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RÉSUMÉ

L ’auteur analyse de quelle manière les baLuba (*) 
du Kasai, groupe le plus septentrional du grand peuple 
Luba, qui domina le sud du Congo du XVIe siècle jus­
qu’à l’arrivée des Belges, se représentent Dieu.

Cette représentation apparaît dans les appellations 
et attribu ts que les baLuba prêtent à Dieu, surtout dans 
leurs prières et usages, dans leurs dictons et leurs fables 
ainsi que dans une mythologie populaire issue de vieilles 
traditions.

L ’ouvrage laisse entrevoir le comportement intel­
lectuel et psychologique de cette tribu  envers Dieu ; il 
expose en même temps la valeur artistique réelle des 
contes qu’il mentionne.

(l) L ’orthographe baLuba a été adoptée conformément aux conventions 
préconisées par le R. P. G. V an  B u l c k  et approuvées par !a Commission d’Ethno- 
logie et de Linguistique de l ’Institut Royal Colonial Belge, en sa séance du 
17 mars 1952 (cf. R. P. G. V a n  B u l c k , Orthographie des noms ethniques au 
Congo belge, suivie de la nomenclature des principales tribus et langues du 
Congo belge, Mém. in-8° de VI. R. C. B., Sect. Sc. mor. et pol., X X V III, 2, 
Bruxelles, 1954).



Les baLuba du Kasai habitent la région du Congo 
belge située entre la rivière du Kasai et son affluent, 
le Lubilashi ; cette région s’étend au sud jusqu’au 7e 
degré de latitude. Les habitants sont désignés aussi 
sous le nom de baLuba-Lubilashi ou baLuba Bambo (1).

Ces tribus Luba forment la branche nord-ouest du 
puissant royaume des baLuba, qui, depuis le XVIe 
siècle jusqu’à l ’occupation belge, dominait tout le sud 
du Congo.

Ils s’infiltrèrent de l ’est vers l ’ouest dans un pays 
habité par des indigènes qui parlent des langues appa­
rentées, à ce qu’il paraît, au Kikongo. Aujourd’hui les 
baLuba y sont prépondérants par leur nombre et leur 
influence culturelle ; les tribus autochtones se sont ba- 
Lubaïsées tout en gardant plus ou moins leur propre 
littérature et leurs propres coutumes.

De ce fait, cette étude des Luba ne porte pas sur les 
Bakete, les Babindji, les Balualua, les Basala Mpasu, 
les Bakwa Mputu, les Bakwa Luntu — toutes tribus qui 
habitent la même province — ni même sur les Bena 
Lulua, dans ce qu’ils ont encore de caractéristique et 
d’original.

Nous avons eu l’avantage de travailler pendant 25 ans 
dans la région des baLuba comme missionnaire, ce qui 
nous a permis d ’étudier leur langue et leur littérature, de 
faire des recherches et d ’observer sur place leurs us et cou­
tumes.

(') Cf. V an B u l c k , G. (R. P.), Recherches linguistiques au Congo belge, p. 426 
(Mém. in-8° de VI. R. C. B., Sect. Sc. mor. et pol., X VI, 1948).



Notre étude comprend quatre parties :
I. Les noms et titres de Dieu ;

II. Les proverbes concernant Dieu ;
III. Prières, coutumes et chants pour honorer Dieu;
IV. Fables et légendes se rapportant à Dieu.

N otes su r l ’orthographe et les  accen ts ton iq ues em ployés  
dans le s  tex tes  Luba.

Une orthographe officielle des langues indigènes en 
usage au Congo belge n ’est pas encore fixée. Les obser­
vations suivantes suffiront à expliquer l’orthographe 
employée et à guider le lecteur habitué à une orthographe 
différente.

Les sons o sont tous ouverts et se prononcent comme 
dans « mot ».

Tous les sons e se prononcent comme dans «est »; seul 
le mot ne fait exception et se prononce « nez ». Tous 
les sons u se prononcent ou.

N  devant i  a un son nasal comme le n espagnol ou 
comme dans « ignition », ce qui est indiqué par l ’inter- 
calation d ’un y  entre n et i, par exemple : munyinyi — 
viande.

La nasalisation de quelques consonnes est indiquée 
par un n prépositif — m devant une labiale —, par 
exemple : nganga, mbantu.

Pour ce qui concerne la tonalité des sons, nous esti­
mons pouvoir nous en tenir à deux tons fondamentaux, 
le ton haut =  ' et le ton bas =  '.

La prolongation d ’un son est indiquée par un point 
placé en haut et à droite de la syllabe, par exemple : tô• =  
longtemps, alors que tô, sans point, signifie une négation.

Le son composé, haut-bas s’indique par A.
Le son composé, bas-haut n ’existe pas dans la langue 

Luba du Kasai.
Les tons moyen-haut ou moyen-bas, qui sont rares,



se rendent par un accent vertical 1, par exemple tâtu'en- 
dè.

Notons cependant que la langue vivante, du fait 
qu’elle est vivante, a beaucoup plus de nuances quant 
aux tons que la langue imprimée déterminée par une 
grammaire et une orthographe fixes. De même que dans 
nos langues toutes les différentes nuances des voyelles 
ne sont pas rendues dans le langage écrit, il n ’est pas 
besoin non plus d ’indiquer pour les langues à tonalités 
bantoues, toutes les nuances des tons. Ces particularités 
n ’ont d ’intérêt que pour les seuls spécialistes linguistiques 
qui distinguent de 9 à 12 tons différents comme Laman 
dans sa grammaire du Kikongo ou D o k e  dans celle du 
Zulu.

Les Noirs, sur leurs tambours de signalisation, se con­
tentent de deux tons : un ton haut et un ton bas, cela 
leur suffit pour exprimer tous leurs mots et toutes leurs 
idées. Plusieurs mots ont indifféremment deux tons 
distincts ; cela veut dire que les syllabes peuvent être 
prononcées soit sur le ton haut soit sur le ton bas sans 
que la signification du mot change, par exemple : 
tèkètè =  tékété, qui, dans les deux cas, signifie faible, mou ; 
ou lùMlü =  lübîlû =  vitesse, rapidité ; dans de pareils 
cas nous indiquons la prononciation la plus courante. 
Remarquons qu’un ton final peut changer sous l’in­
fluence du ton de la syllabe initiale du mot suivant ; en 
outre, dans le style poétique, l’un ou l’autre mot peut 
changer de ton sous l’influence lyrique du récitant, 
effet oratoire voulu et toujours très apprécié par les au­
diteurs. Lorsque deux voyelles se succèdent à l’intérieur 
du mot, ou qu’une voyelle finale et une voyelle initiale 
de deux mots successifs portent un seul ton, cela indique 
que, dans le langage oral, ses deux voyelles ont fusionné 
ou que l’une est absorbée par l’autre.

Les accents toniques ont été apposés d ’après les indi­
cations d ’un Noir Luba versé dans les règles tonologiques 
de sa langue.



PREM IÈRE PARTIE 
Appellations de Dieu.

Comme probablement tous les Noirs bantous, les 
baLuba du Kasai connaissent et rendent un culte spécial 
à Dieu, considéré comme E tre Suprême, personnel, 
immatériel, créateur, maître et fécondateur de tout ce 
qui existe dans le monde visible et invisible.

Les noms qu’ils Lui donnent peuvent être divisés en 
deux groupes :

A. — Les noms propres de Dieu: Noms qui dans leur 
signification fondamentale appartiennent exclusivement 
à Dieu. S’ils s’appliquent à autre chose, ce sera au figuré.

B. — Noms analogiques de Dieu: Noms de personnes, 
d ’animaux ou d ’êtres inanimés appliqués à Dieu dans les 
titres de louanges qu’on Lui donne.

a) Si ce sont des noms de personnes, ce seront : ou 
bien de grands ancêtres, fondateurs de tribus ou de clans, 
ou bien des hommes illustres par leur valeur guerrière 
ou culturelle, ou bien des noms des premières créatures 
humaines sorties de Dieu, plus ou moins divinisées selon 
leur rapprochement de la première source de vie.

S’ils appliquent de pareils noms à Dieu, c’est par 
analogie. Ces noms doivent suggérer que l’influence 
vitale spéciale exercée par ces personnes sur la génération 
actuellement en vie, doit être attribuée à Dieu, première 
cause fécondante et vivifiante de tout.



b) Si ce sont des noms d ’animaux ou d ’êtres inanimés, 
ils doivent indiquer que la caractéristique de leur force 
de vie est aussi une caractéristique que les Noirs aiment 
à attribuer à Dieu.

Par ailleurs, la transcendance, le supranaturel qu’ils 
attribuent à Dieu comme cause première de l’univers 
visible et invisible, Maître de toute force de vie, Maître 
des hommes, Maître de toute créature, Maître des mânes, 
Maître des forces occultes, dispensateur de vie et de fé­
condité, est trop nette pour qu’on puisse douter que les 
Noirs confondent Dieu avec un être humain, un ancêtre 
du clan ou quelques mânes divinisés ; encore moins avec 
une quelconque cause naturelle, soit le soleil, soit la 
lune, le vent ou le firmament ; ou avec un des 
animaux dont ils Lui prêtent le nom dans ses titres 
analogiques.

L ’Ê tre Suprême, pour eux, n ’est pas le premier, le 
plus élevé dans une série d ’êtres semblables, mais un 
être personnel, unique en son genre, seul Créateur, seul 
première cause vivifiante et fécondante de tout ce qui est.

A . Les n om s propres de D ieu .

Dans cette catégorie, les baLuba emploient à présent 
les mots : Mâwéjâ, Mûlôpô, Mvidîe, Nzambi et Kâlûngâ, 
noms différents, mais désignant un même Ê tre Suprême.

1. M a w é j a .
C’est le nom propre de Dieu qu’on rencontre communé­

ment, presque exclusivement, dans toutes les expressions, 
les proverbes, les prières, les chants, les récits et légendes 
d ’origine très ancienne. Dans tout ce qui est vieux, le nom 
de Maweja est employé presque à l’exclusion des autres 
noms propres actuellement en usage. On le retrouve 
dans les expressions : Kondo ka Maweja, le petit tambour



de Dieu ; kondo est diminutif de tshiondo — tambour 
de signal ; kondo signifie ici la voix de Dieu qui parle 
à l’intérieur de l’homme, la conscience.

Muele wa M aweja: le couperet de Dieu =  la mort.
Maweja musangana muenapu : Dieu est celui qui est =  

Dieu l’étemel.
Maweja lulamanganyi : Dieu qui protège. Lulamanganyi 

du radical -lama- =  protéger, conserver, et le suffixe 
-angana =  en toutes directions, partout ; Dieu pro­
tecteur, conservateur de tout ce qui est.

A ce nom propre, on en ajoute ordinairement un 
autre, Nângllâ ; Maweja Nangila. De même que le nom 
Maweja est employé seulement pour l’Ê tre Suprême, 
ainsi Nangila se présente seulement accouplé au mot 
Maweja ; il n ’est jamais employé comme nom propre 
indépendant. Nangila semble désigner un a ttribu t de 
Maweja ; les Noirs actuels sont d ’accord pour dire que le 
mot exprime la bienveillance, la bonté de Dieu.

Dieu est considéré comme essentiellement bon, malgré 
son pouvoir d ’ôter la vie et malgré le fait qu’il permet 
aussi les malheurs et les maladies. La paternalité de Dieu 
est ce qui attire le plus l ’attention parmi les qualités 
qu’ils attribuent à l’Ê tre Suprême :

« Chez Lui, en son royaume, le séjour est agréable ; il doit en être ainsi, sinon 
les morts reviendraient ». « Qui débarque chez Lui s ’y trouve si bien qu’il y  
demeure pour toujours ». « Voilà ce que les ancêtres nous ont enseigné ».

Il est probable que l’idée de « bonté » que les Noirs 
actuels rattachent au mot Nangila, provient du fait 
que le mot semble dériver du radical -ndngâ- qui signifie, 
dans la langue actuelle, aimer. Le mot, dans son éty­
mologie ancienne, a probablement une toute autre signi­
fication, perdue dans le cours des temps. Essayer de 
donner une explication à des mots archaïques en se basant 
sur la langue actuelle mène généralement à des conclu­
sions fautives et arbitraires. Nangila pourrait être un



autre nom propre de Dieu. Dans un congrès philologique 
récent, un des assistants fit remarquer qu’en Indonésie 
le mot Nangila signifie Dieu.

Le mot Maweja, avec ses différentes variantes, est 
connu dans tout le domaine de la langue bantoue, du 
nord jusqu’à l’extrême sud, également vers le nord-ouest 
jusque dans la zone des langues soudanaises (cf. J o h n ­
s t o n , Comparative Study oj Bantu languages, II, p. 307).

Pour trouver à ce mot un sens étymologique, on pour­
rait décomposer sa forme actuelle Luba en trois parties : 
Ma-wej-a. Ma est préfixe, wej est radical et a voyelle 
terminale, qui en langue bantoue contribue également 
à la signification complète du mot.

Le préfixe Ma- en Luba peut être le pluriel du pré­
fixe singulier Bu-. Le préfixe Bu-Ma- donne aux radi­
caux qu’il précède une idée d ’abstraction ; il indique 
l’essence, la nature d ’une chose. Dans ce cas, le mot 
Maweja est à traduire par : divinité. Mais ici l ’application 
de la signification du préfixe Ma- est douteuse, parce 
que le singulier (Buweja) n ’est jamais employé. Si­
gnalons la thèse de ceux qui avancent que le préfixe 
bu- ou ma- ne comporte pas une idée de nombre (sin­
gulier ou pluriel), mais seulement une idée de qualité. 
Ainsi le mot mayi (ma +  ayi) =  eau, ne comporte 
pas une idée de singulier ou de pluriel, il ne signifie pas : 
plus ou moins d ’eau, mais seulement la qualité : l’eau. 
Cette thèse est confirmée par le fait que, dans certaines 
langues bantoues, ma- se présente comme singulier et 
bu- comme pluriel ou bien ma- et bu- sont indifférem­
ment singulier ou pluriel ( J o h n s t o n , op. cit., p. 229). 
Cela se constate chaque fois que le mot ayant bu- ou 
ma- pour préfixe, désigne une collectivité. Le mot M a­
weja ne doit donc pas, de par son préfixe ma-, faire 
songer à une pluralité.

Le radical wej est supposé être un radical verbal, 
composé de la lettre w semi-voyelle, intercalée pour



relier la terminaison a du préfixe ma- à la voyelle e du 
radical ej afin d ’éviter un hiatus. Ce radical ej cor­
respondrait au radical -enz- du verbe ku-enz-a: faire, 
pouvoir, être en é tat de, avoir puissance, avoir autorité 
(cf. L e r o y , L a  religion des primitifs, p. 174). De là on 
conclut que Maweja signifierait : le Créateur, l ’Auteur.

D ’autres affirment que weza signifie : savoir, con­
naître, pouvoir et Maweja serait l’équivalent de Omni­
scient ou Tout-Puissant (Onze Kongo, II, p. 2).

Pour la terminaison a, les substantifs Luba formés 
d ’un radical verbal reçoivent de par leur lettre finale une 
signification propre. Ainsi les mots verbaux, surtout 
ceux qui ont comme préfixe bu- ou ma-, se terminent 
par la finale a ou e (on entend aussi Maweze, J o h n ­
s t o n , op. cit., p. 307) et expriment soit un état, soit 
l’action en cours ou la conséquence de cette action. 
Dès lors, Maweja signifierait : ce qui toujours peut créer, 
ce qui est occupé à créer, la puissance créatrice. Le suf­
fixe i (on entend aussi Mawejï) indique l’accomplis­
sement de l’acte ou tout ce que cet acte accompli com­
prend. De ce fait, Maweji signifierait : qui a tout créé, 
qui a créé parfaitement.

Cependant pour l ’explication du sens étymologique 
de ces vieux mots, toutes ces règles ont un défaut fon­
damental, c’est qu’elles découlent de formes verbales 
actuelles, alors que les mots qu’ils doivent expliquer 
datent d ’une époque où la langue ne correspondait 
pas au vocabulaire ou à la grammaire d ’aujourd’hui. 
Chercher l ’explication de l’ancien dans l’actuel doit 
d ’ordinaire aboutir à de faux résultats. C’est surtout 
le cas pour tous les termes géographiques, tous les noms 
généalogiques de clans et de personnes, tous les mots 
primitifs restés communs aux différentes langues ban­
toues. On ne peut les expliquer par la construction 
grammaticale des mots de la langue actuelle : préfixe +



radical +  terminaison, munis d'infixes ou d ’affixes éven­
tuels. Toute explication étymologique de termes anciens, 
fondée sur cette division grammaticale, est une concep­
tion erronée, a misconception.

Ainsi il n ’est pas certain que Ma- dans Maweja joue 
le rôle d ’un préfixe. La plupart des vieux mots Luba 
qui commencent par ma- comme : mamu, mansebe 
mankaji, manji, manda, etc. ne font pas l ’accord nominal 
au moyen de leur syllabe initiale ma-, ce qui indique 
que ma- n ’y est pas préfixe nominal. 11 en est de même 
pour beaucoup de noms anciens qui indiquent des titres 
honorifiques ou des noms de tribus, par exemple : 
mankamba, mandeja, mambule, etc. Ces mots ne suivent 
pas l’accord nominal de la série des préfixes bu-ma-, 
mais prennent l’accord d ’autres séries de préfixes, soit 
n-n, soit tshi-bi. D ’ailleurs tous ces mots peuvent pren­
dre dans la langue actuelle d ’autres préfixes sans aban­
donner leur syllabe initiale ma-. Ainsi, on les rencontre 
munis d ’un préfixe de qualité tshi- ou lu- ou ka-. De sorte 
qu’on entend dans la langue actuelle : Tshimaweja ou 
Lumaweja ou Kamaweja pour former un ampliatif du 
mot Dieu : Dieu le grand.

Quant au radical verbal supposé ej, équivalent de 
enz, notons qu’en Luba il s’adjoint la semi-voyelle w 
et devient wej ; que dans d ’autres dialectes il s ’adjoint 
un b et devient bedza ; Kabedza =  Dieu (Tanganyka- 
Ouestj ; ailleurs, c ’est un l ou un r : Ledza en Bemba et 
Redza en Bundu. En plus la voyelle e du radical se change 
parfois en a et donne le mot Awasi, Obasi, Wase ; ou 
encore se change en o et donne Sabozi (cf. J o h n s t o n , 
op. cit., p. 307). Tout cela infirme l ’hypothèse d ’un radi­
cal -ej- ou -enz- signifiant : auteur, créateur.

Trouver une explication étymologique à des mots 
archaïques comme Maweja, est aussi difficile que de 
définir le mot God en langue germanique ou Deus en



latin, et d ’autant plus malaisé que l’étude comparative 
des langues bantoues et soudanaises en est encore à 
ses débuts.

2. Mùlôpô.
Dans les vieux dictons ou récits, le mot Mulopo est, 

après Maweja, le terme le plus employé pour désigner 
Dieu.

Mulopo accompagne souvent le terme Maweja ; ha­
bituellement il le précède et lui semble mis en apposition, 
comme le fait aujourd’hui le mot Mukalenge : Seigneur.

Mulopo Maweja: Seigneur Dieu, est l’intonation de 
plusieurs prières.

« Mülôpô Mâwéjà, tuâlàlâ bîmpè mü nzùbü, nè wâtùjülâ mâléngélâ. =  
Seigneur Dieu, faites que nous dormions en paix, jusqu’à ce que Vous nous 
éveilliez bien portants ».

Pour donner à la prière une forme solennelle on dit : 
Mulopo Maweja Nangila.

« Mülópö Mâwéjâ Nângflà, W êwé ké Muénà bântü. =  Seigneur Dieu Seigneur, 
Vous êtes le Maître des hommes ».

Mais Mulopo ne s’emploie pas toujours comme ap­
position à Maweja ; le plus souvent il apparaît seul et 
fait fonction de nom propre de Dieu :

« Mülôpô nguâkùfilâ bfblshi nè biôshà. =  Dieu qui a créé les aliments qu’on 
mange crus et les aliments qu’on mange cuits =  Dieu, Créateur de toute nour­
riture ».

«Mülôpô muénâ bintü, mùlôngôlôdlwâbiônsô. =  Dieu, Maître de tout. Or­
ganisateur de tout ».

« Mülôpô ututokeshe ku meso. =  Dieu faites qu’il soit clair devant nos yeux =  
Donnez nous la sagesse dans nos actions =  faites nous réussir ».

Mulopo se prononce parfois Mulopwe. Avec une autre 
mélodie de tons miilopo signifie un chef inférieur. Les 
bd-mùlôpô, les bâ-bilolô, les bd-muènà mpâlà sont des



appellations de chefs de moindre degré, non incorporés 
dans la lignée du chef de clan.

Mais Mûlôpo, avec la même fonologie que lorsqu’il 
signifie Dieu, s’emploie aussi pour désigner un chef su­
périeur, comme dans l’expression MüLôpô mûjimâ : un 
chef indépendant, un chef sui juris.

L a  signification étymologique du mot est inconnue. 
J o h n s t o n  [op. cit., p. 307) donne comme variations 
du radical lopo, lo'ba -ro'ba, -ruva, -o'ba, -uba, -uwa, 
-lupe, rube, etc. qui forment tous des noms de Dieu 
dans les langues bantoues. Mgr L e r o y ,  La Religion 
des Primitijs, p. 174, cite quelques-uns de ces radicaux 
et leur donne la signification de : fabriquer, faire. Mais 
le mot Mulopo peut tout aussi bien être considéré comme 
ayant, non pas un radical verbal, mais une autre compo­
sition étymologique, et avoir partant une autre signifi­
cation. Ce mot est trop vieux pour cadrer dans la cons­
truction actuelle de la langue.

3. MvId ié .
Dans toute la zone des dialectes Luba, c’est-à-dire 

dans tout le sud du Congo, le mot Mvidie ou M vidi ou 
Mvidia ou Vilye est employé pour désigner des esprits. 
On comprend par « esprits » des êtres immatériels, in­
termédiaires entre Dieu et les hommes vivant dans le 
monde visible ou invisible. Ils occupent dans le monde 
immatériel la place la plus haute après Dieu. Ils n ’ont 
pas eu d ’existence corporelle, et ne sont pas mânes de 
trépassés. Ces esprits sont supposés séjourner dans les 
forêts, les rivières, les sources, les étangs et les lacs ; on 
mentionne aussi des esprits des vents et des tempêtes.

Cependant les baLuba du Kasai, à l’encontre des autres 
tribus Luba, ignorent l’existence de tels esprits. Les 
Bavidiye baLuba ou Bavidiye Bapemba ne sont jamais 
cités par eux, ni dans leurs dictons, ni dans leurs pro­
verbes, ni dans leurs fables ou légendes, ni dans leur vie



familiale ou sociale. Us sont unanimes à dire qu’ils les 
ignorent. Ils n ’ont pas de place dans leurs conceptions 
religieuses ou cosmiques. Ce fait peut susciter l’éton- 
nement, d ’autant plus que Mgr Leroy affirme, dans 
La religion des Primitijs, que de tels esprits suprêmes 
se retrouvent chez tous les peuples et dans toutes les 
religions. Chez les baLuba Lubilashi, toute notion, 
toute trace de pareils esprits a disparu ; leur culte s’est 
effacé pour ne laisser place qu’à un culte des mânes 
ancestraux. Tous les Noirs Luba du Kasai, vieux ou 
jeunes, instruits ou ignorants, qu’on interroge sur ce 
point sont d ’accord pour dire : tous les esprits chez nous 
sont des bakishi, c’est-à-dire des mânes de trépassés.

Cependant le mot Mvidie est d ’emploi fréquent ; 
il comporte deux significations. Ou bien il est employé 
comme nom propre de Dieu, au même rang que Mawedja 
et Mulopo, ou bien le mot est employé pour tout ce qui 
se rapporte au culte des mânes, principalement pour dé­
signer tout arbre où l’on sacrifie pour les mânes. Le 
Kapolowayi, le Mumbu, le Mulülu, le Dilenge, le Muabi, 
le Kalombo, tous ces arbres sont des Mvidie. Lorsque 
le contexte n ’indique pas que Mvidie concerne les mânes 
ou leurs arbres, le mot signifie Dieu ; par exemple, dans 
les dictons suivants :

Müntû kàyl müfùkâ kùdi Mvidie ?
Nkâyéndè müdipàngilé.
Comment l ’homme ne serait-il pas créé par Dieu ?
Puisqu’il ne peut se créer soi-même.
Tshltâküpèlà Mvidie, wêwé nè :
Müjàngl rii-münkùbe.
C’est Dieu qui vous accorde cela et vous dites :
C’est l ’esprit d’un mort qui me protège.
Móyó m-mûshiyâ Mvidie,
Liifù fi-dûshlyâ bâkùlù.
La vie nous vient de Dieu,
La mort nous vient des ancêtres.

Moyo est dit pour tout signe de vie d ’un être, pour



tout ce qui indique qu’il y a présence de vie, par exemple, 
le souffle, le cœur, tout ce qui fait partie de l’intérieur 
de l’homme ou de la bête. Moyo signifie aussi la vie elle- 
même et tout ce qui est intimement lié aux conditions 
de la vie ; par exemple, la santé, l ’humeur, toute passion 
qui incite l’homme ou la bête à agir. Moyo signifie aussi 
l ’essence de tout être sensible, compris selon les principes 
ontologiques des baLuba comme une force de vie im­
matérielle. Dans ce sens, le mot est synonyme de Bukole 
=  force vitale. Ce moyo ou bukole est l ’objet principal 
de leurs demandes à Dieu. Le mot moyo employé comme 
salutation est équivalent au souhait kolako qui veut 
dire : sois fort, sois vital, sois bien portant, sois prospère 
(kolako a le même radical que bukole).
Müntü wâ Mvldié Un homme bien vu de Dieu

Kàfuâlâ, N ’arrive pas v ite à mourir ;
Ufuàfuâ wâ bâlôjl : Le plus souvent on meurt par le fait des sorciers
Nè bânklnâ bântü Ou des envieux (par leurs sortilèges).

Ces exemples sont cités pour faire ressortir l’antithèse 
du mot Mvidie avec les mots qui désignent les autres 
pouvoirs métaphysiques dans la cosmologie Luba. On 
y distingue :

a) Les bajangi ou bakulu ou bakishi, qui sont des 
hommes trépassés, des mânes ;

b) Les baloji et les bankina bantu qui sont des hommes 
vivants disposant d ’un pouvoir métaphysique : à savoir, 
pour les sorciers le pouvoir d ’envoûter, et pour les envieux 
les sortilèges maléfiques.

Mvidie est nom propre de Dieu dans l’expression 
courante : Muamba Mvidie — Comme Dieu le fait =  
comme Dieu l’arrange =  comme Dieu le veut. Le radical 
-amba- signifie, chez les baLuba, généralement : dire, 
parler ; mais dans les anciennes expressions et quelquefois 
encore dans le langage actuel, il signifie également : 
faire, accomplir.



Mvxdi Mükùlù wâmbàkù bfmpè =  Dieu a tout fait bien.

L’Être suprême est aussi le Dieu de tout ce qui vit
au séjour des morts, comme l’indique le titre  :

Mvidié wâ bâjàngl =  Dieu des mânes.

Dans des contextes clairs et excluant toute ambiguïté, 
le mot Mvidie peut aussi désigner ces mânes et même les 
sortilèges. Cela est évident quand le mot Mvidie est en 
opposition avec les mots Maweja ou Mulopo, par exemple 
dans le proverbe :
Buàbùlà mülàmblkà, Lorsqu’on ne trouve pas de coupable (pour cas

de maladie ou de mort)
Kâbàbùlâmbikflâ Mâwéjâ, On ne peut pas mettre Dieu en cause,
Bàbùlàmbfkâ Mvidié Mais bien un esprit (mâne ou sortilège).

L ’attribu t Mukulu qui en général s’associe à Mvidie 
signifiant Dieu, fait disparaître tout malentendu. Mvidie 
Mukulu est un terme courant par lequel les baLuba 
du Kasai désignent l’Ê tre Suprême. La mission catholique 
en a accepté l'emploi pour sa catéchèse et en a ainsi gé­
néralisé l’usage ; la mission protestante a préféré le terme 
Nzambi, qui était autrefois d ’un émploi assez rare chez 
les baLuba.

Mvidie Mukulu amumone — Que Dieu le regarde (d’un 
mauvais œil) =  Que Dieu le punisse. On dit dans les 
serments : Mvidie Mukulu wammona — Que Dieu me 
punisse (si je ne dis pas la vérité).
Mvldî Mükùlù ùmpèpü muânâ Dieu, veuillez me donner un enfant,
Bintü biônsô bià Mvidié, Tout appartient à Dieu,
Mvidié Mükùlù wàfùkflé, Dieu l ’a créé,
Wàfùkilà mumshl wâ kâbwé. Il l ’a créé (assis) sous le palmier.

Ici les mots Mvidie et Mvidie Mukulu se rencontrent 
dans un même proverbe avec signification identique.

On emploie aussi Mvidie ou Mvidie Mukulu combinés 
avec Mulopo ou Maweja. Beaucoup de prières com­
mencent par l ’introduction solennelle : M vidi Mukulu, 
Mulopo, Maweja Nangïla. Ce ne sont pas des dénomi­



nations distinctes pour différents genres de dieux, mais 
une formule composée de noms propres identiques pour 
invoquer l’Ê tre Suprême unique. La répétition des dif­
férents noms propres sert à solenniser l’invocation.

Quant au mot Mukulu, parfois on l’a considéré comme 
adjectif, associé à Mvidie ; on lui a attribué sa signifi­
cation actuelle : aîné, premier en rang, avec toutes les 
prérogatives attachées à cette qualité dans la vie du clan 
de par l ’ontologie propre aux baLuba ; par exemple : 
autorité, droit, propriété, pouvoir fécondant m étaphy­
sique sur les forces de vie du clan.

Appliqué à une qualité, Mukulu signifie l’éminence, 
l ’excellence de cette qualité ; par exemple : tout ce qui est 
très iusé, très sage, etc. Comme dans le dicton :

Mükùlù wâ nyâmâ, n-Kâbündl.
Mûkùlù wâ nyünyû, n-Kâténdè.
Mükùlù wâ mpâsù, n-Kàmànyimânyl.
etc.

« Le plus rusé parmi les animaux est K abundi, parmi les oiseaux : Katende, 
parmi les sauterelles : K am an yim an yi, etc. ».

Originairement Mukulu doit avoir eu une autre signi­
fication ; il n ’était pas employé comme qualificatif, 
mais bien comme substantif, comme nom propre de Dieu 
au même titre que Mvidie, Maweja ou Mulopo. Mgr 
Leroy (op. cit., p. 500) cite le radical -ulu- (ailleurs 
-ilu- et dans les langues monosyllabiques yu, yo) comme 
un mot qui est dans la plupart des langues bantoues 
nom propre de Dieu. Ulu, dit-il, signifie : le haut, le 
sommet, le ciel. Cette signification peut se retrouver 
en Luba actuel dans les mots aiulu, sommet ; mulu, 
kulu, en haut. Dans la liste des langues citées, ulu prend 
les préfixes les plus variés, quelquefois avec inter­
polation de y  ou g ou k entre le préfixe et le radical, 
pour éviter un hiatus. Ce qui donne comme noms propres



de Dieu : Mugulu en langue Tabwa, M ukuni en Herero, 
U-nkulu-nkulu en Zulu, etc.

Le Mukulu des baLuba doit être apparenté à ces noms 
et Mukulu doit se traduire par Dieu ; de sorte que M vidi 
Mukulu devient une tautologie, tout comme l’expression 
Maweja Nangila. Traduisons donc M vidi Mukulu par 
Dieu d ’en haut, Dieu du ciel, ce qui se dit en langue 
actuelle Mvidie wa mulu ou wa kulu. D ’ailleurs dans 
certaines langues bantoues (cf. Africa’s God, V, 
pp. 83 et 88) Mukulu est employé comme apposition 
à  Maweja ou à Nzambi (id.,p. 123). Les baLuba du Kasai 
ne connaissent pas cette manière de s’exprimer. Cela 
c o i T o b o r e  l ’idée q u e  M vidi Mukulu n e  doit pas être tra ­
duit par : Esprit premier, principal, mais bien par Dieu, 
Etre Suprême ou Dieu d ’en haut, Dieu du ciel.

L’étymologie du mot Mvidie est inconnue. Emil 
Torday , dans son livre sur les Bushongo d\i Kasai, 
p. 95, traduit M fidi Mukulu par the ancient chief. Il 
cherche l’explication du mot M fidi dans le radical 
verbal -fil- et sa forme applicative -fidîla, dont il donne 
comme signification to guide, mener, diriger. M fidi 
signifierait : le Meneur.

Mais Mfidi est une prononciation dialectale pour 
Mvidie. Les Bena Lulua changent tous les sons v des 
baLuba en ƒ  de même que les z deviennent s et les j  
deviennent sh. De sorte qu’il est douteux que le radi­
cal -fidi vienne du radical -fila- — conduire, mener, 
ou de son applicatif fidila. On pourrait tout aussi bien 
avancer que Mvidie vient du radical de kuvila =  nier, 
et connaître parfaitement, ou du verbe küvild — frotter, 
enduire, dont le radical a la même tonologie que M vidie ; 
mais rapprocher la signification de ces verbes de celle 
du mot Mvidie, ne présente aucun sens.

4. N zâmbi.
Le mot, dans ses formes dialectales variées, est employé



dans tout le nord du domaine des langues bantoues, 
surtout par les tribus de la côte occidentale jusqu’aux 
confins des régions linguistiques soudanaises (cf. J o h n ­
s t o n , op. cit., p. 307).

Il est en usage aussi chez les baLuba du Kasai, mais 
beaucoup moins que les autres dénominations déjà citées. 
Kümôna Nzambi =  kütütâ diakâléngé =  réussir ; =  (en 
cas de maladie) guérir.

Udi müküpité wêwé Nzâmbl bükôlè ngwâ pânyl au ?
Celui qui vous surpasse, Dieu, en force de vie, où est-il ?

Âkullà N zâm bl; Parlez au profit de Dieu ( =  aimez Dieu) ;
Âkuâkullà. E t Dieu parlera à votre profit ( =  Dieu vous aimera, vous

favorisera).

Kuakuila =  parler en faveur de quelqu’un, aimer 
quelqu’un, être miséricordieux envers quelqu’un. M vidi 
Mûkidïi wânyi, ùngâkuilè biànyi — Dieu, mon Seigneur, 
ayez pitié de moi.

L ’expression Nzambi â lüpèmbà =  Dieu de la terre 
blanche, indique la bienveillance de Dieu. Lupemba 
est le symbole de la beauté, de la pureté, de l’intégrité, 
de la prospérité.

Ûdi mûngélâ lüpèmbà mündâ bikólè =  Il m ’enduisit complètement l ’intérieur 
avec de la terre blanche =  Il me rendit très heureux.

Mvidi Mükùlù ùdi ùmiilâbà mpèmbà =  Dieu le frotta de terre blanche =  
Dieu lui donna la prospérité.

On emploie, pour tout ce qui concerne le culte de Dieu, 
uniquement la couleur blanche, tandis que la couleur 
rouge est réservée pour le culte des bakishi ou des sorti­
lèges, ou le rouge et le blanc ensemble.

Le mot Nzambi se place sur une même ligne et s’em­
ploie de concert avec les autres dénominations de Dieu. 
M vidi Miikiilù, Nzambi wâ bâkùlù. Dieu Seigneur 
d ’en-haut, Dieu des ancêtres. Quand un Luba voit le 
soleil levant ou un autre phénomène impressionnant de 
la nature, il dit spontanément : Nzambi ! c’est-à-dire : 
Dieu se manifeste dans ce travail.



Peut-on trouver une signification étymologique accep­
table pour le mot Nzambi ? On en préconise plusieurs. 
D ’aucuns déduisent l’origine du mot du radical -amba- 
qui signifie dire et aussi faire. Nzambi comporterait 
donc un radical verbal dont la lettre terminale est a 
ou i ou e, les trois voyelles sont employées, car on ren­
contre les variantes Nyambe, Anyambie, Nzame (L e r o y , 
op. cit., p. 173) et Samba (J o h n s t o n , V, II, p. 30 7). 
N z serait un préfixe nominal, qui devient ailleurs nya 
ou ni ou ini ou eni, ani ou encore y  a, ja , dza, sa, za, etc. 
Tous ces mots auraient pour signification : auteur, créa­
teur. Ce qui concorde avec la signification du radical 
-amba- en Luba (cf. supra, p. 18).

D ’autres rejettent le radical -amba- et acceptent une 
autre division étymologique du mot. Nzambi serait 
composé de N- préfixe, sa — père, et mbi =  moi ; il 
signifierait donc : le père de moi. Traduction séduisante, 
mais tout à fait fantaisiste. On peut tout aussi bien 
supposer que le mot Nzambi se divise en Nz- préfixe, 
-a- voyelle de liaison et le substantif archaïque : mbi, 
ce qui concorde avec la constitution de beaucoup de 
mots archaïques formés d ’un préfixe n- ou lu- ou un 
locatif : mu — ku — pa, joint à un substantif monosyl­
labique par la voyelle de liaison -a-. Cela se constate dans 
beaucoup de mots généalogiques ou géographiques 
anciens, du moins dans les cas où ils ne forment pas 
des noms composés, c’est-à-dire constitués de deux 
substantifs juxtaposés, liés par la voyelle -a-. C’est le 
cas, pensons-nous, pour les mots : Kwango (K u — a — 
Ngo), Lusambo (Lusa — a — M bo), Bakwanga (Bakwa 
— Anga), Balendu (Bale — a — N du), Walengola (Wa­
le — a — Ngola), etc. Ce serait une erreur de rechercher 
dans tous ces mots un radical verbal, ces mots étant 
composés autrement. La première partie est un locatif 
(ku) ou un substantif qui signifie clan, groupe d ’hommes,



gens de Lusa ( — Tshisa), Bakwa, Baie (1), Wale, etc., 
et la seconde partie est un substantif nom propre, liée à 
la première par le conjonctif -a-.

Le fait se présente aussi avec les mots archaïques 
commençant par le préfixe n-. En Luba, le préfixe n- 
est accepté comme le plus ancien des préfixes. Tous les 
vieux mots restés communs à toutes les langues bantoues 
commencent par n- (m- devant une labiale), par exemple : 
nyoka, ngoma, nzolo, njila, nswa, mponde, nkole, nkunde, 
etc.

Beaucoup de mots, qui s’emploient avec un nouveau 
préfixe, existent encore dans les proverbes ou dans les 
mots composés avec leur préfixe originel n- ; ainsi :
Dikasa  est nkasa dans muanankasa — le grand orteil.
M ubidi est m bidi dans pam bidi =  externe.
M unkidi (a) est nkidi dans ndondonkidi =  le séjour des morts.

Beaucoup de mots de la langue actuelle ont deux pré­
fixes : le préfixe usuel et l’ancien n-. Ainsi :

ku bisalasala kua mutshi =  ku nsalansala kua mutshi =  jusqu’au sommet 
de l’arbre ; kashingi =  lushingi =  nshingi =  l ’aiguille ; tshisaka =  nsaka =  
la corbeille ; dikaka =  ananas, provient de nkaka =  pangolin (l’un et l ’autre 
portent des écailles).

Omettons la question de la signification fondamentale 
des différents préfixes, de même que la question de savoir 
si anciennement les préfixes, précédés ou non de pré­
préfixes, constituaient eux-mêmes des substantifs ; 
mais soulignons le fait que ces préfixes sont souvent 
joints au substantif qu’ils déterminent par la voyelle 
de liaison -a- (cf. J o h n s t o n , op. cit., p. 240).

Cette voyelle de liaison -a- est la même que la copule 
de relation -a-, qui joue un rôle si multiple dans le génitif 
déterminatif des langues bantoues.

(') L. D e L eu , Grammaire Kilendu, p. 5.
(*) Quand les mots qui antérieurement se présentaient seulement avec le 

préfixe n- prennent dans la langue actuelle un préfixe nouveau, ils perdent ou 
gardent le premier préfixe n-.



Citons à ce propos M a c L a r e n  dans sa grammaire 
Xhosa (Xliosa Grammar, 1942, p. 198) :

«The insertion of the vowel «a » between the prefix and the root in many words 
of this class deserves special notice. Examples : Isandi =  Is (prefix) +  a +  ndi 
=  thing of din =  noise ; Isando =  Is +  a +  ndo =  thing of doing — hammer ».

Le même phénomène se constate en langue Luba. 
Par exemple, le radical verbal -suma- (=  mordre) donne 
comme substantif le nom propre Tshi-a-suma — celui 
qui mord ; mbanza (=  la cour) donne comme substantif 
un titre de dignitaire à la cour d ’un chef : Tshi-a-banza.

Le cas ne se présente pas uniquement avec le préfixe 
tshi- ; d ’autres préfixes aussi utilisent la voyelle de 
liaison -a-. Par exemple : bualu (=  affaire) se décompose 
en bu -\- a -\- lu, vu que le mot dans sa forme redoublée 
péjorative devient bualulu ou tshialulu (=  une mauvaise 
affaire) ; le substantif qui s’y redouble est -lu- et non -alu-. 
De même le mot muanda (=  une chose), se décompose 
en mu +  a +  nda, ce qui donne en redoublement dé- 
préciatif muandanda, luandanda, tshiandanda (— une 
chose mauvaise). Diambedi =  di +  a +  mbedi (— le pre­
mier) : Mbedi est employé sans voyelle de liaison dans 
la forme dibedi (=  le premier).

La présence de cette voyelle de liaison est probable­
ment le cas pour tous les anciens mots ayant un -a- après 
leur préfixe : diamvwa — maïs, luamba — luambu — lu- 
atshi =  front d ’une ligne de bataille, muanza =  serpent, 
nzaji =  éclair, luanga =  thshianga =  sueur, tshianza =  
main, etc.

Cela nous donne la clef de la formation de beaucoup 
de noms géographiques comme :

Luambo =  Lu-a-mbo =  Lu  =  l ’eau -a- =  de -mbo =  la Mbo ;
Muanza =  Mu-a-nza =  M u  =  près -a- =  de -nza =  la Nza ;
Kwango =  Ku-a-ngo =  K u  =  vers -a- -ngo =  la Ngo ;
Nyanza =  Ny-a-nza =  N y  =  c'est -a- -nza =  la Nza.

Des exemples de ces substantifs archaïques monosyl­
labiques se retrouvent dans la langue actuelle sous forme



simple ou sous forme redoublée ou triplée, par exemple : 
la Nko — nom d ’un affluent de la rivière Kwilu, ngo-ngo 
=  rat, nga-nga =  médecin, mpe-mpe-mpe — mauvaise 
odeur, mpo-mpo =  pointe de brin d ’herbe, nko-nko =  
sternum, nka-nka — feuilles de haricots, etc.

Tous ces noms anciens ne peuvent être expliqués par 
la structure actuelle des mots : préfixe +  radical ver­
bal +  voyelle terminale ; ils témoignent d ’une origine 
monosyllabique des idiomes bantous. Pour retrouver 
la signification primitive de tels mots, il faut la rechercher 
dans les langues soudanaises, restées plus monosylla­
biques. Par exemple, le mot Luba lupepele — vent, s’ex­
plique par le mot soudanais m-pe, redoublé mpepe, 
signifiant vent en langue Ngbandi (cf. P. B. L e k e n s , 
La langue Ngbandi, p. 305).

Notons en plus que dans ces vieux mots, lorsque le 
préfixe n- se trouve devant un radical commençant 
par une voyelle, on intercale la semi-voyelle -y- ou la 
consonne -z- (-s-). Cela se fait aussi lorsque n- est lié 
au nom par la voyelle de liaison -a-. Dans ce cas, le 
préfixe n- devient nya- ou nza- ou nsa-, comme dans 
Nyanza — la rivière Nza ; Nsadi =  la rivière D i ; nyu- 
nyu =  oiseau, nyi-nyi =  viande, kunsè-nsè =  au début, 
nso-nso =  plissures, etc.

En conséquence, il se peut que le mot Nzambi doive 
être décomposé en Nza — n (z) +  a préfixe et le 
substantif primitif mbi (ou mba ou mbe), dont la signi­
fication doit être recherchée dans les langues monosyl­
labiques soudanaises. D ’autant plus que, d ’après J o h n ­
s t o n , le mot est surtout employé dans les pays limi­
trophes de la région des langues soudanaises (l).

Une même formation étymologique peut être supposée 
pour le mot Muanga qui est employé en Swahili pour 
désigner Dieu. Ceux qui l’expliquent selon la construction

(’) Chez les Balesa, M ba  signifie divinité (cf. P. Sc h e b e s t a , Zaïre, mai 1949,
pp. 491 et 485).



actuelle de la langue, le supposent composé de mu- 
préfixe et du radical verbal -anga- (=  briller). De là 
la signification : the one of the light; the one oj the bright 
heaven ; le brillant (Africa’s God, p. 124).

Mais il est plus probable que la composition philo­
logique du mot est toute autre et que le terme Muanga 
est formé du préfixe mu- et du substantif -nga-, liés par 
le conjonctif -a-. Le nom nga est d ’un emploi fréquent 
dans les langues bantoues, soit dans sa forme simple 
nga, soit dans sa forme composée : nganga. Il se rapporte 
à quelque chose de spirituel, de métaphysique. Chez 
les baLuba, le mot signifie le médecin, le féticheur. 
Le même mot nga se retrouve dans buanga (bu +  a +  
nga) signifiant : sortilège, médecine, et dans luanga =  
tshianga, qui signifie vapeur, sueur, transpiration. En 
langue soudanaise Ngbandi, le mot nga signifie : maladie.

Nous répétons : chercher dans la construction actuelle 
des langues bantoues l’explication étymologique d ’un 
mot archaïque comme Nzambi, est faire fausse route 
et aboutit à des erreurs.

5. K a l u n g a .
De même que Nzambi est le nom le plus employé pour 

désigner Dieu dans le nord et surtout le nord-ouest de 
la zone bantoue, Kalunga est le nom le plus répandu 
dans les langues bantoues du sud jusqu’au Cap. Le 
terme est connu au Kasai et au sud du Congo belge.

Chez les baLuba du Kasai, le mot Kalunga n ’est pas 
une dénominaton inconnue pour désigner Dieu, mais 
elle est rarement employée. Le mot apparaît parfois 
dans les titres de louanges à Dieu, comme il apparaît 
aussi dans les titres de gloire de tout personnage impor­
tant, vivant ou mort. Dans le langage actuel il désigne 
surtout le séjour des mânes :

Kâlüngâ mîlâbi =  séjour des défunts justes.
Kâlunga mfsônà =  séjour des défunts coupables (*).

(*) D isu dia Kalunga — œ il de Kalunga, se dit d ’un miroir.



Le Père T e m p e l s  traduit le mot par : abîme — af­
grond. Le P. S t r u y f , S . J., dans Africa's God, V, p. 90 
et Mgr K e il in g , du Cubango-Angola, ibid., p. 101, 
donnent au mot une signification analogue. Us affirment 
que Kalunga signifie : la mer, et appliqué à Dieu indi­
querait son immensité. Mgr L e r o y  (op. cit., p. 174) 
classe Kalunga dans le groupe des noms qui désignent 
Dieu de par leur radical verbal, -lunga qui signifie : 
fabriquer, façonner.

Il est plus probable que Kalunga a une formation 
étymologique différente. Il pourrait être apparenté au 
mot Mulungu, qui est l’appellation de Dieu dans les 
régions du bas-Zambèze et ailleurs. Milungu dérive de 
Ngu, Mngu, Mungu, Mu-ungu, Mlungu, Mulungu, 
etc., toutes dénominations de Dieu employées en Swahili 
et dans d ’autres langues bantoues (cf. L e r o y ,  op. cit., 
p. 501).

Kalunga est probablement un équivalent de M u­
lungu. La terminaison -a est en relation avec la voyelle 
-a- dans le préfixe ka-.

Ou bien Kalunga est un composé de deux mots :
a) Kalu — kulu =  mulu (ka est préfixe de temps, 

comme ku est préfixe de lieu) (:) ;
b) et Nga, nom déjà cité plus haut.

*
* *

On ne rencontre pas au Kasai les dénominations de 
Dieu en usage chez les baLuba habitant d ’autres régions ; 
ni Imana des baLuba Hemba, ni Kamana des baLuba 
Samba, ni Leza des baLuba Sanga, ni Upungu, Mungu, 
ou Mulungu.

Chez les baLuba du Kasai sont en usage seulement 
les dénominations : Maweja-Nangila, Midopo, Mvidie- 
Mukulu, parfois Nzambi et rarement Kalunga.

(*) Cf. Aequatoria, 1946, n° 1, p. 8.



B. Les noms analogiques de Dieu : nom s de personnes.

Ici il ne s’agit plus de noms propres de Dieu, noms 
employés seuls et exclusivement pour l’E tre Suprême, 
mais de noms de personnes, ancêtres illustres, que les 
baLuba emploient dans les éloges qu’ils adressent à Dieu.

Ces titres de louange se nomment : Makumbu, M i- 
kanu, Tusumu, Tusala ; miaku y  a kusamuna nayo bam- 
jumu — expressions pour glorifier un chef. Ce sont des 
formules traditionnelles figées. Chaque titre  fut inventé 
à l’origine pour s ’appliquer à une personne déterminée, 
mais sert m aintenant indifféremment pour tout homme 
qui en est jugé digne.

Certaines de ces formules sont employées après un 
nom propre de Dieu ; jointes à ce nom, elles s’adressent 
par conséquent à Dieu lui-même.

Ces collections de makumbu, formules de louange, 
s’appliquent, soit à certains premiers ancêtres d ’une 
famille, soit à des fondateurs — pères ou mères — du 
clan entier, soit à des ancêtres qui se sont distingués 
par leur intelligence ou par leurs actions d ’éclat, soit à 
des hommes que les baLuba disent être les premières 
créatures issues de Dieu. Ils les appliquent aussi à Dieu. 
Ce faisant, ils n ’ont pas l’intention de m ettre Dieu au 
niveau d ’un simple être humain ou d ’un ancêtre de leur 
tribu ; une telle interprétation est toujours rejetée par 
les Noirs, leur pensée semble être qu’en nommant Dieu 
du nom d ’un ancêtre illustre ils veulent marquer une ana­
logie entre l ’influence vitale qui leur vient de cet ancêtre 
et celle qui leur vient de Dieu, source fécondante de toute 
force vitale. L ’action vivifiante exercée sur la génération 
actuelle par la lignée des pères générateurs doit être 
attribuée aussi et par excellence à Dieu lui-même.

L’habitude de glorifier Dieu par des noms de personnes 
à influence vivifiante exceptionnelle, doit être située et



comprise dans le système ontologique d ’Êtres-Forces 
et d ’interférences métaphysiques de ces Forces.

Les baLuba du Kasai ne connaissent dans le monde 
des esprits que des esprits de trépassés appartenant à 
leur clan ; parmi ces mânes (=  bakishi) ils adm ettent 
différentes catégories :

a) Les bakishi ordinaires, ce sont les proches défunts 
de la famille, le grand-père, la grand-mère, leurs parents 
respectifs et deux ou trois noms de pères générateurs 
encore connus. A cette classe appartiennent aussi les 
mânes qui pendant leur vie ont honoré un sortilège dé­
terminé, ainsi que les mânes de personnes appartenant 
à une classe particulière, par exemple les chasseurs, 
les forgerons, ceux qui se distinguaient par leur belle 
taille, etc. ;

b) Les bakulu ; ce sont les bakishi des premiers ancêtres 
de la tribu ;

c) Les bakole, qui sont des fondateurs de clans Luba. 
Ainsi chez les baLuba toutes les généalogies finissent 
par le même groupe de trois bakole.

Mutombo w a  Nkole, =  Mutombo fils de Nkole ;
Nkole w a  Bende, =  Nkole fils de Bende ;
Bendewa Mvidie Mukulu, =  Bende fils de Dieu (cf. P. D e  N o l f , De Dibese, 

Congo, février, 1936, p. 17).

Les noms des bakulu diffèrent de clan à clan ; les noms 
des bakole sont toujours identiques.

C’est parmi les noms des bakulu et des bakole que les 
baLuba choisissent les noms et les titres da louange, qu’ils 
appliquent aussi à Dieu. Ce faisant ils ne veulent pas 
dire : «Vous êtes le Dieu de Kawongo ou de Ntete, etc. », 
comme dans la Bible l’expression Dieu d ’Abraham, 
Dieu d ’Isaac, etc., mais cela signifie : « Vous êtes notre 
Kawongo, Vous êtes notre Ntete, etc. », comme qui dirait 
à Dieu : « Vous êtes notre Abraham, Vous êtes notre 
Isaac, etc. »



1. Avec les noms de Bakulu, les baLuba disent à Dieu :
a) Mvldf Mükùlù wâTshîam éTshîkùlù, Dieu de (mère) Tshiame Tshikulu f1), 

Kdwóngó muénd bintû, Kawongo (2) possesseur de toute chose,
Dimwè wénzâ bfléngâ, dlmwè wénzâ bf- 
bf.

Parfois il agit bien, parfois il agit.
mal (3).

b) Ou bien :
Mvldf Mükùlù, Mülôpô, Mâwéjâ Nângflâ ; 
Dîbâ kàtàngllâ tshislükl,
Wâ kütàngflâ diàmôshâ nsèsé ;
Kâwôngô muénâ bàntü 
Mfùmuètù Tshitèbwà Mùkànà 
Mvidl Mükùlù mâmpângà.

Dieu dans le ciel, Seigneur Dieu ; 
Soleil qu’on ne peut regarder 

fixement.
Qui le regarde est brûlé par ses 

rayons ;
Kawongo, maître des hommes, 
Tshitebwa M ukana, notre chef, 
Dieu de force.

Ailleurs on ajoute à Tshitebwa Mukana son titre  de 
louange, son kasala, qui est :
Mukalenge Tshitebwa Mukana 
Mfumu wetu wa kutuambila mua kupita.

Seigneur Tshitebwa Mukana 
Notre chef qui nous enseigne com ­
ment faire pour prospérer.

c) Ou bien :
Mülôpô Mâwéjâ Nângilâ (etc.) 
Nàshâ biàmânà mfkùnà 
M-blntü bià Ilüngd M bidi.

d) Ou bien :
Mülôpô Mâwéjâ Nângîlâ (etc.) 
Wêwé Kdsóngó wd kii dbd,
Éndà,
Bülôbâ bônsô m-buèbè.

Dieu, Seigneur (etc.),
Même là où finit la terre 
Tout appartient à Ilunga M bidi.

Dieu, Seigneur (etc.).
Vous êtes notre Kasongo wa ku diba, 

(du soleil levant)
Avancez,
(Où que vous alliez) toute terre vous 

appartient.

Kabongo, Tshitebwa-Mukana, Ilunga-Mbidi, Kasongo 
wa ku diba, sont tous des noms d ’ancêtres bakulu des 
baLuba.

(*) Voir p. 35.
(2) Au lieu de Kawongo on dit aussi Kapongo ou Kabongo.
(3) Une locution consacrée de Dieu, cf. IIe Partie, les proverbes.



2. Avec des noms de Bakole, les baLuba disent à Dieu :
a) M vldi M ükùlù wd Ntêté — Dieu de Ntete.

Ntete, d ’après ce qu’ils disent, était un ancêtre de 
temps très anciens, un chef grand et célèbre, dépassant 
en gloire tous les ancêtres et tous les hommes. Il était 
l’aîné de tous les hommes et leur chef ; avant lui ou au- 
dessus de lui il n ’y avait personne. Lui, Ntete, est le premier 
de tous.

Le mot Ntete, lié à un nom propre de Dieu, se rencontre 
aussi chez d ’autres peuples bantous, par exemple, Mpun- 
gu Ntete (cf. Africa’s God, V, p. 65).

b) Wêwé Nkàlé muénd bintû =  Vous êtes Nkole possesseur de tout.

Nkole ou Nkuele est un des trois noms de bakole qui 
précèdent dans toutes les généalogies le nom de Dieu 
(cf. p. 30).

Pour railler quelqu’un qui trop se vante, ils disent : 
Kuàküyà Nkàlé, kuàküshikild =  sa gloire dépasse celle 
de Nkole, elle confine à l ’extrême. Ou bien pour se moquer 
des femmes on dit : Bakaji, Nkole wakabapangila — les 
femmes, même Nkóle ne peut les dompter.
c) Mvldf Mükùlù wd Bèndé Dieu est Bende

Bèndé wâ Mvldf Mükùlù. E t Bende est Dieu.

Concernant Bende, voir p. 40.
3. Avec des noms d ’hommes éminents par leur

esprit ou leurs actions, les baLuba disent à Dieu :
a) Mvldf Mükùlù wâ Tshitètè — Dieu de Tshitete.

A première vue, le mot Tshitètè semble être le même 
nom que Ntêté cité précédemment, le préfixe N- étant 
changé en préfixe Tshi ; mais la tonalité des mots est 
différente ; il s ’agit donc de deux noms différents : 
Tshitete est un autre personnage que Ntete.



On dit de Tshitete qu’il était un ancêtre illustre, 
protégé et influencé par Dieu d ’une manière particulière. 
Dieu avait comblé Tshitete plus que tous les hommes en 
dons de l’esprit. Les hommes voyaient les grandes oeuvres 
que Tshitete pouvait accomplir et que nul autre n ’était 
capable de réussir. De là le proverbe :

Bàmwè bântü mbâkômbélâ kùdi Mülópö =  Dieu donne la priorité à certains
hommes.

Pour Tshitete, il n ’y avait rien qui fût trop difficile 
ou trop compliqué. C’est pourquoi on honore Dieu en 
l’appelant : M vidi Mukuli wa Tshitete =  Dieu, protecteur 
de Tshitete.

Tsitete n ’est pas un chef, mais un homme excellent en 
tout, qui connaissait tout ; un homme célèbre dans le clan 
par ses dons.

Dans la série des hommes de talent se placent un grand 
nombre d ’hommes et de femmes qu’on nomme dans les 
louanges adressées à Dieu. Ces noms désignent des an­
cêtres de la tribu, éminents non par leur influence comme 
générateurs ou génératrices, mais par l ’influence vivi­
fiante de leur esprit ou de leurs actions.

Tous ces noms ont une particularité frappante : tout 
en étant des noms de personnes, ils désignent étymolo­
giquement une qualité propre à Dieu.

Ainsi ils disent :
b) M vidi M ükùlù wd Tshimpàngd =  Dieu de Tshimpanga.

Le mot tshimpanga est dit dériver du radical -panga-, 
ailleurs -nanga- ou -vanga-, signifiant fabriquer, créer ; 
radical qui est employé dans plusieurs langues bantoues 
pour former un nom propre de Dieu. De là : Mpanga, 
Tshivanga, Sha Kapanga, Umpangiani, Pangapanga, 
Hangi,Nyamu Hanga, Nzambi Mvangi, Nsambi Kivanga, 
Bihango, Muvangi, Owangi, Ngangi, etc. Tous ces 
noms sont employés pour désigner Dieu comme Créateur.



De même chez les baLuba du Kasai, le radical -pàngâ- 
forme un nom, apposition des noms propres de Dieu : 
M vïdi Mükùlù, mpànga à bintù =  Dieu, Créateur de 
tout.

Le mot Tshimpàngâ a probablement la même signi­
fication que le mot mpàngâ ; au préfixe original n- =  m- 
on a ajouté le préfixe amplificatif tshi.

M vïdi Mükùlù wâ Tshimpàngâ signifie dans ce cas : 
Dieu le grand Créateur.

Cependant le même mot, avec la même mélodie de tons, 
signifie aussi : bélier. Ce mot bélier a, dans les titres de 
louange, un sens noble de guerrier intrépide qui devance 
la ligne de combat :

Mûlùmé wâ tshimpàngâ Homme intrépide, bélier,
Tüngùnùjà mlkókó. Devancez les moutons (les peureux).

Il en est de même dans l ’expression : Kütwà mvîtà 
tshimpàngâ =  agir dans la bataille comme un bélier, 
c’est-à-dire se trouver en tête, retenir les ennemis qui 
avancent, redonner du courage aux fuyards. Éloge qu’ils 
appliquent à Dieu dans sa lu tte contre les sorciers et 
les sortilèges maléfiques.

Ils emploient également l’expression M vïdi Mükùlù 
Mâmpângà ou Mvidie a Mâmpângà ; ici le mot mam- 
panga, quoique de structure égale à Tshimpanga, en diffère 
par sa tonalité ; il constitue donc un mot différent avec 
signification autre. On est d ’accord pour dire que Mâm­
pângà se rapporte à la force de Dieu, à son invariabilité, 
son impassibilité. En effet, cette expression apparaît 
dans les proverbes où l’on compare Dieu à l’éléphant 
qui ne craint rien et qui poursuit impassiblement sa 
route.

c) Mvidi Mukulu wa Tshidnd Tshikùlù =  Dieu du père Tshiana Tshikulu.

Tshiana Tshikulu est le nom d ’un homme illustre de 
jadis. On l’applique à Dieu à cause de sa signification



étymologique. Il exprime une des propriétés les plus 
particulières de Dieu. Le mot Tshiana a comme radical 
-ana- qui signifie : jeune (comparez mu-ana =  enfant).

Le mot Tshikulu a pour radical -kulu- qui signifie : 
vieux. Les deux mots ont comme préfixe l ’ampliatif 
tshi- qui ajoute le sens d ’excellent, de grand. De là, la 
signification de tshiana tshikulu : le grand jeune et le 
grand vieux ; appliqué à Dieu il signifie : Dieu de tous 
temps, Dieu étemel.

d) Mvidi Mukulu wa Mükùlümpè — Dieu du père Mukulumpe.

Mukulumpe a la même signification que Mukulu. 
C’est le même mot, pourvu du suffixe -mpe qu’en Luba 
011 ajoutait jadis à certains adjectifs. Ce nom de personne 
veut dire étymologiquement : principal, noble, vieux ou 
encore firmament, ciel (cf. p. 20). Wa Mukulumpe, 
appliqué à Dieu, Lui confère le titre  de : l ’excellent, 
le suprême, le vieux, le Dieu du ciel, etc.

Les mots
Mvidi Mukulu wa N tete
Mvidi Mukulu wa Tshiana Tshikulu
Mvidi Mukulu wa Mukulumpe

sont récités souvent ensemble dans les louanges de Dieu, 
car, d ’après les Noirs, ces trois noms désignent une même 
personne. Étymologiquement, les trois noms se rap­
portent à la même propriété de Dieu, celle d ’être l’origine 
de tout.

Il y a en outre trois noms propres de femmes-mères, 
qui s’emploient dans ces titres de louange de Dieu. 
Ce sont :

e) Mvidi Mukulu wà Tshiâmé =  Dieu de la mère Tshiame.

Tshiame est-elle une fondatrice de clan ou une personne 
d ’influence culturelle éminente ? Son nom apparaît-il 
ici comme preuve d ’un m atriarcat primitif, alors que les 
baLuba actuels vivent de temps immémorable sous un



régime de patriarcat ? Les Noirs ne donnent pas d ’ex­
plication, mais ils sont d ’accord pour affirmer que 
Tshiame était une femme, la mère de Dieu. Pour l’origine 
étymologique du mot, notons que Msr Leroy (op. cit., 
p. 173) et J ohnston yop. cit., p. 307) donnent les mots 
Nzame, Nzama, Nzami comme noms propres de Dieu, 
équivalents à Nzambi. Chez les Akan, Dieu s’appelle 
Nyame (Africa’s God, V, p. 6G). En changeant dans tous 
ces mots le préfixe Nz- ou N y- en Tshi-, on obtient le 
mot Tshiame.

D ’aucuns tâchent d ’expliquer le mot Tshiame en le 
faisant dériver du radical verbal -tshiàmâ- qui signifie 
se m ettre de travers, empêcher. Tshiame signifierait : 
l ’obstructeur, celui qui contrarie. M vidi Mukulu wa 
Tshiame serait corrélatif de M vidi Mukulu wa Mukawo, 
Dieu le Jaloux. Souvent on emploie Tshiame dans les 
proverbes qui évoquent la partialité supposée de Dieu 
dans la répartition de la prospérité parmi les hommes. 
En contradiction avec cette thèse il y a le fait que le 
substantif Tshiâmé a une tonologie différente de celle 
du radical -tshiàmâ-.

Au lieu de M vidi Mukulu wa Tshiame on dit aussi 
Tshiame wa M vidi Mukulu. Parfois on ajoute à Tshiame, 
l’adjectif Tshikulu, équivalent de Mukulu, apposition 
de M vidi, ce qui corrobore la thèse que Tshiame est 
synonyme de Nzame, Nyame, Nzami, Nzambi et est 
une dénomination de Dieu :

f) Maweja Nangila, Tshlmuènà, màmù a Kânyiki =  Dieu, Tshimuena, mère 
de Kanyiki.

Les Noirs racontent de Tshimuena qu’elle était une 
femme du temps jadis qui voyait (=  connaissait) 
toutes choses. Elle savait tout, aussi bien le passé que 
le présent, tout ce qui se rapporte à la mort et tout ce 
qui a tra it à la vie. Sur le point d ’être anéantie ; elle sor­
ta it indemne de chaque lutte ; elle échappait au dernier



moment. Bien qu’elle s’efforçât de faire du bien aux 
hommes, ceux-ci n ’en voulaient pas. Elle leur offrait 
beaucoup de présents, mais ils les refusaient et cela lui 
causait beaucoup de peine, car jamais elle n ’avait commis 
de faute ni fait de mal à personne. Elle aimait les gens 
de sa famille, mais ceux-ci ne lui rendaient pas son amour. 
Parce qu’elle voyait et connaissait tout, on l’appelait 
Tshimùenà (du verbe kümuènà =  voir, savoir). On 
associe au nom de Dieu celui de Tshimuena parce que 
Dieu est comme cette femme, qui voyait et connaissait 
tout dès le début des temps jusqu’au jour d ’aujourd’hui.

Le nom Tshimuena appliqué à Dieu lui donne le quali­
ficatif de : Celui qui voit tout, l’Omniscient.

On dit également :
Mvidi Mukulu tshimuénâ bântü bàndl =  Dieu le grand possesseur des hommes.

Dans cette expression, le mot tshimuénâ a une autre 
mélodie de tons, il constitue donc un autre mot avec 
une signification différente. Tshimuénâ est ici composé 
du préfixe tshi- et du nom -muénâ- qui veut dire pro­
priétaire, maître de...

Avec le mot simple muena, on dit de Dieu :
Mülôpô Muénâ bântû Dieu, Maître des hommes,
Mülôp6 Muénâ bintü Dieu, Maître de toutes choses,
Mülôpô Muénâ bülôbâ. Dieu, Maître du monde.

Quant au mot Kanyiki, il indique une personne. On 
dit de Kanyiki qu’il est le fils, le premier-né de la mère 
Tshimuena. Au lieu de K anyiki ont dit également K ayibi 
ou Kashidi.

g) Mvidi Mukulu wâ Tshilèlà, mâmu à Kânyikl
Ou bien

Maweja Nangila Tshilele, mamu a Kanyiki.
Dieu de Tshilele, mère de Kanyiki

Ou bien
Dieu Tshilele, mère de Kanyiki.

Au sujet de la mère Tshilele les Noirs racontent ce 
qui suit :



On voulait la faire disparaître, ses ennemis conspiraient pour la tuer, mais 
chaque fois leurs efforts échouaient. Parfois il sem blait que plus rien n ’était 
capable de la sauver, qu’il n ’y  avait plus aucun moyen pour échapper, et pour­
tant elle s ’en tirait. C’est pourquoi les hommes disaient qu’elle jouissait d ’une 
protection spéciale de Dieu.

M vidi Mukulu wa Tshilela se traduit par : Dieu, Protec­
teur de Tshilela ; Dieu de mère Tshilele ; Dieu Tshilele.

Le mot Tshüèlà semble dériver du radical -lèld- qui 
signifie : être abondant, abonder ; appliqué à Dieu, 
il signifierait : Dieu qui possède tout, toute force de vie. 
Nous négligeons le radical -lèld- — engendrer, qui a 
une autre tonalité (1).

4. En dehors de cette série de noms de personnes 
employés pour signifier Dieu et qui indiquent par leur 
étymologie une qualité inhérente à Dieu, il y a encore, 
dans la mythologie des baLuba du Kasai, des noms de 
personnes qui se rapportent aux trois premiers enfants 
masculins de Dieu, noms qui eux aussi sont employés 
dans les titres de louange et adressés à Dieu lui-même. 
Ce sont Tshitundu, Kabale et Mikombo. Ils constituent 
avec les Bakole l’ultime perspective dans la lignée des 
ancêtres avant d ’aboutir à Dieu. Ce sont des quasi- 
divinités, des divinisés.

On entend comme intonation de prière à Dieu :
a) Mulopo Maweja Nangila Dieu, Être Suprême

Tshitùndü muâna â pèùlù. (Vous êtes) Tshitundu, enfant des cieux.

Ou bien, au lieu de Tshitundu:
b) Kdbàlé muâna â Mülôpô =  Kabale, fils de Dieu.

On dit de Kabale qu’il est le premier-né, le fils de Dieu ; 
on dit la même chose de Tshitundu et de Mikombo. Ces 
trois personnes sont citées seulement pour leur relation

(l) Le nom Ma-tshilele =  mère Tshilele est identique au nom Na-Silele =  
« Namen der Frau der Götter Leza und Nyam be am Sambesi » cité dans l ’article 
de H. v o n  S i c a r d ,  Das Land der Frauen und seine Königin » (Paideuma, M ittei­
lungen zur Kulturkunde, Band VI, Nov. 1954, H eft I).



envers Dieu comme étant ses premiers-nés; pas en tan t 
que fondateurs de clan. On ne rencontre pas ces noms 
dans les généalogies ; ils ne servent que dans les louanges 
de Dieu, comme dans l’invocation suivante :
Mâwéjâ Nângüâ Dieu,
Tshlmuènè mâmu à Kânylki Tshimuene mère de Kanyiki
Kdbàlé  muâna â Mülôpô Kabale, fils de Dieu
Mvldl Mükùlù wâ Tshilèlè Dieu de Tshilele
Mâmu à Kâshidi. Mère de Kashidi.

On dit encore o) MikàmM’a Kâièwo 
ou seulement Mikómbó.

Ce Mikombo est aussi Muana a Maweja, Muana wa 
Mulopo, un fils de Dieu. Chez les baLuba il est le plus
fameux des trois fils de Dieu déjà nommés ; tout un
cycle de légendes, que nous reproduisons plus loin, s’est 
formé autour de sa personne. Son kasala, ou titre de 
gloire, sonne comme suit :
Mîkômbo’a Kâlèwô Mikombo de Kalewo
Nkàyéndè müdlfùké II se créa lui-même (et vint au monde)
Nè mâfùmà nè ngâbô, Avec des lances et des boucliers,
N è miélè mijlngüâ Sanglé de couteaux
Nè blbüngü bià mbéngâ. E t de grelots de noisettes mbenga (').

On dit de Mikombo qu’il s’engendra lui-même dans 
le sein de la femme Kalewo, parce que, de son temps, il 
n ’y avait pas encore d ’hommes mâles. Il est à remarquer 
que les Noirs ne présentent pas Dieu comme auteur 
physique de Mikombo ; la figuration anthropomorphique 
de Dieu n ’est pas poussée si loin, mais ils restent fidèles 
à l ’idée qu’on entre corporellement au monde par le 
sein d ’une femme; c’est pourquoi Mikombo se donna 
lui-même un corps dans le sein de sa mère. De leur point 
de vue ontologique concevant des Êtres-Forces (tout 
être est en soi une force immatérielle qui existe avec ou 
sans enveloppe visible), se donner soi-même un corps

(’) Ce sont des parures de danseurs et de guerriers ; le bruit de ces grelots 
sert à exciter l ’animosité du porteur. Dans d’autres expressions se rapportant à 
Mikombo  on parle de ngonga =  clochettes ou bien de calebasses.



ne comporte rien d ’impossible ; tout en étant extraordi­
naire, le fait cadre avec leur monde métaphysique. 
Sans que Dieu soit considéré comme père physique de 
ce premier-né Mikombo, celui-ci est dit son enfant, 
parce que c’est de Dieu que procède la force vitale de 
Mikombo et de sa mère Kalewo ; c’est Dieu qui a créé 
et vivifie ces forces de vie pour qu’elles puissent aboutir 
à leur pleine intégrité, à leur plein épanouissement 
dans le monde visible. L’histoire de Mikombo est paral­
lèle à celle de la divinité grecque Athènè et de la déesse 
romaine Minerve.

Mikombo et Bende, cité plus haut, sont comme pre- 
miers-nés de Dieu les plus proches de la force génératrice 
de vie ; ils occupent comme tels une place spéciale dans 
la théodicée des baLuba ; ils sont considérés comme des 
codivinités à cause de cette proche union avec la force 
divine. Ils ont sur la génération actuellement en vie, 
une influence fécondante pour ainsi dire égale à celle de 
Dieu.

De Mikombo, les Noirs disent :
Bântü kuénzâ anü bàM vidi Mükùlù nè Mikómbó =  Tous les hommes appar­

tiennent à (descendent de) Dieu et à (de) Mikombo.

Ou bien :
Bantu bonso ba Mikombo, ba Mvidi Mukulu =  Tous les hommes sont de 

Mikombo et de Dieu ; ils sont les créatures de Mikombo et de Dieu.

On ne dit pas : ils sont de Mikombo et Mikombo est 
de Dieu, mais ils m ettent Mikombo au même niveau que 
Dieu, leur influence créatrice sur les hommes est équi­
valente ; on vit autant par l ’influence de Mikombo que 
par celle de Dieu ; elle est d ’intensité égale.

Dans les légendes concernant Mikombo, nous apprenons 
que, dès le début de sa naissance extraordinaire, un 
tshilume tshikulu, un ogre, essaya de le tuer, de conni­
vence avec sa mère Kalewo. Mikombo échappe à cause



de sa perspicacité et son habileté à déjouer tous les pièges 
que le tshilume lui tend. Devenu adulte, Mikombo fait 
beaucoup de prodiges parmi les hommes, et s’efforce 
de leur être utile en tout. Eux ne veulent cependant pas 
de lui. Mikombo a les animaux comme alliés dans sa lu tte 
pour déjouer les embûches que les hommes lui tendent. 
Finalement, en compagnie d ’un groupe d ’animaux et de 
quelques hommes qui lui sont fidèles, il monte vers son 
père, Dieu, pour lui faire part de ses tribulations. En par­
lant de ces mythes, certains Noirs chrétiens disent : 
Mikombo était notre Jésus-Christ.

5. N ote sur Bé n d è .
Béndè est le dernier dans le groupe des trois noms de 

Bakole qui terminent toute généalogie Luba. Béndè est 
l’être humain le plus proche de Mulopo, de Dieu.

Mutombo wa Nkole =  Mutombo, enfant de Nkole,
Nkole wa Bende =  Nkole, enfant de Bende,
Bende wa Mvidi Mukulu =  Bende, enfant de Dieu.

Béndè, sans être nommé premier-né de Dieu comme 
Mikombo, est pour les baLuba le premier homme de 
leur lignée. De Béndè on dit aussi :

Bantu ne bintu bia Bende, bia Mvidi Mukulu =  Hommes et choses, tout 
est à Bende, à Dieu,

Ou bien, au singulier :
Müntü ùgiia Béndè, wâ Mâwéjâ =  L’homme appartient à Bende, à Dieu, 

c ’est-à-dire être de Bende est être de Dieu.

La différence qu’ils établissent entre Dieu et Bende 
semble encore plus subtile que celle entre Dieu et M i­
kombo. Seulement, de Bende on dit :

Mvidf Mükùlù wâ Béndè 
Béndè wâ Mvldf Mükùlù.



Ce qui se traduit le mieux par :
Dieu est Bende e t Bende est Dieu.

Dans les légendes, Bende égale Dieu ; il participe à la 
possession et à la gestion du monde créé. Parfois même 
il conteste à Dieu cette possession et tâche de Le persua­
der que les hommes ne connaissent que l’autorité de 
Bende. Cette interprétation repose sur un jeu de mots, un 
calembour, où le mot Bende est employé d ’abord comme 
nom personnel, puis comme pronom qualificatif si­
gnifiant : d ’autrui, d ’un autre. Bende propose à Dieu 
de questionner les hommes sur leur origine. Dieu leur 
demande : de qui êtes-vous ? Ils répondent : tudi ba 
bende, nous sommes d ’autrui, c’est-à-dire nous n ’avons 
pas d ’origine en nous-mêmes, mais en un autre, sous-en- 
tendu en Dieu. Dans cette réponse, ce mot bende (=  ba 
ende) est pris comme pronom qualificatif. Mais Bende 
explique la réponse autrement et prend le mot bende dans 
sa signification substantive, c’est-à-dire comme nom 
personnel de sa personne : nous sommes de Bende, nous 
appartenons à Bende. De sorte que Bende affirme que 
seule son autorité est admise par les hommes.

Certains Noirs chrétiens disent que Bende est Dieu, 
le Saint-Esprit. Dans la cosmologie Luba, Bende, comme 
première émanation de la source divine de la lignée des 
baLuba, détient toute la puissance de cette source pour 
féconder métaphysiquement la génération des baLuba 
actuellement en vie. Pour eux tous, Bende est pareil 
à Dieu.

Nkole, le deuxième dans le groupe des Bakole, est déjà 
plus distant de Dieu, mais par son influence vivifiante 
encore assez proche de Dieu pour être considéré 
comme son équivalent.

W ewe Nkole, muena bintu =  Vous êtes notre Nkole, maître de tout.



Mutombo, le troisième des Bakole, n ’est plus cité comme 
pareil à Dieu. Son nom n ’apparaît plus dans les titres 
de louange de Dieu.

D ’autres dénominations de Dieu et titres de louange, 
encore en usage chez les baLuba du Kasai, n ’ont jus­
qu’ici pas été publiés. Puisse cette étude aider à entre­
prendre des recherches plus poussées afin d ’obtenir une 
perception plus exacte de leur fond intellectuel et de leur 
vie spirituelle. Comme tous les Noirs, les baLuba n ’aiment 
pas à s’extérioriser en présence d ’étrangers sur des sujets 
aussi délicats ; ils jugent les Blancs incapables de com­
prendre. Il nous est arrivé plus d ’une fois, pendant les 
interrogations, de voir quelque aîné intervenir pour dé­
tourner et parfois même interdire la conversation en 
hochant de la tête.

6. Les autres noms analogiques de Dieu, noms d ’ani­
maux ou d ’ê t r e s  inanimés, sont employés surtout 
dans les dictons ou locutions proverbiales. Nous les 
mentionnons dans la I I e partie du livre : dictons et 
proverbes tra itan t de Dieu.

C. Les n om s de D ieu donnés au x  en fants.

1. Les noms Luba en général.
Chez les Noirs, l’enfant ne porte pas le nom de son 

père ; l’usage d ’un nom de famille ne se rencontre pas. 
On connaît seulement comme nom collectif, le nom généa­
logique de la race, de la tribu ou du clan.

Cependant chaque Muluba a différents noms propres :
a) Un nom qui lui a été donné à la naissance par son 

père ; ce nom natal s’appelle : tshilelelu ;
b) Un autre nom qui lui a été donné par sa mère ou par 

la personne qui l'assista dans ses couches ; ce nom s’ap­
pelle biipangu ; il découle ordinairement d ’un fait caracté­
ristique lors de l’enfantement, ou d ’un événement m ar­
quant arrivé à la naissance de l’enfant.



c) Plus tard, vers l ’adolescence, le porteur abandonne 
ce nom bupangu. Il se donne ou reçoit un troisième nom, 
dit de bukalanga, ou de bulungu, ou de bukole. Ce nom 
fait allusion à une caractéristique corporelle ou psy­
chique du sujet, ou à un événement im portant auquel 
il fut mêlé ; ou encore à une action exceptionnelle qu’il 
accomplit dans son travail ou à la chasse ; à un voyage 
qu’il entreprit, à une personne qu’il rencontra, à un 
sortilège qu’il se procura. Ce nom bukalanga peut chan­
ger ; peu de Noirs gardent toute leur vie le même nom. 
Seul le nom tshilelelu ne change pas, mais il reste secret ; 
il n ’y a que le sujet même et ses parents qui le connais­
sent. Il se rapporte à un défunt de la famille dont il 
prend le nom et dont de ce fait il subit l ’influence vitale. 
Ce nom n ’est pas employé publiquement par crainte des 
sorciers et des esprits jaloux ; il n ’est jamais décliné 
pour les registres de l’É ta t ou de l’Église.

Donner à un nouveau-né son nom de tshilelelu est 
une affaire de très grande importance chez les baLuba. 
C’est le père qui fixe ce nom, ordinairement un jour 
après la naissance, parfois pendant que l’enfant est 
encore dans le sein de sa mère. Ce nom tshilelelu est ou 
bien le nom du grand-père ou de la grand-mère de 
l’enfant, ou de ceux du père ; ou bien le nom du frère 
aîné du père, si ce frère est décédé ; ou bien le nom d ’un 
des amis défunts du père. C’est toujours le nom d ’un 
défunt, car, par l’attribution du nom tshilelelu, le père 
met le nouveau-né sous l’influence vitale métaphysique 
d ’un habitant du monde invisible. Ce n ’est pas de la 
métempsycose : l ’esprit du mort ne revit pas dans le 
nouveau-né, car il reste en possession de sa pleine vie 
au séjour des morts ; mais c’est un lien spécial d ’influence 
causale fécondante que le père établit entre son enfant 
et un ancêtre de la famille. Constituer ce lien ontologique 
est la prérogative du père. S’il doit s'absenter du village



vers le temps de la naissance, il indiquera avant de partir 
le nom qu’il a choisi. Si, par hasard, il ne l’a pas fait, 
l’enfant restera jusqu’à son retour un katena (dîna) ou 
un kayi diende =  un sans nom. Si le pèfe vient à dispa­
raître avant d ’avoir indiqué le nom, c’est un oncle 
paternel, un frère du père, qui remplace le père pour 
cet acte important. Parfois le père cède à la mère la 
prérogative d ’attribuer à l ’enfant son nom tshilelelu, 
mais c’est un cas exceptionnel. La mère choisit alors 
le nom d ’un trépassé de sa propre famille. C’est une 
preuve de plus qu’on n ’enfante pas pour constituer 
ou agrandir une famille, mais pour prolonger le clan, 
en patriarcat le clan paternel, en m atriarcat le clan 
maternel.

Le nom tshilelelu est définitif ; il ne change plus durant 
la vie du sujet. Cependant si quelqu’un passe d ’un clan 
à un autre comme esclave ou comme client volontaire, 
par cause de guerre ou de famine, de vente ou de dé­
sertion, il perd tous ses noms propres y compris son nom 
tshilelelu et adopte celui que son nouveau maître lui 
donne.

Le nom bupangu n ’a pas de rapport avec une influence 
métaphysique ; il n ’est qu’une allusion à un signe carac­
téristique de l’enfant ou à un événement spécial arrivé 
lors de sa naissance (1).

Il arrive que les parents préfèrent un nom bupangu 
d ’un genre spécial, un nom se rapportant à Dieu, ou 
même qu’ils donnent à l ’enfant un nom propre de Dieu. 
Cela arrive lorsque l’enfant est venu au monde ou est 
resté en vie comme par miracle, alors que les parents 
avaient abandonné tout espoir ; ou quand ils ont prié 
et honoré les bakishi sans résultat ou demandé en vain 
aux bena mupongo (2) d ’avoir un enfant, ou encore quand

(’) Noms bupangu. Cf. P. H. B o g a e r t s , Onomasticon van ’t  Luntn-volk, 
Congo, 1937, juillet, p. 10.

(2) Lorsque quelqu’un n’obtient pas d ’enfants, il va parfois s ’adresser à



plusieurs de leurs enfants sont morts à la naissance ou 
peu après. Si après cela il leur vient un nouveau-né 
sain et bien portant, ils supposent dans cette naissance 
heureuse une intervention spéciale de Dieu. Pour montrer 
leur contentement et leur gratitude, ils donnent à l’en­
fant un nom qui se rapporte à Dieu. De tels noms se 
divisent en deux groupes :

a) Ceux qui proviennent d ’une locution ou d ’un 
proverbe qui a tra it à Dieu ;

b) Ceux qui sont des noms propres de Dieu.
2. N oms d é r i v é s  d ’u n  d i c t o n  s e  r a p p o r t a n t  a
D ie u .
Mvïdidkuûmpâ =  Dieu m ’a donné. Ce nom provient 

de l’expression :

Biàkûpà =  Puisque Dieu l’a donné. Le nom provient
de l ’expression :

Bàdiàmbilà =  Ils s’enorgueillisaient. Sous-entendu :
Bàdiâmbllà buà kûmpà muânâ kü mângâ nè kû müpóngó, bàkâshlkttâ ; Mâwéj â 
nkàyéndè wâmpl.

Le fabricant de sortilèges et le sorcier se vantaient de me procurer un en­
fant, ils échouèrent ; Dieu seul a été capable de m ’en donner un.

Béndè =  Bende. Sous-entendu :
Tshlntü tshià Béndè. =  Quelque chose (enfant) appartenant à Bende, ou bien, 
chose d’autrui (de Dieu).

un sorcier afin d ’en obtenir un par son entremise ; car les sorciers se chargent de 
voler la force vitale d’un enfant déjà venu au monde ; cette force vitale, ils peu­
vent la garder secrète, la détruire ou bien la vendre comme esclave ou la trans­
mettre à qui la leur demande.

M v i d i à  k û m p â  m u â n â ,
bântû nè bâkishi bàkàdl bàbèngâ nândl.

Dieu m ’a donné un enfant,
Les hommes (les sorciers) e t les 

mânes ne le voulaient pas.

Bià küpà Mâwéjâ, 
pèbè wâmuânlyshiâ.

Puisque Dieu te l ’a donné, 
Toi, sois Lui reconnaissant.



Bende, comme nous l ’avons vu plus haut, est l ’équi­
valent de Dieu.

Tshiende =  Le Sien. Sous-entendu :
Tshiende tshintu tshia Maweja. Chose appartenant à Dieu.

Bapa Maweja =  littéralement : C’est Dieu qui l’a
donné.

Mvidia-kampa =  même signification que M vidia- 
kumpa.

Diba — Soleil. Mot qui provient du titre  de Dieu :
Maweja Nangila, Dieu,
Diba katangila tshishiki. Soleil qu’on ne peut regarder fixement.

3. N o m s p ropres d e  D ieu.

Parfois on donne à l’enfant un des noms propres de 
Dieu, p. ex. Maweja, Nzambi ou Mulopo. Dans ce cas, 
il est à remarquer, qu’on donne les noms Maweja et 
Mulopo seulement aux enfants du sexe masculin et 
Nzambi aux enfants des deux sexes. Les baLuba vivent 
sous le régime matrimonial du patriarcat ; Nzambi 
est une importation des régions où l’on vit sous le régime 
du m atriarcat.

On se sert aussi du nom : M vidi Mukulu et de : Muena 
bantu — possesseur des hommes.

Par ailleurs toute mère Luba adresse à son nouveau-né 
ou à ses enfants en bas âge, des noms propres de Dieu 
en guise de termes de tendresse. Elle lui dira : Mulopo 
wanyi, Nzambi wanyi =  mon Mulopo, mon Nzambi, 
pour apaiser l ’enfant quand il pleure, ou pour marquer 
sa joie quand il vient d ’éternuer, etc., car éternuer est 
considéré comme un signe de santé. Les forces qui pro­
voquent l’éternuement indiquent que l ’enfant a reçu 
un bukole bupiabupia — une force de vie nouvelle. Dans 
tous ces cas, ces noms ne sont pas employés comme noms 
propres de l ’enfant, ce ne sont que des cajoleries, des 
noms de caresse ; dans la même intention, on se sert



des mots : M ayi et Bujuku, qui tous deux veulent dire : 
parenté, famille, souche.

Quand une mère gratifie son nouveau-né d ’un nom se 
rapportant à Dieu, elle le fait par reconnaissance, parce 
qu’elle considère cet enfant comme une manifestation 
spéciale de la bienveillance de Dieu à son égard. Lors­
qu’elle adresse et répète à son enfant des noms propres 
de Dieu par tendresse maternelle, c’est qu’elle considère 
son nouveau-né, sortant fraîchement de la source divine 
de toute vie, comme se trouvant encore imprégné et 
entouré de divinité.



Proverbes et dictons concernant Dieu.

Introduction.

Nous classons parmi les proverbes toutes les locutions 
se rapportant à Dieu, exprimées en un rythm e verbal 
spécial et avec une mélodie tonologique caractéris­
tique (*).

Les baLuba sont fort habiles à s’exprimer en tournures 
littéraires ; ils ont un sens raffiné pour tout ce qui est 
rythme et harmonie. Ils en témoignent dans leurs pro­
ductions littéraires orales au point de susciter l ’admi­
ration de tribus moins douées.

Tout comme dans nos langues, ils obtiennent des 
effets artistiques par le jeu des voyelles et des consonnes, 
par l ’agencement spécial des mots, par la cadence des 
syllabes accentuées et, en outre, par le jeu des mélodies 
tonologiques. Ils connaissent aussi les effets des diffé­
rents parallélismes dans la manière d ’exprimer les 
pensées ; par apposition, par inversion, par symétrie.

(*) Les titres spéciaux pour honorer quelqu’un s'appellent en Luba :
1. Mdkùtnbü (sing, di-), du verbe kükùmbüld müntü =  consoler quelqu’un, 

réconforter quelqu’un. Kûkùm bd mvùld =  chasser la pluie. Dikùmbü  =  ce qui 
réconforte, ce qui chasse l ’ennui.

2. M itèndü =  Mitèndélélü (sing, mu-), du verbe kûtèndd =  crier, chanter, 
célébrer. Kütèndüld mvùld =  éloigner la pluie, éclaircir. Kütèndélélà =  glorifier 
quelqu’un pour obtenir ses bonnes grâces. M ütèndû  =  éloge pour exhorter 
quelqu’un.

3. M ikànü  (sing, mu-), du verbe kükànd müntü : cette expression a plusieurs 
significations différentes parmi lesquelles notons : crier pour exciter quelqu’un. 
M ükànü — mütèndû.



La forme la plus employée pour les proverbes est 
le distique à deux versets, introduit ou terminé par un 
vers en rythm e libre. On rencontre aussi des proverbes 
sous forme de strophes à versets multiples dont la compo­
sition ressemble plus à la prose, mais toujours d ’expres­
sion poétique et avec des agencements verbaux qui 
visent à l’embellissement littéraire. Cette recherche de 
la beauté littéraire est observée même dans la prose 
ordinaire ; s’exprimer avec éloquence est signe de dis­
tinction. Dans leurs fables, les baLuba distinguent entre 
les contes mianu et les contes nsumuinu ; les mianu vi­
sent surtout l’art dans l’expression, les nsumuinu 
recherchent davantage l’intérêt du sujet.

En plus de l’art verbal, il y a l ’art des tons, des mélo­
dies tonologiques de la phrase. Dans les proverbes, cet 
effet artistique consiste généralement en une série de 
mêmes tons qui reviennent à la fin du premier et du 
dernier verset ou à la fin de chaque verset. On obtient 
par là non seulement un effet esthétique, mais également 
un moyen mnémotechnique. Ces mélodies de tons re­
venant à la fin des versets jouent dans leur mémoire 
le même rôle que, chez nous, la rime des mots.

Il n ’est pas facile de collectionner les proverbes trai­
tan t de Dieu, car excepté quelques dictons d ’usage

4. Tüsùmû (sing, ka-), küsùmd se dit de ce qui mord, ce qui ronge le corps ou 
l'âme. Tout proverbe s'appelle kasumu, parce que ce sont des expressions mor­
dantes, qui s ’incrustent dans l ’esprit e t le coeur.

5. Tüsàlà  (sing, ka-), kasala est le nom de tout chant qui exalte les gloires 
du clan ; c’est aussi le titre approprié dont on gratifie quelqu'un, le dicton qui 
le caractérise, sa devise. Il s ’ensuit que le kasala de quelqu’un est aussi son nom  
de tambour, son diyi dia Ishiondo, c ’est-à-dire le nom qu'on lui donne dans les 
appels du tambour. Le tambour de signalisation n ’appelle jamais quelqu’un 
par son nom propre, mais toujours par son nom kasala.

6. Mênd (sing, dînd), signifie : noms, parce que la glorification de quelqu’un 
se fait surtout en lui adressant des noms d’hommes ou d ’animaux célèbres. 
Kûsdmünd mênd — attribuer des noms, exalter quelqu’un.

7. Mûsàtnü =  une exclamation, une excitation, une exaltation. Du verbe 
küsàmd =  crier ; se dit des hommes et des bêtes. Les titres de gloire sont criés 
d ’une voix stridente.



courant, les Noirs évitent de s’entretenir de Dieu et 
d ’affaires religieuses avec une personne de race blanche. 
Comme tous les hommes, ils préfèrent garder en leur for 
intérieur ce fond secret de leurs pensées et de leur vie ; 
ils ne le divulgent que rarement aux étrangers, parce 
qu’ils les jugent incapables de le comprendre ; ils ne 
veulent pas être indiscrets en ces matières sacrées ni les 
exposer aux moqueries des non-initiés. Avant de con­
sentir à livrer leurs pensées religieuses, ils doivent 
être convaincus que l’interlocuteur connaît leur 
langue et leurs coutumes, et éprouve de la sympa­
thie pour leurs conceptions de vie et leurs convictions.

La collection de proverbes présentée ici est le fruit 
d’innombrables recherches et de patients interrogatoires, 
à une époque où les vieux baLuba étaient encore peu in­
fluencés par la civilisation occidentale et la religion chré­
tienne ; elle fournit une matière qui pourra être complétée 
par les chercheurs qui travaillent sur place.

Ces proverbes peuvent être divisés en quatre groupes :
1. Premièrement les proverbes qui glorifient Dieu 

directement.
Ce sont des louanges que lui adressent les baLuba pour 

faire ressortir quelques-unes de ses qualités souveraines. 
Dieu est comparé à ce qu’ils voient autour d ’eux dans la 
création : au soleil, à la lune, à certains animaux et autres 
créatures dont les caractéristiques aident à se représenter 
les qualités éminentes du Créateur.

2. Une deuxième série de proverbes sont plutôt 
des sentences morales ; on y loue des vertus comme la 
libéralité, la soumission à l ’autorité, parce que tel est 
l’arrangement et la volonté de Dieu ; ou bien on y blâme 
des défauts : l ’avarice, l ’insubordination, des crimes, 
tel que l’homicide, parce qu’ils sont contraires à la vo­
lonté divine.

3. Une troisième série contient des plaintes et des



expressions de dépit envers la divine providence, qui 
permet aussi à la maladie et la mort de sévir ici bas. 
Ils expriment l ’incompréhension des baLuba, leur surprise, 
quant à l ’existence de la souffrance dans le monde. 
Comment l ’accorder avec la bienveillance et la paternité 
de Dieu ?

4. Une quatrième série donne les causes supposées 
de la souffrance et de la mort. Une solution reposant 
sur la cosmologie propre aux baLuba. La souffrance ne 
provient pas de Dieu ; sa cause se trouve soit dans notre 
conduite, soit dans l’envie des hommes jaloux qui fabri­
quent des sortilèges malfaisants, soit dans les machinations 
des mânes mécontents, soit dans la malice intrinsèque 
des sorciers qui cherchent partout à maîtriser, à affaiblir 
ou à détruire les forces vitales.

La mort nous conduit chez Dieu, où il est bon de 
séjourner et de vivre.

Ces proverbes nous dévoilent l ’attitude intime des 
baLuba envers Dieu, Ê tre Suprême, Père de toute 
créature. L’âme noire y apparaît, sage et sympathique ; 
le Noir s ’y montre un homme semblable à nous, qui dans 
sa vie et ses tribulations réfléchit et cherche à résoudre 
l’énigme de la tragédie humaine.

A. T itres de louanges à Dieu.
1. Le titre le plus en usage pour honorer Dieu est 

le suivant :
Miilópö Mâwéjâ Nângflâ, Dieu, Seigneur,
D îb i kàtàngllâ tshishlkl Soleil qu'on ne peut regarder fixement,
W âkütàngilâ, Celui qui le  regarde
Diàmôshâ nsàsé. E st brûlé par ses rayons.

Dans ce proverbe, l’introduction peut contenir d ’autres 
noms propres de Dieu, par exemple : Maweja Nangila, 
M vidi Mukulu wa Tshiame ; le dernier vers aussi peut 
se changer en : Bàmuândâ nsèsé. Le verbe -anda s’emploie



pour la foudre qui frappe ; le vers se traduit alors par : 
est frappé par ses rayons.

Ce titre de louange est employé soit seul, soit comme 
partie intégrante d ’une prière, soit sous forme abrégée. 
Par exemple, pour honorer la puissance tutélaire de Dieu :

4. Le proverbe suivant est tellement vieux que le
sens en est perdu :

Le dicton est d ’un usage courant et cependant personne 
ne sait fournir une explication admissible des deux der­
niers vers.

5. Pour louer la force et la bonté de Dieu on dit :

L’éléphant est le plus puissant parmi les animaux, 
la manifestation de sa force est dans ses défenses, c’est 
pourquoi il est pris comme image pour louer la puis-

Ou dans le dicton rythmique :

Kâlôndâ kâkùnzâ, 
Kàsénsâ nè njilâ.

P etit kalonda rouge (insecte), 
Sautant le long de la route. 
Le fils de Dieu,
On ne peut le regarder ;
Si on le regarde,
Les larmes vous échappent.

Muânâ wâ Mvldi Mükùlù
Kênà kütàngilâ ; 
Biwàmütàngllà 
Bfnsônjf biàmâtâ.

Bfntü biônsô mbià Mvidl, 
Mvidl Mükùlù wàfùkllé ; 
Wàfùkllé münshi’a Kàbwè 
Kâbwè kônsô kàfùbâ.

Toutes les choses sont de Dieu,
Dieu les a créées ;
Il les a créées (assis) sous le palmier 
E t tout palmier se fâne.

Mvidié,
Mvldie'a mâmpângà ; 
Nzévu 'a mfbângâ ; 
Bilùngà bfléngâ, 
Nkùndé.

Dieu,
Dieu le Fort ;
Éléphant avec ses défenses ; 
Pommes de terre douces, 
Haricots.



sance de Dieu. Le proverbe s’adresse aussi à toute per­
sonne puissante pour obtenir sa faveur ; par exemple, le 
soir après le repas, assis autour de leur chef, quand celui- 
ci émet des renvois d ’estomac ou qu’il éternue, les baLuba 
lui adressent ce proverbe, car ces deux manifestations 
sont considérées comme l’extériorisation d ’une force vi­
tale renforcée. Lorsqu’il siège comme juge et doit décider 
du sort d ’un accusé, pour exciter sa fermeté et son audace, 
ils l ’excitent en répétant ce dicton. Pour comprendre 
la seconde image, il faut se rapporter aux temps où les 
pommes de terre douces et les haricots constituaient les 
aliments usuels des baLuba au lieu du manioc d ’au­
jourd’hui. Dans les anciens proverbes et les vieilles fables, 
on ne parle pas de manioc, mais seulement de bilunga et 
de nkunde. Les haricots étaient réputés comme la nourri­
ture la plus délicieuse, comme en témoigne l’expression :
Mayi kulengela bu nkunde, L'eau est délicieuse comme les haricots (*),
W a anangidila washala. Celui qui veut la savourer, qu'il reste ici.

Cette nourriture par excellence devient une image 
de Dieu et de sa bienveillance envers les hommes.

Lorsqu'ils veulent remercier Dieu pour un fait heureux 
ou la prospérité qui les favorise, ils lui adressent ce 
dicton.

6. Le thème de l’éléphant, image de la puissance de 
Dieu, se retrouve dans le proverbe suivant :
Kâpümbü Éléphant
Klmânyi mû nshlndé ; Qui ne peut s ’arrêter sur le chemin ;
Àmü bàdl mû nshlndé, S’il s ’arrête, les hommes en route
Bànyémâ. S’enfuient.

7. Variante :
Kâpümbû wâ Mûlèkâ, 
Klmânyi mû njilâ ; 
Bânâ nè bâlcàjl 
Bàm üyâ lübflü.

Éléphant ( =  Dieu) de la mère Muleka, 
Il ne peut s ’arrêter sur le chemin ;
Sinon les femmes et les enfants 
S’enfuient vite.

(*) En pays de grandes chaleurs.



Cette louange se bat sur le tambour de signalisation 
lorsqu’il se passe quelque chose de spécial dans le village ; 
par exemple, quand un événement heureux arrive au 
chef ou à une personne de haut rang ; s’ils se relèvent 
d ’une maladie. Aussi lorsqu’ils sont en train de trépasser. 
On veut signaler par le proverbe que Dieu intervient spé­
cialement dans les affaires du village, qu’il montre sa 
puissance.

8. L’arbitraire du léopard dans sa manière d ’agir 
est un symbole de l ’arbitraire de Dieu dans les actes 
de son autorité souveraine. Dieu ne tient compte de 
personne ; il fait comme il lui plaît, surtout lorsqu’il 
envoie la mort.
Nkàshàmà wâ dièndè dftü, Le léopard dans sa propre forêt,
Ü kw àtâm bùjf, Lorsqu’il prend une chèvre,
Wâdldflâ ; Il la mange tout seul ;
Ilüngâ Mbiyè. Ilunga Mbiye I (Ainsi agit Dieu).

Ilunga Mbyie et Ilunga M bidi sent des noms propres 
de premiers ancêtres (cf. supra, I re partie) ; dans les 
titres de louange, ils remplacent souvent le nom propre 
de Dieu.

c’est-à-dire, il n ’abandonne pas la proie épiée, il se retire 
dans le bois où les chasseurs n ’osent pas le poursuivre 
et revient à son but.

9.
Nkàshàmà wâ mükllâ mülé ; 
Blpâtâ,
Kàyf lùtflü,
Mütâminé mü bfpùkâ,

Le léopard à la queue longue (}) 
On le chasse ;
Il ne s ’enfuit pas,
Il lambine dans les arbrisseaux.

10.

Nkàshàmà,
Kâpàtülâ bâléngèlé ; 
Ilüngâ Mbidi.

Léopard,
Qui engendre de beaux jeunes ; 
Ilunga Mbidi ( =  Ainsi est Dieu).

(*) La queue du léopard est considérée comme le point central de sa force 
vitale, ainsi que ses dents e t les moustaches qui entourent sa gueule.



11. La tortue par sa lenteur et son grand âge est une 
image de la patience de Dieu et de son éternité. La tortue 
atteint son but par fleuves et par plaines, lentement, 
mais sûrement.

La terre blanche (kapemba =  lupemba) est image de 
Dieu parce qu’employée comme fard sur le corps, 
elle ne supporte aucun élément impur, qui gâterait le 
ton clair de sa couleur. Elle est symbole de l ’intégrité 
de Dieu et de sa beauté. La beauté de Dieu est désignée 
aussi par l’oiseau Kampunga Maleji
Mvïdl Mükùlù Dieu (est comme)
Kâmpùngâ Màlèjl, L ’oiseau Kampunga Maleji,

parce que c’est un oiseau à queue belle et longue.
12. Pour indiquer qu’il ne faut pas tâcher de surpasser 

Dieu, ni essayer de le contraindre, on emploie l’image 
du serpent Diamba.
Diâmbà Le serpent d iam la  (Dieu est le ...) ,
Kàbàndfbwâ pâ nyîmà ; On ne peut monter sur son dos (pour le dompter) ; 
Biâmûbàndà, Celui qui y  monte
Usélémükè. Glisse en bas.

Le diamba est un grand serpent d ’eau ; dans les contes 
des Noirs, il forme parfois un pont joignant les deux 
rives d ’une rivière.

13. L’omniscience de Dieu s’exprime par la belle 
image de la porte d ’une case :
Tshfbf Porte
W âmônâ lùbkll, Qui voit des deux côtés,
M-Muénâ bülôbà. Ainsi est le possesseur de la terre.

La porte voit dans l’intérieur de la case et sait ce qui

Nkùdl kâmânâ mâlémbé, 
Bükàlâkàlâ buàmânâ mpàtâ ; 
Kàpèmbà nsüngülâ bâléngèlé

La tortue franchit les fleuves profonds,
En rampant elle franchit les plaines ; 
La terre blanche n’accorde qu’avec des

Màwéjâ Nângflâ.
choses pures 

Ainsi est Dieu.



s’y passe dans le secret, dans l’obscurité ; elle regarde 
aussi à l’extérieur sur la cour et sait ce qui se passe en 
public, en pleine lumière, elle voit tout. Ainsi Dieu voit 
et connaît l ’homme à l ’intérieur comme à l ’extérieur.

14. Dieu qui voit tout, s’exprime aussi par le dicton :
M ükwàlümônâ II est la vue même ( t o  ßXineiv)
Ümônâmônâ nè büfùkü. Sa vue pénètre aussi l ’obscurité.

15. Dieu comme source de toute chose est indiqué par :
Mâyi Eau
Mfùki'a mükèlè. Source du sel (tel est Dieu).

Il s’agit de mayi a dishi, mayi a munda wa buloba, 
l’eau de l’intérieur de la terre, que l’on suppose être 
l’origine du sel dans les minéraux et dans les plantes. 
Mfuki dérive du verbe kufuka : produire quelque chose 
ingénieusement, créer. Ainsi on dit de Dieu en langage 
ordinaire :

Mâwéjâ Nângflâ, mfùld, ûfùkilâ biônsô...
Dieu, Créateur, qui a créé tou t...

ou :
Mülôpô nguâfùkilé bibishi nè biôshâ
Dieu qui a créé le cru et le cuit ( =  tout ce qui se mange).

Dans le langage actuel on ne dit plus M fuki, mais on 
ajoute le préfixe mu- et on dit Mufuki, par exemple : 
M vidi Mükùlù Müfùki wâ bântü =  Dieu, créateur des 
hommes. Wêwé, Mufuki wa biônso =  Vous, créateur 
de tout.

16. La dépendance de l ’homme envers Dieu est ex­
primée par ce proverbe déjà cité plus haut :
Müntü kàyl müfùkâ kùdi Mvldié ? Comment l ’homme ne serait-il pas créé

par Dieu ?
Nkàyéndè müdipàngïlé, Puisque de soi-même il en serait inca­

pable.

17. Le gouvernement suprême de Dieu est indiqué 
par les proverbes suivants :



Muntu wamba muende, L ’homme a sa manière d’agir,
Mulopo wamba muende. E t Dieu a sa manière d ’agir.

C’est un pendant exact de l’expression
L’homme propose.
Dieu dispose.

Actuellement kuamba s’emploie dans le sens de : 
dire, parler ; mais anciennement et encore aujourd’hui 
dans beaucoup de proverbes, kuamba signifie : faire, 
accomplir.

18. L ’intervention mystérieuse de la providence divine 
dans les affaires humaines est rendue par la charmante 
image de Dieu cuisinant les aliments de l’homme :
Kuïpfkâ-pfkà Mülôpô Là où Dieu s ’occupe à faire la cuisine,
Kâkuènâ muînshf ; On n’y  voit pas de fumée ;
Lüvù mü mpàngà Cependant soudain vous voyez le plat de manioc
Nyüngù mü mêsô. E t l ’écuelle de viande sous vos yeux.

C’est-à-dire : là où Dieu prépare quelque chose de 
bon pour l’homme, Il le fait secrètement, sans qu’il y ait 
de fumée qui le trahisse. Inopinément l ’homme voit que 
tout lui a été préparé soigneusement. La nourriture est 
pour le Noir le don principal et la meilleure preuve de la 
bienveillance de Dieu à son égard. Le proverbe signifie 
que Dieu agit pour notre bien-être, même si nous ignorons 
sa manière de faire.

19. Le secret dans lequel Dieu agit en notre faveur 
est rendu aussi par le dicton suivant :
Mvldf Mükùlù wâ Tshiâmé ; Dieu de Tshiame,
Wâfùkflé bâkàjl, Créateur des femmes,
Wâfùkflé bâlùmé ; Créateur des hommes ;
Üdf nè kâmünjfmbü, Vous êtes le grand mystérieux,
Ûdf nè kâmükâlângé. Vous êtes le grand sage.

Ka-mu-njimbu — kalu ka munshi-munshi =  une chose 
comme le pangolin (=  njimbü), il poursuit son but sous 
le sol ( =  munshi-munshi) , il travaille et agit secrète­



ment. Ka-mukalanga — mukalanga =  quelqu’un qui 
connaît les affaires, qui fait bien ses affaires. Ces substan­
tifs sont munis de deux préfixes, dont le premier ka- am- 
plificatif, donne une idée de grandeur, de supériorité : 
le grand pangolin ; le sage par excellence.

20. L’homme qui prospère se sent aimé de Dieu :
Tshiàdiâ tshiùkütâ Celui qui est rassasié
Tshiàbikilâ Mülópö : D it facilement à Dieu :
Mànsèbé. Cher oncle.

Mansebe signifie : oncle maternel, le mot est employé 
couramment comme titre  amical, vestige d ’un m atriar­
cat primitif où le mansebe exerçait la fonction de père 
pour l’enfant de sa sœur. La prospérité dans la vie est 
une preuve de la protection spéciale de Dieu.

21. La reconnaissance envers l’action divine s’exprime 
par le dicton :
Wâmbâkù bîmpè Mvfdf Mükùlù ; Dieu, tout ce que vous avez fait a été

La conduite de Dieu envers les hommes est juste et 
équitable.

22. Cependant les hommes ont l ’habitude de remer­
cier les mânes plus que Dieu lui-même :

Le proverbe s’applique aussi lors des jugements des 
tribunaux, par exemple quand le plaideur gagnant ne 
remercie pas le juge, mais seulement ses assistants.

M-mütùpé mükânâ 
Muà kuâkülâ ;
Nè bülàlü
Tùtékè nyîmà pâshi.

bien fait ;
Vous nous avez donné une bouche 
Pour parler ;
Un lit
Pour nous reposer.

Tshitâküpèlà Mvidié, 
Wêwé nè :
Müjàngl münkùbé.

Ce que d’habitude vous recevez de Dieu, 
Vous en dites :
Un mâne me protège.

23. Dans le proverbe 18, on a insinué que Dieu n ’a



pas l’habitude de divulguer d ’avance ses projets ; dans 
une même suite de pensées, les baLuba disent :

Généralement il n ’y a qu'une faible relation entre le 
premier vers d ’un proverbe en tercet et les deux vers 
suivants qui donnent le véritable contenu du proverbe. 
Parfois ce premier vers est une allusion à la fable dans 
laquelle le proverbe a été relaté ; le plus souvent, ces 
mots constituent seulement une mélodie de tons qui 
donne la mesure aux vers suivants.

Le proverbe est une affirmation de l’autorité suprême 
de Dieu ; battre le tshiondo est la besogne d ’un subal­
terne ; le chef, lui, ne bat jamais le tshiondo, mais donne 
les ordres qui doivent être communiqués par l’homme de 
métier, le batteur de tambour.

24. Ce que Dieu décrète est définitif et ne tolère pas 
de contradiction :
Mvidié kàkùlû né müntü ; Dieu ne discute pas avec un homme ;
Ütü wàkülâ, Quand II parle,
Wàbingâ. Il a  raison.

Kubinga signifie : gagner le procès. Quand Dieu
parle, la cause est décidée, il gagne le procès.

25. On enseigne la soumission à l ’omnipotence de 
Dieu par le dicton :
Mvidi Mükùlù wâ Bâkwà Kâtèndé ; Dieu de la race Katende ;
Kûlü kuàluâ mvùlâ, C’est d’en haut que descend la pluie,
Kuàluà münyà. C’est d ’en haut que vient la chaleur

Bakwa Katende est le nom d ’une subdivision du clan 
Luba ; chaque tribu peut citer son nom respectif dans 
le premier vers, pourvu que ce nom corresponde à la

Lütôngà luà Mùlémbà ; 
tîmwènépù Mvidi Mükùlù 
W èlâ tshiôndô ?

Bourgeon de l ’arbre Mulemba ;
A-t-on jamais vu que Dieu
B attait le tambour de signalisation ?

du soleil.



mélodie de tons exigée par les vers suivants. Le proverbe 
est une prière signifiant : Vous êtes notre Dieu ; nous 
recevons tout de Votre main paternelle, la pluie comme 
le beau temps.

26. Avec le même sentiment de soumission filiale, 
les baLuba disent à Dieu
Mükâléngé Tshltèbwà Mùkànà Seigneur Tshitebwa Mukana,
Mfùmù wétù Notre chef,
Wâ kütuàmbîlâ muà küpltâ. Vous qui nous indiquez la route qu’il

Tshitebwa Mukana est le nom d ’un premier ancêtre 
(cf. I re Partie) ; ce proverbe, son kasala ou titre  honori­
fique, s’emploie pour glorifier n ’importe quel grand mort 
de la tribu ; il s’emploie aussi pour honorer Dieu, ce 
qui est toujours le cas quand le proverbe est encastré 
dans l’une ou l ’autre prière adressée à Dieu.

Son nom est parfois cité dans les proverbes multiples 
qui critiquent le vice par excellence : l ’avarice (x).

C’est-à-dire : ne soyez pas jaloux de la prospérité 
d ’autrui ; sa prospérité est causée par Dieu ; un jour, 
s ’il  le veut, Il peut aussi vous rendre prospère.

Bintü biônsô bià Mvidi Mükùlù Toute chose appartient à Dieu

nous faut suivre.

B . Sentences m orales où Dieu est m entionné.

27.
Kâbiènâ küluilâ, 
Mvidi Mükùlù 
Ngüblpâpâ bântü.

Ne vous disputez pas à  cause des richesses, 
C’est Dieu
Qui les distribue aux hommes.

28.
Wâ mülü wàfùkâ ;
Bàmülômbâ,
Kàblpi.

C’est Celui d ’en haut qui l ’a créée ;
On lui demande quelque chose (à l ’avare), 
E t il refuse.

( ')  Cf. R. V a n  Ca e n e g h e m , De gierigheid in de spreekwoorden der baLuba, 
Congo, 1935, Oct., nov., déc.



Wâmbâmbâ kükôlâ dfkôlâ pànü ? S’imagine-t-il vivre éternellement sur
terre ? ( =  de ne jamais devoir abandonner 

ses biens).

29.
Kùtèkf-tékl ; Ne soyez pas un entasseur de biens ;
Kuênâ ümânyâ muàmbà tshidfmü Vous ne savez pas ce qui se passera pendant

l’année ;
Mâwéjâ m-muénà kükôsôlôlâ. C’est Dieu qui mesure le temps de votre vie.

30.
Lûlélü kâtùilâ mâkàndà. Engendrer n’est pas une affaire de pouvoir

personnel.
Àmü Mülôpô wàkuélà mpèmbà. (Cela réussit) seulement quand Dieu vous

est favorable.

31.
Mpàkâpâkâ,
Tshitèdf Müntti ;
Müntü figwâ Béndè wâ Mâwéjâ.

Quand je fabrique des sortilèges.
Je ne cite jamais le nom d’un homme ;
Car tout homme appartient à Bende, à Dieu.

C’est-à-dire : je ne fais pas de sortilèges pour nuire 
à mon prochain, seulement pour me protéger moi-même 
et mes biens, car l ’homme est chose qui ne m ’appartient 
pas, qui appartient à Dieu. Je  ne puis disposer de la vie 
d ’un homme, ce n ’est que Dieu qui détient ce droit.

32. D ’un homme heureux devenu malheureux, ou 
d ’un malheureux qui est m aintenant prospère, on dit :
Muàmbà Mvidié ;
Bfdîmü bià lélù m-bfkùdlmùké, 
Bàmwè kü mütù,
Bàmwè kùnù.

Comme Dieu le dispose ;
Maintenant les temps ont changé, 
D ’aucuns sont restés en aval

(où ils demeurèrent autrefois). 
D ’autres sont venus habiter ici.

3?j o . Si Dieu vous est favorable, vous vivez en paix, 
en prospérité.
Mvldf Mükùlù Mâwéjâ ; 
Bàyàyâ,
Bàkâmümônâ ;
Bàténà bâmümônâ, 
Kâbàyi.

Dieu Seigneur ;
On progresse ( =  prospère),
Quand on l'a regardé (mis sa confiance en Lui) ; 
Ceux qui ne le  regardent pas,
Ne progressent pas.



Prospérer signifie ici : être protégé contre les affaiblis- 
seurs ontologiques de vie, les sorciers et les fabricants 
de sortilèges. Sans ces influences stérilisantes, toute vie 
connaît la prospérité, vivifiée par l ’influence de Dieu qui 
agit par la lignée des ancêtres. Kumona muntu =  regarder 
quelqu’un, cela peut avoir une influence favorable ou dé­
favorable selon qu’on regarde avec une intention bien­
veillante ou avec un cœur malveillant. Dans le premier 
cas, kumona muntu veut dire : porter de l’affection à 
quelqu’un, espérer en lui ; dans le second cas, c’est lui 
chercher malheur.

34. C’est dans ce sens aussi qu’il faut comprendre 
l’expression :
Mvidi Mükùlù, Dieu,
Bàkâmümônâ Ceux qui vous regardent
Bàtwâ mfkùmà. Prospèrent.

35. Ou bien :
Bâpèlè Mâwéjâ, Ceux qui sont dotés par Dieu,
Bàdiàlûm ù. Ont de la gloire.

C’est-à-dire : si on obtient de la gloire par sa prospérité 
dans ce monde, c’est à cause de l’action vivifiante de 
Dieu.

36. Pour faire entendre qu’ils supposent que Dieu 
leur en veut, les baLuba disent :

Mülópó müntwà diûlü nè biànl biônsô...
Dieu furète en moi e t en tout ce que je possède...

Kutwa diulu se dit du chien qui flaire l ’obstacle avant 
d’attaquer ; l ’expression est synonyme d ’être malveil­
lant envers quelqu’un, chercher noise à quelqu’un.

37. Les sorciers sont supposés pouvoir diminuer, 
voire détruire, dans le monde visible, toute force de vie ; 
ils agissent d ’une manière métaphysique par une qualité



inhérente à leur être ; leur influence néfaste constitue 
la grande peur de tous les Noirs ; ils recourent à des sor­
tilèges pour se rendre invisibles à ces pouvoirs destructifs 
Mais une fois qu’ils se croient déjà entamés par ces 
actions maléfiques, tout espoir dans le secours des mânes 
et des sortilèges est abandonné ; il les supposent impuis­
sants à les délivrer. Seul Dieu a le pouvoir de les sauver 
de l’emprise du sorcier en détruisant le sorcier lui-même. 
De là le proverbe :

Le sorcier est réputé plus fort que n ’importe quel 
homme ou n ’importe quel esprit ; seul Dieu a le pouvoir 
de le tuer. L ’omnipotence de Dieu est au service de 
l’homme dans ce monde visible, et dans la troisième partie 
de ce livre seront citées des prières pour demander à Dieu 
sa protection contre les sorciers.

38. Les lois morales naturelles sont acceptées comme 
ayant leur origine en Dieu, comme proclamées par Lui. 
Les proverbes qui suivent font partie de l’héritage lit­
téraire transmis par les ancêtres, et ne remontent à 
aucune influence chrétienne.
Mvidié wàkélâ mûkàndti nè : Dieu a proclamé la loi :
Wâkûtàpângânà, Celui qui assomme quelqu’un,
W àfuâ. Qu’il meure.

C’est-à-dire : celui qui a de l’autorité doit être honoré 
et non pas être mis au rang d ’un homme ordinaire.

Muénâ müpóngó, 
W â kàfù mülùngü, 
Muélè wà Mâwéjâ, 
Ké ùdl ùmütwllà.

Le sorcier.
Il ne peut mourir par le poison ;
Ce n ’est que le couperet de Dieu ( =  la mort), 
Qui peut le frapper.

39.
Tshldf muàmbé Mvidié : 
Bàdi bâdiâ bûkâléngé, 
Nè béndé nàkâ.

C’est Dieu qui a déterminé :
Que ceux qui ont de l ’autorité,
N e portent pas de charges en voyage.

40. Mourir c’est retourner vers Dieu. De la bouche



du vieux chef Mukungulu, nous entendimes le dicton 
suivant :

C. Proverbes autour de la relation : D ieu et la souffrance hu m ain e.
Quand un devin indigène (mubuki) est consulté sur 

les causes ontologiques de déboires éprouvés dans la vie 
courante, de malheurs, de souffrances ou de décès, son 
arsenal de réponses comporte peu de variété.

Ou bien il dévoile que les mânes des ancêtres sont 
fâchés et causent des malheurs aux membres vivants 
de la famille ; ou bien il met en cause les manigances 
d'hommes jaloux qui fabriquent, dans le dessein de 
nuire, des sortilèges néfastes (manga a lukinu) ; ou bien 
c’est le sortilège personnel du plaignant, fabriqué pour 
sa propre protection, qui s’est révolté contre lui à cause 
d ’un manque d ’égards ou de l’inobservance des tabous ; 
ou bien le devin accuse un sorcier qui, de par sa nature, 
exerce une action affaiblissante et destructrice des forces 
vitales. Parfois Dieu est désigné, mais seulement dans 
les cas d ’une mort naturelle par extinction lente des 
forces de vie.

Contre la mauvaise volonté des mânes, le devin pré­
conise des sacrifices avec les prières y afférentes ; contre 
les sortilèges nuisibles, il recommande le renforcement 
des sortilèges protecteurs personnels ; contre les propres 
sortilèges en révolte, il faut recourir à de nouveaux 
sacrifices et à une meilleure observance des tabous ; con­
tre l’action des sorciers, il faut fabriquer des sortilèges 
pour se rendre invisible à leur approche. Contre l ’action 
de Dieu, le devin ne préconise rien, ni prière, ni sacrifice, 
ni sortilège ; on doit l ’accepter comme inévitable.

Quand tout a été mis en œuvre pour mieux disposer 
les esprits, pour dompter les sortilèges, pour éviter les

Pùmbé pùmbé
Midimü yônsô yàpùmbâ
Tuâyâ kuà Mvldi Mükùlù.

Tout est passé,
Tout travail est fini,
Nous retournons vers Dieu.



rencontres avec les sorciers et que cependant aucun 
résultat favorable n ’a été obtenu, il arrive que l’espoir 
déçu se change en colère et en révolte. Les baLuba 
injurient leurs mânes et leurs sortilèges :

Nous avons fait de notre mieux ; vous pouvez nous aider, vous ne voulez  
pas.

On en arrive à humilier ou à détruire fétiches et sor­
tilèges. Avec toute l ’amertume d ’un cœur déçu, ils lan­
cent des malédictions et des insultes à l’adresse de 
ces pouvoirs occultes capables de les aider, mais obstiné­
ment récalcitrants. Ces imprécations, appelées müâû 
sont parmi les plus belles productions littéraires de leur 
rhétorique.

Cependant envers Dieu, ils n ’agissent jamais de la 
sorte. Jamais ils ne se dressent contre Lui avec un cœur 
révolté ou même courroucé ; contre l ’action de Dieu, 
même si elle est défavorable, ils ne réagissent jamais par 
des insultes ou des outrages. Devant Lui, les seuls senti­
ments admis sont la résignation et la soumission, parfois 
avec des plaintes m arquant leur étonnement ou leur 
incompréhension :

Dieu qui est bon, qui est tout-puissant, qui est le Père, comment peut-il 
agir partialement, combler les uns e t décevoir les autres ?

Jamais on ne s’efforce d ’y remédier, on se résigne à 
accepter l ’irrémédiable.

Ces désappointements reviennent nombreux dans leurs 
proverbes :

41.
Mvidi Mükùlù wâ Tshimpàngâ ; Dieu de force ;
Mvldf Mükùlù wâ kümânâkümânâ. Dieu qui avez tout fait.
Mvldf Mükùlù kuênâ mümânè tó  1 Dieu, néanmoins tout n’est pas parfait !

C’est une plainte respectueuse envers Dieu de la part 
de quelqu’un qui se trouve dans le malheur; par exemple, 
à cause d ’une souffrance physique, à cause d ’impuissance



ou autre revers dans la vie conjugale, à cause de maladies 
ou de décès survenus à des enfants dans la famille. 
L’œuvre de Dieu leur semble imparfaite, inachevée. 
Il a créé la vie, mais laisse subsister la mort ; il a créé 
ce qui est bon, mais laisse exister ce qui est mal.

42.
Mvldl Mükùlù wâ Tshiâmé ; Dieu de la mère Tshiame ;
Wâmâniné kùmwè. Un côté de votre œuvre est achevé,
Kùmwè kuàshàlâ. L ’autre côté reste encore à parfaire.

43. Ou plus tranchant :
Mvldf Mükùlù, Dieu,
Kùmwè kuâpuà. Une part est finie,
Kùmwè kuâshàlâ. L ’autre reste inachevée.

44.
Mvldf Mükùlù Mülôpô Mâwéjâ Nângflâ, Dieu, Maître Suprême,
Mfùkf ufùkllâ biônsô ; Créateur, qui avez créé tout ;
Wàfùkâ mükôkô, wàfùkâ tshfmpàngâ, Vous créâtes la brebis, vous créâtes le

bélier,
Kàdf kâbâ kâmwè è kümüshàlâ. Mais une partie reste inachevée.

C’est-à-dire : Dieu qui forma tout ce qui est féminin 
et tout ce qui est masculin, a cependant laissé des lacunes 
dans son œuvre. Cette manière d ’agir de Dieu, envoyant 
tantôt le bonheur, tan tô t le malheur, est incompréhen­
sible pour les baLuba. Ils supposent de la partialité de la 
part de Dieu lorsqu’il fait prospérer l’un et abandonne 
l’autre. Ils s’en plaignent, mais ces plaintes sont toujours 
exprimées avec respect.

45.
Mvldf Mükùlù, Mâwéjâ Nângilâ, Dieu est Dieu,
Nè küblmpâ, Soit qu’i l  me donne,
Nè küblnnyèngâ. Soit qu’i l  me prive.

Plainte d ’une mère dans les lamentations pour son 
enfant décédé.



Mvidi Mükùlù wâ Tshiânâ Tshikùlù, 
Kâwôngô muénâ bântü ;
Dlmwè wènzâ blléngâ,
Dîmwè wènzâ bibl.

Dieu de Tshiana Tshikulu, 
Kawongo, possesseur des hommes. 
Un jour, il fa it bien,
Un autre jour, il fait mal.

C’est-à-dire: un jour les créatures de Dieu sont heu­
reuses, le jour suivant elles sont malheureuses. Pourquoi ? 
C’est une plainte interrogative, un gémissement de la 
créature souffrante.

47.
Mâwéjâ Nângflâ ;
Muénâ kuénzâ blléngâ, 
Muénâ kuénzâ bibl ;
Nè mütshl wà tshfpâyâpâyà, 
Wà dlshfbâyâ nâwô bântü.

Dieu,
Vous qui avez le pouvoir d ’agir bien, 
Vous qui avez le pouvoir d’agir mal ; 
Vous avez un bâton très long.
Avec lequel vous tuez les hommes.

Les Noirs n ’ont pas d ’explication plausible pour ce 
bâton, ce mutshi wa tshipayapaya, l’expression est très 
ancienne, sa signification s’est perdue. D ’aucuns avancent 
que ce bâton serait comme le lobo, un bâton qu’on attache 
au cou des chiens indociles. Le proverbe est employé dans 
les chants de deuil.

48. L ’homme qui se sent prospère dit à Dieu pour le 
remercier :
Mvldf Mükùlù wâ Tshiâmé ; 
Ùpâlâ bàmwè,
Ûpà bângâ,
Kàdl ùmpèlé mêmé.

Dieu de Tshiame ;
I l refuse aux uns,
Il donne aux autres. 
A moi, il a donné.

49. Pour se rendre Dieu favorable, on dit :
Mvldl Mükùlù wâ kümpàlâ ; 
Wàdlngâ bângâ,
Kàdlngl wâ Mvidf muânâ.

Dieu Suprême ;
Qu’il en déçoive d’autres.
Qu’il ne me déçoive pas, qui suis l ’enfant 

de Dieu.

De tels sentiments cadrent avec la psychologie noire 
qui admet qu’on traite injustement un inconnu, un



étranger au clan, mais qui ne permet pas de léser un 
congénère, un membre du même clan. Ici on demande 
à Dieu de réserver les malheurs pour ceux qui ne s’oc­
cupent pas de Lui et d ’octroyer ses bienfaits à ceux qui 
s’abandonnent à Lui.

50. Quant à la prétendue partialité de Dieu dans la 
distribution de la prospérité et des richesses, voici 
ce qu’en dit le proverbe :
Mvldié, Dieu
Kàmânyi bâlândâ ; Ignore les pauvres ;
Bâlândâ, Les pauvres,
Ké bâmpétà bèndè. Devant lui sont comme des richards (qui n ’ont

pas besoin d ’aide).

51.
Basuasua, m-ba bintu ; Ceux qu’on a l'habitude d ’aimer, ce sont

les richards ;
Bapele, ngenyi ubasuasua ? Les pauvres qui est-ce qui les aime ?
Mudimadima katengibu nsala. Chauve-souris sans plumes,
Maweja Nangila. Ainsi est Dieu.

Complainte à Dieu adressée par celui qui est mal­
heureux et qui assiste à la prospérité d ’autrui. Elle 
exprime l ’idée que ceux qui sont déjà dans l’abondance 
sont aussi ceux que Dieu fait réussir en tout ; Dieu 
traite en parent pauvre qui ne l ’intéresse pas. Il est 
partial. Chauve-souris sans plumes, est-il dit de Dieu, 
parce qu’il n ’a pas de corps, comme la chauve-souris
n ’a pas de plumes ; chez les deux il manque ce qui
devrait être propre à leur nature. Chez la chauve-souris 
qui est comme un oiseau, les plumes font défaut ; chez 
Dieu, qui est omnipotent et paternel, l’impartialité 
manque.

52.
Bà mâkàsà, Sont prospères,
M-bàkâsuà Mvldié ; Ceux que Dieu aime ;
Bàtènâ bà mâkàsà. Ceux qui sont en détresse,
Mvidi wàkâbàbèngâ. Sont ceux que Dieu rejette.



Ces complaintes doivent être comprises comme des 
exclamations de chagrin et de dépit poussées par des 
hommes vivant dans l’adversité et la souffrance ; ce ne 
sont pas des affirmations théologiques de leurs pensées 
religieuses envers Dieu.

« En crachant par terre » signifie, de tout cœur, avec 
bienveillance. On crache par terre pour indiquer qu’on 
expulse tout mauvais sentiment ; par cet acte, le cœur 
est allégé et libéré. Par exemple, un père ayant maudit 
son fils, le jour où sa colère s’est dissipée, il en donnera la 
preuve en crachant par terre devant son enfant en disant :

Kuisu kudi kutoka =  Devant mes yeux il fait de nouveau clair.

Cracher par terre n ’est pas un signe de mépris, mais 
une preuve de bonne volonté.

La caractéristique de toutes ces complaintes envers 
Dieu, c’est qu’elles ne sont jamais une expression de 
rébellion ou un acte de colère. Leurs plaintes envers Dieu 
partent d ’un cœur docile et résigné et n ’excluent même 
pas un brin d ’humour, comme agirait un fils confiant 
dans un bon père. Ainsi dans le proverbe suivant :

53.
Mvldié wâ bàjàngl, 
Muénâ tshfntû wàküpà ; 
W àkütùidllâ nè lütè !

Dieu, Maître des mânes-esprits, 
Aux richards vous donnez,
En crachant par terre !

54.
Mvldié,
Ûpâpâ bàmwè ; 
Bângâ,
Wàkâbàpâ mftété.

Dieu,
A d ’aucuns il donne en abondance ; 
A d’autres,
11 ne donne que des légumes milete.

Les feuilles de mitete constituent un légume plus ou 
moins amer et de moindre valeur. La signification de 
la complainte est donc :



Je ne reçois de Dieu que des choses insignifiantes, je reste pauvre, tandis 
que les autres reçoivent des biens de valeur et prospèrent.

55. Une variante de ce dicton :
Mâwéjâ wâ kàsuflé, Dieu est partial dans ses amours,
Bàmwè bâsômbé, D ’aucuns doivent vivre,
Bàdiâ nJtété. En ne mangeant que des feuilles de mitete.

56.
Mâwéjâ ùbwélèlé mû luèbè lübànzà, Dieu, quand il visitait votre cour,
Müvwàlé tshflàmbà ; Portait de beaux habits ;
Muànyl, Chez moi,
Ùbwélèlè tshltâkâtâkà. Il est entré sans vêtements.

On met ses beaux habits pour exprimer sa joie, son 
bonheur en visitant quelqu’un ; apparaître dans une 
tenue ordinaire, c’est être tshitakataka =  sans vêtements, 
et faire preuve d ’indifférence, d ’insouciance. Le proverbe 
veut dire : Dieu vient vous voir avec un cœur bienveil­
lant, vous fait prospérer ; quand II me visite, il agit 
d ’une manière contraire.

57.
Mvldf Mükùlù ngüdf müfùndé. C’est Dieu qui détermine tout.
Küfùkâ bàmwè, Il crée les uns,
Bülé bu pàpâ ; Avec une taille longue sans fin ;
Bâkwàbè, D ’autres
M-mplngù yà mündâ mâshindé. Sont comme des petits fétiches, cachés

dans la brousse.

C’est une manière de se plaindre envers Dieu de la 
petitesse de taille dont on est accommodé. Mais cette 
expression se dit aussi dans n ’importe quelle adversité. 
Nous l’avons rencontrée dans les lamentations d ’une 
femme qui se plaignait de sa stérilité.

58. De même, cette plainte pour cause de cécité :
Mvldf Mükùlù küfùkâ biônsô. Dieu a tout créé,
Kübipâ mêsô ; Il a donné des yeux à tous ;
Kàdf künshlyâ mêmé. Moi seul il m ’a oublié.



Ce dicton vient d ’une fable, où la taupe exalte sur le 
tam bour de signalisation sa détresse à cause de sa cécité. 
Mais l’expression peut se dire dans n ’importe quelle 
misère.

59. L ’homme sans enfants se lamente :
N yllé kuélà Mvldf Mükùlù móyó nè :
Mâwéjâ wétù ngândàmùnâkü,
Mûdi müfùké bèbè bàntü
Bângâ bâlélè,
Bâkwàbù nkürabà ?

Je voudrais aller saluer Dieu et Lui 
dire :

Bon Dieu, veuillez m ’expliquer 
Comment il se fait que vous avez créé 

vos hommes,
Les uns prolifiques,
Les autres stériles ?

D. P roverbes concernant le th èm e :
D ieu et la souffrance.

Dans les fables Luba on rencontre souvent le thèm e 
d ’un homme ou d ’un animal se débattant dans le malheur 
et les souffrances, qui à bout de ressources s’en va se 
plaindre chez Dieu au sujet de ces déboires continuels 
et Lui demander secours. Au bout d ’un long voyage, on 
arrive chez Dieu, où l ’on est toujours bien reçu. Dieu ac­
corde paternellement un entretien et écoute patiemment 
le plaignant. Les raisons que Dieu avance sont naturel­
lement dans le cadre de la cosmogonie propre aux baLu­
ba. Il explique que le malheur dont on se plaint ne trouve 
pas sa cause en Lui, mais qu’il faut la chercher ailleurs, 
soit dans l'imprudence des hommes, soit dans les machi­
nations d ’hommes envieux qui fabriquent des sortilèges 
maléfiques, soit dans la conduite des mânes courroucés, 
soit dans les agissements des sorciers.

Ces pensées se trouvent exprimées dans les proverbes 
suivants :

60.
Ndlmbâ-dfmbâ, 
Bàdl kuètù nè :

La fraude est partout,
Ceux de chez nous prétendent :



Bà Mvidf Mükùlù bàdf bàdimbâ.
Mvldf Mükùlù nè :
Nkàyébè üdidimbâ muânâ.

Que c ’est Dieu et tout ce qui l ’entoure 
qui nous trompe.

Mais Dieu répond :
Mon enfant, c'est vous-même qui vous 

trompez.

C’est-à-dire : dans les malheurs, on pense que c’est 
Dieu qui les envoie, que ses apparences de bonté trompent 
les hommes, mais c’est une illusion, ces malheurs ont 
une autre origine.

61.
Móyö,
M-müshlyâ Mvldié ; 
Lüfù,
N-dûshlyâ bâkùlù.

La vie
Nous a été léguée par Dieu ;
La mort
Nous est léguée par les ancêtres.

L’entrée de la mort dans le monde par la désobéis­
sance et la fraude des ancêtres sera relatée dans la der­
nière partie du livre : les contes mythologiques.

62.
Màsôkâ m âtèyâ kôndàkànyi, 
Bângâ nè : ril-Mülópö,
Bângâ nè : ih-bàpànü.

Des pièges nous sont tendus partout. 
Les uns disent de par Dieu,
D ’autres disent de par ceux de la terre.

La vie est remplie de malheurs ; d ’aucuns pensent qu’ils 
sont causés par Dieu, d ’autres pensent qu’ils proviennent 
des hommes d ’ici bas.

63.
Buàbùlâ mülâmblkà, Dans une affaire, quand on ne connait pas

le coupable,
Kàbàbùlâmblkflâ Mâwéjâ, N ’allez pas mettre Dieu en cause,
Bàbùlâmbfkâ mvldié. Accusez un des esprits des trépassés.

Ne cherchez pas la cause de votre malheur chez Dieu, 
mais chez les mânes.

Müntü wâ Mvidié L’homme, ami de Dieu,
Kàfuâlé ; N ’arrive pas facilement à mourir !



Ufuàfuâ,
Ngwâ bâlôjf,
Nè bànklnâ bântü.

Le plus souvent on meurt 
D e par les sorciers 
E t de par les envieux.

Ces envieux sont les hommes qui fabriquent des sor­
tilèges pour faire du mal.

Muénâ müpóngó ùdf mütüvwîlé, Le sorcier est venu nous voir, 
Mütàngllé kü bâkàjl nè bâlùmé ; Il a regardé les femmes et les

hommes ;
Bântü bà Béndè bà Mvldf Mükùlù. Mais les gens appartiennent à Dieu.

Dieu seul protège efficacement contre les sorciers 
(cf. le proverbe 37).

66. Quand quelqu’un meurt de vieillesse ou quand 
le devin consulté décrète que ni un sorcier, ni une trans­
gression de mikiya ou de tabous, ni un esprit de trépassé, 
ni un sortilège, sont en cause, on dit :

Mvidi Mukulu udi ubikila muntu wende =  C’est Dieu qui appelle son homme-

Inutile de réagir, il faut se résigner. On n ’entreprend 
jamais quelque chose contre la volonté explicite de Dieu. 
Quand Dieu rappelle son homme, il agit justement ; 
d ’ailleurs auprès de Lui on est heureux.

Cette résignation s’exprime dans le proverbe :
Panu, m-mitu midinge nshingu tshiendelu 
Ne : ditunga n-kua Maweja wa Tshiame.
Ici bas nous sommes comme des têtes qui trompent le cou dans la collaboration. 
Il nous faut dire : notre pays ( =  notre vrai séjour) est chez Dieu.

C’est-à-dire : nous faisons comme la tête et le cou qui 
semblent pour toujours devoir tenir ensemble, mais c’est 
tromperie, car un jour la mort les sépare ; nous nous 
trompons si nous pensons être liés éternellement à 
notre séjour terrestre, notre vrai domicile est chez Dieu. 

Une variante en est :
Tüdi mftù mfdiùgfshâ pànü, Nous sommes ici bas comme des têtes qui

65.

Kua Maweja, ki ku nzubu.
trompent ;

Chez Dieu est notre domicile.



Kudingisha =  tromper, donner le change, peut signi­
fier aussi jouir d ’une santé ou d ’un bonheur relatif, pas 
trop bien, pas trop mal, comme dans la formule de saluta­
tion :

De là, en traduction libre, la nuance que les Noirs 
m ettent dans le proverbe doit se comprendre ainsi :

« Ici bas nous ne sommes qu’à demi heureux ; notre bonheur complet est seu­
lement chez Dieu ».

Ou d ’une manière plus laïcisée :
Tûdl bâmftù midlngâ pànü, Nous sommes des têtes avec accessoires

Anishako ? 
Mudingishe.

Êtes-vous heureux, content ? 
Comme-ci, comme-ça, passablement.

Ku buloba kudi nzubu.
( =  cous) qui trompent ici bas. 

En terre est notre vrai séjour.

Notre vraie vie est en terre, chez les mânes.



Prières, pratiques et chants en l ’honneur de Dieu.

Introduction.

Le premier essai ten tan t de déterminer la position 
des Noirs au point de vue religieux aboutissait à une for­
mule du genre : « Dieu n ’est ici nulle part ». Il impliquait 
un brevet d ’ignorance et d ’incompréhension. Plus tard, 
ce fut la mode des théories évolutionnistes ; on était 
d ’avis que dans la formation des idées religieuses noires, 
il fallait distinguer d ’abord une phase de naturisme, 
puis d ’animisme-manisme, puis de fétichisme, puis de 
polythéisme, pour aboutir enfin au monothéisme actuel. 
Dans cette phase monothéiste, on distinguait tour à 
tour un Dieu-Ancêtre, un Dieu-Héros, un Dieu-Guer- 
rier, un Dieu-Aquatique, un Dieu-Sylvain, un Dieu- 
Humain, un Dieu-Animal, un Dieu-Terrestre, un Dieu- 
Ciel, un Dieu-Firmament, etc., etc. On se refusait à 'a t-  
tribuer à ces primitifs inférieurs une faculté intellectuelle 
adéquate et suffisamment logique pour être équivalente 
à celle des civilisés d ’Europe et d ’ailleurs.

Cette thèse est devenue surannée depuis que L e v y - 
B r u h l , l’inventeur du prélogisme des primitifs, l’a 
rejetée lui-même avant sa mort. Maintenant, généra­
lement on s’accorde à admettre que les Noirs, où qu’ils 
vivent, adhèrent à un théisme pur et croient en un Être- 
Suprême, personnel, Créateur et Souverain de tout. On 
est même porté à affirmer que plus les Noirs sont pri-



mitifs, plus leur confession théiste est nette et définie.
Les discussions sur les faits religieux noirs se sont 

placées sur le plan du culte que les Noirs rendent à 
l’Être-Suprême. Est-il développé ou rudimentaire ? Est- 
il prépondérant par rapport au culte des mânes et des 
pratiques de sorcellerie ou demeure-t-il à  l’arrière- 
plan ? Les opinions exprimées à  ce sujet sont très con­
tradictoires. Mgr L e r o y  écrit (op. cit., p. 193) :

« ...M ais comme, nulle part, Dieu n’est l ’objet d'aucune représentation maté­
rielle, comme le culte familial et tribal s’adresse avant tout aux mânes des ancê­
tres, comme aucun art magique ne peut L’atteindre, qu’il  est inaccessible à 
l ’homme et que, au surplus, Il ne vous veut d’ordinaire que du bien, on ne 
s’occupe guère de Lui qu’en paroles, et les voyageurs ont sillonné l ’Afrique 
sans voir sa trace presque nulle part dans la religion des populations. »

D ’autre part, Mgr R o e l e n s , dans Nieuw Afrika, 
p. 497, écrit :

« On peut s ’étonner que, malgré leur connaissance de l ’existence d ’un Être 
Suprême, les Noirs ne vénèrent pas Dieu. Le culte s ’adresse exclusivement aux 
mânes et ombres d’ancêtres. »

Mgr D e  Cl e r c q , dans le Recueil d ’Instructions pasto­
rales, 1930, p. 13 écrit de son côté :

« ...Mais le Luba ne prie pas, n ’invoque pas Dieu : ni directement, ni indirec­
tement, il n ’a recours à celui qu’il sait être son créateur. Sa prière, ses invocations 
s’adressent à ses bakishi, il prend son recours directement et uniquement à leurs 
bons offices. »

Emil T o r d a y , dans On the trail of the Bushon go, 
p. 195, est d ’opinion que :

a God is not dragged into everyday affairs by the Bushongo, who consider 
Him an immaterial essence, too high above all that is human, to interfere with 
the human race...; they render Him  no real cu lt... no prayers are adressed to  
God, but the help of the ancestors is invoked. »

Ces buShongo =  baKuba, sont les voisins des baLuba.
Aujourd’hui l’opinion de ceux qui défendent une thèse 

diamétralement opposée tend à  prévaloir. A  l ’exception 
du Père A l b e r t , qui pour les Bandjou du Cameroun 
(1943) se tient encore à  l’ancienne position : « Ils ne con­



naissent pas Dieu », on peut citer parmi les ethnologues 
modernes bon nombre d ’auteurs qui constatent un culte 
de Dieu très poussé parmi les peuplades étudiées. Ainsi, 
pour les Zande, Mgr L a g a e  écrit avec décision :

« Le Zande est loin d’avoir, à  l ’égard de l’Être Suprême cette indifférence que 
d’aucuns cherchent à attribuer au primitif. Sa vie individuelle est toute pénétrée 
du culte révérentiel et respectueux de l’Être Suprême... La prière est courante, 
peu de jours se passent sans que le Zande de la brousse ne songe plusieurs fois à 
Dieu —  Mboli et ne lui exprime sa prière. » (')

De même pour les Nkundo, Mgr V a n  G o e t h e m  affirme :
« A toute occasion l’Indigène Nkundo adresse ses prières à Dieu avec des 

paroles qui viennent du cœur. En se levant le m atin ... Quand la femme cuit 
de la nourriture. En se rendant aux plantations, à la chasse ou à la pêche, tou­
jours l ’indigène commence par invoquer la protection divine... Dans la joie 
et dans la crainte, la pensée de Dieu lui vient au cœur et aux lèvres... Le fait 
que le Nkundo par ses prières et ses sacrifices, est en réelle communion avec 
Dieu, que cette communion est vivante et sentie est pour moi la meilleure 
preuve de son culte. » (2)

Nos recherches chez les baLuba du Kasai nous ont 
persuadé que ces affirmations s’appliquent également 
aux générations anciennes du pays. Le vrai Noir Luba, 
non encore entamé par la civilisation occidentale, pensait 
à Dieu, Lui adressait des prières dans les circonstances 
les plus variées de sa vie. Malgré les dehors d ’une vie 
matérielle fruste, de vêtements rares, d ’un logement 
minable et d ’une nourriture pauvre, il avait une vie 
intellectuelle d ’un niveau bien plus élevé ; il savait 
imprégner et anoblir son existence de la dignité d ’un 
profond sentiment religieux. Cette vie spirituelle noire 
est restée méconnue par la généralité des gens de race 
blanche ; même parmi les ethnologues, beaucoup se 
méprennent sur sa nature et son importance. La cause en 
est l ’ignorance des fondements idéologiques qui ont 
formé le concept de Dieu des baLuba, et le fait que le

(*) Cf. Mgr L a g a e , Les Azande, Bibliothèque Congo, p. 69. Éd. Vromant, 
Bruxelles, 1936. —  I d e m  dans Congo, mars 1921, p. 405 : Les êtres suprasensibles 
chez les Azande.

(a) Mgr V a n  G o e t h e m , Le Dieu des Nkundo, Aequatoria, 1950, n° 2, p. 45 et  
sq.



culte qui extériorise ce concept n ’est pas si ostentatoire 
que dans les religions occidentales ou orientales.

Le culte de Dieu n ’y connaît pas les manifestations 
en groupe, ni les splendeurs liturgiques. U se limite à 
des dévotions particulières, c’est seulement le père de 
famille qui exerce les fonctions d ’intercesseur religieux 
pour la partie du clan qui forme sa parentèle. Un culte 
collectif est rare ; il s’accomplit parfois dans des calamités 
publiques, par des prières imposées par le chef du clan. 
En général, les actes du culte ne se font pas en fonction 
d’eux-mêmes, mais sont liés comme parties intégrantes à 
d’autres activités et occupations de leur vie quotidienne ; 
ils en sont un élément accessoire, d ’habitude bref et peu 
frappant.

Mais le sentiment de dépendance envers Dieu, de 
confiance dans son action fécondante et vivifiante, 
d’accord intime avec ce principe suprême de toute force 
de vie, était constant et général. Il pénétrait partout 
la vie matérielle et spirituelle des baLuba, du moins au 
temps où les facteurs de civilisation n ’étaient pas encore 
venus dissoudre cette connexion avec le surnaturel.

U y a trois puissances surnaturelles que le Noir Luba 
honore pour se les rendre favorables :

1° Dieu, source première et fécondateur fondamental 
de toute force de vie. Les baLuba recourent surtout à 
Dieu quand les autres forces spirituelles semblent peu 
disposées, inopérantes ou adverses ;

2° Les mânes des ancêtres, les bakishi, fécondateurs 
métaphysiques naturels de la lignée issue d ’eux, inter­
médiaires établis par Dieu entre Lui et la génération 
actuellement en vie dans le monde visible ;

3° Les sortilèges ou manga mapaka, par lesquels on 
obtient l’aide des forces de vie inférieures : animales, 
végétales, minérales, créées par Dieu pour le bien de la 
force vitale humaine. Le buanga agit par l’influence des 
bakishi-ancêtres, qui sont supposés l’habiter. Aussi



cette puissance est établie par Dieu comme intermédiaire 
entre Lui et les hommes.

Chacune de ces trois puissances surnaturelles est 
honorée par des prières et des cérémonies déterminées. 
Le culte de l’une n ’excluant pas le culte de l’autre, les 
trois cultes vont d ’ordinaire de pair et s’alimentent à 
une idéologie commune. La prière pour honorer Dieu peut 
finir par une invocation aux mânes. Les invocations 
aux ancêtres sont entrecoupées par des titres de louange 
adressés à Dieu, source vivifiante aussi de ces mânes. 
La fabrication des grands sortilèges commence par une 
prière à Dieu, fécondateur des forces de vie de même que 
du sortilège. L ’hommage de Dieu n ’exclut pas le culte 
des bakishi et du buanga, ni inversément. On ne peut dire 
que le culte des ancêtres et des sortilèges exclut celui de 
Dieu. Ce qui ne veut pas dire que les mânes et les sorti­
lèges sont honorés à cause de leur dépendance envers 
Dieu ; en fait, ils sont honorés comme des puissances au­
tonomes qui exercent leurs effets librement et d ’une 
manière arbitraire, mais ils sont conçus comme institués 
primitivement par Dieu pour venir en aide aux misères 
humaines et tiennent fondamentalement leur pouvoir 
de Lui. Quand ils sont récalcitrants ou qu’ils restent 
inefficaces, on s’en plaindra à Dieu. Dans le cours ordi­
naire de la vie, dans les circonstances normales, la 
confiance du Noir et ses prières s ’adressent avant tout 
aux bakishi et au buanga. Dieu, sans être renié ou oublié, 
est relégué à l’arrière-plan, au moins pour la dévo­
tion extérieure. C’est cette manière d ’agir qui a causé 
l ’erreur et fait écrire et répéter :

« Le Noir n’a aucun culte envers Dieu ; il Le considère comme trop distant et 
trop indifférent aux choses terrestres pour qu’i l  soit un sujet de culte et d’invo­
cation pour les Nègres, alors même que son existence soit admise et reconnue. » 
(cf. p. 77).

Les prières et les usages multiples pour honorer Dieu, 
présentés dans la troisième partie du présent livre, 
sont une réfutation de cette erreur. Ils montrent qu’il



y a des circonstances nombreuses et variées où le Noir 
Luba manifeste sa confiance en Dieu par un culte exté­
rieur. Avant de commencer un travail important, avant 
de traverser un fleuve, avant de grimper à un palmier, 
en plantant ou récoltant les prémices de ses champs, 
au premier résultat favorable de la chasse ou de la pêche, 
en tirant du vin de palme, parfois le matin, parfois le 
soir, quand apparaît le croissant d ’une nouvelle lune, 
dans ses détresses et ses maladies, au moment du décès, 
dans les adversités en chasse ou en commerce, en fabri­
quant ses grands sortilèges, en invoquant la lignée de 
ses ancêtres, en prêtant un serment ou pour se défaire 
d ’un serment où Dieu a été nommé à la légère, et dans 
bien d ’autres circonstances de sa vie, il se souvient de 
Dieu et l ’honore. Cette étude n ’est pas exhaustive : elle 
présente le résultat d ’interrogatoires et d ’annotations 
pendant plusieurs années de travail dans les villages de 
la brousse et chez les vieux païens du clan.

Certaines catégories de besoins sont même spéciale­
ment réservées à des recours s’adressant uniquement à 
Dieu ; ainsi pour la régénération de leur force vitale, 
leur bukole, leur moyo ; pour l’obtention de la fécondité, 
bana ; pour la délivrance de l’emprise du sorcier.

La plupart des prières adressées directement à Dieu 
ne contiennent qu’une demande de secours pour une, 
deux ou trois de ces nécessités. Le reste est demandé 
aux ancêtres et aux sortilèges, moyennant recours à 
Dieu, si ceux-ci restent inactifs.

Ces prières sont des formules fixées, traditionnelles, 
inhérentes à l ’héritage de la littérature du clan, tel qu’il 
est transmis de génération en génération. Elles ne sont 
pas le fruit de l’inspiration individuelle ou de l’improvi­
sation. Les formules employées sont constantes et ne 
varient pas ou peu. Elles commencent généralement 
par quelques noms propres ou titres de Dieu, puis suit 
l’exposé de la détresse dans laquelle on se trouve, une 
demande de secours et parfois des témoignages d ’in­



nocence et de droiture du cœur. Ces formules sont suc­
cinctes ; elles ne laissent pas de place à la verbosité ni à la 
rhétorique. Elles dénotent la confiance filiale d ’un bon 
fils envers un bon Père.

A . P rières et pratiq ues en l ’honneur de D ieu.
a )  P r i è r e s  g é n é r a l e s  : qui se récitent dans des 

circonstances diverses.
1.

Mvidi Mükùlù Mülôpô, Dieu des cieux, Seigneur,
Umpèshè móyó nglkâlè mükôlè ; Donne-moi force de vie, que je sois fort

( =  prospère) ;
Mmônè tshîumâ Donne moi du bien-être
Mbàkè, ndélè, Que j ’épouse, que j ’engendre,
Mmünè mbùjl, nzôlô, Que j ’élève des chèvres, des poules,
Nkànü, bfntü biônsô, (Que j ’obtienne) de l ’argent, toutes sortes

de biens,
Nglkâlè mûmé ngóngóngó, mükôlè. Que je sois florissant de santé et de vie ; 
Bâkàjl ihbà Mâwéjâ Mes filles, ce sontdes filles venant de Dieu ;
Bâlùmé mbèndè bânà ; Mes fils sont ses enfants ;
Biônsô mbièndè ; Tout ce que j ’ai est S ien;
Y êyé ké muénàbiô. Il en est le Maître.

Dans des circonstances très variées, le père de la famille, 
le propriétaire de la cour, récite cette prière. Par exemple 
avant d’aller au marché, en voyage, ou à un procès qui 
lui a été intenté ; quand un enfant de là maison est ma­
lade, avant de partir pour une région lointaine, quand il 
est plein de soucis, ou quand tout va bien, qu’il se sent 
heureux ou que simplement le désir d ’être en bons termes 
avec Dieu lui monte au cœur. 11 récite la prière en se 
tenant debout à l ’endroit de la cour réservé aux actions 
religieuses, c’est-à-dire devant le buanga bua lubanza — 
le sortilège protecteur de la cour ; ou bien au kapolowayi 
=  l’arbre de séjour de ses grands-parents. Parfois il se 
ménage lui-même une place réservée en traçant un cercle 
par terre autour de lui. La prière ne s’adresse pas au 
buanga ni aux mânes ; elle s’adresse directement à Dieu. 
Le plus souvent on la récite de bon matin ou à la tombée



de la nuit, parfois à d ’autres moments de la journée, 
quand la cour est déserte et que les yeux étrangers ne 
viennent pas épier.

Le fait que la prière se récite à l ’endroit du sortilège 
protecteur de la cour ou près d ’un arbre voué aux mânes 
ne doit pas induire en erreur et laisser supposer que l’hom­
mage s’adresse aussi au sortilège ou aux mânes. La cause 
en est que, pour honorer Dieu, le Luba ne dispose pas d ’un 
endroit spécial, déterminé. Dieu est partout, agit partout. 
On ne Lui dresse pas de temple, ni de hutte ou de sortilège, 
pour y habiter. Il ne peut être saisi, Il ne peut être 
dominé ; les Luba n ’imaginent pas de choses matérielles 
où sa force ou son essence peuvent être enfermées, comme 
c’est le cas pour les mânes ou pour les forces inférieures 
animales, végétales ou minérales, enfermées dans le 
sor:ilège, ou pour les forces vitales humaines, enfermées 
dans les muvu. Pour Dieu, ils ne connaissent pas non plus 
d ’arbres ou de résidences spéciales où II aimerait à venir 
séjourner, comme c’est le cas pour les mânes-bakishi. 
Dieu dépasse tout en être et en agir. C’est pourquoi on 
peut L ’honorer à n ’importe quel endroit, à n ’importe 
quel moment. Mais parce que l’invocation de Dieu est 
une manifestation de la vie religieuse, le Noir, pour 
l’accomplir, va de préférence se tenir en un endroit 
déterminé de sa cour, sacré et réservé à tous ses actes 
religieux.

2. La prière suivante est également une formule 
générale d ’invocation à Dieu. Quand un père de famille 
est prospère, qu’il possède beaucoup d ’enfants et déjà 
des pstitvenfants, il la îécitera à l’occasion d ’un acte 
religieux qu’il accomplit, par exemple quand il va 
mettre une offrande près de l ’arbre des mânes 
dans la cour. La prière à Dieu fait partie de la cérémonie 
religieuse qu’il accomplit pour ses mânes.
Mülópö Màwéjâ Nângilà Seigneur Dieu,
Wêwé ké muénâ bântü ; Vous êtes le Maître des hommes ;



Müntü éü àkôlè, àtôkè mütù, Que cet homme soit plein de force vitale
jusqu’à, ce que ses cheveux blanchissent, 

Àlélè bânâ bàvülânginè ; Qu’il engendre une multitude d ’enfants ;
Bàdf amü bèbè wêwé. Car tous sont aussi vos enfants.
Wâ mûndâ mübl, wâmütshiàùdl, Que l ’homme au coeur mauvais, que l ’envieux
Kàbàmônyi tô. N e les voie pas.

« L’homme au cœur mauvais » est l ’homme jaloux de 
son bonheur, qui recourt à des sortilèges maléfiques pour 
le détruire. « L’envieux » est dit de l ’homme sorcier ; le 
seul moyen de se prémunir contre lui, c’est de se rendre 
invisible à son approche. Une telle prière générale peut 
s’employer aussi dans des cérémonies ou actes religieux 
autres que ceux envers Dieu, par exemple en fabriquant 
le sortilège qui doit protéger la cour, le buanga bua 
lubanza, dont on parlera plus loin.

3. Suit une prière qu’on a l’habitude de réciter quand 
tout va bien, quand on se sent prospère. C’est un té­
moignage de bonne volonté et de gratitude envers Dieu 
dont on espère obtenir la stabilité dans le bonheur.
Mvldi Mükùlù, Dieu du ciel,
Biànyl blntü blkâlè bltwâ mlkùmà; Que tout ce que je possède prospère; 
Mêmé tshîenâ ngibâ, Je ne suis pas voleur,
Tshîenâ ngèndélâ mükàjl wâ béndè Je n ’importune pas la femme d ’un autre 
Tshîenâ ngèndélâ muânâ wâ béndè. Ni la fille d’autrui.
Kàdf müntü müntàngllé, L’homme qui me regarde d’un oeil mé­

chant,
Wêwé Mvldf Mükùlù, Vous, Dieu,
Umütàngllè bièbè. Regardez-le également.

Les sorciers ensorcellent par leurs yeux. L ’œil est 
considéré comme un moyen qui projette les intentions 
de celui qui regarde dans celui qui est regardé ; l ’œil de 
celui qui regarde avec un cœur méchant cause du mal ; 
l’œil de celui qui regarde avec un cœur bienveillant 
cause du bien.

4. Le sorcier est l ’ennemi numéro un de tout Noir, 
parce que le sorcier est réputé pouvoir affaiblir, stériliser



métaphysiquement la force de vie de chaque membre 
du clan ; il l’affaiblit pour la détruire, c’est-à-dire la 
faire émigrer du monde visible dans le monde invisible. 
Pour se prémunir contre les embûches des sorciers, le 
Noir adresse à Dieu la prière suivante :
Muénâ müpóngó ùd( mütùvwîlé, Le sorcier est venu chez nous,

Mütàngilé kü bâkàjl nè bâlùmé, Cherchant les femmes, cherchant les hommes, 

Bântü bà béndè bà Mvldf Mükùlù. Mais tout homme est propriété de Dieu. 

Mvidi Mükùlù ùmümônè, Dieu regardez ce sorcier,

Àlué pâ nylmà pèbè Faites qu’il Vous suive (=  qu’il

Vous obéisse),

Tuêtü tùbândè nè mâyl, Que nous puissions remonter le courant,

Yêyé àpwékè nè mâyf. Et qu’il aille en aval (à la dérive).

Cette dernière expression est souvent employée pour 
signifier qu’on veut surmonter la difficulté au lieu d ’être 
entraînée par elle.

Cette prière se récite en n ’importe quel acte religieux, 
aussi quand on honore les mânes ou qu’on vénère les 
sortilèges. Dans ce cas, la cérémonie comprend d ’abord 
une prière à Dieu, ensuite une autre pour les ancêtres 
ou pour le sortilège.

5. Autres prières générales adressées à Dieu, c’est- 
à-dire prières qui ne sont pas attachées à une action fixe, 
mais qu’on récite dans n ’importe quelle circonstance 
pour être préservé de n ’importe quel mal.
Mvidi Mukulu, Maweja Nangila, Dieu, Être Suprême,

Mulopo, muena matunga Dieu, Maître de la terre

Wewe ngufukile bintu bionso ; Vous qui avez créé toutes choses ;

Kadi meme mundi mu vue emu : Moi ici présent, ce pourquoi je suis

venu :

Ngikale pani ne bukole. C'est pour obtenir force de vie.

Nyama mubi wa tshilubi kammonyi, Qu’aucun animal sauvage ne me

rencontre,

Nkuba kammonyi, Que la foudre ne me trouve,

Muena mupongo kammonyi, Que le sorcier ne me voie,

Muena bualu bubi kammonyi. Que l ’homme aux intentions mauvaises

ne me regarde.

6. Ou bien



Mulopo Mawéja Nangila,

Wewe udi lumana bintu mpata ;

Nzubu wanyi eu asanguluke.

Tshibi tshintu tshia muntu, 

Tshitapianganyi,

Nenku ungipatshile bibi bionso bidi 

bimvwila

7. Ou bien :
Mülópö Mâwéjâ Nângilâ 

Wâtùpâ mâkàndà mübidt ;

Bânà bànyl bàsàngàlè 

Wêwé üpèlé

Éü tshièndè, éü tshiéndè.

Dieu, Être Suprême,

Vous qui surpassez en puissance tout 

ce qui existe ;

Que ma famille soit prospère.

Je n ’ai rien volé de personne,

Je n ’ai tué personne,

Donc chassez d ’autour de moi tout le 

mal qui pourrait m ’arriver.

Dieu, Être Suprême,

Donnez à notre corps la santé ; 

Que mes enfants soient heureux, 

Vous qui donnez 

A chacun le sien.

b) P r i è r e s  p a r t i c u l i è r e s  : prières attachées à une 
action déterminée ou à un événement particulier de 
la vie quotidienne.

8. Avant de commencer un travail :
Mvldf Mükùlù wânyl, Mon Dieu du ciel,

Ungâmbllcè bükôlè buà kuénzâ müdfmü, Donnez-moi la force de travailler, 

Muénâ müpóngó kàlôndô kü mûdfmü wànyl, Que le sorcier ne me suive pas

sur mon travail,

Yêyé mülôndé S’il me suit,

Kû mêsô kùmüflkè, Qu’il fasse obscur devant ses yeux,

Kàmmônô tô. Qu'il ne me voie point.

9. En traversant un fleuve :
Mvldf Mükùlù Dieu du ciel,

Unsâmbulshè biànyi kü mâyf ; Aidez-moi à traverser cette eau ;

Dikàsà dfbl kâdlmmuèkf, Qu’il ne m ’arrive pas un malheur,

Kuànyl kü ndl nyâ kùtôkè tôo. Que là où je vais il fasse clair (=  tranquille,

sans contrariétés).

10. En allant tirer du vin de palme :
Mvldf Mükùlù, Mâwéjâ wânyl. Dieu du ciel, mon Seigneur,

Umpè mâlüvü, Donnez-moi du vin de palme,

Mü dfpàndà diànyl édf. De mon ^aimiev-dipanda que voici.

Après avoir détaché la calebasse de vin de palme et 
être descendu de l’arbre, il verse un peu de vin dans une



écuelle et le jette  vers le ciel comme la part de Dieu ; 
ou bien il prend une gorgée et la crache vers le ciel, 
après quoi il dit :

L ’usage de sacrifier à Dieu la primeur d ’un produit 
en la rejetant ou en la détruisant s’accomplit en diverses 
circonstances. Cet usage s’appelle küsômâ et l ’offrande, 
müsômù. On pratiquait cette coutume pour la plupart 
des produits agricoles, surtout pour ceux qui composaient 
la partie substantielle de leur repas : mponde, nkunde, 
matai a : millet, haricots et maïs. On faisait de même pour 
les produits de la chasse, de la pêche, de la prise des 
fourmis, etc. Il y a dans cette coutume une reconnaissance 
du droit universel de Dieu, Maître de tout, et une demande 
de réussite dans le travail dont on a offert les prémices.

12. A la première récolte des fruits des champs (1), 
quand le maïs ou le mil a mûri sur le champ, le proprié­
taire y envoie sa première femme, la muadi wa lubanza. 
Elle cueille une partie de ces nouveaux fruits aux quatre 
coins du champ et au milieu. Elle les apporte à la maison 
et en prépare une bouillie pour son mari et ses propres 
enfants. On tue une poule pour ce repas. Avant l’ac­
complissement de ces cérémonies, aucune des autres

(*) Concernant la plantation des fruits agricoles, cf. A. D e  Cler c q , Onze 
Kongo, 1911, p. 4 « ...Ils demandent aussi la bénédiction de Dieu pour les 

fruits de la terre. A la fin de la saison sèche on prépare les champs pour les rendre 

propres à la plantation à la tombée des premières pluies. Quand quelqu’un veut 

planter, p. ex., du maïs, il prend une écuelle de semailles et en prépare une bouillie 

(bidia). Une partie de cette bouillie, il la met dans un plat sur la terre préparée 

pour la plantation, et l'offre à Dieu en disant : M vidi Muhulu Maweia, indi 
nkuambika bintu bilamba, ungambishe bintu bibishi bivule. C’est-à-dire : Dieu, 

je Vous donne des choses cuites afin que Vous m’accordiez des choses fraîches 

en abondance. —  Après cela il travaille son champ, puis mange l’autre partie 

de la bouillie de maïs. La part de Dieu restera sur le champ » (Trad, française).

11.

Mvidf Mükùlù, 

Wampi maluvu, 

Ke ebe au.

Dieu,

Vous m ’avez donné du vin de palme, 

Voici votre part.



femmes de la cour ni leurs enfants ne peuvent aller sur 
ce champ ou en manger les fruits. Quand le repas est cuit, 
le maître appelle près de lui sa première femme et ses 
enfants. Il prend dans la hutte un morceau de lupemba 
lua mulopo =  argile blanche, et l ’écrase dans la paume 
de sa main ; il souffle une partie de cette poudre vers 
chacun des quatre côtés du vent ; une dernière partie 
est soufflée en haut, vers Dieu. Après cela il enlève un 
morceau de viande de la cuisse et une aile de la poule 
préparée ; il met cette viande sur la bouillie ; de cette 
bouillie il prélève avec les doigts une parcelle, y ajoute 
un peu de viande et jette le tout du côté du soleil cou­
chant, ensuite vers le côté opposé, puis vers les deux 
autres côtés. Ensuite il trace sur le corps de ses enfants 
quelques raies avec de l’argile blanche en disant :
Mükâléngé Mâwéjâ Nângüâ, Seigneur Dieu,

Dîbâ kàtàngllâ tshfshfkl ; Soleil qu’on ne peut regarder de face ;

Wêwé wâfùkilâ bià pànuâpâ, Vous avez fait tout ce qui existe dans le

monde ici,

É küpà bântü bèbè nè blbldià. E t donné à vos hommes pour se nourrir.

Kàdf lélù eü nyéù Ce jour d’aujourd’hui

Tüdià biàküdià bià mü büdfmf büpiâ- Nous mangeons les fruits de ce nouveau

büpià. champ.

Wâménéshâ bfkwàbô mü mâdfmi ètù. Veuillez faire croître d’autres fruits sur

nos champs.
Ukôléshè bàdl bàdiâ biàküdià bièbè. Donnez force de vie à ceux qui mangent

vos aliments.
Biôbiô bfnè biàtùpwékâ nè dflâ. Qu’ils digèrent bien dans nos intestins.

Cette prière finie, ils commencent le repas ; ils mangent 
tout. Il n ’en reste rien, pour que nul autre n ’en puisse 
profiter également (1). Le lendemain, le propriétaire

(l) Ce repas commun avec Dieu — parfois avec les mânes ou avec le sorti­

lège —  à qui on offre une partie des aliments, constitue ou fortifie une unité 

d ’être, de force vitale, entre les partenaires. A ce repas avec Dieu des prémices 

du champ, le père n’associe que ses plus proches, sa première femme et les enfants 

issus d’elle, parce que seulement leurs forces vitales constituent avec la sienne 

et avec Dieu une communauté de vie, une unité ontologique. Il évite un dé­

rangement dans cette unité en prenant soin que personne d’autre, même un 

membre de sa cour, ne participe à la manducation de ces prémices. Ce repas, 

ces aliments, sont la preuve sensible qui extériorise l’existence de cette commu-



prend un même repas avec sa deuxième femme, la tshiala 
a muadi, le jour suivant avec la troisième, la ntomena, 
le quatrième jour avec la kalami et le cas échéant encore 
avec les autres, les bitumbatumba. Mais dans chacun 
de ces repas, le culte de Dieu n ’intervient plus ; il se fait 
seulement pendant le repas avec la première femme (1). 
Tel est le cérémonial des prémices chez les baLuba ; 
les Bena Lulua, leurs voisins, m ettent dans ce cas les 
aliments de ce premier repas au feu de l ’âtre — tshiota, 
lieu de rassemblement des mânes de la famille ; ils y 
amènent du nouveau bois à brûler ; tous s’accroupissent 
et le maître de la cour fait la prière suivante :

13.
Wêwé Mülópö, Pour Vous, Dieu,

Kénzölóéu. Voici une poule.

Kâtuènâ muà kûdià Nous ne pouvons manger

Biàkiidià bià tshfdimü tshiânànà. Les fruits de cette saison sans faire ce

qu’on doit faire.

Kàdf bfntü ébf kâbitùsâmi mündâ tô. Puisse cette nourriture n’être pas nuisible

à notre intérieur.

Biàpwékâ nè dllâ tàlà. Qu’elle descende dans nos entrailles sans

trouble.

Tuâflkâ kàbidl mil tshîngà tshfdfmü Laissez-nous atteindre la nouvelle saison 

Biâkàné. Comme il faut (selon l ’ordre établi).

Cette poule n ’est pas tuée au tshiota, parce qu’elle 
n ’est pas destinée aux mânes de la famille ; elle est sacri­
fiée à part, dans l ’intérieur de la case ou à un autre 
endroit.

14. A la chasse et à la pêche :
La petite chasse, la chasse journalière, est la battue

nauté de vie. Y  laisser participer d'autres serait troubler le courant métaphy­

sique de vie qui lui vient de Dieu par la lignée de ses ancêtres, qui vivifie cette 

communauté d'être.

(*) Ces coutumes laissent entrevoir que dans la mentalité traditionnelle des 

baLuba, le mariage monogamique est le seul vrai mariage, basé sur leurs concep­

tions ontologiques de forces de vie et de fécondation métaphysique par Dieu. La 

communauté de vie avec Dieu et avec la lignée des ancêtres semble n ’exister que 

par la première femme, la muadi, et sa progéniture.



des rats des champs. Quand quelqu’un attrape ou déterre 
son premier rat, il lui arrache un peu de poils de la peau, 
et les jette ; puis il approche la bouche de cet endroit épilé, 
crache dessus un peu de salive, et levant le ra t vers le 
ciel, il dit :
Mulopo Mawéja, Seigneur Dieu,

Kebe nkaku ; Voici votre part,

Kadi kani, kepi ? Mais la mienne, où est-elle ?

C’est-à-dire : je Vous donne le vôtre, le premier, main­
tenant laissez-moi en attraper beaucoup pour moi. Le 
ra t offert à Dieu est mis en terre à l ’endroit même où 
on l’a attrapé.

De même à la pêche : le premier poisson qu’on prend
est porté à la bouche, on souffle dessus et le levant
vers le ciel, on dit une prière semblable. Ensuite le poisson 
est rejeté à l ’eau. Si un père voit que son fils néglige 
cette coutume, il le blâme en disant :

Ele mulu, ambike Mulopo =  Lève-le vers le ciel, donne-le à Dieu.

Dans les grandes chasses, avant de se lancer dans la 
haute brousse, le chasseur dit :

15.
Tshiéndélà, tshiéndélà, Je ne suis pas en route (bis),

Tshiéndélà kânyôkâ, Je ne suis pas en route pour attraper un

serpent,

Tshiéndélà kâtèmbwè. Je ne suis pas en route pour attraper une

guêpe (c.-à-d. pour attraper ce qui est 

mauvais).

Wêwé tâtù nè kàkù, Vous mon père et vous mon grand-père,

Nè Mülôpô muénâ bfntü E t Vous Dieu, Maître de tout,

Ngâmbùlulshè biànyi, Veuillez me donner votre aide,

Nkwâtè biànyi nyâmâ. Laissez-moi attraper une bête de chasse.

Wêwé Mülópó wâkâsuâ, bàmwè, Vous, Dieu, qui avez des préférences pour

d ’aucuns,

Buà tshfnyl bûtùdl tükèngâ, Pourquoi avons-nous tant d ’infortune à la

chasse,

Wêwé mütùtàngllé ? Alors que votre œil repose sur nous ?

Ici l’invocation des mânes de la lignée et l’invocation



de Dieu va de pair dans une même prière. La plainte ne 
doit pas être considérée comme une expression de doute 
envers Dieu ou d ’incrédulité à sa bienveillance ; c’est 
une plainte à la juive, dite pour inciter Dieu à donner 
plus d ’aide et cela pour sa propre gloire.

16. Prière matinale d ’une mère :
A l’aube, la mère déjà éveillée est couchée avec son 

petit enfant dans la hutte : les autres occupants de la 
case et les gens du village sont encore endormis. Quand 
apparaissent les premières lueurs du jour, elle se lève et 
sort en ram pant par l’ouverture de la porte. Venue 
dehors, elle se dresse, prend son bébé et le soulève 
de ses deux mains vers le ciel ; d ’abord vers le côté 
du soleil levant, ensuite vers le côté du couchant et 
chaque fois elle dit à Dieu :
Mülópö Mâwéjâ Nângllâ, Dieu, Être Suprême,

Wâtùpâ mâkândà mübfdf, Veuillez nous donner santé de corps,

Bânà bànyl bâsàngàlé. Que mes enfants soient heureux.

Wêwé üpèlé C'est Vous qui donnez

Éü tshièndè, éû tshièndè. A chacun le sien.

Cette prière est adressée exclusivement à Dieu, pas 
aux mânes ou bakishi, parce qu’elle est dite les bras levés 
vers le ciel. Pour invoquer les ancêtres, les bras descendent 
vers la terre où les mânes sont censés habiter.

Ensuite la mère rentre dans la case, prend le pot de 
terre qui contient l’argile blanche, lupemba lua Mulopo ; 
elle passe deux doigts dans cette terre et trace une double 
ligne blanche sur le front et sur chaque tempe de l’enfant ; 
ensuite une double ligne partant de chaque épaule vers 
le milieu de la poitrine, et de là au ventre.

Puis elle se frotte elle-même de cette argile ; pour 
finir elle en prend un peu dans la main et en asperge de 
tous côtés l’intérieur de la case. La mère accomplit cette 
cérémonie pour immuniser la maison et ses habitants



contre les maléfices des esprits mauvais et des sorciers (1).
17. Prière du soir prononcée par une mère.
Le soir, quand la famille se tient assise autour du feu, 

de l ’âtre tshiota, dans l’enclos de la cour, ou assemblée 
à toute autre place du village, il arrive parfois qu’une 
mère portant un enfant dans les bras se lève en disant : 
je vais me coucher. Elle entre dans la case, met deux 
doigts dans le lupemba lua Mulopo, sort et lève ses doigts 
mouillés d ’abord du côté du soleil levant, ensuite de 
l ’autre côté, en disant :
Mülôpô Mâwéjâ, Dieu Seigneur,

Tuàlàlâ bîmpè mü nzùbü, Veuillez nous donner un sommeil tranquille^

Nè wàtùjülâ màléngélà. Jusqu'au moment où Vous nous réveillerez

Cette cérémonie n ’est accomplie que par les femmes, 
et non par des hommes, et uniquement par des femmes 
ayant de petits enfants. Elle a lieu dans l’obscurité, 
quand la lune n ’est pas encore montée, et se fait une 
fois par semaine ou par mois selon l’habitude de la mère. 
Elle ne s’accomplit jamais pendant les deux jours entre 
l’ancienne et la nouvelle lune. Si par exception elle 
accomplit la cérémonie quand il y a clair de lune, alors 
elle étend les doigts vers la lune en disant :

La cérémonie peut s’accomplir aussi à  l ’apparition
(’) Leblanc, chez tous les peuples claniques, est signe d’acquittement juridique, 

il est la preuve physique d’innocence et d’intégrité ontologiques ; tout comme 

dans l’idéologie judéo-chrétienne, le blanc est symbole de purification, d’absolu­

tion de dettes envers Dieu, de pureté d ’âme. Cette belle cérémonie païenne, et 

bien d’autres coutumes indigènes, pourraient facilement être christianisées, 

c’est-à-dire, imbues d’esprit chrétien basé sur la conception païenne antérieure.

en paix.

18.
Mükâléngé, 

Wâtùtàngflâ bîmpè, 

Kulkàdi mûtùtàngllé 

Bibi.

Dieu,

Regardez-nous d ’un œil favorable, 

Ne nous regardez pas 

D ’un œil malveillant.



d ’une nouvelle lune. L ’apparition d ’une nouvelle lune est 
toujours regardée par les Noirs comme un grand et 
joyeux événement. On sort des cases tous les sortilèges, on 
les enduit d ’huile fraîche pour obtenir de nouvelles forces 
vitales sous l’influence de la lune. Les mères enceintes et 
les mères portant un petit enfant, dansent, festoient et 
récitent des invocations pour le renforcement de leur 
fécondité. Ce n ’est pas honorer la lune en tan t qu’idole ; 
tout Noir sourirait si on lui demandait si la lune 
est M vidi Mukulu ou si elle a une puissance divine. 
Us la considèrent tous comme créée par Dieu, mais elle 
représente à leurs yeux une force vitale à caractère 
spécial. Affaiblie, mourante, disparue dans le monde 
invisible, elle a en elle-même le pouvoir de se renouveler, 
de se ressusciter et de réapparaître ranimée dans le 
monde visible. Les Noirs exposent leurs sortilèges, et aussi 
leurs femmes en âge de procréer, aux influences m éta­
physiques de la nouvelle lune pour les m ettre sous l’in­
fluence de cette force vitale spéciale.

Par son pouvoir de donner vie à ce qui est mort, 
c’est-à-dire à se faire réapparaître dans le monde visible, 
alors qu’elle y avait disparu, la lune est pour les Noirs 
un symbole du pouvoir créateur de Dieu ; ils l ’appellent : 
disu dia Mulopo, œil de Dieu, œil transm etteur de 
fluide vivifiant.

Quand ils invoquent la lune, ils lui appliquent des 
noms propres de Dieu ; ainsi ils disent à la lune montante :

c) T r o is  o c c a s io n s  s p é c i a l e s  p o u r  i n v o q u e r  D i e u  :

19.
Kômâkômâ,

Àmü muètù muà kâlé 

Mûtùshllè,

Donnez-nous pleine santé (force de vie).

Comme nous étions autrefois

Quand vous nous avez abandonnés (les deux

Mülôpô Mâwéjâ.
jour de son absence).

Seigneur Dieu.

1. En cas de détresse, de maladie ou de mort.



2. Dans la fabrication des grands sortilèges ;
3. Pour la suppression des effets néfastes d ’un serment, 

le kutshipulula.
1. En cas de détresse, de maladie ou de mort.

et au sortilège-buanga ; quand l’aide tarde de ce côté ou 
n ’arrive point, les baLuba adressent leur prière direc­
tement à Dieu.

Quand le Noir Luba éprouve des revers de fortune con­
tinuels ou qu’un grand malheur l’accable, — par exemple 
un vol, une perte de biens, mortalité parmi le petit bétail, 
une récolte qui dépérit sur le champ, des difficultés avec 
des tiers ou avec le chef du village, des ennuis persistants,
— alors le père, certain soir, va se placer debout près de 
l’endroit où est suspendu le sortilège protecteur de 
la cour, ou près de l’arbre kapolowayi, habitat des mânes 
de ses grands-parents, ou si c’est un Lulua, auprès du 
feu-tshiota, lieu de rassemblement de ses ancêtres, pour 
y réciter la plainte suivante :

Bianyi bionso bitangalake amu nunku, Tous mes biens se dispersent à l ’aven-

Dans ces circonstances, on recourt aux mânes -bakishi

20.
Mulopo Maweja Nangila, 

Meme e kuenza wa diakabi,

Dieu, Être Suprême,

Me voici tout malheureux,

Luanyi lubanza lujukile amu kulu,

ture.

Ma famille et ma cour sont sens 

dessus dessous.
Meme tshibi,

Tshilowo muntu.

Biuma ebi

Mbintu bia diku dietu,

Mbintu mbishala kudi batatu.

Bonso ne biabo 

Balaie talala ;

Luanyi lubanza luteme amu mudilu.

Moi qui n ’ai jamais commis un vol, 

Moi qui n ’ai jamais ensorcelé personne. 

Mes possessions ici,

Elles sont propriété de toute ma famille; 

Ce sont des biens hérités de mes aïeux. 

Tous les hommes possédant des biens 

Vivent par eux en paix ;

Mvidi Mukulu wanyi,



Wewe muakaji wa malu a bantu ;

Meme kumana mikolobodi yonso :

Kutapa nzolo,

Kuakuila batatu,

Kupanga.

Apo Wewe,

Muntu udi mutangile bianyi bula, 

Nansha kuinutapa ?

Bionso ne bantu,

Tudi bebe wewe ;

Diba katangila tshishiki,

Wewe bukole

Budibo batemba kudi bakulu ; 

Dikenga diampita bunene.

Meme,

Tshibikidi mukaji wa bende,

Tshinyengi bia bende,

Nansha buanga bubi tshiena nabo.

Tshiena nkina muana a muntu.

Bonso bamona lupetu lutanta,

Luanyi lunyanguka,

Lutangile amu ku lufu.

Mulopo Maweja Nangila,

Diba katangila tshishiki ;

Mbabutuku ne bianyi bionso,

Nansha kulala tulu mu nzubu.

Muntu udi mutangile luanyi lubanza, 

Nansha kumonaye bualu !

Nansha kuelaye diyi ne :

Mvwa mubenge muntu nanyi wawa, 

Nansha mvwa mumuele buanga bubi,

Bamubingila kudi bantu.

Vous qui arrangez toutes les affaires 

des hommes ; 

Tous les usages et les tabous, je les ai 

observés ;

J ’ai offert des poules,

J ’ai invoqué les ancêtres,

Tout est inutile.

Maintenant à Vous Dieu (d’intervenir), 

L ’homme qui en veut à ma cour. 

Pourquoi ne pas l ’abattre ?

Mon bien et mes proches 

Nous tous, nous Vous appartenons ; 

Vous, soleil qu’on ne peut regarder 

fixement.

Vous, force de vie

Glorifiée par nos chefs de clan ;

Ma misère me dépasse.

Moi,

Qui jamais n ’attentai à la femme

d’autrui.

Q u i  n ’a i  j a m a i s  p r i s  d e  f o r c e  l e  b i e n
d ’autrui.

Qui n ’ai aucun sortilège pour nuire 

au prochain.

Qui n ’envie personne.

Tous les autres possèdent des biens 

qui prospèrent. 

Le mien se dissout de tous côtés, 

S’en va toujours à sa perte.

Dieu, Être Suprême,

Soleil, qu’on ne peut regarder fixement, 

Je cours à la ruine avec tout ce que j ’ai, 

Même le sommeil me fuit dans ma

maison.

L ’homme qui en veut à ma cour, 

Qu’il ait lui-même un malheur !

Que celui qui s’enhardit à crier :

Je ne veux pas de cet homme,

J ’ai fabriqué contre lui un puissant

sortilège,

Qu’on le hue en public.

21. Une semblable complainte pour tout malheur
est en vogue chez les Bena Lulua :
Mülôpô, Dieu,

Mêmé nâkuâmbâ biônsô, J ’ai fait tout ce que je pouvais faire ('),

(*) C’est-à-dire j ’ai essayé : a) toute aide ontologique : consultations des 

devins, invocations des ancêtres, fabrication de sortilèges ; 6) toute aide phy-



Tshiêna mümôné buâlü.

Kàdf wêwé

Nguâkâtùfùkâ nè bàkishi biné,

Kàdi mü ndl ntàmbâ kükèngâ 

Mbuà tshinyl ?

Kl nzôlô éü kü lükùnyi

Nùdié, nùndékèlè,

Nsômbè bîmpè.

Mülôpô Mâwéjâ Nângflâ,

Tshltùndü rauànâ pèùlù,

Tshiênâ müdiè kintü kà béndè. 

Dikèngà édi né ndià kùudi wêwé 

Undékèlè.

Blkâlâdfo dià kùdl müntü nè mmüjàngl

Wàpwékâ nè mâyf,

Mêmé nàbàndâ nè mâyf.

E t je n'ai pas eu de résultat. 

Cependant Vous, Dieu,

Qui nous avez créés ainsi que les 

mânes (*),

Que je reste dans tant de détresse 

Comment cela se fait-il ?

J ’immole une poule (2) ici au feu de

l'âtre

Acceptez-la et laissez-moi en paix. 

Que je vive en tranquillité (=  sans 

contrariétés).

Dieu, Être Suprême,

Tshitundu, fils du ciel,

Puisque je n’ai rien pris à personne. 

Cette détresse, si elle vient de Toi, 

Veuille m ’en délivrer.

Si elle vient d ’un homme ou d’un

esprit (3)

Qu’il périsse, emporté par le courant, 

Laisse-moi remonter le courant 

(=  être sauvé).

22. Complainte plus succincte :
Bônsô bâlédf bètù 

Nè bânkâmbwà bètù,

Nùlué kü lükùnyi ekü.

Wêwé Mülôpô 

Ké müfùkf wâ bântü,

Ulué bièbè ku lükùnyi ekü, 

Wêwé nguâkâfùkâ bântü bônsô ; 

Kàdf mütùdi bâkèngé,

M-münyf nè buà tshfnyi ?

Küdié bièbè nzôlô kü kâpià.

Vous tous, nos parents 

E t vous, nos ancêtres.

Veuillez venir ici au feu de l ’âtre.

Dieu,

Toi qui es le Créateur des hommes.

Veuille venir aussi à ce feu.

Car c’est Toi qui as créé tous les hommes ; 

Mais que nous soyons en détresse, 

Comment et pourquoi en est-il ainsi ? 

Veuille venir manger Toi aussi cette poule 

au feu de l ’âtre.

23. Ou bien :
sique : recherches de médicaments ; toute chose matérielle que Dieu a mise à 

notre disposition pour nous aider.

(*) Dieu est le Maître des hommes et aussi des mânes qui refusent de m ’aider. 

(*) Cette poule m ’est sacrifiée pour disposer Dieu favorablement et aussi 

pour calmer les mânes ; c’est pourquoi il emploie le pluriel, nudie, nundekele =  

acceptez-la et laissez moi en paix. Ensuite, c’est de nouveau Dieu seul qui est 

pris en considération, on emploie de nouveau le singulier, undekele, délivre-moi. 

Dans ces invocations, souvent on pense à Dieu et aux mânes en même temps, 

à Dieu comme Maître Suprême aussi des mânes.

(a) « Homme » signifie ici ou bien un sorcier ou bien quelqu’un qui a fabriqué 

un sortilège maléfique ; « esprit » est quelqu’un des mânes-ancêtres.



Mvidf Mükùlù, Dieu du ciel,

Tshîbî, Je n ’ai jamais volé,

Tshllówó, Je n ’ai jamais ensorcelé personne,

Tshidl tsMtàngilé kü mbèlô kuànyl Qu’un œil mauvais regarde ainsi ma cour, 

Nénkü n-tshfnyi ? Qu’est-ce ?

Mvidf Mükùlù wânyl, Mon Dieu,

Ungâkullè biànyl, Ayez pitié de moi,

Wêwé muénâ bântü ; Vous, Maître des hommes ;

Mbâkèngi ! Je suis en détresse !

24. En cas de maladie :
Mvidl Mükùlù wâ Tshîamé, 

Dfbâ kàtàngllâ tshishlkl,

Wâ kütàngflâ bàmôshâ nsàsé ; 

Mâlü ônsô nânkümânâ,

Kuènâ ünkwàtshfkâkù biànyl, 

Mü dlsâmà diànyi édl ? 

Nâkütàmbâ kükèngâ !

Dlsâmà nè fldià kü mfnü yèbè 

Undékèlè 1

Ne’ udi müswè künshfpâ 

Unshfpé !

Nâkütàmbâ kükèngâ.

Dieu de Tshiame,

Soleil qu’on ne peut regarder fixement. 

Celui qui le regarde, les rayons le brûlent ; 

Tout ce qu’on peut faire, je l ’ai fait (’), 

Pourquoi ne pas m ’aider moi aussi 

Dans cette maladie, la mienne ?

Je suis si malheureux 1

Cette maladie si elle vient de votre main 

Veuillez m'en délivrer !

Mais si Vous voulez me détruire 

Alors faites-le ! (®)

Mes souffrances sont trop grandes.

25. Ceci s’est passé avant l ’arrivée des Blancs. Chez 
les baLuba de la région du chef Kalombo wa Kamidimu 
sévissait une maladie très contagieuse et les gens péris­
saient en grand nombre. Alors, après avoir épuisé tous les 
moyens pour remédier à ce fléau, les aînés de chaque 
village firent des invocations à Dieu Le priant de bien 
vouloir chasser la maladie et ils imposèrent à tous leurs 
sujets de faire de même. Voici leur prière :
Bantu ba Bende wa muena Bantu ! 

Mvidi Mukulu muine pandi !

Ne balume ne bakaji,

Aka ! Aka !

Bikale bamba ne mushiku,

Bela Mvidi Mukulu meyi abo,

Maweja Nangila !

Mvidi Mukulu wa Tshiana Tshikulu ! 
Kawongo muena bintu !

Les hommes sont de Dieu, leur Maître ! 

De Dieu Lui-même !

Tous les hommes et toutes les femmes.

Ah ! Ah !

Qu’ils le disent avec leur bouche. 

Qu’ils clament leurs cris vers Dieu, 

Dieu, Être Suprême 

Dieu de Tshiana Tshikulu ! 

Kawongo, Maître de tout ! (3)

(’) Cf. supra n° 21.

(2) Si Dieu veut envoyer la mort à quelqu’un, il n ’y a plus rien à faire.

(3) Plus grande est la misère, plus nombreux sont les titres de Dieu, pour le 

presser à agir. Kutendelela muntu =  invoquer quelqu’un est littéralement lui



Tuabutuku ne bakaji ne bana !

Mabedi e kukandamina mu ditunga

nenku ?

Aka ! Aka ! Aka !

Nous périssons avec nos femmes et 

nos enfants !

Comment se fait-il que les maladies 

s’arrêtent si longtemps dans la 

région ?

Ah ! Ah ! Ah !

26. Quand les chasses sont
Mvidi Mükùlù,

Dftà dla lélù 

Tüdi tüyâ buèbè.

Tuâkuâmbâ mâlu ônsô, tuâpângl.

Kàdf Wêwé müfùki wâ biônsô,

Utuâmblkè nyâmâ lélù.

Nyâmâ mübl kàmuèkf

Mü dftà diètù tô.

infructueuses :
Dieu du ciel,

La chasse d’aujourd’hui 

Nous l’entreprenons en votre honneur. 

Nous avons tout essayé en vain. 

Mais Vous, Créateur de tout ce qui

existe,

Procurez-nous aujourd’hui une bête. 

Qu’une bête sauvage (léopard, lion) 

n'apparaisse pas

Dans cette chasse.

27. Ou bien :
Dieu,

Qui procurez aux hommes des bêtes 

de chasse.

Qui procurez aux hommes des biens, 

Pourquoi n ’ai-je que des infortunes ? 

Les hautes herbes m ’importunent. 

Vous, Dieu, n'êtes-Vous plus là ?

E t vous mon père, mon grand-père, 

n ’êtes-vous plus là ?

Également dans cette prière, les mânes sont invoqués 
en même temps que Dieu. Dans le cas précédent, l’invo­
cation des mânes se fait après la prière à Dieu, selon le 
cérémonial de la chasse. Cette cérémonie s’accomplit 
près du buanga bua buyanga — le sortilège de la chasse, 
érigé dans la cour de la case, ou bien les chasseurs l’ac­
complissent en route près d ’un arbre Tshipumbe.
adresser des titres de louange pour le stimuler à faire usage de sa puissance. 

Ainsi dans les grands procès, quelqu’un se tient à côté du chef-j usticier et clame 

sans cesse des titres de gloire pour l’inciter à oser prendre une décision.

Le cas est un exemple d’un culte commun de Dieu ; il n ’a lieu que dans des 

circonstances extraordinaires comme, par exemple, en temps de calamités qui 

attaquent l’ensemble du clan.

Mülôpô,

Wâmbfkâ bântü nyâmâ,

Wâmblkâ bântü biûmâ,

Kàdf mü fidf nkèngâ ?

Tshfsükü tshiântôndô.

Wêwé Mülôpô kuênâkù ânyl ?

Wêwé tâtù nè kâkù kânuènâkù ânyi ?



28. Lors des infortunes de commerce :
Mvidi Mükùlù,

Bâbàkî bàbàkâ,

Bâlédi bàlélâ ;

Mêmé mbuà tshinyî ?

Bénâ bîumâ bàmônâ ;

Mü ndl àyâ kü yànyl ngéndü, 

Mpfngânâ àmü tshiânànà,

Mbuà tshfnyl ?

Mvidi Mükùlù,

Ungâmbùlulshè mû büpèlè buànyl,

Dieu,

Les époux dans leur mariage (sont prospères 

par votre influence), 

Les parents obtiennent des enfants (de Vous), 

Mais moi, pourquoi je reste ainsi ?

Les riches prospèrent ;

Cependant moi, de mes voyages de commerce, 

Je reviens sans profits,

Pourquoi en est-il ainsi ?

Dieu,

Veuillez m’aider dans ma pauvreté.

29. A l’exception de la mort, le plus grand malheur 
pour tout Luba, c’est l ’infortune dans la procréation : 
ne pas obtenir des enfants ou se les voir enlever par la 
maladie et la mort. Pour de telles misères, les prières à 
Dieu sont multiples :
Wêwé Mvidi Mükùlù wânyl, 

Nâkütèndélélâ bâkishf, nâküpângâ ; 

Nâküpàkâ mângâ, nâküpângâ ; 

Nâkübùkâ mbùkü, nâküpângâ. 

Kàdf Mvldf Mükùlù, muénâ bântü, 

Nâkülékéla mâlu ônsô ;

Nkâdf mütèkèmèné kuûdi Wêwé, 

Ùngâmblkè biànyl mûanâ 

Wâ küdià néndè 

Kuànyl kü mbèlô.

Vous, mon Dieu,

J ’ai invoqué les mânes, en vain ;

J ’ai fabriqué des sortilèges, en vain; 

J ’ai consulté le sort, en vain.

Mais Dieu, Maître des hommes,

Tout cela je le délaisse ;

Maintenant je compte seulement sur Vous, 

Procurez-moi aussi un enfant 

Pour vivre ensemble avec lui 

Chez moi dans ma maison.

30. Ou bien :
Mülôpô Mâwéjâ,

Biûmà bl ndl müfilé mü mükàjl 

Mbiànyl mêmé müdlkèbèlé,

Kàdf Wêwé, Mvldf Mükùlù,

Mü ndl tshilédf biànyl münyi ?

Kü mâlûonsô nâkuâmbâ, nâkü­

pângâ ;

Kàdf mpfndiéü ùdf nkèngélâ kûudl

wêwé,

Wêwé ké muénâ biônsô,

Seigneur Dieu,

La dot que j ’ai payée pour une femme,

Je l’ai obtenue par mes propres efforts (x) 

Mais Vous, Dieu du ciel,

Comment se fait-il que je n ’engendre 

pas d'enfants ? 

J ’ai fait tout ce qu’on doit faire, mais

en vain ;

Maintenant je viens exposer ma détresse 

à Vous-même,
Vous, Maître de tout,

(■) C’est-à-dire: je me suis donné beaucoup de peine pour rassembler les biens 

dont on a besoin pour se marier ; mon mariage est régulier, cependant. Dieu, 

Vous ne faites rien pour me donner un enfant.



Ungâmbùlulshè biànyl kü diànyl Aidez-moi aussi, dans mon mariage.

dibàkà.

Mpétè wânyl muânâ. Que j ’obtienne un enfant à moi.

31. Dans cette infortune, le nombre des plaintes aug­
mente avec le nombre des femmes qu’on possède inuti­
lement :
Mvldf Mükùlù,
Wâkâsuâ bàmwè

Tuêtü bà bûngl tüdiàdiâ mftètè.

Mêmè kübàlcâ külélâ ntshllédf,

Ngâbàkà eü, ngâbàkà eü,

Kuângâtâpô nè bânslillâ kùdf bètù,

Sè : ndélèpó tô.

Akâ ! Mülôpô muénâ bfntü, 

Mülôngôlôdf wâ biônsô,

Bàmwé ubàpâ bâlélâ,

Bàtwàlà bânâ mü mbèsè,

Bàdiâ nâbô kü bfbâlù,

Bàbàtùmâ kü kàdflü kà dfnuà 

fwânkà.

Nshlmâ mfshàlé pâ tshfbâlù

Bàsângânâ kâltshlylpü,

Mêmé eü bâkàji nènkü,

Àmü pàtüpù !

Pâ wàlshllà 

Mpâ wàlsângénâ.

Dfkàsà bübl, kâbfdf büléngâ.

Akâ ! Nzâmbl Mâwéjâ Mülôpô wânyl, 

Ntshfnylpü nènkü ?

Müntü udf mündôwé eü,

Né m-mükàji, né m-mülùmé

Mpândè !

Yêyé nkôlàyl âü,

Dfbwé kàpândlkà âü,
Udf müküplté wêwé Nzâmbl bükôlè

Nguâ pânyl aü ?

Dieu du ciel.

D ’aucuns, Vous les avantagez,

Mais nous et beaucoup d ’autres nous ne 

mangeons que des légumes mitete (*). 

Je suis marié, quant à obtenir un enfant,

rien ;

J ’ai épousé celle-ci, j ’ai épousé celle-là, 

J ’ai accepté aussi les femmes que j ’héri­

tais dans la famille, 

Mais quant à obtenir des enfants, pas un

seul.

Hélas ! Dieu, Maître de tout,

Vous qui arrangez tout,

A d’aucuns Vous donnez d’engendrer 

des enfants. 

De les porter sur leur hanche,

D ’être assis avec eux autour des plats, 

De les envoyer chercher du feu pour la 

pipe à tabac. 

Quand ils laissent de la bouillie de manioc 

dans leurs plats 

Us la trouvent mangée (par les enfants), 

Cependant moi, avec tant de femmes, 

Tout est inutile !

Là où je laisse les restes de ma nourriture 

Là aussi je les retrouve.

Comme mon malheur est grand, avec un 

corps qui est pourtant valide. 

Hélas, Dieu mon Seigneur,

Pourquoi en est-il ainsi ?

Celui qui m ’ensorcelle,

Que ce soit un homme, que ce soit une

femme,

Veuillez m ’en délivrer I 

Lui, l ’effronté (=  le sorcier).

Plus fort qu’un roc qui ne se fend pas, 

Mais celui qui Vous surpasse, Dieu, en

force

Où est-il ?

{>) C’est-à-dire, nous sommes pauvres.



Mülôpô wânyl, Mon Dieu,

Tshlndl mükuênzépù mêmé àtshinyi? Quel mal Vous ai-je donc fa it?

Lüsé ùmfullèkü, Veuillez être miséricordieux envers moi,

Mpétè wâ küdià néndè. Procurez-moi un enfant pour vivre

avec lui (1).

2. Dans la fabrication des grands sortilèges.
Une deuxième occasion spéciale pour invoquer Dieu 

est la fabrication des grands sortilèges, parmi lesquels 
est à noter :

a) Le Buanga hua Tshibola, appelé aussi Buanga 
hua Mbombo, ou Tshizaba. Sortilège fameux qui protège 
pour accoucher et élever sans contretemps des enfants.

b) Le Buanga bua Lubanza, sortilège renommé pour 
protéger la maison, la cour, les dépendances et tout l'avoir 
paternel.

c) Le Tshiabu, qui chez les Bena Lulua joue le même 
rôle que le précédent chez les baLuba.

Il n ’y a pas lieu d ’entamer ici une étude du buanga 
nègre ; il faut cependant se rendre compte du rôle parti­
culièrement im portant que jouent ces sortilèges dans la 
vie privée et sociale de chaque Noir. Leur foi au buanga 
est le résultat de leur conception spéciale des êtres-forces 
et des lois ontologiques qu’ils supposent les régir, ainsi 
que de leur croyance à l’influence métaphysique des morts 
sur le monde des vivants.

a) Nous donnons brièvement la description de la 
fabrication du sortilège appelé Buanga bua Tshibola:

Lorsqu’une mère Luba éprouve beaucoup de mal­
heurs dans ses couches, qu’il ne lui naît pas d ’enfants 
ou que les enfants dépérissent et meurent en bas âge, 
elle se procure un buanga bua Tshibola. Un jour, remise 
d’un accouchement infortuné, elle s’en va avec son époux

(') Pour lui communiquer ma force vitale par des repas communs.



chez le fabricant de ce sortilège pour être incorporée 
dans le groupe de ses détenteurs, c’est-à-dire pour en 
obtenir le constituant physique et en observer les tabous. 
Tous deux se présentent de bon matin chez un mpaka, fa­
bricant renommé de ce sortilège et lui font part de leur 
désir. Celui-ci les laisse attendre accroupis dans la cour 
de la maison et s ’en va en forêt chercher les ingrédients 
dont il aura besoin : des écorces et des racines d ’arbres. 
Tout est à employer frais pour chaque fabrication ; 
on ne prépare rien d ’avance. Il apporte également un 
morceau de bois dont il sculptera un lupingu, une sta­
tuette à formes humaines. Ces préparatifs peuvent durer 
depuis 6 heures jusqu’à 9 heures du matin. Dans un trou 
foré dans la tête de la statuette, il introduit quelques 
ingrédients, bijimba, qu’il détient dans sa case. Ce sont 
de menus objets minéraux, végétaux, animaux ou hu­
mains qui sont supposés communiquer l ’essence-force 
des êtres dont ils proviennent. Chaque fabricant de 
buanga a  ses propres bijimba, qu’il sait utiles au but 
poursuivi ; ils sont spécifiques à son sortilège et dif­
férents de ceux employés par d ’autres fabricants du 
même sortilège. Chez les baLuba, les bijimba sont tou­
jours mis dans un trou pratiqué au sommet de la tête 
du fétiche. Avant d ’y introduire ces ingrédients, le 
fabricant du buanga récite à Dieu la prière suivante :

Mplndfeü tüdl tülômba’ amü wêwé. Maintenant nous n ’implorons que Vous,

Ensuite le fabricant récite des prières pour invoquer 
les mânes des ancêtres, ceux de sa propre famille et ceux

32.
Mvidi Mükùlù wétù, 

Utùwàtshlshè mü buâlu’ebü ; 

Utùpèkü muânâ ;

Tüdl tükülômbâ âmü wêwé. 

Tuâkülômbà kü bântü, 

Kâtuènâ bàpétè.

Notre (=  Cher) Dieu du ciel.

Veuillez nou3 aider dans ce cas ; 

Veuillez nous donner un enfant ;

Nous le demandons seulement à Vous. 

Nous l’avons demandé aux hommes. 

Nous ne l ’avons pas reçu.

Mvidi Mükùlù nkàyébè. Vous, Dieu, en personne.



de la famille de la personne qui fait fabriquer le sortilège, 
ainsi que les mânes de tous les trépassés qui, pendant 
leur vie, possédaient un buanga bua Tshibola. Après quoi, 
le fétiche (parfois il y en a deux) est mis dans le tshipawa 
ou panier à sortilèges. Les deux époux qui sont venus 
consulter le magicien lui ont remis une poule ; cette 
poule, il la saigne à présent, le sang coule sur le panier — 
bua kukolesha buanga — pour donner plus de force vitale 
au sortilège.

A ce moment, le mpaka récite de nouveau la même 
prière à Dieu, car l’offrande de la poule n ’est pas seule­
ment destinée aux mânes, mais aussi à Dieu. Ensuite 
cette poule est préparée pour servir de repas commun à 
Dieu, au fabricant et aux solliciteurs. C’est ce qu’ils ap­
pellent : kuambika buanga bidia, nourrir le sortilège. 
Ce repas constitue un pacte d ’entr’aide, une communica­
tion avec les forces de vie renfermées dans le sortilège. 
Avant d ’y goûter, le mpaka prend une pincée de bouillie 
de manioc, y met un peu de viande de la poule et la 
dépose dans le panier près du buanga : c’est la part 
destinée aux mânes. Par après, il prend une nouvelle 
pincée avec de la viande et, debout, le visage tourné 
vers le côté du soleil levant, il adresse à Dieu la prière 
suivante :

Dieu du ciel, Seigneur, Être Suprême,

Nangila,

Diba katangila tshishiki,

Wa kutangila diamosha nsase. 

Kapongo Muena bantu, 

Mfumuetu Tshitebwa Mukana, 

Mvidi Mukulu Mampanga.

Lua biuma,

Tshiaka malu,

Mutoke munda,

Udi munda bu munsa.

Soleil qu’on ne peut regarder fixement. 

Celui qui le regarde, les rayons le brûlent. 

Kapongo, Maître des hommes.

Notre Maître, Tshitebwa Mukana,

Dieu, le Fort.

Dieu le Maître de tout,

Dieu, arbitre et juge,

Qui avez la paix en Vous,

Votre intérieur est comme votre extérieur

Ilunga Mbidi,



Wa kutuambila mu kupita. 

Wewe Mvidi Mukulu wa Tshim-

Vous qui nous indiquez le chemin à suivre. 

Vous, Dieu le Fort, (')

panga,

Maweja Nangila.

Udi mubenge bantu, 

Udi wamba ne : 

Bantu ki mbalengele,

Être Suprême.

Celui qui ne veut pas du bien aux hommes. 

Celui qui dit :

Wapweka ne mayi.

Bambile ne :

Wa Mvidi kafwale,

Ufuafua

Ngua baloji ne bankina bantu.

Les hommes ne sont pas bons (=  le

jaloux),

Qu'il soit emporté par le courant.

Le proverbe en effet dit :

Celui qui est aimé de Dieu meurt rarement. 

D ’habitude on meurt

A cause des sorciers et par les sortilèges 

des envieux.

Le début de l’invocation est solennel ; presque tous 
les noms propres de Dieu sont énumérés, c’est que l ’objet 
de la demande est d ’importance capitale. La fin de l’invo­
cation, où il s’agit de sorciers et de malfaiteurs signifie : 
Moi, le mpaka mupandislii wa bantu, sauveur des hom­
mes (2), je n ’ai pas besoin de faire des buanga contre une 
tromperie de la part de Dieu. Dieu ne fait pas de mal (3) ; 
mes sortilèges vont contre les méfaits des sorciers et 
contre les hommes jaloux, qui fabriquent des manga 
a kutuilangana, des sortilèges pour faire du mal.

Après cette prière, on prend le repas. Ce repas, avec 
les cérémonies et les prières qui l’accompagnent, constitue 
comme nous l’avons dit, un pacte d ’alliance entre les 
hommes, fabricants du sortilège, les mânes et Dieu. 
Le fait qu’on invoque à trois reprises l’Ê tre Suprême 
sous la forme d ’une prière spéciale, indique que les 
baLuba considèrent Dieu comme force intégrante de ce 
sortilège ; Dieu lui procure fécondité et efficacité, comme 
Il fructifie toute autre force de vie issue de Lui. Dieu est 
Maître du buanga, comme ailleurs II est dit Maître des 
mânes. Les Noirs sont intimement convaincus que le

(') L ’idée qui toujours revient est que Dieu est essentiellement force vitale, 

qui vivifie et fructifie toute autre force, issue de Lui.

(*) Celui qui féconde les forces vitales, les protège et les confirme.

(3) Dieu est vivificateur des forces de vie ; le sorcier et les sortilèges maléfiques 

sont stérilisateurs, destructeurs de vie.



pouvoir d ’action des mânes et des sortilèges provient 
en dernière instance de Dieu lui-même, Créateur de toutes 
choses, aussi de ces forces qu’il a mises à la disposition 
des êtres humains vivants, pour les secourir dans l’in­
fortune. Culte de Dieu, culte des mânes, culte des sor­
tilèges ne s’excluent pas, mais se complètent mutuel­
lement.

Ensuite le fabricant du buanga en fait connaître 
les tabous — bijila bia buanga — c’est-à-dire les absti­
nences qu’on doit observer pour le vénérer, pour qu’il 
reste propice dans son action. Négliger ces tabous, c’est 
se montrer indifférent envers son pouvoir, c’est l’humi- 
lier ; cela provoque sa colère ; au lieu d ’agir en faveur 
de son propriétaire, il se met à agir contre lui ; celui-ci 
devra l ’apaiser par des offrandes. La femme enrôlée 
dans le Tshibola demeure à la cour du mpaka ; on lui 
construit une petite case auprès de celles des autres 
femmes en traitem ent ; elles constituent parfois un 
groupe de vingt jusqu’à cinquante patientes, occupant 
chacune une case séparée. Elles y reçoivent du mpaka 
des conseils pratiques, de l’assistance et des soins. La 
cour de la case du mpaka constitue une véritable m ater­
nité indigène. Les femmes accouchées y restent jusqu’à 
ce que l ’enfant soit assez grand pour marcher seul. 
Alors le mari vient chercher sa femme et apporte une 
rançon qui anciennement était constituée en carottes 
de manioc, poules, chèvres ou tissus indigènes. Si l’en­
fant meurt pendant le séjour de sa mère chez le mpaka, 
la femme quitte la cour et on ne paie rien. Le sortilège 
a été inopérant, le mpaka n ’est pas mis en cause.

b) I n v o c a t i o n  d e  D i e u  e n  f a b r i c a n t  l e

buanga hua Lubanza.
Ce sortilège est le protecteur attitré  de tous les biens 

que le maître de la case possède dans sa maison, dans sa



cour et sur les champs adjacents : femmes, enfants, 
bétail, produits des champs. Chez les baLuba, ce sortilège 
est d ’ordinaire fabriqué dans une coquille qu’on suspend 
sous un petit auvent placé au milieu de la cour, parfois 
ailleurs. C’est le principal sortilège protecteur que se 
fait fabriquer le chef de famille.

Pour le constituer, le mpaka commence par prendre 
un peu de terre blanche — lupemba — dans une main 
et dans l’autre, une poignée de feuilles ; les solliciteurs 
du buanga font de même et ensemble ils lèvent les mains 
au ciel en disant :

34.

Mülôpô Màwéjâ Nângflâ, 

Wêwé ké muénâ bântü, 

Müntu’ eû àkôlè 

Àtôkè mütù ;

Àlélè bânâ bàvülângânè, 

Bàdi’ amü bèbè wêwé, 

W â mûndâ mübl 

Wâ mûtshiàùdl 

Kàbàmônyf tô.

Dieu, Être Suprême,

Vous êtes le Maître des hommes.

Votre homme que voici, qu’il soit fort. 

Jusqu’à ce que ses cheveux soient blancs ; 

Qu’il engendre beaucoup d ’enfants,

Qui tous sont enfants de Vous,

Que l’homme au cœur méchant,

Que l ’envieux

Ne les voie pas (pour les détruire).

C’est une prière-type des invocations adressées à Dieu. 
On n ’y demande que deux choses : force de vie et fé­
condité. Suivent d ’autres prières adressées aux mânes ; 
pendant qu’on récite celles-ci, les bras ne sont plus levés 
vers le ciel, mais dirigés vers la terre, habitat des tré­
passés.
c)  C h e z  l e s  B e n a  L u l u a ,  l e  buanga bua lubanza 

d e s  b a L u b a  e s t  r e m p l a c é  p a r  l e  Tshiabu.
Le Tshiabu est un bâton grossièrement sculpté en 

forme de figure humaine. On en trouve un dans la cour 
de chaque chef de famille. Un Tshiabu de type spécial 
se trouve devant la maison du chef de village ; un autre 
est planté au milieu de chaque village comme protecteur



du village entier. Lorsqu’on plante un Tshiabu, on 
chante :

35.
Mvidie,

Mvidie a Tshiabu, 

Bidue,

Bidue bionso ; 

Bidue bakaji, 

Bidue bana.

Dieu,

Dieu du Tshiabu,

Que nous arrivent 

Des richesses de toutes sortes ; 

Que nous arrivent des femmes, 

Que nous arrivent des enfants.

d )  D a n s  l a  f a b r i c a t i o n  d e s  s o r t i l è g e s  a u t r e s  

Q U E  L E S  T R O I S  S U S M E N T I O N N É S ,  L ’ I N V O C A T I O N  D E  D l E U  

F A I T  O R D I N A I R E M E N T  D É F A U T ,  H O R M I S  Q U E L Q U E S  C A S  

E X C E P T I O N N E L S .

Ainsi par exemple, lors de la fabrication du Buanga 
bua Mulopo, sortilège protecteur réputé extrêmement 
puissant, des prières sont adressées directement à Dieu 
et les offrandes ne sont pas mangées. On trouvera le 
cérémonial et les prières de ce sortilège, tels qu’ils ont été 
décrits par un indigène, dans la revue : Onze Kongo, 
IV, p. 197 et sq.

Dans la fabrication des sortilèges de moindre impor­
tance, l ’invocation de Dieu n ’est pas exclue délibérément, 
elle est simplement négligée. Il arrive parfois que le 
fabricant et le solliciteur, avant d ’introduire les ingré­
dients dans le sortilège, se dressent, m ettent dans le 
creux de la main de la poussière d ’argile blanche (lu- 
pemba), la soufflent vers le ciel en disant :

36.

Mülôpô MvidI Mükùlù wâ Tshîamé,

Utùtôkèshè kü mêsó,

Ubuélè mü buângâ buètù.

Muénâ tshfbl 

Wàpwékâ nè mâyl.

Seigneur, Dieu de Tshiame,

Faites que nous voyons clair =  (faites 

nous réussir). 

Entrez dans notre sortilège.

Que l’homme méchant 

Dérive, entraîné par l’eau.



C’est une demande à Dieu pour fortifier le sortilège =  
akoleshe buanga, pour qu’il soit efficace =  buanga butue. 
Cette demande à Dieu d ’entrer dans le sortilège se rap­
porte à sa force vitale ; la même demande est adressée 
aux bakishi.

37. Lorsque le guérisseur se rend chez un malade 
avec un médicament naturel =  buanga wa kondapa, 
il arrive qu’en cours de route il adresse à Dieu la prière 
suivante :
Mülôpô,

Ndl nyâ buà kôndâpâ müntü 

Mü dlsâmà dièndè ;

Kàdi ùbuélè kü buângâ,

Müntu’eü

Dlsâmà dèndè dljikè,

Kàlàdf kàbldl pâshl tô.

Ntâmbé wâkâbàndâ,

Ntâmbwé pâ wâkâbàndà külü, 

Kuâmbilâ Mvldf Mükùlù mâlù nè : 

Àm tà mü wàkâfùkà 

Bàmwè bdlédi 

Bàmwè nkümbâ ?

Kümpâyè muânâ wâ külü,

Mêmé küpétâ tshiànyl tshintü.

Dieu,

Je suis en route pour guérir un homme 

De sa maladie ;

Veuillez entrer dans le médicament 

(=  lui donner votre force) 

Afin que pour cet homme 

Sa maladie soit finie,

Qu’il ne doive plus être couché par terre ; 

Le sortilège Ntambwe monta au ciel ; 

Ntambwe, lorsqu’il fut monté là-haut, 

Exposa à Dieu ses griefs :

Comment se fait-il que Vous ayez créé 

Les uns féconds,

Les autres stériles ?

Il m ’a donné un enfant d’en haut,

J ’ai obtenu ce que je désirais.

Ntambwe est le nom d ’un sortilège, qui, d ’après une 
légende, est monté au ciel pour demander à Dieu la 
force de procurer la fécondité.

Le mpaka récite cette invocation pour affirmer la 
confiance qu’il a dans son propre médicament.

38. Il existe encore une très belle prière que les baLuba 
adressent à Dieu quand ils m ettent une offrande d ’ali­
ments devant le pot qui contient le lupemba lua Mulopo 

l’argile blanche de Dieu ; cette offrande ne s’adresse 
pas au lupemba, mais à Dieu même, qui par ce lupemba 
procure force et assistance. En la déposant, ils disent :
Mulopo Maweja Nangila, 

Mfumuetu Tshitebwa Mukana ;

Dieu, Être Suprême,

Notre Seigneur, Tshitebwa Mukana ;



Meme ne bana banyi,

Tuakolamu bobobo,

Bu musuasua, bu nyindu.

Bu tshiamu tshia mu ditanda. 

Muntu wa tshianana 

Katoluedi tshianza.

Muloji wuafwa luende.

Mukishi waya kuawo.

Wewe, mayi mfuki a mukele,

Diba katangila tshishiki,

Wa kutangila bamuanda nsese.

Ke nshima ayi,

Muana akole bobobo.

Nasha biamana mikuna 

Mbintu bia Ilunga Mbidi ;

Maweja,
Mfumuetu Tshitebwa Mukana, 

Wewe Kasongo wa ku diba, 

Enda,

Buloba bonso mbuebe.

Moi et mes enfants,
Faites que nous puissions devenir extrê­

mement forts 

Comme la fourmi musuasua et le marteau

de forgeron

Comme le fer de la forge.

Que l’homme envieux 

N ’étende pas la main contre nous. 

Que le sorcier meure de sa propre mort 

(de cette mort qu’il veut nous infliger) 

Que le mâne retourne chez lui (sous terre). 

Vous, eau qui donnez le sel à la terre 

(origine de toute chose). 

Soleil qu’on ne peut regarder fixement, 

Celui qui le regarde est foudroyé par ses

éclats.

Voici de la bouillie de manioc (l’offrande). 

Faites que mon enfant devienne fort à

l’extrême.

Même si Vous arriviez à la fin de la terre, 

Encore tout y appartiendrait à Ilunga

Mbidi

Dieu, '

Seigneur Tshitebwa Mukana,

Vous, Kasongo du côté du soleil (levant). 

Allez en avant,

La terre entière est à Vous.

La coutume d ’employer le nom d ’ancêtres en parlant 
à Dieu, en Lui adressant des titres honorifiques, a été 
expliquée dans la première partie de ce livre.

3. Dans la cérémonie du kutshipulula.
Une troisième occasion particulière pour vénérer 

Dieu, non seulement par une prière mais aussi par une 
offrande, se présente lorsqu’on veut se purifier des effets 
néfastes d ’un serment dans lequel le nom de Dieu a été 
proféré. Cette cérémonie s’appelle : kûtshïpülûlâ ou 
kûtàkûlâ müntü. Dans la mentalité primitive, une malé­
diction ou des paroles dites avec un cœur excité en­
traînent toujours des effets néfastes, soit pour celui à 
qui on l’adresse soit pour celui qui les profère. Dans la 
recherche des causes d ’une adversité par le devin =  
mubuki, les paroles de colère sont désignées aussi fré-



quemment que le mauvais œil comme causes du mal.
Si le nom de Dieu a été prononcé lors d ’une malédic­

tion ou dans un accès de colère, ce fait ne peut être réparé 
ou effacé que par une offrande à Dieu. Non pas parce que 
Dieu lui-même a été maudit, une telle intention ne se 
présente même pas à l’imagination des baLuba ; mais 
rien que le fait d ’avoir prononcé Son nom dans un accès 
de colère ou d ’un cœur emporté, entraîne des conséquences 
néfastes. Dieu a été déshonoré, non pas par le sens des 
paroles ou l ’intention du délinquant, mais par l ’humeur 
insolite, non en paix, avec laquelle ces paroles ont été 
prononcées. Cela peut arriver dans des scènes de ménage 
entre époux. Par exemple, lorsque le mari mécontent 
de la nourriture qui lui a été préparée, refuse sa bouillie 
de manioc. Ce refus constitue une injure grave pour la 
femme, car il implique le refus des relations sexuelles. En 
effet, la femme dont on accepte les aliments préparés par 
elle est celle qui partagera le lit. Le refus de l ’un implique 
le refus de l ’autre. La femme dès lors s’emporte et crie r

39.
Wêwé, müdi' amü, 

Tshlkuâmblkl tshintü kü biânzâ 

biànyi.

Kùdl wêwé tô !

Àmü Mülôpô Mâwéjâ Ndngllâ 

Mütshldiâ.

Toi, comme tu es là,

Plus jamais tu ne recevras encore quelque 

chose de ma main. 

Puisses-tu ne jamais plus manger ( =  mou­

rir de faim)!

Seul le Seigneur Dieu 

En mangera.

La malédiction lancée, le ménage est brouillé. Le mari, 
restant sans nourriture, va interpeller les membres de 
sa famille, surtout ceux du côté de sa femme, pour qu’ils 
la décident à quitter son entêtement. Lorsque la femme se 
laisse convaincre, elle agit comme suit : le jour où elle 
décide à remplir de nouveau ses devoirs conjugaux, 
elle prend une poule entre les mains et dit :



40.
Mülópö Mâwéjâ Nângllâ, Seigneur Dieu,

Dîbâ kàtàngilâ tshishlkl, Soleil qu’on ne peut regarder fixement,

Wâ kütàngflâ bàmôshâ nsàsé... Celui qui le regarde est brûlé par ses

rayons...

Elle met la poule de côté pour le nouveau repas de 
son mari. Ensuite elle prend une autre poule par les 
pattes, la soulève en l’air en disant :
Wêwé Mülópó, Vous Dieu,

Nguâfùkllâ bfblshf nè biôshâ ; Qui avez créé toute nourriture, celle qu’on

mange crue et celle qu’on mange cuite ; 

Kàdi’ eu müntü webè, Votre homme que voici (=  son mari),

Wàdiâ biàküdià Qu’il prenne les aliments

Biàmufkà nè dilâ. E t qu’ils descendent dans ses entrailles

(qu’il les digère bien).

Cette poule est une offrande à Dieu, on ne la mange 
pas ; la femme l’attache à une longue perche qu’elle place 
au carrefour d ’un chemin public. Cette volaille sacrifiée
— toujours un coq — reste accrochée en haut de la 
perche jusqu’à ce qu’elle meure d ’épuisement. Personne 
n ’y touche : c’est une offrande à Dieu.

41. Autre cas : Le mari est mécontent de la conduite 
de sa femme. Un beau jour, dans sa colère, il profère 
la malédiction ( — ditshipd) :
Buà tuêtü külàlâ kâbâ kàmwè Moi, coucher encore à une même place

Nè mükàjànyi'eü... Avec cette femme à moi...

Àmü Mvidi Mükùlù Seulement lorsque Dieu

Wàlàlâ pâ nkâtshl pètù néndè, Se coucherait entre elle et moi,

Nângâ mêmé nândàlâ néndè kâbâ Ainsi seulement je veux encore coucher

kàmwè. avec elle.

Ou une autre décharge de l’âme dans laquelle le nom 
de Dieu est prononcé ; par exemple :
Dfbàkângânâ nébè... Moi, t ’épouser encore...

Àmü külü kuà Mvldf Mükùlù ! Seulement là-haut, auprès de Dieu.

Du fait la vie conjugale est interrompue et pour 
longtemps. Sa famille essaie de le persuader de rester 
auprès de sa femme ; le divorce entraîne trop d ’ennuis,



la restitution de la dot trop de palabres. Le jour où 
le mari veut entendre raison et désire la réconciliation, 
on fait appel à un vieillard du village ou à une vieille 
femme déjà stérile (1).

Cette personne prend une poule, l’attache à une longue 
perche et se rend au carrefour. Là elle lève vers le ciel 
la perche avec la poule en disant :
Mvidi Mükùlù, Mülôpô wâ kûlü, Seigneur, Dieu d’en haut,

Wâdiâ nzôlô kùdl bântü. Prenez cette poule, ne prenez pas les

hommes (en cause), 

Bântü ihbèbè wêwé I Car tout homme vous appartient 1

La perche est plantée dans le sol ou liée à une branche 
d ’arbre ; personne n ’ose y toucher. Après cette cérémonie, 
le mari et la femme reprennent la vie conjugale, l ’affaire 
est arrangée, puisqu’une poule a été offerte à Dieu.

42. Une même offrande sera donnée par celui qui 
aura fait une promesse ou donné un témoignage dans 
lequel il a mentionné le nom de Dieu ; par exemple, par
les mots :

Mvidi Mukulu wammona =  Dieu me voit =  Dieu me connaît.

Ou bien :
Udi muibe tshintu etshi, Mvidi Mukulu amumone =  Celui qui m’a volé cet 

objet, que Dieu le connaisse 1 (=  le punisse).

Il paie à Dieu l’amende (tshibau) d ’une poule, en 
disant :
Mvidi Mükùlù, Dieu,

Ké nzôlo’ aü Voici la poule

Bû mümvuà müküpôtèlé. Pour avoir agi envers Vous sottement.

Ké wànyi mülàmbô wà tshibâu’ aü Voici mon oflrande en guise d ’amende 

Umbâküfütshl. Que je vous paie.

(*) Il faut que ce soit une vieille personne, car s'immiscer dans une affaire 

qui concerne Dieu pourrait entraîner des suites néfastes sur les facultés de pro­

création. Fécondité et force vitale sont deux particularités qui sont spécialement 

du domaine de Dieu.



Mvidi Mukulu, Mulopo wa kulu, 

Wadia nzolo,

Kudi bantu ;

Bantu m-bebe wewe.

Dieu, Seigneur d’en haut, 

Prenez cette poule,

Ne prenez pas les hommes (■) ; 

Les hommes sont à Vous.

L’offrande est toujours la même ; le cérémonial peut 
différer. Ainsi dans les cérémonies du kutshipulula, 
concernant deux hommes qui se sont injuriés et qui ont 
proféré par mégarde le nom de Dieu dans leur colère. 
Avant d ’offrir une poule, ils se rencontrent en présence 
d’un témoin, lui avouent ce qu’ils ont fait, confessant 
que la colère a quitté leur cœur, qu’à présent ils se veulent 
du bien. Le témoin leur offre de l ’eau qu’ils doivent 
boire ensemble dans la même écuelle. Après avoir bu, 
ils adressent une prière à Dieu. Cela s ’appelle kunuisha 
tshibalu =  boire de l ’écuelle, pour m ettre un terme à 
une brouille ou une dispute.

Dans les serments, kûtshipâ, le nom de Dieu était 
rarement employé, mais bien le nom d ’un des kaku =  
grands-parents, ou le nom du père ou de la mère décédés, 
ou celui du Buanga bua Nkashama, le sortilège du léopard, 
ou le nom d ’un autre sortilège. Par exemple : une femme 
récalcitrante crie à son mari :

« Meme kupingana ku lubanza, kakuebe wa pa lubanza wantape =  Moi 

retourner dans votre maison ! —  Je me laisserais plutôt frapper à mort par 

(l’arbre de) votre grand-père dans votre enclos ».

Lors de l’apaisement de pareilles explosions de mau­
vaise humeur, il n ’intervient pas d ’offrande ou de prière 
à Dieu. Nommer dans un moment de colère le kaku, le 
kapolowayi, le tshiota ou le mayi (=  la parenté), constitue 
un manque de respect envers les ancêtres-mânes, qui 
doit s ’effacer par un cérémonial approprié, appelé aussi 
kutshipulula ou kutakula. Cette coutume est socialement 
très utile pour éviter, apaiser ou finir des disputes, sans 
que les rancunes s’éternisent.

(') Contentez Vous de cette poule, ne nous punissez pas, nous sommes tous 

vos enfants.



La preuve que toute ces prières ne sont pas des im­
provisations personnelles ou d ’inspiration individuelle, 
mais des formules déterminées, héritées des aïeux et 
conservées inchangées dans l’héritage de la littérature 
orale des baLuba, est fournie par l’exemple suivant :

Dans la revue Congo, 1921, I, p. 261, on trouve cette 
belle prière indigène adressée à Dieu :

43.
Dieu, Seigneur et Maître,

Créateur des hommes,

Tout Vous appartient,

Tout est à Vous et pour Vous.

Lorsque je mange, c’est en Votre honneur.

C’est en Votre honneur que je cultive mon champ.

Tout ce que je fais, je le fais pour Vous.

Je ne Vous méprise jamais.

Ici bas, des hommes et de leurs possessions,

Y-a-t-il une chose qui Vous est refusée ?

Tout : hommes et choses, tout est à Vous,

Tout est Vôtre, Maweja Nangila,

Rien ne reconnaît d ’autre maître que Vous.

Cette même prière, nous l’avons retrouvée identique 
dans des notes qui nous ont été remises par des Noirs 
qui n ’avaient certainement pas connaissance de la revue 
européenne en question. La même prière fut déjà publiée 
dans la revue Onze Kongo, IV, p. 197, en 1914, dans une 
traduction de prières indigènes.

La question fu t>posée à un groupe d ’indigènes chré­
tiens : quelles différences trouvez-vous entre les prières 
à Dieu des païens et celles des chrétiens ? Les réponses 
se résumaient aux trois points suivants :

1. Les chrétiens demandent tout à Dieu seul, même 
lorsqu’ils invoquent les saints. Les païens ne demandent 
à Dieu que force vitale et fécondité : tout le reste, ils 
le demandent aux bakishi, même quand ils sont à la mort.

2. L ’offrandeT'des chrétiens à Dieu est le saint sacrifice 
de la Messe, ils l ’offrent dans des intentions très



diverses ; les païens offrent à Dieu une poule ou une 
autre offrande et seulement dans les cas où ils ont eu 
une dispute, et ont proféré son nom dans un élan de co­
lère.

3. Les chrétiens prient tous et en toutes circonstances ; 
chez les païens, la prière n ’est pas le fait de tout le 
monde; et lorsqu’ils prient, c’est souvent dans l’unique 
intention d ’avoir des enfants.

Ces réponses n ’épuisent pas la question, mais elles 
aident à dévoiler l ’attitude intérieure du Noir envers 
l’Être Suprême.

B. Dieu dans les chants indigènes.

En règle générale, les chants Luba ne se présentent 
pas comme des manifestations artistiques indépendantes : 
ce n ’est pas de « l’art pour l’art » ; les chants servent à 
illustrer un récit, à accompagner des jeux et des danses, 
un travail domestique ou agricole, la traversée d’une 
rivière, à agrémenter un voyage, à glorifier une personne 
ou un fait.

Ces chants sont souvent improvisés et durent aussi 
longtemps que durent les circonstances qui les ont pro­
voqués. Ces chants sont plus des récitations verbales 
que des mélodies musicales. Dans la récitation d ’un 
chant, les paroles employées peuvent changer, à condi­
tion que le rythme et la mélodie des tons restent iden­
tiques. Tel chant connu, avec une mélodie de tons dé­
terminée, donnera son nom à toutes les improvisations 
sur la même mélodie tonale, malgré des paroles diffé­
rentes. C’est une particularité propre aux langues qui 
comportent des tons.

Il y a des chants pour les cérémonies exécutées lors 
de la naissance, ou de la puberté, ou pour enlever les 
mikiya, c’est-à-dire les peines dues à la non-observance



des devoirs envers les esprits, chants pour honorer un 
sortilège, ou lors de la fabrication ou la ranimation 
d ’un sortilège. Ces derniers chants possèdent une termino­
logie déterminée et invariable. Il y a les chants claniques 
dans lesquels on glorifie les ancêtres, les célébrités et 
les particularités du clan ; il y a les chants de deuil pour 
introduire le trépassé dans le monde invisible du clan ; 
il y a des chants pour exalter tout et chacun ; cependant 
nous n ’avons pu trouver que rarement un chant consacré 
au culte de Dieu.

Le nom de Dieu, accompagné ou non d ’un titre  hono­
rifique, est parfois mentionné dans certains chants 
accompagnant des danses cérémonielles ; par exemple, 
dans le kupambidila muana =  danse rituelle dans la­
quelle on mine ce que l ’enfant est censé désirer, alors 
qu ’il se trouve encore dans le sein de la mère. Mais le 
nom de Dieu n ’apparaît qu’accidentellement, car ce n ’est 
pas un chant en son honneur. Cependant des chants en 
l’honneur de Dieu existent, mêlés aux cérémonies de 
coutumes ancestrales.

Parfois, lorsque la lune luit, le matin avant l ’aube, 
les parents avec leurs enfants et tous les membres de la 
famille s’en vont danser et chanter, parés de guirlandes, 
autour du tshiota, le feu de l’âtre de l ’enclos. Ce sont 
des chants en l’honneur de l’enfant qui va naître ou 
qui vient de naître. Ces chants s ’appellent les chants 
de Bumpamba ou de Bupangu. Bumpamba est le nom qui 
désigne la situation de la mère pendant la période où 
elle allaite encore son enfant. Elle porte une petite 
cuiller, si l ’enfant est une fille, symbole de l’occupation 
féminine par excellence : préparer les repas, ou bien un 
petit couteau si c’est un garçon ; ou bien une écuelle 
attachée à la ceinture et qu’on appelle mfunda ou mpamba, 
de là le nom bumpamba. Dans cette écuelle les femmes re­
çoivent, après leur accouchement, les dons de leurs 
parents et des gens du village (perles, cauris, argent,



maïs, manioc). Ces cadeaux ne sont pas offerts pour parer 
à la pauvreté ou au besoin de la jeune mère ; dans le 
milieu coutumier il n ’est pas question de pauvreté: 
on donne par allégresse parce qu’un enfant est venu 
enrichir la famille, le village.

Le nom de bupangu désigne tout ce qui est relatif aux 
coutumes lors de l’accouchement. Voici un de ces chants, 
adressé à Dieu :
Mvidi Mükùlù è Mvidi Mükùlù ! Dieu, ô Dieu !

Mvidî Mükùlù, Nzâmbl wâ bâkùlù, Dieu, Dieu de nos ancêtres,

Mvidi Mükùlù ùmpèkü muânâ, Dieu veuillez me donner un enfant,

Tshiàluà kü muânâ nâtùdié nébè. Tout ce qu’il rapporte, nous le partage­

rons avec Vous ('),

Mvidi Mükùlù è Mvidi Mükùlù ! Dieu, ô Dieu !

Mvldf Mükùlù bàyàyâ bâkâmümônâ, Dieu vers qui vont volontiers ceux qui

Vous connaissent,

Mvidi Mükùlù bàténà bâmônà kâ- Dieu, ceux qui ne Vous connaissent pas

bàyi. ne vont pas vers Vous.

Mvidi Mükùlù è . bâkâmümônâ, Dieu, ceux qui Vous connaissent,

Bâkâmümônâ bàtuâ mlkùmâ. Ceux qui Vous connaissent vivent dans

la prospérité.

Mvidi Mükùlù müluè mü buâtü, Dieu Vous êtes venu à l ’improviste (2),

Mvidi Mükùlù è ■ Mvldl Mükùlù ! Dieu, ô Dieu !

Mvldl Mükùlù mülüe mü tshikùnyi Dieu Vous êtes sorti d ’une souche des- 

tshiûmé, séchée (s),

Mvldl Mükùlù è • Mvldl Mükùlù ! Dieu, ô Dieu !

Mvidi Mükùlù müluè kü Bâkwà Dieu Vous êtes venu chez les Bakwa

Mbâlâyf. Mbalayi (*).

Nous avons vu précédemment (lre Partie) que les bébés 
encore sur les bras de leur mère apparaissent aux yeux 
des indigènes comme une manifestation de Dieu ; ils por­
tent son nom et comme tels ils sont vénérés, respectés et

(') Si c’est une fille ; ce qu’elle rapportera en dot, des poules, des chèvres et 

des moutons, de tout cela nous Vous donnerons aussi une part. Si c’est un gar­

çon ; de ce qu’il rapportera de la chasse, une part Vous sera donnée en offrande. 

Si nous manquons à nos obligations envers les mânes (mikiya), nous sacrifierons 

en Votre honneur ce qu’il faut pour l’expier.

(2) Ici le chant s’adresse au nouveau-né qu’on désigne aussi du nom de Dieu, 

parce qu'il vient fraîchement de Lui (cf. I re partie).

(a) Indique le sein de la mère qu’on croyait stérile, parce qu’il resta longtemps 
sans enfant.

(4) Nom de la peuplade des chanteurs.



glorifiés. Voici une chanson d ’une mère à son enfant 
nouveau-né.
Nzâmbl wânyi wâ Mvidi Mükùlù, 

Nsâmbidllâ Nzâmbl,

0 ’ yâyè, yàyè wânyi !

Nsâmbidllâ Nzâmbl 

O' yâyè, yâyè wânyi !

Nsâmbidllâ Nzâmbl wâ tshiàkâkù-

mà

Tshiàkâkùmà nè misôkô.

Nzâmbl wâ Mvidi Mükùlù ; 

Nâkâmükèbâ, tshimümönyi’, 

Nzâmbl mükèngélé 

Mülàdilâ nè nzâlâ.

Mon enfant Nzambi de Dieu f1),

Je t ’adore Nzambi (2),

O yaye, mon yaye ! (3),

Je t ’adore Nzambi

O yaye, mon yaye !

J ’adore Nzambi qui est partout,

Partout dans tous les villages.

Mon enfant Nzambi de Dieu ;

Je le désirais et il se fit attendre,

Petit Nzambi passionnément attendu 

Pendant des jours et des nuits, avec 

faim (=  avec avidité).

A la fin des chants du bump amba et des chants pour 
les cérémonies du kutshipulula, le chanteur et les audi­
teurs qui l ’accompagnent font une profession de foi 
en Dieu ; cette formule est également une demande de 
force vitale.
Le Chantre Le Chœur

Kâyl kâyè ! .......................  è" !

Kàtùbèngèlè .................. Kàfuâ !

Tuêtü pényl è. ?. . Mülü muà Nzàm-

bf-è’ 1

Mvidi kàkülü nè m ün tü !..U tü  

wàkülâ, wàbingâ !

Bântü è. .......................... è.

Mükiyà mübimübl ..........  Wàlàlâ

Müléngèlé ...................... Wàjükâ.

Le Chantre Le Chœur

Kayi kaye ! .....................................  eh !

Celui qui nous veut du mal . . Qu’il meure! 

Nous autres, où nous trouvons-nous ?

..................  En haut près de Dieu

Dieu ne discute pas avec l’homme ! . . . .  

. . . .  Quand il parle, il a raison !

Les hommes ! .................................. eh !

Que tout danger ......................s’apaise,

Que tout b ie n ...................... se produise.

Puis tous ensemble de s’écrier :
Tui manyike mulu mua mulopo 1 Soyons debout devant Dieu !

Kuimanyika signifie se lever, se tenir droit, se tenir
(*) On mêle dans la chanson ce qui a trait à Dieu et à l’enfant.

(2) Dieu et mon enfant.
(3) Le refrain, interjections que les auditeurs reprennent en chœur, au cours 

de la chanson. Il se pourrait que yaye soit la contraction de yayu  =  yaya =  yayo 
avec l ’allongement vocal : e. Yaya signifie sœur aînée et est souvent employé 

dans le sens de cher, bien-aimé ; tatu wa yaya =  cher père. Ici donc : enfant 

bien-aimé.



debout, être en bonne santé, à l ’opposé du malade qui 
est couché. Cette dernière phrase est chantée en chœur, 
tous se tiennent debout et brandissent vers le ciel le 
couteau en bois ou le bâton dont ils se servent dans la 
danse.

Cette profession de foi en Dieu se fait parfois en forme 
concise, après n ’importe quel chant ou danse communs. 
Quelqu’un dans l ’assemblée crie : kajua, qu’il meure 
(sous-entendu celui qui nous veut du mal) et les autres 
répondent en chœur : mulu mua Nzambi — droits de­
vant Dieu ! ce disant, ils lèvent le bras droit.

Dans les chants claniques, les kasala, le nom de Dieu 
apparaît de temps en temps ainsi que ses titres de gloi­
re (*), il en est de même dans les chants de deuil =  
muyéngè. Autrefois, en parlant d ’un défunt on disait : 
Wayi kua Maweja =  il est allé chez Dieu. Aujourd’hui 
c’est plutôt : W ayi ku bakishi =  il est allé chez les 
mânes.

Voici un passage d ’un chant de deuil, en l ’honneur d ’un 
chef défunt :
Mükâléngâ wâlàdi pâshl mülâmbâ- Le chef est couché par terre, étendu, 

lâmbâ,

Wâlàdi mpàlâ muélâ mülü ; Il est couché le visage en haut ;

Mütàngilé kuà Mvidi Mükùlù Mâ- Il est allé chez le Seigneur Dieu,

wéjâ,

Nyâù wâyi kütùbângidilâ muâbâ. Il y est allé pour nous préparer une place.

Puilâyi kânùmônàyf Nkùlàkàji, Venez tous regarder ce vieillard,

Mükùlümpè muâkàji wâ miâbâ... ; Le vieux qui dirigeait si bien son vil­

lage... etc.

Les muyenge — chants de deuil sont des récitatifs ; 
ils unissent la récitation et le chant.

t1) Cf. R. P. V a n  Ca e n e g h e m  dans Congo, déc. 1936, p. 681, «De Kasala 

der Bakwanga ».



QUATRIÈME PARTIE

Fables et légendes concernant Dieu.

Introduction .
Les contes des baLuba rendent au mieux leurs senti­

ments intimes à l’égard de l ’Ê tre Suprême. Dans tous 
ces contes, une même qualité est attribuée à Dieu avant 
tout autre, notamment sa bienveillance envers les 
hommes, ses sentiments paternels. Bien qu’ils Le consi­
dèrent comme le Seigneur tout puissant et grand au- 
dessus de tous, ils pensent à Lui et s’approchent de 
Lui avec confiance et sans crainte.

Dieu n ’agit jamais comme un despote, un condamna- 
teur ou un punisseur, mais toujours comme un Père. 
Lorsqu’il s’agit de leur propre chef, ils acceptent de bon 
cœur, apprécient même ce qu’ils considèrent être ses 
vertus de dominateur : témérité sauvage, autorité cruelle, 
sautes d ’humeur et caprices de sentiments. Mais jamais 
ils ne représentent Dieu de cette façon. Il agit toujours 
avec bienveillance et justice, avec calme et sérénité. 
Us aiment à le consulter et II est heureux de les accueillir. 
Patiemment II écoute leurs doléances, leurs demandes 
d ’assistance. Ils n ’essaient pas de Le duper ; ils acceptent 
Ses conseils et Son appui, ils s’en vont réconfortés. 
S’il y a lieu de punir, Sa punition est équitable et contre 
une telle punition aucun Noir ne s’est jamais révolté.

Les contes concernant Dieu peuvent se diviser en 
quatre groupes :

1. D ’abord les légendes au sujet de Mikombo et de



Bende, qui sont, comme il a été dit, semblables à Dieu.
2. Les nombreux contes concernant les hommes et les 

animaux qui sont allés se plaindre auprès de Dieu au 
sujet de souffrances et de décès qu’ils n ’ont pu empêcher.

3. Le groupe très intéressant des récits symboliques 
dans lesquels Dieu apprend aux hommes la sagesse de 
vivre.

4. Les contes mythologiques.
Dans la traduction de ces contes, l ’objectif a été de 

rendre autant que possible la significaton littérale du 
texte indigène, plutôt que de faire ressortir les effets 
artistiques d ’un style littéraire soutenu.

1. L égendes au sujet de M ikom bo et de B ende.

A. Mikombo à Kalèwo
Mikómbo â Kâlèwô 

Nkâyèndé müdlfùké 

Nè mâfùmà nè ngâbô 

Nè miélè mfjingflâ

Nè bi'büngü bià mbéngâ.

Kù kâyfyè

Bânâ néndè bèndâ bàmülôndâ. 

Nè bânàyâ bisùmbù, bfsùmbü.

Kàdf ké bântü kümüelélâ tshf- 

pàngü nè : yêyé nyéù muânâ

wâ Mâwéjâ, kàdf né tuânjl kümuélâ 

mü lübllànjl lünèné, tùmônè né 

wapàndâ bü mùdiyé wàmbâ nè 

ndf muânâ wâ Mülôpô.

Kàdi kuâffkl Mfkômbo’a Kâlè­

wô ku müsùlù wà Lübilànjl, èkü-

Mikombo de la mère Kalewo.
Mikombo de Kalewo,

Lui-même il se créa (et vint au monde) 

Avec des lances et des boucliers 

Et des couteaux qui lui ceignaient les 

reins

E t des calebasses de m lenga.
Où qu’il partît en voyage.

Des enfants de son âge le suivaient, 

Avec jeux et chansons, en de nombreux 

groupes (*).

Mais les hommes complotaient contre 

lui, ils se disaient entre eux : il est donc 

l ’enfant de Dieu ; commençons à le jeter 

dans le grand fleuve, nous verrons s’ils 

s’en tirera, puisqu’il prétend être l ’enfant 

de Dieu.
Mais là où Mikombo de Kalewo arriva 

au fleuve, il appela l’araignée « qui n ’a

(') Pour l ’explication, voir le même passage, p.32 sq. Le long dicton est le 

kasala ou le titre de gloire de Mikombo, cela s’appelle aussi son diyi dia Lhiondo, 
c’est-à-dire le nom par lequel il est désigné dans les émissions du tambour de 

signalisation.



blkflâyè ntàndé « kàlômbf buâtü ». 

Ké ntàndé külükâ mâkôndô, 

kütuà dià muàmuâ nè dià mùnü 

külükâkâjâ, kôyâ kümânâ. Ké bà- 

mónè Mfkómbó nè mfsùmbà yèndè 

miüpùlé njflâ pâ mütù pà mâyl. Ké 

bântü kükèmâ. Mùkâvuàbô bêlé 

tshlpàngù tshià dimüsliipâ pâ nkâ- 

tshl pà mâyl ! Èküshàlà bàkè- 

mângânâ.

Ké kümuélélâbô kàbldl tshfpàn- 

gü nè : ùyéù tuâmüpàngfdf kü 

buâtü mü mâyl, kàdi tùlüngè kü 

nshimâ. Ké kuângâtâbô nshlmâ 

mltôké, külùngâ buângâ nè nyâmâ 

yà mbùjf ; kuângâtâ nshimâ ml, 

kwàbô mlüké nè mâtàmbà kâyiyl 

mflüngâ, èküyâ kümüpà nè : pà- 

süngülàyé mftôké nè nyâmâ, àfué 

kü buângâ.

Kuâffkl Mfkómbó nè mfsùmbà 

yènde' ekü, ùbuélâ mü nzùbù mil- 

vuà bia küdià. Ké mbùlùbùlù nè 

njfjf èküvuâ kümuâmbllâ nè ; wâ- 

diâ nshimâ mîflké nè mâtàmbà, \vâ- 

lékélâ mltôké nè nyâmâ.

pas besoin de pirogue » (l). L ’araignée se 

mit à tisser une toile, étirée d ’une rive à 

l ’autre ; elle la tressa en tous sens et la 

compléta avec soin. Alors on put voir 

Mikombo et son groupe en grand nombre 

poursuivant leur chemin par-dessus l ’eau. 

Les hommes en restèrent ébahis. Ils 

étaient pourtant convenus de le noyer 

au plus fort du courant ! Leur étonne­

ment fut grand.

Us complotèrent de nouveau contre lui 

et dirent : Nous n ’avons pas réussi à le 

tuer dans la pirogue sur l'eau, mais empoi­

sonnons-le avec des aliments. Us prirent 

de la bouillie de manioc blanche 

(=  fine) (2), y mirent du poison, de même 

que dans la viande de chèvre qui l’accom­

pagnait. Us prirent aussi de la bouillie 

de manioc noire avec (rien que) des 

légumes ; là dedans il n’y eut pas de 

poison ; ensuite ils allèrent lui offrir 

l ’aliment, en pensant : s’il choisit le 

manioc blanc avec la viande, il mourra 

empoisonné.

Lorsque Mikombo fut arrivé avec sa 

suite, ils entrèrent dans la maison où on 

avait mis la nourriture. Mais les abeilles 

et les mouches venaient lui dire : Mangez 

le manioc noir et les légumes, ne touchez 

pas au manioc blanc avec la viande.

(’) Une partie du kasala de l'araignée. Le kasala complet est le suivant : 

Ntande kalombo buatu =  L ’araignée ne demande pas de pirogue,

Udi ne buatu mu tshiadi =  Elle porte sa pirogue sur la poitrine (=  l ’or­

gane avec lequel elle tisse ses fils).

(*) La bouillie de manioc est la nourriture quotidienne du Luba ; elle est prépa­

rée avec deux sortes de farines. Lorsqu’on emploie la farine de manioc mélangée 

à de la farine de maïs, la pâte est blanche et fine et très savoureuse. Quand on 

emploie un mélange de farine de manioc et de farine de millet, elle est plus foncée 

et moins fine. La pâte de manioc faite avec une farine mélangée ne se conserve 

pas ; elle s’aigrit dès le lendemain. D ’autres peuplades mangent la bouillie de 

manioc à farine non mélangée. Cette bouillie se conserve plus longtemps, mais 

elle est plus lourde à digérer. Cette particularité a pour effet social notamment 

que la femme déménagé, chez ces dernières peuplades, n ’aime pas qu'on mange 

beaucoup de sa bouillie, pour éviter la corvée de devoir en préparer à différentes 

reprises ; elle n ’en prépare que deux fois par semaine, cela doit suffire. La femme 

Luba, par contre, prépare chaque jour une nouvelle bouillie fraîche ; elle préfère 

que chaque jour tout soit mangé pour éviter que le restant ne se gâte. Cette 

abondance de nourriture en féculents fait que le Luba est corporellement mieux 

formé, il a les formes plus arrondies ; cette caractéristique se retrouve dans son 

style sculptural.



Ké Mikómbó küdià miflké nè 

mâtàmbà. Ké bénâ tshfpàngü bâ- 

mânè kuélâ méji nè : lélô né tùmô- 

nè, ùdl ùfuâ. Mikómbó ùpàtükâ 

kàyi nè buâlü mü nzùbü. Bayé kü- 

tàngilâ, bàmônè Mikómbó mülékèlé 

nshimâ mitóké nè nyâmâ. Bântü 

kükèmâ.

Ké dînga' edi, èkuélâbô tshi- 

pàngü nè : pàlàlàyé mü nzùbü, ké 

tuêtü tùmôshllèmü. Mü büfùkü, ké 

njiji küvuâ kuâmbilâ Mikómbó 

tshipàngü tshine' atshió. Ké Mi- 

kómbó kuébéjâ mitùmbâ, njimbù 

nè : ümbàyi tüng. Pàbô kütuà mitù 

pànshi tó' ; küpltâ nkàsü miné kü 

diümbülâ buinà, küyâ tó', tó-, 

tó-, Kuénzâ buinà bülé buà büshù- 

wà. Ké küpàtükâ, kübwélâ küpàtü- 

kâ. Küdldfkijâbô bônsô bûngl buà- 

bô. Ké kàdf bâpùwé mü nzùbü, pà- 

tüpù nè : kuàvuilàbô akô né tuâm- 

be' amü kuàmbâ.

Ké mündâ muà nkùlù, bénâ 

tshipàngü küjingilâ nzùbü kâpià, 

yônsô kuângâtângânâ ne ndîml yà 

kâpià. Ké bénâ tshipàngü bûmvué 

mü nzùbü, biômbélü bijùkülâ pà- 

sângilèbiô bià disâxnünâ nâbiô Mi­

kómbó ; pânèngi tshitùpà bûmvuè 

biômbélü vii, ké kümônâ mpùlcù- 

yà nsôngônyà kàdi itùdikâ tùdi tùdi. 

Bôbô bónsó nè : è ! Mbiâkàné pâ- 

fùyé nè bénâ biómbéló bièndé apô, 

ké bôbô bàkâdi bàtùdikâ mêso' 

abô ; ké mütùbâdl tübàmbilâ.

Pinàpô kâbàmânyi Mikómbó mü- 

ditué nè bénâ kuèndè mü dinà nè 

biómbéló biônsô. Nzùbü ùpiâ, 

ùbùtükâ. Bümvuè mü tshibùwè 

tshià nzùbü, biómbéló bijùkülâ bà- 

kàsâ Mikómbó kùdl bénâ dièndè. 

Ké bôbô nè : müntu' eü sè : nè wâ-

Mikombo mangea la bouillie ordinaire 

et les légumes. Les conspirateurs avaient 

déjà dans l'idée : aujourd'hui nous le 

verrons mourir. Mikombo sortit de la 

maison sain et sauf. Ils allèrent voir 

à l’intérieur et constatèrent que Mikombo 

n ’avait pas touché au manioc blanc ni 

à la viande. Ils furent stupéfaits.

Une autre fois, ils complotaient et 

convenaient : lorsqu’il sera couché dans 

sa case, nous l’y brûlerons. Mais la nuit, 

les mouches venaient dénoncer ce complot 

à Mikombo. Mikombo demanda au rat- 

mitumba et au fourmilier : « Veuillez 

creuser en terre ». Ceux-ci donc enfon­

çaient leurs têtes dans le sol et creusaient 

pendant longtemps. Ils firent un trou 

plus profond qu’une houe ne peut creuser, 

ils foraient toujours plus loin, plus loin 

et plus loin. Le trou devint très profond. 

Ils (=  la suite de Mikombo et Mikombo 

lui-même) en sortaient et rentraient, sor­

taient et rentraient. Tous, tant qu’ils 

furent, essayaient d’y entrer et d’en sortir. 

Puis ils se tenaient cois et se mettaient 

à l ’aise dans la maison en pensant : d’où 

que vienne le danger, nous saurons ce 

qu’il faudra faire.

Au milieu de la nuit, les conspirateurs 

vinrent mettre le feu tout autour de la 

case: tout fut entamé par les flammes. 

Les comploteurs entendaient qu’à l’inté­

rieur on jouait sur les instruments de 

musique et qu’on chantait en l’honneur 

de Mikombo ; mais que peu après, la 

musique se taisait ; ils voyaient des souris- 

nsongonia (qui avaient fui) éclater çà 

et là par la chaleur. Tous pensaient : 

Cela va bien ! Mikombo est en train de 

mourir avec tous ses musiciens, leurs yeux 

sont en train d’éclater ; nous les avons 

attrapés.

Or ils ne savaient pas que Mikombo 

avait sauté dans le trou avec sa troupe 

et leurs instruments. La case se con­

sumait et tomba en cendres. Mais en 

dessous du tas de cendres on entendait 

la musique des instruments sur lesquels 

jouait la troupe de Mikombo pour le



pldf mû nzùbü nè bénâ dièndè nè 

biômbélü bièndè, ambà mülùmià- 

nà ùdi àmupù !

Bùtôkâ ké nkùlàkàjï kütèkâ mü 

njflâ ; küyâ wèndâ wàmba' endè 

àvuà àmüsâmâ. Èkuâmbilâ bénâ 

dièndè nè : tùpfngânè. Biônsô bifù- 

kilè Mâwéja' ebf, ké biyâyà kümü- 

mânyf shâ miândà ftuènzénzà yônsô.

B. Lusumuina lua Mikombo wa 
Kalowa.

Muânâ mükàjl ùvuâ nè dffù, 

bântü kâbàvuâ bâmânyé uvuâ mü- 

müpèdió tô. Küyâbô kü mâyi nè 

bâkwèndè. Bàsünâ mâyf, bônsô 

nè : tùdiâmblkâyf kâtwàbfkiângâ- 

nyf. Bônsô küdiàmbfkâbô, wâ dîfù 

küpângâ bükôlè. Küshâlâ nkàyéndè 

kü mâyf.

Àmbülè mêsô, ké Tshilùmé tshi- 

kùlu' etshf puâ ; tslifvuâlé bfsèbâ. 

Màmuénü nè : Tâtù wânyi ngâmbi- 

kèkô. Tâtuéndè ké mübèngé kuâ- 

mbfka'anü mükàjl. Kümuébéjânè : 

Màmù difütü dfwàmpà fitshînyl 

pândl ùkuâmbfka' apâ ? Âü nè :

fêter. Eux de dire : cet homme, nous le 

croyions brûlé dans la case, lui et toute 

sa suite et leurs instruments de musique, 

mais dites donc, notre homme est toujours 

en vie.

Quand il fit jour, notre vieux (=  sage) 

se mit en route ; il partit, en marchant 

et pensait toujours à ce qui le préoccupait. 

Il disait à sa suite : Retournons (auprès de 

Dieu). Nous tous créés par Dieu, allons 

Lui raconter tous les complots qui ont 

été tramés contre nous.

M u t o m b o  P a u l .

L'histoire de Mikombo wa Kalowa (*).

Une jeune fille se trouva enceinte et 

les gens ne savaient pas qui l'avait mise 

en cet état. Elle alla avec les autres 

femmes à la rivière (2). Lorsqu’elles 

avaient puisé de l’eau, elles convenaient 

entre elles : chacune doit se mettre 

elle-même la cruche sur la tête, on ne 

s’aidera point (3). Toutes elles parvin­

rent à se mettre le fardeau sur la tête, 

sauf la femme enceinte, car elle manquait 

de forces. Elle resta seule à la rivière.

Regardant autour d’elle (pour chercher 

de l’aide), voilà qu’un Tshilume tshikulu 

(un croque-mitaine) surgit tout à coup 

devant elle, vêtu de peaux. Notre maman 

lui dit : « Mon brave homme, veuille 

bien m ’aider ». Mais l ’homme refusa de 

lui soulever le fardeau. Il lui demande : 

« Maman, avec quoi me payeras-tu si je 

te soulève le fardeau ? » Elle répondit :

Pângàlélà muâna'udf münda' Lorsque j ’aurai enfanté le bébé que je 

eü, plkâlàyé mükàjl m-mükàjièbè, porte en moi, si c’est une fille (4), elle sera

(1) Les noms Kalowa et Kalewo s'emploient indifféremment l ’un pour l’autre.

(2) Dans d ’autres versions, c’est du bois de chauffage qu’elles vont chercher.

(3) Tous les fardeaux, même les plus lourds, se portent sur la tête. Ce portage 

ne les incommode pas, seulement pour hisser les lourds fardeaux sur la tête 

et pour les enlever, elles ont besoin d’un coup de main.

(*) Dans d'autres versions, il y a d’abord un marchandage ; la femme propose 

le paiement d’une poule, puis d’un collier de perles, puis d’une chèvre. Le 

croque-mitaine refuse tont, mais réclame l ’enfant.



pikâlàyé mülùmé ùkânyinyl kèbè 

kà wêwé küdià.

Tshilùmé tshikùlù èkuâmblkâ- 

tshiô mükàjl. Mükàjl è kuâliikâ 

pâmbèlü.

Tshilùmé tshikùlù tshflâyâ nàn- 

kü, kuénzâ anü tshiàvuâ, ékuébéjâ. 

Tshlpitâ kuéndâ pàvuà mükàjl 

kàlédl lùkàsà, tshiôtshiô kuânji 

kufkishâ. Küpltâ tshldlmü tshiô­

tshiô küyâ kàbldl. Muânâ pèndè 

kàdl wèndâ mükôlèshé luéndô. Dî- 

nà dièndè dlvuâ Mikômbô wâ Kâlô- 

wâ nkàyéndè müdlfùké. Uvuâ mü- 

lélâ nè kâsàlà kâkùnzé kâsâ mü mû- 

tù nè dîfùmà dièndè nè muélè.

Pâfikl Tshilùmé tshikùlù, muâna' 

uvuâ mükâjîjé méngâ nè bânâ 

néndè. Pümvùyé nè Tshilùmé tshî- 

kùlù ntshiküvwîlé, yêyé küvüdijâ 

tüsàlà tükùnzé èkuâbânyinâ bâk- 

wèndè bônsô. Tshilùmé tshikùlù 

tshimânâ kuâmbilà nè : pâ wàyà, 

üdi nè kâsàlà kâkùnzé, aü ké yêyé. 

Pâ wàmübiküà, pàvwàyé ùmü- 

kwàtè.

Tshllùmiànà tshlfikâ, küblkilâ,

ta femme ; si c’est un garçon, ce sera de la 

fine viande que tu pourras manger (l).

Le croque-mitaine souleva le fardeau 

pour la femme. La femme s’en retourna à 

la maison.

Le croque-mitaine auquel on avait 

fait la promesse, venait souvent (chez la 

femme) pour l ’interroger (au sujet de la 

naissance). Venu déjà souvent sans voir 

l ’accouchement près de se faire, il décida 

de se reposer. Quand la saison des travaux 

des champs fut passée, il revint de nou­

veau. L ’enfant pouvait déjà marcher 

et faire de grands pas. Son nom était : 

Mikombo de Kalowa, qui s’est créé soi- 

même. Il vint au monde avec une petite 

plume rouge sur la tête, avec sa lance 

(en main) et son couteau (à la hanche) (2).

Lorsque le croque-mitaine arriva, 

l’enfant était en train de jouer avec 

des noisettes de menga (8) en compagnie 

d ’enfants de son âge. Il apprit que le 

croque-mitaine était venu pour l ’emme­

ner : il multiplia les plumes rouges (*) 

et en donna à chaque enfant. Au croque- 

mitaine on avait dit : là où vous irez, 

l ’enfant qui porte une plume rouge, 

c’est lui. Lorsque tu l ’auras appelé et 

qu’il arrive, empoigne-le.

Notre bonhomme arriva et appela

f1) Ailleurs on dit : Si c’est un garçon, ce sera ton enfant. Ici on a en vue une 

destruction métaphysique de forces de vie, comme sont supposés pouvoir le 

faire les sorciers.
(2) Ailleurs on dit : ... Müvuàlé ngôngâ, mâfùmà, ngâbwé nè miélè =  Il vint 

au monde, habillé de sonnettes, de lances, de couteaux, de boucliers. Ou bien ... 

Ulélâ muânâ, muânâ nè mbàlé nè mùsôngôlô nè dîfùmà =  Elle mit au monde 

l'enfant, un enfant avec des flèches, avec un long bâton pointu et avec une lance. 

Nous y voyons aussi le croque-mitaine qui revient journellement chez la mère 

pour jouer avec l’enfant, aussi longtemps que celui-ci a encore besoin des soins 

maternels. Quand le garçon a grandi, il veut l’emmener définitivement. Mais 

Mikombo refuse et il échappe à tous les pièges qu’on lui tend pour l’attraper.

(3) menga =  mbenga : ce sont les pépins du fruit du safoutier. Ces pépins, 

séchés et munis d ’une pointe, on les fait tournoyer à terre par un mouvement 

du pouce et du médius. De là l ’expression : kumenga maja =  danser en tour­

noyant. Les menga s’emploient dans les jeux de hasard.

(4) Ailleurs on parle de plumes rouges sur la tête et d’un collier de perles au­

tour du cou.



kiimônâ bônsô ànü bitâbâ. Yêyé 

küpângâ nè wâ kükwàtâ, bônsô ànü 

nè tüsàlà tükùnzé. Yêyé küptngâ 

kùdl Muà Mikômbô, üwâmbl kênâ 

küsüngülüjâ I

Mdmù nè : Ndàkü ùsôkômè mü 

njilù muàmuâ. Pàvuàyé buà kü- 

pôlà njilù, ùmükwàtè. Tshilùmianà 

kâsôkômâ.

Mikômbô uvuâ ; mâmuéndè nè : 

kâmpôlèlé njilù. Mfkômbô küyâ 

nè difùmà dièndè. Ufikâ pépl kuâm- 

bâ nè : Tàtù wânyi ûngâmbldllé nè : 

nànshi wêwé tiyâ pâ kâbâ, né umônè 

bintü bljlngàkàné, wànji wâtàpâmù 

difùmà dièbé adio. Pâmblyé âpô 

tshilùmianà tshlumvwâ, küdiùpükâ 

lùbilü mü njilù nè : mbâfù kùdl 

muânâ. Tshllùmianà bisèbâ kàpù- 

kàpù nè kùdl Muâ Mikômbô : muâ- 

nèbè ùkàvuâ müntàpé mpâ ngâ- 

kôlèshl !

Mâmuéndè nè : Ndàkô kü njilâ 

wâ mâyi. Üsôkômè kü tshifùfù 

tshià kü njilâ âtshiô, pàvuàyé, 

ùmükwàtè. Tshiôtshiô küyâ. Mi­

kômbô ùvuâ. Mâmuéndè nè : kâ- 

tuàlé mâyi' a nshlmâ. Mikômbô 

küyâ. Ùmônâ tshifüfu' atshio ku- 

âmbâ nè : Difùmà diànyl édi ndla 

kütàpa' anü miâbâ milcùtàkàné, 

pàmwè ngâtàpilâmô nè nyâmâ. 

Tshilùmé tshikùlù tshiùmvwâ, kü- 

pàtükâ kàbldl lùbilü.

l'enfant à la plume rouge, il constata 

que tous les enfants répondirent. Il ne 

savait pas qui prendre, tous portaient 

des plumes rouges. Il retourna vers la mère 

de Mikombo et dit : n Celui que tu m ’as 

désigné n ’est pas à distinguer 1 »

La mère de dire : «Va te cacher là-bas 

dans les aubergines. Lorsqu’il viendra 

cueillir des fruits, attrape-le ». Le croque- 

mitaine se cacha.

Mikombo rentra à la maison, sa mère 

lui dit : « Va me cueillir quelques auber­

gines ». Mikombo partit avec sa lance. 

Arrivé à l’endroit il dit (à haute voix) : 

« Mon père m ’a enseigné : si tu arrives en 

un endroit où tu vois des choses embrouil­

lées (*), jettes-y d’abord ta lance» (s). 

Notre bonhomme entendit ce qu’il disait ; 

il sauta prestement hors des plantes 

d’aubergines en criant : « Je suis sur le 

point d’être tué par l ’enfant ! » Ses peaux 

clapotaient dru-dru en courant chez la 

mère Mikombo. Il lui dit : « Ton enfant 

voulut me frapper de sa lance, voilà 

pourquoi j ’ai couru si vite».

La mère de dire : «Va sur la route qui 

mène à l ’eau. Cache-toi dans les brous­

sailles à côté du chemin ; lorsqu’il passe 

par là, prends-le». Il partit. Mikombo 

rentra à la maison. Sa mère lui dit : 

« Va chercher de l ’eau pour la bouillie de 

manioc ». Mikombo partit. Lorsqu’il vit 

la broussaille, il dit (tout haut) : « Ma 

lance sert à frapper tous les endroits 

broussailleux, peut-être y attraperai-je 

une bête ». Le croque-mitaine entendant 

cela, se sauva en vitesse (s).

(1) Ailleurs il y a question de se cacher dans les midi tu , qui sont des plantes 

rampantes à larges feuilles, produisant les calebasses que les Noirs emploient 

comme récipients dans leur ménage. Ces feuilles larges fournissent une cachette 

appropriée.

(2) Ailleurs, c’est une motte de terre qu’il lance dans les feuilles, ou il y tire 

une flèche ou jette un caillou.

(3) Parfois on ajoute encore une autre ruse. La mère dit au bonhomme : 

« Mikombo a la tête rasée, sauf une touffe restée sur l ’arrière-crâne ». Mais Mi­

kombo a fait la même coiffure à tous ses compagnons. Le croque-mitaine les 

trouve pendant qu’ils sont en train de se baigner. Il appelle l’enfant à la touffe.



Pâ ùmwè müsânga' eu, Tshflùmé 

tshikùlù è küsângânâ Mlkómbó 

mübàndé kü dibwè, ùtàpâ ngâjl. 

Tshiôtshiô èküyâ muinshl muà dib­

wè, èkuâmbâ nè : tùpükà ùyé mülü 

lélù. Mbâkükuàtslii, wâmônyi. 

Muânâ nè : ndi ntùpükâ nyé mülü. 

Kàdf bülülà mpâyà wébè, buità 

kuîsü, mêmé nkülükè, nditütè mü 

mpâyà wébè, wêwé ùyé nânl. 

Tshllùmiànà ekuénzâ nànkü. Kàdf 

Mikómbo' eküvùlâ miélè, ngâbwé, 

mâfùmà nè ngôngâ, èkübîsùikâ 

tshishi tshià ngâjl. Tshfshf tshià 

ngâjl tshlkùlükâ èküdltütâ mü 

mpâyà. Tshllùmiànà èküpflâ müshl- 

kù wà mpâyà nè miônjl, èkütùmü- 

nünâ èküyâ muèndè. Üffkâ nènkü, 

èkuélâ mpâyà pâ tshfsàsà, küpf- 

lâyè miônjl kümbèlô, èküyâ kü- 

blkflâ bântü nè : bàkândfminè, né 

mbàshfpèlè nyâmâ münèné. Nyâma' 

aü ké Mîkômbô wâ Kâlèwô.

Bântü èküvuâ bângl pàtüpù ; 

èküdfmâbô büdfmf bütue' emü nè 

ému. Bàlükâ pâ mbèlô. Tshilùmé 

tshikùlù èkôshiâ nzùbü n ’â : mêmé 

mükèbé sè : m-mütàpè nè miélè, 

ne' ayé lùbflü. Nzùbü küpià kübù- 

tükâ. Tshllùmiànà tshlyâ kükâ 

lülâ mü bütù, èkümùsângânâ mlsà 

yà ngâjl. Mlsà âyô, yêyé èkufkâlâ 

wàmbâ nè : n-tuânâ tuà nkàsà tuà 

muânâ, buâlü ùtshlvuâ, mütékèté.

Ùmônâ nànku' ekuâmbflâyè bâ- 
kàjl bèndè nè : ndàyf kü mènù ; 

mêmé pànyl tshimümânyè kü 

ngàyà. Bâkàji' eküyâ lùbîlü.

Un autre jour, le croque-mitaine vit 

Mikombo au haut d ’un palmier en train 

de couper des noix de palmier. Il se 

plaça sous l ’arbre et dit : « Allonge-toi et 

monte en l ’air» (*). —  «Tu vois, je te 

tiens ». Mais l ’enfant répondit : « Je

monte en l ’air avec lui. Mais ouvre ta 

gibecière, ferme tes yeux, je sauterai 

en bas et je tomberai dans ta gibecière. 

Tu pourras m ’emporter alors. Notre 

bonhomme fit de la sorte. Mais Mikombo 

enlève ses couteaux, ses boucliers, ses 

lances, ses sonnettes et les attacha à un 

régime de noix de palmiers. Le régime 

tomba dans la gibecière. Notre bonhomme 

ferma l ’ouverture avec des cordes, partit 

et retourna à la maison. Arrivé chez lui 

il jeta la gibecière au grenier, ferma 

la porte avec des cordes et s’en alla 

convoquer les gens : « Venez travailler 

dans mon champ, je vous tuerai une 

grosse bête » (a). Cette bête, c’était Mi­

kombo de Kaie wo.

Il arriva une grande multitude de 

gens. Ils lui firent un champ étendu de 

tous côtés. Ils s’en retournèrent devant 

sa case. Le croque-mitaine incendia la 

case ; il pensa : si j ’essaie de le tuer avec 

un couteau, il risquerait de m ’échapper. 

La case brûla et se consuma. Notre bon­

homme chercha parmi les cendres, il y 

trouva des noix de palmiers. Ces noix, il 

croyait que c’étaient les doigts de pieds 

de l ’enfant, puisqu’il était encore petit.

Lorsqu’il eut tout compris, il dit à ses 

femmes : « Fuyez vers votre famille ; 

où moi-même j ’irai me cacher, je ne le 

sais pas encore ». (3) Les femmes se 

sauvèrent.

Ils sortent tous de l ’eau en montrant chacun leur touffe. Ils le menacent de leurs 

flèches, ils s’encourent.
(•) Ce sont des paroles magiques pour faire croître l’arbre instantanément. 

Dans la fable de « Kabundi et la grenouille », on entend Kabundi prononcer les 

mêmes paroles pour attraper les animaux qui ont grimpé avec lui dans un arbre. 

L’arbre s’allonge, s'allonge jusqu'à ce qu’il se rompt. Les animaux s écrasent 

sur le sol. Kabundi, naturellement, échappe.

(2) Un repas avec beaucoup de viande était autrefois le paiement pour le 

travail au champ.

3) Il dit cela par peur de la colère des travailleurs, qui attendent le repas



Mikómbó kùshàdllèyé, èkükè- 

bâyè muà muà küyâ kùdl tâtuéndè 

Mâwéjâ. Küjükâyè nè müsùmbà wà 

nyâmâ nè wà bântü. Uyâ too ; èkü- 

mônâ tshfsükü tshflé tshftuè bü mù- 

dl âpâ nè kü Kâbwé. Yêyé küblkilâ 

nsénjl. Nsénjl küdià küdià tshfsùkù 

tó', kütùlâ nè mü Kâbwé. Mfkómbó 

èküpltâ nè bântü bèndè.

Uyâ tó', èkümônâ müsùlù wà 

mâyi kâwùyi büsâbüki. Yêyé èku- 

âmbflâ ntàndé nè : lükà bùntàté 

bùtwé dià muàmuâ nè dià mùnü, 

mêmé fisâbükè nè mlsùmbà yànl. 

Ntàndé külükâ bùntàté. Mikómbó 

èküsâbükâ nè bièndè biônsô.

Uyâ tó', èküsângânâ mükùnà 

mülé kâwùyi kübàndâ. Yêyé kuâ- 

mbflâ Njlbù nè Mütùmbâ nè : üm- 

bùlâyl mükùnà' eü nùtübülüjè, 

mêmé ihpltè nè bfntü biànyi. Njlbù 

nè Mütùmbâ èkütùbülüjâbô mü­

kùnà. Mikómbó èküpltâ nè mfsù- 

mbà yèndè.

Mfkómbó ùsâbükâ mükùnà, ké 

kübàndâyè mülü mütàngllé kuà 

tâtuéndè Mâwéjâ.

C. Lusumuina lua Bende ne M vidi 
M ukulu.

Dftùkü dfkwàbô Mvldf Mükùlù 

wàkéléshângânâ mpâtà nè Béndè. 

Mvldf Mükùlù nè : bântü bônsô nè 

bfntü biônsô ihbiànyl mêmé. Béndè

Mikombo, à l ’endroit où il était, 

se demanda comment il pourrait retourner 

chez Dieu, son Père (*). I l partit avec 

une troupe d’animaux et un groupe 

d’hommes. Us marchèrent longtemps. 

Puis il virent une plaine de haute brousse, 

longue comme d’ici à Kabwe (2). Il 

appela les rats nsenji (3). Les nsenji 
se mirent à ronger la brousse et firent 

une piste jusqu’à Kabwe. Mikombo tra­

versa la plaine avec sa troupe.

Ils marchèrent toujours, puis ils arri­

vèrent à une rivière avec de l ’eau trop 

large pour traverser. Il dit à l’araignée : 

« File une toile d ’une rive à l ’autre, 

pour que je puisse passer avec ma suite ». 

L ’araignée tissa une toile. Mikombo 

traversa la rivière avec tous les siens.

Us marchèrent toujours ; ils arrivèrent 

à une montagne trop haute pour y monter. 

I l  dit au fourmilier et au rat Mutumba : 

« Creusez cette montagne et perforez-la, 

pour que je puisse continer ma route 

avec ma suite ». Le fourmilier et le rat 

Mutumba perforèrent la montagne. Ainsi 

Mikombo passa outre avec tout son 

groupe.

Lorsque Mikombo avait traversé la 

montagne, il s’éleva en l’air et arriva 

chez son Père, Dieu.

M u s o k o  J e a n  
Bena Tshimanga Tshiaba. 

baLuba, Bakwa Kalonji.

L ’histoire de Bende et de Dieu (*).

Un jour Dieu était en discussion avec 

Bende. Dieu dit : « Tous les hommes 

et toutes les choses m ’appartiennent ». 

Bende dit : « (Non) Ils sont à moi ».

promis.

i1) La vie sur terre lui paraît trop dangereuse.
(*) La fable est une narration : le récitant choisit dans sa comparaison une 

distance locale connue de ses auditeurs.

(a) Le nsenji est un rat de la grandeur d’un lapin ; il doit, dans la fable, ronger 

la brousse et ouvrir une piste dans cette longue plaine.

(*) Concernant Bende, cf., p. 41, «Note sur Bende».



nè : thblanl mêmé. Pàkütàmbà 

mpâtà yàbô, Béndè kuâmbâ Mvidi 

Mükùlù nè : wêwé üdi wâmbâ nè : 

bàntü nè bfntü biônsô biànyl, kàdl 

tùyé nébè mü müsôkô mükuàbô, 
tùyé bâsôkômé, müntü kàtùmônyi', 

kàdi nâtùmônè wikâlâbô bàtèlâ. 

Mvidi Mükkùlù nè : nànshâ buâlû 

tùyâkô.

Küyâbô, küfikâbô mü müsôkô 

münèné, kübuélâbô mü nzùbü, 

müntü kàyl mübàmôné, küsômbâ- 

bô. Mfùmù wâ müsôkô âü ùvuâ mü- 

blkllé bàntü bà büngi buà küdiàbô 

kuèndè. Pàkàdl bântü bàdiâ, kâbà- 

vuâ bâdià bimpè tô. Kütàndângâ- 

nâbô, küluàngânâbô ; müntü mü­

kuàbô kütàpâ müngâ müntü mü- 

tshl mü mütuè : mpùtà münèné 

bé.

Mükuàbô müntü è kuélâyl mün­

tü dîyi dikôlè nè : kânùmônàyi bà- 

kütàpâ müntü wà béndè ?

Béndè è kuâmbilâyè Mvidi Mü­

kùlù mü nzùbü nè : âmbà kàbldl, 

müntü wâkuélâ dîyi dikôlè âô wà- 

kuàmbâ münyi ? Mvidi Mükùlù 

nè : müntü mükuàbô nè : kânùmô- 

nàyi bàkütàpâ müntü wâ Béndè !

Nènkü mpâtâ yàbô yàkâjikâ, 

buà dîyi diàkuélà müntü éü dià 

nènkü.

Lorsque leur discussion s’envenima, Bende 

proposa à Dieu : « Vous qui dites que 

tout homme et toute chose sont à vous, 

partons vers un quelconque village, nous 

nous y cacherons, personne ne nous verra 

et nous écouterons lequel (de nous deux) 

ils nommeront par son nom. Dieu répon­

dit : « Cela m’est égal, allons-y ».

Ils partirent, ils arrivèrent dans un 

grand village ; ils s’introduisirent dans une 

maison; personne ne les vit, ils s’y assirent. 

Le chef de ce village avait convoqué 

beaucoup de monde pour venir manger 

chez lui. Là où ils mangeaient, ils ne se 

comportaient pas bien. Us se querellèrent 

et se mirent à se battre. Quelqu'un frappa 

d ’un bâton la tête d’un autre ; la plaie 

était très grande.

Quelqu’un se mit à crier à haute voix 

à un autre : « Mais ne voyez vous pas 

qu’on a blessé un étranger ( =  un homme 

d’autrui =  bende) ? » (*)

Bende dit à Dieu, dans la maison où 

ils étaient : « Dites, cet homme qui criait 

si fort, qu’a-t-il dit ? » Dieu répondit : 

« Cet homme a dit : ne voyez-vous pas 

qu’on a blessé un homme de Bende ! »

Ainsi leur controverse finit par les 

paroles que cet homme avait criées de 

cette manière.

B a k e n d a  D o m in iq u e  
Bena Nkonji.

(*) Un étranger, c’est-à-dire, quelqu’un qui n’était pas de la famille, un hôte 
qui comme tel avait droit à plus d’égards que n’importe qui.

Wa bende : Bende peut être un nom personnel, non propre de Bende, mais 

peut aussi servir d’adjectif. L ’homme en question l ’emploie comme adjectif, 

alors que Bende le prend pour son nom personnel. Comme adjectif il signifie : 

d’autrui, qui appartient à quelqu’un d’autre, un étranger, comme dans le pro­

verbe :

Washipa muana a bende. Lorsqu’on a tué l ’enfant d ’un étranger,

Muntu wa bende watshibuku. Cet étranger s’obstine à interroger le devin.

Sans effet, car à l ’étranger on n ’a pas de droits, on est sans défense ; le sort ne 

désignera jamais quelqu’un de la région, donc du clan, comme coupable envers 
un étranger.



2 . Contes concernant les h o m m es et les an im aux qui vont 
auprès de D ieu se  p laindre des souffrances et d es décès q u ’ils  

n ’ont pu  em p êcher.

A. M ukaji mufuishe tnuanende ; udi 
umusangana kua M vidi M ukulu.

« Ndlmbâdimbâ bàdl kuètù nè :

Bàmvidf Mükùlù abâ bàdi bà- 

dimbâ ;

Mvidi Mükùlù nè :

Nkàyébè üdldimbâdimbâ muâ- 

nâ. »

Mükàji küfulshâ rauânèndè mü- 

sùibùe wà pâ móyó wèndè. Müntü 

aü nè mükàjèndè èkuâmbâ nè : 

bàdi bàmbâ nè : bântü bàyâyâ kuà 

Mvidi Mükùlù. Àpô tùyâyi kuà 

Mvidi Mükùlù, tùyé, kuébéjâ buà 

lüfù luà muânâ wétù.

Kuâmbâbô nè : tùyé blshi ?

Tuénzè mônjl ùyé kùlü. Kuénzâbô 

mônjl èküfikâ kuà Mvkli Mükùlù.

Bàfikâ, èküsângânâ àmü nzôlô 

Ibàlümbüluishâ. Mvidi Mükùlù kàyi 

muânji kümuèkâ. Àmü nzóló ibà- 

lümbüluishà nè : Mvidi Mükùlù, 

bântu' abâ bàdidilâ bânà bàbô ; 

bàtùkuàtâ, bàtùshipâ nè : tüdi

tuélélâ bâkishi.

La femme d'un enfant décédé le re­
trouve auprès de Dieu.
« Les trompeurs de chez nous disent : 

Dieu et tout ce qui se rapporte à Dieu 

n ’est que tromperie. A quoi Dieu répond : 

Tu ne trompes que toi-même, mon en­

fant » (*).

Une femme a vu mourir son enfant 

chéri, l ’enfant de son cœur ( =  issu de sa 

force vitale). Le père et la mère se dirent : 

on affirme que les hommes peuvent 

arriver chez Dieu (pour y exposer leurs 

doléances). Allons nous aussi vers Dieu 

pour l’interroger au sujet de la mort de 

notre enfant bien-aimé.

Ils se demandèrent : Comment faire 

pour arriver chez Lui ? Fabriquons une 

corde qui va jusqu’au ciel. Ils firent la 

corde et arrivèrent chez Dieu.

Arrivés là, ils n ’y trouvaient que des 

poules qui avaient intenté (auprès de 

Dieu) un procès contre eux. Dieu Lui- 

même n ’était pas encore apparu. Rien que 

les poules qui plaidaient en disant : Dieu, 

ces hommes eux-mêmes sont cause de la 

mort de leurs enfants ; alors ils nous 

attrapent, nous tuent pour honorer les 

mânes (*).

(*) Le narrateur commence son récit par un proverbe. La tromperie de la 

part de Dieu doit être comprise dans ce sens : nous disons que Dieu est bon et 

bienveillant, mais cela est faux ; Il cherche à nous faire du mal, Il nous accable 

de souffrances et de la mort. A quoi Dieu répond : Ce sont les hommes eux-mêmes 

qui sont causes de la souiïrance et de la mort. Ce récit doit prouver que la mort 

n ’est pas causée par Dieu, mais par les sorciers.

(2) Ces poules mortes croient qu’elles ont été traitées injustement par les 

hommes ; elles, également, sont venues chez Dieu pour se plaindre. Ce thème 

des poules ou des chèvres qui se plaignent des hommes parce qu’ils les tuent 

sans raison pour recevoir des hôtes ou pour honorer les mânes ou les sortilèges, 

ou parce qu’ils les chassent toujours de l ’endroit où elles se tiennent, est traité 

aussi dans d’autres fables. Ici ce fait est mentionné pour faire réfléchir les accu­

sateurs qu’ils pourraient bien faire figure d’accusés aux yeux de Dieu.



Mvldf Mükùlù pèndè kümuèné- 

kâyè. Kükônka' bântu' abô nè : 

blntu' ebi kuénù bltü biàkülâ ânyi ? 

Bôbô nè : tô. Yêyé nè : tàngîlàyf 

lélô bldf blnùfùndâ tshîlümbù 

kûndi.

Mvld! Mükùlù kuélâ tshiónd 

nè : plkâlà muânènù kùnü, né àmu- 

énékè. Tshióndö tshiàkülâ, bântü 

kuélâ milóngó. Tâtù nè mâmù 

kuéndâ pâ milóngó yà bântü bà- 

vùa bâbikllâ kùdl Mvidi Mükùlù. 

Küsângânâ muânàbô kü milóngó.

Mvidi Mükùlù nè : muânâ wâ- 

kuâmbldi bishi ? Tâtù nè : muânâ 

wângâmbldi nè : müntü wâ tshîotâ 

ke' udi mümillé kùnékü, ke' udi 

münshipè, müniilé kùnékü kùdl 

Mûkâléngé Mvidi Mükùlù.

Àpô Mvidi Mükùlù kübàmbilâ 

nè : nuênü nkàyénù mbàdi bàdidllâ 

bânà bènù kü müpóngó wènù.

Bântu' abô küpingânâbô mü bü- 

lôbâ. Tshilümbù tshià muânàbô 

küjikâtshlo.

B. Bantu babidi.
Müntü külélâ muânâ ümwé.

Éü mü luèndè lübànzà, külélâ 

bânâ tshisùmbü. Àpô tâtù wâ 

bânâ tshisùmbü' aü, mü ditàngllâ 

dièndè dià ndélü, kuénzâ ùfùkuinâ 

mündâ mündâ. Mü bilümbù nè 

blnéndè, nànshâ mü mâtàndü, 

müntu' aü èkuénzâ müdlfünyishi 

mü didltémbâ dinèné. Mü bilümbù, 

nànshâ yêyé muikàlé ùtàndâ nè 

bântü, ùdi' amü wàmbâ nè : mêmé 

muànyi kâmuènâ kütuà mütshl, 

bûnuàngâmbà pènù mbüngânyl ?

Éu' udi kàyi nè bânâ ùmvuâ 

bàmütémbâ, móyó èkünyingâlâlâ

Dieu apparut. Il demanda à ces gens :

« Ces choses là (les poules), ont-elles 

l ’habitude de parler chez vous (sur la 

terre) ? » Ils répondirent : « Pas du tout ». 

Alors Dieu dit : « Apprenez qu'aujourd’hui 

elles sont venues chez moi pour vous 

accuser ».

Dieu fit battre le tam-tam pour de­

mander : si votre enfant est ici, qu’il 

apparaisse. Quand le tambour résonna, 

les habitants se mirent en rangées. Le 

père et la mère longeaient les rangs des 

hommes qui avaient été convoqués par 

Dieu. Ils trouvaient leur enfant dans 

ces rangs.

Dieu les interrogea : « Qu’est-ce-que 

l’enfant vous a raconté ?» Le père ré­

pondit : « L ’enfant m’a raconté que c’était 

quelqu’un de ma famille qui l ’avait 

envoyé ici, lui avait envoyé la mort et 

l ’avait envoyé auprès du Seigneur Dieu».

Après quoi Dieu leur révéla que ce 

sont les hommes eux-mêmes qui tuent 

leurs enfants par sorcellerie.

Ces gens retournaient sur la terre. 

L ’affaire de leur enfant (décédé) était 

finie.

M a l e n g e  A n t o in e .

L'histoire des deux hommes.
Un père ne put obtenir qu’un seul en­

fant. Un autre en avait obtenu dans 

sa maison toute une série. Le père 

de tous ces enfants, lorsqu’il regardait 

sa progéniture, son cœur s’en réjouissait 

beaucoup. Dans les colloques ou les dis­

cussions qu'il avait avec ses voisins, il 

s’en glorifiait avec emphase. Dans le 

procès qu’il avait, ou les disputes avec 

d’autres gens, il se vantait : « Chez moi, 

dans ma cour, personne n’ose me lancer 

un bâton (pour me provoquer). Qu’est-ce 

que vous pouvez me faire de mal ? (à 

moi qui possède tant d’enfants pour me 

défendre).

L ’homme qui n’avait pas d ’enfants 

(nombreux) entendait qu’on le méprisait ;



mündâ. Kuângâtâ tshiôndô, kü- 

tèkâ pâ mlkölö, kuélâ nè :

« Bâpèlè Mâwéjâ,

Bàdiâ lüm ù.

Mâwéja' ubuélèlé mü luèbè lübànzà 

Müvuàlé tshflàmbà,

Muànyl ubuélèlé 

Tshitâkàtâkà. »

Mü bfdimü bfkwàbô, nànslxâ 

màsâma' a lüfù mâpàtùké, mâbuê-

1 â muà mülédi' aü, nànshâ bânâ 

bèndè bâluè küfuà ; bàdl àmü bà- 

shlndfkllâ nè : muédf wa tshiôndô 

nè : wélèlé lübllà muà muinéndè, 

wàbikflâ mfpôngô yônsô, yàluâ kü- 
kùtâ bânà bà mükuèndè, bàfuâ.

Ké nküna' idl mltàmbé küvülâ 

mü biôtâ biônsô bla bântü.

C. Lusumuina lua M vidi M ukulu 
ne Mutumba.

Dîngâ dffùkü muânâ wâ Mütùm- 

bâ kükwàtshikâ dlsâmà, è küfuà ; 

muânâ pèndè ùvua' amü umwé. 

Mütùmbâ kübüngâmâ bikôlè, ùsô-

son cœur en fut triste. Il prit son tam­

bour, le mit entre ses genoux et commença 

à tambouriner :

« Ceux à qui Dieu a donné (de la pros­

périté)

Sont comblés d ’honneur.

Dieu est venu dans ton enclos 

Portant ses plus beaux atours (=  en joie, 

en bienveillance),

Mais chez moi il est entré 

Sans vêtements (=  triste, peu dispo­

sé). » (!)

Si, pendant les années qui suivent, 

les maladies et la mort surviennent dans la 

maison du père prospère, surtout si ses 

enfants meurent l ’un après l’autre, tout 

le monde affirmera que le tambourineur 

qui envoya ses cris à son voisin a appelé 

par le fait tous les sorciers, pour en­

voûter les enfants de son voisin, et les a 

fait mourir.

Ainsi agit l’envie, qui habite partout 

dans les ménages des hommes.

M a l e n g e  A n t o in e .

L'histoire de Dieu et du rat M utumba (a)'

Un jour l ’enfant de Mutumba tomba 

malade, et mourut ; c’était son enfant 

unique. Mutumba fit claquer sa lan­

gue, il était fort triste. Il ordonna aux

(*) Ces deux proverbes sont envoyés en l’air par le tambourineur, vers son 

voisin et vers Dieu, pour soulager son cœur jaloux. A l’adresse du voisin à la 

progéniture nombreuse, pour lui faire savoir que la chance dans la vie ne dépend 

que de la bienveillance de Dieu ; que Dieu peut toujours reprendre ce qu’il a 

donné. A l’adresse de Dieu, pour se plaindre de sa partialité, donnant la prospé­

rité aux uns et la misère aux autres. Parce que ces plaintes sont dites d ’un cœur 

mal disposé et envieux, et que le nom de Dieu y est mêlé, ces paroles peuvent 

devenir cause de calamités pour le père heureux. Cette histoire doit prouver 

que les souffrances et la mort trouvent leur origine dans le lukuna =  l’envie 

parmi les hommes.
(*) Le mutumba est un rat des champs de la grandeur d ’un lapin. Dans les 

fables, cet animal joue le rôle d’imposteur envers ses amis ; il n ’est pas aimé, 

on lui en veut. C’est pour cette raison qu’on a choisi cet animal pour remplir 

le rôle de l ’homme qui porte rancune à Dieu.



diâ. È  kuâmbilâ bénâ kuèndè nè : 

jikàyl muânâ. È kümüjikâbô.

Büfùkü bullâ, è külàlâbô. Kàdf 

pàdl m ü lü  mùtùbükâ âpô, nzôlô 

wâ kümpàlâ wèlâ dîyi, Mûtùmbâ 

kuângâtâ tshiôndô kûtèkâ pâ mi- 

k61ô, è küsâmünâ muânèndè 

ndàndà-ndàndà kümânâ. Küsâmü- 

nâ nyâmâ yônsô kümânâ ; küsâ- 

münâ bükwà bântü küshikijâ ; kü- 

sâmünâ mâyi nè mikùnà, è kübù- 

tülâ.

Mütùmba' uvuâ kükùdimükâ, è 

kütàngilâ kùdl Mvidi Mükùlù ; è 

küsâmünâ Mvidi Mükùlù nè :

Mvidi Mükùlù, Mülôpô, Mâwéjâ

N â n g i l â  ;
Mfùki' ufùküâ biônsô ;

Wàfùkâ mükôkô, wàfùkâ tshim­

pàngâ.

Kàdi kâbâ kàmwe' ekümüshàlâ.

Ûlékâ tshiôndô pânshî, tô\

Kùvuà Mvidi Mükùlù' ekü müm- 

vué tshiôndô' atshiô, è kükèmâyè 

nè : kya ! Mêmé Mvidi Mükùlù' eü 

nè büléngâ bônsô, nè méji ônsô nè 

bükôlè bônsô ; müfùké bintü biônso' 

e kübitèkângânâ pâ miâbâ yàblo,

membres de sa famille : « Enterrez

l ’enfant». Ce qu’ils firent (l).

La nuit étant tombée, ils allèrent se 

coucher. Mais quand le ciel allait s’ouvrir 

de nouveau, Mutumba prit son tambour, 

le plaça sur ses genoux et se mit à jouer 

en l’honneur de son enfant (2), longtemps, 

très longtemps. Puis il frappa le tambour 

en l’honneur de tous les animaux, ensuite 

en l ’honneur du genre humain, ensuite 

en l’honneur des rivières et des collines (s), 

il achevait (4) tout dans sa rancune.

Puis Mutumba se retourna, il regarda 

en haut vers Dieu et commença à tam­

bouriner pour Dieu :

Dieu d’en haut, Seigneur, Être Suprême ; 

Créateur, qui avez tout créé ;

Vous avez créé la brebis, Vous avez 

créé le bélier (5).

Mais une place (une part) est restée in­

achevée (Vous avez manqué d’achever 

Votre œuvre de création).

Puis il mit le tambour de côté et se 

tut (•).

Dieu, dans sa demeure, entendit ce 

tambour et s’écria, étonné : « Quoi donc ? 

Moi, Dieu, avec toute ma bonté, avec 

tout mon savoir, avec toute ma puissance, 

Moi qui ai créé toute chose et qui ai 

donné à toute chose sa propre place,

(*) Ailleurs Mutumba est le père de plusieurs enfants qui meurent l’un après 

l’autre. Chaque fois qu'un enfant est mort, Mutumba en prend les os et les met 

dans un sac. Plus tard, quand le sac sera plein, il l ’emportera avec lui dans son 

voyage vers Dieu, comme preuve tangible de sa plainte au sujet des souffrances 

et des décès dont il fut accablé sur terre.

(2) Par kmamuna on entend ici : tambouriner des titres d’honneur (kasala) 
qui s’appliquent à son enfant.

(s) Il s’adresse à toute la création pour la prendre à témoin de sa plainte 
auprès de Dieu au sujet de la mort de son enfant.

(4) Le verbe kubutulz =  achever, est employé ici à dessein, parce qu'il com­

porte l’idée de malveillance, de colère ; comme fait le vent ou le feu en détruisant 

quelque chose. On dit aussi kubutula muntu, humilier quelqu’un de telle 
façon qu’il en reste interdit.

(5) Tout ce qui est mâle et tout ce qui est femelle.

(*) Cette plainte envers Dieu doit être considérée comme une injure mitigée : 

Vous avez été incapable de parfaire votre création, d ’en bannir le malheur.



kàdf kâbâ kàdl kânshàlè, kâtèdfbô 

mü tshiôndo' akô kàdl blshf ?

Àmü pfnàpô kùtshldf nè lünkè- 

lü, è kütùmâyè dîyl dièndè nè : 

bükwà bffùkâ biônsô blpuflè. È 

bffùkâ bfkwàbô biônsô küfikâ kùdl 

Mvldf Mükùlù.

Ké yêyé kübèbèjâ nè : wélèdl 

tshiôndô lélù pàtshiâtshla ùngâ- 
mbâ n è :

« Ùfùkllé mükôkô, wàfùkâ tshf-

mpàngâ,

Kàdf kâbâ kàmwè fikâmüshàlé. » 

È  ngânyl künùdi' akü ?

Abô bônsô kuébéjângânâ nànshâ 

wâ kuftâbfjâ. Bàvuâ kütàngllân- 

gânâ kü mpàlâ, nànshâ kümônâ 

Mütùmbâ.

Èkumuâmbflâbô nè : Mükâlén-

gé kütüdi' ekü kâkuènâ müntü 

mümânyâyè buâlü âbü. Kàdf ké- 

bèjâ àmü Mütùmbâ, üdf kàyi 

mümwèké wéndè mpàla' apâ.

È kütùmâbô bântü nè : ndàyf 

nùvué nè Mütùmbâ.

Bântü bàyâ, kükèbâ Mütùmbâ 

è küpàngâ.

È  kütùmâbô mbwâ. Mbwâ ùyâ 

è kününkâ müpùyà wà Mütùmbâ. 

Èküsângânâ Mütùmbâ mükâbuêlé 

mü müshikù wà lübwébwé ; mü- 

pàyé mâbwé kü müshikù ùvuàyé 

mübuêlé ; müshlye' amü kâshikü 

kântshiô’. Mbwâ kütèkâ diûlü è 

küsângânâ mâbwé mâkôlè, kàmô- 
nyf pà kübuélélâ.

Ùpfngâna' e kuâmbflâ Mvldf 

Mükùlù nè : mbâsângànyl Mütùm­

bâ mübuêlé mü lübwébwé ; kâlùyl 

pà kübuélélâ.

mais la place que je n ’ai pu achever, 

comme dit ce tambour, où est-elle ? »

Alors, de bon matin, il envoya son 

ordre : « Toutes les créatures doivent 

venir se réunir ici ». Les créatures de 

toute espèce arrivèrent chez Dieu.

Il les interrogea : « Qui a battu le 

tambour aujourd’hui à la pointe du jour, 

qui m ’a envoyé ce message » :

« Vous avez créé la brebis, Vous avez

créé le bélier.

Mais une place est restée inachevée ». 

Qui d’entre vous a fait cela ? »

Ils s’interrogeaient les uns les autres, 

mais personne n ’avouait. Ils se regar­

daient (pour voir si tout le monde était 

là) et ils ne voyaient pas le rat Mutumba.

Ils répondirent : « Seigneur, parmi

nous personne n ’est au courant de cette 

affaire. Mais faites mander le Mutumba, 

il ne montre pas sa face ici».

On envoya des hommes avec l ’ordre : 

« Allez et revenez avec Mutumba ».

Les hommes partirent à la recherche de 

Mutumba, mais ne le trouvèrent point.

On envoya le chien (l). Le chien partit 

et renifla l'odeur de Mutumba. Il cons­

tata que Mutumba s’était retiré dans 

un trou dans le rocher ; il avait barré 

de pierres l’entrée par laquelle il s’était 

introduit. Restait seulement une petite 

ouverture d’entrée. Le chien y passa son 

museau, mais les pierres étaient trop lour­

des : il ne sut comment faire pour entrer.

Il retourne chez Dieu et Lui dit : « J ’ai 

trouvé Mutumba, caché dans un rocher ; 

mais je ne parviens pas à y entrer».

(*) Le chien, avec son instinct de limier, doit dans les fables exécuter tou­

jours des corvées pareilles. Dans ce cas-ci, il trouve la piste, mais ne réussit pas 

à amener le Rat.



Mvidi Mükùlù è kütùmâ Mbôwà. 

Mbóvva' uyâ ; è küdiàsâ pâ lübwé- 

bwé nè lùpûkè è küpângâ.

Üplngânâ nè : Mülcâléngé muâbâ 

ùdi Mütuihbâ mmükôlè.

Mvidi Mükùlù nè : Kâpümbü 

ndàkü. Kâpümbü kâyâ èkütuà 

yàkù mikônü nè ngùpülè lübwé- 

bwé ; è küpângâ.

È kütùmâbô lüpümbâ nè : ôdàkô 

kùpângü Mütùmbâ, ùvuâ néndè 
âpâ.

Lüpümbâ lùya' e küsângânâ 

Mütùmbâ müdipàyilé àmü mü 

lübwébwé. Ké lüpümbâ nè : Mü­

tùmbâ wétù, diànjilà küdlpàtü- 

kilâ. Ké Mütùmbâ nè : ambàyi 

bünùdl nünkèbélâ ; muânànyi 

àmu' umwé è küfuà ; mêmé ntshldi 

mü mâdilu' a muânâ, kàdi tshinùdl 

nünkèbélâ ntshinyi ?

Àmü pinàpô lüpümbâ lùbuélâ 

mü tüshlkù tùvuà tüshàla' atü, 

lùbuélâ Mütùmbâ nè mü mübidi 

ônsô, nè mü miôsà nè mü mâtshlo ; 

lùkâdi nè lùbuêlé mû diûlü. Mü­

tùmbâ' e kuâsâ didilâ nè : lüpümbé 

wétù kùnshîbàyi âpâ, ndékèlè 

tùyé nébè ; nkâfikà kùdl Mvldf 

Mükùlù muinè, nyâ kümümuènénâ, 

pâtôké ; né nüdi nünshibâyâ pi­

nàpô nùshibàyà.

Dieu y envoya le Buffle. Le Buffle (*) 
partit et poussa ses cornes contre le 

rocher pour le fendre ; en vain.

Il retourne et dit : « Seigneur, l’endroit 

où se cache Mutumba est trop dur».

Dieu dit : « Éléphant, essaie, toi.

L ’éléphant partit et poussa de ses pattes 

le rocher pour le faire glisser de côté ; 

mais en vain.

On envoya la fourmi Lupumba (a) :

o Pars et n ’échoue pas, retourne ici avec 

Mutumba ».

La fourmi Lupumba partit et trouva 

Mutumba toujours barricadé dans sa 

roche. Lupumba d it: «Cher Mutumba, 

veuillez bien sortir de votre propre gré ». 

Mutumba répondit : « Dis donc, pourquoi 

viens-tu me chercher ? Mon unique enfant 

est mort ; je suis toujours en deuil pour 

cet enfant ; mais pourquoi venir m’impor­

tuner ? »

Alors la fourmi entra par un petit 

trou resté ouvert ; elle courut partout 

sur le corps du rat, dans tous les endroits, 

dans les poils duveteux (s), dans les oreil­

les ; elle voulut entrer dans les narines 

lorsque Mutumba se mit à crier : « Chère 

Lupumba, ne me tue pas, laisse-moi 

partir avec toi pour arriver chez Dieu 

Lui-même, pour que je puisse le regarder 

de mes propres yeux ; si tu veux me tuer, 

tu peux le faire là-bas ».

t1) Le Buffle et l’Éléphant veulent vaincre par la violence, ce qui finit toujours 

mal.
(2) Dans les fables, la fourmi Lupumba agit par ruse ; elle réussit toujours. 

La lupumba des Bena Nlconji, appelé nsendula chez les baLuba, est une grande 

fourmi noire qui se déplace en colonnes (d’où le préfixe lu- devant le nom propre­

ment dit : mpumba). Là où passe une de ces colonnes, tous les animaux s’enfuient 

pour ne pas être mangés vifs. La femme Luba qui voit passer une telle colonne 

de fourmis le long de la route, crache dessus ou y jette une feuille, par supers­

tition, pour éviter la stérilité ; elle dit en même temps :
« Bünkümbâ ih-buèbè ; « Que la stérilité soit pour toi ;

Bülédl rii-buànyi. » La fécondité pour moi. »

(a) M iosa (mu-osa, plur. mi-osa) tous les poils duveteux, hormis les poils 

de la nuque, du dos et de la queue (=  nsuki). Buoya (plur. moya) est le poil 

long et doux.



È kümülékélâbô è küdltèkâbô 

mü njilâ.

Bàfikâ, Mvidi Mükùlù è kué- 

béjâ Mütùmbâ nè : ngâmbilà mûdi 

üngâmbâ nè : kâbâ ùkâshàlé ?

È  bükwà bifùkâ bônso' e kü- 

tshôkôdiâ pfnàpü nâ- : Mütùmba' 

ambà, Mütùmba' ambà mûdi' 

upéndâ Mükâléngé nè : kâbâ nkâ- 
müshàlâ.

Ké Mütùmba' e kuândâmünâ nè : 

nuênù bàdl batshiokódia' abô, pà- 

fuàfuà bânà bènù kànùyâ küdila' 

anyl ? Bôbô bônsô nè : tüdi tüdilâ.

Ké Mütùmbâ kàbidi nè : Mükâ­

léngé wêwé mümânè kûfùkâ bintü 

biônsô biléngèlé mübltèké pâ miâbâ 

yàbiô biônsô, kàdi mùdl lüfù lùtù- 

kwàtâ kàbldl ihblshf ? Kàdi kè kâ­

bâ kàdi kâküshàlâkùpü.

È  bükwà bifùkâ biônsô kütshiô- 
kôdiâ, mmômô, mmômô.

Ké Mvidi Mükùlù kübàmbilâ nè : 

nuênü nkàyénù mbàyilè küdlkè- 
bélâ lüfù.

Mütùmbâ kàdlbi nè : Mükâléngé 

wêwe' udi muénâ méji ônsô, nùnkü 

sè ükàvuâ kuikâlà mümânè buinè 
buâlu' abü.

Elle le lâcha et ils se mirent en route.

Quand ils furent arrivés, Dieu de­

manda à Mutumba : Dis-moi pourquoi 

tu m ’envoies le message : « Une place est 

restée inachevée » ?

Et tous les animaux de dire ensemble : 

« Mutumba, avoue-le, Mutumba avoue- 

le, comment tu oses reprocher à Dieu 

qu’U n’a pas achevé son travail ».

Mutumba répliqua : « Vous autres qui 

faites tant de bruit, lorsque vos enfants 

se meurent l ’un après l’autre, ne vous 

mettez-vous pas à pleurer ? » Tous ré­

pondirent : « Nous nous mettons à pleu­
rer ».

Mutumba avoua alors (*) : « Seigneur 

Dieu, Vous avez en effet créé toutes les 

choses, et Vous l ’avez bien fait et donné 

à chaque chose sa propre place, mais 

la mort, pourquoi la mort nous empoi- 

gne-t-elle ? Cela c’est l ’affaire qu’il vous 

reste encore (à régler).

Et toutes les créatures ensemble de 

s’écrier : « C’est ainsi, c’est ainsi ! »

Dieu leur dit : « Vous-mêmes, vous êtes 

allé chercher et apporter la mort parmi 

vous ».

Mais Mutumba répondit : a Vous, Sei­

gneur Dieu, Vous avez toute sagesse, 

Vous auriez donc pu arranger cela aussi 

(à notre avantage) » (’).

K a bo n g o  J o z e f .
Bena Kabamba

Bena Kalonji ka Mpuka

baLuba.

(*) Ailleurs Mutumba, avant d’avouer, dépose d’abord le sac contenant les 

ossements de ses enfants, devant Dieu.

(2) Le problème de l’origine des souffrances et de la mort reste irrésolu.

Ce n ’est pas seulement pour les cas de décès qu’on va se plaindre chez Dieu ; 

aussi les autres misères et mécomptes sont sujets de plaintes chez Lui, comme 

l’indiquent les fables suivantes.



D. Lusumuina lua muntu ne mua- 
nende.

« Mükâléngé Nkàshàmà tshfdimuè- 

nâ,

Ngülüngù wâ mû tshibômbl 

tshidiùmfuîlâ ».

« Mâlüvü âtùnuânuà nénu' aâ, 

tulkâlâ nè môyô

Mâlu' anùmfümfuà aâ, nulkâlâ 

nè móyó wà küànângà nè küà- 

nàngâ ».

« Bldf-kükèbâ wâ Mükèngèshâyf ».

« Nkwâdl wâ mû tshiômbé bàtèyâ 

bàpüngâ,

Bùtshiâ küduâ kütèyélâ pângâ ».

« Nkwâdi wâ kü tshfdfmtf, Nténtù 

wâ kü tshftshla :

Pânuènzà kü tshi'dimü nè : kâ- 

bènâ bâmânyè ;

Pânuènzà kü tshitshla nè : kâ- 

bènâ bâmânyè :

Nuênü nkàyénù nânùdué mü lù- 

ntékè ».

Müntü wàkâd! ùlélâ bânâ bà-

fuâ. Ùlélâ muânâ mükwàbo' utâdl

L'histoire du père et de son enfant.

« Seigneur Léopard le voit sans qu’on 

le lui montre,

L ’antilope (prise) dans le sac flaire 

le danger même si rien ne bouge » (*).

« La bière que nous buvons ici ensemble 

(nous plaît) parce que nous sommes en 

bonne santé ;

Les choses que vous allez entendre, si 

votre cœur est disposé à les goûter, 

vous les goûterez » (a).

«Bida-kukeba est l ’enfant du père 

Mukengeshayi » (3).

« Le perdreau dans le champ de manioc : 

on lui tend des pièges en vain,

Le lendemain vous n’avez qu’à aller 

mettre des pièges ailleurs» (4).

« Le perdreau (crie) en saison des pluies, 

l ’oiseau Ntendu en saison sèche :

L ’un : si je crie en saison des pluies, 

on ne l ’entend pas ;

L ’autre : si je crie en saison sèche, 

on ne l ’entend pas ;

Mais vous vous jetez vous-même dans 

le feu (dans le malheur) » (5).

Il était une fois un homme qui n ’en­

gendrait que des enfants qui mouraient-

f1) Le narrateur commence par réciter une série de proverbes pour faire 

montre d ’érudition et attirer l’attention de ses auditeurs. Les proverbes rappel­

lent les fables où leur signification est expliquée.

(2) Si la bière vous plaît, c’est signe de bonne santé ; si ce récit vous plaît, 

c’est signe d’une bonne intelligence.

(8) Mukengeshayi est un nom propre et désigne quelqu’un qui a eu beaucoup 

de difficultés à rassembler une dot pour épouser une femme. L ’enfant qu’il en 

obtient, il l ’appellera Bidi-kukeba, c.-à-d. : j ’ai dû chercher beaucoup (pour 

l’obtenir).
(*) Ce n’est pas parce qu’on a vu des traces de perdreaux dans le champ de 

manioc qu’on réussit à les attraper immédiatement ; il faut prendre patience 

et tendre des pièges ailleurs également.
(s) Le perdreau, qui se cache habituellement dans les champs de manioc, a 

l’habitude de crier pendant la saison des pluies, c’est-à-dire pendant que les 

hommes cultivent leurs champs, et se fait donc attraper par eux. L ’oiseau Ntentu, 

qui se tient dans la forêt, ne crie que pendant la saison sèche, alors que les hommes 

sont en forêt à la chasse et se fait attraper aussi. I l serait plus prudent de ren­

verser les rôles.



muêndé tsliîténdé, muânâ kük- 

wàtshîkâ dlsâmà dlkôlè dià lüfù. 

Müntu' aü küdilâ bikólè nè : mu- 

ànànyl éü kàfù. Kükèbâ mângâ, 

küpà muânâ, kâbltuldî.

Müntu' umônâ nànkü küpônâ 

mü nshîlâ nè : nyâyâ kuà Mvidi 

Mükùlù, àyé kümpâ buângâ buà 

kôndâpiâ muânâ.

Küyâyè tô\

Küfîkâ kuà Mfldî Mükùlù ; ku- 

âmbllâyè Mfidi Mükùlù nè : Mükâ- 

léngé iidî mülélà bânà bànyî, bàdl 

müküfuà, müküfuà ; Tàdî muânâ 

wâ mpîndiéü kâyàü ùdi nè dlsâmà, 

dîkôlè dia lüfù ; tsh! pândl müdùe 

kûdl sè: wêwé ùmpà buàngâ; bî- 

nàyà kôndâpiâ nâbô muânànyi 

kàfù ; bânâ bàkütàmbâ kûmfuâ.

Mfldl Mükùlù nè : bldf bîmpè, 

buâlü wâküduâ kûndi ; tàdf tshfndl 

nküpà ihmülâyf, kâwâü ; yâkü ne' 

usângânè muânèbè müpàndé.

Müntü kàbldl nè : Mükâléngé 

nâküduâ kûdl sè : ùmpè buângâ 

nyâ kôndâpiâ muânâ ; tàdi mütâ 

ümpâ mülâyi, kùmpi buângâ mü- 

nyi ?

Mvldf Mükùlù nè : ftàbà pâwàyà 

ne' usângânè muânèbè müpàndé.

Müntü kuétéshâ küpingânâ. Kü- 

sângflâyè nè bântü bà kü bülà 

buàbô, kübèbéshâyè nè : ngâm- 

bllàyf muânànyi üdi' usâme' aü 

ùdf münyl ? Bôbô nè : muânèbè 

ùdf bîmpè, dlsâmà diàndi dlakü- 

shîkâ, ùtâdî ùdlendélâ.

Müntu' aü móyó küpingânâ

Il obtint un nouvel enfant, mais lorsqu’il 

fut en âge de courir, il fut atteint d’une 

maladie grave, une maladie qui fait 

mourir. L ’homme était fort triste et 

pleurait : « Mon enfant ne peut mourir ». 

Il chercha des médicaments, les donna 

à l’enfant, mais ils furent inopérants.

L ’homme voyant cela se mit en route 

en disant : « J ’irai vers Dieu pour qu’il me 

donne un médicament qui puisse guérir 

mon enfant ».

Il voyagea longtemps, longtemps.

Arrivé chez Dieu, il Lui dit : « Dieu, 

j ’ai procréé des enfants, mais l ’un après 

l ’autre ils sont morts (*), et l ’enfant 

que je possède en ce moment a une mala­

die qui le conduit à la mort, c’est pourquoi 

je suis venu chez Vous ; je Vous demande 

un médicament (*) pour guérir mon enfant 

afin qu’il ne meure point ; déjà trop de 

mes enfants sont décédés.

Dieu dit : « Tu as bien fait de venir 

me trouver ; mais ce que je te donne, 

c’est une promesse ; la voici : retourne à 

la maison, tu trouveras ton enfant guéri ».

L ’homme réplique : « Seigneur, je suis 

venu chez Vous pour Vous demander 

un médicament afin de guérir mon 

enfant ; mais pourquoi me donnez-Vous 

une promesse et pas de médicament ? »

Dieu répondit : « Consens à retourner 

et tu trouveras ton enfant guéri ».

L ’homme acquiesça et retourna. Il 

rencontra des gens qui habitaient du côté 

de son enclos, il leur demande : « Dites- 

moi, mon enfant malade comment se 

porte-t-il ? » Us répondirent : « Ton en­

fant est en bonne santé, sa maladie est 

finie, il court déjà sans aide ».

Notre homme, son cœur se durcit

(1) Badi mu kufua =  ils sont près de mourir =  ils meurent. Cette manière de 

parler est propre aux Bena Lulua et aux Bena Konji.

(2) « Tshi » et « mudue » et plus haut « tadi » sont des particularités du langage 

des Bena Lulua ; chez les baLuba ce serait : « ke », « mulue » et « kadi ».



mündâ bu lüpékô ; küdiakullâyè 

nè : bètù mbùkù nè mângâ bitùdl 

tónsó ihbià tshiânànà ; Mfidf 

Mükùlù tshlmuénâ bântü bàndl 

ngüdi' ubàngâtâ.

Ùffkâ pâ bülà buàndi, àmônè 

muânâ ùduâ lùbüü, kü diâshl 

ùmuélâ mü tshitüpà nè : élè tâtù !

E. M untu ne muanende.
Müntü ùvuâ nè muânèndè muf- 

kâlé nè nkàlâ mü mênü. Muânâ 

kuângâtâ tshîbâlâ nsàlü, kuélâ 

mükânâ nè : ngùmüshè nkàlà. Tshl- 

bàlà küyâ pâ mümfnü. Mâmù wâ 

muânâ, pâkümônâyè muânâ tshl- 

bàlà tshfyè pâ mümlnü, küdflâyè 

yà bûngl.

Kâdl mâmù wâ muânâ wàkâ- 

lômbâ kùa Mvldl Mükùlù méji' a 

kümüshâ tshlbàlà pâ mümlnü wâ 

muânâ. Mvidi Mükùlù wàkâpà 

mâmù méj£. Mâmù wàkângâtâ 

bldla, wàkâpà muânâ. Muâna' udiâ 

bidià nènkü, tshîbâlâ tshiàkâ- 

puékâ.

comme une fibre de palmier (sèche) (*) 

( =  il se tranquillisa) ; il dit en lui-même : 

« Nos devins et nos sortilèges, tout cela 

ne sert à rien (2) ; Dieu est le Seigneur 

et le Maître des hommes, c’est Lui qui les 

enlève (par la mort) ».

Lorsqu’il arriva à sa maison, il vit 

son enfant accourir ; à l ’entrée de la 

cour (a), il se jeta à son cou et s’écria : 

« C’est mon père » !

K a b o n g o  J o s e p h
Bena Kabamba

baLuba ba Mutombo Katshi.

La mère et son enfant.
Quelqu’un avait un enfant portant 

du tartre sur les dents. L ’enfant prit un 

poinçon à tatouer (4), le mit en bouche 

pour enlever le tartre. Le poinçon glissa 

dans la gorge. La mère de l’enfant, 

lorsqu’elle vit que le stylet était entré 

dans la gorge, se mit à pleurer beaucoup.

Cette femme demanda conseil à Dieu, 

pour savoir comment enlever le poinçon 

de la gorge de l ’enfant. Dieu lui donna con­

seil. La mère prépara de la bouillie de ma­

nioc ; elle la donna à manger à l’enfant. 

L ’enfant avala la bouillie de manioc et le 

poinçon descendit en même temps (5).

B a n t u  J e a n .

(') La fibre du palmier est molle et flexible dans l’eau ; séchée, elle devient 

dure et résistante ; de même le cœur des hommes : dans les souffrances et les 

soucis, il est mou et chancelant ; délivré de ses peines, il est dur et constant.

(2) Le thème des devins et sortilèges sans succès revient souvent dans les 

proverbes.

(3) K u  diashi : diashi est l ’endroit de l’enclos où le chemin sortant de la brousse 

aboutit à la cour de la maison.

(4) Tshibala nsalu =  ce qui « compte » ou « lit » les tatouages. C’est un clou 

très pointu avec lequel on fait les incisions. Le mot s’emploie actuellement pour 

désigner l ’épingle de sûreté. Le mot a une double tonologie : Tshfbâlâ nsàlü =  

Tshibàlâ nsàlù =  nervure (aiguisée) de palmier pour inciser les tatouages.

(s) Ce petit récit est un morceau choisi de l’art narratif ; il se laisse réciter 

comme une fable de L a  F o n t a in e .



F. Tshimpulu tshiela M vidi M u­
kulu tshiondo.

Dîba' adio Tshîmpùlü küsôngâ 

tshiôndô. Bütùkü bônsô wêlâ àmü 

Mvidi Mükùlù nè :

« Mvidi Mükùlù wâ Tshiâmé,

Wâmânyiné kùmwè,

Kùmwè kuàshàlâ ».

Mü buâlu' amü, bântü èküsângflâ 

kükônkâ Tshîmpùlü nè : âmbàkô 

mûdl wélâ Mvidi Mükùlù tshiôndô ?

Yêyé nè : tshindl ngèlélâ tshi­

ôndô ngétshi : Mvidi Mükùlù kü- 

fùkâ bükwà bintü biâkàné, éü nè 

mlkôlô nè mâbôkô, biônsô bintü 

mômùmwè. Àpô münyl mùdl mêmé 

yànyl mikôlô, bàtshlléngà kùdl 

bântü Idiànzâ kütùkâ, tshlyl mü- 

tütâ, tshlyl müshipâ. Biànyi bibélô 

bldiànzâ kütùkâ mêmé nè môyô, 

tshlyl müfuè. Ké pânùdl nümvuâ 

miâdi yànyi' iblkilâ Mvidi Mükùlù 

nè :

« Mvidi Mükùlù wâ Tshiâmé,

Wâmânyiné kùmwè,

Kùmwè kuàshàlâ ».

G. Tshiula ne M vidi Mukulu.
Tshiulà tshlvuâ tshièlâ tshiôndô 

nè :

« Mvidi Mükùlù wâ Tshlmpàngâ, 

Mâwéjâ Nângilâ, Tshilélè Mâ- 

mu' a Kânyikf,

Mvidi Mükùlù wàmbâ bùmwè, 

Bùmwè wàpângâ.

Mvidi Mükùlù wâkümânâ, 

Kümânâ Mvidi Mükùlù kuênâ 

mümânè ;

Mvidi Mükùlù kùmwè kuâpuà, 

Kùmwè kuàshàlâ... »

Ké Mvidi Mükùlù kütùmâ bântü

(*) La même fable est racontée i 

Muntuntu =  la cigale des champs.

La cigale qui criait vers Dieu avec son 
tambour.

En ces temps, la cigale fabriquait un 

tambour de signalisation. Toute la nuit, 

elle tambourinait vers Dieu :

« Dieu de Mère Tshiame,

Vous avez achevé un côté.

L ’autre côté reste inachevé ».

Sur ce, les gens s’assemblèrent et de­

mandèrent à la cigale : « Dis-donc, pour­

quoi tambourines-tu comme cela vers 

Dieu ? »

Elle répondit : « La raison pour la­

quelle je frappe le tambour est la sui­

vante : Dieu a bien créé tous les êtres, 
avec des bras et des jambes propres à 

leur nature, ainsi pour chacun. Mais à 

moi, mes pattes, lorsqu’elles sont à peine 

touchées par les hommes, elles tombent 

déjà, même sans qu’ils me frappent ou me 

tuent. Mes cuisses tombent déjà alors 

que je suis encore en pleine vie et pas 

morte du tout. C’est pourquoi vous 

entendez tout le temps mes plaintes que 

j ’envoie vers Dieu :

« Dieu de Mère Tshiame,

Vous avez achevé un côté,

L ’autre côté reste inachevé » (x).

M a l e n g e  A n t o in e

Le Crapaud et Dieu.
Le crapaud jouait de son tambour 

à l’adresse de Dieu :

« Dieu de Père Tshimpanga,

Dieu, Seigneur, Tshilele,

Mère de Kanyiki,

Dieu, qui avez su créer l ’une chose.

Mais qui avez failli pour l’autre,

Dieu, qui avez tout achevé,

Mais ce n ’est pas achevé tout à fait ;

Dieu qui avez parfait un côté,

E t délaissé l’autre côté... »

Dieu envoya des hommes chez le cra-

i sujet du Mpasu =  la sauterelle, ou du



küyâ kütuàlâ tshiülà. Ké tshiülà 

nè : Mvidi Mükùlù wikàlà mümâ- 

nyè, wâfùkâ nyâmâ yônsô nè 

mükilâ, wànyi wépl ?

H. Mbwa ulomba bianza kudi 
Mulopo.

Dîngâ ditùkü Mbwa' e külôngâ 

mü njilâ, mütàngllé muà Mülôpô. 

Ùfikâ, ùtuâ binù pânshl, ùkükuilâ, 

è kuâsâ nè : « Mükâléngé Mâwéjâ, 

büùdl mümpâdllé biânzâ bü bia 

müntü bùa nglkâlè mvùkülâ biâjl, 

mbàndâ külü bü müntü mbün- 

gânyl ? Lélô ünâdi müiyè éü, 

tshishi nârùkâ kuànyl ntshlyi bi- 

ânzâ.

Mülôpô ùpùwâ, nè : Kâtuèré mü 

nzùbwâ, kùtshiâ, tùtshitàrà.

Mü dilôlô, è kuôshâbô nsénjl, 

müjimà, küyâ nénde' kütèkâ pâ 

kôsêsè, mü nzùbù mùvuà mbwâ. 

Büfùkü mbwâ küdià nyâma' awô 

kàyi mümüpâ, kümânâ.

Kùtshia yêye' e küyâ kùdl Mfùmù 

nè : Tshiakù tùmânè buètù buà 

mâkèlèlà. Mfùmu' upùwâ è küjülâ 

müntuéndè mükwàbô nè : Ndàkü, 

ùkâtuàlà nyâmâ ü-wâyi kütèkâ 

mâkèlèlà tüng, tùpé néndè bàmwè 

bényi' abâ nshimâ.

paud pour l’amener chez Lui. Le crapaud 

dit à Dieu : « Seigneur, veuillez remarquer 

que Vous avez créé tous les animaux 
avec une queue, mais la mienne, où 

est-elle ? »

M u to m b o  P a u l  

Le Chien qui demanda à Dieu des mains.

Un jour le chien se mit en route pour 

aller chez Dieu. Arrivé, il replia ses pattes 

de devant, se prosterna et commença : 

« Seigneur Dieu, pourquoi ne m ’avez- 

Vous pas donné des mains comme à 

l ’homme ? Je pourrais manger la bouillie 

de manioc (par pincées) (*), je pourrais 

grimper sur les arbres tout comme les 

hommes. Maintenant que je suis parvenu 

jusqu’ici, je suis fermement décidé à ne 

pas retourner à la maison sans mains »(a).

Dieu ne fit rien, il dit : « Entrons dans 

la maison, demain nous verrons (quoi 

faire) ».

Le soir on prépara un rat nsenji 
entier (3) pour le repas ; on l’apporta, 

on le plaça sur un tabouret dans la place 

où le chien était couché. Pendant la 

nuit, le chien mangea l’animal ; on ne 

le lui avait pas encore offert (4) ; il n’en 

laissa rien.

Au matin il alla chez Dieu, le Seigneur, 

en disant : « Allons (6) terminer notre affai­

re d ’hier. Le Seigneur fit semblant de 

rien et appela un de ses hommes, 

disant : « Veuille aller chercher l ’animal 

que tu as mis de côté hier ; régalons en 

les hommes ici présents » (6).

(*) Puisque cuiller et fourchette sont inconnues, la bouillie de manioc se 

mange avec les doigts des mains ; on pince un peu de la pâte, on roule cette pincée 

en boule entre les doigts et on la jette en bouche.

(а) Naruka =  naluka ; plus loin katuere =  katuele ; tutshitara =  tutshitala ; 
le 1 1 » des baLuba devient « r » chez les Bena Kanyoka.

(3) Le nsenji est un rat des champs, de la grandeur d ’un lapin.

(4) Pas offert : parce que les autres mets, la bouillie de manioc et les légumes 

n’y étaient pas jointes.

(б) Tshiaku =  tuaku.
(•) Ndaku et plus loin tung sont des formules de politesse, elles servent à 

adoucir un ordre.



Müntu' uyâ, nsénjl nguâ pényl 

kàbldl ? Àmü mifùbâ nè mênô.

Bàkônkâ ihbwà. Mbwâ kütétâ 

muà küvilâ è küpângà. Bltôndâ, 

yêyé nè : Mükâléngé nyâma' awô 

mbâmüdl buâlü wàpltshi kününkâ 

mû nzùbû. Mülôpô nè : Büshùwà’s, 

pânküpèlè mâkâmâ, riivua' amii 

mümânyè, nè mübèngé sè : ntshl- 

küpà biânzâ. Kàdi tèléjà : bu mêmé 

müküpè biânzâ, üdi muà kübùtülâ 

nyâmâ nébè yônsô yà pânshl ne' 

idl külü kùa mitshl. Buâlà, àtshîenâ 

nküpà biânzâ ; âlùkà lcuèbè, ndà 

kâsômbâ àmü pàdi müntü nè mâ­

kâmâ ânküpèle' aü ; kùyl kütàtshi- 

shâ müntü, kùmükèngéshi pâ bi- 

münà bièndè.

Ké müùmônâ-mônà müntü nè 

mbwa' amü blbidi ; mbwâ pèndè 

àmü nè mâkâma' endè à kü tshifù- 

kilu' aü.

L ’homme partit, mais où était le rat 

nsenji ? Rien que des os et des dents f

On interrogea le chien. Celui-ci essaya 

de se tirer d’affaire, en niant, mais en 

vain. A bout de ressources, il avoua : 

« Seigneur, cet animal je l’ai mangé 

parce qu’il commençait à répandre une 

forte odeur dans la maison ». Dieu répli­

qua : « En effet (l) lorsque je t ’ai donné 

des pattes, c’était avec raison ; je refusais 

en me disant : je ne peux pas lui donner 

des mains. Écoute : si je t ’avais donné 

des mains tu serais capable de tuer tous 

les animaux qui courent sur le sol et qui 

grimpent dans les arbres. Non, je ne te 

donne pas de mains ; retourne à la maison, 

habite chez l ’homme avec ces pattes 

que tu as reçues de moi ; et n ’importune 

pas l’homme, ne lui fais pas de tort 

parmi le petit bétail ».

C’est pourquoi vous voyez toujours 

l ’homme et le chien ensemble ; et que le 

chien a encore toujours les pattes qu’il 

a reçues lors de sa création (2).

B i a y i  O m e r .

3. Récits symboliques dans lesquels Dieu apprend aux hom m es 
la sagesse de vie.

A. N goyi wa Lubingabinga. N goyi de Lubingabinga.
Note : Lubingabinga signifie étymologiquement : celui qui a toujours raison ; 

le mot provient du verbe Kübingâ (mu tshilumbu) =  gagner le procès.

C’est le nom d ’un personnage légendaire, comme chez nous Tyl Ulenspieghel 

et Peer Gynt ; il est connu non seulement chez les baLuba mais chez beaucoup 

d ’autres peuplades noires. Autour de ce nom se forma tout un cycle de contes 

anciens et nouveaux, qui dépeignent le personnage comme un maladroit irré­

fléchi, qui par ses bévues et son manque d’intelligence se met dans des situations 

compliquées, mais qui, par l’intermédiaire d ’un tiers, finit toujours par s’en tirer.

Ces aventures font rire les Noirs et le ridicule Lubingabinga emporte toute

f1) Bushuwa’s : certains Noirs ont l’habitude d ’ajouter de temps en temps 

un « s » à n ’importe quel mot.
(2) Dans cette fable spirituelle l'accent est mis sur l’impertinence du chien cou­

pable. On remarquera aussi la politesse de Dieu et sa bienveillance paternelle ; Il 

ne se fâche pas mais donne des explications au sujet de la raison de ses actions. 

Le chien remplit ici le rôle de l'homme.



leur sympathie. Pourquoi ? Non pas à cause de son astuce, comme dans les fables 

de Kabundi, non plus à cause d ’une vertu qu’ils admirent en lui ou d ’un vice 

qu'ils lui reprochent, comme c’est le cas dans les fables d’animaux ; Lubinga- 

binga a le cœur droit et dans sa maladresse, il est plein de bonne volonté. Mais 

les Noirs trouvent quelque chose de spirituel, au niveau de leur intelligence, 

dans les bouffonneries qui ont leur origine dans des quiproquos ou de simples 

malentendus basés sur des jeux de mots ou des calembours. Ngoyi n’est pas un 

mortel ordinaire. Quoi qu’il fasse, il ne lui arrive jamais de mal ; il n’est jamais 

puni par les hommes, on lui donne toujours raison, sans qu’il doive même plaider 

sa cause. On le place dans une situation spéciale vis-à-vis de Dieu, qui presque 

toujours intervient dans ces fables. Lubingabinga est choisi par Dieu pour servir 

de guide et de protecteur aux miséreux qui veulent aller vers Dieu ; sa tâche 

finie, il ne retourne pas sur terre avec les hommes, mais reste auprès de Dieu.

On voit mal de quel personnage Ngoyi wa Lubingabinga est le symbole dans la 

mythologie nègre.

Müntü mükwàbô uvuâ nè mü- 

kàjèndè mufkàlé nè dffù ; mükàjf 

aü ùvuâ muinâ küdià kântu' e 

kûmbâ külùkâ, küdia' e kûmbâ kü- 

lùkâ.

Dlmwè ùjükllé nè : njé kuà Mü- 

lôpô àkângàmbllè tshldl tshilùkf- 

shâ mükàjl ; kàbldl àmpèshè nè 

buângâ buà dfmükàmfshâ nâbù kü 

móyó.

Kükwàtâyè njflâ ; ùffkà muà 

Mülópö, ùmülôndélâ bülübà ; ùjf- 

kfjâ. Ké Mâwéjâ nè : âlùkà kuènù, 

ùntuàdilè müntü dînà dièndè Ngôyf 

wâ Lübfngâbfngâ, lufyè néndè 

mpfndîeü kùnü.

Mükwètù kükwàtâ njflâ, wèndâ 

ùkônkâ, wèndâ ùkônkâ. Küpàtü- 

kâyè nè muà Ngôyf wâ Lübfngâbfn- 

gâ. Küffkfshâyè mükénjf wà Mâ­

wéjâ ; ké Ngôyf nè : Mâwéjâ ùm- 

blkflâ mêmé ndf muà kübèngâ 

ânyl ? Tùyâkô.

Bàffkâ mü njflâ ; mü nkâtshl muà 

tshfpià, ékü külé, ékü külé, è 

küsângânâbô tshfntü tshflé, tshf- 

tshiàmàkàné njflâ ; tshflé tshftàmbé. 

Ké tshfntü nè : nuênü bâpitshilé luà 

kü mütù wànyl éü ékü, ndf ndù-

Quelqu’un avait une femme qui était 

enceinte ; chaque fois que cette femme 

mangeait, elle devait vomir.

Un beau jour il se leva et dit : « Je vais 

chez Dieu pour qu’il me fasse connaître 

la cause qui fait vomir ma femme ; et 

qu’il me donne un médicament pour lui 

faire sécher (guérir) l ’intérieur*.

Il se mit en route, arriva chez Dieu, 

Lui raconta le cas et se tut. Dieu de 

dire : « Retourne chez toi et amène moi 

l ’homme qui s’appelle Ngoyi wa Lubin­

gabinga, viens ici (x) avec lui tout de suite ».

Notre homme se mit en route, interro­

geant ici, interrogeant là, interrogeant 

tout le monde. Il arriva chez Ngoyi de 

Lubingabinga. Il lui fit connaître le 

message de Dieu. Ngoyi répondit : « Si 

Dieu m’appelle, est-ce à moi de refuser ? 

Partons ».

Ils étaient en route ; arrivés au milieu 

d’une plaine (=  brousse brûlée) — d’où 

ils venaient c’était loin, où ils allaient 

c’était loin —• ils voyaient une chose 

longue qui leur barrait la route ; c’était 
fort long. Cette chose dit : « Si vous passez

(*) Dans le dialecte Luba des Bakwa Kalonji, le pronom -lu s’emploie à la 

place de -nu ; luiye =  nuiye. Et plus loin ndumina =  nnumina ; ndubikila =  

nnubikila, etc.



mlnâ ; nuênü bâyfdflé luà kü ml- 

kôlô, iidi ndùblkldilâ bântü sânzâ- ; 
biyè künùbùtülâ.

Bâlùmiànà nè : kyâ' ! éü müklshl 

wà kâjàngu' udi bish! ? Tùpftè 

blslii lélù ? È  küdltuâbô lùbllü mü 

tshfsükü, bàyflâ luà kü mlkôlô yà 

tshilùmiànà.

Kàdf mündl mükuâmbllé, bü 

mpindi'eü tshilùmiànà tshiàmba' 

amü nè : kyâ ! bântü mùnü ! Àkâ, 

bâ Ngôyf pàkâdlbô nè tùküdtmünè 

dîsu' apâ ; ké bântü âbâ lükàmà, 

ànü nè miélè bônsô, bâvuàlé lünté- 

lélâ, bâtuè bâ Ngôyi' amü mü 

nylmà. Ngôyi è kûmbâ küfllélâ àmü 

kü mpàlà kùa kâlùmiànà ; buâlü yê- 

yé ké üvuâ nè buà kükâpàndîshâ, 

buà pàtüpù, nùnkü rhbâkâshibélâ 

mü njflâ.

Bântü bàvuà tshilùmiànà' atshiô 

tshllôpôlé bùa küshîpâ bâ Ngôyi, 

bàvuâ nè dînà dla : Bàtâ nsânzâ.

Ngôyi nè nyànéndè mümübl- 

kfdf è küfikâbô nè muà mûngâ mfù- 

mù wâ müsôkô, bèndâ bàsôkâ. Bà- 

tâ nsânzâ pàbô bàvuâ àmü mü 

nylmà muàbô, bèndâ bàsôkâ nè : 

âbô lélù nànshâ pényl àmü bftuà- 

tàpà. Ngôyi nè mblkldiângânyi' e 

künyémâbô kùvuà mfùmù, bèndâ 

bàmüsèngâ nè : tùpàndlshé.

Ké mfùmù nè : sômbâyi' apâ. 

Bôbô küsômbâ. Àmü kâtùpà, Bàtâ 

nsânzâ pàbô löpó', bâkônyé bâshà- 

dlle' amü blbl. Bàflkâ pàvuà mfù­

mù ; âü nè : nuênü nè bântu' abâ 

mblshf ? Ké bôbô nè : mfùmuètù 

mübàkàndlkâ nè : kânùpitshl, pàbô 

è küplta' amü kü bükôlè. Mfù­

mù nè : Ngôyf lôndà pèbè tüngù. 

Éü nè : mfùmuètù, tuêtü tuâdf 

tüpltâ àmü mü njflâ, è lcüsângânâ

du côté de ma tête, je vous avalerai ; 

si vous allez du côté de mes pattes, 

j ’appellerai un grand nombre d'hommes 

pour venir vous égorger ».

Nos hommes de s’écrier : « Ciel 1 Qu’est- 

ce donc pour un revenant de malheur ? 

Comment passer ici aujourd’hui ? » Ils 

sautaient vite dans la brousse, du côté 

des pattes de l’ogre.

Mais, comme je vous le dis, l ’ogre 

criait : « Eh là 1 Ici, les hommes ! » Bon 

sang, lorsque Ngoyi et son compagnon 

regardaient derrière eux, ils voyaient 

une centaine d ’hommes, tous armés de 

couteaux et vêtus de feuilles sèches de 

bananier. Ils les suivaient. Ngoyi se 

plaça devant son ami, il voulait le sauver ; 

s’il ne le faisait pas, on le tuerait en route.

Les hommes que l ’ogre avait appelés 

pour tuer Ngoyi et son compagnon, 

s’appelaient les Bata Nsanza (1).

Ngoyi et l ’ami qui était venu le cher­

cher arrivaient chez un chef de village 

en poussant des cris. Les Bata Nsanza 

les suivaient en criant : « Ceux là, où que 

ce soit, aujourd'hui nous les assommons ». 

Ngoyi et son ami couraient vers le chef 

et le suppliaient : « Sauvez-nous ».

Le chef d it: «Asseyez-vous ici». Ils 

s’asseyaient. Peu après aussi les Bata 

Nsanza arrivaient là ; ils avaient re­

troussé leurs vêtements (a) ; ils avaient 

l ’air sauvage. Arrivés auprès du chef, 

celui-ci leur demanda : « Quelle affaire 

avez-vous avec ces hommes ?» —  Ils 

répondaient : « Notre maître leur avait 

défendu de passer, mais ils ont passé de 

force ». —  Le chef dit : « Ngoyi, veuille 

raconter toi aussi ce qui en est ». —

(*) Bata Nsanza : de kutwa nsanza =  être nombreux. Bata Nsanza =  les 

nombreux.

(2) Pour mieux courir.



tshintü tshinèné tshüé tshia büshù- 

wà; tshitshàmàkàné mü njilâ. Tshl- 

tùmônà né : a' ! kânùpltshf luà kü 

mütù ! Ké pâtûdl biètù tüpltshilâ 

luà bià mâkàsà ; kàdi bùdi' abâ 

bâtùshlmbànèné pâ nyfmà ké bütù- 

dl biètù kâtùmânyl, wêwé ngüdi' 

amü muà kübàkônkâ.

Mfùmù nè : nuênü Bàtâ nsânzâ 

nuâfù nâyi ; âlùkilâyl kuènù. Ngôyf 

wâ Lüblngâbfngâ wêwé wâbingi.

Ngôyi' e kûmbâ küshàlâbô muà 

mfùmu' aü nè : tüd£ bâlüngü bèbè.

Àpô dinga' edi, mfùmù mülàdlké 

bântü bèndè buà küyâbô kü büdimi. 

Bùtshiâ muêle méjf nè : lélô bàdf 

biyâ küdfmâ, àmônè Ngôyi' eu 

pàtshfatshîa nè : mfùmù ihpânyi 

lükàsü ndiânjflè kü büdfmi. Mfùmù 

kuângâtâ àmü lùmwè lükàsu' e kü- 

pà Ngôyf.

Ngôyi' ufîkâ mü büdimf e kuâm- 

bilâ mümülôndf nè : lélù tùshfyè 

mfùmu' eü, tùlüngülüjè luéndü 

luètù. Àpô ndf müsuè kütùlâ néndè 

tshilümbù. Pâvü mfùmù nè bàmwè 

bântü, Ngôyi' uséména' amü luà 

pàvuà mfùmù, è kûmbâ kümübàn- 

gülà lükàsu' amü luà pâ mükôlô, 

bâ- ! Mfùmù ùdlshlndâ, ùshlyâ 

dîyi dià nè : bàkuàtâyf. Bâlù-

miànà bàvuà bàdimâ pàkâdlbô 

nè : tùjükè lùbflu' apâ, bâ Ngôyf 

bàkâdf bâdîasé kü tshfsükü.

Il dit : <c Cher chef, nous étions en route ; 

nous voyions quelque chose de très 

grand qui barrait la route. Quand cela 

nous vit, cela cria : « Eh là ! Ne passez 

pas du côté de ma tête ! » Nous sommes 

passés alors du côté de ses pattes ; mais 

ces gens, pourquoi ils nous suivent de si 

près, nous l’ignorons (1) ; vous voudriez 

bien le leur demander ».

Le chef décida : « Vous Bata Nsanza, 

vous avez tort ; retournez chez vous ; 

Ngoyi wa Lubingabinga tu as raison ».

Ngoyi et son compagnon restaient 

auprès du chef de village, en disant :

« Nous restons à votre service ».

Un beau jour, le chef convoqua ses 

gens pour venir travailler ses champs. 

De bon matin, alors qu’il était encore à 

songer : « aujourd’hui ils viennent tra­

vailler », il vit déjà —  c'était encore à la 

pointe du jour —  Ngoyi, qui lui demanda 

une boue pour aller travailler avant 

les autres. Le chef prit une houe et la lui 

remit.

Ngoyi, arrivé au champ, dit à son 

compagnon : « Aujourd’hui nous quittons 

le chef, nous continuons notre voyage. 

Je vais lui chercher d’abord querelle » (a). 

Quand le chef arriva sur place avec 

quelques-uns de ses hommes, Ngoyi se 

glissa tout près du chef et le frappa vive­

ment avec sa houe sur la jambe, en plein ! 

Le chef tomba et cria : « Empoignez-les ! » 

— Lorsque les gens, qui étaient en train 

de travailler, arrivèrent en vitesse, le 

couple s’était déjà enfui dans les hautes 

herbes.

Bénâ mfùmu' e kûmbâ kübàdf- 

mâtâ tô1 ; nè kü tübànzâ tuà mü 

kângâ kâsôkô.

Les gens du chef se mirent à les poursui­

vre longtemps, jusqu’aux cases d’un 

certain petit village.

(■) Ngoyi expose l’affaire en sa faveur, en omettant la défense de passer du 

côté des pattes. Il présente le fait de passer du côté des pattes comme conséquence 

naturelle de la première défense. L'affaire, ainsi proposée, lui devient favorable, 

les gens qui le poursuivent sont mis en mauvaise posture. C’est cette astuce qui 

plaît aux auditeurs.
(2) La ruse de Ngoyi consistant à chercher d ’abord noise au chef, le rend 

sympathique aux auditeurs.



Kuinè kuàkâ kùvuâ muânâ 

mükàjl mükàmbà, è küblmânyf- 

kâyè buà kübèbéjà tshllümbù. 

Bàvuâ bàbèpâtâ pàbô löpó'. Ké 

muânâ mükàjl nè : buâlü kâyl 

bünùdl nè âbâ nènkü kôpàkôpâ ? 

Bôbô nè : mbâtàpâ mfùmù. Muânâ 

mükàjl pèndè nè : âmbàyl pènù 

tüngù. Ke' Ngôyl nè : màù wânyl, 

mfùmù nguâmpl lükàsü nè : tùyé 

kü büdlml ; kàdf pânkâdl sè : fikuâ- 

tà lükàsü bflénga' apâ, ké lükàsü 

kümbàfükâ, kütütâ mfùmù pâ 

mükôlô mü mpùkàpùkà ; ké mbllu' 

eyl.

Ké mükàjl nè : nênu' alùkâyl ; 

Ngôyl luâbfngl.

Ngóyi' e kûmbâ küshàlâbô kuà 

muânâ mükàjl âü.

Àpltâ bü muândâ muâkùnyè, ké 

mükàjl küyâ kü büdlml, pâ küyâ 

kübàmbllâyè nè : muâba' eü Ad! 

mütuè bükülâ buânyi büvùlè ; àpô 

buà kâbùsâshl ndl rhbùlôpôlâ pâ 

münyà ; nuênü njô- nüshàlâ muâba' 

eü, nulkâlâ nuénza' e kütàngllâ kü 

mvùlâ, è kütàngllâ kü bükülâ, 

buâlü tüdl mü müvù wâ mvùlâ 
müvülè.

Bâlùmlanà bàshàlâ, è kuénzâ 

bàtàngllâ külü, è kütàngllâ mvùlâ 

nè bükülâ àmü nànkü. Bü mpin- 

diéü mvùla' e kûffkâ, kàyi mükényl, 

kàyl dlkùbàkùbà ; èkülôkâ mü- 

tûtâ nkôkà ; müpàtshlshé mlsùlü 

yônsô.

Bâlùmiànà bàmônâ nànku' e 

kûmbâ küpàtülâbô biâtà biàbô 

blbldl ; éü pâ tshièndè ; éü pâ 

tshièndè àmü bènza' e kütàngllâ 

mvùlâ ; è kütàngllâ bükülâ ! Bèbè 
mânyà mùdl bükülâ bùmvuâ mvùlâ 

e kûmbâ küdîkâkânâ ; mvùlâ upltâ 

bûngi è küpwékéshâ bükülâ bônsô. 

Abô pàbô àmü bâsômbé.

Il y avait là une femme veuve, qui 

les arrêta pour les interroger sur l ’affaire. 

Ceux aussi qui étaient poursuivis arri­

vèrent là. La femme dit : « Pourquoi 

courez-vous si obstinément après ces 

hommes ? » Us répondirent : « Us ont 

frappé notre chef ». —  La femme répli­

qua : « E t vous, qu’avez-vous à dire ?» — 

Ngoyi disait : « Chère mère, ce chef venait 

de me donner une houe, en disant : allons 

travailler. Mais quand je la tenais bien 

en main, le fer s’en échappa, il frappa à 

l ’improviste la jambe du chef (l) ; de là 

tout ce branle-bas ».

La femme décida : « Vous autres, re­

tournez. Ngoyi, tu as gagné la cause».

Ngoyi et son compagnon restèrent au 

service de cette femme.

Environ sept jours se passèrent. La 

femme un jour alla au champ. En partant 

elle leur dit : « J ’ai ici beaucoup de farine 

de manioc ; pour qu’elle ne moisisse pas, 

je l’ai mise à sécher au soleil ; restez ici 

pour la tenir à l ’oeil : et la pluie et la 

farine ; nous sommes en effet en pleine 

saison des pluies. »

Nos hommes restaient là en regardant 

le ciel ; ils tenaient l ’œil sur la pluie 

et sur la farine. Tout à coup, un orage 

survint, sans éclairs ni tonnerre ; il pleu­

vait à creuser des fosses, toutes les rivières 

débordaient.

Nos hommes en voyant cela coururent 

vite chercher deux nattes et s'accroupi­

rent chacun sur sa natte et continuèrent 

à regarder la pluie et la farine. Vous 

savez comment la farine dans la pluieTse 

met tout de suite à coaguler ; la masse 

d’eau entraîna toute la farine. Mais eux 

ils restèrent là, assis.

(*) Le mensonge de Ngoyi pour donner à sa mauvaise action un aspect bénin, 

est fort goûté des auditeurs.



Mükàji' ufikâ. Ùtuâ mêsû ùmônâ 

bükülâ bùpwéké bônsô, bâ Ngôyl 

bâsômbé. Küdüâyè, wàmbâ ; mùnü 

kâmuènâ bàlùmé' ?

Bfkùlù bèndè lôpô" ; bônsô àmü 

nè miélè. Bâlùmlanà, lùbllü, lôpô' 

nè mü kângâ kâsôkô, mùvuàbô 

kùdl mûngâ mükàji pèndè mul- 

kàlé nè muânâ bü wâ mvùlâ isàtù.

Âü ùblmânyikâ ; kükônkâ bâ- 

di bàblpâtâ nè : bùdl blshl ? Abô 

nè : mbânyângé bükülâ buà kâ- 

kuétù ! Mükàji nè : Ngôyl âmbà 

pèbè tüngù. Ngôyl nè : màù wâ- 

nyi, mükàji' aü ùvuâ mütùshllé 

bükülâ buèndè buà kümümuènâ, 

àpô dîbà dlkâdl kâvùlâ kàmâtâ, ké 

tuîmâ kümâtshilâpù. Wàlükâ kü 

büdlml nè : bàshfpàyf ! Mükàji nè : 

Ngôyl wêwé wâblngl ; nuênu' âlù- 

kâyl kuènù.

Ngôyî nè mülündà wénde' e 

küshàlâbô bà mükàji' aü.

Dlmwe' edi è kübàshllâyè muânâ, 

wàmbâ nè : njôù ùjâ kulsâlü ; 

pânuàshàlà bükülâ mbuâbô bùdl 

pâ tshlsàsà âpü mü kâlôndô, nulpl- 

kâyl nshlmâ, nuâdiâ nè muânâ.

Bâ tàù bâshàdi' abâ, kuângâtâ 

muânâ, küshipâ, è küsâyâ buà 

küdià nè nshlmâ.

Mâmù wâ muânâ wlyâ ; ùsângâ- 

nâ muânâ müshlpâ ; tshiânzâ kü 

mlshikü : öbóbó bô bôbô ! ékèlékè- 

lé ! mùnü kâmuènâ bâlùmé ? Bân- 

shlpàyl !

Ngôyi' umvuâ nànkü tshlsükü 

ntshlmônâ pényl ; ùdlzônzôbôlâ nè 

mulnéndè èpuâkàlàkà.

La femme revint. Elle vit toute la 

farine emportée par l ’eau et Ngoyi avec 

son compagnon accroupis. Elle se mit à 

crier : « Les hommes, par ici ! »

Les membres de sa famille accoururent ; 

chacun avec un couteau. Nos amis pri­

rent la fuite en vitesse, tout droit vers 

un autre petit village. Là habitait une 

femme avec un enfant d’environ trois ans.

Celle-ci les arrêta. Elle demanda à 

ceux qui les poursuivaient : « Que se 

passe-t-il ?» —  Ils répondirent : « Ils 

ont gâté la farine de manioc de notre 

grand-mère ! » La femme dit : « Toi Ngoyi, 

qu’as-tu à dire ? » Ngoyi réplique : « Chère 

mère, la femme nous avait laissé sa farine 

pour la tenir à l ’œil ; il commençait à 

pleuvoir et un peu de pluie tomba dessus. 

Lorsqu'elle revint du champ, elle cria : 

assommez-les ! » (*) La femme jugea : 

« Ngoyi tu as raison ; vous autres retour­

nez vers votre village ».

Ngoyi et son ami restèrent au service 

de cette femme.

Un jour elle leur donna son enfant 

en disant : « De ce pas, je vais au marché ; 

vous autres restez ici, il y a de la farine de 

manioc au grenier dans une bouteille ; 

préparez-en une bouillie de manioc pour 

manger ensemble avec l'enfant ».

Nos amis, restés seuls, prenaient l'en­

fant, le tuaient et le découpaient pour 

le manger avec le manioc.

Lorsque la mère de l ’enfant revint, 

e lle  trouva l’enfant tué. Elle frappa de la 

main sur la bouche (=  se mit à crier) : 

« obobo bo bobo ! ekelekele ! N ’y a-t-il 

pas d’hommes par ici ? On est en train 

de me tuer ! »

Lorsque Ngoyi vit cela, il disparut de 

suite dans les hautes herbes ; il s’y cacha 

avec son compagnon, sauvés.

(l) Même ruse, Lubingabinga minimise l’incident pour rendre la colère de la 

femme ridicule. Tout auditeur trouve sa défense pertinente et spirituelle.



Bénâ mbànzà bàflkâ ; è külôndâ 

àmü lùpôndà luà tshfsükü, küff- 

kâbô nè muà ümwé mfùmù. Kü- 

sângânâbô bâ Ngôyf bâmânè kü- 

sômbâ kü mpàlà kuà mfùmù.

Bôbô bàffkâ nè biàbô bià lüfù ; 

mfùmù e kübèbéjâyè nè : bülùfùilâ- 

fuflà nè bântu' abâ ihbülübà kâyi ? 

Bôbô nè : mbâshfpè muânâ wâ 

tâtuétù mükàjl. Mfùmù è kuébé- 

jâyè bâ Ngôyf nè : âmbàyf pènü 

tüngù. Bôbô nè : mfùmù mükàji' 

aü ké mütùshldf wâ dîyi nè : nuf- 

pfkâ nshimâ ; nuâdiâ nè muânâ. 

Mfùmù : nuènü ndàyf kuènù, nuâfù 

nâyi ; Ngôyf nuênü nuâbfngl.

Ngôyf bàshàlâ nè muâna' aü 

mâfùkü mâbâlè, bü à lüblngü. Mfù- 

mu' uvuâ nè mbwâ wéndè wâ mpà- 

tshl mütôké wâ kâzézé, müléngèlé 

üdlpù pényl wâ mpàtshl, münèné 

wâ kâtümbl, üvâyè münânge' amü 

bü müntü.

Bàvuâ bfplkllé mfùmu' aü nshi­

mâ nè nzôlô, mükàgâ bîmpè, müzü- 

bülüjâ mânyl.

Bàtèkélâ mfùmù nshimâ ; ùvù- 

külâ, wàshllâ, wèlâ mükânâ, ùtshià- 

nkünyâùmfnâ.Ükâdf nè : ihvükülè 

kàbldl ; àtàngilè nyinyf ùkâdf kü 

mênu’ a ihbwâ. Ùkâbllâ Ngôyf nè : 

kwàtâ mbwa' aü, ùmünyèngè nyl- 

nyf ! Ngôyf tshiâuzâ pâ dffùmà, è 

kûmbâ küshfpüla' amü nè ihbwâ. 

Bànyùngülükâ nzùbü, pâ mükwà- 

bo' apâ dffùma ‘e küdflâ pâ mbfdf 

pà mbwâ. Mfùmù ùmônâ nànkü è 

küflkâ mündâ bfkôlè ; ùkàna' amü 

buà nè : bàtuâlè mftù yà bântu' 

abü. È  kûmbâ küshfpülâbô nè bâ 

Ngôyf.

È  kélâbô mâkàsà nè pàvuà mü­

tôké mükwàbô muâshllé. Mütôké

Les villageois accoururent, ils suivirent 

les traces dans la brousse et arrivèrent 

chez certain chef de village. Là ils trou­

vèrent Ngoyi et son ami, déjà assis devant 

le chef.

Lorsqu’ils étaient là avec leurs engins 

de mort, le chef les interrogea : « Pour­

quoi êtes-vous en guerre avec ces 

hommes ?» — Us répondirent : « Us ont 

tué l’enfant de notre tante !» —  Le chef 

interrogea alors Ngoyi et son compa­

gnon : « Vous autres, qu’avez-vous à 

dire ?» — Us répondirent : « Chef, cette 

femme nous avait donné l ’ordre : Pré­

parez de la bouillie de manioc et mangez- 

la avec l’enfant ». —  Le chef décida : 

« Vous tous, retournez à la maison, vous 

avez tort, Ngoyi tu as raison » (*).

Ngoyi restait là avec son ami, peu de 

jours, environ une semaine. Ce chef 

avait un très bon chien, tout blanc, très 

beau, une bête excellente ; il l ’aimait 

comme un homme.

On avait préparé pour ce chef de la 

bouillie de manioc et une poule, bien 

cuite et tendre par l’huile de palme.

On lui présenta ces aliments, il en 

prit un morceau, le trempa dans la sauce, 

le jeta dans sa bouche, le mastiqua et 

l ’avala. Quand il voulut prendre un 
autre morceau, il vit la viande (la poule) 

déjà dans la gueule du chien. Il cria vers 

Ngoyi :« Attrape le chien et arrache-lui la 

viande ! » Ngoyi prend sa lance et pour­

suit le chien. Us courent autour de la 

case ; arrivés près d ’une autre case, la 

lance frappe le corps du chien. Le chef 

le vit et devint furieux ; menaçant il 

cria : « Apportez ici la tête de ces

hommes ! » De suite on poursuivit Ngoyi 

et son compagnon.

Us arrivèrent à l ’endroit où habitait 

un Blanc (s). Le Blanc les arrêta et inter-

(!) La stupidité de Ngoyi, qui explique le calembour à son avantage, le sauve.

(2) n  arrive fréquemment qu’on mêle à ces récits anciens, des histoires du



ùblmânyikâ, wèbéjâ bénâ kuà mfù- 

mù. Ké bôbô kümuâmbilâ buà di- 

shfpâ dià mbwâ wâ mfùmù. Ké 

mütôké küplngâ kükônkâ Ngôyi 

nè : mbüshüwa' anyx ? Ngôyi nè : 

mükâléngé, mfùm' aü ké müntùmi 

wâ muà küshipâ mbwâ buâlü 

müdiè nzôlô. Mütôké nè : nuênu' 

alùkâyi ; Ngôyi wâbingi.

Ngôyi bàshàlâ muà mütôke' aü 

bü lübingü.

Dînga' edi mütôké mütütuishé 

bilùlù bièndè, è kuâmbilâ mbôyi 

nè : filâ bilùlù kùdl Ngôyi buà 

angôshèlè nè tshiâmù. Ngôyi upétâ 

bilùlù ; è kükwàtshishâ müdilü, 

kuângâtâ bilùlù biônsô bià mütôke' 

e kütuàmü. Mütôke' ufikâ ; ùsân- 

gànâ amü bilàmbà biônsô bltémâ 

müdilü ; ùkèmâ, ùmba' usôkâ 

bâsùndâ.

Àbâ bàiikâ, bàkwàtâ Ngôyi, bàyâ 

néndè kùvuà mütôké. Ké mütôké 

nè : bülübà bûdi môshèlé bilàmbà 

biànyi, mbüngânyl ? Ngôyi nè : 

ihbôyl wébè ké wâmpèshi wàmbâ 

nè : ôshà, ké mùdi mütôké muâmbé. 

Pàny'i pimbâmônyi nànkü, ké 

mümbôshl.

Mütôke' ufikâ mündâ ; è kümu- 

âmbâ nè : ùdl müsuè küküshipéshâ 

mpindi'eü. Ngôyi ùtuâ mâkàsà, è 

kûmbâ kükânyâ luà mâkàsà abidl. 
Mütôké ùkâbilâ kàbldl bâsùndâ ; 

âbô è kûmbâ küdimatanganabo 

kabidi ne ba Ngoyi, tô ne ku mu- 

sulu. Ngôyi ùmbâ ùdiâtâ mü mâyi ; 

mâyi âwô àvuâ fitùtù, kàyi nànshâ 

mütshl wà disâbüldlâ, àvuâ kàbidl

rogea les hommes du chef. Ils lui racon­

taient comment le chien du chef fut tué. 

Ensuite le Blanc interrogea Ngoyi : 

« Tout cela est-il vrai » ? Ngoyi répondit : 

« Monsieur, le chef m'avait envoyé pour 

tuer ce chien parce qu’il avait avalé une 

poule ». Le Blanc décida : « Vous tous 

retournez ; Ngoyi a raison ».

Ngoyi et son ami restèrent une semaine 

chez ce Blanc.

Un jour, le Blanc avait donné ses vête­

ments au boy pour les laver. Il dit:

« Portez ces vêtements chez Ngoyi pour 

les repasser, avec le fer à repasser » (*). —  

Ngoyi reçut les habits, alluma un feu, 

prit tous les vêtements du Blanc et les y 

jeta. Quand celui-ci arriva, il trouva tous 

ses habits brûlés ; il était stupéfait et 

appela vite ses soldats.

Ils accoururent, empoignèrent Ngoyi 

et l ’amenèrent chez le Blanc. Celui-ci 

l ’interrogea : « La raison pour laquelle 

tu as brûlé mes vêtements, quelle est- 

elle » ? — Ngoyi répondit : « Votre boy 

me les a donnés en disant : brûle-les 

(repasse-les), le Blanc l’a commandé 

ainsi. Moi donc, quand j ’ai entendu cet 

ordre, je les ai brûlés ».

Le Blanc était furieux et s’écria : 

« Je vais te faire tuer immédiatement ». 

Ngoyi joua des jambes et déguerpit en 

double vitesse. Le Blanc appela ses sol­

dats ; ceux-ci poursuivaient les deux 

hommes, longtemps, jusqu’à une rivière. 

Ngoyi de suite mit les pieds dans l'eau; 

l ’eau était noire. Il n’y avait pas de bâton 

d ’appui pour la passer, elle était large 

et profonde aussi. Ngoyi et son ami

temps actuel. D ’où cette histoire de l’agent de l ’État avec son boy et ses soldats. 

D ’ailleurs dans l ’épopée de Ngoyi wa Lubingabinga on ajoute toujours de 

nouveaux épisodes.

(*) Le quiproquo de la phrase réside dans le fait que kuoshela bilulu ne tshia- 

mu, signifie littéralement : brûler les vêtements avec le fer, et veut dire en 

language courant : repasser les vêtements.



mâlé nè mânèné. Ngôyi nè mülündà 

wénde' e kûmbâ künyémâbô pâ 

mâyl, kâbàyl bàjikâ pâ mâyl. 

Àpô bônsô bàvuà bàlônda' abô, à- 

mü ükâdiâtshl ngândù ùmbâ ùkwà- 

tâ, ùminâ ; àmü nànkü bônsô bu- 
àbô.

Ngôyi bàffkâ dfshfyà, bàpltâ 

mükùtà wà mlsônà, lôpô- nè kuà 

Mâwéjâ.

Mâwéjâ' utuâ mêsü ùmônâ Ngô­

yi wâ Lübingâbingâ nè müntu' aü 

nè : âlùkilà kuèbè, dlsâmà dià mükà- 

jèbè diâjikl. Bü wêwé kùyi muftà- 

bé Ngôyi' eü, nènkü üdi müfulle' 

amü mü njflâ ; kàbldl nènkü mü- 

kàjèbè ih-müfuè pèndè dinè dlsâmà 
diènde' adi.

Ütùidfsliâ .miâkù yèndè ; ùmbâ 

ùjlmfnâ nè Ngôyf wâ Lübingâbingâ 
wéndè aü.

Müntü pèndè nè : ngàndâmükè, 

ùtângflè pâ nyimà, ùmbâ ùpâpü- 

kfla' amü mü lübànzà luèndè ; ù- 

mônâ ké mükàjèndè ùkâdi' ufùmf- 
nâ luà kü nkùnyi' eü.

Ümuébéjâ nè : ütshièna' ulùkâ 

kàbldi' anyl ? Mükàjl nè : buâlà 

buànyi ; nànshâ kü môyô méné kâ- 

kùtshiènâ kùntékétâ kàbldl tô.

Ké mùvùa luà Ngôyi wâ Lübin- 
gâbfngâ nànkü.

couraient sur l'eau et l’eau ne céda pas 

sous leurs pieds. Mais tous ceux qui les 

poursuivaient, chaque fois que l’un d’eux 

se jeta à l ’eau, de suite un crocodile 

le happa et l ’avala ; ainsi tous, du premier 
jusqu’au dernier.

Lorsque les deux compagnons avaient 

atteint l ’autre rive, puis traversé les hautes 

herbes, ils se trouvèrent tout à coup 

devant Dieu.

Dieu jeta les yeux sur Ngoyi wa Lu­

bingabinga et son homme ; Il dit à ce 

dernier : « Retourne à la maison, la

maladie de ta femme est finie. Si tu 

n ’étais pas resté fidèle à ce Ngoyi, tu 

serais mort en cours de route et ta femme 

donc aussi aurait succombé à sa maladie ».

Lorsque Dieu eut fini de parler. Il 

disparut avec son Ngoyi wa Lubinga­

binga.

L ’homme se dit : « Je vais retourner ». 

Il regarde derrière lui et voit qu’il est 

déjà à sa maison, il voit sa femme qui 

revient d’aller chercher du bois de chauf­

fage.

Il lui demande : « Dois-tu encore vo­

mir ? » Elle répond : « Pas du tout ; dans 

mon intérieur, je ne sens plus rien de 

faible ».

Telle est l ’histoire de Ngoyi Lubin­

gabinga.

B ia y e  O m er  
B a k w a  O dile
Bakwa Kalonji ka Mutombo Katshi. 

baLuba.

B. Kadim a liitulii ne Kadim a lubilu. Kadim a le calme et Kadim a l'agité.
Note : « Dieu aime le calme, la patience, la douceur (=  lutulu) ; U déteste la 

hâte et l’agitation (=  lubilu) ». Ce thème se retrouve dans toute une série de 

contes. Nous donnons d’abord ce que nous supposons être la fable originale, 

ensuite trois adaptations de celle-ci.

Kâdfmâ Lütùlù nè Kâdfmâ Kadima le Calme et Kadima l ’Agité



Lübilü küpüngâbô mâdimbà, kü- 

sàkâ, kuâkâjâ kümânâ.

Kâdimâ Lütùlù wèndè müsàmbô 

ùvuâ n è :

« Kâdimâ Lütùlù üyàyâ pânyl ? 

Né nyé kâtèmbélâ muà Mülôpô. 

Lütùlù, Lütùlù ne' uyé pényle" ? 

Né njé kâtèmbélâ muà Mülôpô' e' 

nyâ' ! »

Müsâmbô wà Kâdimâ Lübilü 

ùvuâ n è :

o Lùbilü, Lùbilü, üyàyâ pânyi ? 

Né nyé kütèmbélâ kuà Mülôpô. 

Lùbilü, Lùbilü wâ muà Mülôpô

è',

Né nyé kâtèmbélâ muà Mülôpô' 

è' nyâ. I »

Kâdimâ Lütùlù lcüjükâyè : bèndâ 

bàmuimbâ, ànü muèndè mùmwè- 

mùmwe' amü tô ‘ nè kuà Mülôpô. 

Ufikà kuâsâyè :

« Kâdimâ Lütùlù muânà Mülôpô. 

Ndi müyè kütèmbélâ mùa Mülô- 

Pù,
Lütùlù, Lütùlù wâ muà Mülôpô 

è’,

Ndi müyè kütèmbélâ muà Mü­

lôpô è' nyâ’ ! »

Kuimbâyè dîbâ, Mâwéjâ nè : 

ânji làlâ, muânànyi ; wêwé müyè 

küngimbâ mêmé Tâtuèbè, üdi mui- 

süku' anyl ? Anji sômbâ.

Difùkü dinàyi' edi, Lütùlù wl- 

mbâ, dijâlâmâ, Mülôpô kümübikilâ, 

kümuâmbilâ nè : wâmânyl kuimbâ, 

imànà nkülâyè.

Mülôpô ùbwélâ mü nzùbü ; tü-

arrangeaient leurs xylophones et les 

accordaient convenablement.

La chanson de Kadima le Calme était :

« Kadima le Calme, où vas-tu ?

Je vais jouer (sur mon xylophone) 

chez Dieu.

Doucement, doucement, où vas-tu ? 

Je vais jouer chez Dieu, c’est ainsi ! »

La chanson de Kadima l’Agité était :

« Vite, Vite où vas-tu ?

Je cours chez Dieu pour le chanter. 

Vite, vite au village de Dieu,

Je vais chanter chez Dieu, c’est ainsi ! »

Kadima le Calme partit ; en cours de 

route, il chantait (*) Dieu, toujours et 

toujours à sa propre manière (lente), 

jusqu’à ce qu’il arriva chez Lui. Lors­

qu’il était là, il chantait :

« Kadima le calme est enfant de Dieu. 

Je suis venu jouer en l ’honneur de Dieu, 

Doucement, doucement dans le village 

de Dieu,

Je suis venu jouer en l’honneur de Dieu, 

c’est ainsi ! »

Il jouait toute une journée. Dieu lui 

dit : « Reste ici pendant quelques jours, 

mon enfant. Tu es venu chanter pour 

moi, pour moi ton Père, es-tu en brousse 

ici (2) ? Prends tes aises ».

Le quatrième jour, pendant que Lutulu 

était en train de chanter, vers midi, 

Dieu l ’appela et lui dit : « Tu as bien 
chanté ; attends : je vais te donner un 

cadeau ».

Dieu entra dans sa maison ; Il lui donna

(1) Chanter signifie ici : entonner une chanson, jouer du xylophone et danser.

(2) Tu ne seras pas abandonné sans soins ici =  je te donnerai à manger abon­

damment.



bùlù tùa bülôbâ tùbldi kümüpà. 

Kümuâmbilâ nè : Pâ wàffkà, ùbiki- 

lè bénâ kuènù bônsô, pâshlshé 

wêwé ùtütè tübùlù tuà bülôbâ etü 

pânshl né ùmônè bidimü.

Lütùlù lcüyâ wèndâ ùtèmbélâ 

bângâ bâmfùmù tó' nè muàbô.

Ùfikâ, küjùkülâyè mâdimbà, 

wlmbâ tó'. Bântü kükùkâ nè bà 

kü màlàlà.

Lütùlù kübàlôndélâ biônsô bivuà 
Mülôpô mümuénzèlé kümânâ. Kü- 

pàtülâ tübùlù tuà bülôbâ atô 

tùbidi. Ütàpâ kà kümpàlâ pânshl. 

Ngômbé küpàtükâ, bisàkü, bisàkü ; 

nzôlô, mbùjî, mlkôkô nè blfùkà 

Mvldié biônsô. Ütàpâ kibtdl pân­

shl : bâkàji küpàtükâ milôngô nè 

müôngô, bânà, bânüngü bisàkü nè 

bisàkü. Kütùlângânâ pânshl bisàkü 

nè bisàkü.

Muâbllâyi kuâbânyinâ bântü 

bintu' abiô, küpüngâ kümânâ. 

Kübuélâ muèndè külàlâ.

Kâdimâ Lùbilü yêyé nè : Mülô­

pô ne' ampè mêmé biplté bià K â­

dimâ Lütùlù. Küpônâyè ne 'endè 

mâdimbà mü njilâ, bèndâ bàkàsa' 

anü n è :

« Lùbilü, Lùbilü, üyàyâ pânyl è. ?

Nyâyâ kâtèmbâ kuà Mülôpù è. ;

Kàlàdi mü njilâ üyàyâ pânÿi è. ?

Nyâyâ kâtèmbélâ muà Mülôpù. 

è, nyâ" !

Bàvuà bàmbâ nè : imbà, tù- 

mônèkü mâjâ. Lùbilü kànângi ; 

bièndè anü lùkàsà.

deux mottes de terre. Il dit : « Lorsque 

tu arrives dans ton village, appelle tous 

les gens de chez toi, jette chacune de ces 

mottes par terre et tu verras ce qu’elles 

contiennent.

Lutulu partit et chanta les chefs en 

cours de route, jusqu’à ce qu’il rentra 

chez lui.

Arrivé là, il commença à jouer du xylo­

phone et à chanter, longtemps. Les 

hommes arrivaient de toutes parts, 

même des coins les plus éloignés.

Lutulu leur raconta en détail tout ce 

que Dieu lui avait fait. Il montra ses 

deux mottes de terre. Il jeta la première 

par terre. Des vaches en sortaient par 

troupeaux entiers ; puis des poules, 

des chèvres, des moutons et tout ce que 

Dieu a créé. Il jeta la seconde par terre : 

des femmes en sortaient par rangées 

entières et des enfants et des jeunes 

gens (l) en des groupes innombrables. 

Ils se trouvaient là en longues rangées.

Notre homme illustre distribua aux 

gens du village tous ces biens, tout ce 

qu’il y avait et en bon ordre. Puis il 

entra dans sa maison et se reposa en paix.

Kadima l’Agité se dit en lui-même : 

« Dieu me donnera encore plus qu'à 

Kadima le Calme ». Il se m it en route 

avec son xylophone en chantant :

« Lubilu, Lubilu, où vas-tu ?

Je vais chanter en l ’honneur de Dieu.

Toi qui ne passes pas la nuit en cours

de route (2) où vas-tu ?

Je vais chanter chez Dieu en son

honneur, c’est ainsi ! »

En chemin on lui demanda : « Chante, 

que nous voyions comment tu danses ». 

Mais Lubilu ne voulait pas (s’attarder) ; 

tout devait aller vite.

(l) Banungu : hommes cultivés qui peuvent accompagner le chef ou lui servir 

d’ordonnances.

(a) Il est trop pressé pour rester passer la nuit.



Lùbflü puà' nè muà Mülópö. 

Uffkâ kuâsâye' anü müsâmbô 

wènde'aü. Utùlâ kuâmbflâ Mülópó 

nè : Mêmé diànyl didi ànü dlmwè, 

ntshînâ ndàlâ àbldl.

Bùtshfa Lùbflü kutmbâ, ùtùlâ 

nè : Mükâléngé fidâyânyl, fiyé kuà- 

nyi.

Mülópö kfmmübèngâ. Ubwélâ, 

tûngùlùbè, tuènde' atô tùbldi, kùpà 

Kâdfmâ.

Kâdfma' uffkâ, wimbâ, bântü 

bipwllà. Bànzànkùdi tûngùlùbè 

tuènde' atô, puà'. Utàpâ kàmbédf 

pânshî ; mbùlùbùlù, njfjf, nyôkâ, 

mângùlùngé, tümândâ mâkônyl. 

Bükwà bîshf bônsô pàtü.

Utàpâ kfbîdf ; ntâmbwé, nkà­

shàmà, ngândù, nzévü, bükwà nyâ- 

mâ yônsô. Ntâmbwé nè biônsô 

âbiô nè : Bântü bàyâyâ bàtùshlyâ ! 

Ntâmbwé wèndâ ùshibâyâ, bîshf 

küsùmâ bântü küzéngéjâ. Bâpandf 

kùdl nyâmâ küyâ bèndâ bàdflân- 

gânà' anü miâdf.

Lùbflü küshfpéshâ bântü kfpàyl 

buâlü.

Lütùlù àdüplté lùbflü.

Lütùlù ùyîlé kâffkâ,

Lùkàsà ùyîlé kâtshibükâ 

mükôlô mü luéndô.

Lubilu arriva chez Dieu. De suite il 

commença sa chanson. La chanson finie, 

il dit à Dieu : « Je n ’ai qu’une journée 

à perdre ; je n’ai pas le temps pour rester 

ici deux jours ».

Le lendemain matin, Lubilu se mit à 

chanter. Lorsqu’il avait fini, il dit : 

« Seigneur, donnez-moi mon cadeau, que 

je puisse retourner chez moi».

Dieu ne refusa point. Il entra dans sa 

maison, sortit avec deux mottes de terre 

et les remit à Kadima.

Kadirna revint, il se mit à jouer ; les 

hommes s’assemblèrent. Notre témé­

raire f1) montra ses deux mottes de terre. 

Il jeta la première par terre : (il en sortit) 

des abeilles, des mouches, des serpents, 

des guêpes, grandes et petites. Toutes 

sortes d ’insectes en jaillirent.

Il jeta la seconde par terre : des lions, 

des léopards, des crocodiles, des éléphants 

et toutes sortes d'animaux sauvages ! Les 

lions et toutes ces bêtes criaient : « Les 

hommes ne peuvent pas nous échapper ! » 

Le lion courait en tuant, les insectes en 

piquant et en importunant les hommes. 

Ceux qui surent se sauver s'enfuirent en 

hurlant.

Lubilu (=  la hâte) en était la cause que 

des gens furent tués sans leur faute.

La Patience vaut mieux que la Hâte : 

La Patience partit et arriva (saine et

sauve) ;
La Hâte partit et se cassa la jambe en

route.

M u s o k o  J e a n .
Tshimanga Tshiaba 

Bakwa Kalonji 

Baluba.

f1) Banza nkudi est le pendant de Muabilayi (voir p. 152) :

Les deux mots sont des surnoms d ’hommes intrépides illustres. Mais Muabilayi 

l ’est dans le bon sens, p. ex., le héros, le courageux ; Banza nkudi l ’est dans le 

mauvais sens : le téméraire, l ’entêté. Le mot provient de lubanza =  cour, 

demeure, et de nkudi =  nkuvu =  tortue. Têtu comme la tortue sous sa carapace.



C. M untu ne bana bende muanda 
mutekete.

Müntu' uvuâ nè bânâ muândâ 

mûtékèté ; kükôlâbô ; kùvuâ nsôn- 

gàlùmè mfkôlè. Kâylyl mfbàké, 

ké kükèngélâyô dlbàkà.

Ké kuébéjâ tâtuàbô ; kübàlé- 

jâyè nè : bânà bànyl nè nnùbàkishè 

mü lütùlù.

Ké küblkllâ muânàbütè kümu- 

âmbâ nè : sémènà pâ màkàsa' 

anyi' apâ, diâtàpü. Ké kümuâm- 

bllâ nè : bitékèté,, bitékèté nè kuà 

Mvidi Mükùlù, bitékèté nè kùdl 

tâtù. Ké kütùmâ muânâ küyâ 

bitékèté bitékèté nè kùvuâ Mvidi 

Mükùlù.

Mvldl Mükùlù umônâ muânâ, è 

küsüa blkôlè ; kümuébéja ; muânâ 

külónda' amü mùmwè, àmü bü 

mùvuà tâtu' umuâmbllâ.

Mükâléngé Mâwéjâ kümüpà mâ- 

bwé àbldi ménzâ bü tüshètè. Muânâ 

kuâlükâ kùvuà tâtù wéndè.

Tâtuéndè kümuébéjâ nè : wâm- 

bl blshi ? Yêyé külôndâ : bitékèté 

bitékèté nè kùdl Mvldl Mükùlù, 

bitékèté bitékèté nè kùdl tâtù. Ké 

tâtùéndè kultàbâ.

Mâtùku' apltâ ké küvuâbô kü- 

shlpâ mâbwe' aü, küsângânâ mbùjl 

mâkùml muândâ mûtékèté ne' 

itânü, nè ngülübé mâkùml àsàtù, 

nè ihbwâ mâkùml muândâ müté- 

kèté. Ké kübuélâbô mü dlbàkà 
kùdl bânà bànâyl. Bânâ kübàkâ.

L'homme et ses sept enfants (1).

Quelqu’un avait sept enfants ; ils gran­

dissaient ; ils devenaient des adolescents 

robustes. Comme ils n’étaient pas encore 

mariés, ils aspiraient au mariage.

Ils importunaient leur père par des 

demandes (a) ; il leur expliqua : « Chers 

enfants, je vous procurerai bien une 

dot, mais doucement » (=  petit à petit, 

sans hâte) (3).

Il appela le premier-né et lui dit : « Ap­

proche-toi de mes pieds, mets tes pieds 

sur les miens ». Alors il lui apprit (à 

marcher) (4) doucement, doucement jus­

que chez Dieu, doucement jusque chez 

le père. Ensuite il envoya son enfant en 

voyage, doucement, doucement jusque 

chez Dieu.

Lorsque Dieu vit arriver le jeune 

homme, cela lui plut beaucoup (sa manière 

de marcher) ; Il l ’interrogea (sur sa 

démarche) ; le garçon Lui parla comme 

son père lui avait appris à parler (douce­

ment).

Dieu lui donna deux pierres ayant la 

forme d’une cassette. Le jeune homme 

retourna chez son père.

Celui-ci lui demanda : « Comment as-tu 

fait ?» —  Il explique : « Doucement, 

doucement jusque chez Dieu, doucement, 

doucement jusque chez le père ». Son père 

approuva.

Quelques jours plus tard, ils cassaient 

ces pierres, ils y trouvaient soixante-quinze 

chèvres, trente porcs et soixante-dix 

chiens. Avec cela quatre jeunes gens 

pouvaient payer leur dot. Ils se marièrent.

(*) Adaptation du précepte de la fable 3 B.
(2) Pour obtenir l ’argent pour la dot.

(3) Doucement correspond ici à lutuhi (=  le Calme) dans la fable précédente.

(4) Il fait avec ses pieds les mouvements lents de la démarche qu’il lui veut 

apprendre.



Bâkuètù bàshàdile' abâ ké künà- 

nükflâpô tâtù wâbô. Tâtù kübâm- 

bilâ nè : tùkfjàyi nè nnùbàklshè. 

Wâb6 wâ kümpàlâ kâkitâbâ tô.

Pâtôndôbiô tâtuâbô èkübàmbî- 

lâ nè : lùbüü lùbüü nè kùdi tâtù, 

lùbüü lùbllû nè kùdl Mvidi Mükùlù.

W â kümpàlâ èkümüshllâ lù­

büü, àmû pinàpô tô- nè kùvùa 

Mvidi Mükùlù. -Mvidi Mükùlù 

kümuébéjâ. Yêyé nè : lùbüü lùbüü 

nè kùdl Mvldf Mükùlù, lùbüü lù­

büü nè kùdl tâtù.

Ké Mvidi Mükùlù küpùwâ tô-. 

Èkuângâtâ mâbwe' abldi ménzâ 

bü tüshètè kümüpà.

Kuâyiye' ekü, tâtuéndè kümué­

béjâ nè : wâmbl blshi ? Yêyé nè : 

lùbüü lùbüü nè kùdl tâtù, lùbüü 

lùbüü nè kùdi Mvidi Mükùlù.

Ké kübùmbâbô mâbwe' aü.

Mâfùku' apita' atânü, bàvuâ kü- 

shfpâ mâbwe' aü. Mü dlmwè, nyô- 

kâ küpàtükâ, nkàshàmà, ntâmbwé, 

ngândù, nyâmâ yônsô yà lónji kà- 

dî yènda' isùmâ bântü. Bàshipâ 

dfkwàbô ; mbùlùbùlù, mângùlùngü, 

tuîshi tônsô pàsângllètô kàdf tuèn- 

dâ tùsùmâ bântü.

Ké bônsô nè : âmbàyi ki :

« Kâbwà kà lùbüü

kàshilé nyâmâ pânshl akâ ».

Tâtuénù münuâmbllé bîmpè, 

nuênü bâjùkùle' amü lùbüü, léjà 

léjà bià mülôwo' apâ biépl ?

Ceux qui n ’étaient pas encore mariés 

importunaient leur père. Celui-ci disait : 

« Soyez patients, je vous marierai ». 

Mais le premier d’entre eux ne le crut 

pas.

Lorsque cela commença à ennuyer 

le père, il dit : « (Allez) vite, vite chez 

le père, vite, vite chez Dieu. »

Le premier le quitta en vitesse tout 

droit vers Dieu (*). Dieu l’interrogea. 

Il répondit : « Vite, vite chez Dieu, vite, 

vite chez le père ».

Dieu se tut longtemps. Puis il prit deux 

pierres faites comme des cassettes. 11 les 

lui donna.

Lorsqu’il revint, son père lui demanda : 

« Comment as-tu fait ? » Il répondit : 

« Vite, vite chez le père, vite, vite chez 
Dieu ».

Ils gardèrent les pierres.

Après cinq jours, ils brisaient les pierres.

De l ’une sortaient : des serpents, des 

léopards, des lions, des crocodiles et toutes 

les bêtes sauvages qui se promènent 

pour déchirer les hommes. —  Ils cassaient 

la seconde pierre : des abeilles, des guêpes 

et toutes sortes d’insectes qui vont piquer 

les hommes.

Chacun de crier : Tout se passe comme 

dans le proverbe :

« Le chien qui court trop vite,

dépasse l ’animal qu’il poursuit. »

Votre père vous avait enseigné la 

bonne manière, mais vous avez voulu 

tout faire en vitesse ; où est maintenant 

votre bonheur ?

M u t o m b o  P a u l .

(*) Il croit avoir entendu la formule qu’il doit réciter devant Dieu pour obtenir 

Son assistance.



D. Lusumum u lua Bitulu ne M pa- 
mpampa wabo.

Bltùlù nè Mpâmpâmpâ, è kùkwà- 

tàb6 njilâ bâtài.gllé kuà Mülôpô 

Mâwéjâ nè : tùkâmülômbè bâkàjl.

Bàffkâ nènkü, Mâwéjâ ùbàpèshllé 

éü tshlpàwà, éü tslilpàwà nè : 

ûdàyf nè blpàwa' ebl, kùlübülufda' 

apâ, tâ mû njilâ, àmü mündâ muà 

nzùbuènù.

Bàffkâ mü njilâ. Ké Mpâmpâm­

pâ jir  nè : Bltùlù wâ Màù, mèmé 

tshiênâ muà küfikâ pâ mbèlô pàpâ 

bülépù, nè tshlpàwà àmü tshf- 

bulkllâ, tshlmânyi tshldi mündâ, 

àpô né nyôkâ !

Bltùlù nè ; Mpâmpâmpâ wà Màù, 

kùtèdi kàbldi büwâtèdl, wêwé 

üdi müsuè küshipâ tshijllâ tshia 

Mükâléngé Mâwéjâ ; né ùmônè 

dlkèngâ muà kükwàtàdiô.

Âü wâmblyé nè : âkü ! Wêwe' udi 

kânànglshé kümânyâ miândà, nà- 

nshà bîudl miândà fuèfuè. Mêmé 

fidl ngùnzülülâ tshiànyl. Ùbülülâ 

àmü nùnkü, mükàjl sötó’, mû 

tshlsükü puàkàlàkà I

Bltùlù' ukâflkâ ; ùnzülufla' amü 

mü nzùbü ; mükàjl sötó. ; ùmbâ 

ùshikâmâ pâ bülàlü.

Mpâmpâmpâ lùbllü kùa Mâwéjâ. 

Âü ùtuâkù, dlngùlùbà nè : shibè- 

la' amü mü müsôkô wànyi. Üff- 

kâ, ùtütâ dlngùlùbà pânshl ; 

ntâmbwâ lönzó' I È kübùtülâ mü­

sôkô müjimà.

L ’histoire de B itulu (le Calme) et 
de M pam pam pa (le Pressé) (*).

Le Calme et le Pressé s’étaient mis- 

en voyage vers Dieu pour Lui demander 

des femmes à épouser.

Arrivés chez Dieu, Il leur donna à 

chacun un panier en disant : « Retournez 

chez vous avec ce panier, mais ne l’ouvrez 

pas, ni ici ni en route, seulement à l’inté­

rieur de votre case ».

Les voilà sur le chemin du retour. Le 

Pressé dit tout de suite : « Calme, mon 

ami, il m ’est impossible d’aller jusqu’à la 

maison, si loin, avec un panier toujours 

fermé, sans savoir ce qu’il y a dedans ; 
qui sait si ce n ’est pas un serpent ! »

A cela Calme répondit : « Pressé, mon 

cher, ne dis plus ce que tu as dit, si tu 

veux contrevenir à l ’ordre de notre 

Seigneur Dieu, tu verras un malheur qui 

t ’arrivera ».

Celui à qui il parlait soupira : « Ah ! 

Toi, tu sais beaucoup trop, c’est pour cela 

que tu es si lent. Moi, j ’ouvre mon panier ». 

Il l ’ouvre, une femme s’en échappe et 

s’enfuit prestement dans les hautes herbes !

Calme, lorsqu’il fut arrivé, ouvrit son 

panier seulement dans sa maison ; une 

femme en sortit qui alla s'asseoir immé­

diatement sur le lit.

Le Pressé retourna en vitesse chez 

Dieu (2). Celui-ci s’éloigna et lui donna 

une grande motte de terre, disant : 

« Casse-la seulement dans un de mes 

villages ». Là où il arriva, il jeta la 
motte par terre ; un lion en jaillit ! I l 

dévora tout le village.

B ia y i  O m e r  
B a k w a  O dile
Bakwa kalonji ka Mutombo Katshi.

(*) Bitulu est la forme adverbiale de lutulu : doucement. Mpampampa est la 

racine verbale redoublée de kupampakana =  ne pas garder son sang-froid, 

s’énerver. Mpampampa =  lubilulubilu =  en vitesse, en hâte.
(2) Mpampampa, se rend compte qu’il a agi mal en contrevenant au com­

mandement de Dieu, mais il garde la confiance ; Hâte ne raisonne pas.



E. Nkole ne Nkala-musa.
Nkôté bàvuâ bâfullé bükâléngé 

nè Nkâlâ-müsà. —  È kütàndângâ- 

nâbô bikólè bià büshùwà. Bitónda' 

e kâdlupuilâbiô nè muà Mâwéjâ.

Nkôté küpitâ, è kükùmünâ pâ- 

nshl ; è kûmbâ kuâsâ tshüümbù ; 

ùtùdishâ.

Nkâlâ-müsà upltâ, ùkùmünâ, è 
kuâsâ nè : Éü müsénjl, mpùkü 

wèndâ büfùkü, àkébè muà künyèn- 

gà bükâléngé buà mùmù, bünyâ- 

kishâ kùdl Tshlbàndâ-Mâbwfbwf, 

mùmù bàmblkilâ mü Mülópö wâ 

buângâ nè tshisèbà tshlanyi. Ütù- 

dîshâ.

Mülópö nè : Kâtuèrâyf, kühà- 

tshyâ, tütshltàrà.

Büfùkù, Nkâlâ-müsa' e kufmbâ 

tó', bufnà bükâfikè nè muâbâ ù- 

vuà ùsômbâ Mâwéjâ.

Éü pèndè e kütùmâ dîyl dià 

küblkîdfshâ Mükâléngé muâdl buà 

bàyükllè pâ buâlu' abü.

Mükâléngé muâdl uflkâ ; è ku- 

âmbâ nè : Bümfùmù mbùa Nkôté.

Le Pangolin et la Mangouste (*).

Pangolin et Mangouste se disputaient 

quant à leur autorité (parmi les animaux). 

La dispute devint très grave. Quand ils 

en eurent assez, ils se rendirent ensemble 

chez Dieu.

Le Pangolin se présenta, salua jus­

qu’à terre (2), expliqua brièvement leur 

différend et se retira.

La Mangouste s’avança, salua jusqu’à 

terre et commença à discourir : « Cet 

imbécile ici, qui sait seulement faire 

comme un rat qui sort la nuit, cherche 

à m ’enlever l’autorité dans ma région ; 

une autorité que j ’ai héritée de Tshibanda- 

Mabwibwi (3) ; dans mon pays on nomme 

mon nom et on se sert de ma peau quand 

on fabrique le sortilège de Mulopo ». —  

Il se retira.

Dieu dit : « Nous voulons d’abord nous 

reposer, demain nous trancherons le 

différend * (4).

La nuit, la Mangouste se met à fouiller 

sans répit dans la terre et creuse une 

galerie jusqu’en dessous de l'endroit où 

Dieu se tenait.

Dieu avait donné l'ordre d ’appeler 

la femme principale pour discourir de 

l ’affaire avec elle.

Lorsqu’elle fut arrivée elle dit : « L ’au­

torité appartient au Pangolin ».

(') Nkote =  nkaka, le pangolin, mammifère édenté couvert d’écailles; il marche 

lentement, la tête en bas comme s’il réfléchissait ; il creuse la terre lentement à 

la recherche des nids de fourmis. Il creuse surtout la nuit. Il personnifie ici Lutulu 

le Calme.

Nkala-musa =  la mangouste, littéralement : celle qui gratte (kukala), et 

détache la noix de palme (musa) du régime. La mangouste est un petit quadru­

pède très vif et toujours en action ; elle représente ici Lubilu =  la Hâte.

(2) Kukumuna pashi =  saluer quelqu’un en se prosternant et en frappant 

par terre avec ses poings.

(3) Tshibanda-Mabwibwi est un ancêtre de Tshipama, le chef actuel des 

Bena Kanyoka.

(4) Katuerayi =  katuelayi ; kuhatshiya =  kupatshiya ; tutshitara =  tutshi- 

tangila. C’est du dialecte Kanyoka.



Mülôpô nè : Tô ; ihbùa Nkâlâ- 

müsà, buâlü yêyé ngüdl bântü 

bàsâya' e kuângâtâ kâsèbà kà 

buângâ.

Mükâléngé muâdl kàbldl nè : 

Énzà nènkü : bàblkldlshé bônsô, 

ùbàtùmè bàtuâlè dibèjl dià Müluâ- 

luâ : ükâdltuàdf, MMmükâléngé.

Plnàpô Nkâlâ-müsà amü mü- 

mvué.

Bùtshia' e kübàblkflâbô ; bàff- 

kâ. Mülôpô nè : Buà kükôsâ tshf 

lümbù tsliiènu 'etshf, hdl müsuè 

kütshikôsâ nènkü : ükâtuàdf tshfsè- 

kl tshla Mülüalüa ihmükâléngé.

Nkâlâ-müsà, (lîlàbâkânâ àdièbè : 

jir , nè : mêmé ndiânzè küyâ, ùyâ 

müsüsâ. Kütuàla' amü Müsèfù. 

Ûplngâ ; Tshffümbé. Tshià kàsàtù ; 

Kâvfvi.

Mülôpô nè : Sômbâ-kô, njôù ükà- 

di übùkâ.

Nkôté jù ’ ; ànü müsüsa' umwè è 

küyia nè Müluâluâ. Bfbingü : 

O !  O !  O !  O !
Bümfùmu' e küyâ kuà Nkôté 

mütùkljllé.

Dieu répliqua : « Non, elle appartient 

à la Mangouste, car c’est de cet animal 

que les hommes —  lorsqu’ils le tuent —  

prennent un morceau de la peau pour 

l ’employer dans le sortilège».

La femme principale dit : « Voici com­

ment on peut faire ; appelez-les tous les 

deux, envoyez-les chercher chacun 

une feuille du Mulualua (*) ; celui qui 

l’apportera, sera le chef*.

A l’endroit où elle se tenait, la Man­

gouste avait tout entendu.

Au matin on les appela ; arrivés là. 
Dieu dit : « Pour trancher votre diffé­

rend, je veux le trancher de cette manière- 

ci : celui qui apportera une feuille de 

Mulualua sera chef ».

La Mangouste sauta en avant, partit 

en vitesse, se disant : « Je serai la pre­

mière partie et la première de retour ». 

Mais elle apporta une feuille de Musefu I 

Repartit et revint avec une feuille de 

Tshifumbe ! Pour la troisième fois, une 

feuille de Kavivi !

Dieu disait : « Assieds-toi, tu ne fais 

que deviner (2) (=  te tromper).

Le Pangolin de partir et dès son pre­

mier voyage il apporta une feuille de 

Mulualua. On l ’acclama ! O ! O 1

L ’autorité allait au Pangolin qui avait 

agi avec calme.

B ia y i  O m e r .

F. Lusumuinu lua Wamuene- L'histoire de l'Expérimenté et de 
muene ne wa Kamuene M ianda. VInexpérimenté (’).

Note : Ce récit apprend que l ’homme devient prospère, quand il suit le conseil de 

quelqu’un qui a de l ’expérience ; ne pas l ’écouter, c’est se jeter dans le malheur.

(*) Mulualua =  Mulwalwa =  Mulolo ; arbre dont les feuilles ressemblent 

à celles d ’autres. La Mangouste dans sa hâte se trompe de feuilles ; le Pangolin 

est lent et prudent, il ne se trompe pas.

(a) Pour dire deviner, se tromper, on emploie ici le même verbe qui indique 

les consultations du devin dans la recherche des causes de maladies. C’est expri­

mer le doute qu’on a dans l ’art du devin.

(8) W â muènèmuènè et W â kàmuènè miândà : littéralement, celui qui voit, 

sait (kümuèna) beaucoup de choses (miândà), c’est-à-dire quelqu’un avec de 

l’expérience. Kàmuènà =  qui ne voit, ne sait pas, c’est-à-dire sans expérience.



Wâmuènèmuènè èkuâmbilâyè 

Wâkàmuènè miândà nè : tübàyi 

ùkâmfilè mû luéndü. Wâkàmuènè 

nè : tùyâkü kàbldl tuânji küyâ 

kübàdiâkù nshimâ.

Èküyâbô. Bàflkâ nènkü muà 

mülündà wâbô, kübàsékélélâbô 

bîmpè, kübàbuéjâ mü nzùbü.

Bâsômbâ nènkü tshftùpà, bü- 

mvùe àinû ngômâ pâmbèlô, midldi, 

bióndó, blkàsâ, biângàtshishàngàné.

Wâkàmuènè nè : Wâmuènèmuè­

nè wétü, mfnè ngôma' ayô nyà ngâ- 

nyl ? Wâmuènèmuènè nè : tshiènâ 

mümânyie. Yêyè né : riibânjl, küyâ- 

kù. Wâmbldiyé nè : sômbâkü üdl 

muntu' udi kùyl muânji kümônâ 

miânda' anyi ? Éü nè : mâja' ad! 

ànsâsâkânâ. Éü nè : éndàkü kàbldl 

wêwé ké mümânyiè.

Mülùmiànà pàtü' nyâù ùyâ. Kâ- 

tùpà kàlépâ Wâmuènèmuènè ü- 

mvuà àmü ùkâdi wèndâ wàmbâ nè : 

tshiyilâpù né ntshmyi ? Üflkâ è 

kuâmbâ Wâmuènèmuènè nè : mô- 

nâkü bimvuébi tshlmânyl, bàngà 

ngômâ fiyà Mülópö Mâwéjâ Nân- 

gllâ ! Tàngilà münshlngu' emü, 

ùmônè tshiântèwfdi Mülópö Mâwéjâ 

Nângllâ !

Kâlùmiànà kàtàngllâ nè : âkâ 

ndîbàvü ! Yêyé nè : Wâmuènèmuè­

nè wétù ngénzè blshl ? Wâmbldllâ- 

yè nè : mêmé mükwâmbilé muà kué 

nzâ, wândékélâ nzöló wâtôshélâbô 

muâba' eü ânyi ? Yêyé nè : wêwé 

mündêjé muà küpltâ, nànshâ nshi­

mâ miné wâdiâ yônsô. Éü nè : Adà- 

kü, pâ wàfikà, kàdi' utuâdfjè mâjâ 

wâmbâ nè : Mülópö Mâwéjâ Nân­

gllâ, bântü bônsô übàpâ màsâmà 

mânèné ; mêmé wâmpâ kâtshlekât- 

shlc Tó' nè müwàfikà mü mêso'

L ’Expérimenté disait à l ’inexpéri­

menté : « Partons, accompagne-moi en 

voyage ». L'Inexpérimenté répondit : 

« D ’accord, allons-y profiter d ’un dîner ».

Ils partirent. —  Arrivés chez leur ami, 

ils furent bien reçus ; ils furent conduits 

dans la maison.

Lorsqu’ils étaient là depuis tout un 

moment, ils entendaient à l'extérieur 

des tambours de toutes sortes, des grands 

tambours, des tambours de guerre, 

des grelots, tout résonnait ensemble.

L ’Inexpérimenté demanda : a Cher Ex­

périmenté, pour qui bat-on ainsi les 

tambours ? » Il répondit : « Je n ’en sais 

rien ». L ’autre dit : « Je m ’en vais voir ». 

Mais celui à qui il dit cela, répliqua : 

“ Reste bien tranquille ici, es-tu quel­

qu’un qui n ’a encore rien expérimenté ? » 

Mais l ’autre continua : « L ’envie de

danser me grille ». — Le premier de ré­

pondre : « Eh bien I vas-y, tu expéri­

menteras ».

Voilà notre homme dehors ; vite il 

les rejoint. Un moment après, l ’Expéri- 

menté l’entendait retourner, disant : 

« Pourquoi y suis-je allé ? » ■—• Lorsqu’il 

fut rentré, il raconta à l’Expérimenté : 

« Regarde comme j'étais ignorant ; ils 

jouaient en effet en l’honneur de Dieu le 

Seigneur. Regarde à mon cou ce que le 

Seigneur Dieu m ’a donné comme cadeau 

de bienvenue ! »

Notre homme regarda et s’écria : 

« Juste ciel ! Un goître 1 » L ’autre supplia : 

« Cher Expérimenté, que dois je faire ? » 

Celui à qui il parla répliqua : « Si je 

t ’apprends ce qu’il y a à faire, me lais­

seras-tu (manger) la poule entière qu’on 

est en train de préparer ici pour nous ? » 

L ’autre répondit : « Si tu me l’apprends, 

je te laisse tout, aussi la bouillie de 

manioc ». Le premier lui dit : « Retourne ; 

quand tu seras arrivé, danse en chantant : 

« Dieu, Seigneur, à tous les hommes Vous 

envoyez des maladies graves ; à moi



endè : Pàfülàyé dibôvô, wêwé

wélè mù mpâyà ùyâ lùbilü.

Mülùmîanà mû njilâ. Ùyâ nè- 

nkû ; è kuâlülâ mâjâ wàmbâ nè : 

Mülôpô Mâwéjâ Nângilâ, bântü 

bônsô übàpâ màsâmà mânèné, 

mêmé wâmpa' amü kâtshiékâtshie. 

Wàmbâ nènkü, ùshétâ mâjâ ùtuâ 

mü bülôbâ ; Ùshétâ ùtuâ mü bü­

lôbâ.

Ùfikâ nènkü mü mêso' a Mülôpô. 

Mülôpô wôlôlâ tshiânzâ, ùfülâ di- 

bôvô ; mülùmiânà wèlâ mû mpâ­

yà nè : ngàngâtè dià tshiânànà.

Kâlùmuànà ùkâkà kàyâ lùbilü. 

Kàfikâ nènkü, kàdi bàmütulshâ 

nè : wâmônô mümvuà fikuâmbflâ ! 

Yêyé nè : wâ tàù mbâdlmükü, 

tshiênâ mbèngâ kàbidi buâlü buèbè 

tô.

seulement une toute petite ». Avance 

ainsi, jusqu’à ce que tu arrives devant 

ses yeux. Lorsqu’il t ’enlèvera le goitre, 

jette le vite dans un panier et fuis en 

vitesse » (x).

Notre homme partit. Arrivé, il com­

mença de nouveau à danser en chantant : 

« Dieu, Seigneur, à tous les hommes 

Vous avez envoyé des maladies graves ; 

à moi seulement une toute petite ». Il dan­

sait en s’inclinant, en s’inclinant jusqu’à 

terre (*).

Arrivé jusque devant les yeux de 

Dieu, Dieu étendit la main, enleva le 

goitre ; notre homme le mit vite dans 

son panier et dit : « Laissez-moi prendre 

cette petite maladie de rien du tout (avant 

d ’en recevoir une plus grande) ».

Le bonhomme s’enfuit prestement. 

Lorsqu’il était revenu (chez l ’Expéri- 

menté), celui-ci le confondit : « Tu as 

fait l ’expérience de ce que je t ’avais 

prédit ». —  Il répondit : « Mon cher, je 

suis devenu malin ; je ne négligerai plus 

jamais ton conseil ».
B ia y i  O m e r .

G. Ntotonji. La Guêpe maçonne.
Note : Dieu connaît tout ce qui arrive, en ses relations causales ; Il sait des 

grands effets, les toutes petites causes.

Dîngâ difùkü, mükàjl kâmpàndâ Un jour, une femme était en train de 

ùvuâ ùtuâ mü lütângâ luà nzù- piler du manioc sur la véranda de sa 

buèndè. maison (s).

(l) En demandant de remplacer son goître par une maladie plus grave, il paraît 

agir comme un homme sans expérience, mais enseigné par l ’Expérimenté, il est 

assez malin pour fuir devant Dieu avant qu’il ne lui donne une maladie plus 

grave.

(*) Pour ne pas être reconnu par Dieu.
(8) Pour les réduire en farine, les morceaux séchés de manioc sont pilés dans 

un mortier (un tronc d’arbre évidé) avec un bâton qui sert de pilon. Celui-ci est 

assez long, on le tient par les deux mains ; en cadence, il est soulevé et lancé avec 

force dans le mortier. Le toit de chaume de la maison est bas, le pilon peut donc, 

dans son mouvement vers le haut, toucher le toit où pend le nid de guêpe. Ces nids 

composés d’alvéoles, pendent par un mince fil à la paille du toit. Aussi long­

temps qu’on n ’y touche pas, la guêpe est inoffensive, mais si on touche à son 

nid, elle pique l ’intrus.



Ntötónjf pénde' uvuâ mulbàkllé 

mulnè mü mbàlânda 'amü.

Kàdl mükàji wèlâ mulnshl mülü 

dià mplndiéü nènkü, mulnsh' e 

kütüta' amü luà pàvuà nzùbü wà 

ntótónjf.

Éü jü ‘, è kûmbà kütuà mükàji 

mülôndâ pà nylmà I — Mükàji 

ùlékélâ mulnshl, ùdltuâ lùbilü. 

Mulnshl ùpônà mü dltümbà, ùmbâ 

ùpônà pâ nyüngù wà mâyl. Nyüngù 

ùtàylkà, màyi' e kümun gàlàwô, 

küpullàwô ônsô kü bulnà. Nyôka' 

uvuà kü bulnà bulnàbô, è küpà- 

tükàyè lùbilü, küyà multü. Ùffka' 

akü, è külândàlâ kü mütshl. Nklma' 

uvuà kulnàkô ùmônà, è kuàsà 

lùbilü. È  kuàpülà dltàmbà dià 

mütshl diùmè. Mütshi' upônâ, è 

kütütà nzévü pâ nylmà. Éü ùjükâ 

è kümânâ lùbilü. Uflkà mü tshfsè- 

nsè, è küdiâtâ lüdlmbà pâ mükóló 

è küdiâtâ lüdlmbà pâ mükóló. 

Élü lùshiyâ muàdl, è kûmbâ 

külùmânâ. Nzôlô yùmvuâ muâdl 

wà lüdlmbà, è kûmbâ küsàmà. 

Bântü bùmvuâ nè : nzóló yâsàml, 

è kûmbâ küpàtülâ nkàsü bâtàngllé 

kü mâdlml. Küdlmâ, küdlmâ, küdf- 

mâ è lcüpângâ, büfùkü kâbùtshl !

Bàbàndükâ bàyâ pâmbèlô. Ké 

kükônkâ nè : buâlü kàyl wâsàml 

dîbâ kâdiàkânyl ? Nzóló nè : kô- 

nkàyl lüdlmbà. Lüdlmbà nè : kô- 

nkàyl nzévü. Nzévü nè : kônkàyl 

mütshl. Mütshl nè : kônkàyl

Nkimâ. Nkimâ nè : Kônkàyl nyôkâ. 

Nyôkâ nè : Kônkàyl mâyl. Mâyl 

nè : kônkàyl dlbùngù. Dlbùngù 

nè : kônkàyl mulnshl. Mulnshl nè :

Une guêpe maçonne avait fait son 

nid dans (le toit) de cette véranda.

La femme, en levant son pilon, toucha 

le nid de la guêpe maçonne.

La guêpe sursauta et alla piquer im­

médiatement la femme dans la cuisse. 

La femme lâcha son bâton et s’enfuit. 

Le pilon tomba dans le coin de la véranda, 

sur une cruche d ’eau. La cruche d’eau se 

brisa, l ’eau se répandit et s’écoula dans un 

trou. Dans ce trou il y avait un serpent, il 

rampa vite vers la forêt. Là il grimpa à un 

arbre. Dans cet arbre, un singe était en 

train de regarder ; il se sauva. En sautant 

il cassa une branche morte. La branche en 

tombant frappa le dos d’un éléphant. 

Celui-ci sursauta et prit la fuite. Arrivé 

dans un marais, il marcha sur la patte 

d ’une grenouille. La grenouille poussa un 

cri et se sauva. Des coqs qui avaient 

entendu le cri de la grenouille se mirent 

à chanter. Les hommes qui entendaient 

chanter les coqs (se réveillèrent), prirent 

leurs houes pour aller aux travaux des 

champs. Ils travaillaient, travaillaient, 

travaillaient, mais l ’aube n ’arrivait 

pas (>).

Ils quittaient le travail et retournaient 

à la maison. Ils interrogeaient le coq : 

« Pourquoi as-tu chanté à une heure 

indue ?» Le coq répondit : « Interrogez 

la grenouille ». La grenouille répondit : 

« Interrogez l ’éléphant ». L ’éléphant ré­

pondit : « Interrogez la branche ». La

branche répondit : « Interrogez le singe ». 

« Le singe répondit : « Interrogez le ser­

pent ». Le serpent répondit : « Interrogez

(*) Dans les pays sous l’équateur, le jour se lève assez brusquement vers six 

heures du matin. Les coqs ne chantent pas à cause de la lumière qui se fait, mais 

parce qu’ils sentent l ’arrivée du jour dans l’obscurité des dernières heures de la 

nuit, ou parce qu’ils sont réveillés par un vacarme ou un événement insolites. 

Les Noirs n ’ont pas de montre et lorsqu’ils veulent se lever très tôt, avant l ’aube, 

ils s’en remettent au premier chant du coq. Dans la fable, ils ont été induits 

en erreur parce que les coqs, effrayés par le cri de la grenouille, avaient chanté 

au milieu de la nuit.



kônkàyi mükàjl. Mükàjl nè : kô- 

nkàyl ntötönji.

Ntötönji wiya' e kûlümbülülâ 

tó\ Tshllümbù è kümükwàtà, buâ- 

lü wâyl kütütâ mükàjl pàtüpù 

ükàshfpf nzùbuèndè.

Kümükwàtâbô è küyâ néndè 

kùvuà Mvldl Mükùlù. Mvidi Mükù­

lù ùmülümbüluishà, è kümükwàts- 

hlshâ. Kümüsulkâ mônjl pâ nkâ- 

tshl, kümütshlpâ nè : kùlédi tó. 

Mónjl aü, ùbuélèlé ntötönji pâ 

nkàtshl wàmükôsôlôlâ màfù àbïdi.

Ké mütùdl nè ntötönji ùkàyl 

ülélâ bânâ.

l’eau ». L ’eau répondit : « Interrogez la 

cruche ». La cruche répondit : « Interrogez 

le pilon ». Le pilon répondit : « Interrogez 

la femme ». La femme répondit : « Inter­

rogez la guêpe maçonne ».

La guêpe se présenta et expliqua tout 

en long et en large. Elle fut jugée cou­

pable parce qu’elle avait piqué à tort la 
femme qui avait détruit son nid.

Elle fut arrêtée et on l’emmena jusque 

chez Dieu. Dieu entendit la cause et 

condamna la guêpe. Il noua une ficelle 

autour de sa taille et prononça contre elle 

la malédiction : « Jamais plus tu n ’enfan­

teras ! » La ficelle pénétra dans la taille 

de la guêpe et partagea son corps en 

deux ventres.

C’est pour cela que la guêpe maçonne 

ne peut enfanter de jeunes (1).

H. D ibuki dia M vidi M ukulu ne Le sortilège de Dieu et le M aître 
Muendeshi wa musambo. de danse (*).

Note : La fable nous apprend que tout ce que les hommes obtiennent ou possè­

dent, appartient à Dieu. Il est origine et maître de tout et de tous. Il peut donc 

s’approprier tout.

(*) Le ntotonji ou guêpe maçonne a son abdomen réuni au tronc par un mince 

filet. Les Noirs pensent qu’elle ne procrée pas, mais change d ’autres insectes 

(chenilles, araignées) en jeunes guêpes, parce qu’elle attrape ces insectes et les 

enferme dans les alvéoles de son nid. Dans les fables, le Ntotonji est le symbole 

de l ’homme besogneux accablé de peines et de soucis ; de là le proverbe qui est le 

kasala du Ntotonji :

« Mianda katonda bakole, « Les soucis pèsent (aussi) sur les forts,

Itondele Ntotonji, Ils pèsent sur la guêpe maçonne,

Wanyingala pa nkatshi. » Elle en est étranglée dans la taille. »

(2) Le sortilège est un buanga bupaka =  un médicament à pouvoir ontolo­

gique. Dibuki signifie littéralement un paquet, parce que tel sortilège se trouve 

d’ordinaire emballé dans une enveloppe de tissus de raphia ou autre toile d'embal­

lage. Le maître de danse est un personnage ayant des aptitudes musicales 

—  un troubadour — qui, pendant la saison des pluies, apprend à un groupe 

d ’hommes de son entourage un nouveau chant avec danse, de sa propre invention. 

Quand arrive la saison sèche, il voyage avec sa troupe de village en village pour 

y exécuter cette nouvelle danse. Les gens du village paient la troupe et la récom­

pensent en lui procurant le gîte et la nourriture pendant les deux ou trois jours de 

son séjour et en lui donnant quelques cadeaux lors de son départ. La saison 

terminée, ces cadeaux sont partagés entre tous ceux qui ont contribué à la 

réussite de la tournée. Ici Dieu demande aussi sa part et laisse entendre qu’il 

a droit à tout.



Müntü kâmpànde' eküsàkâyè 

müsâmbô. Èküsânglshâyè nsènjl yà 

mü ditùngâ nè nsôngàkàjl buà 

kübàléjâ dîyi dia müsâmbô nè 

dikàsà dià mâjà.

Abô, pàbô külôngâ biônsô' abiô, 

kümânyâ kübôtèshà.

Pâbôtshi müsâmbô nànkü, èkü- 

jâbô kütshlshâ nâwô pâ mbèlü kè- 

ngèlè. Bénâ bânâ bàmônâ nànkü, 

èküdflâbô bânà bàbô bilàmbà nè 

bltàmbâlà nè tülôngô tuà büsàngà 

nè bikwàbô biléngà.

Bénâ ditùngâ èküpàtükâbô nè : 

pàtülà mbùji tùdié wâ pâ mbèlü 

pâ tuâlàdi, wêwé nyéù ükàdi' uyâ 

kü mâtùngâ nè bânà bètù.

Miâna' uyâ kuàkâ, Küpàtülâ 

mbùji kübàpâ ; èküdiàbô. Dién- 

déshâ dià müsâmbô kü mâtùngâ.

Buà kuéndéshâ müsâmbô kü 

mâtùngâ kâmpànda' aü èkuânji 

küyâyè kùdi Mvidi Mükùlù. Èkü- 

mükwàtshilâ nè : mükâléngé mpâ- 

kô dibùki dièbè dia buângâ buà 

müfùlu' adiô, dlkàndàminà bâkàjl 

nè bânâ kü mâtùngâ 'a béndé 

kü nyâyà nâbô kuàkâ.

Mvidi Mükùlù pèndè nè : kùlülà- 

kü hdiédi külü. Âü kükùlülâ èlcüyâ.

Kuâyiyè kuàkâ, èkuéndâyè nè 

müsâmbô mü mâtùngâ wônso 'a- 

vuàyé müsuè küfikâ kümânâ. Bâkà- 

ji nè bânà bivuàyé nâbiôkü, nànsha'

Quelqu'un composa une nouvelle chan­

son (’). Il réunit les jeunes gens de son 

village et les jeunes filles pour leur 

apprendre la mélodie du chant et le 

rythme de la danse.

Ils apprenaient tout ce qu’il y avait à 

apprendre jusqu’à ce qu’ils sussent 

l ’exécuter d ’une manière parfaite.

Lorsqu’il oonnuient la danse à fond, 

ils passèrent toute une nuit dehors 

en dansant la nouvelle danse. Les parents 

voyant cela (comme ils dansaient bien) 

achetèrent pour leurs enfants des vête­

ments, des mouchoirs de tête, des colliers 

et d ’autres ornements (2).

Les villageois aussi se présentaient 

et demandaient (au maître de danse) une 

chèvre (à abattre), parce qu’ils étaient 

restés à regarder la danse toute la nuit et 

parce qu’il allait partir avec leurs enfants 

en tournée à travers la région.

L ’homme chercha une chèvre et la 

leur donna ; ce fut un grand festin. Main­

tenant il veut partir en tournée avec sa 

nouvelle danse.

Avant de commencer la tournée, notre 

homme se rendit d ’abord chez Dieu. Il 

alla lui demander : « Seigneur, donnez- 

moi votre sortilège célèbre —  qui préserve 

de la mort —  (3) pour qu’il protège les 

femmes et les enfants avec lesquels le 

pars en voyage dans les pays étrangers ».

Dieu répondit : « Décroche-le, il pend 

là-haut ». Il le décrocha et l’emporta.

Dans le pays où il allait, il fit sa tournée 

dans tous les villages, autant qu’il y en 

eut, jusqu’à ce que tout fut terminé. 

Des femmes et enfants qui l ’accompa-

(’) Le mot musambo comprend : 1) les paroles du chant, 2) la mélodie du 

chant, 3) la danse qui l ’accompagne et 4) la musique instrumentale.

(2) Pour les parer en prévision de la tournée de danse prochaine.

(3) Littéralement : Votre paquet qui contient le sortilège tenant la mort à 

distance. Le pouvoir sur la mort, la faculté de l’envoyer ou de l'écarter est un 

attribut de Dieu, même si elle est exercée au moyen d’un sortilège.



umwé wâ kuâbâ mûtù. Èkuâlü- 

kflâyè kuàbô nè bintü bivülè pàtü- 

pù blvuàbô bàmüpà.

Pàffkilèyé nànkü, èkuângâtâ bl- 

dipù bià kü bintü blpétèlèyé nè 

dibùkù dià müfùlu' adiô èküyâ nâ- 

biô kùdl Mvidi Mükùlù. Üfikâ, èkü- 

mükwàtshflâ nè : Mükâléngé kü 

müsâmbô kü nyllè tuéndèle' amü 

biléngâ nè bâkàjl nè bânâ kâkùvuâ 

nànshâ müntu' umwé muâbàkànà, 

ké pânkâdl müvuè küküpingâjllâ 

dlbùkl dièbè nè bldipü bintü blvu­

àbô bàtùpàpâpâ sè : ùsângânà pèbè 

kuângâtâ' anyl ? Wàngâtà.

Mvldl Mükùlù kuângâtâ' amü 

bintu' abió kuéla' ekü. Èkümûléjâ 

àmü muâbâ ùkùlullàyé dibùkl âü 

nè : ndà küdlkùdlkâ.

Âu' ukùdlkâ, ùkwàtâ njilâ èkuâ- 

lükilâ kuèndè.

Amü ùfikâ kuèndè, ùtshldl kü 

diténgü dià lûbànzà, élà mêsü 

pâ mbèlü, èkümônâyè dibùkl dl- 

lèmbà mü nkâtshl muà lübànzà. 

Yêyé nè : âlcyâ ! Àpo' edi dibùkl 

mü lübànzà fidivuà blshi lcàbldl ?

Ké bénâ dltùngâ nè : kuênâ mü- 

mânyè muà küyâ.

Èkuângâtâyè bldipü bintü kàbl- 

dl, kübltuàdilâ Mvidi Mükùlù nè 

dibùkl diénde' adiô nè : Mükâ­

léngé ké blvuà bishàlé bimpétèlè 

kü müsâmbô ébi nè dibùkl dièbè ; 

ùsàngânè kuângâtâ ânyl ? Wàngâtà.

Mvidi Mükùlù èkuângâtâ' abiô, 

kuélâ mü nzùbü, èkümüléja' amü

gnaient, personne n ’eut même un peu de 

mal de tête. Us retournèrent dans leur 

village avec un tas de cadeaux qu’ils 

avaient reçus.

De retour, il prit quelques-uns des 

cadeaux reçus et le sortilège ; il s’en alla 

avec eux près de Dieu. Arrivé, il lui dit : 

« Seigneur, pendant la tournée nous avons 

été prospères ; parmi les femmes et les 

enfants, personne n ’est tombé malade, 

c’est pourquoi je Vous rapporte le sorti­

lège avec quelques-uns des cadeaux 

qu’on nous a donnés ; si Vous voulez 

bien les prendre, acceptez-les ».

Dieu voulut bien prendre ces objets. 

Il les mit de côté. Il lui montra l’endroit 

où il avait pris le sortilège et dit : « Rac- 

croche-le là ».

Ce qu’il fit. I l partit et revint au vil­

lage.

Arrivé près de sa maison, —  il était 

encore à l’entrée de la cour —  regardant 

autour de lui, il vit le sortilège, pendant 

au milieu de la cour (1). Il s’écria : « Ciel ! 

Le sortilège, comment est-il venu dans 

ma cour ? »
Les villageois déclaraient : i Tu n'as 

pas bien fait (chez Dieu), là où tu es allé ».

Il prit encore d ’autres cadeaux, les 

porta chez Dieu, ainsi que le sortilè­

ge et dit : « Seigneur, voici ce qui reste 

de ce que j ’ai gagné avec la danse et 

votre sortilège ; si Vous voulez bien les 

prendre, acceptez-les ».

Dieu prit tout, le jeta dans sa maison ; 

Il lui montra la place du sortilège, disant :

(>) Dans la cour d ’un homme Luba pendent de nombreux sortilèges ; le princi­

pal d’entre eux est le buanga bu % lubanza,, sortilège protecteur de la cour, c est-à- 

dire des hommes, des animaux et de tout ce qui y vit, ainsi que des champs 

alentour. C’est une coquille qui contient des ingrédients spécifiques ; elle pend à un 

branchage fixé dans la cour à un endroit élevé et bien en évidence. Le maître 

de danse y aperçoit, parmi les autres, le sortilège qu'il avait emprunté à Dieu et 

Lui avait remis.



pâ muâbâ ùvuâ dibùki nè : kùdikà. 

Âü kükùdikâ, èküyâ.

Ùyâ nànkü ùfikâ, éià mêsü ké 

dibùki dià müfùlu' edi dilémbèlèlâ 

mü lübànzà ! Mülùmiàna' umônâ 

nànkü, èkükôngôiôjâ bintü biônsô 

blvuàyé müpétè kü müsâmbô nè 

bièndè bià pânshi, tübùji nè : 

tüzôlô, èkü vuâjküyâ nâbiô nè dibùki, 

nè : Mükâléngé ké bintü bià kü 

müsâmbô bimbâkôngü biônsô ébi ; 

mbédi nè biànyi bià pânshi, ângà- 

tâkü nè dibùki dièbè.

Mülôpô pèndè kuângâta' amü 

bintü kuélâ mü nzùbü, kümüléja' 

amü pà dibùki nè : kùdikà ; yêye' 

ekükùdikâ èküyâ.

Ùfikâ muènde' atângilè ké dibù- 

kl édf dilèmbâ.

Buâlü kütôndâ mükwètù.

Ké bénâ mü ditùngâ kümuâmbâ 

kàbidi nè : kuênâ mümânyà muà 

küyâ.

Mùkwètù ùtshùlâ, èküpülülâ bâ- 

kàji bà kü nzùbü bàtânü, èküdl- 

tèkâ nâbô mü njilâ nè dibùki. 

Ûfika' eküdilâ kübùngülükâ nè 

pânshi nè : Mükâléngé ndékèlè, bi­

ntü biônsô biâpù ; ké bâkàji' abâ 

bàtânü bàvuà bâshàlè, ângàtâkü 

ne dibùki dièbè.

Mvidi Mùkülü éküshishâ kuân- 

gâtâ dibùki dièndè.

« Accroche-le là ». Il l ’accrocha et partit.

I l  se mit de nouveau en route, arriva 

à la maison ; il leva les yeux et aperçut 

le sortilège qui écarte la mort suspendu 

de nouveau au milieu de sa cour ! Lorsque 

notre homme vit cela, il rassembla tout 

ce qui provenait de la danse et encore 

d’autres biens de ses propres possessions : 

des chèvres et des poules ; il emporta 

tout, ensemble avec le sortilège, et dit : 

«Seigneur, voici tout ce que j ’ai pu 

rassembler comme provenant de la tour­

née de danse ; j'y ai ajouté encore de mes 

propres biens ; veuillez les accepter 

avec votre sortilège ».

Dieu accepta tout, le jeta dans sa mai­

son et lui montra la place du sortilège 

en disant : « Accroche-le ». Il l’accrocha 

et partit.

Arrivé chez lui, il y vit de nouveau 

le sortilège, suspendu.

L ’affaire découragea notre homme.

Les villageois lui disaient de nouveau : 

« Parce que tu n ’as pas bien fait, là où tu 

es allé ».

Notre ami ne sut que penser ; il prit 

les cinq femmes de sa maison t1) ; il se 

mit en route avec elles et avec le sorti­

lège. Arrivé chez Dieu, il commença à se 
lamenter, se jeter par terre et à supplier : 

« Seigneur, ayez pitié, tout ce que je 

possède a disparu ; voici les cinq femmes 

qui me restaient, veuillez les accepter 

avec votre sortilège ».

Alors Dieu reprit le sortilège.

(*) Parmi les richesses du Noir, ses femmes sont pour lui le bien dont il se 

défait le plus à contre-cœur. Quand, à court d ’argent, on lui donne le conseil 

de renvoyer une de ses femmes et de demander le remboursement de la dot, 

il appellera cela : un mauvais conseil !



Ké mùvuà Müfùlù w à Mülôpô 

mütékèshé mü-ùsômbi nànkü.

Le sortilège de Dieu qui écarte la mort 

fut la perte de celui qui l'avait em­

prunté (1).

K a b o n g o  J o s e p h
Bena Kabamba

baLuba de Mutombo Katshi.

I. M vidi Mukulu udi wasa 
Tshisalu.

Dieu institue un marché (8).

Note : L ’histoire met en évidence la bonté paternelle de Dieu ; comment II 

récompense royalement la moindre attention. D ’un autre côté, elle souligne l'in­

différence et la négligence des hommes envers Dieu.

Mvldf Mükùlù èkübikdâyè bü- 

kwà bântü nè : pullâyf kündl. Bâ­

ntü pàbô èküpuilâbô bônsô kùdlyé.

Bàmânâ küpullâ nànkü, Mvldf 

Mükùlù èkübàmbflâ : ndf münù- 

bikllâ buà künuàmbilâ muândà 

münèné kàbldl nè müléngâ ; ndàyf 
kuènù, nùlâlè mâfùkü ànâyf, dffùkü 

dftânu' edf fidla tshlsâlü tshiànyi, 

nùvué nè yènù mfshfngâ tùvué 

küsâkülà.

Bântü bùmvuâ nànkü, èkütütâ 

mftù kù mâkôshf ; èkuâlükflâbô 

kuàbô.

Bàlükflé nànkü, èküpitshfshâbô 

mâfùkü ànâyf âü àmü nè tihfpuà 

môyô ; èküffkâbô nè kü dffùkü df- 

tânü.

Dfnè dià dffùkü dftânu' adiô, 

müntu' umwé èküjükâyè wèndâ

Dieu appela la race humaine : venez 

vous rassembler chez moi. —  Tous les 

hommes se rassemblèrent chez Lui.

Lorsque tout le monde fut présent. 

Dieu dit : « Je vous ai appelés pour vous 

apprendre une affaire importante et agréa­

ble en même temps. Retournez chez vous, 

restez là pendant quatre jours, puis le 

cinquième jour, c’est le jour de mon 

(nouveau) marché ; venez-y avec vos 

biens ; nous tiendrons marché ».

Lorsque les hommes entendirent cela, 

ils jetèrent la tête en arrière de conten­

tement et s’en retournèrent à la maison.

Arrivés chez eux, ils passèrent ces 

quatre jours dans l’oubli (du message) ; 

ls arrivèrent au cinquième jour.

Ce même cinquième jour, un seul 

homme se leva, il fit le tour pour rappeler

(1) Seulement les grands sortilèges peuvent s’emprunter, comme le buanga 
bua lubanza ou le buanga bua ditunga ; lorsque l’indigène qui les accepte, entre­

tient aussi les abstinences (b ijila ) y afférentes, il participera à leur protection. 

Ce n ’est pas le cas pour les sortilèges ordinaires, qui sont personnels.

(2) Les tribus baLuba sont suffisamment évoluées économiquement pour tenir 

des marchés à jours fixes. Les gens des villages alentour y viennent avec leurs 

produits. L ’institution et l ’ouverture d’un nouveau marché est un grand événe­

ment dans la région et se fait avec beaucoup de cérémonial ; chaque chef de 

village est invité individuellement et apporte un cadeau important (une chèvre 

ou une vache) ou plusieurs moindres cadeaux, qui sont consommés lors de la 

fête d’inauguration du nouveau marché. Chaque marchand en profite. Natu­

rellement c’est le chef du village où se tient le nouveau marché, qui doit donner 

le cadeau le plus important.



ùvùlüjâ bântü bônsô nè : lélô éü sè 

ndffùkü ditânü dltuâmbldllè Mvidi 

Mükùlù nè : ndià tshisâlü tshiànyl, 

nuâvuâ nè yènù mishingâ tuâvuâ 

küsâkülâ. Kàdi münùkâdl bâpùwà 

mblshi ?

Bântu' abô èkuikâlâ bàndâmünâ 

mükwàbo' aü nè : tuêtü kâtuènâ nè 

mishingâ yà küyâ nâyô kü tshisâlü.

Mülùmiànà kuéndâ kùdi bântü 

bônsô, èkübàsângânâyè bàkülâ àmü 

nè ditànàjl nè kâtuènâ nè müshin- 

gâ-

Mükuètù kuâlükilâ kuèndè, èkü- 

dièlâ méji nè : kàdi ngénzàpü bl- 

shi mêmé pànyi nyéü tshlyi nè 

müshingâ ? Mvidi Mükùlù pèndè 

mütùlâyè tshisâlü tshiléngèlé.

Mülümiàna' utshùlâ jù', èküdl- 

tuâ mü tshiômbè, kuâkâ mâtàm- 

bà tshisùmbü ; küdltüa mü nkùndé, 

kuâkâ nsàmpô tshisùmbü ; küdl- 

tuâ mü mùtétà, kuâkâ mùtétâ tshi­

sùmbü ; kuâkâ tshisùmbü tshla 

tshitèkùtèkù ; kuâkâ tshià mùpâlà, 

kuâkâ tshia mâwôji, ùyâ kuàkâ 

küpôlâ njilù ; èküsângishâyè nànkü 

bükwâ bisàki biônsô blsômbèlè 

bântü bàdià abiô, èküpàyâ blbômbô 

blbidl tèntè ; küsulkâ biônsô bi- 

bldl kü müjùwù, wàmbülâ èküpô- 

nâ àmü mü njilâ. Àpâ luéndô, 

âpâ lùbilü tô' èküfikâyè nè mü 
tshisâlü tshià Mvidi Mükùlù àmü 

nkàyéndè.

Müfikè nànkü, èküsângânâyè 

Mvidi Mükùlù ùkâdi müsômbâ. 

Mbùji nè nzôlô nè mbwâ nè bimünà 

biônsô, bitùlâ mâbâlâ mâbâlâ, 

tshisükü tshifùbé.

aux gens : « Ceci est le cinquième jour 

dont Dieu nous a parlé en disant : c'est le 

jour de mon marché, venez-y avec vos 

biens, venez marchander. Mais comment 

se fait-il que personne ne bouge ? »

Les gens répondirent à cet homme : 

« Nous n ’avons rien pour apporter au 

marché ».

Notre ami alla chez tout le monde, 

mais chacun parlait avec indifférence 

(de ce marché) et prétendait : « Nous 

n ’avons aucune chose de valeur (pour 

emporter au marché) ».

Notre ami retourna chez lui. Il se mit 

à songer : « Que me reste-t-il à faire ? 

Car moi non plus je n ’ai rien. Dieu pour­

tant nous a promis un bon marché ».

Notre homme s’en faisait des soucis ; 

il se lève, va dans le champ de manioc 

et y cueille une botte de feuilles de 

manioc (1) ; va dans un champ de haricots 

et y cueille une botte de jeunes feuilles ; 

va dans un champ de citrouilles et y 

cueille une botte de feuilles ; il cueille aussi 

un peu de feuilles d ’épinards, cueille des 

feuilles de mupala, cueille encore des 

feuilles de mawoji, quelques feuilles 

d’aubergines ; il rassemble ainsi tous les 

légumes que les gens ont l ’habitude de 

manger. Il en remplit deux paniers ; 

attacha chaque panier — un à l’avant, 

l ’autre à l ’arrière —  d ’un bâton porte- 

charge, le mit sur ses épaules et partit en 

route avec lui. Tantôt marchant, tantôt 

courant, il arriva au marché de Dieu ; 

il y arriva seul.

Au marché, il trouva Dieu, déjà pré­

sent et assis. Des chèvres, des poules, 

des chiens et toutes sortes d ’animaux 

domestiques s’y trouvaient en divers 

groupes ; l ’herbe en était desséchée en 

cet endroit.

t1) Les pousses (kaleji) des jeunes plantes de manioc sont très recherchées 

comme légumes, mais n ’ont pas de valeur marchande.



Mükwètù küdltôkônyâ kàzàdf à- 

mü nkàyéndè, ùdlakullâ mündâ 

mündâ nè : ébl bfnè ké blampàyi' 

anyl mblkuàbô, Èküdlbàmbllàyè 

kùdl Mükâléngé, èkümuélâ móyó.

Mülôpô èkümüsàkfdilà pinàpô 

biléngâ bla büshùwà, kuângâtâ 

bintü biènde' abio' amü nè rnüsà- 

ngélü, kütèka' ekû ; èkümüpà tshf- 

sômbélü nè : sômbà wânjl kütuljà.

Mülùmiànà mütuljâ nànkü, èkü- 

vuâyè kümulpânguljâ nè : üdl àmü 

nkàyébè ? Àü nè : Mükâléngé ùdi' 

amü nkàyànyl, bâkwàbô bâmbl 

nè : kâtuènâ nè mlshlngâ.

Mülôpô nè : biônsô biûdl mùvuè 

nâbio' ebl bldi' amü mlshlngâ yà 

büshùwà ; âbô ihbâbèngé küvua' 

amü kü büpôtè buàbô.

Ké küvuâ kuébéjâyè müntü 

nè : âmbàkü biûdl müsuè ? Müntü 

nè : Mükâléngé àmü tshîonsô tshl- 

wàmpà üdl ngàngâtâ muèbè mü- 

wàmpa' amü. Ké yêyé nè : jûkà. 

Ùjükâ, èküyâbô kü nzôlô. Èkü- 

pàyâ blkükà nè bltàlà mlsàsà 

Ibldl èkümüpà. Küyâbô kü mbùjl. 

Èkübùülâ dlbâlâ dià mpümbü nè 

mâshlnâ, èkümüpà. Èküyâ kü 

ihbwâ. Kütshlmünâ dlbâlâ dià 

riibwâ mllùmé nè mlkàjl èkümüpà. 

Üyâ kü nkànü, èküsulkâ blsùmbü 

blbldl, kümüpà, nè : kàdi' ambà 

tûm- ?

Notre ami mordit ses ongles et songea 

en lui-même : « Va-t-Il me donner de ces 

biens, ou sera-ce autre chose ?» Il se 

hâta de comparaître devant Dieu et de 

Le saluer.

Dieu le remercia cordialement sur 

place. Il accepta ses marchandises avec 

plaisir et les mit de côté ; puis II lui donna 

une chaise et dit : « Assieds-toi et commen­

ce par te reposer ».

Lorsque notre homme fut reposé. Dieu 

vint et l ’interrogea : « Es-tu seul ? » Il 

répondit : « Seigneur, je suis tout seul ; 

les autres croyaient qu’ils n’avaient 

aucune chose de valeur ».

Dieu répliqua : <c Tout ce que vous 

avez apporté a sa propre valeur ; les 

autres ne sont pas venus, uniquement à 

cause de leur sottise ».

Alors Dieu lui demanda : « Dis ce que 

tu désires avoir ». L ’homme répondit : 

« Seigneur, quoique Vous me donniez, 

je l ’accepterai comme Vous me le 

donnerez ». Dieu dit : « Lève-toi ». Il 

se leva ; ils allèrent vers les poules. Dieu 

remplit deux paniers de coqs et de poules 

et les lui donna. Us allèrent vers les 

chèvres. Dieu mit à part tout un groupe 

de boucs et de chèvres et les lui donna. 

Ils allèrent vers les chiens. Dieu détacha 

un groupe de chiens mâles et un groupe 

de femelles ; Il les lui donna. Puis ils 

allèrent vers les croisettes ; Dieu en 

réunit deux tas, les donna à l’homme et 

demanda : « Que veux-tu encore ? »

Mülùmiànà kuânyishâ kütütà nè 

mütù pânshl èkümuélâ miôyô 

mfvülàngànâ pàtüpù.

Mvldl Mükùlù nè : ndàku' amü 

biléngâ.

È mükwètù kütùngünüjà mü- 

lôngô wà ihbwâ, wà mbùjl, kü- 

lôndà yêyé èküjikllâ kü nylmà nè 

müjlwù wà nkànü mlsàsà yà nzôlo' 

ibldl misulldlâkù.

Notre homme remercia, il frappa sa 

tête contre terre et fit des salutations 

sans fin.

Dieu dit : « Sois heureux en ton voyage 

(de retour) ».

Notre homme fit marcher le groupe 

des chiens en avant, puis les chèvres, 

il suivit lui-même le dernier, portant 

le bâton porte-charges où étaient atta­

chées les croisettes et deux paniers de 

poules.



Pâbângl dîbâ kuénzâ dià yà 

mülôlô, èküfikâyè kü müsôkô.

Bènâ müsôkô bèlâ mêsü, èkü- 

mônâbô mülùmiànà nè mülóngó wà 

riibwà nè mbùji fuàkàkà' ! Kùdi 

bàvuà bâshàlâ nè bâlùmé nè bâkàji 

tshimbü èküfuà, mü müsôkô tü\ 

Èkèlékèlé, ékèlékèlé ! Kânùmô- 

nàyi üvuâ müyè kü tshisâlü tshià 

Mvidi Mükùlù müvuàyé nè lüpétü 

büngilù.

Mülùmiànà ùtùlâ kü luèndè 

lûbànzà nànshâ kümônâ pà kü- 

sômbélà ; bûngl buà bântü bàvuà 

bàvuè kümükùkuilâ bâpàtshishâ 

lübànzà tèntè.

Èkuikâlâbô bàmuébéjà nè : àpô 

wêwé kü tshisâlü üvuâ müyè nè 

tshinyi ?

Yêyé nè : pâmvuà ngàkâ mâ- 

tàmbà nè mitétà nè bitèkùtèkù 

âpâ kânùvuâ bâmôna' anyi ? È 

nuàngébéjâ nè : üvuâ müyè nè tshi­
nyi ?

Âbô pàbô èküshàla' amü bàdilâ ; 

bàdipéndâ büpùmbâ ne' ayâya' aâ.

Quand le soleil approcha du soir, il 

arriva dans son village.

Les villageois regardent et voient 

notre homme avec la longue file de chiens 

et de chèvres ! Ceux qui étaient restés, 

hommes et femmes, accourent en grand 

nombre. Dans tout le village, des cris 

d’étonnement : venez voir l ’homme qui 

est allé au marché de Dieu, comme il 

est revenu avec des richesses sans fin.

Quant l ’homme fut arrivé chez lui, 

il ne trouva pas de place dans sa cour 

pour s’asseoir, la foule qui venait le 

saluer encombrait tout l ’enclos.

Ils commencèrent à l’interroger : « Mais 

toi, avec quoi donc est-tu allé à ce 

marché ? »

Il répondit: «Lorsque j ’étais occupé 

à cueillir des pousses de manioc et des 

feuilles de citrouille et d’épinard, n’étiez- 

vous pas en train de regarder ? Comment 

me demander maintenant : avec quoi 

es-tu allé là-bas ? »

Et ils restaient tous à se lamenter et 

à se reprocher leur sottise, jusqu’au jour 

d’aujourd’hui.
K a b o n g o  J o s e p h
Bena Kabamba

baLuba de Mutombo Katshi.

J. Lusumuinu lua M vidi M ukulu  
ne Mulopo.

L ’histoire de Dieu et de celui qui 
devint Dieu.

Note : Cette histoire de Mvidi Mukulu et de Mulopo, deux personnages qui 

portent chacun un nom propre de Dieu, est une présentation symbolique de 

l’élévation des hommes à la nature divine, et de la perte de celle-ci à cause d ’or­

gueil et de révolte.

Il y avait un homme qui vivait seul 

au milieu de la brousse ; cet homme 

n'avait pas de nom, ni de cabane ; il 

dormait dans un buisson de hautes 

herbes (*) ; il n ’avait rien de toutes ces 

choses que les hommes sont habitués à 

avoir.

Müntu' umwé ùvuâ ùsômbâ mü 

nkâtshl muà mpàtâ, kàyl dînà, 

kâyl nzùbü, ùvuâ ùlâlâ' amü mü 

disélâ, kàvuà nànshâ nè bîngâ bintü 

bisômbèlà bântü nâbiô.

(1) Disela : herbe qui pousse en forme de buisson, dont jaillissent des tiges 

hautes de 2 à 3 mètres ; on peut s’y cacher sans être vu.



Mükwètù küdltôkônyâ kâzàdi à- 

mû nkàyéndè, ùdlakuflâ müadâ 

mündâ nè : éb! blnè ké blampàyi' 

anyl mblkuàbô, Èküdlbàmbllâyè 

kùdl Mükâléngé, èkümuélâ móyó.

Mülôpô èkümüsàkldflâ pfnàpô 

blléngà bla büshùwà, kuângâtâ 

blntü biènde' abio' amü nè müsà- 

ngélû, kütèka' ekü ; èkümüpà tshl- 

sômbélü nè : sômbâ wànjl kütuljà.

Mülùmiànà mütuljâ nànkü, èkü- 

vuâyè kümuipânguijâ nè : üdl àmü 

nkàyébè ? Aü nè : Mükâléngé ndi' 

amü nkàyânyl, bâkwàbô bâmbi 

nè : kâtuènâ nè mlshlngâ.

Mülôpô nè : biônsô biûdl mùvuè 

nâbio' ebf bldi' amü mlshlngâ yà 

büshùwà ; âbô mbâbèngé küvua' 

amü kü büpôtè buàbô.

Ké küvuâ kuébéjâyè müntü 

nè : âmbàkü biûdl müsuè ? Müntü 

nè : Mükâléngé àmü tshîonsô tshl- 

wàmpà fidl ngàngàtâ muèbè mü- 

wàmpa' amü. Ké yêyé nè : jûkà. 

Üjükâ, èküyâbô kü nzôlô. Èkü- 

pàyâ blkükâ nè bltàlà mlsàsà 

Ibldl èkümüpà. Küyâbô kü mbùjl. 

Èkübùülâ dlbâlâ dià mpümbü nè 

mâshlnâ, èkümüpà. Èküyâ kü 

ihbwâ. Kûtshlmünâ dlbâlâ dià 

rhbwâ mllùmé nè mlkàjl èkümüpà. 

Üyâ kü nkànü, èküsulkâ blsùmbü 

blbldl, kümüpà, nè : kàdi' ambà 

tünr ?

Notre ami mordit ses ongles et songea 

en lui-même : « Va-t-Il me donner de ces 

biens, ou sera-ce autre chose ? » Il se 

hâta de comparaître devant Dieu et de 

Le saluer.

Dieu le remercia cordialement sur 

place. Il accepta ses marchandises avec 

plaisir et les mit de côté ; puis II lui donna 

une chaise et dit : « Assieds-toi et commen­

ce par te reposer ».

Lorsque notre homme fut reposé, Dieu 

vint et l ’interrogea : « Es-tu seul ? » II 

répondit : « Seigneur, je suis tout seul ; 

les autres croyaient qu’ils n’avaient 

aucune chose de valeur ».

Dieu répliqua : « Tout ce que vous 

avez apporté a sa propre valeur ; les 

autres ne sont pas venus, uniquement à 

cause de leur sottise ».

Alors Dieu lui demanda : « Dis ce que 

tu désires avoir ». L ’homme répondit : 

« Seigneur, quoique Vous me donniez, 

je l’accepterai comme Vous me le 

donnerez ». Dieu dit : « Lève-toi ». Il 

se leva ; ils allèrent vers les poules. Dieu 

remplit deux paniers de coqs et de poules 

et les lui donna. Us allèrent vers les 

chèvres. Dieu mit à part tout un groupe 

de boucs et de chèvres et les lui donna. 

Us allèrent vers les chiens. Dieu détacha 

un groupe de chiens mâles et un groupe 

de femelles ; Il les lui donna. Puis ils 

allèrent vers les croisettes ; Dieu en 

réunit deux tas, les donna à l ’homme et 

demanda : « Que veux-tu encore ? »

Mülùmiànà kuânylshâ kütütâ nè 

mütù pànshl èkümuélâ miôyô 

mivülàngànâ pàtüpù.

Mvldl Mükùlù nè : ndàku' amü 

blléngâ.

È mükwètù kütùngünüjâ mü- 

lôngô wà mbwâ, wà mbùjl, kü- 

lôndâ yêyé èküjlkilâ kü nyimà nè 

müjlwù wà nkànü mlsàsà yà nzölo' 

ibldl mlsuikllâkù.

Notre homme remercia, il frappa sa 

tête contre terre et fit des salutations 

sans fin.

Dieu dit : « Sois heureux en ton voyage 

(de retour) ».

Notre homme fit marcher le groupe 

des chiens en avant, puis les chèvres, 

il suivit lui-même le dernier, portant 

le bâton porte-charges où étaient atta­

chées les croisettes et deux paniers de 

poules.



Pâbângl dîbâ kuénzâ dià yà 

mûlôlô, èküfikâyè ku müsôkô.

Bènâ müsôkô bèlâ mêsü, ckü- 

mônâbô mûlùmiànà nè mülóngó wà 

ihbwâ nè mbùji fuàkàkà’ ! Kùdl 

bàvuà bâshàlâ nè bâlùmé nè bâkàjl 

tshfmbii èküfuà, mû müsôkô tü\ 

Èkèlékèlé, ékèlékèlé ! Kânùmô- 

nàyi ûvuâ müyè kü tshfsâlû tshià 

Mvidi Mükùlù müvuàyé nè lûpétü 

büngilù.

Mûlùmiànà ùtùlâ kü luèndè 

lûbànzà nànshà kûmônâ pà kü- 

sômbélà ; bûngl buà bântü bàvuà 

bâvuè kümûkùkuilâ bâpàtshlshâ 

lübànzà tèntè.

Èkuikâlâbô bàmuébéjà nè : àpô 

wêwé kü tshtsâlü ûvuâ müyè nè 

tshlnyl ?

Yêyé nè : pâmvuà ngàkâ mâ- 

tàmbà nè mitétà nè bitèkùtèkù 

âpâ kânùvuâ bâmôna' anyl ? È 

nuângébéjâ nè : ûvuâ müyè nè tshi- 
nyl ?

Abô pàbô èküshàla' amü bàdilâ ; 

bàdlpéndâ büpùmbâ ne' ayâya' aâ.

J. Lusumuinu lua M vidi Muhulu 
ne Mulopo.

Quand le soleil approcha du soir, il 

arriva dans son village.

Les villageois regardent et voient 

notre homme avec la longue file de chiens 

et de chèvres ! Ceux qui étaient restés, 

hommes et femmes, accourent en grand 

nombre. Dans tout le village, des cris 

d ’étonnement : venez voir l ’homme qui 

est allé au marché de Dieu, comme il 

est revenu avec des richesses sans fin.

Quant l ’homme fut arrivé chez lui, 

il ne trouva pas de place dans sa cour 

pour s’asseoir, la foule qui venait le 

saluer encombrait tout l ’enclos.

Ils commencèrent à l’interroger : « Mais 

toi, avec quoi donc est-tu allé à ce 

marché ? »

Il répondit: «Lorsque j ’étais occupé 

à cueillir des pousses de manioc et des 

feuilles de citrouille et d’épinard, n’étiez- 

vous pas en train de regarder ? Comment 

me demander maintenant : avec quoi 

es-tu allé là-bas ? »

Et ils restaient tous à se lamenter et 

à se reprocher leur sottise, jusqu’au jour 

d’aujourd’hui.
K a b o n g o  J o s e p h
Bena Kabamba

baLuba de Mutombo Katshi.

L'histoire de Dieu et de celui qui 
devint Dieu.

Note : Cette histoire de Mvidi Mukulu et de Mulopo, deux personnages qui 

portent chacun un nom propre de Dieu, est une présentation symbolique de 

l’élévation des hommes à la nature divine, et de la perte de celle-ci à cause d ’or­

gueil et de révolte.

Il y avait un homme qui vivait seul 

au milieu de la brousse ; cet homme 

n'avait pas de nom, ni de cabane ; il 

dormait dans un buisson de hautes 

herbes (*) ; il n’avait rien de toutes ces 

choses que les hommes sont habitués à 

avoir.

Müntu' umwé ùvuâ ùsômbâ mü 

nkâtshl muà mpàtà, kàyl dînà, 

kâyl nzùbü, ùvuâ ùlâlâ' amü mü 

disélâ, kàvuà nànshâ nè bîngâ bfntü 

bisômbèlà bântü nâbiô.

(*) Disela : herbe qui pousse en forme de buisson, dont jaillissent des tiges 

hautes de 2 à 3 mètres ; on peut s’y cacher sans être vu.



Kàdi pàvuà nzâlà imüsùmâ, 

èkuikâlâ ùjükâ ùyâ muftû, ùmù- 

f!kâ, è kuângâtâ dipûsü dià mütshl 

è kuâsâ dftùwâ mû tûjfbâ ; kükwà- 

tâ tukélè nè tükàlà nè tüshfshà ; 

tuâkànâ muândâ, è küyâyè pâ 

mpàtâ mü dfsélâ diènde' amü. Pâ- 

mùffkàyé nànkü kàmônyf kàdflü kà 

muà kütôshâ, blmütôndâ è kütùdi- 

âyè àmü tüblshf.

Tülù tùmükwàtâ, ùtônkôkâ èkü- 

làlâ. Bùtshiâ kàbldl èkûpàtükflâye' 

amü muftü, kütùwâyè, è kükwàtâ 

kàbldl tünylnyl tuèndè tükése' 

atô ùyâ nâtù è küdia' amü tüblshf, 

ùtôkôkâ èkülàla' amü mü dfsélâ 

diènde' amü.

Èküshàlâyè wènza' amü nànkü 

mâfùkü mâvülè, kàmônyf lüngènyi 

luà kuénzâ bûngâ buâlü.

Kàdf dîngâ dffùku' edf, èküyâyè 

muftü buà kütùwâ muèndè mù- 

vuàyé mufbldllèàmü ; ùmùflkâèkü- 

tuàdîjâyè dftùwâ, kàdf pàkâvuà 

mâyf àkèpâ mü dfjfbâ, élà mêsü 

èkümônâyè müshfpâ münèné ùdièlâ 

mufnè mü tuâyf tükâvuà tükèpa' 

atô. Mülùmiànà kuâmbülâ dfpüsü 

dlvuàyé nâdiô nè ntütà müshfpâ, è 

müshfpâ kümuâmbâ nè : kùntütù, 

kùnshfbàyl !

Ké yêyé küdiàkuîlâ wàmbâ nè : 

kümbâvü tshlyl mükwàtâ kântü 

nànshâ kàmwè, müshfpâ mümânè 

lcümuèkâ sè : ngùtütè nyâ küdià, 

kàdf mùkâdlwô ùngâmbâ nè : 

kùshfpàyl mblshf ?

Ké müshfpâ kàbldl nè : ngângàta' 

amü nè môyô.

Ké yêyé pèndè kuângâtâ müshf- 

pa' aü nè môyô, èküyâ nâwô pâ 

mpàtâ ; ùffka' ekü ùtèkâ mü dfsélâ 

diènde'adiô, yêyépènde 'eküsômbâ. 

Ùsômbâ nànkü, dîbâ wè, dîbâ wè ; 

dîba' ekübuélâ pânshl, küflkâ 

büfùkü kuflâ külàndâkânâ.

Lorsqu’il avait faim, il allait dans la fo­

rêt ; là il prenait un morceau d’écorce d’un 

arbre, avec quoi il puisait de l ’eau dans 

les mares ; ainsi il attrapait de petits 

poissons, de petits crabes et des crevettes ; 

lorsqu’il en avait quelques-uns, il retour­

nait dans la brousse vers son buisson. 

Comme il n ’avait pas de feu pour les 

préparer, il s’efïorçait de les manger crus.

Lorsque le sommeil l ’accablait, il 

s’affaissait et dormait. Le lendemain, il 

va de nouveau en forêt pour puiser de 

l ’eau et attraper ses petits poissons à lui, 

qu’il emporte et mange tout crus. Ensuite 

de s’affaisser et de dormir dans son 

buisson et ainsi de suite.

Pendant des jours et des jours, il partit 

puiser de l ’eau comme il avait coutume 

de faire ; il n ’avait pas l’intelligence 

de faire autre chose.

Mais un certain jour, il partit puiser 

de l ’eau comme il avait coutume de faire. 

Arrivé il commença à puiser, mais quand 

l’eau s’épuisait dans la mare, levant les 

yeux il aperçut un grand poisson qui 

s’agitait dans ce peu d ’eau. L ’homme leva 

son morceau d ’écorce pour l ’assommer, 

mais le poisson lui dit : « Ne me frappe 

pas, ne me tue pas I »

Il se dit en lui-même : « Depuis que je 

suis arrivé, je n’ai encore rien pu attraper ; 

voilà que survient un poisson ; je veux 

l ’assommer pour le manger, mais comment 

me dit-il : ne me tue pas ? »

Le poisson parla de nouveau : « Tu 

dois me prendre vivant ».

Il prit donc le poisson en vie et l’em­

porta vers sa brousse. Arrivé là, il le mit 

dans son buisson et s’assit à côté. Il 

restait assis là ; le soleil baissait, le soleil 

baissait ; le soleil se couchait, la nuit 

tombait et s’étendait.



Bullâ nànkü, èküdiàkullâyè nè : 

mêmé èkuîdishâ nènkü nè nzâlâ, 

müshipâ pàu' amü âpâ. Wàmbâ 

nànkü, èkuângâtâyè müshfpâ nè 

ntütè mütshl. Müshfpâ nè : kù- 

ntütshl.

Ké yêyé nè ; muftü mü mbâyi 

tshltshlkâdf nànshâ wâ mükwàtâ 

nànshâ tükélè nè tükàlà tuà muà 

küdiàkü, kàdi éü müshipâ pàwô 

•èküvuâ küngâkâna' amü kü mpàlâ, 

nkâdi sè : ngùtütè nè : kùntütshl, 

kàdf tshiàküdiàpü lélô ntshlnyl ?

Kùvuà müshipâ ékü kâùyâ kü- 

mütshùkâ.

Ké yêyé küsômbâ tô-, tülù pàtù 

ntükóle' ekümükwàtâ, ùtônkôkâ 

èkülàdilâmù kâshidf. Kùtshlmânyf 

küsômbâ kùvuàyé müsômbé nè nzâ­

lâ âkü, bü müyâ kuâmbâbô nè : 

mündâ kâmùdflé, mêsü kâlâdi ; 

èküpltshishâyè tshitùpà tshlnènè 

tshià büfùkü.

Kàdi pâvü külàlâyè tshitùpà 

nzé, ùtàbülükâ, èkümvuâye' amü 

pâ nzôlô Isàmâ. Wàmbülâ mêsü nè 

nkénzâkânà, èküdlmônâyè ùkâdi 

mü nzùbü münèné, muénzâ mü- 

püngâ wâ lübùmbù. Ùvuâ küpà- 

tükâ pâmbèlü, àkyâ I Èkümônâyè 

kü lüséké nzùbü mülóngó yà bàkàji, 

kü lûngâ nzùbü mülóngó yà bà- 

kàjl, miêlé wéndè münèné âü mü 

kâtshl. Ùvuâ kuâmbülâ mêsü kü 

mpàlâ, èkümônâyè njllâ münèné, 

bântü bâsé biômômà bi'lôndé mufnè 

njfla' aü. Ùtùpülâ mêsü dlnsâmbù 

dià muàmuà dià njflâ, èkümônâyè 

nzùbü bünèné bü wénde' aü ; 

kü lüséké luèndè nzùbü mülóngó 

yà bâkàjl, kü lûngâ nzùbü mülóngó 

yà bâkàjl.

Ùdltàngilâ yêyé mufnè èküdlmô­

nâyè ùkâdl nè bfvuàlù bla bümfùmù.

Pendant la nuit, l ’homme se dit : « Je 

passe la nuit ayant faim et ce poisson 

se trouve là ». Parlant ainsi, il prit le 

poisson pour l’assommer avec un bâton. 

Le poisson dit : a Ne me frappe pas ».

Il répliqua : « Dans la forêt où je suis 

allé je n ’ai rien pu attraper, pas même 

un petit poisson ou un petit crabe pour 

que je mange ; mais ce poisson est venu 

à ma rencontre, jusque devant moi ; 

je vais le tuer et il dit : ne me frappe pas ; 

mais qu’ai-je donc à manger aujour­

d ’hui ? »

Le poisson fit comme si l ’affaire ne 

l’intéressait pas.

L ’homme continuait à rester assis ; 

iin lourd sommeil le prit ; il s’affaissa 

et s’endormit pour de bon. Sachez qu’il 

était déjà assis longtemps souffrant de la 

faim et que le proverbe dit : « Avec un 

ventre qui n’a pas mangé, on a des yeux 

qui ne dorment pas ». Ainsi il passa une 

grande partie de la nuit.

Lorsqu’il eut dormi tout un temps, 

il s’éveilla brusquement et entendit les 

coqs chanter. Il ouvrit les yeux et les 

promena autour de lui ; il se vit se 

trouvant dans une grande maison, bien 

construite en argile. Il sortit. Juste ciel ! Il 

vit d’un côté une longue rangée de maisons 

de femmes, de l ’autre côté une longue 

rangée de maisons de femmes, sa grande 

maison se trouvait au milieu d ’elles (1). 

Levant les yeux plus loin, il vit une 

longue rue ; les hommes habitaient les uns 

à côté des autres, tout le long de cette 

route. Au loin il vit, au bout de cette 

route, une grande maison, comme la 

sienne, à côté, de part et d ’autre, une 

rangée de maisons de femmes.

Lorsqu’il se regarda lui-même, il aperçut 

qu’il portait des habits de chef. A ce

(*) Comme dans la cour d ’un riche polygame.



Àmü pinàpô èkümônâyè mûngâ 

müntü ùfùmâ dinsâmbù dià muà- 

muâ dià njüâ, ùmwèkâ àmü münê- 

mé müvuàlé pèndè bîvuàlù bià 

bümfùmù. Mufne' aü ké müshfpâ 

wèndè ùvuàyé mükwàté, ùvuà 

umuâmbâ nè : kùntütu' aü.

Bàvuâ kümônângânâ, èkünân- 

gângânâbô muà nàkâ ; éü ne' atân- 

gflè mükwàbô, ànü bü wâ kümüdià, 

mûngâ nè àtângilè mükwàbô ànü 

bü wâ kümüdià. Küsàmbâ àmü 

muâba' umwè, bfsômbélü biàbô 

bltuàngàna' amü pâ buipl.

Mü disômbà diàbo' adiô, ké üvuâ 

müshlpa' aü kuébéjâ mükwàbô nè : 

dînà dièbè ngânyl ? Aü pèndè 

küpùwâ kàdlmânyi dînâ. Pinàpô 

lüngènyi luà mùvuàyé ùlàlâ mü 

dlsélâ, nè luà mùvuàyé ùyâ kûtùwâ 

ùkwàtâ tükélè nè tüshfsha' udiâ 

blblshl lüjlmlné, kàtsliltshiyl muà 

küblmânyâ kàbldl.

Ke' uvuâ müshlpâ küvuâ kûmu- 

âmbflâ nè : dièbè dînâ m-Mvldl 

Mükùlù, mêmé diànyi m-Mülôpô.

Bàmbilângânâ nànkü, èküshàlâ- 

bô bâsômbe' amü pàmwè nè dinâ- 

ngângâ dlplté ; kâkùyl wâ kübèngâ 

mükwàbô. Bâkàjl bàbô èküvuâbô 

kübàpâ bià didià, èküdiàbo' amü 

pàmwè.

Bldià nànkü bfnuè, ké wâmbllé 

nè ùdf Mülópö' aü kümûkônkâ 

kàbldl nè : müdîmü ü-ùvuà ükwàtâ 

mmüdfmü kâl ? Aû èküpùwâ àmü 

muèndè mùmwe' amü, kàmânyl 

tshlvuàyé wénzènzâ.

Ké mümükônkî kûmuâmbilâ kà­

bldl nè : màlâbà kütshikàlé nè

lünkèlü, ùblkflè bântü bèbè bônsô 

tùvué küyâ kü müdimü.

Pinàpô dîbâ èkuénzâ dià mü- 

lôlô ; bénâ kuàbo' eküvûabô kübà­

pâ biàdidià. Bàdiâ, bànuâ, bllé- 

kângânâ, éü ùyâ kübuélâ kuèndè,

moment, il vit un autre homme arriver 

là-bas de l ’autre bout de la route. Il appa­

raissait comme un homme d’importance, 

vêtu également d ’habits de chef. Cet 

homme, c’était le poisson qu’il avait 

attrapé et qui lui avait dit : a Ne me 

frappe pas ! »

Ils se regardaient l ’un l’autre avec un 

grand amour réciproque. Lorsque l ’un 

regardait l’autre, c’était comme avec le 

désir de le posséder. Us s’asseyaient au 

même endroit ; leurs bancs se trouvaient 

à côté l’un de l ’autre.

Pendant qu’ils étaient là, celui qui 

avait été poisson demanda à l’homme : 

« Quel est ton nom ? » Mais celui-ci ne 

savait quoi répondre. Il ne se savait pas 

de nom. En plus il avait perdu la notiôn 

de son séjour dans l’herbe, de son habitude 

de puiser de l ’eau pour attraper les petits 

poissons et les crevettes et de les manger 

crus ; il ne savait plus rien de tout cela.

Alors le poisson lui dit : « Ton nom est 

Mvidi Mukulu (=  Dieu) et mon nom est 

Mulopo (=  Dieu) ».

Ils continuaient à causer et à être 

assis l ’un à côté de l ’autre avec une 

grande affection réciproque ; aucun ne 

se lassait de la présence de l’autre. 

Leurs femmes apportaient des aliments 

et ils mangeaient ensemble.

Ils mangeaient et buvaient ; celui qui 

avait dit : « Je suis Mulopo », interrogea 

de nouveau l’autre : « Quel travail avais- 

tu à faire » ? Celui-ci se tut de nouveau 

comme avant ; de son travail il ne sava it 

plus rien.

Celui qui l ’interrogeait dit encore : 

« Demain à l’aube convoque tous tes 

gens ; nous irons au travail ».

Quand l ’heure du soir fut arrivée, 

leurs femmes apportaient les mets. Ils 

mangèrent, ils burent, ils prirent congé 

l’un de l’autre, l ’un se rendit dans



éü ùyâ kübuélâ kuèndè ; ékülà- 

lâbô.

Bùvuâ kütshià nè lünkèlü. Mvi­

di Mükùlù ùtùmâ dîyf, è bâlùmè 

bà kuèndè küpàtükâ bü bâlàlé 

nzùbu' umwé. Mülôpô ùtùmâ 

dièndè, bà kuèndè éküpàtükâ bü 

bâlàlé nzùbü ümwé. Bàvuâ küpullâ 

kùdlbô, èkübàmbflâbô nè : ndàyi 

nuàngâtè nkàsü nè miélè nè tüsüyf- 

nè blpôyl tùvuâ küyâyl kü mü- 

dimü.

Bântü bitângâlâkâ ; àmü tshftù- 

pàtùpà èkuâlükflâbô nè nkàsü nè 

miélè nè tüsüyi ; bénâ blpôyl bà­

vuâ nâbiô. Bâkâléngâ bàbldl bàbu- 

élâ, èküblpàlâkâjâbô blbldi bltu- 

àngànâ mbèsè, bâyè bâtàngllé 

kü müdimü. Mü nyima' emü mü- 

sùmba' ekütshlmükâ, misâmbô nè 

mikôbôlô biângàtàngàné kùdl bâ- 

lùmé bônsô, mvùndé müjûké.

Èküyâbô nànkü tó', bàkâfikâ kü 

mikùnà, bâkâléngé èkütùlükâ.

Ké Mükâléngé Mülôpô küblkilâ 

bântü nè kâtùyâyi kâtùpà, bàvuâ 

küyâ. Èkübàléjâ pâ nkâtshl pà 

mikùnà nè : ümbùlâyi dina' apâ, 

nuângâtâ bülôbâ nuéla' amü küntü 

külé'. Wàlükilâ èküsômbâbô kü 

wàbô muâbâ bàbldl nè Mvidi Mü­

kùlù.

Kuâshàdf bântü ékü, èküdltuâ 

àmü kü diénzâ dià müdimü. Kùvuà 

Bâkâléngé bàbô ékü bisômba' amü 

nè dinângângânâ, bàyikilâ bi­

léngâ biplté, kâkùyi wâ kübènga 

muàmbâmbà mükwàbô.

Dîbâ dlakânâ dià mübàndükü,

(*) Ils creusent une fosse profonde 

portée au loin pour qu’aucune trace <

sa maison et J'autre dans la sienne ; ils 

allèrent se coucher tous les deux.

Le matin du jour suivant, Mvidi Mu­

kulu donna ses ordres ; tous ses gens 

s’assemblèrent immédiatement comme 

s’ils sortaient d ’une même maison. Mu- 

lopo donna ses ordres et les siens aussi 

s’assemblèrent en vitesse, comme sortis 

d ’une même maison. Arrivés près de 

leurs chefs, ceux-ci leur dirent : « Allez 

chercher des houes, des couteaux, des 

haches et des chaises à porteurs ; nous 

partons au travail ».

Les gens se dispersèrent ; après un 

moment ils revinrent avec des houes, 

des couteaux, des haches ; il y avait 

aussi des hommes pour les chaises à 

porteurs. Les deux chefs s’y installèrent ; 

on les porta l’un à côté de l ’autre, 

leurs hanches se touchaient. Ils partaient 

surveiller le travail. Derrière eux, une 

grande foule suivait ; les chants et des 

cris d ’allégresse résonnaient, des nuages 

de poussière s’élevaient (à cause de la 

foule).

Ils marchèrent ainsi pendant longtemps. 

Arrivés aux collines, les chefs descendirent 

de leurs chaises.

Seigneur Mulopo cria vers les gens : 

« Allons encore un peu plus loin ». Ce qu’ils 

firent. Puis il leur montra une place au 

milieu des collines et leur dit : « Faites 

une fosse ici et jetez la terre au loin (1) ». 

Il revint et se mit à sa place, ainsi que 

Mvidi Mukulu.

Là où étaient les gens on se donna 

entièrement au travail. Là où étaient 

les chefs, ils étaient assis avec une 

affection réciproque ; ils causaient 

avec beaucoup de bienveillance et ce 

que l’un disait, l’autre ne le contestait 

pas.

Lorsque l ’heure fut venue pour quit-

pour capturer le gibier ; la terre doit être 

lu travail ne suscite la méfiance du gibier.



Bàkâléngé èküvuâ küyâ kütàngilâ 

müdimü, bàùtàngllâ.

Mülópo' ekuâmbâ nè : Mpindi'- 

eü dîbâ diâkànyl dià mübàndükü, 

müdimû kâwènâ mûpwà, tuânjàyi 

küyâ pâ mbèlü, màlâbà né tùvué 

kuénzâ kàbldl.

Wàmbâ nànkü bénâ blpôyl bàbl- 

lôngâ, bâkâléngé bàbuélâ ; èmüsùm 

mbà kütshlmükâ küyâbô kü mü­

sôkô.

Bàfikâ kü müsôkô èkuâmbilâbô 

bântü nè : Nùmânye' amünètüsthl- 

di nè müdimü, né nümvuè dîyi nè 

lùnkèlü, küpàtüka' amü nè biènù 

bià müdimü dià kàmwè muà tuêtü 

kûvuâ küyâ kü müdimü mü dîbâ 

diâkàné.

Àmü bùtshltshâ Mülôpô ùtùmâ 

dîyi ; bàkuénde' eküpàtüka' amü 

bônsô biàbô bià müdimü mü bi- 

ânzâ. Ekü Mvidi Mükùlù utùmâ 

dièndè, bàkuèndè eküpàtükâ bô­

nsô nè biàbô bià müdimü.

Blpôyi bià Bâkâléngé bltùngü- 

nükâ blbldl bipàlàkànâ. È mü- 

sùmbà wà bântü kü nyima' akü, 

küdiâtângânâbô pâ mâkàsà, kùmwè 

nè misâmbô nè mikobóló, àmü 

muàbo' amü.

Bàfikâ kü muâbâ wà müdimü ; 

Bâkâléngâ bàsômbâ, bântü pàbo’ 

ekümânya' amü müdimü.

Diàkânâ dià mübàndükü, Bâkâ- 

lénge' eküvuâ küyâ kütàngilâ bâ- 

ntû kü müdimü ; bàfikâ, Mülópo' 

utàngilâ mü tshinà, èkübàmbilâ 

nè : tshiâshàdi muà küvuâ kü­

mânâ màlâbà, tùyâyi. Èkütshl- 

mükâbô bitàngilé pâ mbèlü.

Bùvuâ kütshià difùkü disâtü 

Bâkâléngé' ekùblkilâbô bântü nè : 

pàtükàyf, lélù ùguâ kümânâ mü­

dimü tùyâyi kùtshldi kütâlàlé.

Bântu' eküpàtükâbô bàùlàdllé

ter le travail, les seigneurs vinrent re­

garder le travail et l’inspectèrent.

Mulopo dit : « Maintenant il est temps 

de quitter le travail qui n'est pas encore 

terminé ; nous retournons à la maison ; 

demain nous revenons au travail *.

Lorsqu’il eut dit cela, les hommes 

des chaises à porteurs s’approchèrent, 

les chefs y montèrent et toute la foule 

partit vers le village.

Arrivés au village, l ’ordre fut donné : 

« Sachez qu’il reste encore du travail ; 

lorsque vous entendrez le cri de réveil 

demain, venez tout de suite au travail 

avec vos outils, pour que nous puissions 

partir à une heure convenable ».

Dès la pointe du jour, Mulopo donna ses 

ordres ; tous ses gens arrivèrent avec leurs 

outils en main. Mvidi Mukulu donna de 

même ses ordres et tous les siens aussi arri­

vèrent avec leurs outils.

Les chaises à porteurs des seigneurs 

venaient à l’avant, côte à côte. Ensuite 

une foule de gens, tellement grande qu’ils 

se marchaient sur les pieds ; en même 

temps résonnaient, comme d’habitude, 

les chants et les cris.

Us arrivèrent au lieu du travail ; les 

seigneurs s'assirent ; les hommes con­

naissaient leur travail.

Lorsqu’il était temps de quitter le 

travail, les seigneurs vinrent inspecter 

les gens à la besogne ; Mulopo regarda 

dans la fosse et dit : « Il reste encore du 

travail ; on finira demain ; nous partons ». 

La foule retourna à la maison.

Ce fut le matin du troisième jour ; les 

seigneurs appelèrent les gens : « Sortez, 

aujourd’hui nous terminons le travail; 

partons pendant qu’il fait encore frais ».

Les travailleurs sortirent ; leur sommeil



îsü mü tshîbi. Bàkàsâ blpôyi 

èküyâbô bitôkuèlâ àmü nè mlsâ- 

mbô biângàtàngàné.

Bàflkâ kü muâbâ wà müdimü, 

ké Bâkâléngé nè : lélù tüdî tüshl- 

kâmlna' amü pâ buîpl buà künùléjâ 

münuàmânà müdimü. Kuângàtâbô 

blsômbélü bià bâkâléngé' ekütè- 

kélâ pâ buîpl kü tshlnà.

Ké Mülôpô küvuâ kübàléjâ muà 

kuénzâbô kü ndékélü wà tshlnà ; 

bôbô kuénzâ kümânâ. Èküvuâyè 

kübàléjâ kàbldl kütshlbuîkllâ ; bôbô 

kuénzâ èkümânâ. Küjlm ljâ muâ­

bâ wà tshînà wônso' amü bümù- 
sômbèlè bénâ mâjlmbà bènzâ.

Ké Mülôpô kübàmbllâ nè : mü- 

dlmü wâpù tùyâyl. Wàmbâ nànkü 

tuénâ blpôyi tùkàsâ, èküpülümükâ- 

bô bâtàngllâ kü müsôkô.

Bàflkâ kü müsôkô külàlâbô ; 

dlfùkü bul', dîngâ bul', pâ dlsâtü 

Bâkâléngé èküblkllâbô bântü bô- 

nsô, kübàmbllâ nè : lélu' eu' tüyà- 

yà kütàngllà kü dljlmbà dltuénzèlè 

nè nküfuè nyâmâ. Bântü nè : âbü 

ké bütùdl bâtèkèmènâ blkôlè tù- 

yâyf-s. Bénâ blpôyi bàmbülâ, èkü- 

dltèkâbô mü njllâ.

Bàflkâ èküsângânâbô nyâmâ wâ 

Kâpümbü müfuè mü dljlmbà kàyi 

muà küsàkâ, mîbângâ Ibldl ml- 

lêpé muà nàkâ, kü nsôngô kuàyô 

kükôbàmé.

Ké bâkâléngé kükâbllâ bântü 

bàbô nè ; pàtülàyl-s nyâmâ mü 

tshlnà. Bântü külükâ nyâmâ mi­

ônjl, kuélâ kü mükùnà.

Ùpàtükâ nànkü, Mülôpô èkué-

avait été inquiet (*). On apporta les 

chaises à porteurs et la foule se mit en 

branle en chantant par groupes.

Arrivés sur le lieu du travail, les 

seigneurs dirent : « Aujourd’hui nous

nous mettrons près de la fosse pour vous 

montrer comment elle doit être achevée ». 

On prit les chaises des seigneurs et on 

les plaça près de la fosse.

Mulopo vint leur montrer ce qu’ils 

devaient faire dans le fond de la fosse ; 

ils achevèrent tout. Puis il leur montra 

comment la fosse devait être couverte ; 

ce qu’ils firent. On enleva tout ce qui 

pouvait faire supposer qu’il y avait un 

piège, comme les chasseurs ont coutume 

de faire quand ils font des fosses pour 

attraper du gibier.

Mulopo leur dit : « Le travail est fini, 

partons ». Quand il dit cela, les porteurs 

étaient pleins de joie; ils se lançèrent 

en avant, droit sur le village.

Revenus au village, ils se reposèrent 

un jour se passa, puis un deuxième ; 

le troisième jour, les seigneurs convo­

quèrent tous les gens et leur communi­

quèrent : « Aujourd’hui nous allons à la 

fosse que nous avons faite, pour voir si 

une bête y est morte. Les hommes di­

rent : « C’est notre grand désir, partons ». 

Les porteurs prirent les chaises, et on 

se met en route.

Lorsqu’ils arrivèrent, ils trouvèrent 

un éléphant mort dans la trappe ; une 

bête formidable, impossible à soulever, 

avec deux grosses défenses, courbées 

à l’extrémité.

Les seigneurs encouragèrent leurs 

hommes pour enlever la bête hors de la 

fosse. Ceux-ci lièrent des cordes autour 

de l ’animal et le sortirent du piège.

Lorsqu’il fut sorti, Mulopo demanda

l1) Dans l’attente de la récompense pour le travail qu’ils finiraient le lende­

main.



béjâ Mvidi Mükùlù nè : âmbà

tûnr muà kuàbânyâ nyâmâ ? Mvidi 

Mükùlù nè : nyâmâ bàpândà amü 

bâtuàdljà mü mütù tô‘ nè kü 

mükllâ ; wêwé lüséké nè mübângâ, 

mêmé luànyi lüséké nè mübângâ. 

Wàmbâ nànkü : Mülôpô nè : wâmbl 

biâkàné, pinàpô bônsô èküpüngü- 

lüjâ mêyi nè bénâ kuà Mvidi Mü­

kùlù nè bénâ kuà Mülôpô nè : wâm­

bl biâkàné, wâmbl biâkàné.

Èküpândâbô nyâmâ nséke' ibldl ; 

àbâ lüséké nè mübângâ, âbâ lü­

séké ne mübângâ. Kütshlmükâbô 

èkuâlükâ pâ mbèlü, mâjitü à nyâ- 

mâ àmbâ kübàtshlbülâ.

Bàyé pâ mbèlü nànkü kùpitâ. 

mâtùkü àbldl. Bâkâléngé nè : tù" 

yâyi kü dijlmbà. Èkütôkuélâbô kà­

bldl. Bàfikâ èküsângânâbô kàbldl 

kângâ Kâpümbü kâfuè, mibângâ 

ibldl miyè mülü, àmü mikôbàmâ 

kü mpàlà kuàyô kàbldl.

Bàmüpàtülâ mü tshinà. Mülôpô 

èkuébéjâ Mvidi Mükùlù nè, âm- 

bàkü muà kuâbânyâ nyâmâ ? Mvidi 

Mükùlù nè : nyâmâ bàpândè àmü 

nséka' ibidl, wêwé lüséké nè mü­

bângâ, mêmé lüséké nè mübângâ.

Ùtùlâ dîyi Mülôpô nè : wâmbl 

biâkàné ; nè bâ kuà Mvidi Mükùlù 

nè bâ kuà Mülôpô èküpüngülüjâ 

pàbô mêyi pàmwè nè : wâmbl biâ­

kàné.

Bâsâyi küpândâ nyâmâ nséké 

Ibldl ; âbâ kuângâtâ lüséké nè 

mübângâ.

Blkôkâ, èkuâlükâbô pâ mbèlü, 

nyâmâ bitùndü tèntè.

Bàfikâ kü müsôkô, èküpltshf- 

shâbô mâfùkü àsàtù. Pà dfnâyf 

âpâ, Mülôpô èkuâmbllâyè Mvidf 

Mükùlù nè : âmbllà bântü tùyâ 

kütàngilâ kü tshinà. Mvidi Mükùlù 

ùtùmâ dîyf, bântü èküpullâ bônsô. 

Küpàlâkâjâbô blpôyi bldlbl bia

à Mvidi Mukulu : « Dis ton idée : comment 

partager la bête ? » Mvidi Mukulu ré­

pondit : « Qu’on la coupe en deux, depuis 

la tête jusqu’à la queue ; toi tu prends 

une moitié avec une défense, moi je 

prends l ’autre moitié avec une défense ». 

Cette idée plut à Mulopo et à tous les 

hommes ; ceux de Mvidi Mukulu et ceux 

de Mulopo furent d’accord. Us dirent :

« C’est bien parlé, c’est bien parlé » !

Us coupèrent l ’animal en deux parties, 

les uns eurent une moitié avec une dé­

fense, les autres une moitié avec une 

défense. La foule retourna à la maison, 

le poids de l ’animal les accablait.

Revenus dans leur village, ils s’y assi­

rent deux jours. Puis les seigneurs di­

rent : « Retournons à la fosse ». Tous 

les gens y allèrent de nouveau. Arrivés, ils 

trouvèrent un autre éléphant capturé, 

également avec deux longues défenses 

recourbées à leur extrémité.

Us le tirèrent hors de la trappe. Mulopo 

demanda à Mvidi Mukulu : « Dis ton 

idée : comment partager l ’animal ? » Mvidi 

Mukulu répondit : « Qu’on le coupe en 

deux parties, toi une moitié avec une 

défense, moi une moitié avec une défense ».

A quoi Mulopo réplique : « C’est bien 

décidé ». E t tous ceux de Mvidi Mukulu 

et tous ceux de Mulopo furent unanimes 

à dire : « Bien parlé ! Bien parlé ! »

Les coupeurs partagèrent l’animal 

en deux parties ; les uns prirent une 

moitié avec une défense, !es autres pri­

rent une moitié avec une défense.

Us partirent en traînant des pieds, 

avec des paniers pleins de viande.

Arrivés au village, ils y restèrent trois 

jours. Le quatrième jour, Mulopo dit à 

Mvidi Mukulu : « Avertis tes hommes, 

nous allons voir la fosse ». Mvidi Mukulu 

donna ses ordres, tous les hommes s’as­

semblèrent. On porta les deux chaises 

à porteurs des seigneurs, côte à côte ;



Bâkâléngé. Mfsâmbô kuângàtângâ- 

nâ nè mikóbóló.

Bàffkâ kü tshfnà, ékèlékèlé ! 

Èküsàngânâbô Kâpümbü mülùme' 

a nyâmâ mûlé tshfnà tèntè, mübâ­

ngâ àmü ùmwè nè bùmwè buàwô, 

mülülàmé kâùyi dlnkônyâ pâ muâ- 

bâ ; bülé buàwô àmü bü buà müntü 

müjfmà, mübidf wàwô muênzâ 

miôlâ miôlâ ; ùbàlâkânâ àmü bü 

lümwènü.

Bâkâléngé bàbldï bàvuâ kütà- 

ngflâ nyâmâ, èkünângâ kütuà nè 

mimwémwé nè : kàdf müpàtùlâyf.

Bàmüpatülâ, Mülôpô èkuébéjâ 

Mvldf Mükùlù nè : âmbàkü muà 

küpltâ nè nyâmâ ? Mvidi Mükùlù 

nè : muà küpltâ nè nyâmâ ndî ngàm- 

bâ bàpândè àmü nséké Ibldl, wêwé 

lüséké, mêmé lüséké nè mübângâ.

Mülôpô nè : wâpângù muà kuâ- 

mbâ ; è bônsô küpüngülüjâ nè bà 

kuà Mvldf Mükùlù nè bà kuà Mülô­

pô nè : wâpângù muà kuâmbâ, 

wâpângù muà kuâmbâ !

Mülôpô tshià kàbldi nè : Mvldf 

Mükùlù âmbàkü biâkàné muà 

kuâbânyâ nyâmâ ? Mvidi Mükùlù 

nè : mêmé ndî ngàmbâ' amü sè : 

nyâmâ nséké ibldi, mêmé lüséké 

nè mübângâ, wêwé lüséké. Mülôpô 

nè : kuênâ mümânyè muà kuâmbâ. 

Nè bà kuà Mvldf Mükùlù nè bà 

kuà Mülôpô küpüngülüju' amü 

mêyf pâ dià Mülôpô apô nè : kuênâ 

mümânyè muà kuâmbâ, kuênâ 

mümânyè muà kuâmbâ.

Mvldf Mükùlu'umvuâ nànkü, ku- 

âsâ dfflkâ mündâ, èkuâmbflâ Mü- 

lôpô nè : ngàmbâ ngàmbâ, mündl 

ngàmbâ kùnângf, kf nyâùpü wàkè- 

bf nè àkuâmbàs ? Kuvua Mulopo 

eku ne : ngamba-s, kùtshlngâmbl. 

Àmü pfnàpô bônsô èküpüngülüjâ 

mêyf, nè bénâ kuà Mvidf Mükùlù 

muâmbâkü-s kùtslümuâmbl.

il y eut des chants et des cris de joie.

Arrivés à la trappe, juste ciel ! Voilà 

qu’ils trouvèrent un éléphant mâle qui 

remplit toute la fosse, mais avec seu­

lement une unique défense, toute droite, 

nulle part recourbée ; sa longueur 

était celle d ’un homme adulte ; le côté 

extérieur était marbré et luisant comme 

un miroir.

Les deux seigneurs contemplèrent 

l’animal ; ils se réjouirent et sourirent 

en disant : « Tirez-le dehors ».

Lorsqu’il fut hors du trou, Mulopo 

demanda à Mvidi Mukulu : « Décide ce 

qu’on doit faire avec l ’animal ! » Mvidi 

Mukulu dit : « Pour ce qu’il y a à faire, 

voici ma décision : qu’on le coupe en 

deux, toi une moitié et moi la moitié avec 

la défense. »

Mulopo répondit : « Tu n ’as pas bien 

décidé ». E t tous les hommes, ceux du 

côté de Mulopo et ceux du côté de Mvidi 

Mukulu, s’écrièrent : « Ce n ’est pas bien 

décidé ! Ce n’est pas bien décidé I »

Mulopo l’interrogea de nouveau : «Mvidi 

Mukulu, veuille décider équitablement : 

comment l’animal doit-il être partagé ? » 
Mvidi Mukulu répondit : « Je reste sur ma 

décision : partagez l ’animal en deux, 

pour moi la moitié avec la défense, pour 

toi, l ’autre moitié ». A quoi Mulopo 

répondit : « Tu ne sais pas bien décider ». 

Et les hommes de Mvidi Mukulu et les 

hommes de Mulopo répétèrent tous les 

paroles de Mulopo : « Tu ne sais pas bien 

décider ! Tu ne sais pas bien décider ! »

Quand Mvidi Mukulu entendit cela, 

il commença à s'irriter ; il dit à Mulopo : 

« Je décide et je décide encore, mais ce 

que je dis, tu ne l ’acceptes pas ; cherches- 

tu donc à me faire dire quelque chose 

d’offensant ?» A quoi Mulopo répliqua : 

ci Dis-le donc, ose-le dire ». E t tous de 

crier ensemble, aussi ceux du côté de 

Mvidi Mukulu : « Dites-le donc, osez-le lui 

dire ! »



Àmü dlnè dlba âdiô Mvldl Mü- 

kùlù èkümvuâyè lüngènyi lùmülul- 

lâ luà muà kuâmbâyè Mülôpô nè 

üvuâ Müshipâ. Àmü plnàpô dîyf 

èkümüsùpükâ nè : wêwé Müshipâ 

pâmvuà kulkâlâ müküdià, èwêwè 

wâvuâ klkâlâ üngâkufshâ müùdi 

üngâkuishâ émü ?

Mülôpô ùmvuâ dià Müshipâ 

âdiô, èkütùngününâ àmü blmù- 

mà-mùmà. Kü nylma' ekü kâbëndâ 

èküfuà, bântü bônsô küpôna' amü 

mü njllâ, kâkùyl wâ kuâkülâ 

mükwàbô. Küflkâbô nè pâ mbèlü, 

blpùwàngânâ àmü vi-, tô', nè mù- 

buélèlà dîbâ. Èkülàlâbô àmü 

nànkü.

Blmânâ külàlâ nànkü, kùvuà 

Mvldl Mükùlù ékü mülàlé pui' ; 

ùtàbülükâ nè ngôlôlè dlbôkô kù- 

mwè nè tülù kü mêsü, èkümvuâye' 

amü dlbôkô dltütâ kü mâsélâ. 

Ùpândâ mêsü kùtàngllâ, èküdlmô- 

nâyè ùkâdl mülàlé pânshl mü di- 

sélâ ; kàyi kàbldl nè bllàmbà nè 

nzùbü wâ bümfùmù blvuàyé nâ- 

biô ? Bântü bèndè nè bà Mülôpô, 

nè Mülôpô mulnè, bü blyè mülü, 

bü blyè pânshl.

Müntu' eküshàla' amü nè lü- 

ngènyl luèndè luà küyâ kütùwâ 

blkélè mü mâyi, kuâlükâ nâbiô, 

èkübldla blblshl, nè külàlâ mü 

dlsélâ kâshldl.

A ce moment, l'idée monta en Mvidi 

Mukulu qui le poussait à dire à Mulopo 

qu'il avait été autrefois un poisson. Alors 

le mot lui échappa : « Toi, poisson, si je 

t ’avais mangé autrefois, serais-tu capa­

ble de me forcer à parler, comme tu me 

forces à parler maintenant ? »

Quand Mulopo entendit le mot « pois­

son », 11 quitta immédiatement le lieu 

sans dire un mot. Il précédait et toute 

la foule le suivait ; sur le chemin du re­

tour, personne ne parla. Ils arrivèrent 

à la maison et restèrent dans le plus grand 

silence jusqu’au coucher du soleil. Ils 

allèrent se coucher sans dire un mot.

Alors que tout le monde dormait, 

Mvidi Mukulu, là où il était couché, s’éveil­

la brurquement ; les yeux encore pleins 

de sommeil, il étendit le bras ; il sentait 

que son bras touchait des tiges d’herbes. 

Il ouvrit ses yeux tout grands et regardait ; 

il se vit couché par terre dans le buisson 

d’herbe ; disparus les vêtements et la 

maison de chef dont il disposait. Ses gens 

et les gens de Mulopo et Mulopo lui-même ; 

tout, tout avait disparu dans l’air ou 

dans la terre.

L ’homme gardait seulement sa faculté 

de puiser des petits poissons dans l ’eau, 

de les emporter chez lui, de les manger 

crus et de rester à jamais dans son 

buisson d ’herbes.

K a b o n g o  J o s e p h .

Tout le long de cette légende, l’homme chrétien songe 
à l’élévation de la nature humaine par la grâce divine, 
et creavit Deus hominem ad imaginent suam =  Dieu 
fit l’homme à son image ; il songe à la chute par le péché 
originel. Cependant il est impossible que cette légende 
soit née sous l’influence chrétienne. La manière de pré­
senter les choses est trop caractéristique ; quel Noir 
aurait pu habiller le récit biblique de contours aussi spéci-



fiquement vieux-nègres ? D ’ailleurs les Noirs eux-mêmes 
parlent de ce récit comme provenant de la sagesse des 
bakulumpe, des vieillards, qui l ’ont appris des bakulu, 
des ancêtres ; avec ceux-ci nous nous trouvons dans une 
ère datant de plusieurs générations avant l ’arrivée des 
premiers Blancs au Kasai. L ’idée que cette légende serait 
née sous une ancienne influence musulmane peut diffi­
cilement être retenue si on considère que les baLuba 
vivaient dans les contrées les plus retirées de l’Afrique 
centrale. De telles légendes font penser à une révélation 
primitive des vérités fondamentales religieuses. Elles 
corroborent la thèse lapidaire du théologien américain 
T a n c q u e r a y  : Primaeva religio a cliristiana Junda-
mentaliter non differt : la religion primitive ne diffère 
pas fondamentalement de la religion chrétienne.

4 . C ontes m ythologiques su r l ’orig in e des ê tres.
A. Mulopo Ndupepe kina kumona.

Müntü, bâtâtu' küfuà bônsô, 

bânà bàbô bônsô nè bâlâlà bèndè. 

Küshàlâye' anü pâ yêyé. Küpùwà 

tó' èkuâmbâ nè : Bônsô bâfù, kuètù 

kônsô kuâbùtükù, ngâshàdi' anü 

nkàyânyi.

Dlmwédi mündâ kümüflkâmù ; 

yêyé nè : Ngânji kâmôna' anü 

tshlabùtülü bânà bètu' etshl, ihmâ- 

nyè tshifwilébü.

Küyâyè tó', lüséké lùdl lùbàndf- 

lâ dîbâ. Küpftâ bântü bônsô. Küff- 

kâyè nè mü müsôkô wà bântü ànü 

bâtôké bônsô. Abô nè : üyàyâ

Dieu est le Vent qu’on ne sait voir.
Un homme perdit son père et tous 

les frères et sœurs de son père ; il perdit 

aussi tous leurs descendants et tous ses 

propres frères et sœurs. Il ne restait 

plus que lui seul (l). Pendant longtemps, 

il resta sans rien faire (contre cette 

infortune) ; il se dit : « Tous sont morts ; 

toute ma famille a disparu ; il ne reste plus 

que moi seul ».

Un certain jour, son cœur se fâcha ; 

il se dit : « Je veux rechercher la cause qui 

a anéanti toute ma famille ; que je sache 

pour quelle raison ils sont tous morts ».

Il s’en alla très loin, du côté où se lève 

le soleil. Il passa tous les villages où 

habitaient des hommes. Il arriva dans 

un village où tous les hommes étaient

(*) A noter que l’on énumère seulement les membres de la famille du mari, 

pas ceux de sa femme, ni de sa mère, ceux-ci sont hors de la famille dans le 

système matrimonial du patriarcat. La femme, la mère et leur famille font partie 

d'une autre parentèle qui ne compte pas dans la famille du mari.



pényl ? Yêyé kübàlôndélâ tshf- 

lümbü tó', kütùlâ. Bôbô nè : lidàkü 

pâ wàmânà müsôkô' eü, né ùmônè 

ànü njflà.

Mbuànyl küpóna' anü mü njilâ 

tó', kümânâyè müsôkô. Kübwé- 

lâyè mùvuà bântü bâkùnze' anü 

bôbô nkàyâbô, kâkùyl müflké. Âbô 

nè : Wêwé kùyi bü têtü, tshfki'nf- 

klshe' apâ, ùtshfnyi ? Yêyé kübà­

lôndélâ buâlü, tó', kütùlâ. Bôbô nè : 

pâwàmânà müsôkô ne' ubuélè nè 

mü wà bükwe' a nyâmâ.

Müntü küpóna',anü mü njllâ, tó' 

nè mü bükwe' a mbwâ. Mbwâ nè : 

üdl müyè kükèbâ tshi'nyl ? Mû 

kwètù külônda' anü muèndè mùm- 

we' amü. Ütùlâ. Mbwâ nè : ndàkü.

Müntü küflkâ nè mü mbùjl. 

Üpltâ nyâmâ yônsô, ùmânâ ; è- 

küfikâyè nè pàvuà müntü-nkàyà. 

Mulnâ luéndô kümülôndélâ lu- 

éndó tó', kütùlâ. Yêyé kümuâ- 

mbllâ nè : Pâ wàyà ùpità kâsùlü 

nè kâkwàbô. Ubàndâ mükùnà né 

üflkè nè pàdl nténtédf wâ Mülôpô.

Ùyâ, küllkâyè nè pàvuà nténtédf. 

Külôndélâyè aü mâkèngâ ônsô nè 

mùdl luéndô kümânâ. Aü nè 

sômbâkô. Kütwàlâbô nshlmâ, kü- 

diàbô.

NténtédI, kümüshlyâ, kâlôndâ 
muânâ wâ Mülôpô. Kümülôndélâ 

nè : müntu' udi muànyi' emü, 

ùkèbâ tâtuèbè, buà kümuâmbi- 

lâyè tshldiyé ùdllâ bânà bàbô.

Küyâbô nè muânâ wâ Mülôpô. 

Bàfikâ, kuângâtâyè müntü küyâ 

néndè muèndè. Bàfikâ, külàlâbô 

néndè.

des Blancs. Ils lui demandèrent : « Où 

vas-tu ?» —  Il leur raconta son affaire 

en long et en large ; il resta là pour se 

reposer. Ils lui conseillèrent : continue, 

à l ’extrémité de ce village, tu verras 

ton chemin.

Notre ami continua son voyage pendant 

longtemps jusqu’aux limites de ce pays. Il 

arriva où il n’y avait que des hommes 

jaunes et aucun homme noir. Ils lui 

demandèrent : « Toi qui n’es pas comme 

nous, qu’est ce qui t ’amène ici ?» Il 

leur raconta son affaire ; il y resta pour se 

reposer. Ils lui dirent : « Lorsque tu auras 

traversé notre pays, tu arriveras dans la 

région habitée par la race des bêtes ».

L ’homme se remit en voyage, très 

loin, jusqu’au pays des chiens. Un chien 

l’interrogea : <c Qu’est-ce que tu viens 

chercher ? » Notre ami raconta toujours 

sa même affaire. Il y resta pour se reposer. 

Le chien lui dit de continuer sa route.

L’homme arriva au pays des chèvres. 

Il passa les villages de tous les animaux 

et arriva chez un homme, un solitaire. 

Notre voyageur lui raconta son voyage. 

Il resta se reposer. L ’homme lui dit : 

« Si tu vas toujours plus loin, tu traver­

seras une rivière ; puis en montant la 

colline, tu arriveras à l ’endroit où se 

trouve la sentinelle de Dieu ».

Il voyagea plus loin et arriva chez la 

sentinelle. Il lui raconta toutes ses aven­

tures et la raison de son voyage, jusqu’au 

bout. Celui-ci lui dit : « Veuille bien 

t ’asseoir ». On apporta à manger, ils 

mangèrent ensemble.

La sentinelle le laissa seul et alla trouver 

le fils de Dieu. Il lui raconta l’affaire :

« Il y a un homme dans ma maison qui 

cherche votre Père pour Lui demander 

pourquoi II lui enlève tous les membres 

de sa famille. »

La sentinelle et le fils de Dieu partirent 

ensemble chez le voyageur ; ils l ’emme­

nèrent vers la maison du fils de Dieu. Ils 

y restèrent tous à passer la nuit.



Mü dindà, Mülôpô muânâ küyâ 

muà Tâtuèndè, kümuâmbdâ bü 

mùvuà luéndü luà müntü. Tâ­

tuèndè kümüpà nshimâ nè nzôlô 

nè : Kâpà müntü àdié.

Ùfikâ nè nshimâ, kütùdilâ 

mbuètù pânshi. Müntü küdià kü- 

pângâ. Küdià kùpwâ, muânâ wâ 

Mülôpô nè : Tâtù wâmbi nè : Pàjâ- 

lâmà dlbâ, même' eküyâ ; Ümuâ- 

mbilè bü mùdi wânyi mvuilü.

Dîbâ dlbàndâ tô', dijâlâmâ. 

Mülôpô muânâ nè : Tâau' ukâdi pâ 

küyâ. Kàdi wâdiànjilâ küya' awô, 

m-màwù, yêyé ne' avué pâ nyimà.

Dîbâ dijâlâmâ, mbuànyl ànü 

müsômbé muâdllé. Tshitùpâ küm- 

vuâye' anü tshikùminà nè lüpépè 

biàngàtshishàngàné. Miânà kuâsâ 

ditshlnâ. Mülôpô muânâ nè : tô, 

kùtshinyi. Bisükü nè mitshi bivuà 

blnyüngâ, blfikâ pàmwè, kütüyâ.

Tshftùpà kàbldi ümvua' anü 

tshisükü tènkàtènkà, lüpépè luà 

mvùndé lütwè mülü, lütwè pân- 

shi ; tshiônà tshiângàtàngàné kât- 

shiyi muà kuâmbâ. Tshiyâ tô', 

tshifikâ nè pàdlyé tshipùwâ. Muânâ 

wâ Mülôpô nè : kàdi muâmbilâkô 

tshiûdi müvuîlé.

Yêyé kütuàdijâ : Mükâléngé,

têtü tüvuâ bângi bà büshlwà. Kà­

di bâtâtù bônsô küfuà, küpuà bô­

nsô nè bânà bètù nè bâkàji bànyi 

nè bânà. Pângâshàdi nkàyânyi ké 

pândl müyà àpâ nè : Üngâmbilè 

tshldl bânàbètù âbâ bâfuilé.

Au matin, Dieu le fils alla chez son 

Père et lui raconta le voyage de cet homme. 

Le Père lui donna de la bouillie de 

manioc et une poule, en disant : « Porte 

ceci à cet homme ; qu’il mange ! »

Il partit avec ses mets et les posa 

par terre devant notre ami. Celui-ci 

mangea tant qu’il put. Le repas fini, 

le fils de Dieu lui fit savoir : « Mon Père 

a dit qu’il viendra lorsque le soleil sera à 

son zénith ; je dois t ’expliquer comment 

s’eSectue son arrivée ».

Le soleil monta toujours plus haut, 

arriva au zénith. Le fils de Dieu dit : 

« Mon Père est sur le point de venir. 

Mais d ’abord apparaîtra ma mère ; Lui- 

même vient après ».

Ce fut midi et notre ami était toujours 

assis dans l’attente. Un moment après, il 

entend la terre trembler et en même temps 

un vent surgir. Notre homme fut pris de 

frayeur. Le fils de Dieu dit : « Non, 

n ’aie pas peur ». L ’herbe et les arbres 

se mettent à bouger ; lorsque le mouve­

ment arriva près d ’eux tout s’arrêta.

Peu après, l ’herbe commença de nou­

veau à ondoyer et un grand tourbillon 

survint de haut en bas, en même temps 

qu’un fracas indicible. Cela venait dans 

leur direction ; arrivé auprès d’eux, cela 

s’arrêta. Le fils de Dieu dit : « Explique- 

Lui pourquoi tu es venu ».

11 commença : « Seigneur, nous étions 

vraiment très nombreux. Mais tous mes 

aïeux (l) sont morts, ont disparu, ainsi 

que mes frères et soeurs et mes femmes 

et mes enfants. Comme moi seul je suis 

resté, je sais venu jusqu’ici pour deman­

der : Veuillez me dire la raison pour la­

quelle ma famille s’est éteinte ? »

f1) Batatu =  pères ; le mot a une signification très étendue, elle comprend 

tous les décédés de la ligne ascendante du père vivant, hommes, femmes, enfants, 

remontant jusqu’à la 4me génération, c.-à-d. celle dont les noms survivent partiel­

lement dans le clan ; au-delà ce sont des bakulu =  nom générique pour les 

ancêtres, hommes et femmes.



Mülôpô, ùpùwà, kümuâmbilé nè 

Tàngllà tshfbândâ tshidi' ekü étshf, 

tshldi' anü ralsèsù yà bânüngü 

bànyi. Pândl mbàlàdikà buà küdi- 

mâbô büdfmf buànyl bünèné, ké 

pândl nglyâ kuângâtâ bânà bènù, 

buà küshibélâ bântü bànyi ; pândl 

nè mütshlmâ fidi nglyâ kuângâtâ 

kàbldl bâkwàbô buà küdià. Buâlü 

bântü bônso' abô, mbùjl yânyj 

mifùkâ buà küdià, kâbènâ nè 

bûngâ buâlü tô. Kàdi wêwé pâ wà- 

yà kùpitâ ngôndo' ibldl, pâ mui- 

sâtü âpâ mêmé kükükwàtâ pèbè, 

buà külàdikâ nébè büdfmf buànyl 

buà kü mbèlu' ebü.

Müntü tshivuàye' umvuâ ànü 

dîyi kàmônô müntü. Tshitùpà 

lüpépè lùtütâ, Mülôpô küpîngâ 

muèndè.

Müntü külâyângânâ nè Mülôpô- 

muânâ. Kuikflâ mü njilâ, wèndâ 

ùlàlâ tô' nè muàbô.

Ùfikâ pâ mâlâmbo' a bânà 

bàbô, kuâsâyi muadi.

Bàntü küyâ kükùkilâ. Bàmué- 

béjâ nè : bidimü nè bidimü kitùkü- 

mônô, ükàvuâ pényi, têtù bâmânyè 

nè wâfù ?

Yêyé kübàlôndélâ bü mùvuà 

luèndè luéndô tô- kümânâ.

Bôbô nè : Mvidi Mükùlù ùdi 

blshi ? Yêyè nè : lüpépè lùdl lù- 

nyünga' elü ké Mvidi Mükùlù 

muinè : kuàkâ fidùmuène' amü lô- 

lô nè dîyi dingâmbilâ buâlü. Kàdi 

pâkümônâ Mvidi Mükùlù tshimü- 

môné.

Küpltâ ngôndo' ibldl, muisâtu' 

aü küfuà. Bàntü nè : ànü mùtuâm-

Dieu, sans rien faire, lui dit : « Lève 

le regard sur cette colline ; elle est cou­

verte de rangées de maisons appartenant 

aux gens qui m’accompagnent (en voyage). 

Chaque fois que je les fais travailler dans 

mon grand champ, je viens chercher quel­

qu’un de ta famille pour le donner en repas 

à mes gens ; si j ’en ai l’envie, j ’en prends 

encore d’autres pour mes repas. Car tous 

les hommes sont pour moi comme des 

chèvres, créés pour être mangés ; ils n’ont 

pas d’autre raison d ’être. Et toi-même, 

lorsque tu seras parti, après deux mois, 

dans le courant du troisième mois, je 

t ’enlèverai et je t ’emploierai à convoquer 

mes gens, lorsqu’ils doivent travailler sur 

ce champ près de ma maison ».

Notre homme entendit seulement une 

voix et ne vit pas d ’être humain. 

Puis le vent souffla de nouveau et Dieu 

retourna dans sa maison.

L ’homme alla prendre congé du fils de 

Dieu, reprit le voyage de retour et voya­

gea pendant longtemps jusque dans 

son pays.

Arrivé sur les tombes des membres de 

sa famille, il commença à se lamenter

Les villageois s’assemblèrent autour 

de lui et l ’interrogèrent en disant : « De­

puis des années et des années on ne t ’a 

plus vu ; où es-tu resté ? Nous croyions 

que tu étais mort ».

Il leur raconta son voyage en son entier.

Ils demandèrent : « Dieu, comment

est-il ? » Il répondit : « Le vent qui souffle, 

c’est Dieu Lui-même ; là où je suis allé, 

j ’ai vu seulement un Vent et une voix 

qui me disaient mon affaire. Mais quant 

à voir Dieu lui-même, je ne l’ai pas vu ».

Deux mois passèrent ; lorsque le troi­

sième était là, il mourut. Les gens de 

dire : « C’est comme il nous l ’a prédit.



bidllèyé. Büshlwà Mvidi Mükùlù 

éü ùdi' anü lüpépè pàdilü lùtütâ 

ké pàdiyé wéndàkânâ pèndè.

Ké mùvuà dimânyà dià Mvidi 

Mükùlù bü mùdiyé kùdi bântü nè 

difuà dià bântü nànkü.

Vraiment Dieu c’est le Vent ; lorsqu’il 

souffle, c’est que Dieu passe ».

Ainsi on est parvenu à savoir comment 

Dieu vient parmi les hommes et pourquoi 

les hommes meurent.

M u so k o  J e a n
Bena Tshimanga Tshiaba,

baLuba, Bakwa Kalonji.

B. M udi Lufu lulamata bantu.
Mülôpô ùvuâ nè mpàtâ wéndè 

münèné wâ blbôté. —  Dlmwè küji- 

kâyè blbôtè bièndè.

Dià kübljülâ, küblkôlâyè dîbâ, 

kümuâmbllà nè : fidàkü mü dl- 

téngü diètù dià büdlmi' amü, ne' 

usângânè muâbâ müjlblkllâ nè 

bülôbâ. Wlmbè ne' usângânè bl­

bôté, ùjülè, ùvué nâbiô.

Dîba' uyâ küpétâ biônsô àmü 

mùvuà Mvidi Mükùlù mümuâmbllé. 

Ùjülâ, èküyâ nâbiô pâ mbèlô.

Tâtuéndè nè : Wângàtshlku'

anyl ? Yêyé nè : tó. Mvidi Mükùlù 

nè : né kuênâ muîbé màlôbà nkü- 

mônè. Bùtshiâ dîbâ puà' ! Tâ­

tuéndè nè : ridàkü tàù, kuèbè kü 

muélè kikuènâ mâshl. Dîbâ kâ- 

sômbâ.

Dlmwè kütùmâyè nsùngi. Âü 

ùflkâ, küjülâ blbôté, küyâ nâbio' 

anü biônsô. Tâtuéndè nè : kümü- 

dièkü ? Yêyé nè : tô. Mvidi Mükùlù 

nè : pàtshiàkô nkümônè. Bùtshiâ 

mulnjl puà -. Tâtuéndè nè : fidàkü 

ùsômbè.

Kütùmâyè kàbldl mùtôtô, âü 

pèndè kuénzâ' anü bü bàbldi' abô.

Comment la M ort s’est attachée aux hommes.
Dieu avait un vaste champ de bana­

niers. Certain jour il enterra ses régimes 

de bananes dans le sol (').

Le jour où il les avait enterrés, il 

appela le soleil et lui dit : « Va au coin 

de notre champ; tu y trouveras un endroit 

couvert de terre. Creuse à cet endroit ; 

tu y trouveras des régimes de bananes. 

Prends-les et apporte-les ici ».

Le soleil partit et trouva tout comme 

Dieu lui avait dit. Il déterra les bananes 

et les porta à la maison.

Son père l’interrogea : « En as-tu pris ? » 

Il répondit : « Non ». Dieu dit : « Si tu 

n ’as pas volé, que je te revoie demain». 

Le lendemain, le soleil était présent. 

Son père dit ; « Tu peux t ’en aller, mon 

cher; à ton couteau il n’y a pas de sang 

(=  tu est innocent) ». Le soleil resta en 

paix.

Un jour il appela la lune. Celle-ci 

vint, déterra les bananes et les porta 

chez Dieu, toutes au complet. Dieu dit : 

« N'as-tu rien mangé ? » Elle de répondre : 

« Rien ». —  Dieu dit : « Demain je veux 

te voir ». Le lendemain, la lune était là. 

Son père dit : « Va, reste en paix ».

Il appela aussi l ’étoile, celle-ci fit comme 

les deux autres.

(') Les baLuba ne laissent pas mûrir le régime de bananes sur l ’arbre. Lorsque 

le régime commence à mûrir, il est coupé encore vert et mis dans un puits dans 

le sol ; on le recouvre de terre, il y reste pendant quelques jours. Puis on le déterre 

prêt à être mangé.



Édf küblkllâyè müntü, kümuâm- 

bflâ nè : ndàkü, muânànyi, ùjûlè 

bibôté, tüyè küdià.

Müntü küflkâ, küjülâ bibôté. 

Kütàngflâ bibôté tàlàlà', küdià- 

mbilâ nè : nânshl mêmé müdiè, Tâ­

tù kênâ ùmânyâ ; kàbidl tsliiàngé- 

nzàyé ntshfnyl ? Kênâ müblbâlè tô, 

rfiblplté bûngi. Wàmbâ nànkü, kuâ- 

pülâyè tshfbôté, küdià. Ùdiâ kü- 

mvua' anü binângldllé, kümânâ kâ- 

sàngl kâjfmà. Kuâmbülâyô biâshà- 

dl kufpâtà nâbiô pâ mbèlô.

Ùffkâ. Tâtüèndè nè : wâlâbùlùku' 

anyi ? Bànzànkùdf nè : tô ànü mü- 

dinèl émü. Tâtuéndè nè : né kü- 

müdiè màlôbà flkümôné.

Müntü küyâ külàlâ. Bùtshiâ mü­

ntü kuélâ méji nè : Njükè, ùyé kù­

dl Tâtù, ùlcâmüpè môyô. Àtétè 

bükôlè, tô. Kümvuâyè mü mikôlô 

àmü tèkètè- !

Mülôpô kuàlâ küpângâ. Bltôndâ 

küdijükilâyè. Ùffkâ àsângâna' anü 

müntü mülàlé pânshl. Mvldf Mü­

kùlù nè : Muânàbütè, mülàlé

htshfnyi, küngâdl küpângâ ? Mün­

tü küpùwâ, buà kuâmbâ tô.

Mvldf Mükùlù nè : tô, wêwé ùdf 

ànü müdiè bibôté, bü kùdflé, kù- 

vuâ küsâmâ. Né wâdi, mêmé 

tshlnâ ntwâ mufnâ tshibâwü kü 

nyfmà âü-ngèbc mâkèngâ mâdl ; 

kèbélâ. « Kâbwà kàdllè nküsü, 

kàpltâkânâ nè nküsü. » Mvidi Mü­

kùlù wàmbâ nànkü küslilyâ ànü 
müntü pânshl, èküyâ.

Un jour, il appela l’homme et dit : 

« Va mon enfant, déterre les bananes, 

nous en mangerons ».

L ’homme arriva, il déterra les bananes. 

Il regarda longtemps ces bananes et 

se dit : « Même si j'en avais mangé, 

mon Père ne le saura pas ; d’ailleurs elles 

sont très nombreuses ». Pendant qu’il dit 

cela, il en cueillit une et la mangea. En 

mangeant, il la trouva désirable et finit 

toute une main (*) ; il souleva le reste 

et le porta à la maison.

Arrivé là, son Père lui demanda : « En 

as-tu goûté ? » L ’effronté répondit : « Nul­

lement ; je suis comme tu me vois (je ne 

trompe pas). » Son Père dit : « Si tu 

n ’as rien mangé, demain je te reverrai ».

L ’homme alla se coucher. Le lendemain 

il avait envie de se lever et d’aller chez 

son Père pour le saluer. Il essaya ses 

forces ; il n ’en avait plus. Il sentit ses 

jambes toutes flasques.

Dieu l’attendit en vain. Lorsque cela 

commença à l ’ennuyer, il se leva sans 

aide. Arrivé chez l’homme, il le trouva 

étendu par terre. Dieu lui dit : « Premier- 

né (*), pourquoi rester couché ? Pourquoi 

dois-je t'attendre en vain ? » L ’homme ne 

bougea pas ; il ne savait que dire.

Dieu continua : « Rien à faire ; tu as 

certainement mangé de ces bananes ; 

si tu n ’en avais pas mangé, tu ne serais 

pas devenu malade. Si tu en as mangé, 

sache que je ne prends pas parti pour le 

coupable ; tes malheur:-, sont des malheurs 

que tu t ’es causé toi-même : Le petit 

chien qui avait mangé le perroquet perdit 

la vie en même temps que le perroquet » (’). 

Ayant parlé ainsi, Dieu laissa l’homme 

par terre et partit.

C) Kasanji : une « main » de bananes ; c’est une subdivision du régime entier. 

Une main de bananes se compose de dix à douze bananes.

(2) Créé avant le soleil et la lune.

(*) On assommait le chien parce qu’il avait tué le perroquet. En tuant quel­

qu’un d’autre, il avait causé son propre malheur (Proverbe).



Bânà bàbô bàfikâ (dîbà, muènjî, 

mùtôtô), küsângânâ muânàbo' anü 

pânshl. Bôbô nè : Müntü wétù, 

wêwé bü mükùluètù, müwâdl- 

tshimblshi nùnkü ihblshl ?

Yêyé nè : Môyô wàndlngi, ngibl 

blbôtè bià Tâtù. Wâvu' apâ kün- 

shlyâ ànü mündi' emü.

Ùshàlâ, dlsâmà küpltâ, èküfwàyé 

Bânà bèndé bâshàdi kàdi ànü 

bàfuâ anü küfuà.

Ké mùkâdl lüfù ànü lütùlâme' 

emü ; ànü buà buîvl buà üfùldlébô 

dià mbédi kùdl Mülôpô. Kuênâ 

mümôné : dîbâ, muènji, nè mltôtô, 

bibèngèlè kuibâ, bldi bishàle' anü 

mùblfùkilè Mülôpô. Têtü tüfwa' 

anü küfwà.

Ses frères (le soleil, la lune, l ’étoile) vin­

rent chez lui et le trouvèrent couché 

par terre. Ils dirent : « Cher homme, 

toi qui es comme notre frère aîné, 

comment as-tu pu te laisser aller à une 

telle sottise ? »

Il répondit : « Mon cœur m ’a trompé, 

j ’ai volé les bananes de mon Père. Il est 

venu ici et m ’a abandonné tel que je suis 

ici ».

Il resta étendu : la maladie s’aggrava 

et il mourut. Aussi les enfants qu’il avait 

laissés sur terre moururent l’un après 

l ’autre.

C’est pour cela que la mort reste tou­

jours parmi nous ; à cause du vol de 

celui qui fut créé le premier par Dieu. —  

N ’est-ce pas ? Le soleil, la lune et les 

étoiles refusèrent de voler ; elles sont 

restées telles que Dieu les a créées. Nous 

autres, de mourir et de mourir.

M u so k o  J e a n
Bena Tshimanga Tshiadi.

baLuba, bakwa Kalonji.

C. M untu ne D iba ne M uinji. L ’Homme, le Soleil et la Lune.
Note : Le thème précédent est repris avec de légères variantes dans un grand 

nombre de contes. Voici une de ces variantes.

Mülôpô, kuébéjâyè müntü nè : 

Udi münuà mâlüvü ngényl ? Mü­

ntü nè : Tshînâ münuà.

Èkuébéjâyè Dîbâ nè Muinji, 

bândàmulné pàbô nànkü.

Ké Mvidié nè : Tùnùtétà, wêwé 

Dîbâ, ùyâ külàlâ, ùjükà màlôba' 
amü pàtshiâtshià mü dindà. Dîbâ 

èküpàtükâ.

Mvidié kuâmbflâ Mulnjf kàbidl 

nànkü, ne' uyâ ùlâlè pèbè, tùkümô- 

nà mü dindà. Mâtùku' abidl, disâtü 

Muinji kümuènékâ.

Ké kütùmâyè kàbidl müntü, 

müntü küyâ yêyé kâshidi.

Dieu demanda à l’Homme : « Qui a 

bu du vin de palme ? » L'Homme ré­

pondit : « Je n'en ai pas bu ».

Dieu interrogea également le Soleil 

et la Lune ; ils répondirent de la même 

manière.

Dieu dit alors : « Nous vous mettons à 

l’épreuve. Toi, Soleil, va te coucher et 

lève-toi demain de bon matin.» Le Soleil 

apparut (au matin).

Dieu dit la même chose à la Lune : 

« Toi aussi va dormir ; qu’on te revoie 

au matin ». Après deux jours, le troisième 

jour, la lune était visible.

Dieu appela aussi l ’Homme, mais 

celui-ci s’en alla pour toujours.



Ké pàdlbô bàmbâ nè : Müntü ké 

üdi müpllé ; ké mükèbl wâ lülù.

D. Alu Diulu bahwabo babuelamu 
bakwabo bapanga.

C’est pourquoi on dit : « L ’Homme fut 

trouvé coupable, il est la cause de la 

Mort ».

K a l o n ji  B e n o ît .
Bena Kabamba

Bena Kalonji ka Mpuka.

baLuba.

A u Ciel, certains y  entrent, d'autres 
échouent.

Note : L ’idée que dans les vieux temps les hommes ont bâti avec des troncs 

d ’arbres ou autres moyens, une tour pour escalader le ciel, se retrouve dans 

beaucoup de légendes des peuples bantous ; les baLuba ont aussi la leur à ce sujet.

Bântü küvuâbô küvülâ kàbldl bà 

bûngl.

Kuâmbilâbô Mvldl Mükùlù nè : 

mâkèlèlà tüluàluâ kükümônâ.

Bùtshiâ nènkü küyâbô müntü 

yônsô nè wèndè mütshi, külüngâbô 

mitshi tó' ; küffkâyô nè kü diülü.

Bùtshiâ nènkü bântü küyâbô 

bônsô ; muénâ lüshibà kü mpàlâ, 

muénâ tshiôndô pâ nkâtshl. Muénâ 

lüshibà wenda uya wela yêyé nè : 

Mâwéjâ ünzùlùlà tùbuélè.

Muénâ tshiôndô nè : Mülôpô

Mâwéjâ Nângüâ ünzùlùlà tùbuélè.

Künzülülâyè, kübuélâbô tó'. Bà­

fikâ nè pàdl muénâ tshiôndô, Mvl­

dl Mükùlù kulnjflâ. Bônsô bàshà- 

lâ ! Mitshi küshimbükâyô ; bântü 

bônsô küfuà ! Küjibikâyè diülü 

kümânyâyè nè : Bântü bônsô bà- 

kübuélâ.

Bü muénâ tshiôndô müshàlé kü 

nyimà, bântü bônsô bàkâdi kübué- 

lâ kàbàdl küfuà.

Kàdi mitshi' eyi Idipô, kâbènâ

Les hommes devinrent excessivement 

nombreux.

Ils dirent à Dieu : « Demain nous

viendrons Vous voir ».

Le lendemain, ils arrivèrent chacun 

avec un tronc d ’arbre, et lièrent ces 

arbres l’un à l’autre, toujours plus haut, 

jusqu’à ce qu’ils touchèrent au ciel.

Le lendemain, les hommes partirent 

tous ; le joueur de flûte marchait en 

tête ; le tambour marchait au milieu. Le 

joueur de flûte montait toujours en 

jouant : « Dieu, ouvrez-nous le ciel,

que nous puissions entrer ».

Le joueur de tambour de même : « Sei­

gneur Dieu, ouvrez-nous, que nous puis­

sions entrer ».

Dieu ouvrit et on entra en longues 

files. Lorsqu’on fut arrivé à la rangée du 

tambour, Dieu ferma la porte. Un grand 

nombre restait ! Les arbres s’écrou­

lèrent, tous ces hommes moururent ! Il 

avait fermé le ciel, croyant que tous les 

hommes étaient entrés.

Si le tambour avait marché derrière 

les rangs, tous les hommes seraient 

entrés ; ils ne seraient pas morts.

Ces arbres existent toujours, mais on



bâmânyè lüséké lùdiyô nè kü mpl- ne sait pas dans quel pays, jusqu’au jour 

ndi'eü d ’aujourd’hui.

B a k e n d a  D o m in iq u e  
Bena Konji.

*
* *

Ce livre contient l ’essentiel de ce que nous avons 
pu rasssembler de la théodicée des baLuba du Kasai. 
Nous livrons le fruit de notre enquête aux ethnologues, 
sans nous occuper des théories philosophiques ou reli­
gieuses qui pourraient s’y rattacher, uniquement en tan t 
que matériel d ’étude pour ceux qui s’adonnent à des 
recherches d ’ensemble.

Ce que l’âme religieuse des baLuba primitifs a produit 
en proverbes et dictons, en prières, en contes, en us et 
coutumes était resté presque inconnu jusqu’à ce jour. 
Cette étude peut servir de stimulant à ceux qui t ra ­
vaillent sur place, pour des recherches ultérieures. La 
connaissance de la vie religieuse d ’un peuple nous intro­
duit dans l’intimité de son être et des principes fonda­
mentaux qui dirigent son entendement. Nous devons en 
tenir compte dans son éducation et la construction des 
nouvelles formes de civilisation que nous lui apportons, 
du moins si nous voulons réaliser quelque chose de carac­
téristique et d ’approprié, quelque chose que le Noir puisse 
aimer et apprécier, parce qu’adapté à ses propres 
conceptions et présenté dans les formes qu’il affectionne. 
Tant de manières de dire, d ’expressions propres, de 
prières familières et de coutumes qui plaisent pourraient 
être conservées sans plus, ou avec une légère adaptation, 
dans leur vie religieuse de convertis chrétiens, ou chris­
tianisées dans leur signification par des personnes compé­
tentes. Cela rendrait la nouvelle religion plus sympa­
thique et plus intelligible. C’est le chemin que l’Église 
a tâché de suivre dans la christianisation de chaque



peuple païen et qu’elle préconise encore de nos temps.
Cependant jusqu’à présent, pour la christianisation 

des Noirs, on a employé uniquement des expressions re­
ligieuses, des formules de prières, des dévotions pieuses, 
des productions d ’art et de liturgie issues de la civilisation 
occidentale européenne. Il est temps que la religion chré­
tienne soit présentée aux Noirs dans un langage et des ap­
parences fondées dans leurs valeurs e t aspirations propres. 
Notre rôle d ’instructeurs ne peut se résumer à ignorer 
ces valeurs ou à les méconnaître comme inaptes, pour 
les remplacer par des valeurs, chères à nous, mais étran­
gères aux Africains. Plus nous saurons fonder et présenter 
le message évangélique dans leurs propres concepts et 
leurs propres manières de dire, mieux il sera accepté, 
aimé et mêlé à leur vie intérieure et extérieure. Civiliser 
est avant tout ennoblir les valeurs propres.

Une civilisation noire ne s’épanouira et ne saura s ’im­
poser au respect des autres peuples que fondée dans 
l’ancien patrimoine culturel acquis à travers les âges. 
L ’assimilation fortuite de cultures étrangères et l ’exal­
ta  cion à leur égard n ’aboutissent qu’à la destruction des 
beautés personnelles et la formation de maladroites con­
trefaçons.



CONC LUSION

Fondem ents de l ’idée de Dieu chez les baLuba (x).

Pour comprendre l’idée de Dieu dont vivent les Noirs 
baLuba • et probablement tous les primitifs au stade 
clanique de leur évolution, pour parvenir à expliquer les 
manifestations de leur comportement intérieur et exté­
rieur envers Lui, il faut situer leur concept de l’Être 
Suprême dans le système philosophico-juridique qui sert 
de base à leur vie institutionnelle.

Ce système repose sur une interprétation spéciale de 
la nature des êtres et de leurs influences métaphysiques 
réciproques ; il s’agit non seulement d ’une ontologie 
et d ’une cosmologie particulières (2), mais aussi d ’un 
système juridique, d ’un corpus juris spécifique, basé sur 
l’idée de paternité, sur la puissance fécondante du « Père » 
dans toute la lignée des êtres qui ont leur origine en lui (3).

1. P r i n c i p e  o n t o l o g i q u e . Tout être est conçu comme 
une force immatérielle, suprasensible, indépendante de 
l’enveloppe qui l ’extériorise accidentellement. Si cet 
être-force se présente avec une enveloppe matérielle, 
la dépendance entre les deux n ’est pas celle que nous sup­
posons entre forme et matière, entre âme et corps ;

(*) Ce chapitre parut en 1956 dans la revue Rythmes du Monde, Tome III , 

n° 3, Abbaye de St.-André, Bruges 3, Belgique. Non compris dans l’édition 

néerlandaise de notre livre, nous avons jugé utile de l ’adjoindre comme conclu­

sion à l’édition française.

(2) Cf. R. P. T e m p e l s , Philosophie b a n to u e .
(3) Cf. Em. Possoz, Éléments de Droit Coutumier Indigène.
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l ’être lui-même, tout entier, est formé par la force im­
matérielle qui le constitue ; celle-ci peut exister et agir 
avec son enveloppe matérielle, ou bien avec une partie 
de celle-ci ; elle peut aussi s ’adapter à une autre forme 
matérielle ou vivre et agir sans enveloppe visible. Ce 
n ’est donc pas à proprement parler une âme qui anime un 
corps déterminé : c’est un être à la fois d ’essence et de 
puissance qui agit au moyen d ’une enveloppe matérielle 
ou sans elle. Tout ce qui existe est conçu de la sorte. 
Mais ces êtres-forces sont hiérarchisés entre eux, suivant 
leur degré d ’être et la puissance de leur action.

2. P r in c ip e s  c o sm o l o g iq u e s . Tous ces êtres que 
nous appellerons « métaphysiques en soi, physiques par 
accident » peuvent croître ou diminuer en degré d ’être 
au moyen de leurs influences réciproques.

Ces influences sont de quatre sortes :
a) Une influence directe des êtres entre eux au moyen 

de leur nature immatérielle, sans le truchement de l’en­
veloppe matérielle, donc une influence qui n ’est ni phy­
sique, ni chimique, ni psychologique, mais est essentiel­
lement « métaphysique ». Cette influence est supposée 
s ’exercer toujours du haut vers le bas, c’est-à-dire d ’un 
être de degré supérieur à un être de degré inférieur ; 
jamais en sens contraire.

b) Une influence indirecte, accidentelle, par le tru ­
chement de l ’enveloppe matérielle qui extériorise l’être, 
surtout par la partie qui est considérée comme le point 
central des manifestations extérieures de l’être qui y 
réside. Ces influences indirectes sont censées être toujours 
subordonnées aux influences directes « métaphysiques » ; 
elles ne peuvent être efficaces que lorsqu’elles ne sont 
pas en discordance avec celles-ci.

c) Les influences par intermédiaires. Ces intermé­
diaires sont ou bien des défunts (invocations aux ancê-



très : bakishi) ou bien des forces subalternes du degré 
animal, végétal ou minéral concentrées dans un sortilège 
(manga) et mises à la disposition de certains mânes, 
censés résider dans ce sortilège (invocations du buanga).

L ’action de ces intermédiaires est conçue dans le su- 
prasensible, dans le « métaphysique », alors même que 
les mots employés pour l ’exprimer semblent la matéria­
liser, ou encore que les moyens employés par ces êtres 
pour agir sur nous nous paraissent devoir être matériels. 
Ainsi des détails circonstanciés qui nous paraissent 
matériellement impossibles décrivent incidemment l ’ac­
tion de'ces êtres : ils nous font entrevoir que toute cette 
action, quoique représentée d ’une manière sensible, 
est imaginée dans un monde différent du nôtre, dans la 
réalité immatérielle des êtres-forces.

d) Dans le monde cosmologique d ’interaction m éta­
physique des êtres-forces, les baLuba connaissent une 
quatrième forme d ’influences, capitale pour comprendre 
leur concept de Dieu et de son action ; c’est celle qui 
unit la cause à l’effet, le producteur à ce qu’il produit, 
le père au fils, Dieu à sa créature. Cette influence n ’est 
pas conçue simplement comme une action passagère 
de cause ou de procréation ; elle comporte un courant 
permanent de vivification, de fécondation, de dévelop­
pement vers la plénitude. L’effet ne subsiste, ne se dé­
veloppe, ne prospère, n ’arrive à sa plénitude que par 
une action de la cause qui l’a produit. Tout le long de 
son existence, l’effet reste en tout subordonné à l’in­
fluence de cette cause. Sur le plan des forces vitales hu­
maines, cette action du père sur le fils ne comporte donc 
pas uniquement l’acte d ’engendrer, de donner l’exis­
tence ; elle implique une continuelle incubation de la 
force vitale du père sur celle du fils. C’est la force de vie 
du père qui fait subsister celle du fils, qui la développe, 
la rend prospère, la protège et la défend contre les in-



fluences adverses, qui la fait évoluer vers sa plénitude, 
lui procurç son pouvoir de fécondation, et gouverne enfin 
la lignée nouvelle issue du fils. Cette fonction de vivifi­
cation permanente a été dénommée adéquatement une 
« paternisation » (*).

Comprendre cette paternisation amène à concevoir 
une nouvelle notion de Dieu et de son action dans le 
monde ; elle seule peut expliquer, le comportement des 
Noirs envers Dieu.

Causes matérielles.
En dehors de ces quatre influences ontologiques des 

êtres entre eux, les baLuba connaissent et adm ettent, 
comme tous les hommes, des influences physiques et 
chimiques, des effets et des causes purement matérielles, 
non ontologiques, et ils agissent en conséquence ; mais 
ces causes matérielles sont considérées comme des causes 
qui ne régissent que l’enveloppe sensible des êtres ; leur 
influence sur l ’être lui-même, non matériel, n ’est qu’une 
influence indirecte, subalterne, accidentelle, relative à 
ce qui est accessoire par rapport à l ’être lui-même. Celui- 
ci est supposé directement déterminé par des causes 
d ’un domaine supérieur, métaphysique. Les causes m a­
térielles sont toujours conçues comme secondaires, 
subordonnées aux causes supérieures. Celles-ci agissent 
indépendamment des causes matérielles. Même avec 
une connaissance approfondie des causes matérielles 
et de leurs effets, le MuLuba continue à croire au jeu des 
causes ontologiques. Ainsi un chauffeur expérimenté, 
ayant connaissance des lois de la mécanique, se trouvera 
dérouté par des revers persistants : il acceptera alors 
volontiers qu’on place un sortilège sous le capot de son 
moteur ; de même un infirmier bien stylé et au courant 
des découvertes de la médecine, prescrira certes à son

(*) Cf. E. Possoz, op. cit., p. 65.



patient de prendre de la quinine ou tout autre médica­
ment, mais il l’avertira aussi d ’être sur ses gardes contre 
les influences des sorciers.

Pour l’Africain, la connaissance des causes matérielles 
est le propre de la science du Blanc ; elle s’arrête à l’en­
veloppe matérielle des êtres. La connaissance des causes 
ontologiques, régissant l ’action des êtres entre eux, est 
sa science à lui, elle lui est transmise par ses ancêtres et 
constitue à ses yeux la seule science vraie et logique dans 
le monde cosmologique où il situe le créé.

Ce ne sont pas les expériences des lois physiques qui 
ont été formatrices des institutions africaines, des concep­
tions religieuses et sociologiques des Noirs ; c’est leur foi 
dans leurs principes ontologiques ; c’est elle qui guide 
leur entendement et leur conduite.

Notion de Dieu.
Suivant ces principes, Dieu est conçu par l’homme 

primitif comme une force immatérielle possédant la 
plénitude de la vie. Il a engendré tous les êtres-forces 
dans le monde visible et dans le monde invisible et II 
continue sans cesse à les féconder, à les vivifier, à les 
protéger pour qu’ils acquièrent l ’épanouissement inté­
gral de leur nature. Cette influence de Dieu se situe dans 
une région plus profonde que le monde des sens, dans 
le monde immatériel des êtres, indépendamment de leur 
enveloppe visible. Dans ce domaine métaphysique, le 
Noir reconnaît une influence directe de Dieu sur le cours 
des événements. Une intervention spéciale de sa part 
peut se produire dans des circonstances extraordinaires. 
C’est pourquoi il invoquera Dieu seul, à l’exclusion des 
ancêtres et des sortilèges :

a) Quand l’objet sollicité est plus particulièrement 
du domaine de Dieu ; par exemple, pour obtenir une 
augmentation de la force de vie : bukole-moyo ; pour



obtenir la force de fécondité : bana ; pour être délivré 
de l ’emprise du sorcier : kutapa mupongo (1). Les prières, 
adressées uniquement à Dieu, ne contiennent d ’ordinaire 
que ces trois sortes de demandes ; tout le reste est de­
mandé aux esprits ou aux sortilèges ou conjointement 
aux esprits, aux sortilèges et à Dieu.

b) On implore également une intervention spéciale 
de Dieu dans les calamités publiques et dans les maladies 
ou adversités particulières de longue durée, quand les 
prières et les offrandes aux esprits, quand les sortilèges 
se sont montrés inopérants. Dans ce cas, on se plaint 
directement à Dieu et on Lui dit que les moyens qu’il 
a mis à la disposition des hommes ont été inactifs ; 
qu’on renonce à s’y fier et qu’on espère obtenir son 
intervention spéciale et directe.

Dans les circonstances ordinaires de la vie, le muLuba 
suppose que Dieu agit par intermédiaires ; ces inter­
médiaires sont les défunts de sa lignée (bakishi) et les 
sortilèges à pouvoir métaphysique (manga mapaka).

Le culte des mânes et l’usage des sortilèges constituent 
donc le moyen de protection habituel dans les événements 
ordinaires de l’existence. C’est pourquoi il est, chez les 
baLuba, d ’un emploi plus intense et plus manifeste que 
le culte de l ’Ê tre Suprême ; mais cette confiance dans 
l’aide des ancêtres et des sortilèges n ’exclut nullement 
la foi dans l’action de Dieu, même pour les cas parti­
culiers de la vie courante. Les baLuba sont intimement 
convaincus que le pouvoir d ’action des mânes et des sor­
tilèges vient finalement de Dieu lui-même, qui a créé 
ces forces pour qu’elles puissent aider l ’homme dans ses 
infortunes d ’ici-bas. C’est Lui, pensent-ils, qui a révélé 
aux premiers ancêtres ces moyens de secours et la manière 
de s ’en servir.

(*) On ne demande pas à Dieu d’être rendu invisible aux sorciers ; cela est du 

domaine des esprits et des sortilèges, mais on Lui demande la mort du sorcier, 

ce qui dépasse la puissance des bakishi et des manga. Cf. Hekserij bij de baLuba, 
p. 131.



Cette confiance subconsciente en Dieu dans le culte 
des mânes et des sortilèges se manifeste dans les prières 
qu’ils récitent lorsqu’ils les emploient. Les prières adres­
sées aux ancêtres sont entrecoupées d ’invocations à 
Dieu, soit par la simple invocation de Son nom : Maweja, 
M vidi Mukulu, Nzambi, soit par des bouts de prières 
adressées à Dieu seul. Le même fait se manifeste dans la 
fabrication des grands sortilèges (1).

L'idée de Dieu est donc présente dans le culte des 
ancêtres et dans celui des sortilèges, mais d ’une manière 
indirecte, sous-jacente. Dieu est supposé y agir indirecte­
ment par intermédiaires.

Dire à un Noir qu’il déshonore Dieu par le culte de 
ses ancêtres, lui enseigner que ce culte est incompatible 
avec celui de Dieu, c’est lui proposer une doctrine qui n ’a 
aucune résonance dans son entendement. Il accepte ces 
affirmations par soumission à la « sagesse du Blanc », 
mais il garde la conviction que Dieu en sait plus que le 
Blanc, qu’il est mieux au fait de ce qui est vraiment.

Affirmer que chez les baLuba « le culte des bakishi 
exclut pratiquement Dieu de leur vie » (2), équivaut à 
prétendre que chez les catholiques d ’Europe, le culte de la 
sainte Vierge ou d ’un saint préféré, exclut pratiquement 
le culte de Dieu et la confiance dans sa divine providence.

Dans sa mentalité primitive, le culte des ancêtres, 
le culte des sortilèges et le culte de Dieu ne sont pas des 
cultes juxtaposés, indépendants l’un de l’autre, mais des 
cultes complémentaires s ’alimentant mutuellement par 
un fond idéologique commun.

Cependant, c’est la relation métaphysique mise entre 
producteur et produit, entre créateur et créature, qui

(1) R. V an  Ca e n e g h e m , Het Godsbegrip der baLuba, p. 92 (Verh. in-8° der 

Kon. Academ. voor Kol. Wet., Sect. voor Morele en Polit. Wetensch., X X II ,

2, 1952).
(2) Mgr D e  Cl e r c q , Recueil d ’instructions pastorales, p. 25 (Éditions

C. E. P. S. I„  1949).



donne à tout Noir le sentiment le plus intime de sa dé­
pendance envers Dieu. Dieu, origine de son existence, 
cause première de sa vie, est aussi pour le Noir la cause 
permanente qui, sans interruption, vivifie et féconde 
cette vie et la fait évoluer vers sa plénitude.

Tout Noir de la brousse, surtout s’il est un élément cul­
turellement prépondérant dans le clan, un détenteur de 
la sagesse des ancêtres, est intensément conscient de 
cette dépendance spéciale envers son Créateur, envers 
le fondement de son existence et la force motrice de son 
développement vital. Il se sent exister et subsister en 
Lui ; le degré d ’être qu’il possède, il le tient de Lui et 
le possède en Lui ; l ’évolution de sa force vitale vient 
de Lui ; sa prospérité, son rayonnement vital, sa défense 
contre les forces adverses, tout cela vient de Dieu et 
ne subsiste que par Lui.

Ces sages adopteraient sans hésiter l ’adage paulinien 
Deus in quo vivimus, movemur et sunius (*) et ils 
ajouteraient, en langage approprié, a quo plenitudinem  
vitae propriae et gentis nostrae expectamus et impreca- 
mur (2).

Ce sentiment de dépendance intime, métaphysique, 
envers Dieu, animait non seulement les élites de la race, 
mais tout primitif aussi fruste fût-il ; car inconsciemment 
la vie religieuse des Noirs était tout imbue de ces prin­
cipes ; c’est eux qui formèrent leur conscience spirituelle ; 
chacun en vivait dans le cours quotidien de sa vie, à 
l’intérieur de son enclos, en brousse et en forêt, à la chasse 
et à la pêche, dans la vie publique comme dans les pala­
bres, dans le gouvernement des familles et du clan. 
Ce sentiment religieux engendrait, dans l’intimité de la 
conscience, une foi et une confiance étonnamment spiri­
tuelles dans l’action de Dieu sur leur être et sur leur vie ;

(') Dieu, en qui nous vivons, agissons, existons.

(2) Dieu ... de qui nous attendons et supplions la plénitude de notre vie propre 

et de celle de notre clan.



il donnait lien à un culte extérieur manifesté par des priè­
res, des usages, des supplications et des offrandes privées, 
parfois publiques. Ce culte extérieur n ’avait certes pas 
la fréquence et le lustre des splendeurs liturgiques des 
cultes occidentaux ou orientaux ; il n ’était pas dégagé 
d ’erreurs, étant mêlé à un culte intense des esprits et 
des sortilèges, mais il existait. Le culte d ’un Dieu per­
sonnel, Créateur, Maître et Gouverneur du monde, faisait 
partie des concepts et des aspirations de l’âme noire ; 
il faisait corps avec les pratiques de la vie quotidienne 
des hommes ; il leur était naturel et logique, puisque fon­
dé sur leurs conceptions ontologiques et cosmologiques 
des êtres et du monde.

3. P r i n c i p e s  j u r i d i q u e s . Leur concept de Dieu avait 
en outre à sa base un principe juridique propre à toute 
vie institutionnelle clanique ; ce principe est formulé 
dans l ’adage latin omnis auctoritas, paternitas : toute 
autorité est exercée et acceptée comme une paternité.

Les influences de Dieu dont nous avons parlé sont 
toujours conçues comme des influences paternelles. 
Dieu est considéré par tous et par chacun, toujours et 
en tout, comme un père. Les sentiments qu’on Lui sup­
pose dans l’exercice de Son autorité sont ceux d ’un Père 
envers ses enfants ; ceux-ci éprouvent envers Lui les 
liens de dépendance qui unissent un fils à son père ; 
leur comportement intérieur et extérieur envers Dieu 
est un comportement filial, celui d ’un bon fils envers un 
bon père.

L ’idée du père, celle de la fonction paternelle consti­
tuent la plus haute abstraction du système institution­
nel primitif. C’est elle qui a  formé les institutions fami­
liales, sociales et juridiques, où seul le père est maître ; 
tout le reste : femme, enfants, clients, esclaves, bétail, 
champs et possessions, n ’a qu’une existence dépendante 
de la sienne, ne prospère que par son influence vitale. Lui



seul agit « métaphysiquement » en tous et extérieurement 
au nom de tous. Lui seul est sui juris, maître de son droit ; 
les autres sont alieni juris, c’est-à-dire dépendent d ’un 
autre, du droit du père, du pater familias.

Cette idée forme l’axe de la pensée primitive, comme 
l’idée de la propriété privée, du droit individuel des 
personnes, du pouvoir autoritaire de l’É ta t est la cheville 
des sociétés modernes.

Toute la vie institutionnelle du clan est pénétrée de 
cette idée de paternité : le chef du clan est le père du clan, 
naturel ou juridique ; les membres du clan sont ses en­
fants, naturels ou fictifs (J).

L ’idée de père et de paternisation, le primitif l ’applique 
à tous les êtres, animés ou inanimés, à toutes les réalités 
du monde visible et invisible, même à tous les êtres de 
raison qu’il forme dans son esprit. Dans son système du 
monde, ne comptent que les causes-pères et les effets- 
enfants.

Même dans les clans matrilinéaires où la lignée est 
comptée par ascendants maternels, par mères, l’idée 
formatrice des institutions est toujours l’idée d ’auto­
rité paternelle ; le concept de matripotestalité n ’a pas été

(*) Il s'agit ici du père juridique, non toujours du père naturel, physique, 

biologique, mais de celui qui, selon le Droit institutionnel, est supposé disposer 

du pouvoir métaphysique de féconder la force de vie des membres de sa lignée 

ou de son clan ; dans cette perspective il importe peu que ceux-ci soient membres 

par naissance ou membres par incorporation, par mariage, par achat, par dona­

tion volontaire ou par butin de guerre, clients ou esclaves.

Ainsi un chef de clan ou père de famille meurt ; est supposé hériter de sa 

fonction de père, de vivificateur de la force vitale de ses descendants, tout 

homme qui rituellement, selon les institutions du clan, a été installé à sa place 

ou que le père en mourant a indiqué pour lui succéder. C'est normalement le fils 

aîné ; cela peut être aussi un puîné, un frère du père décédé ou une personne repré­

sentative dans le clan
De par leurs institutions, la notion de père a été élargie à des concepts plus 

compréhensifs que celui de père naturel ; ainsi ils nomment pères, tous ceux qui 

par naissance proviennent de la même souche que le père naturel ou juridique, 

c'est-à-dire tous ses frères et même toutes ses sœurs. De là le terme tatu mukaji, 
ou shakaji, qui étymologiquement veut dire père féminin, pour indiquer une 

sœur du père. De par leur origine commune, ces frères et sœurs du père partici­

pent à sa paternité, c’est-à-dire à son pouvoir fécondant sur sa descendance.



générateur d ’institutions. D ’ailleurs, le plus souvent là 
où règne la matrilinéalité, c’est encore un homme, par 
exemple un oncle maternel ou un autre parent de la 
mère, qui exerce les pouvoirs et possède les droits, même 
s ’il les reçoit de sa mère ou de sa sœur et qu’on l’affuble 
du nom de « mère » parce que, comme l’observait le R. P. 
V a n  W in g  : « en Afrique on désigne du nom même de 
la personne tous ceux qui sont liés par cette personne ».

Nulle part il n ’y a un corpus juris dans lequel l’idée 
de mère a été formatrice même d ’une partie de l’insti­
tution juridique ; toujours c’est l ’idée de « père » qui a 
formé les institutions.

De même que l ’idée de père et de fonction paternelle 
a formé les institutions familiales, sociales et politiques, 
le Droit et les concepts juridiques, ainsi aussi elle se 
trouve à la base de la théodicée des Noirs. Dieu est père ; 
son influence sur le monde est une influence paternelle ; 
leur comportement envers Lui est empreint d ’une véné­
ration, d ’une confiance filiale.

Dans toutes leurs prières, les Noirs parlent à Dieu 
comme un enfant parle à son père ; le ton est celui du 
respect, de la soumission, de la confiance. Même lorsque, 
aigris par le nombre et la ténacité de leurs adversités, 
ils supposent que Dieu agit envers eux avec partialité 
et de façon arbitraire, jamais ils n ’useront d ’expressions 
m arquant l ’insubordination ou la révolte ; ils se ris­
queront tout au plus à émettre quelques plaintes respec­
tueuses, alors que les manifestations de colère et de ré­
bellion contre les ancêtres inactifs et les sortilèges im­
puissants sont admises et même fréquentes.

Dans les contretemps, qui leur paraissent illogiques, 
ils aiment à s’en rapporter à Dieu, à aller l’mterroger 
filialement. Dans les fables et les légendes, nous voyons 
hommes et animaux partir en voyage pour aller se 
plamdre chez Lui d ’épreuves de longue durée. Ils agissent 
envers Lui comme un fils à bout de ressources person-



enquête sur leurs usages, leurs croyances, leurs dictons, 
fables et prières se rapportant à Dieu : j ’espère n ’avoir 
point trahi leur vision intérieure de Maweja, l ’Ê tre 
Suprême, Père et Vivificateur de tout ce qu’il a produit.
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