

[image: Illustration]



 
 
 
 
 


 


 

Ce que je propose ici est une anthropologie de l’adolescence définie comme un « entre-deux » à explorer à travers les pratiques et les discours des jeunes d’ici et d’ailleurs : entre puberté et maturité, entre rites et mythes, entre désir et agir, entre sentiments et jugements, autant de balises qui indiquent les quatre parties de ce livre.
 
Mais on peut continuer la liste : entre féminin et masculin, entre joies et peines, entre dépendance et autonomie, entre solitude et solidarité, entre peur et audace, entre pudeur et provocation, entre passé et futur, entre amour et amitié, entre vie et mort, etc.
 
Une des questions que pose ce livre est celle-ci : symboliser à la fois la mort et la reproduction, c’est-à-dire la succession des générations, ne serait-il pas une condition pour s’inscrire dans une identité sexuelle et un devenir adulte ?
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Les autres et nous
 
L’adolescence, concept occidental ou expérience universelle ? Jusqu’à une époque récente, bien des sociologues et des psychologues se ralliaient à la thèse de Philippe Aries (1973) selon laquelle le concept d’adolescence serait né il y a moins d’un siècle lorsque l’évolution du monde du travail a repoussé l’âge d’entrée dans la vie active en instituant l’école secondaire. Paradoxalement, cette association entre une période de transformations biologiques pubertaires et post-pubertaires et quelques années d’instruction perd de plus en plus sa pertinence : de nouveaux impératifs économiques repoussant l’entrée dans la vie active, on s’est mis à parler d’adolescence « interminable », catégorie qui s’étend des 11-13 ans qui ont quitté leur corps d’enfant jusqu’aux 25 ans ou même plus dès lors qu’ils ne bénéficient pas d’un statut social ou d’une maturité supposés adultes1. A en croire divers spécialistes, qui préconisent la stabilité professionnelle et amoureuse comme critère d’entrée dans la vie adulte, c’est une grande partie de notre population qui se verrait ainsi condamnée à une adolescence interminable.
 
Et que diraient les ethnologues des sociétés non occidentales qu’ils étudient ? Les repères traditionnels pour définir la maturité sociale sont très variés selon les cultures : séparation d’avec les parents à la puberté ou au mariage, initiation rituelle, autosuffisance alimentaire, premier enfant, initiation ou mariage des enfants, responsabilités civiques, religieuses, mort du père et héritage, etc., on devient adulte à sept ans chez les uns et seulement à quarante chez d’autres. S’il n’y a pas de coïncidence universelle entre l’âge et le statut d’adulte, cela signifie que les critères 
biologiques des transformations du corps ne sont pas en soi le signe d’un changement de statut social : le devenir adulte n’est jamais naturel mais se construit culturellement. Autrement dit, c’est non pas la première menstruation qui transforme une fille en femme mais le fait que la société y voit un signe de sa féminité, par exemple en instaurant un rituel qui met la fille menstruée à l’écart ; de même ce sont non pas les expériences sexuelles qui attesteront la maturité d’une fille ou d’un garçon, mais les règles sociales qui régissent les relations pré-maritales ou seulement maritales.
 
Dans ces conditions, le passage de l’enfance à l’âge adulte est-il instantané et l’adolescence serait-elle inconnue des sociétés d’avant le siècle dernier ou bien de celles qui aujourd’hui encore semblent différentes des nôtres ? Des historiens se sont opposés à la thèse d’Ariès révélant le statut particulier de la jeunesse dans l’Europe du Moyen Age : n’étant plus considérés comme des enfants mais pas encore comme des adultes, les jeunes incarnaient un pouvoir festif, leur rôle consistant par exemple à organiser le charivari ou des bals2. De même dans l’antiquité hellénique, qui vouait à Apollon et Artemis la protection des adolescents, jeunes gens et jeunes filles devaient se soumettre à certains rites, et danser ou chanter lors du festival des Délias3. Quant aux sociétés non occidentales, nombre d’ethnologues ont décrit des pratiques et des discours qui montrent qu’un peu partout dans le monde, avant, pendant ou après la puberté, garçons et filles se voient conférer des droits et des obligations qui diffèrent à la fois de leurs activités enfantines et de leurs futurs rôles d’adultes. Parfois une telle période se résume à quelques jours, mais plus couramment elle s’étend sur plusieurs mois voire plusieurs années.
 

1 | Méthodologie

 
Si les normes culturelles définissant la durée et les caractéristiques physiques, psychologiques et sociales de la période qui se situe entre l’enfance et l’âge adulte varient si grandement selon les sociétés, est-ce à dire qu’il n’y a pas d’invariants concernant la notion d’adolescence ? Je pense au contraire qu’il en existe et c’est le propos de ce livre de les 
éclairer. L’initiative de la recherche est née avec le Comité français d’Education pour la Santé (CFES) qui souhaitait une approche anthropologique des adolescents face à la sexualité. Mon hypothèse était qu’une analyse comparative des pratiques et discours présents dans notre société contemporaine et de ceux relevés dans d’autres sociétés, tant passées que géographiquement lointaines, pouvait renouveler certaines questions que se posent nos adolescents, les parents ou les institutions. J’envisageai non pas un « terrain » ethnographique auprès des jeunes d’une culture donnée, mais d’examiner à travers des documents écrits ou audiovisuels ce qui se rapportait aux adolescents en différentes parties du monde quant à leurs pratiques sexuelles et aux discours qui les accompagnent.
 
Pour ce faire, j’ai suivi la méthodologie suivante. Forte de mon expérience d’ethnologue dans une société aborigène d’Australie, j’ai systématiquement compilé des données ethnographiques sur d’autres cultures. La comparaison a été en partie facilitée par l’existence du fichier HRAF, constitué aux Etats-Unis dans les années 30 et régulièrement mis à jour depuis4. Les données publiées sur un échantillon de deux cents sociétés des cinq continents y sont codées en plus de mille entrées thématiques. J’ai d’abord sélectionné une vingtaine de sociétés présentant le plus d’éléments sur les thèmes « sexualité » et « adolescence », « initiation », « mariage », etc., puis j’ai consulté tous les extraits d’ouvrages ou d’articles s’y rapportant. J’ai élaboré à partir de ces matériaux une série de questions.
 
Dans un deuxième temps, j’ai dépouillé la littérature contemporaine relative aux adolescents en France et un peu aux Etats-Unis : sondages, articles de presse, revues thématiques, publications et rapports de psychiatres, psychanalystes, gynécologues, pédiatres ou intervenants psychosociaux. J’ai également suivi tous les reportages ou débats télévisés consacrés aux jeunes entre février et juin 1990. Cet aspect du travail a constitué pour moi un véritable voyage exotique dans le monde du psychosocial. Certaines interprétations m’ont choquée sur le plan anthropologique, en particulier lorsqu’elles prétendaient s’appuyer sur une ethnographie qui était, me semble-t-il, utilisée à mauvais escient. J’ai considéré les données sur les adolescents d’aujourd’hui comme une information ethnographique indicative tant de leurs pratiques et de leurs représentations que des discours de la société véhiculés aussi bien par les médias que par les spécialistes. Vues sous cet angle, les questions retenues se révélèrent 
très similaires à celles s’appliquant aux sociétés traditionnelles. L’ensemble des lectures critiques et des analyses comparatives a abouti à un rapport5 que le CFES fit circuler auprès de divers spécialistes. Trois ans plus tard, à la demande des responsables de cette collection, je développai et actualisai le rapport pour rédiger ce livre.
 
Le défi de l’approche comparative adoptée repose sur le fait qu’il ne s’agissait ni de vérifier des critères universels postulés d’avance comme tels ni d’en établir de manière quantitative. J’étais seulement guidée par l’idée que toute institution traditionnelle doit traduire des questions qui se posent par-delà le contexte social et culturel. Contrairement à un grand nombre de chercheurs qui utilisent le fichier HRAF, notamment aux Etats-Unis, je ne cherchais donc pas à établir des statistiques et des corrélations à partir des sociétés sélectionnées, le but n’étant ni de proposer une typologie des cultures ni d’expliquer la raison ou la fonction de certaines institutions — tel le projet « Six cultures » du couple Whiting et de leur équipe, qui ont publié une série d’études comparant entre autres : une banlieue américaine, un barrio aux Philippines, une communauté de la caste Rajput en Inde, un village indien du Mexique et une concession Gusii au Kenya. Dans l’une de ces publications, les Whiting (1975) avancent que les enfants des sociétés les moins complexes sont plus à même d’être responsables et attentionnés (nurturant) que ceux des sociétés plus complexes qui affichent des comportements à la fois plus dominants et plus dépendants : ce résultat serait lié au fait que, dans les sociétés simples, les enfants participent dès leur jeune âge aux activités domestiques et prennent donc l’habitude d’assumer des responsabilités, en s’occupant par exemple des cadets ; à l’inverse les enfants des sociétés complexes qui fréquentent l’école sont plus habitués à rechercher l’attention des adultes, ce qui les rend dépendants, ainsi qu’à être en compétition avec leurs pairs, ce qui favorise les tendances dominatrices.
 
L’approche statistique est souvent laborieuse et décevante car elle révèle extrêmement peu de corrélations prenant en compte la multitude des variables culturelles. Et il n’est pas rare que les corrélations dégagées tendent à confirmer ce qui était postulé d’avance : par exemple, dans l’étude précitée, qu’il y a un rapport entre les normes culturelles et le comportement individuel. Or ma préoccupation était différente : trouver en quoi les comportements tant individuels que collectifs peuvent traduire par des réponses variées des problématiques similaires.
 
 
C’est dans cette perspective, qui concilie variété et invariant, que j’ai cherché à dégager de manière qualitative une série de problèmes transculturels à partir des pratiques et des discours relevés dans diverses sociétés. Les statistiques ou les sondages disponibles sur les jeunes de France m’ont servi parfois, non pour établir des corrélations avec les autres sociétés, mais pour situer des tendances différentielles au sein de chaque génération. A l’occasion d’un colloque sur le thème Adolescence et Risque qui s’est tenu en novembre 1990 à la Fondation Mérieux, j’ai présenté une communication intitulée « Relativité des modèles culturels et de la transgression » (Glowczewski, 1993), où la juxtaposition des différences culturelles permettait la mise au jour d’une série d’invariants : 


 
	 — toutes les sociétés ont des repères pour définir la maturité sociale, la plupart reconnaissant un statut « ni enfant, ni adulte » qu’elles qualifient d’un ou plusieurs termes ;
 
	 — partout les adolescents et les adolescentes ont leurs interdits, leurs privilèges et leurs obligations, concernant entre autres l’exercice de la sexualité ;
 
	 — le modèle collectif de l’accès à l’état adulte est toujours une conjonction originale entre des responsabilités conjugales, parentales, économiques et civiques ;
 
	 — l’initiation (rituel effectué en un jour ou étalé sur plusieurs années) concerne à la fois la filiation et l’allliance. Son enjeu est toujours d’inscrire l’initié dans une succession et une histoire, familiales ou mythiques : si elle suppose la mort symbolique de l’enfance pour le novice, elle est aussi ritualisation d’une mort virtuelle de l’initiateur qui symbolise les parents6.


 
L’existence de ces invariants permet d’interroger ce qu’il en est chez nous de leurs divers aspects : discours contradictoires sur la maturité sociale, façon d’appréhender les droits de la jeunesse et la sexualité, quête identitaire face aux parents et à la société, rapport aux pairs et entre les générations. L’initiation n’est pas présente dans toutes les sociétés, ou peut l’être seulement pour un sexe, mais dans tous les cas elle met en jeu l’identité sexuelle. En l’absence des rituels d’initiation, cet enjeu de la définition sociale du masculin et du féminin se situe dans d’autres institutions imposées aux jeunes : types d’activités économiques ou ludiques, codage des sorties, autorité des parents par rapport à la sexualité 
et au mariage. A tous ces niveaux, on peut trouver des questionnements qui s’avèrent transculturels non seulement pour les sociétés non occidentales mais aussi la nôtre.

 

2 | Sida et modèles sexuels

 
Prenons un exemple : la plupart des sociétés traditionnelles visent à contrôler les naissances en soumettant la sexualité masculine ou féminine à des rituels, des tabous et des prescriptions. La relation entre l’acte sexuel et la reproduction est diversement appréhendée par les sociétés qui, en conséquence, interdisent, tolèrent ou recommandent les relations prémaritales. Les interdits peuvent concerner aussi bien la sexualité que l’alimentation, les sentiments ou l’environnement. Selon certaines traditions, transgresser un tabou induit souvent une menace de mort du fait, non tant d’une intervention humaine que d’un déchaînement de forces non maîtrisables : sécheresse ou cyclone, stérilité ou épidémie. Or cette appréhension de l’interdit, de la maladie et du fléau collectif n’est pas sans évoquer le rapport actuel au sida. Autrement dit l’idée, commune à la plupart des sociétés traditionnelles, que la sexualité personnelle est liée à l’équilibre non seulement de l’ensemble de la société mais aussi d’un certain ordre du monde resurgit aujourd’hui avec les risques de contagion du sida.
 
Cette réinscription de la sexualité dans l’idéologie d’une harmonie universelle semble effacer vingt ans de croyance en une suprême autonomie de l’individu. La découverte de la pilule contraceptive dans les années 60 apparut comme une révolution qui, au nom d’une sexualité sans entraves et sans risques, allait offrir, particulièrement aux jeunes, une nouvelle liberté. Une décennie plus tard, le débat sur l’avortement remit tout en question, la pilule n’avait pas empêché les grossesses involontaires et la sexualité faisait l’enjeu d’une nouvelle éthique. En France, malgré la loi Veil de 1974, l’interruption de grossesse n’est pas toujours pratiquée. Aux Etats-Unis les mouvements Pro-life (pour la vie) s’opposent avec une violence fanatique à l’avortement. Avec l’émergence du sida dans les années 80, les choses se sont encore compliquées, il s’agit non plus d’éviter une naissance mais la mort. On constate toutefois que si certains garçons et filles ont des relations sexuelles très précoces, d’autres revendiquent la chasteté et pas nécessairement par peur du sida. Autrement 
dit, nos adolescents ont non pas un modèle sexuel mais plusieurs, et de même les discours sont très variés s’agissant de la contraception, de la fidélité, du rapport entre sexualité et amour, et de l’engagement dans une vie conjugale, voire familiale. Or toutes ces questions et leurs solutions variées sont précisément au cœur d’institutions fondamentales des sociétés traditionnelles.
 
S’il est courant d’opposer sociétés « industrielles », « post-industrielles », occidentales ou occidentalisées à « traditionnelles », tradition suggère trop souvent une forme d’organisation sociale immuable, excluant innovation, changement, bref histoire. Or les sociétés traditionnelles ont une histoire faite d’adaptations constantes. De nombreux travaux d’anthropologie ont montré à quel point la tradition, qu’elle soit orale ou écrite, est dynamique et génératrice de transformations qui modifient le système symbolique tant des sociétés à Etat que des autres. Mais ces changements ne s’opèrent pas à la même vitesse ni ne connaissent le même statut que les bouleversements sociaux contemporains qu’induit le contact avec la technologie moderne, au point que nous oublions souvent que si nos sociétés furent un jour « traditionnnelles », nous ne cessons de reproduire et d’inventer de la tradition : que ce soit au niveau institutionnel — élections, jours commémoratifs, écoles, etc. — ou individuel — anniversaires et autres fêtes, vacances et formes de loisir, etc. Parallèlement, toutes les sociétés adaptent leurs traditions à l’environnement qui aujourd’hui est directement ou indirectement influencé par le monde industriel. Si toutes les cultures sont touchées par les effets de l’économie mondiale, est-ce à dire qu’on ne peut plus définir de sociétés autres ? Bien au contraire, car la différence est non tant entre l’Occident et le reste du monde mais entre divers lieux à divers moments, ces lieux étant multiples ici comme ailleurs.
 
Traditionnellement, chaque culture avait un modèle et des procédures sociales pour transformer les garçons en hommes et les filles en femmes, les accompagner au mariage et les préparer à devenir parents. Notre société et toutes celles touchées par l’occidentalisation s’interrogent à présent sur les modèles à proposer. A défaut d’une normalisation utopique, les spécialistes, et parfois les parents, prennent souvent pour modèles ce que les statistiques montrent des comportements adolescents. Il y a là comme un retournement : ce n’est plus la société qui fabrique sa jeunesse mais la jeunesse qui est censée définir la société. Une telle situation n’a sans doute pas que des aspects négatifs. Le désenchantement face au monde des adultes laisse ouverts tous les possibles à ceux qui seront les adultes de demain. Voués à se trouver eux-mêmes, les adolescents, 
contrairement peut-être à la génération antérieure, manifestent qu’il existe diverses façons de vivre la sortie de l’enfance.
 
On constate que partout dans le monde le statut et la durée de la période transitoire entre l’enfance et l’âge adulte peuvent varier dans la même société selon le sexe. Là où une fille de douze ans sera considérée comme une femme, le garçon devra attendre plusieurs années avant d’être reconnu comme un homme. Cette différenciation sexuelle souligne un critère de maturation qui, pour bien des ethnologues, serait universel : devenir adulte, c’est être socialement confirmé dans une identité sexuelle. Si l’on admet que l’adolescence est la période où l’identité sexuelle attend une confirmation sociale alors, en l’absence d’un modèle culturel univoque, sa définition est relative au vécu de chacun. Mais qu’est-ce qu’une identité sexuelle ? Certains la chercheront dans l’acte sexuel ou la capacité de reproduction. Nous verrons que pour beaucoup de sociétés les deux peuvent être en jeu, mais accompagnés d’arrangements symboliques et rituels très variés.
 
A la lumière de cette comparaison, il apparaît que les multiples voies que nos adolescents expérimentent pour socialiser leur devenir adulte, notamment par rapport aux questions sexuelles, rejoignent sans qu’ils s’en rendent compte nécessairement divers modèles qui font ou faisaient la règle dans une ou plusieurs sociétés traditionnelles. Une question alors se pose : si chaque adolescent est le témoin d’une « micro-culture » partagée avec d’autres, jeunes et adultes, notre société peut-elle se penser comme un réseau d’interactions entre ces « micro-cultures » ? En tout cas, en considérant les problèmes sociaux en termes de réponses ponctuelles dans l’espace et le temps, il n’y aurait plus à rechercher des normes psychosociales toujours vouées à courir derrière des moyennes statistiques.

 

3 | Une anthropologie de l’entre-deux

 
Depuis que j’ai entrepris cette recherche, divers travaux sont parus qui vont dans le sens d’une telle approche ethnologique des adolescents. Aborder des lieux et des pratiques, comme le lycée, la rue, le skate, la musique, etc.7, selon les valeurs spécifiques que les adolescents leur 
attribuent, ne signifie pas s’interdire de penser l’adolescence comme un concept, au contraire : c’est l’observation comparative du singulier qui permet de dégager de grandes tendances pour construire « la sociologie de l’adolescence »8. M. Fize (1993b) nous rappelle que si la notion d’adolescence est née à la fin du XIXe siècle, en même temps que la psychologie et la sociologie, les adolescents furent d’abord « psychologisés », monopolisés en quelque sorte par les institutions médicales et la psychologie9. L’entre-deux-guerres vit naître une sociologie de l’adolescence mais aux Etats-Unis. En France, il fallut attendre les années 80 pour que se développe une approche sociologique de l’adolescence, restreinte toutefois à l’étude des phénomènes marginaux symbolisés par la « galère ». Et conclut Fize, il est nécessaire que les chercheurs insistent « sur la sociabilité et les pratiques culturelles (sport, musique, etc.) des jeunes plutôt que la déviance et les problèmes d’insertion ».
 
Ce que je propose ici est une anthropologie de l’adolescence, définie comme un « entre-deux »10 à explorer à travers les pratiques et les discours des jeunes d’ici et d’ailleurs : entre puberté et maturité, entre rites et mythes, entre désir et agir, entre sentiments et jugements, autant de balises qui indiquent les quatre parties de ce livre. Mais on peut continuer la liste : entre féminin et masculin, entre joies et peines, entre dépendance et autonomie, entre solitude et solidarité, entre peur et audace, entre pudeur et provocation, entre passé et futur, entre amour et amitié, entre vie et mort, etc.
 
Dans la littérature psychologique ou psychanalytique centrée sur les adolescents, que ce soit en France ou aux Etats-Unis, il n’est pas rare que des phénomènes comme les tentatives de suicide, la séduction de la drogue, la violence ritualisée des bandes, les fugues, les risques en voiture ou en moto, en plongée ou à la varape soient comparés aux épreuves que les 10-15 ans ou les 15-20 ans de certaines sociétés doivent subir dans le cadre d’une initiation rituelle qui les préparent à devenir adultes. Ainsi les tabous et marquages, qui livrent tous les jeunes à des traitements qui semblent constituer un défi à la mort, sont parfois interprétés comme une forme primitive de prévention : en les passant tous au même 
moule, les anciens épargneraient à leurs enfants la morbidité d’expériences non contrôlées par la société — telles la toxicomanie ou même l’anorexie mentale qui affectent nombre de nos adolescents. Il est difficile de se prononcer et surtout de généraliser. Dans certaines initiations collectives d’Afrique, il arrive qu’un novice succombe aux épreuves ; est-ce à dire que cette victime joue le rôle d’un bouc émissaire qui démontre aux autres qu’ils ont réussi à dépasser la mort ?
 
Il convient ici de bien démêler enjeux psychiques et enjeux sociaux. La normalisation des comportements masquant les sentiments profonds des individus, nous disposons de très peu de données pour savoir ce qui est vécu au niveau intime par ceux qui sont traditionnellement initiés. Une chose est sûre : s’il y a un rapport symbolique à la mort dans les initiations collectives, leur enjeu est aussi l’affirmation d’une identité sexuelle à la fois au niveau de la représentation spécifique du masculin et du féminin dans cette société et au niveau des rôles sexuels. Or, ces représentations et ces rôles changent aujourd’hui dans toutes les sociétés et sont sources de conflits à la fois sociaux et psychiques. Les sociétés traditionnelles nous enseignent que cette problématique a toujours nécessité des constructions symboliques qui évoluent en s’adaptant aux contraintes sociales, par exemple celles imposées par la colonisation. Il est clair que si les sociétés traditionnelles avaient différents modèles pour reconnaître le statut d’adulte sexué, ceux-ci faisaient partie du système social qui permettait de donner une place à la jeune génération. En détruisant ces modèles ou en les menaçant, le monde moderne attaque le cœur du système de reproduction de ces sociétés. Cela pose une question : devenir un homme ou une femme dans le contexte contemporain signifie-t-il nécessairement une rupture avec la génération précédente ?
 
La différence entre les adolescents des sociétés où toute la communauté les fait passer par des initiations collectives et les adolescents de nos sociétés qui expérimentent des tentatives initiatiques seuls ou avec d’autres pairs, c’est qu’au lieu d’avoir le soutien communautaire ils cherchent un substitut à la reconnaissance sociale. J’ai signalé ailleurs11 qu’à défaut de modèles initiatiques instaurés par la société, lorsque les jeunes s’imposent des privations alimentaires ou d’autres épreuves qui les mettent en danger ou les font souffrir, ou simplement se démarquent par leur mode vestimentaire ou les goûts musicaux, ils se situent dans la transgression, ou du moins dans la provocation, soit une forme d’exclusion 
qui par définition va à l’encontre du principe initiatique où les ordalies font partie du processus d’intégration dans la société.
 
Il est nécessaire de distinguer différents mécanismes d’exclusion, de marginalisation et de singularisation : si les uns peuvent pencher vers la déviance ou la pathologie, voire être le signe de maux sociaux comme le chômage, la pauvreté, ou même la xénophobie fanatique, d’autres au contraire en affirmant une singularité d’identité collective redéfinissent le tissu social : c’est dans une telle refabrication de la société que pourraient s’inscrire divers processus de sociabilité apparemment exclusifs pratiqués par les adolescents. Autrement dit, de même qu’une société traditionnelle ne peut se renouveler sans symboliser et ritualiser la jeune génération, notre société ne peut se reproduire qu’en donnant sens à chaque nouvelle génération. Pendant des décennies, surpris par la vitesse de transformation de la société, nous avons perçu les jeunes comme « marginaux », car différents de ce que furent les anciens, et cette idéologie de la marginalité et de la rupture fut érigée comme symbolique de l’adolescence contemporaine.
 
Or, les adolescents d’hier sont les parents d’aujourd’hui dans une société qui continue à se reproduire : plutôt que de parler de « rupture » de générations, il convient de repenser le sens même de la succession des générations. Les sociétés traditionnelles livrent là un message qui reste d’avenir : dans aucune d’elles la succession des générations n’est évidente, c’est pourquoi chacune a développé une façon propre de symboliser la substitution d’un groupe d’âge à un autre. Dans notre univers, les adultes, bercés par la promesse médiatique d’une jeunesse éternelle semblent accepter difficilement de laisser la place à ceux qui suivent, et c’est peut-être à défaut d’espace disponible dans l’ordre des adultes que les jeunes symbolisent ou tentent de symboliser avec insistance une place qu’ils se donneraient eux-mêmes et par là un possible devenir dans cette même société. Tout en gardant à l’esprit la nécessaire dissociation entre enjeux psychiques et enjeux sociaux, une des questions que pose ce livre est celle-ci : symboliser à la fois la mort et la reproduction, c’est-à-dire la succession des générations, ne serait-il pas une condition pour s’inscrire dans une identité sexuelle et un devenir adulte ?

 
 

 


 


PREMIÈRE PARTIE
 
Entre puberté et maturité
 
N’être plus un enfant et pas encore un adulte relève-t-il d’une expérience universelle ? Sur le plan psychologique, il est imprudent de généraliser car les sentiments personnels, à moins d’entretiens cliniques, ne nous sont accessibles que sous des formes culturelles — rites, poèmes, chansons, etc. — qui traduisent ou remodèlent les valeurs de la société. Mais sur le plan social, la présence d’un entre-deux âges qui correspondrait à l’adolescence est plus ou moins reconnue par toutes les sociétés, à condition d’accepter que sa définition s’étende d’un passage quasi instantané à une série de statuts qui se succèdent sur des années. Ainsi, lorsque l’engagement dans un rôle d’adulte intervient très précocement, la sortie de l’enfance semble synonyme d’entrée dans la vie adulte. En fait l’âge du changement de statut diffère souvent selon le sexe : la coutume, qui veut qu’on marie les filles en les considérant femmes dès la puberté, peut imposer aux garçons une période flottante. Que ce soit pour les garçons ou les filles, la durée de la période d’indétermination varie selon les sociétés : elle commence à huit ou quinze ans pour se terminer avant vingt ans ou seulement vers quarante ans. L’âge même de la différenciation sexuelle varie sensiblement d’une région à l’autre : certaines cultures marquent une distinction dès la naissance, d’autres lors de la maîtrise du langage, d’autres encore seulement à la puberté, voire plus tard avec une initiation collective, le mariage ou l’accès à des activités spécifiques aux hommes et aux femmes. Mais si variés que soient les discours culturels sur les critères de maturation, il s’avère que la définition des rôles sexuels fait toujours partie de la constitution sociale d’une identité d’adulte.
 
 
En Occident, les repères identitaires reflètent diverses interactions avec autrui fondées sur des référents familiaux, sociaux, politiques, historiques, religieux, mais aussi des modes vestimentaires, musicales, voire langagières qui guident la manière d’être, le style de vie et les aspirations. Les médias, le marché de la consommation et le système éducatif participent à la production de modèles sexuels souvent contradictoires : la couleur des layettes et même la forme des couches différencient filles et garçons dès la naissance mais la mixité des écoles maternelles, primaires puis secondaires prétend à une éducation unisexuée. A la puberté, confrontés aux modifications de leur corps, garçons et filles s’interrogent, à côté d’un nouveau discours scolaire ou familial qui vise à les différencier, la mode unisexe ou l’injonction à l’« égalité des sexes » masque les différences. Pourtant, les adolescents s’inventent plus ou moins confusément des repères pour « devenir femme » ou « devenir homme ». La séduction et les relations amoureuses, éventuellement sexuelles, sont un moyen courant mais non suffisant. Vivre en concubinage, se marier ou avoir un enfant n’est pas non plus déterminant. Les partenaires de nombreux couples se définissent, en l’acceptant ou en en souffrant, comme ambivalent sur le plan de la féminité ou de la masculinité. L’évolution des comportements des jeunes parents a pu faire parler de mères « paternelles » et de pères « maternels ». Rien ne permet de conclure que cette ambivalence soit nécessairement une confusion de l’identité sexuelle : elle pourrait aussi bien traduire une nouvelle définition des rôles sexuels.
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Devenir adulte
 
Dans la plupart des sociétés, c’est souvent par leurs attributs et leurs activités que les individus sont identifiés comme appartenant ou non à la communauté des adultes. Ainsi se marier et assumer une famille sont au nombre des critères traditionnels de reconnaissance d’un statut d’adulte. Mais l’accès à la vie conjugale et à un travail peut nécessiter une étape de préparation avec un mode de vie transitoire. L’acquisition progressive de nouveaux privilèges s’accompagne de devoirs, d’interdits et d’épreuves temporaires qui diffèrent pour les filles et les garçons. Dans diverses langues, des termes différents désignent celles et ceux qui, approchant la puberté ou l’ayant franchie, attendent de remplir les critères sociaux de la maturité féminine ou masculine. Ces différences d’inscription des garçons et des filles ne reposent qu’en partie sur des critères physiologiques car leur développement est très diversement vécu selon les cultures. Nous allons voir qu’une relativité similaire se retrouve chez nos adolescents.
 
1 Grandir en Nouvelle-Guinée ou au Maroc
 
Chez les Iatmuls de Nouvelle-Guinée, les petites filles sans seins étaient appelées kualakia, nubiles, elles devenaient muniawia, subissaient des scarifications et suivaient un enseignement initiatique ; une fois mariées, les jeunes filles acquéraient le statut de femme (takwa) qu’elles perdaient lorsque, à la vieillesse, elles cessaient de travailler. Chez les hommes, en 
revanche, il y avait six étapes : les petits garçons « qui se promènent » (ngwali sipma) ; les pré-adolescents (ndirubi) qui vivent ensemble dans des maisons qui leur sont réservées (mbole) ; les adolescents (kambral) qui passent leurs journées dans une autre maison collective (tegal) ; les jeunes adultes (mbandi) et les hommes mûrs (tsingari) qui se retrouvent pour gérer les affaires communautaires dans la maison des hommes (ngeko) et en sont exclus une fois qu’ils ont transmis leur savoir à leur fils ou neveu : considérés alors comme ayant « perdu » la mémoire, jugés trop vieux et inaptes à parler, on les appelle « enveloppe brisée » (mbanbundu)12.
 
Un individu ne passait pas d’un statut à l’autre en fonction de son âge, mais le système supposait que tous les hommes avancent d’une classe lorsque tous les tsingari d’un village avaient transmis leur savoir et se trouvaient exclus de la maison des hommes. Ainsi certains garçons avaient le statut de « pré-adolescent » dès 9 ans et d’autres plus tard. De même, les uns devenaient « adolescent » dès 10 ans et les autres devaient attendre 15 ans. L’initiation proprement dite, impliquant une réclusion d’un an et des scarifications, avait lieu pour les uns lorsqu’ils étaient dans la première classe et pour les autres dans la deuxième. Enfin, l’accès à la maison des hommes de tous ces initiés (désignés différemment selon qu’ils l’avaient été jeunes ou plus âgés) intervenait entre 15 et 25 ans ce qui faisait varier également l’âge d’acquisition des responsabilités du statut de jeune adulte mbandi.
 
Il est à noter que d’autres sociétés de Nouvelle-Guinée présentent un système d’éducation et des procédures initiatiques très différentes. Par exemple, chez les Orokaiva, garçons et filles sont initiés ensemble et parcourent exactement les mêmes étapes jusqu’au mariage. L’initiation culmine, lorsque, parés de plumes et de bijoux, ils sont exhibés sur une estrade où pour toute la collectivité ils incarnent, le temps de cette vision, ce que la société a de plus sacré13.
 
Forme courante de socialisation de la sortie de l’enfance, l’initiation rituelle n’est pas toujours liée à la puberté. Bien que divers rites puissent accompagner le développement physiologique, ce que les anthropologues définissent comme l’initiation a d’autres enjeux et a lieu à 7 ans, 15 ans ou plus. Chez certains Aborigènes d’Australie, elle s’étale sur plus de dix 
ans. Aux étapes successives correspondent des statuts distincts caractérisés par des activités différentes. Traditionnellement, un homme ne pouvait se marier avant d’avoir accompli ce cycle initiatique, soit vers 30/40 ans, alors que les filles étaient mariées entre 10 et 15 ans, poursuivant par la suite leurs propres étapes rituelles nécessaires au statut de femme.
 
Dans les sociétés où l’initiation est absente pour l’un ou l’autre sexe ou pour les deux, le mariage et l’engagement dans un rôle économique d’adulte peuvent marquer le changement de statut. Lorsque l’institution sociale du mariage est précoce, celui-ci marque la sortie de l’enfance, mais pas nécessairement l’entrée dans l’âge adulte. Ce statut pourra n’être reconnu qu’à la naissance du premier enfant, ou seulement lorsque le couple, obligé de vivre quelques années avec les parents de l’un ou de l’autre, aura fondé son propre foyer. Dans certaines tribus d’Afrique, un homme doit même attendre la mort de son père, pour être reconnu comme « vieux », c’est-à-dire acquérir l’autonomie économique en reprenant la concession de son père. Ailleurs, la recherche d’un travail autonome sera le préalable indispensable au mariage, en particulier quand le marié ne peut compter sur sa famille pour verser un « prix de la fiancée » à la famille de celle-ci.
 
Au cours des années 80, Susan Schaefer-Davis et Douglas A. Davis (1989)14 ont étudié les adolescents d’une petite ville du Maroc, désignés par les termes shabb et shabba, ou azri « célibataire » et azba « vierge ». Des concepts locaux, plus ou moins érudits, expriment la puberté (bulugh), l’accès à la responsabilité et l’autonomie de pensée (aql) qui est liée à la notion de pudeur (Hasham) et enfin la maturité de pensée et d’action, particulièrement pour les affaires religieuses et morales (rushd). Les adultes disent que lorsqu’interviennent les changements physiques, on commence à vivre dans l’imagination (khayal) : c’est « l’âge du comportement » (Taysh), marqué par un état d’esprit « lourd » (tqil) ou « léger » (khift), ce dernier impliquant une frivolité suscitée par l’attirance pour l’autre sexe, positive en soi mais mal vue lorsqu’elle est trop marquée, que ce soit chez la fille ou chez le garçon. Dès la puberté — la menstruation, la barbe ou d’autres transformations corporelles soulignent 
qu’il devient honteux de ne pas jeûner comme les aînés lors du Ramadan. Mais un enfant ne peut hériter ni assumer d’autres fonctions d’adultes tant qu’on ne lui a pas reconnu la maturité de pensée ; on considère qu’il faut presque dix ans de plus à un garçon qu’à une fille qui, traditionnellement mariée parfois dès 12 ans, était censée mûrir plus vite. Aujourd’hui, du fait de la scolarité, les jeunes se marient plus tard, parfois pas avant 25 ans, mais 64 % des filles et 55 % des garçons pensent encore que c’est aux parents de choisir leurs conjoints.
 
En somme, par-delà leurs différences, les sociétés traditionnelles semblent partager le même souci : comment distinguer et harmoniser à la fois le développement physique et psychologique des individus et leur rôle social. Chacune a sa réponse, proposant un modèle collectif, souvent différent pour les filles et les garçons, mais auquel tous doivent se plier. Le résultat est une conjonction originale de responsabilités conjugales, parentales, économiques et civiques, voire spirituelles.

 

2 | Grandir en France

 
Dans nos sociétés post-industrielles, mais aussi dans toutes les sociétés traditionnelles soumises aux impératifs économiques qu’induit l’Occident, les critères de l’âge adulte, qui caractérisaient autrefois des différences culturelles, ont tendance à se brouiller. On accorde le droit de vote à 18 ans, le permis de conduire à 16 ans, sans pour autant reconnaître ces jeunes comme des adultes à part entière. Le service militaire, qui autrefois marquait l’entrée dans le monde des hommes, n’a plus ce sens pour de nombreux garçons qui préfèrent être réformés. Quant au mariage et à l’emploi, ils sont de même très relatifs. Les individus d’une même société cohabitent en vivant des expériences très différentes qui renvoient à des représentations multiples. Cette disparition des normes culturelles univoques, qui traduisaient un certain consensus social quant au statut d’adulte, rend de plus en plus difficile la définition même du rôle d’adulte.
 
Les jeunes se marient peu, tout en vivant plus tôt en concubinage. Selon F. Battagliola (1987), que le jeune homme ait un emploi stable paraît encore à certains ménages la condition sine qua non du mariage : « bon » ordre des positions entre les sexes, même si la jeune femme travaille. La situation professionnelle du jeune homme est même parfois censée assurer au couple une statut social et un mode de vie au moins 
proches de ceux de la famille dont est issue la jeune femme. Certaines filles refusent le mariage :
 
 

 
 
« Déjà s’entendre appeler Madame, dire mon mari, ma femme, tu vois le truc de possession. »
 
 

 
 
Le concubinage est parfois une solution pour les jeunes femmes éduquées qui entendent ainsi se soustraire aux rapports dominants entre les sexes et à la division du travail et des rôles qu’ils impliquent. On sait pourtant que même l’union libre n’évite pas toujours ce genre de problèmes. Dans les milieux populaires, les filles adhèrent plus spontanément aux valeurs matrimoniales, surtout s’il est prioritaire pour la famille d’investir sur les fils au niveau scolaire. Dans les catégories plus aisées, à côté de sa contestation, le mariage bourgeois garde aussi des adeptes, certaines filles faisant parfois des études pour trouver un mari et non un métier. D’autres se plaignent, telles ces jeunes Québéquoises :
 
 

 
 
« Une fille qui a trop d’instruction ou trop d’ambition fait peur aux garçons (...) plus tu t’instruis plus tes chances de te marier se rétrécissent ».
 
 

 
 
En France, en 1987, sur trois millions de 15-19 ans, 0,1 % des garçons et 0,6 % des filles de moins de 20 ans étaient mariés, alors qu’ils représentaient respectivement 0,2 % et 0,9 % de concubins. Pour les quatre millions de 20-24 ans, le rapport s’inversait : 8 % des garçons et 21,1 % des filles vivaient en couples mariés contre 7,8 % de garçons et 12,3 % de filles en concubinage. Avec l’âge, la proportion de concubins était stable alors que celle des couples mariés augmentaient, et que pour les quatre millions de 25-29 ans, 19 % de garçons et 19,8 % de filles vivaient seuls et 22,3 % de garçons et 10,5 % de filles vivaient chez leurs parents (INSEE, 1988). Un sondage de 1990 montre un rajeunissement des mariages :
 
 

 
 
« En quatre ans le mariage a doublé le concubinage. Les adolescents n’étaient que 44 % à vouloir se marier contre 51 % désireux de vivre ensemble sans passer devant M. le Maire. Mais les plus acharnés à officialiser ne sont pas ceux qu’on croit. 58 % (contre 44 % des filles) des garçons le souhaitent tandis que 50 % des filles (contre 35 % des garçons) prônent l’“union libre”. »15
 
 
En fait, qu’ils soient en couple ou célibataires, parents précoces ou mariés sans enfants, étudiants, travailleurs ou chômeurs16, chez leurs parents ou ailleurs, on parle de plus en plus d’adolescence interminable17. L’expression est ambiguë dans la mesure où elle en vient à qualifier l’adolescence, non par des critères sociaux mais en référence à une supposée immaturité psychologique déduite de l’inadaptation au rôle pourtant flou attendu de l’adulte. La confusion psychosociale qui en résulte est source de nombreux malentendus.
 
La génération post-68, qui s’empressait de quitter le foyer familial en fin de scolarité, a majoritairement repoussé l’engagement conjugal et l’insertion professionnelle à un âge tardif ; la revendication de rester « jeune » s’est faite à l’encontre du rôle d’adulte conçu par la génération précédente. Depuis quelques années, les sondages attestent le phénomène inverse : 70 % des 15-24 ans vivent encore chez leurs parents et 30 % y demeurent à 24 ans, qu’ils fassent des études ou travaillent. En outre, ils ne semblent pas toujours pressés de changer cette situation qui ne les empêche pas d’avoir une vie sexuelle, ni même de dormir et manger avec leur ami(e) chez les parents de l’un ou de l’autre.
 
Mais est-ce à dire qu’ils sont d’éternels adolescents ? Après tout, dans bien des sociétés, à commencer par les campagnes françaises, il va de soi que plusieurs générations cohabitent sous le même toit. Il peut arriver, comme dans le cas africain précité, que la jeune génération ne soit pas considérée comme adulte tant qu’elle n’est pas autorisée à quitter le foyer parental. Mais ailleurs en Afrique, en Europe ou en Asie, les valeurs culturelles ne dénient pas la maturité aux enfants qui partagent tardivement, voire toute leur vie, la résidence de leurs parents. Les pays de l’Est d’ailleurs offrent un autre exemple : l’insuffisance des logements a longtemps obligé à la cohabitation inter-générationnelle mais les plaintes ou conflits qui en découlent sont attribués à la promiscuité et à l’absence d’intimité, et non au manque de maturité des cadets.
 
En France les parents qui déplorent le départ tardif de leurs enfants accusent souvent leur immaturité. Ne serait-ce pas une manière de camoufler leur impuissance à gérer une situation inattendue ? Peut-être assistons-nous à une mutation culturelle où, en raison de divers facteurs 
qui ne sauraient se borner au plan socio-économique, le mode de vie évoluerait vers une nouvelle cohabitation en familles étendues. Depuis le début des années 80, les jeunes des campagnes restent par exemple dans le milieu rural parce qu’en ville ils ne trouvent pas de travail, qu’« en campagne on se débrouille » (Dutay, 1987) mais aussi que « l’attachement des jeunes à leurs terroirs se renforce » (Soudière, 1987), attachement qui semble aller dans le sens d’un développement des collectivités locales et de la vie associative. Mais l’existence d’un lien au terroir ne règle pas toujours la question du rapport à la famille. Selon J.F. Gossiaux (1992), les jeunes des Ardennes, par exemple, sont nombreux à souffrir d’une forme de double contrainte, leurs parents semblent dire en même temps :
 
 

 
 
« Tu es une charge pour le groupe (...) sors, va gagner ta vie » et « tu appartiens toujours au groupe (tu lui es nécessaire). Tu ne peux pas (tu ne dois pas) le quitter ».
 
 

 
 
Résultat : nombre d’entre eux refusent de s’engager dans un stage d’insertion ou un emploi qui les éloignerait du village familial.
 
L’expérience d’une double contrainte apparemment sans issue est généralisée chez tous les adolescents auxquels les parents commandent d’être indépendants : obéir ou désobéir c’est rester dépendant. La perplexité des parents est en partie liée au fait que leurs adolescents vivent simultanément un besoin de séparation et un besoin de dépendance :
 
 

 
 
« On peut même dire que l’intensité de l’un peut exacerber et renforcer l’intensité de l’autre (...) Par exemple, un adolescent qui éprouve un intense besoin de dépendance pourra mettre en avant un besoin farouche de séparation, pouvant même aller jusqu’à la rupture. Inversement, un autre adolescent, qui n’éprouve pas un intense besoin de dépendance, pourra très bien ne pas manifester de désir de séparation. » (Braconnier et Marcelli, 1988).
 
 

 
 
On a constaté dans les psychothérapies d’adolescents que lorsque les parents traitent les enfants comme des adultes, en leur donnant prématurément le sens des responsabilités, cela peut créer des problèmes pour les uns et les autres. En leur assignant un rôle de confident, les parents cherchent leur propre réassurance et justification, rendant ainsi la séparation difficile. Cette dépendance parentale peut prendre la forme d’un chantage affectif, voire d’une menace de suicide d’un côté ou de l’autre. 
Selon P.L. Giovacchini (1982), les jeunes patients qui arrivent à assumer ce rôle possèdent en général des capacités intellectuelles supérieures. Il leur est possible de conserver avec succès et pendant une longue période une position d’omnipotence, à condition qu’ils ne se confrontent pas à des gens de leur âge : ils trouvent souvent au cours de la vie des substituts des parents qui à la fois dépendent d’eux et les protègent du monde extérieur.
 
Mais comme le remarquait le jeune écrivain Alexandre Jardin18, qui a souffert d’avoir été un « frère » et non un fils pour son propre père, bien des jeunes sont déstructurés par l’absence d’autonomie de leurs parents qui, pour n’avoir peut-être pas réglé leur relation à leurs propres parents, n’assument pas un rôle parental tel qu’il serait attendu. Mais ce rôle n’est-il pas lui-même très relatif ?
 
Les parents peuvent projeter diverses attentes sur les adolescents :
 
 

 
 
« Parfois il s’agit d’une exigence quasi matérielle, l’adolescent va enfin pouvoir et devoir payer de retour ses parents, en les aidant matériellement ou financièrement à l’entretien de la maison. Ailleurs la demande est plus symbolique et l’adolescent devra travailler à ses études pour poursuivre l’ascension sociale à laquelle les générations familiales précédentes ont elles aussi travaillé. Parfois cette dette peut prendre un aspect paradoxal et négatif (...) en obligeant la génération des adolescents à vivre les mêmes choses, les mêmes affects, les mêmes conflits, les mêmes tensions, que ceux qui ont été vécus par la génération parentale, il semble que les parents puissent ainsi se sentir projectivement soulagés de cette conflictualité qui a été longtemps refoulée. Ils font ainsi payer à leur adolescent le poids de leur propre dette impayée envers leurs propres parents » (Braconnier et Marcelli, 1988).
 
 

 
 
Selon P.L. Giovacchini (1982) les adolescents qui cherchent à s’orienter autrement que leurs parents peuvent s’identifier à « la personnalité profonde » de ces derniers. Par exemple, si une course à l’argent, au prestige ou même une compulsion au bonheur masque chez les parents des sentiments à la fois de désespoir et de futilité, l’adolescent en rejetant leur comportement superficiel reproduira ces affects sous-jacents, à moins de trouver sa propre voie.
 
En 1978, un questionnaire fut adressé à 300 parents français qui la plupart se plaignirent de ce que leurs enfants les traitaient de « croulants » 
lorsqu’ils parlaient de leur jeunesse, en l’occurrence les années d’après-guerre. Il est ressorti de l’enquête que, pour l’adulte, le souvenir de sa propre adolescence est ambivalent : d’un côté, il l’envisage comme une période révolue qui renvoie à un passé clos et le rend triste, de l’autre, le souvenir continue à vibrer et défier le temps, en évoquant vitalité et élan. Lorsque la jeunesse contemporaine renvoie l’adulte à l’image révolue du souvenir de jeunesse et non à l’image gratifiante, celui-ci aurait alors une perception négative des adolescents : leur reprochant un manque de joie de vivre, de tonus ou de passion (Prieur et Vincent, 1978). On pourrait dire que cette attitude subsiste encore à la génération des parents, ex-adolescents des années 60, mais pour d’autres raisons : ils ne sont plus traités de « croulants », tellement ils tiennent à garder une image « jeune » valorisée par les médias, mais leurs exigences s’en trouvent décalées par rapport au vécu de leurs enfants.
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