,
qui se pose a I’Eglise et a la Société, nous avons visité I’anthropologie nawda. Nous y avons
trouvé des éléments susceptibles de contribuer a une réflexion éthique sur la situation de

I’adolescente-mere en Afrique et plus particulierement au Togo.
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1. ESSAI DE COMPREHENSION DU PHENOMENE DE LA
MATERNITE ADOLESCENTE

Sous le titre « Essai de compréhension du phénoméne de la maternité adolescente », les
faits sont d’abord établis, qui ont des multiples causes et conséquences.

La fille-mere ne s’est pas conformée aux normes de la communauté du fait qu’elle est
enceinte en dehors du mariage. Ici, tout le jugement est axé sur I’acte posé occultant souvent
la valeur vie qu’elle-méme et 1’étre qu’elle porte en elle sont.

Cette situation implique différents protagonistes. A qui incombe réellement la
responsabilité ? La femme africaine a-t-elle failli & son rdle de principale éducatrice en
général et de celle des filles en particulier? De quels moyens dispose-t-elle pour assumer en
toute dignité cette responsabilité vis-a-vis d’elle-méme, a 1’égard des adolescentes-meres et de
leurs progénitures? A ce propos, il a paru important d’interroger une tradition africaine, celle

nawda.

2. LA FEMME FACE AU PROBLEME DE LA MATERNITE
ADOLESCENTE DANS LA TRADITION NAWDA

Il est question de saisir 1I’anthropologie et les valeurs morales véhiculées dans la tradition
nawda et qui fondent la réflexion sur la maniére dont I’adolescente précocement mere est
percue et prise en charge par la communauté sous la responsabilité d'une femme. S’il
advenaient quelques inconvénients, il est du devoir de la communauté de lui offrir les
moyens nécessaires pour y mettre fin. Sans pour autant faire fi de sa faute, I’adolescente-meére
est traitée avec précaution. Avec la précision suivante : 1’adolescente porte doublement la
vie : elle-méme comme une existence inscrite dans 1’espace et dans le temps et son enfant.
Partant, il est du devoir d’une ainée (une femme expérimentée, sage, a défaut de la mere ou de
la belle-mere) dans la famille ou la belle-famille de prendre en charge 1’éducation de

I’adolescente enceinte pour poursuivre son initiation et l'aider a devenir un sujet responsable.
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3. RESPONSABILITE DE L'EGLISE POUR LE DEVENIR-SUJET DE
L’ADOLESCENTE-MERE

Des circonstances de la vie peuvent amener a connaitre des situations qui conduisent a
devenir "objet", objet d’autrui, d’un systeme social ou d’une mentalité sociale. L’état de
précocité de grossesse chez 1’adolescente est sans doute le plus a méme d’illustrer cette
"objectivation" de 1’adolescente. De toute évidence, puisqu’il en est le cas pour nombre
d’adolescentes, il s’avérait un devoir, entre autres, pour I’Eglise de plaider pour ces
adolescentes-meres afin qu’elles deviennent des sujets. Cette subjectivation rendra
I’adolescente responsable et actrice de sa propre vie. De plus, rares sont celles qui vont
essayer de " reprendre leur vie en main ", puisqu’elles ont parfois un retard sur le reste du
monde de leur age, conditionnées par leur situation de vulnérabilité. Comme on le percoit,
I'Eglise a une responsabilité éthique vis-a-vis de la condition de la maternité adolescente. La
vertu de miséricorde, de justice, de confiance et d’espérance nous semble indispensable dans

la réflexion du devenir-sujet des adolescentes-meres.
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PREMIERE PARTIE

ESSAI DE COMPREHENSION DU PHENOMENE
DE LA MATERNITE ADOLESCENTE
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INTRODUCTION

Le phénomeéne de la maternité adolescente est une réalité éthiquement complexe qui
requiert d'étre cernée, afin d'en saisir les causes et les conséquences. Le débat a son propos
semble peu faire la une de 1’actualité. Pourtant, de son fait, la vulnérabilité et la souffrance
morale, psychologique et spirituelle ne cessent de s’accroitre.

Dans le cas du Togo, I'augmentation du nombre des cas de maternité précoce a pris de
I'ampleur avec, d’un c6té, la liberté des mceurs et, de 1'autre, une certaine déresponsabilisation
actuelle des parents et/ou des éducateurs et bien d’autres facteurs.

Les chiffres des maternités précoces relevées chaque année dans le monde sont importants
et inquiétants. Ils dénotent une limite dans 1’éducation sexuelle des adolescents. Aussi une
¢tude de I'OMS/UNFPA de 2013 estime qu’il y a pres de 15 millions de femmes de 15 a 19 ans
qui accouchent. Ce qui représente plus de 10 % des naissances a travers le monde'®.

Ces statistiques globales sur les grossesses a 1’adolescence montrent que la maternité
adolescente est quasi-universelle, méme si son ampleur et les types de solutions proposés

diffeérent d'un espace géographique et culturel et d'une époque a 'autre.

Etre génitrice avant 1’Age requis est aussi ancien que 1’humanité. La venue d’un enfant
bouleverse toujours le quotidien, surtout lorsque la mere, elle-méme, est encore mineure.
Cette situation a attiré 'attention non seulement des sociologues, mais aussi des responsables
ecclésiaux et politiques et des agents de développement.

La maternité précoce serait a considérer alors comme la conséquence sociale des rapports
sexuels non contrdlés. L'adolescente-mere est jugée doublement coupable : envers la société,
mais aussi vis-a-vis de sa communauté ecclésiale pour laquelle seul le mariage donnerait le

droit a un enfant légitime.

Il en résulte des souffrances psychologiques, morales, intellectuelles et spirituelles que
subit 1'adolescente-mere. Outre ces conséquences, I'expansion de ce phénomene suscite des
inquiétudes chez les parents qui voient diminuer la probabilité du mariage de leur enfant, vers
lequel convergent tous leurs sacrifices et leurs actions éducatives.

Les préoccupations s'amplifient avec la nouvelle charge sociale que la fille introduit dans

la famille. En régime chrétien, son exclusion et sa rupture d’avec son Eglise-meére ont parfois

" OMs, "Adolescentes enceintes. Apporter une Promesse d’Espoir dans le Monde Entier", in:
http://www.who.int/iris/handle/10665/43650. Consulté, le 14-12-2013.
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pour effet ’adhésion de cette fille aux Nouveaux Mouvements Religieux ou elle est intégrée
sans contraintes. Et pourtant aucune norme civile ou canonique ne lui interdit de continuer a
mener sa vie de citoyenne ou de chrétienne dans 1'Eglise.

On voit I’'importance du probléme. Mais pour pouvoir trouver des solutions, il importe de
bien connaitre le phénomene.

Cette premiere partie porte sur l'analyse du phénomene lui-méme. Elle établira d’abord les
faits, pour dresser un tableau de la situation dans les pays aftricains, en particulier au Togo ;

elle étudiera, ensuite, les différentes causes du phénomene ainsi que ses conséquences.
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CHAPITRE UN

LA PRESENTATION ET L’ANALYSE DE LA
MATERNITE ADOLESCENTE

La maternité adolescente demeure un fléau parce qu’elle est vue comme une indignité de la
femme en général et de la femme africaine en particulier. Dans la situation de grossesse
illégitime, I’adolescente reste la premiere, sinon la seule victime, la pécheresse.

Notre prétention n’est pas, ici, d’offrir une prise de vue exhaustive de la maternité
adolescente au Togo. Nous voulons tenter une lecture plus proche du vécu des meéres
adolescentes, au-dela des seules statistiques, en donnant la parole aux protagonistes. Aussi,
apreés avoir décrit le contexte géosocial de la maternité adolescente, nous en reléverons les
problémes précurseurs qui nous conduiront a considérer la maternité¢ précoce comme une
répétition du schéma familial.

En effet, il est généralement admis, que le probléme est plus accentué dans les pays ou
sévit la précarité. Pourtant, certains pays, méme disposant d’une palette trés large de moyens
de précaution médicale n’échappent guere au phénomene. Comparons la situation en France

et au Togo par la présentation de quelques statistiques.

I. PRELIMINAIRES REGARDS SUR LE PHENOMENE DE
GROSSESSES CHEZ LES ADOLESCENTES EN FRANCE

La grossesse adolescente, selon la convention de I’ONU, est définie comme la maternité
survenant entre 13 ans et 19 ans. Appelées grossesses précoces, elles sont trés courantes dans

le monde. Une femme sur 10 qui accouche est une adolescente'”.
1. LA REALITE DE GROSSESSES A L'ADOLESCENCE

Les grossesses a 1’adolescence sont un probléme social que connait aujourd’hui la France.

Dans une récente étude, Israél Nisand®® et ses collaborateurs estiment qu’en dépit des

% Cf. Bulletin de 'Organisation Mondiale de la Santé, février 2014.
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avancées scientifiques, le probleme perdure et interpelle. Cette préoccupation dans le débat
social se vérifie par le taux de grossesses précoces qui reste elévé. En 2014 on en a compté
environ 18000, dont 13500 ont conduit a une ivg. Par contre, 45000 de ces grossesses sont
donc menées a leur terme. Face a ce drame social, le constat établi il y a une dizaine d’années,
lors des rencontres nationales de ’adolescence organisées a la Sorbonne, semble toujours
d’actualité¢ au regard des événements récents rapportés par certains chercheurs et praticiens.
En 2004, Damon constatait que «l’adolescence est la grande oubliée de la politique
familialen?'.

En effet, en France, malgré 1’évolution des mentalités, I’élaboration pour les adolescents de
trés nombreux manuels d’enseignement sur la sexualité, la disponibilit¢ des moyens
contraceptifs et la diffusion de I’information concernant la contraception, la sexualité des
jeunes pose encore de nombreuses questions au monde adulte. Car, écrit Patrick Alvin,
spécialiste de la santé des adolescents : « quand survient une grossesse chez une jeune
adolescente, ’entourage familial, scolaire ou institutionnel recoit simultanément trois
mauvaises nouvelles : la premiére : "elle a une vie sexuelle” ; la seconde : "elle est enceinte” ;

enfin la troisieme et non des moindres : " [...] et si jamais elle 1’avait cherché ?".

Aujourd’hui, I’adolescente enceinte est d’abord jugée coupable de n’avoir pas su gérer son
"devoir contraceptif”. Elle reste ensuite peu ou prou moralement fautive d’avoir fait une
bétise, c’est-a-dire de s’étre exposée, de n’avoir pas su résister a la pression ou a I’envie
d’aller jusqu’au bout. [...]»*.

On serait tenté¢ de croire qu’avec la libéralisation apportée par les contraceptifs, le
probléme de la maternité précoce serait oublié et ne se trouverait que dans les archives du
siécle de Beauvoir™. Cela n’est nullement le cas. Les données statistiques sur la grossesse a

I’adolescence montrent bien I’importance que le phénomene a atteint en France.

11 résume le probléme inquiétant des grossesses précoces chez les adolescentes dans deux livres
pathétiques. « Et si on parlait de sexe a nos ados ? Pour éviter les grossesses non prévues chez les jeunes
filles », Ed. Odile Jacob, Paris 2012. « Elles accouchent et ne sont pas enceintes. Le déni de grossesse »,
Ed. Les Liens Qui Libérent, Paris 2011.

21 J. DAMON, "Les adolescents : données de cadrage”, Recherches et Prévisions, n° 76 - juin 2004, 99-107,
ici 100.

2 P. ALVIN, "Contraception chez I’adolescente : le grand paradoxe”. Archives de pédiatrie, 2006, vol.13,
n°4,329-332.

» Voir la Loi sur la contraception et la législation de I’avortement (1975). Cf. http://8mars-online.fr/la-loi-
veil-autorise-l-ivg. Consulté le 02 septembre 2012.

17



2. LE TAUX DE GROSSESSES A L’ADOLESCENCE

La régression ne semble pas s’imposer. En 2011, dans une conférence organisée a Paris™*,
celui que nous pouvons qualifier "d’adolescentologue">, le professeur Nisand a fait le point
sur les nouveaux enjeux de I’1vG. Il rappelle que le 17 janvier 1975, la loi Veil l1égalisait I’1VG.
Toutefois, trente-cing ans apres, cette pratique reste aussi fréquente que dans les années 70.

Le comble, il y a une dizaine d’années, seulement une sur deux grossesses ¢tait non
désirée. De nos jours, ce sont les ¥ qui sont non désirées. La décision d'interrompre la
grossesse est de six fois sur dix. Aussi, Nisand montre que les IVG sont en hausse chez les
femmes de moins de 25ans, environ 15 000 sont pratiquées tous les ans sur des mineures.

Aussi, sur Francel, langait-il ce cri: «la France vit un dérangeant paradoxe en ce qui
concerne les grossesses non prévues chez les jeunes femmes et notamment les mineures »*°.
Ainsi, fait-il remarquer qu’en France, sur les 220 000 1vG enregistrées par an, 13 000, soit 5,7
% concernent des jeunes femmes entre 10 et 18 ans. Avec une augmentation de 1% par an
chez les adolescentes, cette progression inquiete. En effet, d'aprés la Société Nationale des
Centres d'Interruption de Grossesse et de la Contraception (SNCIGC), nombre de
gynécologues-obstétriciens s’accordent a montrer que la survenue d'une grossesse a
I'adolescence est non recommandable. Elle présente un risque médical, obstétrical, pédiatrique
et des difficultés psychologiques dans I’avenir”’.

Selon Nisand, la progression de la situation de grossesse précoce chez les adolescentes est
due, entre autres, au tabou qui continue d’entourer la sexualité¢ des adolescents. La mauvaise
information recue a 1’école et le quasi mutisme des familles sur la sexualité contraignent les
mineures a ne guere oser en parler a leurs parents. La pornographie en vient a enseigner
I’éducation sexuelle aux enfants. Pourtant, personne n'ignore les traumatisantes conséquences

. 2
de ce silence®.

"

NISAND, "Les IVG en hausse chez les femmes de moins de 25 ans", in:
http://www.lefigaro.fr/actualite-france/2011/03/06-les-ivg-en-hausse-chez-les-femmes-de-moins-de-25-
ans.php. Consulté, le 15.mai.2013.

* L’expression vient de ’adolescentologie, qui est la médecine physique et psychique de I’adolescent.

1. NISAND/ S. MARINOPOULOS/ B. LETOMBE, Ef si on parlait de sexe a nos ados ? Pour éviter les
grossesses non prévues chez les jeunes filles, Odile Jacob, Paris 2012, 11.

*7Cf. J. C. MONNIER, J.F. PROLONGEAU, "Les raisons pour lesquelles la grossesse n'est pas recommandée
chez l'adolescente”, in : Journal, Quotidien du médecin, 29 Avril 1994. Se référer aussi a G. MARCAULT /
F. PIERRE, "Grossesse chez 'adolescente”, in : Grossesse et Adolescence, Actes du colloques de Médecine
et Santé de ['Adolescent, Poitiers 2000, 57-64. Cf. http://med2.univ-angers.fr/discipline/pedopsy/journees-
adolescent/actes2000.pdf. Consulté le 10-01-2013.

8 Cf. I. NISAND et alii., Ef si on parlait de sexe a nos ados ? Pour éviter les grossesses non prévues chez
les jeunes filles, Odile Jacob, Paris 2012, 8.
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Pour Nisand, il y a une sorte de faillite en termes de prévention face aux adolescentes. Face a
cette question de société, qu’est la sexualité des jeunes, ce gynécologue préconise 18
propositions™, entre autres, la mise en place d’"un accés gratuit 4 une consultation médicale
pres de leur lieu d'habitation ou de leur établissement scolaire pour avoir une prescription
contraceptive anonyme et gratuite pour tous les jeunes de moins de 18 ans. Les adolescents
n’ont pas nécessairement envie que ces derniers soient au courant de leur vie sexuelle. Pour ce
faire, il est aussi de conférer une véritable confidentialité¢ a la contraception aux jeunes. En
vue de diminuer cette hausse du nombre d’avortements chez les adolescentes, il est proposé
une mise en ceuvre d’une véritable éducation sexuelle a 1’école, délivrée par des
professionnels de santé. D’une portée ¢éthique remarquable, par ces propositions, Nisand
voudrait améliorer la condition des adolescents: prévention des IVG et proposer des

, . . v . \ S r 30
expériences innovantes dans 1’éducation a la sexualité a 1’école, etc™".

%% Ces propositions sont les suivantes: 1. Confidentialité constante et crédible de la consultation et de la
délivrance de la contraception aux mineures; 2. Gratuité de ’ensemble des moyens contraceptifs et des
préservatifs jusqu’a 18 ans (et sous conditions de ressources de 18 a 25 ans) au travers d’un « forfait
contraception pour mineures » proposé¢ par I’Etat aux laboratoires pharmaceutiques volontaires; 3.
Créations de réseaux pluridisciplinaires d’orthogénie (médecins, pharmaciens, sages-femmes, infirmiéres
scolaires, conseillers conjugaux, CPEF et MFPF) pour les jeunes couvrant tout le territoire national et
formation spécifique des professionnels de santé participant a ces réseaux de prévention. Préparer le corps
médical a la pratique de la premiére consultation en contraception de I’adolescence et la rémunérer sous
forme d’un C2 une fois dans la vie de la femme; 4. Application de la loi de 2001 sur I’information a la
sexualité en milieu scolaire sous la responsabilité du ministre de 1I’Education nationale assortie d’un
contrdle de I’exhaustivité des établissements ou la loi est appliquée correctement par les rectorats; 5.
Rémunération des professionnels libéraux qui participent a 1I’application de la loi de 2001 au prorata de leur
engagement horaire validé par le réseau pluridisciplinaire d’orthogénie; 6. Pour les enfants en maternelle et
primaire, par I’intermédiaire des maitres des écoles formés dans leur cursus a cette nouvelle mission,
dispenser des informations sur la vie affective, émotionnelle, sentimentale et sur le respect de soi-méme
dans un rapport au corps sexué; 7. Constitution des ressources humaines pour I’information a la sexualité
en milieu scolaire; 8. Mesure du taux de grossesses chez les mineures par les ARS dans chaque canton
pour savoir ou les jeunes femmes sont les plus exposées et y intensifier la prévention; 9. Réorienter les
campagnes médiatiques vers les parents; 10. Organiser une résistance institutionnelle, collective et
sociétale a la diffusion libre et marchande de la pornographie aupres des jeunes (taxation dissuasive de
I’exposition et de la vente de pornographie et information précoce des jeunes sur les dangers de cette
addiction); 11. Créer des lieux d’accueil parents-enfants pour qu’une écoute psychologique gratuite,
anonyme et sans rendez-vous puisse étre offerte a tous les parents quel que soit 1’age de leur enfant ou ils
puissent trouver de 1’aide quand ils se trouvent en difficulté; 12. Diffuser plus largement le « Double Dutch
», contraceptifs + préservatifs, pour contrer 1’utilisation exclusive du préservatif en pensant a y associer
tous les modes d’administration de la contraception hormonale; 13. Diffuser et prescrire plus largement les
contraceptions qui ne dépendent pas de l’observance de la jeune femme; 14. Mettre en avant par
I’éducation la responsabilité¢ des jeunes hommes dans la contraception; 15. Informer les parents des lieux
ou leurs enfants peuvent disposer d’informations, d’aide et d’écoute adaptée dans le domaine de la
sexualité; 16. Intégrer une formation a 1’éducation sexuelle pour tous les adultes qui encadreront des jeunes
(enseignants, BAFA); 17. Uniformiser et clarifier la gestion des centres pouvant venir en aide aux jeunes
(intitulé unique); 18. Créer un outil de communication national donnant I’inventaire des centres disponibles
pour venir en aide aux jeunes sous la responsabilité de I’INPES (I. NISAND et alii., £7 si on parlait de sexe
a nos ados ? Pour éviter les grossesses non prévues chez les jeunes filles, Odile Jacob, Paris 2012, 213-
215).

301, NisANDet alii., Ef si on parlait de sexe’! C. PAWLAK, "Grossesse & I’adolescence”. In : D. HOUZEL /M.
EMMANUELLI / F. MOGGIO (éd.), Dictionnaire de psychopathologie de I’enfant et de I’adolescent, PUF,
Paris 2000, 304-307 ; Amélie PELLETIER, propos recueillis & la 3° Journée humanitaire sur la santé des
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Les adolescentes enceintes sont aussi nombreuses en France qu’au Togo, comme nous le
verrons par la suite. La différence réside dans I’aboutissement de ces grossesses. En France, il
est plus facile de prévenir les grossesses ou de les interrompre. Selon certaines études’’,
chaque année, en France, on compte 18.000 grossesses chez des filles encore mineures, dont
70 % se soldent par une interruption volontaire. Ainsi, selon une étude faite par Darroch et
alii, le taux de grossesse, en France, est de 10,3 pour mille chez les adolescentes de 15 a 17
ans, 6,3 se soldant par un avortement et seulement 3,5 par une naissance>. « On le voit, la
majorité des grossesses recensées chez les adolescentes ne sont pas menées a leur terme. [...]
a l'adolescence, les IVG sont nettement plus nombreuses que les grossesses menées a terme,
surtout parmi les plus jeunes »°>.

Cette proportion relativement faible des meres adolescentes s’explique essentiellement par
le fait que « toutes les grossesses ne conduisent pas a la naissance. Un nombre croissant se
termine par un avortement provoqué »° . A cet effet, Nisand s’indigne:

« Terminer sa premiere histoire d’amour par une IVG, c’est un chemin
initiatique désolant et potentiellement traumatisant. La moitié des VG de
mineures pourraient étre évitées. En France, cet acte est anonyme et
gratuit, tandis que I'accés & la pilule contraceptive ne I’est pasy™.

Les constats de cet éminent gynécologue-obstétricien au Centre Hospitalier Universitaire
du Strasbourg témoignent de 1’ampleur du phénomeéne de la grossesse précoce. Pour y
remédier, il plaide pour une meilleure politique de prévention aupres des plus jeunes et exige
qu’il y ait une contraception gratuite et anonyme des mineures.

Dans un pays aussi développé qu’est la France, le probleme se pose avec acuité. Qu’en est-
il dans les pays au Sud du Sahara, en particulier au Togo ? Dans ce petit pays de I’Afrique

Occidentale, la jeunesse semble bien prise dans le courant de la modernisation, mais sans les

femmes, organisée par Gynécologie sans fronti¢res et C.D.D. Laboratoire de la Femme, organisée le 4 mars
au Palais du Luxembourg (Paris), 2011.

31 C. PAWLAK, "Grossesse a I’adolescence”. In: D. HOUZEL /M. EMMANUELLI / F. MOGGIO (éd.),
Dictionnaire de psychopathologie de [’enfant et de [’adolescent, PUF, Paris 2000, 304-307 ; Amdélie
PELLETIER, propos recueillis a la 3° Journée humanitaire sur la santé des femmes, organisée par
Gynécologie sans frontieres et C.D.D. Laboratoire de la Femme, organisée le 4 mars au Palais du
Luxembourg (Paris), 2011.

32 J. DARROCH / S SINGH / J. FROST, "Differences in Teenager Pregnancy Rates among Five Developed
Countries: The roles of Sexual Activity and Contraceptive Use”. Family Planning Perspectives, 2001, 33

(6), 244-281.
*’ Denis DANGAIX, " Travailler sur les déterminants personnels et familiaux ”, in : Rrubrique "qualité de
vie", La Santé de I’Homme n°382 mars/avril 2006, 41-42.

http://www.inpes.sante.fr/SLH/articles/382/05.htm. Consulté le 15.03.2013.

3% J. HARBONNEAU, "La maternité a 1’adolescence : mythe et réalités", in: M. VENNE, L'annuaire du
Québec 2005, Fides, Montréal, 2004, 183-190, ici: 183. N’ayant pas trouvé de chiffre en France, nous
nous sommes référées aux statistiques du Canada, qui est aussi un pays a technologie médicale avancée.
BA. Leclerc, Le Figaro, http://info-ado.u-strasbg.fr/plus.asp.
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moyens nécessaires pour avancer au rythme de celle-ci. Les jeunes femmes n’ayant pas
suffisamment acces a des moyens ni préventifs, ni curatifs, les 3/4 des grossesses adolescentes
sont menées jusqu’au terme. Comme on l'aura remarqué, la grossesse chez les mineures est un
probléme qui met le plus souvent I’adolescente dans une situation fragile sur le plan

psychologique ou/et dans un environnement familial difficile.

II. LES GROSSESSES CHEZ LES ADOLESCENTES, LA
SITUATION AU TOGO

Au Togo, les grossesses d’adolescentes sont un probléme majeur qui mérite un examen
plus approfondi. Aprés avoir replacé le phénomene de la maternité adolescente dans le
contexte géo-socio-culturel, un regard analytique est a poser sur le probleme, ce qui conduira

. ) ) . R R 36
a la situation de la mére adolescente face a elle-méme ?

1. LE CONTEXTE GEO-SOCIO-CULTUREL DE LA MATERNITE
ADOLESCENTE

La situation géographique, sociologique et culturelle est déterminante dans le phénomene de
la maternité précoce. Celui-ci varie d’une région a une autre et d’une religion a une autre.
Pour ce faire, présentons brievement la géographie et les caractéristiques socioculturelles du

Togo.

1.1. LE CONTEXTE GEOGRAPHIQUE

Nous représentons ici graphiquement les données géographiques du Togo qui seront
développées ci-dessous. Vue les diversités géographique du Togo, ces indications sont d’une

importante portée pour situer la question de maternité précoce.

1.1.1. La présentation du panorama géographique

Situé en Afrique occidentale sur la cote du Golfe de Guinée, le Togo a une superficie de

56.600 km?. 11 est frontalier au Nord avec le Burkina Faso, a I’Est avec le Benin et a 1’Ouest

36 . . . \ . .

Dans cette présentation du phénomeéne au Togo, les témoignages des principaux acteurs en seront des
preuves. Des noms sont cités, sans référence de lieux de ’interview. Certes des informations détaillées les
concernant se trouvent dans 1’annexe.
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avec le Ghana. Il s’étend entre les 6° et 11° latitude Nord et les 0° et 2° de longitude Est. Il a
la forme d’un couloir d’environ 700 Km de long avec une ouverture de 50 Km sur I’Océan
Atlantique au Sud.

Le pays jouit d’un climat tropical subdivisé en deux grandes zones. D’une part, au sud, une
zone de type soudanien caractérisée par un climat subéquatorial avec deux saisons de pluies
(mars/juillet et septembre/octobre). D’autre part une zone de type sahélien recouvre la moitié
nord, avec un climat tropical alterné d'une saison seéche et d'une saison des pluies (mai a
octobre). Malgré cette diversité, le climat reste doux au Togo. La température moyenne sur
I’ensemble de I’année s’établit a 26°C.

Le relief est caractérisé par trois zones géomorphologiques bien distinctes : la plaine
cotiere, les plateaux (au Sud-Ouest dont les célebres plateaux d’Atakpamé), les massifs
montagneux (au Nord-Ouest avec le massif de Kara et au Sud-est les montagnes d’Agou,
point de départ des plus hauts sommets du Togo dont le Pic d’Agou, qui culmine environ a
960 m) Deux principaux fleuves : au Nord Est 1’0Oti et au Sud Est le Mono traversent le pays.

Sur le plan démographique, ce petit pays ouest africain compte7154237 habitants
(estimation juillet 2013), selon le recensement général de la population et de 1’habitat (RGPH)
de 2012. Avec une densité de 95 habitants par kmz, un taux de croissance de 2,73% par an, et
34,9 naissances pour 1000 habitants, les femmes représentent 51,4% de la population et les
hommes 48,6% *’. Toujours selon le 4°RGPH, 47,9 % de la population togolaise est 4gée de
moins de 18 ans, dont 24,6% de sexe masculin et 23,3% de sexe féminin.

Ce contexte démographique est surtout caractérisé par une prépondérance de jeunes : ceux
de 10-19 ans représentent 23% de la population totale. Sur ce pourcentage, 40,8% a en
dessous de 15 ans. Grosso modo 60% des Togolais ont donc moins de 25 ans®. L espérance
de vie est de 55 ans, et les personnes agées ne représentent que 4%. La moyenne de la taille
des ménages est de 6 personnes ; 26% des ménages ont des femmes pour chefs de famille.
Toute cette population togolaise se repartit dans cing régions. Elles sont d’importance
inégale : Maritime (42%) ; Plateaux (22,2%) ; Savane (13,4%) ; Kara (12,4%) et Centrale
(10.0%).

Il est a remarquer qu’une diversité multi-ethnique caractérise ces régions. Prés de 34
ethnies — dont I’ethnie nawda qui fait 1’objet de notre étude - se répartissent sur le territoire.

Chacune d’elle a une tradition bien spécifique. L’initiation de la jeune fille comme principe

" 4°Recensement Général de la Population et de I’Habitat (RGPH) de 2012 réalisée par la Direction
Générale de la Statistique et de la Comptabilité Nationale (DGSCN).

¥ Cf. Rapport 2012 de I’Indice de Développement Humain IDH. http://populationsdumonde.com/fiches-
pays/togo. Consulté le 06-03-2013.

22



d’éducation se retrouve quasiment dans toutes les ethnies: Falibi (Nawdba); Akpéma
(Kabye) ; Kpankpankwondi (Moba)

D’aprées les données de I’enquéte QUIBB 2011, la pauvreté touche 58.7% de la population
togolaise avec des disparités régionales. Elle est beaucoup plus marquée dans les régions
centrale, Kara et Savanes ou elle touche respectivement 80.2%, 68.4% et 90,8% de la
population tandis que les régions des Plateaux, Lomé commune et Maritime recueillent
respectivement 64.7%, 27.2% et 53.9%. La région des Savanes demeure la région la plus
pauvre du Togo. La pauvreté au Togo varie également selon le milieu de résidence. Elle est
plus poussée en milieu rural (43.4%) qu’en milieu urbain (16.3%) avec une exception pour
Lomé Urbain qui compte seulement 4.6% de pauvres’.

Cette paupérisation régionale se répercute sur les tranches d’ages et pose des problemes
non négligeables, spécifiques a chacune d’elle. Celle des adolescents, entre autres, mérite une
attention particuliére. Le diagnostic fait dans le cadre de la PNSR* montre que les adolescents
qui constituent une frange importante de la population sont exposés aux comportements a
risques. La fécondité et la maternité précoces constituent des problémes majeurs. Le taux brut
de fécondité des adolescentes est estimé a 89%; 19% d’entre elles ont déja commencé leur vie
de fécondité et 16% ont déja eu au moins un enfant. Le phénomene a plus d’ampleur chez les
adolescentes rurales 25% contre 12% chez les urbaines. Le comportement sexuel des
adolescents se caractérise par la précocité et l'irrésistibilité a l'acte sexuel avec comme
corollaire des rapports sexuels non protégés*' .Peut-on constater effectivement une relation
entre les disparités régionales et le phénomene des grossesses adolescentes ?

Déja, selon I’enquéte mics réalisée en 2012 au Togo, le taux de grossesse précoce des filles
de 15 a 24 ans est de 17,3%. Les taux sont encore plus élevés en milieu scolaire. Entre 65 et
71% des cas de grossesses sont survenus au premier cycle du secondaire. Dans les régions
Centrale et Maritime, on dénombre respectivement 994 et 646 les deux derniéres années

scolaires.

1.1.2. La représentation graphique des maternités adolescentes

Un travail de terrain a permis d’observer dans la population adolescente les résultats
suivants par centre hospitalier en 2012.

Ces données ont conduit a ce constat :

** Enquéte sur le Questionnaire des Indicateurs de Base du Bien-Etre (QUIBB) 2012.

* Politique Nationale de Santé de la Reproduction (PNSR).

“I'Le projet Togo/01/PO2 : « Appui & la prévention des IST/VIH/SIDA et des grossesses non désirées en
milieu jeune ». http://togo.unfpa.org/programmepays.htm. Consulté le 01-05-2013.
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» Environ un quart du total des naissances concerne des femmes de moins de 18
ans (696 sur un effectif de 2661).

» Le pourcentage des jeunes femmes de moins de 18 ans par rapport au total des
femmes enceintes varie fortement selon les centres hospitaliers. Il faut noter cependant
que ce graphique ne refléte pas fidelement la réalité, car beaucoup de cas ne sont pas
signalés et la plupart des centres hospitaliers ne mettent pas leurs statistiques
régulierement a jour.

» On peut remarquer pourtant des différences significatives : le pourcentage de
femmes enceintes de moins de 18 ans est élevé dans les deux centres hospitaliers ou
dispensaires de Cinkassé et Sokodé¢, situés en milieu musulman ou le mariage précoce
est fréquent.

Les données statistiques ci-dessus ne permettent pas de distinguer les grossesses adolescentes
hors mariage des grossesses survenues dans le cadre d’une relation de couple marié, qu’il
s’agisse d’un mariage forcé ou non.

Il peut étre intéressant d’examiner de maniere plus approfondie quels éléments peuvent
expliquer les disparités constatées. A Cinkassé ou le phénoméne connait une grande ampleur,
les facteurs explicatifs sont multiples et variés. Un des facteurs de taille reste la pauvreté des
parents. Celle-ci conduit la plupart des filles a entrer précocement dans la vie de travail,
pouvant entrainer une sexualité précoce et la prostitution. En outre, les migrations
transfrontalieres, la faiblesse des programmes d’éducation sexuelle, le faible encadrement
parental et aussi 1’échec des programmes d’éducation scolaire sont autant d’autres raisons
pouvant expliquer le phénomene. L'influence de I'islam n’en est pas moindre.

En effet, des savants musulmans sont unanimes sur 1’absence de conditions d’age pour le
mariage de la fille impubere, puisque dans la charia, il n’y a aucune référence sur 1’age
minimum pour marier les filles. IlIs le justifient par le fait que le prophéte lui-méme ait épousé
« Aicha alors qu’elle avait 6 ans. Mais il a consommé le mariage avec elle lorsqu’elle a eu
neuf ans. Donc selon une d’elle « Les péres sont autorisés a donner en mariage leurs filles,
méme si elles sont au berceau, mais leurs maris ne peuvent les pénétrer que quand elles sont
aptes a cela et aussi quand elles peuvent supporter le poids du mari ... »**. Cette pratique, les

défenseurs du Droit de I’enfant la qualifie de pédophilie.

> Sourate 65.4; Cf. Ibn BATTAL dans son. Explication du Traité des Hadiths d’al Boukhdri, au chapitre
Le mariage des petites filles avec des adultes, p. 172-173.
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Les conséquences sont énormes puisque, enfants encore, ces filles sont déja meres; elles
abandonnent ainsi 1’école et ne peuvent méme plus avoir accés aux formes alternatives
d’éducation, notamment la formation professionnelle. Dans le pire des cas, les péres, auteurs
des grossesses n’ont pu étre identifiés ou tout simplement ont refusé la paternité. Dorénavant
les jeunes meres doivent travailler pour assurer aussi bien leur survie que celle de leurs
enfants ou elles partent tout simplement a I’aventure a la recherche d’un hypothétique mieux
étre.

Les enfants nés dans cette situation constituent une richesse future pour le développement
du pays. Mais abandonnés aux grands-parents dans des situations de précarité, ou a dame
nature qui va se charger de leur éducation.

L'éducation représente 13,6% des dépenses de 1'Etat togolais. Cependant, au vu des
statistiques sur I’éducation au Togo, 45% de la population a moins de 15 ans. Age critique qui
demande d’énormes investissements. Pour cela, les défis dans le domaine de I'éducation sont
colossaux.

La principale source de ces figures est de la Direction des Centres Hospitaliers du Togo :
2011-2012. Notons d’ors et déja que CHR signifie Centre Hospitalier régional et CHU étant
Centre Hospitalier Universitaire.

FIGURE 1 : NOMBRE DE FEMMES ADULTES ENCEINTES
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FIGURE 2: NOMBRE TOTAL DE FEMMES ENCEINTES DE MOINS DE 18 ANS
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Luc, Tchanadé . .- S

FIGURE 3: NOMBRE TOTAL DE FEMMES ENCEINTES
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SOURCE : DIRECTIONS DES CENTRES HOSPITALIERS 2011-2012

1.2. LE CONTEXTE SOCIOCULTUREL

En matiere d’éducation, le Togo dispose d’un Programme Décennal de Développement de

1’Education Nationale constituant un atout pour freiner les grossesses adolescentes.

26



1.2.1. La politique scolaire

Il n’existe pas de stratégie spécifique de développement. Toutefois, les structures et
organisations de jeunes, au niveau politique et ecclésial®*’ pourraient constituer des relais en
matiere de lutte contre la maternité adolescente. On dénombre quelques initiatives privées.
Actuellement, dans la ville de Lomé et environnement, le Centre Kékéli s’investit dans la
lutte, la protection et la prévention des abus sexuels sur les enfants. A cet effet, est créée une
maison d'accueil et de transit des filles victimes de violences et d’abus sexuels (vas)**. 1l
pourrait étre utile aussi de recourir a la sagesse des anciens™.

Le Togo présente un panorama géographique rendant complexe le paysage scolaire. Cette
complexité lui donne, a la fois les caractéristiques des pays cotiers, trés scolarisés, et celles
des pays du Sahel, faiblement scolarisés.

Dans un rapport d’avril 2011, le Comité des Droits de I'Homme se préoccupe d’une part du
taux extrémement ¢élevé d'analphabétisme chez les femmes, qui se situait, en 1998, a 60,5 %
dans les zones rurales et a 27,6 % surtout en milieu urbain et, d’autre part, des taux élevés
d'abandon scolaire chez les filles, dus aux grossesses et aux mariages précoces. Aussi, peut-on
constater des taux trés faibles de scolarisation des filles dans I'enseignement supérieur™.

En chiffres, avec les réserves d'usage, vu I'imprécision des mesures effectuées par 1'Institut
National Togolais de Statistique dans le domaine, on estime que seuls 8,4% des enfants de la
tranche d’age de 3 a 5 ans sont préscolarisés. Le taux de couverture reste tres faible.
Toutefois, notons ce fait remarquable, le taux brut de fréquentation scolaire des filles (8%) est
plus élevé que celui des garcons (7%). 11 est surtout plus important dans les premieres années
du cours primaire. Le taux brut de scolarisation est ainsi de 54,5% pour I’ensemble des

¢coliers, mais de 56,9% pour les filles et seulement de 52,4% pour les garcons. Au total,

# AJEDICA (Association des Jeunes Eléves pour le Développement Intellectuelle, Culturelle et Agricole)
basé au Togo et précisément a Kpalimé (P/Kloto) : MIVC-TOGO (Mouvement de Jeunes pour la valorisation
de la Culture au Togo) ; JOC, (Jeunesse Ouvriere Chrétienne), JEC (Jeunesse Estudiantin Chrétienne), TJP
(Ton de la Jeunesse Patriotique). La plupart de ces Mouvements soit des Associations humanitaires ou
surtout des politiques se battent pour la réconciliation de toutes les filles et fils du Togo pour une véritable
unité nationale dans la diversité d’opinions. Tel est le leitmotiv de tous ces Mouvements. Les jeunes se
lancent dans le faire, sans toutefois s’occuper de leurs problémes de jeunes. On a parfois I’impression que
leur jeunesse est exploitée par leurs ainés. Dans des manifestations politiques, ce sont eux qui sont utilisés.
L’on ignore souvent qu’il faut d’abord bien les former afin qu’ils soient plus efficaces. Serait-il exagéré de
traiter les leaders politiques qui exploitent la jeunesse pour leurs intéréts de crime contre la jeunesse....
*Violences et Abus Sexuels (VAS).http:/centrekekeli.e-monsite.com. Consulté, le 03-04-2013.

* Ce point sera développé plus largement dans le 2° chapitre.

*Cf. "Togo : Droits de l'enfant dans les rapports des organes de traités des Nations Unies”, publié¢ en 2012
par Child Rights International Network, East Studio, http://www.crin.org/resources. Consulté le 13-01-
2013.
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parmi les enfants débutant la premicre année d’école primaire, neuf sur dix (90%) finissent
par atteindre la derniére année”’.

En somme, selon des données de I’UNICEF, dans le cadre des "OBJECTIFS 2008-2012", sur
100 enfants, 75 sont scolarisés. Malgré ce chiffre apparemment élevé, un quart des enfants
togolais ne fréquentent pas 1’école primaire. Ne sont inscrits en premiere année que 52% des
enfants a 1'age d'entrer a 1'école primaire. Et seuls 23 enfants sur 100 en dge d’achever le cycle

primaire 1’ont terminé.

1.2.2. La représentation graphique du taux de scolarisation

Paradoxalement, au fur et a mesure que le niveau avance, le taux non seulement de
redoublement, mais aussi de déperdition scolaire des filles s’éleve. Par exemple, en 2010-
2011, on a enregistré 24,1% cas de redoublement chez les filles pour 23,2% chez les gargons ;

chez ces derniers, le taux d’abandon est de 51% contre 64% chez les filles*.

FIGURE 4: TAUX BRUT DE SCOLARISATION EN PRIMAIRE
PAR SEXE ET PAR REGION : 2010-2011
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FIGURE 5: TAUX BRUT DE SCOLARISATION EN SECONDAIRE PAR SEXE ET
PAR REGION : 2010-2011

47 bGsCN, MICS-2010.

 Cf. UNICEF Togo - Statistiques, http://www.unicef.org/french/infobycountry/togo_statistics.html,
Consulté le 11-12-2012. Voir aussi, "Quelques statistiques sur I’éducation au Togo", in : http://togo-
education.com. Consulté, le 11-12-2012
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FIGURE 6 : TAUX BRUT DE SCOLARISATION EN PRIMAIRE ET EN
SECONDAIRE PAR SEXE ET PAR REGION : 2010-2011
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SOURCE : MINISTERE DES ENSEIGNEMENTS PRIMAIRE ET SECONDAIRE (MEPS),
LoME-T0oGO 2012

Au second cycle le fossé se creuse davantage. Au niveau des collégiens, sur les 51,3% que

constitue la population des 12-15 ans, le taux de fréquentation est de 52% chez les garcons et
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de 41% chez les filles, avec un taux net d’acheévement de 29,6% pour les filles et de 42,1%
pour les garcons. Le probléme est plus grave au niveau des autres cycles® .

A Tuniversité, en dépit des efforts de sensibilisation auprés des filles, leur nombre est
largement inférieur a celui des gar¢ons. L’effectif global des deux universités togolaises est
estimé a preés de 66 000 étudiants (2013-2014), dont pres de 55 000 a 'Université de Lomé
(uL) et 16 000 a 1'Université de Kara (UK). Sur ce dernier effectif, les étudiantes sont au
nombre de 4 000 et les étudiants de 12 000. Le corps enseignant compte 72 personnes, dont
67 hommes et 5 femmes (parmi lesquelles 2 sont docteures maitres-assistantes et 3

. 11z r 50
assistantes-déléguées)’".

FIGURE 7 : PROFIL D’ENSEMBLE DE SCOLARISATION AU TOGO :
EFFECTIVE DES ELEVES PAR GENRE
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SOURCE : MINISTERE DES ENSEIGNEMENTS PRIMAIRE ET SECONDAIRE (MEPS),
LoME-T0GO 2012°".

Figure construite & partir des données fournies™” par les statistiques scolaires 2010-2011 :

Préscolaire : F > G (taux de 87 et 81 % respectivement par rapport a la tranche d’age)

*Cf. UNICEF Togo- Statistiques, http://www.unicef.org/french/infobycountry/togo_statistics.html, Consulté
le 11-12-2012. Ce phénomene de déscolarisation traduit une rupture dans I'évolution du systeme scolaire
togolais, dont M.-F. LANGE avait déja fait cas. Voir cet auteur, "Le phénoméne de déscolarisation au Togo
et ses conséquences", in : Etudes Togolaises de Population, n® 14, Lomé, 1988, 152-165.

> Voir données de 1I’Université de Kara au Togo (UK) 2013.

31 "Quelques statistiques sur 1I’éducation au Togo", in : http://togo-education.com. Consulté, le 11-12-2012.
52 "Quelques statistiques sur 1I’éducation au Togo", in : http://togo-education.com. Consulté, le 12-05-2012
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Scolaire:  F > G (taux de 56,9 et 52,4 % respectivement par rapport a la tranche d’age)
College : F < G (taux de 29,6 et 42,1 % respectivement par rapport a la tranche d’age)
Lycée : F < G (taux de 25 et 75 % respectivement par rapport au total des éleves)

Université : F < G (taux de 16 et 84) % respectivement par rapport au total des étudiants)

Les chiffres du tableau montrent bien que, malgré les efforts réalisés pour offrir des
chances égales aux citoyens des deux sexes, le taux de scolarisation des filles reste toujours
inférieur a celui des gargons. Si les filles représentent presque 50% des €leves dans les écoles
primaires et maternelles, elles ne sont plus que 25% dans les lycées, et moins de 8% d’entre
elles sont recues au Baccalauréat. Dans I’enseignement supérieur, 1’effectif des filles a atteint
25% en 2010, 40 ans apres la création de I’Université de Lomé, par exemple.

Les statistiques scolaires portant sur les résultats des examens de fin de cycles révelent
dans I’ensemble un taux de réussite plus bas chez les éléves de sexe féminin que chez ceux de
sexe masculin™.

Des efforts se font pour scolariser un nombre important de filles. Toutefois, le sexisme
semble perdurer. Les filles continuent d'étre victimes de discrimination. Pour cela, la situation
de nombreuses filles a travers I'Afrique, particulierement au Togo exige non seulement une
attention, mais un énorme travail pour parvenir a scolariser les filles. Selon des sondages faits,
dans 47 pays africains sur 54, les filles ont moins de 50% de chances d’accéder au niveau
secondaire™.

De ces statistiques officielles concernant la Région maritime : au Certificat d’Etudes du
Premier Degré (CEPD) le taux est de 79,25% chez les garg¢ons contre 71,83% pour les filles; le
taux de réussite au Brevet d’Etude du Premier Cycle (BEPC) est de 59,06% pour les éleves de
sexe masculin alors que celui du sexe féminin est de 47,70% ; au BAC I, communément appelé
Probatoire, la réussite est de 43,21% pour les gargons contre 38,85% pour les filles dans
I’enseignement général; enfin le taux de réussite BAC I est de 31,58% pour les personnes de
sexe masculin et de 28,64% pour celles du sexe féminin. Le constat est évident. Alors, il
ressort que le taux de promotion a tous les degrés d’études est plus élevé au niveau des
garcons qu’a celui des filles.

Les taux d’abandon calculés sur la décennie s’éleventa 10,2 % dans 1’enseignement
primaire, a 19 % dans le premier cycle du secondaire et a 14,2 % dans le second cycle. Ces

taux moyens ne doivent pas cacher de tres fortes disparités intra-cycles. En effet, si les taux

SCf. K. PALASSI et alii, "Genre et éducation. Le poids des travaux domestiques dans la scolarisation de la
jeune fille dans la Région Maritime au Togo". Rapport final dans le cadre de ROCARE, Edition 2010.
http://www.rocare.org/grants/2010/grants2010tg1.pdf. Consulté, le 10-04-2013.

> "Parce que je suis une fille. Progrés et obstacles a 1'éducation des filles en Afrique". Au Rapport Afrique
2012, in : www.becauseiamagirl.org. Consulté, le 11-11-2013.
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d’abandon sont un peu plus faibles au début du cycle primaire (5,8 a 9,4 % pour les deux
premiéres années), ils s’élevent a 20,1 % pour la derniere année du primaire. Cette situation
est encore plus grave dans la mesure ou, en moyenne, 34,1 % des éléves qui arrivent en fin de
cycle quittent le collége sans avoir de diplome.

Outre le non parité scolaire, I’analphabétisme et, aujourd’hui, I’illettrisme affectent un
nombre important des personnes de sexe féminin.

Dans une enquéte réalisée en 2006, 855311 personnes étaient analphabétes, avec soit 35,6
% de la population de 15-45 ans. Ciblant ’ensemble des individus agés de 15 ans et plus,
I’analphabétisme toucherait 1338563 d’entre eux, le taux s’élevant a 43,1%. Cette situation se
caractérise par de fortes disparités liées au genre. Chez les femmes, 59,2% contre 25,5% chez
les hommes. Il est bien étonnant de se rendre compte que le taux élevé d’analphabétes chez
les jeunes est encore élevé en ces derniéres années. Au cours de la période de 2005-2010, on
dénombre : 85% d’hommes et 68% de femmes. Si 87% des filles sont scolarisées dans le
primaire, elles ne sont plus que 45% dans le secondaire correspondant a un taux d’abandon
scolaire record’”.

On constate une croissance accrue de déscolarisation : de 90% au départ du primaire, il n’y
a que 0,5 % qui franchissent le seuil de ’'université. Au niveau universitaire, il n'existe pas de
données comparatives fiables et récentes pour analyser la situation des filles, élément
révélateur du manque d’importance sans doute accordé aux données sexo-spécifiques. Rien
d’étonnant que le nombre de grossesses se multiplient. En effet, il s’avere que les filles ayant
un niveau plus élevé de scolarisation maitrisent mieux leur fécondité, par 1’usage de
contraceptifs, inconnu des filles peu scolarisées ou venant des milieux ruraux ou le poids de la
tradition est fort. La tradition offre aussi des moyens pour se préserver contre des grossesses.
Ces méthodes sont basées sur des pratiques coutumieres, telles 1’excision, dans certains
milieux et sur des connaissances de pharmacopées locales. On trouve ainsi des pilules
artisanales qui contiennent des cestrogeénes naturels. Aussi, pour éviter une grossesse, les
tantes apprenaient aux jeunes filles la méthode de température basale et 1’abstinence de
relation sexuelle les jours de fertilité.
Ces moyens traditionnels nécessitent une discipline pour suivre les indications afin de
préserver la jeunes filles de la précocité maternelle. Certes, toutes ces methodes sont aussi une

periode d'apprentissage de la maitrise des signes et le contrdle de soi. Cette riche pédagogie

5 Cf. UNICEF Togo- Statistiques, http://www.unicef.org/french/infobycountry/togo_statistics.html,
Consulté le 11-12-2012.
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de la tradition africaine est quasiment surplantée par des méthodes dites modernes, qui ne

semblent pas freiner le probleme de grossesses chez les adolescentes.
2. LE REGARD SUR LE PROBLEME

Les cas de grossesses précoces et des maternités adolescentes souffrent d’un sous-
enregistrement notoire. D’une part, ceci s’expliquerait principalement par le fait que non
seulement les sujets concernés n'ont pas le courage d'en parler, mais aussi qu’ils sont trés peu
informés sur les possibilités de se déclarer dans des centres hospitaliers. D’autre part, la
politique autour de cette question demeure plus conceptuelle que factuelle. Et pourtant, c’est
un phénomene qui, les chiffres épars réunis, donne du tournis.

Pour essayer de saisir les enjeux psycho-sociaux de la grossesse pour une adolescente, les
problémes qui sous-tendent la maternité adolescente, il est primordial de comprendre ce

56
qu’est I’adolescence™.

2.1. LA NOTION D'ADOLESCENCE

Apres avoir défini le terme adolescence, nous en €tudierons les différentes approches.

2.1.1. La définition de 1'adolescence

D’origine latine, adolescentia, adolescence vient du verbe adolescere qui signifie
"grandir", croitre". Ce terme s’applique a 1’étre qui est en train de grandir, donc caractérisé
par son aspect d’inachévement”’.

Si aujourd’hui, certaines logiques voudraient montrer que l'adolescence a existé depuis
toujours, d’autres la voient comme une invention culturelle récente, faisant d'elle, un age
spécifique de la vie, forgé, puis inscrit dans la société du X1x© siecle®®. Dans une étude, Agnés
Thercié affirme clairement que la notion contemporaine de 1’adolescence s’est construite. En
ce sens, que d’apres le Littré comme le Larousse, " I’adolescence ne se disait guere qu’en

parlant des gar¢ons". De méme, poursuit Thercié, la jeune fille dés les premiéres regles était

> Nous avons montré plus haut 1’universalité du probléme de grossesse adolescente, avec bien siir des
nuances selon les cultures et le temps. Cf. J. BOUVERESSE, Le philosophe et le réel. Entretiens avec Jean-
Jacques Rosat, Hachette littératures, Paris, 1998.

57 Pierre G. COSLIN, Psychologie de I’adolescent, Armand Colin, Paris 2002, 13.

38 C. Bernard, Penser la famille au XIXe siecle: 1789-1870, Université de Saint-Etienne 2007, 185.
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déja femme, et presque mére™. La diversité d’opinion sur la période de I’adolescence est sans
doute due a ce fait que cette étape de la vie est une invention créée pour le besoin de la cause.

Le concept d'adolescence recouvre plusieurs dimensions, notamment: biologique,
démographique, sociale, psychologique, physiologique, économique, spirituelle. Il n'est, par
conséquent, pas étonnant que les définitions utilisées différent d'un chercheur a un autre.
L'absence d'une définition univoque de ce concept rend ainsi difficile la détermination d'une
période stable de la vie a laquelle s'appliquerait I'adolescence. Mais on peut, déja, retenir que
celle-ci se caractérise par des transformations physiologiques de I'enfant et sa rupture avec le
monde de I’enfance®, tout en n’étant pas encore un adulte.

Ce passage, « expression d’un entre-deux transitionnel, dans le cycle de vie individuel,
familial et social »°', pour Nisand, peut étre considéré comme une seconde naissance®’. Une

naissance dynamique dont la vision de 1’adolescence varie dans ’espace et le temps.

2.1.2. Les différentes approches de 1'adolescence

L'adolescence peut étre appréhendée selon les approches démographique, psychologique,

éthique et communautaire.
2.1.2.1. L'approche démographique et psychologique de l'adolescence

L’adolescence n’est pas une période universellement reconnue. Mais, I’0MS distingue trois
tranches d’age de 1’adolescence : la premicre tranche concerne les individus agés de 10 a 19
ans, la deuxiéme tranche ceux de 15 a 19 ans et la troisiéme de 15 & 25 ans®.

L’adolescence ne semble pas évidente a cerner. Les auteurs s’accordent sur le principe que
la détermination du temps de I’adolescence reste une entreprise difficile. « Quand commence

et finit ’adolescence ? » se demande Vidal®*

. Est-il possible de circonscrire I’adolescence ?
Cloutier place I’age de la maturation et des normes de croissance de 12 a 18 ans et fait de

I’adolescence le moment d’effectuation de cette transition. Ainsi, 1’adolescent passe de

> A. THIERCE, Histoire de l'adolescence, 1850-1914, Belin, 1999, 15.

% Pour un travail plus approfondi de définition, on se reportera entre autres 3 CLOUTIER, Psychologie de
l'adolescence, Gaétan Morin, Montréal, Casablanca, Paris, 21996, 326 p-

1P, BENGHOZI, L'adolescence identité et chrysalide, L'Harmattan, Paris 1999, 11.

62 1. NISAND/ S. MARINOPOULOS/ B. LETOMBE, Ef si on parlait de sexe a nos ados ? Pour éviter les
grossesses non prévues chez les jeunes filles, Odile Jacob, Paris 2012, 41.

% Organisation Mondiale de la Santé (OMS), 1989.

% D. DERIVOIS, Psycho dynamique du lien drogue-crime & l'adolescence. Répétition et symbolisation,
L'Harmattan, Paris 2004, 30.
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l'apparition des caractéres sexuels secondaires a celui de la maturité sexuelle®®. Alvin, un des
premiers pédiatres et médecin frangais de la santé des adolescents, tout en reconnaissant la
difficulté¢ de délimiter la période adolescente, propose 3 stades différents de I’adolescence.
Pour lui, la période de 10 a 12 ans pour les filles, et de 11 a 13 ans pour les gargons constitue
le début de I’adolescence, caractérisé par les premiers signes pubertaires et la perte du
systeme relationnel de I’enfance. La mi-adolescence va de 13 a 16 ans pour les filles, et de 14
a 17 ans pour les garcons. C’est la période de 1’affirmation d’un rdle nouveau, de construction
de regles sociales, mais aussi de décalage entre la maturité physique et la maturité
psychoaffective®®. Quant a la fin de 1’adolescence, elle va de 17 a 21 ans et semble étre
commune aux deux sexes. A ce stade, le quasi-adulte acquiert une identité sexuelle, une
capacité de relation intime, affective®’. D’ailleurs 1’dge de la majorité civile est de 18 ans
accomplis pour les deux sexes, selon la législation frangaise®®.

Dans les statistiques précédentes, on a estimé une durée moyenne de I’adolescence de 4 a 6
ans, allant approximativement de 12 a 18 ans. Malgré sa brieveté, c'est une période majeure,
au cours de laquelle un enfant, dépendant et qu’on peut qualifier d’irresponsable, se
transforme en un adulte indépendant, responsable, sociable, et apte a gérer son avenir. L’unité
géo-sociale comme la famille, 1’école et I’institution constituent des cadres propices pour le
développement des adolescents.

Au Togo, la conception de I'adolescence est aussi flottante, méme si la majorité civile est
fixée a 21 ans. Selon URD de I’Université de Lomé, plus de 58% de la population togolaise
sont des jeunes de moins de 20 ans et 25% sont des jeunes 4gés de 11 4 19 ans®. Sur cet
effectif, lors d’enquétes que nous avons pu réaliser, on constate que plus d’une jeune fille sur
quatre sont tombées enceintes avant 1’dge de 16 ans. Or dans le code portant sur 1’enfant, on
entend par enfant ou mineur, tout étre humain agé de moins de dix-huit (18) ans’’. Par
ailleurs, les conditions du mariage exigent que 1’homme ait vingt ans révolus, et la femme
dix-sept ans révolus’".

Toutefois, depuis 1984, I’émancipation sexuelle de 1’adolescent s’acquiert au Togo a partir

de I’age de 16 ans par une décision de justice ou de plein droit ou d’office par la grossesse de

% R. CLOUTIER, Psychologie de l'adolescence, Gaeta Morin, Montréal, Casablanca, Paris, 21996, 55-56.

% Voir la minuticuse étude du Dr Christelle DECLOQUEMENT, "Les adolescents et leur santé", in :
http://www.uraca.org/drepanews/download/drepanews01/Les-adolescents-et-leur-sante.pdf. Consulté, le
10.05.2013.

7 p. ALVIN, Médecine de l'adolescent, Masson, Paris 22005, 6.

% Loi n°74-631 du 5 juillet 1974 - art. 1JORF 7 juillet 1974.

 hittp://www.urd-lome.org/rechsante.htm. Consulté, le 20.01.2013.

7% Art.1. Loi N° 2007-017 du 06 juillet 2007 du Code portant de I’enfant.

! Art.43. Ordonnance N° 80-16 du 31 janvier 1980 portant Code des personnes et de la famille.
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la jeune fille ; I’age nuptial au Togo pour la jeune fille comme pour le jeune gargon est fixé a
18 ans révolus’.

Au-dela de ces considérations juridiques, on peut retenir que I’adolescence est percue a
travers la grille des codes de parentés, de lignage, des mceurs de la communauté et un
enseignement rituel. La personne adolescente hérite d’un réle et d’'un code de conduites
sociales a respecter.

L'adolescence est donc un long processus comprenant des périodes séquentielles et

pouvant durer plus d’une dizaine d’années.

2.1.2.2. L'approche éthique de l'adolescence

D'apres Montessori, « c’est dans le secret de 1’adolescent que se trouve la vocation intime
de I’homme »”°. Aussi, une attention particuliére mérite d'étre accordée a ce sujet complexe
qu’il n’est pas aisé de saisir. L'adolescence se « caractérise par une période de croissance
accélérée et de changement majeurs »'*. La poussée hormonale chez l'adolescent provoque
une déstabilisation de son équilibre, qui va avoir des conséquences sur tout le champ de la
personnalité. Il découvre les principes et les valeurs qui gouvernent les individus et la société.
Obligé lui-méme a faire des choix, pour son avenir, il se rend compte qu’entre 1’idéal et la
réalité, I’écart est souvent important’”. Dans certains cas, cela signifie une modification de la
vie relationnelle. Cette période va €tre marquée par 1'évolution de I'identification du jeune en
tant qu'individu autonome. Il se sent ainsi en mesure de prendre des décisions propres et se
fier a son jugement personnel. C'est un stade d'affirmation de la personnalité¢ de l'enfant.
Celui-ci se sentira ainsi adulte et 1'éveil sexuel le rend encore plus sensible a ce sentiment. Les
premieres expériences sexuelles pourront marquer ainsi I'entrée dans I'apprentissage de la vie
adulte’®. De ce fait, 1’adolescent va commencer a prendre ses distances par rapport & ses
parents et a se tourner vers I’extérieur ; il développera de nouvelles amitiés. Ce sont les jeunes
de sa génération rencontrés lors de ses diverses activités qui deviennent les personnes

importantes de son monde social’’.

72 Art. 4 de l'ordonnance n° 78-34 portant code de la nationalité togolaise.

> M. MONTESSORI, De / ‘enfant a I’adolescent, trad. Par Georgette J.J. Bernard, Desclée de Brouwer, Paris
1960, 130.

" R. CLOUTIER, Psychologie de I’adolescence, 21996, 149.

7 R. CLOUTIER / S. DRAPEAU, Psychologie de I'adolescence, *2008, 74.

7 R. CLOUTIER, Psychologie de I’adolescence, 21996, 3-4. Voir aussi R. CLOUTIER / S. DRAPEAU,
Psychologie de [’adolescence, 2008, 2. Dans le 1% ouvrage, Cloutier fait une intéressante étude de
I’adolescence dans I’histoire, voir les pages 4-10.

"TR. CLOUTIER, Psychologie de I’adolescence, 21996, 231.
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Cette période importante d’insertion au sein de la société fait surgir de nombreuses
difficultés. S'y dégage un double mouvement de reniement de ’enfance et de recherche du
statut d’adulte. Cette quéte constitue I’essence méme du changement, qui n’est pas
uniquement de lordre du physique de I’individu’®, mais aussi psychologique, social et
religieux. Dans tous ces domaines, les changements sont assez frappants et interagissent les
uns avec les autres. Spécifiquement chez 1’adolescente, cette période signifie le début de sa
vie de femme adulte ; elle se caractérise par la fin des jeux et 1’apparition des premicres
menstruations. L’adolescente, soumise a de nombreux changements, est remplie d’un
sentiment d’insécurité¢ et devient par-1a plus vulnérable. Les transformations anatomiques,
physiologiques et hormonales et le développement des caractéres sexuels favorisent la
reproduction. L'adolescente percoit alors son corps comme quelque chose d'étrange qu'elle ne
parvient pas toujours a maitriser’”. C'est au contact de la société qu'elle arrivera a discipliner

ce corps.

2.1.2.3. L'approche communautaire de l'adolescence en pays nawda

En pays nawda, 1’adolescence telle qu’elle est comprise en Occident peut apparaitre comme
un stade méconnu. Car la notion est mal cernée dans certains milieux africains, du fait que le
jeune (celui qui a généralement 1’age de I’initiation) peut directement passer du stade de
I’enfant a celui d’adulte. Pour les filles surtout, la puberté signifie I’entrée dans 1’age adulte.
Ceci explique sans doute le fait qu’il n’existe quasiment pas d’expression pour désigner la
période adolescente. Voici une illustration de la terminologie utilisée pour désigner les

différentes phases d’évolution de la femme :

TABLEAU 1 : ILLUSTRATION DE TERMINOLOGIE DU CONCEPT DE JEUNE
FILLE EN DIFFERENTES LANGUES EN AFRIQUE

PARLER ENFANT PUBERE FEMME FEMME
(JEUNE FILLE) MARIEE
Nawdum Biga Bera foga nyeo

" D. MARCELLI, A. BRACONNIER, Adolescence et psychopathologie, Ed. Elsevier Masson, Issy-les-
Moulineaux 2008, 3.
7 C. MAREAU, L indispensable de la psychologie, Studyrama, Levallois-Perret 2010, 89-90.
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Kabye BO Aseyu ; Belo Halu Do
Ewé Evi Djetugbi Nyonu gtsron
(beautd)
Yoruba omo Omobinrin Abo Aboyln
Swabhili mtoto
Mwanamwali : |  Bibi mke mwanamke
Binti oumke

On remarque dans ce tableau qu’il n’existe aucun terme pour désigner la période de
I’adolescence. La perception de la pubére et de la femme est en fonction de la maternité.
Ezémbé, parlant de 1’adolescence en Afrique, montre que celle-ci coincide avec le stade ou le
jeune acquiert l’identité¢ individuelle par son nom et I’identité psychosociale par les
caractéristiques du groupe ethnique auquel il appartient. L’initiation est ce qu’on peut appeler
I’age adolescent. C’est a ce stade que I’adolescent nawda acquiert 1’identité individuelle par
son nom et I’identité psychosociale par les caractéristiques du groupe ethnique auquel il
appartient. Dans le cas des filles, la puberté est I’entrée dans 1’age adulte. Car a cet age, elles
sont mariables®’. Donc la fille est capable de prendre "les mains, les pieds et la voix" de la
mere de famille. Elle devient le sosie progressif de la maman, surtout dans les travaux
domestiques.

Cette adolescence communautaire laisse effectivement percevoir des bouleversements
physiologiques entrainant une mutation de statut de l'enfant et de son éducation. Des
personnes adultes et sages commenceront ainsi a apprendre a la fille sa fonction de femme
dans la communauté. Elle ne peut plus se permettre d’exposer son intimité devant ses fréres,
méme utérins. La mere ou la tante prennent soin de I'initier a I’art culinaire typique de leur
région, par exemple du pays nawda, comme le tignaadugu = sauce du haricot, le jimjitii =
sauce de potasse. Cette adolescence communautaire est étroitement similaire a 1’adolescence
économique, qui se rapporte au moment de la vie ou l'enfant cherche a affirmer son
indépendance économique vis-a-vis des siens. Dans la société traditionnelle nawda, c'est la
période initiatique ou 1'enfant doit affirmer sa capacité de participer a la vie de sa famille en
ayant son propre champ, en construisant sa premicre hutte d'habitation et en achetant sa

premiére volaille de sacrifice par exemple.

80Cf. F. EZEMBE, L'enfant africain et ses univers, Karthala, Paris 2009, 138-139.
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Toutefois, cette prise de conscience par les adolescents du phénoméne étrange qui se
produit en eux ne semble souvent pas évidente a assumer. Aussi, sont-ils actifs sexuellement a

un age inférieur a la génération précédente.

La situation de chacun est de moins en moins donnée par les acquis de la famille, mais est
surtout le résultat de I’éducation si bien que cet espace entre I’enfance et la vie adulte est
devenu un temps de formation et de préparation. Cette longue phase de transition comporte
des modifications impressionnantes a la fois pour I’entourage et pour 1’adolescent. De fait,
celui-ci se trouve confronté a une double interrogation. Il a I'impression d’étre un nouvel
individu pour lui-méme et aux yeux des autres. Il semble ne plus se reconnaitre. Dans cet état
d’étrangeté, les jeunes filles se retrouvent souvent précocement enceintes et meres. Ainsi,
quand on découvre qu’une adolescente est enceinte et qu’on lui pose la question sur son état,
la premiere impression, c’est qu’elle ne se reconnait pas, elle ne réalise pas que ce soit elle-
méme qui se trouve dans cette nouvelle situation d’adolescente enceinte.

Ce nouvel état de vie devient son identification, raccourcissant ainsi son adolescence.
Devenue future mere, elle entre dans une catégorie qu’on peut qualifier d’inclassable. Elle est

dans une sorte de confusion : ni enfant, ni adulte.

2.2. L’ADOLESCENTE-MERE OU LA CATEGORIE INCLASSABLE

D’apres les enquétes menées au Togo par nous-mémes, aupres des meres adolescentes,
celles-ci se définissent, par la force du regard socio-religieux, comme une catégorie
inclassable.

La meére adolescente, en effet, a dépassé la catégorie d’enfant et n’est pas une adulte, mais
elle est dans une situation d’adulte, sans en avoir la maturité et les aptitudes. Ni enfant, ni
adulte, donc ni jeune fille, une mére qui ne peut assumer totalement sa responsabilité de

maman, donc une maman "pas comme les autres". Qu’est-elle au juste ?

2.2.1. Les différentes assertions d'adolescente-meére

L’adolescence est une étape dans le processus du développement de I’individu. Or, devenir
mere n’est pas en soi signe de maturité. L’adolescente précocement enceinte reste une jeune
fille qui doit étre accompagnée jusqu’au stade adulte. Plusieurs expressions sont utilisées pour

la désigner: fille-mére, adolescente-mere, baby-mother, jeune fille-meére, meére-pubere, fille-
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d’occasion, cartouchard... Du fait de son jeune age, cet étre féminin ne peut généralement pas
contracter un engagement matrimonial.

La plupart des adolescentes-meres tentent souvent de justifier leur maternité et cherchent a
ne pas correspondre aux stéréotypes dont elles font I'objet. Elles sont pergues comme des
adolescentes faciles ayant eu des relations sexuelles avec leurs "papas”, c’est-a-dire des
hommes plus dgés qu'elles et ayant 1’age de leurs peres. Ces adolescentes-meres donnent
parfois l'impression de produire un discours convenable, acceptable pour se faire une
notoriété devant ceux qui veulent les écouter. Le terme "fille-mére" ne semble plus se trouver
que dans des livres d’histoires, et pourtant la réalit¢ a laquelle il renvoie le rend bien
d’actualité.

« C’est une honte pour moi d’avoir un enfant a mon dge et c’est une
souffrance pour moi de me voir a la maison plutét qu’a l’école. En allant
chez mon partenaire, je n’avais pas pensé aux conséquences. J étais éléve,
aujourd’hui je suis une washwoman. Et pourtant, je désirais étre une
infirmiére ou une enseignante. Me voila aujourd’hui vivre sans réaliser mon
réve, pauvre dépourvue de tout et obligée d’habiter encore avec ma grand-
mere invalide. L’imbécile, le cafard, il m’a trompée, et gaché ma vie. Que
Dieu lui pardonne ! » Agbetikolo (éléve en 4°, 17 ans, orpheline de pére, int.
22.08.2011).

La souffrance est 1a, et I’adolescente-mére crie :

«ll y a des situations, il y a des jours, il y a des heures ou je suis a court
de mots. Je suis assise et je sens et la douleur et la honte. Je me léve, je sens
et la douleur et la honte. La douleur, la honte et puis la colere,
l'impuissance » Faweriga (éléve en 3°, 17 ans, vivant chez ses parents, int.
21.08.2011).

Une impuissance qui renvoie a l’abandon a soi-méme. Effectivement, nous avons
rencontré une centaine de filles-méres, dgées, la plupart entre 13 et 20 ans®'. Leur souffrance,
psycho-spirituelle, sociale, physique n’est pas quantifiable. Elles ont en commun d’étre
génitrices non mariées, de souffrir du regard social et d’étre écrasées par une morale tres
rigide. Rigide en ce sens que trés souvent, 1’éducation chrétienne qu’elles ont regue se résume
généralement a la transmission d’un noyau dogmatique rigide tournant autour du Credo et

d’un mode de transmission qui peut ressembler a une forme de dressage.

81 Cette fourchette d’age est prise sur la base des données officielles de I’OMS.
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2.2.2. L’adolescente et les regards d'autrui

De ce qui précede, on peut observer que le motif et les conditions de la grossesse different
d’une pubére a l'autre. Qui suis-je ? Se demande 'une d’entre elles d’un ton de légere
curiosité. Non pas qu’elle doute d’elle-méme. Non. Son existence biologique ne lui échappe
pas. Preuve en est qu’elle porte la vie en elle. Mais a quel prix ! Sa question est plutdt d’ordre
philosophique, psychologique, spirituel, disons éthique.

Le regard de I’autre, autrui, non seulement vient lui reveler de fagon écrasant 1’idéale a
laquelle elle devrait tenir. Le jugement moral en vient a prendre le dessus. La honte accable la
jeune. Comment en suis-je arrivée la ? Telle est sa récurrente question. La grossesse,
manifestation de la sexualité¢ de 1’adolescente, est ainsi le dévoilement d’une partie de son
intimité. Elle se sent fatiguée d’étre ce qu’elle est.

L’expression "fatigue" est utilisée pour décrire un état d’ame. Celle de 1’épuisement
psychologique de 1’adolescente qui, blessée involontairement, par ignorance ou par
négligence dans son étre de jeune fille, constate que son état de grossesse fait I’objet de
mépris et méme qu’elle est jetée, selon I’expression de Kalamba a la "poubelle de la
société"®. Certaines adolescentes font le diagnostic de leur situation, mais elles se sentent
impuissantes et souvent laissées a elles-mémes. Le regard social les a mentalement,
moralement et spirituellement €puisées, a telle enseigne qu’elles peuvent crier au fond d’elles-
mémes, qu’elles en ont assez d’étre ce qu’elles sont. Enfant enceinte, son compagnon ayant
fugué, ’adolescente se retrouve seule dans la vie, célibataire avec un enfant a élever seule.
Elle est non seulement célibataire, mais elle est stigmatisée et cette stigmatisation peut avoir
de sérieuses répercussions psychologiques et sociales : défaut de projet, défaut de motivation,
défaut de communication, honte, peur de ne plus étre aimée, ou d’étre rejetée, autant de
sentiments qui font monter la culpabilité, la souffrance psychique, les émotions conduisant a
la perte d’estime de soi. Toutes ces manifestations sont ce qu’Ehrenberg nomme « différentes
facettes du malheur intime »™.

Face a cette auto-dévalorisation de 1’adolescente, d’innombrables forces de refoulement
vont ’obliger a étouffer toute une partie d’elle-méme. Elle se voit frustrée dans son
affectivité, son dynamisme juvénile. Le risque est alors grand de tomber dans 1’abandon.

Celui-ci désigne un type de névrose qui consiste a ne pas avoir confiance en soi-méme. On se

825, KALAMBA Nsapo, Fatigué d'étre africain?, Manaibuc, Paris 2006, 7.
8 A. EHRENBERG, La fatigue d’étre soi. Dépression et société, O. Jacob, Paris 22008, 9.
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croit bon a rien. On se fuit et se vide. On peut méme €tre amené a avoir un doute foncier sur
sa propre valeur en tant qu’objet d’amour humain et un sentiment pénible d’exclusion. A ce
niveau de mépris de soi, de refus exaspéré de soi-méme, 1’adolescente peut devenir presque
un enfer pour elle-méme, en exil dans son cceur et dans son corps tout entier.

Les termes de mere célibataire, de monoparentalité matricentrique ou féminine sont entrés
dans le vocabulaire courant actuel, trouvant de plus en plus d’échos dans la littérature
contemporaine®®. Et pourtant, ils recouvrent une réalité ancienne. L’adolescente-mére se
caractérise par rapport a son ¢tat de pubere, de mere sans époux, selon le modele de la
tradition. Devant toutes ces catégorisations, elle tombe dans un pessimisme au point qu’elle
en vient & mettre un doute sur son identité existentielle. Dans la société actuelle, on n’est plus
valorisé que par la performance. Or I’adolescente enceinte prend du retard quant a son
insertion professionnelle. Elle se voit d’ores et déja comme une ratée de la société. Par rapport
aux normes de son attachement religieux, elle est une pécheresse, parce qu’elle a commis un

"crime". Et cette faute grave consiste en ce qu’elle est enceinte.

2.2.3. Le statut de ’adolescente-mere

L’adolescente-mere est caractérisée par le statut de célibat. Hormis quelques exceptions,
une adolescente mére est une célibataire®’, du fait de son trop jeune age, car une union n’est
pas de mise pour une personne mineure.

Dans le rang de ces meres adolescentes, le nombre de chrétiennes n’est pas des moindres.
Fort étonnamment, sur un échantillon de 45 personnes interrogées lors de nos enquétes™, plus
de la moitié n’a pas regu le sacrement d’initiation, la confirmation. La confirmation, 1’un des

sept sacrements de 1’Eglise, comme son nom I’indique, « confirme et renforce la grace du

¥ 1. NISAND/ S. MARINOPOULOS/ B. LETOMBE, Et si on parlait de sexe a nos ados ? Pour éviter les
grossesses non prévues chez les jeunes filles, Odile Jacob, Paris 2012, 213-215.

¥ Le célibat, du latin caelibatus littéralement signifie absence d’engagement, quel que soit sa nature,
I’engagement étant selon Suchon « I’obligation étroite de demeurer dans une méme condition étroite ».
Voir G. SUCHON, Traité du célibat volontaire ou la vie sans engagement, Ed. Jean & Michel Guignard,
Paris 1700, 3. Consulté sur Google books, le 14-03-2012). Le livre a été réédité par Sévérine AUFFRET, Ed.
Indigo &Coté-femmes, Paris 1994. Le célibat est alors une vie sans engagement. Est célibataire « celui qui
ne veut pas, ou ne peut pas se marier ». ] C BOLOGNE, Histoire du célibat et des célibataires, Fayard, Paris
2004, 11 ss. Faut-il qualifier de célibataire des concubins, des pacsés et tous ceux qui vivent en couple sans
passer par le mariage officiel ? Ce qui se traduit par 1’état de vie d’une personne qui est sans compagnon,
c’est-a-dire qui ne vit pas la vie de couple. Cf. R. GUBBELS, Le célibat : L’ homme sans compagne, la
Sfemme sans compagnon. Etudes sur la famille, E.U. B, Bruxelles 1974. Le célibat se présente sous plusieurs
formes, si ’on se réfeére au travail de Bologne. Cf. ] C BOLOGNE, Histoire du célibat et des célibataires,
Fayard, Paris 2004, 9 ss. L auteur donne une liste de 9 formes de célibat, dont certaines font 1’objet d’une
simple énumération.

% Enquéte réalisée en 2011 sur une paroisse de la ville de Lomé et de Sokodé. Pour des raisons de
confidentialité, nous nous réservons de donner des preuves nominatives.

42



baptéme »"'. Par ce sacrement, le chrétien reoit donc un accroissement de forces pour
confesser sa foi, méme au péril de sa vie ; aussi devient-il un soldat parfait de Jésus-Christ. Ce
sacrement d’initiation prépare ainsi 1’adolescent a I’age adulte spirituel et dans la vie
courante. Mais, force est de constater que nombre de jeunes chrétiennes deviennent meres
avant ce stade de maturation.

En effet, la vie spirituelle du chrétien dans ses relations avec Dieu semble étre calquée sur
le phénoméne de la vie corporelle. Le baptisé, a divers égards vulnérable, fait face aux
tentations tres variées dont est jalonnée la vie courante autour de lui. Pour cela, I’dme a besoin
d’acquérir des forces supplémentaires, pour s’opposer a toutes les tentations et autres
obstacles qu’elle rencontrera™.

Il est nécessaire de la méme fagon pour le corps de se nourrir, et pour I’esprit de se
développer harmonieusement. C’est alors le sacrement de confirmation, qui apportera a I’ame
du baptisé, le supplément de forces spirituelles dont I’ame aura besoin pour étre confortée tout
au long de sa vie terrestre, non seulement pour résister aux tentations et mauvais
entrainements présents dans le monde, mais aussi pour 1’aider dans son progres spirituel. Or,
certaines meres- adolescentes n’ont pas eu le temps de recevoir la grace de ce sacrement de
confirmation. Ce sacrement d’initiation confére la force morale et spirituelle et c¢’est pour
cette raison que les filles confirmées recoivent une formation morale plus poussée. Donc
I’adolescente-mere, ayant interrompu ce processus de maturité¢ chrétienne, reste dans ce
domaine toujours pubere et donc immature.

Les circonstances de la grossesse de 1’adolescente jouent un role important. La grossesse
elle-méme confere inéluctablement un statut a la fille, de méme qu’a son partenaire si celui-ci
ne fugue pas. L’adolescente va subir un célibat involontaire. Ce statut, indépendamment de
toute volonté, peut étre temporaire, définitif, prolongé et provisoire.

Dans le quotidien de la fille-meére, un double discours s'installe, celui de déconsidérer
I'enfant comme une erreur, un enfant non désiré, et celui de masquer une vérité qui semble
dérangeante, parce que l'acte sexuel est ressenti comme une faute. Pour se déculpabiliser et de
peur de se retrouver de nouveau toute seule, elle retardera de contracter un mariage, D’ou
pour elle le temps d’étudier la personne qui formera couple avec elle. Cette période peut étre
d’une courte durée ; c’est une période de solitude entre deux relations de couple, qu’elle

cherchera a comprendre avant tout engagement.

87
CEC, n° 266.

88 Cf. Catéchisme du Concile de Trente, Part. U, n° 667, art. 1 du Sacrement de Confirmation. Cité par T.

M.-J. GOUSSET, Théologie dogmatique ou Exposition des preuves et des dogmes de la religion Catholique,

Imprimerie de M. Vanderborght, Bruxelles *1850, 299.
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Cela peut étre une séparation provisoire, comme c’est parfois le cas avec les jeunes peres
qui disparaissent dans un premier temps pour ne revenir qu’apres. C’est aussi le cas de
certaines meres, qu’elles soient adolescentes ou adultes, qui se retrouvent du jour au
lendemain seules et obligées d’assumer une double responsabilité de mére et de pére a la fois.
Les meres célibataires sont classées dans la catégorie de la monoparentalité. Leur situation est
vécue comme une fatalité, un enfermement et un échec, faisant des angoisses le lot du
quotidien®. Si elles sont accompagnées psychologiquement et spirituellement par la
communauté, elles tombent moins dans le risque de blocage affectif ou de difficultés

relationnelles sérieuses.

3. LA MERE FACE A ELLE-MEME

Soit la mere elle-méme choisit d'élever seule son enfant, dans ce cas il s'agit d'une
maternité célibataire volontaire ; soit la mére est célibataire par contrainte, ce par suite du
refus du pére d'assumer la fonction paternelle. C’est ce qui arrive notamment quand 1’homme

rompt toute relation a l'annonce de la grossesse.

3.1. UNE CELIBATAIRE VOLONTAIRE

Une meére qualifiée de célibataire est une femme qui se trouve, « par suite de différents
événements (maternité célibataire voulue, maternité précoce, veuvage, divorce ou séparation),
devoir prendre en charge seule son ou ses enfants pendant une période plus ou moins
durable »*°. La mére célibataire et son ou ses enfants constituent une famille, qualifiée de
monoparentale. Celle-ci, selon la définition de I’INSEE est une famille dont la personne de
référence est sans conjoint et vit avec un ou plusieurs enfants’. La mére célibataire se
retrouve seule pour gérer le quotidien. C’est a elle de prendre les bonnes décisions quant a
'éducation de ses enfants, de leur donner des repéres, de 1'amour et d’assumer financiérement
les besoins du foyer. Se concentrer sur I’éducation, la réussite de ses enfants est un enjeu
capital pour une telle maman. En fait, c’est en quelque sorte, une revalorisation sociale de

son acte. A la question : « comment vivez-vous votre statut de célibataire ? », « quelles sont

% Cf. L. BOISVERT, Le célibat religieux, Cerf, Paris 1990, 30-31.

% Office Fédéral Suisse des Assurances Sociales, Les familles monoparentales, in : Aspects de la Sécurité
Sociale, Rapport de recherche n°1/96, 2.

1 INSEE, Enquéte, études des relations familiales intergénérationnelles (Erfi), 2005.
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les stratégies mises en ceuvre pour élever seule vos enfants ? », deux meres célibataires livrent
leur expérience.
Nous prenons ici comme illustration, le cas d’une jeune femme, de 20 ans, de niveau BEPC.
Elle s’est battue pour s’auto-suffire financi¢rement et élever toute seule son enfant.
«J'ai fait un peu d’études et depuis trois ans je suis engagée dans la
Société Air France comme femme de ménage. Difficile de trouver un mari
avec qui fonder mon foyer. Heureusement, sans méme que je m’en rende
compte, je suis tombée enceinte d’'un homme que j’aime bien. Des que je le
lui ai annoncé, il m’a demandé de lui montrer mon amour en avortant.
Répondant par la négative, il m’a fait savoir son non-projet de mariage
avec moi. Vu ma situation, j’ai gardé avec joie mon bébé. Depuis la
conception, il a changé de numéro de portable. Il a méme donné la consigne
que je ne vienne plus dans son bureau. Mon bébé est né. Je lui ai donné le
nom de ma famille. C’est mon enfant. Je suis seule a m’en occuper.
Matériellement, je n’ai besoin de rien. Je me suis trouvé une bonne. L aide
familiale ne m’intéresse pas. Je veux éduquer mon enfant comme je veux.
Mon fils me donne toutes les forces et toute la volonté nécessaires »

Nyagibi (20 ans technicienne de surface a I’aéroport de Lomé, célibataire, maman d’un
fils, int. 10.10.2011).

Dans le cas d'une maternité célibataire volontaire, on associe au désir de maternité le refus
de cohabiter avec un partenaire et de partager avec lui la responsabilité¢ de 1'éducation de
I'enfant. La future mere choisit donc un partenaire dans le but avoué de " s'en servir " comme
géniteur et d'élever seul son enfant. En général la future mere célibataire volontaire pense
qu'elle sera capable d'assumer seule les deux rdles de pére et de mere. Souvent elle se rend
compte des difficultés que ce choix implique, mais elle sous-évalue le manque de repere de
l'enfant par rapport au pere. Elle pense, certes, qu'elle est assez forte pour ne pas avoir besoin
d'étre aidée et soutenue par un homme dans ses roles affectifs et éducatifs. Cette sorte de
maternité constitue pour la femme un acte de revalorisation narcissique. Elle peut également
étre sous-tendue par un désir cedipien refoulé. Le choix de ce type de maternité constitue pour
la femme un moyen de prouver aux autres qu'elle peut assumer sa vie et celle de son enfant,
seule et de maniére responsable et autonome. M-A Rétif le chante a juste titre :

« Je garderai le nom de fille-mere
Et mon enfant saura

Qu'envers et contre tous
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J'ai tenu bon pour lui

Et sij'en ai le gott

Rien ne m'empéchera

De lui donner un pére »°~.,

Le courage et I’exigence de D’aspiration de la mére célibataire en tant que personne
humaine au sein d’une communauté donnée fait que les jugements, les régulations
traditionnelles, mémes s’ils persistent, deviennent obsolétes. La situation de subversion, de
transgression peut méme étre vue comme une arme non négligeable pour 1’épanouissement de
la femme. Celle-ci est incriminée parce qu’elle a congu illégalement, donc a enfreint 1’éthique
sociale et religieuse. Et pis, elle est restée sans mari, c’est-a-dire qu’elle refuse de se mettre
sous le joug d’un homme. Cette violation, qui traduit une affirmation de la femme pose le
probléme du statut de la fille, de la femme en tant qu’individu qui a droit au respect. Et aussi

en tant qu’étre humain qui a des aspirations de construire son avenir.

3.2. UNE CELIBATAIRE INVOLONTAIRE

Le célibat involontaire rime avec une précarisation accrue de beaucoup de femmes élevant
seules leurs enfants. Obligée de jouer le réle de « chefs de famille », elle se confronte au
quotidien a la précarité économique qui se conjugue avec un isolement relationnel et une
fragilité psychologique. Prenons 1’exemple d’une jeune mere, veuve qui est passé du stade de
mere- adolescente au statut d’épouse dans une société traditionnelle, puis enfin de veuve.

« Veuve a l'dge de 27 ans apres avoir connu des années de galére
comme fille-mere. Maman de 4 gosses de 9, 7, 5 et 3 ans avec des peres
différents. A la mort du pere de mon dernier enfant, ma belle-famille a
déloge mes deux coépouses et moi. Le premier enfant de 9 ans entrait en
classe de 6°™ et le second au cours primaire. Sans aucun revenu, que
faire ?

Dans les années 72, c’était le boom des aventures au Gabon. J avais la
possibilité de gagner assez de sous pour envoyer a mes enfants. Par amour
non seulement pour mon époux, mais pour mes enfants, j’ai dii m’abstenir
de toutes propositions d’aller en aventure. Leur éducation était primordiale

et je leur devais mon affection maternelle. Aidée par certains membres de

2 Marie-Annick RETIF, Lyrics de fille mére, "La chance d'étre femme", 1977
http://www.musikiwi.com/paroles/mannick-fille-mere. Consulté, le 15 mai 2012.
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ma famille, je me suis louée une chambre pour mes enfants et moi. J avais a
Jjouer le réle du pére absent. Donc a me forger un caractere de mere-chef.
Couturiere de métier, je me suis faite commergante. Partie le vendredi a 3h
du matin a plus de 250 km, en train, je rentrais a lh du matin le jour
suivant. . A 7h mes deux gosses allaient vendre les légumes ramenés du
marché. Au méme moment, moi, je préparais le 2°™ tour de la boisson,
dolo, que j’allais vendre le lendemain dimanche. Je n’avais pas le temps
materiel pour me rendre a l’église. Ma messe du dimanche, je la vivais en
semaine. Quand ma fille a eu 10 ans, nous alternions la participation aux
célébrations du dimanche. 1l m’a fallu jouer a la meére-chef. Et je n’ai
ménagé aucun effort pour faire étudier mes enfants. Tous ont réussi, c’est
ma récompense de plusieurs années d’humiliations, de souffrance, de

solitude (en dépit du soutien ponctuel des miens)». Kumfoga (veuve, 53 ans,
int. 02.10.2011)

Cette veuve a fait preuve de sa responsabilité a travers 1’éducation donnée a ses orphelins.
Soumise au célibat par la nature, c’est-a-dire par le déces de son mari, elle a sacrifié¢ son
bonheur personnel a celui de ses enfants. Aussi, son témoignage laisse percevoir que
contrairement a une adolescente-mere immature, la veuve célibataire de par sa maturité fait en
quelque sorte sienne cette parole de Victor Hugo : « Chaque enfant qu’on enseigne est un
homme qu'on gagne ». Et si la question lui avait été posée: « Vous voulez la misere
secourue ? Moi, je la veux supprimer ! ». Elle choisirait elle aussi sans doute d’ceuvrer a
supprimer la misére plutdt que d’étre secourue’ en témoignant son refus de 1’aventure et en
acceptant malgré elle des humiliations et des stéréotypes de femme célibataire.

Selon le modeéle traditionnel de la famille, 1’adolescente-mére est en dehors de la cellule
familiale. Mais la solidarité familiale, communautaire, fait que 1’enfant est plus ou moins pris
en charge. N’étant pas elle-méme capable de se prendre en charge, la mére est ainsi privée de
sa liberté de choix. Pour éviter non seulement qu’elle soit un poids et surtout le déshonneur de
sa famille, on lui impose un mari. Remarquons la quasi-inexistence au Togo du célibat
définitif chez les adolescentes-meres. Si célibat il y a, il n’est que temporaire.

Avant de présenter et d’analyser le phénomene de la maternité adolescente au Togo, un
regard a été jeté sur la situation de ce phénomene en France. Il nous a paru évident que, dans

ce pays, la France, contrairement a ce que I’on peut penser, en se misant sur le progres de la

%3 Victor HUGO, extraits : " Discours sur la misére ", a I’ Assemblée Nationale, séance du 9 juillet 1849.
http://mamytartine.blog.lemonde.fr/2005/11/15/2005 11 victor hugo las. Consulté, le 16 avril 2011.
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médecine, la réalité¢ de grossesse précoce s’avere €levée. Il en est de méme au Togo. La
présentation du phénomene de grossesse a 1’adolescence au Togo est faite en partant du
contexte géo-socio-culturel. Ce qui a permis de saisir les diverses assertions de 1’adolescence
du point de vue de la psychologie, de I’éthique et de la communauté. Le passage de
I’adolescence a I’adolescente-meére fait de cette jeune mere soit une célibataire volontaire, soit
une célibataire involontaire. Ce phénomene de précocité de grossesse chez I’adolescente a de

multiples causes.
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CHAPITRE DEUX

LES CAUSES DE LA MATERNITE
ADOLESCENTE

La résolution d’un probléme passe par la recherche de ses vraies causes. C’est ce que nous
essayons de relever dans ce chapitre. Les entretiens semi-directifs que nous avons menés
aupres de 150 adolescentes, enceintes et / ou meres, nous ont révélé deux catégories de causes
de la maternité adolescente : les causes exogenes et les causes endogeénes. Les premicres sont
attribuées aux facteurs extérieurs a l'adolescente-mere et les secondes sont attribuées a cette

derniére.

I. LES CAUSES EXOGENES DE LA MATERNITE
ADOLESCENTE

Les causes exogenes de la maternité adolescente sont multiples. Ici, on développera les
suivantes: les carences d'informations, la question du genre et les préjugés sur la scolarisation

des filles, et la transmission intergénérationnelle.
1. LE CONTEXTE FAMILIAL ET RELIGIEUX

L’impact de la situation matrimoniale des parents sur I’éducation des enfants, le tabou
entourant 1’éducation sexuelle et la carence des reperes religieux sont autant de facteurs a la

base de la maternité adolescente au Togo.

1.1. LA SITUATION MATRIMONIALE ET FINANCIERE DES PARENTS

La situation matrimoniale et financiere des parents peut favoriser la maternité adolescente
des enfants. Les enquétes que nous avons menées ont démontré que les filles-meres sont, pour

la plupart, issues soit d'un pére polygame”™, soit de parents sans moyens financiers suffisants.

% Dans l'aire culturelle togolaise, la polygamie est 4 entendre au seul sens de polygynie.
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En effet, 35 sur 50 adolescentes-meres sont issues de peres polygames, et 16 sur 20 de
parents en situation de précarité.

Les adolescentes de ménages polygames sont dans bien des cas plus vulnérables a la
survenance d'une grossesse que celles issues des ménages monogames. La polygamie, flt-elle
de fait (maitresses), entraine souvent une instabilité du mari dans sa relation affective avec les
enfants de meres différentes, d'une part, et une augmentation d’enfants batards, d'autre part.

Dans le premier cas, surtout lorsque les différentes femmes n'habitent pas sous le méme
toit ce qui est fréquent-, le peére ne dispose pas de temps nécessaire pour 1'éducation des
enfants. Il est partout, sans étre vraiment quelque part. Avec cette polygamie géographique,
les enfants ont peu de contacts avec lui et souffrent ainsi d’un manque d’affection paternelle.

De plus, le pere polygame aura tendance a privilégier les enfants de 1'épouse la plus chérie,
et ceux des autres femmes auront l'impression d'étre abandonnés. Les filles, en particulier,
seront portées a chercher un substitut paternel dans le premier gargon qui se présente a elles.

Dans le second cas, celui ou le pere a plusieurs enfants et, parfois, de presque méme age, il
ne peut pas suivre adéquatement 1'évolution de chacun. Au sein du systéme patriarcal du
Togo, ou le pere est 1'épicentre de la famille, I'un et I'autre cas disposent les filles, privées
ainsi d’encadrement paternel efficace, aux relations sexuelles précoces et, donc aussi, a la
maternité adolescente.

Une adolescente-mere témoigne:

« Ma situation de fille mere vient de ma situation familiale. Mon pere est
polygame. Je suis la troisieme d’une fratrie de sept enfants. Ma mere est
presqu’abandonnée par mon pere dans une vieille maison. Nous ne le
voyons qu’a la fin ou au début du mois. Mes parents ne se voyant presque
plus, j’avais marre d’étre tout le temps battue par ma mere, qui pour un
rien s’enflammait. Dans cette population d’enfants, je ne me sentais fille
que quand il fallait faire les sales boulots de vaisselles, et des travaux
ménagers. Quand ma meére parlait des questions de sexualité avec ma
grande sceur (20 ans) déja maman de deux enfants, il n’y avait que des
chuchotements, surtout quand il s agissait des peres de mes nieces.

Fatiguée de tout cela, j’ai dii quitter ma mere pour aller a la recherche
d’un pere. L’irresponsabilité de mon pére me poussa a aller chercher son
prototype. Dans cette aventure béte, naive, inexpérimentée, je suis tombée
grosse d’un séropositif. Celui-ci a son tour ne pouvait guére subvenir a mes

besoins. Hop ! Voila la fin de mes réves. Plus d’école, d’une bonne
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fonctionnaire d’état, d’une bonne maman... » Gloria (17 ans, séropositive, mére
d’une petite fille de 18 mois, Lomé, 10.09.2010).

Par ailleurs, si les parents n'ont pas de moyens financiers suffisants pour la subsistance
familiale, que les filles soient issues de la polygamie ou de la monogamie, et quel que soit le
nombre d'enfants, elles auront tendance & chercher de l'aide en dehors de la famille. A la
limite des cas sociaux, les enfants sont obligés de se débrouiller eux-mémes pour gagner leur
pain quotidien et pour, éventuellement, assurer leur scolarisation.

Voici le témoignage d'une fille issue d'un pére polygame, sans moyens financiers
suffisants:

«Jamais, je ne serai dans un ménage polygame. Cette pratique

matrimoniale est source de fissures familiales. En plus, elle augmente les

charges du pére de famille et cela ressurgit sur la bonne éducation des

enfants issus du premier mariage. Ces enfants, laissés a charge de leur

seule mere, se livrent a la débrouillardise, qui entraine dans bien de cas des

grossesses chez les adolescentes». Manyerihda (15 ans, éleve 3™, 26.10.2010).
Pour certaines adolescentes, le seul et meilleur moyen pour subvenir a leurs besoins et a ceux
parfois de leur mere reste le travail du sexe. Aussi, I'hnomme le plus offrant sera le bienvenu et
recevra, en récompense, des avantages sexuels qui peuvent conduire a des grossesses

adolescentes.

1.2. LA "TABOUISATION" DE LA SEXUALITE

Au Togo, parler de la sexualité aux enfants est un tabou, qui a comme conséquence la
quasi-inexistence de I'éducation a la sexualité. Cette conviction perdure, encore aujourd'hui,
en dépit de I'augmentation du nombre de grossesses adolescentes.

D'apres les statistiques de I'oMS, « pres de 16 millions d’adolescentes dgées de 15 a 19 ans
accouchent chaque année dans le monde. 95% de ces naissances surviennent dans des pays en
développement » . Le taux élevé des grossesses adolescentes dans ces pays, dont fait partie le
Togo, est dli, notamment, au fait que la sexualité est reléguée dans la quasi-totalité des
cultures au rang du sacré. En parler, en dehors d’un cadre adéquat, serait presqu’un sacrilege.

Selon cette vision, I'éducation a la sexualité est considérée comme une incitation des
adolescents a la délinquence sexuelle. Les jeunes sont quasiment laissés dans 1’ignorance sur

ce qui touche a la sexualité. Pourtant, dans une situation d’ignorance, le discernernement de

%> apps.who.int/iris/bitstream/10665/75466/1/WHO_FWC_MCA_12.02_fre.pdf. Consulté, le 14.05.2013.
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ce qui releve du vicieux d’avec ce qui est vertueux ne semble pas de 1’évidence. A ce point
précis, 1’ignorance est vue comme la Mater omnium vitiorum, c’est-a-dire "la meére de tous les
vices" . Il n’est guere étonnant de remarquer le nombre de jeunes filles qui commencent leurs
premiéres menstruations sans rien en savoir. Certaines peuvent juste avoir quelques bribes de
connaissances, pas toujours claires et vraies, recueillies chez leurs amis. Ainsi, Naka
témoigne,
« : Ma niéece Jojowa, apprentie coiffeuse de 22 ans, a eu a 12 ans ses

premieres menstrues ; a 15ans elle connut son premier homme et a 16 ans

elle a congu. Tout s’est passé a l'insu de sa maman, le pere étant décédé

quand elle avait 1lans. Il a fallu la grossesse pour que sa mere sache que

sa fille avait un ami, le jeune, un soudeur de profession ne s’étant jamais

présenté chez la fille. Celle-ci avoue qu’elle ignorait ce qu’est que la

sexualité et ses conséquences: "Pour moi, j’allais avec lui pour le plaisir

d’aller rien de plus. Je ne savais pas que j’aurais un gros ventre" » (Tante

d'une mére congue a I'adolescence. Int, Kara, 10.10.2011).

Dans cette naiveté, 1’adolescente est loin de s’imaginer qu’elle peut devenir enceinte au
cours de la premicre relation sexuelle ou qu’elle peut tomber enceinte pendant les
menstruations.

Toutefois, il faut noter qu'une certaine éducation a la sexualité est donnée souvent sous
forme d'interdits : ne pas écouter son corps, 1’étouffer au maximum afin de sauvegarder sa
virginité. Une liste d’interdit est établie : Ne pas commettre d’adultére, ni avoir de rapports
sexuels avant le mariage, pas d’avortement.... Par contre, il est occulté le fait que 1’adolescent
d’aujourd’hui est en face d’une réalité qui semble bien autre. Le paradoxe est que la vie
sexuelle et conjugale n’est plus uniquement socialisée et canalisée dans le systéme
matrimonial®®.

Oublie-t-on parfois que la sexualité adolescente sera une interrogation constamment

renouvelée, qui demande d’énormes investissements?

La sphere idéale pour 1’éducation a la sexualité s’offrant avec restriction, ces adolescents
sont pris entre un exhibitionnisme vulgaire, d’un co6té, et le silence parental et institutionnel,
de l’autre. Ils choisissent de faire de la rue et des médias leurs lieux d’information sur la

sexualité. Cette latitude laissée aux adolescents de s’informer, de se former et de s’auto-

6 G. PAICHELER / M. A. LOYOLA, Sexualité, normes et contréle social, L'Harmattan, Paris 2003, 77.

52



censurer les rend souvent vulnérables aux abus sexuels et par conséquent a des grossesses
précoces.

D’une fagon générale, selon la remarque de Dumas’’, la dynamique en matiére de sexualité
oblige a changer de regard. En théorie, la tabouisation de la sexualité n’est plus de mise. Mais
I’attitude de certains parents n’a pas bougé. Leur silence a ce sujet differe peu de celui de
ceux d’hier. Trop peu de jeunes regoivent ainsi une préparation suffisante dans le domaine de
la sexualité alors que de plus en plus, loin du regard adulte, ils font l'expérience des relations
sexuelles, parfois incontrdlées. Ceux et celles qui accedent a l'internet reproduisent les sceénes
pornographiques qu'ils y ont découvertes. Cette remarque d’ordre général vaut aussi pour
I’ Afrique et le Togo en particulier.

Au regard de la persistance du phénoméene de la maternité adolescente, la nécessité
s'impose de parler de ce tabou. Des difficultés peuvent s’imposer, car souvent ce dont on ne
peut parler, c’est aussi ce qu’on ne peut apaiser.

En effet, la réalité de grossesses chez les adolescentes ne peut étre freinée en partie si ’on
n'ose pas aborder avec elles la question de la sexualité. Il en résulte que 1'éducation demeure
nécessaire. Elle permettrait d’une part de développer I'expression et la discussion autour des
sentiments amoureux, des pratiques sexuelles, et du respect mutuel ; d’autre part de
dédramatiser les angoisses qui animent souvent les adolescents. C’est aussi une fagon de
mettre en évidence les risques liés aux pratiques sexuelles. Il ne devrait pas en €tre autrement.

L’éducation sexuelle doit étre constructive, car elle a une finalité¢ noble. Cottier I’explicite
en ces termes : « ’amour entre personnes s’exprime par des actes orientés a la propagation de
’espécer ™.

De nombreuses institutions inscrivent dans leur programme d’action 1’éducation a la
sexualité. Ainsi, dans ses « Principes directeurs internationaux sur 1’éducation sexuelle »,
I’UNESCO reléve que la nécessité de préparer les enfants et les jeunes a entrer dans I’age adulte
est I'un des défis auxquels I’humanité a, de tout temps, été¢ confrontée. Car la sexualité
humaine et les relations interpersonnelles restent fondamentales. Néanmoins, l'effort en
matiere d'éducation a la sexualité se déploie dans des cadres et a des moments bien
déterminés. Par exemple dans certains milieux ou les rites d’initiation sont encore en vogue,
des séances d’informations a la sexualité se donnent. Dans le cas des akpéma en pays kabye,

toute la période d’initiation est ponctuée d’un enseignement aussi bien formel qu’informel.

97 Cf. D. DUMAS, La sexualité des ados racontée par eux-mémes, Hachette Littératures, Paris 2009.

% G. COTTIER, Défis éthiques, Ed. Saint-Augustin, Saint-Maurice 1996, 25; Cf. G. SIEGWALT, Dogmatique
pour la catholicité évangélique: systeme mystagogique de la foi chrétienne. Affirmation de la foi.
Anthropologie théologie. 1 Problématique scientifique et philosophique, Labor et Fides, Geneve 2004, 180.

53



u ice. il revi e une i .. Ve
De tout geste d’accompagnatrice, il revient a I’'initiée de faire une interprétation constructive
Ce qui donne lieu au dialogue.
Vi i u un réinvesti u i xualité, pou
Il conviendrait donc d’encourager un réinvestissement du terrain de la sexualité, pour ne
pas laisser les adolescents a la dérive et aborder avec eux, sans tabou, les questions relatives a
xualité. insi qu’i u 3 ici ur vi ultes.
la sexualité. C’est ainsi qu’ils pourront apprendre a anticiper leur vie d’adultes
Outre la "tabouisation" de la sexualité, la perte du sens du sacré est aussi une cause de

nombreuses grossesses a l'adolescence.

1.3. LA PERTE DU SENS DU SACRE

Dans I'Afrique contemporaine, certains adolescents ne semblent plus avoir le sens du sacré
ou de la religion. Or, celle-ci est, selon la Tradition Africaine, le canal par lequel sont
véhiculées des valeurs et des normes qui régissent la vie des membres d'une communauté.
L’individu ne peut donc se réaliser en dehors du sacré.

On est ici loin de la religion, qui serait comme un narcotique rendant I'homme inconscient
de son propre malheur, s'évadant dans l'imaginaire’”’. Si, dans cette vision, a arriére fond
freudien, I’homme, sans Dieu, ne regoit plus aucune instruction religieuse, il refuse une
morale toute faite. Il revient alors au supra-homme de la construire entierement. Or, dans la
sphere africaine, il n’en est pas ainsi. La religion traditionnelle africaine, quoique la notion de

liberté puisse étre absente'”

, elle, la religion fonde 1’éducation. Par 14, elle est une variable
qui sert a approcher d'autres variables telle que 1'éducation a la sexualité. Un adolescent
n’ayant pas de bases religieuses se livrera plus facilement a des pratiques sexuelles contraires
a sa tradition. La religion de la mére, qui s’inscrit dans sa communauté, a travers les dogmes
et les pratiques, détermine en partie son comportement.

L’éducation sexuelle, disions-nous plus haut, est un moyen d’engendrer les adolescents au
monde des adultes. Informer les jeunes sur les dangers d’une sexualité précoce est alors un
impératif. Non seulement les adolescents sont confrontés a ce manque d’information sur la

sexualité, mais ils semblent ne pas avoir de reperes religieux pouvant jouer pour eux le role de

garde-fous.

9 Cf. .M. SCHUR, La mort dans la vie de Freud, tr. Brigitte BOST, Paris : Gallimard, 1975, 618 ; K. MARX,
Contribution a la critique de la philosophie du droit de Hegel, Ed. Allia, Paris 1998 ; L. FERRY, Vaincre
les peurs. La philosophie comme amour de la sagesse, Jacob, Paris 2006, 246-247.

'0°F 7. HoUEssou, "La religiosité populaire a Cotonou". Croyance ou spiritualité de refuge ?, in: C.
AULENBACHER (éd.), Spiritualités et théologie. Questions, enjeux, défis, LIT Verlag Miinster, 2012, 170.
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La crainte du sacré conduit dans bien des cultures a 1’observance d’un certains nombre de
regles. Il s’agit, entre autres, du respect de son corps. S’il y a respect du corps,
indubitablement, la sexualité précoce, a la maternité adolescente serait freinée. Le corps est
une merveilleuse ingénierie divine. Pour ceux qui confessent Jésus-Christ, leur corps n'est pas
leur propriété exclusive. En effet, Dieu a créé ’homme a son image (Gn. 1, 26-27). Or
I’adolescent est un homme, une personne humaine. Donc, au plus profond de lui-méme, il est
un reflet de Dieu au quotidien. Partant, le jeune doit refléter Dieu dans toute sa dimension :
pensée, regard et geste.

Comme l'apotre Paul I'écrivait aux disciples, I’adolescent, le chrétien est un temple de Dieu
et ’Esprit de Dieu habite en lui (1Cor, 3 16-17). De méme que le temple est un lieu sacré, le
corps comparé a ce sanctuaire est aussi sacré. Le désacraliser, c’est se détruire soi-méme. La
raison en est que le temple de Dieu est sacré, et ce temple, c’est I’adolescent lui-méme.

Une autre cause exogene de la maternité adolescente est a chercher dans le sexisme tel qu'il

est relayé a travers la question du genre et des préjugés sur la scolarisation des filles.

2. L'INEGALITE DE GENRES DANS L'ACCES A LA
SCOLARISATION

Depuis le rapport mondial de suivi sur 1’Education pour tous 2002'"', la situation
¢ducationnelle de la fille semble peu changée. Il apparait toujours une grande inégalité et une
grande différence d’opportunités entre filles et garcons.

Et pourtant, il est évident que dans la société d’aujourd’hui, la non instruction ou la
scolarisation & mi-chemin conduit & I’oisiveté, qui est une des portes ouvertes pour des
grossesses chez les adolescentes. En outre : 1’androcentrisme, les blocages socioculturels, le
poids de la tradition, les blocages d'ordre économique, les inégalités dans les taches

domestiques sont des facteurs majeurs.

2.1. L’ ANDROCENTRISME

On entend par I’androcentrisme'”, l'attitude privilégiant exclusivement I'existence du

genre masculin fondée sur le point de vue masculin et ignorant la part des femmes et leurs

" Le monde est-il sur la bonne voie ?", Rapport sur le suivi de I’Education pour tous 2002, publié par
L’Organisation des Nations Unies, pour [’éducation, la science et la culture, in:
http://unesdoc.unesco.org/images/0012/001299/129950f.pdf. Consulté, le 10-05-2013.
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opinions' .1 n’y a, alors, « qu’eux qui comptent, et leur point de vue »'**. Cette véritable
domination du masculinisme, Thier-Vidal le qualifie d’égocentrisme affectif, psychologique,
moral et politique masculin'®. Le terme en vient a étre synonyme d’oppression de 1’étre
féminin, attitude idéologique enfermant la femme dans un réle social limité a la maternité.

L’androcentrisme trouve bien sa place dans le contexte de la scolarisation des enfants.
Dans les familles, le pere de famille se donne a lui seul le droit de décider de la scolarisation
des enfants. Quand il y a un choix a opérer entre les enfants, les garcons sont les privilégiés. Il
est courant d’entendre, a la rentrée scolaire, des mamans répondre naivement a la question de
la non scolarisation de leurs enfants : « Ah, il n’a rien décidé. Moi, je ne sais rien. C’est son
probleme. Moi, je n’ai rien a dire... ».

Dans la plupart des cas, la meére ne se sent pas impliquée dans la décision de scolariser
I’enfant. Le paradoxe est que, des ’acces de I’enfant a I’école, il revient a la femme de s’en
occuper : petit déjeuner, cotisations paralleles, méme des réunions de parents d’éleves. Car le
pere n’a jamais le temps d’y participer.

Toutefois, les exceptions ne font pas défaut. Certaines meéres empéchent la scolarisation de
leurs filles. Celles-ci constituent d’une part des compagnes pouvant entretenir les plus jeunes
enfants de la famille, d’autre part des aides dans leurs tdches ménageres, ou petits commerces.
Ces filles en viennent a jouer aux petites mamans et a étre chargées des responsabilités. Or,
par cette responsabilisation, elles se croient matures, alors qu’elles ne le sont pas. Elles ne
sont pas informées et ignorent le haitus entre jouer la petite maman et la maturité sexuelle.
Ainsi sont-elles parfois victimes de viol, de sexualité non contrélée et donc de grossesse
précoce. Parfois, des meres tiennent des positions et méme des propos décourageants pour
leurs filles, méme si certaines sont encouragées par leur pére et que celles-ci ont la bonne

volonté d’étudier.

192 Appelé dans la littérature anglophone sexualbias, mdle bias, mdle conteredness, ou viricentrism,
I’androcentrisme est un concept issu des études féministes et introduit dans le débat scientifique par
Gilman, en début du XX° siécle. Cf. C. P. GILMAN, The Man-Made World; or Our Androcentric Culture,
Ed. Johnson, USA, New York 1911, 271. Cette vision masculine et réductrice porte atteinte a la dignité de
la femme et I’empéche de participer aux événements et aux processus du développement de son milieu.
Lorsqu’advient une faute, le mal est vu principalement du c6té de I’étre féminin. (Cf. N.-C. MATHIEU,
L arraisonnement des femmes. Essai en anthropologie des sexes, Ed. I’EHESS [...], Paris, 1985, 251 p).
L’androcentrisme n’est guére un effet nouveau. Il semble étre un malaise depuis les origines. Dans les
sociétés occidentales du X1X° siécle, on constate que, parmi les victimes des injustices et des miséres
sociales, on peut citer en premier 1’adolescente-mere et le fruit de ses entrailles, le foetus qui n’est que le
reflet de la situation générale de la femme. (Voir G. BRUNET, Aux marges de la famille et de la société.
Filles-méres et enfants assistés a Lyon au XIX® siécle, L'Harmattan, Paris 2008, 246 p).

193 Cf. CLIOHFS, Les mots de I’histoire des femmes, P.UM., Toulouse 2004, 8.

104 Cf. M. LE DOEUFF, L ’étude et le rouet. Des femmes, de la philosophie, etc. Seuil, Paris 1989, 55.

195 Cf. L. THIERS-VIDAL, "De la masculinité a I’anti-masculinisme. Penser les rapports sociaux de sexe a
partir d’une position sociale oppressive", in : Nouvelles Questions Féministes, Vol. 21, n° 3, décembre
2002, 71-83. Voir aussi A. MICHEL, Le féminisme, PUF, Col. Que sais-je ?, Paris 1979, 3-4.
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« Est-ce que moi, j'ai étudié pour te mettre au monde ? Je sais
m’occuper de votre pére et de vous, mes enfants. Le réle d'une femme dans
un foyer, c'est de faire la cuisine pour les enfants et de s'occuper de
l'homme. Ce réle ne nécessite pas un niveau scolaire. 1l y a beaucoup a
faire a la maison [...] ».Culubali (32 ans, maman de 5 enfants, Kara, int. 23-10-
2011).

La société a évolué. L éducation est déclarée obligatoire pour tous'® et la scolarisation est
gratuite, au Togo. Certes, la question du genre perdure. Que fonde ce privilege de la
scolarisation des garcons sur les filles alors que tous sont des ceuvres a l'image et a la
ressemblance de Dieu lui-méme, comme cela est attesté dans le premier livre de la Genese 1,
27 7 Est-il di a des différences de quotient intellectuel ? Mais les résultats aux tests de QI des
filles et des garcons sont a égalité¢ (autour de 100 en moyenne). Il n’y a alors pas de

o 107
différence

. Non, c’est plutét le résultat d’une surévaluation psychologique du garcon et de
ses intéréts au détriment de la fille. N’est-ce pas 1a, un jeu de société de disserter sur
I’excellence du masculin par rapport au féminin, en affirmant, ainsi, selon 1’expression de
René Heyer, "masculine la supériorité" ?2'%

Les motifs entrant en jeu sont, entre autres, I’avenir matrimonial du gargon et les structures
liées a I’organisation scolaire comme le probléme de distance entre le domicile et 1’école, les
garcons ¢tant considérés plus aptes a parcourir de longues distances. Ce qui peut s’expliquer
par le fait que les travaux les plus durs sont réservés au sexe masculin. Aujourd’hui, dans
certaines traditions, « les garcons les plus endurants sont loués par les chants des griots et les
joueurs de tam-tam »'*’. Néanmoins, aujourd’hui, d’une facon générale tous les parents
semblent convaincus de 1’utilité de scolariser leurs enfants.

«Je ne pense pas qu’il y ait des parents qui refusent de scolariser leurs
enfants, filles comme gar¢ons ou qui les contraignent a abandonner les
études pour les faire travailler dans les champs. Sincérement, non ! Je ne
pense pas. Cela peut peut-étre arriver, a cause des aléas de l’'insécurité, de

la pauvreté... Je reconnais tout de méme que nous, surtout les papas, nous

sommes plus portés a donner la chance aux gar¢ons. Nous faisons tout pour

1 Voir Forum mondial sur I'‘éducation de Dakar (Sénégal) du 26 au 28 avril 2000.

http://www.unesco.org/education/efa/fr/ed for all/index.shtml.Consulté le 02-05-2013.

7] GREGOIRE, L'examen clinique de l'intelligence de Il'enfant. Fondements et pratique du WISC-IV,
Mardaga, Wavre 22009, 108.

198 R HEYER, La condition sexuée, P.U.F., Paris, 2006, 52.

199 Cf. O.SANGARE, La production cotonniére en Haute-Guinée, L’ Harmattan, Paris 2010, 151.
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les maintenir a [’école. Les filles, Dieu s’en occupe !!!» Amega (infirmier
d’état, 45 ans, marié et pere de 6 ans, Lomé, int. 20.09.201 1).

Face a la scolarisation des enfants, le choix est clair. Le mythe de I’infériorité du féminin
surgit dans le subconscient. En scolarisant le garcon, le pére I’identifie a lui-méme. L'homme
masculin est, dans certaines cultures d'Afrique, le garant de la tradition familiale. Pour tout
pere, il est de son devoir, d'offrir a son fils, des moyens nécessaires, pouvant lui permettre de
jouer le role de continuateur de 1'héritage familial.

« Dans notre ethnie, la dote coiite cher. Je suis veuve. J’ai huit garcons.
Qui payera tout ¢a. Pour mes 5 filles, ¢’est autre chose''® » Nyimdu (34 ans,
maman de 6 enfants, Kara, int. 22-10-2011).

Dans la société moderne, les études restent fondamentales pour accomplir le devoir
familial. Le désir de tout jeune salarié est alors d’établir une résidence distincte de celle de
son pére et de vivre en ménage a I’écart de la famille paternelle''.

La vision, souvent basée sur des croyances socioculturelles ne favorise pas 1’évolution
intellectuelle des jeunes: « les filles, Dieu en prend soin! ». L’école en vient a étre un facteur
de déstabilisation de la fille, par le contact de celle-ci avec le sexe opposé. Un pere
s'exclame : « Mes investissements pour ma fille ne seront pas rentable» (Profia, 56 ans, papa de
famille nombreuse, encadreur, Tchamba, int. 28-10-201 1)

Ainsi, dans le souci de protéger la fille, sa scolarisation est hypothéquée. Or, selon une
étude de 1I’oms, les études sont, en revanche, un facteur protecteur contre les grossesses
précoces''%.

Il n’est nullement question de généraliser. Mais, ce constat de sensibilisation n’empéche
pas certains parents de maintenir leur position. Pour eux, la fille est censée se marier tres
jeune et se limiter au cercle familial''’. L’idée derriére cette opinion, comme Kobiané le

souligne par rapport a I’ethnie Haoussa du milieu islamique, c’est que « I'école classique et

"9 ¢ nombre d’enfants ne devrait pas étonner. Nyimdu est un polyandre a la retraite. Jusque dans les

années 90, « le Togo considerait que le niveau de fécondité de 6 a 7 enfants par femme était satisfaisant ».
Au point qu’aucune politique explicite de la fécondité n’était envisageable. Voir (Population Référence
Bureau 1994). Voir K. VIGNIKIN, et alii., La régulation de la fécondité en Afrique. Transformations et
différenciations au tournant du XxI° siécle, L’Harmattan, Paris 2012,265.

"1 C. TARDITS, "Réflexions sur le probléme de la scolarisation des filles au Dahomey", Cahiers d’Etudes
Africaines, Vol. 3, 1962, 266-281, ici 270, in:
http://www.persee.fr/web/revues/home/prescript/article/cea_0008-0055 1962 num 3 10 3702. Consulté
le 06-05-2013.

"2Cf. oms, La grossesse chez les adolescentes, Aide-mémoire n°364. Tiré du rapport intitulé Mariages
précoces, grossesses chez les adolescentes et les jeunes femmes soumis a la Soixante-Cinquieme
Assemblée mondiale de la Santé en mai 2012, in : http://www.who.int/mediacentre/factsheets/fs364/fr/.
Consulté, le 14.05.2013.

13 Ces cas sont plus rencontrés dans les familles musulmanes, Sokodé, a Tchamba et a Bafilo et a
Cinkassé.
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les valeurs occidentales qu'elle véhicule sont considérées comme une menace aussi bien pour
les valeurs de l'islam [...] et leur influence affectera davantage les femmes»' ' :
« Ma fille a [’école. Oui, mais c’est une perte de temps et surtout

d’argent. C’est un affront a la famille. Et une offense contre ma fille. Tout

le monde, méme le directeur sait que je la donnerai en mariage au plus tard

a l’dge de 15 ans, donc avant la fin de son cycle primaire. Eh ! Walayi ! Si

ma fille va a l'école-la, plus tard, je me rassasierai de I’air (je n’aurai pas

de quoi subvenir a mes besoin) » Babayo (45 ans, papa de 3 filles, Sokodé, int. 10-

11-2011).

La distance a parcourir pour 1’école est parfois trop grande et risquée pour les filles. Et il
est constaté que les abus les plus graves sont observés dans les établissements secondaires''”.
Ce qui pourrait expliquer I’effectif réduit des filles dans ces milieux. D’apres une étude faite
entre 1996 et 2004, ces raisons ralentissement I’évolution des filles au secondaire, ou 1’on
compte 2 a 3 filles pour 10 garc;ons116

L’éloignement exprime aussi I’androcentrisme. Les conditions de scolarisabilité sont telles
que le tri se fait de lui-méme. Dans cette perspective, un facteur explicatif des différences de
scolarisation pourrait étre 1’éloignement des établissements scolaires des résidences. Certes,
les ruraux sont en moyenne beaucoup plus éloignés des écoles primaires et encore plus des
établissements secondaires que ceux des villes.

« La honte, je n’en veux plus. Ma premiere fille, a ’dge de 13 ans, en
classe de CM; a été souillée a I’école. Notre Eglise demande que la future
mariée soit vierge. Ce qui se passe a l’école la, je ne le veux pas pour ma
fille. Si j’avais un grand fils a [’école, il aurait pu protéger sa sceur. La,
peut-étre que j’'aurais pu la laisser aller au moins pour savoir dire les
prieres en frangais. Pas moyen ! Donc je ne peux pas. Je veux ma fille
vierge » Papa Ruben (33 ans, catéchiste, papa 4 enfants, Lomé, 10-11-2011).

La question de la violence dans les écoles est d’actualité au Togo. Mais des voix s’élévent,
peu pour réclamer des mesures. Selon une étude de L’UNICEF, nombreuse, sont les violences
que subissent les filles dans les écoles. « Certaines adolescentes ne sont pas en mesure de

refuser des rapports sexuels. La violence sexuelle est répandue et touche plus particulierement

"4Cf. J.-F. KOBIANE, Ménages et scolarisation des enfants au Burkina Faso. A la recherche des
déterminants de la demande scolaire, Academia-Bruylant DL, Louvain-la-Neuve 2006, 22.

15 ¢ f "La violence sexuelle a I’école, une réalité méconnue", in : Nouvelles et Analyses Humanitaires. Un
service du Bureau de la Coordination des Affaires Humanitaires des Nations Unies
http://www.irinnews.org/fr/Report/64442/AFRIQUE-La-violence-sexuelle. Consulté, le 07-05-2013.

"% Direction de la Prospective, de la Planification de 1’éducation et de 1’évaluation au Togo.
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les adolescentes. Plus d’un tiers des filles de certains pays disent que leur premier rapport
sexuel a eu lieu sous la contrainte »''". Toutes ces violences entrainent chez les filles une
dégradation de I’estime de soi, de mauvais résultats scolaires''®.

Legrand dit a juste titre : «Si 1’école est un espace dangereux, les filles seront les premicres
a cesser de s’y rendre»''””. Quand elles n’ont pas la volonté ou le soutien des siens, elles se
découragent et finissent par abandonner. Pour ces jeunes déscolarisées, le risque de mariage
précoce, d’infections sexuellement transmissibles, de grossesse non désirée, est plus grand.

Le mal est a la cognée. Si I’on veut améliorer le taux de scolarisation, maintenir les filles a
I’école et freiner les grossesses précoces, dans un pays comme le Togo, et redonner de la
crédibilité a I’enseignement, nécessité oblige de se pencher sérieusement sur la mise en place
d’un systeme de protection pour les enfants en général et en particulier pour les filles en
milieu scolaire. Au Togo, une panoplie de résolutions a été essayée tant au niveau
gouvernemental qu’a celui des ONG sur place. Les résultats semblent peu concluants. Pour
cela, Amouzou propose une interpellation de la conscience des autorités éducatives en vue de
I’intégration dans les programmes scolaires des notions élémentaires et fondamentales du
genre' .

Partant du slogan: " NI EXCUSES, NI EXCEPTIONS, NI TERGIVERSATIONS ", Amnesty
International préconise six recommandations'*' en vue de freiner la violence faite aux filles,

qui les empéche de poursuivre leurs études avec la grave conséquence de se retrouver

précocement enceintes.

"7 La grossesse chez les adolescentes, Aide-mémoire n°364,

in : http://www.who.int/mediacentre/factsheets/fs364/fr/. Consulté, le 10.01.2013.

18 Cf. "La violence sexuelle a I’école, une réalité méconnue", in : Nouvelles et Analyses Humanitaires. Un
service du Bureau de la Coordination des Affaires Humanitaires des Nations Unies
http://www.irinnews.org/{fr/Report/64442/AFRIQUE-La-violence-sexuelle. Consulté, le 07-05-2013.

"% Jean-Claude LEGRAND, "Afrique: La violence sexuelle a 1’école, une réalité méconnue”, in :
http://www.irinnews.org/fr/report/64442.

20E. AMOUZOU, L'influence de la culture sur le développement en Afrique noire, Ed. L'Harmattan, 2009,
113.

2! Voici, les 6 recommandations. M désigne mesure : M.1. : Interdiction de toutes les formes de violence
envers les fillettes et jeunes filles; M.2. : Transformation des écoles en lieux siirs pour les fillettes et jeunes
filles; M.3. : Recours a des procédures en cas d'actes de violence infligés a des fillettes ou jeunes filles;
M.4. : Mise sur pied de services d'assistance pour les fillettes et jeunes filles victimes de violence; M.5. :
Elimination des barriéres empéchant les filles de fréquenter I’école; M.6. : Protection des fillettes et jeunes
filles des atteintes a leurs droits. Voir les "Six mesures pour mettre fin a la violence contre les filles dans
les écoles”, Index Al : ACT 77/008/2007, in : www.amnesty.org. Consulté le 07-05-2013. Voir aussi " Trop
souvent en silence. Prise en charge de la violence en milieu scolaire. Initiatives modéles en Afrique
occidentale et centrale ", in : http://www.unicef.org/wcaro/VAC BestPractice guide fr.pdf. Consulté, le 10-
05-2013.
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En dépit de la distance, de ces violences, de la pression morale et psychologique que
subissent certaines filles a longueur de journée celles-ci ne sont pas exemptes d’activités

domestiques, ou elles passent du temps au détriment de leurs études.

2.2. LES BLOCAGES D'ORDRE SOCIOCULTUREL : RELIGION, US ET COUTUMES

Contraintes par certaines pratiques rituelles, d’ordre initiatique, les filles abandonnent leur
scolarisation. Et pourtant, comme agent de transmission culturelle, la femme détient un
pouvoir "mystique". Elle procrée, concourt a perpétuer la lignée, et par elle, généralement,
s’effectue la transmission de la foi religieuse, le respect du sacré et certains aspects de la
culture.

Pour ce faire, une initiation psychologique et affective, morale et spirituelle solide doit lui
étre inculquée. Comme étape importante qui rythme la vie de la femme, ’initiation est partie
intégrante de 1’éducation. Aussi en vient-elle a poser des maillons indispensables du dispositif
¢ducatif. La tiche est grande et ardue et il faut du temps pour initier la future responsable.
Cette initiation traditionnelle se fait indépendamment du systéme moderne de scolarisation.

D’ou les difficultés pour les filles de concilier les pédagogies traditionnelle et moderne. Le
phénomene se remarque chez les Vogan, les Be, les Aflao, les Adangbé, les Péda, les Aklaku,
les Sagbado dans la Région Maritime, au Sud Togo. Obligées par les pratiques initiatiques'**
liées au Vaudou, les filles non scolarisées et méme  scolarisées, des collégiennes,
abandonnent leurs études. Elles sont internées au couvent (Vaudou) pendant plusieurs mois,
voire des années. Aussi, elles prennent du retard sur les autres éleves. Déshabituces et se
voyant trop agées, I’école devient pour ces filles un réve oublié, peu importe 1’age de la fin de
I’initiation. La question primordiale est de mettre en application ce que 1’on a appris au
couvent : avoir des enfants et leur donner une éducation. Ce sont ces filles qui, la plupart du
temps, se retrouvent au grand marché de Lomé comme des porteuses de bagages,
communément appelées "agbantéto"' >

Il y a 1a un conflit de systéme, par le fait aussi que la scolarisation est souvent mal pergue,
surtout en milieu rural ancré dans la tradition. L’initiation traditionnelle constitue donc

souvent une menace a l'épanouissement de l'éducation formelle des jeunes a 1’dge de

122 Cf. E. AMOUZOU, L'influence de la culture sur le développement en Afrique noire, Ed. L'Harmattan,
2009, 77-78.

' Dans une étude faite & Lomé, il est montré concernant la non-scolarisation que sur un échantillon de 55
porteuses, 10 ont abandonné par les nécessités du culte vaudou, 13 lié au sexisme, 3 par manque d’école
dans leur village. Voir, M. GBEASSOR, "Les jeunes porteuses du grand marché de Lomé", in: Cah.
ORSTOM, sér. Sci. Hum., vol. 11, n° 2-3, 1985: 339-.341, ici, 340.
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I’initiation. Pouvoir concilier les deux systemes pédagogiques pour essayer de maintenir les
filles dans les études et ainsi éviter d’éventuelles grossesses a 1’adolescence, tel est 'un des
défis que les autorités éducatives au Togo devront sans doute chercher a établir.

Hormis les effets de certaines pratiques religieuses, des us et des coutumes, la situation de
précarité des parents constitue aussi un handicap a la scolarisation favorisant donc ainsi les

grossesses précoces.

3. LA TRANSMISSION INTERGENERATIONNELLE DE LA
MATERNITE ADOLESCENTE

Les enquétes faites auprés des adolescentes-meres ont révélé une forte probabilité de
reproduire le schéma familial en devenant soi-méme précocement mere. Phénomene de
mémoire collective, la maniére précoce de tomber enceinte reléverait de la transmission
intergénérationnelle. Celle-ci s'opere par la reproduction du modéle parental ou par
transmission de la mere a la fille. Mais la réalité reste souvent tabou et on s'abstient d'en

parler.

3.1. LA TRANSMISSION DE LA MATERNITE ADOLESCENTE PAR LE MODELE
PARENTAL

La transmission de la maternité adolescente a travers la reproduction du mod¢le parental se
fait, en premier lieu, par une démarche active des parents vers les enfants, qui s’opere dans
une procédure initiatique. Ainsi, des événements importants vont se reproduire presqu’au
méme age qu’un ascendant. Duthoit donne un exemple qui décrit fort bien le phénoméne. « A
peine sa propre fille a-t-elle 14 ans qu’elle fait la méme chose qu’elle-méme ; et dans son
désarroi, la mere ne trouve pas d’autre solution que de la faire enfermer comme elle-méme a
été enfermée...»'**. Toutefois, il est souvent peu probable, de trouver dans une autre famille
la répétition d’une séquence de comportements identique [...] & une autre. La singularité
caractérise alors la transmission et la rend complexe. Cet aspect de complexité de la
transmission générationnelle influe sur I’émetteur, qui lui, perpétue d’une facon inconsciente

le phénomene.

124§ .-P.DUTHOIT, Essai sur les phénomenes transgénérationnels, L'Harmattan, Paris 1999, 18 ; 19.
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Le parent devient ainsi I’initiateur implicite. Les manieres éthiques et politiquement
correctes, les pratiques de la tradition, la culture, les us et coutumes, la langue vont se
transmettre par simple imitation. Ce cas de phénoméne transgénérationnel va passer d'une
génération a l'autre et appartenir a toutes les générations d'une société/communauté sans que
les faits se transmettent par un quelconque enseignement'*.

A coté de la démarche initiatique, on peut aussi reproduire le modele parental en matiére
de maternité adolescente par imitation. L'adolescente cherche a s'identifier a sa mere dont la
premiere grossesse est arrivée avant la majorité

On peut arriver a I’équation : "méme dge = méme destin !”.

« Par imitation je suis devenue enceinte. Pour moi, ma meére est un
modele. Avoir un enfant jeune, wwou ! J'étais comme petite sceur a ma
mere. J'avais [’age de sa petite sceur a elle. Je prenais son pagne et portais.
Je voulais étre comme ma mére. Etre grande sceur. Ma petite sceur ne
pouvait venir que de moi, pareille que moi, je suis venue de ma mere. J ai
voulu imiter ma mere, qui avait fait comme sa mere » Nika (Petite ménagére
16 ans, 3°™ d’une adolescente mére, int. 10.08.2010).

Cette affirmation de Nika laisse percevoir le désir de certaines adolescentes de fonder ou
non un foyer, d’étre maman, d’étre comme leur mere... Pour la fille, la meére est I’instrument
de socialisation par excellence'*®. Mais qu’est-ce qui est transmis et par quel canal ?

Grossesse précoce a une geénération, grossesse précoce a la suivante s’agit-il d’une
fatalité ?

L’acte de tomber enceinte dépend sans doute de la structure psychologique de
I’adolescente, mais il semble déterminé aussi par des facteurs agissant a un niveau supra-
individuel'*’. La mére renongant ou étant incapable de jouer son réle maternel, la fille voit sa
mere comme une égale. Or quand un tiers n’est ni inférieur, ni supérieur a soi, c’est qu’on
peut se permettre de faire comme ’autre en face. Donc pour 1’adolescente, étre meére a cet age

ouvre a I’identification a sa mere. Progressivement, elle adopte des comportements

'3 Cf . Richard LADWEIN et alii., "Le capital transgénérationnel : une transmission dynamique des
pratiques de consommation entre la mere et sa fille”. Document de travail du LEM 2007-09.
http://lem.cnrs.fr/Portals/2/actus/DP 200709.pdf. Consulté le 10-02-2013

'*Dans le souci, de donner un éclairage sur la problématique de la transmission en France, 1’étude
frangaise Ipsos dévoilent que pour nombre de filles, leur mére reste la personne de référence qui leur a
donné "le golt d’étre et de faire... ”. Entre autres s’occuper des enfants (83%), étre indépendante
financiérement (77%) ou encore de cuisiner (72%) et dans une moindre mesure de se cultiver (64%). Ipsos
est un institut de sondages frangais et une société internationale de marketing d’opinion. Cf. Etude IPSOS
du 22 mars 2005, en France « De mére en fille : les valeurs que se transmettent les femmes

127y .-p. DUTHOIT, Essai sur les phénoménes transgénérationnels, L'Harmattan, Paris 1999, 63.

63



psychologiques de mere, bien qu’elle soit incapable de les assumer. Dans cette euphorie
trompeuse de se sentir mere, comme la sienne, elle tombe précocement enceinte.

D’aprés les enquétes que nous avons menées au Togo, le statut d’adolescente-mere qui,
elle, est petite fille d’une fille-mere, influe sur les adolescentes et les amene a reproduire le
schéma de leur mere.

La plupart des jeunes meéres interrogées ignorent a quel age leur mere est devenue pour la
premiére fois mere. Néanmoins, d'autres ont rendu des témoignages faisant état d’une
premiére grossesse de leur mere a 14, 17, 18 ans, parfois légerement plus. On peut donc
constater qu’une mere d’adolescente-mere, qui elle-méme a été¢ mere adolescente d’une mere
adolescente, est susceptible d’avoir le méme statut. Sur 55 filles-méres interrogées, 22 sont
issues des maternités précoces. Leurs meres avaient entre 14 et 17 ans a leur conception; et 8,
sur les 22, leur mére et leur grand-mére avaient accouché a I'adolescence'*.

Pour ces jeunes filles, le fait d’étre encore adolescentes, pas totalement sortie de 1’enfance,
permet a la jeune meére de mieux comprendre son enfant. L’important critere de I’adolescente
est le coté ludique. Le fait que leur mere ait connu une situation similaire leur apparait donc
comme un atout. On remarque alors chez les adolescentes-meres, la conscience d’une
responsabilité nouvelle, d’étre entrées dans un monde d’adultes. Ce fait n’est pas nouveau
pour elles, car elles jouaient déja le role de mere aupres de leurs jeunes freres et sceurs (les
portaient sur leur dos et les douchaient). Toutefois, les choses sont différentes puisqu’il s’agit
de leur propre enfant.

On peut donc constater qu'une mere d’adolescente-mere, hors mariage qui, elle-méme, a
¢té mere- adolescente d’une mere adolescente, est susceptible d’avoir le méme statut. Sur 55
filles meres interrogées, 22 sont issues de maternité précoce.

Dix méres adolescentes sont de la 3°™ génération de maternité précoce, entre 14-18 ans.

2™ entre 15 et 18 ans.

La 1°° génération a congu entre 15 et 17 ans ; la
Que transmettent les meres a leurs filles ? Cette interrogation sous-tend le probleme
fondamental de la maternité adolescente qui se répete parfois de génération en génération. Et
ce parfois sur deux ou trois générations.
Voici le témoignage d’une arriere-grand-mere, qui a été elle-méme mere adolescente. Pour

des raisons de confidentialités, nous nommerons Da Ma Ya la grand-mere (52 ans), il est

question d’Afissetou ; Ma, la fille (35 ans) et Ya la petite fille (16).

128 Ces cas ont été relevés dans la préfecture de Tchamba et de Cinkassé, en mars 2013,
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«A 17 ans, a peine, je commencais mes menstruations que me voild
maman. C'est terrible ce qui m'arrive. Je ne peux pas annoncer ¢a a mon
oncle. Avorter, c’est un vocabulaire que je ne connaissais pas. Passer a
[’acte ne pouvait me venir en téte. Mon oncle est catholique trés fervent.

Des menaces et des humiliations étaient mon quotidien.

A la naissance de ma fille, dés I’dge de 6 mois, ma mére, elle méme

veuve, I’a prise chez elle. La honte (Ma) sortie de la "maison des saints",
mon oncle m’a fait reprendre la classe de 6°™. Je n’ai pu tenir que 3 ans.
Car je pensais souvent a cette espece de bout de chou. Laissée a elle-méme,
a son tour, elle congut a peine dgée de 18 ans. Son école s’est arrétée. Elle
n’a pu franchir que la classe de cMI1. Comme si c¢’est un sort qui me suit,
Ya, ma petite fille qui aurait pu laver ma honte, vient a l’dge de 17 ans
d’emboiter les pas de sa mere et de sa grand-mere que je suis. Et pourtant,
J ai toujours prié, demandé des messes pour que le Seigneur la protege. Ma
fille, encore célibataire, se dévouait pour Ya. Certes, une chose lui
manquait : son papa.

A 52, je suis moi-méme veuve depuis quelques mois. Je vais me
consacrer a mon arriere-petite-fille. Ce phénomene presque "maudit”, la
maternité précoce, doit étre freiné. Il n’y a rien de plus humiliant que d’étre
maman sans avoir rempli toutes les conditions requises. Et pire encore
d’étre chrétienne et de tomber prématurément enceinte » Afissétou (veuve,

52 ans, Tchamba, int. 30-09-2011).

Deux adolescentes avaient leur grand-mére qui était trois fois fille mére avant d'épouser le
pére de leur mére'”.

La reproduction du mode¢le parental pourrait étre percue comme une malédiction. En effet,
'adolescente-mére, dont la mere a aussi été adolescente-mere, peut se considérée ou étre
considérée comme victime de la malédiction dont était frappée sa génitrice. Mais, en réalité, il
doit s'agir d'un probléme de mceurs qui n'aurait pas été bien traité ou d'une éducation qui
n'aurait pas réussi, a cause des circonstances dépendantes ou indépendantes de la situation

familiale.

129 . . .
Tout récemment, en Grande Bretagne, une femme de 29 ans est devenue jeune grand-meére. Avec le

dernier né, la famille compte dorénavant six générations. L’arriére-arriere-arriere grand-mere, a 92 ans. La
situation étant pesante, un silence s’installe et perpétue comme une gangréne le phénoméne de répétition.
Le pourquoi de la reproduction générationnelle du phénoméne de la maternité adolescente. Voir "Elle
devient grand-mére a 29 ans !" http://www.monbebe.com/actualite/ elle_devient grand mere a 29 ans_.
Consulté, le 17.05.2013.
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A noter, par ailleurs, que le « le feu engendre la cendre», selon un proverbe africain. Cela
signifie, en l'espece, qu'une fille issue d'une famille exemplaire et sans antécédent dans son
ascendance peut devenir précocement mére. Dans ce cas, elle est la seule responsable de sa
situation, méme si les conséquences seront assumées par sa famille. On pourrait, certes, parler
de I'échec de I'éducation, mais du fait de la fille et non de ses parents.

Comme on peut le remarquer, le phénomeéne de la maternité adolescente en tant que

reproduction du modele parental est une réalité. Mais celle-ci demeure souvent un tabou.

3.2. LA TRANSMISSION INTERGENERATIONNELLE DE LA MATERNITE
ADOLESCENTE COMME REALITE OCCULTEE

La transmission intergénérationnelle de la maternité adolescente est une réalité dont on
parle peu. C'est ce qui justifie le manque d’information littéraire sur la problématique, en
I’occurrence dans D’aire africaine. De nombreuses études ont été publiées dans d’autres
sphéres géographiques sur le sujet des grossesses chez les adolescentes'*’. Certes, ces études
abordent rarement 1’existence d’une reproduction sociale qui verrait une certaine transmission
de la maternité adolescente, de génération en génération. Une réalité aussi occultée ne permet
pas d’établir les faits y relatifs. Le témoignage ci-aprés rend bien compte du manque de
communication intergénérationnelle sur la maternité adolescente :

« Ma mere ne m’a jamais parlé de son état de fille-mere. Pis, guere de mon pere
biologique. Quand j’ai demandé a ma mere pourquoi je n’ai toujours pas eu de frere ou
de sceur, elle m’a répondu : "qu’est-ce que tu veux savoir ? Mes tantes ont crié sur moi.
Ce sont des enfants gdtés qui posent de telles questions”. Mais la vraie raison, je ne l’ai
connue que cing ans plus tard. Malgré cela, pour moi, ¢ était une situation normale. Un
monsieur venait dans la maison. J étais contente de le voir. Je trouvais joli d’étre une
Jjeune maman. La question de 1’dge était secondaire » Mamavy (17 ans, enceinte de 7 mois,
apprentie tissérande, a Kara, int. 23-10-2011).

Pour I’adolescente, 1’affection paternelle manquant, toute personne de sexe masculin
rencontrée est susceptible de combler ce vide. Le besoin est fort de s’attacher a quelqu’un

comme le fait la mere. Le paradoxe est que le désir d’imiter la mere prévaut sur les

B0 Voir : Amber L. BROWN, Children of Teenage Mothers : School Readiness Outcomes and Predictors of

School Success, ProQuest, North Texas, 2008 - 164 p.; Lisa ARAL Teenage pregnancy: the making and
unmaking of a problem, Policy Press, Bristol, UK 2009, 177 p.

66



conséquences qui pourraient advenir, c’est-a-dire de se retrouver enceinte de cette personne
qui serait de I’age de son géniteur.

Le nceud du probléme, c’est que la mere, elle-méme ex-adolescente mere, n’a pas été
capable de parler de sa douloureuse expérience de fille mére a sa propre fille. Les mécanismes
de honte, de culpabilité ou d’anxiété semblent le justifier.

« Mere précoce, j avais toujours espéré que ma fille ne commette pas la
méme erreur. Mais l'histoire se répéte et elle, a 14 ans, a donné naissance a
son premier enfant » Mayoda (célibataire, 39 ans, a Kara, int. 22-10-2010).

L’espoir de la mere s’est soldé par la négative, sans doute par manque de communication.
Un manque qui vient perturber 1’évolution psychologique de la fille, de ses relations
interpersonnelles ainsi que celles du petit enfant. Celui-ci étant un fruit du systeéme répétitif, il
hérite d’un statut, celui d’étre discrimingé, d’enfant né hors mariage, d’enfant naturel.

Les causes de la maternité précoce sont a chercher aussi du coté de l'adolescente elle-

méme. Elles sont, ici, qualifiées d'endogenes.

II. LES CAUSES ENDOGENES DE LA MATERNITE
ADOLESCENTE

Tout comme les causes exogenes, les causes endogenes sont nombreuses. Nous n’en
aborderons que quelques-unes, a savoir : la signification de la grossesse pour I’adolescente; la

méconnaissance du corps, et le mimétisme de comportement.

1. LA  SIGNIFICATION DE LA GROSSESSE POUR
L’ADOLESCENTE

La grossesse a 1’adolescence, qu’elle soit volontaire ou involontaire, est l'objet d'une
stigmatisation communautaire et est interprétée de différentes manicres. Elle peut étre
considérée comme relevant de l'inconscience, de la volonté d'affirmation de soi et comme

résultat d'exercice de la liberté de choix du futur conjoint.

1.1. LA GROSSESSE ET L'INCONSCIENCE CHEZ LES ADOLESCENTES

Bon nombre d’adolescentes se retrouvent grosses inconsciemment. En effet, des les

premicres régles, ’instinct maternel survient chez 1'adolescente. Inconscience et ignorance se
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conjuguant, elle se surprend a étre enceinte. Dans de tels cas, souligne Le Van, la psychologie
et la psychanalyse considérent que I’inconscience dicte le désir d’enfant''. Une vingtaine
d’années avant elle, Bydlowski, dans son exercice de psychiatre et de psychanalyste, avait
justement constaté que, désirer un enfant reléve d’une démarche consciente, mais celle-ci est
infiltrée de significations inconscientes. Ainsi, « la venue d’un enfant traduit a 1’état pur la
mise au jour de désirs inconscientsy»'*%.

Dans une étude sur la psychologie des jeunes, C. Mareau montre que 1’adolescence est
I’étape du développement humain marquant la transition de I'enfance a I'adolescence'*’. Elle
apparait chez la fille autour de I’age de dix ans, et se manifeste par le développement des
seins et puis par les menstruations. C’est en cette période qu’adviennent des transformations
anatomiques, physiologiques, hormonales, et le développement des caracteres sexuels
favorisant la reproduction. Son corps vécu d’enfant devient incompatible avec ses nouvelles
dimensions corporelles.

L'adolescente percoit alors son corps comme quelque chose d'étrange qu'elle ne parvient
pas toujours a maitriser. Cette dimension somatique est indispensable, avec sa cohorte de
conséquences.

Plusieurs filles, que nous avons interrogées, ont affirmé que vers 1’age de 11, 12 ans elles
ont senti quelque chose d’étrange en elle. Il leur arrivait de nourrir leur imaginaire et de
vouloir concrétiser leur désir de porter un enfant au dos. Comment cela adviendrait est peu
une préoccupation pour elle.

« Depuis le mois de janvier, je pars de la maison toute seule pour aller a
[’école. Je préfere rejoindre mes copines de classe. De quoi discutez-vous ?
Des boutons de nos corsages qui tombent »Yoyovi (16 ans, éléve, 4°, vit chez sa
mére, Lomé, int. 11-11-2011).

C’est signe que les seins poussent et du coup la poitrine se gonfle et le corsage serre. Cette
réponse, presque banale, sous-tend toutes les discussions surtout sur leur féminité.

Généralement pour les filles de cet age la découverte de son étre de femme se traduit
automatiquement par I’acte sexuel. Précisons que ces adolescentes ne parlent guére de

grossesse, puisqu’elles ignorent ce que c’est.

BLCf. C. LE VAN, Les grossesses a l'adolescence. Normes sociales, réalités vécues, L’Harmattan,
Paris/Montréal 1998, 23.

132 M. BYDLOWSKI, "Désirer un enfant ou enfanter un désir”, in : F. CHARVET (dir.), Désir d'enfant, refus
d'enfant, Ed. Stock, Paris 1980, 85-104, ici 85.

133 Cf. C. MAREAU, L indispensable de la psychologie, Studyrama, Levallois-Perret 2010, 89-90.
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Le désir sexuel aurait-il poussé ces jeunes filles a avoir des rapports ? 80% des jeunes de
nos enquétes affirment ne pas savoir ce qu’elles faisaient.

Dans ces vers, Atanane traduit 1’angoisse d’une jeune fille enceinte, ayant perdu, avec son
enfance, le golit de vivre; mais il la rassure, car son destin reste malgré tout entre ses mains'**.

Il est parfois bien difficile de donner les raisons explicites de grossesses chez les
adolescentes. L’on pourrait se faire 1’idée que pour une adolescente, du fait de son jeune age
et de I'immaturité qu’on lui concede, étre enceinte représente une déstabilisation totale. Les

pages qui suivent ne cessent pas de nous étonner a ce sujet.

1.2. LA GROSSESSE COMME EXPRESSION DE L'AFFIRMATION DE SOI

Hormis des circonstances de grandes souffrances : le viol, 1’agression incestueuse'™...,
certaines adolescentes manifestent une réelle volonté de tomber enceinte, faisant ainsi de la
grossesse 1’expression de ’affirmation de son moi.

On observe une pluralité de motivations de grossesse a 1’adolescence. Le Van en dégage
cinq portraits-type : la grossesse rite initiatique, la grossesse-sOS, la grossesse-insertion, la
grossesse-identité et la grossesse-accidentelle' .

Pour cette sociologue, I’adolescente percoit la grossesse comme un rite d’initiation qui lui
permet d’accéder a I’age adulte. Cette grossesse initiatique joue un role thérapeutique. Etre
enceinte devient un moyen de réparation de son pass¢ bless¢€. La grossesse est aussi pour elle
une démarche, qui la rassure sur sa capacité a devenir femme'*’; une accession 4 la fonction
maternelle. Ainsi donc, la formule selon laquelle 1’adolescente a alors le sentiment qu’elle

acquiert par son nouveau statut le respect de ses ainés. Méme si, au départ, I'adolescente-mere

n’éprouve pas le désir d'étre mere, la grossesse et le bébé deviennent son motif de

134 « Petite fille malheureuse, qui t'a abandonnée, laissée toute seule face a ton chagrin? Qui est venu
tourmenter tes réves? Qui t'a volé ton enfance, tes rires et ton insouciance? Tu ne sais que faire, en rire ou
en pleurer...Pourquoi a t-il fallu que la peur I'emporte sur I'amour et la douceur et les promesses envolées?
Petite fille malheureuse, n'aie crainte du destin, tu tiens ta vie entre tes mains. Il y aura encore de la joie, et
de la tendresse pour demain ». Cf. Atanane Ait OULAHYANE, artiste peintre, calligraphe, pocte et auteur de
contes d'inspiration amazigh. http://www.souss.com/modules/news/article.php?storyid=416. Consulté le
10.12.2012.

135 Cf. Yves-Hiram HAESEVOETS, "Adolescente enceinte", http://www.psy.be/famille/fr/ados/adolescentes-
enceintes.htm. Consulté, le 12.03.2013.

B¢ Pour une analyse détaillée sur les types de grossesses a I’adolescence, voir I’intéressant travail de la
sociologue C. LE VAN dans son ouvrage, Les grossesses a l'adolescence. Normes sociales, réalités vécues,
L’Harmattan, Paris/Montréal 1998, 53-119.

BT Ibid. 62 ; 92.
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I’émancipation, et sa fierté. La grossesse n'est plus selon l'expression d’Uzan'*® un risque
"d’adolescence avorté".

Nous avons interrogé des adolescentes en grossesse pour savoir si, a 1'avance, elles avaient
réfléchi sur les éventuelles conséquences de leur relation sexuelle. Leur réponse a été celle de
grossesse. 7 sur 18 adolescentes-mére ont affirmé que la grossesse pour elles était une
affirmation de soi.

« Je savais que cela finirait par un gros ventre. Rien que de savoir que je
serais bientot comme ma grande sceur, c’est-a-dire maman, j’étais
heureuse. Fini ! On ne m’appellera plus par mon nom. Mais par le nom de
mon enfant : "Maman de... ". Ce qui est un honneur pour moi. Ma sceur et
les autres de la grande concession se joueraient moins de moi. Viendra la
fin de la petite fille, on peut parler comme on veut » Madodo (16 ans, enfant
de 2 ans, célibataire, Kara, int. 12-1 1—20010).

La grossesse devient, aux yeux de I’adolescente, un symbole de revanche, d’identité, d’un
besoin d’affection et de reconnaissance, objet de narcissisme. Dans ce sens, référons-nous a
I’analyse de Charbonneau sur la question'*’. Etre enceinte peut permettre aux fantasmes de
rattraper de mauvaises relations familiales, de vouloir aussi faire preuve de fertilité, symbole
de complétude ou témoignage de féminité. Certains propos fort étonnants reviennent tres
couramment chez les adolescentes :

« Je pense que c'est l'envie d'étre reconnue par la société. Quand tu es
mere de famille et que tu t'occupes d'un bébé tu n'as plus le statut d’une
simple adolescente : tu es mere, c¢’est-a-dire maman de famille. Les jeunes
de mon dge ne sont pas bien compris. Nous sommes souvent fautifs, surtout
nous les filles. Dévalorisées parfois par nos proches : parents, camarades
de classes ; tomber enceinte, cela nous donne une place que nous n’avions
pas avant. De la, naitra peut-étre plus d’attention a notre égard » Essénam
(17 ans, éléve de 4™, Lomé, int. 10.09.2011).

La venue de I’enfant est per¢ue comme un événement susceptible de renouer la relation

avec les parents, en particulier avec la meére. Acquérir le statut de meére constitue en soi un

% M. UzaN, "La grossesse et I’accouchement des adolescentes". D'aprés une Communication de Hopital
Jean Verdier Bondy aux JTA 2004, in : http://www.gyneweb.fr/Sources/obstetrique/gr-ado.htm. Consulté, le
25.10.2012.

139 Cf. J. CHARBONNEAU, "La maternité adolescente : I’expérience dramatique d’un besoin d’affection et de
reconnaissance", Possible, Vol. XXII, n°1, 1998, 43-55.
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moyen pour ’adolescente d’améliorer le rapport avec sa propre mere, d'étre reconnue comme
une égale. L’enfant a naitre est simplement un moyen de s’exhiber.

Tout en cherchant a s’affirmer par sa grossesse, la fille occulte le fait qu’elle va devoir
assumer la méme responsabilité que sa mere ou ses sceurs. En devenant mere, elle ne sera plus
uniquement la petite sceur ajustée dans le moule des bonnes maniéres familiales, mais une

\ A 140
mere ou unc grande sceur a son tour .

1.3. LA GROSSESSE COMME RESULTAT D'EXERCICE DE LA LIBERTE DE CHOIX
DU FUTUR CONJOINT

Si la fécondité et la procréation sont parfois vues comme un moyen d'émancipation sociale
précoce, il est d’autres cas ou elles sont une maniére d’échapper au "mariage non consenti"'*'.
Certaines adolescentes, en effet, précipitent l'avénement de la grossesse avec 1’homme
qu’elles choisissent, faisant ainsi échec au mariage arrangé, contre leur gré, par leurs
parents'* Intéressons-nous ici plus particuliérement a ce qui se passe dans certaines familles

chez les Nawdba du Togo.

1.3.1. Le mariage arrangé par les parents

Selon la croyance ancestrale nawda, comme dans la Tradition africaine en général, le
mariage est une alliance entre deux familles. Et le choix du conjoint n’est souvent pas qu’une
affaire de sentiment. Mariage et amour ne vont pas forcément de pair. C’est avant tout un
phénomene communautaire, familial. Les futurs mariés ne peuvent jamais s’engager seuls
dans le mariage. Car ce n’est pas leur honneur seul, mais celui de toute leur famille qui est
engagé. Généralement, les familles plaident pour un "mariage préférentiel", c’est-a-dire une

alliance qui se fait entre familles de méme conditions sociales, qui se connaissent.

"0Ct. S. DURY, Filles de nos méres, méres de nos filles...Un lien fort et passionnel, Eyrolles, Paris 2011,
92.
! Tout en admettant I’existence des pressions familiales, psychologiques, matérielles... subies par les
femmes, dans certains cas de mariage, a la suite de la sociologue Christelle Hamel, nous choisissons
I’expression "non-consenti" du fait qu’elle évacue la notion de violence associée au "mariage forcé". Cette
formulation "mariage non-consenti" sera utilisée, dans cette partic de la rédaction pour la raison que ce
genre de mariage est parfois plus pratiqué dans les familles chrétiennes ou la morale chrétienne interdit
toute violence. Certes, le non consentement restreint la liberté du choix de 1’adolescente, donc le mariage
non consenti est une sorte de violence psychologique. Cf. C.LE.M.L, Migrations société, Volume 20, Issues
115-120, Paris 2008, 59. Voir aussi A. GIRARD, Le choix du conjoint. Une enquéte psycho-sociologique en
France. P.U.F., Paris 1964, 201.

42 Cf. LUFULUABO, Revue de Clergé Africain, T. 3, 1965, 418. Cité par Michel LEGRAIN, L'Eglise
catholique et le mariage en Occident et en Afrique. Inquiétudes des catholiques en Afrique, L'Harmattan,
Paris 2009, 188.
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Pour les parents, il est inadmissible de choisir un conjoint d’une famille peu réputée.
Comme dans la religion traditionnelle ou les parents vont parfois consulter des devins pour
connaitre 1’avis des Ancétres sur leur futur gendre, de méme, chez les chrétiens, des
neuvaines se font pour que le garcon qu’ils désirent pour leur fille soit vraiment a elle.

L’intérét de choisir pour la fille un conjoint est de renforcer les liens d’amiti¢ entre deux
familles ou pour nouer une relation d’amitié avec une famille trés riche ou prestigieuse. On
donne aussi une fille en mariage dans un autre village pour encourager 1’arrivée d’une autre,
faisant ainsi de la fille une sorte de semence a échanger.

Le choix du conjoint ne se fait pas au hasard. Il obéit a des regles et des criteres édictés par
le groupe familial que nous voulons essayer de traduire en formules.

A regroupe les familles riches : L (famille du gargon) et K (famille de la fille).

B regroupe les familles modestes ou pauvres : R (famille du gargon) et N (famille de la
fille).

» Du point de vue de la catégorie A

Le Mariage entre un garcon L et une fille K est encouragé et accepté. Mais le mariage
entre un garcon L et une fille N est non-accepté; de méme, le mariage entre un gar¢on R et
une fille N n'est pas accepté.

Voici l'illustration en équation:

Mariage {LK} = ACCEPTE

Mariage {LN}= NON-ACCEPTE

Mariage {RN} = NON-ACCEPTE

Papa est inspecteur, maman professeure de maths au Lycée. Ils appartiennent tous
a I’équipe de St John. Leur fils a 30 ans, et est diplomé de I’ENA. A la question
«Votre fils est marié ?». La mere répond avec un sourire « Non, pas encore, mais
bientot. Nous lui avons trouvé une de notre mouvement. Elle termine son Brevet de
Technicien Supérieure (BTS). Les deux familles se préparent déja ». Et si votre
diplomate tombe amoureux de quelqu’une autre qu’il aime ? Une qui n’a pas
terminé le college ou une non-chrétienne ?

« Que Dieu amene ta bouche loin ! Ce n’est pas possible. Ce mélange ne
lui viendra pas en téte »WunaHiiwi (50 ans, enseignantes, Lomé, int. 20-10-2010).

Pour ces parents A, le sentiment d’identité est mis en avant, car c’est un atout pour

construire un mariage solide. Le "mariage mixte", dans le sens de mélange identitaire, est

considéré comme relevant de 1’intérét.
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» Du point de vue de la catégorie B

Le Mariage entre un garcon R et une fille N est toléré. Mais le mariage entre une fille N et
un gar¢on L est accepté; de méme, le mariage entre un gargon R et une fille K est accepté.

Voici l'illustration en équation:

M {RN} = TOLERE

M {NL} = ACCEPTE

M {RK} = ACCEPTE

Le peu d’acceptation d’union entre des personnes des familles R et N est souvent li¢ a la
dot. Celle-ci est I’expression de I’union entre familles et il revient a la famille de ’homme de
supporter seul le poids de cette charge. Et a la famille de la fille de profiter pour s’enrichir.

Laisser sa fille se marier dans la méme catégorie serait un appauvrissement. L’idéal est de
I’encourager ou méme de la pousser a trouver son conjoint dans la catégorie supérieure. Ici, le
critere de réputation est capital, comme le dit le proverbe luba « Je ahunantsesownfekenelo, je
ahunaukoresowibura, qui signifie : « De méme que celui qui veut du poisson choisit un bel
endroit pour la péche, celui qui veut se marier doit faire le choix d’une bonne famille »'*. Ces
deux catégories de familles ont des raisons 1égitimes de vouloir aider leurs enfants dans leur
choix.

Toutefois, cette obligation de choix du conjoint rend I’adolescent prisonnier de 1’égoisme
de ses parents. Le mariage pour les jeunes est alors per¢cu comme un commandement plutot
qu’un don de Dieu. Or, il est un exode comme la Bible 1’enseigne : pour se marier, «I’homme
quittera son pére et sa mére »'** pour se mettre sous le regard de la Sagesse Divine'*”. Car
« c’est bien le Dieu ami des hommes qui unit les époux, et non les parents par des
pressions »' .

Cette pédagogie divine par rapport a I'union maintient et consolide 1’amour du couple dans
la durée. Il semble donc bon d’accompagner les jeunes dans le choix de leur conjoint mais

non de le leur imposer par force, directement ou indirectement.

M3, COLLDEN, Trésor de la tradition orale, Proverbes, mythes, légendes, fables, chansons et devinettes

sakata, Uppssala, 1970, 20. Cité par NSHOLE BABULA Donatien, Une relecture africaine de la
sacramentalité du mariage. Une théologie nuptiale de la divine alliance, L’Harmattan, Paris 2004, 196.

" Genese 2, 24.

145 Cf. L.-M. CHAUVET, Le sacrement du mariage entre hier et demain, Ed. d'Atelier, Paris 2003, 222-223.
16.Cf. Documents du Synode commun des diocéses allemands, 1971-1975. Vivre en chrétiens le mariage
et la famille, donner sens et forme a la sexualité humaine / trad. et présentés par Bernard FRANCK, Préface
de Mgr Gilbert Duchéne, Doctrine pour le peuple de Dieu n°13, Ed. Beauchesne, Paris 1980, 120.
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1.3.2. La grossesse ou la liberté de choix chez I’adolescente

Dans les pages précédentes, nous avons montré combien I’adolescence est une période de
grands changements. Dans une <¢tude fournie, Mareau et Sahuc relévent une des
caractéristiques saillantes de ’adolescent qui en est 1’opposition. Une opposition qui lui
donne ’impression d’acquérir une certaine indépendance par rapport aux parents'*’.

Effectivement, dans le cas du mariage tel qu’il est décrit ci-dessus, les adolescents, surtout
les filles, se sentent comme opprimés dans leur désir d’étre eux-mémes, de s’affirmer. Or,
dans certains milieux africains, aujourd’hui, nombre de jeunes révent de vivre un mariage ou
ils se reconnaissent dans leur choix. Mais la pression de certaines familles ne permet guere de
réaliser ce réve. Ainsi, pour revendiquer le droit de pouvoir faire le choix de celui qui restera
a ses cOtés pour longtemps, 1’adolescente décide de se retrouver enceinte, & la grande
déception des siens.

« Deés que j'ai su que mes parents multipliaient des occasions de
rencontres avec le fils d’un couple ami a eux, de mon cété, j'ai aussi
multiplié mes fréquentations chez le frére de ma copine. Le projet des deux
familles était d’envoyer les deux amants qu’ils préparaient dans une
université catholique de renom.

Mon petit ami me tenait a coeur. Me retrouver enceinte était le seul
moyen pour moi non seulement de m’échapper du plan de mes parents, mais
de ne pas perdre celui que mon ceeur désire. Sans méme que mon ami le
sache, je suis tombée enceinte de lui. Et la, je leur ai fermé la bouche,
surtout celle de ma mere. Tout le probleme de ma mere est d’organiser dans
quelques années un mariage de m’a-t-on vu» Ma Wulwe (18 ans, 1°°, Kara,
int. 20-10-2010).

Aussitdt qu'un symptdme de grossesse se manifeste, il ne peut étre question pour son
partenaire de I'abandonner. Il est obligé de 1’épouser. S’y soustraire causerait des discordes de
longues années entre les deux familles. Pour préserver ’honneur des deux familles, la fille est
prise chez les parents du gargon ou le mariage est précipité, surtout quand le garcon est bien
plus agé. La grossesse devient presque toujours synonyme de mariage, ce qui permet a

certaines adolescentes d’échapper au mariage non-consenti.

"7 Cf. C. MAREAU / C. SAHUC, La sexualité chez l'enfant et l'adolescent, Studyparents, Levallois-Perret
20006, 145.

74



Il peut arriver que les critéres sociaux soient plus tolérants. Mais 1’attachement a 1’ethnie
étant tres fort, les parents acceptent tres difficilement des conjoints d’une autre ethnie, surtout
s’il y a un complexe de supériorité ou d’infériorité de part ou d’autre.

« Je préfere donner ma petite fille en mariage d’ici une année que de la
voir se faire enceinter par un de cette ethnie-la, qui créera un déshonneur
au sein de notre famille »N’ban’a (35 ans, pére de 5 filles, Sokodé, int. 23-09-
2010).

La dimension de I’appartenance chrétienne n’est parfois pas prise en compte.
L’appartenance ethnique parle plus fort que I’appartenance religieuse.

« Méme si je suis auxiliaire de St Antoine de Padoue, ici pas question de
chrétienne. La famille du garcon et nous avions des différends de longues
dates. En plus ils ne sont pas de chez nous. Je n’ai pas accepté la grossesse
de ma fille par un éleve en classe de Terminale alors que ma fille n’est
qu’en classe de 6°, donc avec au moins 7 ans d’dge de différence entre les
deux. Je [’ai beaucoup menacée malgré les conseils des gens. Sa vue (ma
fille) suscitait en moi une grande douleur de haine. Je ne voulais méme pas
rencontrer ce gar¢on sur mon passage» Hame Dada (29 ans, Légionnaire de
Marie, Lomé, int. 20-10-2010).

Effectivement I’ethnicité et le tribalisme priment a tel point que le sang de la tribu
ou de I’ethnie est encore plus fort que le sang du Christ. C’est une situation que I’on
rencontre couramment et qui a un impact sur les relations sociales et dans la vie
ecclésiale. Pour quelle raison I’identité¢ ethnique et 1’identité¢ chrétienne seraient-
elles des domaines cloisonnés ? Le cri de M. Hebga vient comme une réponse
interpellante. Pour ce pionnier du mouvement de I’inculturation, I’Evangile et la
culture africaine doivent s’interpénétrer'*®. Or dans le cas de ce témoignage, cette
chrétienne engagée semble mettre une cloison entre sa foi chrétienne et sa tradition
d’ordre ethnique.

Nous sommes donc en face de deux stratégies opposées: d’un coté les familles qui
cherchent a imposer un conjoint a leur enfant et de I’autre c6té la fille qui cherche a s’affirmer

par sa grossesse pour échapper au mariage arrangé par ses parents.

M. P. HEBGA, Emancipation d’Eglises sous tutelle. Essai sur 1'ére post-missionnaire, P.A, Paris1976, 78.
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2. LA MECONNAISSANCE DU CORPS

L’ignorance de son corps, du processus physiologique qui se déroule en elle, livrent
I’adolescente a des situations a risques. Cette ignorance se traduit par la méconnaissance de la
relation entre rapport sexuel et maternité, d'un coté, et la non-utilisation en temps opportun
des moyens de protection et de contraception.

2.1. LA MECONNAISSANCE DE LA RELATION ENTRE RAPPORT SEXUEL ET
MATERNITE

Dans le comportement sexuel de certaines adolescentes, on peut percevoir une certaine
méconnaissance de la relation entre menstruations et capacité d'étre meére et entre rapport
sexuel et maternité'®.

Le fait d’avoir des régles est lié a la capacité d’étre mere. L'adolescente,encore
psychologiquement enfant, peut ne jamais penser qu’elle pourrait déja devenir enceinte.
Aussi, méconnait-elle les périodes de fécondité durant son cycle mensuel. Si elle n’a pas recu
une information sexuelle appropriée, elle ne saura pas qu’elle peut étre enceinte a certaines
périodes de son cycle.

En outre, elle ne peut pas connaitre exactement a quelle période elle est féconde pour se
protéger, éventuellement par des moyens contraceptifs, d'autant plus que des irrégularités du
cycle sont toujours possibles.

Comme on peut le constater, le nceud du probléme est la méconnaissance du rapport sexuel
lui-méme. Une jeune fille sans expérience sexuelle peut ne pas savoir en quoi consiste

exactement le rapport sexuel et quelle peut en étre la conséquence.

2.2. LA MECONNAISSANCE DES MOYENS DE PROTECTION ET DE
CONTRACEPTION

Le nombre élevé de grossesses adolescentes au Togo s’explique également par la

, . . : 150
méconnaissance des moyens de protection et de contraception .

9 Voir D. MASCLAUX et G. TIVELET, "Contexte de I’avortement chez 1’adolescente ou avorter a 15 ans",

in : Contraception-Fertilité-Sexualité, 1988, Vol. 16, n°4, 325-329.

130 Sans pour autant souscrire a ces méthodes artificielles, nous présentons, la situation, telle qu’elle sévit
aujourd'hui dans notre société togolaise. Car, « Avant de décréter comment cela doit étre, Il faut d’abord
regarder comment c’est », cf. J. BOUVERESSE, Le philosophe et le réel. Entretiens avec Jean-Jacques Rosat,
Hachette littératures, Paris 1998.
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La faible utilisation de la contraception observée en général chez les jeunes va au dela d’un
simple manque d’information. En effet, certaines jeunes scolarisées déclarent effectivement
avoir entendu parler de la contraception avant d’étre enceintes. Mais le pourcentage de celles
qui n’avaient jamais entendu parler de la contraception avant leur grossesse n’est pas du tout
négligeable. 80% n'ont utilisé aucun moyen de protection au cours de leur premier rapport
sexuel. Rappelons que le taux brut de fécondité des adolescentes est estimé a 89% "

Cette constatation appelle des efforts supplémentaires dans le domaine de I’information, du
fait du «sentiment d'assurance accompagnant leur utilisation»'>*Mais on occulte souvent les
cohortes de difficultés ou inconvénients que ces méthodes modernes peuvent entrainer.

De nombreuses adolescentes sont enceintes, bien qu'elles aient fait usage de ces moyens
médicaux. L'Eglise, mére et éducatrice propose plutdt les méthodes naturelles.

Rappelons que, d’une fagon générale, les services de santé publique'>® offrent des
opportunités aux meres adolescentes pour qu’elles évitent de nouveau des grossesses
involontaires. Ainsi ces moyens de contraceptions sont per¢us comme pouvant permettre de
vivre la sexualité de maniere responsable et en toute liberté, et surtout pour les jeunes, de
pouvoir continuer tranquillement leurs études. Il y en a plusieurs: les contraceptifs
hormonaux (la pilule, la piqlire contraceptive, I’implant); les méthodes barricres (le
préservatif masculin, le préservatif féminin, le diaphragme, les spermicides) ; les dispositifs
intra-utérins (diu) (le stérilet placé dans l'utérus) ; la contraception d'urgence ou "pilule du
lendemain'®*. D’un point de vue statistique, ces méthodes apparaissent trés globalement
efficaces, puisqu’elles réduisent le nombre des naissances. Certes, ces contraceptifs chimiques
provoquent parfois des conséquences néfastes, surtout pour les femmes qui en font usage. Les
utilisatrices de ces méthodes sont faiblement informées. Elles ignorent souvent que les pilules,
par exemple, préviennent les grossesses non désirées, mais pas les infections transmissibles
sexuellement (1Ts)'>”.

L’évolution de la médecine a fait que ces méthodes chimiques sont meilleures que les
méthodes naturelles du point de vue de I’efficacité. Or, les deux contraceptions : naturelle et

chimique, désignent des relations avec la société tres différentes. Si elles ont les mémes

! Rapports d'évaluation thématique : " Coordination des Programmes de Population et Développement ",

in : http://togo.unfpa.org/programmepays.htm. Consulté, le 12.03.2013.

32 JANDAVO, La responsabilité négro-africaine dans l'accueil et le don de la vie. Perspectives
d'inculturation pour les époux chrétiens, Editions Universitaires de Fribourg, Fribourg 1996, 150.

133 Voir Association Togolaise pour le Bien-Etre Familial (ATBF) Centre des Jeunes ; Association d'Appui
aux Activités de Santé Communautaire.

34 Cf. J.-C. ORSINI // J. PELLET et alii., Introduction biologique a la psychologie, Ed. Bréal, Rosny-sous-
Bois, DL *2005, 233 ss.

135 Cf. M. SEGALEN, Sociologie de la famille, Armand Colin, Paris 2010, 368 p.
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effets, limiter les naissances, elles n’empruntent pas les mémes moyens et elles n’ont pas les
mémes motifs. Les méthodes naturelles peuvent et doivent étre conseillées, puisqu'elles ne
sont ni invasives, ni dangereuses pour la santé. De surcroit, ces méthodes sont gratuites. Leur
fiabilit¢ peuvent parfois étre imprécises, mais elles ont des avantages et participent a
I’écologie.

Dans la doctrine de 1’Eglise, la sexualité a deux fins indissociables, I’union des personnes
et la procréation. Elle ne reconnait que les méthodes naturelles et condamne, dans bien des
cas, |’utilisation de la contraception artificielle. Car en utilisant cette contraception, ’homme
et la femme coupent volontairement le lien créé par Dieu entre amour et fécondité. Ils cessent
ainsi de s’accepter mutuellement et de se donner I’un a 1’autre selon la vérité de leur étre, a la
fois physique et spirituel'>°.

Il est stipulé dans le Catéchisme de I’Eglise catholique: « la continence périodique, les
méthodes de régulation naturelle des naissances fondées sur I’auto observation et le recours
aux périodes infécondes sont conformes aux critéres objectifs de la moralité. Ces méthodes
respectent le corps des époux, encouragent la tendresse entre eux et favorisent [’éducation
d’une liberté authentique. En revanche, est intrinsequement mauvaise « toute action qui, soit
en preévision de [’acte conjugal, soit dans son déroulement, soit dans le développement de ses
conséquences naturelles, se proposerait comme but ou comme moyen de rendre impossible la
procréation ». CECn° 2370.

Cette position morale de I’Eglise a certainement pour effet de détourner des jeunes filles
des milieux pratiquants de 1’utilisation des divers moyens de contraception. Pourtant, ces
jeunes filles issues des milieux catholiques ont d’une maniere générale le méme
comportement sexuel que 1I’ensemble des jeunes.

Les problémes soulevés ne sont pas particuliers a 1’ Afrique. Mais, du fait du coit élevé de
la pilule et des préservatifs, I’accés au moyen de prévention est plus limité que dans les
régions économiquement et médicalement développées. Ainsi au Togo, la consultation
gynécologique systématique n’est pas du tout pratiquée.

I est de I’évidence. Toutes ces méthodes, qu’elles soient du point de vue
physique/physiologique ou du point de vue moral, elles ont un méme but: controler la

r S S . A . r 157
fécondité féminine, planifier les grossesses, donc empécher des grossesses imprévues ~'.

136 CF. PAUL VI, Humanae Vitae n°14 ss. Se référer aussi au livre de Mgr André-Mutien Léonard, évéque
de Namur : Jésus et ton corps - la morale sexuelle expliquée aux jeunes, Ed. Mame, Paris, 1996.

7 Cf. M. BLONDEL // V. LEIEUNE, Gynécologie, obstétrique et soins infirmiers, Lamarre, Rueil-
Malmaison *2008, 106.
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3. LE MIMETISME DE COMPORTEMENT

Par le mimétisme, les adolescentes cherchent a construire leur image et se lancent, pour cela,
dans la quéte du gain facile, en échange des avantages sexuels pouvant conduire a des

grossesses précoces.

3.1. LE MIMETISME ET LA CONSTRUCTION DE L'IMAGE DE SOI

Pour certaines adolescentes, 1’imitation est percue, comme un des moyens par lequel elles
peuvent penser une construction de leur image et de leur personnalité propre'’®. Ainsi par
I’adoption de conduites d’imitations de comportements, d’habitudes de ses pairs a I’intérieur
d’un groupe, 1’adolescente se distance de ses parents et acquiert son autonomie par rapport a
eux. Une indépendance qui souvent vire aux drames de grossesses non-désirées. Les
adolescentes pergoivent souvent la grossesse comme un moyen de fuir le cercle vicieux de la
pauvreté. Le golit immodéré de 1’argent facile et de la facilité, 1’obsession du "faire comme”
ont perverti la conscience de nombre d’adolescentes, au point qu’elles se sont retrouvées
enceintes sans forcément le vouloir.

Le mimétisme, le fait d’imiter peut avoir pour source I’ambition démesurée des filles dont
la conséquence est le suivisme. Ce mimétisme, souligne M. S Kamanzi, émane trés souvent
des influences extérieures. Ce qui peut s’expliquer par le fait que dans une société en mutation
comme celle de 1’Afrique, les normes de comportements sont définies a partir de modeles
extérieurs. Tout comme chez les adultes, pour les jeunes, les comportements sexuels sont de
I’ordre de D'intimité et du privé. Toutefois, on remarque avec étonnement I’impact de
I’influence extérieure sur les jeunes.

Ces facteurs psychosociaux appelés "effet de démonstrations” ou d’imitation par les
économistes sont une cause principale de la parentalité précoce chez les jeunes'’. Avouons
sincerement qu’il existe des filles qui veulent vivre au-dessus de leur moyens et ne peuvent se
contenter du peu que leurs parents leur offrent. L assertion suivant est caractéristique :

« Je ne peux pas vivre dans cet habitat de fortune, ou dans une maison

moins confortable, consommer tout le temps les mémes choses. Je n’ai que

8 Cf. C. MAREAU / C. SAHUC, La sexualité chez l'enfant et l'adolescent, Study parents, Levallois-Perret
2006, 145.

9Cf. M. S. KAMANZzI, "L’impact économique et social de 1’épidémie du SIDA en Afrique. Un appel & la
solidarité", in : Congo-Afrique. Economie-Culture-Vie Sociale, n° 420 Décembre 2007, 749-763, ici 756-
757.
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quelques tenues, pas tellement sexi. Oh, il me faut changer de look, etc. »
Nonba (16 ans, 4°, Niamtougou, int. 11-11-2011).

L'adolescente, loin de se regarder, de reconsidérer sa situation et de se dire qu’elle peut
transformer son état, par I’effort de son travail, afin de se réaliser et de s’assumer, va a la
recherche du gain facile.

3.2. LE MIMETISME ET LA QUETE DU GAIN FACILE
Les adolescentes, mues initialement par un instinct de survie, débouchent sur une certaine

cupidité et, par la suite, veulent « tout avoir et tout de suite ». Une course effrénée s’engage
vers des biens matériels qu’on veut accumuler indéfiniment. Ainsi, par exemple, plus de la
moitié des étudiantes se livrent & au moins un homme socialement aisé, agé et marié, appelé
communément "grotto". Pour arrondir une fin de mois calamiteuse, quand l'aide familiale
tarde a venir, elles sont obligées d’avoir des "chic, choc, chéque"mo. C’est un tel raisonnement
qui pousse une adolescente a dire :
« Mimétisme oui, mais quand on a attendu en vain [’aide des parents et

qu’elle n’est pas venue et que par instinct de conservation on trouve une

solution facile pour payer les tickets de resto et prendre le bus, que faire ? »

Photocopia (19 ans, 17 année Sociologie, orpheline de mére, Lomé, int. 21-10-2010)

Les jeunes sont trés souvent sous I’effet du groupe et 1’envie de se conformer aux
stéréotypes augmente la probabilité de relations sexuelles précoces. Accorder davantage
d’attention a la situation financiere, sociale ou sociologique des filles, dans les critéres
d’octroi des bourses pourrait, €tre un moyen de réduire la pratique du «chic, choc, chéque» et
amenuiserait ainsi le risque de contamination au VIH/SIDA auquel les femmes sont beaucoup
plus exposées que les hommes'®'.

Chaque grossesse précoce a des causes diverses. D’une part, elles sont exogenes et
caractérisées par le contexte familial et religieux, 1’inégalité de genres dans 1’acceés a la
scolarisation et par la transmission intergénérationnelle. D’autre part, elles sont endogenes,
par le manque de signification du sens de grossesse, la méconnaissance de la valeur du corps
et mimétisme de comportement. Si les causes de grossesse a 1’adolescence sont multiples,
elles entrainent un lot de conséquences qui peuvent varier d’un cas a un autre, et selon

plusieurs facteurs, sont généralement de grandes ampleurs.

10 Ces 3 mots représentent 3 hommes avec chacun un réle bien définit. Chic = L’homme que la fille aime
et sur qui elle peut compter pour une relation sérieuse et durable; Choc = L'homme des sorties: boites de
nuit, restaurants, etc.; Chéque = Le partenaire qui subvient aux besoins matériels. Généralement, il s'agit
d'un homme marié, avec lequel la fille entretient des relations discrétes.
11 Cf. Rapport sur I’épidémie mondiale du Sida, ONUSIDA, juillet 2004.
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CHAPITRE TROIS

LES CONSEQUENCES DE LA MATERNITE
ADOLESCENTE

La maternité adolescente a un certain nombre de conséquences sur l'adolescente elle-

méme, sur la famille et la communauté et sur I'enfant.

I. LES CONSEQUENCES SUR L'ADOLESCENTE ELLE-
MEME

Avec la grossesse, surtout quand elle n’a été, ni programmée, ni soutenue, c’est I’étre de
l'adolescente, dans sa dimension sociale, spirituelle, et psychologique qui peut étre perturbé.
Elle peut éprouver la honte et la culpabilité pouvant déboucher sur la révolte, voire procéder

a l'avortement.
1. LA HONTE, LA CULPABILITE ET LE DENI DE GROSSESSE

La grossesse adolescente, surtout lorsqu'elle est inattendue, accable la fille concernée de honte

et de culpabilité. Ces sentiments peuvent déboucher sur un déni de grossesse.

1.1. LA HONTE ET LA CULPABILITE

Selon les circonstances de la venue de la grossesse, certaines adolescentes-meres vivent
leur grossesse dans une sorte d’inquiétude due aux difficultés qu’elles rencontrent au
quotidien. Ainsi, « le malaise de ces adolescentes enceintes s’exprime par un sentiment de
honte, des affects dépressifs, un enfermement psychologique»' .

Le phénomene de la honte chez 1’adolescente peut étre per¢u comme une émotion qui

témoigne d’une défaillance vis-a-vis des valeurs du groupe d’appartenance. Cet émoi

162 Blandine GUETTIER, "Grossesse, maternité : circuit court ou court-circuit ?", in: Les amours

adolescentes. La lettre de I’enfance et de I’adolescence, éd. Erés, n°45, Ramonville-Saint-Agne Mars 2001,
68.
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narcissique, selon Gaulejac, est 1ié au regard d'autrui, au sentiment d'étre différent des autres,
a la sensation d'étre invalidé au plus profond de son étre'®’.

Devant ce « sentiment pénible de son infériorité, de son indignité ou de son humiliation
devant autrui, de son abaissement dans 1'opinion des autres»'®*, 1’individu accablé sombre
dans une révolte causée par la dénégation de I’image de soi-méme. Et cette crise narcissique,
qui met en jeu l’identité de 1’adolescente, est trés souvent liée au sentiment de culpabilité.
Celle-ci est le regret de ce que I’on a fait et qu’on n’aurait pas di faire. C’est en fait ne voir la
faute que du coté de soi'®. Ceci traduit la transgression d’un interdit du groupe en référence a
I’instance inconsciente. La transgression de 1’adolescente, c’est cette grossesse qu’elle porte
alors qu’elle n’a pas I’age requis. Les critiques et les messages négatifs a ce sujet finissent par
générer en la fille trois modes d’expression de la honte : "I’avoir", "I’étre" et "le porter" de la
honte'®.

Qu’est-ce que le regard sociologique et ecclésial vous fait dire de vous-méme ? Comment
vous définissez-vous par rapport & votre environnement socio-culturel 2 A ces interrogations
sur leur profonde blessure narcissique, 16 sur 20 adolescentes répondent en des termes, qui
peuvent étre traduits ainsi: Non seulement "j’ai", mais "je suis" et "je porte" la honte.
Comme illustration, on peut citer la réaction suivante d’une jeune fille désolée :

«Je vivais dans la peur. J'attache mon ventre pour le cacher aux femmes
de la maison, surtout ma tante. Sinon c'est tout le quartier qui le saura
avant ma mere. Pour mon pére, il risque de renvoyer ma meére et moi.

Le reste de ma famille ne se dit rien, mais dit tout. Mes amies ont honte a
ma place. Elles n'ont pas le courage de parler avec moi comme avant. Je

suis a présent leur sujet et objet de discussions» Mababand (16 ans, 4°,

Niamtougou, int. 24.08.2010).

16 Cf. V. de GAULEJAC, "Honte et pauvreté", in : Santé mentale au Québec, vol.14, n° 2, 1989, p. 128-137,
ici: 129.

' M. GAGNEBIN / B.-N. ABOUDAR, Les images honteuses, Ed. Champ Vallon, Seyssel 2006, 251.

°Cf. J.-M. NICOLLE Indispensable en culture générale. Classes préparatoires, IEP, concours administratifs,
Bréal, DL vol.1, Rosny-sous-Bois 2008, 90. Voir aussi, Arnes-b, 2009, 142.

166 Cf. P. BENGHOZI, L'adolescence identité et chrysalide, L'Harmattan, Paris 1999, 34-35. Face a une
situation de grossesse le suicide est pour certaines un moyen pour se libérer de la honte et la culpabilité et
aussi, protéger I’honneur de la famille. Le suicide reste un probleme chez les adolescentes enceintes.
Certes, dans bien de milieux en Afrique, au Togo, I’idée que des pensées suicidaires traversent une
adolescente en grossesse est souvent occultée, inimaginable. C’est un dernier tabou africain. Méme si, le
Togo manque de statistiques sur ce probleme, le suicide existe aussi dans le milieu des jeunes. Car si
certains adultes, par l'effet de la tradition ont un sens de la vie et une peur du sacré, chez certains jeunes, ce
n'est pas le cas. Pour preuve, en date du 21 mars 2013, a Lomé, la une des journaux s’intitulait : « Un éléve
se suicide aprés avoir enceinté sa copine.... » Cf. www.lomeinfos.com/education/79-societe/102-togo-un-
eleve-se-suicide-apres-avoir-enceinte-sa-copine. Consulté, le 10.12.2013.
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Souvent, abandonnées a elles-mémes, certaines deviennent les proies d’autres confessions
ou religions. Combien dénombre-t-on de chrétiennes non seulement enceintes, mais mariées
et de surcroit converties, par exemple en musulmanes ? En plus on entend souvent dire que
les musulmans sont difficiles a convertir. Quoique nous ne disposions pas de statistiques sur
la situation, selon les témoignages de certains parents interrogés lors de nos enquétes en 2011,
il n’est alors pas étonnant d’apprendre que les cas de conversions presque forcées des filles
chrétiennes a I’islam augmentent de facon alarmante. La pratique est courante, mais quelle est
la politique pastorale mise en place pour freiner le phénomene ? Il est indéniable que nombre
de jeunes chrétiens, du moins catholiques font souvent preuve d’ignorance non seulement de
leur religion, mais d’autres religions. La faiblesse est forte quand des non-catholiques leur
font des propositions.

« Vu que je ne sortais quasiment pas de ma chambre, des amis de 1’église
des adventistes du 7™ jour ont commencé leur apostolat auprés de moi.
Leur maitre de chant est venu me rendre visite. Il m’a appelée par mon nom
de baptéme : « Victoire viens chanter chez nous les samedis soirs a [ office.
Si non, tu risques de perdre ta belle voix ». Peur du regard et des jugements
de mes amis de notre chorale Kidedewu, j’'ai accepté [’invitation des
adventistes. La, j’étais vraiment prise en compte par une sage de la
communauté. Leur célébration me déplaisait, mais [’ambiance fraternelle
me redonnait vie.

Plusieurs de mes amis ont quitté notre ’Eglise catholique pour rentrer
dans les sectes, parce qu’il y manque une chaleur fraternelle. C’est comme
si les mauvais n’ont pas leur place dans notre I’Eglise ». Malabwe (17 ans,
2" orpheline de pére, Kara, int. 21-10-2010).

L’heure n’a-t-elle pas sonné d’apprendre aux jeunes de notre Eglise non seulement a
aimer, mais a témoigner de leur foi de chrétiens catholiques ?

Dans les établissements catholiques, il faudrait instaurer obligatoirement deux heures
d’enseignement religieux par semaine et aussi, dans les mouvements d’action catholique, aller
au-dela du circuit spirituel. Les jeunes catholiques doivent savoir qu’il y a une nette
perception entre la facon dont les Musulmans voient le Christianisme et la facon dont les
Chrétiens voient 1'Islam.

Loin de nous toute excitation a la violence religieuse, remarquons qu’a la progression de
I’ignorance religieuse de beaucoup de jeunes de 1’Eglise-famille de Dieu au Togo, le risque

est énorme, a moyen terme, de se laisser engloutir par d’autres confessions et religions. C’est
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le grand défi spirituel pour les prochaines années. Mgr Harpigny, Evéque de Tournai, disait
justement : « Il suffit de regarder 1’évolution des mariages islamo-chrétiens et 1’éducation
religicuse des enfants issus de ces couples pour en prendre la mesure »'®.

Sur la pression d’une éthique moralisante, I’adolescente finit méme par s’interroger sur son
identité. Qui suis-je ? Non pas qu’elle doute d’elle-méme. Son existence biologique ne lui
échappe pas. Elle porte la vie en elle. Mais a quel prix ? S’identifiant ainsi a la honte,
intériorisant le regard d'autrui et reprenant a son compte le jugement dévalorisant qui lui est
renvoy¢, 1’adolescente enceinte tombe dans une impuissance radicale, qui la pousse a n’étre
plus rien, et méme moins que rien, une pauvre fille aux yeux des autres. Aussi en vient-elle
progressivement, selon un constat de Gaulejac, a perdre a ses propres yeux son estime, sa
dignité, sa valeur, le respect d’elle-méme, son amour-propre'®®. C’est ce qu’exprime cette
jeune fille dont nous reproduisons les propos :

«Il'y a des jours, des heures ot je suis a court de mots. Je suis assise et
je pense a ma vie d’hier, surtout de demain partie en fumée. Je sens la
honte, plus des douleurs physiques, j’ai un sentiment lourd de culpabilité. Je
tourne de tous cotés, c’est l'impuissance et puis [’abandon a moi-méme,
puis arrive la révolte »Binim (17 ans, orpheline de mére, Kara, int. 21.10.2010).

Cette image stéréotypée de soi-méme, n’est-elle pas une souffrance, une blessure au sens
profond, faisant de la honte un mal dont il faut aider les adolescentes a se libérer, car si elles y
restent, elles se sentiront toujours dépendantes et réagiront de facon infantile'®. Or,
I’adolescente en situation de grossesse n’est pas seulement une femme enceinte, mais surtout
une future mere.

Il est indéniable, pour I’entourage, la famille, les amis, les collégues, que 1'adolescente
enceinte est considérée comme "coupable" d'une situation "indésirable" et a donc tendance a
étre discriminée sans pouvoir compter sur l'aide dont elle a besoin. Aussi cet état de grossesse
adolescente met-elle en cause I’éthique de son groupe d’appartenance. Pourtant, elle a besoin
d’attention pour ce qu’elle éprouve. L’écoute et 1’accompagnement lui sont donc
indispensables. Elle a besoin d’une personne qui lui fasse comprendre que la tristesse a le

droit d’exister et d’étre exprimée. « Laisser entendre que ces émotions sont naturelles lors

" Mgr Guy HARPIGNY, "Islam and Christianity: A Complex and Multifaced Relationship. Regard d’un

Européen", in: http://www.diocese-tournai.be. Consulté, le 25-09-2013.

168 v de GAULEJAC, "Honte et pauvreté", in : Santé mentale au Québec, vol.14, n° 2, 1989, p. 128-137, ici :
129.

''M. KEIRSE, Faire son deuil, vivre un chagrin. Un guide pour les proches et les professionnels. Trad.
Nicole DEDONDER / Philippe KINOO, De Boeck, Bruxelles 2005, 44-45.
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d’une situation inattendue, qui vient briser un projet de vie », selon I’expression de Keirse,'”
permet a I’adolescente en difficulté de reprendre son souffle avant de reprendre la route de la
vie.

Ces sentiments de honte et de culpabilité, ouvrant sur des représailles psychiques aménent
I’adolescente a se considérer comme celle qui est au ban de la société parce qu’elle a violé
1’éthique parentale en osant gouter au fruit défendu et tomber enceinte. Cette adolescente, que
I’on incrimine d’une fagon implicite ou parfois explicite, peut étre entrainée a tomber, a un

moment donné, dans un déni de grossesse ou a recourir a une IVG.

1.2. LE DENI DE GROSSESSE

L’adolescente envahie par des sentiments de honte et de culpabilité plonge dans le déni de
grossesse, voire dans la réserve a I'égard des tierces personnes.

D'apres Nisand, le déni de grossesse est un refus conscient ou inconscient de se savoir
enceinte. Il s'agit d'un moment haineux a 1’égard de sa grossesse, surtout lorsqu'on n’a pas
choisi d’étre enceinte'’".

Le déni de grossesse est a distinguer de la grossesse cachée, méme si la tendance est de les
confondre'”. Le premier reléve de 1’absence de conscience et la seconde d’un souhait
conscient de se protéger de son contexte social.

Pour une personne en pleine adolescence, c’est une souffrance d’accueillir un étre dont
I’existence n’est sue qu'a son arrivée. Chez la plupart de jeunes enceintes rencontrées, lors de
nos enquétes, la découverte de leur état de grossesse a ét€ un moment particulier, rarement
propice. Insouciantes et ne présentant pas de symptomes révélateurs, elles ont ignoré
longtemps qu’elles étaient enceintes et ont traité leurs malaises éventuels comme des
banalités. Leur étonnement a été profond de savoir qu’une femme peut concevoir et accoucher
sans se rendre compte qu’elle est enceinte. Comment expliquer la dissimulation d’une

1
grossesse par le corps ?'”

M. KEIRSE, Faire son deuil, vivre un chagrin. Un guide pour les proches et les professionnels. Trad.

Nicole DEDONDER / Philippe KINOO, De Boeck, Bruxelles 2005, 46. 11 faut noter que Keirse utilise cette
expression dans le cas du deuil.

7ICf. 1. NISAND/ S. MARINOPOULOS, Elles accouchent et ne sont pas enceintes. Le déni de grossesse, Les
Liens qui Libérent, Paris 2011, 34-36.

"2 Cf. Ibid., 37.

'3 Voici quelqaues ouvrage qui disquent fort bien la problématique : S. MARINOPOULOS, 1. NISAND, Elles
accouchent et ne sont pas enceintes. Le déni de grossesse, Paris 2011, 229 p. Voir les mémes auteurs :
Déni de grossesse. Ces bébés clandestins. Documentaire d’Andrea Rawlins suivis d’un entretien avec S.
MARINOPOULOS, 1. NISAND, France 3, 19 janvier 2009.
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Comment t'es-tu rendu compte ? "Je n’avais plus mes regles et j’ai eu des nausées. J'en ai
parlé a une cousine de mon age qui est enceinte. Elle a rigolé. Et m'a dit : "Tu es alors comme
moi ?" En effet,

« A 14 ans j'étais enceinte, mais je ne le savais pas. Mon ventre ne
changeait pas. Jusqu’a 5 mois, je trouvais normal l’irrégularité de mes
périodes menstruelles. C’est ma copine qui m’a fait savoir que les regles se
produisent chaque mois et a des périodes plus ou moins précises. C’est
alors qu’a la fin du deuxieme mois, j’ai averti ma copine de cette absence,
qui m’a dit que c’est la grossesse. Je ne pouvais pas en parler a ma grand-
mere. Jusqu’a cing mois, avant de mettre ma jupe, j attachais mon ventre.

Je souffrais atrocement, mais c’était la seule solution. C’est quand, j’ai
commencé par vomir que ma vieille a su »Nyangavi (17 ans, orpheline de pére
et de mere, Lomé, int.24—08-2010).

Chez cette jeune fille, il y a un sentiment d'incompréhension de soi, d'étrangeté et de
dépersonnalisation, lui donnant l'impression que son corps est indépendant de sa volonté.
D’ot pour elle la négation de sa grossesse et le refus ou I’incapacité de reconnaitre son état'”’*.

Yves-Hiram Haesevoets souligne la réserve de 1’adolescente a se confier a une tierce
personne. Généralement, dans de tels cas, la future maman manifeste trés peu les symptomes
habituels de grossessem, tels les troubles alimentaires, les nausées, les vomissements, les
fatigues... Naturellement, le diagnostic officiel de grossesse et la consultation ne se font que
tardivement, et cela non sans risque. L’éloignement des centres de santé au Togo est un autre
facteur pouvant dissuader les filles enceintes de se rendre a une consultation médicale.

Ce déni de grossesse chez I’adolescente, va recouvrir la formation d’impulsions
infanticides.

Comme les fantasmes angoissants sont forts, la fille enceinte est coupée de toute
communication avec les autres'’®. Elle finit par s’enfermer dans la solitude. Une solitude qui
I’enfonce davantage dans la négation inconsciente de sa grossesse. Dans nombre de cas, c’est
ce qui explique et entraine plus tard, pour la jeune meére, un refus de maternité que 1'on peut

qualifier de déni de fécondité'"”.

7% Cf. A-C. DANNADIEU, C. FIRTION, Gynécologie, obstétrique, Masson, Paris 2006, 69.

7 Cf. Y.-H. HAESEVOETS, "Adolescentes enceintes", http://www.psy.be/famille/fr/ados/adolescentes-
enceintes.htm. Consulté le 15-01-2012.

176 Cf. C. BONNET, Geste d'amour. L'accouchement sous X, Odile Jacob, Paris 2001, 139.

77 Cf. B. BAYLE, L'identité conceptionnelle. Tout se joue-t-il avant la naissance? L'Harmattan, Paris 2005,
25.
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Les conséquences d’une telle attitude psychologique sont énormes dans la société nawda
ou I’enfant est au centre de toute relation conjugale. Généralement, la jeune enceinte n’a
aucun suivi, elle opte pour I'1vG, qu’elle trouve comme une meilleure alternative pour pouvoir

réaliser ses réves de vie.

2. L’AVORTEMENT, UNE BOMBE A RETARDEMENT

178 .
8 Toutefois, les

Le déni de grossesse peut aboutir, dans bien des cas, a I’avortement
conséquences de I'IVG ne sont pas toujours prévisibles. La plupart des adolescentes qui se
décident a avorter ignorent, parfois, que leur acte est, dans bien des cas, une bombe a

retardement, qui peut étre a 1'origine de la stérilité.

2.1. L’ALTERNATIVE DE L'IVG

Nombre d'adolescentes qui n'arrivent pas a assumer leurs grossesses procedent, souvent a
l'instigation de leurs parents, a la pratique de 1''vG. Celle-ci, comme régulation de la fécondité,
a existé bien avant 1’apparition des méthodes de contraception '”. Mais, en l'espéce, la
crainte de la réaction des parents ou de la famille face a une grossesse considérée comme
inacceptable explique certaines interruptions clandestines de grossesses'®".

D'autres raisons évoquées sont d'ordres économique et social. Les difficultés économiques
inhérentes aux adolescentes font qu’elles ont du mal a faire face aux exigences engendrées par
la grossesse précoce. De méme, il n’est pas du tout facile pour la jeune fille de concilier ses
études et ses éventuelles responsabilités parentales.

Du point de vue social, comme souligné plus haut, la sexualité reste un tabou au Togo. Les
jeunes rencontrent 1’hostilité de la société et de la famille qui acceptent difficilement qu'une

adolescente soit enceinte. La décision d'avorter est pour elle largement tributaire, d’une part,

178 Cf. B. KNOEPFLER et alii, Le calendrier de votre grossesse, Eyrolles, Paris 2011, 67.

' Cf. J. ANDAVO, La responsabilité négro-africaine dans l'accueil et le don de la vie. Perspectives
d'inculturation pour les époux chrétiens, Editions Universitaires de Fribourg, Fribourg 1996, 69-81; Voir
aussi : G. EVEREUX, 4 study of Abortion in Primitive Societies. International Universities Press, New York
1976, 136; 151 ; A. GUILLAUME, "L’avortemeent provoqué en Afrique : un probbléeme mal connu, lourd de
conséquences", in: C. GOURBIN, Santé de la reproduction au Nord et au Sud, PUL, Louvain-la-Neuve
(Belgique) 2009, 357 ; H. MOUSSA, Entre absence et refus d'enfant. Socio-anthropologie de la gestion de la
fécondité féminine a Niamey, Niger, L'Harmattan, Paris 2012, 332ss. L’auteur exposé l’avortement
provoqué en pays Houssa, souvent a I’insu du mari.

0 A. GUILLAUME, Le réle de l'avortement dans la transition de la fécondité a Abidjan au cours des
années 1990, Population, 2003, 58 p.
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de la réaction du partenaire et de sa capacité a accepter la paternité et, d’autre part, des raisons
familiales. L’adolescente a peur d'étre rejetée par la famille'™'.

« Humm ! L’avortement, il ne me restait que c¢a». L’attitude de sa tante-meére 1’a
profondément blessée.

« Voir mes parents me traiter comme si j’étais la pire m’a énormément
fait souffrir. Pendant des nuits, j’ai pleuré. Avant méme de leur annoncer
que j’étais enceinte, j appréhendais la réaction de mes parents. Je n’avais
pas tort de penser qu’ils n’accepteraient jamais ma grossesse. J'ai fini par
opter pour [’ivg » Chagrine (18 ans apprentie coiffeuse, Lomé, int. 24.08.2010).

C’est souvent cette peur et le fait de savoir qu’elles n’auront pas le soutien nécessaire qui
poussent certaines adolescentes a se faire avorter. La crainte de subir la foudre de leur
entourage les accule a taire leur situation et a recourir a des moyens rudimentaires pour faire
partir le feetus. Pourtant, ces moyens comportent de véritables risques pour la santé.

L’acceptation de cet acte varie selon les systémes de valeurs et les contextes historiques,
sociaux et législatifs. Dans certaines cultures, souligne Ladri¢re, I’avortement est considéré
comme la mise a terme d’un processus biologique. L’IVG reléverait alors d’une décision
privée, qui est du ressort de 1’individu ou tout au plus de la micro-société¢ familiale. Par
contre, dans d’autres traditions c¢’est un crime. La rationnalité contemporaine trouverait
dépasser cette morale anti-infanticide. L’enjeu est I’identification du début de la vie chez un
feetus. Dans la conception catholique, la vie commence au moment de la rencontre des deux
gamettes. Donc, ’avortement est assimiler a I’infanticide'®*. Cette faute morale est grave.
Cela est de I’évidence pour certaines adolescentes. Toutefois, pour nombre de ce jeunes, une
grossesse imprévue, non désirée, est source de panique. C’est ce qui ressort de la réaction
suivante d’une adolescente :

«Je n’ai pas ’dge ; mes parents n’auront pas la dot; pas de mariage
digne de ma famille ; mes parents me parlent souvent d’un gar¢on gentil,
beau et intelligent ; je ne connais pas bien ce type ; je vis chez ma grand-
mere ; c’est fini, [’école, mes réves d’avenir radieux ; ce n’est vraiment pas
le moment, je suis trop jeune (classe de 5™ ) et le gars aussi ; la honte va
me tuer ; je ne pourrai plus aller a la messe; je ne pourrai plus aller a la

table sainte ; j'ai des copines qui ont déja avorté, elles sont avec nous

D K. GBETOGLO, L'avortement provoqué chez les jeunes a Lomé. Conditions de Recours et Motifs,

Rapport d'enquéte, U.R.D., Lomé 2003, 7-12.
2P LADRIERE, "Religion, morale et politique: le débat sur ’avortement". Revue Frangaise de
Sociologie. XXXII1.3, 1982, 417-454.
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tranquilles ; je ne peux pas garder ce..., je pense a l'avortement... »
Maweka (15 ans, 5°, Kara, int. 22.10.2010).

Tout ce questionnement traduit la détresse des adolescentes face au choix que nous
trouvons dramatique. Dramatique dans le sens que tout avortement est non seulement une
faute grave, mais une source d’énormes souffrances'™.

Si la majorité des adolescentes meénent leur grossesse jusqu’au bout, une partie non
négligeable opte pour I’avortement. En théorie, les 35 préfectures que compte le Togo
disposent chacune d’une structure hospitaliere en mesure de réaliser des soins post-abortum.
Mais ce service ne sera pas gratuit. Il colite entre 60 et 70 000 cfa, soit environ 110 euros.
L’avortement n’est fort heureusement pas a la portée de toutes les adolescentes qui le
souhaiteraient. Depuis quelques années, ’ATBEF'™, le Planning Familial ceuvre dans deux
hopitaux du pays pour permettre aux femmes indigentes de pouvoir procéder a 1''VG dans un
cadre 1égal'™. Ainsi les avortements clandestins pourraient étre évités.

D’un rapport de I’oms'®®

, 11 se dégage I’idée selon laquelle les grossesses précoces
involontaires sont une source de violence, ce qui entraine un taux accru d’avortements
provoqués. De nombreux témoignages mettent en évidence la grossesse comme un des motifs
de suicide involontaire chez les adolescentes. Par involontaire nous faisons allusion aux
avortements clandestins, qui conduisent a de graves risques de santé allant parfois jusqu’a la
mort de la personne qui y recourt. Cette pratique incontrélée et non soignée est fréquente au

Togo et est souvent & I’origine de la stérilité chez la femme'®’.

'83 Cf. M.-A. FONTENELLE, Construire la civilisation de I'amour. Synthése de la doctrine sociale de
I'Eglise, Ed. Pierre Téqui, Paris 1998, 345.

"% Association Togolaise pour le Bien-Etre Familial.(ATBEF),0NG1975.

185 "Le Togo légalise I’avortement... sous certaines conditions”. Cf.
http://www.afrik.com/article10936.html. Consulté le 12-02-2013.

'8 Rapport du Secrétariat de L’0MS, "Mariages précoces, grossesses chez les adolescentes et les jeunes
femmes", Soixante-cinquieéme Assemblée Mondiale de la Santé, A65/13, du 16 mars 2012.

187 Lorsqu’on sait la place de choix que tient I’enfant dans la société africaine, dans un couple sans enfant,
les conséquences de divorces sont énormes. C’est la belle-famille qui traite la belle-fille de stérile, de celle
qui n’est 1a que pour profiter des biens de leur fille. Elle est traité de stérile, celle qui ne produit rien, celle
de qui on ne pourra rien attendre. Dans une telle situation, la solution, c’est la répudiation de la belle-fille
non productive. On en vient a engager une qui a déja un enfant. Généralement, dans un couple pareil,
I’époux triche en dehors jusqu’au jour ou il enceinte une, et débarque ensuite dans la maison en
complicité avec la famille du mari. Enfant dans le couple, c’est la joie pour le mari et toute sa parenté
surtout quand c’est un gargon. L’auteur, la mére de leur sang devient la femme a garder. Logiquement, la
premicre épouse, puisqu’elle n’est que femme sans étre mére, elle n’a plus sa place dans le foyer. Elle
devient aigrie, envieuse, jalouse, une sorciére, une femme a craindre parce qu’elle est capable
d’empoisonner, de tuer par des pratiques occultes le motif de la joie du mari. A I’égard de cette
malheureuse, c’est la méfiance. Plus de confiance de la part de son mari. Logiquement, il préfére la cuisine
de la nouvelle, "la mére de son sang". Celle-ci devient la femme de confiance.
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2.2. LA SURVENANCE DE LA STERILITE

Outre les déces qu'occasionnent ces avortements a risque, on peut également relever les
problémes de santé chroniques allant jusqu'a la stérilité. En effet, les femmes qui avortent
clandestinement peuvent souffrir de complications obstétricales, telles que les infections, les
troubles d'hypertension, 1'irrégularité de la menstruation, les perforations utérines, les troubles
psychologiques, etc., qui se soldent souvent par la stérilité.

La femme inféconde est alors exclue ou s’auto-exclut de la cour conjugale. Pas de
démarches qui s’engagent pour faire revenir une "simple" épouse : la femme stérile. Le retour
de la stérile chez les siens reste toujours dramatique. Querelle incessante avec sa maman,
poids pour la famille, injures des belles sceurs qui, elles, ont de la progéniture.

Comme on peut l'observer par exemple au Togo, la femme africaine est valorisée par le
nombre important de maternités'™*.

Certains proverbes nawda expriment la valeur primordiale de la progéniture :

Une épouse pour le repas, ma meére en est Dugb ’bilaa, manyemagibilé. Ti ka

mieux capable. Si la corne a sonné et si tu es

bagibi’ndug’bi. Ti bag nbiikodugu le.

chez nous, c’est pour peupler la maison par le

plus d’enfants possible.

Femme, ’enfant est ta richesse. Multiplier le

nombre d’enfants. Voila une fagon de cumuler

Bigabana fogajimtile.

La femme aux nombreux enfants est celle qui

Kabakoduugunye ka suli bi

peut oser répondre a des provocations, parce

qu’elle a des protecteurs.

A noter que des femmes ayant commis un avortement et qui, par la suite, n’ont pas eu

d’enfants terminent leur vie dans des situations lamentables. Quoiqu’on exalte la solidarité en

188 . . o gea s . L . .
La dure épreuve de I’incapacité d’étre génitrice oblige la femme africaine a courir aux devins, aux

charlatans, aux marabouts pour trouver les causes. Tshibilondi a fait le méme constat chez les femmes dans
I’univers kasaien. Devant une telle épreuve, ces femmes désespérées scandent des pricres pathétiques de
Dieu, auteur supréme de la vie. De méme, des pélerinages et ’invocation inlassable de Ste Rita, la cause
des désespérés se multiplient. Des tonnes de bougies sont brulées, des neuvaines, des demandes de messe.
Il faut passer par tous les moyens pour concevoir. Voir TSHIBILONDI Ngoyi Albertine, Enjeux de
l'éducation de la femme en Afrique. Cas des femmes congolaises du Kasai, L'Harmattan, Paris 2005, 47.
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pays nawda, il est difficile de trouver une personne pour les veiller. En cas de déces, leurs
funérailles se font sans honneur'®’.
De ce qui suit, la maternité adolescente entraine aussi des conséquences sur la famille de la

fille-mere et toute sa communauté, comme on le verra ci-apres.

II. LES CONSEQUENCES SUR LA FAMILLE ET LA
COMMUNAUTE

La maternité adolescente peut étre a la base du déshonneur et d’une nouvelle charge socio-
économique pour la famille, d'une part, et contribuer a la prolifération d'analphabetes et

d'illettrées au sein de la communauté, d’autre part.
1. LA DECEPTION ET LE DESHONNEUR POUR LA FAMILLE

Le fait d'étre enceinte a l'adolescence est souvent pour les parents, proches et lointains, un
déshonneur. La révélation de cette nouvelle peut conduire a une rupture des relations
familiales.

En effet, la grossesse adolescente peut étre, pour la famille, une déception et une honte.
Une déception par rapport aux projets que les parents avaient pour leur fille. En outre, il se
pose le probleme de 1’acceptation du statut de grands-parents, dans le cas ou ils sont encore
jeunes. De plus, I’acceptation par les parents de 'adolescente-mere du pere de l'enfant, de sa
famille et de son milieu social n’est pas souvent facile'*’.

Le déshonneur engendré par la maternité adolescente est a la fois individuel et familial. Ce
d’autant plus qu’on se situe dans une culture ou donner son enfant en mariage et en organiser
la célébration est une fierté.

Voici la réaction d'une mere rapportée par sa fille enceinte:
« Dadaa, on dirait que j’ai quelque chose de bizarre ».Ma mere a

sursauté. Pour elle, je venais de tdacher. Elle m’a précipitée dans sa

chambre a coucher. Et a commencé a me donner des conseils. Tu dois

"% Les funérailles grandioses, c’est une question d’honneur ou de dignité pour les Togolais. Quand un

parent meurt au Togo, 1’objectif c’est de I’enterrer dignement. Chez la majorité des Togolais, des vraies
funérailles ne s’organisent pas a la hate. Le corps prendra le temps qu’il faut a la morgue, attendant que les
enfants du défunt rassemblent 1’argent nécessaire pour rallier le village. Généralement tous les cotts
funébres reviennent aux enfants. Or la femme stérile sans enfants, n’a donc pas droit a des funérailles
pompeuses.

90 Cf. "Grossesse, adolescence et projet de vie". http://www.adosenceintes.be/?page=txtress. Consulté, le
20.05.2013.
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porter des...Et quand ¢a arrive, ne fais pas de sport. Ca risque de plus
couler. Apreés ce long discours, j'ai éclaté en sanglots. Pendant trente
minutes, elle n’a rien compris du message que je venais de lui laisser. Enfin,
ma tante m’a suivie. J'ai ldché le mot : "Maman je suis enceinte.” Elle a
sursauté, m’a poussée tres violemment dehors, en disant : « C’est comme ¢a
dans la famille de ton pere ! » Ma mere venait de passer cing mois aupres
de sa mere malade. Seuls avec papa, tout nous était permis. Il revenait
toujours tard. C’est ma tante qui a remarqué. Pour ne pas avoir de
probléme avec ma mere, elle m’a tracé le plan »Haarnye (45 ans, mére de 6
enfants, int. 21-10-2010).

La grossesse sans promesse chez les adolescentes est souvent vécue comme un drame pour
les parents. Méme s'ils attendent de leur enfant une progéniture, cette fagon d'introduire
l'enfant dans la famille choque. Pour eux, c’est un désaveu. Ce qu'ils avaient espéré pour leur
fille s'écroule comme un baobab terrassé par le vent. La honte s’abat sur la famille qui ne
pourra plus présenter une fille vierge au mariage, mais c’est aussi la preuve de 1’incapacité
qu’a eue sa famille, surtout sa mere de bien encadrer sa fille.

Méme quand certains parents acceptent la précocité de la grossesse de leur enfant, ils se
sentent comme humiliés, perdus du point de vue du gain.

Dans le foyer, la mere, étant la premicre personne a qui incombe ’éducation des enfants,
se culpabilise et croit que c'est sa faute si sa fille est précocement enceinte. Mais il faut savoir
que ce n'est pas 1'éducation de la mere seule qui détermine la maitrise de soi de I’enfant. C’est
un travail collégial, parental, familial. Ainsi une certaine maman Maitressa déclarera :

« Ma fille s est fait enceinter en classe de terminale. En tant que maman
et enseignante, je me sens impuissante. Et c'est difficile a vivre. J ai honte.
Difficile pour moi a cause de [’examen qu’elle allait passer en fin d’année
scolaire. Moi, je n’ai fait que la premiere, et son pére m’a rendue grosse.
C’était mon réve de la voir pousser loin. Son pere était furieux. Je devais
étre forte pour la soutenir (qu’elle garde la grossesse), et I’aider pour que
[’examen marche ; autrement son pere nous délogera. J'ai pris tout avec foi,
priere sur priere. [...]. Mon mari est tres furieux parce qu’il a remis une dot
consistante a mes parents a moi. 1l attendait lui aussi de recevoir la méme
dot de celui qui allait épouser notre fille » Maman Maitressa (58 ans, retraité,

mere de 7 enfants, Lomé, int. 22-10-2010).
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Des propos de cette mere, il ressort alors, que 1’honneur des parents est a préserver.
Comme on peut le remarquer dans d’autres spheres, la valeur sociale et la réputation de la
famille sont évaluées sous I’angle du comportement sexuel exemplaire des enfants'”'. Do,
pour cette future grand-mere, le déshonneur devant 1’état de de sa fille en grossesse. La honte,
la pression sociale peuvent influer sur certaines mamans au point qu’elles veuillent feindre
d’étre elles-mémes enceintes.. Il est un déshonneur complet pour la famille quand survient
une grossesse hors mariage.. Quoi que rare, pour ¢viter ce déshonneur, une maman peut se
déguiser en femme enceinte pour faire sienne 1’enfant qui naitra. .

Aussi, dans le souci de préserver ’honneur de la famille, certains parents, au Togo
décident-ils de donner leurs filles trés tot en mariage, ce qui éviterait qu’elles soient victimes
d’une grossesse, avec ses cohortes de problemes.

« Les enfants commettent des erreurs contre toute attente. Il faudrait, je
crois, bien accepter cela dans la foi et demander au Seigneur de nous
éclairer. Car ce n’est pas du tout facile de voir sa fille briser ses réves. Mon
mari et moi connaissions son partenaire (étudiant en fin de cycle) alors
nous leur avons parlé en toute confiance. Aujourd’hui, ils sont ensemble.
Nous demandons a Dieu de leur accorder la grdace du mariage »Faw’re (43
ans, mére de 5 enfants, Niamtougou, int. 22-1 1-2010).

Si la plupart des parents peinent a accepter leur situation de déshonneur, certains, forts du
lien qui les unit a leurs enfants et vue du bien de ceux-ci, finissent a intégrer la situation.
L’acceptation de la fille par les siens est due a la vénération de 1’étre qu’elle porte en elle.

192

La grossesse de ’adolescence marque fréquemment 1’émergence de conflits' ~. Mais Si la

fille enceinte est acceptée et soutenue par les siens, I’état de grossesse vient apaiser des
conflits en famille par respect a 1’égard de "I’enfant-ancétre” que porte la jeune fille. Ce qui
explique une mobilisation au sein de la parenté pour apporter de 1’aide a la fille. Dans notre
contexte, tout enfant est considéré comme un membre de la communauté triditimentionnelle,
celle des "Morts" qui vient apporter un message. Vu l'influence de ce dernier dans la vie d'une
famille, des honneurs lui sont dus.

A 1a honte et au déshonneur des parents provoqués par la grossesse de leur fille, peuvent

s’ajouter aussi des questions financieres liées a ’entretien de la future mere et de son enfant.

PI'M. POUSSE / T.PITCHAYA, L'Inde, études et images. Vers l'an 2000, I'Inde et I'Antiquité classique,

visions de poétes, images de Malbar, 1'Inde et la Réunion, Pondichéry et les Franco-Indiens, L'Harmattan,
Paris / Saint-Denis1993, 150.
92t AL BOUDHIBA, La sexualité en islam, PUF, Paris 1995, 51
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2. LA NOUVELLE CHARGE SOCIO-ECONOMIQUE

La venue d’un enfant, dans le cas de la grossesse adolescente, n’est pas seulement pergue
comme un déshonneur pour la famille. Elle est souvent source d’un probléme financier.

La plupart des adolescentes vivent, en effet, dans la concession familiale. La venue d’un
enfant constitue alors une double charge pour la famille. La jeune fille n’a pas de ressources
personnelles nécessaires pour faire face a ses propres besoins, et a fortiori a ceux de son
enfant. Elle et sa progéniture deviennent une charge pour les parents.

Certains parents aux revenus insuffisants considérent des lors qu’un petit-fils ou
une petite-fille sera une charge supplémentaire pour eux. L'inquié¢tude d'une mere
l'exprime bien:

« Ma fille, Humm ! Tata, qui va subvenir a ses besoins. Elle va bientot
accoucher. Je suis veuve. Elle est [’ainée de six enfants. Qui va payer ? Son
oncle ? 1l a beaucoup de femmes et enfants. La grossesse de ma fille m’a
écrasée et m’a causé une grande douleur, souffrance. Je voulais qu’elle
devienne une fonctionnaire pour m’aider a payer la scolarité de ses enfants.
Tout ce que j’ai dépensé pour son école est tombé dans [’eau. Celui qui a
fait cela n’a pas de travail et rien ne prouve qu’il I’épousera a [’avenir
quand il aura une situation » Mabahéla (45 ans, meére de 6 enfants, Niamtougou,
int. 22-11-2010).

En principe, des ’arrivée de la grossesse, les parents se voient étre responsables de deux
vies, deux individus, leur fille et I’enfant en elle.

Face a la honte, a la culpabilit¢ et au manque de moyens financiers, les parents de
I’adolescente mere sont envahis par 1’angoisse par rapport au nouveau venu. L’enfant de leur
fille, c'est-a-dire leur propre progéniture, est alors vu comme 1’étranger, un intrus que 1’on

cherchera a écarter. Psychologiquement, il est exclu du groupe familial'®>.

3. LA PROLIFERATION D’ANALPHABETES ET D’ILLETTREES

L’analphabétisme et d’illettrisme caractérisent la plupart des adolescentes-meres. Limitées
intellectuellement et professionnellement, leurs métiers de prédilection restent ce que nous

qualifions des 3C : couture, coiffure, cuisine.

3 D LyS, Au clair de la Bible. Essais et transformations, les Bergers et les mages, Paris 1999, 23.
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En effet, comme nous I’avons vu précédemment, pres de 90% des filles sont scolarisées au
niveau du premier cycle, alors qu’on ne retrouve que 0,5% des filles de leur tranche d’age a
I’université. La question fondamentale est de savoir ce que sont devenues celles qui ont
décroché. Limitons-nous a la situation dans les villages. Ceux-ci ne sont pas tous dotés de
centres de loisir ou de centres d’apprentissage susceptibles d’occuper ces jeunes. Aussitot
apres avoir abandonné 1’école, certaines jeunes filles se lancent dans le commerce de boissons
locales, par exemple en pays kabye, nawda, moba, bassar...Or, dans les cabarets de boissons,
la plupart des clients sont des adultes. La jeune fille dans le besoin financier, se laisse tres
vite attirer par le gain facile. Mais, comme nous l'avons dit, la plupart de ces jeunes
méconnaissent leur corps, car elles n’ont souvent pas de notion sur le sens de la sexualité.

Les graves conséquences sociales de la grossesse chez les adolescentes sont, entre autres,
la déscolarisation et donc un niveau d’éducation inférieur. 85 % des adolescentes-meres ont
un niveau qui se situe entre les classes de 6™ et de 4™™'**. Tout commence par des absences
répétées et finit par I’abandon vers la fin de la classe de 4°™.

La justification de ces "cours buissonniers" s’explique par le fait que pour nombre de filles,
non seulement le mythe de I’inaccessibilité des matiéres scientifiques (mathématique et
physiques) pese lourd, mais elles n’ont pas le temps nécessaire pour faire leurs devoirs
scolaires. Or, alors qu’en classe, 1’effectif des filles est généralement inférieur a celui des
garcons, les adolescentes sont le plus souvent désignées pour passer au tableau et donner les
résultats du travail de la veille. Habituellement, les gargons tolerent peu les erreurs des filles.

Et pis, ces "matieres de garcons" sont en grande majorité enseignées par des hommes. Les
filles trouvent rarement aupres d’eux soutien intellectuel ou encouragement. Ainsi, la jeune
fille, ne voulant plus se voir ridiculisée et percevant un avenir nébuleux au niveau scolaire,
finit par abandonner les études.

Les illettrées, et les demi-lettrées, fruits de la déscolarisation rejoignent souvent le rang du

195 Quel serait I'impact de Dillettrisme sur

club de la série des 3C (Cuisine-Couture-Coiffure)
les adolescents ? Selon les derniéres statistiques, au Togo, 1'analphabétisme a subi un net
recul. Le taux d’alphabetes est de 60,9% dont 75,4% d’hommes et 46,9% de femmes. La
nouvelle génération compte moins d’analphabetes, c’est-a-dire de personnes qui n’ont pas ou

presque pas été scolarisées (fréquenté 1'école des Blancs), et donc ne comprennent pas le

94 e systéme éducatif au Togo se structure en 4 niveaux. 1niveau (Ecole Primaire) : CPy, CP,, CEj, CE,,

CMy, et le CM», suivi du dipléme de CEPD ; 2°™piveau (CEG): 6™, 5°™, 4" 3*™syuivi du diplome du
BEPC ; 3™ niveau (Lycée :) : 2™, 1°° et T (Enseignement Général : A4, D, C ; Technique : Gy, G,, G3 ou Fy,
F,, F3, F4) ; 4™ niveau (Enseignement Supérieur).

Y5 e travail domestique au Togo", http://www.votresalaire.org/togo/home/droits/travail-domestique/le-
travail-domestique-au-togo. Consulté, le 15.05.2013.
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langage écrit ni le calcul. Etre analphabéte, signifie étre au degré zéro de la lecture et de
I’€criture : « Il ne sait pas et n’a jamais appris ». Au Togo, I’effort entrepris pour scolariser les

enfants est louable!®.

III. LES CONSEQUENCES PAR RAPPORT AUX RELATIONS
A L'ENFANT

La venue de I'enfant engendre des relations avec ses parents et sa communauté. La qualité

de ces relations est déterminante pour le devenir de cet enfant.

1. LES RELATIONS PARENTALES ET COMMUNAUTAIRES

Celui qui vient au monde est enfant de ses parents et membre de la communauté a laquelle
appartiennent ces derniers. Quel type de relations entretient-il avec son pere et sa mere, d'une

part, et avec sa communauté, d'autre part ?

1.1. LES RELATIONS MERE-ENFANT ET PERE-ENFANT : DES RELATIONS
BINAIRES

Dans le cas d’une maternité précoce qui n’a pas acquis le consentement des deux partenaires,
la relation entre 1’enfant et la mére pourrait étre tellement fusionnelle que celle-ci peut arriver
a rejeter le pere de son enfant. Cela peut étre ressenti par l'enfant et peut déséquilibrer la

relation entre lui et son pére, et entre le pere et la mere.

1% Toutefois, ces pourcentages cachent une réalité, qui est celle de I’augmentation dans des proportions
alarmantes du nombre croissant des illettrés, surtout chez les adolescents, qui quittent 1'école apres 5, 6 ou
méme 10 ans, sans acquis valable. L’illettrisme est une nouvelle réalité distincte de 1’analphabétisme. 11
s’agit de la situation d’un individu scolarisé, mais qui ne maitrise pas ou insuffisamment "des
connaissances de bases" : la lecture, I'écriture et le calcul. « J'ai été a l’école. J’ai appris. J ai fugué. J ai
perdu. J'ai oublié. Je peux tout de méme faire quelque chose » Mabizu. Avoir des limites de connaissances
liées a I’expression écrite et orale est-il un handicap ? L’observation premicre, c’est que ’illettrisme et son
corollaire I’analphabétisme provoque une faible estime de soi, un sentiment de honte et de souffrance.En
principe, 1'école est un lieu d'ascension sociale et de valorisation personnelle. Scolariser les enfants, les
former, les rendre autonomes, capables de faire plus tard face aux problémes économiques de la vie
courante est un des moyens pour freiner I’illettrisme.Mais la complexité de la réalité socio-éducative et
économique du Togo fait que chaque année, de milliers de jeunes quittent trés tot 1’école pour s’adonner a
I’apprentissage des métiers. Or, dans 1’évolution actuelle, ne pas savoir lire et écrire rend difficile le role
des parents, empéche souvent la participation a la vie culturelle. Qui plus est, les personnes qui quittent
I’école sans aucun diplome, peinent a participer activement a la vie sociale, familiale. Elles ont du mal a
s’imposer sur le marché du travail. Méme pour des apprentissages, leurs choix sont souvent limités. Les
filles déscolarisées se retrouvent soit comme apprenties couturiéres, coiffeuses ou assument 1’office de
cuisiniére dans une famille. Il est indéniable que ces catégories de metiers soient aussi important. Mais ce
que nous stigmatisons, c’est le fait de prendre ces mietiers comme des racourcis ou des lieux de refuges.
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1.1.1. Le rejet du pére par la mére

Le phénomeéne de rejet pourrait parait incirconscrit au Togo, mais il existe fort
malheureusement dans certains milieux dits modernes.

Le lien meére-enfant pourrait se caractériser comme une relation binaire. Or une telle
relation constitue un handicap dans le développement surtout psychologique et spirituel de
I’enfant. La mére, qui réagit trés mal a la séparation d’avec son partenaire, abandonnée
parfois par sa propre famille, vit en symbiose avec son enfant. Celui-ci devient son unique
objet de désir et un lien trop exclusif s’établit entre les deux, faisant de I’enfant une
possession de la mere. La mére devient aussi chef de famille. Rien ne doit échapper a son
contrdle, faisant d’elle seule un modele pour I’enfant. Celui-ci, s’identifiant totalement a sa
mere, devient son miroir, le reflet de ses désirs inconscients. Dans une époque ou 1’enfant est
"sujet" et porteur de toutes les attentions, pour une mere adolescente et en plus célibataire,
l'enfant est assimilé a un "objet".

Outre la relation entre la mére et I’enfant, il existe une autre relation binaire, celle entre le
pére et son enfant. Entre le pére et la mere, il y a une quasi-inexistence de relations affectives
ou de communication. Seule une relation fonctionnelle les unit, par la force de la 1égislation.
Ils sont obligés de « trouver des accords pour toute décision importante concernant leurs
enfants »'*”. 1l peut s’agir de décisions communes & prendre concernant les plannings de
vacances, la garde de I’enfant, mais aussi la participation a des célébrations familiales, a des
cérémonies d’initiation, qu’elles soient religieuses ou traditionnelles. Pour 1I’épanouissement
de I’enfant, les deux parents, chacun de son c6té, essaient tant bien que mal d’ouvrir I’enfant a
la cellule communautaire. Pourtant, trés souvent, le pére de I’enfant est évincé au profit de la
mere. Alors remarque-t-on un comportement narcissique, 1’enfant, selon Melissa Spilmann,
représentant pour la mere une véritable réalisation personnelle, un prolongement d’elle-méme.
Elle fait de son enfant un enfant imaginaire qui comblerait les carences de son propre passé'”".

Le manque de relations triangulaires mére-pere-enfant de la part de la jeune mere est cause
de I’éloignement du pere. Ce qui explique que la littérature sur la paternité adolescente non
seulement semble bien rare, mais trace un tableau sombre sur les adolescents-peres. D’aucuns

soulignent que les jeunes peres investissent peu dans leur role de peres ou parfois sont

7TF BOUTHEON et alii, Familles recomposées. Un guide juridique, Ed. La Passerelle, Lausanne 2005, 15.

Une telle réglementation exite aussi dans la 1égislation togolaise.
%8 Melissa SPILMANN, "Particularités de la grossesse chez 1’adolescente", http://www.j-yopi.fr/wp-
content/uploads/Particularit%C3%A9s-de-la-grossesse-chez-ladolescente.pdf. Consulté, le 22-09-2012.
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inexistants, créant ainsi I’inexistence du couple adolescent'””. En dépit de cette absence, il est
indispensable de ne pas effacer le pére de la vie de I’enfant, qu’il soit ou non encore en
relation avec la maman. « Il peut étre absent mais présent par la parole. Cette expérience
difficile pour la jeune fille peut I’amener & mirir dans ses relations amoureuses» . La
responsabilité étant lourde pour leur jeune age™', ’adolescente en profite pour choisir de
garder son enfant afin de combler un déficit affectif et ne désire pas la présence du pere.

Le pere de I’enfant étant absent, I’adolescente-mere cherche la compagnie d’un autre sexe,
espérant ainsi combler son vide, et également se sentir en sécurité’”>. Son nouveau partenaire
devient son garde-fou. B. Cyrulnik qualifie une femme dans un tel état de "nourrisson géant",
c'est-a-dire une personne qui recherche un type de relation fusionnelle proche de la
dépendance infantile’”. Si 1’on considére maintenant le point de vue de ’enfant, I’absence
d’une relation entre son pere et sa mere et par 1a ’absence de relation triangulaire mére-pere-

enfant est ressentie surtout comme une absence de pere.

1.1.2. Le ressenti de ’absence du pére par ’enfant

L’absence du géniteur provoque souvent des carences affectives chez I’enfant. En effet, la
position du pére dans tout le processus du phénomene reste ambigué. Est-il présent ou non
lors de la naissance de son enfant, quel est son degré d’investissement a 1’occasion de cet
événement ?

Dans nombre de cas de grossesses précoces, on oublie souvent que « le pere n'est pas
seulement un géniteur et un membre de la famille interchangeable mais bien un référent
indispensable au bon développement de I'enfant »***.

Les deux parents ont, a cet effet des fonctions complémentaires dans 1’intérét bénéfique de
'éducation de leur progéniture. A I’inverse, leur absence peut porter préjudice a

I'épanouissement de celle-ci.

199 Cf. J-P. DESCHAMPS, "La mére adolescente, le couple adolescent et l'enfant”, in: S. LEBOVICI, R.
DIATKINE & M. SOULE, Nouveau Traité de Psychiatrie de l'enfant et de l'adolescent. Vol.4, PUF, Paris
31997, 3141 p., ici, 2663-2677.

20 B GUETTIER, "Grossesse, maternité : circuit court ou court-circuit ?”, in La lettre de l'enfance et de
l'adolescence, Erés 2001/3 (n° 45), 69.

2 Voir I’études, Ca s’exprime, La grossesse a l'adolescence : un phénoméne qui persiste !, in : Santé et
service sociaux Québec, vol.1 n° 2 - Hiver 2005, p-3.
http://msssa4.msss.gouv.qc.ca/fr/document/publication.nsf/. Consulté le 13-12-2012.

292 Cf. M. LION-JULIN, Méres, libérez vos filles, O. Jacob, Paris 2008, Vol.1, 118.

203 B. CYRULNIK, Parler d’amour au bord du gouffre, O. Jacob, Paris 2004, vol.1, 110.

2% "Evolution du statut des roles dans les familles de 1960 a nos jours”. tpe2010-la-famille.e-
monsite.com/pages/relations-parents-enfants/relations-entre-1-enfant-et-sa-famille.html. Consulté le
20.03.2012.
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L’enfant est souvent I’objet d’une relation ambivalente, exacerbée par des élans fusionnels
qui viennent compenser les difficultés relationnelles de 1’adolescente, son manque affectif.

Se retrouvant seul avec sa meére, I’enfant est confronté a ses origines. La psychanalyste
Tony Anatrella s’est penchée sur la question. La réponse que la jeune mere donnera a 1’enfant
déterminera ’aptitude de celui-ci a son acces symbolique parental, en particulier a ’image du
pere. L’image du peére influera plus tard, lorsque ’enfant sera lui-méme post adolescent, sur
sa propre image en tant que pere ou mere potentiel-le. Si I’image est absente, il sera difficile a
ce poste adolescent de parvenir a la maturité de sa masculinité ou de sa féminité*”.

Ce déséquilibre parentale entraine un "meurtre psychologique" a 1’égard du pere, et ce, au
moyen d’"empoissonnements émotionnels" de la part de la mére sur I’enfant. Victime,
I’enfant devient égoiste, asocial, fragile, immature et peut le conduire plus tard au fatalisme. Il
aura une vision négative sur lui-méme. Les conséquences psychologiques, spirituelles,
morales restent énormes dans le futur. Le paragraphe suivant en donne des détails. La vie de

I’enfant peut souffrir aussi d'une telle situation.

1.1.3. Une structure relationnelle déséquilibrée

La relation privilégiée de l'enfant avec sa mere au détriment de celle avec le pere porte
atteinte a la triangularit¢ mere-pere-enfant. Le manque d’harmonie conjugale empéche la
construction d’une véritable famille. Cette situation crée une carence de cohésion sociale au
détriment de 1’enfant. Nous pouvons le constater par le schéma-ci dessous.

Dans ce schéma, nous pouvons remarquer une double relation de type affectif (DRA) de
I’enfant (RE) : la relation enfant-mere (REM) d’une part, et la relation enfant-pere (REP)
d’autre part. Par contre la relation mere-pére (RMP) est purement fonctionnelle (RF).
L’enfant est au point de jonction entre ces deux types de relations.

La relation enfant-pére est marquée par un sentiment de crainte, qui peut étre suscité a la
fois par I’attitude de la mére et I’absence ou 1’éloignement relatif du pére. La relation mére-

enfant, nous I’avons vu, repose sur une maternalisation narcissique.

293 Cf. T. ANATRELLA, Adolescences au fils des jours. Chroniques des paroles et des maux d’adolescents,
Cerf, Paris 1991, 18.
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FIGURE 8 : STRUCTURE RELATIONNELLE DE L’ENFANT

ENFANT

Double Relation d’Affection

DRA = (REM + REP)
RF =RMP
RE = (DRA + RF) ou : RE = (REM + REP + RF)

Dans cette non-relation entre les deux parents que I’on peut par la force des choses
qualifier de séparation familiale, la mére amene progressivement I’enfant a restreindre au
minimum sa relation avec son pere. En conséquence la mere va accorder plus de temps a son
enfant. Certes, cette relation est essentielle. En effet, tout enfant a besoin, pour connaitre un
développement social et émotionnel normal, de développer une relation d'attachement avec au
moins une personne qui prend soin de lui de fagon cohérente et continue. C’est en ce sens,

29 Pour lui, I’attachement est a

qu’il faut comprendre la définition de John Bowlby
comprendre comme une propension a établir des liens forts avec des personnes particulieres.
Selon nos constats, ce lien existe dés la naissance et se maintient tout au long de la vie. D’ou
l'importance du lien affectif précoce mere/enfant dans le développement de I'étre humain.
L’adolescente-meére est censée en étre /a "gardienne principale".

Cependant, malgré que la meére consacre beaucoup de temps a son enfant, le temps

véritablement affectif reste limité car la jeune mere est elle-méme en manque affectif. Par

2 Cf. John BOWLBY (1907-1990), Psychiatre, psychanalyste anglais. Ses travaux se concentrent
particulierement sur les effets pathologiques de la séparation précoce mere/enfant. Voir A. GUEDENEY, "La
théorie de l'attachement : l'histoire et les personnages”, chapitre 1. In : A. GUEDENEY Nicole et Antoine
GUEDENEY, L'attachement : concepts et applications, Elsevier Masson, Paris, 22006, 5 s.
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ailleurs, son temps est partagé en une multitude d’occupations. D’une maniere générale, le
temps maternel consacré 4 I’enfant peut se répartir, de la maniére suivante®”” :
> Le temps maternel scolaire (aide et accompagnement des devoirs).
> Le temps maternel domestique (activités consistant a s'occuper des enfants au
sens logistique).
> Le temps maternel "transport”" (conduire les enfants a 1'école et aux activités
extra-scolaires).
> Le temps maternel ("loisirs partagés", découvertes culturelles, récréatives,
sportives et vacances passées en commun).

De ces quatre moments possibles de relation mere-enfants, seul le dernier est souvent
respecté dans le cas de la mere-adolescente. Méme pour ce peu, elle est épuisée et stressée par
le rythme du travail. L’adolescente elle-méme n’a ni achevé son cursus scolaire, ni grandit au
point de prendre soin d’elle-méme. Logiquement, elle n’est pas trés souvent efficace et utile
pour son enfant. S’appliquer aux activités ludiques la rejoint a son stade de « pas encore
adulte ». L’adolescente étant limitée, la responsabilité de s’occuper de I’enfant revient aux

grands-parents ou a la communauté d’appartenance de la fille.

1.2. LES RELATIONS COMMUNAUTAIRES

Le pere, la mere et I’enfant existent, mais sans relation solide entre eux. La communauté se
substitue alors aux deux adolescents dans leur role de parents. Cette substitution crée une
quasi-rupture dans la relation des géniteurs avec leur enfant. Si dans les deux derniers
modeles de relations, aussi bien le pere que la mere avaient des liens de relations avec
I’enfant, dans ce schéma communautaire, les parents adolescents, considérés comme
immatures, donc ayant peu de ressources pour éduquer I’enfant, il est du devoir de la
communauté de le faire.

La question fondamentale est de savoir quelle place prend I’enfant dans la trame
communautaire ?

Dans ce schéma ci-dessous, on voit que les relations de type affectif enfant-mere
(R(EMa)), enfant-pere (R(EPa) ainsi qu’entre les deux parents adolescents sont a peu pres

inexistants. Elles sont remplacées par la communauté qui englobe les différents acteurs.

27 "Evolution du statut des roles dans les familles de 1960 a nos jours”. tpe2010-la-famille.e-
monsite.com/pages/relations-parents-enfants/relations-entre-1-enfant-et-sa-famille.html. Consulté le
20.03.2012.
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FIGURE 9: LA COMMUNAUTE, SUBSTITUT DE LA CELLULE FAMILIALE

P.a— a

Communauté

Enfant(s)

R(EMa) ~0

R(EPa) ~0

R(MaPa) ~0

C =R(CMa) + R(CPa) + R(CE)

L’analyse des grossesses indésirées chez les adolescentes a montré que souvent les
adolescentes dans cet état ont du mal a s’accepter, c’est pourquoi dés la naissance, I’enfant
n’est pas le bienvenu.

L’immaturité des parents adolescents amene leurs propres parents, la communauté ou les
structures sociales a prendre soin de 1’enfant né de ces adolescents, coupant ainsi les liens
biologiques de parentalité. Cette coupure de relations responsables des parents avec les
enfants laisse la latitude aux adolescents de continuer leur vie d’adolescents, c¢’est-a-dire de
non encore adulte, donc de quasi-insouciance du fruit de leur rencontre. S’il advient surtout
que I’éducation de I’enfant soit laissée aux soins des grands-parents, un probleme de suivi se
pose. De méme que celui du lien entre les deux adolescents géniteurs.

« Des que je lui ai annoncé la nouvelle, il a arrété de venir dans notre
concession. Ses parents & lui ont changé de ville. A leurs yeux, j’étais la
diablesse pour leur fils chrétien, donc fautive ». La relation entre le pere
adolescent et [’enfant est quasiment inexistante : « C’est seulement 3 mois
apres la naissance de ma fille que mon cher partenaire, c’est-a-dire le
géniteur de ma fille est venu clandestinement, un jour ou j’étais au marché
voir ma petite » Danéyisiwe (26 ans, célibataire, meére de 3 enfants, Kara, int. 22-10-

2010).
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En la quasi-absence de relations entre les deux parents biologiques, la relation entre la
mere et son enfant se réalise en partie a travers la solidarité des membres de la communauté
(Haare, Daanga) inspirée par la peur du sacré et le respect de I’ancétre dont 1’esprit revient
dans cet enfant.

C’est donc la communauté familiale qui fait le lien entre I’enfant et sa mére biologique.
L’enfant fait I’objet de sollicitude. Tous les membres de la communauté s’occupent de lui et
de sa mere. Mais malgré cette prise en charge du Daanga, I’enfant est quand méme exposé
aux carences affectives, morales, psychologiques au risque parfois de repli sur lui-méme.

Dans ce cas de figure, ’adolescente-mere est beaucoup plus sujette aux devoirs qu’aux
droits, d’ou les nombreux impératifs a égard de I’adolescente. Elle en vient a étre caractérisée
par une éthique du devoir : "Il faut ...", " Tu dois...". Elle est sujette a des lots d’injonctions
entrainant son isolement social et I’obligeant a affronter seule les regards.

Encore mineure, dans bien des cas, 1’adolescente doit élever son enfant sous le toit
paternel. Qu’elle doit étre 1’attitude des grands-parents, et en particulier de la grand-mere ?
Pousser leur fille vers I’autonomie ou, a I’inverse, s’impliquer dans 1’éducation de 1’enfant ?

La communauté par le biais des grands-parents, en [’occurrence de la grand-mere,
s’investit a fond pour 1’éducation du petit. Toutefois, il y a un risque que cela entrave la
relation maman/enfant.

C’est ce que 1’on peut constater dans le glissement du réle de mere vers celui de la grand-
mere. Avant méme que le bébé fasse partie de la communauté des vivants, la future grand-
mere, surtout maternelle, "surinvestit". Parfois, elle en parle méme comme si c¢’était elle qui
¢tait enceinte. Elle s’arroge tous les droits en organisant l'apres. Trop intrusive, elle impose
son savoir.

En conséquence, 1’adolescente-meére reste un bébé qui revendique a sa maniere 1’amour des
parents et la reconnaissance des autres. Quelle affection cette adolescente peut-elle donner a
son enfant, alors qu’elle-méme n’en jouit plus ? Aucune. C'est pourquoi dans de nombreux
cas, c'est finalement les grands-parents qui élevent 1’enfant.

Les conséquences psychologiques et sociales sont parfois désastreuses. Confrontées a la
souffrance d'absence de reconnaissance de paternité, certaines meres courageuses essayent
d’assumer les responsabilités de leurs actes en essayant de donner la vie a I’enfant méme au
détriment de leurs amis, de leurs études, autrement dit de leur vie de jeunes adolescentes, mais
surtout face au regard des autres. La plupart des partenaires de ces adolescentes-meres ont fui

leurs responsabilités. Pourtant il est de leur devoir de prendre exemple sur la mere de leur
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enfant. Car la reconnaissance est importante pour contribuer a I'équilibre de la mere, mais

aussi et surtout de I’enfant.

2. LE DEVENIR POSSIBLE DES ENFANTS DE MERES
ADOLESCENTES

Certains enfants des adolescentes-meres peuvent se retrouver parfois dans la rue et devenir
des Kpeji ou enfants de la rue. D'autres peuvent compter parmi ceux que I’on accuse d’étre

des nagimbii ou enfants-sorciers.

2.1. LES KPEJI OU LES ENFANTS DE LA RUE

Victime de D’insolidarité actuelle en Afrique, I’enfant, jadis, étre sacré, se retrouve
abandonné et part vivre dans la rue. D’ou ’appellation, en éwé, Kpeji ou enfants de la rue. Ce
choix est dli au fait, parfois, qu’il n’y a guere d’autre alternative face aux problémes que
I’enfant rencontre chez les siens.

Trés souvent, lorsqu’on aborde la question de la maternité adolescente, 1’attention se
focalise plus sur I’adolescente. Toutefois, quelles sont les conditions de vie de ces enfants?
Quel est leur destin, et quel est réellement leur modele de vie?

« Kpeji » est composé du préfixe "kpe" qui désigne une pierre ou petite dalle servant de
support d’étalage, et du suffixe "Ji" qui signifie« sur ». Ce sont sur ces pierres du marché que
les enfants de la rue viennent passer leurs nuits. On le remarque fort bien, ces enfants de la rue
ne sont pas de nature paresseuse. Ils travaillent a longueur de journée. Ces gamins, une fois
livrés a la rue, doivent se battre pour survivre a la misere et a la violence de chaque jour. Pour
ce faire, certains exercent une multitude de petits métiers : cireurs de chaussures, ramasseurs
des ordures, petits boys a tout faire.

Les fillettes, communément appelées, en Ewé, agbantéto (porteuse de bagage), déambulent
dans le marché transportant les effets du tout venant. Elles sont souvent comparées a des anes.
Aussi mal vues et repérées pour leur vulnérabilité, les fillettes du marché sont-elles exposées
a toutes sortes d’exactions qu’elles doivent affronter seules sans espoir de protection. Elles
sont alors continuellement victimes de toutes sortes d’abus: coups et insultes des
commercants. Nombreuses sont celles qui finissent par tomber dans la prostitution, parfois

organisée.

104



Dans le but de lutter contre ce fléau, au Togo, en 2011, Terre des hommes®® a réalisé une
enquéte aupres de 1.208 enfants vivant dans I’enceinte du Grand Marché ou sous des abris, et
donc exposés a des conditions d’extréme vulnérabilité. Sur ce chiffre, la moiti¢ a moins de 14
ans et n’est pas scolarisée. 75% travaillent a temps complet et souvent en équipe, du fait qu’ils
ont une vie centrée sur le groupe.

Toujours est-il que dans la rue et au marché, le kpeji intégre une bande qui rassemble
d’autres gamins. Non seulement le groupe va lui permettre d’affronter plus facilement les
difficultés quotidiennes et de satisfaire aux besoins basiques, mais de compenser les carences
affectives de la majorité. Il est de I’évidence que tout enfant, pour son développement
harmonieux a besoin de se nourrir d’affection et de reconnaissance. Or, dans 1’espace qu’est
la rue, une image négative et dévalorisante de lui-méme lui est renvoyée. Ce qui est cause du
niveau bas d’estime de soi et d’une carence affective énorme. Face a ces difficultés

psychologiques, I’enfant adopte des comportements qui font de Iui un enfant dit sorcier.

2.2. LES "NAGIMBII" OU LES ENFANTS-SORCIERS

Certains enfants abandonnés a eux-mémes par leurs géniteurs, dont un nombre non
négligeable est le fruit de la maternité précoce, sont considérés comme nagimbii, en nawdum,
ou sorciers. Comment comprendre que 1’enfant, en nawdum kpima ou ancétre, qui est du rang
des vénérés, soit maltraité, violenté et accusé de sorcellerie ? Accuser quelqu’un de sorcier ne
semble pas quelque chose de nouveau, mais I'ampleur du phénomeéne coincide avec la crise
multiforme d’aujourd’hui. Ce qui est inquiétant, c¢’est surtout son déplacement des personnes
agées vers les enfants™. Longtemps, dans certaines traditions africaines, comme c’est le cas
sur toute la cote occidentale, et dans les pays des Grands Lacs®'’, les enfants dits sorciers
¢taient des cas rares. S’il advenait qu’il y en ait, ¢’est surtout ceux qui naissaient avec de
lourds handicaps physiques et qui étaient considérés comme des oiseaux de malheur.

L’Afrique contemporaine, compte parmi cette catégorie d’enfants ceux qui ont été
abandonnés par les leurs, soit a la naissance soit aprés. SOUCHIER, dans une étude, fait cas

d'une augmentation d'enfants accusés de sorcellerie, dans certaines parties de 1'Afrique de

208 "Togo: Les enfants du Grand Marché de Lomé: Trafic, abus et exploitation Togo", in:
http://www.tdh.ch/fr/news/togo-les-enfants-du-grand-marche-de-lome. Consulté, le 12.05.2013.

299 Cf. F. KIBWENGE EL-ESU, Les enfants-sorciers en Afrique. Perspectives théologiques, I'Harmattan, Paris
2008, 15.

210 ¢, Les autorités du Ghana, dans un communiqué sur BBC en Avril 2013, BBC, ont interdit formellement
les meurtres rituels d’enfants dits sorciers. http://www.slateafrique.com/192061/ghana-fin-meurtres-rituels-
enfants-sorciers. Consulté le 17-07-2013.
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1'Ouest et du Centre®!!

. Aussi, A.CIMPRIC souligne-t-il pour sa part, le fait qu'on ne nait pas
sorcier, mais qu'on le devient et 1’age varie entre 3 et 18 ans®'%,

Nous avons vu plus haut comment les adolescentes elles-mémes dépendantes, sont peu en
mesure de subvenir aux besoins de leurs enfants. Ce manque de prise en charge éducative de
ces enfants, la maltraitance subie les livrent a tous les maux de leur communauté. Ainsi
compte-t-on un nombre croissant d’enfants abandonnés. Il arrive qu’ils soient qualifiés de
sorciers, car ils sont tenus pour responsables d'une maladie, d’un deuil, d'un accident ou tout
simplement d’un état de pauvreté insoutenable. L'enfant en est alors considéré comme la
principale cause ; sans racines familiales, laissé a une éducation a la sauvette, il est accusé de
sorcellerie et devient rapidement le centre de violents conflits dans son milieu social.

Au demeurant, non-encore-né, I’enfant issu de maternité précoce est parfois déja un cas
social. Il parait bien difficile de concevoir la signification réelle de I’expression "enfant-cas
social", de comprendre combien elle est porteuse de souffrances. On peut dire de ces enfants,
comme 1’évéque South le disait en son temps : « Ils ne sont pas nés, mais damnés pour toute
leur existence »*'°. Evidement, les enfants partagent les conditions de vie difficiles de leur
mere. Ils vivront habituellement dans des milieux de pauvreté. Le faible niveau de ressources
et les difficultés de déplacement de la mere-adolescente feront en sorte que la vie de famille
sera essentiellement centrée dans la maison. L’isolement oblige les enfants a un enfermement

sur eux-mémes.

Ce phénomene des enfants-sorciers stigmatise les problémes que pose la maternité
adolescente en Afrique. Etre enfant de la rue ou enfant sorcier, ¢’est faire de la souffrance son
quotidien : faire I’expérience de la faim, dormir dans des lieux insalubres, devenir une victime
expiatoire. Cette catégorie d’enfants grandit sans aucun accompagnement, ni protection, ni
acces a I’éducation. Et pourtant, il devient adulte avant d’avoir été enfant. Toute dignité lui est
arrachée. C’est cette véritable énigme de la souffrance des enfants, des adolescentes, que nous
voudrions nous efforcer de résoudre au moyen d’une conscientisation des familles, de la

communauté.

I Cf. Dominique SOUCHIER, Rapport de 1’Unicef en 2010,
http://www.unicef.org/french/infobycountry/nigeria 55301.html. Consulté, le 23-03-2013.

22t "L'Afrique des enfants sorciers", in : Le débat, diffusée le 13/04/2013.
http://www.publicsenat.fr/vod/le-debat/l-afrique-des-enfants-sorciers/tobie-nathan,vincent-
hugeux,aleksandra-cimpric,pierre-jacquemot/129825. Consulté le 16-07-2013.

*13 Cf. G. BRABANT, William Booth : 1829-1912, fondateur de l'armée du salut. Un prophéte des temps
modernes, Ed. Altis, Paris 1948, 87.
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Ne faudrait-il pas modifier le regard que I’on porte sur les meres-adolescentes elles-mémes
et de surcroit sur leurs enfants, d’autant plus qu’ils sont des étres de dignité ? Ne faut-il pas se
retenir des considérations négatives dans lesquelles la société tend a les noyer ? Sans
¢ducation, les perspectives d’avenir de ces enfants sont limitées. Et pourtant ces enfants de la
rue et ces enfants sorciers d’aujourd’hui sont les adultes de demain.

Toutefois, soulignons que tous les enfants soeciers et ceux de la rue ne sont pas tous ceux

des adolescentes précocement meres.
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CONCLUSION DE LA PREMIERE PARTIE

Le tableau que nous venons de brosser laisse percevoir la délicate situation de nombre
d’adolescentes enceintes. Les causes en sont multiples. En voici un résumé en quelques
lignes.

De prime abord, les pratiques sexuelles débutent a un jeune age et sont accompagnées
d’une information déficiente ou d’une résistance des jeunes a la contraception, qu’elle soit
naturelle ou médicale.

Une autre cause réside dans le dysfonctionnement des relations familiales. Les
adolescentes se sentant isolées ou faisant 1’objet de peu d’attention choisissent, sans en
mesurer les conséquences, la grossesse comme un appel au secours dirigé vers la famille. Une
fagon d’attirer I’attention et d’amorcer un dialogue avec leurs parents, surtout le pére. En
manque d’affection aupres des siens, I’adolescente envisage 1’enfant comme un pdle affectif
stable, capable de combler des carences affectives.

Une cause opposée du méme phénomene de grossesse précoce se constate dans certaines
familles ou les jeunes sont au contraire hyper protégés. Dans ce cas, 1’absence d’appartenance
a un réseau de relations peut prédisposer a la maternité¢ une jeune fille a la recherche d’un
nouveau statut social. Dans certains milieux comme la capitale ou les grandes villes au Togo
par exemple, il n’est plus offert de rite de passage entre I’enfance et la vie adulte. Dans ce cas,
la grossesse exprime une volonté de changement, un désir de sortir de 1’adolescence pour
acquérir le statut de femme et se voir reconnaitre un statut social reconnu, comme celui de
mere.

Le tabou entourant la sexualit¢ ne permet guére aux adolescents de fréquenter des
structures de santé¢ et d’avoir des informations sur la reproduction, ce qui laisse ces
adolescents dans I’ignorance. Certaines mamans manquent d’information sur I’apparition des
reégles chez leurs filles. Cette absence de communication entre les meres et leurs filles sur la
sexualité est due surtout au fait que parfois la plupart des méres sont analphabétes ou
illettrées. Les conséquences qui découlent de ces multiples causes ont des impacts énormes.

Les divers témoignages recueillis prouvent 1’ardent désir de ces filles en situation de
grossesse de retrouver leur place au sein de la communauté civile et ecclésiale. Le plus
souvent accidentelle, mais parfois aussi secrétement encouragée par certains parents, la venue
d’un enfant bouscule toujours terriblement la vie de la jeune future maman. Ces adolescentes

vont devenir meres avant d'avoir été femmes. Certes, cette tache ne devrait pas les empécher
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d’étre membres a part entiere de leur communauté. L’adolescente-mere n’est-elle pas une
victime innocente de I’injustice sociale et comme nous le verrons par la suite, parfois, du
silence ecclésial? Au demeurant, comme Heyer le fait remarquer par rapport a la délinquance
juvénile’™®, dans le cas d’espéce, la société togolaise ne produirait-elle pas ses adolescentes
précocement enceintes?

Elle est isolée vis-a-vis des autres et face a elle-méme éjectée de son noyau d’age. Le
regard social I’écrase. Son état hypothéque son avenir.

Méme s’il est plus facile de détruire des atomes que des préjugés, comme le disait Einstein,
certaines adolescentes-meres font preuve de courage et d’abnégation dans leur situation. On
peut les qualifier de rares et courageuses filles du peuple qui savent combattre les préjugés et
les abus de toutes sortes et qui encouragent d’autres jeunes comme elles dans la revendication
incessante de leurs droits, contre 1’absolutisme et la tyrannie du regard social.

La conséquence de toutes ces manifestations adolescentes susmentionnées est la
dégradation des mceurs et des valeurs culturelles africaines d’une fagon générale. Il y va du
recul de 1’éthique dans la société togolaise au détriment de la progression scandaleuse et
effrayante de I’immoralité. Certes, I’espoir ne semble pas pour autant perdu. Pour freiner le
phénomene de la maternité précoce qui empoisonne la communauté adolescente, il appartient
a chaque togolais, en 1’occurrence les femmes togolaises, de prendre ses responsabilités et de
s’engager davantage dans 1’éducation des enfants. Car éduquer est le principal moyen pour le
retour de la morale collective afin de mettre fin au fléau des jeunes.

Une des conditions pour mieux s’investir est d’apprendre a se connaitre, a cerner soi-méme
ses différents traits de caractere pour éviter certaines erreurs des parents ou des prédécesseurs.
Socrate le disait déja: « Connais-toi toi-méme ». Seule 1’éducation parentale en maticre
d’éducation est la science qui permettra de réaliser cette célebre pensée. Car pour une
adolescente, étre enceinte ne devrait en soi étre ni une fatalité ni un malheur. Et méme si dans
les circonstances particulieres, la grossesse parait un échec, il importe de rappeler, comme le

. , . . . . 21
fait X. Thévenot, que « Dieu n’enferme jamais quelqu’un dans son échec»”".

214 R. HEYER, " Délinquants sexuels: ouvrir un chemin de libération", in: Bulletin périodique de

I’ Aumoénerie des prisons (FPF), n° 48, juin 2005, 20 ss.
1. THEVENOT, Repéres éthiques pour un monde nouveau, Ed. Salvator, Mulhouse 1989, 7.

109



DEUXIEME PARTIE

LA FEMME FACE AU PHENOMENE DE LA
MATERNITE ADOLESCENTES DANS
LA TRADITION NAWDA
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INTRODUCTION

Cette partie s’articule sur deux points. Le premier tente de situer la femme dans le milieu
socioculturel naturel. En effet, puisque nous prenons la femme nawda ancrée dans sa tradition
comme ¢tant éthiquement exemplaire, il nous faut commencer par dépeindre la large toile de
fond de I’anthropologie nawda. Autrement dit, il s'agit de rappeler les éléments saillants du
nida (=la personne humaine) et ses réalités existentielles : la femme nawda dans son "Sitz im
Leben". Le second point se propose de comprendre la responsabilité de la femme selon le
vécu nawda, afin d’appréhender 1’éthique que véhicule la tradition nawda pour 1’éducation de

la jeunesse en général et celle de I’adolescente mere en particulier.

CHAPITRE UN

LA FEMME NAWDA, UN "NIDA" DANS SON
"SITZ IM LEBEN"

Avant d’aborder et de saisir le nida dans ses méandres, il nous semble opportun de nous
pencher sur le milieu traditionnel nawda, car I’individu en dehors du milieu existentiel est une
chimere incompréhensible. D’une facon générale, 1’Africain est essentiellement un étre du
dehors, "I’homme de la terre". Une telle caractéristique s’explique par le fait que les nawdba
jusqu’a un passé récent sont essentiellement rurales : 90 % environ de sa population est le
travail de la terre. Elle est un des éléments fondamentaux du cosmos, et joue un rdéle dans la
survie matérielle, dans la naissance (mise sous terre du placenta), dans I’enterrement (enterrer
= semer), dans la thérapie (en cas de maladie, I’eau est versée par terre, signe de réveil des
ancétres pour qu’ils viennent au secours du souffrant). Le nawda est ainsi en symbiose avec
sa terre car d’elle lui vient toute la vie.

Il n’est ainsi pas aisé de comprendre ’homme et ses institutions indépendamment de son
terroir. La religion africaine faconnant ’homme, il garder un contact étroit avec le cosmos.

C’est ce qui explique le non isolement de I’ Africain de sa nature.
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D’ou I’effort dans le point I de décrire succinctement la vie traditionnelle nawda, dans les
espaces du Togo, avant de présenter la compréhension nawda de la personne humaine (le

Nida).

I. LA VIE TRADITIONNELLE NAWDA DANS LES ESPACES
DU TOGO

Un premier point présente ce que fut la vie nawda dans les espaces du Togo depuis
I’établissement des premieres communautés. Il convient ainsi de se pencher sur I’origine du
mot nawda et du peuple nawda, ainsi que sur I’organisation de ce dernier. L’objectif est de
faire ressortir que le peuple nawda est reconnu pour son sens du travail, son intelligence et sa

stabilité.

1. L'ORIGINE DU MOT NAWDA ET LE PEUPLE NAWDA

Chercher a connaitre 1’origine du mot nawda revient a rappeler toute l'importance du
travail de mémoire a I'égard d’un passé riche dont nous sommes aujourd’hui héritiers.
Le nawda désigne le mot et I’homme. Quelle philosophie véhicule le mot ? Et que dit le

mot du peuple ? Voila a quoi s’attele ce point.

1.1. LA LOCALISATION ET L'HISTOIRE DU PEUPLE NAWDA

21 . 21 .
et bien d’autres’'®, on pourrait retracer

Partant des travaux de Djassoa’'®, Wasungu
sommairement la localisation et I’histoire du peuple nawda de la maniére suivante.

Les Nawdba sont réparties en cinq grands cantons : Baga, Koka, Niamtougou, Siou et
Ténéga. Le sixieéme canton, celui de Pouda, est habité par des immigrés venus principalement
de Ténéga et de Siou. Selon des statistiques trés anciennes de 1981, les Nawdba constituent

une population de plus de cent onze mille individus. L’aridité des terres a été la cause de

218 Cf. €. G. DIASSOA, Esquisse théorique des pratiques thérapeutiques chez les Nawdeba du Nord Togo.
Contribution a 1'étude psychologique de la médecine traditionnelle en Afrique Noire, These de doctorat,
Rennes 1988, 17ss.

2T Cf. A. P. WASUNGU, Organisation sociale et politique des Nawdeba, Thése de Doctorat, Paris [s.n.]
1976. Voir aussi A. TUNIS, Die Nawdbd von Ténéga, Baessler-Archiv N.F. XXX V11, Berlin 1990, 303-424.
218 yoir, entre autres, I’intéressant travail de J-T. BALEGA ALANO, Le Christ et la médiation ancestrale dans
la conception religieuse des nawdeba du Togo. Approche christologique, Strasbourg, [s.n.] 1983.
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nombreuses émigrations vers le sud du Togo et le Ghana. Il nous est difficile de déterminer
avec exactitude le nombre de ceux qui parlent la langue nawda.

Il y a trés peu de littérature consacrée au groupe minoritaire nawda. Pourtant, souligne
Lainé, « I’observation des rites funéraires nawdba a révélé une large palette de particularités
structurales tout & fait remarquables »*'°.

Apres la conquéte coloniale et la pacification de I’Hinterland du Togo, les Allemands
procéderent a des études ethnologiques des peuples. Dans ce cadre, Leo Frobenius mena des
études sur les Nawdba®’. Selon celles-ci, les Nawdba ou les Palmbauern™' (paysans des
palmiers) sont un peuple bantu enclavé dans le Nord du Togo entouré des Lamba et des
Kabye®”?. Des études similaires furent effectudes par les nazis dans le cadre du plan de
création de leur empire colonial en Afrique tropicale et subsaharienne que J. B. Billy nomme

,Generalplan Zentralafrika“ (Plan Général d’Afrique Centrale) ** .

Des ethnologues
allemands trouvaient des différences entre les Nawdba et les Kabye. A ce sujet, 1’on peut lire
ce qui suit « Die Kabure und dhnlich die Losso gehoren zu den kriftigsten, ausdauerndsten
und willigsten Negerstimmen von Togo ». Ce qui signifie que les Kabure et leurs voisins les
Losso sont forts. Les Losso sont les plus endurants et les plus travailleurs des peuples negres
du Togo.

Toutefois, il est intéressant de noter qu’avec les Lamba, les Nawdba constituent le groupe
des Losso. Utilisée alors pour désigner I’ensemble des Nawdba et Lamba, ’appellation Losso
proviendrait d'une erreur administrative des premiers historiens et des premiers colons. Il
semble, selon J. Balega-Alano, que la généralisation de cette appellation revienne a

224
d

I’ethnologue Fr. Hupfeld™". Frobenius, a son tour, en vient a la méme équation. Il assimile les

Nawdba et les Lamba et méme une partie des Kabye en affirmant leur ressemblance du point

21 M. LAINE, "La différence sexuelle et sa mise en abime dans « I’entre-deux » du deuil : exemple de
I’imitatrice du défunt chez les Nawdba (Nord Togo)" Texte de communication présenté lors de la Journée
d’études « Le corps et ses genres. Les dimensions corporelles des différences sexuées », organisée a Paris
I, Ie 6 juin 2009. Consulté, le 01-12-2011. http://calenda.revues.org.

229 Voir I’explication de Wasungu sur le pluriel de Nawda, cf. P. A. B. WASUNGU, Organisation sociale et
politique des Nawdeba, Paris 1976; A. TUNIS : Die Nawdba von Ténéga, in: Baessler-Archiv N.F. XXXVIII,
Berlin 1990, S. 303-424; 0. F. METZGER, Unsere alte Kolonie Togo, Verlag J. Neumann, Neudamm 1941,
110.

! Le pays nawda a une palmeraie remarquable qui constitue une grande richesse. A cet effet, voir R.
CORNEVIN, Le Togo. Nation-Pilote, Collection Survol du Monde, N.E.L., Paris 1963, 47.

22 R. CORNEVIN, Le Togo, PUF, Paris 1973, vol.1, 25.

2§ B. BILLY, Musterkolonie des Rassenstaats. Togo in der kolonialpolitischen Propaganda und Planung
Deutschlands 1919-1943, 5H. Roll Verlag, Dettelbach 2011, 181 ss. L’expression ,,Generalplan
Zentralafrika® n’est pas officielle. Elle est de cet auteur. Il compare le plan colonial nazi pour I’ Afrique au
Generalplan Ost.

224 J.T. BALEGA ALANO, Le Christ et la médiation ancestrale dans la conception religieuse des nawdeba du
Togo. Approche christologique, Strasbourg, [s.n.] 1983, 3.
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de vue du caractére et du type nawda. 1l n’y a de dissemblance que linguistique®®. Avec la
génération actuelle, cette désignation prend une connotation de conciliation et d’unité par le
fait que les Nawdba et les Lamba habitent la méme préfecture par le pouvoir de la politique.
Ces ethnologues ont bien percu le caractére tres religieux et éducatif du Nawda. Les
Nawdba occupent la préfecture de Doufelgou, dans la région de Kara. Dourfelgou
littéralement signifie en nawdum « montagne blanche ». Cette signification ne semble pas
anodine. Elle traduit, sans doute, I’esprit de pureté¢ et de religiosité des habitants de la

préfecture et particulierement du peuple nawda de qui vient le nom.

1.2. LA COMPOSITION ETHNIQUE

L’origine du mot nawda reste assez énigmatique et controversée, en raison surtout de
I’absence des données historiques slires. D’entrée de jeu remarquons que selon M’Gbaouna
a la suite de Wasungu et de Djassoa, il n’existe guére une ethnie Losso mais plutdt une ethnie
Nawda.

Froelich soutenait déja la thése selon laquelle les nawdba seraient de souche gourma de
Nathabas. Car entre le XV° et le XVI® siécle, les Gourmas auraient conquis de nombreuses
tribus, entre autres, les Bassari et le pays losso. Cette conquéte est restée une assimilation
linguistique. Les classifications récentes montrent que le nawdum fait partie de la famille gur
ou voltaique®. Certaines accointances linguistiques laissent des indices de similitudes entre
le nawdum, le bassar, sous-groupe des langues Oti-Volta, et le moré. «les Nawdba
viendraient de l'ethnie Mossi de Haute-Volta [...] Les Nawdba seraient donc une ethnie

r \ r . ;22 . .
"étrangere" encerclée par l'ethnie Kabyé »*>’. Prenons 1’exemple de certaines expressions.

TABLEAU 2 : RESSEMBLANCE ENTRE LE NAWDUM-BASSAR-MORE

EXPRESSIONS BASSAR MORE NAWDUM RESSEMBLANCE

Pate Bissa Sag’bi Hagb’bi Bi

% Voir L. FROBENIUS, Und Afrika Sprache I. II. Unter den Unstriflichen Athiopien die Losso, Berlin 1912-

1913, 348-378.

2% Cf. G. MANESSY, "Langues voltaiques", in : G. MANESSY (dir), Les langues dans le monde ancien et
moderne, CNRS, Paris 1981, 101-116. Voir aussi, C. G. DJASSOA, Esquisse théorique des pratiques
thérapeutiques chez les Nawdeba du Nord Togo, Rennes 1988, 17ss ; A. P. WASUNGU, Organisation sociale
et politique des Nawdeba, Paris [s.n.] 1976. Voir aussi A. TUNIS, Die Nawdbd von Ténéga, Berlin 1990,
303-424.

2T Cf. C. G. DIASSOA, Esquisse théorique des pratiques thérapeutiques chez les Nawdeba du Nord Togo,
Rennes 1988, 17ss
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Eau N’yum Kom Nyalim m
Pluie Saga Saga Saga
Viens ! Da’n! Da’na ! Daetn
Viens Da’n ti di Da’n ti di
Manger ! Bisa Hag’bi
Boisson Dam Dam Dam Dam
locale

Ce tableau laisse percevoir une ressemblance entre les trois langues. Ce qui pourrait
confirmer la these selon laquelle les nawda auraient des origines mossi.

D’apres les recherches de J Balega-Alano, I’appellation nawda tire son origine du verbe
nawem, qui signifie marcher, se mettre en route, étre en mouvement. D’ou 1’expression
nakpanga niw : marcher vite, se presser, se hater. Ainsi, 1’exhortation niwni nakpanga yo !
Marchez vite, pressez-vous, donne 1’idée du substantif humain désignant celui qui marche,
nawrta. Le mot nawrta est devenu nawda pour signifier marcheur®®. Un étre en mouvement,
non statique, mais dynamique. Certes sans jamais oublier ses racines fondamentales.

Dans cette optique, d’apres certains Nawdba, le nawdum, tirerait son origine du verbe
"nawrum", qui signifie rester coller, s’attacher a sa culture, étre inteégre. L’allusion sans doute
au fait que le Nawda reste attaché a son sol et a I’éducation regcue. D’ou I’expression "nawdi a
nawri" : un collant collé, ce qui est signe de stabilité. Le nawda, loin de sa terre natale, se sent
toujours étranger. Parlant de chez lui, il dira Tikorgu: (Ti = notre et korgu = pays) ou kond’n
(origines ontologiques). Quand un nawda décéde en dehors du kond’n, son corps doit étre
ramen¢ aupres des siens. Faute de moyens, les cheveux et les ongles ou une autre partie du
corps sont coupés, conservés, pour le voyage de deuil plus tard. Le plutdt possible, la famille
ramene ces deux éléments fondamentaux : cheveux et ongles, que I'on enterre dans les
normes de la tradition.

En dépit de ces différentes hypotheses, les gens habitant Niamtougou, Koka, Baga, Ténéga
et Siou sont des nawdba ayant des origines plus ou moins divergentes selon I’histoire. Certes,
les mémes habitudes culturelles les caractérisent. Wasungu a le mérite d’avoir donné des

229

précisions sur I’histoire du peuple nawda, a la suite des premiers historiens du Togo™”". Tous

28 I_T. BALEGA ALANO, Le Christ et la médiation ancestrale dans la conception religieuse des nawdeba

du Togo, [s.n.] 1983, 4.
229 Cf. J.C. FROELICH, P. ALEXANDRE, R. CORVENIN, Les populations du Nord-Togo, PUF, Paris 1963.
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\ N . . 2
s’accordent a montrer que le peuple nawda est un peuple 2 multiples vocations™’. Tout en
émettant quelques réserves, on constate généralement le caractere foncierement religieux du

peuple nawda.

2. LE TRAVAIL COMME PEDAGOGIE

Si ’on admet que le travail est le « développement de I’intelligence et de la moralité »>',

le travail en pays nawda n’est moins un moyen qu’une finalité. Toute expression du travail,
qu’elle soit pratique ou théorique, conduit indubitablement le nawda a rechercher 1’excellence
dans tout ce qui lui est confié. Le travail peut alors étre assimilé aux qualités qui constituent
le nawda. Le but ultime de cette quéte du meilleur étant pour chacun de participer a son
niveau a I’harmonie de la communauté tridimensionnelle composée des vivants, des morts et
des non-encore-nés. Le travail alors est a comprendre non pas comme une corvée, mais
comme un compagnon permanent du candidat a I’humanité. Un ami fidéle, un pédagogue
avec qui I’on apprend a maitriser le reste de la nature et a trouver des reperes pour la vie. On
est ici loin de la perspective selon laquelle 'homme serait sujet du travail.

L’ approche nawda du travail que nous analysons rejoint plutdt la perspective du chrétienne
pour qui « le premier fondement de la valeur du travail est 'homme lui-méme, son sujet »**

La raison fondamentale de ce paragraphe sur le travail est de montrer comment le peuple
nawda éduque chaque individu de la communauté selon ses responsabilités.

La femme étant la premicre concernée dans I’éducation, il est indispensable de la former
au travail, ¢’est-a-dire lui donner la pédagogie qui lui servira a son tour. A cet effet, les filles,
entre autres, occupées, n’avaient pas besoin d’autres loisirs et donc n’étaient pas en quéte du
matériel pouvant faire entorse a leur identité de future mere. L’analyse du sens du travail chez

le peuple nawda laisse percevoir combien le travail est un outil pédagogique de grande valeur.

2.1. LE TRAVAIL COMME "TRADITION"

Le travail, maag'be, est per¢gu comme une tradition, une perpétuation, qui ne sert pas de
prime abord a produire en vue de satisfaire un besoin physiologique.
I1 est un bien existentiel pour 1’étre humain et son groupe. C’est I’action méme du nida sur

son milieu pour survivre. En tant qu’étre vivant, le nida agit sur son environnement pour

20 Cf. A. P. WASUNGU, Organisation sociale et politique des Nawdeba, Paris [s.n.] 1976, 33 ss.
21D, FAICK, Le travail. Anthropologie et politique - Essai sur Rousseau, Droz, Genéve 2009, 181.
232 JEAN-PAUL 11, Laborem Exercens, n°6.
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assurer son ¢quilibre. Mais pour y arriver, une énorme ¢nergie doit étre dépensée. Toutefois,
ce travail pénible, fatigant, n'est pas une punition infligée a I'homme. C’est plutot une source
de bonheur, d’épanouissement, de satisfaction, de plaisir. Il est alors fréquent d’accompagner
le travail de la musique.

L'idée d'un paradis terrestre ou tout poussait, ou le bonheur existait sans le travail de
I'homme est inexistant dans le systéme de pensée nawda. Dans la philosophie nawda, la vision
dégradante du travail est hors de question. Plutét, le travail a valeur d’anoblissement du
magibi éda = le faiseur de travail. L’action de faire attribue a ’homme un pouvoir qui
I’anoblit et devient objet d'admiration, d'envie et de jalousie. Le travail champétre est un
critere de clivage social en catégories de laborieux jouissant d'un prestige social et de
paresseux, objet de honte et de mépris. On comprend que pour le nawda, I'Ancétre soit venu
au monde avec d'instruments oratoires et des semences, symboles du travail agricole devenu
loi et valeur pour sa descendance. Les courantes interrogations : "A ko be"? = qu'est-ce qu'il
cultive? "A ¢ ben magbe?" = quel travail fait-il ? pour traduire: "Que fait-i1?". C’est le sérieux
dans le travail qui lui confére une certaine personnalité dans la communauté®>>. L’adulte est
celui qui connait les méandres du labeur. Aucun individu quel que soit son age ne peut s’y
dérober. C’est expliquer, comme souligné plus haut, I’initiation des jeunes filles au travail de
préparation de la boisson locale (dam).

Toutefois, s’il y a une richesse que les nawdba se transmettent de génération en génération,
c’est le sens du travail comme accomplissement de soi et de la communauté. La conscience
et, parfois la culpabilité le caractérisent. C’est ce que 1’on a pu constater au cours de I’histoire.
Pour illustration, visitons la période coloniale allemande, ou ce peuple Losso s’est fait
remarquer par son sens du travail.

La terre nawda (nawd’tanti ou nawd’korgu) une communauté de travail. De génération en
génération, on inculque le travail comme une des valeurs fondamentales pour 1’harmonie
sociale. Cette communauté exige ’entraide a travers des coopératives, le kpaturi. Celui-ci est
une forme de solidarité dans les travaux champétres. Il se fait par groupes d’ages et de sexes.
C’est le lieu par excellence d’émulation car la pression collective agit sur les mentalités et
fait prévaloir en chaque membre le sentiment de I’honneur. Cette solidarité ne peut dégénérer
en parasitisme social. Dés leur jeune age, il est inculqué aux enfants un adage qu’Ela traduit
clairement en ces termes : « Le parent le plus fidele de I’individu est sa propre main ». Une

facon de faire savoir a toute personne que c’est grace a son propre travail qu’il peut éviter des

3 Cf. C. G. DIASSOA, Esquisse théorique des pratiques thérapeutiques chez les Nawdeba du Nord Togo,
Rennes 1988, 31ss.
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humiliations, des critiques et des injures dans une société ou le parasitisme n’a pas droit de
cité. La sagesse africaine voudrait qu’on soit invité ou se sente étranger pendant deux jours.
Le troisiéme jour, il est de 1’obligation de 1’hote de "prendre la houe", c’est-a-dire s’associer
au travail de la maison. A cet effet, et a juste titre, remarque Sine, retenir un hote longtemps,

. . . . . 234
c’est lui donner I’impression qu’il est pris en otage™

. Dans le langage éthique, c’est une
fagon de porter atteinte a sa dignité de personne humaine pleine de potentialité. Le peuple
nawda est foncierement agricole. La houe pour le sarclage est destinée a la fille, la daba
(grande houe pour les labours qui demandent plus de forces physiques) est réservée au
garcon. Ce sont les premiers cadeaux qu’un parent offre a son enfant. En dehors du champ
collectif familial, chaque jeune homme a son "petit champ" : le kpambiga.

Des produits y sont récoltés ; 1’adolescent se prend en charge pour certains besoins de
loisir. Jusqu’a aujourd’hui, dans certains milieux ou I’école est considérée comme un luxe, ce
sont les jeunes qui subviennent a leurs besoins scolaires, grace a leur "petit champ". Déja a 8
ans, la fille est initiée a la préparation du dam (boisson locale a base du mil). C’est une
entreprise difficile. Pour les parents c’est un lieu d’initiation au courage et ’apprentissage de
la vie de femme. C’est une entreprise qui occupe énormément de temps et laisse peu de place
a toutes sortes de plaisirs, qui conduiraient, par exemple, a une "maternité abandon".

De ce fait, ’expression "je n’ai pas d’argent" a rarement droit de cité. La prononcer, c’est
la caractéristique des paresseux. Servir est le leitmotiv du conseil de tout parent a ses enfants.
Ainsi, les paroles de Rabindranath TAGORE trouve écho chez les nawdba pour qui le service
n’est souvent que joie, quand ce philosophe indien dit: « Je dormais et je révais que la vie
n’était que joie. Je m’éveillais et je vis que la vie c’était service. Je servis et je vis que le
service €tait une joie ».

Passarge qualifiait les Nawdba™ de peuples qui respirent la joie de vivre, trés autonomes,

bons travailleurs a qui ’on pouvait faire confiance. De plus, ils semblaient comprendre la

24 Cf. S.M. KaM, Tradition africaine de I'hospitalité et dialogue interreligieux. Réflexion théologique et
pastorale dans le contexte de I'Eglise-Famille de Dieu au Burkina Faso, Karthala, Paris 2011, 54.

3 Les Nawdba d’une intelligence et d’une subtilité sont appelés des Lontina., 11 fut un modele pour ses
voisins, les Kabiye, les Lamba. Des historiens pensent que ce rapprochement est & 1’origine de plusieurs
noms étrangers qu’on retrouvent chez les nawda. portent. Voila quelques exemples de noms a signification
kabuye: Kaliwa (il est sorti), Batandewa (mon ami vous étes beau, bon), Badjalawou (qu’ils restent dans la
forét), etc.

Une des caractéristiques du nawda reste la stabilité. Des I’enfance, il est éduqué au sens de I’écoute, qui
s’inscrit généralement dans deux visées : I'une thérapeutique, porte exclusivement sur le contexte de la
souffrance des autres, et 1’autre éducative est beaucoup plus globale. Le kpatuiri est le lieu
phénomélogique de I’écoute.

Plus orientés vers les sciences humaines, la littérature, les Nawdba ont grande capacité de transmission. Ce
qui peut sans doute expliquer I’important nombre de vocations religieuses.. En 2011 le Togo comptait 70
prétres sur 350 dans les diocéses du Togo, , plus de sont nawda. Pour les consacrés, il suffit de prendre le
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langue de son maitre, 1’allemand. Leurs femmes sont belles et trés pieuses. Leurs enfants sont

. . . , , 236 . , - X
respectueux, pas brutaux, aiment prier. Ils sont bien éduqués™. Ils prennent la vie au sérieux ;
il en va de méme dans leur travail, considéré comme le sel de la vie. Il parait que par leur
travail et leur sens religieux, les nawdba ont marqué les colons allemands. C’est ainsi qu’a
I’époque coloniale, quand ils eurent besoin de trouver de la main d’ceuvre pour la construction

du chemin de fer, le choix tomba, entre autres, sur le peuple nawda®’.

2.2. L'YAMOUR DU TRAVAIL

L’amour du travail habite le peuple Nawda. Cet amour du travail est sans doute, comme les
Allemands 1’avaient bien remarqué, I’ceuvre des nawdfogba (=femmes d'origine nawda).
Quoique pour éduquer un enfant, il faille tout un village. Tres solidaires dans le travail,
comme nous verrons par la suite, cet amour ne tient-il pas du fondement anthropologique du
travail qui est inculqué, d’une facon implicite, dés la petite enfance ? Chez la plupart des
peuples africains, remarque Bujo, le travail est pergu comme un moyen de croitre, d’achever
la création et de contribuer ainsi a développer ’humanité, a grandir dans la charité et la
dignité”*®. Ainsi le parasitisme et 1’oisiveté n’avaient pas le droit de cité. Un frére de famille
en hospitalité savait que son statut d’étranger ou du hurutia (I’homme de la route) s’arrétait
apres quelques jours.

Le temps de dissiper la fatigue et de se mettre au travail comme les membres de la famille.
L’idée, d’apres Bujo, est que la participation active fait de 1’individu une personne autonome.

S’il regoit et attend tout des autres, il est de son devoir d’€tre agent participatif et contributif

seul exemple de I’Institut des Sceurs de la Providence de Saint Paul. Sur les 99 religieuses, la moitie est
d’origine nawda. La conférence épiscopale du Togo compte trois évéques nawda. La plupart de ces
consacres nawda ceuvrent dans 1’éducation. Dans une méme famille, il est courant de trouver 4 a 5
enseignants sur 6 personnes.

26 Cf. S. PASSARGE, Tt 0go, in : H. MEYER, Das Deutsche Kolonialreich. Eine Landerkunde der deutschen
Schutzgebiete, Bibliographisches Institut, Leipzig und Wien 1910, pp. 3-128, ici 65.

7 Dans une étude, J. BILLY montre que selon le plan d’Hitler, les "peuples modéles" : les Nawdba et leurs
voisins Kabiye étaient chargés d’apprendre aux autres colonisés a travailler. Les Nawdba furent d’abord
envoyés au Sud, sur les chantiers du chemin de fer Cf. J. BILLY, Musterkolonie des Rassenstaats. Togo in
der kolonialpolitischen Propaganda und Planung Deutschlands 1919-1943, J.H. Roll Verlag, Dettelbach
2011, 183 et 262. Napo fait une étude intéressante sur ces régions d’immigration des Kaye et des Losso.
Pour cet historien togolais, 1’idée de déplacer les Kabiye et les Nawdba de leur berceau n’était pas
nouvelle. L’administration coloniale allemande les avait forcés a immigrer vers le sud. D’ou la naissance
de Tcharebaou, Dakrokonssou, Tomtalakopé, Wahala, que les Allemands n’hésitérent pas a nommer
"Nawdldnde ou kabyelossoldnde". Cf. Arch. Nat. Togo-Lomé. FF, Série B, Sous-Série 1 B. Cité par P. ALI-
NAPO, Le chemin du fer pour le Nord-Togo. Histoire inachevée, L’Harmattan, Paris 2006, 104. Aujourd’hui
encore, ces régions sont les premiers fournisseurs des produits d’exportations comme le coton. De
nombreuses villes, surtout la capitale, doivent & ces deux peuples nawda et Kabyée certains de leurs produits
vivriers.

% Cf. B. BUJO, "La dignité du travail dans I’Enseignement Social de I’Eglise et son impact sur le contexte
culturel africain”, in : Congo-Afrique LI™™ (51°™) Année (janvier 2012), n°461, 37-52, ici, 49.
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par son travail au sein de la communauté””’. D’autre part, les ancétres de la maison ne
peuvent veiller sur le hurutia tant que les Ancétres de la maison qui I’ont accompagné sont
encore la. Ceux-ci attendent de se rendre compte que le nanga (que 1’on traduit généralement
par ame) de leur hote a intégré la maison par sa participation active a la vie de la famille.

Fort malheureusement aujourd’hui, les Nawdba semblent avoir perdu ce sens. Toutefois, la
femme nawda quels que soient I’espace et le temps, tient encore a cet héritage traditionnel.
Non seulement, ¢’est un signe d’intégration totale dans la famille, mais aussi une expression
d’autonomie. Par I’enseignement des mythes, des symboles et de la catéchése (croyances
traditionnelles), la femme fait comprendre aux enfants le sens du travail, surtout du travail
bien fait. C’est pour cette raison qu’une personne « normale ne saurait se soustraire du travail,

car il situe chaque individu par rapport a son ancétre »*“°.

L’éducation de I’enfant en Afrique est le devoir de toute la communauté, comme I’exprime
un adage africain repris en espagnol : "Para educar a un niiio hace falta la tribu entera",
¢’est-a-dire I’éducation d’un enfant engage la responsabilité de toute une tribu®**.

Effectivement, 1’éducation de I’enfant embarque toute la tribu. Certes, la femme nawda est
bien consciente de son role de premiére enseignante de ses enfants. Etant plus en contact avec
les enfants, la femme se dévoue totalement a leur éducation. Celle-ci du genre féminin était
primordiale. Parfois sans trop savoir les raisons, les enfants en viennent a intégrer et a vivre
au quotidien ce qui leur est transmis.

Cette présentation du peuple nawda semble étre un panégyrique qui risque de faire
sombrer certains nawdba dans I’orgueil. Quel peuple pourrait a I’heure de la mondialisation se
croire modele des autres ? L’ « insolidarité », le nombre abondant de déscolarisation dans
certains milieux nawda ne sont-ils pas signes d’un relichement de 1’image tant exaltée ?

Essayons de comprendre 1’anthropologie du peuple nawda. Ceci permettra de mieux saisir

le sens de son éducation et comment le phénomene de la maternité précoce était freiné.

#% Cf. B.BUJO, "La dignité du travail dans I’Enseignement Social de 1’Eglise et son impact sur le contexte
culturel africain”, in : Congo-Afrique LI™™ (51°™) Année (janvier 2012), n°461, 37-52, ici, 50-51.

20 J-M. ELA, Travail et entreprise en Afrique. Les fondements sociaux de la réussite économique,
Karthala, Paris 2006, 236.

21 Cf. http://www.elmundo.es/elmundolibro/2004/10/27/no_ficcion/1098888962.html
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II. LA COMPREHENSION NAWDA DE LA PERSONNE
HUMAINE ("NIDA")

Qu’est-ce que le nida 2***

S’agit-il d’une unité monolithique, limitée au corps physique, ou
d’une multiplicité¢ en remous permanent au sein des tendances psychiques qui I’habitent ?
Est-il dynamique, statique, évolutif, achevé ou potentiel ? Quelles sont les forces qui
habitent le nida et qui sont en perpétuel mouvement en lui ? Le nida est-il renfermé sur lui-
méme ou est-il en relation avec les autres nidba (pluriel du nida), les vivants, les morts ou les
non-encore-nés, avec le monde de la nature ? La responsabilité en Afrique subsaharienne a
alors un double fondement anthropologique : 1’individu en lui-méme et I’individu en tant

qu’étre communautaire. H. BA s’est pos¢ les mémes questions par rapport au probléme de la

personne dans la tradition malienne®*’.
1. LE NIDA SUJET ET FINALITE DE LA RESPONSABILITE

Les Nawdba désignent par nida la personne. Parler de la conception du nida africain,
amene a réfléchir sur la vision africaine de ’homme, qui est particulierement positive. Le
. ' c o 244 g ) -
nida, 1'amegbeto, 1'eyu ou le muntu™" se comprennent comme projections d’une entité
spirituelle complexe et ouverte aux autres entités sans lesquelles il ne peut ni exister ni
survivre®®
Mais, comme sujet et objet de la pensée créatrice, le nida est d’une certaine manicre un
tout, et non pas seulement une partie. Le nida reste une entit¢ qui se comprend dans sa

globalité.

2 La conception nawda du Nida est a distinguer de celle juive. Dans le judaisme, le Nida est une loi qui

repose sur le principe selon lequel durant les saignements de régles toute relation est interdite. Alors, une
personne, la femme nida, est une personne qui est sujette a cette norme juive. Lire a cet effet Lévitique
15,19-24 ; 18,19 ; 20, 18-30. Cf. "Mikvé de Nida retardé ou avancé", http://www.massorti.com/Mikve-de-
Ni..., consulté le 14 -12-2012.

3 Cf. A. HAMPATE BA, "La notion de la personne en Afrique noire", in : La notion de la personne en
Afrique noire, Ed. CNRS, Paris 1973, 181-192, ici 182.

** Le nida, amegbeto (en ewe), eyu (en kabye) etc. faisant du grand groupe des bantu, I’expression bantu
(muntu) sera employé pour désigner les premicres expressions.

* E. MVENG, L art d’Afrique noire, 76 ss. Voir aussi F.-X. AKONO, " La personne, unité énergétique.
Comparaison de I’anthropologie de Mveng et de Hebga ", in : La communauté des Scolastiques Jésuites de
la Province de 1I’Afrique Occidentale. Faculté de Philosophie St Pierre Canisius Kinshasa, R.D.C, Peére
Engelbert Mveng, SJ : Un pionnier. Recueil d’hommages a I’occasion du dixieme anniversaire de sa mort
(ouvrage collectif), Ed. LOYOLA-CANIUS, Kinshasa, 2005, 63-71, ici, 68.
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1.1. LE NIDA EN LUI-MEME

De prime abord, signalons que dans la conception nawda on ne définit que des objets
extérieurs a I’homme. Or le nida n’est pas une chose. Il n’est donc sujet d’aucune définition.
Il n’y a jamais de nida qui serait sans identité, ni statut. On parlera d’un nawda (un nida
nawda), qui se nomme dissi, dito’n, dela, essowe, etc. Ce nida qui s’appelle dissi n’est pas un
croisement de plusieurs participations a des réalités générales (idées, matiere, etc.).

Dans la structure fondamentale africaine, en I’occurrence nawda, le nida est un étre vivant,
un et indivis**®, ¢’est-a-dire un tout indissociable dont I’unité prime sur la multiplicité, objet de
référence identifiable. Il est constitué d’éléments distincts non séparables qui le fait étre
semblable, méme dans le temps.

L’anthropologie africaine, que I’on peut mieux saisir a travers la notion de "mémeté", voit
dans I’étre humain un mystére d’unité (unité de corps et d’esprit) et de continuité*’. Wasungu
souligne qu’il s’agit d’une dualité et non d’un dualisme corps versus dme. De ce fait, selon, le
pionnier de reflexions anthroplogiques nawda, Djassoa, le nida est une substance unitaire, qui
favorise « une attitude continuiste et complémentariste »***. On est loin d’un dualisme
réductionniste qui voit deux éléments distincts ou séparés dans [’unique personne:
rationnel/irrationnel, réve/réalité, inactuel/actuel, imaginaire/réel, monde des symboles/monde
des étres.... sont pensées plus comme des dimensions significatives hiérarchisées que dans
leur aspect séparé "objectif" et analytique**’.

Cette vision vient confirmer la position de Djassoa. Pour lui, dans la constitution
polymorphe du nida, un des éléments vivants du cosmos est pergu comme un noyau = son
individualité a la fois matérielle = gbanu, immatérielle =liligu ; vital = nanéga, et défensif
kawatia. Cet individu est lié a son environnement qui le caractérise en deux dimensions
bipolaires : verticalité¢ divino-ancestrale. C’est elle qui termine son étre, et horizontalité
fondant son existence = biolignage et, son identit¢ = communauté élargie = haare ou

250
daanga™".

2 Cf. V. MULAGO, Théologie africaine et problémes connexes. Au fil des années (1956-1992), Karthala,
Paris 2007.; Voir également E. MVENG, Art Negre Art Chrétien ?, 25.

7P A B. WASUNGU, Organisation sociale et politique des Nawdba, Paris, 1976, 282-293, ici, 287 ; Voir
aussi C. G. DIASSOUA, La philosophie de I’homme chez le peuple Nawda, Conférence inédite, p.3 (donnée
au Grand séminaire St Gall de Ouidah).

% C. G. DIASSOA, Esquisse théorique des pratiques thérapeutiques, Rennes 1988, 30.

** A. 1. Sow, Psychiatrie dynamique Africaine, Payot, Paris 1977, 33.

2% Corps, partie du monde physique, est animé vie qui le différencie des éléments physiques purs. Il subit
des transformations cycliques (cycle biologique) propres aux étres vivants dans l'espace comme tout
élément du cosmos physique. Cf. C. G. DJASSOA, Esquisse théorique des pratiques thérapeutiques, Rennes
1988, 5.
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On trouve une similitude avec bien d’autres peuples d’Afrique. Dans la pensée kabye,
comme I’a décrit K. K. Folikpo™', cette entité immatérielle, /emv perceptible uniquement
grace au regard mystique, knav préexiste a 1’incarnation biologique et est formée par I’ame,
kaliza et le wayidu, le génie, c’est-a-dire celui de derriere. Le corps, tonv, est projeté dans le
monde biologique. Quant au /emv, il est entretenu par 1’énergie spirituelle, ciyam qui découle
de la vie de eyv (personne humaine). Ce gyv, nida ou muntu, est constitu¢ de tonv, ghanu,
cizubuzubu (apparence) et du /iligu, du muntumwine ('individu véritable). Il y a a la fois
I’apparence et la réalité d’un seul et méme étre. La premicre, visible, se désagrége a la mort,

22 A propos de 1’eschatologie du muntu, L.

tandis que la seconde, invisible, persiste au-dela
Kagabo constate que, pour A. Kagame, les deux composantes de I’individu (le corps et ’ame)
sont deux entités éternelles. Qui plus est, pendant que 1’ame continue son existence dans la
communauté des trépassés, c’est-a-dire les bazimu qui sont les hommes-vivants d’hier, le
corps, lui, survit dans celle des bazimu des hommes d’ici-bas®.

Cette vision du philosophe Kagame reste critiquable dans la mesure ou la conception
africaine ne connait pas de dichotomie entre I’ame et le corps. Comme le fait remarquer B.
Bujo, une représentation des morts sans une certaine dimension corporelle ne semble pas étre

% Cette vision de Bujo trouve sa preuve dans I’importance

percue dans la vision africaine
accordée a la vénération des morts et aux obseques en Afrique. Il y aurait alors une continuité
ininterrompue en dépit de tout changement. Certes, cette continuité est loin d’une quelconque
réincarnation, ou 1’on verrait déambuler une parenté¢ décédée depuis des années. D’ailleurs
I’anthropologie nawda ne parle pas des morts, mais des kparba (=ceux qui ne sont pas la).
L’ininterrompu du nida se traduit dans le quotidien, mais d’une facon invisible. Nous
I’analyserons dans la suite du travail.

Pour sa part, évoquant l'anthropologie des Bakongo, V. Mulago affirme que les Bakongo

sont des mfumu kutu (espéce de double ame). Ce qu’il convient de retenir, c’est que chez ce

peuple, il existe en I'homme trois éléments immuables : le nitu (corps), le menga (sang), qui

1K, K. FOLIKPO, "Rationalité Africaine dans la Médecine Africaine : Le Cas de la Poly-Thérapie en

milieu Kabiye", www.pyramidofyewe.org, Consulté, le 07-03-2011.

2 Cf. TSHIAMALENGA NTUMBA, La vision Ntu de 1’homme. Essai de philosophie linguistique et
anthropologique, in : CRA, vol. III, n° 14 (1973), 192.

23 L auteur se réfere a A. KAGAME, La philosophie bantu-rwandaise de [’étre, Bruxelles, 1956, 363-379.
Voir aussi idem "La place de Dieu et de I’homme dans la religion des bantu", in : C. R. A. 2 (1968), 213-
222 ;3 (1969), 5-11. Du méme auteur, Le fondement ultime de la morale bantu, in : Au cceur de I’ Afrique
Vol- V, Kinshasa 1969, 231-236. Se référer au résumé succinct de cette vision, chez L. KAGABO, "A.
Kagamé, Les traces d’une théologie africaine", in : B. BUJO /J. ILUNGA MUYA (éd.), La théologie africaine
au XxI° siecle. Quelques figures, Vol. II, Fribourg 2005, 13-45, ici 25.

24 Pour en savoir plus, se référer a I’intéressante étude de B, BUJO, Le christianisme et les religions
d’Afrique. Situation et perspectives du dialogue, in : M. DELGADO / B. T. VIVIANO (éd.), Le dialogue
interreligieux, Studia Friburgensia, Fribourg 2007, 117-146 ; ici, 123-124.
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contient le moyo (ame) et ces éléments ne leésent pas I'unité de 'homme. Ce dernier est alors la
substance unitaire de tous les actes qu’un étre effectue. Le muntu reste donc une unité, méme
apres sa mort apparente®,

Cependant, ces dimensions métaphysiques, a elles seules, ne font pas de ’individu une
personne humaine. L’individu a une similitude avec les autres hommes du fait de sa qualité
d’homme. Il n’est pas appréhendé¢ seulement en tant qu’étre humain.

Ainsi, pour se réaliser, 1’individu est-il renvoyé a la communauté et a son action dans la
communauté. Sa solidarité avec les autres est alors un principe fondamental de sa réalisation
et de son appartenance a la communauté. L’existence de I’individu ne serait alors pas
pleinement humaine si elle n’était pas aussi auteur et bénéficiaire d’une responsabilité
communautaire. Il est a noter que I’individu, comme le groupe, n’est pas seulement formé de
chair et de sang. Les hommes et les femmes sont ainsi égaux du fait de leur condition
humaine.

Le nida est un " tout-multiple ", un étre complexe, en ce sens qu’il est plus que le fruit
d’une rencontre. Identité immuable, le nida comme créature singuliére apparait comme une
unité multiple, mais indissociable, tant du point de vue biologique que du point de vue
individuel et communautaire. Cet état de « mémeté », reléverait de la dimension naturelle du
nida, de 1’état brut. Certes, cette identification dans le temps est une condition sine qua non
pour parler de I’identification personnelle. On ne peut alors penser 1’unicité¢ de la personne
sans prendre en compte la valeur fondamentale qui la fait étre. Cette valeur est sa dignité.
C’est celle-ci qui, prise en compte par le nida lui-méme et par les autres, les fait mutuellement
exister dans une relation du "b’na-mana" (= Toi-Moi). C’est un tout complet qui se suffit a

[ui-méme.

1.2. LE NIDA, LE ""B’NA-MANA"'

Dans la conception nawda, 1’émergence du nida singulier et sa réalisation comme personne
humaine ne sont pas une aventure solitaire, mais solidaire. Le nida se comprend par rapport
au b’na-t’na, c’est-a-dire le "Tu-Nous". Son existence et I’affirmation de son "nidalité" sont
alors liées a 1’ouverture a un autre nida que lui. Cette ouverture comme expression de
I’altérité s’exprime dans la relation du "b’na-mana", relation dont découle ontologiquement le
"Nous". En effet, le "b’na-mana" signifie Toi-Moi, en d’autres termes "Tu-Je". Dans la

conception nawda, tout comme dans presque toute 1I’Afrique au Sud du Sahara, le Tu et le Je

35 Cfv. MULAGO, La religion traditionnelle des Bantu et leur vision du monde, P. U. Z, Kinshasa 1973, 32.
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sont des ¢léments constitutifs du "Nous" communautaire. Ce "Nous" prime sur la relation du
"Toi-Moi" et constitue la base et la source du nida intégral.

Inéluctablement, on ne peut s’éprouver que dans la relation, c’est-a-dire dans
I’interdépendance entre deux subjectivités, intrinséquement ancrées dans la communauté.

D’ou le dialogue relationnel "b’na-mana-t’na" (= toi-moi-nous).

I1 s’ensuit alors que le dialogue reste le canal de cette expression relationnelle. Au coeur du
dialogue figure la rencontre entre deux é&tres souverains dont aucun ne cherche a
impressionner l'autre ni a 1'utiliser, car ils sont coordonnés par la communauté.

En effet, le nida n’est nida que parmi les nidba (personnes). Cet environnement
communautaire va permettre a 1’individu de s’épanouir. Car, celui-ci n’est jamais une

¢ Tout individu, dira E.

monade, une ile, un tout complet en soi qui vit suspendu dans le vide
Mveng, est un fragment, une partie de ’ensemble. Il est d’abord monade, puis une dyade
homme-femme et une triade pére-mere-enfant et finalement "foule". Il apparait donc comme
responsable et enfin comme foule, résumé des trois aspects. Sous cet angle de vue, la
"nidalisation" (personnalisation) apparait comme un processus dialectique qui va de la
monade 4 la dyade, puis a la triade, ¢’est-a-dire a 1’"ensemble triadique"**” C’est dans cette
triade solidaire qu’il devient foule, selon Mveng, et que 1’individu s’acheve. Cette articulation
trinaire prouve bien que I’homme en tant que monade est un projet qui doit se réaliser par les
autres. D’ou la nécessité de plonger ses racines dans la société humaine, qui est elle-méme
une humanité en miniature portant la totalité de I’histoire et la totalité¢ de I’espeéce. La dyade et
la triade mentionnées ci-dessus symbolisent la communauté qui se déploie sous un horizon de
pensée que l’on pourrait nommer le "b’na-mana-t’na-mana: "Je-Tu-Nous-Je". C’est le
"Mana -Avec" qui est la logique de la responsabilité. Le nida ne se réalise vraiment comme
nida subjectif qu’avec le b’na dans le t’na, le Je dans le Nous. Son devenir se situe alors dans
la croissance de ’altruisme. Le b 'na-mana et le mana, naissent et croissent solidairement 1’un
par I’autre. La connaissance de 1’autre par I’individu comme lui-méme est la seule condition
pour parvenir a briser sa solitude grice a la rencontre®*. Et comment en serait-il autrement ?
Je est toujours de 1’ordre du pluriel. Je est un Je + Je, une somme de Je généreux.

Dans cette optique, la sollicitude, qui est de I’ordre de la responsabilité se joue entre 1’un,

je, et ’autre, tu, dans une articulation communautaire. Pour qu’elle soit solide, guidée et

2% Cf. p. TEMPELS, La philosophie bantoue, Introduction et révision par A. J. SMET, Limete, Kinshasa 1979,
44 ; E. MVENG, L Afrique dans I’Eglise, 13.

T B MVENG, L Afrique dans I’Eglise, 13ss; Id. "Essai d'anthropologie négro-africaine", 232. Voir aussi M.
HEBGA, Emancipation d’Eglises sous tutelle. Essai sur 1’ére post missionnaire, P.A., Paris 1976, 137-138.
8 Cf. ¢.-M. LEROY, "Martin Buber, précurseur du personnalisme" in : ACP Pratique et recherche n° 1, 67-
72, ici 69.
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affermie, cette relation du "b’na-mana-t’'na-mana" doit s’enraciner dans la responsabilité
réciproque qui est le nceud méme de 1’altérité.

Au regard de cette analyse, le nida est vu en tant que projection d’une entité complexe une
et indivise. Sans trop verser dans une généralisation exagérée, on peut soutenir que presque
tous les différents milieux ouest-africains visités partagent les mémes valeurs ontologiques,
cognitives et spirituelles. Celles-ci constituent non seulement la "spécificité commune
africaine", mais aussi les solides fondements d’une responsabilité commune. Celle-ci
s’articule dans et par la communauté que ’anthropologie nawda désigne par le haar (=la

maison, la communauté au sens large).
2. LE NIDA, MEMBRE DE LA COMMUNAUTE (DA’ANGA)

Avant d’envisager toute analyse, il est indispensable de partir d’une description minimale
de la notion de communauté que nous choisissons de traduire en nawdum par haar et
da’anga. La communauté est a saisir ici dans le sens de la relationnalité¢ et de la
complémentarité®*’. Nous prenons bien soin, loin de tout dogmatisme, de ne lui donner qu’un
sens. La notion de communauté sera prise comme fondement de la responsabilité des femmes
face au phénomene de la maternité adolescente. Il s’agit, en 1’occurrence, d’une notion
complexe, que 1’on hésiterait a fixer dans une définition - toute définition étant en elle-méme
réductrice -. En fait, plus qu'une définition, il s’agira d’une description de la communauté

dans le sens nawda. Car, dans la rationalité africaine, on décrit plus qu’on ne définit.

2.1. LE SENS DE LA COMMUNAUTE : LE DA’ANGA

Toute personne humaine est circonscrite dans un espace donné : la communauté. Celle-ci
étant pour lui, le lieu idéal : le noceud de relations existentielles, d’accueil et de soutien
mutuel, d’éducation et de formation. La communauté®®, haar et da’anga sont deux réalités
ayant quelques nuances. Ainsi percue, la communauté se saisit au-dela de I’appartenance. Si

le haar reléve du grand ensemble, du public ou le masculin est plus mis en exergue, le

»% Cf. A. P. WASUNGU, Organisation sociale et politique des Nawdeba, Thése de Doctorat Université René
Descartes, Paris [s.n.] 1976, 73-74.

%0 Les travaux réalisés sur I’anthropologie nawda ont traduit le concept maison par Haare, qui signifie la
concession. La concession étant une unité résidentielle, en une famille étendue. Chaque famille ayant son
propre grenier. Ou ces familles forment des unités trés indépendantes. Les membres les plus dgés de ces
familles, qui se disent des kpalmba interviennent quand adviennent des différends entre concessions.
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da’anga est un laboratoire qui est minutieusement dirigé par la mére de la maison (haarenye)

et sous le controle bienveillant du pere de la maison (haaretsea).
2.1.1. La communauté comme " membralité "

Si ’on admet que I’individu en Afrique se comprend comme étant radicalement tourné
vers autrui, il se dégage alors ’idée de la fraternité, en nawdum zélim, (signifie littéralement
ce qui reste en commun dans la personne du méme clan, haare). Selon certains auteurs

africains cette fraternité est a désigner par le mot "membralité ". Celle-ci étant la
caractéristique de la personne humaine comme membre d’une communauté. L’Africain a
conscience d’étre un membre appui pour les autres®®'. Ce caractére "d’étre avec" fait que
I’individu africain dans son « ipséité » fondamentale apparait comme un et indivisible en
méme temps que nceud dynamique de relations avec autrui*®*. 11 s’agit de la trilogie africaine :
"des vivants, des morts et des non-encore-nés", ou les trois sont intrinsequement liés : les non-
encore-nés et les trépassés, les ancétres hic et nunc font partie de la famille intégrale et
ceuvrent, selon le mode qui leur est propre, pour le méme idéal. Comme nous le verrons, le
haar est le lieu de déploiement de la liberté individuelle dans un principe de co-responsabilité.
Or étant ontologiquement un étre de désir, un étre besogneux, 1'individu, ne peut trouver en
lui-méme ce qui comble son désir d’étre ; il ne peut le trouver que dans un autre.

Donc le désir humain est le désir de vivre avec l'autre. Ce désir, dont parle Ngimbi
Nseka®®®, est ainsi fait et ne se maintient comme désir proprement humain qu'en doublant son
besoin d'une invocation adressée a autrui. La vie est sans aucun doute une relation. Car vivre,
c’est finalement entrer en relation avec autrui. En Je, je suis en contact avec moi-méme, avec
les images des autres qui se reflétent en moi. Je reste relié a ceux qui sont vivants, qui sont
décédés et a ceux qui ne sont pas encore la, bref a toute la cohorte de 1’'univers dont la
présence m’habite a chaque instant. Il n'y a donc d'étre qu'intersubjectif ; esse est coesse, étre,
c'est co-étre qui s’articule dans un haar tricéphale. Dans le sillage de V. Mulago, un des
spécialistes de la Religion Africaine, I’on constate que la communauté « est le nceud des

relations et des échanges vitaux entre les ancétres et leurs descendants, la rencontre du monde

1 Cf. 0. BIMWENYI KWESHI, Discours théologique négro-africain. Probléme des fondements, P.A., Paris,
1981, 159; 599-600. Voir également O. BIMWENYI KWESHI, " Le Muntu a la lumiére de ses croyances en
I’au-dela ", in : C.R.A. 2 (1968), 73-94. Voir aussi W. M. C. PANU-MBENDELE, La " membralité" : Clé de
compréhension des systémes thérapeutiques africains,
http://ethesis.unifr.ch/theses/downloads.php?file=PanuMbendeleC.pdf, Consulté, le 15-03-06.

22 Cf. B. MVENG, L Afrique dans I’Eglise, 10.

% 1 NGIMBI NSEKA, Ethique et intersubjectivité. Essai sur les fondements philosophiques de la vie en
société, FCK, Kinshasa 2001, 43.

127



visible avec le monde invisible, le milieu vital, le récipient de la puissance »2 Elle "est le
centre d’unité". En elle peut se réalise une certaine unification et intégration des éléments du
Cosmos. Il ressort la place capitale de la communauté dans la possibilité de circulation de la
vie dans les éléments existant dans le monde. Au demeurant, la communauté en vient a étre
comme la seule possibilit¢ de rencontre entre le monde des visibles d’avec les ames
désincarnées. L’objectif est de modifier leurs influences vitales. Elle est indispensable pour
permettre a ’ancétre fondateur de s’associer toute sa descendance, afin que celle-ci survive et
s’épanouisse™®.

Compris comme une certaine organisation des relations qu’entretiennent des Nid 'neremba
entre eux et avec le monde des Kparba, et des Kpimba, le haar tricéphale se définit non par
une ressemblance mais par un triple partage, qui tient compte de chaque personne. Le principe
de la membralité, le télim oblige : au partage d’une méme vie : vie quotidienne ; ancétres,
espace, langue communs; méme des amis et des ennemis communs. Or, cette vie en
dénominateur commun implique un partage de la totalité¢ des spécificités. Ici, il y a une
valorisation communautaire, plus des spécificités que des similitudes ; les hiérarchies passent
avant 1’égalité. La complémentarité est privilégiée. Car la spécificité de chacun est nécessaire
a la vie des autres. Les difficultés inhérentes a la vie communautaire est portée alors par
chacun. Mais cela ne s’acquiert pas de soi. Tout au long de la vie, une éducation est

nécessaire. Et I’espace communauté en est propice.

2.1.2. La communauté comme lieu d’accueil, d’éducation et de formation

L’ensemble des nidba en relation avec b’na-mana-t’na, fogba et daba constitue le haar,
c’est-a-dire le da’anga. Celui-ci étant le lieu de formation et de socialisation des nidba, de la
prise de conscience de leurs devoirs les uns envers les autres. Comme nous le remarquerons,
I’existence oblige de constater que le lieu propice au nida pour réaliser plus aisément son
idéal n’est qu’au sein de son da’anga, avec le concours de ses semblables., La communauté
(le haar) devient alors le lieu a la fois de socialité et de sociabilité. La socialité du nida tient a
son appartenance au groupe nawda. Car c'est surtout a la grande concession (da'ng bermga)
que l'enfant participe, et apprend peu a peu son appartenance a un Ancétre qui serait source

de vie de tout le clan. C’est aussi ce groupe, régi par des normes, qui fait du nida un étre

2%y, MULAGO, Un visage africain du Christianisme. L union vitale bantu face a I’unité vitale ecclésiale,

P.A., Paris 1965, 206.
293y MULAGO, Un visage africain du Christianisme. L union vitale bantu face a I’unité vitale ecclésiale,
P.A., Paris 1965, 206-207.
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sociable, de relations intersubjectives. Cette organisation des nawdba est basée sur la
communauté comprise comme Gemeinschaft. Selon Toénnies, ce concept Gemeinschaft
coincide avec une construction sociale traditionnelle issue des liens familiaux, organiques. La
Gemeinschaft est a ne pas confondre avec la Gesellschaft (société), qui signifie société

.. , .. C g . 2
politique et représente une association d'individus .

La situation socio-culturelle et
I’anthropologie africaine permettent-t-elles de séparer la communauté de la société, selon la
perspective de Tonnies ?

Cette fraternité¢ familiale permet de vivre et d'exister. Certes, les nidba ne se sont jamais
contentés d'exister. Depuis la nuit des temps, le bindme « Je-Tu » s’est ingénié a bien vivre, a
vivre agréablement, voire douillettement. Or pour bien vivre, c'est-a-dire pour satisfaire le
mieux possible leurs désirs si variés, les nidba ont besoin d'une communauté mieux organisée,
méme si elle ne releve que de la temporalité. T. Balega-Alano I’a bien compris quand il écrit:
«tous les membres du haar Nawda, sont fréres et sceurs et surtout solidaires. Cette
importance vient surtout de la sécurité qu’elle apporte dans la sphére des nécessités de la vie
quotidienne »**”. Une des préoccupations majeures étant de donner une formation adéquate
aux nidba du haar.

A partir de cette réflexion, on peut convenir d’entendre par haar un groupe de personnes
qui partagent une méme charge, un bien, une ressource, une obligation ou une dette. Par
extension, le mot signifie un groupement d'individus qui ont des interactions continues (aspect
objectif) et qui partagent un intérét et un sens d'appartenance communs (aspect subjectif).
L’entité famille que le nawda désigne aussi par haar crée des conditions de I’existence de
I’homme, D’accueille a sa naissance, lui fournit les premiers éléments de sa subsistance,
I’initie au sens fondamental de la vie. Elle s’étend a la tribu, au clan. En d’autres termes, le
haar se présente comme susceptible de créer un climat propice a l’environnement de
I’individu, et est aussi indispensable a la protection de la vie.

Comme réalité éternelle, dynamique, la communauté se caractérise particulierement par la
responsabilité, le souci de promouvoir le bien individuel et social.

Le nida ne se définit donc pas dans 1’ordre de ’appartenance a telle famille, tel clan ou tel
haar, mais dans son engagement avec d’autres dans un projet commun, qui épanouit autant

les partenaires dans ’action que le ~aar dans son ensemble.

2% Cf. F. TONNIES, Communauté et société. Catégories fondamentales de la sociologie pure. Introduction et
traduction de J. Leif. Les Presses universitaires de France, Paris 1977, 286ss. Titre allemand original:
Gemeinschaft und Gesellschaft. Abhandlung des Communismus und Socialismus als empirische
Culturformen. Leipzig : Reisland 1887.

27 b, BALEGA-ALANO, Le Christ et la médiation ancestrale dans la conception religieuse des Nawdba du
Togo. Approche Christologique, Thése de doctorat, Strasbourg 1981, 8 3.
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La vie, comme qualit¢ fondamentale devant caractériser toute personne dans le sens de
"noblesse de cceur", reste alors un idéal que doit viser tout membre de la communauté pour
enrichir les autres. Effectivement, I’important est que le saar ne peut jouir d’une vie digne de
ce nom que si chaque membre fait de 1’autre un autre soi-méme. Il exprime clairement la
place de I'homme dans la communauté, celle du réle que jouent les nidba entre eux, celle des
relations qu’établit la communauté entre les individus. De toute évidence, la vie en
communauté est une nécessité¢ pour le nida. 11 est clair que si I’homme perd le secours de
l'organisation sociale, il ne meurt pas nécessairement. Certes il survivra, mais la nécessité
dont il est question ici est relative ou plutot conditionnelle d'une certaine forme de vie, « une

vie heureuse, convenable, équilibrée » que seule la communauté peut lui procurer.

Pour maintenir cette harmonie du haar et la protection de la vie de chaque membre, des
tabous et des interdits sont mis en place en tant que codes moraux. Mouelle le souligne fort
bien quand il montre que toute bonne relation entre les membres d'une communauté dépend
de la nature et de la qualité du contrat social qu'ils se sont octroyé. En plus de ce contrat doit
étre érigé un corps spirituel et moral en rapport avec la cosmogonie du peuple ; c'est lui qui

268

porte le corpus de traditions qui balise 1'ensemble des options de progres, d'avenir™ . Aucun

membre n’est, en principe, censé les ignorer.

Pour ce faire, le aar prend soin d’éduquer et de former ses membres, les fogba et les daba®,
de diverses manieres selon les responsabilités qui leur incomberont. De¢s lors, il apparait que
le haar n'est pas un rassemblement dii a un fait de hasard. Il est le lieu ou se constitue
I’essence méme de la personnalité africaine; le lieu ou les membres vivent une profonde
intersubjectivité par lien d’alliance qui se traduit par la responsabilité. Mveng affirme
constamment que la communauté doit étre pensée comme une totalité qui unifie tous les

membres dans une homogénéité®”.

2.1.3. La communauté "transethnique" et "transclanique"

La communauté "transethnique" et "transclanique" partage les principes de base de la

tradition, de la culture, et les concrétise de génération en génération. La communauté est alors

2% Cf. T. MOUELLE II, "Lecture anthropologique du rdle et de la place de la femme africaine dans la société
de I’antiquité a nos jours. Symboles et sens". Conférence donnée a Epinay Sur Seine, le 26 mars 2007,
http://mouelle2.blog.mongenie.com. Consulté le 18-10-2010.

2 Les fog’ba et les daa’ba (pluriel de foga et dawa. Le ba est le signe de pluriel dans la linguistique
nawda)

20 Cf. E. MVENG, L Afrique dans I’Eglise, 18.
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une partie de la structure sociale, en ce sens qu’elle constitue un €lément intermédiaire entre
I’individu ou la famille et la société plus globale. De ce fait, la communauté est le lieu
d’interdépendance dans la complémentarité. Elle suggére 1'idée d'une solidarité qui transcende
I’ethnie et le clan. Nous savons que les étres humains ont besoin d’un minimum de
communauté et que celle-ci a besoin d’un minimum de cohésion sociale. Aussi la
communauté est-elle toujours ouverte et n’existe que dans ’interaction de ses membres®’.
C’est la condition nécessaire a son propre devenir, a sa propre croissance, puisque chaque
individu en devenir contribue a la vie de la communauté®’>.

Il en résulte que la conception africaine s’oppose a 1’idée d’une société composite, d’ un
simple agrégat d’individus ou d’une collectivité, celle-ci se définissant comme un ensemble
d’individus poussés a former un groupe, avec comme seule unité la totalité du groupe.

Nous convenons, avec E. Sambou, qu’en Afrique, au Sud du Sahara, « la communauté est
un groupe social dont les membres se réclament d’un méme ancétre fondateur de leur
clan »*. Certes, plus qu’une simple relation de parenté, la communauté est la résultante de la
volonté d’une multitude d’hommes d’étre les uns avec les autres. Effectivement, une
conception holistique de la société est a privilégier. La raison en est que la communauté est
basée sur la relation entre ses membres : ¢’est la structure interne du groupe, plutdt que ses
effets extérieurs, qui importe. Remarquons que la communauté joue un role de garant et non
de gérant.

Ce qu'une personne est en mesure d'attendre de la communauté, c'est d'étre bien gouvernée
et « non administrée" parce que la communauté, selon l'ordre voulu par Dieu, est, comme
souligné plus haut, composée non pas de choses, mais d’hommes, doués de raison et de
volonté libre et, par la-méme, moralement responsables de leurs actes. Ce role de garant évite
a la communauté d’étre une gigantesque machine administrative ou le gouvernement des
hommes se substituerait a I'administration des choses.

Au regard de la fraternité, le #é/im, qui lie les individus, nous pouvons décrire la
communauté (haar) transethnique et transclanique. Dans ce sens, de la société, selon
Mujyinya, est a concevoir selon I’approche de Mujynya Nimisi, comme un ensemble
d’individus décidés a ceuvrer en concert pour atteindre certains objectifs « dont le plus

important est de rendre chaque membre heureux en mettant a sa disposition tout ce qu’il faut

*""K. GYEKYE, An Essay on African Philosophical Thought. The Akan Conceptual Scheme, Temple

University Press, Philadelphia *1995, 161-162.

*2B. Buio, Foundations of an African Ethic :Beyond the universal claims of Western Morality, The
Crossroad Publishing Company, New York, 2001, 85 ss.

23 B, SAMBOU, "Une voie réaliste pour l'ecclésiologie", in: Lumicre et Vie Lyon 1982, vol. 31,
1982, n°159, 29-41, ici 29.
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pour atteindre son idéal »*'*. Pour étre plus explicite, nous dirons que la communauté extra-
ethnique et clanique nous semble prendre ici le sens de société (Gesellschaff). La communauté
est alors semblable a un corps vivant dont tous les membres sont appelés a étre responsables
les uns des autres. La philosophie sous-jacente est que le nida est un étre social qui ne se
réalise pleinement que dans le couple "haar-niday.

Comprenons par-la que I’individu s’épanouit du fait qu’il est a la fois unique comme
personne et pleinement membre responsable de la communauté dans laquelle il vit. Celle-ci
est par 1a le cadre d’accueil et de formation institué en vue de la réalisation de 1’idéal
fondamental de chaque membre. Ainsi donc, comme le fait remarquer, Ntumba Kabela, a la
suite de Nange Kudita: « Dans la vie vécue, la communauté se comporte comme entité
responsable d’abord au niveau d’accueil, par ’effort d’éducation et d’intégration des
individus dans son sein »*>. C’est donc en tant que corps vivant que le haar peut coordonner
les intéréts des individus et permettre a ’ensemble, aux vivants, aux morts et aux non-encore-
nés, et méme au cosmos, de participer a la cohésion de leur milieu en rendant plus accessible
le bien commun de la communauté.

Les membres de la communauté des nidba vivants, neermba, ne peuvent subsister que par
le renforcement de la vie, le souci des uns et des autres.

La communauté n’est pourtant pas simplement constituée des vivants terrestres qui
s’occuperaient de la cohésion de la communauté. Elle tire aussi son origine de la vie de 1’au-

dela ou vivent les Ancétres®’®.

2.2. L’ INTERDEPENDANCE DANS LA COMMUNAUTE TRIDIMENSIONNELLE

« Les Africains pensent, prient et se réjouissent en commun, unis aux présents et aux

. 2 . o “\
absents, aux vivants et aux morts. »* . Cette affirmation de Deschamps traduit, a sa manieére,
l'interdépendance existant entre les membres d'une méme communauté constituée des vivants,

des morts et des non-encore-nés.

M N. . MUIYNYA, "Ethique et éducation", in Ethique et Société. Actes de la 3°™ Semaine Philosophique
de Kinshasa, du 3 au 7 avril 1978, Recherches Philosophiques Africaines, 5, Kinshasa 1980, 91-100, ici,
91.

*% Cf. NTUMBA Kabela Cici Kosakante, "Vie morale et responsabilité. Approche notionnelle de la
responsabilité morale selon le vécu traditionnel luba", in: Ethique et Société. Actes de la 3°™ Semaine
Philosophique de Kinshasa, du 3 au 7 avril 1978, R.P.A., 5, Kinshasa 1980, 225-237, ici 229. L’auteur sur
s’appuie NANGE KUDITA, Proces théorique d’une anthropologie bantu. De I’image de I’homme chez les
Ciokwe a travers leurs rites d’initiation, Mémoire de licence en PRA, FTCK, Kinshasa 1975, 228-229.

27 Cf. p. PIGNAN, Initiations africaines et pédagogie de la foi. Le mariage chrétien et le mariage
traditionnel Kabiye a la lumiére de l'enseignement du Concile Vatican II, Ed. Sogico, Paris 1988, 94.

27 Cf. H. DESCHAMPS, Les religions de [’Afrique Noire, Coll. "Que sais-je ?", PUF, Paris 1954, 35-45.

132



2.2.1. L’interdépendance entre les neremba (vivants)

Exister, c'est alors vivre avec les nidba, voire pour les nidba. Les actes et les engagements
de tout individu sont en référence constante aux autres. Il a besoin de conseil, d’appui et de
consolidation. Le nida les trouve dans les diverses relations qui constituent son existence.
Cela ne signifie pas, comme 1’écrit Joseph Thiam, que « l'explication de la conduite de
'Africain réside, dans la plupart des cas, dans l'effacement plus ou moins prononcé de
I’individu devant la collectivité. En effet, le Noir est moins une individualité qu'une relation a
son milieu social»”®. Pour sa part, Mveng soutient que s’assumer comme personne « c’est
s’assumer en tant que faisceau de relations interpersonnelles »*”°. C’est cette vision de la
personne humaine qui constitue le fondement des relations en Afrique. La personne n’est
alors pas une cellule, méme sociale, mais un sommet d’ou partent tous les chemins du
monde®®.

Selon nos investigations, chez les nawdba, le nida est constitué non seulement par
I’enchainement de sa lignée ascendante et descendante, désignée d’aprés Mulago par la

'

" participation vitale " basée sur la communauté de vie, mais aussi par la " participation-
communauté " de moyens existentiels. Ainsi, vivre, ¢’est toujours exister avec, vivre, étre,
exister avec autrui et avec autres, pour autrui et pour les autres. Cela s’explique par le fait
méme que « la vie est un tissu relationnel dans lequel les espaces privilégiés prennent la
forme d’une rencontre, d’un dialogue, d’un entretien »**'. Le nida, personne humaine, regoit
alors la vie de ses ascendants et a conscience que cette vie n’est possible que dans la mesure

ou elle se situe dans un contexte donné**

. Cela va sans dire que si I'étre individuel acquiert la
dignité d'un étre permanent, indestructible, c'est dans son union, sa relation a I’autre. Ad intra,
la personne est relationnelle, et ad extra, elle est ouverte aux autres®,

La vie en interpersonnalité s’imposant a ’homme, la relation qui le lie aux autres membres

s’inscrit dans une dimension de circularité, qui I’introduit nécessairement dans une solidarité :

78y, THIAM, " Du clan tribal & la communauté chrétienne ", in: A. ABBLE et alii, Des prétres noirs

s interrogent, 41-56, ici 42.

7 E. MVENG, " L’Art d’Afrique Noire. Liturgie cosmique et langage religieux ", in : BTA, 1(1979), 102-
103.

280 Cf. E. MOUNIER, L 'éveil de I’Afrique Noire, Ed. Petite Renaissance, Paris 2007, 41-42.

281 C.H. VALLATTON, La visite. Une ouverture vers I’essentiel, L'Harmattan, Paris 2002, 11.

2 Cf. V. MULAGO, Un visage africain du christianisme, 126.

* Cf. B. MVENG, L Afrique dans I’Eglise, 12-14; Voir également F-X. AKONO, "La personne, unité
énergétique. Comparaison de ’anthropologie de Mveng et de Hebga ", in : Pére Engelbert Mveng, SJ : Un
pionnier. Recueil d’hommages a l'occasion du dixieme anniversaire de sa mort, Ed. Loyola-Canisius,
Kinshasa, 2005, 63-71, ici, 70. Cf. aussi P. TEMPELS, La philosophie bantu. Ontologie et éthique, Présence
Africaine, Paris 1961, 34; M. HEBGA, Emcmcipation d’Eglises sous tutelle, 137-138.
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le "Je-Tu-Nous-Je" constitue une unité fondamentale. Dans cette circularité, 1’Africain ne
s’accomplit effectivement comme "Je" personnel qu’en étant responsable des autres membres
de la communauté®,

Dans ce sens, ’affirmation de Bujo nous parait justifiée. Pour cet éthicien, « When [...] an
individual is not in a position to live outside of community, then the same community must be
eager to promote and to support the interests of the individual. The clan community must not
destroy individual freedom, but must do everything to enable each one to have fullness of

lifen?®

. Nous comprenons par la qu’une personne n'est pas en mesure de vivre en dehors de la
communauté qui, elle, doit étre désireuse de favoriser et soutenir les intéréts de la personne,
afin de lui permettre d'avoir la plénitude de la vie, sans pour autant porter atteinte a la liberté
individuelle.

» Quelques illustrations

Partons de quelques exemples pour illustrer cette interdépendance entre les vivants dit
neermba.

Les Nawdba s’expriment comme suit : "Ma’nera niik’aa", mon existence est liée a vous. A
leur tour, les Sotho disent : "Motho ke motho ka batho ba babang" ou bien "Umuntu ngu
muntu nga Bantu". Les Barundi, quant a eux, soulignent : "Umuntu ni uwundi", la personne
humaine se fait par les autres®™. Ce phénoméne syntaxico-sémantique peut étre interprété
comme un indice matriciel du primat du "nous" sur le "toi-moi". Ce primat de la communauté
sur I'intersubjectivité, en nawdum par le felemeité (relation entre ceux qui partagent les
mémes racines ancestrales, ou qui communient au méme sacrifice); pour leur part,
Tshiamalenga le nomme en lingala bisoité et J. Kaputa atueité en kisonge®’. L’un et I’autre
termes sont dérivés de : telem, biso, et de atue. Toutes ces visions de relations se retrouvent
aussi dans le kiswabhili : "sisi-logie" et "mimi-logie". Ces expressions propre a Bujo dérivent
de "sisi", le nous et de "mimi", le moi-je, qui inclut "sisi", le nous et vice-versa. La dialectique

du "b’na-mana" (Je-Tu) développée dans le chapitre précédent va dans ce sens.

% Cf. B. MVENG, L Afrique dans I’Eglise, 12. Voir F. EBOUSSI BOULAGA, Christianisme sans fétiche, 145 ;
H. MAURIER, Philosophie de I’Afrique noire, 56.

B, BUJO, Afiican christian morality. At the age of inculturation, Ed. Paulines publications Africa,
Nairobi 1998, 97.

* Voir B. Buio, "Reasoning and Methodology African Ethics", in: J. KEENAN. (dir.), Catholic
Theological Ethics, past, present, and future. The Trento conference, Orbis Books, Maryknoll, N.Y 2011,
337 p. Bujo se référe aux Sotho et aux indications de M. W. DUBE, "I Am Because We Are". Giving
Primacy to African Indigenous Values in HIV § AIDS Prevention, in : M. F. MUROVE (ed.), African Ethics.
An Anthology of Comparative and Applied Ethics, University of KwaZulu-Natal 2009, 188-217, ici 212.
287 J KAPUTA LOTA, Identité africaine et occidentalité, Ed. L’Harmattan, Paris 2006, 74ss.
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Il en découle que sur lui-méme, sur son corps et son esprit, I’individu est souverain. N’est-
ce pas conforter I’idée qu’étre pleinement individu, c’est pouvoir disposer de soi, avoir sur soi
ce que J. Stuart Mill nomme un droit exclusif et que nul ne peut concurrencer ?** Si la
rationalité occidentale estime que ’homme est principalement ce qu’il a réussi a réaliser de
ses désirs, ou que ’homme est pleinement réalisé lorsqu’il ne désire plus rien, un proverbe
nawda dit: «nida bowa li da ridwu’le », littéralement : « ’homme est tout simplement
comme il a été engendré ». La vision cartésienne tend a considérer I’individu et la
communauté comme deux réalités distinctes. Le cogito cartésien ou le sujet transcendantal
kantien définit I’individu par sa séparation d’avec la société, et d’avec autrui. Propriétaire
privé de son soi, I’individu se fonde alors sur une identité univoque. Dans cette perspective,
fier de son "quant-a-soi métaphysique", I’individu voit dans le monde social un lieu ou des
volontés libres se croisent et s’accordent ou s’opposent. Ceci, Hegel le nomme "I’athéisme du
monde moral "***. Comme on peut le constater, la philosophie des lumiéres, valorise 1'individu
en tant qu'étre distinct, non soumis aux contraintes des groupes familiaux et sociaux qui
encadraient sa vie, et le protégeaient par des regles juridiques non-écrites.

Certes, on peut se poser cette question : I’homme se définit-il seulement par sa "conscience
libre", par le cogito ergo sum; ou par le cognati sumus, ergo sumus ?

Dans le contexte africain, le cogifo cartésien est a comprendre sous une forme plurielle
comme le fait J.-P. Sartre. Pour ce philosophe existentialiste, le cogifo n’est pas solitaire. 1l
s’accomplit sous le regard de 1’autre. L’autre, ici, représente la communauté formée de la
relation "Je-Tu-Nous". Le Je (I’ego) ne se saisit pas comme une conscience pure, isolée du
groupe. Il est conscience "de et pour". Dans le cogito, ’ego se saisit alors comme une double
existence, celle des autres en méme temps que la sienne. La communauté n’est pas un simple
décor pour une conscience individuelle. C’est plutot un lieu de relations complexes entre des
« cogitos » qui n’existent et ne se connaissent que les uns les autres. C’est une communauté
d’intersubjectivité, ou autrui est le médiateur indispensable entre moi et moi-méme.

Le "Je" se rend compte qu’il ne peut pas étre si les autres ne le reconnaissent comme tel.
L’autre est alors indispensable 2 mon existence®”’. Pour ce faire, I’obtention d’une quelconque

vérité sur moi passe nécessairement par 1’autre. Sartre renchérit en affirmant I’évidence de

8 J STUART MILL, De la liberté, trad. Dupont WHITE révisée par L. LENGLET, Gallimard, Paris 1990, 75.

29 Cf. G. W. F. HEGEL, Les Principes de la philosophie du droit, trad. A. Kaan, Gallimard, Paris 1940, 125.
*0 I.P. SARTRE, L Existentialisme est un humanisme, présentation et notes par Arlette Elkaim-Sartre,
Gallimard 1996, 27ss.

135



I’existence et la certitude d’autrui pour nous. Ainsi donc, aucun optimisme ne saurait faire
cesser ce qu’il qualifie de scandale de la pluralité des consciences® .

Dans ses études, B. Bujo fait également remarquer le non-déterminisme de I’individualité
humaine par le seul cogito ergo sum cartésien (le " je pense donc je suis "), qui équivaudrait a
une absence de lien social. La personne humaine se caractérise alors par le cognati sumus,
ergo sumus : " nous sommes parenté, donc nous sommes ". Le déterminant de 1’individu,
c’est avant tout le faisceau de parentés®”. La vie commune peut aussi se résumer dans les
mots de John Mbiti : « I am because we are, since we are, I am too ». L'individualisme n'est
pas possible parce que tout le monde vit pour les autres. Les enfants, dans le sens plus large,
appartiennent a la communauté entiére et, donc, ils ne souffriront pas de la faim*”.

L’individu est parenté, c’est pourquoi il existe par les autres; les autres existent par lui et,
finalement, tous existent les uns par les autres®*. Il se dégage le fait que la personne humaine
revét des le début de son existence « un état d’humanité essentiellement bon au travers duquel
elle acquiert son épanouissement en harmonie avec le cosmos et la société dans lesquels elle
s’insére »**°. Toutefois, la parenté va au-dela de celle du sang : elle inclut 1’appartenance
ethnique, clanique ou familiale, mais aussi celle des alliances. L’ origine purement biologique
n’est alors pas le seul critére pour devenir parent.

Ainsi donc, comme perspective éthique, ce principe signifie ’effort de découvrir et de
promouvoir dans toute personne un reflet du Transcendant, en tenant moins compte de son
origine familiale, clanique, ethnique, raciale®”.

On comprend alors, comme le précise Mulago, que le fait de naitre dans une communauté
plonge I’individu dans un courant vital spécifique, change « ontiquement » tout I’étre et
I’incite a vivre selon cette communauté. Du fait de la consanguinité, la vie est commune et les

intéréts communs : « Chaque membre est une partie dans le tout qui est la famille, le clan,

21 J.P. SARTRE, L’étre et le néant. Essai d’ontologie phénoménologique, Gallimard, Paris 1979, 289.
L’auteur reprend la méme réflexion dans son ceuvre L 'Existentialisme est un humanisme, présentation et
notes par Arlette Elkaim-Sartre, Gallimard, 1996, 31.

2 Cf. B. Buio, Wider den Universalanspruch westlicher Moral. Grundlagen afrikanischer Ethik,
Quaestiones disputatae 182, Freiburg Br. et al. 2000, 121-127ss.

3 J. BRYSON ARTHUR, Theology of sexuality & mariage, Published by Uzima Press, Kenya, Nairobi 2001,
43.

% A noter cependant que Descartes affirme :Cogito ergo sum : I’existence de ’homme n’est liée qu’a sa
pensée, il nous semble tout de méme qu’il ne veut séparer ’homme de sa communauté. C’est plutdt une
preuve de I’individu pensant. Je pense donc je suis. Nous sommes la dans un rationalisme pur.

3y NECKEBROUCK, Le onziéme commandement. Etiologie d’une église indépendante au pied du mont
Kenya, Nouvelle Revue de science missionnaire, Fribourg 1978, 67

% Voir TSHIAMALENGA-NTUMBA, Afrikanische Philosophie. Zum origindren Vertrauen des afrikanischen
Menschen, in: A. MUTOMBO-MWANA & E.-R. Mbaya (éd.), Eglise et droits de la société africaine,
Mbujimayi 1995, 109-120, ici 112. Cité par B. Buio, Wider den Universalanspruch westlicher Moral, 90
note 69. Aussi B. Bujo, Introduction a la Théologie africaine, 93 note 182 et 130 note 260.
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. . 2 .o . .. . . A
Iethnie, la tribu »*°”. Ainsi donc, ¢’est un devoir qui incombe a chaque nida d’accroitre et de
pérenniser la vie. Mulago en vient a conclure que tous, participant a la méme source vitale,

in

forment une unité "ontale" et sont dits Un. Chez les nawdba on dira ayen’a (nawdum), deka
(ewe), kuY'um (kabye).

L’intégration biologique du nida n’est pas suffisante, il faut surtout son intégration dans le
haar. D’ou la nécessité de vivre une profonde intersubjectivité par le lien de la responsabilité

réciproque entre le b 'na, le mana et le tina, la trilogie relationnelle.

2.2.2. L’interdépendance entre les neermba et les kpaarba (vivants et
morts)

Les kpaarba, encore appelés les kpiilmba (les morts), les neermba sont en continuelle
interaction avec les défunts, parmi lesquels sont les ancétres de sexe masculin ou

féminin(nidbudbaa : fog ’brima ou dakpema®®

. Dans I’ontologie africaine, les morts sont les
vivants par excellence. La mort n’est pas synonyme de cessation de vie ou de nette séparation
d’avec les membres vivant ici-bas. La vie continue aprés elle?”’. La mort est alors 1’un des
poles de I’existence humaine. On la désigne par des expressions comme : "il est passé, il nous
a laissés, il est parti, il est rentré"". C’est le bon trépassé qui rentre dans le village proche de

celui dans lequel se trouvent les vivants®"'.

D’ou D’interdépendance entre les vivants
(neermba) et certains morts (kpaarba) qui sont des bons ancétres (nidbudbaa).

Qui sont les ancétres féminins (fog kpaarba) ? Ce sont les femmes qui sont 1a : mortes ou
vivantes, rien n’est précis. Certes, on ne les voit pas, on ne les touche pas physiquement. Mais
leur présence surnaturelle dans la communauté est indispensable. Dans la mentalité¢ nawda,
I’ancétre est source de vie, puissance et générosité de vie. Il est le garant de la perpétuation du
clan ou de l’ethnie. Son sang, de génération en génération, coule dans les veines de sa

descendance et engage celle-ci a une responsabilité réciproque. Par exemple, dans la tradition

luba, trés proche de la tradition nawda, I’ancétre féminin est érigé au rang d’une divinité. A la

27 Cf. v. MULAGO, Théologie africaine et problémes connexes, L’Harmattan, Paris 2004, 105.

8 La littérature & ce sujet est abondante. Nous nous bornons & ne citer que quelques études. B. BUIO, " Nos
ancétres, ces saints inconnus ",in : Bulletin de Théologie Africaine,1(1979), 165-178 ; id., «La dimension
sociopolitique de la christologie africaine » in: F. KABASELE, J. DORE, R. LUNEAU (dir.) Chemins de la
christologie africaine, nouvelle édition, revue et complétée, collection « Jésus et Jésus-Christ n° 25 »,
Desclée, Paris, 2001, 335-347. Se référer également a son ouvrage, L introduction a la théologie africaine,
Academic Press, Fribourg 2008. C. NYAMITI, " The Church as Christ’s Ancestral Mediation: An Essay on
African Ecclesiology ", in: J.N.K. MUGAMBI ET L. MAGESA (ed.), The Church in African Christianity.
Innovative Essays in Ecclesiology, Nairobi 1990, 169.

2% Cf. J. VAN WING, Etudes Bakongo. Ed. Desclée de Brouwer *1959, 250-252, 308-344.

39 Cf. J. MBITI, Religions et philosophie africaines, 165.

et L. MPONGO, Nos ancétres dans ['aujourd hui du Christ, 24.
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mort de la grand-mere, en signe de sa présence permanente, un arbre, Tshikusu-kusu, est
planté dans la grande cour de la famille. Cette grand-mere joue un role central dans la vie de
la communauté. Pour obtenir sa protection et son intercession aupres de Vidye-
Shakapanga (Dieu Créateur), Kitobo kya Vidye (une prétresse) lui confére régulierement des
sacrifices et libations. Quand la famine et la délation menacent, par exemple, la survie de la
communauté, les hommes font spontanément appel aux femmes pour venir conjurer le
mauvais sort et restaurer ’équilibre social’*.

D’une facon générale, B. Bujo qualifie d’Ancétres les morts qui ont mené une vie
vertueuse et qui, apres la mort, se trouvent dans le village de la félicité. Ils demeurent les
intermédiaires entre Dieu et les hommes, modeles et garants de la vie morale de la

7303

communauté” . Effectivement, ils jouent un réle trés important, comparable selon Ngoma

304 Les saints sont

Musao-Ma-Kashala, a celui que jouent les saints dans I’Eglise catholique
couronnés dans le ciel, y forment I’Eglise triomphante, toujours unie aux deux autres parties
de I’Eglise, a celle qui milite et a celle qui souffre, par le lien de la charité. Ces saints ont été
ici-bas des exemples, ils sont dans le ciel des protecteurs. Ils sont aprés I’incarnation du Fils
de Dieu le chef-d’ceuvre de cette divine industrie de la miséricorde qui prodigue aux hommes
tous les moyens de gagner le ciel et qui veut les y tirer.

L’on objectera de faire une comparaison inadaptée. Certes, la sainteté ne nous semble pas
un privilege d’une religion donnée. Comme les saints, les nidbuda meénent une vie
transformée et parce qu’ils ne sont plus visibles aux yeux de tous, ces morts-vivants sont
considérés comme des absents physiques dans la communauté des vivants (neermba) ou la
maison des vivants (les neermba haar). Ceux-ci étant des vivants ou la maison des vivants.

De¢s lors, cette communauté des vivants reconnait leur présence invisible et opérationnelle.
Pour avoir une quelconque faveur, leur accord et leur intercession sont indispensables.
L’ultime stade de la construction du nida se réalise apres les funérailles (/iga). 11 se fait
quelques années apres le déces, suivant qu’on est femme (4 ans) ou homme (3 ans). C’est
apres cette cérémonie que le mort accede au statut d’ancétre qui joue un réle déterminant dans
la communauté. IIs sont 1a et veillent sur la famille, le clan, I’ethnie. Ils sont la source de vie

et le gage de I'unité de tous. Par les ancétres, sans distinction de sexe, d’ethnie et de langue,

92 MUSAO-MAKASHALA Ngoma, "Le rdle religieux et civilisateur de la femme luba", in: La civilisation de
la femme dans la tradition africaine. Colloque d’Abidjan 3-8 juillet 1972, P.A., 75-91.

% Cf. B. Buio, Der afrikanische Ahnenkult, 295-297; id., die Christologischen Grundlagen einer
afrikanischen Ethik 226 ss; Repris de J. ILUNGA-MUYA, dans Théologie africaine au 21 ¢ S., 115, note 58;
F. Kabasele-Lumbala, A/liances avec le Christ en Afrique, Athénes, 1987, 287.

3% Cf. Ngoma Musao-Ma-Kashala, "Le role religieux et civilisateur de la femme Luba", in : La civilisation
de la femme dans la tradition africaine. Colloque d’Abidjan 3-8 juillet 1972, P.A., 75-90, ici, 78.
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nous appartenons a la méme famille. Cette unité réalisée transforme toute la vie et resserre les
liens entre les membres. Dans la méme famille, ce qui compte, c’est le renforcement de la vie
des uns par les autres, 1’attention, I’amour fraternel et le souci du bonheur de tous. Le style de
vie, les gestes et surtout les paroles des ancétres deviennent des références incontestables en
tant que sources inspiratrices pour la vie des descendants. Leurs actions sont englobantes en
vue de la cohésion sociale. C’est pourquoi les descendants, au nom des ancétres, ont un devoir
réciproque.

A Poccasion des grands événements : mariage, naissance, rites d’initiation, deuil, des
honneurs sont réservés aux ancétres.

Il s’agit du culte des Ancétres : "ancestrisme"’"

qui constitue I’aspect fondamental de la
religion traditionnelle. M.v. Tsangu, dans une étude systématique, est arrivée a la conclusion
selon laquelle I’"ancestrisme" « représente le noyau ou le foyer des autres manifestations
culturelles de toute 1’ Afrique »**°. Ce culte est accompagné de divers rites sacrificiels et varie
selon les milieux. Toutefois, il demeure identique dans les procédures essentielles. Par
exemple, aussi bien chez les Nawdba que chez les Banyarwanda®®’, au moment du repas, on
ne manque pas de servir aux ancétres ne serait-ce que quelques miettes par terre. La quantité
importe peu. Pour le peuple du Rwanda ancien, c’est de I’ombre des aliments que se
nourrissent les ancétres’*®. Un étranger qui arrivait chez le nawda, naturellement, a
I’improviste, avait droit au repas des ancétres. Ce sont des gestes qui montrent qu’ils ne
quittent jamais définitivement. Mais le lieu ou ils vont n’est guére déterminé. Les Nawdba
pensent que les kpaarba sont dans la forét non loin du village. Par exemple, la famille Kaliwa
est tenue chaque année de se rendre dans le T kumragun, "notre maison de mort-vivant" pour
rendre visite a son pére jumeau. Il est avec le clan Babaténa.

Il faut se rendre chez lui, dans la forét mystique, ou I’on entend des voix angéliques. De

méme, pour les Mendelé du Sierra Léone, 1’organisation de la communauté des morts est

35 Cf. L.V. THOMAS / R. LUNEAU, Les religions d’Afrique Noire, Fayard, Paris 1969, 269. Nous nous
rallions ici a la position de M.v. Tsangu a propos de I’"ancestrisme". Pour elle, le vocable inexact
d’animisme a été popularisé par les analystes de la culture africaine. Le concept d’"ancestrisme" semble
plus approprié pour désigner « une religion ou les Ancétres jouent un réle de tout premier plan, comme le
Christ dans le christianisme » cf. M.V. TSANGU MAKUMBA, Pour une introduction a I’africanologie. Une
contribution a la psychologie culturelle de la néo africanité, Ed. UFS, Fribourg, 1994, 57.

% Cf. MLV. TSANGU MAKUMBA, Pour une introduction a [’africanologie. Une contribution a la
psychologie culturelle de la néo africanité, Ed. UFS, Fribourg, 1994, 58.

97 C’est une pratique qui est bien d’actualité. La terre joue ici le role du ventre maternel. Certes, elle nous
parait absurde et critique. A une personne que 1’on honore, comment lui servir a manger par terre, ou dans
certains cas ne lui permettre que de se contenter des odeurs.

%% Cf. L. LAEGER, Le Rwanda ancien, Namur 1939, 200-202.
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similaire a celle des vivants. Selon H. Deschamps, chez les Ewe, les morts-vivants résident
sous la terre ou dans le soleil’””. Les Ewe ont presque la méme conception que les Nawdba.

Toutefois, il n’y a pas une connaissance exacte du lieu ou habitent les kpaarba. Dans ce
sens, Mukena Katayi argue que la localisation de ceux que I’on nomme des morts-vivants
« échappera toujours a la raison humaine, comme c’est le cas du ciel, du purgatoire et de
I’enfer dans le christianisme »°'°.

Toujours est-il que les morts-vivants séjournent dans leur village et restent étroitement en
relation avec les membres de leur clan. Les kpaarba sont la exclusivement, avec pour objectif
d’augmenter la vie dans les deux communautés "partielles".

De ce fait, ils sont moralement responsables vis-a-vis des hommes, car leur statut de
garants et intendants les oblige en conscience, non seulement de propager cette vie chez les
bantu, mais de la protéger et de la renforcer’''. Le centre de cette responsabilité morale, c’est
la vie. Cette vie, réalité¢ fondamentale de la primoparenté, est une force qui se déploie dans la
communauté tricéphale. Rien ne peut mettre un terme au lien de parenté entre tous les étres.
Mulago souligne que les bazimu, c’est-a-dire les kpaarba, voltigent et voient tout ce qui se
passe sur terre’ . Le poéte Sénégalais Birago Diop le traduit dans son poéme. Nous croyons
que malgré sa longueur, cet extrait nous permettra de mieux saisir I’idée des "morts-vivants"
qui forment communauté avec les vivants et les non-encore-nés.

« Ceux qui sont morts ne sont jamais partis :

Ils sont dans I’ombre qui s’éclaire

Et dans I’ombre qui s’épaissit.

Les Morts ne sont pas sous la Terre :

Ils sont dans I’ Arbre qui frémit,

Ils sont dans le Bois qui gémit,

Ils sont dans I’eau qui coule,

Ils sont dans I’eau qui dort,

Ils sont dans la Case, ils sont dans la Foule :

313
Les Morts ne sont pas morts™ .

3% 1. DESCHAMPS, Les religions de I’ Afrique Noire, PUF, Paris 1970, 12-13.

319 A. V. MUKENA KATAYI, Dialogue avec la religion traditionnelle africaine, Ed. L’Harmattan, Paris 2007,
86.
S E MUJYNYA, "Le mal et le fondement dernier de la morale chez les Bantu interlacustres", in : CRA,
3(1969) 65 ; Voir également NGINDU MUSHETE, "Propos et probleme concernant le culte des morts chez les
Baluba du Kasai", in : CRA, 3(1969), 97-98.

312 Cf. v. MULAGO, La religion traditionnelle des bantu et leur vision du monde, Ed. Bibliothéque du
Centre des Religions Africaines, Kinshasa 21980, 45.

313 BIRAGO DIOP, Le souffle des ancétres (du Recueil Leurres et Lueurs), Ed P.A., Paris1960, 64.
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La continuité de la vie qui ne connait pas de limite est ainsi exprimée. La mort n’est
qu’une phase liminale, un temps qui marque le passage a une autre vie. La force n’est alors
pas qu’un attribut de 1’étre, c’est la force, c’est-a-dire la vie qui est constitutive et substance
méme de I’étre. Les morts continuent a vivre et a agir d’une fagon non perceptible aux vivants
terrestres, mais par I’intermédiaire des vivants. La séparation physique est consommée.

Certes, le mort, par le truchement du systeme de fogibi, actualise 1’image vivante du
disparu. Le togibi est une manicre de rendre présent le défunt, et I’imitatrice, la togita, qui est
toujours une femme, est investie d’une force vitale et mise au service des vivants comme du
défunt. Elle joue le role de médiatrice entre les neermba et les kpaarba. Ces derniers peuvent
se facher et envoyer un mauvais sort sur les leurs. Surtout quand les meeurs de la communauté
ne sont pas respectees.

En étroite relation avec les neermba, les kpaarba se manifestent directement aux necrmba
en réve (jaamibi), ou sous forme de revenants (kunida). Les kpaarba jouant un rdle
déterminant dans la communauté, pour étre heureux et continuer a grandir dans leur
personnalité, les neermba ont besoin de ’appui des kpaarba. Ceux-ci, en retour, ont besoin
d’étre reconnus par les membres de la famille terrestre. Ainsi en est-il du devoir de chaque
personne de continuer a les entourer de respect et d’affection en faisant mémoire de leurs
actes héroiques et des graces recues des défunts. L’hommage est rendu au lieu
d’inhumation’".

Dans de telles occasions, tous les membres du clan et les parents, méme par alliances,
viennent, par groupe apporter leurs dons et leurs contributions®””. Cela se remarque surtout
lors des funérailles (liga). Un nid’ buda - la personne a semer, la bonne graine pour la
semence -, renvoie a la sage, la femme digne dont les paroles n’ont pas de détour. C’est a elle
qu’il revient de prendre la parole et d’exprimer une priére de supplication aux vivants et aux
morts :

« Oh, vous les kpimba, nous sommes prosternés devant vous,
C’est vous qui avez fait le travail et continuez a le faire.
Vous m’aviez confié la charge du clan :

et les hommes et les femmes, et les enfants

et tout ce qui bouge dans cette grande famille,

Nous anciennes, tendons vers le soir.

Avons-nous accompli notre devoir d’éducatrice, d’initiatrice ?

31 Concernant cette question de relation entre les morts et les vivants 1’on se reportera a B. Bujo, Esquisse
d’une eschatologie africaine et chrétienne, in : id., Introduction a la théologie africaine, 120-126.
315 Voir M.V. TSANGU MAKUMBA, Pour une introduction a I’africanologie, éd. UFS, Fribourg 1994, 59-60.
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Pourriez-vous me dire,

si j’ai pu en communion avec les autres sages de la communauté,

transmettre le rerm, ¢’est-a-dire les valeurs fondamentales

pour I’unité et la pérennité de la communauté que vous nous avez confiée ?

Oh le Tout Grand (Berma), nous reconnaissons que les pas de nos filles se font trop
entendre la nuit. Le pied prend le dessus sur le sommeil. Nombre de ces jeunes n’ont plus
ni de temps, ni d’oreilles pour les contes de sagesse. La conséquence: les enfants crient
dans tous les coins sans pere. La dot et le mariage d’honneur semblent étre oubliés. Les
meres ont-elles jeté les paniers de valeurs ?

Pourriez-vous dire comme auparavant :

Voila ! Ces initiés, filles et gargons sont bien lourds et riches de savoirs humains. Ils sont
devenus des nidmoonba, c’est-a-dire de vraies personnes : des responsables.

Comptez sur eux pour un lendemain meilleur.

Bons ancétres (Kpimhomba), si nous avons failli a notre devoir de garante et d’initiatrice.
Au nom de toute la communauté, tire-moi 1’oreille.

De nouveau, inonde-nous, tes serviteurs, tes intermédiaires de tes flots de

. 316
discernement »~ .

La pricre de la sage est ici un questionnement sur la gestion de la communauté. Le probleme
de I’initiation, de 1’éducation de la jeune fille, fait I’objet de cette supplication. En fait, dans
I’accroissement de leur personnalité, les vivants de cette terre dépendent du soutien de leurs
morts. Grace aux interventions de ces derniers, par I’enseignement des sages, les jeunes filles,
ces " terrestres ", peuvent mener une vie saine, faire des valeurs morales les fondements de
leur vie.

Ce qui leur éviterait de se retrouver précocement femmes. Soulignons, a la suite de Bujo,
qu’il y a un acte d’enfantement perpétuel qui n’est rien d’autre que la sagesse transmise par
ceux qui en ont la responsabilité. Cet enfantement est circulaire entre les neremba, les vivants,

et les kpiimba, les non-encore-nés.

2.2.3. L’interdépendance entre les neremba, les kpaarba et les kpiimba
(vivants, morts et non-encore-nés)

Les kpiimba (non-encore-nés) sont une des trois catégories de personnes dans la
communauté, en plus des neremba (vivants) et les kpaarba (les morts). Entre ces catégories il
existe des liens interpersonnels. Le constat est que les neremba et les kpaarba du haar ne

peuvent entretenir des liens que grace aux kpiimba.

1% Propos recueilli de Mr Tobias, un des rares personnes dgées de la centaine du village de Ténéga. Traduit

de nawdum par nous-mémes.
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En effet, ceux-ci désignent I’ensemble des individus susceptibles de faire partie, dans
I’avenir, de la communauté et de sa survie. Ainsi donc, selon B. Bujo, les non-encore-nés
« sont des enfants qui, bien que dans le monde a eux, seront effectivement les "successeurs"
des vivants d’aujourd’hui pour continuer a perpétuer leur mémoire ». Il ne s’agit pas
uniquement des enfants déja congus et qui n’attendent qu’a naitre du sein de leur mére, mais
aussi de tous ceux qui, bien avant leur conception, sont attendus par les vivants et les morts
comme avenir plein d’espérance pour la communauté®’,

Ces derniers sont conscients que ces enfants continueront a leur assurer I’accroissement de
la vie plus tard et contribueront au devenir jamais achevé de leur étre en tant que personnes.
Ces sont des étres « futuribles » présents plutot que des étres « futuribles » neutres.
Empruntant les expressions de Bujo, Pénoukou souligne qu’a ces vivants dans la "pensée de
Dieu" revient la perpétuation de la tradition, les coutumes, les acquis de la tribu, le nom du
clan, et méme sa survie’'®,

Tout cela s'inscrit dans un esprit d’amélioration et d’innovation, en vue du développement

et de 1’épanouissement de la communauté dans le temps et dans 1’espace’’. Le Nida,

membre d'une communauté, vit également en communion avec son environnement cosmique.

3. LE NIDA ET SON ENVIRONNEMENT COSMIQUE

Partons du principe que le nida, en tant que créature, a pour destin le vivre en communion
et en équilibre non seulement avec I’homme, mais aussi avec I’ensemble du cosmos dont il est
membre a part enticre. Il doit refléter I’ontologie relationnelle dont procede la création entiere
et vers laquelle elle tend.

C’est pourquoi, nous étudierons successivement : le nida (individu) et le rdle protecteur du
cosmos, le devoir du nida vis-a-vis de son environnement et les rites liturgiques comme

expression de I'unité cosmique.

317 Cf. B. BUso, Introduction & la théologie africaine, A.P.F., Fribourg, 2008, 97 ss.

18§, £. PENOUKOU, "Christologie au village", in : F. KABASELE, J. DORE et R. LUNEAU (¢éd.), Chemins de la
christologie africaine, Desclée, Paris 22001, 79-111, ici 86.

319 Sur 1a notion des non-encore-nés dans la communauté tridimensionnelle, lire B. BUJO, Infroduction & la
théologie africaine, A.P.F., Fribourg, 2008, 97 ss.
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3.1. LE COSMOMORPHISME

L'individu et son environnement constituent une configuration dynamique dont toutes les
parties sont étroitement imbriquées les unes dans les autres. L’homme est dans le monde et il
ne fait qu’un avec lui, ce que 1’on appellerait du cosmomorphisme®*. Le nida est une valeur
supérieure a toutes les autres valeurs des choses, du fait que c’est lui qui les fonde. Par son
hégémonie sur toute chose des la création, le reste du monde n’est qu’en fonction de lui.
Certes, il ne peut se déployer seul. Ce qui explique la coresponsabilité entre le nida et son
environnement socioculturel.

Le cosmos a un rdle fondamental dans la protection de I’identité de la personne humaine,
de la cohésion sociale®'. Du point de vue de la cosmologie, le nida est défini en rapport avec
le monde extérieur. Le cosmos devient un corrélatif objectif de la personne, le domaine de
possibilité d’action. En cela, le cosmos n’est rien sans ’individu et ce dernier n’est rien sans
le tissu cosmique. Entre 1’individu et le cosmos, il y a un flux vital de fagon qu’il y ait un lien
de complémentarité et de solidarité réciproque dans la création. Dans le monde, 1’individu et
le reste de la création vivent dans une relation dialectique. Ce qui arrive a I’un concerne en
méme temps ’autre. En ce sens, I’étre humain et les éléments dans le cosmos ne sont pas des
atomes isolés. Ils vivent en interaction continuelle, grace a laquelle ils subsistent®?.
L’individu se comprend alors comme réalité complexe et synthése de l'univers, le lieu de
convergences des convulsions cosmiques, en ce sens qu’il porte en lui le rythme de I’univers.
La relation qu’il entretient avec le cosmos ne se laisse pas réduire a la relation que tout autre
vivant entretient avec le cosmos.

Il y a un lien intrinseque entre tous les étres dans le cosmos. Ce n’est pas étre idéaliste,
mais suprémement réaliste que d’évoquer 1’unité fondamentale entre le cosmos et le nida.

Le terme grec cosmos signifie " I’ordre " et désigne 1’univers dans son ensemble. Dans la
conception africaine, cet univers forme une totalité organique et indivisible ou tous les étres
sont en interdépendance. Le tout se donne en quelque sorte aux parties et se réalise dans la
collaboration qu’il instaure entre elles. Pour cette vision cosmologique, rien n’est comme une
ile isolée dans I’océan. Toutes les choses sont liées comme par un nceud sacré. Le dynamisme

entre les étres laisse croire qu’il y a une ame unique de [’univers, a laquelle participent toutes

20 Cf. L-V. THOMAS // R. LUNEAU, Les religions d'Afrique noire. Textes et traditions sacrés, Fayard, Paris
1969, 22.

21 Cf. B. BUJO, "Reasoning and Methodology African Ethics", in : J. KEENAN. (dir.), Catholic Theological
Ethics, past, present, and future. The Trento conference, Orbis Books, Maryknoll/New York 2011, 150-
152.

322 B MVENG, L 'Afrique dans I’Eglise, 35-36.
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les ames individuelles. On observe une sorte d’amitié entre les parties du tout, c’est-a-dire une
union de tous les étres dans une profonde sympathie entre eux. C’est ainsi que, pour la
rationalité africaine, ces éléments de la nature, bien qu’apparemment impersonnels et
inanimés, regorgent paradoxalement de vie et communiquent I’abondance de cette vie. Le fait
de toucher un élément de la nature ou de sentir par exemple ’odeur d’une plante crée
I’harmonie avec tout le cosmos et rétablit la santé au sens holistique™>.

Chaque étre est alors en corrélation avec tous les autres et c’est pour cette raison que
I’univers est justement le fruit du Transcendant. Dans cette optique, dans la communauté, tous
les étres sont différents, mais ils ne sont pas séparés et chacun porte en lui-méme la marque
du tout. Le microcosme reproduit donc le macrocosme. Comme ['univers, 1’individu est le
reflet du tout. Il participe au cosmos. Ainsi conspire-t-il avec toute chose a un immense projet
d’harmonie universelle. Tout est donc interrelationnel et interdépendant. Etant donc
cosmiquement reliés, ils forment un ensemble ou chacun porte en lui, & sa manicre, tous les
autres. La séparation entre les étres est une illusion. Car 1’un et 1’autre sont, a leur fagon,
I’image, le reflet, le symbole du Dieu tout puissant. Aussi, la méme énergie divine traverse-t-
elle tous les étres et les relie-t-elle entre eux dans un grand tout.

Sous cet angle, l'individu est vu comme charniére du monde. Il est qualifié¢ de « lieu d'une
véritable "périchorese des étres". Selon la 1égende d’Isis et d’Osiris, ce dernier naquit de Geb
et de Nut »*®. Percu comme une synthése de tout ce qui existe, "Etre-carrefour”, et piéce
maitresse de 1'édifice qu'est l'univers, I’individu imprime a toutes les convulsions
cosmiques un lieu privilégié¢ de convergence, une orientation centripete ou les réalités
sociétales se retrouvent. E. Mveng fait ressortir a quel point 1’individu, ce microcosme au sein
du macrocosme®”, est le reflet de ’univers. La constitution de I’univers ne peut absolument
pas étre considérée sans que 1’on se réfere constamment a 1’individu, ou que 1’on s’efforce en
quelque sorte toujours de chercher a I’extérieur dans I'univers ce qui se trouve aussi d’une
maniere quelconque en 1’individu.

Un lien peut, ici, étre établi entre la nature et le processus de maternité. Un arbre planté,

grace aux bienfaits de la nature, grandit et produit d’excellents fruits. La communauté qui en

333Cécé KOLIE in F. KABASELE, J. DORE ET R. LUNEAU, Chemins de la christologie africaine, Desclée, Paris
>2001, 180.

2 Geb et Nut, désigne la terre, principe male et ciel, principe femelle. Ils sont comme des Fils de la terre et du
Ciel. La Iégende d’Isis et d’Osiris, semble pour Engelbert Mveng, la plus émouvante. Egyptienne, africaine et
négro-africaine, elle surgit de la préhistoire et précede les dynasties, 1’écriture, les pyramides. Elle foisonne
a I’age hellénistique. Elle affronte le christianisme naissant et se dresse en rivale de I’Evangile jusqu’au VI°
siécle de notre ére. Cf. E. MVENG, L Afrique dans I’Eglise, 9.

323 Cf. E. MVENG, L 'Afrique dans [’Eglise, 53; " Essai d'anthropologie négro-africaine ", in : BTA, 1 (1979),
232.
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consomme se procure un bien étre. Certaines cultures comme 1’igname mettent 9 a 12 mois
pour produire. Quand on arrive a une bonne récolte, cela fait le bonheur aussi bien de
I’agriculteur que de ceux qui consommeront ces tubercules. Par analogie, dans le sein de la
femme, deux gametes son plantées. Alimenter en oxygene et en ¢éléments nutritifs par le
placenta. L’individu vient au monde apres 9 ou 12 mois a peu prés. L’individu né grandit et
se rend utile en se mettant au service de sa communauté et de I’environnement. La maternité

se pose alors comme un destin pour la femme.

3.2. LES RITES LITURGIQUES, EXPRESSION DE L’UNITE COSMIQUE

L’unité cosmique dont a conscience le nawda est sans aucune ambiguité, jusque dans les
différents rites liturgiques. Toute célébration est la rencontre avec le grand Dieu par
I’intermédiaire des ancétres, ce en symboles, en gestes, en paroles et en images. On le pergoit
chez des officiants. Le culte liturgique impliquant la personne enti¢re du grand prétre. La
droiture intérieure lui est exigée pour le service du sacré, et s'exprime aussi dans le
comportement extérieur et dans I'habillement, puisque les éléments extérieurs contribuent a
renforcer les attitudes, les sentiments et les convictions intérieures. Pour cela, tout I’étre de
I’officiant : son intelligence, ses sentiments et ses sens, son ame et son corps, sa dimension
intérieure et extérieure s’imbriquent. D’ou I’importance des habits liturgiques. Le grand
prétre, pour officier est tenu de se mettre dans sa tunique de peau d’animaux, de plumes
d’oiseaux, de cauris, de pierres précieuses, etc. Ces habits de cérémonie favorisent, alimentent
et renforcent la croyance de tous les participants a la célébration. C’est pourquoi la
négligence, méme dans la fagcon de s'habiller, est un indice de la faiblesse et que 1'importance
attribuée a I'action qu'on est en train d'accomplir n’honore guere les ancétres.

Les ¢léments utilisés sont en relation les uns avec les autres et permettent une liturgie
harmonieuse. Les participants a la cérémonie liturgique s’enduisent eux aussi de kaolin, de

326

charbon ou de boue . L’objectif de ces pratiques est bien de montrer la communion entre les

éléments de la nature.

2% Cf. B. BUJO, Raisonnement et méthode éthique, Manuscrit 6 qui renvoie aux études suivantes : Mufuta-
Kabemba, "L’art dans la célébration cosmique", in: Meédiations africaines du sacré. Célébrations
créatrices et langage religieux (Actes du III° Colloque international du CERA), Kinshasa 1987, 193-207, ici
203-205. Mudiji-Malamba-Gilombe, Liturgie cosmique et langage religieux. Pour une conciliation
universelle par la priere liturgique, in : Méditations africaines du sacré 241-249, ici 245-249.

146



La richesse cosmique est alors d’une grande dynamique, qui n’est pas sans impact sur la
spiritualité et 1’éthique de la création. Bujo a le mérite de montrer que 1’unité cosmique qui est
présente dans la conception africaine rappelle I’enseignement de 1’apdtre des Gentils dans Rm
8, 19-22 selon lequel la création en attente aspire a la révélation des enfants de Dieu. Les
créatures gémissent ensemble en méme temps que nous, et comme nous, elles attendent la
rédemption®”’.

Par ailleurs, I’homme est souvent celui qui détruit I’harmonie dans la nature et la soumet a
I’esclavage sans penser que par cet acte il contribue a sa propre destruction.

Aussi, pour étre solidaire du cosmos et le préserver d’abus, I’on évoque parfois des tabous,

328 Tls sont I’objet d’une

« interdits parce qu’ils ont une valeur absolue et transcendantale »
éducation permanente. A I’instar de ce qu’observe Tshibalabala chez Luba, chez les nawdba
aussi la transmission et I’assimilation se font d’une fagon progressive selon 1’age, le sexe et
la classe sociale. Ils ont un poids psychologique et idéologique important sur le nida. Car ils
suscitent chez lui un sentiment d’effroi, de respect, d’admiration et de ferveur. Sentiment
qu’Otto qualifierait de « numineux », ou ¢état de créature qui comporte un élément de crainte
devant une puissance absolue, un élément de mystére, devant I’inconnaissable®”. Pour le
nawda, I’'idée fondamentale est de sauver le cosmos qui est vital pour le nida et son
développement socioculturel. Ainsi la communauté a le devoir d’éduquer les nidba a
I’observance des régles éthiques relatives au respect de la nature et de faire régulierement des
sacrifices pour la croissance de la vie des individus et de la communauté. La raison en est que
I’homme est foncierement imprégné du monde invisible qui I’influence constamment. D’ou la
nécessité absolue de responsabiliser chaque nida.

Cette perception du monde n’est pas unique aux Bantu qui suivent la religion
traditionnelle, mais ceux qui confessent la foi chrétienne agissent, pour la plupart aussi, selon
cette vision du monde. Une étude récente a attesté que méme a I’heure actuelle, la

personnalité de I’Africain chrétien est dans une ambivalence. Il croit fortement au monde

7T Cf. B. BUJO, "Le réle du cosmos dans le processus de la constitution de la personne", Telema, n°137,
2(2011) 4-14, ici, 7.

28 Cf. TSHIBALABALA ALI KANKOLONGO, "Valeurs éthiques et éducative des interdits dans la société
traditionnelle", in: Ethique et Société. Actes de la 3°™ Semaine Philosophique de Kinshasa, du 3 au 7 avril
1978, Coll. Recherches philosophique Africaines, 5, Kinshasa 1980, 243-244.

329 Cf. R OTTO, Le sacré, I’élément non rationnel dans l’idée du divin et sa réaction avec le rationnel
(1917), trad. de 'allemand par André JUNDT, Payot et Rivages, Paris 1994, 90.
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invisible « qui influence sa foi ainsi que son comportement social, économique et
politique »**°,

En effet, la face cachée de I’ambivalence de certains Africains chrétiens laisse croire que le
cordon ombilical avec le monde invisible, celui des ancétres, est coupé. En adoptant les
valeurs du christianisme, le chrétien africain les a tellement assimilées qu’elles constituent
une partie de sa culture aujourd’hui. Il a marigement accepté de perdre quelque chose de lui-
méme : sa relation avec les divinités. Qui est-il alors? Un étranger a lui-méme? Un étre
emporté par un hybridisme auquel il essaie d’échapper dans une derniere énergie du
désespoir ? La réalité semble en étre loin. La vie empirique met le chrétien face a des
problémes et a des données dont les solutions n’ont rien a voir avec le rationalisme cartésien.
Le chrétien, lorsqu’il est en butte a une crise dont il pense qu’elle a son origine dans le monde
spirituel, trés souvent retourne aux pratiques ancestrales. Car, dit-il, « ces pratiques sont des
moyens que Dieu a donnés pour résoudre de tels problemes ». Pour nombre de chrétiens
africains, Jésus Christ est Sauveur. Mais en ce qui concerne les problémes de la vie terrestre
on ne voit pas clairement comment la foi chrétienne s’y applique. Pour les résoudre, Dieu a
déja pourvu dans la tradition des moyens appropriés : telles des pratiques toutes simples, mais
efficaces.

Notons que contrairement a la religion chrétienne, les croyances ancestrales ne sont pas
formulées dans un ensemble systématique de dogmes. Aucun credo n’est récité dans la
religion africaine. Ngakoutou le souligne en des termes trés évocateurs : « Les credos sont
inscrits dans le cceur des hommes et chacun est lui-méme la vivante confession de foi de sa
religion ». Dans le méme sens, poursuit-il, « 1a ou est I’homme, la est sa religion, car il est un

1 ..
31 Cette vision

étre religieux : la religion est au cceur de son systeme d’existence »
anthropocentrique de la religion ne nous semble pas contraire a la perspective chrétienne,
lorsque nous nous plagons sous le régime de 1’Incarnation du Fils de Dieu.

Et pour cause. Depuis que le Fils de Dieu s’est fait 'un de nous, on ne peut plus, en régime
chrétien, concevoir I’homme sans qu’il ne soit en méme temps fils de Dieu. Ainsi « on ne
peut rejoindre Dieu qu’en passant par ’homme comme par une route obligée »**% Dans cette

perspective, et sans faire de 1I’Africain un démiurge, en parlant de I’homme, nous avons

implicitement parlé de Dieu. Il n’y a plus lieu de séparer en ’homme ce qui est Dieu. Méme

30 Cf. B. Bujo, "Le rdle du cosmos dans le processus de la constitution de la personne", Telema, n°137,
2(2011) 7, note 10. Voir aussi .G. ter Haar, How God Became African. African Spirituality and Western
Secular Thought, Philadelphia/Pennsylvania 2009.

31+ NGAKOUTOU, L éducation africaine demain. Continuité ou rupture? Ed. L’Harmatan, Paris 2004, 27.
332 JEAN-PAUL 11, Redemptor hominis, n° 14, § 4.
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sans parler de D’incarnation chrétienne, dans la religion traditionnelle il n’y a pas de
dichotomie entre "séculier et sacré", "civil et religieux", car tout est don de Dieu et le reflet de
celui-ci. Dans la perspective éthique chrétienne il n’y a pas de théologie qui ne soit pas
anthropologique ni d’anthropologie qui ne soit pas théologique.

La question fondamentale est de savoir comment le nida peut arriver a vivre avec les
valeurs de la croyance qui sont les siennes originellement, tout en intégrant celles du
christianisme auquel il a adhéré.

L'appartenance de certains Africains aux deux spheres religieuses a pour conséquence le
syncrétisme ou le phénomeéne de juxtaposition. A ce sujet, B. Bujo fait une analyse sur le
probléme de la sorcellerie en Afrique, qui a fait ’objet de discussion lors du dernier Synode
africain. Dans presque toute 1’Afrique au Sud du Sahara, la recrudescence de la foi en
I’occultisme est un " fléau " comme le qualifient les Peres synodaux. Un " fléau " dont il faut
libérer les Africains®. Comment y arriver quand le contexte socio-culturel du phénoméne de
la sorcellerie est méconnu ?

Dans ce sens, B. Bujo se demande « pourquoi I’ Africain devrait étre initié plutdt dans des
traditions occidentales plus étrangeres a ses racines, alors qu’on le prive de ce qui lui est le
plus proche et qu’il peut assimiler plus facilement. »*>* A ce sujet, le Synode propose que
« La Religion Traditionnelle Africaine et les cultures fassent 1’objet d’études scientifiques
approfondies, sanctionnées par des diplomes, dans les universités catholiques d’Afrique et les
facultés des universités Pontificales 8 Rome »*>°.

Ainsi donc, les Africains, solidement éduqués et formés dans leur tradition et bien
informés sur leur culture, seront capables d’élaborer une ¢thique de revalorisation de la

sorcellerie fondée sur les valeurs positives de la tradition®®

, car la sorcellerie n’est pas
mauvaise en soi. Ce "sixieéme sens" n'est pas spécifique a un peuple donné. C'est en fait un
mode particulier de perception du monde. Chez les nawdba, la sorcellerie permet non

seulement de capter l'invisible, mais aussi de comprendre, d'expliquer, I'accumulation et la

333 Cf. Synode des Evéques, II°™ Assemblée spéciale pour I’Afrique, L’Eglise en Afrique au service de la
réconciliation, de la justice et de la paix «Vous étes le sel de la terre. Vous étes la lumiére du mondey» (MtS,
13.14), Rome d’Octobre 2008, proposition n°13.
(http://www.vatican.va/news_services/press/sinodo/sinodo index fr.htm).

Se référer a I’article de B. Bujo, Ce que ’on pourrait attendre du Deuxiéme Synode pour I’Afrique, in:
Hekima Review 41, Nairobi, 2009, 19-29.

3% B. Bujo, "Reasoning and Methodology African Ethics", in : J. KEENAN. (dir.), Catholic Theological
Ethics, past, present, and future. The Trento conference, Orbis Books, Maryknoll, N.Y 2011, 7.

335 Cf. Synode des Evéques, II°™ Assemblée spéciale pour I’ Afrique, Proposition n°l 3.

336 La problématique de 1I’éthique de la sorcellerie fera I’objet d’étude dans la 3™ partie de ce travail.
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persistance des malheurs dans leur vie, la stérilité, les maladies, la mort d'un proche. On
comprend par 13 que pratiques et croyances, loin d'avoir disparu, reprennent force™ .

De méme, en matiére d’éthique écologique le respect du cosmos tel que les anciens le
pratiquaient, sera bénéfique non seulement a I’Afrique mais aussi pourra constituer une
contribution universelle a la sauvegarde de la création.

On I’aura remarqué, pour le nida, il n’y a pas de coupure entre le cosmos et 1’individu.
Celui-ci est dans le monde et ne fait qu’un avec lui. Il s’agit de ce que Ngakoutou nomme un

ros : 338
véritable "cosmomorphisme"

. De la multiplicité de signes et de symboles, ’homme est le
traducteur. L’individu devient par ce rdle la personnification d’un symbole.

En effet, 'univers dans lequel se meut le Muntu est un univers de significations et de
complexités. Fort de cela, personne n’est censé étre ignorant. Il faut ceuvrer ensemble pour

que I’éducation, I’instruction et la formation des membres incombent a toute la communauté.

3.3. LE NIDA ET SA RESPONSABILITE ENVIRONNEMENTALE

Chez nawda, le respect de la nature, soit le cosmos est indispensable dans 1’éducation du
nida dés la petite enfance. Grandissant, le nida est de plus en plus conscientisé sur sa
responsabilité face a son environnement. Cette nature devient le lieu phénoménologique de
spiritualité. Celle-ci est au cceur de la vie quotidienne chez le nawda.

Dans 1I’anthropologie nawda, on croit en 1'unité du créateur, Sangbandi le Dieu Tout
Puissant et en tout ce qui existe par lui. Le Sangbandi ou ses représentants les Ancétres
impreégne toutes choses. C’est ce qui explique que tout nawda conscient de cette réalité ne
peut que respecter scrupuleusement I’ensemble des objets de la création en tant qu’expression
de Sangbandi.

La nature est ainsi pergue comme étant au service de I’homme dans sa recherche
incessante du bonheur et de I’honneur au Sangbandi. Ce Tout Puissant qui, par I’intermédiaire
des Ancétres, intervient dans la vie de toute la communauté tridimentionnelle.

Ainsi tous les membres ont ainsi chacun un devoir dans le cosmos. Chaque nida est li¢ a
tous les autres par sa capacité a développer sa force vitale qui, elle, relie les différents étres les
uns aux autres. Cette puissance se retrouve ¢galement dans le cosmos et relie les différents

étres les uns avec les autres. Une certaine solidarité cosmique se dégage de ce lien

37D, GApOU, La Sorcellerie. Une réalité vivante en Afrique, éd du CERAP, Abidjan 2011, 166 p.

38 1 NGAKOUTOU, L ’éducation africaine demain : continuité ou rupture ? Ed. L’Harmattan, Paris, 2004,
28.

150



interhumain®*. L'invitation & 1’administration du cosmos s'adressant a tous, elle promeut
I’éducation ou la formation pour y parvenir. D’ou le besoin, pour ’homme, d’étre solidaire et
responsable du cosmos au cceur duquel il se construit en construisant et se développe en
développant*®. Chez les nawdba, cette responsabilité revient en premier chef a Santa-Gwétia
ou le Santa. Il semble, selon Wasungu, étre lui-méme un nceud de forces complexes. Qui est-il
et quel est son role ?

Wasungu, a la suite de Sambar-Talkéna, a le mérite d’avoir fait une étude systématique sur
les fonctions du Santa-Gwetia ou le Santa. Celui-ci est le grand prétre de tout le village. Il est un
homme miir qui a franchi les échelons des classes d’age.

C’est a lui qu’est confiée la difficile et délicate mission de veiller et de transmettre le courant
vital venant de Dieu par les ancétres a toute la communauté. Eu égard a cette responsabilité,
Sambar-Talkéna qualifie la mission de Santa de "Sacerdoce ministériel social". Pour ce
théologien et sociologue, le grand prétre (sant’berm) est un sacerdoce de trés haute
importance spirituelle, dont I’Eglise catholique pourrait en tirer les fondements de sa
théologie du sacerdoce qui se traduit justement en nawdum par "Gwetia Lom"*'. L’auteur fait
un parallélisme entre Samberm des nawdba et le sacerdoce chrétien. M. Litaaba dans la
pensée de Sambar-Talkéna explicite la personnalité religieuse du Santa, qui était le seul
habilité a jouer le role de médiateur entre le ciel et la terre, les ancétres et les vivants, et entre

les hommes eux-mémes>*?

. M. Batta, pour sa part, qualifie le "Sant’berma de paien"**. Ce
qui ne semble pas pour autant justifié, car il joue le méme role de médiation.

Quoi qu’on ne puisse nullement établir un parallélisme entre les deux médiateurs, ils ont
des ressemblances.

Au Santa, par sa fonction sociale, il revient d’implorer Sangbandi, qui est Dieu en faveur
des siens. En cas de sécheresse, c’est vers lui qu’on accourt. Une forte mortalité vient de se
déclencher, c’est a lui qu’on s’adresse. Et lui offre des sacrifices, officie et supplie les

Ancétres d’intercéder et d’agir pour le bien de son peuple.

339D, SAMB, L'Afrique dans le temps du monde, Ed. L'Harmatan, Paris 2010, 29.

30 Cf. E. MVENG, L Afrique dans I’Eglise, 12-13ss. Cette réflexion est largement développée chez o.
BIMWENYI KWESHI, Discours théologique négro-africain, 599 ss.

' 1. Sambar-Talkéna a souvent fait usage de ce concept qu’il a développé dans sa thése en théologie en
1965. En raison d’un incendie, les traces du document a disparu depuis quelques années. Toutefois, P.
Wasungu reprend I’expression. Voici ce qu’il en dit : « C’est heureusement la ligne de pensée théologique
d’un jeune autre prétre nawda... ». Voir A. P. WASUNGU, Organisation sociale et politique des Nawdeba,
Paris [s.n.] 1976, 195 ; 202.

32 Cf. M. K. LITAABA, "La croix du Christ chez les nawdba du Nord-Togo". Conférence inédite, grand
Séminaire de Ouidah, Dahomey, le 04 mars 1965, 3.

ML BATTA, "Le Santem". Conférence inédite, grand Séminaire de Ouidah, Dahomey, le 04 mars 1965,
1.
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Ces différents aspects font partie intégrante du nida, de sa vie socioculturelle, spirituelle,
morale et éthique.

Quand, par exemple, I’homme entre en transe, les esprits prennent possession de lui pour
parler et agir dans l'ici-bas. Il porte en lui le rythme de I'univers en tant qu’il est mouvement
depuis le premier instant de son existence. Son corps récapitule ainsi le grouillement des

¢léments et son ame le grouillement plus intense encore des esprits.

Pour Mveng,
l'intersubjectivité et la réciprocité des consciences qui agissent dans I'univers expriment la
solidarité entre I’individu et le cosmos. Ainsi, l'univers se fait biologiquement humain, et la
grande tribu des vivants déploie ses orbes de fraternité autour du bouclier du guerrier armé
par 1'Initiation. Et dans cette grande lutte qu'il inaugure, le nida apprend qu'avant d'étre
défenseur de la vie, il en est I'auteur. Il est clair que dans la conception bantu, si I’on admet
que la responsabilité de la création est confiée a l'individu, il est donc du devoir de celui-ci de
la conduire a son achévement et de se sentir intrinseéquement 1i¢ au monde cosmique, qui est
pour lui existentiel. Car tout est lié. Tout est vivant. Tout est interdépendant.

Dans cette optique, la personne humaine apparait a la fois comme le monde minéral et
végétal. La terre, minérale par excellence, occupe une place de choix dans la vie du muntu®®.
Nous comprenons par-la que tout ce qui touche a la nature touche le nida et, par conséquent,
il est de son devoir de protéger la nature en vue de son propre épanouissement.

Un paralléle important est ici a souligner entre une mere et la terre. Les deux sont des
manifestations d'un méme mystere, celui de la germination, de la fécondité et de la vie. Le
pere est considéré comme agent cosmique de contact. Sur le plan du sacré le pas revient a la
mere.

Cette relation du nida avec le cosmos se présente alors comme une relation éthique, qui se
traduit dans la responsabilité de ’homme vis-a-vis du cosmos. Aussi s’en dégage-t-il une loi
morale qui n’encode pas seulement des actes individuels, le rapport altruiste ou celui avec le

transcendant. Tout est codifié dans les moindres détails et dans ’entiéreté. Ce faisant, non

seulement le nida est le partenaire de Dieu, mais aussi 1’aboutissement local d’un processus

Mg MVENG, L Histoire du Cameroun, 256.

3 B, MVENG, L Afrique dans I’Eglise, 11-17.

Voir aussi A. HAMPATE BA, " Présentation des religions africaines traditionnelles", in: Les religions
africaines comme sources de valeurs de civilisation, Colloque organisé par la Société africaine de culture,
Cotonou, 16-22 Aot 1970, 66. Cité par A. TRAORE, Le viol de [’imaginaire, Fayard / Actes Sud, 2002, 7.
S’agissant de cette interdépendance, Laleéyé parlant des Yoruba, fait remarquer que, la terre est a la fois
autre chose qu’elle- méme. Elle est dit-il « ce qu’on foule aux pieds, ce qu’on laboure », 1a c’est la
dimension nourriciére de la terre. Respect et adoration lui est due car elle recéle les ancétres. Pour ce qui
est du monde végétal, c’est ’aspect médicamenteux qui est per¢u. Il y a la guérison, réparation ou
renforcement de la puissance vitale. P. LALEYE, La conception de la personne dans la pensée traditionnelle
Yoruba. Approche phénoménologique, Lang, Herbert 1970, 55-73, ici, 62-63; 65.
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de complexification de la vie qui se personnalise dans le nida vivant comme souligné plus
haut. Celui-ci parait étre inséré dans le cosmos par toutes les adhérences de sa chair, défiant

t*¢. La solidarité de 1’individu avec ce

les dimensions de 1’univers par les espaces de son espri
monde est surtout due au fait qu’il invoque I’alternance du rythme des temps et des saisons
pour le bien de la communauté.

Bon nombre de contes et 1égendes illustrent la relation de ’homme avec le cosmos. Dans
une récente ¢tude, B. Bujo souligne que cette réalité se vérifie tout particulicrement dans le
domaine de la médecine traditionnelle. Au cours de certaines séances de guérisons, le
médecin praticien, administre le médicament au patient accompagné des ¢léments de la
nature : minéraux, morceaux de bois sec, ossements d’animaux. Voila que le simple fait de
toucher un élément de la nature ou de fleurer par exemple 1’odeur d’une plante crée
I’harmonie avec tout le cosmos et rétablit la santé au sens holistique. Il y a la une
inséparabilité¢ de ’homme et de I'univers. Le grand jeu cosmique est alors a I’ceuvre en
I’homme.

On ’aura remarqué, dans nombre de milieux traditionnels comme chez les nawdba, par
exemple, certaines foréts denses et vierges, ou certaines especes d’arbres, comme le grand
kapokier et le baobab, sont protégées. Car ce sont des lieux ou foisonne la vie. C’est aussi la
résidence d’ancétres protecteurs. Raison pour laquelle le "Tantitiya ou Saama" dispose d’une
hutte sacrificielle dans la forét d’ou il offre des dons au nom de tout le peuple et prie pour la
pluie, la fécondité et le renforcement de la vie de tous. Comme le souligne Bujo a I’exemple
des Achewa du Malawi, cela signifie que « la forét est en fait le lieu ou Dieu donne la vie
aussi bien 4 ’homme qu’aux animaux et plantes » . Ceci est un exemple de la logique
africaine selon laquelle I’homme se réalise en tant que personne humaine au sein de la

communauté et en communion avec le cosmos.

0 Cf. E. MVENG, L Afrique dans I’Eglise, 11 ; 17. Cette vision de la personne humaine est abordée dans
un tout autre contexte par d’autres auteurs. Voir Albert JACQUARD, Préface a La révolte des chomeurs,
Richard DETHRYE, Ed. Robert Laffont, 1992, 20 ; M. ZUNDEL, Recherche de la personne, (Euvre Saint
Augustin Desclée de Brouwer, 1938, 58.

7 B. Buio, Raisonnement et méthode, résume son étude : "Okologie und ethische Verantwortung aus
afrikanischer Perspektive", in: id., Die ethische Dimension 197-214, ici 199-200.
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CHAPITRE DEUX

LA RESPONSABILIT‘E DE LA FEMME NAWDA
FACE AU PHENOMENE DE LA MATERNITE
PRECOCE

Le grand ensemble cosmique regroupe les vivants, les morts et les non-encore-nés. Cette
communauté tridimentionnelle n’est pas séparée en deux, ou il y aurait d’un c6té le monde
des femmes et de I'autre celui des hommes. Les deux genres constituent un ensemble
complémentaire. Certes avec des roles spécifiques. Il en est ainsi de chaque membre. Aucun
membre n’est exclu ou n’a le droit de s’exclure de la communauté. S’il advenait quelques
inconvénients, il est du devoir de la communauté de lui offrir les moyens nécessaires pour le
réintroduire. Le role de 1’éducation surtout de la fille revenant a la femme, il est de sa
responsabilité de veiller sur cette personne appelée a jouer la méme fonction qu’elle. C’est ce
qui explique le fait que la situation de toute adolescente en grossesse ressort de la
responsabilité de la femme.

Face au phénomene de la maternité précoce, la femme nawda a une responsabilité en tant
que mere et éducatrice.

Un des rdles fondamentaux de la femme, le plus ancien et le plus valorisé encore
aujourd’hui, est son role de mere, certes, mais d’éducatrice. Les valeurs traditionnelles
transmises, par le biais de I’éducation, aux jeunes les préparent non seulement a leur role de
futurs parents, mais elles constituent aussi un frein a toute parentalité précoce. Toutefois, des
cas d’adolescentes enceintes ne sont pas rares. La responsabilité est une réalité familiale et
sociale. Dans de telles situations, c’est a la femme, forte de son statut social, qu’il revient de
prendre ses responsabilités vis-a-vis de la jeune fille. Ainsi se charge-t-elle de continuer
I’éducation de la future mere, de la soutenir spirituellement, moralement, psychologiquement,
affectivement, etc.

Le fondement et la compréhension de cette responsabilité s’articulent en trois points.

D’abord il est question de partir du vécu nawda pour saisir la responsabilité de la femme.

Pour ce faire, la parémiologie traduit mieux I’expression de la responsabilité et le portrait
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d’une femme responsable. S’en suivra alors, dans un deuxiéme point, 1’application de la
responsabilité de la femme dans le cas concret du phénomene de la maternité précoce. Dans
un troisiéme point, un bref aper¢u du combat féministe pour 1I’émancipation de la femme
s’averera nécessaire, pour percevoir I’enjeu de 1’éducation comme arme contre la maternité
précoce. Des figures féminines africaines se sont montrées combatives pour la cause de
I’éducation des adolescentes méres, en particulier. Interrogeant la culture nawda, des actions
féministes éducatives se dégagent a travers les rites de yirimbi (interrogatoire du mort) et de

togibi (imitation).

I. LA RESPONSABILITE, LES PROVERBES ET LA FEMME
RESPONSABLE

Dans la tradition africaine (nawda), la responsabilité¢ se saisit-elle du point de vue
conceptuel ou factuel ? Si elle est de 1’ordre de 1’action, comment se manifeste-t-elle ?

Le phénomeéne de la maternité précoce ne serait-il pas un des lieux de manifestation de la
responsabilité, surtout celle de la femme ? La transmission des valeurs est un des rdles
essentiels de 1’étre féminin. Les moyens de cette transmission restent varié¢s. La parémiologie

semble plus appropriée pour décrire cette responsabilité de la femme.
1. LA RESPONSABILITE A TRAVERS DES PROVERBES

La description de la responsabilité¢ de la femme pourrait étre conduite de diverses autres
manieres, par exemple a partir d’une analyse de 1’organisation de la structure communautaire
ou de la conception de I’homme, tout simplement.

Toutes ces voies énumérées paraissent intéressantes. Mais, notre choix porte sur la sagesse
proverbiale, ceci pour trois raisons. Premi¢rement, le proverbe s’enracine dans la tradition
orale et apparait comme un langage social. Deuxi¢émement, le proverbe est assez connu et
répandu dans la culture nawda. Il reste I’expression quotidienne. Troisiémement, le proverbe
a un caractere normatif. Ce dernier aspect des proverbes retiendra particulieérement notre
attention. Quel est le sens et le role des proverbes dans la tentative de description des
manifestations de la responsabilité ?

Les proverbes, d’aprés M. Cabakulu, constituent des maximes énoncées en une formule

elliptique généralement imagée et figurée, pour instruire sur les attitudes et les régles de
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conduite adaptées aux circonstances de la vie’*®. Dans le méme sens, W. Mieder définit les
proverbes comme des phrases généralement populaires qui véhiculent une sagesse, une veérite,
une morale et un fond traditionnel dans une forme métaphorique, figée et bréve qui les rend
aisément mémorisables et en assure la pérennité®*’. Ainsi les proverbes, rarement attribuds a
un auteur, appartiennent au patrimoine linguistique d’un pays. On est loin d’un langage
littéraire figé dans une sorte d’immobilisme. Les proverbes « basculent et s’envolent comme
des abeilles, de bouches 4 oreilles »*°°. Pour preuve, ils restent un lieu phénoménologique du
systeme éducatif ou s’operent la socialisation, la responsabilité réciproque et I’apprentissage
de la vie éthique. En ce sens, les proverbes donnent quelques éléments sur le conscient
collectif d'une communauté, sa mentalité, ses habitudes, ses besoins, son contexte socio-

culturel®!

. De toute évidence, en tant que formules langagi¢res de portée générale, les
proverbes contiennent une norme ou une vérité d’expérience que I’on juge utile de rappeler.
D’ou, ce proverbe nawda "akamihiiwuwi, ka mi biifiwu, abana nidihi akanere, a kpiiri", en
traduction littérale "quiconque ne connait aucun proverbe, ne connait rien du tout, c’est un
homme perdu, mort". On assigne au proverbe des réles bien variés. Pour Laye, les proverbes
sont porteurs de valeurs, de véritables chaines de paroles utilisées dans le langage quotidien
pour transmettre un message éducatif, entre autres, aux enfants®>>. Leur domaine d’action est
trés varié : politesse, honnéteté, amiti¢, apparences, solidarité, entraide, mariage, travail, etc.
Comme cela se fait voir dans le tableau ci-dessous, les proverbes jouent essentiellement un
double rdle dans la vie éducative coutumiere. L’un est didactique. Il forme I’individu en lui
tracant une ligne de conduite selon les normes de la communauté, dans le sens de la prudence,
la méfiance, la modestie. L’autre se veut juridique. Il releve du domaine des sages, qui
souvent s’en servent pour trancher les palabres, etc. Tout se fait dans 1’intention d’amener
chaque individu a prendre conscience qu’il a un devoir de responsabilité a remplir vis-a-vis
des autres®. Le caractére normatif des proverbes vise alors a réguler la vie commune en

donnant une éducation humaine en commengant par les enfants, les jeunes, qui constituent

I’avenir de la communauté.

M Cf M. CABAKULU, Dictionnaire des proverbes africains, L’Harmatan-ACIVA, Paris 1992, 11.

9 W. MIEDER, Proverbs Are Never out of Season. Popular Wisdom in the Modern, O.U.P., New York
1993, 5.

330 M. CABAKULU, Dictionnaire des proverbes africains, L’Harmattan-ACIVA, Paris 1992, 12.

1 Voir a ce sujet, C. LEGUY, Paroles imagées. Le proverbe au croisement des cultures, Ed. Bréal, Paris
2004; Se référer également a 1I’étude du méme auteur, Le proverbe chez les Bwa du Mali. Parole africaine
en situation d’énonciation, Karthala, Paris 2001.

352 Cf. L. PREVOST / B. LAYE, Guide de la sagesse africaine, L’Harmattan, Paris 1999, 10.

33 Cf. A.S. MUNGALA, "L’éducation traditionnelle en Afrique et ses valeurs fondamentales", in:
Ethiopiques n° 29, Février 1982.
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Enumérons quelques proverbes qui traduisent 1I’exercice de la responsabilité de 1’individu,

y compris de la femme:

TABLEAU 3: PROVERBES TRADUISANT LA RESPONSABILITE DE LA FEMME

La philosophie nawda est moins définitionnelle que descriptive. Pour saisir la femme

comme responsable et vertueuse, le style proverbial sert a cet effet.

TRADUCTION LITTERALE

La femme est I’étoile qui guide la
maison.

L’eau que I’on quémande
non seulement n’étanche
pas la soif, mais a coulé le
ventre de la femme

La femme est comme une abeille
se débattant dans le miel, c’est de
I’abeille qu’émane le miel.

La belle femme est celle qui ne
sent pas les odeurs fécales de son
enfants

La mere est celle qui prend le
couteau par la lame

La lionne meurt avec sa
peau brillante

Une seule femme a tué
I’éléphant, tout le monde va
le manger.

PROVERBES

Foga bowa hare médiga

Nyalim Nida djeme ka
kunyinyudu

Foga bowa yibi larha
yikpam’n

Fog’ni a bigidi biiga
akwa

Fog’ni a mugaa juga’n ka
nori du

Did’gukpul
kugbanunyel’mwa

Nida
ayin’akuramwamwar,
nid’figm ti jum
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MORALITE

La femme est celle qui sait mieux
déceler les méandres de la maison

Un des principaux devoirs pour une
femme, c’est d’avoir toujours sa
jarre remplie d’eau, c’est-a-dire
veiller sur la vie des siens.

La femme est un étre faible, mais
elle est d’une importance capitale
dans la vie de la communauté.

Quelles que soient les difficultés, le
coeur maternel éléve toujours

La féminité se prouve par la
progéniture. C’est une maniére de
faire prendre conscience aux jeunes
filles qu’elles sont appelées a étre
mére

Le sens aigu de responsabilité de la
femme fait d’elle une téméraire

La femme de dignité doit
assumer sa responsabilité
jusqu’au bout.

Quand un individu recoit une

bonne chose, il en fait
bénéficier ses amis. Vu la
grandeur de I’animal,

physiquement, la femme est
incapable de le tuer, mais
comme meére, la chose aussi



A la fille il est interdit de
garder jalousement les
chévres pour un autre. Si
elle le fait, elle rentre chez
elle, les mains vides.

Si tu éduques mal ta fille, tu seras
la risée de ton gendre et de ta
belle-famille.

L’éléphant ne se lasse pas
de porter ses ivoires

Tu ne sais la souffrance que
tu te donnes en classant la

femme a un rang
inférieur ?
L’anarchie est partout

quand la responsabilité de
la femme n’est nulle part

Tout ce qui augmente la
liberté augmente la
responsabilité.

La faiblesse de la femme
tend a projeter sur les
autres la responsabilité

Ka bkwrihiwuburi
n’nyignaabi, na
kulaanikparmii

Ka b’saab’beerwurerebem, b’
yagba ri ba nan labi

Mwamwartu’uda di
hiliihugu’nmulu

Ka mi
kugnoub’nluwabihi wu
ku ka myelafogw’n ka

Libaayo, bika na h
kpaana nida

Bi’bihewlabung’bi,
hewlanid’tii

Fogakabiabiwiikirinid’ti
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infime soit-elle , elle le partage
avec les siens.

Ne sois responsable ou ne
t’occupe des affaires d’autrui
que pour leur permettre
d’étre eux-mémes

L’éducation de la fille est
englobante, c’est-a-dire qu’elle a
une portée large.

Elle concerne la fille d’aujourd’hui,
la mére de demain, la femme sage,
ancétre de demain.

La grandeur de la femme est
dans sa capacité d’assumer
ses responsabilités et par
surcroit celles des plus faibles,
par exemple les filles rejetées
et pourtant en état de
grossesse

Prendre une femme a Ila
légére est une lourde
responsabilité, car de celle-ci
non seulement naitront des
responsables, celle qui devrait

éduquer ces autorités de
demain

La responsabilité est
nécessaire pour établir

P’ordre. La femme reste celle
qui est la mieux susceptible
d’établir surtout la paix.

La responsabilité doit étre
une pratique quotidienne de
la femme, puisque les activités
ménageres dans leurs
méandres reviennent a la
meére de famille.

Le refus de reconnaitre sa
faiblesse, c’est de
I’irresponsabilité vis-a-vis de
soi et des autres membres de
la famille

Le refus de reconnaitre sa
faiblesse, c’est de
Pirresponsabilité vis-a-vis de



qu’elle refuse soi et des autres membres de
la famille

On ne peut vouloir manger Nida jul’ ny’sankogu On ne peut récolter que ce

sans aller a selle qu'on a semé: le vrai
responsable se reconnait par
ses actes.

A travers la parémiologie®™, comment sont percues la responsabilité et la personne
responsable dans la sphere africaine, espace ou s’origine ce travail ? Aucun domaine de la vie
n’échappe aux proverbes®”.

En ce qui concerne la femme, I’existence de la responsabilité se précise dans les faits,
c’est-a-dire par la nature de la situation dans laquelle elle baigne. Cette responsabilité, qu’elle
soit descendante, ascendante ou horizontale, n’est envisageable pour la raison que si les uns et
les autres se trouvent liés par un engagement. La vie est pergue comme bien commun pour
tous et s’accroit au travers de 1’action de chacun. C’est ainsi qu’a I’égard de ses semblables, le
nidba se découvre un devoir de responsabilité qui se traduit par la solidarité a I’endroit de sa
famille, son clan, son ethnie, ses amis, etc.

Les proverbes et les contes, les dictons et les devinettes, etc. sont autant d’outils
pédagogiques en ce sens. Tout est incitation a I’éducation et la vie de tous les jours constitue
un milieu éducatif illimité. Schématiquement, on peut distinguer trois espaces privilégiés :
I’espace domestique immédiat qui est celui de la famille et du clan, I’espace partagé qui est
celui des clans de tous ceux du méme groupe d’age, I’espace social qui revient a tout adulte
tenu par le fait méme pour responsable de 1’éducation de tout enfant en quelque circonstance
que ce soit>>°.

La femme, premiéere chef de 1'éducation de I'enfant doit étre exemplaire. D'elle est exigée
une pureté morale qui s’exprime dans la fidélité absolue a son réle de mere, le respect de

I’interdit, du tabou et des croyances occultes™ .

% La plupart des proverbes que nous avons citer sont tirés de Mwamba CABAKULU, Dictionnaire des

proverbes africains, L’Harmattan- ACIVA, Paris 1992.

3 Voir a cet effet, I’intéressante étude de P. CREPEAU // S. BIZIMANA, Proverbes du Rwanda, Musée de
I’Afrique Centrale, Tervuren 1979, 3. Cité par M. CABAKULU, Dictionnaire des proverbes africains,
L’Harmatan- ACIVA, Paris 1992, 11.

356 Cf. 0. LEMONGO, L'esclavage moderne : Le droit de lutter, L’Harmattan, Paris 1997, 56-58.

37 Georges GNAKPA fait une étude intéressante sur l'obligation de la femme ivoirienne au respect du sacré.
Voir G. GNAKPA, Du féminisme dans la poésie ivoirienne, Ed. L’Harmattan C.I., Abidjan 2009, 29.
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2. LA FEMME NAWDA Et LA VERTU

Le nid’buda ou fogbuda signifie littéralement, la femme de la semence appelée a produire,
c’est-a-dire a étre responsable, vertueuse.

L'acte vertueux se conforme a la définition du bien. Cet acte s'accomplit toujours pour le
respect et la promotion de la vie et surtout la vie humaine, cette vie ¢tant principe et fin de
toute conduite. Aussi, I’acte vertueux tend-il a susciter la vie, a la développer, la protéger,
I’augmenter selon les normes ancestrales, et développe, fortifie, épanouit et renforce par le
fait méme, la famille clanique. Tous les interdits et tabous sont explicables dans ce sens. Ils

sont des garde-fous qui protégent la vie>.

2.1. LA FEMME VERTUEUSE

La femme vertueuse est donc celle qui entretient de la vie. Celle qui a la responsabilité
d’organiser tout le systéme comportemental de son existence, de celle des enfants et de tous
les siens selon la Tradition dont elle est, elle-méme, pétrie de la Loi Ancestrale constitutive de
la vie. C’est dans la séve vivifiante de cette Loi que sa propre vie s'épanouit. Ainsi, elle
suscite 'admiration et elle est digne de louange par le fait qu’elle est apte a poser des actions
bonnes et a se détourner des actes mauvais® .

Dans la conception nawda, la vertu est toute action qui contribue a engendrer et a
entretenir la vie dans son intégralité. Ainsi est-on vertueux lorsque 1’on éduque un enfant,
favorise un €tre vivant d’un point de vue moral, physique, psychologique ou spirituel. B. Bujo
le montre dans une interview accordée a I’Agence Presse Apic en Octobre 2010°%. Pour lui,
la conception africaine ne réduit pas la vie a la fécondité biologique. Celle-ci se recoit de
toute personne qui pose un acte éthiquement bon et susceptible d’aider autrui a se constituer
comme personne humaine de dignité. En nawdum, 1’on dira ha meerama : il ou elle m’a
engendré. L’engendrement revient a toute personne. Dans une famille, les enfants enfantent

en posant des actes qui épanouissent et honorent les parents, et ces derniers continuent

38, MPONGO, « Le critere de moralité dans 1’éthique sexuelle des ntomba », in: Telema, octobre-

décembre 4, 20, Kinshasa 1976, 56. Voir les indications chez N.- H MITENDO, " Laurent Mpongo :un
défenseur du mariage et de la liturgie africains ", in : C. LUTERBACHER-MAINERI & S. Lehr-Rosenberg
(éd.), Weisheit in Vielfalt: Sagesse dans la pluralité (L’Afrique et ['Occident en dialogue):
FestschrifttHommage a Bénézet Bujo, Academic Press, Fribourg 2006, 122-145.

3% C. G. DIASSOA, Esquisse théorique des pratiques thérapeutiques chez les Nawdeba du Nord Togo, 323.
3% B BUJO, " La vraie pauvreté est la pauvreté anthropologique ", Interview in : Apic n°294, 10/2010, 1-6,
ici 3.
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d’enfanter en éduquant leurs enfants C’est ce que M. Kayoya exprime dans les vers qui
suivent.

« D’ailleurs il [mon pére] prétend tout engendrer!

Il engendre le noyé qu’il retire de I’eau

Il engendre notre voisin quand avec un sourire

11 lui passe du tabac

Il engendre le pauvre qui passe quand il partage

Avec son plat de la veille

Il engendre la femme qu’il aide a se charger de sa cruche

Il engendre I’eucalyptus dont il taille les feuilles encombrantes

Il engendre la vache a qui il tend la calebasse d’eau

Et Il nous engendre aussi, mes freres,

mes sceurs, moi-méme ! [...] » 0!

Remarquons que 1’engendrement requiert une responsabilité. Celle-ci partant de la relation

de deux sujets F et D.

2.2. LA RESPONSABILITE COMME FONDEMENT DE L’ENGENDREMENT

L’engendrement, la venue d’un enfant au monde demande un engagement. C’est une
responsabilité qui incombe a toute personne qui se décide ou non de porter une grossesse, par
exemple. Nous voulons le montrer par ce schéma de Nkombe Oleko, qui nous semble mieux

s’y préter pour illustrer cette analyse*®*.
F/

\/

Au vu de ce schéma, trois faces se distinguent dans la relation qui unit F a D dans celle qui

unit D a F. Le terme nidba est le pluriel de Nida. L’équivalent frangais de I’homme, individu,
la personne humaine, I’étre humain. Les nidba sont dowa, symbolis¢ par la lettre D (homme

capable du bien, un rassembleur) et foga elle, est symbolisé par la lettre F (femme, la

U M. KAYOYA Sur les traces de mon pere, Jeunesse de Burundi a la découverte des valeurs, éd. des Presses
Lavigerie Bujumbura, Bujumbura 1971, 89 ss. Ce texte nous a été inspiré par B. BUJO, Introduction a la
théologie africaine, AcademicPress, Fribourg 2008, 100.

2 e vocabulaire et la méthode d’analyse ont été emprunté de O. NKOMBE, "La nature de I’éthique et
1’éthique de la nature”, in Ethique et Société. Actes de la 3°™ Semaine Philosophique de Kinshasa, du 3 au
7 avril 1978, Ed. Recherches Philosophique Africaines, Kinshasa, éd. FTCK 1980, 39-56, ici, 47-55.
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productive. Sa dimension maternelle est plus soulignée, mais il s’agit toujours d’une maternité
féconde : 1’éducation).

1. F se montre a D, et D se montre a F : la monstration est mutuelle

2. F agit sur D, et D agit sur F : I’action est mutuelle

3. F subit la monstration et I’action de D et D a son tour subit la monstration et I’action de
F : la passion est réciproque.

Analysons brieévement les trois faces : la monstration, I’action, et la passion.

a. La mutualité de la monstration

S’agissant de la monstration, elle crée et réveéle un nouveau personnage, un homme idéal,
c’est-a-dire un étre vrai. On le voit par certains proverbes :

» Le nida est loin d’une cruche de vin de palme qui se présente jolie, alors qu’elle est
vide a 'intérieur// lan’gkparm ’gou.

» A horreur d’hypocrisie comme de la poule qui pond son ceuf et dépose ses excréments
par le méme trou

» Pas de prétention comme la barbe qui se prétend ainée de la chevelure.

b. La mutualité de ’action

Dans I’action, I’homme idéal est altruiste. Il s’oublie lui-méme pour venir en aide a 1’autre.
Il est généreux comme de 1’arachide grillée qui germe. Il joue un role protecteur comme la
mere poule proteége ses poussins. Il a un sens aigu d’étre responsable : la té€te ne peut étre
cassée qu’en présence de celui qui la porte // nida jugu wega a tun’dkuwi man. Le métaphore
de semence grille exprime la grandeur de la générosité de I’homme, qui n’exclue guere celle
de la femme. Tous ces proverbes ont le sens du dépassement de son intérét propre pour les
autres. En fait 1’arachide a 1’état grillé n’est destinée qu’a la consommation. Le sens de la
semence traduit la privation, le dépassement pour les autres. En semant, il y a possibilité de
nourrir un plus grand nombre. Il serait absurde de n’attribuer qu’a ’homme, masculin cette
idéale altruiste.

c. La mutualité de la passion

S’agissant de la passion, la femme idéale se caractérise par son endurance, son courage, sa
patience. "Il est la luciole qui ne s’éteint pas malgré la pluie", "le pot qui supporte la
turbulence des flammes", "la digue qui contient la violence des flots", "le cou qui supporte la
téte, il est la bouche des sans voix" // Ka ho'mta.

La relation F =D =pp F exprime les caractéristiques de I’homme vertueux. Or pour étre
responsable dans le sens positif, un comportement éthique, vertueux s’avere indispensable. Eu

égard a la description faite, la femme vertueuse est une "personne de bien". La vertu est le fait
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d'atteindre I'excellence dans la fonction qui nous est demandée. Or une personne vertueuse est
celle qui va chercher a atteindre 1'excellence, en se sentant responsable d’elle-méme et des
autres. C’est celle qui mobilise les forces pour I’ceuvre commune a batir.

Récapitulons les deixis de ’homme vertueux dans le schéma ci-dessous. Le mot deixis,
issu de ’ancien grec est pris ici dans le sens de geste’®. Chez I’homme on peut distinguer
deux formes de deixis. La deixis positive caractérise I’homme éthique, donc responsable. La

deixis négative est ’image du vicieux, de I’irresponsable.

DEIXIS POSITIVE —NEGATIVE

Deixis positive : Responsabilité Deixis négative : Irresponsabilité
-~
Transparence - Simulation
Réflexion MONSTRATION Infantilisation
Humilité D Prétention
s - - "
Altruisme Egoisme
Protection o ’ Abandon
Effort ACTION Paresse
< >
Courage Lacheté
Endurance >PASSION < Nonchalance
Magnanimité Vengeance
- ~—

Comme le montre ce schéma pris de Nkombe®*, étre responsable, ¢’est étre une personne
vertueuse. Or, la vertu n’est pas de ’ordre de 1’inné, mais de 1’acquis. Naitre d’une "famille
qui fait de la morale le socle de sa vie" ne rend pas vertueux. L’individu ne nait pas avec des
valeurs morales. Il les acquiert par 1’éducation qu’il recoit. Il faut passer de la dimension
spéculative a celle de la pratique en vivant effectivement ces valeurs. D’ou la nécessité pour
chaque personne quel que soit le degré de son éducation, de sa formation, de faire en sorte
que les actes qu’elle pose ne portent préjudice ni a son cadre social, ni a elle-méme, mais

soient dans le respect des intéréts de tous.

9 M. E. ALMEIDA, La deixis en portugais et en frangais, Ed. Peeters Louvain-Paris, 2000, 4. Voir aussi S.
GRAMMENIDIS, La deixis dans le passage du grec au frangais, Ophrys, Paris 2000, 10.
3% Cf. NKOMBE, "La nature de 1’éthique et I’éthique de la nature", in Ethique et Société, 48.
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C’est ce qui constitue la clé de son bonheur et celui des autres. L’individu ne peut alors
étre heureux que s’il assume vertueusement sa responsabilité a 1’égard de ses semblables. Ba
miigaa foga wu o, gwaoti timen : on reconnait la femme par le respect de sa parole // C’est le
respect de sa parole qui rend la femme digne. Celui qui ne tient pas sa parole est mis a I’écart
et privé de la confiance des siens. Il n’est pas associé aux décisions et aucune responsabilité
sérieuse ne peut lui étre confiée. S. Belle souligne a juste titre que c’est un « ostracisme tres
dur a supporter dans une société attachée a la vie communautaire »*®°. Le respect de I’autre du
fait de son honnéteté et de son sens de la responsabilité est un statut auquel tout membre de la
communauté aspire. Il est alors évident que I’homme ne peut prétendre étre heureux s’il est
irresponsable. Prenons I’irresponsabilité dans le sens d’insouciance des autres, de tout
attendre des autres sans un retour, de ne vivre que dans la position du créancier, comme si
tout lui est di.. Ce proverbe nawda résume 1’étre irresponsable : ancrawa ba da mer’we, igm
baa samaa // 11 vit comme si a sa naissance, la honte était a des centaines de kilomeétres de lui.
La honte étant ce que 1’on redoute le plus, vivre de cette fagon revient a dire que 1’on est "sans
cceur", donc inhumain.

Implicitement, c’est un mal-éduqué. Un mal-éduqué étant, selon Mujynya, celui qui vit
comme s’il était seul ou qui met ses intéréts égoistes au-dessus de ceux de la communauté
dont il n’est pourtant qu’un membre. Il est clair qu’une telle attitude engendre le mal et
compromet 1’existence de la communauté et les intéréts de ses membres, sans épargner les
siens propres®®’. D’ou le role principal de 1’éducation morale dans la société traditionnelle
qu’on abordera dans la suite de ce travail.

En milieu nawda, la responsabilité se saisit donc comme un état d’étre, une manicre
¢thique de vivre en communauté. Elle a diverses manic¢res d’expressions et reste par
conséquent un terme plurivoque vécu de facon multiforme au niveau comportemental.
Comme nous 1’avons déja souligné, la responsabilité est un corollaire de la solidarité et se
manifeste en tant qu’une interdépendance, un sentiment moral, une conscience et une vertu
communautaires qui obligent de "répondre de ou a". Qu’elle soit asymétrique ou réciproque,
la finalité de la responsabilité dans le sens de la solidarité est la cohésion de la communauté et

par la le bonheur de chaque membre. L’exercice de la responsabilité-solidarité se

%S BELL, La recherche scientifique et le développement en Afrique. 1dées nomades, Karthala, Paris 2008,
158.

3% Cf. Nimisi Chiri MUIYNYA, "Ethique et éducation”, in: Ethique et Société. Actes de la 3°™ Semaine
Philosophique de Kinshasa, du 3 au 7 avril 1978, Ed. Recherches PhilosophieAfricaines, Kinshasa, 1980,
91-100, ici, 92.
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communique et se pergoit sous des teintes variées et différentes dans l'existence quotidienne
d’une méme tradition.

Devenir responsable reléve alors du systéme éducationnel applicable a 1’individu de fagon
continue. Aussi, 1’éducation s’entend-elle dans le sens d'élever, de faire croitre. Cette
croissance biologique est accompagnée de la nécessaire acquisition d’un vaste ensemble de
connaissances générales, des habiletés minimales, mais aussi d’une croissance spirituelle.
Celle-ci éleve la personne humaine vers son ultime inscription harmonieuse a la Vie totale.
Cette forme d’éducation qui s’applique en 1’occurrence a tous les enfants par groupes d’age

n367

successifs est nommée "éducation générique"””’. Elle touche au social, au culturel, au

spirituel, au politique, au sanitaire, etc.

II. LA RESPONSABILITE ET LA SOLIDARITE DE LA
FEMME DANS L’EDUCATION DE L’ADOLESCENTE

La responsabilité de la femme dans I’éducation de l'adolescente s'exprime a travers une
forme de solidarité¢ vis-a-vis de cette derniere. On relévera, ici, dune part la corrélation
existant entre la responsabilité et la solidarité, et d'autre part, la symbolique de I’organisme

vivant comme fondement de la responsabilité solidaire a I'égard des filles-meres.

1. LA CORRELATION ENTRE LA RESPONSABILITE ET LA
SOLIDARITE

Dans une société comme celle des nawdba décrite plus haut, ou la relation JE-TU-NOUS
exige la complémentarité, I’acte de solidarité est toujours engageant. Les femmes,
¢ducatrices, sont sensibles aux diverses situations des jeunes enceintes. Une sensibilité qui les
invite a des actes palpables de solidarité et donc a jouer un réle aupres de ces "babies"
enceintes.

Dans la conception nawda, la responsabilité et la solidarité sont des réalités corollaires de
I’agir. Les deux relévent d’une conscience collective caractérisée et ont pour finalité la
cohésion de la communauté et 1’intérét de 1’individu. Notons avec M. Messu que les deux

notions de responsabilité et de solidarité ont une histoire qui fait que, plus que de signifier des

7 0. LEMONGO, La tradition comme articulation ambigué, Thése de doctorat en philosophie et lettres
publiée chez I’auteur, Montréal 1997, 43 ; Voir aussi O. MALIGNE, Les nouveaux indiens: une ethnographie
du mouvement indianophile, PUL, Montréal 2006, 263.
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concepts polaires antithétiques ou des valeurs contradictoires, plus que d’étre des concepts
alternatifs de vivre ensemble, elles forment une unité conceptuelle et ne prennent tout leur
sens qu’envisagées dans leur dialectique cofondatrice.

En effet, la solidarité se traduit par 1’obligation faite a chacun de répondre pour le tout au
sein duquel existe un rapport d’interdépendance de fait entre les parties, comme si celles-ci
étaient soudées, non séparables.

Appliqué a tous les nidba (aussi bien les femmes que les adolescentes), I’on peut dire que
ceux-ci sont indifférenciés, semblables les uns aux autres et partagent les mémes sentiments et
obéissent aux mémes valeurs et croyances. Cette similitude crée la responsabilité entre les
nidba, qui s'exprime globalement par I'existence d'une '"conscience collective"
particulierement forte. Cette vision de solidarité est un lien moral entre individus d'une
communauté. La vie tout enticre est organisée autour de valeurs ancestrales que la
communauté considere intouchables. Ces valeurs, remarquablement unifiées sont le fruit de
traditions et de croyances enracinées si intensément que 1'idée de ne pas y adhérer n'effleure
pas l'esprit de ses membres. De ce fait, I'ensemble de la vie et des relations hommes-femmes
est balisé par des regles strictes.

La premiere forme de responsabilité collective est celle qui présuppose une stricte égalité —
qu’il ne faut pas confondre avec 1’égalitarisme — entre les individus, que celle-ci soit effective
ou qu’elle soit le produit de représentations mentales. Cette forme de responsabilité réunit des
personnes de la méme génération d’initiation. L'homogénéité des membres est primordiale.
L’égalité entre les membres est ici fondée sur la condition sociale, 1’age, 1’éducation, la

formation, I’initiation a la vie.

Inéluctablement, on se donne totalement d’abord pour le bien de la communauté. Or ce qui
se produit pour I'un peut se produire pour 1’autre, puisqu’on est « les mémes ». L’éducation
est a tous les nidba : dawa et foga. Le sentiment de communauté des nidba prédomine et
pousse instinctivement a se soutenir mutuellement et a garantir 1’éducation de tous.
Profondément réfléchie, la responsabilité trouve ses racines aussi bien dans I’individualité
propre prise par rapport aux autres, que dans un dogme "altérant", venu d’en haut, c¢’est-a-dire
des instances de la communauté. 11 s’agit de la responsabilité pour tous et avec tous dans le

respect mutuel et dans la crainte du transcendant. Cette vision africaine s’éloigne de I’idée,
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que justement Taylor dénonce, idée selon laquelle la communauté est, « en un sens, constituée
par les individualités, en vue d’accomplir des fins qui sont d’abord individuelles »*®*.

La responsabilité est alors un fait d’interdépendance entre les groupes, des plus
¢lémentaires jusqu'a toute la communauté. La dite interdépendance se vérifie dans tous les
domaines et a tous les niveaux de la vie. A ce fait, qui s’enracine dans l'essence sociale de
I'homme, correspond un devoir, qui est appelé principe de solidarité, un des plus
fondamentaux de la vie en groupe. Ce devoir de mutuelle responsabilité se vérifie a un triple
niveau : dans les relations des personnes entre elles, dans les relations de celles-ci envers le
groupe ou la communauté dont ils sont des membres et entre les diverses communautés®.

Il en découle que la solidarité dans la conception nawda se manifeste par un lien
d'engagement et de dépendance réciproques entre des personnes ainsi tenues les unes a
l'endroit des autres, généralement des membres d’'un méme groupe liés par une communauté
de destin (famille, village, profession, sexe, religion, nation, etc.). C’est une obligation morale
de ne pas desservir les autres. Dans ce sens, comme le souligne Boni, agir par responsabilité
est une maniére d’humaniser la vie en étant solidaire aux autres’ . Si une affaire commune
périclite, et qu’un des deux associés ne parvient plus a payer les dettes, ’autre devra y
subvenir. Pour la totalité de la dette, et non pas seulement a proportion de sa part dans
I’affaire. Il est clair qu’en prétant assistance a son prochain, on se constitue un capital de
créance pour mieux capitaliser. D’ou le proverbe : « Deb’guku yingu sal’nyi, ku kosao
bug’lom », c’est-a-dire « un seul morceau de bois donne de la bonne fumée, mais pas de

371
feu»’ .

Effectivement, rien ne peut se faire en solo, mais dans une dépendance réciproque. Ainsi la
responsabilité s’impose-t-elle a chaque individu, du fait de son interdépendance dans I’espace
et le temps. Il se dégage alors la logique d’une naissance chargée d'obligations envers ses
prédécesseurs, ses successeurs et ses contemporains. Il est question d’encourager la vie, car
moi aussi je survis par les autres. Cette promotion de la vie exige qu’il y ait une
coresponsabilité qui se traduit par une solidarité réciproque, ¢’est-a-dire qui embrasse tous les

1372
(v

membres de la communauté’’“. Alors on comprend que dans la conception nawda, la

solidarité est une valeur, non seulement une force salutaire pour la communauté, mais aussi

3% Ch. TAYLOR, La liberté des modernes, trad. Ph de LARA, PUF, Paris, 1999, 223.

%9 Cf. A. . WASUNGU, Organisation sociale et politique des Nawdeba, Paris 1976.

370 Cf. T. BoNI, Qu’est-ce que la solidarité ? www.tanellaboni.net, February 16th, 2010. Consulté le 20-02-
2010.

371 A. KOUROUMA, Le grand livre des proverbes africains, Presses Du Chatelet, 2003, 284.

372 Cf. T. BONI, Qu’est-ce que la solidarité ? www.tanellaboni.net. Consulté le 20-02-2010.
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un ¢lément de conscientisation sur le réle que les membres doivent jouer les uns vis-a-vis des

autres, dans une corrélation.

2. LA SYMBOLIQUE DU CORPS ET LA RESPONSABILITE
SOLIDAIRE A L'EGARD DES ADOLESCENTES MERES

La communauté humaine a laquelle appartiennent les adolescentes meres peut Etre
comparée a un corps humain dont la structure ontologique constitue déja le germe de la
solidarité en son sein. En effet, ses différentes composantes doivent vivre dans la cohésion
pour le maintien de sa vie et de son existence. Nous rejoignons ici la recommandation de
I’ Apbtre Paul aux Corinthiens : « Si un membre souffre, tous les membres souffrent avec lui ;
si un membre est honoré, tous les membres se réjouissent avec lui.» (1Co. 12, 12-31a).

Aussi, chacune d'elles est-elle en interaction avec d'autres ou l'autre, selon la conception
que l'on se fait du corps humain. Le corps est un, bien qu’il se compose de plusieurs
membres. Méme si les individus au sein de la communauté sont différents et remplissent des
fonctions différentes, ils ne constituent qu’une unité fonctionnelle: le corps. Il y a 14 une unité
forte, qu’il faut saisir moins comme une uniformité que dans la diversité de ses composantes.
Lorsque, par exemple, une composante est blessée ou diminuée et souffre, c'est toutes les
composantes et tout 1'individu qui le sont. Chaque membre ou organe a sa fonction spécifique
et irremplagable. Or, le corps n’est en bonne santé que si chaque organe remplit bien sa
fonction et pas une autre. Par exemple un simple mal d’orteil ou de I’ceil affecte tout le corps ;
le mauvais fonctionnement d’un organe peut devenir dramatique et perturber non seulement le
corps dans son entier mais le voir péricliter rapidement. Dans le méme sens, une souffrance

psychologique a des effets physiques, moraux, spirituels sur I’individu.

De méme que dans le corps, les membres sains prétent leur secours aux malades, de méme
dans la communauté chaque membre ne vit pas uniquement pour lui et par soi-méme, mais
assiste aussi les autres et vit par eux. Ainsi tous s’entraident réciproquement aussi bien pour
leur mutuelle consolation que pour un meilleur développement de I’ensemble du corps.

L’unité est a comprendre dans le sens de la complémentarité. "J’ai besoin des autres". "Ce
que je n’ai pas, un autre I’a". Ce qui revient a dire que le manque mutuel engage une
responsabilité mutuelle. Comme nous le rappelle un proverbe eve, asi deka me-lea to-dzo o:

Seul nul ne peut maitriser un buffle // "’union fait la force".
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En ce sens, une jeune qui interrompt ses études pour cause d’une grossesse non désirée
devient une lourde charge non seulement pour les siens seuls, mais aussi pour toute la société.
A ce sujet, ’analyse de T. Boni est fort intéressante. Pour cette philosophe, quand I’exclusion
vient a s’installer, la solidarité devient un déséquilibre et une inégalité. Il y a en effet inégalité
quand il y a un manque de jugement d’équité dans le traitement des individus’ . De méme,
pour Boni I’agir solidaire appelle le partage du pouvoir et des fonctions. Et le partage n’est
pas la répartition égalitariste des fonctions, d’avoir ou de manque. Il est a concevoir comme le
lot commun qui fonde chaque différence, dans sa particularité. Partager n’est donc pas une
distribution ou redistribution d’avoir mais assumer ensemble, comme une charge symbolique,
un lot commun, du fait de la méme appartenance. L’éducation de tous les jeunes est
impérative pour tout individu. Des jeunes désceuvrés des deux sexes errant dans des quartiers
sont bien les principales victimes du phénomene de la maternité précoce. Les laisser et ne
s’intéresser qu'aux jeunes que ’on croit étre corrects seraient faire du tort non seulement a
ces jeunes, mais indirectement hypothéquer le développement de toute une communauté.

Selon cette bréve présentation de la notion de solidarité et d’une fagon générale, le terme
solidarité désignerait donc le "caractere solidaire d'une obligation" : "ce qui est commun a
plusieurs personnes, de maniere que chacun réponde de tout". Le probléme de la maternité
précoce demande que chacun s’interroge et réponde en essayant d’apporter sa pierre pour
redonner vit & ces nombreux jeunes croupissant sous le regard social.

Ce que I’on nomme responsabilité solidaire se présente alors comme un élément constitutif
du social. Elle joue la réversibilité du "un pour tous" et du "tous pour un". Dans ce sens, le cas
des adolescentes en situation de maternité précoce interpelle la solidarité qui est une valeur

sociale.

III. LA FEMME NAWDA ET SES FONCTIONS

La femme aftricaine et in casus la femme nawda (nawdfoga) joue des roles importants dans
la vie de sa communauté. C’est a elle que la nature a confié la seconde naissance : 1’éducation

des enfants. Du point de vue religieux, I’imitation et I’interrogatoire des morts lui revient.

B Cf. T. BONI, Qu’est-ce que la solidarité? www.tanellaboni.net, February 2010. Aussi paradoxal que
cela puisse paraitre, le c6té de la balance qui pése lourd, celui de la quantité, pourrait étre celui qui
représente le nombre important de femmes non formées aujourd’hui en Afrique. Or, il n’y a de
responsabilité que dans le lien qui prend donc en compte un destin commun et cela ne peut se faire que par
le détour de 1’idée de reconnaissance et de la valorisation de 1’autre, ici de la femme.
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Bien que considérée comme étre fragile, dans maintes situations, elle fait preuve de courage et
de bravoure.

A ce point du travail, il sera question d’expliciter ces fonctions de la femme nawda.

1. LA FONCTION EDUCATIVE, UNE SPHERE PRIVEE DE LA
FEMME NAWDA

Nous avons montré ci-dessus que le nawda en général, comme d’autres femmes africaines
a une vocation, qui est celle de I’éducation. A la femme revient la fonction éducative des
kaaba (petits) a la vie. Sa responsabilité émerge de I’éducation.

Selon des interviews réalisées auprés de deux sages nawda’’*, nous arrivons a la synthése
selon laquelle les parents, en I’occurrence les femmes, entendus comme tous les adultes du
clan, sont au premier chef agents éducatifs. Dans une communauté ou des jeunes se montrent
a-structurés, déstructurés, incapables de s’inscrire dans une dynamique du respect de 1’autre,
de soi et du souci de la cohésion de la communauté, la honte et les injures reviennent a toute
leur haare (famille).

Ainsi, quel que soit son age, face a un individu, en faute, on s’exclamera : "Qui sont ses
parents ?" Ou bien "Qui [’a élevé ?" Viennent ensuite les autres adultes de la communauté,
suivant le proverbe qui dit : "Quiconque a [’dge de ton pere est aussi ton pére ". D’un enfant
en faute, 1a ou ne se trouve aucun de ses parents, on s’étonnera, s’adressant aux adultes
présents : "Comment pouvez-vous le voir errer de la sorte et ne pas intervenir I" On lancera
toujours a ces jeunes des expressions injurieuses: Dji ma kpo = Né pas éduqué
(I'irresponsabilité des parents) ou kipla mo sé = éduqué pas compris (insolence,
I’irresponsabilité des jeunes). Devant une situation confuse on dira /i man’na a sori’n: Tes
attitudes émanent de tres lointain.

En d’autres termes, s’il se comporte mal, c’est que des la naissance, il a été mal éduqué.
Preuve que 1’éducation de la jeune fille, elle aussi, se fait dés la conception.

Ces jeunes non éduqués sont la résultante de ratés éducatifs aux conséquences perturbantes
pour eux et la communauté. Par leurs attitudes et leurs comportements, ils manifestent un

refus de la responsabilité. Un mal-éduqué vit alors comme s’il était seul dans sa communauté

3" Interview réalisée en janvier 2010, auprés du couple Limtoua Lucie et Momba Bruno Wonga dge de

prés de 75 ans (pour leur milieu c’est vieux d’avoir cet dge). Ces sages s’investissent a réfléchir sur la
survie de la tradition nawda en dépit du vertigineux vent de la modernité.
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et, dans son comportement, ignore les droits des autres, le sens de la vie. Il préfere mettre ses
intéréts égoistes au-dessus de ceux de sa famille dont il n’est pourtant qu’un membre.

Qu’il soit rappelé, I’éducation est plus aux mains de la femme : la fog buda, la wihit 'ta (la
guide), qui détient art et la sagesse du wikibi (montrer)’””. En raison de cette fonction de
wihit ta, elle est appelée haarnea — la mere de la maison ou la kaabanso — la mere des
enfants, c’est-a-dire I’éducatrice. Indéniablement, la femme est considérée comme source de
la vie, lieu de convergence de toutes les forces.

Dans certaines traditions africaines, la femme par la stricte éducation regue lors de
I’initiation regoit une vocation naturelle qui est celle du souci des autres. Elle joue un grand
role d’intercesseur, la porte-parole, I’oreille des sourds, 1’ceil des aveugles. Bref, a tous les
événements de la communauté, la nawda foga se fait présente.

Elle est un élément important dans la communication. Annonciatrice des événements
joyeux et douloureux. Ce qui lui donne une grande autorité. Généralement, alors que ’homme
est craint, la femme est respectée.

La femme est I’expression et I’actrice principale de la vie. La vie dans toutes ses
dimensions est recue, entretenue et donnée par son intermédiaire. C’est ainsi que par la
grossesse, elle assure la préparation de nourriture, les soins donnés aux enfants, etc. La femme
porte la vie physique. Dans certains milieux comme chez les nawdba, a la naissance d’une
fille, une calebasse lui est mise dans la main comme symbole de 1’accueil, de I’hospitalité et
de paix, expression de I’entretien de la vie.

Ayant le flaire, la femme est naturellement attentive aux situations qui I’entourent. Ainsi
quand adviennent les cas de grossesse d’adolescente, elle est la premiere a s’en rendre
compte. Ne pouvant pas en parler directement a son mari, elle passe par "l'imitatrice" de
celui-ci.

Quand une maman se rend compte qu’il y a une jeune du quartier qui passe son temps
devant la maison, désceuvrée, c’est un devoir pour elle d’interpeller la jeune. Certaines
femmes n’hésitent pas a embaucher les jeunes pour quelques heures de travail. C’est au cours
de ce travail en commun que s’instaure un dialogue éducatif entre elles qui n’ont parfois
aucun lien de parenté. Sauf celui de la féminité et du sens de la responsabilité de la femme
mature. Cet instinct de responsabilité est une valeur fondamentale a laquelle toute femme

nawda est confrontée des son enfance a travers I’éducation qu’elle regoit.

375 . . o . . . .
Ce verbe "montrer" étant enseigner. Le langage nawda est trés imagé. L’éducation se fait par
description.
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D’ou sa place de choix dans la communauté. Logiquement, I’éducation de toute la famille,
du clan, de la tribu releve de sa compétence. C’est a elle qu’il revient de conduire les premiers
pas de I’enfant, de le nourrir, de le conseiller jusqu’a 1’adolescence. Quand il s’agit de la
jeune fille, I’attention est beaucoup plus de mise.

Les multiples conséquences qu’engendre la maternité précoce affectent plus d’un dans la
communauté. C’est a la famille qu’il incombe d'abord de donner une éducation solide aux
jeunes filles. Mais si cette éducation n'est pas efficiente, la méme famille doit toujours aider la
fille-mere a affronter tous ses problemes psychologiques, moraux, affectifs et spirituels et

ceux de la santé souvent trés fragile de son enfant.

2. LA FONCTION RELIGIEUSE DE LA FEMME : "YIRIMBI" ET
"TOGIBI"

Comme actrice principale des arénes familiales, la nawdfoga, est souvent comparée a une
princesse. Sa fonction religieuse fait vraiment d’elle la haarnye. Par haarnye il faut entendre
celle qui incarne "la maison" et tout ce que cela représente : a savoir la grande force de
cohésion de la femme nawda. Elle est la forteresse qui a maintenu les nawdba a travers les

siécles. C'est 1a méme, le role essentiel de la femme dans la vie.

2.1. LA FEMME (FOGA)BBS ET LE MYSTERE DU "YIRIMBI"'

Chez les nawdba de Ténéga et de Siou, la foga donne I’identité clanique, ethnique et
sociale a I’enfant. La mére est le socle, le pivot et la garante de la communauté. Forte de cela,
la femme nawda intervient dans les deux extrémités de la vie. A la naissance, c¢’est a la foga
de faire venir la personne humaine au monde. A la mort, il lui revient aussi de préparer
physiquement, spirituellement le défunt et de ’accompagner jusque dans son lieu de séjour a
travers le rite de yirimbi. C’est une pratique trés peu répandue au Togo. Et le peuple nawda
semble bien étre le seul peuple ou cette fonction est réservée exclusivement a la femme. En
quoi consiste le yirimbi ? Pourquoi reléve-t-il du ressort de la femme ?

En effet, comme dans bien des traditions africaines, chez les nawda la foga se retrouve
dans tous les événements et les étapes de la vie. De méme qu’elle assiste a la venue au monde
d’une personne, de méme elle accompagne les derniers moments d’un individu : a la mort. Sa

présence est déterminante.
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En nawdum, le mot kuum désigne la mort. Elle est considérée comme un vent de
Sangbandi, Dieu, qui est I’aboutissement de toute humanité. Dans la tradition nawda, souligne
Wasungu, le kuum trouve son origine du fait que dans la mythologie nawda, un messager,
aprés sa mission, aurait tardé a revenir en rendre compte. Tenté par les gorona (fruits mars
trés recherchés, en voie de disparition), I’envoyé ne revient jamais. Ce non-retour fut a
I’origine de kuum. D’ou I’expression "bakum kakpata", littéralement "que 1’on meure et y

376 . . .
"7 La mort d’un nawda est toujours sentie comme une amputation, un

reste ; sans revenir
traumatisme social. Cette fracture du corps social qui n’est guére sans cause demande une
réparation.

Mise a part la mort naturelle, en pays nawda, toute mort a d’autres causes. Il en existe deux
sortes : une bonne mort et une mauvaise mort. Généralement il n’y a de bonne mort que dans
le cas des personnes agées et des nouveaux-nés. Les premiers rentrent dans la maison des
ancétres, ou eux-mémes le deviendront. Les seconds étant des ancétres venus dans la
communauté des vivants, et n’ayant pas pu y accomplir leur mission, ils retournent continuer
a veiller sur les vivants.

Quant a la mauvaise mort, elle est celle qui advient subitement ou accidentellement. Elle
concerne surtout les jeunes et les personnes dans la fleur de 1’age. Le constat de Lallemand est
juste. La mort peut étre causée par une sanction consécutive a un acte de violation d’interdits.
Elle peut s’originer soit dans 1’action d’étres surnaturels offusqués (ancétres divins, génies de
la brousse), soit dans celle de jaloux ou de malfaiteurs ou d’actes de manducations
sorciéres®’”. Face a une telle mort, les interrogations abondent. D’ou le devoir de la famille de
rechercher I’auteur ou la cause de la mort des leurs. Pour ce faire, le moyen le plus siir pour
les nawdba reste avant tout le yirimbi.

Du point de vue religieux, les fonctions togibi (imitation du défunt) et de yirimbi (porteuse
et interrogatrice des défunts) sont des actions authentiquement féminines.

En effet, a la mort d’un individu, il revient a la femme de I’aider a entrer dignement dans la
maison des kparba. A cet effet, avant de conduire le cadavre a la tombe, des femmes

transportent le corps pour le "yirimbi": D’interrogatoire du défunt. Cette séance est

7 Cf. A. P. WASUNGU, Organisation sociale et politique des Nawdeba, Thése de Doctorat Université
René Descartes, Paris 1976, 86. Une telle vision de la mort détruit toute 1’anthropologie nawda. Cette
approche de la mort mérite d’étre nuancée. 1l est clair que Wasungu n’ignore pas que les morts ne sont pas
morts. Il y a un non-retour, mais ce n’est que physique.

3T CE.S. LALLEMAND, La mangeuse d’dme. Parenté et sorcellerie en Afrique, L’Harmattan, Paris 1988.
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spécifiquement réservée a la femme. Une facon de continuer sa mission d’éducatrice jusqu’a
son passage dans la grande famille des kparba. En quoi consiste ce yirimbi 2°"°

Le yirimbi ou I’interrogatoire du défunt est un rite qui consiste a déterminer surtout la
nature et les causes de la mort (bonne ou mauvaise mort) et de faire parler le défunt sur un
certain nombre de problemes de la famille ou de tout le village s’il a eu a y assumer des
responsabilités.

C’est une forme de dialogue dans lequel chacun, tout en exprimant sa version de I’origine
du déces, cherche a se blanchir d’éventuelles suspicions qui ne font jamais défaut dans de tels
cas.

L’interrogatoire est une pratique assez courante dans bien d’autres peuples d’Afrique : les
Serer du Sénégal379, les Mossi, les Bwaba, les Bissa, les Dagara, les Lobi, du Burkina Faso®®,
etc. La différence réside au niveau des porteurs. Chez ces peuples mentionnés, toute personne
apte peut porter le défunt. Il en est de méme pour les interrogateurs. Personne n’est désigné
par avance. Toute personne qui se sent concernée, étre impliquée ou interpellée par le défunt
peut prendre la parole.

Par contre, dans la tradition nawda, les deux réles incombent en premier chef a la femme,
symbole de la vie. De plus, I’homme est considéré comme n’étant pas enclin ni a interroger,
ni a répondre comme il faut au yirimbi. Trois femmes de la parenté du défunt transportent le
corps. Accompagné d’un groupe de femmes, le corps du défunt fait le tour de la grande
famille et des lieux sacrés. Toutefois quand il faut parcourir une longue distance (comme c’est
le cas entre les gens de Djérégou et de Siou), le port du mort revient aux hommes.

A chaque station, le kpila est interrogé. Toutes les grandes maisons du clan accueillent
obligatoirement le défunt, lui adressent des paroles d’au revoir. A cette occasion, le défunt est
interrogé. Le but de ces arréts est d’accomplir le dernier devoir de tout le clan a son égard.
Ainsi pour lui permettre d’effectuer en toute pureté ce voyage ultime. Les questions sont

relatives aux causes du déces.

378 Mathilde LAINE, "La différence sexuelle et sa mise en abime dans /’entre -deux du deuil : I’exemple de
I’imitatrice du défunt chez les Nawdba (Nord Togo)" Texte de communication présenté lors de la Journée
d’études « Le corps et ses genres. Les dimensions corporelles des différences sexuées », organisée a Paris 1
le 6 juin 2009. http://calenda.revues.org. Consulté, le 01-12-2011.

" Cf. Odile JOURNET-DIALLO, "Variation sur une figure locale de 1’articulation public/privé : I’exemple
joola (Sénégal/Guinée-Bissau)", in: C. GIRAUD / B. MAURINES (dir.), Univers privés et publics.
Dynamiques de recompositions, L'Harmatan, Paris / Montréal, 2000, 207-2031, ici 205ss.

% Voir Y. BIDIMA, "Corps visible, corps invisible. La symbolique du corps dans les rituels funéraires des
Lobi du Burkina Faso", in: L. S. FOURNIER et G. RAVENEAU (dir.), Journal des anthropologues, n°112-
113/2008, 75-110.
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Est-ce une mort naturelle ou quelqu’un en est-il responsable ? S’agit-i1l d’une attaque de
sorcellerie ? Te voila chez tes oncles maternels®'. Savent-ils quelque chose de ta mort ?
S’agit-il d’un vol commis de son vivant ? D’une transgression d’interdit ? Poser la question
est de savoir s’il n’a pas enfreint un interdit du clan, notamment s’il n’a pas commis un
adultére ou un vol. Tu as toujours eu a t’occuper de I’initiation de nos jeunes. Veux-tu leur
dire de rester fide¢le aux valeurs de notre fétiche ? Ta benjamine a fait un faux pas. Elle est
enceinte. Veux-tu qu’on rembourse la dot ou qu’elle rejoigne celui qui lui est destiné depuis la
naissance ?

A ces questions, les réponses sont données par le basculement du corps de part et d’autre,
selon que la réponse est affirmative ou négative. Quand il s’agit d’une réponse positive, une
force invisible pousse le cercueil soit en avant, soit vers I’interlocuteur. Par la négative ou
I’hésitation le corps reste immobile ou la force est tirée vers I’arriere. Ou, si I’interrogateur, le
yirimta refuse la réponse gestuelle signifiant par 1a que ce que dit le défunt est peu probable, il
s’¢loigne du brancard qui entre dans la foule avant de retourner a la place initiale®™

A la suite de la présentation du phénoméne d’interrogation des morts chez les Lobi, Y.
Bidima se pose la question du sens de la manifestation du corps du décédé, susceptible de
commander aux vivants. Pour les non-avisés, il s’agirait des gesticulations et théatralisations
funéraires qui dépendraient du bon vouloir des porteurs. Tout comme pour les nawdba, pour
les Lobi, les porteurs sont sous I’emprise d’une force spirituelle et surnaturelle émanant du
défunt®®. 1l se dégage ici une dimension d’un corps composite, & la fois biologique et
spirituel, montrant la nécessité de bien saisir la notion d’dme qui récuse toute dichotomie avec
le corps. Cette anthropologie africaine a un sérieux impact sur 1’éthique du respect de tout étre
humain, potentiel ou existant.

D’une fagon générale, les sujets du yirimbi sont d’ordre social. Le questionnement du
défunt reste un des moments forts du controle social. C’est de méme une maniere de

réaffirmer des principes incontournables, d’exhorter les jeunes au respect des valeurs

¥ Les nawdba sont généralement matrilinéaire. L oncle maternel joue un réle plus important que le pére

biologique de I’enfant. Le mari, est accueilli en tant qu’étranger dans la famille de son épouse. C’est ainsi
que pour les grandes étapes de la vie des enfants, la mere consulte d’abord ses fratries. Ce pére biologique
est tenu de se plier a leur avis et a leur décision. Le role des oncles maternels s’exprime surtout au
moment des grands rites de passage de la vie de I’enfant, lors des décés des neveux. Par exemple dans le
cas du mariage, c’est aux oncles qu’il revient de statuer sur la dot de leur niece ou neveu. C’est a eux de
donner ou de recevoir la dot. L opinion du pére du futur marié ou de la future mariée n’a pas droit de cité.
Son point de vue doit passer par ses beaux-fréres. A travers ce réle de I’oncle maternel, I'on percoit fort
bien la persistante du matriarcat, donc le pouvoir de la femme chez les nawdba.

382 Cf. L.-V. THOMAS / R. LUNEAU, La terre africaine et ses religions, I’Harmattan, Paris 1980, 77-89.

%y BIDIMA, "Corps visible, corps invisible. La symbolique du corps dans les rituels funéraires des Lobi
du Burkina Faso", in : L. S. FOURNIER ET G. RAVENEAU (dir.), Journal des anthropologues. Anthropologie
des usages sociaux et culturels du corps, n°112-113/2008, 75-110.
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ancestrales. C’est aussi I’occasion de réconciliation du défunt avec les vivants, puisqu’il y a
une corrélation entre eux. La dimension éthique de I’interrogatoire est ici essentiellement de
désamorcer les risques d’un éventuel cycle de violences d’une part, et, d’autre part, de
permettre a celui qui va effectuer le long voyage vers les ancétres, de le faire en toute
quiétude. Avant de conduire le défunt a la tombe, il est présenté aux ancétres. Mohr,
anthropologue allemand 1’analyse bien. Le mort, une fois déposé devant la hutte
(bukanonga’n®®*) des ancétres (Yéndaba), on lui offre des produits du terroir : sorgho, haricot,
huile rouge, etc, comme derniers dons de la part des siens. Le kpila est mis naturellement dans
la tombe, le corps nu oint d’huile est mis en position du dormeur. Les mains sous la joue,
I’homme est couché la figure tournée vers I’Est et la femme vers 1’Ouest. Lors de ce rite

funéraire qu’est le yirimbi, une autre figure féminine se dégage, celle de I’imitatrice, la

togita385.

2.2. LA FOGA ET LE MYSTERE DE "TOGIBI"

Togibi se traduit par imitation, soit étre le plus souvent de 1’ordre de la pratique : la danse,
le chant, I’art culinaire, les techniques de la vie conjugale, etc.

Mais il y a une forme de "togibi", qui reléve du sacré, et dont la personne, qui joue le role
d’une tiers, quand il s’agit d’un défunt, est appelée togita.

La togita est I’identification du défunt, kpiila pour que ce dernier reste aupres des siens et
ne les oublie guere. Elle entretient la mémoire du mort et assure la continuité des relations qui
le liaient a ses proches. Par son intermédiaire, la présence du défunt s’opere parmi les vivants.

Ce role d’imitation se percoit dans le jeu de rapports sociaux. A I’imitatrice il incombe la
responsabilité d’agent de liaison et elle interpelle le défunt et les ancétres sur leur devoir
mutuel de continuer a protéger les siens, a se dépenser pour eux, comme auparavant. De ce
fait, elle se met totalement au service des nermba, les vivants, avec pour mission de défendre

leurs intéréts et apaiser d’éventuelles tensions. Il arrive trés souvent que des disputes se

¥4 C’est un composé de deux noms : « bugu = le grenier et de nonga’n qui signifie devant ou en face
de... ». Le grenier est un des symboles de la vie en pays nawda, il est le réservoir de ce

qui nourrit la vie. Dans une concession traditionnelle nawda, le bukanonga est la devanture du poulailler
central, tant ce dernier abrite le bétail qui sert de victime pour le sacrifice aux ancétres. Bukumbe autel de
I’ancétre au masculin et dugundn, autel des ancétres maternelles tous sont sensés protéger ce qui donne la
vie. Toute femme mariée vient accompagnée des ancétres de sa lignée, mais les ancétres de la femme ne
font pas partie de la lignée du mari.

385 M. LAINE a réalisé une étude intéressante de terrain sur la question. Se référer a son article, M. LAINE,
"Imitation et parenté en pays nawdba (Togo)", in: R. de Selva, Chronique d’ateliers, CEMAF Ivry,
http://'www.cemaf.cnrs.fr/spip.php?article248. Consulté le 12-02-2012.
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déclenchent entre les épouses d’une part et d’autre part entre les enfants du défunt. Il revient a
la togita de jouer le role de réconciliatrice et d’assister au partage des biens du kpiila.

Déja, du vivant de I’imité, ’imitatrice joue un rdle capital dans 1’instruction et 1’éducation
de ses "enfants par imitation". Tres souvent, elle est appelée par des attributs masculins, tels
baab, yendaa, etc. La baab étant le pére de famille et yendaa le grand-pére. L’imitatrice se
met dans la peau de ces deux personnages. Certes, comme femme et pere par son statut, elle
est bien écoutée par les jeunes filles de la maison. Celles-ci entrent mieux en contact et
discutent de certains sujets dont elles ne peuvent ou ne voudraient pas parler avec leurs
propres génitrices. C’est ainsi, dés qu’advient un cas de grossesse précoce dans la famille de
I’imité, la fogita est le plus souvent la premiere a I’apprendre. La meére de 1’adolescente, de
peur d’endosser I’erreur de sa fille, laisse le soin a la togita, femme et symbole de la vie de
trouver des astuces pour annoncer au pere naturel la venue d’un ancétre dans sa maison.

La togita n’est pas une quelconque femme. Elle joue le role de diveneresse dans le bon
sens du terme, c’est-a-dire grande voyante, sait lire les événements de la vie qu’elle incarne.
Ces qualités naturelles lui conférent une assurance de communiquer avec I’au-dela et
I’invisible, avec la communauté tridimensionnelle. Ceci a travers, entre autres, les

responsabilités rituelles qui lui reviennent lors des funérailles.

2.3. L’ INTELLIGENCE PRATIQUE ET LE COURAGE DE LA NAWDFOGA

La prétention de I’homme d’étre supérieur a la femme semble étre inhérente a toutes les
sociétés. Ce complexe dans les faits n’est qu’un mythe. L’intelligence pratique et le courage
de la femme nawda ont démystifié le regard de I’homme sur la femme. Au travers de deux
contes populaires nawda, dégageons les valeurs de cet étre féminin, son combat pour la vie

dans toute sa plénitude.

2.3.1. Le réalisme de 1a nawdfoga

La femme est patiente et son action est incessante. La femme nawda est déterminée et n’a
pas I’habitude d’étre oisive. A travers les contes qui suivent se dégage clairement I’esprit tres

créatif, combatif, et "féministe" de la nawdfoga pour la cause des fruits de ses entrailles.
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CONTE1 : FOGA, LA SUBTILE

« Sous le jagu (jagu fann) et autour des pots de dam®™, les daba (hommes) se racontaient
leur supériorité sur les fogha.

Apres avoir écouté a plusieurs reprises les propos des daba sur les fogba, Sangbandi les mit
a I’épreuve. Il prit un dawa et une foga et les enferma dans des maisons séparées. Il leur était
interdit de se rendre visite sous peine de malédiction. Des jours passaient. Foga se dit "que
devient mon sida" (mon mari) ? J’irai le voir. Je sais qu’il sera content méme s’il ne 1’exprime
pas. La foga réfléchit a I’obstacle a franchir. Elle prit une calebasse et la remplit d’eau. Elle
arrosa les feuilles seches jonchées entre les deux habitations. Ainsi réussit-elle a rejoindre son
mari sans aucun bruit, naturellement a I’insu de Sangbandi. Dawa ne chercha pas a savoir
comment la femme a pu le rejoindre. Deux nuits apres, dawa voulut, lui aussi, rendre visite a
sa femme. Sans aucune précaution, il marcha de toutes ses forces sur les feuilles seéches. Le
craquement réveilla soudain Sangbandi, qui demanda. "c’est qui ?" "Ou va la personne ? //
win’ni ? wula kete ?". Dawa répondit "man’le ! // C’est moi !" "Hier, ma femme m’a rendu
visite". Moi aussi, j’ai grande envie de la voir. As-tu oublié les consignes ?

Sangbandi convoqua les daba a jagu fann. 11 relata le scenario.

Tous reconnurent 1’intelligence pratique, le coeur maternel, la subtilité, I’esprit de créativité

de la femme nawda ».

2.3.2. Le courage de la femme nawda

Le courage est une des vertus qui caractérise la femme nawda. Des contes et 1égendes™’
expriment cette force d’ame. Donnons un petit coup d’ceil discret sur une femme qui a su faire
preuve de courage et d’abnégation, en tant que mere pour le bien commun, la cause des

enfants.

3% Jagu est un grand arbre a palabre en pays nawda. Un lieu de grandes rencontres. Par exemple a la

localité nommée Siou, le marché s’anime tous les mardis sous le djagu.

Autour de 18h, les femmes généralement rentrent pour la cuisine. Restent les hommes sous les pots de dam
communément appelée tchoukoutou en kabye et dolo en moré et qui est une boisson faite a base de sorgho
rouge. Le dam est généralement alcoolisé. Le dam nawda a une importance nutritionnelle et intervient
souvent dans les cultes sacrificiels. La préparation du dam revient au foga, mais beaucoup plus consommée
par les hommes.

% Signalons que ces contes populaires nawda ont été recueillis auprés de 10 personnes dgées, dont 5
femmes. Les contes dans cet état sont une transcription littérale du nawdum. Pour cause, le nawdum a cinq
variantes selon les cinq groupes nawda : Baga, Koka, Niamtougou, Siou et Ténéga. Les nawphone nous
excuseront nos limites linguistiques.
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CONTE 2 : T’WAYIN, LA FOGDAWA

Ti’wayin, I’héroine est qualifiée de fogdawa (femme-homme). Grace a son courage et sa

persévérance son village est sorti de la misere.
Nériim était un village habité par les rermtiba. Un jour, Sangbandi pour les mettre a I’épreuve
fit s’abattre sur les adolescents de 15 a 20 ans une drdle de maladie. Malgré de multiples
sacrifices d’expiation, le fléau perdura. Le Gotiberma®®, sage devin du village convoqua les
rermtiba et leur dit : « Les fils de mon peuple, ceux-1a qui ont la houe en mains, nos forces
vives dépérissent. Bientdt nous allons mourir de faim. 7inyrba vous recommandent ceci : « Y
a-t-il trois braves parmi les rermtiba? Qu’ils se lévent, petit gourdin a la main, qu’ils
traversent Tikum ragu (la forét de notre mort), la mystérieuse forét. Au cceur de cette forét se
trouve la solution de votre probleme ».

Au petit matin, la corne sonna, les daba du village se rassemblerent. Le Gitia (le tueur de
parole, jouant office de réconciliateur) versa I’eau accompagnée des paroles de supplications.
Les trois hommes les plus réputés partirent. Aucun ne put pénétrer la forét de notre mort, a
cause de multiples obstacles. Rugissement des panthéres, hululement des hiboux, cris des
hyeénes, sifflements des serpents, des murmures indescriptibles. Ces braves téméraires
rebrousserent chemin. Des jours passérent. Le travail aupres de ces jeunes malades devenait
pesant surtout pour les femmes. Quelques-unes se réunirent indépendamment de leurs maris
et se dirent : « Allons-nous laisser les fruits de nos entrailles périr ? Pendant neuf mois de
grossesse, chacune de nous s’est armée de courage pour accompagner son bébé jusqu’a
terme ».

Un matin de bonheur, 7i'wayin alla voir le Gotiberma pour lui exprimer le désir des autres
femmes. Celui-ci convoqua de nouveau les hommes et leur annonga la nouvelle. Plusieurs
voulurent dissuader 7i’wayin : « Toi, une femme. Les hommes n’ont pas pu. Que pourras-tu
faire ? ». Elle répondit a voix basse : « Nous sommes mere et nous savons combien d’une part
nous avons un lien solide et fort, unique et sublime avec ces fruits, nos enfants qui meurent
sous nos yeux. D’autre part, qui s’occupera de nos champs ? » Le Gwetia®® leva le ton et dit :

« Porteuse de vie ? Va au nom de nos Ancétres et rameéne-nous la vie ».

3% Le Gotiberma, de goti, parole, et de berma grand, signifie "celui de la parole", le "grand de la parole", le

responsable traditionnel. Il n’a aucun signe distinctif de sa position. C’est lui qui convoque ses pairs en cas
de danger. Voir l’intéressant travail de J. NICOLE, Phonologie et morphologie du nawdm. Parler de
Niamtougou (Togo). Département de Linguistique de I’Université du Benin et SIL, Lomé 1980. Voir aussi
M.-C. NICOLE, "les lieux sacrés chez les Nawdba", in : D. E. SKWERES, Espaces et lieux sacrés, Presse,
Bassar 1993, 47-58, ici, 51.

% Du mot gwete, les paroles, les mots, les problémes et ria possesseur celui a qui appartient la parole.
Gwetia est la personne de la parole : le conciliateur, le rameneur de paix entre des gens qui ne s’entendent,
c’est-a-dire qui ne s’adressent point la parole. Ce nom de Gwetia est attribué au prétre dans I’Eglise
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La fogdawa, laissa ses enfants et surtout sa petite fille qui téte encore. Les mamans des
cases voisines furent tres solidaires. Elles prirent soin de toute la maisonnée de leur sceur
partie en mission.

Avant de rentrer dans la forét, la brave se banda les yeux en laissant juste de petits espaces
pour voir ou poser les pieds. Elle se boucha également les oreilles. Ainsi elle ne voyait et
n’entendait rien. Elle n’eut pas peur et ne fut pas distraite. Aprés de longues heures de
marche, elle arriva au milieu de la grande forét. Kpamtiia, déesse de la forét lui posa une main
mystérieuse sur I’épaule, I’appela par son nom et lui tendit une eau délayée de farine a boire.
Ensuite, elle lui enleva affectueusement ce qui I’avait empéché de se distraire. Aprés quelques
instructions, la déesse donna a Ti’wayin un cafuka (une calebasse avec couvercle). Elle dit :
«ouvre le cafuka quand tu arriveras dans le village ». Ti’wayin suivit scrupuleusement les
consignes de la déesse Kpamtiya. [...]. Deux jours apres, toutes les personnes malades

retrouverent la santé.

INTERPRETATION

Il se dégage ici I'image d’une femme courageuse, soucieuse de sa progéniture et qui
incarne le symbole de la vie. Ceci montre réellement que « 1’amour maternel est un lien solide
et profond, une source de force et d’énergie qui n’est jamais tarie »° . Cet amour ignore tout
obstacle. S’il est du devoir du pére, taamara™ "' de transmettre 1’énoncé des principes et leur
vécu, la meére, faanea ou haarenea : notre mere, livre une charge émotionnelle favorable au
développement spirituel et moral de son foyer.

La femme nawda a une fierté des réussites, méme mineures voire imaginaires, de ses
enfants. Elle materne son enfant jusqu’a 1’age adulte, voire au-dela. Elle vante sa progéniture.
Elle dira souvent "ma (mon) fola (fils), mais rarement ti (notre) fola (fils)"**% Elle ne ménage
aucun effort pour ses enfants. Elle n’hésite pas a pousser son mari ou a aller, elle-méme,

consulter les devins pour protéger leurs enfants. A la fille, future mére, il est interdit de

catholique. Chez certains nawda le prétre est un homme de la paix au nom de la prédication de la bonne
nouvelle dont il a la charge.

g, SQUELLATI FLORENCE et L.-E. POMIER, L'Amour d'une mére est un cadeau. Pour ma mere de sa fille,
mere elle-méme, Ed. Exley, Bierges 2003.

L En nawdum, le pére est désigné par Taamara : le frére de la maison. Dans le sens de I’ainé entre tous.
%% Contrairement aux Nyamdba, Kokatiba et Batiba, les Siba et le Tenegatiba sont beaucoup plus
matrilinéaires. On trouve quelques exceptions dans les couples chrétiens. Certes, certaines décisions
reviennent toujours a la famille maternelle.

Dans le systeme patrilinéaire, 1’ego se rattache et se situe, par son pére, a ses ancétres masculins. Par contre
dans la matrilinéarité, I’ego se rattache et se situe, par sa mére, a ses ancétres féminins ou utérins.
(Alphonse Pierre Van Eetvelde, L'homme et sa vision du monde dans la société traditionnelle négro-
africaine, Academia-Bruylant, Louvain-la -Neuve 1998, 385, 61.
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répondre aux propos, mémes provocateurs. Cette forte figure maternelle résulte sans doute de
la place traditionnellement attribuée aux personnes dans la cellule familiale, 1’homme
beaucoup plus extérieur s’occupant des affaires du monde. La culture des aliments de base
durs a cultiver, tels le mil, le sorgho, le fonio reviennent en premier au pére, taamara. Tandis
que la femme a la charge du monde interne, celui-ci qui releve de I’intimité de la famille.
C’est ainsi que plusieurs responsabilités, telle 1’éducation des enfants au sein de la famille et
du foyer, lui reviennent.

La femme nawda est mere du peuple, mere de communauté, mere de tous. De nombreuses
personnes, requérant son soutien s’adressent a elle, frappent a la porte ou I’odeur affective,
psychologique, morale et spirituelle d’une mere se fait sentir.

Il revient a la femme nawda, nawdfoga de pourvoir a la subsistance de la famille. Comme
pole affectif de la grande famille, la femme se définit par rapport aux attentes de la
communauté. Dans le deuil, face a des décisions a prendre, devant un cas grave de maladie, la
foga conseille et réconforte. Elle sait créer les conditions d’une évolution harmonieuse de
I’ensemble du groupe. De ce fait, elle est donc, a plus d’un titre, garante de I’avenir de toute
sa famille, ce qui explique sans doute que chez les nawdba elle est considérée comme la
partenaire de I’homme dans I’entretien de la famille.

Royson a raison quand elle souligne le manque de visibilité du role des femmes dans le
dialogue pour la paix. Car, pour elle, c’est aux femmes que revient généralement la lourde
responsabilité de 1’éducation de la jeunesse. Face aux problémes et aux solutions de mutations
du continent, elles doivent donc étre les actrices de premier plan®>. L’inquiétude de cette
zambienne, d’associer la femme a la culture de la paix, c’est-a-dire de préserver la vie,
s’inscrit dans 1’optique nawda. De la conception a la mort, la femme joue un réle primordial
et ne peut accepter de voir la vie qu’elle a congue, périr.

On trouve, en effet, 1'idée que I'homme et la femme ont, non pas plus ou moins
d'intelligence, mais des formes différentes d'intelligences. Selon certains contes, les femmes

auraient beaucoup de rer’'m - d'esprit logique -, davantage méme que 'homme.

3% Cf. ROYSON MABUKU MUKWENA, Ambassadeur de Zambie prés le Saint-Siége, Cité du Vatican
rencontre des ambassadeurs africains au Conseil Pontifical de la Culture 26 mars 2012,
newsletter.africa@vatiradio.va.
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OBJECTION

Certains auteurs ont exagérément fait remarquer [’extréme infériorité de la femme
togolaise : « elle n’est pas & méme de garder le patrimoine de la tradition »***. Or 1’éducation
est une des précieuses traditions. Donc, il s’avere qu’elle ne soit pas a la hauteur pour
I’éducation. Ainsi s’il advient une grossesse précoce, la faute lui en revient.

La culture nawda semble bien prouver le contraire. En effet, fondamentalement, il n'existe
aucune infériorité de la femme. L ’appellation "femme au foyer" n'est pas du tout péjoratif. On
peut méme démontrer, de toutes sortes de manieres, que son rdle est au contraire primordial.
D’ou lappellation haarene qui désigne "la mere de la maison" pour marquer précisément
l'importance de son role. Lors du mariage traditionnel, le sage exhorte le marié a toujours
veiller & honorer sa femme, car grace a elle, il y a une véritable bénédiction dans la maison.
Toutefois cela ne signifie pas une similitude de roles entre la mere de la maison (haarene) et
le pére de la maison (haarese). Ce sont des roles complémentaires. Chacun assume son destin
dans sa contribution physique, biologique, morale et spirituelle, et donc avec des fonctions
différentes. Djassoa a le mérite de s’étre penché sur la question de complémentarité de foga et
dawa dans la culture nawda. Le couple mere et pere de la maison sont tous deux sortis de
Sangbande, Grand Dieu. Il n’y a point d’infériorité. Mais une complémentarité. Qui plus est,
le dawa portait les outils aratoires pendant que la femme ¢était responsable des semences
(diverses sortes de grains : mil, haricot, fonio, sorgho, etc...). "Dawa da mada kpabe wante :
I’homme détient I’instrument de culture. Quant a la femme, elle est garante de la semence
(Foga made wan bu de ka'ate"). Le symbolisme de la fécondité est ici exprimé par ces outils
aratoires. "Dawa kol’n Foga budi" = L'homme qui cultive, la femme séme. A la femme
reviennent alors les tiches délicates exigeant le savoir-faire, la patience. Par exemple,
l'entretien de la jeune pousse est une tdche dévolue a la femme: enlever délicatement les
feuilles mortes de la plante pour la libérer et lui permettre de grandir. C’est une tache

analogue qu'elle accomplit auprés de la tendre enfance humaine, surtout celle d’une jeune
fille™”.

P E. AMOUZOU, L'influence de la culture sur le développement en Afrique noire, Ed. L'Harmattan, 2009,

121.

33 . G. DIASSOA, Esquisse théorique des pratiques thérapeutiques chez les Nawdeba du Nord Togo.
Contribution a I'é¢tude psychologique de la médecine traditionnelle en Afrique Noire, Thése de doctorat,
Rennes 1988, 92-95.
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CONCLUSION

Le quotidien de la femme nawda, peut donner l'impression que celle-ci se trouvait placée
en position d'infériorité vis-a-vis de I'nomme. Cela n’est qu’une apparence. Dans la mentalité
nawda, les exigences de la féminité ne sont pas uniquement une question de position sexuelle,
mais une conscience de son role de femme, de garante de la vie en étroite collaboration avec
I’autre sexe. Le role fondamental de la femme comme la femme est et devrait rester celui-la.
Car c’est en étant non seulement présente physiquement, mais de fagon responsable qu’elle
peut éduquer ses filles a étre endurantes dans la stabilité affective, morale, psychologique et
spirituelle. Ayant un modele de vertu a la maison, la jeune fille s’abstiendrait de se livrer a
des compagnies qui I’entraineraient a une grossesse précoce.

Comme ’ont fait remarquer les Allemands lors de leur conquéte, toute I'existence du
nawda est placée sous le signe de la responsabilité. En ce sens, la nawdfoga, en restant fidele
a sa vocation essentielle : étre la pierre angulaire du foyer, Iui revient pleinement la
responsabilité de celle qui I’incarnera, 1’adolescente, quelle que soit sa situation.

Il est de mise que 1’éducation, en 1’occurrence celle de la jeune fille, est plus du devoir de
la femme. Celle-ci transmet, de toute sa volonté, et soutenue par la communauté, les valeurs
fondamentales permettant de se préparer pour sa future vocation de mere. Néanmoins, il
advient que certaines adolescentes outrepassent [’éducation sexuelle transmise et
transgressent les mceurs, et tombent enceintes. La maternité précoce dtait loin d’étre un
phénoméne méconnu chez le peuple nawda. Nous allons-nous poser dans ce qui suit la

question de la vision du phénomene de la maternité précoce.

183



CHAPITRE TROIS

LLA MATERNITE PRECOCE ET
L’ETHOS NAWDA

Dans I’ethos nawda, la procréation est fondamentale. Une maternité qu’elle soit précoce,
c’est-a-dire vécue par des adolescentes ou non, est accueillie par les siens comme une grace
pour toute la grande famille, le #aare. L action de la sexualité avant les signes de maturité et
en dehors du mariage n’est trés souvent pas admise. Mais le paradoxe est, que quand advient
une grossesse, a cause de son caractere sacré, personne n’a le droit de la contester. L’acte est
passible, mais pas I’enfant, du fruit de 1’acte. Si cet enfant dans le sein de sa mere jouit d’un
traitement presque de vénération, quel sera le statut de la mére enceinte? Qu’est-ce qui fonde

la vision nawda du phénomeéne de la maternité précoce ?

I. LES MODES DE PERCEPTION ET L'IMAGE DES
NAWDBA SUR LA JEUNE FILLE ENCEINTE

L’éducation des enfants aux valeurs de la tradition nécessite que la femme premicre
communicatrice de ces valeurs soit elle-méme formée. Cette formation commence des le bas
age. Toutefois, il peut advenir des grossesses précoces hors mariage. La naissance d’un enfant
est une source de vraie joie, une bénédiction pour toute la grande haare des visibles et des
invisibles, puisque, la vie est un don sacré de Dieu. Une femme enceinte quel que soit son
statut, portant en elle ce don précieux, 1’étre sacré (kwagdibiga), richesse inexprimable, est
sujette de traitements particuliers.

L’éducation sexuelle et le statut de la jeune fille ou future mére nawda se font
généralement a travers 1’oralité : des contes, des récits, des proverbes, des modeles a suivre.
Elle integre la jeune fille dans le groupe et assure la survie et le développement affectif de

celle-ci dans son environnement naturel et humain®"®.

3% Cf. V. CAVICCHIONI, Agir pour l'éducation des filles en Afrique subsaharienne francophone,
L'Harmattan, Paris 2005, 18.
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1. LE FABILI: UN RITE PEDAGOGIQUE ANTI-PRECOCITE DE
GROSSESSE

Pour éduquer les jeunes au respect du corps et a la maternité normale, celle qui advient
dans le mariage, le falibi, qui est un rite d’initiation, est utilis¢é comme une pédagogie, qui a
pour but principal de permettre aux jeunes de suivre le processus normal pour arriver au statut

de mere en toute dignité.

1.1. LA PEDAGOGIE NAWDA : "ECOUTE" ET "VOIR"

La pédagogie nawda que nous nommons pédagogie d’exemplarité et d’autonomie a pour
fondement I’imitation active ou le mimétisme positif des parents directs ou des sages de la
communauté. La 1égitimé n’est jamais acquise. Elle se construit et se mérite avec le temps.
Lorsque les parents, surtout le pére, ont rappelé les regles de fonctionnement, ils ont le devoir
de les appliquer a eux-mémes et de montrer I’exemple. Méme enclins en tant que parents a la
tentation de lacher leur attention de temps en temps, ils se doivent de préserver une attitude
stable et cohérente face a leurs enfants. Bien souvent, les parents en ont conscience, mais dans
les faits, cela nécessite du courage et de I’abnégation. Pour les enfants avoir des objets
d’identification fiable tend a assurer la solidité éthique de leur développement.

Si nous convenons que toute pédagogie sous-tend une certaine idée de l'individu et de la
société, celle nawda est ipso-facto un choix de 'homme et de la communauté au service de
I'individu pour lui apporter sécurité affective et matérielle. L’objectif de cette forme
d’éducation est d’amener l'apprenant a étre acteur de ses apprentissages par I’observation et
I’imitation. Mais cette transmission du savoir étre a 1’apprenant est synthétique et non
analytique. Ce qui est transmis ne se discute pas. L’observation et I’écoute sont au premier
plan.

La parole, 1’éducation verbale ne vient qu’ensuite. Il n’est guére besoin de spéculer sur ce
qui est 1égué a la communauté. Les parents, les sages n’ont pas besoin de longs discours pour
que passe le message. La communication visuelle est d’usage dans cette pratique. "Etre-avec
et le faire-avec" est primordial®’. C’est donc par imitation que les jeunes s’approprient les

valeurs individuelles qui devront fonder leur vie.

37 C. G. DIASSOA, Esquisse théorique des pratiques thérapeutiques chez les Nawdeba du Nord Togo. Thése
de doctorat, Rennes 1988, 30.
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1.2. LES FONDAMENTAUX DE L’EDUCATION NAWDA

L’objectif de I’initiation est d’apprendre aux jeunes des valeurs individuelles qui devront
fonder leur vie. Tout initié est alors appelé a développer ses richesses humaines.
Pour Mungala, «la valeur est tout fait social ou de culture [...] qui revét un caractére
dynamique et permet ainsi a 1’individu de vivre en équilibre harmonieux aussi bien avec lui-
méme qu’avec les autres »>°°. Cette indispensabilité des valeurs nécessite d’éduquer les
jeunes a certaines valeurs individuelles qui peuvent se résumer en quatre vertus cardinales : le
courage, 'honnéteté, 1'obéissance et ['honneur.

» Le courage

Le courage, ne semble pas une vertu exclusivement masculine, comme certaines traditions
africaines le veulent. Si pour devenir un homme, un gar¢on doit affronter seul un danger”, le
rituel d’initiation de la fille a sa future condition de femme est non seulement beaucoup plus
¢laboré, mais requiert de I’endurance. Dé¢s la petite enfance, les mamans ou les tantes
inculquent a la fillette, de s'armer toujours de I'énergie morale face non seulement au danger,
mais aussi a la souffrance, aux durs travaux ménagers, aux difficultés de la vie, surtout aux
menstruations douloureuses également appelées "dysménorrhées".

A cet age, le courage pour la fille serait le surpassement de ces douleurs, véritables
handicaps, entrainant de fréquents absentéismes champétres et aujourd’hui scolaires. En
apprenant a la fille cette maitrise de soi devant ces douleurs pelviennes, on lui fait prendre
conscience des douleurs de I’enfantement auxquelles elle est appelée a faire face lors de
I’accouchement.

Cet apprentissage de courage s'accompagne de l'effort qui est une dépense d'énergie et de
volonté pour surmonter une difficulté, de souffrir d’un manque matériel ou vaincre une
résistance dans le cas des avances. Aussi enseigne-t-on aux filles de se contraindre en se
contentant a faire du sacrifice pour obtenir ce dont on a besoin pour soi-méme et pour les
autres.

L’initiation de la fille a passer dans le monde des adultes ou la conception maternelle est
possible se traduit alors par une cérémonie particuliere apres avoir satisfait aux épreuves de

courage, d'effort et d'endurance.

%% A. S. MUNGALA, "L’éducation traditionnelle en Afrique et ses valeurs fondamentales", in : Ethiopiques
numéro 29 revue socialiste de culture négro-africaine février 1982.

399 Thierry DEDIEU, Yakouba, .€d. Seuil Jeunesse, Paris 2007, 40 p. L’auteur raconte 1'initiation d'un jeune
garcon qui ne deviendra pas guerrier parce qu’il n’a pas pu affronter un lion dans la jungle.
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> L’honnéteté

A tout jeune, il est exigé d'avoir des habitudes de la vertu, de la probité. Le respect aux
regles morales et sociales est une stricte observance. Cela se remarque dans le domaine de la
vie conjugale, de l'argent et des biens publics. L’objectif de cette éducation a la droiture
revient a apprendre aux jeunes que combien I'honnéteté devrait étre une valeur qui guide
chacun instant et tout acte de leur existence.

Tout le quotidien de la jeune est guidé par ce sens fort de la recherche de droiture, de
I’ouverture aux autres. Aussi, la jeune confiera-t-elle sans trop de réserve ses sentiments

affectifs. Ce qui lui évitera de se retrouver enceinte sans le vouloir.

» L’obéissance

Motivée par la docilité aux ainés, la soumission aux agés, obéir est une obligation sociale,
une contrainte morale auxquelles tout le monde est voué a se conformer.

Honorer la famille par sa bonne conduite est une condition nécessaire pour 1’avenir
conjugal. La plupart des contes et les proverbes pour enfants ont pour moralité 1’obéissance,
qui se traduit par la docilité, la soumission. En voici un exemple de conte : « Enfants, écoutez
donc les conseils de vos parents qui ont de I’expérience. Si vous leur obéissez aucun mal ne

peut vous arriver »**°.

> L’honneur

Tout comme les autres vertus, I’honneur s’apprend et se gagne par des actes admirés par la
communauté. Adopter des attitudes morales exemplaires envers soi-méme et envers autrui est
un code d’honneur de sa famille. Dans I’éducation, qu’elle soit au sein de la communauté ou
dans un groupe restreint de familles, il est enseigné a tout jeune, le souci de distinction,
I’effort tendre vers le haut, et le désir de grandeur.

Cette formation a toujours incarner I’honneur du clan et de la famille, constitue un garde-
fou pour les jeunes. Par exemple étre précocement enceinte en dehors du mariage est un
déshonneur pour tous les siens. La jeune fille adoptera des comportements qui 1’éloigneront

de toutes circonstances susceptibles de causer une grossesse non désirée.

40 Cf. " L’enfant et sa fite et Lafage", Recueil, conte n°1, p. 44. Cité par Pierre N'DA, Le Conte africain et
l'éducation, L Harmattan, Paris 1984, 133.
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1.3. LE SENS DE L’INITIATION
Quoique la tradition nawda ne prévoie pas strictement des rites initiatiques a un age limité,

on note tout de méme le fabili comme un temps d’examen de tout ce qui a été enseigné a la
jeune fille.

Fixé apres les récoltes, la jeune, durant ce temps, appréte des vivres pour sa cuisine
d’examen. Elle est tenue de cuisiner une sauce traditionnelle : le jimjiti = sauce potassée
(composé principalement du haricot et de la potasse, ensuite soit des feuillets du haricot
(tubati), de kapokier (jumbibati), de kpangtibaragiri...). La dégustation se fait en présence
d’un groupe de femmes, entre autres, celles qui ont ét¢é la formatrice, de nombreuses familles
et jeunes gens. Les résultats de la délibération sont preuves que la jeune est capable de tenir
un foyer en matiére culinaire. L’art culinaire en pays nawda est une des caractéristiques d’une
bonne épouse. Apres cette épreuve, la fille et ses compagnons d’age sillonnent le village en
dansant. Elles portent des perles cache-sexe. Il est strictement interdit que leur sexe se voie.
Celui-ci est considéré comme un sanctuaire. Car par-la vient le kwagdbi (I’étre puissant), qui
est le Sangbadi, Dieu. Par contre les seins ne sont pas protégés. La forme des seins témoigne
de la virginité, du sérieux de la jeune fille.

Il y va de I’honneur ou du déshonneur de la famille de la fille, qui généralement en est
dotée depuis la naissance.

Ce rite de falibi, disions-nous, n’est qu’un test d’examen. Tout le quotidien de la jeune
jusqu’au mariage est un moment pédagogique. On n’apprend pas aux filles ce qu’est la
sexualité, mais les interdits sur la sexualité : « Bifoka ka tagdi daba ka welé = une fille ne suit
pas les garcons ». L'éducation sexuelle n'est alors pas communiquée. Elle est un sujet tabou, a
telle enseigne qu’on en parle que de fagon sournoise. Les jeunes n’osent jamais poser de
questions. Les parents préferent confier cette mission a la tante surtout maternelle ou a
d’autres femmes de la grande cour. Le caracteére sacré de la sexualité fait que les parents
pensent non seulement qu’il est "inopportun, voir méme contraire a leur role de parent", mais
et surtout qu’ils ne sont pas a la hauteur d’apprendre a leurs enfants un si grand acte.

La sexualité étant sacrée, sa préparation commence dés la naissance de la fillette. Lors de
la toilette de I’enfant une attention particuliere est portée sur son sexe. Il fallait se rassurer des
signes de virilité de fécondité de I’enfant. Cette attention a 1’enfant se concrétise au fur et a
mesure par des valeurs individuelles. Cette éducation, loin de ce que 1’on peut croire, n’arrive
pas d’une fagon naturelle avec la simple participation active a la vie sociale, mais par

I’éducation aux valeurs et a la pratique des vertus.
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Comme montré dans bien des cas, plus haut, I’éducation surtout traditionnelle n’est guére
formalisée. Le "voir" et I’"écoute" sont deux principaux verbes dans cette formation a la vie.
Les quatre vertus : le courage, I’honnéteté, 1’obéissance et ’honneur sont enseignées aux plus
jeunes par le mimétisme positif et I’exemplarité. Le kpaturu, reste un des lieux, un

laboratoire, ou ces vertus cardinales sont enseignées aux jeunes filles.

2. LA COOPERATIVE, UN LABORATOIRE DE
RESPONSABILISATION DE LA FILLE

La fille est initiée au fur et & mesure aux secrets des femmes : utilisation de charmes.

Le role de la mere «en tant que loi, autorité, est relayé par la tante qui est la vraie
Initiatrice en matiére féminine »*°'. C’est a elle qu’il revient de veiller scrupuleusement a sa
virginité. Elle lui apprend comment garder sa virginité afin d’honorer sa famille. Car une fille
qui perd I’hymen, est synonyme de réduction de la dote. Pour la protéger, le moyen le plus sir
est de la faire intégrer a un groupe de son age ou la solidarité est de mise, soutien qui se
traduit dans le partage des petites anomalies du corps. Une s’efforgait-elle de terminer son
sillon que les autres comprenaient la cause. La tante qui les accompagnait les y préparait.
Ainsi la jeune <était-elle obligée de se soumettre au travail en groupe: le Apaturu, la
coopérative. Celle-ci se fait par tranche d’age et est un moyen d’insertion sociale. Le cadre
par excellence de I’apprentissage de la vie de femme. Car les mabaa = grandes sceurs
(souvent pas forcement consanguines) prenaient soin de leur donner de temps en temps des
consignes sur leur étre de fille, future épouse. Le kpaturu se faisait en équipe de trois ou
quatre et selon les affinités. Il est un besoin pour la fille de trouver un groupe dans lequel
évoluer. Ce soutien mutuel dans le travail permettait de tisser des liens solides pour la vie. En
entrant dans le systeme de kpaturu, la fille apprenait a étre responsable. Elle peut donc sortir
en toute liberté avec ses compagnes et en toute quiétude. La fille devrait étre d’une grande
réserve. Il était / est encore un devoir pour elle de garder une certaine inhibition a 1’endroit du
monde extérieur.

Ainsi dans la tradition nawda elle se réfugie dans le groupe qui est le sien ou elle évolue a
I’aise. La fille reste ainsi trés liée a 1’étre féminin, surtout a sa tante. Loin d’un quelconque

amoindrissement de l'identité féminine de naissance, c’est plutot son lien en direct avec la

L Cf. C. G. DIASSOA, Esquisse théorique des pratiques thérapeutiques chez les Nawdeba du Nord Togo.
Rennes 1988, 343.
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maternité qui est mise en valeur. La fonction pro-créative qui est au centre du rituel émane
alors de la transmission directe de mere a fille, qui sera complétée par le rite matrimonial.

Cette fonction procréatrice est alors 1’épicentre des Rituels. Suivant la tradition, la
précieuse nature et le role de la femme obligent la communauté a mettre en place un
processus de sociabilisation de la jeune fille.

Une fille, une future meére qui serait ignorante de cette communauté, de ses réalités
existentielles serait réduite a la plus absolue impuissance. Car elle ne saura ni diriger, ni
contribuer au développement physique, moral, et culturel de ses enfants.

Ainsi donc, pour assurer le bonheur futur de sa communauté par I’éducation qu’elle donne
aux enfants qui lui sont confiés — méme ses progénitures — la femme doit apprendre a étre
responsable. Il lui incombe de connaitre non seulement ses devoirs particuliers de mere, au
sens large, mais aussi de se familiariser avec la société et les réalités socioculturelles
auxquelles ces jeunes seront confrontés.

La honte ou I’injure d’une faute morale de toute personne revient a la femme. On lui dira :
Sa bi igim ou basa bariti (toi, femme tu as laissé ta honte, tu as laissé pour toi). C’est une
honte de savoir que telle femme a été incapable d’éduquer sa fille au respect de soi, au sens de
la dignité, a la maitrise de soi, a I’endurance, surtout a la fidélité aux meeurs de sa
communauté. « L’infidélité symbolise le mensonge, la faiblesse d’esprit, le vol, la tricherie, la
fourberie »**.

Dans le cas d’espece, 1’infidélité est relative aux normes de la communauté. Elle est chez
les nawdba au-dela de celle qui se réfere a la vie conjugale. La femme qui veille aux valeurs
éthiques est digne de confiance et est un mode¢le a suivre. Une fille qui a manqué a ces valeurs
n’a pas droit aux cérémonies d’initiation. En pays kabye, par exemple, il n y a rien de plus
humiliant pour une famille que de ne pas initier sa fille*”. Il est un devoir pour tout parent
kabye, quelle que soit sa distance spatio-temporelle, de faire revenir sa fille pour ’initiation.
Elle passe de son statut d’Akpénu (jeune fille initiée) a celui d’Asseyou (jeune femme au plan
matrimonial). Cette instruction était faite pour libérer I’adolescente de 1’influence de certaines
normes communautaires, et la préparer a son futur roéle de mere et d’éducatrice. Dans ce souci
de poser des bases pour le futur, aux enfants de base age, des petits ustensiles de cuisine sont

offerts.

402 A K. TSHIBALABALA, " Valeurs éthique et éducative des interdits dans la société traditionnelle", 239-
253, ici, 245.

93 p_PIGNAN, Initiations africaines et pédagogie de la foi. Le mariage chrétien et le mariage traditionnel
Kabiye & la lumiére de l'enseignement du Concile Vatican II, Ed. Sogico, Paris 1988, 89.
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Cette pédagogie consistait en ce que chaque enfants, surtout les fillettes apprétent et
présentent des mets variés a leur "mari". Celui-ci doit a son tour agir en homme. C’était une
pédagogie d’apprendre aux enfants leur futur réle de meére et de pere de maison. Les plus
petits jouaient le role d’enfants. Avoir des enfants était obligatoire pour chaque couple. Les
parents ignoraient de prévenir les enfants a 1’dge de raison sur les éventuels conséquences de
cette éducation. Qui es-tu? Qu’est-ce qu’étre une femme ou un homme? C’est a 1’adolescente

de faire cette découverte par I’observation d’abord.

3. L’INITIATION DE LA JEUNE ET L’ INFLUENCE
PSYCHOLOGIQUE DANS LE PROCESSUS EDUCATIF DE
L’ENFANT

D’une facon générale, I’initiation a la maturité de la jeune fille a une certaine influence sur
la psychologie de I’enfant dans le processus éducatif**’.

Car, I’initiée a son tour, est appelée a étre, plus tard, éducatrice aux valeurs favorables et
au respect de la vie, a la dignité humaine, bref a la paix entre les membres de la communauté.
La paix, nigigu en nawdum désigne le silence, la fraicheur, la tranquillité, le calme, qui
s’oppose a la chaleur (dispute, querelle, médisance...). La défense de la collectivité revient a
I’homme, qui seul chasse le gibier. Quant a la femme, elle ne manie pas les instruments de
guerre ni de chasse. Aussi, ne va-t-elle pas a la guerre, elle ne chasse pas = Fogeba ka tao
hoda, Fogeba ka yagre Baagu. Elle peut toutefois accompagner les guerriers pour soigner les
blessés, leur donner a boire et a manger = a sa'l ba nyalim. Les soins maternels des blessés lui
reviennent*””. Ainsi & travers 1’éducation quotidienne, la femme nawda transmet et fait
comprendre aux jeunes filles le chemin de nigigun (de la paix) qui est a privilégier.

Ces mécanismes traditionnels d’éducation sexuelle de la jeunes fille vise a empécher non
seulement de compromettre le développement personnel, de préserver leur virginité jusqu’au
mariage, de lutter contre les mariages précoces et forcés, mais aussi de contribuer a la
croissance humaine et économique de sa communauté. C’est pour cela que 1’éducation
sexuelle est inculquée tres tot a la fille. « On n’apprend pas a une nawdbera a danser kamgu

avec les seins. C’est jeune qu’elle peut mieux sautiller ». Ce dicton souligne d’apprendre aux

9% G. OULEGOH KEYEWA, Vie, énergie spirituelle et moralité en pays Kabiyé (Togo), L'Harmattan, Paris
1997, 173-175.

45 C. G. DIASSOA, Esquisse théorique des pratiques thérapeutiques chez les Nawdeba du Nord Togo.
Rennes 1988, 93.
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jeunes encore vierges le sens de la sexualité, et I’impact de celui-ci dans leur vie affective
plus tard.

Un des aspects qui freinait la maternité précoce était que la fille dés la naissance était
destinée, non a un homme spécifique, mais a une famille ou elle pourra se marier. Au fur et a
mesure que la fille grandit, les plaisanteries de la future belle famille se multiplieront, avec
une visée pédagogique. Cette belle famille ne cesse de la surveiller, ou du moins de la
protéger. La pubére consciente adopte sans le vouloir des attitudes d’une préposée. Les
parents recoivent régulierement la pré-dote.

En cela, la rigueur dans 1’éducation était un frein a tout acte sexuel a I’age pubére ou en
dehors du mariage. Ce que 1’on qualifie de mariage précoce chez les filles et par conséquent,
de grossesse d'adolescentes préoccupait moins. La puberté était normalement évaluée a 13
ans, mais les mariages se pratiquent beaucoup plus tot, sans qu’un age légal des filles soit
fixé. La poussée des seins et I’apparition des premicres regles de la fille sont d’importants

signes pour son mariage, donc pour sa capacité de procréation.

II. LA VALEUR DE LA VIE : LA FEMME ENCEINTE
SUJET DE SOLLICITUDE

1. LES NORMES TRADITIONNELLES EN MATIERE DE
PROCREATION CHEZ LES NAWDBA

Chez les nawdba, la question primordiale de 1’origine de 1’homme se réactualise a la
naissance. Au-dela du role biologique, le sexe joue également un role religieux et social. Ces
roles se concrétisent par des fins de procréation et de plaisir. Ce qui est, en quelque sorte, un
sceau ou une signature solennelle d’un acte sacré, témoignant ainsi de valeurs spirituelles

cachées.

1.1. L’ENFANT, KWAGDIBIGA : UN ETRE SACRE

Dans la philosophie nawda, dés sa conception, I’enfant, qu’on désigne par kwagdibiga®’

est un personnage important, vénéré. Il est une valeur sacrée.

406 . R . ..
L’enfant, tout nouveau-né. C’est ’ancétre qui s’incarne dans le nouveau-né, ainsi la force et la

puissance en lui, en dépit de sa fragilité et vulnérabilité sont celles de 1’ancétre, ainsi tous les honneurs sont
dus, a travers lui, a ’ancétre qu’il incarne. Celui-ci étant un Fenyid’ba, l'extra-terrestre, 'hnomme d'en-bas
fondamentalement congu et représenté de facon anthropomorphique. Le Fenyida /kwenyida kounyida
(singulier) (pluriel — ba) bati sur la racine « fa, kwa » = force, puissance et du suffixe nyida = humain.
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Le kwagdibiga, nom formé a partir de deux morphémes nawda. "kwagdi" qui signifie
"puissant” et "biga ", "enfant".

D'apres cette définition un kwagdibiga c'est un étre qui appartient a un puissant. On peut
dire encore que c'est une personne qui existe par ce qui est une force inégalable. Encore dans
le sein de sa mere on lui parle et lui donne des conseils. Un parent fut-il de bonnes mceurs,
exhortera I’enfant a prendre le caractere combatif et exemplaire de tel ou tel ancétre. Si c’est
la tante qui prend parole, les exhortations seront de type féminin.

On pourrait aussi penser qu’il s’agit d’un étre faible mais qui recoit sa puissance d’un étre
plus puissant, raison pour laquelle il faut respecter cet étre faible, redynamisé par un puissant.

L’expression kwagdibiga a deux dimensions; d’une part, I’enfant est sacré car sa
puissance vient du Tout-Puissant, Sangbandi ; d’autre part I’enfant est faible et a besoin d’étre
protégé par un plus fort, Sangbandi.

Il s’en suit alors que le petit né est une propriété du puissant. Or le seul et véritable
Kwagda (Puissant), c’est Sangbandi, qui est adoré. Donc I’enfant étant de cette Puissance
supréme, a droit & une attention toute particulicre. Le kwagdibiga est alors une sorte de
personnage fétichisé, sacralisé, face auquel il est moins aisé de savoir comment se conduire,
pour ne pas offenser Sangbandi.

Comment expliquer cette sacralisation de I’enfant. Remarquons que 1’existence de ce
Puissant se fait toujours par médiations.

L’enfant peut étre un aieul, un yenda = ancétre proche qui a disparu et qui revient dans le
monde des vivants, par le biais de la procréation. Cela ne suscite ni angoisses, ni aucune
interrogation du pourquoi de ce retour. Ce respect de I’enfant peut aussi étre di au fait qu’il
est don du ciel, du Puissant pour une mission donnée dans la communauté. Tout se focalise

sur lui.

1.2. VALEUR DU NOM

Cette interrogation sur l’origine du petit né permet de mieux comprendre la valeur de

I’attribution du Nom. La raison en est que le nom identifie I’essence méme de I’enfant. C’est

Puissance et force sont des attributs de cet extra-terrestre anthropomorphisé dans la conception nawda ; la
mort (kum) est ’effet de la force et la puissance (fagdem ou kwagdem) de cet extra-terrestre
« fenyida/kwenyida) sur I’homme (nyida) d’ou il est aussi appelé « kunida) kumnyida, I’homme de la mort,
c'est-a-dire qui donne la mort ou qui tue I’humain.
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ce qui explique sans doute le fait qu’en pays nawda, la plupart des noms disent quelque chose
de Sangbandi. Etablissons une liste de noms pour illustration.

En nawdum, le nom de Dieu, Sangbandi se prononce rarement. Pour le respect du
transcendant le Di en vient a désigner Sangbandi. Le Di étant dénominateur commun de la

plupart des noms nawda.
DI = {to’n ;ya’n ; mil’n ; hém’n ; néra ; jumdiriba, togi ; mawila’n, etc. }n::>

{Dito’n ; Diya’n ; Dimil’n ; Dihém’n ; Dinéra ; Dijumdiriba, Ditogi ; Mawila’ndi }

L’arriere-fond de cette vénération de 1’enfant est que sa venue au monde n’est pas une
simple rencontre de deux gametes. L urine (sperme en nawdem) n’est qu’un liquide. II est
inconcevable de lui seul et sans aucune intervention, il sorte un étre. L’enfant existe parce que
le Sangbandi, le Puissant, 1’a objectivé. Donc celle, a savoir I’adolescente qui sert de
contenant doit étre protégée pour que le contenu, 1’enfant évolue selon le bon vouloir du
Puissant. Non seulement [’enfant est un étre sacré, mais il est une richesse inexprimable pour
les siens et pour toute la communauté. Entendons ici la richesse dans le sens de I’honneur. Car
lorsque I’enfant apparait le cercle de la famille s’agrandit et devient une véritable richesse
dont on ne peut se passer. Dans cette logique, 1’'union de dawa et de la foga n’est valorisée
que si elle se manifeste par la venue d’un kwagdibiga et de nombreux kwagdibii. C’est avant

07 50t

tout un don de Dieu. C’est ce qui explique le fait que la femme stérile, la fogjada,
I’objet d’un regard en défaveur. C’est une souffrance difficilement supportable, qui rend la
foga jalouse. A plus forte raison, s’il advient qu’une femme se décide - cas rares — de mettre
fin a Dexistence d'un kwagdibiga, qui est en elle, elle coupe ses relations existentielles
sociales.

L’intégration sociale de I’enfant dans la lignée générationnelle de la mére se fait par des
rituels d’identification fondamentaux que sont le nom, la circoncision ; la transmission. En
principe, il revient au géniteur ou aux siens de procéder a ces rituels de la naissance sociale

de I’enfant. Dans le cas de la maternité précoce, ces rituels relevent du pouvoir de la famille

maternelle. Dans la législation togolaise calquée sur le systeme européen, I’enfant est identifi¢

“7 Le mot est composé de foga femme et de jaada (stérile) : improductive. L’expression Dajaada pour

nommer I’homme stérile n’existe pas dans le vocabulaire nawda. Ce n’est pas vrai que le mot n’existe pas
dans le vocabulaire nawda, peut-étre il n’est tout simplement pas utilisé couramment. A sa place on utilise
plus couramment dahintia resté seul, ou dayimtia homme pour rien, homme-nul, c'est-a-dire homme pas
homme. Est aussi utilisé daligmtia homme de travers, qui est tourné de travers... Généralement la stérilité
chez ’homme peut passer inapercue tant la femme peut discrétement « emprunter une grossesse » pour
I’homme ou dans le cas contraire elle s’en va. Quand c’est elle qui est stérile, I’homme ne peut la répudier
pour cause de sa stérilité, il peut en prendre une autre pour en faire des enfants.

194



par le nom de famille de son pére. En plus du nom de famille, méme si parfois le choix est
laissé a la femme, c’est toujours au pere, selon 1’'usage, que revient le choix du prénom de son
enfant. Il s’agit souvent du nom d’une personnalité de sa propre lignée pour pérenniser le nom
du clan. Dans la culture nawda, comme en de nombreuses autres cultures africaines, le nom
est d’'une importance capitale. Le nom étant « la condition méme de la personnalité et de la
destinée philosophique de tout individu, voire de son intégration préliminaire a sa société »**%,
il véhicule une philosophie théo-anthropocentrique et constitue, a lui tout seul, un programme
de vie assigné a son titulaire. En général, a la naissance, les noms sont choisis ou édictés par
des événements concomitants a la grossesse ou a la naissance. Tirant sa valeur sociale,
culturelle et philosophique de la société avec le nom, celui qui le porte échappe en quelque
sorte a la mort sociale. C’est ce que 1’on a remarqué chez les enfants contraints par le
probléme de la maternité précoce a porter le nom de famille de leur mere pour exister. La
paternité génétique n’étant pas reconnue puisqu’il y a rejet par le géniteur, I’enfant est donc
sans nom dans le systéme patriarcal. Aussi, du fait de I’étrangeté du géniteur a la famille
maternelle de I’enfant, celui-ci appartient au clan de sa mére dont est exclu le géniteur.
Intégré par nominalisation dans le clan de sa mere, il existe socialement. Il porte ainsi un nom
par lequel il est rattaché a un clan, ce qui permet a la société de I’identifier par rapport a un

groupe.

2. L’AVORTEMENT : DESIR D’ENFANT ET AUTO-EXCLUSION

Comme la plupart des peuples monothéistes, dans [’éthos nawda, interrompre
volontairement une grossesse est un crime qui a des conséquences de grandes envergures :
stérilité, absence d’enfants dans 1’avenir, difficultés dans le couple, divorces, etc... Intéressant
au premier chef la sphére éthico-communautaire, avorter est alors inacceptable et passible

d’exclusion de la communauté.

2.1. L’ AVORTEMENT

L’avortement, le fugarim en nawdum se traduit par "sortir le ventre". Une sortie violente
qui se comprend mieux en allemand (Abtreibung). Non seulement on prive un étre de son

droit d’exister, mais on le fait d’une fagon atroce.

498 R. K. M’GBOOUNA, La philosophie de la vie & travers les noms chez les Nawdba du Togo, Les Editions

de la Rose Bleue, Lomé 2008, 41.
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La formation et I’évolution du feetus sont enveloppées de mysteres faisant du feetus un étre
humain.

Si I’on part du principe selon lequel, I'existant est 1'étre en acte observable sensible : « le
vivant (nera ou fag’ra) ou non sensible le non-encore-né (kpima ou ting’ra) », le flux
ontologique condensé en nceuds forment 1’étre achevé. Or le non-existant n’est ni une absence
absolue et complete, d’existence, ni un non-étre. Il est, non pas en puissance. Il a donc une
existence invisible, mais réelle, puisque dés la conception, on sait qu’il est un des ancétres qui
vient de nouveau dans la communauté. Cette articulation de I’existence et de la non-existence
explique la raison pour laquelle toute femme porte en elle un enfant dont le-Kwangda (le Tout
Puissant) I’a doté. Le kwagdbiga dans le sein de sa mere n’est pas encore un étre en acte, mais
il existe invisiblement et fait partie de la communauté tridimensionnelle (T2- N;; Kpq; Kp,).

L’acte de I’avortement considéré sans doute comme banal par la fille, peut-étre en
complicité avec son partenaire, devient une malédiction qui oblige a 1’auto-exclusion. Dans la
mentalit¢ nawda, les raisons de 1’acte préoccupent peu. Car toute personne est censée
connaitre 1’inexplicable valeur de la vie. Un meurtre, I’infanticide devient une action
impardonnable, qui déstabilise la vie de la communauté. C’est pour cette raison que dans
I’éducation des jeunes filles, I’accent est mis, entre autres, sur la valeur qu’elles sont elles-
mémes. Et partant d’elles, la valeur humaine qu’est I’enfant qu’elles porteront un jour en leur
sein. L’importance accordée a kwagdibiga et ’inacceptabilité de I’avortement, une foga en
grossesse est entretenue avec précaution.

Les verrous de la peur, le manque de moyens, 1’ignorance de la part des filles sont des
freins a Dinterruption d’une personne invisible. Et nul n’ignore que les conséquences
inhérentes a I’avortement sont souvent la stérilité en Afrique.

Nous avons montré que 1’ensemble T, est constitué de trois catégories de personnes : les
Neremba (N;) : les vivants ; les Kparba (Kpg) : les morts et des Kpumba (Kp,) : le Non-
encore-né. Or si un membre de la communauté en vient & manquer, c’est I’ensemble qui est

réduit, donc qui est incomplet, en deuil.

On n’aura plus T, - {Ns, Kp,, Kp, } (Cté tridimensionnelle),
mais

Tzz{Ns, Kpa—Kpl} — T,- {Ng, Kpa} (C* bidimensionnelle).

Dans la logique, il va de soi que le retrancheur soit passible de peine. La peine serait 1’état

de stérilit¢ des coupables ? C’est ce que l’on remarque par la force de ces paroles
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perlocutoires. « Art fuga, ba ba sawu» = elle a sorti le ventre, la laisseront-ils ? "ils"
renvoyant aux autres membres de la communauté.

La stérilité est sans trop le vouloir la sanction premiére. Et puisqu’elle est frappée de la
privation de sa féminité, son état devient un enfermement. Le ventre d’une telle femme est

souillé et ne peut plus porter un kpima.

2.2. LA STERILITE ET LE DESIR D’ENFANT

Selon la rationalité africaine, la stérilité n'est pas qu’un défaut physique ou biologique.
C’est un blocage psychique qui devient une blessure narcissique profonde*?”.

La stérilité est ainsi vécue comme un handicap pénible a surmonter. Manquant de
ressources psychologiques suffisantes, la stérile va continuellement ressasser comme M. Jean

"non; n"non: n"non: "non;:

et L. Petit le stigmatisent : "je désire", "je voudrais", "je demande", "je veux", "je dois avoir",

419 Tout autour d’elle est diabolisé et

autant d’impératifs qui se déclinent sur tous les tons
traité¢ de sorcier. Elle en veut ainsi a tous, surtout a ses coépouses qui, elles, ont des enfants.
Faisant fi de ses inqui€tudes et craintes, la désireuse d’enfant tente 1’aventure faisant
confiance a la nature en s’abandonnant a la "Providence".

Pour avoir empéché selon son gré, la venue d’un membre de la communauté T, tous les
autres membres se révoltent. Et les paroles ne font pas défaut. Les effets perlocutoires des
diverses paroles produisent des conséquences psychiques pour la femme et son complice. Et
souvent, ce sont ces pressions psychologiques qui agissent sur eux.

A cet effet, une femme stérile est dite fermée, bloquée par quelque chose qui barre la route.
Ce barrage c’est la fermeture de la sortie aux enfants existant dans le sein de la femme. Son
ventre appartient a la communauté pour qu’elle porte jusqu’a un moment un membre du
haare qui ne peut se développer sans ce canal du ventre de la femme. C’est ce qui explique le
fait que ’enfant qui vient au monde, exige la responsabilité de toute la haare. Aussi un
homme stérile ou impuissant a-t-il son sperme bloqué ou enlevé, le cas échant, et enfoui sous
terre. Il faut le libérer pour débloquer la fécondité. Ce qu’il a ne lui appartient pas. Ce qu’il

possede est toujours en vue du bien de sa haare.

% M. GUEYE, "La femme au Sénégal. F