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ETUDES D'ANTHROPOLOGIE 
CULTURELLE ET SOCIALE 



Annales Aequatorta 1(357.412) 
AERTS Th. 

MBLANESIAN GODS 

There are probably no people on the earth who do 
not have something quite particular to themselves in their 
view of their gode s), and become critical of themselves 
and of others as soon as they become aware of the diffe
rences involved. Others then are judged f~om 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 
~nd 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 "Wh<lt: :wer 
the bible can teIl 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
rectionse 

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'(rj,.pe-~ru.it .of·his lif.elong,' 
reflections. (1) Our modest èbritrilbutiori'tci his cele~ra
tion cannot match the painstaking and necessary detail 
shown in his Nkundo studies, yet it is inspired by the 
author's non-apologetic approach. Even though this essay 
touches upon anthropological and biblical material it will 
try to not confuse these two poles of interest. Tbe main 
aim of the study is to show that, in Melanesia, several 
concepts of R:'od are found.: oulture heroes~ dema deities, 
skygods, with a whole host of masalai and t~ran. 

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 God. Yet th~ sam~ insight wJll invite us to ap

preciate in traditi.o:n&l" religion varioUB elements of las

ting value. Tbe question will be asked w[;etber" in good 

conscience, we can relegate the Melanesian gods to the ca

tegory of the idols of biblical religion. 


I. BETWEEN roLYTHEISM AND MOmTHEISM 

Bible history starts with the persons of Abraham 
and Moses. Tbe Patriarch was C'.a.lled to leave his home 
country (Gen 12,1) and the Lawgiver brought the Israelites 
to the border of the promised land. Only to Moses God 
revealed himself as Jahweh, since before that time the Isra
elites only knew him as El Shaddai (EX 6,3). Tbe monothe
ism of these early periods was far from ideal: we only have 
to reaall that Abraham's parents were worshippers of idols, 
(Jos 24,24 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 a Deutero-Isaiah. His pure 
and explicit monotheism and his belief in analmighty and 
transcendent creator.:-god is not a starting point, but an 
end product. (2) In addition it took further centuries 
before' JeBUs and Paul and John gave us their understanding 
'of God, and once more several centnr:i,es were needed before 
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the ohuroh had soried out some basio ohristologioal and 
trimtarian problems. Even today experiments are being 
made to update the Western understanding of the Christian 
God. 

Faoing the faots squarelYt one must admit that 
there were various stages in the biblioal understanding of 
the monotheism, ranging from the friendly family god of 
the patriaroh to the fieroe warrior of the Judges,from 
the graet king in the time of the monarehy and the ereator 
of the universe after the exil, till the Father of Dur 
Lord Jesus Christ in the New Testament era. 

The opposite pole to monotheism was a world with 
"Man;y- gods and man;y- Lords" (1 Cor 895),eonvemently defi
ned as polytheism and idolatry, In this oonfiguration 
too the gods were persona,l beings who reoeived a oultie 
ve ne rati on, and who were able to influenoe matters of 
interest for their respeetive worshipperse Suoh "gods" 
were not, and never had bean "humans"; their existenee 
- in the minds of their religious subjeots - did not de
pend on an;y- human activity, whiletheir influence had no 
spiritual, temporal or fUnctional limits (BRELICH 1960 , 
126). It was beoause native monotheism and foreign poly
theism spoke somewhat the same language that historically 
the two systems oould oome to terms. Later on the know
ledge of this oonfrontàtion provided soholars with a frame
work to understand all religions, and this happened not 
only among ohurchmen, but in the human soiences as weIl. 

The early cultural anthropologiBts, as A. COKTE 
and E.B. TYLOR, believed that polytheism and monotheism 
were stages pf one great evolutionary process, mutually 
linked jn a straight line, while all religioas expressions 
which did not meet the f~st mark - either because 
their objeot was not personal or baoause it was limited in 
its activities - were relegated to the realm of fetishism 
and ammism, that is, respectively: the worship of' man
made things or the veneration of some kind of spirit. In 
time other students of religion developed further distinc
tions, which are known as, e.g•. dynamism for the worship 
of' powers of' nature whioh wexenot (yat) parsomfied (3), 
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or a1so henotheism (i.e. one-god-worship) for the stage of 
evo1ution, justbe10w monotheism (i.e. unique-god-worship); 
in this henotheistic case peop1e (still) admitted ma~ gods, 
but cared only a.bout one of them (4). 

Another school of anthropo10cY_; headed by A. LAlID 
and W. SCHMIDT, admitted the internal 10gic of the foregoing 
theory, but contested the direotion in which it was opera
~ivee lts scholars attempteä. to adduce historical proofs 
that monotheism was not the fim.1 resu1t of a long evo1u
tion, but stood at the very roots of the deve10pment, and 
it was found in its purest form among the most primitive 
societies. Phenomena which did not suit this second theory 
were accounted for as later degenerations or as abandon
ments of the primeval purity of the belief revea1ed at the 
begim:dng of the human history. 

As indicated earlier - 'quohing the e:mmp1e of the 
bib1e - monotheism is not a mono1it~io conoept, and it has 
withnessed different stages during the time of Israe1's 
changeover from semi-nomadism to thè sett1ed li:fh'''ïn Canaan 
In this and other cases, po1ytheism is not the necessary 
stage from which it might emerge. In fact, po1ytheism is 
often a kind of end product, and one which is not every
whsre the same. Po1ytheistic systems apparent1y succeed 
other re1igiJus mode1s~ traces of which - as in the roman 
re1i~ion - are tota1ly ob1iterated, or (and this is the 
ru1e) are ab1e to be detected only within the intricacies 
of high1y e1aborate mytho10gies. Again, the system of ma
ny $ods is. caracterietic of so ca.11ed high cultures, both 
around Iera:e1 (such ae in 01d Egypt, Canaan and :Ba.by10nia) 
as e1sewhere in the wor1d (in such p1aces as 01d Peru, In
dia or~anj. In other worde: such systems are found con
stant1y among 1iterate peop1es with a rather advanced agri
culture. This observation wou1d suggest that the beliefs 
in and the worship of many gods particu1a.ry fits a certain 
cu1tura1 stage characterized by stratification of society, 
a high degree of specia1ization, and the possession of a 
certain level of eoonomic security and in~ependence 

.", ~ BRELICH 1900, 133-134) (5) • 

Today cultural anthropo10gists have become 1ess 
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ambitious than their predecessors who swore by the evolu
tionistic creed. They are convinced that the two tradi
tional catchwords, polytheism and monotheism, are not sim
plë concepts, and they are often satisfied to describe 
types of societies and types of religionB, without attemp
ting to establish any historical sequence. Reasons for 
such a stand are that knownhistory is only à fraction of 
total human history; further that contemporary primitive 
societies are chronologically speaking not primitive at 
all (6); and finally that in the course of time both a 
greater complexity as weIl as progressive simplification 
might h~,c taken place. In addition. really to describe 
the facts encountered, older definitions might be totally 
inadequate so that new formulations may have to be attemp
ted. 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, e.g. to the roles played by the different sexes. From 
this standpoint one can start with : 

1. 	A type oflivi~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. 
FTom 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. 	a model in which the man, instead of chasing ani
mals,tries to domesticate them, whereby he ;'inal
ly becomes a cattlebreeder. Yet, if we look around 
ourselves, we see that 

4. 	The roles played by both men and women are rather 
equally distributed, so ~hat - with this fourth type 
of society - the circle is closed again ( Cf THIEL 
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1977,45-70 ) 
the four types are not developmental or ohronolo

gical stages whioh apply everywhere and hold f'or all so
oieties~ or can be found whithout a mixture of one another" 
On theëontrary t they are ideal schemes whioh might co
exiet p and to which the real living sooieties can be re
lated.. 

Coming to the Melanesian scene we should be aware 
that a ohronological- development can hardly be traoed in 
at\Y part of it. Written dooum.ents do no~ go back further 
than 400 years and oral traditions hardly reaoh 200 years 
baok!) and both usually do not answer the questions we would 
lik:e to aak them (7)" No wonder that the Melanesians are 
still the victims of sweeping statementsp and that one can 
still raad that in matters of raligiontneyare animists, 
and that oulturally they are simple hortioulturalistsg nat 
knowing ploughs or cerealsp a.nd: -not unlike mal\Y people of 
t.he anoient Naar East. In their' genera:! ij;y"suoo opiniona 
are falsel) even for the traditio};:l societies where ani
miam and primitive agriculture are only two elements of a 
muoh wider religious and cultura.l speotrum. The polytheisID 
of anoien't high cultures is not found here ~ whatever one 
thinks of the neighbouring Polyneaians" {B} But neither 
is traditionally understood monotheism funotionally ade
quate. One can not say that Mela
nesians wholaok belief in one God - as the IÇiwai in Pa
pua New Guinea (LANDTMANN 1917,13) or the -l4Lrind-Anim in 
West 1rian (WIRZ 1922&11,18) - would therefore laak a:n,y 
religioDo As we shall see below they are religious people 
indeedg albeit gearad towards a rather different worldvie1i 
than the one found in the classical world religionso In 
these and similar cases one should handle very oarefully 

t9godtisuch theological terms as and ~supreme being_Vt ll be
cause the weIl known connotations of personalitY9 a.ctive 
concernll immortality etc. may not apply to the various 
spirit beings in native mythe and ritualsc Ag$inv thie 
approaoh warns us not to attempt an organically construc
ted "pantheon" of gods such as fits the truly polytheietic 
system, e.go of the ancient Romansg it cannot be presumed 
that such systematism fits other models of religion as weIl. 
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Finally the abandonment 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 a God-centered type of understanding" All 
these points are advantages of a non-apologetic approach 
to Melanesian religi6n. With these preliminary remarks w 
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 fi 
gure of a so called culture heros Despite the title of 
this essay'i they are not rea1 gods though. 

II" TEE CULTURE HEROES 

The idea of creation which is so typical of monotheism 
is asa rule not present iL 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 ttinventions", whereas ear
lier societiesderive their most valued institutions, tech
niques, customs and laws from a "gift9t of the gods, the 
spirits, the ancestors, etc. This was already BO in Greek 
mythology. 

In ancient Greece the origin of human culture was to 
ttheroesu , 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
~ldeeds, and who weresometimès divinized - after their 
death. Their min function was to open up human history, 
while the gods properf3tayed aloof in their Olympic isole. 
tion.. Some of these famous heroes are Promotheus, who 
stole fire from Zeus and gaveit to men, or Orpheus who 
taught humans the domestication of animals and gave them 
music, or Asclepeus, the originator of magic and medicine. 
Stillother heroes instituted some feats or werefounders 
of cities and peoples of which they were considered the 
ancestors. Of another type are heroes, like Heracles, who 
in order to achieve thei!' culturally important feats had 
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to fight with monsters and to overoome, through ounning 
and foroe, superhuman:'dffficiUties. These heroes enjoyed 
their viotories to the full and were not guided by ethioal 
oonsiderations, whioh is the reason why some of them may 
also be oalled "trioksters". Others a.ga.in saved the peo
pIes to whom gods sent them from BUffering and need, or 
from famine and floods. These are the "Savioursn proper~ 
as eoge Deuoalion - the Greek oounterpart of mah - who 
with his wife surviveu. the (Greek) Deluge and thus stands 
at the beginnings of the seoond humani ty. (9) Different 
elements from the respective legends Beem to indioate that 
Greek heroes traoe their origin from important historical 
figures and that, if -tl'ley &"2:>e the objeot of al?\Y veneration, 
their cultio forms are assooiated with those of the anoes
tors, and not with those of the gods proper. Suoh tben is 
the historioal baokground of a oonoept whioh is widely u
sed in Melanesian anthropologyt without making it therefore 
the norm against whioh all non-Greek oounterparts have to 
be measurèd (10) 

Sinoe the beginning of this oentury anthropologists 
have beoome aware that mal?\Y peoples, in partioular North 
Amerioan Indians, Afrioan Nilotio peoples and Australian 
Aborigines, were aoquaintèd" with beings whioh olosely re
sembled the Greeo saviours, trioksters and other culture 
heroes, and this view has si110e been extended to Melanesia 
as weIl (11). One point whioh reoeived a major emphasis 
in these discüssions is that these heroes are nót creàtors 
of the world, and although some of them may be assooiated 
with the oreàtor, óthers·- subh as'trioIcsters -maybe 
quite opposed to himj they often oan assume the form of 
an animal, and they normally are not objeot of aIllf.. vene
rat ion. How does this model relate to Melanesia ? 

A minimal groupe of Melanesians might still be olas
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 i t unlikelythàt these hunters woûld 
have oovered vast territories, as è.gG some of the Austra.
lian Aborigines, although these-latter, t09, ware not pure 
nomadä,. and regurlarly oa.me baok to familiar water holes 
and there performed a regular oeremonial life. Evidenoe 
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of this simple form of hunters' life is still found in so
me of the old tales, where one hears, eo~o, of making ho
les to capture wild pip (BLEY 1914, 203)or of ueing bird
lime anti sliDgS to catoh birds (BLEY 1914, 4389 442).. Such 
a lifa with all its display of oumUl'Jg and ruse am. with 
its admirable il'Nentivenessj was neveriheless highly depen
dent of factors whioh were not umer human control.. The 
graat forlt whioh was the plaee in which paople "Uvedg 

aM. moved~ and a:d.stediV ( cf Act 17 i 18)11 was their real 
benef'aotor, am it beoame quite naturally the objeot of 
awe am veneratiol'Jc The game i t provided was not unlimi
ted t am soPmet~s hard to find.. ConsequentlY9 the forest 
(&mong the Baml'uti Pygmees) or the Guardian of the game 
(in some Aboriginal religion.s) had to remabl. weIl disposed 
or otherwise to be beseeched for help.. To kill game oauses 
these people a guilt oomplexp whereas &mong hortioultura
lists destruction am death is a eacred duty in orderto 
assure abundance am life (see below l'Jc III). 

!mong the pookets of Melanesians who engage in this 
etyle of life~ elements of a hUEter's outlook can be found.. 
On e:rample is the belief of the Mbowamb (New MO'Ull"t Hagen) 
that rain is the tears of the sky paople (taewamb) who weep 
over the wild creatures which have been killed by maD (VI
CEDOM 1911~ 8).. The assooiation of these sky-dwellers with 
fog am aloude shows however, that we have Dot here a pure 
form of' forest mythology. Another instanoe is reported from 
the middle Sepik area~ where some paople have i as 1t were, 
personal relationships with some definite animaIs.. Here 
one man explained~ 

ti 	I deseend from a pig, and when 0tU" villagers for a 
long time do not shoot an;y wild pig, I turn to my 
anoestor, the pig, and it will send. us wild pip 
to be killed il (AUFENANCER 1910, 194-195) 

AppareDtly not all people can adress the mythioal owner of 
the wild pigs as is admittedly done in other placeso It 
might be however, that the anoestor-pig is nothing else 
than a totemio symbol j so that we should beware to overrate 
the importanoe of this statemeDto In several "Papuan" 
villages along the Sepik river, people possess hunting spi

rite, suoh as Tamasua (in Maram.ba village ), Vlisso (in .An
tefugoa village) (of LAUMANN 1951; 1952)( of Annexe Illus
tration AA) 

http:Maram.ba
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The carvings representing these benevolent spirits are not 
kept in the haus tamberan~ but in the owner t s house t where 
woman and children may see and touch them. Prayers are 
said to their spirits in order to have a succesful hunt, 
and, afterwards, offertngs are given to them, which even
tually are consumed by the villagers. There are, apparent
lYt no other ceremonies or dances connected with these 
"huming !lIPi:rits" (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 
form.. Vlisso, however, was a true man like his father Man
galemoa was - and he became a tamberan only after his deathG 

During his whoIe life he loved killine; children an~ peóple 
of other villages. In the end he wasspearèd .himself .. His 
sk:ull however,was preserved in the sp1rit 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 ~ - vegetables andeat them before Vlisso, while 
they prayed: 

IJLook down, we have only ~ to eat; we have not meat 
with i t.. Please, send us game in the f orest co n 

After a succesful hunt-they offered Vlisso the liver of 
each slain animal (LAUMANN 195211 898-902).. According to 
the Kanbanber version of the myth~ Blissoa (as he is callad 
there) is invoked also when woman go fishing, or, in cases 
of sjkhess, and particular~y?on occasion of war when he 
must fight with his p.egees and avert the spears and ar
rows of the..enê'my-, According to this story, no offerings 
are given to Blissoa, although a particular respeot is paid 
to his bones (apparently some human, pigis and cassowaryV s 
bones), but they may not beseen by any woman or child 
(LAUMANN 19529 904-907)" It woold seem that sever-al 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 aId who was gradually 
taken up into the spirit world, in other words l1 he finds 
his place in a form of ancestor cult and should not be re
garded as a degraded supreme being (12)co This might not be 
true of similar spirits &mong other peoplese 

The personality of Wunekau i for instance, venerated 
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in the region between Wewak and Aitape and on the Schouten 
Ielands, is much more complex (H. MEYER 1932/1934). He, 

tooi aan eend game or take it away and is invókèd in time 
of war (1932, 824~839.844)t but over and above that his 
influence covers nearly all spheres of life. He assists 
travellers~ fosters the growth of useful plante, protects 
against sickness:anddeathg and gives all kinds of magie. 
He has the BUn as a toreh in his hands (1932, 819) and 
saems to know everything (1933, 30 Ik 8)~ People even said 
that w what they called Wunekau, the missionaries called 
giGodi~ (1932 9 823).. It is not always clear whether Wunekau 
is one _person or two (of whom one at midday hands the BUn 
over to his companion)e He is distinct fromthe ancestors, 
sinee in diffioulties the latter are first invoked1 ani 
when this avenue fails to be BUceessful, then Wunekau t s 
help is called upon (1932 i 854)e He is however, not a su
preme being, and is related to a femalé masalai j called 
Telab, who exieted before him and who has made mountains 
and rivers and fish etc~ 1932,36)(13). In·this tatal 
con-:tiguration one woold rather say that Wunekauv who other-
wis8 shares so many traite with Vlissog may rather be a 
derivation of a higher beingg which, as such, became too 
remote still to influence the dailylives 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 BUrvival~ so that most of the 
time some hunting or planting is added to it. In view of 
the many hazards which influence a suocesful catch, one 
will not ba surprised to meet an abundance of fishing ma
gie which has been described, for instanee, for the coastal 
peoples of the Gazelle Peninsula (MEIER 1913) and for the 
inhabitants of the Trobriand and Goodenough Islands (14). 
Such magie is often connected with a huge seasnake (MEIER 
1908). One will notiee, however, that in Melanesia there 
is no figure of a Fish Guardian proper, and that, as a 
rule ft 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 monotheietic religion. 
Our brief survey, liinited to Melanema, has ehown that here, 
too~ we do not meet a weIl defined personality, and that~ 
for the time beingi one might conèlude with I~ PAULSON that 
the two ideae of god - which are probably so very different 
in their scope and meening - are unaffected byeach other 
(cf HENNIGER 1968~ 164-168) .. 

I I~o T.HE DEMA DEITIES<:> 

The concept of a culture here is BO wide that it also 
covers the higher beil'lgs venerated in hortioulturistè t ' oul";" 
tures 9 whioh Bocieties arttypologioally so differeat from 
the wildbooters oultures~ that iag trom the food=~therers' 
al'ld hunters~ considered in the previous sectiono The basic 
oontrast lies~ as was said earlier~ in the oompletely dif= 
ferent attitude towards plante (ar~ similary towards ani
mals)o Men no longer destroy them for their consumption 
wherever their are met 9 but on thè oontrary they start put
ting them to productive uae by growing an.d cultivatillg 
plante (and by domesticating and breeding animals)o This 
form of culture requires a sedentary lif,e i near gardens 
(and naar the youg animals ) 9 and. i t imposes on man a gres.
ter reliance on sunshine and rain~ and especia.lly on the 
fertility of the ground" 

Apparently it was not sufticient for the early plan
ters to conceive the llew cu.ltural goods as thi:ngs %irecei
ved~i onee and for all at the begilming of time 9 01'9 as it 
oha:noedjJ DOW and the:n.. The faot is thai: they did develop 
a more vitalistic theory of their OWllt show1l1g tha.t "if the 
grain of wheat does diepit yields a rich harvest~O (cf Jo 
'12 9 24)1> In other wordsg whereas for hunters killing was 
necessary but still all i:nf:ri:ngement of the rights of the 
game Guardian (who had to be asked permissio!!. a.nd to oe 
atoned with sacrifices)9 the same actio. now becomes the 
gate to a MW life a:nd the assurallce of an abumal\t crop 
in tlue season.. The basic cOl'lcecpts in this worldview are 
not alJ,y more "to giw, to bring" a!ld iito raceiveVi , but they 
become the antiDOmy between "to die" aJld "to live", or more 
precisely,- as seelt agaiut the background of outtil'lg up 
tubers to plant the various pieces ·-the aJltinom~y between 
"to killtf and "to grow and multiplyU (15) 

Since such an understandillg amomg the early horticul
turalists contrasts widély with that found &mOllg the food 
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gathererB , there iB BUfficient reaBon for introducing a 
new concept. For this we turn to the religious world of 
the Marind-Anim of West Iriane These people are concerned 
with mythica.l beings who, by dying or being killed bring 
about the present world order9 especially the foodorops; 
they are oalled in their larJgUB.«8 "dema".. The .2!!!! deities, 
in oontrast to the previously mentio:aed culture heroes, 
have definite oreative or transformi:ng funotions; they ap
pear in human form, but sometimes also in the guise of ani
mals or plants; but they are 1'10 longer present in the world 
exoept in the thi:ngs into whioh they were transformedo The 
myth of the girl Hainuwele~ the oooonut~. reoorded on 
Ceram in the Moluooas is the most widely quoted example of 
this type, am deserves a full summary. (16) 

In mythica.l Times, a man named Ameta~ out hunti:ng, 
oame on a wild baar. Trying to esoape, the baar 
was drowned in a lake" On i t s tusk Ameta f ound a 
oooonut. That night he dreamed of the oooonut 
and was oommanded to plant U, whioh he did the 
next morning. In three days a oooonut palm sprang 
up, and three days later i t floweredo Amets. olim
bed i t 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
ohild on th. flower. Ameta took her and wrapped 
her in oooonut froms. In three days the girl be
oame a. marriageable girl, and he named her Hainuwele 
(tloooonut branohtt)e During the great Maro festival 
Hainuwele stood in the midèJe of thf' danoing plaoe 
and for mne nights distrib\ted gifts to the danoers. 
But on the ninth day the men dug a çave in the 
middle of the danoing plaoe an'rtbrew Haimwele into 
i t duri:ng the danoe. The grave was filled in and 
men danoed on it. 
The next mormng, eeeing that Hainuwele did not oome 
home, Ameta divined that shs had been murdered. He 
found the body, disinterred it, and out it into 
pieoes, whioh he buried in various places, exoept 
the arme" Tbe buried pieces gave birth to plants 
previously unknOWl'li espeoially to tubers,whioh sinoe 
then are the ohief food of human beings. 
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Ameta took Haimwele's arms to another d.2,!!!! divinity, 
Sateneo Satene draw a spiral with nine turns on a 
danoing ground and plaoed herself at the oentre of 
it.. From Hainuwele's arms she made a door, and sum
moned the danoers. "Sinoe you have killed i iI ahe saidv 
lil wi11 1'10 longer live here.. I ahall leave this very 
dayo Now you will have to oome to me through .. ~this 
door,," Those who were able to pass through it remai
ned human beingso The others were ohanged into 
animalè (pigs 9 birds~ fish) or spirits.. Satene an
nounoed that after her going men would meet her only 
after their death, and ahe vanished from the surfaoe 
of the Earth.. (ELIJJlE 1963, 104-105). 

Aooording to 1his myth the desire of the danoers for 
the ever more valuable gifts of Hainuwele made them kill 
here Although her violent death oaused the~ithdrawal of 
the dema deities (to another worldg assoeiated with the 
moon)9 it also gave h~nity the benefit of edible plants" 
Aceording to one version of the myth (JENSEN 1966~ 50) men 
oould ~only die aftel' they had eaten of the coeolmt j and 
only later oould they marry as wello In this way death and 
procreation came to belong to the human way of life, just 
as they are parts of the vegetative world order" Still 
other versions of the myth give the originof earacteristic 
customs of this eultural level; they are human sacrifice g 

ritual oannibalism j headhunting~ sexual promiscuity and 
other rites whioh give expression to the themes of death 
and rebirth, eega at initiation ceremonies. In this way 
the dema myth is remembered through every human action that 
was brought into being by the events narrated in the story. 
Whenever man eats g he oonsumes the bo~ of the 8lain dema; 
when he has sexual relationBw kills9 or dies 9 he is parti
ciping in the human mode of life that was brought about by 
the primordial murder.. 

Iif is not hard to sse how this ideologY fits the soc10
economie situation ofeal~ly planters and brings unity to 
a1'1 otherwise unintelligible conglomeration of unrelated 
faots.. Moreover9 the idea of a ritual c~~emoration is 
found oonnatural to those who at Christmas reaall the birth 
of their Saviour and who on Good Ii'riday and Eas'ter oomme
morate the mystery of his death and resurrection (of JENSEN 
1966, 143) e ' 
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'!'he ~ mythology described above is most illuminating 
for a great number of Melanesian root crop growers, even 
though not all of them fall within this category. (17) An 
interesting story to start with belongs to the Arapesh, a 
"Papuan" pe:ople who live in the Aitape-8epik area (roRTUNE 
1942, 217-219). A woman, Sherok, is saved from a great 
flood by climbing a coconut 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 
continues: 

"The men (of the vi1lage) make a canoe and go on an 
expedition giving Sherok notice of their day of re
turning. She BWeeps the wood ohips 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 hèr, 
aDd the elder brother wishes to marry her. She di
rects their at'tention to the food. The father tells 
the elder son to try the soup and if he dies of ea
ting it he will kill Sherok in revenge for him" They 
all find it good~ Sherok tells them that these are 
~~Se What they had eating were wood chips. 
When growing shoots appear on the yams Sherok instructs 
them to clear garden land~ They ask how to do it. 
She shows thema They clear a small section of land 
for each mane 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 continues, telling how Sherok, after 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 branohes of big trees, how to feIl 
sago palms and to pound their pith, how to hunt game with 
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doge (the first domesticated animalI), how to dry vegeta
tion, make garden fences, plant yams and broadcast seeds j 

how to weed around ths yams, dig them out and carry them 
home in stringbags .. All ths time the cha.rmed ins"truments 
work by themselves, without demanding any hard work.. Ths 
end of the story is thus: 

1I 8}usrok did not warn her husband that 9 when he took 
feod to ths garden for ths stane aXelS who were at 
work there, he was not to talk to them, but was to 
put the food down simply and come awaye As he~ap
proached the axes who were lopping branches off a 
ficus tree he said I1s1owlYt slowly". Thay slipped 
down on him and ki1led him. They a:l:;e ths sago and 
returned to the villa.ge.. Sherok found his oorpse 
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 (traa
ted aoove) now adapted to an agricultural settin«. The 
death motif is present, but now applied to ths husband of 
Sherok, and not to the Yam weman hersel!. .Aga.inthe womants 
death eould have been just aD accident, wh1le another ver
sion from the same area (Of GERSTNER 1939, 260-26t) notes 
that the selt-working axes not merely feil out of the ficus 
tree" but threw themselves upon the man and d.evoured him 
completely - whioh saams ta refer to a oannibalistic feast 
such as would be fitting tor a ~ myth, if only the 
peo?le would have feasted on ths body of Sherok herself(18)o 

The nen step towards a. pur"f deme. rnythology are the 
stories in which a mj~hical woman=Iimalates herselfe This 
is report~d by the Bola paople~ living in West New Brita.in~ 
Talasea area,(KROLL 1938~ 378)e Formerly people lived upon 
makund~,to, a kirm of blaak stuff the children gathered 
on the beach.. Then Runepai oame, ar.d aftar having asked 
for firewood, made a, fi.re p put stanes upon it. stretched 
herselt upon the fire 9 and ths children covered her with 
stones are leavesj theD they went off te playo Runepai tur
usd herself alternately right and left. and in time ahe was 
transfo:rmed into ba.:nana.s, taros, yams,' S'U.gÎ\."cane and other 
vegetables, in great profusion. Nothir..g was 1eft of the wo
ma.n hersel!. The childrsn ate and rejoioedo Later on peo
ple started planting slips of the Dew vegetablas. 

http:Brita.in
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A similar tale is found on the Western Solomon Islands, 
Mono, Alu and Fauru (WHEELER 1926, 205).. In this case the 
old woman used to cup up her body~ boil her own flesh, and 
served it as pigts meat. Her ohildren beoáme suspioious 
beoause this never happened when they stayed home 9 and so 
they spied upon the old woman.. When the secret was disco
vered they were disgllsted, and the daughter killed her ma
ther. Here' we seè how a ~ murder ends the story while 
the beginning of the tale resembles the oulture hero type. 
Different again is aversion from Buin on Bougainville a
bout the two brothers who killed and cremated their mother 
and then buried the bones. Next day the first ooconut 
tree sprouts forth. After a wliile they try to eat the 
leaves or the fronds or the very young nuts, till fina]ly~ 
they discover the value of the maturing and fully ripe 
nuts, and start t.o a:ppreciate the gift of tteir mother 
(THURNWALD 1912, 399).. This story is also interesting tor 
the role played in it by a dog and a pig, perhaps because 
their domestication coincided with the cultivation of the 
first fruit trees (1912,i,02). The speci~ic origin of 
these animals is not e~ned though, and the myth is 1'10 

doubt mutilated close to i ts beginning, so that further .
information about the generous mother is not avaible. 

Slightly different again - because 1'10 foodstuffs are 
involved - is the Kai myth about the woman of Laugube who 
discovered by chance the firèt 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 same other sa
cred instruments. In alle these cases a oulture hero tale 
has been adopted into the 2!!!! mytholoflY and is used to 
explain the origin of cult and ritual. {19) 

Altough the examples given so far refer to female 
~piritual beings, it has been noted that, in Melanesia, 
the culture of horticulturalists is dominated rather by 
male beings (HATT 1951, 398). We ahall refer immediately 
to instancea of thia type, starting off once more with 
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myths of the culture hero type.. In the Buin area one sto
ry spea.ks about the man Tantarm, who relieves himself and 
so e;ives people taros and yams (THtlRBWALD 1912, 394-395)0 
(20) The equally Me.lanesian 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 j and white as washed sago.. He is associated 
with the white moon, and connected with the introduction 
of other foodplants, BUch as bananas, tuberous plants, 
breadfruit trees etc.. On time, when he attended a sing
sing in the place Arop, a heavy rain stopped him from get
ting awa.y in time and his body completely dissolvedc 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, accidentallye 

Self-immolation of the hero is attested on Pentecost 
Island (New Hebrides), where an old man, Lingrusj 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 'differe~rts of his body. In 
the end his legs produced long and straight yams, the 
heart round yams9 the bowels crockéd yams etc.. Up.~o today 
the rituals connected with the cultivationof yams remain 
the property of one particular clan of the Imir tribe (TAT
TEVIN 1928v 45ü-451). Melanesian fisherman cultures absol'l
bed the ~ ideology in different ways. The Tam:i, (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 beca.me suspicious and had hèr little boy 
spy upon the fathero So it beca.me known that v wh11e on the 
sea, the man took off his headband~ and heldhis dirty , 
head in the water. Fish came from all sides and BUched 
upon his hair, and were afterwards collected into the boat .. 
Knowing the secret! the woman became disgusted andangry, 
and scolded the man., The fisherman then withdrew in s1
lence to the village plaoe, and instructed his éldest son 
to watcn the spot where he went. Hen morning the man was 
not to be seen a~ more. After Borne time the first coco
l'J'I.lt palm sprouted forth at the place the man had disappea

. r~cl... (BAMLER 1911, 546-547)0 Similaz' self-immolatJ..un 
are rather comroon, e.g. in a story from the North-east 
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ceast of Papua, where an unnamed man took off his head, 
before attraoting the fiBh 9 to his boatgand when the di8
gusted villagers had flung his head,into the bush, it be
oame the first ooconut palm (IER 1910~ 92-96)0 There 
ls a180 a Mams stor,y-of two brothers who were chased in 
their canoe by a shark~ till one of them offered to feed 
the fiah with his own bO~e having o~y his head left at 
the endi this again produoed the first coconut (MEIER 19079
660-663). . 

According to the Pa.puè,n story, just referred t09 the 
luoky fiaherman tur:ned himself into a hugh fish (KER 1910, 
_96) ~ but there are· also :rm.merous Melanesian tales were a 
gigantic eel or sea snake is beheaded~ followed by the 
metamorphosis of lts head into a cocomlt (MEIER 1907, 650
658)0 As is known, snakes as opposed to eels and fiaD
are usually thought of as male creatures.(RITTER9 1945, 
11-13).. In Melanesia they are among the most commun cul
ture briliJ88rs in the matter of food~ agriculture~ fire 
pots am flutes eto. ~ and have even ( as on Mama Island 
the Gazelle Peninsula, Rossel Island and Ban Christobal~ 
a ereative function regarding sun and moon, islands and 
sea~ mountains and rivers, etc.. (21) 

At aeveral points, the typical dema model might be 
further abandoned by including non-edible goods 9 or even 
sooial or behavioural patterns (WILLIAMS 1928, 7), and 
sueh material things as different types of houses (WHEE
LER 1926, ·14; LANDTMAN 1917 i 116 C).. One might also firo 
reference to other biological fUllCtions. sahas alrèadyooen 
mentiomd. (of also LAUBSCHER 1976).. It is noteworthy that 
in some places~ the semal aot is esaential in the deve
lopment of vegetable food.. Tnis view is apparently con
fined to the Southern New Ouinea'i in the adjacent Islands 
to the North of Torres Strait and. am0l"l8 the Kawai and 
Marind-Amin Peoples lI whel'e these mythe are the basia of 
some rather crude 1'1tuall!.le One example of such a myth 
is the Kiwai story about the erops prodllced by the culture 
hero Sido sowing his OWll semen (LANDDl4AN 1927, 114-115)., 
At the same time 01'1 can filld more oonventiosl stories~as 
e.g. the story in which the culture hero Soido killed his 
outraged wiie, cut up her bo~ alld threw the pieces on the 
newly cleared garden. All the red food weh as taros and 
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yams sprang from the womants blood j and all the white food 
E!':tch 8.S sweet potatoes (22) and banana.8 from her flesh and 
botJes {LANDTMAN 1927 9 119) 

One cannot help seeing SL'me mimilarities bet\'Jeen the 
Melanesian dema model and BomB features of olassical poly
theismo Fo~ thingj the names of the deities are so ma
nifold that even in one and the same sooiety 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 Etyptiap, 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
rectionll although found (cf LANDTMAN 1917, 121 and 265) v is 
not common in Melanesia.e Moreover, the classical deities ap
pear widely with the same names or, at least with the same 
characteristics,while a' greát va:rièty.·of.~.na.mes' is::f;ypicäl 
for Melanesia (SCHMITZ 1960i 229 n...43). There are also de
finite signa of a unifying tendency in the È!!!!! myths, 
which we shall review shortly. 

IV. SKY OODS AND' SUPREME BEINGS 

Several Melanesian societies do nat belong to the 
early horticulturalists, commonly associated with a religiol 
built around. dema deities. Although they are not clasaified . 
with the advanoed agriculturalists (who grow corn orrice, 
have mastered the technique of buildil3f; granaries, and. 00

cupy themselves with the additional breedil3f; of lar~ oattle) 
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 19~11), that one must assume a wen organized and. 
centralized society, able to carry out these labour inten
sive methods. 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 numbers of pigs were not arrived 
at until ca. 3000/4000 B.C. (BlJLMER 1975, 18-19, 36). There 
is, in other words, no doubt that besides wildbooters and 
early horticulturalists more advanced farmers have also long 
formed part of the tradiona,l Melal'1ésian ~n~, and that a 
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query about their own religio!!. is not to be diemissed. 


As far as the evidence goes, we do not'find so called 
Promotheus mythe, according to which man obtained ueeful 
plants from heaven via a cunning theft, as the story often 
goes among corn and rice growers (JENSEN 1966, 17-25). 
Naither do we ~noounter a typical ~-god such as ia found 
among the pastoralists of the Anciem Naar East or among 
Aborigines of Australia, i. e. among groups which wander 
around easily but are always confromed with a celeetial 
power concerned with the weather and the atmospher~,_and 
with the creative process in general (JAMES 1963, 1-21). 
However, the latter are not aosent altogether. 

Reviewing again the prèviously given data, we can 
recall sky beings as Wunekau who "carried thè sun" or Vli!'>
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 Anuto or 

, Anutu is the creator of the world, which includes heaven 
and earth and manis first parents j although it is sometimes 
said that he created the different peoples and their ree
pective territories. Nothing is,known about his origin or 
about his present whereabouts; maybe he lives on a nice 
island or he is resting in the netherworld, but anyhow his 
abode is not with other spirits (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 Anuto' spart" ...and this food is taken somewhere 
into the bush. Anuto 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 Anutu is also used in magic spelIs. In general, 
he is not to be feared but is a benevolent being. Ris pre
sence is feIt at earthquakes, when it is believed'that he 
changes position near the underworld rock against which he 
is leaning (BAMLER 1911,491). Similar concepts exist on 
Siassi Island regarding Armtuat, and linguists are of the 
opinion that both names are related to the Polynesian word 
_for "god" (~), which has other meanings ,as weIl, and 
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basically only refers to one or othèr of the ma~ spirits, 
which are not necessarilly masculine, nor good or powerful 
(CAPELL 1969,155). Variations of A:n:u.tots name appear also 
on the South Coast of New BritailI., wi th Ne Nut among the 
Mengen, E lfu.t among the Sulka, a.l'ld A NUtu among the Arawe, 
etco According to the beliefs of the Mengen there are two 
brothers 9 the good one, Nutu sina (the Small lfu.t) and the 
stupid one 9 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 thin
king (10 mantana) or his wilful thinking (koengapa)e (25) 
Because men followed the advice of the bad Nut j they have 
to suffer pain, to work hard, and finally they will die. 
Among the "Papuan" Kol thera is one creative deity, Ragira, 
who is believed to be the mother of Nutu (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 beinge 

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

There were four men living in the Yalibu Basin. 
Each 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 j 

he was half man and half vegetatione He gave 
his graat speech by saying: npipnua i Yaguranuatl , 

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

concluded his speech with the explanation of his 
appearance.. Unfortunately one o~ the men who 
lived on the eastern side of the Y:üibu Basin did 
not make it on time. He arrived when the creator 
was to depart. The latecomer questionI1J9d Yakili 
saying: "AkelaeEa.tI , meaning "What' have you said?" 
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Yakili turned around and said: "Komaaua • Raluama", 
meaning: "Death, Increaselt

• He added two more words: 
ttEpeanua, Koeyanu" ,mealling ~ "Good,Evil". After that 
Yakili disappreared into the sky above, Daver to be 
seen again. (APE! 1977, 25-26). 

As to the expla:natiol'1, people say that Yakili is the 
god of all the Kewa speakers and is unique in his kind, 
with 1'10 other gods beside him; an;yhow - if there were 
others - these other gods were of no practical importance 
to them. Yakili's hybrid appearal'lce 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 (~) over the whole of creatiol'l, 
being the contro'ler and lifegiver of all that exists. 
In fact the whoIe land belongs to him. 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 evi19 and that the eastern Kewa in particu
lar are responsabIe for man's loss of everlasting life. 
Since disobedience had such a devastating consequence, men 
are hence~orth 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; if 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 Îood, male offsprings etc. (APEA 1977, 26-30). t 

One might not~ 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 
fa;-äs the record goes, there is in the origin myth 1'10 

hint of other peoples, different from the four Kewa groups, 
so that Yakili's transcendence is probably limited to this 
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OM tribe and their ancestral land. and does not extend to 
ma:nk:ind and. the universe, as a reading out of context might 
suggesta As to YakiU ta creatioll and providence, one 
should be wary of readillC into these load.ed tema the scho
lastie doctrine of a creatio ex nihilo sui et subjecti and 
the underatandil'lg of providenoe·· as a continued creation. 
One should therefore better speak about vUmakingn and iitrans_ 
forming"- just as it ia more to the point to have culture 
heroes nbringingi~ their va.:rious cultural goodse FiM.lly, 
concerni:ng the morel life ~ i t should be remembered that 
other Kewa myths connect some ethical rules 9 sneh as nat 
quarreU:ng or not fighting in the f&milies~ with the in
structions of the reinoarnated first mother i who after her 
huaband 9 s disobedience likewise left <th. plaee te stay llOW 

ia the spirit world (APEA 1977~31)o It aeems therefore 
that some mutual influellce betweeD the eoncepts of creatorl 
law«iver and of ancestor cannot altogether ba excluded. 
Yeti notwithstandinr these critica1 remarks i ODe must say 
that Yakili has typical features of a BO called high God0 
renging from his creative funotions to his impact on man~B 
lifee 

Wheras the two previolls1y mentioned Sooietig~o~gSiti
vely about the creator and are apparently not interested 
in any end of the worldp one has to consider also the case 
of peoples who preserve ra;ther negative elements in their 
belief of a sky godo (26) This is ths oase &mong tha Kai 
people ~ naar neighbours of the Tand 1slandèrs. 1t ia admit
ted herè that Malengfung created the world with its pri
mordial inhabitant s (~!!!1!) 9 but thai; - aftel' having made 
man - he withdrew from him and left everythîngHtö itself 'i 

without any kind of interferenceo Malengfung now just 
sleeps at the end of the earth~ at the edge of the red 
(light) of daWIk People realize that he ia still there 
vIhen in his sleep he tUZ'nB over and. produoes earhhqua.kes.. 
Of him pE"ople have a saying whioh recalla some: words of tne 
Psalmist (Ps 104~29)g when Malengfung turns his back to 
uS Il we die~ but when he kindly turns his face to uSa we 
live and are weIl off!!" The appearance of this creator is 
hybrid, with a human faoe in front, and. at the back resem
bling a huge rock, covered with mosS and. vineso According 
to some people Malengfung will one day riee and. break the 
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sky to pieces; the pieces wi11 fa11 upon the earth aEd 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 aDalogous functions to his. He wou1d be 
the one who is carryi:ng the sky on his head, and he ma;y not 
move lest the sky tumb1es down (KEYSSER 1911 ~155) (27) .. 
A veriation of these myths are found among the Bukaua (Huon 
Gu1f) J where eclipses of the sun or· moon are interpreted as 
the sickness or death of these mighty beings.. Here peop1e 
used to say at the sudden darkening of the moo:ng tt'-:The moon 
is dea.d; . now the sky wil1fal1 down,and we wi11 all dien 
(LEHNER 1930/31, 111-112)0 It is noteworthy - unlike in 'the 
Bible - that no speculation is found why such wor1d cata. 
strophies would ever occur9 whereas lesser evi1s are often 
attributed to mora1 causeSa Whatever theo10gica1 limita. 
tions one might find in the respective myths, they still 
show the belief in a higher being who is not part of this 
wor1d.. 

It does not seem likeiy that the sky god model is very 
frequent, or that origin questions are asked in any syste~ 
matic way. But this does not a110w us to conc1ude that 
therefore Me1anesians are mentally dumb, pre-10gical, or 
u:na.ble to reach beyond the boundariefj of their own tribe. 
It does not prove either that loftier cOKcepte of a so ~a1-
led primitive reve1ation have degenerated in the course of 
time. Such theoriee are mere suppositions without proof, 
whi)~ a sufficient exp1anation is provided in the fact that 
the .~ific Ielanders are more conoerned with their concrete 
environment than with a far distant sky or heavel'l.o They 
dwe11 therefore usua1ly on the mode1e of culture heroes and 
~ deities9 and have only 1imited interest in problems of 
origi~ In the cases of Anutc or Yakili or of the Yam Wo
man Sherok na further questions are asked whi1e there is 
some further search for Hainuwele's fathers Ametas and for 
Wunekauis mother, Telab. On the Gazelle Peninsula, where 
the Gunantuna people derivè near1y everything trom the two 
brothers Tc Ya.binana and To Purgo, we tind also an ft o1d 
motherif ~ thei dentification of whom with the great snake 
spirit (kaia) is never made c1ear.(28) One reason tor the 
vaguenesS"'O'f much information is that present day Melane
sians generally use the Pidgin term masa1ai, which 1acks a 
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graat deal of precision. Tbe term is borrowed from the 
la:ngua.ge of New Hanover, where i t means a water spoot' or 
a large anake (29);in Pidgin English it has now become 
a collective name for all superhuman beingsw even ogres 
and bogeys, and it might in some places even include the 
tamberan or spirits of the dead. (30) One needs therefore 
to aasess the whole mythology of a people, a requirement 
which it is often impossible to perform because the rele
vant material has not been oolleoted, or - as in the oase 
of the Tami - still awaits publication. 

The relatively few cases inwhich a higher being prè
cedes either culture heroes or dema deities clearly mani
fest a tendency towerds unification of thought~ whioh has 
left other traces as weIl., The oentral deed.~ often a kil~ 
ling or some other physical action~ is another example of 
this unifying tendency, cutting acrOBS the innumerable na= 
mes given to the same beings.. Ag&in~ the agrioultural mo
tive of 9!cutting - planting - growingijt as applied beyond 
the original realm of edible foods to include also useful 
items of the material world a~A even elements of the peo
pleis moral and religious life (eog~ marriage rules, tri 
bal laws, sacred flutes? other rituals) is another case in 
point.. It is superfluous to add that many different soci
etles share this outlook, which again indioates a unity of 
approach in religious matterso We should probably not rata 
too highly the requirement for unicity of ths primal being(s) 
and recall for example that christianity too struggles . 
with a doctrine of one God in tree Peraons~ a:nd with a 
teaching about Godis creation in the begi~ng besides a 
beHef in Chriat"through whom all things oame to bei! (Jo 1 ~ 
3; " There are indeed cases on record where newly cOZI"rerted 
Christians have e:x:pressed the affinities between their tra
ditional concepts and the new christian theology.. (31) SIlch 
statements are most interestingi in the present context, 
becau.se they reveal the 10ca1 concepts which are the hi

ghest achieveme'nts oftee people concernedi' and which there
fore should be taken in the sense givento them.. 

Ths greatest difference bet~~~n Melanesian religions 

and the biblical message concerns probably the practical 

impnrtance of a first greàt spirit. There is 1'10 dou.bt 
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about the imtellectually s&tisfying~role which such beings 
perform iJ! the traditio:nal world view by explair.dng the 
presence of man a~ of his 80cial and physical environment. 
Like culture heroes. they ofteD left traces of their acti
vitie8 iJl the immediate surroundings (32) or are eve:a be
lieved to dwell 80mewhere on the tribal land (33). They 
have received titles and names which sometimes reveal a:a 
admirable moral trust and ~1:tmeht~34).. Beside these ap
pelatives, we find a180 short .I;'.L'éyers and invocatiol'ls, es
pecially in extreme need (BROWN 1910, 199; LAUFER 1946/49, 
512), or even sacrifices in the peoplets homes, on mountè.:rn 
tops, in gardens etc. (APEA 1977, 29)1 but in many instances 
apparently no prayers are said, and no ritual is observed, 
as for example amollg the Ngaing ( LAWRENC1!: 1965~ 204) 9 on 
oentral New Ireland (PEEKEL 1910, 6) eta.. This type of a 
distant deity~ who is not any more relevant to manis dail~
concerns~ is then called "otiosen and "no interveningU in 
opposition to the so dynamic 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!.l93), 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 worshipo One of these elements 
is the impressive dramatio representations of the .2!!!!.!9 
which must be repeatedî maybe after long intervals, to as
sure a eontirrued fertility of plante and animals and men, 
Again9 in the more private sphere 9 there are for example 
the recitation of-mythe whieh favourably influence the 
growth of erops, or the use of magic which is performed 
following the example or the ins'truetions of some primal 
being.. What is cult, and what is regularity in its perfor
manoe must be assessed on the looal scene~ and not determi
ned out of context or in advance (SCHMITZ 1964 j 553-557). 
If some societies have given very unsatisfactory answers up 
to now, one aan often question the value of the ethnogra
phic material collected, which is an almost proverbial com
plaint for many Melaneeian societies. 

Before concluding, we should try to appreciate the 
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p,ositive oontent of the divine otiosity. The great work of 
the primal beiEg is, fromthe human point óf view i to have 
established the present universe and, then, to have with
drawn and to refrain from aIlJT f'urther imrolvement in human 
affairso Some authors think that suoh an obliteration of 
a first being aan only be the result of an inoreased atte__ 
tion to other spirits which really fall i.ta the seoond 
ra~o But - from a traditio.alist point of view - the m~ 
ligned otiosity might weIl be a. essential attribute of tht 
first being in so far as it is creator and has put the world 
into existenoe.. Onoe the, world is ,there, the oreation is 
virtually oompleted j and any further intervention would not 
only bè super:f'lû(JUi3, but is also felt to endangerthe present 
order, which consequently might lapse again 11'1 chaos~ Hence 
the oreator, by not acting any more assures the most favou
rable and connatural condition for things to remain as they 
areg thus he assures oontinuity and stabi1ity, and oanright
ly be seen as a provident god (PETTAZONI 1951 915)(35)0 
With this opinion we have 9 of courset left the world of at 

tested facts and ended up with a theologioa1 appreciation~ 
which will not be shared by everyone~ 

V. TAMBERAN ANI) MASALAI 

One shou1d mot make the mistake of so conoentrating 
on the higher or highest being that it is presented in a 

greater isolation tha:m. the one in whioh it actually is be
heved to be.. We noted this already when oommenting upo1'1 
the figure of Yakilio In fact u the very concept of supreme 
being implies that there is no direct and regu1ar contact~ 
Yet there are other means of transcending the world of the 
senses.. They are beHefs and practices which show a res
pectfu1 attit'ude towards some parts of l'l8.ture ll and. a1so ma
nifest a filie1 reliance 01'1 those who in past times have 
succesfu1ly met the needs of every day<> This 9 them,8 is the 
place where the veneration of spirits and ancestors enters 
into the picture; They are considered here omly in as far 
they bridge a gap between the distant deity and mano 

When people used to go after their :f'ood9 and on occasion 

1eft behind those who had died (or bur'~d them at sea)i 

there was litt1e or no lird<: with the ple ceding generation.. 

This ohanged however, with the acceptance of a semi - or 
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fully sede:atary life, which is generally belie-ved to.pro
vide the setting for aJloestor veneratioJl (36). 
Basica11y, we encounter here a respect for tradition aJld 
for the status S!:!2.' whioh was a1ready operative in credi
ting the higher being with its otiosity, whi1e in the so
ciety at large, the same concept manifests itse1f in a de
ferentia1 attitude towards the elders. Their word is 1aw, 
approva1 a b1essilSg, their frown a curse. Am s5 nee the 
belief in immorta1ity is a1so present (whatever theory is 
advanced to exp1ain its origin), it is on1y natura1 to as
sume that, from beyond the grave, the deceased elders keep 
watching their blood relati ons OD earth. In turJl, the sur
viving generation wou1d keep 100king at them for continued 
protection and guidanceo 

Turning now to same concrete societies, we might 
first mention the Kewa peop1e who - as said earlier - are 
ltot aware of al'lY other deity comparab1e to Yakili, but who 
venerate the ghosts (31) of both their first parents and 
of the receJlt1y deceased (APEA 1911, 31-36) and these have 
free acceES -t:o'the aomaill of the super:m.tura1 spirits (FRAN
KLIN/FRANKLIN 1918, 464). OM myth of origin (APEA 31) 
shows how the aJlcestra1venerat10n came about, and revea1s 
that the spirits of the ancestors live invisib1y among the 
peop1e and a1so inhabit their own wor1d and have their own 
1a:nguage. They contact the humans in visions and dreams, 
or commuDicate with them via peop1e who are be1ieved to be 
possessed (The so called Yiiego ali or IIchanne1s of commu
nicatioltn ), and by mealU3 of animals such as snakes, casso
waries, rats aJld birdso (38) Appreciation for the spirits' 
care is expressed in gift offerings and prayers, in times 
of need and in ordinary times, but such actions are co11eo
tive1y performed for the distant ancestors and more priva
te1y for the recent1y deceased relatives. Simon APEA sum
marizes his description by saying that there are no signs 
of any deification, but that the re1ationship "is something 
1ike good Christians having friends in heaven, known as 
saints, and ce1ebrating their feast days"; such an attitude 
is well deserved "because they (i. eG the spirits of the 
dead) were a1ways ~ar and much c10ser to the peop1e than 
the creator Yaki1itt or - for that matter - even the ChriE
tian God (APEA 35-36). A:n.other type of re1ationship is 
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found in the Manns sooiety whioh is weIl known tor its 
concern with their ma1\Y "Sir Ghosts", who even share the 
houses with the mortalso The desoription available do 
show that the relationship are very pragmatioe Sir Ghost 
and his ward are near relatives: the living pay him due 
respeot and devotion, servioe and saorifioe, and they ex
peot him to return good health~ luok in fishing. If no re
sult is visible, it might happen that the skull of a for
mer fai thless Sir Ghost is thrown into the sea or ground 
to pieoes and burnt by the ohildren, without fear of a1\Y 
oonsequenoes whatsoever (FORTUNE 1935, 12-29). 

Whereas among the Melanesian Manus people the reoent 
dead appear more powerful than those whose memor,y has al
ready faded away, there are also instanees in whioh the 
dead fall into amiserable and almost shadow - existanoe 
as is the oase &mong the Israelites with their oonoept ot 
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 suoh terms as the following: 

fiElder brother, during your lifetime you oaught a 
lot ot fish for us, but'nevertheless I am not in 
want now. I know all the trioks myself. Every 
day I eat sago with fish (which is in faot not 
always the oase)o You are dead, but we have still 
plenty of sago and fish." 

In other words, these people greatly appreoiate the profi
oiencies of those who died, but they are not indispensabie. 
There is no need for them to remain with the living s11'1oe 
the latter oan manage without them. With such rituals and 
their blend of faroe, showing off~ fear and reverenoe, the 
reoently deoeased individuals of some importanoe are sent 
off to the abode of the ghosts, far away in the mountains 
(POUWER 1956, 375-382). In the same sóoiety we meet two 
culture heroes to whom the origin of this masquerade is 
asoribed, but it is not clear whether these spiritual beings 
fare a1\Y better in the appreciation of the Mimika. (39) 

Not only anoestral spirits might invisibly influenoe 
the daily life, but also those spirits who live on the 
tribal land in pools, rooks, mountains, rivers, preoipioes 
etc.. As a oase in point we look at the Huli of the New 
Guinea Highlands. Although they believe in the persistenoe 
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of human souls after death, aBd attribute to them an influ
ence which is growing with their antiquity (GLASSE 1965,32), 
their religious life is for the greatest part concerned 
with the È!!.!. These are extremely powerful beings rela
ted to the course of nature who often intervene in the af
fairs of meno They attack humane, sometimes capri(iously 
causing sickness, infertility or deathG At times they pu
nish certain offenses p or cause suffering at the bidding 
of the sorcerers. Several ~ have small hutlike temples, 
while offerings and promise~àre made to appease thema Ma
ny of these deities are olearly identified, such as the 
sun, Ni and his sister the moon, Hana; others are embodied 
i.n various material objects, generally a stone artifact, an 
oddly shaped natural stone, or a fOBsil. When not in use 
for rituals, the stone objects are buried, and the presence 
of the stones instils the ~rrounding country with the for
ce of the deity. People who enter these areas must there
fore behave with cautiono Some lesser deities inhabit on
ly one locality, and are seldom connected with particular 
ob~ects or hutlike shrinese Also a few of the greater dei
ties have normally no local or object associations. Besides 
the said ~ bei~s, there is a host of unnamed nature de
mons (dama dagenda),inhabiting the forest ranges. Theyat
tack travellers, causing bruises, sores and bleeding noses. 
Unlike other deities, these nature demons have no sacri:i
ces or rituals associated with them whose enactment might 
placate thema The Huli do not believe in a hierarchy a
mong the dama, yet they admit that the greater deities aan 
exert some influence on the lesser, particularly in res
training them from attacking humans. Finally, not belon
ging to the category of these ~, there is the omnipre
Eent Datagaliwabe, a unique spirit-being whose sole con 
cern is to punish breaches of kinehip rules. There is no 
way of placating him: no rituals are performed for him and 
nc prayers entreat his goodwill (GLASSE 1965. 27-37). (40) 

The particlar religious configuration aroURd so many 
localized spirits has some analogy with the dema religion 
of the Marind-Anim,discussed earlier, but we~ unable to 
affirm a~ historical connections 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 quite apart from obvious eJ_ 
ceptions, as on Manus,(41) we cannot say that a clear pic
ture has emerged. In fact, sometimes fear Beems 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 litèrature has 
usually stressed this negative effect, quoting at length 
the testimonies of newly coverted Melanèsians (Of e.g. 
PILHOFER 1968,18-19). One should however, not neglect al
together the other Bide 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 1tkeep the mIes", and 
avoid certain places or timesQ One has then merely to take 
the necessary precautions, in the same manner as one does w 
for instanee, to protect himself against trafricaccidents 
(POUWER 1956 , 385). 

VI.. THE CHRISTIAN GOD 

Since the 1870's the christian church has gained a 
foothold in the South Pacific Islands, and in many plaoes 
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 ether of these groups. We might 
therefere rightly ask how the message of the Christian 
God has been assimilated into the Melanesian minde The 
long and slow nature of the process of christianization 
would explain why there are man;y- local varieties, a fact 
which cannot~verlooked even in traditionally christian 
countrieso It is not our aim to review todayt s undelstan
ding of God in Melanesia, but just to dweIl on a few ques
tions? Buch as the name early missionaries adopted for their 
Chr~ian God, and how they treated the looal deitieso 
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Here _ alsewhere, foreign missio:naries have often 
been foroed to enter the field of ethnology beoause of the 
needs of their ministry. They wished Christianity to be 
better reoeived and more easilyassimilated, so that the 
new oonverts would really feel at home (BOISKENU 1940,3) 
ene of the first problems to faoe was how to name God, and 
whioh prinoiples should be adopted in finding oultural 
equivalents for an&els and demons am saints. One can say 
that the al'lBWer depemed very muoh upon the theologioal 
frame within whioh the solution was sought. Some people 
wanted to stress the oontinuity between thetraditional 
heritage am the ohristian message, while others would 
emPDasize the element of disQontinuity, newness and oonver
siono Both parties oould, naturally, quote some passages 
from the Bible to support their stam. 

In an earlier seotion we referred to some South Bou
gainville dema myths regarding Tantanu. One reoently pu
blished verBrOn ends as follows: 

When the missionaries oame to Siwai, they ohose 
Tantanu as the word to mean the Christian Dod. 
Today the Siwai people still oall the Almighty 
God and Creator, by the name of Tantanu (KINNA 
1972,26) 

Similar examples of borrowing, whioh all stress the 
the oontinuity with the past are foum among the Lutheran 
Churoh near Finsohhaven where the Christian God is called 
Anutu, or among the Capuohin Mission near Memi whioh a
dopted the name Takili, or in a reoent translation by the 
Summer Institute of Linguistios, whioh introduoed the Bai
ning word Ngemumaka (of Mk 1,1.14••• e}e The validity of 
this ohoioe depends on the whole ul'lderlying mythology, 
where the translator must find at least the oentral OOre of 
biblical truth (NIDA 1947, 206). Therefore, the fifst de
oision taken is of the greatest importanoe, am it is of
ten not possibl~ a~ more to oheok the basis on whioh an 
old ohoioe has been made. In the oourse of time the mea
nings of words oharlgEl t and they are not identical in the 
various areas of the same language; this poses speoial pro
blems with a ohuroh language or lingua franoa whioh spreaës 
outsjde the plaoe of its origin. With these reservati ons 
in mim, some oritioisms might be expressed. 
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As to the name Anutu, it shou1d be reca11ed that va

riations of the name are widesprèad indeed, whi1e the ao
companying understanding is not everywhere the same. As a 
oonsequenoe, this Kate term might ba an aoceptab1e trans
lation in the orad1e of the Lutheran Mission near Finsoh
hafen8 but it is unlike1y that it is va1id for the who1e 
cu1tura1 region, where one finds, for example, a Big Nat 
oompeting with a Sma11 NUt g and these two culture heroes 
seem not to qualiiy for the bib1ica1 oonoept of one supre
me oreator god. Again t in oonneotion with the Kewa peop1e 
and the Christian Yaki1i g we must note that some ohristi
ans are unhappy about the ohoioe li even if it is only be
oaUBe the Christian God - unlike the traditional Yaki1i 
has not 1eft traoes in their ancestral land or in the memo
ries of the ages past; he did not spaak to the Kewa ances
tors as he did to Abrahamw but instead appears as a God 
dwe1ling afar off (APEA 1911, 41-48)" Fina11y, Bome Bai
nings note that Ngemumaka or Gumumaoha (which means VYmy_ 
maker-he" or ti my fatheri!) is ""J.ot an origina.1 being, but 
rather a male anoestor who has a fema1e oompanion, Gumu
maiohi, (umy-maker-she" or ilmy Mother" ,) and both of them 
owe thair existence to Kamerem or Kamureml/ i"e .. uHe-made
both" (HESSE 1972, B-II-1 cf JANSSEN 1915, 21).. Because 
of this reason the Catho1io Mission in the same area finds 
it unaooeptab1e so to designate the God of the Bible, and 
it prafers to keep using ~9 its own traditional rendering. 
Suoh an attitude is not based upon a general prejudioe, be
cause the same Churoh a1so uses vernacu1ar terms, provided 
they do pose fewel' theo10gica1 problems than wou1d ba the 
case in regard to the desi~tion of God.. 

Discontimlity with the past is most oËlvious when Eurv~ 
pean loaB words were adopted, e~g& when the early Catholic 
priests near Rabaul traMla.ted ~vLet us pray to aod~ with 
"Da.t a prier Deo" (BLEY 1932 991). In this co~text the use 
of the Latin ~ is tyPical for the Catholics, ,"hila the 
Anglicans and Prasbyterians borrowed "God" from the English, 
and" the Methodists in New Britain and New Ireland introdu
ces the Fijian term Kalou.. (43) All these groups obviously 
believed that only a foreign term could convey the new mea
ning contained in the missionary teaching. They all defied 
the pedagogica1 wal'ning " ignotu..'ll per ignotiusll , 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 native religion, and has so been integrated : 
into the loca.l 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 
papn religion (NIDA 1947,205) .. (44) There is no doubt 
however, that an uncontaminated foreign word ca.n receive 
the proper meaning, beca.use a language,as a l.lving thing. 
regularly assimilatcè new words.. AS matter of fact, Deo, 
God9 and Kalou are undisputed examples of a "baptism" 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 a generic native word, or al
so alocal expression to describe the right idea. This 
was done for agest when Christians rejected names like Zeus, 
Jupiter and Woden, but were agreable to the use Sf theos~ 
~ , and ~ All ths proper names listed were dis-Q 

caTded beca.use they included agreat deal of legend as to 
the individual peculiarities,excesses and immoral behaviour 
of the particular gods. But the native generic names get. 
through~ although they too had their Umitations and short
comings (NIDA 1947,206). The Germanic ~, for exa.mple, 
was a neuter form, meaning probably "what is ca.lled upon", 
and could refer to both male and female divinities; yet it 
was wide enough to be filled with a new meaning.. The same 
happened with the Fijian term kalou, which did' not require 
the personal article ko in front of i t, but was used with 
the commQn article a and na, it first of all indicated the 
soul of a dead person, i ..ë:' ghost, but i t included nature 
spirits as weIl.. A kalou vatu or "stone spirit" was a 
stene inhabited by such a spirit and carried into war to 
assure victory.. Although this origin suggests a very unsa
tisfactory nameför the Christian God, it was nevertheless 
adopted and duly "baptized" (CAPELL 1969,154)" A similar 
choice was made in Motuan. Early missionaries found no 
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oomm'Oll name for spirits, but instead three speoifio terms 
viz. lauma, Itsoul" for the spirits of living, dirava, 
Ughost" for the spirits of the dead, and. atane tano, "earth 
spirit" for spirits localized in trees and stones who were 
respons:ble for sickDesses and other e~il., Tbe choice was 
made for dirava whioh .at the start was no doubt an ambigu
ous termo Over the years, however, the original meaning 
has completely faded awaYi so that in tpe recent Motuan Bi
bIe i t normally stands for God, while there are hardly al\Y 
people left who still remember the old meaning. (45) 

A variation of the third approach is to use invented 
tema in alocal language, which do not refer to any local 
deityo Thua in Mailu, on the south coast of Papua, the de
signation Boi ogoda,t'lGreat Spirit", is used, while in paris 
of the Western Solomons people refer to God as Banara, 
"ohief" , and this option is comparabIe to th" Hew Guinea 
Pidgin term Bikpela for "Lord" (CAPELL 1959, 157)" It is 
not diffioult to point out the inadequacies of these terma, 
because God is more than a spiri.t, even a graat one, and he 
is not just a v'big man" (which normally indicates an acqui
red status, which also can be lost), but he is lord by his 
very being, or connaturallyo In these and other cases we 
should be fully aware of the semantic evolution of wordsJ 
and this is often overlooked when for instanoe. early mis
donaries are blamed for not having introduced a local term 
for "God". 

Nowadays i t is usually toe late to oorrect the diree
tion embarked upon, because the old meanings are lost, and 
have been supplanted by other oneso For that reason it is 
no use to speculate on the relati ve merits of e" g. kaia (or 
for that matter, the impact of the impersonal inga.l.-power) 
as EI. better Kuanua. term instead of the Catholic Deo or the 
Methodist Kalou.. Whereas!!!! is explained as flvenerable, 
incomprehensibleit and has, in an old diotionary, as first 
meaning~ "Spirit, or Higher spiritslt (i"e., those above the 
tabaran = Tbe spirits of the remote dead and above the 
turagan = the spirits of the recent dead~ (O.,MEYER 1921,sov.) 
it was defined in 1940 as flan eviI omnipresent spirit, who 
afflicts people with deformity and diseases, and is the 
cause of.' earthquakes, eruptions, eto., and lives in oraters, 
dark glens, eto. u 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 suitabIe to indicate the goöd and benevolent cre
ator spoken of by the missionaries. To conclude, then, the 
way to :name the Christian God has been full of traps and 
no single principle was adopted to make him acceptable to 
the Melanesian minde 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 bardly 
ever justified. 

There is still the problem of the traditional deities: 
are th,y to be equated with the idols and false gods with 
which the Bible bas famiJiarized us? Respect for indigenous 
feelings forbids us to call the object of local veneration 
a tlfalse godtf at all: for the people steeped in traditional 
religion, these gods are the true and only real gods, and 
this point has been made earlier in disaussing the merits 
of a Christian Yakilio Again, as shown above, these dei
ties often do not belong to the system, i.eQ èlaseical po
lytheism, which for ages battled against biblical monothe
isme For that reason more appropriate modele have been 
introduced. Nevertheless, it was inevitabIe that, at a 
time when the respective cults were still strong and a1ive, 
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 theo10gy of the past generationse Both 
have now changed, and invite us to revise the too negati ve 
opinions of the past: native religion was not straight out 
"devil ts work". On the contrary, it shows man's groping 
for the true god i with the same sincerity as has been ad
mitted in Greek or Hindu culture. Greater insight into 
traditional re1igions can help us a1so to have a more di 
versified view of ~he extra-biblica1 world as wel1 q With
out going in details, and we11 aware that Egypt has not 
exercièed the greatest inf1uence on the shape of the Old 
Testament, we still feel that some i1lustrations from that 
land, featuring a hybrid divinity or a dyingreviving god, 
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might be suffioient to make the point.(41) Theyare dis
tant historioally unrelated, but still eloquent comments 
on Bome ideas we have met in Melanesia. In these cases 
the Melanesian mytha~ too~ illustrate in words the ancient 
erlra.-biblioal religiono Maybe suoh an association of 
ideas is one little gift that researoh into Melanesian 
culture oan offer to the study of religion in generaI.. 

NO'I'ES 

1.. 	 Sae g iiLes idéea re ligieuses des Nkundo ii 11 in~ Congo 
179 19369 668-676, nLa. notion bantoue d~ Dieu" 9 in: 
Revue du Clergé Africain (Mayidi) 23 v1968~ 184-188~ 
and. most reoently~ v'Les Dieux des Mongo91, inî Anthropos 
759 1980~ 203-249_ 

2. 	 It is noteworthy that early oredal formulas, such as 
Deut.26, 5-6 and. Jos 24J 2-13 do not contain creation 
as an artiole of faith \diff. Neh 9 i 6-37), so that in 
the main we are left with Deutero-Isaiah~ the priestly 
doc1.Unent (Gen 1) ~ and a few psalms (Ps 8) (Compare VON 
RAD 1962, 136). Yet there is iDcreasi~ evidence that 
the idea ot Jahweh as oreator is Dot incongruouB with 
a mach earlier period as a study of Ganaanite religion 
(of Ge:n 14t 19022g tiEl Elyol!\1 the creator of heaven 
and earthu ) and of Mesopotamian parallels (eege the 
myth "Enulll& elish~v) saems to indica."te (MORIARTY 1969. 
301-309). 

3" 	 Historically the theory about indwelling personified 
spirits (l" e .. the animisIll of E.. B. Tylor) w-as succeeded 
by pre-animisID lI dytamism or animatismg iee. the theory 
about a pervasive impersonal power, proposed by Ko T" 
Preuss and RaR. r~rett (e.ge 1909)0 The latter depen
ded directlyon the IYJIr1elanesiani9 not ion af ma:na.~ as 
first described bi R"Hs Codril~on (1891~ 11E-119)o In 
aotual faat, ~ might provide the clue ot the reli 
gious life on the Batiks and Solomon Islands, visited 
by the missionary-a.nthropolagist, but it is unwarran
ted to apply it to the whole of :r.1elanesia, as iA often 
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done by theorists. For a comparative stpdy of socie
ties with (thus Guadalca.na.l and Mamaita) and without <oN 

a belief in mana (thus Wogeo Island and the Polyneaian 
Ontong Java);Bee HOGBIN 1935/36. 

Another term for henotheism (cf <> F. SCHELL.ING p M., "MtJL.. 
LER) is monolatry, ioe~ worship (Greek: latreia) of 
only one (Greek: II'O~o-) God~ in the sense of venerating 
him "as iril he were the only existing god. In mono
theism, on the contrary~ god (theos) is unique ~mono-) 
on the practical and the speculative levelo It should 
be saidi though, that contemporary anthropologists 8el
dom use the terms henotheism or monolatry, which now 
belong to the jargon of theologians.. 

The Polynesians and some African Bocieties in Dahomey 
and among the Yoruba appear thus as exoeptions to the 
classifioation givelb In Polynesia we meet a definite 
social stratifioationg as eog. among the Tahitian na
bility (arii), landowners (raatira or iatoai), and 
slaves (manahune), while the economie possibilities 
for not being generous are not unprediotible either, 
but tied to,& stabIe and favourable olimate. 

We refer to HSU 1964 for oomments on the usage andlor 
avoidanoe.of the term itprimitive" .. 

It is beyond doubt that there has been cultural and 
religio.'.l.s development g as shown by LACEY 1978 for the 
precolonial era~ while some reoent studies have poin
ted out the ohanges which ooourred in traditional myths 
sinoe the beginning of this century (Sae SHERET 1916) 0 

For the period between the first disoovery in the 16th 
oentury and the re-disoovery rnlring last century, but 
mainly with regard to the mater1al culture of the 
Polynesians~ sse FRIEDERICI 1931. 

Broadly speakingp one oan say that Melanesians 9 Micro
nesians and Polynesians represent three BUooessive wa
ves of migrants ooming from Sou.th East Asia and which 
reflect in their religious ideas the types of sooie
ties they left behind at the times of their depaTture. 
(see n.. 17) 

The oomparison of culture heroes with biblioal figures 

http:avoidanoe.of


is not limited to Noah who saved the h!1JIlB.n race, and is 
to the Greek Deucalion.. Other examples, according to 
WALLIS 1943,2-3, are Abraham, the patriarch; Moses, the 
saviour from Egypt; !aron, the founder of rituals and 
of temple worship; Joshua, the leader into t!J,e promised 
land; Saul, the founder of the monarchyj David, the 
builder of the capital and the Holy City; and Salomon 
credited with the tempIe, i t s lJymt'!'1!' and psà.lmfJ g and wi th 
giving the nation an interna.tional 1qJof:t;ancs, ZAPLm'AL 
1906, 12 notes that Samson is visibly t.tle counterpart 
of the Greek Heracles (or Latin Hercules), but that . 
scholars discuss whose picture has influenced the other 
onevs. 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 Davide 

10. 	LACEY 1979, 11-12, distinguishes for Melanesia three . 
categories: (a) the culture heroes or culture bringers, 
who endOW their people with basic institutionB, skilIs 
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 
environment, and (c) founders whose names are sometimee 
preserved in the group namee of their deecendantso 

11. 	Important studies concerning culture heroes and trick
sters p but without direct relation to Melanesia are~ 
BREYSIC 1905; VAN DEURSEN 1931; TEGNAEUS 1950 and RADIN 
1956. Applications to Melanesia however are found intLAWRENCEjMEGGITT 1965, passim (see Index), AUGENANGER 
1970, and LACEY 19790 The terminology of LAWRENCE / 
MEGGITT is both helpful and Bomewhat particular. "Goden 
are all spirit beings except ghosts and totems~ They 
comprehend {po 9): (a) autonomous spi.rit beings which 
are creative anti regulative at the same time, only cre
ative (like the culture heroes) or only regulative~ 
Then come (b) spirit beings which lack both functions 
such as ntrickstersn , demons and pucks.. There are al 
so specific categories for the recent and the remote 
dead j and for the various types of totems. 

12. 	VAN DEURSEN 1931, 351-360, indicates that among North 
Ameriaan Indians culture heroes developed out of his
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torical figuree snch as here figures, chiefs, ehamans, 
and prophets or holy men~ He notes incidentally, that 
the mythical Manserum Ma.:ngundi g who has his place in 
the Koreri carto movement in West Iriang was original
ly a preacher of a Hindu sect(p" 356)G 

On the term masalai~ see below page 25 and notes 29 
aDd 33 

140 	 See MALINOWSKI 192211 369...371(~robriand Iso) and JENNESS/ 
BALLAETYNE 1928 (Goodenough Iso H some :native designs 
of sea ghosts are given by CODRINGTON 1891i 197 (sea9 
Salomon Iso) and 259 (San Cristobal)" 

The two themes recall the Genesissto.ry" where however 
Cain~s murder of Abel (Gen 49 8) comee after the divine 
orderg iiBe fruitful a:nd. multiplyfY (Gen 1, 27)0 This 
li:nk was snggested by CAMPBELL 1960w 1829 who associa
tes Abe1 9 s killing with the eati~g of the forbidden 
fruit (Gen 3, 6)0 We do nat belie;Ye that one can that 
easely invert similar themee from a quite different 
context, especially because in the planters i mythology 
the killing comes logically before the theme of lifeo 
At ths most one oould say that ths deed of Cain is the 
first crime in an ever increasing series of sins g lea
ding up to the disaster of the flood, and to the new 
humanity in Noaho (VON RAD 1962 9 158)0 

All aspects of the dema deities have been described by 
WIRZ 1922, espo part 2, a:nd. most e%tensively by VAN 
BAAL 19669 whereas the Hainuwele myth was explained as 
theJtey 1:0 "thè',Wemalê -Culturè, oy 'JEJSEN,_ 'láBt '-.of' a.1L 
in his book of 1966., 

170 	 Relevant material from New Gainea and Melanesia has 
been collected by HATT 19519889-8959 who alBo compares 
it with the so called Com Mother mythe found in Ame~ 
rica and with the Rice Mother motif of Indonesian fol
klore" At the end of his study (ppo 904-908) some 
conclusions are drawn as to the relative antiquity of 
these complexes and as to their possible geographical 
connectionBl!I 

other myths using the same motifs are the Arapesh sto
ry of the Cassowary Woman who taught men to make noose 

http:Genesissto.ry


- 398 
traps for cassowaries and is oaught herself, after 
which yams sprout forth from her bones (FORTUNE 1942, 
231,232), or also the story oolleoted among the Kai~ 
naar Finschhafen~ about an ugly Yam Woman who l!l.fter 
having met a oompassionate man, relieves hersel! of 
the yams which deformed her bodYg and becomes a pret
ty lady again (KEYSSER 1911~ 222-225). In the latter 
9tory ths culture here traite are very much obsuuredo» 

19~ 	 See KEYSSER 1911,34 (Kai); LEHNER 1911~ 494 (BuY~ua); 
BA.M.LER 19119 495 (Ts.wi); KRAMER-BANNOW 1916 269 (Hew 
Irelandh BLACKWOOD 1935 g 195 (Bougainville ~; CODRIN"v
TON 1891, 80 (:Ba.nks Is.)" The w101e complex is stu~ 
die:d. by SPElSER 1944, who adJs mOl~e referenoes. 

20.. 	 !n another version (KINNA 1972~ 24) the man asked to 
ba cooked in a pot, which later was found to be filled 
with taros~ yams and singapûresG 

21" 	 In a Kiwai story the hero Sido passed :i.nto the skin of 
a pi€'9 also assuming a. pig's haad ("he s'tand up all 
same housen); 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 
endG The connection with the dema ideology is empha
sized by the tact that in olden times p at various sta
ges of the bllilding~ some enemies were sacrified and. 
certain parts of the house were smeared iliith their 
blood ("Put post - 1i~l bushmartj make on-top-house
kill bushman; put grass - kUl bushman"), ar a180 tbat 
at the completion of a men's house (darima)two cId 
people wet'19 s'Upposi"d 1:0 die~ just as the hero Maruno
gare had died aftel' he had, built the 1'i1"ot darimo 
(LANDTIWi 1917 11 343, 192'r ~ h 

22.. 	 On.e might nota that - whereas yams alld. ta.roe are of 
Aaian origin the white swe~t potato~s are of .America~ 
or.igin and .fere i:ntroètllce d on1y in ths 16th century 
b:r Spardsh and Portugnese J:'l.é.Wigat01'8" Thers are how
ever, red and white varieties of taroe (so called af
tel" ths coleurs of the leyers immediately under the 
outer rinds), and these might better fit the original 
myth. 
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23. 	 Besides Sido and Marungere, the Kiwai people have auch 

other demas or heros aa Begeredubu (LANDTMAN 1927, 19; 
21; 60)J Kuiamo (33; 36; 163), Merave (364), Meur! (36), 
Morave \46), Nabearumo (19), Nimo and Puipui (319), 
Nugu (29), Baspae (116), Soido and Pekai (73), and 
possible still othersa 

24. 	 One might think in particular of the Babylonian myth 
"Enuma Elishu, in which the mother deity Tiamat is cut 
to pieces, out of which heaven and earth are made, or 
aleo of the god Marduk, out of whose blood mixed with 
clay men were made. Rowever, there are comparable 
myths :Prom Egypt, Phoenicia, Phrygia and Greace t con
veni.ently gathered by LEIPOLDT 1923. 

25. 	 Evidence for the Melanesian ~'creaHon through the word~!, 
bas been collected by LAUFER 1961 j and evaluated by 
JANSSEN 1975. Ris evidence for the nPapuanu Sulka is 
most enlightening; they distinguish between the ve:;:'b 
lelgem ::; lito produce sometingii out of already existing 
material (as men dO), and the expression kul reang (or 
aleo kuing) = "to give birth, to put into existence" 
followed by "to talk", to speakt! , i. e. to produce by 
a mere word, which is reserved for the creatol' E Nut. 

26. 	 In some places the belief inA final conflagration 
aftel' which there will be only dark night, or of a 
great flood aftel' 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 vulcano or the occurence of ~pringtides8 
Yet these facts of recent memory may not suffice to 
explain the belief, sinoe there is also same indica
tion of a sky being in whose power it is to cause the 
end of the world (ibid., 15). 

21" 	 One is struck by the similarity of ths aId Panggu with 
the Greek Atlas, who was ptmished in having to bear 
heavens on is haad or shoulaers, and who in later tra
dition was changed into a mountain which kept increa
sing till it supported the heavens. 

28. 	 Cf KLEINTITSCHEN 1924, who on p .. 18-22 refers tales 
about ths activities of the snake spirit (in Kuanua: 
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kaia, literally: wonderfuIt incomprehensible), while 
~" 22-24 a~ 10-13 he gives other stories centeren 
around an w:mamed old mowal'l (See the E:nglish transla. 
t10n in JANSSEN/MENNIS/S[{!N.NER 1913" resp.. p .. 3.,34 and 
390 92-95)., Things are even more complicated here~ 
sinee sometimes it is said that the i~1 (literallyg 
uhis voicev,) created everytlliM (LAUFER 1961 \l93)" 

290 	 Cf MIHALIC 1911~131 .. PEEKEL 1926i 823 adduces from 
Hew Irelam mata. lava ... adultg while RITTER 19459 65 
refers to a. snake hero of Goodenough Islam9 oalled 
Motolai.. No MEAD 1933/349 39 defiftes a marsalai (sic) 
as IIlalocalized super:t'la.tural g usually embodied in some 
water creature, am regarded as da:agerous if Us habi
tat be invaded by UMuthorized perf:lonsn" 

30" 	 Cf Ho MEYER 1932 t 36-319 who notes howeve1" that 9 where
as WU~UiS mother is simply referred as Telab or a 
masalai'fthe spirits of the deoeased people are telab 
nenui~wliereqy :n.enui:a means "shadow, spirit!? soulu" 

31"See supra pa 11 bafo1"e no 13 9 tha remark rega1"ding 
Wunekauo LANDTMAN 1911,266 tells us how one Iku t from 
Mawa.ta villae;e9 after explaining that Sido pla.nted a.ll 
the garden produce tor the Kiwai people who'came aftar 
him, added that this mythical f1gure was: n~ül same 
Jesus Christ".. Since the Yam Woman is similar to the 
Corn Mother, and linked with comparabIe rites, we might 
refer here the opinion of one PaWllee Indian who saidg 
"Just as the white people talk about Jesus Ch1"ist, so 
we feel about the co1"n1l (quoted after HATT 1951,862;, 
whereas a Kwakiutle Imiani complaining about the abo
litio:n. of a carmibalis1:ic dance did sayg 9iThe dance1"s 
do not 1"eall1'eat (their viotirnt; they only want to 
beaome like him~ OG?It is like Holy Cammunion in ths 
churoh i ! (quoted in MÓtLER 1955~ 121)", See a160 AUFE~ 
ANGER: 1910 

32" 	 On South Bougainville the petrified model of the first 
ca.1'loe~ given. by Bakokora is still visible (cf RAUSHt
1911~814 with photograph)~ It is interesting to note 
that the North Bougainvilles,1'l.s spaak about one Moroko
hehol'l, a180 knoWl'l a.s nkokorraijj!l whose anthropomorphic, 
but asexual repreaentations are found on padd1es and 
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canoes, and who was ideDtified by the locals with what 
the missionaries called nGodt! (uall same Father call 
em GOd"): BLACKWOOD 1935, 435. 

33. 	 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 

34.. 	 On the Gazelle Peninsula the kaia is described as nthe 
one who was always theren ( J ..'""MEIER 19099 13 9 na 1): 
on the Duke of York Island the prima1 being is refe~ 
red to as 'IHe 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 flour ances
tor in-the-female-line" (NEUHAUS 1934, 12~ 15)Q Com
parabIe with these three Melanesian societies w one 
might quote also the uPapuan" Bainings , who address 
Rigenmucha, i"eo "nobodymade him~',variously as: Morka~ 
UMighty onen, Sarucha, "Venerableil and Mamok, ilFather" 
(LAUFER 1961, 989 summariziring 1946/49, 509-513) .. 

35.. 	 In Christian theology providence is often seen as a 
continued creative act 9 which a110ws for a more dyna
mic view of Godis care for the world j as actually 
shown in the sending of his Son. (Heb 1)) 1-3).. In the 
same view there is no question of God BUffering any 
competition from lesser spirits (Rom 8, 38) or of man
kind being unable to approach God (Heb 49 14-16)" Some 
authors add9 regarding many non-westèrn societies 9 
that their tighténing of sooia1 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 Godws intermedi
ary (KRAF!' 1919,109). Such areplacement theory smacks 
however, of an evolutionistic outlook which is totally 
unwarra,irtèd. 

36. 	 One opinion holde that agricultu!e 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 seel'l as their "giftsil to those left behind. 
Snch a theory involves, however, too much speoulation, 
while at the same time simpler expla,natiol'lS are a,vail- "r 

able t e.ge the spontaneous gr(owtJi of tubers on old 
rubbish heaps, discovered when people visited or re
turned to their previouB Bettleme~tsG 

37. 	 'The term Ughost t' as distinct from "spirit fi , wa.s pro
posed already by CODRINGTON 1891 t 120-123, and. is ba
sed on the fact whether a supernatural being ever Ieft 
a human body, or whether it was never in one.. A Itghost" 
of a deceased person is known in Pidgin as a tamberan1 

a word borrowed trom a Melaneèian term~ used e~g9 on 
the Gazelle Peninsula. (Cf BURGMANN 1968).. In the 
literature ancestors' veneration is referred to as 
"mar.i.sm" (from the Latin manes~ !?shades,ancestral spi
rits". There is no relation with E.B. Tylor's Y~ani
mismt! or with R.R"Marett's nanimatismtt referred to 
supra, note 3.. 

38. 	 One will recall that the three means of eommunication 
are quasi universal. To give just one referenc9, one 
can point to the biblica.l example of Joseph's dreams 
(On 35; 40; 41), of Samuel's or other prophet's tran
ces (t Sam 10, 10-12; 2 Sam 23,2), and to such animale 
as the doves of Noah (Gn 8,8-12) and, the donkey of 
Balaam' (22,22-35; s~e also Job 12, 1-8). 

39. 	 LAWRENCEjMEGGITT 1965, 11-14 make some generalizations 
about the attitudes of Highlands and Seaboard Peoples 
towards the deceased, but some of their oonclusions are 
,not warranted, as pointed out by CHOWNING 1967. ' 

40. 	 Supplementary information on the Huli is giiren in a 
paper by B.S. GAYALU9 raad at the Seminar on Religion 
in Melanesia (Goroka{ 1978)e It speeks about the plaee 
of worship (@beanda) 1 th~ "priests" (gebeali) and. the 
ceremonies they perform in honour of a higher being 
"whose name is not to be mentioned in vainn " 

41. 	 For other societies in which the deistie prinCiple is 
largely or entirely i .:;nored, compare LAHHENcEjr\1EGGITT 
1965, 11. 

42. 	 Intimate relationships w1th a person's own spirit 
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seems to be refleoted in woh biblical names &s "the 
God of Abraham", (On 31, 53) , "the Kinsman of Ieaac" 
(31,42) and lIthe Mighty one of Jaoob" (49,24), and is 
parallelled in Melanesia where we meet expressions 
such as "the Spirit(?) of So al"ld Sou, which is protec
tive am ' ~nging according to the' circu.mstances. 
For an example from theBainings,' regarding the ~
lai bilong Pulia see. HESSE-AERTS 1979, 32 and photo 
20. 

43. 	 Whereas older Bibles "in the Blanche Bay dialect" use 
Kalou, the more recent version Itin Timta tUM." ( 1976) 
has adopted the English term God. Tum or Kuam are 
the more common designations 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 Guineaj only one had the com
bined English and local term, i .. e. "Anil'lll God", found 
il;1 the .Bukiyup version (Mount Arapesh), produced by 
theSummer Institute of Linguistics. 

~xamples of this tyPe of syncretism occur when, e.g. 
~he Big and Small Nut 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 
AERENS (n.d.) (e.g. p. 63 for taking Anut and the 
ancestors as models for God and Jesus). 

BROWN 19 .. s.v., 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
M.te the Holy Spirit (Safu arahoha larevati~eo taboo 
spirit good)~ but ove lareva is also used). In addi
tion there was the common name ualare or ualari to 
designate the mythical ancestors of the several clans, 
such as Meava Kivovia, Toi Vita, Qa-Laea, etc. The 
early missionaries adopted for "Godtf the term Karisu 
(cf. Motu: Dirava), Dut the~more recent translations 
have chosen Ualere. IncidentaJ.ly, it might be noted 
that the name of one particuiär culture bringer, Oa
laea, is used to mme the biblical monster Leviathan 
(Ps 74, 14)" 
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46. 	 The 'term "demon", which in A't'tic Greek meant a supeI' 

na'tural bei~ that influenced a person's charac'ter, is 
less defi:ni'te than 'the term ndevil" - although it is 
often taken as its syno~, especi~lly- in later Greek~ 
In fact, the New Testament does not make a"y noticea
bIe difference between "demonlt altd. "unclean spiritil. 

47~ 	 Osiris appears historically firet as a shepherd from 
Lower Egypt 9 who was killed by a wild al'limal in de
fence of his flock, and then mourned by his sister, 
Later he is transformed into an agricultural god9 who 
represents the feTtile land drowned "in his waterll 9 

and is also associated with the grain which dies and 
so 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 sistera Still làter 
he is represented as a king killed by his brother 
Seth; his body is thrown in the Nile, when the parts 
are gathered again~ he revives and beoomes the king 
and judge of the dead; the deceased kings are belie
ved to become assimilated into him. HOsiris! cult 
shows therefore the ambiguity of a giver of fertility 
and a lord of the dead g and this is explained. througn 
the accumulation of heterogeneous elements from va
rious places and different periode of time~ Hence the 
need to avoid a"y synthesis which disrepects the his
torical evolution.. 

CAPrIONS TO THE ILLUSTRATIONS 

AA Cp. 9) 
The war- and hunting god Vlisso is a wooden statue of 
1~71 m high~ all covered with red ochre w and dressed 
with a skirt of sagoleaf fibrese On the belt is at 
tached a bone dagger i and two pouches, one decorated 
with pig tusks 9 the votive gifts of some:'''big men" 
who want the defeat of their enemies. The head is 
made of a pig 9 s skull, wood, earthenware 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 po904)6 
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BB 	 (p.369) 

Part Ol" the ~ cult are dramatic plays in which the 
plants given or also some acts out of the primal time 
are represented. Such a ritual re-enactment assures 
the preservation of the present environm~nt and assu
res fertility of men and plants alike. The coconut 
dema from among the lfarind-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 ançestor of the clan of the coconut. The 
treets roots are shown as the lege and feet of the 
~ (after WIRZ 1922) 

CC (1- 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 modèl of the first canoe, 
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 original fire place of Bakokora (Design 
after Anthropos 6, 1911, 814). 

DD (P. 39.3 
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 bo~ 
spread out over the land). He is put here on a bier, 
decorated with the signa 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. 3"~3 ) 
This representation from a magical papyrus shows a fe
male divir:dtyin the fom 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, Paria). 
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INTRODUCTION 


Ce travail est Ie fruit de liexpérience 
vécue, et surtout des informations recueil 
lies auprès de certaines vieilles personnes 
de mon village Motubà (1). Tout spécialement 
auprès de NYASOKO," décédée en janvier 1976, 
veuve du frère cadet de mon grand-père 
maternel. J'ai été informé aussi par ma 
mère qui, encore jeune, accompagnait son 
père, alors offJciant du oulte, lors des 
cérémonies religieuses. Ce fut encore au
près des notables NYALOMA, ENGUNDE, fwffiNGO, 
MEIYA, MOSILO, qui sont tous, sauf NYALOMA 
et fwlliIYA, les proches collaborateurs de 
liofficiant, bien quiappartenant à une 
autre parentèle. 

Nyasoko m'a informé surtout sur Ie 
,..

culte de's ancetres, caI' elle était offi 
ciante dans la familIe de son mari. Par 
sa fonction elle était connue par tout Ie 
village, tellement qu'elle était invitée 
par d'autres familIes pour assister à leurs 
cérémonieso Ma mère, NYABISENZO, veuve de 
mon père, mta confirmé les renseignements 
donnés par Nyasoko, sur ce qu'on fait dans 
ce culte, et comment elle est arrivée à 
cette fonction d'officiante. 

; 
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Quant aux notables, ils m'ont renseigné sur 
le "eulte eommun à tout le village • 

Il faut eommeneer.en situant géogra
,. i .. 

phiquement la tribu B<5mbómà. Elle habite au 
nord-ouest du Záire, dans le bassin de la 
haute Ngiri, affluent de. l'Ubangi, au sud
ouest 

" 

de Gemena ehef-lieu de la sous-région 
de l'Ubangi, dans la zone de Kungu, dans la 

" eolleetivité qui pprte le m~me nom que la 
tribu: Bómb.6mà. 

Dans èes lignes le terme B6bà est 
em~loyé pour B6mb6mà et viee versà. 
Traditionnellement la tribu s'appelle 
Bómb6mà. M~is le mot b6,bà (qui est un inter
rogatif signifiant "eommentll, ffquoi u) revient 
fréquement dans le parler quotidien des 
B6mbómà. De là leurs voisins les ont nommé 
Bóbà~ 

La tribude Bómbómà est eonstituée 
des villages suivants:'Bómbómà, Makéngo, 
B6k6nzl, ~buku, L6kómbo,'M<5ndóngo, 
Màngbàlàngbàtà, Mötubà~ ~kàtà; Kundu et 
Nzumb~lè. Le'village'de'B6mb6mà est. Ie 
plus important par son territöire et par sa 
population. C'est pourquoi tous les villa
ges eités ei-dessus, parlant la même langue 

" et ayant les m~mes eoutumes, sont appelés 
B<5mbpmà. Dans le présent travail la tribu 

http:eommeneer.en


- 416 

est Ie plus souvent désignée par Ie nom 

B6bà. ear B6mbómà, bien que ce soit 

l'appellation originale de la tribu, est 

ambigue, puisqu'elle s'applique aussi 

bien au village qu'à la tribu. 

Les tribus voisines des B6bà sont: 

Lobàlà à l'ouest et au nord-ouest; 

Mbánzá (tribu non-bantou) au nord; 

Bobo (tribu Ngombe) au nord-est; 

Bamwè à l'est et au sud-est; 

Bozàbà au sud. 


Les Bóbà ont certaines ressemblances 
avec leurs voisins dans Ie genre de vie et 
dans la langue. Les différences les plus 
grandes sont avec leurs voisins les plus 
proches, B'ozàbà, dans les coutumes et dans 
la langue; par exemple les Bozàbà ont Ie 
ton haut là ou les B9bà ont Ie" ton bas. 
Les similitudes sont'les plus grandes avec 
les LObàlà, les Bamwè, les Bobo. 
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I. LES NOMS DE DIEU 

Les B~mb~mà connaissent un Etre 
Suprême unique'sous trois noms: BOlobo, 
Nyam~lo, Mwap~ngb. Pour le moment l'étymo
logiè de ces noma demeure inconnue. 

Dans les prières on emploie tousles 
trois, maischacun dans sa formule. Deux ou 

A , 

tous les trois peuvent etre employes ensemble, 
comme dans les chants rituels (ci-après 3 a). 
11 y a seulement question de savoir ou chacun 
est le plus cité, comme NyamQlo dans les 
prières privées. 
1. Bolobo 

Ce nom est employé dans les prières qui 
ex:priment un regret, une indignation , un 
désespoir. Ainsi quelqu'un qui a constamment 
des accidents dira: Ê Bolobo, na!béla w~ ndé? 
o Bolobo qu'ai-je volé de"toi? Ê mèkulu mábo 
éyala"élé wè makD i Bolobè! 0 tout"ceci c'est 

A

toi-mame qui lè rais, Bol~bo! 
2. Nyam6lo 

Commè les Libinza aussi connaissent Dieu 
sous ce nom, on pourrait se demander stil 
niest pas venu chez nous à partir d'eux. 

A 

Peut-~treavant l'arrivée des Européens y 

a-t-il eu des contacts entre les Libinza et 
les B~b~. Les premiers ne cultivant pas 
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assezde manioc par pénurie de terres 
auraient pu Commercer avec les B6bà, 
cultivateurs du manioc. 

A 

Peut-~tre encore par transmission par 
les missionnaires. Arrivés à Mankanza en 
1889 ils connurent les Libinza.. 1ls fon
dèrent la mission de Banga-bo1a en 1926; 
puis leur apostolat s'est étendu vers 
Bomongo ou i18 fondèrent la mission de 
Libanda en 1933, et ce avant d'atteindre 
la région des B6bà ou ils fondèrent la 
mission de B6k6nzl en 1939. Ainsi Nyam610 
aurait pu avoir été apporté chez nous •. 
En outre, avant la création des missions 
de Banga-bola et de B6k6nzl, les B.6bà 
allaient se faire baptiser'àMankanzà, 
et ils y allaient déjà adultes. 11s n'ont 
pas fréquentéla région de Libanda, car 
après Mankanza la mission la plus proche 
était Bangabola. 

Mais cette diffusion par contact Ou 
par transmission n'est vraiment qu'une 

A 

hypothèse; d'autant plusquecettememe 
appellation est usitée par les Bamws et 
par les Ndolo. 

Nyam610 est employé dans les prières 
privées qui expriment la confiance dans 

A A

l'Etre Supreme. Exemples: Un bditeux 
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passe devant deux personnes. A la vue de 
celui-là, l'une se met à rire; mais l'autre, 
priae par compassion dira: wèkè, aa, makambo 
má Nyam61o. Tu ris, ah, ce sont les affaires 
dè Nyamólo. Un père de familIe perd deux ou 
trois enfants en peu de temps. On lui exprime 
des condoléances. 11 dira: Toyàlà bolà, 
Nyam610 ye moko éba tinà: Que faire, Nyamólo 

,. ,. 
lui-m~me connait' Ie motif. 
3. Mwap6ngo 

Ce nem est employé dans les chants rituels 
et dans les prières, collectives ou individuel
les. 11 est employé soit seul, soit avec 

,.
Bolobo et Nyam610 en meme temps. Mais c'est 
sans différencè de sens, car seul ou avec 
les autres, c1est toujours pour désigner ,.
l'Etre Supr~me. 
a) Dans les chants rituels: à la mort d'un 
notabie, par exemple, on entend toujours 
des chants du genre que voici: 6kéka ngà ná 
bikémbo, iy6ka walé; ongo yam6b6ma Mwap6ngo 
Bolobo: tu me regardes dè mauvais oeil,'j'èn 
souffre; ton père est tué par Ivlwap6ngo 
Bolobo. 
Traditionnellement la cérémonie funéraire 
appelée ngope était réservée aux seuls guer
riers renommés ou à 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, Ie ngope 
slest étendu à tout notabIe qui meurt. 
Le chant cité ci-dessus déclare llinno
ëence des danseurs (et autres partici 
pants aux cérémoniesl au décès dont 
l'auteur est Mwappngo Bolobo. 
b) Dans les prièrès èolleètives, par 
exemple dans Ie culte de tout Ie village, 
on cite les trois noms: Nyam6lo, Mwap6ngo, 
Bolobo. Pour les citer, l'ordre n'a pas
d'impórtance. Exemple dtune prière 
collective: Wà Bolobo, wà Nyam6lo, wà 
Mwap6ngo: Toi-Bolobo~ toi Nyamplo, tói 
Mwap~ngà, 

Bi6 tabàb6, t6yé! kinyà wà ébwa ya wà: 

Nous voici, nous'sommeà vènus te préáen

ter ton offrande, 

Kàminyélà bi6 ngono 6 mb6ka: Ecarte pour 

hous les malàdies du'village, 

Winyá bi6 lib6jà: Donne-nous la progéni

ture: 


On cite les trois noms, mais on 
s'adresse à une seule personne: la prière 
~ontinue à la deuxième personne du singu
lier. 

Avant d'enterrer un mort les membres 
de la familIe 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 l'Etre Supreme 

comme témoin. Voici une prière de ce genre: 
Wè'mè ya N. (on cite le nom du défunt): Toi l'ame 
dè'N~ Batata baigiki ngá na wè: Nos pères ont 
laissé moi et toi. Tbkanziki,'tobotiki bana bá 
bio! Nous avons grandi, nous avons engendré nos 
enfants. Ka wè Bolobo w6káka~ Et toi Bolobo 
écoute. Boéyini mwàná wá tatà lé ngà~ 8i'c fi est 
moi qui ai hai 18 enfant de mon père, bé naigàlà 
na wàli wá ye! Pour que je reste avec sa femme, 
Ngà itukikiko màbálé 0 mabèki ma ye~ Que je ne 
dorme pas deux (2) après lui. A boemwini lé m6pu: 
Mais si c1est unaut~e qui l'a hal, Yé ó ndéba' 
mabálé, moto mèngu 0 lik61è mabàlè: Lui'deux sous 
la terre, cet homme-là, àussi dèux sur la terre. 
L' orant dit que si c1est lui qui est la cause de 
cette mort, quiil ne tarde pas à mourir, lui 
aussi; mais, dans le oû c'est un autre, qui nIest 
pas de la famille du défunt, que Bolobo le tue 

,..
aussitQt. 

8'il s'agit d'un adulte, père de famille, on 
lui demande de continuer à soutenir ses enfants 
ou petits-enfants: Bànà bá wè bálala lopo 
likulilikuli! Que tes enfants àient lè èorps 
fort-fort •. 

Jamais on n'entend de prières pour le repos 
" de l'ame du défunt. Car les B6bà croient que le 

défunt va rejoindre les ancêtrès qui vivent 
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heureuxlà ou ils sont. S'ils ne vivaient 
heureux, cr,oient-ils, ils reviendraient. Par 
ailleurs, les B6bà croient que la demeure 
authentique de l'homme est là ou vivent les 

'" ancetres. C'est pourquoi, quand quelqu'un 
meurt, on dit uqu'il est rentré ll 

, car les 
défunts ne sont pas morts mais vivent. 

11. LES ATTRIBUTS DE DIEU 

Outre les noms propres de Dieu, les 
B6bà emploient d'autres appellations pour sou
ligrier ses attributs. 
1. Wà lik610 

Ce terme'signifie 'du haut'. Les B9bà 
croient que l'Etre Supr~me réside en haut' 
pour suivre toutes les activités des hommes 
et connaitre Ie bien et Ie mal qu'ils font. 

'"Pour illustrer cet attribut de l'Etre Supreme, 
on rencontre certains proverbes, tels que: 
Nz6bá ékobungà 611 m6polu: Ie nez n'ignore pas 
ou'est la pourriture~ 'Mónzói àkóbungà ól1 b6i: 
liabeille n'ignore pas ou est le'miel. ' ' 
Quand on parvient à dévoiler une action secrète 
on dit: Wà Likólo àkóbungà: Du-Haut n'ignore pas. 

On emploie Wà tik610 à lloccasion de faits qui 
arrivent à l'improviste ou do nt on croyait qu' 
ils n'auraient pas lieu, ou simplement qu'on 
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" 
ignorait. Ear exemple: je suis sur de ma réussite, 
mais à la fin j'échoue. Ou bien, je suis " sur de 
mon échec, mais heureusement je réussis. Alors je 
dirai: Étéi lé Wà Likólo: C'est Du-Haut qui a 
parlé. 'Ékpaké lé Wà Likólo: C'est Du-Haut quia 
réalisé.' Nous précisons"que ces locutîons sont 

" expressément appliquées à l'Etre Supreme. 
II est des fois que Wà Lik610 est précédé par 

Okokwa puu. On dit alors: Okàkwa puu Wà Likólo; 
ce qui veut dire "blanchissant en haut". Par là 
les B6bà veulent dire que llEtre Suprême est en 
haut,'dans les nuages qui sont blancs. lIs ne 

, A

veulent pas dire par la que l'Etre Supreme est de 
la race blanche, mais "blanc" s'applique seulement 
à la couleur des nuages qu'ils voient en haute 
lIs ne divinisent pas les nuages, ils précisent 
uniquement la place ou se tient l'Etre Surpême. 
II s'agit ici du caractère resplendissant de 
l'Etre Suprême, que nous pouvons rapprocher de la 
splendeur de Dieu dont parle la BibIe. 

Ainsi, pour les Bóbà, Ie Haut est resplendis
sant. En outre, disent-ils, la place qu'occupe 
Bolèbo lui permet de façonner les choses; puisque 
là il"voit Ie mal et Ie bien de chacun. C'est 
ainsi que devant une créature, physiquement belle, 
les Bóbà prononcent des phrases telles que: Mwémi 
6 monènè à (n)kolo, Bolèbè! Grand dessinateur 
vrai,Bolobè! Mwàngi wà nzàngo ilàmu: Faiseur de 



bons plans. Bolobo aémà wè nà bólamu! 

Bolobo t'a bien dessiné! 
"A"la naissance d'une fille le père dit qu' 

il aurait préféré un fils. On lui répond: 
Bolobo àngà nzàngo yà yé bólingia ye: Bolobo 
fait ses plans comme il veut. 
2. Ekità-gbàlà 

Il faut noter que ces deux termes sont 
toujours employés ensemble. Le premier signifie 
"qui deseendII, et le second est un idéophone 
désignant une chute. Par là les Bóbà veulent 
dire que Dieu deseend sur chacun comme bon lui 
semble; à son gré il punit ou comble de bien
faits. Les hommes n'ont qu'à se soumettre à 
ce qu'il permet ou défend. Il est un législa
teur puisqu'il punit ou récompense. 
3. Ébonzo Nyamándékà 

Ces termes signifient respectivement 
IIrassembler" et "accueillir". Comme ébonzo 
est employé aussi dans le parler ordinaire~ 
nous allons pouvoir distinguer le verbe bonzo 
et le terme comme attribut de Dieu. 
a) le verbe bonzo 
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: ibonzo éboko 
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yokO: je ramasse d'une main, eboko yoko ébonzo: 

une'main ramasse. II faut noter que'dàns èertains 

villages b6bà on dit boso au lieu de bonzo, iboso 

ebokOyoko'- éboko éboào: 

b) lè terme eomme'attribut de Dieu 

lei, Ébonzo a surtout Ie sens de "rassembler". 

Dieu,'disent-ils, réunit, met ensemble les hommes, 

les remet en ordre. 


Le seeond terme Nyamándéko' s'emploie dans Ie 
langage ordinaire pour une personne accueillante, 
qui aime et attire les autres, qui aime la frater
nité. 
Les B6bà emploient le terme tel qu'il est: tous 
emploient ébonzo eomme attribut de Dieu. Demandez 
auxB6bà ce que'signifie Éboneo, ils répondront: 
Ébonzo 6y6kà wE:, éli Nyamolo:';,Ëbonzo que tu en
tends~ è'èst Nyamolo. Parce que, disent-ils: 
b6 na ye b6t6 sotóliko élélé yoko: s'il nty avait 
pàs Luï, noua nè aerions pas ensèmble. Ébonzo 
n' est jamais emploY,é avee les autres noma de Dieu. 

Ébonzo Nyamándéko est employé uniquement comme 
une èxclamation'à ltannonce de la pluie. Le sens 
est que Dieu rassemble les hommes par amabilité. 
Le rapportentre eette appellation eomme attribut 
de Dieu et la pluie est que lorsqu'il pleut, les 
gens ont l'occasion de rester ensemble. Ce niest 
pas la pluie qui les ras'semble, elle n' est que 
l'occasion ou Ie signe. Deux exemples peuvent 
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illustrer ce que nous avançons: 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 qulen pleine 
activité, chacun rejoindra Ie toit paternel 
lorsqu'il pleut. 
4. Muulu 

Ce vocable signifie: souffle, vent, haleine. 
Les Bóbà savent que Ie vent, Ie souffle, 
l'halèine sont invisibles. Ainsi, Ie terme 
muulu est attribué à Dieu pour dire qu'II est 
invisible, immatériel. L'homme, disent-ils, 
vit du souffle: c'est donc Dieu qui donne vie 
à l'homme et à tout ce qui vit. C'est ainsi 
que les Bóbà émettent des phrases comme cel
les-ci: Bió bàtó tóll ná muulu: Nous les hom
mes vivons'du soufflé. 'Quand Ie vend souffle 
ils disent: Bolobo àbinzà ngóndo ya ye: 
Dieu fait sa chasse~ 
5. Nkóló - ákolo 

Nkóló tout'court s'applique aussi aux hom
mes avèc'des sens multipIes. Quelqu'un qui a 
des poules; des chèvres est leur nkóló. 
Un notabIe du village est un nkóló.' Au sens 
péjoratif, nkóló s'applique à toute personne 
qui n'a pas dè bonnes manières~ 
COmme attribut de Dieu, Nkóló peut être employé 

seul sans ákolo; mais l'inverse niest pas 
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possible. On dit: Nk616 ye k6nzà ayàlà po ya ye: 
Le maître lui-m~me fait'ses affaires. Le"second 
terme ákolo veut dire: véritable, vrai. Nkóló 
signifiant maître et ákolo véritable, les Böbà 
appellent Dieu: Ie Maitre"Véritable. Ainsi: àtà 

~ 	 laàli ákolo: ce qu'il dit est vrai. Une personne 
qui n'à 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: kékà 
m6nd~lè ákolo: voici un véritable blanc. 
Autrè èxèmplè: ét6bu ébo éebámbl ngà ákolo: 
cette étoffe est ravaudée par mói-m~mè.· . 

111. 	 LE CULTE 

Conna~tre Dieu par son nom., Lui donner 
des attribûts, nIest pas encore une religion. 
11 faut, en outre et surtout, un culte. Chez• 
nous 	il existe deux sortes de culte: Ie culte 
tribal et Ie culte parental. 

A. L.e c uIt e tri bal 

Le culte tribal destiné à Dieu est organisé 
par villages. Nous entendons par village, ici, 

.... 
un ensemble de familIes habitant un meme terri 
toire sous l'autorité d'un m~me chef coutumier. 
La pratique cultuelle est commune à toute la 
tribu, mais l'organisation est au niveau de 
chaque village. 
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1. Le lieu 
Pour son culte chaque village possède un 

endroit déterminé, sous un arbre. Cet endroit 
, "',est toujours a cQte de l'eau, souvent une 

rivière. Ainsi les villages suivants ont comme 
endroit de culte: Bókónzi - Baná-ndobo, 
Makéngo - Nyazèlèkèndè, Motubà .:.. Libóko. 
Le nom.du lieu" est própre à"chaque village: il 
n'y a pas de nom commun pour tous. L'arbre 
sous le~uel doit se tenir Ie culte, est spéci
fique pour chaque village. Par exemple, les 
villages Makéngo et Motubà ont comme arbre 
éléko. C'est un arbre dè grande taille, mais 
à petites feuilles. Le fruit est long et 
plat. Si deux ou trois villages choisissent 

... , 
un meme arbre, comme c~est Ie cas de Makengo 
et Motubà, c'est une pure coïncidence. 
Cependant, il faut noter que "élékb a une signi
fication particulière dans toute la tribu: 
éléko veut dire: cause, motif. Exemple: un 
tireur de vin de palme tombe du palmier. 11 
va consulter un d~vin pour savoir la cause de 
son accident. Le nganga lui révèle qu'il 
était envoûté par un malfaiteur; l'accidenté 
dira alors: Wèèni, àzikó nga n'éléko: 
tu vois, il nè'm'a pas trouvé de motif. 
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2. L'occasion 
A

Ce culte a lieu avant la peche. 11 y a deux 
grandes saisons: molàkà ou saison de pluies, et 

'" "élàngà ou saison sèche. 11 y a peche a toutes 
les saisons, mais chaque saison a son type de 

'"peche. Le culte a '"lieu avant la peche 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 bikóndo. Par exemple lorsqu'il y a quelque 
fléau dàns"le village: épidémie, crise de pro
création, p~che ez chasse infructueuses. Dans 
ces cas, Ie culte a lieu sans égard à la 
saison. 
3. L'officiant 

L'officiant du culte est toujours un membre 
de là familIe fondatrice du village. 
A titre d'exemplela familIe fondatrice de mon 
vilLage Motubà, la familIe Bogbè, est venue de 
chez les Lobàlà. 
C' est d' elle .que sort, jusqu' à nos jours, 
l'officiant du culte. 
Traditionnellement, l'officiant était en même 
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temps Ie chef du village. Mais depuis 
lOarrivée de l'Européen Ie chef politi
que est désigné par l'administration. 

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

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

-L'officiant possède un pot, nommé 
élubu, qu10n 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 ombo, obtenue en grattant l'écorce 
de l'arbre du mê~e nom. Il est porté à 
l'endroit des cérémonies, ou bien par la 
favorite de l'officiant, ou bien par sa 
première femme, ou encore par sa fille ou 
sa petite-fille vierge. Le contenu est 
béni par l'officiant à chaq~e cérémonie. 
4. Les cérémonies 

La plupart des endroits ou se dérou
lent-les cérémonies du culte ne sont pas 
loin du village: NyazèH:kèndè de t-lakéngo 
est sur la rivière tràversant Ie village 
à son extrémité; M6nzo et Ban~-ndobo sont 
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sur les rivières qui traversent respective
ment Nzumbèlè et Bokónzl à leurs extrémités. 
Libpkà est·un peu é16igné de Motubà (à peu 
près Un tiers ou un quart de journée de 
marche). 

Avant d'y aller l'officiant demande aux 
,.

villageois de cQtiser l'argent nécessaire 
pour l'achat d'un bouc, qui servira au sacri

,.
fice. La cotisation est psychologiquement 
et surtout moralement obligatoire. 
L'abstention amènerait Ie malheur à l'inté
ressé. On achète Ie bouc; les femmes pré
parent les chikwangues, puis l'officiant 
fixe Ie jour du départ. 

Arrivée à la place, la femme ou la 
fille portant l'élubu Ie remet à l'officiant. 
celui-ci Ie dépose sous l'arbre ou se dérou
leront les cérémonies. Au moment ou il dé
pose l'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 prière 
introductoire: Wa BOlobo, wè Hwapóngà, wè 
Nyam6lo: Toi Boloba, toi Mwàpóngo·~ t6i 
Nyamplo 
Bi6 t6béki 0 mb6kà, mbókà mèngu yumb6i ná 
bic wálè: Nous,'nous étions·au village, èe 
village nous est devenu difficile; 
Fé ikowélélà, nyàmà ikowà, libotá libèlèi: 
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Les poissons ne meurent plus, les betes 

ne meurent pas, la progéniture est eoupée, 

Kéka bió, tóyéi 0 mbàndá ya wè: Regarde

nous, neus sommes venus'à ton front. 

Ka oyéi bió wàwo: Et eomme nous sommes 

venus iei,' 

Kaminyéla bic mósà ná bitulà: Eearte de 

nous querelle et aeeidents. 


Après eette prière, sur l'ordre de 
l'offieiant, un notabIe fabrique sept 
petits réeipients en feuilles, nommés 
bikóngo. On prend des feuilles Sareo
phrYnium. On verse du vin dans quatre 
de ees bikóngo et du jus de eanne-à-suere 
dans les trois autres; puis tous les sept 
sont déposés au pied de l'arbre. On met 
du vin et du jus de eanne-à-suere, paree 
que, dit-on, après la eérémonie, les 
aneêtres la reprendront pour intereéder 
au profit de tout Ie village. Le jus de 
eann~-à-suere est pour les aneêtres qui 
ne boivent pas de vin. Après eela, on 
immole Ie bouc apporté du village. 

La répartition de la viande du boue 
immolé se fait de la manière suivante. 
Le eoeur est déposé au pied de l'arbre 
pour Bolobo. La tête est donnée à 
l'offieiànt qui la partage avee ses 
proehes collaborateurs, les bik6ngo. 
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Le reste de la viande est partagé entre tous 
les assistants: hommes, femmes, enfants. 
Une femme qui attend naissance reçoit deux 
parts. 

11 faut noter que la participation aux 
cérémönies est obligatoire pour tous, mais 
les empêchés (malades, vieillards) peuvent 
s'absenter. Ce qui importe est que, si dans 
une famille beaucoup sont empêchés, on puisse 
déléguer au moins un membre. La participation 
nIest pas imposée par liofficiant, ni par le 
chef politique (qui n'a diailleurs rien à 
dire sur Ie culte). Liofficiant ne fait que 
conscientiser la population sur les maux du 
village: pêche et chasse infructueuse, crise 
de naissances,fléaux, épidémies. De là, 
les gens se sentent obligés de participer 
aux cérémonieso Au niveau individuel, quand 
quelqu'un constate chez lui des décès fré
quents~ des maladies, ou.d'autres malheurs, 
il juge opportun Qe participer aux cérémonies, 
en vue diexposer sa situation devant Dieu et 

,f 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'officiant 
formule des prières de louange à Dieu, puis 
des supplications. Comme prière de louange 
l'officiant dit par exemple: Wè Nwapóngo 
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Bolobo, w6kákà: Toi Mwap6ngc BOlobo, écoute. 
Nbok'éb6,'tèll ná we: Ce'village~ nous y 

sommes à causè dè tèi. 
Wè moto wáyàlà mb616 yekulu ib6: Toi 
lthomme qui as fait'toutes' ces'choses 
T6ma ilá bib, mana má mwà bic: La nourriture 
que nous mangeons, lè vin què nous buvons; 
Méi, nyàmà, fé, b.~ná babótà bib: Eau, b~tes, 
poissons, 'les enfants què nous engendrons; 
Yèkulu, yumana élé na wè: Tout vient unique
mènt de toi. 

Dans les supplications l'officiant deman
de à Bolobo: 
Wè Bolobo,'wè Mwapóngb, wè Nyam6lo wókákà: 
Tèi Bolobo, toi Mwàpóngb,'toi Nyamplè,'éèoute; 
I~po yèkUlu ébongelè élé' we: Toutes' les choses, 
c'est'toi qui arranges; 
Nàb6 tàyàlàkàwè bobé: M~me si nous t'avions 
causé du tort, 
T6yéi kinyà wè ébwà yá we: Nous sommes venus 
tè donner ton'oÎfrandè. ' 
We mè ya N... (4)_ wókákà: Toi I' esprit de N. 
é6oute; 
Ang6 àkovákàkà bàná baye: Le père ne rejet 
te pas ses enfants~ 
Wumb6làkà m6noko: Retourne ta bouche 
(= rèviens sur ta décision); 

... 
Inyà bi6 ndukà: Donne-nous des peches et 
des chasses; 
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Kaminyela bió ngono 0 mbokà: Eloigne de nous 

aes maladies'du village; 

Kinyà bi6 libotà: Donne-nous la progéniture. 


Après les prières viennent les chants et 
les danses. On y raconte l'attachement du 
village à Bolobo, les aspirations du village, 
tout en invoquant les officiants défunts, 
comme intercesseurs. 

Les danses et les chants finis, les hom-
A 

mes passent à tour de rQle tremper les mains 
dans l'eau de l'élubu en formulant chacun une 
prière particulière. Puis tous, hommes et 
femmes, descendent dans la:rivière pour cher-

A

cher un objet; ce peut etre une petite corne 
d'antilope, un morceau de métal qu'on nomme 
zè, du copal, un poisson, une espèce de pierre 
dite lib6ko, servant à aiguiser un couteau ou 
une machètte (5). A ce moment aussi, chacun 
dit sa prière individuelle de façon spontanée. 
Quand quelqu'un trouve un objet de ce genre, 
c'est un signe qu'il aura très prochainement 

A

soit un enfant soit du succès à la peche ou 
à la chasse. Ainsi l'objet trouvé sera gardé 
au chevet dès Ie retour à la maison. 

Tout cela accompli, l'officiant annonce la 
A 

clQture des cérémonies en adressant les paroles 
de fraternité et d'unité à tous les participants. 
Le retour se fait en chantant et sans escale. 
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Tous précèdent les bikóndo, et c'est 
h

IUofficiant qui clot là marche. Alors 
chacun gagne tout droit sa maison. 
5. Cérémonies d'action de grace. 

, ~ 

Apres une fructueuse peche ou chasse, 
on est moralement tenu de remercier Bolobo. 
Cette fois on n'ira pas à l'endroit propre 
au culte. Motubà, par exemple, qui a son' 
lieu de culte loin du village, a un endroit 

h 

au village mame symbolisant ce lieu de 
culte .. Cet e.ndroit nIest pas à CQté de 

..... 
1 i eau, .mais porte quand marne Ie nom de 
Lib6ko tout comme leur lieu de culte. 

~ 

'Aüx cérémonies d'actio~ de gr&ce, on 
n'immole pas de bouc, mais on offre un coq 
quion laisse vivant chez l'officiant du 

culte. On R~end quelques fibres obtenues 
de feuilles~raphia et tressede petites 
cordes dites nzikl •. Ces nziki sont plon
gés dans l'élubu sacré de I'officiant; 
puis on en.ceint chacun des participants 
soit au cou soit au poignet. 

A cette occasion, il y a aussi un 
repas. Les femrnes apportent la nourriture 

" .préparée à la maison. Ce ne peut etre r1en 
diautre 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 prières. 

"
Les prières à la fin du repas cloturent la 
ëérémonie. Cette fois encore on rentre tout 
droit à la maison. 
6. Culte personnel 

A l'instar des cérémonies communes à tout 
le v1llage, il y a des cas personnels. Les 
femmes qui, après avoir participé ou non au 
culte traditionnel, ont conçu et enfanté, 
doivent aller 'en personne présenter leur 
enfant à Bolobo Mwappngà. Cela vaut tant 
pour les jeunes mamaus que pour cellas qui 
sont déjà mères de famille. La présentation 

"se fait au lieu réservé à l'action de grace 
(cf. n. 5). 

11 n'y a pas de jour fixe pour toutes les 
femmès. Chaque femme ou groupe de femmes 
peut contacter l'officiant n'importe quand. 
Mais ellea ne peuvent aller seules. Car cela 
les qualifierait de sorcières: l'acte serait 
jugé sacrilège. C'est pour~uoi 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 ébàngà. 
On prend les deux premières bananes de la 
première main du régime. Les deux bananes 
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prises pour cette cérémonie sont dites 
mabèkè. Ge sont des bananes d'offrande, 
ellès'n'ont pas d'autre sens. 

B. L e c uIt e f a mil i a 1 

1. La nature du culte 
A cpté du culte tribal commun à tout 

Ie village , les B.6bà ont un culte familial 
propre à la parentèle et destiné aux 

,. 
ancetres. I1 a lieu au niveau de chaque 
lignage. 'Exemple: mes frères et moi, ,. 
avons Ie meme culte avec nos oncles pater
nels, nos cousins, nos épouses, nos enfants. 
Nos tantes paternelles peuvent y participer. 
Nous disons "peuvent ll 

, parce qu'elles parti
cipent en premier lieu, au culte familial de 
leurs maris, Les femmes mariées, bien qu'in
clues dans les familIes de leurs maris, par
ticipent aux cérémonies de ce culte dans 
leurs familIes d'origine. Gomme nous assu
rait Nyasoko, elle participait d'abord au 
culte de la familIe de son mari; puis, par 
naissance, elle participait 'au culte de sa 
familIe d'origine. 

Le culte familial st appelle mundo .• 
L'étymologie de ce vocable nous échappe 
encore. Pour souligner la particularité 
de ce culte, chaque mundè a son nom propre. 
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C'est toujours le nom d'un couple, car disent 

, A

les B6ba, ce sont deux anc~tres, homme et femme, 
~ui ont fondé le lignage. Ces deux noms qui 
composent le nom d'un mundO ne sont pas néces-

A

sairement les noms des anc~tres de ce lignage; 
A A

ils peuvent etre les noms des anc~tres d'un 
autre lignage. On trouve des noms comme 
Mokoto-na-Nyagbogbo, Bungama-na-Mobala. Ces 

A 

noms sont comme le symbole des deux anc~tres 
qui parlent à travers l'officiant. 
2. L'officiant 

, A

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

La succession à cette fonction d'officiante 
n'est pas héréditaire et n'a aucun statut 
propre. L'officiante est désignée par les an-

A A A 

cetres eux-memes: les esprits des anc~tres 
entrent dans le corps d'une femme (fille ou 
épouse de la famille); ils parlent par sa 
bouche. 

Avant d'exposer les problèmes de la famil
le (s'il y en a) et de proposer des solutions, 
la femme en transe décline son identité (c'est 
l'identité des ancêtres qui parlent en elle): 

N. (elle cite le nom d'un membre de la famille, 
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souvent le plus agé) w6kákà: N. écoute, 
étà ngà Bungámá-ná-Móbálà!: a'est moi 
Bungama-na-Mobala qui parle. 

'" Les ancetres auxquels ce culte est 
rendu intercèdent p.our les vivants au
près de Dieu. 1ls sont un pont entre , 
eux et Dieu: ils leur rappellent le 
bien à faire et le mal à éviter. Ainsi, 

. '"la femme en transe incarne les ancetres 
qui se révèlent en envoyés de Dieu, ils 
sont l'aide de Dieu aux vivants. 
3. Les cérémonies 

Les cérémonies se déroulent à la 
maison de l'ofticiante. On plante un 
pieu à un des quatre coins de la véranda. 
Sur ce pieu, on pose un pot en terre 
cuite, nommé)cpàlà"ou, dans d'autres vil
lages B6bà, lobángo. Le pieu est peint 
de ng61à, la poudre rouge obtenue de 
ltarbre yiiyo. Le pieu est ensuite 
tacheté de b61o, colorant jaune (dont 
l'origine m'est inconnue). La ;pàlà 
ou lobángo est peint, lui.aussi, en 
ng61à et tacheté de b61o. 11 contient 
de'feuilles propres àcette pratique: 
une liane spécifique découpée: le molik! 
mwá mund~ (= liane de mûnd~). On n'y 
met pas d'eau. 
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Au pied du pieu on dépose sept objets 

notamment: . 
un mwàsà: fruit sec et dur de l'arb~e mwàsà; 
un lidukà: boule de terre obtenue du travail 

des termites; 
un ligbàlà: morceau de jeune palme dont on a 

enlevé les feuilles; 
un libàsà: petite calebasse; 
un mol~k! mwa mUndo; liane de mUndo; 
un molèko: une herbe avec toutes sès racines; 
un lizèkè: hoc.het par lequel l'officiante in

voque les esprits des ancêtres. 
Pour déposer ces objets au pied du pieu, 

on forme un demi-cercle et on les fait passer 
de main en main, avec un chant pour chaque 
objet. C'est l'officiante qui est la dernière 
pour déposer ces objets. Avec des fibres 
tiréesde feuilles de raphia on tresse des 
ficelles, nommées nz!ki yá mUndo, qui sont 
plogées dans une p~te faite de ng61à et d'un 
peu de vin de palme. Avant de plonger ces 

A

ficelles dans la PAte l'officiante coupe un 
doigt de la poule et laisse tomber quelques 

,. 
gouttes du sang dans la pate. Dans ce cas la 
poule nIest pas nécessairement blanche. Ce 
sang-là est un signe du lien. entre les 
anc~tres et leurs descendants. 
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Après cela l'officiante ceint soit Ie 
cou (la plupartdes cas ce sont les femmes 
et les enfants), soit l:e.'poignet (souvènt 
les hommes) de tous les participants. 
Entretemps elIe &dresse des prières aux 
ancêtres. Lorsqu'elle a fini (elle .peut 
être assistéepar diautres officiantes 
invii4ées pour la circonstance), Ie repas 
commence: à chaque participant une part. 
Les invités peuven~ emporter leur part 
chez eux. Ce qu'on présente à manger et 

A 

à boire doit toujours etre en paire: 
deux plats(du poisson et de la viande); 
deux plats de ngûkà (6); deux calebasses 
de vin de palme,"l'llne contenant du vin 
gardépendant un à trois jours (pik6), 

A

l'autre contenant du vin tiré Ie mefue 
jour (swàswà); deux régimes de bananes~ 
Le boire vient après Ie manger. Le vin 
fini, l'officiante formule les prières 

A 

pour clQturer la cérémonie. 
Les chants exécutés dans ce culte sont 

les mêmes pour toutes les familIes: il n'y 
a pas de chants particuliers à chaque 
lignage. Les cérémonies se font selon les 
besoins de la familIe, et surtout au gré 
de l'officiante, selon ses contacts avec 

A

les ancetres. L'officiante annonce la 
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tenue des cérémonies en entrant en transe. 

GONSIDERATIONS FINALES 

La description de la religion tradi
tionnelle appelle un complément, à 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 
à une comparaison scientifique, suivie d'un 
jugement rationnellement motivé. A partir 
de là on ne peut logiquement éviter d'exami
ner les conséquences pratiques de cette 
étude comme de la coexistence des deux plans 
religieux. 

Gela est indiqué d'autant plus que 
l'Eglise catholique au Za~re (comme dans 
l'Afrique en général) est à 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 
particulièrement délicate, demandant une 
grande dose de discernement. A mon avis il 
ne faut ni sacraliser la culture ni l'assu
jettir à l'Eglise, mais la rendre perméable 
au message évangélique. Gomme cette étude 
complémentaire si importante ne peut trou
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ver place ici, j'espère qu'elle jouira 
de l'hospitalité d'une publication mieux 
appropriée aux questions de pastorale. 

NOTES 

10 L'orthographe employée ici est celle 
qui est en usage pour le lingala dans 
les publications catholiques, excepté 
pour les voyelles de la 3 ème aperture 
s et 00 Le caractère z représente 
l8 affriquée palatale sonorec 
Concernant la tonologie il faut remar
quer deux choses~ 
a) la graphie~6 haut, à bas, 0 moyen 
b) la tonalité varie selon la position 

dans la phrase~ cfG exemples en I.3: 
bi6 et bià~ mabálé et mabàlè, likuli 
et· likull~ 

2. 	 Par "deux ll on sous-entend "jours" .. 
Le priant demande de ne pas survivre 
deux jours à son frère défunt, si c'est 
lui quiest l'auteur de sa mort. 

3. 	 Le "nI! de tlankolo" est amui. 
4. 	 On invoque parfois un officiant défunt 

en citant son nom: Wè mè ya N., 
.... 

toi 	l'ame de N. 
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5. 	 Cette pierre à aîguiser niest pas à con
fondre avec Ie lieu du culte de Motuba: 
Lib6ko, malgré 18identité 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 Università 
00165 ROMA Urbaniana 
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Annales Aequatoria 1(1980) 4\9·465 
L007:'NS P. 

Voeabulairecomparê de noms d*animaax t 

LONKUNDO- LOTOA -LOLUBS - LONKONDA 

."." 

, ' , 

Lesnoms vernaeulaires des anima1,lx vertébrés recen.és ei
après sont donnés par les popu18til,ns occupant letriangle fO,rID4 
par la rivière Momboyo tLoilaka} et son affluent la Jwale. 

Ces populations eomprennent: 

1) Le groupement Nkundo des Bonkoso, aujourd'hui en mino
rité. 

2) Les pygmoides Bat.,. vivant en symbiose avee lea Nkundo: 
ils sont &ujourd'hui majoritaires. 

3) Les riverains Nblt et quelq1les i/eku vivent Ie long de la. 
Momboyo dans les villages Bempumba et Longa Le village Bo· 
Iondo abrite un groupe de pygmoides riverains Belumbe. 

4) Erifiri~ no~s rencontrons' des' Ekonda, installés là au tempt. 
des migratioDs ou bit'n 'reYenus de la zone de Kiri pour 
s'embalJcber aus PlantatioBs Lever de Boteka (Flandria. )~ 

Cbacun de czs groupements parIe 80D propte 4ialecte: 1. 

http:recen.�s


-4:::0-

lonkundo, Ie lat;,a, Ie lolubc, Ie lokonda et Ie lank;,h:. 

L'étude comparée de ces dia!eetesnous rlvèle de ~a:pprC)çhe
ments surprenants. 

Par exemple; 

Les Nkundo interpellent leur mè:e par "ngoya", tandis q'le 
les Bat:Ja qui viv<!nt mllintenant avee eux dLent 'ma", tout 
eomme les Ekonda et les Balumbl, 

Les Nkun:h ap~ellent leur3 gran:l3-parents "nkaka" tandis que 
les Bd;,a, co mme les Ekonda, dislnt "nkaa" (jU "nkama ", 

Les Nlcurdo désiglent leur habitation par "ilambc" tandis que 
les tr9iiS ~:Ut1'e9; gro,upements diaent to~s' "botumba", 

~ Les. Nklnd(l dé3ignentJ'antilope Ce.phalophus dorsali, par "b;,
"nib~Ddc'; mail le8Bat~a '~t les Balum'.:l dlsent avee les Ekonla 

"(n)kulupa" . 

Ft vous pouvez alJonger la liste.,. 

Ainsi, pourrait-on tirer la eonclu~ion que nos pygmoides auraient 

véeu auparavant avee les Ekonda? 


Nous avons également été surpris de constater que les Balu· 
mbl~ gui Vivent 'actuel'ement avee les riverains, eonóaissent très 
btètl lê8~aniiriabx' de la forêt~ Auraient·ils d;abord véeu en forêt? 

"Ce~ question~~~uijgnent .hmportance d'~ne étude eomparée 
deli noms vernaeulai:-es dans ces c:llfff.tenti dialectes. 

,~ ': .", .:; Hos'· recherchè. "()n-t "' souv~.t buté '~ontre- d( IJ difficult.és 
phonologiques et orthographiques; 

:h tè~Ek~~d~ proDoïiëerit 'h' ~u li~u de's; et' 'p~ au lÎeu de 'f'. 
Or eei variantes ne sont pas Ie fait de toas les individüs . 

.2) Certains pygm~idesajo'utent de~ 's' etdes eh'ou d'autrel ne 
'. Jes prQnoneent'pas.· '. . 

.. ;" : \ ,. '-'. 

:~~:~a eonfusio.n,entre les eonaonaes 'v' et'b', ~st. t~équ~nte._ 

Le Père Gutaaf HULSTAERT a étudié del difficultés analo
gues. avee. beaucoup de elarté et. dedétaill; dan.: l\oteir sur l.i 

,}anl;~~.~~~ ~af~tof A,nthropos73 (1117~),1~1-13.~. 

http:difficult.�s
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Deséehahtillons d'une grande partie de ces .nimauz-out éti 
envoyés au lIusée RoyaLderAfrique Centrale- de Tt:rvure.. 

Les identifications ont été réalisét's par 1(8 professeurs 
suivants : . H .. ~CHOUTEDEN pour lee mammifères et les oiseaux ; 
P. POLL pour les poissonl et R. F. LAL.RE ......T pour les reptile. 
et les batraciens. 



MAMMtFERES 


Lonlcundó l:lt:lá LclUb, 


àlft die die 
bofalá mbtnf.'tlE bofalá 
boliá bo!iwj boliu'á 
boliá wá nktngt bo/iwá wá kigl 
bomangá omJagá bomangá 
bombofo eoká bomboio 
bosûttimró bonjûtûpoe bosûtûpoo 
.otómba. botó5ba botóó"a 
b:Jmbendl k11upa bJtdt 
b:mkjtfl bJkj'na b:>kjma 
b.::mkjn. b,'f/rjn:t b;,HFI:'J 
h.ntJh bJt:>h (ngale) tktlt 
b:>wt bJtttt TlSEt 
ejá (mbanda) efta (m: (baad...) ngóndo 
ekotsl ekotsl ekott 
entámbê etaabé t:també 
ft7éndé tsééjé ef,i'jé 
tsisf e~is{ esisi 
Esjf6 Ujft E5:'t:>fl 
ifukyá lo{ukusa ifukyá 
ikánga ibánga (ikaag) ik"ága 
lkó elkó iikó 
inkt'1gi ikttgi ik/gi 
inbsi ikui 
i'.'{} lij{~ jlft 
j.J~ Ibwj ngûtû 
liengé liweegé liu,tgé 
likáala (enkánJá) rkaada 
lisllE lisflE lisllE: 
lisókó lisókó lisókó 
litjkj litjká litjkj 
liûka iu'ûka libûka 
lokio lokio lokio 
loIéma lolértta loléma 
bU'á bwja 1.J:>wá 



lokonda· Noml·Scientifiques 

iále 
mmlngtl. 
boli!Já 
boIibá l-ó nbng. 
bobangá 
ioká 
bohitu.mpö 
bontómba 
nku.!upa 
b.Jnkjnzj 
nslmbá 
b.mbb 
njondó 
~It. 

I!nkotl 
eta",bé 
eséndi 
~sisf 

;'ngj 

lopukusl!! 
inkanb 
jikó 

iktng' 
inb.i 
lijft 
lbwj 
iwengê 
enkándá 
istl~ 

mbéndi 
iökj 
lwriks 
10kio 
101éma 

"''''û,J 

Heliosclurus rufobraehium AutJioyi·)(E. 
CE'pbalofhus ealliprgua Weyll~i 'Tbom. 
plusieura"Herpeltinae. ,j,'" 

Herpestes iehnfumon LiD. '.,'t 

Genettatigrina angolensis SM: ," 
Dendrohyrax dorsalis latrator.Thola. 
Crceidura ceeidentalis Puch. :' ,~' 

Cde(,tomy. dislfimilil Rochebr. ' 
Cephalopbus dorsaUs eastaneul·Tb:oa.. 
Hypsignathus monstrolUI U.All. 
Gt·netta, servalina servalina' iPu~n,:;.:" 
.Allenopitheeus nigroviridis p()~: .'. 
HydrieUI··n.af'ulieollis Licht,·-" 
f'an paniseus Sehwa! z. 
Funilciurus anerythrus ThOl'ii:·"·· 
Hyemosehus aquatieus Oailby::ro 

:' 

plusieurs~eiuridae. 

melivoraeapensis eottoni Lyd. ". 
Potamogale vt:lox du ebaillu." . 
divers microehlroptèrel. 
Manis gigantea Illiger," 
Alherul"us afrianus eentralil!! Thora, 
Lemniscomys striatus L.·':':' 
Claviglis lorraineus Dollm. 
Colobus badius 'lholloni I.LFL 
Civettictis civetta congiea Ca6r ~,. 
Aonyx eongica congiea Lömlb ..,"1;' 

Cross .rehus Alexandri 'Ihom et Wr. 
GaJa«o demidovi Fischer. i'l , 

CE'phalophus sylvieultor Afr, :';v 

Petrodromus tordayi Tb••• 
Colobua polykomos Ángole~i"""l,, 
AnQPlalurus Jaeksoni Wint..., 
plusieurs wf'gaehlroptèr\: &. 

Fttli.Bdlu,ata cQttèni Lyd.;.\.,.:.·..... 
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Lonkundó l:.bá lolttbc 

•trlbaIe« , ngegé mbeka 
;;.f1JH.tcWcó mbólók6 : mbó:ókó, 

mbali : mbali mbaU 
mbwi mbja. mb~a 

mp.".bl' , paabt mpambt 
mp,,,g4, .' ".eg4 
",paté ratátll. peatá 
mpó. , , póe; mpö 

:: mpanga. . pug. mpaga 
ngai (n) gllá ngi/i 
IIIP,Î.mp6me , glip.eg. bûsa 
flgjm~f. . IIg»b. ng:>.be 
IIgû'a " "grit. ngwa 
IIj.ka : nj:'1U nj:Jka 
llluilám:;".,,' ká (r4) nDng' nkálám:Jnfl' 
"iátû , k6tû ing.lu 
nbi lt:'1i nbi 
nkafó kapO (f) 

" 
nkafóI 

n60mbo .... nsobo.oc"" ' 

n,j!1 sj/i nsjll 
nta. teeve ntau'a 
lI~o.n,~.i " flolobl iyolonloi

" 

Îfltnl t!Jtni"in,i 
Ol 5 IE 

. 
,A 

" 
U X 

Imo 

boltété bokl~4 bokété 

boIcókó ,'bokókó bok6kó 


Wweng. bdjll 
bo,iêbabonjém": 



lokond,' Nornj'Sclenti fiques 

ngeyé CE'fcopitbeeus mit is Maesi Lölitill.' 
mbó!ókó GueveicoelUlus Simp!?oni Thom. ','.. 
mbali ~. Limnotragus apekiigtt.átus;:,Sclài.., .. ' 
mbwá (ng~J:' chien..., . \ 
mpambi Cf'p~a)opbus nig~ifrcà8 ~Crày';' ;.: , 

mpangá Boocercua eury~ru8 Ogilby. 
mou{on. ,.\ . ;",'mr8~é 

rnpó Rattus:: mttua Lin. 
mpunga Cercopitheeul nf'glectus Schl~geI~' " 
ngi:á Cer.oocfbus aterrimu. OudeiDan.~ J 

ngwelimá. Felis domeltica. 
ngjmb. \facll~' 

cochon.. '.~gUl" 
nj:," Loxodonta eyclotis Matschi'" '; 
nkálám.--ng, . ·.M.nis~triQuspis Raf. -+ longicàud .. t ..BU'I, 
nkàtu Pero'licticua potto faustus" ';l'hom:, " 
nk:>; Ff lis par,dlls Lin, \.' 
nguM Hippopotamus amphibius Lin. " 
f/sombo PotRm~cboerus poreus ubl.ngenms,Lönnb. 
nhjlt (sj C"rcopithecus ascaniuI White.idei!'Fhom. 
nfaba chèvre: '., . 
yolonfPi . , :', '.". Felis serval Sehreber. 
yini Poian8\RlChardsoni Ochraeea 'l'bDn1 et Wl'. 

: \ ',; 	 .~:, ",' 

Eu"ys~omu5 ster rufobuccl.~... -t."alltrf!' 
î," 

.EJ~rys~<?m.:qs. 	 i".'" 

ipEUkjU 	 nom gériérique pour plusieurs Aquilidae. 
bókókó .' ,. 	 C'ent~p.~s ,.Anselli Sharpe + s.~ec:~~n8i. 

Linné. . . , .., 
HaR•.~tu5"VoC~~~çl.~..~ .~~eh~.· " 

bon.sänso " 	 HiaiaptorD~s liaeinatopus W~lt~';~çi 

Bhll;,pe, 

TockuB J.sciatua fasciatus Shi-wt.i.:.
bonkuny~:~ 
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Lonkund6 l31:)j loMbe 

"onst/j . ba.,Ub bOltilj 
bon-slb cVa ~t6n.ga 
b"n"b :"'. ,.,IrÏÁla ttilrisáiä wi!,!te 
bo"teke botrkc hotelre 
bo.s.Jámp6tagó (b:>t5- bosapógó 

á,,,.pán,ó) 
bot.etla/akll bo,aNlab 

"owóc bowûo e!lukiili 

b,mlvlro '/ctl1lllki b;,blcJ. 

bJf/IN-gil b~yf:"..ng~ 

b3,'y.n,. b'SEjlhf;'»' 
eéké ewélc' ewékê 
embengj' , embegá ebrglJ 

cmpómpó epópó (e{6{ó) epópö' 
entllnton". ltotogé 
e.u/ctilu NIIkd"' elulctili 
.hMi elraláli tbbli 

, abmb3 ,bbj ,bbj 
.,,~sji:ttá . ft~ tt$jt,j 

"'jA u~j. "tfli 
ibó'elikó ibóleltlcó . 
iful.tlbi i(u/ub' ifulu/c;x,i 

i/og;)!abiil.ibf'Lamb!J:. b»k::"f:nambûla 
iloko i/oko ilokoe 
i'unj, tUfltifia ilUjE 
inibóngA tbógá ibóflá 

i"detlge idege (itldog~) idege 

in,nttt inl,ni. inchtd 
Inkó1Je ilcó~e tigogoe 
;,dtfumbt'(Îtt.1rafr,m'ba) "",famb. bu,kafumb. 

ia.t'tuta il.tafa isdEtutu· 
;,og('ebat.iMJ".~oatj ·Of°al. 

~. imUie,?" 
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lokon-:la Ne ms 5cientifiques 

tikisálá 

boso/ompóngó 

bO~Bsa/;::ka 

bowuo 
lktmlki 
b,Jy~yf.ngl" 

b:Jslnjdlng:'mb~ 

ewikt: 
imbembe 
empómpó 
toótL1ngé 
ehukulu 
ekJ/óti 
llJmb:' 
ln,tjts:' 
f.s3yá 

ifulu~hi 

ihp:>bmbála 
iloko 
ilun,:$; 

imbó'lgá 
inonge 

imirut 
inkóse 
ns~kaC'umba 

ihttutu (nsEtutu) 
liatá 
losunga 

certains Stllrnidae + Di('ruridae. 

Lamprocolius purpureiceps Ven.· 

Dicrurus adsimilis coracinus Ven. 

Bubo leucostictus Har tl4 autres Strigidae 

PYCDoootus barbatus tricolor HartJ. 


IxonotUII guttatus Vetr. 

Scotopelia Bouvieri Sharpe. 

Nicator Chloris '"al. 

BubulcuB ibis Linné +. Egretta carzetta 

Linnt>. 

Motacilla aguimp vidua S + flava L. 

Gypohierax angolensis Gmelin. 

Treron calva ealva Temm, 

Turtur afer KHimensis Mearns. 

Aetitis hypolt-ueos Linné. 

Ciccaba Woodfordi nuehalis Sharp~, 


Pteronetta Hartlaubi Cassin. 

plusieurs Picnonotidae. 

TurdLls olivaeeus saturatus Caba.nilii, 

Passer griseus griseus Vieill. 
Ceu thmochares aere\:u!I Vieill, 
Canirallus oeuleus Hart!. 
plusieurs Hirundinidae ~t Apodidae. 
Podiea senegaiensis camerunensis Sjöst. 
Spermestes bicolor poen;"is Fraser. 
Diaphorophyia castanea ca1tanea Fraser. 
oisE'aux des genres Alcedo, Corythornis. 
Ispidina< 
Camaroptera brevicaudata tincta Cassin. 
Tockus Hartl&.ubi Granti HartL 
Stizorhina Fraseri rubicunda HartL 
Cistieoh. anonyma Mül.·r autres Sylviidae. 
Byeanistes flstlliator Puboisi Se lat. 
nom générique des Necta.rinii4a1iL. 
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lcnkund6 L:>bá Lo'ûbc 

jatá liatá liatá 
kaljwá kaljwá kal5wá 
lokánga lokága lokága 
lókóka (lóká) loók. 
10kUlabb ·lokubbb loku'afob 
longe loogo lOf/oe 
lcngea yokokóli bgta 
losring~ losugt 
IÓlótá lowáwótá lowó'á 
lotumbá 10'ubé lotubá 
bLEke bndlkE blEkE 
:>!ekE jw'óngangá bogagá 
bWtngt IJndt!tgt l;:,ldl'ge 
l:mg:>m;, (I:mg) I::"~g;')m;')e 
mbEki (ibEki) bEkt 
mpóa (mpwá) poá pÓl 
mpokekuku tsÓtsÓk050 ~kukue 

m;ó!"gó roogó pógó 
nkimeli kimelt kimelt 
nkómbé koobé kobé 
nkoso lokoso kkoso 
nkj,fcjliómbornkJkJ...ambo) lomámé 
nk~li k~li k."j!i 
nk~ngjt~ lEt...tt~ kóg:Jtj 

nsäkelë (nsänkelé) tSjtsáké 
nseu nseá .eeû 

nsinga !iga 
nsósó (nkjkj) k~k~ .s&ó 
ónJókó lokokoma 
8btjele (nsánga!ongo) IEjd« .~8jalogó 

wingánga eagága áçága 
yen,,·ênjá lJe;áejá yejejá 
gESU g'iljng~ kawls:J lJulbg~ 



lokonda. Noms Scientifiques 

nsekempwá 
bakafjwá 
tokárrga 
loóká 
lokû;[jngu 
100ngo 
gokókóli 
losu'1gE 
lowáwótá 
IOîumbá 
bltkli 

înginga 
nsongokoko 

mpoa 
mpótótoko 
mpóngó 
nkimelt 
nkómbtt 
nkoso 
lomámé 
nkj/i 
nkjng'tj 

nS;JW8 

nseû 

nkjkj 
lokokoma 
smjtle 
i'rtkállnká 
tléelé 
nkawëse 

Bycanistes cylindricus albotibialis C. et R· 
Hagedashi& hagedash brevirostris Reich< 
GUl tera Edouardi Schoutedeni ChaJlln. 
Tauraco Schütti ~chütti Cab. 
Corythaeola cristata Vieill. 
les genres.Ardea et Pyrrherhodia. 
divers Sarothrura. 
Dissoura episcopus microscelis Gray. 
nom générique des Caprimulgidae. 
Tropicranus albocristatus CassÏIJi Finselt. 
plusieurs oiseaux Plocei.tae. 
Les Ploceidae dll genre Ma1imbl:~L 
Estrilda mclpoda fucata Neum. 
nom générique des Capitonidae. 
Pelicanus rufescens Gmelin. 
Ceratogymna atrata Temm. 
Streptopelia semitorquata Rüm. 
~tephanoaetus coronatus Linné. 
Scotopolia Peli Bonaparte. 
Milvus migrans tenebrosus GR et Praed. 
Pdittaclls erithacus Unné. 
Tockus. camurus camurus Cè~S:::l. 

Hieraetus africanus Cass. 
Cuculus eder gabODE-nsis Laf -:- soIitariul 
Stt'ph. 
Chrysococcyx cupreus intermediul Hart!. 
Anhinga rufa rufa Let D + Phalacrocoralt 
afr icanusGm. 
Ceryie maxima Pall. -;- rudisrudis Linné. 
poule 
DQm gênérique des Picidat!. 
plusieurs sp Hakyon (Alcedinidae). 
Corvus albus Müller. 
Chrysococcyx caprius Bodd + l{}u::s ~teph. 

Vidua .macroura Pallas. 



REPTILES ET BATRACIENS 


Lonkund6 

bombiro 
bompóte 
borgu'ele 
bonselé (nketa) 

bosusü 

botun8 
b:Jktlttt (ktlttt) 
empef/gelempenge 
tfj:l 

emb3 
tnjtnjt 
ibtakansjngt 
ilëkelé 
ilt·dá (njindá) 
il1::;'U 

in:::ngyá (in;,mgt) 
jánpa 
jolole (yo/ole) 
jwembe 
liáté 
likó'si 
lingE:tlE 

Unselé 

linsoo 
lt>ke,~é (lókekélé) 
lonkongá 

bmbt 
mbékaëmi 

mbombankóló 

ndOlá (itufá.) 

l:)l:)á 

'ombito 
opót<! 
b:J!c::Jtswá 
loseléketa 

bostl 

botunà 

eregelepeqe 
t f.Jta mak;,bt 

tmb'wj 
tjtjt 

lowiikJlé 
iliJá 
lim'ltt 
fin'gl 
liagá 
liolole 
Lebe 
liwjtè 
likóti 

lise:é 

lokesi 
lokoJá 

b;:,bt (boking-; 

epeeba 

Iitû{á 

Le Uhf: 

bClbito 
eposapo:J:e 
bogwele 
b:Jfé:ll 

botüna 
b:JktUu 
egegele 
efjU 

tb:Jj 
Ejtjt 

lowáke/é 
i/td,á 
lim;:;tt 
ïyela 
liyaagá 
iyolole 
lwebe 
liwáté 
likóti 
linyeU:t 

liselé 

iisoe 
lokekélé: 
lokogá 

bb:lf: 
ibékaémi 

bobakó:ó 

lilÛfá. 



lokonda· Noms:' Seientifiques 

b--susu 
k.,hk:> 
b01~wele 
b.;mselé 

botána 
~A~'~takd~t~ 
emp :ngelatrpeng.. la 
~fjtt 

Emblu'j 
Engtwu/u 

/oliáke/é 
illndá 
if1l:)ft 
inmgt 
ng)iewale 
yolo/~ 
Iwembe 
liwá 
ikótsi 
bangtltlt 

IitueU 

/oktt:.<:é· 
lonbngá 

b:>mbt 
mb":kaêmi 

mbombankó!ó 
itû{á 

N:Jja melanoleuca JIlelanoleucaHalL 
Bufo rE'gularis et ~utres sp. Bufo. : 
nem générique pour les Raninae •. 
norD génédque pOiJr plusiwra.*incidu 
et Gekkonidae. . 
Boaedo1)QJh'aceus A. Dum "!'" Lyêopbjdioa 
lateral~.Ha!l. 
Ctlabaria. Reinbardti Scbler. 

Mebelya poensis A. Sm. 

nom ,ánérique; Typblopoida. ',.' 

Hyperolius Hulstaerti et autrel sp Hype~ 


ro!ius+ l:..eptopelis. 
 1 1 

PeJu310s Carinatus Laur.....autres Pelusio•. 

Cycloderma Aubryi A. Dum. . 

Atberts squamigera squamigera ,Hall. 

Dasypeltisfasciata A. Sm. 

Tbrasops Jacksoni Jack~oniGt.hr.. 

Xenopus trop!calis Gray .t.;frl!.seri Blgr. 

Hjmenochirus curtipes et boettgeri Tomm. 

Boulengerina annuJata annulata B;et P. 

RiopaFernanji Burton. 
 i • 

Rhamnophis aethiopissa ituriewlÎl Schm.. 

Bitisgabonica gabonica DUin et· Bib. 

Aubria' sub!>igillata A. Dum. 

Phrynobatrachus Parkeri Witte et autrea 

Phrynbatrachus. 

Crvptothylax Greshoffi Schuth et autrelJ 


..' . Rhacophoridae. 
HyIaI!ana albo!abris albolabris Hall. 
Osteolaemus tetraspis Cope. 
Dendroaspis jamesoni jamesoni TraUt. 
Gastropyxis smaragdina &chl<,et sp. 

Philothamnus A. Schm. 
Varanusniloticqa ~. p. 
Séclotes occidet\talis Ptu"'t'" Feylinia curft 

roni Gra,y. 
Chamaeleo Oweni Gray.; 
Bitis nasicornis Shaw. .. 

http:Jack~oniGt.hr
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L('n~undó l31~á lolûbt 

"PN 
nkEkt 

grima 
fuk.# 

{lama 
Aike 

nkjU k:;ti· kjjli 
nbndt bdt b:>ét 
"sangalt 'lIfllllt saga:l 
ó/i t:Jliá 
tatafá 
UI" kUlu (n)kûlu 

POlSSONS 

bolcalá bokalá bokalá 
bokang.ng.'t bokagag:Jlt 
bokengé (hooIc) bolobê bocli 
bokoe bokoe Ix-koe 
bokóko bong6ko bongóko 
bokóu (n<Ingá) bokÓ'iB bokósa 
6olangolanktn,~ iltfPIaklfp b;,ltg:llakeg;, 
bolóh bolóka liwó/ó[ó 
bombctt ombflt hobi/C 
bomómá omoomá bomömá 
ból1gá bOOgá kagaboje 
bonganja onga';' bogaja 
bonif'lgó bondigó 
bonjó/ó bonjóló bokakeba 
bons..msálá bosasálá bosaasá/a 

6osombó 008000 (lJotoba) bClSoobó 
,"hkt b:Jktkt b,ktkt 
b:lkEndtiankjli b:ltdd/ b:lï 
b:Jnktna. b;)klna b:>kt"'a 
h;)j/t (liylkt gA. • ••) ~bj/l b:lwjll 
ekáá elcáá ekáwá 
ekélftli dèUlè elrèkelé 
~tUi èkûktUiktili· ekûkaliktUi 
,nsonso (b3kektj C80S0 esosoe 
esókó (liglkE) esókó esókoe: 
_tsimbé etibé etsibé 
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LokonJa NomlSc'entifiques 

nkûma 
nkeke 
nká/i 
nk:mdt 
nkonga 
yj,iá 

nkûlu 

bokalá 
bokangang:.>!t 
boolt 
bokobe 
b"nsjmbi 
ti.slngá 

bolók& 
bo!'llL 

mbilango (bóngá) 

iningó 

bonsasálá 

lowoli 

bóngá 

ekusulv 

ekrili 

~ts;mbé 

Python sebae Groelin, 

Grayia ornata Boc. et autres sp. Grayi ... 

Crocodilus niloticus Laur. 

CrocodllU8 cataphractus Cuv. 

Botrophtalmus lineatus lineatus Ptr•. 


Causus rhombeatutl maculatu. Hall. 

Kinix,)'s er03a Schweir. 


Clarin sp. 

Masta('embe'u8 eODgicuI!IBouleng~r. 


Ctenopoma nigropannosus Reich, 

Aiestes Liebrt:chtsii Blgr. 

Dolichallabes microphthaimul PolL 

Channá ob"curus G'hr. . 

Distichodus noboli Blgr. 

Polypterus palma Ayre•. 

Phractolaemus Ansorgei Bigr.. 

Aiestes grandisquamis Bilr. 

plusteurs Polypterid.... 

labeo cyclorhyncus BIg!'. 

l'.om génériqu~: Cyprinodontidalil .. 

Phago Boulen,eri Schth. 

Phagoborus ornatus BIgr.".- liesoboru. 

crocodilus Pel1. 

Q(>phyroglanis congicu. Blgr, 

plusieurs Cichlidae. 

Micralestes situs Blgr. 

jeuneBoDp: Pol ypteri dae, 

Gnathónemus friteli PeIl, 

divers Ctenopoma. 

Synudontis nigrivenbis David, 

Petrocephalus Ballayi Sauv. 

Hemichromis bimaculatus Gilt 

Gnathonemu. Moorii Gthr, 

Cladallabe. Melaa B1rr. 




:"':"6t

Lonkund6 L:lt:lá lolûb, 

ebll ehli ebii 
ifalámanga ;fofamanga 
ifit$i tifiti li'11 

iki.ktngtngt iktkeylgt Htktkingt 
iköko likóko likóko 
imáta limàt. imaata 
imMo 
impoma ipoma ipoma
inktna iA trla b;,ktna 
lön(Ja bbe!l limmg:l
lisálánbnga li~4jóli lisájófi 
Uytke (/ofumbel Iiytke lilltke 
lofóndé lotódé 10fóJé 
lofongo lofongo lologo 
lokah lokaka lokèlka 
lokámbá' 10káábá lokábá 
lokángángá 10káyágá 10káyágti 
10kombe /okobe lokobe 
lolangó . 101agó lolagó 
bfth ikwókwó loftkl 
l~kjmbjmbo Lkjbjb:J bkjbjb;, 
mbcnga mb~f'ga mbeega 
mpet pet pet 
mp:JfIIgi p»gt p:J~gi 

ndóndó lodódó. 10dóJó 

ng:Jl. ngtlb g:>b 
nkámb. kaaba kasba 
nsembe . sube sube 
nsöte 
1tSi"gá ·b::kósa ligá 
1I8U"" $uni suni 
ntUl. tw. tU/a
6fa ~ófa ófa 
."/j e;,J,/j bogego
wtnge wige wtge 
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.. Noms Scienlifiq_•.lokonda 

ipalämänge. . 

ikók~;: . 

itelé (impom!JJ 

mbeli 
Itsálánkanga 
iyt.ke 
lopóndé 
lopengo 
lokah 
lokámbä 

lokombe 
lolangwa 
13ft.ki 

we'1gómbenga 

nsembl:

-' 
Itsun; 
"tula 

iy.,l;/j· . 
wtnge 

Cbrysichthys lp. 

Barbûs HuJ.taerti Poll. 

A uchenogia,nis occidenta,lia. 

Chrysichthy. punctatus Blp.. 

tom générique: lIoohoeid ••, 

Chrysichthys ornatus,·Blgr. 

Tetrodon miurus BIgr, 


.. CJl;\rias' pl!1tyeephalu. Blgr. 
efr b:>nkéna. 
Clarip.s angolensis Stdr. 
Pantodon Buchholzi Ptr•. 
nom g·~nérique : Mormyridae. 
plusieurs Charaddae nains. 
CitharinuB gibbosus Bigr et autr.. sp. 
divers Crenopoma. 
Channallabes apus Gthr. 
Aleste.3 bimaeulatus Bigr. 
Notopterus ater Gthr. 
nom générique : plusieurs Sehilbeidae 
Xenomystus nigri. Gthr. 
Eutropiellus Debauwi Bigr. 
Hydrocyon goliath Blgr. 
Auchenoglanis punctatu. BIgl'. 
Distichodus faseiolatus Bigr. +- autre. 
Iilistichodus . 

. j,une ntula ou autre sp. !4alapt.erul'ul. 
Gmel. .. 
Clarias buthupogon Sau'Y e~ autre. Clari.. 
Chrysiehthys e,ranchli. Leach. 
Protopterus dolloi Blgr; . 
voirBonjolo . " 
Canna ob.cul'US Gtlt. 
Heterobranehul longifiBs Cuv . ..;- Val. 
.Malapterurus electricus GmeI. 
Xenoeharax .piluru. Gthr. 
~arauchenoglapis; guttatus LÖDnb. 
HydrocyoD.oide. odoe BloGb. 
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EIN JAGDBERICHT IM DIALEKT tiER BAT 'WA 
VON EBUNGU ( EKONDA) 
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Uber di~ Dialekte der PygmoIden im M6ngo-Gebiet sind bisher 
drEn Artikel erschienen: ,li:Îliëafl!t ,iH'ét alalekt 'd~r\B:itswá."" " 
A.equ",roria 10, 1947, p.137-141; G.Hu1staert, Le dialecte , 
des .t'ygIlloides Batswá de"VEquateur, Africa 18. 1948, p.21-28; 
G.Hu1staert. Notes sur la langue des Bafot6, AnthI'opOS 73,1978. 
p.U:'-132. Als Vergleichsmaterial für die Dialektforschung 
8011 ~er folgende Beitrag dienen, dessen Analyse ich als 
Nicht-Linguist dem Experten überlasse. 
Der Text wurde 1971 bei der Durchreiae durch die Batwá
Siedlung des Dorfes EbdngU aufgenommen, aber erat ap~ter 
an anderem Ort vom Tonband transkribiert, sodaas Nachtragen 
nicht mBglich varen, die ich gerne zur Ergänzung der Formen 
des Verbs gestel,l t hätte. Die Transkription folgt getreu der 

A~I~Ji!;er,cJl~..!C!~~!rg,~~ul!g der:Auslassun?e~ ..~~d ohne AuflBaung 

der-vorkommeRden Vokalassimilationen {z.B. a+o 0:; o,'o+u = Ula). 


Eb'l1ngU ist e1riDorf de;-Ekonda-Gruppe Bi61c 'n~he der Südost

Grenze der Zone de Bikoro. Di@ Siedlung der Batwá von Ebdngd 

heiSt Bobu1amo w'Angála. Die Einwohnerscha!t bestand 1970 

!lUS 261 Baot6 ( Nicht-Batwá) und 200 Batwá. Ein alter Name 

der Batwá soll 'Baldmba' sein. Das deutet auf einen Zusammen

hang mit den Batswá BalUmbe der Nkund6. 

Bei den Ekonda ist Uberliefert, daS ihre Vorfahren aus der 

nicht mehr identifizierbaren Gegend Bayo von 'Nkund6' ver

trieben wurden.Einig~ennen nicht mehr bestehende Ortsuamen 

an der Ikelemba als nächsten Aufenthaltsort, in vielen D6rfern 

der Ekonda (Zone de Bikoro) weiss man noch, an welchem Ort 

ihre Vorfahren in der Zone d'Ingende zwischen Mpaku und Bot4ka 

gewohnt haben. Au! Einze1heiten kann hier nicht eingegangen 

werden. Die Nkund6, die aie erneut vertrieben, werden oft als 

Baká1ala angegeben. Die Ekonda suchten neuea Lqnd in der Zone 

de Bikoro, wobei ihre Batwá als Kundachafter vorausgeschickt 

wurden. Die Bolia, die sie hier vor!anden, wurden vernichtet, 

Bowelt sie nicht rechtzeitig die Flucht ergriffen. 


Die Bi61c geh6ren zu den letzten, die abwanderten, sie muasten 
deshalb am weitesten nach Silden ziehen. Sie kamen aUB Ilika, 

. das zwischen Lo6ngá und Bot4ka gelegen haben soll, über 
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Bokátola - Lonyanyanga - lsangi unter Führung von Mb6butu, 

dessen ältester Sohn lhula EbungU grUndete. Aueh hier batten 

vorher Bolla gewohnt. Der Botwá, der das Terrain erkundete 

und das rituelle Feuer der Besitzergreifung anlegte, hiess 

Belingo. Der Sprecher des Jagdberichts. Behángé aus der 

Batwá-Sippe Lud'u á Boika,._ist ein Nachkomme von Belfngo. 


Behángé ( lotwá Behág'é) kann ausser lotwá aueh lokonda 

und lingála sprechen. Obwohl er seinen Bericht nur in lotwá 

geben sollte, kommen darin einige Wörter vor, die nicht 

lotwá oder nicht lotwá-Aussprache sind: 

10k61a ( llngála) statt ngá (g'á) 

lklndé (lokonda, Possessiv 3.p.s.) statt likiéd'é 

weka ( 10konda) statt boéka 

paml1ili ( französisch: famill~ 'i etó.tt lud'u od.er j"·~;oi.i • 

toayéi{französisch: citoyen 

Aus den Wörtern, die nur dem lotwá eigen eind, kommen in dem 

Text vor: 

-beha nehmen ( lokonda: -koho ) 

-kaa, -kaaya, -kaiya geben ( lokonda: -paa; 10nkUnd6: -kaa, 


kaya, lotswá: -kaiya \nach Hulstaert}) 
-ka- und -k6- als Formative des Verbs ( ebe1l80 im ·~"'ta.,.á 

der Nkund6 nach Picavet ). 
Dem lotwá der Ekonda und dem lotswá der Nkund6 sind lolgende 
Eig~ntUmlichkeiten.gemeinsam: 

k zu Anfang des Wortstammes wird unt~rdrfiekt: boeli, 10010, 
lokonda: boktli, lokolo 

die Sequenz Nasal + Okkluslv wird in den meisten lAllen als 
glottalisierter Verschlusslaut realisiert~ 
botub'á ( botUmbá), t'áka { ntáka}, liág'a (li4nga). 
Die Sequenz -mb- am Anfang des Wortstamms bleibt jedoch 
erhalten: bombod'u ( bombondu). 

b zwischen Vokalen wird als bilabialer Frikativ gesprochen:u • 

Zeichen: 	 glottal stop 
Auslassung 
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Einzeljagd mit Hund 

Hundenamen: Bolima heisst ein schwarzer Hund, ein weisser heisst 
Lobáli, ein gefleckter Bab6nga. 

Der Hund des Sprechers heisst Bolima. 

H!é, h!é Bolima led'á, led'á, led'á Ouko mb6a. 
(Er ruft den Hund) 80lima schau, schau, schau Das ist der 
Hund (er deutet auf seinen Hund). 

á kokokokoko - iyé - á kokokokoko - iyé - iyé - iyc -iyé , 
( er hetzt den Hund auf das Wild •••••••••••..•••••••••.. ) 

e tSo &tSo - ê tSo &tSo - éhohohohoho ého 
fort - fort (klatscht dabei in die Hände) (Gebell beim Kampf 

pi&&&&&& &g&&&&& mb'6~oDutá 
mit dem Tier) (das gepackte Tier klagt)- der Hund hat es gepackt 

y&&&&&& yoooooo • 

(leiser werdendes Klagen, das Tier stirbt). 


Netzjagd 


Lltá l'~téi. Tok~o&há b&tei, toklry&há m' m' 

Die Jagd mlt Netzen. Wir nehmen die Netze, wir nehmen (und stellen 


- tok~l!g'a,· tokll!a , tokätug' ehát:5, 
sie auf) - wir kreisen ein, wir treiben, wir fangen drei, 

tok41uu6l'ané - , 

wir nehmen (die Beute aus den Netzen) heraus -hier (er zeigt, 

daas Beute und Netze auf den Schultern heimgetragen werden), 


toy~y~ b!& b!& b!& • Óp:5éne bok'6n!'6kák! nd'êuág'a

wir kommen rasch (ins Dorf). Siehst du nicht das (Netz) dort, 


nd'êuág'a , kU:5,b6akáke. 

das aufgehängt ist in jeder Männerhalle, eingesteckt ist es auf

gehängt. 


Öko t6hdm'ên! nd~ liá emb6 totu , 

Als wir dort aus dem Wald kommen,in den wir gegangen sind, 


t66ya od'o e wal! la mána , t66ma lltá. 

kommen wir hierher wo die Frau ist und die Kinder, \tir ruhen 

von der Jagd aus. 


11 B!mb6 touááte, bomáká ! H6 tot6liaka 0 ! 

" Was wir erhalten haben, nehmt es ! Wir, wir pflegen zu töten 


Bámb6liáke , Ltid'u á Boika 0 ! " 
Sie haben (heute) getötet, die (Leute der) Boika-Sippe ! n 

th6 k'o mána á behé be!ko, toyäkaá wal! la mána, bákl1éá. 
Wir (haten) nur diese Knöchelchen da, wir geben Frau und Kindern, 

sie mögen essen. 
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Tre i b j agu mi t Hunden 

T6h6éná nama ko !h6 bané bané e! 
Wir haben Tiere gesehen und wir pfeifen einander zu: hier eind aiE 

T6tu 6kangá 'á tseetséé • Nam'en! lánginá ákAt6uma, 
Wir kreisen ganz vorsichtig ein. Das Tier dort kaut wieder, 

ayuedéé moto ayuedéé moto - bul1! ! 
es geht mchr und mehr auf jemand zu - (Abschusa) (dreimal Hände

klatschen vor Freude) 
6s66ka 6kumá k'ole. HH hH hH 

du hörst ja , es ist schwer verletzt. ( Er ruft den Hund und 


iyé iyé iyé. - heee heee - mbwá á6tu 6uouutá 
hetzt ihn ).(Das Tier klagt ) - der Hund geht ea paeken 

hess hsse - á6t'it6uutá nama - ess sse 

(es klagt)- er geht das Tier packen - das Tier klagt 


mb'6uouut! ané , em! 

der Hund hält es hier (an der Hinterkeule) gepaekt , ieh 


nj66mué bombod'u, 

versetze ihm einen tUchtigen Schlag mit einem KnUppel, 


k'áopopoma p60 p60 - b!zz • Nam'àhowá. 

ich achlage auf es ein (Sehläge) Das Tier iat tot. 


Bi;,6há' ay:ho 1.:>ché. nam' éh6ya. . 
Die jungen Leute nehmen es, das Tier kommt an ( auf dem Sammel

platz der Jäge~ ). 

T6h11má ndéli ndé liá. T66ya, tokAtsstsa 

Wir kommen damit aua dem Wald. Wir kommen an,~ir hauen (das Tier) 


tssts! tasts! tssts! tasts! - huiy6 ho. 

in StUcke - fertig. 


Lok' 6ko 16k6 16yäk! 16 ba papá' ayaáké."

Folgende Sitte war die unserer Väter, die gutwillig waren. 


Báyáá. K'Aushá t'áka, 

Sie ( die Herren) sind gekommen. lch nehme das Brustfleiseh, 


k'auehá lop!ko, k'akaá moto oné, k'616. 

ich nehme die Leber, leh gebe ea diesem hier, meinem Herrn. 


Ekeko ané t6k6hab"6yakaá nama !k6. 

Jetzt haben wir es unterlassen. sich (ihnen) dieses Fleisch zu 


báp6atoalélá bakab'O, 
geben, sie zahlen für uns nicht mehr die Prozesse, 

tokauap!má. Toayéi ! 

wir lehnen sie ab. Citoyen ! (= wir sind freie BUrger wie sie ). 
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Teilung der Jagdbeute 

T6áyakaiyé bllama á bcAj bfpcé; la mbuha, on'ombóhóité 

Wir geben uns zwei Vorderkeulen; dunach, derjenige, der das 


nama , ~gá ludd lip' llté, 

Tier erjagte , wenn seine Si}:;'e die JaVd nicht vf!ransta.ltet hut, 


áyooll la liánga , áyool! la li<infa, lo}:~+,6liaka. 

er geht roit einem Kam~stück, er geht mit einem K?~cstück, der 


Bamélé : ikéke , 

tötet. Die Eigentümer (der Jagd): dus Nierenstück, 


elama á".,·loolo. Pamllili léklé bákaaoa. 

eine Hinterkeule. Deine "famille" verteilt. 

, y

Eká toapé nama enl ndé lltá, ryg'5ko.

Wie wir das Fleisch dort bei der Jagd verteilen, so ist es. 


Anteil der Jagdhunde 

Mbw'épá lékU, ok§Dokalyá liánga • 
. Der Hund, der nicht dein ist, du gibst ihm ein Ka~~stück. 

id'é ák6poh6á, ák6ltaá. ~n'8mb6h6Ité 
Er lat gerannt, er hat gejagt. Dem,der (das Tier) erjagte, 


boálakáko. Ta16'j okaa boálakáko, loka."okee 

Muskelfleisch. Gebt ihr ihm r.icht Muskelfleisch, so sollt ihr 


etáte á wëka. ld'é 6k6kld'ä lo~ángo,
ihm ein Stück vom Halsstück geben. Er,der vom Rennen erschöpft ist, 

mb6a liág'a. Ouko omb61,otél6H 
der Hund (erhält) ein Kammstück. Der (Jäger), der ihm den tödlichen 

~gá mb6a tiftI, 

Schlag versetzt hat, wenn die Hunde noch nicht gejagt haben, 


rygá mbw'ángl1utë nd'5té, ndé boálakáko; 
(oder) wenn der Rund am Kopf gepackt hat, er erhält Muskelfleisch; 

T'ln~ mbw'ánguutë nama ndéle, mbwá áyooli la 

Weil der Hund das Tier vorher gepackt hat, geht der Rund fort 


1iánga Iklndé. 

mlt seinem Kammstück. 
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t..ffenjagd 


K·~ma a,61 ba;;éhu, éd'ê .;;6i bac:éhu. 
Der Affe mag das Knacken trockener Zweige unter den FUssen nicht, 
er mag das Geräu$eh nicht. 

Baytled'é • ópójoópfe. Ok'ö\J05pia -

Gehen sie davon, 50 holHt du sie nicht ein. Jenn du sie doch 


tilátététété - bat610t~ bák'ámö 

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


bé mpllko. Báhoéna, báhápub'é louág'o ; 

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


davonmachen; 


kw'ék'oémálá tH1 bayued'é, 61ed'e 

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


iyoll b6. m' m' (klik)

wohin sie gehen. (Pantomime des Ansehleichens und Zielens)(Sehusa) 


tubebebe oh66tala m' ahápohóê. 

(der Pfeil trifft) - der verletzt iat - will forte1len. 


Ané ekllpoh6é eml njéml; en'lyol! ,: áo! . 

Als er flüehte t, bleibe ieh stehen; dort wohin er geht: (Schrei)! 


ée k'ém'ek6 ek5: . áo! m' ka mi •.•.• ..•• . .. 

ja, der Affe ist da, da: áo ! - und ieh (er klatseht sieh als 

Erfolgszeiehen auf die Oberarme) 


. . 

k ' 6 edue eyall éd'é kondi66pieplé

und an der Stelle, wo er sieh befindet - (Ausruf)(er fällt herunter) 


bä - e k'ém'ek5 6kwái. Bóme a k'éma e ! 

plumps - es ist dieser Affe, der gefallen ist. Was fUr ein grosaer


Affe ! ("J 

embá ötálé k'o ? Ané téloh5. m'. em! ond11 
wo warde er verletzt ? Als er sich nicht rührt, bin ieh es de

ok61eké - la ndé 10v6 no ? P'ótá ané ndé it!na êlama 

hingeht - was lst mit ibm los? Die Wunde hier an der Basis des 


Arms/Beins (GliedmaBe) 

ko p'6t'llné ndé elama 0 ! Njllv0611é,

und die Wunde hier am Arm/Bein leh schaffe ihn heraus au! eine 


k'll~olikä - bizz , k'lluoled'a. 

freie Stelle, ieh werfe ihn hin ••• , ieh betrachte ihn. 


Emi ondé oklluovéka béki:)ékil)éki nyê. K'4vçhá likulá 
leh bin es, der ibm alle Knoehen zersehlägt. leh nehme das Messer, 

11mb6tu la mi , k'Aát61á buéla m' puwá. 

das mit mir gegangen iat, ieh sehneide den Sehwanz ab - ganz ab. 
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Nj6yé l'ed'é, njàkcdm~ l'éd'é kcukeu keukeu 
lehkomme mit ihm, ieh komme keuehend mit ihm - keuehend (unter 

keukeu keukeu • r1ána báled' a : n á ! e papá ay6yé la nama e !" 
der Last). Die Kinder schauen: " Ah,es iat Papa der mit 

Nama ck6 cné ndé botu-(b'á) - pala.
einem Tier ankommt !" lIas Tier wird im Haus niedergelegt. 

K'tl.mclá likáyá - hl166 - pal. K'tl.lé bingunjá.

leh rauehe Tabak - (ein langer Zug - ausstossen). leh esse Gemüse. 


An'é bapapá baiyáá, kalakala, bomb6g'o. Mb61iáké 

Als unsere Väter lebten, früher, gab es Handel. leh habe (heute) 


bayá iy6h6b'á: falánga lpeé - bokud'u á k'éma, 
getötet, man kommt um zu kaufen: zwei Franken - ein ganzer Affe, 

16mb6liáké k'éma ; lik'od'o: bingetele bi ém5 
wenn ihr Affen getötet habt; ein Bananenbüsehel: fUr einen der 

bak'od'o bápeé. Njtl.yé la lik'od'o, 
Messingbarren - zwei Bananenbüsehel. leh komme mit einem Ba

oy6léá. 
nanenbüsehel, das man iast. 

Boáli! -m'- nam'elko Mi njooli 5kotá mbá 
Frau ! (hier) dieses Fleiseh. leh gehe fort, (ein BUsehel) Palm

. njày' 6tsctsá . tscitsci tsc!. 
früehte abhauen. ieh komme (die Früehte) auszulösen - aua15sen. 

K'áol1okaá epulu á bohuni á nama: 11 Má, t6b' 'en! ndé 
leh gebe ihr ein StUek Fleiseh gegeben: Nimm, trage es dort zu11 

Baot6, bátu 6h6b' á la bah:> ". 

den Baot6, sie werden es gegen Maniok tausehen". 


AyAlá11 bah:; bák5. NyUt'ok'6kotá mbá. 

Sie bringt diesen Maniok. leh komme zurüek vom Palmfrüehte-holen. 


TokA,,661á k'áhi 

Wir maehen Bananenblätter über dem Feuer gesehmeidig 

1,,601'1,,6011 nyê, nama Dgua Dgua ~gua

als sie gan~ gesehmeidig sind, wird das Fleiseh in Stüeke 


J)gua Dgda ~gwái, tuiy6 hÖ, m' • Boháká 

gesehnitten. wir sind fertig. Das Fleiseh-mit-Palmöl-Gerieht 


, 
tokAtl ndé k'~g'o. Eh6ya m6na m6na m6na, 

setzen wir auf den Grill. Sowie ein Kind naeh dem andern ange

, # 

tokAléá. Eká toeb'é k'éma, ng'àko.
kommen iet, eSBen wir. So ist es, ~enn wir Affen jagen. 
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Lé ba ktaá baiyáá la ba k'5k~ , oy61éá 

Seit jeher (als unsere Väter und GroBväter lebten), iast man 


ktéma ryg'ako. K'éma apoyali oné áhósd'á ndé lik6 e ! 

Affenfleiseh so. Wäre der Affe in die Höhe gegangen ! (dann

wäre er nicht getroffen worden). 


Pfeilgift 


Loliki. Njáolf ndé liá; njoolf ndé liá, k'atááná 

Die loliki-Liane. leh gehe in den Wald .•.•••••• , ieh finde (sie), 


áb'i ryg'ané. Loliki 16áb'i 

sie liegt ao da ( er zeigt es auf dem Boden). Die Liane,die so 


k'avehá, k'áténà - p61e 
daliegt, nehme ieh, ieh haue sie mit einem Hieb dureh. 

L~koli ryg'áné 16ki loliki, 16ki loliki lokoli ryg'ané 

Ein solches Stück der Liane, von der Liane ein solches Stüek 


k'át~nà póle • Njayé la lókó bic bie bic 

habe ieh mit einem Hieb durehgehauen. leh komme damit ,schnell 


k'o ané - pou. K'avch'êvoka, elielfeli 

hierher - ( er legt sie ah) ~ lch nehme den f.lörser, fortwährend 


k'átutuma 10k61a ékáüat6 mbá, k'át6a 

stampfe ich, wie wenn man Palmfrüchte stampft, ieh stampfe 


t6i t6i t6i - huiy6 ho. K'avcha k'áti ndé 106j'a 

und stampfe - fertig. leh nehmees, ich lege es in die Presse 


ryg'ékávàmé bohûkû. m' - yaoooooooo -bat6i- yaoooooooo

wie wenn man Ol presst. (Er presst) Tropfen (fallen) 


jaooooooo jé, ko mi behi ané - pou - ané - pou - m' 
(presst- lässt los), und ich nehme hier etwas - hier etwas 

k'àb615lá mbad'i Iko Iki máhi baiko bák! loliki. 

ich halte diese Palmholzpfeile, die für diesen Pfeilgiftsaft 

bestimmt sind, liber das Feuer. 


K'ati ané. k'áelá ••••• 

leh bringe (das Gift an der Pfellspitze) hier a.n, ieh stelle 


........ ".................. ndé ti-é, k' Alág t ia. 
(er zeigt es)(die Pfeile)am Feuer auf, ich erwärme sie. 

L6kak6t'okàk6ta - huiy6 ho - 101'6 lo6mók~. 

Das Gift wird hart - fertig - es ist schwarz getrocknet. 


L6ölala, loláli lok6la bato b'6longo ryg'oné, l61ála rygá üko. 

Es ruht t es schläft so wie die Menschen, es schläft ebenso. 


Njool! it6kembáká k'ém'iik5. ëk'ehándáki lt66tálá. 

Ich gehe fort urn die Affen dort zu jagen, wenn es gelungen ist 




tángöblká : 6664 6664 
zu verwunden; 'l'lÎrd er nicht am Leben bleiben: (Todeer6cheln) 

pi!:pH bo. Înjol! .oh6t:loámb.ola. 4k6buá 
(er fällt herunter)plumps. leh gehe ihn aufheben, er iet ge-

la loliki. Ékátoelé. ryg'ako.
storben durch das Pfeilgift. ~ie wir es machen. so iet es. 

. . 

'. 
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Annales Aequatoria 1 (1980) 489·501 
WAUTERS A. 

MAGICIENS ET ECOLES DE MAGICIENS 
chez les Batswa de rEquateur 

Note.pré1iminaire. 

Le père Gustaaf WAUTERS, m.s.c., est arrivé à 
Coqui1hatvi11e Ie 23 mars 1928. 11 séjourne que1
ques mois à Bamanya, pour passer ensuite, au début 
de 1929 à Bokuma au petit séminaire. Le 2 octobre 
1930 i1 est nommé à Flandria (Botska). Le 25 mai 
1935 i1 reçoit une nomination spécia1e comme 
responsabIe de l'aposto1at chez les Batswá. 
Peu après, Ie 28 septembre 1936 i1 part en congé, 
~our en revenir Ie 22 avri1 1938. De juin 1938 
a avri1 1942 i1 sera à Bo1ima ou i1 fera 1 l expé
rience des Ba1umbs. 11 termine sa carrière comme 
supérieur de la missionAde Bamanya de 1942 jus
qu'à son congé Ie 20 aout 1949. 11 ne reviendra 
plus mais trouvait une mort subite Ie 18 septembre
1950. 11 avait pris aussi contact avec les Batswá 
des Ekonda. Po~ mieux 1es A évangé1iser i1 vou1ait 
mieux les connaitre. Peut-etre est-ce bien Ie 
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père P. SCHEBESTA qui l'a incité à l'étude 
et à la publication, lors de son passage à 
Bokuma Wi 1930 (Les pygmées, ~. 26).
Cette meme année il commence a publier des 
notes sur les Batswá, (donc bien avant Schebesta) 
dans des revues populaires comme "Ons Volk 
ontwaakt" et les uAnnales de Notre Dame du 
Sacré Coeur" (revuemissionnaire de sa congré
gation). Entre-temps il composa une étude plus
complète qui nous est restée en état de manus
crit. 11 a redigé une partie de ce manuscrit 
à Borgerhout pendant les vacanc'es de fin 1936 
début 1938. Une deuxième version en est faite 
peu avant 1940 certainement avec l'aide du· 
pèreE~ Boelaert. Plusieurs pages de c'ette 
étude, jugée trop imprécise (pas de distinction 
entre ce qui était nkundó et ce qui était 
spécifiquement batswá) ne verront le jour que
plus tard et auront un intéret appréciable. 
En 1940 il ~ublie les ~p. 41-51 de son manus
crit (deuxieme version) dans la revue "Kongo
Overzee". Ce sera 18 article de référence duo 
Père P. SCHEBESTA pour sa publication en 1952: 
Les py~mées du Congo-Belge (pp.A296-98 et 
35§-66. C'est SCHEBESTA lui-meme qui recon-' 
naitra les mérites de Wauters: "Les Batswá de 
l'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 Batswá 
et les Babenga que llon 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 Batswá des Ekonda ont reçu une attention 
renouvelée et toute particulière 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 père Wauters, compagnon du père 
Hulstaert, et pour compléter notre connaissance 
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en ce domaine ,nous avons voulu publier quelques 
pages originales de son manuscrit. Lesnotes sont 
de la main de H. Vinck. Une bibliographie sur 
les Batswá de l'Equateur, aussi exhaustive que
possible, conclut ce petit dossier. En parallèle 
dece~t,~ étudenousmentionnons la publication 
réc~t;·~;~~·.l?è,rèG.HULSTAERT, Le nkanga chez les 
M6I;tf:>ó ~,;~~~:~aire-:-Afrique 141\1980)39-58. 

H. V. 

+ 

+ + 


Tout comme les tribus M6ngo avec les~ 
quels ils vivent en symbiose les Pygmoides qui
habitent dans Ie secteur occidental de la 
cuvette c~ntrale zairoise juste au Sud de 
l'Equateur connaissent des §pécialistes qulils 
nomment tout comme leurs maitres mals dans leur 
phonétique proprekaga, appellation quise re
trouve dans les langues ba~toues de ces parages 
comme nkanga ou ngangá.- C'est la forme nkariga 
qui est souvent employé dans ce texte.· 

x x x 

De ces spécialistes il y a diverses sorte§,
chacun dans sa sphère propre: la chasse, la peche,
la danse, la divination, la médecine, l'acquisi
tion de richesse, de connaissances, dlhonneur, 
du pouvoir. 

En,1936 j'ai trouvé chez les Bilangi 44 nkanga:
38 hommes et 6 femmes. Des 38 hommes, 31 avaient 
hérité leur'profession de leur père, 1 de sa mère, 
5 l'avaient reçu par vocation de la part de . 
défunts, 1 <iéclarait l'avoir choisi librement. 
D~s 6 femmes 1 avait été aRpelée par Dieu lui
meme, les 5 autres par les défunts. 
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A cette même époque pàrmi les Batoa~installés 
dans la région évangélisée par la1i..mission de 
Flandria on comptait 21 hommes et 24 femmes 
nkanga. 

xxx 
Celui 9-ui continue la profession de son père 

est initie par celui-ci, qui lui passe aussi 
son botot6 (1) et ses beté (2). Pour cela il 
s~fit souvent de pass~a nuit couché à 
coté du cadavre paternel et sur le réticule 
contenant les médicines du défunt (~). 

La"vocation" des autres leur arrive ~énéra
lement par un songe. Ce qui'peut occaS10nner 
des scènes violentes. C'est ce ~ui arriva au 
célèbre Njalingoi, du clan LQfelJ. du groupement
Bombwanja Los6ti, Dieu lui-meme lui était 
apparu, en compagnie de Nsong6 et Lianja (4).
Il lui demanda le sacrifice de son propre 
entant, afinAd'obtenir le pouvoir de ~yang6 
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 
mère résistèrent courageusement.

On eriait, des torches furent allumées, les 
voisins accoururent en nombre suffisant pour
chasser les visiteurs de marque. C~pendant 
plus tard Njalingoi accepta la requete et devint 
l'un des plus grands nkanga des Batóa. 

Dans la nuit du 17.7. 19~6, en visite dans 
la tami1le Bokenda vivant avec le groupe Et60 
des Boende-Bómbwanja, j'ai été un témoin acei
dentel d'une nomination. Le nomméNkulo, 
récemment marié, fut éveillé (et nous tous 
pareillement) par les esprits qui lui criaient: 
"Deviens nkanga, sacrifie-nous ton enfant". 
Mais l'interpele ne faisait que hurler: 
"Je ne veux pas!"

Tout le clan était sur pied de guerre, tout 
en armes, mais personne n'obtint de résultat. 

- batoa: conforme au manuscrit = batswá 
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Entretemps la mère parvint à réfugier en foret 
pour mettre l'enfant en sécurité. A 

La solidité des croyances apparait clairement 
dans ce qui arriva à Bosau, lW un des six nkanga 
du clan Bofanya des Botsike (Bombwanja). Dieu 
Ie nomma en songe et lui. donna lWordre de batir 
deux huttes, chacune sur une colline - termitière 
Bosau exécuta Ie commandement. Ensuite il devait 
se rendre auprès de l'agent de l'administration 
dont les Batoa avaient une peur mortelle et lui 
demander deux malIes en fer pour y garder ses 
richesses futures. Plein de confiance et obéis
sant l'homme se présenta à l'agent et lui exprima 
son désir. 11 reçut la réponse qu l il n1avait 
qu'à acheter les malIes dans une factorerie. 
L~ néophyte ne se laissa pas dérouter. De son 
coté lia~ent ne comprit pas comment ce pygmoide 
pouvait etre aussi téméraire. Une semaine de 
prison ne parvint pas à 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 manière particulière. Par 
exemple une femme est occupée à piler des feuil
les de manioc. Sub;i.tement elle sursauteen hur
lant et fuit en foret emportée par les esprits. 

Lorsque les membres de sa parentèle slaper
çoivent de sa disparition ils vont à sa recherche. 
lIs la trouvent quelque part soit accroupie, 
soit montée sur un arbre, muette et les traits 
stupéfié~. Elle est possédée de l'esprit bong61i 
(5) ou yebola (6). . 

Pour la faire revenir à 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 Ie génie 
libérateur elimá (7). Ainsi elle reprend ses 
esprits. 
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On raconte que parfois la femme de~cend de 
l'arbre sans user de ses mains, la tete en bas, 
suivant des mouvements du corps Ie rythme du 
tam-tam qui ne cesse de battre~ pendant que Ie 
cortège rentre au village. Là elle entre de 
nouveau en transe et execute sa première danse 
b::>ngólL,

Après quoi exténuée de fatigue elle siécroule 
libérée. Puis elle raconte tout ce qui lui est 
arrivé" comment el;}..e a comme reçu un coup 
assommant sur la te~e, et comment llesprit lui 
est~entré dans la tete pour l'emporter en 
fQret~ Là-dessus un sacrifice est offert aux 
manes par elle ou par sa parenté. Après cela 
elle peut commencer son initiation. 

Liapprentissage doit se faire sous la condui
te dlune nyangó nkanga, c!est-à-dire une femme 
qui a été possédée elle-meme et est capable
dSinstruire d 8 autres femmes. Après çonsultation 
de son propre bofotó elle fait connaitre les 
premiers précep~eso Pour commenc~r la hutte ou 
la patiente va etre traitée doit etre entourée 
dUun enclos de palmes, comme protection contre 
les esprits pendant les semaines de sa réclu
sione 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 à son foyero Entretemps 
sa maitresse 18instrui.t des secrets des esprits 
et des règles de conduitee 

Après cette période dqinstruction~ pour la
quelle liinstitutrice reçoitune rémunération 
importante, un soir de nouvelle lune les palmes
de lWenclos sont enlevées0 La néophyte sort 
pour exhiber son art à tout le groupe~ 
Le lendemain elle se rend dans sa familIe ou 
sa danse est encore richement honorée. Après
cela elle rejoint son mari et est libérée des 
tabouso Dès 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 bongóli ont une grande influence. Souvent 
elles entrent en rapport avec les défunts dans 
des songes. Ainsi elles peuvent donner de bons 
conseils à leurs parents et amis. 

x x x 

Les nkanga qui n'ont pas hérité leur profes
sion de leur père, doivent évidemment se soumet
tre à l'apprentissage auprès d'un maitre qui les 
aide à s'associer un bofotó, à offrir les sacri
fices exigés, se mettre au-courant des pratiques,
prendre contact avec une clientèle. 

x x x 

11 existe de véritables écoles ou de nombreux 
nkanga ont reçu leur formation. L'école la plus 
importante chez lesABilangi est celle de Ekdfo 
Longomo de Bonangawaliko. Chez les Batóa du 
secteur Bokatola il y avait en 1936 troi§ écoles: 
à Lolimola chez le clan Boyau avec le maitre 
Bo~amba, à Mbanja dans le clan Bombalaka avec le 
maitre Saka, à Boimbo dans le clan Bekaya dont le 
maitre était une femme. 

Des Batoa des Ekonda je ne connais q~e les 
écoles des Lonyanyang~, des Mpenjwa (maître
Efele), des Kenge (maitre Nputu). ~lais il y en 
a d'autres. 

Dans le secteur de Bokatola les écoles les 
plus renommées étaient celles de Njalingoi de 
Losófi, clan Loóso, et celle de Bokungu de Loli
mola .. Ciest de-ces écoles que sont sortis la 
plupart des nkanga. 

Mais leurs chefs sont morts déjà depuis quel
ques années. 

Pareilles écoles existent également chez les 
Nku~dó. En 1936 il y en avait: à Boulama 
(maitre Bamanga), à Bon~oso (maître Bembala), à 
Lokongo des Bongili (maitre Bamanga), à Nbanja 
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(maitre Boambo). 

Pour les Baoto (9) des ~konda on m'a cité 
les écoles ~e Bcsong6 (maitre T~ela), de 
Lokakau (mai~re Ilongo et Njctsikala), de 
Bolileko (maitre Bakumbu). 

x x x 

A titre d'illustration voici quelques faits 
de la pratique courante. Lorsque Nsimbe (des
Ikongo, chefferie Lioko) avait perdu ses trois 
enfants, il alla avec sa femme consulter Ie 
devin pygmoide Boulu dUIlewo (chefferie 
Bcsongo). Celui-ci demanda son nOdeur", c'est
à-dire une pièce de monnaie, quelques poils et 
ongles, Ie tout après avoir été frotté sur la 
peau de l'homme et de la femme. La nuit sui
vante",le nkanga dormit avec cette "odeur tl à 
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 
questionna solennellement les clients sur Ie 
motif de leur consultation. Nsimbe exposa com
ment ses trois enfants étaient morts et quiil 
désirait les voir remplacés. Là-dessus Boulu 
alla se mettre ltaccoutre~ent de devin: du 
kaolin blanc sur Ie" front, les joues, la poi
trine, les avant-bras, les jambes; sur la tate 
Ie chapeau à plumes bonkánga, Ie réticule 
bokumbé par dessus 19épaule, Ie grelot elefó 
à la. main. 

Revenu sur la place devant sa case Ie 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 à une distance respectueuse. Le 
devin cueille quelques feuilles de son arbuste 
magique, les triture, exprime la sève qu'il
fait couler dans la corne, en invoquant les 
befotó à haute voix. Ensuite il prend une 
autre feuille, qu'il bat sur Ie poing gauche; 
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il jette une partie à gauche et une autre à 
droite, fait sonner la cloche et regarde dans la 
corne. Après plusieurs invocations et une son
nerie prolongée Ie devin appelle Ie nom des deux 
premiers enfants: "Bolekaya et Nkoka, venez, 
votre Rère est ici". 11 ne peut a~peler Ie 
troisieme, parce qu'il est décédé a la naissance 
et n'avait pas reçu de nom. "Etes-vous là?" 
Les enfants répondent: "Nous sommes là ll 

• 

(Le devin s'est mis dans les narines des fruits 
perforés ou des feuilles écrasées et imite ainsi 
la voix des enfants). Ensuite il demande aux. 
enfants pourquoi ils sont morts et reçoit la 
réponse: tINous étions heureux avec nos parents,
mais quand maman a écrasé un chilognathe trois 
fois de suite nous sommes décédéstl. Ainsi la 
première question était élucidée. 

Restait Ie troisième enfant. Le devin répète 
les rites puis crie que la mère a un morceau de 
copal dans Ie corps. 11 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, Ie nkanga frotte 
l'endroit, se redresse, commence une convulsion 
en signe que Ie copal travaille. Ensuite il 
ouvre la feuille écrasée dans la main; effective
ment il s'y trouve un morceau de copal. C'était 
la cause du troisième décès. 

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

• 

La femme doit offrir une poule. Le 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 Ie père n'avait pu 
observer les interdits: il avait été réquisi
tionné pour Ie service militaire. 

x x x 

Le second cas fournit1 8 expliçation de la 
mort de deux polygames de Bongilambengi (cheffe
rie Lioko). La parenté demanda l'explication 
au devin Nkekela de Besongo. Celui-ci appela 
Ie premier défunt la nuit dans un pot. La cause 
de la mort était l'inobservance d'un tabou: il 
était interdit de retirer la lance d'un sanglier 
pris dans un piège à lance, avant d'avoir préparé 
une pratique magique déterminée. 

Cependant son propre fils avait pris ainsi un 
sanglier. Ramené au village Ie père 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 Ie pré
tendant, et Ie maudissait: Itqu'il meure comme, ,. ,
Benkoma fl 

• Une des veuves etait meme allee 
personnellement sur la tombe de son mari défunt 
pour y répéter la malédiction. De sorte que Ie 
prétendant était inévitablement condamné à 
mourir. 

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

1. 	 Bofotó voir G. HULSTAERT, Dietionnaire lomón
go-français. Annales M.R.O.B. Seienees de 
l'homme, vol. 16 T., I et 11, Bruxelles, 1957 
(Dict.), p. 139· 
B0f0t6: fantame, r~venant. On désigne ainsi 
spéeia1ement les manes qui sont sollieités 
pour donner force et pouvoir aux pratiques 
magiques. Diet. supp1ément p •. 22: une force 
surnature11e. 

2. 	 Beté pl. de boté. Diet. 334: tt médieament, 
talisman, pratique magique". 

3. 	 Le rétieu1e eoneerné s'a~pe11e bokumbé. 
Diet. 190: "un sae tresse en eordes et en 
forme de filet". 11 n!a pas de signifiea
tion magique par 1ui-meme. 

4. 	 Sur ces deux personnages de 18épo~ée móngo
i1 existe une doeumentation très etendue. 
Voir la bib1iographie suivant 1 1 artie1e de 
S. CARBONNELLE (tome I, vol. 1) 

5. 	 Bong6li, Diet. 413: "mane, esprit; désigne
les manes en re1ation bienfaisante ou ma1fai
sante avee les vivants". Signifieatio".Q.
spéeia1e: "hystérie", en synonyme de yebo1a.. 

6. 	 yêbo1a, Diet. 1918-1920. Mot d'origine E1eku, 
synonymedebongó1i: possédée. C'est devenue 
une institution,.une e1asse de personnes 
possédées et qui peuvent subir un traitement 
du genre ~syehana1yti<Jue. Oe phé:Q.omène 
eneore tres vivant, meriterait d'etre mieux 
étudié. Le peu de 1ittérature existante 
sur ce point: BOELAERT E., Yebo1a, in: 
KQngo-Overzee 1(1934-35) 1, 16-19. IDEIvI, 
Yebo1a, in: Band 17(1958)182-184; _ 
RUFF1N-PIERRE M.P., Femme Zebo1a 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 iei le cas 
tout à fait semblable de Marie aux 
Léopards, voir JADOT J .M.• , Sous les 
Nanguiers en fleurs, Paris, 1922, 
p. 177-224 avee la réponse de COLLIGNON A., 
La véritable Histoire de Marie aux Léopards,
Paris, 1922. 

7. 	Elimá, Diet. 545. ~sprit, génie, extra
ordinaire.. Désie;ne surtout le genie de la 
nature résidant a divers endroits. Parfois 
génie proteeteur du clan ou famille et 
souvent fournisseur de progéniture.. 11 me 
semble utile de rappeler eomment de grands
ethnologues eomme SCHMIDT W.,(Die Ursprung
der Gottesidee, IV, 322), informé par 
P. SCHEBESTA, ont répandu des conceptions
tout-à-fait erronées eoneernant l'elimá 
des Nkundó. Mal~ré les reetifieations· 
plusieurs.fois repétées ~ar les ehercheurs 
sur plaee (Congo 17(1936)42-52) une publi 
cation plus récente reprend les idées 
manifestement fausses BAUMANN H., N~a.ma., 
die Raehemacht, in: Paideuma 4(1950)191-230. 
La dernière mise au point: HULSTAERT G., 
Sur les génies des N6ngo, in: Cahiers des 
Religions Afrieaines·3(1969)49-54. 

8. 	Parmi les pygmoides de liEquateur on 
distingue: 
(1) 	Bafot6, Diet 139. Chez les Mpngo de 

Yakata et aux envir~ns de Basankusu. 
(2) 	Bilángi: des deux eotés de la Loilaka 

(r-Iomboyo). 
(3) 	Balumbc: Diet. 222. Aux environs de 

Mbandaka;-au-nord du Ruki; chez les 
Boangi Riverains du Ruki; entre Ruki et 
Ikelemba. 

(4) 	Batswá: Entre Ruki-Boloko-Loilaka
Lac Tumba- rivière Lofoi (Ekonda): 
~. 447 entre Ingende-Bokatola; 
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(5) 	Iyéki:Aà,l'intérieur d~ Wafanya, des 
deux eotes de la LokoIo. 

(6) 	Boné: entre la rivière Lokoló et Ie 
Lae Maindombe (Inongo). 

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

H. V. 
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Annales Aequatoria 1(1980) 505-527 
BOKULA MOlSO 

LES PREDICATS NON· VBRBAUX EN MBA 

La langue mba (non-bantu) souvent appelée 
Kimanga est parlée dans le Raut-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 l'Equateur 
a été déjà établie. 

Le Professeur BOKULA Moiso, actuellement 
Secrétaire Général ACädémique de l'ISP
Mbandaka a décrit la langue mba, en 1976, 
dans une thèse de doctorat intitulée 
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liLa phrase mba: étude de sémantique géné

rative". La p~é~~n:te'ré.tu9.e 9~, .limite~", ". 
, . ".'. '" ~,' ., l). i~::, " '., ;. . ';. 

présenter un inventaire non exhau:s..ti:fdes·: 
prédicats.· non-verbaux exprimables en mba. 
L'on r~marquera que la théorie linguisti 
que utilisée ici est la sémantique géné

rative qui reconnait que la sémantique 

est inséparable de la syntaxe. 


~r:., En ,<sém,an"t:ique.! génér.ative F unfproposi
'f·;.t5... ;~'/.J, :' .,,~.. ~ .·_i',~"-Z' .... ~ . .'~....... ( ...,., ", ..... ; ~.I ~ ·.l .• ' ..... '~I 


tion est en réalité tout ce qui do mine 
simultanément un Prédicat et un ou 
plusieurs Arguments. La règle qui analyse 
la proposition en ses constituants immé
diats est formalisée de la manière suivante: 

P --;). PRED ARGx(y) 


Cette règle stipule 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 à voir 
avec celle qu'on trouve dans la grammaire 
traditionnelle. Quant au prédicat, nous Ie 
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 à ce titre que le prédicat 
précède l'argument dans la règle ci-dessus 
même si l'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. jom~ kwi bid 
"1e'chef tuè le léopard" 

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

p 

PRED ARG ARG 
I I x I y 

V N N 
IJn!i j6ma bid 

I I'tuer' 'chef' 'lébpard ' 

2. Si l'on poursuit l'exploration de l'ana
lyse de la proposition, il est possible 
d'analyser le prédicat en d'autres unités, 
sémantiques comme le montre la formalisation 
de la règle suivante: 
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PllliD ,. CON 

NEG 
TPS 
LOC 
!vaN 
.. V 
QPANT 
ADJ 
DET 
-N. 

Cette règle énonce qu'un prédicat se 
réécrit comme soit un connecteur (CON), 
soit un négateur (NEG), soit un temps 
(TPS) , soit un locatif (LOC), soit une 
manière (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 l'élément fondamentàl 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 manière, 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 fàire de deux propositions sous
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jacentes une seule phrase transformée de 
surface. Il a des pro~ositions comme argu
ments (sujet et objet) et est à 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 rQle 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 
à 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-jacenteso 
La phrase suivante: 

jom~ kwi tÉnd~ te b!á 
"le èhef tuè 11épervièr et le chien" 

provient de deux propositions sous-jacentes 
suivantes: 
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a) jomá kwi téndé 
IIle "chef tue l'épervier" 

b) jomá kwi biá 
"Ie" chef tue"le chien" 

dont la représentation sous forme d'arbre 
dérivationnel est: 

p 

PRED 
I

CON 
I 

te 
'et' 

et se transforme en 

ARG PRED ARGx y
I I ~~ 

N V N CON N 

I I I.1Jomá Ji tendé te biá 
chef tue épèrvier et chien 

Rappelons qu'il existe autant de connecteurs 
qu lil existe de relations d' implication entre 
les propositions. En effet il est possible 

de dériver d'autres prédicats-connecteurs 
par surspécification. On peut ainsi avoir 
1) Ie connecteur CONCESSIF qui exprime un 

rapport de concession c'est-à-dire la 
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raisbn qui pourrait s'opposerà l'action 

indiquée par la proposition enchassante. 
11 est phonologisé par ánd~ signifiant 
"même si", "quoique". 
Exemple: ánd~ mAbo •• e 

"m~me si tu viens ••• " 

2) Ie connecteur CAUSAL exprime la cause. 
Cependant on peut exprimer une cause 
antérieure à l'effet d'une act ion comme 
Ie montre l'exemple suivant: 

no doa mo mandé nAgbikalé te kwlgé 
"je t'appelle parce que je m'approche 
de la mort" 

On peut aussi exprimer une cause pos
térieure à lieffet d'une action, c'est 
à-dire un but. 
exemple: no doa mo ta 'i zu cu 

"je t'appelle pour'que nous 
descendions" 

3) Ie connecteur ADVERSAT1F implique une 
opposition à l'action ou à l'état ex
primé par Ie prédicat verbal de la pro

'"position ench~ssante. 11 est phonolo
gisé par Ie morphème s6káné "mais"~ 

no kunda mó kundá sókáné jomá kunda bG 
"je tiaime mais 1e chef Île veut pas" 

Ainsi~~n Ie remarque, nous traitons les con
necteurs comme des prédicats non-verbaux 

c'est-à-dire des opérateurs de phrase ou 
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.... 

foncteur dont Ie role est d'établir une 
relation sémantique entre propositions. 

role est de nier Ie prédicat de la propo

2.2. Le négateur 

Le négateur est un prédicat dont Ie 
" 

sition sous-jacente immédiatement infé
rieure. Autrement dit, Ie prédicat néga
teur est en structure sous-jacente Ie 
prédicat d'une proposition supérieure 
dont ll argument-sujet est obligatoirement 
une proposition comme Ie montre la déri
vation suivante: 

,. 
Le négateur peut etre exprimé'par les 
locutions telles que "il nIest pas vrai 
que", "ce n'est pas Ie cas que" ••• 
exemple: jomá kunda bé seke 

"Ie èhef g'aiine pas la jeune fillell 
dont la représentation sémantique 
simplifiée est: 
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"a imer" "chef" "j.fille" 
qui se transforme en: 

~ 
ARG PREDx xrGy
"I ~GN N 

I I I. I áJom kunda b~ ssks 

"chef" "aime" "ne pas" "j.fille" 


Le prédicat négateur affecte tous les autres 
prédicats non-verbaux immédiatement infftrieurs 
tels que Ie locatif, Ie temps, la manière ••• 
Exemples: jomáábola bé k6mbi 

"le'chef ne viendra pas demain" 

jomá da bé boso 

IIle'chef ne marche pas lentement" 

jom~ za bé IAgi 

"le'chef ne mange pas dans la maison" 


Dans les exemples ci-dessus, on ne nie pas les 
verbes signifiant "venir", "marcher" et "manger ll 



- 514 
mais plutQt les prédicats signifiant 
IIdemain", "lentement lt et IIdans" car ces 
phrases sont paraphrasables en "ce niest 
pas demain que Ie chef viendra" , nce 
nIest paslentement que Ie chef marchen, 

"ce niest pas dans la maison que Ie chef 
mange". Dans Ie même ordre d l idées, Ie 
prédicat négateur peut affecter, selon Ie 
sens, n'importe quel constit~ant de la 
proposition. 
Exemples: jomá ~ bé 

"le'chef ne mange pas" mais il 
se promène par exemple. 
jomá ~ bé Qose 
"le'chef ne mange pas de bananes" 
mais il mange du manioc 
lésa bálonjwá kwi téndé 
"ce n'èst pas Ie villageois qui 
tue l'épervier ll 

'ésa gbelá jomá li 
"ce n'est'pas l'habit que Ie chef 
porte 11 

Il est à noter qu'en mba, Ie prédicat néga
teur est souvent antéposé à l'élément non 
verbal qu'il affecte comme Ie montrent les 
exemples ci-dessus. 
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2.3.. Le temps 

Le temps est un prédicat non-verbal dont 
A

Ie role est d'indiquer à quel moment se situe 
l'action ou l'état exprimé dans la phrase. 11 
se traduit en mba soit par des affixes soit 
par des adverbes ou locutions adverbiales de 
temps. Son argument sujet est toujours pro
positionnel. 

jomá za base 
"le'chef mange de bananes" 

La représentation sémantique simplifiée sous 
forme d'arbre de cette phrase est: 

P. ____------1------___ 
ERÉD ARG. I ~-T 

PRE P2 . 

l P~G~Gy
1 I I 
V N N 
I ,I bi zo- Joma ose 

ItmangerUtfchefll I1bananes" 

La langue mba exprime trois temps fondamentaux: 
La présent, Ie passé et Ie futur.' Le PRESENT 
est un prédicat qpi situe l'énoncé dans l'~n
stant de la production du discours; Ie PASSE 
situe l'énoncé dans un moment avant l'instant 
présent,tandis que Ie FUTUR situe l'énoncé 
dans un moment après l'instant présent. 
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Il est évident que les prédicats temporeIs 

~ ,
PRESENT, PASSE et FUTUR peuvent etre surspeci
fiés par d'autres prédicats temporeIs dérivés. 
La langue mba e~rime par exemple trois types 
de PASSE. En effet Ie locuteur peut exprimer 
un passé équivalent à ce que l'on peut appeler 
'passé immédiat ' • Il peut exprimer un fait 
passé mais qui stest déroulé aujourd'hui ou 
avant aujourd'hui. 

jomá asi ngbá si 
"Ie èhef'fend..ra du boisll 

dont la structure sous-jac~nte simplifiée est: 

~-----PRED ARG 
I I 

FUT P2 
' ~1 ARG~H.GyPRED

I 1 x I 
V N N 
~,.I I 

s~ge J?ma ngba 
"fèndre""chef" "bois" 

2.4. Le locatif 

Le locatif est un prédicat non-verbal 
qui exprime Ie déroulement dans un lieu du 
procès du verbe et dont l'argument-sujet 
domine une proposition. Il s'exprime soit 
par des adverbes ou locutions adverbiales 
de lieu, soit par des prépositions 

http:ARG~H.Gy
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ou locutions prépositives de lieu, soit enfin 
par des postpositions ajoutées à des noms. 
Exemple: jomá za làg! 

"le'chef mange dans la maison" 
dont la structure sémantique sous-jacente est 
représentée par la dérivation suivante: 

__--------~fl_----------
PRÉÏ5 ARG ÄRIGyI I x 

LOC ~ N

l PIDfD·~G· lig. 

"dans" V N. ItmÁison" 

I .1 za Joma 
"mangelt "chef" 

2.5. Manière 

Le prédicat non-verbal étiqueté MANIERE 
et dont ltargument-sujet domine une proposition, 
exprime la manière d'être dans ltexécution ou 
ltétat exprimé par Ie verbe. Il s'exprime par 
des adverbes ou locutions adverbiales de manière. 
Nous intégrons au prédicat-manière les unités 
lexicales telles que les onomatopées et les 
idéophones. 
Exemple: jomá za sis~né 

ule'chef mange mal" 

dont la représentation sémantique simplifiée est: 
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_----P""-:a. 
PRÉD 	 -------lR-G 

I 	 I 
HAN 	 P 

Si!iné P~~G 
I 	 I

tlmàl" V N 
zoi jbma 

"manger" "chef" 

2.6. Le quantificateur 

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

a) Ie quantificateur existentiel: on affirme 
A

l'existence d'etres ou d'objets qui ont 
une certaine propriété. On peut l'expri
mer logiquement par la locution "il existe 
au moins un x ••• tel que". 
Exemple: yéta njoz~le kwi ténd~ 

"guelgues gens tuent lès éperviers" 
b) Ie 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: jomá kwi nozé bé bomunaké 

"le'chef tue'tous les animaux" 
11 est évident qu'on peut exprimer simultanément 

,.
les deux types de quantificateur dans une m~me 
phrase comme dans la phrase suivante: 

ndé kunda gbesé byala bomunaké 
lIil aime tous les trois hàbits ll 

dans laquelle byala "trois" et bomunaké "tous" 
sont des quantificateurs respectivement existen
tiel et universel. 
2. 	 En structure sous-jacente, la jonction du 

prédicat quantificateur au nom auquel il se 
rapporte provient de la relativisation,c'est 
à-dire d'une structure telle qu'un noeud 
ARG (argument) do mine à la fois un nom (Xl) 
et une proposition dont l'argument est 
identique au nom dominé par l'argument de 
la proposition supérieure. 
Exemple: ARG 

xl ------- P2 
gb i, ----- ARGese PRRD .--- 

t I 
"habit" QUANT x2 . 1" 	 I, 

bomunake gbese 
"teus" "habits" 

dont la paraphrase est "des habits qui 
sont tous" 
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30 	 11 est possible d'obtenir, par des règles 

de surspécification, d'autres prédicats 
quantificateurs tels que MAJORITAIRE et 
MINORITAIRE qui expriment respectivement 
uil graild'nombre indéterminé et un petit 

nombre indéterminé d'êtres ou d'objets 
d'une certaine catégorie. 
Exemple: njozule béle 

"beaucoup' de ..gens" 

jomá zA b6se céds 

"le'chef mange peu de bananes" 


Le prédicat quantificateur NUMERIQUE 
exprime Ie nombre, Ie chiffré, comme 
"un", "deux" , "trois", "quatre" ••• 
Le prédicat quantificateur surspécifié 
DISTRIBUTIF exprime l'idée de répartition 

,.. 
d'~tres ou diobjets pris chacun en parti 
culier. Exemple: légbéle 

"chaque habit" 
Le prédicat MULTITUDE exprime un très 
grand nombre indéterminé d'êtres ou 

d'objets. Exemple: ii auda 
"une multitude d'enfants" 

2.7. L'adjectif 

Le prédicat non-verbal ADJECTIF exprime 

la qualité du nom auquel il se rapporte. 

Comme Ie quantificateur, l'adjectif est joint 
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au nom par la relativisation. 
Exemple: ng6 sisime 

"une mauvaise eau" 
dont la représentation sémantique simplifiée 
est issue de la dérivation suivante: 

ARG 

Xi 	 22I , 
 PR~''x2
ngome 

"eau" 
.1, . 

S1S1 
I. ,

ngome 
"mauvais" "eau" 

dont la paraphrase est "eau qui est mauvaise" 

2.8. 	 Le déterminant 

Nous regroupons. sous I' étiquette vague 
de DETERMINANT tous les autres prédicats non
verbaux qui, en structure sous-jacente, se 
joignent au nom auquel ils se rapportent par 
la relativisation comme ci-dessus pour Ie 
quantificateur et l'adjectif. 
Les règles de surspécification donnent nais
sance à d'autres prédicats tels que IDENTIQUE, 
DIFFERENT, DEI10NSTRATIF, PRESENTATIF ••• 
Le prédicat IDENTIQUE exprime "ce qui n'est 
pas autre". Le DIFFERENT indique une distinction 

A 

entre 	plusieurs etres ou objets tandis que Ie 
.....

DEl\1ONSTRATIF "montre" les etres ou les objets 
q~i sont proches ou éloignés du sujet parlant. 



- 522 

."Exemp1es: ~ nJozu:u~ 
.....

"Ie memè'individu" 
géta njozp'ge 
"un autre'individu" 

ngo6~ 

"cette eau-ei" 

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-

A, , 

quement d'une structure enchassee ou il 
figure sous Ie noeud PRED. Le nom joma 
flchef" provient d'une structure sous
jacente relativisée et paraphrasable en 
"x tel que x est joma,1 ou bien "x qui est 

-·joma" comrne Ie montre la dérivation 
suivante:: 

ARG 

PRED~'"'. ARG
I x2 
N 
Ijoma 

"chef" 
A

Le nom peut etre surspécifié par beaucoup 
d'autres prédicats non-verbaux teIs que 
ABSTRAIT, CONCRET, PLURIEL, VIVANT, 
COLLECTIF, CHARNEL , HUMAIN ••• 
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2.10. Beaucoup d'autres prédicats non-verbaux 

proviennent des règles transformationnelles. 

Rappelons queles règles transformationnelles 

convertissent en structures de surface certai 

nes structures sémantiques de base. 

Sans ent.rer dans Ie détail, examinons quelques 

cas. 

1) Ie 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: jomá kunda gbesé? 

"est-ce que Ie chef aime les habits?" 
dont la structure sous-jacente est: 

PRED '::::AR=-IG-·z----AfGAfÇk-
I y 
V 
I 

INTERROGER 

lè
I 

MOl 

2è 
I 

TOl 
A2 

PRÉD ARG~Gy
I I I 
V N ~ 

kJ,iAdá jbmá gbesé 
"aimer" "chèf""habits" 
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paraphrasable en "je t'interroge si Ie 
chef aime les habits" et qui se transforme 
en surface par: 

2) Ie prédieat RECIPROQUE symbolisé par 
RECIP apparait $i, et seulement si, 
- les verbes de deux·propositions 
sous-jaeentes (PI et P2) sont identi
ques; 
- Ie sujet et l'objet de la proposi
tion PI estrespeetivement identique 
à l'objet et au sujet de P2 eomme Ie 
montre l'exemple ei-dessous. 

daká te b;!á be kp0 ma!!,!! 
"Ie èhimpanzé èt Ie ehien ~ grattent 
mutuellement ll 

qui provient de: 1) "Ie ehimpanzá gratte 
Ie ehienti (El) 

2) "Ie ehien gratte Ie 
eh:tmpanzé ll (P2 ) 

et dont la strueture de surface est 
représentée par 19 arbre d€rivationnel 
suivant: 
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P 

ERED 

RO V~CIP 
I l 	 Ibs lq?oma- ne 

IIchimpànz611I1etllllchienfl"eux" "se grattent 
réciproquement li 

3) 	Le prédicat PASSIF dérive d'une proposition 
sous-jacente ayant un verbe actif, un sujet 
et un objet. Dans cette dérivation, Ie 
sujet et l'Objet de la proposition sous
jacente deviennent respectivement objet et 
sujet de la phrase réalisée~ 
Le prédicat PASSIF est phonolugisé par Ie 
morphème Ie suivi de ~: 

jomá lecolé te néná 

"Ie èhef est lavé pàr ma tante" 


dont la structure de surface est: 


-ARGJillG 
-NI ~ASSIF N 

I 

I 	 ,/'.... J. l Jomá leco- Ie te n.ená 


fl
"chef" "est lavé par "ma tante" 
mais qui provient en réalité de: 
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P 

ARG PRED ÄRG 
I I I 
N V N 

, I á I I 
nen leco- jomá 

"ma tante" "laver" "chef" 

4) Le prédicat non-verbal de relation 
symbolisé par +rel apparait dans la 
génitivisation. GeIle-ei est une 
règle transformationnelle qui donne 
lieu à des "compléments déterminatifs" 
ou "pronoms connectifs". 
Le prédicat de relation C+rel). intègre 
au moins la notion de relation comme 
par exemple dans liexpression de 
possession aliénable. Il est phono
logisé par l'accord du nom désignant 
l'objet possédé. 
Exemple: jomá légbéle 

"l'habit du chef" 
dont la représentation sémantique 
superficielle sous forme d'arbre est: 
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ARG 
I 
P 

ARG PRED ARG 
I I I 
Nl
I 

jomá 

+rel 
I 
lé 

N2 
I·

gbéle 

"chef" "duit "habit ll 

ou Nl désigne le possesseur et N2 le 
possédé alors qu'en bantu l'objet 
possédé précède le possesseur comme le 
montrent les traductions suivantes: 

(Kiswahili) nguo ya sultani 
(Lingala) elaniba ya mokonzi 
(Lomóngo) bitóo byä bokonji 

ISP BOKULA MOISO 
l-IBANDAKA Professeur à l'UNAZA 

Secr. gén. académique 



AnnBles Aequatoria 1(1980) 529·535 
BONrINClC F. 

LB VOCABULARIUM LATINUM, HISPANICUM ET 

CONGENSE: nouvelles Botel marginale. 

Dans un artiele The Dictionary and 
the Historian (History in Africa, 1 (1974) 
pp. 149-152), Jan Vansina recommandait les 
anciens dictionnaires comme des sources histo
riques reflétant l'état culturel d'une société 
à un moment donné. A titre d'exemple, il s'ap
pliquait à extraire des informations sur l'ancien 
royaume Kongo d'un dictionnaire trilingue du 
milieu du XVlle siècle, 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 
quelques Remarques iaàrglnaiès(H;,;"!'. A..';': fI1 ' . 
(1976), pp. 155-156); nous y écrivions: 
UIl est pratiquement certain que Ie dictionnaire 
latin-espagnol apporté au Congo (et utilisé par 
les premiers capucins pour se composer un 
vocabulaire kikongo) ••• était l'ouvrage 
Lexicon e sermone latino in Ispaniensem" 
publié à Salamanque en 1492 par l'humaniste 
Elio Antonio Calà Harana del Oio, nommé aussi 
lfutoilius' Nêbl."iaSensis~.~ 'NouS sC>up4.onnonS 
qu lil .t:ut, B.~p~rt~, au ~ngo pa.l!' le capWJin 
José de Pernambouc, appartenant à la province 
religieuse de CastilIe, débarqué à Mpinda 
Ie 9 mars 1648". 

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

L'édition originale de l'ouvrage 
d'Antonius Nebrissensis, publiée à Salamanque 
en 1492, portait Ie titre Lexicon, hoc est 
dictionarium ex sermone latino in hispaniensem; 
un exemplaire de eet incunable est conservé à 



- 531 
la British Library de Loridres. Le dictionnaire 
fut ttrevu et augmenté ll à plusieuXs reprises: 
-,'..lcala de üenarez (Complutum): 1520; Grenade: 
1561; Anvers: 1571; Antequera: 1581. De cette 
dernière édition, il existe un exemplaire à la 
British Library et à la Bibliothèque Royale de 
Bruxelles. En voici Ie titre: 
Aelii Antonii Nebrissensis ••• Dictionarium, 
immo quadruplex ejusdem antiqui Dictionarii 
supplementum, nunc de nova nepotis sui diligen
tia excussum atque correctum et multipli vocum 
additione locupletatum, primum quidem dictiones 
habet Latinas in sermonem Hispanum versas; 
secundum autem vice versa llispanas Latinae 
linguae redditas amplectiturj tertium vero 
nomina propria indicat regionum, urbium, mon
tiumgue et aliarum.multarum; guartum et ulti
mum contraria vice ostendit neotericas ac vul
gares regionum ubicumgue et aliarum rerum 
proprias appellationes, AntiQuaeriae, A. D. 
HDLXXXI. 

On sait que les capucins ont copié non 
seulement Ie terme latin, mais aussi sa tra
duction espagnole, à laquelle ils ajoutèrent 
l'équivalent en kikongo. Cependant, la tra
duction espagnole est souvent omise. 
Une comparaison ra,pide du "vocabulaire de 
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Georges de Geel" et de l'édition de 1581 du 
dictionnaire d'Antonius Nebrissensis permet 
d'affirmer que c'est cette dernière édition 
que les capucins avaient en main. Citons quel
ques exemples caractéristiques: 

Dictionarium Vocabularium 

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 

f.1ercatus. Por el mer Nercatus: lugar adonde 
cado, lugar de se compra y vende 
comprar 

Pharos. Por el farol Eharos: farol para 
para luwbre 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_ 

Bibliopola, librorum 
venditor, el 
librero 

Bibliotheca, librbrum 
repositorium, 
libreria 

Vocabularium 
Bibliopola: librero, 

quissumbissa mari
vulu (rivulu, 
divulu-l~vro,livre) 

Bibliotheca: libreria, 
elundilu ria 
marivulu 

Nous concluons que ce fut très probable
ment l'édition de 1581 du dictionnaire. 

latin-espagnol que leé capucins ont utilisée. 

Cette probabilité se trouve renforcée par 
Ie fait que parmi les membres de la première 
caravane des capucins, débarquée à Mpinda Ie 
25 mai 1645, il-y avait un Eère originaire 
d'Anteq~a, lieu d'édition du Dictionarium. 
Située au nord de Malaga, cette vilIe, déjà 
importante autemps des Romains qui lt appe 
laient Anticaria, avait été reprise sur les 
Maures en 1410. En 1613, un couvent capucin 
y avait été fondé, appartenant à la province 
religieuse de l'Andalousie. 

Le P. José de Antequera était un des cinq 
capucins espagnoIs, qui avec sept confrères 
italiens, formaient la première caravane 
destinée à la Préfecture apostolique du 
Kongo. Durant de nombreuses années, il 
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avait été définiteur (assistant du provincial)~ 
de m~me que maitre des novices de sa province 
d'Andalousie. Lors de llembarquement de cette 
première caravane à Sanlucar (20 janvier 1645), 
Ie sermon diadieu avait été pr~ché par Ie gàr
dien (supérieur) du couvent capucin de ce port, 
Ie P. Hermenegildo de Antequera, un compatriate 
du P. José. 

Nous croyons donc que Ie P. José de Ante
quera a apporté au Kongo Ie dictionnaire 
d 8Antonius Nebressensis publié soixante ans 

'"plus tot dans sa ville natale. 11 niest pas 
exclu que Ie P. Hermenegildo lui en ait fait 
cadeau. Diautre part, les fonctions exercées 
par Ie P. José avant son départ pour Ie Kongo, 
permettent de lui attribuer suffisamment 
d~intér~t intellectuel pour qu 9 il emporte ce 
dictionnaire, sans doute en prévision de la 

. A 

formation des futurs pr~tres Kongo. 
Le P. José diAntequera fut Ie premier 

capucin à mourir au Kongo; il avait célébré 
solennellement la fête du Saint-Sacrement, 
Ie 15 juin 1645, à la résidence du comte de 
Soyo;· une quinzaine plus tard, Ie 1 er juillet, 
il succomba à Mpinda. Cfr F. BONTINCK (éd.)j 
Jean-François de Rome, O"F .. M... Cap., La fondation 
de lamission des Capucins au Royaume du Congo 
iJ648) , Louvain-Paris, 1964, pp. 12, 35; 
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J.,PELLICER DE TOVAR, Mission evangelica al 
reyno de Congo, Madrid, 1649, pp. 3, 14, 16~ 

Le 4 août 1649, le Préfet des Capucins, 
Bonaventura d'Alessano pouvait écrire à la 

..... .....
Propagande qu'avec l'aide du pretre mulatre 
Manuel Roboredo, né à Mbanza Kongo, on avait 
déjà composé un vocabulaire CA. BRAS10 , 
Monumenta missionaria africana, Liàbonne, 
1965, X, p. 385). 11 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. Seule 
la copie de ce dernier nous est parvenue, 
mais elle attend toujours une édition 
critique. 

B.Po215 F. BONTINCK, CICM 

KINSHASA XI 



Annales Aequatoria 1(1980) 537-574 
CAlBONNEllE s. 

DIEU t L'HOMME ET LA FEMMB 

DANS L'EPOPEE NSONG'A LIANJA 

«Iny'ant'auma, lasekaki ngoya t'ala la 
jemi Inyo jweaki te ngoya aombombe 
nd'ebulu? Jwenakn ng'oa'm'otsw'osambe
la fafa Wai. 

Aotswé 0 nda wato bol 'ise k'wongoso, 
aokit'ise nda ]aaka ju : K'ise te: • We 
na ? Asanga; Emi Bokele w'Oluka ...c 



INTRODUCTION 

8'il est une vérité que la psychologie 
moderne a établi, crest Ie fait que nul ne 
peut effacer les traces qu'un passé de tra
dition a déposée.s dans son a . .t'fectivité 
profonde. 

. ft , . . 

L'homme nait IIsitue" dans une.culture l'ropre, 
il fait partie d'une communauté définie avant 
d'engager toute opinion personnelle. Cette 
conditionnalité psychique joue ~ans son in
conscience au niveau non de l'inconscient 
individuel, objet des explorations de Freud, 
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mais au niveau de l'inconscient collectif 
aux investigations desquelles C. G. Jung 
s'est principalement consacré. 

En effet, rappelons-nous les·immenses 

recherches que Jung entreprit, non seûle

ment à l'intérieur de la tradition jUdéo

chrétienne mais dans l'inconscient collec

tif germanique et ltaryenU qui ~e précéda, 

dans la tradition gréco-latine, dans celle 

de certaines peuplades africaines dont il 

tenta de revaloriser Ie mode de pensée 

archa1que'ainsi que dans les traditions 

orientales hindoues, thibétaines et 

chinoises. 

11 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" 

m6ngo d'aujourd'hui? 


, A,
Certes, pour decouvrir l'~tre-mongo, 
l'approche psychologique n'est pas suffi 
sante, diverses approches, mythiques, 
linguistiques, philosophiques devraient 
, A ,

egalement etre abordees. Contentons-nous 
d'une approche mythique pour saisir quel
que peu Ie passé du ~ngo, un passé d'une 
première compréhension des mythes et des 
symboles peut déjà nous révéler. 
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Demandons à l'épopée nationale mongo 
flNsong'tA. Lianja fl de nous donner les images 

.... .... 
primordiales, fondamentales de l'~tre supreme, 
de la mère, du père, 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 ~tre humain. Remarquons de suite, que, 
dans une société en pleine mutation comme 
celle du Zaïre, l'homme moderne zairois par 
son "rationalisme!! veut dépouiller toutes 

.... ,
les choses et les etres de leur mystere et 
de leur numinosité; il détruit malheureuse
ment par là 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 désintègrent et l'homme 
moderne est le premier à 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 
ula surfacè. 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 caractère primitif car à considérer 
l'esprit humain avec réalisme on s'aperçoit 
qu'il subsiste beaucoup de ces survivances 
et de ces traits primitifs qui jouent 
encore leur rale" (1). 
Ainsi Ie modernisme, la conviction scienti
fique coexistent chez lihomme móngo dOau
jourd'hui avec des structures mentales, 
des manières de penser et de sentir, fruits 
d 8 une tradition millénaire. 

Psychologiquement, les Anciens chez"-les 
Móngo ont fait une expérience religieuse, 
que les conteurs réactualisent chaque fois 
qu 8 ils racontent et chantent l'épopée 
nationale Nsongia Lianja. 
Les Anciens ont expérimenté qu'ils existaient 
dans une situation "donnée ll dont ils n'avaient 
guère pris l'initiative. 
"Njakomba, disent les Elinga, nous a ordonné 
d'habiter près de li eau ; Njakomba, disent 
les Ngombe, nous a placés dans notre milieu, 
nous sommes chasseurs!! (2). 
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Pour eux la création première est l'oeuvre 
....

d'un Etre supreme: Njakomba, Dieu, Ie plus 
couramment nommé dans l' épopée: Hbombianda. 
Dans Ie récit de la eréation, il est dit: 
"Mbombianda créa Ie monde. Il eréa diabord 
les arbres et les plantes qui croissent; 
ensuite il :fit Ie so'leil et... la lunet 
troisièmement tI créa les betest les 
oiseaux dans les cieux et les poissons
dans l'eau; en ~uatrième lieu, il fit la 
source qui est a l'origine de toutes les 
rivières" (3). 

Hbombianda crée Ie monde, mais sa toute 
puissance créatriee se heurte au désir de 
sa créatu.::'e: 
"Tu mlas eréée, laisse-moi maintenant 
eréer tous mes en:fants" (p. 53) 

A • A

De mame Mbombianda cree Ie premier etre 
humain, une temme Boala. Sa grossessa 
étonne lfuombianda ~ 
"Mon en.fant n I. a pas di époux, comment 
est-elle enceinte" (p. ~) 

La dualité créateurfcréature se pose done 
dès l'origine du monde~ Máis l'aetion de 
eréer est toujours accOmpagnée d 'un ordre .. 
Mbombianda eommande aux entants de la 
souree. II rencontre une première opposi
tion car ceux-ci prétèrent obéir à leur 
mère maïs dans la suite Hbombianda ratifie 
Ie commandement de la mère er~ imposant un 
ordre ultime~ 
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"Lorsque vous serez rassemblés (=commandement 
de la source) coulez en un grand fleuve jus
qu'à l'endroit ou les fleuves se terminent et 
là jetez-vous hors de la terre" (p .. 54-) 

A Boala, il imposera que son fils Mb~ngu et 
sa femme partent, se marient et enfantent. 
Les oppositions sont dépassées; Mbombianda 
intègre dans son commandement de procréation 
la fécondité qui lui échappait. Tout rentre 
dans l'ordre selon Ie plan conçu par Ie 
créateur. Les créatures se soumettent et 
vivent sous les "ordonnances" du législateur 

A A 1',' v 
supreme "Q bos~se wa Njakomba": c'est la 
volonté de Dieu cité un dicton fréquemment 
utilisé par les M6ngo. 

"Maitre de la vie,'Mbombianda est aussi 
.....

Maitre de la mort; l'homme ne peut plus 
échapper au cycle de naissance-mort. 
Mbombianda apporte aux hommes ses dernières 
recommandations: 
I1Quand la lune devient visible, votre épouse 
deviendra enceinte. Toi, homme tu dois 
aller à la chasse pour te procurer à manger. 
Tu mourras mais la femme accouchera d'autres 
enfants; Cent mourront et cent naitront"(p.64-) 

Le conflit mort/vie se résorbe, ltéquilibre 
se rétablit avec la vie victorieuse de la 
mort .. 
Si Mbombianda a créé la première femme, il 
doit créer pour Mbongu, Ie fils de Boala, 

http:naitront"(p.64
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une deuxième femme Mboombe (rVJbombe). 
Gomme Ie souligne Ie père A. De Rop, Ie 
monothéisme des M6ngo 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 ll (4) même celles du Gréateur 
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 niest jamais assimilé 
à un héros divin ou à un demi-dieu 
possédant une quelconque puissance 
créatrice. Lianja eut bien un jour Ie 
désir de faire des hommes: 
IITu veux faire des hommes, lui demande 
Njakomba - En effet je Ie désire$ 
Njakomba prend la terre glaise et la 
lui donne. Lianja façonne un homme 
et cherche Ie moyen de Ie faire parler:
impossible! Njakomba lui dit: Gesse, 
tu ne Ie pourras pas~ repose-toi et je 
te ferai reconduire a la maison ll (5) 

Toutefois, dans certains récits Mbombe 
donne naissance soit à des insectes: 
abeilles, frelons, soit à des oiseaux 
voire à toutes les espèces dtanimaux. 
Seulement Mbombe niest pas une femme 
quelconque, el'le est la mère du héros 
épique et possède ,de ce fait des pouvoirs 
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extraordinaires. Il ne faut donc pas voir 
dans ses naissances multiples une concurrence 
humaine à la puissance créatrice de Mbombiandas 
Mais la création première niest pas achevée 
pour le monde des hommes. Si Mbombianda a 
créé le soleil, il ne l'a pas donné, dans les 
commencements, aux hommes. 
LUépopée relate la période légendaire de 
llobscurité. Cet inachèvement causa l'acci
dent de Boketsu, le petit fils de Nsongo, 
soeur jumelle de Lianja~ Maints récits 

'" racontent la quete du soleil. 
Pour les Nkund6, c'est un patriarche qui est 
le propriétairè du soleil. L8 enfant Bokele 
accompagné des guêpes, de la tortue magicienne, 
de l'épervier et des bêtes sauvages vainc tous 
les obstacles pour rapporter le soleil. Pour 
d'autres, le soleil appartient toujours à 
Mbombianda. Clest le héros qui suggère à son 
père MbDngu de tenir conseil pour trouver 

...
celui - homme ou bete - qui accepterait de se 
rendre auprès de Mbombianda. L'aigle se pro
pose. Il part accompagné de la mouche rusée. 
Comme l8 0 bscurité et le malheur qu'elle engen
dre, peuvent mettre en question la réussite de 
la création, l'aigle sladresse avec diplomatie 
au Créateur essayant de ne point le blesser: 
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" "Vous etes Mbombianda, vous avec créé Ie 

monde; vous avez créé les arbres et les 
herbes, vous avez créé la source et ses 
enfants, les fleuves et les rivi~res 
des marais; vous avez créé les betes et 
les poissons, Ie solei1 e~ la lune. 
Ensuite vous avez créé l'etre terrestre 
à savoir Boala~ Boala a enfanté Mb~ngu 
qui engendra Lianja et ses deux soeurs 
Nsongombeme et Lokombe jiOnkundu. 
Ensuite Nsongo accoucha Eloli. Eloli 
siest acheté ~ongwa comme épouse 
laquelle donna Ie jour à des ~umeaux 
Mboyo et Boketsu. Mboyo a éte tué par 
un arbre que Ie vent arracha et Boketsu 
tomba dans Ie feu qui liestropia. Cela 
est venu de l~obscurité, je viens cher
cher Ie soleil" (6). 

Mais Mbombianda ne semble guère se soucier 
de la situation paradoxale dans laquelle 
l'aigle Ie met: 
"Je suis fatigué laisse mon fils ainé 
donner Ie soleil •• ~ je suis devenu 
vieux~ dis à mon ainé Sangala de 
parler tl (p. 58-60) 

Les ruses de Sangala mécontente lOaigle. 
Perdant patience il accuse Mbombianda: 
!lDepuis que je suis iei, je ne vois rien 

que be.ssesses et ruses. Est-ce votre 
manière de négocier Mbombianda? Vous 
qui savez tout pourquoi avez-vous créé 
Ie monde? Et maintenant vous voulez 
que les hommes meurent?1I Cp. 61) 

La version des Bokala est semblable: c'est 
aussi laainé de Mbomblanda qui sioppose à 

donner Ie soleil et ruse et Ie cadet qui 
prend la défense dé l'aigle. D'ailleurs 
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celui-ci n'a-t-il pas payé Ie soleil avec 
ses vingt anneaux? ,. 
Dans les deux récits Mbombianda se prete 
aux diverses épreuves que l'ainé fait passer 
à liaigle: Ie désigner, choisir Ie paquet 
contenant effectivement Ie soleil. 
Le fait d'avoir laissé les créatures dans 
l&obscurité peut signifier que~ dans un 
premier temps la croyance m6ngo en Dieu 

,.
s'arretait au seul concept dlun Dieu 
Créateur vivant loin de ses créatures, 

...
paraissant ma me indifférent à leur condi
tion tragique.. Mais dans un second temps, 
on Ie voit passer la parole à son fils 
pour qu'il réponde à l'aigle - comme Lianja 
donne sa parole à l'aigle - et aider son 
cadet favorable à liaigle: 

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

Dans la version des Bokala, Mbombianda 
explique lui-même à liaigle comment 
attacher Ie soleil. Il se montre donc plus 
allié qu'adversaire. 
Notons également que s'adressant à l'aigle 
symbole masculin - accompagné de la mouche 
symbole féminin - c'est à l'homme et à la 
femme que Mbombianda parIe, c'est à l'huma
nité et à son sort qu'il porte intér~t. 
D'ailleurs à la fin du mythe de la création 
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"Mbombianda annonce qu'il arrive lui-meme 

avec Ie sOleil, en bas, pour donner aux 
hommes ses dernières recommandations 
comme Ie ferait tout bon père de familIe. 

, A A

Ces recits parlent de lVetre supreme 
d'une manière anthropomorphique~ 
Mbombianda a des fils, il leur donne des 
ordres, il se prête à leurs ruses, il 
préserve ses biens (soleil)G 
Les conteurs lui attribuent toutes les 
qualités réservées à l'image parentale 
du père~ créativité, force, puissance, 
autorité, sévérité, proximité et distance, 
promesse. 
Peut-on dire que Ie concept de père 
appliqué ainsi à l'Etre suprême va plus 
loin ~u'une simple terminologie? Les 
M6ngo reconnaissent-ils en Mbombianda un 
Dieu père? Le père G. Hulstaert écrit: 
"On ne peut dire que pour les Mongo Dieu 
soit un Dieu distant ne siinteressant 
pas au sort des humainse Leur attitude 
quotidienne etplusieurs dictons montrent 
indiscutaQlement qu'11 est pour eux Ie 
Père supreme ll (7) 

, "" Dieu est Ie Pere supreme en tant qu!origine 
de toute vie et de toute chose. Illlest 
par sa façon de s'occuper des hommes, ce 
qui se passe sur la terre, Ie concerne. 
Toutefois il est lointain en ce sens que 
sous l'angle géographique, il vit séparé 
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des hommes retiré dans son monde. 
Si Ie mythe cosmogonique de l'épopée exprime 
l'altérité créateur/créatures, il relève 
explicitement l'opposition qui existe entre 
Ie 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 Ie soleil 
donne à Mbangu les dernières recommandations 
de Mbombianda: 
ItMbombianda vous fait savoir qu'il y a deux 
chemins: Ie 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 
moit! (8). 

Dans l'échange des cadeaux, liaigle donne 
des anneaux - travail des hommes - il reçoit 
des bananes - fruits de la nature; ce qui 
relève la dualité culture/nature. 
De plus Ie monde d'en-haut fait peur. A la 
demande de Lianja de quérir Ie soleil auprès 
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 MbJngu pour lui donner ses 
recommandations, celui-ci ne se presse pas, 

.
il s'arrete en chemin pour trancher une 
palabre des animaux et manque Ie rendez-vous. 
11 semble aussi que Ie monde de Mbombianda 
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ne comble pas ceux qui y vont: 
"Une nuit Dieu vient en rêve dire à Lianja:
Lianja tu es établi ici. Voici que tes 
enfants sont grands. Dis-leur de faire de 
la bière. Bois, enivre-toi ~uis viens chez 
moi, tu laisseras la terre a tes fils" (9) 

Lianja acquiesce mais sa soeur se lamente. 
Lianja dit à Njakomba: 
"Njakomba, je suis venu chez toi, écoute 
donc ma soeur qui pleure pour que j'aille
la chercher, qu'en penses-tu? - Bien va 
chercher ta soeur et laisse son corps 
comme tu as laissé le tien. Lianja part 
chercher sa soeur. Arrivés chez Njakomba, 
Nsongo et son frère sont toujours en pensée
près de leurs enfants. Njakomba leur dit: 
Pourquoi pensez-vous toujours à vos enfants? 
Retournez encore une fois là-bas ••• 
Nsongo et son frère font ainsi" (p. 116) 

En renvoyant ainsi le frère et la soeur 
arp:rès de leurs enfants, Njakomba compre
nait-il leur arrachement au monde d'en-bas? 
11 est à remarquer que seuls les héros ,. 
épiques Nsong'a Lianja vont au ciel .. 
Lianja même s'aventura dans le domaine du 
Malin - 1melempaka qui prend Lianja au 
piège et le tue. Njakomba auteur de la 
vie employera un moyen magique pour le 
ressusciter! 
Si les deux mondes sont nettement séparés, 
stil nly a pas de relation entre la famille 
de Mbombianda et celle des hommes, les 
Anciens projettent dans le monde d'en-haut 
tout le mode de la vie relationnelle de la 
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terre: Mbombianda exerce les fonctions 
traditionnellement réservées à un patriarche: 
il tient conseil, nomme Ie fils de Boala et 
Ie marie, il donne ses dernières recommanda
tions, il passe sa parole à son fils ainé. 
L'étranger - en l'occurence l'aigle - est 
bien accueilli, on accepte son cadeau et on 
lui offre des fruits mais il est l'objet des 
ruses de ses 

....
hotes. 

.... ,
L'aine et Ie cadet 

s'opposent. 
Ciest aussi un monde essentiellement mascu
lin: aucune femme n'y parait. On trouve 

" seulement une allusion à sa tache de nour
ricière: quand Ie "parleurll de Mbombianda 

explique à l'aigle les comportements nou

veaux que la lumière solaire apportera aux 

hommes: 

"Quand",le sol~il est parti, les femmes doi

vent etre pretes pour Ie repas. Ainsi 
quand nous nous avons fini de manger nous 
allons nous reposer au lit. Le premier 
chant du coq est Ie signe que Ie sol~il se 
lève, alors tous les hommes doivent etre 
au travail" (10) 

En fait qui est r1bombianda avec sa mysté
rieuse plaie à la jambe? Le mythe ne Ie 
définit pas, ne Ie juge pas et ne Ie profane 
pas! Le mythe Ie présente comme l'Etre 

'" supreme dans sa distance et sa proximité, 
dans sa transcendance et son immanence tel 
que V. Mulago conçoit Ie Dieu des Bantu (11). 
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FEMME - MERE - MATR1ARGAT 

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

de la lignée maternelle du héros national 
Lianja. 11 pose ainsi ,Ie climat féminin 
des origines qui suppose un matriarcat 
premier. Gomme cela a déjà été relevé, 

" ,Mbombianda, l'Etre supreme-createur 
n'engendre ni Boala, ni Mboombe, il les 

" "crée. Boala apparait comme un etre andro
gyne - sa grossesse étonne Mbombianda. 
L'enfant qu'elle met au monde est un fils, 
non des jumeaux, garçon et fille, qui 
auraient pu constituer Ie premier coupIe. 
Avec son fils Boala ne transgresse pas 
l'interdit incestueux mère-fils, gardant 

A , 

son etre complet, ne creant pas avec lui 
ce qu'auparavant elle avait engendré seule. 

" ,Mbombianda, de son cote, pour sauvegarder 
son autonomie, se réserve encore la créa
tion de l'épouse du fils de sa première 
créature, Mboombe. 

"Ainsi l'homme ne joue aucun role dans la 
naissance des deux premières femmes de la 
cosmogonie móngo. G'est dans sa fonction 
de géniteur èt dans sa responsabilité de 
chef de l'espèce qu'il peut se sentir lésé. 
Par sa fécondité, la femme se pose comme 
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un etre '" tellurgique assimilée à la Terre-Mère, 
habitée par des puissances mystérieuses et 
obscures; delà le mythe bien répandu de la 
femme "dangereuse voire sorcière". Elle est 
à conquérir et le conflit hommejfemme remonte 
à la nuit des temps. 
Dans la version des Nkund6, Mbombe met à 
liépreuve la force d'Ilels qui la désire 
comme épouse: 
"Cf est la règle qufon ne peut la marier 
qu'après avoir lutté avec elle et l'avoir 
jeté dans l'huile ll (12) 

Elle veut un mari vigoureux. Son endurance 
au combat excite l'agressivité et la viri
lité d'Ilsle qui finit par vaincre celle 
qu' on appelait la IIChampionne". Celle-ci 
l'avait d1ailleurs déjà ironisé: 
"Ah! tu viens me prendre comme femme mais 
quand ton père m'a demandé pour toi je 
pense que tu m'as chassée. Me vois-tu 
donc si changée aujourd'hui? Va-t-en!"(p.23) 

Dans la version des Ntomba Bolenge, Mbombe 
gagne une lutte qu'Ilels lui reproche: 
ifMbombe, as-tu jamais vu qu'une femme 
terrasse son mari? Elle lui répond: Ilele, 
je ne t'ai pas terrassé volontairement~ tu 
es tombé parce que tes jambes se sont prises
dans des lianes!1! (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 siinterrogent: 

http:Va-t-en!"(p.23
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I!Boluka qui disait dans son honneur qu ft 
était la préférée~ maintenant qu~elle 
n'a pas eu d'enfants, son mari la 
laissera-t-il en vie?" (14) 

Tout concourut alora à s.auver sa groasesae 
car ce niest pas l'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 
"victime d'élection" ! 
C1est Ilankaka qui refuse toute nourriture 
excepté des rats. Elle oblige son mari 
Lonkundo à débrousser un refuge de chasse 

,. , 
au coeur de la foret et adresser inlas
sablement avec les esclaves des pièges 
pour la satisfaire et apaiser sa faim. 
C'est Mbombe qui réclame ,avec menace et 
ironie de's safous à pleinEfpaniers: 
"Que Ie calao m'é~óuse pour Ie fruit 
qu'il mBa apporte, à moi l'enceinte" (p.35) 

Chaque cueillette devient une aventure 
pleine de péripéties pour Ie mari qui, 
poursuivi par Ie propriétaire du safoutier, 
tombe dans Ie piège de la tortue et meurt. 

,.
Lianja, l'enfant qui naitra, ne sera tran
quille que lorsqu'il aura vengé la mort de 
son père .. 
Soulignons que Mbombe se sent responsabIe 
du sort de son mari. pour cela elle 
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n'hésite pas à mentir à son fils qui 
liinterroge: 
"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 
ou est mon père. La mère déclare des 
choses mensongèrès" (15) 

La fécondité.. exubérante de Mbombe pourrait 
signifier d'une part l'origine légendaire 
des tribus et sous-tribus de l'ethnie m6ngo 
pour qui elle est la Mère; elle exprimerait, 
dtautre part la sollicitude de la mère pré
parant l'armée valeureuse dont son fils, le 
héros, aura besoin pour vaincre les ogres, 
les magiciens, les ennemis et meurtriers 
de son père. Elle témoigne aussi cette 
"vitalité de la femme, que B. Shaw consi
dère, comme la fureur aveuglede la création" 
(16). Toute femme désire ardemment avoir un 
marie Plusieurs récits relatent l'arrivée 
d'Ilele dans le village des femmes céliba
taires: 
"Les femmes se lèvent 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'annonçons de bonnes 
nouvelles: ici nous vivons sans mari, tu 
trouves ici ton harem" Cp. 126) 

Toutefois elles s'entendent pour le sou
mettre à l~épreuve des noms. Dans chaque 



- 556

version qui relate eet épisode une femme

jeune ou vieille- offre à I1818 sa compli

cité mais à une condition humiliante pour 

un homme: celle de la laver. 

La polygamie institutionnalisée ne pose 

pas de grands problèmes entre co-épouses. 

Il peut seulement y avoir tension et 

conflit entre mère/femme stérile - les 

femmes qui ont des enfants se moquent sans 

pitié de leur compagne stérile - ou encore 

entre première épouse/co-épouses. 

Rejoignant son mari au village des femmes, 

Mbombe demande: 

"Ces femmes sont-elles tes é:pouses? Non 

ce sont des soeurs!" Cp. 34) 

répond le mari pour se disculper et éviter 
la colère de sa femme. Les conteurs 
Ntombe-Bolenge montrent l'indignation de 
la première épouse et la diplomatie du mari: 
liLa femme laissée à la maison sfamène, 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 l'importunez 
pas, c'est ma femme ••• il la présente 
comme la première 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"Cp.128) 

Qu'elles soient épouses ou soeurs, les 
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femmes ont une fonction spéciale auprès des 
hommes. ETIles les protègent, les encouragent. 
Lors des combats que Lianja doit soutenir 
pendant sa marche merveiileuse, Nsongo sa 

'\ n , ,
sOEur, reste toujours a ses cQtes, elle l'epaule, 

bat la clochette magique, Ie conseille, lui 

propose des ruses: se transformer en sanglier, 

en antilope, en bananes, en tuyau de pipe. 

Elle lui désigne l'ennemi à capturerou à 

sauver: 

"Tu Ie captureras pour moi, que je le domine"


CP. 326) 
"Laisse Sausau tranquille, qu'il devienne 

mon mari" CP. 62) 
Une femme nlest-elle pas protectrice de toute 
vie? 
"Lianja de ma mère, j'aime cet homme, 
ressuscitez-le" Cp. 49) 

'"Ces interventions de Nsongo peuvent etre 
considérées comme représentation symbolique 
de l'intégration d'ethnies étrangères par 
voie d'alliances, de mariages ou d'asservis
sements. On pourrait aussi se demander en 
voyant Ie nombre d'hommes que Nsongo s'appro
prie comme maris si, à CQté de la polygamie 
institutionnalisée dès les origines, il exis
tait une polyandrie admise dans la coutume? 
Deux remarques de Lianja prouveraient que la 
polyandrie n'est pas coutumière: 
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IILianja appelle sa soeur et lui montre 
Bampunungu. Nsongo chante~ Frère~ 
jraime cet homme... Lianja dit: je 
pensais que tu voulais cet homme pour 
quHil tue du gibier pour toi mainte
nant tu Ie veux comme épOUX?1I (17) 

IIAujourd 8 hui, dit Lianja, je ne ferai pas 
lever Ie soleil tu as trop, di amants et 
tu parles de choses inconvenantes en 
ma présence. Si tu ne fais pas lever 
Ie solei1 je te porterai malheur. 
A ton aise - La-dessus Nsongo appelle 
les 'moustiques durant la nuit. DIabord 
Lianja ne réagit pas; finalement il neen 
peut plus et fait lever Ie soleil!"(p.86) 

Pourquoi Nsongo en tant que soeur du héros 
ne pourrait-elle pas dépaser la coutume? 

I 

La femme avec tous les symbo1ismes quion 
...

lui prete: terre, nature, eau, caverne, 
obscurité semble plus réceptive, plus

• 
sensible, plus ouverte que lihomme aux 


puissances occultes, aux pouvoirs magiques. 

Nous la voyons ici et là animer Ie courage 

de son mari et liaider par ses chants 

magiques: 

"I'1on épouse, entonne un chant que 1 i a11ume

feu prenne feu •.• Chante que je coupe les 
pieux pour notre maison •• ~ Chante les 
bananes seront cuites plus vitei! (p .. 178) 

C'est en chantant que f>1bome fait l~épreuve 
pour savoir si 11818 est mort: 
"Laisse-moi faire liépreuve, laisse-moi 
tirer l'augure: eorne fait bouillir Ie 
sang - eorde, déroule-toi que je vois 
léopard, I'ugis que je 1 f entende 

http:soleil!"(p.86
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daman, hurle sur le toit - éléphant, 
foule les champs" (p. 44-46) 

Mbombe reçoit de son pèrè la fourrure de 
chat qui sauve; Bolumbu possède la calebasse 
magique qui tue et garde le sachet magique 
qui sauve Nsongo, ensorcèle rat et oryctérope 
et sauve ainsi les siens des ogres. 
A l'enterrement de sa femme, Lianja chante: 
"Bolumbu ne m'importune pas de sorcellerie" 
(p. 110) 

La force féminine s'oppose à 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 déjà 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: 

A

"Tandis qu'ils marchent en foret Ilsls ouvre 
l'oeil et voit la piste d'un sanglier; il 
sienfuit et dit à sa femme: 'danger'1 
La femme dit: Attends je vais voir. Elle 
s'approche et ne voit que la piste d'un 
sanglier••• Ilsls voit un kapokier; il 
s'enfuit et dit: Mbombe, un éléphant! la 
femme s'a~proche et dit: mais non, ce n'est 
pas un élephant, c'est un kapokierIl (p. 22) 

Le récit se poursuite 1lsls ne coupe pas'le ... 
bois qui convient pour b&tir la maison, c'est 
Mbombe qui doit couper les pieux et les lui 



- 560 

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 façon q~'on fiche un pieu en 

terre~" 


Dans un récit des Lingoi, deux femmes 
dannent la bénédiction, droit reconnu 
à celui qui détient l'autorité: 
"Viens que je te bénisse" dit l'une dlelle 
à son mari. Tends la main, je te bénirai" 
dit une vieille à llhomme arrivé au 
village des femmes (p. 24-2-24-4-) 

La femme possède aussi unèforce de décision. 
C'est Mbombe ~ui désigne l'emplacement du 
foyer familial en déclarant à son mari: 
"Ilele, je ne veux plus continuer. Il vaut 
mieux faire ici notre demeure" (18) 

Le passage de la vie nomade à la vie séden
taire a souvent été dicté par la mère de 
famille. Gelle-ci préconise la vie séden
taire, la trouvant favorable à ses grosses
ses, à l'allaitement, aux soins et à la 
protection des enfants en bas-age, aux 
travaux de subsistanee spécialement l'agri 
culture dont liinitiative et l'exercice 
semble appartenir à la femme. Par son sens 
pratique et son réalisme, la mère se pose 
comme l'élément fixateur d 8 un clan, d'une 
ethnie. 
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Dans Ie mythe comme dans la vie, la mère occuRe 

une place que personne .ne peut lui contester. 

K l'heure du danger comme face à la mort, un cri 

s'échappe: Mère! 

"Ma mère, 0 ma mère" chante Mbombe en pleurant 


(R- 34) 

IfMère Mbombe, je péris" implore Ie héros (p _ 49) 


HOMME - PERE - PATRIARCAT 

Si dans la conception archétype de la société 
primitive, la femme a souvent tenu la première 
place - ce qui a créé Ie mythe de la femme 
11 forte-dangereuse-sorcière " , l'homme dans un 
instinct d'auto-défense semble avoir pris sa 
revanche. Le patriarcat s'oppose peu à peu à un 
matriarcat devenant de plus en plua envahissant et 
humiliant pour l'homme. IIL'homme cimente sa 
victoire par la création d'un nouveau mythe celui 

....
de "l'homme-maitre U et c'est l'homme qui va façon
ner la conception de l'existance et du rQle réci
proque de l'homme et de la femme" (19). 

.... ....
La tradition impose à chacun ses t~ches: t~ches 
masculines/taches féminines. Avant de mourir 
Mbongu appelle Ie forgeron: 
"Forgeron, forge des couteaux pour que.les femmes 
puissent couper les lianes pour tresser des nas
ses et ca~turer les poissons_ Forge des lances 
et des fleches pour que les hommes chassent les 
be.tes" (20) 

Si pour lá femme vivre c'est enfanter, c'est 



- 562 

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 à l'instinct féminin de construc
tion: lances-flèches pour tuer/ couteaux-nasses 

... 
pour capturer. Lianja nait guerrier. Sa mère 
Mbombe enfante pöur lui toute une armée. La 
marche merveilleuse du héros épique n'est qu'une 
succession de batailles et de massacres. Sa 
soeur, comme cela a déjà été relevé, l'aide à 
"capturer" à "terrasser" non à tuer. Quand son 
frère prend son couteau enchanté qui coupe les 

.... 
tetes~ elle s'oppOBe et quand son intervention 
est tardive, elle oblige Lianja à ressusciter Ie 
vaincu! Une exception, dans un contexte de 
sacrifice aux ancêtres, est à noter. Quand I1818, 
accédant au désir de sa femme Mbombe srappr~te à 

...
batir la maison, il 1 t'appelle: 

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

L'homme ne tue pasmulement des ennemis mais 
aussi ses p.roches Q..uand un conflit éclate: épouxl 
épousej gendre/belle-mère; fils/père • 

...
Wai, un ancetre paternel de Lianja part en voyage. 
Il dit à ses femmes: 
"Je m'en vais, mais à mon retour je 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 jeune fille Bonsilo, tellement belle, 
est désirable. Bolumbu tombe gravement maladeo 
On fait les épreuves: 

...
HSi Bolumbu est malade par envoutement du mari 
les f~uilles s'agiteront. Elles ne bougent pas. 
Peut-etre que cette maladie est causée par Nsongo? 
Les feuilles re~tent immobiles.. Le magicien 
continue: Peut-etre Lianja a-t-il pris une autre 
femme qui veut la mort de Bolumbu? Là-dessus 
les feuilles s'agitent. Le magicien Itonde dit 
à Lianja: Tu vois que la maladie est causée par 
une femme que tu as prise, c'est elle qui envoute 
Bolumbu. Lianja répond: en effet, j'ai compris, 
mais ne soigne pas Bolumbu comme il faut, je
désire qu'elle meurel! (22) 

Quand Lianja, par la divination d'un sorcier, 
apprend que sa belle-mère a tué sa fille en 
violant l'interdit de "1'enfant qu'on ne peut pas 
commanderIJ, il livre diabord sa femme comme esclave 
à un poisson qui la cède au crocodile puis il 
ressuscite sa fille. Geile-ci demande: 
"Ou est ma mère? Le père répond: on l'a vendue, 
elle est morte et tu vis. Alors elle bat son 
père .... Gomment étais-je morte? Le père le 
lui explique. La fille tue sa grand'mère parce 
que sa mère était mortel! (po 158) 

Le même fait est inversé dans la version des 
Nkundó. Quand Bokele apprend que sa belle-mère 
a tué l'enfant, il la tue ainsi que son épouse 
mais ressuscite son fils. Gelui-ci demande: 
"père, ... ou est ma mère? Le père répond: quand 

vous etes allés chez elle tu es mort et j'ai 

tué toute ta famille ainsi que ta mère. 

L'enfant Lonkundo se fqche, prend une lance 
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liet transperce son père" (23) 

Ce dernier récit ajoute un'élément nouveau dans 
~es relations: pèrejfils, celui du complexe 
d'oedipe. Pas plus que Lonkundo, Ie héros Lianja 
ne dépassera son complexe oedipien! 
Lianja fait tout pour venger Ie meurtre de son 
père 1lele. Toutefois, il ne ressuscitera que 
sa mère coupable de la mort de son mari. 
LUesprit d'1lele Ie lui reprochera: 
IlTu as ressuscité ta mère et tu ne m'as pas fait 
revivre!" (24) 

Dans Ie mythe~ Ie serpent est considéré comme 
image du père: "Tuer Ie serpent c'est Ie meurtre 
oedipien" (25). 

Plusieurs versions rapportent Ie combat de Lianja 
et du serpent. Pour les Nkundó c'est Ie serpent
géant 1ndombe que Lianja, gracè à sa clochette 
magique arrive à charger sur son épaule puis à 
tuer. Pour les Ntomba Bolenge, la. relation 
serpent-père/fils est significative. Nsongo slest 
fait avaler par un python en désobéissant à un 
ordre que l'esprit dr1lele avait communiqué à son 

....
filso Lianja coupe la tate du python: 
"On Ie prend, on llécorche et Nsone;o sort indemne. 
Puis Lianja dit à son père; ....Toi ~ere, tu veux me 
retenir mais j'irai quand meme la ou jBai l@inten
tion dialIer; il yaut mieux que tu restes ici. 
Lianja prend un baton à fourche et Ie fiche en 
terre .....11 prend Ie python et l'enroule autour 
de ce baton; il fait asseoir son père en lui 
disant: tu resteras ici et ton nom sera mainte
nant 1ndombe ll (26) 
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'Au delà des rivalités père/fils que Ie mythe 
relève, certains récits rapportent les bons 
rapports qui s'établissent entre père et fils 
quand ce dernier a assumé son complexe. 11ele 
et sa femme arrivent chez Lonkundo qui viènt les 

embrasser. Le fils expose tout ce qui lui est 
arrivé et les gens sont émerveillés: 
"Vraiment père 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 puissent, ce 
jour-là, doter une femm~. 11ele remercie son 
père et dit: père vous etes Ie premier des 
pères" (27) 

Plus tard, LonkundQ réunit les gens en assemblée 
et donne à son fils ses biens et sa bénédiction: 
"Voici tous mes biens. ",Vous aurez tout ce que 
vous voudre~. Votre ainé sera célèbre dans 
tous les villages" (p. 30) 

Cet ainé sera Lianja, Ie héros national! 
En remettant ce récit dans son contexte, nous 
trouvons d'abord Ie fait qu'11ele entre dans Ie 
monde à l'insu de son père et de sa mère. 11 se 
détache ainsi de sa mère avant sa naissance pour 

...
faire plus facilement la conquete de son père. 
Ne l'ayant pas enfanté, la mère Ie renie et 


'" 
lui-roeme ne se reconnait pas d'elle: 
"Je ne suis que mon père tout entier. Ma 

manière de marcher, de rire, de manger, mes 

ongles~ tout mon corps n'est que mon père" 

CP. 19) 
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Et Lonkundo, le reconnait à ses doigts sembla
bles aux siens. Toutefois il le force à boire 
l'ordalie. Quand plus tard il dit à 1le1e de 
partir chercher une femme, 1lele s'en remet à 
liautorité de son père: 
nChoisissez-en une pour moi!" (p. 21) 
Ainsi Lonkundo est vraiment pour son fils le 
père avec toutes les qualités spécifiques et 
structurantes du symbole paternel défini par 
Freud (28): 11 est la loi (1lele reconnait 
son autorité) il est le modèle (1lele s'iden
tifie à lui) il est la promesse (il reçoit tous 
les biens de son père et il est promu à un 
avenir heureux). Ce symbolisme paternel rappor

"" té dans ce mythe qui ne peut ~tre conçu que par 
et dans une société de type patriarcal affirme 
qu'il y a eu avec l'histoire un passage du . 
matriarcat au patriarcat. Ajoutons également 
que l'amour paternel perdure par delà la mort: 
le père mort continue à veiller sur son fils. 
Les conteurs Ntomba Bolenge racontent commen~en 
rêve le père d'1lele lui apprend à chasser, à 
domestiquer le chien, à tailler un grelot de 
chasse, à choisir sa femme. Ceest aussi en rêve 
que Lonkundo s'initie à l'art de tendre un Riège. 
UVa lui dit BOkele, de grand matin sur lè chemin 
de la source ••• regarde bien tu trouveras une 

piste. Coupe alors une br~nche de tensiQn, 

prends des fibres et des batonnets diarret 

pour construire un piège. Tu ne te tromperas 

pas, je serai avec toi à 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 Ie piège tendu par 

Lonkundo, elles siétonnent et admirent mais 

q~and elles trouvent une b~te prise au piège, 

elles sienfuient. Lonkundo décrète~ 


HCette b;te que les femmes nBont pas osé délier, 

elles ne pourront plus en manger. 11 lui donne 
Ie nom d'animal défendu" CP .. 11) 

Mais les interdits ainsi imposés par les hommea 
deviennent souvent occasion de conflit maril 

". ,
femme. Grace aux pouvoirs de son epouse Ilele 
attrape quatre porcs~épics que Mbombe prépare. 

A

IIQuand la nourriture est prete, elle prend Ie 

paquet de son mari et Ie lui donne; mais_ 

quand elle veut manger Ie sien, Ie mari dit~ 

Tu ne peux pas manger des prémices. lIs 

tuent ~uit porcs~épics. Quand la nourriture 

est prete Ie mari dit à nouveau: tu ne peux 

pas manger la seconde capture. Comment, 

répond la femme, est-ce que je dois donc tou

jours cuisiner sans manger? ti <:~O) . 


Une bataille s'ensuivit. 
Quant à la rivalité aîné/cadet, nous la trouvons 
déjà dans Ie monde de Mbombianda. Elle n'existe 
pas dans la génération du héros épique qui s'en
tend parfaitement avec ses deux frèrea Walilenge 
et Entonto. Il est vrai que ceux-ci sont nés 
avant Lianja. Le héros est considéré par tous 


'" 
comme l'a~né et il partage cette priorité avec 
Nsongo sa soeur jumelle sortie comme lui du 
tibia de leur mère. Combien de fois Lianja ne 
ressuscitera-t-il pas ses frères? La rivalité 
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entre les IIfrères ii est donc surcompensée par 
une forte solidarité. Le père De Rop note que 
dans l'épopée des Mpngo les jumeaux ne sont 
pas des frères antagonistes, ils sont frère 
et soeur et tellement "inséparables que leurs 
noms même n'en forment qu'un seul et que 
19épopée s8appelle Nsong'a Lianja. Le plus 
beau du héros est toujourS!. Lianja, le frère 
de Nsongo... Cette relation frère-soeur reste 
si pure, si opposée à tQute idée incestueuse, 
si idéale même qu'elle me semble la plus belle 
création du génie Mongo" (31). 
Chez les fils de Lianja, la rivalité ainé/ 
oadet rejaillit. Avec la bénédiction de son 
père, Ie cadet assumera l~interdit traditionnel 
de "ne jamais surpasser son ainé" (32). 
Bautela, 19 a iné siétait moqué de l'ivresse de 
son père. Il reçoit sa malédiction tandis qu l 

il voit la descendance dVOlangamato se multi 
plier et prospérer. Il devient de plus en plus 
jaloux. Il demande à ses oncles paternels de 
Lui apprendre à faire la guerre comme son père 
mais les oncles le lui refusent et lui reprochent 

"" , ,de s'etre moq~e de son pere. 
,,.. ,

ilUne nuit Lianja vient en reve apprendre a son 
fils Olangamato l'art de forger des cQuteaux 
pour qu'il puisse vaincre son frère ainé. 
Le fils comprend la leçon et se met à forger 
un gr~nd nombre de couteaux; il se bat avec 
son ainé et lVemporte sur lui" (33) 
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Dans Ie récit du mythe de la création Lianja 
découvre sa capacité d'assumer Ie tragique de la 
condition humaine: la mort de r1boyo, une mort d ue 
à un mal cosmique, " la tempete et l'accident de 
Boketsu dû au feu. 11 raisonne sur les causes 
des malheurs que son monde endure, il décide de 
réparer ce qui est originellement défectueux: 
l'obscurité. De là il prend l'initiative de 
quérir Ie soleil. Dans la suite Lianja déploie 
encore un esprit de créativité et d'entreprise 
pour faire la conqu~te des terres Móngn, fixant 
les modalités diintégration de chaque ethnie, ne 
recourant plus guère à Mbombianda et sollicitant 

"" rarement les faveurs des manes et des esprits. 
~ ,

Avec la conquete de la lumiere - symbole mascu
lin- qui chasse les ténèbres - symbole féminin 
c'est Ie principe solaire de la raison qui prime 
Ie principe tellurgique de l'irrationnel et du 
mystère. C'estl'homme qui supplante la femme, 
c'est Ie patriarcat qui remplace Ie matriarcat. 
Ceci est remarq:uable dans cette version des 
Lilangi: 

"" "Lonte~gya s'enfonce dans la foret. De ce temps 
là, betes, oiseaux et singes n'avaient pas 
encore de nom. Lontengya entend un nectarien 
qui vole vers son nid; il""faillit tomber et il 
s'enfuit. Puis, il s'arrete et se dit: je fuis 
sans raison, mieux vaut d'abord bien regarder. 
11 vQit Ie nectarien dans son nid, part couper 
un baton et tue l'oiseau. 11 Ie ramasse et 
lui donne Ie nom de nectarien tf Cp. 192-194) 
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11 continuera sa marche, regardera bien autour 
de lui en n'ayant plus l'idée de s'enfui~, il 

...
imposera à chaque bete son nom. Ainsi, llhomme 

.... , 
se pose en maitre des creatures. 
Nous avons déjà vu comment MbJngu tient conseil 
avec les hommes et les animaux avant Ie départ 
de l'aigle et de la mouche auprès de Mbombianda; 
nous Ie trouvons encore prenant la place du juge 

... 
supreme pour trancher la palabre des poi~sons et 
des animaux terrestres. 11 demande: 
"d'apporter l'anneau du jugement. Lepoisson 
n'en a pas. L'antilope donne une poule et un 

chien. Cela ne suffit pas à Hb;:mgu: Augmentez 

vos dons. L'antilope .... donne une chèvre. 

Mbongu conclut: les betes ont gagné. Elles 

sont plus fortes parce qu'elles peuvent aussi 

aller dans l'eau~1! (34) 


Mais après ce jugement combien arbitraire, 

Mb~ngu commandera de faire couteaux, nasses, 

lances et flèches pour les tuer, s'attribuant 

ainsi une situation prépondérante dans l'échelle 

des créatures. Face aux puissances magiques de 

la femme, puissances naturelles comme sa fécondité, 

ses chants, l'interprétation des augures, 

lila manipulation de l'en-dehors dangereux: 

... ... 
etres inconnus, foret, caverne" (35), l'homme 
oppose sa propre magie: 
"Je ne tuerai pas 1lai aveS( des armes, déclare 
Lianja, je Ie tuerai plutQt avec des moyens 
magiques" (36) 

Et ces moyens magiques, l'homme les fabrique. 

Ce sont les flèches, les cornes, les grelots 
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de chasse, les sachets magiques, la fourrure de 
'chat, les ordalies.. Toutefois Entonto les 
reçoit de sa tante maternelle: 

'""Je vis gr~ce au moyen m~giq.ue q,ue ma tante 
maternelle m'avait donne" (p .. 58) 

Bomolo, le sorcier, défend à Liánja de frapper 

sa soeur: 
ttNe fais pas de mal à 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 à son 
, A , 

voyage et a sa vie.. Sa tache est terminee: 
"Adieu mes amis.. Continuez mes oeuvres, moi 
~e pars ... o et chacun se disperse pour vaquer 
a ses travaux" (37) 

Nous savons que dans le monde de Mbombianda, 
Lianja ne se plait guère! Ainsi dans le mythe, 
en filigramme, apparait tout un anthropocentrisme. 

CONCLUSION 

Cette approche mythique permet-elle d'évaluer à 

quel point les archétypes restent vivantes dans 
l'inconscient collectif des Mpngo d'aujourd'hui, 
homme ou femme? 
Ainsi l'image paternelle attribuée à l'Etre 

'" supr~me Mbombianda mis en rapport dialectique 
avec la figure de la mère pourrait-elle ê,tre 

une pierre d'attente pour aider nos chrétiens 
à mieux concevoir et accueillir le Dieu père 

http:m~giq.ue


- 572 

de Jésus-Christ? 


L'archétype du fémînin de la conception 

matriarcale et celui du masculin du patriar

cat influencent-ils nos jeunes filles et nos 

jeunes gens à vivre l'actualité des temps 

présents? Ne les mettent-ils pas au-delà ou 

au-deçà de leur propre vérité? 

Comme cela a été relevé dans l'introduction, 

une approche mythique nettement plus complète 

que celle-ci devrait s'insérer dans une 

étude parallèle d'un linguiste, d'un sociolo

gue voire d' un philoso.phe 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 père G. HULSTAERT pour son 

immense contribution - l'oeuvre de toute une 

vie - à la connaissance et à la reconnaissance 

des M6ngo, de leur histoire, de leur tradition 

culturelIe, sociale et religieuse. 
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COUP1:Z A. 

ASPECTS DE LA PHONOLOGIE HISTORIQUB 

RWANDA 


Un sondage récent du regretté A. Meeussen 
(1980) fait apparaître la zone J dans soa ensemble 
comme la plus archaique du groupe bantou et, dans cette 
zone, la langue rwanda-rundi-ha (J61, 62,66) comme la 
plus archaique de toutes. La zone J, di te interlacus
tre, a été identifiée par MeeU6sen 1953, qui l'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 sly regroupentG Dans la récente carte de 
Dalby 1977, elle constitue Ie groupe E1. Comme on 
l'a rappelé récemment (Coupez 1977,234), on trouve 
déjà chez Johnston 1919,23 l'affirmation de l'archaïs
me d'un groupe de langues bantoues du nord-est corres
pondant de près à la zone J. Ce caractère archaique 
cadre parfaitement avec les résultats des classifica
tions historiques récentes du bantou fondées sur des 
statisti4ues grammaticales et lexicales. Selon Bastin, 
Coupez et De Halleux 1979, les langues bantoues de la 
savane, séparées très tot de celles de la forêt, ont 
vraisemblablement migré d'ouest en est au nord et hors 
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de la forêt équatoriale avant de descendre vers Ie 
sud par la région des sral}.~.s ~~c~.. Celle-ci est dOl1:c 
Ie berceau à partir duquel elles se sont ultérieure
ment dispersées vers leurs emplacements actuele. 

Grace à cet archaisme i lWhistoire du rwanda~rundi
ha offre de boanes probabilités de contribuer à la 
solution de problèmes historiqueso Nous limitant par 
convention au dialecte rwanda? nous allons tenter 
d'élucider deux problèmes phonologiquee dVintér~t 
généralo Pour les situer dans leur cadre, nous 
esquissons l'évolution phonologique du probantou au 
rwanda" 

Le~ phonèmes du rwanda sont les suivants.: 
tonèmes~bas~ noté 'ou B; haut, noté ~'ou H 
voyelles: li e a 0 u Ir 
semi=voyelles~ Iy w I 
consonnes : I m n Jl b d g E t k f s Sv z r Jr hl 

Le phonème IJy I est une consonne frica~ 
tive prépalatale sourde~ distincte de 
I S I palatale G 

La phonologie rwanda se caractérise par la multi
plicité des allophones des consonnes 9 semi=voyelles et 
tonso A titre d'exemple, la semi=voyelle I w I se pro= 
nonce [wJ en général, r~l après Im/ 9 (gJ après Ibl et 
(k) après If/e Le tableau des réflexes donné par 
Guthrie 2~ 1971~44 pour Ie rundi~ dont la phonologie 
est très proche du rwanda 9 est perturbé par des inter
férences entre les niveaux phonologique et phonétique o 
Les réflexes du rwanda sont donnés ei-dessous au niveau 
phonologique exclusivement. 

1) Réflexes généraux du protobantou en rwanda. 

Les deux tonèmes du protobantou se sont généralement 
conservés en rwanda" Ex.~ 

*-pèd "moudre" =hèr- "moudre grossièrement" 
*-péd- "fiair" (iJl.tr &) -hér-

Les sept voyelles du protobantou se sont réduites à 
cinq par la fusion des deux degrés d'aperture les plus 
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fermés (1): 

·i,> i, ·i> i, ·e>e, ·a>a, ·0>0, ·u>u, 
·u > u. 

De nombreux exemples sont donnés ei-dessous avee les 
eonsonness 

Les réflexes des voyelles présentent des partieula
rités en position prévoealique. Les voyelles antérieu
res passent à la semi-voyelle y, les postérieures à la 
semi-voyelle w, tandis que a siamuit en général mais 
eontraete en e avee i et en 0 avee u dans des condi
tions partieulières (voir plus loin)$ La voyelle 
rwanda qui reflète simultanément deux voyelles du pro~ 
tobantou est longue, selon une règle qui a eneore son 
équivalent synchroniqueG Ex.: 

, 
·-dáad > -raar- "passer la nuit" 
·-du-an- > -rwàan- "se battre" 

La semi-voyelle issue d'une voyelle est éliminée 
si elle est précédée d'une consonne frieative dans 
certaines eonditions, selon une règle qui a encore 
son équivalent synehroniquee Ex.g 

·-t~-id- > ·~t5~-id- > ·-t 5wfir-> -tS!ir- "cracher" 

La voyelle ·1 présente une autre exception, qui in
terviendra ei-après: en position initiale après amuïs
sement de *j et en position postvocalique, elle a par
fois pour réflexe un morphonème de quantité (noté ~) 
qui n'a pour role que d'allonger la voyelle précédente 
en cas ct e contact. Ex. ~ 

._j!j "venir" > 
,

--:z=

infiniti f ku-:z-à kuuzà "venir" 

présent cl.2 bà-h-à bààzà "ils viennent" 

présent cl.8 bi-:z-à bH.zà "ils viennent" 

présent lp sg " n-:z-à nzà "je viens" 

"crocodile" > -goènà 9 
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Les réflexes des consonnes sont résumés dans le 
tableau suivant: 

TABLEAU 1 

Conventions: + 

case vide 

conservation du phonème 
original 
a) même forme qu'à la première 

linge, seuf dans le cas b 
b) si l' indication de la pre

mière colonne est en retrait 

C 

C2 

m8me forme qu'à la ligne 
précédente. 

consonne, N consonne nasale, 
S semi-voyelle, V voyelle 
consonne située après la 
première voyelle du lexème 

contextes *m 

général + + + 

(?my) (Jl)*-i 
(p. )*i-

contextes *b *d *j *g 

général + r + 
C2 y 

cas spécial (7) y 

*N-- d z 

by z z*--i 
(?by) (z) (z)*i
v v ?v v*-v 

Ivieinhof (m) (n) Cp) 
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contextes 

général 

*N-

*-i 
*N--i 

*i 

*-lj 

*N---1j 

*-iV 

Dahl 

h 


p 


Sy 


py 

()y)(?f) 

f 

Sy 
(b) 

*p *t *c *k 

+ 

s 

(tS)(?S) 

t5 

S 

(d) (r) 

s + 

(? 5 ) ts 

s 

(1S ) (tS) 

?tS pf 

?5 f 

(g) 

TABLEAU 2 

Le tableau 2 donne un exemple pour chaque 
réflexe du tableau 1. Les nombres entre parenthèses 
renvoient à des commentaires du tableau 3. 
Conventions~ 

? Correspondance attestée par trop peu d'exemples 
pour être snre 

) Correspondance dont la portée est limitée par des 
choix lexicaux 

- Variante secondaire d'un morphème (la variante 
canonique est donnée dans Ie tableau 3) 

C2 Consonne suivant, directement ou non, la première 
voyelle du lexème; s'oppose à C1, consonne ini 
tiale du lexème 

*m> m *-mèd- "croître" -mèr
'100.(1 ) (?my) *J-mld- "se moucher" -my11r

*n> n *-jánà 1 "en fan t" ~ánà 1 

" • 1 fllnà 1anlna a "sa mère"* 
*nàl !tquatre" ....-Jlé 10 numér. 
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*b> b *-bumb- "f .poterie" -bumb

by *-bln "danser en chantant" -by~n-

(1)(3) (?by) *-bldl "deux" ...... -bylrl 10numér. 

v *-bin- "briser" -vun

(4) (m) .*-bánjá 5 "procès" ~-mànza 10plur. 

*d> r *-dèd- "éduquer" -rèr
(10 ) d *-gènd "aller" -gènd

~ z *-dfm "disparaître" -Zl.m

(z) *-jld "f. sombre" --l.Z"" 
; 

v *-d~g- "pagayer" -vug-am
(6) (n) *J-dàngà9 "eithare" -nàngà 9 

(1 ) 

(8 ) 

*j F' *-jéd "ê. blane" 

y *-gàj "mépriser" 

y *-jidà 9 "ehemin" 

Z *-gànjà 7 "paume" 

(z) *-jij "venir" 

?v *-j!rn "aider" 

(n) *-janà 9 "veau" 

-ér

-gày
... ,-yl.ra 9 

-gànzà 7 
... 

- :z

-vlm

-p.ánà 9 

*g >g *-gàb "partager" -gàb
z *-gld

~ 
"8. interdit" "-Zl.r

(j) *-gàmbo 5 "parolel! --jàmbà 5 
v "éléphant" .... ,-yovu 9 
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*p> h *-pód "ti. froid" -hór= 
(10 ) p 

Y *-plk
.ii 

"erriver" -Sylk

py " I'*-Plti 9 "hyèlle" \. , 
-pyUi~ 9 

<11) <5y) *-jfpuà 1 "neveu" -t5,.we 1 

(? S) '-jfp! 16 "près" -gd 16 

f *-pydó 5 "écume" -furo 5 

( 12) Sy 
.. ,

*-pl.a "nouveau" -S,.á 
<13) (b) *-pépo 9 "froid" -bého 9 

*t >t *-tuk "insulter" -tuk

(14 ) 

s 

(t S) 
*-tfg

*=j:l t-
J 

"laisser 
derrière" 

"tuer" 

..-Sl.g

=1t5 -
(14 ) (?S) *-tàtu "trois" _Satu 10 num .. 

tS *-tyd "marteler" -t5ur

(10) 5 
(15) (d) *-táp~ "puiser tl -dáh

( 15) (r) *-jàd! 1 "jeune rille" -àr! 1 

(16 ) *c> s *-cèk- "ri re" -sèk,
(16)(17) (? 5) *-cj-d- "finir" -Sir= 

(1)(18) (?5) *-Plc- "cacher" -hiS

(19) ?tj *-cvc- "ressembler" -5u's
( 10) ?) 
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*k>k *-kid- "ê" bien portant" -kir

ts *-kimà 9 "polenta" -tsimà 3 
.) 

(10) 	 s 
,,'"(20) (tS) *-j'tkad- e .. assis" -1 t,S ar s 

pf *-kukam- "s'agemouiller" -pfukam
.) 

(10) f 

(21 ) (g) *-kátà 9 	 "tortilloa" -gátà 11 

TABLEAU 3 

Le tableau .3 commente les particularités du 
tableau 2 
1) Seul exemple sûr. 
2) La variante canonique rwanda est -né. La règle géné

rale *13.> 13. est illustrée après *i par *-jln-am~> 

-ln-am- "ê .. daas 1 i eau" 


3) 	La variante canonique rwanda est -blrl~ La règle 
générale *b>b est illustrée après *1 par *-jlb-> 
.fb- "voler" 

4) 	La règle de Meinhof, qui impose une double assimilation 
dans les séquences "nasale plus occlusive sonore" devant 
syllabe à nasale initiale, se manifeste en synchronie 
rwanda par quelques variantes impliquant la consonne b .. 
Ex .. g 

-bànzá 11, -màn.zá 10; urubènzà, lmanzà "procès" 
sg~ et pl .. 

Elle porte en outre sur quelques cas diachroniques. 
5) 	La variante canonique rwanda est -!r-, qui illustre 

après *i la règle générale *d>- r.. La variante secon
daire -iz- s'emploie au contact de y: forme verbale 
perfective -{z-yè donnant -!jè; dérivé varbal -{z-Yl 
donnant, avec redoublement du thème~ -:!jllj:! 11 
"pénombre"~ 

6) La règle de Meinhof (voir 4) n'est attestée pour *d 
que sur le plan diachronique .. 

7) Tl s'agit d'une règle liée indirectement aux contacts 
du préfixe nominal 13.- (classes 9 et 10).. Le contact 
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8) 

9) 

10) 

11) 

12) 

14) 

n-y donne nz en synchronie, mais la semi-voyelle y 
apparaît aux autres classes. Ex.: 

-ylrà 9,10 inzirà, l:nzlrà "ohemia" sg. et pl. 
12,13 àkàylrà, utuyl:rà diminutif 

11 s'agit d'une application de la règle de MeiDhof 
qui remonte peut-@tre au protobantou (Meeussen 
1954). Le thème protobantou est *-j~nà à la classe 1 
"enfant" , mais peut-@tre déjà *-p.ánà à la classe 9 
"veau". 
La variante canonique rwanda est -gàmbà 6 "paroles". 
La règle générale *g> g est illustrée après *~ par 
"'-digo 3,. -z!gè> 3 "charge". 
Des règles synchroniques excluent en rwanda plusieurs 
séquences de consonnes: mpf>mf; nts>ns; ntS> nS; 
nr:> nd; nh > mp. 
Sauf pour nd, on ne dispose pas de parallèles dia
chroniques qui soientsftrs. 
Les règles partielles sont limitées à quelques 
exemples. Le réflexe Sy apparatt après i~ le 
réflexe f (2 exemples), après: et u. La règle 
générale p>h nIest pas attestée après "'i. 
Cette règle s'applique également en synchronie 
rwanda. 
La règle de Dahl, qui dissimile en sonore la première 
de deux consonnes sourdes occupant des syllabes consé
cutives, est attestée en synchronie rwanda de manière 
régulière 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 règle générale "'p> h. utilisée mIme 
devant une consonne sourde, est illustrée par 
"'-pèt-> -hèt- "courber". 
Le réflexe spécial de "'t après*i, attesté par peu 
dtexemples, est tant8t t5, tantSt S. La rè§le géné
rele *t:;:r test illustrée après "'i par *-t1tu 3 > 
-sf ta ......-sl:trs 3 "for@t". J 

~ 
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15) 	La règ1e de Dah1 (voir 13) app1iquée à *t en 
position C1 donne d. En position C2, e11e donne 
d ou r i se10n un choix 1exica1o La règ1e géné
ra1e "'t ~t~ uti1isée même devant une consonne 
sourde ~ est i11ust rée par '" -tuk= > -tuk
flinsu1ter"" 

16) Le rwanda possède un certain nombre de formes ou 
setS sont en alternanee libre (voir =5u5 
~=sus~ en 19)0 Dans les reconstructions régio= 
na1es de la zone J i il est souvent diffici1e de 
distinguer l!origine des deux phonèmese 

17) Exemples rares et situation ambiguë Une corres~ 
pondance ,., c'" s est suggérée par *~clng= -=,cj:ig= > 
=s~ig= "enduire" j0 $ 

18) 	La règle générale ·c > IS est i11ustrée après *1
par *=jid1d;t 6>-!sozi 6 (voir 3 plus loin)~ 

19) 	La seule reconstruction snre; *~c~c= "ressemblertl~ 
donne un réflexe à variantes 1ibres =JuS---sus-. 
Le réf1exe -c~l 9> -f1 9i "poisson" niest pas 
représentatif car la séquence de voyel1es a vrai~ 
semb1ab1ement perturbé 1iévo1ution~ 

20) 	La règ1e généra1e *k > k est il1ustrée après *1 
par *-jlk- > -lk- udescendre". 

21) 	Règ1e d~ Dah1 (voir 13)" La règ1e généra1e *k:> k, 
uti1isée même devant une consonne sourde 9 est 
i11ustrée par *-koc=ud- > -kos-uur- "corrigertt. 

2) 	 Voye 11e antérieure fermée. 

La voyel1e ant,érieure fermée "'i du protobantou 
offre dans ses réf1exes actue1s que1ques alternances 
avec ceux de la voye11e postérieure fermée .y, sans 
qu'il soit généra1ement possib1e de situer l'époque 
à 1aque11e slest produit 1e dédoub1ement du point 
d i articu1ation° 
Ex .. ~ -bimo -b~mo 5 "ventre" 

-kttà -kytà 6 "graisse" 

L'alternance de point d'articulation nia en soi 
rien de surprenant. On la trouve fréquemment en 
bantou entre les consonnes aussi bien qu'entre les 
voyelles. Un prob1ème se pose touteÎois pour ! ~~ 
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à lti:aitiale des lexèmes, après l'amuïssement diune 
co:asonne *j, car la fréquence de cette alterna:ace y 
est anormalement élevée. En rwanda, Ie réflexe de 
*l dans cette position est souvent u au lieu de i. 
Ex.: *-j{t- > :J:tS - "tuer" 

*-jijud- > -uzur- "emplir" 
Outre ces deux réflexes, Ie rwanda en offre UA trois
ième, Ie morphonème de quantité (noté ~)9 qui expli 
que Ie passage du premier au second~ 
Le réflexe co:aservateur *i> i :aous est attesté dans 
24 cas i sans compter ceux ou i alterne avec Ie morpho
nème de quantité ou avec u. 
Dans cinq des noms qui Ie possèdent~ la voyelle i 
contracte en e avec un a précédent, alors qu'en gé:aé 
ral dans la langue a siélide devaRt une autre voyellee 
Cette particularité est notée par un trait soulignant 
Ie i", Ex~ 

*-jlkad -itS ar- liG .. assis" s 
bà-tt' S ~r-à bll tS àrà "il.s sont assis" 

-j{nö 5 -!p.o 5 "dent" 
• 'J'''' 6 	 "..... II d t II a-ma=~po amee~o en 5 

Comme on l~a vu ci-dessus g la conso:nne suivant *i a 
parfois un réflexe palatalisé ou assibilée Ce phéno
mène est plus fréquent quand Ie réflexe est i que 
quand il est u ou Ie morphonème de quantitéG 

Le réflexe *} > u nous est attesté dans les cas 
suivants, sans compter ceux ou u alterne avec Ie 
morphonème de quantitég 

*-jlbak- > -~bak- 11 cOll.struire " 
*.".jfbid= -H > -uburuk- ....... H "revenir à la surface" 

*JL-jfgam= > -ugam- liS Vabri ter" 
*-j}g-ad= > -ug-arir- "fermer" 

-ud- > -urur "ouvrir" 
·-jfg~- > -umv- "entendre" 
*-jfj-ud- > -uzur- liG", plein" 
*=jfki 3 -? HH > -uk' "fumée, haleine" 
*-jtkh 3 > -ukè "spatule" 
*-j{n=am= > -unam- "se pencher" 
*-j~p(id) "sarcler, désherber"

.:. 	 >- -lh= uh= "en cultivant" 
> -ufir- "après la culture" 
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Le morphonème de quantité qui constitue le réflexe 
de l à l'initiale deun lexème offre dans la plupart de 
ses emplois des variantes conditioIlnées ou il alterne 
soit avec i, soit avec Uó Voiei la liste des faits 
COIlnus~ à liexception de *~jlcèdi 6 "larmes" qui est 
traité séparément plus loin~ l 

*FJL -jfgi 14 > -lg:{ 14 ugf 6 "tranchant" 
*=j;gl 11 ')=g'gt11 zuugl 10 "porte" 
*-jlj  ,. - ~ z- _ -lz- ilvenir" 
*-jtji > = f Zl. -1zl "savoir"

" ...* 	jij~ 6 > =& ZJ. "eau" 
11,10 >-'!d 11 -zuuzi10"rivière" 

*-jlkl 	14~6 > -{kl 14 =ukl 6 "miel" 
119 10 > =yukl11 -zukl 10"abeille ll 

,. "34*-jlc! 3 > -.nsJ. , "jourU 

*~jfcè) 6 > !so 6 lIyeUX" 
*=jtP{ 16 >-lf{ 16 "prèsl! 

Le réflexe en i de =gZ- "venirIl et -~zl IIsavoiril 
s'emploie au contact de l'infixe réfléehi, p. eX$~ 

"venir à son aise" 

Le réflexe en u des substantifs s'emploie au plu
riel~ Si ~lui-ei est en classe 10~ le thème. sVadjoint 
un z initial sur le modèle régulier des substantifs à 
voyelle initiale, p. eX$ -ègb 11,10 urwèègo, lnzèègb, 
"éehelle!1" La forme de -yi'ikl 11 s'aligne sur le 
modèle de -ylrà 12,13 eité plus haute 

La eonfrontation des faits cités permet de reeon
stituer comme suit la eha~ne évolutive qui a mené de 
*1 à u: 

123 	4 

Cu-:c .... CuuC ••• Cu-uC .... 

Lfinterprétation des phases désignées par un chiffre 
est la suivante: 
1) Forme de départ. Le préfixe a une consonne suivie 

de *u; le lexème commenee par *ji suivi d'une conson
ne et de phonèmes quelconques. 
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2) Amuissement de *j et passage de *i au morphonème de 
quantité. 

3) Allongement de la voyelle par contact avec Ie morpho
nème de quantité. 

4) Réinterprétation de la voyelle longue comme une 
séquence de rleux voyelles égales, avec mécoupure at
tribuant la seconde voyelle au lexème. 

A l'appui de cette interprétation on peut faire 
valoir d'abord que Ie passage de *1 au morphonème de 
quantité est encore attesté par Ie deux verbes (Ilvenir" 
et "savoir") qui ont ces deux unités en variantes con
ditionnées. Le passage du morphonème de quantité à u 
est prouvé par Ie fait que tous les substantifs qui ont 
soit un réflexe *i->u stabIe, soit un réflexe avec alter
nance: -u emploient au singulier, c .. -à~ d. à leur forme 
non marquée, un préfixe nominal à voyelle u (classes 3 
mu-; 11 ru-; 14 bu-). Quant au verbe, Ie préfixe de 
l'infinitif est ku- (classe 15). Or à l'échelle univer
selle l'infinitif tend à apparaître comme la forme la 
plus représentative du verbeo 

Le jeu des variantes libres des réflexes de 
*-jfc~d1" 6 "larmes"> -lS0Z:l --!SOZ:l ...... -rs~z{ 

, ,.., '~6 ( .. , .. "''' .. ""="",, ", ,,, ....... ., " ..... , ..... ;) 

-usoz~ ameesoz~ ..... am~~soz~ "",amaasoz~ -amoosoz~ 

résume toute lVévolution~ la variante qui a Ie i 
spécial est la plus ancienne; celle qui a à l'initiale 
Ie i normal porte la trace d'un alignement analogique; 
Ie morphonème de quantité représente un stage d'évolu
tion qui mène au u spéciaI,·· dont la contraction a-u 
donnant 0 est parrallèle à celle du i spécial donnant ee 
Cet u niest pas attesté par ailleurs-à l'initiale d'un 
lexème. Il résulte vraisemblablement du contact du 
thème avec un préfixe à voyelle U j peut-être celui de 
classe 11 qui est attesté dans quelques langueso 

Les réflexes rwanda du *i initial retiennent l'atten
tion pour deux raisons~ D'une part ils noue conservent 
simultanément plusieurs phases successives diun proces
sus évolutif. D'autre part Ie cas de *-jfcèd~ 6 nous 
donne l'origine diun jeu de variantes lexicales libres .. 
Si celles-ci, qui constituent l'un des traits dominants 
du lexique bantou (Coupez 1975), ont dans la langue un 
röle essentiellement expressif, leur formation ne 
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repose pas nécessairement sur des mécanismes 
spécifiquement expressifs. 

3) Tonalité du thème nominale 

Le thème nominal dissyllabique, type cenonique 
du protobantou, utilisait les quatre termes d'oppo
sition tonale possibles: BB, BH, HB et HH. 
Le rwanda a réduit ces termes à trois en ramenent 
HH à BH. Ex.: 

*-flàmà 9 -pàmà 9 "vi8llde" 

*-gadi 3 -goz1 3 "corde" 

*-támà 5 -támà 5 "joue" 

*-k6k6 9 -kokS 9 "poule" 


Cette règle diachronique est en opposition avec 
URe règle synchronique par laquelle Ie rwanda éli 
mine Ie Becond de deux tons haute consécutifs. Ex~~ 

bátàzáàsogootà "(on oonstete )qu i ils ne perceront 
pas" 

bázààsogootà "(on constate) qu'ils perceront" 

Dans la seconde forme, la séquence ba-zaà- est 
représentée par bazaà. 

La réduction de quatre types tonals à trois est 
plus fréquente dans les langues bantoues actuelles 
que leur conservation intégrale, à tel point que la 
reconstruction des protothèmes du type HH est souvent 
impossible par défaut de témoignages directs. Or Ie 
rwanda offre ici un témoignage indirect extr3mement 
précieux, car la plupart des autres langues confondent 
les réflexes de *HH avec ceux de *HB et non pas de 
*BHo La confusion slétablit de différentes manières. 
Par exemple en tetela (C71), *HH et *HB aboutissent 
à HH. Par contre en sanga (L35) , langue ou les tons 
du protobantou sont inversés, *HH et *HB ont tous 
deux Ie réflexe régulier de *HB j ciest-à-dire BHG 
La coincidence de tetela HH avec rwanda BH de même 
que celle de sanga BH avec rwanda BH attestend done 
Ie protobantou ·HH: 
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protobantou rwanda tetela sanga 

"'BB BB BB HH 

"'BH BH BH HB 

"'HB HB HH BH 

"'HH BH HH BH 


Exemples complémentaires: 

tetela sanga 
.; '""'BB nanimal, viande" -Jlàmà 9 -Jlama 1n ,4n 

"'BH "corde" -kod{ 3 -onzl 3 
"'HB "jouen -táma 5 -tiim~ 5 
"'HH "poule" -kókó 9 -kok6 4n 

Le passage de la séquence "'HH du protobantou à la 
séquence rwanda BH a dO constituer un phénomène complexe, 
car un certain nombre des réflexes rwanda ont une varian
te HB, soit libre, comme l'atteste l'exemple "'-s!tè_slt6 3 
"forêt" déjà cité, soit conditionnée, comme dans l'exemple 
suivant: 

"'-kudÎi "ancien" 	 -kuru adjectif 

-kuru 1 "frère ainé". 


Guthrie, qui drune manière générale a confondu les 
thèmes protobantous "'HH et "'BH (Meeussen 1976), n'a 
pas utilisé l'atout constitué par Ie rwanda-rundi-ha 
parce qu'il a eu sur la tonalité rundi des vues inexactes. 
11 affirme à propos du rundi (1971,44): "Tones: Opaque 
with reduces distinctiveness". 
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l)AEUMAN J. 

FREQUENCB DES PREFIXl'!S DANS DES 
ANTHROPONYMBS ET DES TOPONYMES BANTU 

00 Cet article est le résultat de recherches onomas
tiques menées~ sous notre direction, en vue dijun 

mémoire de licence~ à l@UNAZA~ au "Département de 
Langues et Littératures Africaines", Faculté des 
Lettres, Campus de Lubumbashi, entre 1974 et 1980e 
Au total, 3302 anthroponymes et 2364 toponymes ont pu 
être comparés quant à leurs préfixes, dans les langues 
suivantesg deux dialectes du KiK6ongo, savoir KiNtándu 
(H. 16g) (Ntuundá-Nzééza) et KiYo6mbe (HG 16c) 
(Tháambá-Khoonde); deux dialectes de la même langue: 
C{Luba (L. 31a i Kasááyi Oriental) (Kálaala Méayi-Málé) 
et Cééná-Luluwa (LG 31b, Kasááyi Occidental)(C{mangá 
Kutang!d{ku); C{{n-Kányok (L. 32, Kasááyi Oriental) 
(Kad!m Cám Ilung); GiMbála (H. 41, Tervuren K. 51; 
Bandundu) (Mbálá wáMázémbe); Otetela (C. 71, Kasááyi 
Oriental)(Odimba-Okitésoko et ÖkItócud!-Lokólá; et 
une langue du Kivu~ MáSh{ (D. 53, Tervuren J. 53) 
(Káz{ndu Kásóle). En outre, la langue KiMbundu 
(H. 219 Angola) a pu être ajoutée pour les préfixes 
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des toponymes (C1pámba). 

Pour trois langues nous, 4~iJP06Qnl3 d t ant;hro:pQnymes 
et de toponymes à la fois '(d~sormai8lês langu:esspilt 
ei tées par leur seul thème): Ntándu, Tetela et"Lubia: 
(toponymes)/Luluwa(anthroponymes) étant donné qu'il 
s'agit de dialectes de la même langue, leur comparai
son est valide). Anthroponymes seulement pour les 
langues Mbála 9 Shf et Yoómbe; toponymes pour les 
langues Mbundu et Kányok. Les matériaux se présentent 
comme suit: 

langue 

Ntándu 

Tetela- -
LUluwa/LûDa 

Yo;ómpe . , 
.,. , 

Mbála 

Shl 

Kányok 

Mbundu 

. , 

.. 

anthroponymes 

595 
641 

570 
,. , . 

49' "'-. 

577 
426 

.' 

toponymes 

463 

659 
443 ,i 

.. ' 

394 
405 

" . 

total 

1058 
1300 
10J~ 

\.493, 

577 
426 

394 
405 

= 3302 = 2364 =5666 

Tous les préfixes sont comparés indistinctement, 
c.-à.-d. sans distinction entre les préfixes nominaux, 
pronominaux ou verbaux. Rappelons seulement que les 
formes nominales constituent l'immense majorité, tant 
pour les toponymes que pour les anthroponymes, à savoir 
87%; les formes verbales ne représentent m~me pas 10%, 
et les formes pronominales pas plus que 3,3%. 

Dans une première part ie les préfixes des toponymes 
sont comparés quant à leur fréquence; une deuxième 
partie confronte les préfixes des anthroponymes t pour 
aboutir, dans la troisième partie~ à une comparaison 
de leur fréquence respective. 
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1. Fréquence des préfixes dans les top 0 n y mes 

1. O. Les toponymes sont à distinguer en "toponymes 
s. str." (appelés ici "noms de lieux", abrév. 

"nI"), hydronymes (abrév. "hd tl ) et oronymes (abrév. 
"or"). 11 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 
même pour ces différents noms; il y a d'ailleurs un 
grand écart entre leur nombre: 1639 noms de lieux sur 
2364 top~nymes (69 933%) contre 651 hydronymes (27,54%) 
et seulement 74 oronymes (3,13%). La 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: 

1a 1. 1. Dans l'ensemble, Ie préfixe de la classe 7 
*ki- est Ie plus fréquent proportionnelle

ment, mais sa=fréquence est variabIe dans chacune des 
cinq langues. Ici on doit tenir compte du préfixe 
*ka- (cl. 12) qui est attesté en Luba. Kányok et Mbundu, 
maïs pas en Nt&ndu, ni en Tetela (sauf dans des noms 
dtemprunt). En Ntándu, ki--së rencontre, dans les noms 
de lieu, même plus souvenË=que les deux préfixes 
ensemble dans les autres langues: comparez 

cl .. 

7 
12 

Ntándu 

(361 ) 

ki 211 

- 211 

% 

58,4 

58,4 

Mbundu 

(151 ) 

ki 34 
ka 49 

= 83 

% 
22,5 
32,4 
54,9 

Luba 

(304) 

ci 80 

ka 71 

= 151 

% 

26,3 
23,3 
49,67 

Kányok Tetela-  t o t a 1 

(352) % (471) % (1639) % 

7 ci 60 17 e 18 3,8 403 24,59 
12 ke 110 31,2 230 14,03 

170 48,29 :::: 18 3,8 =633 38,62 
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Comme on peut sten rendre eompte, abstraction faite 
du Tetela, Ie pourcentage pour l'ensemble monte bien 
plus-häut: *~!: 385 (sur 1168), c.-à.-d. 32,96, et 
*ka- 230, c.=à:-d. 19t69 en tout done 615, soit 
52~b5%. En effet, en Tetela c'est Ie préfixe de la 
classe 3 ~: qui prend lä première place (116 sur 471, 
soit 24,6%J, suivi par celui de la classe 19 ~!: (85, 
soit 18%), qui l'emporte même dans les hydronymës 
(44 sur 179, soit 24,58%). 
Quant aux noms de cours dÇeau, ciest Ie préfixe de la 
classe 12 qui prime: 150 sur 651, c&-à.-d. 23%; pour 
les trois langues ou ce préfixe est attesté: 150 sur 
374, soit 40,1%, contre 63 seulement à préfixe de la 
classe 7, Co-à.-d. 16,84%, et 75 pour les cinq langues 
(sur 651 , soit 11,52%). En Mbundu et en Kányok, Ie 
préfixe ka- dépasse même 40% dans les hydronymes~ 
Mbundu 1Ö§=sur 249, soit 42,17%; Kányok 18 sur 38~ 
soit 47,37%s En Ldba ils représentent 31% (27 sur 
87); dans cette langue Ie même préfixe figure dans 23 
des 52 oronymes, c. .-d. 44~23%. Dans les autres 
langues les noms de montagnes ou de collines ne sont 
qu'une toute petite minorité (22 sur 1921 toponymes, 
soit 1,14%). 

Pour l'ensemble des toponymes~ la fréquence des 
deux préfixes se présente COmme suit~ 

cl Nté'ndu Mbundu Luba 

(463) (405) 1 % (443) % 
223 1087 148~16 18~02 24,3873 

12 121155 38,27 27,31I 
=228 ::::22956 9 29=223 1 48 ,/16 51,69

I 

Kányok Tetela Tot a 1 
= = 

(394) (659) (2364)%% % 

21177 67 492 20,813 9 19 
12 129 32~74 405 17,13 

:::196 49,74 =21 :::8973 'i 19 37,94 
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Evidemment 1e poureentage monte si ROUS faisons 
abstraction du Tete1a: *ki- 471 (sur 1705). soit 27,6~, 
et *ka- 405, soit ~3,75%~=ensemb1e 876, e.-à.-d. 51,38%. 
Comparons les préfixes les plus fréquents en Tete1a: 
2: (cl. 3) 153 (sur 659), soit 23,22%; l!= (cl: 19) 
~31, soit 19,88%; ensemble 43,1%, dépasêänt à peine 1e 
poureentage pour les noms de 1ieux: 42,68%. 

1. 1. 2. C'est gr8ee à la fréquenee du préfixe de la 
e1asse 11 10- en Tete1a, que ce préfixe prend 

la deuxième p1aee dans=les cinq 1angues pour les hydro
nymes: 103 (sur 651), soit 15,82%. Sinon ce serait 
ce1ui de la c1asse 7: 72 (sur 472), e.-à.-d. 15,25%, et 
la c1asse 11 viendrait en quatrième 1ieu: 62, soit 
13,13%, tout de suite après la c1asse 9 i avee 63 
(13,35%). Pour 1~ensemb1e des toponymes, 1e préfixe 11 
occupe la cinquième p1ace: 211 (sur 2364), c.-à.-d. 
8,92%, mais sans 1e Tete1a la sixième: 102 (sur 1705), 
soit 5,98% .. 

1. 1. 3. Nous venons de mentionner 1e préfixe de la 
c1asse 9 *N- qui vient en troisième 1ieu 

tent pour les toponymes dans leur ensemble: 277 (sur 
2364), soit 11,72%, que pour les hydronymes:,82 (sur 
651), soit 12,6%, et pour les noms de 1ieux: 186 
(sur 1639), e.-à.d. 11,35%. Sans 1e Tete1a, ce préfixe 
reste à la m@me p1aee. - 
La fréquence de ce préfixe peut @tre comparée dans ce 
tableau-ei: 

Ntá'ndu Mbundu LUba 

sur % sur % sur % 

1639 n1 56 361 15,51 39 304 12,8323 151 15,23 

651 hd 26 98 26,53 19 249 7,63 13 87 14,94 
- -.~---

- 474 or 1 5 20 7 52 13,46 
,

0: 82 463 17,71 143 405 10,62 59 443 13,32l~,~~4 
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Kányok Tetela-  Tot a 1 

sur % Bur % % 

17 352 4,83 51 471 10~83 186 11,,35 

5 38 ~3 ~ 16 19 179 10~61 82 12~6 

- 4 1 9 11 ,11 9 12 t 16 

22 394 5 9 58 71 659 10,77 277 11972 

10 1. 4~ Pour les cinq langues réunies~ les trois 
préfixes caractéristiques sant ceux des 

classes 7, 12 et 9 et dans cet ordre~ sur 2364 
toponymes 1° 7 492 20'1 81% 

2° 1~ 405 17,13% 

3° 9 277 11~72% 

au total 1174, soit 49,66%, Co-à,,-d .. presque la 
moitié~ L'écart entre la fréquence des préfixes 12 
et 9 est frappant. Cet écart double 9 si le Tetela 
niest pas inclus, et le pourcentage du total monte de 
13,8%" 
Comparons 1° 

2° 

3° 

7 
12 

9 

471 27~62% 

405 23,75% 
206 12 9 08% 

au total 1082 (sur 1705), soit 63'i46%G Cela est d~ 
à liimportance prise par les préfixes 19 (cf. 11.1~1) 
et 11 (cfG 1101.2), en T=t=la. 

1. 1. 5G Un tableau comparatif présente les trois 
préfixes caractéristiques de chacune des 

cinq langues qui ne sont pas forcément les ~mes que 
pour les langues prises ensemble" L'importance de ces 
trois préfixes ressort de leur pourcentage, qui est 
particulièrement haut en Ntándu (82,07%). 
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Ntá:ndu Mbundu Luba 

cl. (463) I % cl. (405) % cl. (443) % 
I-

1° 7 223 48,16 12 155 38,27 12 121 27,31 

2° 9 82 17,71 7 73 18,02 7 108 24,38 

3° 5 75 16,20 9 
I-

43 10,62 I 9 i 59 13,32 

=380 82,07 :::271 66,91 =288 65,01 

I~ Kányok Tetela- 
cl. (394) % cl. (659) % 

~-

1° 12 129 32,74 3 153 23,21 

2° 7 67 17 19 131 19,88 

3° 2 57 14,47 11 109 16,54-- =253 64,21 =393 59,63 

L'écart entre les deux premiers préfixes est considé
rable en Nt€ndu: 30,45%, appréciable en Mbundu: 20,25% 
(cl. 12 plus que le double) et en Kányok: 15,74% 
(clo 12 presque le double). En Luba l'écart entre les 
deux premiers préfixes et le troisième est important. 
En Tetela les trois préfixes sont à égale distance, 
étant d'ailleurs tous différents des préfixes des autres 
langues. Les trois préfixes sont les m@mes en Mbundu 
et en Luba, mais avec des écarts typiques; les deux 
premiers les mêmes qu'en Kányok,avec les écarts signalés. 
Seuls les trois préfixes du Mbundu et du Luba sont iden
tiques à ceux des cinq langues réunies, ainsi que les 
deux premiers du Kányok, mais dans un autre ordre; 
cela est évidemment attribuable à l'importance de la 
classe 7 et à l'absence de la classe 12 en Ntándu. 
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1~ 20 Préfixes earaetéristiques dea noma de lieux~ 

10 20 10 Cette emprise du Ntándu aur l'ensemble des 
langues est eneore plus marquée dans les 

noma de lieux, à eause de l'imposante elasse 7, eomme 
il ressort déjà du tableau du §101~1. Pour les 
autres langues les éearts sont frappants entre les 
deux premiers préfixes en Mbundu, et eneore plus en 
Kányok; entre Ie deuxième et Ie troisième préfixe en 
Lubao En Tetela l'éeart entre les deux premiers 
préfixes est plus grand que pour les toponymes dans 
leur ensembles Le tableau ei-après permettra dien 
jugers Pour les langues réunies ce sont les m~mes 
trois préfixes dans Ie même ordre; sur 1639 ils en 
représentent 819 e -à .. d .. 49 97%t 9• 

40~la moitié~ 24,59%1° 7 
12 14,03%2302° 

186 11,35%93° 

done tout pris de 

lei aussi l'éeart entre les deux premiers préfixes 
dépasse 10%, il grandit eneore sans Ie Tetela, et 
le poureent age du t t 1o a mon et ed 14,24%8 ~ -
Comparons 1° 7 385 

2° 12 230 

3° I 9 135 

'>2,96% 

19 j 69% 
11,56% 

au total 750 (sur 1168), soit 64~21%Q L'importanee 
des préfixes 19 et 11 en Tetela explique la différeneeG 
L'éeart entre les deux derniërs préfixes triple, tandis 
que Ie préfixe 9 maintient, à très peu près, son pour
eentage. 

1$ 28 2$ Pour ehacune des einq langues Ie tableau 
suivant donne les trois préfixes typiques, qui 

sont les mêmes que pour les langues prises ensemble uni
quement en Mbundu et en Luba, et seulement en L~ba dans 
le même ordre. Attirons déjà d'avance l'attention sur 
l'importanee capitale du préfixe ~!= en Ntándu qui 
siapproche du quadruple du préfixë-ae la elasse 9 et le 
dépasse même pour eelui de la classe 5. 
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N t 
, 

d ua n M b u n d u Lub a 
I-

cL. (361 ) % cl. (151 ) % cl. (304) % 
1° 7 211 58,45 12 49 32,45 7 80 26,32 

2° 9 56 15~51 7 34 22,52 12 71 23,35 

3° 5 52 14,40 9 23 15,23 9 39 12,83 
r--

=319 88~36 =106 70,20 =190 62,50 

K á n y 0 k T e tel a 
r---

cl. (352) % clo (471) % 

1° 12 110 31,25 3 116 24,63 

2° 7 60 17,04 19 85 18,05 

3° 2 56 15,91 11 66 14,01 

=226 64,20 =267 56 9 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 à préfixe 12 s'élè
vent à plus que Ie double de ceux à préfixe 7: 155 contre 
73. 

10 3~ Préfixes typiques des hydronymes 

1. 3. 1. Dans les hydronymes Ie préfixe 12 ka- prime et 
Ie préfixe de la classe 7 doit se contenter de 

la cinquième place, mais ici on doit tenir compte du fait 
que les pr.éfixes 9, 3 et 7 se suivent diassez près, res
pectivement 82, 79 et 75 noms (et Ie préfixe 5 suit avec 
41). Sans Ie Tetela, Ie préfixe 7 vient à la deuxième 
place, mais à grande distance du préfixe 12~ 72 contre 
15D noms. C'est la fréquence relative du préfixe de la 
classe 11 en Tetela qui lui assigne la deuxième place 
pour l'ensemblê des langues, comme en Tetela mêmee 
Sans Ie Tetela il prend la quatrième pläcë. 
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Comparons: 


(Tetela y compris) (sans Tetela) 


1° 
2° 

1 

1 

30 

12 
11 

9 
= 

150 
103 
82 

335 

23,04% 
15,82% 
12,60% 
51,46% 

1° 12 150 31 ,7ts% 
2° 7 72 15,25% 

3° 9 63 13,35% 
- . 285 60,38% 

(sur 651) (sur 472) 

Le préfixe de la classe 11 suit le préfixe 9 de tout 
près (62 noms); le préfixe 3 vient en cinquième lieu 
(43 noms) 

1. 3. 2. Aucune des cinq langues ne présente exacte
ment les m8mes trois préfixes caractéris

tiques des cinq langues prises ensemble. Entre le 
premier et le deuxième préfixe l'écart est considé
rable en Mbundu (26,5%) et en Kányok (28,95%), marqué 
en Liiba (11,94%), tandis que les pourcentages du 
deuxième préfixe (classe 7) sont assez proches dans 
les trois langues. Comparons les trois principaux 
préfixes: 

11 1 N t á n d u I1 M bun d u I1 L ii b a 

I 
I 

(98 )cl. cl. (249) (87 )cl. %% %
Î,.... 

26 12 1210526,53 42,17 31 ,03I 1° 279 
23,47 15,6623 19,5417I 2° 5 7 39 7 

11 11 14,9415 12,4515,31 31 139l~ =64 70,2865,31 :175 65,51! =57 
I 
! 
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a J n y o k tel a-
(38) % (179) % 

18 44 24,5847,37 '9 
11 4118,42 22,902° 7 7 

13,16 20,113633° 9 5 

12130 78,95 67,59= = 
En Kányok Ie préfixe 11 vient également en troisième 
lieu, avec 5 noms; mais ici il faut remarquer que Ie 
total des hydronymes est peu représentatif, aussi en 
comparaison avec les autres langues citées, spéciale
ment Ie Mbundu (249, soit 38,25% de l'ensemble) et 
Ie Tetela (179, soit 27,5%)g 38 sur 651, c.-àa-do 
5,8%: ët sur 394 toponymes dans la langue m~me, soit 
9,64%. La comparaison est donc donnée sous réserve. 
Cela vaut aussi, mais dans une moindre mesure, pour 
Ie Luba et Ie Ntándu4 On pourrait néanmoins noter 
que, sauf en Tetela, les deux premiers préfixes con
stituent la moitié du total (en Ntèndu) 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 Ie Luba 
1,14% (22 sur 1921). Leur caractère non-représentatif 
ne permet pas de comparaison. Seuls quatre préfixes 
du LGba sont donnAs, les trois premiers étant identi 
ques à ceux deshydronymes, dans Ie m~me ordre, et à 
ceux des noms de lieux ou ci- (cl. 7) prend Ie pas 
sur ka- (clp 12): cl. 12: 23=(sur 52, soit 44,23%), 
cl. 7:='1 (21,15%), cl. 9: 7 (13,46%), suivie par 
clo 3 (avec 5 noms, 9,6%). Ensemble ces quatre 
préfixes représentent 88,46% du total: 46 sur 52 
hydronymes. 
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2. Fréquence des préfixes dans les 

a n t h rop 0 n y mes 

2. O. Les noms de personnes rassemblés de six 
langues sont au nombre de 3302, et consituent 

dODe 58,28% du corpusentier de 5666 noms. 

28 1G Préfixes typiques des anthroponymes dans 
l'ensemble: 

Avec ou sans le Tetela, huit préfixes représentent 
chaque fois 83 t 5%-(!etela y inclus: 2759, soit 
83 1 56%; sans Tetela,-(ävec le préfixe 5 au lieu du 
préfixe 12)~ 2224~ soit 83,58%. Après le neuvième 
préfixe les pourcentages tombent brusquement respecti~ 
vement à la moitié et au tiers du nombre de ce préfixeG 
Les neuf préfixes sont identiques avec ou sans le 
Tetela, mais se suivent dans un ordre différent à par
tir-du quatrième. Pour ne pas trop allonger l'exposé, 
nous proposons au lecteur le tableau de ces neuf 
préfixes, en le faisant suivre de quelques considéra
tions .. 

les s i x langues 

cl. 3302 % 

1° 

2° 

3° 

4° 

5° 

6° 

7° 

8° 

9° 

9 

1(a) 

6 

3 

7 

11 

2 

5 
12 

514 

461 

410 

350 

335 

271 

229 

189 

167 

15,56 

13,96 

12,42 

10,60 

10,14 

8,21 

6,93 

5,72 

5,06 

= 2926 88,61 

les c i n q langues 

cl .. 2661 % 

1° 9 450 16,911 

2° 1(a) 394 14,806 

3° 6 337 12,664 

4° 7 311 11,69 

5° 3 225 8,45 

6° 2 197 7,40 

7° 12 167 6,27 

8° 11 162 6,09 

9° 5 148 5,56 

- 2391 89,85 
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Sans le Tetela, c'est le préfixe 7 qui vient en 
quatrième-lieu, et lWécart 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 cinq 
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 nIest plus que de 0,293%. Les trois pre
miers préfixes sont à distance presque égale l'un de 
l'autre 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 mêmes trois pré

fixes typiques des langues prises ensemble. Chacun de 

ces préfixes ne figure que dans trois langues, mais 

différemment~ le préfixe 9 en Ntándu, Yo6mbe et Mbála, 

chaque fois en premier lieu; le préfixe 1 et 1a en 

premier lieu en L~luwa et en Sh!, en troisième lieu en 

Mbála; le préfixe 6 en deuxième lieu en Ntándu et en 

Yoómbe, en troisième lieu en Tetela. 

Les de~x premiers préfixes ensëmble dépassent 40% en 

Nténdu (45,71%: 272 sur 595), en Yoómbe (45,64%: 225 

sur 493), en Lüluwa (42,63%: 243 sur 570) et en Sh! 

(42,49). En Tetela et en Mbála ce sont les trois 

premiers préfixes rassemblés: respectivement 47,89% 

(307 sur 641) et 44,89% (259 sur 577). 

Le tableau ci-après met tra en lumière la fréquence 

des principaux préfixes des anthroponymes dans les 

six langues et en permettra la comparaison. 
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I 
i N t á n d u 1I Y 0 ó m b e 

j

I M b á 1 a 
1-
I 

-

-""'-'~-

I

cl. 595 , 
, % cl. 493 % 

I ,

cl. 577 % 

1° 9 1;8 23,19 9 125 25,35 9 104 18,02 

2° 6 134 22,52 6 100 20,28 3 80 13,86 

3° 7 78 13,11 3 62 12,57 1(a) 75 13 

4° 5 64 10,75 7 57 11,56 6 72 12,48 

5° 11 47 7,90 5 39 7,91 7 66 11,44 

6° 3 44 7,39 11 36 7,30 12 46 7,97 

7° 1(a) 31 5,21 2 26 5,27 5 29 5,02 

8° 2 21 3,53 1(a) 21 4,26 4 23 3,98 

9° 10 12 2,01 14 10 2,03 11 , 20 3,46 
~ 

= 569 95,63 ::: 476 96,55 ::: 1515 89,25 
."

Les deux premiers préfixes sont très rapprochés en 
Nt~ndu, moins en Tetela (2,5%); entre les deux l'écart 
est assez grand en-Mbála (4,16%) et en Yoómbe (5~07%), 
bien marqué en Sh! (10,56%) et en Luluwa (11,4%). 
Se suivent de près: deuxième jusqu'au cinquième pré
fixes, septième jusqu'au neuvième en Mbála; troisième 
et quatrième, cinquième jusqu'au huitième en Sh!; trois
ième jusqu'au cinquième, sixième jusqu'au huitième en 
Tetela; quatrième et cinquième, septième jusqu'au neuv
iemë en L~luwa; cinquième et sixième en Ntándu et en 
YoÓmbe. Entre Ie deuxième et Ie troisième préfixes 
l'écart est bien marqué en Ntándu (9,41%), assez grand 
en Yoómbe (7,7%), en Sh! (6,1%) et en Tetela (5,61%). 
11 Y a donc seulement deux des six langües ou Ie plus 
grand écart ne dépasse pas 6%: en Mbála entre les pré
fixes 9 (1°) et 3 (2°) (4,16%), en Tetela entre les 
préfixes 11 (2°) et 6 (3°) (5,61%). - 
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IL U 1 U w a T e t e 1 a S h :1 

426 , 	 %641 cl.%cl. 570 lel.% I 

I 

1{a) 27,02 125154 19,503 1{a) I113126'52 
11 122 15,61 17,00109 68 15,9689 

4212,28 6 2 9,8611.3970 737 
401(a) 10,4510,17 67 9,3958 79 

64 6,3412 279,989,30 353 9 
11 6,14 7,64 5,8749 2519 935 

4 44 11 246,86 5,638 2,9817 
41 22 5,16616 2,81 6,3915 5 

14 16214 14 2,45 32 4,99 3 9 75 
88,49604 94,2388,77506 377= == 

La syllabe initiale ~!: de quelques noms Ntandu et 
Yoómbe pourrait $tre le-vëstige d'un ancien préfixe ~!: 
actuellement disparu (cf. Tháambá-Khoonde, p. 39-40,--
à moins qU'il s'agisse d'une particule comparable à ~!:) 
~!è!~~g~, ~!!~u!~, Ntándu ~!è!'!~~~, ~!!~!l!!è!, ~!~!~!~-;
~!Ë~~~!-; ~~~Z~î!· Mais ~!=-pöürräit-äusär-gtrë-Ië-pré
rfië-vërbiI-aë-Ia classe-'-; caractéristique du subjonc
tif. Le doute ne nous a pas permis de les intégrer 
dans les totaux. 

3. Comparaison des toponymes et des anthroponymes 

quant à la fréquence de leurs préfixes. 

3. 	o. Peur ne pas trop compliquer l'expesé, nous con
sidérens les toponymes dans leur ensemble, sans 
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distinguer chaque fois ent re les "noma de lieux", les 
hydronymes et les oronymes. Maia la distinction entre 
les langues prises ensemble, avee inelusion du Tetela 
(+ Tetela) ou exclusion du Tetela (- Tetela)9 noüs
semb!e-avoir uae certaine im~o~tanee, ~o;me on aura 
déjà pu constater plus haut. 

39 	 1. Comparaison des trois préfixes typiques des 
langues rassemblées 

3. 1. 1. Seul Ie préfixe 9 figure parmi ces trois pré
fixes, comme premier dans les anthroponymes 

et comme troisième dans les toponymes. Leurs pourcen
tages sont comparables quant à leur proximité: 

i
janthroponymes (6 langues)(=+Tetela) (5 langues)(=~Tetela)
!____________71_5_,_56_%_·_(~51~4~/-33~O-2-j~~1~6-,-91-%--(-45~O~/-26-6-1-}___1 

!toponymes (5 langues)(=+Tetela) (41angues)(=-Tetela) 
.LI_____________1_1_,7_2_%__(2_7_7_/2_3_b_4_}____1_2_,_0_8%__C_2_06_/_1_7_Ö5_}__~ 

3. 1. 2. Le préfixe 7 9 premier préfixe des toponymes, 
vient à la einquième plaee (six langues), à la 

quatrième (cinq langues), dans les anthroponymese Leurs 
pourcentages sont bien divergents: comparez 

toponymes (5 langues) 
20,81% (492/2364) 

(4 langues) 
27,62% (471/1705) 

anthroponymes (6 langues) 
10,14% (335/3302) 

(5 langues) 
11,68% (311/2661) 

Ce n'est m3me plus la moitié. Confirmation de l'importanee 
de ce préfixe dans les toponymes. 

3. 1. 3. L'écart entre Ie poureentage du préfixe 12, 
deuxième des toponymes, et du m8me préfixe dans 

les anthroponymes est eneore plus parlant: 
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toponymes (5 langues) 
17,1}% (405/2364) 

(4 langues) 
23,75% (405/1705) 

anthroponymes (6 langues) 
5,06% (167/3302) 

(5 langues) 
6,27% (167/2661) 

3. 1. 4. Plus sensible encore est l'icart entre Ie 
pourcentage du prifixe 1 et 1a, deuxième des 

anthroponymes, et du m8me prifixe dans les toponymes, 
quoique Ie pourcentage des noms de personnes ayant ce 
prifixe soit, proportionnellement, moins haut que celui 
des toponymes à prifixe 12. Comparons 

janthroponymes (6 langues) (5langues) 
I 13,96% (461/3302) 14,81% (394/2661) 
toponymes (5 langues) (4 langues) 


3,76% (89/2364) 3,17% (54/1705) 


3. 1. 5. Pour Ie préfixe 6, troisième préfixe des 
anthroponymes, l'écart avec Ie pourcentage 

pour les toponymesest comparable à celui du préfixe 7, 
premier prifixe des toponymes (cf. 3.1.2): Ie préfixe 
6 représente plus que Ie double dans les anthroponymes 
comparés aux toponymes. Il suit, en outre, Ie préfixe 
1(a) d'assez près. 

anthroponymes (6 langues) 
12,42% (410/3302) 

(5 langues) 
12,66% (337/2661) 

toponymes (5 langues) 
4,91% (116/2364) 

(4 langues) 
5,04% (86/1705) 

3. 1. 6. Ce ne serait done pas arbitraire d'avancer que 
pour les anthroponymes Ie préfixe 1 et 1a 

s'avère plus caractéristique que Ie préfixe 6, et bien 
plus même que Ie préfixe 9 qui y oecupe néanmoins la 
première plaee mais également la troisième parmi les 
toponymes. Ce n'est pas étonnant, ear la elasse 1 et 1a 
est bien eonnue eomme celle des personnes, dans les lan
gUes Bantu. Pour les toponymes, Ie préfixe 12 serait 
aussi plus spéeifique que Ie préfixe 7, bien que celui
ei y vienne également en premier lieu. En effet, 
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ltécart avec la fréquence du même préfixe dans ltautre 
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 ltimportance proportionnelle de chacun des 
préfixes; c'est pourquoi SOB pourcentage a été calculé 
sur la somme de ses pourcentages dans les deux catégo
ries de noma. Le tableau suivant rend la vérification 
poasible~(cf. le tableau à la page609 ) 

Sauf pour le préfixe 6. les pourcentages des préfixes 
typiques montent, sans le Tetela, de manière variable: 
1(a): +3,6~; 7: +3'104~; 12ï +1,8~; 9: +1.,.27%,. 
En effet, le préfixe 12 n'y est pas attesté. la préfixe 
7 y est aous-représenté dans les deux catégories (21 
sur 659:toponymea, soit 3,17%, et 24 sur 641 anthropo
nymes, soit 3,74%). Quant au préfixe 1(a), il y figure 
à la quatrième place parmi les anthroponymes 1 mais son 
pourcentage (10,45%) est bien inférieur à ceux du 
Luluwa (27,02%) et du Sh{ (26,52%), m~me à celui du 
Mbala (13%), bien quttl soit plus que la. ~ouble de ceux 
du Nténd~ (5,21%) et du Yoómbe (4 i 26%) (cf. le tableau 
du § 2.2). Sauf en Sh{, la fréquence du préfixe 9 est 
partout supérieur à celle du Tetela. 

Le tableau fait encore mieux ressort ir 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 leest pour les 
anthroponymes (71,67/71,52%). On ne saurait di.re autant 
du préfixe 9, étant donnA qutil figure comme troisième 
parmi les toponymes (42,95/41,67%) et à la fois comme 
premier parmi les anthroponymes (57,05/58,33%). 
Le fait que le préfixe 12 ka- nIest attesté que dans 
trois des cinq langues pour=Ïes toponymes et dans trois 
des six pour les anthroponymes, en souligne encore 
ltimportance. Cela entratne son renvoi à la septième 
place, lo~u'on compare enserr.ble les trois langues pour 
lesquelles on dispose à la foia de toponymes (1565) et 
d'anthroponymes (1806), c.-à.-d. le Nt~ndu, le Tetela 
et le Luba. C'est le préfixe 3 qui prend la deuxiéme 



~ 
J 

cl. T e tel a y inclus sa:as T e tel a- - - -
topollllDea all thropo:aymes . topo:aymea uthropoa:rmes 

(2364) ,; (3302) % (1705) ,; (2661) ~ 

7 , 1° 492 67,23 335 32,77 1° 471 70,27 311 29,73 
12 2° 405 77,21 167 22,79 2° 405 79,10 167 20,90 
9 3° 277 42,95 1° 514 57,05 3° 206 41,67 ·1° 450 5~,33-1te) 89 21,24 2° 461 78,76 54 17,62 2° 394 82,38 
Ei 116 28.33 3° 410 71,67 86 28,48 3° 337 71,52 

7 + 12 897 71,39 502 28,61 876 74 ,09 478 25,91 
7+12+9 1174 61,74 1016 38,26 1082 64,54 928 35,46 
9 + 1 (a' . 366 34,40 975 65,60 260 32,47 844 67,53 
9+1 Ca )+6 482 32 71 1385 67,29 346 31,38 1181 68,62 

12 + 9 682 58,31 681 ·41,69' 611 60,72 617 39,28 
1(.) + 6 205 24,74 871 75 9 26 ' 140 23,01 731 76,99 
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place (214) parmi les toponymes, suivi de très près 
par le préfixe 9 (212), tous les deux à grande dis
tance du premier préfixe 7 (352 sur 1565 toponymes). 
En effet, en Tetela le préfixe 3 vient en premier 
lieu tant dans-lës toponymes (153 sur 659, soit 
23,2%) que dans les anthroponymes (125 sur 641, soit 
19,5%). Les même préfixes 9, 1(a) et 6 gardent chacun 
leur place parmi les anthroponymes. 

3. 2. Autres préfixes dans les langues prises ensemble 

Parmi les autres préfixes, c'est le préfixe 3 
qui vient en quatrième lieu tant dans les toponymes 
que dans les anthroponymes (en cinquième si le Tetela 
n'y est pas inclus), vu Bon importance primordiaïe-en 
Tetela, et, pour les anthroponymes, sa deuxième place 
en Mbála (80 sur 577 noms, soit 13~86%), sa troisième 
en Y06mbe (62 sur 493 noms, soit 12,57%). 
Pour ne pas trainer en longueur, nous donnons les 
préfixes des toponymes dans leur ordre: 

I 

fles 5 langues~ (=+T~t!la)1 
cl. 2364 % 

1° 

2° 

3° 

4° 

5° 

6° 

7° 

8° 

9° 

7 

12 

9 

3 
11 

5 

6 

1(a) 

2 

492 

405 

277 

266 

211 

161 

116 

89 

I 78 

20,81 

17,13 

11,72 

11,25 

8,92 

6,81 

4,91 

3~76 

3,30 
:: 2095 88,62 I 

I 
les 4 langues (=-Tet!la) 

·f 

cl. 1705 % 

1° 

2° 

3° 

4° 

5° 

6° 

7° 

8° 

9° 

7 

12 

9 

3 

5 
11 

6 

2 

1(a) 

471 

405 

206 

113 

107 

102 

86 

72 

54 

27,62 

23,75 

12,08 

6,63 

6,27 

5,98 

5,04 

4,22 

3,17 

LJ ;: 1616 94,78 
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Comme on peu,t ,s '.en ,remk.e .cGm-p.t.e -en 'OEmp&l'-&!l-t Ie 
tableau des aIlitl!rrGp(!)tl."m&s (§ :2.1 )..,l.es ni3mes préfixes 
reviennent pClUII' 1&'6 :de'Uix cst.egorices des Jl.Oms, mais 
dans un ordre différent. A part ~eB troi..s premiers 
préfixes, auoU!Tl .nJ'ettt 'per-tiOl:lli'èrement représelltatif 
ni pour les topony.mes ,ni ~our les anthropanymee, sauf 
Ie préfixe 2 pourles derniexs, étaat d'ailleurs bien 
connu commela 'Clasite despersanIms au pluriel 
(compare z la cn.:&B'Se 1 et 1s:pour le singulier, 
cf. § 3.1.6).. 

3~ 3. 	 CompaTatison des préfi'xes t:ypicq\lleS des langues 
individiueTle's 

Cette comparBis<mse ~imitera aux languas pour lesquel
les nous dis:pos'Onl'l ·à la fois de toponymes ,et d' anthro
ponymes. Sans nous perdve dens des considérations 
interminable'B, uoo;rs B.'OumettOAS8. .:L t,appl'é ciat i 0'11. du 
lecteur Ie tableau suivant qui lui "d1!ll1Ele l'ordre des 
neuf premiers 'p'ré~ixes avec leurs pourcentages pour 
chscune des cat1l~ori-esde lll:O:ms- ' 

(cf. tebD...-ea'U p.~611) 

Signalons seuLeme;nt qu"il y .. ll;A.e chlitebrusque en 
Ntándu après le 'premier et letIo:isiême préfixe pour 
les toponymes, a~ê;8 1.e 6:euxièmepour les anthropo
nymes; en Luba (to,pon.1mes) après le deuxi~mepréfixe, 
en Luluwa (e:ath.r0polly,me's) ap;-ès l~ prèmierl c 'est dire 
toute I' importanc-.e 'dup-rél'iu ,au ,des préf:ixes '9oui 
précèdent. Par contre, en T~tela l~ dimiRutioa est 
progressive, leG plus g:-an<lls-éëBrts ll'Btt,eigna~t pas 
6~: entre lee préfixes 11 et 9 (t~poaymes), entre les 
préfixes 111 et i) {allthvopollymes). Ses préfixea typi
ques sont toOusdit'fif'e.t.(tlesaut~:8 languee, sauf 6 
(anthropOllJtDe'8:: ·troisième préfl'Xe) qui vient em deu
xième lieu dans l-esant'hrèpOJ.:ly.ntes Ntál'ldu~ Attlrons 
l'attentioll:eu.r .la·fré-quenc-e -ex-ceptiQu1àelle en Tetela 
des pré fixes3 et 11 daflS 1&'5 deuxclIltigories ide -noma, 
du préfixe dimlinutif 19 dans les topenymes (mo:ins dans 
les anthropo~JWl~s: 6me, 'plaee.) imais tQ~jours étonnant 
comparé aux autre.e lall.guea}. .Après le sixième préfixe 
les pourcenta.,ges tombent, trè.s 'b~~ ,dan!? :l:~. tO'pQ!Ilymes 



T e tel aNtandu Lub a Lu1uwa 

cl. top, ITel.: antht'. Ic1.1 top. cL I anthr. 

[5701 0/ ..rï:r~/. tÎ5:r~~ 16591 ./. 11 1641 1 e/, I 14431 0/. 
22348,16 9 113823.19 3 153,23,21 3 I25\ 19,5 12 12127,31 l(a, 154.27. u2 

1 I7 12° 9 1913119,88 11 109 17 710824,38 2 89115,61 
1 

8217,71 6113422;5:2 
3" 5 75 16.2 7 7813,11 11 10916.54 6 73' 11,39 9 59 13.32 7 70 12,28 

:zo 1393159,6311 = 1307147,89 -= 1288165,01 = 1313154,91I = 1380[82.0" 11 = 1350158,8:2 

9 7110,77 l(a) 6710,451 3 32 7,221.1 91 5810,17 
5° 6 21 4,531147 7,9 
4° 13 29 6,26' 5 64 10.75 

5 54 8,] 9 9 64 9,98 11 29 6,54 12 53 9,30 
6" 11 19 4. 1 3 44 7 , 39i 4 38 5.76 19 49 7,64 6 19 4,29 11 35 6,14 
7"1 4 7 1, 511(ai 31 5,21 

1 

1 35 5,31 4 44 6,861(al 15 3,38 8 17 2,98 
8 1 3 0, 65 2 21 3 , 53 6 30 4,55 5 41 6,39 5 15 3,38 15 16 2,81 
9" 114 I 2 0,43 10 12 2'.02i 7 21 3,18 2 32 4,99 2 13 2,93 14 14 2,45 

1= 1461199.571[-= :539195,63 1642;97,4211 = 1604194.23 = 1411i92.77 = 1506188,77 

0\ ....... 

f\) 

http:1411i92.77
http:1604194.23
http:10916.54
http:113823.19
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Ntándu et les préfixes en question ne pourraient plus 
du tout être tenus pour représentatifs; cela vaut aussi~ 
mais dans une moindre mesure, pour les anthroponymes 
Luluwa. 

4. Con c 1 u s ion 

L'exposé a mis en évidence$ pour les toponymes~ l'im
portance du préfixe 12 dans les langues ou ce préfixe 
est attesté i et du préfixe 7; en Ntindu la primauté 
du préfixe 7, plus spécialement dans les noms de lieux. 
Quant aux anthroponymes, la représentativité du préfixe 
1 et 16 a été relevée, ainsi que celle du préfixe 6 9 

dépassant celle du préfixe 9 qui vient pourtant en 
premier lieu mais figure à la fois comme troisième 
parmi les préfixes typiques des toponymesG 

Le Tetela provoque un déplacement de certains pré
fixes lorsque les langues sont prises ensembleg il 
intervertit leur ordre après le troisième dans les 
anthroponymes et après le quatrième dans les toponymes
Cela est dÜ à liimportance primordiale du préfixe 3 
dans les deux catégories de noms ainsi qu'à la fréquence 
du préfixe 11. Frappante est la représentativité du 
préfixe diminutif 19 qui vient endeuxième lieu dans 
les toponymes et en sixième dans les anthroponymes, 
et l~insignifiance du préfixe 7. Le Tetela se distin
guedonc d'une façon nette des autres ïan.gues exami~ 
nées. Ce serait intéressant à savoir si le Lomóngo 
et d'autres langues de la zone C présentent les-mêmes 
caractéristiques pour les noms propres. Sans doute 
le R. P. Hulstaert pourra déjà nous donner la réponse. 

Prof. DAELEMAN Jan sj 

Campus UNAZA 

LlJBUMBASHI 
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Annales Aequatori<'l 1(1980) 615-634 
KILUMBA K:A1UruLA et MSUYA MUKOMEO 

ADRESSB ET REPONSE D,,\.NS UN SYSTEME 

DE PARBNTE BANTU 


Petite introductien à l'êtude pragmatique du système 

de paranté des Luba-Shaba 


"L'homme communique au moyen de la 
culture. Aucun as~ect de la vie 
humaine n'échappe a son emprise C••• ).
Les aspects cultureIs qui influencent 
de la manière la plus profonde et la 
plus subtile Ie comportement sont 
.ceux qui, telle la tllettre volée tl , 
semblent les plus évidents et les 
plus natureIs et, de ce fait, sont 
les moins étudiés". Edward T. HALL, 
Au delà de la culture, Seuil, Paris, 
1979, pp. 21-22. 

O. INTRODUCTION 

• 	 0.1. Dans son entretien avec Emile BENVENISTE, 
, Pierre DAIX demande: "Vous axez vécu, au 

cours de ces trente dernières et meme quarante
'. années, la transformation de la linguistique,
mais aussi son accession à une sorte de position
centrale dans les sciences humaines, de "science 

". 
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pilote" comme on dit~ .Jevoudrais vbus deman....; 
der ce qui vous paraitcaractériser cette évo
lution, cette transformation, du point de vue 
de la linguistique (.".)" (1) .. 

S'il nous était donné de répondre à cette 
question - du reste fondamentale pour nous 
voici, en grandes lignes, ce que nous dirions. 

L'accession de la linguistique à l'échelle 
de science pilote dans l~ concert des sciert6es 
humaines est due essentiellement~ osons-nous 
croire, à la nature de l'objet me me qui est 
sienne:le lan!?age. En effèt dans son Cours de 
Linguistique Genérale,Ferdinand de SAUSSURE 
(1916:25) notait déjà: "Pris dans son tout, le 
langage est multiforme et hétéroclite; à cheval 
sur plusieurs domaines, à 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, ~arce qu'on ne 
sait comment dégager son unite". 

Cette remarque fait écho chez T. S. CAZACU 
(1961:9) lorsqu'il affirme: UAppartenant à 
tant de domaines et revendiqué par certaines 
sciences comme objet d'étude unique et spécifi
que, le langage offre néanmoins à l'observateur 
superficiel - et le manque d'accord entre les 
chercheurs n'y est pas pour rien - un ep.3emble 
de problèmes prolixe et obscur, riche en affir
mations contradictoires et ambiguHs, avec des 
lacunes et des ina~vertences, des aspects ample
ment discutés, à coté d'autres, ignorés ou peu 
abordés ll 

• 

.... ,
Lthomme est un etre tres mouvant. 11 est en 

effet le siège de développements et changements 
quasi imprévisibles et qui, de ce fait exigent 
une grande capacité d'abstraction et de généra
lisation pour les entrevoir à peine. C'est, 
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pensons-nous, cette caractéristique inhérente à 
la nature humaine qui expliquerait cette "mouvance"
inquiétante aux yeux d'aucuns - de la linguistique.
!ICar, comme Ie souligne bien E. BENVEN1STE (1974:
102), l'homme est encore et de plus en plus un . 
objet à découvrir, dans la double nature que Ie 
langage instaure en lu.i". 

Ces considérations illustrent ainsi Ie déman
telement des limites reconnues - nous allions 
dire imposées - à la linguistique aux premières
heures de son autonomie en tant que discipline 
distincte. AElles redéfinissent par là-meme ses 
nouveIles taches. La linguistique ne doit plus 
se limiter à son cadre traditionnel trop étroit 
de la description rigoureuse et objective de la 
langue-code; elle doit maintenant prendre en 
char~e non seulement cette langue-code souvent 
isolee de son contexte, mais aussi les usagers de 
ce code en situation de communication sociale 
interactive. C'est là l'aspect pragmatique des 
recherches linguistiques. 11 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 l'étude de la communica
tion humaine, Paul WATZLAW1CK 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-à-dire ses effets sur Ie 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 système de termes de parenté 
en activité favorise et instaure même 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 deuxième chapitre d'une 10gi9ue
de la communication intitulé tfpropos~

tions pour une axiomatique de la communica- ' 
tion", P. WATZLAWICK et al. (1972:45) exposent 
un certain nombre de ce qu'ils nomment Jl:$?roprié
tés simples" de la communication. n( ••• ) il 
nous faut, écrivent-ils, parti~ de quelques
propriétés simples de la communication dont les 
implications interpersonnelles sont fon~amentales. 
OD Vfl!rra que ces propriétés jouent le role 
d'axiomes dans C0 calcul de la communication 
humaine que nous avons supposé possible".
Ce sont ces axiomes que, comrne pour les éprou
ver, nous allons appliquer à un système rela
tionnel des termes de parenté d'une langue
bantu: le kilubà, auquel M. GUTHRIE assigne 
le sigle L 33. Cette société pratique la 
filiation patrilinéaire. 

1. Systématique des termes de parenté. 

l.O. Nous aborderons cette section par un 
tableau des termes de référence définis 

selon les critères établis par MEEUSSEN (1955), 
VM~SINA (1957) et VINCKE (1961). Ensuite dans 
le chapitre 2, un second tableau dégagera, en 
suivant le modèle de NGARAMBE et VINCKE (1979:2),
lila nature symétrique ou complémentaire des 
relations correspondant à ces termes, ainsi que
les neutralisations (au sens de GREENBERG:1970)
qui opèrent, dans certains secteurs de la paren
té, les différences significatives entre le 
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tableau des termes de référence et Ie tableau 
des termes dKadresse tl D'abord un mot sur les• 

termes en question. 

l.I. 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 
CNGARAMBE et VINCKE: 1973: 2-3): 
1) Distance de génération CD): 

'" "D = 0 : parents de me me generation;

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 

r~pport à la patrilignée qui unit les deux 
poles de la relation. Par rapport à une patri 
lignée, un individu peut etre: 
Membre CM): relié par ascendant masculin à la 

patrilignée,
Sortant CS): relié par ascendant féminin à la 

patrilignée, 
Entrant CE): relié par mariage à la patrilignée.
Les entrées secondaires sont indiquées comme 
suit: '" 
Si: similaires Cparents de meme sexe),
Po: polaires Cparents de sexe opposé),
H parent masculin, 
F parent féminin, 
C 	 : parents contigus, c'e~t-à-dire des parents

qui sont seuls à paraitre dans la relation 
qui les unit. CP. ex. mari: épouse, mère: 
fils); 

V 	 pare~ts verticaux, c'est-à-dire des parents
de meme génération, mais reliés entre eux 
par des parents de la génération inférieure 
Cças des "beaux-parents" entre eux).

A 	 ainé 
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Un terme isolé dans une case est d'emploi 
reclproque. Pour D ~ 0, Ie premier cité de 
deux termes indique Ie parent de la généra
tion supérieure. De deux termes séparés par 
une barre inclinée Cl), Ie premier désigne 
un parent masculiri, Ie ~econd un parent
féminin. Enfin, deux poles d'une relation 
sont séparés par un double point C:). 

• A 

La manière dont lesAenfants de meme sexe 
se désignent niapparait pas dans Je tablea-q", 
Les garçons"ou les :filles d'urte meme familIe 
sont dits bana na bana. 
Un garçon ou une fille parlant de son frère 
ou de sa soeur/ ses frères ou ses soeurs 
dira: mwanèètuou banàbèètu. 

Dans la notation, nous économisons Ie 
ton haute 
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11 convient de signaIer que l'on distingue 
deux types de terme de parenté: les ~rmes 
d'adresse sont ceux que l'on utilise pour 
établir Ie contact avec un parent à qui l'on 
s'adresse. C'est Ie domaine de la deuxième 
personne ou interlocuteur. 11 s'agit donc, si 
l'on préfère, du TOl, du VOUS, du vocatif. 
Les termes de référence, correspondant à la 
troisième personne, sont ceux que l'on emploie
lorsqu'on parle d'une tierce personne. 
Crest Ie domaine du LUI, d'EUX. 

2. 	 Les axiomes de la communication humaine 
et leur application. 

2.0. Tels qu'ils apparaissent lCl, ces axiomes 
ne respectent pas l'ordre leur donné par

leurs auteurs; nous leur avons assigné un ordre 
ad hoc. 
2.1. Notre premier axiome est formulé, par ses 

auteurs CP. 48), de la manière suivante: 
"On ne peut pas ne pas communiquer". 
Explicitant leur pensée, ils précisent CP. 46):
"Le comportement possède une propriété on ne 
peut plus fondamentale, et qui de ce fait 
échappe souvent à l'attention: Ie comportement 
n'a pas de contraire. Autrement dit, il n'y a 
pas de "non comportement" , ou pour dire les 
choses encore plussimplement: 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, c'est-à-dire 
qu'il est une communication, il sren suit qu'on 
ne peut pas ne pas communiquer, qu'on Ie 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 
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A 

à ces communications, et de ce fait eux-memes 
communiquer". 

Appliqué au système de parenté, cet axiome se 
justifie d'autant plus aisément qu'un système de 
termes de parenté est, par définition Uun ensem
ble des relations entre 'membres' ff qui empliquent 
forcément attitude ou comportement, donc communi
cation entre les parents en relation, c'est-à
dire en interaction. Il est vrai en effet que
deux parents en présence ne peuvent pas ne pas 
~dopter un comportement. Celui-ci peut bien 
etre normal ou anormal conformément aux normes 
établis par la société, mais il est inévitable. 

Niimporte quelle relation de parenté (cf. 
tableau 1) illustre et confirme ces assertions. 
2.2. Dans ce qui précède, nous qualifions de 

communicatian tout comportement. Il nous 
faut dès lors préciser, à la suite des auteurs 
(p. 65) qu'il y a deux modes de communication. 
C'est~là l'objet de notre deuxième axiome: 
"Les etres humaines usent de deux modes de 
communication: digital et analogique. Le langa
ge digital possède une syntaxe logique très 
complexe et très commode, mais manque dlune 
sémantique- appropriée à une définition non 
équivoque de la nature des relations lt Nous• 

préférans ici, pour des raisons évidentes 
d'habitude, utiliser à la place, respective
ment les termes: verbal et non verbal. En effet, 
faut-il Ie répéter, Ie langage humain présente 
ces deux aspects. 

Un système de parenté en tant que "code" 
semble présenter les deux aspects du langage 
humain. De manière générale, on peut dire que 
l'aspect non verbal du système s'actualise 
quand deux parents en présence se transmettent 
de message sans avoir recours aux mots. Leur 
intercompréhension niest possible qu'en se 
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référant à la relation qui les unit. Tandis 
que l@aspect verbal est assumé avec la prise 
de parole. 
2.3. "Toute communication, écrivent-ils

Cp. 52) dans un autre axiome, Ie trois-
J.eme ici,. préseldie deux aspects: Ie contente
nu et la relation, tel que Ie second englobe 
Ie premier et 'par suite est une métacommuni
cation". 

Siil y a des secteurs de la communication 
humaine ou cet axiome est d'application lit
térale, ciest, pensons-nous, dans Ie système 
de parenté. Considérons la relation suivante: 

Al 
taatà nkasampè2l. 

A 

mwa,na 
C~ dia~ramme fournit les renseignements
cJ.-apres: 
1) contenu: 1 est "père" (oncle paternel) 

par rapport à 2 qui est son 
"enfant fl (neveu). 

2) relation: 1 et 2 sont en relation de M: 
M de la patrilignée. Ce t~e 
de lieu instaure, entre eux, une 
relation verticale, complémentaire.
Cette complémentarité est rigide: 
1 y occupe la position haute et 
2 la position basse. 

A

Tout ceci pour dire qu'en meme temps qu' 
une communication humaine transmet un 
"contenu de message", elle instaure égale
ment un lI ordre ll 

, c'est-à-diDe une lIrel ation" 
entre les partenaires. 
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NIest-ce pas une autre manière de dire, selon 
les termes des auteurs (p. 4-9), qu l "une com
munication ne se borne pas à ~ransmettre une 
information, mais induit en meme temps un com
portement, ( ••• ) Ie contenu du message peut
avoir pour objet tout ce qui est communicable, 
l'aspect uordre" par contre, désigne la manière 
dont on doit entendre Ie 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 je me vois ••• 
C'est ainsi que je vous vois ••• C'est ainsi que
je vous vois me voir ••• " Le bref dialogueti. 

qui suit en témoigne: 
mwanàmi (Ilunga) ênda pàno ukalààle! 
(Ma fille.(Ilunga) va au lit maintenant). 

- Äà 1010, nkyàinvweenè tulo 
(Non maman, je n'ai pas encore sommeil). 
Ilunga, wami mwana, 1 ami inobe unena: 
kukitàndà bukidi! . 
(Ilunga, ma fi11e, c'est moi ta mère qui
parIe: au lit tout de suite!). 
... . 

La réplique de la mère confirme Ie fait que la 
relation englobe Ie contenu. En effet, les deux 
interlocutrices sont parfaitement d'accord syr Ie 
contenu. Cependant la mère 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
vait exister entre elles. La réplique de la mère 
n'a son'sens lt 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 amène à notre quatrième axiome (p. 68):
"Tout échange de communication est symétrique 
ou complémentaire, selon qu'il se fonde sur 
l'égalité ou la différence". 
2.4.1. IIL'interaction symétrique, notent-ils 

(p. 67), se caractérise par l'égalité 
et la minimisation de différence lt 

.. Compte 
tenu des liens de parenté chez les Balubà 
du Shaba, il 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. 11 slagit des parents des époux. 
b) la IIfausselt symétrie est illustrée par 
plusieurs relations de parenté: 

D = 0 EH M. (contigu) 
D = 1 : S : S 
D>l 
Contrairement à ces auteurs qui parlent

de ''symétrie à escalade ll 
, nous estimons que 

l!escalade découle simplement de la nature 
meme du MOl qui a toujours voulu se mettre 
au dessus de l'AUTRE. 
2.4.2. "L'interaction complémentaire se fonde 

sur la maximalisation de la différence ll 
, 

écrivent les auteurs (p. 67). C'est le cas de 
toutes les relations dont D>O. Soient D = 1, 
D ;;: 2, D ;;: 3, D =4, D = 5. 11 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/nièce)A Par contre, 
elle devient de plus en plus l~che 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. 67), "il y a deux posi
tions différentes possibles. L'un des partenai
res occupe une position qui a été diversement 
désignée comme supérieure, première ou "haute" 
(one-up), et llautre la position correspondante 
dite inferieure, seconde ou "basse" (one-down). 
Ces termes sont très commodes à condition qu'on 
n'en fasse pas de synon;ymes 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 l'un à l'autre, s'appellent 
réciproquement. Ce nIest pas l'un des parte
naires q~i imposent une relation complémentaire
à l'autre, chacun dleuxAse comporte d'une manière 
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. 

A = homme 
0 :z femme 

Cl 
> 

== 
= 
:z 

homme et femme indistinetement 
relation eomplémentaire haute 
relation symétrique 

~ ... fausse symétrie 
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2.6. Les tiers régulateurs. 
"Tout groupe institutionnalisé, écrivent 
NGARAHBE et VINCKE (1979:6), a tendance à 

conférer la souveraineté à l'un de ses membres 
institué "tiers régulateur" (au sens de SARTRE: 
1960), à charge de diriger Ie vrojet commun du 
groupe: dans Ie cas d'une lignee, ce projet est 
fondamentalement la perpétuation du ~roupe en 
tant ... que tel". Chez Ie peuple sous etude ici, 
ce rQle est joué, de manière générale et en der
nière instançe, par Ie membre masculin ou fémi
nin Ie plus age. 11 est entendu qu'il s'agira 
du membre qui est en possession de toutes ses 
facultés morales et intellectuelles. Mais avant 
dien arriver à eet ultime tiers régulateur, qui 
appartient généralement à D> 1, il y a lieu 
et c'est souvent ainsi - de transister par
d'autres dont la préséance de l'un s'effrite en 
faveur de l'autre chaque fois que ce dernier 
appartient à une génération supérieure. 
- Au niyeau de D = 0: c'est Ie M masculin l~ 

plus agé ou Ie M féminin veuf et Ie plus agé. 
- 4u niveau de D = 1: c'est l'orphelin Ie plus

agé du membre défunt Ie plus agé. 
-	 Au nivea]J. de D > I: c' est l' homme ou la femme 

la plus agée. 

3. Les termes d'adresse. 

3.0. 11 sera question, dans cette section, de 
deux choses: présentation d'un tableau 

systématique des termes d'adresse les plus usités. 
Nais d'abord un mot sur les obréviations et sym
boles utilisés. 
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3.1. 	 TR = terme de référence 
TN = terme neutre sexuellement 
NOM = nom propre de l'individu 

= 	les termes entre accolades sont à 
prendre un à la fois~ soit l~un, 
soit lWautree 

( ) = les termes entre parenthèses sont 
facultatifs. 

A 	= premier élément du vocatif en kilubà 
= signe de concaténation 
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3.30 Les termes dRadresse couramment usités 
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MAALU 	BUNGI 

Obsuvatioas aur Ie thème LANGAGB DBS ANIMAUX 
daal les eoate. .zaïroi. 

Parmi les thèmes des récits populaires les 
plus connus et les plus répandus dans Ie mofil8, 
il y a lieu de mentionner celui du Langage des 
Animaux, répertorié sous Ie type 670 dans Ie ca
talogue d'Aarne-Thompson (1). Sa présence à tra
vers tous les continents v singulièrement dans les 
textes orientaux les plus anciens (2), vraisembla
blement antérieurs aux versions européennes (3), 
a conduit l'américain Stith Thompson à avancer l' 
hypothèse de son origine orientàle ; d'ou il se 
serait diffusé dtabord vers l'Europe et secondai
rement vers Ie continent noir et Ie Nouveau Monde 
(4) " 

f L'objet du.présent travail nIest pas de 
prendre position ni de trancher de manière défi , ~ . 	 nitive'sur l'origine indienne ou autre des ver
sions zairoises de ce thème, eomme Ie confirmait 
déjà, voioi quelques trente ans, l'auteur de l' 
Index de Motjfs (5), mais bien d'examiner les 
differentes formes que ce thème prend en Afrique,
plus particulièrement au Zaire et de rendre compte, 
par voie de conséquences, des ressemblances et des 

r 
, 
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dissemblances qu'il attestepar'ràpportaux vari 
antes non zairoises, plus exactement le cante-type 
d' Aarne-Thompson. Les remarques qui suivent doi
vent 3tre considérés comme provisoires et m'me 
revisibles: elles s'incrivent en effet dans un vas
te projet de recherche encore à ses débute,- l'In
dex des contes populaires zairois -entrepris il 
y a peu dans un double, but, à savoir : combler 
quoique de manière partielle, les lac~es que pré
sentent actuellement le oatalogue international 
d'Aarne-Thompson (6) et l'étude déja datée de l' 
américaine M.Ao K1ip~le (7) en ce qui concerne les 
oontes afrieains (8), ensuite, mettre à la dispo
$:i.tioil d~$ óhe~rchéUl"éun.instrument· de;trà.vaiL .' . 
utile~ une sorte d'inventaire des.eontes pouvant
rendre service 'à' ~ousóetix qiü,: d-épuis quelques
années g ont découvert dans la folkore africain une 
aouree préeieuse d'informations. 

Avant de proeéder à l'itude proprement dite 
des textes, il est utile de rappeler les grandes
lignes du schém~de ce thème tel qu'il a été re
construit par Aarne et Thompson : 

ti La langage de s animaux. Un homme apprend 
le langage aes animauxl'l Sa femme veut dé
oouvrir le secret. La eonseil du öoq •. 

1. 	Le cadeau du serpent 0' Un homme reçoit, d'un 
serpent reconnaissant, le pouvoir de com
prendre le langage des animaux o 11 ne doit 
pas révéler ce seoret o 

20. La famme curieuse 0' 

(a) 	I1 entend parler les animaux et il ri~ 
(b) 	Sa femme lui demande de lui dire ce 

dont il rit 
(c) 	Elle le menace de mort 

3. Les propos du eog_
(a) 	Pendant que l'hamme s'appr8te à mou

rir, il entend lê eoqraeonter comment 
il commande facilement ses nombreuses 
femmes alors que l'homme ne peut en 
faire autant avec son unique épouse o 
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(b) 	L'homme retient son secret et résiste 
à 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 homogène correspondant à celui du 
c onte-type d'Aarne-Thompson. Comme cEt~ui-:,c:L ..:i,l~sont 
constitués de trois séquences narratives (12) 
comprenant chacune un nombre relativement limité 
de motifs~ ou pl'lS exactement d'allomotifs (13), 
pour reprendre rexpression chère à Ao Dundes o 

En vue de rendre compte des diverses formes que
rev6t Ie thème du Langage des Animaux dans nos 
contes, nous essayerons d'aligner, d'après l'ordre 
de leur succession dans la cha!ne narrative, les 
di{férentes séquences et examiner, en m4me temps, 
en les confrontant, les divers allomotifs conte
nus dans chaque séquence narrative. 

La première séquence que nous éxaminerons 
sera désignée par l'Apprenti~age du langage des 
Animaux. Elle est essentiellement constituée de 
motifs décrivant lescirconstances dans lesquelles 
l'homme a été amené à comprendre Ie langage ani
malier. On y présente en effet les principaux 
personnages dramatiques (nom et statuts), les cir 
constances ayant favorisé l'acquisition du langa
ge des animaux ainsi que la manière 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-à-dire un animal 
domestique qui, intervenant Ie plus souvent en de
hors du village pour mettre fin aux difficultés 
et lamentations de son ma!tre,qui se plaint de ne 
s'~tre fait accompagner que deun chien au lieu d' 
une personne humaine, lui prête son secours de 
manière inattendue et l'initie en m~me temps au 
langage animalier. Le secours en question peut 
prendre diverses formes, notamment : 
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- faire la cuisine de son mattrr~ célibiltaire re
venanttard dtune chasse peu fructueuse lconte ka
nincin, kete-nord); 

- apporter les fruits sauvages quasi introuva
bles dont ltépouse du maitra doit absolument se 
nourrir au risque de faire un mauvais accouchement 
(contes ndengese, tetela); , 

-monter a uii arbrë Tgénéralement un palmier) pour 
ramener un outil de travail oublié ou tombé des' 
mains du maitra qui s.tappr!tait soit à couper des 
noix palmistes (contes benza, kusu, l~l~, luba-Kasai, 
luba-shaba, luluwà, mbalSi., mbuun, ngw'l., nkucu, 
phende, salampasu, son~ye, t~t~la, yansi),soit à 
tirer du vin de palme (cokwe, luluwà, lunda, nyanga),
soit à récolter du miel ou à transporter du gibier . 
(contes kete-nord, luba-kssai,luluwà). 

2. Un deuxième groupe est constitué de contes 
ou ltinitiateur est un animal sauvage récompensant, 
(serpent, antilope, python, etco), c'est-à-dire a
gissant en guise de rétribution récompensante pour 
une faveur ou une aide reçues d'un chasseur, d'un 
coupeur de noix ou un tireur de vin de palmee 
L'aide ou la faveur ont des formee variables : elles 
peuvent consister, entre autres à~ 

-partager, en parts égales, une anti
pe que se disputent deux pythons (contes luluwà~ 
mbagani, phende); 

- laisser la vie sauve à un serpent
venimeux (contes dzing, luluwà, mbala, phen&e, 
t~tela) ou à une antilope prise dans un ~iège (con
tes luba-Kasai~ luba-sha, luluwà, ngombe); 

- secourir un python éërasé par un 
tronc d'arbre (conte Iele) ou aider un singe à tra
verser un cours d' eau tconte luba-shaba). 

30 Un troisième et 'dernier groupe réunit les 
textes ou l'initiatsur est un animal faisant partie
d'une troupe de b~tas sauvages qutun chasseur a soit 
surpris en train de t,snir une assemblée (conte kongo
manianga, luluwà), de danser et chanter au T".fthme 
dtun tambour (contes kete-sud~ luluwà) ou m~me pour
suivi jusque dans Ie monde inférieur( conte luba~ 
shaba) .• 
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Comme l'indique Ie tableau ci-dessous,.les 
contes zairois sont plus diversifiés par rapport 
au recit-type d' Aarne-Thompson en ce qui concer
ne Ie type d' initiateur et la motivation m8me de 
l'initiation. Les diverses situations peuvent 
~tre en définitive ramenées à deux seulementg la 
première, correspondant à oelle du oonte-type,
présente ltinitiation dont l~homme est bénéfici
aire comme la rétribution d 9 une action bienfai
sante dont celui-ci est ltauteur, l'initiateur 
agissant dans ce cas précis pour s9 acquitter d' 
une obligation morale envers son bienfaiteuro 
Dans Ie second east il n'y a pas diobligation~ 
au contraire~ Ie don semble transféré par faveur~ 
lthomme bénéficie, en fait et pour ainsi dire d' 
une généralisation d'un pouvoir quiil vient~ de 
manière surprenante, de détenir: par hasard, il a 
entendu des animaux sauvages se parIer entre eux, 
par hasard il en a vu danser et entendu chanter~ 
par hasard il stest introduit dans leur monde in
férieur et apartagé leur vie, et c'est eneore 
par hasard qu'il entend son ehien lui adresser la 
parolè., • 

T 
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Trois textes d'origine ntomba, lwalwa et lel~ 
se singularisent et méritent bien d'8tre examinés. 
Bien qu'ils soient construits sur Ie m8me schéma 
structurel que les autres et qu'ils comportent par 
ailleurs Ie m3me nombre de séquences narratives 

" qu'eux, ils s'en écartent cependant par Ie type di 
initiateur et par la manière dont Ie don est trans
féré o En effet, alors que partout ailleurs on a 
toujours affaire à un animal(14)comme donateur du 
langáge des animaux,dans ces tr01s contes, ce rale 
est rempli par un 8tre mystérieux. Dans Ie texte 
Ntomba par exemple, il a pour nom nkanga 10káy(15) 
une sorte d'animal-féticheur auprès duquel un . 
chasseur, nkanga-Mpolo, est allé demander un char·
me pouvant lui permettre d 9 abattre davantage de ' 
gibiers En réponse ~ sa requ§te, nkanga Mpoloo 

recevra une feuille d'arbre qu'il devrase frotter 
tous les matins avant la chasse, ce qui lui permet 
d'entendre, de comprendre et d'interpréter Ie lan
gage de tout animal et d'organiser sa chasse en 
conséquence o Dans Ie conte Iele par contre, l'i~ 
nitiateur est un 3tre dont Ie corps est constitué 
de la moitié de chaque organe (un oeil, une oreil
Ie, un bras, une jambe p etc)tandis que dans Ie 
texte lwalwa, on a affaire à un personnage mi-hom
me mi-antilope ayant pour nom mfumw'a mpémbe(16). 
Ce dernier fait fortuitement m rencontre d'un 
chasseur et lui demande de lui dire la chose qu' 
il désire Ie plus au monde. L'homme lui exprime
Ie désir de devenir grand chasseur. Pour satis
faire à cette demands, mfumw'a mpémba fait man
gar au chasseur une poudre faite d'êcorces d'ar
bre mélangée à l'huile de palme. Dè~ lors, celui
ci peut, non saulement comprendre Ie langage ani
malier, mais aussi parIer celui de tout 6tre vi
vant sur la terre. 

~es contes lwalwa, Iele et ntomba se démar
quent effectivement de toüs-les autres : ils sont 
en sffet les seuls dans le.squels l' acquisition du 
1 age des animaux passe obligatoirement par une 
cér IIlonie 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 l' 
initiateur constituant pour ainsi dire la condition 
suffisante de l'acquisition de la nouvelle faculté o 

CGest cela qui, apparemment 9 semble ~tre déductible 
des paroles que prononce le donateur, lesquelles 
paraissent détenir un pouvoir quasi magique e 11 
aura suffi par exemple que le buffle du conte luba~ 
shaba prononce le pUisque tu viens de découvrir 
notre demeure et arta er notre via tu entendras 

sorma s e langa~e e tou e chose pour que le 
chasseur oommence comprendre le langage des oi
seaux, des inseotes et de toute sorte dtanimauxc 

La deuxième séquence que nous nous proposons 
d~examiner a pour nom la mise à ltépreuve. Ella 
comporte l'énoncé de lOinterdit ou la défense qui 
accompagne l'apprentissage du langage animalier et 
l~épreuve à laquelle le héros se trouve confronté. 
En effet, aussit6t ltinitiation terminée, celui-ci 
reçoit l~interdiction de révéler le secret à quel
qu 9 unG Oelle-ci lui est signifiée explicitement 
et, dans quelques textespla conséquence néfaste que 
la transgression de l'interdit pourrait entra1ner 
est m~me clairement donnée comme pour la renforcer. 
Ailleurs, dans un petit nombre de textes, au devoir 
de garder le secret se superpose une prescript ion 
supplémentaire tout aussi obligatoire, comme par 
exemple, veiller sur la feuille magique que le chas
seur doit se frotter tous les matins avant d.· aller 
à la chasse (conte ntomba), faire seul usage de la 
poudre dtécorces d'arbre que mfumw'a mpémbe a con
fiée au chasseur (conte lwalwa), ne plus chasser 
ni manger du gibier (contes kongo-manianga, luba
shaba), garder Bur soi le morceau de bois qua le 
chasseur a reçu du serpent (conte tetela.), etc. 
Ooncerna~liépreuve proprement dite; ëlle est con
stituée de motifs divers déc rivan't 1 9 origine et la 
nature de l'épreuve à laquelle le héros est soumis. 
Nanti de la singulière faculté, celui-oi a des ac
cès de rire fréquents provoqués par les propos de 
tous genres que tiennent les animaux, le plus ffSjU
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vent ceux de la basse-cour. Ces propos peuvent
soit concerner les activités journali~res des ani
maux, soit 'tre dirigés directement ou indirecte
ment contre des personnes auxquelles l'homme est 
lié par alliance ou par Ie aang. Il peut s'agir 
entre autres de ltépouse, du beau-p~re ou de la 
belle-mère ou du chef du village, lesquels, frap
pés généralement d'une infirmité (oeil poché, borg
ne, estropié, etc.), se croient 'tre l'objet des 
rires du héros. Mécontents de ce comportement,
ils exigent de ce dernier de dire Ie mobile de 
son hilarité peu commune. Cependant, si les rires 
répétés constituent Ie motif qui, dans la quasi
totalité des textes, déclenche liépreuve à laquelle
Ie héros est confronté, l'on peut dirs qu'ils ns 
sont pas les seuls à jouer ce rale car, la situa
tion se présente de manière tout à fait differente 
dans quelques contes. Ainsi, par ex~~ dans un 
conte luba-shaba, un jeune chasseur a appris, diun 
singe qunil a tiré deune fosse-piège, Ie langage
de grands animaux. La connaissance de ce langage 
lui permet d'amadouer un lion qui terrorise Ie 
village entier et cela lui attire l'admiration et 
les honneurs des villageois qui font de lui leur 
chef. L'épouse intriguée veut connaitre ce qui 
permet à son mari de venir à ~out dOune b~te aus
si féroce que Ie lion. Et depuis, elle n'arrète 
de ltagacer de questions. De m~me dans un conte 
tAtela, l'homme assiste, alors qu'il voyage avec 
son-épouse, à un combat entre un chacal et un 
chien. Comme il comprend leurs differents langa
ges, il parvjent à les départager. Ce fait excite 
la cur:osité de sa femme qui cherche dès lors à 
pereer Ie mystère que détient son mario Dans un 
autre texte tetela, on parle d'un chef de village
qui comprend le-langage des animaux. Au moment 
ou revenant diun long voyage, il s'apprête à ren
trer dans son village, il entend b~ler une chèvre 
lui interdisant d'avancer sous peine de passer de 
vie à trépasc Cela dure jusqu'au lever du jour
lorsque ses sujets Ie trouvent là immobilisé ! 
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Frappés de surprise, ils lui demandent de leur dire 
pourquoi il n'ose pas s9introduire dans Ie village o 

Deux contes kongo-manianga et luba=shaba sont aussi 
intéressants~ ils parlent d'un homme qui comprend
la langage des animaux et communique même avec eux o 

Malheureusement t il lui est interdit de chasser et 
de manger du gibiero Ce changement brusque de com
portement met la puce à lQoreille de sa femme qui 
cherche à tout prix à en connaitra Ie mobile 0

La troisème et dernière séquence que nous ap
pellerons la rupture de leinterdit comporte un nom
bre relativement réduiî de motifs décrivant les c 
constances de la violation de l~interdit ainsi qua 
les conséquences qui suivent cette transgression o 

Les formes de la transgression (18) correspondent 
à c~llea de liinterdiction et 9 à ce sujet plus pré
cisement F nous pouvons dire que la forme générali= 
sée de la transgression est la révélation du secret 
confié à lllhomme par lllinitiateur (19L, Celle-cd 
intervient Ie plus souvent sur lWinsistance indis
crète de la femme et/ou des parente de cette derniè
re auprès desquels elle a trouvé refuge après avoir 
déserté Ie toit conjugal~ De manière générale, la 
révélation du secret est posée à lOhomme comme con
dition nécassaire de la pousuite de la via conju
gale o Concernant les conséquences entrainées par 
la transgression de l~interdiction~ lion peut dire 
que le motif Ie plus utilisé est la mort du héros c 

(20) Néamoins~ dans certains contes, la mort frap
pe à la fois l~homme et Bon chien~ au cas ou il a 
été initié par ce dernier (contes kanyok 9 luba-Kasai 
luluwà~ lel!!,~ cokwe p phende~ mbuull:l) mbala)" Dans 
un conte Iele, la mort frappe Ie chasseul"'l1 mais aus
si indistinctement tous ceux q"..ü~ à COIl'lJUenCer par
la femme indiscrète~ se risquant à narrer lWaventure 
du malheureux chasseur" Dans Ul".. texte lwalwa, Ie 
chasseur a Yl.olé lQinterdit en révJlant Ie sacret à 
son père et en lui faisant manger de la poudre ma
gique<, Comme son fils, le père comprend Ie langage
des animaux et 11e mourront les àeux.,. Par 
contre 9 dans un conte luba...Kasai~ lUhomme fut trans= 
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formé en chimpanzé tandis que dans un conte dtori
gine mbala, après la mort du chasseur et de son 
chien, les membres du clan vengent leur frère en 
tuant la femme intransigeante. 

De tout ce qui précède, nous pouvons tirer 
quelques conclusions, sous réserve de renseigne
ments supplémentaires que pourrait nous fournir une 
documentation plus abondantee Dans l'ensemble, les 
contes zairois présentent une certaine homogéniété
ils attestent en effet un m3me sohéma structural 
linéaire et Ie même nombre de séquenoes narratives~ 
De ce point de vue, ile, ne sont pas du tout diffé~ 
rents du oonte-type dOAarne-Thompson. Les dissem
blances et les re ssemblanoesse situent au contrai
re au niveau des différents motifs mis en oeuvre 
dans les trois séquences. Concerna~la première
séquenoe par exemple, les différenoes s'observent 
à la fois dans la nomenclature des personnages dra
matiques et dans la manière dont Ie don est trans
miso Dans Ie conte-type, Ie donateur est un ser
pent reconnaissant tandis que dans les oontes zai
rois, en plus des animaux récompensants (serpent p 

python, antilope-nain, singe, eto.), il peut être 
également un animal domestique -en l'ocourenoe Ie 
chien de chasse- ou un animal sauvage (sanglier,
buffle, antilope, criquet, etc.) ou encore un être 
mystérieux (mfumw'a mpémbe, nkanga lOkty,etco) qui 
agissent bénévolement dans Ie but apparent de par
achever ltinitiation, ou mieux encore la oonnais
sance à laquelle l'homme a, par un concours fortuit 
de circonstances, déjà aocédé (21). Pour ce qui 
est des modalités diacquisitiondu langage des ani
maux, les contes zairois en attestent deux: ltini
tiateur peut débiter des paroles d'allure inoan
tatoire ou prendre en charge et/ou diriger une oé
rémonie jouant Ie r8le d'un rite de passage. Les 
motifs de l'interdiction ainsi que ceux de la mise 
à l'épreuve sont pratiquement les m3mes e Alors que 
dans Ie conte-type, l'interdiction se limite à ne 
pas révéler Ie secret à quelqutun, dans~les contes 
zairois, elle est quelquefois doublée de prescrip
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tions de tous genres,toutes aussi obligatoires (ne 
pas chasser ni manger de gibier p porter sur soi un 
morceau de bois, etc).. Quant à ltépreuveji elIe est 
dans 1 'un et I' autre cas ~ déc.1'emchée par les rires 
que provoquent chez lOhomme les conversations des 
animaux bien que dans les contes zairois, il arri
ve qu'elle ait d'autres origines (19homme ne rit 
pas il amadoue un lion~ il ne mange pas de gibier,
etc)o La dernière séquence est oelle qui atteste 
Ie plus des dissemblances o Alors qua dans Ie conte
type, liinterdiction nIest pas du tout tranegres
sée 9 dans les textes zairois, la violation de oette 
dernière est la règle généra18. Cette situation 
entraine bien entendu la mort du héros, inexistante 
dans Ie conte euro:{>éeno Comment expl:l.quer le dé... 
nouement tragique (22) des oontes zairois autrement 
qua par la volonté moralisante des conteurs zairois 
stigmatisant l'indiscrétion~ eingulièrement oelle 
des femmes et l'intransigeance de certaines per
sonnes~ L,e fait que beaucoup d0Emtre aux se ter
minent par des oonclusions parémiqu6e (23) en oon
stitue une preuv'e indénia-ble (24) , 

11 aurait été intéressant~ en guise de oon
olusion~ de chercher une explioation à la diver
sité des formes que revêt Ie T. 670 dans les oon
tes populaires zairois~ notamment en ce qui oon
cerne la nomenolature des personae dramatis et 
leure attribu-:tsg pourquoi par exemple "telperson
naga est-il remplacé par tel autre dans une litté~ 
rature donnée et oomment ex~liauer la substitu
tion de tel attribut à tel äutre dans une autre 
1 térature,? Ces questionsj. aussi intéressantes 
qu~elles Boientt' ne peuvent ~tre traitées ioi g 
d 8 abord pares que nous n'avons pas suffisamment 
de données sur les ~icauses externes iIM (25) de toutes 
ces transformations 9 ensuite pareEl qu'elles SOT
tent malheureusement des objectifs que nous nous 
sommes assignés au dé"out de ce travail~ à savoir 
rendre compte des reesemblances et des diasemblan
ces entre les versions zairoiees du T. 670 et Ie 
réoit-type dGAarne-Thompson& 
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NOTES 
1.AARNE,A., The types of the folktale. A classifi 

cation and bibliograph~,translated and enlarged 
by Stith Thompson, FFC, N0 184, Helsinki, 1973, 
p. 	233 ss (3me éd )o 

2. n' après S. Thompson, ce thème 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 
nne Nüits • 

30 	 11 s'agit précisement du Gesta Romanorum, des 
Nouvelles de Mor~ni et du recueil des contes 
de Staparola, tous des textes du Moyen Age. 

4. 	Lire à ce sujet, THOMPSON,S., The Folktale, 
Holt" Rinehart and Winston,New York, 1946, 
po 1ö4. 

5. 	THOMPSON, S., Ths Folktale, op. cito, p. 284 
6. 	L'on connait assez les limites de la classifi 

cation dtAarne-Thompson pour en reparler ici. 
11 est toutefois significatif de constater que 
ce1les-oi furent stigmatisées par Thomnson lui 
m~me, lorsque, dans la préface de la àeuxième 
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, f; .pbr V~"'T~ of expe
rience have shown that for the area covered it 
works satisfactorily .. 1twould be amistake to 
think that it could be extended to tales of such 
areas as Central Africa,the North American Indi
allS. or Oceania. Each of those would need an 
index based strictly upon fts own traditions. tt 
in THOMPSON, S.., The types of _:t.p.e folktale, op.
cit., p. 8 (c test nous qui sou:n.ignons). Sur 
la critique de l'Index de t~pes~ lire avec inté
r~t AREWA, E.O., On devising a New Arrangement
for African Ty~es Tales, Southern Folklore 
Quarterly, 31 (1967) 262-273. 



8. 


10. 

11. 

12. 

KL1PPLE, M. A.,A 'ean Folk-Tales with forei n 
Analo~es, Indiana n vers1ty, Bloom1ngton,
1938 ,1 010 p. (doetoral disssrtation).
Depuis la th~se de Mo A. Klipple, deux index 
des récits populaires africains on pu ~tre ré
e::J..isés, à savoir : AREWA Sl E.O., A.classifica
tien of the folktales of the Northern East 
African Area by Tl~ea9 Un1versity of Califor
nia, Berkeiey, 196 (dootoral dissertation);
LAMBRECHT, Wo~ A tale type index for Central 
Africa, University of California, Bsrksley, 
1967, 370 p., (doctoral dissertation)
THOMPSON, S., The tlpes of ths Folktale, op. 
eit. i pc» 233 
En dehors de quelques-uns qui provienn~t des 
sourees écrites, la plupart ont été recueillis 
par nos étudiants du 1er graduat en Langues et 
Littératures Africaines (1978-1979), Faculté 
des Lettres~ Campus de Lubumbashi et eeux du 
2ème graduat en Français-Linguistiques Afri 
cains, Français-Latin, Anglais-Culture Afri= 
caine, Histoire-Soiences Sociales de lj1nsti 
tut Supérieur Pédagogique de Kananga (1978-1979 
dans Ie cadre des travaux pratiques du cours 
d'initiation au travail scientifigue et Litté
rature orale africaine. Qû'ils trouvent iei li 
expression de notre profonde gratitude. 
11 s'agit précisement des littérátures benz" 
cokwe, dzing, hemba, hunde~ ka~yok, kanincin, 
kete, kOn&o-mani~a kusu lamba, legB. Iele,
IüDi-Kasa1, Iuba~a~a, Iuiuwà, Iundä p iwaTwa, 
mbWfani, mbala, mbuun, naMe, ndenges!" ngombe, 
~, nkucu, ntomba , nyanga, 12hende, aakata, 
sar-ampasu, aanga, sonve,',1etela, yaka, :y;ansi e 

Nous entendons par se,uence toute ~j suite de 
deux ou plusieurs units narratives, unies so
lidairement par diverses relations et dont Ie 
premier et Ie dernier des termes sont en rap
port de présupposition." ( cf. MAALU-BUNG1, 
Unités et types de, structures dans les cqntes 
luluwà du Kaáai~ CELTA~ Africanistique,8
(1979), 52 
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13. 	 Nous empruntons ce terme A Alan Dundes, in 
From etic to emic units in the structural 
~tudy of folktales, Journalof American Fol
klore, 75 1962), 5-105. Son adoption ici est 
pertinente, elle permet en effet d'introduire, 
dans l'optique de cette étude comparative?
les notions de motif et d'allomotif, l'un et 
l'autre désignant DIes éléments qui remplis
sent les motifèmes" et les "motifs qui peu= 
vent survenir dans chaque contexte motifémi
que donné l1 

( cf. BREMOND, Ec, Logique du ré
cit, Ed. du Seuil, Paris, 1973, p .. 61)" 

14. 	 Le mot "animal U doit 8tre èompris ici dans Ie 
sens général, c'est-A-dire opposé aux végétaux 
car nous avons un texte d'origine luluwA ou 
l'initiateur est un criquet faisant partie d' 
un essaim surpris par un chasseur en train de 
tenir une assemblée. 

15.. 	 Le terme nkanga , d'après notre informateur 
Nkumu Ibongu Nzoku, signifie'Jen langue Ntom
ba, féticheur, tandis que lokay est Ie nom 
d'un animal mythique qui, d'après la traditi 
on, guérissait les autres animaux et transmet 
tait ce pouvoir aux humains. D'ou son nom 
composé de nkanga-lokay • 

16. 	 mfumw' a mpémbe signifie littéralement, en 
langue lwalwa, "propriétaire de chèvres", s'a
girait-il par hasard d'un génie protecteur de 
chèvres et animaux domestiques ? 

17. 	 Un texte t&tela, dont l'initiateur est un 
animal-récompensant, en l'occurence Ie chien, 
cont1ent lui aussi un motif semblable. En ef
fet, pour récompenser Ie chasseur qui lui a 
épargné la vie, un serpent remettra A ce der
nier un morceau de bois (l'informateur n'a 
pas pu nous en préciser la nature) qu'il de
vra porter tout Ie temps sur lui, ce qui lui 
permettra de comprendre Ie langage animalier • 
.Dans un conte nyanga, par contre, Ie chien 
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met Ie bukonge de son oreille dans celles de 
son mattre qui, surpris de l'aide qu!il ve
nait de lui ap~ter en lui ramenant une hache 
tombée du haut d'un arbre , lui de mande de lui 
dire pourquoi lui et ses semblables ne parlai 
ent pas alors qu'il venait de réaliser un tra
vail aussi remarquable (ct. B1EBUYCK, D. et 
MATEENE K., Anthologie de la li~rature orale 
~y~a. ARSOM, N.S.,XXXVI-l,Bruxelles, 1970, 
p. 	 ). 

18. 	 Puisque nous parlons de la transgression de l' 
intardiction, il convient de signaIer Ie cas 
d'un conte d'origine keta-nord' ou Ie héros,sur 
Ie point de révéler Ie searet, n'achève pas sa 
phrase et s t arr3te net à la suite des gronde
ments de son chien, donnant ainsi l'impression 
à l'assistance qu'il voulait parIer de la chas
se •. En etfet, voulant raconter son aventure, 
Ie chasseur dit: "aujourd t hui, la chasse est 
faite m8me par ••• " 

19. 	 11 va sans dire qu'à une double interdiction 
correspond une double transgression, ainsi, 
par exemple, si Ie héros a reçu la défense de 
tuer ou de manger du gib1er et l'interdiction 
d'en parler, la violation consistera à tuer et 
à manger du g1bier ensuite à révéler Ie secret 
aux gens Ie pourquoi de cette attitude. 

20. 	 Comme pour confirmer la r~gle, un conte Iele 
fait cependant except1on. En etfet, quoiquT 
ayant transgressé l'interdiction, "l'homme ne 
meurt pas", dit Ie conteur, uil fut sauvé par 
une araignée. a'est pourquoi les deux vivent 
sous Ie m8me toit". L'informateur interrogé a 
dit avoir oublié Ie détail décrivant comment 
cela s'était-1l réalisé. 

21. 	 Ceói ne concerne évidemment pas les contes 
ntomba, lel~ et lwalwa, dont nous avons parlé
précédemment car ici, contrairement aux autres 
textes, 11 n'y a pas de connaissance à généra
liser, l'acquisition du don, bien que surpre
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na1t.r" r-elève d 'une démarche entreprise par
l'acquereur (contes ntomba et Iele) et que 
par ailleurs, dans Ie texte lwaÏwä, celui-c 
l'obtient sans affort de sa part. 

?2. 	 La fin attendue dans ces contes aurait norma
lement pu atre la perte du nouvel attribut~t 
comme cela se passe dans deux textes dzing~ 
luba-shaba qui, bien entendu, font exception 
et ou Ie héros, au lieu de mourir, est instan
tanement dépossédé du don qui lui était fait. 

23. 	 Dans Ie conte nyanga, par exemple, Ie conteur 
termine par Ie dicton suivant :QC'est pour
quoi, si tu es dans un village, ne ris pas,
de peur que quelqu'un se mette nu devant toi" 
(cf. BIEBUYCK', De et MATEENE, K., op., cit., 
p. 87) ~andis que dans un texte t~tela, on 
dit qua "Ie bien engendre Ie bien, Il faut 
bien garder un secret" ou encore "ce que fem
me veut, Dieu Ie veut". 

24. 	 Certains contes se terminent par des motifs 
étiologiques (Iele, luba-Kasai, etc), mais 
cela ne,détruit-pas notre hypothèse car, com
me diss d: l' Américain A. Dundes , parlant des 
contes amérindiens :" The explanatory motif 
is not structurally obligatory; it functions 
rather as a stylistic terminal marker or li 
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, p. 207). Voir aussi 
FINNEGAN, R., Limbastories and story-telling, 
Oxford, 1967, p. 29 

25. 	 Nous empruntons cette expression à LEVI
STRAUSS,'C., Anthro,ologie structurale deux, 
Ed. PIon, Paris, 19 3, p. 155. 
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TEXTES 
L'HOMME QU1 ENTENDA1T LE LA.NGAGE DES ANIMAUX 
1. 	Texte Lwalwa, reouèilli et traduit per 

Munyabausu Bubel. • 
Prenez le cont. du chasseur qui entend le lan
gage de e animaux••• 
Donnez le conte ••• 
Le conte des herbes et de la mangouete à plu
sieure endroits ••• n 

Un jour, dans le village de Banzavu, il y a
vait quelqu'un qui s'appelait Buyanga. 11 était un 
grand chasseur de gibiers~ 11 faisait des joure et 
des jours dans la brousse, dans lafor4t et un peu 
partout. 11 avait un jour rencontré un homme-monstre 
Cet homme avait la t~te d'une antilope et le reste 
d'un 'tra humain. 11 s'appelait Mfumw'a mpémbe 1 le 
propriétaire des chèvres. Mfumw'a mvémbe a appelé
le chasseur. 11 lui ademandé ce qu il désirait le 
plus au monde. La chasseur a dit qu'il voulait de
venir un très grand chasseur. Mfumw'a miémbe lui a 
donné un fétiche, une sorta de poudre d écorces d' 
arbre m41angée avec de l'huile de palme. 11 a dit de 
manger. Après avoir mangé, Buyanga a commencé à 
entendre le langage animal. Chaque fois qu'il avait 
besoin de gibiers, il parlait leurs langages et les 
gibiers s'approchaient de lui, et il les tuait. Avec 
ça, il a connu beaucoup de succes dans la chasse. 

Un jour il y avait des visiteurs à 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 l' a regardé et a voulu savoir 
pourquoi il riait comme ça. Buyanga a dit qu'il ri 
ait de ce qu'il avait vu à la chasse dans la forêt. 
Puis il a continué à rire, il a ri beaucoup,les lar
mes lui eont tombées des yeuxe Une autre fois, II y
avait une f'~te dans le village. A la fin de la f'~te, 
les villageois ont voulu tuer des cochons. Il les 
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ont poursuivis. Les~'cochons ont commencé à par
ler en courant à travers le village. Ils ont dit: 
"mes frères et soeurs, sommes en danger, dans cet
te f8te, il y en aparmi nous qui font faire l'ob
jet de leur joie, fuyons, fuyons nous autres les 
plus grosl!. Les coohons ont continué à insulter 
les villageois et Buyanga stest ancore mis à rire, 
faisant couler beaucoup de larmes. Les hommes l' 
ont pris pour un malade mental. Un autre soir, 
il y a eu des visiteurs chez Buy2~< les frères 
de sa femme. Les poules ont levé leurs t8tes et 
se sont mises à proférer des insultes contra 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 père de Buya
nga est allé la chercher. On la lui a donnée là
bas. 11 l'a ramenée chez Buyanga. Mais ce papa
avait une jambe coupée. Les poules ont commencé 
à injurier le boiteux père. Buyanga a encore ri, 
il a beaueoup ri. Le père a pensé que son fils 
se moquait de lui" 11 a posé des questions. 11 
a demandé à son fils de lui dire pourquoi il ri 
ait. Buyanga a oublié ce que mfumw'a mpémbe lui 
a dit. 11 a raconté l'affaire à son pàre, il lui 
a donné la poudre pour manger. Son père a com
menoé lui aussi à entendre le langage des animaux 
Tous les deux ont commenoé à entendre le langage
des animaux. Tous les deux sont morts après. 

"Montrez~moi un homme •• ~ 
Qu'il nous donne un autre conte. L'homme 
est là. C'est ••• " 

2. 	 Texte dzing, recueilli et traduit par Isungu
Abelungu-Asaka • 
"Un jour, pendant la saison sèche, 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 l'inoendie 
qui risquait de le briller. 11 a vu un homme et 
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s'est adressé à lui: "aide-moi mon f'rère ll • L'hom
me a refusé et est resté debout à Ie regarder dans 
ses tourments. Le serpent a repris : "Aide-moi mon 
frère, je te donnerai quelque chose de très pré
cieux, ne crains rien, je ne vais pas te piquer".
En entendant ces propos, l'homme lt a sauvé en Ie 
tirant du feu. Le serpent lui a dit: UA partir d' 
aujourd'hui, tu comprendras Ie langage de toutes 
les b~tes, mais ne Ie révèle à personne d'autre". 
Le serpent est parti. L'homme a rebroussé ehemin. 
11 est arrivé au village. 11 n'a rien dit à person
ne. Un jour eet homme et sa femme se sont rendus. 
dans la belle-familIe. L~ belle-mère était borgne. 
Quand elle vu sa fill. arriver avec son mari~ elle 
est entrée dans la maison, elle a pris du riz à pi 
Ier pour leur préparer un repas. Lorsqu'elle s'est 
mise à piler, les poules ont ~rru pour picorer
quelques graines, celles qui étaient tombées par 
terre. Elle les a chassées~ elle les a ehassées, 
toujours en vain. Les poules l'ont insultée: "Tu 
es borgne". Son beau-fils a entendu eela, 11 s'est 
mis à rire, il a ri beaueoup, il a ri à gorge dé
ployée! .Ol Sa famme lui a demandé : I'Pourquoi ris-tu 
ainsi?" lI,a dit:uJe ne ris de rien". La femme a 
dit eneore : "Si tu ne me dis pas pourquoi tu ris 
si fort, nous allons nous séparer". L'homrne a hé
sité mais la femme a insisté, sa mère aussi, eomme 
elle se croyait visée o Le pauvre homme a oublié 
maintenant les paroles du serpent, il a dit son se
eret à la femme. C.elle-ed st ePlt mise en colère Cl 

Elle a chassé les poules. Et á.epuis ce jour-là, Ij 
homme n'a plus entendu Ie langage des b€tes." 

3. 	 Texte luba-shaba (dialeete de Kabongo), dit par
Nsula Ngoyi et traduit par Ilunga Ngoyi Bukasa. 
n 11 y avait un grand chasseur qui attrapait 

un grand nombre d'animaux par jour. Un jour il est 
parti plus loin que d'habitude o Il a tiré sur un 
gr~d animal, un buffle. Le buffle n'est pas mort, 
il a fui. L'homme l'a poursuivi longtemps en sui
vant les traees de son sang. A sa grande surprise, 
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la nuit est tombée et il a songé à son retour au 
au village. Maïs il était fort loin du village et 
cette contréè-la était riche en léopards et en li
ons! •• 11 n' a pas trouvé une solution à son pro
blème.Tout d'un coup, ûne grande pluie s'est mi
se à tember. Tout le ciel est devenu sombre, tel
lement qu'il était couvert de gros nuages. Mais 
tout à coup, une vou l'a appelé : "chasseur, chas
seur" • Et l'hemme a regardé._ 11 n' a vu personne • 
Puis cette vo'ix 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. Après quelques instants, la voix 
a dit encore : "nous te pardonnons, chasseur, 
viens alors ici".. le 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. 11s lui ont donné 
à manger et lui ont montré un bon lit. Le matin, 
les animaux lui ont dit :"Nous t'avons protégé, tu 
allais mourir, chasseur!" liEt maintenant, nous te 
donnons des orailles pour entendre ce que disent. 
tous les animaux et la langue pour communiquer a
vec eux. Cependant, ne dis rien à personne sinon 
tu mourras. Autre chose, il na faut plus manger
de gibiar, ni faire la chasse aux animaux". Le 
chasseur est retourné au village. 11 a été bien 
accueilli, comme les gens le croyaient déjà mort. 
Le chasseur a cessé toutes ses activit@s de chas
se. 11 a cessé aussi de manger du gibier. Lorsque
les animaux causaient, il les entendait et sou7ent 
il éclatait de rire. Chaque jour il entendait par
ler les animaux, il comprenait ce que disaient les 
poules, les chèvres, les pigeons, les porcs et les 
chiens. Quelquefois il causait avec eux quand les 
villageois étaient absents. La femme a dit :It Je 
te vois beaucoup changé ces jours-oi .. Dis-moi pour
quoi tu ne mang~plus de gibier, pourquoi tu ne 
chasses plus". L'homme lui a dit :"les secrets de 

•la chasse sont impénétrables lt La temme a insisté 
pourque 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 Bon amour. L'homme a ditg "les secreta de 
la chasse sont impénétrable SOlo. La femme a encore 
insisté o Elle a dit qu'elle allait se donner la 
mort si Ie mari ne lui disait pas son secret. hU 
homme a hésité~ puis il a dit à sa femme de lui 
creuser un trou pour y être enterré g car il allait 
mourir aussit8t après o La temme a creusé Ie trou, 
elle a cru que son mari blaguait. L'homme a de
mandé qu'èlle réunisse les villageois o Les villa
geois sont venus. Le chasseur araconté son aven
ture avec les buffles dans la forête Puis il est 
mort tout de suite après. Les gens ont blamé la 
femme en la rouant de coups.

D'ou est venu la magie?
C' est maintenant là-bas ti. 

4. Texte l~l~ dit et traduit par Bikenga Mangila~ 
"Conte 

Dis Ie conte 

Qui a été choisi 

Par lui 

Conte 

Dis Ie conte 


Il était une fois un chasseur très habile. Tout 
Ie monde au village parlait de lui en disant qu'il
était la terreur de la for~t. Au chant du coq, il 
était lè premier dans la for@t et ne rentrait au 
village qua quand Ie soleil était à l'horizon " 
Lorsque les habitants du village se rendaient aux 
champs~ lui par contra prenait son fusil et allait 
chasser~ Un beau jour~ l~homme partit chasser 
dans une for~t lointaine~ 11 pasEa toute la jour
née à chasser, mais ses efforte ne furent récom
pensés e La faim ltenvahit. L'homme tira dans sa 
gibecière Ie repas que sa famme lui avait préparé. 
Mais celui-ci ne fut pas 10:CJg car Ull brl..J.it m§lé de 
gémissements Ie fit sursauter.· C9 était un python
écrasé par un tronc d'arbre. La chasseur tira sa 
maohette pour achever la vie du serpent •. Mais ce~ 
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lui-ci lui tint oe langage : "Ta tribu ne mange 
pas ma chair, à quoi te servira mon cadavre~ Tire
moi de cette pénible situation, je t'en supplie " 
Le chasseur pris de panique par oette r&ponse Ie 
tirade la mauvaise situation et s' apprêtait à 
détaler lorsque Ie 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 à 
personne sinon tu mourras"~ Le chasseur acquies
ça d'un signe de t8te et s'éloigna en direction 
du village ~. Dès son retour, une nouvelle vie 
commença. Chaque jour avant de dormir, les der
niers'préparatifs des fourmis, des rats de maison 
et des poules faisaient rire aux éclats Ie pauvre 
chasseur. Mais 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 0 Un beau jour, les fem
mes étaient occupées à piler Ie' mars pour Ie re
pas de la journée à l'endroit habituele Le chas
seur qui était sorti de bon matin tlrer du vin de 
palme dans la forSt revenait avec une charge écra
sante~ Il vint à passer auprès des femmes quand 
un coq s'adr~ssa en ces termes à la poule et aux 
poussins réuhis autour de lui : !u vois bien que 
la femme qui s'occupe à nous chasser estfrorgne ? 
Pendant que je m'occupe d'elle du c8té ou e~le 
voit, tom tu passeras avec les petits de l'autre 
c8té, ou elle aun 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 	coulèrent des yeuxo Leassemblée des femmes et 
des 	hommes qui se tenaient là s'indigna de l'af 
front. Tout Ie monde était convaincu qu'il se 
moquait de sa belle-mère borgne~ L'assemblée ex
igea. qu'il dise la vérité. L'homme se mit alors 
à divulguer son secret. Il fut sauvé de la mort 
par 	une aràignée~ Et c'est dès ce jour que les 
deux vivent et partagent Ie m@me toit". 

5. 	 Texte luluwà dit par Kaleeta lVIvita~ traduit 

par Ie soussigné • 
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nUn homme avait son chien. 11 prit une ma
chette et partit couper des bambous dans la fo
r@t. 11 se mit en route, partit et alla arriver 
dans la for't. Là, il montaà un palmier, coupa
le premier bambou et quand il était sur le point 
j'en couper un deuxi'me, la maehette tomba par ter
re. Sur ces entrefaites, l'homme dit: "malheur 
des malheurs, que mon ehien ne f~t-il un homme, je
suis pourtant déjà monté si haut ! dois-je eneore 
deseendre reprendre la machette ?" Tandis que l' 
homme pleurait sur son sort, le ehien avait déjà 
saisi la maehette et commen9ait à monter là-haut. 
Comme l'homme se mettait à trembler, le chien lui 
dit :"pourquo1 donc trembler, si tout à l'heure tu 
disais: que mon chien n'e~t-il été un homme ?!l
lons donc, prends ta machette et coupe tes bambous. 
L'homme prit la machette, coupa beaucoup de bam
bous tandis que le ahien était assis là. 11 des
eendit du palmier,commença à enlever les palmes,
il fit ensuite un fagot, puis un autre. 11 porta 
un fagot de bambous et se mit de nouveau à se par
ler à lui-m.me: "ah! mon pauvre chien, si tu étais 
un homme, tu aurais pu m'àider à porter le seeond 
fagot". Le chien lui dit: "cesse de te plaindre, 
ne suis-je pas avec toi dans cette forSt?" Le chien 
transporta l'autre fagot de bambous qui restait, 
l'homme prit les devants tandis que son chien le 
suivit de très près. 11s partirent et lorsqu'ils
arrivèrent à l'entrée du village, le chien dit : 
"arr8te-toi". L'homme s'arr8ta. "Puisque tu as 
compris mon langaga, tu as compris par là-m8me c~
lui de toute chose qui vit sur la terre : abeilles, 
insectes-tunkenene, papillöns, mouches ••• bref, de 
tout animal quel qu'il soit. Mais, n'en parle à 
personne". Sur ce, il déposa les bambous par ter
re disant : "vas-y d'abord et reviens pren4re les 
autres bambous, mais n'oublie point, ne dis rien 
à personne. Le jour ou tu oseras, ce sera ta mort" 
L'homme partit donc, déposa les bambous par Jterre. 
Puis ilré~ourna en brousse derrière la maison, prit
les autres bambous et revint les poser là. Sa 
fe mme amena des bidyà {pate faite de farine de 

http:lui-m.me
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ma!s et de manioc et servant de nourriture de ba
se) et le déposa là par terre. Elle apporta en
core de l:'eau et la déposa également là par terre. 
Au moment ou on avait déposé le bidyà par t~rre, 
l'homme vit une mouche tournoyer tout autour di
sant: "Kay~mbeSl Kapinga, venez ici, approchez vi
te, le repas est là, on vient d' amener du bidyà 
..... it Quand l'homme entendit le langage de la mou
che, il rit vraiment beaucoup. Puis ayant coupé \ 
un morceau de bid,à et un autre de viande? il les 
jeta par terre.l arracha ensuite un morceau de 
viande et le jeta pa.r terre.. Les. insectes-tunke
nene siamenèrent et il entendit appeler : Uvenez 
Ier; venez par ici, il y a de la viande par ici~ .. 
venez avec les petits, emmenez les petits ici 0 .. 0" 

Ils tinrent alors l' os tous ensemble: ii ruu. ot .yèè 
.., .. ruu ....yèèè .. «,'1 Lihomme cessa de manger ~ se mi t 
à rire de toutes s 38 forces. Sa femme arriva et 
lui demanda de qUvi il riaite 11 répondit qu'il 
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 colère o Le 
mari mangea du bidyà 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 bidyà 
et on alla le déposer au grenier, Puis l' homme en
tendit venir le rat-cikoshèo. Celui-ci cria : "ah! 
mère de Kabaseele, viens par ici.. Quel malheur! 
Cette famme a couvert si dûrement la casserole de 
viande". En entendant cela Sl l'homme rit aux lar
mes. Sa femme se leva et dit: uSi tu ne veux pas 
dire de quoi tu ris, de quoi tu te moques, ça fi
nira mal pour toi et moi". L'homme dit : "amie, je 
na puis t'en parlar car~ il est des choses dont 
on ne peut parler aux gens et qu 8 0n doit garder 
secrètes~ 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 parentsG L'homme 
resta. Un jour pa.ssa, puis un deuxième et il djt: 
Uqueimpórte!~i La troisième jour, il décida de 
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suivre sa famme ohez ses parents et i1 arriva dans 
la belle-famille... Lorsque sesbeaux-parant.s le vi
rent, ils tuèrent un coq. Peu après, la femme ap
porta encore une fois la nourriture et lui donna. 
S'étant de nouveau rendu compte de la situation et 
suivant leur habitude, les poules crièrent : uve
nez iei, cette fois c'est du poulet, venez, venez 
par ioi ••• u Elles s'invitèrent ainsi par leurs 
noms. L'homme rit encore bea.ucoup. La femme dit 
alors ~ "mère, vois, c'est pour cette raison que 
j'avàis quitté oet homme, il rit sans dire pour
quo i , il se moque alors de notre nourriture et de 
nous-m3mes". La mère dit ~ "ce sont des ohoses à 
négliger" .. De son oSté" 1 'homme rest~ I"H"li, "'!t con
tinu~ de manger du bidyá. Lorsqu eneore une fóis 
on déposa la viande au grenier, en entenC1arü en
core le langaga des rats de maison, l'homme rit 
beaucoup. Sa femme dit : "mère, vois ce qui se 
passe, vois ce que fait mon mari, c'est ça l'objet 
de notre querelle". Et ils se turent. Le lende
main, ~~ belle-mère qui était borgne prit du mats, 
en 'enlèvat les épis et se dirigeavers le mortier. 
10rsqu'élle donna le premier coup de pilon, et 
comme les graines de mats sautèrent du mortier, l' 
homme entendit venir un.coq appelant : "co, 00, co 
mère de Kabàseele, mère de Kapinga, venez tous par 
1C1, amenez vite les petits". Et les poules 00
coururent en vitesse avec leurs petits. "Passez du 
c8té ou elle est borgne, passez donc de ce c8té-là 
••• lt En entendant cela l'homme rit beaucoup. Lors
que la belle-mère s'en A·perçut, elle cessa de pi
ler, entra en colère et dit : "cette fois., il faut 
qu'il dise de quoi il rit. Voilà qu'il se moque
même de moi, pourquoi dans la maison ou tu te tro~
ves, te moques-tu de moi pendant que je pile ? Tu 
dois dire aujourd'hui de quoi tu ris". Le jour sui
vant on convoqua. les villageois, 11s drivèrent en 
grand nombre. Le gendre leur dit : "non,mes frè
res, je ne peux parler de cette affaire, si j'e~ 
parle, je meurs". Eux de repliquer : "tu dois par
Ier, il faut que tu parles, tu as assez rilt. 1'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 lelangage de toute chose. 
Ayant terminé il rendit l'ame sur la chaise même. 

C'est pourquoi, il est des choses que l' 
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 eet homme 
de la fable. 

MAALU BUNGI L. L. 

Professeur à la faculté des lettres 


B.P. 1739 

LUBUMBASHI Zaïre 
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MOKOBE NJOKU 

QUELQUES CHANTS ET NOMS POUR tES 
JUMEAUX EN LINGOMBB 

o. INTRODUCTION 

Notre contribution à eet hommage au 
R.P. G. HULSTAERT, eet homme ~oucieux de la 

promotion des cultures autochtones, est la 

partie annexe à notre travail de mémoire en 

Philosophie et ReligionsATricaines, à la 

Faculté de Théologie Catholique de Kinshasa. 

Fondement éthigue des rites gémellaires chez 

les Ngombc Mowéá de Gombalo, tel était Ie 

titre du travail. Nous nous efforcions de 

retrouver Ie sens profond, radical des rites 

que provo~ue la naissance des jumeaux chez 


,les 	{\jow,éá. Ces "pratiques 11 sont, pour eux, 
la matérialisation de leur préoccupation pour 

, 	 ....
llepanouissement des enfants, valeurs supremes 
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~"téi~!\ts ~i8ait à soutenir 
les affirmations du texte principal~--' Ma:l.s, 
c'est cette analyse qui répond Ie mieux au 
souci des promoteurs de cet hommage au 
R.P. G. HULSTAERT. Nous la livrons ci
dessous en la faisant précéder de quel
q\liä' 111t1.1.ól1t1:anlf "bl"èves-- sur -les Ngombe, 
sur l'imp~;r;tance·de l'ét~de des rites, et 
singulièrement de celle des rites de 
naissance (1) •. 

O. 1 Les Ngombe Mowé~. 
"" ,Si nous laissons de cQte les Ngombe de la 

région de Douala, au Caméroun, nous pou
vons affirm~ ~e tout Ie groupe ethnique 
ngombe se trpuve éparpillé dans la région 
de l'Equateur, en République du Zalre (2). 
Ce groupe ethhique comprend plusieurs 
sousgroupes dont les Mowé~ (:3). 

Les Mow~á se trouvent loèàlisés dans les 
zones dè'Basankusu et de Bolomba. Les 
Mowé~ de Basankusu sont groupés dans la 
collèctivité de Gombalo (4). rls se sub

"divisent en Ebongo Libia, Boso Djamongo, 
""Ebongo BOSQ Mbungeke, Foma, Bogbonga, 

Bobende mowéá et Kodolo. Les Mowé~ de 
Gombalo conàtituent Ie cadre principal de 
nos recherches sur les rites gémellaires. 



-	 665 
O. 2. Les rites gémellaires. 

Les rites sont, .généralement, un ensemble de 
i-éponses, fl un s~stème de réponses lt (5) à des 
situations humaines déterminées. Les rites 
gémellaires sont singulièrement fondamentaux, 
primaires: ils interviennent à l'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 l'on affirme 

avec Cazeneuve que l'étude des rites d'un 
peuple nous fait découvrir l'~e de celui-ci (6), 
on doit affirmer aussi que les rites de 
naissance, et particulièrement ceux des jumeaux, 
sont plus que révélateurs. Leur étude est donc 
d'un grand intér~t: elle nous permet de saisir 
les conceptions qu'une certaine société, qu'une 
certaine culture se fait de l'homme, de sa place 
dans l'univers ••• et Ie comportement répondant 

, 	à ces conceptions. Bref, on y saisit l'anthro
pologie d'une société et la réponse éthique 
correspondante. Tel était Ie souci de nos 
analyses tant dans la partie systématique de 
notre travail que dans celle des annexes., 
Dans cette dernière, les chants tiennent la 
première place: tous les noma des jumeaux ont 
été dégagés de leurs textes. 



1. ANALYSE DES CHANTS· 

1.1.. 	 {'lode de venue et de disparition 
des jumeaux. 

Chant 1 

Informateurs: Kitenge Engbongolo et Njanoa 
e Yamo, co-épouses de Moyoko. Toutes deux 
de Boso Ngombn, localité voisine des Mowéá 
Récolté à Basànkusu, octobre1978. 

lingombs 	 français (7) 
,.

I'Jlodimo: E ~ e, Refrain: Tralala, 
i pUkul~ la chauve
pimboa é ipo souris vole 

doucement 
1. Ipó 	é pukulu Doucement, la chauve< •• 

piinboa é ipo souris vole doucement. 
2. 	Na r'l!ibosó, na Avec Ie Premier, avec 

Nángongo~ le Second, venus avec 
bàndóá na des nuages, doucement. 
matuté é ipo 

3 .. Ipo é naijeba Doucement, je n'ai pas 
aks bó é·ipo Su ou ils étaientallés. 

4. Ipo 	é'bá mbi Doucement, les miens, 
'1 " ,,, , 	 'Oe .. oaoae e ~po deux:, doucement. 

Les enfants jumeaux descendent dIen haut, 
avec des nuages, sans se faire remarquer. 
Leur venue est comparée au vol doux d'une 
espèce de chauve-souris. Le couplet trois 
fait allusion à la disparition, à la mort 
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des jumeaux ~ui ne doit pas se faire remarQuer non 
plus. C'est ce qutexprime l'interdit de pleurer 
les jumeaux chez les r-lowéá. 

1. 2. Quelques traits earaetéristiques des jumeaux. 

Chant 2 

Informateurs: Aganga, d' &bongo Libia (l\1owéá). Recolté 

à la Nission Qath. Djombo, août et septembre 1978. 

lingombe 
I-1odimo: To to li manga má 

limbongo. 

1. 	Mábosó tábungé 
njea, 

2. 	Nángongo tábûngé 
njea, 

3. 	Ejikipombo tábungé 
njea, 

4. 	Ibéké tábUngé njea, 

5. 	Dua tábungé njea, 

6. 	SÓngé tábungé 
njea, 

7. 	Modakábusá tábungé 
njea. 

français 
Refrain: Suivre patiemment 

earaetérise Ie nez de 
I'animal limbongo. 

Le Premier ne se trompe 

pas de chemin. 

Le Seeond ne se trompe 

pas de ehemin. 

La feuille Ejikipombo ne 

se trompe pas de ehemin. 

Le Lae ne se trompe pas 

de ehemin. 

La Rivière ne se trompe 

pas de chemin. 

La Lune ne se trompe 

pas de ehemin. 

Le Soleil ne se trompe 

pas de ehemin. 




On voudrait marquer ici la connaissance 
extraordinaire des jumeaux: ils ne se 
trompent jamais de chemin. Ils sont 
comparés à la Rivière, au 80leil, à la 
Lune, qui suivent toujoursleur lit ou 
leur trajectoire sans s'en éloigner. 
Notons que les jumeaux prennent les noms 
de ces éléments de la nature. Le chemin 
des jumeaux serait-il ici les parents 
guiils se choisissent? C'est ce que nous 
suggère le contexte général des rites 
gémellaires chez les Mowé.á.. Pour ce 
groupe humain, les jumeauX ne naissent 
pas dans n'importe quel foyer. Seuls 
quelques privilégiés en bénéficient comme 
récompense à 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'''''',. .-.considerer ces uéléments" comme de simples 
désignations des jumeaux. 11 ne faudrait 
donc pas considérer leur réalité, mais les 
enfents jumeaux qu'ils désignent. Et on 
croit que ces enfants ne peuvent pas se 
tromper de tlchemin ll 

• 

Chant 3 


Informateurs: Aganga, d'Ebongo Libia (Mowéá) 

Recolté à la Mission Catholique Djombo, 


.... 
aout et septembre 1978. 



lingombs français 

Modimo: A!n! bopélé Refrain: Elle y a vu 
un bien (Elle y a 
trouvé un intérêt) 

1. Kókó ad6! ~pasá La poule vient gratter 
dàa' e !. les monceaux d'ordures 

2. Mábos6 na Le Erernier et Ie Second 
r1ángoilgo bád6! viennent gratter des 
ápasá daa è !' monceaux d'ordures ! 

Ce chant prolonge Ie thème du précédent. A la 
simple connaissance, au choix dont parle Ie 
chant précédent, s'ajoute la notion de bien, 
d'intérêt. 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. 

1. 	3. Exigences de ltéducation des jumeaux 
pendant Ie temps du Itmongilafl (8). 

Chant 4

Informateurs: Aganga et Moseka Yanga qui, elle, 
est de poma (Mowéá) : Recolté à la Mission 

...
Catholique Djombo'et à Basankusu, aout, 
septembre et octobre 1978. 
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linsombe 
I"'1odimo: ~16ngbéngéle m6 

likombo 
1. 	Ojébiti, 

,t'okol'onge: 
2. 	Opptiti, 

t6ko16ngé, 
3. 	Mb bûká mwal,i, 

ebánga, 
4. 	Mobuká Mábos6 

ebángá, 
5. 	MobUká Nángongo 

ebángá, 
6. 	öpótiti, 

t6ko16ngé. 

français 
Refrain: La petite 0ranche 

morttl:. de l'arbi:'e likombo 
Si tuine t'y connais pas, 
ne marche pas dessus 
Si 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 jamais es
sayé,ne marche pas dessus 

Le chant'souligne les difficultés sous-jacentes 
à l'art d'élever les jumeaux (bokandoja). C'est 
une épreuve dangereuse. Elle est compar~le au 
jeu dangereux qui consiste à marcher sur une 
petite branche morte d'un arbre très fragile, 
Ie "likombo". On court Ie 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 
oriser la machoire). L'échec touche aussi bien 
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les parents que les enfants. 11 faut la con

naissance des techniques et l'expérience pour 

pouvoir réussir. 


Chant 5 


Informateurs: FamilIe Mondofe de Boso
A 

Ngombo
, 


(voisin des Mowéá). j;.ecolté à Basankusu, 

septembre et octobre 1978. 


lingomb& français 
Modimo: Kongo, iy~ Refrain: Kongo, 

kongo! < eh kongo !< 

1. 	Kákongo ékakoé Ké-kongo pourquoi 
wè 'boa ndeni ? fàis-tu cela ? 

2. 	Nakakoéke Je Ie fais pour qu'on 
b~sak6éni e ! mten vante! 

Le chant öouLigne Ie caractère capricieux 
des enfants jumeaux. Kákongo prendrait ici la 
place des jumeaux qui nè donnent comme justi 
fication de leurs exigences que Ie plaisir 
d·êtrewués. Deux noms des jumeaux (Es6to 
et Limbando: Insolence et Arrogance) 

... ,
traduisent la m~me idee. 

Chant 6 

Informateurs: Ik&kpmbé e Mbando et son épouse, 
de Poma (Mowéá) : Recolté à Basankusu, 
septembre et octobre 1978. 
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lingombe français 
I'1odimo: Bödaká Refrai~: Nous étions 

na njea. en route 
(nous attendions) 

1. 	!só bodóá Nous étions venus depuis 
èhélé o. longtemps. 

2. 	Tatá, kiná Eère, abandonne la 
,

gbeke e. 	 colère. 
3. 	1s6 bod6á Nous étions venus depuis 

ehélé o~ , longtemps 
4. 	Mamá, kiná Mère, abandonne la 

,
gbeke e. 	 colère. 

Ce chant énonce l'une des exigences de 
l' éducation des jumeaux: leur.s parents doivent ... 
etre doux. La colère retarde la naissance 
des jumeaux. 

Chant 7 

Informateurs: Aganga et Ikek6mb~ e Mbando et 
son épouse, cf. supra 2 et 6: Recolté cf. 
supra 2 et 6. 

lingombe français 
f1odimo: Nasé • Refrain: Vers Ie bas. 
1. Kolóngóndo , ,

e • La Ci~Qgne ! 

2. Nasé, nasé o. Vers Ie bas. 
3. Diko, diko 6. Vers Ie haute 
4. Tfna, tfna 6. Vers Ie bas. 
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5. 	Na Mábosp o. Avec Ie Premier. 

6. 	Na M~ngongo 6. Avec Ie Seconde 
,7. 	Mama<Yamba e' ! Ma mère Yamba • 

Le chant décrit Ie style de la danse exécutée 

soit pour-calmer les jumeaux, soit pour les 

réjouir. La danse consiste à imiter Ie 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 mère Yamba 

doit exécuter. Notons que pour certains, 

les oiseaux cigognes ont une certaine parenté 

avec les jumeaux. 


Chant 8 


Informateurs: Moseka Yanga de Poma, (Mowéá). 

Recolté à Basankusu, octobre 1978. 


lingombe français 

Modimo: Oy6 é. 	 Refrain: Tralala. 

1. 	Tóyáké ngoá na bana Ne mange pas Ie sanglier 

é~ 	 ngè>á ekia é. si tu as des enfants 
(jumeaux) Ie sanglier 
est interdit. 

2. 	T9y~ké ngandi na Ne mange pas l'anti 
banà é, ngandi lope "ngandi" si tu 
ekia é. as des enfants etc. 

3. 	Tóy~ké mbong6 na Ne mange pas l'éléphant 
banà é, mbonKo si tu as des enfants etc 
ekia é. 
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4. 	T6yáké ik6tá na 

bänà é, ikót~ 
ekia é. 

5. 	T6yáké mah;!ká 
nà"bana e,'màh;!
ká bwembu é. 

6. 	Nàng' é Ngáli 
Yaba, Yabà e yo 
táduké dia e. 

7. 	Sang'é Ngáli 
peté pota'é' 

babinao b~poti é. 

Ne mange pas Ie singe 
"ikota" si tu as des 
enfants (jumeaux), Ie 
singe ikota est 
interdit. 
Ne mange pas les légu
mes "mahiká" si tu as 
des enfants etc. 
La mère (de) Ngáli se 
promène partout~ èlle 
ne cherche pas la 
nourriture. 
Le père (de) Ngáli 
ose courir, tes'com
pagnons courent. 

Le chant présente d'abord une série d'inter
dits alimentaires (1 à 5). La deuxième 
partie blame l'oisiveté de la mère et du 
père Ngáli. S'agit-il ici des parents des 
jumeaux" ou des parents initiateurs des 
parents des jumeaux? Certains chants de 
notre échantillon nous poussent à penser 
que ce reproche vise les parents des 
jumeaux. 
C'est pour cette raison que nous avons mis 
"de" entre parenthèses. Par ailleurs 
d'autres chants nous présentent les 

différentes occupations des parents, 
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not_amment celles de la mère: elle va au 
chamr; ••• Dans tous les cas, on montre que 
les rites gémellaires ne soustraient pas les 
parents des jumeaux aux occupations journa
lières. La naissance des jumeaux est, au 
contraire, une occasion qui rend C9S occu
pations plus fructueuses. 

Chant 9 


Informateurs: Ikskómbé e Mbando et son épouse, 

de Poma (Nowéá). Récolté à Basankusu, 

septembre et octobre 1978. 


lingombs français 
Modimo: Ya a bó. Refrain: Tralala. 
1. Bábáé 0, bábáé e. Les deux, les deux. 
2. Bábáé, lekà ' Les deux (et par con

lóbáé e. séquent) deux choses. 
3. r1àbóké má bokanda Deux paquets à lier. 

mábáé 0.' 

4. Kapo ji masanga Deux verres de boisson 
jibáé o. 

5. Bà inbai bá Les miens de jeunesse, 
boseka bábáé o. deux. 

Le chant présente la !lloi du double ll 
: parce 

qu'ona deux enfants, tout ce que l'on fait 
" ou reçoit doit etre double. 
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1. 4. Justification de ces exigences. 

Ghant 10 

Informateurs: Ikekómbé e Mbando et son 
épouse, de Poma (Mowé~). Récolté à 
Basankusu, septembre èt octobre 1978. 

lingombe 	 français 
Modimo: 	 Osepakake Refrain: Réjouis-toi 

ngando bäna 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) à se réjouir 
parce que les enfants sont une "bonne 
chose". Geux-ci sont assimilés au village. 
Pour les Mowéá, Ie village ne peut se 
concevoir sans hommes (ngando bato). 
La naissance des enfants est une grande 
joie: les enfants assurent la continuité 
du village. G'est là la justification 
fondamentale des rites gémellaires chez 
les Mowéá; celle que donne Ie ~hant 5 se 
fonde, en dernière analyse, sur celle de 
ce chant. 
Get essai d'analyse des dix chants de 
notre échantillon aura contribué à la 
clarification de notre travail. 
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Pour atteindre Ie m~me effet, nous donnons 
ci-dessous une liste de 20 noms des jumeaux 
chez les Mowéá .. 

2. QUELQPES NOMS DES JUMEAUX 

lingombs 	 français 
1 .. 	 MÄBOSÓ na I~GONGO Le Premier et Ie Second 

Cè sont des'noms que portent tous les jumeaux. 
lIs indiquent l'ordre de naissance. Mábosó 
est l'enfant qui est sorti Ie premier tandis 
que Mángongo est celui qui est sorti Ie 
dernièr. Ces noms paraissent venir d'une 
contraction progressive que nous présentons 
ci-dessous: 
- Mwana 0 bos6 (Ie premier enfant) 

mwan10 bosp'- mwá'bos6 - MABOSO. 

- Mwana 0 ngongo (le dernier'enfànt) 


mwan' 0 ngongo - mwá I ngongo - IVl.ÄNGONG:J. 
A coté de ces noms d'ordre les jumeaux'se 
donnent d'autres noms qui semblent se 
baser sur Ie principe de complémentarité. 

2. 	YOGÓ n& BOMO La Mort (la maladie) 
et la Vie 

'"3. 	ESÓTO na LIMBANDO L'Insolence et 
ltArrogance 

A 	 .... 

4. 	MOJO na BOSILI Le Différend (la 
querelle) et 
l'Apaisement 

'"5-. 	LIBO~M na BETA La Forge et Je Four 
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.... 

6. 	SANGA na LIKALA Deux sortes de panier 
utilisé à l'écopage; l'un pour évacuer 
l'eau l'autre, dans laquelle on verse 
l'eau évacuée, sert à retenir Ie poisson 
qu'on aurait ramassé avec l'eau. 

7. 	MOTÖND~ na ILUMBE 
DeuX eàpèces de I1fruits", semblables, 
que donne une herbe, Ie "mos;:lsombó", 
qui pousse soit sur la terre-fermè et 
donne Ie fruit "mot6nd6", soit dans les 
marais et donne Ie fruit "ilumbe". 

8. 	BOB1NJÖ na DUA 
L'arbrè bobindjp et la rivière. 
Selon les Mowéá~ Ie bobinjó et la rivière 
ne peuvent jamàis se trouvèr à proximité 
l'un de l'autre. Ceci ne détruit cepen
dant pas Ie principe de complémentarité. 
BObinj6 peut être considéré, dans ce cas, 
comme en relation de contrariété avec DUA. 

,.
9. SÖNG~ na MODAKÁBUsA La Lune et Ie Soleil 

10. YANGA 
.... 

na BODIDI ' . La Saison Sèche 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 Mowéá. 
Nous en avons recueilli une quarantaine et' 
principalement auprèa des parents des jumeaux. 
Nos analyses se sont 1imitées à un échantillon 
de dix chants groupés par thèmes: origine des 
jumeaux, leur mode de venue et de disparition 
(décès), leurs traits caractéristiques, 
exigences de leur éducation, justification 
de ces exigences. 

2. 	 Mu~mANZA mwa BAWELE ••• , Les Ngombe de 
l'Equateur. Historique d'une 
identité, in: Zaïre-Afrigue 18(1978), 
n. 124, p. 235-243. 

3. 	 COLLE A., Les clans Gombe, in: Congo 2(1924) 
n. 1, p. 54-61. 

4. 	 La République du Záire est subdivisée admini
strativement en régions, sous-régions, zones, 
co1lectivités et localités. 

5. 	 BUAKASA Tulu kia i"lpansu, Le projet des rites 
de réconciliation, in: Cahiers des 
Religions Africaines, 8(1974) n. 16 
p. 198-199. 

6. 	 CAZENEUVE J., Sociologie du rite, Paris, 
1971, p. 14. 
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7. 	 Nous adoptons l'onomatopée française 
tralala pour traduire toutes les 
onomatopées ngombs qui expriment la 
jOie, Ie faste. G. Hulstaert traduit 
les onomatopées mongo correspondantes 
par ce mot français, voir: Berceuses 
móngo, CEEBA, 1977. La traduction 
française maintenue est Ie résultat 
d'une confrontation de trois traduc
tions parallèles faites par deux 
étudiants ngombs mowéá: Esosa et 
Tonokumu. 

8. 	 N. Rood traduit Ie terme "mongilo n 

(mongila) par abstinence, voir: 
Dictionnaire ngombs - néerlandais 

français, Tervuren, 1958, p. 299-300. 
Nous pensons quion rend mieux la 
richesse de ce terme en Ie traduisant 
par observance. Le temps du mongila 
impose certains interdits, certaines 
pratiques ••• destinés à favoriser 

l'épanouissement des jumeaux. 
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Le père MOEYENS vit Ie jour à Malderen 
(Belgique) le7octobre 1899. 11 fit ses études 
secondaires au petit séminaire des Missionaires 
du Sacré-Coeur à .sse. En septembre 1918 il entre 
au noviciat de,eette même congrégation et y fait 
profession le2 octobre 19190Il suit les cours de 
philosophie et de théologie à la maisl"n d'études 
de sa eongrégation à Heverlee ou il fut ordonné 
pr~tre Ie 3 aotlt 1924.. Le 1 5 septembrl;j 1925 i1 
partit pour le Congo Belge. 11 y Fléjournait par
de brèves périodes car sa santé préeaire l'obli
geaitde rentrer régulièrement en Belgique.
Ainsi nous pouvons noter les périodes suivantes: 
A Rokote de 1926 à 1929; En Belgique du 3C juin 
1930 à janvier 1932; du 9 février 1932 à 1935 à 
Bamanya; Septembre(?)1935 à juillet 1937 en Bel
gique; De 1937 à Mbandaka, d'abord à la paroisee
de Bakusu,ensuite à l'Imprimerie. 11 rentre défi
nitivement en Belgique en juillet 1945. Les deJ
nières années il séjourmit à Heverlee .. Il meurt 
à Wilrijk le 20 ao~t 195~ et est enterré à 

. Heverlee.. ( 1 ) 



" 
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Dès son entrée au petit séminaire, ses professeum 
remarquaient son talent artistique qui avait com
me support un caractère optimiste et enthousiaste. 
On l'a vu au travail à Bamanya, à Bokote, à Mban
daka et partout ou il passait,il suscitait des 
initiatives et un élan d'enthousiasme pour 'oeuvre 
de Dieu et -de l' art., Son travail dur a ,ruiné sa 
santé. Et c'était surtout aux moments dtinactivité 
forcée, qu'il s'exprimait Ie mieux dans ses toiles 
et ses gravures sur linoléum., Son ancien profes
seur et supérieur de mission, Ie père i.JANS (2) 
nous a laissé Ie témoignage suivant: tt Le père 
MOEYENS était un artiste dans sa profession mis
sionaire, un artiste tout court, un artiste par
la grAce de Dieu. La peinture, Ie dessin, la gra
vure 	 Ie modelage,v3tir et peindre ses marionettes 
( ••• ~Ses expositions à Coquilhatville et à L'o
poldville avaient un succes reconnu., Ses illustra
tions 	dans les revues éditées par la Mission et 
dans la Revue culturelle BAND,étaient fort appré
ciées. ft 

A Bamanya et à. Mbandaka, il se trouvait ensemble, 
par has,ard plusieurs confrères aux talents ar
tistiques s~rs comme les Pères JANS,et WALSCHAP A 
et Ie 	frère HERMAN des F.E.C. compositeurs origi
naux de musique et Ie Père 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 théätre 

tes, Ie Père MOEYENS a introduit ce jeu à l'Equa


,I 	 teur. D'abord il adaptait quelquesfables et con
tes d'Europe, puis il donnait libre cours à l' 
imagination pour ins;T,~': dans ses créations des 
données autochtones. Après quelque temps des Con
golais fabriquaient eux-m@mes des figurines sous 
son impulsion. Son exemple était suivi plustard 
par les frères de Oostakker à Lemfu (3) 

r 
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2~ Les soirées artistiques 

Des soirées artistiquea de chants et de théatre 
étaient organisées à Bamanya ou à Mbandaka sous 
l~impulsion des Pères MOEYENS et JANS c Ces repré
sentations étaient fort appréciéaa et par lee Con
golais et par les Européens c Nous suivons tin mo
ment Mr McPOSSOZ p substitut du Procureur du Roi à 
Coquilhatville, dans la description de la répré
sentation qui avait lieu à lilocoasiun du 25me 
anniversaire de lOordination sacerdotale des Pères 
JANS et VERTENTEN' à Bamanya en 1934g ~La première 
partie de cette soirée artistique comprenait la 
légende de Blanche Neige (Efotikind~)avec gnomes~ 
ohevaliers 9diables, tout mis en scène pa~ Ie père 
MOEYENScLes scènes les plus remarquables étaientg 
( Het stokpaardjeJ, sur musique de Schumann p 

Souvenir de Volendam sur musique de Hullebroeck 9 
une Lamentatio du Père WALSCHAP,COGO La seoonde 
partie racontait par des danses la vie d 9une fem
me congolaise, travaillant à la cuisinaflmangeant p 

Gllbuvant o Efotikinda est entré en quelque sorte 
dans la tradition dQun certain groupe de la popu
lation de la région et 9 des annêes après 1 g indépen= 
dance, les m3mes artistes,dont la plupart étaient 
devenues mères de famille,ont joué Efotikinda à 
Mbandaka avec un grand succes. Elles connaissaient 
encore tout par coeur. 

30 La peinture. 

11 nOest plus possible de se faire une idée exacte 
de la production artistique en ce qui concerne la 
peinture. Le Père Moeyens vendait sur plaoe aux 
colons, ou distribuait ses tableaux aux amis. 
Nous nous confions alors aux critiques contempo
raines parues surtout à lioccasion diune exposi
tion au Salon de la Bond Street à Londres et en 
aotlt 1944. à Léopoldville dans la salIe Albert 10 
A ce propos M.A.M n RAE écrivait dans Message N0 40 
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n La peinture due au Père MOEYENS est une action 
de force e, Moeyens suit sa propre voie .. Les modèles 
sont des hommes et des femmes originaires du 
Congo-BeIge et Ruanda. Ses personnages excellent 
surtout dans UIl clair-obscur inondé d 9une chaleur 
tropieale, leurs visages foncés sortant agressi
vement li 

• E.,VAN BEVER dans Marine de mars 1945 
écrit: rt Le but de Moeyens est de peindre aussi 
bien ltame que Ie corps d'un noir sur ses toiles. 
Quelques de ses peintures sont étonnemment vi

'vantes "., JeM1NNE dans Le Courrier d'Afrigue 1944, 
appellait les.tableaux de Moeyens: "Ie retour à 
l·humain.," Ensuite :" 11 est curieux de voir à 
quel point l'oeuvre d'un artiste isolé de son mi
lieu naturel peut répondre à d 9 autres manifesta
tions artistiques conçues 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 dtautre (.e.) Pour l'artiste 
isolé, il y a deux routes possiblf~diévasion : 
Ie retour à l'homme ou sa participation au grand 
poème cosmique de ltunivers. Le Père Moeyens a 
choisi la première mais nous constatons déjà qu' 
elle doivent fatalement se rejoindre,{ ••• ) C'est 
à quoi Ie Pe Moeyens est arrivé par des moyens 
très simples et pour ainsi dire d'instinct lt. 

4 • Gravures SUT linoléum. 

C'est seulement cette partie de l'oeuvre de Père 
Moeyens qui est encore accessible. ceest pourquoi 

nous en avons voulu faire un inventaire aussi 
exhaustif que possible .Ses sujets sont très va
riésprelativement peu de productons religieuses, 
mais avant tout la vie quotdienne du villageois 
congolais, plein de force et de volonté 9 parfois 
gracieux .. 
Nous avons dépouillé les Revues suivantes: 
- Band, Tijdschrift voor Vlaams Kultuurleven,

earté à Léopoldville, 1942-60 • 
- Le Gog chante (1936-1948) et Etsiko (1949-1954) 



édites par la mission à ~ogu11hatvillee 
= l.a page chrétienne (1936=42)fauille paroissiale 

dJ Coquilhatvil1e. 

SEld.E A. 


,.wo: Description ~Format-cm g Revue BAND 


1 Femme debout 14 .. 5 :x: 9 11 , 1942,pe 197 
2 En prière 22,5 x 8,8 NofiH 1942 p. 18 

ti' R3 No~n 14 :x: 20 p. 26 
4 Coiffure 11.,5 x 9,5 8, 1943 p.260 

5 T3te de femme 19 9 5 x15,5 12~ 1943 p. 4 
6 No~l(Ste Vierge 19 x 14 12~ 1943 p. 20avec enfant 

7 Dormeuse (Noll) 
 18 x 12 12~ 1943 p. 34vierge et enf • 
8 Paysage flamand 10 x 15 12, 1943 p. 40 
9 Nuit de Noll 8x 10 12, 1943 - p. 52 

tO 	No~n (exortum est 
in tenebris) 16 x 14 12 j 1944 p.445 

11 Fuite en Egypte 14 x 13 12, 1944 p .. 451 
12 Désespél alce 15 x 12 21) 1945 '9- 48 
13 Joie de fivre 11x 17 8, 1945 p.300(mère et enf .. ) 
14 	T~te de fille 12,5 x 14 2/3,1946 p .. 64 
15 Femme au tra

vail (avec enf, 10 1 5 x 10 11 ,1949 p.440 
sur Ie dos ) 

16 	Cfr - 12 1t, 1949 p.432 
, 

17 	Ma.ternitas 
( mère+enfants 13,3 Je 18 12, 1950, p .. 16 



- 689 
18 Madonne du Congo 12 x 16 


19 Noäl (Vierge et 

enfant) 12 x 18 


20 	Madame ét enfant 12 x18 

21 	 En waar de ster 

bleef stille staan 12 x 15 


22 Mère et enfant 

(portant enfant 

sur le bras ) 11 x 18 


23 	 Christophore 12 x 18 


24 pagayeurs (2 pa~ 
gayeurs avec 13,3x12 
personne assise) 

25 	 Veillée de Noäl 

(2 personres avec 13 x 14 

cruche de lotoko) 


26 	Ste Vièrge et 

enfant Jésus 11 x 16 


27 Mère portant

e:;.fant 12,3x 18 


28 	Deux femmes 12,2x18 

29 	 Femmes au repos

(avec calebass~lo-
kole, hutte et 

palmier) 12 x 18 


30 	Ofr 11 


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 
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SERIE ri 
Description Format Revue 
___________________________Le Cog chantE 

1 Tête du Christ 

(imitation ) 


2 Madonna europëenne 

(pagayeur à Matadi 

entre les roches 


3 Danseuse, bateur 
de tambour 16 9 5 x 11 15-2-1939 

4 Pie XI, portrait 12 x 18 1-3 1939 
5 Tête (coiffée) de 

jeune fille 8 x 9.8 15-3-1939 
6 Danseuse seule 

(vraiment vivante 6 x 15 id" 
7 Femme assise (de dos) 12~5x15 15-4-1939 
8 Femme pilant Ie 

manioc 8 x 11\15 idc 

9 Vente de pots 12 x15 1-6-1939 
10 Buste de femme nègre 10 x 12 15-7....1939 
11 filles tress~t 

cheveux 18 x 16 1-8-1939 
12 Mère avec e~ant9 

(silhouette) 9 x 23 
13 Jeune homme et 

jeune femme (Têtes) 13 x 12 ido 
14 Jeune femme noire 

avec collier,(figu
rant la Ste Vierge) 13 x 17~5 15-8-1939 

15 Harpe: instrument 
de musique. 7,5x 10 15-8-1939 



16 Femme allumant Ie 
feu 

17 Femme assise 
18 2 pagayeurs, 2 

pirogues 
19 T€te de jeune homme 
20 Enfant (tombant 

ou grimpant) 
21 Hutte en 1 o~t 

avec lokole 
22 Vue,.sur rivière 

23 Chasseur visant 
proie 

24 Danse noire avec 
parapluie 

25 Prophète en prière 

26 St François
djAssise 

27 Batteur de lokole 
28 Femme portant

enfant 
29 Pagayeur poussant 

pirogue avec force 
30 Un enfant triste 

31 Jeune fille cher
chant de s poux 

32 Vieille songeuse 

33 Enfant pleurant 

34 Fille assise avec 
pot 
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12 x 16 
12 x 16 / 2 

9~5 X 15 
8 x 12 

11,5x11 


18 x 13 

8 x 16 


6,8 :x: 18 

9,5x 19 

10~5x 13 

8 x 13 

10 x 10 

9 x 22 

10 X 15 
"j 9 x 11,5 

10, 5x1 0 
13 x 19 
11 x 13,5 

14 x 14,5 

1-9-1939 
id .. 

15-9-1939 
1-10-1939 

v '" 

1-11-1939 

1-1- 1940 
id .. 

id. 

1-1-1940 

1-2-1940 

id. 

id .. 

1-,3-1940 

id 
id .. 

id. 
id. 

1-4-1940 

id. 
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35 	Un vieux aseie en 
m4ditation 

36 	Fille assise sur ta
bouret,tressant les 
cheveux de sa com
pagne 

37 Mère portant enfant 
sur le dos 

38 Jeune fille portant
enfant sur la 
hanche 

39 	Tete de fille 
40 	Jeune homme 
41 Pirogue avec 3 

pagayeurs 
42 Danseuse en pleine 

extase 

43 	 Mère portant enfant 

44 	 Femme sous palmier 
45 Femme la main sur 

la hanche 
46 	 Jeune fille sus 

feuille de bananier 

47 	Sept t3tes 

48 	Femme courbée netto~
ant un pot à cuisine 

49 Femme mangbetu
(imitation ) 

13 	x 1t,5 

18 x 13 

12 	x 14 

6 x 17 
10 x 13 

6 x 17 

11 x 9 

9 x 13 

14 x 18,5 

14 x 18,5 

14,5x18,5 

14,5x18,5 

14 x 18,5 

14 	x 18,5 

13 	 x 18 

1 - 4-1940 

1-5-1940 

id. 

id. 
id. 
id. 

id. 

id.+Etsiko 
N° 6-1940 
id.+Etsiko 
N° 8-1940 
Jànvier '41 

mars 1941 

avril 1941 

Mai 1941 

juin 1941 

juillet '41 
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50 Femme allaitant son 
enfant 

51 Femme portant son 
enfant sur la hanche 

52 Pieta 
53 Tête de femme, 

coiffe afro 
54 T~te de jeune homme 
55 Fétiche imitation 
56 Garçon enlevant une 

tique 
57 Femme assise et 

f§.chée 
58 Jeune homme portant

farde au 
59 Vieux en ornat 
60 Forgeron 
61 	 Pagayeur poussant 

sa pirogue au moyen
d'une perche (cr.29) 

62 Femme assise sur 
chaise 

63 	Jeune pItare autoch
tone s'ol'frant à 
Jésus crucifié 

64 Village indigène : 
2 huttes + bananier 

+for@t 
65 2 femmes rassemblant 

taillis 
66 Garçonne~ debout 
67 	 Jésus Cl u~ifié 

13 X 18 aotl.t '41 

13 x 18 septembre '41 
13 x 18 octobre '41 

13 x 18 nov .. déc. ' 41 
12,5x17 janvier '42 
13 x 18 février '42 

13 	x 17 mars '42 

13 	x 18 avril '42 

12,3x18 mai '42 
13 x 17 juin '42 
10,5x 8 juillet '42 

14 	x17,5 ao-G.t '42 

9,5x14,5 octobre '42 

12 	x17;5 . novembre' 42 

16 x 11 janvier '43 

12,5x15,5 février '43 
12 x 15,5 mars '43 
11,5x 15· avril '43 
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nB Vieux avec canne 12 p 2x15,5 juin 1943 
69 Mère et enfant por

tant pannier sr tête 16 x 11,5 septembreo43 
70 Femme assise 9 x 9 octobre '43 
71 Enfant assis sur les 

genoux de 
assise 

sa mère 
16,5xl1 novembre '43 

72 Epoux et épouse 16 x 9 février 1944 
73 Homme au travail 12 x 19 mars 1144 

74 Femme assise dans 
chaise à rotin 12,5x16 avril '44 

75 Vieille assise 
réfléchit 9 x 14 mai Q 44 

76 Femme nonchalante 11,5x16,5 juin ~ 44 

77 Garçon assis au bord 
dOune pirogue

78 Soldats avec leur 
12,5x16 juillet °44 

canon 16 x 12 septembreiI44 
79 Ste Vierge en 

prière (style Eu
péen 11 x 15 octobre e 44 

Revue:P!B:e 
chretienne 

80 Femme trassant 
enfant 12,5x 18 juin 1937 

81 La t&te du Christ~ 
couronnée dVépines 10,5x 12 avril 1938 

82 IJa mort à cheval 16 x 18 nov-déc '39 
83 Priant le chapelet 8!)5x 23 id .. 
84 Jésus moqué 13 X 18 janvier B40 
85 Morts parlant 11 x 14 id .. 
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86 Prêtre à l'autel 
87 !Le Christ pend en 

croix 

11,5x 12 

10 x 17 

février 1940 

mars 1940 

Récapitulation des thèmes 
1. Thèmes religieux • 

• 

- En prière A,2; B,25.79.83.86 
- No~l A,3.6.7.9.10. 19.21.25 
- Fuit~ en Egypte At11 
- Madame au Congo A,18.20.26.; B,2 
- T~te du Christ~ B,1.81 
- Saints B,26 
- Piéta E,52 
- Christ crucifié B,67.84.87 
- Prêtre authochtone B,63 
- Portrait Pie XI B,4 
- Christophore A,23 
2. Thèmes de culture congolaise 
~ Femmes A,1.5.14. 17q 28.29.; B,5.7~10~17.24032~ 

45.49057 62$70.74.760 

- CoiffureA~4; B,11.31• 36.53 
- Paysage At Ö .. 

- Désespérance A,12 
- Joie de vivre A,13 
- Femme au travail A,15.; B,8.9. 16033.44.48o65.73 
~ Mère et enfant A,22.27; B,12.14028.37o38.43e50e 

51,,69.71,,80 
- Pagayeurs A,24; B.18$29041.77 
- D!:lnseuse B,3,,6.42 
- T4tes B,13.19.39.47 
- Instruments, B,3.15021.27 
- Enfant B,20.30,,34. 
- Huttes en forêt B,21.64 
- Rivière B,22 
- Chasse B,23 
- Vieillard B,35.59.69.75 
-Jeune B,40.41.54.56.58.66. 
- Fétiche B,·55 

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
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.- Forgeron b, 60 
- Epoux-épouse B,72 
- La mort à cheval B,82 

- Notes. 
1. In Memoriam, im Analecta. MSC, series deoima , 

p. 	545. 
P.JANS, In memoriam P. Joseph Moeyens, in: 
Annales (Borgerhout)66(1955)150~151.155

2. 	Le Père Paul JANS (1886-1962) était lui-m3me 
artiste reconnu et authentique de musique 
religieuse adaptée à l'!me congolaise.
Voir ses publications les plus importantes:
Musique religieuse pour indigènes, in: 
Africanae Fraternae E hemerides Romanae, 

s d üs ~e religieuse pour indigènes
dans Ie Vicariat Apostolique de Coquilhat
ville in;Aequatoria. 19 (1956) 1-16 ; Douze 
chants indigènes sur texte latin ou 
lonkundo in: Aequatoria 19 (1956) 17-29 

3. 	Chr lVlONHEIM, in: Nieuw Afrika 1951,no4. 

- Critiques d'art sur Jozef MOEYENS 
LEJEUNE H., 

Nos artistes, in:Revue Coloniale BeIge
1 (1945) 5, 1 0-11 

MINNE J, 
Le peintre Joseph Moeyens ou Ie retour à l' 
humain, in: ~e Courrier d'Afrique,--

MONHEIM Chr. 
Beschouwingen bij een congolees poppenspel,
in: Nieuw Afrika (1951)4

POSSOZ E, 
Nieuwe en oude kU.l1st 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:Mess~e nO 40 
- in:Aven1r Colonial du 1 août 1944 
- Het schilderwerk van Jos.Moeyens,in: 

Band 3 (1944)301 
ROTTIERs-A7K. 

Belgische schilders in Belgisch Congo 1 in~ 
Ons Volk ontwaakt 28 (1945) 843-35 

VAN BEVER E,( A.CORNELIS)
Le Peintre Moeyens in: Marine 1945 
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