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LE "RITUEL DU PERDU" FACE A LA VIOLENCE COLONIALE : UNE
APPROCHE ENDOGENE DE LA RESTITUTION DES RESTES
HUMAINS AU CAMEROUN

Kemegne Simo Lea Lili
E-mail : Lea.simo@yahoo.fr
Institut : Université de Douala

Cameroun

Résumé

La présence de restes humains issus de contextes coloniaux au sein des collections universitaires, notamment a de
Strasbourg, témoigne d'un processus historique d'objectivation et de déshumanisation. Alors que la loi francaise
de 2023 ouvre la voie a la restitution physique de ces restes au Cameroun, particuliérement pour les aires culturelles
de I'Ouest, caractérisées par le culte des cranes et des ancétres, la question du traitement mémoriel de cette violence
reste entiére. Au-dela de la procédure juridique et matérielle de restitution, comment réparer la mémoire
traumatique engendrée par la spoliation coloniale ? Plus précisément, dans des sociétés ou 1’équilibre des vivants
dépend de la proximité physique des restes des aieux, comment peut-on clore un deuil qui a été suspendu pendant
plus d'un siécle ? En d'autres termes, comment les populations peuvent-elles réintégrer symboliquement des
ancétres dont I'absence prolongée a empéché les rites funéraires habituels et créé un vide spirituel durable au sein
de la communauté ? L’étude postule que la simple remise matérielle des restes humains s’aveére insuffisante pour
apaiser le traumatisme colonial si elle ne s’adosse pas a un processus de ré-humanisation symbolique. Ainsi,
I’efficacité du paradigme endogéne réside dans le « rituel du perdu », qui, en offrant une issue culturelle au deuil
sans corps, permet de réintégrer enfin les défunts bamiléké dans le cycle de 1’éternité. L'étude privilégie une
analyse phénoménologique plutdt qu'une simple interprétation. Elle s'appuie sur : le choix raisonné d'acteurs clés
a travers la mobilisation des savoirs des "voyants", thaumaturges et praticiens empiriques ; I’analyse des gestes
rituels et des discours entourant la "restitution symbolique™ au carrefour et une approche pluridisciplinaire :
croisant 1'histoire culturelle et I'ethnographie des rites funéraires. L’article examine d'abord la déshumanisation des
restes humains au prisme des collections de Strasbourg et de la loi de 2023, avant d'analyser I'impact de I'absence
des corps sur I'équilibre socio-spirituel de I'Ouest-Cameroun, pour ensuite démontrer comment le "rituel du perdu™
offre une réponse cathartique permettant, et enfin de déconstruire le modéle de restitution occidental au profit d'un
paradigme de réhumanisation endogéne.

Mots clés : Restitution, Déshumanisation, Rituel du perdu, Mémoire traumatique, Paradigme endogéne

Abstract

The presence of human remains from colonial contexts within university collections, particularly at the University
of Strasbourg, bears witness to a historical process of objectification and dehumanization. While the 2023 French
law paves the way for the physical restitution of these remains to Cameroon—specifically for the cultural areas of
the West, characterized by the cult of skulls and ancestors—the question of the memorial processing of this
violence remains unresolved. Beyond legal and material procedures, how can the traumatic memory engendered
by colonial spoliation be repaired? More specifically, in societies where the balance of the living depends on the
physical proximity of ancestral remains, how can a period of mourning that has been suspended for over a century
be brought to a close? In other words, how can the affected populations symbolically reintegrate ancestors whose
prolonged absence prevented customary funeral rites and created a lasting spiritual void within the community?
This article posits that the mere material handover of human remains is insufficient to soothe colonial trauma if it
is not supported by a process of symbolic rehumanization. Thus, the effectiveness of the endogenous paradigm
lies in the "ritual of the lost" (rituel du perdu), which, by offering a cultural resolution to "mourning without a
body," finally allows the Bamiléké deceased to be reintegrated into the cycle of eternity. The study favors a
phenomenological analysis over simple interpretation. It relies on a purposive selection of key actors through the
mobilization of the knowledge of "seers," thaumaturges, and empirical practitioners. It further examines ritual
gestures and discourses surrounding “symbolic restitution" at the crossroads (le carrefour), utilizing a
multidisciplinary approach that intersects cultural history and the ethnography of funeral rites. The article first
examines the dehumanization of human remains through the lens of the Strashbourg collections and the 2023 law,
before analyzing the impact of the absence of bodies on the socio-spiritual balance of Western Cameroon. It then
demonstrates how the "ritual of the lost" offers a cathartic response that ultimately allows for the deconstruction
of the Western restitution model in favor of an endogenous paradigm of rehumanization.

Key words: Restitution, Dehumanization, Ritual of the lost, Traumatic memory, Endogenous paradigm
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Introduction

La question de la restitution des biens culturels spoliés a I'Afrique durant la période coloniale
occupe désormais une place centrale dans les débats sur la justice mémorielle. Cependant, au-
dela des artefacts artistiques, une dimension plus sensible émerge avec urgence : celle des restes
humains. Cranes et ossements, arrachés par la violence des conquétes ou les pratiques de
I'anthropologie raciale, demeurent aujourd'hui des "objets" de collection dans les institutions
occidentales. Cette présence constitue non seulement une offense a la dignité humaine, mais
matérialise une déshumanisation persistante des communautés d'origine.

Si I'entreprise coloniale a fragmenté les lignages en dispersant les corps, les mécanismes de
restitution actuels peinent a réparer ce traumatisme. Souvent calqués sur des cadres juridiques
et muséographiques euro-centrés, ces dispositifs risquent de réduire les restes humains a de
simples entités patrimoniales. lls échouent ainsi a saisir la profondeur des attentes africaines,
lesquelles ne se limitent pas a une réintégration physique, mais exigent une réparation
symbolique et spirituelle.

C'est ici que le concept de « paradigme perdu » d'Edgar Morin prend toute sa résonance. Il
permet de critiquer la fragmentation du savoir et la disjonction entre I'humain et le sacré qui ont
facilité la spoliation coloniale. Réparer ce "perdu” implique de dépasser I'objectification des
restes pour penser une reconstruction mémorielle globale.

Dans cette perspective, le « rite du perdu » pratiqué par les Bamiléké du Cameroun notamment
chez les Yemba offre un modéle mémo-réparateur exemplaire. Ce rituel, réponse culturelle
ancestrale au "deuil sans corps", témoigne d'une capacité a restaurer la dignité de I'absent par
des catalyseurs symboliques comme le "caillou™ ou le passage par le "carrefour". Comme le
souligne Malabon (2020), ces protocoles agissent comme des thérapies sociales visant a guérir
les descendants des traumatismes liés a la disparition. Pour Ndonko (2022), ces maux sont de
véritables « maladies du corps social » nécessitant une rééquilibration collective.

La réparation épistémique s'articule ainsi a trois niveaux complémentaires dans la littérature
actuelle. D'abord, au niveau philosophique, Miranda Fricker! pose les jalons de la justice
hermeneutique en dénoncant la marginalisation des schémas interprétatifs des dominés. Ce
cadre théorique trouve un écho dans les travaux de Naz Rassool,? qui souligne I'importance du

capital culturel et linguistiqgue comme levier de résistance contre I'négémonie épistémique.

! Fricker M., 2007.Epistemic Injustice: Power and the Ethics of Knowing, Oxford, Oxford University Press.
2Rassool, N. 2006, "Language, cultural pluralism and the silencing of minority discourses in England and Wales",
Journal of Education Policy. pp. 287-302 ,https://doi.org/10.1080/0268093950100304
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Sur le terrain africain, cette volonté de justice se traduit par une exigence de vérité
mémorielle.

Daniel Abwa porte ce projet sur le terrain de I'historiographie. Pour ce dernier, I’enseignement
d’une histoire erronée fragilise I’identité africaine. I1 appelle donc a une révolution
épistémologique a travers I’écriture d’une « histoire militante ». En privilégiant le récit des «
vaincus » face a celui des « vainqueurs », l'objectif de la SCH (Société Camerounaise
d’Histoire)® sous son impulsion est de déconstruire les mythes coloniaux. Ce projet intellectuel
ambitionne de « décomplexer » et de « déniaiser » les Africains, afin que la réappropriation du
passé devienne le moteur d'une Afrique conquérante. Pour Daniel Abwa, la réparation ne peut
aboutir sans une 'histoire militante' capable de « déniaiser » les consciences.*

Aussi, en quoi le "rite du perdu", en tant qu'approche anthropologique de la réintégration de
I'absent, peut-il constituer un paradigme adéquat pour un modeéle de restitution des restes
humains ? Autrement dit, comment une telle approche, dépassant le simple transfert physique
d'ossements, propose un cadre de restitution respectueux des cosmogonies africaines et capable
de réparer véritablement les fractures historiques engendrées par la spoliation coloniale. ?
Cette étude postule que la simple restitution matérielle des restes humains s’avére insuffisante
pour apaiser le traumatisme colonial si elle ne s’adosse pas sur un processus de réhumanisation
symbolique. Ainsi, I’efficacité du paradigme endogéne réside dans le « rituel du perdu » : en
offrant une issue culturelle au « deuil sans corps », ce rite permet de réintégrer enfin les défunts
bamiléké dans le cycle de 1’éternité.

L'analyse s'appuie sur une démarche qualitative et inductive, privilégiant la compréhension des
logiques sociales et symboliques sous-jacentes aux pratiques cultuelles liées a la gestion de la
mort. Le corpus de données est issu d'enquétes de terrain menées initialement en mai 2001 a
Babadjou, dans le cadre d’un mémoire de maitrise, puis approfondies entre aotit 2025 et février
2026. Ces recherches de provenance récentes ont été conduites dans les localités de Foumban,
Babadjou et Bangwa.’Les données ont été recueillies a partir des entretiens semi-directifs

réalisés aupres de notables, de chefs de communautés et de membres des populations locales.

3 La Société Camerounaise d'Histoire (SCH) est la principale société savante du pays. Fondée en 1971 par les
pionniers de 1’école historique nationale (E. Mveng, M. Njeuma,V.Fanso), elle a été refondée en mars 2014 a
Maroua. Sous I'impulsion du Pr Daniel Abwa, elle prone une rupture épistémologique visant a produire une histoire
du Cameroun scientifique et indépendante.

4 Abwa D.,Ecrire et enseigner une histoire des vaincus pour une Afrique qui gagne ,Editions C1¢,2020, Yaoundé

5 Cette réflexion prolonge nos travaux antérieurs sur la mémoire et I'anthropologie des communautés locales, dont
les acquis méthodologiques ont été réinvestis dans le cadre du projet ProHumStra (Financé par fonds Franco-
allemand). Ce projet s’appuie sur la recherche de provenance pour reconstituer les biographies sociales et les
contextes de vie des individus dont les restes sont conservés a Strashourg, tout en innovant par une approche de «
reconnexion » entre restes ancestraux et matériaux culturels.
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Ces entretiens ont été complétés par des observations participantes et lI'analyse de documents
communautaires relatifs aux pratiques cultuelles. Ce dispositif, combinant diversité des sources
et immersion prolongée, permet de dégager la cohérence interne des rites ainsi que les logiques
culturelles régissant leur transmission. Inspirée de la sociologie compréhensive et de
I'ethnographie interprétative, cette approche met en évidence les catégories émergentes du
discours des acteurs locaux. Elle repose sur trois principes : la rigueur dans la collecte des
données, la réflexivité dans l'interprétation et le respect du sens vécu par les communautes.
Une telle orientation vise a restituer les fondements culturels de la gestion du deuil sans corps
en conformité avec la cosmogonie et la philosophie endogeénes et a éclairer les continuités entre
savoir, mémoire et action sociale.

L'analyse porte d'abord sur une déconstruction des fondements épistémologiques liés a la
collecte des restes humains, confrontant la violence coloniale aux représentations collectives
qu'elle a fracturées. Ensuite, cette immersion théorique méne logiquement a I'étude de la
mobilisation rituelle, véritable rempart symbolique visant a honorer I'absent et a combler le vide
abyssal du deuil sans corps. Enfin, cette réflexion débouche sur des perspectives de valorisation
inédites, ou l'intégration de ces savoirs dans la diplomatie culturelle et les politiques publiques

dessine les contours d'une épistémologie réparatrice de la restitution.

1.1.Le rituel du perdu : fondements épistémologiques, le sens du point de vue des
représentations collectives
La présence non consentie de restes Bamiléké dans les collections anatomiques européennes
crée une rupture éthique et ontologique majeure. Dans une premiére analyse nous en déclinons

la trajectoire.

1.1. Historique et potentielle site de provenance des « restes humains »

Sous l'ére de la Kaiser-Wilhelms-Universitat, entre 1892 et 1911, I’Université de
Strasbourg est devenue le réceptacle de 1351 restes humains collectés dans 1’empire colonial
allemand. Ces dépouilles, arrachées aux territoires du Cameroun, du Togo et des Afriques
orientale et australe, témoignent de l'activité scientifique coloniale de I'époque au sein de
I'Institut d'anatomie (E. Pape & AC. Lomo, 2024, p.143). Ces restes ancestraux se trouvent
encore dans I’Institut, et ont été accessibles pour la recherche jusqu’a nos jours.

Restes, fragments ou vestiges ancestraux, ils le sont de personnes décédées et qui

comme le souligne Ndiaye « ne sont pas prétes a se taire ». (Ndiaye, 2016,188). Ces derniers
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sont considérés comme les détenteurs du pouvoir de maintenir 1’ordre et 1’équilibre sociaux
souhaités. Dans le méme temps, ils sont les gardiens de la continuité du phylum parental, gage
de la transmission générationnelle, socle par le truchement duquel repose la construction des
identités. Ces restes seraient un don fait par Theodor Berké, médecin militaire au Kamerun de
1901 a 1914, a I’Institut d’anatomie de Strasbourg en 1905. Il s’agit de 90 restes humains et 3
autres restes ancestraux donnés a 1’Institut par le docteur Sick en 1903 et 1907. (E. Pape & A.
C Lomo Myazhiom,2024, p.145). lls constituent les vestiges dont le rapatriement est envisagé
et qui seraient constituées par les « autochtones », les populations qui seraient a la recherche de
leurs « perdus » pendant la période allant de 1901 a 1914, période considérée dans la frise
chronologique de I’histoire du « Kamerun ®» comme la période allemande.

Aussi longtemps que cette page sordide de leur histoire a été occultée, ces populations
ont malgré tout ceuvré a cette reconnexion par les rites de la route et plus particulierement par
le rite du perdu Me be pi.

La déclaration des Nations Unies sur les droits des peuples autochtones de septembre
2007, dans ces articles 11-2 et 12-1 stipule que :

Les Etats doivent accorder réparation par le biais de mécanismes efficaces — qui peuvent comprendre
la restitution — mis au point en concertation avec les peuples autochtones, en ce qui concerne les
biens culturels, intellectuels, religieux et spirituels qui leur ont été pris sans leur consentement
préalable, donné librement et en connaissance de cause, ou en violation de leurs lois, traditions et

coutumes.
Les peuples autochtones ont le droit [. . .] au rapatriement de leurs restes humains.”

S’articulant sur cette exigence, des processus de retour sont mobilisés au plan juridique,
mais ne sauraient résoudre pas pour autant la gestion du deuil, du vide, de 1’absence et du
traumatisme mémoriel occasionné par ce passé colonial peu glorieux ; tel que le propose les

pratiques endogénes comme le rite du perdu dont nous tentons de saisir le sens.

1.2.Fondements épistémologiques et sens du rituel

Les recherches de Fouelefack et Malabon (2024) definissent les rites de la route comme
des structures de restauration de la dignité pour les ancétres disparus lors des ruptures
historiques du Cameroun (esclavage, colonisation, maquis). Ces cérémonies de carrefour sont

dédiees aux "perdus”, ces individus arrachés a leurs foyers, notamment par le systéme des

® Nous utilisons I’orthographie Kamerun, transcription allemande en raison de la période étudiée dans le cadre de
cette communication.

7 Nations Unies. ,2007, Déclaration des Nations Unies sur les droits des peuples autochtones. Adoptée par
I’Assemblée générale le 13 septembre 2007 (A/RES/61/295).
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chantiers coloniaux. Le bilan humain de ces recrutements forcés est éloquent : en 1922, le taux
de retour des travailleurs bamilékes mobilisés pour le chemin de fer n'était que de 8% (Dongmo,
cité par Malabon, 2022).

Dans l'impossibilité de faire le deuil de disparus sans sépulture, les populations ont
développé une mémoire hybride ou se confondent les différentes strates de violences
historiques, créant un imbroglio dont la source est pourtant limpide : ¢’est surtout par révélation
par celles ou ceux qu’on appelle communément une Megny Si ou un Nkam si, devins ou notables
de dieu pour les traduire littéralement qu’ils étaient souvent au courant. En réalité, dans ces cas
de figure, le diagnostic s’opére par la divination.

La divination repose sur l'idée que les dieux communiquent continuellement avec les
humains pour leur révéler des informations sur le passe ou le futur. Elle encadre ces révélations
en établissant des méthodes précises pour interpréter la volonté divine ou interroger les dieux,
ainsi que pour identifier les personnes et les lieux privilégiés pour cette communication. De
plus, la divination ne se contente pas d'identifier (et donc de nommer) les esprits ou les entités
responsables de la possession, de la maladie, du malheur, du mal ou de la rancceur. Elle permet
également de comprendre les causes de leur action et de déterminer les remédes, offrandes, rites
ou sacrifices nécessaires pour les apaiser.®

Au cceur de ce systéme religieux, les Megny Si ou Nkamsi sont les « ministres du culte ».
Apparus autour de 1930, (F. Beuvier, 2018, p.264,) les Megny St (littéralement "femmes de
dieu™) et les Nkam St (littéralement “"notables de dieu™) sont des figures importantes de la culture
Bamiléké, opérant a la fois comme prétresses et prétres, ainsi que comme médecins, devins et
officiants religieux. Leurs compétences en botanique et en médecine, tout comme leur pouvoir
divinatoire, s'enracinent dans leur lien étroit avec les divinités (S1). Leur capacité a
communiquer avec les esprits des morts les a également positionnés comme des pivots
essentiels de la mémoire historique des familles bamiléké. Méme si pour Masson Le Kam-Si
est un : «sorcier qui s’intitule pompeusement le notable de dieu, I’homme de la divinité. Les
indigénes recourent a ce « sorcier » en toutes circonstances, a 1’occasion de proces, de palabres,

de maladies, de mariages, de morts, de nouvelles constructions. » (G. Masson, 1939, p.319.)

Au cceur de ce systeme religieux :
Le kemsi est un guide énigmatique par son profil et trés souvent en marge par son style de vie. Spécialiste

de la coutume, de la relation entre vivants et défunts, il diagnostique au sein des familles ’agent responsable

8 Ndonko, op cit.p.54
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des troubles vécus. Il rappelle a tout un chacun ce qu’il doit faire, au regard de ses obligations familiales et

de celles qui touchent aux fondateurs du quartier et de la chefferie.
Par ailleurs, il :

... voit dans le passé, identifiant les disparus oubliés qui manifestent leur mécontentement, et lit I’avenir,
au travers de prédictions dictées lors du songe nocturne. Ces « voyants » traitent les maladies, physiques et
mentales, sur la base de spécialisations qui les distinguent, suivant ce que Dieu veut bien leur transmettre.
(F. Beuvier, 2022, p.264)

Bien qu’ayant une appréhension controversée, ces « devins » sont consultés pour trouver
des solutions thérapeutiques et pour reconstituer des généalogies, ils entrent en communication
avec les esprits, qui leur révelent des informations sur ceux qui les consultent. Dans de tels cas,
il est souvent demandé au patient et a sa famille d'organiser un ou plusieurs rites de la route.
Ces rituels, déterminés par le devin selon les instructions des esprits, impliquent que la famille
se rende a un endroit spécifique (route ou carrefour). L'objectif est de restaurer la mémoire de
leurs ancétres, d'apaiser leur colere, et de rétablir le statut social de la famille en accomplissant
des actions symboliques pour le compte d'aieux qui n‘avaient pas pu le faire auparavant.

Ils ont été & I’ceuvre dans le cas de Thérése X°. Native du Ndé, mariée a Babadjou
confrontée a une infertilité notoire elle put découvrir la cause de son mal chez un Nkamsi : on
n’avait jamais pleuré son pére. Or celui-Ci était parti en Europe en renforcement d’effectifs pour
la deuxiéme guerre mondiale et n’était jamais revenu. Ce papa parti et jamais retourné vers les
siens et dont aucune réparation n’avait été faite auprés des siens constituait un vide et une perte
incommensurable. Pour que son traitement d’infertilit¢ commence elle devrait faire ce rite du
perdu pour régler la question.

La trajectoire de cette recherche s’est construite sur une sédimentation d’observations
allant de I’anthropologie « a vif » a la théorisation de la réparation symbolique. Des 2001, les
travaux menés a Babadjou ont permis de documenter pour la premiere fois la pratique du « rite
du perdu », une cérémonie dont la complexité et la finalité mémorielle ont nécessité une
immersion prolongée pour en saisir les veéritables enjeux. Ce n'est qu'au terme d'une quinzaine
d'années, a la faveur d'expériences biographiques et de transmissions de savoirs endogeénes,
notamment par une figure d’initiée Megny Si lors d’entretiens & Bafoussam en 2010%°, que le

concept de « perdu » a pu étre stabilisé comme catégorie analytique.

® Nous préférons garder ’anonymat de cette informatrice car ces données relevant de son intimité.
10 Demgne G., Parente (décédée), causerie en 2010 a Bafoussam
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Dans la tradition ghomala'?, ce statut s'applique aux individus dont I’absence de sépulture
connue rompt la connexion avec la lignée, imposant alors le rituel du « Me be pi » pour restaurer
l'ordre social et spirituel. Cette participation active au cceur de la cérémonie de réparation a
révelé que le rite agit comme une technologie de la présence, capable de transformer le silence
d'une disparition en un acte de réintégration. Cette résonance entre connaissance ancestrale et
enjeux contemporains ouvre une voie novatrice pour le traitement des restes humains issus des
contextes coloniaux, comme ceux conserves a Strasbourg. En appréhendant le rite comme un
paradigme de réhumanisation, il devient possible de dépasser la simple restitution matérielle
pour proposer une reconnexion mémorielle et souveraine des restes « perdus » a leur
communauté d’origine, offrant ainsi un modele concret de réparation €pistémique face aux
traumatismes de I'histoire.

Pour Fouelefack et Malabon, *les « rites de la route » sont une construction qui émerge
a la fin du XX¢® siecle pour réparer le choc psychologique et physique que furent les enlevements
et asservissements des membres de cette communauté dans le contexte historique de
I’esclavage, de la colonisation et de la guerre d’indépendance. Initiée spontanément et inspirée
des institutions déja en place, cette tradition rituelle prend en compte le besoin particulier de
I’individu et 1’aide a exorciser psychologiquement et spirituellement les traumatismes nés de
ce pan douloureux de son histoire. C’est ce qui lui confere toute sa légitimité et son droit de
cité. (C. C. Fouellefack Kana & D. Malabon, 2024).

2. Le «rite du perdu » : honorer I'absent pour combler le vide

Au ceeur de ces « Rites de la Route » se trouve entre autres celui exécuté au carrefour
en I’honneur des « perdus ». Ce lieu, qui n’est pas choisi au hasard, a pour but de capter la «
substance vitale » du membre de la famille disparu dont on ne peut retrouver la trace, a le

réintégrer symboliquement dans le lignage.

1 Au sein de la vaste mosaique des langues des Grassfields, le Ghomala’ s'impose comme une variante
fondamentale, illustrée par son ancrage dans des groupements majeurs tels que Bandjoun, Baham, Bahouan ou
Bayangam. C'est précisément au coeur de cette identité linguistique que s'enracine la terminologie Me be pi ; nous
désignons donc ces peuples par leur parenté avec le Ghomala, dont le lexique rituel sert de dénominateur commun
a leurs pratiques de réparation mémorielle. La désignation yemba répond a la méme critériologie qui organise la
diversité des peuples du Grassfield par leurs déclinaisons linguistiques.

12 Célestine Colette Fouellefak Kana et Darice Malabon, « Rites de la route et réparation de la mémoire servile :
cas de la construction d’une tradition chez les Yémba de 1’Ouest-Cameroun (XIX®-XX° siécles) », Cahiers
d’études du religieux. Recherches interdisciplinaires [En ligne], 26 | 2024, mis en ligne le 01 janvier 2024,
consulté le 10 juin 2025. URL: http://journals.openedition.org/cerri/8508; DOI: https://doi.org/10.4000/120g;j
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2.1. Le Déroulement du « rite du perdu » : un protocole de réintégration

Le déroulement de la cérémonie du « rite du perdu » est méticuleusement orchestré au
maitre des cérémonies qui le Nkam Si ou Megny Si, reflétant une symbolique riche et une
intention thérapeutique claire : ce dernier conduit les membres de la famille en suivant la
direction qu’aurait empruntée le « perdu » lors de son supposeé dernier départ du village, jusqu’a
un carrefour qui constituera le lieu de toute 1’opération.

Selon Maffo Lewou'h!?, initiée et Megny Si (gardienne des traditions), ce rituel vise a
ramener symboliquement celui qui est parti vers une destination inconnue et n'est jamais
revenu. Dans la tradition bamiléké, tout homme en &ge de procréer disparu justifie ce rite des
que le besoin de le ramener se fait sentir. Ce besoin est généralement révélé par le devin ou
I'oracle, véritables intermédiaires entre les mondes, ou par le témoignage d'un membre de la
famille. La disparition d'un individu en age de procréer laisse en effet un vide significatif dans
la lignée et le tissu social, un vide que ce rite cherche a combler symboliquement. Une fois la
personne identifiée, son "chemin" est trace par I'initié, qui "piste” et indique le carrefour précis.
Ce « perdu », souvent matérialisé par un caillou symbole minéral de permanence et de lien avec
la terre ancestrale attend providentiellement a ce carrefour, appelant a la reconnexion.

La dimension religieuse du carrefour réside dans sa capacité a polariser des ondes
positives et négatives. Ce statut de "seuil" découle de sa morphologie en plusieurs branches,
qui en fait un lieu de rendez-vous pour les puissances occultes. Au-dela de cette métaphysique
de la "substance vitale™ laissée par le passant, le carrefour joue un réle structurel dans la vie de
la cité. En tant que carrefour de trafic et site de marche, il cristallise les interactions sociales,
abolissant la frontiére entre le résident de la chefferie et I'étranger autour d'un point de jonction
indéniable. (C. C. Fouellefak Kana & D. Malabon, 2024).

Au préalable, sous la demande du devin, un certain nombre d’éléments sont requis. Il
s’agit de :
e deux chevres : des animaux sacrificiels qui symbolisent le lien entre les vivants et le
monde spirituel, souvent utilisés dans les rites de passage et de réconciliation.
e un tabouret : c’est celui sur lequel on fera asseoir le « roi » de la cérémonie qui est un
inconnu rencontré a ce carrefour et devant faire office « du perdu » et qu’on honorera

au méme titre que ce dernier.

13 Maffo Lewou’h,55 ans, initiée (Megny Si), entretien le 06/06/2025 a Douala
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e un grand sac de raphia, du sel, des jujubes, de la poudre d'acajou (rouge), de la poudre
de kaolin (blanche), de I'huile de palme, de la queue de cheval, et du vin de raphia,
mais également des boissons gazeuses des brasseries (biéres et autres boissons
hygiéniques : ces eléments fournis par paire sont d’une part, un symbole de royauté et
de pouvoir, mais d’autre part une approche genre des rituels bamiléké'*. Le rouge et le
blanc (poudres) sont des couleurs rituelles importantes dans de nombreuses cultures
africaines, souvent associées a la vie, la mort, la pureté et la force vitale. L'huile de
palme est un ingrédient fondamental dans les libations et les onctions, symbolisant la
bénédiction et la connexion. Ici, il participe a 1’onction du perdu » ainsi retrouve et
honoré.

« des mets traditionnels, avec la présence obligatoire du taro a la sauce jaune (repas des
nobles et indiqué pour honorer), ainsi que du riz a la sauce d'arachide ou tomate,
symbolisant la prospérité et I'abondance pour le lignage.

o de I’argent liquide (aussi bien des billets que des piéces, sans oublier les cauris qui en
sont la forme traditionnelle.

Le devin commence par baliser les lieux de la cérémonie. Un aspect particulierement
frappant est la désignation du premier inconnu rencontré sur les lieux comme le "roi de la
cerémonie™ qu’on fait asseoir sur le tabouret et a qui on remet I’une des chévres ainsi que le sac
de raphia dont on garnit d’une partie des éléments requis (Sel, jujube, poudres, argent, queue de
cheval, cauris, ...) plus haut : cette pratique cultuelle est fascinante. Elle consiste a honorer
I'inconnu a travers un substitut, une personne de fortune (le premier inconnu de fortune
retrouver sur les lieux de la cérémonie). Cette rencontre inopinée est une fortune sans précédent,
une grace véritable. Fouelefack et Malabon(2024) soulignent a cet effet : le rite impose la
présence d’un inconnu qui devient, le temps de la cérémonie, le représentant du défunt. Ce
processus n'est pas laissé au hasard, mais dicté par l'esprit de l'aieul a travers le devin
(similairement au rite yba troh menzhe). Chez les Yémba, cette rencontre fortuite est en réalité
une predestination : I'esprit attire vers lui une personne possédant un lien de parenté caché ou

oublié, prouvant que I'ordre invisible régit les rencontres humaines.

En effet, ce « roi » de fortune recoit un sac garni des éléments rituels, de I'argent, I’'une

des chaises et des chévres. Il sera ainsi honoré tout au long de la cérémonie. Cette inclusion

14 La symbolique du chiffre 2 serait en effet de la représentation du pouvoir male et femelle qui marche en pair
dans la cosmogonie bamiléké. Selon I’initié, Megny Si Maffo Lewouh, la représentation de la tradition et de la
modernité participe du principe d’inclusion a la fois des genres, mais aussi des temps (passé et présent) et méme
des gotts (sucré et amer).
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d'un étranger souligne I'idée que le « perdu », bien que membre de la famille, est devenu un «
inconnu » en dehors du cadre familial, et que sa réintégration passe par I'accueil de l'altérité. La
Megny Si ou le Nkam Si retrouve alors le perdu ou les « perdus », qui sont ensuite oints d'huile
de palme, de poudre d'acajou et de kaolin, signifiant leur purification et leur réintégration dans
le cercle des ancétres honorés. De la perspective des représentations collectives, ce sont des
réponses culturelles sophistiquées a des traumatismes historiques profonds, offrant des
mécanismes de résilience et de reconstruction identitaire. lls témoignent de la capacité des
sociétes a maintenir le lien avec leur passé, méme le plus douloureux, et a le transformer en

source de force et de guérison collective.
2.2. Le Climax rituel : Sacrifice, communion et réintégration du « perdu »

La cérémonie du « rite du perdu » culmine avec des gestes rituels d'une profonde
signification. Apres I'hnommage initial a I'étranger désigné comme « roi », la seconde chévre est
sacrifiée. Le sang de I'animal est versé directement sur le ou les « perdus » symbolisés par les
cailloux®®. C’est par ces éléments que la guérison psychologique et la réparation mémorielle du
passé servile se concrétisent a travers les rites de la route chez le Yémba. Si le sacrifice de la
chévre a pour réle de sceller définitivement la réconciliation des membres de la famille avec
leurs ateuls, son sang qui coule lors de I’'immolation et sa chair partagée entre les convives apres
cuisson représente la sanctification définitive des membres de la famille.®

Par ailleurs, dans de nombreuses traditions africaines, le sang est bien plus qu'une
substance biologique ; c'est un fluide vital, un vecteur de force spirituelle et de lien ancestral.
Son versement sur le caillou opére une transmutation symbolique, insufflant vie et
reconnaissance a cet ancétre absent. C'est un acte de purification, de consécration et de
"réanimation” spirituelle, signifiant que méme en I'absence de corps physique, le lien du sang
persiste et est réaffirmé.

Par ailleurs :

Le sacrifice de la chévre par son sang qui coule et sa chair partagée entre les convives
représente la sanctification définitive des membres de la famille. C’est par ces éléments
que la guérison psychologique et la réparation mémorielle du passé servile se concrétisent
a travers les rites de la route chez le Yémba.

15 Selon Maffo Lewou'h lors de la reconnexion, on peut retrouver un perdu avec toute une cour ’accompagnant,
d’ou le soulévement parfois de plusieurs cailloux au lieu d’un.

16 Célestine Colette Fouellefak Kana et Darice Malabon, « Rites de la route et réparation de la mémoire servile :
cas de la construction d’une tradition chez les Yémba de 1’Ouest-Cameroun (XIX®-XX° siecles) », Cahiers
d’études du religieux. Recherches interdisciplinaires [En ligne], 26 | 2024, mis en ligne le 01 janvier 2024,
consulté le 10 juin 2025. URL: http://journals.openedition.org/cerri/8508; DOI: https://doi.org/10.4000/120g;j
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Une part de choix du sacrifice est ensuite offerte a « I'élu du jour », I'inconnu élevé au
rang de roi rituel, consolidant son réle de médiateur et d'incarnation temporaire de I'ancétre
retrouvé. Le reste de la viande, a 1'exception du ceeur et du poumon réserveé spécifiquement au
« perdu » pour le « soulever », est ensuite frit avec du sel. Cette préparation simple mais
essentielle transforme la chair sacrificielle en un repas de communion, partagé par I'ensemble
de la communauté présente. Ce festin collectif n'est pas qu'un acte nourricier ; c'est une
manifestation tangible de la cohésion sociale, un moment d'unité et de célébration de la
réintégration de 1’ancétre : c’est la phase ultime d’inclusion. Le partage d'argent entre les
convives de fortune qui spontanément viennent accompagner la famille, renforce également
cette idée de prospérité partagée et de bienveillance collective.

2.3. Le « Soulévement » et le retour au sanctuaire familial : Un acte délicat de
récupération mémorielle

L'acte central de « soulever » le caillou du « perdu » est d'une symbolique puissante. Il
est réalisé a I'aide d'une large feuille de Mbembe, une « plante sacrée ». L'utilisation d'une telle
plante souligne le caractére sacré et la délicatesse de Il'opération. Ce n'est pas un simple
ramassage, mais un geste rituel de récupération et de transfert de I'essence de I'ancétre. Le «
caillou », représentant le « perdu », est alors ramassé avec soin par le membre de la famille en
quéte de son ancétre, sous la supervision attentive du Megny Si ou du Nkamsi. Ces figures,
garantes de la tradition et dépositaires de la sagesse ancestrale, s‘assurent que le protocole est
respecte, validant ainsi la légitimité et I'efficacité du rite. Ce "soulevement" est I'apogée du
travail de deuil et de réintégration, le moment ou I'ancétre métaphoriquement quitte le lieu
inconnu pour un retour au sein des siens.

A lissue de la cérémonie, le « perdu », désormais incarné par un caillou, est
solennellement ramené au sein de la concession familiale. Il est installé dans une case
patrimoniale, le sanctuaire familial, ou reposent déja les cranes, les restes, les vestiges et les
"cailloux™ des autres ancétres ou defunts ayant deja fait I'objet d'un rituel de reconnexion. Ce
lieu n'est pas qu'un simple espace de rangement ; c'est un sanctuaire de la mémoire collective,
un véritable « musée vivant » du lignage : Ils créent un continuum tangible entre les générations.

Une fois a la maison, le devin procéde par un rite de fin : celui de I’installation des
cranes dans le sanctuaire familial. Des offrandes d’huile rouge, de sel et de vin de raphia sont
offertes. C’est I’occasion des réjouissances. La famille ne pourra plus tard organiser les
funérailles de ces ancétres : c’est la grande phase festive de ce rite d’intégration. Le sanctuaire

détermine la subsistance de la famille. Sa symbolique principale est de combattre 1’oubli et de
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raviver la mémoire. L’existence d’un tel sanctuaire détermine la subsistance de la famille. Car
il devient le haut lieu de tous les cultes et de mises en scenes rituelles, au méme titre qu’un

mausolée !

Figure 1 : Sanctuaire d'une Nkemsi, abritant les « perdus » de sa famille.

Source : Photo Kemegne Léa ,14 juin 2025, Douala.

3. Le retour des ancétres : réconcilier le ""paradigme perdu' et le rituel bamiléké
pour la restitution des restes humains de Strasbourg

La loi sur la restitution des « Restes humains » de 2023 en France par son ton et sa
posture fixe les conditions de restitution des restes humains aux seules fins funéraires : « La
sortie du domaine public est réalisée exclusivement pour permettre la restitution de restes
humains & un Etat a des fins funéraires. » (Loi n°2023-1251, 2023)7

Par ailleurs I’article L 115-7 de ladite loi/de la loi stipule que :

Lors d’une demande de restitution de restes humains dont 1’identification est incertaine,
un comité scientifique est créé de fagon concertée avec 1’Etat demandeur afin de représenter
les deux Etats de maniére équilibrée. Le gouvernement informe les commissions
permanentes chargées de la culture de I’ Assemblée nationale et du Sénat de la création d’un
tel comité et de sa composition. Ce comité conduit un travail conjoint d’analyse scientifique
sur I’origine des restes humains faisant 1’objet d’une demande de restitution, afin de tenter
de préciser leur identification ou, a défaut, de les relier de manicre probante au groupe
humain dont ils sont présumés issus. Le comité scientifique peut également se prononcer
sur la qualité de restes humains lorsque celle-ci fait débat.

Or, jusqu’a présent, le probleme avec les restes humains mis ici en cause sont de deux
ordres : la premiere, c’est qu’ils appartiennent a une communauté et non a un Etat, qui plus
est, multiculturelle et qui n’a nullement légiféré en la matiere. La seconde, c’est que les

17 France. (2023, 26 décembre). Loi n® 2023-1251 relative a la restitution des restes humains appartenant aux
collections publiques. Journal Officiel de la République Frangaise.
https://www.legifrance.gouv.fr/jorf/id/ JORFTEXT000048668633
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communautés ici concernées ont de fortes traditions en la matiére et mérite qu’on s’y attarde
pour restitution humanisante et respectueuse de la dignité humaine.

3.1. Le rituel du perdu : une réponse au deuil sans corps en contexte bamiléké

Le deuil dépasse la simple réaction a la perte ; il s'apparente & une métamorphose du
lien au défunt. Loin d'étre un déni, « faire son deuil » implique de « se souvenir autrement »
afin de convertir la détresse en une force intérieure stabilisée et réconciliée avec la réalité du
décés. (Lombard, 2010,53).

Le rituel du perdu participe de cette logique et est de cette perspective, une réponse
culturelle ingénieuse et profonde a la tragédie de la disparition sans corps. Il permet aux
Bamiléké de réaliser la mise en scéne du « deuil sans corps », une situation particulierement
difficile a gérer psychologiquement et socialement dans toute culture. En fournissant un
substitut physique (le caillou) et un processus rituel de réintégration, la communauté ne nie pas
la perte, mais la transforme. La mort ici n’est pas la catastrophe extréme ; elle est, en définitive,
I’issue, la voie de sortie salutaire, le passage ultime qu’il faut nécessairement emprunter pour «
gagner » le statut d’éternel vivant, cette créature qui ne meurt plus jamais.

Elle crée un point d'ancrage mémoriel, permettant aux descendants de maintenir un lien
avec leurs ancétres, méme ceux qui ont été victimes de la traite négriere ou d'autres formes de
disparition. C'est une stratégie de résilience mémorielle qui garantit la continuité du lignage et
le maintien de I'identité collective face aux assauts de I'histoire. Ce processus de « ritualisation
de l'absence » est un témoignage puissant de la capacité des sociétés a construire du sens et a
guérir, méme en l'absence de preuves physiques.

L'Institut d'Anatomie de Strasbourg abrite une collection de restes humains dont la
provenance souléve des questions éthiques et historiques d'une profondeur considérable. La
prépondérance, estimée a 90%, de restes d'origine bamiléké au sein de cette collection interpelle
non seulement notre conscience post-coloniale, mais nous invite également a repenser les
cadres conceptuels de la restitution.

Dans ce contexte, le « rituel du perdu » tel que pratiqué chez les Bamiléké du Cameroun,
loin d'étre une simple tradition folklorique, incarne un contre-paradigme puissant. Ce rituel,
souvent lié a la quéte et au retour des ames ou des éléments corporels d'un défunt égaré ou
disparu, est une affirmation profonde de la continuité entre les vivants et les morts, de
I'importance du lien ancestral et de la nécessité de l'intégration pour I'équilibre social et
cosmique. Pour les Bamiléké, tout autre fragment du corps humain et le crane en particulier,

n'est pas qu'un vestige osseux ; il est le siége de I'esprit de I'ancétre, un point de connexion vital
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avec le lignage et la mémoire collective. Sa présence au sein de la communauté est
indispensable pour garantir la fertilité, la prospérité et la paix.

Appliquer le « rituel du perdu » comme modele de restitution & Strasbourg, c'est
reconnaitre que ces restes ne sont pas de simples "objets d'étude” ou des « spécimens »
anatomiques, mais des entités chargées de sens, des "sujets” dépossédés de leur dignité et de
leur lieu de repos Iégitime. C'est accepter que leur "perte™ ne réside pas seulement dans leur
éloignement géographique, mais dans leur décontextualisation culturelle et spirituelle. La
restitution ne serait alors plus un acte purement légal ou administratif, mais un processus de

réintégration, une réparation d'une rupture épistémologique et ontologique.

3.2. Le rite du perdu : modele et paradigme

Si le paradigme représente d’une part, tout I’ensemble de croyances, de valeurs
reconnues et de techniques qui sont communes aux membres d’un groupe donné et d’autre part,
il dénote un élément isolé de cet ensemble : les solutions d’énigmes concrétes qui, employées
comme modeles ou exemples, peuvent remplacer les regles explicites en tant que bases de
solutions pour les énigmes qui subsistent dans la science normale. (G. Willett, 2012, p.2).

La réflexion menée autour du « rite du perdu » bamiléké comme modeéle de restitution
des restes humains de I'Institut d'anatomie de Strasbourg pourrait conduire a des propositions
concretes et audacieuses. Loin de se limiter a une simple transaction administrative, la
restitution doit étre pensée comme un acte de réparation profonde et de réintégration
pluridimensionnelle, tant pour les dépouilles des ancétres que pour les communautés spoliées
et, in fine, pour l'institution elle-méme.

En s'inspirant du « rite du perdu », la démarche de restitution doit s'articuler autour des

principes suivants :

e reconnaissance et réconciliation symbolique : Il est impératif de reconnaitre
explicitement I'offense historique et la déshumanisation perpétrées par la spoliation
coloniale. Cette reconnaissance ne doit pas étre un simple aveu, mais le prélude a un
processus de réconciliation ou la dignité des ancétres est restaurée. Cela implique un
geste fort de la part de I'Etat francais et de I'Institut, au-dela des discours, marquant une
rupture avec le « paradigme perdu » de I'objectification.

o dialogue interculturel approfondi : la restitution ne peut étre unilatérale. Elle doit

s'opérer en étroite collaboration avec les représentants légitimes des communautés
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bamiléké, en s'appuyant sur leurs connaissances des protocoles ancestraux de retour et
de réintégration des ancétres. Leurs rituels, leurs conceptions de la mort et de la filiation
doivent étre au cceur du processus, garantissant que la restitution soit culturellement
pertinente et spirituellement significative.

o Création de lieux de mémoire partageés : au-dela du retour physique, il s'agit de repenser
les lieux de conservation et de mémoire. En France, un mémorial ou un espace dédié
pourrait témoigner de cette histoire complexe, tandis qu'au Cameroun, la réintégration
des restes devrait s'accompagner de la mise en place de sépultures et de monuments
respectant les traditions bamilékeé, créant ainsi des ponts entre les mémoires.

« Partenariats scientifiques éthiques : la science anatomique peut continuer a jouer un réle,
mais dans un cadre éthique renouvelé. Des partenariats de recherche avec des
institutions camerounaises pourraient étre établis, favorisant des échanges de savoirs
respectueux et mutuellement enrichissants, ou la science occidentale ne domine plus
mais dialogue avec les épistémologies africaines. L'objectif n'est plus la possession des
corps, mais la compréhension partageée et le respect de la vie dans toutes ses dimensions.

e Un cadre légal et institutionnel adapté : les lois et réglements existants doivent étre
révisés pour faciliter ces restitutions complexes. Un cadre juridique spécifique pourrait
étre envisagé, reconnaissant la particularité des restes humains par rapport aux objets
culturels et intégrant les dimensions rituelles et spirituelles du processus. Cela pourrait
impliquer la création d'une commission bilatérale franco-camerounaise dédiée a cette

question.

Conclusion

L'analyse met en exergue la double violence subie par les corps : une déshumanisation
physique, opérée par la museographie coloniale, et une fracture spirituelle, causée par
I’arrachement des ancétres a leur terre d'origine. Face a cette « déportation » des restes, cette
recherche demontre que si le cadre législatif francais de 2023 marque une avancée
diplomatique, il demeure incomplet s'il ignore la dimension endogéne de la réparation. Le cas
de I'Institut d'anatomie de Strasbourg, avec la forte proportion de restes bamilékeé, représente a
cet égard une opportunité unique de développer un modéle de restitution pionnier.

Au cceur de cette étude, la culture Bamiléké déploie une résilience épistémologique
remarquable a travers le « rituel du perdu ». Ce dernier ne se contente pas de pallier 1’absence
; 1l agit comme une technologie de réparation symbolique qui réintégre le défunt dans 1’ordre

social et cosmique de I’Ouest-Cameroun. L'approche bamiléké suggere ainsi un changement de
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paradigme fondamental permettant, d’une part, le passage de I’objet « reste humain » (catégorie
biologique et coloniale) a I'Ancétre (catégorie sociale et cultuelle) et, d’autre part, de la
restitution matérielle & la restauration spirituelle. Le rite prouve que la présence symbolique
peut restaurer I'intégrité d'un culte, méme lorsque le corps demeure géographiquement captif.

L'adhésion commune au « rite du perdu » comme outil de réparation des traumatismes
profonds permet désormais a la France et au Cameroun d'inscrire leur coopération dans une
dynamique globale. Cette approche favorise d'abord la guérison des mémoires par la restitution
des ancétres, une étape qui s'avere indispensable pour panser les plaies coloniales et restaurer
la dignité des lignages. Parallelement, ce processus transforme la nature méme des relations
internationales en substituant aux rapports de force historiques un dialogue fondé sur la
confiance et le respect mutuel. Enfin, cette démarche participe a I'enrichissement du savoir
humain en intégrant des perspectives non occidentales sur la mort et la filiation, faisant ainsi
émerger un paradigme plus holistique et respectueux de la diversité des cultures.

Le «rituel du perdu » propose une critique radicale des modeles de restitution classiques
en invitant a une véritable souveraineté mémorielle, ou le peuple spolié redevient l'unique
ordonnateur de son sacré. Cette étude ouvre la voie a une réflexion plus large sur la « justice
transitionnelle par le rite » : dans quelle mesure ces mécanismes endogenes peuvent-ils servir
de modeles pour d'autres sociétés africaines confrontées aux mémes silences des archives et a
la dispersion des restes ? La restitution, pour étre totale, doit impérativement devenir une
rencontre entre la loi des hommes et le droit des ancétres a retrouver leur place dans le récit

national.
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