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Annales Aequatoria 1(357-412)
AERTS Th

MELANESIAN GODS

There are probably no people on the earth who do
not have something quite particular to themselves in their
view of their god((s), and become critical of themselves
and of others as soon as they become aware of the diffe-
rences involved. Others then are judged ftrom each one's
own standpoint, and prejudices abound in what otherwise
might seem detached scholarly investigations. Such flaws
showed up when early missionaries sometimes used biblical
and theological categories to draw together what evidence
was found in particular societies in the endeavour to fit
them into their criticel framework. The same happens when
indiginous theologians nowadays emphasize that what sver
the bible can tell us about God was said earlier, and bet-
ter, by their own ancestors. In fact, one African scholar
is quoted as saying of the Christian message: "Il n'y a
rien, rien, rien de nouveau!" In both instances we witness
apologetic tendencies at work, although in different di-
rections.

In honouring Father G, HULSTAERT we cannot forget
his penetrating studies on the Bantu religion: they date
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back to the period between 1936 and 1968, although only
recently have we received the.ripe fruit of his lifelong -
reflections. (1) Our modest contribution to his celebra-
tion cannot match the painstaking and necessary detail
shown in his Nkundo studies, yet it is inspired by the
authorts non-apologetic approach., Even though this essay
touches upon anthropological and biblical material it will
try to not confuse these two poles of interest. The main
aim of the study is to show that, in Melanesia, several

concepts of zod are found: culture heroes, dema deities,
skygods, with a whole host of masalai and tamberan,

Awareness of the various ties of these models with the
people's cultural configurations in particular will warn
us against instant identifications with the biblical or
Christian Gods Yet the same insight will invite us to ap-
preciate in traditional religion various elements of las-
ting value. The question will be asked whether, in good
conscience, we can relegate the Melanesian gods to the cam
tegory of the idols of biblical religion.

I. BETWEEN POLYTHEISM AND MONOTHEISM

Bible history starts with the persons of Abraham
and Moses. The Patriarch was called to leave his home
country (Gen 12,1) and the Lawgiver brought the Israelites
to the border of the promised lande. Only to Moses God
revealed himself as Jahweh, since before that time the Isra-
elites only knew him as El Shaddai (EX 6,3)s The monothe—
ism of these early periods was far from ideal: we only have
to recall that Abraham's parents were worshippers of idols,
(Jos 24,23 Jdg 5, 6~9), and that even Moses was brought up
at the pagan court of Egypt (Ex 2,10) and later married
the daughter of a Midianite priest (2,21), and that it
took centuries and all the efforts of the prophets before

one reaches the lofty ideas of & Deutero~Isaiah. His pure
and explicit monotheism and his belisf in an almighty and
transcendent creator-god is not a starting point, but an
end product. (2) 1In addition it took further centuries
before- Jesus and Paul and John gave us their understanding
of God, and once more several centuries were needed before
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the church had sorted out some basic christological and
trinitarian problems. Even today experiments are being
made to update the Western understanding of the Christian
Gode

Facing the facts squarely, one must admit that
there were various stages in the biblical understanding of
the monotheism, ranging from the friendly family god of
the patriarch to the fierce warrior of the Judges, from
the graet king in the time of the monarchy and the creator
of the universe after the exil, till the Father of Our
Lord Jesus Christ in the New Testament era,

The opposite pole to monotheism was a world with
"Many gods and many Lords" (1 Cor 8,5),conveniently defi-
ned as polytheism and idolatry . In this configuration
too the gods were personal beings who received a cultic
veneration, and who were able to influence matters of
interest for their respective worshippers. Such "gods"
were not, and never had bean "humans™; their existence
~ in the minds of their religious subjects « did not de-
pend on any human activity, whiletheir influence had no
spiritual, temporal or functional limits (BRELICH 1960 ,
126)s It was because native monotheism and foreign poly-
theism spoke scmewhat the same language that historically
the two systems could come to terms. Later on the know~
ledge of this confrontation provided scholars with a frame-
work to understand all religions, and this happened not
only among churchmen, but in the human sciences as well.

The early cultural anthropologists, as A, COMTE
and E.B, TYLOR, believed that polytheism and monotheism
were stages pf one great evolutionary process, mutually
linked i» & straight line, while all religious expressions
which did not meet the first mark -~ either because '
their object was not personal or because it was limited in
its activities - were relegated to the realm of fetishism
and animism, that is, respectively: the worship of man-
made things or the veneration of some kind of spirite 1In
time other students of religion developed further distinc—
tions, which are known as, e.g. dynamism for the worship
of powers of nature which werenot (yet) personified (3),
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or also henotheism (i.e. one—god-worship) for the stage of
evolution, justbelow monotheism (i.e« unique~god~worship);
in this henotheistic case people gstill) admitted many gods,
but cared only about one of them (4).

Another school of anthropology ; headed by A. LANG

- and W SCHMIDT, admitted the intermal logic of the foregoing
theory, but contested the direction in which it was opera-
tive. Its scholars attempted to adduce historical proofs
that monotheism was not the fimal result of a long evolu~
tion, but stood at the very roots of the development, and
it was found in its purest form among the most primitive
societiess. Phenomena which did not suit this second theory
were accounted for as later degenerations or as abandone
ments of the primeval purity of the belief revealed at the
beginning of the human history.

As indicated earlier - guoting the example of the
bible =~ monotheism is not a monolithic concept, and it has
withnessed different stages during the time of Israel's
changeover from semi-nomadism to the settled lif~in Canaan
In this and other cases, polytheism is not the necessary
stage from which it might emerge. In fact, polytheism is
often a kind of end product, and one which is not every—
where the same. Polytheistic systems apparently succeed
other religisus models, traces of which ~ as in the roman
religion -~ are totally obliterated, or (and this is the
rule? are able to be detected only within the intricacies
of highly elaborate mythologies. Again, the system of ma-
ny £0ds is caracteristic of so called high cultures, both
around Isrdel (such as in 0ld Egypt, Canman and Babylonia)
as elsewhere in the world (in such places as 0ld Peru, In~
dia orJ®pan). In other words: such systems are found con-
stantly among literate peoples with a rather advanced agri-
culture. This observation would suggest that the beliefs
in and the worship of many gods particulary fits a certain
cultural stage characterized by stratification of society,
a high degree of specialization, and the possession of a
certain level of economic security and independence

. ¢ BRELICH 1960, 133-134) (5) .

Today cultural anthropologists have'become less
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ambitious than their predecessors who swore by the evolu=—
tionistic creeds They are convinced that the two tradi-
tional catchwords, polytheism and monotheism, are not sime
plé concepts, and they are often satisfied to describe
types of societies and types of religions, without attemp-
ting to establish any historical sequence. Reasons for
such a stand are that known history is only a fraction of
total human history; further that contemporary primitive
gocieties are chronologically speaking not primitive at
all (6); and finally that in the courseof time both a
greater complexity as well as progressive simplification
might have taken place. 1In addition, really to describe
the facts encountered, older definitions might be totally
inadequate so that new formulations may have to be attemp-

teds The most their research allows ther to say is that some

religious forms seem to be more congenial than others to a
particular model of human society -~ as pointed out earlier
with regard to polytheism.

There is among researchers a large consensus re—
garding some basic types of human culture. These are rela-
ted, esgs to the roles played by the different sexes. From
this standpoint one can start with @

1e A type of living together which shows little or no
sharing of tasks by men and women; this model occurs
among early food-gatherers, where the man looks for
game, and the woman collects tubers and fruits.
From this undifferentiated stage one can logically
construct two further models:

2. a form of culture in which the woman, instead of
going after the plants, brings and cultivates them
near her dwelling; this gives the model of an agri-
cultural life. One can also draw

3+ & model in which the man, instead of chasing ani-
mals, tries to domesticate them, whereby he final-
ly becomes a cattlebreeder. 7Yet, if we look around
ourgelves, we see that

4. The roles played by both men and women are rather
equally distributed, so that = with this fourth type
of society — the circle is closed again ( Cf THIEL
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1977,45~T0)

the four types are not developmental or chronolo-
gical stages which apply everywhere and hold for all so-
cieties, or can be found whithout a mixture of one another.
On the contrary, they are ideal schemes which might co-
exist, and to which the real living societies can be re~
lated.

Coming to the Melanesian scene we should be aware
that a chronological development can hardly be traced in
any part of ite Written documents do not go back further
than 400 years and oral traditions hardly reach 200 years
back, and both usually do not answer the questions we would
like to ask them (7). No wonder that the Melanesians are
still the victims of sweeping statements, and that one can
still read that in matters of religionthey are animiste,
ard that culturally they are simple horticulturalists, not
knowing ploughs or cereals, ami mot unlike many people of
the ancient Near East. In their! generality such opinions
are false, even for the traditiohal societies where ami=
mism and primitive agriculture are only two elements of a
much wider religious and cultural spectrum. The polytheism
of ancient high cultures is not found here, whatever one
thinks of the neighbouring Polynesians. (83 But neither
is traditionally understood monotheism functionally ade-
quate. One can not say that Mela~
nesians who lack belief in one God ~ as the Kiwai in Pa-
pua New Guinea (LANDTMANN 1917,13) or the . Marind=Anim in
West Irian (WIRZ 1922,11,18) ~ would therefore lack any
religion, As we shall see below they are religious people
indeed, albeit geared towards a rather different worldviey
than the one found in the classical world religions. In
these and similar cases one should handle very carefully
such theological terms as “god" and Ysupreme being_ ', be~
cause the well known connotations of persomality, active
concern, immortality etc. may not apply to the various
spirit beings in mative myths and rituals. Again, this
approach warns us not to attempt an organically construc-
ted "pantheon' of gods such as fits the truly polytheistic
system; e.g. of the ancient Romans: it camnnot be presumed
that such systematism fits other models of religion as well.
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Finally the abandomment of a theistic, not to say a chris-
tian frame of reference, might restore all kinds of cultic
expressions to a more central place than the one they were
relegated to in & God~centered type of understanding. All
these points are advantages of a non-apologetic approach
to Melanesian religion, With these preliminary remarks,
we might now turn to the first type of society, the one of
early hunters and food-gatherers = also known als wildboo-
ters ~ whose religion is usually developed around the fim=
gure of a so called culture hero. Despite the title of
this essay, they are not real gods though.

II. THE CULTURE HEROES

The idea of creation which is so typical of monotheism
is as a rule not present ir early forms of religion; here
we find rather superior beings who transform the world to
what it is at present and give mankind -~ or a particular
society — the valuable tools of its culture. We see here
a spiritualistic outlook at work which is quite. different
from the attitudes cultivated by modern societies. The lat—
ter speak proudly of their human "inventions", whereas ear—
lier societies derive their most valued institutions, tech-
niques, customs and laws from a "gift" of the gods, the
spirits, the ancestors, etc. This was already so in Greek
mythologye

In ancient Greece the origin of human culture was to
"heroes", a category of beings which, besides the gods and
the demons, populated their mythology. These heroes ware
not half~gods like the demons, but were instead humans of
the primal history who became famous through their exeptio-
nal .deeds, and who were 8ometimes diviniged - after their
death, Their main function was to open up human history,
while the gods properfstayed aloof in their Olympic isola~
tions Some of these famous heroes are Promotheus, who
stole fire from Zeus and g&ve it to men, or Orpheus who
taught humans the domestication of animals and gave them
- music, or Asclepeus, the originator of magic and medicine.
3ti11 other heroes instituted some feats or were founders
of cities and peoples of which they were considered the
ancestors. Of another type are heroes, like Heracles, who
in order to achieve their culturally important feats had



- 364 =
to fight with monsters and to overcome, through cunning
and force, superhuman’difficilfies. These heroes enjoyed
their victories fto the full and were not guided by ethical
considerations, which is the reason why some of them may
also be called "tricksters'. Others again saved the peo—
ples to whom gods sent them from suffering and need, or
from famine and floods. These are the "Saviours" proper,
as e.g. Deucalion - the Greek counterpart of Ndéah -~ who
with his wife surviveu the (Greek) Deluge and thus stands
at the beginnings of the second humanity. (9) Different
elements from the respective legends seem to indicate that
GCreek heroes trace their origin from important historical
figures and that,if “they are the object of any veneration,
their cultic forms are associated with those of the ances-
tors, and not with those of the gods proper. Such theh is
the historical background of a concept which is widely u=-
sed in Melanesian anthropology, without making it therefore
the norm against which all non-Greek counterparts have to
be measured (10)

Since the beginning of this century anthropologists
have become aware that many peoples, in particular North
American Indians, African Nilotic peoples and Australian
Aborigines, were acquainted’ with beings which closely re-—
sembled the Greec saviours, tricksters and other culture
heroes, and this view has sirice been extended to Melanesia
as well (11). One point which received a major emphasis
in these discussions is that these heroes are not creators
of the world; and although some of them may be associated
with the creator, others — suth as’ tricksters — may be
quite opposed to him; they often can assume the form of
an animal, and they normally are not object of any, vene-—
ration. How does this model relate to Melanesia 7

A minimal groupe of Melanesians might still be clas-—
sified as food gatherers, whether they engage in hunting
game, in fishing on the reefs, or in gathering fruits gro-
wing wild in the forest. The rugged geography of the New
Guinea mainland makes it unlikely that these hunters would
have covered vast territories, as e.g. some of the Austra-
lian Aborigines, although these latter, tog, ware not pure
nomads, and regurlarly came back to familiar water holes
and there performed a regular ceremonial life. Evidence



- 365 =

of this simple form of hunters® life is mtill fourd in so~
me of the old tales, where one hears, e.,g., of making ho-
les to capture wild pigs (BLEY 1914, 203)or of using bird-
lime and slings to catch birds (BLEY 1914, 438,442)s Such
a life with all iis display of cunning and ruse and with
its admirable inventiveness, was nevertheless highly depen-
dent of factors which were not under human control., The
great forkt which was the place in which people *lived,
and moved, and existed” ( of Act 17, 18), was their real
benefactor, and it became quite naturally the object of
ave and veneration. The game it provided was not unlimi-
ted, and so-metimes hard to find. Consequently, the forest
gamong the Bamtuti Pygmees) or the Guardian of the game

in some Aboriginal religioms) had to remain well disposed
or otherwise to be beseeched for help, To kill game causes
these people a guilt complex, whereas among horticultura—
lists destruction and death is a sacred duty in order.to
assure abundance and life (see below n. III).

Among the pockets of Melanesians who engage in this
style of life, elemefits of a hunter's outlook can be found.
On example ia the belief of the Mbowamb (New Mount Hagen)
that rain is the tears of the sky people (t2ewamb) who weep
over the wild creatures which have been killed by men (VI-
CEDOM 1977, 8). The association of these sky-dwellers with
fog and clouds shows however, that we have not here a pure
form of forest mythology. Another instance is reported from
the middle Sepik area, where some people have, as it were,
persoral relationships with some definite animals. Here
one man explaineds

% T descend from a pig, and when our villagers for a
long time do not shoot any wild pig, I turn to my
ancestor, the pig, and it will send us wild pigs
to be killed " (AUFENANCER 1970, 194~195)

Apparently not all people can adress the mythical owner of
the wild pigs as is admittedly done in other plaves. It
might be however, that the ancestor-pig is nothing else
than a totemic symbol, so that we should beware to overrate
the importance of this statement. In several "Papuan®
villages along the Sepik river, people possess hunting spi-
rits, such as Tamasua (in Maramba village), Vlisso (in An-
tefugoe village) (cf LAUMANN 1951; 1952)(cf Armexe Illus—
tration AA)


http:Maram.ba

- 366 -

The carvings representing these benevolent spirits are not
kept in the haus tamberan, but in the owner's house, where
woman and children may see and touch them. Prayers are
said to their spirits in order to have a succesful hunt,
and, afterwards, offerings are given to them, which evenw
tually are consumed by the villagers. There are, apparent-
ly, no other ceremonies or dances connected with these
"hunting spirits" (Tamberan). In the myths about Vlisso we
learn that his mother Fonbalema, could change herself into
a pig, and that he was born of her while she was in that
forms Vl1isso, however, was a true man like his father Man-
galemoa was — and he became & tamberan only after his death,
During his whole 1life he loved killing children and’ peodple
of other villages. In the end he was ®peared himself.His
skull however, was preserved in the spirit house, and re-~
ceived sacrifical gifts. After a while, Vlisso again star-—
ted harming people, till they appeased him with gifts.
Before going hunting the villagers of Antefugoa used to
fetch kumu -~ vegetables andeat them before Vlisso, while
they prayed:

"Look down', we have only kumu to eat; we have not meat

with it. Please, send us game in the forest."
After a succesful hunt they offered Vlisso the liver of
each slain animal (LAUMANN 1952, 898-902). According to
the Kanbanber version of the myth, Blissoa (as he is called
there) is invoked also when woman go fishing, or, in cases
of sikness, and particularly, on occasion of war when he
must fight with his pmtegees and avert the spears and ar—
rows of the .enemy. According to this story, no offerings
are given to Blissoa, although a particular respect is paid
to his bones (apparently some human, pig's and cassowary’s
bones), but they may not be seen by any woman or child
(LAUMANN 1952, 904-907). It would seem that several details
of the Vlisso-story as, for example, his reputation of ha-
ving been a wild man whose relics are preserved, tend to
view him as a human hunter from of old who was gradually
taken up into the spirit world; in other words, he finds
his place in a form of ancestor cult and should not be re-
garded as a degraded supreme being (12). This might not be
true of similar spirits among other pecples.

The personality of Wunekau, for instance, venerated
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in the region between Wewak and Aitape and on the Schouten
Islands, is much more complex (H. MEYER 1932/1934). He,
too;, can send game or take it away and is invéked in time
of war (1932, 824.839,844), but over and above that his
influence covers nearly all spheres of life. He assists
travellers, fosters the growth of useful plants, protects
against sickness: adddeath, and gives all kinds of magice
He has the sun as a torch in his hands (1932, 819) and
seems to know everything (19339 30 no 8). People even said
that, what they called Wunekau, the missionaries called
"God" (1932, 823). It is not always clear whether Wunekau
is one .person or two (of whom one at midday hands the sun
over to his companion). He is distinct from the ancestors,
since in difficulties the latter are first invoked, and
when this averue fails to be successful, then Wunekau's
help is called upon (1932,854). He is however, not a su=
preme being, and is related to a female masalai, called
Telab, who existed before him and who has made mountains
and rivers ard fish etc, 1932,36)(13)e¢ In “this total
con=figuration one would rather say that Wunekau, who other-
wise shares so many traits with Vliisso, may rather be a
derivation of a higher being, which, as such, became too
remote still to influence the daily lives of the people.

What hunting is to the mainland, fishing is to the
coastal and island folks: both activities draw from nature
without, as it ware, investing in it or without planning
results at a distance. However, a pure fishing culture is
hardly ever sufficient for survival; so that most of the
time some hunting or planting is added to it. In view of
the many hazards which influence a succesful catch, one
will not be surprised to meet an abundance of fishing ma-
gic which has been described, for instance, for the coastal
peoples of the Gazelle Peninsula (MEIER 1913) and for the
inhabitants of the Trobriand and Goodenough Islands (14).
Such magic is often comnected with a huge seasnake (MEIER
1908)s One will notice, however, that in Melanesia there

- is no figure of a Fish Guardian proper, and that, as a
rule it is the horticulturalists® religion that has pres-—
sed its stamp on the societies which also engage in fishing.

Theorists ar divided as to the relation of a Lord
of the Animals (Game. Guardian, Owner of nature, etc.)to
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the Supreme Being or High God of monotheistic religion.
Our brief survey, limited to Melanenia, has shown that here,
too, we do not meet a well defined personmality, amd that,
for the time being, one might con¢lude with I. PAULSON that
the two ideas of god -~ which are probably so very different

in their scope and meening - are umaffected by each other
(cf HENNIGER 1968, 164-168).

IIT. THE DEMA DEITIES.

The concept of a culture hero is so wide that it also
covers the higher beings vensrated in horticulturiste® ocul-
tures, which societies ax¢ typologically so differemt from
the wildbooters cultures, that is: from the food-gatherers -
and hunters, considered in the previous section, The basic
contrast lies, as was said earlier, in the completely dif-
ferent attitude towards planis (ard similary towards ani—
mals)e Men no longer destiroy them for their consumption
wherever their are met, but on the conirary they start put-
ting them to productive use by growing anrd cultivating
plants (and by domesticating and breeding animalsj. This
form of culture requires & sedentary life, near gardens
(and mear the youg anima,ls}‘*9 and it imposes on men a grea-—
ter reliance on sunghine and rain, and especially on the
fertility of the ground.

Apparently it was not sufficient for the sarly plan~
ters to conceive the new cultural goods as thinge “recei=
ved" once and for all at the beginning of time, or, as it
chanced; now and then, The fact is that they did develop
& more vitalistic theory of their own, showing that “if the
grain of wheat does die, it yields s rich harvest® (cf Jo
12,24)» In other words: whereas for hunmters killing was
necessary but 8till an infringement of the rights of the
game (uardian (who had +o be asked permission and to Ve
atoned with sacrifices), the same action now becomes the
gate to a new life and the assurance of an abunmdant crop
in due season. The basic comcecpts in this worldview are
not any more "to give, to bring” and "to receive”, but they
become the antinomy between "to die" amd "to live", or more
precisely,~ as seen against the background of cutting up
tubers to plant the various pieces - the antinomy between .
"$o kill" and "$o grow amd multiply" (15)

Since such an understanding among the early horticul—
turalists contrasts widely with that found among the food
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gatherers, there is sufficient reason for introducing a
new concepte For this we turzn to the religious world of
the Marind-Anim of West Irian. These people are concerned
with mythical beings who, by dying or being killed bring
about the present world order, especially the foodcrops;
they are called in their language "dema". The dema deities,
in contrast to the previously mentiomed culture he heroes,
have definite oreative or transforming functions; they ap-—
pear in human form, but sometimes also in the guise of ani=-
mals or plants; but they are no longer present in the world
except in the things into which they were transformed. The
myth of the girl Haimwele, the cocorut dema recorded on
Ceram in the Moluccas is the most widely quoted example of
this type, and deserves & full summary. (16)

In mythical Times, a man named Ameta; out hunting,
came on & wild boar. Trying to escape, the boar

was drowned in a lakes On its tusk Ameta found a
cocomut. That night he dreamed of the cocomt

and was commanded to plant ity which he did the

next morninge In three days a cocomut palm sprang
up, and three days later it flowered. Ameta clim-
bed it to cut some flowers and make a drink from
them: But he cut his finger and the blood dropped
on the flower, Nine days later he found a girl-
child on the flower. Ameta took her and wrapped
her in cocormt fromds. In three days the girl be-—
came & marriageable girl, and he named her Haimwele
("cocomt branch"). During the great Maro festival -
Heimwele stood in the midéle of the dancing place
and for nine nights distribvted gifts to the dancers.
But on the ninth day the men dug a grave in the
middle of the dancing place aml threw Haimuwele into
it during the dance. The grave was filled in and
men danced on it.

The next morning, seeing that Haimiwele did not come
home, Ameta divined that she had been murdered. He
found the body, disinterred it, and cut it into
pieces, which he buried in various places, exocept
the arms, The buried pieces gave birth to plants
previously unknown, especially to tubers,which since
then are the chief food of human beings.
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Ameta took Haimwele's arms to another dema divinity,
Satene. Satene drew & spiral with nine turns on a
dancing ground and placed herself at the centre of
ite PFrom Haimwele®s arms she made a door, and sume
moned the dancers. "Since you have killed,” she said,
"I will no longer live here. I shall leave this very
day. Now you will have to come to me through .this
door," Those who were able to pass through it remsie
ned human beings. The others were changed into
anitals (pigs, birds, fish) or spirits. Satene an=
nounced that after her going men would meet her only
after their death, and she vanished from the surface
of the Earth, (ELIADE 1963, 104=105).

According to this myth the desire of the dancers for
the ever more valuable gifts of Haimwele made them kill
her, Although her violent death caused the-withdrawal of
the_dema deities (to another world, associated with the
moon), it also gave humanity the benmefit of edible plants,
According to one versioa of the myth {JENSEN 1966, 50) men
could -only die after they had eaten of the cocomt, and
only later could they marry as well. In this way death and
procreation came to belong to the human way of life, juat
as they are parts of the vegetative world order. Still
other versions of the myth give the originof caracteristic
customs of this cultural level; they are human sacrifice,
ritual cannibalism, headhunting, sexual promiscuity and
other rites which give expression to the themes of death
and rebirth, e.g. at initiation ceremonies. In this way
the dema myth is remembered through every human action that
was brought into being by the events marrated in the story..
Whenever man eats, he consumes the body of the slain dema;
vhen he has sexual relations, kills, or dies, he is parti-
c¢iping in the human mode of life that was brought about by
the primordial murder.

I¥ is not hard to see how this ideology fits the socio-
economic situation of early planters and brings unity fo
an otherwise unintelligible conglomeration of unrelated
facts. Moreover, the idea of & ritual commemoration is
found connatural to those who at Christmas recall the birth
of their Saviour and who on Good Friday and Easter comme~
morate the mystery of his death and resurrection (ef JENSEN
1966, 143).



- 371 -

The dema mythology described above is most illuminating
for a great mumber of Melanesian root crop growers, even
though not all of them fall within this category. (17) 4n
interesting story to start with belongs to the Arapesh, a
"Papuan" people who live in the Aitape-Sepik area {FORTUNE
1942, 217-219)s A woman, Sherok, is saved from a great
flood by climbing a cocomt tree, and starts afterwards
putting all kinds of yams in her hollow fingers, toes,
feet and hair; they appear on her body as boils, so that
.not one of the rain spirits is willing to welcome the ugly
woman. Finally one younger brother keeps her for domestic
services:she has to make soup of wood chips, which were
at that time the yams of the village. "One day" the story
contimes:

"The men (of the village) make a cance and go on an
expedition giving Sherok notice of their day of re-
turning. She sweeps the wood chips out of their hou-
ses and shakes down yams out of her hollow body in
their place. As the men's canoe returns she prepares
sago and yams soup, and set fire to the wood chips,
She then decorates herself. The men see her with her
boils gone and now the father wishes to marry her,
awd the elder brother wishes to marry her. She di=-
rects their attention to the foods The father tells
the elder son to iry the soup and if he dies of ea-
ting it he will kill Sherok in revenge for him o They
all find it good. ©Sherok tells them that these are
yoms. What they had eating were wood chips.

When growing shoots appear on the yams Sherok instructs
them to clsar garden land. They ask how to do ite.
She shows them. They clear a small section of land
for each man. Sherok charms stone axes and leaves
them by the uncleared patches by night. In the
morning they find that the stone axes have completed
the clearing of the land by night finishing the high
overgrowth or jungle." (FORTUNE 1942, 217-218)

The story contimes, telling how Sherok, afiter having
taught the people how to clear the land and to charm the
tools to be used, shows them further how to cut. small

trees and to lop the branches of big trees, how to fell
sago palms and to pound their pith, how to hunt game with
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dogs (the first domesticated animall), how o dry vegeta-
tion, make garden fences, plant yams and broadcast seeds,
how to weed around the yams, dig them out and carry them

home in stringbags . All the time the charmed instrumente

work by themselves, withoui demanding any hard work. The
end of the sfory is thus:

“Sherok did not warn her husband that, when he took
feod to the garden for the stone axes who were at
work there, he was not o talk to them, but was to
put the food down simply and come away. As he . apw
proached the axes who were lopping branches off a
ficus tree he said "slowly, slowly". They slipped
down on him and killed himwe They ate the sego and
returned to the village. ©Sherok found his corpse
in the garden and buried him"., {FORTUNE 1942, 219).

There are other versions of this myth, which also
show that they belong to the realm of culture heroes (trea—~
ted above) now adapted to an agriculiural setting. The
death motif is present, but now applied to the husband of
Sherok, and not tc the Yam woman herself. Againthe woman's
death could have been just an accident, while another ver-
sion from the same area (cf GERSTNER 1939, 260-264) notes
that the self-working axes nct mersly feil out of the fiocus
tree, but threw themselves upon the man and devoured him
completely -~ which seems %o refer %o & cannibalistic feast
such as would be fitting for a dema myth, if only the
peo 3le would have feasted on the bodv of Sherok herself{i3).

The next step towards a purs dema mythology are the
stories in which & mythical woman immolates herself. This
is reported by the Bola people, living in West New Britain,
Talasea area,(KROLL 1938, 378). Formerly people lived upon
makundukato, a kind of black stuff the children gathered
on the beach. Then Runepsi cams, and after having asked
for firewood, made a fire, put stones upon it, stretched
herself upon the fire, and the children covered her with
stones and leaves; then they went off %o play. Runepai tur-
ned herself alternately right and left, end in time she was
transformed into bamanas, taros, yams, suga~cane and other
vegetables, in great profusion. Nothing was lefi of the wo-
man herseif. The children ate and rejoiceds Later on peo-
ple started planting slips of the new vegetables.
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A similar tale is found on the Western Solomon Islands,
Mono, Alu and Feuru (WHEELER 1926, 205)» In this case the
old woman used to cup up her body, boil her own flesh, and
served it as pig's meat, Her children became suspicious
because this never happened when they stayed home, and so
they spied upon the old woman. When the secret was disco—
vered they were disgusted, and the daughter killed her mo-
ther. Here'we see how a dema nmurder ends the story while
the beginning of the tale resembles the culture hero type.
Different again is a version from Buin on Bougainville a-
bout the two brothers who killed and cremated their mother
and then buried the bones, Next day the first cocomut
tree sprouts forth. After a wlile they try to eat the
leaves or the fronds or the very young muts, till finally,
they discover the value of the maturing and fully ripe
mts, and start to appreciate the gift of treir mother
(THURNWALD 1912, 399). This story is also interesting for
the role played in it by a dog and a pig, perhaps because
their domestication coincided with the cultivation of the
firet fruit trees (1912, 402). The specific origin of
these animals is not expieined though, and the myth is no
doubt mutilated close to its beginning, so that further
information about the generous mother is not avaible.

Slightly different again - because no foodstuffs are
involved - is the Kai myth about the woman of Laungube who
discovered by chance the first bull-roarer, revealed the
secret to her brother, and then asked him to kill her so
that only the men should know about this cultic instrument,
Related versions are found among the Bukaua, the Tami, and
on New Ireland, where the woman is killed by the men. Still
other versions, e.g. from Bougainville and the Banks Is=
lands, while omitting the woman's self-immolation, refer
the story to respectively upi-~hats and to some other sa-
cred instruments. In alle these cases a culture herotale
has been adopted into the dema mythology and is used to
explain the origin of cult and ritual. ??9)

Altough the examples given so far refer to female
spiritual beings, it has been noted that; in Melanesia,
the culture of horticulturalists is dominated rather by
male beings (HATT 1951, 398). We shall refer immediately
to instances of this type, starting off once more with
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myths of the culture hero type, In the Buin area one sto—
ry speaks about the man Tantam, who relieves himself and
so gives people taros and yame (THURNWALD 1912, 394~395).
(20) The equally Melanesian Ulau and Suein tribes (near
Aitape) have a tale about a male sago spirit, Tenal~Pisin
(who in some places figures as two brothers). He is the
sago himself, and white as washed sago., He is associated
with the white moon, and connected with the introduction
of other foodplants, such as bananas, tuberous plants,
breadfruit trees etc. On time, when he attended a sing-
ging in the place Arop, a heavy rain stopped him from get-
ting away in time and his body completely dissolved. That
is why Arop is particulary rich in sago groves ( MEYER H,
1932, 439-441). In this case the culture gifts occur, as
it were, accidentally.

Self-immolation of the hero is attested on Pentecost
Island (New Hebrides), where an old man, Lingrus, disco-
vered that the parings of his toes and fingers grew into
delicious crops. He then asked some children to cut him
to pieces and bury the differegfsparts of his body. In
the end his legs produced long and straight yams, the
heart round yams, the bowels crocked yams etc.Upto today
the rituals connected with the cultivation of yams remain
the property of one particular clan of the Imir tribe (TAT-
TEVIN 1928, 450-451). Melanesian fisherman cultures absor-
bed the dema ideology in different ways. The Tami (Huon '
Gulf, New Guinea), for instance, know about a man who had
always exceptional luck in fishing, so that at the end,
one of his wives became suspicious and had her little boy
spy upon the father. So it became known that, while on the
sea, the man took off his headband, and held his dirty
head in the water. Fish came from all sides and suched
upon his hair, and were afterwards collected into the boat,
Knowing the secret, the woman became disgusted and angry,
and scolded the man. The fisherman then withdrew in si=-
lence to the village place, and instructed his éldest son
to watch the spot where he went, Next morning the man was
not to be seen any more. After some time the first coco-
mt palm sprouted forth at the place the man had disappea—

' red, (BAMIER 1911, 546-547). Similar self-immolation

are rather comron, e.g, in & story from the North-east
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coast of Papua, where an unnamed man took off his head,
before attracting the fish, to his boat,and when the dis~
gusted villagers had flung his head,into the bush, it be-
came the first cocormt palm (KER 1910, 92-96). There

is also a Mamus story of two brothers who were chased in
their canoe by a shark, till one of them offered to feed
the fish with his own body, having only his head left at
the endy this again produced the first cocomt (MEIER 1907,
660-663 |

According to the Papuan story, just referred to, the
lucky fisherman turned himself into a hugh fish (KER 1910,
96), but there are also mmerous Melanesian tales were a
gigantic eel or sea amake is beheaded, followed by the
metamorphosis of ita head into & cocommt (MEIER 1907, 650-
658)s As is known, spakes as opposed to eels and fish
are usually thought of as male creatures. (RITTER,1945,
11=13). In Melanesia they are among the most commun cul-
ture bringers in the matter of food, agriculture, fire
pots and flutes etc., and have even ( as on Mamus Island
the Gazelle Peninsula, Rossel Island and San Christbbaig
a creative function regarding sun and moon, islands and
sea, mountains and rivers, etc. (21)

At several poinis, the typical dema model might be
further abandoned by including non-edible goods, or even
social or behavioural patterms (WILLIAMS 1928, 7}3 and
such material thinge as different types of houses (WHEE=—
LER 1926, 14; LANDTMAN 1917, 116 C). One might also find
reference 1o other biclogical functions, ashas alreadyieen
‘mentioned (cf alsc LAUBSCHER 1976). It is noteworthy that
in some places, the sexual act is essential in the deve~
lopment of vegetable food. This view is apparently con-
fined to the Southern New Guinea, in the adjacent Islands
1o the North of Torres Strait and among the Xawai and
Marind=Amin Peoples, where thess myths are the basis of
some rather crude rituals. One example of such a mytk
is the Kiwai story about the crops produced by the culture
hero Sido sowing his own semen (LANDIMAN 1927, 114~115).
At the same time on can find more conventional stories;as
e.gs the story in which the culture hero Soido killed his
outraged wife, cut up her body and threw the pieces on the
newly cleared garden. All the red food such as taros and
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yams sprang from the woman's blood, and all the white food

sach as sweet potatoes (22) and bananas from her flesh and
bones ( LANDTMAN 1927 , 119)

One cannot help seeing suvme mimilarities between the
Melanesian dema model and some features of classical poly-
theism. For one thing, the names of the deities are s0 ma~
nifold that even in one and the same society there may ap-
pear different individuals for each particular cultural i-
tem, (23) Again, the very theme of a "dying deity" is fa=
miliar from Egyptiap, Semitic, and Greek mythology, even
though there are marked differences. (24) For instance, the
gods Marduk and Dionysos regulary come back to life and are
rather "dying and resurrecting deities", while such a resur-
rection, although found (cf LANDTMAN 1917, 121 and 265), is
not common in Melanesia. Moreover, the classical deities ap~
pear widely with the same names or, at least with the same
characteristics,while a great variety of names 'is typical
for Melanesia (SCHMITZ 1960, 229 n.43). There are also de-
finite signe of a unifying tendency in the dema myths,
which we shall review shortly. i

IV . SKY GODS AND SUPREME BEINGS

Several Melanesian societies do not belong to the
early horticulturalists, commonly associated with a religio:
built around dema deities, Although they are not classified -
with the advanced agriculturalists (who grow corn or rice,
have mastered the technique of building granaries, and oc-
cupy themselves with the additional breeding of large catile)
they have definitely produced 'a Melanisian brand of advan-
ced agriculture. In fact, irrigation and drainage were so
largely known in the Wahgi Valley, from 7000 B.C. onwards
(GOLSON 1977), that one must assume & well organized and
centralized society, able to carry out these labour inten-
sive methodse In addition, there is evidence that by this
date pigs too were kept, and no doubt played -~ as still hap-
pens nowadays - an important role in the people's ceremonial
life. However, substantial rumbers of pigs were not arrived
at until ca. 3000/4000 B,Ce (BULMER 1975, 18~19, 36)s There
is, in other words, no doubt that besides wildbooters and
early horticulturalists more advenced farmers have also long
formed part of the tradionmal Melarnésian #eeneyand that a
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As far as the evidence goes, we do not find so called
Promotheus myths, according to which man obtained useful
plants from heaven via a cunning theft, as the story often
goes among corn and rice growers (JENSEN 1966, 17-25).
Neither do we enoounter a typical Sky-god such as ia found
among the pastoralists of the Ancient Near East or among
Aborigines of Australia, i.e. among groups which wander
around easily but are always confronted with a celestial
power concerned with the weather and the atmosphere,.and
with the creative process in general (JAMES 1963, 1-21).
However, the latter are not gbesent altogether.

Reviewing agein the previously given data, we can
recall sky beings as Wunekau who "carried the sun" or Vlis—
so who lived "on high". Some clearer examples of such sky
gods are found on the Tami islands (Huon Gulf) and among
the Kewa people ( Eastern Highlands of New Guinea). In
. the first society it is generally believed that Amto or
Armitu is the creator of the world, which includes heaven
and earth and man's first parents, although it is sometimes
said that he created the different peoples and their res—
pective territoriess Nothing is known about his origin or
about his present whereabouts; maybe he lives on & nice
island or he is resting in the netherworld, but anyhow his
abode is not with other spirites (buwun) or with those who
have died. He has not left any distinctive marks behind,
and there is no special place reserved for his worship. At
festive gatherings he gets the first portion of the food ~
"That is Amito's part" —and this food is taken somewhere
into the bush. Amuto is believed to eat the essence of the
food, after which the messenger may eat what is considered
to be the outward appearance of the food offering. The
name of Armtu is also used in magic spellss In general,
he is not to be feared but is a benevolent being. His pre-
sence is felt at earthquakes, when it is believed that he
changes position near the underworld rock ageinst which he
is leaning (BAMLER 1911,491). Similar concepts exist on
Siassi Island regarding Amtuat, and linguists are of the
opinion that both names are related to the Polynesian word
.for "god" (atua), which has other meanings as well, and



~ 378 -
basically only refers to one or other of the many spirits,
which are not necessarilly masculine, nor good or powerful
(CAPELL 1969,155). Variations of Amuto's name appear also
on the South Coast of New Britain, with Ne Mut among the
Mengen, E Nut among the Sulka, aad A Nutu among the Arawve,
etce According to the beliefs of the Mengen there are two
brothers, the good one, Mutu sina (the Small Nut) and the
stupid one, Nutu evolau (the Big Nut). The good Nut crea-
ted the earth, the clouds, the bush and the first parents;
the latter were brought forth through his creative thine
king (lo mantana) or his wilful thinking (koengapal). (25)
Because men followed the advice of the bad Fut, thsy have
to suffer pain, to work hard, and finally they will die.
Among the "Papuan" Kol there is one creative deity, Ragira,
who is believed to be the mother of Futu (JANSSEN 1975,
22-24. 28-29). Such variations around one similar name
should warn us that it is not etymology but mythology that
is decisive in determing the nature of a given spirit being.

Another example is the invisible sky god of the Kewa
people; his name is Yakali in Yalibu, Yeki in Mendi, and
Yekili in Kagua, and this term is the normal Kewa word for
"(good) luck". It is believed that once upon a time Yakili
did appear on earth to give his "Great Speech". According
to the Yalibu version, the story goes as follows:

There were four men living in the Yalibu Basin.

Bach one lived his own life withouth knowing the

other. Each one thought he was the only man li-

ving in his own area with a few tamed pigs and

dogs. But Yakili created all these men and put

them in separate places. One day Yakili intended

to give a speech and invited each one of them.

When Yakili appeared in the presence of these men,

he was half man and half vegetation. He gave

his great speech by saying: '"Pipnua, Yagurama',

meaning: "Lose your skin, live forever'. He

concluded his speech with the explenation of his
appearance. Unfortunstely one of the men who

lived on the eastern side of the Y3alibu Basin did

not make it on time. He arrived when the creator

was to depart. The latecomer questionned Yakili

saying: "Akelaepa", meaning "What have you said?"
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Yakili turned around and said: "Komamua , Raluama',
meaning : "Death, Increase". He added two more words:
"Epeama, Koeyam",meaning : "Good,Evil". After that
Yakili disappreared into the sky above, never to be
seen again. (APEA 1977, 25-26).

As to the explanation, people say that Yakili is the
god of all the Kewa speakers and is unique in his kind,
with no other gods beside him; anyhow -~ if there were
others ~ these other gods were of no practical importance
to theme Yakili's hybrid appearance did manifest that he
had a special relationship to the humans whom he created
(sic), and who, moreover could turn to him in their needs
with prayers, sacrifices and worship. It also indicated
that Yakili had power (puri) over the whole of creation,
being the controller and lifegiver of all that exists.

In fact the whole land belongs to hime It is further ex-
plained that, because the first man took part in (=divided,
hence, diminished?) the work of creation, there exists

now good and evil, and that the eastern Kewa in particu-
lar are responsable for man's loss of everlasting life.
Since disobedience had such a devastating consequence, men
are hence-forth expected to live a (morally) good life.
Understood in this traditional way, the six words of Ya-
kili explain why man is faced with death and evil: il all
men had obeyed, people would still live on, having only

to shed their skins, as snakes do. Then too Yakili would
have reappeared to renew regularly his Great Speech. Now
instead he has withdrawn to the sky, form where he still
provides man with the necessary things: rain, sunshine
abundant food, male offsprings etc. (APEA 1977, 26-305.

One might note that regarding Yakili's unicity one
should not be too affirmative, since other fieldworkers
have got different impressions and state that "at least
ten major spirits... make up the bulk of the Kewa super-

natural order" (FRANKLIN/FRANKLIN 1978, 464), while it

is agreed that in day to day life the ancestral spirits
(remo)receive the greater amount of attention. Again, as
far as the record goes, there is in the origin myth no
hint of other peoples, different from the four Kewa groups,
so that Yakili's transcendence is probably limited to this
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one tribe and their ancestral lard, and does not extend to
mankind and the universe, as a reading out of comtext might
suggest., As to Yakili's creatiom and providence; one
should be wary of reading inmto these loaded terms the scho-
lastic doctrine of a creatio ex nihilo sui et subjecti and
the understanding of providence as & contimied creation.
One should therefore better speak about "making" and "trans—
forming”~ just as it is more to the point to have culture
heroes "bringing” their various cultural goods. Finally,
concerning the moral life, it should be remembered that
other Kewa myths connect some ethical rules; such as not
quarreling or not fighting in the families, with the im=
structions of the reincarnated first mother, who after her
husband®s disobedience likewise lef{ the place to stay now
in the spirit world (AFEA 1977,31)c It seems therefore
that some mutual influence betwesn the concepts of creator/
lawgiver and of ancestor cannot altogether be excluded.
Yet; notwithetanding these critical remarks, ome must say
that Yakili has typical features of a so called high God,
ranging from his creative functions to his jmpact on man's
life. '

Wheras the two previously mentioned societiggoggsitim
vely about the creator and are apparently not interested
in any end of the world; one has to consider also the case
of peoples who preserve rather negative elements in their
belief of a sky god. (26) This is the case among the Kai
people, near neighbours of the Tami Islandérs. It is admite
ted heré that Malengfung created the world with its pri-
mordial irhabitants (nemu), but that - after having made
mar -~ he withdrew from him and left everything to itself,
without any kind of interference. Malemgfung now just
sleeps at the end of {the earth, a% the edge of the red
(light) of dawn. People realize that he is still there
when in his sleep he turns over and produces esrithquakss.
Of him people have & saying which recalls some words of the
Psalmist (Ps 104,29)s when Malengfung turns his back to
us, we die;, but when he kindly turns his face to us, we
live and are well off%. The appearance of this creator is
hybrid, with a human face in front, and at the back resem-
bling a huge rock, covered with moss and vines. According
t0 some people Malengfung will one day rise and break the
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sky to pieces; the pieces will fall upon the earth amd bring
an end to all living beings. According to another version
Malengfung created a giant, the old Panggu, who has a simi-
lar appearance and amalogous functions to his. He would be
the one who is carrying the sky on his head, and he may not
move lest the sky tumbles down (KEYSSER 1911, 155) (27).
A variation of these myths are found among the Bukaua (Huon
Gulf), where eclipses of the sun or moon are interpreted as
the sickness or death of these mighty beings. Here people -
used to say at the sudden darkening of the moon: " The moon .
is dead; now the sky will fall down, and we will all die"
(LEHNER 1930/31, 111-112). It is noteworthy - unlike in ‘the
Bible -~ that no speculation is found why such world cata-
strophies would ever occur, whereas lesser evils are often
attributed to moral causes. Whatever theological limita-
tions one might find in the respective myths, they still
show the belief in a higher being who is not part of this
worlds '

It does not seem likely that the sky god model is very
frequent, or that origin questions are asked in any syste~
matic waye But this does not allow us to conclude that
therefore Melanesians are mentally dumb, pre~logical, or
‘umable to reach beyond the boundarieg of their own tribe.
It does not prove either that loftier comcepts of a so cal-
led primitive revelation have degenerated in the course of
time. Such theories are mere suppositions without proof,
while a sufficient explénation ig provided in the fact that
the Pacific Islanders are more concerned with their concrete
enviromment than with a far distant sky or heaven, They
dwell therefore usually on the models of culture heroes and
dema deities, and have only limited interest in problems of
origin. In the cases of Amuto or Yakili or of the Yam Wo~
man Sherok no further questions are asked while there is
some further search for Haimwele's father, Ameta, and for
Wunekau®s mother, Telabe On the Gazelle Peninsula, where
the Gunantuna people derivé nearly everything from the two
brothers Te ¥abinana and To Purgo, we find also an "old
mother”, the i dentification of whom with the great snake
spirit (kaia) is never made clear.(28) One reason for the
vagueness of much information is that present day Melane—
sians generally use the Pidgin term masalai, which lacks a
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great deal of precision. The term is borrowed from the
language of New Hanover, where it means a water spout or
a large snake (29);in Pidgin English it has now become

a collective name for all superhuman beings, even ogres
and bogeys, and it might in some places even include the
tamberan or spirits of the dead. (30) One needs therefore
to assess the whole mythology of a people, & requirement
which it is of'ten impossible to perform because the rele~
vant material has not been collected, or -~ as in the case
of the Tami = still awaits publication.

The relatively few cases in which a higher being pre-
cedes either culture heroes or dema deities clearly mani-
fest a tendency towerds unification of thought, which has
left other traces as well. The central deed, often a kil-
ling or some other physical action, is another example of
this unifying tendency, cutting across the inrumerable na-
mes given to the same beings. Agein, the agricultural mo-
tive of "cutting - planting -~ growing” as applied beyond
the originmal realm of edible foods to include also useful
items of the material world and even elements of the peo-
ple’s moral and religious life (e.g. marriage rules, tri=-
bal laws, sacred flutes, other rituals) is another case in
points It is superfluous to add that many different soci-
eties share this outlook, which again indicates a unity of
approach in religious matters, We should probably not rate
too highly the requirement for unicity of the primal being(s)
and recall for example that christianity too struggles .
with a doctrine of one God in tree Persons, and with a
teaching about God's creation in the beginmning besides a
belief in Christ"thzrough whom all things came to be" {(Jo 1,
3)a There are indeed cases on record where newly converted
Christians have expressed the affinities between their tra-
ditiomal concepts and the new christian theology.(31) Such
statements are most interesting, in the present context,
because they reveal the local soncepts which are the hi-

ghest achievements ofthe people concerned, and which there-
fore should be taken in the sense given to them.

The greatest difference between Melenesian religions
and the biblical message concerns probably the practical
importance of a first great spirit. There is no doubt
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about the imtellectually satisfying role which such beings
perform in the traditiomal world view by explaining the
pressence of man and of his social and physical envirorment.
Like culture heroes, they often left traces of their acti-
vities in the immediate surroundings (32) or are even be~
lieved to dwell somewhere on the tribal lamd (33). They
have received titles amd names which sometimes reveal an
admirable moral trust and commitment’/34). Beside these ap~
pelatives, we find also short picyers amd invocations, es-
pecially in extreme need (BROWN 1910, 1993 LAUFER 1946/49,
512), or even sacrifices in the people's homes, on mountain
tops, in gardens etc. (APEA 1977, 29), but in meny instances
apparently no prayers are said, and no ritual is observed,
as for example among the Ngaing { LAWRENCE 1965, 204), on
central New Irelamd (PEEKEL 1910, 6) etc. This type of a
distant deity, who is not any more relevant to man's daily-
concerns, is then called "otiose"™ and "no intervening” in
opposition to the so dymamic and fully concerned God of the
Bible.

Although the use of impulsive invocations in extreme
need, which people do not really expect to be heard (VAN
DER LEEUW 1931,93), is not sufficient to credit a higher
being with a cult on a par with the regular rites of other
religions, one should not lose sight of other elements in
the traditional forms of worship. One of these elements
is the impressive dramatic representations of the dema,
which must be repeated; maybe after long intervals, to as-
sure a continued fertility of plants and animals and men,
Again, in the more private sphere, there are for example
the recitation of-myths which favourably influence the
growth of crops, or the use of magic which is performed
following the example or the instructions of some primal
being. What is cult, and what is regularity in its perfor-
mance must be assessed on the local scene, and not determi-
ned out of context or in advance (SCHMITZ 1964, 553~557).
If some societies have given very unsatisfactolry answers up
to now, one can often question the value of the ethnogra-
phic material collected, which is an almost proverbial com~
plaint for many Melanesian societies,

Before concluding, we should try to appreciate the
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pogitive content of the divine otiosity. The great work of
the primal being is, fromthe human point of view, to have
established the present universe and, then, to have with-
drawn and to refrain from any further imvolvement in human
affairs, Some authors think that suech an obliteration of
a first being can only be the result of an increased attem-
tion to other spirits which really fall imto the second
ra¥k, But - from a traditiomalist point of view ~ the ma—-
ligned otiosity might well be an essential attribute of the
first being in so far as it is creator and has put the world
into existence. Once the world is there, the creation is
virtually completed, and any further intervention would not
only be superfluous, but is also felt to endangarthe present
order, which consequently might lapse again in chaos. Hence
the creator, by not acting any more assures the most favou-
rable and connatural comdition for things to remain as they
are: thus he assures continuity and stability, and can right—
ly be seen as a provident god {PETTAZONI 1951,75)(35).
With this opinmion we have, of course, left the world of at-
tested facts and ended up with a theclogical appreciaticn,
which will not be shared by everyone.

V. TAMEBERAN AND MASALAT

One should not make the mistake of so0 concentrating

on the higher or highest being that it is presented in a

gremter isolation than the one in which it actually is be-
lieved to be. We noted this already when commenting upon
the figure of Yakili. In fact, the very concept of supreme
being implies thai there is no direct amd regular contact.
Yet there are other means of transcending the world of the
senses. They are beliefs and practices which show a res—
pectful attitude towards some parts of nature, and also ma-
nifest a filial reliance on those who in past times have -
succesfully met the needs of every day. This, then, is the
place where the veneration of spirits and ancestors enters
into the picture. They are considered here only in as far
they bridge a gap between the distant deity arnd man.

When people used to go after their food, and on occasion
left behind those who had died {or bur’=»d them at sea),
there was little or no link with the preceding generation.
This changed however, with the acceptance of a semi ~ or



fully sedentary life, which is generally belie.ved to.pro—-
vide the setting for ancestor veneration (36).

Bagically, we encounter here a respect for tradition and
for the status quo, which was already operative in credi-
ting the higher being with its otiosity, while in the so-
ciety at large, the same concept manifests itself in a de-
ferential attitude towards the elders. Their word is law,
approval a blessing, their frown a curse. And since the
belief in immortality is also presemt (whatever theory is
advanced to explain its originm), it is omly matural to as-
sume that, from beyond the grave, the deceased elders keep
watching their blood relations on earth. In turn, the sur-
viving generation would keep looking at them for contimued
protection and guidance.

Turning now to some concrete societies, we might
first mention the Kewa people who - as said earlier - are
not aware of any other deity comparable to Yakili, but who
venerate the ghosts (37) of both their first parents and
of the recently deceased (APEA 1977, 31~36) and these have
free access tothe domain of the supermatural spirits (FRAN-
KLIN/FRANKLIN 1978, 464). One myth of origin (APEA 31)
shows how the ancestralveneration came about, and reveals
that the spirits of the ancestors live invisibly among the
people and also inhabit their own world and have their own
language. They contact the humans in visions and dreams,
or communicate with them via people who are believed to be
possessed (The so called yanego ali or "channels of commu-—
nication"), and by means of animals such as snakes, casso-
waries, rats and birds. (38) Appreciation for the spirits’
care is expressed in gift offerings and prayers, in times
of need and in ordimary times, but such actions are collec—
tively performed for the distant ancestors and more priva-
tely for the recently deceased relatives. Simon APEA sum—
marizes his description by saying that there are no signs
of any deification, but that the relationship "is something
like good Christians having friends in heaven, known as
saints, and celebrating their feast days"; such an attitude
is well deserved "because they (i.e. the spirits of the
dead) were always near and much closer to the people than
the creator Yakili" or -~ for that matter -~ even the Chrie—
tian God (APEA 35-36) . Another type of relationship is
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found in the Marms society which is well known for its
concern with their many "Sir Ghosts", who even share the
houses with the mortals., The description available do
show that the relationship are very pragmatics Sir Ghost
and his ward are near relatives: the livimg pay him due
respect and devotion, service and sacrifice, and they ex~-
pect him to return good health, luck in fishing. If no re-
sult is visible, it might happen that the skull of a for-
mer faithless Sir Ghost is thrown into the sea or ground
to pieces andburht by the children,; without fear of any
consequences whatsoever (FORTUNE 1935, 12~29).

Whereas among the Melanesian Marms people the recent
dead appear more powerful than those whose memory has al-~
ready faded away, there are also instances in which the
dead fall into a miserable and almost shadow -~ existance ~
as is the case among the Israelites with their concept of
sheol . An example of the same is found among the people
living near the Mimika-river (West Irian), where at a dead
feast a ghost is adressed in such terms as the following:

"Elder brother, during your lifetime you caught a

lot of fish for us, but nevertheless I am not in

want nows I know all the tricks myself. Every

day I eat sago with fish (which is in fact not

always the case). You are dead, but we have still

plenty of sago and fish.,"
In other words, these people greatly appreciate the profi-
ciencies of those who died, but they are not indispensable.
There is no need for them to remain with the living since
the latter can manage without thems With such rituals and
their blend of farce, showing off, fear and reverence, the
recently deceased individuals of some importance are sent
off to the abode of the ghosts, far away in the mountains
(POUWER 1956, 375~382). In the same society we meet two
culture heroes to whom the origin of this masquerade is
ascribed, but it is not clear whether these spiritual beings
fare any better in the appreciation of the Mimika. (39)

Not only ancestral spirite might invisibly influence
the daily life, but also those spirits who live on the
tribal land in pools, rocks, mountains, rivers, precipices
etC.s As a case in point we look at the Huli of the New
Guinea Highlands. Although they believe in the persistence
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of human souls after death, amnd attribute to them an influ~
ence which is growing with their anmtiquity (GLASSE 1965,32),
their religious life is for the greatest part concerned
with the dama . These are extremely powerful beings rela-
ted to the course of nature who often intervene in the af—
fairs of men. They attack humans, sometimes capriciously
causing sickness, infertility or death. At times they pu~
nish certain offenses, or cause suffering at the bidding

of the sorcerers. Several dama have small hutlike temples,
while offerings and promisers are made to appease them, Mo~
ny of these deities are clearly identified, such as the
sun, Ni and his sister the moon, Hanaj; others are embodied
in various material objects, generally a stone artifact, an
oddly shaped natural stone, or a fossile When not in use
for rituals, the stone objects are buried, and the presence
of the stones instils the surrounding country with the for-
ce of the deity. People who enter these areas must there-
fore behave with caution. Some lesser deities inhabit on-
ly one locality, and are seldom connected with particular
obiects or hutlike shrines. Also a few of the greater dei-
ties have normally no local or object associations. Besides
the said dama beings, there is a host of unnamed nature de-
mons (dama dagenda),inhabiting the forest ranges. They at~
‘tack travellers, causing bruises, sores and bleeding noses.
Unlike other deities, these nature demons have no sacrili-
ces or rituals associated with them whose enactment might
placate thems The Huli do not believe in & hierarchy a-—
mong the dama, yet they admit that the greater deities can
exert some influence on the lesser, particularly in res~
training them from attacking humans. Finally, not belon-
ging to the category of these dama, there is the omnipre-
cent Datagaliwabe, a unique spirit~being whose sole con -
cern is to punish breaches of kinship rules. There is no
way of placating him: no rituals are performed for him and
ne prayers entreat his goodwill (GLASSE 1965, 27-37). (40)

The particlar religious configuration aroumd so many
localized spirits has some analogy with the dema religion
of the Marind-Anim,discussed earlier, but we are unable to
affirm amy historical connsctions between the two. Part
of the problem is no doubt the different interests of the
anthropologists who studied the two societies,and also the
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lack of recorded myths among the Huli people. As the two
systems of religion present themselves, the differences
are quite obvious, e.g. between the rather unified view of
the Marind—-Amin on the one hand, and the more stratified
religious world of the Huli on the other. '

As said earlier, the belief in spirits (masalai) and

ghosts (tamberan) often serves to bridge the gap between
man and a distant deity. Yet gquite apart from obvious ei-
ceptions, as on Mamus,(41) we cannot say that a clear pic~
ture has emerged. In fact, sometimes fear seems to domi-
nate, whereas in other cases stress is laid on the benevo-
lence of the nearby super-human beings. In general, how-
ever, ambiguity prevails, and missionary literature has
usually stressed this negative effect, quoting at length
the testimonies of newly coverted Melanésians (cof e.g.
PILHOFER 1968,18-19). One should however, not neglect al-
together the other side of the picture. A masalai might
be able to cause the very worst disasters, but he also pro-
tects the owner of the place he lives in. (42) Again, he
might not harm others, provided they “keep the rules", and
avoid certain places or times. One has then merely to take
the necessary precautions, in the same manner as one does,
for instance, to protect himself against traffic accidents

(POUWER 1956 , 385).

VI. THE CHRISTIAN GOD

Since the 1870%'s the christian church has geined a
foothold in the South Pacific Islands, and in many places
different churches have been present for nearly one hundred
of years. It is estimated, at the present time, that a-
bout 90 percent of the population has some kind of affili-

ation with one or the other of these groups. We might
therefore rightly ask how the message of the Christian

God has been assimilated into the Melanesian mind. The

long and slow nature of the process of christianization
would explain why there are many locael varieties, a fact
which camnot®overlooked even in traditionally christian
countries. It is not our aim to review today's understan—
ding of God in Melanesia, but just to dwell on a few ques-
tions, such as the name early missionmaries adopted for their
Chrissian God, and how they treated the local deities.
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Here @s alsewhere, foreign missionaries have often
been forced to enter the field of ethnology because of the
needs of their ministry. They wished Christianity to be
better received and more easily assimilated, so that the
new converts would really feel at home (BOISMENU 1940,3)
One of the first problems to face was how to name God, and
which principles should be adopted in finding cultural
equivalents for angels and demons and saints. One can say
that the answer depended very much upon the theological
frame within which the solution was sought. Some people
wanted to stress the contimiity between the traditiomal
heritage and the christian message, while others would
emphasize the element of disgontimuity, newness and conver-
sion. Both parties could, maturally, quote some passages
from the Bible to support their stand,

In an earlier section we referred to some South Bou-
gainville dema myths regarding Tantami. One recently pu-—
blished version ends as follows:

When the missionaries came to Siwai, they chose
Tantam as the word to mean the Christian God.

Today the Siwai people still call the Almighty

God and Creator, by the name of Tamtamu (KINNA

1972,26)

Similar examples of borrowing, which all stress the
the contimuity with the past are found among the Lutheran
Church near Finschhaven where the Christian God is called
Amitu, or among the Capuchin Mission near Mendi which am=
dopted the name Yakili, or in a recent translation by the
Summer Institute of Linguistics, which introduced the Bai-
ning word Ngemumaka (of Mk 1,1¢14ee0e)o The validity of
this choice depends on the whole underlying mythology,
where the translator must find at least the central core of
biblical truth (NIDA 1947, 206)s Therefore, the first de-
cision taken is of the greatest importance, and it is of=-
ten not possible any more to check the basis on which an
old choice has been made. In the course of time the mea-
nings of words change, and they are not identical in the
various areas of the same language; this poses special pro-
blems with a church language or lingua franca which spreads
outside the place of its origin. With these reservations
in mind, some criticisms might be expressed.
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As to the name Amutu, it should be recalled that va-
riations of the name are widespread indeed, while the ac-
companying understanding is not everywhere the same, As a
consequence, this Kate term might be an acceptable trans-
lation in the cradle of the lutheran Mission near Finschw
hafen, but it is unlikely that it is valid for the whole
cultural region, where one finds, for example, a Big Nut
competing with a Small Mut, and these two culture heroes
seem not to qualify for the biblical concept of one supre—
me creator gods Again, in commection with the Kewa people
and the Christian Yakili;, we must note that some christi-
ans are unhappy about the choice, even if it is only be=-
cause the Christian God - unlike the traditiomal Yakili =~
has not left traces in their ancestral land or in the memo~
ries of the ages past; he did not speak to the Kewa ances—
tors as he did to Abraham, but instead appears as a God
dwelling afar off (APEA 1977, 47-48). Fimally, some Bai~
nings note that Ngemumeka or Gumumacha (which means "my-
maker~he® or " my father") is not an original being, but
rather a male ancestor who has a female companion, Gumu-
maichi, ("my-maker—she" or "my Mother”,) and both of them
owe their existence to Kamerem or Kamurem;, i.s, "He-made-
both" (HESSE 1972, B~II-1 of JANSSEN 1975, 27)s Because
of this reason the Catholic Mission in the same area finds
it unmacceptable so to designate the God of the Bible, and
it prefers to keep using Deo, its own traditional rendering,
Such an attitude is not based upon a general prejudice, be-
cause the same Church also uses vernacular terms, provided
they do pose fewer theological problems than would be the
case in regard to the designation of Cods

Discontimity with the past is most ohvious when Eurce
pean loan words were adopted, e.g. when the early Catholic
priests near Rabaul tramslated “Let us pray to God® with
"Dat a prier Deo” (BLEY 1932,97). In this comtext the use
of the Latin Deo is typical for the Catholics, while the
Anglicans and Presbyterians borrowed "God® from the English,
and” the Methodists in New Britain and FNew Ireland introdu~
ces the Fijian term Kalou. (43) All these groups cbviously
believed that only a foreign term could convey the new meaw-
ning contained in the missionary teaching. They all defied
the pedagogical warning ™ ignotum per ignotius™, an belie-
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ved that patient explanation could achieve what otherwise
appeared to be impossible. However, one should not assume
too easely that the set aim has also been arrived at.
The danger is that, before any explanation, the unknown is
understood in terms of the known, that is, that the foreign
god has been equated with one of the deities or culture he-
roes of the nmadtive religion, and has so been integrated .
into the local system. Instead of being able to fill an
empty word with the proper meaning, the translator has a :
name which has already been given a content taken from the
pagan religion (NIDA 1947,205). (44) There is no doubt
however, that an uncontaminated foreign word can receive
the proper meaning, because a language,as a 11ving thing,
regularly assimilatcd new words, As matter of fact, Deoy
God, and Xalou are undisputed examples of a "baptlsm" that
has taken place, and these imported terms now express what
a local term could not convey.

The classical way of handling the problem of naming
god consists in either using & generic mative word, or al-
so & local expression to describe the right idea. This
was done for ages; when Christians rejected names like Zeus,
Jupiter and Woden, but were agreable to the use 6f theos,
deus , and guda  All the proper names listed were dis-
“cardad because they included agreat deal of legend as to
the individual peculiarities,excesses and immoral behaviour
of the particular gods. But the native generic names gct.
through, although they too had their limitations and short-
comings (NIDA 1947,206). The Germanic guda, for example,
was a neuter form, meaning probably "what is called upon",
arnd could refer to both male and female divinities; yet it
was wide enough to be filled with & new meanings The same
happened with the Fijian term kalou, which did- not require
the personal article ko in front of it, but was used with
the common article a and na; it first of all indicated the
soul of & dead person, i.e. ghost, but it included nature
spirits as well. A kalou vatu or "stone spirit" was a
stone inhabited by such a spirit and carried into war to
assure victory, Although this origin suggests a very unsa-—
tisfactory name for the Christian God, it was nevertheless
adopted and duly "baptized" (CAPELL 1969,154) A similar
choice was made in Motuan. Early missiomaries found no



common name for spirits, but instead three specific terms
viz. lauma, "soul" for the spirits of living, dirava,
“ghost" for the spirits of the dead, and atans tano, "earth
spirit" for spirits localiged in trees and stones who were
respons:ble for sicknesses and other evil.. The choice was
made for dirava which at the start was no doubt an ambigu-
ous term. Over the years, however, the original meaning
has completely faded away, so that in the recent Motuan Bi-
ble it normally stands for God, while there are hardly any
people left who still remember the old meaning. (45)

A variation of the third approach is to use invented
terms in a local language, which do not refer to any local
deity. Thus in Mailu, on the south coast of Papua, the de~
signation Boi_ogoda,"Great Spirit™, is used, while in paris
of the Western Solomons people refer to God as Bamara,
"chief", and this option is comparable to the Few Guinea
Pidgin term Bikpela for "Lord" (CAPELL 1959, 157)s It is
not difficult to point out the inmadequacies of these terms,
because God is more than a spirit, even a great one, and he
is not just a "big man" (which normally indicates an acqui=
red status, which also can be lost), but he is lord by his
very being, or connaturally. In these and other cases we
should be fully aware of the semantic evolution of words}
and this is often overlooked when for instance, early mis=-
sionaries are blamed for not having introduced & local term
for "God™,

Fowadays it is usually too late to correct the direc-
tion embarked upon; because the old meanings are lost, and
have been supplanted by other ones. For that reason it is
no use to speculate on the relative merits of ec.ge kaia (or
for that matter, the impact of the impsrsonal igg§1mpower)
as a better Kuamue term instead of the Catholic Deo or the
Methodist Kalou. Whersas kaia is explained as "venerable,
incomprehensible" and has, in an old dictiomary, as first
meanings "Spirit, or Higher spirits" (i.e. those above the
tabaran = The spirits of the remcte dead, and above the
turagan = the spirits of the recent dead3 (0. MEYER 1921gsevo)
it was defined in 1940 as “an evil omnipresent spirit, who
afflicts people with deformity and diseases, and is the
cause of earthquakes, eruptions, etc., and lives in craters,
dark glens, etc." and also as "any evil spirit, a large
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snake, or anything much dreaded" (CAPELL 1959,156). It is
clear that with such an evolution the term becomes less
and less suitable to indicate the godéd and benevolent cre—
ator spoken of by the missiomariess To conclude, then, the
way to name the Christian God has been full of traps amd
no single principle was adopted to make him acceptable to
the Melanesian mind. Similar judgments can be passed with
regard to related topics, such as the benevolent angels
and saints and the (by definition) malevolent demons and
devils.(46) In traditional religion spirits - even ances—
tral spirits ~ are normally ambigious in their behaviour,
and any quick identification or substitution is hardly
ever justifiede

There is still the problem of the traditional deities:
are thgy to be equated with the idols and false gods with
which the Bible has familiarized us? Respect for indigenous
.feelings forbids us to call the object of local veneration
a "false god' at all: for the people steeped in traditional
religion, these gods are the true amd only real gods, and
this point has been made earlier in discussing the merits
of a Christian Yakili. Again, as shown above, these dei-
ties often do not belong to the system, i.e. classical po-
lytheism, which for ages battled &gainst biblical monothe-
ism. For that reason more appropriate models have been
introduceds Nevertheless, it was inevitable that, at a
time when the respective cults were still strong and alive,
secrecy was observed by the worshippers, and misjudgments
were likely to occur among observers and missionaries. But
to be objective, one must take into account the spirit of
the time and the theology of the past generations. Both
have now changed, and invite us to revise the too negative
opinions of the past: native religion was not straight out
"devil's work". On the contrary, it shows man's groping
for the true god, with the same sincerity as has been ad-~
nitted in Greek or Hindu culture. Greater insight into
traditional religions can help us also to have a more di-
versified view of the extra~biblical world as well. With-
out going in details, and well aware that Egypt has not
exercised the greatest influence on the shape of the 0ld
Testament, we still feel that some illustrations from that
land, featuring a hybrid divinity or a dyingreviving god,
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might be sufficient to make the point.(47) They are dis-
tant historically unrelated, but still eloquent comments
on some ideas we have met in Melanesia., In these cases
the Melanesian myths, too, illustrate in words the ancient
extra~biblical religion. Maybe such an association of
ideas is one little gift that ressarch into Melanesian
culture can offer to the study of religion in general.

NOTES

1o See: "Les idées religieuses des Nkundo™, in: Congo
17,1936, 668-~676; *"La notion bantoue de Dieu", ins
Revue du Clergé Africain (Mayidi) 23,1963, 184~188,
and most recently: "Les Dieux des Mongo®, ins Anthropcs
75, 1980, 203-249.

20« It is noteworthy that early credal formulas, such as
Deut.26, 5-6 and Jos 24, 2~13 do not contain creation
as an article of faith zdiff. Neh 9, 6-37), so that in
the main we are left with Deutero-Isaiah, the priestly
document (Gen 1), and a few psalms (Ps 83 (Compare VON
RAD 1962, 136). Yet there is imcreasinmg evidence that
the idea of Jahweh as creator is mot ineongruous with
a much earlier period as a study of Canaanite religionm
(of Gen 14, 19.22: "El Elyom, the creator of heaven
and earth"s and of Mesopotamian parallels (e.g. the
myth "Erume elish”) seems to indicate (MORIARTY 1969,
301-309).

3o Historically the theory about indwelling personified
spirits (i.e. the animism of E.B, Tylor) was succeeded
by pre~animism, dyramism or animatism, i.e, the theory
about a pervasive impersonal power, proposed by K. T,
Preuss and RoRe Merett (eoge 1909} The latter deper—
ded directly on the "Melanesiar® notion of mane, as
first described by R.H. Codrington (1891, 118=119). In
actual fact, mana might provide the clue ot the reli-
gious life on the Banks and Solomon Islands, visited
by the missiomary-anthropolegist, but it is unwarran—
ted to apply it to the whole of Melanesia, as is often
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done by theorists. For a comparative stpdy of socie-
ties with (thus Guadalcanal and Mamaita) and without .
a belief in mana (thus Wogeo Island and the Polynesian
Ontong Java), see HOGBIN 1935/36.

7

Another term for henotheism (cf. F. SCHELLING, M. MUL-
LER) is monolatry, i.e, worship (Greek: latreia) of
only one (Greek: mono-) God, in the sense of venerating
him "as if"™ he were the only existing god. In mono-
theism, on the contrary, god (theos) is unique mono~)
on the practical and the speculative level. It should
be said, though, that contemporary anthropologists sel-
dom use the terms henotheism or monolatry, which now
belong to the jargon of theologians.

The Polynesians and some African societies in Dahomey
and among the Yoruba appear thus as exceptions to the
classification given. In Polynesia we meet a definite
social stratification, as e.g. among the Tahitian no-
bility garii), landowners (raatira or iatoai), and
slaves mana.hune)9 while the economic possibilities
for not being generous are not unpredictible either,
but tied to & stable and favourable climate.

We refer to HSU 1964 for comments on the usage and/or
avoidance of the term “primitive".

It is beyond doubt that there has been cultural and
religious development, as shown by LACEY 1978 for the
precolonial era, while some recent studies have poine
ted out the changes which occurred in traditiomal myths
since the begimming of this century (See SHERET 1976).
For the period between the first discovery in the 16th
century and the re-discovery during last century, but
mainly with regard to the material culture of the
Polynesians, see FRIEDERICI 1931.

Broadly speaking, one can say that Melanesians, Micro-
nesians and Polynesians represent three successive wa-—
ves of migrants coming from South East Asia and which
reflect in their religious ideas the types of socie-
ties they left behind at the times of their departure.
(see n. 17)

The comparison of culture heroes with biblical figures
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is not limited to Noah who saved the human race, and is
to the Greek Deucalion. Other examples, according to
WALLIS 1943,2-3, are Abraham, the patriarch; Moses, the
saviour from Egypt; Aaron, the founder of rituals and
of temple worship; Joshua, the leader into the promised
land; Saul, the founder of the momarchy; David, the
builder of the capital and the Holy City; and Salomon
credited with the temple, its hymr® and psalmg,and with
giving the nation an intermational impoftance, ZAPLETAL
1906, 12 notes that Samson is visibly tue counterpart
of the Greek Heracles (or Latin Hercules), but that .
scholars discuss whose picture has influenced the other
one’s. We might add, in general, that there is very
little evidence of any veneration of any of these Se-
mitic heroes, except possibly for Abraham and David.

LACEY 1979, 11-12, distinguishes for Melanesia three -
categories: (a) the culture heroces or culture bringers,
who endow their people with basic institutions, skills
and knowledge which are essential to their indentity
and heritage as a people, (b) creator heroes who have
the power to create or transform parts of the natural
enviromment, and (c¢) founders whose names are sometimes
preserved in the group names of their descendants.

Important studies concerning culture heroes and trick-
sters; but without direct relation to Melanesia are:
BREYSIC 1905; VAN DEURSEN 19313 TEGNAEUS 1950 and RADIN
1956. Applications to Melanesia however, are fourd in
LAWRENCE/MEGGITT 1965, passim (see IndexS, AUGENANGER
1970, and LACEY 1979, The terminology of LAWRENCE /
MEGGITT is both helpful and somewhat particular, "Gods"
are all spirit beings except ghosts and totems, They
comprehend (p.9): (a) autonomous spirit beings which
are creative and regulative at the same time, only cre-
ative {like the culture heroces) or only regulative.
Then come (b) spirit beings which lack both functions
such as "{ricksters™, demons and pucks. There are al-
80 specific categories for the recent and the remote
dead, and for the various types of totems.

VAN DEURSEN 1931, 351-360, indicates that among North
American Indians culture heroes developed out of his-
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torical figures such as hero figures, chiefs, shamans,
and prophets or holy men. He notes incidentally, that
the mythical Manserum Mangundi, who has his place in
the Koreri cargo movement in West Irian, was originmal-~
ly a preacher of a Hindu sect(p. 356).

13 On the term masalai, see below page 25 and notes 29
and 33

14. See MALINOWSKI 1922, 369-371(Trobriand Is.) and JENNESS/
BALLANTYNE 1928 (Goodenough Is.); some mative designs
of sea ghosts are given by CODRINGTON 1891,197 (3aa,
Solomon Is.) and 259 (San Cristobal).

150 The two themes recall the Genesisstory, where however
Cain’s murder of Abel (Gen 4,8) comes after the divine
order: "Be fruitful and multiply" (Gem 1, 27). This
link was suggested by CAMPBELL 1960, 182, who associa-
tes Abel®s killing with the eating of the forbidden
fruit (Gen 3, 6). We do not beliave that one can that
eagely invert similar themes from a quite different
context, especially because in the planters® mythology
the killing comes logically before the theme of life.
At the most one could say that the deed of Cain is the
first crime in an ever increasing series of sins, lea-—
ding up to the disaster of the flood, and to the new
humanity in Noah. (VON RAD 1962,158).

16, All aspects of the dema deities have been described by
WIRZ 1922, esp. part 2, and most extensively by VAN
BAAL 1966, whereas the Haimuwele myth was explained as
the Rey to thd Wemalé Culture, by JENSEN, last of all.
in his book of 1966,

17 Relevant material from New Guinea and Melanesia has
beenr collected by HATT 1951,889-895, who also compares
it with the so called Corn Mother myths found in Ame= -
rica and with the Rice Mother motif of Indonesian fol=
klore. At the end of his study (pp. 904~908) some
conclusions are drawn a&s to the relative antiquity of
these complexes and as to their possible geographical
connections.

18. Other myths using the same motifs are the Arapesh sto-—
ry of the Cassowary Woman who taught men to make noose
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traps for cassowaries and is caught herself, after
which yame sprout forth from her bones (FORTUNE 1942,
231,232), or also the story collected among the Kai,
near Finschhafen, about an ugly Yam Woman who after
having met a compassiorate man, relieves herself of
the yams which deformed her body, and becomes a pret—
ty lady again (KEYSSER 1911, 222-225). In the latter
story the culture hero traits are very much obssured.

See KEYSSER 1911,34 (Kai}; LEHNER 1911, 494 (Bukoua)s
BAMLER 1911, 495 (Tami); KRAMER-~BANNOW 1916, 269 (New
Ireland); BLACKWOOD 1935, 195 (3cugainv111e§; CODRING=
TON 1891, 80 (Banke Ise)e The wihole complex is stu=
died by SPFEISER 1944, who adls more references,

Tn another version (KINNA 1972, 24) the man asked to
be cooked in a pot, which later was found to be filled
with taros, yams and singapores.

In a Kiwai story the hero Sido passed intc the skin of
a pig, also assuming & pig's head ("he stand up all
same house"); he split open his stomach and spread out
the sides like the roof of a house; his head faced the
west, and the people entered the house from the east
end. The comnection with the dema ideology is empha-
sized by the fact that in olden times; at various sta-
ges of the building, some enemies were sacrified and
certain parts of the house were smeared with their
blood ("Put post -~ !ill bushman; makes on~top-house-
kill bushman; put grass - xill bushman®), or also that
at the completion of a men's house (darimo) two cld
peopie wers supposed to die, just as the hero Maruuwo-
gere had died after he had built the first darimo
(LARDTMAN 1917, 3433 1927, 2z},

One might rote that — whereas yams amd taros are of
Asian origin the white sweet poiatoes are of American
origin and were imtrodnced enly in the 16th ceatury
by Spardsh and Portugnese navigatorss There are how-
ever, red and white varieties of %aros (so called af-
ter the colours of the leyers immediately under the
outer rinds), and these might better fit the original
«my_tho )
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Besides Sido and Marungere, the Kiwai people have such
other demas or heros as Begeredubu (LANDTMAN 1927, 19;
21; 60), Kuiamo (33; 36; 163), Merave (364), Meuri (36),
Morave 646), Nabearumo (19), Nimo and Puipui (319),

Nugu (29), Paspae (116), Soido and Pekai (73), and
possible still others.

One might think in particular of the Babylonian myth
YErmma Elish®, in which the mother deity Tiamat is cut
to pieces, out of which heaven and earth are made, or
also of the god Marduk, out of whose blood mixed with
clay men were made. However, there are comparable
myths from Egypt, Phoenicia, Phrygia and Greece, con-
veniently gathered by LEIPOLDT 1923.

Evidence for the Melanesian “creation through the word”,
has been collected by LAUFER 1961, and evaluated by
JANSSEN 1975« His evidence for the "Papuan® Sulka is
most enlightening; they distinguish between the vexb
lelgem = "to produce someting™ out of already existing
material (as men do), and the expression kul reang (or
also kuing) = "to give birth, to put into existence"
followed by "to talk", to speak™, i.e. 30 produce by

a mere word, which is reserved for the creator E Fut.

In some places the belief in a final conflagration
after which there will be only dark night, or of a
great flood after which there will only be endless
sea (as found on central New Ireland, of NEUHAUS 1934,
88~89) can be explained historically by the rain of
ashes of a wvulcano or the occurence of gpringtides.
Yet these facts of recent memory may not suffice to
explain the belief, since there is also some indica-
tion of a sky being in whose power it is to cause the
end of the world (ibid., 15).

One is struck by the similarity of the oid Panggu with
the (Orasek Atlas, who was punished in having to bear
heavens on is head or shoulders, and who in later tra-
dition was changed into a mountain which kept increa-—
sing till it supported the heavens.

Cf KLEINTITSCHEN 1924, who on p. 18-22 refers tales
about the activities of the snake spirit (in Kuama:
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kaia, literally: wonderful, incomprehensible), while
on po 22-24 and 70~73 he gives other stories centered
arourd an unnamed old mowan (See the Emglish transla~
tion in JANSSEN/MENNIS/SKINNER 1973, resp. Do 3034 and
39, 92-95)s Things are even more complicated here,
since sometimes it is said that the ingal (literally:
"his voice") created everytbing (LAUFER 1961,93).

Cf MIHALIC 1971,131. FPEEKEL 1926, 823 adduces from
New Ireland mata lava = adult, while RITTER 1945, 65
refers to a snake hero of Goodenough Island, called
Motolai. M. MEAD 1933/34,39 defimés a marsalai (sic)
as Ya localized supermatural, usually embodied in some
water creature, and regarded as dangerous if its habi~
tat be invaded by umauthorized persons®.

Cf Ho MEYER 1932,36-37, who notes however that, where—
as Wurekau®s mother is simply referred as Telab or a
masalai, . the spirits of the deceased people are telab
nermih; wherehy nemin means "shadow, spirit, soul".

See supra p. 11 before n. 13, the remark regarding
Wunekau. LANDTMAN 1917,266 tells us how one Iku, from
Mawata village, after explaining that Side planted all
the garden produce for the Kiwai people who came after
him, added that this mythical figure was: ""all same
Jesus Christ”. Since the Yam Woman is similar to the
Corn Mother, and linked with comparable rites, we might
refer here the opinion of one Pawnee Indian who said:
"Just as the white people talk about Jesus Christ, so
we feel about the corn" (quoted after HATT 1951,862};
whereas a Kwakiutle Indian, complaining about the abo-

. lition of a cammibalistic da.n.ce5 did say: ""The dancers
7%

do not really eat (their victim)}; they only want to
become like hims o..It is like Holy Communion in the
church” (quoted in MOLLER 1955,127). See also AUFEN<
ANCER® 1970

On South Bougainville the petrified model of the first
canoe, given by Bakokora, is still visible (cf RAUSH
1911,814 with photographse It is interesting to note
that the North Bougainvilleans speak about one Moroko-
hehon, also known as "kokorra", whose anthropomorphic,
but asexual representations are found on paddles and
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canoes, and who was identified by the locals with what

the missionaries called "God" ("all same Father call
em God"): BLACKWOOD 1935, 435.

LAWRENCE. 1965, 222 n. 11 considers the fact that Pe-
rambik, a masalai of the Ngaing (Rai Coast) has no
specific habitat is a decisive element in classifying
him as a true deity (tut), and not as a culture hero,
who by definition establishes things and then leaves
human society ,

On the Gazelle Peninsula the kaia is described as “the
one who was always there" (J. MEIER 1909, 13, n. 1):
on the Duke of York Island the primal being is refer—
red to as "He who made us" (BROWN 1910, 199), while on
New Ireland we meet Hintubuhet, i.e. "our mother an-
cestor" (PEEKEL 1910, 5) or more probably "our ances—
tor in~the-female-line" (NEUHAUS 1934, 12, 15). Com—
parable with these three Melanesian societies, one
might quote also the "Papuan" Bainings, who address
Rigenmucha, i.e. "nobody made him?,variously as: Morka,
"Mighty one", Sarucha, "Venerable" and Mamok, "Father®"
(LAUFER 1961, 98, summariziring 1946/49, 509-513).

In Christian theology providence is often seen as a
contimied creative act, which allows for a more dyna—
mic view of God's care for the world, as actually
shown in the sending of his Son (Heb 1, 1=3). In the
same view there is no question of God suffering any
competition from lesser spirits (Rom 8, 38) or of man-
kind being umable to approach God (Heb 4, 14~16). Some
authors add, regarding many non-western: societies,
that their tighténing of social structures shows an
apparent attempt to replace the security once seen as
proceeding directly from God, with one seen to proceed
primarily from the society, maybe as God's intermedi-
ary (KRAFT 1979,109). Such a replacement theory smacks
however, of an evolutionistic outlook which is totally
urwarranteds

One opinion holds that agriculture was discovered when
people saw how tubers grew from the tomb gifts which
they had buried with their dead leaders; these sprang
as it were "from the body" of the deceased ones, and
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could be seenm as their "gifts" to thome left behind.
Such a theory involves, however, too much speculation,
while at the same time simpler explanations are avail-
able, e.g. the spontaneous growth of tubers on old
rubbish heaps, discovered when people visited or re-
turned to their previous settlements.

"The term "ghost® as distinct from "spirit®, was pro-

posed already by CODRINGTON 1891, 120~123, and is ba~
sed on the fact whether a supernmatural being ever left
a human body, or whetheri? was never in one. A "ghost"
of a deceased person is known in Pidgin as a tamberan,
a word borrowed from a Melanesian term;, used e.g. on
the Gazelle Peninsula. (Cf BURGMANN 1968). 1In the
literature ancestors' veneration is referred to as
"manism" (from the Latin manes: "shades,ancestral spi-
rits¥. There is no relation with E.B, Tylor's Tanie
mism® or with Rs.R.Marett®s "animatism® referred to
supra, note 3.

One will recall that the three means of communication
are quasi universal. To give just one reference, one
can point to the biblical example of Joseph's dreams
{Gn 35; 40; 41), of Samuel's or other prophet's tran-
ces (1 Sam 10, 10=12; 2 Sam 23,2), and to such animals

‘as the doves of Noah (Gn 8,8-12) and the donkey of

Balaam (22,22-35; see also Job 12, 7-8).

LAWRENCE/MEGGITT 1965, 11-14 make some generalizations
about the attitudes of Highlands and Seaboard Pecples
towards the deceased, but some of their conclusions are

not warranted, as pointed out by CHOWNING 1967,

Supplementary information on the Huli is given in a
paper by B.S. GAYALU, read at the Seminar on Religion
in Melanesia {Goroka, 1978). It speeks about the place
of worship (ggbeandas, the "priests" (ggbeali) and the
ceremonies they perform in honour of a higher being
"whose name is not to be mentioned in vain".

For other societies in which the deistic principle is
largely or entirely i jnored, compare LANRENCE/MEGGITT
1965, 11,

Intimate relationships with a person®s own spirit
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seems to be reflected in such biblical names as "the
God of Abraham™ (Gn 31, 53), "the Kinsman of Isaac"
(31,42) ard "the Mighty one of Jacob" (49,24), and is
parallelled in Melanesia where we meet expressions
such as "the Spirit(?) of So and So", which is protec—
tive and - awnging according to the circumstances.
For an example from the Bainings, regarding the masa-
lai bilong Pulia see HESSE-AERTS 1979, 32 and photo
20.

Whereas older Bibles "in the Blanche Bay dialect" use
Kalou, the more recent version "in Tinata tuna" (1976)
has adopted the English term Gode Tuna or Kuana are

‘the more common desigmations of this language spoken

by the Tolai people, living on the Gazelle peninsula.

.We might add that, among several dozens of Bible trans—

lations from Papua New Guinea; only one had the com-
bined English and local term, i.e. "Anim God", found
in the Bukiyup version (Mount Arapesh), produced by
the Summer Institute of Linguistics,

‘Examples of this type of syncretism occur when, esg.

the Big and Small Mut are equated with God the Father
and his Son Jesus, or with God and Satan. For other
examples of culture blending, see McGREGGOR 1974 and
AHRENS (n.d.) (eege pe 63 for taking Amut and the
ancestors as models for God and Jesus).

BROWN 19s s.vs, shows that in Toaripi too we find spe-
cific names for the spirit of a man (ove = soul), the
spirit of a dead person (karisu or harisu = ghost),
and the spirits living in a tree etc. {arahoha or
arahoa =spirit). The last term was chosen to desig-
nate the Holy Spirit (Safu arahoha lareva,i.e. taboo
spirit good), but ove lareva is also useds. In addi-
tion there was the common name ualare or uwalari to
designate the mythical ancestors of the several clans,
such as Meava Kivovia, Toi Vita, Oa-~Laea, etc. The
early missionaries adopted for "God" the term Karisu
(cf. Motu: Dirava), but the.more recent translations
have chosen Ualere. Incidental]ly, it might be noted
that the name of one particular culture bringer, Oa-
laea, is used to mame the biblical monster Leviathan

(Ps 74, 14).
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46, The term "demon", which in Attic Greek meant a super-
natural being that influenced & person's character, is
less definite than the term "devil" -~ although it is
often taken as its synomym, especiklly - in later Greek,
In fact, the New Testament does not make any noticea-
ble difference between "demon" amd "unclean spirit".

47s Osiris appears historically first as a shepherd from
Lower Egypt, who was killed by a wild animal in de-
fence of his flock, and then mourned by his sister,
Later he is transformed into an agricultural god, who
represents the fertile land drowned "in his water®,
and is also associated with the grain which dies and
80 lives on. In this deified form he is opposed to
the desert god Seth (Upper Egypt) and associated with
Isis who is believed to be his sisters Still later
he is represented as & king killed by his brother
Seth; his body is thrown in the Nilej when the parts
are gathered again, he revives and becomes the king
and judge of the dead; the deceased kings are belie-
ved to become assimilated into hims H Osiris® cult
shows therefore the ambiguity of a giver of fertility
and & lord of the dead, and this is explained through
the accumulation of heterogeneous elements from va—
rious places and different periods of time., Hence the
need to avoid any synthesis which disrepects the his-
torical evolution.

CAPTIONS TO THE ILLUSTRATIONS

AL ( pe 9)
The war- and hunting god Vlisso is a wooden statue of
1:71 m high; all covered with red ochre, and dressed
with a skirt of sagoleaf fibres. On the belt is at-
tached a bone dagger, and two pouches, one decorated
with pig tusks, the votive gifts of some '"big men"
who want the defeat of their enemies. The head is
made of a pig's skull, wood, eartherware and wicker —
work, and is placed upon the wooden sculpture, recal-
ling some of the ancestor representations elsewhere
in New Guinea (Design after Anthropos 47, 1952,
opposite p.904).
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BB (p. 369 )
Part or the dema cult are dramatic plays in which the
plants given or also some acts out of the primal time
are represented. BSuch a ritual re-enactment assures
the preservetion of the present environment and assu-
res fertility of men and plants alike. The cocomut
dema from among the Marind-Anim caries a one meter
high cocos palm on his head decorated with stylized
leaves and fruits. In the stem there is a smal human
figure, the ancestor of the clan of the cocomut. The
tree's roots are shown as the legs and feet of the
dema (after WIRZ 1922)

cc (z 391 )
Some conspicuous stones are often related to the cul=-
ture heroes of a place. The one represented here is
believed to be the petrified model of the first canoce,
which Bakokora gave the Karomira people on South Bou-
gainville Island. There are in the near surroundings
also three stones, forming a triangle, and a fourth
one ressembling a cooking pot turned upside down, which
indicate the origimal fire place of Bakokora (Design
after Anthropos 6, 1911, 814).

DD (p. 393

After the mythical king Osiris, who had introduced a-
griculture in Lower Egypt, was killed by his brother
Seth, he was buried in the Nile (or parts of his body
spread out over the land). He is put here on a bier,
decorated with the signs of life, and receives from a
worshipper a libation offering. .From his dead body
now sprouts a rich harvest (Osiris room at Philae).

EE (p. .393 )

S

This representation from a magical papyrus shows a fe-
male divimityinthe form of a tree, while she offers
her worshippers food (round and oval cakes)with one
hand and drink with the other (Papyrus of Nesi-pa-ka-
shuti, now at the Louvre, Paris).
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INTRODUCTION

Ce travail est le fruit de l'expérience
vécue, et surtout des informations recueil-
lies auprés de certaines vieilles personnes
de mon village Motuba (1l). Tout spécialement
auprés de NYASOKO, décédée en janvier 1976,
veuve du frere cadet de mon grand-pére
maternel. J'ai été informé aussi par ma
mére qui, encore Jeune, accompagnait son
pere, alors officiant du culte, lors des
cérémonies religieuses. Ce fut encore au-
prés des notables NYALOMA, ENGUNDE, MENGO,
MEIYA, MOSILO, qui sont tous, sauf NYALOMA
et MEIYA, les proches collaborateurs de
l'officiant, bien qu'appartenant a une
autre parentéle.

Nyasoko m'a informé surtout sur le
culte des ancetres, car elle était offi-
ciante dans la famille de son mari. Par
sa fonction elle était connue par tout le
village, tellement qu'elle était invitée
par d'autres familles pour assister a leurs
cérémonies. Ma mére, NYABISENZO, veuve de
mon pere, m'a confirmé les renseignements
donnés par Nyasoko, sur ce qu'on fait dans
ce culte, et comment elle est arrivée a
cette fonction d'officiante.
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Quant aux notables, ils m'ont renseigné sur
le culte commun & tout le village.

I1 faut commencer en situant géogra-
phiquement’la tribu Bémbémd. Elle habite au
nord-ouest du Zaire, dans le bassin de 1la
haute Ngiri, affluent de 1'Ubangi, au sud-
ouest de Gemena chef-lieu de la sous-région
de 1'Ubangi, dans la zone de Kungu, dans la
collectivité qui porte le méme nom que la
tribu: Bdémbdéma.

Dans ces lignes le terme Béba est
employé pour Bémbdémé et vice versa.
Traditionnellement la tribu s'appelle
Bémbdéma. Mais le mot béba (qui est un inter-
rogatif signifiant "comment", "quoi") revient
fréquement dans le parler quotidien des
Bémbémd. De 18 leurs voisins les ont nommé
Bdba.

La tribu de Bémbdéma est constituée
des villages suivants: Bémbdma, Makengb
Békénzl, Ebukl, Lékdmbb "Ménddéngd,
Mangbadlangbatd, Motubd, Ekatd, Kundl et
Nzlmb&1l3d. Le village de Bémbdéma est le
plus important par son territoire et par sa
population. C'est pourquoi tous les villa-
ges cités ci-dessus, parlant la meme langue
et ayant les mémes coutumes, sont appelés
Bémbéma. Dans le présent travail la tribu
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est le plus souvent désignée par le nom
Béba. Car Bdémbdma, bien que ce soit
l'appellation originale de la tribu, est
ambigue, puisqu'elle s'applique aussi
bien au village qu'a la tribu.

Les tribus voisines des Béba sont:
lobdala & 1l'ouest et au nord-ouest;
Mbédnzd (tribu non-bantou) au nord;

Bobd (tribu Ngombe) au nord-est;

Bamw® a l'est et au sud-est;

Bozdb& au sud.

Les B6bd ont certaines ressemblances
avec leurs voisins dans le genre de vie et
dang la langue. Les différences les plus
grandes sont avec leurs voisins les plus
proches, Bozdbd, dans les coutumes et dans
la langue; par exemple les Bozibad ont le
ton haut 14 ou les Béba ont le ton bas.
Les similitudes sont les plus grandes avec
les Lobala, les Bamwd, les Bobd.
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I. LES NOMS DE DIEU

Les Bémbémd connaissent un Etre
Supréme unique sous trois noms: Boldbd,
Nyamélo, Mwapéngd. Pour le moment 1l'étymo-
logié de ces noms demeure inconnue.

Dans les priéres oﬁ’emploie tous les
trois, mais chacun dans sa formule. Deux ou
tous les trois peuvent atre employés ensemble,
comme dans les chants rituels (ci-aprés 3 a).
Il y a seulement question de savoir ou chacun
est le plus cité, comme Nyamélo dans les
priéres privées.

1. Boldbd

Ce nom est employé dans les priéres qui
expriment un regret, une indignation, un
désespoir. Ainsi quelqu'un qui a constamment
des accidents dira: E Boldbd, naibéla w2 ndé?
0 Boldbd qu'ai-je volé de toi? E mikulu mébo
éyala €1é wt mdkd i Boldbd! O tout ceci c'est
toi-meme qui le fais, Bolbbb'

2. Nyamélo

Comme les Libinza aussi connaissent Dieu
sous ce nom, on pourrait se demander s'il
n'est pas venu chez nous & partir 4'eux.
Peut-gtre avant l'arrivée des Européens y
a~-t~-il eu des contacts entre les Libinza et
les B§bh. Les premiers ne cultivant pas
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assez de manioc par pénurie de terres
auraient pu commercer avec les Béba,
cultivateurs du manioc. t

Peut-gtre encore par transmission par
les missionnaires. Arrivés a Mankanza en
1889 ils connurent les Libinza. Ils fon-
dérent la mission de Banga-bola en 1926;
puis leur aposteolat s'est étendu vers
- Bomongo ou ils fondérent la mission de
Libanda en 1933, et ce avant d'atteindre
la région des BSba ol ils fondérent la
mission de Békdénzl en 1939. Ainsi Nyamdlo
aurait pu avoir été apporté chez nous. ~
En outre, avant la création des missions
de Banga-bola et de Bdkdénzl, les Béba
allaient se faire baptiser & Mankanza,
et ils y allaient déja adultes. Ils n'ont
pas. fréquenté la région de Libanda, car
aprés Mankanza la mission la plus proche
était Bangabola. ‘ | ‘

Mais cette diffusion par contact ou
par transmission n'est vraiment qu'une
hypothése; d'autant plus que cette meme
appellation est usitée par les Bamwd et
par les NAd1d. - V o

Nyamélo ést employé dans les priéres
privées qui expriment la confiance dans
1'Etre Supréme. Exemples: Un bolteux
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passe devant deux personnes. A la vue de
celui~la, l'une se met & rire; mais l'autre,
prise par compassion dira: wtkd, aa, makambo

nd Nyamélo. Tu ris, ah, ce sont les affaires

de Nyamdlo. Un pére de famille perd deux ou
trois enfants en peu de temps. On lui exprime
des condoléances. Il dira: Toyalad bola,
Nyamélo ye mdkd €ba tina: Que faire, Nyamdlo
lul—mame connalt le motif.
3. Mwapdngd

Ce nom est employé dans les chants rituels
et dans les priéres, collectives ou individuel-
les. Il est employé soit seul, soit avec
Boldbd et Nyamdlo en meme temps. Mais c'est
sans différencé de sens, car seul ou avéc

les autres, c'est toujours pour désigner
1'Etre Supréme.

a) Dans les chants rituels: & la mort d'un
notable, par exemple, on entend toujours

des chants du genre que voici: dékéka nga nd
bikémbo, iyéka walé; dngd yamdébdma Mwapdngd
Boldbd: tu me regardes de mauvais oeil, j'én
souffre; ton pére est tué par Mwapéngb
Boldbd.

Traaltlonnellement la cérémonie funéraire

appelée ngope était réservée aux seuls guer-
riers renommés ou a celui qui avait tué au
moins un ennemi dans une guerre. Mais,
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depuis que les guerres tribales ont cessé
par l'arrivée des Européens, le ngope
s'est étendu a tout notable qui meurt.

Le chant cité ci-dessus déclare 1'inno-
tence des danseurs (et autres partici-
pants aux cérémonies) au décés dont
l'auteur est Mwapdngd Boldbd.

b) Dans les priéres collectives, par
exemple dans le culte de tout le village,
on cite les trois noms: Nyamélo, Mwapéngd,
Boldbd. Pour les citer, l'ordre n'a pas
d'importance. Exemple d'une prieére
collective: W2 Boldbd, w: Nyamélo, wd
Mwapdéngd: Toi Boldbd, toi Nyamdlo, toi

Mwapdngd,
Bié tababd, toyéi kinya we ébwa ya wd:

Nous voici, nous sommes venus te présen-
ter ton offrande,

Kdminyéla bié ngdnd 6 mbdka: Ecarte pour
nous les maladies du village,

Winyd bié libéya: Donne-nous la progéni-
ture. ) )

On cite les trois noms, mais on
s'adresse & une seule personne: la priére
continue & la deuxiéme personne du singu~
lier.

Avant d'enterrer un mort les membres
de la famille du défunt déclarent qu'ils
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sont innocents de cette mort; et pour assurer le
défunt qu'on dit vrai; on invoque 1l'Etre Supréme
comme témoin. Voici une priére de ce genre:
Wa'md ya N. (on cite le nom du défunt): Toi 1'ame

de N. Batata baigiki ngd na wi: Nos péres ont

laissé moi et toi. Tdkanziki, tobotiki bana bd

bid! Nous avons grandi, nous avons engendré nos
enfants. Ka wd Boldbd wdkdka: Et toi Boldbd
écoute. Boéyini mwand wd tatd 1é nga: Si' c'est

moi qui ai hai 1°’enfant de mon pére, bd naigalad

na wali wd ye! Pour que je reste avec sa femme,

Ngd itukikiko mdbdlé o mabiki ma ye: Que je ne

dorme pas deux (2) aprés lui. A boemwini 1é mépu:

Mais si c'est un autre qui 1'a hai, Yé 4 ndéba

mabdlé, moto mdngu o 1lik41ld mabdlé: Lui deux sous

la terre, cet homme-la, aussi déux sur la terre.
L' orant dit que si c'est lui qui est la cause de
cette mort, qu'il ne tarde pas & mourir, lui
aussi; mais, dans le ou c'est un autre, qui n'est
pas de la famille du défunt, que Bolobo le tue
aussitat.

S'il s'agit d'un adulte, pére de famille, on
lui demande de continuer a soutenir ses enfants
ou petits—enfants: Bana bd wd bdlala 15pd
likulilikuli! Que tes enfants aient le corps
fort-fort.

Jamais on n'entend de priéres pour le repos
de 1'ame du défunt. Car les BSba croient que le
défunt va rejoindre les ancetrés qui vivent
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heureux la ou ils sont. S'ils ne vivaient
heureux, croient-ils, ils reviendraient. Par
ailleurs, les Bdbd croient que la demeure
authentique de 1l'homme est la ou vivent les
ancetres. C'est pourquoi, quand quelqufun
meurt, on dit "qu'il est rentré“,‘car les
défunts ne sont pas morts mais vivent. |

II. LES ATTRIBUTS DE DIEU

Outre les noms propres de Dieu, les

B6bd emploient d'autres appellations pour sou-
ligner ses attributs.
1. Wa 1likd41ld

Ce terme signifie 'du haut'. Les Bébi
croient que 1'Etre Supreme réside en haut’
pour suivre toutes les activités des hommes
et connaitre le bien et le mal qu'ils font.
Pour illustrer cet attribut de l'EtrefSupréme,
on rencontre certains proverbes, tels que:
Nzébd ékobunga 613 mépdli: le nez n'ignore pas

ou est la pourriture. Ménzdi akdébunga E11 bdi:

l'abeille n'ignore pas ou est le miel.

Quand on parvient & dévoiler une action secréte
on dit: Wa Lik41d akdébungd: Du-Haut n'ignore pas.
On emploie Wa Likd41d a 1l°occasion de faits qui

arrivent & l1l'improviste ou dont on croyait qu'’

ils n'auraient pas lieu, ou simplement qu'on
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ignorait. Par exemple: Jje suils sur de ma réussite,
mais & la fin j'échoue. Ou bien, je suis sur de
mon échec, mais heureusement je réussis. Alors je
dirai: Btéi 1é Wa Likd1ld: C'est Du-Haut qui a
parlé. "Ekpaké 1é Wa 1ikdld: C'est Du-Haut qui a
réalisé. Nous précisons que ces locutions sont
expressément appliquées & 1l'Etre Supreme.

Il est des fois que Wa Lik4ld est précédé par
Qkokwa puu. On dit alors: Okokwa puu Wa LikSld;
ce qui veut dire "blanchissant en haut". Par la

les Béba veulent dire que 1l'Etre Supreme est en
haut, dans les nuages qui sont blancs. Ils ne
veulent pas dire par 1la que 1l'Etre Supréme est de
la race blanche, mais "blanc" s'applique seulement
4 la couleur des nuages qu'ils voient en haut.
Ils ne divinisent pas les nuages, ils précisent
uniquement la place ou se tient 1'Etre Surpéme.
Il s'agit ici du caractére resplendissant de
1'Etre Suprame, gue nous pouvons rapprocher de la
splendeur de Dieu dont parle la Bible. A
Ainsi, pour les Bdba, le Haut est resplendis-
sant. En outre, disent-ils, la place qu'occupe
Boldbd lui permet de fagonner les choses; puisque
1la il voit le mal et le bien de chacun. C'est
ainsi que devant une créature, physiquement belle,
les Béba prononcent des phrases telles que: Mwémi
6 mondn® & (n)kold, Boldbd! Grand dessinateur
vrai, Boldbd! Mwangi wa nzango ilamu: Faiseur de
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bons plans. Boldbd aéma wd na bdlamu!
Boldbd t'a bien dessiné! ) '

"A la naissance d'une fille le pére dit qu'
il aurait préféré un fils. On lui répond:
Boldbd angd nzango ya yé bélingia vye: Bolobb

fait ses plans comme il veut.
I1 faut noter que ces deux termes sont

toujours employés ensemble. Le premier signifie
"qui descend", et le second est un idéophone
désignant une chute. Par 1a les BSbd veulent
dire que Dieu descend sur chacun comme bon lui
semble; & son gré il punit ou comble de bien-
faits. Les hommes n'ont qu'a se soumettre a
ce qu'il permet ou défend. Il est un législa-
teur puisqu'il punit ou récompense.
3. Ebdnzd Nyamandékd

Ces termes signifient respectivement

"ragssembler" et "accueillir'. Comme ébdnzd
est employé aussi dans le parler ordinaire,
nous allons pouvoir distinguer le verbe bbnzo
et le terme comme attribut de Dieu.

a) le verbe bdnzd

Dans le parler quotidien ce verbe signifie
"ramasser": je coupe un régime de noix de
palme, je ramasse les noix qui sautent du
régime. Tenant ma machette d'une main, je
ramasse de l'autre; je dis: ibdnzd ébdkd
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ydkd: je ramasse d'une main, ebdkd ydkd ébdnzd:
une main ramasse. Il faut noter que dans certains
villages béba on dit bdsd au lieu de bbnzb, 1bosb
ebdkd ydkd - ébdkd ébdsd.

b) lé terme comme attribut de Dieu

Ici, Ebdnzd a surtout le sens de "rassembler".

Dieu, disent-ils, réunit, met ensemble les hommes,
les remet en ordre.
Le second terme Nyamdndékd s'emploie dans le

langage ordinaire pour une personne accueillante,
qui aime et attire les autres, qui aime la frater-
nité.

Les Béba emploient le terme tel qu'il est: tous
emploient ébdnzd comme attribut de Dieu. Demandez
aux Béba ce que signifie Ebdned, ils répondront:
Ebdnzd dydka we, éli Nyamdlo: Ebdnzd que tu en-

tends, c¢'est Nyamdlo. Parce que, disent-ils:

bé na ye bété sdtdliko é€1é1é ydkd: s'il n'y avait
pas Lui, nous ne serions pas ensemble. Ebdnzd
n'est jamais employé avec les autres noms de Dieu.

Ebdnzd Nyamdndékd est employé uniquement comme
une éxclamation & l'annonce de la pluie. Le sens |
est que Dieu rassemble les hommes par amabilité.
Le rapport entre cette appellation comme attribut
de Dieu et la pluie est que lorsqu'il pleut, les
' gens ont l'occasion de rester ensemble. Ce n'est
pas la pluie qul les rassemble, elle n'est que
1l'occasion ou le signe. Deux exemples peuvent
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illustrer ce que nous avangons: Une personne
en voyage, surprise par la pluie, se mettra
ensemble avec les gens chez qui elle s'abrite.
Au cours de la journée, bien qu'en pleine
activité, chacun rejoindra le toit paternel
lorsqu’il pleut.
4, Muulu

Ce vocable signifie: souffle, vent, haleine.
Les Béba savent que le vent, le souffle,
l'haleine sont invisibles. Ainsi, le terme
muulu est attribué a Dieu pour dire qu'll est
invisible, immatériel. L'homme, disent-ils,
vit du souffle: c'est donc Dieu qui donne vie
a 1'homme et & tout ce qui vit. C'est ainsi
que les Béba émettent des phrases comme cel-
les-ci: Bidé batd t4é11 nd mutli: Nous les hom=-

mes vivons du souffle. Quand le vend souffle
ils disent: Boldbd 3binza ngdéndd ya ye:
Dieu fait sa chasse. o
5. Nkéld - 8kd1d
Nk$1ld tout court s'applique aussi aux hom-

mes avec des sens multiples. Quelqu'un qui a
des poules; des chévres est leur nkdldé.

Un notable du village est un nkéld. Au sens
péjoratif, nkdld s'applique & toute personne
qui n'a pas dé bonnes manieéres.

Comme attribut de Dieu, NkS1lS peut atre employé

seul sans 8k01d; mais 1'inverse n'est pas
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possible. On dit: Nk614 ye kénzad ayala pd ya ye:
Le maitre lui-meme fait ses affaires. ILe second
terme 4kdld veut dire: véritable, vrai. Nk616
signifiant maitre et 4kd1d véritable, les Bba
appellent Dieu: le Maitre Véritable. Ainsi: atd
laali 8kdld: ce qu'il dit est vrai. Une personne
qui n'a jamais vu un européen, voit un métis et

croit avoir vu un européen. Mais celui qui en a
vu plusieurs en voyant venir un blanc dira: kéka
ménddls 4kd1ld: voici un véritable blanc.

Autre exemple: &tébu ébo éebdmbl ngd Akd1ld:
cette étoffe est ravaudée par moi-meme.

11I. LE CUILTE

Connaitre Dieu par son nom, Luli donner
des attributs, n'est pas encore une religion.
I1 faut, en outre et surtout, un culte. Chexz
nous il existe deux sortes de culte: le culte
tribal et le culte parental.

A. Lie cul+te tribal

Le culte tribal destiné & Dieu est organisé
par villages. Nous entendons par village, ici,
un ensemble de familles habitant un meme terri-
toire sous l'autorité d'un meme chef coutumier.
La pratique cultuelle est commuhe a toute la
tribu, mais l'organisation est au niveau de
chaque village.
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l. Le lieu

Pour son culte chaque village posséde un
endroit déterminé, sous un arbre. Cet endroit
est toujours & coté de l'eau, souvent une
riviere. Ainsi les villages suivants ont comme
endroit de culte: Bdékdnzl - Band-nddbd,
Makéngd - Nyaztldkind®, Mothbia - Libdkd.
Le nom du lieu est propre a chaque village: il
n'y a pas de nom commun pour tous. L'arbre
sous lequel doit se tenir le culte, est spéci-
fique pour chaque village. Par exemple, les
villages Makéngd et Motuba ont comme arbre
éléko. C'est un arbre de grande taille, mais
a petites feuilles. Le fruit est long et
plat. 81 deux ou trois villages choisissent
un meme arbre, comme c'est le cas de Makengb
et Motuba, c'est une pure coincidence.
Cependant, il faut noter que éléko a une signi-
fication particuliére dans toute la tribu:
éléko veut dire: cause, motif. Exemple: un
tireur de vin de palme tombe du palmier. Il
va consulter un devin pour savoir la cause de
son accident. Le nganga lui révéle qu'il
était envouté par un malfaiteur; l'accidenté
dira alors: W32ni, azikd nga n'éléko:

tu vois, il ne m'a pas trouvé de motif.
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2. L'occasion ‘

Ce culte a lieu avant la péche. Il y a deux
grandes saisons: moldka ou saison de pluies, et
élangs ou saison séche. Il y a peche & toutes
les saisons, mais chague saison & son type de
péche. Le culte a lieu avant la péche de la
saison des pluies. Cependant, il peut etre im-
provisé sur l'ordre du dirigeant du culte et son
conseil composé de notables et sages du village,
les bikdéndd. Par exemple lorsqu'il y a quelque
fléau dans le village: épidémie, crise de pro-
création, péche et chasse infructueuses. Dans
ces cas, le culte a lieu sans égard a la
saison.

3. L'officiant

L'officiant du culte est toujours un membre
de la famille fondatrice du village.

A titre d'exemple la famille fondatrice de mon
village Motuba, la famille Bdgbé, est venue de
chez les Lobala.

C'est d'elle que sort, jusqu'a nos jours,
l'officiant du culte.

Traditionnellement, 1l'officiant était en meme
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temps le chef du village. Mais depuis
l'arrivée de l'Européen le chef politi-
que est désigné par 1'administration.

La succession a l'office se fait
selon l'ordre des générations et de
l'ajnesse. Seulement l'accession doit
recevoir l'approbation de la population
spécialement des notables.

L'officiant est mieux écouté que le
chef politique qui n'est propre ni au
village ni a la tribu.

_L'officiant posséde un pot, nommé
élubu, qu'on peut porter sous l'aisselle.
Ce pot contient des objets sacrés: de
l'eau, un peu de vin de palme, certaines
sortes de feuilles, une poudre aromatique
appelée dmbd, obtenue en grattant 1'écorce
de 1'arbre du meme nom. Il est porté &
l'endroit des cérémonies, ou bien par la
favorite de l'officiant, ou bien par sa
premiére femme, ou encore par sa fille ou
sa petite-fille vierge. Le contenu est
béni par l'officiant & chaque cérémonie.
4, Les cérémonies .

La plupart des endroits ou se dérou-
lent les cérémonies du culte ne sont pas
loin du village: Nyazdltkdndd® de Makéngd

est sur la riviére traversant le village
a son extrémité; Mdénzd et Band-nddbd sont
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sur les riviéres qui traversent respective-
ment Nzumb2l® et Bokdnzl & leurs extrémités.
Libdkd est un peu éloigné de Motubad (& peu
prés un tiers ou un quart de Jjournée de
marche).

Avant d'y aller l1l'officiant demande aux
villageois de catiser l'argent nécessaire
pour l'achat d'un bouc, qui servira au sacri-
fice. ILa cotisation est psychologiquement
et surtout moralement obligatoire.
L'abstention aménerait le malheur & 1'inté-
Iessé. On achéte le bouc; les femmes pré-
parent les chikwangues, puis l'officiant
fixe le jour du départ.

Arrivée a la place, la femme ou la
fille portant 1'élubu le remet & l'officiant.
celui-ci le dépose sous l'arbre ou se dérou-
leront les cérémonies. Au moment ou il dé-
pose 1'élubu, il bénit ce qui s'y trouve en
¥y ajoutant encore de l'eau et du vin de palme.
A ce moment l'officiant prononce la priére
introductoire: W& Boldbd, wd Mwapdngd, wd
Nyamélo: Toi Boldbd, toi Mwapdngd, toi
Nyamdlo T o
Bid tébéki o mbdka, mbdka mingu yumbdi nd
bid wdlé: Nous, nous étions au village, ce
village nous est devenu difficile;

Fé ikowéléla, nyama ikowa, libotd libelei:
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Les poissons ne meurent plus, les betes
ne meurent pas, la progéniture est coupée,
Kéka bid, téyéi o mbandd ya wi: Regarde-

nous, nous sommes venus a ton front.

Ka oyéi bid wawd: Et comme nous sommes
venus ici, N
Kaminyéla bio mdésa nd bitula: Ecarte de

nous querelle et accidents.

Aprés cette priere, sur l'ordre de
l'officiant, un notable fabrique sept
petits récipients en feuilles, nommés
bikéngd. On prend des feuilles Sarco-
phrynium. On verse du vin dans quatre
de ces bikdngd et du jus de canne-a~sucre
dans les trois autres; puis tous les sept
sont déposés au pied de l'arbre. On met
du vin et du jus de canne-a-sucre, parce
que, dit-on, aprés la cérémonie, les
ancetres la reprendront pour intercéder
au profit de tout le village. ILe jus de
canne-a-sucre est pour les ancetres qui
ne boivent pas de vin. Aprés cela, on
immole le bouc apporté du village.

La répartition de la viande du bouc
immolé se fait de la maniére suivante.

Le coeur est déposé au pied de 1'arbre
pour Boldbd. La tete est donnée &
l'officiant qui la partage avec ses
proches collaborateurs, les bikéngd.



i T

22

=433 -
Le reste de la viande est partagé entre tous
les assistants: hommes, femmes, enfants.
Une femme qui attend naissance re¢oit deux
parts.

I1 faut noter que la participation aux
cérémonies est obligatoire pour tous, mais
les empechés (malades, vieillards) peuvent
s'absenter. Ce qui importe est que, si dans
une famille beaucoup sont empgohés, on puisse
déléguer au moins un membre. La participation
n'est pas imposée par lfofficiant, ni par le
chef politique (qui n'a d'ailleurs rien a
dire sur le culte). L'officiant ne fait que
conscientiser la population sur les maux du
village: péohe et chasse infructueuse, crise
de naissances, fléaux, épidémies. De 1a,
les gens se sentent obligés de participer
aux cérémonies. Au niveau individuel, quand
quelqu'un constate chez lui des décés fré-
quents, des maladies, ou d'autres malheurs,
il juge opportun de participer aux cérémonies,
en vue d'exposer sa situation devant Dieu et
devant les hommes.

Retournons au pied de l'arbre ou se dérou-
lent les cérémonies. Avant que chacun soit en
possession de sa part de viande, l'cofficiant
formule des priéres de louange a Dieu, puis
des supplications. Comme priére de louange
l'officiant dit par exemple: W2 Mwapdngd
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Boldbd, wékdkd: Toi Mwapdngd Boldbd, écoute.
lbok'ébd, t0ll nd wd: Ce village, nous y

sommes & cause de toi.
W& moto wdyala mbdld yikulu ibd: Toi

l'homme qui as fait toutes ces choses
. . ol Y . A
Téma ild bid, mana ma mwa bid: La nourriture

que nous mangeons, le vin que nous buvons;

* . ~
Méi, nyamd, fé, band babdtd bid: Eau, betes,
poissons, les enfants quée nous engendrons;

Y2kulu, yumana élé na wd: Tout vient unique-

ment de toi.

Dans les supplications l'officiant deman-
de & Boldbd:
W& Boldbd, wd Mwapdngd, wt Nyamdlo wdkdki:
Toi Boldbd, toi Mwapdngd, toi Nyamblo, écoute;
Mpd vyikulu ébongtlt €1& wd: Toutes les choses,

c'est toi qui arranges;
Nabs tayaldkd we bobé: Meme si nous t'avions

causé du tort,
Téyéi kinyd wt ébwd yid wd: Nous sommes venus

te donner ton offrande.
We md& va N... (4) wékdka: Toi l'esprit de N.
écoute; T

Angé &kovdkaka band ba ye: Le pére ne rejet-

te pas ses enfants.
Wumbdlakd mdéndkd: Retourne ta bouche
(= reviens sur ta décision);

Inya bié nddkd: Donne-nous des peches et

des chasses;
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Kaminyela bid ngdnd o mboké: Eloigne de nous

des maladies du village;
Kinya bid libota: Donne-nous la progéniture.

Aprés les priéres viennent les chants et
les danses. On y raconte l'attachement du
village & Boldbd, les aspirations du village,
tout en invoquant les officiants défunts, '
comme intercesseurs.

Les danses et les chants finis, les hom-
mes passent a tour de rale tremper les mains
dans l'eau de 1'élubu en formulant chacun une
priére particuliére. Puis tous, hommes et
femmes, descendent dans la: riviére pour cher-
cher un objet; ce peut etre une petite corne
d'antilope, un morceau de métal qu'on nomme
zt, du copal, un poisson, une espece de pierre
dite 1libdkd, servant & aiguiser un couteau ou
une machette (5). A ce moment aussi, chacun
dit sa prieére individuelle de fagon spontanée.
Quand quelgqu'un trouve un objet de ce genre,
c'est un signe qu'il aura trés prochainement
soit un enfant soit du succés & la peche ou
a4 la chasse. Ainsi l'objet trouvé sera gardé
au chevet dés le retour & la maison.

Tout cela accompli, l'officiant annonce la
clgture des cérémonies en adressant les paroles
de fraternité et d'unité & tous les participants.
Le retour se fait en chantant et sans escale.
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Tous précédent les bikdndd, et c'est
l'officiant qui clot 1la marche. Alors
chacun gagne tout droit sa maison.

5. Cérémonies d'action de,graoe.

Aprés une fructueuse peche ou chasse,
on est moralement tenu de remercier Boldbd.
Cette fois on n'ira pas a l'endroit propre
au culte. Motuba, par exemple, qui a son-
lieu de culte loin du village, & un endroit
au village meme symbolisant ce lieu de
culte. Cet endroit n'est pas & caté de
l'eau, mais porte gquand méme le nom de
Libdkd tout comme leur lieu de culte.

‘Aux cérémonies d'action de grace, on
n'immole pas de bouc, mais on offre un cogq
qu'on laisse vivant chez l'officiant du
culte. On prend quelques fibres obtenues
de feuillengaphia et tresse.de petites
cordes dites nzikl. Ces nzikl sont plon-
gés dans 1'élubu sacré de l'officiant;
puis on en ceint chacun des participants
soit au cou soit au poignet.

A cette occasion, il y a aussi un
repas. Les femmes apportent la nourriture
préparée & la maison. Ce ne peut etre rien
d'autre que du poisson et de la viande, avec
des chikwangues bien entendu. On ne peut
pas préparer de feuilles de manioc, ni
aucune autre sorte de légume.
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La nourriture est partagée entre tous les par-
ticipants. On mange sur place. Avant que
chacun mange, l'officiant formule des priéres.
Les priéres & la fin du repas cloturent la
cérémonie. Cette fois encore on rentre tout
droit & la maison.

6. Culte personnel

A 1l'instar des cérémonies communes a tout
le village, il y a des cas personnels. Les
femmes qui, aprés avoir participé ou non au
culte traditionnel, ont congu et enfanté,
doivent aller ‘en personne présenter leur
enfant & Boldbd Mwapdéngd. Cela vaut tant
pour les Jjeunes mamans que pour celles qui
sont déja méres de famille. La présentation
se fait au lieu réservé & l'action de grace
(cf. ne 5).

I1 n'y a pas de jour fixe pour toutes les
femmés. Chaque femme ou groupe de femmes
peut contacter l'officiant n'importe quand.
Mais elles ne peuvent aller seules. Car cela
les qualifierait de sorciéres: l'acte serait
jugé sacrilége. C'est pourquoi elles sont
toujours accompagnées de l'officiant.

A la présentation des enfants, chaque
femme doit se munir d'un coq blanc (toujours)
et de deux bananes de la variété ébanga.

On prend les deux premiéres bananes de la
premiére main du régime. ILes deux bananes
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prises pour cette céréménie sont dites
mabtkt. Ce sont des bananes d'offrande,
elles n'ont pas d'autre sens.

B. L e cul¢te famildial

1. La nature du culte

A coté du culte tribal commun & tout
le village, les Béba ont un culte familial
propre & la parentéle et destiné aux
ancetres. Il a lieu au niveau de chaque
lignage. - Exemple: mes fréres et moi,
avons le méme culte avec nos oncles pater-
nels, nos cousins, nos épouses, nos enfants.
Nos tantes paternelles peuvent y participer.
Nous disons "peuvent", parce qu'elles parti-
cipent en premier lieu, au culte familial de
leurs maris, Les femmes mariées, bien qu'in-
clues dans les familles de leurs maris, par-
ticipent aux cérémonies de ce culte dans
leurs familles d'origine. Comme nous assu-
rait Nyascko, elle participait d'abord au
culte de la famille de son mari; puis, par
naissance, elle participait au culte de sa
famille 4'origine.

Le culte familial s'appelle mundd.
L'étymologie de ce vocable nous échappe
encore. Pour souligner la particularité
de ce culte, chague mundd a son nom propre.
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C'est toujours le nom d'un couple, car disent
les Béba, ce sont deux ancetres, homme et femme,
qui ont fondé le lignage. Ces deux noms qui
composent le nom d'un mundd ne sont pas néces-
sairement les noms des ancetres de ce lignage;
ils peuvent gtre les noms des ancétres d'un
autre lignage. On trouve des noms comme
Mokoto-na~-Nyagbogbo, Bungama-~na-Mobala. Ces
noms sont comme le symbole des deux ancetres
qui parlent & travers l'officiant.
2. L'officiant

Dans le culte destiné aux ancetres, c'est
toujours une femme qui officie. Celle-ci
n'est pas nécessairement de la famille ou elle
officie. Elle peut etre épouse, mais offician-
te & la famille de son mari, sa seconde famil-
le par le mariage.

La succession & cette fonction d'officiante
n'est pas héréditaire et n'a aucun statut
propre. L'officiante est désignée par les an-
cétres eux-memes: les esprits des ancetres
entrent dans le corps d'une femme (fille ou
épouse de la famille); ils parlent par sa
bouche.

Avant d'exposer les problémes de la famil-
le (s'il y en a) et de proposer des solutions,
la femme en transe décline son identité (c'est
1'identité des ancetres qui parleunt en elle):
N. (elle cite le nom d'un membre de la famille,
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souvent le plus agé) wékdkd: N. écoute,
éta nga Bungdmd-nd-Mdbdla'l: C'est moi

Bungama-na-Mobala qui parle.

Les ancetres auxquels ce culte est
rendu intercedent pour les vivants au-
prés de Dieu. Ils sont un pont entre
eux et Dieu: ils leur rappellent le
bien & faire et le mal & éviter. Ainsi,
la femme en transe incarne les ancatres
qui se révélent en envoyés de Dieu, ils
sont 1'aide de Dieu aux vivants.

3. Les cérémonies

Les cérémonies se déroulent & la
maison de l'officiante. On plante un
pieu & un des quatre coins de la véranda.
Sur ce pieu, on pose un pot en terre
cuite, nommé kpald.ou, dans d'autres vil-
lages .Béba, lobdngd. Le pieu est peint
de ngdéla, la poudre rouge obtenue de
l'arbre yiiyo. ILe pieu est ensuite
tacheté de b4ld, colorant jaune (dont
l'origine m'est inconnue). Le kpala
ou lobdngd est peint, lui aussi, en
ngdéld et tacheté de bdld. Il contient
de feuilles propres a cette pratique:
une liane spécifique découpée: le molik]
mwd mindd (= liane de mindd). On n'y
met pas d'eau. -
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Au pied du pieu on dépose sept objets
notamment:
un mwasad: fruit sec et dur de l'arbre mwasa;
un lidukéa: boule de terre obtenue du travail
des termites;
un ligbala: morceau de jeune palme dont on a
enlevé les feuilles;
un libdsd: petite calebasse; y
un moliki mwa mundd: liane de mundd;

un moldkd: une herbe avec toutes ses racineé;
un lizd3k3: hochet par lequel l'officiante in-
voque les esprits des ancetres.
Pour déposer ces objets au pied du pied,
6n forme un demi-cercle et on les fait passer
de main en main, avec un chant pour chaque
objet. C'est 1l'officiante qui est la derniére
pour déposer ces objets. Avec des fibres
tirées de feuilles de raphia on tresse des
ficelles, nommées nzikl yd4 mindd, qui sont
plogées dans une pate faite de ngdld et d'un
peu de vin de palme. Avant de plonger ces

ficelles dans la pate l'officiante coupe un
doigt de la poule et laisse tomber quelques
gouttes du sang dans la péte. Dans ce cas la
poule n'est pas nécessairement blanche. Ce
sang-ld est un signe du lien. entre les
ancetres et leurs descendants.
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Aprés cela 1l'officiante ceint soit le
cou (la plupart des cas ce sont les femmes
et les enfants), so6it le poignet (souvént
" les hommes) de tous les participants.
Entretemps elle adresse des priéres aux
ancetres. Lorsqu'elle a fini (€lle peut
etre assistée par d'autres officiantes
invitiées pour la circonstance), le repas
commence: & chaque participant une part.
Les invités peﬁvenp emporter leur part
chez eux. Ce qu'on présente & manger et
4 boire doit toujours etre en paire:
deux plats (du poisson et de la viande);
deux plats de ngika (6); deux calebasses
de vin de palme, 1lfune contenant.du vin
gardé pendant un & trois jours (piké),
l'autre contenant du vin tiré le meme
jour (swéswd); deux régimes de bananes.
Le boire vient aprés le manger. Le vin
fini, 1l'officiante formule les priéres
pour claturer la cérémonie.

Les chants exécutés dans ce culte sont
les mémes pour toutes les familles: il n'y
a pas de chants particuliers & chaque
lignage. Les cérémonies se font selon les
besoins de la famille, et surtout au gré
de l'officiante, selon ses contacts avec
les ancetres. L'officiante annonce la
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tenue des cérémonies en entrant en transe.

CONSIDERATIONS FINALES

La description de la religion tradi-
tionnelle appelle un complément, & cause du
fait nouveau que nous avons accepté la
religion révélée chrétienne bien entrée dans
notre région surtout dans sa forme catholique.

Au niveau théorique on est donc amené
4 une comparaison scientifique, suivie d'un
Jugement rationnellement motivé. A partir
de 14 on ne peut logiquement éviter d'exami-
ner les conséquences pratiques de cette
étude comme de la coexistence des deux plans
religieux.

Cela est indiqué d'autant plus que
1'Eglise catholique au Zaire (comme dans
1'Afrique en général) est & la recherche
d'une forme propre, spécifique, en d'autres
termes: de l'africanisation.

La moitié du diptique, que j'estime
essentielle de mon projet, est d'une approche
particuliérement délicate, demandant une
grande dose de discernement. A mon avis il
ne faut ni sacraliser la culture ni l'assu-
Jjettir a 1'Eglise, mais la rendre perméable
au message évangélique. Comme cette étude
complémentaire si importante ne peut trou-
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ver place ici, j'espére qu'elle jouira

de l'hospitalité d'une publication mieux

appropriée aux questions de pastorale.

NOTES

1.

L'orthographe employée ici est celle
qui est en usage pour le lingala dans
les publications catholiques, excepté
pour les voyelles de la 3 éme aperture
8 et 0. Le caractére z représente
l'affriquée palatale sonore.
Concernant la tonologie i1 faut remar-
quer deux choses:
a) la graphie: 6 haut, d bas, o moyen
b) la tonalité varie selon la position
dans la phrase: cf. exemples en I.3:
bid et bid, mabdlé et mabalé, likuli
et likull.
Par "deux" on sous-entend "jours'.

Le priant demande de ne pas survivre
deux jours a son frére défunt, si c'est
lui qui est l'auteur de sa mort.

Le "n" de "ankolo" est amui.

On invoque parfois un officiant défunt
en citant son nom: W& md yva N.,

toi 1'ame de N.
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5. Cette pierre & aiguiser n'est pas & con-
fondre avec le lieu du culte de Motuba:
Libdko, malgré l'identité du nom.

6. Ce sont des carottes de manioc rouies
pendant au maximum sept jours, puis
préparées sans les piler. En lingala
on les appelle tuka.

BOLOMBA WA NGBOKA
Via Urbano VIII, 16 Pontificia Universita
00165 ROMA Urbaniana
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Annales Aequatoria 1(1980) 449.465
LOOTINS P.

Vocabulaire comparé de noms d’animaux
LONKUNDO - LOTOA -LOLUBE - LONKONDA.

Les noms vernaculaires des animaux vertébrés recensés ci-

aprés sont donnés par les populatlons occupant le triangle formé
par la riviére Momboyo (Loxlaka) et son afﬂuent la Jwale.

1
2)

3)

1)

Ces populations comprennent

Le groupement Nkundo des Eonkoso, nu;ourd’hm en mino-
rité.

Les pygmoides Bat-a vlvant en symhxose avec les Nkando ;
ils sont aujourd’hui majoritalres

 Les riverains Nkole et quelques é‘Ieku vwent le long de la

Momboyo dans les villages Bempumba et Longa Le village Bo-
londo abrite un groupe de pygmoides riverains Balumbe.

Enfin, nous rencontrons des Ekonda, installés 1a au tempé

- des migrations ou bicn revenus de la zone de Kiri pour

s’embaucher aux Plantations Lever de Boteka (Flandria}

Chacun de ces groupements parle son propre dialecte: 'le
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lonkundo, le lotoa, le lolubc, le lokonda et le lonkole.

L’étude comparée de’ ces dla ectes nous révéle’ de rapproche-
ments surprenants.

Par exemple :

-— Les Nkundo interpellent leur mére par “ngoya”. taadis que
les Batra qui vivent maintenant avec eux di.ent ‘ma”, tout
comme les Ekonda et les Balumbe.

— Les Nkund> appellent leurs granis-pareats “nkoko"” tandis que
les B.toa, comme les FEkonda, discnt “nkaa” cu ‘““nksma”.

— Les Nkundo désigiaent leur habitation par “ilombe" tandis que
les trois: autres groupements disent tous “botumba’.

—— Les Nkindo désignent I'antilope Cepha!ophus dorsalis par "bo-
" 'mbende” mais les ‘Batoa ‘et les Balum®e disent avec les Ekonfa
“(n)kulupa”.

Ft vous pouvez allonger la liste...

Ainsi, pourrait-on tirer la conclusion que nos pygmoides auraient
vécu auparavant avec les Ekonda?

_ Nous avons également été surpris de constater que les Balu-
‘A'mbe, qui vxvent actuel'ement avec les riverains, connalssent trés
“-bién les ammaux de la forét Auralent ils dabord vecu en. foret"

“Ces questions souhgnent l’xmportance d’une étude comparée
des noms vernaculaizes dans ces différents dialectes.

' Nos 'recherchés ont ‘souvemt buté contre dcs dlfflcultes
phonologlques et orthographiques :
1y Les ‘Ekonda prononcent 'h’ au licu de ‘s et ‘p ‘au lieu de’ of,
Or ces vanantes ne sont pas le falt de toaq les mdwxdus
 2) Certams pygmmdes a;outent des ‘s et des ‘h ou d'autres ne
les prononcent pas .
._:,3) La confusxon entre les consonnes ‘v et. 'b’ es& frequente

Le Pére Gustaaf HULSTAERT a étudié des difficultés analo-
gues, avec.beaucoup de clarté et de :détails, dans: Notes sur la
.Jangue des Bafoto, Anthropos 73 (1¥78) 113-132.
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Des échantillons d'une grande partie de ces animaux ont été
.. envoyés au Musée Royal de 1'Afrique Centrale.de Tervurem. .

Les identifications ont été réalisées psr lcs professeurs
suivants: H. SCHOUTEDEN pour les mammiféres et les oiseaux;

P. POLL pour les poissons et R. F. LALRENT pour les reptxlel
et les batraciens. :



MAMMIFERES

Lonkundé Lotoa Lolabe
ale edle edle
bofala mbenoéle bofala
bolia boliwi boliwad
bolia wa nkengs boliwa wia kige -~
bomangs omiaga bomanga
bombolo eokad bombolo
bositumré bonjitipoe bosiitipoo
botémba botéiba botééka
bambends kilupa boede
bonksm boksma boksma
bonksny boksna baksno
bentoko batoks (ngale) ekele
botéts botete nseé
eja (mbanda) elia (m (baada) ngondo
ekotst ekotsi ekott
entimbé etaabé etambé
eéndé esééé escjé
&sist esisi esisi
esdfe essfe esfé
ifukya lofukusa ifukya
ikdnga tk.dnga (ikaag ) ikadga
ko etko itko
inkéngi ikeégi ikgi
inkesi thesi -
JrX: lisfé J3fe
Jas liow ng it
liengé kiweegé liwegé
likaala (enkanda) ekaada -
listle listle listle
lisoko liséké lisoko
litsks Lieskd litsks
litika iwiika libika
lokio lokio lokio
loléma loléma loléma
bwa bwsa Lowa
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Lokonda Noms - Scientifiques s e
idle : Heliosciurus rufobrachium Aubryi ME.
mmengEle o Cephalophus callipygus Weynm Thom
boliba plusieurs Herpestinae.

boliba t6 nkengs Herpestes ichncumon Lin,

bobanga Genetta tigrina angolensis Bos:: -
ioka Tendrohyrax dorsalis latrator FThoms.
botiitamps - - Crecidura cccidentalis Puch. :
bontémba B Ciicetomys dissimilis Rochebr.
nkilupa ‘ Cephalophus dorsalis castaneus-Thom.
bonksms - Hypsignathus monsirosus H.AlL
nsimba S Genetta servalina servalina Puch:~
bontsks - Allenopithecus nigroviridis Poe: -~
njondo . Hydrictis-n.aculicollis Licht. «
eila Pan paniscus Schwarz. E
enkott - - ‘Funisciurus anerythrus Thﬁﬁi‘“"
etambé ' Hyemoschus aquaticus nglby
eséndé plusieurs Sciuridae. o
esist o melivora ‘capensis cottoni Lyd """
i3ngs ' Potamogale velox du Chaillu.
lopukusa - divers microchiroptéres.

inkanka Manis gigantes Illiger.
iiké - Atherurus afri anus centralis Thomﬁ
ikéngi o Lemniscomys striatus L. e
inkesi Claviglis lorraineus Dollm.

lisfe Colobus badius Tholloni M. E..

lisws Civettictis civeita congica Cabr
iwengé : Aonyx congica congica Lonub.
enkdnds Cross rchus Alexandri Thom et Wr,
isile S Galago demidovi Fischer. S
mbéndé . . Cephalophus sylvicultor Afr. . ..-
itsk3 Petrodromus tordayi Them.

itwiika - Colobus polykomos éngolensis Sel.
lokio - . Anomgjurus Jacksonhi Wint. .. ..
loléma plusieurs megachiroptér:s.

bwiia , Felis-aurata cotteni Lyd. . ... ...



s

bonkiinge

Lonkundé Lotod - Lolube - . .-
- mbeka ngeyé mbeka
.mbolokd mboloké . mbo.6ko
mbuli . mbuli mbuli
mbuwa mbia . mbda
mpambt- paabi mpambt
mpang4 . - pasgé . .. -
mpaté paiétc : paaté
mpuangs . . puga mpugs
ngtld - (n) gila - ngiid
ngnimpdme - gdipaaga biisu
ngimbe - ngasbe ngasbe
ngii'u - ngula ngily
nj’lm : ﬂjﬂﬂ ﬂj;kﬂ
nkalamonys ké (') monys nkalamonys
nkata . - k&t - ingulu
nkai kai . nk>i
nkufé ‘ kupé (f) nkufo
nsombo . . socbo . . nsobo
nsd't sl ns5l
nfaa .. famva ntawa
yolonkai . . yolokai iyolonksi
yényi igéni fyéni
OIsSEAUX = =
&mo R e —_
bokété - bokéé - bokété
bekoké ~bokoké - bokéko
bokwangg - I>dsle
bonjémba’ -+ - . besdasa ' bojéba
- ‘bokunges
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Noms Scientifiques Blesiee,

Lo L e s e e -

ngeyé
mboléké

mbuli PP
mbwa (ngwa}- -

mpambi
mpanga
mpaté

mpéd
mpunga
ngild
ngwelima
ngsmbe
~gila

njru .
nkalam>nys-
nkati

nkoi

ngubd
nsombe
nhslt (s)
ntaba

yolongoi <

gfng' LA

Amé L e

ipeteksli
bokoké

S

bonsdnso ., .

bonkidnye v -

Cercopithebus mitis Maesi Lonnb: -
Guevei -coerulvs Simpséni Thom. :
Lxmnotragus spekii -gratus: Sclat,
chien. . .» .. £y
Cephalophns nig-ifrchs’ Gray N
Boocercus eurycerus nglby
moiuten, :

Rattus: rattus Lin, Teon
Cercopithecus neglectus SchngeL -
Cercocebus aterrimus Qudemans: ;
Felis dumestica.

vache.
cochon, - S
Loxodonia ecyclotis Matschie. - -

- Manis‘tricuspis Raf. + longiciud&tvﬂﬁu‘

Perodicticus potto faustus: Thom

Filis pardus Lin. W
Hippopotamus amphibius Lin, -
Potamechoerus porcus ubangensls Lonnb.
Cercopithecus ascanius Wmtandei Thom.
chévre. o
Felis serval Schreber.

Poxamt Richardsoni Ochraeca 'I‘hem et Wr

uv’ystomuq afer rufobuccah: ot amren

. .Eurystomus

nom géaérique pour plusieurs Athdae
Centrppus .Anselli Sharpe - sguega,lensu
Linné.

Haluetus VOleQ!’ clamans Bxehm -
meantorms haematopus Wh;tea;dei
fharps,
Tockus . fasciatus fasciatus Shtwt
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Lonkundé Latoa Lolibe
bonsily . " bosilils bosils
bonsils wh etdnga — —
bonsils .wi tstkisslé. tsikisdld wir se
bonteke boteke boteke
bos.lampdngo (bosa- ~ - bosapbgo -
émpings) - :

botsatsalaks bosasalaka —
bowée bowiio exukili
bonk>ka thémaki bokak>
biyagsngs . . . bayeyenge —_
bsyeyenge basejelegosbe -
eéké eweké ewékeé
embengd " embegé ehegd
empompo - epops (efofs) epopo:
entdntongé. . - {totogé
esukilu esukinf esukali
ehosli ekalali shkolali

- slomba - ebby elobs

L ERISSItES . - ets3ts3 £ts3tss
&93j4 esyja tségi
ibo'eliko T e iboleltké ..
ifulunksi . ifulukol ifulukaoi
ikof lambn.s bak>f>lambila ikogo'abils
iloko iloko ilokoe
i'unje fugige iluje
imbonga 1boga iboga
indenge idege (indoge) idege

 inentet inienis insénes
inkose  ikbse ligogoe
isckefamby (inckafumba)  sekefumba basekafumba
iseletuty isgtutn iseletuta- -~ -
isongoats sogoatd isogcebata
sl ol itaslf
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tikisala

bosolompongo

bosasal:ka
bowto
ekémeki
bayeyenge

bosenjelengsmbe
ewdké
imbembe
empémpo
tcotongé
ehukdlu
ekaldli
elombs
&nstotssd
£soyd
ifulurksi
thopslbombiila
iloko

ilun’s
imbdnga
inonge

incéncé

inkdse
nseka‘umba
thetutu (nsetutu)
liata

losiinga

certains Sturnidae + Dicruridae.
Lamprocolius purpureiceps Verr.
Dierurus adsimilis coracinus Verr.
Bubo leucostictus Hartl+ autres Strigidae.
Pycnonotus barbatus tricolor Harti

Ixonotus guttatus Verr.

Scotopelia Bouvieri Sharpe,

Nicator Chloris Val.

Bubulcus ibis Linné + Egretta garzetts
Linne,

Motacilla aguimp vidua 8 + flava L.
Gypohierax angolensis Graelin.

Treron calva calva Temm.

Turtur afer Kilimensis Mearns.

Actitis hypoleucos Linné,

Ciccaba Woodfordi nuchalis Sharpe.
Pteronetta Hartlaubi Cassin.

plusieurs Pycnonotidae.

Turdus olivaceus saturatus Cabanis.
Pusser griseus griseus Vieill.
Ceuthmochares aereus Vieill,

Canirallus oeculeus Hartl

plusieurs Hirundinidae ¢t Apodidae.
Podica senegaiensis camerunensis Sjost.
Spermestes bicolor poensis Fraser.
Diaphorophyia castanea castanea Fraser.
oiseaux des genres Alcedo, Corythornis,
Ispidina.

Camaroptera brevicaudata tincta Cassin.
Tockus Hartlaubi Granti Hartl
Stizorhina Fraseri rubicunda Hartl
Cisticols anonyma Miil. - autres Sylviidae.
Bycanistes fistulator Duboisi Sclat.
nom générique des Nectariniidae.
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Lonkundé Lotod Lolabe
jatd liata liata
kalswa kaldwa kalbwa
lokdnga lokaga lokaga

- ldkéka (l6ka) lo6ka —_
lokalakoks - lokil>koks lokii'akoka
longo loogo logoe
lengea yokokéli bgea
lostinge - losige
3164 lowawdta lowé 4

“ lotiimba ~lorabé lotaba
bleke bndcke bleke
sleke ju'énganga bogaga -
blélengé Lndélegs Dlelege
Isngom> — (ong) Irgomoe
mbeki (ibeki) — bekt
mpéa (mpwa) pod po
mpokskuku tsétsokoso ekukue
m;-6ngoé roogo pogo
nkimeli kimeli kimelt
nkémbé koobé kobé
nkoso : "~ lokoso ickose
nk3kslis mbol{nksksdmbo) lomamé —
nksli kali kasli
nksngsts - fetséts kogats
nsékelé (nsankelé) ts3tsdké —
nseii nsea seu
nsénga ; — séga

" nsésé (nksks) ksk> $6:6
Sndéké lokokoma —
sénjele (nsdngalongo) s&jele sajalogé
wiangédnga eagdga aréga
yenénjé ye, dejd yejeja
gesu ¢ Eldngs < kawésa yeselogs
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Lokonda . ' - Noms Scientifiques

nsekempwa Bycanistes cylindricus albotibialis C. et R-
bakalswa Hagedashia hagedash brevirostris Reich.
lokanga Guitera Edouardi Schoutedeni Chapin.
locka Tauraco Schiitti Schiitti Cab.

fokilsngu Corythaeola eristata Vieill.

loongo les genres-Ardea et Pyrrherhadia. -
yokokoli divers Sarothrura.

lostdnge Dissoura episcopus microscelis Gray.
lowawdts nom générique des Caprimulgidae.
loiamba Tropicranus albocristatus Cassivi Finsch.
bieke plusieurs oiseaux Ploceidae.

Lies Ploceidae du genre Malimbus.
inginga Estrilda meclpoda fucata Neum.
nsongokoko nom générigque des Capitonidae.

— : Pelicanus rufescens Gmelin.
mpéa Ceratogymna atrata Temm.
mpétotoko Streptopelia semitorquata Riim.
mpdéngd “tephanoaetus coronatus Liuné.
nkimeli Scotopolia Peli Bonaparte.
nkombé Milvus migrans tenebrosus GR et Praed.
nkosc Psittacus’ erithacus 1.inné.
lomamé Tockus camurus camurus Cass,
nksli Hieraetus africanus Cass. .
nk3ngsts Cuculus cafer gabonensis Laf -~ solitarius

Steph. , :
nsowd Chrysococcyx cupreus intermedius Hartl,
nsei Anhinga rufa rufa L et D+ Phalacrocorax

afr icanus Gm. C

— Ceryle maxima Pall. + rudis rudis Linné.
nk3sk3 poule
fokokoma nom générique des Picidae,
sonjele plusieurs sp Halcyon (Alcedinidae).
cnkaanka Corvus albus Miiller.
eléelé Chrysococcyx caprius Bodd + Klaay Steph.
nkawése Vidua macroura Pallas.



REPTILES ET BATRACIENS

Lonkundé  Lotos Lelibe
bombito “ombito bobito
bompdte opote eposapod’e
‘borguele bolatswa bogwele
bonselé (nketa} loseléketa bofels
bosusi bosit —
botina botina botuna
bokelete (kelete) - bokéléts
empengelempenge eregelepege egegele
efs:e efotamakobe efsté
&mb3 embw? &bas
enjenje gjeje &eje
ikatakansingé - —_
ilékelé lowakélé lowakelé
ili 'da (njind3)} ilida ilida
{mote lim-te limote
incngyé (inongé) lin>gé iyela
janga liaga liyaaga
Jjolole (yolole) liolole iyolole
Jwembe {-ebe lwebe
lidté liw ité liwaté
ik si likoti likoei
lingelele o~ linyelé'e
linselé lise'é liselé
linsoo — lisoe
I(’ke.\‘é (lékekélé) ) [okesi zokekélé
- lonkonga lokoga lokoga
Ismbe laobe (boking’) bboe
mbékaémi — ibékaémi
mbombankdlo epeeba bobaké's
ndotd (itafa) lieafa litafa
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Lokonda. Noms: Scientifiques Pl e

bsusi Naja melanolenca melanoleuca .Hall.

kokoaks Bufo regularis et autres sp. Bufo.

bogwele ncm géaérique pour les Raninae, . -

bonselé nom générique pour plusieurs Scincidae
et Gekkonidae.

bosust Boaedon olivaceus A. Dum - Lycophadlan
laterale Hall,

botina Cilabaria Reinhardti Schleg.

ehe'etakeleta Mehelya poensis A, 8Sm.

emp ngelarpeng.la
efsté

embus
engewalu

lolidkelé
ilinda

imote -

in ngé

ngiewale

yololz

Lwembe

Ii . wa

tkotsi ,, A

bangélele

linsels

lokesé *
lonkonga

Iymbe
mb.ikaémi -

mbombankélo
t‘f&fé

nom ginérique: Typhlopoidas : < -
Hyperolius Hulstaerti et autres sp Hype~
rolius + l.eptopelis.

Pelusios Carinatus Laur. +autre% Pelusm.
Cycloderma Aubryi A Dum. - ‘
Atheris squamigera squamigera Hall
Dasypeitis fasciata A. Sm, o
Thrasops Jacksoni Jacksoni: ~Gth»r‘
Xenopus tropicalis Gray et fraseri Blgr.
Hymenochirus curtipes et boettgeri Tomm.
Boulengerina annu'ata annulata B et P,
Riopa Fernanii Burton.

Rhamnophis aethiopissa 1tur1en31s Schm
Bitis gabonica gabonica Dum et Bih.

© Aubria subsigillata A, Dum.

Phrynobatrachus Parkeri Wztte et autren
Phryn batrachus.
Cryptothylax Greshoffi Schuth et uutreu

“-Rhacophoridae.

Hylarana albolabris albolabns Hall

Osteolaemus tetraspis Cope.. - &

Dendroaspis jamesoni jamesoni Traill.

Gastropyxis smaragdina Schleget sp.
Philothamnus A. Schm,

Varanus niloticua L. D. S

Seclotes occidentalis Ptrs - Feylmu cur-

roni Gray. :

Chamaeleo Oweni G ray

Bitis nasicornis Shaw.
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Lenkundo " Latoa Lolube
ngima gima gima
nkeke keke keke
nksli ks kssli
nkondé¢ kad. kasce
nsangali sagali sagail
oli . eolid —
tatifa — -
il kits {n)kilu
POISSONS
bokali - bokala bokala
bokangangs't —_ bokagagolé
bokengé (booli) bolobé bock
bokoe bokoe bckoe
bokéko bongéko bongéko
bokésa (n-ingé) boké:a bokésa
bolangolankengs ilegolakégs bolegolakeg:
“boloka boléka liwélolo )
bombili ombili bobilt
boméma omooma boméma
- bonga boéga kagaboje
bonganja ongaja bogaja
boningé bondigd —
bon;jslo bonjélé bokakeba
bonsunsélé bosasala bosaasala
bosombe bosobé (botoba i bosoobé
bokeké bokeke b keke
bokendelanksli —_ boedal kav'i
bonkéna. bokéna bokéra
bosle (liyeke ya. . ) babsle bowsle
ekaa ekdd ekawa
ekékele ekékelé ekékelé
ekili ekikalikali ekakilikali
enscnso (bokeké) £8050 esosoe
es6ko (liyéke) esoké esokoe
etsimbé etibé etsibé
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nkima Python sebae Grelin,

nkeke Grayia ornata Boc. et autres sp. Grayu
nk3li Crocodilus niloticus Laur.

nkonds Crocodilus cataphractus Cuv.

nkongs Botrophtalmus lineatus lineatus Pirs
y3.ia ,

o Causus rhombeatus maculatus Hall
nkilu Kinixys erosa Schweig. ‘
bokala Clarias sp.
bokangangolé Mastacembe'us congicus E’oulenge-r ‘
booli Ctenopoma nigropannosus Reich.
bokobe Alestes Liebrechtsii Bigr.
bonssmbi Dolichallabes microphthalmus Poll.
r.singd Channa ohscurus Grhr.

— Distichodus noboli Blgr.
boloka Polypterus palma Ayres.
bo!tlt Phractolaemus Ansorgei Blgr.

mbilango (bonga)}

iningo

bonsasals

Towoli

s

bénga

ekusuly

ekili

ets:mbé

Alestes grandisquamis Blgr.
plusieurs Polypteridae,
Labeo cyclorhyncus Blgr.

rom générique: Cyprinodontidas.
Fhago Boulengeri Schth.
Phayoborus ornatus Blgr - Mesobomn
crocodilus Pell.

Gephyroglanis congicus Blgr.
plusieurs Cichlidae.

Micralestes altus Blgr.

jeune Bonga: Polypteridae.
Gnathonemus friteli Pell.

divers Ctenopoma. .

Synudontis nigriventris Davia
Petrocephalus Ballayi Sauv.
Hemichromis bimaculatus Gill.
Gnathonemua Moorii Gthr.
Clariallabes melas Blgr.
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Lonkundé Lotoa Loldbe
choli ekoli ckaii
ifalimanga ifofamanga e
ifitsi lifiti ifiti
ikikényenge ikékbytgé Lkekékingé
ikéko ' likéko likéko
iméta limdta imaata
imbiio e —
impoma ipoma ipoma
inktna théna bokéna
li>ngs bbe'i limonga
lisdlankanga lisajoli . lisg;oli
liyéke (lofumbe) liyéke liyéke
loféndé lofodé lofode
lofongo lofongo lofogo
lokaka lokaka lokaka
lokamba ™~ lokaaba lokaba
lokdnyanga lokayaga lokdyéaga
lokombe lokobe lokobe
lolangé lolagé lolagé
Dféka ikwokwsé loféks
Iok3mbsmbe  Lk3bsbo Ioksbsbs
mbenga mbeega mbeega
mpeé peEé peé
mpangi pagi pasgi
ndéndo lodédo . lodé o
ngols ngal gol>
nkdamba kaaba kaaba
nsembe _ seehe seebe
nséte — -
nsinga  -bckésa sigd
nsungt < suni - suni
ntila tila tila

ofa edfa ofa
abdls &3isls bogego
wénge wige . wiége
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— Chrysichthys sp.
ipalamanga Barbus Hulstaerti Poll.
_— Auchenogianis occidentalis.
— Chrysichthys punctatus Blgr.
ikéko, . . som générique: Mochocidae,

itelé (impoma;
mbeli
lisalankangs
fyéke

lopéndé-

lopc ngo
lokaka
lokimba

lokombe
lolangwa
Do eki

wengémbenga
[>oh3
iyays (lolsdé)

ngols

nsembe
nsuni
ntila
igslsly
wénge

Chrysichthys ornatus Blgr.
Tetrodon miurus Blgr,

- Clarias platycephalus Blgr

cfr bonkéna.

Claries angolensis Stdr.
Pantodon Buchholzi Ptrs,
aom ginérique : Mormyridsae.

" plusieurs Characidae nains.

Citharinus gibbosus Blgr et autres sp.
divers Crenopoma.

Channallabes spus Gthr.

Alestes bimaculatus Blgr.
Notopterus afer Gthr.

nom générique : plusieurs Schilbeidae.
Xenomystus nigri. Gthr.

Eutropiellus Debauwi Blgr.
Hydrocyon goliath Blgr.
Auchenoglanis punctatus Blgr.
Distichodus fasciolatus Blgr. + sutres
Ristichodus.

“jzune ntula ou autre sp. Malapterurus.

Gmel..

Clarias buthupogon ‘huv et autres Clarias
Chrysichthys cranchii. Leach.
Protopterus dolloi Blgr

voir Bonjolo o

Channa obscurus Gtht.

Heterobranchus longifilis Cuv. + Val
Malapterurus electricus Gmel.
Xenocharax spilurus Gthr.

- Parauchenoglanis, guttatus Lonnb.

Hydrocyonoides odoe Bloch.
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VON EBUNGU ( EKONDA)
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Ober die Dialekte der Pygmoiden im Mdngo-Gebiet sind bisher
dre: Artikel erschienen: K.Picavet,! Het djalekt“der-Batswd,
tequutoria 10, 1947, p. 137-141 G.Hulstaert, Le dialecte .
des Yygmoides Batswd de’ l‘Equateur, Africa 18, 1948, p.21-28;
G.Hulstaert, Notes sur la langue des Bafoté, Anthropos 73,1978,
p.117-132., Als Vergleichematerial fiir die Dialektforschung
gsoli der folgende Beitrag dienen, dessen Analyse ich als
Nicht~Linguist dem Experten iiberlasse.
Der Text wurde 1971 bei der Durchreise durch die Batwé-
Siedlung des Dorfes Ebidngt aufgenommen, aber erst spiter
an anderem Ort vom Tonband transkribiert, sodass Nachfragen
nicht mbglich waren, die ich gerne zur Erginzung der Formen
des Verbs gestellt h#tte. Die Transkription folgt getreu der
Auaaprache, ohne@pgénzung der Auslaasungen ynd ghge &nflﬁsung
der vorkommenden Vokalassimilationen (z.B. a+0 = 9, otu = uu)
¢ . e
Ebingd ist ein Dorf der Ekonda-Gruppe Bisle nahe der Siidost-
Grenze der Zone de Bikoro. Die Siedlung der Batwd von Ebingi
heiBt Bobldlamo w'&ngédla. Die Einwohnerschaft bestand 1970
aus 261 Baoté ( Nicht-Batwd) und 200 Batw4. Ein alter Name
der Batwéd so0ll 'Baldmba‘' sein. Das deutet auf einen Zusammen-
hang mit den Batswid Balimbe der Nkundé.
Bei den Ekonda ist Hiberliefert, daB ihre Vorfahren aus der
nicht mehr identifizierbaren Gegend Bayd von 'Nkundé' ver-
trieben wurden.Einigebennen nicht mehr bestehende Ortsnamen
an der Ikelemba als nichsten Aufenthaltsort, in vielen Dérfern
der Exonda (Zone de Bikoro) weiss man noch, an welchem Ort
ihre Vorfahren in der Zone d'Ingende zwischen Mpaki und Botéka
gewohnt haben. Auf Einzelheiten kann hier nicht eingegangen
werden. Die Nkundé, die sie erneut vertrieben, werden oft als
Bakdlala angegeben. Die Ekonda suchten neues Land in der Zone
de Bikoro, wobei ihre Batwd als Kundschafter vorausgeschickt
wurdea, Die Bolia, die sie hier vorfanden, wurden vernichtet,
gsowe.it sie nicht rechtzeitig die Flucht ergriffen.

Die Bijdle gehBren zu den letzten, die abwanderten, sie mussten
deshalb am weitesten nach Siiden ziehen. Sie kamen aus Ilika,
~das zwischen Lodéngé und Botéka gelegen haben soll, iiber
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BokAtola - Lonyanyanga -~ Isangi unter Filhrung von Mbébutd,
dessen Hltester Sohn Ihula Ebdngd griindete. Auch hier hatten
vorher Bolia gewohnt. Der Botwd, der das Terrain erkundete
und das rituelle Feuer der Besitzergreifung anlegte, hiess
Belingo. Der Sprecher des Jagdberichts, Behdngé aus der
Batwé-Sippe Lud’§ & Boika, ist ein Nachkomme von Belfngo.

Behdngé ( lotwd Behdg’é) kann ausser lotwd auch lokonda
und lingidla sprechen. Obwohl er seinen Bericht nur in lotwé
geben sollte, kommen darin einige Wérter vor, die nicht
lotwéd oder nicht lotwé-Aussprache sind:

lokéiza { lingdla) statt ngd (g’4)

IkIndé (lokonda, Possessiv 3.p.s.) statt 1{k{éd’é

weka ( lokonda) statt boéka

pamilili { franzBsisch: famille) statt lud’d oder 1.zl .
toayéi{franzésisch: citoyen:

Aus den Wirtern, die nur dem lotwd eigen sind, kommen in dem

Text vor:

~beha nehmen { lokonda: ~-koho )

~-kaa, ~kaaya, -kaiya geben { lokonda: -paa; lonkundé: -kaa,
kaya, lotswd: -kaiya (nach Hulstaert))

~ka- und ~ké- als Formative des Verbs ( ebenso im nruws
der Nkundé nach Picavet ).

Dem lotwid der Ekonda und dem lotswid der Nkundé sind folgende

Eigentliml jchkeiten gemeinsam:

k zu Anfang des WOrtstammes wird unterdrﬁckt boell, loolo,
lokonda: bokeli, lokolo

die Sequenz Nasal + Okklusiv wird in den meisten FH#llen als
glottalisierter Verschlusslaut realisiert:
botdb’4 ( botimb4), t’dka ( ntdka), lidg’a (lidnga).
Die Sequenz -mb- am Anfang des Wortstamms bleibt jedoch
erhalten: bombod*d ( bombondd).

b zwischen Vokalen wird als bilabialer Frikativ gesprochensy .

Zeichen: 7
t

glottal stop
Auslassung



- 470 -

Einzeljagd mit Hund

Hundenamen: Bolima heisst ein schwarzer Hund, ein weisser heisst
Lobdli, ein gefleckter Babdnga.
Der Hund des Sprechers heisst Bolima.

Hi{&, hié Bolima led'4, led'4, led’d ! Odko mbéa.
(Er ruft den Hund) Bolima schau, schau, schau ! Das ist der
Hund (er deutet auf seinen Hund).

4 kokokokoko -~ iyé - 4 kokokokoko - iyé - iy - iyé -iy$ ,
( er hetzt den Hund auf das Wild sceeveecrseecncecsssanns

B tfJo & tfo - & tfo & tfo - éhohohohoho £ho
fort - fort (klatscht dabei in die Hinde) (Gebell beim Kampf

~ ©piecceee eeceece - mb'éy00utd - :
mit dem Tier ) (das gepackte Tier klagt)- der Hund hat es gepackt -

yEEeEEeE y000000 .
(leiser werdendes Klagen, das Tier stirbt).

Netz jagd

Litd 1'8té1. Tok&vehd betéi, tok8vehd m’ m’
Die Jagd mit Netzen. Wir nehmen die Netze, wir nehmen (und stellen

- tokélig’a,' tok&lia , tokatig’ehdts,
sie auf) - wir kreisen ein, wir treiben, wir fangen drei,

tok&luvél'ané - ,
wir nehmen (die Beute aus den Netzen) heraus -hier (er zeigt,
dass Beute und Netze auf den Schultern heimgetragen werden),

toydyé bie bie bie . 5pééne bok'éni’bkdki nd'édvig’a
wir kommen rasch {ins Dorf). Siehst du nicht das {Netz) dort,

nd'&védg’a , ki$,bbakike.
das aufgehiingt ist in jeder Minnerhalle, eingesteckt ist es auf-
gehingt.

Oko t6hdm'&n{ ndé 1i4 emb$ totd ,
Als wir dort aus dem Wald kommen,in den wir gegangen sind,

t66ya 0d’o e wali{ la ména , té6ma 1I1t4.
kommen wir hierher wo die Frau ist und die Kinder, wir ruhen
von der Jagd aus.

" Bimbé tovddte, bomdkd ! HS totdliaka o !
" Was wir erhalten haben, nehmt es ! Wir, wir pflegen zu toten !

Bémbblidke , . Lud’d 4 Boika o ! "
Sie haben (heute) getbtet, die(Leute der) Boika-~Sippe ! "

fhé k’o ména 4 behé beiko, toyskad walf la mdna, b4kA1&4.
Wir (haben) nur diese Kn&chelchen da, wir geben Frau und Kindern,
sie mdgen essen.
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Treibjagd mit Hunden

T8h$énd nama ' xo fhé . bané bané g! «
Wir haben Tiere gesehen und wir pfeifen einander zu: hier sind siec’

Té&tu dkangd '4 tseetsédé . Nam'eni lénginéd Ak&tSuma,
Wir kreisen ganz vorsichtig ein. Das Tier dort kaut wieder,

ayiedéé moto aylGcdéd moto - biiff ! - - -
es geht mehr und mehr auf jemand zu - (Abschuss) (dreimal Hinde-
klatschen vor Freude)

6s68ka dkdmé k'ole. Hi{é hié nhié
du hiirst ja , es ist schwer verletzt. ( Er ruft den Hund und

iyé iyé iyé. - heee hess - mbwd 48td évovutd -
hetzt ihn ).(Das Tier klagt ) - der Hund geht es packen -

hees hsse - 46t'itévutd nama - cee egee ~
{(es klagt)- er geht das Tier packen - das Tier klagt -

mb'Svovuti ané , emi
der Hund hi#lt es hier {an der Hinterkeule) gepackt , ich

fAj$émié bombod’u,
versetze l1hm einen tiichtigen Schlag mit einem Knﬁppel

_k*sopopoma péo pbo -~ bizz . Nam'3how4.
ich schlage auf es ein (Schlige) - . Das Tier ist tot.
Bi:éhé'ay6=o~9be, ) ram'éhéya.

Die gungen Leute nehmen es, das Tier kommt an { auf dem Sammel~
platz der Jiger ).

Téhiéméd ndéli ndé 1i4. T86ya,  tok&tsstesa
Wir kommen damit aus dem Wald. Wir kommen an,wir hauen {das Tier)

tsetsf tsetsi tsets! tsetsi - huiys ho.
in Stiicke ) - fertig.

Lok*4ko 18k3 1éyaki 16 ba papd’'ayadké.
Folgende Sitte war die unserer Viter, die gutwillig waren.

' BAy44. K'8vehd t'é4ka,
Sie { die Herren) sind gekommen. Ich nehme das Brustfleisch,
k’8pyehd lopiko, k*8kad moto ons, k’616.

ich nehme die Leber, ich gebe es diesem hier, meinem Herrm.

Ekéko ané tékéhab’ *éyakad nama k3,
Jetzt haben wir es unterlassen, sich (ihnen) dieses Fleisch zu

bdpbatoaléld bakab’o,
geben, sie gahlen fiir uns nicht mehr die Prozesse,

tokfvapi{m4. Toayéi !
wir lehnen sie ab. Citoyen ! (= wir sind freie Birger wie sie ).
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Teilung der Jagdbeute

Té4yakaiyé bilama 4 be»d bipcd;  1la mbiha, on! owbého té
Wir geben uns zwei Vorderkeulesn; danach, derjenige, der das

nama , nzd ludd lipd 1{té,
Tier erjagte , wenn seine Sirre die Jagd nicht versnsitaltet hat,

&dyooli la 1lidnga , Ayoolf la lidnga, lowd+tbliaka.
er geht mit einem Kammsilick, er geht mit einem Kammstiick, der

Bamélé : ikéke ,
t&tet. Die Eigentiimer (der Jagd): das Nierenstiick,

elama 4.loolo. Pamf1ili 1ékié Dbékaarpa.
-eine Hinterkeule, Deine "famille" verteilt.

Ek4 toapé nama eni ndé 11td, ng'sko.
Wie wir das Fleisch dort bei der Jagd verteilen, so ist es.

Anteil der Jagdhunde

Mbw'épd 18kié, okfvokafyd lidnga,

" Der Hund,; der nicht dein ist, du gibst ihm ein Xammstlick.
Ed’é 4képonba, ékéitaé On'dmbéhéité -~

Er ist gerannt, er hat gejagt. Dem,der (das Tier) erjagte,

bodlakdko. Talé:okaa bodlakiko, lok8vokee
Muskelfleisch. Gebt ihr ihm nicht Muskelfleisch, so sollt ihr

etéte 4 weka. £d’é 6kbékid’a lovéngo,
ihm ein Stilick vom Halsstilick geben. Er,der vom Rennen erschipft ist,

mbéa lidg‘a. Oiiko ombdvootélslé
der Hund (erhélt) ein Kammstiick. Der (Jdger), der ihm den t8dlichen

ngéd mbéa taitl,
Schlag versetzt hat, wenn die Hunde noch nicht gejagt haben,

g4 mbw'dnglute nd'sié, idé bodlakdko;
?oder) wenn der Hund am Kopf gepackt hat, er erhdlt Muskelfleisch;

T'{n, mbw'dngdute nama ndéle, mbwd dyooli la
Weil der Hund das Tier vorher gepackt hat, geht der Hund fort

lidnga IklInaé.
mit gseinem Kammstiick.
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Lffenjagd

K*&ma a>8i baséhu, 8d'4 asbéi ba=éhu.
Der Affe mag das Xnacken trockener Zwelige unter den Fiissen nicht,
er mag das Gerdusch nicht.

Bayded’é , épéodpie. Jk'6vodpia -

Gehen sie davon, so holst du sie nicht ein., .Jenn du sie doch
t1144644168¢ -  bBtéloté béx'4md

einholst, (Affengezeter) - so fliichten sie zu den andern

bé mpifko. B&hoéna, bdhdpub’é lovdg’o ;

die dort sind. Sie haben gesehen, sie wollen sich schnell

davonmachen;

kw'ék'oémdld t{{{ bayted’é, Sled’e

nur wenn du stehenbleibst, wihrend sie fortgehen, kannst du sehen,

1yoll bs. m* ‘ m (Xlik)

wohin sie gehen. (Pantomime des Anschleichens und Zielens)(Schuss)

tibebebe - ohédtala m' ahdpohdé.

(der Pfeil trifft) - der verletzt ist - will forteilen.

Ané eklpohdé em{ njémi; en'lyolf &: 4o !

.Als er fliichtet, bleibe ich stehen # dort wohin er geht:(Schrei)!

ée k’ém'ekd skd: . . do ' m*” komf c.oove tees see

ja, der Affe ist da, da: 8o ! - und ich (er Xlatscht sich als

Erfolgszeichen auf die Oberarme) .

k'6 edie eyali éd°é - ' xondiéé  picpié

und an der Stelle, wo er sich befindet -~ (Ausruf){er fH#llt herunter)

bE - e k'ém'ekd Okwii. Bome a k'éma e !

plumps - es ist dieser Affe, der gefallen ist. Was fiir ein grosser
. . Affe ! &

embd 0t41é k'o ? Ané t€lons, - m* , emi ondd

wo wurde er verletzt 7 Als er sich nicht riihrst, - bin ich es de-

okéleké - la ndé lovd no ? P*8t4 ané ndé itina &lama

hingeht - was ist mit ihm los ? Die Wunde hier an der Basis des
Arms/Beins (GliedmaBe)

ko p’6t'8né ndé elama o ! Nj4vodl1ié,
und die Wunde hier am Arm/Bein ! Ich schaffe ihn heraus auf eine

. k'8volfka -~ bizz , k*8poled’a.
freie Stelle, ich werfe ihn hin ..., ich betrachte ihn.

Em{ ondé ok&vovéka béki,fkivéki nyf. K*8vehd 1ikuld
Ich bin es, der inm alle Knochen zerschl8gt. Ich nehme das Messer,

1imbétd la mi , k’84t614 buéla m’ -~ puwé.
das mit mir gegangen ist, ich schneide den Schwanz ab ~ gang ab.
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N38yé 1'ed’d, njfkedmé 1'84*6 - keukeu kesukeu
Ieh komme mlt ihm, ich komme keuchend mit ihm - keuchend (unter

keukeu keukeu., Mina béled’a : " 4 ! e papd aybyé la nama e !'"
der Last). Die Kinder schauen: " Ah,es ist Papa der mit

Nama ck$ gné ndé botd-(b’'4) - pala.
einem Tier ankommt !" Das Tier wird im Haus niedergelegt.

K'8meld 1likdyd - hidé - pai. K'81¢ binginjé.
Ich rauche Tabak - {ein langer Zug - ausstossen). Ich esse Gemiise.

An'é bvapapd baiydd, kalakala , bombég’o. Mbblidké
Als unsere Viter lebten, frither, gab es Handel. Ich habe (heute)

bayid iydhéb’é4: faldnga fipeé - bokiid'u & k’éma,
getdtet, man kommt um zu kaufen: zwei Franken - ein gangzer Affe,

16mbblidké k’éma ; 1ik’5d’0: bingetele bi &md -
wenn ihr Affen getotet habt; ein Bananenbiischel: fiir einen der

bak'od'o bépeé. Njayé la lik’od’o,
Messingbarren -~ zwel Bananenbiischel. Ich komme mit eirem Ba-

oyb144.
nanenbiischel, das man isst.

Bodlf{ ! -m’'- nam'eiko Mi fijool{ Skotd mbd
Prau ' (hier) dieses Fleisch. Ich gehe fort, (ein Bﬁachel) Palm~-

njiy'6tsetséd tsgitseitsedi.
friichte abhauen, ich komme (die Fruchte) auszulbsen «~ ausl8sen.

K’4ovokad epiilu 4 bohuni 4 nama: " oME, téb? tenf ndé
Ich gebe ihr ein Stlick Fleisch gegeben: " Nimm, trage es dort zu

Baoté, bdtu Shéb’4 1la bahd *,
den BaotS, sie werden es gegen Maniok tauschen".

Ay81411{ bahd bakS. Nyt *ok'Skotd mbé.
Sie bringt diesen Maniock. Ich komme zurilick vom Palmfriichte~holen.

Pok8vs3514 k'4hi -
Viir machen Bananenblitter iiber dem Feuer geschmeildig -

{v8091'fv5011 ny8, nama ngia ngda ngida
als sile gans geschmeidig sind, wird das Fleisch in Stiicke

ngla ngia ngwdi, tdiys ho, m* . Bohdk4
geschnitten , wir sind fertig. Das Fleisch-mit~Palmdl-Gericht

tok&tl naé k*ég’o. Bhéya ména mdna mdna,
setzen wir auf den Grill. Sowie ein Kind nach dem andern ange-

tok1é4. Ek4 toeb’é k’éma, ng'dko.
kommen ist, essen wir. So ist es, wenn wir Affen jagen.
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Lé ba k*'ad baiyd4 la ba k'Sko , oy8144
Seit jeher (als unsere Viter und GroBviter lebten), isst man

k*éma ng'dko. K*éma apoyali onf 4hdsd’d ndé 1iké e !
Affenfleisch so. WHre der Affe in die HBhe gegangen ! (dann
wire er nicht getroffen worden).

Pfeilgift
Lolfki. Nj4olf ndé 1id; fjooll ndé 1i4, k’AtA&ns
Die lolfki-Liane. Ich gehe in den Wald........., ich finde (sie),

4b'1 ng'éné. Loliki 164v’i
sie liegt so da ( er zeigt es auf dem Boden). Die Liane,die so

k*8vehd, k’&téna - pdle
daliegt, nehme ich, ich haue sie mit einem Hieb durch.

Lokolf ng'8né 16k{ lolfki, 16kf lolfki 1lokolf ng'éné
Ein solches Stiick der Liane, von der Liane ein sclches Stiick

k*&ténd péle . Nj4yé la 15k3 bie bie bie
habe ich mit einem Hieb durchgehauen. Ich komme damit schnell

k’o ané - pou. K*8veh'é&voka, ‘ elielfels
hierher - ( er legt sie ab). Ich nehme den Mérser, fortwihrend

k*Atdtuma lokéla ékdvats mbé4, k’4tsa
stampfe ich, wie wenn man Palmfriichte stampft, ich stampfe

t3i t5i t8i - hdiy$ hd. K'Aveha k’&t{ ndé 1lobj’a
und stampfe - fertig. Ich nehmees, ich lege es in die Presse

ng'ékdvamé bohikid. m’ - yaooooco00o -batdi- yaooooocco
wie wenn man 01 presst. (Er presst) Tropfen (fallen)

jacooo000 j€ , ko m{ behi{ ané - pou - ané -~ pou - m* -
8presst- 1l4sst los), und ich nehme hier etwas ~ hier etwas -

k*ab81514 mbad’i Iko Ik{ m&hi baiko bak{ loliki.
ich halte diese Palmholzpfeile, die fiir diesen Pfeilgiftsaft
bestimmt sind, liber das Feuer.

K*4t4 ané, .. k'deld .....
Ich bringe (das Gift an der Pfeilspitze) hier an, ich stelle

cresseanrnsssvesseasssess NAE tif , k*81l4g’ia.
(er zeigt es)(die Pfeile)am Feuer auf, ich erwlrme sie,

LékAkét ' Ok8kbta - hiiiy$ ho ~ lol'é lodmdko.
Das Gift wird hart - fertig - es ist schwarz getrocknet.

L66141a, loldli lok6la bato b'8longo ng'sné, 1614la ngid uko.
Es ruht, es schlidft so wie die Menschen, es schlédft ebenso.

Njoolf 1tékembdk4 k’ém'1{k5, ék'ehinddki 1t66t414,
Ich gehe fort um die Affen dort zu Jjagen, wenn es gelungen ist
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tdngobikd BEBA  BBB4
zu verwunden, wird er nicht am Leben bleiben:{Todesrscheln)

picpié bo. fnjoli,ohévodmhola , . 8kébui
{(er f#llt herunter)plumps. Ich gehe ihn aufheben, er ist ge-

la loliki. ékétoelé, ng'éko.
storben durch das Pfeilgift. Wie wir es machen, so ist es.
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Annales Aequatoria 1(1980) 489-501
WAUTERS A.

MAGICIENS ET ECOLES DE MAGICIENS
chez les Batswa de I'Equateur

Note. préliminaire.

Le Pére Gustaaf WAUTERS, m.s.c., est arrlve a
Coquilhatville le 23 mars 1928. Il séjourne quel~-
ques m01s a Bamanya, pour passer ensuite, au début
de 1929 a Bokuma au petit séminaire. TIe 2 octobre
1930 il est nommé & Flandria (Boteka) Le 25 mai
1935 il reg¢oit une nomination spéciale comme
responsable de l'apostolat chez les Batswd.

Peu aprés, le 28 septembre 1936 il part en congé,
© pour en revenir le 22 avril 1958. De Juin 1958
& avyril 1942 il sera & Bolima ou il fera 1l'expé-
rlence des Balumbe. Il termine sa carriére comme
superleur de la mission, de Bamanya de 1942 Jus-
qu'a son congé le 20 aout 1949, Il ne reviendra
plus mais trouvait une mort subite le 18 septembre
1950. Il avait prls aussi contact avec les Batswd
des Ekonda. Poyr mieux les_ évangéliser il voulait
mieux les connaitre. Peut-etre est-ce bien le
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Pére P. SCHEBESTA qui l'a incité & 1l'étude

et 4 la publication, lors de son passage a
Bokuma pi 1930 (Les Pygmées, p. 26).

Cette meme année il commence & publier des
notes sur les Batswd, (donc bien avant Schebesta)
dans des revues populaires comme "Ons Volk
‘ontwaakt" et les "Annales de Notre Dame du
Sacrée Coeur" (revue missionnaire de sa congré-
gation). Entre-temps il composa une etude plus
compléte qui nous est restée en état de manus-
erit. Il a redigé une partie de ce manuscrit

a4 Borgerhout pendant les vacances de fin 19%6 -
début 19%8. Une deuxiéme version en est faite
peu avant 1940 certainement avec l'aide du-
Pére E. Boelaert. Plusieurs pages de cette
étude, jugée trop imprécise (pas de distinction
entre ce qui était nkundd et ce qui était
spécifiquement batswd) ne verront le jour que
plus tard et auront un intéret appréciable.

En 1940 il publie les pp. 41-51 de son manus-
crit (deuxieme version) dans la revue "Kongo
Overzee". Ce sera l'article de référence du’
Pere P. SCHEBESTA pour sa publication en 1952:
Les Pygmées du Congo-Belge (pp..296-98 et ’
358-66). C'est SCHEBESTA lui-meme qui recon-
naitra les mérites de Wauters: "Les Batswd de
1'Equateur attendent encore leur explorateur,
mais les RR. PP. E. BOELAERT, G. HULSTAERT,

G. WAUTERS et E. MORTIER nous ont fourni tant
de renseignements intéressants sur les Batswd
et les Babenga que l'on est en mesure de brosser
un tableau coloré de tous les Pygmées congolais"
(Les Pygmées, p. 4). Les études de JADIN n'y
ajoutent qu'un point de vue limité. Récemment
les Batswd des Fkonda ont regu une attention
renouvelée et toute particuliére de la part de
chercheurs tels que VAN EVERBROECK (qui publiera
les pp. 24-28 du manuscrit de Wauters),
VANGROENWEGHE, PAGEZY et ELSHOUT. .

En l'honneur de ce missionnaire méritant qu'
était le Pére Wauters, compagnon du Pére
Hulstaert, et pour compléter notre connaissance
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en ce domaine nous .avons voulu publier quelques
pages crlglnales de son manuscrit. Les notes sont
de la main de H. Vinck. Une bibliographie sur
les Batswéd de 1'Equateur, aussi exhaustive que
- possible, conclut ce petit dossier. En paralléle

de cetfe. étude nous mentionnons la publication

u Pére G. HULSTAERT, Le nkanga chez les

"L,Zalre—Afmgue 14121980)39 -58.

| H.l v.

+
+ o+

Tout comme les tribus Mdngo avec leg-.
quels ils vivent en symbiose les Pygmoides qui
habitent dans le secteur occidental de la
cuvette centrale zairoise Jjuste au Sud de
1'Equateur connaissent des gpécialistes qu'ils
nomment tout comme leurs maitres mais dans leur
phonétique propre kaga, appellation qui se re-
trouve dans les langues bantoues fe ces parages
comme nkanga ou nganga.* C'est la forme nkanga
qui est souvent employe dans ce texte. -

fi X X X

De ces spe01a118tes il y a diverses sorteg,
chacun dans sa sphére propre: la chasse, la peche,
la danse, la divination, la mede01ne, lt'acquisi-~
tion de rlchesse, de connaissances, d'honneur,
du pouv01r..

En 1936 3 'ai trouvé chez les Bilangi 44 nkanga:
38 hommes et 6 femmes. Des 38 hommes, 31 avalent
hérité leur profession de leur pére, 1 de sa mere,
5 l'avaient regu par vocation de la part de
défunts, 1 déclarait 1l'avoir choisi librement.
Des 6 femmes 1 avait été appelee par Dieu lui-
meme, les 5 autres par les défunts.
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A cette meme époque parmi les Batoa®installés
dans la région évangélisée par la.mission de
Flandria on comptait 21 hommes et 24 femmes
nkanga. |

X X X

Celui qui continue la profession de son pére
est initié par celui-ci, qui lui passe aussi
son bofotd (1) et ses betg (2). Pour cela il
suffit souvent de passer la nuit couché &
coté du cadavre paternel et sur le réticule
contenant les médicines du défunt (3).

La®vocation" des autres leur arrive généra-
lement par un songe. Ce qui peut occasionner
des scénes violentes. C'est ce qui arriva au
célébre Njalingoi, du clan Lofeli du groupement
Bombwanja Losdfi, Dieu lui-meme lui était
apparu, en compagnie de Nsongdé et Lianja (4).
I1 lui demanda le sacrifice de son propre
enfant, afin _d'obtenir le pouvoir de nyangé
nkanga (= maitre spécialiste, quelqu'un qui a
le drQit et le pouvoir (d'initiation), Dieu
lui-meme se saisit de l'enfant endormi par les
jambes pour l'emporter, mais l'enfant et sa
mére résistérent courageusement.

On criait, des torches furent allumées, les
voisins accoururent en nombre suffisant pour
chasser les visiteurs de marque. Cgpendant
plus tard Njalingoi accepta la requete et devint
l'un des plus grands nkanga des Batoa.

Dans la nuit du 17.7. 1936, en visite dans
la famille Bokenda vivant avec le groupe Etéo
des Boende-Bombwanja, j'ai été un témoin aceci-~
dentel d'une nomination. Le nommé Nkulo,
récemment marié, fut éveillé (et nous tous
pareillement) par les esprits qui lui criaient:
"Deviens nkanga, sacrifie-nous ton enfant".
Mais l'interpelé ne faisait que hurler:

"Je ne veux pasi"

Tout le clan était sur pied de guerre, tout

en armes, mais personne n'obtint de résultat.

* batoa: conforme au manuscrit = batswé
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Entretemps la mére parv1nt a refugler en foret
pour mettre l'enfant en sécurité.

La solidité des croyances apparalt clairement
dans ce qui arriva a Bosau, l'un des six nkanga
du clan Bofanya des Botsiké (Bombwanja). Djeu
le nomma en songe et lui.donna l'ordre de batir
deux huttes, chacune sur une colline - termitiére
Bosau exécuta le commandement. Ensuite il devait
se rendre auprés de l'agent de 1l'administration
dont les Batoa avaient une peur mortelle et lui
demander deux malles en fer pour y garder ses
richesses futures. Plein de confiance et obéis-
sant l'homme se présenta a l'agent et lui exprima
son désir. Il regut la réponse qu'il n'avait
gu'a acheter les malles dans une factorerie.

Le neophyte ne se laissa pas dérouter. De son
coté l‘agent ne comprit pas comment ce pygm01de
pouvalt etre aussi temeralre. Une semaine de
prison ne parvint pas a lui enlever la convic-
tion de son bon droit.

X X X

Les spécialistes pour la danse sont presque
toujours des femmes. Leur vocation débute habi-
tuellement d'une maniére partlcullere. Par
exemple une femme est occupée a piler des feuil-
les de manioc. Subjtement elle sursaute en hur-
lant et fuit en foret emportée par les esprlts.

Lorsque les membres de sa parentele s'aper-
goivent de sa disparition ils vont a sa recherche.
Ils la trouvent quelque part soit accroupie,
soit montée sur un arbre, muette et les traits
stupéfiég. Elle est possédée de l'esprit bongoll
(5) ou yebola (6).

Pour la faire revenir a elle, on la frotte de
feuilles de la plante Aframomum; ou on lui met
des feuilles du safoutier Pachylobus sur la
bouche. Au son du tam-tam on appelle le génie

libérateur elimd (7) Ainsi elle reprend ses
esprits.
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On raconte que parfois la femme degcend de
l'arbre sans user de ses mains, la tete en bas,
suivant des mouvements du corps le rythme du
tam-tam qui ne cesse de battre, pendant que le
cortége rentre au village. La elle entre de
nouveau en transe et exécute sa premiére danse
bongdli.

Apres quoi exténuée de fatigue elle s'fécroule
libérée. Puis elle raconte tout ce qui lui est
arrivé, comment elle a comme regu un coup
assommant sur la tefe, et comment lfesprit lui
est entré dans la tete pour l'emporter en
ereto La-dessus un sacrifice est offert aux
manes par elle ou par sa parenté. Aprés cela
elle peut commencer son initiation.

L‘apprentissage doit se faire sous la condui-
te d'une nyango nkanga, c!est-a-dire une femme
qui a été possedee elle-meme et est capable
d*instruire dfautres femmes. Aprés gonsultation
de son propre bofotd elle fait connaitre les
premiers préceptes. Pour commencgr la hutte ou
la patiente va etre traitée doit etre entourée
d'un enclos de palmes, comme protection contre
les esprits pendant les semaines de sa réclu-
sion. Durant tout ce temps elle ne peut cuisi~-
ner; elle doit s'abstenir de relations sexuel-
les avec son mari; chaque matin elle doit s'‘en-
duire le front de kaolin blanc. Personne ne
peut prendre du bois a son foyer. ZIEntretemps
sa maltresse l'instruit des secrets des esprits
et des régles de conduite.

Aprés cette période d'instruction, pour la-

quelle 1l'institutrice regoit une rémunération
importante, un soir de nouvelle lune les palmes
de l'enclos sont enlevéese La néophyte sort
pour exhiber son art a tout le groupe.
Le lendemain elle se rend dans sa famille ou
sa danse est encore richement honorée. Aprés
cela elle rejoint son mari et est libérée des
tabous. Dés lors elle peut aller présenter
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sa danse aux festivités dans les environs.

Chez les Bilangi (8) et les Batoa ces nkanga
du bongdli ont une grande influence. Souvent
elles entrent en rapport avec les défunts dans
des songes. Ainsi elles peuvent donner de bons
conseils & leurs parents et amis.

X X X

Les nkanga qul n'ont pas hérité leur profes-
sion de leur pere, doivent ev1demmen§ se sounet-
tre a l'apprentlssage aupres d'un maitre qui les
aide a s' assocler un bofoté, & offrir les sacri-
fices exigés, se mettre au.courant des pratiques,
prendre contact avec une clientéle.

XX X

Il existe de véritables écoles ou de nombreux
nkanga ont regu leur formation. L'école la plus
importante chez les Bilangi est celle de Ekofo
Longomo de Bonangawallko. Chez les Batda du
secteur Bokatola il y avait en 1936 tr01§ écoles:
a Lollmola chez le clan Boyau avec le maitre
Bokamba, a Mbanja dans le clan Bombalaka avec le
majtre Saka, a Boimbo dans le clan Bekaya dont le
maitre etalt une femme.

Des Batoa des Ekonda je ne connais que les
écoles des Lonyanyanga, des Mpenjwa (maitre
Efele), des Kenge (maitre Mputu). Mais il y en
a d'autres.

Dans le secteur de Bokatola les écoles les
plus renommées étaient celles de Wjalingoi de
Losdfi, clan Lodéso, et celle de Bokungu de Loli-
mola. C'est de.ces écoles que sont sortis la
plupart des nkanga.

Mais leurs chefs sont morts déja depuis quel-
ques années.

Pareilles écoles existent egalement chez les
Nkunpdd. En 1936 il y en avait: 3 Boulama
(maitre Bamanga), a Bonkoso (maitre Bembala),
Lokongo des Bongili (maltre Bamanga), & Mbanja
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(maitre Boambo).

Pour les Baoto (9) des Ekonda on m'a cité
les écoles de Besongd (maitre Teela), de
Lokakau (maitre Ilongo et Njetsikala), de
Bolileko (maitre Bakumbu).

X X X

A titre d'illustration voici quelques faits
de la pratique courante. Lorsque Nsimbe (des
Ikongo, chefferie ILioko) avait perdu ses trois
enfants, il alla avec sa femme consulter le
devin pygmoide Boulu d'Ilewo (chefferie
Bssongo{. Celui-ci demanda son "odeur", c'est-
a-dire une piéce de monnaie, quelques poils et
ongles, le tout apreés avoir été frotté sur la
peau de l'homme et de la femme. ILa nuit sui-
vante le nkanga dormit avec cette "odeur" a
son coté. Le lendemain il appela les consul-
tants et leur demanda deux fourrures de chats
sauvages et deux anneaux de cuivre. Ces objets
ayant été cherchés et remis au devin, celui-ci
gquestionna solennellement les clients sur le
motif de leur consultation. Nsimbe exposa com-
ment ses trois enfants étaient morts et qu‘il
désirait les voir remplacés. ILa-dessus Boulu
alla se mettre l'accoutrement de devin: du
kaolin blanc sur le front, les Jjoues, la poj-
trine, les avant-bras, les Jjambes; sur la tete
le chapeau & plumes bonkdnga, le réticule
bokumbé par dessus l1l'épaule, le grelot elefd
a la main. .

Revenu sur la place devant sa case le devin
tire de son réticule la corne magique qu'il
plante en terre et s'accroupit devant.

La consultation est publique mais l'assistance
se maintient a une distance respectueuse. Le
devin cueille quelques feuilles de son arbuste
magique, les triture, exprime la séve qu'il
fait couler dans la corne, en invoquant les
befotd & haute voix. ZEnsuite il prend une
autre feuille, qu'il bat sur le poing gauche;
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il jette une partie & gauche et une autre a
droite, fait sonner la cloche et regarde dans la
corne. Aprés plusieurs invocations et une son-
nerie prolongée le devin appelle le nom des deux
premiers enfants: "Bolekaya et Nkoka, venegz,
votre pére est ici". Il ne peut appeler le
troisieme, parce qu'il est décédé a la naissance
et n'avait pas requ de nom. "Etes-vous 1a?"

Les enfants repondent "Nous sommes la".

(Le devin s'est mis dans les narlnes des fruits
perfores ou des feuilles écrasées et imite ainsi
la voix des enfants) Ensuite il demande aux
enfants pourquoi ils sont morts et regoit la
réponse: "Nous étions heureux avec nos parents,
mails quand maman a écrasé un chilognathe trois
fois de suite nous sommes décédés". Ainsi la
premiere question était élucidée.

Restait le troisiéme enfant. Le devin répete
les rites puis crie que la mere a un morceau de
copal dans le corps. Il fait la femme s'étendre
sur une feuille de bananier, fait une petite
entaille dans la peau, se dresse, écrase dans
la main un morceau de feuille de bananier, sonne
la cloche, circule autour de la femme en criant:
"copal, je te cherche, sors, sors". Le corps
de la femme commence a gonfler, le nkanga frotte
l'endroit, se redresse, commence une convulsion
en signe que le copal travaille. Ensuite il
ouvre la feullle écrasée dans la main; effective-
ment il s'y trouve un morceau de copal. C'était
la cause du troisiéme décés.

De son petit pouce droit il prend le doigt
correspondant de la femme pour la redresser.
Toute l'assistance crie la joie: "felele, l'ex-
plication est donnée'".

La femme doit offrir une poule. ILe devin
donne ses instructions pour la conduite ulté-
rieure: la femme doit s 'abstenir de poissons
pris dans une nasse tressée en écorces de
Haumania, elle ne peut chercher des aliments
quand il fait noir, elle ne peut déposer son
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enfant pendant qu'elle travaille au champ.

Le mari doit planter un bananier devant sa

case et y jeter les cendres et les balayures de
sa hutte. Personne ne peut tuer une civette
devant sa maison.

Nsimbe paya encore dix anneaux de cuivre et
rentra chez lui tout heureux. Plus tard sa
femme lui donna deux enfants, mais ceux-ci
moururent aussi, parce que le pére n'avait pu
observer les interdits: il avait été réquisi-
tionné pour le service militaire.

X X X

Le second cas fournit 1l'expligation de la
mort de deux polygames de Bongilambengi (cheffe-
rie Lioko). La parenté demanda l'explication
au devin Nkekela de Besongo. Celui-ci appela
le premier défunt la nuit dans un pot. La cause
de la mort était 1l'inobservance d'un tabou: il
était interdit de retirer la lance d'un sanglier
pris dans un piége a lance, avant d'avoir préparé
une pratique magique déterminée.

Cependant son propre fils avait pris ainsi un
sanglier. Ramené au village le pére en avait
mangé et en était mort.

Le second polygame déclara qu'il était allé
au village voisin Befili (chefferie Bombomba)
pour payer la dot pour une des veuves du chef
Benkoma. Or la parenté n'agréait pas le pré-
tendant, et le maudissait: "qu'il _meure comme
Benkoma". Une des veuves était meme allée
personnellement sur la tombe de son mari défunt
pour y répéter la malédiction. De sorte que le
prétendant était inévitablement condamné a
mourir.

G. WAUTERS m.s.c. (+)
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NOTES

1.

5.

Bofoté voir G. HULSTAERT, Dictionnaire lomdn-
go-francais. Annales M.R.C.EB. Sciences de

1l'homme, vol. 16 T.. I et II, Bruxelles, 1957
(Dict.), p. 139 ) o
Bofotd: fantame, revenant. On désigne ainsi
specialement les manes qui sont sollicités
pour donner force et pouvoir aux pratiques
megiques. Dict. supplément p. 22: une force
surnaturelle.

Beté pl. de boté. Dict. 334: "médicament,
talisman, pratique magique".

Le réticule concerné s'appelle bokumbé.
Dict. 190: "un sac tresseé en cordes et en
forme de filet". Il n'a pas de significa-
tion magique par lui-meme.

Sur ces deux personnages de 1l'épopée mdngo
il existe une documentation trés étendue.
Voir la bibliographie suivant lfarticle de
S. CARBONNELLE (tome I, vol. 1)

~
Bongdli, Dict. 41%: "mane, esprit; désigne
les manes en relation bienfaisante ou malfai-
sante avec les vivants". Signification
spéciale: "hystérie", en synonyme de yebola.

Yebola, Dict. 1918-1920. Mot d'origine &leku,
synonyme de bongdli: possédée. C'est devenue
une institution,.-une classe de personnes
possédées et qui peuvent subir un traitement
du genre psychanalytigue. Ce phénoméne
encore tres vivant, mériterait d'etre mieux
étudié. Le peu de littérature existante

sur ce point: BOELAERT E., Yebola, in:
Kongo-Overzee 1(1934-35) 1, 16-19. IDEM,
Yebola, in: Band 17(1958)182-184; .
RUFFIN-PIERRE M.P., Femme Zebola ou femmes
hantées par un esprit, in: La voix du
congolais 1947, XIV, 613-614. .
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C'est le moment de rappeler ici le cas
tout & fait semblable de Marie aux
Léopards, voir JADOT J.M., Sous les

. Manguiers en fleurs, Parls, 1922,

o 177 224 avec la réponse de COLLIGNON A.,

La véritable Histoire de Marie aux Léopards,

Paris, 1922.

Elimd, Dict. 545. Esprit, génie, extra-
ordinaire. Désigne surtout le genie de la
nature résidant a divers endroits. Parfois
génie protecteur du clan ou famille et
souvent fournisseur de progéniture. Il me
semble utile de rappeler comment de grands
ethnologues comme SCHMIDT W.,(Die Ursprung
der Gottesidee, IV, 322), informé par

P. SCHEBESTA, ont repandu des concpptlons
tout-a-fait erronées concernant 1l'elimd

des Nkundd. Malgre les rectifications.
plusieurs. fois répétées par les chercheurs
sur place (Congo 17(1936)42-52) une publi-
cation plus récente reprend les idées
manifestement fausses BAUMANN H., Nyamsa,
die Rachemacht, in: Paideuma 4(1950)191-230.
La derniére mise au point: HULSTAERT G.,
Sur les génies des Mdngo, in: Cahiers des
Religions Africaines.5%1969)49 -54 .

Parmi les pygmoides de 1l'Equateur on

distingue:

(1) Bafotd, Dict 139. Chez les Mdngo de
Yakata et aux envirgns de Basankusu.

(2) Bildngi: des deux cotés de la Loilaka
(Momboyo).

(3) Balumbe: Dict. 222. Aux environs de
Mbandaka; au nord du Rukij; chez les
Boangi Riverains du Rukij; entre Ruki et
Ikelemba.

(4) Batswd: Entre Ruki-Boloko-Loilaka-
Lac Tumba- riviére Lofoi (Bkonda):

Dict. 447 entre Ingende-Bokatola;
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(5) Iyéki: a 1'intérieur de Wafanya, des
deux cotés de la Lokolo.

(6) Boné: entre la riviére Lokold et le
Lac Maindombe (Inongo).

(7) Jofé: Haute Tshuapa - Tokombe-kombe
(Tkela)

H. V.
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BOKULA MOISO

LES PREDICATS NON-VERBAUX EN MBA

La langue mba (non-bantu) souvent appelée
Kimanga est parlée dans le Haut-Zaire dans
une aire linguistique située entre Kisangani
et Banalia. Elle est classée dans le groupe
oriental de la sous-famille étiquetée
"Adamawa-Eastern" de la famille Niger-Congo
(dans la classification de GREENBERG).

Sa parenté avec le mondunga parlée aux envi-
rons de Lisala dans la Région de 1l'Equateur
a été déja établie.

Le Professeur BOKULA Moiso, actuellement
Secrétaire Général Académique de 1'ISP-
Mbandaka a décrit la langue mba, en 1976,
dans une theése de doctorat intitulée



"La phrase mba: étude de sémantique géné-

rative". La pxesente etude se limite &

o

présenter un 1nventa1re non exhaugtif des. -
prédicats - non-verbaux exprimables en mba.
L'on remarquera que la théorie linguisti-
que utilisée ici est la sémantique géné-
rative qui reconnalit que la sémantique

est inséparable de la syntaxe.

Jl_ En . semanthue generatlve, unepr09051-
tlon est en réalité tout ce qui domlne
simultanément un Prédicat et un ou
plusieurs Arguments. La régle qui analyse
la proposition en ses constituants immé-
diats est formalisée de la maniére suivante:

P —> PRED ARGx(y)

Cette régle,stipulé que toute PROPOSITION
(P) se réécrit comme un PREDICAT (PRED)
comportant obligatoirement un argument-
sujet (x) et éventuellement un argument-
objet (y).

La notion de PROPOSITION introduite
dans la présente étude n'a rien & voir
avec celle qu'on trouve dans la grammaire
traditionnelle. Quant au prédicat, nous le
considérons comme une unité sémantique
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qui exprime la substance du message transmis

par le locuteur (ou par l'interlocuteur éven-
tuel) au'sujet de quelqu'un ou de quelque
chose. C'est a ce titre que le prédicat
précéde l'argument dans la régle ci-dessus
méme si 1'ordre des éléments (PRED+ARG) ne
respecte pas l'ordre fixe des éléments tels
qu'ils sont produits par le locuteur en
structure de surface.

ex. Jjomd kwi bid

"le chef tue le léopard"

Si nous omettons la phrase implicite
JE TE DIS QUE, la structure simplifiée sous-
jacente a la phrase ci-dessus est:

P
\//’I\‘\

PRED ARGX ARG
. | |
PR S
kﬁi J?ma bid
'tuer' 'chef! ‘léépard'

2. S8i 1l'on poursuit l'exploration de 1l'ana-
lyse de la proposition, il est possible
d'analyser le prédicat en d'autres unités.
sémantiques comme le montre la formalisation
de la régle suivante:
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PRED —> [CON )
NEG
TPS
LOC
JMAN
v >
QUANT
ADJ
DET
-N.

~ 4

Cette régle énonce qu'un prédicat se
réécrit comme soit un connecteur (CON),
soit un négateur (NEG), soit un temps
(TPS), soit un locatif (IOC), soit une
maniére (MAN), soit un verbe (V), soit
un quantificateur (QUANT), soit un
adjectif (ADJ), soit un déterminant
(DET), soit un nom (N).

Le Prédicat est verbal lorsqu'il con-
tient 1'élément fondamental verbal; il
est non-verbal quand il ne contient pas
d'élément verbal. Ainsi les connecteurs,
les négateurs, les marques de temps, les
locatifs, les adverbes de maniere, les

quantificateurs, les adjectifs, les déter-
minants et les noms sont-ils des prédicats
non-verbaux.

2.1. Le connecteur

Le connecteur est un prédicat qui
peut faire de deux propositions sous~-
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jacentes une seule phrase transformée de
surface. Il a des propositions comme argu-
ments (sujet et objet) et est & ce titre
toujours poly_adique. Il peut soit mettre
en rapport deux mots ou groupes de mots,
soit exprimer une relation d'implication,

de dépendance entre deux propositions.

Parmi les connecteurs, on distingue:

- les conjoncteurs dont le rale est d'unir
deux ou plusieurs propositions en une
phrase;

~ les disjoncteurs qui expriment le sens
précis de "l'un ou l'autre ou les deux
a la fois";

- les implicateurs qui expriment une rela-
tion de dépendance entre deux propositions
dont l'une est enchassée et l'autre en-
chassante. En principe, il y a autant
d'implicateurs qu'il y a de relations
d'implication entre différentes proposi-
tions sous-jacentes.

La phrase suivante:

jomd kwi téndé te bid

"le chef tuée l'épervier et le chien”
provient de deux propositions sous-jacentes
suivantes:
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a) jomd kwi ténds
"le chef tue 1l'épervier"
b) jomdé kwi bid4
"le chef tué le chien®
dont la représentation sous forme d'arbre
dérivationnel est:

P
!

PR%D ARG

e .
CON P P
2

te PRED ARG G PR?D G, ARG

| & X 1y | £ 1Y
‘et! Vv ; ﬁ Vv N $
kvi- jomd ténde kwi- j0md bid
tuer chef éperv. tuer chef chien

et se transforme en

P
AEGX PRED MGy
| | ~
N Vv T CON f
jémé k&i téndé Le bid
chef tue  épeéervier et chien

Rappelons qu'il existe autant de connecteurs
qu'il existe de relationsd'implication entre
les propositions. En effet il est possible
de dériver d'autres prédicats-connecteurs
par surspécification. On peut ainsi avoir
1) le connecteur CONCESSIF qui exprime un
rapport de concession c'est-a-dire la
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raisbn qui pourrait s'opposer a l'action
indiquée par la proposition enchassante._
I1 est phonologisé par éndé signifiant
"meme si", "quoique".

Exemple: dndé mébo ...
"meme si tu viens..."

2) 1le connecteur CAUSAL exprime la cause.
Cependant on peut exprimer une cause
antérieure & l'effet d'une action comme
le montre l'exemple suivant:

no doa mo mandé ndgbikalé te kwigé
"je t'appelle parce gue je m'approche
de la mort"
On peut aussi exprimer une cause pos-
térieure a l'effet d'une action, c'est
d-dire un but.
exemple: no doa mo ta 'i zd cu
"je t'appelle pour gue nous
descendions"

3) 1le connecteur ADVERSATIF implique une
opposition & l'action ou & 1'état ex-
primé par le prédicat verbal de la pro-
position enchassante. Il est phonolo-
gisé par le morphéme sdékdné "mais":

no kunda mé kindd sdkédné jomad kunda bé
"je t'aime mais le chef ne veut pas"

Ainsiﬂ%n le remarque, nous traitons les con-

necteurs comme des prédicats non-verbaux

c'est-a-dire des opérateurs de phrase ou



foncteur dont le rale est d'établir une
relation sémantique entre propositions.

2.2. Le négateur

Le négateur est un prédicat dont le
role est de nier le prédicat de la propo-
sition sous-jacente immédiatement infé-
rieure. Autrement dit, le prédicat néga-
teur est en structure sous-jacente le
prédicat d'une proposition supérieure
dont l'argument-sujet est obligatoirement
une proposition comme le montre la déri-
vation suivante:

NEG P2

Le négateur peut etre exprimé par les
locutions telles que "il n'est pas vrai
que", "ce n'est pas le cas que" ...
exemple: Jjomd kunda bg seke

"le chef n'aime pas la Jjeune fille"
dont la représentation sémantique
simplifiée est:



P

1\
Pmim/’// ARG
' NEG £2
. RL% T~
bv" - BRED ARG ARG
"ne pas 1 o 'Y- N k
kiéndd- jkma sgks
"aimer" "chef" "j.fille"
qui se transforme en:
P
AIFG; PRED “TIIsz
Jjomé kunda be seke
"chef™ "aime" "ne pas" "j.fille"

Le prédicat négateur affecte tous les autres
prédicats non-verbaux immédiatement inférieurs
tels que le locatif, le temps, la maniére...
Exemples: jomd dbola bé kémbi

"le chef ne viendra pas demain"

joméd da b€ boso

"le chef ne marche pas lentement"

jomd za bE lagl

"le chef ne mange pas dans la maison"
Dans les exemples ci-dessus, on ne nie pas les
verbes signifiant "venir", "marcher" et "manger"
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mais plutot les prédicats signifiant
"demain", "lentement" et "dans" car ces
phrases sont paraphrasables en "ce n'est
pas demain que le chef viendra", "ce

n'est pas lentement que le chef marche",

"ce n'est pas dans la maison que le chef
mange". Dans le meme ordre d'idées, le
prédicat négateur peut affecter, selon le
sens, n'importe quel constityant de la

proposition.
Exemples: jomd za bé
"le chef ne mange pas" mais il
se proméne par exemple.
jomd za bé hése
"le chef ne mange pas de bananes"
mais il mange du manioc
'ésa bdlonjwd kwi téndé
"ce n'ést pas le villageois qui

tue l'épervier"
'ésa gbeld jomd 1i
"ce n'est pas l'habit que le chef -
porte" A ,
Il est & noter qu'en mba, le prédicat néga-
teur est souvent antéposé & 1'élément non
verbal qu'il affecte comme le montrent les

exemples ci-dessus.
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2.3, Le temps '

Le temps est un prédicat non-verbal dont
le role est d'indiquer & quel moment se situe
l'action ou l'état exprimé dans la phrase. Il
se traduit en mba soit par des affixes soit
par des adverbes ou locutions adverbiales de
temps. Son argument sujet est toujours pro-
positionnel.

jomé z& bdse

"le chef mange de bananes"”
La représentation sémantique simplifiée sous
forme d'arbre de cette phrase est:

P
o I
w AF
P}iaE Py .
a PR}DﬁII{.GX ARGy
v N N
l ! |
20— Jjoma bose
"manger""chef" "bananes"

La langue mba exprime trois temps fondamentaux:
le présent, le passé et le futur. ILe PRESENT
est un prédicat qui situe 1'énoncé dans 1'in-
stant de la production du discours; le PASSE
situe 1'énoncé dans un moment avant 1l'instant
présent, tandis que le FUTUR situe 1'énoncé
dans un moment aprés l'instant présent.



- 516 =~
Il est évident que les prédicats temporels
PRESENT, PASSE et FUTUR peuvent etre surspéci=-
fiés par d'autres prédicats temporels dérivés.
La langue mba exprime par exemple trois types
de PASSE. En effet le locuteur peut exprimer
un passé équivalent & ce que l'on peut appeler
‘passé immédiat'. Il peut exprimer un fait
passé mais qui s'est déroulé aujourd'hui ou
avant aujourd'hui.
jomd asi ngbd si
"le chef fendra du bois"
dont la structure sous-jacente simplifiée est:

PR?D A?G
E‘TT /]P.;z\ﬁ
a P?ED A?Gx ?Gy
v N N
sigé jéma néba
"fendre""chef" "boig"

2.4. TLe locatif

Le locatif est un prédicat non-verbal
qui exprime le déroulement dans un lieu du
procés du verbe et dont 1'argument-sujet
domine une proposition. Il s'exprime soit
par des adverbes ou locutions adverbiales
de lieu, soit par des prépositions
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ou locutions prépositives de lieu, soit enfin
par des postpositions ajoutées a des noms.
Exemple: Jjomd za légi
"le chef mange dans la maison"
dont la structure sémantique sous-jacente est
représentée par la dérivation suivante:

E1
—_—
PRED ARG ARG
; | * |y
Lfc T
i PRED ‘\A‘RG‘ lage
"dans" Y N "maison"
z8 jgma
"mange" "chef"

2.5. Manieére

Le prédicat non-verbal étiqueté MANIERE
et dont l'argument-sujet domine une proposition,
exprime la maniére d'eétre dans 1'exécution ou
1'état exprimé par le verbe. Il S'exprime par
des adverbes ou locutions adverbiales de manieére.
Nous intégrons au prédicat-maniére les unités
lexicales telles que les onomatopées et les
idéophones.
Exemple: jomd za sisiné

"le chef mange mal"

dont la représentation sémantique simplifiée est:



<)
/
PR%D IG
M?N P
sisiné PR?ﬁ’M”’/A%~N§‘\“K?G
tlm‘aln v N
zoL ija
"manger" "chef™

2.6. Le quantificateur

1.

a)

b)

Le quantificateur est un prédicat non-
verbal qui exprime la quantité par la-
quelle une catégorie d'etres ou d'objets
est définie. A l'instar du systéme |
logique, il existe deux types de
quantificateurs:

le quantificateur existentiel: on affirme
1'existence d'atres ou d'objets qui ont

une certaine propriété. On peut 1l'expri-
mer logiquement par la locution "il existe
au moins un X... tel que".
Exemple: yéta njozile kwi téndé

"quelques gens tuent lés éperviers"
le quantificateur universel: on affirme
que les etres ou objets quelconques d'une
certaine catégorie ont telle ou telle
propriété. Il s'exprime logiquement par
la locution "pour n'importe quel x" ou
"quel que soit x".
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* Exemple: jomd kwi nozé bé bominaké
"le chef tue tous les animaux"
Il est évident qu'on peut exprimer simultanément
les deux types de quantificateur dans une méme
phrase comme dans la phrase suivante:
ndé kunda gbesé byala bominaké
"il aime tous les trois habits"
dans laquelle byala "trois" et bominaké "tous"
sont des quantificateurs respectivement existen-
tiel et universel.

2. En structure sous-jacente, la Jjonction du
prédicat quantificateur au nom auquel il se
rapporte provient de la relativisation,c'est
a-dire d'une structure telle qu'un noeud
ARG (argument) domine & la fois un nom (xl)
et une proposition dont 1l'argument est
identique au nom dominé par l'argument de
la proposition supérieure.

Exemple: ARG
//A\\
X P
1 2
2 R \
gbLse PR?E’//’/« A?G
"habit"  QUANT X,
bominaké gbeié
"tous" "habits"

dont la paraphrase est "des habits qui
sont tous"
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3. Il est possible d'obtenir, par des reégles
de surspécification, d'autres prédicats
quantificateurs tels que MAJORITAIRE et
MINORITAIRE qui expriment respectivement
un grand nombre indéterminé et un petit
nombre indéterminé d'etres ou d4'objets
d'une certaine catégorie.
Exemple: njozile béle

"beaucoup de gens"

jomé z& bbdse céde

"le chef mange peu de bananes"
Le prédicat quantificateur NUMERIQUE
exprime le nombre, le chiffré, comme
"un", "deux", "trois", "quatre"...
Le prédicat quantificateur surspécifié
DISTRIBUTIF exprime 1l'idée de répartition
d'etres ou d'objets pris chacun en parti-
culier. Exemple: légbéle

"chaque habit"
Le prédicat MULTITUDE exprime un tres
grand nombre indéterminé d'etres ou
d'objets. Exemple: ‘I adda
"une multitude d'enfants"

2.7. L'adjectif

Le prédicat non-verbal ADJECTIF exprime
la qualité du nom auquel il se rapporte.
Comme le quantificateur, l'adjectif est joint
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" au nom par la relativisation.
Exemple: ngé sisime
"uhe mauvaise eau"
dont la représentation sémantique simplifiée
est issue de la dérivation suivante:

| ARG
e
ngomé PRE’///”'\\\EQ

"eau" sisi ngomé
"mauvais" "eau"

dont la paraphrase est "eau qui est mauvaise"

2.8. Le déterminant

Nous regroupons sous l'étiquette vague
de DETERMINANT tous les autres prédiéats non-
verbaux qui, en structure soﬁs-jacente, se
Joignent au nom auquel ils se rapportent par
la relativisation comme ci-dessus pour le
quantificateur et l'adjectif.

Les régles de surspécification donnent nais-—
sance a d'autres prédicats tels que IDENTIQUE,
DIFFERENT, DEMONSTRATIF, PRESENTATIF ...

Le prédicat IDENTIQUE exprime "ce qui n'est

pas autre". Le DIFFERENT indique une distinction
entre plusieurs &tres ou objets tandis que le
DEMONSTRATIF "montre" les etres ou les objets

qui sont proches ou éloignés du sujet parlant.
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Exemples: me njozdige
"le memé individu"
géta njozige
"un autre’ individu®
ngodme
"cette eau-ci”

2.9. Le nom

Le nom peut etre considéré comme un
prédicat non-verbal. En effet l'analyse
logique du nom montre qu'il provient logi-
quement d'une structure enchassée ou il
figure sous le noeud PRED. Le nom joma
"chef" provient d'une structure sous-~
Jjacente relativisée et paraphrasable en
"x tel que x est joma" ou bien "x qui est

- joma" comme le montre la dérivation
suivantes

ARG
.—-——*’“’"——'\ ;
X
N
PRED ARGX
- 2
? )
Jjoma
"chef™"

Le nom peut etre surspécifié par beaucoup
d'autres prédicats non-verbaux tels gque
ABSTRAIT, CONCRET, PLURIEL, VIVANT,
COLLECTIF, CHARNEL, HUMAIN ...



~ 523 ~

2.10. Beaucoup d'autres prédicats non-verbaux

proviennent des régles transformationnelles.

Rappelons que les régles transformationnelles

convertissent en structures de surface certai-

nes structures sémantiques de base.

Sans entrer dans le détail, examinons quelques

cas.

1) le prédicat INTERROGATIF symbolisé par
INTER provient de la conversion du verbe
performatif INTERROGER dans une question
OUI/ NON. Il est phonologisé par un con-
tour d'intonation spécifique en fin de
phrase, mais il est signalé graphiquement
Par un point d'interrogation.

Exemple: jomd kunda gbesé?

"est-ce que le chef aime les habits?"

dont la structure sous-jacente est:

P
| R_E/ra
INTERROGER  MOT 20T PRED A?G;\\\K?Gy

el 1
kindd jomd  gbesé
"aimer""chéf"“habits“
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paraphrasable en "je t'interroge si le

chef aime les habits" et qui se transforme

en surface par:

///Iii\

R?G PRED
P, :
/T\
ARG P?ED A?G INTER
N v N
jémé k&nda géesé
"chef" "aime" "habits" ?

2) le prédicat RECIPROQUE symbolisé par

RECI? apparalt §i, et seulement si,
- lés verbes de deux propositions
sous=-jacentes (Pl et P2) gsont identi-
ques; . 3
- le sujet et 1l'objet de la proposi-
tion P, estrrespectivément identique
& l'objet et au sujet de P, comme le
montre 1l'exemple ci-dessous.
dakd te bid bé kpomane
"le chimpanzé ét le chien se grattent
mutuellement"
qui provient de: 1) "le chimpanzé gratte
le chien" (Pl)
2) "le chien gratte le
chimpanzé" (Pz)
et dont la structure de surface est
représentée par lfarbre dérivationnel

suivant:



P
/A\
ARG PRED
¥ CONJ X, PRO T mow
l | I I
dakd te bid be kpoma-— ne
"chimpanzé""et""chien""eux" "se grattent

réciproquement”

5) Le prédicat PASSIF dérive d'une proposition
sous-Jjacente ayant un verbe actif, un sujet
et un objet. Dans cette dérivation, le
sujet et l'objet de la proposition sous-
Jjacente deviennent respectivement objet et
sujet de la phrase réalisée.

Le prédicat PASSIF est phonologisé par le
morphéme le suivi de te:
jomd lecolé te nénd
"le chef est lavé par ma tante"
dont la structure de surface est:

P
] T
ARG PRED ARG
| ‘(/"\PASSIF N
jomd leco- 1é te néné
Mehef" "est laveé par" "ma tante'

mais qui provient en réalité de:
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P
ARG PRED “A%G
k v N
néLé v cho- : ijé
"ma %ante? “laver" - "chef"

4) Le prédicat non-verbal de relation
symbolisé par +rel apparait dans la
génitivisation. Celle-ci est une
régle transformationnelle qui donne
lieu & des "compléments déterminatifs"
ou "pronoms connectifs".

Le prédicat de relation (+rel) inteégre
au moins la notion de relation comme
par exemple dans 1l'expression de
possession aliénable. Il est phono-
logisé par l'accord du nom désignant
1'objet possédé.
Exemple: jomd 1légbéle

"1'habit du chef"
dont la représentation sémantique
superficielle sous forme d‘'arbre est:
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ARG

;
ARG PRED ARG
m& +Lel &2
ijé lé giéle
"chef" "du" "habit™"

ou N, désigne le possesseur et N, le
possédé alors qu'en bantu 1l'objet
possédé précéde le possesseur comme le
montrent les traductions suivantes:
(Kiswahili) nguo ya sultani
(Lingala) elamba ya mokonzi
(Lomdngo ) bitéo byd bokonji

ISP BOKULA MOISO
MBANDAKA Profegsseur a 1'UNAZA
Secr. gén. académique
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LE VOCABULARIUM LATINUM, HISPANICUM ET
CONGENSE : nouvelles notes marginales

Dans un article The Dictionary and
the Historian (History in Africa, I (1974)
pp- 149-152), Jan Vansina recommandait les

anciens dictionnaires comme des sources histo-
riques reflétant 1'état culturel d'une société

& un moment donné. A titre d'exemple, il s'ap-
pliquait & extraire des informations sur l'ancien
royaume Kongo d'un dictionnaire trilingue du
milieu du XVIIe siécle, dont il subsiste une
copie faite par le missionnaire flamand Georges
de Geel (+ 27 décembre 1652).
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L'article de Vansina a provoqué de notre part
quelgues Remargues éérgihaléé"(ﬁs“i;"KJ;;;?:’f?
(1976), pp. 155-156); nous y écrivions:

"I1 est pratiquement certain que le dictionnaire

latin-espagnol apporté au Congo (et utilisé par
les premiers capucing pour se composer un
vocabulaire kikongo) ... était l'ouvrage
Lexicon e sermone latino in Ispaniensemn, .

publié & Salamanque en 1492 par l'humaniste
Elio Antonio Cala Harana del Oio, nommé aussi
Intoniius Nebrissensis... Nous soupgonnons
qu'il fuk. apperté. su Gongo par le capusin
José de Pernambouc, appartenant & la province
religieuse de Castille, débarqué a Mpinda
le 9 mars 1648".

A la suite de nouvelles recherches sur
le dictionnaire qui a servi de base au premier
vocabulaire kikongo, nous sommes en mesure de
présenter certaines précisions concernant
1'édition apportée au Kongo et l'identité
du missionnaire qui, trés probablement, 1l'y
avait amenée.

L'édition originale de 1l'ouvrage
d'intonius Nebrissensis, publiée & Salamanque
en 1492, portait le titre Lexicon, hoc est

dictionarium ex sermone latino in hispaniensem;

un exeuwplaire de cet incunable est conservé a
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la British Library de Londres. Le dictionnaire

fut "revu et augmenté" & plusieurs reprises:
slcala de “enarez (Complutum): 1520; Grenade:
1561; Anvers: 1571; Antequera: 158l. De cette
derniére édition, il existe un exemplaire & la
British Library et & la Bibliothégque Royale de
Bruxelles. En voici le titre:

Aelii Antonii Nebrissensis... Dictionarium,
immo guadruplex ejusdem antiqui Dictionarii

supplementum, nunc de novo nepotis sui diligen-
tia excussum atque correctum et multipli vocum

additione locupletatum, primum guidem dictiones
habet Latinas in sermonem Hispanum versas;

secundum. autenm vice versa Hispanas Latinae

linguae redditas amplectiturs tertium vero

nomina propria indicat regionum, urbium, mon-—

tiumque et aliarum multarum; quartum et ulti-

mum contraria vice ostendit neotericas ac vul-

gares regionum ubicumgue et aliarum rerum

proprias appellationes. Antiquaeriae, A. D.
MDIXXXTI.
On sait que les capucins ont copié non

seulement le terme latin, mais aussi sa tra-
duction espagnole, & laquelle ils ajoutérent
1l'équivalent en kikongo. Cependant, la tra-
duction espagnole est souvent omise.

Une comparaison rapide du "vocabulaire de
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Georges de Geel" et de 1'édition de 1581 du
dictionnaire d'Antonius Nebrissensis permet
d'affirmer que c'est cette derniére édition
que les capucins avaient en main. Citons quel-
ques exemples caractéristiques:

Dictionarium Vocabulariun
Architectus. Por el Architectus: el maestro
maestro de obra del edificio

Bicolor. Por cosa que Bicolor: cosa de dos

tiene dos colores colores

Biennium. Por espacio Biennium: tiempo de
de dos annos dos annos

Mercatus. Por el mer- Mercatus: lugar adonde
cado, lugar de se compra y vende
comprar

Praros. Por el farol Pharos: farol para
para luubre de los lumbre para los
marineros marineros

Nous constatons par ces quelques exemples,
qu'on pourrait multiplier, que l'auteur du
Vocabularium a copié la version espagnole du

Dictionarium, tout en la simplifiant quelque

peu: obra devient edificio, espacio devient

tiempo. Dans d'autres cas, l'auteur du
Vocabularium n'a pas copié l'explication des

termes d'origine grecque, mais sa traduction
kikongo de ces termes est basée sur cette
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explication. Voici deux exemples:

Dictionarium Vocabularium
Bibliopola, librorum | Bibliopola: librero,
venditor, el quissumbissa mari-
librero vulu (rivulu,

divulu=livro,livre)

Bibliotheca, librorum | Bibliotheca: libreris,
repositorium, elundilu ria
libreria marivulu

Nous concluons que ce fut trés probable-
ment 1'édition de 158} du dictionnaire
latin-espagnol gque les capucins ont utilisée.

Cette probabilité se trouve renforcée par
le fait que parmi les membres de la premiére
caravane des capucins, débarquée a Mpinda le
25 mai 1645, il 'y avait un Pére originaire
‘d'Antequera, lieu d'édition du Dictionarium.
Située au nord de Malaga, cette ville, déja

importante au temps des Romains qui 1l'appe-
laient Anticaria, avait été reprise sur les
Maures en 1410. En 1613%, un couvent capucin
y avait été fondé, appartenant & la province
religieuse de 1l'Andalousie.

Le P. José de Antequera était un &es cing
capucins espagnols, qui avec sept confréres
italiens, formaient la premiére caravane
destinée & la Préfecture apostolique du
Kongo. Durant de nombreuses années, il
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avait été définiteur (assistant du provincial),
de meme yue maitre des novices de sa province
d'Andalousie. Lors de 1l'embarquement de cette
premiére caravane & Sanlucar (20 janvier 1645),
le sermon d'adieu avait été préché par le gar-
dien (supérieur) du couvent capucin de ce port,
le P. Hermenegildo de Antequera, un compatriote
du P, José.

Nous croyons donc que le P. José de Ante-
quera a apporté au Kongo le dictionnaire
d*Antonius Nebressensis publié soixante ans
plus tot dans sa ville natale. Il n'est pas
exclu que le P. Hermenegildo lui en ait fait
cadeau. D'autre part, les fonctions exercées
par le P. José avant son départ pour le Kongo,
permettent de lui attribuer suffisamment
d'intéret intellectuel pour qu'il emporte ce
dictionnaire, sans doute en prévision de la
formation des futurs prétres Kongo.

Le P. José d'Antequera fut le premier
capucin a mourir au Kongo; il avait célébré
solennellement la fete du Saint-Sacrement,
le 15 juin 1645, a la résidence du comte de
S0yo; une quinzaine plus tard, le 1 er juillet,
il succomba & Mpinda. Cfr F. BONTINCK (éd.),
Jean-Francois de Rome, O.F.M.Cap., La fondation
de la mission des Capucins asu Royaume du Congo
(1le48), Louvain-Paris, 1964, pp. 12, 35;
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Jd.. PELLICER DE TOVAR, Mission evangelica al
reyno de Congo, Madrid, 1649, pp. 3, 14, 16.
Le 4 aout 1649, le Préfet des Capucins,

' Bonaventura d'Alessano pouvait écrire 3 la

Propagande qu'avec l'aide du pretre mulatre
Manuel Roboredo, né & Mbanza Kongo, on avait
déja composé un vocabulaire (A. BRASIO,
Monumenta missionaria africana, Lisbonne,
1965, X, p. 385). Il s'agissait sans doute
du Vocabularium Latinum, Hispanicum et

Congense, copié par certains missionnaires,
entre autres par Antonio de Teruel, Girolamo
da Montesarchio et Georges de Geel. BSeule
la copie de ce dernier nous est parvenue,
mais elle attend toujours une édition
critique. \

B.P.215 F. BONTINCK, CICM
'KINSHASA XI
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DIEU, LHOMME ET LA FEMME
DANS L’EPOPEE NSONG'A LIANJA

«Iny’ant’auma, losekaki ngoya t'afa la
jemi Inyo jweaki te ngoya aombombe
nd’ebulu ? Jwenaka ng'oa’m’otsw’osambe-
la fafa Wai»

Aotswé o nda wato bol’ise kwongoso,
aokit'ise nda looko ju: K'ise te: « We
na ? » Asanga: « Emi Bokele w'Oluka. .



INTRODUCTION

s 11 est une vérité que la psychologle
mbderne a établi, c'est le fait que nul ne
peut effacer les traces qu'un passé de traa
dition a déposées dans son affect1v1te'
profonde. ‘

L'homme nalt "situé" dans une . culture propre,
il fait partie d'une communaute définie avant
d'engager toute opinion‘perSanelle. Cette
conditionnalité psychique joue dans son in-
conscience au niveau non de 1l'inconscient
individuel, objet des explorations de Freud,
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mais au niveau de l1l'inconscient collectif
aux investigations desquelles C. G. Jung
s'est principalement consacré.
En effet, rappelons-nous les immenses
recherches que Jung entreprit, non seule-
ment & l'intérieur de la tradition Jjudéo-
chrétienne mais dans l'inconscient collec-
tif germanique et "aryen" qui le précéda,
dans la tradition gréco-latine, dans celle
de certaines peuplades africaines dont il
tenta de revaloriser le mode de pensée
archaique -ainsi que dans les traditions
orientales hindoues, thibétaines et
chinoises.
Il reconnut ainsi l'existence d'une "psyché"
aryenne distincte de la psyché juive ou de
la psyché chinoise.
Pourquoi n'y aurait-il pas une “psyché"
méngo d'aujourd'hui?
Certes, pour découvrir 1'etre-mdngo,
l'approche psychologique n'est pas suffi-
sante, diverses approches, mythiques,
linguistiques, philosophiques devraient
également etre abordées. Contentons-nous
d'une approche mythique pour saisir quel-
que peu le passé du Mdngo, un passé d'une
premiére compréhension des mythes et des
symboles peut déja nous révéler.
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Demandons & l'épopée nationale mongo

"Nsong'® Lianja" de nous donner les images
primordiales, fondamentales de 1'etre supréme,
de la mére, du pére, du concept de vie et de
mort, images symboliques de toutes ces réali-
tés archétypiques aux racines archaiques qui
fonctionnent dans l'inconscient collectif et
qui constituent les schémas constitutifs de
tout etre humain. Remarquons de suite, Que,
dans une société en pleine mutation comme
celle du Zaire, l'homme moderne zairois par
son "rationalisme" veut dépouiller toutes
les choses et les etres de leur nystere et
de leur numinosité; il détruit malheureuse-
ment par 1la sa faculté de réagir aux symbo-
les; les archétypes perdent pour lui leur
aspect émotif et dynamique, ce faisant les
valeurs fondées sur les traditions morales
et spirituelles se désintégrent et 1'homme
moderne est le premier & payer cet effondre-
ment: sa vie n'a plus de sens, sa société

ne le porte plus!

Toutefois, si l'homme moderne - et ceci

vaut également pour l'occidental - semble
cesser de croire aux formules magiques, si
son monde sécularisé est apparemment débar-
rassé des sorts, des tabous, des esprits,
des superstitions, c'est remarque Jung

"la surfacé de monde qui est nettoyé de
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tous les éléments superstitieux et irration-
nels mais il est plus que douteux que son
monde intérieur soit lui aussi délivré de
tout caractére primitif car & considérer
l'esprit humain avec réalisme on s'apergoit
qu*il subsiste beaucoup de ces survivances
et de ces traits primitifs qui Jouent
encore leur rale" (1).

Ainsi le modernisme, la conviction scienti-
fique coexistent chez l'homme mdngo 4‘'au-
jourd'hui avec des structures mentales,

des maniéres de penser et de sentir, fruits
d'une tradition millénaire.

L'ETRE SUPREME

Psychologiquement, les Anciens chez'les

Méngo ont fait une expérience religieuse

que les conteurs réactualisent chaque fois
qu'ils racontent et chantent 1'épopée

nationale Nsong'd ILianja.

Les Anciens ont expérimenté qu'ils existaient
dang une situation "donnée" dont ils n'avaient
guére pris l'initiative.

"Njakomba, disent les Elinga, nous a ordonné
d'habiter prés de l'eau; Njakomba, disent

les Ngombe, nous a placés dans notre milieu,
nous sommes chasseurs" (2).
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Pour eux la création premiére est 1l'oeuvre
d'un Etre supréme: Njakomba, Dieu, le plus
couramment nommé dans 1'épopée: Mbombianda.
Dans le récit de la création, il est dit:

"Mbombianda créa le monde. Il créa d'abord
les arbres et les plantes qui croissent;
ensuite il fit le soleil et la lune;
troisiémement il créa les betes, les
oiseaux dans les cieux et les poissons
dans 1l'eau; en gquatriéme lieu, il fit la
source qui est a l'origine de toutes les
riviéres" (3).

Mbombianda crée le monde, mais sa toute
puissance créatrice se heurte au désir gde
sa créature:

"Mu m'as créée, laisse-moi maintenant
créer tous mes enfants" (p. 53)

3 »~ 3 » = ~
De meme Mbombianda crée le premier etre
bumain, une femme Boala. Sa grossesse
étonne Mbombianda:

"Mon enfant n'a pas d'époux, comment
est-elle enceinte™ (p. 54)

La dualité créateur/créature se pose donc
dés l'origine du monde. Mais l'action de
créer est toujours accompagnée d'un ordre.
Mbombianda commande aux enfants de la
source. 11 rencontre une premiére opposi-
tion car ceux-ci préférent obéir & leur
mére mais dans la suite Mbombianda ratifie
le commandement de la mére en imposant un
ordre ultime:
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"Lorsque vous serez rassemblés (scommandement
de la source) coulez en un grand fleuve jus-
qu'a l'endroit ou les fleuves se terminent et
1la jetez-vous hors de la terre" (p. 54)

A Boala, il imposera que son fils Mbongu et
sa femme partent, se marient et enfantent.
Les oppositions sont dépassées; Mbombianda
intégre dans son commandement de procréation
la fécondité qui lui échappait. Tout rentre
dans l'ordre selon le plan congu par le
créateur. Les créatures se soumettent et
vivent sous les "ordonnances" du législateur
supreme "Q bosisé wi Njakomba": c'est la
volonté de Dieu cite un dicton fréquemment
utilisé par les Mdngo.

Maitre de 1la vie, Mbombianda est aussi
Maltre de la mort; l'homme ne peut plus
échapper au cycle de naissance-mort.
Mbombianda apporte aux hommes ses derniéres
recommandations:

"Quand la lune devient visible, votre épouse
deviendra enceinte. Toi, homme tu dois

aller & la chasse pour te procurer a manger.
Tu mourras mais la femme accouchera d'autres
enfants; Cent mourront et cent naitront"(p.64)

Le conflit mort/vie se résorbe, l'équilibre
se rétablit avec la vie victorieuse de la
mort.

Si Mbombianda a créé la premiere femme, il
doit créer pour Mbongu, le fils de Boala,


http:naitront"(p.64
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une deuxiéme femme Mboombe (Mbombe).
Comme le souligne le Pére A. De Rop, le
monothéisme des Mdngo est assez pur
pour que la procréation du héros et de
ses parents soit toujours présentée
"comme fruit d'une intervention créatrice
de Dieu et non comme celui de relations
sexuelles" (4) meme celles du Créateur
avec une de ses créatures. L'inceste
bien connu dans les mythes africains et
autres ne joue donc pas ici. Le héros
lui-meme Lianja n'est jemais assimilé
a un héros divin ou & un demi-dieu
possédant une quelconque puissance
créatrice. Lianja eut bien un Jjour le
désir de faire des hommes:

"Tu veux faire des hommes, lui demande
Njakomba -~ En effet Jje le désire.
Njakomba prend la terre glaise et 1la
1ui donne. Lianja fagonne un homme
et cherche le moyen de le faire parler:
impossible! Njakomba lui dit: Cesse,
tu ne le pourras pas, repose-tol et je
te ferai reconduire a la maison" (5)

Toutefois, dans certains récits Mbombe
donne naissance soit a des insectes:
abeilles, frelons, soit a des oiseaux
voire a toutes les espéces d'animaux.
Seulement Mbombe n'est pas une femme
guelconque, elle est la mére du héros
épique et posséde de ce fait des pouvoirs
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extraordinaires. Il ne faut donc pas voir
dans ses naissances multiples une concurrence
humaine & la puissance créatrice de Mbombianda.
Mais la création premiére n'est pas achevée
pour le monde des hommes. Si Mbombianda a
créé le soleil, il ne l'a pas donné, dans les
commencements, aux hommes.

L*épopée relate la période légendaire de
l'obscurité. Cet inachévement causa l'acci-
dent de Boketsu, le petit fils de Nsongo,
soeur jumelle de Lianja. Maints récits
racontent la qugte du soleil.

Pour les Nkundd, c'est un patriarche qui est
le propriétaire du soleil. L'enfant Bokele
accompagné des guépes, de la tortue magicienne,
de l'épervier et des betes sauvages vainc tous
les obstacles pour rapporter le soleil. Four
d'autres, le soleil appartient toujours a
Mbombianda. C'est le héros qui suggére a son
pére Mbongu de tenir conseil pour trouver
celui - homme ou bete - qui accepterait de se
rendre auprés de Mbombianda. L'aigle se pro-
pose. Il part accompagné de la mouche rusée.
Comme l'obscurité et le malheur qu'elle engen-
dre, peuvent mettre en question la réussite de
la création, l'aigle s'adresse avec diplomatie
au Créateur essayant de ne point le blesser:
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"Vous etes Mbombianda, vous avec créé le
monde; vous avez créé les arbres et les
herbes, vous avez créé la source et ses
enfants, les fleuves et les rivigres
des marais; vous avez créé les betes et
les poissons, le soleil ef la lune.
Ensulte vous avez créé lietre terrestre
a savoir Boala. Boala a enfanté Mbangu
qui engendra Lianja et ses deux soeurs
Nsongombeme et Lokombe Jj!Onkundu.
Ensuite Nsongo accoucha Eloli. Eloli
s'est acheté Byongwa comme epouse
laquelle donna le jour & des Jjumeaux
Mboyo et Bokstsu. Mboyo a été tué par
un arbre que le vent arracha et Boketsu
tomba dans le feu qui l'estropia. Cela
est venu de lfobscurité, Jje viens cher-
cher le soleil" (6).

Mais Mbombianda ne semble guére se soucier
de la situation paradoxale dans laquelle
l'aigle le met:

"Je suls fatigué laisse mon fils ainé
donner le soleil.., je suis_devenu
vieux, dis & mon ainé Sangala de
parler" (p. 58-60)

Les ruses de Sangala mécontente l'aigle.
Perdant patience il accuse Mbombianda:

"Depuis que Je suig 1ci, Jje ne voils rien
gue bassesses et ruses. Ist-ce votre
maniére de négocier Mbombianda? Vous
qui savez tout pourquol avez-vous créé
le monde? ZEt maintenant vous voulez
que les hommes meurent?" (p. 61)

La version des Bokala est semblable: c'lest
aussi 1'ainé de Mbombianda qui s'oppose &
donner le soleil et ruse et le cadet qui
prend la défense de 1l'aigle. D'ailleurs
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celui~ci n'a-t-il pas payé le soleil avec
ses vingt anneaux?

Dans les deux récits Mbombianda se prete
aux diverses épréuves que l'ainé fait passer
4 l'aigle: le désigner, choisir le paquet
contenant effectivement le soleil.

Le fait d'avoir laissé les créatures dans
l'obscurité peut signifier que, dans un
premier temps la croyance mdngo en Dieu
s'arretait au seul concept d'un Dieu
Créateur vivant loin de ses créatures,
paraissant meme indifférent & leur condi-
tion tragique. Mais dans un second temps,
on le voit passer la parole a son fils

pour qu'il réponde a l'aigle - comme Lianja
donne sa parole a l'aigle - et aider son
cadet favorable a l'aigle:

"Cloturons lt'affaire, tranche Mbombianda,
prends les deux paquets et va-t-eni" (p.62)

Dans la version des Bokala, Mbombianda
explique lui-meme & l'aigle comment

attacher le soleil. Il se montre donc plus
allié qu'adversaire.

Notons également que s'adressant a l'aigle -
symbole masculin - accompagné de la mouche -
symbole féminin - c'est & 1'homme et a la
femme que Mbombianda parle, c'est & 1'huma-
nité et & son sort qu'il porte intéret.
D'ailleurs a la fin du mythe de la création
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Mbombianda annonce qu'il arrive lui-meme
avec le soleil, en bas, pour donner aux
hommes ses derniéres recommandations
comne le ferait tout bon pere de famille.
Ces récits parlent de l'etre supreme
d'une maniére anthropomorphique:
Mbombianda a des fils, il leur donne des
ordres, il se prete & leurs ruses, il
préserve ses biens (soleil).
Les conteurs lui attribuent toutes les
qualités réservées a l'image parentale
du pére: créativité, force, puissance,
autorité, sévérité, proximité et distance,
promesse.
Peut-on dire que le concept de pere
appliqué ainsi & 1'Etre supreme va plus
loin gu'une simple terminologie? Les
Mdngo reconnaissent-ils en Mbombianda un
Dieu Pere? Le Pére G. Hulstaert écrit:

"On ne peut dire que pour les Mongo Dieu
soit un Dieu distant ne s'interessant

pas au sort des humains. Leur attitude
quotidienne et plusieurs dictons montrent
indiscutahlement qu'Il est pour eux le
Pére supreme" (7).

Dieu est le Pére supreme en tant qu'origine
de toute vie et de toute chose. Il l'est
par sa facon de s'occuper des hommes, ce
qui se passe sur la terre, le concerne.
Toutefois il est lointain en ce sens que
sous 1l'angle géographique, 1l vit séparé
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des hommes retiré dans son monde.
Si le mythe cosmogonique de 1l'épopée exprime
l'altérité créateur/créatures, il reléve
explicitement 1l'opposition qui existe entre
le monde de Mbombianda et celui des hommes,
deux mondes bien distincts dans lesquels
chacun exerce pleinement son autonomie.
Cette opposition monde de Mbombianda/monde
des hommes est bien marquée quand le soleil
donne &4 Mbongu les derniéres recommandations
de Mbombianda:

"Mbombianda wvous fait savoir qu'il y a deux
chemins: le chemin d‘'en-haut et celui d'en-
bas. Le chemin d'en-bas est celui pour
tous, celui d'en-haut est pour la lune et
moi” (8).

Dans 1l'échange des cadeaux, l'aigle donne

des anneaux - travail des hommes -~ il recgoit
des bananes - fruits de la nature; ce qui
reléve la dualité culture/nature.

De plus le monde d'en-haut fait peur. A la
demande de Lianja de quérir le soleil auprés
de Mbombianda tous les animaux trouvent des
excuses pour ne pas y aller et aucune créature
humaine ne se propose! En outre, quand
Mbombianda appelle Mbingu pour lui donner ses
recommandations, celui-ci ne se presse pas,
il s'arrete en chemin pour trancher une
palabre des animaux et manque le rendez-vous.
I1 semble aussi que le monde de Mbombianda
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ne comble pas ceux qui y vont:

"Une nuit Dieu vient en reve dire a Lianja:
Lianja tu es établi ici. Voici que tes
enfants sont grands. Dis-leur de faire de
la biére. Bois, enivre-toi puis viens chez
moi, tu laisseras la terre a tes fils" (9)

Lianja acquiesce mais sa soeur se lamente.
Lianja dit & Njakomba:

"Njakomba, je suis venu chez toi, écoute
donc ma soeur qui pleure pour que Jj'aille
la chercher, qu'en penses-tu? - Bien va
chercher ta soeur et laisse son corps
comme tu as laissé le tien. Iianja part
chercher sa soeur. Arrivés chez Njakomba,
Nsongo et son frere sont toujours en pensée
prés de leurs enfants. Njakomba leur dit:
Pourquoi pensez-vous toujours & vos enfants?
Retournez encore une fois la-bas...

Nsongo et son frere font ainsi" (p. 116)

En renvoyant ainsi le freére et la soeur
arprés de leurs enfants, Njakomba compre-
nait-il leur arrachement au monde d'en-bas?
I1 est & remarquer que seuls les héros
épiques Nsong'g Lianja vont au ciel.

Lianja meme s'aventura dans le domaine du
Malin - Imelempaka qui prend Lianja au
piége et le tue. Njakomba auteur de la
vie employera un moyen magique pour le
ressusciter!

Si les deux mondes sont nettement séparés,
s'il n'y a pas de relation entre la famille
de Mbombianda et celle des hommes, les
Anciens projettent dans le monde d4'en-haut
tout le mode de la vie relationnelle de la
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terre: Mbombianda exerce les fonctions
traditionnellement réservées & un patriarche:
il tient conseil, nomme le fils de Boala et
le marie, il donne ses derniéres recommanda-
tions, il passe sa parole & son fils ainé.
L'étranger - en l'occurence l'aigle ~ es%t
bien accueilli, on accepte son cadeau et on
lui offre des fruits mais il est l'objet des
ruses de ses hates. L'ainé et le cadet
s'opposent.

Cfest aussi un monde essentiellement mascu-
lin: aucune femme n'y parait. On trouve
seulement une allusion & sa tache de nour-
riciére: quand le "parleur" de Mbombianda
explique & l'aigle les comportements nou-
veaux que la lumiére solaire apportera aux
hommes:

"Quand le solgil est parti, les femmes doi-
vent etre pretes pour le repas. Ainsi
gquand nous nous avons fini de manger nous
allons nous reposer au lit. Le premier
chant du coq est le signe que le solgil se
léve, alors tous les hommes doivent etre
au travail" (10)

En fait qui est Mbombianda avec sa mysté-
rieuse plaie & la jambe? Le mythe ne le
définit pas, ne le juge pas et ne le profane
pas! Le mythe le présente comme 1l'Etre
supreme dans sa distance et sa proximité,
dans sa transcendance et son immanence tel
que V. Mulago congoit le Dieu des Bantu (11).
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FEMME - MERE - MATRIARCAT

Le récit du mythe cosmogonique de la
création relate 1l'histoire des ancetres

de la lignée maternelle du héros national
Lianja. Il pose ainsi le climat féminin
des origines qui suppose un matriarcat
premier. Comme cela a déja été relevé,
Mbombianda, 1l'Etre supréme—créateur
n'engendre ni Boala, ni Mboombe, il les
crée. Boala apparalt comme un etre andro-
gyne - sa grossesse étonne Mbombianda.
L'enfant qu'elle met au monde est un fils,
non des Jjumeaux, gargon et fille, qui
auraient pu constituer le premier couple.
Avec son fils Boala ne transgresse pas
l'interdit incestueux mére-fils, gardant
son etre complet, ne créant pas avec lui
ce qu'auparavant elle avait engendré seule.
Mbombianda, de son coté, pour sauvegarder
son autonomie, se réserve encore la créa-
tion de 1'épouse du fils de sa premiére
créature, Mboombe.

Ainsi 1'homme ne Jjoue aucun role dans la
naissance des deux premiéres femmes de la
cosmogonie mdngo. C'est dans sa fonction
de géniteur ét dans sa responsabilité de
chef de 1l'espéce qu'il peut se sentir lésé.
Par sa fécondité, la femme se pose comme
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un etre tellurgique assimilée & la Terre-Mére,
habitée par des puissances mystérieuses et
obscures; dela le mythe bien répandu de la
femme "dangereuse voire sorciere". Elle est
& conquérir et le conflit homme/femme remonte
a la nuit des temps.
Dans la version des Nkundé, Mbombe met a
lf'épreuve la force d'Ilele qui la désire
comme épouse: '

"C'est la régle qu'on ne peut la marier
qu'aprés avoir lutté avec elle et l'avoir
Jeté dans 1'huile" (12)

Elle veut un mari vigoureux. Son endurance
au combat excite l'agressivité et la viri-
1lité d'Ilele qui finit par vaincre celle
qu'on appelait la "Championne". Celle-ci
l'avait d'ailleurs déja ironisé:

"Ah! tu viens me prendre comme femme mais
quand ton pére m'a demandé pour toi je
pense que tu m'as chassée. Me vois-tu
donc si changée aujourd'hui? Va-t-enl"(p.23)

Dans la version des Ntomba Bolenge, Mbombe
gagne une lutte qu'Ilels lui reproche:

"Mbombe, as-tu jamais vu qufune femme
terrasse son mari? Elle lui répond: Ilels,
Jje ne t'ai pas terrassé volontairement, tu
es tombé parce que tes jambes se sont prises
dans des lianes!" (13)

Avoir un enfant pour une femme est non seule-
ment un prestige mais une question de vie ou
de mort. Les co-épouses de Wai s'interrogent:


http:Va-t-en!"(p.23

= 554~

"Boluka qui disait dans son honneur qu°
était la préférée, maintenant qu'elle
n'a pas eu d'enfants, son mari la
laissera~-t-il en vie?" (14)

Tout concourut alors & sauver sa grossesse
car ce n'est pas 1'état conjugal qui
"positionne" une femme dans sa maternité.
Les caprices des femmes enceintes et la
crainte de les voir avorter sont dangereux
pour les maris, ils deviennent leur
"yvictime d'élection™ !

C'est Ilankaka qui refuse toute nourriture
excepté des rats. Elle oblige son mari
Lonkundo a débrousser un refuge de chasse
au coeur de la foret et & dresser inlas-
sablement avec les esclaves des pieges
pour la satisfaire et apaiser sa faim.
C'est Mbombe qui réclame avec menace et
ironie des safous & pleingpaniers:

"Que le calao m'é Ou§e’pOUr le fruit
qu'il m'a apporté, & moi 1l'enceinte" (p.35)

Chague cueillette devient une aventure
pleine de péripéties pour le mari qui,
poursuivi par le propriétaire du safoutier,
tombe dans le piége de la tortue et meurst.
Lianja, l'enfant qui naitra, ne sera tran-
quille que lorsqu'il aura vengé la mort de
son peére.

Soulignons que Mbombe se sent responsable
du sort de son mari. Pour cela elle



- 535 -
n'hésite pas & mentir a son fils qui
l1¥interroge:

"Ou est ton mari? - Je n'ai pas de mari. -
Tu mens. Tu as engendré tant d'enfants et
tu n'aurais pas de mari? Est-ce qu'une
femme devient enceinte sans mari? Dis-moi
ol est mon pére. La mére déclare des
choses mensongéres" (15)

La fécondité. exubérante de Mbombe pourrait
signifier d'une part l'origine légendaire
des tribus et sous-tribus de l'ethnie mdngo
pour qui elle est la Mére; elle exprimerait,
d'autre part la sollicitude de la mere pré-
parant l'armée valeureuse dont son fils, le
héros, aura besoin pour vaincre les ogres,
les magiciens, les ennemis et meurtriers

de son pére. Elle témoigne aussi cette
"vitalité de la femme, que B. Shaw consi-
dére, comme la fureur aveugle de la création"
(16). Toute femme désire ardemment avoir un
mari. Plusieurs récits relatent 1l'arrivée
d'Ilels dans le village des femmes céliba-
taires:

"Les femmes se lévent et le saluent disant
'notre mari'! Elles l'accueillent: oh!
notre mari est arrivé. Elles lui indiquent
une bonne maison et disent: Notre mari, tu
es venu et nous t'annoncons de bonnes
nouvelles: ici nous vivons sans mari, tu
trouves ici ton harem" (p. 126)

Toutefols elles s'entendent pour le sou-
mettre & 1l'épreuve des noms. Dans chaque
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version gui relate cet épisode une femme-
jeune ou vieille- offre a Ilele sa compli~
cité mais & une condition humiliante pour
un homme: celle de la laver.
La polygamie institutionnalisée ne pose
pas de grands problémes entre co-épouses.
I1 peut seulement y avoir tension et
conflit entre mére/femme stérile - les
femmes qui ont des enfants se moquent sans
pitié de leur compagne stérile - ou encore
entre premiére épouse/co-épouses.
Rejoignant son mari au village des femmes,
Mbombe demande:

"Ces femmes sont-elles tes épouses? Non
ce sont des soeursi" (p. 348

répond le mari pour se disculper et éviter
la colére de sa femme. Les conteurs
Ntombe-Bolenge montrent 1l'indignation de

la premiére épouse et la diplomatie du mari:

"La femme laissée a la maison s‘améne, la
terre, les maisons tremblent, elle était
devenue énorme. Elle se dirige vers son
mari et lui donne une gifle en plein
visage. Les femmes accourent pour la
battre mais le mari dit: ne 1l'importunez
pas, c'est ma femme... il la présente
comme la premiére de son harem et chante
pour elle: Saluez-la, la reine est arrivée,
la liane entoure les arbres, hourra la
reine est arrivée. On t'invite, on chante
pour toi, hourra la reine est arrivée"(p.128)

Qu'elles soient épouses ou sgoeurs, les
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femmes ont une fonction spéciale auprés des. -
hommes. Elles les protégent, les encouragent.
Lors des combats que Lianja doit soutenir
pendant sa marche merveilleuse, Nsongo sa
soeur, reste toujours & ses cotés, elle 1'épaule,
bat la clochette magique, le conseille, 1lui
propose des ruses: se transformer en sanglier,
en antilope, en bananes, en tuyau de pipe.
Elle lui désigne l'ennemi & capturer ou a
sauver:

"My le captureras pour moi, que Je le domine"
(p. 326)

"Laisse Sausau tranquille, qu'il devienne
mon mari" (p. 62)

Une femme n'est-elle pas protectrice de toute
vie?

"Lianja de ma mére, j'aime cet homme, .
ressuscitez-le" (p. 49)

Ces interventions de Nsongo peuvent etre
considérées comme représentation symbolique
de 1l'intégration d'ethnies étrangéres par
voie d'alliances, de mariages ou d'asservis-
sements. On pourrait aussi se demander en
voyant le nombre d'hommes que Nsongo s'appro-
prie comme maris si, & coté de la polygamie
institutionnalisée dés les origines, il exis-
tait une polyandrie admise dans la coutume?
Deux remarques de Lianja prouveraient que la
polyandrie n'est pas coutumiére:
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"Lianja appelle sa soeur et lui montre
Bampunungu. Nsongo chante: Frére,
j'aime cet homme... Lianja dit: Je
pensais que tu voulais cet homme pour
qu'il tue du gibier pour toi mainte-
nant tu le veux comme époux?" (17)

"Aujourd®*hui, dit Lianja, Je ne ferai pas
lever le soleil tu as trop d'amsnts et
tu parles de choses inconvenantes en
ma présence. Si tu ne fais pas lever
le soleil je te porterai malheur. -

A ton aise - La-dessus Nsongo appelle
les moustigues durant la nuit. D'abord
Lianja ne réagit pas; finalement il n'en
peut plus et fait lever le soleili"(p.86)

Pourquoi Nsongo en tant que soeur du héros
ne pourrait-elle pas dépaser la coutume?
La femme avec tous les symbolismes qu'on
lui prgte: terre, nature, eau, caverne,
obscurité semble plus réceptive, plus
sensible, plus ouverte que 1l'homme aux
puissances occultes, aux pouvoirs magiques.
Nous la voyons ici et 1l& animer le courage
de son mari et l'aider par ses chants
magiqueS:

"Mon épouse, entonne un chant que l'allume-
feu prenne feu... Chante que Jje coupe les
pieux pour notre maison... Chante les
bananes seront cuites plus vite" {(p. 178)

C'est en chantant que Mbome fait 1fépreuve
pour savoir si Ilsgle est mort:

"Laisse-moi faire 1l'épreuve, laisse-moi
tirer lfaugure: corne fait bouillir le
sang - corde, déroule-toi que Jje vois -
léopard, rugis que je ltentende -
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daman, hurle sur le toit - éléphant,
foule les champs" (p. 44-46)

Mbombe recoit de son peré la fourrure de

chat qui sauve; Bolumbu posséde la calebasse
magique qui tue et garde le sachet magique
qui sauve Nsongo, ensorcéle rat et oryctérope
et sauve ainsi les siens des ogres.

A 1'enterrement de sa femme, LianJja chante:

"Bolumbu ne m'importune pags de sorcellerie"
(p. 110)

La force féminine s'oppose & la peur mascu-
line: force féminine/peur masculine.

Le récit épique qui remonte au temps du
matriarcat présente souvent la femme plus
forte que l'homme. Nous l'avons déja relevé
dans la lutte de Mbombe et de son mari.

Nous le trouvons encore dans cette version
des Ntomba-Bolenge ou la femme vainc les
peurs irraisonnées et les maladresses ridi-
cules de son mari:

"Tandis qu'ils marchent en foret Ilele ouvre
1l'oeil et voit la piste d'un sanglier; il
s'enfuit et dit & sa femme: 'danger'!

La femme dit: Attends je vais voir. Elle
s'approche et ne voit que la piste d'un
sanglier... Ilsle voit un kapokier; il
s'enfuit et dit: Mbombe, un éléphant! la
femme s'approche et dit: mais non, ce n'est
pas un éléphant, c'est un kapokier" (p. 22)

Le récit se poursuit. Ilsle ne coupe pas le
bois qui convient pour batir la maison, c'est
Mbombe qui doit couper les pieux et les lui
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apporter; celui-ci les plante en terre
la fourche en bas et la base en haut
sur quoi la femme s'écrie:

"Comment tu ignores ce travail? C'est
de cette fagon qu'on fiche un pieu en
terrel"

Dans un récit des Lingoi, deux femmes
donnent la bénédiction, droit reconnu
a celui qui détient l'autorité:

"Viens que je te bénigse" dit 1l'une d'elle
a son mari. Tends la main, Je te bénirai”
dit une vieille & l'homme arrivé au
village des femmes (p. 242-244)

La femme posséde aussi une force de décision.
C'est Mbombe qui désigne l'emplacement du
foyer familial en déclarant & son mari:

"Ilele, je ne veux plus continuer. Il vaut
mieux faire ici notre demeure" (18)

Le passage de la vie nomade a la vie séden-
taire a souvent été dicté par la mére de
famille. Celle-ci préconise la vie séden-
taire, la trouvant favorable a ses grosses-
ses, & l'allaitement, aux soins et a la
protection des enfants en;bas-age, aux
travaux de subsistance spécialement l'agri-
culture dont l'initiative et 1l'exercice
gemble appartenir a la femme. Par son sens
pratique et son réalisme, la mére se pose
comme 1'élément fixateur d'un clan, d'une
ethnie.
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Dans le mythe comme dens la vie, la mére occupe N

une place que personne .ne peut lui contester.

A 1'heure du danger comme face & la mort, un cri
s'échappe: Mére!

"Ma mére, o ma mére" chante Mbombe en pleurant
(p. 34)

"Mére Mbombe, je péris" implore le héros (p. 49)

HOMME - PERE - PATRIARCAT

Si dans la conception archétype de la société
primitive, la femme a souvent tenu la premiére
place - ce qui a créé le mythe de la femme
"forte-dangereuse-sorciére”, l'homme dans un
instinct d'auto-défense semble avoir pris sa
revanche. Le patriarcat s'oppose peu & peu & un
matriarcat devenant de plus en plus envahissant et
humiliant pour l'homme. "L'homme cimente sa
victoire par la création d'un nouveau mythe celui
de "1'homme-maitre" et c'est 1'homme qui va fagon-
ner la conception de l'existance et du rale réci-
proque de l'homme et de la femme" (19).

La tradition impose & chacun ses tﬁches: taches
maSculines/taches féminines. Avant de mourir
Mbongu appelle le forgeron:

"Forgeron, forge des couteaux pour que les femmes
puissent couper les lianes pour tresser des nas-
ses et capturer les poissons. Forge des lances
e} des fleches pour que les hommes chassent les
betes" (20)

81 pour la femme vivre c'est enfanter, c'est
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protéger la vie, c'est cultiver et apporter la
sécurité, pour l'homme vivre c'est conquérir,
lutter, tuer. L'instinct masculin de destruc-
tion s'oppose & l'instinct féminin de construc-
tion:,lances—fléches pour tuer/ couteaux-nasses
pour capturer. Lianja nait guerrier. Sa mére
Mbombe enfante pour lui toute une armée. ILa
marche merveilleuse du héros épique n'est qu'une
succession de batailles et de massacres. Sa
soeur, comme cela a déja été relevé, 1l'aide a
"capturer" a "terrasser" non & tuer. Quand son
frére prend son couteau enchanté qui coupe les
tétes, elle s'oppase et quand son intervention
est tardive, elle oblige Lianja a ressusciter le
vaincu! Une exception, dans un contexte de
sacrifice aux ancétres, est & noter. Quand Ilsle,
accédant au désir de sa femme Mbombe s'appréte a
batir la maison, il l'appelle:

"Mbombe, avant de couper le premier arbre pour
construire, nous devons enterrer une victime
en sacrifice. Mais quel homme tuer? Elle dit:
Voila, prenons ces hommes qui m'ont importunée,
tuons-les en sacrifice d'emplacement!" (21)

L'homme ne tue pas ssulement des ennemis mais
aussi ses proches quand un conflit éclate: époux/
épouse; gendre/belle-mére; fils/pere.

Wai, un ancetre paternel de Lianja part en voyage.
Il dit a ses femmes:

"Je m'en vais, mais a mon retour Jje veux vous
retrouver toutes avec des enfants. Celle qui
n'en aura pas, je la tue" (p. 1)
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La femme de Lianja, Bolumbu se fait vieille tan-
dis que la Jjeune fille Bomnsilo, tellement belle,
est désirable. Bolumbu tombe gravement malade.
On fait les épreuves:

"Si Bolumbu est malade par envoutement du mari

les feuilles s'agiteront. Elles ne bougent pas.
Peut-etre que cette maladie est causée par Nsongo?
Les feuilles regtent immobiles. Le magicien
continue: Peut-etre Lianja a-t-il pris une autre
femme qui veut la mort de Bolumbu? La-dessus

les feuilles s 'agitent. Le magicien Itonde dit

& Lianja: Tu vois que la maladle est causée pay
une femme que tu as prise, c'est elle qu1 envoute
Bolumbu. Llanga répond: en effet, j'ai compris,
mais ne 301gne pas Bolumbu comme il faut, Je
désire qu'elle meure" (22)

Quand Lianja, par la divination d'un sorcier,
apprend que sa belle-mére a tué sa fille en
violant l'interdit de "l'enfant qu'on ne peut pas
commander", il livre dfabord sa femme comme esclave
& un poisson qui la céde au crocodile puis il
ressuscite sa fille. Celle-ci demande:

"Ou est ma mére? Le pére répond: on 1l'a vendue,
elle est morte et tu vis. Alors elle bat son
pére... Comment étais-je morte? Le pére le
lui expllque. La fille tue sa grand'mére parce
que sa mere était morte" (p. 158)

Le meme fait est inversé dans la version des
Nkundé. Quand Bokele spprend que sa belle-mére
a tué 1l'enfant, il la tue ainsi que son épouse
mais ressuscite son fils. Celui-ci demande:

"Pére, ol est ma mére? Le pére répond: quand
vous etes allés chez elle tu es mort et j'ai
tué toute ta famille ajnsi que ta mére.
L'enfant Lonkundo se fache, prend une lance
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"et transperce son pére" (23)
Ce dernier récit ajoute un élément nouveau dans
les relations: pere/fils, celui du complexe
d'oedipe. Pas plus que Lonkundo, le héros Lianja
ne dépassera son complexe oedipien!
Lianja fait tout pour venger le meurtre de son
pere Ilele. Toutefois, il ne ressuscitera que
sa mére coupable de la mort de son mari.
Liesprit d'Ilele le lui reprochera:

"Tu as ressuscité ta mére et tu ne m'as pas fait
revivrel" (24)

Dans le mythe, le serpent est considéré comme
image du peére: "Tuer le serpent c'est le meurtre
oedipien” (25).

Plusieurs versions rapportent le combat de Lianja
et du serpent. Pour les Nkundd c'est le serpent-
géant Indombe que Lianja, gracé & sa clochette
magique arrive & charger sur son épaule puis a
tuer. Pour les Ntomba Bolenge, la relation
serpent-pére/fils est significative. Nsongo s'est
fait avaler par un python en désobéissant & un
ordre que l'esprit d'Ilele avait communiqué & son
fils. ILdianJja coupe la tete du python:

"On le prend, on l'ecorche et Nsongo sort indemne.
Puis Llanaa dlt a son pére; Toi ere, tu veux me
retenir mais j'irai quand meme 18 ol jfai l'inten-
tion d'aller; il yaut mieux que tu restes ici.
Lianja prend un baton & fourche et le fiche en
terre. ,I1 prend le python et l‘enroule autour

de ce baton, il fait asseoir son pére en lui
disant: tu resteras ici et ton nom sera mainte-
nant Indombe" (26)
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‘Au deld des rivalités pére/fils que le mythe
reléve, certains récits rapportent les bons
rapports qui s'établissent entre pere et fils
quand ce dernier a assumé son complexe. Ilels
et sa femme arrivent chez Lonkundo qui vient les
embrasser. Le fils expose tout ce qui lui est
arrivé et les gens sont émerveillés:

"Vraiment pére et fils se ressemblent. Lonkundo
dit aux esclaves d'aller dans sa bananeraie
chercher les valeurs... il y en a non seulement
pour payer la dot de Mbombe mais assez pour que
tous les célibataires du village pulssent, ce
aournla doter une femmg. Ilele remercie son
pere et dit: Pére vous etes le premier des
péres" (27)

Plus tard, Lonkundo réunit les gens en assemblée
et donne & son fils ses biens et sa bénédiction:

"Voici tous mes biens.  Vous aurez tout ce que
vous voudrez. Votre ainé sera célébre dans
tous les villages" (p. 30)

Cet ainé sera Lianja, le héros nationall

En remettant ce récit dans son contexte, nous
trouvons d'abord le fait qu'lleles entre dans le
monde & l'insu de son pére et de sa mére. Il se
détache ainsi de sa meére avant sa naissance pour
faire plus facilement la conquéte de son peére.
Ne l'ayant pas enfanté, la mére le renie et
lui-méme ne se Teconnait pas d'elle:

"Je ne suis que mon pére tout entier. Ma
manieére de marcher, de rlre, de manger, mes

ongles, tout mon corps n'est que mon pere"
(p- 19}
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Et Lonkundo, le reconnait & ses doigts sembla-
bles aux siens. Toutefois il le force a boire
l'ordalie. Quand plus tard il dit a Ilsle de
partir chercher une femme, Ilele s'en remet a
l'autorité de son peére:
"Choisissez~en une pour moil" (p. 21)
Ainsi Lonkundo est vraiment pour son fils le
Pére avec toutes les qualités spécifiques et
structurantes du symbole paternel défini par
Freud (28): Il est la loi (Ilsle reconnait
son autorité) il est le modeéle (Ilele s'iden-
tifie & lui) il est la promesse (il regoit tous
les biens de son pére et 1l est promu & un
avenir heureux). Ce symbolisme paternel rappor-
té dans ce mythe qui ne peut’étre congu que par
et dans une société de type patriarcal affirme
qu'il y a eu avec 1l'histoire un passage du -
matriarcat au patriarcat. Ajoutons également
que 1l'amour paternel perdure par dela la mort:
le pére mort continue & veiller sur son fils.
Les conteurs Ntcmba Bolenge racontent commenten
reve le pére d'Ilsls lui apprend a chasser, a
domestiquer le chien, & tailler un grelot de
chasse, 4 choisir sa femme. C'est aussi en reve
que Lonkundo s'initie & l'art de tendre un piége.

"Va lui dit Bokele, de grand matin sur lé chemin
de la source... regarde bien tu trouveras une
piste. Ccupe alors une bragnche de tensign,
prends des fibres et des batonnets dlarret
pour construire un piége. Tu ne te Lromperas
pas, je serai avec toi & ce moment" (29)
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C'est aussi dans ce récit que s'explique certains
interdits que les hommes ont arretées pour les
femmes: les femmes trouvent le piege tendu par
Lonkundo, elles s'étonnent et admirent mais
quand elles trouvent une bete prise au piége,
elles s'enfuient. ILonkundo décréte:

"Cette bete que les femmes n'ont pas osé délier,
elles ne pourront plus en manger. I1 lui donne
le nom d'animal défendu" (p. 11)

Mais les interdits ainsi imposés par les hommes
deviennent souvent occasion de conflit mari/
femme. Grace aux pouvoirs de son épouse Ilele
attrape quatre porcs-épics que Mbombe prépare.

"Quand la nourriture est prete, elle prend le
paquet de son mari et le lui donne; mais
quand elle veut manger le sien, le mari dit:
Tu ne peux pas manger des prémices. Ils
tuent Quit porcs-épics. Quand la nourriture
est prete le mari dit & nouveau: tu ne peux
pas manger la seconde capture. Comment,
répond la femme, est-ce que je dois donc tou-
jours cuisiner sans manger?" (30) )

Une bataille s'ensuivit.

Quant a la rivalitévainé[cadet, nous la trouvons
déja dans le monde de Mbombianda. Elle n'existe
pas dans la génération du héros épigque qui s'en-
tend parfaitement avec ses deux fréres Walilenge
et Entonto. Il est vrai que ceux-ci sont nés
avant Lianja. Le héros est considéré par tous
comme 1l'ainé et il partage cette priorité avec
Nsongo sa soeur Jjumelle sortie comme lui du
tibia de leur mére. Combien de fois ILianja ne
ressuscitera-t-il pas ses fréres? La rivalité
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entre les "fréres" est donc surcompensée par
une forte solidarité. Le Pére De Rop note que
dans 1'épopée des Mongo les Jjumeaux ne sont

pas des freres antagonistes, ils sont frére

et soeur et tellement "inséparables que leurs
noms méme n'en forment qu'un seul et que
1'épopée s'appelle Nsong'a Lianja. Le plus
beau du héros est toujours: Lianja, le frére

de Nsongo... Cette relation frére-soeur reste
si pure, si opposée & toute idée incestueuse,
si idéale meme qu'elle me semble la plus belle
création du génie Mongo" (31).

Chez les fils de Lianja, la rivalité ainé/
cadet rejaillit. Avec la bénédiction de son
pére, le cadet assumera l'interdit traditionnel
de "ne jamais surpasser son aind" (32).
Bautela, 1'ainé s'était moqué de l'ivresse de
son pére. Il rec¢oit sa malédiction tandis qu'
il voit la descendance dfOlangamato se multi-
plier et prospérer. Il devient de plus en plus
jaloux. Il demande & ses oncles paternels de
lui apprendre a faire la guerre comme son pére
mais les oncles le luili refusent et lul reprochent
de s'etre moqué de son pére.

"Une nuit Lianja vient en rave apprendre a son
fils Olangamato l'art de forger des cQuteaux
pour qufil puisse vaincre son freére ainé.

Le fils comprend la legon et se met a forger
un grgnd nombre de coutesux; 11 se bat avec
son ainé et l'emporte sur lui" (33)
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Dans le récit du mythe de la création Lianja
découvre sa capacité d'assumer le tragique de la
condition humaine: la mort de Mboyo, une mort due
4 un mal cosmique, la tempéte et l'accident de
Boketsu du au feu. Il raisonne sur les causes
des malheurs que son monde endure, il décide de
réparer ce qui est originellement défectueux:
1'obscurité. De 1la il prend 1l'initiative de
quérir 1le sQleil. Dans la suite Lianja déploie
encore un esprit de créativité et d‘entréprise
pour faire la ccnquéte des terres Mdngo, fixant
les modalités d'intégration de chaque ethnie, ne
recourant plus guére a Mbombianda et sollicitant
rarement les faveurs des manes et des esprits.
Avec la oonquéte de la lumiére - symbole mascu-
lin- qui chasse les ténébres - symbole féminin -
c'est le principe solaire de la raison qui prime
le principe tellurgique de 1l'irrationnel et du
mystére. C'est 1l'homme qui supplante la femme,
c'est le patriarcat qui remplace le matriarcat.
Ceci est remarquable dans cette version des
Lilangi: '

"Lontengya s'enfonce dans la forét. De ce temps
13, betes, oiseaux et singes n'avaient pas
encore de nom. Lontengya entend un nectarien
qui vole vers son nidj; il ,faillit tomber et il
s'enfuit. Puis, il s'arrete et se dit: Jje fuis
sans raison, mieux vaut d'abord bien regarder.
I1 vqgit le nectarien dans son nid, part couper
un baton et tue l'oiseau. Il le ramasse et
lui donne le nom de nectarien" (p. 192-194)
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I1 continuera sa marche, regardera bien autour
de lui en n'ayant plus l'idée de s'enfuir, il
imposera a chaque bete son nom. Ainsi, l'homne
se pose en maitre des créatures.

Nous avons déj& vu comment Mbongu tient conseil
avec les hommes et les animaux avant le départ
de l'aigle et de la mouche aupres de Mbombianda;
nous le trouvons encore prenant la place du juge
suprgme pour trancher la palabre des poissons et
des animaux terrestres. Il demande:

"d'apporter l'anneau du Jjugement. Le poisson
n'en a pas. L'antilope donne une poule et un
chien. Cela ne suffit pas & Mbongu: Augmentez
vos dons. L'antilope, donne une chévre.

Mbongu conclut: les betes ont gagné. Elles
sont plus fortes parce qu'elles peuvent aussi
aller dans l'eaul"™ (34)

Mais aprés ce jugement combien arbitraire,

Mbongu commandera de faire couteaux; nasses,

lances et fléches pour les tuer, s'attribuant
ainsi une situation prépondérante dans 1'échelle
des créatures. Face aux puissances magiques de

la femme, puissances naturelles comme sa fécondité,
ses chants, l'interprétation des augures,

"la manipulation de l'en-dehors dangereux:

etres inconnus, forét, caverne" (35), l'homme
oppose sa propre magie:

"Je ne tuerai pas Ilai aveg des armes, déclare
Lianja, Jje le tuerai plutot avec des moyens
magiques" (36)

Et ces moyens magiques, l'homme les fabrique.
Ce sont les fléches, les cornes, les grelots
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de chasse, les sachets magiques, la fourrure de
chat, les ordalies. Toutefois Entonto les
regoit de sa tante maternelle:

"Je vis grace au moyen magique que ma tante
maternelle m'avait donné" (p. 58)

Bomolo, le sorcier, défend & Lianja de frapper
sa soeur: .

"Ne fais pas de mal a Nsongo; Nsongo prend soin
du pouvoir magique. Nsongo veille aux opéra-
tions, les sachets magiques sont portés par
Nsongo“ (p. 228)

L'arrivée au fleuve du héros met un terme & son
voyage et & sa vie. Sa tache est terminée:

"Adieu mes amis. Continuez mes oeuvres, moi
je pars... et chacun se disperse pour vaquer
a ses travaux" (37)

Nous savons que dans le monde de Mbombianda,
Lianja ne se plait guére! Ainsi dans le mythe,
en filigramme, apparait tout un anthropocentrisme.

CONCLUSION

Cette approche mythique permet-elle d'évaluer a
quel point les archétypes restent vivantes dans
1'inconscient collectif des Méngo d'aujourd'hui,
homme ou femme?

Ainsi 1'image paternelle attribuée a 1'Etre
supréme Mbombianda mis en rapport dialectique
avec la figure de la mére pourrait-elle etre
une pierre d'attente pour aider nos chrétiens

a mieux concevoir et accueillir le Dieu Pére
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de Jésus-Christ?

L'archétype du féminin de la conception
matriarcale et celui du masculin du patriar-
cat influencent-ils nos Jjeunes filles et nos
jeunes gens a vivre l'actualité des temps
présents? Ne les mettent-ils pas au-dela ou
au-decéd de leur propre vérité?

Comme cela a été relevé dans l'introduction,
une approche mythique nettement plus compléete
‘que celle-ci devrait s'insérer dans une

étude parallele d'un linguiste, d'un sociolo-
gue voire d'un philosophe et d'un théologien!
Réunir les apports de chacun serait alors
concluant mais demanderait un travail de longue
haleine...

Cette simple approche veut, modestement, rendre
hommage au Révérend Pere G. HULSTAERT pour son
immense contribution - l'oeuvre de toute une
vie - & la connaissance et & la reconnaissance
des Mdngo, de leur histoire, de leur tradition
culturelle, sociale et religieuse.
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Annales Aequatoria 1(1980) 575.590
COUPEZ A.

ASPECTS DE LA PHONOLGGIE HISTORIQUR
RWANDA

Un sondage récent du regretté A. Meeussen
(1980) fait apparaitre la zone J dans son ensemble
comme la plus archaique du groupe bantou et, dans cette
zone, la langue rwanda-rundi-ha (J61, 62, 66) comme la
plus archafque de toutes. La zone J, dite interlacus-
tre, a été identifiée par Meeussen 1953, qui 1l'a
d'abord appelée zone D-E parce que la partie orientale
de la zone D et la partie occidentale de la zone E de
Guthrie s'y regroupent. Dans la récente carte de
Dalby 1977, elle constitue le groupe E1. Comme on
1'a rappelé récemment (Coupez 1977,234), on trouve
déja chez Johnston 1919,23 l'affirmation de l'archais-
me dfun groupe de langues bantoues du nord-est corres-
pondant de prés & la zone J. Ce caractére archaique
cadre parfaitement avec les résultats des classifica-~
tions historiques récentes du bantou fondées sur des
stetistifues grammaticales et lexicaless Selon Bastin,
Coupez et De Halleux 1979, les langues bantoues de 1la
savane, séparées trés tdt de celles de la forét, ont
vraisemblablement migré d'ouest en est au nord et hors
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de la forét équatoriale avant de descendre vers le
sud par la région des grands lacs- Celle-ci est donc
le berceau & partir duquel elles se sont ultérieure-
ment dispersées vers leurs emplacements actuels.

Gréce a cet archaisme, l'histoire du rwanda=rundi-
ha offre de bommes probabilités de contribuer a la
solution de problémes historiques. Nous limitant par
convention au dialecte rwanda, nous allons tenter
d'élucider deux problémes phonologiques d*intérét
général. Pour les situer dams leur cadre, nous
esquissons l'évolution phonologique du probantou au
rwanda.

~Les phonémes du rwanda sont les suivents:

tonémes? bas, noté You B; haut, noté “ou H

voyelles: /i e a o u /

semi-voyelles: /y w / ’

consonnes: / mnpbdgptk s SS‘V z r Sy b/
Le phonéme /Sy / est une consonne frica-
tive prépalatale sourde, distincte de
/S5 / palatale.

La phonologie rwanda se caractérise par la multi-
plicité des allophones des consonnes, semi-voyelles et
tons. A titre d'exemple, la semi-voyelle / w / se pro-
nonce [w} en général, (] aprés /n/, [g) aprés /b/ et
(x} aprés /f/. Le tableau des réflexes donné par
Guthrie 2, 1971,44% pour le rundi, dont la phonologie
est trés proche du rwanda, est perturbé par des inter-
férences entre les niveaux phonologique et phonétiquee-
Les réflexes du rwanda sont donnés ci-dessous au niveau
phonologique exclusivement.

1) Réflexes généraux du protobantou en rwanda.

Les deux tonémes du protobantou se sont généralement
conservés en rwanda. Ex.:

*-.péd- Ymoudre" <hér- ''moudre groesiérement"
*wpéd- "finir" (intr.) -hér-

Les sept voyelles du protobantou se sont réduites a
cing par la fusion des deux degrés d'aperture les plus
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fermés (1):
*1>1i, *i> i, *e¢e> e, *a > a, *o > o0, *u > u,
*u > u.

De nombreux exemples sont donnés ci-dessous avec les
consonnes.

Les réflexes des voyelles présentent des particula-
rités en position prévocalique. Les voyelles antérieu-
res passent a la semi-voyelle y, les postérieures a la
semi-voyelle w, tandis que a s*amuit en général mais
contracte en e avec i et en o avec u dans des condi-
tions particuliéres (voir plus loin). La voyelle
rwanda qui refléte simultanément deux voyelles du pro-
tobantou est longue, selon une régle qui a encore son
équivalent synchronique. Ex.:

’ £
*~daad- > -raar- "passer la nuit"
*~du-an- > -rwaan- "se battre"

La semi-voyelle issue d'une voyelle est éliminée
sl elle est précédée d’'une consonne fricative dans
certaines conditions, selon une régle qui a encore
son équivalent synchronique. Ex.:

*otfeid- >*-tfg-id- > *-t Swlir<>-t§{ir-"cracher"

La voyelle *j présente une autre exception, qui in-
terviendre ci-aprés: en position initiale aprés amuis-
sement de *j et en position postvocalique,; elle a par-
fois pour réflexe un morphonéme de quantité (noté :)
qui n'a pour rdle que d'allonger la voyelle précédente
en cas de contact. Ex.:

*-j1i- M"venir"> -:3-
infinitif Ki-:z-4 kuuza "venir"
présent cl.2 ba-3iz-a& badza "ils viennent"
présent c1.8 bi-tz-a& bilza "ils viennent"
présent lp sg n-:z-3 nza "je viens"

*-gdind 9 "crocodile" > -godnd 9
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Les réflexes des consonnes sont résumés dans le

tableau suivant:

Conventions: +

TABLEAU 1

conservation du phonéme
original

case vide &) méme forme qu'd la premiére
linge, sauf dans le cas b
b) si l'indication de la pre-
miére colonne est en retrait
méme forme qu'a la ligne
précédente.
c consonne, N consonne nasale,
S semi-voyelle, V voyelle
cz consonne située aprés la
premiére voyelle du lexéme
contextes *m *n *n
général + + +
*—i (?my) (p)
*i (r)
contextes *b *d *5 *g
général + T P +
ce y
ces spécial (7) y
* N a Z
* i by 2z z
o (7by) (2) (2) €D
F—— v v ?v v
Meinhof (m) (n) (n)




contextes *p *t *c *k
général h + s +
*N_...._ p
— $y 8 25) ts
*N—i Py 5
fi— Sy ¢&HEH @S5 @
—y £ t§ 2t$ pf
*N-—-\g S ?S f
* iv Sy
Dahl (b) (@) () (g)
TABLEAU 2

Le tablesu 2 donne un exemple pour chaque
Les nombres entre parenthéses
renvoient a des commentaires du tableau 3.

réflexe du tableau 1.

Conventions:

? Correspondance
pour étre sfire
() Correspondance
choix lexicaux

attestée par trop peu d'exemples

dont la portée est limitée par des

~ Variante secondaire d'un morphéme (la variante

canonique est donnée dans le tableau 3)

c2 Consonne suivant, directement ou non, la premiére
voyelle du lexéme; s‘oppose a €1, consonne ini-

tiale du lexeéme

*m> m *emed- "croitre" “MET=
1) (?my) *J-mjd- "se moucher" -mylir-
*n>n *-jana 1 "enfant" -éna 1
(p)  *nina 1a "sa mére" pind 1a
(2) (p) *né§ "quatre" ~-pé 10 numér.
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*b>Db  *-bimb- "f.poterie" ~-blmb-~
by *-bin- "danser en chantant" -by{n-
(1)(3) (?by) *-bidi "deux" ~-byirl 10numér.
v *-bin- "briger" -vin-
(4) (m) *-b&nja5 "procés" ~-m3nzé& 10plur.
*d>r  *-déd- "éduquer" -rér-
(10) d *-génd- "gller® -génd-
z *-dim- "disparaftre" -zim-
(5) (z) *-jia- "f. sombre" ~-{z-
v ’-dgg- "pagayer" -vig-am-
(6) (n) *J-d3ngad9 "cithare" -nanga 9
*5 B *-jéd- "&. blanc" —br—
y  *-gdj- "mépriser" -gay-
(7) y *-jida 9 ‘"chemim" -yira 9
z *-ganja 7 "paume" -ganza 7
(z) *-3ij- "venir" - Tz-
(1) v *-jyn- "aider" -vin-
(8) (n) *~jéna 9 '"veau" -pana 9
*g>g *-gab- "partager" -gab-
z *-gld- "&. interdit" -zir-
(9) (j) *-gambd 5 "parole" ~=-jambd 5
v *j5g§ 9 "éléphant" -yovid 9
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x®
p>h  *-pdd- " i
oy i 8. froid" =hor-
y  *-plk- "arriver" -§¥ik
Py *_piti 9 'hyéne" 3
(1) (§y) *jipus v 1
y ~jjpua 1 ‘mneveu"
A i ~iSywa 1
jipi 16 "prée" {
K Pgdo - -:fi 16
- écume" ird
(12) {y *-pid " . or
nouveau" &
(13) (b) *-pépd 9 "froid" oA
roid -béhd 9
*t >t  *=tik- "
- insulter" ~tik-
5 -tig- "laisser -sig-
(18) (tS) »w derriére"
o ~3{t- "tuer™ it§
) (2§) *-tatu "trois"
. e ) ~-§atu 10 num.
=tQd= "ma a
0y S '] rteler" atSurm
(15) a
! (d) *~tap- "puiser"” -dah
(15) (r) *-jaal 1 3 i v
jeune fille™ -ari 1
16 &
(16) *c>s *-cék- "rire" &
(16)(17) (25 s-cfa i .
~efd-  "finir" e
(1)(18) (?§) *-pi -
-pjc- "cacher" ~hi§
(19) ?ty  *-cge- "regsemb 5.
8 " A
1o ?S embler -Su -




*ksk *_k{id- "&, bien portant" ~kir-
ts *-k§mé 9 “"polenta" ~tsima 3
(10) 8
(20) (t§) *-jlkad- "&. assis" -it§ar-
pf *-kikam- "&'agemouiller" -pfikam-
(10) f
(21) (g) *-kata 9 "tortillom" -géta M
TABLEAU 3

Le tableau 3 commente les particularités du

tableau 2

1)
2)

3)

4

5)

6)
7)

Seul exemple sir.

La variante canonique rwanda est -né. La régle géné-
rale *n>n est illustrée aprés *j par *-jin-am->
-in-am- "&. dans 1l'eau”

La variante canonique rwanda est -biri. La régle
générale *b>b est illustrée aprés *i par *-j{b->

$b- "'voler"

La régle de Meinhof, qui impose une double assimilation
dans les séquences "nasale plus occlusive sonore" devant
syllabe a nasale initiale, se manifeste en synchronie
rwanda par gquelques variantes impliquant la consonne b.
Exs:

-banzd 11, -manzé 10; drdbdnzd, imanzd "procés"
sg. et pl.

Elle porte en outre sur gquelques cas diachroniques.
La variante canonique rwanda est -ir-, qui illustre
aprés *i la régle générale *d>r. La variante secon-
daire -%zw s'emploie au contact de y: forme verbale
perfective -{z-yé domnnent ~-{jé&; dérivé verbal -{z-yi
donnant, avec redoublement du théme, -ijiijf 11
"pénombre".
La régle de Meinhof {(voir 4) n'est attestée pour *d
que sur le plan diachronigue.
Il s'agit dfune régle liée indirectement aux contacts
du préfixe nominal n- (classes 9 et 10). Le contact



8)

9)

10)

11)

12)

13)

14)
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n-y donne nz en synchronie, mais la semi-voyelle y
apparait aux autres classes. Ex.:

~-yira 9,10 inzira, Inziréd "chemin" sg. et pl.
12,13 akdyira, utiuylrda diminutif

Il s'agit d'une application de la régle de Meimhof
qui remonte peut-8tre au protobantou (Meeussen

1954). Le théme protobantou est *-jéna & la classe 1
"enfant", mais peut-8tre déja *-pédna a4 la classe 9
“yeau'.

La variante canonique rwanda est -gambd 6 "paroles".
La régle générale *g>g est illustrée aprés *j per
*-dfgd 3> -2igd 3 '"charge".

Des régles synchroniques excluent en rwanda plusieurs
séquences de consonnes: mpf>mf; nts>nse; nt{>nf;
nr>nd 3§ nh > mp.

Sauf pour nd, on ne dispose pas de paralléles dia-
chroniques qui soient sfirs.

Les régles partielles sont limitées & quelques
exemples. Le réflexe (y apparait aprés i, le

réflexe f (2 exemples), aprés : et u. La régle
générale p>h n'est pas attestée aprés *i.

Cette régle s'applique également en synchronie
rwanda.

La régle de Dahl, qui dissimile en sonore la premiére
de deux consonnes sourdes occupant des syllabes consé-
cutives, est attestée en synchronie rwanda de maniére
réguliére pour les préfixes et selon un choix lexical
en position C2 dans le radical verbal. Elle ne con-
cerne alors que t et k. En diachronie elle agit
selon un choix lexical en position C1, ou elle atteint
en outre *p. La régle générale *p>h, utilisée méme
devant une consonne sourde, est illustrée par
*_pét-> -hét- ‘''courber".

Le réflexe spécial de *t aprés™j, attesté par peu
d'‘exemples, est tantdt t§, tantdt {. La régle géné-
rale *t >t est illustrée aprés *i par *-tita 3 >
-5itd ~-s51t8 3 '"forét".



15)

16)

20)

21)
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- 584 -

La régle de Dahl {(voir 13) appliquée & *t en
position C1 donne d. En position C2, elle donne
d ou r, selon un choix lexicals La régle géné-
rale *t >t, utilisée mé&me devant une consonne
sourde, est illustrée par *-tiik-> -tlk-
"insulter',

Le rwanda posséde un certain nombre de formes ou
s et § sont en alternance libre (voir -§u§

~-sU8= en 19). Dans les reconstructions régio-
nales de la zone J, il est souvent difficile de
distinguer l'origine des deux phonémes.

Exemples rares et situation ambigug. Une corres-
pondance *c> s est suggérée par *wcing=‘waa11gn
-slig- "enduire'.

La régle generale *¢>»s est illustrée aprés *i
par *-jicddj 6»-158z{ 6 (voir 3 plus loin).

La seule reconstruction sfire, *-cyc- "ressembler",
donne un réflexe & variantes libres -§u§- ~-sils-.
Le réflexe -c@l 9>-f{ 9i I'poisson" n'est pas
représentatif car la séquence de voyelles a vrai-
semblablement perturbé l*évolution.

La régle générale *k > k est illustrée apreés *3
par *»31k->»-1k= ffdescendre™.

Regle de Dahl (voir 13). La régle générale *k> k,
utilisée méme devant une consonne sourde, est
illustrée par *-kdc-ud~ > -kos-uur- 'corriger".

Voyelle sntérieure fermée.

La voyelle antérieure fermée *j du protobantou
offre dans ses réflexes actuels quelques alternances
avec ceux de la voyelle postérieure fermée *y, sans
qu'il soit généralement possible de situer 1'époque
& laquelle s'est produit le dédoublement du point
dfarticulation-
Ex.: ~bimd ~bimd 5 '"ventre!"

=k%ta -kgtd 6 "graisse"

Lf*alternance de point dfarticulation n‘a en soi
rien de surprenant. On la trouve fréquemment en
bantou entre les consonnes sussi bien gufentre les
veyelles. Un probléme se pose toutefois pour 1 ~y
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& l'initiale des lexémes, aprés lfamuissement dfune
consonne *j, car la fréquence de cette alternance y
est anormalement élevée. En rwanda, le réflexe de
*i dans cette position est souvent u su lieu de i.
Ex.: *=jit- > it§ - "tuer"

*~jIjud= > ~dzur- Memplir"
Outre ces deux réflexes, le rwanda en offre un trois-
iéme, le morphonéme de quantité (noté :),; qui expli-
que le passage du premier au second.
Le réflexe conservateur *i > i nous est attesté dams
24 cas; sans compter ceux ol i alterne avec le morpho-
néme de quantité ou avec u.
Dans cing des nome qui le possédent, la voyelle i
contracte en e avec un a précédent, alors qu'en géné-
ral dans la langue a s‘'élide devamnt une autre voyelle.
Cette particularité est notée par un trait soulignant
le i. Ex:

*~jikad- -it§ ar- "8. assis"
: ba-ib$§ dr-& bIitfara "ils sont essis™
-jind 5 ~ipd 5 '"dent"
d-ma-ipd 6 &méépd "dents"

Comme on l'a vu ci-dessus, la consonne suivant *ji a
parfois un réflexe palatalisé ou assibilé. Ce phéno-
méne est plus fréquent quand le réflexe est i que
quand il est u ou le morphonéme de quantité.

le réflexe *i > u nous est attesté dans les cas
suivaents, sans compter ceux ol u alterne avec le
morphonéme de quantité:

*-j{bak- > -dbak- "comstruire"
*-jlbid- ~H > =-tburuk- ~H '"revenir a la surface"
*JL-j{gam- > -Ugam- "sigbriter"
*-Jig-ad- > -lig-arir- "fermer"
. ~1d - > =urur :ouvrir“ |
*-jigy- > =fimv- entendre
*-j%jgudm > =fzur- "§. plein"
*~j1k& 3 ~? HE > -uké "fumée; haleine"
*~j3kd 3 > -ukd "spatule"
*-jin-am- > -Unam- "se pencher"
*«j%p(id) "sarcler, désherber"
> =ih- ih- Men cultivant"
> «ufir- "aprés la culture"
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Le morphomnéme de quantité qui constitue le réflexe
de j§ & l'initiale d'un lexéme offre dans la plupart de
ses emplois des variantes conditionnées ou il alterne
soit avec i, soit avec u. Voici la liste des faits
connus, & l'exception de *-jfcddf{ 6 "larmes" qui est
traité séparément plus loin:

*FJL  -j{gi 14 >-Ygl 14 Gl 6 "tranchent"
*~jigi 11 > -%gi 11 zudgl 10 "porte"
*-j%j«a >z~ -1z~ "yenir"
*-3{31 >-%f23 =1zl "savoir"
*-3{31 6 >-fzi "eau"

11,10 > =%zt 11 -zQuzi10"riviére"

*-jfki 14,6 > =%k} 14 -Gkl 6 f'miel"
11,10 »~yaki11  -zlkl 10"abeille"

*wjfcl 3 >=insi 3,4 "jour®
*~j{cd 6 >-%ed 6 "yeux™
*-jipi 16 >=f{ 16 "prés"

z ° b 5 ~ o
Le réflexe en i de -3z= "venir" et -%zl '"savoir"
s'emploie au contact de 1l'infixe réfléchi, p. ex.:

I'd by e ; ~ N
“ly=-1z~ir- "venir a son aise

Le réflexe en u des substantifs s‘emploie au plu=~
riel. 5i elui-~ci est en classe 10, le théme s‘adjoint
un z initial sur le modéle régulier des substantifs a
voyelle initisle, p. ex. -&gd 11,10 lirwéégd, inzéégd,
"échelle". La forme de =-yikl 11 s‘aligne sur le
modéle de =-yira 12,13 cité plus haut.

La confrontation des faits cités permet de recon~-
stituer comme suit la chafne évolutive qui a mené de
*i & u:

1 2 3 L
*Cu-jjC... Cu-:C... Cuul... Cu-uC...

L'interprétation des phases désignées par un chiffre
est la suivante:
1) Forme de départ. Le préfixe a une consonne suivie
de *u; le lexéme commence par *ji suivi d'une conson-
ne et de phonémes quelconques.
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2) Amuissement de *j et passage de *}{ au morphonéme de
quantité.

3) Allongement de la voyelle par contact avec le morpho_
néme de quantité.

L) Réinterprétation de la voyelle longue comme une
séquence de deux voyelles égales, avec mécoupure at-
tribuant la seconde voyelle au lexéme.

4 l'appui de cette interprétation on peut faire
valoir d'abord que le passage de *i au morphonéme de
quantité est encore attesté par le deux verbes ("venir"
et "savoir") qui ont ces deux unités en variantes con-
ditionnées. Le passage du morphonéme de quantité a u
est prouvé par le fait que tous les substantifs qui ont
soit un réflexe *ji>u stable, soit un réflexe avec alter~
nance: ~u emploient au singulier, c. =&- d. & leur forme
non marquée, un préfixe nominal & voyelle u (classes 3
mu-3; 11 ru=; 14 bi=). Quant au verbe, le préfixe de
1'infinitif est ki~ (classe 15). Or & liéchelle univer=-
selle 1%infinitif tend & apparaitre comme la forme la
plus représentative du verbe.,

Le Jeu des varlantes libres des reflexes de
- }cod} 6 "larmes" >--1soz1 ~-i5dzi 'v-,sbzl

~1is8z{" 6 (améésdzi ~amiisdzl ~amdasdzi ~8m88sdz{
résume toute 1l%évolution: la variante qui a le i
spécial est la plus ancienne; celle qui a a 1'initiale
le i normal porte la trace d'un alignement analogique;
le morphonéme de quantité représente un stage d'évolu-
tion qui méne au u spécial ‘dont la contraction a-u
donnant o est parrallele & celle du i spécial donnant e
Cet u n'est pas attesté par ailleurs & 1l'initiale d'un
lexéme. Il résulte vraisemblablement du contact du
théme avec un préfixe a voyelle u, peut-&tre celui de
classe 11 qui est attesté dans quelques langues.

les réflexes rwanda du *j initial retiennent l'atten-
tion pour deux raisons. Dfune part ils nous conservent
simultanément plusieurs phases successives d*un proces-
sus évolutif. D'autre part le cas de *-jicdd{ 6 nous
donne l'origine d'un jeu de variantes lexicales libres.
51 celles-ci, qui constituent 1l°un des traits dominants
du lexique bantou (Coupez 1975), ont dans la langue un
réle essentiellement expressif, leur formation ne
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repose pas nécessairement sur des mécanismes
spécifiquement expressifs.

%) Tonalité du théme nominal.

Le théme nominal dissyllabique, type camonique
du protobantou, utiliseit les guatre termes d'oppo-
sition tonale possibles: BB, BH, HB et HH.

Le rwanda a réduit ces termes & trois en ramenant
HH & BH. Bx.:

*-pama 9 -pama 9  "viaende"
*-gddi 3 -gozi 3  "corde"
*-tédma 5 -téma 5 "joue"

*-kékd 9 -kdké 9  "poule"

Cette régle diachronique est en opposition avec
une régle synchronique par laquelle le rwanda éli-
mine le second de deux tons hauts consécutifs. Ex.;

~

batizaasdgoota "(on constate)qu'ils ne perceront
pas"
bézadsdgoota "(on constate) qutils perceront"

Dans la seconde forme, la séquence ba-zad- est
représentée par bazad.

La réduction de quatre types tonals & trois est
plus fréquente dans les langues bantoues actuelles
que leur conservation intégrale, & tel point que la
reconstruction des protothémes du type HH est souvent
impossible par défaut de témoignages directs. Or le
rwanda offre ici un témoignage indirect extrémement
précieux, car la plupart des autres langues confondent
les réflexes de *HH avec ceux de *HB et non pas de
*BH. La confusion s‘'établit de différentes maniéres.
Par exemple en tetela (C?1), *HH et *HB aboutissent
4 HH. Per contre en sanga (L35), langue ol les tons
du protobantou sont inversés, *HH et *HB ont tous
deux le réflexe régulier de *HB, c'est-d-dire BH.

La coIncidence de tetela HH avec rwanda BH de méme
que celle de sanga BH avec rwanda BH attestend donc
le protobantou *HH:
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protobantou rwanda tetela sange

*BB BB BB HH

*BH BH BH HB

*HB HB HH BH

*HH BH HH BH
Exemples complémentaires:

tetela sange

*BB "animal, viande" ~pama 9 -pémé n,bn
*BH "corde" —kadi 3 -6nzl 3
*HB "joue" ~téma 5 -t3mé 5
*HH "poule" ~-k8ké 9 ~k3k$ Ln

Le passage de la séquence *HH du protobantou & la
séquence rwanda BH a df constituer un phénoméne complexe,
car un certain nombre des réflexes rwanda ont une varian-
te HB, soit libre, comme l'atteste l'exemple *-s{t3.s1ltd 3
"for&t" déja cité, soit conditionnée, comme dans l'exemple
suivant:

*_ki1idd "ancien" -kirt adjectif
~kGru 1 "frére ainé".

Guthrie, qui d'une maniére générale a confondu les
thémes protobantous *HH et *BH (Meeussen 1976), n'a
pas utilisé l'atout constitué par le rwanda-rundi-ha
parce qu'il a eu sur la tonalité rundi des vues inexactes.
I1 affirme & propos du rundi (1971,44): "Tones: Opaque
with reduces distinctiveness".

0+0
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Annales Aequatoria 1(1980) 591-614
DAELEMAN J.

FREQUENCE DES PREFIXES DANS DES
ANTHROPONYMES ET DES TOPONYMES BANTU

0. Cet article est le résultat de recherches onomas-
tiques menées, sous notre direction, en vue dfun
mémoire de licence, & 1*UNAZA, au "Département de
Langues et Littératures Africaines', Faculté des
Lettres, Campus de Lubumbashi, entre 1974 et 1980.
Au totel, 3302 anthroponymes et 2364 toponymes ont pu
€tre comparés quant & leurs préfixes, dans les langues
suivantes: deux dialectes du KiKdongo, savoir KiNténdu
(H. 16g) (Ntulindé-Nzééza) et KiYoSmbe (H. 16c)
(Théambd~Khoonde); deux dialectes de la méme langue:
Ciluba (L. 31a, Kasdayi Oriental)(Ké&lesals M&ayi-Malé)
et Cééns~-Ldliwa (L. 31b, Kasddyi Occidental)(Cimanga
Kutangidiku); Ci{in-K4nyok (L. 32, Kasédyi Oriental)
(Kadim Cém Iling); GiMbéla (H. 41, Tervuren K. 51;
Bandundu) (Mbdld wéM&zémbe) Otetela (C. 71, Kasagyi
Oriental){0Odimba-Okitésoko et 0k1tocud1~Lokola, et
une langue du Kivu: Mas8hi (D. 53, Tervuren J. 53)
(Kdzindu Késdle). En outre, la langue KiMbundu
(H. 21, Angola) a pu &tre ajoutée pour les préfixes
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des toponymes (C{ipdmba).

Pour trois langues nous disposons d'anthropaenymes -
et de toponymes & la fois (ddsormais les langues sont
citées par leur seul théme): Ntdndu, Tetela et Liba ~
(toponymes)/ILilliwa(anthroponymes) étant donné qu'il
s'agit de dialectes de la méme langue, leur comparai-
son est valide). Anthroponymes seulement pour les
langues Mb&la, Shi et Yodmbe; toponymes pour les
lengues Mbundu et Kényok. Les matériaux se présentent
comme suit:

langue anthroponymes toponymes total
Nténdu 595 L63 1058
Tetela 641 659 1300
Ldlawa/Ldba ~ | = 5720 o k43 0 ] 1013
Yoombe | 493 ol o] JR93 L
Mbdla 577 277
Shi k26 k26
Kényok 394 394
Mbundu 405 405

= 3302 = 2364 =5666

Tous les préfixes sont comparés indistinctement,
Ce-8.-d. sans distinction entre les préfixes nominaux,
pronominaux ou verbaux. Rappelons seulement que les
formes nominales constituent l'immense majorité, tant
pour les toponymes gque pour les anthroponymes, & savoir
87%; les formes verbales ne représentent m&me pas 10%,
et les formes pronominales pas plus que 3,3%.

Dans une premiére partie les préfixes des toponymes
sont comparés quant & leur frégquence; une deuxiédme
partie confronte les préfixes des anthroponymes, pour
aboutir, dans la troisiéme partie, & une comparaison
de leur fréquence respective.



1. Fréquence des préfixes dens les t o pon yme 8

1. 0. Les toponymes sont a distinguer en '"toponymes
s. str." (appelés ici "noms de lieux", abrév.
"nl"), hydronymes (abrév. "hd") et oronymes (abrév.
"or"). Il y a des noms de lieux qui, en réalité, sont
des hydronymes; ils ne sont pas repris sous les préfixes
des noms de lieux. La fréquence n'est pas toujours la
méme pour ces différents noms; il y & d'ailleurs un
grand écart entre leur nombre: 1639 noms de lieux sur
2364 toponymes (69,33%) contre 651 hydronymes (27,54%)
et seulement 74 oronymes (3,13%). Lla comparaison de
leur fréquence respective est donc donnée sous cette
réserve. Aussi la comparaison entre la fréquence des
toponymes et celle des anthroponymes est primordiale.

1. 1. Préfixes caractéristiques des toponymes:

1. 1. 1. Dans l'ensemble, le préfixe de la classe 7
*ki- est le plus fréquent proportionnelle-
ment, mais sa fréquence est variable dans chacune des
cing langues. Ici on doit tenir compte du préfixe
*ka- {cl. 12) qui est attesté en Liba, Kdnyok et Mbundu,
mais pas en Nténdu, ni en Tetela (sauf dans des noms
dtemprunt). En Nté&ndu, ki- se rencontre, dans les noms
de lieu, méme plus souvent gque les deux préfixes
ensemble dans les autres langues: comparez

cl. | Ntandu Mbundu Liba
(361) % (151) % (304) %
7 | ki~ 211 | 58,4 | ki- 34| 22,5| ci- 80| 26,3
12 ka- 49| 32,4 | ka- 71 |23,3
= 211 | 58,4 = 83| 54,9 = 151 | 49,67
Kédnyok Tetela total
(352) % (471) % (1639) %
?7 | ci- 60 | 17 e- 18| 3,8 Lo3 24,59
12 | ka= 110 | 31,2 230 14,03
= 170 | 48,29 = 18| 3.8 || =633 38,62
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Comme on peut s'en rendre compte, abstraction faite
du Tetela, le pourcentage pour l'ensemble monte bien
plus haut: *ki- 385 (sur 1168), c.-d.-d. 32,96, et
*ka- 230, c.-3.-d. 19,69 en tout donc 615, soit
52,65%. En effet, en Tetela c'est le préfixe de la
classe 3 o- qui prend la premiére place (116 sur 471,
soit 24,6%), suivi par celui de la classe 19 yi- (85,
soit ﬁ8%)9 qui l'emporte méme dans les hydronymes
(44 sur 179, soit 24,58%).
Guant aux noms de cours dfeau, c'est le préfixe de la
classe 12 qui prime: 150 sur 651, c.-d.=-d. 23%; pour
les trois langues ou ce préfixe est attesté: 150 sur
374, soit 40,1%, contre 63 seulement & préfixe de la
classe 7, co-d.-~d. 16,84%, et 75 pour les cing langues
(sur 651, soit 11,52%). En Mbundu et en Kdnyok, le
préfixe ka= depasse méme 40% dans les hydronymes:
Mbundu 105 sur 249, soit 42,17%; Kanyok 18 sur 38,
soit 47,37%. En Lgba ils representent 31% (27 sur
87); dans cette langue le méme préfixe figure dans 23
des 52 oronymes, c.~d.-d. 44.23%. Dans les autres
lengues les noms de montagnes ou de collines ne sont
qufune toute petite minorité (22 sur 1921 toponymes,
soit 1,14%).

Pour l'ensemble des toponymes, la fréquence des
deux préfixes se présente comme suit:

clo Nténdu Mbundu Liba
(463) % (ko5) | % (443) | %

7 223 48 ;16 73 |18,02 108 | 24,38

12 155 | 38,27 121 | 27,31
=223 48,16 =228 56,29 | =229 |51,69
Kényok Tetels T ot al
(394) % (659) % (2364)) %

7 67 17 21 3,19 Loz | 20,81

12 129 32,74 Los | 17,13

i =196 ko, 74 =2 3.19 =897 | 37,94
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Evidemment le pourcentage monte si mnous faisons
abstraction du Tetela: *ki- 471 (sur 1705), soit 27,62%,
et *ka- 405, soit 23,75%, ensemble 876, ce~d.-d. 51,38%.
Comparons les préfixes les plus fréquents en Tetela:

o= (cl. 3) 153 (sur 659), soit 23,22%; yi- (c1T 79)

131, soit 19,88%; ensemble 43,1%, dépassant & peine le
pourcentage pour les noms de lieux: 42,68%.

1. 1. 2. C'est grfice & la fréquence du préfixe de la

classe 11 lo- en Tetela, que ce préfixe prend
la deuxiéme place dans les cing langues pour les hydro-
nymes: 103 (sur 651), soit 15,82%. Sinon ce serait
celui de la classe 7: 72 (sur 472), c.-3.-d. 15,25%, et
la classe 11 viendrait en quatriéme lieus 62, soit
13,13%, tout de suite aprés la classe 9, avec 63
(13,35%). Pour liensemble des toponymes, le préfixe 11
occupe la cinquiéme place: 211 (sur 2364), c.-d.-d.
8,92%, mais sans le Tetela la sixiéme: 102 (sur 1705),
soit 5,98%. T

1. 1. 3. DNous venons de mentionner le préfixe de la
classe 9 *N- qui vient en troisiéme lieu

tent pour les toponymes dans leur ensemble: 277 (sur

236L4), soit 11,72%, que pour les hydronymes:.82 (sur

651), soit 12,6%, et pour les noms de lieux: 186

(sur 1639), c.-a.d. 11,35%. Sans le Tetela, ce préfixe

reste & la m&me place. -7

La fréquence de ce préfixe peut &tre comparée dans ce

tableau-ci:

Ntédndu Mbundu Liba

sur % sur % sur %

1639/nl1 ||56 361 15,51 |23 151 15,23 |39 304 12,83

651|hd ||26 98 26,53 |19 249 7,63 |13 87 14,94

-

4lor |l - &4 1 5 20 7 52 13,46

2364 = {82 463 17,71 |43 405 10,62 |59 443 13,32
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om——

Kényok Tetela Total

- -
A—————

sur | % sur % %
17| 352 | 4,83 | 51 | 471 (10,83 || 186 | 11,35
5| 38 h3,16 | 19 1179 [10,61 82 | 12,6
- 4 1 9 [11,11 9 | 12,16
———

22| 394 | 5,58 71 | 659 10,77 277 11,72

1. 1. 4. Pour les cing langues réunies, les trois
préfixes caractéristiques sont ceux des

classes 7, 12 et 9 et dans cet ordre: sur 2364

toponymes [1° | 7 Loz 20,81%

2° 112 Lo5 17 ,13%
3° 1 9 277 11,72%
au total 1174, soit 49,66%, c.-d.-d. presque la

moitié. L'écart entre la fréquence des préfixes 12

et 9 est frappent. Cet écart double, si le Tetelsa
niest pas inclus, et le pourcentage du total monte de

13,8%.
Comparons |1° | 7 471 27 62%
2% (12 Los 23,75%
30 | g | 206 | 12,08%
au total 1082 (sur 1705), soit 63,46%. Cela est dfl

4 l'importance prise par les préfixes 19 (cf. §1.1.1)
et 11 (cfo §1.1.2), en Tgtgla.

1. 1. 5. Un tablesu comparatif présente les trois
préfixes caractéristiques de chacune des
cing langues qui ne sont pas forcément les mémes que
pour les langues prises ensemble. L'importance de ces
trois préfixes ressort de leur pourcentage, qui est
particuliérement haut enm Nténdu (82,07%).
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Ntandu Mbundu Liba

cl. | (L63)| % cl. |[(405)| % cl. |[(443)| %
1ol 7 223 (48,16 12 | 155 |38,27(12 | 121 27,31
2¢ll 9 82 (17,711| 7 73 (18,02 | 7 | 108 | 24,38
3l 5 75 116,20 9 43 110,62 | 9 59 113,32
=380 (82,07 =271 66,91 =288 | 65,01

o~

Kanyok Tetela
cl. | (394)| % cl. [(659)| %

1412 129 32,74 3 183 |23,21
2%\ 7 67 (17 19 131 (19,88
3°) 2 57 114,471 11 109 |16,54
=253 |64,21 =393 |59,63

Ltécart entre les deux premiers préfixes est considé-
rable en Nténdu: 30,45%, appréciable en Mbundu: 20,25%
(cl. 12 plus que le double) et en Kényok: 15,74¥

(¢ls 12 presque le double). En LiGba l'écart entre les
deux premiers préfixes et le troisiéme est important.

En Tetela les trois préfixes sont & égale distance,
étant dtailleurs tous différents des préfixes des autres
langues. Les trois préfixes sont les mé&mes en Mbundu

et en Luba, mais avec des écarts typiques; les deux
premiers les mémes qu'en Kdnyok,avec les écarts signalés.
Seuls les trois préfixes du Mbundu et du Liba sont iden-
tiques & ceux des cing langues réunies, ainsi que les
deux premiers du Kényok, mais dans un autre ordre;

cela est évidemment attribuable & l'importance de la
classe 7 et & l'absence de la classe 12 en Nténdu.
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1. 2. Préfixes caractéristiques des noms de lieux:

1. 2. 1. Cette emprise du Ntédndu sur l'ensemble des
langues est encore plus marquée dans les
noms de lieux, & cause de l'imposante classe 7, comme
il ressort déja du tableau du §1.1.1. Pour les
autres langues les écarts sont frappants entre les
deux premiers préfixes en Mbundu, et encore plus en
Kényok; entre le deuxiéme et le troisiéme préfixe en
Luba. En Tetela l'écart entre les deux premiers
préfixes est plus grand que pour les toponymes dans
leur ensemble. Le tableau ci-aprés permettra dfen
jugers Pour les langues réunies ce sont les mémes
trois préfixes dans le méme ordre; sur 1639 ils en
représentent 819, c.-d.d. 49,97%. donc tout prés de
la moitié: |1°] 7 Loz 2h 59%

2° (12 | 230 | 14,03%
3| 9| 186 | 11,35%

Ici aussi 1'écart entre les deux premiers préfixes
dépasse 10%; il grandit encore sans le Tetela, et
le pourcentage du total monte de 14,24%.” ~
Comparons |1°] 7 | 385 | 22,96%

2° 12 | 230 | 19,69%
3°| 9| 135 | 11,56%

au total 750 (sur 1168), soit 64,21%. L'importance

des préfixes 19 et 11 en Tetela expllque la différence.
L'écart entre les deux derniers préfixes trlple, tandis
que le préfixe 9 maintient, & trés peu prés, son pour=-
centage.

1. 2. 2. Pour chacune des cing langues le tableau

suivent donne les trois préfixes typiques, qui
sont les mémes que pour les langues prises ensemble uni-
quement en Mbundu et en LGba, et seulement en Ldba dans
le méme ordre. Attirons déja d'avance l'attention sur
1'importence capitale du préfixe ki- en Nténdu qui
s'approche du gquadruple du préfixe de la classe 9 et le
dépasse méme pour celui de la classe 5.
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Nt&andu Mbundu LAdb a

cls | (361) % cl. | (151) % cl.|(304)] %

1041 7 211 | 58,45 || 12 Lo (32,451 7 80 | 26,32
2°l 9 56 115,51 7 34 122,52 || 12 71 23,35
3°( 5 52 | 14,40 9 23 (15,23 9 39 (12,83

=319 [88,36 =106 |70,20 =190 [ 62,50

Kdnyok Tetela
cl. | (352) % clo | (471)| %
1° (M2 110 |31,25 3 116 24,63
2° 7 60 117,04 || 19 85 118,05
302 56 15,91 || 11 66 14,01
=226 | 64,20 =267 |56,69

Remarquons encore que l'écart entre les deux premiers
préfixes en Mbundu a diminué de 10,31%, comparé aux topo=-
nymes réunis; en effet, les toponymes & préfixe 12 s'élé-
vent & plus que le double de ceux & préfixe 7: 155 contre
73

1. 3. Préfixes typiques des hydronymes

1« 3. 1. Dans les hydronymes le préfixe 12 ka~ prime et
le préfixe de la classe 7 doit se contenter de
la cinquiéme place, mais ici on doit tenir compte du fait
que les préfixes 9, 3 et 7 se suivent d'assez prés, res-
pectivement 82, 79 et 75 noms (et le préfixe 5 suit avec
41). Sans le Tetela, le préfixe 7 vient a la deuxiéme
place, mais & grande distance du préfixe 12: 72 contre
150 noms. C'est la fréquence relative du préfixe de la
‘classe 11 en Tetela qui lui assigne la deuxiéme place
pour l'ensemble des langues, comme en Tetela méme.
Sans le Tetela il prend la quatriéme place.




Comparons:

(Tetela y compris) (sans Tetela)
1° | 12 |150 | 23 ,04% 1° |12 | 150 | 31,78%
2° | 11 |103 |15,82% cl2° | 7| 72 |15,25%
3°| 9 | 82 |12,60% 3°1 9| 63 ]13,35%
= |335 | 51,46% =285 [ 60,38%

(sur 651) (sur 472)

Le préfixe de la classe 11 suit le préfixe 9 de tout
prés (62 noms); le préfixe 3 vient en cinquiéme lieu
(43 noms)

1. 3. 2. Aucune des cing langues ne présente exacte~

ment les mémes trois préfixes caractéris-
tiques des cinq langues prises ensemble. Entre le
premier et le deuxiéme préfixe l'écart est considé-~
rable en Mbundu (26,5%) et en K&nyok (28,95%), marqué
en Liba (11,94%), tandis gque les pourcentages du
deuxiéme préfixe (classe 7) sont assez proches dans
les trois langues. Comparons les trois principaux
préfixes:

l Ntéadndu Mbumndu Lab a

cl. | (98)] % cl.| (249)] % cl.| (87) %

1ol 9 | 26 [26,53 |l12 | 105 |42,17 |12 | 27 |31,03
2°ll 5 23 123,47 || 7 39 |15,66 || 7 | 17 19,54
30111 15 15,31 |11 31 12,45 || 9 | 13 |14,94

=64 [65,31 =175 170,28 =57 |65,51
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Kédnyok Tetela
cl. | (38) % el. | (179) %
1° || 12 18 | 47,37 || 19 Ly | 24,58

2e |l 7 7 (18,42 || 11 k1 | 22,90
5| 9 5 13,16 > 36 | 20,11
= 30 |78,95 = 121 67,59

En Kdnyok le préfixe 11 vient également en troisiéme
lieu, avec 5 noms; mais ici il faut remarquer que le
total des hydronymes est peu représentatif, aussi en
comparaison avec les autres langues citées, spéciale-
ment le Mbundu (249, soit 38,25% de l'ensemble) et

le Tetela (179, soit 27,5%): 38 sur 651, ce.-d.=~d.
5,8%, et sur 394 toponymes dens la langue méme, soit
9,64%,., La comparasison est donc domnée sous réserve.
Cela vaut aussi, mais dans une moindre mesure, pour
le Liba et le Nténdus On pourrait néanmoins noter
que; sauf en Tetela, les deux prem1ers préfixes con-
stituent la moitIé du total (en Ntdndu) ou plus (dans
les trois autres langues).

1. 4. Préfixes typiques des oronymes?

La question se pose, vu leur nombre infime (cf.1.1.1);:
74 sur 2364 toponymes, soit 3,13%, et sans le Liba
1,14% (22 sur 1921). Leur caractére non-représentatif
ne permet pas de comparaison. Seuls quatre préfixes
du Lfiba sont donnés, les trois premiers étent identi-
gues & ceux des.hydronymesv dans le méme ordre, et a
ceux des noms de lieux ou c¢i=- (cl. 7) prend le pas
sur ka- (cl. 12): cl. 12: 237 (sur 52, soit u44,23%),
cle 77 11 (21,15%), cl. 9: 7 (13,46%), suivie per

¢le 3 (avec 5 noms, 9,6%). Ensemble ces quatre
préfixes représentent 88,46% du total: 46 sur 52
hydronymes.



2, Fréquence des préfixes dens les

anthroponymes

2. 0. les noms de personnes rassemblés de six
langues sont au nombre de 3302, et consituent
donc 58,28% du corpus entier de 5666 noms.

2. 1. Préfixes typiques des anthroponymes dans
l'ensemble: g
Avec ou sans le Tetela, huit préfixes représentent
chaque fois 83,5% (Petela y inclus: 2759, soit
8%,56%; sans Tetela, (avec le préfixe 5 au lieu du
préfixe 12): 222h, soit 83,58%. Aprés le neuviéme
préfixe les pourcentages tombent brusquement respecti-
vement & 1la moitié et au tiers du nombre de ce préfixe.
Les neuf préfixes sont identiques avec ou samrs le
Tetela, mais se suivent dans un ordre différent & par-
tir du quatriéme. Pour ne pas trop allomger 1l'exposé,
nous proposons au lecteur le tableau de ces neuf
préfixes, en le faisant suivre de guelques considéra-
tions. :

les & i x langues lee ¢ inq lang;;g
cl. [ 3302 % cl. ||2661 | %
1° | 9 s14 | 15,56 1° | 9 450 16,911
2° [1¢a) || 461 | 13,96 2° |1(a) || 39% | 14,806
3° | 6 410 | 12,42 30 | 6 ! 337 12,664
o | 3 350 | 10,60 ho | 7 311 11,69
se |7 | 335 10,04 || |50 ] 3 h 225 | 8,45
6° |11 271 8,21 6 | 2 197 7,40
7° | 2 229 6,93 7e |12 u 167 6,27
ge | 5 189 5,72 8° 111 162 6,09
9° |12 167 | 5,061 |[9° | 5 148 5,56
= 2926 | 88,61 = [[2391 89,85
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Sans le Tetela, c'est le préfixe 7 qui vient en
quatriéme lieu, et l'écart avec le préfixe 3 est rela-
tivement important (3,23%). Si on prend les préfixes
9, 1(a), 6 et 7 chaque fois, on obtient pour les six
langues ensemble 52,09% (1720 sur 3302), pour les cing
langues 56,07% (1492 sur 2661): une différence de
3,98%. Par contre, pour les préfixes 9, 1(a), 6 et 3,
les pourcentages respectifs sont 52,544 et 52,837: la
différence n'est plus que de 0,293%. Les trois pre-
miers préfixes sont & distance presque égsle 1'un de
ltautre chaque fois: respectivement 1,6/1,54% et
2,1/2,142%.

2. 2. Préfixes typiques des langues individuelles:

Aucune des six langues ne présente les mémes trois pré-
fixes typiques des langues prises ensemble. Chacun de
ces préfixes ne figure que dans trois langues, mais
différemment: le préfixe 9 en Nté&ndu, Yo8Smbe et VMbéla,
chaque fois en premier lieu; le préfixe 1 et 1a en
premier lieu en Lilliwa et en Shi, en troisiéme lieu en
Mbala; le préfixe 6 en deuxiéme lieu en Nténdu et en
Yodmbe, en troisiéme lieu en Tetela.

Les deux premiers préfixes ensemble dépassent 40% en
Nténdu (45,71%: 272 sur 595), en Yodmbe (45,64%: 225
sur 493), en Luldwa (42,63%: 243 sur 570) et en ShY
(42,49). En Tetela et en Mbéla ce sont les trois
premiers préfiXes rassemblés: respectivement 47,89%
(307 sur 641) et 44,89% (259 sur 577).

le tablesau ci-aprés mettra en lumiére la fréquence

des principaux préfixes des anthroponymes dens les

six langues et en permettra la comparaisons
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Ntéandu Yoombe Mbdla
i 595 1 % |jc1.]493 | % |lel.(577 | %
1°li 9 | 128 {23,719 || 9 {125 |25,35 || 9 |104 | 18,02
2|l 6 | 134 | 22,52 100 |20,28 || 3 | 80 |13,86
e 7 78 [ 13,11 62 12,57 |[1(a)| 75 |13
hell 5 64 | 10,75 57 111,56 || 6 | 72 | 12,48
5°|111 k7 | 7,90 39 | 7,91 ? 7 | 66 | 11,44
6°|| 3 Ly | 7,39 |1 36 | 7,30 |12 | 46 | 7,97
7°l[1) | 31| 5,21 26 | 5,27 || 5 | 29 | 5,02
8ejl 2 21 | 3,53 |[1a)] 21 L, 26 1 L } 237 3,98
9¢|l10 12 | 2,01 ||14 | 10 | 2,03 |11 | 20 | 3,46
= | 569 |95,63 || = |476 196,55 || = {515 89,25

N =2 U1~ W o

| -
—

Les deux premiers préfixes sont trés rapprochés en
Ntdndu, moins en Tetela (2,5%); entre les deux l'écart
est assez grand en Mbédla (4,16%) et en Yodmbe (5,07%),
bien marqué en Shi (10,56%) et en Luiluwa (11,4%).

Se suivent de prés: deuxiéme jusqu'eu cinquiéme pré-
fixes, septiéme jusqu'au neuviéme en Mbéla; troisiéme
et quatriéme, cinquiéme jusqu'au huitiéme en Shij trois-
iéme jusqu'au cinquiéme, sixiéme jusqu'au huitiéme en
Tetela; quatriéme et cinquiéme, septiéme jusqu'au neuv-
iéme en Idliwa; cinquiéme et sixiéme en Ntédndu et en
Yosmbe. Entre le deuxiéme et le troisiéme préfixes
l'écart est bien marqué en Ntandu (9,41%), assez grand
en Yoosmbe (7,7%), en Shi (6,1%) et en Tetela (5,61%).
I1 y a donc seulement deux des six langues ol le plus
grand écart ne dépasse pas 6%: en Mbdla entre les pré-
fixes 9 (1°) et 3 (2°) (4,164), en Tetela entre les
préfixes 11 (2°) et 6 (3°) (5,61%). ~ ~
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Laldwa Tetela Shi{
cl. | 570 % cl.| 641 % cl. | 426 %

1(a) | 154 27,02 3 1125 (19,50 |{1(a) | 113 ;26,52
2 89 115,61 |l11 109 | 17,00 |12 68 115,96
7 70 12,28 6 | 73 (11,39 2 L2 | 9,86
9 58 110,17 || 1(a)| 67 [10,45 7 Lo | 9,39
12 53 | 9,30 9| 64| 9,98 3 27 | 6,34
11 35 | 6,14 ||19 | 49 | 7,64 9 25! 5,87
8 17 | 2,98 L | 44 | 6,86 |11 2k | 5,63
15 16 | 2,81 S| 41| 6,39 6 22 | 5,16
14 14 | 2,45 2 | 32| 4,99 ||[14 %6 | 3,75
= 506 88,77 604 | 94,23

377 | 88,49

[
H

La syllabe initiale ka- de quelques noms Ntandu et
Yodmbe pourrait &tre le vestige d'un ancien préfixe ka=-
actuellement disparu (cf. Thdambd-Khoonde, p. 39-40,"

o ey e e s s Yo i e e o S s St o o e o o o . s -

mmmaEnTam, ffegempengen U = T e
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tif. Le doute ne nous a pas permis de les intégrer
dans les totaux.

3. Comparaison des toponymes et des anthroponymes

quant & la fréquence de leurs préfixes.

3. O. Pour ne pas trop compliquer l'exposé, nous con-
sidérons les toponymes dans leur ensemble, sans
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distinguer chaque fois entre les 'moms de lieux", les
hydronymes et les oronymes. Mais la distinction entre
les langues prises ensemble, avec inclusion du Tetela
(+ Tetela) ou exclusion du Tetela (- Tetela), nous
semble avoir ume certaine importance, comme on aura
déja pu constater plus haut.

3. 1. Comparaison des trois préfixes typiques des
langues rassemblées

3. 1. 1. Seul le préfixe 9 figure parmi ces troies pré-

fixes, comme premier dans les anthroponymes
et comme troisiéme dans les toponymes. Leures pourcen-
tages sont comparables quant & leur proximité:

anthroponymes (6 langues)(=+Tetela) (5 1angues)(#4Tetela)'
15,56% (514/33082) 16,91% (450/2681)

toponymes (5 langues)(=+Tetela) (4 langues)(=-Tetela)
11,72% (277/2384) 12,08% (206/1705)

3. 1« 2. Le préfixe 7, premier préfixe des toponymes,

vient & la cinquiéme place (six langues), a la
quatriéme (cinqg langues), dans les anthroponymes. Leurs
pourcentages sont bien divergents: comparez

toponymes (5 langues) (4% langues)

20,81% (492/2364) 27,62% (471/1705)
anthroponymes (6 langues) (5 langues)

10,14% (335/3302) 11,68% (311/2661)

Ce n'est méme plus la moitié. Confirmation de l'importance
de ce préfixe dans les toponymes.

3¢ 1. 3. Lt'écart entre le pourcentage du préfixe 12,
deuxiéme des toponymes, et du méme préfixe dans
les anthroponymes est encore plus parlant:
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toponymes (5 langues)

17,13% (L05/2364)

(4 langues)
23,75% (405/1705)

anthroponymes (6 langues)

5,06% (167/3302)

(5 langues)
6,27% (167/2661)

3. 1. k.

Plus sensible encore est 1l'écart entre le

pourcentage du préfixe 1 et 1a, deuxiéme des
anthroponymes, et du méme préfixe dans les toponymes,
quoique le pourcentage des noms de personnes ayant ce
préfixe soit, proportionnellement, moins haut que celui

des toponymes & préfixe 12.

Comparons

anthroponymes (6 langues)

13,96% (461/3302)

(5 langues)
14 81% (394/2661)

(5 langues)
3,76% (89/2364)

toponymes

(4 langues)
3,17% (54/1705)

3. 1. 5. Pour le préfixe 6, troisiéme préfixe des

anthroponymes, l'écart avec le pourcentage

pour les toponymes est comparable & celui du préfixe 7,

premier préfixe des toponymes (cf. 3.1.2): le préfixe

6 représente plus que le double dans les anthroponymes

comparés aux toponymes. Il suit, en outre, le préfixe
1(a) d'assez prés.

anthroponymes (6 lengues)
12,42% (410/3302)

(5 langues)
12,664 (337/2661)

toponymes (5 langues) (4 langues)
Lk, 914 (116/2364) 5,04% (86/1705)
3. 1. 6. Ce ne sersit donc pas arbitraire d'avancer que

pour les anthroponymes le préfixe 1 et 1a
s'avére plus caractéristique que le préfixe 6, et bien
plus méme que le préfixe 9 qui y occupe néanmoins la
premiére place mais également la troisiéme parmi les
toponymes. Ce n'est pas étonnant, car la classe 1 et 1a
est bien connue comme celle des personnes, dans les lan-
gues Bantu. Pour les toponymes, le préfixe 12 serait
aussi plus spécifique que le préfixe 7, bien que celui-
ci y vienne également en premier lieu. En effet,
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1'écart avec la fréquence du méme préfixe dans l'autre
catégorie des noms est chaque fois bien marqué. Vu la
différence entre les totaux des toponymes (2364) et des
anthroponymes (3302), il est indispensable de pouvoir
juger de l'importance proportionnelle de chacun des
préfixes; c'est pourquoi somn pourcentage a été calculé
sur la somme de ses pourcentages dans les deux catégo-
ries de noms. Le tableau suivent rend la vérification
possible (cf. le tableau 4 la page 609 )

Sauf pour le préfixe 6, les pourcentages des préfixes
typiques montent, sans le Tetela, de maniére variable:
1(a): +3,62%; 7: +3,04%; 127 #1,89%; 9: +1,27%.

En effet, le préfixe 12 n'y est pas attestéj le préfixe
7 ¥ est sous-représenté dans les deux catégories (21
sur 659 toponymes, soit 3,17%, et 24 sur 641 anthropo-
nymes, soit 3,74%). Quant au préfixe 1(a), il y figure
4 la quatriéme place parmi les anthroponymes, mais son
pourcentage (10,45%) est bien inférieur & ceux du
Lildwa (27,02%) et du Shi (26,52%), méme & celui du
Mbéla (13%), bien qu'il soit plus que le double de ceux
du Ntédndu (5,21%) et du Yodmbe (4,26%) (cf. le tableau
du § 2.2). Sauf en Shi, la fréquence du préfixe 9 est
partout supérieur & celle du Tetela.

Le tableau fait encore mieux ressortir le préfixe 12
comme caractéristique des toponymes (77,21/79,10%) et le
préfixe 1(a) comme caractéristique des anthroponymes
(78,76/82,38%). Le préfixe 7 est presque aussi typique
pour les toponymes (67,23/70,27%) que 6 l'est pour les
anthroponymes (71,67/71,52%). On ne saurait dire autant
du préfixe 9, étant donné qu'il figure comme troisiéme
parmi les toponymes (42,95/41,67%) et & la fois comme
premier parmi les anthroponymes (57,05/58,33%).

Le fait que le préfixe 12 ke~ n'est attesté que dans
trois des cinq langues pour les toponymes et dans trois
des six pour les anthroponymes, en souligne encore
l'importance. Cela entrafne son renvoi & la septiéme
place, lomgu’on compare ensenrble les trois langues pour
lesquelles on dispose & la fois de toponymes (1565) et
d'anthroponymes (1806), c.-3.-d. le Ntdndu, le Tetela
et le Liba. C'est le préfixe 3 qui prend la deuxilme



cle. T e t ela y inclus sang T etela
toponynes anthroponymes "topounymes anthroponymes
(2364)] % (3302)] % | (1705) % (2661 %
7 | 1° k92 | 67,23 335 132,77 || 1° k71 | 70,27 3111 29,73
12 2° kos | 77,21 167 | 22,79 |l| 2° 405 | 79,10 167 | 20,90
9 30 277 | 42,95 1° 514 [ 57,05 ||| 3° 206 41,6Z=J4° 450 | 58,33
1{e) 89 | 21,24 2° L61 | 78,76 Sk 17,62 2| 394 | 82,38
| 6 116 | 28,33 || 3° frﬁla:71'67if 86 | 28,48 [3°| 337 |71,52
7 + 12 897 | 71,39 502 | 28,61 876 | 74,09 478 | 25,91
741249 1174 | 61,74] 1016 | 38,26 | 1082 | 64,54 928 | 35,46 |
9+ 1(a) |} 366 | 34 4o 975 | 65,60 260 | 32,47 844 | 67,53
9+1(a )+6 k82 | 32 71 1385 | 67,29 | 346 ] 31,38 1181 | 68,62
2 +9 682 | 58,31 681 | 41,69 611 | 60,72 617 | 39,28 h
1(a) + 6 205 | 24,74 871 | 75,26 -~ 140 | 23,01 731 | 76,99
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place (214) parmi les toponymes, suivi de trés prés
par le préfixe 9 (212), tous les deux & grande dis-
tance du premier préfixe 7 (352 sur 1565 toponymes).
En effet, en Tetela le préfixe 3 vient en premier

lieu tant dans les toponymes (153 sur 659, soit

23,2%) que dans les anthroponymes (125 sur 641, soit
19,5%). Les méme préfixes 9, 1(a) et 6 gardent chacun
leur place parmi les anthr0ponymes.

3. 2. Autres préfixes dens les langues prises ensemble

Parmi les autres préfixes, c'est le préfixe 3
qui vient en quatriéme lieu tant dans les toponymes
que dans les anthroponymes (en cinquiéme si le Tetela
n'y est pas inclus), vu son importance primordiale en
Tetela, et, pour les anthroponymes, sa deuxiéme place
en Mbala (80 sur 577 noms, soit 13,86%), sa troisiéme
en Yodmbe (62 sur 493 noms, soit 12,57%).

Pour ne pass trailner en longueur, nous donnons les
préfixes des toponymes dans leur ordre:

les 5 1angues’(=+5g;31a)i 1les 4 langues (=~Tgtglay
[ 2364 % cl. | 1705 | %

L
10| 7 492 | 20,81 1° | 7 474 | 27,62
2° | 12 405 | 17,13 2° |12 405 | 23,75
31 9 277 | 11,72 ”3° 9 206 | 12,08
e | 3 266 | 11,25 o | 3 113 6,63 ll
5° 111 211 8,92 5¢ 1 5 107 6,27
6°| 5 161 6,81 F6° 11 102 5,98
7° 1 6 116 L 91 7° | 6 86 5,04
8o |1¢a)| 89 | 3,76 || |8° | 2 722 | 4,22 |
9¢ | 2 78 3,30 9° | 1(a) Sh 3,17

- | 2095 | 88,62 % = | 1616 | 94,78
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Comme on peut .&'en rendre cempte-en comparaat le
tableau des anthropongymes (§ 2.1), les m@mes préfixes
reviennent peur les -deux catégories des noms, mais
dens un ordre différent. A part les trois premiers
préfixes, aucun n'est particulidrement représentatif
ni pour les topanymes ni pour 1lss anthroponymes, sauf
le préfixe 2 pour les derniers, étant d'ailleurs bien
connu comme l& classe des persannes au pluriel
(comparez la classe 1 et 1a -pour le singulier, .

fo § 3.1.6)a

32« 3. Comparaison des préfixes typiques des langues
individuelles

Cette comparsison se limitera aux langues pour lesquel-
les nous disposons @ la fois de toponymes et d'anthro-
ponymes. Sans nous perdre dans des considérations
interminsbles, poms soumettons & 1'appréciatiom du
lecteur le tebleau suivant gui lui donne 1'ordre des
neuf premiers préfixes avec leurs pourcemntages pour
chacune des catégories~da [OME »

(cf. tebleau p.612)

Signalons seulement qu'il y & ume chute brusque en
Nténdu aprés le premier et le troisiéme préfixe pour
les toponymes, aprés le deuxiéme pour les anthropo-
nymesj en Luba (toponymes) apres le deuxiéme preflxe,
en Liliwa (emthroponymes) aprés le premier: c'est dire
toute l'importamce du préfixe ou des préfixes qui
précédent. Par contre, en Tetela la dimiautiom est
progressive, les plus grands écarts n atteignant pas
6%: entre lee préfixes 11 et 9 (toponymes), entre les
préfixes 11 et & {anthroponymes). 8es préfixes typi-
ques sont tous différents des autres langues, sauf 6
(enthroponymes: troisiéme préfixe) qui vient em deu-
xiéme lieu dens les enthrepomymes Nténdu. Attiroms
l'attention sur le fréguence exceptionmelle en Tetela
~des préfixes 3 et 11 dans les deux catégories de noms,
du préfixe diminutif 19 dens les toponymes (moins dans
les anthropon;mgs- 6bme place, mais tmu;onrs étonnant
comparé aux autres 1angnea) Aprés le sixiéme préfixe
les pourcentages tombent trés bas dans lestoyomymes



Ntandu Tetela Lubdba Luluwalt

cl. top. ci.: anthr. Jel. top. |el.: anthr. |cl.] top. |[cl.| anthr.
463| /o 595| ofo 659] */ 641| o/ l443| <. |570] </,
1 7 |223|48,16( 9 1138 23,19 3/15323,21]| 3 I25 19,5 12/121 27,31|1(a)/ 154 27,02
2°1 9 | 82(17,71| 6 [134|22,52] 19 13119,88| 11,109 17y 7(108 24,38 2 89!15,61‘
3*) 5] 75/16,2 || 7 | 78{13,11] 11/10916.54|]| 6' 73'11,39] 9| 59 13,32| 7| 70 12,28
= |380/82.07| = |350|58,82| = |393/59,63| = |307/47,89| = |288/65,01| = |313!54,91
4°]| 3 | 29| 6,26| 5/ 64/10.75] 9| 71/10,77|1(a)} 67/10,45] 3, 32, 7,22 9 5810,17
5°1 6 | 21] 4,53| 11| 47 7,9] 5| 54| 8,19] 9| 64 9,98] 11| 29 6,54 12 53 9,30|
6° 111 | 19 4,1 3| 44 7,39' 4| 38| 5,76] 19| 49( 7,6 6| 19/ 4,29 11| 35 6,14
71 4 7| 1,51f1(a; 31| 5,21} 1| 35 5,31 4| 44 6,858]1(a) 15| 3,38 8| 17 2,98
811 3| 0,65 2 21 3,53] 6/ 30/ 4,55/ 5 41/ 6,390 5 15| 3,38/ 15/ 16/ 2,81
o~ 114 2| 0,43 10{ 12| 2,02 7| 21| 3,18] 2| 32| 4,99 2 13 2,93; 14/ 141 2,45
1 +
= |461(99,587 -1:539 95,€63] = 642;97,42 = |604/94.23] = 411i92,77( = |506/|88,77

=29 -
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Nténdu et les préfixes en question ne pourraient plus
du tout &tre tenus pour représentatifs; cela vaut aussi,
mais dans une moindre mesure, pour les snthroponymes
Liluwae

4, Con é lusion

Ltexposé a mis en évidence, pour les toponymes, l'im-
portance du préfixe 12 dans les langues ou ce préfixe
est attesté, et du préfixe 7; en Ntédndu la primauté
du préfixe 7, plus spécialement dans les noms de lieux.
Quant aux anthroponymes, la représentativité du préfixe
1 et 18 a été relevée, ainsi que celle du préfixe 6,
dépassant celle du préfixe 9 qui vient pourtant en
premier lieu meis figure & la fois comme troisiéme
parmi les préfixes typiques des toponymeso

Le Tetela provoque un déplacement de certains pré-
fixes lorsque les langues sont prises ensemble: il
intervertit leur ordre aprés le troisiéme dans les
anthroponymes et aprés le quatriéme dans les toponymese
Cela est dfl & 1l'importance primordiale du préfixe 3
dans les deux catégories de noms ainsi qu'a la fréquence
du préfixe 11. Frappante est la représentativité du
préfixe diminutif 19 qui vient en deuxiéme lieu dans
les toponymes et en sixiéme dans les anthroponymes,
et 1'insignifiance du préfixe 7. Le Tetela se distin-
gue donc d'une fagon nette des autres langues exami-
nées. Ce serait intéressant & savoir si le Loméngo
et d'autres langues de la zone C présentent les mémes
caractéristiques pour les noms propres. Sans doute
le R. P. Hulstaert pourra déja nous donner la réponse.

Prof. DAELEMAN Jan sj
Campus UNAZA ‘
LUBUMBASHI
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Annales Aequatoria 1(1980) 615-634
KILUMBA KATUTULA et MBUYA MUKOMEO

ADRESSE ET REPONSE DANS UN SYSTEME
DE PARENTE BANTU :

Pctxte introducticn 4 l'étude pragmatique du systéme
de paranté des Luba-Shaba

"L'homme communique au moyen de la
culture. Aucun aspect de la vie
humaine n'échappe & son emprise (...).
Les aspects culturels qui influencent
de la maniére la plus profonde et la
plus subtile le comportement sont
.ceux qui, telle la "lettre volée",
semblent les plus évidents et les,
plus naturels et, de ce fait, sont
les moins etu&mes". Edward T. HALL,
Au dela de la culture, Seuil, Paris,
1979, pp. 21-22.

0. INTRODUCTION

0.l. Dans son entretien avec Emile BENVENISTE,
Pierre DAIX demande: "Vous ayez vécu, au
cours de ces trente derniéres et meme quarante
aannees, la transformation de la linguistique,
mais aussi son accession & une sorte de position
centrale dans les sciences humaines, de "science
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pilote" comme on dltx Je voudrais vous deman-
der ce qui vous parait caractériser cette évo-
lution, cette transformation, du point de vue
de la linguistique (...)" (1).

S'il nous était donné de répondre & cette
question -~ du reste fondamentale pour nous -
voicl, en grandes lignes, ce que nous dirions.

L'accession de la linguistique & 1l'échelle
de science pilote dans le concert des sciernées
humaines est due essentiellement, osons-nous
cr01re, a la nature de l'objet meme qui est
sienne: le lan ag En effét dans son Cours de
Linguistique Gén rale, Ferdinand de SAUSSURE
(1916:25) notait déja: "Pris dans son tout, le
langage est multiforme et hétéroclite; a cheval
sur plusieurs domaines, & la fois physique,
physiologique et psychique, il appartient
encore au domaine individuel et au domaine
social; il ne se laisse classer dans aucune
catégorie des faits humains, parce qu'on ne
sait comment dégager son unité".

Cette remarque fait écho chez T. S. CAZACU
(1961:9) lorsqu'il affirme: "Appartenant a
tant de domaines et revendlque par certaines
sciences comme objet d'etude unlque et spécifi-
que, le langage offre néanmoins a l'observateur
superficiel - et le manque d'accord entre les
chercheurs n'y est pas pour rien - un ersemble
de problémes prolixe et obscur, riche en affir-
mations contradictoires et ambigués, avec des
lacunes et des 1na§vertences, des aspects ample-
ment dlscutes, a coté d'autres, ignorés ou peu
abordés".

L'homme est un etre trés mouvant. Il est en
effet le 81ege de developpements et changements
quasi 1mprev131bles et qui, de ce fait ex1gent
une grande capacité d'abstraction et de généra-
lisation pour les entrevoir & peine. C'est,



- 617 =

pensons-nous, cette caractéristique inhérente a

la nature humaine qui expliquerait cette "mouvance"-
inquiétante aux yeux d'aucuns - de la linguistique.
"Car, comme le souligne bien E. BENVENISTE (1974:
102), l'homme est encore et de plus en plus un

objet a découvrir, dans la double nature que le
langage instaure en 1lui'".

Ces considérations illustrent ainsi le déman-
telement des limites reconnues - nous allions
dire imposées - & la linguistique aux premiéres
heures de son autonomie en tant que discjipline
distincte. _Elles redéfinissent par la-meme ses
nouvelles taches. ILa linguistique ne doit plus
se limiter & son cadre traditionnel trop étroit
de la description rigoureuse et objective de la
langue-code; elle doit maintenant prendre en
charge non seulement cette langue-code souvent
isolée de son contexte, mais aussi les usagers de
ce code en situation de communication sociale
interactive. C'est 1la l'aspect pragmatique des
recherches linguistiques. Il est aisé de noter
que nombreux sont, de plus en plus, des cher-
cheurs en linguistique qui orientent leurs études
dans cette perspective.

Ainsi, pour aborter 1l'étude de la communica-
tion humaine, Paul WATZLAWICK et al. (1972) ont
mis en évidence la notion de relation. Et l'ana-
lyse de leur ouvrage collectif fait ressortir la
dimension pragmatique de la communication humaine.
"Nous nous proposons d'étudier, écrivent-ils
(p. 7), les effets pragmatiques de la communica-
tion (c'est-a-dire ses effets sur le comportement).
L'étude que nous présentons ici s'inspire grande-
ment de cet ouvrage. '

0.2. La parenté, si nous la définissons avec
A. BOLS (1969) comme "un ensemble des
relations qui existent entre les membres de la
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communauté parentale", il est alors permis
d'alléguer qu'un systeme de termes,de parenté
en activité favorise et instaure meme un mode
de communication.

En effet, deux membres d'une communauté paren-
tale communiquent forcément (verbalement ou
non) une fois qu'ils sont en interaction.

0.3. Dans le deuxiéme chapitre d'une logique

de la communication intitulé "Proposi-
tions pour une axiomatique de la communica- .
tion", P. WATZIAWICK et al. (1972:45) exposent
un certain nombre de ce qu'ils nomment “proprié-
tés simples" de la communication. "(...g il
nous faut, écrivent-ils, partir de quelques
propriétés simples de la communication dont les
implications interpersonnelles sont fondamentales.
- Orn verra que ces propriétés jouent le rale
d'axiomes dans cc¢ calcul de la communication
humaine que nous avons supposé possible".
Ce sont ces axiomes que, comme pour les éprou-
ver, nous allons appligquer & un systéme rela-
tionnel des termes de parenté d'une langue
bantu: le kiluba, auquel M. GUTHRIE assigne
le sigle L 33. Cette société pratique la
filiation patrilinéaire.

1. Systématique des termes de parenté.

1.0. Nous aborderons cette section par un

tableau des termes de référence définis
selon les critéres établis par MEEUSSEN (1955),
VANSINA (1957) et VINCKE (1961). Ensuite dans
le chapitre 2, un second tableau dégagera, en
suivant le modéle de NGARAMBE et VINCKE (1979:2),
"la nature symétrique ou complémentaire des
relations correspondant & ces termes, ainsi que
les neutralisations (au sens de GREENBERG:1970)
qui opérent, dans certains secteurs de la paren-
té, les différences significatives entre le
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tableau des termes de référence et le tableau
des termes d‘adresse". D'abord un mot sur les
termes en question.

1.1. Les termes de référence

Les termes apparaissent dans des cases
définies par deux séries d'entrées de base: la
distance de génération et la nature de la parenté
(NGARAMBE et VINCKE: 1973: 2-3):

1) Distance de génération (D):

D = O : parents de meme génération;
D = 1 : parents de générations adjascentes;
D=2, 3, 4, 5 : parents distants de 2, 3, 4,

5 générations.

2) Nature de la parenté: celle-ci est évaluée par
rgpport & la patrilignée qui unit les deux
poles de la relation. Pap rapport & une patri-
lignée, un individu peut etre:

Membre (M): relié par ascendant masculin & la

patrilignée,

Sortant (8): relié par ascendant féminin & la

patrilignée,

Entrant (E): relié par mariage & la patrilignée.

Les entrées secondaires sont indiquées comme

suitb:

Si: similaires (parents de meme sexe),

Po: polaires (parents de sexe opposé),

H : parent masculin,

F : parent féminin,

C : parents contigus, c'egt-a-dire des parents
qui sont seuls a paraitre dans la relation
qui les unit. (p.ex. mari: épouse, mére:
fils);

V : parents verticaux, c'est-a-dire des parents
de meme génération, mais reliés entre eux
par des parents de la génération inférieure

(ga§ des "beaux-parents" entre eux).
A : ainé
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Un terme isolé dans une case est d'emploi
réciproque. Pour D £ O, le premier cité de
deux termes indique le parent de la généra-
tion supérieure. De deux termes séparés par
une barre inclinée (/), le premier désigne
un parent masculin, le gecond un parent
femlnln. Enfin, deux poles d'une relation
sont séparés par un double point (:).

La maniére dont les enfants de meme sexe
se désignent n apparalt pas dans Jle tableau.
Les gargons ou les filles d'une meme famille
sont dits bana na bana.

Un gargon ou une fille parlant de son frere
ou de sa soeur/ ses, fréres ou ses soeurs
dira: mwdnéétu ou bandbéétu.

Dans 1la notatlon, nous économisons le
ton haut.



1.2, Tableau 1 : termes de référence
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I1 convient de signaler que l'on distingue
deux types de terme de parenté: les ®rmes
d'adresse sont ceux que l'on utilise pour
etabllr le contact avec un parent & gqui l'on
s'adresse. C'est le domaine de la deuxiéme
personne ou interlocuteur. Il s‘agit donc, si
1l'on préfére, du TOI, du VOUS, du vocatif.

Les termes de reference, correspondant a la
troisiéme personne, sont ceux que l'on emploie
lorsqu'on parle d'une tierce personne.

C'est le domaine du LUI, 4'EUX.

2. Les axiomes de la communication humaine
et leur application.

2.0. Tels qu'ils apparaissent ici, ces axiomes

ne respectent pas l'ordre leur donne par
leurs auteurs; nous leur avons assigné un ordre
ad hoc.

2.1. Notre premier axiome est formule, par ses
auteurs (p. 48), de la maniére suivante:
"On ne peut pas ne pas communlquer"
Explicitant leur pensée, ils précisent (p. 46):
"Le comportement posséde une proprlete on ne
peut plus fondamentale, et qui de ce fait
echappe souvent a l'attention: le comportement
n'a pas de contraire. Autrement dit, il n'y a
pas de "non comportement", ou pour dire les
choses encore plus simplement: on ne peut pas
ne pas avoir de comportement. Or, si l'on
admet que, dans une interaction, tout comporte-
ment a la valeur d'un message, ¢ estna—dlre
qu'il est une communlcatlon, il s! en suit qu'on
ne peut pas ne pas communiquer, qu'on le veuille
ou non. Activité, ou inactivité, parole ou
silence, tout a valeur de message. De tels
comportements influencent les autres, et les
autres en retour, ne peuvent pas ne pas réagir



- 623 -

- . N . ~
a ces communications, et de ce fait eux-memes
communiquer".

Appliqué au systéme de parenté, cet axiome se
justifie d'autant plus aisément qu'un systéme de
termes de parenté est, par définition "un ensem-
ble des relations entre 'membres'" qui empliquent
forcément attitude ou comportement, donc communi-
cation entre les parents en relation, c'est-a-
dire en interaction. Il est vrai en effet que
deux parents en présence ne peuvent pas ne pas
adopter un comportement. Celui-ci peut bien
etre normal ou anormal conformément aux normes
établis par la société, mais il est inévitable.

N'importe quelle relation de parenté (cf.
tableau 1) illustre et confirme ces assertions.

2.2. Dans ce qui précéde, nous qualifions de
communication tout comportement. Il nous
faut dés lors préciser, & la suite des auteurs
(p. 65) qu'il y a deux modes de communication.
C'est, 1la l'objet de notre deuxiéme axiome:
"Les etres humaines usent de deux modes de
communication: digital et analogique. Le langa-
ge digital posséde une syntaxe logique trés
complexe et trés commode, mais manque d'une
sémantique appropriée a4 une définition non
équivoque de la nature des relations". Nous
préférans ici, pour des raisons évidentes
d'habitude, utiliser a la place, respective-
ment les termes: verbal et non verbal. En effet,
faut-il le répéter, le langage humain présente
ces deux aspects.

Un systéme de parenté en tant que "code"
semble présenter les deux aspects du langage
humain. De maniére générale, on peut dire que
l'aspect non verbal du systéme s'actualise
quand deux parents en présence se transmettent
de message sans avoir recours aux mots. Leur
intercompréhension n'est possible qu'en se
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référant & la relation qui les unit. Tandis
que l'aspect verbal est assumé avec la prise
de parole.

2.3. "Toute communication, écrivent-ils

(p. 52) dans un autre axiome, le trois-
-iéme ici, présembte deux aspects: le contente-
nu et la relation, tel gque le second englobe
le premier et par suite est une métacommuni-
cation".

5'il y a des secteurs de la communication
humaine ou cet axiome est d'application lit-
térale, c'est, pensons-nous, dans le systéme
de parenté. Gons1derons la relation suivante:

4}5_41

; taata nkasampé
2‘&

‘mwana

Ce diagramme fournit les renseignements
cli-apres:

1) contenu: 1 est "pére" (oncle paternel)
par rapport & 2 qui est son
"enfant" (neveu).

2) relation: 1 et 2 sont en relation de M:
M de la patrilignée. Ce tyve
de lieu instaure, entre eux, une
relation vertlcale, complementalre.
Cette complémentarité est rigide:
1l y occupe la position haute et
2 la position basse.

~
Tout ceci pour dire qu'en meme temps qu'
une communication humaine transmet un
"contenu de message", elle instaure égale-
ment un “ordre", c'est-a-dire une “relation"
entre les partenaires.



- 625 -

N'est-ce pas une autre maniére de dlre, selon
les termes des auteurs (p. 49), qu' "une com-
munication ne se borne pas & jransmettre une
information, mais induit en meme temps un com-
portement, (...) le contenu du message peut
avoir pour objet tout ce qui est communicable,
l'aspect "ordre" par contre, désigne la maniére
dont on doit entendre le message et donc enfin
de compte la relation entre les partenaires.
Dans ces énoncés au niveau de la relation, une
ou plusieurs de ces assertions suivantes sont
toujours en jeu: "C'est ainsi que Jje me vois...
C'est ainsi que Jje vous vois... C'est ainsi que
je vous vois me voir..." ". Le bref dialogue
qui suit en témoigne:

- mwanami (Ilunga) enda pano ukaldale!
(Ma fille.(Ilunga) va au lit maintenant).

- A3 10lo, nkyalnvweene tuld
(Non maman , je n'ai pas encore sommeil).

- Ilunga, wami mwana, 1 ami 1nbbe unena:
kukltanda bukidi .
(Ilunga, ma fllle, c'est moi ta mére qui
parle: au lit tout de suite!).

~—
LR

La réplique de la mére confirme le fait que la
relation englobe le contenu. En effet, les deux
interlocutrices sont parfaltement d'accord sur le
contenu. Cependant la mére qui est et doit etre
en position haute rigide - avec tout ce que cela
implique - se rend compte que la fille a modifié-
par sa réponse négative - cette relation qui de-
valt exister entre elles. Ia réplique de la mére
n'a son "sens" que lorsqu'elle est comprise comme
venant réinstaurer cette relation.
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2.4. Cette notion de relation entre parte-

naire - notion capitale dans les études
pragmatiques de la communication humaine -
nous améne & notre quatriéme axiome (p. 68):
"Tout échange de communication est symétrique
ou complémentaire, selon qu'il se fonde sur
1'égalité ou la différence".

2.4.1. "L'interaction symétrique, notent-ils

(p. 67), se caractérise par 1l'égalité
et la minimisation de différence". Compte
tenu des liens de parenté chez les Baluba
du Shaba, i1l y a lieu de distinguer deux
types de symétrie: symétrie "rigide" et
"fausse" symétrie. Bien qu'en dernier res-
sort, il convienne de noter qu'il n'existe
pas - dans la quasi totalité des relations -
de véritables symétrie.

a) la symétrie "rigide" est illustrée par la
relation MM. Il s'agit des parents des époux.

b) la "fausse" symétrie est illustrée par
plusieurs relations de parenté:

D=0: By M (contigu)
D=1:8 :8
D> 1

Contrairement & ces auteurs qui parlent
de "symétrie a escalade", nous estimons que
l'escalade découle simplement de la nature
meme du MOI qui a toujours voulu se mettre
au dessus de 1'AUTRE.

2.4.2. "L'interaction complémentaire se fonde
sur la maximalisation de la différence",
écrivent les auteurs (p. 67). C'est le cas de
toutes les relations dont D>0. Soient D = 1,
D=2,D=3%, D=4, D= 5. 1I1 faut noter
cependant que la maximalisation de la diffé-
rence est stricte lorsqu'il est question de
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D = 1 (sauf oncle:neveu/niéce), Par contre,
elle devient de plus en plus lache lorsqu'il
s'agit de D¥2. Par ailleurs, au D = 0, la
complémentarité est rigide.

Dans une complémentarité, devons-nous rappe-
ler avec les auteurs (p. 6?5, "il y a deux posi-
tions différentes possibles. L'un des partenai-
Tes occupe une position qui a été diversement
désignée comme supérieure, premiére ou "haute"
(one-up); et l'autre la position correspondante
dite inférieure, seconde ou "basse" (one-down).
Ces termes sont trés commodes a condition qu'on
n'en fasse pas de synonymes de "bon" ou "mauvais",
"fort" ou "faible" (...).

Soulignons que dans les deux cas, la solidarité
de cette relation, ou des comportements, dissem-
blables mais adaptés 1l'un a l'autre, s'appellent
réciproquement. Ce n'est pas l'un des parte-
naires qui imposent une relation complémentaire

a l'autre, chacun d'eux, se comporte d'une maniére
qui présuppose, et en meme temps justifie le com-
portement de l'autre, leurs définitions de la
relation sont concordantes". Le tableau suivant
schématise les données du point 2.

homme

femme

homme et femme indistinctement
relation complémentaire haute
relation symétrique

fausse symétrie

80 uu

vuvll o &>
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2.6. Les tiers régulateurs.

"Tout groupe institutionnalisé, écrivent

NGARAMBE et VINCKE (1979 6), a tendance a
conférer la souveraineté a l'un de ses membres
1nst1tue "tiers régulateur" (au sens de SARTRE:
1960), & charge de diriger le projet commun du
groupe: dans le cas d'une lignée, ce projet est
fondamentalement la perpétuation du groupe en
tant que tel". Chez le peuple sous étude ici,
ce role est joué, de maniére générale et en der-
niére instange, par le membre masculln ou fémi-
nin le plus agé. Il est entendu qu'il s'agira
du membre qui est en possession de toutes ses
facultés morales et intellectuelles. Mais avant
d'en arriver a cet ultime tiers régulateur, qui
appartlent generalement abD>1l, il y a lieu -
et c'est souvent ainsi - de transmster par
d'autres dont la préséance de l'un s'effrite en
faveur de 1l'autre chaque fois que ce dernier
appartient & une génération supérieure.

- Au niyeau de D = O: c'est le M masculin 1g
plus agé ou le M féminin veuf et le plus agé.

- 4u niveau de D = 1: ¢ 'est 1'oxphelin le plus
agé du membre défunt le plus agé.

- Au niveay de D> 1: c'est 1'homme ou la femme
la plus agée.

3. Les termes d'adresse.

5.0. Il sera questlon dans cette section, de
deux choses: présentation d'un tableau
systématique des termes d'adresse les plus usités.
Mais d'abord un mot sur les obréviations et sym-

boles utilisés.
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TR terme de référence
TN terme neutre sexuellement
NOM = nom propre de 1l'individu

i

= les termes entre accolades sont &
prendre un a la fois: soit 1‘'un,
soit ltautre.

( ) = les termes entre parenthéses sont
facultatifs.

A = premier élément du vocatif en kiluba
= signe de concatenation
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Tableau 3 : lLes termes d'adresse
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MAALU BUNGI

Observations sur le théme LANGAGE DES ANIMAUX
/ dans les contes zairois

Parmi les thémes des récits populaires les
plus connus et les plus répandus dans le monde,
il y a lieu de mentionner celui du Langage des
Animaux, répertorié sous le type 670 dans le ca-

talogue d'Aarne-Thompson (1), Sa présence & tra-

vers tous les continents, singuliérement dans les
textes orientaux les plus anciens (2), vraisembla-
blement antérieurs aux versions européennes (3),

a conduit l'américain Stith Thompson & avancer 1!
hypothtse de son origine orientale = d'ou il se
gserait diffusé d'abord vers 1'Europe et secondai-
rement vers le continent noir et le Nouveau Monde

(4).

L'objet du. présent travail n'est pas de
prendre position ni de trancher de maniére défi-
nitive sur l'origine indienne ou autre des ver-

ions zairoises de ce théme, comme le confirmait
déja, voici quelques trente ans, l'auteur de 1°
Index de Motifs (5), mais bien d'examiner les

differentes formes que ce théme prend en Afrique,

plus particulidrement au Zaire et de rendre compte,
par voie de conséquences, des ressemblances et des
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dissemblances qu'il atteste par rapport aux vari-
antes non zairoises, plus exactement le conte-type
d' Aarne-Thompson. Les remarques qui suivent doi-
vent &tre considérés comme provisoires et méme
revisibles: elles s'incrivent en effet dans un vas-
te projet de recherche encore & ses débuts. - 1'Tn-
dex des c¢ontes populaires zairois - entrgpris il
¥y a peu dans un double but, & savoir ¢ combler
quoique de maniére partielle, les lacunes que pré-
gentent actuellement le catalogue international
d*Aarne-Thompson (6) et l'étude déja datée de 1°
américaine M,A, Kllg le (7) en ce qui concerne les
contes africains § ensuite, mettre a la dlspo-
gition des chercheurs un instrument de travail: -
utile, une sorte d'inventaire des contes pouvant
rendre service A tous ceux qui, dépuis quelques
années, ont découvert dans le folkore africain une

source précieuse d'informations.

Avant de procéder & 1*étude proprement dite
des textes, il est utile de rappeler les grandes
lignes du schéma. de ce théme tel qu'il a été re-
construit par Aarne et Thompson :

" Le langage des animaux. Un homme apprend

le langage des animaux., Sa femme veut dé-
couvrir le secret, Le conseil du ¢oqe..

1e Le cadeau du serpent. Un homme regoit, d*un
serpent reconnaissant, le pouvoir de com-
prendre le langage des animaux, Il ne doit
pas révéler ce secret.
" 2. La femme curieuse..
(a) 1l entend parler les animaux et il rit
(b) Sa femme lui demande de lui dire ce
dont il rit
(¢) Elle le menace de mort
3. Les propos du cogqg.
(&) Pendant que 1'homme s'appréte & mou-
rir, il entend 1l¢ coq raconter comment
il commande facilement ses nombreuses
femmes alors que l'homme ne peut en
faire sutant avec son unique épouse.
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(b) L'homme retient son secret et résiste
4 la femme." (9)

Comparés entre eux, les 73 textes de notre
corpus (10), issus de 39 littératures traditio -
nelles zairoises présentent un schéma structural
plus ou moins homogine correspondant & celui du
conte-type d'Aarne-Thompson, Commeé celui-ci ils sont
constitués de trois séquences narratives (12
comprenant chacune un nombre relativement limité
de motifs, ou plnus exactement d'allomotifs (13),
pour reprendre 1’ expression chire & A, Dundes,

En vue de rendre compte des diverses formes que
rev8t le thdme du Langage des Animaux dans nos
contes, nous essayerons d¥aligner, dYapris 1'ordre
de leur succession dans la chaine narrative, les
différentes séquences et examiner, en méme temps,
en les confrontant, les divers allomotifs conte-
nus dans chaque séquence narrative,

La premidre séquence gque nous éxaminerons
sera désignée par 1'Apprentigage du langage des

Animaux, Elle est essentiellement constituée de

motifs décrivant les circonstances dans lesquelles
1'homme a été amené & comprendre le langage ani-
malier, On y présente en effet les principaux
personnages dramatiques (nom et statuts), les cir-
constances ayant favorisé 1l'acquisition du langa-
ge des animaux ainsi que la manidre dont celui-ci
a été acquis. A ce sujet, l'examen des textes
permet d'établir la répartition suivante :

1. Nous avons d'abord un premier groupe de
textes, de loin les plus nombreux, ou l'initiateur
est un chien de chasse, c'est-a-dire un animal
domestique qui, intervenant le plus souvent en de-
hors du village pour mettre fin aux difficultés
et lamentations de son maitre,qui se plaint de ne
s'@tre fait accompagner que d'un chien au lieu 4‘
une personne humaine, lui préte son secours de
manidére inattendue et 1'initie en méme temps au
langage animalier, Le secours en question peut
prendre diverses formes, notamment :
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- faire la cuisine de son maftr<célibataire re-
venant tard d'une chasse peu fructueuse (conte ka-
nincin, kete-nord);

- apporter les fruits sauvages quasi introuva-
bles dont 1l'épouse du maftre doit absolument se
nourrir au risque de faire un mauvais accouchement
(contes ndengese, tetela);

--monter & un arbre (généralement un palmier) pour
ramener un outil de travail oublié ou tombé des -
mains du maftre qui s'appr8tait soit & couper des
noix palmistes (contes benza, kusu, lele, luba-Kasai,
luba-shaba, luluwd, mbala, mbuun, ngwi, nkucu,
phende, salampasu, songye, tetela, yansi),soit &
tirer du vin de palme (cokwe, luluwa, lunda, nyanga),
soit & récolter du miel ou & transporter du gibier .
(contes kete-nord, luba-kasai,luluwd),

2., Un deuxitme groupe est constitué de contes
ol 1l'initiateur est un animal sauvage récompensant,
{serpent, antilope, python, €tc.), cl'est-a-dire a-
gissant en guise de rétribution récompensante pour
une faveur ou une aide regues d'un chasseur, d'un
coupeur de noix ou un tireur de vin de palme.
L*aide ou la faveur ont des formes variables : elles
peuvent consister, entre autres a:

-partager, en parts égales, une anti-
pe que se disputent deux pythons (contes luluwa,
mbagani, phende);

- laisser la vie sauve & un serpent
venimeux (contes dzing, luluwd, mbala, phende,
tetela) ou & une antilope prise dans un pidge (con-
tes luba~Kasai, luba-sha, luluwi, nggmbe?;

- secourir un python écrasé par un
tronc d'arbre (conte lgle) ou aider un singe & tra-
verser un cours d'eau (conte luba=shaba),

3. Un troisidme et dernier groupe réunit les
textes ol 1'initiateur est un animal faisant partie
d%une troupe de b&tes sauvages qulun chasseur a soit
surpris en train de tenir une assemblée (conte kongo-
manianga, luluwd), de danser et chanter au rythme
d*un tambour (contes kete-sud, luiuwi) ou méme pour=-
suivi jusque dans le monde inférieur( conte luba~
shaba ).
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Comme l'indique le tableau ci-dessous,.les
contes zairois sont plus diversifiés par rapport
au recit-type 4' Aarne-~-Thompson en ce qui concer-
ne le type 4' initiateur et la motivation méme de
1%initiation., Les diverses situations peuvent
8tre en définitive ramendes & deux seulement: la
premidre, correspondant & celle du conte-=type,
présente l'initiation dont 1°homme est bénéfici-
aire comme la rétribution d'une action bienfai-
sante dont celui-ci est l'auteur, l%initiateur
agissant dans ce cas précis pour sfacquitter 4°'
une obligation morale envers son bienfaiteur.
Dans le second cas, il n‘y a pas d'obligation,
au contraire, le don semble transféré par faveurs
1'homme bénéficie, en fait et pour ainsi dire a°
une généralisation d'un pouvoir qu‘il vient, de
maniere surprenante, de détenir: par hasard, il a
entendu des animaux sauvages se parler entre eux,
par hasard il en a vu danser et entendu chanter,
par hasard il s'est introduit dans leur monde in-
férieur et a partagé leur vie, et c'est encore
par hasard qu'il entend son chien lui adresser la

parole,. .

gl
28] 8]
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Trois textes d'origine ntomba, lwalwa et lele
se singularisent et méritent bien d'&tre examinés.
Bien qu'ils soient construits sur le m&me schéma
structurel que les autres et qu'ils comportent par
ailleurs le méme nombre de séquences narratives
qu'eux, ils s'en écartent cependant par le type d°
initiateur et par la maniére dont le don est trans-
féré, En effet, alors que partout ailleurs on a
toujours affaire & un animal(14)comme donateur du
langage des animaux,dans ces trois contes, ce réle
est rempli par un &tre mystérieux. Dans le texte
Ntomba par exemple, il a pour nom nkanga lok&y(15)
uns sorte d'animal-féticheur auprds duquel un :
chasseur, nkanga-NMpolo, est allé demander un char-
me pouvant lui permettre d°abattre davantage de
gibiers. En réponse & sa requéte, nkanga Mpolo
recevra une feuille d'arbre qu'il devra se €frotter
tous les matins avant la chasse, ce qui lui permet
d'entendre, de comprendre et dfinterpréter le lan-
gage de tout animal et d'organiser sa chasse en
conséquence, Dans le conte lele par contre, 1%i-
nitiateur est un &tre dont le corps est constitué
de la moitié de chaque organe (un oeil, une oreil-~
le, un bras, une jambe, etc)tandis que dans le
texte lwalwa, on a affaire & un personnage mi-hom-~
me mi-antilope ayant pour nom mfumw'a mpémbe(16).
Ce dernier fait fortuitement I&~ rencontre d'un
chasseur et 1lui demande de lui dire la chose qu’
il désire le plus au monde. L'homme lui exprime
le désir de devenir grand chasseur. Pour satis-
faire 4 cette demande, mfumw'a mpémbe fait man-
ger au chasseur une poudre faite corces d'ar-
bre mélangée & 1'huile de palme. D&s lors, celui-
ci peut, non seulement comprendre le langage ani-
malier, mais aussi parler celui de tout &tre vi-
vant sur la terre.

Les contes lwalwa, lele et ntomba se démar-
quent effectivement de tous les autres : ils sont
en effet les seuls dans lesquels l'acquisition du
langage des animaux passe obligatoirement par une
cérémonie de type initiatique, une sorte de rite
de passage alors que les autres textes, ce préa-
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lable est inexistant (17), les seules paroles de 1°
initiateur constituant pour ainsi dire la condition
suffisante de 1l'acquisition de la nouvelle faculté.
C%est cela qui, apparemment, semble 8tre déductible
des paroles que prononce le donateur, lesquelles
paraissent détenir un pouvoir quasi magique. Il
aura suffi par exemple que le buffle du cente luba-
shaba prononce le puisque tu viens de découvrir
notre demeure et partager notre vie, tu entendras
désormais le langage de toute chose pour que le
chasseur commence a comprendre le langage des oi-
seaux, des insectes et de toute sorte dfanimaux.

La deuxidme séquence gque nous nous proposons
d'examiner a pour nom la mise & l'épreuve, Elle
comporte 1l'énoncé de 1l7interdit ou la défense qui
accompagne l'apprentissage du langage animalier et
1%épreuve & laquelle le héros se trouve confronté.
En effet, aussit8t lf*initiation terminée, celui-ci
regoit 1l'interdiction de révéler le secret & quel-
qu'un, Celle=ci lui est signifiée explicitement
et, dans quelques textes,la conséquence néfaste que
la transgression de l'interdit pourrait entrainer
est méme clairement donnée comme pour la renforcer.
Ailleurs, dans un petit nombre de textes, au devoir
de garder le secret se superpose une prescription
supplémentaire tout aussi obligatoire, comme par
exemple, veiller sur la feuille magique que le chas-
geur doit se frotter tous les matins avant d°aller
& la chasse (conte ntomba), faire seul usage de la
poudre d!écorces d'arbre que mfumw'a mpémbe a con-
fide au chasseur (conte lwalwa), ne plus chasser
ni manger du gibier (contes kongo-manianga, luba-—
shaba), garder sur soi le morceau de bois que le
chasseur a regu du serpent (conte tetele), etc.
Concernanll®épreuve proprement dite, elle est con-
stituée de motifs divers déecrivant l'origine et la
nature de l'épreuve a laquelle le héros est soumis,
Nenti de la singuliére faculté, celui-ci a des ac-
cés de rire fréquents provoqués par les propos de
tous genres que tiennent les animaux, le plus U=~
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vent ceux de la basse-cour, Ces propos peuvent
soit concerner les activités journalidres des ani-
maux, soit 8tre dirigés directement ou indirecte=-
ment contre des personnes auxquelles 1°homme est
1ié par alliance ou par le sang. Il peut s'agir
entre autres de 1l'épouse, du beau-pére ou de la
belle-mére ou du chef du village, lesquels, frap-
pés généralement d'une infirmité (oeil poché, borg-
ne, estropié, ete.), se croient &tre 1'objet des
rires du héros. Mécontents de ce comportement,
ils exigent de ce dernier de dire le mobile de
son hilarité peu commune, Cependant, si les rires
répétés constituent le motif qui, dans la quasi
totalité des textes, déclenche 1°épreuve & laquelle
le héros est confronté, l'on peut dire qu'ils ne
sont pas les seuls & jouer ce r8le car, la situa-
tion se présente de maniédre tout & fait differente
dans quelques contes. Ainsi, par ex., dans un
conte luba=shaba, un jeune chasseur a appris, dfun
singe qu’il a tiré d'une fosse-pidge, le langage
de grands animaux., La connaissance de ce langage
lui permet d'amadouer un lion qui terrorise le
village entier et cela lui attire 1'admiration et
les honneurs des villageois qui font de lui leur
chef. L®épouse intriguéde veut connaitre ce qui
permet &4 son mari de venir & *»out d’une b&te aus-
si féroce que le lion., Et depuis, elle n'arrete
de l'agacer de questions. De méme dans un conte
tetela, l*homme assiste, alors qu'il voyage avec
son épouse, & un combat entre un chacal et un
chien, Comme il comprend leurs differents langa=
ges, il parvient & les départager., Ce fait excite
la curiosité de sa femme qui cherche dés lors &
percer le mystdre que détient son mari, Dans un
autre texte tetela, on parle d'un chef de village
qui comprend le langage des animaux. Au moment

ou revenant d°un long voyage, il s’appréte & ren-
trer dans son village, il entend b&ler une chévre
lui interdisant d'avancer sous peine de passer de
vie & trépas. Cela dure jusqu'au lever du jour
lorsque ses sujets le trouvent 1l& immobilisé !
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Frappés de surprise, ils lui demandent de leur dire
pourquoi il n'ose pas s’introduire dans le village.
Deux contes kongo-manianga et luba-shaba sont aussi
intéressants, ils parlent d*un homme qui comprend
le langage des animaux et communique m8me avec eux,
Malheureusement, il lui est interdit de chasser et
de manger du gibier., Ce changement brusque de com=
portement met la puce & 1l°oreille de sa femme qui
cherche & tout prix & en connaitre le mobile..

La troistme et dernidre séquence que nous ap-
pellerons la rupture de l%interdit comporte un nom-
bre relativement réduit de motiis décrivant les cir-
constances de la violation de 1l%interdit ainsi que
les conséquences qui suivent cetts transgression,
Les formes de la transgression (18) correspondent
4 celles de 1l'interdiction et, & ce sujet plus pré-
cisement, nous pouvons dire que la forme générali-
gsée de la transgression est la révélation du secret
confié & 1'homme par l'initiateur (19). Celle-—ci
intervient le plus souvent sur l?insistance indis=
créte de la femme et/ou des parents de cette dernid-
re auprés desquels elle a trouvé refuge aprés avoir
déserté le toit conjugal. De maniére générale, la
révélation du secret est posée & 1'homme comme con-—
dition nécessaire de la pousuite de la vie conju-
gale, Concernant les conséquences entrafnées par
la transgression de 1l%interdiction, 1l%con peut dire

ue le motif le plus utilisé est la mort du héros.
%20) Néamoins, dans certains contes, la mort frap-
pe a4 la fois 1'homme et son chien, au cas ou il a
été initié par ce dernier {contes kanyok, luba-Kasai
luluwa, lele, cokwe, phende, mbuun, mbala), Dans
un conte lele, la mort frappe le chasssur, mais aus-
si indistinciement tous ceux qui, & commencer par
la femme indiscréte, se risquent & narrer l'aventure
du malheureux chasseur. Dans un texte lwalwa, le
chasseur a violé 1%interdit an révelant le secret &
son peére et en lui faisant manger de la pcoudre ma-—
gique. Comme son fils, le pére comprend le langage
des animaux et ils mourron® Lous les deux, Par
contre, dans un conte luba-Kasai, 1°homme fut trans-
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formé en chimpanzé tandis que dans un conte dfori-
gine mbala, aprés la mort du chasseur et de son
chien, les membres du clan vengent leur frére en
tuant la femme intransigeante.

De tout ce qui précéde, nous pouvons tirer
quelques conclusions, sous réserve de renseigne-
ments supplémentaires que pourrait nous fournir une
documentation plus abondante. Dans l'ensemble, les
contes zairois présentent une certaine homogéniété
ils attestent en effet un m&me schéma structural
linéaire et le mBme nombre de séquences narratives.
De ce point de vue, ils ne sont pas du tout diffé-
rents du conte=-type d?Aarne=Thompson. Les dissem—
blances et les ressemblances se situent au contrai-
re au niveau des différents motifs mis en oeuvre
dans les trois séquences, Concernasfla premidre
séguence par exemple, les différences s'observent
4 la fois dans la nomenclature des personnages dra-
matiques et dans la manidre dont le don est trans-
mis. Dans le conte-~type, le donataur est un ser-
pent reconnaissant tandis que dans les contes zai=-
rois, en plus des animaux récompensants (serpent,
python, antilope-nain, singe, etc.), il peut &tre
également un animal domestique -~en lfoccurence le
chien de chasse-~ ou un animal sauvage (sanglier,
buffle, antilope, criquet, etc.) ou encore un étre
mystérieux (mfumw®’s mpémbe, nkanga lokfy,etc.) qui
agissent bénevolement dans le but apparent de par-~
achever 1'initiation, ou mieux encore la connais—
sance & laquelle l'homme a, par un concours fortuit
de circonstances, déja accédé (21), Pour ce qui
est des modalités d*acquisition du langage des ani-
maux, les contes zairois en attestent deux: 1l'ini-
tiateur peut débiter des paroles d'allure incan-
tatoire ou prendre en charge et/ou diriger une cé-
rémonie jouant le r8le d'un rite de passage. Les
motifs de l'interdiction ainsi que ceux de la mise
4 1'épreuve sont pratiquement les mémes. Alors que
dans le conte-type, l'interdiction se limite & ne
pas révéler le secret & quelqu'un, dans "1es contes
zairois, ellé est quelquefois doublée de prescrip-
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tions de tous genres,toutes aussi obligatoires (ne
pas chasser ni manger de gibier, porter sur soi un
morceau de bois, etc). Quant & l'épreuve, elle est
dans 1l'un et l'autre cas, déclemchée par les rires
que provoquent chez l°homme les conversations des
animaux bien que dans les contes zairois, il arri-
ve qu'elle ait dYautres origines (19homme ne risg
pag, 11 amadoue un lion, il ne mange pas de gibier,
etc} La derniére sdquence est celle qui atteste
le plus des dissemblances, Alors que dans le conte-
type lfinterdiction n'est pas du tout ftransgres-—
gée, dans les textes zairois, la violation de cette
derniére est la reégle générale, Cette situation
entraine bien entendu la mort du héros, inexistante
dans le conte européen., Comment expliquer le dé=
nouement tragique (22) des contes zairois autrement
que par la volonté moralisante des conteurs zairois
stigmatisant 1*indiscrétion, singuli2rement celle
des femmes et l'intransigeance de certaines per-
gsonnes: Le fait que beaucoup dl'enitre sux se ter-
minent par des conclusions parémiques (23) en con=-
stitue une preuve indéniable (24)

I1 aurait été intéressant, en guise de cone-
clusion, de chercher une explication & la diver-
sité des formes que revét le T, 670 dans les con-
tes populaires zairois, notamment en ce qui con-
cerne la nomenclature des personae draratis et
leurs attributs: pourquol par exempleé tel person~
nage est-il remplacé par tel autre dans une 1litté-
rature donnée et comment expliguer la substitu-
tion de tel attribut & tel autre dans une autre
1ittérature ? Ces gusstions, aussi intéressantes
qutelles soient, ne peuvent Etre traitées ici 3
d'abord parce que nous n'avons pas suffisamment
de données sur les “causes externes¥(25) de toutes
ces transformations, ensuite parce qu'elles sor-
tent malhaureusement des objectifs que nous nous
sommes assignés au début de ce travail, & savoir
rendre compte des ressemblances et des dissemblan~
ces entre les versions zairoises du T. 670 et le
récit=type d?Aarne-Thompson. :
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NOTES
1.AARNE,A., The types of the folktale, A classifi-

cation and bibliography,translated and enlarged
by otith Thompson, FFC, N°184, Helsinki, 1973,
P. 233 ss8 (3me éd.) :
2. D' apres S. Thompson, ce théme apparait dans
- les recueils de contes orientaux fort anciens
"comme le Ramayana,le Jataka, les 21 histoires
d'un vampire, le Tuti-Nameh, et les Mille et
Une Nuits .
3. 11T s'agit précisement du Gesta Romanorum, des
Nouvelles de Morllini et du recueil des contes
de Staparola, tous des textes du Moyen Age.
4. Lire a ce sujet, THOMPSON,S., The Folktale,
Holté Rinehart and Winston, New York, 1946,
p. 1064,
5. THOMPSON, S., The Folktale, op. cit., p. 284
6. L'on connait assez les limites de la classifi-
cation d'Aarne-Thompson pour en reparler ici.
I1 est toutefois significatif de constater que
celles—ci furent stigmatisées par Thompson lui-
méme, lorsque, dans la préface de la deuxiime
édition du catalogue, il écrit : "The present
index is merely a practical listing of tales
for a certain area, so that collectors and scho-
lars can have a. common base of reference, From
the purely theoretical point of view it is cer-
tain that faults can be found with this classi-
fication, but in practice. fiftvy vearas of expe-
rience have shown that for the area covered it
works satisfactorily. It would be a mistake to
think that it could be extended to tales of such
areas as Central Africa,the North American Indi-
ans, or Oceania, Each of those would need an
index based strictly upon its own traditions.”
in THOMPSON,S., The types of the folktale, op.
cit., p. 8 (c'est nous qui soullignons). Sur
la critique de 1'Index de types, lire avec inté-
rét AREWA, E.0., On devising a New Arrangement
for African Types Tales, Southern Folklore
Quarterly, 31 (1967) 262-273.




9.

10,

1.

12,
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KLIPPLE, M. A.,Afiican Folk-Tales with foreign
Analogues, Indiana University, Bloomington,
1938, i510 p. (doctoral dissertation).

Depuis la thése de M., A. Klipple, deux index
des récits populaires africains on pu &tre ré-
pliséas, & savoir : AREWA, E, 0., A clasgifica~
tion of the folktales of the Northern East
African Area by Types, university of Califor-
nia, Berkeley, 1962 {doctoral dissertation);
LAMBRECHT, W., A tale type index for Central
Africa, University of California, Berkeley,
1967, 370 p. (doctoral dissertation)

THOMPSON, S., The types of the Folktale, op.
cite, peo 233

En dehors de gquelgques-uns qui provienneit das
sources écrites, la plupart ont été recueillis
par nos étudiants du ler graduat en Langues et
Littératures Africaines (1978-1979), Faculté
des Lettres, Campus de Lubumbashi et ceux du
2&me graduat en Frangais-Linguistiques Afri-
cains, Francais-Latin, Anglais-=Culture Afri-
caine, Histoire-Sciences Sociales de 1'Insti-
tut Supérieur Pédagogique de Kananga {1978-1979
dans le cadre des travaux pratiques du cours
d'initiation au travail scientifique et Litté-
rature orale africaine., Qu’ils trouvent ici 1°
expression de notre profonde gratitude.

I1 s'agit précisement des littérdtures benzg,
cokwe, dzing, hemba, hunde, kanyok, kanincin,
kete, kongo-manianga, kusu, lamba, lega, lele,
Tuba-Kasai, IuBa-géaéa, TuluWa, lunda, lwalwa,
mbagani, mbal&, mbuun, nande, ndengese, ngombe,
ngwi, nkucu, ntomba, nyanga, phende, sakata,
salampasgu, sanga, songye, -tetela, yaka, yansi.
Nous entendons par sequence toute "suite de
deux ou plusieurs unif%s narratives, unies so-
lidairement par diverses relations et dont le
premier et le dernier des termes sont en rap-—
port de présupposition.® ( cf. MAALU-BUNGI,
Unités et types de structures dans les contes
luluwd du Kasai, CELTA, Africanistique,8
(1979), 52 |




13.

14,

15,

16.

17
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Nous empruntons ce terme & Alan Dundes, in
From etic to emic units in the structural

‘study of folktales, Journal of American Fol-

klore, 75 1962), 5=-105. Son adoption ici est
pertinente, elle permet en effet d’introduire,
dans 1'optique de cette étude comparative,

les notions de motif et d'allomotif, 1'un et
l'autre désignant "les éléments qui remplis-
sent les motifémes” et les "motifs qui peu-
vent survenir dans chaque contexte motifémi-

que domnné" ( cf, BREMOND, E., Logigue du ré-
eit, Ed, du Seuil, Paris, 1973, p. 61).

Le mot "animal" doit &étre compris ici dans le
sens général, c'est-d-dire opposé aux végétaux
car nous avons un texte d'origine luluwd ol
l'initiateur est un criquet faisant partie 4°
un essaim surpris par un chasseur en train de
tenir une assemblée, ‘

Le terme nkanga , d'aprés notre informateur
Nieumu Ibongu Nzoku, signifie, en langue Ntom-
ba, féticheur, tandis que lokay est le nom
d'un animal mythique qui, d'apres la traditi-
on, guérissait les autres animaux et transmet
tait ce pouvoir aux humains., D'ou son nom
composé de nkanga-lokay .

mfumw? a mpémbe signifie littéralement, en
langue lwalwa, “"propriétaire de chdvres®, s'a-
girait-il par hasard d'un génie protecteur de
chévres et animaux domestiques %

Un texte tetela, dont 1l'initiateur est un
animal-récompensant, en lfoccurence le chien,
contient lui aussi un motif semblable. En ef-
fet, pour récompenser le chasseur qui lui a
épargné la vie, un serpent remettra & ce der-
nier un morceau de bois (1'informateur n'a
pas pu nous en préciser la nature) qu'il de-
vra porter tout le temps sur lui, ce qui lui
permettra de comprendre le langage animalier,
Dans un conte nyanga, par contre, le chien



18.

20,

21,
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met le bukonge de son oreille dans celles de
son maitre qui, surpris de l'aide qu'il ve-
nait de lui appoerier en lui ramenant une hache
tombée du haut d'un arbre , lui demande de lui
dire pourquoi lui et ses semblables ne parlai-
ent pas alors qu'il venait de réaliser un tra-
vail aussi remarquable (cf. BIEBUYCK, D. et

MATEENE K., Anthologie de la li¥8rature orale
.~ ARSOM, N,S., -1, Bruxelles, 1970,

Puisque nous parlons de la transgression de 1'
interdiction, il convient de signaler le cas
d'un conte d'origine kete-nord ou le héros,sur
le point de révéler le secret, n'achdve pas sa
phrase et s'arrfte net 4 la suite des gronde-
ments de son chien, donnant ainsi 1'impression
& l'assistance qu'il voulait parler de la chas-
se, En effet, voulant raconter son aventure,
le chasseur dit: "aujourd'hui, la chasse est
faite méme par..."

I1 va sans dire qu'a une double interdiction
correspond une double transgression, ainsi,
par exemple, s8i le héros a regu la défense de
tuer ou de manger du gibier et 1l'interdiction
d'en parler, la violation consistera & tuer et
& manger du gibier ensuite & révéler le secret
aux gens le pourquoi de cette attitude,

Comme pour confirmer la ridgle, un conte lele
fait cependant exception., En effet, quoiqu?
ayant transgressé l'interdiction, "1'homme ne
meurt pas", dit le conteur, "il fut sauvé par
une araignée, C'est pourquoi les deux vivent
sous le mBme toit", L'informateur interrogé a
dit avoir oublié le détail décrivant comment
cela s'était-il réalisé,

Ceci ne concerme évidemment pas les contes
ntomba, lele et lwalwa, dont nous avons parlé
précédemment car ici, contrairement aux autres
textes, il n'y a pas de connaissance 3 généra-
lisery, l'acquisition du don, bien que surpre-
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23.
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natfg, reléve d'une démarche entreprise par
1*acquereur (contes ntomba et lele) et que
par ailleurs, dans le texte lwalwa, celui-c:
1'obtient sans effort de sa part.

La fin attendue dans ces contes aurait norma-
lement pu &tre la perte du nouvel attribut,et
comme cela se passe dans deux textes dzing et
luba-shaba qui, bien entendu, font exception
et ol le héros, au lieu de mourir, est instan-
tanement dépossédé du don qui lui était fait,

Dans le conte nyanga, par exemple, le conteur
termine par le dicton suivant :"C'est pour—=
quoi, si tu es dans un village, ne ris pas,

de peur que quelqu'un se mette nu devant toi"
(cf, BIEBUYCK, D, et MATEENE, K., op. cit.,

p. 87) tandis que dans un texte tetela, on
dit que "le bien engendre le bien, il faut
bien garder un secret" ou encore "ce que fem-
me veut, Dieu le veut”®.

Certains contes se terminent par des motifs
étiologiques (lglg, luba-Kasai, etc), mais
cela ne,  détruit pas notre hypothdse car, com-
me diseit 1'Américain A, Dundes, parlant des
contes amérindiens :* The explanatory motif
is not structurally obligatory; it functions
rather as a stylistic terminal marker or 1li-
terary coda", (cf. DUNDES, A. ; Structural
typology in north american indian folktales,
in DUNDES, A., The study of folklore,Prentice
Halln Inc., N. J., 1965, pe 207). Voir aussi
FINNEGAN, R., Limba stories and story-telling,
Ooxford, 1967, p. 29

Nous empruntons cette expression & LEVI-
STRAUSS, C., Anthropologie structurale deux,
Ed. Plon, Paris, 1@%5, Pe 155,
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TEXTES
L*HOMME QUI ENTENDAIT LE LANGAGE DES ANIMAUX

1. Texte Lwalwa recuéilli et traduit per
Munyabausu Bubele , :

Prenez le conte du chasseur qui entend le lan-
gage des animauX...

Donnez le conte...

Le conte des herbes et de la mangouste & plu-
sieurs endroits...” '

Un jour, dans le village de Banzavu, il y a=-
vait quelqu'un qui s'appelait Buyanga. Il était un
grand chasseur de gibiers, Il faisait des jours et
des jours dans la brousse, dans la for8t et un peu
partout., Il avait un jour rencontré un homme-monstre
Cet homme avait la t&te d'une antilope et le reste
d'un &tre humain., Il s'appelait Mfumw'a mpémbe, le
propriétaire des chdvres, Mfumw'a mpémbe a appelé
le chasseur. I1 lui a demandé ce qu'il désirait le
plus au monde, Le chasseur a dit qu'il voulait de-
venir un trés grand chasseur. Mfumw'a mpémbe lui a
donné un fétiche, une sorte de poudre d'écorces a*
arbre mélangée avec de 1l'huile de palme, Il a dit de
manger, Aprés avoir mangé, Buyanga a commencé &
entendre le langage animal, Chaque fois qu'il avait
besoin de gibiers, il parlait leurs langages et les
gibiers s'approchaient de Jui, et il les tuait. Avec
¢a, il a connu beaucoup de succés dans la chasse,

Un jour il y avait des visiteurs & la maison.
Buyanga a entendu les poules dire :"mes soeurs, nous
sommes en danger, il y a des visiteurs, nous serons
tués, parmi nous il y a une qui sera certainement
tuée", En entendant cela, le chasseur a ri beaucoup
et tout le monde 1' a regardé et a voulu savoir
pourgquoi il riait comme c¢a. Buyanga a dit qu'il ri-
ait de ce qu'il avait vu & la chasse dans la forét,
Puis il a continué & rire, il a ri beaucoup,les lar-
mes lui sont tombées des yeux. Une autre fois, 11 y
avait une fé&€te dans le village. A la fin de la féte,
les villageois ont wvoulu tuer des cochons, Il les
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ont poursuivis, Les’cochons ont commencé & par-
ler en courant & travers le village. Ils ont dit:
"mes fréres et soeurs, sommes en danger, dans cet-
te féte, il y en a parmi nous qui font faire 1'ob—
jet de leur joie, fuyons, fuyons nous autres les
plus gros", Les cochons ont continué & insulter
les villageois et Buyanga s'est encore mis & rire,
faisant couler beaucoup de larmes., Les hommes 1°'
ont pris pour un malade mental. Un autre soir,
il y a eu des visiteurs chez Buyesnga. les fréres
de sa femme. Les poules ont levé leurs tétes et
se sont mises & proférer des insultes contre les
visiteurs, surtout le borgne qui était avec eux.
Buyanga a ri aux éclats, les larmes lui sont tom-
bées des yeux. Sa femme a quitté la maison, El-
le est allée chez ses parents., Le pére de Buya-
nga est allé la chercher, On la lui a donnée la-
bas. Il 1%'a ramenée chez Buyanga. Mais ce papa
avait une jambe coupée. Les poules ont commencé
3 injurier le boiteux pére. Buyanga a encore ri,
il a beaucoup ri. Le pére a pensé que son fils
se moquait de lui. Il a posé des questions, I1
a demandé & son fils de lui dire pourquoi il ri-
ait, Buyanga a oublié ce que mfumw'a mpémbe lui
a dit., Il a raconté 1l'affaire a son pere, il lui
a donné ia poudre pour manger. Son pére a com-
mencé lui aussi & entendre le langage des animaux
Tous les deux ont commencé & entendre le langage
des animaux. Tous les deux sont morts aprés,
"Montrez—moi un homme.,..
Qu'il nous donne un autre conte. L'homme
est 14, Clest..."

2. Texte dzing, recueilli et traduit par Isungu
Abelungu-—-Asaka . .

"Un jour, pendant la saison s&éche, les villa-
geois ont fait un feu de brousse. Ils voulaient
attraper des rats et du gibier, Pendant ce temps
un serpent s'est trouvé au milieu de 1l'incendie
qui risquait de le brfiler. Il a vu un homme et
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s'est adressé & lui : "aide-moi mon frére®, IL'hom-
me a refusé et est resté debout & le regarder dans
ses tourments., Le serpent a repris : "Aide-moi mon
frére, je te donnerai quelque chose de treés pré-
cieux, ne crains rien, je ne vais pas te piquer®,
En entendant ces propos, l'homme 1'a sauvé en le
tirant du feu. Le serpent lui a dit: "A partir 4°'
aujourd*hui, tu comprendras le langage de toutes
les b8tes, mais ne le réviéle & personne d'autre”.
Le serpent est parti, L'homme a rebroussé chemin,
I1 est arrivé au village., Il n’a rien dit & person-
ne., Un jour cet homme et sa femme se sont rendus.
dans la belle-famille,. La belle-mére était borgne.
Quand elle vu sa fille arriver avec son mari, elle
est entrée dans la maison, elle a pris du riz & pi-
ler pour leur préparer un repas., Lorsqu'elle s'est
mise & piler, les poules ont accourru pour picorer
quelques graines, celles qui étaient tombées par
terre, Elle les a chassées, elle les a chassées,
toujours en vain. Les poules l'ont insultée: "Tu
es borgne". Son beau-fils a entendu cela, il s'est
mis & rire, il a ri beaucoup, il a ri & gorge dé-
ployée!.. Sa femme lui a demandé :"Pourquoi ris-tu
ainsi?" Il:a dit:"Je ne ris de rien", La femme a
dit encore : "Si tu ne me dis pas pourquoi tu ris
si fort, nous allons nous séparer®, L'homme a hé-
8ité mais la femme a insisté, sa mére aussi, comme
elle se croyait visée. Le pauvre homme a oublié
maintenant les paroles du serpent, il a dit son se~
cret & la femme, Celle-ci s'e=st mise en colére.
Elle a chassé les poules, Et aepuis ce jour-la, 1°
homme n'a plus entendu le langage des b&ies.,"

3. Texte luba-shaba (dialecte de Kabongo), dit par
Nsula Ngoyi et traduit par Ilunga Ngoyi Bukasa.

" I1 y avait un grand chasseur qui attrapait
un grand nombre d'animaux par jour. Un jour il est
parti plus loin que d*habitude. Il a tiré sur un
grand animal, un buffle, Le buffle n'est pas mort,
il a fui. L'homme 1'a poursuivi longtemps en sui-
vant les traces de son sang. A sa grande surprise,
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la nuit est tombée et il a songé & son retour au
au village. Mais il était fort loin du village et
cette contrée-la était riche en léopards et en li-
ons!.. I1 n' a pas trouvé une solution & son pro-
bléme., .Tout d'un coup, une grande pluie s'est mi-~
se & tomber, Tout le ciel est devenu sombre, tel-
lement qu'il était couvert de gros nuages., Mais
tout & coup, une voix 1l'a appelé : "chasseur, chas=-
seur”, Et l'homme a regardé, Il n'a vu personne.
Puis cette voix a repris : "toi. qui nous tue sans
cesse, aujourd'hui c'est notre tour". Le chasseur
a tremblé de froid et de stupeur, il a vu que sa
mort approchait. Aprés quelques instants, la voix
a dit encore : "nous te pardomnons, chasseur,

viens alors ici", 1le chasseur s'est approché de la
voix mystérieuse, C'était celle des animaux, les
buffles. Ceux-ci ont dit; "terre, ouvre-toi", et
la terre s'est ouverte. Le chasseur est entré dans
la terre, au milieu des buffles. Ils lui ont donné
& manger et lui ont montré un bon lit, Le matin,
les animaux lui ont dit :"Nous t'avons protégé, tu
allais mourir, chasseur!" "Et maintenant, nous te
donnons des oreilles pour entendre ce que disent
tous les animaux et la langue pour communigquer a-
vec eux, Cependant, ne dis rien & personne sinon
tu mourras. Autre chose, il ne faut plus manger

de gibier, ni faire la chasse aux animaux", Le
chasseur est retourné au village. I1 a été bien
accueilli, comme les gens le croyaient déja mort.
Le chasseur a cessé toutes ses activités de chas-
se. Il a cessé aussi de manger du gibier. Lorsque -
les animaux causaient, il les entendait et gourent
il éclatait de rire. Chaque jour il entendait par-
ler les animaux, il comprenait ce que disaient les
poules, les chévres, les pigeons, les porcs et les
chiens, Quelquefois il causait avec eux quand les
villageois étaient absents. La femme a dit :" Je
te vois beaucoup changé ces jours-ci., Dis-moi pour-
quoi tu ne manged plus de gibier, pourquoi tu ne
chasses plus", L'homme lui a dit :"les secrets de
la chasse sont impénétrables", La femme a insisté
pour que son mari lui explique l'affaire, Le chas-
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seur a toujours dit: "Les secrets de la chasse sont
impénétrables”, La femme lui a demandé de lui
prouver son amour, L'homme z ditg "les secrets de
la chasse sont impénétrables”, La femme a encore
insisté, Elle a dit qu'elle allait se donner la

mort si le mari ne luil disait pas son secret., L°
homme a hésité, puis il a dit & sa femme de lui

creuser un trou pour y &tre enterré, car il allait
mourir aussit8t aprés., La femme a creusé le trou,
elle a cru que son mari blaguait. L*homme a de-
mandé gqufelle réunisse les villageois. Les wvilla-
geois sont venus., Le chasseur a raconté son aven-
ture avec les buffles dans la for&t. Puis il est
mort tout de suite aprds, Les gens ont blamé la
femme en la rouant de coups,

Dol est venu la magie?

C*est maintenant la-bas ¥,

4. Texte lele dit et traduit par Bikenga Mangila.,

"Conte

Dis le conte

Qui a été choisi

Par lui

Conte

Dis le conte

Il était une fois un chasseur trés habile., Tout

le monde au village parlait de lui en disant qu?il
était la terreur de la forft. Au chant du coq, il
était le premierdans la foré&t et ne rentrait au
village que guand le soleil était & l'horizon .
Lorsque les habitants du village se rendaient aux
champs, lui par conire prenait son fusil et allait
chasser, Un beau jour, l'homme partit chasser
dans une forét lointaine. Il passa toute la jour-
née & chasser, mais ses efforts ne furent récom-
pensds, La faim l’envahit, L°%homme tira dans sa
gibecidre le repas que sa femme lui avait préparé.
Mais celui~ci ne fut pas long car un bruit mé&lé de
gémissements le fit sursauter.. C?était un python
écrasé par un tronc d'arbre, Le chasseur tira sa
machette pour achever la vie du serpent. Mais ce=
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Jui=ci lui tint ce langage : "Ta tribu ne mange
pas ma chair, & quoi te servira mon cadavre. Tire-
moi de cette pénible situation, je t'en Supplie "
Le chasseur pris de panique par cette reponse le
tira de la mauvaise situation et s? apprétait &
détaler lorsque le python lui fit cette recomman-
dation ¢ "De tout ce que tu as vu, entendu et de
la faculté nouvelle dont tu jouis, tu ne diras &
personne sinon tu mourras®., Le chasseur acquies-
¢a d'un signe de t&€te et s'éloigna en direction
du village. Dés son retour, une nouvelle vie
commenga, Chaque jour avant de dormir, les der-
niers préparatifs des fourmis, des rats de maison
et des poules faisaient rire aux éclats le pauvre
chasseur. MNais quand la femme voulait obtenir des
explications, 1'homme trouvait toujours des pré-
textes pour lui cacher la vérité sacrée. La si-
ation dura ainsi longtemps. Un beau jour, les fem-
mes étaient occupées & piler le mafs pour le re-
pas de la journde & 1l'endroit habituel. Le chas-
seur qui était sorti de bon matin tirer du vin de
" palme dans la for&t revenait avec une charge écra-
sante, Il vint a passer auprés des femmes quand
un coq s'adresse en ces termes & la poule et aux
poussins réunis autour de lui : Pu vois bien que
la femme qui s'occupe & nous chasser est Yorgne %
Pendant que je m'occupe d'elle du c8té ou eile
voit, toik tu passeras avec les petits de 1l'autre
c6té, ou elle a un oeil poché", Le chasseur qui
suivait cette causerie jeta sa charge par terre
et éclata de rire., Il rit si fort que les larmes
lui coulérent des yeux., L°assemblée des femmes et
des hommes qui se tenaient 1a s?'indigna de 1'af-
front. Tout le monde était convaincu qu'il se
moquait de sa belle-mére borgne., L'assemblée ex-—
igea qu'il dise la vérité. L'homme se mit alors
& divulguer son secret. Il fut sauvé de la mort
par une ardignée, Et c'est d&s ce jour que les
deux vivent et partagent le méme toit".

5 Texte luluwa dit par Kaleeta Mvita, traduit
par le soussigné .
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"Un homme avait son chien, Il prit une ma-
chette et partit couper des bambous dans la fo-
rét. Il se mit en route, partit et alla arriver
dans la for8t, La, il monta & un palmier, coupa
le premier bambou et, quand il était sur le point
d'en couper un deuxigme, la machette tomba par ter-
re, Sur ces entrefaites, l'homme dit : “"malheur
des malheurs, que mon chien ne f{t-il un homme, je
suis pourtant déjd monté si haut ! dois-je encore
descendre reprendre la machette ?" Tandis que 1t
homme pleurait sur son sort, le chien avait déja
saisi la machette et commengait & monter la-haut.
Comme 1'homme se mettait & trembler, le chien lui
dit :"pourquoil donc trembler, si tout & 1l'heure tu
disais: que mon chien n'eflt-il été un homme 7 Al-
lons donc, prends ta machette et coupe tes bambous.
L'homme prit la machette, coupa beaucoup de bam-
bous tandis que le chien était assis 1a. Il des-
cendit du palmier,commenga & enlever les palmes,

il fit ensuite un fagot, puis un autre., Il porta
un fagot de bambous et se mit de nouveau a4 se par-
ler & lui-m&me: "ah! mon pauvre chien, si tu étais
un homme, tu aurais pu m'aider & porter le second
fagot". Le chien lui dit: "cesse de te plaindre,
ne suis-je pas avec toi dans cette for&t?" Le chien
transporta 1l'autre fagot de bambous qui restait,
1'homme prit les devants tandis que son chien le
suivit de trés prés, Ils partirent et lorsqu'ils
arrivérent & l'entrée du village, le chien dit :
"arréte-toi", L'homme s‘arr&ta, "Puisque tu as
compris mon langage, tu as compris par l&-méme ce-
lui de toute chose qui vit sur la terre : abeilles,
insectes-tunkenene, papillons, mouches... bref, de
tout animal quel qu'il soit. Mais, n'en parle &
personne"”, Sur ce, il déposa les bambous par ter-
re disant : "vas-y d'abord et reviens prendre Jles
autres bambous, mais n'oublie point, ne dis rien

a4 personne, Le jour ol tu oseras, ce sera ta mort"
L'homme partit donc, déposa les bambous par “terre.
Puis il re*ourna en brousse derriére la maison, prit
les autres bambous et revint les poser 14 , 3a
femme amena des bidya (pite faite de farine de

.
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ma¥s et de manioc et servant de nourriture de ba-
se) et le déposa 1a par terre, Elle apporta en-
core de 1eau et la déposa également 14 par terre,
Au moment ol on avait déposé le bidya par terre,
l1*homme vit une mouche tournoyer tout autour di-
sant: "Kaydmbe, Kapinga, venez ici, approchez vi-
te, le repas est 14, on vient d' amener du bidya
oo Quand 1'homme entendit le iangage de la mou-
che, il rit vraiment beaucoup. Puis ayant coupé
un morceau de bid§é‘et un autre de viande, il les
jeta par terre, 1 arracha ensuite un morceau de
viande et le jeta par terre. Les. insectes-tunke-
nene s'amenerent et il entendit appeler : "venez
icI, venez par ici, il y a de la viande par ici..
venez avec les petits, emmenez les petits ici..."
Ils tinrent alors 1'os tous ensemble: “ ruu...yde
eooTUle ooy, o" L'homme cessa de manger, se mit
& rire de toutes $:s forces, Sa femme arriva et
lui demanda de quoi il riait. I1 répondit qutil
ne se moquait pas d'elle mais d'autre chose., la
femme insista : "dis-moi de quoi tu ris", et com--
me toutes les femmes, elle entra en colére., Le
mari mangea du bidya et lorsqu'il termina, il se
tut. On vint enlever le reste et on le déposa
dans.la maison. La nuit venue, on prit le bidya
et on alla le déposer augrenier, Puis 1'homme en-
tendit venir le rat-cikoshé. Celui-ci cria :"ah!
mére de Kabaseele, viens par ici. Quel malheur!
Cette femme a couvert si direment la casserole de
viande", En entendant cela, 1'homme rit aux lar-
‘mes, Sa femme se leva et dit: "Si tu ne veux pas
dire de quoi tu ris, de quoi tu te moques, ga fi-
nira mal pour toi et moi¥. L'homme dit : "“amie, je
ne puis t'en parler car, il est des choses dont
on ne peut parler aux gens et qulon doit garder
secrétes? La femme insista : "non, tu dois me
dire quoi, autrement je m'en vais chez mes parents
Le jour suivant, de bon matin, la femme emballa
ses objets et partit chez ses parents. L*'homme
resta. Un jour passa, puis un deuxiéme et il dit:
"qu®importe!® Le troisiéme jour, il décida de
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suivre sa femme chez ses parents et il arriva dans
la belle-famille, Lorsque sesbeaux-parents le vi-
rent, ils tudrent un coq. Peu aprés, la femme ap-
porta encore une fois la nourriture et lui donna.
S*étant de nouveau rendu compte de la situation et
suivant lesur habltude, les poules crierent : "ve-
nez ici, cette fois c'est du poulet, venez, venez
par ici..." Elles s'invitérent ainsi par leurs
noms, L*homme rit encore beaucoup. La femme dit
alors : “"mére, vois, c'est pour cette raison que
jtavais quitté cet homme, il rit sans dire pour-
quoi, il se moque alors de notre nourriture et de

nous-mémes", La mdre dit g “ce sont des choses &
négliger", De son c¢8té, 1'homme rests cni ot con-
tinua de manger du bidya é Lorsqu‘encore une fois

on déposa la v1ande au grenler, en entendani en-—
core le langage des rats de maison, 1l'homme rit
beaucoup. Sa femme dit : "mére, vois ce qui se
passe, vois ce que fait mon mari, c'est ga 1l'objet
de notre querelle®”, Et ils se turent. Le lende~
main, "1 belle-mére qui était borgne prit du mals,
en enleva. les épis et se dlrlgea vers le mortier.
Lorsqu'elle donna le premier coup de pilon, et
comme les graines de mafs sautérent du mortier, 1°
homme entendit venir un coq appelant : "co, co, co
mére de Kabiiseele, mere de Kapinga, venez tous par
ici, amenez vite les petits". Et les poules ac-
coururent en vitesse avec leurs petits. "Passez du
cbté ol elle est borgne, passez donc de ce c8té-la
s+ En entendant cela 1*homme rit beaucoup. Lors-
que la belle-mére s'en apergut, elle cessa de pi-
ler, entra en colére et dit : "cette fois ., il faut
qu'il dise de quoi il rit. Voild qu'il se moque
méme de moi, pourquoi dans la maison ol tu te troi-
ves, te moques~tu de moi pendant que je pile ? Tu
dois dire aujourd'hui de quoi tu ris". Le jour sui-
vant on convogqua. les villageois, ils afrivérent en
grand nombre, Le gendre leur dit : "non,mes fri&-
res, je ne peux parler de cette affaire, si j'en
parle, je meurs", Eux de repligquer : “"tu dois par-
ler, il faut que tu parles, tu as assez ri", L°'hom-
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me découragé s'habilla, s'installa dans une chai-
se, salua l'assistance. Puis, il raconta ce '
qu'il avait vu, ce que le chien lui avait confié
et comment il entendait le langage de toute chose,
Ayant terminé il rendit 1'&me sur la chaise méme.

C'est pourquoi, il est des choses que 1

homme ne peut dire, il en est d'autres qu'il peut
révéler, Ne l'agacez donc pas en disant : ra-
conte-nous de peur qu'il ne meurt comme cet homme
de la fable,

MAALU BUNGI L. L.
Professeur & la faculté des lettres

B.P. 1739
LUBUMBASHI Zaire
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QUELQUES CHANTS ET NOMS POUR LES
JUMEAUX EN LINGOMBE |

0. INTRODUCTICN

Notre contribution & cet hommage au
R.P. G. HULSTAERT, cet homme Soucieux de la
promotion des cultures autochtones, est la
partie annexe 3 notre travail de mémoire en
Philosophie et Religions:&fricaines; a la
Faculté de Théologie Catholique de Kinshasa.
Fondement éthigue des rites gémellaires chez
les Ngombe Mowéd de Gombalo, tel était le
titre du travail. Nous nous efforcions de
retrouver le sems profond, radical des rites
V que‘provoqpe la naissance des Jjumeaux chez -
. les Mowéd. Ces "pratiques" sont, pour eux,
la matétislisation de leur préoccupation pour
1'épanouissemnent des enfants, valeurs suprémes
et garants de la perpétuité du lignage.
La partie systématique du travail était suivie
de deux catégories d'annexes: les chants pour
les jumeaux et les noms des jumeaux.
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L'analyse de ces #léménts visait & soutenir
les affirmations du texte principal. Mais,
c'est cette analyse qui répond le mieux au
souci des promoteurs de cet hommage au
R.P. G. HULSTAERT. Nous la livrons ci-
dessous en la faisant précéder de quel-
qués indications breéves sur les Ngombs,
sur l'importance de l'étude des rites, et
singuliérement de celle des rites de
naissance (1). ..

0. 1 Les Ngombe Mowéé.

Si nous laissons de coté les Ngombe de la
région de Douala, au Caméroun, nous pou-
vons affirmer que tout le groupe ethnique
ngombe se trouve éparpillé dans la région
de 1'Equateur, en République du Zaire (2).
Ce groupe ethnique comprend plusieurs
sousgroupes dont les Mowéd (3).

Les Mowéd se trouvent localisés dans les
zones de Basankusu et de Bolomba. Les
Mowéd de Basankusu sont groupés dans la
collectivité de Gombalo (4). Ils se sub-
divisent en. Ebongo Libia, Bosa Djamongo,
Ebongo BosQ Mbungeke, Foma, Bogbonga,
Bobende mowéd et Kodolo. Les Mowéd de
Gombalo constituent le cadre principal de
nos recherches sur les rites gémellaires.
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0. 2. Les rites gémellaires.

Les rites sont, généralement, un ensemble de
réponses, "un systéme de répomnses" (5) & des
situations humaines déterminées. Les rites
gémellaires sont singuliérement fondamentaux,
primaires: ils interviennent & 1l'aube de la

vie humaine. Tous les autres rites (ceux
d'initiation, de libération, de réconcilia-
tion...) ne sont que des prolongements, des .
"suites" de ces premiers. Et si 1'on affirme
avec Cazeneuve que l'étude des rites d'un
peuple nous fait découvrir 1'ame de celui-ci (6),
on doit affirmer aussi que les rites de
naissance, et particuliérement ceux des Jjumeaux,
sont plus que révélateurs. Leur étude est donc
d'un grand intérét: elle nous permet de saisir
les conceptions qu'une certaine société, qu'une
certaine culture se fait de l'bhomme, de sa place
dans l'univers... et le comportement répondant
a ces conceptions. Bref, on y saisit l'anthro-
pologie d'une société et la réponse éthique
correspondante. Tel était le souci de nos
analyses tant dans la partie systématique de
notre travail que dans celle des annexes..

Dans cette derniére, les chants tiennent la
premiére place: tous les noms des jumeaux ont
été dégagés de leurs textes.



1. ANALYSE DES CHANTS

1. 1. Hode de venue et de disparition
des Jjumeaux.

" Chant 1

Informateurs: Kitenge Engbongolo et Njanoa
e Yamo, co-épouses de Moyoko. Toutes deux
de Boso Ngombd, localité voisine des Mowéd
Récolté & Basankusu, octobre 1978,

lingombs e francais (7)
Hodimo: E & e, . Refrain: Tralala,
I pikuld la chauve~-
pimboa & ipo - souris vole
doucement
1. Ipé é pilkula ;.. Doucement, la chauve-
pimboa & ipd souris vole doucement.
2. NHa Mébosé, na Avec le Premier, avec
Médngongo , le Second, venus avec
banddd na des nuages, doucement.
matuté é ipo
3. Ipo & nadijeba Doucement, Jje n'ai pas
ake bd & ipo su ou ils étaient allés.
4. Ipo & bd mbi Doucement, les miens,
bdbdé é ipo deux, doucement. |

Les enfants jumeaux descendent d'en haut,

avec des nuages, sans se faire remarquer.

Leur venue est comparée au vol doux d'une
espéce de chauve-souris. Le couplet trois
fait allusion & la disparition, & la mort
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des jumeaux qui ne doit pas se faire remarguer non
plus. C'est ce qu'exprime l'interdit de pleurer
les jumeaux chez les Mowéd.

1. 2. Quelques traits cafactéristiques des Jjumeaux.
Chant 2

Informateurs: Aganga, d'€bongo Libia (Mowéd). Recolté
4 la Mission Cath. Djombo, aout et septembre 1978.

lingombs frangais
Modimo: Totoli manga méd Refrain: Suivre patiemment

limbongo. ‘ caractérise le nez de
1l'animal limbongo.
1. Mdbosd tdbungé Le Premier ne se trompe
njea, pas de chemin.
2. Mdngongo tdbungé Le Second ne se trompe
njea, ' pas de chemin.

3. Ejikipombo tdbungé La feuille Ejikipombo ne

njea, o se trompe pas de chemin.

4., Ibéké tdbungé njea, Le Lac ne se trompe pas
de chemin.

5. Dua tdbungé njea, La Riviere ne se trompe
‘ pas de chemin.
6. Séngé tdbingé - La Lune ne se trompe
njea, pas de chemin.

7. Modakdbisd tdbingé Le Solell ne se trompe
njea. - pas de chemin.



On voudrait marquer ici la connaissance

extraordinaire des Jjumeaux: ils ne se

trompent jamais de chemin. Ils sont
comparés & la Riviére, au Soleil, & la
Lune, qui suivent toujours leur 1lit ou
leur trajectoire sans g'en éloigner.
Notons que les jumeaux prennent les noms
de ces éléments de la nature. Le chemin
des Jjumeaux serait-il ici les parents

gu'ils se choisissent? C'est ce que nous

suggére le contexte général des rites
gémellaires chez les Mowéd. Pour ce

groupe humain, les Jjumeaux ne naissent

pas dans n'importe quel foyer. Seuls
quelques privilégiés en bénéficient comme
récompense & leur générosité, leur bonté, etc.
Les couplets 3 et 4 pourraient susciter une
difficulté. Peut-on parler du chemin d'un
lae ou d‘une feuille? En réalité, il faut
con81derer ces “éléments" comme de simples
désignations des Jumeaux. Il ne faudrait
donc pas considérer leur réalité, mais les
enfants jumeaux qu'ils désignent. Et on
croit que ces enfants ne peuvent pas se
tromper de "chemin®.

Chant 3

Informateurs: Aganga, d'Ebongo Libia (Mowéd)
Recolté & la Mission Catholique Djombo,
aout et septembre 1978.



lingombe frangais

Modimo: Aini bopélé Refrain: Elle y a vu
un bien (Elle y a
trouvé un intéret)

1. K3k3 addéi dpasé La poule vient gratter
daa’ e ! ) les monceaux d'ordures

2. Mébosé na Le Premier et le Second
Méngongo béddi viennent gratter des
dpasd daa e !’ monceaux d'ordures !

Ce chant prolonge le théme du précédent. A la
simple connaissance, au choix dont parle le
chant précédent, s'ajoute la notion de bien,
d'intéret. Si les jumeaux naissent dans un

foyer, c'est parce qu'ils savent qu'ils y
jouiront de certains biens... Les monceaux
d'ordures sont aux poules ce que les parents
sont aux enfants Jumeaux.

l. 3. Exigences de l'éducation des Jjumeaux
pendant le temps du "mongila" (8).

Chant 4

Informateurs: Aganga et Moseka Yanga qui, elle,
est de Poma (Mowéd) : Recolté a la Mission
Catholique Djombo et & Basankusu, aout,
septembre et octobre 1978.



lingombe

Modimo: Méngbéngéla itle]

1.

2.

6.

likombo
0jébiti,
tékoldngé:
Opstiti,
tdékoldngé,

- Mobukd mwali,

ebdngd,

Mobikd Mdbosd
ebdngd,

Mobukéd Mdngongo
ebdngd,

Opdtiti,
tékoldéngé.
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frangais
Refrain: La petite branche

morte de l'arbre likombo
Si tu ne t'y connais pas,
ne marche pas dessus
81 tu ne l'as jamais es-
sayé,ne marche pas dessus
Elle brisa la machoire

de la femme

Elle brisa la machoire

du Premier

Elle brisa la machoire
du Second

Si tu ne l'as Jjamais es-
sayé,ne marche pas dessus

Le chant souligne les difficultés sous-jacentes

a l'art d'élever les jumeaux (bokandoja).

Clest

une épreuve dangereuse.

Elle est comparable au

jeu dangereux qui consiste & marcher sur une

petite branche morte d'un arbre tres fragile,

le

"likombo".

On court le risque de tomber et
de se fracturer la machoire.

Elever les

jumeaux est une véritable lutte. Il y a possi-
bilité de vaincre, mais aussi d'échouer (se

vriser la machoire).

L'échec touche aussi bien
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les parents que les enfants. Il faut la con-
naissance des techniques et 1l'expérience pour
pouvoir réussir.

Chant 5

Informateurs: Famille Mondofe de Boso Ngombd
(voisin des Mowéd). recolté & Basankusu,
septembre et octobre 1978.

lingombe francgais
Modimo: Kongo, iya Refrain: Kongo,
kongo ! eh kongo !
1. Kdkongo ékakoé Kékongo pourquoi
we 'boa ndeni ? fais-tu cela ?
2. Nakakoéke Je le fais pour qu'on
bdsakééni e ! m'en vante !

Le chant sousigne le caractére capricieux

des enfants jumeaux. Kdkongo prendrait ici la

place des jumeaux qui ne donnent comme Jjusti-
fication de leurs exigences que le plaisir
d'etre loués. Deux noms des jumeaux (Eséto

et Limbando: Insolence et Arrogance)
traduisent la meme idée.

Chant 6

Informateurs: Ikekdémbé e Mbando et son épouse,
de Poma (Mowéd) : Recolté a Basankusu,
septembre et octobre 1978.



lingombe
Modimo: Bddakéd
na njea.

1. Isé boddd
ehélé o.’
2. Tatd, kind
gbeke é.
3. 1sé boddbd
ehélé o.’
4, Mamd, kind
gbeke é. °
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francais
Refrain: Nous étions

~en route

(nous attendions)
Nous étions venus depuis
longtemps.
Pére, abandonne la
colére.
Nous étions venus depuis
longtemps
Mére, abandonne la
colére.

Ce chant énonce l'une des exigences de

1'éducation des jumeaux: leurs parents doivent

ad N 13
etre doux. ILa colere retarde la naissance

des Jjumeaux.

Chant 7

Informateurs: Aganga et Ikekdémbé& e Mbando et
son épouse, cf. supra 2 et 6. Recolté cf.

supra 2 et 6.

lingombs

Modimo: Nasé.

1. Koldngdndo é
2. Nasé, nasé o.
%. Diko, diko 6.
4, Tina, tina 6.

francais
Refrain: Vers le bas.

La Cigogne !
Vers le bas.
Vers le haut.
Vers le bas.
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5. Na Médbosé o. Avec le Premier.
6. Na Mingongo 6. Avec le Second.
7. Mama;Yamba e ! Ma mére Yamba !

Le chant décrit le style de la danse exécutée
soit pour calmer les Jjumeaux, soit pour les
réjouir. La danse consiste d imiter le vol
de la Cigogne: on descend (on s'incline) et
on monte (on se redresse) au rythme des tam-
bours. C'est cette danse que la mére Yamba
doit exécuter. Notons que pour certains,

les oiseaux cigognes ont une certaine parenté
avec les Jjumeaux.

Chant 8

Informateurs: Moseka Yanga de Poma, (Mowéd).
Recolté & Basankusu, octobre 1978.

lingombe francais
Modimo: Oyé é. Refrain: Tralala.

1. Téydk& ngod na bdna Ne mange pas le sanglier
é, ngod ekia é. si tu as des enfants
) (jumeaux) le sanglier
est interdit.

2. Téydké ngandi na Ne mange pas l'anti-

" Dbéna é, ngandi lope "ngandi" si tu
ekia é. as des enfants etc.

3. T8yéké mbongd na Ne mange pas 1l'éléphant
bdna é&,mbongd si tu as des enfants etc

ekia é.
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4. T6éydké ikét4 na Ne mange pas le singe

bana é, ikdtd "ikota" si tu as des

ekia é. enfants (Jjumeaux), le
Singe ikota est
interdit.

5. Téydké mahikd Ne mange pas les légu-
na bana e, mahi- mes "mahikd" si tu as
kd bwembd &. des enfants etc.

6. Nang'é Ngdli La mére (de) Ngéli se
Yaba, Yaba e yo proméne partout, elle
tdduké dia e. ne cherche pas la

‘ nourriture.

7. Sang'é Ngdldi Le pére (de) Ngdldi

peté pota é’ ose courir, tes com-

babinao bdpoti é. pagnons courent.

Le chant présente d'abord une série d'inter-
dits alimentaires (1 & 5). La deuxiéme
partie blame l'oisiveté de la mére et du

pére Ngdli. S'agit-il ici des parents des
jumeaux ou des parents initiateurs des
parents des jumeaux? Certains chants de
notre échantillon nous poussent & penser
que ce reproche vise les parents des
Jjumeaux.

C'est pour cette raison que nous avons mis
"de" entre parenthéses. Par ailleurs
d'autres chants nous présentent les

différentes occupations des parents,
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not_amment celles de la mére: elle va au
champ ... Dans tous les cas, on montre que
les rites gémellaires ne soustraient pas les
parents des Jjumeaux aux occupations Jjourna-
liéres. La naissance des jumeaux est, au
contraire, une occasion qui rend <2s occu-
pations plus fructueuses.

Chant 9

Informateurs: Ikekdémbé e Mbando et son épouse,
de Poma (lMowéd). Récolté & Basankusu,
septembre et octobre 1978.

lingombe francgais

Modimo: Ya a bé. Refrain: Tralala.

1. Bébdé o, babdé e. Les deux, les deux.

2. Bdbaé, leka Les deux (et par con-
18bédé e. séquent) deux choses.

3. Mabdké mé bokanda Deux paquets a lier.
mébdé o.’

4. Kopo ji masanga Deux verres de boisson
jibdé o.

5. Ba mbai bd Les miens de Jjeunesse,

boseka bdbdé o. deux.

Le chant présente la "loi du double" : parce
qu'on a deux enfants, tout ce que l'on fait
ou reg¢oit doit etre double.
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1. 4, Justification de ces exigences.

Chant 10

Informateurs: Ikekémbé e Mbando et son
épouse, de Poma (Mowéd). Récolté a
Basankusu, septembre et octobre 1978.

lingombe frangais

Modimo: Osepakake Refrain: Réjouis-toi
ngando bdna du village, les enfants
ek'epélé. sont une bonne chose.

1. Swelé Swelé e Swelé Swelé !

2. Swelé Swelé e Swelé Swelé !

3. Swelé Swelé e Swelé Swelé !

Le chant invite les parents (Swelé Swelé
est ici l'image d'un parent) & se réjouir
parce que les enfants sont une "bonne
chose". Ceux-ci sont assimilés au village.

Pour les Mowéd, le village ne peut se

concevoir sans hommes (ngando bato).
La naissance des enfants est une grande
joie: les enfants assurent la continuiteé

du village. C'est la la justification
fondamentale des rites gémellaires chesz
les Mowéd; celle que donne le chant 5 se
fonde, en derniére analyse, sur celle de
ce chant.

Cet essai d'analyse des dix chants de
notre échantillon aura contribué a la
clarification de notre travail.
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Pour atteindre le meme effet, nous donnons

ci~dessous une liste de 20 noms des Jjumeaux
chez les Mowéd.

2. QUEIQUES NOMS DES JUMEAUX
lingombe frangais
1. MABOSO na MANGONGO Le Premier et le Second

Ce sont des noms que portent tous les Jjumeaux.
Ils indiquent l'ordre de naissance. Mabosd
est 1l'enfant qui est sorti le premier tandis
que Médngongo est celui qui est sorti le
dernier. Ces noms paraissent venir d'une
contraction progressive que nous présentons
ci-dessous:
- Mwéna o bosdé (le premier enfant)

mwan'o bosé - mwéd'bosé - MABOSO.
- Mwana o ngongo (le dernier enfant)

mwan'o ngongo - mwéd'ngongo - MANGONGT.
A caté de ces noms d'ordre les jumeaux se
donnent d'autres noms qui semblent se
baser sur le principe de complémentarité.

YOGO na BOMO La Mort (la maladie)
" et la Vie
ESOTO ng LIMBANDO L'Insolence et
' 1'Arrogance
MOJ) na BOSILI Le Différend (la
querelle) et
1'Apaisement
LIBOMA na BETA La Forge et le Four
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6. SANGA na LIKALA Deux sortes de panier
utilisé & 1l'écopage; 1l'un pour évacuer
l'eau l'autre, dans laguelle on verse
lteau évacuée, sert a retenir le poisson
qu'on aurait ramassé avec l'eau.

7. MOTONDG na ILUMBE
Deux espéces de "fruits", semblables,
que donne une herbe, le "mosdsombd",
qui pousse soit sur la terre ferme et
donne le fruit "motdénddé", soit dans les
marais et donne le Ffruit "ilumbe".

8. BOBINJO na DUA
L'arbrée bobindjé et la riviére.

Selon les Mowéd, le bobinjé et la rivieére
ne peuvent jamais se trouver & proximité
1'un de l'autre. Ceci ne détruit cepen-
dant pas le principe de complémentarité.
Bobinjé peut etre considéré, dans ce cas,
comme eén relation de contrariété avec DUA.
9. SONGE na MODAKABUSA La Lune et le Soleil
10. YANGA na BODIDI ~ ~ La Saison Séche et
la Saison des Récoltes
(fruits, chenilles etc.)
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NOTES

1.

Les chants constituent un élément important
des rites gémellaires chez les Ngombe Mowéd.
Nous en avons recueilli une guarantaine et
principalement aupres des parents des Jjumeaux.
Nos analyses se sont limitées & un échantillon
de dix chants groupés par thémes: origine des
jumeaux, leur mode de venue et de disparition
(déceés), leurs traits caractéristiques,
exigences de leur éducation, justification

de ces exigences.

MUMBANZA mwa BAWELE ..., Les Ngombs de
1l'Equateur. Historique d'une
identité, in: Zaire-Afrique 18(1978),
n. 124, p. 235-243.

COLLE A., Les clans Gombe, in: Congo 2(1924)
n. 1, p. 54-6l. ‘

La République du Zaire est subdivisée admini-

strativement en régions, sous-régions, zones,

collectivités et localités.

BUAKASA Tulu kia Mpansu, Le projet des rites
de réconciliation, in: Cahiers des
Religions Africaines, 8(1974) n. 16
p. 198-199.,

CAZENEUVE J., Sociologie du rite, Paris,
1971, p. 14. |
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Nous adoptons l'onomatopée francaise
tralala pour traduire toutes les
onomatopées ngombe qui expriment la
Jjoie, le faste. G. Hulstaert traduit
les onomatopées mongo correspondantes
par ce mot frangais, voir: Berceuses
mbngo, CEEBA, 1977. La traduction
frangaise maintenue est le résultat
d*une confrontation de trois traduc-
tions paralléles faites par deux
étudiants ngombe mowéd: Esosa et
Tonokumu. )

N. Rood traduit le terme "mongilo"
(mongila) par abstinence, voir:
Dictionnaire ngombs - néerlandais -
francais, Tervuren, 1958, p. 299-300.
Nous pensons qu'on rend mieux la
richesse de ce terme en le traduisant

par observance. Le temps du mongilsa
impose certains interdits, certaines
pratiques... destinés a favoriser

1'épanouissement des jumeaux.
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- 684 -

Le Peére MOEYENS vit le jour & Malderen
(Belgique) le 7 octobre 1899, I1 fit ses études
secondaires au petit séminaire des Missionaires
du Sacré=Coeur & Asse, En septembre 1918 il entre
au noviciat de cette m&me congrégation et y fait
profession le 2 octobre 1919.I1 suit les cours de
philosophie et de théologie & la maisrn d'études
de sa congrégation & Heverlee ou il fut ordonné
prétre le 3 aclit 1924. Le 15 septembre 1925 il
partit pour le Congo Belge. Il y =éjournait par
de bréves périodes car sa santé précaire 1l'obli=~
geait de rentrer régulidrement en Belgique.

Ainsi nous pouvons noter les périodes suivantes:
A Rokote de 1926 & 1929; En Belgique du 3( juin
1930 & janvier 1932; du 9 février 1932 & .1935 a
Bamanya; Septembre(?)1935 & juillet 1937 en Bel-
gique; De 1937 & Mbandaka, d'abord & la paroisee
de Bakusu,ensuite & 1'Imprimerie. I1 rentre défi-
nitivement en Belgique en juillet 1945. Les der=
nidres années il séjourrait & Heverlee. Il meurt

& Wilrijk le 20 aofit 195, et est enterré &

" Heverlee. ( 1 ) ,
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Dés son entrée au petit séminaire, ses professews
remarquaient son talent artistique qui avait com-
me support un caractére optimiste et enthousiaste.
On 1'a vu au travail & Bamanya, & Bokote, & Mban-
daka et partout ou il passait,il suscitait des
initiatives et un élan d'enthousiasme pour 'oeuvre
de Dieu et de 1l'art. Son travail dur a ruiné sa
santé, Et c'était surtout aux moments d'inactivité
forcée, qu'il s'’exprimait le mieux dans ses toiles
et ses gravures sur linoléum. Son ancien profes-
seur et supérieur de mission, le Pdre P.JANS (2)
nous a laissé le témoignage suivant:" Le Pére
MOEYENS était un artiste dans sa profession mis-
sionaire, un artiste tout court, un artiste par

la gréce de Dieu. La peinture, le dessin, la gra-
vure, le modelage,v8tir et peindre ses marionettes
(...)Ses expositions & Coquilhatville et & Léo-
poldville avaient un succes reconnu. Ses illustra-
tions dans les revues éditées par la Mission et
dags la Revue culturelle BAND,étaient fort appré-
cides,"

A Bamanya et & Mbandaka, il se trouvait ensemble,
par hasard A plusieurs confréres aux talents ar-
tistiques sfirs comme les Péres JANS,et WALSCHAP A
et le frére HERMAN des F.E.C. compositeurs origi-
naux de musique et le Pere E. BOELAERT , littera-
teur, ainsi que la soeur AUXILIA qui ne manquait
pas de talents authentiques de choréographie.

SON OEUVRE ARTISTIQUE.

1. Les Marionettes.
Ayant appris la technique du théftre
tes, le Pére MOEYENS a introduit ce jeu a 1*'Equa-
teur. D'abord il adaptait quelques fables et con-
tes d'Europe, puis il donnait libre cours & 1'
imagination pour insérs- dans ses créations des
données autochtones. aAprés quelque temps des Con-
golais fabriquaient eux-mémes des figurines sous

son impulsion. Son exemple était suivi plustard
par les fréres de Oostakker & Lemfu (3)
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2. Les soirées artistiques

Des soirées artistiques de chants et de théatre
étaient organisées & Bamanya ou & Mbandaka sous
1%impulsion des Peres MOEYENS et JANS, Ces repré-
sentations étaient fort apprécides et par les Con-=
golais et par les Européens. Nous suivons un mo=
ment Mr M,POSS0Z, substitut du Procureur du Roi &
Coquilhatville, dans la description de la répré-
sentation qui avait lieu & lfoccasion du 25me
anniversaire de lcrdination sacerdotale des Péres
JANS et VERTENTEN & Bamanya en 1934: “La premiére
partie de cette soirde artistique comprenait la
légende de Blanche Neige (Efotikinda)avec gnomes,
chevaliers,diables, tout mis en scéne pag le Pére
MOEYENS.Les scénes les plus remarquables étaient:
( Het stokpaardje), sur musique de Schumann,
Souvenir de Volendam sur musique de Hullebroeck,
une Lamentatio du Pére WALSCHAP,.... La seconde
partie racontait par des danses la vie d'une fem-
me congolaise, travaillant & la cuisine,mangeant,
buvant.® Efotikinda est entré en quelque sorte
dans la tradition d®un certain groupe de la popu=-
lation de la région et, des années aprds 1l?indépen-
dance, les mémes artistes,dont la plupart étaient
devenues meéeres de famille,ont joué Efotikinda &
Mbandaka avec un grand succes, Elles connaissaient
encore tout par coeur.

3. la peinture.

I1 n'est plus possible de se faire une idée exacte
de la production artistique en ce qui concerne la
peinture. Le Péere Moeyens vendait sur place aux

colons, ou distribuait ses tableaux aux amis,
Nous nous confions alors aux critiques contempo-
raines parues surtout & l%occasion dfune exposi-
tion au Salon de la Bend Street & Londres et en
aoflt 1944 & Léopoldville dans la salle Albert I.
A ce propos M.A.M. RAE écrivait dans Message N°40
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" La peinture due au Pére MOEYENS est une action
de force. Moeyens suit sa propre voie.Les modéles
sont des hommes et des femmes originaires du
Congo~Belge et Ruanda. Ses personnages excellent
surtout dans un clair—obscur inondé d’une chaleur
tropicale, leurs visages foncés sortant agressi-
vement", E.VAN BEVER dans Marine de mars 1945
écrit: " Le but de Moeyens est de peindre aussi
bien 1'8me que le corps d'un noir sur ses toiles,
Quelques de ses peintures sont étonnemment vi-
-vantes ", J.MINNE dans Le Courrier d'Afrique 1944,
appellait les tableaux de Moeyens: "le retour &
1'humain.” Ensuite 2% Il est curieux de voir a
quel point 1l'ceuvre d'un artiste isolé de son mi=-
lieu naturel peut répondre 4 d*autres manifesta-
tions artistiques congues en pleine indépendance
et faire corps avec son époque du moment que les
grands facteurs humains qui la guident ont été
respectés de part et d'autre (...) Pour l*artiste
isolé, il y a deux routes possiblesd’évasion :

le retour & 1'homme ou sa participation au grand
potme cosmique de l'univers, Le Pére Moeyens a
choisi la premidre mais nous constatons déja qu'

~ elle doivent fatalement se rejoindre,(...) C'est
& quoi le P. Moeyens est arrivé par des moyens
trés simples et pour ainsi dire d'instinet ".

4 + Gravures sur linoléum.

C'est seulement cette partie de 1l'oceuvre de Pére

Moeyens qui est encore accessible, C*est pourquoi
nous en avons voulu faire un inventaire aussi

exhaustif que possible .Ses sujets sont tres va-

riés,relativement peu de productons religieuses,

mais avant tout la vie quotdienne du villageois

congolais, plein de force et de volonté, parfois

gracieux.

Nous avons dépouillé les Revues suivantes:

- Band, Tijdschrift voor Vlaams Kultuurleven,

édité & Léopoldville, 1942-60 .
- Le Cog chante (1936-1948) et Etsiko (1949-1954)
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édités par la mission & Sc%uiihatville.
- La page chrétienne (1936-42)feuille paroissiale
33 Coquilhatvilie,

SERLE A
NO¢ : Description sFormat-cm 2 Revue BAND

1 Pemme debout 14,5x 9 11, 1942,p. 197
2 En pridre 22,5 x 8,8 No¥l 1942 p. 18
3 No¥l 14 x 20 " ¥ p. 26
4 Coiffure 11,5 x 9,5 8, 1943 p.260
5 Téte de femme 19,5 x15,5 12, 1943 p. 4
6 No#l(Ste Vierge 19y 14 12, 1943 p. 20
T hoer) 18x 12 12, 1943 p. 34
8 Paysage flamand 10 x 15 12, 1943 p. 40
9 Nuit de No#l '8 x 10 12, 1943 _p. 52
10 No¥l(exortumest ‘

in tenebris) 16 x 14 12, 1944 p.445
11 Fuite en Egypte 14 x 13 12, 1944 ©p.451
12 Désespér aice 15 x 12 2, 1945 v, 48
13 Joie de sivre 11 x 17 8, 1945 p+300

(mére et enf.) ,
14 Téte de fille 12,5 x 14 2/3,1946 p. 64

15 Femme au tra- '
vail (avec enf, 10,5 x 10 11,1949 p.440
sur le dos ) : ‘ L o

16 Cfr - 12 11, 1949 p.432

17 Materniéaa
( mére+enfants 13,3 x 18 12, 1950, p. 16



18
19

20
21

22

23
24

25

26
27

28
29

30

Madonne du Congo

No¥1 (Vierge et
enfant)

Madome et enfant

En waar de ster

bleef stille staan

Mere et enfant
(portant enfant
sur le bras )

Christophore

Pagayeurs (2 pa~
gayeurs avec
personne assise)

Veillée de No¥l
(2 personres avec
eruche de lotoko)

Ste Vierge et
enfant Jésus

Mére portant
epfant

Deux femmes
Femmes au repos
(avec calebass¢lo-
kole, hutte et
palmier)

Cfr 11
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12 x 16

12 x 18
12 x18

12 x 15

11 x 18
12 x 18

13,3x12
13 x 14

11 x 16

12,3x 18
12,2x18

12 x 18

12, 1951, p. 8

12, 1951, p.16
12, 1951, p.24

7/8, 1951
6, 1951
2, 1951
1, 1952
1, 1953
1, 1954
10, 1955
10, 1955
10, 1955



10
11

12

13

14

15

SERIE o
Description Format Revue
Le Cog chante
T€te du Christ
(imitation ) 10,5 x 12 1937 - 12
Madonna européenne
(pagayeur & Matadi
entre les roches 11,5 x 17,3 1 mai 1938
Danseuse, bateur
de tambour 16,5 x 11 15-2=1939
Pie XI, portrait 12 x 18 1=3 1939
Téte (coiffée) de
jeune fille 8 x 9,8 15=3=1939
Danseuse seule
(vraiment vivante 6 x 15 id.
Pemme assise (de dos) 12,5x15 15=4=1939
Femme pilant le ' '
manioc 8 x 11,5 id.
Vente de pots 12 x15 1-6-1939
Buste de femme négre 10 x 12 15=7-=-1939
filles tressant ’ "
cheveux 18 x 16 1=8-1939
Mére avec enfant, '
(silhouette) g x 23 id.
Jeune homme et o
jeune femme (T&tes) 13 x 12 id.
Jeune femme noire '
avec collier,(figu-
rant la Ste Vierge) 13 x 17,5 15=8=1939
Harpe: instrument
de musique. T,5x 10

- 690

15-=8~1939



16

17
18

19
20

21

22
23

24

25
26

27
28

29

30
31
32

33
34

Femme allumant le
feu

Femme assise

2 Pagayeurs, 2
pirogues

Té€te de jeune homme

Enfant (tombant
ou grimpant)

Hutte en toret
avec lokole

VugE sur riviere

Chasgseur visant
proie

Danse noire avec
parapluie
Prophéte en prieére

5t Francgois
d¥Assise
Batteur de lokole

Femme portant
enfant

Pagayeur poussant
pirogue avec force

Un enfant triste

Jeune fille cher-
chant des poux

Vieille songeuse
Enfant pleurant

Fille assise avec
pot

- 691 -

12 x 16 1-9-~-1939
12 x 16,72 id.

9,5 X 15 15-9-1939

8 x 12 1-10-1939
11,5x11 1=-11=1939
18 x 13 1=1= 1940
8 x 16 - id.
6,8x 18 id.
9,5x 19 1-1=1940
10,5% 13 1=-2=1940
8 x 13 id,

10 x 10 id.

9 x 22 1-3-1940
10 X 15 id

19 x 11,5 id.
10,5x10 id.

13 x 19 id,

11 x 13,5 1-4=1940

14 x 14,5 id.



36

37
38
39

40
41

42

43

44
45

46

47
48

49

Un vieux assis en
méditation

Fille assise sur ta-

bouret,tressant les
cheveux de sa com-

pagne

Mére portant enfant
gur le dos

Jeune fille portant
enfant sur ls
hanche

T8te de fille
Jeune homme

Pirogue avec 3
pagayeurs

Danseuse en pleine
extase

Mére portant enfant

Femme sous palmier

Femme la mein sur
la hanche

Jeune fille sus
feuille de bananier

Sept t8tes

Femme courbée nettou-

ant un pot & cuisine

Femme mangbetu
(imitation )

13 x 1€,5 1 =« 4-1940
18 x 13 1=5=1940
12 x 14 id,
6 x 17 igd,
10 x 13 id.
6 x 17 id.
9x 13 id.+Etsiko
N° 6-1940
14 x 18,5 id.+Etsiko
: No 8-1940
14 x 18,5  Janvier *4I
14,5x18,5 mars 1941
14,5x18,5 avril 1941
14 x 18,5 Mai 1941
14 x 18,5 juin 1941
13 x 18 juillet '41



50
51
52
53

54
55
56

57
58

59
60

61
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Femme allaitant son
enfant

Femme portant son
enfant sur la hanche

Pieta

Téte de femme,
coiffe afro

Té€te de jeune homme
Fétiche imitation
Gargon enlevant une

tique

Femme assise et
fachée

Jeune homme portant
fardeau

Vieux en ornat
Forgeron
Pagayeur poussant

. sa pirogue au moyen

62

63
64

65

66
67

d'une perche (cr.29)

Femme assise sur
chaise

Jeune prétre autoch-

tone s'ottrant a

Jésus crucifié

Village indiggne :

2 huttes + bananier

+forét

2 femmes rassemblant
taillis

Gargonne* debout

Jésus cruzifié

13X 18

13 x 18
13 x 18

13 x 18
12,5x17
13 x 18

13 x 17
13 x 18

12,3x18

13 x 17
10,5x 8

14 x17,5

9,5x14,5
12 x1735

16 x 11

12,5x15,5
12 x 15,5
11,5x 15

ao(t

septembre
octohre

nov.déc.

janvier
février
mars
avril
mai
Jjuin
juillet
aoflt

octobre

janvier

février
mars
avril

'41

141
v41

'41
T42
42

Y42

'42

142
'42
'42
'42

'42

‘novembre'42

*43

*43
'43
*43



n8
39
70
T1

T2
73
74

75

76
77

78

79

80
81

82
83
84
85

- 604 -

Vieux avec canne

Mére et enfant por-
tant pannier sr t8te

Femme assise

Enfant assis sur les
genoux de sa mére
assise

Epoux et épouse
Homme au travail

Femme assise dans
chaise & rotin

Vieille assise
réfléchit

Femme nonchalante

Gargon assis au bord
d*une pircgue

Soldats avec leur
canon

Ste Vierge en
priére (style Eu-
péen

Femme tressant
enfant

La téte du Christ,
couronnée d°épines

La mort & cheval
Priant le chapelet
Jésus moqué

Morts parlant

12,2%15,5

16 x 11,5

9x 9

16,5x11
16x9
12 x 19
12,5x16

9 xA14

11,5%16,5

12,5x16
16 x 12

11 x 15

12,5x 18

10,5x 12
16 x 18
8,5x 23
13X 18
11 x 14

juin 1943

septembre 43
octobre '43

novembre %43
février 1944
mars Y44
avril Y44
Y44
44

mai
juin
juillet 44

septembre® 44

octobre 44

Revue ¢Page
chrétienne

juin 1937

avril 1938

nov-déc %39
id.

janvier %40
id.



- 695 —

86 Prétre a l'autel 11,5x 12 février 1940
87 Le Christ pend en T '

croix 10 x 17  mars 1940

Récapitulation des thémes .
1. Thémes religieux .

En pridre A,2; B,25,79.83.86
No&l A,3.6.7.9.10,19,21,25

Fuite en Egypte A, 11

Madane au Congo A 18.20.26.; B,2
Téte du Chrlst B 1, 81 :
Saints B,26

Piéta B, 52

Christ cruc1f1é B,67.84.87
Pr8tre authochtone B,63

Portrait Pie XI B,4
Christophore 4,23

2., Thémes de culture congolaise

Pemmes A,1.5.14, 17, 28.29.; B,5.7.10.17.24.32.
45 49.57.62.70.74.76

Coiffure -A,4; B,11. 31 36.53

Paysage Asé S

Désespérance A, 12

Joie de vivre A 13

Femme au travall A,15.; B,8.9.16.33.44.48.65.73

Mire et enfant A, 22, 27; B 12.14.28.37.38.43. 50

51 69.71, 80

Pagayeurs A,24; B.18.29.41.77

Danseuse B,3.6.42 ,

Tétes B,13019039n47

Instruments, B,3.15.21.27

Enfant B, 20. 30 34.

Huttes en forét B,21.64

Rivieére B,22

Chasse B, 23

Vleillard B,35.59.69.75

Jeune B,40. 41.54.56.58.66.

Fétiche B 55

HERER


http:B,40.41.54.56.58.66
http:B,35.59.69.75
http:B,3.15021.27
http:B,13.19.39.47
http:B,3,,6.42
http:B.18$29041.77
http:16033.44.48o65.73
http:62$70.74.76
http:A,1.5.14
http:B,67.84.87
http:A,18.20.26
http:19.21.25
http:A,3.6.7.9.10
http:B,25.79.83.86

aarm
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Forgeron b,60

~ Epoux-épouse B,72

La mort & cheval B,82

Notes.

1. In Memoriam,in: Analecta MSC,series decima ,
P. 545.
P.JANS, In memoriam P. Joseph Moeyens, ins
Anmnales (Borgerhout)66(1955)150+151,155

2, Te Pere Paul JANS (1886-1962) était lui-méme
artiste reconnu et authentique de musique
religieuse adaptée & 1'8me congolaise,
Voir ses publications les plus importantes:
Musique religieuse pour indigénes, in:
Africanae Fraternae Ephemerides Romanae,

m§§ Jad 683%1?81}3 religieuse pour indigknes
dans le Vicariat Apostolique de Coquilhat-
ville in: Aequatoria 19 (1956) 1-16 ; Douze
chants indigenes sur texte latin ou
lonkundo in: Aequatoria 19 (1956) 17-29

3. Chr MONHEIM, in: Nieuw Afrika 1951,n°4,

- Critiques d'art sur Jozef MOEYENS
LEJEUNE H.,

Nos artistes, in:Revue Coloniale Belge
1 (1945)5,10-11

MINNE J, :

Le peintre Joseph Moeyens ou le retour a 1!
humain, in: Le Courrier d'Afrique,——-

MONHEIM Chr.

Beschouwingen bij een congolees poppenspel,
in: Nieuw Afrika (1951)4

POSSOZ E,

Nieuwe en ocude kunst in Bamanya, ms
Jos Moeyens, ms

RAE M.A.M.

- Exposition du peintre Jos Moeyens in :
U.L.B. 1(1944) 3,16
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- in:Message n® 40

- in:Avenir Colonial du 1 aofit 1944

-~ Het schilderwerk van Jos.Moeyens,in:
Band 3 (1944)301

ROTTIERS A.K.
‘Belgische schilders in Belgisch Congo, in:

Ons Volk ontwaakt 25)3 (1945) 843=35

VAN BEVER E,( A.CORNELIS
Le Peintre Moeyens ing Marine 1945




® S i “A'

e

P & 2ot

T FT TR

TEEYTY VT T T AT T w

B
W

w T A TR T R T

ENQUETES ET DOCUMENTS D'HISTOIRE AFRICAINE

Publiés par le CENTRE D’HISTOIRE DE L'AFRIQUE
Université Catholique de Louvain
Place Blaise Pascal, 1
B - 1348 LOUVAIN LA NEUVE - Belgique

Ont dédié leur numéro 4(1980) intitulé :

LES SOCIETES DE LA FORET EQUATORIALE

Au R. P. Gustaaf HULSTAERT
“en hommage 3 celui qui a tant fait pour I'étude des civilisations
africaines.”

TABLE DES MATIERES

- G. HULSTAERT , Le voyage au Congo d’un officier danois. Notes et
commentaires sur le séjour a UEquateur de Knud

Jespersen.

- R. HARMS, The Genesis of the Commercial Economy along the
Middle Zaire River.

- MUMBANZA MWA BAWELE, Les Forgerons du Ngiri.
- J. VANSINA, Lignage, idéologie et histoire en Afriquz Equatoriale.

e e

En vente a ladresse citée au prix de 400,00 F. B.



x.._‘-q(.“_b.,- R P

IMPRIMERIE MISSION CATHOLIQUE MBANDAKA B.P. 1064



	Aequatoria 1980 Tome I volume II deel 1
	Aequatoria 1980 Tome I volume II deel 2
	Aequatoria 1980 Tome I volume II deel 3
	Aequatoria 1980 Tome I volume II deel 4
	Aequatoria 1980 Tome I volume II deel 5
	Aequatoria 1980 Tome I volume II deel 6



