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VINCK Honoré

Editorial
Aequatoria : quinze ans d'édition scientifique
en Afrique Centrale

Nous nous approchons de 1995, mais le numéro des Anna-
les Aequatoriaz de 1993 n'est pas encore distribué & l'exté-
rieur du Zafre, Il est pourtant sorti des presses début oc-
tobre 1993. Il reste probable que le numéro de 1994 dont 1la
dactylographie touche & sa fin en ce wmoment (20 juillet
1994) ne soit distribué en Occident qu'au courant de 1996.
Cela n'illustre gu'un seul aspect des problémes d'édition
en Afrique Centrale aujourd'hui.

Depuis 15 ans, nous nous efforgons d'&tre toujours
présent sur le marché des publications scientifiques inter-
nationales. Nos Annales Aequatoria n'appartiennent certes
pas & la classe des grandes revues du monde scientifique,
ni par leur tirage, ni par la notoriété de ses collabora-
teurs, et encore moins par la qualité du papier. Tout cela
n'est pas notre aumbition, car nous n'en disposons pas de
woyens techniques, financiers ou humains,

Quelle est alors notre ambition ?

l. I1 est trés difficile aux Africains de notre région de

faire publier un texte dans une revue occidentale. Cela
peut arriver, mais non sans probléwes 1liés au wanque d'ex-
périence des rédactions occidentales qui font parfois pu-
blier des textes sans valeur, -voire erronés et faux, ou pla-
giés. Que de textes pareils refusés par nous, mais publiés
ensuite dans de prestigieuses revues occidentales ! Aequato-
ria, resté proche des milieux acadéuiques zairois, est mieux
situé pour séparer le bon grain de l'ivrsie. Le contenu de
nos Annales dépend des collaborateurs. Trop d'enseignants
des écoles supérieures du pays pensent qu'ils peuvent publi-
er un texte scientifique coumme on raconte une fable au vil-
lage. Parfois, on a été devant un texte wmal rédigé, wais
contenant des informations valables. La rédaction d'Aequa-
toria se donne alors beaucoup de peine pour ajuster et po-
lir certains textes,
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Mais nous devons en refuser encore les trois quarts.

Par nos exigences de sérieux (trop pour beaucoup),
nous soumes en mesure de publier des contributions valables
et utilisables dans tous les wilieux scientifiques.

2. Des chercheurs occidentaux, de leur c8té, éprouvent des
difficultés & se faire lire par les Africains. Leurs
prestigieuses revues ne nous atteignent pas, ou plutdt ra-
rement, Certains ont, peut-étre & c6té de leurs ambitions
scientifiques, un certain sens de solidarité et ne daigne-
ront-ils pas de laisser partager leur connaissance avec
ceux qui en font 1'objet : Aequatoria léur offre quelques
garanties avec une distribution d'environ 100 exeuplaires

au Zafre, et 25 dans d'autres pays d'Afrique Noire.

3. Le cofit modeste de production de nos Annales Aequatoria

nous permet une distribution locale a un prix dérisoire
et 3 waintenir un tirage utile (500 exeuwplaires). A cOté
des titres fantlmes qui nous entourent (avec un tirage 4!
au plus 10 exemplaires), nous donnons aussi la garantie
aux auteurs zairois de se faire accréditer par un forum
réel. Les trois derniéres années, notre systéuwe de distribu-
tion en Occident est fortement handicapé, wmais nous avons
pu y waintenir 150 exeuwplaires., Les principaux Centres d!
Etudes Africanistes dans le monde regoivent nos publica-
tions avec, hélas, un retard d'environ un an.

4, La maniére artisesnale de production, volontairewent
waintenue, nous wet a l'abri d'entraves techniques qui
peuvent paraliser toute bonne volonté, et wéme tout effort.

Nos textes sont dactylographiés sur des machines & écrire
wmécaniques datant des années 50-60. Combien d'entreprises
de notre genre ntont pas échoué dans notre région 3 cause
de 1l'ordinateur irréwédiablewment en panne ? L'iamprimerie
des Péres de Scheut & Kynshasa continue & iwpriwer nos édi-
tions, y wettant beaucoup de bonne volonté face & l'imper-
fection de nos produits dactylographiés, et cela, malgré
les problémes conséquants aux pillages consécutifs dont
elle a été victime.

5. On nous a déja reproché une certaine négligence de style
et de langue, Personne dans notre environnement n'est
francophone d'origine, et & Mbandaka, il n'est plus possible
de laisser corriger un texte. Nous nous soummes souvent de-
mandé s'il ne fallait pas renoncer a la publication que de

courir le risque d'€tre séverement critiqué par de vrais
francophones.
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6. D'autre part, nous publions beaucoup de textes avec une

bonne part en langues bantu, principalewent en lowdngd.
Ce n'est pas une sinécure, wais nous déployons de grands
efforts pour présenter des textes fiables, jusqu'au dernier
ton complexe, Des copies sont souvent refusées pour raison
d'incertitude dans le domaine de la tonologie. Nous pouvons
nous permettre une telle rigueur gr8ce a notre insertion
en milieu africain, ce qui nous permet souvent de contrd-
ler 1l'orthographe chez les inforwmateurs sur place, et aussi
grice & la spécialisation en la wmatiére de notre Secrétaire
de Rédaction.

7. On nous reproche également d'insérer dans un wéme numéro
plusieurs articles d'une wéme personne ou de textes post-
humes. Ce qui nous importe, c'est d'avoir des textes vala=-
bles et de wettre sur le marché le plus de watériaux possi-
bles, aussi longteups que la situation le peruwet encore. Fi-
nalement, la personne de l'auteur nous importe peu, et c'lest
le produit scientifique qui fait l'objet de notre travail,

8. Nous avons déja exposé ailleurs les priorités et les prine
cipes de notre rédaction (Annales Aequatoria 12(1991)633-
635). Nous voulons continuer dans le wéme sens avec un accent
sur la recherche biblio-biographique., Nous croyons aussi uti=
le de publier les textes de nos archives : correspondance
de G. Hulstaert (en prépartion : A. Kagame, A. Maus, L.
Bittrewieux), textes posthumes (souvent restés inédits pour
des raisons politiques, comme l'enquéte sur l'arrivée des
Byancs a4 1'Equateur de E. Boelaert). Les études dialectales
m%ngo, bien quterdues, continueront a prendre une place im-
portante,

9. Le numéro sous main est le résultat d'un effort de persé-
vérence tout spécial. Notre excellent dactylo vient de
wourir. Nous avons dfi nous débrouiller, I1 y a encore plus
d'imperfections dans la présentation qu'avant (fautes de
frappe, mauvaises dispositions du texte), Malgré le risque
d'indisposer certains lecteurs, nous avons voulu publier
tel quel ce nuwméro, car les circonstances étant ce qu'elles
sont, son report aurait iumpliqué le risque de ne pas &tre
publié du tout.

10, Pour définir l'impact des Annales Aequatoria, nous ren-
voyons a la fréquence de ses mentions dans les
grandes bibliographies africanistes : 1'International Afri-

can Bibliography (Mansell, London); Africa Bibliograph
International African Institute, London), Bibliographie de
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1'Afrique Sud-Saharienne (Tervuren); Bibliographie des tra-
vaux_en langue frangaise sur 1'Afpigue au Sud du Saghara
(Paris); le Bulletin signalétique. Sciences du langage (Pa-
ris); 1'International Bibliography of Social and Cultural
Anthropology(London) en publient des résumés.,

* Les éditions d'Aequatoria sont égalewent mentionnées
et recensées dans ¢ The African Book Publishing Record
(England); The African Book World and Press Directory (Hans
Zell/England) et Ulrich's International Periodicgls Directo-

Les Annales Aequatoria étaient présentes coume seul re-

présentant du Zafre & la prewiére édition de 1'African Pe-
riodical Exhibit & 1la Ziuwbabwe International Book Fair (1993)
et participérent au Salon des revues francophones a Liuwoges
en 1993, également couwme l'unique participant du Zaire.

Honoré VINCK
20.7.1994
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KATESI Yime- Yime K.

IMPLICIT WAYS OF THANKING IN ENGW!

INTRODUCTION

In Engwi, a West Zairean Bantu language also known as
Kingoli and Ngul, gratitude may be expressed either verbal-
1y or nonverbally. Nonverbal acts of thanking include ac-
tions, or prestations and gestures whereas the varbalization
of appreciation and indebtedness consists of the performan-
ce of a positive description of the favor one has received
(Katesi 1986, and forthcoming) (1).

This paper deals with implicit ways of thanking verbal-
ly in Engwi, i.e., thanks expressed through the performance
of other speech acts. It also deals with the rendering of
gratefulness by body gloss (Goffman 1971: 122-123), i.e.,
movements made with body parts to manipulate objects in the
vicinity. These complex ways of communicating are retrieved
as thanking contextualization cues only with reference to
the context of situation. This study is thus not about thanks
expressed by actions and the use of formulaic expressions
but on indirect ways of communicating feelings..

The present paper in based on data collected in the
Angwi community of Mateko of the Zairean province of Bandundu
through participation observation and élicitation procedurese
It is divided into three sections in which I describe compli-
mentary and relayed thanks, delayed and apologetic ways of ex-
pressing thankfulrness, and the use of gestures to perform an
act of thanking. I shall grapple first with the verbalization
of appreciation through the speech of complimenting and/or
through a third party.
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1. COMPLIMENTARY AND RELAYED THANKS

In Engwi, there appears to be no words or formulaic ex-
pressions specifically reserved for the thanking activitye.
Instead, there are many arcane ways of expressing the con=
cept of gratitude. Complimenting and praising someone or an
act are sometimes used to render indebtedness. Here is one
case illustrating this. During my research, after a stay
abroad, one of my nkaa (grand-fathers) one reported to me a
talk he had with somebody in which they spoke of my being :
wur emétd'o ngelé lulén bé A person who is not boastful;

Wur ngeyia onkdn alendé payidnde mbuiina A person who knows
the book (= an intellectual) should act so.

This compliment echoes what some speakers said at the
big homecoming reception my fellow community members orga-
niged in my honor the day after my arrival at Mateko. On
this occasion, one person who took the floor referred to
the Jntwdb okiéléka ngewu'a yia (the right arrow you shot)
meaning my success at the end of secondary school. He went
on to say : merci mingi afna... omepa avar kiesé ganagén
(Thanks a lot, here... you've made us glad); eyia kuku omeké
nza nkanda, omeke nza nkanda (and you've studied a lot, have
studied a lot); genagén engakuk... eyia kuku paléyia wur &
lulén bé (and you are not a boastful person)

For this speaker, I had to be thanked for not being
boastful, a fact which in his thinking led me to associate
with other community members who called me ondéla osu (our
white man, i.e., our highly educated person). His implicit
thanks became clear when another person who took the floor
later preferred to make a comparison with the Ding elite,
who, he claimed, would be boastful if they were similary
highly educated. Be concluded his turn by saying : é merci
mingi tataa (so, thanks a lot, son), a fact which made it
clear that his compliment was a way of thanking me. In both
caseg described above, the object of gratitude is my being
humble, and the way to express appreciation for such beha-
vior is to praise it, and compliment actor,.

Thanks can also be reported or relayed as when one
chooses to tell a third party that he appreciates the service
received from a benefactor rather than directly thanking the
latter. One case of relayed thanks concerned an aunt who gave
me a gift of rooster and to whom I gave a counter gift of one
hundred Zaires (two U.S. dollars). When I gave her my gift
just before we parted, she simply said goodbye. I learned
days after that she proudly informed our relatives and her
neighbors of the gift she received from me.
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Another case of relayed thanks was when my parents
said : Mfum Ankén at'ké nsaa/bié (Mfum Anken did well, i.e.
acted properly) about the gifts I had received from the
paramount Chief. As a reaction to my uncle's presentation of
the gifts, my parents' repeated utterances were their way of
thanking my benefactress through my uncle. My parents felt
grateful to my benefactress, because, although the gifts
were given to me, they were also in a sense given to my
clan and my family. The fact that my donor's handed the
rooster and goat to my uncle who is older and highly ranked
in the clan is proof of this. And my uncle's trip to my
parents?! village to officially present the gifts is a fur~
ther proof that the clan rather than the individual was in-
volved. This justifies my parents' and uncle's advice on
the nature of the action thanks to be given. This in turn
indicates that my parents and uncle were telling me how in-
debted I was. The latter reported these words of apprecia-
tion to my benefactress and his fellow villagers. When my
uncle received the gifts from the paramount Chief, he was
acting as an intermediary and the merci he uttered was a
relayed expression of gratitude from me, that is, he acted
as a middleman (2).

Thankfulness can be expressed several times during
the same interaction and even afterwards, or in Goffman's
parlance "'recycled", or '"replayed in order to establish
gratitude more certainly". Thus, my parents repeatedly
said words of inferential thanks to my donor during the
same speech event and repeated their indirect thanks even
days later. Simillary, the speakers at my homecoming welco-
me reception used various expressions of gratitude. First,
the avadma anzoo (elephant horn) music which they described
as a kilesé (of ioy). And their speeches included many ver-
bal forms of gratitude at different positions.

Indirect thanks by praising may be relayed thanks in
addition. During a talk on the road between Nsenge-Nsenge
and Ewuma, Mariku told me that the Mokala physician had free
villagers from the parish~priest's conservative views. In his
words : Dokter alé ngbé ota. Ndé ek{r wad (The physician is
a bow. He is looking after the land); kayindé bé abbé idzifma
ndé so (Had he not been there, the parish-priest would mis-
lead us). Mariku was thus expressing his esteem and the gra-
titude he felt towards the Mokala physician for having been
more progressive than the priest. This is also a form of re=-
layed thanks in which the person who thanks relays his gra-
titude through a third party instead of (or as well as)
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thanking the benefactor in person. This is not uncommon
technic used to convey gratefulness effectively.

2. DELAYED AND APOLOGETIC THANKS

The expression of gratitude can be delayed and done la-
ter on at an appropriate time. This is one of the princi-
ples of reciprocity in the exchange of gifts. Tiwming is
japortant here otherwise the reciprocal and reactive act
will be found offensive., Thus when I was given gifts by
Mfum Anken through my uncle, the latter advised we to make
a sywbolic gift isfing at the conclusion of our visit and
to reciprocate appropriately later on, At the end of his
report about the gifts to my parents, my uncle was asked
about our response to these gifts when we received them,He
said that we had accepted the responsability by accepting
the gifts. So the merci uy uncle uttered on my behalf when
receiving the gifts for me was an interim expression of
gratitude, that an isfing, said with the understanding that
an appropriate expression of asppreciation would cowme at an
appropriate time. Two wmonths later I did in fact offer
action thanks by giving Mfum Aken a six-yard wax print cut
of cloth,

When an important gift is given to someone, it is qui-
te normal for the latter to express interim gratitude either
verbally or nonverbally or even by a symbolic action thanks
namely an iséng. His sense of indebtedness will lead him to
repeat this expression of appreciation later on either to
the benefactor himself or through a third party. In cases of
gifts of great magnitude, gratitude is eventually expressed
through action thanks. Note that during the repeated expres-
sion of gratitude mention is often made of the magnitude and
usefulness of the gift which is thus identified and recogni-
zed., Gift giving is a notable event which usually creats a
sense of guilt and indebtedness in the recipient, which leads
to further exchanges of expression, sign, and action thanks.
On the other hand, short interactions and small services
usually lead to ephemeral expressions of gratitude.

The promise of reciprocity may take the form of apologe-
tic thanks (3). For instance, an aunt to whom I paid a visit
and gave twenty Zaires (forty U.S. cents) felt a great sense
of indebteness and was uneasy that she did not have a hen to
offer me as an action thanks for my visit and gift. However,
she openly expressed her ntsoeng (shame) not to be able to
see me off properly because the chickenpox had wiped out all
her poultry. When I automatically said leti oswdngna bé. Me
ndé nswi inkenk'r dna (No problem, I'm here for a long period
of times9 I was offhandedly responding to an expression of
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indebtedness/strain and led her to promise me another type
of gift : mé kokél mandk (I'1ll have some cassava roots rea-
dy for you).

Earlier on the same day, I gave ten Zaires {twenty U.S
cents) to my wan (daugther). Anka who responded by telling
me, 1& wAf emé bé (there is nothing in the village) and pro-
mised to offer me cassava carrots when I would be ready to ¢
leave Angwiland for Kikwit.

~An other example of the promise of reciprocity was
when one of the speakers at my homecoming reception said
merci mingi, td4{, wdd mé ndia bé (thanks a lot, son, there
is no food in the village), which is a thanks with an apolo-
getic undertone. As car be seen, excuses can be offered as
reactions to the service one has received, and thus
function as apologetic thanks. Apart from expression of gra-
tefulness through the prerformance of the speech acts of com-
plimenting, praising, and apologizing, gratitude can be
rendred by, gestures. Following is a description of this way
of communicating.

3. KINESIC OR SIGN THANKS

Kinesic or sign thanks are those conveyed by body move-
ments or by the use of signs other than speech. These ges-
tures have significant communicative values in expressing
gratitude whether occuring in association with, as substi-
tues for, or as alternatives to expression thanks. The si-
lence of my interlocutors in the thanking interactional spa-
ces led me, for research purposes, to elicit additional res-
ponses, although silence could itself be understood as a
display of one's thankfulness (4). Apart from silence, other
kinesic thanks are found in Angwi thanking .practice and are
described below. )

The first form identified is leaf tearing. Let us look
at two instances. The mayor of the commune of Mateko told me
and his other guest at Matari, the commune seat, the story
of a judgement he made in the commune court of law, Someone
was accused of witchcraft causing the death of many peoplee.
After many trials, the mayor presiding over the court told
the accuser and his followers that the accused was innocent,
that is, that he was not a witchdoctor. The accused then
stood up, took a leaf, and tore it. In the mayor's words,
the alleged medecine man mé mbdra ndé ekdya which means that
the person found not guilty tore a leaf to the mayor in gra-
titude for discharging him. In such an emotion-filled situa~=
tion, the accused might have said nothing at all, as there
are also restrictions on behavior in the court of law such
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as the use of merci or the positive description of the ma-
yor's act could also have been part of the activity here.

During a family meeting, a father told his son that one
of the Jobs he had was better than the others because during
that time span, his son has sent him a lot of gifts. For
thls past event, the father took a leaf and tore it, adding:
abim k't'yen (we got gifts). He then expressed his regrets
for the other jobs which characterized as bad.

Tearing a leaf implies that the thanker is also saying
something positive to the person being thanked and/or about
the object of gratitude. He who tears a leaf has to pick it
up from somewhere, either from the ground or from a tree.

He then presents it to the recipient of thanks and then en-
gages himself in the tearing move. This is basically a well-
wishing action which liberates one from a feeling of indeb=
tedness or, in the case of the curse removal, of bad intent.
Leaf tearing is understood as "the opening of the road to
sucess" (which supposedly had been closed as the entire leaf
wa) to the thankee. In tearing a leaf, one is.absolving his
thankee and making it clear that he, the thanker, bears no
ill will towards him.

I have isolated sign thanks as a separate category mere-
ly for ease of ethnographic description; in fact however
people frequently use sign thanks in conjunction with verbal
and/or action thanks. Thus tearing a leaf as a way of than-
klng is often done in association with the uttering of Bflaa

f{dd kamblk kamblk (best wishes wherever you go), merci,
or alé kombuuna/kombodna.

Other nonverbal expressions of gratitude include a fa-
cial expression of Joy, chiefly indicated by a smile, and/or
gaze contact. Most verbal expressions of appreciation I obser-
ved were accompanied with smile. People may doubt the sinceri-
ty of their thanker when the act of gratitude is not accompa=~
nied by kinesic expressions of gratitude and of visible enthu-
siasm in accepting the service generating the expression of
thankfulness. A smile may be itself function as a silent
thanks (5).

Handclaps and handclasps sometimes accompany expression
thanks. This was the case when an uncle of my brother's wife
thanked me for having attended the mourning vigil of her
niece. He bent down and clapped his hands more than twice
before shanking my hands and saying goodbye. Another related
form of kinesic thanks often practiced by old female Angwi
is to kneel down as an acknowledgement of the service they
have received. Such was the case of a friend's aunt who at
Mateko Biti thanked me for having faithfully transitted her
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message to her nephew living in Kinshasa. Most men whether
0ld or young would not use this traditional form of thanks
and respect. One I experimentally tried this in Panu and
succeeded only in generating laughter from my co-interac-
tants. However, at a funeral ceremony, an attorney, over-
whelmed by his counterpart's argument, knelt down while
thanking.

Sign thanks (nonverbal thanks) also include eye gaze
and eye contact, a head nod as well as covering the face
with palms as to show a higher degree of indebtedness and
guilt. The latter form used chiefly by chidren. During an
interaction, one's body orientation and use of parts of the
body in the thanking move function as sign thanks.

CONCLUSION

‘The main point in Angwi verbal thanking activity is to
describe positively the service received. To do the contra-
ry is a refusal to express gratitude unless nonverbal cues
substitute for the verbalization of thanks. Because of the
openness of the Angwi society in which people are closely
linkedy there does not appear to be any need for formal ver-
bal thanking which is a strategy of reducing friction or
avoiding strategic conflict in personal interaction among
strangers.

Thanks need not expressed explicitly. In fact, Engwi
has many indirect ways of expressing gratitude, Some ex-
pressions of appreciation take the form of a compliment to
the listener or on the object generating this activity.

Most complimentary thanks are directed to the object of
gratitude rather than to their originator. On the other
hand, thanks may be expressed apologetically in which case
it serves as an interim rendering of gratefulness. In.addi=-
tion , nonverbal cues such as tearing a leaf, a nod, gaze
contact, and spitting wine on the ground or on the benefac~
tor's face while uttering Effaé are usually understood as

a kinesic thanks when the appropriate situation warrants
such an interpretation. The appropriate thanks may be delay-
ed, repeated or relayed through a third party.

Thanking is, in general, a positive act performed by
the recipient of a favor or service Judged good. It may take
the form of counter-prestation, an act of speech, and/or non-
verbal means, i.e., sign thanks. The function of an expres-
sion of gratitude is the recognition that some act of reci~
procity is requiered. Thus thanking is a way of reconfirming
and reestablishing relationship with other fellow community
memberse.
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NOTES

1. This paper is a revised version of a section of chapter 4
of Katesi (1986: 172ff)

2. For a similar behavior, see Mauss (1954: 3). He observes
that " it is groups, and not individuals, which carry on
exchange, make contracts, and are bound by obligations;
the persons represented in the contracts are moral
persons - clans, tribes and families".

3. For a similar description, see Coulmans (1981: 82) on
"thanks with an apologetic undertone" in Japanese.

4, Silence is culturally meaningful. As Basso (1972: 69)
notes : "although the form of silence is always the same,
the function of a specific act of silence -~ that is its
interpretation by and effect upon other people - .will
vary according to the social context in which it occurs".
Levinson (1983: 329) concurs with this viewpoint when he
writes that "silence has no features of its own : all
the different significances attributed to it must have
their sources in the structural expectations engendered
by the surrounding talk'",

5. For similar description, see Goffman (1971: 160, note
46) on the role of smiles as silent "thank you's" in
middle class American society.
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Notes on some customary beliefs and practices
of the Angwi - Angye

INTRODUCTION

The Angwi, one of the matrilineal Bantu-speaking eth-
nic groups of western Zaire (Congo-Kinshasa), inhabit
the lands .located in the vicinity of the Kasai River around
the rivers Kamtsha and Piopio. Also identified as Ngul and
Bangoli, the Angwi live side by side with the Ding (Badinga),
Lwel (Balori), Ndjaal (Banzadi), and Yans (Bayansi) in the
zaigian province of Bandundu, district.of Kwilu, wherein
they are found in the communes (collectivités) of Mateko,
Bulwem, and Kapia in the territory of Idiofa, and in the
commune of Kidzwema of the Bagata territory (1).

1. MOURNING

Death announcements are made through the land by play-
ing the as'ka anzod (elephant horns) which are also used to
announce war ziggs or the arrival of an important visitore
Apart from this music, which is played many timesduring a
funeral, communication is also done by word of mouth. Peo-
ple are always on the move and carry messages through the
land - through the grapevine. At the death of a clansman,
care is always taken to inform other kinsfolk scattered
through the Angwi and land of neighboring ethnic groups
by sending a messenger. The weeping of bereaved and their
friends in the mourning village and on their way to the
village of mourning is another way of alerting whole wil-
lages of the death of an Ongwi.

Immediately after death, a wake takes place during
which clansmen, their friends, and members of the community
sleep outside for at least one night in memory of dead per-
son. During the night, local bands (women's and men's) play
music and dance. Clansmen, their associates and affines
weep openly through the village during most of the mourning.
The mourning usually ends on the third morning while. burial
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or interment takes place one or two days after the death.
The whole village cooperates in mourning during the wake :
farming or any other activities are suspended until after
the funeral for fear of being punished by the ancestral
spiritse.
The avadma anzod (elephant music) is made with elephant

horns on which a hole is made at the tip and the lower part
" is fixed to a piece of sculpted wood for aesthetic and mu-
sical reasons, and good vibrations. These elephant hors in-
herited from forefathers who killed these ravaging animals
constitute the treasure of a village and are ussually
brought out during special events only. An avadma anzod
band is composed of at least five men and performs on spe-
cial occasions such as death and the associated mortuary
rites., During my research, I heard various examples of this
music on different occasions. The day after my arrival,
for instance, the people of my villagehgssembled in front
of my parents' house and playgd this music (whose strong
vibrations can be heard for twenty miles) to annouce my
arrival, the arrival of ondéla osu (our whiteman). Each
death which occured during my field work in Angwiland was
announced by repeated performances of avagma anzod. (This
music is not played for people who are under the warrior's
age)e It is a great honor to be played this music as all
the neighboring villages in the Angwi and other ethnic
groups! lands are alerted of the event. During my visits
to Angwi villages, people who did not know, me were told
that I was the person for whom the avadma anzod they heard
sounded. I also heard this music played by the Lwel of
Ivang to welcome the Idiofa zone commissioner to their
commune of Sedzo.

2. FUNERAL PALAVER

Before the interment of an Ongwi, the community gathers
for a funeral palaver to determine the cause(s) of the
death, Diseases and death are never natural in Angwi cultu-
re., It is thought that no one simply dies of hold age, i.e.
no death is attributed to an act of God. Deaths are always
explained as the result either of witchcraft or of the an-
cestors! anger. If somebody gets slot dead by madman, for
example, most people will not explain this death as having
been caused by a fatal shot. Instead, the usual explanation
- is that dead person had not been at peace with some members
of the community and/or ancestors. This justifies his bad
luck (ifudb) which led the shooter to choose him as a victim.
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This also explains why the shot did not miss (2).

At the funeral palaver of one of many atad (fathers),
a cousin challenged the claim of the deceaded's "fathers"
that his death was a result of a long tuberculosis illness,
as the hospital doctor's diagnosis indicated. My cousin
contended that our taé ("father", i.e. cousin) had been
killed by evil spirits : “speaklng of tuberculosis is a
trick to hide the truth", he concluded. I later explained
the deadening effects of tuberculosis to a group of my fel
low villagers. One of them voiced the point of view of the
majority as fellows : "why should that disease, which you
have said to be very dangerous, choose the deased's body
and not ours ? It is because of evil spirits (anga ilék)
who have arranged that someone be affected by the disease'.
For him, tuberculosis was obviously dangerous, but people
contract it if somebody sends it to them. One dies only
when a sorcerer or some angered ancestor spirit so wishes
(3). As for the Igbo of Nigeria described by Nwoye (1985 :
186), the Angwi believe that "to die ypung is unnatural
and can only be caused by malevolent forces'.

The funeral palaver like the one I attended is meant
to find out the cause(s) of the death, which cannot be
natural. The reason for death must be found before the
interment (or sometimes exceptionally afterward). So the
funeral palaver aims at finding out the person who is the
cause of the death, that is, the onga ildk (the sorcerer)
who sent the evil spirits to the deceased.

3. FUNERAL CONTRIBUTION

A death within one's own or father's clan prompts re-
latives living in urban areas to send their olum é isa'a
(funeral contribution) as well as additional financial con-
tributions to cover the burial expenses and those of asso-
ciated mortuary ceremonies and rites. One is also expected
to appear in person with more help and moral support.
Kinsmen feel obliged to physically contribute to the bere-
avement and mourning of a clansman for fear of bearing
the responsibility for his death. This is a widespread
belief in many African societies, including the Igbo of
Nigeria for whom "it is necessary to absolve oneself from
any suspicion of being instrumental in an individual's death
by showing up in person. It is believed that someone with
magical powers that can cause death cannot stand before the
spirit of the deceased... without receiving immediate
retaliation" (Nwoye 1985 : 186). So, whether people live in
or outside Angwiland they are still linked to their kinsfoll
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by many events such as deaths and the ensuing ceremonies.
Thus "a man takes his ancestor spirits to town with him",
as Mitchell (1965 : 202) has aptly noted it for some ur-
ban communities of Southern Africa.

In line with this social norm, town dwellers usually
make a trip to their village whenever there is a death
within their clans. When financial means are not available,
the trip is postponed until all conditions are united. In
‘both cases, a wakeis organized in the city deceased clansman
at ‘the oldest kinsman's compound. This is the occasion du-
ring which other relatives pay their funeral contributions
which in most cases help the immediately bereaved clan
member to plan a mourning visit to his aggrived kinsfolk,

Other members of the community, namely friends of the
clan and neighbors of individual members of the clan, also
pay their elim (funera; contrlbutlons) in cases of death
within the clan. Avoidance of this obligation indicates
a breakdown in social relations and invites the same atti-
tude from the affected persons. One is expected to attend
the funeral of a clansman, of a friend's kinsman, or of a
community member, to rcontribute to the wailing (chiefly
for women), to attend the outdoor night vigil for at least
one day, and to help with a symbollc olim .

During my research, I paid six olim , four of which
were paid in &ngwiland. Two of the deaths occured while
I was away from home but I was politely reminded to visit
the mourners and to pay elim every time. The oldm is a
symbolic gesture, never a serious financial drain on anyone.
The amount to be paid is determined by one's resources.
Eldm are reciprocal. People pay almost the same amount of
olam as the recipients had previously paid to them in time
of bereavement. An Ewuma man, for instance, did not want
to pay any oléim to his brother-in-law, whose cousin died,
because he claimed, the latter had not respected the reci-
procity in olﬁm payments. But this Ewuma dweller did at-
tend the funeral at Mateko.

In urban areas outside the Angwi region, the practice
of oldm is reinforced and here it is paid on a regional
basis rather than on an ethnic one. When an adult passes
away in an urban area, there is a preference to bury him in
his village of origin, if possible. This implies higher con-
tributions from all members of the local Angwi communitye.
A wake is also organized in the village of the dead person
whenever the news reaches there and when his hair and fin-
ger - and toe-nails = are eventually transferred there for
burial. This second interment ceremony is more important
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than burial outside one's village of origin. In fact,
Angwi believe that one is properly buried only in his clan'
s cemetery otherwise he becomes a slave of owners of the
land where he is interred and will never reach the status
of ancestor. City dwellers often organize outdoor vigils
for one night in memory of clansmen who pass away in any
part of the world.

The institution of oldm answers a social need. Such s6=
cial exchange makes life more bearable. In the absence of
eldm, mouners find it difficult to have their relatives
buried decently. For instance, in Kikwit, I attended the
funeral of a child whose father was poverty-stricken. Though
witchcraft was invoked in the funeral palaver, it is my
contention that the child died of malnutrition which cau-
sed other diseases. The malnutrition was due to the family's
poverty. In these circumstances, the household head would
not have been able to bury his child without eldm. The de-
ceased's father wept all the time while members of his eth-
nic group, his friends, and affines were making funeral
arrangements. The eldm paid by these people were more than
what was needed for burial, leaving the household with
some money which it used to have the hair and nails of de-
ceased sent to the village of origin for interment.

Burial is not the final mortuary rite. Other ceremonies

are organized in memory of a dead clansman otherwise he
becomes an aggrieved and aggressive ghost instead of a pro=-
tecting ancestor (4).

L, MEMORTAL CELEBRATIONS

For a period of ‘at least one month after a death,
the relatives and spouse(s) of deceased (5) are in secluded
mourning (owifla). For this time they remain indoors during
daylight hours. Friends and relatives show their support
by bringing food and visiting regulary. Despite the lack of
means of transportation between Mateko and Panu, I was ur-
ged to do all I could to visit an aunt who had lost her
husband in Panu, and who was in secluded mourning., I wal-
ked for forty kilometers on a muddy road in the rain to
fulfill this obligation. My aunt's son walked for four
days through the equatorial forest of the Maindombe District
for about three hundred miles to visit his mother. Three of
my sisters packed a lot of food during the same period and
took that to our aunt. Care is usually taken to have clans-
men visit the secluded mourner regulary. Not visiting a
mourning person is a breach of social normse.
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Atleast one month after a death, an ikdk is organized
during which members of the clan of the deceased show their
appreciation to those who helped them bury their relative
with a show of financial and moral support. An ikdk is a
way of thanking who paid their ellim & isa'd (funeral contri-
butions) during the wake and burial. An ikak is a festivity
during which the spouse(s) and relatives of the deceased
who were in secluded mourning (owifla) officially end this
formof mourning; thereafter they work as usual. The mour-
'ning becomes public from that time : the relatives and
spouse(s) of the dead person will wear dark clothes and
change their diet from cassava bread to corn bread.

Big festivities called maténga (memorial celebrations)
are organized one or two years from the date of death to
finally end the mourning. Such festivities are organized
only on Saturdays and bring together many villages, at least
the village of origin and the village of residence of the
deceased. Each village brings its own band and performs
music with guitars, tomtoms, contrabasses, beaded cala=
bashes, avadma anzod, and even such modern conveniences as
microphones., Almost, each village now has its musical ins-
truments bought with contributions from every adult member
of the community whether living in the village or not.
Sometimes members of the village who live in urban areas
send their contribution for the pride and glory of their
community of origin. Car batteries are used to generate
power for the use of musical instruments as electricity is
unavailable in most places.

A maténga grouping many villages always entails music
and dance festival and competition between the different
participating village bands. During such occasions, people
sing as loud as they can and dance during the whole night
until 5 or 6 a.m. at which time they start packing to go
back home. Sometimes, an official ranking of bands is pro-
claimed in the .morning and prizes of goats, lambs, and
poultry are given to the (winning) bands. Festivities are
an occasion to put on one's beautiful clothes, to forget
the hardship of life and the hard labor of farming, and to
remember the deceased person for a last time. Drinks and
food are provided free or sold at a reasonable price. Most of
the time, the organizers incur a financial loss. The festi-
vals are not intended to make money, but to carry out the
tradition which recommends that the deceased be memorialized
after at least one dry season so that his spirit can rest in
peace and not bother living clansmen.
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Unlike akdk (singular 1kak), matanga are always orga-
nized during the dry season. This is so because the gua-
rantee of no rain ensures a good party (some akik organized
during the rainy season are disrupted or postponed because
of the rain). Matdnga are also a meeting point where people
from various villages meet again and socialize. On the other
hand, an 1kak is mostly limited to those people who knew
the deceased . person and contributed to his funeral. Neither
the matanEa nor the akak are restricted to one ethnic group
however. Bands from nelghborlng Ding and Lwel villages are
often invited to participate. The language of singing is
not important here as good songs are easily borrowed whether
they are in Ding, Lwel, or Engwi. During my research, there
was a great tendency to sing exclusively in Lingala, the
language of modern Zairean music. Different organizers of
festivities (maténga and ik&k) usually arrange their sche=-
dules in such a way that no more than one event is organi-
zed on the same weekend in the same vicinity. This ensures
the participation of many people, both the dead and the
living.

Each village band builds its own bar in the organi =
zing village during daytime. A bar is made up of palm
leaves, bamboo, and trees tied together with tropical
creepers. It is covered at the top and on all sides with
palm leaves, and has an entrance and windows. Dances start
by 10 p.m. and stop just before 6 a.m. or earlier. Each
band is offered free meals and drinks. Matanga are plan=-
ned months in advance by the whole clan. Each clansman
contributes something either in money, effort, and produ-
ce such as cassava roots and leaves, corn meal, palm wine,
fish, meat, vdana 4tsd (locally brewed liquor), and the
like, Children help as waiters or waitresses or even as
bus boys. All organizers aim at very successful party so
that their honor and pride and mainly that of the memoria-
lized clansman will be hight. Akak are always organized
to end secluded mournings whereas | matanga are not restric-
‘ted to memorial celebrations. They are also organized at
the installation of a chief who after all deserves respect
as his ancestors whom he succeeds and represents.

CONCLUSION

It may be inferred from the foregoing that for the
Angwi, the dead still participate in the community life
through their pieces of advice and directives for the wel-
fare of the clan and of society. Thus, ancestors are belie-
ved to be present, though invisible, with living clansmen
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whom they constantly help in maintaining social peace and
communion by regulating the continuity of traditions and
social norms. Breaches of ancestors! wishes and of social
practices involving belief in ancestral power are claimed
to be sources of misfortunes due to the repression of for-
bears who may be responsible for death, miscarriage, fai-
lure in life and the like.

Communication between the dead and the living is said
to be constant. The funeral rites observed by the Angwi
reveal their fear of the wrath of ancestors whom they are
bound to constantly worship. The mortuary ritual and an-
cestor worship which it entails are inherent to the Angwi
who rever the dead who have mainly a protecting power.

In writing of this paper, I have aimed at highlight-
ing some social facts which influence the social life of
the Angwi. Their impact on the modernization of the socie~
ty is obvious insofar as beliefs in ancestral and superna-
tural powers somehow hinder progress and sometimes result
in some unnecessary deaths. While facts described in this
study have been mostly inferred from the traditional so-
cial man, nothing indicates from my observations and
knowledge of the society under study that the Angwi are
becoming less sensitive to the traditions which after
all help maintain, to some extent, their social structure
and cohesiong

NOTES

1. This paper is mainly made up of data collected during
my doctoral research.(1984-1985) and partly reported
in a section of chaptér one of Katesi (1986).

2. For a similar interpretation of misfortunes, see Mitchell
(1965:194) who observes that Africans in rmwral and urban
urban areas "are likely to see in a moto accident not
'bad luck'! or an unfortunate misadventure but rather the
machinations of some witch who owes the victim a personal
grudge, or the action of some aggrieved ancestor spirit
who has chosen this way to express his displeasure
to his descendants. This explanaftion is specific to the
individual concerned : it explains why the accident
should befall that person and not his wokmate who was
perhaps travelling next to him".’

%, For a similar practice, see Tempels (1959:21) who observes
the following about the Bantu : "How many times not
heard an African accused of being the cause of an illness
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even of a the death, of some other person simply because
he had a dispute with him or because he had insulted or
cursed him ? There is the usual palaver. The accused
accepts judgement. He pays the damages claimed from him,
usually without much argument and even, sometimes, in
spite of the contrary judgement of an (sic) European
Court. For the Bantu, indeed, the palaver judgements

are clear and indisputable'.

4, Writing on the breach of social norms related to ancestor
“worship, Deschamps (quoted in Mulyumba, Mboyo-Katamu and
Mutt-Mekeme 1984:265) aptly observes that '"les coutumes
des anc8tres ... constituent la morale et le droit, et
leur sanction punitive est le mécontentement des ancé-
tres, qui entraine des calamités... Les ancétres sont
toujours présents, veillant a la continuité des régles,
des traditions, de la société".

5 In Angwi society, polygamy is allowed while polyandry is
unkown,
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Les souvenirs des refuges sur les grands arbres
chez les peuples de I'Ubangi

I. LA FABIE DE KELEYAKA

Un certain jour, un gros arbre se trouvant au milieu
du village, Keleyaka s'en allait jouer au jeu de kuksg (1),
et tous les anime@ux en nombre cowplet se trouvaient sur
ltarbre, Keleyaka était donc allé jouer au kuka. Mais
tous les hommes, ceux au delad de la Mbari, avec ceux
d'ici, aiguisalent leurs haches et ils venaient en disant:
coupons l'arbre, Ils coupaient longtemps, l'arbre coummencgait
& craquer "gbo gbo"(2). L'abre était prés de tomber, gue
Kaliyan sortit et cria: "Keleyska e! La guerre des Mbati

la guerre du caoutchouc nous assiége, détresse a
l'absence de Keleyska. Si Keleyaka était ici on ne
nous assiégérait pas. Détresse & 1l'absence de Keleyaska "

Et Keleyaka vola, il venait du jeu de kuka. I1 arriva
et 1'arbre retourna a sa place., Mais les mains des houmes
étaient toutes gonflées & force de couper l'arbre.

Un certain jour les hpumes gqui auparavant étaient
allés couper 1l'arbre (ils) mettaient un grand pot au feu
et y versaient de 1'eau. Ils y treumpaient les mains, Ils
prirent leurs haches et partirent pour aller couper l'arbre.

Keleyska était de nouveau allé jouer au kuka. Il était
allé wais non a courte distance. Ils étaient donc en train
de couper 1l'arbre, et 1l'arbre craqua "gbo gbo "« Son fils,
Kaliyan cria : "Keleyaka e! la guerre des Mbati nous assiége,
détresse a l'absence de Keleyska. Si Keleyaka était ici
on ne nous assiégérait pas, Détresse a l'absence de
Keleyaka "

Mais l'arbre se pencha, derrr. Il cria au secours par
trois fois, wais en vain. L'arbre était en train de touber et
Keleyaka était en route; il volait fort longtewps, il
était proche de l'arbre, mais l'arbre tomba, Les animaux
qui étaient dessus, les hommes les capturaient excepté
quelques-uns qul se sauvaient en brousse. Les poules
retournaient au village, mais les singes s'enfuyaient en
brousse, les cochons sauvages s'enfuysient en brousse, les
éléphants s'enfuyaient en brousse, les phacochéres s'en-
fuyaient en brousse, les buffles s'enfuyaient gn brousse,
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les antilopes cochons s'enfuyaient en brousse, les antilo-
pes harnachées s'enfuyaient en brousse, les cobs onctueux
s'enfuyalent en brousse, les céphalophes roux s'enfuyaient
en brousse...

C'est la raison pour laquelle les poules habitent dans
les cases avec les houmes, car, lorsque l'arbre touwba
elles étaient allées au village tout proche, mais les
animaux s'enfuyaient et partirent en brousse. C'est ainsi
que les hommes chassent les animaux, ils leur jettent des
javelots, et s'ils les blessent ils peuvent les umanger.
Quant aux poules, on les prend et on les tue sans plus,

Une fable ou une histoire?

Keleyaka est le nom Ngbaka .du merle wmétallique a oeil
blanc (lamprocolius spendidis). Kele signifie .écaille,
aussi homoplate, épaule, Yazka signifie agiter. Le nom
Keleyaka signifie donc le battement bruyant des ailes
de cet oiseau. C'est un étourneau et non un merle; de
celui-ci il n'a que l'apparence noire, vu de loin; car
de prés ou sous 1'éclat du soleil, c'est un oiseau
splendide, comme le dit le nom latin : il luit d'un
lustre wétallique vert, jaune-laiton, rouge-cruivre, pour-
pre et bleu., Il a un deuxiéme nom Kaliyan, donné dans
la fable & son fils, Ce nom Kaliyan jimite son cri, égale-
went de son métallique. Comme ces oiseaux vivent en
colonie leurs cris ressemblent au bruit de piéces de
ferraille suspendues qui se heurtent l'une 1l'autre, Ils
nichent dans des trous de grands arbres wmorts. Souvent
ils ont la concurrence des rolliers & bec jaune (eurystoumus
afer), plus grands et encore plus criards qu'eyx et qui
nichent aussi dans des troncs d'arbre. De teups en temps
une volée d'étourneaux part avec forts battements d'ailes,
non pour aller jouer au jeu de risque, mais pour chercher
nourriture, fruits et insectes dans les feuilles des
arbres verts., A leur retour, la gquerelle recoummence -avec
les rolliers trés combatifs. Ce va-et-vient et les querel-

Iy

les entre les espéces sont & 1l'origine de la fable,
II. LES ARBRES REFUGES, TELS LES CAPOQUIERS

Mais ce grand arbre sur lequel se sont réunis tous les
animaux est une image qui se rapporte a d'anciens souvenirs:
les refuges sur les grands arbres ont existé et leur méumoire
continue & vivre dans les traditions des peuples de 1l'Ubangi.
Ces habitants soudanais ne viennent pas de régions fores-
tiéres, tout au plus de la savane boisée ou les arbres
géants sont rares. A ces espéces rares appartignnent les
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capoquiers: le capoquier ordinaire & fleurs blanches
(ceiba pentandra) et le capoquier & fleurs rouges (bouwbax
buonopozenze). Le noaw ancien de celui-ci était plus beau:
bombax flammeum; car chaque année & la fin de la si

3 saison séche, avant que les feuilles apparaissent, les
branches se couvrent de fleurs rouges, grsndes coume des .
roses trémiéres; de loin c'est comme un flawboyant géant,

} Les deux capoquiers avec leur échafaudage de grosses

branches, souvent en étages, se prétent & y installer

des plates~-formwes, servant a awmasser des provisions de

vivres et des josrres d'eau et qui laissent place pour y

loger plusieurs fawilles, Ces refuges étaient appropriés
pour se mettre & l'abri d'asttaques a l'improviste et de

f courte durée. L'alarme donnée, les gens se précipitaient

vers les arbres et y grimpaient au moyen d'échélles de
lianes. qu'on retirait en haut dés que tout le monde était
monté. Du haut les hommes se défendaient en langant des
fléches et des javelots aux enneumis qui s'approchaient

du tronc. Les troncs des capoquiers sont en outre couverts

de courtes épines a pointes trés aigies. Cependant pour
des siéges prolongés, ces refuges sur les arbres ne
suffisaient pas, comme on l'apprendra des faits histori-
ques relatés ci-aprés.

En Ubangi le capoquier ordinaire, ceiba (gila en
Ngbaka), est fréquent. Et comme on ne le coupe pas sans
nécessité il devient vieux. Alors c'est un arbre imposant
par son gros flt qui wesure facilewent 1,5m. et plus de
diamétre, et par les racines contreforts qui wontent le
long du tronc jusqu'a 3 ou 4 w, de hauteur, Le bois wmou
et un peu subéreux n'a aucune valeur, .pas méme comme bois
de chauffages car il ne prend pas feu, Le capoc, longues
fibres entassées dans une follicule sont en état sec
comme des gros flocons, qui s'emportent avec le vent. Dans
la région le capoc n'est pas utilisé, Mais la raison pour
laquelle le ‘gila n'est pas coupé n'est pas son inutilité,
mais parce qu'il est un arbre sacré. Est-il devenu sacré a
cause de son iwposante grandeur, surtout en savane ? Ou,
est-ce comme ancien arbre de refuge? Dans le passé il a
en effet sauvé beaucoup de vies d'hommes. Aujourdthui il a
toujours le noum de loger les ménes des ancétres. Dans les
villages on voit encore a c3té des cases, des huttes minis-
cules dédiées aux ménes et derriére ces huttes, ou a c8té
de 1'autel en forme de siége prés de la porte, on plante
une grosse branche de capoquier, Cette branche prend facile-
went racine et devient un arbre. Longteups aprés 1'abandon
du village quelques~uns de ces capoquiers survivent et
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deviennent des arbres‘géantz.

En région forestiére, d'autres espéces de grands
arbres ont certainement servi comme arbres refuges., Ainsi
le triplochiton, en Ngbandi gbau, en Ngbaka gbado, nous
qui désignent en wméme tewps un clan Gbau ou Gbado, dont
il sera question plus loin. Nguruwa, nom de clan apparenté
aux Gbau est aussi un now d'arbre: le gilbertiodendron
dewevrei,

ITI. LES ARBRES REFUGES DANS LA TRADITION,

La tradition relative aux arbres refuges n'est plus
généralement connu ou plut8t sporadique. Les jeunes n'en
ont plus souvenir; et les vieux disent qu'ils n'ont plus
pratiqué cette maniére de se défendre dans les derniéres
guerres. Les faits sont donc des anciens temps. On a bien
encore utilisé les arbres a4 l'entrée du village ou le long
des sentiers d'accés comme cachettes. Les hoummes forts y
guettaient 1t'approche de 1l'ennemi pour lui. lancer a
1timproviste leurs lances et leurs fléches. Ceci est
confirmé dans une source écrite : un rapport du chef de
poste de Bangyville, Giovanni Auti, Celui-ci y écrit qu'en
janvier 1904, lors d'une expéditiomn chez les Ngbaka habi~
tant entre les sources de la Lua-Dekere et la Lua-Vindu,
il fut harcelé par des fléches qui "continuaient & pleuvoir
des maisons placées sur les arbres".(3)

Voici quelques traces des arbres refuges dans la
la tradition :

1. Chez les Ngbaka, dans leurs danses du soir, les Jjeunes
filles se divisent parfois en deux choeurs. Elles s'in-
vintent, puis se renvoient les unes les sutres en
chantant: Owi ti gila wa te te te: owi ti gila wa te
(celles sous le capoquier, qu'elles viennent, qu'elles
viennent), Et les autres: Owi_ ti bete wa te te te, owi
ti bete wa te (celles sous les palmiers, qu'elles
viennent), Puis en reculant: Owi ti gila wa si si si,
owi ti gila wa si (celles sous le capoquier, qu'elles
rentrent vite vite vite: qu'elles rentrent vite). Et
ainsi de suite., Les chanteuses ne savent pas ce que leur
chant signifie, elles ne font qu'imiter les chants de
leurs grands-méres, Celles-ci se le rappelsient bien.

2. Un vieux interrogé sur la parenté de son clan avec un
autre groupe clanique répondit avec l'argument: "Je ne
crois pas que nous soyons apparentés avec eux parce que
leurs péres avaient la coutume de se réfugier dans les
grands arbres, Nos péres n'ont jamais connu cette coutu-
ne,"
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5. Les Bozene, groupe clanique important des Ngbaka de
1'Ubangi, mettent & la téte de leur généalogie Nguau
Gbado et un de leurs clans s'appelle Yagbado. Les anciens
expliquent ce nowm ainsi: "Lors des attaques des Nzangéré
(Yangéré) nos péres se défendaient en se réfugiant
sur les. grands arbres., C'est pour cela gu'on les ap-
pela: ceux des grandes arbres, Ya-Gbado,"

L4, Chez les Ngbandi de 1'Ubangi on trouve des clans ou
groupes claniques sont Ie nom ou les coutumes insinuent
l'ancienne maniére de se défendre en sé réfugiant sur
les arbres. Basile Tanghe (dans Son Iivre De_Ngbandi.
Geschiedkundige bijdragen, Bruggé 1929) a noté en
plus des faits historiques qui confirment ces tradi-
tions, I1 a d'abord la légende de Terengongo: comme
patriarche d'une grande fawille il indique I"ewplace=
ment de leur village & trois de ses fils: Tandambiras,
Wamba et Kugere. Le premier batirait sa demeure sous
1'arbre nzale, le deuxiéme Sous l'arbre ndekere et
le troisiéwe sous l'arbre gbau. Dévenues des familles,
on leur donnagit le now de leur ancien village a chaque
clan: Nzale, Ndekere et Gbau., La légende ne dit pas
expressément que les arbres leur ont servi de refuge
mais au moins pour Kugere-Gbau la tradition 1'explique
dans ce sens, '

Au sud de Mobay-Bango il y a quatre villages Ngunda.
Tanghe les nomme: Monge, Motende ‘et Zegbe (deux villages).
Ces Ngunda (ou Ngonda) avaient la coutume d'ensévelir leurs
chefs défunts entre lés contreforts d'un grand capoquier.
On ne l'enterrait pas, wmais le cadavre .restait assis sur
un siége dans une chaubrette wortuaire. Dans les autres
tribus Ngbandi on ensevelissait les chefs défunts dbns le
lit d'un cours d'eau., Les Ngunda de Mobay disent &tre
Ngunda~Nyama,

Dans le livre cité, Tanghe écrit en note a la page 21:
"Retenons que Nyama signie savane herbeuse et que en langue
Libati le mot Nysma se traduit par Huma. Nous parlerons
des Nyama et des Huma, les wméues probagblement, dans le
chapftre IV. Ils habitaient les arbres et .se défendaient
du haut des arbres en lancant des fléches,"

I1 y aurait d'autres Ngunda dans la zone de Budjala,
entre autres le village Komolo, ol ils..disent &tre Ngunda
et apparentés aux Nyama de Tamandjombe. Un .village Nyama
se trouve parmi les Kutu au sud de Budjala. Il y a un
troisiéme groupe Ngunda sur la rive droite de '1'Ubangi un
peu en amont de Mobay. Ceux-ci se rappellent qu'ils sont
venus de la Haute-Kotto, affluent de droite de 1'Ubangi
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et qui a ses sources au nord de la République Centre-
Africaine prés du Soudan., C'est donc le pays d'origine
des Ngunda.

‘Par le nom Nyama que les Ngunda de Mobay s'attribuent
et auxquels les Komolo se disent apparentés, ils insinuent
d'étre des gens de la savane herbeuse. Tanghe trouva &
l'est des Ngbandi une population qu'il fient &tre de wéme
souche que ces Nyama: ils s'appéllent Huma. C'eést chez
les Huma que Tanghe a noté la coutumede se réfugier sur
les arbres en temps de guerre., Pour lieu ét date nous
traduisons le texte de ses notes; il s'agit des déplace-
wents du groupe Gboze:

"Les plus anciens des Mbongo ont quiftté les premiérs
la région de Yakoma, suivis de leurs fréres plus jeu-
nes les Gbaze. Cela s'est fait dans la premiére moi-
tié du XIXe siécle. Les Gboze s'établirent d'abord
4 la riviére:Wape. De la ils descendirent vers la
riviére Longe dans la région de ls Legbala et en-
suite a la riviére Kekpele, A cette place habitaient
les Mbuy, qu'ils chassérent au-dela de la Legballa.
Non lein de cet endroit vivaient sussi les Huma
(Nysma). Ces Huma qui habitaient les .arbres furent
aussi chassés au-dela de la Legbala".

Pour les chasser "les Mbongo (Gboze) ont fait du feu
aux pieds des arbres et les ont brfilés. Ils appellent ce
combat: to ti gbi ti kpongbo, le cowmbat de l'incendie du
bois",

Ces Huma se sont réfugiés au-dela de la Legbala vers
la région de Dundusana prés de Mombongo. Tanghe (o0.c., P.
110-111) écrit: "Dans le combat avec les Gbozo, les Huama
avaient perdu beaucoup de monde. C'est pour cela qu'ils
se sont enfuis trés loin prés de 1l'ancien poste de 1'état,
Mowbomgo, ot leur village s'appelle Bahuma et leur chef
Koya'.

Tanghe ne wentionne pas de relation entre la coutume des
Ngunda-Nyama d'ensevelir leurs chefs sous un capoquier,
et la coutume des Huma de se défendre en montant sur les
- arbres, Mais en mettant ensemble les divers souvenirs
mentionnés par les traditions et l'unité d'origine probable
des Huma apparentés aux Ngunda, les honneurs mortuaires
donnés par ceux-ci en plagent leurs chefs défunts sous le
capoquier appsrazissent comme la confirmation d'une et méume
tradition.

La fable de Keleyaka, les jeunes filles chantant sur
le capoquier de leurs ancétres, l'explication des vieux
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du surnow d'un clan chez les Bozene, et la sépulture des
chefs sous le capoquier, l'arbre sacré, trouvent leur
origine dans la coutume des refuges sur les arbres, qui

était encore en vogue il y a un peu plus d'un siécle chez
les Hunma.

Schweinfurth écrit dans Au Coeur de 1'Afrigue, 1875,
p.189, IIe Vol.:

"Un arbre d'un type aussi rare dans le sud du Kordofan
et du Darfour qu'au centre et & 1l'ouest du Soudan,
l'eriodendron anfractuosum (ceiba pentandra ou bombax
buonopozenze), a été planté prés des zéribas & raison
de ses qualités ornementales, Cet arbre, le chouen
des Darfouriens, et le cotonnier des colons, se
distingue par la disposition de ses branches en
verticilles, qul lui forment une cime étagiée, comme
on l'observe chez les araucarias. Au Baghirmi cette
disposition le fait rechercher par les négres paiens,
qui fuysnt les chasseurs d'esclaves, ont besoin d'un
refuge et le trouvent sur les différents étages de
cet ériodendron, Ils y sont défendus par des épines
coniques, d'une énorme épaisseur et groupées sur la
tige coume les balannes sur une piéce de bois qui a
séjourné dans ls mer..."

IV, LES NOMS DE.CLAN GBAU ~-. GBADU .- GBADO

Ces trois noms désignent un clan répandu chez les
populations de langue soudanaise de 1l'Ubangi, chez les
principales, les Ngbaka, les Ngbandi et les Mbanza, mais
sussi chez les Kpala et les Furu, deux wminorités.

Ces noms, quoique de tonalité différente -- gbau et
gbadu (en Ngbandi et Mbanza) & tons haut-bas, gbado &
tons bas-moyen (en Ngbaka) ou parfois & tons bas --
désignent aussi la méme espéce dfarbre: le triplochiton
scleroxylon., o

Ce nom de clan est donc un surnom, a l'origine le nou
d'un grand arbre, comme le reconnagissent les intéressés
eux-mémes. Comme les trois forues du now signifiaient une
méue espéce d'arbre, il restait & chercher si le nou de
clan désignasit aussi toujours une et méme famille. Ce qui
ntétait pas si évident puisque on trouve le nom de clan
chez cing peuples appartenant a cing groupes linguistiques
différents. Et si la famille est une, a quel des cing
peuples appartient-elle & l'origine? On saura par 1li chez
quel peuple se pratiquait la coutume de se réfugier sur
des grands arbres en temps d'attaque de leurs villages,
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Les triplochitons scleroxylon sont des arbres assez
communs en région forestiére. On ne les voit pas partout,
mais 1a ol on les trouve, ils sont ordinairement nombreux,
parce qu'ils se multiplient sur place. Leurs graines, qui
perdent vite leur pouvoir gerwinatif, se répandent diffi-
cilement au loin. Ce mode de se propager sur place est
encore plus accentué chez une autre espéce, le
gilbertiodendron dewevrei, s'appelant ngurums en Ngbaka,
nom. qui lui désigne également un clan, les Nguruma,
famille appasrentée aux Gbau. Les nguruma, en répandant
leurs grosses graines, font des bois entiers zutour de la
grande forét équatoriale. Un de ces bois ngurums se voyait
a Businga sur la rive droite de la Mongala et plus loin
vers Karawa., Mais du temps de la campagne du ceton, qui
obligeait & défricher des chsmps sur sol forestier, les
arbres étsient dénudés du sous-bois et se mouraient.
Dans toute la région de Karawa se voyaient des bois
d'arbres worts. Le gbado résiste mieux au déboisement; il
a cependant un bois moins fort que le nguruma; son bois
est blanc et trés léger, mais il n'est pas attaqué par
les perce-bois. Le triplochiton peut devenir un sbre géant.
I1 2 un peu l'aspect du platane d'Europe. Son écorce lis-
se se desquame & grandes plagues, et ses feuilles resseu-
blent aussi & celles du platane. Les vieux sujets ont des
racines contreforts minces comme des planches; on les
enlevait souvent en entier pour en faire des battants de
porte, Jadis on employait le bois du gbado pour faire des
boucliers légers qu'on couvrait de peau de buffle. Les
feuilles du gbado sont mangées par des chenilles comesti-
bles; au temps ou les chenilles tombent pour aller tisser
leurs cocons, on les ramasse par paniers pleins, on les
séche et on les vend au marché. Dans la forét prés de la
Mission Catholigue de Bominenge, on a montré longtemps
un gbado énorme. Pour mesurer son tronc on wontait sur
les contreforts a quatre métres du sol, on avait besoin
dfune liane de huit métres: il avait donc plus de deux
wnétres de diamétre. Quinze ans apres on allait le voir;
wais la forét était abattue et défrichée en champs, une
trainée blanche sur le sol montrait encore les traces du
grand arbre incinéré. Il n'est pas étonnant que de tels
arbres ont servi de refuge en temps de guerre.

Et cependant les .refuges dans les arbres sont plus
anciens que l'habitat de nos peuples dans la région fores-
tiére. Ils sont venus il y a moins de deux siiécles des
régions ot il y avait tout au plus de la savane boisée, ot
ni le triplochiton ni le gilbertiodendron ne peuvent vivre.
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Le nom gbado est plus ancien que cette migration. En Ngbaks
le nom gba_zoro désigne une espéce de grande silure;
mais dans un autre dialecte, zoro ‘signifie poisson. A
l'origine gba zoro ne signifisit que gros poisson. De
méme pour gbado: dans une autre langue soudanaise do
signifie arbre gba do ne signifiait donc qu'un grand
arbre quelcongue., Qu'en région forestiére on appliqué
le nom gbado au triplochiton n'est pas sans raison comme
on a vu. En région de savane le grand arbre ordinaire
était le capoquier, gila, ceiba pentandra, ou le gilandé,
bombax buonopozenze.

1. Les Ngolo=-Gbau
Tanghe et Nicaise qui ont étudié les peuples Ngbandi,
le divisent en plusieurs groupes dont celui des Ngolo,
Les groupes claniques qui composent les Ngolo différent
un peu chez les deux auteurs, wais tous les deux consi-
dérent les Ngolo, non comme des Ngbandi d'origine, wmais
comue un peuple d'sutre origine soudanaise. Chez les
deux auteurs les Gbau font partie de cette famille
Ngolo. :

Chez les Mbanza, ceux de l'est de la zone de Businga
et ceux de 1l'ouest de la zone de Iibenge, on retrouve les
Gbadu dans la wéme famille Ngolo, mais ils s'appellent
Ngwere a l'est, Ngwele a l'ouest. Ils ne connaissent plus
le Ngbandi et parlent tous le Mbanza.

Selon R. Mortier qui a étudié les Ngbandi et les Mbanza,
ces Ngwele auraient pénétré le .peuple Mbanza du temps qu'il
habitasit le bassin de la Haute-lLua, Les Ngbandi qui
voulaient s'étendre vers l'ouest, n'ont pas su traverser
tous le peuple Mbanza, Ceux qui s'y éteient attardés, y ont
conclu des alliances et leurs enfants ont appris leur
langue maternelle. Ce sont aujourd'hui les Mbanza-Ngwele.
Dans leurs villages on trouve ordinairement le clan Gbau,

Gbadu ou Gbaowu.

2. Les Gbau-Kugere.

" Ce sont les méues Gbau des Ngolo, meis selon Tenghe leur
now d'origine est Kugere; Gbau est leur surnom. Sous
le nom Kugere on les trouve en plusieurs endroits chez
les Ngbandi de l'est, mals aussi au sud de Budjala
dans le groupe Ngbandi-Kutu. Dans ces wmémes villages Ku-
tu on trouve aussi les Sswmanza et les Nysma, qui tous
les deux ont quelque rapport avec les refuges dans les
arbres, .

Voici deux généalogies de ces Gbau-Kugere. L'une notée
par Tenghe, et plus tasrd par N. Populier chez les Ngbandi
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de 1l'est, sous le nou Kugere, L'autre notée chez le chef
Sambati, Mbanza-Lengo, aujourd'hui dans la zone de Kungj,
sous le nom Gbadu.

1. Bayndomhe ya 2. Zombay
Duwbudumbu Ndamu / Dafupbu Angi Borpwa
S — '

Samenza  Kugere Ngbapere / Delekpa Gbadu Hor Bag%nda
/ Mhyar Muya (%)

Si on change Kugere en Gbau ou Gbadu, et lorsqu'on
sait que Bagonda est un village Ngbapere chez les Ngbandi
de 1'est, on trouve que les deux ont une méme généalogie,
tous les deux descendants de Bayndombe qui est Zoubay ou
Dombay chez les Mbanza,

Sur Samanza on reviendra plus loin (au N°7): qu'il
soit dit ici cependant, que dans un autre village Lengo,
celul de 1l'ancien chef Angbo, aussi en zone de Kungu,
les Mbanza-Lengo' se disent apparenté aux Bosumenza de 1a
zore de Budjala. Manza est donc enrn rapport avec les deux
généalogies, Pour Ngbapere et Bagonda les références
sont plus nombreuses,

Populier a noté les noms des villages Ngbapere:
Bogonda, Bovangosa, Bobeta, Mongambo, Il donne aussi une
autre parenté des Ngbapere: 1 Kuma, 2 Mongaumbo,

Pourquoi tous ces détails? ~-- Pour uwontrer 1l'entourage

de XKugere et de Gbadu dans ces deux généalogies.

a) Kugere: Samanza, Ngbapere, Bogonda, Monbgetu, Mongaubo,
I1 y a leurs pendants Yagbau,Yawanza, Yapere, Gonda,
Ngbetu, Ngambo Parmi les clans Kpala (groupe 8)

b) Gbadu: Muya, Mbuya, Gonda. Ce sont aussi des clans
Kpala ou Gbakpa (groupe 8).

Les Kpala sont considérés par Tanghe comme faisant partie

des Kuma, branche importante de cet ancien peuple qu'on

appelle le Substrat Ubangi-Uéléen (voir won livre "Les

Peuples de 1"Ubangi'"). Chez les Kuwa de Maniko, route

Businga-Molegbe, on trouve les Ngusa (Bovangosa des

Ngbapere) et les Ngogbe qu'on rencontrera chegz les

Gbau (groupe 3).

Tanghe écrit que les Ngbapere sont apparentés sux
Kpawa de Monveda. Les Gonda sont apparentés aux Mbanza-
Kpaw (rapport de G. Crabbeck, ancien administrateur de
Banzyville)., Les Kpawa ou Kpaw sont sans nul doute des
Kpala ou Gbakpa. Ces deux généalogies, de Kugere chez les
Ngbandi, et de Gbadu chez les Mbanza se confirment 1'une
ltautre: elles sont comme le point de repére qui serviras
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a4 vérifier les autres groupes ol l'on trouve Gbau ou Gbado.

3.

Les Gbau prés de Molegbe

Les groupes Gbau qui ont leurs villages preés de
Molegbe sur la route vers Bosobolo, sont une partie des
Gbau=-Kugere habitant jadis & la riviére Dangalo,
confluent de droite de la Legbsla. Ils s'en sont sépa-
rés a cause d'une querelle entre fréres de clans et
sont émigrés vers l'ouest (Tanghe o.c.). C'est un
mélange de clans Gbau avec d'autres Ngbandi; 1'éléument
Ngolo y est représenté par les Langba, mais sous leur
now d'esclave Ngbugu, comme on les trouve dans beaucoup

-de villages Ngbandi. F. Collard qui a décrit le groupe

en détail, donne une généalogie Gbau notée sur place:
1. Ngbandi 2. Gbau

Taragbeti, Tongbandi, Nzenge, Goloma (Nguzuma), Beke,Ndongo
Bete (4) Gbgma Mvugu
Les-Nguruma sont associés aux Akotambili, Ayadangba-
Ayangogbe. Cela suffit & les comparer au groupe Mbanza-
Bwado (Bwado étant l'orthographe coloniale pour Gbadu),
décrit dans le rapport de Crabbeck sur la population

Banda de son territoire. Dans ce groupe Mbanza-Bwado

on rencontre les mdmes clans Gbadu, Nguruma, Dangba,
Tawbili que chez les Gbau de Molegbe. Ce sont donc des
Gbau qui ont changé de langue en s'ossocisnt aux Mbanza.
Crabbeck ajoute que les Kingi (deux villages) et les
Kavadji font une wéme famille avec Bwado-Nguruama.
Cependant on rencontre des Gbakingi (2 villages) en zone
de Bosobolo et il semble probable que les Kungu de 1l'ouest
ne sont d'autres gue les Kingi de 1l'est; parmi eux on
rencontre égalewent les Ndongo des Gbau.

Les Kungu et Ngburutu,

Ces deux familles ou groupes de clans se rencontrent
surtout chez les Mbanza: un village Kungu en zone de
Businga; des Ngburutu en zone de Budjala; des Kungu en
zone de Kunguj; des Kungu et Ngburutu au aud de la zone
de Libenge. I1 y 2 aussi des Ngburutu-Kungu en zone de
Bosobolo; 1la ils parlent la langue Furu., Les Ngburutu
sont plutdt un mélange de clans Ngwele, Kungu et Gbau.
Dens tous les villages Ngburutu le clan Gbau est repré-
senté. Cela ne peut pas se dire pour tous les villages
Kungu.  En voici trois ol Gbau n'est pas noumé: 1)
Kungu (prés du chef-lieu de la zone): clans Kungu,
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Adengwona, Agara, Aruga, Nganamo, Karanga. - 2) Kungu-
Gbamo: clans Amungba, Angsnawa, Gbamo, Bodegwena,
Aroga, Gara, Yakole - 3) Kungu (Ngonda): clans Kungu,
Nwakoba, Nwasanga, Nwakaragba.

Dans d'autres villages Mbanza-Kungu, on nomme aussi
Gbau les Ngburutu de la zone de Bosobolo. Deux villages
Kungu (Ngonda) se disent apparentés sux Ngumu-Gbado sur
la route Bosobolo-Molegbe.

Les arguments pour la parenté entre Kungu et Gbau-
Gbado sont plutdt pauvres, si ce n'était l'extention de
la famille Kungu dans un autre sens, ou Gbado reprend
de nouveau sa place,

5. Kungu-Bozene-Gbado

Crabbeck, comme administrateur du territoire de
Banzyville, avait déja fait remarquer que la famille
Kingi sppartenait aussi au groupe Bwado (Gbadu). Couwme
administrateur du territoire de Gemena, il a fait
remarquer que Kungu est & l'origine du groupe clanique
Bozene., Dans un rapport sur ce territoire il divise
les Ngbaks en trois groupes: a) la wajeure partie, il
les classifie coume "soudansis: peuplade Mandjs, sous-
peuplade des Gbaya';

b) les Bozene-Bokilio, il les range comme "bantous:
peuplade Kungu, sous-peuplade Ngbaka-Mabo';

¢) un petit groupe, qu'il appelle ''tribu Gbi", est

dit d'origine Banda. ) .

Ce qui nous intéresse est le groupe Bogzene-Bokilio;

1l les décrit: "peuple bantou, peuplade Kungu, sous-peu=-
plade Ngbaka-Mabo, tribu Bomalingi, chefferies: Bongbwa,
Bozene, Bokilio". Comme il donne une origine bantoue au
groupe, il semble que Kungu comprend aussi les Likungu-
Ngombe, Pour nous il suffit de savoir qu'il lie les Bozene
aux Kungu-Mbanza. Comme généalogie Bungbwa il donne
"Bongo, Kungu, Malingi, Bungbwa'.

En plus de cette descendance de Kungu, une comparaison
de plusieurs autres clans Kungu et Bozene prouve que
Crabbeck a bien vu la parenté entre les deux groupes. Les
clans Kungu : Mungba, Yakole, Gbado, Goba, Ngonda se
retrouvent chez les Bozene: Bomungba, Bokole, Yagbado,
Bokoba, Nwangonda. Le clan Yagbado appartient & la lignée
Boyangba qui sont sans doute les mémes gue les Bomungba,
clan nommé comme étant Kungu. L'ancien chef Dewolo des
Bungba (Bomungba) avouait &tre Yagbado.
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6. Gbado-Bogilima

Il y 8 un village Gbado-Bogilima sur la route Gemena-
Bozene. Entre les nowbreux clans Bogilima, c'est
surtout au clan Ngimi que les {bado se rattachent.

Dans un village Ngimi plus 'au sud, Gbado est également
représenté. A la remarque que Ngiwi-Gbado resseamblait
tellement & Ngumu-Gbado des Bozzne, on répondait que les
Bozene descendaient des Bogilima. Je n'ai jamais trouvé
confirmée cette assertion. Cependant la préseunce du
clan Mbongo chez les Bogilima et chez les Bozene seable
l'insinuer. On trouve les Mbongo au village Ngiwmi sus-
dit, ou plusieurs fois un Mbongo fut chef de ce grand
village. Cradbbeck dans son rapport sur la population
Banda du territoire de Banzyville dit des Mbougo pras de
Businga, qu'ils sont apparentés aux Botakambia des
Bogilima. Les Botakambia de la Nguyas seumblaient ne pas
connaltre ces Mbongo. Dans la descendance des Bungba-
Bozene, Crabbeck nomme les Mbongo en téte de la généa-
logie: "Bongo, Xungu, Malingi, Bungbwa'". Au village
Ngimi on prétendait que les Mbongo étaient Kpalaj; ce
qui n'est pas contraire a les identifier avec les
Bozene, qui eux aussi appartiennent aux Ngbaka-Mabo,
Gbakpa-Kpala. Pareille a la ressemblance de Ngumu-
Gbado a Ngimi-Gbado, on a la ressemblance de
Bogilima-Gbado & Nguluma-Gbau chez les Ngbandi. Ne
sont-ils pas les mémes que les Gbado-Gilima des Ngbaka?
- On a2 encore la resseublance de Ngumu-Gbado des

Bozene avec Ngumu-Gbado des Kungu-Ngburutu, Ngumu-

Goau des Ngbandi, et comme déja dit les Ngimi-Gbado des
Kungu-Bogilima.

Pour ce cas douteux de Gbado-Bogilita, il faut faire
remarquer que pour les groupes n°® 1, 2, 3, et 4, il
S'agissait de migration récente des mémes familles d'un
groupe linguistique a l'autre. Pour le N° 5 Bozene-
Gbado, le cas 6 et le cas suivant décrit en N° 7, la
séparation des familles est plus ancienne et date
d'avant les dernidres grandes migrations. De la méume
fagon, le clan Gbado-Bogilima peut paraitre étrangér
au groupe Gbau-Nguluma, & cause de la longue séparation
des familles et &tre cependant une et méme famille
d'origine commune.

7. Yagbado-Bomanza

Au nord de 1l'habitat des Ngbaka, sur la route Libenge-
Bosobolo, 2 15 km de la bifurcation de Bokada vers
Gemena, on a un village Bomanza. Les villagedis se
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divisent en trois groupes de clans: 1/ Bonzili, Boseuba,
Bonwabadenge. 2/ Bogbase, Bogbawe, Boyagbado. 3/
Osegbenze, Mopetu. Selon le chef Zawbere ils étaient
quaire villages Bomanza qui vers 1890 traversaient
1'Ubangi vers la rive gauche. Mais a la période de la
contrainte de saigner le caoutchouc pour 1l'état, trois
chefs avaient préféré retourner avec leurs villageois
a la rive droite; son village seul traversgit 1'Ubangi.
. Zsmbere affirmait que les Bozambere sont Bogbase.
Puisqu'il s'agissait de quatre villages Bomanza, on
doit conclure que ce nom ne désigne pas un clan, mais
des villages appartenant au peuple Manza de 1l'actuelle
R.C.A.. Les Ngbaka et les Manza se sont entrem8lés en
partie déja avant la grande migration. Manza et Ngbaka
parlent 1la méme langue. C'est cependant le seul village
en région Ngbaka qui porte le nom Bomanza et c'est dans
ce village qu'on rencontre le clan Yagbado ensemble avec
Gbases
‘Pécheur, ancien administrateur du territoire des Ngbaka,
dans son rapport sur la peuplade, que dans les lignées
des Bogbase proprement dits, Bomanza se rattache aux
Bomonzo. - Ces Bomonzo on les trouve dans le grand vil-
lage Bogbase de la Tamba, mais au village Boyambi prés
de Gewena., La ils sont apparentés aux Bosengwene, qui
s'appellent aussi Bosengwsna. On reprendra ces détails
sur les Bomanza-Ngbaka a la fin de 1l'exposé,
Retournons a l'origine des Gbau-Kugere.

Dans la généalogie Kugere, on trouve ce nom en étroit
rapport avec Samanza: Bayndombe- Dumbudumbu- Kugere-Samanza.
Chez les Ngbandi-Kutu: on retrouve les deux: Kugere et
Manza.

Parmi les Manza-Ngwere de Businga qui sont les mémes que
les Ngolo-Gbau des Ngbandi, Mortier a noté les généalogies
suivantes:
"Géndalogie du village Yambanza (oa Gbowbanza): 1.
Ngbangbala, 2. Gbaowu, 3. Bowo, 4. Balengwere",
3.G3néalogie du village Kongo: 1. Gbombanza, 2. Gbaowu

3. Ngbangbsla, 4 Kongo, 5. Kpangay, 6. Ngelengba, 7.
Gbengende',"

ans les deux généalogies on trouve cité Gbasowu (Gbadu)
descendant de Mbanza en premiere ou dsuxiéwme place. On
trouvera les mémes clans Yambanza et Yagbau chez les Kpala,
comme on verra ci-aprés (N°8).

On remarque la différence entre Manza et Mbanza, mais il
s'agit du m8me clan ou du méme peuple. Les vieux Ngbaka
pronongaient toujours Manza; 1la ou les Mbanza, ayant adopté
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un diaglecte Banda, prononcent Mbanza. Les Manza de la RCA
sont les Mbanza de l'Ubangi. Les Bomanza chez les Ngbaka
font partie du peuple Manza en RCA, aussi bien que les Sa-
wanza font partie des Ngbandi., Les Yaubanza des Mbanza-
Ngwere & Businga, et les Yambanza des Kpala, sont tous ap-
parentés aux Gbau-Gbadu, ou Gbaowu, ou Yagbado.

Que les Yagbado des Bowanza ne sont pas si éloignés des
Yagbado de Kungu-Bozene se prouve par leur parenté avec Bo-
wonzo et Bosengwana. Bosengwana se trouve dans la lignée
Kungu sous les nows de clan Bodengwana des Mbanza et Bose-
ngwana des Ngbaka. (I1 demanderait un nouvel article pour
décrire l'extension de la lignée Kyngu-Nwangonda chez les
Ngbaka. Qu'il suffise ici de dire que non seulewent la li-
gnée Bogbase-Bowmonzo-Bomanza y appartient, wmais aussi la li-
gnée Bogbase-Boganama-Bodigina). Qu'on se rappelle aussi que
les Ngbaka de 1'Ubangi, tout en parlant un .dialecte Gbaya,
sont d'origine Ngbaka-Mabo comme les Kungu.

8. Yagbau et Yamwbanza des Kpala.

Les Kpala sont un petit peuple, un reste du Substrat
Ubangi-Ueléen, qui parle encore sa langue d'origine,
comme les Ngbaka-Mabo. Mais ceux-ci sout encore
30.000, tandis que les Kpala tous ensewmble comptent
a4 peine 10.000. I1 ne sera pas trop long de citer tous
leurs clans: Yambanza, Yaboe, Yakotu, Yalibi, Yamuya,
Yapele, Ngambo, Mongenzo, Yeke, Yambuys, Yagbau, Yamungs
{Yswbunza), Ayewbi, Isia, Ysdénda, Amayenga, Gbangonde.
Ties clans soulignés se retrouvent dans les sutres familles
des peuples de 1l'Ubangi ol Gbau ou Gbado est représenté.
Il y a d'autres clans Kpala répandus et perdus dans les
autres groupes linguistiques, ils ne connaissent plus
leur langue propre. I1 faut rappeler que les Gbakpa,
dont un seul village parle encore sa langue d'origine,
font un méme groupe avec les Kpala; ils ont wéue quel-
ques clans homonymes avec ceux-ci. '
Gbakpa et Kpala selon Tanghe font partie de la grende
famille Kuma, répandue en partie parmi les Ngbandi,
notamment sous le nom de Kuma-Lite (dont Gbado-Lite).

Si nous parcourons toutes les familles ethniques ou on
trouve Gbau, Gbadu, Gbado, on voit ce clan apparenté & ou
accompagné d'un nowbre d'autres clans qui en grande partie
se retrouvent chez ce petit peuple Kpala, ou ses fréres de
race Gbakpa et Kuma, d'autres se retrouvant dans les femil-
les Kungu et Bozene, reconnus comme anciens Ngbaka-Mabo.
Méue Gbado-Bogilima est sans doute en rapport avec les
Ngbaka-Mabo,dont une partie s'appelle Mabo-Gilima.

Kpala, Gbakpa, Kuma, Ngbaka-Mabo appartiennent tous au
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Substrat Ubangi-Ueléen. On peut en conclure que la coutune.
des refuges sur les arbres -- d'ou le nouw Gbado-Gbau --
se pratiquait chez cet ancien peuple.

I1 est probable qu'aussi "les Huma qui habitaient les
arbres et de 1la langaient leurs fléches a leurs ennemis"
et dont a écrit Tanghe, appartiennent au Substrat Ubangi-
Ueléen., Tanghe les identifie avec les Nyawa. Le nom Nyaama
se retrouve chez les Kowolo de la zone de Budjsla qui se
disent &tre Ngunda, mais aussi apparentés aux Nyama des
Tamand jombe., Le now Tamandjombe de Budjala resseuble bien
4 Tamandumba, clan patriarchal des Mbangi de la Haute-
Kotto au nord-est de la R.C.A. Les Bobangi mettent
Tawandumba & la t&te de leur généalogie. I1 y a un petit
groupe de Bobangi chez les Ngbaka-Mabo de la Lobaye en
R.C.A. et parmi eux les villages Boyama (=Nyama?) et
Bombanzenge (=Ayanzenge des Gbau prés de Molegbe?).

Si les Huma sont vraiment identiques aux Nyama, leur
coutume de se réfugier dans les arbres concordant avec
celle des Gbau-Gbado, confirme que c'était un usage
séculaire de ces anciens peuples habitant la R.C.A.,
le Soudan, 1'Uélé et 1'Ubangi.

Vedast MALS
8.9.93
NOTES (d.l.r.)

1. kuka, mot ngbaka signifiant "jeu de hasard avec les
cernaux de l'arbre kuka, cf. V., Maes, Dictionnaire
Ngbaka~-frengais-Néerlandais, Tervuren, 1959, p.l1ll3.

2. gbogbo : idéophone exprimant le craquement de l'arbre.

3, Nous n'avons pas pu en savoir plus, ltauteur étant
décédé en Europe une semaine aprés l'expédition de
notre lettre lui demandant l'identité de Mr Auti ainsi
que le dépdt d'archives du document cité (Nécrologie
dans ce volume p.

4, Les diagrammes de ces généalogies sont ainsi défectueu-
sewent reproduites tels que transuis par 1l'auteur.
Aucune correction n'a pu s'opérer pour les wméumes motifs
évoqués en note 3.
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LA VENUE DES NTOMBA ET BOLENGE

Les Ntomba et Bolenge sont venus de l'Amont (1),
ils fuysient la guerre des NgOuwbg StSkolamiso (2). Cette
guerre avait commencé avec les Arasbes, Les Arabes coubat-
taient les Batambatfmbi, les BatsSk0 et les Bangwéna (3).
Et cette guerre arriva chez les Botutal$so et les Toumpoké,
et les Tompbké venaient se battre contre les Ngoumbe EtSko-
lamfso. Puis les Ngowbe vinrent combattre les MSngd du Haut.
‘Et les M5ngd du Haut prirent la fuite.

Torsque ls guerre s'aggrava les fils de Simba Es&fi pri