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Du rite à l’histoire et réciproquement

À propos de quelques actes 
et récits fondateurs lyela (Burkina Faso)

LUC PECQUET1

Présentation

Du premier et superbe récit que je recueillis en pays lyela (Burkina 
2 dans lequel était retracé le cheminement de l’ancêtre dont l’actuel 

est l’un des descendants, j’eus envie d’aller en chercher quelques 

périple, orales comme matérielles, ne pouvaient-elles pas subsister dans 

accomplir3. Mais presque conjointement une gêne s’installait : que penser 

après lui, à un commentaire peu convaincant –  paraissant maladroit, 

protagonistes de l’histoire et la bêtise de l’autre ? D’un côté s’imposait 

, UMR 8171, Université Paris 1 – EPHE – Université de Provence).
2. Localisés dans la province du Sanguié, les Lyela sont l’une des populations dites 

Gurunsi. Le récit en question, recueilli à Kyon en 1989, est reproduit dans Pecquet (2005). 
Je garderai le terme «  récit  » au sujet des propos relatant comment le village à débuté, 
mais ils sont de teneur très variable, et dépendants des circonstances de leur énonciation et 

élaborés (l’histoire peut être campée en quelques phrases).
 



 

invitant à creuser comme une énigme les agissements des protagonistes 
(un sot et un malin, comme dans un conte).

Ce «  mélange  », ou cette double qualité apparue d’emblée mais dont je 
ne soupçonnais pas les développements, est ce à quoi nous allons nous 

-
ches : l’une, historique et l’autre, anthropologique. Avant de le préciser 
plus avant, posons-en brièvement l’arrière-plan en soulignant l’ampleur 
potentielle des rapports entre ce qui serait mythe d’un côté et histoire de 
l’autre. Pour cela, nous empruntons quelques propositions à Lévi-Strauss :

-

L’auteur, travaillant sur un imposant corpus de masques et de récits 
intéressant leurs origines, et sur un immense territoire (Colombie britan-
nique et Alaska, 3 000 km de côtes), poursuit en soulignant comment ces 

 

 

isolément :

«  [...] un masque n’est pas d’abord ce qu’il représente mais ce qu’il 
ne pas représenter. Comme un mythe, 

.  »

Mais, et l’on peut maintenant y apporter des précisions, il s’agit bien 
d’articuler ensemble, à travers cet objet central à nos propos que sont les 
récits lyela relatant l’origine de chaque village : données géographiques 

-
-

et relevant plutôt du mythe ou du rite ? Pour l’historien, ils intéressent en 

de «  récits (ou traditions) de migration  ». Pour l’anthropologue, ce sont 

rituels, et propres à renseigner sur un rapport au territoire qui est un 



puis ensuite associées, entremêlées. Les données sont issues, d’une part, 
-

ment d’une collecte systématique de ces récits propose une lecture du 

-
toire) et débutés en 1988.

Pour aborder ces questions, nous sollicitons autour de la question de la 

anthropologique : ensemble d’habitations), le village, le Lyòló (région 

-
tant d’interpréter ce que l’autre (celle du village) laisse sous silence. L’hy-

hétéroclites, tient à ce qu’il en irait de même pour le troisième de ces terri-
toires, le Lyòló : maison, village, région habitée par les Lyela paraissent 
être tous redevables, pour leurs créations respectives, d’un schème iden-
tique. En d’autres termes, rendre viable un espace renverrait dans cette 
société à des pratiques similaires, quelle que soit l’échelle territoriale en 

-
tion, déjà parce que les données géographiques évoquées ci-dessus tien-

superposer les lectures historiques et symboliques du peuplement, ou des 

histoire orale les données historiques et mythiques ?

Histoires de villages

Localisé à l’ouest et au nord-ouest de Koudoukou, le pays lyela (le 
5. 

Agriculteurs sédentaires, les Lyela avant la colonisation sont organisés en 
une cinquantaine de villages indépendants placés, chacun, sous l’autorité 

propos, de structures de pouvoir ou institutions qui embrasseraient un 
ensemble plus vaste, tout au plus des alliances plus ou moins durables de 
quelques villages, pour des propos déterminés. Chaque village couvre des 

kwálá  », le terme kwálá dési-

5. Voir cartes 1 et 2.



 

Carte 1. Situation géographique du Lyóló (Burkina Faso), 
d’après Barral, 1968, pl. I.



gnant le clan ou lignage majeur dont on porte le nom (celui du père) et 

doyen du lignage ou segment de lignage patrilinéaire que constituent les 
résidents d’une unité de regroupement d’un ensemble d’habitations, ou 

maisons, distantes entre elles de 50 à 200 mètres, sont de taille très variable 
(20 à 200 résidents)6.

Après une présentation détaillée du pays lyela et de ses institutions 
s’ouvre, dans la thèse de Bayili, la partie qui va retenir notre attention, 
«  His   toire du peuplement  » (Bayili, 1983 : 165-301). Notons, au préalable, 
les points suivants (Bayili, 1983 : 51-52) : un village ne s’entend pas sans 
«  autel de la terre  », lequel est constitué de quelques pierres, et a pour sacri-

autour du culte de la terre villageoise  ». Ajoutons ce principe général, 
commenté ultérieurement dans l’ouvrage, et qui va retenir notre attention :

s’est laissé supplanté par le second qui, par ruse, a réussi à accaparer la 

-

comme un sot, dit-on volontiers, puisqu’il a mis une motte de terre dans la 

-
drons sur ces questions.

Si, comme ces quelques indications le montrent, ces récits sont bel et 
bien stéréotypés, ils sont également uniques par village, et c’est en ce sens 

d’origine des protagonistes, la raison pour laquelle ils ont quitté leurs 

sont mentionnés : on peut donc retracer leurs pérégrinations7. Et c’est ce 

société, de ses institutions, du pouvoir, des alliances inter-villageoises, voir Bayili (1983 : 
73-138) (les Nuna du nord de Bayili sont, pour nous, les Lyela). Il n’y a pas, en pays lyela, 

livrés, mais ils sont connus : on peut s’en enquérir.
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région, les toponymes et des noms des intéressés. Dès lors qu’il envisage 
l’histoire du peuplement, Bayili ne dénomme plus ces chroniques villa-

«  traditions de migration  » ou «  légende de migration8  ». Retenons de son 
analyse, brièvement, et pour les propos qui vont suivre, les points sui   vants :

Il y a une nette prédominance de migrations en provenance du pays 
moose, et dans celles-ci beaucoup plus de migrants qui deviendront 

9

–  «  L’orientation est-ouest que présente l’ensemble du mouvement 

l’est d’autant plus qu’elle trouve une certaine correspondance avec (Bayili, 

en provenance du sud (sud-est/nord-ouest).
Dans cet ensemble, les mouvements migratoires sont marqués par 

celles des Mande et celle des Moose : ce qu’est aujourd’hui le pays 
samo était une région occupée par des locuteurs du lyele, qui ont en partie 

 
 

Lyòló, entre pays samo et moose, précise l’auteur, auraient été à peu près 

10 usité dès lors 
qu’il ne s’agit plus de les traiter en termes historiques (comme sources 

avant leur dimension politique. Ces récits indiquent «  l’ordre d’arrivée des 

8. Bayili (1983 : 253, 165, 218). On trouve aussi «  traditions d’origine et de migration  » 
ou «  tradition de migration et d’installation  » (166, 207). Ces glissements de sens et de 
vocabulaire sont à associer à l’instabilité de ces «  récits  », indiquée ci-dessus, qui va de 

sont souvent «  traduites  » par «  des récits mythiques ou légendaires  ». 
9. 19 villages «  attributeurs  » (1er arrivé) viennent du pays samo, 15 du pays moose 

e arrivé) un ancêtre 
venu du pays moose et 9 du pays samo.

angle-là se précise.
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mais garderait symboliquement sa place de premier. C’est bien, d’ailleurs, 

restent au village11. Pour Bayili (1983 
-

nelle  », et la pierre que met l’autre protagoniste sert d’autel de terre et 

présence de la pierre dans le marigot sert à «  légitimer un vécu actuel  » 
qui n’est autre, dirait-on, qu’une situation de pouvoir. C’est oublier ce sur 
quoi l’auteur insiste pourtant dans son ouvrage, et qui est posé en rappe-

En d’autres termes, en commentant ces récits stéréotypés, Bayili 
souligne que la pierre sert d’autel de la terre dans cette société mais il ne 

de la terre du village – i. e. une relation à l’instance Terre – qui est ainsi 
-

ment, de la motte de terre le symbole de la «  propriété originelle  » sans 
placer aussi cet acte du côté du rite c’est indiquer, simplement, qu’elle 
«  atteste de l’antériorité  » (1983 : 207) de celui qui l’a mise : on pressent 

Lorsqu’il reprend la question de l’interprétation de ces récits, qu’il 
embrasse sous l’intitulé «  le caillou et la boue  », mettant ainsi en avant les 

-
tion, évidemment importante, est la seule qu’il souligne12. Elle constitue 

 
et Schott se rejoignent sur la dimension politique de ces récits, c’est 

 
-

liance soit de première ordre, on peut aussi l’asseoir en soulignant qu’il n’est pas anodin 

En lieu et place d’une motte de terre ou du banco (terre mélangée à de l’eau, matière 
-

indication de Bayili est semble-t-il à remplacer par manche de houe : certains villages ont 

mettant en jeu une pierre et de la terre mise dans la mare se rencontrent ailleurs dans l’aire 
voltaïque. 
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semble-t-il parce qu’ils laissent de côté l’interprétation symbolique de la 
moitié de leur proposition de base : la terre mise dans l’eau. Certes, en 

récits ou leurs commentateurs : l’un est arrivé avant l’autre et, au titre de 
découvreur il avait le pouvoir, mais il se comporte comme un sot puisque 

-
pelle là aucune dimension qualitative du territoire, qu’un ou des rites 

à l’instance Terre qui est ainsi posé, c’est un rapport de et au pouvoir.

analyse : l’un concerne la question du rapport à l’espace, l’autre celle de la 

13.

Fondations

Mais en dire quelques mots est nécessaire pour, en amont de notre hypo-
thèse relative au Lyòló, souligner comment en déplaçant les perspectives 

lieu à des interprétations ou questionnements qui, nous le verrons, interro-
gent leurs qualités historiques. Considérer ces récits comme nous mettant 

qui un territoire déterminé est réputé viable, cela peut s’entendre de multi-

-
i. e. 

-

Descola (2005), où l’accent est mis sur le couple nature/culture). Précurseur dans sa 
promotion d’une «  anthropologie de l’espace  », l’ouvrage de Paul-Lévy et Segaud (1983) 

-

très riche. Plus largement, sur cette charge, voir Cartry (1983). 
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vise à établir rituellement ce qui autorise les conditions de vie en un lieu 

y prendre racine –, cela met toujours en jeu, implicitement au moins, un 
rapport à l’espace qui intéresse les qualités qu’on lui prête, et que les rites 
prennent en charge. À cela le peuplement n’échappe pas : il ne peut s’abs-

politique15

celui des représentations : sur la question des liens rituels au territoire ou 

villages arrangent la «  vérité  » historique suivant leurs besoins, mais ils ne 
kugo (s’il 

n’avait assisté à ces rites Muller n’aurait pu «  caler  » les traditions histori-
ques16

de village lyela, en ce qu’il est comparable au procès de construction 
d’une nouvelle maison (au sens d’ensemble d’habitations).

, «  homme qui marche  », en lyele : 
un errant ou, pour rester au plus près du terme, quelqu’un qui n’a pas 

la tradition orale  » va dans le même sens, l’ensemble de ce qu’il évoque entre dans ce que 

pratiques sociales, maintenir le prestige ou la cohésion d’un groupe.
16. La société rukuba se divise en cinq sections rituelles qui chacune regroupe 

rite kugo qui maintient l’ordre du monde. Il n’y a «  aucune instance politique et judiciaire 

ibid



 

d’attache territoriale17

pour nous intéresser un peu plus précisément au canevas du récit.

18. Un homme arrive en une 
brousse qu’il pense inhabitée, comme vierge, où se trouve un marigot, 
puis rapidement se rend compte que quelqu’un l’a précédé (traces de pas 

ici, qui pourrait prouver ton antériorité ? – au terme duquel le second, plus 
malin, dérobe au premier ses droits sur la terre, dont on peut remarquer 

-
grège pas – peut remonter du marigot la «  preuve  » de sa primauté dans 

19.

toutes les articulations et l’analyse20

 est 
jäk 

dans ce rapport à l’espace entre celui à la terre d’origine, au sens de première installation 
(ibid. : 80 sq). 

nombre d’étudiants ont été mis à contribution pour recueillir ces récits dans tous les 

détaillée, voir Pecquet (1998).
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-
-

solitaire (celui qui cherche un lieu où s’installer doit errer) indispensable à 
la découverte du village, mise en scène comme si nous étions dans une 
brousse vierge qui, poussée dans ses retranchements, n’est autre qu’un 
monde à ses débuts (pour éprouver la brousse, celui qui cherche où s’éta-

pierre21

la santé, de la nourriture, une descendance – pourront se réaliser. Cette 
relation au lieu via le caillou a en commun avec la «  preuve  » placée dans 

le rapport de primauté et le lien personnel de l’individu au lieu choisi pour 

territoire villageois. Par le second rite, porter au sol un coup de houe, le 

reste tant qu’il respecte les règles du village (ses successeurs également : 

et sur lequel on deviendra «  premier  » dès lors que l’être déjà là vous le 

l’une dans le mythe et l’autre dans la réalité des procédures à suivre pour 
bâtir sa maison22.

21. Ou le caillou ! La terminologie peut troubler, mais souvent les termes «  pierre  » et 
-

rencie pas clairement (un gros caillou, est-ce une petite pierre ou inversement ?). À leur 
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pour second pour, ensuite, être de plein droit le premier. Le pouvoir, pour 

-
gatives entre les mains d’un maçon. Ce dernier, qui ne construira que les 
murs des habitations entourant la grande cour centrale, prend rituellement 

23. 
À son départ, ce qu’il restitue à celui qui, en l’appelant, s’est mis entre ses 

-

La maison laissée par le maçon à son départ du chantier réunit les 

par celui qui cherche où s’établir : avoir la santé, de la nourriture, une 
descendance. Tournée du côté de l’engendrement et de la prospérité, cette 
maison rassemble donc ce qui autorise le bien-être de ses résidents, la 
reproduction du groupe, l’acquisition de bonnes récoltes. On peut supposer 
qu’elle tient à l’écart la maladie et la stérilité. Mais ces projections, comme 
le laisse entendre le souhait d’avoir une descendance, n’intéressent pas 

-

par-delà l’enjeu d’une longue vie ici-bas marquée par l’accroissement du 

-

. Sont donc envisagés à 

i. e. 
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(une brousse ouverte à tous les possibles) à un lieu habitable (on pourrait 

du village contre des agressions de nature variées, et qu’il en va de même 
25. 

Cette question des limites est d’ailleurs capitale : elle tient une place de 
premier ordre tout au long du procès de construction d’une maison, puis 
dans sa vie ultérieure. Et il ne s’agit pas tant, à ce sujet, d’opposer des 

-
-

l’est originellement, dans la plupart des cas, que du second, et cette inver-

d’implantation, qui est une projection dans le long terme, est essentielle 
 
 

territoriale26.
Une brousse prometteuse, comme pourrait l’être le village ou la 

-

la consultation divinatoire. Mais en amont, pour le village comme la 

une chose pour établir son contraire, on la retrouve dans une autre dimen-

-

réduire les récoltes à néant, provoquer l’absence de pluie sur les terres cultivées par les 
siens, ou sur l’ensemble du village.

quelqu’un se dit être son étranger...). 
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pour créer un territoire qui puisse être donné pour viable, ou un espace qui 
rassemble les conditions de réalisation du projet initial (avoir une descen-
dance, etc.), le maçon pose d’abord un lieu stérile, une maison inapte à 
générer, un territoire sans lendemain (sans projections possibles). En 
d’autres termes, pour que s’opère le passage d’un lieu indéterminé ou sans 

-

-
nitivement le pouvoir du maçon sur le chantier dont il est responsable, et 
elle se clôt par un rite où il est, entre autres, préparé un repas dédié au 

27 -

inverse cet état de chose, redonnant au site dans son ensemble les potenti-
alités attendues de génération, de reproduction, de transmission, et de 

termes de projection ou de devenir, elle est stérile comme l’est la base de 
28

tourné vers l’avenir, l’engendrement ou la procréation : un village ne s’en-

autel mort-né. L’inaptitude de la maison ou du village à devenir ce qui est 

joue le pouvoir, et elle lui est nécessaire.

-

l’étranger, et l’importance accordée à la procréation, brièvement esquissée 
ci-dessus, et à la mort : la stérilité («  mort sociale  »), mais aussi le monde 
des morts comme étant lié à celui-ci. Traiter des relations entre génération 

jì jì-byòló, dont les rites apposent les 
qualités (un ensemble de jì consitue une maison, kele, mais jì
Cette habitation représente rituellement toutes celles à venir et le kele dans son ensemble. 

28. Nous empruntons ce syntagme à Izard (1979 : 292).
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-
ment, comme invite à le postuler l’analyse du procès de construction des 

entre la procréation et la mort (i. e. entre ce qui amène ou permet l’une 
comme l’autre), dont le premier objet peut être énoncé comme consistant 

morts, associé à l’origine. Ces relations intéressent aussi les usages ulté-

29.
Aussi précis soient-ils, les parallèles que l’on peut établir entre ces 

recherche solitaire et de nuit «  en brousse  ») et, d’un autre côté, de récits 
d’un temps révolu. Cela accrédite, peut-on dire, que ces récits soient «  de 

-
ques et 

le serait pour un territoire beaucoup plus grand, celui du Lyòló.

Le Lyòló

-
resse les rapports entre territoire et destinée, sont très hétéroclites. Et elles 
sont à conjuguer entre elles. Nous ne pourrons, dans ce cadre, qu’en 
donner un aperçu. Ces données associent : 1) la géographie physique, 

-
quant les causes et les trajectoires des migrations, dont on a vu qu’elles 

évoqués, l’ouest étant associé à la mort alors qu’à l’est tout prend nais-

pleinement, en jaugeant le rapport entre naissances (nouvelles épouses, etc.) et décès (mais 
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dotés de «  montagnes  » importantes : Negwarpulu et Kayale. Ils n’en sont 

hypothèse, le couloir se prolongerait au nord-est après Kayale jusqu’à 

le lieu de séjour des morts. De Pilimpiku proviennent l’essentiel des cours 
d’eau traversant le Lyòló et se jetant dans le Mouhoun, mais aussi un 

couloir se trouve le village de Sanje (Sanguié sur les cartes), dont la 

qu’il «  commande  » le Lyòló, et nous ne connaissons guère d’autres occa-
30.

Habituellement, dans chacun des quartiers qui composent un village, 

que par des Bassolé, lesquels sont les responsables rituels du mont Sanje. 
Localisé à l’est du mont Sanje, le quartier Gulu s’étend, au moins, jusqu’à 

à-dire le responsable du culte voué au mont. À ce titre, il doit obligatoire-
ment résider à Gulu : lorsque cette charge rituelle lui incombe, s’il n’habi-

kwálá
Bassolé31. La seule précision que nous ayons sur ce cumul de trois charges 

kwálá 

Gulu est un quartier où ne résident que des Bassolé. Mais, précisent les 
intéressés, cette situation ne relève pas d’un interdit, car sinon il s’appli-

donnons-nous pas un terrain où construire sa maison ? Il n’en reste pas 

kwálá est l’objet de culte essentiel du clan, dont 

kwálá lyela, voir 
-
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celui des Bassolé n’a pu s’implanter durablement dans ce quartier. Et 
elle est particulièrement intéressante en ce qu’elle rappelle, nous le 

venir s’installer.

32. Et c’est la raison pour laquelle, à la demande 
de ce dernier, il dû quitter Kelsho. Sanje, où il s’installa, était son territoire 

venant du pays samo (à l’ouest du Lyòló), sont dits étrangers l’un pour 
l’autre parce que l’un passe son temps ailleurs que là où ils se sont installés 

quartier Gulu, le mont Sanje, et le kwálá – est de nouer les liens entre le 
culte du mont Sanje et le territoire qui lui est associé. Mais revenons à 
Kelsho, en tant que village où aucun étranger ne peut venir s’installer. 

-

parce que trop souvent à la chasse, c’est-à-dire «  en brousse  », hors du 
-

second arrivé dans un territoire vierge de toute occupation, mais le premier 
occupant (i. e. -
ment se résoudre en considérant que Kelsho porte le titre de premier 
village du Lyòló (au sens de plus ancien), sur lequel nous reviendrons.

moose, près de Pilimpiku (à l’est du Lyòló)33. Un jour, il est tombé sur 

et qui dans ce schéma tient donc la place de découvreur du site : le chas-

de ses limites territoriales habituelles (concession, champ, quartier, village, pays) est perçu 
comme un «  étranger  »  pour le groupe avec lequel il ne vit pas. Cela est également 
vrai pour toute personne restée longtemps loin de son village. À son retour, il est consi-
déré comme un étranger  ».

33. Sanje est la contraction de Samba je, domicile de Samba, en souvenir du village 
-

tations). Plus près encore de Pilimpiku, au nord-est, se trouve Sandya, homonyme de 
Sanje pour Bayili (1983 : 287).
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peut noter que l’ancêtre Bassolé ne cède pas tout : via le culte au mont 
Sanje il garde son lien originaire à la brousse. La puissance du mont Sanje, 

. Et cette puissance, l’ancêtre Bassolé la 

regards se croisèrent, se changea en pierre. Il prit la pierre et la posa devant 

disparu, et aussitôt il la remplaça par une autre, ladite pierre serait l’une de 
celles qui constituent l’autel de la montagne. Cette histoire nous met donc 

homme et qui, alors –  comment sinon comprendre ce changement en 

est le territoire de ses pérégrinations. Découvreur de cette puissance, il en 
-

-
ment absent, ou mis à l’écart. Dans le long terme, où l’idée d’implantation 
se substitue à celle d’installation, Gulu et Kelsho partagent cependant la 

qu’a toute autre personne qu’un Bassolé de s’installer durablement à Gulu, 

-
cipent d’une problématique similaire ayant pour centre le mont Sanje, 

concerne tout le Lyòló avec les points suivants : avec pour argument qu’un 
cours d’eau issu du mont Sanje passe par Kelsho et va ensuite se jeter 

kùr
ceku, «  os de la 

Kelsho, peut-on dire, dans les termes posés ci-dessus à propos des 

-
sement hors de laquelle aucun lieu ni aucune maison ne peuvent être 

certains, compromet même sa vitalité (ce village, tant par le nombre de 
35. En 

Lyòló) ou d’une entité territoriale (le Lyòló) en même temps que le lieu 

Bassolé de Gulu sont, toujours, globalement associés à la brousse, comme l’ancêtre décou-
vreur du site.

35. «  S’ajouter aggrandit le village  », dit-on (Pecquet, 1998, chap. III) : l’installation 



 

de village les plus courants36.
Cette contradiction semble se résoudre si l’on considère que Kelsho 

n’est le premier village, l’assise du Lyòló, que dans la mesure où cette 

au moins participe de cette dimension-là. L’argument selon lequel Kelsho 

Kelsho partagent cette caractéristique d’être liés au mont Sanje et au 

le mont Sanje pour saisir son sens. Kelsho n’est le premier que si l’on 

-

surtout, où il commande le Lyòló. Kelsho est bien l’assise du Lyòló, son 

adjoindre à ces propositions que, dans les discours comme dans les rites 

du mont Sanje37. En additionnant ce qui caractérise Kelsho et le mont 
Sanje, nous sommes donc en présence de l’un des traits majeurs des 

Sanje on renvoie au Lyòló en tant qu’unité territoriale, c’est bien parce 

-

Dans cette lecture, mais comme à une échelle supérieure encore, le 

-

36. Mais il est courant dans l’aire voltaïque, selon Stephan Dugast (communication 

-
tion pour les autres (ouverte à tous vents, la maison est vulnérable).

37. Les rites, liés à la pluie («  bonne eau de pluie  » : récoltes conséquentes...), et au 

monde pendant longtemps  »), sont placés du côté du bien, de la joie, de la prospérité à 
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négative, relevée par Nicolas (1953 : 372) : dire «  je n’habite pas Pilim-

-
plantation. Ce schéma rejoint aussi ce que nous évoquions à propos de 

distincts ou entre termes opposés (comme la procréation et la mort, ou la 

sans rappeler l’étonnante démonstration de Lévi-Strauss (1975) établis-
sant que les «  mythes [...] s’inversent en passant d’une population à une 

38.
Pilimpiku est largement connu comme lieu associé à la mort ou au 

monde des morts pour les Moose. À Sanje, les propos recueillis sur ce 

cílá 39. Ce n’est pas 

traverse d’est en ouest le Lyòló en suivant les cours d’eau, est dit «  chemin 
des cílá . Nous indiquions 
précédemment que les choses prennent naissance à l’est et vont mourir à 
l’ouest. Le cheminement de la vie sur terre, lui, et pour tout un chacun, est 
envisagé comme se déroulant d’est en ouest. À la naissance, et c’est un 
trait que partagent nombre de sociétés, le nouveau-né n’est pas encore tout 

nécessaires c’est qu’il est retourné d’où il vient, envisagé comme étant à 
l’est. À la mort, de ces instances qui composent la personne nombre 
d’entre elles se dirigent vers l’ouest . Dans la mesure où certaines se 

-

séisme pour un autre peuple. 
cùùlyì (littéralement «  les gens du 
cùùlyì qui accèdent au monde des 

morts (le cílú) sont dénommés cílá (terme pluriel également). (Sur Pilimpiku : Odwa 
Bado, Sanje, juin 2000).

des cílá
Gulu et le quartier voisin.
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retrouvent un jour dans l’un de ses descendants, on doit imaginer qu’elles 
retournent ou vont à l’est, d’où viendra le nouveau-né. Le monde de la 
mort, où sont les ancêtres, est envisagé comme étant à l’inverse de celui 

derrière. Mais cette inversion semble-t-il vaut aussi dans l’espace : le 

en est, remontant pour ce qui nous concerne les cours d’eau qui traversent 
le Lyòló d’est en ouest, en empruntant le «  chemin des cílá  ».

Nous indiquions en ouverture de ce propos l’importance, dans cette 

pris dans des considérations dans lesquelles il serait comme partie 
prenante de la destinée, au même titre que l’est le territoire villageois ou 
celui de la maison, les propos suivants, recueillis à Sanje , en attestent. 

«  C’est là que le soleil rentre (à l’ouest). Et c’est là-bas qu’il sort. C’est 
comme ça que marche le monde. C’est par là, quand tu viens au monde 
[i. e.

kùr] du monde, et c’est 
dans cette direction que l’eau doit partir. [...] Le soleil sort ici et marche, 

que l’eau arrive. C’est pourquoi lorsqu’une personne meurt elle s’en va là 
[à l’ouest]. C’est pourquoi l’eau coule de cette manière [...].  »

On perçoit à travers ces propos que la trajectoire du soleil, l’orientation 

en lumière par Bayili pour le Lyòló, trajectoires empruntant essentielle-
-

Lévi-Strauss, évoqué en ouverture de cet article (les propos ci-dessous 

toutes proportions gardées, écho à notre hypothèse :

«  Sur cette immense étendue, ces croyances, pratiques et œuvres res    - 
t   ent solidaires les unes des autres quand elles s’imitent et même, peut- 
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-
ques, culturelles et politiques [...].  » (Lévi-Strauss, 

-
 

– mais comment l’entendre ? – qu’un ensemble de récits que l’on peut dire 

pris dans une symbolique et dans du rituel. Les arguments symboliques 

une telle organisation de l’histoire du peuplement reste troublante. Du 
point de vue historique elle appelle, ce que nous soulignions en ouverture 
de ces propos, des investigations archéologiques. Croiser les démarches 

-
mique des systèmes ou des logiques que proposent les sociétés .

Au terme de la première partie de son analyse, Lévi-Strauss (1975, 
II : 30) souligne comment masques, mythes et rites «  ne deviennent intel-
ligibles qu’à travers les rapports qui les unissent  », et que tel était l’objet 
de sa démonstration. Son analyse se poursuit en montrant ensuite com  -
ment, peut-on dire, les sociétés sont interdépendantes. Rendre intelligible 

notre projet initial. Mais c’est bien parce que la démarche historique avait 
été si bien engagée que les données anthropologiques pouvaient y trouver 
matière à investigations.
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