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RESUME
Plusieurs considérations ont guidé l’auteur dans le choix des 

textes présentés. Avant tout il a voulu donner une idée de l’am­
pleur, de la diversité et de la richesse de la littérature orale des 
Nyanga. A cette fin, il a réuni autant de catégories de texte que 
possible, se laissant guider par les classifications reconnues par 
les Nyanga eux-mêmes. Ces classifications sont basées non seule­
ment sur des considérations de style, de forme, de contenu, mais 
également sur la forme de la récitation et surtout sur la fonction 
sociale du texte.

L’ouvrage peut rendre des services sur le plan linguistique et 
sur le plan ethnologique. En dehors du reflet du génie de la 
langue, il constitue en quelque sorte une toile de fond sur laquelle 
se dessine toute la psychologie et toute la culture du peuple 
nyanga.

SAMENVATTING
De auteur heeft deze teksten gekozen vanuit verschillende 

standpunten. Vooreerst heeft hij de omvang, de verscheidenheid 
en de rijkdom van de mondelinge letterkunde der Nyanga willen 
aantonen. Met dit doel heeft hij zoveel mogelijk soorten teksten 
verzameld, waarbij hij zich liet leiden door de indeling die door 
de Nyanga zelf gemaakt wordt. Deze indeling steunt niet alleen 
op verschillen in stijl, vorm en inhoud, maar eveneens op de 
verteltrant en vooral op de maatschappelijke functie van de tekst.

Het werk kan diensten bewijzen op taalkundig en etnologisch 
vlak. Niet alleen weerspiegelt er zich het karakter van de taal 
in, maar het vormt als het ware de achtergrond waarop heel de 
psychologie en heel de cultuur der Nyanga te schetsen is.





I. PRÉFACE

Fin 1951, après vingt-deux mois de field work chez les Bembe 
du territoire de Fizi et du secteur Itombwe du territoire de 
Mwenga (Province du Kivu) je m’établis à Goma afin d’y 
revoir certaines notes bembe et préparer mes recherches sur 
l’association bwami des Lega. J’avais entretemps rencontré à 
Fizi, où il résidait en relégation, le chef Nkuru Nkumbirwa des 
Nyanga, qui m’invita à poursuivre mes études auprès de son 
peuple. Avant de partir chez les Lega et afin d’explorer les 
possibilités de recherche, je réunis donc à Masisi un grand conseil 
de notables, chefs de village et patriarches nyanga dans le but 
de leur expliquer mes projets futurs. Avec l’accord de cette assem­
blée j’envoyais, de janvier à mai 1952, au pays nyanga un team 
de deux jeunes lettrés, Amato Buuni et Stephano Tubi, pour 
récolter, dans la mesure de leurs possibilités, des textes en langue 
nyanga et d’autres informations générales. Ne disposant à cette 
époque d’aucune documentation publiée sur cette population, je 
comptais ultérieurement, après mon field work chez les Lega, 
me servir de ces textes comme documents pour l’étude de la 
langue nyanga et comme inventaires préliminaires de coutumes, 
d’institutions, d’idées et de valeurs connues de ce peuple. Cer­
tainement, les deux jeunes Nyanga que j’envoyais faire cette 
récolte, n ’eurent pas à cette époque une formation linguistique 
ou une méthode d’enquête approfondies. Pendant plusieurs se­
maines, avant leur départ, je leur avais soigneusement expliqué 
quelques techniques fondamentales d’enquête et d’annotation 
et clairement délimité l’objet de leur mission. J’avais recomman­
dé la fidélité dans la transcription de ce qu’ils entendaient, la 
dignité dans les comportements, la prudence dans l’interprétation 
et la patience. La récolte qu’ils réussirent à faire s’avéra abon­
dante et de grande qualité. Ces deux jeunes Nyanga, profondé­
ment ancrés dans leur milieu traditionnel, avaient une connais­
sance profonde de leur langue, un sens naturel pour les idées et 
comportements de leur peuple, un désir très grand d’explorer



et de connaître. Grâce aussi aux influences du chef Nkuru et de 
ses amis, de ses fidèles et de ses parents, ils furent assurés de la 
pleine collaboration désintéressée des gens du peuple.

Parcourant les vastes forêts isolées du pays nyanga, ils réussi­
rent à annoter en quelques mois des centaines de textes et d’au­
tres informations en quarante-trois villages. Je n’avais nullement 
prescrit la recherche de certains types de textes, mais invariable­
ment les mêmes catégories revenaient dans l’inventaire: inondo 
(devinette), mushümo(proverbe), uano (conte, histoire, légen­
de), mushingâ (conte merveilleux), ïhano (enseignement, con- 
seil) kishàmbàro (causerie), nganuriro (histoire vraie), rwimbo 
(chant). Les chants, simples proverbes de deux vers ou enchaîne­
ments complexes de proverbes, d’aphorismes, de réflexions per­
sonnelles se rapportaient à une large variété de danses initiati­
ques et cultuelles ou faisaient partie des jeux, de l’amusement 
et des diverses phases du cycle de la vie.

Ce n’est qu’en 1954 que je devais moi-même commencer mon 
field work chez les Nyanga; les enquêtes intensives allaient se 
poursuivre jusqu’en 1956 et être suivies de nombreuses courtes 
visites jusqu’en 1958. Au cours de ce field work, qui était orienté 
vers l’analyse des structures sociales, politiques, économiques et 
religieuses, j’avais l’occasion de mettre au point les textes récoltés 
en 1952. Amato Buuni et Stephano Tubi, ainsi que de nombreux 
informateurs et un noyau de collaborateurs intimes (Sherungu, 
Shentsimya, Shoneno, Kanyangara) furent d’un secours précieux. 
Je fis établir des traductions préliminaires en Kingwana et récol­
ter des explications plus abondantes des textes recueillis. Je pus 
également augmenter le nombre de textes et amplifier les caté­
gories stylistiques et fonctionnelles par le kârisi (épopée), le 
mwangiriro et le kihunda (présage), les mahamuriro (formules 
figées divinatoires ou médicinales), le mubïkiriro (prière), le 
mutàndo (interdit), les formules inspirées par l’euphémisme 
(ihamburisie) et les louanges aux chefs (isinja bami).

De 1963 à 1964, à l’Université de Delaware, de 1964 à 1966, 
à l’Université de Californie/Los Angeles, j’ai eu la joie de colla­
borer intimement sur ces textes avec M. Kahombo Mateene, 
co-auteur de cet ouvrage. Il est Nyanga d’origine, et combine une 
formation universitaire et linguistique des langues bantoues avec 
une connaissance sûre de sa propre langue.



La présente Anthologie de la littérature orale nyanga est un 
des fruits de ces recherches et de cette collaboration. Les quel­
ques textes inclus dans cet ouvrage ne représentent qu’une infime 
partie de l’ensemble de ma collection. Cet ensemble comporte 
environ huit cent contes et légendes, deux mille proverbes, trois 
épopées (l’épopée du Mwindo, longue d’environ vingt mille 
mots, sera sous peu publiée par la University of California 
Press), une autobiographie de Sherungu (longue d’environ deux 
mille pages) et des milliers d’autres textes (chants, devinettes, 
enseignements, présages, songes, prières, etc.).

Plusieurs considérations m’ont guidé dans le choix des textes 
présentés ici. Avant tout, j’ai voulu donner une idée de l’ampleur, 
de la diversité et de la richesse de cette littérature orale des Nyan­
ga. A cette fin, j’ai réuni autant de catégories de textes que 
possible, me laissant guider par les classifications reconnues par 
les Nyanga eux-mêmes. Ces classifications sont basées non seule­
ment sur des considérations de style, de forme, de contenu, mais 
également sur la forme de la récitation et surtout sur la fonction 
sociale du texte et son contexte d’usage. En outre, j’ai choisi des 
textes dont le contenu est assez clair et évident même pour un 
non-Nyanga ou un non-Africain, afin d’assurer une lecture assez 
facile et cohérente et d’éviter les longues explications de détails 
ethnologiques qui, si trop nombreuses, enlèveraient la saveur 
du texte même. Parmi les diverses versions d’une même histoire, 
recueillies en différents endroits du pays nyanga, j’ai retenu celle 
qui était la plus cohérente et la plus complète. Ceci ne veut pas 
dire qu’il s’agit de la version la plus détaillée dont je dispose, 
mais davantage d’un texte dit par un meilleur conteur, par un 
narrateur ayant une maîtrise sûre de sa narration et de son verbe.

Les textes sélectionnés ont été dits par des hommes, parfois 
aussi par des femmes. Ces narrateurs représentent une vaste 
diversité de groupes de parenté et quelque quarante-deux villa­
ges répartis à travers le pays nyanga. Ainsi, par exemple, les 
proverbes présentés se répartissent, d’une part, en ceux (la 
majorité) qui sont basés sur deux vers et ceux qui comprennent 
soit trois ou quatre vers, et d’autre part, en ceux qui appellent 
une interprétation nyanga et ceux qui n’exigent pas cette expli­
cation dans le contexte éducatif, rituel et jurisprudentiel nyanga.



Je tiens à remercier tous ceux qui ont donné leur aide précieuse 
tant dans l’exécution de mes recherches sur le terrain que dans 
la préparation du présent ouvrage. C’est l’Institut pour la Recher­
che scientifique en Afrique centrale (Bruxelles) qui a entière­
ment patronné mon field work. La Alumni Association de l’Uni­
versité de Delaware m’a permis d’inviter aux U.S.A. et d’engager 
comme assistant de recherche M. Kahombo Mateene, co-auteur de 
cet ouvrage. M. Mateene a développé la méthode de division 
des mots nyanga appliquée dans ce recueil, il a intimement col­
laboré avec moi à l’établissement définitif et à la traduction des 
textes. Les diverses introductions sont entièrement ma propre 
responsabilité. Le African Studies Center de l’Université de Cali­
fornie à Los Angeles m’a donné une bourse de recherches qui 
m’a permis d’achever une large partie de cet ouvrage. Je tiens à 
remercier Me,lc Andrée Slaughter, secrétaire au Museum of 
Ethnie Arts à U.C.L.A., M '11' Barbara Jones, assistant de recher­
che à l’Université de Delaware, et M. Walter Coppens, assistant 
de recherche à U.C.L.A., qui m’ont donné leur collaboration 
dans diverses phases du présent travail.

Je porte une vive reconnaissance aux innombrables Nyanga, 
qui ont été mes informateurs et collaborateurs intimes au cours 
de mon field work. D ’abord, tous ceux qui m’ont communiqué 
les textes oraux et dont les noms figurent en-dessous de ces textes. 
Ensuite, mes collaborateurs intimes, Amato Buuni, Stephano 
Tubi, Sherungu, Shentsimya, Shoneno et Kanyangara, toujours 
dévoués, toujours compréhensifs et enthousiastes dans l’exécu­
tion de leurs tâches.

En anthropologie, comme dans les autres disciplines africanis­
tes, l’étude des arts, en général, et des arts oraux, en particulier, 
reste une branche sous-développée. Pendant longtemps, on s’est 
contenté de textes qui ne furent qu’une sorte d’abrégés sommai­
res d’originaux jamais reproduits et de traductions fort libres 
qui ne rendent compte ni de la beauté stylistique, ni de la cohé­
rence interne des originaux, ni de la richesse imagée du langage, 
ni des systèmes de pensée reflétés à travers les narrations. De 
tout temps, il y a évidemment eu des exceptions à cette tendance 
de réduire la littérature orale africaine à une caricature. Citons 
seulement, à titre d’exemple, les beaux travaux de Doke sur les 
Lamba, de Lindblom sur les Kamba, de Rattray sur les Ashanti,



de Hulstaert sur les Mongo. Mais les travaux de ce genre ne 
représentent qu’une fraction minime de la masse diverse de litté­
ratures orales. Souvent aussi ils n’illustrent que certains genres, 
styles et motifs caractéristiques pour une littérature orale parti­
culière, concentrant sur les contes et légendes ou sur les prover­
bes, mais omettant les diverses formes de poésie ainsi que les 
autres genres moins familiers. Les anthologies de littératures 
orales africaines sont rares et pour cette raison j’ai jugé utile de 
rédiger le présent florilège nyanga, plutôt que d’illustrer en 
profondeur un genre particulier. Mais à part le travail de collec­
te, de transcription et de traduction judicieuses, à part la typolo­
gie et l’inventaire des motifs, il y a les vastes problèmes et res­
sources fournis par l’interprétation (tant du point de vue des 
narrateurs que du point de vue du savant), par les multiples 
fonctions et par le contexte d’usage de l’art oral ( l ) .  Dans 
l’introduction générale et dans les diverses introductions parti­
culières j’ai essayé de dégager pour les Nyanga quelques princi­
pes d’usage, de fonction et d’interprétation. A diverses reprises 
j’ai indiqué les relations complexes qui existent entre la culture 
nyanga et cette littérature orale, qui tout en étant dans son con­
tenu, dans son style, dans son langage un reflet de nombreuses 
valeurs, modes de pensée et institutions nyanga, ne pourrait 
cependant servir d’inventaire ou de guide sûr de cette culture. 
C’est que, d’une part, il y a dans cette littérature de l’humour, de 
la critique mitigée et couverte, des éléments de choix individuel; 
c’est que, d’autre part, cette littérature orale est soumise à cer­
tains principes d’euphémisme et d’étiquette, à certaines prohibi­
tions fondamentales. Quelle que soit sa fonction — didactique, 
rituelle, politique, etc. — elle contient toujours un élément de 
jeu, de divertissement, de délassement. Or, il y a certaines caté­
gories de comportement et d’activité, certaines personnes et cho­
ses, certaines valeurs dont on ne traite jamais à la légère, qui 
pour ainsi dire n’entrent pas dans la sphère des jeux. Il est 
notoire que dans la vaste série de textes nyanga, que j’ai annotés 
à travers le pays, il n ’y a guère aucune référence p.ex. à la 
mumbo, l’épouse rituelle du chef et mère réelle ou putatitve du 
chef, ou à la kihanga, femme nyanga rituellement mariée à une 
divinité ou à son lignage et qui dans une société à idéologie 
patrilinéaire procrée des enfants au nom du groupe de son père



et non pas au nom du groupe de son mari. De même pour les 
grands-parents qui, bien que liés à leurs petits-enfants par des 
relations de plaisanterie, sont cependant pleinement identifiés 
avec ceux-ci de sorte à constituer avec eux une seule personne 
morale et mystique qui symbolise la perpétuité du groupe. De 
même pour certains animaux de grande importance sacrale, tels 
les écureuils volants, les potto, les pangolins (de la variété 
arboricole), les calao. De même pour les rites d’ablution (telle­
ment importants chez les Nyanga dans les cérémonies se rappor­
tant au cycle de la vie) et pour les rites initiatiques.

A travers cette littérature il s’ouvre donc pour la recherche 
un vaste horizon de sujets peu explorés: non seulement des 
motifs et des intrigues récurrents, mais de ceux qui y font défaut 
ou qui s’y trouvent rarement; non seulement de la fonction, mais 
de la multi-fonction et multivalence des textes d’après les con­
textes d’usage, les choix individuels et les préférences locales 
ou circonstancielles; non seulement de l’art créateur du narrateur 
individuel mais des qualités créatrices et valeurs esthétiques 
différentes des hommes et des femmes.



II. INTRODUCTION A LA CULTURE NYANGA (2)

Les quelque 27 000 Nyanga du territoire de Walikale de 
l’ancienne province du Kivu, occupent la grande forêt équato­
riale qui s’étend à l’Ouest du fossé africain. Immigrants venus
il y a peu de siècles de l’Est africain (ils réfèrent toujours au 
Bunyoro en Uganda comme lieu d’origine) ils se sont progressi­
vement installés dans une vaste forêt, abondante en ressources, 
riche en gibier, qui était partiellement habitée par quelques 
groupes pygmées, kumu et lega — dont certains survivent en 
petit nombre au cœur du pays nyanga. Culturellement, c’est des 
Pygmées que les Nyanga ont subi une empreinte profonde. Cette 
influence est manifeste dans leur technologie, dans leur écono­
mie, dans leur religion et dans certains aspects de leur organisa­
tion politique. Les Pygmées (Batwâ) apparaissent souvent com­
me dramatis personae dans les textes nyanga.

Les Nyanga aiment et louent la fraîcheur, la solitude et 
l’abondance de leur grande forêt. Elle est évoquée dans les contes 
comme l’endroit par excellence où l’individu peut se libérer des 
restrictions et des contingences de la vie villageoise, un lieu où
il se revigore (ceux de la forêt sont toujours plus forts que ceux 
du village), un lieu de refuge, une ressource opulente et sûre.

La chasse, le piégeage, la petite pêche et la récolte d’une 
vaste variété de produits alimentaires et de matériaux de con­
struction et de manufacture, jouent un rôle capital dans l’écono­
mie, la technologie, le système d’échanges, le rituel et le système 
de valeurs nyanga. A plusieurs points de vue la chasse et le 
piégeage sont des activités sacrées. Elles sont l’expression de la 
plus haute solidarité qui existe entre amis, car ces activités ne 
doivent mener à la compétition ou à l’esprit d’accaparement.
Il n’est pas étonnant d’entendre les Nyanga attribuer l’origine 
du langage à la nécessité qu’eut un muet de se défendre contre 
les accusations portées sur lui d’avoir tué un homme à la chasse. 
En parcourant les textes oraux on est frappé par l’importance 
attribuée au camp de chasse (par opposition au village) comme



scène où se jouent certaines péripéties, où se placent certains 
événements, où s’étalent certains comportements inusités. Le 
camp de chasse est une place de rencontres et d’apparitions 
extraordinaires, un endroit où les êtres humains s’engagent dans 
des activités et actions qui au village ammèneraient la cata­
strophe; c’est un lieu de disputes entre mari et femme, de dupe­
ries et de relations incestueuses.

Certes l’agriculture n’est pas ignorée des Nyanga; elle est 
centrée autour de la culture du bananier, surtout le plantain, 
une culture qui pratiquée dans un environnement abondant, 
fertile et propice est très extensive et se rapproche à plusieurs 
égards de la cueillette agricole. Différemment de toutes les 
autres plantes cultivées par les Nyanga, et qui toutes ont une 
importance secondaire, la banane est profondément intégrée 
dans leur culture; elle est l’objet d’une forte élaboration séman­
tique et d’une importance capitale dans les échanges et dans les 
rites. La bananerie est souvent évoquée dans les récits comme 
cadre de certains événements et actions, les activités agricoles 
proprement dites y sont rarement suggérées comme sources de 
péripéties. Les Nyanga connaissent plusieurs techniques de pê­
che; en certains endroits la pêche, pratiquée par les hommes et 
par les femmes, est une importante ressource économique. Ce­
pendant ce type d’activités n ’est presque jamais mentionné dans 
les textes. Le camp de pêche et les activités qui s’y inscrivent ne 
sont pas source d’inspiration pour les conteurs. Lorsque dans les 
histoires on parle de l’eau, des rivières, des choses aquatiques, 
l’attention se porte toujours sur le serpent aquatique mythique 
Muktti, sur le serpent aquatique esprit-féminin Musôka, sur iriba, 
l’eau profonde, noire et stagnante qui est la résidence de ces 
êtres mythiques et le cadre où se jouent des faits extraordinaires; 
on y traite aussi des crabes (jnakâ) et des silures (mpongo) qui 
forment l’objet de multiples prescriptions féminines.

La structure des groupes de parenté et des groupes résidentiels 
est extrêmement complexe chez les Nyanga et ne se laisse pas 
facilement s’insérer dans les typologies classiques. Plusieurs 
aspects de cette structure ont déjà été analysés dans les études 
mentionnées ci-dessus. Etant donné que les détails de cette struc­
ture ne sont pas indispensables pour la compréhension des textes 
reproduits ici, il suffit d’indiquer quelques points essentiels.



L’idéologie de la descendance est patrilinéaire et les groupes de 
parenté sont structurés autour de ce principe. Cependant dans 
tout groupe de parenté nyanga bon nombre de femmes sont uni­
quement mariées aux esprits ou au lignage. Ceci implique que 
ces femmes vivant avec des « amants » (souvent en union dura­
ble) procréent des enfants au nom de leur propre groupe patri­
linéaire. Toute entité de parenté comprend donc, à côté d’un 
noyau agnatique, un certain nombre de parents utérins (descen­
dants des femmes de ce groupe) qui sont cependant traités et 
considérés comme membres de droit du patri-groupe. A tout 
moment, n ’importe quel groupe de parenté ainsi défini a une 
existence physique: plusieurs de ses membres vivent ensemble 
en un seul ou en plusieurs villages dans lesquels ils constituent 
les noyaux co-résidentiels auxquels s’ajoutent bon nombre de 
cognats, d’affins, d’amis du sang et d’hommes venant vivre avec 
une femme mariée aux esprits Toute l’organisation sociale est 
portée par ces groupes composites, qui fonctionnent générale­
ment à trois ordres de grandeur: la famille étendue patrilinéaire 
et patrilocale, le patri-lignage localisé et le plus large segment 
localisé du patri-clan, tous augmentés par les diverses catégories 
précitées de parents et d’amis.

Les Nyanga sont organisés en petits états, qui traditionelle- 
ment segmentent à la mort du chef sacré en plusieurs entités 
politiques autonomes mais néanmoins liées entre elles par les 
liens de parenté existant entre leurs chefs respectifs. D ’habitude 
chaque état ne comprend que quelques centaines d’individus, 
appartenant à plusieurs noyaux patrilinéaires d’origine clanique 
différente et vivant en quelques villages et hameaux formant une 
entité géographique. Ces états sont régis par des chefs sacrés, 
choisis dans des groupes dynastiques. Ces chefs sont entourés 
de conseillers, de nobles et de quelques experts en matière 
rituelle. Toutefois entre ces chefs sacrés et les chefs de village 
et les patriarches des groupes de parenté il ne s’insère aucune 
hiérarchie de chefs et sous-chefs territoriaux. Ces chefs sacrés 
(mwami; mubake) figurent souvent dans les textes en tant que 
juges, arbitres, « pères » équitables et bienveillants. Le reste des 
dignitaires y fait défaut.

La religion nyanga est beaucoup plus complexe que chez la 
plupart des populations environnantes. Le culte ancestral est



pratiqué, mais n’occupe pas une place prépondérante. Toute 
l ’élaboration cultuelle est centrée autour d’un petit panthéon de 
divinités, féminines et masculines, collectivement appelées bashu- 
mbû. La plupart d’entre elles sont sensées vivre dans le kwirûngâ, 
l’Au-Delà localisé sous les volcans qui se trouvent au sud-est 
du pays nyanga et représenté comme un grand village où les 
âmes des morts vivent en compagnie des divinités. On compte 
parmi ces divinités Nyamurairi, Dieu du Feu et chef dës Dieux, 
Kahómbó, Déesse de la Bonne Fortune, Nkübâ, Dieu de la Fou­
dre, qui tous reviennent souvent dans les textes. En outre, les 
Nyanga adressent un culte important au Dieu-serpent Mukiti 
et à la Déesse-serpent Musôka. Ils croient aussi que la forêt est 
peuplée de binyânyasi, mauvais esprits et âmes vagabondes, et 
de Mpacâ, le spectre féminin de la forêt qui agit souvent dans 
les textes. Il n’existe pas de culte pour On go, le Dieu Créateur 
(ktbumbabumba), qui est aussi appelé «cœur de la terre». 
Ongo, plus grand que tous (certains textes réfèrent explicite­
ment à cette qualité), est donneur de vie (buingo) et grand 
modificateur (Shêbâhingâ). Dans quelques rares histoires, le 
Dieu Créateur entre en scène, parfois sous le nom de Sbéburungu. 
Les Nyanga consacrent à ces divinités certaines de leur filles 
(qui dès lors procréent des enfants pour leurs propres patri- 
groupes), des moutons, des objets en fer et en cuivre, et construi­
sent pour elles de petites chapelles derrière les maisons ou à la 
lisière de la bananerie. Ils plantent aussi des plantains et des 
cannes à sucre au nom de ces dieux. Beaucoup d’hommes, nor­
malement mariés, ont également une femme-esprit qui possède 
sa propre case dans laquelle le mari passe seul certaines nuits 
du cycle conjugal. L’existence de ce panthéon important n ’a 
cependant pas donné lieu à l’élaboration de grands mythes ou de 
cosmologies complexes. Les Nyanga, en d’autres mots, ont con­
centré leur attention sur l’action cultuelle, sur les paraphernalia 
cultuels et sur un système de consécrations plutôt que sur les 
verbalisations expliquant et justifiant ces cultes. Dans cette 
action cultuelle et dans les rites de consécration, les prières, les 
louanges et les formules figées (tous souvent admirables du 
point de vue littéraire) forment un élément rituel essentiel.

La Weltanschauung des Nyanga met l’accent sur l’harmonie 
et l’unité entre la nature et l’homme — une harmonie sacrée qui



doit toujours rester en équilibre. En outre leur pensée est péné­
trée d’un certain scepticisme, fatalisme et pessimisme, qui rend 
les Nyanga fermés et difficiles d’approche. Ce ton de fatalisme 
et de pessimisme est souvent explicite ou implicite dans leur 
littérature. Les grands thèmes de cette littérature orale traitent 
des conséquences fâcheuses des vices. C’est par son propre com­
portement que l’homme s’attire le malheur (bûrio) ou la mau­
vaise fortune ( buhânyâ)  et le malheur « bouche les yeux ». 
Parmi ces vices les textes et les interprétations nyanga des mêmes 
textes classent le mensonge, l’intrigue, la feinte, la paresse, la 
discorde, la querelle, la vantardise, l’envie, la haine et la rancune, 
l’insatiabilité et l’ingratitude, l’idiotie, la verbosité, la flatterie, 
la recherche de l’élégance, la calomnie, l’arrogance et l’ingérence. 
Ils adoptent une attitude ambiguë envers la ruse et la honte, 
qui sont justifiées parfois mais critiquées lorsqu’elles deviennent 
excessives. Le désespoir menant aux actes insensés, tels le suicide 
par pendaison, est inacceptable. Par contre, les thèmes de l’adul­
tère et de la sorcellerie ne sont pratiquement jamais traités. Les 
vertus mises en relief par les textes sont: la prudence, la circon­
spection, l’obédience, le respect, l’adresse, l’héroïsme, la généro­
sité, l’esprit de réciprocité, la conformité aux normes, l’amitié, 
la fertilité (« celui/celle qui n’a pas eu d’enfants est déjà mort »), 
la sauvegarde du groupe de parenté, la solidarité, la piété pour 
l’infirme. Le thème de l’amour n’est traité que pour autant 
qu’il porte sur l’amour maternel et sur l’amour égal qu’un père 
doit à tous ses enfants. En évaluant et interprétant leurs institu­
tions et coutumes, les Nyanga aiment à adopter un point de vue 
critique mais balancé et réaliste. En parlant, par exemple, des 
biens matrimoniaux, ils soulignent, d’une part, qu’ils représen­
tent une charge dure et une source de discorde et de rancune 
de la part de vieilles personnes insatisfaites du partage, mais 
d’autre part, ils affirment que c’est un moyen pour réduire le 
nombre des prétendants et une technique pour consolider l’esprit 
de corps du groupe de parenté. En traitant de la cousine croisée, 
ils insistent qu’elle est une épouse préférée, mais affirment 
également que cette possibilité de mariage préférentiel signifie 
une source de mécontentement de la part du neveu lorsqu’il ne 
la reçoit pas en mariage. En outre, ils soulignent l’ambiguïté et le 
conflit potentiel qui résultent de la possibilité théorique de



mariage préférentiel tant avec la cousine croisée patrilatérale 
qu’avec la cousine croisée matrilatérale; ainsi l’oncle maternel 
est un beau-père en puissance et la tante paternelle une belle- 
mère potentielle; mais le mariage d’une même personne avec ces 
deux types de cousines croisées étant impossible, cette institution 
cause un certain affaiblissement des liens de parenté au lieu 
d’en être le raffermissement. Ce genre de relativisme et de prag­
matisme revient dans toutes sortes d’interprétations. La bouche 
est classée comme l’aînée des organes; cependant avant de parler 
— les Nyanga disent — elle doit peser le pour et le contre et 
donc demander conseil aux autres organes afin d’aboutir à une 
solution heureuse de son problème. Personne, même pas le chef 
sacré ou l’aîné du groupe de parenté, ne peut prétendre avoir la 
suprématie absolue; il y a toujours quelqu’un de plus puissant ou 
de plus malin, et en tout cas sans l’entr’aide et la collaboration 
personne ne saurait pleinement réussir.



III. NOTES SUR LA TRADUCTION, LA PRESENTATION 
ET LA TRANSCRIPTION DES TEXTES

Notre but principal dans la traduction des textes est la fidélité 
et la précision. Nous nous sommes donc efforcés à suivre le 
plus rigidement possible les nuances et les finesses contenues 
dans le texte nyanga, tout en réalisant une traduction lisible. 
Les textes sont cohérents; leur contenu est généralement assez 
clair; les thèmes et motifs sont bien élaborés. Mais il existe 
évidemment d’innombrables tournures et modes d’expression qui 
sont typiques pour les langues bantu en général et pour le 
Nyanga en particulier. Il s’y rencontre des expressions figées et 
symboliques, des euphémismes, des images et métaphores com­
pliquées, des allusions subtiles, des sousentendus, des omissions 
voulues, des renversements de mots, des formes verbales parti­
culières qu’il est difficile, sinon impossible, de traduire littérale­
ment et qui demandent une interprétation judicieuse. De même 
pour le mélange typique entre discours direct et indirect dans 
les dialogues. Il suffira de choisir quelques exemples pour illus­
trer ces points.

Le conte V, C, 2, e, 1) qui traite des relations sociales entre 
un fils et sa mère, comprend la phrase suivante: Aîusike wé 
wâshûra nâkubâ ésânyama mu sâmuhâtiko. Ceci signifie littérale­
ment: « Son fils tua pour ainsi dire des animaux d’obstination » 
(ou des animaux ayant la qualité de s’obstiner). Le terme muhâ- 
tîko porte, en effet, sur l’obstination dans la demande d’une 
chose. L’expression s’emploie pour désigner la quantité excessive 
et quelque peu inattendue de choses qu’un individu réussit à 
amasser et c’est bien dans ce sens que nous avons interprété le 
texte comme « des animaux en quantité excessive ».

Le conte V, C, 2, a, l ) ,  qui analyse les rapports entre mari 
et femme, comprend la simple phrase « ce mari à moi n’attrape 
jamais rien ». Le terme que nous rendons par « rien » est kâra- 
biténdê. C’est une expression qui dans le langage quotidien 
signifie un refus catégorique et qui veut dire littéralement:



kâra-, « le  petit rien pour (ou: de quoi) manger» (le préfixe 
kà- comporte dans ce cas la double signification de diminutif 
et de modalité) et biténdé, « le repas funéraire ».

Le même conte comprend dans la phrase suivante un mode 
de renversement de mots fort courant: hàmàruhirê kî ri émumtna 
mbu wê ukûrükâa busa... La traduction littérale donne: « là- 
dessus la femme était fatiguée, se disant qu’elle retourne sans 
rien...» , ce qui par transposition doit être interprété comme 
« là-dessus la femme se dit qu’elle était fatiguée de rentrer sans 
rien ».

Dans le conte V, B, 5, b, 4), le caméléon dit du passereau: 
nâ ngu kantorî ushibanenga mec a ématü âti. Nous avons traduit: 
« alors que ce passereau, tous les jours, ne vit que pour l’eau ». 
Tous les éléments de la phrase nyanga sont contenus dans cette 
traduction, la seule difficulté réside dans le verbe ushiba. Sa 
signification première est « ne pas aller aux champs », « rester 
oisif au village », soit à cause d’un événement quelconque (deuil, 
tabou, cérémonie) — ce qui est légitime — soit pour 'l’amour de 
quelque chose (non-justifiée), par exemple par fainéantise. C’est 
dans le dernier sens que le verbe est employé ici: dans l’esprit 
du caméléon le passereau est un villageois, qui n ’aime pas s’écar­
ter du village à cause de son désir excessif de boire l’eau qui se 
trouve en quantité au village et près du village (puisque les vil­
lages sont situés près des rivières).

Partout où le dialogue mélange les discours direct et indirect 
nous avons, d’après le contexte, dû opter pour l’une des alterna­
tives. Ainsi dans le conte V, B, 4, b, 3), Léopard dit à son oncle 
maternel: mbu wé wiyâ kakôngâ kikumi kùri Ôngo. La traduc­
tion littérale donnerait « que lui vient pour demander (en maria­
ge) une jeune fille où tu es »; l’interprétation adoptée donne 
« qu’il venait lui demander une jeune fille ».

Il est inutile de dire que certains verbes et morphèmes expri­
ment des nuances et idées fort compliquées. A titre d’exemple, 
le verbe irika, qui revient souvent dans Iles textes, dans sa signifi­
cation première réfère à l’action de s’asseoir, mais signifie 
également d’après les contextes « être dans un état de... » (p.ex. 
d’amitié), habiter, vivre, exister et, lorsqu’employé avec un pré­
fixe locatif, se laisse souvent traduire comme «de son côté».



Le morphème muna-, qui désigne l’appartenance à une caté­
gorie sociale ou à une espèce animale spécifique, semble être 
l’équivalent de notre « Maître », tout au moins dans les contes. 
Le plus souvent nous avons rendu ce concept en écrivant le mot 
sur lequel il porte avec une lettre capitale, par exemple, muna- 
ngoi wâbûta bâna bânye: « Léopard mit au monde quatre en­
fants ». Cependant il y a des textes où les fines nuances cachées 
derrière l’emploi de muna- demandent une interprétation plus 
explicite. Dans le texte IV, B, l’épopée Muhuya, nous rencon­
trons à deux reprises, mais dans deux contextes différents, le 
concept muna-Ongo. Un chant évoque le spectre Mpacâ comme 
kaküngû muna-Ongo, et nous avons traduit comme «petite 
vieille proche de Dieu ». Plus loin le spectre, étonné du départ 
de ses filles, s’exclame « voilà donc que celles qui m’échauffent 
sont parties; mais si elles ont été enlevées par un être qui se 
nourrit de nourriture ou si c’est un autre membre du clan de 
Dieu (muna-Ongo)  qui s’en est allé avec elles, je me ferai 
connaître à lui ». Il est bien certain que cette interprétation plus 
détaillée du terme muna- est nécessaire, d’autant plus que le 
spectre Mpacâ se voit, elle-même, comme membre du groupe 
des divinités justifiant ainsi l’emploi de « un autre ». Il y a 
de nombreux autres morphèmes, tels shé-, miné-, nya-, qui por­
tent sur les relations d’autorité, de propriété, de possession, 
de tutelle et sur des associations juridico-mystiques entre per­
sonnes et autres êtres ou choses, qui demanderaient de nombreu­
ses justifications, auxquelles nous comptons d’ailleurs consacrer 
un article.

Il est donc bien clair que tout en voulant traduire le plus 
littéralement possible on est contraint d’introduire une certaine 
dose d’interprétation. La validité de ces interprétations réside 
dans la connaissance suffisante non seulement de la langue et de 
sa structure mais également de l’ethnographie du langage et de 
la culture générale, plus particulièrement des systèmes de valeur. 
L’affirmation donnée dans une des interprétations nyanga d’un 
texte que mumïna utêndâa werii, « une femme ne va jamais à 
l’hospitalité », ne se comprend pleinement que dans la perspec­
tive des valeurs associées à l’état féminin. Bien sûr les femmes 
nyanga peuvent jouir de l’hospitalité des autres, mais diffé­
remment des hommes quand elles visitent des parents ou amis



elles sont supposées coopérer à la préparation des repas, etc., 
de sorte que cette courte phrase affirme en réalité qu’une femme 
ne va jamais simplement jouir de l’hospitalité des autres, que 
l’étiquette exige qu’elle coopère dans le travail de ses hôtes.

Finalement le geste, la mimique, l’intonation et l’inflexion de 
la voix, l’insistance et l’intensité, et éventuellement pour certains 
types de textes, la danse, la musique, la véritable action drama­
tique, voire même la participation d’auditeurs actifs par les excla­
mations, les répétitions de mots et de segments de phrase — 
qui tous font défaut des textes transcrits — contribuent dans 
une large mesure à la compréhension profonde des textes récités 
et chantés.

En ce qui concerne la présentation des textes nous avons 
adopté quelques principes simples qui peuvent s’énumérer com­
me suite:

1. Les textes nyanga n’ont pas de titres et nous nous sommes 
donc gardés de leur en fabriquer. Nous les avons classés, tel 
que les Nyanga en font la classification, en grandes catégories 
stylistiques et fonctionnelles. Cependant pour les contes, afin 
de mettre en relief la variété des acteurs agissant dans ces textes, 
nous avons introduit une classification qui n’est pas nyanga mais 
qui couvre les classes essentielles des principaux types d’acteurs 
actifs dans ces narrations.

2. Les textes en prose, tant les originaux que les traductions, 
n’ont pas été séparés en paragraphes, d’autant plus que dans le 
système de narration nyanga ces textes forment un tout bien inté­
gré, un véritable continuum dont le débitage est vif et rapide. 
Les pauses observées par le narrateur, ou les changements de ca­
dence et de rythme, ne sont pas dictés par la structure de la narra­
tion ou par sa subdivision logique en épisodes plus ou moins 
autonomes, mais bien davantage par la nature de certains événe­
ments, de certaines péripéties, de certains traits de caractère 
qu’il plaît au narrateur de mettre en relief. C’est précisément 
dans ce domaine, autant que dans la verbalisation concrète d’une 
histoire dont le thème est bien connu, que se manifestent le plus 
directement le talent créateur et dramatique et les options per­
sonnelles du récitateur.

Les proverbes, les chants, les prières sont de la poésie pure et 
pour les transcrire nous nous sommes laissés guider par les



principes prosodiques, le système des pauses et les procédés 
structuraux qui se sont révélés à nous pendant que nous écou­
tions ces textes et lors de nos analyses postérieures. Les plus 
importants de ces principes sont discutés dans les introductions 
particulières.

La majorité des devinettes correspondent à un paradigme fixe 
qui comprend l’énoncé ou la question (généralement introduits 
par une formule telle que « apprends-moi ») et la réponse (géné­
ralement introduite par une formule stéréotypée telle que « cela 
n’est pas difficile »). Qu’elles soient courtes ou longues, ces deux 
parties essentielles de la devinette ont été clairement séparées 
dans la transcription. Quant aux louanges, qui ont une allure 
poétique, nous avons marqué les coupures continuellement faites 
dans le texte (soit après un mot, soit après un segment de mot, 
soit après un groupe de mots) par le um (oui) ou aa. (oui) du 
chœur des célébrants qui répond à l’officiant.

3. A la fin de chaque conte nous avons donné l’interprétation
— souvent admirablement succincte dans sa formulation et pro­
fonde dans sa pensée — telle qu’elle nous est venue de la bouche 
du narrateur. Ces interprétations débutent généralement par la 
formule figée ngi kis'mgwangâ, « C’est pourquoi ». Quant aux 
autres textes nous donnons les interprétations pour autant que 
les Nyanga ont l’habitude d’en fournir.

4. A la fin de chaque conte, afin de donner la preuve du nom­
bre de narrateurs différents qui ont participé à cette anthologie 
et afin d’indiquer la diversité de leurs appartenances politiques 
et sociales, nous avons indiqué le nom du narrateur, son sexe, le 
nom de son village et la date de l’annotation du texte. Par exem­
ple: Masokora Kakuru, homme du village Kakuku (28 janvier 
1952). Dans cinq cas nous avons omis cette mention, parce qu’il 
ne nous a pas été possible de retrouver les indications nécessaires 
dans nos notes.

Quant aux nombreux autres textes plus courts, tels les pro­
verbes etc., nous n’avons pas mentionné ces détails de prove­
nance, cependant ces données sont également à notre disposition.

5. Dans la traduction française, les parenthèses derrière cer­
tains mots comprennent des ajoutes ou des explications qui ne 
sont pas explicites dans l’original mais qui sont nécessitées pour 
la meilleure compréhension et pour la lecture plus facile du



texte traduit — ajoutes et explications qui sont d’ailleurs impli­
cites dans les formes ou dans les contextes.

6. Quant aux noms propres et aux mots nyanga qui se trouvent 
dans les textes traduits nous avons adopté la transcription con­
ventionnelle, omettant l’indication des tons et l’emploi des signes 
spéciaux, tels la cédille sous u et i et le tréma sur y.

Les symboles employés dans les textes nyanga sont les sui­
vants :

1. Les voyelles sont indiquées de la façon suivante:
i u premier degré d’ouverture
i u deuxième degré d’ouverture
e o troisième degré d’ouverture
a quatrième degré d’ouverture

Dans les mots nyanga repris dans la traduction française, 
ces distinctions ne sont pas faites. Ainsi le signe i est employé 
pour représenter les i et i du Nyanga; le signe u représente les 
u et u du Nyanga.

2. Les semi-voyelles:
Il y a deux semi-voyelles antérieures y: 

y qui correspond â i, p.ex. iya - venir 
ÿ qui correspond â i, p.ex. iÿa - tuer

Il n ’y a qu’une semi-voyelle postérieure w.
3. Les consonnes: Nous adoptons les caractères de l’alphabet 

romain, avec les spécifications! suivantes:
Le groupe consonantique nasal ns est représenté comme nts.
La nasale palatale est représentée par ny.
La fricative post-alvéolaire ƒ  est représentée comme sh.
L’affriquée post-alvéolaire / ƒ est représentée par c.
4. Lestons:

ton haut: '
ton bas: aucun signe
ton montant:
ton descendant:

5. La lettre capitale employée au milieu d’un mot et précédée 
ou pas précédée par un trait d’union ou par une apostrophe, 
indique le début d’un nom propre dans un mot composé, p.ex. 
muna-Ongo, « celui/celle du groupe de Dieu ».

t



6. L’apostrophe indique l’élision soit d’une voyelle finale ou 
d’une semi-voyelle initiale, soit dans certains cas, l’élision des 
deux, p.ex.:
ang’îrikita pour angà irikita (il ne faut pas chasser) 
mwi/ani pour mwira wanï (mon ami)

7. Le trait d’union indique soit le redoublement, soit le nom 
composé (à partir d’un morphème lié et d’un mot autonome), 
p.ex.:
wàsonda-sonda: elle chercha et chercha 
minê-êbikài: la propriétaire (des) objets

8. Les principes de la définition et de la séparation des mots 
adoptés dans notre système de transcription ont été étudiés en 
grand détail par M. Kahombo Mateene dans une étude qui est 
actuellement sous presse (3). D ’après ces principes nous traitons 
comme mots les formes nominales et verbales, les locatifs hô, 
ko, mo, les pronoms possessifs et démonstratifs, les invariables, 
tels que nti (alors), ngi (c’est), nti (ce n’est pas), mbu (que, 
disant que), l’associatif na (et, avec, etc.).



IV. L’ÉPOPÉE (käm t) DE LA JEUNE FILLE 
KAHINDO NGARYA

A. In t r o d u c t io n  g é n é r a l e

Des quatre épopées que j’ai pu annoter chez les Nyanga, celle 
présentée ici est la plus courte (4). Le texte, cependant, est d’un 
intérêt captivant: très concis et dense, très cohérent et bien struc­
turé, précis et vif. Le vocabulaire abonde en termes et formules 
riches et bien choisies. Les belles tournures de style, les épithètes, 
les brèves évocations de phénomènes ou d’états physiques et 
psychiques s’y rencontrent, en abondance. A titre d’exemple, l’hé­
roïne Kâhindo Ngarya est appelée nya-ngoa sirarânga, « celle à 
la joie qui se répand »; la petite vieille de l’épopée réfère à ses 
filles comme âbahûÿâ bârit, « celles qui m’échauffent ». Ailleurs 
le narrateur suggère de façon très typique les effets causés par 
la rage de la petite vieille: « Elle se jeta par terre, sept fois et 
sept fois. Le ciel et la terre se rencontrèrent; la pluie et les 
éclairs et l’ouragan en sortirent; les arbres tombèrent; les rivières 
se remplirent partout; en forêt les animaux ne surent où fuir; 
ils furent surpris par la nuit ». Il y a encore de belles formules 
poétiques (rarement, sinon jamais, employées dans le langage 
commun des Nyanga ou dans les autres types de textes). Par 
exemple à un moment donné la vieille Mpacâ demande du tabac 
« pour déposer le souffle ».

L’épopée est parsemée de chants sous forme poétique: chants 
où l’on trouve parfois vin véritable dialogue entre la petite vieille 
et ses filles, chants qui confondent parfois les choses dites et 
les choses pensées. Certaines parties des chants se distinguent 
par un merveilleux effet sonore réalisé par le redoublement de 
mots et de syllabes dont le narrateur fait un emploi abondant et 
peu commun. Les acteurs du drame épique sont des êtres hu­
mains (la fille Kâhindo Ngarya, le chef et les Pygmées), l’esprit 
malveillant de la forêt (la vieille Mpacâ) et sa fille Ngarya,



les animaux (lucioles, crapauds, chauve-souris), les éléments 
divinisés (Roc, Brouillard, Grêle), la divinité Foudre (Nkübâ). 
L’acteur principal est le spectre Mpacâ, évoqué comme kakûngü 
kâmumîna, kâmpacâ, nti kâmashmshângâ ébea, « une petite 
vieille femme, un petit Mpacâ, qui avait exterminé les hom­
mes ». Elle est rusée et, en même temps, facilement dupée; elle 
est violente et agressive et, en même temps, tendre; elle est puis­
sante et, en même temps, victime de sa propre témérité.

Le contenu et les péripéties de l’épopée sont simples. Attirée 
par ses compagnes d’âge, la jeune fille Kâhindo Ngarya qui sur 
l’ordre de son père-chef devait ne jamais se rendre en forêt 
décide de participer à leurs baignades. Elle finit par oublier 
certains objets précieux près du ruisseau et est obligée de 
retourner seule en forêt. Elle y fait la rencontre de l’esprit 
malveillant de la forêt, qui dans l’entretemps avait volé ses objets 
abandonnés. En la poursuivant, Kâhindo Ngarya arrive au 
village de la vieille Mpacâ-, immédiatement la fille de cette 
dernière se prend d’une amitié pour Kâhindo Ngarya, son homo­
nyme. Ensemble ces deux filles parviennent à contourner les 
multiples ruses inventées par Mpacâ, qui ne pouvant distinguer 
sa propre fille de l’étrangère veut trouver le moyen de les sépa­
rer afin de tuer l’intruse. On aperçoit ici l’extraordinaire signifi­
cation donnée à l’homonymie: les deux filles portent non seule­
ment le même nom, mais sont identiques tant du point de vue 
physique que du point de vue de leurs comportements. Les 
diverses péripéties sont détaillées avec verve, parfois même avec 
un certain humour, parfois avec une certaine pitié et commiséra­
tion pour la vieille (« quelle tristesse! quelle angoisse dans ses 
yeux! »). Epuisée par tant d’efforts, Mpacâ part en expédition 
commerciale, mais se sent bientôt forcée de rentrer chez elle 
« à cause de la nostalgie et de l’inquiétude pour ses enfants ». 
Cependant les enfants ont quitté les lieux sans laisser trace de 
leur départ pour rejoindre le village de Kâhindo Ngarya. L’épo­
pée finit par les poursuites et luttes vaines de Mpacâ. Trompée 
par le père-chef de Kâhindo, Mpacâ bat au jeu et anéantit 
successivement Foudre, Roc, Brouillard et Grêle, mais finit par 
disparaître dans le domaine des Lucioles (les Astres).

Le texte, qui contient d’intéressantes références aux coutumes 
et croyances nyanga, donne une interprétation de l’institution



de la mumbo, épouse-parente du chef, rituellement mariée â ce 
dernier et dont le fils post-né succède au trône. Il loue l’entr’aide, 
prêche l’obéissance et le respect, critique la témérité. Le pouvoir 
fascinant du chant y est évoqué, ainsi que le rôle des Pygmées 
comme éclaireurs et chasseurs des chefs nyanga.

L’épopée entière est chantée, récitée et actée, épisode par épi­
sode. Le barde (Shé-kârisi ou mwani) s’accompagne d’un hochet 
(ishéngo)  en forme de calebasse; la percussion est réalisée par 
quelques aides (barisîÿa) sur un bambou sec (nkwângâtiro).

Le texte présenté fut récolté de la bouche de Muteresi She- 
mpunge du village Mutakato en janvier 1952. Tous les chanteurs 
d’épopées nyanga prétendent avoir appris la version, dont ils 
détiennent la connaissance, soit directement soit indirectement, 
des Pygmées {Batwa) qui, culturellement et biologiquement 
plus ou moins assimilés aux Nyanga, survivent en petits nombres 
dans ce pays.



B . T e x t e  e t  t r a d u c t io n



Kwârikângâ mwami umâ nti ngi Mûhûÿâ. Émwami ngo wâri- 
ka nâ bana-cé shu mûbûngu rwé, angâ rubi; nâ bana-cé nti bâré- 
muriâ kwiyo n’esângoa, bushwâ émiomba é ÿerisimisha bana-cé. 
Wakié wamakjndi isima hima n’ébea bé, wâbinga bomîna 
kakiri. Nâ mümbo bomina bé, uma wâbüta mwânâ’ mukâri; 
îngo mwâna nti ngî Kâhindo nya-ngoa sirarângé, mwân'uma. 
Âbâmpé bomina bâtâbutî; bómbaha. Ishé wâronjeë ngo mwâna 
wé nsumbo nâ kantsambî; wâringa ébyonga, wâkündika byô 
mundorera wâmwambica byô. Ôrôtü nâ ro wâkitirwa bukité 
mbu uténdî utükâa mô. Wakié iyé mukwâkare, ishé wâmuninka 
rïna mbu ngî Ngarya, n’îna ngi nya-Ngarya. Kwâkié kwétâ 
matû, ishé wéca mwiko, mbu: angâ rôtu mwea wahitâ nâ 
mwisî wé; îngu wahîtî n ’e, nti wé wasibânî n’e. Wére nâ 
mwisi wé mbu utâœri rôtu ihita, nkâshi yé ishibana hô mümbo 
bukité. Bâkié ébirângâ byâmëta, otû’mâ ishé n’ina bâmahita, 
biné béya hô, ébâna bémukâri, bâmwlre mbu béndi kwishuâ 
mongo-mongo ôküsi. Wâsimira. Bénda kwishüa. Bâkié béya 
ôküsi, bikungûra âbâti. Ngarya wâtuma ébicûcura byébikâi 
byé kwahéhé. Birûnda ôküsi. Bâkié bâmakindi kwishüa, 
bâmbara na; bénda, Ngarya nti wamobyâ élcisha n’esândorera. 
Bénda nti wahâtâ hô érîréâ n’ékantsambii. Nâ biné bâtâmûsu- 
bûkii tu ébikâi byé, nti iyé bâtibiténgi ékubûngû, nti bâkwâ 
kohâ mbu bâmâfinirwâ, bushwâ mbu bâkwendâ nâ mwânâ’bëné 
nti ntibâkusibûrirwângâ we. Âkuntse ÿérüsi nti kûrikângâ 
kakûngû kâmumina, kâmpacâ, nti kâmashirishângâ ébea, nâ 
nti kârébûtâ mwâna, érina ré nti ngi Ngarya hô tu, nâ nti kâré- 
mbarâ kintoro kere côshabi. Ékakûngû nko kébusarâ, kâkié iyé 
kârontsâ-rôntsângé ékumishi-mishi n’érüsi, kéya âkwasâ hishûiré- 
ngi mbyo bikumi, kâsünga ébikâi byâkôbiwanga. Kâsombo byô, 
kâronge byô mûshabi rwé rwékintoro, nâ nti kâmamkirâ



Il y avait un chef qui s’appelait Muhuya. Ce chef vécut bien 
avec ses gens dans son village, sans bruit; et ses sujets le portè­
rent aux nues avec joie, à cause de ses décrets qui consolidaient 
(la vie de) ses gens. Jouissant de cette prospérité avec ses gens, 
il épousa beaucoup de femmes. Et une parmi ses épouses était 
mère d’une jeune fille. Cet enfant s’appelait Kahindo, celle à la 
joie qui se répand, enfant unique. Les autres femmes n’eurent 
pas d’enfants, elles furent stériles. Le père fabriqua pour son 
enfant des grelots et un sanza; il amena les touffes de poil, il 
les noua (pour en faire) un bracelet ndorera. Il l’en revêtit. Ce 
même jour elle fut cloitrée dans une clôture pour n ’en plus 
sortir. Quand elle fut devenue grande, son père lui donna le nom 
de Ngarya et sa mère s’appela Nyangarya. Des jours après, son 
père fit passer un décret: que jamais personne n’aille au champ 
avec sa fille! Celui qui partirait avec elle: lui (le père) se ferait 
connaître à lui. Il dit aussi à sa fille qu’elle ne devrait jamais 
essayer d’aller au champ; son seul travail était de rester dans 
cette clôture. Quand des saisons furent passées, un jour alors que 
son père et sa mère étaient partis au champ, des filles — com­
pagnes d’âge — s’y amenèrent. Elles lui proposèrent d’aller se 
laver ensemble à la rivière. Elle accepta. Elles partirent se bai­
gner. Quand elles arrivèrent à la rivière, elles se déshabillèrent 
toutes. Ngarya entassa ses objets précieux en un endroit séparé 
des autres. Elles se jetèrent à la rivière. Ayant fini de se baigner, 
elles se rhabillèrent. Elles partirent; Ngarya oublia la calebasse 
et le bracelet ndorera. Elles allèrent, Ngarya tenant seulement 
la cruche et le sanza. Et ses compagnes ne lui rappelèrent pas ses 
objets, parce qu’elles couraient au village, pleines de peur d’être 
grondées étant donné qu’elles étaient parties avec l’enfant 
d’autrui sans en avoir eu l’autorisation. Or près du chemin de la 
rivière habitait une petite vieille femme, un petit esprit Mpaca, 
qui avait exterminé les hommes, et qui avait un enfant (féminin) 
qui s’appelait également Ngarya. Et elle portait un vêtement 
large traînant par terre. Pendant que cette petite vieille de la 
forêt poursuivait les bords de la rivière en cherchant, elle parvint 
à l’endroit où ces jeunes filles s’étaient baignées; elle vit les 
objets qu’on y avait oubliés. Elle les ramassa, les emballa dans 
son vêtement traînant par terre, comme elle venait d’entendre 
le bruit de ces jeunes filles. Cette petite vieille y attendit les pro-



éburubia wâmbyo bikumî. Inko kakungû kârindira nâ bîsa-ébikâî 
mbyÖ mpo. Âkwâkûrukéngâ bo, bâkîé bârengeka ântse, bâmâ- 
kundûkâ turambo tûbi, miné-ébikâî wâsubukia, mbu kaî ébikâî 
byâkusîâ împe âkwasâ hîshûéngî bo ôküsi. Wére biné mbu 
bâmûhérékee kâringâ ébikâî byé. Bîné bâtîna imuhérékea, bénda 
ékubungû. Bâkîé bâmakîndî itîna, Ngarya wîsïné wâkûrûka ma- 
nyuma kâringâ ébikâî byé byâkobîwângâ ôküsi. Wakîémbu wéyé 
hâkusîâ we byô, wâkumâna hô înko kakûngû nti kârikîré ho. 
Kâkîé kâsûnga ékikumî, kâbûsa cô mbu: ôngo, ôngo’sumbânyâa 
tu kûno éno-mpénâ, n ’ébutû bûkîanga îyé bûsîrângé, nti îyé ma- 
rambo âbené âbïsa-ébusarâ! Ékikumî câmwire mbu: ôngo kakûngû 
ngî ûkusombô ébikâî byé. ïnko kakûngû kâmwire mbu: bikâî 
byémwana wé mbi bîrî n’e. Ékikumî câkentsere kûrî ékakûngû nti 
îyé kîrengî, n ’ékakûngû kîkûbe bûrî hâ; kéba mbu: tântôndéka, 
anî ngî nasîngwâ usîrîrwa mûmasarâ éno-mpénâ? Ékakûngû 
kârutuka, kâbéka, n ’ékikumî câmutuca; bârikitana. Ékikumî câre- 
kera émuréngé kubünu, câsîmba mbu:

Ékakûngû kâéndire né Ngarya
Naéndiré murubingo ...ooo...

Bâkîé béya mûntûka-kûnî na mwîenda-kûnî bârikîtânângé hô 
réro, béya nkatî-nkatî ântse, bâruhuka, nâ nti bérânéngî ke ka- 
rjsôrô, umâ mbu mîné washumâ ébikâî byé, n ’ompé mhu bikâî 
byémwâna wé. Bâkîé bâmakîndî iruhuka, ékakûngû kârutuka tu, 
kârîa byô hânkoto, n ’ékikumî câmwirâkâsa mo, câmwimîsa. Bâ­
rikitana. Bâkîé bârikîtânângé hô réro, bénda kéya hôbûngû rwa- 
nko kakûngû; mwisî wânko kakûngû nti uri hô; bâsûngâna, umâ 
nti ngî Ngarya n’ompé nti ngî Ngarya. Mwisî wâkakûngû wakîé 
mbu wâsungé mîné émubi wé wâmakûrwâ-kurwa, hima n’îkîa 
misisîkâra, n’esâncangî sé sâkubîndûké tobé-tobé mwîbenguka



priétaires de ces objets. Quand sur la voie du retour elles furent 
à mi-chemin — ayant passé deux plateaux — la propriétaire des 
objets s’en souvint; elle se dit que voilà les objets étaient restés à 
l’endroit où elles s’étaient baignées dans la rivière. Elle dit à ses 
compagnes de l’accompagner pour reprendre ses objets. Ses com­
pagnes refusèrent de l’accompagner; elles allèrent au village. 
Après leur refus, Ngarya seule retourna en arrière prendre ses 
choses oubliées à la rivière. Quand elle arriva à l’endroit où elle 
les avait laissées, elle y rencontra assise cette petite vieille. Quand 
la petite (vieille) vit la jeune fille, elle lui dit: « Toi tu te traînes 
encore de ce côté ci à l’heure qu’il est, alors que toujours quand 
la nuit tombe ce domaine est à d’autres, à ceux qui sont les 
habitants de la forêt ». La jeune fille lui dit: « C’est toi, petite 
vieille, qui as ramassé mes objets ». Cette petite vieille lui dit: 
« A ma fille sont ces objets que j’ai ». La jeune fille s’approcha 
de la vieille femme en pleurant, et la petite vieille s’écarta « com­
me là ...» . Elle dit: «Doucement avec moi, est-ce à cause de 
moi qu’à cette heure la nuit tombe sur toi dans les forêts? » La 
petite vieille décampa, elle s’enfuit, et la jeune fille la suivit. 
Elles se pourchassèrent. La jeune fille « jeta la voix à la bouche », 
elle chanta:

La petite vieille est partie avec Ngarya
Je suis partie à la poursuite... ooo...

Lorsqu’elles furent arrivées au point « d’où venez-vous, où 
al'lez-vous?», arrivées à mi-chemin, toujours en se pourchassant, 
elles se reposèrent. Elles se lancèrent des invectives: l’une accu­
sant l’autre d’avoir volé ses objets et l’autre disant que c’étaient 
les objets de sa fille. Après qu’elles s’étaient reposées, la vieille 
femme décampa de nouveau, « elle mit les (jambes) sur les 
épaules» et la jeune fille se lança à la poursuite, elle la suivit. 
Elles se pourchassèrent. En se pourchassant l’une l’autre, elles 
arrivèrent au village de cette petite vieille; le fille de cette petite 
vieille s’y trouvait. Elles s’entrevirent: l’une s’appelait Ngarya 
et l’autre s’appelait Ngarya. Quand la fille de la petite vieille vit 
que le corps de sa compagne était en détresse et qu’il était plein 
d’égratignures et que ses vêtements étaient devenus des morceaux 
par les déchirures causées par le épines, elle lui fit faveur de ce



bushwâ émenké, wâmusoca mubyâmbarâ we, wâmuninka mubyó. 
Wâtonde miné mbu: eé rata, nya-mukîné-hâno wakarâmâ, usa- 
sire ikurisa; nâ twëndâ tukiânge wâmatubikira, nti twârisié mo­
ngo; nâ wâmatutûma, nti twéndâ ko mongo, umâ nti watâsii, 
bushwâ érîriwa. Bâkindi n’ironja érwanko ndo rwerifundi ikwâ. 
Ékakûngû kâkié mbu kâsungé âbânâ mbo bâbi, kâbûra mbu ko 
kâronjé rwanko rwisasa irisa émwânâ ngu wéyâyo. Otü’ma kâtû- 
ma âbâbâbî kâkao. Bâkié mbu béyé ko, bâkera érîbu mongo, 
bâtôko na rô mongo; bénda na rô kumbûka. Bâkié mbu béyé 
hôbûngu, bârâtire na rô mongo. Ékikubâ ca bârama cô. Wakié 
wamasungâ bo bâmakindi irama érükubâ ndo, wâtéére tü bo 
mukingâ câmpunu. Bârama tu ékikubâ ca. Wâtéére tü bo muki- 
mpe cisoke mbu, bârama tü ro. Bâkié bâmakindi irama ébikûbâ 
bya, wére bô mbu bâmûsimbi. Bâkié iyé bâri katânjâ isimba, 
mwisi’âkirimu wére miné mbu: twâkiâ iyé tusimbânge, ûmarâke 
mbu ékakûngu kârébékâ né Ngarya’ani, ongo nti usiwâ, minu 
nti wakuyâ Bâkié iyé mûrusisi, âkakûngû kâmina, nâ bô nti 
bâmûsimbéngi. Bâsimba:

Naréngïrwê, éê reré...
Naréngwâ-rengwa Ngarya’arit 
Naréngïrwê mwàna, éé reré...
Naréngwâ-rengwa Ngarya’arit 
Nibumôérêngi eé bakôÿo, éé reré...
Naréngwâ-rengwa Ngarya’ani 
Bakôÿo münkandîri, éé reré...
Naréngwâ-rengwa Ngarya’ani 
Kaküngü muna-Ongo, éé reré...
Sâômbôkara kwâbâna 
Wendiré kwâOngo takuruka, éê rerê...



qu’elle portait; elle lui en donna. Elle prévint sa camarade disant: 
« Amie, la maîtresse de ce lieu est dure, elle veut te manger; et 
chaque fois qu’elle nous appellera il nous faudra répondre en­
semble; et si elle nous envoie (exécuter une tâche) il nous faudra 
y aller ensemble; qu’aucune de nous ne reste (seule) de peur 
d’être mangée ». Ainsi elles firent cette ruse pour échapper à la 
mort. Quand la petite vieille vit ses deux enfants, elle se dit 
qu’elle devait trouver un moyen de manger cet enfant qui venait 
d’arriver. Un jour elle envoya les deux cueillir des bananes. 
Quand elles y arrivèrent ensemble, elles coupèrent le régime de 
bananes, ensemble elles les épluchèrent; elles se rendirent avec 
les bananes au village. En arrivant au village, ensemble elles 
les coupèrent en longueur. De cette épreuve elles se tirèrent. 
Quand elle les vit se tirer de cette épreuve, elle les piégea de 
nouveau sur une cuisse de sanglier; de nouveau elles se tirèrent 
de cette épreuve. Elle les piégea dans une autre épreuve: celle 
de griller des bananes. De nouveau, elles y échappèrent. (Quand 
elle vit) qu’elles avaient surmonté ces épreuves, elle leur deman­
da de chanter pour elle. Quand elles furent sur le point de 
chanter, la fille de l’ogre dit à sa compagne: « Quand nous 
serons en train de chanter, si tu te plains en disant que la petite 
vieille s’est enfuie avec toi, Ngarya, alors tu seras découverte ». 
Quand ce fut le soir, la vieille dansa, tandis qu’elles chantaient 
pour elle. Elles chantèrent:

ll m’échappe quelque chose, ee rerê...
Je ne reconnais pas ma Ngarya.
Je ne reconnais pas l’enfant, ee rerê...
Je ne reconnais pas ma Ngarya.
Je me réjouis de vous, mes mères, ee reré...
Je ne reconnais pas ma Ngarya.
Mes mères, évoquez-moi avec nostalgie, ee reré
Je ne reconnais pas ma Ngarya.
Petite vieille, proche de Dieu, ee reré.
C’est bien juste chez les enfants.
Celui qui est parti chez Dieu ne rentre jamais.



Sâômbôkara kwâbâna
Mbu méti naktï bünï bakôÿo, éé reré...
Sâômbôkara kwâbâna
Mbu eé nya-kashu nya-meru, éé reré...
Sâômbôkara kwâbâna 
Mbu érôté rurarângé, éé reré...
Naréngwâ-rengwa mwâna 
Kikandi mbu naméta, éé reré...
Naréngwâ-rengwa mwâna

Kâkîé mbu kârukiré émiréngé bûkôngôfângé ÿo, înji imusî- 
mbéngi âbâna bé, kîkûbe înku nâ nku, kéba mbu: eé bakôÿo 
mwlsimikanga, nibumôéréngi. Wakié wamâruhâ mwîmîna, wâ- 
tûma bô ékusi mbu béndi kâmuÿeré ikâ. Béta ko. Bâkîé béyâ ko, 
béndura érîkoî mongo, bâkûme na ko mongo; bâtûnja ko mungaî, 
bâmurîére ô. Mbu wâsungé o, wâmôére bô, mbu: aé bakôÿo, 
banya-karuo, mûramé; musîngwâ nabûre mumunkéndé wîkâ, 
Imbo bâna bâkîndi irama tu ékikûbâ kimpë ca. Wakié mûmutû, 
wâringa émweré wé, wâkâra ô, mbu: réro rûno’otû bûtâci bû- 
kondwé, kai âkanââ kâni kâséenyénya tu!
Ingo mweré wé wâkîndi itwâ na bûrî wembe. Bâkié béndanya 
mûtorô, mwisi’âkirimu wére miné mbu: ükiâ ûmashembâ bentsé- 
bentsé nti ukwâ. Bâringa ébikâi byâbô, bârîa byô hima, bâhinga- 
nya n’ébikâi mwimbara: uma wâmbara byâminé n’ompe wâmbara 
byâmîné. Wâmwire tû mbu: twâkîâ twéndâ torô, nti ûincirâ 
kuruma, n ’ânî kukashâ, nâ mpo nti twécana émindî mongo-mo- 
ngo; nâkiro wâtubindurâ-bindurâ mutu, kûti ntîtwasiânâ-sîânâ- 
mwikia kananî-kananî, nti utâÿî umâ mubâte; nâ mpo angî kwî- 
sarima mutu, nti ukerwâ. Bâkié munkatî kâmutu îyé bârî torô, 
ékakûngû kâtûmâa âkasukû hârïko, kwâsâa nâ mirâbyo-mi-



C’est bien juste chez les enfants.
Oh! mes mères, que ferais-je donc, ee reré?
C’est bien juste chez les enfants.
Te voilà donc, toi pisseuse.
C’est bien juste chez les enfants.
La salive tombe (de la bouche), ee reré.
Je ne reconnais pas l’enfant.
La nostalgie dit: « Me voilà passée », ee reré.
Je ne reconnais pas l’enfant.

En entendant la façon dont les voix résonnaient — ces voix 
que ses enfants lui chantaient — elle sautillait par-ci par-là 
disant: « Mes mères, il faut continuer, je suis contente de vous ». 
Fatiguée de danser, elle les envoya à la rivière pour qu’elles ail­
lent lui tuer un crabe. Elles s’y rendirent. En y arrivant, ensemble 
elles renversèrent la pierre, ensemble elles y introduisirent les 
mains; elles en sortirent un crabe mungai; elles le lui apportèrent. 
En les voyant elle fut contente d’elles, disant: « Oui mes mères 
nourricières, merci; c’est grâce à vous que je mordrai sur une 
patte de crabe ». De nouveau ces enfants réussirent à se tirer de 
cette autre épreuve. Pendant la nuit, elle amena son couteau, 
l’aiguisa en disant: « De toute façon cette fois-ci, le jour qui se 
lèvera ne sera pas jour de défaite, c’est donc que de nouveau 
mon petit pot sera reluisant». Son couteau fut bien tranchant 
comme un rasoir. Quand elles allèrent se coucher, la fille de 
l’ogre dit à sa copine: « Si tu mentionnes les étincelles tu 
mourras». Elles amenèrent leurs objets, les mirent ensemble, 
elles s’échangèrent les choses en s’habillant: l’une porta celles 
de sa copine, l’autre porta celles de sa copine. Elle lui dit encore: 
«A u moment d’aller dormir, tu dormiras derrière, et moi du 
côté du foyer; ensuite il nous faudra entrelacer les jambes. 
Même si elle nous retourne-retourne pendant la nuit, si nous ne 
nous lâchons-lâchons pas l’un l’autre (de façon) à laisser des 
petites distances (entre nous), alors elle ne pourra tuer aucune 
de nous. Ainsi il ne faudra pas sursauter d’étonnement pendant 
la nuit, autrement tu seras égorgée ». En pleine nuit, alors 
qu’elles étaient endormies, la petite vieille alluma la torche 
(de résine) au foyer; il en sortit des étincelles et des étincelles.



râbyo. Uma wâtonde miné mükamesi-mési, mbu weyâ. Mwîkîndi 
iébâ bo, wîrukuta n’émunumbâ mûri bô, ésâmpacâ sabó sôka na, 
mbu kai ibô bâkwâ hô na! Wâbîndurâ-bindura bô. Wikwîre nâ 
bukókó-kókó mwîbinduranya bô, nti uhakângë mbu bâséerekana 
kongô wâkera umâ. Wakié wamakwâ bikango biruha, wâsîa bô 
mo. Bénda mutoró, émitima yabô nti ÿamâsika, mbu bô bâramâ 
kâsa tu ndu. Ébutu wâkié wâmakîndî icâ, wâsîére bô murimo 
wîtundura n’îowa, iwé wihitire. Wakié wamakîndî ihita, 
hâsiângâ mbo bâna hôbungu, bâsia bérânéngî mbu ériÿuhu 
râkiâ râmeya nti iyé uri këya, nâ kuti âkwasâ tumutikôngi, nti 
twâbobera. Bâkié mbu bâsubukié, wéya na, nti urîte nyama kakiri 
katô. Mwîkîndi iya, wâkônga mbari ÿâtaba kurî mbo basibani 
bébâna bé, werîsica êmpûmuro. Bâmunînka ô. Wére na bô mbu 
béndî kabââ âsânyama. Béta ko. Bâkié béya kwibâa, bâbââ-baa 
simâ, na simpe bâsîa tô, nti ngi sâkutééré wâtéére mü bo. Mwî- 
kindi ibâa, bâkuruka hôbungu, béya hô, bâkâshâ-kasha ésânyama. 
Ôbutu wâkîé wâmasîra nâ mpo îyé bâréré, kéya tu mo, kâtîngé- 
tinge mubô, kîire mbu: eé basi, réro câsumâ nci! uni ke ngi 
wanî, n ’oni ke ngi waséekerâ anî? Inko kakungû kâncincikwa 
busa-busa, kâruka umâ n’umâ waséekerâ we. Bâkîé mumukomâ- 
kômâ, bâmusihe ngoma hima n’imusimbire, nâ nti kîkutôngî mü 
ntibo mwîmîna. Wakîé mubutû wâmukomâ, mûmukomâ-kômâ, 
wére ébâna bé mbu bâmurîéri tü ho ésângoma, iwé wârané na 
bô, bushwâ mbu iwé wendânge kânonkéré bo. Ébâna bâkîé bârû- 
kirâ bo, bâtâtindîrî na tô, bârîa tô ho, bâsimba mbu:

Bânu bâna,
Karamo karamo
Nendânge réro,
Karamo karamo



L’une prévint l’autre à cette heure nocturne, en disant: «Elle 
vient ». Ceci étant dit, la petite vieille fit irruption dans la maison 
où elles étaient; leurs esprits s’envolèrent: donc elles vont vrai­
ment mourir! Elle les retourna, les retourna. Elle se fatigua 
comme une poule en les retournant sans cesse, croyant que 
l’une lâcherait l’autre de sorte qu’elle puisse en tuer une. S’étant 
épuisée de fatigue, elle les laissa là. Elles se rendormirent, leurs 
cœurs s’étant apaisés. Elles se dirent: « Pour le moment nous 
sommes encore une fois sauvées». Quand le jour se fut levé, 
elle leur laissa le travail de piler et de moudre (les bananes); 
elle s’en alla en forêt. Quand elle fut partie en forêt, au village 
où elles restaient, ces enfants se dirent: « Quand le vent se 
lèvera, c’est qu’elle sera près d’arriver; et si nous sommes en 
train d’en parler il faudra nous taire». Tout d’un coup, voilà 
qu’elle arriva en portant de la viande en grande quantité. Etant 
venue, elle demanda une pipe de tabac à ses enfants restés au 
village, (du tabac) « pour déposer le souffle ». Elles le lui 
donnèrent. Elle leur dit d’aller dépecer les animaux. Elles s’y 
rendirent. Quand elles arrivèrent au lieu de dépeçage, elles dé­
coupèrent et découpèrent les uns et elles laissèrent les autres tels 
quels — ceux précisément sur lesquels elle leur avait mis des 
pièges. En finissant de dépecer, elles rentrèrent au village; elles 
y arrivèrent, elles boucanèrent et boucanèrent les viandes. Quand 
la nuit tomba et quand elles dormaient déjà, elle y arriva de 
nouveau; elle les palpa et palpa, elle se dit: « Je m’étonne, ceci 
est très dur! Qui donc est la mienne et qui donc égorgerais-je? » 
Cette petite vieille ne sut quelle initiative prendre; elle ne sut 
laquelle des deux elle égorgerait. Le lendemain matin, elles lui 
battirent le tambour tout en chantant pour elle, tandis qu’elle 
s’acharnait à danser. Dans la nuit du lendemain, elle dit à ses 
enfants de lui mettre le tambour sur la cour pour qu’elle leur 
dise au-revoir, car elle allait partir chercher des richesses pour 
elles. En entendant cela, les enfants n ’hésitèrent pas avec les 
tambours, elles les y mirent. On chanta:

Vous enfants
Salut! Salut!
]e m’en vais aujourd’hui.
Salut! Salut!



Mûsié’âno,
Karamo karamo 
Mürangê’âno,
Karamo karamo 
Mûsïcê mit'ima,
Karamo karamo 
Muhandirïâno,
Karamo karamo 
Nya-ngoa sâbushucâ,
Karamo karamo 
Nya-ngoa sâbubïkà,
Karamo karamo ee

Kâkîé kâmakîndî imîna, kéta kwikura nti kâmakîndî iraa 
âbâna bé. Kwâkîé kwâmetâ bindi bîbî kêndîré, n i  mpo ébana bé 
ntîbârérukîrâ tu angâ nâ mufûyo kwétîré we, bisî bé bîkere 
rwanko âkwâsîângâ bo, bâringa rungo nâ nkuki, bâtââ-taa yô 
mûhâro rwétângâ mü we, înku nâ nku, mbu kongô utâsîbîyo 
kwârétâ bo. Rwébindi bîshâtu, bâringângé, bâkîmîréngî hîtîna 
érîhikiro, îmbyo bikumî bîbî. Bénda nâ kasâîré hâsîângâ Kâhindo 
ésâncangî. Béta, bénda nâ katârîé kumbuka; béya kuró. îngo 
mwamî wâserana nâ mwisî wé kâsa. N ’orûbungu rwé nti rutâhî- 
tâa tu mô mwea, nti rwârékîâ nâ mukôbyâ-kôbyâ, mbu kaî 
émwâna wémwâmî wakwîré hô; nâ bishé n ’ina, émihumbe yabô 
nti yaréyâ na mô, nti bâtécâa tu n’ékayô kubünu, nâ nti bârébésé 
burî kângera-ngera bushwâ érîsîrî. Mwîya rébânâ mbo, émwamî 
nâ mukârî n’ébea berûbungû rwé bâti bâshima nâ nguru; bénda 
nâ karîâ byo mwicumbi, îmbyo bikumî bîbî. Kahindo wakxé 
wamakîndî iruhuka, wâture ishé mwasî, imbu wéndângâ bo 
kwishûâ himj. nâ babîné, nâ mbu wârîmînângâ we, nâ mbu



Restez ici.
Salut! Salut !
Gardez cet endroit.
Salut l Salut!
Ayez le cœur bas.
Salut1 Salut!
Consolidez cet endroit.
Salut! Salut!
La joyeuse (dont la joie)  vous fait grandir.
Salut! Salut!
La joyeuse (dont la joie)  vous garde.
Salut! Salut!

Ayant fini de danser, elle se dirigea vers la sortie du village, 
après avoir fini de dire au-revoir à ses enfants. Deux jours après 
son départ, comme ses enfants n ’avaient plus entendu de signe 
du côté où elle s’était rendue, ses filles de leur côté s’inventèrent 
une ruse; elles amenèrent de la poudre rouge et une brosse 
nkuki, elles l’aspergèrent partout du côté où elle était passée, 
ici et là, pour qu’elle ne sache pas (à son retour) où elles seraient 
passées. Le troisième jour, elles vont prendre (l’aiguisoir) et 
entrent au pied de l’aiguisoir — ces deux jeunes filles là! Elles 
vinrent à sortir à l’endroit où Kahindo avait laissé ses vêtements. 
Elles se mirent en route, elles firent la montée vers le village; 
elles y arrivèrent. Ce chef, au premier abord, ne reconnut pas sa 
fille. Et plus personne dans son village n’allait au champ; et 
le village était devenu très silencieux, croyant que l’enfant du 
chef était réellement mort. Aussi les cheveux de ses père et mère 
étaient-ils longs « comme ça ». Eux aussi ne mettaient plus de 
nourriture à la bouche; ils étaient devenus comme l’oiseau 
kangerangera à cause de l’angoisse. A l’arrivée de ces enfants, 
le chef et sa femme et tous les gens du village furent très con­
tents. On alla mettre ces deux filles dans un guest-house. S’étant 
reposée, Kahindo expliqua à son père comment elle et ses cama­
rades partirent se baigner, et comment elle se perdit, et comment 
elle fut sauvée par la jeune fille Ngarya. Son père, en entendant



wâramîwângâ we n’ékikumî Ngarya. Ishé wakîé mbu wârukiré 
émwasî ngo, ébiririo byârara, mbu kaî mwâna wé âsângâ waré- 
rîmîna hô. Waringa ékikumî câramyângâ mwisî we, mâmunînka 
kikanda câbaombé nâ kebe câcüo. Wâmwire mbu: Ôngo erïna 
râbé ngî nya-mumbo wé, umubutîrî mwâmî wasîî mûcando cé. 
Kuiuma nâ ha, bâmuture mwasx mbu: rûkirâ ôngo mwâmî, 
ékakiingu kâkîî kâtûka kwétîré ko, kwinonka ré, kâmeyâ küno, 
nâ umebâ mbu turi küno, nti twasikâ bâte bâtî hima n’ébikâî 
bîti. Émwâmî mwîkîndi irûkîra ébinwâ bya, wâtûnja misike ishâ- 
tu, ÿénda karîâ kwétîré nko kakûngû rungo nâ nkuki, mbu 
kongô kâserayo kwétîré ébâna bé. Bâkîé bâmakîndî irîa ko ébikâî 
mbyo, înjo misike yîkurûke tû kurwâbô. Kwâkîé kwâmetâ matû 
ântswâ, âkwétângâ nko kakûngu kâkwîre âbâna bé kikandx nâ 
kÔhâ, mbu bîsiné bârésîâ hôbûngû bâsirâ murangi, kâkûruka. 
Kâkîé mbu kéyé hôbûngû hâsîângâ we âbâna bé, mbu wîrémbe 
isica, étucéo twémukwa twéta uhâro nâ wé uhâro; mbu wâkaî 
ékwantsî, n’erîrôrô, n’erîsîrî ékumeso n ’e! Ébiririo byâmuraréngâ 
ha byâbîndûke nâ kabôro kârüsi! Kîîre mbu: kaî âbahûyâ bânî 
bêndîré, ïna kûti bârékûturwâ nâ mwea warîré biyô, ntîca ûmpé 
muna-Ongo wendîré na bô, nti nasîbânî n ’e. Wîsûnda âkwantsî 
mbîso sirînda nâ sirînda. Âkwantsî n’ékwiyo kwâkumânana, ê- 
mbura n’émirâbyo n’erîyuhu kwâtukwa na, bamitî bénducaa, ésâ- 
ndüsi sârîse ekuti, mûbusarâ âsânyama sârûka nâ nku kwâbékë 
to, sâsîrîrwa. Kâkîé kâmecâ âkashimbo ka, kîtata mbu: réro îngu 
wanitirî hântsî ntûsîbîrwe! Mûmushîkî ngo, wâsonda-sonda ébâna 
bé înku nâ nku, éküsi n’ékwitéa ré, n’ékukisambu cé, n’ékûti 
kâsângâ kûtûmaa wâtûma bô, wâruka n’ékirarî cétîré mü bo. Kéba 
mbu: méti bétîré ké kwiyo ntîca kwantsî ? Mwîsonda-sondâ ndo, 
kâhuura érîhîkiro, kârûkîra n’ébumba kwétîré bo, kéta na mûmu-



cette nouvelle: les pleurs lui coulèrent! Il se dit que son enfant 
avait été vraiment perdu. Il fit venir la jeune fille qui avait 
sauvé sa fille; il lui donna un groupe de serviteurs et un bout 
de territoire. Il lui dit: « Toi, ton nom est Nyamumbo, tu m’en­
gendreras un chef qui restera avec mon pouvoir». Après cela 
elles lui annoncèrent la nouvelle, disant: « Toi chef, écoute; le 
jour que la petite vieille reviendra de là où elle est partie chercher 
des richesses, si elle arrive dans ce village et si tu dis que nous 
sommes ici, alors nous serons exterminées, nous tous avec toutes 
les choses ». Ayant écouté ces paroles, le chef désigna trois jeunes 
gens qui allèrent mettre la pourdre rouge avec la brosse nkuki 
du côté où était partie la vieille pour qu’elle ne découvre pas l’en­
droit où ses enfants s’étaient rendus. Ayant fini d’y mettre ces 
choses, ces jeunes gens s’en retournèrent chez eux. Quand un 
nombre de jours furent passés, de son côté cette petite vieille 
eut de la nostalgie et de l’inquiétude pour ses enfants parce 
qu’ils étaient restés tout seuls au village, sans gardien. Elle 
rentra. En arrivant au village où elle avait laissé ses enfants et 
en déposant (les fardeaux) — quel ridicule* — les sacs de sel 
passèrent d’un côté et elle de l’autre. En regardant par terre: 
quelle tristesse, quelle angoisse dans ses yeux! Les pleurs qui 
se répandirent d’elle à ce moment là devinrent une source de 
petit ruisseau! Elle se dit: «Voilà donc que celles qui m’échauf- 
fent sont parties; mais si elles ont été enlevées par un être qui se 
nourrit de nourriture ou bien si c’est un autre membre du clan 
de Dieu qui s’en est allé avec elles, je me ferai connaître à lui ». 
Elle se jeta par terre, sept fois et sept fois. Le ciel et la terre se 
rencontrèrent; la pluie et les éclairs et l’ouragan en sortirent; 
les arbres tombèrent; les rivières se remplirent partout; en forêt 
les animaux ne surent où fuir; ils furent surpris par la nuit. 
Ayant accompli cet exploit, elle se vanta, disant: « Celui qui me 
mettra par terre n’est pas connu ». Dans cette inquiétude, elle 
chercha fiévreusement ses enfants, ici et là, à la rivière aussi 
bien qu’aux pièges, et dans sa bananeraie, et partout où elle 
avait l’habitude de les envoyer. Elle ne trouva pas de trace de 
leur passage. Elle dit: « Sont-elles donc passées au ciel ou par 
terre?» En cherchant ainsi, elle ouvrit l’aiguisoir, elle sentit 
l’odeur (venant) de là où elles furent passées; elle se lança sur



kókóri. Nâ nku kwârikângâ bo kumbûka bianya, bére émwami 
n’ébea bé mbu: weyâ, watûkâ kwinonka ré; wâmeyâ küno, musû- 
myanga émitima, nti mûmwire âwâkwiréngâ bäte; nâkiro kârusha 
bishisharo küno, nti mwitine, nti kâsârâ-sara hô kâsûkâna. Kwé- 
tângâ ko mûmukôkôri wébâna bé, wénda kasââ kündo kwémwa- 
mi, kisûnda hântsi munkati kébutara, émanumbâ âbûra mbu 
énducaé na. Kéba mbu:

Nitükâa kânonka 
Nendânge murubïngo 
SâSerékd nâ Ngarya 
Nendânge murubingo

Kéya hâminé-kurô, kâmubûsa mbu wâmûturi mûmyasi kwé- 
tângâ âbâna bé. Émwami wâmwire: mbu wé warésûngâ otu’mâ, 
munkati kâmwlshi kâfarârângé, ébea bâti nti bâmâtita, ébâna 
bâbé béta kûno, bâsûkâna, umâ nti wahâtâ kantsambi n’ompé 
nti wikikânyâ kisha kiri mô byonga nâ ntsûmbo. Kâkié kârükirâ 
bo, kâtâtindiri tü na, kirekera mwikûra, kénda mûbingo. Kénda 
kasââ kwâNkûbâ. Kâkié mhu kâshishé Nkubâ kwétiré ébâna bé, 
Nkûbâ utârûldri, wâmuhite nâ mbiso sirinda; kâke na hântsi 
buari-âri. Kâsimâna. Mbu kânyuncé tu ébushundo hâri Nkûbâ 
kwihi n’e, miné Nkûbâ wâmuhite tu, wâmusûmba inku nâ nku. 
Kéba mbu: réro nti ngi üngu, ntiwantsiâ mo nténté, kûti ture- 
ngéke, eé basi! Kai twâshiâ’âno bäte n’é, uri mô nâ wé, kai wika- 
râmé hô tu! Kâtârie kwâNkûbâ, kiamba mbu, ani üno, nti soko 
Nkûbâ, ntâkwiri antsi! Kâringa ébea bâti bâNkûbâ, kâshirisha 
bô; bâkindi n’îtitûka, bâkwa. Nkûbâ wakié mbu wâkai, kuruma 
n'é angâ tu nâ ntsûmbû ÿamutucâ. Mbu wâkohyé tu rêmbiso 
sibî, kaminû kikânge kwihi n’e, kéba nâ mbu: tûkubé to ésâmbai.



leur piste. Et au village où elles étaient, elles s’inquiétèrent, 
elles dirent au chef et à ses gens: « Elle arrive, elle revient de 
son expédition; si elle arrive ici, il faudra que vous vous 
renforciez les cœurs; dites-lui ce que nous vous avons dit; même 
si elle amène ici des choses étonnantes, refusez. Elle finira par 
passer outre». En poursuivant la piste de ses enfants, elle vint 
apparaître au village du chef; elle se jeta par terre au milieu du 
village de sorte que les maisons furent près de s’écrouler. Elle 
dit:

Je viens de mon expédition;
Je vais à la poursuite
De Sereka et Ngarya;
Je vais à la poursuite.

Elle arriva chez le chef de ce lieu; elle lui demanda de lui 
annoncer des nouvelles au sujet du passage de ses enfants. 
Le chef lui dit: «U n jour, je vis en plein soleil brillant, après 
que tous les hommes étaient partis en forêt, vos enfants passer 
par ici; elles passèrent outre; l’une d’elles avait en main un 
sanza et l’autre avait en bandoulière une calebasse portant des 
grelots et des bracelets tressés ». Quand elle entendit cela, elle 
ne traîna plus, elle se dirigea hors du village, elle continua sa 
poursuite. Elle alla apparaître chez Foudre. Quand elle essaya 
de demander à Foudre où étaient passées ses enfants, Foudre 
comme il n ’avait pas entendu descendit sept fois sur elle. Elle 
se jeta par terre, le ventre en l’air. Elle se leva. Quand elle 
essaya à nouveau de flairer de son museau Foudre qui se trou­
vait tout près d’elle, son interlocuteur Foudre descendit de 
nouveau sur elle; il la souleva ici et là. Elle dit: « Cette fois 
ce n’est pas celui-ci, il ne laisse rien sur moi ! Sommes-nous donc 
égaux ? Serons-nous donc serviteurs de la même cour, lui et moi ? 
Il y a en lui aussi (de la force), voilà que lui aussi est dur». 
Elle (re) monta chez Foudre, elle se vanta: « Me voici, par ta 
mère, Foudre, je ne mourrai pas sur la terre. » Elle saisit tous les 
gens de Foudre, elle les extermina. Ils cessèrent de passer en 
rangs; ils moururent. Quand Foudre regarda derrière lui, il n’y 
avait plus de bourdonnement le suivant. Au second clignement 
des yeux, sa partenaire se planta devant lui, et elle dit: « Levons



Bâkûba tô: Nkûbâ sérupîa, nâ wé Kakungu sémweré wé. Kwé- 
ndângâ to, sâNkûbâ sâtîngîrwa na Kangancu ôkwiyo, nâ ntsi 
sâKâkûngû sénda kirûndâ na hâmuntwé na Nkûbâ mbu: pa! 
Nkûbâ wâbîndûke nâ muombé wé; mîné wâmusombo, wâmuro- 
nge na mûkubiri rwé. Wâsombo âsâmbai sé, wénda. Âkwétângâ 
we, wénda keyâ kwâMûrimba. Bâkîé bâsûngana bâna Murimba, 
bâhiane âbâbî. Murimba wâsîbuka, wâmubîngîtanye makoî âbî 
âmitéro makîri-makîri, éta buhârô-hâro, nti kâmishîkâ .utûko 
rumâ. Mwîrama ékikûbâ câ kisondori, kîtuma-tuma, nâ ko kénda 
nâ kasâîré hânkatî kébutara wâMûrimba. Bâkîé bâsûngana bâkûba 
âsâmbai; sâMûrimba na sâwé sâmana n’ékwiyo mishî irinda 
sîobananga hô, angâ nâ nimâ ÿaréhûcâ miné. Cémishî munâné 
yaKakûngû yâhûka, nâ yaMurimba ÿâtîngîrwa ékwiyo, ÿâfûnd’ 
ihûka. Hâhûkéngâ yaKakûngû ÿénda nâ kahûké Murimba hântato 
ómuntwé, ébongô wâMûrimba wârara nâ, wântsântsâbana înku 
nâ nku. Kîamba mbu: réro bâré-kwihângânya, bâtâÿângé kë mo 
mucâsumâ! Wâringa, wâshokora émyandû îtx yaMurimba; bea 
bé bâti, wénda na bô. Kwétângâ we, wénda kasââ kwâRundu- 
Rundu. Mbu wâtariî kurô, émurumbî nti ûrî ékwantsx n’ékwiyo. 
Bâkîé mbu bâsungané, bâkûbîsanya tû, bâkûba tô. SâRundu- 
Rundu sâtîngîrwa ékwiyo, sâshîrîre kô, na sâKâkûngû sâkûruka, 
sâya na’ Rundû-Rundu. Wâbingura âkahangâsi kâRûndu-Rundû, 
wârîa kô bûrî hâ. Wénda. Kwéndângâ we, wâsâa kwâMûtéro. 
Bâkîé mbu bâsungané, bérâne karisôrô; bâkûba tô. SâMutéro 
sâtîngîrwa ékwiyo, sâKâkûngû sâkûruka. Nâ o wâbîndûke muo­
mbé wé hô tu. Mwîtuka haMutéro, wakîé mbu wâsaé mûmuntse, 
wârukîra tuntsambî tûsiwângé nâ miréngé isîmbwânge. Wâmôa 
mbu kaî ngî kûrî ébâna bé kukô! Kâkîé mbu kéyé ko, mbu kâkai, 
kaî baKikéré nti ngî basii, nâ baNkekéni nti ngî basacii békashâ.



les dés. » Ils les levèrent: (les dés de) Foudre en cuivre, (les 
dés de) la petite vieille en (forme de) couteaux. Les dés étant 
allés en l’air, ceux de Foudre furent attrapés en haut par, 
l’oiseau kangancu et les dés de la petite vieille allèrent se déposer 
sur la tête de Foudre avec fracas. Foudre devint donc son 
serviteur; sa partenaire le ramassa, l’enveloppa dans sa grande 
gibecière. Elle ramassa ses dés, elle s’en alla. En continuant 
sa poursuite, elle parvint chez Murimba (le roc). En se rencon­
trant: elle et Murimba, les deux se firent des menaces. Murimba 
se fâcha, lui déversa deux énormes pierres blanches; celles-ci 
passèrent d’un côté après que la vieille s’était écartée de l’autre 
côté. En échappant à ce premier danger, elle se ramassa, elle 
alla apparaître au milieu du village de Murimba. En se voyant, 
ils soulevèrent les dés; les siens et ceux de Murimba restèrent 
en haut pendant sept soleils, en s’entrelaçant sans que l’un ait 
pu faire descendre l’autre. Le septième soleil, le dé de la vieille 
tomba tandis que celui de Murimba fut retenu en haut, ne 
pouvant descendre. En descendant, celui de la Vieille vint tomber 
au sommet de la tête de Murimba; la cervelle de Murimba 
dégoulina, elle se répandit ici et là. Elle se vanta: « Aujourd’hui 
leurs provocations se sont tournées (contre eux-mêmes), ils sont 
en train de grimper sur une chose dure ». Elle saisit, elle ramassa 
comme butin, tout le patrimoine de Murimba. Elle s’en alla 
avec tous ses hommes. En continuant sa poursuite, elle alla appa­
raître chez Rundurundu (le brouillard) En y montant: le 
plafond de nuages était en haut et en bas. En se voyant, ils se 
lancèrent des défis; ils levèrent les dés. Ceux de Rundurundu 
furent retenus en l’air, ils y disparurent; et ceux de la vieille 
revinrent et tuèrent Rundurundu. Elle alla prendre le crâne de 
Rundurundu, elle le plaça « comme là ». Elle s’en alla. En 
continuant sa poursuite, elle apparut chez Mutero (pierre blan­
che; grêle). En se voyant, ils se lancèrent des invectives; ils 
levèrent les dés. Ceux de Mutero furent retenus en haut, ceux 
de la vieille revinrent. Et ce dernier aussi devint son serviteur. 
En partant de chez Mutero et en reprenant le chemin, elle 
entendit les sanzas en train d’être joués et les voix en train d’être 
chantées. Elle fut contente en disant que c’était donc là-bas que 
ses enfants étaient. Or en y arrivant, en y regardant: c’était le 
clan des crapauds qui étaient les chanteurs et le clan des chauve-



Wakîé mbu wéyé kwâNkekéni, wâshîrîre nâ ko. Kakûngû wakîé 
wamâkwa, na nku kwâsîângâ ébikumî mbyo bîbî, âmwamî wâ- 
tûma batwâ kâkae, béya ko nti kâkwîré hô. Bâkûrûka, émitîma 
yébea yâsika ke; bâsîma nâ shu, ébea n’émwamî nâ mbyo bikumî.

Ngî kîsîngwangâ: itooreka ringî burûngé, kaî ntîcâhundâ 
ihange mwâna mashata, bushwâ mbu ngî ntsîbîriro yéwënge; 
ékumbûka masakano, warésaké mîné, nâ wé nt’wasakirwi; 
burai wakwîsiné bûtâsîâa busa, nti kwîrushie hô myacâca 
yânyongo, kaî émurai waturéngâ uri hô ko, ongo-mana; 
miné-sângoa nti miné-hô-to.



souris qui étaient les batteurs de tambour et le clan des étoiles 
(lucioles) qui étaient les allumeurs de feu. En arrivant chez 
les Etoiles (lucioles), elle y périt. Quand la petite vieille était 
déjà morte, du côté où les deux jeunes filles étaient restées, le 
chef envoya des Pygmées en éclaireurs. Ils y arrivèrent et trouvè­
rent qu’elle était vraiment morte. Ils rentrèrent. C’est alors que 
les cœurs des hommes descendirent. Ils vécurent en prospérité, 
les hommes et le chef et ces deux jeunes filles.

C’est pourquoi:
trop gâter (un enfant) est une idiotie; donc il ne faut pas 
interdire les jeux à un enfant, parce que c’est le moyen 
d’acquérir la connaissance;
le monde est entre’aide; celui qui aida son camarade sera 
aidé un jour;
la témérité d’un homme seul ne manque pas de laisser une 
marque: elle amène la catastrophe.
Voilà qu’il existe un courageux qui nous dépasse, c’est le 
tout-puissant.
Seul est bénéficiaire de la bonne fortune celui qui en a la 
destinée.



A. In t r o d u c t io n  générale

Les quarante-trois contes reproduits dans cet ouvrage ont été 
dits et chantés par trente et un individus dont les noms sont 
mentionnés à la fin de chaque conte et par cinq autres narrateurs, 
dont nous n’avons pu retrouver les noms dans nos notes. Ces 
textes ont été récoltés dans vingt-deux villages, dont les noms 
sont donnés à la fin de chaque conte. Ces villages sont dispersés 
aux quatre coins du pays nyanga. Le choix a été fait dans une 
collection dépassant le nombre de huit cents contes. Divers 
critères ont guidé notre sélection: la clarté et la cohésion du 
texte, la diversité des acteurs, des activités, des péripéties, la 
variété des thèmes et des motifs, la multitude optimale de narra­
teurs. Il se fait que la majorité des textes finalement retenus 
ont été dits par des hommes; deux textes seulement sont de 
la bouche de femmes. C’est que les contes dits par les narratrices 
s’avèrent être obscurs, courts, incohérents et que les thèmes 
traités manquent de diversité. En général, les femmes nyanga 
excellent dans les chansons et les devinettes plutôt que dans les 
autres genres littéraires.

De toute évidence, les Nyanga manifestent une prédilection 
pour certaines catégories d’animaux, de personnes, d’esprits, de 
caractères, de monstres et êtres fabuleux, d’éléments célestes 
personnifiés ou divinisés. Cependant la gamme des acteurs princi­
paux et secondaires, des sujets et péripéties reste très impression­
nante. Le contenu des contes couvre toutes sortes de situations et 
de faits. Cette diversité est illustrée par les thèmes suivants, 
empruntés à quelques contes non-reproduits dans ces pages. 
Comment l’esprit Muisa introduit la mort chez les hommes; 
comment le chien donna aux hommes la connaissance des bana­
nes; comment deux enfants anormaux, issus d’une union entre la 
musaraigne et la fille d’un chef se métamorphosèrent pour se



partager le monde, l’un devenant l’aigle — le maître de l’espace
— l’autre devenant le léopard — le maître de la terre. Comment 
Foudre quitta ses frères, les animaux, dégoûtée d’eux parce qu’ils 
n’avaient pas su défendre leur mère contre le dragon. Comment 
une femme méprisée par son mari réussit à obtenir Soleil et Lune 
pour le pays de celui-ci. Comment les deux sexes prirent origine. 
Pourquoi la Lune voyage pendant la nuit et le Soleil pendant la 
journée. Pourquoi la femme a des menstruations, pourquoi les 
hommes mangent, pourquoi le léopard est tacheté, pourquoi 
on instaura l’institution des transferts matrimoniaux, pourquoi 
la foudre tombe sur les maisons, pourquoi tout chef doit avoii 
des Pygmées, pourquoi le premier-né ne devient jamais chef, 
pourquoi le chien vit chez les hommes, etc. Ces contes évoquent 
la ruse et les tours habiles ou maladroits, l’astuce et la stupidité, 
la cupidité et la vantardise, la vanité et l’arrogance, la verbosité et 
le manque de déférence, la recherche des apparences et des dis­
putes, à travers la personnalité des nombreux acteurs. Ils font 
une analyse des rapports entre êtres humains (coopération, soli­
darité, amitié, réciprocité et leurs opposés): hommes et femmes, 
jeunes et adultes, cadets et aînés, sujets et chefs, maris et épouses, 
co-épouses, amis consanguins et parents par alliance. Ils dépei­
gnent l’humanité nyanga dans son interaction avec les êtres et 
les forces de son environnement et dans ses relations avec le 
supranaturel et le mystérieux. Bien que le terme générique le 
plus généralement appliqué aux contes soit uano, les Nyanga 
désignent parfois comme mus hin gâ les contes où l’élément supra­
naturel et merveilleux occupe la place prépondérante. Les sujets 
sont traités avec une remarquable flexibilité, avec discernement 
et bon sens. De lâ aussi, une certaine ambiguïté dans le traite­
ment des thèmes. La ruse, par exemple, qui est incarnée par le 
Duiker, n’est intrinsèquement ni bonne, ni mauvaise; tout dépend 
du contexte des situations dans lesquelles elle se développe. 
Cependant, les contes se plaisent à simplement dépeindre des 
caractères et à mettre en scène des acteurs qui sont comme les 
incarnations de ces vertus et de ces vices. Ils ne critiquent pas 
ouvertement, n ’expriment pas des opinions directes. C’est l’inter­
prétation donnée par le narrateur qui synthétise les points de 
vue, qui tire les conclusions. Comme ces interprétations sont 
toujours spécifiques et limitées, il appartient également aux



auditeurs de tirer les conséquences. C’est donc dans les explica­
tions données par les Nyanga à la fin de chaque narration qu’on 
trouvera le mieux reflété le ton pédagogique, étiologique ou 
moralisateur des contes. Il est évident que pour le Nyanga com­
me pour l’étranger, le contenu des contes constitue une mine très 
riche de coutumes, d’institutions, de valeurs. Le simple texte V, C,
2, b, 2) qui traite des relations incestueuses entre un père et sa 
fille, contient des évidences sur les traits culturels suivants: camp 
de chasse; activités de piégeage; boucanage de la viande; teknony- 
mie; tabou; métamorphose; repas rituel, rites d’ablution et coutu­
mes funéraires; rôle du chien; hospitalité; technique des appro­
ches amoureuses; confessio parturientis; importance des rêves en 
tant que sources de révélations; principe de la justice immanente. 
Les contes contiennent aussi des allusions discrètes et raffinées à 
certaines institutions et coutumes semi-secrètes, par exemple, 
à l’origine mystérieuse des chefs, aux origines des enfants des 
femmes rituelles des chefs, etc. Parfois ils suggèrent ou dépei­
gnent des punitions sévères (punition capitale) infligées à ceux, 
ou surtout à celles qui s’engagent délibérément et arbitrairement 
dans des méfaits notoires (le plus souvent, dans ces cas, c’est 
le mari qui tue sa femme grossièrement malveillante). Nom­
breux contes nyanga sont imprégnés d’une sorte de fatalisme 
exaspérant. Les Nyanga disent que « le destin c’est le destin ». 
Ce destin est irréversible. Ce ton de fatalisme est sous-jacent 
dans la plupart des contes mais rendu très explicite au moins 
dans deux textes. L’un affirme que c’est le destin de la femme 
d’être inférieure et surbordonnée à l’homme, de la poule de se 
coucher dans ses fiantes, du chien de manger des os. L’autre 
raconte qu’un gendre, se cachant dans la maison de sa belle- 
mère alors qu’elle était en couches, entendit un esprit prédire 
que la fille à naître devrait mourir d’une morsure de serpent 
en coupant du bois. Afin de combattre le destin, il maria cette 
fille, lui interdit de couper du bois; cependant un jour poussée 
par son destin elle se rendit en forêt, fut mordue et mourut. 
Nombreux contes reflètent, soit par leur contenu soit par l’inter­
prétation qu’on leur donne, des conceptions relativistes et scepti- 
cistes. Par exemple: personne n ’est seule au monde: personne 
donc ne peut prétendre être le plus grand ou le plus important 
de tous. L’aîné n ’est pas nécessairement supérieur au cadet; le



père n ’est pas nécessairement plus intelligent que le fils. Un 
conte évoque ce thème avec grande ampleur: l’oiseau aquatique 
Karubi avait cette mégalomanie, mais ses jeunes furent tour à 
tour engloutis par le lac. Karubi qui chercha une explication à 
ce désastre fut conseillé par les oracles de dire désormais qu’il 
n’était important que grâce au lac.

Les contes sont généralement assez courts. Cependant, les 
meilleurs narrateurs sont souvent beaucoup plus concis que ceux 
qui ne possèdent pas la plénitude de l’art de la parole. C’est dans 
la concision plutôt que dans la manipulation des thèmes et 
motifs que se manifeste le talent créateur des individus. Cette 
concision s’exprime par l’omission volontaire de détails super­
flus et de certaines parties du dialogue. Le bon narrateur laisse 
à ses auditeurs le soin de supposer, de compléter, d’interpréter. 
Des chants, qui permettent la participation directe des auditeurs, 
des chants et des proverbes, qui permettent au narrateur de 
formuler des réflexions personnelles ou tout simplement de 
se détendre, sont fréquemment entremêlés aux contes. Le débita­
ge du conte est rapide et vif; d’un souffle le narrateur esquisse 
une épisode ou un événement entiers, insistant parfois sur 
certains mots ou changeant d’intonation.

Il est superflu d’ajouter que ces contes sont récités fréquem­
ment et dans les circonstances les plus diverses. Mais la princi­
pale circonstance quotidienne est celle où les hommes revenus 
de la forêt se réunissent dans la salle des hommes pour prendre 
le repas collectif, fumer, boire, réparer leurs ustensiles, discuter 
les affaires du village, trancher les palabres, rendre compte de 
leurs activités et expériences, discuter et distribuer les tâches du 
lendemain. Les Nyanga disent que c’est dans la salle de réunion 
des hommes que se forge l’opinion publique, tellement puissante 
dans cette société. Les multiples problèmes et aspects de vie — 
tant des individus que du groupe — qui sont discutés au cours 
de ces réunions quotidiennes sans formalité demandent des exé­
gèses soutenues dont le fondement est condensé dans les textes 
oraux. C’est la délicatesse des allusions subtiles, des allégories, 
des paraboles, des métaphores fournies par les contes plutôt 
que l’argumentation directe, qui permet aux membres du groupe 
de chercher des solutions qui sanctionnent les normes du groupe



sans trop mettre en évidence directe les faiblesses et défauts des 
individus.

Nous avons divisé les contes d’après leurs acteurs principaux: 
les animaux, les acteurs humains, les êtres surnaturels et les 
êtres fabuleux. Les contes qui ont pour acteurs principaux les 
êtres humains sont subdivisés en contes dont les acteurs sont de 
vrais hommes et femmes (consanguins, affins, amis, étrangers, 
chefs et sujets, Pygmées) ou des caractères, tels que « Que-dirais- 
je? », « Le Fainéant Malin », etc. Les contes qui ont les animaux 
pour acteurs principaux sont groupés autour de quelques grands 
héros qui forment le centre de véritables cycles: nteta Duiker, 
tikürü Tortue, mbibi ou ntôsô le chien de chasse. Cependant 
nous avons ajouté au recueil quelques contes où agissent des 
animaux d’importance secondaire (poule, hirondelle, caméléon).

B. Les a n im a u x  com m e  acteurs

1. Introduction
Les animaux occupent une place importante dans les contes 

en tant qu’acteurs principaux et secondaires. Les Nyanga vivent 
dans une forêt très riche en diverses espèces d’animaux; ils ont 
un nombre assez considérable d’animaux domestiques.

Dès lors, il n ’est pas étonnant que ces nombreux animaux 
jouent un rôle capital dans la diète, la vie économique, la culture 
matérielle, la manufacture de paraphernalia, le cérémonialisme 
et le rituel, le système de valeurs et de connaissances et la litté­
rature orale. Un bref inventaire des classifications nyanga indi­
quera le rôle des animaux dans les histoires et dans le système 
de connaissances.

1. Parmi les animaux domestiques, on rencontre:
Le chien - dont nous parlerons plus loin;
La chèvre - objet de convoitise, mais aussi de réconciliation; 
peinte comme une idiote qui ne sait défendre son innocence; 
La poule - généralement en conflit avec le chien, le chat sauvage 
et l’épervier; peinte comme une trompeuse impudente et sans 
respect (c’est pourquoi on l’égorge);



Le mouton - un animal sacrificiel et votif, qui ne figure pas dans 
les contes.

2. En ce qui concerne les autres animaux, il importe de noter 
d’abord que les serpents, les insectes, et les poissons en tant que 
catégories d’êtres n ’entrent pas dans les textes, mais les oiseaux 
et les animaux (quadrupèdes et primates) y figurent parfois en 
tant que groupes non-différenciés. Quant à cette dernière caté­
gorie, elle est parfois divisée entre les animaux qui ont échappé 
aux pièges et à la chasse des hommes et ceux qui n ’y ont pas 
échappé. Parmi les serpents, les multiples espèces connues des 
Nyanga entrent rarement sur scène; ce sont le serpent fabuleux 
Mukiti et le serpent divinisé Musôka qui reviennent le plus 
souvent. Parmi les insectes nous rencontrons les fourmies (entre 
autres, la fourmi kinkéte qui, dit-on, ne dort jamais parce qu’elle 
se méfie du sommeil qui amène des rêves qui ne se réalisent 
jamais), le cricket (traître), les mouches (trompeuses), les guê­
pes, les mille-pattes ( kiringéshe, le devin), la luciole messagère, 
souvent identifiée avec les étoiles divinisées), l’araignée (ami 
des héros, faiseuse de ponts, qui n ’est cependant pas symbole 
de ruse et se laisse tromper par de simples animaux, tels le lézard 
qui la fit brûler en plein milieu de son champ). Parmi les pois­
sons, ce sont les crabes ( ïka)  et les silures (mpongo) qui domi­
nent et qui sont d’ailleurs très importants dans la diète et le 
système de valeurs nyanga. En tant que groupe les oiseaux figu­
rent dans les contes, se changeant parfois en jeunes filles. Il y a 
deux oiseaux, le calao (mombo)  et l’aigle couronné (inju) qui 
jouent un rôle capital dans le cérémonialisme et symbolisme 
nyanga. Le calao, symbole des rites de circoncision, de la virilité 
et de la maturité sociale, ne figure jamais dans les textes. L’aigle 
couronné, considéré comme maître de l’air, parent du léopard et 
messager des divinités, se rencontre occasionnellement dans les 
contes. Dans un conte, par exemple, il sauve d’un gorille un 
homme qui l’avait protégé contre les fourmies. Deux espèces de 
passereaux, ntsoré et kanton, en particulier, et l’hirondelle ka­
nt ambi (symbole de l’indécision) sont les acteurs les plus fré­
quents. Kantorî est le symbole de la propreté et de l’élégance, 
auquel tout travail répugne. Ntsoré est bavard et ravageur des 
bananes mûres. On trouve occasionellement dans ces contes le



pigeon sauvage, le martin pêcheur, le bulikoko, l’oiseau mouche 
kamponda. Signalons que plusieurs espèces de chauve-souris 
(classées avec les oiseaux dans le système nyanga), tels munko- 
ndê et kakütû sont fréquemment acteurs principaux des contes; 
kakütû, en particulier, est représenté comme un forgeron qui 
sème la discorde parmi les animaux (c’est elle qui a tacheté le 
léopard).

Les Nyanga placent dans la catégorie de êsânyama (les ani­
maux) les quadrupèdes, y compris les primates à l’exclusion de 
l’homme. Rituellement parlant, le pangolin (kamóntsó), le 
aardvark (ntûmba), l’écureuil volant (mpake), le poto et le 
bush baby (ïtêwâ; kimpumbï) , le dendrohyrax (imbê), l’antilope 
bongo (nkêngé) et la genetta tigrina ( kanyironge)  sont des 
animaux extrêmement importants. Tous figurent rarement dans 
les textes, et certains y font totalement défaut. Dans un conte le 
aardvark emprisonne le soleil, mais le relâche sur l’insistance 
des autres animaux; dans plusieurs contes la genetta tigrina 
(kanyironge), comme sous le nom cheffal de kabûngûrü, appa­
raît comme chef des animaux choisi pour son intelligence et 
pour sa modestie.

D ’autres animaux, rituellement peu importants, tels le buffle 
(mboô)  et le gorille ('muhümba) sont également de rares acteurs. 
De tous les animaux, le gorille est considéré par les Nyanga 
comme le plus puissant; il est le seul à avoir battu au combat le 
géant Murera devenant ainsi le roi-pygmée des animaux.

Les grands acteurs sont le duiker (nteta), le plus rusé des ani­
maux; le léopard (nko'i), le premier-né du pays mais trompeur; 
la tortue terrestre ('nkürû), moins rusée que le duiker et très 
vorace; l’éléphant ('ntsuu) fort et grand parce que fait des diver­
ses pièces qui restèrent après la création des animaux, mais 
imbécile; le caméléon (koû), rusé et symbole de grande activité. 
A côté d’eux, apparaissent diverses espèces d’antilopes (surtout 
l’antilope-cheval mukaka), la civette, le hérisson (mukiî), l’écu­
reuil, la musaraigne, le chat sauvage (ennemi des poules parce 
que trahi par elles), le chimpanzé (s hi ko), le varan, le crapaud, 
l’hippopotame, le lézard, les singes et la petite souris kakorô. 
Parmi les acteurs animaux on trouve aussi quelquefois les 
mollusques, tels les escargots terrestres et aquatiques (qui disper­
sent les animaux par leur bave) et les moules.



Tous ces animaux agissent et pensent comme des êtres humains 
(les préfixes pronominaux sont des première et deuxième clas­
ses). A part le chien, ils ne portent pas de noms propres. Ils 
figurent dans les textes sous le nom générique de leur espèce, au­
quel souvent les morphèmes muna (s.) et banâ (pl.) sont affixés. 
Ces morphèmes, qui portent des préfixes des classes 1/2 s’em­
ploient dans le langage commun des Nyanga pour désigner des 
groupes de parenté et pour identifier l’appartenance sociale des 
individus (par exemple, Banabenge: les membres du groupe de 
parenté Benge). Ils signifient «de l’espèce de... », «du  lignage 
de... ». Dans les textes ils semblent parfois avoir la valeur 
honorifique de Maître ou de prototype. Ces animaux agissent 
entre eux ou sont en interaction avec des hommes, des divinités 
et des éléments célestes (tel p.ex. le hérisson qui prit le soleil 
comme otage). Bien que personnifiés, les animaux ne sont pres­
que jamais identifiés aux humains ou confondus avec eux par 
une métamorphose trompeuse. Le chimpanzé est le seul animal 
à se déguiser facilement sous les formes humaines p.ex. pour 
s’imposer comme époux à une jeune fille capricieuse. Les contes 
affirment d’ailleurs que ce sont seulement la vie arboricole et 
la diète du chimpanzé qui révèlent sa vie animale.

Il est certain que ces animaux agissant dans les contes ne ser­
vent pas uniquement de symboles derrière lesquels se substituent 
des caractères humains. Les Nyanga trouvent dans les péripéties 
auxquelles se mêlent ces animaux une certaine interprétation de 
leur univers, qui justifie les causes et les raisons de certains con­
flits entre ces animaux, de certaines habitudes et de certaines 
attitudes que les hommes adoptent envers eux. Cependant les 
Nyanga ont développé des doctrines beaucoup plus complexes 
autour des animaux, qui ne sont que fragmentairement révélées 
dans les contes, mais qui font une partie intégrale de leur 
système d’enseignements (mahano). Ils classent, p.ex., les ani­
maux en termes de leur propre structure politique et sociale. 
Cette classification n’est que partiellement basée sur les faits 
évidents des caractéristiques physiques. Elle procède également 
des odeurs et des habitudes de ces animaux et de considérations 
purement légendaires. La genetta tigrina ( kanyironge), par 
exemple, est le chef (mwami) des animaux alors que son parent 
le léopard est classé comme le premier-né du pays ( ntàngi, yâcâo)



parce qu’il fut décidé ainsi par les conseillers (bakûngû) qui 
trouvèrent le léopard agressif inapte à accomplir les fonctions 
cheffales. L’aigle couronné (inju) est le chef (mwami) des 
oiseaux; il fut choisi par les conseillers à cause de son audace 
héroïque et de sa force. D ’autre part, l’espèce musaraigne est 
classée comme père et mère du léopard et de l’aigle couronné 
sur la base de leurs mauvaises odeurs communes. Le gorille 
(muhümba), né du chimpansé (shiko), est chef-pygmée (mwa- 
mitwa) du fait qu’il est le plus puissant représentant d’un 
« groupe clanique » qui comprend en outre les chimpanzés et 
le dendrohyrax; il est « Pygmée » du fait de ses origines parmi 
les chimpanzés qui « à tous points de vue, y compris leur diète 
ressemblent aux Pygmées ». Le buffle est classé comme serviteur- 
client (muombé) des chefs parce qu’il fait des pistes en forêt; 
il est donc identifié au mutémuri (un fonctionnaire chargé de 
couper la piste qui mène du village cheffal à la montagne 
sacrée où le chef est intronisé). La majorité des clans nyanga 
sont mystiquement liés à un animal spécifique qui est son 
symbole sacré (ntsirwà), mais pas son totem. Cette associa­
tion est interprétée en termes de rêves et d’aide concrète que les 
fondateurs humains des clans auraient jadis reçu de ces animaux. 
Les animaux ainsi associés aux clans vont du passereau à l’aigle, 
de la chenille au serpent, du caméléon à l’antilope-cheval. De 
nombreuses prescriptions et interdictions résultent de ces associa­
tions: défense de chasser ou de tuer; défense de manger; euphé­
misme et évitement. Des dangers de pollution rituelle et des 
présages néfastes sont également en corrélation avec ces croyan­
ces.

2. Duiker (nteta)
a) Introduction
De tous les acteurs Duiker est l’animal le plus rusé, le plus 

habile. Il est le grand héros animal, comme Mwindo qui figure 
dans les épopées est le grand héros humain. Il est l’illustration 
vivante que la ruse triomphe de la force physique. A certains 
égards Duiker possède l’adresse et l’agilité attribuée au Pygmée; 
il y a, cependant, un texte où le Pygmée réussit à ravir une fille



obtenue par Duiker. Les Nyanga se plaisent, d’ailleurs, à donner 
dans certains contes, des rôles similaires au Pygmée et à Duiker 
et à substituer l’un pour l’autre. Par exemple, le thème de cer­
tains contes consiste dans l’obtention en mariage d’une jeune fille 
promise par un père à celui qui enlèverait une calebasse suspen­
due à un endroit impossible. C’est toujours Duiker ou le Pygmée 
qui réussit le tour d’adresse que personne d’autre n ’avait su 
réaliser. Les Nyanga considèrent Duiker comme le fils rejeté 
d’un mariage contracté entre Eléphant et Léopard; le couple 
était en désaccord au moment de la naissance du héros. C’est le 
père Léopard qui abnégua son fils et c’est à cause de cette 
abnégation que le fils devait se rendre très fort. Ce sont précisé­
ment Léopard et Eléphant qui sont 'le plus souvent les victimes 
des ruses de leur fils Duiker. Quatre des cinq contes où Nteta 
est acteur principal montrent comment Léopard fut son inférieur 
en ruse. Le cinquième conte a pour acteur un certain Kankombo 
(nom généralement donné à une espèce d’écureuil); en fait, 
c’est bien Duiker qui se déguise sous ce nom. Duiker figure 
dans d’autres contes comme supérieur de la tortue, de l’aigle, du 
crapaud, etc. Jamais, cependant, Duiker est en compétition avec 
Chien (héros culturel), Genette (Juge et Symbole du chef) ou 
Mille-Pattes (le devin). Dans quelques contes il figure dans un 
milieu purement humain; réussissant par son adresse à obtenir 
en mariage une fille ou se montrant généreux envers un être 
humain magnanime. Il existe quelques textes où Duiker est classé 
comme mwea (homme), qui vit comme un être humain dans un 
village humain, qui s’engage dans des activités humaines (par 
exemple fabrication de bière), qui a peur comme des hommes 
et qui demande conseil aux juges (Genette) et aux devins. 
Duiker est vantard et arrogant et réussit dans ses ambitions les 
plus irréalisables. Sa rivale la plus grande en ruse est la tortue; 
mais Duiker généralement l’emporte sur elle. Je connais un 
conte nyanga où la tortue semble être présentée comme dépas­
sant Duiker en ruse: Duiker avait dénoncé Tortue qui s’était 
munie de cornes afin de pouvoir participer aux festins donnés 
pour les animaux cornus par les habitants d’un certain village. 
Mais au milieu du festin, Tortue vint annoncer l’arrivée d’une 
armée hostile; tous les animaux cornus, y compris Duiker, s’en­
fuirent de sorte que Tortue restée seule put assouvir sa faim.



Dans un conte Duiker est au service de Lune pour voler une 
fille se trouvant dans un camp de chasse. Il réussit son exploit 
en contrefaisant le chant des parents de cette fille, mais finale­
ment Lune doit abandonner son royaume à son beau-père.

Prince, frère de la civette et de la genette, tacheté par la chau­
ve-souris, Léopard est le minê-busarâ, le maître de la forêt. 
Il est traité par les Nyanga comme un animal dangereux, terri­
fiant, trompeur et semi-devin à cause de ses habitudes mystérieu­
ses. C’est un animal sacré pour les chefs; sa mort donne lieu à 
des danses identiques à celles exécutées pour les jumeaux et à des 
rites de purification; sa chair ne peut être consommée que par 
les vieillards qui n’ont plus de rapports avec les femmes et 
« qui sont de toute façon près de la mort ». Dans les textes 
Léopard est en conflit perpétuel avec Duiker ou avec Chien. 
Généralement Léopard est la victime; cependant il y a de nom­
breux textes où le conflit reste indécis. En outre, Léopard est 
continuellement trompé et déjoué par des animaux faibles et 
insignifiants, tels Singe, Hérisson, Limace, Chauve-souris et par 
l’homme. Il est ingrat et accapareur, mangeant un singe qui 
l’avait aidé et n’acceptant pas qu’un plus petit ait une meilleure 
part au festin. Quelquefois il se montre généreux envers un être 
humain en détresse.

Quatre des cinq textes présentés ici dépeignent les luttes entre 
Duiker et Léopard. Dans le cinquième texte l’écureuil kankombo 
prend le rôle de Duiker. Ce conte contient une rare référence 
au lion, qui n’est pas inconnu des Nyanga, puisqu’il se trouve 
dans les pays limitrophes des Hunde, Kumbure et Nande et que 
certains groupes Nyanga vivent dans les savannes qui s’étendent 
au nord-est de la forêt.



Textes et traductions



1)
Nteta wîmba ubûngû nti müshi wâmau. Otu rumâ Nteta 

wâsîa ébâna bé hôbûngû. Wénda mubusarâ; wâkumâna ngoi nti 
iri hâbâsirwâ mobe, nti urîsânge Ó. Nteta wâruka érjkûruka 
n ’erîenda; ébôba nti wâmâmutîngé nguru. Wâkentsere hô, wéya 
hârî Ngoj. Ngoi wâreke ényama. Wâsûnga Nteta. Wâmubûsâ- 
busa mareâ-réa. ïngo Nteta wâmwire mbu iwé hâawé hâhwâ 
mau. Ngoi wâsîa ényama. Bénda; hôbungû wâmunînka mau, 
wârîsa ô. Wâbiso mbu iwé utâkocé irîre musîmpé ntsâra. ïngo 
wâbiso wâtûra kahangâsi kânteta nâ kâkankombo; iwé mbu: 
twînyë nto, na kâbé ngî katûsâno, kâmuna-nteta. Nteta wâsûbâha 
rïngî; wére Ngoi mbu iwé wêndi kâshuba. Wéta kô. Wâkûto 
kahangâsi kângoi nâ kântâre. Wéya, wére Ngoi mbu: urîsaa hô 
mau muntsâra sâbé, angâ sâbëné; üshjmâ kë o bûnî? Mbu: ëo 
rushâ to. Muna-ngoi mbu wâsungé ékahangâsi ké, wéba mbu 
iwé wendâa kânena. Kwétângâ we kwâbîndûke nâ hererî, utéyî 
tu na. Nteta wîramya mbu.

Ngî kxsîngwangâ énereka éwënge wékwishûngurushie ntîrâ- 
nyarâ; jna émwea usisimukenga ufûndwânge bô, ïna nti 
âkwasâ hô mwea wibîkîré mené-mené.

Masokora Kakuru, homme du village Kakuku 
(28 janvier 1952)

2)
Otu rwima wâbüme wâtéa karâbô. Wakîângâ wamatéâ ko, 

mûmukomâ-kômâ wénda kâsentsa, wâkumâna nteta mûmurî, nti 
ikîrî ikaéngi. Wéba mbu wâtoboraé ÿo. Nteta wéba mbu: angâ 
iniÿa, n’ânî nâkuramyayo. Êwâbume wakîré warûkira mbo wâ- 
mureke. Nteta wénda. Êwâbüme wâkûruka kurwé. Ngoi wéya



1)
Duiker, qui était brasseur de bière, construisit un village. Un 

jour il laissa ses enfants au village; il alla dans la forêt, il 
rencontra un léopard qui était au-dessus d’une antilope, en train 
de la dévorer. Duiker ne sut ni retourner ni continuer. Il fut 
très pris par la peur. Il s’y approcha; il arriva près du léopard. 
Léopard abandonna l’animal; il vit Duiker, il lui posa des ques­
tions incompréhensibles. Duiker lui dit qu’il y avait de la bière 
prête chez lui. Léopard lâcha le gibier, il alla au village (de 
Duiker). Il lui donna de la bière; il (Léopard) la but. Il fit un 
renvoi disant qu’il ne pouvait boire dans un autre gobelet. 
Il fit un renvoi et cracha un crâne de Duiker et un crâne de 
rongeur kankombo. Il dit: « En voilà quatre (crânes) et le tien 
sera le cinquième» (en faisant allusion) à Duiker. Duiker fut 
pris de grande peur. Il dit à Léopard de lui permettre d’aller 
uriner. Il y alla; il prit un crâne de léopard et un de lion. Il vint, 
il dit à Léopard: « Tu ne bois de la bière que dans des gobelets 
à toi, jamais dans ceux d’autrui? Comment donc aimerais-tu la 
bière (dans une autre sorte de gobelets) ? » Il dit: « Amène-les 
donc ». En voyant son crâne, Léopard dit qu’il allait déféquer. 
En s’y rendant, il disparut à jamais et il ne revint plus. C’est 
ainsi que Duiker se sauva.

C’est pourquoi se prêter une ruse pour se tirer d’affaire n ’est 
pas dégoûtant. C’est par surprise que l’homme se trouve 
incapable (de réaliser sa ruse), n’empêche qu’il fut plein 
d’espoir.

2)
Un jour un homme dressa un piège karabo. L’ayant dressé, il 

alla l’examiner le lendemain matin, il trouva dans le lacet un 
duiker qui regardait encore. Il voulut le percer (de sa lance). 
Duiker dit: « Ne me tue pas, moi aussi je te sauverai ». Quand il 
entendit cela, l’homme le lâcha. Duiker s’en alla. L’homme



hô nti urîte kimbesa. Wâkîme mûnumbâ; wâkumâna ewâbüme 
mô; wâmwire mbu wâmûnînke meca. Éwâbüme wâmunînka meca 
musâra. Ngoi wâtîna ô. Ngoî wâsonda kahangâsi kâmwea, ngi 
kârîre mü we émeca. Wâshwéa éwâbüme tuhangâsi ikûmi na 
tüshâtu. Waîre ewâbüme mbu: nâ nki kâbé ngî kârûmîshâ ikumi 
na twînye. Kunuma na mpo Nteta wâsâa, wâshéa Ngoi tuha­
ngâsi ikûmi na twînye twângoi. N â wé wéba mbu: nâ kahangâsi 
kâbé ngi kârûmîshâ ikumi na tûsâno. Ngoi walcîc mbu wârukiré 
bo, wâbéka. Nteta nâ wé wâmwimîsa. Béya na mûbweru. Nteta 
wâkûruka wéba mbu: umârame erîbé ntétâa mûbweru, ng’ 
îsîngwâ urama. Wâkurüke tu hâmîra wé; wâmwire mbu: Ôngo 
mîra wé, nâ wé üngu wamâkuramya.

Ngî kîsîngwanga, ûmakumânâ mînu wasakîrîrwâ nti ümu- 
saké.

Kapeteni, homme du village Kanyasi 
(24 janvier 1952)

3)
Muna-nteta wabîcângâ mpéné kûrî muna-ngoi, yîbûti, nâ muna- 

ngoi nti wabîkâ ÿâmüme. Âmatû âkîângâ âmëta, muna-ngoi wére 
Nteta mbu êmpéné yabé yarébûtâ müme nâ yanî Ngoi ÿarébûtâ 
mpéné ÿîbûti. Muna-nteta wâbûra mbu kîtâsûngwâa kîrî mbu, mü­
me wâmpéné wâbûta ! Iwé wendâa kabûrânâ kwâKâbûngûrû. Ka- 
bûngûru wére muna-nteta mbu: ükîâ ûmeyâ kûrî Ngoi nti ûmwire 
mbu nya- Kabûngûru watangîrwâ nâ Kabûngûrû watangîrwâ. 
Mima-ngoi wéya hô. Bâmwire mbu: ôngo Ngoi ngî ürîké nâkubâ 
muna-kabûngûrû. Muna-ngoi wâbûra mbu: kîtâsûngwâa câsû- 
ngwa! Muna-kabûngûrû wâmwire mbu: ôngo ngî câsîngwâ narîa 
bukûre, bushwâ mbu ubâkângâ muna-nteta êmpéné ÿé, mbu yabé 
ngî yabûtâ. Muna-nteta wénda n’esâmpéné, wénda na tô kumund’



rentra chez lui. Léopard y vint portant une grande gibecière. Il 
entra dans la maison, il y rencontra l’homme, il lui dit de lui 
donner de l ’eau. L’homme lui donna de l’eau dans une coupe. 
Léopard la refusa. Léopard chercha un crâne d’homme; c’est dans 
celui-ci qu’il but l’eau. Il montra à l’homme treize crânes. Il dit 
à l’homme: « Et c’est le tien qui complétera le compte de qua­
torze ». Là-dessus, Duiker apparut; il montra à Léopard quator­
ze crânes de léopard. Lui aussi dit: « Et c’est ton crâne qui com­
plétera la somme de quinze ». En entendant cela, Léopard s’en­
fuit. Et Duiker le suivit. Ils arrivèrent dans la savanne. Duiker 
s’en retourna et dit: « Tu es sauf parce que je ne passe jamais 
dans la savanne, c’est pourquoi tu es sauf ». Il rentra au village 
de son ami; il lui dit: « Voici, mon ami, je viens à mon tour 
de te sauver ».

C’est pourquoi si tu vois quelqu’un qui est sous l’emprise
de difficultés, il faut que tu l’aides.

3)

Duiker fit garder chez Léopard une chèvre, et Léopard avait 
en possession un bouc. Quand les jours furent passés, Léopard 
dit à Duiker: « Ta chèvre a mis bas un bouc et le bouc à moi, 
Léopard, a mis bas une chèvre ». Duiker dit: « On ne voit jamais 
une chose pareille, un bouc de mettre bas! Je vais sur le champ 
au tribunal chez Genette ». Genette dit à Duiker: « Quand tu 
seras arrivé chez Léopard, dis-lui que l’épouse Genette est en 
labeur et que Genette est en labeur ». Léopard y arriva. On lui 
dit: « C’est toi Léopard qui seras sage-femme pour Genette 
(mâle) ». Léopard dit: « Ce qui ne se voit jamais voilà qu’on le 
voit! » Genette lui dit: « C ’est en fonction de ton raisonnement 
que je suis pleine, car tu enlevas à Duiker sa chèvre, en disant 
que c’était ton (bouc) qui avait mis bas». Duiker partit avec 
les chèvres, il alla avec elles dans un creux d’arbre et Léopard



émorô, nâ muna-ngoi wâmutuca, nti wameré ébâna bé mbu wé 
wâkiâ wâmakwâ: ang’ireri rôtu isia bâna bâNteta, nticâ bâna 
bâMpéné. Kwétângâ we wâkwire na ko bushwâ érubingo rwâ- 
mpéné sâNteta. Kwâsiângâ âbâna bâNgôi bâbika n omusônâ ngo 
nguru.

Ngi hâtukiréngâ muna-ngoi utêndi wanânânge nâ babiné 
hlha, mpéné âsea impé nyama nti wâhora-horâ yo.
Makora She-mumpunge, homme du village Mutakato 

(  21 janvier 1952)

4)
Muna-ngoi wâbuta bâna bânye. Wakié wamakindi ihita muna- 

nteta wéya hô. Wakié wameyâ ho, muna-nteta wâkéa bô mbu: 
bânu bâna musimukâ? Bârisia mbu: aé. Wâshisha bô mbu: 
ntsoko wâkwendâ kuni ? Bâmwire mbu: kôÿo wâkwendâ kabânga. 
Wakié wamakindi ikéa bô, wâninka bô mbu: karamo nko; mbu: 
ntsoko wâkiâ wâmeyâ hâno, mbu nasii namurumi. Muna-nteta 
wakié wamakindi ienda, muna-ngoi wâsâa hôbungu. Ébâna bâ- 
ture ina mwasi mbu: hâkutukâ mwea, wâkukukéanga, wébâ mbu 
wé wasii ukurumanga. Mûmukomâ-kômâ wâsia webâ n’ébâna 
bé mbu: ingo wâmukéâyo wâkiâ wâmeya, nti muburâ mbu ntsoko 
wâkuhité kore; ïna nendâ kabisâmâ kwihi-kwihi. Wakié wama- 
kîndi iébâ bo, wâbisâma. Mumunkati kémwishi ingo Nteta wéya 
tu, wâkéa bô mbu: bânu bâna, musimukâ ee. Wakié wénda wére 
tü bo mbu: ntsoko wâkiâ wâmeyâ hâno, mbu nasii namurumi. 
Wakié mbu wéndi, wamakindi ikéa ébâna, muna-ngoi wéya, 
wâmushisha mbu: kai ngi bunkambangâ ôngo bümbo, eé mua’ 
âbé! Béta na, nti iyé bârikitânângé. Kwârikiténéngâ bô ko, muna- 
nteta wâshéshéra nâ kumunda ékarunda. Muna-ngoi wakié mbu 
wâshesheré ko, wâhékéne. Muna-nteta wâtéâna; wénda na kârikâ



le suivit, ayant dit à ses enfants: « Après ma mort, n ’essayez 
jamais de laisser (en paix) les enfants de Duiker, ou bien les 
enfants de Chèvre ». Là où il se rendit, (Léopard) y mourut au 
cours de sa poursuite des chèvres de Duiker. De leur côté, les 
enfants de Léopard gardèrent cette forte rancune.

C’est à partir de là que Léopard commença à ne plus se 
mettre d’accord avec ses camarades; chèvre ou autre animal, 
il les dévore.

4)
Léopard mit au monde quatre enfants. Quand il fut parti 

travailler en forêt, Duiker arriva. Quand il y fut arrivé, Duiker 
salua les enfants, disant: « Vous les enfants, êtes-vous bien ré­
veillés?» Ils répondirent: «O ui» . Il leur demanda: «O ù est 
partie votre mère? » Ils lui dirent: « Notre mère est partie cher­
cher des crabes ». Après avoir fini de les saluer, il leur donna le 
salut, disant: « Quand votre mère viendra ici, dites-lui que je 
finirai par m’accoupler avec elle». Quand Duiker fut parti, 
Léopard apparut au village. Les enfants annoncèrent la nouvelle 
à leur mère, disant: «U n homme est sorti d’ici; il t’a salué; il a 
dit qu’un jour certainement il s’accouplera avec toi ». Le lende­
main matin, elle laissa les enfants leur ayant dit: « Quand revien­
dra celui qui m’a salué hier, dites alors que votre mère est partie 
très loin au champ; mais j’irai me cacher très près». Ayant fini 
de dire cela, elle se cacha. En pleine journée, ce Duiker revint; 
il les salua disant: «Vous enfants, êtes-vous bien portants?» 
Quand il repartit, il leur dit encore: « Quand votre mère viendra 
ici, dites-lui que je finirai par m’accoupler avec elle». Quand il 
fut sur le point de partir, après avoir fini de saluer les enfants, 
Léopard vint, lui demanda: « C’est donc ainsi que tu m’injuries 
toujours, par ta verge! » Et ils se mirent en chemin, en se pour­
chassant. Pendant leur poursuite, Duiker se faufila sous les her­
bes karunda. Quand Léopard tenta d’y pénétrer, il fut coincé.



hâbârsiwa nâ muna-ngoi, wâmuruma na. Wakîé wamakîndi 
imuruma, muna-nteta wîire nâ munkati ébusarâ; nâ muna-ngoi 
wâkurüke kurî ébâna bé. Wakîé mbu wéyé ho, ébâna bâmushîsha 
mbu: eé kôÿo, mbu bunî nko kwâkurikîtâné bânu? Ina wâsübîe 
bo mbu: cîtatenga wâbüme nti wasxî nt’wakôrî co; wâkunduma kî !

Ngî kîsîngwanga, ümarikâ nâ muna-kînu, wâmendâ umu- 
kwâ-mukwâa mwiîca kinwa, nt’wasîî hô uronjanga cô.

Matiasi Bwaburi, homme du village Kaerenge 
(19 janvier 1952)

5)
Wâbüme uma wénda katéâ tukûmbî. Wénda untsentsântsé- 

ntsânge nti ntîwaréyâ kiro nâ nyama nima. Wîruhe-ruhe na 
mwîntsentsa. Otu rama wâkumâna muna-kankombo mûkakûmbî. 
Wâbûrâ mbu wâmûrûnde érîtûmo. Kankombo wâmwire mbu: 
câhundâ mushûkûre, ang’îmuÿa. Ïngo wâbüme wâtîna mbu: ôngo 
nyama nâkurîré nâ mbu. Kankombo wâmukônga ringî-ringî. îngo 
wâbüme wâmubora; wîire na. Ingo musike wânikira, wâsîa 
n ’émurimo werîtéa. Otu ruma wâronja mau îbondo. Wakîé îyé 
uri ékwiyo n ’erîbondo, mbu wâkaî hântsî nti îyé hârî ntâre; 
yâmwire mbu: hîta n’émau türisé o bâte bâbî. Muna-ntâre wâku- 
ma münkü yé; wâtünja mô nkangâsi sâbea munâné. Wére ému- 
sike mbu wârisié to mau. Wârîsîa tô mau. Wâmina ô; wâbiso, 
wére émushukîra mbu wé warîsângâ bea munânî, nô’ongo ngî 
wémwendâ. Wâmukônga âmpé. Wâmurîsîe tü to. Wârîsa ô, 
wâbiso mbu wé warîsângâ bea munâné, nô’ôngo ngî wémwendâ. 
Ïngo musike wakîângâ waruka kwâséetâ we, muna-kankombo 
wéya hô, wéba mbu bâmûnînke mûmau. Kâringâ nkangâsi 
mwendâ sântâre; wârîa tô bûrî hâa. Wére Ntâre mb’wamûtabûri 
mau, wârisié o into nkangâsi. Ïngo Ntâre wâbéka mbu wé wendâ



Duiker sortit de l’autre côté; il vint s’asseoir au-dessus de Léo­
pard et s’accoupla avec elle. S’étant accouplé avec elle, Duiker 
s’en alla en pleine forêt, tandis que Léopard rentrait chez ses 
enfants. Quand il y arriva, les enfants lui demandèrent: « Oh, 
mère, quelles nouvelles de votre poursuite ? » La mère leur répon­
dit: « Ce qu’un homme souhaite faire, il finira par le faire; 
il s’est donc accouplé avec moi ».

C’est pourquoi, si tu vis avec un congénère qui ne cesse de 
parler de la réalisation d’un projet, sois sûr qu’il le fera un 
jour.

5)
Un homme alla piéger des lacets tukumbi. Il alla visiter et 

revisiter (ses lacets) sans attraper la moindre bête. Il se fatigua 
de ses visites aux pièges. Un jour il trouva une bête de l’espèce 
kankombo dans le lacet kakumbi. Il eut l’intention de lui lancer 
sa lance. Kankombo lui dit qu’il fallait l’enlever, qu’il ne fallait 
pas le tuer. Cet homme refusa en disant: « Tu es de la viande; 
je te mangerai aujourd’hui avec des bananes». Kankombo le 
supplia beaucoup. Cet homme le délia; et il s’en alla. Ce jeune 
homme médita; il abandonna le métier de piégeage. Un jour 
il fit du vin de palme. Quand il fut en-haut sur le palmier 
raphia et qu’il regardait par terre, un lion était déjà là. (Le lion) 
lui dit: «Descends avec la bière, que nous la buvions à nous 
deux ». Lion fouilla dans sa gibecière; il en fit sortir les crânes 
de huit hommes. Il dit au jeune homme de les remplir de bière. 
Il les remplit de bière. Il l’avala, il fit un renvoi, il dit au jeune 
homme qu’il avait autrefois mangé huit hommes: « Et c’est toi le 
neuvième ». Il lui demanda encore (de la bière). Il les lui remplit 
encore. Il la but, il fit un renvoi en disant qu’il avait autrefois 
mangé huit hommes: « Et c’est toi le neuvième ». Au moment où 
ce jeune homme fut sans issue, Kankombo y arriva. Il demanda 
qu’on lui donne de la bière. Il prit neuf crânes de lion; il les 
plaça « comme là ». Il dit au Lion de lui trouver de la bière,



kâsa katîmbuka, kaî nti ngî éribéka na. Kankombo wâshîsha ngo 
musike mbu: nakwiréngâ mbu ûndamyé, ubura mbu utiné! ïngo 
mushukîra wârama mbu, bushwâ nti waramyângâ Kankombo.

Ngî kîsîngwangâ ang’îbîké-bike bâmpé bea bushu wingî- 
wîngî : ûmaramyâ mînti nâwé nti wakuramyi hô.

Faranswa Ndakara, homme du village Ngora 
(23 janvier 1952)



d’en remplir ces crânes. Ce Lion s’enfuit en disant qu’il allait 
d’abord déféquer, alors que c’était la fuite même. Kankombo 
dit à ce jeune homme: « Ne t’ai-je pas dit de me sauver, alors 
que tu étais sur le point de refuser ». Ainsi ce jeune homme fut 
sauvé parce qu’il avait sauvé Kankombo.

C’est pourquoi il ne faut pas garder trop de méchanceté 
contre d’autres gens; si tu sauves ton égal, lui aussi te 
sauvera un jour.



3. Tortue (nkûru)
a) Introduction
La tortue terrestre nkûru est présentée comme un animal très 

rusé qui échappe aux pièges tendus par des chasseurs qualifiés, 
qui trompe Eléphant, Hippopotame et Varan, qui bat dans un 
conteste de vitesse des animaux beaucoup plus rapides. Elle est 
occasionnellement battue par la petite souris kakorô, et ne réussit 
jamais à vaincre Duiker. Elle est très vorace, mangeant de la 
nourriture trouvée dans les pièges des gens de son village, réus­
sissant à manger seule toute la nourriture fournie pour un festin, 
enlevant le gibier aux pièges des autres et le plaçant dans son 
propre piège. Elle est haïe dans son propre groupe social, forcée 
de s’installer auprès de ses oncles maternels et finalement con­
trainte de quitter ses oncles.

Les trois textes reproduits peignent la voracité et la ruse de 
l’impitoyable tortue dans ses rapports avec Duiker, Foudre et 
antilope mobe. Elle finit par avoir raison de ses victimes, sauf 
de Duiker.



Textes et traductions



1)
Nya-Nkuru nâ Nkuru bénda kâhimbâ mubusarâ kâkantsari. 

Nya-Nkuru wére Nkuru mbu: nt ongo’sî bûshuraâ mwea wâshu- 
ra mîné; câhundâ tîmâ busha munkatî n’énumbâ. îmbo busha 
wârîsa. Nya-Nkuru wânînka Nkuru byoba bîsâno mbu wârié 
byo hâmatâo, wëndâ usâmîrée na byô hâmisinga nâ wé nya- 
Nkuru wëndâ usâmîrée hâmwangantse. Nya-Nkuru wâbîkîra 
muréngé mhu:

Méti inyé ngi wabûtwângâ nâ Nkuru;
Nküru wakwâ ee, ukûkânge na!

Mbu bâkaî muna-mpunu wéya kâkaé kusâmbîréngî Nkûru, nâ 
Nkuru nti ubîbéngi hisinga. Wakié mbu wâmûsunge, wîtumâa 
na mubusha. Imbo nti ntibâshibîré, bîra yô mô itumo. Muna- 
mpunu wâkwa. Bâkîé mbu bâsisimuké ésânyama sîti sâshîrîre 
na mô; kwâsîa hô muna-nteta. Wâbîkîra tu mbu:

Méti inyé ngi wabûtwângâ na Nkûru,
Nküru wakwâ ee!

Muna-nteta wénda kasâa, wéya; Nteta wâshîsha mbu: shâishâ 
Nkuru moké wabé kwâcâcâ, tûmûsunge, mukoni utâsâmbée 
kwâbîsâmâ. Nteta wakîâ mbu wéyé mo, wâkengura îmbo busha 
wâmashîrîshângâ bana-câbô. Wakîâ mbu wâsungé shé-Nkuru nâ 
mbo boba hâmatâo, wâringa nâ mbo bâbi Nkuru na nya-Nkuru; 
wâkîmîa bô mubusha; bâkwa na.

Ngî kîsingwanga, émanko âkîanga ntiâÿâ miné-o nti âmu- 
ramya. N ’émukoni usâmbîrenga kwâcâcâ nti utâsâmbîrî 
kwâbîsâmâ kurî mwirîmya, nti wendéndwî hô nâ kahuka, 
kâmubure, wâkwa na, wâserâ mbu wâkwâ we.

Kintso Hari, homme du village Usumbura 
(15 janvier 1952)



1)
L’épouse Tortue et le mari Tortue allèrent construire un petit 

hameau en forêt. L’épouse Tortue dit au mari Tortue: « Tu ne 
sais pas comment on tue son camarade. Il faut que tu creuses 
une fosse au milieu de la maison ». La fosse fut achevée. L’épouse 
Tortue donna à Tortue cinq champignons lui disant de les mettre 
à son derrière, qu’il dormirait toujours avec eux près du foyer 
et qu’elle dormirait toujours près de la porte. L’épouse Tortue 
appela:

Qui est parent de Tortue?
La peau tombe, Tortue est mourante.

Un instant après, Sanglier vint voir Tortue là où elle était 
malade; et Tortue gémissait près du foyer. En voulant la voir, 
il (sanglier) se précipita dans la fosse. Ceux-là ne traînèrent pas, 
ils lui lancèrent une lance; sanglier mourut. En peu de temps, 
tous les animaux y avaient péri. Il ne resta que Duiker. Elle 
appela encore: « Qui est parent de Tortue, Tortue est mou­
rante ». Duiker vint apparaître, il arriva. Duiker demanda: « Fais 
voir Tortue, ton mari, dans un endroit clair pour que nous le 
voyions; un malade ne doit pas se trouver malade dans un endroit 
caché ». En effet, Duiker en arrivant dans la maison avait 
remarqué la fosse qui avait exterminé ceux de son espèce. Lors­
qu’il vit le mari Tortue avec ses champignons au derrière, il 
prit les deux, le mari Tortue et l’épouse Tortue; il les jeta dans 
la fosse. Et ils moururent.

C’est pourquoi la ruse, si elle ne tue pas son dépositaire, le 
sauve. Et le malade traîne d’habitude sa maladie à un 
endroit clair, il ne faut pas la traîner dans un endroit secret, 
dans l’obscurité. Sinon un jour un insecte dangereux pour­
rait marcher sur lui, le mordre et il pourrait en mourir sans 
qu’il sache comment il meurt.



2)
Nkûbâ na Nkuru bânuntsâna. Nkûbâ wénda weyânge kwâmîra 

wé Nkuru, mira wé ngo nti umutékérenga hó biyô, umuronjâ- 
nge shu ématu âti; nâ wakîâ mbu wamakîndî irisa byô nti wéré 
basike bé mbu: twasîî hó tukjndanga byâNkûru bushwâ mbu iwé 
utdkocî iya kûno kwiyo. Wâshîrîshe nâ Nkuru ébiÿô byé. Otu’ma 
Nkûbâ wâtûma tû basike bé kâmuringé mumpunge kwâNkuru. 
Béya kô, ékwantsî kwâNkuru; îngo wânjnka bô mitûndû yâmi- 
mpunge mutûbâ. Nkuru wjhakanya mbu: kaî ngu Nkûbâ wasîî 
hó umuhéenga hó byâé, na byâwé ngî angâ, bushwâ mbu 
iwé utâkocî ieya ékwiyo. Wâronja wenge wîronge ékumu- 
nda n’émitûndû. Bâhéndi n ’îramuke na njo mimpunge bâna bâ- 
Nkûbâ. Bâkîé bâtârié kurwâbô bîshûa ékusi. Nkuru wîkuto mû- 
mitûndû. Wâtâya éróu mpômpô-mpômpô; nâ mbo basike bâ- 
Nkûbâ béya kurwâbô. Nkûbâ wakîé mbu wâsungé bo, wére bô 
mbu twasîî hó tukjndanga byâNkûru, bushwâ mbu utâkocî iya kû­
no kwiyo. Kwétâ kashângî Nkuru wâsâa kurô. Bâna bâNkûbâ 
bâmushemba mbu mîra’abé weyâ, ôngo Nkûbâ. Nkûbâ wâringa 
mpéné, wâmukere yô. Wârîsa na mûbyongô-byôngô byâkwâNku- 
bâ. Kwétâ matu Nkuru wîanya mbu bûnî ngî wâkûruki we. W e­
re mîra wé Nkûbâ mbu ûkîâyo iwé îyé uri kénda, émirebé yare- 
békî urebeka birâ-kâsî bâbé nti ûnincica ÿo mûri wé. Órótu rwé- 
ya na rwerîkûruka. Nkûbâ wâkanda émirebé; wénda kanînkâ 
yô mîra wé Nkuru mûmutu. Nkuru wîrîa ékumunda na yô. 
Mûmukomâ-kômâ basike bâNkûbâ bâhéndi ienda n’ebîtî mbyo 
Bâkîé béya hârusi rwâNkuru bâsica, bîshûa. Nkuru witûnja 
tu mûbîtî mbyo. Wénda, wéya kurwé. Warika nâ kurô. Nâ 
mbo basike bâtârié tû kurwâbô. Nkûru nâ wé wârîsa



2)
Foudre et Tortue firent un pacte d’amitié. Chaque fois que 

Foudre venait chez son amie Tortue, celle-ci lui préparait de la 
nourriture, le recevant toujours bien. Et chaque fois que (Fou­
dre) finissait de manger la nourriture, il disait à ses fils : « Nous 
pourrons toujours finir les choses de Tortue (à notre guise) parce 
qu’elle ne sait pas venir ici en haut ». Ainsi elle épuisa la nourri­
ture de Tortue. Un jour Foudre envoya de nouveau ses fils lui 
prendre du riz chez Tortue. Ils arrivèrent là sur terre chez 
Tortue. Celle-ci leur donna six paniers de riz. Tortue médita: 
« Ainsi donc cette Foudre ne cessera jamais de m’épuiser mes 
biens (sans espoir de retour), et ses biens ne seront jamais 
épuisés parce que moi je ne sais arriver en haut ». Il fit une ruse, 
il se fit emballer à l’intérieur des paniers. Les enfants de Foudre 
entamèrent le voyage très tôt le matin avec les (paniers de) riz. 
Quand ils allaient monter chez eux, ils se lavèrent à la rivière; 
Tortue se hissa hors des paniers. Elle monta la pente lentement, 
lentement. Et les fils de Foudre arrivèrent chez eux. Lorsque 
Foudre les vit, elle leur dit: « Nous ne manquerons jamais de 
profiter des choses de Tortue, parce qu’elle ne sait pas venir ici 
en haut ». Après un petit instant, Tortue apparut là-bas. Ce fu­
rent les enfants de Foudre qui la désignèrent en disant: « Toi 
Foudre, voilà venir ton amie ». Foudre prit une chèvre, l’égorgea 
pour elle. Ainsi (Tortue) mangea de bonnes choses de chez Fou­
dre. Après quelques jours, Tortue se demanda avec angoisse com­
ment elle rentrerait. Elle dit à son ami Foudre: « Quand je serai 
près de partir, les cadeaux que tu veux envoyer aux femmes de 
ton ami dépose-les là où je dors ». Et le jour de retour vint. Fou­
dre emballa les cadeaux; dans la nuit il alla les donner à son 
amie Tortue. Tortue se mit dedans. Le lendemain matin, les 
fils de Foudre entamèrent le voyage avec toutes ces choses. 
Quand ils arrivèrent à la rivière de chez Tortue, ils déposèrent 
(les bagages), ils se lavèrent. Tortue se hissa encore une fois 
hors de tout cela. Elle partit, elle arriva chez elle. Et elle y de­
meura. Et de nouveau ces jeunes gens remontèrent chez eux. C’est 
ainsi que Tortue de son côté mangea des biens de Foudre, grâce



mubyâNkûbâ mbu, bushwâ éwénge wé; nâ miné nti wamâ- 
mukîndîréngâ byâé.

Ngî kîsîngwana émwënge nâkiro wâsûma utârukânga wa- 
mutéânâ wënge. Nâ mwënge wétaa rima, utétâa mbîso sibî.

Mushüngânyâ Shé-Kubu'ya, homme du village Mai-Makoi 
(2 décembre 1952)

3)
Muna-nkuru bâna muna-mobe bénda kwâbinyantîré wamuna- 

nkuru. Bâkîângâ mbu béyé mumuntse, bâkumâna coba. Muna- 
nkuru wére muna-mobe mbu: ti soko, ngî âsângâ bitumbî bîrikaâ 
mô bâte kare-kare bimbi. Muna-mobe mbu wâriké ho, ómunyero 
wâmubéréka. Muna-nkuru wâmwire mbu: eé rata, ntînâkukwiré- 
ngâ mbu coba kîno kîrîwanga? Ukutóngi có; wâkanda có wârîa 
cô mûnku yé. Bénda. Bâkîângâ mbu béyé munkatî n ’êntse, bâkumâ- 
na muna-ntsóka. Mînû umwiréngi tu mbu: ee mîtû, ngî âsângâ mi- 
kôbâ imbaraa bâte Inji kare-kare. Muna-mobe mbu wâmbaré o, 
muna-ntsóka wâmubure. Nkuru wâmwire mbu: ntînâkukwîré mbu 
ntsôkâ nji ibûree bea? Utîngéngi yô, ukâmânge yô. Bénda tu. 
Bâkîâ mbu béyé munkatî yântse, bâsunga iriba rârüsi; wâmwire 
mbu: ngî âsângâ butara bushateé mû bâte kare-kare bumbu. M u­
na-mobe wîrekera hô; mbu wîshue, wâmina meca; émëso âmua- 
ruka na. Nkuru wâmutûnja hô; wâmwire mbu: nâkukwîrengâ 
mhu iriba ndi rîtîîshââ mwea wâkwé na. Béta tu. Bâkîângâ mbu 
béyé hîkûra, Nkuru wére muna-mobe mbu: bîsa ôturimbo twîtu. 
Wâbîsa tô. Béya kumbûka. Bârîârwa mwîremeso mbu ngî mwa- 
incîrâ bo. Kwétâ kashângî bârushie bô mumpunge. Wâtûma mo- 
be mbu: endâ kâringâ âturimbo hâkubîsé ôngo tô. Wendânge.



à sa ruse, après que son ami avait épuisé les siens (sans récipro­
cité).

C’est pourquoi le malin, même s’il est très dur, ne manque 
pas de trouver quelqu’un qui le dépasse en ruse. Et le malin 
passe une fois, mais ne passe jamais deux fois.

3)

Tortue et Antilope partirent à eux deux chez les oncles mater­
nels de Tortue. Chemin faisant, ils virent un champignon. Tortue 
dit à Antilope: « Par ta mère, ceci autrefois étaient les chaises sur 
lesquelles nous avions l’habitude de nous asseoir». Antilope 
voulut s’y asseoir; (son) anus se déchira. Tortue lui dit: « Cama­
rade, ne t’ai-je pas dit que ceci est un champignon destiné à être 
mangé? » Elle l’enlève, le mit en paquet, le mit dans sa gibecière. 
Ils partirent. Arrivées à mi-chemin, ils trouvèrent Serpent. Son 
compagnon de nouveau lui (Antilope) dit: « Eh camarade, autre­
fois ceci étaient les ceintures que nous avions l’habitude de 
porter ». Quand Antilope voulut s’en revêtir, Serpent la mordit. 
Tortue lui dit: «Ne t’ai-je pas dit que ceci est un serpent qui 
mord les gens ? » Elle le prend, elle l’écrase. Ils partirent de 
nouveau. Arrivées à mi-chemin, elles virent un endroit profond 
d’une rivière. Elle lui dit: « Autrefois ceci était la cour sur la­
quelle nous avions l’habitude de jouer ». Antilope s’y précipita; 
en nageant elle avala de l’eau. Ses yeux s’infectèrent de sang. 
Tortue l’en fit sortir; elle lui dit: « Je t’ai dit que ceci est une 
eau profonde qui peut faire noyer quelqu’un jusqu’à la mort ». 
Elles poursuivirent (leur chemin). Arrivées à l’orée du village, 
Tortue dit à Antilope: « Cache nos cuillers ». Elle les cacha. Elles 
arrivèrent au village. On les mit dans un guest-house pour y 
loger. Après un moment, on leur apporta du riz. Elle envoya 
Antilope disant: « Va prendre les cuillers la où tu les as 
cachées ». Elle part. En revenant, elle rencontra Tortue ayant 
fini le riz. (Tortue) lui dit: « D ’habitude on va chercher les



Wakîângâ mbu wêyé, wâkûmâna Nkûru nti wamakîndâ âmu- 
mpunge. Wâmwire mbu: bînû béndaâ kâringâ turimbo nti bâ­
makîndî irisa, ukwîrî kuno n’érwâka mhu nikusîmâa mubiÿô. Hâ- 
mpé hakeké bârushîwângé buntu nâ nyama, mbu: eo endâ kâringâ 
meca twashûâ o mô émine. Ingo wénda. Mwîkûruka, wâmuku- 
mâna nti wamakîndâ ébuntu, nti wamâmusîéré kâkitoré. Wâ- 
mwire mbu: ntîûkurukîra, bînû bâshuangâ mine nti bâmakîndî 
irâ. Mumutû, bea bâti îye bâréré, bénda kâkerâ êmpéné yâminé- 
kurô, itânenâa itâshubâa na. Bâbâa ÿô, bâtéka na ÿô; na mbu ÿa- 
kîé yamakîndî ihwâ, bâhukurângé yo, bârîsângé yo nâ mbu. Bâ­
kîé bâmakîndî irîsa, bénda mutoró. Muna-mobe wakîé îyé uhuru- 
rânge, Nkuru wâtunja émakûa, wârîa ó mûnku yâmuna-mobe; 
bénda na mûtorô. Mümukomâ-kômâ bîsa-kurô béba mbu: êmpé­
né yâminé-küno yâkushumwa; mbu: mukaî miibeni. Bâbîkîrângé 
bo. Munankuru nti ngî émuberé n’ênku ÿé. Wéya hô, wâkûbura 
yô, nti musira nkî. Mbu: endâ ongo. Wîire nâ o. Mobe wéya, wâ- 
kubura ênkû, âmakua ârongoka êmpéné. Mbu: kaî ngî wâkushu- 
mâ êmpéné yâminé-küno üo. Bâmutînge, bâmwîra mô kabasî; 
wâkwa na.

Ngî kîsîngwanga: ang’îenda nâ mwea ntîumutéérérâ, nti
ushéî hô câsûmâ muntse.



cuillers après avoir fini de manger. Tu mourras de faim ici en 
m’accusant de te refuser de la nourriture ». Après un autre court 
moment, on leur apporte de la pâte avec de la viande. (Tortue) 
dit: «V a donc chercher de l’eau, nous nous en laverons les 
mains ». Celle-là partit. En retournant, (Antilope) la trouva 
ayant fini la pâte et lui ayant réservé une petite poignée. Elle lui 
dit: « Tu n’as pas compris; d’habitude on se lave les mains après 
avoir mangé». Pendant la nuit, quand tous les hommes étaient 
endormis, elles allèrent tuer la chèvre du chef de village — 
chèvre qui ne déféquait jamais, qui n ’urinait jamais. Elles la 
mirent en morceaux, elles la cuirent; et quand elle fut prête, 
elles la déposèrent dans les assiettes. Elles la mangent avec des 
bananes. Ayant fini de manger, elles allèrent se coucher à leur 
tour. Quand Antilope fut en train de ronfler, Tortue amena 
les os, les mit dans la gibecière d’Antilope. Elles reprirent le 
sommeil. Le lendemain matin, les gens du village dirent que la 
chèvre de leur chef avait été volée. On proposa de jeter un coup 
d’œil chez les hôtes. On les appelle. Tortue se fit voir la pre­
mière avec sa gibecière. Elle y arriva et la renversa; rien n’y 
était. On lui dit: « Va-t-en ». Celle-là s’en alla. Antilope arriva, 
renversa sa gibecière; un à un les os de la chèvre tombèrent. On 
dit: « C’est donc celle-là qui a volé la chèvre du chef de ce 
village ». On la saisit; on lui mit un petit couteau; elle mourut.

C’est pourquoi il ne faut pas aller avec quelqu’un sans le 
scruter; sinon tu finiras par avoir des difficultés en cours de 
route.



4. Chien (mbibi)
a) Introduction
Le chien, particulièrement le chien de chasse bien instruit 

(ntoso) joue un rôle capital dans la société nyanga. Il est l’objet 
de multiples prescriptions, règles de conduite, rites. Dans la pen­
sée nyanga, le chien est un héros culturel qui vola le feu au 
Dieu du Feu (Nyamurairi), qui amena le bananier d’un pays 
lointain et qui enseigna aux hommes la technique secrète pour 
comprendre le langage des bêtes.

Les contes soulignent l’inimitié perpétuelle entre Chien et Léo­
pard; le premier aime le cuit, le second aime le cru. Le plus 
souvent Chien surmonte les ruses de Léopard; parfois il est 
incapable d’exécuter les tâches que Léopard lui impose (par 
exemple, retourner la viande grillante). Il y a quelques cas où il 
est impuissant contre Léopard, mais où il réussit néanmoins à 
fuir de sorte que Léopard ne le vainc pas complètement. Ami et 
compagnon des hommes, il l’est un peu malgré lui: il en veut 
éternellement à la poule pour avoir révélé aux hommes ses 
qualités de chasseur. Quelques fois il est peint donc comme 
un compagnon difficile et intraitable. Ce thème est traité dans un 
conte qui explique les causes de l’inimitié invétérée de Léopard 
envers les hommes. Se rendant au village de son beau-père, 
un homme rencontra en cours de route un chien qui l’accom­
pagna malgré lui. Revenant avec sa femme, l’homme fut menacé 
par Chien qui lui proposa de manger la femme. Léopard vint 
et prit partie pour l’homme. Il exigea que les jeunes mariés 
lui préparent Chien comme diner. Ayant mangé, Léopard risqua 
d’être tué par le beau-père de l’homme. Léopard et Chien furent 
dès lors, pour des raisons différentes, fâchés de cette duplicité 
des hommes. Le plus souvent, cependant, Chien est décrit comme 
compagnon fidèle et utile. Il sauve son maître d’un monstre ou le 
protège contre les mauvaises intentions de sa belle-mère. Parfois 
aussi, il est peint comme défenseur de la probité et de la mora­
lité: c’est Chien qui divulgue les secrets d’un couple incestueux 
en refusant de manger l’enfant né de cette union et en informant 
le village du crime. Les hommes puissants, tels les chefs, aiment 
et estiment Chien: la mort d’un chien dans un piège pousse un



chef à exposer ses femmes à de dures épreuves et de réclamer 
deux femmes en échange.

Les trois textes reproduits ici peignent le chien dans ses rôles 
de compagnon fidèle et d’aide, de héros culturel et d’ennemi 
invétéré de Léopard.

b) Textes et traductions



1)
Kwâbéséngâ wâbüme umâ nti waréshimânâ nâ mumina, nâ nti 
umwenderenga ématû ati; nâ nti ukianga wâmendâ ko, nti wâri- 
kita êmbibi ÿé. Otû rama wénda ko, n ’êmbibi ÿé yâmutûca. Wâ- 
sâa ko. Mwîmhuka êmbibi ÿéya hâri we. Émusike wénda hârüshû, 
n’êmbibi yamusiére kurama. Muna-mbibi wâkuruke tu ékumbû- 
ka kûri nya-mumina, kwiyorô kumunda n’ébutârâ. Ina wanco ki- 
kumi wére mwisi wé mbu: kûto ésâmpongo siri hôtângô uteki to 
musingirwa’abé îngu wâkweyanga, nâ ngu musingirwa’abé wâ- 
kuno ngi wâteki Öngo ésânkôkô. Muna-mbibi wâsâa, wénda ka- 
turâ émwasi kuri nyeré-kurwâbô. Wéya hô mhu: eé titâ, ntsokobé 
wamebâ mbu bâte tûtekererwé ésâmpongo, nâ ngu musingirwa 
wâmwisi wé wâkuno ngi wâtekererwé ênkókó. Ingo mumina wâ- 
rua ébuntu: wesâmpongo wénda kuri we; né wênkókó wénda 
kuri musingirwa é worûbûngu. Ébutu wâsira; bénda toró. 
Wâhénd’icâ; muna-mbibi wâhendi iramuke ômunumbâ imu 
murikanga inabé wânyeré-kurwâbô. Ingo mumina wére tu 
mwisi wé mbu: wendanga kântsentsâ émisiru nti ukandâ 
masikio âbi, ikiri n ’ikeké; érîkiri urianga mô bushâké, ngi 
râmusingirwa’abé ingu weyângâ, n’érikeké ramusingirwa’abé 
ingu wâkuno. Muna-mbibi mbu wârakiré bo, wénda hârüshû ka- 
turé nyeré-kurwâbô imbu wâkwebâ inabé wére mwisi wé. Wénda 
ko, wâkurûkanya; ébiÿô. Muna-mbibi wéya tü mo; bâriére bô imbo 
buntu. Bârita bô mwitina râmuti. Ingo mukûngû wére mwisi wé 
mbu: mükiâ mwëndâ toró, usâmenga kurama, nâ musingirwa’abé 
kukashâ, kongô wâsiba imukera. Muna-mbibi wâtûre tü o nyeré- 
kurwâbô wâkwebângâ inabé. Mûmutu ômusike wâtina iincira ku­
kashâ, wiincire kuruma, nâ ngo mwisi wé kukashâ. Ingo mukûngû 
wéya wâkera mwisi wé, nti uhakânge mbu ngi émusike. Bâhéndi 
imusea mbu wâkuÿâ mwisi wé. Bâhûmbâ ngo musike mbu ngî wâ- 
kuÿâ ékikumi. Mbibi wâtûre bô mwasi, bâmureke. Ingo wâbüme 
wâramâ mbu, bushwâ êmbibi yawé.



1)
Il y avait un homme qui était amoureux d’une femme et qu’il 

allait visiter toujours. Et chaque fois qu’il allait (chez elle) il 
chassait son chien. Un jour il y alla et son chien le suivit. Il y 
arriva. Au moment où il se reposait, le chien vint près de lui. 
Le jeune homme alla dans la maison des hommes et son chien 
l’y suivit par après. Chien ressortit (pour se rendre) chez cette 
espèce femme pour s’étendre en-dessous de l’étagère (de cuisine). 
La mère de cette jeune femme dit à sa fille: « Enlève les silures 
qui sont sur l’étagère, cuis-les pour ton amant qui est venu 
aujourd’hui et c’est pour ton amant de ce village-ci que tu cuiras 
les poules ». Chien sortit pour aller annoncer la nouvelle â son 
maître. Il y arriva et dit: « Oh père, ta belle-mère vient de dire 
qu’elle (sa fille) nous prépare les silures et que c’est pour 
l’amant de sa fille de ce village ci que la poule soit préparée ». 
Cette femme là prépara la pâte; celle avec les silures alla chez 
lui (l’amant étranger) et celle avec la poule alla chez son 
amant du village. La nuit tomba; on alla dormir. Au réveil, 
Chien alla de bonne heure à la maison qu’habitait la belle-mère 
de son maître. Cette femme dit une nouvelle fois à sa fille: « Va 
regarder les nasses et fais deux paquets, un grand et un petit. 
Dans le grand mets du poison; c’est celui-là qui est pour ton 
amant qui est venu, et le petit est pour ton amant de ce village ». 
En entendant cela, Chien alla dans la maison des hommes 
annoncer à son maître les paroles que la belle-mère avait dites 
à sa fille. Il y alla, il retourna. Elle passa beaucoup de temps à 
cuire la nourriture. Chien y arriva de nouveau. On leur apporta 
cette nourriture. Ceux-ci la versèrent au pied d’un arbre. Cette 
vieille femme dit à sa fille: « Au moment d’aller dormir, dors 
derrière tandis que ton amant dormira du côté du feu pour que 
je sache l’égorger». Cette fois-ci encore Chien annonça à son 
maître ce qu’avait dit la belle-mère. Pendant la nuit, le jeune 
homme refusa de dormir du côté du feu, il se coucha derrière, 
et la jeune fille devant. Cette vieille femme vint et égorgea 
sa fille en pensant que c’était le jeune homme. Au matin on se 
mit à se moquer d’elle parce qu’elle avait tué sa fille. On rua de 
coups ce jeune homme là croyant que c’était lui qui avait tué



Ngî kîsîngwangâ, ang’îrikita-rikita mbîbi kûti Ông’wendâa 
mubusarâ, bushwâ mbu kikâî dshungûrishie mwea, kuti wa- 
sûngâ câsumâ

Hirari Mahamba, homme du village Ngora 
(23 janvier 1952)

2)
Wâbüme umâ nti mutwâ. Wâbüme kî ngo wamahîtâ n embîbi 

hima nâ mwandâ nâ kashâ, nti wendâa kakumâ büki. Êmusike 
ngo wamasââ na hîtîna wémutî. Wamatâÿâ n ’ékwiyo, n’ékashâ 
n’émwandâ. Wakîâ wârengeka émpiti ÿémutî, émwandâ wâhuka. 
Mbu: ëo Ôngo muna-mbîbi, ûbesi ôngo mwea ngi wamâmuru- 
shîé émwandâ. Muna-mbîbinâ wé wamâsombô mwândâ; wama- 
tâyâ na ô; wamâmusakîâ o; wamakurûka tu. Wakîâ wamârikâ 
kwântsî, îyé ukumâa byki, ékashâ kâhuka. Mbu: ëo ngi ôngo 
mwea kingî ntî umândushîé kâshâ! Muna-mbîbi wâtâÿa kî tu hi­
ma n’ékashâ. Muna-mbîbi wählte tu kwântsî. Wakîé ukumânge 
ébûki, wénda uhucânge bîsasâri, iwé mbu ôngo muna-mbîbi ube- 
sî nti ôngo mwea kingî ntî umâsombô bîsasâri, nti ongo’tumâa 
byô himâ ? Bâmakînda; wâbüme wamahîté kwântsî. Iwé mbu: ôngo 
muna-mbîbi, inki kîsangwaâ bânu mutwéndî bânu mwibânge, nâ 
ôngo umakôrâ murimo wâkakîri! Muna-mbibi mbu: ibô ntîba- 
rawâ iéba; ibô bâmëba nti bêndâ bâtûmângé bo. Kunuma nâ 
mbo: kuto ôhukonge burî mükoté kwânî, ûrié bo mûkoté kwâbé, 
ürukîrâ bwébângé émintsârî n ’ébinkëte, n ’esâmpéné n’esânkôkô. 
Wakîré wamakîndâ irîa ébukonge mûkoté, bana-mintsuntsu nti 
béba na, mbu: bea bâkwîre biÿô byâbô! Wakîré mbu wârukiré bo 
wâsea. Muna-mbîbi wâmwire mbu: angâ itura mwasî kûmbüka; 
ûmaturâ mwasî nti ukwâ; ürûkîrâ bikâî bîngî byébângé. Kumbû- 
ka, inabé wâmurue buntu nâ nyama. Wakîré mbu wâkaî, muna



la jeune femme. Chien leur annonça la nouvelle; on le (le jeune 
homme) relâcha. Cet homme fut ainsi sauvé grâce à son chien.

C’est pourquoi il ne faut pas sans cesse chasser un chien 
quand tu vas en forêt, parce que c’est une chose qui peut 
intervenir en faveur de quelqu’un quand celui-ci est en 
difficultés.

2)
Un homme était Pygmée. Cet homme donc va en forêt avec le 

chien, une hache et du feu pour aller récolter le miel. Ce jeune 
homme apparaît au pied de l’arbre; il grimpe dessus avec le feu 
et la hache. Quand il atteignit le (milieu du) tronc de l’arbre, la 
hache tomba. Il dit: « Alors, Toi Chien, si tu étais un être humain 
tu pourrais me ramener la hache». Chien ramasse la hache, 
grimpe avec elle, la lui donne, redescend. Quand il fut par 
terre, et que l’homme avait commencé à récolter le miel, le feu 
tomba. Il dit: « Alors, si tu étais un être humain, tu pourrais 
m’amener le feu». Chien monta donc de nouveau avec le feu. 
Chien redescendit encore par terre. Quand (l’homme) était en 
train de récolter le miel, il se mit à jeter par terre les rayons 
de miel. Il dit: « Toi Chien, si tu étais un être humain, ne pour­
rais-tu pas ramasser les rayons de miel en les entassant». Ils 
finissent. L’homme descend par terre. Il dit: « Toi Chien, quelle 
est la raison pour laquelle toi et ceux de ton espèce vous avez 
l’habitude de ne pas parler, alors que tu viens de faire un grand 
travail ». Chien dit: « Ce n ’est pas notre destinée de parler; si 
nous parlions, on aurait l’habitude de nous envoyer faire des tra­
vaux ». Cela étant: « Enlève les bukonge de mon oreille, que tu 
le mettes dans ton oreille, et tu entendras la façon dont parlent 
les mouches et les fourmis, et les chèvres et les poules ». Quand 
il eut fini de mettre le bukonge dans l’oreille, les abeilles dirent 
(c.-à-d. il entendit dire les abeilles): «Voilà que des gens meu­
rent à cause de leur propre nourriture ». Quand il entendit cela, 
il rit. Chien lui dit: « N ’annonce pas la nouvelle au village; 
si tu annonces la nouvelle tu mourras. Tu entendras parler beau­
coup de choses». Au village, sa belle-mère lui prépara de la



muntsârî wâkambe mûndûî; nti wîtimbâ, nti wébâ; nzïmu-nzïmu, 
mbu nti ÿâbusî.

Wâbüme mbu wârukiré nti wâsea; muna-mbibi nti wamu- 
kaé, mbu: hâa, ûsei. Muna-nkókó nâ wé nti webâ mbu nyé wâ- 
kerwa, mûhunga wâkweya; nâ muna-mpéné mbu: mée, inyé ngî 
wâkerwa. N ’xnabé nti wetâa, mbu: ôngo mwâna, ôngo’seânge; 
mbéni ntsâmbânge binyohô? Iwé wâkukûnguré ncângî nji, âsâ- 
ngwâ usea. Wâîre inabé mbu: mûreré bana-câbô, iwé wâturé 
mwâsî îsângwâ wâsea. Bana-câbô béya. Wâbüme mbu: Ôngo ina­
bé iyâ, iwé wâkûtûri mwâsî. Iwé mbu wé kîseérengî we, iwé wa- 
kûtôngâ mubukonge bwâmuna-mbîbi, iwé wîra bô mukoté kwé. 
Iwé mbu ôngo inabé, iwé wakîré wârembera, wârûkîra bwébâ- 
ngé ébikâî bîtî, iwé ngî kîsângwé wâsea. Iwé uno wakwâ kx, wa- 
makîndâ ibutûre émwasî. Muna-mbîbi wâsîa kumbuka.

Ngî kîsîngwanga, kuti ôngo’ri mubungû angâ isea, nti bâku- 
kungurîrî ncangî.

Stefano Butinda, homme du village Bese 
(16 Janvier 1952)

3)
Miné-busarâ, Nkîma, Ntîndî, Mbîbi bîmba himâ; muna-mbî­

bi nti ngî Béni, bîné nti ntîbârî na âmpé mina. Bâkîré bâmârikâ 
ho, Ngoi wéba mbu wé warikâ nti ntîwabingâ mwâna wînyantî- 
ré; bîné nti bâbingâ nâ bô. Ngoi wéba mbu wé wendâa kakôngâ 
kikumî kwânyantîré. Bénda ébâti bânye. Béta, béya kwânyantîré 
waNgoi. Ngoi wéyâ mpo, wére nyantîré mbu wé wiyâ kakôngâ 
kikumî kurî ôngo. Nyantîré mbu iwé utâkocé ikusîma kikumî; 
endâ kâsondâ ndiko, ékikumî kîrî hano. BaNgoi bâmakurûké 
kurwâbô. Mbu bîyé ho mukârî waNkîma wamabusâ moké mbu 
myasî nki kwâkwendâ bânu? Mbu bâkunînkâ Ngoi kikumî, é-



pâte avec de la viande. Tout à coup il vit Mouche se déposer 
sur le pilier (de la maison), tourner en rond et dire: « Nzimu- 
nzhnu, ce n’est pas (une viande) à acheter ». Chaque fois que 
l’homme entendait cela, il riait. Chien le regardait de travers, 
en disant: « Attention, ne ris pas! » Poule de son côté dit aussi: 
« Qui sera égorgé, le gendre est arrivé! » Chèvre de dire: « Meee! 
Qui sera égorgé! » A ce moment, la belle-mère passait; elle dit: 
« Toi fils, tu ris. Est-ce que j’ai des plaies incurables. Je pour­
rais enlever pour toi ce vêtement et me mettre à nu, puisque 
tu ris ». Il dit à sa belle-mère: « Envoie un message aux gens de 
mon groupe pour qu’ils arrivent, afin que je puisse annoncer la 
raison pour laquelle je ris ». Les gens de son groupe arrivèrent. 
L’homme dit: « Toi belle-mère, viens pour que je t’annonce la 
nouvelle». Il dit qu’il riait parce qu’il avait enlevé un peu de 
bukonge du chien, qu’il l’avait mis dans son oreille. Il dit encore: 
«Toi belle-mère, quand j’apparus j’entendis la façon dont toutes 
les choses parlaient et c’est le pourquoi de mon rire. Voilà donc 
que je vais mourir vous ayant donné la nouvelle». Chien resta 
au village (c.-à-d. resta dans le monde, resta vivant).

C’est pourquoi, si tu es dans un village ne ris pas, de peur
que quelqu’un se mette nu devant toi.

3)
Le Seigneur de la Forêt, Singe, Civette; Chien bâtirent (leurs 

cases) ensemble, Chien ayant le nom de Beni, ses copains 
n’ayant pas d’autres noms. Quand ils furent établis là-bas, Léo­
pard se plaignit de ne pas être marié à une fille de ses oncles 
maternels, alors que ses camarades étaient mariés. Léopard dit 
qu’il était sur le point d’aller demander une jeune fille chez 
son oncle. Ils allèrent, tous les quatre; ils se mirent en marche, ils 
arrivèrent chez l’oncle maternel de Léopard. Léopard y arriva 
et dit à son oncle qu’il venait lui demander une jeune fille. Son 
oncle dit qu’il ne pouvait lui refuser une jeune fille: « Va cher­
cher des biens, la jeune fille est ici ». Léopard et ses copains 
rentrèrent chez eux; en y arrivant la femme de singe demande 
à son mari: « Quelles sont les nouvelles là-bas où vous êtes



ndiko ngî ÿasîâ. Mûmukomâ-kômâ Ngoi wamahîtâ na Beni. Mbu 
bîyé mubusarâ Ngoi wâtînge mobe, wîra ó burx hâa, nti ushéré 
hô. Wâtînge ûmpé mobe, nâ ô utâÿî o. Wâtînge mukaka nâ ô 
ngî nâ bübo; wâtînge tu mobe. Wakîré wamatîngé émibîmba 
inye, wére Beni mbu: tukuruké. Bâkurûa. Mbu béyé hââbô, bîné 
mbu kai Ngoi âsâyo wabîkâ mpéné sé ékubusarâ. Bârindike éme- 
be ishâtu n ’émukaka nti sîrx hô ho. Bârika hârüshû. Mûmukomâ- 
kômâ, mbu: twéndî kâriko. Ébâti bénda mongo kwânyantîré wa­
Ngoi. Béta mûntse nti bâsumbângé ésâmpéné. Bîya kwânyantîré 
waNgoi, mbu: ee mântîre ésâmpéné sintsi séndiko. Nyantîré mbu: 
ûramé, Ôngo mwîhwa wé; ëo îsowé mûbikumî bimbi. Ngoi wîso- 
wa mwanâ’mukân uma. Bâkurûka. Bîya kurwâbô, bârika. Kwâ- 
kîré kwâmetâ matu âbî Ngoi wére Beni mbu: tûhité kâsondâ 
sîmpé mpéné. Beni wéba mbu wé wendâ kakôrâ umpé murimo 
wé

Ngoi wâbûsa Nkîma nâ Ntîndî; nâ bô bâtîna mbu ibô béndââ 
kakôrâ impé mirimo ÿâbô. Bûrî uma wâhîta nâ mukârî. Bénda 
bâsîângé ébâna bâbô mûmanumbâ, kîserâ ébâtî nti bâbûta, na 
mukârî waNgoi nâ wé nti wabûtâ. Ébâti bâkîré bâmahîta, Ngoi 
wâkuto biwanâ bîbî byâmbîbi nâ kima cânkîma nâ kima cântîndî; 
wâmîna byô mututûndû tûshâtu. Katûndû kima wîra mô ébiwa- 
nâ bîbî, n ekâmpé katûndû wîra mô kâna kâNkîma; n ’ekâmpé ka­
tûndû wîra mô mwâna waNtîndî. Mwîyorô-yôro Nkîma na N tî­
ndî na Beni nâ bakâri bâbô bâkurûka. Kâsâ bâkîângé îngu wîya 
mûmwé mbu wâkaî hâkusîângâ ébâna bé nti wébâ mbu: émwâna’ 
anî wâkwendâ kûnî ? Beni nâ wé mbu nâkusîângâ bâna munâné, 
hâmasîâ hô mutûbâ, n ’ebâmpe bâbî bâkwendâ kûnî? Bârika; 
butu wâsîra; bénda torô. Mûmukomâ-kômâ Ngoi mbu: eo twéndî 
kâriko. Ébâti bâménda; bakârî bâbô bâmasîâ mpo. Ngoi wama-



allés ». Il dit qu’on avait donné une jeune fille à marier à Léo­
pard et qu’il ne restait plus que les biens (à trouver). Le lende­
main matin, Léopard va en brousse avec Beni. En arrivant en 
forêt, Léopard prit une gazelle; il la déposa « comme là » 
encore vivante. Il prit une autre gazelle et celle-ci il ne la tua pas 
non plus. Il prit une antilope mukaka et (la laissa) de la même 
façon. Il prit encore une gazelle. Ayant pris les quatre animaux 
entiers il dit à Béni: « Rentrons ». Ils rentrèrent. En arrivant chez 
eux, ses camarades pensèrent que Léopard possédait des chèvres 
en forêt. Ils enfermèrent les trois gazelles et l’antilope mukaka 
encore vivantes. Ils s’établirent dans la maison des hommes. Le 
lendemain matin ils se dirent: « Allons donner les biens de ma­
riage ». Tous ensemble allèrent chez l’oncle maternel de Léo­
pard. Us cheminèrent en conduisant les chèvres. En arrivant 
chez l’oncle de Léopard ils dirent: « Oncle maternel, voici les 
chèvres de mariage ». L’oncle maternel dit: « Sois béni, toi mon 
neveu; maintenant donc, fais un choix parmi ces jeunes filles 
que voici ». Léopard se choisit une jeune fille. Ils rentrèrent, ils 
arrivèrent chez eux, ils s’installèrent. Deux jours plus tard, Léo­
pard dit à Béni: « Allons en brousse pour chercher d’autres 
chèvres ». Béni dit qu’il avait l’intention d’aller faire un autre 
travail. Léopard demanda à Singe et à Civette et eux aussi 
refusèrent disant qu’ils allaient faire d’autres travaux à eux. 
Chacun alla en brousse avec sa femme. Et ils eurent l’habitude 
de laisser leurs enfants à la maison. En effet, tous avaient des 
enfants. Et la femme de Léopard, elle aussi, avait des enfants. 
Quand tous étaient partis en forêt, Léopard prit deux jeunes du 
chien, un jeune du petit singe et un jeune de la civette. Ils les 
emballa en trois petits paniers. Dans un des petits paniers, il 
mit les deux jeunes du chien, dans un autre il mit le jeune du 
singe, dans un autre il mit le jeune de la civette. Tard dans 
l’après-midi, Singe et Civette et Beni avec leurs femmes ren­
trèrent au village. Chacun de son côté, en arrivant chez soi, et en 
regardant où il avait laissé ses enfants, disait: « Où est parti 
mon enfant ?» Beni se dit: « J’ai laissé huit petits et il n’en reste 
plus que six, où sont donc partis les deux autres ». Le temps 
passa, la nuit tomba, on alla se coucher. Le lendemain matin, 
Léopard dit: «Allons donc porter les biens de mariage». Tous 
partent, tandis que leurs femmes restent là-bas. Léopard fit



rîéshâ Béni émutûndu un mô ébiwanâ byé; nâ Nkîma wamarîâ 
émutùndu ûrî mo émwâna wé, Ntîndî nâ wé ngî nâ bübo. Bâme- 
ta. Bâkîré bâmarengécâ érüendo rwerîtûkâ nku nâ nku, Ngoi wé­
ba mbu: nirîéshanga bâbüme ntîcôsî bo. Beni wéba mbu: côsî 
wâbüme nti côsî umpe. Ntîndî nâ wé wéba mbu anî wâwënge 
buma ngî nakwî; Nkîma mbu n’ânî ngî kâbutandaîra, nirikanga 
kwiyo. Bâkîré bâmakîndâ iéba bübô, bénda. Bâkîângâ bârî kwi- 
hî n’erûbûngu, Ngoi wéba mbu wé wendâ kânena. Mbîbi wâ­
mwire mbu ukundukaa turambo marînda âbî nti mô unenâ, bu- 
shwâ bantsokôbé bâmasûngâ étubî twâbé nti bâséendâ bâkuse- 
angé mbu: kaî Ôngo’nenee kumushi wéntse. Ngoi wâkîré wama- 
rûkîrâ bübô wénda. Wakîré îyé uri mubusarâ, Beni wére bîné 
mbu: tûrongu kâsa émitundû nji, tusibé bîrî mo. Bârongo émitû- 
ndu. Mbu bâkaî kumunda, ébana bâbô ngî bârî mo. Benî mbu 
kaî câkusîngwâ wéba mbu urîéshaa bâbüme ntîcôsî bo. Béba mbu 
nyé ngî wabîkâ bisando byâsangûhâ, wamükûruke hâîtü wîya tu 
hâno, Ngoi nti utângeya? Beni mbu: anî. Beni wamînyancaa, wé- 
ta utibîcââa. Wakîré mbu wîsimîki mbîso sîbî, uri hôbûngû rwâ- 
bô. Wére mukârî waNgoi mbu moké webâ mbu: mbési ébyâna 
byêndî karâ mûbiyô byâfûndânâ înku kwâkwendâ bâte. Mukârî 
waNgoi wâkûto ébâna bâti. Beni wâronge bô mûmitûndû, kîserâ 
ébâna bé nti wamanînkâ bo mukârî, n’ebâna bâbabîné nti wama- 
sîéré bo bakârî bâbô. Beni wakîré wamârongé ébana wéta nti uti- 
bîtâa... wéta, wéta; wîya mpe hâkusîângâ bîné. Wâbûsa bô mbu: 
utângîya hô? Wârika; wâture bîné mwasî mbu: nirîte ébâna bé, 
ïna nâkeré bakârî bîtu mbu bâbékayo; mukârî waNkîma wâtâayo 
mumutî more, nâ mukârî waNtîndî wéndayo kabîsâma, nâ mu- 
kârî’anî wâbékeyo kore, namukûmânî ko. Bîné mbu: ukîâ shu. 
Bâkîré bâmârikâ mpo ntambi inde, bârûkîra Ngoi wéba mbu:



porter par Beni les paniers où il y a ses propres enfants, par 
Singe le panier où il y a son enfant, et de même pour Civette. 
Ils se mettent en route. Quand ils eurent couvert une distance 
égale entre le lieu de départ et le lieu de destination, Léopard 
dit: «Je fais souvent porter par des hommes quelque chose 
qu’ils ignorent ». Beni dit: « Ce qu’un homme sait, un autre 
(aussi) le sait ». Civette quant à elle dit: « C’est moi qui n’ai 
qu’une seule méthode qui périrai ». Singe dit: « Moi qui suis 
grimpeur, ma demeure est en haut». Ayant parlé de la sorte, 
ils partirent. Quand ils furent près du village, Léopard dit qu’il 
allait déféquer. Chien lui dit: « C’est après être allé aussi loin 
que deux fois sept collines que tu devras déféquer, parce que 
si tes belles-mères voient tes excréments elles pourraient se 
moquer de toi, disant que tu défèques à côté du chemin». 
Ayant entendu cela, Léopard partit. Quand celui-ci fut dans la 
forêt, Beni dit à ses copains: «Ouvrons d’abord ces paniers 
pour que nous sachions ce qu’il y a dedans ». Us déballèrent 
les paniers. En regardant dedans: voilà que c’était leurs enfants 
qui y étaient! Beni dit: « Voila pourquoi il a dit qu’il fait souvent 
porter aux hommes ce qu’ils ne savent pas ». Ils se demandèrent 
qui parmi eux avait les pattes aussi rapides qu’il pourrait rentrer 
chez eux et revenir avant que Léopard ne soit déjà de retour. 
Beni dit: « C’est moi ». Beni se piétina (c.-à-d. courra très vite), 
il fit le chemin en courant très vite. Au bout de deux efforts, il 
fut déjà au village. Il dit à la femme de Léopard: « Donne-moi 
les petits (léopards) pour qu’ils aillent manger la nourriture 
que nous n’avons pas su finir là où nous sommes allés». La 
femme de Léopard sortit (de la maison) tous les enfants; Beni 
les emballa dans les paniers puisqu’il avait déjà donné ses en­
fants à sa femme de même qu’il avait déjà laissé les enfants de 
ses camarades à leurs femmes (respectives). Ayant fini d’em­
baller les enfants, Beni refit le chemin en courant très vite, il 
courut, il courut. Il arriva là où ses camarades étaient restés. Il 
leur demanda: « N ’est-il pas encore de retour?» Il s’assit, il 
donna la nouvelle à ses camarades: « J’amène ses enfants, mais 
j’ai dit à nos épouses d’être prêtes à fuir, que la femme de Singe 
devra grimper sur un arbre élevé, que la femme de Civette 
devra se cacher, que ma femme devra s’enfuir loin où je la 
rejoindrai ». Ses camarades dirent: « Tu as bien fait ». Ayant



mbo... mbo. Béba mbu ngî üngu weyâ. Ngoi wîya mbu: ëo twé- 
ndi. Bénda, bîya kwânyantîré; mbu: eé titâ împé ndiko iya, mpéné 
ishâtu sâbé, nâ nima ÿâsînkârî. Nyantîré mbu uramé ôngo mwi- 
hwâ wé; îyé endâ kâsondâ bingâ bîbî byêmputo ÿeriringa mukâ- 
rî’abé. Ngoi mbu: nankî ébomîna bârî hâïtu ngî bâmuringayo. 
Mûmukômâ-kômâ bâmakuruka; béta mumuntse, Beni nâ Nkîma 
îye béndââ kasando kehî nâ kare, na Ntîndî. Bârembera hââbô; 
Beni wârika mukatundu, na Nkîma wârika kwihî nâ mutî, mbu 
Ngoi waséekîâ mbu usâânge hô mu, nti nitâÿâa mümutî ngu; N tî­
ndî nâ wé wénda kârikâ mukatundu, mbu Ngoi waséekîâ mbu 
usâânge hô nti nierékânyâa itibita; împe hântîngîré we nti wâni- 
rirë ho. Ngoi wakîré mbu wéyé mumwé wâbusa mukârî mbu: 
ébana bârî kunî ? Mukârî mbu: ubusa bâna nâ ôngo utumâyo Be­
ni hâno mbu ntâkurebékâ ébana béndî kârâ mubiÿô îmbi byâku- 
sheérwâ bânu! Ngoi mbu wârukîré nâ mbo, wâsâa na hâbutara. 
Mbu bâmusûnge buno, Mbîbi wâbéka na, nâ Nkîma wâtâÿa mu- 
mutî; wakîré mbu wéyé hâmbâsîro wémutî wéba: kîco... kîco. 
Ngoi wémîsa Ntîndî, wâmutînge, wâmurîsa. Nâ ha ngî hâtukî- 
réngâ muna-ngoi wénda urîsâa ésântîndî. Kunuma na mpo Ngoi 
wâbingura muna-mbîbi, béta bârikîtânângé. Ngoi wâfundwa iku- 
mâna Beni. Nâ mpo ngî kisîngwaâ Ngoi wénda wendée hô Mbî­
bi mubingo. Beni wakîré wamâramâ ékikubâ nco, wénda kârikâ 
na kurî ébea. Wéba mbu wé uhîanga sîmpé nyama, ïna utâkocé 
ihîa ngoi bushwâ iwé watimângâ ngoî. Érïna râMbîbi râtukîre 
na mpo nti ngî âsângâ Beni.

Ngî kîsîngwangâ muna-mbîbi uténdî wanânâa nâ ngoi, ïna 
érûberé Mbîbi nti âsângâ mufûku mukîri waNgoi.

Shé-Rungu, homme du village Manyéma (1955)



attendu un long moment, ils entendirent Léopard dire: «Bon! 
Bon! » Ils se dirent, le voilà qui vient. Léopard vint et dit: « Par­
tons donc ». Ils partirent et vinrent chez l’oncle maternel. Il 
dit: « Mon père, voici une autre (partie) des biens de mariage: 
trois chèvres pour toi et une pour ma tante». Son oncle mater­
nel dit: « Sois béni, toi mon neveu. Maintenant, va chercher 
deux cuisses de réserves pour emporter ta femme ». Léopard dit: 
« Oui, ce sont les femmes de chez moi qui viendront les appor­
ter ». Le lendemain matin ils retournèrent; ils parcoururent le 
chemin, Beni et Singe et Civette adoptant un pas très prudent. 
Ils apparurent chez eux. Beni resta sur une petite colline et Singe 
s’installa près d’un arbre se disant que quand Léopard sortirait 
de sa maison, il grimperait sur cet arbre. Civette, elle aussi, alla 
s’installer sur une petite colline disant que quand Léopard appa­
raîtrait: « J’essayerai de courir et c’est là où il m’attendra qu’il 
me mangera ». Quand Léopard arriva dans sa maison il demanda 
à sa femme: «O ù sont les enfants?» Sa femme répondit: 
« Comment peux-tu demander les enfants, alors que le jour passé 
tu as envoyé Beni ici pour que je t’envoie les enfants afin qu’ils 
aillent manger de la nourriture qu’on vous a offert en guise 
d’hospitalité ». En entendant cela, Léopard apparut au milieu du 
village. En le voyant ainsi, Chien s’enfuit et Singe grimpa sur un 
arbre. En arrivant sur l’arbre, il cria: « Kico, Kico! » Léopard 
poursuivit Civette, il la prit, la mangea. C’est de là que provient 
l’habitude pour Léopard de toujours dévorer les civettes. Après 
cela, Léopard alla à la poursuite de Chien; ils parcoururent le 
chemin en se chassant l’un l’autre. Léopard fut incapable d’attein­
dre Beni. C’est ceci qui est la raison pour laquelle Léopard va 
toujours à la poursuite de Chien. Etant sorti sauf de ce danger, 
Beni alla s’installer auprès des hommes. Il dit: « Mon travail 
est de toujours chasser les autres animaux, mais je ne peux pas 
chasser le léopard parce qu’un jour j’ai trompé le léopard». 
C’est de là qu’est venu le nom de Mbibi (chien), alors qu’aupar­
avant il s’appelait Beni (hôte).

C’est pourquoi Chien ne se met jamais d’accord avec Léo­
pard, mais jadis Chien était grand serviteur de Léopard.



5. Autres animaux
a) Introduction
Nous avons déjà insisté sur le fait que le nombre d’acteurs 

animaux agissant dans les contes est très vaste. Nous présentons 
quatre textes où, tour à tour, Poule et Epervier, Hirondelle, 
Chauve-souris, Passereau et Caméléon sont les dramatis personae. 
Poule est trompeuse (victime de l’épervier, irrévérencieuse, c’est 
pourquoi on l’égorge), imprudente. Elle est en conflit permanent 
avec Chien, Epervier et surtout avec Chat sauvage. Elle est la 
victime de l’insatiabilité de ce dernier auquel, fort imprudem­
ment, elle avait révélé le caractère inoffensif de « ses langues 
couleur de feu » (caroncules). Hirondelle est indécise, Passereau 
est snob. Caméléon est symbole de grande activité (c’est pour­
quoi il a le dos courbé). Il est très rusé réussissant à faire porter 
les fardeaux par Eléphant ou à faire cultiver son champ par 
d’autres animaux, tout en réclamant pour lui-même les fruits du 
labeur.



b) Textes et traductions



1)
Nkókó n’Ukôri bâkera wïra, bânuntsâna. Bâkîé bâmanuntsâna, 

bâtâtûrana kihângo. Mun’ukôri wére mira wé muna-nkókó mbu: 
nakîî nâmeyâ kurwâbé, nti ûnitékeré kingâ câbé; nâ munankókó 
wére hô tu mira wé bo, mun-ukôri, mbu: n’ânî nakîî nâmeyâ ku­
rwâbé, nti unitékeré kingâ câbé; nâ umaremé ntiunitékéré inco, 
nti ukwâ kihângo cânî. Kwâkîé kwétâ matu arînda, mun’ukôri 
wéya kwâmîra wé muna-nkókó. Mira wé ngo wâmwîra mwicu- 
mbi; îngo mîra wé nti washûrâ iséka ôrôtu ndo. Muna-nkókó wâ- 
ruîre mira wé buntu. Hâbâsirwa âbuntu wârîa hô ékingâ cerîséka. 
Wéya hârî mira wé hima n’ébiyô mbyo nti wakunyâ émwindi wé 
uma. Wâmunînka âbuntu, wâmwire mbu: ee rmra’anî, ékingâ 
câni kinci, wâranângâ bâte, twatôngânanga ékihângo kîtu. Mîra 
wé wâtumîka urîsânge, ébiÿô wâkînda byô. Mumukomâ-kômâ 
butu wâca, wénda kenda, mun’ukôri. Kwâkîé kwétâ matu arînda, 
munankókó nâ wé wâsîmâna, wénda kwâmîra wé mun’ukôri. Mi­
ra wé wâmunînka numbâ. Wakîé wamanînkâ mîra wé numbâ, 
wénda kuruma énumbâ, wîkôko kingâ cé, wénda kanînkâ mu- 
kârî co, mbu wâteké co. Mukârî wâtéka có; wârua nâ buntu. Wé­
nda kâsheé co mîra wé muna-nkókó. Mîra wé wârîsa âbuntu, ïna 
nti warékunyâ hô ékingâ cé. Wakîé wamakîndâ ébuntu, wâku- 
ruke kûkwé. Kwâkîé kwétâ matu âbî, bâmuture mwasî mbu: mî­
ra bé ntîuri mô karamo, ukwânge. Wâshîsha mbu: mîra wé wa- 
kwâ nâ nkî eé? Bâmwire mbu: înku kwâkutôngi we ékingâ cé, 
wakutékérenga có, émishorô îyé itûkânge.
Mun’ukôri wakîé wâkwâ nti uri nâ bâna makumî âbî; wére bô 
mbu: bânu bâna bé, ngî câsîngwâ iwé wâkwa bushwâ Nkôkô, nâ 
bânu mûmasûngâ bâna bâNkôkô nâ bânu nti mura. Mun’ukôri 
wâsîére âbâna bé érîraî ndo.

Ngî kîsîngwangâ muna-nkókó nâ mun’ukôri bâtêndî bânâ- 
nângé.

Yosefu Kahubi, homme du village Kembe (11 janvier 1952)



1)
Poule et Epervier firent un pacte d’amitié. Ils se firent les 

incisions (de l’amitié). Après s’être donné les incisions, ils 
prêtèrent le serment réciproque. Epervier dit à son ami Poule: 
« Quand un jour je serai arrivé chez toi, cuis-moi une de tes 
cuisses ». Et Poule dit aussi à son ami Epervier: « Moi aussi, 
quand je serai arrivée chez toi, tu devras me cuire une de tes 
cuisses, et si tu faillis de me cuire cela, sois sûr alors de mourir 
de mon serment ». Après que sept jours furent passés, Epervier 
arriva chez son ami Poule. Cet ami à lui le mit dans un guest­
house; cet ami à lui venait d’attraper ce jour même une pintade. 
Poule prépara de la pâte pour son ami. Au-dessus de la pâte 
elle mit une cuisse de pintade. Elle se présenta devant son ami 
avec cette nourriture, ayant replié une patte. Elle lui donna la 
pâte et lui dit: « Mon ami, voici ma cuisse selon l’accord que 
nous avons fait en conjurant notre sort par un serment ». Son ami 
commença à manger la nourriture, il la finit. Le matin â l’aube, 
Epervier entama le départ. Quand sept jours furent passés, Poule 
aussi se leva; elle partit chez son ami Epervier. Son ami lui donna 
une maison. Ayant donné une maison à son ami, il alla derrière 
la maison. Il s’arracha une cuisse; il alla la donner à sa femme 
pour qu’elle la cuise. Sa femme en fit la cuisson, et elle prépara 
une pâte. Il alla la présenter (comme cadeau d’hospitalité) à 
son ami Poule. Son ami mangea la pâte, cependant qu’il avait 
toujours sa cuisse repliée (sous l’aile). Ayant terminé la pâte, 
elle rentra chez elle. Quand deux jours furent passés, on lui 
annonça la nouvelle que: « Ton ami n ’a plus (d’espoir) de vie, 
il est mourant ». Elle demanda de quoi son ami était mourant. 
On lui dit: « Les intestins sont en train de sortir de là où il s’en­
leva la patte qu’il mit en cuisson pour toi ». En mourant, Eper­
vier qui avait vingt enfants leur dit: « Vous mes enfants, puisque 
je meurs à cause de Poule, puissiez-vous aussi manger les enfants 
de Poule quand vous les voyez ». C’est ce testament là qu’Eper- 
vier laissa à ses enfants.

C’est pourquoi Poule et Epervier ne s’acceptent jamais l’un
l’autre.



2)
Kantämbi wâbinga mumma, wâmubûtîre bäna bâbî, nti bäna 

bâmukârî na. Uma wâbingwa ékwiyo, n’ompe ékwantsî. Wâkîé 
mbu wârukiré, mbu îngu wékwantsî watangîrwâ, wénda kó. Wa- 
kîé îyé uri keyâ ko, ékwantsî, wârûkîra mbu nâ ngu wékwiyo wa­
tangîrwâ,wâkuruke na hîkura; wénda ékwiyo. Wakîé îyé uri 
keyâ kûrî îngu wékwiyo wârûkîra mwasî mbu îngu wékwantsî 
wakwâ; wâkuruke tu hîkûra, wénda tu ékwantsî. Wakîé uri keyâ 
kwâkwiré tu îngu wâkwantsî, wârûkîra tû mbu îngu wékwiyo 
wakwâ, utéyî tu ékwantsî, wâtâya tu ékwiyo. Wârika-rika nâ 
munkatî, mûmwânyâ: utéyî ékwantsî n’ékwiyo; neno-mpénâ wa- 
rékeré na mûmwânyâ.

Ngî kîsîngwangâ ébûrio bûribyangâ mëso. Ngî câsîngwângâ 
Kantämbi wâruka cando, wâbe mwanyai mûmwânyâ.

Mahamuri, homme du village Kirundu 
(29 janvier 1952)

3)
Munkondé wasâângâ hâhéréréngî bana-nyama. Wakîé mbu 

wéyé ho, bîné bana-nyama bâmubûsa mbu: ongo usââa hâno, ntî 
ôngo nyama, öngo murónge. Bana-nyama bâmushîsha mbu: kaî 
seâ kâsa, kûti ongo’kwéngi mëno, kaî nti ongo muna-nyama, ntî 
öngo murónge. Wâsea-sea: boo. Bâshishara mbu kaî ongo mu­
na-nyama hó. Wârîsa mûbiÿô byâbana-nyama. Wâsîmâna; wéya 
hâhéréngx bana-mirónge. Mbu: kaî öngo muna-nyama, ntî öngo 
muna-mirónge. Iwé mbu muna-mirónge: wóka nâ bana-mirónge 
nâ bó bóka. Wâtûkîre nä ha mwîrîsa mûkibîmbî câbana-mirônge 
hima n’îrîsa mûkibîmbî câbana-nyama, bushwâ ébyûbi n’émeno.



2)
Hirondelle épousa une femme, qui lui mit au monde deux 

enfants qui étaient des filles. L’une fut épousée au ciel et l’autre 
sur la terre. Quand elle entendit un jour que celle sur la terre 
était en labeur, elle y alla. Quand elle fut près d’y (sur terre) 
arriver, elle entendit la nouvelle que celle au ciel aussi était en 
labeur. Elle retourna donc à l’orée du village; elle remonta au 
ciel. Quand elle fut près d’arriver chez celle d’en haut, elle 
entendit la nouvelle que celle sur la terre était sur le point 
de mourir. Elle retourna donc à l’orée du village; elle redescendit 
vers la terre. Quand elle fut près d’arriver là où était mourante la 
fille de la terre, elle entendit aussi que celle au ciel était mou­
rante. Elle n ’arriva donc plus sur la terre, elle remonta au ciel. 
Elle demeura au milieu, dans l’air: elle n ’arrive ni sur la 
terre, ni au ciel et jusqu’à maintenant elle passe des nuits blan­
ches dans l’air.

C’est pourquoi le malheur bouche les yeux. C’est pourquoi 
Hirondelle ne trouva d’endroit fixe; elle devint une vaga­
bonde dans l’air.

3)
Chauve-souris apparut là où ceux de la race animale étaient en 

train de faire une offrande (aux esprits). Quand elle y arriva, 
ses compagnons, les animaux, lui dirent: « Toi tu viens ici, tu 
n’es pas un animal, tu es un oiseau ». Ceux de la race des ani­
maux lui demandèrent: « Ris donc d’abord, si tu as des dents, 
c’est que tu n’es pas un oiseau ». Elle ria et ria boo. Ils s’étonnè­
rent: « Donc tu es vraiment de la race animale ». Elle mangea 
de la nourriture de ceux de la race animale. Elle se leva; elle 
arriva là où ceux de la race des oiseaux étaient en train de faire 
des offrandes. On dit: « Quoi donc, toi tu es de la race animale; 
tu n’es pas de la race des oiseaux ». Elle dit qu’elle était de la race 
des oiseaux. Elle vola en même temps que ceux de la race des



Ngi câsingwângâ bénda bâburângé mbu muna-munkondé 
mwënge, warisâ mûkibimbi câbana-mirônge na mûkibimbi 
câbana-nyama.

She-Kinkone, homme du village Kaerenge 
(19 janvier 1952)

4)
Kantori na Kôû bânuntsâna. Bâkiângâ bâmakindi inuntsâna, 

bénda kahinga. Kwéndângâ bo kahinga, bâbûrâ mbu bâhingiri 
érîshwâ hima. Kou wénda kâkerâ mukandâ. Wakié mbu wâtuké 
ha, wére mira wé mbu wéndi katétâ ro, nâ wé ngi wahwâ érîko- 
nda émiti. Bâkiângâ Kantori wameré miné bo, mbu wé ngi mu- 
kondi nâ Kóu ngi mutéti, Kóu wâkîndi n’îtéta ékûti n ’ékuti. ïngo 
Kantori wakiângâ wâmasungâ Kou wamakindi itéta, wâmwire 
mhu wâkondé tu émiti, nâ wé ngi wahwâ érikuruusha. ïngo Kou 
wâkîndi n’ikonda. Kwétângâ Kou wâruhanya na mwîhinga; wî- 
kwîre nâ bukókó-kókó n’eriruha. Bâkiângâ ébuhi wâmâse, Ka­
ntori wérirwa na KÔu mbu wéndi kâronjâ ébuhi, kakôrâ bo. ïngo 
wéba mhu: endâ ko, n ’âni ngi nahwi érîsânika bô n’eriowa bô. 
ïngo Kôü wéba mbu: moéri bô, ébâna bé bâramé mubô. Kantori 
wakiângâ wâsunga Kôû iyé urisânge biÿô n’ébâna bé, nâ wé u- 
kwânge n ’érwâka, bénda kaburânâ ékubami. Bâkiâ béyâ kuwâmi 
bâburâna; Kantori wéba mbu: ingu mufû ngi wahingâ érîshwâ, 
nâ mpo ntiukwéngi bikâi bihinga! Nâ ngo KÔu wéba mbu: mû- 
kai, bânu bâmi, iwé érîhinga ngi râsingwâ iwé wâsônda, nâ ngu 
Kantori ushibanenga meca ématu âti. Êbami béba mbu: ôngo 
Kantori ukwi n’émanko; kaé wéndââ minu, bushwâ érîhinga; nâ 
Ôngo ênkâshi yabé kwishua hô ékumbûka n’isibana hima. Ka-



oiseaux volèrent. C’est depuis lors qu’elle mange du repas rituel 
de la race des oiseaux tout en mangeant du repas rituel de la 
race des animaux, grâce aux ailes et aux dents.

C’est pourquoi on a eu l’habitude de dire que la chauve- 
souris est habile; elle mange du repas rituel des oiseaux et 
du repas rituel des animaux.

4)
Passereau et Caméléon firent un pacte d’amitié. Quand ils 

eurent fini de faire le pacte, ils allèrent faire un champ. En 
allant cultiver, ils dirent l’un à l’autre qu’il fallait cultiver un 
même champ. Caméléon alla tracer la première piste du champ. 
Ayant fini cela, le Passereau dit à son ami qu’il devait mainte­
nant couper les herbes, lui (Passereau) se réservant la tâche 
d’abattre les arbres. Quand Passereau eut dit cela à son camarade 
que lui serait le bûcheron et que lui Caméléon serait le coupeur 
d’herbes, Caméléon finit de couper les herbes partout et partout. 
Quand ce Passereau vit que Caméléon avait fini de couper les 
herbes, il lui dit d’abattre aussi les arbres disant qu’à lui serait la 
tâche de faire le second coupage des herbes. Ce Caméléon, finit 
par abattre les arbres. Dans cette activité Caméléon se fatigue 
de travailler, et il eut beaucoup de fatigues comme une poule. 
Quand l’éleusine mûrit, Passereau fut instruit par Caméléon 
d’aller cueillir l’éleusine. Celui-là dit: « Vas-y, c’est moi qui me 
chargerai de le mettre au soleil et de le broyer ». Par après Camé­
léon dit: « Broie pour moi l’éleusine afin que mes enfants soient 
sauvés ». Quand Passereau vit Caméléon en train de manger avec 
ses enfants de la nourriture, alors que lui mourait de faim, ils 
allèrent au tribunal chez les chefs. Quand ils arrivèrent chez 
les chefs, ils exposèrent le cas; Passereau dit: « Est-ce ce cadavre 
qui a cultivé le champ, alors qu’il n ’a pas d’outils agricoles ». 
Et ce Caméléon dit: « Regardez, vous les chefs, c’est le travail qui 
a causé ma maigreur, alors que ce Passereau, tous les jours, 
ne vit que pour l’eau ». Les chefs dirent: « Toi Passereau, tu péri-



ntorj wâsîngwa na. N ’ébamî bére KÖii mbu wâmunînkayo twä- 
mirimé tukeké mwîmusasira.

Ngî kîsîngwanga, kuti bînu bâhîngângé nâ mwea nti uhî- 
ngânge na bô; nâ ntîcâhundâ kwîsasira mwihînga ntîca kwî- 
tooreka.

Muriro Karito, homme du village Manyéma 
(16 mai 1952)



ras de ruse; regarde comme ton camarade marche à cause du 
travail, alors que ta seule occupation est de te laver au village 
et d’y rester oisif en même temps ». Et Passereau perdit le procès. 
Et les chefs dirent à Caméléon de lui donner un peu de la récolte, 
par pitié pour lui.

C’est pourquoi, quand tes camarades cultivent il faut que tu 
cultives avec eux; il n ’est pas bon de s’épargner l’effort du 
travail ou de se gâter.



C. Acteurs humains

1. Introduction
Les acteurs humains abondent dans les récits nyanga. Le plus 

souvent, ces acteurs représentent typiquement le peuple nyanga, 
dans ses activités, dans ses aspirations, valeurs, mœurs et compor­
tements. Cependant, il y a maintes références aux Pygmées ou 
Pygmoïdes (Batwâ ou Barembd) qui vivent en petits groupes et 
en petit nombre en plein cœur du pays nyanga. Biologiquement 
ces groupes sont fortement métissés, mais culturellement, tout 
en subissant des influences nyanga, ils adhèrent essentiellement 
à un type d’organisation basée sur le semi-nomadisme, la chasse 
et la cueillette. Ils exercent, au sein de la société nyanga de 
nombreux privilèges (par exemple le droit de couper librement 
des bananes dans les bananeries nyanga) et de multiples fonc­
tions d’ordre rituel (par exemple parmi les fonctionnaires prin­
cipaux préposés aux rituels d’investiture cheffale il y a le 
mivamïtwâ, chef-Pygmée). Partout où ils figurent dans les textes, 
les Pygmées sont étroitement liés à la personne des chefs sacrés, 
non pas comme subordonnés, mais en tant que personnes libres 
agissant au nom et en faveur des chefs (messagers et chasseurs 
du chef; ravisseurs de femmes au nom du chef; ramenant au 
chef des femmes fugitives). En même temps, les textes célèbrent 
leur incroyable adresse comme chasseurs et récolteurs de miel et 
leur générosité envers ceux qui sont perdus en forêt. Parfois on 
leur attribue des dons exceptionnels, tel le pouvoir de voler dans 
l’air. Partout où les Pygmées agissent dans les contes, leur action 
se situe en relation intime avec un événement qui affecte la vie 
des Nyanga. C’est des Pygmées que les Nyanga prétendent avoir 
appris leurs techniques de piégeage.

Il y a aussi des références occasionnelles à d’autres pays, sur­
tout au pays voisin occupé par les « non-circoncis », les Hunde, 
avec qui les Nyanga ont de nombreuses affinités culturelles, et 
à la région du lac Edouard située au nord-est du pays nyanga 
où les Nyanga firent halte au cours de leurs migrations et où il 
subsiste maints groupes étroitement apparentés aux Nyanga avec 
qui ces derniers ont maintenu des relations commerciales. Il faut



noter aussi que les contes réfèrent parfois à des pays imaginaires, 
tel par exemple le pays « où il n ’y avait pas d’autres mâles ».

Les acteurs humains des contes sont en interaction soit avec 
d’autres hommes, soit avec des animaux, soit avec des esprits 
et des êtres fabuleux (surtout le Dragon Kirimu et le serpent 
Mukîti)  ou encore avec des éléments semi-divinisés (Nuage, Ciel, 
Firmament, Brouillard, Pluie). Le milieu et l’environnement 
typiques où se placent les actions des acteurs humains sont la 
forêt (distante et proche du village), le village, le camp de chas­
se, parfois la bananerie ou le domaine des esprits, occasionnelle­
ment le camp de pêche, rarement la maison ou la salle de réunion 
des hommes. Les activités qui forment le noyau des péripéties 
relèvent de la chasse, du piégeage, de la récolte, de la pêche et 
rarement de l’agriculture. La plupart des contes situent les 
acteurs humains dans leurs relations de parenté ou d’amitié 
et dans les rapports d’homme à femme et de chef à sujet. Il 
convient d’en examiner les aspects principaux.

a) Mari et épouse(s). Il faut d’abord faire la distinction entre 
l’épouse qui est normalement mariée par le transfert de biens 
matrimoniaux et la femme qui, rituellement mariée à un esprit, 
vit avec un homme en union quasi-permanente. Cette dernière 
institution est d’une importance capitale dans la société nyanga, 
cependant il est notoire que les récits y fassent très peu de réfé­
rence. Les rares fois qu’on en fait mention, il s’agit d’un conflit 
entre cette femme et son « époux-amant » au sujet de la distribu­
tion de la nourriture, et non pas d’un conflit entre « concubine » 
et véritable épouse d’un même homme. Autrement les contes 
examinent aussi les raisons et circonstances de sa consécration 
aux esprits.

Fréquemment les récits évoquent une situation difficile dans 
laquelle se trouvent mari et femme et une fin tragique pour 
l’un d’eux. Le mari se montre souvent implacable (homicide) 
pour sa femme, lorsqu’elle ne veut pas coopérer avec lui dans 
les travaux agricoles ou lorsqu’elle est mensongère ou mauvaise 
conseillère. Les contes démontrent, en outre, que le mari doit 
respecter le travail domestique de sa femme et que mari et femme 
ne doivent pas décréter entre eux de fausses règles de partage;



ils insistent plus ou moins sur le fait que le mari ne doit pas 
accorder toutes ses préférences à une seule de ses femmes.

Le thème principal concerne, cependant, les relations de com­
pétition, de conflit et de véritable haine entre les co-épouses 
d’un même mari, et davantage entre la femme favorite et 
l’épouse méprisée. On dépeint la favorite cruellement trompant 
la méprisée et réussissant parfois dans ses desseins. On voit 
également la préférée dans des situations difficiles: enfantant un 
fils contre la volonté de son mari, le fils de la méprisée devenant 
un chef important. La méprisée est traitée comme plus innocente 
que les autres co-épouses, dont elle est la victime, plus habile à 
trouver des solutions à des épreuves difficiles; ses enfants, mal 
vus par leur père, sont souvent plus chanceux que ceux de la 
favorite. Il y a également le thème de la femme stérile et du 
devin qui lui révèle les secrets pour avoir des enfants. Il faut, 
finalement, noter que la première femme (nyabana) intervient 
rarement dans les textes.

b) Père et enfants. Les parents comme tels figurent dans de 
rares textes où il est démontré qu’ils ne doivent pas préférer 
ou favoriser certains enfants â d’autres. Il y a des textes où il est 
prouvé que les parents peuvent faire de leur fille ce qu’ils 
veulent (la marier soit aux hommes, soit aux esprits). Des 
enfants, en général, on souligne l’innocence et la candeur. Les 
enfants ont droit aux objets de leur choix. Ils sont la raison 
d’être du mariage («celui/celle qui n’a pas d’enfants est déjà 
mort(e) ») et donc le centre de disputes et de haines entre fem­
mes, surtout entre femmes stériles. C’est, cependant, de relations 
spécifiques que les contes traitent le plus fréquemment.

Les textes nyanga se plaisent à évoquer le conflit de base 
qui oppose père et fils. Ils racontent de nombreuses histoires 
d’un père qui ne voulait que des filles, mais dont la femme 
favorite donna naissance à un fils. Caché ou sauvé du père par sa 
mère et/ou par sa tante paternelle, le fils a finalement raison du 
père, soit qu’il détruit tous les alliés de son père, soit que le père 
est contraint par la famine à rejoindre son fils devenu chef d’un 
pays riche. Quel que soit le cas, en dernière instance le fils se 
montre toujours généreux, hospitalier et sans rancune pour son 
père. D ’autres conflits qui opposent père et fils portent sur la



nourriture ou sur le mariage. Dans le dernier cas, deux sous- 
thèmes sont généralement élaborés: le père ne veut pas donner 
une épouse à son fils et le maltraite mais finalement il se fait 
mal voir de tous; le fils prend une femme de son choix contre le 
gré ou l’avis du père, mais ceci tourne mal pour le fils, car la 
femme s’avère ne pas être une personne humaine.

Outre l’élément de conflit, les textes mettent l’accent sur la 
valeur des conseils donnés par le père (et après sa mort, par son 
esprit), sur l’intelligence du vieux père, sur l’importance de la 
légation, si minime soit-elle, laissée par le père. On parle souvent 
de l’amour du père pour un fils préféré — préférence qui est 
implicitement critiquée car le fils préféré se montre plus bête 
que ses frères.

Les relations entre père et fille sont évoquées dans des histoi­
res qui traitent de l’inceste, des décrets de mariage rituel et du 
conflit entre père et fils. Parfois il s’agit d’une activité (par 
exemple travailler en forêt) que le père à interdit à sa fille; 
tout va mal lorsque la fille s’engage dans cette activité défendue, 
bien qu’elle finit par être sauvée par sa mère ou par sa tante 
paternelle. Les filles sont également l’enjeu d’un test de force 
et de ruse imposé par le père à ceux qui la demandent en mariage.

c) Mère et enfants. Les histoires qui suggéreraient des rela­
tions incestueuses entre mère et fils font totalement défaut (les 
seuls cas d’inceste mentionnés sont ceux entre frère et sœur et 
père et fille). Les thèmes traités sont les suivants: pitié de la 
vraie mère pour ses enfants, celle qui faussement se prétend mère 
d’un enfant, ne voudra pas affronter de graves dangers pour 
son salut; respect pour la mère, respect que les oncles maternels 
aident à assurer; lien profond entre fils et mère, surtout si 
celle-ci est méprisée par son mari (le pouvoir de ce lien est telle­
ment grand que la mère réussit à faire ressusciter son fils tué 
par le père); pitié du fils qui sauve sa mère d’un père mauvais 
ou d’un esprit de la forêt. Le thème du conflit entre mère et fils 
ne se rencontre pas. Les seuls conflits suggérés sont ceux qui 
opposent mère et fille (surtout la fille mariée) au sujet d’usten­
siles de ménage. Parfois le traitement injuste par sa fille pousse 
la mère aux actes de désespoir (suicide).



d) Parents par alliance. Les textes ne traitent pas des relations 
entre beaux-frères ou belles-sœurs. Ils esquissent soit les relations 
réciproques entre les parents du mari et de l’épouse, soit celles 
entre beaux-parents, gendres et belles-filles. Davantage ils trai­
tent des rapports entre belle-mère et gendre. La belle-mère est 
intraitable, énigmatique, mensongère, voulant perdre son gendre. 
(Elle réussit à se changer en porc-épic pour attraper son gendre 
et le tuer.) Cependant, celui-ci réussit généralement à déjouer les 
ruses et les oppositions de la belle-mère (p.ex. il y a l’histoire des 
parents qui promettent leur fille à l’homme qui leur ferait une 
nouvelle bananerie; un homme se présente qui abat les arbres, 
mais la mère de la fille les redresse magiquement pendant la 
nuit; finalement, le gendre l’épie, l’attrape en flagrant délit, la 
tue et reçoit la fille). La belle-mère est également peinte dans son 
avidité de toujours obtenir des biens matrimoniaux de plus en 
plus nombreux. Elle est mal-intentionnée non seulement envers 
son gendre mais envers toutes ses autres épouses et leurs enfants. 
Par contre, il y a de rares textes où le gendre devient l’amant de 
sa belle-mère, qu’il rend enceinte; les deux sont expulsés du vil­
lage et doivent vivre en forêt.

Il y a quelques récits où le phénomène de l’évitement social 
entre beau-père et belle-fille est analysé. Le plus souvent le père 
du fils qui veut marier essaye de jouer le malin: afin de ne pas 
être obligé à donner des biens matrimoniaux pour sa belle-fille, 
il se fait mettre au tombeau; mais il est déjoué par le père de la 
fille qui se déclare mort aussi. Finalement, il y a plusieurs ver­
sions d’une histoire où un père de sept fils et un père de sept 
filles se lient d’amitié et où le père des filles déclare ne pas 
vouloir donner ses filles en mariage. Mais les fils, aidés d’ailleurs 
par les filles, trouvent le moyen de déjouer leurs plans.

e) Les amis. Des hommes qui sont liés par le pacte du sang 
sont impliqués dans de nombreuses péripéties. Le pacte d’amitié 
reste solide et efficace tant qu’il y a respect, honnêteté et aide 
mutuels. Parfois les contes évoquent la solidité du lien d’amitié 
(les amis risquent leur vie pour s’entr’aider), parfois ils en sou­
lignent la fragilité (discorde se développant au cours de la 
chasse, du piégeage et du partage du gibier).



f) Le chef. La position et la fonction du chef sacré sont une 
destinée irréversible, nonobstant les intrigues de certains indivi­
dus. Les grands thèmes développés dans les textes au sujet des 
chefs sont les suivants: personne ne sait se lier d’amitié avec le 
chef; le chef n ’appartient à aucun groupe de parenté; le chef est 
un juge dont les décisions sont acceptées; celui qui enfreint les 
interdits du chef s’expose à de graves conséquences; le chef a 
droit au travail des hommes; le chef exécute ses promesses, mais 
aussi ses menaces; le chef est foncièrement miséricordieux et 
juste, ce qui n ’empêche qu’il est parfois aveuglé dans ses déci­
sions. Il est à noter que le chef sacré est parfois représenté sous le 
nom de kabüngürû — terme générique pour la genetta tigrina, 
animal cheffal et sacré.

g) Le Pygmée. Dans les pages précédentes nous avons déjà 
discuté le lien intime entre les Pygmées et les Nyanga et l’extra­
ordinaire habilité qui est attribuée aux Pygmées.

Ces divers rapports sont illustrés dans notre choix de textes. 
Il est bien évident qu’il conviendrait d’y ajouter pas mal d’autres 
qui traitent d’autres catégories de relations. Nous en résumons 
les traits saillants.

L’oncle maternel ( souvent au pluriel en tant que groupe) 
et la tante paternelle. Ces deux catégories de parents intervien­
nent fréquemment au moment du danger grave ou des problèmes 
insolubles en faveur de leur neveu ou de leur nièce. En réalité, 
les deux tendent à se compléter. C’est la tante paternelle qui 
joue le rôle de gardienne et de protectrice par excellence. Elle 
apparaît en rêve et donne les conseils nécessaires. Les oncles ma­
ternels interviennent par après pour donner asile, protection 
physique et pour communiquer la force nécessaire. Les oncles 
maternels sont peints dans les contes et dans les épopées comme 
forgerons qui forgent leur neveu et le rendent fort ou qui lui sont 
utiles au combat, directement ou indirectement (en barrant les 
chemins d’accès). Parfois la tante paternelle est évoquée dans 
le contexte d’un pays étranger où elle réside et où son neveu 
rejeté par ses agnats, devient chef grâce à son aide. Parfois aussi 
les oncles maternels sont évoqués dans un contexte matrimonial, 
le neveu allant réclamer une épouse auprès d’eux (la référence 
est alors à une union préférentielle avec la cousine croisée



matrilatérale, union à l’égard de laquelle les Nyanga ont des 
sentiments mixtes et ambivalents). Cette ambiguïté est moins 
prononcée vis-à-vis du mariage avec la cousine croisée patri- 
latérale, et la tante paternelle est donc traitée comme une 
belle-mère en puissance.

Partout où ils interviennent, les oncles maternels et la tante 
paternelle d’un même individu ne sont jamais en conflit les uns 
avec les autres, mais toujours impliqués dans une relation de 
coopération au nom du neveu ou de la nièce. Cette intimité du 
lien n’a rien d’étonnant dans le contexte de la structure sociale 
nyanga. Pour de nombreux Nyanga il y a identité et équivalence 
de fait entre la tante paternelle et la mère, entre l’oncle maternel 
et le père. Ceci est dû au fait que d’innombrables femmes nyanga 
mariées à des esprits procréent des enfants au nom de leur propre 
groupe patrilinéaire. Du point de vue social, pour les individus 
issus de ces unions fictives entre femmes et esprits, le frère de 
la mère non-mariée est le père social, alors que la mère occupe 
simultanément la position de tante paternelle.

Frères et sœurs. Cette catégorie de relations de parenté est 
rarement mise en scène. Les trois thèmes où elle intervient sont: 
des situations d’inceste; des démonstrations qu’un garçon est plus 
intelligent et malin que sa sœur; des évocations des liens de 
solidarité étroite: le garçon se fabrique des ailes pour sauver ses 
sœurs du terrible dragon.

Aîné(e) et cadet (te). Ce type de relations est fréquemment 
illustré. Les Nyanga ont une certaine attitude ambivalente envers 
la position sociale préférée de l’aîné. D ’une part, on met l’accent 
sur le fait que l’aîné est intrinsèquement plus intelligent que le 
cadet et qu’il y a désordre là où il n’y a pas d’aîné. D ’autre part, 
on peint l’aîné comme mauvais, trompeur, accapareur. L’aîné 
qui se comporte ainsi n’est pas toujours puni pour son acte. 
Il arrive cependant qu’ayant battu son cadet chanceux il soit 
maudit pour cet acte par son père. Le cadet est généralement 
dépeint avec sympathie, pouvant se débrouiller et se sauver 
de situations difficiles, réussissant à sauver son aîné. Tour à tour, 
les textes démontrent que, d’une part, le cadet peut être plus 
habile que l’aîné et que, d’autre part, il n’est pas l’égal de l’aîné.



Toujours quand le cadet réussit à se hisser socialement au-dessus 
de son aîné c’est dans un groupe étranger qu’il le fait.

Le véritable conflit entr’eux n’est peint qu’en relation avec 
la chasse et, dans les villages nyanga où cette coutume est prati­
quée, en rapport avec l’héritage des veuves. Les textes soulignent, 
en outre, qu’il est mauvais, voire même catastrophique, pour 
les aînés et cadets de se dénoncer et de s’accuser mutuellement.

Les rares fois que les textes parlent des aînées et des cadettes, 
c’est pour mettre en relief le bon compagnonnage qui existe entre 
elles.

Grands-parents et petits-enfants. Bien que cette relation d’ami­
tié, d’intimité et de quasi-identité est très importante dans la vie 
sociale et dans les rites des Nyanga, grands-parents et petits-en- 
fants agissent peu dans les textes. D ’habitude c’est le grand-père 
qui refuse de donner du gibier à son petit-fils; ce dernier tue le 
grand-père et remet la viande à sa grand’mère; le petit-fils est 
acquitté par les juges. Le petit-fils l’emporte sur ses grands- 
parents dans un conflit des droits et des devoirs.

Exceptionnellement la grand’mère assume le rôle de conseillère 
et protectrice normalement dévolu à la tante paternelle.

Homme-femme. Les hommes sont physiquement supérieurs 
aux femmes et plus adroits qu’elles. Ils sont faibles envers leurs 
favorites, mauvais envers les femmes méprisées (nya-kashômbé), 
impitoyables envers les femmes rusées et mensongères. Les fem­
mes sont trop curieuses, trop bavardes et révélatrices de secrets. 
Elles sont belles mais faibles; elles trompent leurs maris. Elles 
sont jalouses de leurs belles-mères à cause du bien que leurs 
maris font à leur propre mère. Leur sort inférieur est le résultat 
d’une punition: un chef, afin d’éprouver une femme, avait de­
mandé qu’elle égorge son mari; elle le fit et fut punie de son 
crime injuste (les menstruations proviennent de ce sang inno­
cemment versé). Le sort de la femme stérile est particulière­
ment pénible — son désespoir la pousse soit au suicide soit à des 
actes inacceptables (voler des enfants ou élever les jeunes d’un 
chimpanzé).
2. Textes et traductions

a) Mari et épouse( s)



1)
Mumîna umâ nti uri nâ moké. Moké uhîtânge, wendâa katéa. 

Moké wâshura nyama; wâmunînka, mbu: Ôngo mukârî téka. 
Urîsânge. Mbu wéyé kurî bîné, mbu moké ngu utâshurâa kâra-bi- 
téndé, utâmûnînkâa angâ nâ nkî. Kunuma nâ mpo, moké wâhîta 
tu, wâshura tu: ôngo mukârî téka. Bîné bâmubusa: kinkî kîsâ- 
ngwé utwéndî ôngo utunînkânge mûbikuro bîshuraâ moké’abé? 
Wéya kurî bîné, wâbûra mbu: mbénî moké wakocâ nkî? 
Moké wénda kâkanyâ n’ompé mumîna. Émumîna wâmusubié 
mbu: mbéni ukocâ nkî ? Wâmubusa: inyé ngî ukwîrée tondo mbu 
wé utâkocé nkî ? Moké wamahîta, wamakîâ cafû câmumpîa; wa- 
mâkandâ mô ikîsîo; wameyâ âmunumbâ; wamâsakîâ âmumîna. 
Âmumîna wâbusa moké: inkî kwe kîno câburé mü we? Moké 
wâmwlre mbu: ôngo’sondanga nkî, nâ nki ngî îÿâ kwe!

Ngî kîsîngwanga, émumîna uténdî unénânge ébîmunînkâa 
moké

Rubiro, homme du village Mpinga 
(10 janvier 1952)

2)
Éwâbüme wénda mukitândâ bânâ mukârî. Bâkîré bâmakînd’ 

îhimba, émumîna wâkera momba: wîshuré nti wishuré, angâ 
wînyihîré ÿamjné, burî mwea wâré ényama é. Mukomâ-kômâ bâ- 
mahîtâ ârîkura, béndââ katéa. Mumîna wamendâ katéâ mitwî, 
wâbüme wénda katéâ itéa ré. Bâkîré mbu béndî kâsentsâ mukomâ- 
kômâ, kwâkwendâ mumîna, wârîsîa mutundû wâmpongo nâ ma- 
kâ nâ ncwi sé; wâbüme angâ. Moké wâmukônga mbu: ôngo mu­
kârî utumûnînkâa ikâ rima wârîre rô mûbuntu? Mumîna wâ­
mwlre: émomba wâkerâ bâte? îyé rire mûbuntu bÔbo. Wakîâ



1)
Une femme avait un mari. Le mari se rend en brousse, il va 

piéger. Le mari attrapa du gibier. Il (le) lui donna, disant: 
« Toi, ma femme, cuis ». Elle mange. En arrivant chez ses copines, 
elle dit: « Ce mari à moi n’attrape jamais rien; il ne me donne pas 
de quoi ». Après cela, son mari se rendit à nouveau en brousse; 
il attrapa encore (du gibier). « Toi, ma femme, cuis! » Ses copi­
nes lui demandèrent: « Pourquoi as-tu l’habitude de ne jamais 
nous donner un peu de victuailles que ton mari attrape ? » 
S’approchant de ses copines elle dit: « De quoi donc mon mari 
est-il capable ? » Le mari alla courtiser une autre femme; la 
femme lui rétorqua: « De quoi es-tu capable?» Il lui demanda: 
«Qui donc te dit toujours que je ne suis capable de quoi?» Le 
mari se rend en brousse, il fait un paquet de caoutchouc, il le 
noue comme un paquet de viande. Il arrive à la maison, il le 
passe à la femme. Elle demanda au mari: « Quoi donc cette 
chose sur laquelle je mords?» Son mari lui répondit: «Toi tu 
cherches quoi et le quoi c’est celui-là ».

C’est pourquoi la femme ne devrait pas toujours dédaigner 
les choses que lui donne son mari.

2)
Un homme alla à un camp de chasse avec son épouse. Quand 

ils eurent fini de construire, la femme fixa une règle: « Que celui 
qui a tué pour soi, tue pour soi; que personne n’ait de l’espoir 
sur le butin de l’autre; que chacun mange son gibier». Le lende­
main matin, ils s’en vont en forêt (par) la sortie du village; ils 
vont piéger. La femme s’en va dresser des nasses (pour crabes) ; 
le mari s’en va dresser ses pièges. Lorsqu’ils allèrent examiner les 
pièges au lendemain matin, la femme de son côté remplit 
un panier de silures, de crabes et de poissons; le mari: rien! Le 
mari lui demanda: « Toi, ma femme, que ne me donnes-tu pas un 
crabe pourque je le mange avec de la pâte ». La femme lui dit:



émeru îyé âmûbûrîshââ hô bôbô, wâbîkîra mushumbû: kurî ému- 
mîna ngu wamûrî wâhina, bénda bârîréé hô bo busa ébâbî! Éo 
mûkomâ-kômâ bâmendâ kâsentsa. Kwâkwendâ mûmina angâ 
n’îkâ. Shé-bûmë ngo wamândurâ ko njâri nâ mpunû. Iwé mbu: 
ôngo mukârî, iwé washûrâ. Mukomâ-kômâ émumîna wamendâ 
kâsentsa, angâ nâ nki. Hâmâruhîré kî n ’émumîna, mbu wé uku- 
rukâa busa, âba ntîwakeré éwâbüme manko, iwé nti utângarângâ 
mûnyama sewâbûme ngu. Mûkomâ-kômâ bénda kâsentsa. Mû- 
mîna wâkurûkanya, wîrekera mûnumbâ wîsïné, nâ moké nti uri 
hô mûbusarâ. Moké wakîângâ mbu wârindu érubi, émumîna 
wâbîkîra mbu: angâ irindo, ûmasûngâ ébutéô wémwana
wâkubûtângâ we, nti uhinâ! Wâwîre moké mbu wâmûtékéri 
kâsa îni rêntséngé ÿâkushûrângâ we. Wakîré wamakîndâ 
irâ ânyamâ mbu, moké wâsâme hâbutara. Mûmukomâ-kôma, 
moké mbu uwendo. Wâronge mitûndû ibi ÿânyama. Mukârî 
wâmwire mbu utâkax kumuma, wamêndâ kasûngâ émwana, 
wamêndâyo kâhina. Moké wârîa kî na, nâ wâmusîére mutûndû 
hâbutara. Wâture na ô ina mbu mukârî wabûtéyo înku 
kwéndângâ bo. Ina wâmwire mbu: ôngo musike wé, mukârî 
wabé watûkângâ kuno nti ntî mukure, wabûtâ hô ? Mbu 
wabûtâ hô! Wamendâ kâsantsîré musîku wé înku kwâséeo- 
ncxrâ bo. Bâmahémbâ kî émeso kwikura; utéyi réro. Bâkxâ 
kî mbu bâkai, émutûndû nti wâsicâ o mûnumbâ, nâ nya-mukîné- 
émutûndû wamitââ kwxyo, ngî kwâmabxsâmâ we. Wâbüme wa­
kîré mbu wéndx kakôÿa, wâkae kwîyo, wâmusûnga kô, wâmu- 
kuto kô. Wakîângâ wamâmubûsa mbu: mbéni ûlcusîâ émwana 
kûnx?..., ûkusîâ émwana kûnî?..., wâbobera. Wâmuÿa kî na.

Ngî kxsîngwangâ mwea uténdx winînkânge bukûre.



«Et la règle que nous avons décrétée? Mange donc de la pâte 
sans rien d’autre!» Alors que le désir de viande le mordillait 
ainsi, il adressa sa prière à un esprit: « Puisse cette femme ne 
rien attraper, que nous puissions tous les deux manger de la 
pâte sans rien. » Ainsi, le lendemain matin, ils s’en vont exami­
ner (les pièges). Là où partit la femme: pas un crabe! Quant 
à lui, cet homme viril abat une antilope cheval et un sanglier. 
Il dit: « Toi, ma femme, j’ai du gibier. » Le lendemain matin la 
femme part encore examiner (les nasses). Rien du tout. Là-des­
sus la femme se dit qu’elle était fatiguée de rentrer sans rien, 
que si elle ne trouve pas une ruse contre son mari, elle ne man­
gerait jamais de la viande de cet homme-ci. Le lendemain matin, 
ils allèrent examiner les pièges. En rentrant, la femme se jeta 
dans la maison, elle seule, tandis que son mari était encore 
en forêt. Quand son mari essaya d’ouvrir la porte, la femme 
s’exclama: « N ’ouvre pas la porte; si tu vois les cheveux de 
l’enfant que je viens de mettre au monde, tu n’attraperas plus 
rien. » Elle dit à son mari qu’il lui cuise d’abord le foie du 
sanglier qu’il a attrapé. Quand elle eut fini de manger la viande, 
elle demanda à son mari de passer la nuit au dehors. Le lende­
main matin, le mari dit: « En route ». Il fit deux paniers de 
viande. Sa femme lui dit de ne pas regarder en arrière pour 
qu’il ne voie pas l’enfant, pour qu’il n ’aille pas rater du gibier. 
Ainsi le mari se chargea (des paniers), et il lui laissa un panier 
sur la cour. Il annonça la nouvelle à sa mère en disant que sa 
femme avait eu un enfant là où ils étaient partis. Sa mère lui 
dit: « Toi, mon fils, ta femme partit d’ici sans être enceinte. 
A-t-elle vraiment enfanté?» Il dit: «Elle a vraiment enfanté.» 
Elle alla faire le lit pour son petit-fils à l’endroit où lui et sa 
mère passeraient la nuit. Ils fixèrent les yeux du côté de l’entrée 
du village; elle (l’épouse) ne vint jamais. Tout à coup ils virent 
le panier qu’elle venait de déposer dans la maison; la porteuse 
propriétaire du panier s’était jetée au-dessus (du séchoir); c’est 
là qu’elle se cachait. Quand l’homme vint pour faire le feu, il 
regarda en haut et l’y vit. Il la fit descendre. Quand il lui 
demanda: «O ù as-tu laissé l’enfant? Où as-tu laissé l’enfant?», 
elle se tut. Il la tua donc.

C’est pourquoi il ne faut pas que tu t’attribues une grossesse.



3)
Kwâbéséngâ wâbüme umâ nti wabingâ mumîna. Wâbüme ngo 

nti warémuhanâ émishîngâ îti yerîrîsa bisu-bisû: misobyo, misûsa 
Wéba mbu wé usasîri ibinga ûmpé mumîna. Wénda kânonka 
kâbingâ ûmpé. Wakîé wameyâ na ngo, mukârî wémbîso sîbî wé- 
re moké mbu wé utârîsâa bisû-bîsû, endâ kâmutéére. Wénda ka- 
téa. Mwîntsentsa wâkumâna kó ntsóka, inde, yatûkîre kuBabira 
yéya kuBërya. Wâbûrâ mbu wé ukuhumbânge, iwé ukumînânge. 
Ingo wâmwire mbu öngo mborónge, twendâyo kûrî bamî kabûrâ- 
na, ngî câsîngwângâ uniya mwîtéa. Béta nâ kumbûka. Bâkîé mbu 
béyé kumbûka îmbo bâmî bâmwire mbu: utûkocî ikererwa ubâ- 
ntsâ kûno; wendanga kwétîré îngo mukârî wabé muberé. Bîrekera 
mûbûngû kûrî mukârî muberé. Béya ko. Mukârî wâronjee bô biyô. 
Bâkuruka n ’e hâtéérénga bo, bâsâa hó. Wére moké mbu wâtunga- 
nyanyé tu érîtéa. Nâ ngo wârîa tu émuntwé mwîtéa. Wére moké 
mbu wâtoboré co. Moké wâtôbôra cô; câkwa. Ingo mumîna wé- 
rôso wâramya moké mbo.

Ngî kîsîngwanga ômumîna mukwâkare utârikîtwânga, uri- 
kanga nti ngî éncâmâ yâmwea, nti ngî îyé wosî érîanikira 
râmoké rîti, nti ngî îyé wamûmuramyâ.

Nya-Ngongo

4)
Kwâbéséngâ bomîna bâbî, bénda kâbingwâ na wâbüme uma. 

Bâkîré bâmâbingwa, umâ mubô nt’wahundâ nongó-bo mûbita- 
mbo bîti; n ompé nti angâ, ômubi wé nti ûrî bûrî wâséngâ kare.

Bâkîîré îyé bârikîré nâ moké wabó, n’abâbî nti bânyîwé mongo, 
âsângâ bâkîangâ bïra bâmoke wabó bâmeya, ny’ihunda ngo ie- 
nda ubékânge bô, nti utâsûngânî na bô, angî n’îruîre bô biyô;



3)
Il y avait un homme qui avait épousé une femme. Cet homme 

lui avait enseigné toutes les manières de manger les feuilles: 
les épinards, les feuilles de citrouille. Il se dit qu’il voulait 
épouser une autre femme. Il alla rassembler les biens pour épouser 
une autre. Quand il arriva avec cette seconde femme, celle-ci dit 
à son mari qu’elle ne mangeait jamais des feuilles: « Va dresser 
des pièges pour moi ». Il alla piéger. En allant examiner les 
pièges, il y trouva un serpent, d’une longueur allant du pays des 
Babira jusqu’au pays des Berya. Il dit: « Je te frappe, je te lie ». 
Le serpent lui dit: « Toi tu me délies; et nous irons chez les chefs 
pour faire examiner la cause pour laquelle tu m’as attrapé au 
piège ». Ils allèrent au village. En arrivant au village, ces chefs 
lui dirent: « Tu ne peux pas être jugé ici; va donc là où s’est 
rendue ta première femme». Ils se dirigèrent au village où se 
trouvait sa première femme. Ils y arrivèrent. La femme leur 
prépara de la nourriture. Ils retournèrent avec elle où les pièges 
étaient dressés; ils y arrivèrent. Elle dit à son mari de refaire le 
piège. Et celui-ci (le serpent) plaça de nouveau la tête dans le 
piège. Elle dit à son mari de le transpercer. Le mari le transperça; 
il (le serpent) mourut. C’est ainsi que cette première femme sau­
va son mari.

C’est pourquoi on ne devrait jamais renvoyer la femme 
aînée, c’est elle qui est comme ton sang, c’est elle qui sait 
déjà (c.-à-d. contrairement à la première femme) toute la 
pensée de son mari, c’est elle qui peut le sauver.

4)
Il y avait deux femmes qui allèrent être épousées par un 

même homme. Elles furent mariées. L’une d’elles était très belle 
dans tous ses membres; l’autre (ne l’était) pas: tout son corps 
était comme (un corps) qui avait eu le kwashiorkor. Quand elles 
furent établies avec leur mari, toutes les deux étaient également 
aimées. Chaque fois que les amis de leur mari arrivaient, cette 
belle d’apparence là les évitait toujours, elle ne se faisait pas



ny’inyara nti ukîanga wâmasungâ bo ényungû nti itâtûkî hârïko, 
ébeni nti bénda na torô nti bâsûkûtâ nongô-bo; na mwîkûrûka 
râbô nti ngî nâ bübô, nt’wasûmbuÿâ bo. Amatu âtî nti ngî nâ bu­
bo. Ny’ihunda wakîâ mbu wâsungiri ha, nti wasîâ uhumbâkâa ny’ 
inyara mbu wakindi ébiÿô byâbô bushwâ ébetâni. Rumpé otu ny’ 
ihunda wénda wendo rwâmatu ânye. Mwîkûrûka wéya nt’wasô- 
ndâ rêmâ, bushwâ werîfûndi irisa biÿô. Kwâkîâ kwâmetâ bindi 
bjngi ny’inyara nt’wendâa wendo rwâbindi bîshâtu. Wâkîâ mbu 
wâkuruké, wéya n t’watohâ nongô-bo, bushwâ utângakubâ biÿô, 
hima n’îincira shû kwétângé we. Âmatu âtî bûmbo hô: kwéya 
beni nti bâtibite kwâny’inyara, na kwâny’ihunda nti bâsîâ ko. 
Mwany’inyarâ mo mwâbése nâ bikâî bïngî bîsîérérwângé we na 
bîrebékwangé we, nâ ny’ihunda énumbâ ÿé nti ÿarékîâ isîrî, a- 
ngânâ kikâî. Ômushîkî ngo wâny’ihunda wâmunînka nâ bukoni, 
utârikérî na n’îkwâ, nâ mîné ny’inyara wâsîa urîsâa hô mubyô.

Ngî kîsîngwangâ munînkâni utâserwânga, na cârénînkânâ 
Ôngo, mbîso nïngî nt’unînkwî hô tü co, n’erîbîndûke wâhu- 
ndâ ntî inînkwa, n’émwea ucanga mûmubi nti nt’wâcâ mû- 
mutîma.

5)

Wâbüme uma wâbinga bamîna bâbî. Wâhînge bô musîsi. Mû- 
mîna mukwâkare wâbése ngumba, n’émumîna mwanûnké wâbûta 
bâna bâsâno. Ëbiyô byémubîsi byâse. Bénda bârââ biÿô byâbô. 
Ébâna, âsângâ bâkîââ ébomîna bâkûrukanya, nti bakôkeré ina, 
nti bâtâkôkérî mîné wina. Éngumba ÿénda irikâa hô nti ÿanîkîrâa. 
Utû ruma éngumba ÿâshibana ékumbûka. Wakîré uri ékumbûka, 
wârua buntu nâ nyama; wâbîkîra ébâna bâmîné, bârîsa mûbuntu 
n’ényama. Bâkîré bâmakîndâ irisa, bâsâa hâbutara, bâsîmba mbu:



voir par eux, elle ne leur préparait pas de la nourriture. Quant 
à la laide d’apparence, les ayant vu: le pot ne quittait pas le 
foyer! et les hôtes allaient dormir bien rassasiés. Et à leur retour 
elle leur préparait de la même façon le repas du matin. Et tous 
les jours c’était ainsi. En voyant cela, la belle passait son temps 
à frapper la laide disant qu’elle finirait par liquider leur nourri­
ture à cause des passants. Un autre jour, la belle fit un voyage 
de quatre jours. En rentrant, elle arriva très maigre, à cause de 
manque de nourriture. Après plusieurs jours, la laide partit en 
voyage de trois jours. Quand elle rentra, elle arriva bien grasse, 
parce qu’elle n’avait jamais été en souffrance de nourriture, et 
parce qu’elle avait bien dormi là où elle s’était rendue. Tous 
les jours ce fut ainsi: chaque fois que des hôtes arrivaient, ils se 
précipitaient chez la laide, laissant de côté la demeure de la 
belle. Dans la maison de la laide il y avait beaucoup de choses, 
celles qu’on lui laissait et celles qu’on lui envoyait comme ca­
deau, et quant à la maison de la belle, elle faisait tristesse, 
sans un seul objet. Cette inquiétude de la belle lui causa une 
maladie; elle ne tarda pas de mourir; et sa compagne, la laide, 
continua à manger des choses (de ce monde).

C’est pourquoi on n ’ignore jamais le donateur. Et ce que tu 
as donné, beaucoup de fois tu le recevras en retour. Et être 
beau n’est pas recevoir. Et on est clair au corps sans être 
clair dans le cœur.

5)
Un homme épousa deux femmes. Il fit un champ de bananiers 

pour elles. La femme aînée fut stérile, et la femme cadette mit 
au monde cinq enfants. La nourriture du champ de bananiers 
mûrit. Ils se mirent à manger leur nourriture. Quand les femmes 
rentraient, les enfants se mettaient à embrasser leur mère et 
n’embrassaient pas la co-épouse de leur mère. La (femme) sté­
rile passa le temps à méditer sans cesse. Un jour, la femme 
stérile resta au village. Etant au village, elle prépara de la pâte 
avec de la viande. Elle appela les enfants de sa co-épouse; ils 
mangèrent de la pâte avec de la viande. Ayant fini de manger, 
ils sortirent sur la cour; ils chantèrent: 1



ngumba twamushokôrâ 
ngumba twamushokôrâ

Éngumba yakîré mbu ïrukiré mbo, iwé mbu wâmanînkâ-tû-yo 
bó bümpé buntu, nti wé mwanunké! Bârika hó kündo. Rümpé 
otü, éngumba yâshibana; yârua buntu mukati kâmwlshî. Ébâna 
bâmîné bïya mó, wâsîma bó mubuntu. Ébâna bâsâa ékubutara. 
Wâshibana tu, wârûa bûmpé buntu, wâsîma tó mubó ébâna bâ­
mîné. Ébâna bâkîré mbu bâsungé mbo, bâre. Ina wabó wâkûru- 
ka, émëso ébâna bé nti âkubîmbâ-bimba, bushwâ ékiro. "Wabusa 
bô mbu: bânu murinrée nkî? Ibô mbu: ina wâkusîmâ bo mubu­
ntu. Ina wabó wâbusa miné mbu: kinki câkusîngwâ usima ébâna 
mubuntu? Ükuruéngâ bo banyé? Éngumba yâbobera; wânikira 
mbu wé wâkiâyo buni mwishée mwâna? Moké wiya mó, mbu: ô- 
ngo mukârî, tûonciré. Éngumba yéba mbu: ioncira nti ibûta, kingi 
wé wamabutanga hô! Bâoncira; oho: kiro nâ bukure! Éngumba 
yénda isimbânge mbu:

êbumba wângendêré

Ébea béba mbu émumina .usimbânge mbu ébumba wârémusaka. 
Moké wabô wénda katéa. Wâkâkâya n’ébusarâ bûtî. Kwâkîré 
mbu kwété matu âshâtu, wére mukârî mubuti mbu: twêndî kâ- 
sentsa. Bénda ékwitéa. Mbu bîyé ko, ésânyama sâkukwâ mwî- 
téa sâkakîri. Bâkurûka ékumbuka kâringâ ébarîéri besânyama. 
Béya ékubusarâ, bâbâa ésânyama; bârîa, béta; bîya ékumbûka, 
bâsica tô mwâmunîna mubuti. Ésânyama sâlqré îye sîrî mo, ému- 
mîna mubuti wére éngumba: utûringâa munyama mô mumwanî? 
Éngumba mbu wé utângâsondâ iringa nyama sâkwiyéré muîmpé 
numbâ, ésânyama sâkasâ sâmûyeréngi mumwanî, bushwâ iwé ngî 
mumîna mukwâkare, nâkiro iwé utâbutî! Éngumba yénda irikâa



La stérile, nous en avons profité,
La stérile, nous en avons profité.

Lorsque la femme stérile entendit cela, elle dit: « Si un jour 
encore je leur donne de la nourriture, c’est que je suis enfant! ». 
On demeura là-bas (dans l’attente). Un autre jour, la stérile 
resta au village. Elle prépara de la pâte en plein jour. Les enfants 
de sa co-épouse y arrivèrent; elle leur refusa de la pâte. Les 
enfants s’en allèrent dehors. De nouveau, elle resta au village, 
prépara une autre pâte, refusa encore d’en donner aux enfants 
de sa co-épouse. En voyant cela, les enfants pleurèrent. La mère 
rentra: les yeux de ses enfants étaient gonflés à cause des 
pleurs. Elle leur demanda: «Pourquoi avez-vous pleuré?» Eux 
de dire que leur mère leur avait refusé de la pâte. Leur propre 
mère demanda à sa co-épouse: « Pourquoi as-tu refusé de la 
pâte aux enfants, pour qui l’as-tu préparée ? » La femme stérile 
ne dit rien; elle se demanda comment faire pour avoir un enfant. 
Son mari y arriva et dit: « Toi ma femme, couchons-nous ».
La femme stérile dit: « Se coucher n’est pas engendrer, sinon
il y a longtemps que j’aurais déjà engendré ». Ils se couchèrent: 
rien du tout, pas de grossesse ! La femme stérile se mit à chanter 
(tous les jours) :

La stérilité m’est venue.
Les gens disaient que la femme chantait qu’elle était sous 

l’emprise de la stérilité. Leur mari alla piéger. Il parsema (de 
pièges) toute la forêt. Après trois jours, il dit à sa femme 
féconde: « Allons regarder les pièges ». Ils allèrent aux pièges. 
En y arrivant: les animaux venaient d ’être pris au piège en 
grand nombre! Ils rentrèrent au village chercher les porteurs 
de viande. Ils arrivèrent en forêt, ils dépecèrent le gibier, ils s’en 
chargèrent, ils partirent. Ils arrivèrent au village, ils les (c.-à-d. 
les viandes) déposèrent dans la maison de la femme féconde. 
Quand la viande fut dans sa maison, la femme féconde dit à la 
stérile: « Pourquoi ne vas-tu pas prendre de la viande dans ma 
maison ? » La femme stérile dit qu’elle ne voulait pas aller pren­
dre de la viande qui avait été déposée dans une autre maison: 
« La viande aurait dû venir dans ma maison d’abord, parce que 
c’est moi qui suis la femme aînée, même si je ne suis pas mère ».



nti yanîkîrânge mbu wé washéî mwäna kûnî? Wénda usîmbâa 
mbu:

ébumba wàngendêrê

Otu rwimâ, moké wabô wére éngumba mbu: twéndî kâsentsâ 
érîtéa mongo, kuti kwâkwâ nyama sîtunge’ânî, ôngo ngî miné-to. 
Bénda ékwitéa, bâsentsa rô; bâkînda n’erîtéa rîtî, kiro nâ nyama 
yakwâ mwîtéa. Bâkîré bâmakîndâ isentsa érîtéa rîtî, bâkûruka. 
Kwâkîré kwâmetâ matu âshâtu bâtûkâ ko, âwabüme wére mu­
kârî mubûti mbu béndî kâsentsâ. Bénda kô. Bâkîré mbu béyé ko, 
ésânyama sâkurambâ mwîtéa. Éwâbüme mbu: kaî émumîna ngu 
ngî wâmuntwé wesânyama! Barîéri bânyama bâringa ésânyama; 
bîshie tô mwanya-kibuti. Rûmpé otu éwâbüme wére éngumba 
mbu: twéndî kâsentsâ érîtéa. Bâkîré mbu béyé ko, nti ntîkwâkwâ 
angâ nâ nyama; bâkûruka. Kunuma na mpo, éwâbüme wénda tu 
nâ mukârî mubûti ékwitéa. Bâkîré mbu béyé ko, érîtéa rîtî nti râ- 
kwâ mo nyama. Bâkûruka ékumbûka kâringâ barîéri besânyama, 
Bîya ékumbûka, bâtura ô mbu: ésânyama sîrî nku sîtâshéî barîé 
ri! Mûmukomâ-kômâ bénda kô. Éwâbüme wéba mbu éngantsi 
iténdx ko, bushwâ wâmendâ ko, nti ésânyama sâtûkâ tu mwîtéa 
Bénda kâringâ ésânyama; ésîti sîyere mwanya-kibûti. Mûmukomâ 
kômâ, éngumba yâsûbîra émubânga mbu yendâa kwikâma. Wéta 
nâkubâ. Wakîé mbu wéyé mübusarâ, wâsûbâha kwikâma; wârika 
na nko, wakwâ nkene sîkurûka ékumbûka. Âbâsîângâ ékumbûka 
bâmusonda ékutî, bâtâmûsûngî. Éngumba njo yârika hô nko. 
Éwâbüme wâbéwa, mbu mukârî wakwîré. Wâsîa n ’âmumîna îngu 
wabûtâ. Wénda uyâa hô ésânyama. Kwâkîé kwâmetâ matu mi- 
ngî éngumba yarîmînâ, émumîna mubûti nâ wé wâkwa. Éwâbü­
me wéba mbu wé wâkîâ bûnî? Mukârî mukwâkare wakwîré, 
nâ ûmpé üno wamäkwa! Iwé utângâsondâ ibinga tu ûmpé mu­
mîna. Éwâbüme wéba-mbu wé wéndî kâkera mubîsi. Wénda,kâ- 
kerâ mubîsi. Wénda uhîtâa n ’ébâna bé. Wâhînga n’émubîsi; éba- 
mîna bâbasike bâbô bénda kekâ ko ésâmpôkô. Éwâbüme wénda



La femme stérile passa le temps à se demander toujours où elle 
trouverait un enfant. Elle chantait toujours:

La stérilité m’est venue.
Un jour, leur mari dit à la stérile: « Allons regarder les pièges 

ensemble; s’il s’y trouve du gibier, quel que soit le nombre, c’est 
toi qui en es la propriétaire». Ils allèrent aux pièges. Us les 
examinèrent. Ils finirent tous les pièges: aucun animal attrapé 
aux pièges ! Ayant fini de regarder tous les pièges, ils rentrèrent. 
Quand trois jours furent passés après leur retour, l’homme dit à 
son épouse féconde d’aller (à eux deux) examiner les pièges. 
Ils y allèrent. En y arrivant: les animaux étaient étendus dans 
les pièges! L’homme dit que c’était donc cette femme-ci qui 
avait une tête (pour attraper) du gibier. Les porteurs de viande 
allèrent prendre la viande; ils la firent parvenir dans la maison 
de la femme féconde. Un autre jour l’homme dit à la femme 
stérile: « Allons examiner les pièges ». Quans ils y arrivèrent: 
il n’y avait aucun animal attrapé! Ils rentrèrent. Après cela 
l’homme alla de nouveau avec sa femme féconde aux pièges. 
Quand ils y arrivèrent: dans tous les pièges il y avait du gibier 
attrapé! Ils rentrèrent au village chercher les porteurs de viande. 
Ils arrivèrent au village; ils annoncèrent la nouvelle que le 
gibier qui était là-bas ne trouverait pas (assez) de porteurs. Le 
lendemain matin, on y alla. Le mari dit que la femme aînée 
ne devrait pas s’y rendre, car si elle y allait le gibier sortirait 
encore des pièges. Us allèrent prendre le gibier. Toute la viande 
arriva dans la maison de la féconde. Le lendemain matin, la 
stérile prit avec elle la corde de portage dans l’intention d’aller 
s’étrangler. Elle se mit en route. En arrivant dans la forêt, elle 
eut peur de s’étrangler. Elle resta là; elle fut honteuse de rentrer 
au village. Ceux qui étaient au village la cherchèrent partout; 
ils ne la virent pas. Cette stérile continua à demeurer là-bas. 
Le mari fut rasé, car on croyait que sa femme était morte. Il 
resta avec la femme qui avait des enfants. Il continua à tuer du 
gibier. Beaucoup de jours après que la stérile avait disparu, la 
femme féconde, elle aussi, mourut. L’homme se demanda ce 
qu’il ferait: sa femme aînée était morte et voici que cette autre 
venait de mourir. Il ne veut plus épouser une autre femme! 
L’homme jugea qu’il devait faire un champ de bananier. Il alla



wîanîkîrâa ématu âtî, wénda uhîtâa hó ékumubîsi wé. Otu rwi- 
ma wîya ékumubîsi wé, wâkuruusha, wârika ékwantsî nti uruhu- 
kâa. Mbu wâkaî kumbo werîshwâ, nti îye kûrî mumîna ukûkû­
rânge ébisû mwîshwa. Éwâbûme wéba mbu: inyé mumîna ngî 
ukûkûrânge kumbo werîshwâ kô, nâ bakârî bâbasike bâbô ntî- 
bâkuhîté kûno? Éwâbûme wéba mbu wé wâkai kâsa kumbo we- 
rîshwa, wâsibé émumîna. Éwâbûme wakîré mbu wâmûsûnge wé­
ba mbu émumîna wasusâ bûrî âsângâ mukârî’anî muberé! Ému­
mîna mbu: anî ngî ûno, nabékângâ bushwâ ésântâbû mbu anî 
ngumba ! Éwâbûme wéba mbu: twéndî ékumbûka. Bâkûrûka. Bâ- 
kîré mbu béyé ékumbûka, ébâti bâshishara; bénda bâbûsângé é- 
ngumba: âsângâ urêndâ kûnî ? Iwé mbu âsângâ warêndâ kârikâ 
mukîmpé cüo, bushwâ ésântâbû sébumba. Ébâti bâshima nâ ngu- 
ru. Éwâbûme wénda tû kasûbyâ érîtéa ré. Wakîré mbu wéndî 
kâsentsa, wâkumâna kô nyama sâkakîri. Iwé mbu kai wasimûkâ 
tu. Wîya ékumbûka, wére ébea mbu béndî karîâ ésânyama. Ésîti 
sîyere mûnumbâ yéngumba. Éngumba yéba mbu: ngî câsondângâ 
anî kind! Éwâbûme wére ébâna bé mbu: îngu ngî ntsoko wînû 
ungu! Ébâna mbu: nankî, ngî kôyo ûngu. Émumîna wâsîa n’ébâ- 
nâ mbu, n ’esânyama sénda sîkwââ mu sâkakîri.

Ngî kîsîngwangâ, angâ kwikâma mbu ôngo mumba, bumba 
bûtîyerwânga.

She-Rungu Muriro, homme du village Manyéma 
(10 Novembre 1955)

b) Père et enfants

1)
Shé-Bûngé wabingângâ bomîna bâbî. Wakîé wamâbingâ ébo- 

mîna bâbî, wârîésha bô makure; ômukwâkare nti mushômbé n’é-



faire un champ de bananier. Il prit l’habitude d’aller au champ 
avec ses enfants. Et il cultiva le champ; les épouses de ses frères 
allaient y planter les bananiers. L’homme était toujours en médi­
tation, il allait toujours à son champ. Un jour il arriva dans sa 
bananeraie; il coupa les mauvaises herbes; il s’assit par terre en se 
reposant. En regardant vers le bas du champ: il y avait (là) une 
femme qui transportait les (mauvaises) herbes dans le champ. 
L’homme dit: « Quelle est la femme qui ramasse les mauvaises 
herbes là en-bas du champ, alors que les épouses de mes frères 
ne sont pas venues travailler de ce côté-ci? » L’homme se dit qu’il 
devait d’abord regarder en-bas du champ, pour savoir qui était 
la femme. Quand il la vit, l’homme dit que la femme ressemblait 
à ce que fut sa femme aînée. La femme dit: « Me voici. J’ai fui 
à cause des critiques affirmant que j’étais stérile ». L’homme dit: 
« Allons au village ». Ils rentrèrent. Quand ils arrivèrent au 
village, tout le monde fut étonné. Ils se mirent à demander à la 
stérile: «O ù étiez-vous partie?» Elle de dire qu’elle était partie 
demeurer dans un autre pays à cause de la critique de stérilité. 
Tout le monde fut très content. L’homme de nouveau alla 
dresser ses pièges. Quand il partit pour examiner les pièges, il y 
trouva beaucoup de gibier. Lui de dire: « Elle s’est donc réveil­
lée! » Il arriva au village; il dit aux hommes d’aller transporter 
la viande. Ils allèrent chercher la viande. Tout le gibier fut 
destiné à la maison de la femme stérile. La femme stérile dit: 
« C’est ceci que je cherchais ». L’homme dit à ses enfants: 
«Celle-ci c’est elle qui est votre mère à vous». Les enfants 
dirent: « Oui, c’est celle-ci qui est notre mère ». Ainsi la femme 
resta avec les enfants, et le gibier fut désormais attrapé en masse.

C’est pourquoi il ne faut pas s’étrangler parce qu’on est
stérile; on ne se fait pas tuer à cause de la stérilité.

Shebunge épousa deux femmes. Après qu’il eut épousé les 
deux femmes, il leur donna des grossesses. L’aînée (des deux)



mwanûnké nti ngî ncubi; ômukwâkare nti utâhîngîrîrwânga, nti 
utânînkwâa nâ nyama. Âbâti bâbî bâbûta na, îngu muÿû nâ ngu 
muyû. Shé-Bunge wâbûra mbu utângâhunâ isûnga émwâna wé 
Bûnge, wémukwâkare nya-kashómbé. Wâbûra mbu wé émwâna 
wâmushômbé, nâ wé ntwâmushimâ. Wâbûrâ mbu wé wêndî ka- 
tââ âmwânâ ngu hâkisa, iwé ntwâ mushimâ. Âbakûngû bâburâ 
mbu: kÖko, utâi émwâna. Wâbuûra mbu: angâ ntînashimâ é- 
mwânâ ngu. Wâmukukuma na hâkituri; wéta n’e éküsi, ôkukisa. 
Wéta n’é usîmbânge, mbu:

Bûnge
Namutââ kurwâNinge
Bûnge
Namutââ kurwâNinge

Wakîé wéyâ n’e hâbâsirwa ékisa, mbu wâtaé musike éküsi, kaî 
nâ musike é nti wahandîé émindî; wâtâa n ’îshé küsi. Wénda uku- 
rukânge nti usîmbânge, mbu:

Titâ
Namusiâ kurwâNinge 
Titâ
Namusiâ kurwâNinge

Wakîé mbu wéyé kumbûka, binyantîré bâmushîsha mbu: isô 
wâkusîâ kûnl? Wâbûrâ mbu: titâ wâkwenda nt’wendâa kânitaa, 
n’ânî nâmusiâ ko, bushwâ émaâ ânî. Binyantîré bâmusâba mpéné. 
ïngo wâkwa kx mbu.

Ngî kîsîngwanga, ûmabûtâ bâna bâbî ntîca bâshâtu, nti
ûshimâ nâ mbo bâti mongo, nti utüshimî bâmpe na bâmpe
ntwânyé bo. Nâ mpo Shé-Bûnge wâkwa mbu.



était la méprisée; et c’était la cadette qui était la bien-aimée. 
Pour l’aînée on ne cultivait jamais; en outre, elle ne recevait 
jamais de viande. Et toutes les deux eurent des enfants: l’un 
un garçon et l’autre un garçon. Shebunge dit qu’il ne voulait 
pas voir son enfant Bunge, celui de l’aînée, (de la) méprisée. 
Il dit que quant à lui il n ’aimait pas l’enfant de la méprisée. 
Il dit qu’il fallait qu’il aille jeter cet enfant près d’une chute 
d’eau, (car) il ne l’aimait pas. Les vieilles dirent: « Pas du 
tout! Ne jette pas l’enfant». Il dit: «Non, je n ’aime pas cet 
enfant-ci ». Il le souleva (et le mit) sur l’épaule; il s’en alla 
avec lui vers la rivière, auprès de la chute. Il l’emporta en chan­
tant:

Bunge,
Je le jette dans la demeure de Ninge;
Bunge,
Je le jette dans la demeure de Ninge.

Quand il fut arrivé avec lui au-dessus de la chute et qu’il fut 
sur le point de jeter son fils à la rivière, voilà! son fils qui avait 
les pieds solidement fixés (au sol) jeta son père à la rivière. 
Tout au long de son voyage de retour il allait en chantant:

Mon père,
Je viens de le laisser â la demeure de Ninge;
Mon père,
Je viens de le laisser à la demeure de Ninge.

Quand il fut arrivé au village, ses oncles maternels lui deman­
dèrent: « Où est resté ton père ». Il dit: « Mon père est parti 
dans le but d’aller me jeter et c’est moi qui l’y ai laissé grâce 
à ma force ». Ses oncles maternels lui donnèrent la récompense 
d’une chèvre. C’est ainsi donc que celui-là (le père) mourut.

C’est pourquoi, si tu es parent de deux ou trois enfants,
tu dois aimer tous ces enfants également; il ne faut pas
que tu aimes les uns et que tu n ’aimes pas les autres. C’est
pour cette raison que Shebunge mourut ainsi.



2)

Wâbüme wére mukârî mbu bêndî mukitândâ. Mukârî wâtîna 
mbu we utângendâ mukitândâ. Éwâbüme wére mwisî wé mbu 
wéndi n’e mukitândâ. Wamendâ n e  mukitândâ hima nâ mbîbi. 
Bâmiyâ mukitândâ éwâbüme wamâhimba. Mumukômâ-kômâ wâ­
büme wamendâ katéa, wamakâkâshâ ébusarâ bûti nâ mitéo. Bâ- 
mârjkâ hâkitândâ mpo, mwisî wé ngî mutéki n ’îshé nti uhéâa 
asânyama. Wâbüme wakîré îyé uyâa hô esânyama, bâkâmyâa na 
tô, wânikira mbu wé wamûkîâ inyé wënge werîoncira n’e. Otu 
rwimâ éwâbüme wére mwisî wé mbu hâno hâmiyâ mwea nti umu- 
nînkâ biyô. Éwâbüme wamahîta. Mbu wéyé mûbusarâ wamibî- 
ndûra; wâkuto erühû; wâbîkîra mbu:

Kahindo wétu 
Kahindo wétu 
ndindtrae.

Wakîré wamakîndâ ibîkîra, wéya hôbûngû, wére Kahindo mbu 
munînke biyô. Kahindo wéba mbu ishé wâkwébanga mbu wâmu- 
bîkenga biyô. Nâ wé wéba mbu anî üno namakumânânâ na sô 
mpe wamébâ mbu ntendâ karâ biyô hâno; iwé ngî Meshé mwira 
wasô. Kahindo wakîré wamarûkîrâ bübo, wâmunînka biyô. Wâ- 
makîndâ irisa wénda, wére Kahindo mbu: karamÔ nko. Weyâa 
mpe hâkusîângâ we érûhû, wâmbara tü ro. Wéta, wéya hôbûngû 
nti îyé uri mbu bûrikaa hô we. Mbu wéyé hôbûngû wâbûsa Kahi­
ndo mbu: ôngo mwâna wé ntiûkumubîké biyô, nâ wé wâkukwiré- 
ngâ mbu umubîkenga biyô. Kahindo wéba mbu: eé titâ wéba mbu 
ntînakubîké biyô, na hâno hâtûkââ wâbüme mbu wâmesî ukûmâ- 
nânâa na’bé, ûmwiré mbu wêndî karâ biyô hâno mbu mïra’abé, 
érïna ré ngî Méshé. Ishé mbu: burôbo, nkîîri bîmpé biyô. Éwâbü­
me wénda ukîâa hô bübo. Otu rwima wâoncira n’é, Kahindo nti 
wosî mbu Mëshé. Wakîré wamâoncîrâ na Kahindo, érîtéa râmâ- 
hina. Éwâbüme wamendâ usentsâa nti ukûrûkâa busa. Wâbüme



2)
Un homme dit à sa femme: « Allons au camp de chasse », 

La femme dit quelle ne voulait pas partir au camp de chasse. 
Le mari dit à sa fille qu’elle aille avec lui au camp. Elle part 
au camp avec lui et avec un chien. Us arrivent au camp; l’homme 
construit (une case). Le lendemain matin l’homme va dresser 
des pièges. Il remplit toute la forêt de pièges. Ils demeurent 
dans ce camp là, la fille étant la cuisinière et le père exterminant 
le gibier. Au cours de cette période de chasse et de boucanage 
du gibier, l’homme médita quelle ruse il employerait pour dormir 
avec elle. Un jour l’homme dit à sa fille: « Si quelqu’un arrive 
ici, il faut que tu lui donnes de la nourriture ». L’homme part en 
forêt. En arrivant dans la forêt, il se change, il enleva la peau, il 
s’écria: « Kahindo, des nôtres, Kahindo, des nôtres, il faut que tu 
m’attendes ». Quand il eut fini de faire cet appel, il arriva au 
village. Il dit à Kahindo de lui donner de la nourriture. Kahindo 
dit: « Mon père a dit de lui garder de la nourriture ». Et il lui 
dit: «Moi(-même) en personne, je viens de rencontrer ton père 
ici aux environs; il m’a dit de venir manger de la nourriture ici. 
C’est moi Meshe, ami de ton père ». En entendant cela, Kahindo 
lui donna de la nourriture. Ayant fini de manger, il partit et dit 
au-revoir à Kahindo. Arrivant là où il avait laissé la peau, il 
l’endossa de nouveau. Il se mit en marche et retourna au village 
étant comme d’habitude. En arrivant au village, il demanda à 
Kahindo: « Toi ma fille, ne m’as-tu pas gardé de la nourriture, 
alors que je t’ai dit de me réserver de la nourriture? » Kahindo 
dit: « Père, comment dis-tu que je ne t’ai pas gardé de la nourri­
ture, alors que d’ici vient de sortir un homme qui a dit qu’il 
t’avait rencontré et auquel tu aurais dit de venir manger de la 
nourriture ici. Il dit qu’il est ton ami et que son nom est Meshe ». 
Son père dit: « Ça suffit, fais-moi une autre nourriture ». L’hom­
me avait l’habitude de toujours faire ainsi. Un jour il se coucha 
avec elle, Kahindo croyant que c’était Meshe. L’homme s’étant 
couché avec Kahindo, ses pièges cessent d’attraper du gibier. 
Désormais l’homme allait vérifier (ses pièges) et rentrait bre­
douille. Un jour l’homme dit à sa fille qu’il venait de rêver qu’on 
lui disait que désormais elle devrait se coucher derrière lui pour 
que le gibier puisse mourir. Kahindo dit: « Si ce n ’est que cela,



wameré mwisi wé mbu wé wâkunônta nti bâmwiréngi mbu: we- 
ndaa öngo’onciraa kunuma n’é, nti mó ésânyama sâkwa. Kahindo 
mbu: kuti câ nti câtambâ, kai ésânyama sâkwâyo. Kahindo wame- 
ndâ uoncirâa kunuma n’ishé. Ishé wamendâ usentsânge hô eri- 
téa nti ukûrukâa busa. Ishé wamâmwire mbu wé wakunôntâ 
mbu wenda ôngo’mukaée, kingi ésânyama sâkwayo, bushwâ û- 
mendâ ôngo’kaée kunuma hânkingo, éritéa nti ritâÿiyo nyama. 
Kahindo wéba mbu: côro-côrô câ; iwé wëndâ ukiâa bâoncirâ 
nti wâkae kuri Ôngo. Kahindo wamendâ ukaée kuri ishé; Ôho: 
angâ nâ nyama ÿakwâ. Éwâbüme wamébâ mbu: eé Kahindo, 
ôngo’si nki?: ébashumbu bâkumwiré ékutorô mbu Ôngo Kahi­
ndo, wenda ôngo’mukundûcâa mwindi kingi ésânyama sâkwayo. 
Kahindo mbu: aé titâ. Kahindo wamendâ ukunducâa ishé émwl- 
ndi. Rûmpé otu wameré Kâhindo mbu: binduké mukâri’ani, ki­
ngi ésânyama sâkwayo. Kahindo wârisia. Shé-Mwindo wâruma 
mwisi wé. Bâmendâ bâsentsângé érîtéa, kiro nâ nyama yakwâ ko. 
Éwâbüme wamendâ usâmée hô nâ mwisi wé. Kahindo wâria bu- 
kûre; bârika hô nko. Ishé wakiré wâmasüngâ éhukure wére mwi­
si wé mbu béndi ékubûngû ukiri. Bâronge nyama, bénda éku- 
mbûka. Bâkiré bâri keyâ ékumbûka, muna-mbibi wâsia bô, ngi 
wâtângira iya ékumbûka. Wakiré mbu wéyé ékumbûka, wâtura 
mbu: imbi bâsiâ kunuma bârékôrâ kitâkorwé, shé-Mwindo waré- 
riéshâ mwisi wé bukûre; ïna angâ itura ô mbu ani ngi nâkubu- 
turé o. Shé-Mwindo nâ mwisi wé béya ékumbûka n ’émitûndû 
ÿesânyama. Bâkiré iye bâri ékumbûka, bâbûsa shé-Mwindo mhu: 
mwisi’âbé ébura wâbimbâ bûni? Shé-Mwindo mbu: angâ 
éra, butôhé ngi wâbimbyâ éburâ mbu. Bârika hô kündo; 
mbu bâkai, Kahindo wâbûta. Wakiré wamabûta wâtûra émwasi 
imbu âsângâ bûmûkiââ ishé mûkitândâ. Bére ishé mbu utakocé 
irâ busiku, bushwâ wabindukéngâ mwisi wé. Kunuma nâ mpo 
ishé waKahindo wâkwa na mûbinwâ mbyo. Wakiré wamâkwa, 
bére basike bé mbu bâbéiwa. Bâtina mbu bâtâkocé ibéérerwa ishé 
ngu wakôrângâ kitâkorwé. Ébâna bé bârika hô nâ bo.



c’est simple; le gibier mourra donc ». Kahindo allait désormais 
se coucher derrière son père. Son père allait toujours visiter ses 
pièges et rentrait bredouille. Son père lui dit qu’il venait de 
rêver que désormais elle devrait le regarder pour que le gibier 
puisse mourir: « car si sur le lit tu regardes de l’autre côté, les 
pièges n ’attraperont jamais du gibier ». Kahindo dit que cela 
était très simple: «Désormais quand nous irons nous coucher, 
je regarderai toujours de ton côté ». Désormais Kahindo regarda 
du côté de son père. En vain, pas de gibier tué! L’homme dit: 
«Kahindo, que sais-tu? Les esprits m’ont dit en sommeil que 
désormais toi Kahindo tu devras passer la jambe (au-dessus de 
moi) pour que le gibier puisse mourir ». Kahindo dit: « Oui, 
père». Désormais Kahindo passa la jambe au-dessus de son 
père. Un autre jour, il dit à Kahindo: « Deviens ma femme, pour 
que le gibier puisse mourir ». Kahindo consentit. Shemwindo fit 
l’amour avec sa fille. Ils continuèrent à visiter les pièges, sans un 
seul animal tué. L’homme continua à dormir avec sa fille. Kahin­
do devint enceinte. Ils demeurèrent (quand même) là-bas. Ayant 
vu la grossesse, le père dit à sa fille de partir au grand village. 
Ils firent des paquets de viande, ils allèrent au village. Quand 
ils furent près d’arriver au village, le Chien les laissa (en ar­
rière) ; ce fut lui qui vint le premier au village. Quand il arriva 
au village, il annonça la nouvelle que ceux qui étaient restés en 
arrière avaient fait ce qu’on ne devrait pas faire: « Le père de 
Kahindo a fait porter une grossesse à sa fille, mais ne dites pas 
que c’est moi qui vous ai annoncé la nouvelle ». Shemwindo et 
sa fille vinrent au village avec les paniers de viande. Quand ils 
furent déjà au village, on demanda à Shemwindo: « Comment se 
fait-il que ta fille ait le ventre gonflé ». Shemwindo dit: « Pas 
du tout, mes amis, c’est la bonne santé qui a fait gonfler ce 
ventre ». On y resta donc dans l’attente; un jour on vit Kahindo 
mettre au monde (un enfant). Après avoir accouché, elle révéla 
ce que son père lui avait fait au camp de chasse. On dit au père 
qu’il ne pouvait pas manger le repas rituel du petit-fils parce 
qu’il s’était retourné sur sa fille. La-dessus le père de Kahindo 
mourut à cause de cette affaire. Après sa mort, on demanda à 
ses fils d’être rasés; ils refusèrent disant qu’ils ne pouvaient pas 
être rasés pour ce père qui avait fait ce qu’on ne doit pas faire. 
Et ses fils demeurèrent ainsi.



Ngî kîsîngwangâ, angâ ienda nâ mwisî’âbé mukitândâ kuti 
kûsira bâmpé bea, nti umâ wabî hó wâbéngâ shé-Mwindo 
nâ mwisî wé.

She-Rungu Mûrir o, homme du village Manyéma 
(26 octobre 1955)

c) Mère et fils 

1)
Kwâbéséngâ munîna uma, wére musike wé mbu wé wamâru- 

hânyângâ n’îrîsa ésânyama sâkâma; iwé câhundâ wéndi kasa na’ 
bé mubusarâ, nâ mukârî wabé wâsié, bushwâ mbu ngî urîsanga 
ésânyama sékitambakara, mbîsi, ématu âtî. Bénda nâ musike 
wé ékwitéa. Musike wé wâshûra nâkubâ ésânyama mu sâmuhâ- 
tîko. Ina wére musike wé mbu bînu bâtârîsânga nyama mbîsi. 
Ingo ina wâruhanyana mwîrîsa ésânyama, ésâmbîsi, nâ musike 
wé nti ngî urîsânge ésâkâmâ, émitara. Otu ruma îngo musike wé 
wânikira nguru, wéba mbu wé ina warékînda rôtu ésânyama, nâ 
wé ngî angâ! Wâmusîbîre wènge, wénda kâkerâ mpurwa. Wâkîa 
tó mô mimpuri hima n’îmbara minkébéngé. Wakîângâ wâma- 
hîta, nti wéya mubusarâ; kuti wamîmbarîcâ émimpuri, nti wéndâ 
katîngâ ina hôbungû, nti watukâ na hó nti wamakîndî n’îrîsa mû- 
nyama sébitambakara. Ématu âtï bubó-bübo: wamîruhenga, n’îna 
wamakâmângâ burî uria, wamasónda. Musike wé wâkuruka n’e 
ékumbûka, mbu waméndâyo kakwîré mûbusarâ bushwâ érîsônda. 
Wâkuruka n’e ékumbûka. Wâture ébâtî mwasî âsângâ bûkîangâ 
ina.

Ngî kîsîngwangâ mwea uténdî wendânge n’ina mukitândâ.



C’est pourquoi il ne faut pas aller au camp de chasse avec 
ta fille s’il n’y a pas d’autres gens. Autrement, quelqu’un 
sera comme furent Shemwindo et sa fille.

1)
Il y avait une certaine femme qui dit à son fils qu’elle en avait 

assez de manger de la viande boucanée, qu’il fallait que pour 
une fois elle aille avec lui en forêt et que son épouse devait 
rester puisque c’était elle qui d’habitude mangeait la viande, 
saignante et fraîche, tous les jours. Ils allèrent piéger, elle et son 
fils. Il se fit que son fils tua des animaux en quantité excessive. 
La mère dit à son fils: « Les gens de ton âge ne mangent pas de 
la viande fraîche ». Ainsi cette mère-là se lassa de manger de la 
viande fraîche, tandis que son fils mangeait la viande sèche, 
boucanée. Un jour, ce fils à elle médita beaucoup se disant que 
seule sa mère, et jamais lui, avait exterminé la viande. Il trouva 
une ruse contre elle. Il alla couper des fibres de raphia. Il en 
fit des costumes-masque et des grelots pour porter. Chaque fois 
qu’il allait dans la forêt, en y arrivant il s’habillait des costumes- 
masque et allait tromper sa mère au village. Il s’en éloignait 
après avoir mangé de la viande saignante. Ainsi tous les jours! 
Il s’en lassa. Sa mère était devenue sèche comme les moitiés de 
bananes sèches, elle avait maigri. Son fils rentra avec elle au 
village pour qu’elle n’aille pas mourir dans la forêt à cause de 
la maigreur. Il rentra avec elle au village; il annonça à tous la 
nouvelle de la façon dont sa mère avait agi.

C’est pourquoi on ne va jamais avec sa mère dans un camp 
de chasse.



d) Parents par alliance 

1)
Muhunga n’ishibé béndenda mukitândâ; ishîbé ngo nti ukwéngi 

kikumi, wénda uburânge bûno mbu ingu wamutéâni wenge ngi 
warii mwisi wé. Bâkié bâmeyâ mukitândâ ishibé wénda kâre- 
mbéÿâ mbuÿa mucûngû hitûkûriro. Wakié érwâka iyé rûsahu- 
rângé bo, ishibé wâtüma muhunga wé kâringâ âsâmbuya. Wakié 
mbu wéyé ho, utâsungi ésâmbuÿa ékwiyo; wénda kasûngâ ékirû- 
mbi-rumbi ôküsi. Wirekera kô; wâsonda-sonda. Wârûka tô. Mu­
singirwa é wéya. Birûnda ôküsi ibô bâbi. Bâruka tô. Ina wéya, 
ngi nâ bübo. Ishibé wénda këya, wâsûnga bô émeso nt’iyé âsanâ- 
sânââ ke bo. Wéya hô, wâmushée âsâmbuÿa. Wâkûto tô ôkwiyo. 
Wére muhunga wé mbu: réro utûngakocângâ mwisi wé. Kwéta 
matû, ingo musike wénda hâkisambû, wâkumâna hô wenda wâ- 
mukei. Wénda katéâ o. Kwâkié kwétâ matû, wénda kântsentsâ 
o. Ukumânâa hô ômukei nti ûshwéré. Wéya hô, wâkâma ô; wâ- 
sia ô ho kwihikwïhi n’ékakundâ. Wénda kumbuka; wénda kéré 
musingirwa é mbu wêndi kâkaé hâkakundâ. Ingo wéta kô. W a­
kié mbu wéyé ho, wârika bûri hâa, mbu ômukei iye uri kâkwa. 
Wârika-rika na hô. Ina wéya; mbu: ang’irubia, émukei iye uri 
kakimé mûkakundâ: Ishé wéya nâ wé. Bârika nâ mpo bâmâruha, 
nti bâkurindirâ ngo mukei. Muhunga wé wéya hô, wâkûto 
ô. Wére ishé mbu: ubûrângâ mbu wakuréngi wënge ngi 
warii mwisi’abé! Ingo wâria n ’ékikumi nco.

Ngi kisingwangâ, ômuhunga, kûti ushééréshânge kikumi nti 
utâtini cérirwâ we n’ishibé; n ’éwënge wôsi mwea ngi bu- 
mûramyanga.



O

Un gendre et son beau-père allèrent au camp de chasse. Ce- 
beau-père avait une jeune fille; il disait toujours que c’était celui 
qui serait plus malin que lui qui prendrait sa fille. Arrivés au 
camp de chasse, le beau-père alla suspendre des bananes mûres 
à un arbre cungu, près de l’endroit où l’on puise l’eau. Pendant 
que la faim le castrait, le beau-père envoya son gendre chercher 
les bananes mûres. Lorsqu’il y arriva, il ne vit pas les bananes 
en haut; il vit (leur) ombre dans la rivière. Il s’y jeta, il chercha 
sans cesse. Il ne les trouva pas. Sa concubine arriva. Ils se jetèrent, 
tous les deux, à la rivière. Ils ne les trouvèrent pas. La mère 
arriva; ce fut la même chose. Finalement le beau-père arriva; il 
les vit, leurs yeux infectés de sang. Il y arriva, il lui montra les 
bananes mûres. Il les enleva d’en-haut. Il dit à son gendre: « Tu 
ne seras jamais capable de ma fille ». Les jours s’écoulèrent; ce 
jeune homme alla dans la bananeraie, il y vit le terrier d’un 
rongeur mukei. Il alla le piéger. Quand (quelques) jours furent 
écoulés, il alla examiner le piège. Il y trouve un rongeur mukei 
encore vivant. Il y arriva, il l’étrangle, il le laissa là tout près du 
piège kakunda. Il alla au village; il alla dire à sa concubine 
d’aller jeter un coup d’œil sur le piège. Celle-ci s’y rendit. Quand 
elle y arriva, elle resta « comme là », croyant que le rongeur 
mukei était sur le point d’être pris. Elle y resta longtemps. Sa 
mère vint; elle lui dit de ne pas faire du bruit, que le rongeur 
était sur le point d’entrer dans le piège kakunda. Son père vint 
aussi. Ils restèrent là, se lassant d’attendre ce rongeur. Le gendre 
y vint; il l’enleva. Il dit à son père: « Tu as dit que c’est celui qui 
te dépasserait en ruse qui prendrait ta fille». Ainsi celui-là 
emporta cette fille.

C’est pourquoi quand le gendre courtise une jeune fille il ne 
faut pas qu’il rejette ce que son beau-père lui dit; et c’est la 
ruse que quelqu’un connaît qui le sauve.



e) Les amis 

1)
Bâbüme bâbî bénda katéé mübusarâ. Bâkié iyé bâtéângé, uma 

mubô wâshura kâna kâmpunu. Béya hôbûngû, bérâne mbu: twâ- 
mabîkâ nki kâna kâmpunu nti érîtéa rîtu râhinayo; nâ mpo ébâ- 
mî bâtârûkîrîyo ó ékumbûka. Ümpe nâ wé wére mîné mbu: twâ- 
kiâ twâmarlsâ nki kâna kâmpunu kûno kubusarâ, n’érïna râ- 
mpunû rîtâbiswânga, émwamî nti utângarûkîrângâ ? Bénda nâmâ 
ÿeririsa ékana kémpunu nko; béba mbu: turi hâno bâte bâbî, kû- 
sirâ wâturâyo mwasî ékumbûka, nâ mpo érîtéa rîtu râmêndâyo 
kâhina. Bâringângé ékana kémpunû nko, bâbengângé ko bea bâ­
bî, bâbanya ko. Bâkié bâmakîndâ itéa érîtéa râbô, nâ mpo bâma- 
kîndi irîsa ényamâ njo, bâtâÿa ékumbûka. Kwétâ bindi bîbî bâ- 
rî ékumbûka, uma wâramuke hârüshû kanôntâ kashâ hârî biné. 
Wénda uturânge ûmpé mwasî mpo, nâ mpo nti bâseângé éba- 
nónti békashâ. Nâ ngu wasîângâ mûnûmbâ urére, wâsimuka, wé- 
ndâ mpo hârî bîné; wéya hô nti bâseângé. Wére mîné mbu: eé 
rata, Ôngo’tûrânge inyé mwasî hâno? mbéti îngu wékâna kémpu­
nû kârîsângâ bo mübusarâ? Bîné bâti bâmwire mbu: kaî murîsâ- 
ngâ kâna kâmpunû mübusarâ! Mîné ngo wâmwire mbu: uhemû- 
kâ, âkasâ niturânge ûmpé mwasî, nô’ôngo utûka ha, ûtabura nâ- 
kubâ ékâna kémpunû nko mhu twarimbângâ ko, twarire kô mû- 
busarâ! Ébea bâti n’émwamî bâkîndi n’îrûkira émwasî wéburî- 
mbâ.

Ntîcâhundâ ibîsâna mwasî wâkikâî câkôrângâ bânu kûmpe, 
umâ mubânu nti watabûri hô o; n ’émitîma ÿébea bâti ntîiri 
wimâ, kûrî babisi nâ bataburi.



1)
Deux hommes allèrent dresser des pièges en forêt. En faisant 

les pièges, l’un d’eux attrapa un jeune sanglier. Ils arrivèrent 
au camp, ils se dirent: « Si nous conservons ce petit sanglier, 
nos pièges risquent de ne plus attraper du gibier; d’autre part les 
chefs ne l’entendront pas au village». L’autre dit aussi à son 
compagnon: « Si nous mangeons ce petit sanglier ici en forêt, 
alors que le nom d’un sanglier n’est jamais caché, est-ce que le 
chef n ’entendra jamais la nouvelle?» Ils prirent la décision de 
manger ce petit sanglier; ils dirent: « Nous sommes â nous deux 
ici; il n’y a personne qui annoncera la nouvelle au village; (man­
geons-le) pourque notre piégeage ne rate pas (d’autres ani­
maux) ». Ils prennent ce petit sanglier, ils le découpent, tous 
les deux. Ils le partagèrent. Quand ils eurent fini de dresser 
leurs pièges et fini de manger cet animal, ils remontèrent au 
village. Deux jours après leur retour au village, l’un (d’eux) alla 
dès le réveil à la maison des hommes pour se chauffer au feu 
où se trouvaient ses compagnons. Il se mit à y annoncer une 
nouvelle différente, faisant rire ceux qui s’échauffaient au feu. 
Et celui qui était resté endormi dans la maison se réveilla; il 
alla là où se trouvaient ses compagnons. Il y arriva pendant qu’ils 
étaient en train de rire. Il dit à son camarade: « Ami, quelle nou­
velle es-tu en train d’annoncer ici? S’agit-il de cette (nouvelle 
selon laquelle) nous avons mangé le petit sanglier en forêt?» 
Tous les camarades lui dirent: « Vous avez donc mangé un jeune 
sanglier en forêt». Son camarade dit: « T u  t ’es exposé à la 
critique, j’étais en train d’annoncer une toute autre nouvelle; 
là-dessus tu es venu; tu as révélé ainsi le petit sanglier, (révélé) 
que nous l’avons caché, que nous l’avons mangé en forêt. » Tous 
les hommes et le chef finirent par entendre cette révélation du 
secret.

Il ne faut pas cacher aux autres la nouvelle d’une chose que 
toi et un autre avez faite ailleurs; quelqu’un parmi vous 
un jour la révélera, car les cœurs des hommes ne sont pas 
les mêmes, il y a ceux qui cachent (les secrets) et ceux qui 
(les) révèlent.



Kwârikângâ mwamî umâ nti wabingâ bomîna ikumi na bâbi. 
Kwârikângâ mbo bomina mûbukîté, umâ mubô wâbuta mwâna. 
Âbâti bâbura mbu bô ngi bâkumubutanga. ïngo mwami wakîé 
mbu wâsungé bakârî, wére bô mbu: méti nyé ngî wâkubûtângâ? 
Mbu ibô bâtî. Imbo bâti nti bâkumbariré nâ mpûngâ mongo. 
Kwétâ myeri isânu, ômwami wâtuma bana-cé bâti: batwâ nâ ba- 
kungû, himâ n’e bénda mukibu. Wére bô mbu ébomina bé bâré- 
mutima. Wânînka âbatwâ mpéné sîbî, n’ébakungû mpéné sîbî, 
bénda katéa. Kwétângâ ébatwâ bénda kaÿâ ngoi. Bâkîé bâmaÿâ 
ngoi, bâhora ékihu. Kumunda’cô bâria mutâmbâ wâmpôkô, bâ- 
randire ô mo. Émwamî wére bô mbu: mukîâ mûmeyâ n’orôhû, 
ang’îeya na rô butu bûshwéré, bushwâ ébomina n’ébana nti bâ- 
sûngâ ro; mweyanga na rô mutu nti murîâ ro mwîremeso. Bâkîé 
bâmakîndî irîa rô mwîremeso, mûmukomâ-kômâ wére bakârî 
mhu bâti bâhitanga, iwé wâsibânâyo n’émwâna. Ébomina bâti 
bâhitânya na, wâsîa wasibânâ n ’émwâna. Wakîé mûmumpengé, 
ébomîna îyé bârî kakurucanya, wâringa ékihû céngoi, wâkindu- 
kanya cô émwana; émukira’cô wâsâa ôkumbûka hima n’émîndi 
yémwâna, nti wamâmubumbé ékumëso n ’ékihû nco. Moké wakî­
ângâ mukârî wasâa kumbûka wâtûka hârüshû; wénda kabîsâma. 
Mukârî wakîé îyé uri kéyâ hâréré ômwâna, moké wéya wîrûndâ- 
ka kûrî mukârî, mbu émwana wasirâ n’ëngoi. Mukârî wâbûrâ 
mbu wabeké, wetâa nku na nku, moké wâmwire mbu: ëo éta 
hâ, ôngo. Ébomîna bâti ikûmi n’éuma bénda bâbékângé na. Werî- 
kumi n’ebâbî wakîé mbu wâkuruké, mbu wâsungé biné bâmabé- 
ka, wéta na tété nti ntiwashîshâ tû moké. Wéya wâkura n’orôhû 
ndo. Moké wéya mbu kai ôngo ngî ubûtângâ émwana.



1)
Il y avait un chef qui était le mari de douze femmes. Dans 

l’enclos où elles se trouvaient, une parmi ces femmes eut un 
enfant. Toutes dirent que c’étaient elles (toutes ensemble) qui 
l’avaient mis au monde. Quand ce chef vit ses femmes, il leur 
demanda: « Qui a mis au monde (cet enfant) ? » Elles de dire: 
« C’est nous toutes ». Elles toutes ensemble avaient porté les 
feuilles de l’accouchement. Après cinq mois, le chef réunit tous 
ses gens: Pygmées et conseillers; avec lui ils entrèrent en grand 
conseil. Il leur dit que ses femmes l’avaient trompé. Il donna 
deux chèvres aux Pygmées et deux chèvres aux conseillers; on alla 
dresser des pièges. Où ils allèrent, les Pygmées tuèrent un léo­
pard. Ayant tué le léopard, ils enlevèrent la peau. A l’intérieur 
d’elle on mit une stipe de bananier; on l’y cousut. Le chef leur 
dit: «En rentrant avec la peau, n ’arrivez pas avec elle pendant 
qu’il fait jour encore parce que les femmes et les enfants pour­
raient la voir. Arrivez avec elle la nuit et mettez-la dans ma 
maison privée». Après avoir déposé la peau dans la maison 
privée, le lendemain matin il dit à ses femmes qu’elles devaient 
toutes aller au champ et que lui resterait au village avec l’enfant. 
Ainsi toutes les femmes allèrent au champ. Il resta oisif au vil­
lage avec l’enfant. Au milieu de la journée, toutes les femmes fu­
rent près de rentrer, il alla prendre la peau de léopard et la passa 
sur l’enfant. La queue de la peau et les jambes de l’enfant 
apparurent à l’extérieur; le visage de l’enfant était couvert de la 
peau. Au moment où une des épouses apparut au village, le 
mari sortit de la maison des hommes; il alla se cacher. Lorsque 
l’épouse fut près d’arriver là où l’enfant se trouvait couché, le 
mari se jeta sur la femme en disant que l’enfant était en train 
d’être dévoré par le léopard. La femme voulut s’enfuir, elle 
erra de tous côtés. Son mari lui dit: « Va-t-en donc par là, toi ». 
Onze femmes en tout se mirent en fuite, l’une après l’autre. Lors­
que la douzième rentra, en voyant que ses compagnes avaient 
fui, elle alla vite sans plus s’enquérir auprès de son mari. Elle 
vint et arracha cette peau là. Le mari dit: « C’est donc toi qui as 
mis au monde l’enfant ».



Ngî kîsîngwangâ, miné-kikâî, nâkiro wâsûnga câsûmâ, nti 
ngî murai hô, nti ngî wocîwâ hô n omutîma mûkikâî cé.

2)
Basike bâbî bénda kakôngâ ngómbé kurî mwâmî. Bâkîé béya 

mumuntse, uma wére mîné mbu: Ongo ngî mukîri irénga ébi- 
kâî bîtî. Ümpe mîné wéba mbu: émwârni ngî émukîri. Bénda, 
béya kûrî émwamî, bâmwire mbu: twendâa kâhemâ ncangî. Bâ- 
mwire mbu: twendâa kâhemâ ncangî, ïna mîtû wâkwebâ mûmu* 
ntse mbu ôngo nti mukîri, n’âni neba mbu ôngo mukîri. Émwâ- 
mî wére émuombé wé mbu: endâ kârondôrâ ncangî ÿa- 
hundâ mwîremeso, nti ukuto nâ ÿakwâ-kwa, nt’wëyâ n’e- 
sâsîbî ntso hâno. Wénda ko, wéya na tô. Wâkutô nji ÿahu- 
ndâ wânînka ÿô ngu wâkumutatanga; wâkutô nji ÿakwâ-kwâ, 
wânînka ÿô ngu ntîwâkumutatanga, îngu wâkwebâ mbu Ongo ngî 
émukîri. Wakîé wamakîndî inînka bô întso ncangî, wére bô mbu 
bêndi. Bénda na. Bâkiângâ bâmenda, émwamî ngo wâtûma éba- 
ombé bé, mbu: mükîâ mûmakumânânâ mbo basike bâbî, nti mûÿâ 
ngu wambarâ éncangî ÿakwâ-kwâ, ngî wâkumukambanga; na 
ngu wambarâ éncangî ÿahundâ nti mûmusîa, ngî üngu wâkumu­
tatanga. Bâkîâ béya mûmuntse, bâhinganya ésâncangî, uma wâ­
mbara ÿamîné, n ’ômpe wâmbara ÿamîné. Âbaombé mbo bâkîé 
bâkûmanâ bashé-ncangî bâÿa îngu wambarâ éncangî ÿakwâ-kwâ, 
nâ ngu shé-ncangî ntîÿakwâ bâkûruka n’e kûrî émwamî. Émwamî 
wakiângâ mbu wâsungé bo nti bârî nâ ngu wérëyo Ongo mbu 
ngî mukîri, nâ ngu wérëyo émwamî mbu mukîri nti wamakwa, 
émwamî wéba mbu ngu wânitatâyo ngî wâkukwâ, n ’ômpe wâni- 
kambâyo ngî wasîâ! Émwamî ngo wéba mhu: kaî Ongo-mana 
ngî mukîri hô! Émweâ ngo wânînkwa nâ bea bérushû rwé, wârika 
na bô na.



C’est pourqui que ce n’est que le propriétaire d’un objet 
qui, même en le voyant en danger, est courageux à son 
égard; c’est de lui seul que le cœur s’envole à cause de son 
objet.

2)

Deux jeunes gens allèrent demander des vêtements chez le 
chef. En cours de route, l’un dit à l’autre: « C’est Dieu qui est 
plus grand que toutes choses ». L’autre camarade dit: « C’est le 
chef qui est grand ». Ils partirent et vinrent chez le chef. Ils lui 
dirent, (l’un d’eux) : « Nous venons demander des vêtements ». 
Ils lui dirent (l’autre) : « Nous venons demander des vêtements, 
mais mon camarade a dit en cours de route que toi tu n’es pas 
grand et moi j’ai dit que c’est toi qui es grand ». Le chef dit à son 
serviteur d’aller choisir un beau vêtement dans sa maison privée: 
« Amène aussi un vêtement déchiré; viens avec tous les deux ici ». 
Il y alla et revint avec ceux-ci. Il sortit le beau vêtement, le donna 
à celui qui l’avait loué; il sortit le vêtement déchiré et le donna 
à celui qui ne l’avait pas loué, celui-là qui avait dit que c’est 
Dieu qui est grand. Après qu’il leur eut donné ces vêtements là, 
il leur dit de partir. Et ils partirent. Après qu’ils furent partis, ce 
roi envoya ses serviteurs en disant: « Quand vous atteindrez ces 
deux jeunes gens, tuez celui qui porte le vêtement déchiré, c’est 
lui qui m’a injurié, et épargnez celui qui porte le beau vête­
ment, c’est lui qui m’a loué ». En cours de route, (les deux jeunes 
gens) échangèrent les vêtements: l’un porta celui de son copain, 
l’autre porta celui de son copain. Quand ces serviteurs rencon­
trèrent les types impliqués dans l’histoire des vêtements, ils 
tuèrent celui qui portait le vêtement déchiré, et celui au vêtement 
en bon état ils rentrèrent avec lui chez le chef. Quand le chef les 
vit, amenant celui qui avait dit de Dieu qu’il était grand, et 
quand il constata que celui qui avait dit du chef qu’il était 
grand était mort, le chef dit: « C’est celui qui m’a loué qui est 
mort et c’est celui qui m’a injurié qui reste ». Le chef dit: 
« C’est donc Dieu Tout-Puissant qui est grand ». Cet homme 
reçut des hommes à constituer un groupe avec eux, et il s’établit 
avec eux.



Ngî kismgwanga îngu waréhóté-hóté bîne kurî émwamî, nâ 
wé nti wahótérwi hó; na ngu waréronjâ-rônjâ bushuki-shüki 
kurî mwami nti utângaramângâ.

Kintso Hari, homme du village Usumbura 
(15 janvier 1952)

g) Le Pygmée

O

Wâbüme wâbûta kikumî. Wâhînga mungû hitîna wémuro. 
Émungu wâtâÿa mûmutî nti ûhetââ bisha byaraara. Ékisindu câ- 
hetângâ, câhete hâmbâsîro wémuro. Êkikumî kîsowa cô. Wéba 
mhu îngu wakûtü co ngî wamubingi. Kwîya musike mbu: 
nihunâa ikubinga. Ékikumî céba mbu: îngu wakûtü kîsha îcâa kî- 
rî hâmbâsîro wémutî ngî wambingi. Mûsike wâtârîe kurô nti usî- 
mbânge. Kâsâ ukîââ mbu wâtingî mukisha kîkumî nti câtîna:

Mbu mbéti kàno
Mbu ihi babâ
Munongo-nongo waréngire miné

Wakîré îyé uri munkâtî, wâhûka; wâhûke mwîriba, kîserâ âmutî 
nti ûrî hâkunandâ n’erîriba. Kwéya ûmpé musike mbu: nihunâa 
ikubinga. Kîkumî céba mbu: ükîâ ûmakûtô kîsha kirî hâmbâsîro, 
ûndîe. Wâsîmba hé tu bwâsîmbângâ mîné. Wakîré wameyâ mu- 
nkatî, wâhûka tu nâ wé mwîriba. Ébâtî bâruhanya. Émutwâ wîya 
kurô; bîné bâmusea; bâmushée hîriba; bâmwire mbu nâ Ôngo 
ükwa. Nâ wé wâtârîe kurô nti usîmbânge:



C ’est pourquoi que celui qui intrigue trop souvent contre son  

camarade auprès du chef sera un jour lu i aussi victime  

d ’intrigues. E t  celui qui a trop souvent raconté des m enson­

ges au chef, un jour ne sera p lus sauf.

1)

U n  hom m e eut une jeune fille. I l  p lanta un calebassier au pied  

de l ’arbre muro. Le  calebassier m onta le lo n g  de l ’arbre en ne 

cessant de produire des calebasses. L a  dernière (calebasse) qui 

fut produite, fu t produite au sommet du muro. L a  jeune fille  se 

la choisit. E lle  dit que c’était celui qui l ’enlèverait qui l ’épouse­

rait. I l  y arriva un jeune hom m e disant. « Je veux t’épouser. » 

La jeune fille  dit: « C ’est celui qui enlèvera cette calebasse là  qui 

est au sommet de l ’arbre qui m ’épousera. » Le  jeune hom m e y 

grim pa en chantant. Chaque fo is qu ’il mettait la  m ain  sur une 

calebasse la  jeune fille  donnait sa désapprobation.

Lui: « Est-ce cette petite ( calebasse)? »

Elle: « Non, mon grand frère,
Il y a une jolie calebasse qui dépasse l’autre. »

Q uand  il fu t au m ilieu  (de  l ’arbre), il tomba. I l  tomba dans 

l ’eau profonde, puisque l ’arbre était en am ont de l ’eau profonde. 

I l  y arriva un autre jeune hom m e disant: « Je veux t’épouser. » 

La jeune fille  dit: « Q u an d  tu auras enlevé la  calebasse qui se 

trouve au sommet, emporte-moi. » I l  chanta aussi de la  même  

façon qu ’avait chanté son collègue. A yan t atteint le m ilieu  

(de l ’arbre), il tom ba lui-aussi dans l ’eau profonde. Tous, les 

uns après les autres, firent de vains efforts. Le  Pygm ée y arriva; 
on se m oqua de lui; on lu i m ontra l ’eau profonde. O n  lu i dit: 

« To i aussi, tu mourras. » L u i aussi m onta sur l ’arbre en chantant.



Mbu kânô 
Mbu îhi baba
Munongo-nongo waréngire miné.

W é y a  na hâm bâsîro; w àkûto  n ’ékisha, wählte n ’ékwantsî. Iw é  

n g î w ârîa  ékikumî, w énda na cô.

N g î  k îs în gw an gâ  m utw â w âtundw a kore n ’ébea.

Shê-Ntabo, homme du village Busakara 
(21 janvier 1954)



Lui: « Est-ce cette petite ( calebasse) ? »
Elle: « Non, mon aîné,
Il y a une jolie calebasse qui dépasse l ’autre. »

I l  arriva au som met et enleva la  calebasse. I l  descendit par 

terre. C ’est lu i qui emporta la  fille; il s ’en a lla  avec elle.

C ’est pourquoi le Pygm ée est placé à part, lo in  des hom mes 

(c.-à-d. peut p lu s que les autres h om m es).



D .  Les CARACTÈRES

1. Introduction
L a  majorité des contes désignent les acteurs hum ains sous des 

termes génériques qui relèvent des distinctions sexuelles et des 

classifications sociales ou politiques. Ils  mettent en scène « un  

hom m e » ou « une fem me », « la  tante paternelle » ou  « le gendre 

et sa belle-mère », « le m ari et son épouse » ou « un garçon et une 

fille  ». Quelquefois le père et la  mère agissant dans le conte sont 
connus sous un teknonyme, p.ex. nya-Bûrio, mère de Burio  ou  

shê-Bukânà père de Bukana. Quelquefo is un garçon et une fille  

sont désignés sous un nom  personnel couramment donné aux 

ind iv idus nyanga, p.ex. la  fille  Kahómbó, le garçon Nkübâ. P ar­

fo is  dans les contes qui traitent d ’un hom m e qui avait un grand  

nom bre d ’enfants (deux fo is sept), seuls le premier-né et le 

plus cadet seront désignés sous des nom s personnels.

I l  existe, cependant, un nom bre assez im portant de contes 

qui mettent en évidence des personnages symboliques. N o u s  

pouvons distinguer différents types de personnages. I l  y a des 

textes où figurent des personnages connus sous des nom s tekno- 

nymiques ou  personnels rarement employés dans la  société nyan­

ga, tels le vieux Kârûngâ, le garçon Uwéngé, la  fille  Yangûyan- 
gura, l ’hom m e shê-Bukânâ, la  fem me nya-Murubi. I l  y a d ’autres 

textes qui font le contraste entre l ’hom m e de la  forêt et l ’hom m e  

du village, p.ex. Itümbâ ou  lerere de la  forêt et ltûmbâ ou  

lerere du village. Ces nom s sont intraduisibles (p.ex. ierere 

est le refrain des chansons gaies). Le  caractère de la  forêt v it en 

isolation avec sa femme; il est en conflit avec son hom onym e  

du v illa ge  et dans les confrontations il l ’emporte généralement 

sur ce dernier (Le s N y a n g a  attachent des valeurs supérieures â la  

forêt; par contre, le v illa ge  est représenté comme un lieu de faim, 

de disette et de ten sion ). I l  y a d ’autres textes où des personnages 

comme La Femme Bossue, La Femme Barbue, La Vieille Galeuse, 
l’Homme Enceint font leur apparition. L a  Fem me Bossue invite 

son m ari à porter sa bosse, puis s’enfuit; p lus tard elle est 

rattrapée et punie. L a  V ie ille  Galeuse, d ’autre part, demande un  

service et, quand elle le reçoit, donne de bons conseils en retour. 

I l  y a quelques textes aussi où  Faim , V u lv e  et Verge, Bouche,



Nez, Oreilles, Yeux, Pied et D o s  sont personnifiés. M a is  à côté 

de ces divers types, il y a de véritables caractères. L a  p lupart de 

ces caractères se présentent com me couples d ’opposés:

—  shé-burongu, le Généreux, et shé-bushû, le H a ineux

—  l ’aîné Mushisha, le Questionneur, et le cadet Ntahaka- 
nyiwanga, Je-ne-suis-pas-désapprouvé

—  l ’aîné Mushisha, le Questionneur, et le cadet Ntahaba- 
la  Chercheuse-de-paroles (palabres)

—  Tungo-méso, Celui-aux-yeux-grand-ouverts, et Kae kae, 
Celui-qui-regarde-beaucoup (qu i scrute)

—  shé-binwa béÿanga, Paroles-tuent et shê-binwa bétaÿan- 
ga, Paroles-ne-tuent pas

—  Mukwâkare wâbinwa, A îné-des-paroles et Mwanünké 
wâbinwa, Cadet-des-paroles

—  Mwênge, In te lligent (R u sé ), et Kitênge, Ignare  (Bête)

D ’autres caractères qui actent seuls sont: shè-mukisa, B ien­

heureux, Muhânyâ, Calam iteux, Kasambakanya, Traître  ou C a ­

lomniateur. Quelquefo is nous suivons dans les contes les proto­

types du chasseur, du piégeur, du récolteur de miel, du spécialiste 

de la  chasse à l ’éléphant, de l ’agriculteur. Les textes racontent 

également les péripéties du garçon inform e et des deux enfants 

Vivant et Mort.
Les huit textes sélectionnés, sau f le texte V ,  D ,  2, a, mettent 

en scène des caractères rares. L a  p lupart des histoires se placent 

dans un contexte où  le chef joue un rôle im portant en tant 

que juge, arbitre et faiseur de paix.

a) L ’histoire de shé-mbûra-büni, Q u e  dirais-je, explique pour­

quoi les hom m es donnent naissance à des êtres hum ains, les 

chèvres à des agneaux, les chiens à des chiots. L ’accent est m is 

sur la valeur des conseils du chef.

b ) Cette histoire a pour acteurs lerere de la  forêt et lerere du  

village. Le  premier essaye de se substituer au second, m ais périt 

finalement par l ’eau bouillante. Le  texte présente un des rares 

cas où lerere de la  forêt est vaincu dans ses entreprises et prouve  

une fo is de p lus l ’extrême flexibilité avec laquelle les thèmes 

sont traités par les narrateurs individuels. L a  m orale de l ’histoire 

réfère à la  prescription nyanga qu ’il ne faut pas chanter en forêt.



c) Les caractères entrant en scène sont Bântsûnge, Q u ’ils-me- 

voient, et Mun’iséngé, Filtre-d’amour. Ces deux acteurs rares 

se lancent un défi; m ais aucun des deux ne réussit dans ses 

espoirs.

d ) Grâce à son frère Galeux-des-Galeux ( Kakükü-kukû), 

Nÿikôndâ-konda, Belle-des-Belles, a raison de ses sœurs haineuses 

et envieuses qui l ’avaient enterrée.

e) D e u x  groupes, représentant des prototypes, sont en action 

dans cette histoire. Ceux-qui-délibèrent-en-secret ( Benda-nâmâ) 
déposent le chien du chef trouvé dans leur piège dans celui 

des Faiseurs-de-bruit (Barubia);  le cas est tranché par le chef 

en faveur des coupables, qui ont su conserver leur secret. C ’est 
un des rares textes où  le chef se trompe en rendant un jugement. 

D a n s  une certaine mesure, cependant, l ’histoire sauve l ’honneur 

du  chef: au lieu de faire tuer le f ils  des Faiseurs-de-bruit, il 

exige seulement deux filles com me com pensation pour son  

chien; cette alliance induite est traitée par les N y a n g a  comme  

un acte de justice et une source de prestige plutôt que comme  

punition.

f )  Cette histoire est pleine d ’hum our n a ïf  et quelque peu  

couvert, sh’irunge et shê-wénge ont respectivement quatorze fils  

et quatorze filles; shê-wénge veut jouer le m alin  en refusant ses 

filles aux fils  de sh’irunge, m ais c’est finalem ent le dernier qui 

a tous les enfants et les enfants de ces enfants. L ’hum our n ’est 

pas tellement explicite dans les péripéties de la  narration que 

dans l ’em ploi très spécial des m orphèm es shé- en com binaison  

avecîrûnge (idiotie; fo lie ) et wénge... (intelligence; habilité). 

Norm alem ent le m orphèm e shé- désigne un état de possession, 

de contrôle, d ’autorité, de maîtrise, d ’association mystique ou  

juridique. Littéralement les deux concepts sign ifient donc Posses­

seur/M a ître /Père  de l ’idiotie et de l ’intelligence; m ais méta­
phoriquement, d ’après le contexte de l ’histoire, tout N y a n g a  

comprend l ’expression comme une bonne allusion  couverte à 

celui qui accapare indûm ent ce statut, à celui qui se croit m alin  

ou bête, à celui qu ’on croit m alin  ou bête, au prétendu possesseur 

de ces qualités.

g )  Le  jeune fainéant m alin  de cette histoire n ’est pas désigné  

sous un nom  sym bolique ou personnel. I l  est sim plem ent appelé



ingo kakéndi: ingo est un dém onstratif (celui-ci), m ais la  sign i­

fication littérale de kakéndi... (dérivé de ka- préfixe souvent em­

ployé dans le sens d ’un péjoratif et -kenda, tresser) est « ce qui 

ne tresse pas ce qu ’il faut » (on  parle souvent aussi d ’un tresseur 

de paro le s).

h ) Ce texte met sur scène les prototypes: Piégeur (shé-kitêi, 
Récolteur-de-miel (shè-bïiki) et Agricu lteur (shé-kih'mgi). Les 

deux premiers essayent de rouler Agriculteur, m ais c’est lu i qui en 

dernier compte les met en désaccord de sorte que la  seule solu­
tion pour eux réside dans l ’acceptation d ’un pacte avec l ’A g r ic u l­

teur. C ’est une rare histoire qui implicitem ent met l ’accent sur la  

synthèse originale  de ces trois activités économiques dans la  socié­

té nyanga.

2. Textes et traductions



a)
Shé-m bûra-bûnî w âh im ba ubûngû  nti uri nâ bom îna bâbî, nâ  

mpéné nâ mbibi. Ébom îna bâbî bârîére nâ m arito m ongo; n e -  

mpéné n ’êmbîbi, în gu  burito nâ n gu  burito. K w âbûtîréngâ  ébo­

m îna bâbî, um a wâbuta m bîbi n ’ompe mpéné. K w âbutîréngâ  êmbi- 

bi n ’êmpéné, m bîb i ÿâbuta m w ea n ’êmpéné ÿâbûta mwea. Shé- 

m bûra-bûnî w îanya m bu wé w asûngâ câsûmâ. N t i  kûrikîré m w am î 

n g î Banuri. W é n d a  ko  kâm ushîshâ érihano wâséekîâ we. W â k u -  

m âna iika mûmuntse, w âkôra rô byoba bîbî, w âkanda byô. N â  

kum bûka kw âBânuri nti bâkushum â ko mpéné ÿé. Banuri wâtûm a  

bea kâsondâ bâkuhângûrângâ êmpéné é, bâkushum â ÿo. Shé-m bû­

ra-bûnî w âkum âna âbasike mûmuntse, wére bô m bu wé w asûngâ  

câsûmâ kûrikangâ we: bakârî nâ  b ikâ î byé bâhingânyâ âmabûta. 

M b u : kandô érîsîkîo râkukandângâ ôngo. M b u  w âkandû  ro, râ- 

bîndûke m untwé wâmpéné. Bâm w îrângé  m ô  bihî; bâm uhûm ba  

m bu n g î w âkushum â êmpéné yémwamî. Béya n ’e kûrî ôm wam î, 

m bu: n g î w âkushum â êmpéné ÿabé ungu. M w a m î w âm w ire  mbu: 

n ô ’ôngo  tôndesa kâsa. W âtôndésa, mbu: wé âkw asâ w endâa ka- 

kôn gâ  ihano kûrî Ôngo, nâ  w ak îâ  weya mûmuntse, w akum ânana  

nâ bana-câbé, iwé nti w am akôrâ iika, nti w akandâ ro  mukitu. 

Bâm ubûsa m bu w âkandurl bo ékitû nci, bâsûnga m untwé w âm pé­

né mucô. B âk îâ  bâsûnga o, bâm uhum ba na, m bu wé n g î w âku ­

shum â êmpéné ÿabé; bâm urushâ na hâno hârî ôngo; n g î bum bu  

wéyâ we hâno. M w a m î w âkando ékitu, w âsûnga ôm untw é wê- 

mpéné, nti ntîûrî bûrî nji ib îkanga  wé. W â m w ire  m bu wîiré. nti 

Ôngo ushum â êmpéné. W â m w ire  nâ mbu: ükîâ  ûmeyâ kûkw âbé  

nti urûâ m antu âbî: bum a kûrî bana-mpéné na m bîbi, nt’wëré na  

bô mbu: mpéné itâbûtâa mwea, nâ..., m bîb i itâbûtâa mwea; na  

bûm pé nt’un înka bo bakârî bâbé, n t’wére bo mbu: m w ea utâbû- 

tâa mbîbi, n ’om pé... utâbûtâa mpéné. W â tu ca  n ’erîhanô ndo. W â -  

ruîre bô mantu; wére na  bô m bu w âkuhanw â we. Bâtûke nâ m po  

ébâna bâbea béya na kûrî b inâ’bô bomîna, n ’émwâna wêmpéné



a)

Que-dirais-je bâtit un v illage  et il avait deux femmes, une 

chèvre et une chienne. Les deux femmes portèrent des grossesses 

en même temps; et la  chèvre et la chienne: celle-ci (porta) une 

grossesse, celle-là (porta) une grossesse. Q u an d  les deux femmes 

accouchèrent, l ’une m it au m onde un chien et l ’autre m it au 

monde une chèvre. Q u an d  la  chienne et la  chèvre m irent bas, la  

chienne engendra un hom m e et la  chèvre engendra un homme. 

Que-dirais-je se p la ign it qu’il venait de vo ir une chose dure. I l  y 

avait un chef dont le nom  était Devin. L ’hom m e a lla  pour lu i 

demander conseil sur ce qu’il devait faire. I l  rencontra un  tas de 

cham pignons en cours de route; il enleva deux cham pignons, i l  

les m it en paquet. E t  au v illa ge  de D e v in  on venait de lu i voler 

une chèvre. D e v in  envoya des hom m es chercher ceux qui auraient 

détaché sa chèvre au pâturage, et l ’ont volée. Que-dirais-je vit 

les jeunes gens sur le chemin; il leur dit qu’il venait de voir une 

chose dure chez lui: ses femmes et ses choses avaient interchangé 

les naissances. O n  dit: « O uvre  le paquet que tu as fait ». Lors­

qu’il l ’ouvrit, le paquet devint une tête de chèvre. O n  lu i donna  

des giffles, on le frappa en croyant que c’était lu i qui avait 

volé la  chèvre du chef. I ls  arrivèrent avec lu i chez le chef, ils  

dirent: « V o ilà , c’est celui-ci qui a vo lé  ta chèvre ». L e  chef lu i 

dit: « A  toi de présenter ton cas d ’abord ». I l  exposa son cas 

disant qu ’il était en chemin pour demander conseil au chef: 

« Q u a n d  je suis arrivé en chemin, j’ai rencontré tes gens après 

que j’avais cueilli des cham pignons que j’avais emballés dans 

un paquet. I ls  m ’ont demandé de leur ouvrir ce paquet; ils  ont 

vu dedans une tête de chèvre. L ’ayant vue, ils m ’ont frappé disant 

que c’était m oi qu i avais vo lé  ta chèvre. C ’est ainsi qu ’ils m ’ont 

amené ici devant toi. C ’est ainsi que je viens ici ». Le  chef ouvrit 

le paquet et v it la tête de chèvre, m ais celle-ci ne ressemblait pas 

à celle qu’il avait en possession. I l  lu i dit de s’en aller: T u  

n ’as pas vo lé  la  chèvre ». I l  lu i dit encore: « Q u an d  tu arriveras 

chez toi, prépare deux pâtes: l ’une (d ’elles) du côté de la  chèvre 

et de la  chienne, en leur disant qu’une chèvre n ’engendre jamais 

un être hum ain et qu ’une chienne n ’engendre jamais un être 

humain; l ’autre, que tu la  donnes à tes femmes en leur disant (à  

l ’une) qu ’un être hum ain n ’engendre jam ais un chien et (à  l ’au-



wéya kûri ina mpéné, n ’ém wâna w êm bîbi wéya kurî ina mbîbi. 

Shé-mbûra-bûnî w âshim a ringî na, bushw â érîhano râkuhanwâ- 

n gâ  we n ’émwamî.

N g î  k îsîngw anga, ôm w am î wâm ebâ k inw a ôtum puku nti 

tûtânînî co, nti béndereshâ nco k inw a nguru; um an înkw â iha- 

no utûca rô.

Mimbira She-Biteko, homme du village Nkingo 
(14 janvier 1952)

b)

Â sâ n gâ  kûri lerere um a w ôkum buka n ’om pe wôhusarâ. lerere 

wénda m ûbusarâ katéa. W a k îé  w am akînd î itéa, w âkûrûka ku ­

m bûka. K w â k îé  kwêtâ m atu ântswâ, w énda kântsentsa; wéta usî- 

m bânge mûmuntse:

nkûrûcânyânge lerere 
nkürûcânyânge lerere

W â k îé  w am ak înd î intsentsa n ’esânyama îyé ukûrukâa na  tô, 

wénda ké usîm bângë bo. W é y a  kûri m ukârî kum bûka n ’esânyama. 

W â r îsa  tô. M û m u kom â-kôm â m ukârî w âhéndi imusumbûÿa. W é ­

nda kubusarâ usîm bângë:

nihitânge lerere
N ä  n go  w ôkubusarâ wénda .usîmbângë

nkürûcânyânge lerere 
nkürûcânyânge lerere

W é n d a  keyâ kûri ôm um m a, w âm w ire mbu: nduéri buntu. In g o  

m um îna wâm w ire mbu: nakuruérere buntu ntî nénki nakûngâ  

ényungu; nâ n g î rîtûkââ tu rîrisângé Ôngo! In g o  lerere wôhusarâ



tre) qu ’un être hum ain n ’engendre jam ais une chèvre. » E t  il sui­

vit ce conseil. I l  leur fit préparer des pâtes et il leur dit ce qu ’on 

lui avait conseillé. D e  là, les enfants des hom m es vinrent du  

côté de leurs mères humaines, et le chevreau vin t auprès de sa 

mère chèvre et le chiot v in t auprès de sa mère chienne. Que- 

dirais-je se réjouit beaucoup, à cause du conseil qu ’il avait reçu 

du chef.

C ’est pourquoi quand le chef a dit une parole, il ne faut pas 

que les simples sujets la  rejettent; il faut qu ’ils mettent en 

pratique cette parole avec force. S i on  te donne un conseil, 

il faut que tu le suives.

b)

I l  y avait autrefois un  lerere du v illa ge  et un autre (lerere) 

de la forêt. lerere (d u  v illa ge ) a lla  piéger en forêt. A yan t dressé 

les pièges, i l rentra au village. Q u an d  un certain nombre de 

jours furent passés, il a lla  examiner les pièges; il ( s ’y ) rendit 

en chantant en cours de route:

Je suis en train de rentrer, (m oi) lerere;
Je suis en train de rentrer, (m oi) lerere.

C ’est chaque fo is qu ’il avait fin i d ’examiner les pièges et qu ’il 

était sur le chemin de retour avec les animaux, qu ’il avait l ’habi­

tude de chanter ainsi. I l  arriva chez sa fem me au v illa ge  avec 

le gibier. I l  m angea la  viande. Le  lendem ain matin, de bonne 

heure, sa fem me lu i fit prendre le petit déjeuner. I l  a lla  en forêt 

en chantant: « Je vais travailler en forêt, (m o i)  lerere ». E t  celui 

de la  forêt avait l ’habitude de chanter (en l ’im itant) :

Je suis en train de rentrer, (m oi) lerere;
Je suis en train de rentrer, ( moi)  lerere.

I l  (c.-à-d. celui de la  forêt) arriva chez la  femme, il lu i dit: 

« Prépare-moi de la pâte ». Cette fem me lu i dit: « (Com m ent)

que je te prépare de la  pâte! alors que je n ’ai pas encore nettoyé

le pot et que tu viens à peine de m anger ». Cet lerere de la  forêt



wâkûruka, nya-m um îna nti uhakânge m bu m oké lerere wôku- 

mbûka. W ô k u m b û k a  nâ wé w âkûruka nti usîm bânge mbu:

nkürûcânyânge lerere
W é y a  kum bûka, wéya kûrî mukârî, w âm w ire m bu: ndonjéi 

biyô. M u k â r î w âbûrâ mbu: nakuronje biyô n g î rîtûkââ tu ongo  

hâno! M u k â r î wâm urûîre; wâra. M û m u kom â-kôm â w âhîta  tû 

usîm bânge bûsîm bangâ we. W âb îsâm a. N â  n go  w ôbusarâ w âku- 

rûka usîm bânge mbu:

nkürûcânyânge lerere
W é y a  kum bûka kûrî ôm um îna. M u k â r î uruânge. W a k îé  wa- 

m akînd î irîsa, m bu wâkuruké tu ôkubusarâ, bâkum ânânângé. Bâ- 

kwâna; m bu: ka î w ârékîndâ ukînda ébiyô byânî bûbo! Bâkw â- 

na. W é re  m ukârî w âhûÿa meca. lerere wôbusarâ w âsâa m ô ihu- 

ro. M u k â r î w abô wâkubure bô émeca. ïn g o  m w ib i lerere w ôbu­

sarâ w âkw a na. lerere w ôkum bûka nâ m ukârî bâkuruka na kwâ- 

tûkângâ bo kumbûka.

N g î  k îs în gw an ga  ntîcâhundâ ienda m ubusarâ Ôngo sîmbâ- 

sîmbânge, bushw â ûm endâ m ûbusarâ usîm bâ-sîm bânge nti 

wikôkérî hô câsûmâ k îrî kore. N â  m po  n g î hâtûkîréngâ n ’e- 

rîbibira kûti m wea uhîtânge.

M u t ia

c)
Bântsûnge nâ m un ’iséngé bâronja m ahakâ îshééresha bikumî. 

Bântsûnge wére m un ’iséngé mbu: anî, nti ntsoko, nâmeyâ hârî 

bikum î, nâm asîm bîré ho ôrw im bo rw ânî m bu bîyé bântsûnge, 

kûti turi m ongo, nti utûtûnjî na hô kimâ. M u n ’iséngé nâ wé wére 

m îné m bu n ’ânî nâm akûm ânâ bikumî, nâm aronjâ iséngé n ô ’ 

Ôngo nti utûkûtu ho angânâ kimâ. B âk iân gâ  bâm aruha n ’ébuha- 

kâ bo bîhakanya bîsïné, béba mbu: twîeréke kâsa bâte bâbî. Bé-



retourna, la  fem m e croyant que c’était son mari, le lerere du  

village. Ce lu i du village, lu i aussi, rentra en chantant:

Je suis en train de rentrer, (m oi) lerere.
I l  arriva au village, il arriva chez sa femme, il lu i dit: 

« Fais-m oi de la  nourriture ». Sa  fem m e lu i dit: « Q u e  je te 

fasse de la  nourriture ! alors que tu viens à peine de quitter ici ». 
Sa fem me lu i prépara de la  nourriture; il mangea. Le  lendemain  

matin, il se rendit de nouveau en forêt en chantant com me d ’ha­

bitude. I l  se cacha. E t celui de la  forêt rentra en chantant:

Je suis en train de rentrer, (m oi) lerere.
I l  arriva au v illa ge  chez la  femme. L a  fem me prépare de la  

pâte. A yan t fin i de m anger (et) retournant en forêt, il se rencon­

tre avec l ’autre. I ls  se battent, en disant: « C ’est donc ainsi que 

tu épuises m a nourriture ». I ls  se battent. I l  d it à sa fem me de 

bouillir de l ’eau. ( D u  corps de) lerere de la  forêt sortit de l ’écu­
me! Leur femme leur versa l ’eau. E t ce voleur, lerere de la  forêt, 

mourut. lerere du v illa ge  et sa fem me retournèrent au v illage  

d ’où ils étaient venus.

C ’est pourquoi il ne faut pas aller en forêt en chantant 
sans cesse, parce que si tu vas en forêt sans cesser de chanter, 

un jour tu te causeras des difficultés (autrem ent) lointaines. 

E t c’est de là que provient la  coutume de se taire en allant 

en forêt.

c)
Q u ’ils-me-voient et Filtre-d’am our firent un pari pour séduire 

des jeunes filles. Q u ’ils-me-voient dit à Filtre-d’amour: « Par ta 

mère, si m oi j’arrive là  où se trouvent des jeunes filles, et si j’y 

chante m a chanson disant qu ’elles me voient et si nous sommes 

ensemble, tu n ’y enlèveras aucune ».

Filtre-d’amour, lu i aussi, dit à son com pagnon: « M o i  aussi, si 

je rencontre des jeunes filles et si je fais un filtre d ’amour, toi 

non p lus tu n ’y enlèveras absolum ent aucune ». S ’étant fatigués



nda na. Bâk ié  bâmeyâ mubûngu. rum â bâkum âna ébikum î nti 

bîrîséré kuró. Bântsunge w îhanda na hâmbuka, w âb îk îra  mbu:

mwêyé müntsünge 
tnwéyê müntsünge 
eé bikumî 
nahundâ ngurti ee

M u n ’iséngé nâ wé wâtenja rô, wâronja émaséngé é. Ô butû  

w âkîân gâ  wâm asîra, bénda m utorô nti ntîbârind îkâ ôrubi, nti 

bâhakângé m bu bêyerirwâ m o n ’ébikumî. Bâkîré  bâsim uka âbâbî, 

um a wére m iné mbu: ani nâkuincirângâ ékeme nti k inisahûrângé; 

n o m p e  n g î nâ  bübo, mbu: n ’ânî nti soo, ntînâkw endâ torô bush’ 

ékeme. Bébânângé mbu: tûkuruké kurwîtu, tutângakubâ tu nâ  

m ahakâ ârî m bu angân ’ôtu rumâ.

Bân u  bana-kîtu mûrukiré: ntîcâhunda kw îanik ire k ikâ î m bu  

nam ukocâ ib înduke na  cô, kuti ongo  ntw âkusîm îrâ ikôra cô, 

ntîcâ ib înduke na cô.

d)

B ik u m î m arînda âbî bénda kâhweka, um â m ubô nti n g î ny’i- 

kôndâ-konda, nti usanânge irénga âbâti; nti w abutw â n â  kakûku- 

kuku, nti ébohe wârém utûkîré m um pandâ wéya na m ûtéô rwé- 

muntwé. B âk îân gâ  îyé bêndângé, bâkera m om ba bisïné, m bu ngu  

w abutw â nâ m usike’âbô ntîcâ m w is î’âbô uténdîngî n ’e. Bâk îân gâ  

bâmeyâ m ûntûka-kunî na m wîenda-kûnl, bébânângé mbu: tutimé 

kiribu, k în tsî um a wîeréke mucô, kongô  tw anyiwayo nâ basîngi- 

rwa bîtu  ékwéndângé bâte. Êk iribu  câkîîré câmarîsa, âbâti bîereka 

mucô; urûkôro rwébâti rw âsîra na. Bére ny’ikôndâ-konda m bu nâ  

wé wîeréke, wîereka. W a k îé  wam eyâ kum unda, bâm usicie érôto,



à discuter ainsi, ils firent un (nouveau) pari entre eux, ils dirent: 

« M esurons-nous d ’abord, nous deux ». E t ils  partirent. Etant 

arrivés dans un village, ils  trouvèrent que les jeunes filles y 

étaient en abondance. Q u ’ils-me-voient se planta au m ilieu du 

village, il cria en disant:

Venez me voir 
Venez me voir 
Oh! jeunes filles 
Je suis très beau, oh!

Filtre-d’amour, lu i aussi, secoua son filtre, il fit ses filtres 

d’amour. Q u an d  la  nuit fu t tombée, ils se couchèrent sans fermer 

la porte, pensant qu ’ils  y seraient rejoints par les jeunes filles. 

Q uand les deux se réveillèrent, l ’un dit à l ’autre: « M o i,  j’ai 

dormi, le fro id  me castrant ». E t  l ’autre de la  même façon dit: 

« Par ta mère, m oi aussi je ne me suis pas endorm i à cause du  

froid ». I ls  se disent l ’un à l ’autre: « Rentrons chez nous, nous 

ne soulèverons p lu s jamais des discussions de ce genre ».

Vous, mes congénères, écoutez: il n ’est pas bon de désirer 

une chose disant je peux l ’obtenir, si D ie u  ne te permet pas 

de la  faire ou de l ’obtenir.

d)

D eux  fo is sept jeunes filles allèrent chercher des maris; une 

parmi elles avait le surnom  de Belle-des-Belles. E lle  avait p lu s  

d’éclat que toutes (les autres). E lle  était née avec (u n  frère), 
Galeux-des-Galeux, dont la  ga le  lu i partait de l ’orteil jusqu’au  

cheveu de la  tête. Chem in  faisant, elles se fixèrent une règle  

pour elles mêmes: celle qui est née avec un frère ou avec une 

sœur à elle ne devrait pas aller avec lu i (ou  elle). Arrivées au  

point (où  l ’on se demande) « d ’où vient-on et où  va-t-on ? » 

elles se disent: « Creusons une fosse, que chacune s’y mesure pour 

que nous soyions aimées par nos amants là  où  nous allons ». 

Lorsque la  fosse fut achevée, toutes s’y mesurèrent; le tour de 

chacune d ’elles étant fini, elles dirent à la  Belle-des-Belles qu ’elle 

aussi devait se mesurer. E lle  se mesura. Q u an d  elle fu t dans ( la



bâm ubum be rô, nti âsângâ w ahâtâ kisha nâ m ubânga; bahanika  

byô m ukabâti; biire. M u s ik e ’âbô kakûkû-kûkû nti wendérée bô  

kantsôka; wéya m pe hâkutââ bo m w isi’âbô, wâtunja rôto, nti 

w am asungâ ébikâî byâm w isî’âbô mûkabâti, ôm ubânga n ’ékisha. 

Utûnjânge  rôto, w âsâîsha m w isî’âbô. W â m u ro n ge  mukisha. W e -  

tânge n ’e kw âkw etângâ âbâmpe. W a k îé  wéya éküsi, h îkûra n ’é- 

kum büka, w âkum âna îm byo b ikum î bîshuângé éküsi. Bâk îré  m bu  

bâmûsûnge, b im â m ubô m bu bâmûye; b im â mbu: angâ, tutâ- 

mûyî, bushw â m bu tw âkuÿâ m w is î’âbô, tûreki hô  ngu, wâbûndû- 

kéyo ntûm w â yïtû ôkw éndângé bâte. B âk iân gâ  bâm akîndî kwi- 

shûa, béndângé ôkum bûka. K akûkü -kûkû  wénda katûnjâ m w îsî’ 

âbô m ukisha, w îshûa w îsingo  na, îm bi byentsé-byentsé byâbené 

byékikum î! W â tû k a  îha, w îk îm îa  m ô kahûhum a; nâ m usike’âbô  

w jkim iânge  m ô muründû. Béta nâ bo ôkum bûka kwâkwetâ bîné. 

Bâk îé  bâmeyâ kumbûka, bénda keyéré m wâm iné-kurô. M û m u -  

kom â-kômâ, m iné-kurô w âhéndi ib îk îra  m bu ébea bâtî mushibo, 

rûno’ otu a n g ’îhîta, rûno’otu üshindi. Bâk îé  îyé bâm inângé, miné- 

kurô w énda kasââ nâ ny’ikôndâ-kondâ n go  nâ m usike’âbô. Im b i 

bâm utâângâ m ûm untse bâkw a n ’esâmbî. M iné -ku rô  wâkera  

m om ba m bu bâhjm birirwé n ’ékumarare nâ baké bâbô.

N tîcâh un dâ  ik iâna bubî. M û b e a  békumbûka, âw akîângâ

m îné bubî nâ nti w isûngîri hô.

e)
M w a m i um a w âhim ba ubûngu  nti rûrî m ô ndushû sîbî, rushû  

rum â nti rwâbarubia na rûmpé nti rwâbenda-nâmâ. Ém w am i 

n go  nti ukwée m bib i nkîri ÿôshîwâ. ïn g o  m usike w âbarubia wâ-



fosse), on lui fit descendre de la  terre; on l ’en couvrit. Com m e  

elle avait avec elle une calebasse et une corde de portage, on  

les suspendit à un arbre kabati. E lle s s’en allèrent. O r, son frère 

le G a leux  les suivait à pas de serpent. I l  arriva là  où elles avait 

enterré sa sœur; il enleva la  terre après avoir vu  les objets 

de sa sœur sur l ’arbre kabati: la  corde de portage et la  calebasse. 

I l  enlève la  terre; il fit sortir sa sœur. I l  l ’enferma dans la  cale­

basse. I l  passe avec elle là  où les autres sont passées. Q u an d  

il arriva à la rivière, à l ’entrée du village, il retrouva ces jeunes 

filles en train de se laver à la  rivière. Q u an d  elles le virent, 
d’aucunes parm i elles proposèrent de le tuer; d ’autres dirent: 

« N on , ne le tuons pas parce que nous avons tué sa sœur. Epar­

gnons seulement celui-ci, il deviendra notre m essager là  où nous 

allons ». A yan t fin i de se laver, elles vont au village. Le  G a leux  

fit sortir sa sœur de la calebasse; elle se lava et elle s’enduit 

(d ’hu ile ): ces rayons de soleil levant des jeunes filles d ’autrui! 

A  partir de là  elle s ’h ab illa  d ’une écorce battue blanche, et son  

frère s’hab illa  d ’uné écorce battue rouge. E t  ainsi ils  passèrent 

au v illage  où étaient passés leurs camarades. E n  arrivant au  

village, ils arrivèrent à destination chez le chef du village. Le  

lendemain matin, le chef du v illa ge  commença la  journée par 

un appel: que tous les hom m es aujourd’hu i restent au village, 

sans aller en forêt, qu ’aujourd’hui (ce soit) la  grande danse 

diurne. Q u an d  ils furent en train de danser, le chef du v illage  

vint apparaître avec cette Belle-des-Belles et son frère. Celles  

qui l ’enterrèrent sur le chemin furent très honteuses. Le  chef 

du v illa ge  passa un décret qu ’elles et leurs époux devaient 

construire leurs demeures du côté des tas d ’ordures.

I l  ne convient pas de faire du m al à autrui. Parm i les 

hom m es du monde, celui qui aura fait du m al à son prochain  

fin ira  par être témoin (d u  même m a l) .

e)
U n  chef bâtit un v illage  qui avait deux groupes: l ’un des grou ­

pes était celui des Faiseurs-de-bruit et l ’autre était celui de 

Ceux-qui-délibèrent-en-secret. Ce  chef là  avait un grand  chien



hîca itéa, na n gu  m usike wâbenda-nâm â w âhîca itéa; în gu  intse 

yé na n gu  intse ÿé. Êm bîb i ÿém wam î kw éndângâ kahîé ÿo, ÿénda 

k ik irâ  m ukakam bî kâbenda-nâmâ; w âsîa  ÿo ko, wénda katura 

ôm w asî ôkum bûka kwâbenda-nâmâ. Benda-nâm â mbu: eo 

w endanga kakutô êmbibi m ukakûm bi kâbé, nti urîa ÿo m ûkakû- 

m bî kâbarubia. M u sik e  w âbarubia w akîé m bu wêyé kukakum bî 

ké, w âkum âna njo m bîb i mukó. W â tâÿ a  kum bûka, wéya m ûkisasâ  

cé; wéya ko, wârubia-rubia na bô; na m po  bea bâti bârûkîra na, 

m bu kaî n g î waÿâ êmbîbi ÿâm iné-kuno m usike wâbarubia. 

Ém w am î wére barubia, mbu: m uhw â b ikum î bîbî, b îh ingané na 

njo ntôsô. Ébea bâti bâsh im a na, nti bâkw asâ bâhakângé m bu  

waséekerwa.

N tîcâh un d â  irubia-rubia n ’îronja-ronja m ahakâ-m ahakâ, nti 

w ikôkéri hô; nâ m ahakâ âsûmâ, âtaburangâ nâmâ.

Kintso Hari, homme du village Usumbura 
(15 janvier 1952)

0

Sh ’îrunge w âhim ba ubûngû  rwé nâ shé-wënge nâ w é w âhim ba  

ubûngû; S h ’îrunge nti w abûtâ basike m arînda âbî nâ shé-wënge 

b ikum î m arînda âbî. Bârika  nti m w ïra na m wîra. O tu  rw im â sh’ 

iriinge w ânik ira  m bu wé w ab in g î basike m unyé w ënge ? S h ’îrunge  

w âruka bitiri bîbî. M û m u kom â-kôm â sh ’îrunge w am endâ hâm îra  

wé shé-wënge. W îy a  mpo, wére shé-wënge mbu: eé m îra ’anî 

nakusîéréyo bitiri byânî nâ  mpéné sânî bushw â nëndâyo nâ m u­

kârî’ anî. Shé-wënge w ârisia  mbu: eé m îra ’anî urushayo byô. Sh ’ 

îrunge w énda hâawé. W a k îré  m bu wéyé ho, w âronge basike bé 

mûbitiri, barînda bénda m ukitiri k im â nâ barînda m ukitiri kima. 

M û m u kom â-kôm â bâna m ukârî bârîa ébitiri hâshé-wënge nâ m pé­

né ishâtu. W îy a  m po wâsica byô m îra w é shé-wënge mbu: eé m îra’



voué (à  un esprit). Ce  f ils  du groupe des Faiseurs-de-bruit 

organisa une partie de piégeage et le fils  de Ceux-qui-délibè- 
rent-en-secret organ isa aussi une partie de piégeage: celui-ci, 

sa piste, celui-là, sa piste. L à  où il était parti en chasse, le chien 

du chef a lla  se jeter dans le piège kakurnbi de Ceux-qui-délibè- 
rent-en-secret. (Le u r) fils  l ’y laissa. I l  a lla  annoncer la  nouvelle  

au v illage  de Ceux-qui-délibèrent-en-secret. O n  tint un  conseil 

secret: « V a  donc enlever le chien de ton piège kakumbi pour le  

mettre dans le piège kakumbi des Faiseurs-de-bruit ». Lorsque  

le fils des Faiseurs-de-bruit arriva auprès de son piège, il y 

trouva ce chien dedans. I l  remonta au v illa ge  et arriva dans son 

groupe, il y arriva, il fit beaucoup de bruit avec eux. E t ainsi 
tout le m onde entendit. O n  dit que c’était donc le fils  des Fai- 

seurs-de-bruit qui avait tué le chien du seigneur de ce lieu. Le  roi 

dit aux Faiseurs-de-bruit: « V o u s  devez deux filles nubiles en 

échange de ce chien de chasse ». T ou s les gens se réjouirent 

puisqu’ils avaient pensé qu’on a lla it le (leur f ils )  tuer.

I l  ne faut pas faire trop de bruit et faire trop de disputes, 

autrement tu provoqueras quelque chose de dur, et les 

disputes sont dures: elles révèlent le secret.

9
Le soi-disant Id io t construisit un v illage  et le soi-disant 

M alin , lu i aussi, construisit un village. Le  soi-disant Id io t était 

père de deux fo is sept fils  et le soi-disant M a l in  (était père de) 

deux fo is sept filles. I ls  étaient am is l ’un de l ’autre. U n  jour 

l ’Id io t réfléchit par quelle ruse il m arierait ses fils. L ’Id io t tressa 

deux boîtes. Le  lendem ain matin, l ’Id io t a lla  chez son am i le 

M alin . I l  y arriva et dit au M a lin :  « M o n  ami, je vous laisserai 

mes boîtes et mes chèvres parce que je va is partir prochainement 

en voyage avec m a fem m e». Le  M a l in  consentit en disant: 

« Oui, m on ami, apporte-les un de ces jours ». L ’Id io t rentra chez 

lui. Q u an d  il y arriva, il em balla ses fils  dans les boîtes; sept 

allèrent dans une boîte et sept allèrent dans une autre. Le  len­

demain matin, lu i et sa femme portèrent les boîtes et trois chè­

vres chez le M a lin . I l  y arriva, les déposa (chez) son ami, le



anî, m bîk îri hâno. Shé-wënge w âbîka ébitiri m wâm ukârî. S h ’îru- 

nge bâna m ukârî bénda na. Shé-wënge w akîré w am asîâ  n ’ébitiri 

wére m ukârî m bu ébitiri béndî karîâ  byo m w âm w isî wé m ukw â- 

kare. Bénda karîâ byo mô. N â  bisî bé nti w arîm bé bo kum unda  

wâmuruta. M û m u kom â-kôm â shé-wënge w âhîta nâ m ukârî; b i­

sî bé bâsîa bâshibânâ hôbûngû. Bâkîré  bâm asîâ mpo, ém w ânâ’ 

m ukârî m ukwâkare wére bisî bâbô mbu: twéndî kârongô  ébitiri 

byârushâyo m w ïra  watitâ hâno. Ébâti b îya îm u  m ûri ébitiri. 

Ém usike  uri kum unda wékitiri w énda ushuûndâa. Éb ikum î m bu  

bîrukiré érûshuundo béba m bu m ûbitiri m usâânge ushuundo. Bâ- 

bobera. M w ïyoró -yóro  shé-wënge nâ m ukârî bâtukânya ékwi- 

shwâ. M û m u kom â-kôm â bâramuke tu ko; ébikum î nâ byô bîya 

tu îm u m ûri ébitiri; bârongo  na byô. Ébasike bâtûm îka bâsâângé  

m ûbitiri îm bu w âbutw ângâ bo: êntângî n g î yâtângîra isâa; bé- 

m îsânya nâkubâ îm bu w âbutw ângâ bo. Ébasike bâkîré bâm asâa  

êntângî yewâbüme ÿarika n ’êntângî ÿékikum î; bûbo bübô, émwa- 

ntsâré n ’émwantsâré. Bârika  na  m ûruba na m o nti bâséndânângé  

mûmasheré. K w é ta  nâ m atu âshâtu ébasike îyé bârikângé hô  

m ûm anum bâ ébikumî. Érôtu  rwématu ânye shé-wënge nâ m ukâ­

rî bâhîta. Bâkîré  bâmahîta, ébikum î byâsûbîra émyandâ, mbu: 

twéndî kacâbâ n ’ébasike. Bénda kacâbâ n ’ébasike. B îya  ékubu- 

sarâ bâshibane irumana. M w ïyoró-yóro, ébikum î byâmakuruka, 

bâm âsicâ ésânkuni hâm yango nâ m wina, bâm akîm é m urübâ rwa- 

bô h im a n ’ébasike. M u ru s îs i shé-wënge nâ  m ukârî bâkurûcanya. 

W â sh im a  bisî bé, m bu bâkukîâ shu. In a  w ârua m antu m arînda  

âbî; ébikum î byénda karîré m ûm anum bâ âbô h im a n ’ébasike. K u ­

num a na m po êntângî yébikum î ÿéba mbu: tûrongi kâsa tu ébasi­

ke m ûbitiri byâbô. Ébasike bâkîm e mûbitiri. K w é ta  nâ m atu âshâ­

tu nti bârî hô mûbitiri. Éb iku m î byâboro tû ébitiri, ébasike bâsâa 

tu, bârika tu nâ basîng irw a bâbô. Bénda bâshibânângé mpo, nti 

bârum ânângé. Éb iku m î bîti byârîa na makûre. K w âk îré  kw âm e­

tâ myëri ishâtu êntângî ÿébasike yére ébikumî, m bu wé wâku- 

nônta nti ishé îyé uri hâno, nti waturingâ, nâ câkôndâ m ûrongi



M alin , en disant: « M o n  ami, conserve ceci pour m oi ». Le  

M a lin  garda les boîtes dans la  m aison de sa femme. L ’Id io t et sa 

femme s’en allèrent. Etant resté avec les boîtes, le M a l in  dit à sa 

femme: « A llo n s  porter les boîtes dans la  m aison de notre fille  

aînée ». Ils  allèrent les déposer là-dedans. E t  ses filles, il leur 

avait fait construire des m aisons à l ’intérieur d ’un enclos. Le  len­

demain matin, le M a l in  et sa fem me allèrent en brousse. Ses 

filles restèrent oisives au village. E n  y restant, la  fille  aînée dit 

à ses sœurs: « A llo n s  ouvrir les boîtes que l ’am i de notre père a 

amenées ici ». Toutes vinrent dans la  m aison où  il y avait les 

boîtes. Le  jeune hom m e qui se trouvait dans la  boîte commença 

à siffler sans cesse. Les jeunes filles, en entendant le sifflement, 
dirent: « D e s  boîtes il sort un sifflem ent ». E lle s se turent. Le  

soir, le M a l in  et sa fem me rentrèrent ensemble du champ. Le  

lendemain m atin ils y repartirent de bonne heure. Les jeunes 

filles, elles aussi, revinrent là où se trouvèrent les boîtes et elles 

les ouvrirent. Les jeunes gens commencèrent à sortir des boîtes 

dans l ’ordre de naissances: c’est le premier-né qui commença à 

sortir, et ainsi ils se suivirent dans l ’ordre de naissances. Q u an d  

les jeunes gens étaient déjà sortis, le premier-né des jeunes gens 

demeura avec l ’aînée des jeunes filles, et de la  même façon  

le cadet avec la cadette. I l s  restèrent dans cet enclos là  en se 

délectant aux jeux d ’amour. T ro is  jours de suite les jeunes gens 

demeurèrent dans les m aisons des jeunes filles. Le  quatrième 

jour, le M a l in  et sa femme partirent au champ. Q u an d  ceux-ci 

furent partis au champ, les jeunes fille s s’apprêtèrent avec (leurs) 

haches, disant: « A llo n s  couper du bois avec les jeunes gens ». 

Elles allèrent couper du bois avec les jeunes gens. E n  arrivant en 

forêt ils passèrent le temps à faire l ’amour. Le  soir, les filles  

rentrent, déposent le bois à la  porte de la  m aison de leur mère, 

entrent dans leur enclos avec les jeunes gens. P lu s tard dans la  

soirée, le M a l in  et sa fem me rentrèrent ensemble; elle ( la  mère) 

fut contente de ses filles, disant: « E lles ont bien fa it ». La  

mère prépara sept fo is deux pâtes; les jeunes filles et les jeunes 

gens allèrent les m anger dans leurs maisons. Ap rès cela l ’aînée 

des filles dit: « Rem ballons d ’abord les jeunes gens dans leurs 

boîtes ». Les jeunes gens rentrèrent dans les boîtes. E t  pendant 

trois jours de suite ils restèrent dans les boîtes. D e  nouveau les 

jeunes filles défirent les boîtes et de nouveau les jeunes gens



bo m ubitiri im bu  âsângâ w ârongérw â bo. Êbasike bâkim ire tu 

mûbitiri. M û k a t i kâm w ish î sh’irûnge wârembera nâ m ukâri, nâ 

shé-wenge nti w âkuh itâ  na m ukâri. S h ’irûnge  w iya im u  m ûri 

éntângi yébikumi, mbu: m ira’ani w âkw endâ k u n i?  M b u : wâku- 

hita: Én tângi yébikum i yénda kéré ishé ékwishwâ. W iy a  ko, wére 

ishé mbu: m ira ’abé sh ’irunge iyé uri hôbungu; kûti w aringâ  ébiti- 

ri byé. N â  Ôngo titâ, kuti ntiubangânâ na m ira ’abé nénki ûmû- 

n ink i ébitiri byé rûno-otû, bushw â ûm am uninkâ byo nti w ânik irâ  

m bu ô n go  w iram yâa byô. Shé-wënge nâ m ukâri biya ékumbûka, 

bâkéânâ-keanâ mpo. M u k â r i washé-wenge w ârua buntu nâ nya­

ma. S h ’irûnge nâ  m ukâri bârisa ébuntu. Bâk iré  bâm akindâ irisa  

ébuntu, sh ’irûnge wâbusa m ira  wé mbu: ébitiri iyé umumbésë  

byo. Shé-wënge m bu eé m ira ’ an i nénki nâkuninkâ ébitiri rûno’otû! 

K a i  nariré byo? N o s i  m bu nâm akubicâ k ikai nti k ir i buri ki- 

rî m um w an i! S h ’irunge witoto. W é b a  mbu: angâ m ira ’ani, nâ- 

kasâ n ikusubukiânge hô. S h ’irunge nâ m ukâri bénda hââbô. M u -  

m ukom â-kôm â ébikum i byârongo ébitiri, n ’ishé n ’ina w âbô  nti 

bâmahita. Basike  bâtuka mûbitiri. Bâsh ibana bâoncirângé n ’ébi- 

kiuni. Érôtu  rwématu âshâtu shé-wënge nâ m ukâri bénda hâsh’ 

irunge; biyââ m po, bâkéa bô; bâra buntu nâ  nyama; bâkuruke tu 

hââbo. Én tângi yébikum i yére ishé mbu: iyé umûrieré m ira ’abé 

ébitiri. Shé-wënge m bu nâmuriéréyo byô m ukâkôm â. M û m u ko -  

m â-kôm â ina w ébikum i m bu w âsungé byo, wéba mbu: bânu bâna, 

émara inu  âm abim bâ-bim bâ bûni, m um âtohâ nâ nguru, m ukutô  

émakûre k û n i?  Ib ô  m bu butohé mbu. M û m u kom â-kôm â shé-wë* 

nge nâ  m ukâri bâria ébitiri n ’esâmpéné ishâtu hâsh ’irunge, n ’éba- 

sike nti iye bâri kum unda wébitiri. B iya  hâsh ’irûnge. Bâm uninka  

ébitiri n ’esâmpéné ishâtu. Béba mbu: sôna kâsa kum unda wébitiri, 

kûti ébikâi byâbé b iri hô mo. S h ’irûnge w âtina m bu wé utângâso- 

ndâ irongo  byô: ôngo  m ira wé utûkocé ishum a b ikâ i byé. Shé- 

w ënge bâkuruke hâaw é bâna m ukâri. Bâk iré  bâm atûkâ hash ’iru- 

nge, ébasike basâa m ûbitiri; bûri um a wénda mûmwé. Érûbungû



en sortirent. D e  nouveau elles restèrent avec leurs amants. I ls  

passèrent ainsi le temps à faire l ’amour. Toutes les jeunes filles 

furent enceintes! Q u an d  trois m ois furent passés, l ’aîné des jeu­

nes gens dit aux jeunes filles qu’il venait de rêver pendant la  

nuit de l ’arrivée de leur père venant les reprendre: « I l  faut donc 

que vous nous emballiez dans les boîtes de la même façon que 

nous étions emballés auparavant ». Les jeunes gens rentrèrent 
dans les boîtes.En pleine journée, l ’Id io t apparut avec sa femme, 

tandis que le M a l in  était allé au cham p avec la  sienne. L ’Id io t  

vint dans la  m aison où se trouvait l ’aînée des jeunes filles; il 

demanda: « O ù  est allé m on a m i? »  E lle  de dire qu ’il était allé  

au champ. L ’aînée des jeunes filles a lla  avertir son père au 

champ. E lle  y arriva, elle dit à son père: « T o n  ami, le soi-disant 

Idiot, est déjà au v illage; il vient peut-être prendre ses boîtes. 

Et toi, m on père, si tu n ’es pas déjà en querelle avec ton ami, 

ne lui rend pas aujourd’hui ses boîtes, car si tu les lu i donne il 

pensera que tu veux en être quitte ». Le  M a l in  et sa fem me arri­

vèrent au village. I l s  se saluèrent longtemps. L ’épouse du M a ­

lin prépara de la  pâte avec de la  viande. L ’Id io t et sa fem me  

mangèrent de la  pâte. Q u an d  ils eurent fin i de m anger la  pâte, 

l ’Id io t dit à son am i: « I l  est temps que tu me donnes les 

boîtes ». Le  M a l in  répondit: « M o n  ami, comment donc pour­
rais-je te donner déjà aujourd’hui les boîtes? Les ai-je donc m an­

gées? Je sais qu ’un objet que je te ferais garder serait comme  

dans m a m aison ». Le  soi-disant Id io t se gratta (de satisfaction) ; 

il dit: « Lo in  de là, m on  ami, je ne faisais que te rappeler ». 

L ’Id io t et sa fem me rentrèrent chez eux. Le  lendem ain matin, 

les filles ouvrirent les boîtes, après que leurs père et mère ve­

naient de partir au champ. Les jeunes gens sortirent des boîtes; 
ils passèrent la  journée à se coucher avec les filles. Le  troisième 

jour, le M a l in  et sa fem m e partirent chez l ’Idiot. I ls  y arrivèrent; 

ils les saluèrent; ils m angèrent de la  pâte avec de la  viande. I ls  

rentrèrent encore chez eux. L ’aînée des filles dit à son père: « I l  

est temps que tu apportes les boîtes chez ton am i ». L a  M a l in  dit: 

« Je les lu i porterai après-demain ». Le lendem ain m atin la  mère 

des filles, en les voyant, dit: « Vous, mes enfants, comment 

se fait-il que vos ventres sont si go n flé s?  V o u s  êtes devenues 

trop grasses. D ’où vous êtes-vous procuré les grossesses?»  E lles  

de dire: « C e  n ’est que de la  bonne santé». Le  lendem ain matin,



rw âsh’ îrunge rwâhué tu. K w âk îré  kwâm etâ m atû âbî basike  

bârî hâabô, ébikum î by ère ishé w abô n ’ina w abô  m bu ibô  

bêndâ kacâba; kai nti w ënge w îbungura  basîng irw a bâbô. 

In a  w abô w ârisia  m bu bêndi kacâba. Bénda nâ m yanda nâ  

m ibânga. Béta. Bâkiré  biya h îkûra rahâsh’irûnge bâsim âna hô. 

Ébasike m bu bâsungé bo, bénda kakôkéré bo, mbu: bisi bîtu  

bîyâ. Bâkéânâ-keana, mbu: bânu m w endâa k û n i?  M b u  twendâa 

kacâba. M b u : tûbûhérékee, twendâ tubukondée ésânkûni, nâ  

nti bânu mucâbânge, na bô nti m ûkuruka tété. Éb ikum î byârisia. 

S h ’îrûnge w akîré m bu w ârukiré bo wére basike bé mbu: 

m ukûbyâ tû m irim o m w ienda kacâba. N â  bô mbu: ém irim o  

itâsîrânga. Éb iku m î n ’ébasike bénda mûbusarâ. Bâk îré  m bu  

bêyé nko, bâreké érîcâba, bârumana. Bâkiré  bâm akindâ  

irumana, bâtum ika icâba. Bâronge  nkuni, bénda hâabô; n ’ébasike 

bâsia hâabô. K w âk îré  kwâm etâ m atû âbî ébikum î byârô- 

m bôke im pe hârî ébasike. Bâk îré  bâm iyâ ho, bûrî k ikum î cénda 

m ûri m usîngirw a wé. S h ’îrûnge wâkera mpéné m bu basâna bé 

bâré ÿo. N y a m a  sâhwa, m ukârî w ash ’îrunge w ârua mantu. Basânâ  

bé bâm usake irua ô, bushw â m um îna uténdâa weni. Éb ikum î byâ- 

k îângâ byâmecâ m po  otu rw ima, ishé w abô n ’ina w abô béba mbu: 

ébâna bîtu béndâyo kûnî ? M û m u kom â-kôm â shé-wenge nâ m ukâ­

rî bénda hâsh ’îrunge m bu béndî kabûsa kûti bâsûngâyo ébâna’bô. 

Bâkiré  m bu béyé ho bâsûnga ébâna bâbô nti îye bârî m ûm anum bâ  

âbasike bâsh’irunge. Shé-wenge w akîré  m bu w âsungé mbo, wâsera 

n ’iéba, mbu: Ôngo m îra  w é ûbaké ébâna bé ntîum urikûré na! S h ’î ­

rûnge wéba m bu ébâna bâbé bâbingûrâyo basike bân î hâno; câmû- 

sûm ânge nti ébâna bâni n g î bâbingûrâyo bisî bâbé. Shé-wenge w é­

re bisi bé mbu: m ûkié tûkuruki hâitû. Éb ikum î mbu: tutângâsondâ  

tû itûka hâno, îyé twârikâ ho nâ baké bîtu. Shé-wenge nâ m ukârî 

béba m bu ibô bêndâ kûrî ébâmî katurâ o  m bu ô n go  sh ’îrûnge  

ubâkâyo ébâna bé. S h ’îrûnge  mbu: endâ kâsongore; iw é utâ- 

ngîanya. Shé-wenge w iya kûrî émwâmi. W â tu ra  ô  m bu sh ’îrunge  

w abâkâyo bisî bé. Ém w am î mbu: m ûringé sh ’îrûnge. Bénda kâmu-



le M a lin  et sa fem me portèrent les boîtes et les trois chèvres chez 

l ’Idiot, les jeunes gens se trouvant dedans. I ls  arrivèrent chez 

l ’Idiot, ils lu i donnèrent les boîtes et les trois chèvres, ils dirent: 

« Exam ine  d ’abord l ’intérieur des boîtes pour vo ir si tes objets 

s’y trouvent encore ». Le  soi-disant Id io t refusa disant: « Je ne 

veux pas les déballer; toi m on ami, tu ne saurais voler des 

objets à m oi ». Le  M a l in  et sa fem me rentrèrent chez eux. Q u an d  

ils eurent quitté l ’Idiot, les garçons sortirent des boîtes. Chacun  

se rendit dans sa maison. Le  v illa ge  de l ’Id io t redevint chaud. 

Quand les garçons eurent passé deux jours chez eux, les filles 

dirent à leur père et mère qu ’elles allaient couper du bois, 

alors que c’était une ruse pour suivre leurs amants. Leur mère 

accepta qu’elles aillent couper du bois. E lles partirent avec des 

haches et des cordes de portage. E lles se m irent en route. Q u an d  

elles arrivèrent à l ’entrée du v illa ge  de l ’Idiot, elles s’y arrêtèrent. 

En les voyant, les jeunes gens allèrent les embrasser, disant: 

« N o s  sœurs sont venues ». I l s  se saluèrent mutuellement. Ils  

demandèrent: « O ù  allez-vous ? » O n  répondit: « N o u s  allons  

couper du bois ». I l s  dirent: « Permettez-nous de vous accom­

pagner; nous irons vous abattre (les arbres pour) le bois et vous 

ne ferez que le fendre; ainsi vous rentrerez v ite». Les jeunes 

filles consentirent. Q u an d  l ’Id io t entendit cela, il d it à ses fils: 
« Vou s allez encore interrompre les travaux en a llant couper du  

bois ». I l s  dirent que les travaux ne finissent jamais. Les garçons 

et les filles partirent en forêt. Q u an d  ils arrivèrent là-bas, ils 

abandonnèrent le coupage du bois, ils  firent l ’amour. Après avoir 

fait l ’amour, ils commencèrent à couper du bois. E lle s firent les 

fagots de bois, elles rentrèrent chez elles et les garçons restèrent 

chez eux. Q u an d  deux jours furent passés, les jeunes fille s s’en­

fuirent chez les jeunes gens. Q u an d  elles y arrivèrent, chaque 

jeune fille  a lla  dans la  m aison où se trouvait son amant. l ’Id io t  

égorgea une chèvre pour que ses belles-filles la  mangent. L a  

viande étant prête, la  fem m e de l ’Id io t prépara des pâtes. Ses 

belles-filles l ’aidèrent à les préparer car une fem me ne va jamais 

(simplement jouir de) l ’hospitalité. Q u an d  les jeunes filles  

eurent passé un jour là-bas, leurs père et mère dirent: « O ù  sont 

allées nos filles ? » Le  lendem ain matin, le M a l in  et sa femme  

allèrent chez l ’Id io t dans le but de demander si on y avait vu  

leurs enfants. Q u an d  ils y arrivèrent, ils y virent leurs enfants qui



ringa. S h ’îrûnge w énda nâ basike bé. N ’ébikum î mbu: twéndî 

ékumburâno. B îya  ékuwâm î; bére shé-wënge m bu wâtondesé. 

Shé-wenge wéba mbu:

m îra wé n gu  w akîré  wénda, wâmusîére bitiri b îb î nâ mpéné 

îshâtu m bu ntâm ubîké byo. A n î  nab îka byô m w âm w isî’anî 

m ukwâkare; nâ  n g î m po hîyéréngâ m îra ’anî. K u n u m a  nâ  

m atu âbî narîére m îra ’anî ébitiri bîbî n ’esâmpéné îshâtu. 

M îr a ’anî w âb îka ébitiri byé n ’esâmpéné. K u n u m a  na m po  

ébâna bânî bénda hâm îra’anî, bâbe nâ bakârî bâbasike bé. 

N â  n g î büm bu câsîngw â niya kabûrâné ébâna bânî.

Bére sh ’îrûnge m bu nâ w é wâtondesé. S h ’îrûnge wéba mbu:

N a ru k â n g â  bitiri byânî bîbî, naronge m ô basike bânî bâti né- 

nda na byô h âm îra’anî shé-wënge. N am w ire  m bu eé m ira ’ 

anî, m bîkîre ébitiri byânî n ’esâmpéné îshâtu ntsi. K u n u m a  

nâ m po nëba m bu ntârongô  kâsa ébitiri; m îra ’anî w âtîna  

m bu bîriké hô bübô. Shé-wënge w énda kabîkâ ébitiri m ûnu- 

m bâ yêntângî ÿé. Éb itiri byârika na kô myëri ishâtu. N iy a  

hô, nëba mbu: eé m îra ’anî mbése ébitiri byânî. Shé-wënge w â­

tîna, m bu wé w îsïné wândushîéyo byô; nti ntîw osî m bu  

ébikum î byârérongô ébitiri; basike bânî îyé baké bâbô na. 

K u n u m a  na m po  shé-wënge w ândushie ébitiri hâan î n ’esâ­

mpéné ishâtu. W a k îré  w am atûkâ ho, naboro ébitiri. Ébâna  

bânî bâsâa kum unda wébitiri. Bâcânura tu ém anum bâ âbô. 

Bâkîré  îyé bârikîré hâanî, bisî bâm îra’anî bîya hâanî; bére 

basike bânî m bu bâherekeé bo. Basike  bânî bâhérékea bô. 

Bâkûrûka n ’esânkuni, bénda hâabô. K u n u m a  nâ m atu âbî 

m bu ntasûnga, bisî bâm îra’anî bîya hâanî, bâkîm e na mû- 

m anum bâ âbasike bânî nti îyé bakûre hô. N â  bo n g î wâkî- 

âyo bârika n ’ébasike bânî. M îr a ’anî sh ’îrûnge w îyayo hô,



se trouvaient déjà dans les m aisons des fils  du soi-disant Idiot. 

En voyant cela, le M a l in  ne sut que dire: « Toi, m on ami, enlever 

mes enfants! sans m ’avoir donné les biens de m ariage» . L ’Id io t  

dit: « Tes enfants ont rejoint mes fils  ici même. I l  y aurait de 

quoi si c’était mes fils  qui avaient rejoint vos fille s ». Le  M a l in  

dit à ses filles: « Faites que nous rentrions chez nous ». Les filles 

dirent: « N o u s  ne voulons pas partir d ’ici; nous y resterons avec 

nos m aris ». Le  M a l in  et sa fem m e dirent q u ’ils  partiraient chez 

les chefs pour annoncer le fa it que: « T o i Idiot, tu as ravi mes 

enfants ». L ’Id io t dit: « V a  accuser, je ne m ’en fais pas ». Le  

M a lin  vint chez le chef, il annonça la  nouvelle que l ’id io t avait 

enlevé ses filles. Le  chef dit qu ’on a ille  prendre l ’Idiot. O n  a lla  

le prendre. L ’Id io t a lla  avec ses fils; les jeunes filles aussi dirent: 

« A llo n s  au tribunal ». I ls  arrivèrent à la cour du  chef. O n  dit 

au soi-disant M a l in  d ’exposer le cas. Le  M a l in  dit: « Q u an d  cet 

ami-ci partit en voyage, i l  me laissa deux boîtes et trois chèvres 

pour que je les garde pour lui. M o i  je les gardai dans la  m aison  

de m a fille  aînée. C ’est là-dessus que vin t m on ami. D e u x  jours 

plus tard, je lu i apportais les deux boîtes et les trois chèvres. 

M o n  am i reprit possession de ses boîtes et des chèvres. Après 

cela mes enfants allèrent chez m on am i et devinrent les femmes 

de ses fils. C ’est pourquoi je viens demander un jugement pour 

mes enfants ».

O n  dit au soi-disant Id io t que lu i aussi expose son cas. L ’Id io t  

dit: « J ’ai tressé deux boîtes; j ’y em ballais tous mes fils, j’alla is 

avec elles chez m on ami, le M a lin . Je lu i dis: M o n  ami, conserve 

pour m oi mes boîtes et ces trois chèvres-ci. Ap rè s cela je proposais 

d’ouvrir d ’abord les boîtes. M o n  am i n ’accepta pas: Q u ’elles 

restent telles quelles. Le  M a l in  a lla  garder les boîtes dans la 

maison de son aînée. Les boîtes restèrent là-bas pendant trois 

mois. J’y arrivais et dis: M o n  ami, donne-m oi mes boîtes. Le  

M a lin  refusa en disant que lui-même me les rapporterait, sans 

savoir que les filles avaient ouvert les boîtes et que mes fils 

étaient déjà leurs maris. Après cela le M a l in  m ’amena les boîtes 

avec les trois chèvres chez moi. Q u an d  il fu t parti, je déballais 

les boîtes; mes enfants sortirent des boîtes. I ls  refirent le  feu  

dans leurs maisons. Q u an d  ils  étaient déjà réinstallés chez moi, 

les filles de m on am i vinrent chez moi. E lle s dirent à mes fils  

de les accompagner. M e s  f ils  les accompagnèrent. E lle s rentré-



wéreyo bisî bé m bu bäkuruki hââbô; ébâna bém ukârî bâ- 

tînayo. Bänu  bämi, anî nam îna nende mpe.

Ébâbum e bénda mûnâmâ. Béba m bu shé-wenge w asîn gw â  bu­

shw â bisî bé bâbingurâyo basike bâsh’îrunge, nâ bo iyé bakârî 

bâbô. In a  ébasike n g î bâm ûbingûrâa ébâna bém ukârî k in g î shé- 

wénge w asîngânâ. K u n u m a  nâ m po  shé-wënge w âsîm îra  ib îka  

bitiri nti ntîwakaé kum unda; w ab îshângâ tu müca. Bâb îk îra  bô  

Béba mbu: Ôngo sh’îrûnge, usîngânâ, nâ  bisî bâshé-wënge îyé 

bakârî bâbasike bâbé. N t îu h w â  n ’îkûto behe bushw â ébikum î 

n g î byâbingûrângâ basike bâsh’îrunge. Érûbântsâ rwâsîra; sh ’ 

îrunge w énda n ’ébikum î bîtî n ’ébasike bé. Shé-wënge w akîré  m bu  

w âsungé mbo, wére sh ’îrûnge m bu w âm ûnînke bisî bé bâbî nâ  

basike bâbî bâséendâ bârikângé hâawé. S h ’îrûnge w âtîna m hu wé  

utângâsondâ ikuninka tû bâna, iwé w am asîngâné bo. Shé-wënge  

wénda hâaw é nti utenjâa émuntwé n ’îhuhum a. W îy a  hâawé; wé­

nda wébâa m bu kaî ibûta bâna bâm ukârî iruhe busa. W é n d a  uri- 

kâa hô  ématu âtî nti uhihîm âa. W â k w a  na. W a k îré  m bu wêyé 

ékw irûngâ w âbîndûke kirundi. S h ’îrûnge w âb îka  nâkuba ênkû- 

m o îti ya. Ébâna bém ukârî bâbûtâ-buta na.

N g î  câsîngw ângâ kûti ô n go ’bîcîw â kitiri nti wére kâsâ n gu  

.ukubîcâa cô m bu w ârongu  kâsa cô, ûsibé îm bi b îrî m o; bu­

shwâ ûm abîkâ cô ntîusîbâ b îrî kum unda m înu  w am ûkuha- 

m bike bîm pé bikâî îm bi âsângâ bîsirâ mo.

She-Rungu, homme du village Manyéma (1955)

g )

Kw âbésénga m ushûkjra um â nti utâkôrâa m urim o; kûti bîné  

bâkôrângé nâ  wé nti w asîa  ékum bûka uhâéhânge mûmwe. O tu



rent avec le bois chez elles. A p rè s deux jours je fus surpris de 

voir les filles de m on am i venir chez m oi entrer dans les m aisons 

de mes fils. A  ce m om ent elles étaient déjà enceintes. E t  c’est 

ainsi qu ’elles ont commencé à demeurer avec mes fils. M o n  ami, 

le M a lin , est venu chez m oi; il a dit à ses fille s de rentrer chez 

elles; les jeunes fille s ont refusé. V o u s  les chefs, ceci est la fin  

de m a danse». Les hom m es entrèrent en délibération secrète. 

I ls  dirent: « Le  M a l in  a perdu le procès, car ses filles ont rejoint 

les fils  de l ’Id io t et elles sont déjà leurs épouses. M a is  si c’était 

les jeunes gens qui avaient rejoint les jeunes filles, alors le M a l in  

aurait ga in  de cause. E t puis, le M a l in  accepta de garder des bo î­

tes sans qu ’il ait regardé à l ’intérieur. I l  a eu tort en faisant cela ». 

I ls  les appelèrent; ils dirent: « T o i l ’Idiot, tu as ga in  de cause; 
et les filles du M a l in  sont déjà les fem mes de tes fils. T u  ne dois 

pas donner des biens car ce sont les filles qui ont rejoint les fils  

de l ’Id io t ». L a  palabre prit fin. L ’Id io t s’en a lla  avec toutes ses 

filles et ses fils. Q u an d  le M a l in  v it cela, il dit à l ’Id io t: « D onne- 

moi deux de mes filles et deux jeunes gens pour qu ’ils viennent 

habiter chez m oi ». Le  soi-disant Id io t refusa, disant qu’il n ’avait 

plus le désir de lu i donner des enfants, qu’il venait de les gagner 

dans un procès. Le  soi-disant M a l in  a lla  chez lu i en secouant sa 

tête et en m urmurant. I l  arriva chez lui, il dit: « Engendrer des 

filles est une peine perdue ». I l  passa tous ses jours en m urm u­

rant. E t i l  mourut. Q u an d  il arriva dans l ’A u -D e là , il devint 

l ’insecte bourdonnant. L ’Id io t prit donc possession de tout ce 

groupe et les filles enfantèrent et enfantèrent.

C ’est pourquoi: si quelqu’un te fait garder une boîte, il 

faut que tu lu i dises de l ’ouvrir d ’abord pour que tu saches 

ce qu ’il y a dedans. C ar si tu la  gardes sans savoir ce qu ’il 

y a dedans, ton copain pourrait te rendre responsable d ’au­

tres choses qui n ’y étaient pas.

g )

I l  y avait un jeune hom m e qui ne travaillait pas. D ’ordinaire, 

alors que ses copains travaillaient, lu i restait au village, ne



rum a wénda kâkundô ibondo rîtéa nyama. W a k îâ n g â  w am akî- 

nd 'îronja émirî, w âkum âna ubungu  nti kurî k ikum î câM ûisa, é- 

m w am î. In g o  k ikum î w âm ukere nkókó, wâmuronjee nâ biyô; 

w âbîndûke nâ m usîngirw a é. Kw âbéséngâ otu ruma, în go  w âbü­

me wénda katéa, w âkum âna m uro w âkâm â, wâcâba ô, w âkôÿa ô; 

w ârîa na hô  émirî. W é n d a  urikâa nâ ha, în go  kakéndi. W é n d a  

uhéyânge n'esânyam a h im a n ’ébiyô byaînco kikum î. W é n d a  we- 

bânge m bu sâkw î hô. O tu  rumâ, ishé w ékikum î wâtuca n go  sh’î- 

téa. W â m u ku m â n a  hô, nti urére, n ’éntumo yémirî m akum i âsâ- 

no. W â m w ire  mbu: Ôngo m wäna, utûtéâa émirî ? W îîr e  m bu wé  

utûkânge kakûngûrâ yo. Ishé  w ékikum î w âhangire  na n go  m u- 

shukîra m w âm w isî wé. W â h a h u k a  na.

N g î  k îsîngw anga, émwea m w enge usonderw anga bûrî éwë- 

ngé wé.

Katambo, homme du village Myanga 
( 1 5  mai 1 9 5 2 )

h )

Bâbüm e bâshâtu bénda m ûbusarâ um â nti n g î shé-kihîngi, 

nâ shé-kitéi nâ  shé-büki. B âk îâ  béya m ûbusarâ béba mbu: 

tw âhim bâ b û n î?  Béba m bu ôngo  shé-kih îngi h im bâ m unka- 

tî n ’ébitwa bîshâtu, nâ shé-kitéi w âhim ba muntata, nâ shé-büki 

w âhim ba muntata. B âk îân gâ  bâm akîndî ihimba, shé-kih îngi nti 

w am akînd î n ’îh în ga  m irim é yé hâm ukukuru. Shé-kitéi w âshîsha  

shé-hüki m bu bô bânûntsané, ibô bâtângâsondâ inüntsâna na  shé- 

k ih îngi. W a k îâ n g â  bâm akînd î inüntsâna, bâya nyama, shé-kitéi 

wénda na yô kûri m îra  wé; bâtâshwéî yo kûri shé-kihîngi. W âkxé  

wâca, shé-bçki wéta n ’îréâ râhüki, wâriére rô m îra wé shé-kitéi. 

Bâsîm a shé-kihîngi. Ém atû  âti n g î nâ bübo, bécânyanga hô ébi- 

kâî bo h îkura na hâawé. W é b a  m bu wé ébâna bé n g î bâkw î n ’é-



faisant que balayer sa maison. U n  jour il a lla  enlever les tiges 

tusio du palm ier raphia pour piéger du gibier. A yan t fin i de 

préparer les lacets, il rencontra un v illa ge  où il y avait une jeune 

fille consacrée à M u isa , le chef. Cette jeune fille  lu i égorgea une 

poule, lu i fit de la nourriture et devint sa concubine. U n  jour, cet 
homme a lla  piéger; il rencontra un arbre muro desséché. I l  en 

fit du bois de chauffage, il en fit du feu. I l  y déposa les lacets. 

Désorm ais il prit l ’habitude de s’y asseoir, ce fainéant. D epu is  

lors il ne fit  que consom mer la  viande et la  nourriture (prépa­

rées) par cette jeune femme. I l  disait toujours que de toute 

façon (le  gib ier) m ourrait un jour. U n  jour, le père de la  jeune 

fille a lla  à la poursuite de ce soi-disant piégeur. I l  l ’y trouva 

endormi. Q u an d  il v it le tas de cinquante lacets et ( l ’hom m e) 

endormi, i l dit à l ’homme: « T o i fils, que ne dresses-tu pas les 

pièges ? »  —  ( L ’autre) dit qu ’il venait de les défaire. Le  père de 

la jeune fille  interdit la  m aison de sa fille  â ce jeune homme. Et 

(le jeune hom m e) disparut.

C ’est pourquoi, pour le m alin  on cherche la  réponse qui

convient à sa ruse.

h)

Tro is hom m es allèrent en forêt: l ’un était le Cultivateur, 

( l’autre) le Piégeur, (le  troisième) le Récolteur-de-miel. E n  

arrivant dans la forêt, ils se demandèrent: « Com m ent construi­

rons-nous?»  I ls  dirent: « T o i,  le Cultivateur, construis ta case 

au-milieu des trois collines ». Le  Piégeur construit sa case sur une 

colline, le Récolteur-de-miel construit la  sienne sur une colline. 

A  peine avaient-ils fin i de construire, que le Cultivateur avait 

déjà fin i de cultiver des plantes derrière sa case. Le  Piégeur 

demanda au Récolteur-de-miel de faire un pacte de sang, disant 

qu’il ne devait pas conclure un pacte avec le Cultivateur. Ayant  

fini de faire l ’amitié, et après avoir tué du gibier, le Piégeur a lla  

avec la  viande chez son ami. Ils  ne la  montrèrent pas au C u ltiva ­

teur. Le  lendem ain le Récolteur-de-miel passa avec une cruche 

de m iel la  porter chez son ami, le Piégeur. O n  ne donna rien au



rwâka... In g o  shé-mirimé shé-kihingi wénda kâshuw ânyâ bo ba­

m w ïra  na  mwïra. W â b îk îra  mbu: Ôngo shé-mikei shé-kitéi, ôngo  

n g î uyî ébâna bé, ang î rôtu irusha yo m ikei hâno. Shé k ih in g i 

wirekera tu hâshébüki mbu: ôngo  shé-buki émintsâri irushanga o- 

n go  küno n g î k is ingw ângé  ébâna bé bâsâmba, h im a n ’émikei 

ÿanî irîsanga m ô ôngo  n g î câsîngw â utoha. K w âr ik ân gâ  sh’îtéa 

w ânik ira  rîngi, m bu kaj m ira  wé w am ukam bâ; nâ n go  shé-büki 

nâ w é m bu kai m ira wé wam ukam bâ. B âk iân gâ  bâm arûkirâ bo  

shé-kitéi nâ  shé-büki, um a w âtuka hâaw é n ’om pe w âtuka hâawé, 

bâkum ânane hâk ib ika hâshé-kihingi. B âk iân gâ  béya ho, bâbu- 

sânya, um â mbu: ukub ik irângâ m bu émikei yani n g i yasingw â  

ébâna bâbé bâkw a ntsérwe bushw â émikei; n ’om pé m hu ukubi- 

k i rângâ m bu âbâna bâni bâniw â n ’émahembo bushw â Ôngo. 

U m a  wâtuna n ’om pe wâtuna, ébâbi m ongo; nâ ngo  shé-kih ingi 

nâ wé nti um inânge, m ukâri nti umusiïrée ngom a. In go  kinyunyu  

shé-kih ingi wénda um inânge n ’îsim ba m bu

wê kinyûnyü shé-kihingi 
washuivânyâ bâri bâbi.

Im bo  bam w ïra na m w ïra  bâsiba nti bâm arûkirâ w isikânyiw â- 

n gâ  bo nâ n go  shé-kihingi. B âk iân gâ  bâm âkairé ha, bânuntsâna  

nâkubâ nâ n go  shé-kihingi, ébâshâtu h im â nti iyé bam w ïra na 

mwïra. Bénda bân inkânângé na m ûnyam a na m ûbuki na m ûm iri- 

mé, nti iyé bân inkânângé ébâti.

N g i  k isingw anga, émwea utêndi utinânge usâko, bushw â  

m bu usâko k ikâi ldram ya nkûmo.

Kabonganya, homme du village Manyema 
(16 mai 1952)



Cultivateur. A in si tous les jours on faisait passer les choses à 

l ’orée du v illa ge  de celui-ci (Cu ltivateur). I l  se dit que ce sont 

ses enfants seuls qui m ourront de faim. Ce  Moissonneur, ce C u lt i­

vateur, a lla  mettre en désaccord les deux amis. I l  appela à haute 

voix: « T o i l ’hom m e aux rongeurs mikït, toi, le Piégeur, c’est toi 

qui feras m ourir mes enfants, n ’apporte p lu s jamais des rongeurs 

mikït ici (chez m o i) ». Le  Cultivateur se d irigea aussi du côté du  

village du Récolteur-de-miel en appelant: « T o i Récolteur-de- 

miel, ce sont les mouches que tu amènes ici qui sont la  cause 

que mes enfants sont malades; aussi ce sont mes rongeurs mikii 
dont tu m anges qui te font grossir ». D e  son côté le Piégeur pensa 

beaucoup, disant que vo ilà  donc son am i venait de l ’injurier; 

de son côté aussi le Récolteur-de-miel de penser que son am i 

venait de l ’injurier. A yan t entendu cela, le Piégeur et le Récol­

teur-de-miel, l ’un sortit de chez lu i et l ’autre sortit de chez lui; 
ils se rencontrèrent dans la vallée chez le Cultivateur. E n  y arri­

vant, ils s’interpellèrent. L ’un dit: « T u  m ’as crié disant que 

ce sont mes rongeurs mikii qui sont la  cause que tes enfants ont 

attrapé le kwashiorkor, oui mes rongeurs mikït ». E t  l ’autre dit: 

« T u  as crié qu’à cause de m oi tes enfants ont la  gorge  obstruée 

par les larves des abeilles ». L ’un nia et l ’autre nia, tous les deux 

ensemble. Pendant ce temps le Cultivateur était en train de 

danser, pendant que sa fem me battait le tambour pour lui. Cet 

instigateur, le Cultivateur, se m it à danser et à chanter:

Moi l’instigateur Cultivateur
Je viens de mettre1 en désaccord ceux qui sont deux.

Ces deux am is comprirent, ayant entendu la  façon dont ce 

Cultivateur les avait m is en désaccord l ’un contre l ’autre. E n  con­

sidérant cela, ils firent pacte d ’amitié avec le Cultivateur. A in s i 
les trois devinrent am is entre eux; ils se m irent à se donner de la 

viande, du m iel et des produits agricoles, se donnant tous m u­

tuellement.

C ’est pourquoi un hom m e ne devrait jamais refuser le 

tatouage d ’amitié, parce que le tatouage d ’am itié est une 

chose capable de sauver le groupe fam ilia l.



E. L es  e s p r i t s  e t  l e s  é l é m e n t s  d iv in i s é s

1. Introduction
Les N y a n g a  ont un panthéon assez impressionnant. L a  plupart 

des divinités vivent avec les ancêtres kwirüngâ, en un endroit 

localisé dans les cratères des volcans. Quelques rares divinités 

sont censées passer la  p lu s grande partie de leur existence sur 

terre ( oto)  et Nkûbâ, la divinité de la  Foudre habite l ’atmosphère  

(mwânyâ). Certains éléments divinisés tels Soleil, Lune, Étoiles 

habitent le firm am ent ( butû), d ’autres tels Pluie, N uages, B ru ­
me, Vent, G rê le  habitent l ’atmosphère ( inwanyâ). Le  D ie u  

Créateur Ongo vit sous terre, il est « le cœur de la  terre », i l  est 
le créateur de toute chose, le donneur de vie, le grand  m od ifi­

cateur. I l  enseigna aux hom m es les travaux qu ’ils connaissent 

et la connaissance des médicaments qui guérissent ou  qui tuent. 

I l  envoya la  m ort sur terre. I l  continue à influencer la  vie des 

N yan ga , du fa it qu ’il décide du sexe des enfants à naître et qu’il 

rend les fem mes stériles ou  fécondes. O n g o  et le spectre ou  

l ’ombre de O n g o  figurent dans certains textes, sans en être 

l ’acteur principal. I l  y a un conte ou D ie u  Créateur est « vu  » 

par un homme, qui est puni pour cette révélation. Parfois  

D ie u  est visité par un être hum ain; il récompense alors ceux 

qui ont bien ag i envers les faibles et punit ceux qui leur ont fait 

du mal.

D e  l ’im portant panthéon de divinités qui vivent dans l ’A u -  

D e là  sous la  conduite de Nyamurairi, D ie u  du Feu, peu nom ­

breuses sont celles qui agissent dans les textes. Les divinités se 

m anifestent dans les rêves et dans les épopées p lutôt que dans les 

récits. Ceux qui figurent dans les contes y sont rarement les 

acteurs principaux, m ais leurs interventions sont toujours déci­

sives. C ’est Foudre {Nkûbâ) qui est l ’acteur le p lus commun. 
Les contes le présentent sim plem ent com me Nkûbâ sans en dé­

crire les particularités; m ais dans les discussions les 

N y a n g a  affirm ent qu ’il se manifeste sous la  form e d ’un mouton  

ou d ’un coq blanc ou  d ’un singe ou  de l ’an im al im aginaire ngéré. 
I l  vient à l ’aide des faibles et des héros; il fait des pactes du sang  

avec des hommes, voire m ême avec des femmes; suite à un 

conteste il épouse parfo is un être humain. I l  arrive que Foudre



soit engagée dans une épreuve de force contre le serpent Mukiti 
ou contre le D ragon . A  côté de Foudre, nous rencontrons occa­

sionnellement Musôka, esprit fém in in identifié avec un serpent 
aquatique, Muisa, esprit m âle qui au nom  de D ie u  introduit la  

mort auprès des hommes, Kahómbó, esprit fém in in  de la bonne 

fortune.

Les ancêtres ( bashumbü)  interviennent rarement dans les 

textes. O n  fait m ention de l ’esprit du père ou  de la  tante pater­
nelle qui sauve le f i ls / le  neveu. O n  suggère l ’inopportunité  

d’attribuer à l ’esprit du père la  chasse infortunée. O n  met en 

scène l ’esprit d ’un am i qui se venge du m anque de générosité 

de la part de son congénère. Le  texte V ,  E, 2, a ) dépeint un  

esprit (non-identifié ), qui veut prendre les apparences de l ’épou­

se d ’un fils  de chef, en interaction avec les personnages sym boli­

ques H arm onie  et Nküróngó (oiseau bulikoko).
Les éléments divinisés, Pluie, Brou illard, Grêle, R o c  agissent 

quelquefois dans les épopées et dans les contes. N o u s  présentons 

le texte V ,  E, 2, b ) où P lu ie  s’engage dans un pari avec Soleil 
et finalement l ’emporte.

2. Textes et traductions



a)

Kare-kare kw âbutw ângâ m w ânâ-m ukârî um â érina ré nti n g î 

Buringânyé; nâ  kunandâ nti kûrikângâ m w âm î, nti w âbûtâ m w â­

na nti n g î N ku ró n gó . ïn g o  m w âm î wâbûrâ m bu wé ém wâna wé 

utânga-b ingângâ ûm pé m w ânâ-m ukârî irénga ïn go  wabûtwâ- 

n gâ  kumbo, m bu n g î Buringânyé. ïn g o  Buringânyé, kum bo kwâ- 

bûtw ângâ we, nti utâhîtâa kwîsïné. K w âr ik ân gâ  N k u ró n g ó  wére 

ishé mbu: im bu  waréndâ nkûrû  ïn go  m wânâ-m ukârî, iwé usasîri 

ienda ko; m unînke bea bâbî bâm ûtîndîkie. Ishé  w âm usîm a îm bo  

bea. W â m w ire  mhu: endâ ô ngo  wîsîné. N k u ró n g ó  wénda mûbi- 

n go  rw ékikum î nco. W é y a  ko. W é b a  m bu wé ubungûrânge m w â­

nâ-m ukârî kûno n g î Buringânyé. Bâm ukere mpéné. Bâm ushée  

énumbâ yékikumî. Bâm usûbîe mbu: n g î câsîngw â utûka kûkw înu, 

în gu  utâkôrâa m urim o utâhîtânga na. N k u ró n g ó  w âbûra mbu: 

îca ntxcâsûmâ, iwé wabûtw â nâ  m ib îm ba irînda ÿâbâna bâmu- 

kârî, bêndâ bâm ûkôréngî. Bâm ukere mpéné ikum i na  sîbî séndi- 

ko. M û m u kom â-kôm â w am akînd î erîriko, N k u ró n g ó  w énda nâ  

m ukârî. Buringânyé w âtûka hâabô nâ wé nti usira m utîndîki. 

Bîire  na nâ moké. Bâk îé  béya m ûm untse bâraam a m unkâm bi. Bâ- 

héndi ienda. Bâk îé  béya m ûm untse ïn go  m wânâ-m ukâri w âkw a  

tubî, m oké w âm utîndîke  kânena. Bâk îé  w am ak înd î inena, bénda; 

bâkunduka turam bo tubî, m bu wé w akw â tubî. M o k é  wâm w ire  

mbu: nâkurindîré hâkurum a hâa. Buringânyé w akîé  unenânge  

kw âsâa m ushum bû. ïn g o  m ushum bu w âm w ire mbu: m wânâ-m wa- 

m î wânena na behe bîrehe mpe! R ush â  âbehe, iwé w âkûbîk i byô. 

ïn g o  w âm unînka byô: ntsâro, butinda, isîa, m irînga. W a k îé  w a­

m akînd î im bara w îrekera kûrî N ku ró n gó , wénda n ’é. N â  ngo  

m w ânâ-m ukârî w âsîa  unenânge; nâ nko  kâm pacâ n g î kénda n ’e. 

Buringânyé w akîé m bu wâkuruké, m bu wéye hâkusîâ moké, b î­

né nti bâmënda, bâm âkundûkâ nâ turam bo mutûbâ. W a k îé  îyé u- 

bungûrânyâa m oké N ku ró n gó , w énda usîm bânge mbu:



a)

Anciennem ent il fut n é . une jeune fille  du nom  de Burin- 

ganye (H arm o n ie ), et dans le pays d ’en-haut il y avait un chef 

qui était père d ’un enfant du nom  de N k u ro n g o  ( l ’O iseau  Bu li- 

koko). Ce  chef dit que son enfant n ’épouserait jam ais de jeune 

fille autre que celle qui avait été m ise au m onde dans le pays d ’en- 

bas, et qu ’on disait être Buringanye. D a n s  le pays d ’en-bas où  

elle naquit, cette Buringanye n ’allait jamais seule au champ. D e  

son côté N k u ro n g o  dit à son père: « Puisque cette jeune fille  est 

renommée, je veux y aller; donne-m oi deux hom m es pour qu ’ils 

m ’accompagnent ». Le  père lu i refusa ces hommes. I l  lu i dit: 

« Va, toi seul ». N k u ro n go  alla  à la  poursuite de cette jeune 

fille. I l  y arriva. I l  d it qu ’il était venu rejoindre une jeune fille  

s’appelant Buringanye. O n  lu i égorgea une chèvre; on lu i indiqua  

la m aison de la jeune fille. O n  lu i répondit: « Ce lle  pour laquelle  

tu es parti de chez toi ne fa it jam ais du travail et ne vas jamais 

en forêt ». N k u ro n go  dit: « Ce la  n ’est pas difficile, je suis venu  

au m onde avec sept sœurs parfaites; elles vont travailler pour 

elle». O n  lui im posa douze chèvres com me paiements de m a­

riage. Le  lendem ain matin, ayant fin i de présenter les paiements, 

N kurongo  s’en a lla  avec sa femme. Buringanye, elle aussi, quitta 

son groupe sans avoir de com pagne de route. E lle  et son m ari 

s’en allèrent. E n  arrivant en cours de route, ils passèrent la  nuit 

dans un gîte. I ls  repartirent tôt le lendemain. E n  cours de route, 

cette jeune fem me devait déféquer. Q u an d  elle eut fin i de 

déféquer, ils repartirent. Ils  dépassèrent deux plateaux; elle dit 

qu’elle devait déféquer. Son  m ari lu i dit: « Je vais t’attendre là  

un peu derrière ». Lorsqu ’elle était en train de déféquer, il appa­

rut un esprit. Cet esprit lu i dit: « Com m ent! U n e  jeune fille  

de chef défèque ayant tant de richesses (sur elle) ! D o n n e  les 

biens pour que m oi je les garde pour toi ». Celle-là les lu i donna: 

des colliers en perle, des colliers en rondelles de coquillage, des 

touffes de po ils fixées sur des disques, des anneaux en cuivre. 

Ayant fin i de s’en revêtir, ( l ’esprit) s’élança du côté de 

N kurongo  et s’en a lla  avec lui. E t  cette jeune fem m e resta 

occupée à déféquer; et c’est cet esprit qui partit avec lui. Q u an d  

Buringanye revint, en arrivant où  son m ari était resté: (vo ilà  que)



eê Nküróngó, Nküróngó 
ûrindé Buringânyé.

în g o  m oké wâbûra mbu: narûkîrâ kurum a bâsîmbââ. în go  

m pacâ wâm wire: m irónge njo. Bâk îé  bâmaruhanya, N k ü ró n g ó  

wîrekera kurwâbô. N a  n go  Buringânyé wénda kwîrekérâ m um u- 

horô w âm utî h îkura bushw â nti w am akw â nkene, nti ntîwam bâ- 

râ tu âsângâ bum barangâ we. N k ü ró n g ó  wéya kurwâbô. Bâm u- 

shee biyô. în g o  m pacâ m bu wé utârîsânga biÿô. Bénda kâmukeré  

itôndô. M û m u k o m â  babîtu bé bénda kakôré m uram û w abó itô- 

ndô. K w é tân gâ  bo kakôrâ erîtôndô bénda bâsîm bângé m bu  

mukâri ivababâ 
bàmutoke mirónge 
mbu watârâa ÿô 
nya-buene bute

K w é n dâ n gâ  Buringânyé kum unda w ém uhorô wârûkîra. N â  

wé w âsîm ba mbu:

mukârî wâmuku wabé 
wendângâ nâ bika't byâni nko 
nya-buene bute.

îm bo  bâna bâm ukârî bâtûm a ntûm w â kum bûka m bu béyé bâ- 

rukiré ébîrî înku  kûri bo. K w éta  basike bâbî. Banunké bâsîmbîre  

bô, bâhanisa na bô îm pe hâtûkîréngî émuréngé. Béta hô. Bâku- 

m âna Buringânyé. Bâm ukûto  hô, bénda n ’é kumbûka. Bâm uruî- 

re buntu nâ nyamâ; w âra bô. Bâm usingo  n ’okaru nâ m akutâ â- 

mbéa. Bâk îé  îye bâm înângé bâhûÿîre bô nyungû  sîbî sâmeca; bâ- 

kubure bô to. în jo  m pacâ ÿâkw a na; nâ Buringânyé w âsîa  nâ m o­

ké N kü ró n gó .

N g î  cârésîngwa, m w am î ntîcâ m w ana w âm w am î uténdî 

wendânge kwîsïné. N â  ntîcâhunda ienda kw îsïné kûti ô- 

n g o ’kw éngi batîndîki.

Nkûbâ



ses com pagnons venaient de partir, ils  passaient déjà la  sixième 

colline. E n  poursuivant son m ari N ku ro n go , elle chantait:

Oh! Nkurongo, Nkurongo 
Attend Buringanye.

Son m ari dit: « J’entends chanter derrière (m o i) ». Cet esprit 

lui dit: « C e  sont des oiseaux ». A u  bout de ce voyage fatigant, 

N ku rongo  apparut dans son village. E t cette Buringanye là a lla  

se jeter dans un creux d ’arbre à l ’entrée du v illa ge  parce qu’elle 

fut honteuse, n ’étant p lus habillée com me elle avait l ’habitude  

de s’habiller. N k u ro n go  vint chez lui. O n  lui présenta de la  

nourriture. Cet esprit dit qu ’il ne m angeait jamais de la  nourri­

ture. O n  alla  lu i cueillir des feuilles d "itondo. Le lendemain  

matin, les femmes de son v illage  allèrent cueillir pour leur belle- 

sœur les feuilles & itondo. L à  où elles allèrent cueillir les feuilles, 
elles se m irent à chanter:

La femme de notre frère aîné 
On lui pluma des oiseaux.
Elle dit qu’elle ne mange jamais;
Celle dont on ne sait que faire.

L à  où Buringanye était allée se cacher à l ’intérieur du creux 

(d ’arbre), elle entendit ( la  chanson). E lle  aussi chanta:
La femme de votre frère aîné 
Partit autrefois avec mes objets là;
Celle dont on ne sait que faire.

Ces jeunes femmes envoyèrent un m essager au v illa ge  pour 

que (les gens du v illa ge ) viennent entendre les choses qui se 

passent là. D e u x  jeunes hom m es ( s ’y ) rendirent. Les enfants 

leur chantèrent et elles leur montrèrent l ’endroit d ’où  sortait la  

voix. Ils  s ’y dirigèrent. I ls  (y )  rencontrèrent Buringanye. Ils  

l ’enlevèrent de là, ils allèrent avec elle au village. O n  lu i prépara 

de la pâte avec de la viande; elle la mangea. O n  l ’enduisa de pou­

dre rouge et d ’huile de mbea. A u  cours de leur danse, on leur 

fit bouillir deux cruches d ’eau. O n  la  versa sur elles. Cet esprit 

mourut et Buringanye resta avec son m ari N ku rongo .

C ’est pourquoi il ne faut pas qu ’un chef ou  un enfant de 

chef voyage tout seul. I l  ne faut pas non p lus voyager seul 

si tu as des gens (qu i peuvent être) com pagnons de route.



b)

B a M w ish î na M b u ra  bâk îângâ buhakâ; m üm e w ânk îm a nti 

warébûtâ m w äna w âm ukârî m urum pé ubungu. M b u ra  weyânge  

hó nti usondânge m w âna’m ûkârî ngo. W a k îé  m bu wéyé ho  wére 

N k îm a  bushw â m w isî wé. In g o  ishé w ékikum î wâtîna. M b u ra  

wakîé w am asûbîw â bubo, w âkuruka busa n ’esânkene sîtî. M w i-  

shî w ak îâ  w am asûngâ M b u ra  w arukâ nco kikum î, iw é M w l-  

shî wéya ko. W â k ô n g a  nco kikum î, w ân înkw a cô; n g î wâbîndu- 

ke n ’ëm uhunga w a N k îm a . B itâ  byéya, byâbingura m üm e w ânkî- 

ma. Éb itâ  m byo byâya m ukârî w a N k îm a , h im a n ’ébana bé, nâ  wé  

nti wamabéka. Kw âbékérénga N k îm a , kw âhahûkéngâ we, wârâ- 

ka mbu: Öngo M w is h î kw âkusanângâ usana, n g î câkusîngw â na- 

kw â m ô k ikondé câbea. O tu  rum a tu, bâhîâ-hia kûrî. N k îm a ;  

êmbura nâ ÿô yâke. Bâm usîa  ékwiyo nti yamâkambe. Èm bura  

kw âtûkw a na yô na, yâke n ingîn ïng î. ïm bo  bahî b â N k îm a  bâkû­

rûka na, bushw â êmbura. M b u ra  w ak îân gâ  w am ak înd î iké, nâ 

N k îm a  wam aram a, wéya kûrî we, w âm w ire mbu: un înkângâ  

M w îsh î ékikum î câbé m bu n g î wam âkuram yâ, ina anî u ngu  na- 

m âkuram ya nâ nti untsîm ângâ m w lsî wabé. N k îm a  w ak îân gâ  wa- 

m âram îw â bô na M bura, w âringa  w âbâka ékikum î kw âM w ish î.  

W â n în k a  cô M bu ra, bushw â m bu n g î wam uram yângâ. M b u ra  

w âkuruka na k î n ’ekikum î câ N k îm a  m bu; n ’erîberé nti watâ- 

n g îrân gâ  isîm w a cô; n ’ébunkangwe wé, n ’éwënge wé, n ’émaâ é 

âsîngw a w ân înkw a cô.

N g î  k îsîngw angâ: émaâ n  ewënge w âm w ea n g î w âm ûrushié  

m w ea byongó-byöngó, âkw asâ bîtâm ûsûngâ mwea. N a  m po  

érîbûta râhundâ, ris îngw angâ  m wea w âkw îrîrw a  nkene mu- 

nkatî ntéko, n ’îram iw â byâsûmâ, âkw asâ byâméyeré mwea  

m wim uÿa, nâ ntîwarébûta nti wakwîré.

Asangwa Min giro, homme du village Wenga 
(24 janvier 1 9 5 2 )



b)

Soleil et P lu ie  firent un pari. I l  se fit qu ’un  singe m âle avait 

une fille  dans un autre village. P lu ie  y v in t à la  recherche 

de cette jeune fille-là. Q u an d  il y arriva il parla à Singe au 

sujet de sa fille. Ce  père de la  jeune fille  refusa. A yan t reçu 

pareille réponse, Plu ie  entra bredouille avec toute la  honte. 
Ayant vu  que Plu ie  avait raté cette jeune fille  là, So le il à son 

tour y arriva. I I  dem anda cette jeune fille-là; il la  reçut. Ce fut 

lui qui devint le gendre de Singe. U n e  guerre vint, qui suivit le 

singe mâle. Cette guerre tua la  fem me de S inge  avec ses enfants, 

alors que lu i venait de fuir. D u  côté où S inge  s’était enfui, du  

côté où il s’était égaré, il s’écria: « T o i Soleil, c’est parce que tu 

as continuellement brillé que je suis frappé par la  m ort d ’un 

groupe de (m es) gens ». U n  autre jour, on fit la  grande chasse 

chez Singe. Cette fo is Plu ie  tomba. O n  laissa (s in ge ) en haut où  

il avait grim pé. E t il en vint de la  plu ie  en quantité, elle tomba 

en quantité! E t  ces chasseurs de Singe  rentrèrent à cause de la 

pluie. A yan t cessé de tomber, et (voyant) que S inge  était sauvé, 

Pluie vint chez lui. E lle  lu i dit: « T u  as donné à Soleil ta fille  

croyant que c’est lu i qui peut te sauver; m ais c’est m oi ici qui vient 

de te sauver alors que tu m ’as refusé ta fille  ». A yan t été ainsi 

sauvé par Pluie, S inge  a lla  ravir sa fille  chez Soleil. I l  la donna à 

Pluie, parce que c’est E lle  qui l ’avait sauvé. A in s i donc P lu ie  em­

porta avec lu i la  fille  de Singe, alors qu’auparavant on  avait com­

mencé de la  lu i refuser. E t  c’est grâce à sa vigueur, à son intelli­

gence et force qu ’il la  reçut.

C ’est pourquoi ce sont la  force et l ’intelligence de quelqu’un 

qui peuvent lu i amener de bonnes choses qu’il n ’aurait pas 

pu trouver (autrem ent). A in s i engendrer des enfants est 

bien parce que cela amène les autres à avoir du respect 

pour vous dans une assemblée et cela vous épargne les d iff i­

cultés qui auraient pu vous arriver et vous tuer. A u ss i celui 

qui n ’a pas eu d ’enfants est déjà mort.



F. L es  ê t r e s  f a b u l e u x

1. Introduction
I l  s’ag it essentiellement de trois créatures: Mpacâ, Kirimu et 

Mukiti. Mpacâ est le spectre de la  forêt, de sexe m âle m ais souvent 

présenté sous une apparence féminine, sâle, aux cheveux abon­

dants et aux ongles très longs, et très m aigre car il ne m ange  

pas. C e  spectre a le don de se métamorphoser en jeune fille  très 

belle. Ses intentions sont toujours mauvaises. Mpacâ est toujours 

envieux et puissant; il possède un fla ir  extraordinaire et a 

d ’ailleurs un m useau d ’anim al. I l  s’attaque aux femmes seules 

en forêt (toutefois cette attaque n ’est jam ais sexuelle); il s ’ag rip ­

pe fermement au dos des femmes les obligeant à exécuter divers 

travaux; il ravit les enfants et « m ange » les hommes; il sème 

la  discorde entre m ari et femme. Cependant, Mpacâ fin it toujours 

par être vaincu. I l  aim e la  bière et on s’en débarrasse donc en 

le faisant boire copieusement. I l  adore le chant qui exerce un  

pouvoir m agique sur lui, de sorte que ses victimes versés dans 

les chants réussissent à se débarrasser de Mpacâ. I l  se fa it attraper 

dans les pièges tendus par des hommes. D a n s  l ’épopée de la  

fille  Ngarya nous avons suivi Mpacâ présenté com me une petite 

vieille fem me et peint avec une sorte de sympathie. Les deux 

textes qui suivent traitent Mpacâ avec indifférence. Les thèmes 

sont typiques: dans le premier texte, Mpacâ est vaincu par le 

chant, dans le second texte il est vaincu par la  bière.

Kirimu est un dragon à plusieurs têtes qui habite la  forêt vier­
ge, qui extermine les hom m es et enlève les enfants restés au 

village. I l  est po ilu  et vêtu d ’une abondance de fibres de raphia  

et d ’écorces d ’arbre. I l  aime à tromper les êtres par une hospitalité  

traître. Cependant tout terrible qu’il soit du point de vue physi­

que, il est un peu id iot et bête et se laisse facilement massacrer 

par les êtres humains, même très faibles. I l  est grand  buveur de 

bière; il est aisément fasciné par le chant et par la  danse. Bière, 

chant et danse sont des moyens qui permettent aux faibles de 

s’en débarrasser. Parfois, ce sont les Pygm ées ou la  Foudre qui le 

tuent et qui, en le découpant, font renaître les hom m es dévorés 

par lui. D a n s  quelques textes, le D ra g o n  est vaincu par un petit 

garçon, seul survivant d ’un massacre perpétré par lui, soit que ce



garçon se laisse dévorer par le monstre et le tue de l ’intérieur 

avec un couteau qu ’il avait eu soin de cacher, soit que le garçon  

grim pe sur un arbre, tend un  liane au monstre pour qu ’il l ’attrape 

et la coupe de sorte que le monstre s’écrase. D a n s  le texte V ,  

F, 2, c) Kirimu se fait tromper par un fabricant d ’étoffes, alors 

qu’il avait vou lu  intervenir dans une dispute qui opposait ce 

dernier au piégeur.

Mukiti, qui joue un rôle capital dans l ’épopée de M w in d o , est 

représenté soit comme un serpent fabuleux, soit comme un igua­

ne géant, qui v it dans les eaux profondes et troubles. C ’est lu i 

qui fait déborder les rivières. I l  est le chef de l ’eau et des rivières. 

En fait, les N y a n g a  disent que M ukiti est la  rivière, q u ’il est 

« la coutume de la rivière ». D iffé rem m ent du spectre de la forêt 

et du  dragon, M ukiti n ’est pas foncièrement m auvais; il a ses 

alliés et ses amis; il a ses ennemis. I l  est enleveur de filles, m ais 

pas m angeur d ’hommes. Les filles qu’il enlève deviennent ses 

épouses. U n  texte raconte com ment M ukiti ayant entraîné une 

fille dans la rivière pour en faire sa fem me fut contraint par 

les chants des gens du v illa ge  à remonter à la  surface et prometta 

au père de la  fille  de la racheter. D a n s  son rôle de vilain, 

Mukiti est toujours battu par le dieu de la  Foudre.

I l  y a d ’autres êtres fabuleux que les contes mettent occa­
sionnellement sur scène. N o u s  avons choisi deux textes qui illu s­

trent cette catégorie d ’acteurs. Le  premier évoque l ’histoire d ’une 

femme-silure trouvée dans une nasse qui devient l ’épouse d ’un  

pêcheur; lors d ’une dispute le m ari lu i ayant rappelé ses origines 

animales, la  femme-silure disparaît dans l ’eau; le m ari qui veut 
la rattraper est dévoré par les silures. Le  second texte traite 

des Dents d’un mort qui parlent: l ’hom m e est m ort à cause de 

ses dents (c.-à-d. parce qu’il était trop bavard) et après sa m ort 

ses dents continuent à parler en son nom  et à lu i causer des d iff i­

cultés. Le  texte est d iffic ile  parce qu ’il confond délibérément 

les dents de l ’hom m e m ort avec le m ort lui-même.

2. Textes et traductions



a)

Kw abéséngâ m w ea um â nti w abûtâ m ushûkîra umâ. Ishé  w é­

nda urikôngi kûrî b ikum î nti utînânge byô, m bu wé w ab in g î hô  

kabôntsô-bôntso kâbûtwângé. In k o  kabôntsô-bôntso kâbutwa; 

bâriko nâ m ukô  nti kâm ôshuka. W a k iâ n g â  w am akînd î ishuka, 

wénda ubûtâa kakîri kébâna, na m oké nti warém wanyé nguru- 

nguru. M o k é  nti warémukeré momba, m bu uténdî uhîtânge na  

bâmpé bea, bushw â m bu w am ûhanw âyo bubî. M o k é  wâm u- 

sh im a nâ  mücâ, bushw â nti uh îtanga wîsîné, nti usira na  bâ­

m pé bea. O tu  rama, w énda kacâba; w âkum âna ko m pacâ nti iri 

m um oo. ïn g o  m um îna w ak iân gâ  m bu w âsungé émpacâ njo, w î- 

anikira nguru, m bu wé w îkûtô m pe bunî ? ïn jo  m pacâ nâ  nti ya- 

rébîkâ butéô w âkakîri. ïn g o  m um îna w âsîm ba mbu:

Kanyeré kôÿo 
nya-butéô bûri kumuntwê 
Kanyeré kôÿo 
nya-butéô bûri kumuntwê

W a k iâ n g â  îyé usîm bânge hô m bo nâ nti ucâbânge, nâ njo m pa­

câ nti im înânge, înjo ÿâbéke n  okubusarâ, nâ  wé w îire na, éku- 

m bûka; w âram a na.

N g î  k îsîngw angâ, um ab ingâ m um îna, a n g ’îm uhana m icô  

iri bûmpé, yâkore na  bâm pé bea.

Katambo, homme du village Myanga 
(16 Mai, 1952)

b)

Kw âbéséngâ m um îna um â nti n g î N tûro . W a k iâ n g â  w am â- 

bingw a, w âkw âna nâ moké. N tû ro  w akîé w am arûkîrîré  ébihum bo  

byâmoké, wâbûrâ m bu w é utunge na N tûro , iwé wendâ kikâma. 

W é n d a  na. W a k îâ  m bu wéyé m ûntûka-kunî na m wîenda-kunî,



a)
I l  y avait un hom m e qui était père d ’un jeune fils. Chaque fois 

que le père donnait des paiements de m ariage là où des filles 

étaient (d isponib les), le fils  les refusait, disant qu ’il n ’épouse­

rait qu ’un bébé né de son temps. C e  bébé fu t m is au monde. O n  

donna les paiements de m ariage pour elle devenue grande. 

Quand elle fut grande, elle se m it à mettre au m onde une foule  

d’enfants, étant donné que son m ari se trouvait l ’aimer beaucoup. 

I l  se fit que le m ari avait fixé pour elle une règle selon laquelle  

elle ne devait pas aller au cham p avec les autres gens, de peur 

qu’elle ne reçût de m auvais conseils. Le  m ari l ’a im a pour cette 

raison qu ’elle allait au cham p toute seule sans être avec d ’autres 

gens. U n  jour elle a lla  couper du bois. E lle  y rencontra l ’esprit 

M paca sur un tronc d ’arbre tombé. Q u an d  cette fem me vit cet 

esprit M paca, elle m édita sur son sort se dem andant comment 

elle se tirerait d ’affaire. E t  cet esprit M p a c a  avait une masse 

de cheveux abondants. Cette fem me se m it à chanter:

Kanyere ma mère
Toi qui te dintingues par les cheveux qui sont sur la tête
Kanyere ma mère
Toi qui te distingues par les cheveux qui sont sur la tête

Pendant que la  fem me chantait ainsi tout en coupant du bois, 
l'esprit M p a c a  dansait. E t cet esprit fin it par s’enfuir en forêt. E t  

elle s’en a lla  au v illa ge  et elle se sauva.

C ’est pourquoi si tu as épousé une femme, ne lu i enseigne

pas des façons de faire différentes des autres.

b)

I l  y avait une fem me nom mée N turo . Après son m ariage elle 

se battit avec son mari. A yan t trop senti les coups de son mari, 

Nturo dit qu ’en ce qui la  concernait elle a lla it se pendre. E lle  

alla. Q u an d  elle fut au point « d ’où viens-tu et où vas-tu », elle



w énda kasââ m ukôbûngû; kaî nâ  m una-m pacâ nti n g î m iné-nko  

kôbûngu. W a ld â  m bu w âkim î, émpacâ njo yâshemba n  erîna ré 

mbu: ee N turo . ïn g o  wéba m bu ka î nasîw â mo. Bâk îé  îyé bârî 

m ûm unum bâ m bo bâbî, M p a c â  w ôka na, w îrîa  n ’ékum ongo na  

N turo. Ém pacâ njo nti ikwée câra kere; w âringa  na cô, wâribirire  

na cô N tu ro  hîkoti. W a k îâ n g â  îyé ukôrâ-koranga hô m irim o îtî 

yâmo, nâ n go  M p a c â  warékwîrikéré hô  kum ongo, w âm w ire mbu: 

usikayo rôtu, nakôra m irim o  nti nd i n a ’bé, nenda küsi nti nakurîâ  

hô kum ongo! W a k îâ n g â  w am âm ha-ruhanga, M p a c â  wâsârâ-sara  

wâtunja écâra cé hîkoti. M û m u kom â-kôm â înjo m pacâ ÿénda kâ- 

shakûré N tûro . Y a k îâ n g â  ÿamahîta, N tû ro  wîbékére. Kw âbéké- 

n gâ  N tû ro  w îk îm îa  m um unkînk î wânkô. M p a c â  w akîé m bu wâ- 

kuruké, wéya ho, w âsûnga nti âsirâ mwea; wârito-rito écâra; 

kw âkw etâ wé, wâm uruka, wâkuruca tu co. Écâra nco câsonda-so- 

nda înku  nâ nku. Câkum âna m una-m unkînkî: w âm ukuto  mô. 

W â r in g a  tu écâra wâribirire tü co ôm um înâ ngo, w âruhanya na. 

Is în kâ rî wé w âm ukîm îre  m bu wâkeré mau. W â k e ra  ô, âhwa. 

W é n d a  kâmwerékâ m ûm aü ngo; urîsânge ô, w âm ukûto  n ’écâ- 

ra hîkoti, m bu k on gô  w âsîb î irâ o. Ém au  âm atîngé M pacâ ;  

w am aké o, wénda torô. W a k îé  îy orére, w âm ukera nâ  mweré wé. 

W a k û ru k a  n ’ékum bûka kûrî bana-câbô.

N g î  k îsîngw angâ, an g ’îereka mbu ôngo  w endâ kikâm a, ntî 

ca, ang î kw ikâm a; ntîcâhundâ kw îkera m ubu ingo  kûti O -  

n go  ukîrî watînâ. N â  m po  utûkocî kw îh iire  m ubu ingo  kûti 

O n g o  ukîrî watînâ.

Shê-Muranda Nkûbâ, homme du village Usumbura 
(15 janvier 1952)

c)
Bâbüm e bâbî bénda m ukitândâ; um â nti mutéi w ânyam a na  

ûm pé nti m uhûri wâncangî. Bâk îré  biyâ nko  h im a nâ bakârî bâ-



alla apparaître dans un petit village. O r  il se fit que l ’esprit de 

forêt M p a ca  était le seigneur de ce village. Q u an d  elle entra 

(dans la m aison), l ’esprit de forêt M p a c a  prononça non som: 

« Eh! N tu ro  ». Celle-ci dit: « Donc, on vient de me reconnaître ». 

Quand ces deux furent déjà dans la  maison, M p a ca  sauta; il se 

mit sur le dos de N turo . C e  M p a c a  avait un lo n g  ongle; 

il l ’avança et il l ’introduisit au cou de N turo . A lo rs  qu ’elle faisait 

tous les travaux dans cette m aison et que M p a ca  était toujours 

installé sur son dos, elle lu i dit: « I l  faudrait que tu descendes 

un jour: je fais du travail et je suis toujours avec toi. Je vais 

à la  rivière et je te porte sur le dos! » Totalem ent épuisé (par  

ces plaintes), M p a c a  enfin enleva son ongle  du cou. Le  lende­

main matin, ce M p a c a  a lla  chercher du bois pour N turo . Q u an d  

il fu t parti en forêt, N tu ro  s’enfuit. Pendant sa fuite, N tu ro  

entra dans une coquille d ’escargot. Lorsque M p a ca  rentra, en 

y arrivant il vit qu ’il n ’y avait personne. I l  étendit son ongle: il 

ne trouva pas l ’endroit où la  fem me était allée. I l  fit rentrer son 

ongle. Cet ongle-là  fou illa  encore ici et là; i l  rencontra coquille  

d’escargot, il en fit sortir ( la  fem m e). I l  avança l ’ongle  encore, 

l ’enfonça encore dans cette fem me là, et (cette fem m e) s’épuisa 

(de plaintes). Sa  tante lu i apparut en rêve (entra en elle), disant 

qu’elle devait préparer de la  bière. E lle  la  prépara, ( la  bière) 
fut prête, elle a lla  tenter l ’esprit avec cette bière. I l  la  boit. I l  

lui enlève l ’ongle  du cou pour qu ’il sache la  boire. L a  bière vient 

de captiver M p a ca : i l  vient d ’en être ivre. I l  tomba ensommeillé. 
Pendant qu’il était ensommeillé, elle l ’égorgea avec son couteau 

et elle rentra au v illa ge  chez les gens de sa fam ille.

C ’est pourquoi il ne faut n i essayer d ’aller se pendre n i se 

pendre, i l ne faut pas se couper la  vie quand D ie u  est 

encore réticent. A in s i tu ne dois pas te menacer dans ta vie si 

D ie u  est encore réticent.

c)
D eux  hom m es allèrent au cam p de chasse: l ’un était piégeur 

de gibier et l ’autre confectionneur de vêtements en écorce d ’ar-



bô, shé-nyama wénda usîm ânge m îné munyama. Shé-ncangi w a ­

kîré w asûngâ bo wénda kâhim bâ hâmpe. Bâkiré  bâmecâ ko  m atû  

m ëngî, K ir im u  wéya hâshé-nyama. K ir im u  wéba mbu: m w âna’abé 

ngu  wâm jné miné, n ’ina’abô w âm iné bô; nâ  ôngo  ûm iné m ukârî’ 

abé; nâ wé K ir im u  nâ wé wâkûminé: m am inâ-m am inana. W a ­

kîré wam ebâ ngendo ishâtu, shé-ncangî nâ wé wârûkîra, wâ- 

m bara ém irum ba é, w ârénga K ir im u  bukiri. N â  wé w iya hô, nâ  

wé wâbûra, mbu: ôngo  miné-hâno, Ôngo’rûkirânge; m w âna’abé 

w âm iné miné, n ’ina w âm iné bo, nâ ôngo  ûm iné m ukârî’abé, nâ  

K ir îm u  wâkûminé, n ’âni nâm um ina; îyé m am inâ-m am inana! W a ­

kîré m bu wébé ngendo îshâtu, K ir im u  wâbéka. H â s îân gâ  bo bâ- 

banya n ’esânyama sjtî bénda nâ kumbûka.

N g i  k isîngw angâ, ûm ahitâ na m înu, ûm ayâ nyam a nti ûmu- 

tamburâ

M ite so, homme du village M peti 
(13 janvier 1952)

d)

K w âr ik ân gâ  m ushukira um â nti wabîré m uandâ n ’ishé nti wa- 

kwîré. O tu  rum â ishé w âm ukim îre  m bu w âruké musiru. W â -  

ruka ô, wénda katéâ o hîtâé érusi. M û m u kom â-kôm â w énda kâ- 

ntsentsâ o. W â k u m â n a  m ô k ikum î; wâtâya na  cô ékumbûka, ba- 

na-câbô nti ntibôsî. W é n d a  um uhém béngi biyô. O tu ’m a wâshée 

bana-câbô m ukâri, m bu wé warébinga. W â b û ta  n ’é bâna bâbi, 

um â m ukw âkare n ’om pé mwanunké. O tû  rum a wâsîére m w isî wé 

ém wana h im â n ’ishé, nâ  wé w énda kâkao. W a k îâ n g â  m ûm um w i- 

shî ém wana wäre. Ishé  w ihanya m bu wé ém wâna iwé wamutû- 

njângâ m um usîrû, ina m w âna w âm pongo. Ém w âna w akîângâ  

m bu wârukiré ékinwa kishé, w âbungura n ’îna kw âkuhîté wé, 

w énda nti usim bânge:



bre. E n  y arrivant avec leurs épouses, l ’hom m e au gibier prit 

l ’habitude de ne pas donner de la  viande à son copain. Lorsque  

le confectionneur de vêtements vit cela, il a lla  faire sa case 

ailleurs. Ap rès qu ’ils y eurent passé beaucoup de jours, l ’ogre  

K ir im u  arriva chez l ’hom m e au gibier. K ir im u  dit: « Q ue  cet 

enfant-ci à toi avale l ’autre, que leur mère les avale à son tour, 

...que toi tu avales ta femme et que m oi K ir im u  à m on tour je 

t’avale: avalements consécutifs! » (K ir im u )  ayant dit ceci trois 

fois, le fabricant de vêtements à son tour venait d ’entendre 

(les paroles). I l  endossa ses vêtements d ’écorce, il dépassa K ir i ­

mu en grandeur. E t  il y arriva; il dit à son tour: « T o i m aître de 

ce lieu, toi écoute! Q u ’un de tes enfants avale l ’autre, que la  

mère les avale, et que toi tu avales ta femme, et que K ir im u  

t’avale et que m oi je l ’avale, c’est donc avalements, avalements 

consécutifs! » Q u an d  (le  fabricant de vêtements) eut parlé trois 

fois, K ir im u  s’enfuit. Restés là, ils partagèrent toutes les viandes 

et ils partirent au village.

C ’est pourquoi, si tu vas travailler en brousse avec ton 

camarade et que tu attrapes du gibier, il faut que tu lu i en 

donnes une partie.

d)

I l  y avait un jeune hom m e qui était resté célibataire après la  

mort de son père. U n  jour, le père lu i revint en rêve disant qu ’il 

devait tresser une nasse. I l  la  tressa. I l  a lla  la poser au confluent 

d’une rivière. Le  lendem ain m atin il a lla  l ’inspecter. I l  y trouva 

une jeune fille; il m onta avec elle au village, sans que les gens 

de son groupe le sachent. D è s  lors il se m it à lu i apporter de 

la nourriture (en cachette). U n  jour il m ontra sa fem m e aux gens 

de son groupe, en disant qu’il était son époux depuis longtemps. 

I l eut deux enfants avec elle: une (f i l le )  aînée et un ( f ils )  cadet. 

U n  jour elle ( la  mère) laissa l ’enfant à sa fille  et au père, tandis 

qu’elle a lla it cueillir des bananes. E n  pleine journée l ’enfant 

pleura. Le  père m urm ura: « Cet enfant, je l ’ai enlevé d ’une nasse, 

sa mère est une enfant de silure. » Lorsque la  fille  entendit la



Mbu kôÿo 'céré 
Mbu titâ céré 
Mbu bâte céré 
Mbu bâna céré 
bâmpongo céré 
twatükiré céré 
kumariba céré 
kumukômbi céré

W a k îâ n g â  w akum anâ ina w âm w lre w âkum w iréngâ ishé mbu: 

Öngo ina, ishé utâburânge bô, m bu bô bâtûkângâ m um usîrû; reké 

ébiyô, ibô béndi kw âtükângâ bo. In a  w âsîbûka na. Bénda na 

m w îriba  n ’ébâna bé, kw âtükângâ bo m wîriba. M o k é  w âm uku- 

m âna m wîriba, w îrekera murô. Bana-m pongo  bâmurîsa.

N g î  k îsîngw angâ, êntâbu m bîso  n în g î intsântsanga bana- 

rushu nâ ban’oandâ.

Nya-Mbuntsu, femme du village Misoke 
(16 mai 1952)

e)
Ébayû bâhîta katéâ mbeba. Bâk îé  béya m ûbusarâ bâbanya ma- 

kura. Bâk îé  m bu bâtéângé, um â mubô, înku  kwâkwetâ we, wé­

nda kasûngâ m eno âmwea. Ém uÿû  n go  w âshîsha âménÔ ngo  

ëmwea, m bu nki n g î câkuÿangâ? M é n ô  n go  ëmwea éba mbu: 

ushîshânge inki n g î câm uyàngâ! în d  câtûkângâ m ûbûnu w é ng î 

câmuyângâ. K w âh îtîrén gâ  bo bâkûrûka, în go  m uÿû nti ntîwatu- 

ré m îné m wasî. W â tu re  ébâbûme m w asî m bu wé w âkusûngâ më­

no âm wea ébângé. Âbâbum e bâm wire m bu iîra h ô ?  W âris ia . Bâ- 

bûra m bu n g î câsîngw â émëno n go  ëmwea âk îa  m ish îngâ, bêta 

ko na n go  mwäna. Bâkûrûka n ’émëno ëmwea. Bâm ush îsha mbu:



paxole de son père, elle suivit sa mère où elle était partie au 

champ, elle a lla  en chantant:

Oh ma mère! cere
Selon notre père! cere
Nous autres cere
Sommes des enfants cere
De silure cere
Qui sommes venus cere
Des eaux profondes cere
Dans les méandres inondés cere

Lorsqu’elle rencontra sa mère, elle lu i dit ce que lu i avait dit 

son père: « T o i m a mère, notre père nous critique, rappelant 

notre origine en disant que nous sommes sortis d ’une nasse. 
Laisse la  nourriture, allons-nous en d ’où  nous sommes sortis. » 

Et la mère se fâcha; elle et ses enfants partirent dans l ’eau 

profonde d ’où ils étaient sortis. Son m ari la  rejoignit dans l ’eau 

profonde; il s’y précipita. Le  peuple des silures le mangèrent.

C ’est pourquoi la  critique basée sur l ’origine d ’une personne 

trop souvent disperse les gens d ’un  même groupe local et 

les gens d ’un même clan.

e)
Les garçons allèrent en forêt piéger des rats. E n  arrivant en 

forêt, ils décidèrent de suivre des chemins différents. Q u an d  ils 

furent occupés à piéger, l ’un ( d ’eux) de son côté v in t à voir 

la denture d ’un hom m e (m o rt ) . C e  garçon dem anda à la  denture 

de l ’hom m e (m ort) : « Q u ’est-ce qui te fit m ourir ? » Cette den­

ture de l ’hom m e (m ort) dit: « T u  me demandes ce qui me fit 

m ourir? C ’est ce qui sortit de m a bouche qui me tua ». I ls  retour­

nèrent au point d ’où  ils étaient partis en brousse sans que 

ce garçon ait annoncé la  nouvelle à son copain. I l  annonça aux 

hommes âgés la  nouvelle qu ’il avait vu  parler la  denture d ’un  

homme (m o rt ) . Les hom m es lu i demandèrent: « Est-ce vraiment 

vrai ? » I l  confirm a. I ls  dirent que puisque cette denture de 

l’homme (m ort) faisait des choses extraordinaires, ils s’y ren-



ëo éba tu w âkw iréngâ wére Ó, âkurisia. Ô m u ÿu  n go  w âshîsha ô  

m unkatî ékikanda cébea. In g o  m uÿu bâm wire m bu n g î câkusî- 

ngw â  ushuka-shuka, ükerwa. Bâm ukera na. W a k îé  m bu wâkw é  

m énô n g i akare-kare âtîtîâ-titia m îné mbu: nki nó-Öngo n g î ci- 
kuÿâ ? ntîun ish îshângâ m bu nki n g i câniÿangâ, nakw ire m bu  

nikókénga an î’sïné; ëo n ó ’öngo  câkw ikôke n g î câkuÿâ.

N g î  k îsîngw anga, ûm asungâ k ikâ î hihâ-hihâ ubîk îra b înu  

bârî kw ïhî, nâ bô bâsunga cô, angî kw îrim be cô, nti w isungî- 

ri hô.

Saidi Nkuba, homme du village Kikoma 
(17 janvier 1952)



draient avec l ’enfant. I ls  rentrèrent avec la  denture de l ’hom m e  

(m o rt ). I ls  lu i (au  garçon) demandèrent: « Parle  encore à celle-ci 

de la façon dont tu lu i as parlé pour obtenir sa réponse». Ce  

garçon lu i posa la  question au m ilieu d ’une réunion de gens. 

Cette denture-là se refusa (à  toute réponse). O n  dit à ce ga r­

çon: « P u isq u e  tu as menti, tu seras égorgé». E t on l ’égorgea. 

Quand il fut mort, la  denture (de  l ’hom m e m ort autrefois) fit 

des critiques réitérées à son interlocuteur (m ort), disant: « Q u ’est- 

ce qui te fait mourir, toi aussi? N e  m ’as-tu pas demandé ce qui 

me fit mourir. Je te répondis que je m ’avais m oi-même attiré 

(le m alheur); vo ilà  que c’est la  chose que tu as imposée à 

toi-même qui te tue ».

C ’est pourquoi, si tu vois une chose, il faut que tu appelles 

sur le cham p les camarades qui sont à proxim ité pour 

qu’eux aussi la  voient; n ’en fais pas ton secret, autrement 

tu seras vu.



A . In tro d u ctio n  gén éra le
Les traditions ethno-historiques des N y a n g a  sont faiblem ent 

développées. Les N y a n g a  parlent de leurs origines au Bunyoro, 
de leurs m igrations vers les forêts tropicales qu’ils habitent 
m aintenant et des hom m es qu’ils y ont rencontrés. I ls  récitent 

les grandes généalogies des nom breux chefs sacrés et celles des 

clans; ils évoquent les partages des terres, les conflits et alliances 

entre groupes et chefs. I ls  traitent des segments claniques qui 

accompagnaient les chefs au cours des m igrations. M a is  tous 

ces faits ne sont pas condensés en textes historiques cohérents; 

c’est par bribes et par fragm ents que les N y a n ga  les présentent 

et comme commentaires aux généalogies. Pour leur histoire plus 

récente, celle qui se rapporte à la  fin  du X I X e siècle et au 

X X “ siècle, ils  aiment à évoquer les événements du temps des 

révoltes Tetela, le passage des premiers B lancs dans ce pays fort 

isolé et qui d ’ailleurs ne fut jamais intensivement occupé par 

des planteurs ou  par des com pagnies minières, par des missio- 

naires ou  par des agents adm inistratifs. M a is  encore ces faits 

historiques ne sont que rarement condensés sous form e de textes 

cohérents.

Ils  aiment à décrire ces faits divers qui se passèrent sous le 

règne de certains chefs ainsi que des péripéties auxquelles ils 

furent directement ou  indirectement mêlés. Ces évocations sont 

souvent condensées dans des textes cohérents, où  le fa it histori­
que se mêle à l ’im aginaire et à l ’extraordinaire. L ’origine de 

ces textes se trouve dans la  coutume nyanga de ishâmbâra, qui 
veut que tout ind iv idu  rentrant d ’un voyage ou  d ’une visite 

prolongée raconte ses expériences et ses actes devant l ’assem­

blée des hom m es de son village. A u  cours de ces réunions, il y a 

toujours de la  part des « rapporteurs » un effort de bien dire 

et d ’impressionner. Certains de ces comptes rendus bien dits 

passent dans la  m émoire des habitants du  v illa ge  et, par le pro-



cessus norm al de m anipulation des thèmes et des personnes, 
passent dans le patrim oine des contes.

Le  premier texte est tiré de l ’autobiographie de Shé-rungu. 
C ’est vers la  fin  de notre séjour au pays nyanga que nous avons 

annoté cette autobiographie, longue de p lu s de deux m ille  

pages. Shé-rungu raconte une bagarre qui eut lieu au v illa ge  

Muntongo. Les personnes mentionnées, les nom  de groupes de 

parenté et les nom s de lieux sont tous vrais. M a is  les événements 

historiques sont mêlés à des faits imaginaires, empruntés aux 

rêves et qui doivent justifier l ’accession de la  mère du narrateur 

au culte de la  déesse-serpent Musôka. D a n s  cette même autobio­

graphie il raconte de nom breux faits divers dont il prétend avoir 

été le témoin: d ’une personne qui fu t enlevée par un léopard; 

d’un cynocéphale qui m ordut un chasseur; d ’un copain de chasse 

qui fut tué par un éléphant; de la  m ort tragique d ’un com pagnon  

de route; d ’un chasseur tué par un autre chasseur qui lu i portait 

une haine, etc.

Le  second texte célèbre le souvenir du chef Murintsa, dont la 

renommée fut très grande et qui reçut de nombreuses épouses 

d’autres chefs nyanga.

Le troisième texte donne un exemple d ’un commentaire que 

les N y a n ga  donnent sur l ’avènement des révoltés et des Eu ro ­

péens.

B. T e x t e s  e t  t r a d u c t io n s



O tu  rw im a bâhum ba titâ Bukore kuM untângô, bâm ukôre kisa- 

siré we; bâm um ina n ’émabôko kunum a, kiserâ nti wam ebâ m bu  

wâtoboraé nya-M w aka, bushw â nti wam ocâ cüi. K u r i  bâm uhu- 

m bângâ nti Kanyangâra, m una-Buhini, K andeke  kuBuSantsé nti 

purushi, shé-M pendéki purushi. Bâkiré bâm akindâ imuhûmba, 

wénda kâh im bâ kunandâ na nya-K itim ba kuM ukondari. 

K w âk iré  kwâm etâ m atû âshâtu, shé-Beni Kabûku, m una-Kâse, 

wânture ó  mbu: isô uri kâkw a; bushw â ébihumbo. N a k iré  nama- 

rûkirâ bübô, nére kôÿo m bu  twâhéndâ iram uke ko. M û m u kom â-  

kôm â nenda na kôÿo nti urite iréâ. T w ak ié  twéya hitûkûriro, 

kôÿo w âsia  hô eriréâ; twëta, tweya h im bâ Bûkore. M b u  twiyé 

ho, Bukore wâturikita m bu bâte n g i tw asingw âyo wâhum bwa, 

iwé utângâsondâ itusûnga. K ô ÿ o  nâ wé w âm usûbie mbu: kai 

bâte n g i tw asingw âyo bâkuhum ba? N o s i  m bu bâkuhûm bâyo  

nti um abûra m bu ûtoboraé nya -M w aka  ! W a k iré  wamâturikita, 

twatûka hô, twakurûka. M b u  tw iyé m pe hâkusiângâ kôyo érîréâ, 

ém ongi nti w âm arîsâ  mwîréâ, nâ  nti kiberé-bére. N é re  kôyo m bu  

tûbengé érîréâ, wâtina. T w en da ékumbûka, érîréâ râsia hô  mpo. 

T w ak iré  m bu tw iyé hânya-M w aka, kôyo wâtûre ô  nya-M w aka  

m bu wé w am asûngâ câmpunda, iwé w âkusiângâ érîréâ h itûkûri­

ro, tw akiâ m bu tûkuruké m w îréâ nti m w am arisâ kiberé-bére câ- 

m ongi n ’éno-mpénâ ém ongi ûri hô m w îréâ hitûkûriro. N y a -M w a -  

ka w akiré  w am arûkirâ bo, wére M a râ i m vm a-Kahânga, nâ shé- 

M e n é  N ga sh a n i m utw â w âkuBirike, nti bafûkû  bâya-Mw aka, 

wére bô m bu bârié ntengi yâmau, béndi kâritéré ÿo hô. Tw enda  

na bô ho. M b u  twiyé ho  ém ongi nti usirâ tu mwîréâ, nti wâme- 

nda. Shé-M ené wére kôyo mbu: kai ûkutim anga m bu êntsôka iri 

m wîréâ râbé, iri kûm i n in o ?  N é re  bô m bu tw âkusûngâ ÿo bâte



1.

U n  jour on frappa m on père Bukore à M untongo . O n  lu i fit 

ce qu ’il désirait! E t on lu i lia  les bras derrière (sur le dos), parce 

qu’il avait eu l ’intention de transpercer (avec sa lance) N yam -  

waka, parce qu ’il avait fum é du  chanvre. Parm i ceux qui le 

frappèrent il y avait Kanyangara, un M unabuh in i, Kandeke, 
des Basantse, étant policier, (et) Shempendeki étant policier. 

Après qu ’ils eurent fin i de le frapper, il a lla  bâtir sa demeure 

en am ont (de  la rivière) Nyak itim ba, sur le dom aine M u ko n -  

dori. Q u an d  trois jours furent passés, Shebeni Kabuku , un  

Munakase, me l ’annonça (la  nouvelle) : « T o n  père est près de 

mourir à cause des coups ». A yan t entendu cela, je dis à m a mère 

d’y aller le lendem ain matin. Le  lendem ain m atin je partis avec 

ma mère qui portait une cruche. Q u an d  nous arrivâmes à l ’en­

droit où l ’on puise l ’eau, m a mère y laissa la  cruche. N o u s  

continuâmes, nous arrivâmes à la  demeure de Bukore. E n  y 

arrivant, Bukore nous chassa disant que c’était à cause de nous 

qu’il avait été battu, qu ’il ne voulait pas nous voir. E t  m a mère 

lui répondit: « Est-ce vraim ent nous qui sommes la  cause qu ’on  

t’a frappé? Je sais qu ’on t’a frappé parce que tu avais l ’intention 

de transpercer N yam w a ka  ». Q u an d  il nous eut chassé, nous 

partîmes de là, nous retournâmes. E n  arrivant à l ’endroit où  

ma mère avait laissé la  cruche, (nous vîm es) qu ’un serpent 

mongi, énorme, occupait entièrement la  cruche. Je d is à m a mère 

que nous devions casser la cruche; elle refusa. N o u s  allâm es au 

village; la  cruche resta là-bas. Q u an d  nous arrivâmes au v illage  

de N yam w aka, m a mère annonça à N yam w aka  la  nouvelle  

qu’elle venait de vo ir une chose extraordinaire, qu ’elle avait 

laissé la cruche près de l ’endroit où  l ’on puise l ’eau, qu ’en 

rentrant (elle v it) la  cruche remplie d ’un énorme serpent mongi 
et que jusqu’alors le serpent était encore dans la  cruche à l ’en­

droit où l ’on puise l ’eau. A yan t entendu cela, N yam w a ka  dit à 

Marai, un M u nakah an ga, et à Shemene N gash an i, un Pygm ée  

de Luberike, qui étaient des serviteurs à lui, il leur dit d ’amener 

une assiette de bière pour qu ’ils aillent la  déverser là-bas. N o u s  

y allâmes avec eux. E n  y arrivant le serpent mongi n ’était p lus 

dans la cruche; il venait de s’en aller. Shemene dit à m a mère: 

« V o ilà  que tu as menti en disant que le serpent était dans ta



bâbî. T w ak îré  tw am akîndâ iéba bübó, kôÿo w âtuko meca, wârîa  

ó  mwîréâ, iréâ rârîsa, twénda n ’émeca ékumbûka. Tw arika. K w â -  

kîré kwâm etâ m atu âb! tw asûngâ êntsóka, M a so k ó ra  wâsâm ba  

kirârûro; câm utînge nâ nguru. K ô ÿ o  w akîré  m bu w âsungé mbo, 

w énda kârorw â na shé-Kabôro kuBuntsantsé. W é b a  mbu: ôngo  

nya-Basi ukîré ôngo  k ikum î unôntângâ. M u sô k a  nti ukwirée m bu  

wé w am âkurâm yâ nti um ukîâ bûnî?, nâ ôngo  usûbya m bu nti 

ubutî érïna ré râM ûsôka, nâ  ôngo  üno urémobya; na ca n g î kîsî- 

ngw ângé  ém w ana wâsâm ba; na bo  n g î bw îshéâyo émongi. N ’é- 

m w âna n gu  usâmbânge, um unînkanga érïna râM ûsôka. K ô ÿ o  w a­

kîré w am ârorw â bo, wéya w âsonda mau, twenda kâhjm bâ busoni 

m unya-K itîm ba. Tw eba m bu Ôngo M u k ît i,  ûsîbûki tu, âcâsî- 

n gw ân gâ  uram ya nya-Basi m um atu âbakusu, nâ wé üno wâkusi- 

bukia rûno-otu; n ’émwâna n gu  usâm bânge n g ’îye M ûsôka, îyé 

muramyé. T w ak îré  tw am akîndâ ikôm e ébusoni twakûruke éku­

m bûka; tw anînka ké M aso k ô ra  érina râM ûsôka : twâra nâ  buntu  

nâ m pongo. T w akôm én gâ  ébusoni nti turi anî, kôÿo, shé-Mené  

N gash an i, shé-Beni K a b û k u  m una-Kâse. K w âk îré  kwâm etâ m a­

tu âbî, M aso k ô ra  wârama. T w asû nga  émpumanani.

2.

Écüo câsîma, M urintsa, m w âna’N tam bi, nti n g î miné-co. Bâtü- 

kà ha, ôm w am î îyé usîm ânge, bana-Bitondo bâkuto k ikum î bânî- 

nka cô M urintsa. N a  sh é -N goa  m w ïs’iRam ba w âkuto k ikum î wâ- 

nînka cô M û rin tsa. B u h în i w a N y â -N k û b â  m w iR am ba  wânînka  

M u rin tsa  kikum î, érïna ré nti n g i nya-Këntsé, b aK u su  nti bâtâ-



cruche; où est-il donc?»  Je leur dis que nous l ’avions vu  nous 

deux. Q u an d  nous eûmes fin i de dire cela, m a mère pu isa de 

l ’eau, elle la  m it dans la  cruche; la  cruche fu t pleine; nous partî­

mes avec l ’eau au village. N o u s  fûm es dans l ’attente. D e u x  jours 

après que nous avions vu  le serpent, M aso k ora  devint m alade  

de kiraruro, qui le prit fortement. Q u an d  m a mère vit cela, elle 

alla recevoir l ’oracle de Shekaboro, du v illa ge  Buntsanse. Sheka- 
boro dit: « T o i N yabasi, un  jour que tu étais encore jeune fille  

tu rêvas (de ) l ’esprit-serpent M u so k a  qui te dem andais ce que 

tu ferais pour lu i s’il te guérissais; et toi tu lu i répondis qu’un 

jour tu lu i enfanterais « le nom  de M u so k a  ». E t vo ilà  que tu 

l ’as oublié et c’est pourquoi l ’enfant est m alade et c’est ainsi 

que le serpent mongi s’est manifesté à toi. E t à cet enfant malade, 

il faudra que tu lu i donnes le nom  de M uso 'ka» . Ap rès avoir 

reçu cet oracle, m a mère vin t chercher de la  bière; nous allâmes 

construire une chapelle busoni près de la  rivière Nyakitimba. 
N o u s  priâmes: « T o i esprit-serpent M u k it i, ne sois p lu s fâché, 

puisque du temps des Bakusu  tu as causé sa guérison, N yabasi 

maintenant aussi se souvient de toi. E t  cet enfant malade: désor­

mais il s’appelle M usoka. Guéris-le donc! » Q u an d  nous eûmes 

fini de construire la  chapelle busoni, nous retournâmes au 

village. C ’est alors que nous donnâm es à M a so k o ra  le nom  de 

M usoka; nous m angeâmes de la  pâte avec des silures. E n  construi­

sant la  chapelle busoni, nous étions: moi, m a mère, Shemene 

N gashan i, Shebeni K abuku, un M unakase. D e u x  jours p lus 

tard, M aso k o ra  guérit. N o u s  fûm es témoins de cette vision terri­
ble.

2.

Le  pays fu t prospère, M urintsa, fils  de N tam bi, étant son  

chef. Là-dessus alors que le chef m onta en gloire, les Banabito- 

ndo amenèrent une jeune fille  qu ’ils donnèrent à M urintsa. D e  

même Shengoa, originaire de Iram ba, amena une jeune fille  qu ’il 

donna à M urintsa. Buhin i, fils  de N yankuba, du  pays Iram ba  

donna à M u rin tsa  une jeune fille, qui s’appelait Nyakentse, au 

temps où les Bakusu  n ’étaient pas encore arrivés. O n  lu i donna



bâbî. Tw ak îré  tw am akîndâ iéba bübó, kôÿo w âtûko meca, wârîa  

ó mwîréâ, iréâ rârîsa, twénda n ’émeca ékumbûka. Tw arika. K w â -  

kîré kwâm etâ m atu âbî tw asûngâ êntsóka, M a so k ó ra  wâsâm ba  

kîrârûro; câm utînge nâ  nguru. K ô ÿ o  w akîré m bu w âsungé mbo, 

wénda kârorw â na shé-Kabôro kuBuntsantsé. W é b a  mbu: öngo  

nya-Basi ukîré öngo  k ikum î unôntângâ. M û sô k a  nti ukwirée m bu  

wé w am âkurâm yâ nti um ukîâ bûnî?, nâ öngo  usûbya m bu nti 

ubûtî érîna ré râM ûsôka, nâ Öngo ûno urémobya; na ca n g î kîsî- 

n gw ân gé  ém wana wâsâm ba; na bo n g î bwîshéâyo émongi. N ’é- 

m w âna n gu  usâmbânge, um unînkanga érîna râM ûsôka. K ô ÿ o  w a­

kîré w am ârorw â bo, wéya w âsonda mau, twenda kâhim bâ busoni 

m unya-K itîm ba. Tw ëba m bu öngo  M u k ît i,  ûsîbûki tu, âcâsî- 

n gw ân gâ  uram ya nya-Basi m ûm atu âbakusu, nâ wé ûno wâkusi- 

bukia rûno-otu; n ’émwâna n gu  usâm bânge n g ’îye M ûsôka, îyé 

muramyé. T w ak îré  tw am akîndâ ikôm e ébusoni twakûruke éku­

m bûka; tw anînka ké M aso k ô ra  érina râM ûsôka: twâra nâ buntu  

nâ m pongo. Tw akôm én gâ  ébusoni nti turi anî, kôÿo, shé-Mené  

N gash an i, shé-Beni K ab û k u  m una-Kâse. K w âk îré  kwâm etâ m a­

tu âbî, M aso k ôra  wârama. T w asû n ga  émpum anani.

2.
Ëcûo câsîma, M urin tsa, m w âna’N tam b i, nti n g î miné-co. Bâtû- 

kà ha, ôm w am î îyé usîm ânge, bana-B itondo bâkuto k ikum î bânî- 

nka cô M urintsa. N a  sh é -N goa  m w îs’iRam ba w âkuto k ikum î wâ- 

n înka cô M ûrin tsa. B u h în i w a N y â -N k û b â  m w iR am ba  w ânînka  

M u rin tsa  kikum î, érîna ré nti ng i nya-Kéntsé, b aK u su  nti bâtâ-



cruche; où est-il donc?»  Je leur dis que nous l ’avions vu  nous 

deux. Q u an d  nous eûmes fin i de dire cela, m a mère puisa de 

l ’eau, elle la  m it dans la  cruche; la  cruche fu t pleine; nous partî­

mes avec l ’eau au village. N o u s  fûm es dans l ’attente. D e u x  jours 

après que nous avions vu  le serpent, M aso k o ra  devint m alade  

de kiraruro, qui le prit fortement. Q u an d  m a mère vit cela, elle 

alla recevoir l ’oracle de Shekaboro, du v illa ge  Buntsanse. Sheka- 
boro dit: « T o i N yabasi, un jour que tu étais encore jeune fille  

tu rêvas (de ) l ’esprit-serpent M u so k a  qui te dem andais ce que 

tu ferais pour lu i s’il te guérissais; et toi tu lu i répondis qu’un  

jour tu lu i enfanterais « le nom  de M u so k a  ». E t  vo ilà  que tu 

l ’as oublié et c’est pourquoi l ’enfant est m alade et c’est ainsi 
que le serpent mongi s ’est manifesté à toi. E t à cet enfant malade, 

il faudra que tu lu i donnes le nom  de M uso 'ka ». Ap rès avoir 

reçu cet oracle, m a mère vint chercher de la bière; nous allâmes 

construire une chapelle busoni près de la  rivière Nyakïtimba. 
N o u s priâmes: « T o i esprit-serpent M u k it i,  ne sois p lu s fâché, 

puisque du temps des Bakusu  tu as causé sa guérison, N yabasi 

maintenant aussi se souvient de toi. E t  cet enfant malade: désor­

mais il s’appelle M usoka. Guéris-le  donc! » Q u an d  nous eûmes 

fin i de construire la  chapelle busoni, nous retournâmes au 

village. C ’est alors que nous donnâm es à M a so k o ra  le nom  de 

M usoka; nous m angeâm es de la  pâte avec des silures. E n  construi­

sant la  chapelle busoni, nous étions: moi, m a mère, Shemene 

N gashan i, Shebeni Kabuku, un M unakase. D e u x  jours p lus  

tard, M aso k o ra  guérit. N o u s  fûm es témoins de cette vision terri­
ble.

2.

Le pays fu t prospère, M urintsa, fils  de N tam bi, étant son 

chef. Là-dessus alors que le chef m onta en gloire, les Banabito- 

ndo amenèrent une jeune fille  qu ’ils donnèrent à M urintsa. D e  

même Shengoa, originaire de Iram ba, amena une jeune fille  qu ’il 

donna à M urintsa. Buhin i, fils  de N yankuba, du pays Iram ba  

donna à M u rin tsa  une jeune fille, qui s’appelait Nyakentse, au  

temps où les Bakusu  n ’étaient pas encore arrivés. O n  lu i donna



ngäya. Béndângâ bâm unînkângé ébikum i mbo, iwé nti n g i m w am i 

m ukiri m untungo  yécüo. Ém w am i m ukiri, sim pé nganda  nti sénda 

sîm unînkângé bikumi, kuti awamx w abó wâsimâ.

3.

Kare-kare âti âk îrî âsîm â ébita biberé byâm akind’iômba, âmaro- 

n ga  éya mucüo. B a K u su  bénda këya h im a n ’âBaFûni, bâsâiréngâ  

kw âCam ukungu . Éb aK u su  bâkié bâmakxndâ ébami, baSungû  bé­

nda keya, h im a n ’îkw âna n ’ébaFûni ériberé é B aK u su  nti bâfundw â  

ébaFûni. B aSu n gû  bâkié bâmëya bâranganya ébea, k intsi bea 

nâ ntata yâbô: bûri b aT ir i b im ba nâ bana-Bângi, bana-M utati nâ 

baK u kw e  nâ bana-Buh in i b isa-iRam ba râN yâ-N kû bâ. B âk îân gâ  

bam arongânyâ bo, baSungû  bénda kârushâ érîkera ômumpîa. 

Â b aSu n gû  bénda kan înkâ âbâm î birâÿa nti n g i érûhémbo rwému- 

rim o âsângâ ûranjanga bo.



ces femmes là, lu i étant le grand  chef selon la  coutume du pays. 
D e  coutume les autres clans donnent des femmes à un grand  chef, 
si leur pouvoir est fort.

3.

Autrefois quand tous les royaumes étaient encore prospères, 
les anciennes guerres ayant cessé, la  réconciliation vint au pays. 

Les Bakusu  firent leur apparition avec les Bafun i, ils  vinrent du  

côté de Cam ukungu. Q u an d  les Bakusu  eurent exterminé les 

chefs, les Européens firent leur apparition en même temps qu ’ils 

combattaient les Bafun i; tout au début les Bakusu  n ’avaient pas 

pu vaincre les Bafun i. Q u an d  les Européens furent arrivés ils 

réconcilièrent les gens, chaque (groupe) de gens ayant son 

domaine: ainsi les Batiri bâtirent ensemble avec les Banabangi, 

les Banam utati bâtirent avec Bukukw e et avec les Banabuhini, 

propriétaires d ’Iram ba de Nyankuba. Q u an d  ils les eurent ainsi 

réconciliés, les Européens introduisirent la  récolte du caoutchouc. 

Les Européens vinrent donner aux chefs des m édailles en guise  

de récompense pour les travaux qu ’ils faisaient.



V I I .  F A IT S  E T  É V É N E M E N T S  E X T R A O R D I N A IR E S  

(nganuriro )

A . In t r o d u c t io n  g é n é r a l e

I l  n ’est pas facile de séparer les histoires vraies ou  légendes, 

discutées sous V I .  des nganuriro, textes brefs où  un certain fond  

historique reste parfois perceptible m ais qui davantage sont 

devenus de pures fantaisies, des rêveries, des badinages. O n  

peut en quelque sorte vo ir dans ces nganuriro un stade de transi­

tion entre la  « vraie histoire » et le conte pur et simple.

Rentrant de la chasse, du piégeage, de la  récolte du m iel et 

d ’autres produits, les hom m es ont coutume de se réunir dans la 

salle de réunion, pour manger, boire et fumer. L ’atmosphère 

de ces réunions est très intense et cordiale. C ’est le moment 

d ’évoquer les faits extraordinaires, et fictifs, qui doivent rendre 

compte d ’événements anormaux, de m aladies étranges, de décès 

insoupçonnés, qui doivent expliquer certains tabous ou suggérer 

les qualités extraordinaires de bêtes et d ’hom m es rencontrés. Les 

m eilleurs comptes rendus, ceux qui frappent l ’im agination, de­

viennent une partie intégrale du  patrim oine de la  littérature 

orale. M i l le  faits m erveilleux sont ainsi racontés dans un style 

qui se distingue par sa densité et sa concision. O n  évoque —  très 

brièvement —  le « souvenir » de Ndula, un hom m e du  v illage  

Mpinga qu i pouvait voler assis sur les nuages de fumée, une 

sorte de prestidigitateur qui finalem ent disparut en fumée. O n  

célèbre le « souvenir » de Butindo, qui fu t fem m e rituelle du 

chef au v illa ge  de Musao et qu i resta submergée pendant plus 

d ’un m ois dans une grande rivière pour en sortir avec la  danse 

Kiÿôwa. O n  se « rappelle » de Mitekereso du  v illa ge  des Barem- 
bo qui, pendant qu ’il chantait les épopées, restait assis sur une 

sorte de table placée au-dessus d ’un feu. O n  « se souvient » d ’un 

hom m e du v illa ge  M peti qui resta pendant un m ois caché sous



un pont naturel, chantant et s’accom pagnant lui-même d ’un  

tambour et d ’un hochet, etc.

Les treize textes, souvent très courts, donnent quelques exem­

ples du style particulier dans lequel ces faits m erveilleux sont 
narrés.

B. T r eize  t e x t e s  e t  t r a d u c t io n s



1.
T w âsû n gân gâ  m utî wâkondw â, ékisikf hârî co héya mbóo, é- 

kisik ï cîrûnda m üm boó, nti cârisî ÿo. Ém um îna  w asûngângâ co 

wéya ékumbûka, wâtura m wasî. W a k îé  w am ak înd î itûra mwasî, 

w âkw a na: bénda bârisângé ésânyama nâ nti bârengî!

2.

N atéân gâ  m pôta ékwiyo, yâkw a m û m pongo!

3.

T w âsu n gân gâ  tutîm ânge émwengéré w âkuK arîri, n g îra  yâtû- 

ka ékwiyo, yîsûnda m unkatî-nkatî ébitumo byébea; yâtûka tu ho 

yénda tu kw âkutûtângâ yo, itâk îî nk i !

4 .

T w asû n gân gâ  kengeko kâbutu w âsîrâ nti m um w ishî, nti âmwi- 

shî âkw asâ ûsakângé: âbea bâti bâtâkôrî nâ m urim o!

5.

Ish u n ga  m w ân a-N kû bâ  âsângâ uk îanga  w âm ashibânâ mu- 

m wlshî, kûti îyé nkatî kâm w ishî, w âm asûngâ kangancu kârx mû- 

mwânyâ, nti washée ko  munwe, nti kâhîtâ na, n ’ikîre na hârî 

we, nti watxngë ko!

6.

T w asû n gân gâ  burambo, érîîta m ubô nti twâbobera; twakundu- 

ka bô, tweya hârî kâsi, m bu angâ irîa  m ô  nkôm a; narîa yô mo. 

T w ak îé  m bu twéyé hâburam bo êmbura yâke, nti âkwasâ kûri 

m angw é! T w asû ngâ  nco kishisharo.



1.
U n  jour nous vîm es un arbre abattu; à sa souche vint un buffle; 

la souche se jeta sur le buffle, elle a lla it le manger. L a  femme  

qui vit cette souche vint au village, elle annonça la  nouvelle. 

Quand elle eut annoncé la  nouvelle, elle mourut. O n  se m it à 

manger la  viande, tout en pleurant.

2.

Je dressais un piège mpota en haut, un silure y fut attrapé.

3.
Occupés à creuser la  route de Kariri, nous vîm es un gorille  

descendre d ’en-haut, se jeter au m ilieu de la  m asse des hommes; 

il repartit de là, il retourna d ’où  il était venu sans avoir rien fait.

4.
U n  jour nous vîm es la merveille de la  nuit tombante en plein  

jour, pendant que le soleil était en train de briller. T ou s les 

hommes ne firent p lu s de travaux.

5.
Chaque fo is qu'en restant au v illa ge  en plein soleil, en pleine 

journée, i l voyait dans le ciel un oiseau kangancu, Ishunga, fils  

de N kuba, avait l ’habitude de lu i montrer le doigt; alors ( l ’o i­

seau) descendait et tombait où il était et il le prenait.

6.

U n  jour nous vîmes un plateau, en passant dessus nous étions 

silencieux. N o u s  le traversâmes, nous arrivâmes à un petit 

ruisseau. O n  dit de ne pas y p longer un bâton. M o i,  je l ’y p lon ­

geai. Q uand  nous arrivâmes sur le plateau, la  pluie tomba alors 

que c’était la  saison sèche. N o u s  fûm es témoins de ce fa it extra­
ordinaire.



7 .

T w ash ishârângâ m wea um â nti watéâ mpôta, yâkw a m û ki- 

mpum bi. C âk îé  câm atîngîrwa, m una-nkîm a wéya, w âtîng îrw a nâ  

m una-kim pum bî m ûm akaca é. N k îm a  w énda umubûréngi, n ’êncâ- 

m â yénda ih îtânge ékwantsî. N a  nko  kw âh îtângâ yo nti kurî nkû­

ru. ïn jo  yénda irâm bâ-râm bânge êncâmâ. Y a k îé  yam akîndî irisa  

yo, m una-m obe wéya, wârâm bâ-ram ba hâm unyero na N ku ru , w â­

tîngîrw a hô, wâkwa. M iné-êm pôta w âkum âna îm byo bînda by- 

ânyam a bînye ékum pôta é!

8.
T w asû n gân gâ  m wea um a wâkwa, nti um înanga bukondo. W a ­

kîé w am ak înd î ikwâ, hâkaburi ké hâsâa nkîm a, yéta mûbutara 

jm înâ-m înânge! Ébea bâti bârikângâ m ûbûngu  bâshishara.

9 .

T w asû n gân gâ  m punû ÿéya hârûshû, yârika hô  n ’ébea hima, 

yâm ana hô m atu âshâtu a n g ’îrîsa biyô, nâ  bana-m bîbi nti bâmû- 

kaé-kâéngî an g ’îm uhim a. Rw anye  w îsân îka  m ûm w ishî, yâshîrîre 

nâ muô, tutâsûngî tu kw étângâ yo! T w asû ngâ  nco kishisharo.

10.

T w asû n gân gâ  nti tuhîânge nkîm a, yârika m um utî, twaruhanya 

n'îrusa-rusa yo ékwiyo; wâbe n ’îoro. T w a k îâ  twamâruhanya, înjo 

nkîm a yâkôkôka m û  k ingâ, câke hântsî. Âbâbéséngâ ho  bâ­

shishara nguru; bénda ékum bûka katûrâ m w asî kûrî ébâbûme. 

W â c â  ébutu, m wea um a w âkw a na, w âtum ba nti n g î shé-M w iso!



7.
U n  jour nous fûmes étonnés (de  vo ir) un hom m e dresser un  

piège mpota et un bush-baby y être pris. Q u an d  il (le  bush-baby) 

fut pris, S inge  apparut, il fu t pris par Bush-baby par la  main. 

Singe se m it à le m ordre et le sang se m it à tomber par terre. 

Et à l ’endroit où  le sang descendait se trouvait une tortue. 

Celle-ci se m it jà lécher le sang. Q u an d  elle eut fin i de le 

(le sang) lécher, An tilope  vint, elle lécha l ’anus de Tortue, 
elle y fut attrapée, elle mourut. Le  propriétaire du piège mpota 
rencontra ces quatre cadavres d ’anim aux dans et près de son 

piège.

8.

U n  jour nous vîm es m ourir un hom m e qui était danseur de 

bukondo (danse du jour). Après sa mort, du côté de son tombeau  

sortit un singe qui traversa la  cour du v illa ge  en dansant. T ou s  

les hommes qui demeuraient dans le v illa ge  furent étonnés.

9.
U n  jour nous vîm es un sanglier s’amener à la m aison des hom ­

mes; il s’y installa avec les hommes, il y passa trois jours sans 

manger de la  nourriture. E t  pendant ce temps les chiens le regar­

daient sans cesse, sans le chasser. Le  quatrième jour, il s’étendit au 

soleil; il disparut dedans (dans la  lum ière du so le il); nous ne 

vîmes plus où il fut passé. N o u s  fûm es témoins de ce fait extra­
ordinaire.

10.

U n  jour, au cours d ’une chasse, nous vîm es un singe s’asseoir 

sur un arbre. N o u s  nous fatiguâm es de lu i jeter (des choses) 

en haut. E t ce fu t soir. Q u an d  nous fûm es fatigués, de ce singe  

se détacha une cuisse, qui tomba par terre. Ceux qui y étaient, 

furent fortement étonnés. I ls  allèrent au v illa ge  annoncer la  

nouvelle aux anciens. Le  jour étant levé, un hom m e mourut; il 

mourut sans signe de m aladie; son nom  était sheM w iso.



11.

N a su n gâ n gâ  m w am î um a wâkwa. W a k îé  wam âkwa, nenda ka- 

hîa, nakum âna bikoshu. Byâk îâ  îye bîbékângé byétére hîsinda  

rango m w am î, nakum âna byô ho  nti byâmatéca, îye b îrî nâ ngo  

m wea w akw ângâ, cundâ k im â nti câm âhoka n ’ekîm pé nti mwea; 

n ’ématu âtî cênda céyângé ékukisambu. N ’îtukîre êmpénâ ya nté- 

cânga nyam a yakikoshu kubünu m bu narîsâ yo.

12.

T w asu n gân gâ  karing îr î kâbîndura ntata, âkw antsî kwénda  

ékwiyo n ’ékwiyo kw énda ékwantsî, na bâsom bôngâ âsâncwi mû- 

rusi bîruhe!

1 3 .

T w ak îré  tw am atukâ kw îRangira, îyé turi kuM untóngó , Butinda  

w âbana-N konye wéya kam îné kuM u ntón gó , B u h în i nti uri hô 

kuró. W a k îré  îyé um înânge, wéta nti ukambée m um anum bâ âtî 

âkuM im tôngô, w âkînda  n ’ém itangâ ibi, ébehe bîsâw ângé we nti 

ntîbyântswâ. W a k îré  w am akîndâ ikam be m um anum bâ âtî, w âri­

nga  m ubânga, w âm îna  ó  m unguriro  yânum bâ nima, wénda tu ka- 

m înâ ékîm pé cûndâ m uîm pé nguriro  ÿanum bâ m uûm pé mutangâ. 

K u n u m a  nâ m po wâtéréka il rim a hâm bâsîro  ÿém ubânga mucu- 

ndâ kimâ, na  rîm pé iî m ukîm pé cûndâ. Ém aî âtum ika ârembérâ- 

ngé m um ubânga. Â k îré  âkum ânanâ, iî rim a râkûruka bunyumé- 

nyûme, n ’erîmpé nâ rô râtuca rô, nâ w é nti umînée kum bo n ’ému- 

bânga. K u n u m a  nâ m po w âboro émubânga, w âkôm e uembe, éki- 

embe câkae ékwiyo. W â m b a ra  éruhu rwé rwémwëru, w ârika mü- 

büi weruembe nti um înâa nâkubâ! W a k ire  wamâruha, wâsîmâna. 

T w asu n gân gâ  ém um înï n gu  kuM u ntón gó , bâm usâba karimina, 

éruhu rwé kâsângâ rûrî m ô ntsum bo sîbî; kûkw îtu  nti kusirâ mu- 

m în i w aréngâ ngu.



11.

U n  jour je v is  un  chef mourir. Ap rè s sa mort, j’alla is à la  

chasse, je rencontrais des cynocéphales. A u  cours de leur fuite 

ils se dirigèrent vers le tombeau de ce chef. Je les y rencontrais 

réunis, ils  étaient avec cet hom m e m ort autrefois: une partie (de  

cet hom m e) ayant perdu la  peau et une partie étant encore hom ­

me. E t toujours cette partie (hum aine) se m it à venir dans la  

bananeraie. E t  à partir de ce m om ent là je ne fais p lu s passer de 

viande de cynocéphale à la  bouche, pour la  manger.

12.

U n  jour nous vîm es un tremblement de terre renverser une 

montagne, le pied (de  la  m ontagne) a lla  en l ’air et le sommet 

alla en bas; et on se fa tigua de ramasser les poissons dans la  

rivière!

13.
Q u an d  nous eûmes quitté Iran g ira  et que nous étions déjà 

installés à M un ton go , Butinda des Banankonye vint danser à 

M untongo, Bu h in i étant encore en vie. E n  dansant, il passait en 

montant sur toutes les m aisons de M u n to n go  et il fin it (à  

parcourir) les deux rangées (de  m a iso n s). Les biens dont il était 

récompensé étaient incalculables. A yan t fin i de monter sur toutes 

les maisons, il amena une corde de portage qu ’il attacha (d ’un 

bout) au pilier d ’une m aison; il a lla  encore attacher l ’autre bout 

à un autre p ilier d ’une m aison d ’une autre rangée. Après cela 

il déposa un œuf au-dessus de la  corde de portage, d ’un côté, et 

un autre œuf sur l ’autre côté. Les œufs se m irent à se déplacer 

sur la  corde de portage. Q u an d  ils se furent rencontrés, un œuf 

retourna en arrière et l ’autre le suivit, tandis que lu i ( l ’hom m e) 

était en train de danser sous la  corde. Ap rès cela i l  détacha la  

corde, il p lanta dans le sol un rasoir, le tranchant regardant 

dans l ’air. I l  s’h ab illa  de sa peau de chèvre blanche, il se m it sur 

le tranchant du rasoir tout en dansant. Q u an d  il fu t fatigué, 

il se leva. N o u s  vîm es ce danseur à M u n ton go ; on  lu i donna des 

récompenses inouïes. Sa  peau avait deux grelots. Chez nous il 
n’y avait pas un danseur p lu s grand  que celui-ci.



V I I I .  L E S  E N S E IG N E M E N T S  (ihano )

A . In t r o d u c t io n  générale

G ran d  nom bre de contes, de proverbes, de devinettes ont, 

parm i d ’autres, une fonction didactique. Cependant les N yan ga  

distinguent de ces textes classiques les innom brables interpréta­

tions, explications et justifications de coutumes, de comporte­

ments, de tabous, de présages, de rêves qu i sont fournies lorsque  

les hom m es sont réunis dans le rüshu, la  m aison des hommes. 

Lorsque je dem andais aux interlocuteurs nyanga de m ’expliquer 

directement certaine coutume ou d ’interpréter certaines procé­

dures, ils me donnaient invariablem ent une réponse concise 

dans un style très dense. Ces explications répondaient à des 

m odèles d ’expression stéréotypées et étaient form ulées d ’après 

un système de constructions cohérentes. J’ai recueilli des centaines 

de mahano. I ls  débutent ou  contiennent tous une form ule  figée, 

telle par exemple tukîanga, « n o u s  avons coutume de faire... » 

ou bâkiângâ kare-kare, « autrefois ils  (o n )  avaient (ava it) coutu­

me de faire... ». Les constructions gram m aticales employées 

dans ce genre de textes sont parm i les p lu s complexes, difficiles 

et encombrantes que je connaisse dans l ’art du verbe chez les 
N yan ga . N om breu x  exposés sont conçus sous form e de période, 

un procédé gram m atical souvent trouvé dans les épopées nyanga, 

m ais rarement rencontré dans les autres genres. Pour l ’anthro­

pologue, les mahano constituent un code de règles (souvent 

idéales) bien fourni qui contribue largem ent à la  meilleure 

compréhension de la  culture nyanga.



Q uatorze  textes et  trad u c t io n s



1.
Kare-kare m um îna âsâ u k îan ga  w âm abûtâ m wâna, bâm ûnî- 

nke érïna rishîkû. In a  w ak îâ  w âm am ukam ba, nti béba m bu: uka- 

m bâ isôbé ! ; bâburé bünô m bu: uhabâ ! ; wârué buntu nâ  nyama, 

w âhongeri m w âna bô.

2.
M û m in a  kâsâ uk îanga  w âm abutâ iâsa nti waharisâ; nti bâ- 

kâso m ungom a, bea bâti nti bâsibâ m bu kaî kûrî b inw a byâsumâ. 

Bâk indângé  ikâso m ungom a, ishé wâkerê mpéné ÿémirûo.

3.
T u k ian ga  kuti émwea wam abûtâ m wâna, kûti ém wâna îyé 

mukwâkare, w âm akw ânâ n ’ishé, w âm am utingîré  m ubukuba, nti 

wâm uhongerê mpéné, n a b ak u n gu  bebâbüme nti n g i bâhw â irîsa

yô.

4.
T u k ian ga  kuti wâbüm e wendâ kûmpé, ém um îna nti wéndâ  

urushânge biyô hârüshû ématü âti, bûri m oké uri hô. M o k é  wâ- 

menda, nâ kuti m ukâri utârushâa biyô hârüshû, nti béré moké  

m bu n g î w ahangengâ m ukârî irusha biyô.

5 .

T u k ian ga  kûti émukwâkare wérüshû wendiré nâ w asîâ  m w â­

na, bâm aÿâ nyama, nti bâbikirâ m usike wé, nti bârisâ n ’e ébiyô 
m ongo, nti bâram â ke ém ushum bû wîshé.



1.
Autrefois quand une fem me mettait au m onde un  enfant, 

c’était la  coutume de donner à l ’enfant le nom  de son grand-père. 

Quand la  mère injuriait son enfant, alors on  disait: « T u  as 

injurié ton beau-père». O n  disait ainsi: « T u  as transgressé un  

interdit ». Ap rès elle devait préparer de la  pâte avec de la  viande  

au nom  de l ’enfant.

2.

Autrefo is quand une femme donnait naissance à des jumeaux 

elle transgressait les règles établies. A lo rs  on battait des coups 

sur le tambour pour que tous les hom mes sachent qu ’il y a 

des affaires difficiles. A yan t fin i de battre des coups sur le 

tambour, on  exigeait de son père la  chèvre des miruo (repas rituel 

offert après la  naissance au père de la jeune mère).

3.
N o u s  avons la  coutume de faire (ceci): lorsqu’un enfant né 

d’un hom m e est devenu grand, s’il se bat avec son père, s’il le 

prend à la poitrine, alors (cet enfant) lu i paie l ’amende d ’une 

chèvre. E t ce sont les vieux qui devaient la  manger.

4.
N o u s  avons la  coutume de faire ceci: si le m ari est parti a il­

leurs, alors sa fem me devra apporter de la  nourriture à la  m aison  

des hommes, tous les jours comme si son m ari y était. S i le m ari 

est parti et si sa fem me n ’amène jamais de la  nourriture à la  

maison des hommes, on dira au m ari que c’est lu i qui a interdit 

à sa femme d ’amener de la  nourriture.

5.

N o u s  avons la  coutume de faire ceci: si l ’aîné du groupe local 

est parti, laissant son enfant, si on tue un anim al on doit appeler 

son fils, on doit m anger la  nourriture avec lui. C ’est ainsi qu ’on  

échappe à l ’esprit de son père.



6.

T u r ikan ga  hârüshû, hârikangâ m ukeri w ârw anko nti émukwâ- 

kare wérüshû.

7.
M w a m i wâm abûtâ bâna, in gu  watucâ éntângi urikaa nti kitu- 

mbu câbabiné.

8.

M w an u n k é  w âm ahim bâ numbâ, âbakwâkare n g î bâroso bârire- 

ngâ mo.

9.
B âk iân gâ  wâkerâ m urikoto wérushû nti w âhongâ mpéné; n ’é- 

m w anunké w âm akam bâ m ukw âkare m urushû nti bâmuhongeré.

10.

B âk iân gâ  kare-kare kûti ém w am i w abûtâ misike, bâm asîm ikâ é- 

m w âna muberé, wâm aseri iendere ébea bé, nti bâmuhûca, nti 

bâsim ikâ tu in gu  wamutucâ.

11.

Â sâ n gâ  bâk ianga ôm w am i w âm arâkirâ bitâ, nti bashibanë byo 

m ukobo w ósh ind i kâsa; bâkiâ bâm akindi im ina nti bântsôntsô- 

bana im bi nku, im bi nku bûri tusara.



6.

(P arm i nous) qui fréquentons la  m aison des hommes, il n ’y 

a d ’arbitre de ruses que l ’aîné du groupe local.

7.
Si un chef est père de fils, c ’est celui qui suit l ’aîné qui de 

coutume est le détenteur des droits de circoncision pour ses 

frères.

8.

Si un cadet a construit une maison, ce sont les aînés qui sont 

les premiers à y prendre le repas.

9.
O n  a la  coutume de faire ceci: celui qui coupe (dans) le 

pilier de la  m aison des hom m es paie l'am ende d ’une chèvre. 

Et si un jeune a injurié l ’aîné du groupe local alors on paiera 

l’amende pour lui.

10.

Autrefo is on avait la  coutume de faire ceci: si le chef a des 

fils, si on intronise le premier fils, s ’il m anque de bien représen­

ter ses gens, alors on  le destitue, on  intronise de nouveau celui 
qui le suit.

11.

Autrefois on avait la coutume de faire ceci: si un chef a dé­
claré la guerre on reste d ’abord au v illa ge  pour la  grande danse 

oshindi. Q u an d  on aura fin i de danser alors on se disperse, 

ceux-ci de ce côté-ci et ceux-là de ce côté-là comme des flèches.



12.

Ém un îna ukîanga w âm asûngâ ishîbé uri m unkângâ, uhonganga  

nkókó nâ kisha câmau, bâbüme bâteké byo hârüshu, bushw â é- 

ncangî njo n g î yamubûtângâ.

13.
Ém w am î uk îanga  w asîm ikw â nti bâmwire: m w am î utâshûnâ- 

nânga, ukam bangw a wâbobera; m w am î utâbîkâa m üngô; bâburé 

m bu m w am î ukângw anga, utâsôntsôm ôrânga. Bâm am usûnga u- 

bîkânge m ungô, bâm w îrengâ mbu: m urusi isângw a b inw a bibî- 

bibx.

14.

M w e a  wâmasâmba, w âm endâ unôntâa m una-câbô wakwîré, é- 

m ushum bu w âm endâ um ukîm îrée musâmbxréngi wé, kuti um wi- 

sundâkâa m ô m w im ukâm a, wâmibété na m ushâké m w ik îrîka  ngo  

m ushum bu, n ’ébaîra bâmarora, bâm am utîko mbu: ö ngo  urékîrx- 

kâ m una-kînu, ébinwa byâmatabukara, byâm arukîrw â n ’ébea bâ­

ti m bu  warékxrîkâ muna-câbô, nti bêndâ m um burâno hâbutara, 

nti bâm akîndî isonja âbâbüme. Ébâbüm e nti bâm wiré mbu: kaî 

öngo  n g î uréshurâ m una-kînu, ém ushum bu utâkwânée busa! Sh ’ 

xkîrxka m îné nä n gu  m w äna w asîângâ  âw akw ângâ nti bâkutô me- 

ndâ yîburâna: în gu  kirâtu na n gu  kirâtû. M w îtôndésa, ênkubi 

ÿangu  w akw ângâ  nti yébâ m bu wé weyâ hâno bushw â buyôngwa, 

în gu  n g î w ayâ ishé. Sh ’îk îrîka  nâ w é nti watôndesâ m bu w é utâ- 

kocé ituna, banu bamx, iwé warékxrîkâ hô  muna-câbô. Bâm akî- 

ndx itôndésa, nti bâhéntsa bo, ébâbüme nti bântsôntsômora ébi­

nw a byé, nti béba mbu: tw am wlré m bu küti warérôséé mumpéné  

nti twâm ukera êmpéné, nâ  küti warérôséé m unkôkô, nti twâmu- 

kera ênkôkô. B âk îâ  bâm am ubîkîra, wâm ebâ m bu iwé warôsééngâ



12.

L a  coutume est: quand une femme vo it son beau-père nu, elle 

paie l ’amende d ’une poule et d ’une calebasse de bière. Les hom ­

mes préparent ceci dans la  m aison des hom m es —  parce que 

c’est ce vêtement (c.-à-d. cette nudité) là  qui l ’a mise au monde.

13.
L a  coutume est: quand on intronise un chef on lu i dit: « U n  

chef ne reste jam ais en colère, il se tait (a lo rs q u ’) il est injurié ». 

U n  chef ne garde jamais rancune. O n  lu i dit qu’un chef ne se 

montre jam ais insatisfait au cours d ’un partage, qu ’il n ’entre 

jamais dans les détails. S i on le vo it garder de la  rancune, on lu i 

dit que (c ’est le sort) d ’un noble d ’entendre de m auvaises pa­

roles.

14.
Si un hom m e devient malade, s’il se met à rêver toujours 

d’un défunt de sa fam ille, si cet esprit se met à le posséder dans 

la m aison où il est malade, en se jetant sur lu i et en l ’étranglant, 

si pour renverser cet esprit il traite secrètement avec un m ag i­

cien, si les devins donnant l ’oracle le désignent comme ayant 

renversé le membre de sa fam ille  (c.-à-d. com m e n ’ayant pas 

correctement observé les rites d ’enterrement), si l ’affaire  devient 

publique, si tout le m onde apprend qu ’il a renversé un parent, 

alors on tient conseil en dehors (des m aisons), après avoir 

rassemblé les hom m es mûrs. Les hom m es lu i diront: « C ’est 

donc toi qui as désiré la  m ort de ton parent; l ’esprit ne se bat 

jamais pour rien ». L ’accusé d ’avoir renversé son parent et 

l ’enfant qu ’avait laissé le défunt amènent le prix  du jugement: 

celui-ci, soixante (mesures de m onnaie buted) et celui-là soixan­

te. En exposant son cas, l ’orphelin de celui qui est m ort devra 

dire: « Je suis venu ici à cause d ’une plainte; c’est celui-ci qui se 

trouve avoir tué m on père». L ’accusé d ’avoir renversé (son  

parent), lu i aussi exposera son cas en disant: « Je ne peux pas 

nier, vous les chefs, il est vrai que j’ai renversé m on parent ». 

Après l ’exposé du cas, on les chasse; alors les hom m es analysent 

son cas; alors ils disent: « N o u s  lu i d irons que, s’il a com m is son



mumpéné, nti bâmukere n ’éhongo ÿêmpéné ÿa. M w îk e sa  ÿo na 

m w îbanya yô nti hârikâ k isha câmau. Ébâbüm e âkw asâ bâri 

m ûntéko nti barîâ mutéko, n ’ébâbüme bahârüshu nti bârlâ muté- 

ko; n ’ébura nti wâtékerwâ m w ém w ana w asîângâ  we. N â  shé-ku- 

k ir îka  nti utârîsî m uhongö  ya. N t i  bâtunja ékisha cémau nti bâ- 

shangiranyâ co m ongo, nti bârîré himâ. M w îk é sa  êmpéné nti bâ- 

tâkurâ mbu:

ümakmkâ muna-kmû,karamo!
ôngo üngu umatunjâ hongo ÿâmpénê, karamo!
nâ hongo nti itâkundûkwânga, karamo!
îyé uramanga, ukasanirwanga, karamo!

W â m a tîn a  m bu wé watângatunjâ éhongo, nti bâsîana n ’ê- 

nkum o yasîângâ muna-câbô, nti bâtângariréngâ tû himâ.



acte secret en se servant d ’une chèvre, alors c’est une chèvre que 

nous lu i imposons, s’il a com m is son acte secret en se servant 

d’une poule, alors c’est une poule que nous lu i imposons. Q u an d  

on l ’aura rappelé, s’il dit qu ’il s ’est servi d ’une chèvre, alors on  

lui imposera l ’amende de cette chèvre. Pour l ’égorger et pour la  

diviser, il faut qu ’il y ait une calebasse de bière. Les hom m es 

qui se trouvent dans la réunion devront recevoir une part et les 

hommes du groupe local devront recevoir une part. Les intestins 

devront être cuits dans la  m aison de la veuve qui survit. E t s’il 
n ’y a pas de veuve ils devront être cuits dans la m aison de l ’en­

fant qu’il a laissé. E t l ’accusé ne devra pas m anger une part de 

cette amende. O n  devra amener la calebasse de bière pour la 

consommer en com mun; on m angera en commun. E n  égorgeant 

la chèvre on prononce la  bénédiction suivante:

Si tu as renversé ton parent, salut!
Voilà que tu viens de présenter un paiement de chèvre, salut!
Et on ne doit jamais passer outre l’amende, salut!
Donc, sois guéri, sois béni! Salut!

D a n s  le cas où  il refuse de présenter l ’amende, alors lu i et 

le groupe qu ’a laissé son parent (m ort) devront se séparer, 
pour ne p lus jam ais m anger en communion.



I X .  L O U A N G E S  D E S  C H E F S  (isîn ja  bam i)

A . In t r o d u c t io n  g é n é r a l e

Les N y a n g a  sont politiquem ent organisés en états miniatures 

(,cüo), qui se composent de quelques v illages et ham eaux habités 

par quelques centaines d ’ind iv idus qu i sont liés entre eux par des 

liens patrilinéaires, matrilinéaires et mixtes, par l ’alliance, par 

l ’am itié du sang et par l ’allégeance politique. Chaque état est 

placé sous l ’autorité d ’un chef sacré (mwamï). E n  diverses 

circonstances, les aînés des groupes de parenté et résidentiels, 

ensemble avec les dignitaires et initiateurs attachés à la  royauté, 

se réunissent pour célébrer les ancêtres cheffaux et revigorer le 

pays. A u  cours de ces célébrations des louanges sont adressés 

aux anciens chefs et au chef vivant. D e  nom breux lieux et 

groupes de parenté sont mentionnés. Ces louanges sont conçus 

très simplement; il ne comprennent guère des form ules ésotéri­

ques ou  complexes. Fondam entalem ent ils  consistent en énumé­
rations de nom s de chefs et d ’autres ind iv idus renommés et de 

nom s de pays et de lieux, liées ensemble par des verbes à la forme 

impérative, (par exemple mûsinjé, louez) et par des verbes à 

la  form e optative qui expriment un souhait, un désir, une invo­

cation. Ces textes sont dits lentement et distinctement; il y a 

des arrêts soit après chaque mot, soit après un  petit groupe 

de mots, voire même après des groupes de syllabes; pendant 
ces arrêts le chœur répond par aê ou um, ce qui revient à dire 

« oui », « c’est bien », « ainsi soit-il ». L ’o ffician t qui récite le 

texte se prom ène d ’un bout à l ’autre d ’une clairière faite à la 

lisière du v illa ge  cheffal où  deux chapelles ont été érigées, dont 

la  structure sim ple évoque le volcan et le cratère du volcan où 

résident le  D ie u  du  Feu et les ancêtres. L ’assemblée des célé­

brants est assise en cercle autour de la  clairière. Les récitations 

sont suivies de la  consécration d ’un m outon ou d ’une jeune fille 

au D ie u  du  Feu et de la  consom m ation rituelle de bière de 

bananes.



Les louanges ne sont pas accompagnés de musique, m ais 

précédés par ishumbïa, battement d ’un tambour porté en ban­
doulière.

Le premier texte com prend les nom s des chefs sacrés du groupe  

Iramba, qui est un  des trois complexes nyanga dont les divers 

chefs politiquement autonomes tracent des liens de parenté et 

des liens historiques communs. L ’énumération com prend égale­

ment quelques nom s de fondateurs de groupes de parenté et 

quelques nom s d ’am is personnels et de parents de l ’officiant. 

Le louange fin it par l ’évocation de Nkumbirwa, fils  de Buhini, 
chef régnant principal de l’Iramba.

Le second texte constitue une intéressante com binaison entre 

un louange traditionnellement adressé au chef Nkumbiriva et un 

louange improvisé, adressé à D an ie l Biebuyck, appelé Shé-ngano 
(M aître  des histoires). L ’épisode évoque le rôle que j’avais pu  

jouer en ramenant dans son pays d ’origine  le chef Nkumbiriva 
qui avait été exilé suite à des inculpations fausses et l ’apprécia­

tion des N y a n ga  pour ce que j’avais fait et pour les relations 

générales que j’entretenais avec eux au cours de m on field work.
B. T e x t e s  e t  t r a d u c t io n s



1.

N yâ -N k û b â , N y â -N k û b â  /  —  aé

nâ B u h în i /  —  aé

m ûsinjé M u ko b ya  /  —  aé

musinjé M u ko b ya  /  —  aé

nâ Beénge /  —  um

nâ K a r in d a  /  —  um

m w iC óbya  /  —  um

nâ M u n g î  /  —  um

nâ B u h în i /  —  um

n g ’w âroso /  —  um

na K âb u tw a  /  —  um

kóR engo  /  —  vim, um

nâ B a â n g î /  —  um

n g ’w a M atû m o  /  —  um

nâ B aâ n g î /  —  um

w a M a tà m o  /  —  um

runo’otu /  —  um

hâno /  —  um

mûsinjé /  —  um

K in d i /  —  um

w aBan du  /  —  um

mûsinjé /  —  um

N tâ b ô  /  —  um

w a N tân d û  /  —  um

rûno’otu /  —  um

mûsinjé /  —  um

m ûsinjé /  —  um

Isom bya /  —  um

râKâbûtw a /  —  um

häsikw a /  —  um

w äcuo /  —  um



N yankuba, N yan kuba  /  —  oui

E t Bu h in i / —  oui

Louez M u k o b ya  /  —  oui

Louez M u ko b ya  /  —  oui

E t Benge /  —  oui

E t K a r in d a  /  —  oui

D u  pays Icobya /  —  oui

E t M u n g i  /  —  oui

E t Buh in i /  ■—  oui

Le  premier /  —  oui

E t K ab u tw a  / —  oui

D e  R e n go  /  —  oui

E t B an g i /  —  oui

Ce lu i de M a tu m o  /  —  oui

E t B an g i /  —  oui

D e  M atu m o  /  —  oui

A u jou rd ’hui même /  —  oui

Ic i /  —  oui

Louez /  —  oui

K in d i /  —  oui

D e  Bandu  / —  oui

Louez, /  —  oui

N tab o  /  —  oui

D e  N ta n d u  /  —  oui

A u jou rd ’hui même /  —  oui

Louez /  —  oui

Louez /  —  oui

Isom bya /  —  oui

D e  K abu tw a  /  —  oui

V ers le bas /  —  oui

D u  pays / —  oui



m usinjé /  —  um  

M û k ît i  /  — ,um  

musinjé /  —  um  

M u tab ira  /  —  um  

musinjé /  —  um  

nya-Kaséké /  —  aa 

musinjé /  —  aa 
K îb ân d é  /  —  aa 

m usinjé /  —  aa 

K âb û m b u  J  —  aa, 

musinjé /  —  aa 

M âre m o  /  —  aa 

m usinjé /  —  aa 

shé-Meéshé /  —  aa 

m usinjé /  —  aa 

Bénge /  —  aa 

K arin d a  /  —  aa 

Icôbya /  —  aa 

M u n g î  /  —  aa 

n g ’w aB u h în i /  —  aa 

musinjé /  —  aa 

m w ana /  —  aa 

wanya^Matekere /  —  aa 

nti n g î /  —  aa 

K îr în g a  /  —  aa 

câN ge n d o  /  —  aa 
nti n g î /  —  aa 
K îr în g a  /  —  aa 
câsh’Ibanya /  —  aa 

m usinjé /  —  aa 
m usinjé /  —  aa 
na ûm pé /  —  aa 
B u h în i /  —  aa



Louez /  — oui 

M u k it i  /  —  oui
'  J

Louez/ —  oui 

M u tab ira  /  —  oui 

Louez /  —  oui 

N yakaseke  /  —  oui 

Louez /  —  oui 

K ib an de  /  —  oui 

Louez / —  oui 

Kabutnbu  /  —  oui 

Louez /  —  oui 

M are m o  /  —  oui 

Louez /  —  oui 

Shemeshe /  —  oui 

Louez /  —  oui 

Benge /  —  oui 

K arin d a  / —  oui 

Icobya /  —  oui 

M u n g i /  —  oui 

Celu i de Buh in i /  /—  oui 

Louez /  —  oui 

En fan t /  —  oui 

D e  Nyam atekere /  —  oui 

Q u i s’appelle /  —  oui 

K ir in g a  /  —  oui 

D e  N ge n d o  / —  oui 

Q u i s ’appelle /  — iou i 

K ir in g a  /  —  oui 

Se Shibanya /  —  oui 

Louez /  —  oui 

Louez /  —  oui 

E t  l ’autre /  —  oui 

Buh iri /  —  oui



na ûm pé /  —  aa

N y â -N k u b â  /  —  aa

w abuta /  —  aa

m îné /  —  aa

m usinjé /  —  aa

nâ N k u m b irw a  /  —  aa

w aB u h in i /  —  aa

n g ’émurémbéri /  —  aa

w ïtu  /  —  aa

m ucüo /  —  aa

kino  /  —  aa

n t’utânëki /  —  aa

nt’utânëki /  —  aa

n o k a n g â  /  —  aa

utâhum bw i /  —  aa

nâ bea /  —  aa

N k u m b irw a  /  —  aa

musinjé /  —  aa

N k u m b irw a  /  —  aa

nâ M ite so  /  —  aa

nâ N k o n y e  /  aa

w aM u k o b ya  /  —  aa

musinjé /  —  aa

Bûkum bû  /  —  aa

m usinjé /  —  aa

Bénge /  —  aa

m usinjé Bukûm bû  /  —  aa

w aB itu ka  /  —  aa

m usinjé Iobora  /  —  aa

musinjé Iobora  /  —  aa

bânu m usinjânge Iobora  /  —  aa

musinjé /  —  aa

musinjé /  — aa



E t l ’autre /  —  oui

N yak u b a  / —  oui

Q u i engendra /  —  oui

L ’autre (du  même nom ) /  —  oui

Louez /  —  oui

A u ss i N k u m b irw a  /  —  oui

D e  Bu h in i /  —  oui

Q u i est le nourricier /  —  oui

D e  nous /  —  oui

D a n s  le pays /  —  oui

Q ue  voici / —  oui

Q u ’il ne se casse pas /  —  oui

Q u ’il ne se casse pas /  —  oui

U n e  côte /  —  oui

Q u ’il ne soit pas battu /  —  oui

Par les hom m es /  —  oui

N k u m b irw a  /  —  oui

Louez /  —  oui

N k u m b irw a  / —  oui

E t M ite so  /  —  oui

E t N ko n y e  /  —  oui

D e  M u ko b ya  /  —  oui

Louez /  —  oui

Bu’kum bu /  — ■ oui

Louez /  —  oui

Benge /  —  oui

Louez Bukum bu  /  —  oui

D e  B ituka / —  oui

Louez Iobora  /  —  oui

Louez Iobora  /  —  oui

Vous, après avoir loué Iobora  /  —  oui

Louez /  —  oui

Louez /  —  oui



nâ m îra ’anî U re fe  /  —  aa 

nâ m îra ’anî C oba  /  —  aa 

câN kum b irw a  /  —  aa 

na Bukum bû  /  —  aa  

n g ’w a N k u m b irw a  /  —  aa

musinjé /  —  um  

ébâm î /  —  um  

ébâmî /  —  um  

ébâm î /  —  um  

ébâm î /  —  um  

musinjé /  —  um  

ébansugu /  —  um  

basungu  /  —  um

bâtusî /  ... um  /  ... sîn gw ângâ  /  —  um

bâsîngw a /  —  um

tw aram a /  —  um

bâte /  —  um

â b aN yan ga  /  —  um

tw ashim â /  —  um

N k u m b irw a  /  —  um

wam éya /  —  um

m ucüo /  —  um

bâtë m bu /  —  um

nâ bâte /  —  um

tw am asîba /  —  um

wâbüm e /  —  um

utûnge /  —  um

na Shé-ngano /  —  um

w âram é /  — um

wâkasanirw é /  —  um



A u ss i m on am i U re fe  /  —  oui 

Et m on am i Coba /  —  oui 

D e  N ku m b irw a  /  —  oui 

Et Bukum bu / — ! oui 

Ce lu i de N k u m b irw a  /  —  oui.

Louez /  —  oui

Les chefs /  —  oui

Les chefs /  —  oui

Les chefs /  —  oui

Les chefs /  —  oui

Louez /  —  oui

Les Européens /  —  oui

Européens / —  oui

Us sont la cause /  —  oui

I ls  sont la  cause /  —  oui

Q ue  nous sommes saufs /  —  oui

N o u s  /  — i oui

Les Banyanga /  —  oui

N o u s  sommes contents /  —  oui

N k u m b irw a  /  —  oui

V ie n t d ’arriver /  —  oui

A u  pays /  —  oui

N o u s  disons /  —  oui

Q u e  nous aussi /  —  oui

N o u s  venons de faire la  connaissance /  —  oui

D ’un hom m e /  —  oui

Q u i est en personne /  —  oui

Shengano /  —  oui

Q u ’il soit sauvé /  —  oui

Q u ’il soit béni /  —  ou i



w âkasanirw é /  —  um  

m ücüo /  —  um  

nâ bäte /  —  um  

n g ’w âm âsîngw a /  —  um  

tw aram a /  —  um  

wäsjm anya /  —  um  

äriRam ba /  —  um  

eé bânu /  —  um  

batitâ /  —  um

batû /  ... um  /  ... tunînke /  ... um  /  ... tunm ke /

/  —  um

cüo /  —  um

bätunjnke /  —  um

m ukisa /  —  um

m w ïn g î /  —  um

bätuninke /  —  um

cüo /  —  um

kik iri /  —  um

eé Shé-ngano /  —  um

n o ’Öngó /  —  um

eé Shé-ngano /  —  um

n oram é /  —  um

ümeyâ /  —  um

kuBurâya /  —  um

ukasa /  ... um  /  ... n irw a /  —  um

bâku /  ... um  /  ... runka /  —  ufn

cüo k ik iri /  —  um

eé Shé-ngano /  —  um

Öngo /  —  um

n g i /  —  um

ému /  ... um  /  ... sungu  /  —  um  

öngo  /  —  um  

m usungü  /  —  um



Q u ’il soit béni / —  oui

D a n s  le pays /  —  oui

Pour nous /  —  oui

C ’est lu i qui est la  cause /  —  oui

Q ue nous sommes saufs /  —  oui

I l  a redressé /  —  oui

Le  pays d ’Iram ba /  —  oui

O h  ! V o u s  /  —  oui

Q ue  nos pères /  —  oui

N o u s  donnent / —  oui /  nous donnent /  —  oui

U n  pays /  —  oui 

Q u ’ils nous donnent /  —  oui 

L a  bénédiction /  —  oui 

Pleine /  —  oui

Q u ’ils nous donnent /  —  oui

U n  pays /  :—  oui

Vaste  /  —  oui

O h  ! Shengano /  —  oui

E t toi /  —  oui

O h  ! Shengano /  —  oui

Sois sau f aussi / —  oui

Si tu arrives /  —  oui

E n  Europe /  —  oui

Sois béni /  —  oui

Q u ’on te donne /  —  oui

U n  grand  pays /  —  oui

O h  ! Shengano /  —  oui

T o i /  —  oui

Q u i est / —  oui

l ’Européen /  —  oui

T o i /  —  oui

Européen /  —  oui



uhûÿâ /  —  um

écüo /  —  um

érîRam ba /  —  um

râBu  /  ... um  /  ... h în i /  —  um

w a N y â -N k u b â  /  —  um

w a N y â -N k u b â  /  —  um

wâtû /  ... um  / 1... kasâni /  —  um

w âbüm e /  —  um

utunge /  —  um

naB u  /,... um  /  ...hîni /  —  um

ûre /  ... um  /  ... tûré /  ... um  /  ... mbére /  —  um

shu /  —  um

ûtû /  ... um  /  ... rémbére /  —  um  

ishu /  —  um  

nâ bâte /  —  um

tûkû /  ... um  /  ... rémbére /  —  um  

tûku /  ... um  /  ... n înke /  —  um  

m aâ /  —  um

utû /  ... um  /  ... kasâni /  —  um

m ûcüo /  —  um

k în o  /  —  um

cîRam ba /  —  um

râBu  /  ... um  /  ... h în i /  —  um

w a N y â -N k u b â  /  —  um

eé ba /  ... um  /  ... batitâ /  —  um

m ûtû /  ... um  /  ... kaa /  ...um  /  ... sânî /  —  um

m ukîno  /  —  um

cüo /  —  um

câkw iRam ba /  —  um

eé B u h în i /  —  um

w a N y â -N k u b â  /  —  um

óngo  /  —  um

na M u  /  ... um  /  ... kobya /  —  um



Q u i réchauffe /  —  oui

Le  pays /  —  oui

Iram ba /  —  oui

D e  Bu h in i /  —  oui

D e  N yan ku b a  /  — 1 oui

D e  N yan ku b a  / —  oui

Q ue celui-ci nous bénisse /  —  oui

U n  hom m e /  —  oui

A u ss i grand  que /  —  oui

Buh in i /  —  oui

T u  as pris soin pour nous /  —  oui

Très bien /  —  oui

Prends soin de nous /  —  oui

B ien /  —  oui

E t que nous aussi /  —  oui

N o u s  prenions soin de toi /  —  oui

Q ue  nous te donnions /  —  oui

L a  force /  —  oui

Bénis-nous /  —  oui

D a n s  le pays /  —  oui

Celui-ci /  —  oui

D ’Iram ba /  —  oui

D e  Buh in i / —  oui

D e  N yan k u b a  /  —  oui

O h  ! nos pères /  —  oui

Bénissez-nous /  —  oui

D a n s  celui-ci /  —  oui

Le  pays /  —  oui

D ’Iram ba /  —  oui

O h  ! Bu h in i /  —  oui

D e  N yan ku b a  /  —  oui

T o i / —  oui

Avec  M u ko b ya  /  —  oui



m utu I  ... um  /  ... kasâni /  —  um  

m ucüo /  —  um  

kino  /  —  um  

kitû /  —  um

k iri /  ... um  /  ... kiré /  —  um

m û bâte /  —  um

nâ Shé-ngano /  —  um

m ongo- /  ... um  /  ... m ongo  /  —  um

n g ’ému /  ... um  /  ... sungû  /  —  um

w ïtu /  —  um

w atu /  ... um  /  ... kângâ  /  —  um  

k u B u  J ... um  I  ... râya /  —  um  

m bu /  —  um

âba /  ... um  /  ... N y a n g a  /  —  um

bâra /  ... um  /  ... mé /  —  um

m ucüo /  —  um

k în o  /  —  um

eé bânu /  —  um

bati /  ... um  /  ... tâ /  —  um

m utû /  ... um  /  ... ka /  ... um  /  ... sâni /  —  um

w abü /  ... um  /  ... me /  —  um

utu /  ... um  /  ... nge  /  —  um

na Shé- /  ... um  /  ... n gano  /  —  um

w âm a /  ... um  /  ... tu /  ... um  /  ... si /  ... um  /  ... buré

/  —  um

écüo /  —  um

m bu /  —  um

N k u m b irw a  /  —  um

wârisé /  —  um

erîram o /  —  um

ûm u /  ... um  /  ... ka /  ... um  /....  sâni /  —  um  

nâ wé /  —  um  

m ucüo /  um



Bénissez-nous /  —  oui 

D a n s  le pays /  —  oui 

Celui-ci /  —  oui 

Le  nôtre /  —  oui

D a n s  lequel nous habitons ! —  oui

N o u s  /  —  oui

Avec  Shengano /  —  oui

Ensem ble /  —  oui / ensemble /  —  oui

Q u i est l ’Européen /  —  oui

D e  nous /  —  oui

Q u i est venu /  —  oui

D ’Europe /  —  oui

A f in  que /  —  oui

Les Banyanga /  —  oui

Soient saufs / —  oui

D a n s  le pays /  —  oui

Celui-ci /  —  oui

O h  ! vous /  —  oui

N o s  pères /  —  oui

Bénissez-nous /  —  oui

U n  hom m e /  —  oui

A u ss i grand  que /  —  oui

Shengano /  —  oui

V ie n t de nous restituer /  —  oui

Le  pays /  —  oui

A f in  que /  —  oui

N k u m b irw a  /  —  oui

M a n g e  /  —  oui

Le  fruit de son travail /  —  oui

Bénis-le /  —  oui

L u i aussi / —  oui

D a n s  le pays /  —  oui



A . In t r o d u c t io n  g é n é r a l e

Les prières sont dites:

—  soit lors de la  dédication de chapelles aux esprits

—  soit lors des o ffrandes et libations aux esprits
—  soit lors de l ’adm inistration du wânga, la  bénédiction donnée 

par les N y a n g a  aux hom m es et aux femmes, aux chiens de 

chasse et aux moutons, souvent à la  suite de m auvais vœux, 

d ’injures, d ’imprécations form ulés contre ceux-ci

—  soit lors de la  levée de certains interdits ou  de l ’application de 

certains médicaments.

Les prières sont récitées à haute vo ix  et à un rythme assez 

rapide par un officiant; les célébrants restent silencieux ou  

m urm urent après chaque segment de l ’énoncé.

Le  premier texte est dit lors de l ’adm inistration du mubândê. 
C ’est une solution qui com prend un peu de terre enlevée au n id  

du calao et déposée au préalable dans une couchette de chien. 

O n  adm inistre ce liquide soit pour lever certains interdits (par 

exemple concernant les jum eaux), soit pour soigner certains 

maux.

Le second texte accompagne l ’offrande d ’une gibecière ou 

d ’un collier dans un sanctuaire dédié à l ’esprit de la  Bonne For­

tune. Cette invocation vise la  fertilité de la  femme. Pareilles 

prières sont dites lorsqu’une fem me mariée, m ais stérile, rentre 

dans son groupe de parenté pour y renouveler sa force par la  

sim ple participation au patrim oine rituel de son groupe.

Le  troisième texte est une suite norm ale à la  prière précédente: 

c’est une sorte d ’action de grâces au nom  de l ’esprit de la  Bonne  

Fortune, faite par un étranger qui a assisté à la  cérémonie.

L a  quatrième prière est adressée à l ’esprit de la  Bonne Fortune  

afin  d ’im plorer la  guérison d ’un malade.



L a  dernière prière s’adresse au D ie u  de la  Foudre, auquel le 

fidèle vient de dédier un sanctuaire et un bracelet et auquel il 
promet une de ses fille s comme épouse.

B. T e x t e s  e t  t r a d u c t io n s



1.
im bu  w ak iân gâ  m om bo w âkukuto  ékwantsî 

wénda kâkurîâ  ékwiyo  

w ândira na  ko

nâ bo n g î bûshibané w ândîrângé ébura wém weâ ngu  

kûti buhûtâré nti burô w abô bo  

câsîngw ângâ m una-m bibi uténdi usâm bâa buhûtâré 

nâ bo Ôngo m wea angâ isâm ba buhûtâré.

2.
ôngo  K ah ôm b ô  ukasananga ...

énumbâ yabé n g î Ino

n ’ênkû yabé h im a n ’erûsâro n g î b ino

tunînke nkurû  nâ m ukisa

tûbuté bâna bengî

nâ kûti hâri m ukûre hâno

wâbuté m w âna w asûm â

nâ nâm abûtâ m w âna

nam unînlq érïna râbé K ah ôm bô

K ah ôm b ô  ûsîbûke tu.

3.

umahérâ K âh ôm b ô  

ukasanirw anga

ébârî kum bûka n g î bâkurucanga ébashumbu 

tw am âshim a

ubuté bare-bare nti bana-rebé 

ûshuré nyam a nti ub îkâ biyô  

K ah ôm b ô  ûtûkasâni bâte bâti 

ûtûnînke m a i nkûrû nâ mukisa.



1.
D e  la  même façon dont le calao vous enleva d ’en-bas 

Et a lla  vous porter en haut,

D e  sorte que tu y collas,

C ’est de cette façon qu’il faut que le ventre de cet hom m e colle. 

S i c’est la  m aladie de buhutare, que ce soit sa fin.

Q ue  la  raison pour laquelle chien n ’attrape jam ais la  m aladie

buhutare
Soit aussi celle pour laquelle, toi homme, tu ne souffres pas de 

buhutare.

2 .

Toi, Kahom bo, sois propice;

T a  maison, la  voici,

Et ta gibecière, avec ton collier, les voici !

Donne-nous force et bénédiction !

Que nous engendrions beaucoup d ’enfants !

Et si ici il y a une fem m e enceinte,

Q u ’elle engendre un enfant fort!

Et si j ’engendre un enfant,

Je lu i donnerai ton nom  Kahom bo.

Kahom bo, ne sois p lu s fâché !

3.
T u  as rendu un  culte à Kahom bo.

Que tu sois béni!

Ce sont ceux qui sont au m onde qui font revenir les esprits.

N o u s  sommes contents.

Que tu engendres de longs enfants, qu ’ils soient d ’une fam ille  

déterminée.

Que tu attrapes du gibier, que tu aies une réserve de nourriture! 

Kahom bo, bénis-nous tous !

Donne-nous force, g lo ire  et bénédiction !



4.
eé K ah óm b ó  ukasananga  

ûramyé émweâ ngu  

nénki ntînakuserâ 

nîm bâyo énumbâ ÿabé hâno  

émweâ n gu  nti w am âram a

5.
eé N k û b â  ukasananga  

ém urînga wâbé n g î üno  

n ’ébusoni wâbé n g î buno  

nâ batitânku âsângâ bâkûhérangâ  

n ’ânî ûno n ikusîm ânîkée rûno’otu 

n ’erôtu rw âbûtî an î k ikum î 

nti câbé

îyé tunînke m aâ nkûrû nâ  m ukisa  

tûbuté bâna bare-bare 

nâ bânu batitânku nâ batitâ 

m ûnkasâni

nihérânge ém ushum bu wantsîéréngâ bânu.



4.

T o i Kahom bo, sois propice!

Guéris cet hom me!

Je ne t’ai pas encore oublié !

Je bâtirai ta m aison ici,

Q uand  cet hom m e sera guéri.

5.
T o i N ku ba, sois propice!

T o n  bracelet, le voici!

Et ta chapelle, la  voici !

M e s  grand-pères avaient coutume de te rendre un culte, 

M e  voici aussi, je te fa is un vœu dédicatoire aujourd’hui. 

Et le jour que j’enfanterai une jeune fille,

E lle  sera à toi.

Donne-nous donc force, g lo ire  et bénédiction !

Q ue nous engendrions des enfants longs  

Et vous, mes grand-pères et mes pères,

Bénissez-moi!

Je rends un culte à l ’esprit que vous m ’avez laissé.



A. In t r o d u c t io n  g é n é r a l e

Les jeunes hom m es et les jeunes filles nyanga possèdent un  

patrim oine inépuisable de devinettes; les adultes se servent égale­

ment de devinettes en diverses circonstanes (par exemple initia­

tions, affaires juridiques). Les devinettes sont une form e d ’am u­

sement bien sûr; m ais leur contenu exprime des valeurs, des 

idées philosophiques, des principes m oraux et juridiques. Les 

devinettes sont soit chantées ( l ’accompagnement est réalisé par 

des battements de m ain ) soit sim plem ent dites.

En  principe, la  devinette nyanga com prend deux parties: (1 )  

une question ou une affirm ation, form ulée sous form e couverte 

et sym bolique et (2 ) la réponse.

L a  première partie de la devinette consiste généralement de 

deux composantes: ( l )  une form ule  stéréotypée, soit unkananga, 
nkanê, nkanenga, nkanisanga, « apprends-moi », soit ntsibire, 
« fa is -m o i savo ir» , soit nkâ-nkâ, «attention! attention!»; (2 )  

l ’énoce principal.
I l  y a cependant de nom breux cas où ces form ules figées intro- 

ductives ne sont pas mentionnées.

I l  y a des rares cas où  la  première partie de la  devinette consiste 

d ’un seul mot, souvent une onomatopée. Pour toutes les devi­
nettes nous avons donné la  réponse. Cependant, les N y a n ga  

n ’expriment pas nécessairement ces réponses, laissant ainsi le 

soin aux interlocuteurs de les penser. A u  cas où  elle est exprimée, 

cette réponse peut ou ne peut pas comprendre une form ule stéréo­

typée du type: nti ngi ÿarêngâ, « cela ne dépasse pas » (cela n ’est 

pas d iffic ile ).

I l  y a aussi des devinettes complexes qui se caractérisent par 

des enchaînements de réponses: après avoir reçu une première 

réponse à sa formule, le questionneur dit kâr't ko, « il y en a 

encore»; ainsi l ’interlocuteur est contraint à trouver plusieurs 

réponses au même énoncé.



N o u s  avons sélectionné la  présente série de devinettes, d ’une 

part, pour leur clarté relative et, d ’autre part, parce qu ’elles 

illustrent différentes form es de présentation et de style. N o u s  

avons inclus quelques variantes, soit individuelles, soit rég io ­
nales, de devinettes bien connues. Le  dernier texte, assez long, 

présente une form e littéraire rare chez les N y a n g a  et qui est 

classée par eux avec les devinettes. C ’est une sorte d ’énumération  

de choses communes aux mortels. D u  point de vue de son  

contenu le texte a peu d ’éléments com m uns avec les devinettes 

courantes, m ais sa form e de récitation ressemble à celle des devi­

nettes.

B. C e n t  d i x -sept  t e x t e s  e t  t r a d u c t io n s



1.
unkananga: tw abûtwâ m ûm w itû  barînda nâ tutûmbi turinda —  

ésântâkâ, bushw â kîntsi n ’ékitumbi carô.

2.

unkananga: bam ântîre bâkukum ikâ ébintoro —

ntî n g î ÿaréngâ ébisu, érîÿuhu râmëta nti b jkûkûm jkâ na.

3.

k ibukurû  wabundé m ubâna —  

m una-num bâ w abundé mubea.

4.

îwea w endângâ kwâbinyantîré m unkângâ, w âkûruka nâ ncangî —  

ntî n g î ÿaréngâ muna-karim a, w endanga kum unda n ’erôto nti 

ntîwam barâ, w âk iâ  w akurukâ nti wambarâ.

5.
unkananga: natâângâ m w am pu w ân î kuBabira, n ’éno-mpénâ wé- 

ndangâ hô  —

ntî n g î ÿaréngâ ém um îna u b in gw anga  kore. 

kârî ko  —

n ’ém ururum o wêmbûra. 

kâri ko  —  

n ’émasia émwishî. 

kâri ko  —

n ’érüsi m w îh ita  rô kumbo.

6.

kâténdâa torô —  

m una-rusi uténdâa torô.



1.
Apprends-m oi: dans notre fam ille  nous sommes nés sept avec 

sept tabourets —
Les poivrons, car chaque poivron a sa chaise.

2.

Apprends-m oi: mes oncles maternels ont leurs longs vêtements 

à l ’envers —
Ce n ’est pas difficile: les feuilles, quand le vent passe, se retour­

nent.

3.

H ib o u  couve ses petits —

M a iso n  couve les hommes.

4 .

Ce lu i qui est parti nu  chez ses oncles maternels en revient avec 

des vêtements —

Ce la  n ’est pas difficile: A rach ide va  sous la  terre sans être 

habillée, quand elle revient elle est habillée.

5.

Apprends-m oi: j’ai tiré m a flèche en direction du pays des Bab ira  

et m aintenant elle est encore en route —

Ce n ’est pas d ifficile: la  fem me se m arie à distance.
I l  y en a encore —

Et le grondem ent accompagne la pluie.

I l  y en a encore —

E t les rayons du  soleil.

I l  y en a encore —
Et la  rivière dans sa descente en aval.

6.
Ce qui n ’a jam ais som m eil —
Rivière n ’a jamais sommeil.



7.
kâsîâa m ukim a —

ihîkiro.

kârî ko  —

kintsârî.

kârî ko  —

kirîkô-rîko

8.

unkananga: wari'mbâ m um aninge —  

m una-rw äm i warîm bé m unkatî émëno.

9 .

ci-na-ci —

muntsuntsu ntukwée koté nâ m untsârî ntukwéé koté.

10.

kum atîna m am paru  nâ kum asani m am paru —

ntî n g î yaréngâ muncÔngû: bârîsângé émasani bârîsa n ’émirya.

11.
nkané kâtâânga m ûm ubi —  

émwea utâsîbâa bushukângé we.

12.
nkané: narekérângâ m usungû  wânî, k itundi w âm bîsa ó  —

ntî n g î yaréngâ ôm um îna, ôrôtu rw âkubutâ we, m oké ntutêyî

hâcarî.



7.
Ce qui reste dans un v illa ge  abandonné —

L ’aiguisoir.

I l  y a encore —

La  m auvaise herbe.

I l  y a encore —
Le vieux foyer.

8.

Apprends-m oi: celui qui a sa demeure construite dans les épi­

nes —

Langue a sa demeure construite parm i les dents.

9.
Q uo i et quoi —

Une  abeille n ’a pas d ’oreille et une mouche n ’a pas d ’oreille.

10.

A u x  racines mampuru et aux feuilles mampuru —

Cela n ’est pas difficile: le manioc, on m ange les feuilles et on 

m ange les racines.

11.

Apprends-m oi: ce qui ne fait pas m al au corps —

L ’hom m e ne sait jamais comment il grandit.

12.

Apprends-m oi: j’ai tiré m a flèche, Voûte-de-feuillage me la

cacha —
Cela n ’est pas difficile: la femme, le jour où elle a donné nais­

sance à son enfant son m ari ne doit pas venir auprès de (sa ) 

couche.



13.
nkanenga: bäna bâK aca  bârîw angâ n ’ó K a ca  nti utâriw ânga —  

nti n g i ÿaréngâ âhüki bûrîw angâ n ’émuntsuntsu nti utâriwi.

14.
nkanenga: câkunduka m oo câhûm a —

nti n g i yaréngâ énku yébyuma, yâkunduka m oo yârâka.

15.
nkanenga: wetâ m pe ikura usira k isando —  

m un’otundo, hâtukâ we hâtâsungw âa kisando.

16.

nkanisanga: wetâ h îkûra usira birari —

ntî n g î yaréngâ m una-ngongo, hétâ we hâtâsungw âa kirari.

17.
nkananga: nkûbâ yarukâ bosâ —

ntî n g î yaréngâ âbutara, bûtârikânga m ô bisando, nâkiro  bâm inî- 

re hô.

18.
nkané: m bura ikéngi isira meri —

nti n g î yaréngâ ébea b ing î nâkiro  bâre, nti utûsûngi meri yébiri- 

rio hântsî.



13.
Apprends-m oi: on m ange les enfants K aca  et on ne m ange jamais 

K aca  —

Ce la  n ’est pas difficile: le m iel se m ange et l ’abeille ne se m ange  

pas.

14.
Apprends-m oi: ce qui en traversant un tronc tombé fa it du  

bruit —
Ce la  n ’est pas difficile: la gibecière aux objets de fer, 

elle traverse-un tronc tombé, elle gémit.

15.
Apprends-m oi: quelqu’un qui passe ici à l ’orée du v illage  n ’a pas 

de pied —
Brouillard, du lieu d ’où il vient on ne voit pas (sa ) trace.

16.
Apprends-m oi: quelqu’un qui passe à l ’orée du v illa ge  est sans 

traces —
Cela n ’est pas difficile: M ille-pattes, au lieu où  il passe on ne 

voit pas de trace.

17.
Apprends-m oi: la foudre qui m anque de poils —
Cela n ’est pas difficile: la  cour, il n ’y reste pas la  trace des pas, 

même si on y danse.

18.
Apprends-m oi: une plu ie  qui tombe sans laisser des rigo les —  

Cela n ’est pas difficile: beaucoup de gens, même s’ils pleurent, 

tu ne (le s) verras pas (fa ire ) par terre des rigoles de larmes.



19.
nkanenga: nyam a itâbîkâa ukangâ —  

nti n g î yaréngâ ênkuru isira ukangâ.

20.

nkanenga: kitum bî câO n go  —  

ntî n g î yaréngâ érûkukâ.

21.

nkanenga: ém ukufi wam uburam bo —

ntî n g î yaréngâ muna-kikÖka, m un ’iyuhu kuti wetânge, nâ wé  

nti um înânge.

22.

nkanenga: kantorî kâm atindi âbî —

ntî n g î yaréngâ ârûshu, înku  m yango nâ nku m yango.

23.
nkanenga: shé-bihengu-hengu w akw îré nâ nya-bihengu-hengu  

uri hô  —

ntî n g î yaréngâ érusi rûkam é n ’ém akoî nti ârî hô ho.

24.
nkané: kîm e u tûkw î —

ntî n g î yaréngâ m una-m urûo w âkim e m uwarîké.

25.
nkanenga: natâângâ titânkü, n ’éno-mpénâ utângâbo —  

ntî n g î yaréngâ ékirîkô-rîko cémoté.



19.
Apprends-m oi: un anim al qui n ’a pas de côte 

Cela n ’est pas d ifficile: la tortue n ’a pas de côte.

20

Apprends-m oi: la chaise de D ieu:

Cela n ’est pas d ifficile: le cham pignon ukuka.
21.

Apprends-m oi: le sorcier du plateau —

Cela n ’est pas difficile: la  feuille kikoka, quand V e n t passe 

elle se met à danser.

22 .

Apprends-m oi: le passereau kantori à deux queues —

Cela n ’est pas difficile: la  m aison de réunion des hommes, 

ici une porte et là une porte.

23.
Apprends-m oi: le père de B ihenguhengu  est mort 

mais la  mère de B ihenguhengu  est encore vivante —

Cela n ’est pas d ifficile: que la  rivière se dessèche 

et les pierres seront encore là.

24.
Apprends-m oi: « Entre, tu ne m ourras pas » —

Cela n ’est pas difficile: Louche, qui entre dans l ’eau bouillante  

(pour préparer la  p â te ).

25.
Apprends-m oi: j’ai jeté m on grand-père et m aintenant il n ’est pas 

encore pourri —
Cela n ’est pas difficile: le tas de cendres.



26.
nkanenga: âkâtâshîrénga —

ntî n g î yaréngâ émukâ wébünu, umarâsâ o hârïko nti utâshîri.

27.
nkanenga: âkâtântswâa m um ubi —  

ntî n g î yaréngâ ébosâ wémubi.

28.
ntsîbire ntsîbire: b ika byânkuni bîtâyângé ku M u tonondo  —  

ntîcâkundukâ âmabére âm w ïsî ukîrî woshukânge.

9.
ntsîbire ntsîbire: m oo  w ântengi wâtendé —  

ntî n g î yaréngâ m pongo.

30.
nkanenga: ntsondânge m ukôbâ wântséngé, nâ  titâ nti uri na ó —  

ntî n g î yaréngâ ékikumî, m w ea ubingirenga kûm pé nt’w asîâ  

m w isî’âbô.

31.
nkanenga: n isondânge m um îna nâ titâ n t’uri n ’é —  

ntî n g î yaréngâ émwea utâkocî ib inga  m w is î’âbô.

32.
nkanenga: m wea w abutw â usira ina n ’ishé —  

ntî n g î yarenga émintsâbâ, kusirâ ukambee mîné.



26.

Apprends-m oi: ce qui ne se consume jamais —

Cela n ’est pas difficile: le sou ffle  de la  bouche, si tu le lances au  

foyer il ne se consume pas.

27.

Apprends-m oi: ce qu’on  ne peut jam ais compter sur le corps —  

Cela n ’est pas d ifficile: les po ils du corps.

28.

Fais-m oi savoir, fais-m oi savoir: fagots de bois qui m ontent au  

village  M u tonondo  —
Cela n ’est pas difficile: les seins d ’une jeune fille  qui grandit 

encore.

29.

Fais-moi savoir, fais-m oi savoir: tronc d ’arbre qui est lisse comme  

une assiette —
Cela n ’est pas difficile: un  silure.

30.

Apprends-m oi: je cherche (en va in ) une ceinture de hylochère, 

alors que m on pere l ’a —

Cela n ’est pas difficile: la  jeune fille  nubile, 

on se m arie ailleurs en laissant sa propre sœur.

31.

Apprends-m oi: je cherche une fem me alors que m on père l ’a —  

Cela n ’est pas difficile: l ’hom m e ne peut jam ais épouser sa sœur.

32.

Apprends-m oi: quelqu’un qui est né sans mère ni père —

Cela n ’est pas difficile: les chenilles, il n ’y en a pas qui monte 

sur l ’autre.



33.

nkanenga: utâsiâa kw îsiné —  

atâréngî irumbî-rumbi.

34.

nkanenga: âkânyîw â m unum bâ —  

atâréngî émwâna.

35.

nkanenga: kasam bu kân i kanya-bukekéra —  

ntîkâréngâ émëno, mwîtunâ-tuna.

36.

nkanenga: kâburaram îrw a —  

ntîÿaréngâ kakéru kahâmuntse.

37.

nkanenga: ntengi sîbî sîrengéké —  

ntîÿaréngâ ébutu n ’orôto.

38.

nkanenga: m wea w asîrô p î —  

ntîÿaréngâ hârî m ukungû, nti hârî bukufi.

39.

nkanenga: natéângâ m utâbi w ân î u tâkw ânga m ô ibûti rânkima, 

ïna m im e m ara-ara —

ntî n g î ÿaréngâ ékum ukum o, kutêndânga m um îna.

40.

nkanenga: m wea usum bânge n ’énumbâ é —  

ntîÿaréngâ ânkuru.



33.

Apprends-m oi: quelqu’un qui ne reste jamais seul —

Cela n ’est pas difficile: l ’ombre.

34.

Apprends-m oi: ce qui est aimé dans la  m aison —

Cela n ’est pas d ifficile: l ’enfant.

35.

Apprends-m oi: m a petite bananeraie maîtresse de coupage —  

Cela n ’est pas d ifficle: les dents, en m âchant sans relâche.

36.

Apprends-m oi: ce sur quo i on  lève toujours le regard —

Cela n ’est pas difficile: le petit régim e de bananes bukeru sur le 

chemin.

37.

Apprends-m oi: deux assiettes qui sont égales —

Cela n ’est pas d ifficile: le ciel et la  terre.

38.

Apprends-m oi: une personne toute noire —
Cela n ’est pas difficile: où il y a un vie illard  il y a sorcellerie.

39.

Apprends-m oi: j ’ai m is un piège sur m a branche, aucune guenon  

n ’y est attrapée m ais les m âles seuls (y  sont attrapés) —

Cela n ’est pas d ifficile: à la  circoncision ne va aucune femme.

40.

Apprends-m oi: une personne qui vagabonde avec sa m aison —  

Cela n ’est pas difficile: la  tortue.



41.

nkanenga: bakungû  bâbî bâhunânéngî w am î —  

ntîyaréngâ bana-bisando bâhunane ékubusondori mwîenda.

42.

nkanenga: nkûbi itâaa m um aninge —  

ntîyaréngâ érwami rûrî m unkatî-nkatî n ’émeno.

43.

nkanenga: nam usha mûre —

ntî n g î yaréngâ ôrôsho, nâkiro  rw âbîndûke ore rûtâowérée m ô  

bom îna bâbî.

44.

nkanenga: înci cârésîndîkâ ébea bâti m ûcuo —  

ntîyaréngâ étorô

45.

nkanenga: shé-buhânyâ —

ntîyaréngâ ékasukû, kûti bakîri bârîrée m ukô  nti bâkîrî bâshim â  

ko, nâ kûti bâm akîndî irîre m ukô  nti bâmusimata.

46.

nkanisanga: ûm pe shé-buhânyâ —

ntîyaréngâ m una-m bîbi, wâm ashakûré ényama nti bâm uhunyié  

tu érîkua.

47

nkanenga: nah în gân gâ  ntûko nti yakôndâ, ïna érîrîsa yô nti râ- 

m ânyara —

ntîyaréngâ ûm abûtâ k ikum î câkôndâ utûkocî ib inga  cô.



41.

Apprends-m oi: deux conseillers qui se disputent le pouvoir —  

Cela n ’est pas difficile: les pieds en se disputant la précédence 

en marchant.

42.

Apprends-m oi: un orphelin qui grim pe toujours dans des ron­

ces —
Cela n ’est pas difficile: la langue qui est en plein m ilieu des dents.

43.

Apprends-m oi: la  meunière élancée —
Cela n ’est pas difficile: la  meule, même si elle est longue, 

deux femmes n ’y m oulent jamais.

44.

Apprends-m oi: ce qui (im pose) une dette à tous les hom m es du  

pays —

Cela n ’est pas difficile: le sommeil.

45.

Apprends-m oi: le pitoyable —

Cela n ’est pas d ifficile: la torche de résine, aussi longtem ps qu ’on  

m ange sous sa lueur on l ’aime, et dès qu’on a fin i de m anger sous 

sa lueur on l ’écrase.

46.

Apprends-m oi: un autre pitoyable —
Cela n ’est pas difficile; Chien qui a obtenu le gibier et auquel 

on dispute l ’os.

47.

Apprends-m oi: j’ai planté des semences qui étaient bonnes (à  ce 

moment là ),  m ais m aintenant les m anger est dégoûtant —

Cela n ’est pas difficile: si tu as une jeune fille, qui est belle, tu 

ne peux pas l ’épouser.



48.

nkanenga: shé-K isuba k u M o o  —

ntîyaréngâ muna-kishekera u tâkod  isungw a ntîuri hâbâsirwâ  

moo.

49.

nkanenga: kâtim bâ érîriba n ’erîriba râm utim bâ —  

ntîyaréngâ émukîti w âtim bâ érîriba n ’erîriba râmutimbâ.

50.

nendîré na m w ïra  titâ w âsîa  ukufée ékw ikura —  

éburusi wêmbu.

51.

natâângâ titânku w ânkuruke tu —  

ékafute m w îtâa âmoté.

52.

kâsi kân î kanya-bishâm â-shâm â —  

éruhucu rwébutongo.

53.

m ubusarâ m urikanga nyungu  yibûm bâ —  

émuntïta.

54.

hâm w ïrî hétâ more kurî titâ —  

érîtondi rêmbura.

55.

nya-O ngo  urîkîte ébukure m ûm w ïnd î —
/  A ß  1 /
eriemba.



48.

Apprends-m oi: Shekisuba du v illage  T ronc ( d ’arbre) —

Cela n ’est pas difficile: M ille -pattes qu ’on ne vo it jam ais sans 

qu’il soit sur un tronc d ’arbre tombé.

49.

Apprends-m oi: ce qui entoure le gou ffre  d ’eau et ce qu’entoure 

le gou ffre  d ’eau —

Cela n ’est pas difficile: le dragon M u k it i qui entoure le gouffre  

d’eau et que le gou ffre  d ’eau entoure.

50.

Je suis parti avec l ’am i de m on père,

il resta à l ’entrée du v illa ge  faisant la  sorcellerie —

Le fardeau de bananes (porté sur le dos).

51.

J’ai jeté m on grand-père, il me revint de nouveau —

La  poussière, en jetant les cendres.

52.

M o n  petit ruisseau ple in de sang —

La  sauce faite de petits po is rouges.

53.

D an s la  forêt i l y a un pot qui s’est façonné lui-même —

La  termitière.

54.

Là  en face vient de passer un p lus élancé que m on père —

La goutte de pluie.

55.

La  divine porte la  grossesse à la  jambe —

L ’épi de maïs.



56.

énriba ritâtâÿânga ritâh itânga na —  

ém uringa wémau.

5 7 .

éburambo wébarai bara-ara —  

ésântsungu.

5 8 .

ink i kâtâshîrénga —  

ntîÿaréngâ ényungu.

59.

nâkuhîta nakw â rwaka, nakûrukâ nti nam asukûta —  

émutûndu werikao.

60.

kuku  w akw îré  n ’erinyencawa —  

ntîÿaréngâ éketo cómuntse.

61.

nkan isanga m w anga  riko  —  

éribué-bue m w îangâ  âmariko.

62.

cânénâ m iné-küno —

muna-muntsâri, m w am i utûkânge m ukitûm bî nâ  wé wâhité mucô.

63.

m pókó  isira musesa —  

itembe.



56.

Le gou ffre  d ’eau qui ne monte n i ne descend —  

Le pétrin pour la  bière.

57.

Le plateau qui n ’a  que des soldats —

( L ’essaim de) guêpes.

58.

Ce qui ne brûle jam ais —

Cela n ’est pas d ifficile: le pot.

59.

Je suis allé au champ, m ort de faim ; 

je suis rentré, étant rassasié —
Le panier pour la  cueillette.

60
Grand-m ère souffre d ’être toujours piétinée —  

Cela n ’est pas d ifficile: la  boue sur le chemin.

61.

Apprends-m oi: le fabricant de pont —
L ’araignée en faisant les ponts.

62.

Ce qui méprise le chef de ce v illage  —
Mouche, le chef quitte la  chaise et elle s’y dépose.

63.

U n  bananier sans marcotte —

Le bananier sauvage.



64.

nabîkâ k isha cânî kitâkubukâa m ô meca —  

mabére.

65.

nabîkâ ntata yanî ih în gw aa  m ô itângasîra —  

butéô.

66.

nab îkâ mpéné yanî yârlso rim â —  

muna-nkekéni.

67.

num bâ isira nguriro  —  

ébutu busirâ nguriro.

68.

iséké nya-m usiârwa —  

ihârî rîsirâ m o mwanunké.

69.

nikwée nyam a ntiisibirw e m ô m üm e n ’îbuti —  

incwi.

70.

nikwée nyam a yani émakua h iyo  n ’ém inunku kum unda —  

érikâ.

71.

kitâbi câkôkôkâ, bana-m akurubango b isandéngî —

ém w am î ukîanga w âm akw â nti bâsia bâshâm bârââ nâ bakârî.



64.

Je possède ma calebasse qui ne déverse jamais de l ’eau —
Les seins.

65.

Je possède ma colline, cultiver sur elle ne cesse jamais —
Les cheveux.

66.

Je possède ma chèvre qui a un seul œil —
Luciole.

67.

Une maison sans pilier —
Le ciel n’a pas de pilier.

68.

Roseau qui abandonne toujours —
Dans le statut de co-épouse il n’y a pas de plus jeune.

69.

Je possède un animal qui n’a les traits ni du mâle ni de la 
femelle —
Le poisson.

70.
Je possède un animal à moi, les os à l ’extérieur et la chair à l ’in­
térieur —
Le crabe.

71.
La branche est détachée, les écureuils se régalent —
Quand le chef est mort, alors on reste courtisant avec ses femmes.



72.

nikwée mutî’anî wîsani rima —  
âmuremba.

73.

kikumî câmpunda câkwâ busa —  
érûnyâmîra rwahâwîa.

74. 

kikâ! —
kusirâ mwea wâmüshemba kârî hâmâkako n’înabé 
*
75.

nyungu’anî iténdâa mô mpéké sîbî sambu —  
érîsinda rîténdâa mô bâbî.

76.

kâbukârâîré pé! — 
ékisando cémwana.

77.

nabîkâ mwea wâriso rima —  
énandi

78.

nabéîré bamî barînda, émusindu wâfundâna —
mwea ubéaa mwamî murusi nti utâkocî ibéa mwamî muhangâ.

79.

kwîtimba kwîrore —
ümakîndâ kwisunda âkwantsî nti ukaé tu ko.



72.

Je possède un arbre à moi à une seule feuille —
La feuille phrynium.

73.

Une jeune fille merveilleuse, vainement perdue —
Le légume nyamira (qui pousse) près des toilettes.

74.

Le voilà —
Il n’y a personne qui peut désigner ce qui est devant sa belle- 
mère.

75.

Dans mon pot ne vont jamais deux unités de bananes —
Dans la tombe ne vont jamais deux (personnes).

76.

Petit champ bien nettoyé —
Le pied d’un enfant (nouveau-né).

77.

J’ai vu un homme â un seul œil —
L’aiguille.

78.

J’ai coupé les cheveux de sept chefs, le dernier fut difficile (pour 
moi) —
Quelqu’un peut couper les cheveux d’un chef non-initié,
alors qu’il ne peut pas couper les cheveux d’un chef intronisé.

79.

Se retourner, se regarder —
Après qu’on est tombé par terre, on y jette encore le regard.



80.
âkânyîwé n’ébea bâtî —
érüsi, burî mwea urîsanga meca nâ kwishua.

81.
nabutâ ibuta rânî, turengecanga émihango —
étorô ntîtûrî mô mwäna n’ishé, burî mwea waÿâ étorô twé.

82.
nabîkâ ntûmwâ sâni sîbî, ntumenga tô mongo —  
éméso.

83.
nkanenga: bâna bâbî bâbutwângâ otu ruma nâ ntambi nima, bâ- 
soka n’éngesi kashângî kima — 
émëso mwîkae.

84.
shîngîrî-shabuka —
émwea usokanga érüsi nti émëso ngî émaberé.

85.
érïso râOngo —  
ntî ngî ÿaréngâ mwëri.

86.

hâbûtîrwângâ Kûbuya ntî ngî hârikangâ we —
ébutéô, ébutéô bûtekerwangâ, bûtâbîkwâa munumbâ mbu ngî
mwabûtîrwângâ mwea.



80.

Ce qui est aimé par tous les hommes —
La rivière, chacun boit de l ’eau et se lave.

81.

J ’ai une progéniture à moi, nous égalisons les parts —
Pour le sommeil il n’y a pas père et fils, chacun tue son sommeil.

82.

J ’ai deux messagers à moi, que j ’envoie toujours ensemble —
Les yeux.

83.

Apprends-moi: deux enfants qui sont nés le même jour et en 
même temps et qui ont traversé le lac au même moment —
Les yeux, quand ils regardent.

84.

Shingiri - Shabuka ! —
L’homme traverse la rivière, alors que les yeux sont les premiers.

85.

L’œil de Dieu —
Cela n’est pas difficile: la lune.

86.

Là où Bonheur fut né ce n’est pas là qu’il demeure —
Les cheveux; d’habitude les cheveux sont jetés,
on ne les garde pas dans la maison bien qu’on y est né.



87.

natâângâ mwaMuisa mukandm, Muisa utârisî muô —  
émushumbû ubikirwanga mau, ina utârîsâa muô.

88.

nkanenga: wâbüme wetâ mpe ikura warîâ hüku wâmyampû —  
atâréngî muna-mukumbe.

89.

nkanenga: émukungû wébüme wetâ mpe ikûra émubi urîséré 
matûmo —
ntîÿaréngâ émukumbe wâhâtâ mishuto.

90.

nkanenga: nya-kundâ mirérembo —  
ntîÿaréngâ ékibumbû cémakâ mwirembe-rembe.

91.

nkanenga: nendângâ na titâ twasheererwa nyama itàtirwâa mô 
cüma —
ntî ngi ÿaréngâ âkibumbû cémakâ, kitâbanyîwâa nâ cüma.

92.

burambo bore —
nâkiro bore, burambo bûtîmbâa mô bami bâbî.

93.

burambo bure —
hârî muna-câbô hâtâbîndûkée kore.



87.

J ’ai jeté dans la maison de Muisa une banane (dont on fait la 
bière), Muisa n’en mangea pas —
On offre de la bière à un esprit, alors qu’il n’en boit pas.

88.

Apprends-moi: Un homme vient de passer à cette orée-ci du 
village, il porte un carquois de flèches —
Cela n’est pas difficile: Porc-épic.

89.

Apprends-moi: le vieillard vient de passer ici près du village, 
son corps est plein de lances —
Cela n’est pas difficile: le porc-épic qui tient des bâtons pointus.

90.

Apprends-moi : la courte femme qui ne cesse de pendre —
Cela n’est pas difficile: le paquet de chair de crabes en pendant 
toujours.

91.

Je suis sorti en voyage avec mon père,
On nous servit de la viande dans laquelle on n’introduit jamais 
un objet en fer —
Cela n’est pas difficile: le paquet de chair de crabes qui n’est 
jamais divisé par un objet en fer.

92.

Long plateau —
Même s’il est long,
un (même) plateau n’est jamais habité par deux chefs.

93.

Long plateau —
Le lieu où se trouve un parent n’est jamais loin.



94.

nkanenga: bâkâ mukûshu, n’ânî ntabâkâ mukûshu, twêndî kabû-
rîshânâ émasirikanga —
ntî ngî yaréngâ muhunga utâhîngâa n’ishîbé.

95.

hâtâ nandi, n’ânî nahâtâ nandi, twêndî kârandâ âncangî yaNya- 
Murairi —
kûsirâ mwea wamûranda âncangî ÿînabé.

96.

tîngé muhûmbo, n’ânî natîngé muhûmbo, twêndî kahumbâ ânca­
ngî yaNya-Murairi —
ntî ngî yaréngâ émwea utakocî ihumba âbutafu wînabé.

97.

nâkuhîta kébébângé, nakuruka kébébângé —  
ékisa.

98.

nkanenga: hâkwîréngâ bamântîre, n’éno-mpénâ bârengâ —  
ntîyaréngâ ékisa.

99.

shîngiri-shîngiri —  
nkókó itâshukâa mahémbé.

100.

bincî-bincî —
mbîbi itâshukâa mahémbé.



94.

Apprends-moi: prends une serpette et que moi aussi je prenne 
une serpette, allons nous mesurer en violence —
Ce n’est pas difficile: un gendre ne travaille jamais au champ 
avec son beau-père.

95.

Prends une aiguille et que moi je prenne une aiguille, 
allons coudre le vêtement de (la déesse) Nyamurairi —
Il n’y a personne qui peut rapiécer le vêtement de sa belle-mère.

96.

Prends un bâton et que moi je prenne un bâton,
que nous allions battre le vêtement de (la déesse) Nyamurairi —
Cela n’est pas difficile: personne ne peut battre les loques de sa
belle-mère.

97.

Je suis allé au champ pendant que ça bavardait,
Je suis revenu du champ pendant que ça bavardait —
La cascade.

98.

Apprends-moi: là où moururent mes oncles maternels 
on (y) pleure jusque maintenant —
Cela n’est pas difficile: la cascade.

99.

Shingiri - shingiri ! —
Une poule n’a jamais de cornes qui poussent.

100.

Binci-binci ! —
Un chien n’a jamais de cornes qui poussent.



101.

nkanenga: ukwänanga bita n’ómurai —
ntîyaréngâ bana-mabârî bâtârîsâa kinkone, wâmaronjâ érôté nti 
bâbéka.

102.

nkanenga: ûmpé murai wîkwâna bitâ —
ntîyaréngâ muna-mabârî, ubâkanga ngoi wâmayâ nyama.

103.

Mpamba wakônjâ Kibûti nâ Kibûti wakônjâ Mpamba —  
Kisando wakônjâ Ntse nâ Ntse wakônjâ Kisando.

104.

nkanenga: Mborere wakônjâ Mponja nâ Mponja wakônjâ Mbo- 
rere —
ntî ngî ÿaréngâ ôrôsho n’écana, bâkônjânâ.

105.

unkananga: âkâninké kâbûtâ kâshéré, n’ekâshéré kâbûtâ kani- 
nké —
ntî ngî ÿaréngâ ênkôkô yabûtâ érîî râninké, n’erîî râbûtâ kâshéré, 
âkanyaû.

106.

nkanenga: ênkôkô sâtitâ ésîtî nïhî —  
ntî ngî yaréngâ émaî ârengéké.

107.

nkanenga: katiri kâOngo kâtârindûrwânga —  
ntîyaréngâ érîî.



101.

Apprends-moi: celui qui souvent fait la guerre avec un héros —  
Cela n’est pas difficile: les fourmis rouges qui ne mordent jamais 
une limace, si elle fait de la bave elles s’enfuient.

102.

Apprends-moi: un autre héros qui fait la guerre —
Cela n’est pas difficile: fourmi rouge enlève au léopard l ’animal 
qu’il a tué.

103.

Mpamba embellit (sa) femelle et la femelle embellit Mpamba —  
Pied embellit Chemin et Chemin embellit Pied.

104.

Apprends-moi: Mborere embellit Mponja et Mponja embellit 
Mborere —
Cela n’est pas difficile: la grande meule et la petite meule s’em- 
bellissent mutuellement.

105.

Apprends-moi: ce qui est mort engendra ce qui est vivant et ce 
qui est vivant engendra ce qui est mort —
Cela n’est pas difficile: la poule produit l ’œuf mort et l ’œuf 
produit ce qui est vivant, le poussin.

106.

Apprends-moi: les poules de mon père sont toutes courtes —
Cela n’est pas difficile: les œufs sont égaux.

107.

Apprends-moi: la boîte de Dieu qu’on n’ouvre jamais —
Cela n’est pas difficile: l ’œuf.



108.

nkanenga: ékaÿu kémurungu kâbéwâ nkuburé —  
ntîÿaréngâ érîî.

109.

nkâ-nkâ: nahimbâ numbâ’anî îsîra myango —  
ntîyaréngâ érîî.

110.

hârâ-Harâ bondo —
nkókó ihârâ-haraa mwîî nti itâbengi ro.

111 .

nkanenga: kéta kéta tu —  
ntî ngî yaréngâ érubi n’émeca.

112 .

kéta kéta tu —  
ékakoró.

113.

nkâ-nkâ: kubu! —  
ntîyaréngâ érûsâra mwjréâ.

114.

cubû!—  
kakoî mwîriba.

115.

câtimbâ küno —  
étuburi.



108.

Apprends-moi: le garçon du grand village qui a la tête complète­
ment rasée —
Cela n’est pas difficile: l ’œuf.

109.

Attention: j ’ai ma maison construite qui n’a pas de porte —
Cela n’est pas difficile: l ’œuf.

110.

Gratte le palmier —
Une poule gratte sur l ’œuf et ne le casse jamais.

111.

Apprends-moi: ce qui passe et repasse —
Cela n’est pas difficile: la porte et l ’eau.

112.
Ce qui passe et repasse —
La petite souris kakoro.

113.

Attention: kubu ! —
Cela n ’est pas difficile: le gobelet (tombant) dans la cruche.

114.

Cubu! —
La petite pierre (tombant) dans le gouffre d’eau.

115.

Ce qui entoure ce village —
Les tombeaux.



116.

câtimbâ küno —  
érûtundo.

117.

kündu muturo, nâ kündu mutüro —
kündu bâkôyâ, nâ kündu bâkôÿâ.
kündu bâmînângé, nâ kündu bâmînângé.
kündu bôwângé,na kündu bôwângé.
kündu bâtundürângé, na kündu bâtundürângé.
kündu bâtumbîângé, nâ kündu bâtumbîângé.
kündu bârîsângé, nâ kündu bârisângé.
kündu bâhîngângé, nâ kündu bâhîngângé.
kündu bâhîtângé, nâ kündu bâhîtângé.
kündu bârémbérââ bâna, nâ kündu bârémbérââ bâna.
kündu bâkwânângé, nâ kündu bâkwânângé.
kündu bâoncîrângé, nâ kündu bâoncîrângé.



116 .

Ce qui entoure ce village —
Les nuages.

117.
Dans ce village-ci: du tribut, dans le village d’en face: du tri­
but—
Dans ce village-ci: ils ont le feu allumé, dans le village d’en face: 
ils ont le feu allumé;
Dans ce village-ci: on danse, dans le village d’en face: on danse; 
Dans ce village-ci: on moud, dans le village d’en face: on moud; 
Dans ce village-ci: on broie, dans le village d’en face: on broie; 
Dans ce village-ci: on grille (le gibier), dans le village d’en face: 
on grille (le gibier) ;
Dans ce village-ci: on mange, dans le village d’en face: on mange; 
Dans ce village-ci: on cultive, dans le village d’en face: on cultive; 
Dans ce village-ci: on va au champ, dans le village d’en face: on va
au champ;
Dans ce village-ci: on élève les enfants, dans le village d’en face: 
on élève les enfants;
Dans ce village-ci: on se bat, dans le village d’en face: on se bat; 
Dans ce village-ci: on dort, dans le village d’en face: on dort.



XII. LES PROVERBES, MAXIMES ET APHORISMES

(  mushûmo )

A. I n t r o d u c t io n  g é n é r a le

Les proverbes et autres formules concises s’emploient dans une 
multitude de contextes sociaux et rituels. Ils expriment, sous le 
couvert d’une forme succincte, imagée et dense, souvent impli­
citement, une énorme variété d'idées, de valeurs, de points de vue, 
de principes, d’observations, d’expériences, d’activités et de com­
portements. Que les idées exprimées soient universellement hu­
maines ou typiquement nyanga, l ’interprétation des formes em­
ployées pour les formuler requiert toujours une connaissance 
approfondie et multivalente de la culture nyanga. Un seul 
proverbe peut comporter plusieurs significations, non seulement 
d’après les régions, les personnes ou les circonstances, mais aussi 
dans la bouche d’une même personne. Il n’est pas rare pour un 
seul individu de donner de deux à quatre interprétations plus 
ou moins convergentes pour un même proverbe. Certes chaque 
proverbe a une signification de base: mais il est construit et 
conçu de telle façon à permettre des amplifications et des exégè­
ses spécialisées.

Les proverbes nyanga sont dits et/ou chantés. Ils sont dits 
clairement, distinctement et assez lentement (il y a, par exemple, 
peu d’élisions). Les Nyanga emploient le verbe ikéra, « couper », 
pour exprimer l ’action de « réciter des proverbes », mettant ainsi 
l ’accent sur les séparations nettes entre mots et groupes de mots. 
Les chants nyanga consistent souvent en une cascade de prover­
bes chantés, enchaînés mais pas logiquement liés les uns aux 
autres, qu’on se plaît d’entendre et de ré-entendre. Les Nyanga 
ne font donc aucune distinction fondamentale entre proverbes 
dits et proverbes chantés. En fait, le même proverbe est dit 
par un informateur et chanté par un autre; il est chanté dans une 
circonstance pour être dit dans une autre.



Hommes et femmes connaissent ces proverbes, les récitent et 
les comprennent. Mais les hommes en font un usage beaucoup 
plus abondant que les femmes; ils sont aussi capables de donner 
(partiellement en fonction de leurs expériences initiatiques) des 
interprétations multiples et multivalentes, souvent insoupçonnées 
des femmes et de la jeunesse. Dès lors, il n’est pas surprenant 
que la plupart des quelque deux mille proverbes, que nous 
avons annotés au Bunyanga, nous ont été communiqués par des 
hommes. Nous les avons recueillis au cours de simples conver­
sations et discussions, au cours des palabres, des négociations, 
des initiations et des rites.

Le choix limité de soixante-dix-huit proverbes que nous offrons 
ici est dicté, d’une part, par leur clarté et simplicité relatives en 
fonction de leur distribution géographique. Ces proverbes ont été 
dits par des individus, surtout mâles, habitant vingt villages 
échelonnés sur une distance de 150 km. La sélection est, d’autre 
part, inspirée par la forme. La forme du proverbe nyanga est 
toujours poétique et répond à des critères prosodiques bien déter­
minés, bien que difficiles à isoler. La majorité des proverbes 
comprennent deux vers, mais on en trouve occasionnellement 
qui n’ont qu’un seul vers ou qui en comprennent trois ou quatre. 
Nous avons distingué deux catégories de proverbes: ceux qui 
sont toujours accompagnés d’assez longues explications données 
dans un style stéréotypé et ceux qui ne sont pas accompagnés 
de ces explications (c.-à-d. des proverbes qui ne sont pas expli­
qués ipso facto mais pour lesquels on donne des explications 
si les interlocuteurs en demandent).

Quelle que soit leur forme, les proverbes présentés dans cette 
anthologie, comme la majorité des proverbes nyanga traitent:
— des principes de l ’organisation sociale et politique: parenté, 

aînesse, amitié, épouses, attachement au lieu d’origine, pou­
voir et autorité du chef sacré et du chef de village;

— des relations sociales entre aînés et cadets, entre hommes et 
femmes, entre chefs et sujets, entre consanguins, entre amis 
du sang, entre parents adoptifs et orphelins, entre parents et 
enfants, entre riches et pauvres;

— de certaines activités: celles qui concernent la chasse et le 
piégeage et occasionnellement celles qui se rapportent à la 
culture des bananes.



Ces proverbes expriment l ’opposition systématique aux excès 
de paroles, aux querelles, à la chicane, à la haine, à l ’oisiveté, 
à l ’ingratitude, au vagabondage, à l ’instabilité des femmes. Ils 
expriment l ’attachement profond aux valeurs de la générosité 
et de la réciprocité (B, 3, 31, 33, 53), de l ’amitié et de la 
parenté (B, 3, 22, 25, 43), de la fécondité (B, 32), de la piété 
et du respect (B, 50), de la réconciliation (B, 26). Beaucoup 
de proverbes reflètent —  ainsi que d’autres genres littéraires des 
Nyanga —  un certain ton de pessimisme (B, 4, 5, 14, 36, 38, 39, 
54) et de fatalisme (B, 21, 34, 4 1) , ainsi que l ’acceptation de 
certains faits de structure (C, 7, 9) ou de comportement (C, 8) 
irréversibles. La connaissance n’est pas l ’apanage d’un seul indi­
vidu (C, 2) et il n’existe personne qui possède suprêmement la 
connaissance (B, 51).

Il est probablement inutile de dire que la traduction de ces 
proverbes est souvent difficile. Non pas parce que les expres­
sions sont obscures ou archaïques ou confuses mais du fait que 
les textes sont d’une grande concision et les mots employés d’une 
grande précision et d’une vaste portée métaphorique. Prenons 
à titre d’exemple, le proverbe B, 24. Ce texte comprend quatre 
mots, répartis en deux vers, parfaitement clairs; il s’applique 
aux enfants difficiles. La signification exacte des formes em­
ployées est:

Il refuse, il goûte;
Il mangea dans une flaque d ’eau.

Nous avons traduit ce proverbe d’après son contexte de la pensée 
nyanga plutôt que d’après son contexte linguistique, comme:

Celui-qui-refuse-et-goûte-ensuite
Trempa sa nourriture dans un bouillon sans ingrédients.

Cette interprétation rend parfaitement l ’esprit du proverbe. Les 
mots du premier vers, katina kàrora, représentent une formule 
standardisée traitée comme épithète pour référer aux personnes 
qui ont la mauvaise habitude de toujours commencer par refuser 
quelque chose qu’on leur offre pour l ’accepter ensuite. La pre­
mière forme du second vers, kârire, « il mangea », évoque dans 
la coutume nyanga une action bien précise: manger c’est prendre 
une pâte de bananes des doigts de la main droite, puis la tremper



dans une sauce comprenant de la viande et des légumes (repas 
riche) ou dans une sauce qui n’est qu’une simple déconcoction. 
Il n’y a pas de véritable repas si cette sauce n’est pas servie. 
« Manger » c’est donc tremper la pâte dans quelque chose qui 
lui donne meilleur goût. N diba  (flaque d’eau) est un euphémis­
me qui réfère à un simple bouillon sans ingrédients (c.-à-d. 
duquel les légumes et la viande ont été enlevés).

La première série (B) comprend des proverbes qui sont tous 
basés sur deux vers. C’est la forme la plus courante du proverbe 
nyanga. Elle est étroitement liée à la technique de la récitation 
orale: le récitant énonce une proposition (c’est le premier vers), 
puis s’arrête, il peut lui-même continuer (c’est le second vers) 
ou quelqu’un dans l ’auditoire peut formuler la deuxième partie. 
La seconde partie du proverbe peut aussi être pensée. D ’autre 
part la structure de ces proverbes révèle une certaine opposition 
complémentaire entre les deux parties: le premier vers comprend 
un mot qui demande dans le second vers un concept qui le 
répète, qui le complète ou qui est son opposé. On trouve con­
stamment ces oppositions, par exemple forêt - village; naître - 
tombe; chef - sujet; cœur/pensée - bouche; père - mère; fille - 
garçon; vie - mort; laid - beau; paroles - force.

Le style et la forme de ces proverbes révèlent certains modèles 
et régularités, qu’il est difficile de formuler et que nous étudie­
rons dans une prochaine étude. A  titre d’exemple nous indiquons 
les éléments suivants:
—  La, majorité des proverbes à deux vers ont un nombre égal de 

mots dans chaque vers (deux mots le plus souvent, parfois 
trois ou quatre mots).

— Les proverbes dont le nombre de mots dans chaque vers est 
inégal, ont généralement plus de mots dans le second vers 
que dans le premier.

— Le nombre de syllabes est généralement plus élevé dans le 
second vers que dans le premier, mais il existe bon nombre 
de proverbes où ce nombre est identique.

— Dans les proverbes qui ont plus de syllabes au second vers 
qu’au premier, c’est le nombre de sept (et de neuf) syllabes 
qui est le plus fréquent. Sept est d’ailleurs le nombre symbo­
lique préféré des Nyanga.



—  Il semble y avoir plusieurs principes récurrents dans les mo­
dèles tonétiques des vers que nous ne pouvons cependant pas 
encore formuler. A  titre d’exemple, dans les trois syllabes 
finales des vers il semble y avoir des préférences nettes pour 
les modèles tonétiques correspondants de:

r r r 
r  \  \

—  La plupart des proverbes comprennent au moins une forme 
verbale; l ’habituel est l ’aspect verbal le plus employé, mais 
on rencontre également l ’impératif et le résultatif.

—  Parmi les figures de style, il faut noter les répétitions (de 
mots ou de syllabes initiales), les rimes (syllabe entière ou 
simple assonance), les allitérations, les jambages, les antono­
mases, les métaphores.

La seconde série de proverbes (C) se distingue par les longues 
explications stéréotypées débutant par « C’est à dire... » qui font 
partie intégrale du proverbe. La forme de ces proverbes est 
poétique et leur structure très proche de celle de la première 
catégorie; plusieurs de ces proverbes sont d’ailleurs basés sur 
deux vers. Mais on rencontre dans cette série beaucoup de formu­
les très courtes qu’on pourrait qualifier plutôt comme aphorismes 
et apophtegmes. Ce genre de textes exerce une fonction éminente 
dans les initiations et instructions.



B. Cin q u a n t e -quatre  proverbes e n  d e u x  vers, sans in te r ­
pr é ta t io n  NYANGA



1.
âhâkwîré émubîre 
ngî hâsîaa âsângobi

2.

ântîwosî wâkuburwa 
uhirenga émasea

3.

bana-kimâ bana-nkîma 
bâsîbânee ékumikîra

4.

bângâ ngoi
bâbékâ bitôndi byângoi

5.
bashé-bushu bâsîâ ho 
bamuronga bâkwîré

6.

buhuma wângoi 
wâÿângâ ngoi

7.
bukûbi iséa 
bûyangâ wamôshuka

8.

butângi wâkoro 
butângi wâbusa



Là où meurt la mère,
C’est là que reste le cordage (avec lequel on porte l ’enfant).

2.
Celui qui ne sait pas ce qui a été dit 
Ne trouve que les rires.

3.

Ceux d’une même parenté sont des singes:
Us se reconnaissent par les queues.

4.
Ils admirent le léopard;
Ils fuient les taches du léopard.

5.

Les hommes de haine restent là (en vie) ;
Les conciliateurs sont morts.

6.

Rugissement de léopard 
Causa la mort de léopard.

7.

L’orphelinat, c’est être atteint par le kwashiorkor,
Il tue celui qui est devenu adulte.

8.

L’aînesse du bananier koro
Est une préséance sans importance.



9.

cébângâ mubi 
kîtâsîngwâa mongô wâsâra

10 .

ékisea congô
ngî kikîndanga émyampu yébayû

11.
ékumbuka menké 
ébusarâ maninge

12.

ékongô kâtânôntwânga 
ngî ngendero yesântsori

13.

éwira ubûto 
bûrandee mûnungo

14.

ibuta rïngî 
irûya masinda

15.

hârî mutîma 
nti hârî ntsori

16.

irungu ntâténdi 
busarâ busirâ miné-bo



9 .

Ce qu’a dit un vilain (laid)
Ne fait pas vomir un bon (beau).

10.

La belle fougère kisea:
C’est elle qui épuise les flèches des garçons.

11.

Le village est épines;
La forêt est ronces.

12.
Le beau dont on ne rêve jamais:
C’est la limite des rêves.

13.

L’amitié est parenté;
Elle colle aux jointures.

14.

Beaucoup engendrer 
C’est multiplier les tombes.

15.

Là où est le cœur (la pensée),
Là sont les rêves.

16.

Je ne ravagerai pas la forêt de chasse;
La forêt est sans propriétaire (exclusif).



17.

iruya bünu 
ntî iruÿa maâ

18.

ishura yatéâ mwea 
nti butumâ

19.

itéa râkore
râsîngwâ kikô wâbore

20.

isxe wéba 
katobororo wéya

21.

kakorô wîrandâ na bô 
bamutaba bâtînâ

22.
kasando kéyangâ’re 
kéyângâ Mpetx na Bukoncwa

23.

kâshibiré wirâ bahxngi 
wirâ hxsinga utâkangwé

24.

katxna kârora 
kârîre mundiba



17.

Avoir abondance de paroles 
N’est pas avoir abondance de force.

18.

Tuer du gibier dans le piège qu’on a dressé 
N’est pas être expert à la chasse.

19.

Le fait de dresser les pièges trop loin 
Fit pourrir le hérisson.

20.

L’oiseau bavard isiye parla:
La chicane vint.

21.
La petite souris kakoro s’attache à eux;
Le groupe des rats mutaba (la) refusent.

22.

Un petit pied va souvent très loin:
Il arriva à Mpeti et à Bukoncwa.

23.

L’oisif invétéré a engagé des cultivateurs;
Que celui qui a des réserves au foyer ne se plaigne pas !

24.

Celui - qui - refuse - et - goûte - ensuite 
Trempa sa nourriture dans un bouillon sans ingrédients.



25.

katîtî murónge wamundura 
kwâkwiré mwea ngi kurwâbô

26.
kayû kenge 
kâmikonda kishomora

27.

kintsi nkókó ntiÿabutâ ncake 
kintsi mumina utâbutâa mubâké

28.

kikumx camakwâ na musike 
nti atûmbu ukondwânge n’éntongi

29.

kiriki-riki na ntârika 
kumanya manumbâ nti mukisa

30.

kxsx mutima 
uhanisi bünu cô

31.

kûhemukaâ ukaóngi 
kûtâhemukâa uhingânge

32.

kumbui murónge wamundura 
wâmebâ mutu nti mpunda



25.

Le pigeon est un oiseau de la forêt;
L’endroit où un homme meurt, c’est là qu’il a ses parents.

26.

Petit garçon débrouillard,
S’il se blesse, il se soigne.

27.

Chaque poule ne produit pas une poule rtcake;
Chaque femme n’enfante pas un héritier du trône.

28.

Si une jeune fille s’acharne pour un jeune homme,
C’est l ’insecte atumbu qui se laisse abattre avec l ’arbre ntongi.

29.

Celle-qui-s’attache et Celle-qui-ne-s’attache-pas:
Passer d’une maison à l ’autre n’est pas bonheur.

30.

Ce que sait Cœur
Ne le révèle pas à Bouche.

31.

On accuse de manque de générosité celui qui récolte,
On ne critique pas celui qui cultive.

32.

Kumbua est un oiseau de forêt:
S’il crie la nuit (près du village) c’est omineux:



33.

kurî mwamî wâmpûnda 
kûsirâ kampuku kâmpunda

34.

kwéndângâ ngongo 
ngongo wîrenga

35.

miné-rûbûngü ngî uhéndwanga 
érûbungu rutâhéndwânga

36.

mubu wâmakâma 
bamureke bâshima

37.

muîrîma orô mukîra 
kanyironge wîoru

38.

mukûmbî-kûmbî wâmina kakua 
umukai nti uruhi

39.

mukûya nkubi 
ukuyanga sâbene

40.

naburângâ mbu ntitûna 
bantsori bâniranda



33.

Il y a de chef extraordinaire,
Il n’y a pas de simple sujet extraordinaire.

34.

Où mille-pattes va,
Mille-pattes ne cesse de pleurer sur son sort.

35.

C’est toujours le chef du village qui est attaqué:
Le village n’est jamais attaqué.

36.

Si la liane (de haute qualité) mubu dessèche,
Les lianes (sans valeur) mureke se réjouissent.

37.

Serpent muirima, déroule la queue 
Que la genette royale se détende!

38.

Le grand acheteur de viande: si chaque fois qu’il avale un os, 
Tu le regardes avec désir, tu te fatigues en vain.

39.

Celui qui élève des orphelins 
Elève (les enfants) d’autrui.

40.

J ’ai voulu nier,
Les rêves me poursuivirent.



41.

nakwîré nakwîré 
utâramyâa bumba

42.

nkéngâ iriba 
mumpómpó wâbusa

43.

nkéngé nyama 
bâsîbânee mumikonge

44.

nkûrû mbî 
ntî mukisa

45.

ntânâa nkébé 
nkebe nâ wenge

46.

nturi kuBîrasé 
nt’uri kuMakobe

47

numbâ mwea 
ihumbaa mwea

48.

shé-bisâmbâ warubângâ êmbura 
wâbéka tu émame



41.

(Crier) « Je suis perdu, je suis perdu! » 
Ne guérit pas la stérilité.

42.

J ’ai peur du gouffre d’eau:
Cette masse calme, sans danger !

43.

Les antilopes bongo sont des animaux; 
Ils se reconnaissent par l ’odeur.

44.

Mauvaise renommée 
N ’est pas bénédiction.

45.

Je n’aime pas l ’ostentation 
L’ostentation contient de la ruse.

46.

S’il n’est pas à Birase 
C’est qu’il est à Makobe.

47.

La maison de quelqu’un 
(Fait) battre ce quelqu’un.

48.

Shebisamba fit tomber la pluie, 
Cependant il fuit la rosée.



49.

shé-mutótoyó na murengi 
nîsowâ kimâ nti murengi

50.

titâ uhumbi kôyo 
karamo kâbé nti kôyo

51.

tûriri himâ
nti bâhâtîré mongo

52.

ûkwîrée busa 
nâ busa umubunenga

53.

utîrâa ékubutara utâkaénga ko 
katengi kâshembanga kâmpé

54.

watâângâ bïngî utâtâwânga 
usîranga mbeba



49.

Du vétilleur et du calculateur,
Le seul que je choisis: c’est le calculateur.

50.

Mon père, ne frappe pas ma mère,
Ton salut c’est ma mère.

51.

« Mangeons ensemble ! »
C’est qu’on possède des deux côtés.

52.

Celui qui souffre sans raison,
Raison aussi le défend.

53.

Que celui qui ne donne jamais à l ’extérieur n’y place pas son 
espoir;
Une assiette (remplie) en appelle une autre.

54.

Celui qui enterra beaucoup (d’hommes) n’est jamais enterré, 
Il est exterminé par les rats.



C. V in g t -quatre  proverbes de  u n  à  quatre  vers, avec  in te r ­
pr é ta t io n  n y a n g a

1.
âcâhemura kitâbésée kore
ngî érîéba mbu mwea wakwâ rwâka uhemukee busa.

2.

ébinwa bicûmburi
ngî érîéba mbu mwea wébé kinwa n’ompé nti wosi co.

3.

ébinwa tubi twâmpukuri 
twâsongôké inku na nku
ngî érîéba mbu ébinwa ntibisibîrwé: émusondori wété mbu wé 
ngî wosi byo, n’émusindu wété mbu wé ngî wosi byo; kai ébinwa 
bîsirâ nâ miné-byo, ingu wosi byo râréngâ.

4.

ébünu ntl muuri 
mbu wâmabâsha 
mbu mwea wëkâ tu o
ngî érîéba mbu ékinwa câmatukâ kubünu kitâkûrukée tu ko; câ- 
mëwa nti céwâ hô, ébarûkîri nti bâmarûkîrâ hô co.

5.

émutîmi wébusha utîmâa bô 
nâ ngu utabîrâa bô 
ukurûcâa érôto mubô 
butétânga
ngî érîéba mbu mwea webâa ékinwa n’ompé ukurûcâa cô, kitâ- 
rûkîrwâa tété, bushwâ mbu nti urîrîbânyâa cô.



1.
Ce qui causera la chicane n’est jamais loin.
C’est-à-dire que celui qui a faim fait de la chicane pour rien du 
tout.

2 .

Les paroles sont des patates douces.
C’est-à-dire que chaque fois qu’on veut dire une parole, (il 
se trouve) qu’un autre la connaît.

3.

Les paroles sont des excréments de l ’insecte mpukuri, qui ont 
des pointes par ci, par là.
C’est-à-dire que les paroles ne sont pas connaissables: le premier 
passe en disant que c’est lui qui les connaît et le dernier passe 
en disant que c’est lui qui les connaît. Par conséquent, les paroles 
n’ont pas de propriétaire qui les connaisse suprêmement.

4.

La bouche n’est pas un piège muuri que, si défait, on peut redres­
ser encore.
C’est-à-dire que la parole sortie de la bouche n’y retourne plus 
jamais. Ce qui est dit est dit, ceux qui écoutent l ’auront déjà 
compris.

5.

Quand un bêcheur creuse une fosse et que celui-ci (un autre) la 
bouche en y remettant la terre, (alors la fosse) ne s’achève jamais. 
C’est-à-dire: quelqu’un dit une parole et un autre la retourne; 
cette parole n’est jamais vite comprise, car ( l’autre) la brouille.



6.

érîÿuhu rîkîaâ rétângé 
émiirimâ nti isokânge
ngî érîéba mbu âwatucânyâ n’émukîri nti washéé ntse, nti utîany- 
îé kinki kwétângé we, nâkirô mbu kurî byâsumâ-sûmâ âkwasâ 
byâmûsungâ mwea kuti uri kwîsîné; nâ wakîâ mbu watucânyâ 
n’ékimpunu cémwâmî nti washukârâ.

7.
butambo mpuku 
bûtâtukâa hârî bo
ngî érîéba mbu mwea nâkiro wâbe mwebéri bunî, kuti ntî muta- 
mbo nti utsêndi nkûrû.

8.

hârikângâ bikÖka 
hâtâsîrâa wimbi
ngi érîéba mbu hârikângâ bushû butâtûkânga hô, nti bâsubyââ 
hô mumisônâ, nâkiro bârongana nti busa.

9.
ikônda mine 
ntî irîre nâ mwâmi
ngî érîéba mbu érîkônda rîtâsingwé mwea wâbo mwâmi.

10.

kentsé wâmëba 
bana-nyama bâbiba
ngî érîéba mbu émwamî wâmëba, ébea bâti nti bâbiba, nti kusi- 
râ wämusako tu.



6.

Aussi longtemps que le vent passe il faut que les serpents muiri- 
ma traversent.
C’est-à-dire que celui qui accompagne un grand trouve le 
chemin, il ne se plaindra de rien là où il va, même s’il 
y a des difficultés qu’il aurait pu rencontrer en étant seul. Mais 
s’il se fait qu’il est en compagnie d’un chef puissant alors il est 
sauvé.

7.
Le leadership du groupe local est la racine dure de mpuku, 
il ne quitte pas l ’endroit où il est.
C’est-à-dire que quelle que soit son éloquence, s’il n’est pas leader 
du groupe local, un homme n’étendra pas sa renommée.

8.
Où se trouvèrent les herbes bikoka, jamais le piquant ne manque. 
C’est-à-dire que là où elle s’établit la haine ne part jamais; on ne 
cesse de revenir aux (mêmes) griefs; même si on s’est réconcilié, 
ça aura été en vain.

9.
Avoir de beaux doigts ne donne pas droit à manger avec un chef. 
C’est-à-dire que la beauté ne fait pas de quelqu’un un chef.

10.
Que, quand le soleil levant a parlé, les animaux se taisent! 
C’est-à-dire qu’il faut que tout le monde se taise quand un chef 
a parlé; il n’y aura alors plus personne qui lui réplique.



11.
kisambu congô mukûshu
ngî érîéba mbu ékisambû nâkiro câhunda, nâ kûti kîtângakâré- 
rwa nti busa, nti câkwâ câkwâ hô.

12.
kisantsira câmufû 
kîtâtûkée mwâbené
ngî érîéba mbu ébikaî byerîtâa émwea bîtûkîree mûmwe, bîtâtû- 
kîrée mwâbéné.

13.

masîku âtâmônéiwâa kwikura
ngî érîéba mbu émwea kûti wendângâ kwâbëné, wâmasîâ ko 
matu mëngî, nâ bâmûtâbûréé âkwâtûkângâ wé, hôandâ rwâbô, 
mbîso nïngî, nti wakûrukî hô hârushû rwâbô.

14.

muntsârî wâmakwâ mbihe 
mushîsha musibani
ngî érîéba mbu musibani ngî usîbanga byâkwetâ kumbûka.

15.

mushuki-shuki utâtondée bitâ
ngî érîéba mbu mushuki-shuki utârîkee kinwa nti wâkurûkîrâ hô 
co.

16.

mutima utâtûkâa kwéndângâ o
ngî érîéba mbu kwâsûngângâ mwea congô, émutîma ûtâtûkânga 
kô; na ngu wanikirâa érîenda nti wendî hô.



11.

Une bonne (belle) bananeraie c’est la serpette.
C’est-à-dire que, même si elle est belle, une bananeraie qui n’est 
pas débroussaillée ne vaut rien; elle est en plein dépérissement.

12.
Le linceul du cadavre ne vient jamais de la maison d’autrui. 
C’est-à-dire que les objets pour enterrer quelqu’un proviennent 
toujours de sa maison; ils ne proviennent jamais de la maison 
d’autrui.

13.
Les rites par lesquels passent les grand-parents ne sont jamais 
célébrés en dehors du village.
C’est-à-dire que celui qui est allé chez autrui, s’il y reste beaucoup 
de jours et si on se met à lui rappeler son lieu d’origine, son 
clan, très souvent finira par rentrer dans son (propre) groupe.

14.
Quand une mouche souffre d’avoir trop mangé, interrogez l ’oisif 
resté au village.
C’est-à-dire que c’est celui qui reste oisif au village qui sait ce 
qui se passe au village.

15.
Le menteur ne prévient jamais d’une guerre.
C’est-à-dire que le menteur ne fait que des ajoutes à une parole 
qu’il a vraiment entendue.

16.

Le cœur (la pensée) ne rentre jamais d’où il (elle) alla. 
C’est-à-dire que le cœur d’un homme n’abandonne jamais l ’endroit 
où cet homme eut de bonnes expériences. Et celui qui pense à s’en 
aller, s’en ira un jour.



17.
nkôri yatâmbâ 
nti inyihiré kisea
ngi ériéba mbu émwea nâkiro wénda kore, nti winyihiré hô hâ- 
tukângâ we, émutundu wé.

18.
Nkûtu utüsingwânga byâburwâ
ngi ériéba mbu ihanwa binwa nti irûkira byô.

19.
ubésaa mubi
utâserâa ingu wamuninkângâ
ngi ériéba mbu mwea utâkocé isima ingu wamuninkângâ; nâ­
kiro wâbe mukânâ-kânâ nti utâseri ingu wamuninkângâ.

20.

uhunâa môngô 
umwambicanga
ngi ériéba mbu émumina, nâkiro wemâ buni, nâ kuti umwa- 
mbicâ nti bâmwisane.

21.

ûmarukira “tutumnganyé” 
nti kampuku ngi wisowâ
ngi ériéba mbu kuti hâri mitéko ÿânyama, ékampuku kâmatâ- 
ngiri kwisowâ âmuhango mukiri, nti bâburâ mbu murié tu byo 
hântsi bibanyiwé; nâ kuti mukiri ngi watângiri kwisowa, nti 
bébâ mbu mihango îti itârengékânga, yârûka mukwâkare.



17.
Un jeune épervier qui vagabonde c’est qu’il a l ’espoir d’une touf­
fe de fougère kisea (parasitant sur les arbres et dans laquelle 
les éperviers font leur nid).
C’est-à-dire que, même s’il va loin, l ’homme ne cesse de placer 
son espoir dans son lieu d’origine, son domaine.

18.
Nkutu  (pied du lit, symbole de surdité), tu n’entends jamais 
ce qu’on dit.
C’est-à-dire que recevoir des leçons n’est pas les comprendre.

19.

Si mauvais soit-il, il n’ignore jamais celui qui lui donna. 
C’est-à-dire que personne ne peut refuser à celui qui lui donna 
un jour; même s’il est avare, il n’ignorera pas celui qui lui donna.

20.

Qui désire une belle (femme) l ’habille
C’est-à-dire que, quelque laide qu’elle soit, ils désireront la fem­
me que tu habilles.

21.
Si tu entends: « Remettons les parts ensemble », c’est que c’est 
un simple sujet qui a bien choisi.
C’est-à-dire que quand il y a des parts de viande et qu’un simple 
sujet s’est choisi le premier un grand morceau, on dira: « Remet­
tez de nouveau les choses par terre, qu’elles soient divisées». 
Et si c’est un grand qui a choisi le premier on dira que tous les 
morceaux ne sont jamais égaux, sans qu’il y ait une part plus 
grande.



22.
uri hârî muhânyâ 
utâkusâa meru
ngî érîéba mbu mwea utâringwâa wâmaringwâ kutârîrée wé, nti 
hârî kinwa; ukîanga wâmeya, wâmakînd’îrâ mubiÿô, nti wébâ 
mbu bushâké wé ngî bumûnînkângé ébiyô bya; kaî éwënge wé- 
mwea ngî bûmunînkaâ.

23.

wâkubîkîrwâ mwea 
ntî ngî burisiangâ we
ngî érîéba mbu umabîkîrâ mwea mbu “eé rebé!”, nâ wé nti 
wâkusubié mbu “Ôngo umbîkîréngi nkî?”; ngî érîsubîe mînu 
ntî ôngo’sî kîkubîkîréngî we.

24.

wamî munubo
ngî érîéba mbu shé-mumbo wâmarîâ mumbo kuwâmî, nti utâtunî 
tu émirimo îtî itumwânge wé; kaî utâkeréburénga bushwâ mbu 
uhunâa wamî.



22.
Celui qui se trouve auprès d’un infortuné ne souffre jamais 
de besoin de viande.
C’est-à-dire: si l ’on fait venir celui qu’on n’invite jamais pour 
manger, c’est qu’il y a une affaire. Après qu’il est arrivé et qu’il 
a mangé de la nourriture, il dira que c’est sa médecine qui lui a 
fait donner cette nourriture. C’est donc le savoir-faire de quel­
qu’un qui lui procure des biens.

23.

Ce n’est pas de la façon qu’il a été appelé qu’un homme répond. 
C’est-à-dire que si tu appelles quelqu’un en disant: « Toi, un tel », 
il répondra en disant: «Toi, pourquoi m’appelles-tu?». C’est 
cela répondre à l ’interlocuteur sans connaître ce pourquoi il 
t’appelle.

24.
Le pouvoir est souffrance.
C’est-à-dire que quand le père de la femme rituelle a amené la 
femme rituelle à la cour du chef, il ne peut plus refuser aucun 
des travaux qu’on le charge de faire. Il ne peut plus regimber 
puisqu’il cherche le pouvoir.



A. I n t r o d u c t io n  G é n é r a le

Les Nyanga accordent au chant un pouvoir extraordinaire et 
de multiples fonctions. Le chant implique évidemment le mouve­
ment, la danse, le drame, le rythme, la musique; il suggère les 
ornements, les costumes, l ’action collective, la participation totale 
des exécutants et des auditeurs. Les êtres fabuleux et foncière­
ment mauvais, tels Mpacâ le spectre de la forêt et Kir m u  le Dra­
gon, sont séduits par le chant et par la danse et se font vaincre 
par les faibles individus qui savent chanter face au danger. Les 
héros des épopées nyanga chantent (et dansent) lorsqu’ils se 
trouvent en graves difficultés et se renforcent pour ainsi dire 
par le chant. Le chant a un pouvoir magique. Certains contes 
narrent comment un simple individu pour plaire à son chef 
réussit par ses chants à faire surgir l ’eau des rochers d’une rivière 
sèche. Le chant est un moyen pour implorer, pour supplier, pour 
s’attirer les faveurs des esprits et des hommes. Il est également 
un moyen pour révéler certains secrets de façon énigmatique. 
Certains contes démontrent que les femmes révèlent involontai­
rement par leurs chants leurs secrets et mauvaises habitudes. Les 
chants s’emploient dans une grande diversité de contextes et de 
situations: dans les jeux et dans les simples danses d’amusement 
des garçons et des filles; pour célébrer la naissance des jumeaux 
ou la mort du léopard; pour les cérémonies de mariage; pour les 
grandes initiations (circoncision; cultes; associations volontaires 
et semi-secrètes); pour exprimer les amours et les tristesses. Les 
contes et les épopées sont parsemés de chants. Les épopées ainsi 
que bon nombre de contes et d’autres textes sont entièrement 
chantés. Ces chants sont toujours accompagnés de danses. Celles- 
ci constituent de véritables représentations dramatiques. En fait, 
plusieurs danses différentes peuvent être exécutées simultané­
ment: des solistes sortent du cercle des danseurs ou du groupe 
des spectateurs pour se diriger d’un pas très différent de la danse



principale vers un chanteur, un musicien, un autre danseur afin 
de l ’honorer par des cadeaux, par l ’ajustement de ses vêtements, 
par l ’essuyage symbolique de sa sueur ou encore pour tirer sur 
ses membres ou redresser son dos courbé. La musique et le ryth­
me sont réalisés par les simples battements des mains, par les 
tambours, les hochets, les cithares à deux cordes, les flûtes et 
mirlitons, les arcs musicaux, les sanza. Ces instruments de musi­
que diffèrent selon les contextes des initiations et des danses. 
Les chants de l ’association mbuntsu sont toujours accompagnés 
de trois tambours (kioma, mukintsâ, kandûndiï) ; ceux de la 
divination kinyéé demandent un tambour (mukintsâ battu avec 
deux bâtonnets), deux hochets et le bâton de percussion (nkwân- 
gâtiro) ;  les élégies requièrent le sanza; les chants des courtisans 
exigent la cithare à deux cordes, etc.

En général, les chants nyanga sont multivalents et très peu 
spécialisés. Le même texte peut s’employer parfois avec une 
certaine modification des mots ou des séquences de phrases dans 
les initiations, les simples amusements, les célébrations des ju­
meaux ou du léopard, etc. C’est le contexte total, la situation 
spécifique, l ’association d’objets, d’instruments, de rythmes et 
de mouvements plutôt que le pur contenu verbal, qui donnent 
au chant sa pleine signification et qui permettent aux exécutants 
d’y trouver des interprétations souvent très différentes les unes 
des autres.

Tout chant est structuré sur un canevas rigide et bien connu; 
mais le chanteur individuel construit autour de ce canevas connu 
de tous un vaste nombre d’éléments improvisés, empruntés à 
ses propres expériences, réminiscences et connaissances et sélec­
tionnés d’après ses propres préférences. Il insère librement des 
phrases destinées à exprimer la joie qu’il trouve dans le chant 
et dans la danse, à vanter les musiciens, les chanteurs, les dan­
seurs, à réclamer des présents, etc.

Les chanteurs individuels vont même jusqu’à manipuler le 
canevas même, en changeant l ’ordre des mots et des phrases, 
en insérant des réflections, des remarques et des anecdotes, en 
éliminant certaines données du canevas. Les chants nyanga abon­
dent, en outre, en sous-entendus, en allusions, en idées non- 
exprimées mais conceptualisées par les auditeurs grâce au con­
texte, au geste, à l ’expression faciale. Il en résulte une certaine



incohérence du texte, souvent purement apparente. Beaucoup 
plus que dans les autres types de textes, et précisément à cause 
des nombreuses improvisations, on rencontre dans ces chants —  et 
évidemment surtout dans les parties improvisées —  des mots et 
expressions empruntés au français ou au kingwana, mais nyan- 
gdisés, par exemple maruba, lettres, jaranga, francs, mararika, 
anges.

Le premier chant fut exécuté lors des cérémonies de mariage 
appelées ihérüka et qui ont lieu au moment où l ’épouse quitte 
son village ou son voisinage pour se fixer auprès de son mari. 
Chaque strophe constitue une entité et n’est pas dépendante 
pour son interprétation sur le reste du contexte linguistique. 
L’ordre des strophes est facilement bouleversé et leur nombre 
aisément augmenté ou réduit. Le chant comprend une série de 
conseils à la jeune mariée: son salut est dans le travail, la fertilité, 
la générosité, la bonne conduite des affaires domestiques, l ’har­
monie dans les relations avec la belle-mère et les co-épouses du 
mari. Il exalte la joie de l ’état de mariée mais aussi le lien de 
solidarité qui doit unir la fille à son groupe d’origine. Le texte 
finit sur une sorte de bénédiction de la mariée; il évoque les 
esprits auxquels elle est dédiée ainsi que les chefs du groupe 
politique auquel elle appartient. La vivacité du chant est rehaus­
sée par une sorte de dialogue entre la mère et les femmes qui la 
conduiront au village de son mari, d’une part, et la mariée 
elle-même, d’autre part.

Le deuxième chant est exécuté pour une femme en couches 
(bubîre). Il constitue une séquence entière et bien cohérente. 
C’est une sorte de complainte dite au nom d’une femme dont 
l ’accouchement est difficile, mêlée à l ’espoir de l ’enfant à naîtra 
et des cadeaux et visites des siens.

Le troisième chant porte sur les jumeaux (maso). Cette sorte 
de chants extrêmement directs et crus et d’une rare liberté de 
langage se rapporte également aux cérémonies qui entourent 
la mort du léopard, la construction du piège à éléphant karungu, 
l ’installation des pierres de la forge, la naissance anormale d’un 
enfant et le pilonnage des herbes pour la pêche au poison.

Les textes n° 4, 5 et 6 sont des chants de jeux (mashata). Ils 
sont exécutés par les jeunes hommes et les jeunes filles et com­
prennent toujours des refrains répétés par le chœur. Le contenu



est souvent très simple (p.ex., n° 4), l ’accent étant mis sur le 
rythme, sur la sonorité et sur la participation totale. Ce genre de 
chants permet d’innombrables improvisations et références à 
des faits individuels et donne ainsi l ’impression d’incohérence. 
Le chant n° 6 est typique pour les jeux nkébê; il est accompagné 
par des battements des mains et comprend une chaîne de prover­
bes, dictons, aphorismes qui sont employés dans d’innombrables 
circonstances et qui ne sont pas logiquement liés dans le chant 
nkébé.

Les textes n° 7, 8 et 9 appartiennent au groupe des chants 
du tambour (ngoma). Les Nyanga classent cette catégorie de 
chants d’après la période de la journée pendant laquelle ils sont 
exécutés (et non pas d’après leur contenu ou leur forme) en 
chants et danses du jour et ceux de la nuit. Ces chants sont exé­
cutés au cours de danses de réjouissement, de détente, en dehors 
de tout contexte initiatique ou cultuel, dans lesquelles participent 
les jeunes adultes et les personnes plus âgées des deux sexes. 
On s’amuse donc, ce qui n’empêche qu’on donne quelques leçons, 
qu’on évoque certaines circonstances, qu’on exprime certains 
souhaits. Le texte n° 7, emprunté à l ’autobiographie de Shérungu 
est composé d’un mélange de proverbes, de souvenirs personnels, 
de références aux thèmes de certains contes, de complaintes et 
de regrets de ne pas avoir reçu des présents. Ce texte reflète 
exactement la séquence des thèmes choisis par Shérungu pour la 
circonstance, mais il est bien certain que cette séquence serait 
différente dans d’autres circonstances. Le texte n° 8, extrait éga­
lement de l ’autobiographie de Shérungu et chanté en une seule 
séquence, représente un mélange de souvenirs évoqués et d’en­
seignements et contient des louanges pour le chant lui-même. 
Le texte n° 9 est composé d’un enchaînement de courtes strophes, 
qui reflètent un peu la structure des proverbes et qui forment 
des entités distinctes; les thèmes réfèrent aux péripéties de 
contes, au mariage et à la parenté.

Le texte n° 10, qui n’est qu’un enchaînement de proverbes 
connus dans d’autres contextes, est tiré d’un des cycles chantés 
des rites de la circoncision (mukumo). Ce cycle est chanté avant 
les circoncisions au cours de danses exécutées par les Maîtres 
(circonciseurs) masqués; il est accompagné par des tambours, des 
hochets et des grelots. Le texte allude aux peines et aux diffi­



cultés des circoncis, aux détenteurs traditionnels des droits de 
circoncision; il comprend des leçons de prudence et de comporte­
ment social.

Le texte n° 11 représente une séquence de strophes formant une 
entité distincte chantées au cours du cycle initiatique de l ’asso­
ciation masculine du mbuntsu. On sera frappé par le fait que plu­
sieurs proverbes contenus dans ce chant se retrouvent ailleurs 
dans cette anthologie. Le contenu traite de valeurs nyanga et de 
certains thèmes des contes. Il traite également de divers aspects 
et qualités du mbuntsu: il est secret; on est désireux de le con­
naître; il impose le respect à tous; il n’est pas tueur; il donne lieu 
à des festivités; il se caractérise par la continuité; les rêves y 
conduisent.

Les textes n° 12 et 13 appartiennent au kinyêé. C’est une ini­
tiation qui est liée à la divination, aux techniques de guérison, 
à la danse de possession. L’emblème central de cette initiation 
est un paquet contenant mille ingrédients qui sont tous enve­
loppés dans une peau de genette. Les deux textes sont empruntés 
à l ’autobiographie de Shérungu. La véritable trame du texte 
n° 12 est fournie par toutes les strophes qui commencent par 
mwendângâ, « i l  y alla... » Dans ces strophes le chanteur-initia­
teur décrit certains éléments et aspects de la composition du 
faisceau magique qui constitue le patrimoine sacré du kinyéé. 
Ce faisceau comprend, parmi d’autres ainsi qu’il est suggéré 
dans le chant, les tiges de certaines plantes, les os de certaines 
bêtes, des parties de musaraigne, des bâtonnets de tambour, des 
feuilles piquantes (évoquées dans le texte par « chose bouillan­
te » ) , des objets de jeu (évoqués par «choses qui bougent»). 
Tous ces ingrédients « ont le pouvoir de réchauffer les cœurs des 
esprits, afin que ceux-ci croient qu’ils vont danser aux sons des 
tambours et s’amènent vite pour porter secours ». Cette trame est 
obscurcie et rendue complexe par l ’insertion, partiellement im­
provisée, de plusieurs thèmes. Certains thèmes sont exprimés 
sous forme de proverbe: la tante paternelle est toujours accueil­
lante; les non-initiés ne comprennent pas le vrai sens des chants; 
le circonciseur; l ’ami agriculteur; la femme qu’on ne peut forcer 
d’aimer un homme qu’elle rejette; la cour du chef. Le texte n° 13 
est un chant d’injonction qui veut contraindre l ’esprit récalcitrant 
à se manifester et à exprimer ses désirs et ses complaintes. Cer-



taines strophes décrivent la composition du faisceau kinyêê: par­
ties de silure, de souris, de passereau, cœurs d’animaux. D ’autres 
évoquent les tremblements qui affectent ceux atteints par le 
kinyêê; ces tremblements sont suggérés par le passereau kantori 
qui passe et repasse au village et aux champs, par Duiker qui 
tremble toujours et qui est symbole de ruse, par l ’herbe kikoka 
qui tremble toujours à la lisière du village, par la corde de por­
tage.

Le texte n° 14, également emprunté à l ’autobiographie de 
Shérungu, est un chant très rare qui est une sorte de conte en 
vers, dialogué et chanté. L’écureuil qui est attrapé dans un piège 
demande l ’aide de divers animaux: kashikû, le chat sauvage 
busisi, le hérisson, le bush-baby, mais tous refusent de le libérer 
en inventant mille excuses. Le texte suggère, en outre, le thème 
d’un conte bien connu où la civette réussit à tromper le léopard.

B . T e x t e s  e t  t r a d u c t i o n s



1.
nya-bünu butândare 
warîré ngîrima

ntâninké mulcûngü ntî kôÿo 
kârâ mukungû nti kâsenâ

umeyâ ntsokobé wakâmâ-kâmâ 
umanyi émanumbâ n’ébuhemi

nâkiro namûkîd tukûku 
anî ntsoko 
anî ntsoko

kârî îmu na mu 
kâsîngwaâ musoki wârâîra

karî nâ moké 
kébangâ nti kânyencâ

kârî kurwâbô
kébangâ nti kâtarâ ênkuba

eé nya-bukânâ
sunga bumînângé bana-mpéné

eé kôyo kwihârî kubâna bósungu 
kwâsâa usungu rwâbûre

eé kôÿo nakîî namâsakwâ nguru 
nasokî sirînda nâ ngesi

shé-mutôtoÿô na murengi 
wîsowé Idmâ nti murengi

nya-mitékéré mibî 
ngî nya-kabe kântengi

ntâbingwé kwihî na kôyo 
na kîntsî cétâ nti kôyo



1.
Celle à la bouche qui parle trop 
A  mangé une toupie.

Je ne peux donner à une vieille qui n’est pas ma mère;
Ce qu’a mangé une vieille ne rapporte rien.

Si tu trouves ta belle-mère ayant beaucoup maigri,
Ne parcours pas les maisons en mendiant.

Même si je suis ratatinée 
Je suis ta mère,
Je suis ta mère.

Ce qui est dans cette maison ci et dans celle-là 
Fait que le riche (le polygame) reste en difficulté.

Ce qui a un mari
Parle en montrant les dents.

Ce qui est dans son village 
Parle la poitrine haute.

Toi qui n’es pas généreuse,
Vois comme les chèvres dansent.

Oh ! ma mère, la maison du polygame est la demeure de ’ 
guêpes,
Chaque guêpe qui vient mord.

Oh! ma mère, quand j ’aurai trop de difficultés,
Je traverserai sept (collines) et un lac.

Du chicaneur et du calculateur,
Choisis un seul: le calculateur.

C’est celle qui ne cuit pas bien,
Qui est celle au fragment d’assiette.

Je ne peux pas être épousée par ma mère,
Car chaque chose qui se passe c’est: « Oh, ma mère! »



narié na kôÿo kâmunjo 
ntângarâ tu n’ina wâbené ko

âkârângâ narâ na kôÿo 
kâtuké mutima ntâxama

ntâbingwi na shé-mbarî taba 
kasambu kâsira ntâbi yo

kitimbi kitâtimbwânga 
watimbi kurô nt’wahumbwi

shé-ngoma ûmatushemâ ngoma 
nâ bâte nti twakushemâ miréngé

hârî mbûrû 
nti hârî mukîma

muntsâri ubîrie mbibi 
kubutara

mungai
nya-kubengi bisa

kaumâ-ûmâ mótó waOngo 
Ongo wxsiné umurâkenga

webiré nti wéba-tw’ïyo 
twâmebâ kimâ twarûkira 
ébusarâ buriséré bea

ukirî uri hô nt’webânge 
kusirâ wâmwebére-tw’ïyo

miréngé isîmbânge bâte 
itâsingwî twakôra mîrimo

Kahómbó uburânanga 
Kahómbó kâMuisa



J ’ai mangé avec ma mère des crabes,
Je ne les mangerai plus jamais avec la mère d’autrui.

Que ce que j ’ai mangé avec ma mère 
Quitte le cœur, que je sois sauve.

Je ne peux pas être épousée par l ’homme à la pipe (de tabac), 
La bananeraie finit par ne plus avoir des tiges.

Une colline habitée n’est jamais contournée,
Celui qui la contourneras sera battu.

Batteur-de-tambour, si tu nous maudis par le tambour,
Nous te maudissons par les voix.

Où se trouve le singe mburu 
Se trouve aussi la femelle.

La mouche hait le chien 
Au village.

Le crabe mungai
Celui qui demeure toujours où la cascade chante.

Le solitaire est le cadet de Dieu,
Dieu seul le plaint.

Celui qui parla parlera encore;
Si nous disons une parole, écoutons,
La forêt est pleine de gens.

Que celui qui vit encore parle;
Il n’y a personne qui parlera pour lui.

Les voix que nous chantons 
Peuvent nous empêcher de travailler.

Kahombo, sois victorieux,
Kahombo de Muisa.



Mutîâ n’Irumbo 
nâ Muurwâ na Nkuo

eé Muriro uburânanga 
âbâkurâ ntîbâkundirenga

Buhîni uburânanga 
nâ Mukobya uburânanga 
nâ Ntâbânâ uburânanga 
nâ Nyâ-Nkubâ uburânanga 
tûré muntungo

2.
ébukûre wângata 
Misônâ nya-bunduru 
wanînkâ moké kabisi 
na kahwa nt’wamîkumé ko 
kuMpîngâ kwâMîrâsâno 
kwâtukâ farânga ikûmi 
nâ rumâ rwîsunga mwâna 
eé Misônâ babâ nkusânge 
bukure wângata

3.

urére urére 
kamina miwa 
urére urére 
wakîâ wâcokerwa 
ényo yâbéréka 
ényo yâbéréka 
ishundî na muwa



Mutia et Irumbo (jumeaux mâles)
Et Muurwa et Nkuo (jumeaux féminins).

Oh ! Muriro, sois victorieux,
Ceux qui ont mangé n’ont pas mangé pour moi.

Buhini, sois victorieux;
Et Mukobya, sois victorieux;
Et Ntabana, sois victorieux;
Et Nyan'kuba, sois victorieux;
Que nous mangions du patrimoine !

2.
La grossesse me tient.
Misona, Celle-au-ventre-gonflé,
A  donné à son mari ce qui est cru,
Ayant avalé ce qui est cuit.
Du village Mpinga de Mirasano
Viennent dix francs
Et un (franc) pour voir l ’enfant.
Oh ! Misona, ma sœur aînée, je meurs,
La grossesse me tient.

3.

Il dort, il dort;
Ce qui avale les verges,
Il dort, il dort.
Quand il commença à goûter, 
La vulve se déchira,
La vulve se déchira.
Clitoris et verge



bârikîtânyângé 
bârikîtânyângé 
ishundî wakiângâ waménda 
muwa wâkera bûri mpéné 
sh’îâsa nâ ny’iâsa 
barumani batésa na 
sh’îâsa nâ ny’iâsa 
barumani bâkotérwâ

4.

bukókó
bukókó boba nti nyama 
bukókó
bukókó boba nti nyama 
bukókó
bukókó boba nti nyama

5.

kentséré mînû wâriké 
eé mbîe
étukumi tûri murûno 
kentséré mînu wâriké 
twâshukâ mabére ndîma 
kentséré mînû wâriké 
bâbûrâ mbu bô bakûre 
kentséré mînu wâriké 
warîsângâ mpongo taményera 
kentséré mînû wâriké 
nt’warîré mutîma wâmeca 
kentséré mînu wâriké



Se pourchassent,
Se pourchassent.
Quand clitoris fut déjà parti,
Verge brouta comme une chèvre.
Le père de jumeaux et la mère de jumeaux 
Sont des accoupleurs et des avorteurs.
Le père de jumeaux et la mère de jumeaux,
Sont des accoupleurs qui trouvent que c’est doux !

4.

Bukoko,
Bukoko, c’est du champignon, ce n’est pas de la viande. 
Bukoko,
Bukoko, c’est du champignon, ce n’est pas de la viande. 
Bukoko,
Buko'ko, c’est du champignon, ce n’est pas de la viande.

5.

Ecarte-toi que ta copine s’asseye 
Oh ! oiseau mbie !
Les petites jeunes filles qui sont dans ce village. 
Ecarte-toi que ta copine s’asseye !
Elles poussent des seins droits comme le fruit ndima. 
Ecarte-toi que ta copine s’asseye!
Elles disent qu’elles sont enceintes.
Ecarte-toi que ta copine s’asseye!
Celle qui mangea des silures ne s’habitue pas; 
Ecarte-toi que ta copine s’asseye !
C’est comme si elle avait mangé le cœur de l ’eau. 
Ecarte-toi que ta copine s’asseye!



6.

shé-mutôtoÿô na murengi 
wîsowé kimâ nti murengi

ntâbingwi na shé-mbari taba 
kasambu kâsira ntâbi yo

musike mongo wâmakime 
nti nkókó nyangé ilqméngi

mushombé wâmakwânâ nâ ngantsi 
mbu kitéâ câni ntabéri

7.

céya câbâkiré 
câkumbo na Roba 
ékikwa câbâkiré tu réro 
câkumbo na Roba

umakwiré mÖngó wenda 
umakwiré mubi urika

mutarumbu turi twâbunga 
émutammbu ntiukwée kaburi 
kabûri ké nti émuntse

baTémbô bana-shê-Rukanda 
bârângâ nkambû nti ÿamâbore 
nti bârindiré Ntambo

âwaburi mbu ani camirenge 
Muisa wamukóko mô kuu

Nkuruba kwâMûtarémwa 
kwâmutambo wikeré bikôka



6.

Du chicaneur et du calculateur 
Choisis un seul: le calculateur.

Je ne peux pas être épousée par l ’homme à la pipe (de tabac)
La bananeraie finit par ne plus avoir des tiges.

Si un jeune homme beau entre dans la maison,
C’est une poule blanche qui entre.

Si la méprisée se bat avec la préférée,
Elle crie: Aide-moi, mon bracelet.

7.

Il vient, il happe 
Celui de la Basse-Roba;
Le petit poisson happe de nouveau,
Celui de la Basse-Roba.

Si tu souffres pour une jolie, poursuis le chemin!
Si tu souffres pour une laide, arrête-toi !

Jeune homme vigoureux, vagabondons;
Le jeune homme vigoureux n’a pas de tombe,
Sa tombe c’est le chemin.

Les Batembo de Sherukanda 
Mangèrent une vache pourrie,
Ayant attendu Ntambo.

Celui qui dira que je chante trop,
Que Muisa lui enlève une cuisse.

Nkuruba, village de Mutaremwa,
Est (le village) d’un chef qui coupe lui-même les feuilles bikoka.



wakirâ nâ nti nti wâmubâte 
wakirâ nâ wâhongé burinda

bukubi iséa 
bûyangâ wamôshuka

kuritu
na kârehë mpe
nti kâbikâ ntori ékubünu

shé-mwindi Mwabira 
shé-mwindi murôta 
namushimi nti warékunyâ o

Misônâ nya-kabunduru 
waninkângâ moké kabisi 
na kâhwâ nti wamikumé ko

umakwiré rninu 
nmuninka

kasiki ntukiriri muntse 
wendâ kwâbô tasîtara

namâruhâ nisimbanga 
ntângasunga sh’ibanya

mwami waréninkâ mwea 
ntiuri mô wâmumina

bâbikirângé nya-mpunu 
mwîsi waKaira

céya câbâkîré 
câkumbo na Roba

8.

ntsibi wakwângâ nti mushuma 
twakurura mukôbâ wantsibi



Et celui qui agit différemment n’est pas des nôtres
Et que celui qui agit différemment paie sept (mesures de
monnaie).
L’orphelinat est du kwashiorkor 
Il tue celui qui a grandi.
Dans notre village
Même ce qui est petit « comme ça »
Ça met une petite graine ntori en bouche.
Celui-à-la jambe, Mwabira,
Celui-à-la-jambe longue
Je serai content de lui quand il aura recourbé la jambe.
Misona, Celle-au-ventre-gonflé,
Donna à son mari ce qui est cru,
Ayant avalé ce qui est cuit.
Si tu souffres à cause d’un ami 
Donne-lui !
Souche, écarte-toi de mon chemin.
Celui qui se rend chez lui ne se heurte jamais.
J’ai tant chanté !
Je n ’ai pas encore vu le Distributeur (de biens) !
Un chef qui donne à quelqu’un:
Il n ’y en a pas (qui mérite d’être appelé) une femme.
On appelle Celle-au-sanglier,
Fille de Kaira.
Il vient, il happe 
Celui de la Basse-Roba.

8 .

Loutre mourut tout en étant astucieux;
Nous traînâmes la peau de Loutre.



Kaerénge kâMwanga kâno 
käni kampókó mararîka 
kâmabé kimâ ukeri tu ko
nâmahîta ntîneba 
mubisî taróngoka
karóngé kamwjtongo 
kâbîkîrângé Bira
Karambî kaMungera 
émakua esânyama 
ngî minyóro yesângoma
ûmendâ na mîra’abé 
wâmikébéra wâsea
Nya-Bisû-Bisû Ny-Mungéni 
mutîma wâmashâ kiro ihéra 
umahéra nti ukera bana bâbé
émiréngé isîmbânge bäte 
muréngé muyû nti ntsumbo 
muréngé mwisî nti róre
k ó y o  wâkimtîkonga 
nâ sarâmu ngî kiro
eé titâ mburânenga
sunga kâbûrânîrwâ nti kâhera
kârirânâ bunu kâtârîwâa
ngé mukûngû wâbüme warîre usânâ
Bâtâkîrwâ Muhuenga 
bâkwânângâ na Byâkunda 
bâmuhumbe hâriko 
nâ marubâ âsântsâbana
twakurura mikôbâ yantsîbi



Ce (village) Kairenge est de Mwanga:
Une petite feuille de bananier est un ange,
Si c’est une seule ne la coupe pas.
Si je vais au champ sans avoir rien dit,
La journée de travail ne sera pas bien achevée.
Le petit oiseau de la forêt dense 
Appelle les Bira.
Le (village) Karambi de Mungera:
Les os de gibier
Ce sont eux les bâtonnets des tambours.
Si tu voyages avec ton ami,
Que chaque fois qu’il regarde en arrière il puisse rire. 
Nyabisubisu Nyamungeni,
Si le cœur a le pressentiment (de malheur) il ne faut pas offrir; 
Si tu offres, tu tues tes enfants.
Les voix que nous chantons:
La voix d’un garçon est un grelot 
La voix d’une fille est un beau son.
Ma mère a mentionné mon nom,
Mais point de salutation.
Oh ! mon père, plaide pour moi
Vois, ce qui est porté au tribunal est perdu.
Ce qui est près de la bouche ne se mange pas toujours, 
Autrement le vieillard aurait mangé la barbe.
Batakirwa Muhuenga 
Se battit avec Byakunda 
On le frappa près du pont 
Et les lettres se dispersèrent.
Nous trainâmes la peau de Loutre.



9-
ntâbingé bâbî nahîta 
ntârika nkûrwânge mikósho
ékibîmbî câhérângâ kombi 
munkondé ntîwaréshimâ co
kasikî ntûkîrirî muntse 
wendâ kwâbô tasîtara
bâhîtângé bûrî bakôÿo 
bâkûruka nti îyé binâ-bëné
kûsirâ kîtîhindânga 
rwami rwîhindâ mubunu
tâmpé twâmusobyo 
ntârâ to
ntûkwée muringa 
uringwaa nâ ngoma
tûré toké-toké 
mau nyama 
ntî itóndó

10.

titâ wandekérâ mumaninge 
titâ wandekérâ mumaninge
iyôrû ramûtende 
râsângwâ ina kubutara
nkuru yatûkâ mubukuko 
titâ ubûrânanga
kutó méno 
ngoi



9.

Je ne peux pas être marié à deux (femmes) et travailler encore au
champ,

Je m’asseyerais, me faisant arracher les cils.
L’offrande qu’offrit l ’oiseau kombi 
La chauve-souris ne l ’a pas appréciée.
Souche, écarte-toi du chemin;
Qui va chez les siens ne se heurte pas.
Elles vont au champ comme mes mères;
Elles rentrent, elles sont les mères d’autrui.
Il n’y a pas ce qui ne se heurte jamais,
La langue se heurte dans la bouche.
Donne-moi un peu de légumes musobyo 
Que je les mange.
Qui n’a pas de pétrin 
Est invité par le tambour.
Buvons peu à peu !
La bière est de la viande 
Elle n’est pas des feuilles ïtondo.

10.

Mon père m’a jeté dans les épines,
Mon père m’a jeté dans les épines.
La nostalgie du nouveau circoncis 
Est sentie (par) sa mère au village.
Voilà tortue sortir de sa carapace;
Mon père, sois le gagnant au procès.
Sors les dents,
Léopard.



bitôndâ ee 
bana-mpamba
nkôri yatâmbâ 
mwakangancu
kou wângenge 
wendanga wângenge
wasîbângâ mbu mwënge 
kamponda shé-mutôboro
twarângâ nkókó ÿamwënge 
twatua ÿô binwa
nkômâ buki
nkômâ buki mintsuntsu
kabiri wariminyâ mwanda 
kitumbu wasiâ na ó
kabîri wâkukindwa 
twâkobâ mukobo wâbiringa
karubi shé-bunéndé 
hânyé mwea ng’âhimbâ we
katiti murónge wamundura 
kwâkwiré mwea ngi kurwâbô

11.
mbûntsu nti mpa 
kwenda kumpa kwironde
kwéndâ bore 
nâ bore ukürûkanga
bârésuÿâ iÿungu 
nâ iyûngu nti mwami



Ils se sont teints,
Les iguanes.
Le jeune épervier vagabonde 
Dans le domaine de l’oiseau planeur.
Caméléon est prudent 
Il marche lentement.
Il a cru qu’il était malin,
L’oiseau kamponda au bec pointu.
Nous avons mangé la poule d’un malin,
Nous la payâmes de paroles.
Je taille (pour cueillir) le miel;
Je taille (pour cueillir) le miel des abeilles.
Le circonciseur-chanteur a perdu la herminette,
Le circonciseur masqué est resté avec elle.
Le circonciseur-chanteur a été terrassé,
Nous danserons la danse mukobo de Biringa.
L’oiseau aquatique karubi, le fier;
C’est à l ’endroit qu’il aime qu’un homme construit.
Le pigeon est un oiseau de la brousse,
C’est l ’endroit où l ’on meurt qui est le bercail.

11.
L’association mbuntsu n’est pas une initiation; 
Aller à l ’initiation c’est se livrer volontairement.
Où Longueur va,
Longueur revient.
Ils ont fait l ’arbre iyungu se répandre 
Et l ’arbre iyungu est chef.



kakorô shé-mwînyihiro 
wînyihiree byâbëné
ntétâa muno 
ntâsibî bîrî muno
kamóéri wamóéré conga 
conga câbëné
narérangâ Kubuya 
na Kubuya utângëya
mungu wâmasîâ mûkima 
mungu wâtanga
kôyo warîré coba 
câbînduke cobî
nkuróngó ntûkwée wabo 
ngushu ngî wabo
bushuma wângoi 
ngî wârîré ngoi
bâtôndâ ngoi 
bâbékâ bitôndi byângoi
mushômbé wâmikôké binwa 
mbu binwa ntibyàsûmâ
ntdkwée murînga 
uringwanga nâ ngoma
murekî kontsi 
kontsi burîngene
ntî anî mubî 
ntî anî kiyeri câbea
murekî ndahi 
nâ ndahi ukéréshanga



La petite souris kakoro est trop pleine de certitude,
Elle espère ce qui appartient aux autres.
Je ne passe jamais dans cette maison,
Je ne peux jamais savoir ce qui est ici.
Le joyeux se réjouit d’un sceptre,
C’est un sceptre d’autrui.
J’ai envoyé un messager à Bonheur (pour le faire venir), 
Mais Bonheur n’est pas encore venu.
Quand le calebassier reste dans le village abandonné,
Le calebassier s’étend.
Ma mère a mangé coba (champignon)
Ça devient cobi (poison).
Le bulikoko n ’a pas de sien 
C’est le perroquet qui est le sien.
C’est l ’astuce de léopard 
Qui mangea léopard.
Ils honorent léopard (à cause de ses taches),
Ils fuient les taches de léopard.
La femme méprisée s’est attirée des palabres,
Croyant que les paroles ne sont pas difficiles.
Celui qui n ’a pas de bracelet,
On l’invite par le tambour.
Laissez en paix l ’oiseau kontsi 
Kont si c’est l ’harmonie (m êm e).
Moi je ne suis pas mauvais,
Moi je ne suis pas tueur d’hommes.
Laissez en paix la perdix
Car la perdrix crie (toute la nuit).



kwéndângâ ngongo 
nâ ngongo urirenga
bângângâ riko 
biriko bâtâsoki
Kacukumba umînéngi mûngesi 
mûngesi mûri bïngî
nkéngâa rubi 
nâ rubi wabîsâ bïngî
shé-butârî mombo 
nâ mombo utârîkenga
mbuntsû bikuro 
twarâ buntu nâ nyama
nkurânge bura 
bura ngoma tâsira
nasûngîré mwamî mumîni 
Kindi waNkoyo umînanga
namônângâ mbuntsû ÿâkukôÿo 
kwina mwea kÖngó
mûtâreké myeri 
nâ myeri wéndî kwabo
koû wângenge 
wenda wângenge
mwamî ntûkwée mukónga 
ubékwanga nâ bea
shé-mutótoyó na mûrengi 
wîsowé kimâ nti mûrengi
eé kôÿo kwihârî kubana bôsungu 
kwâsâa usungu rwâbure



Où alla mille-pattes,
Mille-pattes ne cesse de pleurer.
On construisit un pont,
Ceux qui firent le pont n’y passèrent pas.
Kacukumba danse dans le lac (Edouard),
Dans le lac il y a beaucoup (de choses).
J’ai peur de la porte
Et la porte cache beaucoup (de choses).
Le calao a une partie accessoire 
Et le calao surajoute.
L’association mbuntsu est un bon repas,
Nous allons manger de la pâte avec de la viande.
Je traîne le ventre
Le ventre est un tambour qui ne se remplit jamais.
Je vis un chef danseur,
Kindi, fils de Nkoyo, danse.
J’ai été initié au Mbuntsu dans le groupe de ma mère,
C’est bon le groupe de la mère de quelqu’un.
Laissez couler l ’eau de pluie,
Que l ’eau de pluie coule chez elle.
Caméléon est prudent 
Il va lentement.
Un chef qui n ’a pas de file (d ’hommes)
Est fui par les gens.
Du chicaneur et du calculateur 
Choisis un seul: le calculateur.
Oh! ma mère, la famille polygynique est la demeure de jeunes 
guêpes,
Chaque guêpe vient et mord.



kentsé wâmakéma 
bana-nyama bâbiba
nya-mitékéré mibî 
ngî nya-kabe kântengi
hâkwîréngâ mubîre 
ng’âsîangâ byeri
kikumî wâmacâbîré muntse 
nti usondânge itîndîkia beni
wamî nkîndo 
karingito kâbundâ
tûré toké-toké 
mau nyama 
ntî itóndó
twâmindî twânteta 
ienda isîsîrisa
karumbâ kâhimbângâ Kindi 
ngî karamo kâbea
bünu wâmëba 
katetebura wâtenga
hétaâ bünu
nti kisando warékaba
wakûmânâ birimu byâbibâ 
usisimukee byâsea
mwandâ wâmacîka 
bamisoke bîtata
bâtîna mukaka 
bâmîna mûngoma



Si le soleil levant élève la voix,
Que les animaux se taisent.
C’est celle qui cuit mal
Qui est celle au fragment d’assiette.
C’est là où la jeune mère mourut 
Que restent les cordages.
Si une jeune femme coupe du bois sur le  chemin, 
C’est quelle  désire accompagner des hôtes.
La royauté c’est le bruit des pas 
Le bruit des pas des gens du commun.
Buvons peu à peu !
La bière est de la viande,
Elle n’est pas les feuilles itondo.
Petites pattes de Duiker
Il faut marcher en prenant garde.
C’est la maisonnette que construisit Kindi,
Qui est le salut des hommes.
Quand Bouche parle 
Menton bouge.
Souvent Bouche passe là 
Où Pied a cessé (de passer).
Celui qui rencontre des dragons silencieux 
C’est avec surprise (qu’il les verrait) rire.
Si la hache se casse
Les arbres mïsoke se vantent.
Ils refusent l ’antilope mukaka 
Ils dansent au tambour.



bingî byâsîbângâ ngushu 
ngx byâmuÿangâ ishire
ntukwée nyantîré 
kisando cântsuu
bukîri muringa 
ngî wâmurûndî nundu
wamî iyûma 
butâkukâa na miri
ntükânge küsi 
kukaramo kâbea
muncéné muti marûo 
mutukanga bîria
eé kôÿo nakîî namâsakwâ nguru 
nasokî sirînda nâ ngesi
warérûkâ nyantîré 
nti wîtîtûrî mame
âsângâ namitûna 
bana-ntsori bândanda
ntâmbî ÿatékésâ buhi 
nti ÿakesî buhi
ntîkîsî mwea 
mw’ârika mushîshanga
mongô usingôngi 
ucarikaâ ngu wakwîré
nkôkô ÿâbushu 
ikundonga ntîwebâ
mwânâ’mwamî kabóntsó-bóntso 
kâburengâ mumasea



C’est l ’abondance (de paroles) que connut le perroquet 
Qui le rendirent fou.
Il n ’a pas d’oncle maternel,
(Lui qui est) le pied d’éléphant.
C’est la grandeur du pétrin 
Qui lui causera les trous.
La royauté c’est une ronce iyuma (solidement enracinée) 
Elle ne s’arrache jamais avec les racines.
Je viens de la rivière,
Lieu du salut des hommes.
Le muncence est un arbre pour les grelots.
On y enlève les blocs de bois (pour les grelots).
Oh ! ma mère, quand je serai las (du traitement subi),
Je traverserai sept (collines) et un lac.
Celui qui a manqué d’avoir un oncle maternel,
Fera tomber lui-même la rosée.
J’avais nié,
Les rêves me poursuivirent.
Le couteau à un tranchant qui est près de l ’éleusine, 
Cueillera l ’éleusine.
Ce qu’on ne sait pas,
Qu’on s’arrête pour demander.
Une belle qui s’enduit (d ’huile)
Se moque de celle qui est morte.
Une poule de mauvais caractère 
Pique celui qui n ’a pas parlé.
Le fils de chef est un nouveau-né 
Il mord en riant.



12.

éé réeré réré reere 
rérée rende réré ree 
ée rende réré ree
eé titâ nô ongo uburânanga 
kâburânanga nti kâhera
sînkârî wamarâ matüma
mbu watâteké muntwé wâmurônge
nâ muntwé wâmurônge nti nyama
Kiruka nya-burengî nyama 
burengî nyama butâsiwa 
éé reeré rende
mwendângâ katî kamuhota
mwendângâ makua asânyama
tâsunga ngî mwendângâ kahûnyo-hünyo... nga
éé réeré ree
nasungângâ na shé-mukushu 
nâmutîko ntârame kôyo 
éé réeré ree
mwîra’anî atâkwé mahînga 
mûkasambu mwâsîa maroko 
éé réeré ree
nya-Bungo mutâbi kuno 
mbu natékâ muntwé wârurônge
Kîrukâ nya-burengî mukwa 
burengî mukwa butâsiwa
nya-Barea Bungo 
éé réeré réré reere



12.

Ee reere rere reere 
Reree rende rere ree 
Ee rende rere ree !
Toi, mon père, toi aussi sois victorieux;
Ce qui gagne un procès rend un culte.
Ma tante a mangé des légumes matuma 
Ayant refusé de cuire une tête d’oiseau;
Alors qu’une tête d’oiseau c’est de la viande.
Kiruka, celle à la pâte qui pleure la viande,
La pâte qui pleure la viande n’est jamais connue;
Ee reere rende.
Il y alla une tige de muhota,
Il y alla les os des bêtes.
Vois, c’est bien là qu’alla ce qui ne cesse de flairer;
Ee reere ree.
Et j’ai vu l ’homme-à-la-serpette
Si je le mentionne, que je sois sauf, ma mère.
Ee reere ree.
Que mon ami ne souffre pas de trop cultiver
(D e sorte que) dans sa bananeraie il ne resterait que des
maroko.
Ee reere ree.
Nyanbungo, une branche ici !
Pour que je cuise une tête d’oiseau.
Kiruka, celle à la pâte qui pleure le sel 
La pâte qui pleure le sel n ’est jamais connue.
Nyabarea Bungo 
Ee reere rere reere



rérée rende réré ree 
ée rende réré ree
mwîra’anî atâkwî nasîba 
mbu âkasambû kâsîra ntâbi
anî wâbené ntâbingwî na shé-maruo 
ntâbingwî na shé-maruo 
éé réeré ree
nya-Bungo watînâ kubisambu 
watînâ utârandânga 
éé réeré ree
kuwâmî kitâbi câmondo 
kwârikâ kwâseéré busa
nkuróngó koru-koru-ko 
wamuasha akwîré mahuha
mwendângâ katx kahunya 
ngî mwendângâ katî kakórora 
mwendângâ katî kahunya-hunya 
mwendângâ minyóro ÿesângoma
nâméndâ mbu sînkârî anderâ 
natîna mbu ntâmbîké muntwé’murônge 
mbu nâ muntwé wâmurônge nti nyama 
éé réeré ree
n’âbené nâmasîmba nâ mombo 
nti nasîmbâ na shé-mukûshu 
éé réeré ree
mwendângâ katî kabîrura 
mwendângâ katî kamâshata 
éé réeré ree



Reree rende rere ree 
Ee rende rere ree.
Que mon ami ne meure, (alors que) je sais 
Que sa bananeraie n ’avait plus de stipes.
Quant à moi je ne,peux jamais être épousée par l ’homme-aux- 
grelots,
Je ne peux jamais être épousée par l ’homme-aux-grelots.
Ee reere ree.
Nyabungo refuse les bananeraies;
Celle qui refuse n ’est jamais forcée.
Ee reere ree.
La cour du chef est une branche de l ’arbre mondo.
Elle est toujours riante pour rien.
L’oiseau bulikoko, koru-koru-ko !
Quant à l ’oiseau muasha il est court de souffle.
Il y alla une chose reniflante 
C’est là qu’alla un objet korora 
Il y alla une chose qui renifle sans cesse 
Il y alla des bâtonnets de tambours.
Que j’aille parce que ma tante m’invite de venir
J’ai refusé croyant qu’elle ne me réserverait pas une tête d’oiseau,
Me disant qu’une tête d’oiseau est de la viande.
Ee reere rere.
Quant à moi, si je chante avec un calao 
C’est que je chante avec l ’homme-à-la serpette.
Ee reere ree.
Il y alla une chose bouillonnante.
Il y alla un objet de jeux.
Ee reere ree.



mwendângâ katî kahâkisa 
ée rende réré ree
kôyo’am ngî mwendângâ katî kahâkisa
mwéndîré katî kahâkisa 
mwendângâ katî kamâshata 
mwendângâ katî kabîrura

13.
eé nya-murôbi

twarôbîré mpongo
mwendângâ katî kahunya

twarôbîré mpongo
kahunya uhunyanga

twarôbîré mpongo 
mwendângâ mitîma ÿesânyama

twarôbîré mpongo
mwendângâ ntsoré tîtukaro

twarôbîré mpongo
sînkârî wanderâ natîna

twarôbîré mpongo 
kaî nti wambîké muntwé murônge

twarôbîré mpongo 
muntwé wâmurônge nti nyama

twarôbîré mpongo
ntsuu waritôhé busa

twarôbîré mpongo
muntorî mumîni wîyumba

twarôbîré mpongo
itéwâ witû camîrenge

twarôbîré mpongo
ntsîbi witu mwâna’mâriba

twarôbîré mpongo



Il y alla un objet de la cascade 
Ee rende rere ree
Ma mère, c’est là qu’alla un objet de la cascade.
Là où alla un objet de la cascade 
Là où alla un objet de jeux 
Là où alla un objet bouillonnant.

13.
Oh! toi, Celle-qui-aime-trop-écoper.

Nous avons écopé des silures. 
Il y alla une chose reniflante;

Nous avons écopé des silures.
Ce qui renifle renifle.

Nous avons écopé des silures. 
Il y alla les cœurs d’animaux.

Nous avons écopé des silures. 
Il y alla le passereau ntsore, le bavard.

Nous avons écopé des silures. 
Ma tante paternelle m’a invité, j’ai refusé;

Nous avons écopé des silures. 
Alors qu’elle m’avait réservé une tête d’oiseau;

Nous avons écopé des silures. 
Une tête d’oiseau est de la viande.

Nous avons écopé des silures. 
L’éléphant est lourd en vain.

Nous avons écopé des silures. 
Le passereau muntori est un danseur qui vagabonde.

Nous avons écopé des silures. 
Dendrohyrax des nôtres, à la voix criarde.

Nous avons écopé des silures. 
Loutre des nôtres, enfant des eaux profondes;

Nous avons écopé des silures.



ntsîbi ukwânânge n ’îriba
twarôbîré mpongo 

mwendângâ mutîma wânteta
twarôbîré mpongo

émutî mwamî banâ’bombi
twarôbîré mpongo

nya-kundâ tâmutétéusha
twarôbîré mpongo 

burubé burubé bushâkaka burubângé
twarôbîré mpongo

ntsêré bana-ntsuru
twarôbîré mpongo 

ébabîra bâtenjâ mintwé mwîriba
twarôbîré mpongo 

kîntsî mumîna ntârôbîré mpongo
twarôbîré mpongo

eé kishürâ witû murînganga
twarôbîré mpongo

wâbesî bukwârira
twarôbîré mpongo 

mw’endângâ kâmîna umînanga
twarôbîré mpongo 

nti usondânge émiyôro ÿesângoma
twarôbîré mpongo

tenjâ ntsângâ
twarôbîré mpongo

kakukuma wâsondâ ienda
twarôbîré mpongo

14.

Ikurubango shé-mitândâ ôngo 
Ikurubango wakwâ mumpôta



Loutre se bat avec l ’eau profonde.
Nous avons écopé des silures.

Il y alla un cœur de Duiker.
Nous avons écopé des silures. 

L’arbre roi c’est l ’espèce bombi.
Nous avons écopé des silures.

La courte (insecte ngeri) , fais-la parler.
Nous avons écopé des silures.

Que ça bouge, que ça bouge, la colonne de fourmies rouges bouge.
Nous avons écopé des silures.

Je parlerai aux insectes ntsuru.
Nous avons écopé des silures.

Les Babira secouent les têtes dans l ’eau profonde.
Nous avons écopé des silures.

Ce n ’est pas chaque femme qui écopa des silures.
Nous avons écopé des silures.

Oh ! souris kishura des nôtres, amène-le,
Nous avons écopé des silures.

Pour qu’il soit rapide.
Nous avons écopé des silures.

Celui qui alla danser danse,
Nous avons écopé des silures.

Parce qu’il est venu chercher les bâtonnets des tambours.
Nous avons écopé des silures.

Secoue la corde ntsanga.
Nous avons écopé des silures.

Le souleveur va partir.
Nous avons écopé des silures.

14.

Toi, Ecureuil, maître des perches! 
Ecureuil est attrapé dans le piège mpota.



Kashiku ncûkure réro 
ôngo Kashiku mântîre wakôÿo
kuti wabûtwângâ nâ titâ 
wândushîi twâmeca 
âmuhu wâmakâma 
nâkurukâ wancukura
Kurubango wârâka wéba 
mbu Busisi witu ncûkure 
twariré nabé mongo
Busisi wârâka wéba 
mbu ntîtwarîré nabé mongo 
tâsûnga urîré nyama yâmakua 
n’âni nariré nkôkô yâbitéra 
nti ôngo’tâyanga ékwiyo 
n’âni ntinétanga ékwantsi 
ani wâbéné ntinarétâyâ kwiyo
Mukei wârâka wéba
mbu I kurubango wabikâ mukira
n’âni nabîkâ mukira
nabîkâ numbâ nti mwôto
n’Ikurubango wabikâ numbâ nti ékwiyo
wâmahûka wârembe
Kimpumbî
mbu Ôngo ngî shé-mumbo 
Kimpumbî ncûkure réro 
Kimpumbî mbu nkûmûnye tândeke 
urénkerâ itindi
ésâmpôkô sihingângé we 
mun’Itéwâ 
ésâmpôkô sitâhetâa



Kashiku (animal) délivre-moi donc;
Toi, Kashiku, tu es l ’oncle maternel de ma mère.
Que chacun qui est parent de mon père: 
M ’apporte un peu d’eau;
La gorge s’est desséchée.
Il me manque quelqu’un pour me délivrer.
Ecureuil s’exclama, dit:
Chat Bussi des nôtres, délivre-moi;
Nous mangeâmes ensemble.
Bussi s’exclama, dit:
Je n’ai pas mangé avec toi;
Vois donc: tu as mangé de la viande à os.
Et moi j’ai mangé une poule à cuisses.
Toi, ne montes-tu pas en-haut?
Et moi, n’est-ce pas par terre que je passe?
Jamais moi je ne suis monté en-haut.
Hérisson Mukei s’exclama, dit:
Ecureuil a une queue 
Et moi j’ai une queue.
J’ai une maison, c’est le sous-sol 
Et Ecureuil a une maison, c’est en-haut;
S’il tombe, il s’agrippe.
Bush-baby,
On dit que c’est toi qui es père de la reine; 
Bush-baby, délivre-moi donc.
Bush-baby dit: laisse-moi en paix, lâche-moi,
Tu me coupes la queue.
Les bananiers qu’il cultive,
Lui Maître Dendrohyrax,
Les bananiers ne produisent jamais.



mun’Itéwâ uhîngânge sâbusa 
ésampókó sîtâhetânga
muna-ntîndi ukwânânge nâ ngoi
wakîré wamâmutînge
mbu nkumunye nténda
eé mîra’anî untîmângâ nguru
sunga urîângâ bâna bâmwea mbu bêndî karîwa
nîkîrî nitâmbanga
ntângatûka mubingo



Maître Dendrohyrax cultive des (bananiers) sans valeur; 
Les bananiers ne produisent jamais.
Civette est en train de se battre avec un léopard,
Quand il l ’eut pris 
Elle dit: laisse-moi partir.
(Léopard dit) : Oh, mon amie, tu m ’as rudement trompé; 
Vois, tu portas mes enfants pour les faire manger;
Je suis encore dans le vagabondage,
Je n’ai pas encore abandonné la poursuite.



(1) Cf. W . Bascom, Folklore and Literature, dans R. A. Lystad, T h e  A fr ic a n  
W o r ld . A  S u rv e y  o f  S o c ia l R esearch , F.A. Praeger, New York, 1965, pp. 469-490.

(2) Pour de plus amples données sur les Nyanga, voir mes études: De mumbo- 
instelling bij de Banyanga (Kivu) ( K o n g o -O v e r z e e , 1955, X X I, 441-448, Ant­
w erp). L’organisation politique des Nyanga. La chefferie Ihana (K o n g o -O v e r z e e ,
1956, X X III, 301-341, A ntwerp). D e hond bij de Nyanga. Ritueel en sociologie. 
Bruxelles 1956, pp. 168 (Collection Académie Royale des Sciences d’Outre-M er). 
L’organisation politique des Nyanga. La chefferie Ihana (suite) (K o n g o -O v e r z e e ,
1957, X X III, 59-98, A ntwerp). Les divisions du jour et de la nuit chez les 
Nyanga (A e q u a to r ia , 1958, X X I, 134-138, Coquilhatville). Six Nyanga Textes: in: 
W .H. Whiteley, A  S e lec tio n  o f  A fr ic a n  P ro se , vol. I, Clarendon Press, Oxford, 
1964, 55-61. Prières des chasseurs Nyanga: in: G. Dieterlen, T e x te s  sacrés d ’A fr i ­
q u e  n o ire , Gallimard, Paris, 1965, 135-143. Rights in Land and its Resources 
among the Nyanga. Académie Royale, Brussels, ARSOM, N.S. X X X IV -2, 1966, 
pp. 46. The Mwindo Epic of the Banyanga (University of California Press, Los 
Angeles), 1969.

(3) Nouvelles considérations sur la délimitation des mots dans une langue 
bantoue, paraîtra dans les Cahiers d'études africaines (Paris, n” 25, 26).

(4 ) Pour le texte d’une épopée beaucoup plus élaborée voir D . Biebuyck et 
K. Mateene, T h e  M w in d o  E p ic  fro m  th e  B an yan ga , University of California 
Press, (Los Angeles, 1969). Nous renvoyons le lecteur à cet ouvrage pour de plus 
amples données sur les épopées nyanga.
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