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ABSTRACT

Josée LACOURSE, Shells of Destiny. A classificatory approach of divination in the candomblé
of Bahia.—Through a social classification analysis of the divinatory representations and
practices of the candomblé of Bahia which are described by R. Bastide and P. Verger, it will
be possible to establish the caracteristics of the priesthood which performs the divination and
those of the priesthood in charge of the cult of the Afro-Brazilian divinities. This com-
parative analysis will demonstrate that the disappearance of the priesthood exercising the
divination must be understoed as a structural transformation of the social organization of the
candomblé,

RESUMEN

Josée LACOURSE, Las cascaras del destino. Una aproximacion clasificatoria de la adivina-
cidn en el candomblé de Bahia, — Se trate de determinar a traves del andlisis clasificatorio
de las representaciones y las pricticas adivinatorias del candombé de Bahia descritas por
R. Bastide y P. Verger, lo que caracteriza, por una parte, a la sacerdotisa [lamada a la adivi-
nacion, por otra a la sacerdotisa responsable del culto a las divinidades afrobrasilefias. Un
estudio comparativo mostrard como la desaparicién del sacerdote adivino debe de ser enten-
dida como una transformaciéa estructural de la organizacién social del candomblé.

Doris BoNNET

L’éternel retour
ou le destin singulier de I'enfant!

Doris BONNET, L'érernel retour ou le destin singulier de I'enfant. — Une succession de
déces dans la petite enfance suscite chez les Moose du Burkina Faso divers types
d’interprétation : il s’agit soit d’un génie incorporé dans [’enfant qui joue de vilains
tours 2 ses parents en ailant et venant d’un monde 2 I’autre, soit d’un_ancétre qui punit
tous ses descendants car ils ne se soumettent pas 2 sa volonté, soit de la re-naissance du
méme enfant. Ces différentes catégories conceptuelles ne valent que pour la petite
enfance. Lorsque I’enfant a acquis le langage et I'autonomie alimentaire, vers trois ans,
ces interprétations ne sont plus & I’ceuvre. Le sevrage introduit une rupture symbolique
entre 'au-deld d’oll est censé venir I’enfant et I’ici-bas. Pour les Moose, accepter notre

monde, c'est accepter de quitter }’au-deld, métaphore de la relation 2 la mere. .
~

En vain vos anneaux de cheville

projestent

Des cercles magiques a mes pieds

Je suis abiku, venant a nouvean

Et pour la premiére fois. -

W. Soyinka, « Abiku », in Idanre and Other Poems, London,
Methuen, 1967 : 28, cité et traduit en frangais par Christiane
Fioupou 1991 : 279.

es Moose (sing. : Moaga), 4 ’instar de nombreuses sociétés africaines,
considerent que les conditions de vie et de mort sont déterminées avant
la naissance, & I’occasion d’un contrat qu’ils établissent avec dieu avant
de venir sur terre. Ce contrat révéle I’existence d’un monde pré-natal d"ot sont
issus les enfants A naftre, &tres surnaturels assimilables 4 des génies de brousse
organisés en groupes familiaux, qui s’introduisent dans I'utérus d’une femme
au moment ol celle-ci a un rapport sexuel avec son conjoint. On verra plus loin
que "enfant, de la naissance au sevrage, maintient une communication avec ses

1. Je remercie pour leur lecture attentive et leurs remarques D. Paulme, M. Izard et J. Pouillon, ainsi
que R. Collignon, M. Dupire et C. Fioupou pour leurs conseils bibliographiques.
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parents de I"au-deld. La promesse pré-natale, appelée pulemde en moore, pro-
gramme pour chacun ses maladies, le nombre de ses conjoints. sa fécondité, le
jour et les circonstances de sa mort. Cette théorie du destin laisserait penser que
I'individu n’a guere d’emprise sur sa vie personnelle puisque tout semble fixé
avant méme la naissance. Pourtant, le rituel divinaroire, tel que ['a montré
M. Fortes (1974), permet i tout individu au cours de sa vie de « défataliser » la
prédétermination induite par cette théorie. La pratique divinatoire individualise
I’événement et offre une autre solution au sujet souffrant et malade. S’écarter
du malheur, c’est échapper 2 son destin, c’est «agir en connaissance de
cause ». La liberté est donc d’accéder 2 la connaissance des causes et non pas
de contester I"ordre social.

Cette prédétermination empéche normalement ["étre humain de modifier la
date de sa mort?, c'est-3-dire d’intervenir sur I'ordre biclogique de I'existence, ce
qui reviendrait i bouleverser I'ordre des choses. Certains vieillurds, dont I"dge
avancé donne a croire qu’ils ont le pouvoir de reculer la date de leur mort (on dit
qu’ils refusent de mourir), risquent ainsi de provoquer un désordre climatique
(une sécheresse) ou biologique (la mort du dernier né de la derniére génération?3).
Inversement et symétriquement, ’enfant peut, avant le sevrage, avancer sa dispa-
rition en décidant de retourner auprés de dicu s’il ne s’estime pas satisfait de ses
conditions terrestres d’existence. Au plus fort de sa dépendance vitale 3 I'égard de
sa mere, 'enfant est paradoxalement le plus libre. L ucquisition du langage et
I’autonomie alimentaire lui feront quitter définitivement I’ordre du divin et intro-
duiront une rupture dans le systéme interprétatif de la maladie et de la mort.

Certes, ces représentations de la mort dans la petite enfance témoignent de
la précarité de la vie biologique, surtout au moment du sevrage, si I’on sait que
les Moose ont un taux de mortalité infantile parmi les plus élevés d’Afrique (et
méme du monde)+. On peut donc penser que cet ensemble de représentations
est une rationalisation de cet état de fait. Néanmoins, I’idée que ["enfant peut 2
son gré repartir et, éventuellement, revenir est commune 1 de nombreuses
sociétés ouest-africaines (Bambara, Wolof, Lebou, Sereer, Evhé, Yoruba) et a
aussi pour fonction de résoudre un ensemble de questions d’ordre ontologique
(origine de la vie, théorie de la naissance, rdle du destin). Maintes représenta-
tions relatives & la procréation et A Uinterprétation de la maladie de I'enfant
s’inscrivent dans des théories auxquelles de nombreux Moose, & 'aube du
XX sigcle, se réferent toujours, méme lorsqu’ils ont intégré d’autres systemes
de pensée en adhérant 2 des religions dites nouvelles (islam, christianisme) ou
en étant passé par I’école. Quel est donc le statut actuel de ces croyances ? En
zone rurale, elles se présentent comme un patrimoine commun o chacun est

2. En zone rurale on constate trés peu de suicides pour des motifs psychologiques personnels. I1 s’ agit

surtout de suicides d’origine sociale en cas de déshonneur tun chet de famille durant la famine peut
se suicider par honte de ne pouvoir nourrir sa famille),

3. «Refuser de mourir» fait coexister quatre générations. Or. cette configuration est considérde
comme dangereuse et devant entrainer la mort d’un membre de Pune dentre elles.

4. Un enfant sur quatre n’atteint pas ['dge de cing ans, selon les enquetes effectuées 3 FORSTOM par
P. Dunoz et J. VAUGELADE ({990).
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légitimement en mesure de puiser lorsqu’il veut donner un sens 2 un événe-
ment, ici les morts successives d’enfants. La croyance, associde a des compor-
tements et des rituels, est partagée et active. Dans les villes, les idées et
comportements ne sont pas homogeénes mais ils ne sont pas non plus en rupture
avec ceux des campagnes. Dans certains cas, la croyance se morcelle ; elle ne
représente plus un fait social total. Par exemple, on se réfere & la théorie de la
procréation mais pas A celle de la réincarnation ; ou bien on peut donner un
sens & 'événement en fonction d une croyance sans effectuer de rituel. Dans
d’autres cas, il n’y a pas de discours interprétatif explicite sur I'événement mais
le comportement individuel (consultation du devin, observance des rituels. etc.)
renvoie implicitemnent i la croyance.

Le but de cette étude est de présenter les différentes catégories concep-
tuetles relatives a4 ["enfant en bas dge — l'enfant non sevré, I'enfant-génie,
I"enfant-ancétre, U'enfant-revenant — dont certaines servent A interpréter sa dis-
parition. Chaque catégorie regroupe des représentations dont plusieurs sont
communes 2 celles d’une autre catégorie, chacune fonctionnant comme un
sous-systeme d’un systeme plus général ; en outre, telle catégorie peut renvoyer
4 telles représentations appartenant aussi 2 une catégorie propre i une popula-
tion autre que les Moose.

La procréation par métamorphose

Pour les Moose, toute procréation provient de la métamorphose d'étre sur-
naturels introduits dans la matrice d’une femme 2 I'occasion d'un rapport”
sexuel (il ne s agit ni d’une parthénogénése ni d’une relation sexuelle entre une
femme et un dieu). Cette théorie induit la représentation d’un monde d’od sont
censés venir les enfants. Elle s’observe dans plusieurs sociétés ouest-africaines
{notamment les Agni de Cdte-d’lvoire, les Kabiye togolais, les Evhé du Ghana
et du Togo). Dans les sociétés sahéliennes, il s’agit le plus souvent de la trans-
formation d’un poisson (une espéce animale) en feetus (cas dogon) ou,
conjointement, d’une théorie des humeurs corporelles (cas samo et lobi). Les
Moose cumulent les différentes croyances : le génie assure la procréation mais
les « eaux » des deux partenaires doivent correspondre, et I'état feetal est sym-
bolis€ par le poisson. Dans tous les cas, il y a métamorphose, ¢’est-a-dire chan-
gement de forme, de nature et d'identité d’une catégorie au profit d’une autre,
entre un génie ou un animal et un &tre humain.

L’accouchement n’introduit pas de facto un changement d'identité. En
effet, ce n’est pas parce qu’on franchit I'étape de la naissance et qu'on a ’appa-
rence d'un &tre humain qu’on est pour autant une personne. Un nouveau-né
Jjusqu’au sevrage est plus proche de la catégorie « génie » ou méme de I'anima-
lit¢ que de la catégorie « personne »5. La relation symbiotique qu’il entretient

5. Dans le méme ordre J’idée, le vieillard a un stat qui peut le rendre assimilable 1 la catégorie
« ancétre ».
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avec sa mére prolonge, en quelque sorte, sa vie intra-utérine et P’assimile
davantage au génie ou méme 2 I'animal qui, comme lui, n’obéissent pas aux
lois de I'ordre social.

L’ensemble de ces représentations témoigne de I'idée d’une « création pro-
gressive de la personne » (Bastide 1973 : 40). Le nouveau-né est encore un
embryon non socialisé. S’il meurt, son enterrement est une « affaire » domes-
tique. Les tombes des enfants non sevrés, comme chez les Dagari, dépendent de
I'univers maternel (prés de I’enclos familial, sous les ordures ménagéres). « An
unweaned child is only a potential human being ; he has not yet achieved a
social personality. [...] An infant of this age is considered to be without two
of the basic attributes of humanity—the capacity to walk and to talk » (Goody
1962 : 149). Chez les Moose, la marche est aussi un critére d’humanisation
mais elle n’introduit pas une rupture symbolique entre les deux mondes comme
le font I'acces au langage et le sevrage. L’accent est mis sur la libération de la
mére qui, & cette étape du développement moteur, acquiert une plus grande
indépendance physique pour accomplir ses tiches domestiques (I'enfant étant
la plupart du temps porté sur le dos avant qu’il puisse marcher).

Une parenté spirituelle

La théorie de la procréation précédemment évoquée modele un type de
parenté ofl les « véritables » parents sont du coté de 1’au-deld tandis que ceux
d’ici-bas — les parents biologiques — sont présentés comme des parents de
substitution : dieu est I'unique créateur et la cause ultime de toutes choses. La
véritable meére de l'enfant que les Moose nomment ma-menga (méere/elle-
méme) est un génie de sexe féminin demeurant aupres de dieu, dans un espace
appelé wend yiri (cour de dieu), localisé, A Iinstar des Gourmantché voisins, en
zone terrestre non cultivée et non pas céleste comme pour les Evhé togolais.
Les « parents de la cour de dieu » sont donc les géniteurs de ’enfant qu’ils
acceptent de confier & des parents d’ici-bas, appelés ma ou ba-wubgda
(« mére » ou « pére qui éléve »). Les Moose métaphorisent cette situation en
disant que la femme moaga est comparable 2 la poule sous laquelle on aurait
placé les ceufs d’une pintade6. Autrement dit, elle éléve les enfants d’une autre.
Ce systeme de représentations dissocie deux fonctions, engendrer et éduquer,
soit la parenté biologique et la parenté sociale.

A cette dissociation entre les parents de I'au-deld et ceux d’ici-bas répond
« sur terre », aprés le sevrage de I’enfant, celles des parents géniteurs et des
parents éducateurs. La parenté biologique (enfantement et ailaitement) est sous

la responsabilité de la femme — de nombreuses maladies infantiles sont, du .

reste, attribuées au comportement de la mere durant la grossesse ou les pre-

6. Notons que la poule est un animal qu’on sacrifie davantage aux ancétres qu’aux génies & qui Ion
offre plus généralement des pintades. La poule est un animal domestique alors que la pintade est,
pour les Moose, un animal sauvage domestiqué.
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miéres années de la vie de I'enfant —, tandis que la parenté sociale (socialisa-
tion, éducation) est prise en charge par un groupe d’fge, le pére et/ou une mére
éducatrice (pratique du fosterage). Les travaux de S. Lallemand (1976) ont mis
en évidence cette dissociation des fonctions entre la « mére qui allaite » (« celle
qui m'a enfanté ») et 1a « meére de case » (« celle qui m’a élevé ») tant au niveau
de I’éducation que de la mobilité des enfants. La théorie définit ainsi les roles
parentaux (des géniteurs et des éducateurs) et un modele de socialisation et
d’éducation. La construction sociale du modéle éducatif prend la théorie de la
procréation comme fondement.

Un systeme d’interprétation de la maladie et de 1a mort de ’enfant

La « cour de dieu » représente, pour les Moose, une instance extra-parentale
qui normalise les rapports parents/enfants et surtout la relation mére/enfant.
Lorsque les parents mythiques considérent que les parents nourriciers ne
s’occupent pas correctement de leur enfant, ils sont en mesure de le rappeler
dans I’au-deld, ce qui se traduit par la mort terrestre de celui-ci. Dans certains
cas de maladie infantile, le symptdme de I’enfant témoigne du mécontentement
de la mére de I’au-deld, révélé i la mére d’ici-bas par le devin. Les sacrifices
accomplis par la mére terrestre visent i solliciter I’indulgence de I’autre mére
afin que celle-ci ne reprenne pas son enfant. Dans d’autres cas, I'enfant est pré-
senté comme pouvant retourner de [ui-mé&me dans I’autre monde s’il ne s’estime
pas satisfait de ses conditions terrestres d’existence. La maladie de I"enfant peut
étre alors interprétée comme le signe d’une hésitation de I’enfant 2 rester sur
terre, et [a mort comme la marque du choix de son retour. On considére alors
qu’il rejoint ses compagnons, réintégrant son milieu d’origine et retournant i
1état prénatal, c’est-d-dire dans la condition de potentialité génésique.

L’enfant moaga a donc la capacité de choisir entre le monde des humains et
celui des génies puisque son statut est encore marqué d’ambivalence. Il est,
selon une expression d’A. Zempléni, dans un état « potentiellement suicidaire »
(communication personnelle). Dés la grossesse, cette ambivalence est affirmée.
A tout moment, il peut « s’en retourner » (interprétation de I’avortemnent spon-
tané). A la naissance, I’art de ’accoucheuse comme de la parturiente est un
appel 4 I’enfant pour P'inciter 4 rejoindre ceux d’ici-bas. Par la suite, lorsque
I’enfant sera sur terre, sa mére comme son entourage immédiat devra lui donner
le gofit d’y rester. Les pratiques de maternage sont le produit de ces faits de
représentation. En aucun cas il ne faut négliger un enfant ou le laisser pleurer
puisque les pleurs, les babillages expriment une communication entre les génies
et enfant. La mére ne doit pas le laisser parler avec ceux qui seraient suscep-
tibles de lui donner I’envie de repartir. L’enfant est territorialisé, humanisé
(bijoux, talismans divers) et surtout nommé afin de quitter le statut d’étranger
qu’il conserve tant que cette ambiguité de résidence n’est pas levée. C’est ainsi
du reste qu’il sera appelé : I’étranger.
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Au sevrage, 'enfant. proche jusqu’alors du « génie », va définitivement
acquérir le statut de « personne humaine ». Il est devenu indépendant de sa
mere terrestre (acces & 'autonomie alimentaire) et aussi de sa mere tutélaire
(accés au langage). 11 perd, de ce fait, la capacité de communication linguis-
tique qu’il avait avec I'au-deld. Les Moose disent d’ailleurs que « ceux de der-
riere lui ont fermé la bouche ». A leurs yeux. le passage réussi  |’autonomie
alimentaire et I’acceés au langage témoignent donc de la volonté de 'enfant de
rester ici-bas.

De la fécondation au sevrage, d’une méme logique de pensée découle un
méme systeme d’interprétation des troubles de la grossesse, de la maladie et de
la mort de I'enfant en bas dge, et les mémes catégories causales sont avancées
par le devin, alors qu'aprés le sevrage certaines seront abandonnées au profit
d’autres étiologies.

L’enfant kinkirga ou enfant-génie

L’enfant appelé kinkirga est un enfant dont le comportement est atypique
ou qui est apparu malformé 2 Ia naissance ou encore qui est né avec diverses
tares biologiques ou sociales (y compris la gémellit¢). Selon les meres inter-
rogées, 'enfant identifié comme étant un génie n’a généralement pus acces au
langage. « Depuis la naissance, il crie », « il entend parfois son nom mais il n"a
pas la méme fagon d’éconter qu’un autre enfant », « on dirait qu’il veut parler
mais la parole ne sort pas », « il parle quand il veut ». De nombreuses meres
évoquent les plaintes et cris incessants ou des coléres brutales : « il s"effraie lui-
méme » ; «quand I'enfant sent qu'on parle de lui, il pleure » (I’enfant a
10 mois). Les troubles du comportement alimentaire sont aussi fréquemment
évoqués ; refus de téter ou difficulté a effectuer le passage du lait maternel &
une alimentation solide : « si je le force, il vomit ».

Deux types de causalité sociale peuvent se rencontrer. Dans certains cas, il
s’agit de la conséquence d’une faute maternelle commise par inadvertance
durant la grossesse. Une relation est établie entre l'attitude de la mere et le
symptéme de I'enfant. La femme responsable? devient le lieu d’interprétation
du groupe, support de la faute et de la réparation. L’histoire est généralement la
suivante : la femme part couper du bois ou puiser de I’eau & la périphérie du vil-
lage et, non intentionnellement, importune un génie sur sa route en ’obligeant
changer de place ou en I'amputant d’'un membre alors qu’il se reposait sur la
branche de I'arbre qu’elle a coupée avec sa hache. Le génie agacé ou blessé suit
la femme et pour la punir la pénétre 4 ’occasion d’un rapport sexuel conjugal ;
il devient ainsi ’enfant nerveux, hydrocéphale ou malformé qu’elle mettra au
monde. Dans d’autres cas, il s’agit d’enfants « échangés ». Le génie peut se

7. Une mere déclare que le handicap de sa fille (paralysie du coté gauche) est survenu aprés une h()sp_i-
talisation de 1'enfant {pour une méningite). Celle-ci a été perfusée et est restée longtemps allongde
sur le cité gauche. La mere dit avoir eu tellement peur gu’elle 5’est ¢loignde en laissant I'enfant
dans cette position. Depuis. 'entant est paralysée du coté gauche.
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substituer 4 ["enfant car U'un et Pautre sont dans un principe d'équivalence. Le
scénario est alors celui-ci : la mere dépose son enfant sur le sol sans avoir
étendu de natte (symbole de la sociualisation) entre lui et la terre, et le génie se
substitue a I'enfant. De retour au domicile familial, la mére constate que « son
enfant n’est plus comme avant », il change de comportement. La mére dit alors
que « ce n'est plus son enfant ». Cette interprétation présuppose aussi une faute
maternelle car il est déconseillé de laisser 2 méme le sol. isolé, un enfunt qui ne
marche pus. Il doit étre porté sur le dos ou assis parmi d’autres personnes. La
nuit, il doit dormir prés de sa mere. Une citadine m'a déclaré que son enfant
était un génie qui s'était substitué au sien car efle I'avait laissé 2 ['intérieur de
la maison durant la chaleur, alors qu'elle s’était installée sur la terrasse pour
dormir.

Ces deux types d'interprétation renvoient en fait 4 deux catégories dis-
tinctes selon que les troubles de I"enfant apparaissent 4 la naissance (ou tout au
moins dés 1'observation des premiers retards psychomoteurs par la mere)¥ ou
plusieurs mois apres. Dans le premier cas, Uévénement pathogéne intervient
durant la grossesse ; dans le deuxiéme, il est post-natal. L'interprétation
lorsqu’elle est individualisée est plus riche. plus « romancée » que celles yue
jai présentées de manigre archétypale ci-dessus, mais les motifs narratifs sont
les mémes. Une femme me rapporte ainsi une consultation divinatoire qui lui a
révélé que son enfant sourd-muet était en fait un enfant-génie chassé par son
pere-génie de 'antre monde. Alné de la fratrie, I'enfant-génie avait la responsa-
bilité de la garde des troupeaux. Distrait, il s'est €loigné des beeufs. L enfant a
été séverement réprimandé par un autre génie (dont elle ne donne pus la rela~
tion de puarenté avec notre héros) qui I'a giflé. Le pere de I"autre monde, par le
voix du devin, déclare que cette gifle 4 rendu son fils sourd-muet et que dépité
il n"a plus voulu de cet enfant. Aussi I'a-t-il envoyé dans notre monde. On voit,
par cet exemple, que la femme peut échapper A la Faute (et aussi qu’on peut &tre
chassé de "autre monde), mais ['histoire ne dit pas pourquoi I'enfant-génie I'a
choisie.

L’enfant-esprit est parfois qualifié d’enfant-serpent lorsque les personnes
interrogées le décrivent comme ne pouvant maintenir sa téte droite, bavant et la
langue pendante. La nuit, il peut prendre la forme d’un serpent (on a vu la
capacité des génies a se transformer en étre humain ou en animal) et s’enrouler
autour de sa mére durant son sommeil9.

Le destin d’un enfant kinkirga était autrefois I'exposition en brousse : il
était rendu i son lieu d’origine. On le déposait A I'intérieur d’une termitidre ou
dans le creux d’un tronc d’arbre. Aujourd’hui, I'exposition de I'enfant est

8. Les méres sont trés attentives i "évolution de leur enfant, Les premiers signes de retard psycho-
moteur sont rapidement observés : P'incapacité 2 tenir un objet dés "ige de cing mois, 2 3" asseoir et
a marcher — la marche devant étre acquise i un an —, ainsi que tout retard de langage.

9. Une dtude effectuée chez les Senufo nanerge qui les appellent « enfants-pythons » précise que la
nuit ils partent en brousse avaler des crapauds et du petit mil. A leur retour, ils s’endorment aupres
de leur mere dont la peau se couvre progressivement de plaies irrituntes (QUATTARA [991).
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encore pratiquée dans certaines campagnes. Dans le cas des Senufo nanerge,
I’enfant-génie est souvent déposé dans un marigot ou une rivigre, lieux d’habi-
tation des génies. Lorsqu’une grave malformation est décelée dés la naissance,
I'enfant est étouffé, étranglé ou empoisonné. Certaines accoucheuses senufo
déclarent méme les enterrer vivants. Les Moose ont plutdt recours 4 la noyade
ou 2 I’empoisonnement. Dans tous les cas. il ne s’agit pas, pour les personnes 4
I’origine du déces, d’un crime puisque I’enfant n’est pas considéré comme une
personne. On ne fait que reconduire (exposition) cet étre surnaturel 4 son lieu
d’origine ou le renvoyer (infanticide) auprés des siens.

Le yewaya ou ’enfant qui ré-apparait

Lorsqu’une temme perd successivement plusieurs enfants en bas ige, on
considére qu’il s’agit du retour du méme enfant. Celui-ci est appelé vewaya
(ye : encore ; wa: venir; ya: forme emphatique), soit littéralement: «il va
revenir » 10, Le devin consulté ou méme Ventourage familial peut interpréter
cette série d’événements dramatiques comme provenant d’un génie incamé
dans P’enfant qui va et vient entre deux mondes sans pouvoir se fixer. On dira
qu’il « flatte » 1! ses parents. L’identit¢ du génie et de ’enfant n’est pas
constante comme dans le cas du kinkirga. Le terme moore yewayva met davan-
tage I’accent sur le processus répétitif et sur le destin funeste de I’enfant que sur
son identité méme. Il n’est jamais exposé et renvoyé i la brousse comme
I’enfant kinkirga. S’il survit, progressivement, on ne fait plus cas de son iden-
tité de génie. On affirmera que les génies 1’ont laissé tranquille, autrement dit
qu’il a quitté tout lien d’avec le monde « numineux », comme I'appelait Mau-
rice Houis (1963). Le yewaya est un &tre & I'identité ambivalente. II est, selon
W. Soyinka (1984), un « étre du passage » qui symbolise « un espace de transi-
tion » entre I'ailleurs et I'ici. En cela, le yewaya est comparable 2 1'abiku des
Yoruba décrit précisément par le méme auteur (ibid. : 38) dans son autobio-
graphie, a travers le personnage de la petite Bukola: « Elle faisait partie des
habitants de cet autre monde [...]. Des amulettes, des anneaux de chevilles, de
minuscules crécelles et des bagues de cuivre sombre torsadé I’attachaient i la
terre par les jambes, les doigts, les poignets et la taille. [...] Les deux petites
cicatrices qu’elle portait au visage faisaient partie des nombreux stratagémes
utilisés pour s’opposer aux séductions de ses compagnons de 1’autre monde.
Comme tous les abiku elle était choyée, elle avait ses petits priviléges. Ses
parents n’osaient pas la gronder trop fort ni trop longtemps. »

L’abiku comme le yewaya est un étre émotif qui peut facilement « repartir »

s’il ne s’estime pas satisfait de ses conditions d’existence terrestre. Il n’est pas

10. Ces enfants sont appelés ogbanje chez les Igbo, abiku chez les Yoruba, tshaakuor ou lewa chez les’
Daguri (Goooy 1962), kossomah chez les Fanti (VERGER 1968).

11. Cette expression se rencontre également dans les avortements spontanés ou d ["occasion de gros-
sesses nerveuses (c’est-a-dire lorsque le génie est le principal acteur de la formation de 1’enfant dans
la matrice), et tend A signifier que le génie donne i la femme Pillusion Ju bonheur d’étre mére.
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rare d’entendre dire que «l'enfant ne veut pas rester » (emploi de verbes
d’intention) alors qu’il ne sait pas parler. A ce titre, le vewaya fait aussi songer
au nir-ku-bon 12 des Lebou et des Wolof et au burdo (« celui qui surpasse ») des
Peuls de Haute-Casamance. Selon A. Zempléni et J. Rabain (1965), le nit-ku-
bon est un &tre étrange, soumis i des pulsions suicidaires, & des manifestations
de type hystérique (évanouissements, crises de nerfs, caprices). Il est triste.
maladif, solitaire, considéré comme doué de voyance et dangereux pour sa fra-
trie, « pouvant mourir d’un instant 1 I"autre », etc. ; ce tableau fait songerd des
psychoses infantiles, ce que les auteurs se gardent bien d’étiqueter comme tel.

La différence principale entre le nir-ku-bon wolof et le yewaya des Moose
semble étre la période de reconnaissance de I'identité!3. En milieu wolof, le
nit-ku-bon n'est identifiable qu'aprés le sevrage. Les informateurs peuls
déclarent qu'on ne reconnait le burdo qu’apres I’ige de cing ans. Les données
moose n’introduisent pas, me semble-t-il, cette barriére temporelle. Cela dit.
chez les Moose, I’identification est indispensable pour que le processus répéti-
tif de la mort soit interrompu. « L’enfant, une fois reconnu, ne peut plus par-
tir » (Houis 1963 : 83). Selon J. Goody (1962 : 150}, qui évoque cette croyance
dans son ouvrage sur la mort chez les LoDagaa, «si ‘ ’enfant errant’ sait
qu’on 1'a reconnu, il ne cherchera plus & tourmenter sa mére ». La reconnais-
sance du yewaya s’effectue par la mutilation post mortem de I’enfant (incision
du lobe de loreille, coupure d’une phalange de 1’auriculaire). Si ’enfant qui
nait ensuite posséde ces marques corporelles, on considere qu’il s’agit bien du
méme. Cette mutilation vise aussi 2 signaler aux génies que celui-ci n’est plus
un des leurs et qu’ils doivent le laisser définitivement résider dans le monde
des humains. L’identification est immédiatement suivie d’une nominatiofl.
Voici quelques exemples de noms individuels (yure, plur. yuya) cités par
M. Houis : bagaba « je le reconnais », lebende « celui qui est revenu », lebsba

"« dieu I’a fait revenir », payade « il n’est pas fatigué » (de revenir), etc.

Si, A la naissance suivante, ’enfant meurt, on pratique parfois une vente
simulée. L’enfant est exposé et « vendu comme un beignet », ¢’est-i-dire assi-
milé & une marchandise. Quelques jours aprés la naissance, les femmes de
I’entourage de la mere (les coépouses et/ou les femmes de son quartier)
déposent le nouveau-né dans un panier qu'elles recouvrent d’un couvercle de
vannerie. Elles déambulent dans le village et proposent & qui veut les entendre
I’achat de Penfant. Une vente, 2 laquelle j’ai inopinément assisté, était effec-
tuée par la mere de 'enfant sur un marché villageois. Elle circulait en disant
«il y a quelque chose & vendre ». Les voisins et amis de la femme proposaient
des sommes d’argent en lui tendant, comme dans les jeux enfantins, un caillou.

12, Dans les deux cas, le nir-ku-bon et le kinkirga sont appelés « étrangers », terme dgalement utilisé
pour tout nouveau-né moaga ; mais alors que le kinkirga est un génie, le nit-ku-bon est un esprit
ancestral rab.

13. Dans le cas wolof cette reconnaissance est importante car un enfant rab identifié par erreur comme
étant possédé et subissant le rituel n'doep doit mourir. Un rab ne doit pas subir un n'doep. Cette dis-
tinction n’existe pas chez les Moose.
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un morceau de chiffon ou un brin de paille : « Tiens voici 5 000 fruncs » Flisalt
Iun, « voila 3 000 francs » criait Iautre. Je n’ai jamais vu qpi .ét.'ut \ve véritable
acquéreur : I'acheteuse définitive était précisémeqt celle qui mr{lulmt la vente,
¢est-i-dire la mere de I'enfant. Celle-ci le rachete non pas dxrenf[emcnf aux
sénies mais simule P'achat & un tiers de fagon A tromper les gén}es. L’inter-
vention d’un tiers est nécessaire. Eschliman (1982) relate une scéne en pays
baoulé ol une vieille femme simule le rachat d’un enfant. Elle est .I’mterr'ne-
diaire entre les génies et la mére et dit a I'enfant : « Tu vois, je t'ai achete. ta
téte, je t'ai sauvé avec une banane. Donc, ne bouge pas et de.meure avec mol. »
Dans le cas baoulg, le rachat s’accompagne d’injures (I’enfant est compare a
une banane, ¢’est-i-dire 3 une marchandise) et de mauvais traitements plus ou
moins simulés. L agressivité & I"égard de l’e{lfflnt s’obs’eﬂrve. chez }es }\’10956.
lorsque mort il est trainé par les pieds ou mutilé avant d"étre enterré. L e‘qf:}m,
au cours du rituel, est assimilé & un « étranger absolu », « fiction d'un mgilvxdg
non né » (Meillassoux 1986 : 103, 139). Par son rachat aux génies, lq mere lui
donne une nouvelle naissance et donc une nouvelle chur}ce dg survie. On’ne
rencontre pas, & ma connaissance, I'expression « mauvais enfant » tel qu on
peut le lire dans les études relatives aux Sereer, Wolof, ljebou, Scpoufo et l.dobl.
Chez les Moose, I'expression « mauvais enfant » s’applique plutdt aux enfants-
génies (kinkirse). ] o ] ,
Maurice Houis (1963) s’interroge sur les raisons qui déterminent les parents

4 considérer qu'il s’agit du «retour du méme » et a le‘ nommer « je te
reconnais » plutdt que d’avoir recours i la procédure quxﬁ:}n}mhxle { e’nfam et }e
rejette en dehors de I'ordre des humains ou de la société (dz}ns P'ordre des

choses ou des esclaves), soit en le dénigrant par un nom de naissance fie type
« esclave » ou « ordure », soit en I'assimilant 3 une marchandise et en mmul‘unt

sa vente et son rachat aux génies. Autrement dit, quand nomme-t-on cet enfant

« ordure » ou « je t’ai reconnu » ? Quand est-il vendu comme une ma{chumfhse

ou mutilé ? La re-naissance de I’enfant concerne les cas ou le déces intervient

avant la naissance du cadet et/ou lorsqu’un signe physique de reconnaissance

est repéré i la naissance (marque a loreille, malformatior} Eie‘ la’main). La

« chosification » de I’enfant s’effectue lorsqu’on n’a pas repéré, i la naissance,

des signes physiques de réincarnation.

L’enfant-ancétre

En milieu moaga, la catégorie du yewaya doit aussi étrfa disting’uée de
I'interprétation de la mort de I’enfant par la volonté d'un ancétre !4 Qreulable-
ment identifié comme ayant un lien spécifique (segre) avec I'enfant. D aucuns y
voient une réincarnation, terme qui me parait impropre. En effet, il s’agit plutdt

14. En moore, I"ancétre se nomme kima (plur. : kimse), mais dans le cas qui nous intéresse, on considére
que c’est le segre qui a té lenfant, ¢ est-3-dire "ancétre patrilindaire qui a transmis une parcelle de
son énergie vitale & Penfant et la lui retire en cette occasion,
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de la transmission d’une parcelle de 1"dme (ou du principe vital) du détunt chez
un de ses descendants en ligne agnatique. Peut-étre faut-il parler de « transmi-
gration » si I'on s’en tient i la définition qu'en donne J. Goody (1962 : 363):
« passage de I'dme & la mort de la personne dans un autre corps ». Le segre cor-
respond donc & I"me ancestrale transmise en ligne agnatique, qu’on doit distin-
guer de I"ime individuelle appelée siiga en moore, appartenant en propre i
Uindividu, symbole de la force physique et spirituelle et qui se différencie du
kinkirga, symbole du destin individuel. Ces trois éléments sont les principaux
fondements de la personne mouaga. D'autres composantes s’y ajoutent qu'il
n'est pas nécessaire de développer ici.

L'ascendant agnatique peut en effet exprimer 2 ses descendants, par la
maladie d'un enfant. son mécontentement ou sa désapprobation concernant un
comportement qu'il considére comme hostile 4 son égard et que le devin est
seul en mesure de révéler (non-observance d’un rite concernant 1'ancétre ou
d’une promesse faite de son vivant). Dans [e cas oll il n’y 2 pas réparation vis-
d-vis de I"ancétre, on dira que I"enfant a été tué par son segre. Si la réparation
n'est toujours pas effectuée aprés le déces de I'enfant, 1'ancftre tuera un autre
de ses descendants. Une succession de déceés d’enfants au sein d’une méme
famille peut donc étre attribuée A une faute commise 2 'égard d'un ancétre.

Les deux types d’interprétation (enfant-ancétre, enfant-revenant) semblent
parfois associés dans la littérature ethnographique. Cela peut s’expliquer par le
fait que certaines sociétés notamment du Sénégal opérent une fusion entre le
génie et 'ancétre fondateur (M. Dupire, communication personnelle, 1992),
alors que chez les Moose et, semble-t-il, au sein des sociétés fortement agm-
tiques la distinction génie/ancétre est trés marquée. H. Colomb (197-4) montre
que I'enfant sereer peut, lui aussi, « décider de ne pas rester ». 11 est appelé
o kin o paher «la personne qui est mauvaise » ou o kon 0 paf « la mort qui
passe » et la causalité de ces décés successifs est attribuable & une « faute
commise i I'endroit des ancétres » (Guedeney 1985 : 85). Dés lors, 2 quelle
catégorie de notre typologie appartient 1’0 kin o paher des Sereer ? Il est diffi-
cile de savoir si c’est un génie qui s’incarne dans I’enfant ou si la cause du
déces est véritablement due 2 un ancétre qui réapparait. Chez les Lobi, le b7 ki
mbiri « enfant mort qui retourne » peut &tre le retour d’un mort ou d’un dieu
{Labouret 1931 : 302). La littérature yoruba et ibo (Soyinka, Achebe) différen-
cie. & la maniére des Moose, babatunde « papa est revenu » et abiku « né pour
mourir ». « Les dmes des morts, selon P, Verger (1968 : 63), sont censées reve-
nir sur terre dans certaines familles sous forme d’egungun ». Egungun se dif-
férencie d’dbiku comme le segre du vewava des Moose. La relation entre les
génies et les ancétres est-elle en rapport avec le systtme de filiation des socié-
tés ? En effet, les Moose 2 filiation agnatique différencient génies et ancétres
alors que les Sereer bilatéraux les associent au niveau du mythe. Chez les
Moose, on observe des différences trés significatives. Ainsi, le segre mortifére
revient chez les femmes d’un méme segment de lignage (ba-pende) alors que le

yewaya est considéré comme étant le méme enfant d’une femme. Le déces par

.
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le segre se répercute donc entre des germains tandis que le yewava ne
s’applique qu'aux enfants utérins.

Les deux catégories d’interprétation n’impliquent pas la méme compo-
sante de la personne. Dans le premier groupe, c’est le kinkirga, symbole de
I'individuation et de la relation mére/enfant qui provoque le décés, dans le
second c’est le segre, symbole de I’appartenance lignagere et donc du rapport
lignage agnatique/enfant. Enfin, dans un cas, il n’y a pas de faute déclarée
alors que dans I’autre il y a reconnaissance d’une faute au niveau familial.
Dans les deux configurations, on considére que 1'dme (siiga) de I’enfant
décédé erre dans le domicile familial jusqu'au retour de son « propriétaire ».
Cette idée témoigne de la nécessité, maintes fois répétée, d’une ancestralisa-
tion des dmes. Un petit enfant décédé ne pouvant &re ancestralisé, il est
condamné 2 rechercher un autre réceptacle (corps humain) jusqu'd ce qu'il
accomplisse la durée d’une existence humaine.

Pour rompre la chaine des décés, des rituels sont effectués afin d’éloigner
[ancétre qui ne cesse de tuer ses descendants. On sollicite son changement
auprés du devin. Chez les Bassar du nord Togo, une succession de mort-nés
par «retour » de l'ancétre nécessité un rite de séparation ol un poulet est
coupé en deux. A 1a fin de I'opération on considére qu'il y a deux corps dif-
férents et non pas deux parties d’un méme corps (Dugast 1991 : 176). La
encore, il s’agit de séparer deux mondes.

Qu'ont alors de commun les différentes catégories anthropologiques
inventoriées tout au long de cet article ? Pour J. Rabain (1979 : 169), « retour
de I"ancétre et réincarnation du méme enfant appartiennent au méme cycle de
croyances ». En ce qui concerne les représentations de P’enfant-ancétre, de
I'enfant-génie et de I'enfant nit-ku-bon, elles sont liées entre elles par le motif
de 'accés 2 la connaissance !5 et de la communication avec I’au-deld. Dans le
cas moose, on 2 vu que I'enfant non sevré a des dons de voyance comme le
devin et le vieillard ; il est liminaire et «sent la mort » (ibid. : 178). Cette
communication avec l'au-deld pose en fait la question de Pidentité de ces
enfants, Certains d'entre eux sont considérés comme des «embryons
mythiques » qui se transforment progressivement en personnes sociales.
D’autres ont une identité qui les maintient du cdté d’un monde mythique, ce
qui va les exclure du groupe social de maniére rédhibitoire. Enfin, d’antres
encore ont une identité ambivalente, et on imagine que cette ambivalence peut
perdurer & 1’Age adulte. Tous posent la question de leur identité et de la néces-
sité de rompre un lien mortifére avec I'au-deld.

15. L'acces a la connaissance dans la société en général est soit magique (par exemple, le génie donne
la connaissance des plantes ou la divination i la suite d'une maladie ou d’une errance en brousse),
soit héréditaire (transmission d’un savoir par un ancétre & I’occasion d’un réve ou apprentissage
d’une technique par un «ancien» dans la vie quotidienne). Pour les thérapeutes, elle peut
s nd;omdre un itinéraire individuel initiatique (voyage de plusieurs années avec apprentissage
aupres de nombreux guérisseurs),
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L’enfant mortifere

L’enfant moaga, dans certains cas, peut &tre considéré comme dan-
gereux pour ses parents. Généralement la menace s’applique au parent
de méme sexe. Une étude de cas collectée dans la région de Koudougou
révele I'existence d’une relation mortifere entre un nouveau-né et le segre de
son peére.

Un homme a un segre qui refuse tout enfant de sexe masculin. A chaque
naissance, le nouveau-né de sexe masculin décéde peu de temps aprés. Un jour,
A la suite d’une maladie chronique de cet homme, le devin de famille identifie
la cause : son segre (¢’est-d-dire son ancétre tutélaire). Sur les conseils du devin
et de la famille de 'homme, mais 3 I'insu de celui-ci, son épouse décide d*é&loi-
gner de I'enclos familial le prochain enfant masculin. A la paissance suivante,
avec la complicité de la famille du mari, la femme s’enfuit avec I’enfant et
prend méme un autre époux. Au sevrage de I’enfant, la femme revient aun pre-
mier domicile conjugal (le mari n’etant toujours pas informé des révélations du
devin) et confie 'enfant au frére ainé de son époux. A la mort de ce frére.
I’enfant est confié 4 un cadet du mari, malgré les revendications de ce dernier
quant 4 I'aide que I'enfant pourrait lui apporter dans ses activités agricoles.
Mais la famille continue de faire pression pour que I’enfant ne réside pas chez
son pére. Celui-ci cependant insiste. La mére de 1’enfant menace alors de
s’enfuir avec I’enfant si son mari ne céde pas. L’homme se doute enfin de ce
que cache cette attitude. On aboutit 3 un compromis : Ienfant cultivera avec
son pere et dormira dans une autre cour. 4

Un registre de justice de Ouagadougou relatif aux homicides rapporte I*his-
toire d’une femme accusée d’avoir noyé son nouveau-né (de sexe masculin) 2
la suite d’une consultation divinatoire motivée par une maladie chronique du
mari. Le devin aurait décelé une incompatibilité entre le pére et son enfant. Ce
dernier devait mourir pour permettre & son pére d’exister. On n’eut pas alors
recours 2 la séparation physique par I'éloignement mais par I’homicide. La per-
sonne en danger n’est pas la méme dans les deux cas. Dans la premiére histoire,
I"enfant risque de mourir tandis que dans la deuxi®me, c’est le pere qui est en
danger.

Chez les Lobi, Michele Cros (1991) nous apprend que I’enfant-revenant
revient dans I’intention de se venger d’une mere ou d’un pére anthropophage.
Ayant été dévoré durant sa premiére vie par ses parents sorciers, il revient les
tuer au moment de sa re-naissance. On le nomme nibo « qui a refusé sa mére »
ou ribo «qui a refusé son pére » s’il parvient A réaliser son dessein. Selon
"auteur, ces enfants refusent souvent le sein car ceux de I'au-deld ne boivent
pas le lait de femme (interprétation de certaines psychoses infantiles 7). Les
enfants-revenants lobi ont la capacité de se transformer en serpent la nuit
comme les enfants génies moose. On voit, 12 aussi, que les traits d’une catégo-
rie se retrouvent dans une catégorie d’un autre groupe ethnique. Il s*agit donc
bien d’un méme systéme de croyances qui regroupe plusieurs catégories, raison




106 ) : DORIS BONNET

pour laquelle il n'est pas possible de traiter de ’enfant-revenant sans aborder
les catégories qui lui sont sémantiquement associées.

A la question posée aux informateurs yoruba: « I'enfant qui revient est-il
dangereux ? », A. Lainé (1990) affirme que cela suscite le rire et qu'on lui
répond par la négative. Le rire est plutdt une dénégation ; on constate en outre
que I'idée de danger n'est pas présente dans la vie quotidienne : elle se révéle
dans les contes ou les mythes ou encore & ["occasion de maladies chroniques.

La menace de mort n'est pas toujours liée 2 I’enfunt-revenant. La naissance
de jumeaux (assimilés d’ailleurs 2 des génies) est souvent considérée comme
étant mortifere pour la mére ou pour ['un des enfants, quelle que soit la société
étudiée. Chez les Nzakara, écrit E. de Dampierre (1984 : 14), « tout jumeau
veut la mort de 'autre et I'un des deux mourra vraisemblablement ». Enfants-
revenants ou jumeaux, ces différents exemples témoignent de la menace d’une
relation en miroir soit entre deux enfants, soit entre un enfant de sexe masculin
et son pére ou ’ancétre tutélaire de son pere, soit entre un enfant et son propre
segre. Ces croyances illustrent ['idée développée par F. Héritier-Augé (1979) &
partir du modzle samo, selon laquelle I'union ou la fusion des semblables est
mortifere car renvoyant dans I'tmaginaire culturel 2 Uinterdit de I'inceste.
L’&tre humain, pour exister, ne peut étre la reproduction exacte d’un autre, qu’il
soit humain, génie ou ancétre.

Pour une définition sociale de ’enfance

Les croyances et rituels relatifs 2 I'enfant-revenant favorisent, selon certains
psychiatres, une « anesthésie » affective des endeuillés. Ce déni de la mort
opére « une psychothérapie du deuil pathologique des multipares » (Amani
etal., s.d.) et permet 3 la mére de désinvestir I'objet perdu pour reporter
I’investissement sur le nouvel enfant i naitre : la femme n’a pas perdu trois
enfants, elle est le réceptable d’un génie instable. De plus, ces croyances lui
évitent la culpabilité en lui proposant une étiologie exogéne (génie, ancétre).
H. Collomb (1974) relie la représentation de I’enfant-revenant i la malnutrition.
en "occurrence le kwashiokor, syndrome d’une carence en protéines respon-
sable de nombreux décés dans la petite enfance. Plus récemment, S. J. Edelstein
(1988), biochimiste américain qui a travaillé chez les Ibo ol « ’enfant né pour
mourir » est appelé ogbanje, y voit la marque d’une maladie génétique, la dré-
panocytose. Edelstein associe les malformations congénitales de la main des
enfants atteints de cette maladie 2 la « réapparition » des mutilations effectuées
sur les enfants-revenants. Mais il y a hélas encore tellement de raisons de mou-
rir pour un enfant africain qu’il ne me parait guére possible d’étublir une rela-
tion aussi univoque. Edelstein lui-méme a I'honnéteté de reconnaitre que ses
enquétes n’ont pas permis d’apporter la preuve de cette hypothese.

Pour I’anthropologue, ces croyances représentent une théorie de la personne
humaine, une définition sociale de l’enfance et un modele d’éducation. La
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représentation du monde moaga s’organise autour de trois univers : ceux qui
sont naiFre, les vivants et les morts, respectivement représentés par les génies,
Igs humains et les ancétres. Cette organisation tripartite est transposable au
niveau de I'espace (weogo-espace non cultivé et non habité/tenpelem-espace
cultivé/renga-espace habité), au niveau de 'organisation du pouvoir (bugo-
devin/tengsoba-maftre de la terre/naaba-chef politique) et enfin au niveau des
composantes de la personne humaine (kinkirga-destin individuel/segre-ime
ancestrale/siigu-énergie vitale), dont Ianalyse a été développée ailleurs (Bon-
net 1983). Au niveau de la personne, cette articulation s’organise différemment
selon les dges de la vie. On a vu qu’a la naissance 'enfant est considéré comme
un étfe plus ou moins mythique, plus proche du génie que de la personne
humume. Son énergie vitale (sifga) est fragile jusqu’au sevrage ; mais au fur et
4 mesure yu'il grandit et que son développement psychomoteur évolue posi-
tivement, son siige se renforce et son kinkirga s’efface (tout au moins au niveau
du discours). Qu'est-ce alors qu’un enfant pour les Moose ? Celui qui a choisi
de rester, celui qui a accepté la perte de "au-dela, métaphore de la relation 1 la
mere, celui qui s'est résolu 4 parler au terme d’une période d’« humanisation »
(2-3 ans) ot il devient une personne sociale accédant A une alimentation solide,
au langage, & une éducation morale, 3 un univers socialisé. [dentité individuelle
et i.dentité sociale sont donc indissociables. Ceux qui n'ont pas d’identité
sociale entrent dans la catégorie des génies, des captifs, des étrangers qui
relevent d’un autre ordre, d’une autre identité. Ceux qui ne parviennecm pus
\f:ur,e ce f:hoix vont aller et venir d’un monde A 1"autre (interprétation des déces
4 repetition), conservant, 'ils survivent, cette ambivalence tout au long de leur
existence, ou étant exposés 2 la folie. Celle-ci est d ailleurs présemég comme
une mort manquée. Elle est un mauvais compromis entre la vie et la mort. Le
désir d’exister doit s’exprimer avant I’intégration sociale du sujet, ¢’est-d-dire
au sevrage : rester, c’est accepter les normes sociales, génies et ancétres étant
les chiens de garde contre la déviance,

Paris, ORSTOM
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ABSTRACT

Doris BONNET, Cyclical Return, or the Child’s Quistanding Destiny.—The Moose (Burkina
Faso) provide several kinds of interpretations for u series of deaths during infancy: a spirit
may indwell a child, who plays tricks on his parents by going back and forth from one world
to another; or an ancestor may be punishing all his descendants because they have not com-
plied with his wishes: or the same child may be re-born. These conceptual categories only
apply to infancy. When an infant has acquired language and can feed himselt (about the
age of three), these interpretations no long hold. Weaning marks a symbolic break between
the other world {whence the infunt is thought to come) and the here below.  For the Moose.
accepting our world means accepting to leave the other world. a metaphor of the relationship
with the mother.

RESUMEN

Doris BONNET. El Eterno retorno o ¢l singular Jdestino defl niiio. — Entre fos Moose del Bur-
kina Faso una serie de fallecimientos en [a primera infancia suscita diversos tipos de inter-
pretacion : o bien se trata de un genio incorporado al nifio que hace broma pesadas a sus
padres yendo y viniendo de un mundo a otro, o de un ancestro que castiga a todos sus des-
cendientes porque no se someten a su voluntad, o del renacimiento de ese mismo nifio. Estas
diferentes categorias conceptuales solo son aplicables en In primera infancia. Las interpreta-
ciones dejan de ser vilidas hacia los tres afios, cuando el nifio ha aprendido el lenguaje v
adquirido {a autonomia alimenticia. El destete introduce una ruptura simbolica entre el mas
alld, de donde se considera llegar el nifio, y el aqui abajo. Para los Moose, aceptar nuestro
mundo, es aceptar dejar el mds alld, metifora de la relacién con la madre.

A Propos

CravupINE FABRE-Vassas

La part embaumée du christianisme”

Tout le monde il pue
1l sent la churogne
Y a que le p'rir Jésus
Qui sent ['ean de Cologne
Nagqu', n'y a qu', 1’y a qu'le doux sauveur
Qui sent bon la bonne odeur.
Comptine
Paris, 1930,
-
onneur donc aux parfumeurs. Il y a bien sir les Rois mages chargés
d’offrandes odorantes et Marie de Magdala qui dans la maison de Simon
répand sur a téte de Jésus un baume précieux, enfin Joseph d’Arimathie
—un nom qui sonne comme aromate — venu embaumer le cadavre du Seigneur
selon le rite juif. Cest ce moment que la liturgie pascale du x¢sidcle fixe dans
I'Officium Sepulchri. On y voit les trois Marie, chacune porteuse d’un pot
d’onguent, s’avancer vers le tombeau. Trés vite la scéne prend vie, des personnages
apparaissent : I'unguentarius, le marchand de parfums, qui fait son boniment et
devient le clou du spectacle. On rit, dans I’église d’abord puis dehors, quand le
litdus paschalis est devenu théitre!,

* A propos de Jeun-Pierre ALBERT, Odeurs de sainteté. La mythologie chrétienne des aromates, Paris,
Ed. de 'EHESS, 1990, 379 p., bibl,, ill. (« Recherches d’histoire et de sciences sociales » 42). Cet
ouvrage a déji fait I'objet de présentations et de comptes rendus critiques dont ceux de Jean-Claude
ScumitT dans le journal Libération (13 déc. 1990) et d’ Alain BoOUREAU dans Annales, E.S.C.. nov.-
dée. 1991, 6 : 1301-1304 ; une émission des « Lundis de I"Histoire » Iui a été consacrée en octobre
1991, Plutdt que de restituer le contenu du livre dans "ordre des chapitres et de manigre exhaustive,
i'ai choisi de tirer un {il dans le tissu serré de sa composition. Par ailleurs, au delit de fa culure
médiévale dont ["auteur explore des aspects décisifs, il m’a semblé que son vuvrage pouvait heu-
reusernent dialoguer avec d'autres travaux.

1. Pour une synthese récente sur I"apparition et le développement de ce theme ct de ce personnage
dans le ludus paschalis, voir Blandine-Dominique BERGER, Le Drame liturgique de Pdques, Pars,
Beauchesne, 1976,

L*Honune 131, juil.-sept 1994, XXXIV (3), pp. 111-119.
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