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PREEACE

Cette ¢tude sur le panier divinatoire des Cokwe est une recherche ori-
ginale a divers points de vue, et résulte d’un travail constant qui va de 1971
a 1978. Alternant la recherche muséologique et bibliographique avec le travail
sur le terrain, I'autenr a pu obtenir un minimum d’informations sur chacun
des nombreux symboles que manipule le devin cokwe. De plus, et ceci étant
un complément nécessaire, nous avons éclairé le contexte rituel de cette pra-
tigm.' qui découle d’une initiation .spéciafe, ce qui n’est pas le cas ponr
d’ autres tecbnfqucs moins élaborées.

S’inspirant de la méthodologie du professenr L. de Heusch, I’ anteur a
voulu voir au-dela de la frontiére ethnique en approchant avec le plus grand
soin les éléments relatifs a la méme pratigue de divination dans d’autres
ethnies.

Les études sur le symbolisme sont déja nombreuses, et «repenser le
symbolisme» est méme au godt du jour. Mais les travaux qui étudient tous
les objets utilisés par les différentes techniques sont encore rares; sans doute
la majorité de ces objets n’a rien de particuliéremant «artistique» mais la
réflexion sur la genése d’un symbole aurait certainement beaucoup a gagner
avec la généralisation de ce travail préliminaire. L'analyse présentée ici sur
les symboles utilisés par le devin cokwe est un pas fait dans cette direction.

Ce travail n’aurait pas été f:oss;’b;’e sans Uaide de diverses personnalités
et institutions que j'ai plaisir a remercier. Cette aide va de la collaboration
directe au travail d’investigation, jusqu’an simple mot d’encouragement en
passant par des échanges de vues les plus divers. Je voudrais avant tout ren-
dre bommage a I’attachement manifesté par le Prof. A. Maesen pour ce type
de recherche depuis le premier contact. Outre son aide en ce qui concerne les
problémes d’interprétation des collections africaines, le Prof. Maesen m’a
fourni de nombreuses informations patiemment recherchées dans ses nombreu-
ses notes de travail sur le terrain, et qui furent souvent importantes soit pour
lever un doute soit pour fournir un point de départ i des approfondissements
ultérienrs.
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Aussi le Prof. Luc de Heusch a jou¢ un réle important tout au long de
cette recherche surtout en ce qui concerne les aspects théoriques; son influence
se manifeste aussi par les multiples références a son livre «Le roi ivre ou I’ ori-
gine de I'Etat».

M. L. Bastin, portant pendant pf«ss’em: années une attention particu-
liere a tout ce qui pouvait enrichir mes recherches, m’a fourni des informa-
tions nombreuses tres intéressantes; ¢’est a elle et a son mari, A. Enes Ramos
que je dois encore une partie de la documentation photographigue.

Les contacts avec des chercheurs de différents domaines de I’ anthropologie
africaine ont été aussi un facteur d’encouragement important a la poursuite de
ce travail; je voudrais rappeler pour Uintérét qu’ils ont porté a4 mes re-
cherches:

— Prof. A. Doutreloux, Laboratoire d’Anthropologie Sociale et Cultu-
relle (Louvain );

— Prof. Michel Cartry, Ecole Pratigue des Hautes Etudes, V section,
(Sorbonne );

— Prof. Antonio de Almeida, Centro de Estudos de Antropobiologia,
(Lisbonne );

— Prof. Manuel Viegas Guerreiro, Instituto de Estudos Africanos;

— Les africanistes: ]. C. Miller, C. Lopes Cardoso, A. Hauenstein, A.
G. Mesquitela Lima et L. de Sousberghe.

Je voudrais rendre hommage a la mémoire du Prof. A. Jorge Dias et
remercier les personnes de son équipe, M. Dias, E. Veiga de Oliveira, B. Pereira
et A. Carrsira, dw Musée d’Ethnologie de Lisbonne, qui ont soutenu les débuts
de ce travail.

L’obtention de la documentation photographique n’aurait pas été pos-
sible sans la collaboration de plusieurs personnes:

— B. Pereira (Musée d’Ethnologie, Lisbonne );

—]. Pedro (Musée de Dundo, Angola);

— C. Barata et ]. Vitorino (Musée et Laboratoir: d’ Anthropologie,
Coimbra);

— A. Enes Ramos (Coll. Sousberghe et Coll. Simpson );

— J. Luder (Musée d’Ethnologie, Neuchatel), et encore les services des
laboratoires de photographie du Musée Royal de I’ Afrique Centrale (Tervu-
ren) et du Musée de I’Homme (Paris).

Je dois les illustrations graphiques a F. Galbano (Musée d’Ethnologie,
Lisbonne ), C. Barata et ]. Vitorino (Musée et Laboratoire d’ Anthropologie,
Coimbra).

Je voudrais rappeler encore les noms de M. Isilda Figueiras qui a orga-
nisé le lexique des termes vernaculaires, L. Polak, C. Marlaire, S. Gautbier-



-Varennes, D. Faucaut-Dinis et C. Najar qui ont corrigé le texte frangais
avec beaucoup de dévouement, A. Lourengo qui I'a patiemment dactylographié
et 1. Lourengo qui a corrigé les éprenves.

J'évoquerai enfin, et avec une émotion particuliére, les différents infor-
mateurs et interprétes cokwe Sakungu, Muwafima, Riasendala, Hamumona,
Muwasefu et Mwacimbau dont I’empressement a rendu possible la réalisation
de ce travail.

Le stage a Tervaren et les études a Bruxelles furent possibles grace a une
bourse d’étude du Ministére Belge de la Culture Frangaise attribuée dans le
cadre de I'échange culturel luso-belge (deux ans) pauis par lInstituto de Alta
Cultura (Lisbonne ).

Pour le travail sur le terrain, jai bénéficié de la collaboration du Musée
de Dundo (Compagnie des Diamants d’Angola) étant directenr des Services
Culturels le Dr. C. Lopes Cardoso sous l'administration de l'ingénienr Paiva
Neto.

Le stage au Musée d’Ethnologic de Lisbonne m’a été facilité par I appui
du prof. José de Barros Neves, alors directenr du Musée et Laboratoire d’ Anthro-
pologie de I'Université de Coimbra.

Coimbra, le 25 Septembre 1978.
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0. — INTRODUCTION

On a constaté depuis longtemps que la divination est une constante dans
I’ensemble des cultures bantoues de 1’ Afrique Centrale (*). Il nous est donc
apparu que 1’étude approfondie des techniques divinatoires pouvait constituer
une clef adéquate pour appréhender les cultures traditionnelles de cette
région. Dans le cas particulier des Cokwe, c’est certainement, des diffé-
rentes techniques en usage chez eux, celle du panier divinatoire qui convient
le mieux 3 une étude faite dans cette optique. D’abord parce qu’on peut
I’observer «in actu» dans la vie quotidienne de n’importe quel village cokwe,
ensuite parce qu’elle présente une tres grande richesse d’éléments de toutes
sortes.

Les Cokwe recourant tres fréquemment 1 cette tcchniquc, il est pos-
sible de mener 1’enquéte sur différents plans: d’une part par des entretiens
avec le devin, d’autre part, par 1’observation directe de séances divinatoires,
qui permet de voir quelles sont les motivations des clients et d’observer
comment le devin secoue son panier et comment ensuite il interprete les
tuphele (symboles divinatoires) qu’il vient de secouer.

Par la quantité et la variété des objets symboliques, qui sont de nature
et de provenance tres diverses, nous sommes plongés d’ emblée dans le monde
mag1co religieux. C’est dans ce monde particulierement complexe qu’il faut in-
sérer la technique du panier divinatoire. On ne peut valablement analyser cette
technique qu’en abordant les aspects importants de la vie traditionnelle, en par-
ticulier tout ce qui, chez les Cokwe, a trait aux pratiques judiciaires, a la
chasse, ou encore aux tensions sociales.

(1) La dénomination «Afnquc Centrale» couvre um champ semanuque tres vaste
qui n’est pas exactemente le méme dans les domaines de la geographle. de la linguistique
et de la culture. Ici I’expression Afrique Centrale a une connotation surtout ethnique
et correspond «grosso modo» au groupe d’ethnies que Murdock classifie de «Central
Bantun, et encore i certains groupes classés dans la catégorie «Zambeze Moyenn (Middle
Zambesi) et «Bantous du Sud-Ouest» (Southern BantuJ mais culturellement trés proches
des ethnies classées dans la catégorie «Bantous du Centresr (voir Murdock, 1959,

Pp- 290-306).



Pendant la phase préparatoire au travail sur le terrain, nous avons rassem-
blé toute la documentation que nous avons pu trouver sur la technique du panier
divinatoire, tant chez les Cokwe que chez d’autres ethnies qui ont adopté
cette méme technique. On trouvera en 0.2 un apergu du contenu des ouvrages
consultés, présenté du point de vue de leur valeur comme source ou point de
départ de la présente étude.

Tout au long du travail sur le terrain, I’enquéte a dii étre menée par
Iintermédiaire d’un interprete. Malgré ce handicap nous avons pu établir assez
rapldcmcnt le contact avec les devins, grace A nos lectures Prealables elles nous
avalent permis de nous familiariser avec les objets symbohques du panier, de
connaitre le nom de la plupart d’entre eux, et aussi d"avoir une idée gcneralc
de leur role dans ’acte divinatoire. Le contact devenait relativement plus aisé
a partir du moment ou le devin se rendait compte de ce que sa technique était
non seulement admise et respectée, mais qu’elle était en plus un objet d’étude,
a mettre par écrit. Cela lui semblait d”autant plus étonnant qu’il n’y a gucre
longtemps les paniers étaient confisqués, et les devins pourchassés a cause de
leurs activités. Notre intérét pour le panier divinatoire était un signe, parmi
tant d’autres, que les choses étaient en train de changer.

Nous avons aussi estimé nécessaire de fournir un certain nombre de ren-
seignements sur chacun des devins ayant servi d’informateurs: il est important
de situer 1"activité du devin dans le contexte de sa vie, et d”autre part 1l ne faut
pas tenir compte de fagon abstraite et impersonnelle des renseignements fournis,

mais bien les considérer comme provenant de tel ou tel devin, dans telle ou telle
circonstance.

Dans les pages qui suivent nous présenterons les différents aspects
de l'approche utilisée pour notre recherche, les sources dépouillées pendant
la période prcparatmrc, les méthodes d”enquéte, et aussi des renseignements
concernant la personnalité de chacun des informateurs principaux.

0.1 — OBJET DE L'ETUDE

Les études concernant les Cokwe sont déja relativament nombreuses;
cette ethnie est devenue célebre par sa sculpture. Cette sculoture a elle-meme
été récemment 1’objet d’études aporofondies, et méme d’une these de docto-
rat (*). Cependant |’organisation sociale et les autres domaines de la vie tra-

(1) Bastin, 1973 —La sculpture cokwe: essai iconographique et stylistique,
Université Libre de Bruxelles.



9

ditionnelle des Cokwe n’ont jusqu’a présent été étudiés que de fagon secon-
daire par rapport a l'aspect artistique.

La présente étude n’a pas du tout 1’ambition d’étre une monographie
qui exploiterait les différents aspects de la vie des Cokwe. Notre but est de
présenter une étude de la société cokwe, mais vue i travers le devin et sa
technique divinatoire, celleci étant une méthode d’analyse sociale toujours
actuelle que les Cokwe considérent comme une invention i eux, et qui est
aujourd’hui, comme autrefois, recherchée par des personnes de toute condition
sociale y compris les «européanisés». En fait pour les Cokwe c’est le recours
normal auquel ils font appel pour trouver une solution a leurs probleémes: les
maladies et les malheurs en général.

L’étude approfondic de cette technique nous a mis en contact avec la
société globale a l’intérieur du village. D’autre part le secouement du panier
par le devin fait monter 3 la surface toutes sortes de tensions vécues par la
société. Dans ce sens on peut dire que 1’étude du panier divinatoire constitue
une approche nécessaire de la culture et de la société cokwe, et, peut-on
ajoul:er, cette étude devient une sorte de monographie, mais une monographic
«sul generis» étant donné que la sociéeé globalc est ana yscc du point de vue
d’un agem: quahflc, a savoir le devin, qui joue un role tout a fait fondamental
a I’intérieur méme de celle-ci.

L’analyse du comportement des Cokwe devant le malheur met en évi-
dence la structure conceptuelle qui apporte la signification au processus; et
d’un autre coté, 1’étude des objets symboliques manipulés par le devin est
sans aucun doute un chemin sir et réellement «objectif» pour éclairer le type
de liens qui s’établit entre le quotidien vécu et le systcmc de la pcnscc

Au fur et 3 mesure que le travail avangait, nous avions aussi conscience
du role primordial joué dans ces sociétés dites «sans histoire» par les plantes
et par les animaux; les uns et les autres constituent une partie importante du
contenu symbolique du panier divinatoire; les deux groupes ont été classés
comme deux ensembles séparés mais les études ethnobotaniqucs et ethnozoolo-
giques, mdlspcnsab[cs pour démonter les mécanismes de la pensée symbolique,
ont été a peine amorcées.

En fait nous avons essayé d’obtenir un maximum d’informations con-
cernant chacun des petits objets symboliques (plus d’une centaine) qui cons-
tituent le contenu du panier. De par leur nature le objets du panier s”ordon-
ncnl: en groupes divers: les miniatures des figurines de culte, les symbolcs

d’origine animale, ceux d’origine végétale et encore les ob;ets liés a la vie
sociale et aux activités profanes. Pour pousser I’analyse aussi loin qu”il est
possible il faudrait sans doute reprendre les objets appartenant a chacun de
ces groupes et ¢tablir tous leurs rapports avec la vie rituelle, et aussi étudier
tout le context culturel susceptible d’éclaircic ce que Turner appelle la
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«polyscmlc» des symboles divinatoires (*). En fait nous nous y sommes atta-
chés mais en restant dans les limites d’un travail qui prétend surtout identifier
et définir les grandes lignes de force déterminant les paramétres de symboli-
sation de chacun des objets divinatoires.

Nous sommes convaincus que la présente étude peut aussi constituer un
apport positif et orlgmal pour connaitre une société avide de progres, comme
sont les Cokwe, mais qui garde aussi un attachement farouche i sa tradi-
tion; cela veut dire que le développement possible et nécessaire doit & tout
prix tenir compte des aspects culturels d’une tradition vivante, faute de quoi
il y aura our les Cokwe un type de progrés non souhaité, certainement
imposé, mais auquel les Cokwe eux-mémes ne participeront jamais. En
effet, et contrairement 3 beaucoup de sociétés culturellement déracinnécs, les
Cokwe son fiers de leur passe, qu’ils aiment raconter; et malgré les énormes
changements qui s"imposent 2 eux et que les Cokwe souhaitent, ils conside-
rent comme une menace tout changement qui ne tiendrait pas compte du
respect de leurs traditions.

L’analyse de la société cokwe, esquissée dans cette étude, doit se situer
précisément 4 ce point crucial de 1’articulation tradition/développement et
peut aussi donner un apport pour éclairer cet aspect fondamental, préalable a
tout projet de développement, i savoir |"attitude des Cokwe devant la vie et
le malheur, et en particulier devant ce malheur si fréquent qu’est la
maladie (*).

Ainsi, par excmplc, les Cokwe d’aujourd’hui cherchent les services
du médecin curopccn mais en méme temps ils ont recours i leur zahi (devin);
c’est une réalité qui met en évidence un type tout particulier de comporte-
ment dualiste o l’innovation ne slgmf:c pas simplesment abandon ou rejet
du traditionnel en faveur de ce qui est nouveau ou moderne. Les Cokwe
poussent assez loin ce type de comportement dualiste; non seulement ils cher-
chent tantdt le médecin européen tantdt le devin, mais de plus, ils distin-
guent les domaines dans lcsqucls I’un de ces specmhstes a des avantages sur
I”autre; ainsi ils vont méme ]usqu a écarter soit le médecin traditionnel soit
le médecin européen pour certaines maladies ot l’un ou l’autre serait in-
compétant (*).

(1) Turner, 1972, p. 42.

(2) La notion africaine de maladie comprend non seulement les causes et les
symptomes observés chez le malade mais aussi le contexte social de celui-ci. Pour
une analyse plus detaillée de la «notion de maladie» en Afrique, voir Monfouga-
-Nicolas, 1972, pp. 62-67.

(3) Voir plus lion, p. 437, le témoignage de l'informateur Mawacimbau sur
Iefficacité et les techniques des thérapeutes africains et européens, respectivament.
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Il a été possible, 3 partir de I’observation systématique de plusieurs con-
sultations chez le méme devin et i la demande de différents clients, d’établir
avec un minimum d’erreur une typologie des contextes sociaux qui détermi-
nent ces consultations; et ainsi d’établir, au niveau des agents, les motivations
de ces consultations. Ainsi la structure de la penscc cokwe se trouve éclairée,
méme si beaucoup d”aspects i importants en restent a élucider, et tout particu-
licrement cet attachement si profond i une tradition qui en beaucoup de do-
maines semble irrémédiablement révolue.

0.2 — LES SOURCES

Le processus divinatoire par le secouement des tuphele du panier divina-
toire a depuis longtemps retenu l’attention des ethnographes de I’ Afrique
Centrale. Toutefois la plupart des descriptions ethnographiques se limitent
aux figurines anthropomorphes qul sont éventuellement collectionées comme
«oeuvres d’art»; l’imense majorité des objets du panier passe évidemment
a coté de ce critere. Assez rares sont les auteurs qui ont de fagon systématique
pris en considération chacun des tuphele divinatoires; et encore ceux qui l’ont
fait ont-ils travaillé sur un nombre plutét réduit de piéces. Souvent d’ailleurs
les informations présentées proviennent d’une seule source, en 1’occurrence
d’un méme devin. L’aspect partiel de ces études en est une conséquence;
toutefois les observations fournies par ces auteurs sont d’une grande impor-
tance, surtout parce que ce sont des témoignages recueillis a diférentes époques,
provenant de régions diverses, et concernant la méme technique divinatoire.
Toutes ces informations ont été d’une importance fondamentale pour nous,
non seulement par leur contenu informatif, mais aussi par les hiatus, les points
de rupture, les trous et les divergences de points de vue (*). Nous avons
estimé qu’il convenait de prcscntcr un minimum d’information critique a pro-
pos de chacune de ces études qui dailleurs sont des points de référence cons-
tants tout au long de la présente recherche.

Parmi les études en question il y en a qui sont des écrits spécifiques sur
le panier divinatoire: les travaux de Turner, Hauenstein, Tucker, Delachaux;
d’autres, par contre, n’abordent le panier divinatoire qu’incidemment. Ces
derniers étudient les objets du panier divinatoire dans un contexte de recher-

(!) Comme i propos des différentes versions des mythes (Levi-Strauss, 1970,
p- 238) on pourrait dire que les variantes dans |'utilisation d'une technique sont toutes
également vraies; et c’est a partir de ’ensemble de ces variantes qu’on peut dégager
les lignes de force socio-culturelles sous-jacentes i ce type de comportement,
g ] Y
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ches plus vastes, ou en tout cas, différent; pourtant rien n’empéche que ces
renseignements solent de tres bonne qualité et parfois assez détaillés (Bau-
mann, Bastin, Lima, Santos, Hambly). Finalement un troisime groupe
d’auteurs doit étre signalé non pas tant 3 cause des informations concernant
la technique divinatoire ou les tuphele qui en sont l’outil, mais en tant que
témoins de cette méme technique en tel ou tel endroit; c’est le cas, parmi
d’autres, de Reynolds, Milheiros, Bittremieux, Vansina.

0.2.1 — Victor W. Turner: Ndembu divination, its symbolism and tecni-
ques (1961)

Une des études les plus importantes sur les techniques divinatoires en
Afrique Centrale est sans aucun doute celle de W. Turner sur la divination
des Ndembu. Malgré les divergences en ce qui concerne quelques noms de
tuphele, la technique divinatoire nommée ng’ombu yaém.ﬂéxfa, que Turner
traduit littéralement par «divination by shak:ng up or tossing (objects in a
basket)» () est sans doute une tcchmquc 1mportec de I’ Angola dans laquelle
quelques petits remaniements se sont opérés soit en ce qui concerne les noms,
soit dans les détails du rituel. D”ailleurs les informations recueillies par Turner
dans ce domaine ont été puisées 3 deux sources: Muchona, son informateur
habituel, et un devin angolais qui avait traversé la frontiere pour exercer son
métier (*). Le recours assez fréquent aux devins angolais semble avoir été
prathue courante a cette ::Poque, ce qul peut signifier d”abord que ces devins
étaient fameux et compctents (*) et aussi que les lois anti-devin étaient plus
souples en Angola qu’en Rhodésie du Nord (Zambie).

Dans cette étude sur la divination des Ndembu, W. Turner a essayé de
situer la divination comme une phase du processus social; 1l a montré ausst
le role fondamental que la divination peut jouer en tant que moyen pout
exprimer et rendre publics les oppositions et antagomsmcs secrets tefoulés
dans une société i tradition matrilinéaire ou le mariage est patrilocal et le
pouvmr gcrontocrathue (*); dans une société de ce type la divination cons-
tituerait un mécanisme qui aurait comme objectif immédiat de réduire les
conséquences néfastes de ces contflits (°).

(*) Turner, 1961, p. 4.

(2) Turncr, 1961, p. 48.

() La distance joue parfois en faveur de la renommée. Voir W. Turner,
1952, P.: 52-

(1) Turner, 1961, p. 17.

(*)  «In their attempts to diminish the disastrous consequences of these deadly
sins in social life, the Ndembu bring into operation institutionalized mechanisms of
redressn (Turner, 1961, p. 18).
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L’auteur présente aussi un rapport des différentes méthodes utilisées chez
les Ndembu; en ce qui concerne le panier divinatoire (ng ombu yakusekula),
Turner donne des détails et illustrations concernant vingt-huit tuphele du
panier et en méme temps les informations recueillies dans les deux sources
citées plus haut. Sur les vingt-huit objets décrits par Turner, il n’y en a
qu’un seul dont l’appartenance au panier des Cokwe est douteuse; d’ail-
leurs Turner fait sa description en termes assez ambigus et 1’objet en ques-
tion correspond probablement, au moins par son contenu, i une figurine
sculptée du panier des Cokwe (*).

Pour ce qui est des noms des tuphele on constate qu’a peu pres 50%,
des désignations des objets du panier sont les mémes chez les Ndembu et
chez les Cokwe, et pour les désignations qui different, il faut tenir compte
du fait qu’on a affaire 2 des noms communs comme, par exemple, sonnette,
pays, larme, qui sont évidemment différents dans les deux langues. Par contre
lorsqu un symbole divinatoire (éapbefe) porte un nom spécifique, celui-ci se
mantient dans 'es deux langues, ce qui montre l'influence des Cokwe dans
la diffusion de la technique.

Plus tard (1968) Turner a repris 1’analyse de la signification de ces
objets divinatoires, et il a avancé des considérations théoriques sur l"¢lasticité
du symbole des tuphele (*). Comme point de départ Turner note le fait
bien évident qu’un nombre assez limité d’objets (vingt-huit dans le cas qu’il
a étudié) peut avoir un nombre pratiquement illimité de significations:

«J’ai répertorié vingt-huit symboles divinatoires. L’ensem-
ble de leurs slgnlflcatlons embrasse toutes les calamités, pertes
et morts qui ont marquc la triste histoire des Ndembu...
Etant donné qu’un si petit nombre d’objets représente tant de
choses, 1l n’est pas surprenant qu’un seul d’entre eux ait de
multiples significations» (*).

Ces points de vue de Turner sur 1’élasticité des symboles semblent
indiscutables si on tient compte uniquement de deux données: nombre d’ob-
jets divinatoires et nombre de problémes A résoudre. En fait les choses sont un
peu plus compliquées: tout d’abord les objets du panier divinatoire sont tou-
jours beaucoup plus nombreux que la collection observée par Turner; et de
toute fagon la liste des tuphele peut toujours s’allonger parce que le systeme

(*)  Voir la figurine Cilowa, p. 211.

(2)  Turner, 1968 — Drums of afliction, a study of religious process among the
Ndembu of Zambia, Oxford University Press; trad. 1972, Les tambours d’affliction,
Gallimard, nrf, Paris,

(3)  Turner, 1972, pp. 44-45 qui d‘ailleurs cite son étude de 1961, p. 6.
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reste ouvert (*). Le plus important dans les remarques de Turner c’est que
I”arbitraire des liens entre les objcts symboliques, constaté tout au long d’une
séance divinatoire, n’est en fait qu apparcnl:. En effet ni le client ni le devin
ne regardent les tupbele de ce point de vue; pour les deux acteurs (client
et devin) ces objets symboliques trempent dans un contexte spécifiquement
culturel qui réduit énormement |’arbitraire. Turner s’en est rendu compte
lui-méme quand il écrivait:

. les liens qui unissent les différentes significations du
méme symbole sont souvent des plus laches, et en fait, difficile-
ment pcrccptlbles pour 1’observateur européen, a moins que
celuici ne puisse replacer le symbole dans le contexte spécifique
de la culture ndembu» (*).

L’'importance de la recherche de Turner réside précisément dans la cons-
tatation de ce besoin d’un contact patient et prolongé, toujours 3 recommencer,
pour comprendre chacun des objets du panier dans toutes les versions possi-
bles, et ainsi dégager les parameétres de sa signification; celle-ci est d’ailleurs
une réalité dynamique cachée derriere 1’arbitraire apparent.

Bien que Turner ait établi magistralement les normes pour une étude
approfondic de chacun des objcts symboliques, et en particulier les différents
niveaux de l’analyse (*) qui permettent d’éclairer le champ sémantique de
chacun des ob]cts, il faut dire que notre auteur n”a pas fait ’application de
cette grammaire aux symboles divinatoires, méme s’il I’a fait, et de fagon
exemplaire, pour la plupart des symboles rituels (*).

0.2.2 — Alfred Hauenstein: La corbeille aux osselets divinatoires des
Tchokwe (Angola) (1961)

Hauenstein a étudié la technique du panier divinatoire chez les Cokwe
émigrés dans la région de Kalukembe, dans le centre de 1"Angola, en pays
ovimbundu; dans un but d’étude, cet auteur a esquissé une classification des
symboles du panier d”apres leur role dans 1"acte divinatoire. Ainsi, et d’apres
Hauenstein, il faudrait distinguer les quatre groupes suivants:

(1) Cet aspect de la technique du ngombo sera examiné plus loin.

(?) Turner, 1972, p. 45.

(3) Turner, 1971 —«Syntaxe du symbolisme d’une religion africainen, in:
J. Huxley, Le comportement rituel chez I'bomme et animal, nrf, Gallimard.

(4) Voir entre autres la structure sémantique de Nkula (Turner, 1972, p. 103),
I’analyse sociale du symbole mudyi (p. 230), etc.
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a) — figurines d’ancétres ou esprits favorab'es au patient;
b) — attributs liés au culte des ancétres;

¢) — figurines indiquant des cas de sorcellerie;

d) — pieces relatives a des difficultés diverses.

Hauenstein reconnait lui-méme que cette classification s’avére «boi-
teusey (1) comme le serait d’ail eurs toute autre classification. C’est peut-
-étre la raison pour laquelle notre auteur a préféré une descnptlon continue
et sommaire, de chacun des tu;:bcfe Les informations cons1gnees dans cette
¢tude se rapportent normalement 3 un seul témoignage, ce qui peut en limi-
ter la valeur. En effet l'expérience montre clairement que les réponses éva-
sives sont assez fréquentes; méme quand la réponse est donnée de bon gré,
ou méme spontanée, elle ne nous renseigne que trés rarement sur tous les
aspects concernant un kaphele déterminé.

Malgrr: ces limitations, le travall de Hauenstein constitue 1’inventaire le
plus minutieux publié Jusqu ‘a présent concernant cette tcchmque divinatoire
des Cokwe. L’auteur présente une description succinte, mais en regle gé-
nérale assez ob]cctm: des quarantc—ncuf symbolcs divinatoires observés dans
un méme panier, 3uxqu::ls il a]outc quelques pleces 1solées qu 1l n’avait pas
trouvées dans le premier panier, mais qui avaient attiré son attention
atlleurs.

Le fait que la recherche de-Hauenstein ait été menée dans un groupe
cokwe habitant le pays ovimbundu augmente encore l’intéréc déja grand
de cette étude, d’autant plus que tous les renseignements nous portent 3
croite que ce sont aussi les Cokwe qui ont transmis aux Ovimbundu cette
technique divinatoire; c’est d’ailleurs aussi ce qu’on peut déduire de I’étude
de Tucker dont 1’analyse suit.

0.2.3 — Leona Tucker: The divining basket of the Ovimbundu (1940)

Depuis longtemps, Tucker a publié un inventaire des objets contenus
dans ce qu’elle désigne comme le panier divinatoire des Ovimbundu; c’est
une liste assez longue d’objets d’un panier divinatoire récolté en Angola
et appartenant aux collections du «Royal Ontario Museum of Archaeology».

L’auteur fait un exposé ou des détails trés importants sont donnés,
surtout en ce qui concerne I’insertion du devin dans la vie sociale ol un

(1) Hauenstein, 1961, p. 131.
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statut tout a fait particulier le distingue des autres agents du groupe, sans
que cela slgmftc pour autant que le devin soit ctrangcr au contexte des croyan-
ces magico-religeuses dans lequel il exerce son métier:

«Although the ochimbanda manipulates the ongombo as
he wishes, and gets much of his information from his audience,
he firmly believes that he would not be able to do it if he
could not call upon the spirit to help him» (*).

Tucker éclaircit aussi certains aspects de la vie rituelle du devin chez
les Ovimbundu, et en particulier, elle donne des détails sur la purification
mensuelle du panier, sur le lit ou les tuphele peuvent dormir, etc..

La description de chacun des tupbele, assez sommalrc, concetne unique-
ment les ob}ets d’un seul pamcr (I’exemplaire du musée d’Ontario), auxquels
I’auteur a ajouté une petite liste d’objets observés dans d’autres paniers (*).

L’étude de Tucker présente encore ’avantage tout particulier de nous
montrer quclquc peu les transformations que subit la technique ngombo ya
cisuka, originaire des Cokwe, au fur et a mesura du processus d”adaptation chez
les Ovimbundu. Ainsi, par exemp e, les figurines anthropomorphes deviennent
beaucoup plus rares, mais sont de trés bonne qualité ce qui fait supposer la
collaboration d’un expert cokwe; mais la grandc ma]orltc des symboles divina-
toires sont les mémes. S’il faut noter des variations sémantiques i coloration
locale (en fait les dieux locaux interviennent toujours dans le discours du
devin), il faut aussi tenir compte du fait que dans 1’ensemble des tuphele le
contenu symbolique reste a peu pres le méme ou au moins tres proche de celui
proposé dar les devins cokwe.

L’influence directe ou indirecte des Cokwe dans le panier divinatoire
des Ovimbundu a été observée par Hauenstein qui, a propos du travail de
Tucker, écrit notamment:

«Nous sommes enclins i croire qu’il s’agit d’une impor-
tation des Cokwe ou des Ngangela. Premicrement parce que
les principales figurines sont semblables a celles de la corbeille
des Cokwe, d’autre part, les statuettes sont presque toutes
sculptées par ces derniers. Enfin, contrairement a ce que nous
verrons chez les Cokwe, lart de la divination au moyen de
la corbeille aux osselets chez les Ovimbundu n’est pas hérité
d’un ancétre, mais acquis au cours d’une initiation regue dans
un pays étranger, signe assez certain qu’il s”agit d’un emprunt
fait 2 une autre tribuy (°).

(1) Tucker, 1940, p. 180.
(2)  Voir Tucker, 1940, pp. 194-195.

(%) Hauenstein, 1961, p. 120.
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Pourtant 1"importance de cette technique empruntée semble étre énorme
chez les Ovimbundu ot elle est peut-étre méme aussi généralisée que chez les
Cokwe. C’est au moins ce qu’on peut déduire du témoignage de Tucker:

«The Ovimbundu refer all communications from the
spirit world, whether by omen, portent, or illness, to an
ochimbanda, who consults his divining basket (ongombo) and
reveals the desires of the spirit who sent the warning or declares
that the trouble is due to witchcrafty (%).

Cette constatation de Tucker souléve une dernicre question 2 propos de
la présence de cette technique chez les Ovimbundu: ou bien le groupe étudié
par Tucker est profondcmcnt marqué par la présence des Cokwe (on trouve
des groupes «cokwisés» un peu partout dans le centre et le sud de 1’Angola)
ou alors il faut admettre (ce qui semble plus probable) que la technique
ngambo ya cisuka fait partie des techniques divinatoires des Ovimbundu de-
puis longtemps, et dans ce cas l’emprunt remonte assez loin dans le temps

0.2.4 — Théodore Delachaux: Méthodes et instruments de divination en
Angola (1946)

Delachaux a réalis¢ un important travail sur le terrain en Angola,
dans le cadre de la mission scientifique suisse en Angola (1932—:933) En
ce qui concerne le panier divinatoire, 1’auteur a récolté une certaine quantité
d’informations en différents endroits de 1’Angola et aussi, par I’intermédiaire
du pasteur E. Berger, des renseignements provenants des Cokwe de Rhodésie
du Nord (Zambie), en provenance de 1’ Angola.

Delachaux fait l’inventaire de plusieurs paniers divinatoires qu’il a ob-
servés ou récoltés. Tour dabord le panier des Ngangcla avec vingt-quatre sym-
boles divinatoires dont il donne une description sommaire.

Un deuxiéme panier a été récolté chez les Nyemba; les noms d”une ving-
taine d’objets sont accompagnés de quelques renseignements. Avec la colla-
boration du pasteur E. Berger, Delachaux a encore eu la possibilité de com-
pléter ses informations concernant le panier des Cokwe émigrés de 1’Ango’a
en Zambie ol les autochtones les désignaient comme les Mawiko (ceux de
1" ouest).

Delachaux a comparé la technique du panier divinatoire avec celle des
osselets étudiés par H. Junod chez les Thonga du Mozambique; pour notre
auteur, les deux techniques sont indépendantes mais proches:

(*) Tucker, 1940, p. 201.
2
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«Le jeu d’ossclets est une création remarquable que 1’on
aurait de la peine a retrouver ailleurs; mais le panier divinatoire
est bien pres de 1’égalern (*).

En ce qui concerne le nombre d’objets symboliques dans le panier, les
limites que Delachaux établit sont exagérées, tant pour la limite supérieure
que pour la limite inférieure:

«Le nombre d'objcts est 2 peu pres le méme que pour
les osselets: 23 3 25 au minimum. Pour la limite supérieure, le
panier laisse une marge plus grande allant au dela de 200,
tandis que le grand jeu d’osselets va jusqu’a 7o, chiffre qui
permet déja un nombre considérable de combinaisons» (*).

Delachaux a apprécié les stylisations parfois charmantes des figurines
dans le panier; il a esquissé une étude comparative entre figurines de diffé-
rents paniers; il a2 méme éeabli quelques séries typologiques des figurines les
Plus réprescntécs dans le panier; c’est un travail intéréssant, montrant les
variations morphologlques autour d’un noyau qu’on peut considérer comme
type formel, mais qui n “apporte rien de nouveau du point de vue de la com-
préhension du mécanisme symbollquc du systéme. ;

Malgré que les inventaires présentés par Delachaux soient treés succints,
I’apport de cet auteur est trés important surtout en tant que témoignage de
’ampleur de la distribution géographique de cette technique divinatoire en
Angola (*). Les illustrations qui accompagnent le texte éclaircissent aussi beau-
coup de problémes surtout lorsque le méme symbole apparait en différents
endroits avec des noms différents.

0.2.56 — Hermann Baumann: Lunda. Bei Bauern und Jdgern in Inner
Angola (1935)

Dans une vaste documentation réunie au cours d’un travail sur le terrain
en pays cokwe, Baumann a identifié quarante et une pieces symboliques de
plusieurs paniers et recueilli quelques informations sur le devin et son acti-

(1) Delachaux, 1946, p. 146 D’aprés Junod la technique des osselets repré-
sente la quintessence de la pensée bantoue: «J’eus donc l'occasion de pénétrer dans
les profondeurs de lespm: bantou qm n’a probablement rien inventé de plus com-
pliqué et de plus typique que ce systtme de divination» (Junod, cité par Delachaux,
1946, p. 146).

() Delachaux, 1946, p. 146.

(3) Les études réalisées jusqu’d présent soit en Angola soit en Zambie et dans
le Zaire montrent que l’aire de distribution de la technique ngombo ya cisuka coincide
avec l'aire de dispersion des Cokwe.
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vité; 1’apport de Baumann est important surtout en ce qui concerne ce der-
nier aspect. En effet Baumann s’est rendu compte du réle exceptionnel joué
par le devin, qu’il place immédiatement apres le chef de village:

«Die wichtigste Personlichkeit neben dem Hiuptling ist
unzweifelhaft der Wahrsager (24hi)» (*). Et plus loin: «Die
besondere Stellung des Wahrsagers kennzeichnet schon die
Tatsache, dass nur er und die yanga (die Jager) sitzend und
mit verschrinkten Armen bestattet werden» (*).

Il faut reconnaitre que Baumann se trompe quand il admet |’exorcisme
3
pour libérer les possédés de 1’esprit Ngombo (®); ce type de pOSSesslon
demande un traitement tout autre que l"exorcisme. On reviendra sur ce sujet
a propos de l’initiation du devin (*).

La description d’une séance de divination observée par 1’auteur dans le
villagc de Mwalukanga est riche de détails mais vue trop de extérieur; il y
a un effort pour identifier les objets symboliques dont Baumann traite cer-
tains de niaiseries: «...zahlreichen geschnitzten Flgurcn Symbole, Tierklauen,
Knochen und viele andere Sichelchen...» (°) qui en réalité lui échappent
comme pieces d’un systeme cohérent.

Pour ce qui est des objets sculptés, Baumann a lancé l'idée de la com-
paraison d’un méme symbole dans plusicurs paniers pour montrer «... eine
ganze Entwicklungsrethe eines Wiirfelsymbols vom naturalistischen Stadium
zum ideoplastischen...» (*); mais en ce qui concerne le champ sémantique
de chacun des symboles, Baumann n’a avancé aucune hypothese; il était con-
vaincu en effet qu’a l’intérieur d’un ngombo la signification de chacun des
éléments était arbitraire et imprévisible (7).

Baumann a aussi observé la tcchniquc ngombo chez les Lwimbi ou il a
fait 1’inventaire de vingt-huit pieces symboliques. Le caractere fragmentaire
et partiel de toutes ces informations recueillies par Baumann s’explique sur-
tout par le fait que l’auteur n’a ]amals apprchcndc cette technique comme
systtme de pensée; son effort a toujours été axé sur I’ analysc des figurines
(dimon dans l’expression de Baumann) en tant qu cspnts ou dieux (ou
mabamba) jouant un réle sans doute bien déterminé mais pouvant se présen-
ter aussi bien dans le panier qu’ailleurs, miniaturisés ou taillés dans les

(1) Baumann, 1935, p. 163.
(2) Idem.

(3) Ilem.

(4)  Voir p. 8o.

(%) Baumann, 1935, p. 165.
(%) Idem.

(") Idem.
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poteaux; ainsi, pour Baumann comme pour la plupart des autres chercheurs, les
tuphele autres que les figurines n’ont pas suscité l’intérét souhaité. Ainsi
Baumann donne surtout des renseignements concernant ces figurines-miniatu-
res qu’il essaie de classifier, d”apres leur fonction, en quatre groupes fonda-
mentaux:

— figurines pour la chasse;

— figurines pour la fécondité humaine;

— figurines pour la maladie;

— figurines pour tuer (en rapport avec la sorcellerie).

Mais cet effort de classification entraine plus d’inconvénients que
d’avantages pour 1’exposé de Baumann; en effet cela a pour conséquence que
par rapport a la méme miniature-bamba on trouve des informations confuses
et méme contradictoires. En fait c’est une conséquence inévitable du manque
d’unité et c’est la raison pour laquelle Baumann n’a pu exploiter a2 fond le
symbolisme du panier. Un autre handicap qui favorise aussi une certaine con-
fusion des données est le fait que Baumann oublie assez facilement la distinc-
tion entre devin et sorcier, pourtant fondamentale dans la société et dans la
culture cokwe.

Ceci dit, il faut reconnaitre que les informations publiées par Baumann
restent pleines d’intérét et constituent un des témoignages les plus complets
surtout en tenant compte de la région et de la date du travail sur le terrain.

0.2.6 — M. L. Bastin: Art décoratif tshokwe (1961)

Poursuivant ses études sur les motifs décoratifs de 1’art cokwe, Bastin
a abordé le panier divinatoire au cours de son travail de muséographie (1956),
et elle a récolté des informations concernant une grande partie des symboles
divinatoires. Un contact prolongé avec la culture cokwe lut 2 montré I’im-
portance du #abi dans la société et le role du panier dans son activité; en plus
il y a plusieurs symboles divinatoires qui sont en méme temps des motifs
décoratifs.

Tenant compte de la compchité du contenu, et des domaines que les
symboles y représentent, Bastin observe trés justement qu’il constitug «une
espece de microcosme de la vie des peuples de la Lunda pour lesquels ils (ltfs
objets) semblent étre de vrais idéogrammes» (). Cette idée est tout a fait
exacte et parfaitement confirmée tout au long de la présente recherche; Junod
Iavait déja exprimée 2 propos des osselets divinatoires des Thonga du Mozam-

(1) Bastin, 1961, pp. 41-42.
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bique quand il écrivait: «The divinet’s basket is a resumé of their whole social
order, of all their institutions» (). Plus récemment Lima, dans une étude sur
les figurines de culte cokwe, a repris cette méme idée:

«Ce ngombo (ya cisuka) est un vrai microcosme de toute
la culture tshokwe a cause des osselets et des flgurmes prove-
nant de tous les régnes de la nature qu’il contient; figurines
et osselets représentent tous 'es aspects de la culture tshokwe (*);
et encore: «Le plus important de ces instruments (de divination)
est celul qu'on nomme ngombo wa tshisuka, qui constitue un
véritable microcosme du peuple tshokwe» (°).

Cette constatation exprimee par tant d’auteurs qualifiés, montre qu’une
étude spécifique sur le panier divinatoire des Cokwe se justifie pleinement.

0.2.7 — Mesquitela Lima: Fonctions sociologiques des figurines de culte
hamba dans la société et dans la culture tshokwe (Angola) (1971)

Les figurines de culte mahamba sont le noyau fondamental de la vie
rituelle dans la société cokwe; notion complexe qui a été abordée par Lima
dans cette étude (chése de troisitme cycle) mais de fagon presque exclusivement
descriptive; c’est ainsi que I’auteur, sans expliciter le contenu fondamental des
mahbamba, ni leur structure semanthue, nous éclaire sur les multiples objets
qui peuvent étre nommés mabamba, a savoir:

«— des états de possession;

— des instruments de divination, c’est-a-dire toutes figurines qui se trou-
vent dans le panier du devin (une grande partie sont des objets en bois);

— des figurines faconnées en argile de termiticre;
gu ¢ g

— certains arbres secs ou méme certaines parties d”arbres, racines, feuil-
les, branches et fruits;

— des troncs darbres grossi¢rement sculptés;

— des figurines d’argile aux formes précises;

— de petites poupées habillées de filet;

— des miniatures de certains instruments de musique;

— des miniatures de certains outils liés a 1’agriculture et a la chasse,

(1) Junod, 1927, p. 571.
(2) Lima, 1971, p. 153
() Lima, 1971, p
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— une grande variété de figurines sculptées en bois, de forme humaine
ou animale;

— des morceaux de peau de certains animaux;
— des carapaces de tortues;
— des roches consacrées;

— des crucifix, des médailles et des images du culte chrétien» (*).

Cette définition descriptive est bien large et illustre la multiplicité de
choses que peuvent devenir hamba; par contre elle ne dit tien sur ce qui est
déterminant dans le processus qui transforme des objets vulgaires en éléments
fondamentaux du rituel — mabamba.

Etant donné qu’il y a des figurines de culte qui se présentent aussi dans
le panier divinatoire sous leur forme miniaturisée, les renseignements de Mesqui-
tela Lima concernant ces figurines de culte sont également intéressants pour
I’étude de la technique divinatoite, et en fait le mécanisme conceptuel qui

b . ; 2 :
permet 3 un objet quelconque de devenir kaphele (objet symbolique dans le
panier) poutra certainement éclaircir la question fondamentale des mabamba et
dépasser la réponse purement descriptive présentée par Mesquitela Lima.

Dans ce travail de Mesquitela Lima, il y a des références explicites aux
figurines du panier divinatoire (pp. 291-294) et quelques informations sur
leurs significations; mais le but de 1’auteur étant autre que I’étude du panter,
il n’a pas tenu compte du mécanisme divinatoire ni de l'insertion de 1’acte
divinatoire dans la vie réelle. Or il est bien évident que cette «Sitz-im-Leben»
est vraiment le noyau déterminant pour l’intelligibilité de 1’acte divinatoire.

Dans un chapitre intitulé «Minenge wa ngombo» (p. 107), Mesquitela
Lima introduit une séance divinatoire qui est d’ailleurs un autre ¢lément im-
portant pour comprendre le role du devin. Malgré 1’état du texte et la traduc-
tion un peu trop libre (*), c’est un €lément important pour [“analyse du récit
stéreotypé qui constitue l’introduction de 1’acte divinatoire.

Finalement ’étude de Mesquitela Lima demanderait a étre approtondie
sur le plan sémantique, mais elle contient suffisamment d’illustrations et d”in-
formations diverses pour pouvoir aider dans 1’étude du panier divinatorre.

(!) Lima, 1971, p. 20.
(?) Dfapres l‘analyse de A. Barbosa, le texte cokwe présente beaucoup d’am-
biguités et en plus la traduction s’éloigne facilement du texte (information orale).
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0.2.8 — E. Santos — Sobre a «medicina» e a magia dos Quiocos (1960)

Sur la divination des Cokwe et en particulier sur le panier divinatoire,
Santos a aussi publié quelques notes. L'auteur a établi une liste des tuphele
qu'il a observés dans le panier, et a recueilli quelques informations éparses.
Méme si certaines de ces informations doivent étre éliminées parce qu'elles
présentent uniquement des réponses évasives des devins, il y en a, par contre,
qui doivent étre retenues comme des variantes sémantiques qu'il faut analyser
dans un contexte socio-culturel plus vaste. Les confusions sont fréquentes mais
la recherche de Santos présente aussi une certaine originalité. Dans une étude
plus récente (*) ce méme auteur a repris les mémes informations sur quelques
tu-phele mais sans apporter d'éléments nouveaux.

0.2.9 — M. Pereira de Matos: Etnografia dos Quiocos da circunscricéo
administrativa do Chitato (1959)

Dans une étude encore inédite, Pereira de Matos présente une liste des
tuphele ou Il'attention de l'auteur est presque exclusivement centrée sur les
objets manufacturés; les fragments d'origine animale ou végétale ne sont méme
pas mentionnés.

L'intérét de ce travail est que, par rapport auxl objets cités, c'est encore
une version d'un auteur différent qui vient confirmer les positions d'autres
auteurs, notamment celle de Santos. Il y a aussi quelques réponses évasives
mais elles sont facilement détectées du fait qu'elles se présentent en dehors de
tout contexte significatif (2).

0.2.10 — Wi lfrid D. Hambly: The Ovimbundu of Angola (1934)

Hambly a écrit un important ouvrage sur I'ethnographie des Ovimbundu.
Le domaine de la divination y figure et & ce propos l'auteur aborde de fagon
superficielle le panier divinatoire et la signification de quelques figurines; plus
importantes sont les informatinos concernant le statut social du devin et I'ori-
gine probable de cette technique divinatoire.

1) Santos, 1962.
(2) Voir M, Pereira de Matos, 1959, pp- 181-183.
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Pour ce qui concerne les objets du panier, les informations de Hambly
sont patfois faussées par le subjectivisme de 1’auteur qui n’a pas réprimé le
désir naturel d’arriver rapidement a une interprétation plausible (*).

0.2.11 — Auteurs divers

Fina'ement il faut tenir compte dans Iétude de la technique divinatoire
ngombo ya cisuka du fait que divers auteurs ont été témoins de la réalité de
cette technique en des endroits différents, au cours de leurs travaux sur le
terrain, méme si les détails qu’ils donnent i ce propos ne présentent qu’un
caractere tout a fait accidentel. Entre autres il faut mentionner:

— B. Reynolds (*) qui a formulé de fagon nette et documentée la dis-
tinction a établir entre devin, guérisseur et sorcier - (mulauli, ng’aka, muloi
rcspecl:wement) chez les Rotse ainsi qu’une typologie des différentes techni-
ques divinatoires utilisées dans la région; non seulement le ngombo ya cisuka
y est cité mais de plus les illustrations qui accompagnent la description mon-
trent clairement qu’on a affaire a cette méme technique. L’auteur n’a pas
abordé les mécanismes de la signification ni méme établi une liste des tuphele;
quelques objets seulement y sont nommés et dessinés.

- — M. Milheiros, un auteur qui a fait de grands efforts pour favoriser

les éctudes ethnographiques de 1”Angola, a ausst donné quelques informations
sur les techniques divinatoires 2 propos des Ngangela; le panier divinatoire y
est cité explicitement (*).
- — Bittremieux (*) fait lui aussi une référence explicite 3 1’intervention
d’un devin qu’il a observée dans un village des Benamoyo (Benalulwa); la
technique mentionée est certainement celle du ngombo ya cisuka; en effet,
dapres le récit:

. de temps en temps il (le dcvm) secouait tout le con-
tenu de son panier a fétiches j jusqu ‘3 ce que. la réponse désirée
ou plutot le symbole de cette réponse venait a la surfacen.

(1) Voir a ce propos, et a titre d’exemple, l'intcrprétaﬁon de la figurine «Pwo
nyi lunga alimbata» ou mbate, p- 204.

(2)  Reynolds, 1963, pp. 14-47; 95-127.
(3)  Milheiros, 1949: Os Ganguelas (breve estudo dos povos e da regiao), Men-

sirio Administrativo, 24-25, pp. 72-76; 26-27, pp. 49-71; 31-34, pp. 56-71.
(1)  Bittremieux, 1937.
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L’auteur ajoute encore quelques. interprétations sur certains objets bien
precw du panier (*).
—7J. Vansina a écrit 3 propos de cette technique divinatoire observée

par lui en pays lunda (Zaire) et qu’il croit utilisée par les Cokwe et les
Lwena:

«Le devin utilisait un panier (ngombo yaluseka) compre-
nant vingt a deux cents objets symboliques, naturels ou fabri-
qués. Il secouait cet apparcll et la disposition relative des objets
lui enseignait la réponse A ses questionsy )

0.3 — LA METHODE

Quand nous avons commencé le travail sur le terrain en septembre 1974,
nous étions familiarisé avec la plupart des tuphele du panier divinatoire. Nous
connaissions les noms et nous avions quclqucs informations sur chacun d’eux.
Cette connaissance préalable s’est révélée étre un excellent point d”appui pour
obtenir des informations plus complétes et situer chacun des objets dans le
contexte culturel qui lui est propre. Méme ainsi, il nous a semblé bon, avant
de chercher les devins dans leurs villages, d”élargir autant que possible 1’inven-
taire des tuphele et de les classer par groupes. C’est ainsi que nous avons com-
mencé par analyser en plein coeur du pays cokwe les trés riches collections
du musée de Dundo, ot ’on ne trouve pas moins de trente-quatre paniers
divinatoires. Aprés examen de chacun des ensembles de tupbeie nous avons
dlspose les trente-quatre pamers cdte a cote pour proccder a une étude com-
parative. Pendant plusieurs jours nous avons cherché a isoler la méme flgurc-
-type dans chacun des ensembles. Nous en avons tiré une information impot-
tante sur la fréquence relative de chacun des tuphele dans le panier divinatoire
basée sur un échantillon significatif (trente-quatre ensembles). La documen-
tation photographique témoigne en grande partie de cette enquéte tout au
long de ce travail. La représentativité de chaque kapbele dans le total des tren-
te-quatre ensembles est trés différente d’un objet a 1"autre. Il y a des pieces
que nous pouvons considérer comme pratiquement toujours présentes, tandis

ue d’autres sont rares ou méme trés rares. Le probleme sera considéré plus
tard quand nous examinerons st le systeme estt fermé ou ouvert, et les méca-
nismes qui commandent le processus )

(1) Voir Brittremieux, 1937, pp. 9-10.
() Vansina, 1965, p
(3)  Voir p. 440.
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Il faut ccpcnclant tenir compte que les ngombo recueillis, par qm que ce
soit, ne sont peut-étre pas les meilleurs cxcmplatrcs pour faire un inventaire
complet des tuphdle; en effet, les mpbefe ne présentent pas tous la méme
valeur selon le tahi qui les manipule et qu1 éventuellement les vend ou s’en
voit dépossédé. Nous nous sommes tou]ours trouvé devant l’impossibilité
d’obtenir un ngombo des mains de son propriétaire.

L’obtention d’un de ces objets représenterait toujours une certaine vio-
lence envers le devin et sa famille. Ceci explique que le tahi, quand il se voit
dépossédé de ses tuphele, garde I’'un on 1’autre de ses objets les plus signifi-
catfs, comme c’est le cas par exemple du kaphele regu du devin-pére ou devin
initiateur.

Ces problemes ne se posent pas quand en plein village le devin explique
la lecture qu’il a fait de ses tupbele, et méme, quand il rappelle I’histoire de
chacun d’eux.

En effet, dans un groupe de tupbele, le tabi distingue toujours ceux qu’il
a regus de son maitre initiateur (fata ya ngombo) les flgurlnes sculptées dans
le bois (rarement en ivoire) qu’il a demandées a un artiste moyennant rému-
nération, et encore ceux qu’il est allé chercher lu-méme dans la forét ou
dans la brousse, comme par exemple, des fragments de plantes et de fruits
et encore des restes d”animaux.

Pour expliquer I’histoire d’un kaphle, le tabi évoque quelques fois un
cas qui lui est lié et raconte en détail toute |’histoire de la lutte entre deux
villages, un vol qui est resté dans toutes les mémoires, une maladie qui a anéanti
un village tout entier. C’est dans ce sens que 1’analyse détaillée de chacun des
objcl:s symboliques du panier divinatoire peut fournir des données tres con-
crétes sur la vie d’un groupe déterminé; de ce point de vue, l’expression
«résumé» ou «microcosme» de la vie des Cokwe est trés pertinente; c’est
sous cette appellation que divers auteurs définirent le ngombo ya cisuka (*).

Quelques fois, nos visites aux devinsinformateurs coincidaient avec le
déroulement d’une consultation; ce devin avait devant lui le client assis atten-
dant I’explication des tuphele que le tabi secouait.

Il nous fut aussi possible d’enregistrer sur bande magnétique diverses
séances de divinationr avec leurs phases successives pendant lesquelles le devin
interpelle et secoue ses tuphele, jusqu’d ce que le sujet soit suffisamment
éclairé. Ce fut par la comparaison de différentes séances que nous acquimes
la conviction que les différentes «lectures» faites par chacun des devins ne
s’écartaient »as d’un noyau sémantique fondamental.

Les autres éléments qui précedent 1’apparition d’un certain kapbele dé-
terminent le contexte symbolique qui va conditionner la signification concrete

(1) Voir p. 20



27

d’un kaphele a chaque séance. Les observations répétées portant sur un méme
objet ont montré précisément que |”application concréte de chaque unité sym-
bolique ne s’écartait pas d’un noyau significatif. De la la nécessité de mettre
en évidence ce noyau significatif, et d’analyser toutes les applications possibles
pour que les parameétres du champ sémantique relatifs 3 chaque objet devien-
nent plus évidents.

L’enquéte aupres du devin comprenait deux phases: nous avons d’abord
demandé au devin des informations sur chacun des tuphele que nous prenions
nous-méme dans le panier apres autorisation préalable accompagnée imman-
quablement de l'offre (peteko) au ngombo. Quand nous avions choisi le
kaphele qui nous intéressait, nous le présentions au devin, qui se montrait
agréablement surpris de nous voir nommer correctement 1’objet. Cette fami-
liarité relative avec les tuphele créait en général des conditions favorables pour
avoir des relations aisées et décontractées et les informations étaient données
et discutées dans un climat favorable. Le vieux Sakungu (le plus vieux devin
que nous avons contacté) avanga méme, dans la derniere phase du travail sur
le terrain, que nous méritions bien le titre de sakabuma (expert en divination)
puisque nous connaissions déja tous les tupbhele.

La deuxi¢me phase de 1’analyse fut plus anonyme. Profitant des séances
occasionnelles, nous nous placions au milieu de 1”assistance en observant le
déroulement de la séance de divination. L’application concrete de tel ou tel
kaphele dans 1’acte de divination nous servait de test aux informations préala-
blement regues. Il est évident que cette seconde phase n’a pu étre complete
mais la plupart des informations recueillies individuellement furent confirmées
par des actes de divination qui n’avaient rien a voir avec la présence d’un
étranger.

Sans aucun doute, on peut dire que cette analyse n’a jamais pu épuiser
toute la matiére et d’un autre coté, ce sont les nombreuses applications con-
cretes d'un kaphele donne, qul peuvent montrer la gamme énorme que peut
prendre sa signification concrete. Sous cet aspect, notre 1nvcst1gar.10n est sans
doute un travail inachevé, mais méme ainsi, les éléments présentés ici s”ap-
puient sur plusieurs dizaines de séances de divination en différents endroits et
faites par différents devins. A noter encore que la grande ma]ontc des infor-
mations recueillies en 1974 ont été testées plus tard (1975) aupres des mémes
devins. Dans cette cxpcrlcncc sur Placc que l’auteur considére comme tres
posmvc, un élément tres important s’ impose des le clt.p:nt. A savolr, son intéret,
et méme sa connaissance, pour certains aspccts de la vie des Cokwe que les
EuroPCCns non SClllCn‘l(‘I‘lt lg;n()l'llcl'lt “1'[[.') 11'1(:1.)1’15'110[1{‘. ou ITIC“]C l(.prlnl-llc”t
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Ce phénomene a suscité un accueil plein d’intérét et a créé les conditions
nécessaires pour avoir un contact entrainant méme des liens d’amitié et une
~grande compréhension ().

0.4 — LES INFORMATEURS

Dans une investigation de ce genre, il était important d”aborder le plus
grand nombre possible de devins recourant i cette technique pour qu’il fiit
possible de former un jugement sur le mécanisme du systéme, en écartant au
maximum tout élément d’ambiguité. Il érait également important d’obtenir
des informations d’autres régions habitées par les Cokwe pour déterminer
jusqu’a quel point les régles du jeu se maintenaient ou non constantes. Nous
avons ' fait les deux, mais méme ainsi, il nous a paru important de tester de
facon systématique les résultats obtenus dans chaque cas, en les soumettant
a |"opinion de quatre devins plus facilement contactables et considérés par tous
comme les plus notoires dans la région non seulement par 1’ancienneté mais
surtout par le prestige. Il convient de faire une référence particuliere a ces
quatre informateurs de base constamment cités au cours du travail. Il s’agit
de Sakungu, Riasendala, Mwafima et Hamumona. Plutét que d’établir une
biographie individuelle, il s’agit de mettre en valeur certains aspects particu-
liers de la vie de ces quatre experts, ce qui permet non sculement de situer
I’art de deviner dans le contexte réel dans lequel il est exercé, mais aussi de
donner une image directe et trés réelle de quelques aspects importants de la
vie des Cokwe.

0.4.1 — Sakungu

Encore jeune, il vécut dans le Cingufu (voir carte 1, p. 40) ou il par-
vint 2 un grand prestige; il devint un homme courageux, réussit a avoir neuf
femmes, ce qui signifiait déja qu’il était quelqu’un d’important. Dans le
village, il était propriétaire de divers champs cultivés («lavrasy), l’un lui ap-
partenant en propre et les autres étant préparés par lui pour ses femmes. (un
pour chaque femme). A cette époque, il n’était pas encore devin; il n’était
encore qu’un courageux chasseur qui se déplagait aussi pour échanger du
caoutchouc et des trophées de chasse contre des produits européens. C’est

(1) L’expérience de l’auteur va dans le sens contraite de certaines theses du
«contact impossible».
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beaucoup plus tard que l"esprit Ngombo () s’empara de lui. Malgré son
grand ige (Photos 1-3) (probablement 8o ans) il se souvient parfaitement du
passé et se rappelle sans difficulté le nom de ses nombreuses femmes:

N
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Schéma 1

Pour toutes, Sakungu détricha des parce'les de terrain que chacune ensuite
cultivait toute seule. De plus, quelques-unes encore collaboraient avec le
groupe d’esclaves et des fi's de Sakungu qui travaillaient dans le champ
qu’il disait sien. Celuici aussi, il le défricha avec beaucoup de difficultés dans
le mushitu (galerie forestiere); d’abord il a fallu couper, briler beaucoup
d’arbres et apres il y a eu un tres dur travail de piochage pendant de longs
jours. Tout cela fut posmb!e parce qu’a cette cpoquc, Sakungu posscdalt dix-
-huit esclaves, ce qui signifiait déja bcaucoup de bras a la tiche. Il n”était pas
tres facile d”obtenir un esclave. Sakungu avait porté br:aucoup de chargements
de ndundu (caoutchouc) dans les grands centres commerciaux de 1’époque,
Kamisombo et Lelemu (Malange) d”ou 1l revenait avec des prodults d”échange
désignés par un terme commun — #pite (nchesse) — qui correspondait aux
biens les plus recherchés i cette cpoquc, a savoir: la poudre, les tissus, des
fusils. C’était les personnes (chefs) qui en avaient besoin qui fournlssalcnc
les esclaves 3 Sakungu. Ceux-ci étaient ou bien déja esclaves ou simplesment
membres dépendants d’un chef et que celui-ci échangeait contre ces biens 2
L’ethnie i laquelle ils appartenaient n’avait pas d’importance. Parmi les dix-

(1) Pour écarter toute confusion entre la technique et l'esprit, nous écrivons
Ngombo (majuscule) pour désigner la bhamba et ngombo (minuscule) pour désigner
la technique.

(2)  Sur les biens matériels contre lesquels on pouvait échanger un esclave, voir

plus loin, figurine kapindji, p. 193.
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-huit esclaves qui appartenaient a Sakungu, il y avait aussi des Cokwe, mais
la plupart étaient Lulwa et Fwiya (*).

Une autre source de profit, trés importante aussi, était les mariages. Les
filles écatent recherchées et demandées en vue d’un futur mariage et pour
Sakungu ceci représentait une espéce de concours permanent, de la part des
prétendants, depuis la naissance d’une femme jusqu’au moment de se marier.
Et a ce sujet Sakungu se vantait de ne pas avoir été facile. Alors que d’autres
donnaient les «filles» (fata sensu ) encore toutes ]eunes a leurs prctenclants,
Sakungu ne les laissait jamais pamr avant qu ‘elles n"atent «les seins gonﬂcs»
quancl bien méme les prestations eussent été pergues depuis la naissance,
sinon avant! En effet, affirme Sakungu, les offres étaient oarfois antérieures
a la naissance et restaient conditionnelles. Sakungu assure qu’il ne marquait
Jamais ce que chaquc prétendant devait donner comme «alembamento» (*).
Les personnes intéressées commmgaxcnt par offrir un plat, plus tard autre chose;
quand le prétendant voyait la jeune fille travailler et reconnaissait sa valeur,
1l apportait en conséquence de la viande, des tissus a Sakungu, etc.

Les garcons ne rendaient pas 3 Sakungu les mémes avantages mais en
plus d’aides a la chasse, ils travaillaient journellement avec les esclaves dans
le champ de Sakungu jusqu’au moment ot le pére ou 1’oncle leur aient trouvé
une femme, ce qui n’était pas toujours facile.

Les garcons ne pouvaient Jas tous rester dans le village avec Sakungu.
Les oncles les réclamaient aussitét qu’ils devenaient adolescents, et capablcs
d’exécuter certaines tiches. Méme contre son gré, Sakungu devait les rf:p:‘.'rh
tir entre les différents fréres de ses épouses. A mesure qu’ils grandissaient, il
devait en céder quelques-uns aux freres ainés de chaque femme et, lui, restait
avec les autres. D’un autre coté, les fréres de ses épouses se dépéchaient de
fixer auprés d’eux leurs neveux en leur trouvant des épouses, quelquefois plus
vite que Sakungu ne le désirait. $”1l n’y avait eu les esclaves, dit Sakungu, les
champs n’auraient pas produit autant d’aliments. Le travail des fils durait
toujours trés peu de temps.

Tout le temps qu’il eut des esclaves, les cueillettes furent abondantes.
Ils cultivaient le manioc et la banane, la canne et le mazun go (calcbassc) et
beaucoup d’autres fruits que les blancs ne connaissent et n apprec;cnl: pas
comme: le banga, le don;e le eyvale, le makunde. Ces fruits étaient suffisants
pour vivre et il en restait encore une partu: destinée a la vente.

L’argent servait 3 payer les impots et surtout les <<ysfum!m» (amendes)
pour des questions ou problémes a régler avec les villages et qui étaient provo-
qués par lui ou par les membres de sa famille.

(1) Voir carte cthmquc, p- 233
(3) Terme portugais adapté du mot cokwe Lemba (ancétre) pour exprimer la
dot; érymologie expliquée par les Cokwe.
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S”1l n"avait pas eu d’argent pour chaque cilumbu, il aurait eu 2 payer
en esclaves, ce qu’il fit rarement. Il restait suffisamment d”argent pour acheter
le sel, le savon et quelques tissus.

Mais tout cela est passé. Le vieux Sakungu vit avec une petite fille qui
travaille le champ. Il aide trés peu dans les travaux agricoles; ce qu’il gagne
lut vient de ses consultations qu’il donne 3 de nombreux clients.

Comment a disparu sa nombreuse famille? Le faic est principalement
une conséquence du processus colonial. Sakungu explique cela le plus natu-
rellement du monde. Les femmes le laissérent oarce qu’il étair vieux. Deux
retournerent au Congo (Zaire), deux autres allerent au Lovwa, deux encore au
Kamisombo, et une a Sajamba. Les autres étaient vieilles et retournerent pour
cela dans leur famille. Et les esclaves? Quelques-uns moururent; il dut en céder
d’autres pour payer les «questions»; d”autres s’enfuirent. Mais dans tout cela,
la faute vient des blancs. Quelques-uns, 1l le sait, sont allés se présenter aux
blancs pour travailler, parce qu’ils avaient entendu dire que les blancs les libé-
reraient et d’autres encore lui furent enlevés de force. Sakungu affirme qu’il
n’a jamais été puni pour avoir eu des esclaves, mais il sait que d’autres chefs
non seulement se retrouvérent sans esclaves mais qu’ils furent punis parce
qu’ils ne voulaient pas les céder 4 I’homme blanc.

C’est ainsi que Sakungu cessa d’avoir des ressources pour vivre et s’en
fut lui-méme chercher du travail dans les mines. Mais ceci ne dura pas long-
temps. Il tomba vite malade (la maladic du Ngombo) et laissa le travail des
mines pour se dédier a 1’activité de devin. Il acquit alors un énorme prestige
dans toute la région au point de devenir rapidement sakabuma (monsieur
Kabuma), capable de détecter et de neutraliser n’importe quel mauvais sort.

Le kabuma n’est pas n’importe quel devin; Sakungu dit qu’il y a beau-
coup de devins mais tres peu de kabuma. Le kabuma, outre le faic de deviner
comme un simple zabi, voit aussi ot est le sorcier; il sait le détecter et de plus
il connait également le reméde ou la force capable de le neutraliser. Il organise
alors le rite de purification du sorcier (transformation récente puisque selon !a
regle en vigueur avant la colonisation, le nganga était banni une fois détecté);
a travers ce rituel, 1’ancien nganga est récupéré par la sociéte (7).

Contrairement au renseignement selon lequel le devin est une personne
encline 2 certains types de maladies (*), Sakungu nous est apparu comme un
exemple parfait d’homme équilibré, sociable, accueillant, estimé par tous ceux
qui le connaissaient. La brillante carriéere de ce devin semble s’étre heurtée
3 celle d’un concurrent, lui aussi de valeur, Mwafima. On sait en effet que

Sakungu émigra, il y a longtemps, du Cingufo pour se fixer dans le village

() Voir avec plus de détail Estermann, 1962.
(3) Turner, 1961, p. 49.
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de Mukuloji ol nous 1”avons trouvé en Octobre 1974. Malgré toute la consi-
‘dération dont il était entouré, 1’idée de retourner dans les terres de Cingufo
était en lui. En Juin 1975, nous avons trouvé le vieux Sakungu installé au
Cingufo, pendant que le devin et maitre chasseur Mwafima construisait sa
maison a quelques kilométres du méme village. Au dela de la mobilité com-
mune aux Cokwe, joue ict un facteur concurrentiel entre deux #abi, tous les
deux aussi puissants. Le devin Riasendala, connaisseur expérimenté de I'espace
du ngombo, est également un exemple typique de cette extraordinaire mobilité
des Cokwe, dans le village de Satambwe.

0.4.2 — Riasendala

Riasendala est le vieux devin du village de Satambwe sur la route de
Lévwa. C’est le seul cas observé par nous ou le devin préscntait des symp-
témes de la maladie que Turner considére comme étant typique des cand:dats
devins.

Affecté par des difficultés respiratoires, la voix de Riasendala se fit
scandée au cour d’une séance, augmentant d’intensité a chaque reprise pour
finir en exclamations criées, trés caractéristiques.

Cette désinvolture avec laquelle Riasendala conduit sa séance contraste
entierement avec le ton simple et monotone de ’expert Sakungu. Pour 1”assis-
tance, ni ’un ni 1’autre n’a plus de valeur en adoptant des styles aussi diffé-
rents; les Cokwe qui les connaissent donnent une explication purement per-
sonnelle du cas.

Au contraire, Riasendala voit dans sa maladie un signe de la présence
de l’esprit Ngombo; ’esprit se manifeste comme il l’entend, et quand lui,
Riasendala, parle, on voit bien que le Ngombo est la.

Bien que trés recherché par de nombreux clients, Riasendala n’était pas
satisfait dans le village de Satambwe ou nous l“avons rencontré pour la pre-
mitre fois le 15 Mai 1975, en train de deviner pour un jeune client. Le
chef de ce vlllagc était relativement jeune, au moins plus jeune que Riasendala;
celui<ci pensait qu’il devait partir avec sa famille. .

Nous n”avons donc pas été surpris de retrouver Riasendala deux mois plus
tard, installé dans une cabane provisoire pendant qu’il construisait une nou-
velle maison. 2 1o km de Satambwe (Photos 4-8).. Avec lui se trouvait aussi
un groupe réduit de parents proches qui achevaient de briler des arbustes et
de 1’herbe pour élever leurs nouvelles demeures, habitant en attendant dans
des baraques de paille; un nouveau village commengalt — le village de
Riasendala. '
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Notre conversation préalable avec Riasendala n’a posé aucun probleme
a l'intcrprétc, mais ce fut bien différent avec les textes divinatoires que l'inter-
prete entendait sans y comprendre gtand chose, et quand ils furcnt rcproduzts
sur bande magnétique, il pensa qu’ils étaient dits en une 'angue ancienne
qui ne s’utilisaic plus.

De ceci résulte la difficulté d’une traduction stre et fideéle du texte.

Cette espece de «patois» spécifique des séances divinatoires avait déja été
notée par les interpretes chez d’autres devins mais Riasendala fut sans doute
celui qui poussa le plus loin I’exotisme de ce langage (*).

Contrairement a la pratique de la plupart des devins, Riasendala marque
son ngombo en fonction du client. Il s”agit d’une démarquation orlglnalc dans
laquelle 1’espace du bord du ngombo est divisé en deux champs unproprcmenl:
dits du bien et du mal. Riasendala peint avec pemba la moitié du bord
du panier et avec mukundu Vautre moitié. La premicre restera a droite
du client, la seconde a gauche. Cette différenciation existe normalemente dans
tous les ngombo marqués par deux ou quatre points rouges et blancs (*).

L’originalité de Riasendala réside dans le fait que ce devin fait le mar-
quage du panier de fagon i ce que l’espace du panier existe seulement en
fonction du client. Quand on lui a demandé si cela ne le troublait pas de
travailler dans ces conditions, Riasendala répondit en souriant: «il est vrai qu’un
jeune devin doit diviser ’espace du ngombo aussi bien pour le client que pour
lui, mais un devin ayant de l’cxpcnencc sait voir comment travaillent les
tuphele; ce qui est important, c’est de voir leur position du coté du clienty.
Il est vrai qu’il marque le pamcr entier tandis que d’autres ne marquent que
les points de référence, mais ceci, explique encore Riasendala, c’est pour calmer
le client afin qu’il voit que tout le ngombo n’a que deux cotés. Si le client voit
les pomts rouges et blancs de son coté er qu’il voit du coté du devin les points
en position contraire, il peut, selon Riasendala, perdre confiance et penser que le
ngombo a deux paroles (versions), une pour le client et 1’autre pour le devin.

Mais 'e ngombo n’a qu’une parole, qui est la méme pour le tabi et pour
le client. Quando celuii voit le c8té droit du ngombo blanc, et le coté gauche
rouge, il deviente confiant et accepte les paroles des tuphele.

0.4.3 — Hamumona, le pére des jumeaux

Le devin Hamumona (Photo g), du village Sacindongo, est considére
un modeste spécialistc. Personne n’oserait le comparer a Sakungu ou a Ria-
sendala; cependant 1l a une nombreuse clientele, surtout pour les problemes

(1) Voir la signification de ce langage «étrangen, p. 444.
(2)  Voir les différents types de marquage du ngombo, pp. 110-111.

3
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de vie courante qui n’impliquent pas de trop grands risques. Personne n’ose-
rait, par cxemple, demander son intervention pour détecter un sorcier. D’as-
cendance minungu, Hamumona est surtout estimé pour |’extraordinaire sym-
pathie avec laquelle il accueille les clients. Recherchant la cause de cette dis-
tinction entre les grands devins (2 qui on donne aussi le nom de kabuma) et
le simple tahi comme Hamumona, nous avons toujours obtenu des réponses
imprécises: 1l s"agit d’une question de force, variable de devin en devin. Ainsi,
tous les fahi n’auraient pas la force suffisante pour se mesurer 2 un sorcier
(nganga). Hamumona, par exemple, ne 1’a pas. Non que son action soit moins
authentique que celle des autres tabi; le probléme selon les Cokwe est que
Ngombo, hamba divinatoire, a moins de force chez Hamumona que chez le
kabuma. Cependant Hamumona jouit d’un prestige encore trop grand pour un
devin de seconde catcgone Ce fait a une explication curieuse. Hamumona jouit
de la collaboration précieuse du parent Joao Manuel, un spécialiste des plantes
de grande réputation. Pour tous les maux, cet homme trouve la plante adéquate
et Hamumona profite de ses connaissances pour dicter 2 ses clients les recettes
nécessaires. A son tour, ]oao Manuel qui n’est que pratiquant du ngombo ya
ma!zya (*), spécialité qui nexige pas la possession par la hamba Ngombo est
convaincu que plus tard il rcmplaccra Hamumona dans le ngombo ya cisuka
dont il espére hériter; de 1 son intérét pour cette activité et la fréquence avec
laquelle il assiste Hamumona dans ses séances.

Pére de trois paires de jumeaux, Hamumona est fier de ses nombreux
enfants et cet autre titre lui vaut une gloire de plus dans le milieu ou il vit.
L’esprit divinatoire (Ngombo) lut est venu quand il avait environ 4o ans.
Il fut difficile de savoir quelle maladie il avait; apres plusieures consultations
aupres de divers spécialistes, on a découvert qu’il avait hamba Ngombo. Il fut
alors initié a la divination et la hamba s”arréta.

Quant i son appareil divinatoire qu”il avait depuis longtemps, 1l n’a pas
pu le céder parce que dans les premiers temps de la divination, il fut privé
du ngombo de force, et cela lui causa de tres gravcs problemes une maladie
subite apparut et il frola la mort. Pour cela, il n’accepterait & aucun prix de
céder son inséparable ngombo.

0.4.4 — Mwafima, 1’expert chasseur

Le devin Mwafima est surtout un expert en matiére de chasse; son
ngombo est souvent rangé a la maison, inactif, parce que Mwafima, en tant
que chasseur professionnel, pénctre dans la forét pour de grandes chasses qui

(*) Voir p. 6g.
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se prolongent plusieurs j jouts. Méme en dehors de 17¢ époque des grandes chas-
ses collectives (de Mai a2 Aoiit), Mwafima sort de Ja maison presque tous les
jours avant le lever du soleil pour exercer sa pasnonnantc activité dans les
nombreux petits bois de la savane (usaki) prés du village du Cingufo
(Photo 10).

Malgré sa parenté avec 1"ancien chef de village, Sacombo, dont il hérita
la charge a sa mort, le 24 Septembre 1974, Mwafima, appelé dés lors Mwa-
fima Sacombo, ne se sent pas tres bien dans un village trop populeux, devenu
maintenant point de transactions commerciales et méme de trafic de diamants.
Son prestige, en tant que chef de village, ne va pas au dela d’un petit groupe
de parents avec lesqucls il veut en revenir au type du village tradmonEel @)
ou village clanique ou on accueillerait quelque famille dissidente venue 'd’un
autre village. Nous-méme avons eu l’occasion d’apprécier ’évolution de ce
processus au cours des fréquentes rencontres que nous avons eues avec Mwa-
fima. Restant longtemps indécis quant 2 son maintien ou non dans le village
de Cmgufo, notre devin finit par décider de partir voyant, dans 1’évolution
politique prec1p1tcc, une menace croissante pour son prcst:gc de chef. En effet,
I’importance croissante de la localité de Cingufo fit surg1r un comité politique
de village qui se réunissait et prenait les décisions, ignorant completement
Iexistence du vieux chasseur. Mwafima comprit alors que c’était ‘e moment
de partir. A peu de distance de Cingufo, lui et quelquer familiers commen-
cérent A préparer les maisons du nouveau village. En juillet 1975, il y avait
déja plusteurs cabanes prétes. Les clients du ngombo le cherchaient encore 2
Cingufo, mais 2 la fin des consultations, chacun écait avisé de sa nouvelle
résidence. Mwafima est un cas particulier dans la société cokwe. Il fut un
danseur de masques trés connu quand il était jeune; sous le couvert du presti-
gieux Sacombo, frére de sa meére, Mwafima put assumer dans la société toutes
les fonctions importantes qu’un homme peut transmettre au fils de sa soeur.
Mwafima est devenu, successivement, chef de mungonge, devin et chasseur.

Apprécié comme spécialiste du ngombo ya cisuka, Mwafima a commencé
par travailler d”abord avec le ngombo ya maliya (*).

D’aprés ce que raconte Mwafima lui-méme, il hérita cette derniere acti-
vité de son frere Samba Ulele; bien que cette spécialité ne nécessitat aucune
sorte d’initiation, 1l ne commenga a exercer cette activité qu” aprcs avoir passc
une nuit couché sur la sépulture de son frére, lui demandant ainsi sa protection
dans ’exercice de cette tiche.

(!) On notera que cette prétention était plus ou moins généralisée et corres-
pondalt i la fuite de la concentration de plusieurs villages dans un mcme point, pro-
cessus imposé par les autorités militaires, pendant la «guerrillan, ce quon a appellé
«aldeamentos».

() Voir pp. 69-74.
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Ce n’est que plus tard qu’il fut possédé par I’esprit Ngombo, venu du

frere de la mere, Cinvungia.

Cinvungia 0]

gombo) o

Mwafima
Schéma 2

Cinvungia avait été un grand chasseur d’éléphants et Mwafima lui
vouait une tres grande vénération. Cependant ’esprit de Clnvungla entralnant
Mwafima 2 s’initier dans 1’art du ngombo ya cisuka ne supprima pas pour
autant son autre technique de divination. Il associe curieusement, encore
aujourd’hui, ces deux méthodes divinatoires comme s’il s”agissait d’une chose
tres naturelle. Il prétend que c’est toujours bon de consulter l'esprit de son
frere Samba Ulele (protecteur du ngombo ya maliya) avant d’interroger Cin-
vungia, de qui il a regu la hamba Ngombo qui fait sauter les tupbefe dans
le panier. C’est pourqum il place a coté du panier divinatoire une petite statue
avec un miroir en posltlon ventrale (ngombo ya maliya) qu’il enduit de
mukundu comme lui-méme d’ailleurs (Photo 11).

Contrairement au style calme et pondéré de Sakungu, Mwafima vibre
intensément pendant la séance; au cour du récital d’introduction, le ton
s’éleve et 'e rythme gagne en intensité au fur et a mesure que la séance se
déroulle. Il secoue les tuphele qu’il interpelle avec véhémence; il s”arréte pour
les observer, reprend en vociférant ses élucubrations pleines de vie (Photo 12).
Les clients, en général, apprécient ce mode de deviner «avec beaucoup de
mouvement», comme ils disent, et malgré le scepticisme de certains quant a
son pouvoir divinatoire, di 2 ce que l’on suppose étre une dégénérescence
physique, la plupart des clients restent fideles.

0.4.5 — Les interprétes informateurs

Les interprétes qui établissaient les contacts et qui servaient d’intermé-
diaires dans le dialogue avec le devin, ont joué un grand réle dans cette recher-
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che d’informations. Nous avons pu disposer de 1’excellent concours d’infor-
mateurs trés compétents, bien acceptés dans les villages que nous visitions et
qui se chargerent de cette tiche délicate avec beaucoup de tact. Ce furent
surtout Elias Mwasefu, (Photo 13), chef du village de Kaposhi et Mwacimbau,
un jeune sculpteur, fils du prestigieux devin Sakariela (Photo 14).

Il faut noter que dans la plupart des cas les observations sur le terrain
ont été complétées par les informations complémentaires de ces deux inter-
pretes. De 13, nous pouvons les considérer comme des informateurs surtout
pour les matieres en rapport indirect avec la divination. En ce qui concerne
I"utilisation des plantes comme remeédes et leur rapport avec la panier, il faut
mentionner les noms de Joio Manuel (Photo 15) et Sanjinji (Photo 16)
deux vrais botanistes traditionnels. Rikenga et Samuel Matabicho, deux vieux
fonctionnaires du Musée de Dundo, nous ont aussi donné des informations
complémentaires, le premier dans le domaine de la chasse, dont il fut un
grand spécialiste, et le deuxieme sur les coutumes traditionnelles et sur la ter-
minologie de la parenté.

0.5 —LE PAYS ET LES PEUPLES (Photos 17-21)

Si nous considérons comme pays cokwe l’espace géographique ou cette
ethnie est majoritaire, nous constatons qu’en Angola, elle occupe un terri-
toire qui forme une espece de coin creusé exactement dans la zone nord-est
et se prolongeant obliquement dans le sud-ouest, 3 peu prés jusqu’au paral-
lele 13.

On note que I"implantation des Cokwe se prolonge vers le nord-est, allant
bien au-deld de la frontiére, encore que 13, pour n’étre qu’une ethnie mino-
ritaire, les propres Cokwe ne se considérent pas en pays cokwe. La pénétra-
tion vers le sud n’a pas de limites fixes. On trouve des petits noyaux de
Cokwe un petit peu partout dans la zone du centre et du sud d’Angola, quel-
ques groupes ayant été détectés au-dela de la frontiere sud (Namibie).

En ce qui concerne leur origines, les Cokwe sont fiers de leurs liens
avec 'empire des Lunda. Cependant, il semble que I'hypothese de White (%),
selon laquelle la composante lunda est faible par rapport a 1’élément autoch-
tone dans la formation des Cokwe soit bien fondée.

Beaucoup d”aspects de 1’organisation sociale et de la structure matrilinéaire
vont dans ce sens. Les Cokwe, a leur tour, quand ils se reférent au passé,
insistent sur la progression de l’ethnie du sud vers le nord comme phases de

(1)  White, 1962, pp. 16-18; voir aussi McCulloch, 1951, pp. 32-35.
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constitutions du peuple cokwe et sur 1’élargissement permanent par 1’assimi-
lation de nombreaux esclaves. On peut donc conclure qu’a partir d’un petit
groupe initial de contestataires venus des Lunda, émigrés et amalgamés avec
des éléments autochtones (matrilinéaires), la nation cokwe se soit élargie par
I’assimilation de groupes appartenant aux grandes tribus voisines notamment
les Lunda, Luba, Pende et Lulwa ()

Selon l'informateur Elias Mwasefu, la progression des Cokwe vers le
nord était dictée par la recherche d’endrois favorables a 1”’établissement des
wllagcs, mais d’autres raisons, non moins impérieuses, existaient en méme
temps, a savoir la recherche de |’ivoire, du caoutchouc et des esclaves.

Les Cowke étaient plus ou moins établis dans tout le nord-est de 1”An-
gola quand survinrent les ex > éditions portugalscs qui occupérent la région.
De cette cpoquc mouvementée dans la vie des Cokwe, |”informateur Francisco,
un vieux cuisinier du village de Kashinde, se souvient et raconte en termes
tres vifs les mouvements de 1’occupation portugaise qu’il a vécus de pres. Fran-
cisco €tait jeune alors et il se souvient parfaitement de 1”ardeur que les Cokwe
mirent a préparer la défense quand on sut que les portugais étaient proches.
Selon les dires de notre informateur, les ferroniers, ces jours-a, travaillaient
nuit et jour, avec l’aide de bénévoles; de nombreuses caravanes d’hommes
partaient journellement, accompagnées de jeunes esclaves qu’ils emmenatent
pour les échanger contre de la poudre chez les Pende du Congo (Zaite). Les
Cokwe durent ainsi renoncer a beaucoup de monde (*) mais ils étaient con-
vaincus qu’ils empécheraient 1’ occupation par les troupes portugaises. Malheu-
reusement, nous dit le narrateur, un officier portugais usa de ruse: enlevant
ses effets militaires, il pénétra en pays cokwe, dissimulé en commergant.
I venait sans armes et quand il vit I’énorme quantité de poudre et d”armes que
les Cokwe avaient pour se défendre, 1l les felicita d’étre un peuple aussi puis-
sant; au cours de la conversation qu’il eut avec eux, il réussit & savoir que la
poudre était fournie par les Pende. Cette indiscrétion cofita la ruine du peuple
cokwe. Apres quelques mois, les Pende n’avaient plus de poudre a échanger
contre les esclaves et c’est ainsi que les soldats portugais purent péncrer dans
le pays cokwe.

(1) L’analyse du discours anthropo-cosmique, elaboré par Luc de Heusch (Le
roi ivre, 1972) peut apporter plus de lumitre dans ce domaine, a condition que la
collecte préalable des mythes et epopees, tant réclamée par cet auteur, soit réalisée
dans ce «dernier quart d’heure» qui nous reste pour fixer le patrimoine littéraire tra-
ditionel.

(2)  Selon notre informateur, beaucoup de jeunes, envoyés, étaient des fils et non
des esclaves. Comme le traitement habituel esclave-maitre est égal a celui de fils-pére,
puisque dans un cas comme dans l'autre, la terminologie est mwana (fils, esclave) -
kbaka (pere, maitre) la confusion est inévitable.
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Notrre informateur assute que s ‘il n’y avait eu le manque de poudrc,
personne ne serait entré en territoite cokwc, parce qu’a ce moment-l3, il n’y
avait pas un homme sans une arme et plusieurs boites de poudre

Francisco se souvient encore que la déroute a commencé avec la chute du
chef minungu Mwana Cimbundu. Il lutta peu contre les envahisseurs, il
résista moins d’une semaine; tous savent que Mwana Cimbundu fut le
mier chef a payer tribut aux Portugais. Ceci se passa prés du fleuve Cikapa.
Le grande combat vint ensuite. Ce fut avec le chef Saurimo, qui était cokwe.
Il 'y eut alors de durs combats: la lutte se prolongea pendant plus d’un mois,
mais celui-la non plus ne put leur résister. Ensuite les envahisseurs atteigni-
rent le territoire de Shakasau, qui ne résista qu’une semaine. Celui<ce envoya
un message a Mwacisenga, chef cokwe, lui disant qu’il était inutile de lutter
contre les Portugais. Mwacisenga répliqua que s’il ne luttait pas, il serait traité
de femme, et c’est pourquoi il opposa une grande résistance aux Portugais.
Ceci se passa dans 1’Itengo (petit fleuve) a cinquante kilometres environ au
nord de Saurimo. Mais la lutte ne dura que deux ou trois jours. Mwacisenga
tomba. Il n’y avait qua soumettre le chef Kapakala qui s’enfuit au Congo
(Zaire) et plus personne ne résista.

Dans la perspective «historique» de notre informateur, ce sont ces chefs
qui furent les plus liés au phénomeéne de l’invasion portugaise. Mais faisant
appel 4 sa mémoire et les distinguant par groupes ethniques, Francisco essaie
d’énumérer les grands chefs de 1’époque:

Saurtmo, Shakasau, Mwacisenga, Mwandumba, chefs cokwe;
Cimbundu (Mwana Cimbundu) et Pimbi, chefs minungu;
Kabenda Kamulenga, chef shinji;

Kahungula, chef lunda li¢ aux Cokwe;

Tembo, Cifi et Tumba, chefs lunda du Mwaciava.

En plus des groupes cités par cet informateur, a savoir: les Cokwe, les
Lunda, les Minungu, les Shinji, et qui représentent des fractions importantes
dans "ensemble de la populatlon de cette zone de |’ Angola, il faut rapporter
encore la présence de petits groupes, beaucoup moins 31gn:E1cat1fs, 1 savolr,

Luba, Lu'wa, Tukongo (Kongo de Kanzar) Fwiya, Matapa, etc.. . (Voir carte
cthnique, p. 233).






1. LE DEVIN ET SON PANER






1.1 — DIVINATION ET SOCIETE

Les Cokwe distinguent trois catégories de spécialistes qui peuvent intet-
venir dans leurs problemes. Avant d’entrer dans ’analyse plus détaillée du
role joué par chacun d’eux, considérons les forces qu’ils manipulent. Les trois
agents classifiés dans la société cokwe sont le devin (tahi), le guérisseur
(mbuki) et le sorcier (ngmga) Le premier interprete les faits principalement
en fonction des forces posmvcs (mabamba), qu’il faut estimer et auxquelles
on voue des cultes variés surtout du domaine de la section clanique. Au con-
traire, le sorcier (nganga) se sert de forces négatives (wanga) qu’il manipule
au détriment de ses victimes. Outre ces deux agents du surnaturel, il y a
le gucnsscur (mbuki) considéré avant tout comme un «pratique», connaissant
les pouvoirs curatifs d’une infinité de plantes et de produits et le cadre rituel
dans lequel ses applications doivent étre faites.

Le devin utilise donc des forces positives mabamba ('), monde dans
lequel lui-méme a été introduit au moment ou la hamba Ngombo s’empara
de lui. Ces mabhamba sont essentiellement des forces positives puisqu’elles re-
présentent les exigences des ancétres, notamment des grands chefs fondateurs
des groupes. Si elles incommodent quelquefors (dans le cas des maladies par
exemple), ceci vaut comme forme d’avertissement aux vivants moins atten-
tifs 2 leurs devoirs envers les ancétres. Ces forces sont vénérées de manieres
fort diverses. La forme la plus caractéristique du culte des mabamba est une
activité professionnelle: un individu consacré A une hamba dérerminée se li-
vrant 2 Vactivité autrefois exercée par une personne possédée de la meme hamba.
Au-deld des actes périodiques concrets du culte, 'e simple exercice de cette
tiche professionnelle sera accepté par la hamba comme la forme la plus impor-
tante du culte. L’¢tude que nous clcve:loppons ici sur l’activicé du devin est
précisément un exemple de ’activité exercée en |’honneur de la Eamba
Ngombo que le devin vénere par lexcmcc de cette activité. Par contre, les
forces négatives — wanga — sont manipu'ées par des arts secrets de sorcier
et sont considérées non seulement comme une cause des malheurs qui s"abattent
sur la population, mais aussi comme une menace permanente contre laquelle
les gens tentent de se défendre.

(1) Hamba (pl. mabamba), notion fondamentale dans la culture cokwe qui sera
approfondie dans la conclusion de cette recherche (voir p. 417).
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1.1.1. — Tahi, le devin.

J. Redinha, un des ethnographes qui a étudié longtemps 1’art et les tra-
ditions des Cokwe affirme que le #aki est un agent légal et pour ainsi dire
officiel dans les sociétés traditionnelles du nord-est de 1’Angola (*). D”apres
ce méme auteur, |’activité du devin est comparable i celle d’un détective
psychologlquc surtout en ce qui concerne la recherche des sorciers, ce qui
constitue, dailleurs, sa tiche la plus 1mportantc. De nos jours, on dit que le
devin doit essayer de les rccupcrer ce qui semble une aclaptatlon assez récente,
étant donné que jadis le sorcier, une fois reconnu, devait étre exclu de la
société (*).

Le statu du devin, déja assez favorisé dans la région, est encore renforcé,
chez les Cokwe, par le fait que, fréquemment, c’est le chef du village qui exerce
em méme temps les fonctions de devin (*). D’aprés ]. Redinha, le devin est,
en régle générale, un homme intelligent et habile, astucieux, trés bon observa-
teur de la société et toujours bien intentionné; son action serait favorable a
I’équilibre et au bien-ctre social (*); pour E. Santos, par contre, |’intervention
du devin dans la société peut étre utile ou nuisible, d”apres son caractere et sa
volonté (°).

Devin et guérisseur vont souvent de pair; ces deux métiers, distincts ct
indépendants, peuvent étre exercés par la méme personne, mais il ne faut con-
fondre ni le devin ni le guérisseur avec le sorcier. D”apres ]. Redinha, ce serait
une erreur et en méme temps une injustice: «Rien de plus faux. Prendre le
devin pour le sorcier correspond a prcndre des operateurs bénéfiques pour opé-
rateurs maléfiquesy (°). «Rien aussi de plus injuste, parce que le devin est
un grand auxiliaire de ordren (7).

Le devin exerce un métier lucratif (*), mais nous n’avons pas d’autres
informations qui confirment le point de vue de Ribeiro da Cruz selon lequel
les devins et guérisseurs tireraient profit de paiements exagérés (). Chacun
des devins exerce une spécialité parmi les différents types d’instruments divi-
natoire — ngombo — utilisés. Bien que tout tabi doive découvrir les sorciers,

(1) Redinha, 1966, p. 54.

(2)  McCulloch, 1951, p. 32.

(%) Bastin, 1961, p. 40; Santos, 1960, p. 156
(4) Redinha, 1966, p. 56.

(%) Santos, 1960, p. 153.

(%) Redinha, 1966, p. 6.

(7) Idem.

(%) Bastin, 1961, p. 4o.

(®) Ribeiro da Cruz, 1940, p. 53.
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certains se spécialisent dans cet aspect de leur activité; ce sont les kabuma;
mais rien n’empéche qu’un kabuma puisse étre également tabi (*).

La réussite du devin dans |’exercice de son métier est due surtout i la
parfaite connaissance de la situation des clients lors de ses consultations. Pour
obtenir ces renseignements détaillés, il aurait a son service tout un réseau d’in-
formations diverses; ce qui explique qu’au moment de secouer son panier divi-
natoire, il sait faire sauter aud-dessus et en avant, parmi les nombreux objets
mnémotechniques qu’il manipule, ceux qui conviennent pour formuler une
réponse en rapport avec la situation du client (*).

Le courage du tabi pour dénoncer le sorcier (nganga) demande d’une
part beaucoup de prestige et aussi une connaissance exacte des repports de
forces en présence. En effet, une accusation de sorcellerie signifie au moins
pour ’accusé ’obligation de payer une forte indemnisation aux parents de
la présumée victime de sorcellerie, qu’elle soit malade ou bien morte (°).
Il peut arriver que 1"accusé de nganga conteste le verdict du devin et dans le
cas limite, une erreur du devin pourrait bien lui cotter la vie -

L’initiation est trés importante: il faut non seulement apprendre le con-
tenu symbolique des différents objets du ngombo mais aussi tester les aptitu-
des du futur devin a exercer les fonctions de medium: «ce n’est qu”apres une
sévere initiation que le zabi est reconnu apte 2 son réle de medium, et investi
du pouvoir nécessaire a |”utilisation des instruments ngombo dont les méthodes
d’emploi sont connues toutefois de tous» ().

Le rituel d’initiation commence par un sacrifice aux ancétres réalisé au
carrefour des chemins qui menent au village; apres quol, le candidat tabi
recevra longtemps (quelques mois) des legons du devin-initiateur et progres-
sivement il l’introduira dans la pratique de 1’art divinatoire. Nous revien-
dons sur ce sujet (°).

1.1.2 — Mbuki, le guérisseur.

L’activité du mbuki consiste surtout a préparer des remedes (y:mmbo)
3 guenr et a exorciser, mais méme dans ce domaine, son prestige n’est jamais
égal a celui du tabi; d’apres Elias Mwasefo, le rapport entre le mbuki et le

(1) Bastin, 1961, p. 4o.
(%) Santos, 1960, p. 154.
(3) Santos, 1960, p. 155.
(%) Redinha, 1966, p. 155.
(%) Bastin, 1961, p. 40.
(¢) Voir p. 8o.
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tabi serait de l’ordre de celui qui existe chez nous entre linfirmier er le
médecin (*); enfin le devin est le seul 3 pouvoir découvrir les causes de l»
ma'adie ce qui est bcaucoup plus prestigicux que de pouvoir les guérir (*).

La communauté requiert du mbuki 1’application des connaissances de la
médecine traditionnelle; en tant qu’expert dans ce domaine, il bénéficie d’un
statut favorable; les femmes peuvent exercer cette activité, tandis que le métier
de devin semb'e étre réservé exclusivement aux hommes (*).

D’apres 1"opinion de E. Santos, le mbuki est vraiment le médecin cokwe,
ce que nous semb'e exagéré; on ne peut pas dire non plus que «l’authentique
mbuki opere en dehors de la magie» (*) 4 moins qu’on ne veuille exclure de
IYactivieé du mbuki la magie noire. En effet il est important de tenir compte
du fait que le concept de maladie est tout a fait spécifique, et qu’il détermine
une notion typiquement africaine du guérisseur: «Elle (la maladie) n’est pas
un simple désordre personnel, physmloglque ou psychlquc, elle met en cause
la condition humaine toute enticre... Elle fait partie du domaine magico-
-religieux et c’est par ce biais que I’ homme se doit de |’aborder, de la subir
ou de la vaincre» (°).

Les effets que le mbuki attribue aux médicaments sont dus non seule-
ment aux propriétés réelles des éléments naturels (plantes, par exemple) mais
aussi et surtout a la force symbolique de ces mémes éléments. Turner a bien
mis en évidence ce rapport entre les propriétés physiologiques des remedes et
leur valeur symbolique quand 1l a étudié le comportement des Ndembu devant
les maladies (°).

On ne peut définir ni le devin ni le guérisseur en dehors de 1’ensemble
magico-religieux sur lequel leurs pratiques s”appuient.

() Bastin, 1961, p. 46.

(?) Hauenstein, 1961, p. 117.

(*) Redinha affirme la possibilité pour une femme d’exercer le métier de devin:
«Bien que rarement on trouve des devins femmes» (Redinha, 1966, p. 53); d’aprés
M. L. Bastin ce ne serait jamais possible: «chez les Tshokwe une femme n’est jamais
devin» (Bastin, 1961, p. 40).

Il semble y avoir une certaine variation dans les différentes ethnies. Nos obser-
vations sur le terrain sont d’acord avec celles de M. L. Bastin; par contre, chez les
Hanya, Hauenstein a observé un comportament un peu différent: «Bien qu’excep-
tionnellement elle (la méthode ngombo ya cisuka) soit pratiquée par des femmes, cette
méthode est réservée avant tout aux hommes» (Hauenstein, 1967, p. 323).

(*) Santes, 1960, p. 154.

() Monfouga-Nicolas, 1972, p. 62.

(8) «lt is sufficient to state here that whatever may be the empirical benefits
of certain treatments, the herbal medicine employed derive their efficacy from mystical
notions and their therapy is an intrinsic part of a whole magico-religious system» (Tur-

ner, 1967, p. 361).
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La maladie est souvent interprétée en termes de possession maléfique ou
inauthentique; contrairement 3 ce qui se passe chez le devin, qui, lui, est
possédé par un esprit bénéfiquc, ict le mot possession prend le sens d’un
malaise général et «exprime tant bien que mal une agression quelconque du
monde spirituel qui se traduit par une maladie quelconque, sans distinction
entre les troubles organiques et les troubles mentaux» ('). La hamba d'un
ancétre mécontent peut pénétrer dans le corps d”un proche parent et provoquer
la maladie; le mbuki ayant recours a une espece d”exorcisme physique essayera
de recueillir cette hamba en la faisant sortir du corps du malade sous la forme
de la dent d”un ancétre qui de son vivant était un grand chasseur (*). Dans ce
cas, |’extraction de I’objet maléfique, concrétisation matérielle de la maladie,
sera ritualisée, par exemple, par l'application de ventouses. A l'intérieur d’une
de ces ventouses, on retrouvera la dent recherchée. Le mbuki connait encore
d’autres procédés: un coup dans un arbre provoque une «blessurey qui peut
recueillir une hamba qu’il faut exorciser du corps d” un malade; dans ce cas-la,
tout Veffort du mbuki sera de convaincre la hamba de sortir par une incision
pratiquée dans le corps et de pénétrer dans 1’arbre choisi dont la «blessure»
est un abri ou une porte pour la hamba (*). Le mbuki peut encore recourir
a d’autres stratagemes plus immédiats par lesqucls il essaye tout simplement
«d’épouvanter les mabamba» sans se soucier de chercher ou les loger (*).

Chez les Ndembu, le mbuki est le spécialiste d’une maladie dont lui-
-méme a déji été victime; on pense que cette forme de possession (maladie)
crée, apres la guérison et donc aprés apaisement de l’csprit possesseur, des
relations partlculleres entre le patient et la hamba, ce qu1 faic que l"ancien
malade acquiert une aptitude spéciale pour guérir les victimes de la méme
maladie. Dans ce cas, dit L. de Heusch, «la folie des dieux... s’acheve par
une initiation au culte de l’esprit initialement pathogeéne avec lequel aucun
lien positif n’existait avant la maladie» )

(1) L. de Heusch, 1971, p. 258.

(2) Voir yanga, p. 304. Cette ritualisation renvoie aux tensions sociales: «La
dent résiste... en se déplagant dans le corps du patient. Elle représente la «blessure»,
la tension sociale, le point de friction du groupe»... (Turner, 1972, pp. 132-133).

(*)  Voir Redinha, 1966, p. 58. La tcchmquc des incisions rituelles comme moyen
de guérison a été tres fréquente jusqu'a présent. Le cas le plus connu est le devin
Cikanga, du Malawi, consulté par des milliers de personnes, nationaux et étrangers.
Les deux éléments fondamentaux de sa thérapeutique consistaient i reconnaitre les
fautes et a recevoir des incisions (voir A. Redmayne, 1970, pp. 103-128).

(4) Santos, 1960, p. 154.
(%) L. de Heusch, 1971, p. 258.
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Le mbuki fait son apprentissage en fréquentant un maitre dont la com-
pétence est reconnue; en effet, s”il y a des médicaments plus ou moins connus
de tout le monde, il y en a aussi d”autres dont le mbuki a le secret et qu’il
ne transmettra qu’a un de ses famiiers ou i un candidat qui paie bien (*).

1.1.3 — Nganga, le sorcier

Au point de vue linguistique nganga constitue une nouveauté qui, du
moins a l’origine, semble limitée au groupe ethnique le plus important de
cette zone: les Cokwe. C’est une innovation linguistique qu on trouvera plus
ou moins généralisée dans toute la zone R (*). Il est curieux de vérifier que
dans tout le domaine bantou, il a été possible de reconstruire la forme proto-
-bantoue d’ou dérive nganga et d’autres termes paralléles qui désignent 1”opé-
rateur bénéfique au service du groupe et que nous venons de décrire sous le
nom de #ahi. Comment s’expliquer que chez les Cokwe et dans toute la zone
R ou l’irradiation culturelle des Cokwe a été trés importante, le mot nganga
signifie par contre 1’opérateur maléfique et dangereux, le sorcier?

Les spécialisccs de linguistique africaine ont conscience du phénomene
et ils attendent toujours les données ethnographlqucs qui expliqueront le glis-
sement du terme nganga, qul ayant été bousculé a2 un certain moment (pas
encore déterminé) a glissé le long de son axe sémantique et s’est fixé dans
la signification contraire. L’effer de ce glissement est le remplacement du
terme mulogi (mndog;’ ou ndoki: sorcier, opérateur maléfiquc) qui disparait,
par le mot nganga; 1’émergence du terme tabi (dcvln) en s’opposant a nganga,
déplace celui<i pour prendre la signification d’opérateur maléfique (sorcier).
Il y auraic eu deux phases différentes de signification pour ces mots:

I. = phasc mulogi nganga
(maléfique) (bénéfique)
eme
2. phase _— nganga tahi

(maléfique) (bénéfique)

D’apres A. E. Meusen (*) il doit y avoir a lorigine de ce phénomene
Ilngmsthuc la découverte d’une technique, certainement une tcchnlque divi-
natoire, dont le succes fut tel qu’il introduisit une nouveauté linguistique.

(1) Santos, 1960, p. 156.
()  Voir Rodrigues de Areia, 1974.

(*) Communication orale (1974).
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Toutefots, il faut tenir compte de ce que la nouveauté sémantique de nganga se
limite 2 sa forme simple, au sens précis de sorcier, tandis que dans les formes
composces le terme nganga conserve le sens primitif d’opérateur beneflquc,
c’est ainsi par exemple que nganga-mukanda signifie: 1’opérateur de la circon-
cision; nganga-buka, le médecin, etc. )

Dans cette zone, le sorcier, élément négatif et responsable de tous les
malheurs, est aussi 3 la base du mécanisme qui permet d’éliminer I’incohé-
rence et le hasard dans les événements négatifs qui affligent le groupe (*). Le
pouvoir mystérieux du sorcier est l’effet d’une transgression bien connue: il a
éliminé un parent proche dont il a assujetti I’esprit afin que celui<i lui rende
service, en exécutant ses ordres; ceci se passe au niveau mythique. En prati-
que, le sorcier n’est pas du tout un professionnel; il n’est méme pas quelqu’un
de déterminé; il vit dans le groupe, anonyme et méconnu (*). C’est 2 nou-
veau le méme mécanisme du bouc émissaire qui joue pour découvrir un sorcier.
A ce propos, Ribeiro da Cruz dit que le devin, le plus souvent, désignait comme
coupablc une personne dgée ou un ennemi (*). D’apres ce méme auteur, 1"ac-
cusation une fois portée, tout le groupe se mettait en mouvement pour faire
disparaitre le coupable accusé d’étre sorcier, et ces victimes étaient fréquem-
ment pendues ou jetées dans le fleuve (*). On croit aussi que les chefs ont
toujours un certain contact avec la sorcellerie, étant donné que le pouvoir n’est
pas concevable sans 1’idée d’une transgression initiale; le pouvoir du sorcier
(craint et dangereux) lui vient d’un homicide commis sur la personne d’un
parent. D’ou peut venir celui des chefs?

Um ample contexte ethnographique commum 2 toute 1’Afrique Centrale
montre que le pouvoir du chef est obtenu non seulement par un mariage inces-
tueux (°) mais aussi par des liens plus ou moins avoués avec la sorcellerie:
soit qu’il y ait des victimes sacrifiées lors de son intronisation (comme les
«jeunes filles de nuity chez les Yombe) ("), soit que le jeune chef initié au
pouvoir doive exercer un certain contrdle sur les esprits assujettis au groupe
dont il devient le chef, ce qui signifie qu’il prend sur lui la responsabilité des
crimes de sorcellerie commis par les chefs antérieurs (*), soit, finalement, qu’on

(1) Voir p. ex. Redinha, 1966, p. 56.
() Aquina, 1968, p. 47.

(*) Redinha, 1966, p. 6s.

(*) Ribeiro da Cruz, 1940, p. 54.

(3) Idem.

() L. de Heusch, 1962, pp. 147-148.
(") Doutreloux, 1967, p. 1

(%) Rey, 1971, pp. 204-206.

4
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admette tout simplement qua l'origine du pouvoir il y ait une transgression
qui 'explique et le justifie (*).

J. Redinha a constaté chez les Cokwe une espece de fagade institution-
nelle de la sorcellerie dans la mesure ot el'e favoriserait le prestige des chefs
et aussi la soumission des subordonnés (*). C’est encore pour cette méme
raison qu’on croit que les devins ne peuvent rien faire contre certains sorciers
(les chefs certainement) (°). La crainte d’étre victime de sorcellerie est tel-
lement grande que les Cokwe cherchent 4 se prémunir contre ce danger méme
dans "au-dela; ils veulent €tre strs que leur esprit ne deviendra pas un cipups,
c’est-a-dire, un esprit malcﬂquc au service des sorciers. Il semble que ce soit
aussi un des objectifs de 1’initiation mungonge qu’apres la mort les esprits ne
deviennent pas y:pn;m et ne derangent pas leurs familiares dans ce monde (*).

E. Santos a raison de dire qu ‘on ne peut pas parler initiation pour le
nganga (®). L'initiation est en sol llntcgrarion dans un ordre déterminé; or
le sorcier représente précisément la suppression de 1”ordre.

Le refus de la part de |’administration coloniale d”accepter le crime de
sorcel'erie en tant que crime a déterminé l'adoption d’autre termes, accep-
tables aux yeux des nouveaux détenteurs du pouvoir, pour dénoncer la sor-
cellerie et obtenir la condamnation des sorciers. Le mal était toujours le méme
mais présenté d’une autre fagon: si quelqu’un qu’on supposait étre victime de
sorcellerie mourait, on disait qu’il avait été empoisonné (un vrai crime pour
les autorités colonialcs) Mais la réalité était toute autre: quand une personne
n’était plus acccptcc par le groupe, elle devait disparaitre. On sait ce que
disent les gens mais on ne sait pas ce qul se passe. Estermann (zone R)
s’est rendu compte de cette dichotomie; c’est pouquoi il a insisté sur I'inu-
tilité de pratiquer 1’autopsie des victimes dites de sorcellerie par poison. Tous
les cas observes ont démontré qu’il avait raison (°).

Si aujourd’hui encore l’explication de ces phénoménes nous échappe,
c’est en fonction de la distance culturelle énorme qui nous sépare de ces peu-
ples, et aussi par ailleurs, parce qu’on n’a gucre progressé dans la connais-
sance de ce genre de comportements «ou la nature sociale rejoint tres directe-
ment la nature biologique de I’homme» (7).

(*) Balandier, 1965, p. 23.

(%) Redinha, 1966, p. 64.

(3) Kuntz, 1932, p. 135.

(4) Santos, 1966, p. 149.

(5) Santos, 1960, p. 156.

(¢) Estermann, 1957, p. 26r.
(7) Levi-Strauss, 1950, p. XV.
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Quc la force wanga, manipuléc par le sorcier, exetce son influence par
suggcstlon (1) ou par un autre mécanisme, on ne le sait pas, mais en fait
le sorcier ainsi que sa victime ne peuvent pas résister longtemps a cette espece
de charisme négatif (*): le sorcier est éliminé, 1’ensorcelé disparait.

Pour contrecarrer les forces wanga au service des sorciers, 1l yala sagesse
des ancétres qui se manifeste dans les mabamba que le devin accueille et in-
terprete. Entre les vivants et les morts, une double ligne de forces s”érablit,
déterminant |’existence occasionnelle du sorcier (nganga) et ’activité perma-
nente du devin (tahi) qui doit le neutraliser pour restaurer 1’équilibre social
au niveau de [’homme et du groupe.

Ces deux forces contraires marquent 'es poles de l'univers magico-reli-
gieux des Cokwe qu’on pourrait expliciter de fagon trop schématique comme
suit:

Nzamb!

Ancetres «— Esprit dela nature — Yipupu

torce hamba force wanga

tahi nganga

Hommes

Schéma 3

(1) Santos, 1960, p. 153.
(2) Voir P. Turner, 1970, pp. 366-372.






1.2 —LES TECHNIQUES NGOMBO
1.2.0 — Introduction

Le panier de divination dont je m’occupe dans ce travail représente une
technique largement répandue en Afrique Centrale surtout chez les ethnies
suivantes: Cokwe, Lwena, Lucazi, Lunda, Ndembu, Ovimbundu, Ngangela,
Lwimbi, Nyemba et Rotse (*).

Cette méthode est en rapport avec un ensemble d”autres méthodes di-
vinatoires que la désignation ngombo couvre aussi. Disons que cette technique
ngombo est la plus fréquente et aussi la plus répandue en Afrique Centrale
tandis qu’en Afrique Australe on trouve plutét la technique hakata — divi-
nation par les ossclets. Grosso modo, on dirait que la technique ngombo est
plutdt caractéristique du nord du Zambeze, et la technique kakata caractéris-
tique de la région située au sud du méme fleuve. La méthode par les osselets
bakata érait connue depuis longtemps chez les Sotho, Venda et Thonga; elle
se serait répandue vers le nord. Reynolds signale son existance chez les Rotse
et les Ila (*).

Au]ourd'hul quand on parle de ngombo, on prcnd ce mot dans le sens
de panier de divination — ngombo ya ciswka — mais a l"origine le mot
ngombo a un sens beaucoup plus vaste.

Ngombo est un terme générique qui se rapporte a l’art et a la pratique
divinatoire, ainsi qu’aux instruments que celle-ci utilise (3) Mesquitela Lima
prend les racines mbo et mba en rapport avec tout ce qui est fort, tout ce qui
s”affirme, pour degagcr le rapport entre ces pratiques divinatoires chIgnccs
ngombo et les ancétres qui sont a la base de toutes ces pratiques; pour ce méme
auteur, le mot ngombo signifierait en méme temps divination et «l"esprit de
'ancétre qui préside A tous les actes de divination, qui aide le devin 3 bien
deviner» (*).

(1) Voir carte ethnique. p. 233.
(2) Reynolds, 1963, p. 104.
(®) Turner, 1961, pp. 23-24.
(*) Lima, 1971, p. 153.
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Avant d’aborder la question du ngombo dans le sens strict (panier
ngombo ya mnka) nous devons tenir compte des différentes méthodes de
divination qui se rapportent 3 ce mot dans le sens large, c’est-a-dire qu’il faut

parler des différents types de ngombo.

1.2.1 — Ngombo ya mwishi.

Désignation: — ngombo ya mwiski (White, Turner, Reynolds)
— muixi (Milheiros)
— mubinyi wa temo (Lima)
— mubinyi wa kasan (Lima)

— mufinyani (Reynolds)

C’est un instrument tres simple: le baton avec lequel on bat les graines
ou le manioc dans le mortier, ou bien le manche de la hiche ou de la houe,
ou n’importe quel morceau de bois; le devin imprime un mouvement d’oscilla-
tion (ou de rotation, s’il met l’instrument par tetre). En méme temps que
le biton va en avant et en arri¢re, le devin prononce les noms des personnes
ou des ancétres concernés dans le cas présenté; le baton sarréte au moment
exact ou le nom du responsable est prononcé. C’est ce qu’on peut appeler le
point de divination (*).

D’aprés Milheiros, le devin met le biton par terre et commence la
séance par une question a propos de sa propre compétence:

«Esprits, dites-moi: est<e que je suis un bon devin»? Le mouvement
de va-et-vient s’arréte; alors il poursuit: «Nzambi nous a-t-il fait, oui ou
non»? Le baton s’arrcte.

Les questions se suivent et finalement vient la question se rapportant
au sujet de la consultation (*).

On voit que les démarches d’une séance peuvent se prolonger indéfini-
ment. La sagesse divinatoire n’a jamais un temps mesuré. Pourtant Cameron
raconte qu’il a rencontré un jour un devin questionné par tant de clients en
méme temps que, pour trouver le moyen de rcponclrc a tous, 1l trichait vraiment
sur la technique, ne prenant que quelques figurines (sans doute du ngombo
ya cisuka) pour chaque cas (*); en fait un tel comportement chez un devin

(1) Point de divination signifie en pratique une décision partielle par rapport
i l'ensemble du probléme en question.

(2) Milheiros, 19493, p. 33.

(*) Cameron, 1885, pp. 450-451.
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est tout a fait exotique; en effet le devin restera le temps qu’il faudra pour
trouver la solution la plus convenable ou pour éclairer un cas difficile.

D’ apres V. Turner, chez les Ndembu, le ngambo ya mwishi est le plus
ancien des intsruments de divination ('); il serait méme antérieur au panier
divinatoire; celui-ci a sans doute été cmprunt\, aux Lovale (*). Turner parle
aussi de |’initiation a ce type de divination; ici il ne faudrait pas faire appcl
a I"indication des réves ou i la maladie comme ce serait le cas pour étre initié
a l’esprit Kayong’u du panier; la seule chose importante dans ce cas sont les
médecines (jipélu) que le devin doit utiliser (*).

Indépendamment de toute propriété physiologique des substances pro-
posées comme remedes, il existe une valeur sy mbohquc la seule qui compte
pour les clients. Turner a trouvé quelques renseignements 2 propos de ces
substances que prépare le spécialiste du ngombo ya muwishi: .

— le sel (ibanda) signifiant que le devin doit étre écouté parce qu’il
a le sens des choses;

— un morceau de sangsue — parce que, comme la sangsue adhere a
quelqu’un, ainsi le ngombo adhére a la terre quand on touche le point de
divination: impossible de le faire bouger;

— quelques feuilles de 1’arbre kapwipu (Swartzia madagascariensis)
parce que cet arbre trés dur résiste aux termites et parce qu'il est recherche
par beaucoup d’animaux sauvages comme le sera le devin par beaucoup de
clients;

— et encore quelques feuilles de /lweng’i (Dracena reflexa, var.
nitens?) parce que cet arbre sent tres fort; il aura pour conséquence que le
devin sera recherché par beaucoup de monde (*).

Les médecines conférent a I’instrument une grande puissance, a tel point
qu’il devient tout a fait inamovible lorsque le nom de la personne ou de 1”an-
cétre concerné par la divination est prononcé. Le devin essaie en vain de le
faire bouger... (°).

On utilise trés rarement cette méthode pour chercher un sorcier mais
d’habitude on I’utilise pour trouver le nom d’un enfant qui vient de naitre,

(1) Turner, 1961, p. 72.

(2) Lovale, Luvale ou les correspondants Balovale ou Baluvale clest_la désigna-
tion générique de quatre ethnies: Lunda, Cokwe, Lwena et Lucazi, ensemble
(White, 1948a).

(*) Turner, 1961, p. 73: upélu (pl. ;spela) — mélange de substances organi-
ques et aussi éléments de personnes vivantes qu’on croit avoir été sacrifiées.

(1) Turner, 1961, p. 73.

(5) White, 1948, p. 88.
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ou plus exactement pour savoir quel est ’esprit de 1’ancétre qui veut survivre
dans cet enfant (%), ou encore pour identifier les esprits responsables des ma-
ladies (*).

V. Turner observe encore qu’il y a beaucoup de devins qui pratiquent le
muwishi et trés peu de devins ku-sekulsa (les praticiens du panier). Ce fait
doit se rapporter a la répression anti-devin trés virulente, surtout dans les an-
ciennes colonies anglaises de 1’ Afrique Centrale (*).

C’est encore a ce type muwishi qu’appartient la divination par la hache
et le manche de la houe, telle que Delachaux 1’a trouvée chez un nomade
cokwe sur les bords du fleuve Kunene (Angola). D’aprés cet auteur cette
hache présentait les mémes caractéristiques que d”autres signalées par Cappelo
et Ivens (1879) pour le nord de 1’Angola et par Ed. Berger pour la Zambie.
La procédure serait quand méme différente de ce qu’on a décrit:

«...la méthode consiste 3 planter le manche de la hache dans le sable,
dcbout et en équilibre. Au son de la musique, les devins dansent autour de
la hache qui, au bout d’un certain temps tombe en laissant sur le sable diverses
empreintes dont on tire des conclusions, de méme que de la direction de
la chute» (*).

Il faut ajouter encore le fait rapporté par Ed. Berger, que les trois
devins qui en faisaient usage étaient en train de chercher un sorcier (man-
geur d’ame) (°); ce détail nous écarte encore plus de la technique ngombo
ya muwishi qu’on utilise surtout a d’autres fins.

Selon l’opinion de Mesquitela Lima, ces techniques dites abstraites ne
seraient plus employées aujourd’hui; elles subsisteraient dans le panier
cisuka comme rephques -miniatures (°). A4 priori il n’y a aucune raison pour
attribuer une origine spccmle 4 chacun des symboles du panler C’est plutot
le prestige des techniques qui explique pourquoi certaines pratiques sont aban-
données tandis que d’autres sont de plus en plus recherchées. Cest vrai ausst
qu’on trouve ces miniatures dans le panier de divination, mais d'aprcs le té-
moignage d’autres auteurs, elles seraient encore actuelles de nos jours. E. San-
tos a observé chez les Cokwe du nord de 1”Angola, prés de la frontiére, un
cantonnier-devin qui était en train de réaliser une séance divinatoire aupres
de la route avec le manche de sa houe. Le cas est typiquement une divination
muwishi et il est intéressant de reproduire la citation complete parce que 1”au-

(1) White, 1948, p. 88.

(2) Turner, 1961, p. 71; White, 1948, p. 88.

(®) Le cas de Cikanga en est 'exemple le plus évident. Voir Redmayne, 1970.
(4) Delachaux, 1946, p. 46.

(5) Idem.

(%) Lima, 1971, p. 153.
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teur nous donne une description riche en détails et qu’il s’agit ‘de plus du
point de vue d'un administracif (*) face a ces pratiques traditionnel'es:

«En régle générale, dans le nord de I’ Angola, le devin se sert du ngombo
pour exercer son métier; c’est un petit plateau avec des objets des plus
variés et des plus excentriques telles que !a pensée africaine se plait 2 les ima-
giner. Le bon devin, en Afrique, ne s’interroge pas sur la qualité des pieces
divinatoires. C’est pour cette raison et peut-étre aussi parce que les autorités
les controlaient, que nous avons rencontré quelques tahi cokwe qui cherchaient
dans le manche de la houe la réponse 4 la cause des maladies et de la mort.
Un de ces devins était un cantonnier.»

«Pendant le temps du loisir, qui était aussi le temps du travail lorsqu’il
n’était plus sous les yeux du contre-maitre, il pratiquait la divination. Au
vnllage, il avait son ngombo, religieusement caché sous le lic. Il apportait le
riteau, la pellc et la houe au travail. En réalité il apportait celle-ci non pour
travailler mais pour répondre 2 quelque consultant malheureux qui n’aurait
pas os¢ attendre son tour au village. Et nous disons cela parce que ’au-
tochtone n’aime pas les outils 2 manche trop court comme c’est le cas pour
les houes indigenes. C’était au bord de la route qu’il accueillait les consul-
tants. Il demandait la houe, il se mettait 2 genoux, appuyant les fesses sur
les talons, i! lissait le sable utilisant sa main comme un couteau, il disposait
le manche par terre, le tenant par le milieu, et lui impulsaic adroitement avec
deux doigts, I'ndex et le pouce, un mouvement de va-et-vient dans un rayon
de quelques centimetres. De sa voix basse et bien cadencée il posait les ques-
tions au manche: — «dis-moi qui a apporté la maladie de mon consultant?
Estce que c’est la hamba de Mwatianvwa? Celle de Cinguri? Celle de la

grande mere?».

«Question aPrcs question, le manche bouge toujours sans coller au sol.
Beaucoup de questions. Bcaucoup de noms. De temps en temps il observe
son consultant pour étudier ses réactions et son éventuel accord 2 la reponsc
du manche. Encore quelques questions, encore de nouveaux noms, comme s
la manche disait — «encore froid, déja chaud...» — comme font les enfants

vand ils s’amusent. Mais le devin doit deviner. La séance doit se terminer.
Alors le manche s’arréte et la cause de la maladie est precisément celle qu’il
vient de désigner en ce moment. Suit le processus bien connu: il faut payer,
le consultant est content et le devin encore plus. Et le manche, 1’dme de
I’acte divinatoire, retourne a la houe sans autre merci que quelques coups
frappés sur une pierre pour mieux le caler. Il faut ajouter que les mouve-

(1) Voir aussi Santos, p. 137.
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ments et les muscles du bras du tahi donnent au consultant |’impression d’un
effort fourni par le devin pour faire bouger le manche qui est immobilisé
comme s’il était collé au sablen (*).

Il est fort probablc que la vigilance et la répression exercées contre le
pamcr alent entrainé une intensification de ces méthodes tres simples et qut
passaient plus facilement inapergues des autorités. Santos admet lui aussi ce
rapport mais d’apres la plupart des informations, il doit s’entendre dans le
sens, que )’ai signalé, de fréquence ou intensification et non dans le sens
d’origine; c’est-a-dire que le ngombo ya mwishi étant une méthode déja trés
ancienne est devenu de plus en plus fréquent suite  'a répression de l’adminis-
tration coloniale.

1.2.2 — Ngombo ya kalombo

Désignation: — ngombo yakakunkundu (White)
— ngombo ya kalombo ou yitalika (Bastin, Lima)
— ngombo ya musengu wandala (Turner)
— ngombo musengu ya tengu (Turner)
— chilola (Melland) (*)
— sikunkula (Reynolds) (*)

Une méthode qui se fait plutét rare selon l'opinion de White (*). Clest
une grande corne de l’anti[ope-chcvai (Hippotragus equinus) tenue par un,
deux ou quatre hommes qui se déplacent avec elle (Photos 22-23).

D’aprés les renseignements de Melland repris par White, on doit con-
clure que les porteurs de la corne divinatoire se laissent conduire jusqu’a 1’en-
droit ol se trouve la personne ou I"esprit cherché; lorsque cela arrive, la corne
s”agite violemment dénongant le responsable. Tout se passe comme s’il y avait
une espéce de magnétisme qu’on attribue aux ingrédients et aux remedes qui
sont 2 l’intérieur de la corne. Turner observe qu’il y a plusieurs remedes,
mais le plus important est un morccau de serpent — mboma, (Python
sebac) — mélé avec nkula et pemba, signalé par Bastin comme 1’élément
qui donne de la «puissance» (ya yitalika = avoir de la force) au ngombo. La
corne devient lourde a cause de sa puissance (°); d’apres I'informateur Hamu—
mona le ngombo ya kalombo se prépare avec une corne de l’antilope

(%) Santos, 1969, pp. 233-234, texte traduit du portugais.
(2)  Melland, 1923.

(*)  Reynolds, 1963.

(4)  White, 1948a, p. 88.

(%) Bastin, 1959, p. 105.
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thengo (*) a lintéricur de laque'le on met le nzambo qui est un mélange de
plusieurs produits (dont le principal est une relique d’un sorcier — soit un
ongle ou un morceau d’os ou de coeur) cachés dans 1’écorce d’un arbre.

D’aprés les informateurs de V. Turner, ce ngombo aime bien se mettre
a bourger. Il cherche les esprits et les personnes. Il est tenu par quclques hom-
mes (White) ou par le devin lui-méme (Basmn) ou encore, d"apres plusicurs
informateurs, par les consultants qui seraient poussés par la corne dans un
sens déterminé. Avant la démarche finale, c’est-3-dire, avant de se mettre
en mouvement vers |’endroit ou se trouve ’esprit ou la personne concerncée,
il faut se renseigner sur beaucoup d’éléments préalables. Ces renseignements
sont doublement codés:

— en fonction des couleurs: blanc /rouge;
—en fonction du déplacement et de lorientation dans I’espace:

droite/gauche, haut/bas.

Cette orientation est en rapport avec deux éléments supplémentaires
alés par M. L. Bastin: deux sachets contenant mukundu (1’argile rouge)
et pemba (le kaolin blanc); le mukundu est 3 la droite du chient (*).

Extérieurement la corne serait aussi rayée de rouge et de blanc; sur la
poitrine du devin il y aurait les mémes marques (*).

Par un jeu d’opposmons binaires (la clef dlchotomlquc de la divination),
le devin avance les questions sucessives qui seront traitées en traversant ce
grillage extrémement simple:

mouvement /immobilité
blanc /rouge

haut /bas

droite /gauche.

Voila la base du systcmc meéme s’1l ya quclqucs variations sur des pomts
de détail: si la maladie ou le malheur viennent du coté masculin, la corne
bouge; si, par contre, ils viennent du coté féminin, la corne ne bouge pas ()

Au niveau pratique on se rend compte que cet univers opérationnel du
mouvement ou du non-mouvement (immobilité) nous renvoie i un autre
univers qui est déterminé par la structure méme de la socIéte:

mouvement /immobilité = patrilignage /matrilignage.

(1) L’antlope-cheval (Hippotragus equinus).

(2) Bastin, 1959, p. 105. D’aprés Lima, ce serait plutét deux boules de pemba
et de muksundu. Les réponses seraient négatives ou positives, selon que le mouvement
touche le rouge ou le blanc (Lima, 1971, p. 145).

(3) Tumer, 1691, p. 77.

(%) Idem.
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St dans la démarche divinatoire il faut faire allusion & un chef, la corne
se leve tres haut, tandis que si la question concerne une femme, la corne
martéle le sol évoquant le geste de la pileuse de manioc (*).

Pour désigner un enfant, la corne pointe vers le rouge (nkula) tandis

" que pour un ancétre c’est le blanc (pemba) qui sera indiqué (?);

rouge /blanc = enfant/ancétre.

On voit se dégager de ce codage trés simple les oppositions structurales
de la société disharmonique:

patrilignage /matrilignage
oncle maternel /neveu
homme /femme

ancétre /enfant.

L’analyse de chacun de ces couples d’oppositions demanderait un dé-
veloppement qui dépasse de loin nos ambxtlons, disons en passant que la
plupart des parameétres qui encadrent la vie sociale et économique ne devien-
nent compréhensibles qu’a partir de cette analyse.

Mesquitela Lima signale encore 1’accompagnement musical des acolytes
du devin — 4na 4 tabi — qui jouent du lusango. Ce méme auteur présente
encore un autre instrument avec la méma désignation, mais tout a fait diffé-
rent de celui que je viens de citer. Nous y reviendrons (*).

Cette méthode de la corne d’antilope est supposée étre originaire des
Cokwe et on peut observer qu’elle est en déclin dans cette ethnie, soit parce
quelle est remplacée par la méthode du ngombo ya maliya (*), soit parce
qu’elle tombe en désuétude pour d’autres raisons (*).

Les informateurs cokwe insistent sur le fait que, contrairement 3 d’au-
tres techniques qu’ils ont empruntées aux ethnies voisines, le ngombo ya ka=
lombo ou yitdlika est vraiment cokwe: «C’est une technique a nous ket pas
des Lunda ou des Pende».

Reynolds signale la grande expansion que cette méthode a connu sous
la forme de la grande corne de 1’antilope-cheval; il signale aussi son existence

(1) Bastin, 1959, p. 105. D’apres les observations de Turner, I'axe sémantique
serait plutét le sexe: «To designate something masculine, the horn will turn round
and reach the deviner’s penis; to represent something feminine it will point towards
a woman’s private parts - for example, ta show that women’s ritual (Yidika yawam-
banda) should be performed» (Turner, 1961, p. 77).

(3) Turner, 1961, p. 77.

(2) Voir p. 62

(4) Bastin, 1961, p. 46.

(5)  White, 1948, p. 83
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chez les Mbunda; d’aprés lui la sikunkula des Rotse serait une variante de
cette méme méthode ou la grande corne serait remplacée par une plus petite,
peut-étre particuliere aux Rotse (*). .

V. Turner aussi a trouvé une autre méthode — museng’u yantengu —
basée elle aussi sur |utilisation de la corne d’une antilope avec du mukundu
et de la pemba, mais il n’a pas trouvé d’informations concernant la pratique
de cet instrument (*).

Une curieuse variante de cette tcchnlque est le kalombo ka mutakmga'
une corne avec une plume d’oiseau, qui dirige le mouvement (qui d’ai'leurs
serait provoqué par les remedes cachés a ’intérieur). L’informateur qui nous
en a parlé ne Iavait plus vu depms longtemps d’ aprcs lui, I’instrument était
tenu par le devin, mais on n’a pas de précisions ni sur le contenu ni sur la
nature de la plume d’oiseau.

Une autre variante est le ngombo ya samukana, «comme le précédent,
une corne d’antilope thengo, mais sur le coté de laquelle est enfoncée par la
pointe une corne plus petite de 1’antilope de Grimm, le khain (*) de la savane
que les chasseurs cokwie connaissent bien.

1.2.3 — Ngombo ya mbaci

Désignation: — ngombo ya kapesa (White, Reynolds)
— ngombo ya mbaci (Turner)

Une carapace de tortue remplie de reme¢des (Photo 24) a laquelle on
attache une plume soit de pintade (White) soit de vautour (Reynolds).
Le devin place du rouge (mﬁkuna'u) d’un coté (a sa dro1tc) et du blanc
(pemba) de lautre coté; a mi-distance entre le blanc et 'e rouge, il place
I'instrument de divination — la carapace de tortue, en tenant toujours la plume.

La tortue se «déplace» vers !a droite ou vers la gauche et en méme
temps le devin prononce quelques noms de personnes. Si la tortue prend la
direction de la droite (msénnd#) la pcrsonnc nommée est coupable, st c’est
vers la gauche, les gens sont innocentés.

Turner signale comme «trait pertment» de cette technique le fai
que la tortue a une carapace tres épaisse, et qu’el'e chasse beaucoup de petits
animaux qu’elle suit patiemment; c’est la méme chose que doit faire le

(1) Reynolds, 1963, p. 110.
(2) Turner, 1961, p. 81.
(3) Bastin, 1961, p. 46.
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ngombo ('). Les petits animaux connoteraient ici les choses cachées qui pas-
sent facilement inapergues. Tel est 1’office fondamental du devin: amener 2
la lumiere les choses cachées.

Contrairement a la carapace, la plume qui est déja fragile, accentue
laspect précaire, voire méme périlleux, de Vactivité du devin (*). La fra-
gilité de la plume est encore renforcée par 1’étymologie du mot: elle s’ap-
pelle nkang’a, de ku-kang’anya (faillir) (°); elle met en garde le devin (et
le ngombo) pour qu’il réalise avec sagesse le délicat métier qui consiste 2
découvrir les gens mal intentionnés. Le fait que la plume soit de vautour
pourrait acdentuer encore cet aspect négatif de la technique, mais on ne sait
pas s’1l s”agit exactement d’une plume de pintade, de vautour ou d’un autre
olseau.

La bipolarité culeurelle blanc/rouge qui dans toute cette région de
lAfnquc connote l"opposition innocence /culpabilité descend au niveau prag-
matique ou l'opposition carapace/plume, du modele fonctionnel, se trans-
forme en l’opposition qualificative solidarité /fragilité. Nous avons successi-
vement:

carapace /plume;

solidarité / fragilité;

bien /mal.

La carapace de la tortue revient dans le panier du ngombo ya cisuka
soit comme ¢élément annexe, suspendu au plateau de divination, soit comme
élément symbolique a intérieur du plateau (*).

1.2.4 — Ngombo ya cisalo

Désignation: — ngombo ya cisalo ou cisese (Bastin, Lima)
— kashasha (Reynolds)
— ingere (Gelfand)

Une sorte de hampe en bois a laquelle s”attache une bande en vannerie
constitué de lamelles de bambou réunies par des cordelettes (Photos 25~27).
Bastin voit dans cette petite bande la miniaturisation de la natte servant a

(1) Turner, 1961, p. 82.

(2) En certains cas, d’ailleurs trés rares chez les Cokwe, le verdict du devin
peut déclencher 'opposition de tout le groupe auquel appartient le membre frappé
par sa sentence.

(*) Turner, 1961, p. 82.

(*) Voir p. 313,
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sécher ke manioc; en effet cette natte s’appelle elle aussi cisalo ou cisese (*).

La bande de vannerie est a'ourdie par un fruit globuleux qui est actionné
par un mouvement de pendule et frappe la bande alternativement de chaque
coté. Le fruit et la natte sont peints moitié rouge, moitié blanc (la partie
gauche: blanc; la partie droite: rouge).

La hampe prend souvent la forme d’une petite figurine dans sa partic
supcrleurc, tandis que la partie inférieure sert de polgndc *. Mesquitela
Lima observe aussi que le bois de la poignée vient du méme arbre que celui
avec lequel les Cokwe préparent les cercueils (*). Les réponses, positives ou
négatives, sont obtenues selon que le fruit frappe du coté blanc («oui») ou
du c6té rouge («nony).

Le kashasha étudié par Reynolds est essentiellement le méme objet, bien
que l'interprétation divinatoire soit différente. D’apres cet auteur, la natte,
qui serait pliée en position de repos, établit le point de divination quand,
apres avoir été étendue et flottant librement en 1’air, elle s”arréte et que ses
extrémités deviennent rigides (*). Pour Gelfand, chez les Shona, cette tech-
nique s’accompagne d’une corne que le devin tient dans la main gauche
et l’arrét de la natte est une réponse favorable: le client malade retrouvera
la santé; si la natte se plie, c’est la mort qui viendra ().

Les Cokwe disent que la kaponya (figurine) n’est la que pour 1”appa-
rence; l’important, c’est le fruit parce qu’il contient des remeédes qui lui
impriment son mouvement; avec les remédes (quon ne connait pas) il y a
aussi les graines moitié rouges moitié noires de kenyenmge qui servent a
dénoncer le sorcier.

D’apres le devin Hamumona, cette technique est venue des Kongo
(Kongo orientaux); il s’explique ainsi: «Si chez nous il y a des praticiens
du ngombo ya cisalo, c’est parce qu’ils sont originaires des Kongo. Souvent
les Cokwee allaient chercher des esclaves chez les Kongo; ils les ramenaient
jeunes; plus tard, quand ces esclaves sont devenus adultes, ils se croient
Cokwe mais en fait ils sont Kongo. Or il arrive qu’un de ces hommes tombe
malade; il consulte le devin qui lui explique: “Tu a la maladie du Ngombo

(1) Bastin, 1959, p. 105.

(2) Bastin, 1959; Lima, 1971, p. 1

(3) Lima, 1971, p. 148. En fait, les Cokwc pmparcnt les cercueils avec le bais
de V'arbre mubanga (mubanga wa mufu); la rareté de I'objet empéche de savoir si
Iobservation de Lima est tout & fait exacte. Le cisese observé dans les collections du
Musée de Dundo est fabriqué 4 l'aide de kajika mutunda, et non de mubanga.

(*) Reynolds, 1963, p. 108.

(5) Gelfand, 1956, p. 73; in: Reynolds, 1963, p. 110
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de ton ancétre”; c’était le ngombo cisese; alors il va chercher chez les Kongo
un cisese et il devient devin. Cette technique n’appartient ni aux Cokwe
ni aux Lunda».

1.2.5 — Ngombo ya mbinga

Désignation: — ngombo ya mbinga (White, Reynolds)
— kamengeni (Melland)
— ombambi (Hauenstein)

— «la pendule» (Delachaux)

Cet instrumeent de divination semble avoir eu une expansion énorme.
En effe Delachaux, qui donne des renseignements dctaillés sur cet objet
divinatoire, le rapporte a l’ancienne Rhodésie du Nord (Zambie) tandis que
Hauenstein 1’a trouvé chez les Ngangela de 1’Angola. White dit qu’il ap-
partient aux Lovale.

Delachaux décrit un exemplaire trouvé par le pasteur Ed. Berger en
Zambie: «ll se compose d’un manche, simple baguette de 27 cm, prolongée
par une cordelette de fibres végétales de 35 cm, au bout de laquelle est sus-
pendue une sorte de corne conique en bois, de 10 cm. Elle est attachée par
le gros bout, la pointe restant libre. Le gros bout est garni de cire noire ornée
de perles blanches et de quatre petits fruits rouges. Aux dires de son proprié-
taire, |’intérieur de la corne contient des charmes et parmi ceux-ci des restes
de sa bellesmere (*).

La cire noire, cette fois, élargit 1’opposition classique en Afrique Cen-
trale blanc /rouge 2 la trilogie des couleurs fondamentales. Malheureusement
dans le contexte du symbolisme de la divination, on ne sait presque rien
de la couleur noire qui semble plutdt négative. Toutefois chez les Ndembu,
on sait que le noir est en rapport avec «la sorcellerie, la mort, le désordre»,
etc. (*); mais comme on l'a vu déja a plusieurs reprises dans ces techniques
divinatoires, le rouge intervient pour reprendre en charge le noir.

D’apres White le devin met la petite corne par terre et en méme temps
il frappe un morceau de bois; alors la corne s’anime et avance doucement;
au moment ou le nom exact est prononcé, le mouvement prend une grande
vitesse. Le passage de I’inconnu au connu se réalise par le biais de cette dis-
continuité dans le mouvement. C’est ce détail qui amene Delachaux a dire

(1)  Delachaux, 1946, p. 46.
(2) Voir: «La classification des couleurs dans le rituel Ndembu», Turner,

19723, pp. 55-82.
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que le devin se sert de cet instrument i la maniere des radiesthésistes euro-
péens (*). Cet auteur avance méme I'hypothese d’une initiation du pendule
européen, mais i notre avis, il ne faut y voir qu’une ressemblance toute
fortuite.

Hauenstein explique que ce «pendulense prépare avec une cotne d’an-
tilope ombambi (Cephalopus Grimmi) et que la ficelle est une fibre végé-
tale — olundovi (pl. olondovi) — la corde par excellence des angolais du
haut-plateau, qu’on trouve entre 1’écorce et le bois de quelques arbres de
I’Angola (*).

Il semble que la corne puisse étre remplacée par certains objets. Rey-
nolds parle d’une variante de cette technique ot la corne est remplacée par
une petite carapace de tortue, remplie elle aussi de médecines magiques. Le
mouvement circulaire, dans ce cas, est déterminé par un morceau de bois
inséré dans un orifice de la carapace (*).

1.2.6 — Ngombo ya kakuka

Technique originaire des Lunda. C’est une méthode trés ancienne et
probablement la premicre que les Cokwe ont connue (*). Aujourd’hui on ne
la voit plus, 2 moins qu’elle ne soit associée au ngombo ya cisuka, comme
c’était le cas du devin Mwafima. D’aprés ce devin, le petit ngombo kakuka
peut aider le plateau cisuka parce que c’est le méme esprit qui les fait bouger.
En fait, Mwafima est un praticien du ngombo ya cisuka qu’il fait accom-
pagner d’une statuette du ngombo kakuka utilisée uniquement comme témoin.

La séance avec un ngombo kakuka est trés simple; en principe, la ré-
ponse positive vient aprés quelques questions introductives par lesquelles le
devin situe le probléme par rapport 3 quelques parametres fondamenteaux de
la société. Vu l’impossibilité d’observer une séance réalisée avec un objet
qu’on n’utilise que trés rarement, je prends comme exemple le texte de M.
L. Bastin récolté dans la méme région en 1956:

«Le devin: le premier ngombo est kakuka. Nous demandons a notre
ami pourquoi il est venu. Est-ce pour une maladie ou un autre ennui? Non,
une maladie; il a vu un esprit maléfique. Quel esprit maléfique a-t-il vu? Il a
vu un tourbillon.

Le consultant: c’est la vérité, j’ai vu un tourbillon qui m”a battu. Cet
ennui m’a pris et, pour cela, je suis venu aupres de vous, devin.

(1) Delachaux, 1946, p. 46.
(?) Hauenstein, 1961, p. 121.
(®) Reynolds, 1963, p. 114.

(4) Bastin, 1961, p. r00.

5
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Le devin: donnez-moi une gratification.

Le consultant lui fait un don.

Le devin: les maux sont bénins. Mourra ou ne mourra pas? Non, ne
mourra pas. Que faudra-t-il faire? Va payer (rembourser le bien d’autrui)
pour que tu guérisses» (*).

Le ngombo ya kakuka est composé de deux parties séparables, 1’une
supérieure, l'autre inférieure, celle-la glissant sur cellect (Photos 28-30).

On a parfois donné une interprétation sexuelle a4 ce mécanisme divi-
natoire. Aucun des devins consultés ne nous a confirmé une telle hypothese.
En s’appuyant sur le texte de M. L. Bastin (*) qui a observé dans un cas
concret que la partie supéricure était un buste féminin, Retel-Laurentin en a
conclu cette interprétation sexuelle (*); si cela a peut-étre été vrai dans le
passé, les devins actuels n’en ont aucune idée. Ils sont méme convaincus du
contraire. Pour eux une partie sculptée (normalement la partie supérieur) n’a
pas d’autre sens qu’un effet d’ornement.

Normalement donc c’est la pamc supérieure qui est sculptcc (kapo::ya)
par opposition a la partie inférieure qui a une apparence trés simple; ce serait
la principale transformation opérée dans cette technique par les Cokwe quand
ils Iont empruntée aux Lunda, ce qui correspond non seulement au tempé-
rament artistique des Cokwe mais aussi aux informations cthnographlques
selon lesquelles les formes ayant la partie supérienre sculptée sont plus récentes
que les autres (*).

En plus de la division selon 1’axe horizontal en deux parties (‘kaponya/
cula), la premiére glissante, la deuxi¢me immobilisée, le ngombo kakuka est
structuré selon une deuxieme division, celle-ci réalisée le long d’un axe ver-
tical et dont la valeur symbolique est determinée par les deux couleurs fon-
damentales: blanc/rouge, qui correspondent respectivement a la main droite
et 4 la main gauche du consultant.

L’application des couleurs traditionnellement représentatives de 1’oppo-
sition bien /mal semble avoir ici une fonction uniquement allusive étant donné
que la partie supérieure du ngombo kakuka, glissant parallélement a 1"axe de

(})  Bastin, 1961, p. 101.

(2) Idem.

(%) ... «frottoir a g[issiérc mile dans lequel glisse un buste de femmen, Re-
tel-Laurentin, 1968, p. 168

(%) Lima, 1971 p- 144 En admettant que ce ngambo est le plus ancien utilisé
par les Cokwe, rien n’autorise & conclure qu’il est le plus ancien dans la culture cokwe;
en fait les Cokwe distinguent clairement quels sont les ngombo qu'ils ont recu des
Lunda et les autres qui appartiennent en propre aux Cokwe méme si d’autres ethnies
les connaissent et les utilisent aussi. Le ngombo ya kakuka, maintenant tout a fait
inusité, est toujours consideré comme une technique qui vient des Lunda.
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apparetl couvre nécessairement une région ou les deux couleurs sont rcprc-

sentées; 1l n’y a donc aucune disjonction au niveau des couleurs qul Pulssc
donner la clé pour la réponse. Malgré cela, les Cokwe n’oublient jamais de
mettre ces couleurs symboliques dans ce petit instrument. Pour eux, toute
technique divinatoire doit aboutir a une classification de deux mondes qui
se mélangent constamment, celui du bien et celui du mal, que les couleurs
blanc /rouge traduisent et séparent de fagon symbolique.

Avant la séance, le devin peut se servir du hochet (lusango) (*) pour
sumuler le ngombo kakuka, mais cette précaution n’est pas obhgaco:re

Hauenstein qui a repéré chez les Ovimbundu ce méme instrument de
divination sous la désignation de olumeta dit que le nom olumeta Slgﬂlflc
arbre ou plutdt 1’écorce d’un arbre et le nom de cette technique provient du
fait que la partie inférieure est un morceau d’écorce ou bien un morceau de
bois creusé en forme d’écorce (*). Le devin Hamumona m’a confirmé ce
méme point de vue en disant que normalement le ngombo ya kakuka est une
petite statuette qui glissc dans un motceau d’écotce. Il suffit au devin de
trouver un sculpteur qui fabrique pour lui la petite statuette a partir du bois
de mutete (Swartzia madagascariensis Desv), il lui fait un trou dans la poi-
trine pour y mettre des remedes extraits de plusieurs plantes. Pour sa part,
Mesquitela Lima semble avoir repéré le cas d’une statuette kakuka en bois
de musole (Bombax reflexum, Spraguc) (*). Il semble que au moins pour les
Ovimbundu, 'arbre d’ou provient le bois n’a pas beaucoup d’importance,
mais le morceau de bois devrait avoir eu un usage bien determiné:

«... 1l (le morceau de bois) doit provenir en principe d’une perche ayant
servi 2 porter un cadavre lors de la cérémonie de consultation du mort» ().

C’est une technique démodée qui a perdu le prestige d’autrefois, au
moins chez les Cokwe, en faveur d’autres techmqucs plus modernes:

«Kakuka était le ngombo que je connaissais autrefois. Mon oncle Sa-
matka me |"avait appris. Pour deviner avec le ngombo kaksuka, on n’a pas
besoin d’étre malade d’abord (c’est-a-dire, possédé par un esprit); 1l suffic
d’étre 1nitié.

J”ai abandonné kakuka parce que c’est trop démodé, c’est vraiment d”an-
tan et dailleurs il n’est pas assez exact. Apres, )"ai commencé avec le ngombo

(") Voir les annexes des ngambo, pp- 11g-120.

(?) Hauenstein, 1961, p. 118.

(3) Lima, 1971, p. 142.

(4) C’est une coloration locale que les Ovimbundu ont introduite. Chez les
Cokwe, on ne connait pas de recours a ce type de cérémonie. Par contre, dans le
centre et le sud de I"Angola il était fréquent de questionner le défunt & propes de
la cause du décés; a chaque question, on croit voir des mouvements du cadavre qu’on
interpréte comme la réponse du mort (Voir Estermann, 1939, p. 81).



68

ya mahya Avec mahya on voit plus clairement; c’est un devin de Kakolo
qui me l’a appris, mais je ne l’al jamais utilisé pour découvrir un nganga
(sorcter), cela a été toujours pour les maladies» (Jodo Manuel).

Ioio Manuel a encore expliqué comment, plus tard, il a été possédé par
un cspm:, c’était une invitation a prathucr la dwlnatxon par le ngombo ya
cisuka qui d’ailleurs est le seul 2 exiger la possesswn par lesprit Ngombo.

La technique ngombo ya kakuka est attestée dans un vaste contexte
ethnographique, surtout en Afrique Centrale; les différentes variations géo-
graphiques ont été classifiées par Retel-Laurentin comme technique de divi-
nation par frottement (*).

Par son ancienneté, cette technique, plus que toute autre, «pose ainsi
le probleme des apports culturels en fonction de I’importance des flux migra-
toires et des modes de rapports entre les sociétésn (*).

En rapport avec les techniques par frottement, et pCut—étre le prototype
de tout le groupe, il existe un procédé encore plus 51mp1c ot «le devin frotte
’une contre 1’autre les paumes des deux mains apres avoir fait préalablement
un signe de croix sur le dos de la main avec de la cendre» (*). C’est une
technique toujours pratiquée par les Bochimans de I’Angola ainsi que par les
Ovimbundu qui l"ont désignée comme okulilombula. On n”a pas encore éta-

bli les points de repére éventuels.

1.2.7 — Ngombo ya lusango

— Ngombo ya lusango (White, Reynolds)
— Ng’ombu yanzenzo (Turner)
— Tyimba tya mukusi (Delachaux)

On n’observe plus cette pratique chez les Cokwe de 1”Angola; les plus
anciens qui en parlent disent que c’est une technique abandonnée depuis long-
temps. Par contre, Turner la décrit comme étant encore actuelle chez les
Ndembu et d’origine Lunda (*) tandis que pour White, elle a été plutot
empruntée aux Lwena (°).

Le support matériel de cette technique est le hochet (lusango) (Pho-
to 31) qu’on attache 3 une cordelette le long de laquelle il peut glisser.
Delachaux décrit un de ces instruments qu’il a trouvé en pays nyemba:

(1)  Retel-Laurentin, 1968, pp. 138-172.
(%) Retel-Laurentin, 1968, p. 138.

() Hauenstein, 1961, p, 118

(4)  Turner, 1961, p. 82

(5) White, 1948, p. 88.
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«L’instrument dont se servent les devins ngangela et nyemba consiste
en une coque de fruit dure, la méme dont ils confectionnent leurs hochets
qui accompagnent les corbeilles 3 deviner» (*).

Les fruits sont bien attachés i la cordcletce fixée en bas i ["orteil du
pied gauche, en haut 3 la main gauche; certaines variations se présentent,
mais on retrouve toujours le mouvement vertical de bas en haut; |’arrét en
haut est indice de la culpabilité, tandis que le retour du hochet est une prcuvc
d’innocence.

D’apres Delachaux, 1"arrét en haut ou le retour du lusango en bas serait
déterminé par des mouvements inconscients de la main ou du pied qui tien-
nent les extremités de la cordelette.

C’est une technique extrémement simple et de grand souplcssc. Rey-
nolds a observé que les Rotse tcmPlaccnt facilement le lusango par n’importe
quel objet cylindriforme ou méme par un petit mortier, ou encore par une
petite calebasse (*).

1.2.8 — Ngombo ya maliya

— ngombo ya maliya (Bastin, Lima)
—Vicalaxe (Milheiros)
— «mitror» (Reynolds)

Cette méthode divinatoire, comme d’ailleurs toutes les autres que jai
mentionnées jusqu’d présent, n’exige aucune initiation spéciale, c’est-a-dire
une intervention des dieux qui déterminerait la vocation de devin; la seule
chose A faire, c’est de trouver un praticien expérimenté qui accepte d’appren-
dre le métier moyennant un prix assez élevé. Contrairement 3 toutes les techni-
ques rapportées jusqu’a présent, le ngombo ya maliya est tres répandu, encore
bien actuel, le seul concurrent du ngombo ya cisuka. Malgté sa fréquence
chez les populations cokwe, les praticiens de cette technique perdent de plus
en plus de terrain en faveur du ngombo ya cisuka toujours a 'honneur.

1 — Origine et diffusion

Les Cokwe considérent le ngombo ya maliya comme leur étant propre:
on constate que c’est une technique assez répandue em Afrique Centrale,
méme si parfois les formes observées sont un peu différentes de celles des

(4) Delachaux, 1946, p. 47.
(3) Reynolds, 1963, p. 116.
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Cokwe. Le miroir, en principe incrusté dans une statuette, peut se présenter
comme le seul élément constitutif du ngombo. Dans ce cas, il sera protégé par
une moulure métallique ou un cadre de cire qui prend souvent l”aspect d’une
croix; on y voit une référence au soleil qui est un élément relativement fré-
quent dans l’art décoratif (*); parfois cette protection en métal ou en cire
prend la forme d’un cercle avec deux diamétres perpendiculaires (Photo 32).
Les Cokwe d’aujourd’hui ne donnent aucune 51gmf1cat10n spcmale i ces ¢élé-
ments qui pour eux sont purement décoratifs. On voit aussi des exemplaires
de ugombo ya mzzhya ot1 le miroir est Protcge et encadré par une construction
en vannerie qui ressemble a une petit assiette; dans ce cas, le cadre sera moitié
rouge, moitié blanc.

La plupart des auteurs (*) estiment qu’a l’origine de cette technique,
le devin recherchait 1’image dans le miroir de 1’eau; c’est seulement apres
l'arrivée des européens qu’on a utilisé "objet miroir pour obtenir l'image-
réponse. Pourtant, les Cokwe ne partagent pas ce point de vue. Pour eux, il
y a toujours eu des devins spécialistes du ngombo ya maliya qui ont utilisé
I’eau et d”autres qui ont utilisé le miroir; avant d’utiliser le miroir de fabri-
cation européenne, ils utilisatent la surface polie des pierres ou la transparence
des cristaux. On peut admettre la diversité des méthodes des 1’origine, puis-
que de nos jours encore on se sert de 1’image apparaissant dans 1’eau alors
que le miroir est connu depuis longtemps et utilisé partout.

Le devin Jodo Manuel, spécialiste lui aussi du ngombo ya maliya et
prétendant également au ngomba ya cisuka exerce son métier en utilisant une
bouteille remplie d’eau, qui remplace le miroir depuis que celuii a été cassé
(Photo 33). Un morceau de filet bien serré est le seul élément ajouté a la
boutcillc de limonade; il explique la raison de cet a.ménagement'

«Le mukishi (filet) (*) est tres serré; il est semblable a2 une coquille
d’oeuf; ainsi personne ne peut savoir si 13 dedans il y a 'image de quelqu un.
Le ngombo est bien ainsi car on évite que la presencc d’un sorcier ne vienne
troubler la divination; le ngombo est protégé contre lui; c’est un cijimbi-
kilo (*).»

Jodo Manuel voit dans 1’eau 1’image-réponse, de la méme fagon qu’une
devinesse regardait le miroir collé dans la corne ou incrusté dans le ventre
d’une statuette. Dans |’eau, il y a des remedes dont la composition nest pas
connue. L’image qu’il voit dans |’eau sert uniquement de rappel parce qu’en

(1) Bastin, 1959, p. 103

(2) White, 1948, p. 88

(3) Le filet utilisé comme vitement du danseur de masque (mukishi) prend
aussi le nom de mukishi.

(*) Cijimbikilo — chose cahée et qui doit rester cachée.
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réalit¢ c’est le coeur qui dicte la réponse. L’accord entre l’instrument et le
spécialiste ne peut manquer de se faire; en effet, le maitre lui a donné 2 boire
les mémes remedes qu’il a mis dans 1’eau qui fait apparaitre 1’image-réponse.

Une variante probable de cette méme technique a été repérée par Dela-
chaux en Angola, dans une région assez lointaine du pays cokwe; cet auteur
a observé chez les Nyaneka du sud-ouest de 1’Angola une classe de devins,
les ova-puli qui «devinent en jettant une poignée de cendres dans une cale-
basse remplie d’eau». La technique olumilo des Ovimbundu faisait également
appel 3 I eau et aux cendres (*).

2 — Le point de vue de Madalena Augusta

Madalena Augusta, une devineresse lwena explique comment elle a eu
I’idée d’exercer ce métier:

«Une femme était morte; on la conduisait au cimetiere. Mais avant d’étre
mise dans la sépulture, elle commenga a parler. Ele est devenue kavumbu,
c’est-a-dire, quclqu un qui est mort et ressuscité. Retournant au village,
elle commenga a deviner, métier quelle avait appris au pays des mortsy.
Madalena Augusta, une fille Iwena, a pu constater le prestige de cette femme
qu’on disait kavumbsu et les gains qui y étaient associés. Elle lui demanda
de lui apprendre la technique. L’apprentissage lui a cotté un boeuf mais
kavumbu, la femme ressuscitée, ne lui a pas appris tous les détails. Madalena
Augusta reconnait que l’idée de devenir devineresse lui est venue quand elle
a vu les affaires florissantes de kavumbu. Celle-ci possédait un remede mys-
térieux qu'ellc mettait sur ses yeux avant de prendre le miroir divinatoire;
elle ’a mis aussi sur les yeux de Madalene Augusta, mais lc vrai contenu
de ce remede, elle ne le connait pas.

Il faut observer que jamais une femme ne sera devin chez les Cokwe,
et encore moins devin initié, c’est-a-dire, devin possédé par 1’esprit Ngombo
(*); mais les Lwena ont un régime exceptionnel; le régime du pouvoir chez
les Lwena est un véritable matriarcat; d’ailleurs la cheffesse actuelle, la soeur
de Madalena Augusta, Cisengo, est la vraie Nakatolo, cheffesse traditionnelle
de tous les Lwena.

Comme on le verra pour le ngombo ya cisuka la technique vient de
I’au-deld. La femme Eavumbu avait, au moment de sortir du sommeil mortel,
un morceau de pemba i la main; elle avait aussi un livre qu’elle savait déchif-
frer pour deviner.

(1) Delachaux, 1946, p. 45.
(*)  Voir p. 46, note 3.
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Prenant conscience de son savoir, kavumbu a demandé 3 un sculpteur
une statuette a lintérieur de laquelle elle a mis des remédes; elle a aussi
acheté une corne de kbai a un chasseur. Notre informatrice n’est pas en me-
sure de nous dire quelle est la composition de ces remédes mais elle sait que
tous ces ingrédients proviennent de la brousse. En fait, pour devenir devin
du ngombo ya maliya, 1l suffit de payer; Madalena Augusta a payé un boeuf,
d’autres payent deux mille Escudos (% 3 ooo F. B. a l’époque). Mais ¢a
en vaut la peine, explique Madalena Augusta parce que les clients apportent
toujours beaucoup de cadeaux et de plus, ils paient les consultations de mala-
dies cinquante Escudos. Pour les consultations en cas de déces, qui d’ailleurs
deviennent de plus en plus rares, elle percoit mille Escudos; le méme prix
est payé quand on réclame ses services pour faire disparaitre la sorcellerie d’un
nganga (sorcier).

En fait, comment se prend la décision a partir d’une image qu’on voit
dans un petit miroir? Madalena Augusta répond qu’il faut savoir regarder
et que personne ne peut donner la réponse a une question sans regarder
I’image qu’il faut voir. En fait, c’est tout ce qu’il faut apprendre. Les reme-
des sur les yeux aident 3 y voir plus clair mais ne suffisent pas pour trouver
la solution, parce que celleci ne vient pas des yeux mais du coeur:

«Le devin voit avec ses yeux mais il devine avec son coeur», explique
Madalena Augusta.

Pour illustrer son activité, notre informatrice explique comment elle est
atrivée en pays Cokwe ou les devins sont tes nombreux:

«J’ai commencé i deviner quand ma mére, Nakatolo (femme-chef des
Lwena) vivait encore; tout allait bien en ce temps l3; aprés la mort de Naka-
tolo, ma soeur Cisengo, qui a le pouvoir, et moi nous sommes disputées; je
ne voulais plus vivre dans sa maison. Et dailleurs, les gens sont pauvres en
pays lwena; 1c1, il y 2 bcaucoup de travailleurs qui gagnent pas mal d’argent;
1ct 1l ya de 'argent: c’est pourqum les devins sont bien payésy.

Et pourtant on ne trouve pas de femmes devins chez les Cokwe. Cela
n’empéche pas le succes de Madalena Augusta:

«Bien qu’ici les devins solent tres nombreux, be.aucoup de monde vient
demander mes services parce qu’ils sont convaincus que c’est moi qui parle
avec le plus de certitude; 1l y a méme eu un europecn qui m’a consulté pour
lui dire ol se trouvaient quelques défenses d” éléphants qui lui appartenaient
et qui avaient disparu depuis un certain tcmps».

Madalena Augusta termine son témoignage en racontant sa derniére
intervention; c’était un cas de sorcellerie; l’intervention de Madalena Au-
gusta fut demandée par 1’autorité coloniale:

«Un 10ur, une personne est morte dans le village Kaika. Le chef du
village ne savait pas qu1 était le responsable de ce déces; mais la famille de
la femme défunte avait consulté le devin pendant la maladie; il existait de
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grosses suspicions 3 1’égard d’une vieille veuve du nom de Namutondo. Le
chef de village ne put pas contenir se rage i 1égard de toute la parenté de
Nama, la femme ensorcellée, qui venait de mourir; les coups de biton commen-
A \ k- - - -
cerent 2 pleuvoir et Namutondo en fut la victime. Le fils de Namutondo,
impuissant devant cette agression, partit avertir [autorité, le «chefe de posto»
(autorité coloniale).» Celui«ci demanda l'intervention de Madalena Augusta.
Prenant sa trousse de praticien, Madalela Augusta partit pour le village Kaika
pour y exercer son métir:

«Je regardais soit dans le mbinga (la corne) soit dans la kaponya (la
statuette) parce que l’image peut apparaitre dans 1’une ou l”autre; apres quel-
ques minutes, J'at vu dans le mbinga (la corne) l’image de Namutondo;
alors j’al demandé: ou est Namutondo? Le chef a mis Namutondo en prison;
elle est restée ld un certain temps parce que je suis tombée malade; quand
je me suis rétablie, le chef m’a demandé d’enlever la sorcellerie de Namu-
tondo. Celle<i a d’abord protesté de son innocence mais aprés avoir bu les
ystumbo (remedes) que je lui ai donnés A boire, elle a confessé sa sorcellerie
et je lai enlevée de son coeur».

Trouver la réponse lors d’une consultation, comme désensorceler un pré-
sumé nganga, est pour le praticien du ngombo ya maliya une démarche inté-
rieure, une question de coeur; par cet aspect, cette technique favorise les pra-
ticiens intelligents et pleins d’intentions, mais la plupart des Cokwe préferent
suivre le processus pas a pas, la démarche du devin se concrétisant devant
leurs yeux par la médiation des objets (tuphele) du ngombo ya cisuka.

3 — La séance

Le devin commence la séance divinatoire en préparant ses yeux pour bien
voir 1’ unagc-clcf de la reponsc Il oint ses yeux avec des remedes contenus
dans deux petits sacs qui accompagnent le ngomba, le mananyi et le maka;
ces 1ngredients donnent au devin un regard plus penetrant et une plus forte
capacité pour discerner le bien et le mal (*). En méme temps, le devin utilise
comme stimulant, le mouvement d'un iamngo (hochet) pour induire le
rythme convenable ou encore, il a, & 3 c6té de lui, une figurine qu’on consi-
dére comme une hamba favorable i la divination. Avant d’aborder les ques-
tions concernant la divination proprement dite et le probleme exposc par le
consultant, le devin évoque encore, en quelques mots plus ou moins stéréo-

(1) Bastin, 1959, p. 103.
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typés, les grandes lignes historiques de son peuple, de son origine et 1’occupa-
tion de la terre; sont également nommés les grands fleuves qui sont considé-
rés comme points de repére des plus importantes étapes du passé.

Le devin manipule adroitement le miroir ou bien la bouteille d’eau de
fagon 3 déterminer la position exacte qui lui permet d’apercevoir une image
qui lut révélera la vraie identité du coupable, qui doit répondre en cas de
maladie ou de déces. Normalement, c’est un cas de sorcellerie. Il ne s’agit
pas d’une démarche de petits pas exploitant les différentes possibilités. Apreés
quelques questions préalables, le devin «part» a la recherche du coupable dé-
voilé bientét par I’image formée dans le miroir ou l’eau transparente.

Le point de vue du devin concorde avec l’image du miroir ou de la
bouteille d”eau parce que le praticien et son instrument participent du méme
pouvoir; en effet ils ont absorbé les mémes remedes; comme disent les Cokwe:
«ce qui est la dedans (dans le miroir ou dans |’eau), c’est le méme qui parle
dans son coeur».

1.2.9 — D’autres techniques ngombo

Il est impossible de découvrir toutes les modalités présentées sous le nom
de techniquc ngombo; plusieurs ont disparu, d’autres sont en voie de dispa-
ration. Citons-en quelques-unes presque completement disparues:

a) — Ngombo katwa
Ngombo katwa (Turner)
«Magnetic gourd» (Reynolds)

Il s’agit d’une calebasse coupée par le cou et qui contient des médi-
caments favorables a la divination; sur le devant, le devin met du pemba,
dun coté, et du mukundu, de lautre. Il tient la calebasse et au fur et 2
mesure qu’il lui pose des questions, elle avance vers la droite ou vers la gauche.
D’apres Turner, cette disjonction droite/gauche déterminée par lautre dis-
jonction blanc/rouge établirait le domaine dans lequel le devin doit chercher

la réponse:

qu’on appelle «racine de cassava» c’est la maladie;
la chasse ou une purification anti-sorcellerie.

le blanc
le rouge

Cette méme connotation précede 1’acte divinatoire proprement dit. En
effet, le devin met seulement du pemba sur ses yeux s’il doit déterminer la
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cause d’une maladie; du pemba et du mukundu, s'il doit découvrir un sor-
cier. Ajoutons que les Cokwe utilisent encore aujourd’hui cette technique
mais ils remplacent la calebasse par une assiette européenne.

b) — Ngombo kapyekete
Ngombo kapyeckete (Lima)
Ngombo ya mzele (Turner)
Mangaba ou masepo (Maes)

Il s’agit d’une technique d’origine lunda d’apres Turner (*) mais qu’on
ne trouve plus; pour Mesquitela Lima elle vient plutét d’un petit groupe
cthnique du nord de la Lunda quon désigne couramment par Fwiya (*).
C’est un ensemble de petits morceaux de bois articulés qui s’éloignent ou
s’accrochent selon le mouvement donné par le devin (Photo 34). L elmgnemcnt
maximal des éléments correspond a une reponse négative, tandis que les mor-
ceaux bien unis déterminent une réponse positive (Photos 35-36).

Cet instrument a déja été décrit par Maes en 1925 sous le nom de
mangabaga ou masepo:

«... formé par un faisceau de petits batonnets auxquels se rattachent
d’autres bitonnets reliés par des cordes, entrecroisées et formant une série de
'osanges mobiles autour de l'axe centraly (*).

D’apres les informations de 1’époque, cet instrument avait été trouve
chez les Pende mais on ignorait la maniére de I"utiliser.

(1) Turner, 1961, p. 82.
(%) Lima, 1971, p. 148.
(*)  Maes, 1925, p. 745.






1.3 — LE NGOMBO YA CISUKA
1.3.1 — Origine et diffusion

Bastin: ngombo ya cisuka (Cokwe)

Lima: ngombo wa tshisuka (Cokwe)
White: ngombo ya kusekula (Lovale)
Turner: ngombo ya kusekula (Ndembu)
Reynolds: ngombo ya kusekula (Rotse)
Delachaux: tyimpa tya zimpelo (Ngangela)
Delachaux: tyimpa tya ngombo (Nyemba)
Santos: gombo (Cokwe)

Milheiros: gombo (Lwena)

L’opinion des Cokwe est que le ngombo ya cisuka est 2 eux, qu'il
leur appartient en propre; il fut inventé par eux et a leur préférence par rap-
port aux autres moyens de divination. Elias Mwasefu, notre informateur-in-
terprete explique le pourquoi de cette préférence: «Nous aimions mieux
celui-la (ngombo ya cisuka) parce que dans le flacon (ngombo ya maliya)
c’est seulement le devin qui voit; il devine dans son coeur et parle. Dans
celuici (ngombo ya cisuka) moi aussi je vois ce qu’il dit. Certains, quand
ils vont consulter le devin, savent tout de suite le résultat méme avant que le
devin leur cxphquc, parce qu’ils voient eux-mémes la réponse du panier, en
regardant comment les tupbele (symboles de divination) bougent et se mélan-
gent les uns aux autres pour donner la réponsex.

Reste & délimiter clairement les frontiéres de diffusion de cette technique
de divination. Signalée dans diverses ethnies de la zone linguistique K et encore
dans quelques ethnies voisines, son extension parait de fait limitée 3 des zones
par ou les Cokwe passerent et se fixérent ou au moins exercerent leur in-
fluence. A 1’est on connait surtout les Ndembu. Turner interpréte cet héri-
tage culturel par voie rituelle (via le rite kayong’s) que les Ndembu auraient
regu des Cokwe et des Lwena:

Lwena Ndembu
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Ce serait donc un aspect particulier d’une diffusion beaucoup plus ample
et plus constante qui s expllqucralt non seulement par la mobilité permanente
des populations cokwe mais aussi par les modalités propres de la colonisation.

Les Ndembu appelaient souvent des devins d”Angola pour leur soumet-
tre leurs questions; nous savons méme que l’un des informateurs de V. Tur-
ner était un devin angolais. Il peut y avoir des raisons de prcstlgc (la dis-
tance en gencral favorise le presugc du devin) mais il y a certainement ausst
le fait que la répression des autorités coloniales exercée contre le devin, bien
quelle fie plus ou moins généralisée dans les deux territoires se soit exercée
de maniére différente en Angola; I'hostilité des missionaires envers les devins se
traduisait seulement en prises de position occasionnelles plus ou moins fréquen-
tes, selon le zéle plus ou moins grand des administrateurs «chefes de posto».
Jamais le devin ne fut considéré officiellemente comme un «hors-la-loi», parce
que la législation coloniale portugaise n attclgmc jamais un dcgrc de SOPhISt!CEI-
tion lui permettant de dlstmgucr avec rlgueur le devin du sorcier ou du guéris-
seur. La loi anglaise au contraire proscrivait en termes absolus (') Iactivité du
devin et en conséquence le simple fait de transporter un panier divinatoire
suffisaic pour étre considéré comme un criminel. Ceci semble étre aussi la
raison principale d’une certaine évolution des techniques de divination pen-
dant lepoquc coloniale, surtout avec la prohfcratlon de nouvelles méthodes,
plus pratiques et plus immédiates et surtout moins faciles i détecter, telles
que le bout de la hache, la calebasse avec de ’eau, le miroir, etc., autant de
processus qui passaient plus facilement inapercus que l’ingénieux et compli-
qué panier divinatoire.

Plus au sud le ngombo ya cisuka arrive chez les Rotse (Barotsc) encore
a travers l’influence cokwe et surtout par celle des Lwena qui marqucrcnt
profondément tout le systéme magico-religieux des Rotse, comme aussi leur
culture matérielle:

«In Barotseland... immigrant Lunda-Lovale have a considerable influence
on almost all aspects of indigenous material culture, notably in the field of
magic» (*).

Mais le plus grand champ d’expansion de cette technique fut précisé-
ment vers le sud et le sud-ouest quand 'es Cokwe pénétrerent profondément
a l'intérieur de I"Angola, de petits groupes ayant pénétré méme au dela de la
frontire sud. De cette présence résulta l'expansion de cette technique
parmi des ethnies traversées par ce mouvement migrateur, notamente les
Lwimbi, Ovimbundu, Lwena, Ngangela et Nyemba. Il y a des informations

(}) Voir Africa, 1935, notamment Orde Browne, pp. 481-487 et Melland,

PP 495-503.
(?) Reynolds, 1963, p.
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concernant le panier divinatoire des Ovimbundu qui ne laissent pas de doute
quant i l"influence cokwe, bien qu’on puisse noter dans ces échantillons une
nette réduction de la proportion des flgurcs anthropomorphes, a partic des
Ovimbundu cette technique pourrait avoir dérivé vers les voisins Ngangela

et Nyemba:

. Ngangela
Sy Nyemba

Cokwe Ovimbundu

Cette hypothese a été formulée par Delachaux qui parait avoir tenu
compte des relations et des contacts successifs entre ces peuples:

«Nous avons I'impression que les Nganguélas ont importé cette méthode
des Ovimbundu de méme que les Nyembas qui, au reste, sont leurs proches
parents. Les Ovimbundu eux-mémes, qui sont des voisins directs des Tyivokwe,
Iont probablement pris a ces derniers plus anciennement déja» (*).

Selon A. Hauenstein, connaisseur également du panier divinatoire des
Ovimbundu, les choses se seraient passées un peu différemment:

«Nous sommes enclins a croire qu'il s"agit d’une importation des Tcho-
kwe ou des Ngangelan. Et il avance des arguments en faveur de la premiére
hypothése, 1’origine cokwe: «Premiérement parce que les principales figuri-
nes sont semblables 4 celles de la corbeille des Tchokwe, d’autre part, les
statuettes sont presque toutes sculptées par ces derniers». Et surtout, 1’argu-
ment de 1’observation de tous les jours, dont la valeur est incontestable: le
fait que les devins du panier, chez les Ovimbundu, sont préparés dans des
ethnies étrangeres: ... «contrairement a ce que nous verrons chez les Tchokwe,
I’art de divination au moyen de la corbeille aux osselets chez les Ovimbundu
n’est pas hérité d’un ancétre, mais acquis au cours d’une initiation regue dans
un pays étranger, signe assez certain qu’il s’agic d’un emprunt a une autre
tribu (*).

Nous aurious aussi, et peut-étre avec plus de probabilité la diffusion
immédiate a partir des Cokwe vers les populations voisines et seulement
accidentellemente le passage de la technique d’une population 3 l'autre sans
intervention des émigrants cokwe:

Cokwe \

l Ovimbundu

Ngangela /

(') Delachaux, 1946, p. 144.
(*) Hauenstein, 1961, p. 120.
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Au-dela de la conscience immédiate et généralisée de ce que le ngombo
ya cisuka este particulier aux Cokwe, certains spécialistes plus dgés poussent
jusqu’au domaine de la mythologie cokwe et découvrent l’aspect idéal de
cette technique-message qui remonterait, selon ces spécialistes, au célebre chef
Mwana Cimbundu lequel serait mort d’une maladie spécifique — la maladie
Ngombo — laque le se manifeste principalement par des tremblements du
patient accompagnés de respiration profonde et rythmée:

«Le chef Mwana Cimbundu mourut et son corps est resté quatre jours
sans étre enterré pour célébrer les funérailles. Le quatritme jour des célébra-
tions et quand le corps se trouvait 2 la maison du mort, on entendit soudain
un bruit: c’était Mwana Cimbundu qui revivait possédé d’une force spéciale
qui se manifestait par une respiration compassée:

Ha... Hs... Ha...
Hs... Ho... He...

Il avait un panier (ngombo) dans les mains et aussi un morceau de
pemba (kaolin blanc); il s’adressait aux gens qui dehors célébraient sa most
et leur dit: “’Je suis mort de la maladie ngombo,; pour cette raison je fus
envoyé de nouveau pour vivre par Nzambt; je viens pour deviner parce qu’on
ne peut pas mourir de Ngombo’” (Sakungu).

D’accord avec cette opinion de Sakungu, la maladie ou possession par
la hamba Ngornbo ne peut étre mortelle; la découverte de cette forme de pos-
session remonterait au fondateur de la chefferie Mwana Cimbundu, sur les
bords du fleuve Cikapa.

Cette liaison du devin au fondateur de chefferie est tres fréquente, mais
n’est pas toujours évidente; l’analyse de l’activité du devin rend évidente la
place qu’il occupe dans la structure du pouvoir. Son activité conditionne et
détermine en grande partie activité des chefs de villages.

L’accés d’un homme a la fonction de devin nous semble plus impor-
tante dans notre étude que la liaison au pouvoir traditionnel. C’est ce qui se
Produlr. comme nous |’avons 51gnale par voie de possesslon. De la la néces-
sité d’analyser en détail les circonstances concretes qu1 accompagnent ct
expriment cette possession qui prend forme 2 travers le rite d’initiation.

1.3.2 — Le rite d’initiation

Dans le but d’aller aussi loin que les données nous le permcttcnl: dans
I’ analyse de ce complexe rituel d’initiation nous avons cru nécessaire de faire
appel i des descriptions faites par différents informateurs, devins ou pas, puis-
que par la force des choses, ces hommes d’age tres avancé (devins) oublient



81

des ¢léments importants. A 1’aide de ’ensemble de ces descriptions, nous
pouvions, nous semble-t-il, mieux dégager tous les éléments significatifs qui
interviennent dans le rite.

L’analyse de ces éléments est d’importance fondamentale car ils con-
ditionnent la séance de divination elle-méme, puisque aussi bien pour le tahi
que pour les clients ils forment le contexte immédiat dans lequel s’instre la
«lecturen des tuphele réalisée par le tabi.

1.3.2.1 — L’initiation chez les Cokwe

A) — Les différentes versions des informateurs
a) — Version de Mwasefu

La féte se fait la nuit dans la Kayanda (*). Le maitre est le tata ya
ngombo (*). C’est lul qui arrange le pot avec les remedes et le met sur le
kata (*) préparé i coté du malade.

Le malade est assis sur une natte, peint avec pemba ct mukundu et il
est torse nu.

La féte est annoncée pour tel jour. Ce jour-ld le peuple dit: «aujourd’
hui il y a ngombo». Les femmes reviennent des champs plus tét pour faire
le repas.

Le ngombo ne sort pas tres tot. Les tambours sont déja préts et com-
mencent 3 jouer. Le maitre-devin (#ata ya ngombo) entonne une chanson.
Le ngombo ya cisuka reste par terre sur la natte. Le mulondo (pot de reme-
des) est aussi par terre a coté du ngombo. Le tata ya ngombo chante, le peu-
ple répond en chantant aussi; tous «donnent mouvementy (animation) en
battant des mains. Seul le malade est calme, tranquille et silencieux, a coté
du ngombo sur la natte; il y a 'a aussi le cins (mortier); le cinu et le mulondo
sont peints (*). Le tata ya ngombo danse et chante et agite le musambo (*)
pour «donner du mouvement» i lesprit. Le maitre aspire l’eau dans le mulondo
et a recrache en soufflant.

(1) Kayanda signifie «’endroit de la souffrancen. C’est la formule de serment
pour ceux qui ont fréquenté le mungonge. lci il signifie I"endroit ol se déroule un
«rituel d’afflictiony.

(2) Tata ya ngombo signifie «pere du ngombou; a son tour le maitre d’initia-
tion désignera le nouveau tabi comme son mwana (fils, enfant).

(3)  Voir p. 283.

(*) Avec les mémes couleurs rituelles: pemba et mukunda.

(5)  Voir p. 119 la description de cet objet.

6
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Ceci pour faire monter ’esprit 4 la téte du malade. Ensuite il prend
le hissope qui est dans le cinu et asperge le malade; si l’esprit ne sort pas,
le tata ya ngombo place une autre personne i coté du malade (le frere ou
I’oncle); cette personne n’est pas peinte. Si ’esprit ne veut toujours pas se
manifester chez le malade, il peut «sortir» chez une autre personne de la
famille, mais c’est le malade qui deviendra le devin. Vers les trois ou quatre
heures du matin l’cspril: (Ngombo) commence 2 sortir, le malade tremble
beaucoup et commence 2 parlcr. Il parlc d’abord & voix basse, de maniere
lrnpcrccptlblc, ensuite il dit 2 haute voix:

«]c suts F. ... au]ourd’hm, vous vous étes souvenus de moi, c’est pour
§a que je me fais connaitre. Si vous ne vous étiez pas souvenus de moi,
J aurais tué bcaucoup de gens. C’est moi qui empéche d’avoir de la chance a
la chasse; c’est moi qui ne laisse pas cultiver les champs; c’est moi qui vous
empéche d’avoir des enfants. Tout ¢a parce que vous m’avez oublié. Aujourd’hui
Je sors; tout ce que vous n’aviez pas jusqu’a présent, maintenant vous pourrez
1’ obtenir».

Et Mwasefu continue sa description: l'esprit était fiché parce qu’on
I’avait abandonné trop Iongtcmps et qu’on ’avait oublié dans la brousse, et
c’est pour ¢a qu’il était furieux, plein de rancoeur et ]aloux. Maintenant
c’est le malade qui va découvrir et expliquer tout ce qui s’est passé jusque la.

Plein de force, le madale s"approche du feu et tout le monde s”enfuit
de peur quand on le voit toucher le feu. Mais il ne se brile pas; il écrase
méme les charbons briilants devant les autres qui s’enfuient. Alors le malade
ne veut pas revenir sur sa natte. Le tata ya ngombo lui donne de ’eau pour
'e calmer, mais il saute et veut s’enfuir dans la brousse.

Le tata ya ngombo lui donne encore de 1’eau du pot des remedes. Ceci
pendant un long moment et le malade continue a crier et a s”agiter.

Au 'ever du jour, quand le matin s’approche, le malade s’assied de
nouveau sur la natte; le tata ya ngombo V'emmeéne chez lui pour se reposer.
Au lever du soleil il "améne au fleuve pour lui laver ses peintures (de pzmba
et mukundu). En sortant de l'eau le malade dit au tata ya ngombo:

«Aujourd’hui je ne peux pas encore arranger le ngombo; pour l'instant
attends, et quand je préparerai toutes les choses, je t’appelerain.

Le tata ya ngombo répond:

«C’est bien, mais tu es encore malade pour quelque temps».

Alors il lui donne une coquille de lupashi (*), y met un remede dedans,
fait un trou pour passer un fil de rafia et le pend au cou du malade.

Alors le tata ya ngombo s’en va. Le malade rentre chez lui et cherche
un pratiquant qui sache faire le panier pour garder les tuphele; il demande

(1) Voir p. 321.



83

aussi 3 un sculpteur de lui faire des statuettes (flgurmcs) Tees souvent le
tata ya ngombo ne sait pas faire ces choses, mais quand il sait travailler les
paniers, alors, il 1’emporte vide pour la féte de la sortie du ngombo.

Quand le malade a déja ses choses préparécs qui sont: upite (argent ou
équivalent), des poules et des objets du panier (tuphele), alors il appelle 2
nouveau le tata ya ngombo et il y aura encore la féte. Ce jour-la, le smr, si
le tata ya ngombo apporte le panier (vide), le malade apporte avec 'ui les
tupbele pour deviner et aussi le petit saku (*) pour le souvenir des morts.
Le soir le malade se met sur la natte. Au coucher du soleil le tatz ya ngombo
coupe deux bdtons — minenge ya ngombo — qui sont deux bétons de la
brousse en souvenir de la personne qui voulait ngombo; on les plante a coté
de la maison du malade. Encore une fois roulent les tambours. L’esprit parle
comme la premiére fois. Tot le matin le tata ya ngombo va couper la téte
du coq et la met dans le mﬂnenge

Alors le malade et son «pcre:» (tata ya ngombo) mangent ensemble;

et il proctdent de la méme maniére que quand une personne met le
fukams )

Le soir le malade mange avec sa femme (*) et avec le tata y4 ngombo,
et ensuite «s’amusey avec elle (il a des relations sexuelles) et recupcrc la
santé (*). Le contact (relations) avec la femme n’est pesnts qu’au malade;
le tata ya ngombo ne peut pas faire de méme car il n’est la qu’en visite;
et méme s’il vient avec sa femme, celle-ci ne pourra pas manger de la poule
(rituelle). Au lever du jour, le fata ya ngombo emméne le malade au fleuve
pour le laver. Quand ils reviennent au village, le tata ya ngombo dit:

«Voici le ngombo».

Et il cache quelque chose sans que 1’autre le voit. C’est un objet quel-
conque de la maison, comme par exemple un couteau ou une houe ou de
I'argent. Le malade chante et danse avec le ngombo dans les mains:

«Cingwe yenga mboia» (je ne sais pas, c’est le ngombo qui m’oblige...).

Ensuite il s"approche du tata ya ngombo et dit:

«Oui c’est vrai, vous avez caché un couteaun.

(1) Saku — petit paquet contenant des remedes préparés par le guérisseur;
dans ce cas c’est un petit sac contenant des fleches qui rappelent le nom des morts
(voir p. 118).

(2)  Voir le rite de I'intronisation du chef, pp. 260-261.

(*) Seulement la premitre femme (namwari) de 'homme polygame participe
au rituel; celui-ci se termine souvent avec un repas préparé par la femme de celut
qui subit le rituel.

(1) La récuperation de la santé ne veut pas signifier la fin de la posscssmn
mais plutét que le dieu possesseur (hamba) a changé: 1’état de violence et agitation
est remplacé par une possession calme et favorable.
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Tous, hommes et femmes, applaudissent parce qu’il a deviné. Ce que
le tata ya ngombo a caché est la cisweka (7).

Alors le malade rend la cisweka au tata ya ngombo. Ensuite il présente
les choses qu’il faut pour payer le tata ya ngombo: une poule, un chevreau,
un fusil, quelques tissus.

Le nouveau devin doit toujours payer beaucoup. Maintenant certains
payent en argent mille escudos (3 peu prés 1500 FB, a 1'époque) ou deux
picces d’étoffes. Quand il a payé il est devin accompli et dés le lendemain 1’
aura des clients, car dés qu'il découvre la cisweka c’est parce qu't sait deviner.

b) — Version de Mwafima

Un homme étaic malade. Sa famille est allée voir le devin. Celuici
dit: «Cette personne a Ngombon. Alors la famille offre le mwivi (2) au tahi.
Les parents étaient d’accord pour la divination et alors ils ont invité le tabi
a étre le tata ya ngombo. lls arréterent le jour de la féte, o on ferait sortir
Ngombo. Ils ont cherché des remedes, le mortier et acheterent aussi un mor-
ceau de tissu blanc.

Quand la nuit tomba, les gens se rassemblérent, hommes et femmes,
gargons e filles.

Les tambours battaient. Le tatz ya n gom. bo battait aussi le malade avec
une peau (du ngombo) ( ); il battait pour tirer Ngombo qui était prcs de
sortir. Le malade criait:

Hs... Hé... Hs... Ho... Hs... Ho...
et tremblait tres fort.

Le tata ya ngombo prit un remede qu’il mit dans une assiette et le donna
a boire au malade pour le calmer.

Il s’agita encore: Hé... Ho... Ho... et ainsi de suite jusqu’au matin.

Vers cinq heures du matin, le tata ya ngombo prit une motte de terre
dans la brousse et y cacha les tuphele kuku et le mwana (*) et la cisweka qui
était aussi une figurine.

Ensuite 1l appela le malade. Il alla avec lui dans la brousse et
lui dit: «La cisweka est icin. Le malade découvrit ce qui était caché. Puis ils
revinrent au village, 13 ot tata ya ngombo avait déja caché upite (1’argent)

rés des hommes et un couteau pres des femmes. I remit alors le ngombo au
fils (candidat) pour qu’il cherche. A la fin le ngombo fut pour le fils
(mwana ya ngombo); quand le tata ya ngombo est d’un autre village, alors

(1) Clisweka: object caché par quelqu'un pour étre trouvé par un autre.

(2)  Voir p. 264.

(%) Une des peaux d’animaux sauvages qui protegent le ngombo, voir p. 102
(%) Voir les figurines anthropomorphes, p. 185, p. 197.
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le mwana fait faire un panier cisuka et le tata ya ngombo ne lui donne qu’une
partie des objets (tuphele). Le «fils» commence a travailler pour trouver les
autres.

Quand le ngombo est prét avec tous les tuphele et tout ce qu’il faut pour
la féte, alors le mwana prend un grand coq, une chevre et de ’argent (upite).
Il faic appeler le devin-maitre. Tout le village rassemble du petit bois et le
pcupic se reunit; les tambours résonnent autour du feut et quand arrive le
matin Ngombo sort du malade. Dés que le Ngombo sort, le malade court
au poulailler et coupe le cou du coq avec les dents. Il met la téte (du coq)
dans le munenge que le tata y ngombo avait trouvé (qu’il avait coupé dans
la brousse pendant la journée). Le matin il fait préparer le coeur du coq avec
les remedes et du manioc, et avale le tout. C’est alors qu’on tue la chévre
pour la féte qui se déroulera avec les personnes qui ont été présentes et qui ont
souffert avec lut toute la nuit.

Ensuite il tire upite (argent) et le donne au tata ya ngombo qui s’en va.

De ce coq tué il garde une patte (os) et de la cheévre il garde aussi une
patte (sabot) qui restent dans le ngombo.

Pendant la journée le tata ya ngombo est allé chercher dans la forét
un arbre pour faire le munenge. Il trouve un bon arbre, arrache du foin (de
la brousse) qu’il attache autour du tronc et ne le laisse pas tomber quand il
le coupe. Ensuite il en coupe les branches et affine *a pointe du tronc; il
revient avec tout ¢a au village et le plante dans de sol; c’est pour enfiler la
téte du coq.

Des que la téte du coq est sur le munenge, les thewa (clients) peuvent
commencer a venir le consulter. S’il est du méme village (que le maitre)
alors le tata ya ngombo enverra ses clientes au nouveau devin pour le faire
deviner. Quand 1l devine, celui qui parle cest le munanyi (*) qu ‘il a avalé
(cocur du coq) Il parle avec la bouche mais c’est le munanyi qui est en lui
qui se souvient des mots.

En terminant son récit, le vieux Mwafima ajoute qu’il a déja fait beau-
coup d’initiations de tahi. Il ne sait plus trés bien combien mais il se sou-
vient des noms des devins initiés: il en trouve au moins six. La derniére ini-
tiation fut celle de Mwacimbau, le devin qu’il a créé il y a des années pres
de Karimbula, de ’autre coté de la fronticre, et qu’il évoque en ces termes:

«Mwacimbau tomba malade. Il mourut (fut a l’article de la mort)
par quatre fois, et quatre fois ressuscita.

Il ne mangeait pas, tombait par tetre».

La famille appela Mwafima qui diagnostiqua: «Cette personne n’a pas
une maladie normale. Il a Ngombo. Préparez le bois pour faire battre les

(1)  Munanyi: qualité ou capacité pour deviner.
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tambours.y Mwafima s’en al’a dans la brousse chercher des feuilles de
mukbumbi (*). Il les écrasa dans le mortier et en frictionna le corps du
malade. Le soir, il prépara tout: la natte, les tambours, mulondo, ngombo et
le cina.

Clest lut Mwafima qui prépara tout. Au soir il tira le goupillon du
cinu et aspergea le malade pour faire monter l’esprit 3 la téte, et avec de
I’eau et des remedes arrosa le malade. Alors il fit sortir (se présenter dans la
danse) le Samukishi et le Tusando (*) et les autres mabamba du village.
Finalement Ngombo sortit.

Alors 1l fit un monticule dans la brousse et y cacha le kuku et le mwana
et la cisweka. Ce fils (figurine mwana) représente le fils du ngombo. Alors
le malade (Mwacimbau) vint et trouva tout ce qui était caché. Le tatz ya
ngombo (Mwafima) recut de Mwacimbau comme prix de cette initiation:
deux boites de poudre (djaja), un chevreau, une couverture.

Mwafima n’a pas requ d’argent parce que l'argent du Congo (Zaire),
ne valait rien ici (en Angola).

c) — Version de Sakungu

L’oncle de Sakungu avait le ngombo. 1l s'appclair Mwacimika. Mais
Mwacimika est mort et Sakungu ne donna pas d1 importance au ngombo. Un
jour, Sakungu alla i la chasse et tua un sanghcr, mais quand il mangea de
cette viande il tomba malade. Sakungu pensait que c’était une maladie quel-
conque (*) mais ensuite il s"aperut que c’étaic Ngombo. Sakungu s’en alla
alors chercher un autre oncle, Citapande, qui lui dit: «Ce que tu as c’est a
cause du ngombo de ton oncle; prépare le bois et les tambours, et moi je te
prépare le reméde pour voir si Ngombo se manifeste ou non». Le soir Sa-
kungu resta sur la natte; le maitre (Cltapandc) prépara le petit mortier avec
les remédes. Les tambours commencérent a jouer. Vers les deux heures du
matin Ngombo se manifesta pour la premicre fois; ensuite, il se calma. De
nouveau il se manifesta avec force vers les cinq heures du matin, avec des
cris et de |”agitation:

Hbi.. Hb... H8..coiiius B0 Hoo H.

(1) Voir p. 394.

(?) Des danseurs de masques présents dans la circoncision.

(3) Dans l'expression Cokwe: maladie moko-moko, ce qui signifie maladie vul-
gaire, qui arrive fréquemment, ce que notre interpréte traduit par «maladie de Dieun
en opposition & la maladie venue par la sorcellerie.
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Quand Ngombo lui monta 2 la téte, il attrapa 'e coq ‘avec les dents et
le tua. Le tata ya ngombo a retiré le coeur et les testicules du coq pour les
donner 3 manger au mwana ya ngombo. Le reste, il le donna a la femme
du candidat pour qu’elle le prépare mais le coeur et les testicules il les em-
porta au hungu (') pour que le mwana les mange. Il les mangea sans les
cuire d’abord, avec du sel et pemba.

Quand  mangeait cela Ngombo revint encore une fois: Hs... Hs... He...

Le matin, au lever du soleil, le tata ya ngombo alla 3 nouveau au hungu
préparer le monticule de terre. Lui (Sakungu) resta au village. C’est le tata
ya ngombo qui alla au bungu et y planta une corne (mbinga) bien cachée
dans le monticule. Les tambours commencérent 2 battre et le mwana (Sakun-
gu) sortit avec le ngombo dans les mains et commenga 4 deviner:

«lci est caché le mbinga;

mbinga de kbai;

mbinga, mbinga, mbinga!».

Il avait deviné!

Ensuite, il mangea enti¢rement ce coq qui avait été préparé.

Tout cela se passa dans la brousse. Puis ils allerent, tous, pres de la
cota (*) et Sakungu chercha la cisweka cachée. Une de ses femmes qui était
la namwari avait caché un fer plié (lukboka) (*). Alors il devina: «Ma femme
a caché ic1 lukboka». Et ce fut tout.

B) — Exégeése des textes

Dans 'es trois descriptions présentées, il y a des éléments communs et
des éléments particuliers 3 chaque narration. Nous avons choisi exprés une
narration d’un informateur qui n’est pas devin pour la confronter avec celle
des devins eux-mémes. Mwasefu décrit l’initiation vue par un spectateur,
alors que Sakungu et Mwafima furent initiés et a leur tour eux-mémes mai-
tres d’initiation. Il nous semble que ces perspectives complémentaires facili-
teratent la tiche de déterminer les éléments essentiels de la structure du rite
d’initiation du devin chez les Cokwe.

Mwafima distingue expressément les trois moments physiquement dis-
tincts de l’initiation, 3 savoir:

— manifestation de la hamba Ngombo dans le village;

— 1"épreuve du tas de terre, dans la brousse;

— une nouvelle épreuve (cisweka) dans le village.

(1) Hungs, Vendroit ot on prépare la banga (petite motte de terre aménagée
pour un acte important d’un rituel).

(2)  Voir p. 325.

(®)  Voir p. 286.
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La description de Mwasefu distingue deux phases, séparées dans le
temps, qui se passent normalement dans l’initiation du devin. En principe,
il y a d’abord l’identification de la hamba et son apaisement consécutif. Ce
n’est que plus tard que le candidat devin est réellement initié, aprés avoir
(avec beaucoup d’efforts) accumulé les biens nécessaires aux dépenses qu’une
telle fete implique. En fait, c’est ainsi que procedent a plupart des candi-
dats. Dans certains cas d’initiation, cela se fait en une seule fois; principale-
ment dans les cas ot le maitre devin initie le fils de sa soeur.

La description de Sakungu, moins riche en détails, distingue également
ce qui se passe au village (phase initiale et finale) et 1’épreuve ou découverte
de la cisweka dans le hungu (brousse).

De cet ensemble d’informations il ressort que le rite d’initiation se dé-
veloppe en trois phases distinctes que 1’on peut désigner ainsi:

1. phase préparatoire: induction de la hamba Ngombo;
2. 1’épreuve dans la brousse;
3. 1’épreuve dans le village.

1. Induction de la hamba Ngombo. Dans cette premicre phase,
I’objectif est uniquement de faire entrer le malade en transe pour que l’es-
prit Ngombo se manifeste et que 1’on puisse identifier 1’ancétre dont le ma-
lade hérite Ngombo. Cette induction est provoquée par la danse et par tous
les préparatifs qui 1’encadrent, y compris les remédes™ (boissons), mais le mai-
tre cherche 4 contrbler cette «montée» de l’esprit 4 la téte du malade pour
épargner au malade et aux personnes présentes un éventuel accident. Le cli-
mat d’exaltation est atteint quand la violence de Ngombo est apaisée avec
le sang du coq sacrifié violemment par le malade avec ses propres dents. La
téte de 1’animal sacrifié est enfilée sur un bois pointu (munenge ya ngombo).
C’est alors le grand moment du sacrifice qui a partir de 1a devient présent
dans tout le déroulement du rite et que le nouveau devin va raviver de temps
en temps en enfilant sur cette fourche une nouvelle téte de coq pour ranimer

la force de son ngombo (Photo 37).

2. L’éprenve (cisweka) dans la brousse. La seconde phase se passe
hors du village et uniquement entre le maitre initiateur et le candidat. Le
premier fait le monticule de terre, qui semble n’avoir pas de forme définie,
dans lequel il cache quelque chose (normalement un ou plusieurs objets du
ngombo) que le nouveau devin va découvrir en disant d’abord leurs noms.
Sakungu associe cette deuxieme phase, d’une maniere tres directe, au sacri-
fice du coq. En effet selon ce maitre, le candidat avant de deviner ce qu’il
y a dans le hungu, devrait avaler (sans mastiquer) une partie du cou et tes-
ticules de ’oiseau sacrifié (munanyi).
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3. Enfin la compétence de la nouvelle recrue doit devenir publique
et pour cela, le candidat va deviner quel est 1’objet caché du coté des fem-
mes, et du c6té des hommes. Non seulement il doit dire ce que c’est, mais
il doit aller lui-méme chercher les objets cachés au milieu des applaudisse-
ments des spectateurs; pour cette découverte il se sert du ngombo de son
maitre qui démontre ainsi au public la compétence du nouveau devin. On
dic que pour le public, cette compétence s’entend exclusivement en termes
d’avoir ou non Ngombo, c’est-a-dire de savoir si le devin est ou non possé-
dé par cette force; qu’i y ait eu ou non un temps d’apprentissage avec le maitre
n’est pas déterminant pour la confiance du client en ’aptitude du devin.

La forme de paiement au maitre n’est pas convenue en termes fixes;
elle résulte d’un accord établi entre le maitre et le disciple, mais c’est tou-
jours lourd, et tous reconnaissent que ce n’est pas facile pour un homme de
devenir devin, car il faut amasser beaucoup de choses avant que l’initiation
soit possible. Ceci explique pourquoi il y a en général une longue période
entre 1’identification de la hamba Ngombo qui possede le malade et le dérou-
lement complet de !’initiation. Dans ces cas, méme si 1’esprit Ngombo est
identifié, on commence par la premicére phase car on ne peut pas accomplir
le rite entier sans que d’abord l’esprit soit monté i la téte du malade.

1.3.2.2 — L’initiation dans d’autres ethnies.

Le fait que le ngombo ya cisuka se soit étendu des Cokwe a d’autres
peuples pose le probleme de savoir quelles sont les transformations locales que
cette pratique divinatoire a pu subir 2 mesure qu’elle gagnait de nouveaux
adeptes d’ethnies différentes. Cet aspect a toujours ¢été présent dans la
recherche des valeurs ou contenus symboliques attribués aux objets du panier
divinatoire. Il serait judicieux de se demander si le rite méme d’initiation n’a
pas subi d’adaptation en s’insérant dans des contextes divers. A ce sujet, les
informations de L. Tucker et V. Turner relatives respectivement aux Ovim-
bundu et Ndembu, sont particulierement importantes. Les différents aspects
du rite d’initiation dans ces deux ethnies peuvent étre des adaptations locales.
Cependant, si nous considérons que le rituel est, malgré ses aspects «figés»,
une réalité dynamique, rien ne nous empéche de voir dans les différences
rencontrées dans ces ethnies, des aspects du méme rituel cokwe dans une
phasc antérieure 3 l’actuelle. C’est surtout cette perspective qui nous amena
a rapprocher du rituel des Cokwe celui des Ndembu et des Ovimbundu. Une
structure bien définie du rite d’initiation du devin semble résulter de fagon
évidente de 1’ensemble des observations.
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A) — L'initiation ckez les Ovimbundu: initiation de Kasebwa.

(Version de L. Tucker, 1940)

L’initiation du devin Kasehwa est décrite avec suffisamment de détails
par L. Tucker (*). Il est important de reprendre les grandes lignes de cette
description en tenant compte de ce qui se passe chez les Cokwe. Pour faci-
liter la compréhension et pour des raisons de synthése, détachons les prin-
cipaux points:

1) — Antécédents: un jour, Kasechwa traversa un pont rudimentaire por-
tant une charge sur le dos; une planche du pont se rompit et il tomba dans
la riviere; il fut gravement blassé parce que la charge lui tomba sur la poi-
trine. Plus tard, alors qu’il défrichait un champ avec sa femme, il fut atteint
par la chute d’un arbre. Quand il fut remis, il intreprit un long voyage pen-
dant lequel il tomba malade. Il consulta immédiatement le devin pour savoir
ce qui le poursuivait. La réponse fut la suivante:

«Ton grand—pére (le frére de la mére de la mére) veut de la viande et
Sanduku (frere de la mere) veut un panier divinatoire.

Aussitét Kasehwa partit 2 'a chasse et tua une chévre sauvage. Il sécha
un tiers de ’animal qu’il garda avec les cornes et 'emporta au village de
Ondulu. Lorsqu'il raconta a la famille ce qui s’était passé pendant le voyage,
celleci décida d’appeler le devin, lui envoyant en méme temps deux poules
pour le «persuader» de venir et i's préparérent de la biere pour son arrivée.

2) — Premier jour: Kasehwa remit au devin une corne de la cheévre
sauvage que celui-ci destina a étre la premicre piece du ngombo, dans le cas
ou il deviendrait devin.

Le peuple se réunit et les tambours commencerent 3 jouer.

Le devin dessina par terre une énorme croix avec de l’argile blanche
(omemba) et étendit par-dessus une natte. Il fit cela afin que l’esprit puisse
voir rapidement la place puisque: «The omemba represents the eyes of the
spil'its».

Kasehwa paya alors au devin, comme premier versement, une boule de
caoutchouc. Puis le maitre conduisit Kasechwa en le tenant par le petit doigt
et lui fit faire quatre tours autour du tapis pendant que le peuple chantait:

(1)  Tucker, 1940, pp. 775-778.
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«waya waya kochisangu;
kuka ndongf'm olondunge;
ame muele nda tela ale»:

(Toi qui parles dans les champs de mais ne veux-tu pas m’enseigner
la sagesse, je connais déja tout) (*).

Ensuite il y eut des cantiques et des battements de tambours jusqu’a
ce que Kaschwa fiit possédé par l’esprit de Sanduku. Son corps était secoué
et sa voix se transforma en celle de I’esprit qui était dans sa téte.

3) — Deuxiéme jour: Purification.

Mais avec ’esprit de Sanduku, d’autres vinrent, et il fallut les séparer.
Pour cela, le deuxiéme jour, ils allerent jusqu’d une petite riviere et 13, i's
ont construit un petit barrage. Sur la rive, ils creusérent un petit fossé en
forme de crocodile, avec la téte, le corps, les pattes et la queue et le marque-
rent 3 l'argile blanche (omemba). Kasehwa fut déshabillé (ses vétements
extérieurs devant rester en possession du maitre-devin). Ils lui mirent sur la
téte le casque du devin (osala) et ’oignirent de vase noire. Kasehwa s’assit
dans le petit fossé en forme de crocodile qui avait été rempli d’eau et les
danses et les chants continuérent. Kasechwa fut de nouveau attaqué par l’es-
prit, se langa dans la riviére et fit tant de soubresauts qu’il intimida les as-
sistants.

Alors, le devin coupa la ceinture de Kasehwa sous 1’eau, laissant les vé-
tements suivre le courant de l’eau. Le corps de Kasehwa fut lavé et apres
étre sorti de 1’eau, ils l’oignirent de nouveau mais cette fois avec une huile
et une poudre rouge (elukundu) et en méme temps le frotterent avec le con-
tenu de ’estomac d’un bouc sacrifié le méme jour. Maintenant, seul 1’esprit
de Sanduku le possédait, tous les autres furent entralnés par l’eau. Ils cou-
vrirent Kasehwa de vétements nouveaux (*), tuérent cinq poules et une che-
vre, qui furent préparées et mangées la au bord de la riviere car en cette
occasion, il est défendu de faire 3 manger au village, comme sont ¢galement
interdites les relations sexuelles (*).

4) Cisweka: 3 la sortie du village, ils préparerent un monticule de
terre et y cacherent une houe. Kasehwa, qui n’avait pas vu ces préparatifs,

(1) Tucker, 1940, p. 176.

(2) Formalité qui marque le nouveau statut de celui qui subit un rituel.

(3) L’interdiction du feu et des relations sexuelles rapproche le rite d’initiation
du devin de celui de I'intronisation du chef de village.
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fut appelé et s’assit sur un banc placé au sommet du monticule. Il requt
alors le casque du devin, le sifflet pour appeler les csprits et le double hochet.
Devant lui, il y avait le mgombo (ngombo) du maitre qui lui dit: «si tu as
vraiment l'esprit, dis-nous ce qui est caché». Kasehwa appela I'esprit de Sanduku
en sifflant et en agitant le hochet. Le maitre secoua le panier en demandant ce
qui était caché.

Quand apparut au-dessus du panier une picce métallique, le maitre
demanda: «Quelque chose en métal...» Kasehwa répondit en énumérant les
différents objets métal iques jusqu’a ce qu’il dise la houe, ce qui provoqua
les applaudissements de tous. Apres une nouvelle secousse apparut une corne
d’antilope qui représente la bouche. Le maitre demanda: «dis-nous maintenant
ou est caché l'objet de métal!» Kasehwa dit: «Peut-étre dans ‘e village, peut-
-étre dans la brousse...».

— Trouve-le! dit le maitre.

Kasehwa se leva et déterra la houe montrant ainsi sa capacité de deviner.
Parfois, c’est un autre objet, couteau ou autres. Mais si le candidat ne dit
pas ce qui est caché et ol cet objet est caché, il ne peut pas continuer le
rite.

5) Retour au village: Kaschwa a son ngombo a la main. C’est le
maitre initiateur qui 1’a préparé ainsi que tous les objets qu’il contient; ce-
luici les lui explique maintenant en particulier, un a un, acte que Kasehwa
paiera 2 mesure qu’il progressera dans ses connaissances. Il a cependant deja
effectué p'usieurs palements au maitre:

— dix poules pour formuler I’invitation;

— quatre pieces de tissu pour que le tahi quitte le village;

— un porc. pour le presser (pour ne pas retarder le rituel);

—le pamcr cotite un boeuf;

— les pitces du panier (tuphele) colitent une chévre;

— laplication des remedes (onctions du ngombo) qui donne de la force
au panier coute huit mesures de tissus.

6) — Epouse du ngombo. L’apprentissage de la préparation et de 1"usage
des plantes prend deux ans. Passé ce temps, le spécialiste invite une fille a
passer la nuit avec lui; le lendemain matin il lui donne une robe empoisonnée
qui la rendrait malade et causerait sa mort; l’espric de cette femme continue-
rait a collaborer avec lui; elle deviendrait ainsi 1’épouse du ngombo.

7) — Ciritique — Sur les points fondamentaux, cette initiation du devin
chez !es Ovimbundu coincide avec celle des Cokwe, étant méme plus
détaillée sous plusieurs aspects que les Cokwe semblent avoir simplifiés avec
le temps.
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L’élément nouveau, c’est la purification qui prétend clarifier la posses-
sion initialement ambigiie et confuse 3 cause de la multiplicité des esprits
présents. Ce type de possession multiple est normal dans les populations du
centre et du sud d’Angola et semble exprimer une plus grande interpénétra-
tion des ethnies (), ce qui ne se vérifie pas chez les Cokwe.

Un autre élément relativement nouveau, c’est la valeur exagérée des
prestations 4 verser au maitre et la multiplication de celles-ci au cours du
rituel. Cette exagération doit remonter a 1’époque ou le devin était initié
par un étranger a l’ethnie (un maitre cokwe, sans doute) les Cokwe éxigent
des prix élevés pour une initiation, mais ce qm se pratique chez les Ovim-
bundu va au-deld de tout ce que les vieux maitres cokwe considérent comme
acceptable.

Un autre élément étrange et certainement A repousser, est ce qui se ré-
fere 3 «l’épouse du mgombon qui est, en fait, un acte de pure sorcellerie.
Ceci est catégoriquement rejeté par tous les devins, et doit s’entendre comme
une justification du rejet, par des informateurs convertis au Christianisme,
des pratiques de divination (*).

B) — L’initiation chez les Ndembu: initiation de Muchona.
(Version de V. Turner, 1961).

1) — Antécédents: «Mon Kayong’s, dit Muchona, m’est venu de
trois esprits, deux des fréres de ma mére et un de mon peére. Quand je suis
tombé malade, tout le monde disait que j’allais mourir. Certains étaient con-
vaincus que j‘avais été victime d’une attaque de la wuta wawufuks (sem-
blable au fusil du sorcier, uta wa mbomba) (°). Certains disaient: tu dots
trouver une chévre et une poule pour célébrer la kaneng’a (nrucl pour soi-
gner une maladie causée par sorcelleric). D’autres allérent voir le devin qui
dlagnosthua Muchona a kayong’s. J’était d’accord avec ces derniers parce
que j‘avais tévé du frére de ma mére et de son ngombo ya katwa (*). Mon
oncle me disait de trembler (se soumettre au rituel kayong’s); déja aupara-
vant, il m’avait envoyé «mouvementer» le ngomb’s ya mwishi (deviner avec

(1) Voir Estermann, 1970.
(2) Il faut tenir compte du fait que les paniers de divination étudiés par
i Tucker appartenaient a des convertis:
. the divining baskets... were sold to Europeans by diviners who had given
up their pracl:ice when they made profession of Christianity» (Tucker, 1940, p. 183).
(%) Voir p. 252.
(1) Voir p. 74.
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ce ngombo) () J'ai tremblé, en réve. Quand Jje me réveillai, je me deman-
dai pourquoi j’avais révé ainsi, et peu apres je m’en fus voir mes pieges:
il y avait un kakuyu (*); et ainsi commenga mon kayong’s. Plus tard la
maladlc est venue, une maladie terrible. Mes familiers allerent voir le devin,
qui devina le kayong’u. 1l dit que j’avais trois tuyong’u. Alors mes parents
me peignirent avec mpeza et je leur donnai de I’argent pour payer le deviny.

2) — Préparatifs: «]’ai donné aussi de l’argent pour acheter un coq
et un bouc. Alors, j’ai envoyé chercher ma «mere de chasse» (mama da
wauyang’a) (*) Sanyiwangu Chingungu pour faire kanyong’u; j'étais agé de
trente ans. Kayong’s est un esprit fort parce qu’il connait tout, il donne la
force pour deviner. On prépara beaucoup de calebasses de biere. Quand San-
nyiwangu Chingungu arriva, il demanda 2 mes parents d’apporter le feu.
Il al a avec sa femme et ses guérisseurs (ayimbuki) chercher les rémedes; en
sortant, ils firent le tour de ma paillote en chantant. Avec les remedes ils
rapportérent une pousse de muyombo, qui s’appelle muneng’a; ils avaient
aussi dans le ngombo des feuilles écrasées. Le muneng’a fut décoré avec des
lignes d’argile blanche (pemba ou mpeza) et d’argile rouge (mukundu ou
ng'ula). Ceci se passa au coucher du soleil.»

3) — Possession: «A la nuit tombante, ils apportérent les tambours. La
‘mere de chasse” coupa les remeédes végétaux et les plaga dans un pot (izawo).
On alluma le feu. Sa.nywangu apporta de la boue noire (malowa) et la plaga
a la base du muneng’a. La boue, parce qu’elle est froide, signifie la paix.

Muneng’a remplace Vesprit kayong’u afin d’apaiser ’esprit. Il a cou-

vert le muneng’a avec une natte. Quand vint la nuit, Sanywangu plaga les

s . . o >

plantes médicinales dans le mortier et sa femme les pila. Les différents mbuki
les entouraient comme témoins.

Sanywangu me fit enlever tous mes vétements, sauf ce que j’avais a la
ceinture. ]’avais aussi une ceinture autour de la poitrine. Il me dit de m’as-
seoir sur un banc prés du feu. Il commenga 3 me laver avec de l’eau et des
remedes. Il prit des remedes écrasés et les mit dans ma bouche; je crachai
le remeéde 3 droite et 3 gauche pour éloigner les esprits perturbateurs, les sor-
ciers et le peuple mauvais. Ensuite je bus deux ou trois fois. Il me mit de ce
reméde sur la téte, sur la poitrine, sur les bras et enfin sur tout le corps. I

(1) Voir p. 54.

(2) Kakuyu, le litvre africain: «Spring hare» (Turner, 1961, p. 25).

(3) Mama da wuyang'a is the title applied not only to a great hunter who
instructs apprendice-hunters... but also to the senior adept or practitioner at any per-
formance on hunting ritual... (Turner, 1961, p. 26).
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me donna le musambo (*). Il me transporta du banc et me déposa sur la
natte, par terre. ]’étais secoué de violents tremblements (kazakuka). J’eus des
acces de tremblements plusieurs fois. La troisitme fois, ils me donnérent un
kalema (mpashi, la coque du cauri) qu’ils me mirent autour du cou. Ils ap-
portérent une calebasse de biére et tous burent.

Plus tard, Sanywangu, me donna un remeéde en poudre. Il me marqua
aux yeux avec mukundu (nkung’s). Il me mit ensuite un remede sur le foie,
au-dessus du nombril et sur le front,

De nouveau, ils jouérent du tambour. Je recommengai a trembler, ainsi
que Sanywangu. Celui-ci tapait avec le hochet sur ma téte et mon foie pour
m’empécher de tomber dans le feu quand les tremblements étaient plus forts.

Sanyiwangu préscnta un coq rouge sur lequel je me jetai pour lui tordre
le cou et lui séparer la téte du corps avec mes dents. Le sang jaillit et je le
sugal, ce qui me rendit le calme. Sanyiwangu ordonna de tuer le bouc, le sang
coula par terre, j’en bus un peu.

La téte du coq fut accrochée en haut du muneng’s et ma femme alla
préparer le coq.

Sanyiwangu apporta une houe et le sang du bouc qu’il recueillic dans
une coupe et partit avec les autres «docteurs» le long du chemin du village.
Dans la coupe, 1l y avait aussi les coeurs du coq et du bouc».

4) — L’épreuve en debors du vﬁ.’fage

a) — «lls s’approchérent des arbres des salutations (*) qu’ils rencon-
trérent prés d’un croisement (makens); puis ils marchérent en ligne droite
jusqua un arbre kapwips (Swartzia madagascariensis) (*). La, ils firent un
tas de terre en forme de crocodile, avec une queue et des pattes et ils y mirent
un bracelet, un conteau et une chaine avec des gralncs, ils cachérent des
objets dans la téte et dans la queue du crocodile. Ils y mirent aussi le coeur
du coq planté sur une épingle et celui du bouc fiché sur la pointe du cou-
teau. Ils cachérent encore un peu d’argile rouge (nkung’s).

Les tambours résonnérent a nouveau.

Ils m”appelérent et je m’assis sur le crocodile tourné vers la téte. Alors
je mangeai le coeur du coq et du bouc.

Sanyiwangu dit:

— Pourquoi est-tu venu ici?

— Je suis malade, répondis-je.

— De quoi es-tu malade?

(1) Voir p. 110.
(2) Chez les Cokwe mulemba et mukbumbi, voir p. 394, p. 395.
(3)  Mutete pour les Cokwe.
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«un
reste

— Clest Kayong’u qui m’a presque tué.

— Comment tué?

— II ne me laisse pas dormir.

— Tu dois laisser kayong’u t’aider.

— Oui, kayong’u peut m’aider.

Alors les tambours du mungonge jouerent (*).

— Montre que tu es capable de deviner le mal.

Je dansai et je trouvai de ’argile rouge et je la montrai au peuple.
— Ot avons-nous caché les autres objets?

Je tapai dans les mains, le peuple répondit (en tapant ausst) et je dis:
objet est ici pres de la téte, un autre dans la queue (du crocodile) et le
pres des femmes.

Sanyiwangu continua:

— Dis-moi le nom de ces choses.

Les tambours continuerent. Je commengai a trembler et 3 deviner:
— Kayong’u est pres du cou.

— Qu’y a-til dans la queue?

— Il y a un bracelet.

Je dis alors aux femmes: vous avez caché une houe.

— Quelle est la femme qui 1"a?

— La houe est pres de cet enfant qui est 3 coté de ma femme.
Il y elit de grandes acclamations!

5) — Epreuve an village. «Nous revinmes au village et ils se placérent

pres du muneng’a. Les tambours battirent a nouveau. Je commengai a chercher
autour du muneng’a quelque chose qui y était caché.

— Les cornes de la chévre sauvage sont cachées ici, dis-je.

— Tu as raison.

Et ils me firent de grands éloges. Je dis ainsi:

— Kbai (qui est la chevre sauvage), c’est le nom du mort (*).

1.3.2.3 — Exégése des d.fférentes versions

a) — Exégese de la version cokwe

Les quatre versions du rite d’initiation du devin se présentent tres

fragmentaires. On a l'impression qu’il y a eu dans le temps une progressive
simplification du rituel; de la superposition des différentes versions, 1! devient

(1) Surtout le grand tambour cinguun, voir, p. 240.
(%) Sur le kbai en tant que personnification du mort, voir p. 329.
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évident que les grandes lignes du rituel subsistent dans toutes les versions
et que chacun des informateurs exprime seulement ce qui! croit le plus
important. Il faut vérfier aussi quen plus des différences de détail, les quatre
descriptions maintiennent la méme structure rituelle, 3 savoir:

— V’initiation commence dans le village, se poursuit ensuite dans la
brousse pour se terminer de nouveau dans le village;

— le nouveau devin doit subir une épreuve (test) de divination dans le
carrefour des chemins qui conduisent au village;

— sa capacité 3 deviner doit étre testée aussi a l’intérieur du village.

Le rapport entre la «vocation» pour deviner et pour chasser est notée
par Sakungu, chasseur d’abord et ensuite devin.

Comme détail d’une certaine importance il faut souligner la référence
de Mwasefu au pot de remedes (mulondo) sur le kata, objet qui signifie plus
qu’un simple appui si on tient compte de sa signification a 1’entrée du cam-
pement de la circoncision (*).

Mwafima observe qu’un tissu de couleur blanche est utilisé comme sup-
port du panier, remplagant la natte traditionnelle; c’est un détail important
d’autant plus que les Ovimbundu marquent aussi 1’endroit de l’initiation du
devin avec de l’argile blanche «pour que l’esprit trouve bien la place du
malade» (*). Dans !"initiation de Mwacimbau (dont Mwafima a été le mai-
tre-initiateur) il y a un détail de grande importance rituelle: la manifestation
de I’esprit lors de la transe est facilitée par la présence des masques qui pro-
tegent le village; ce détail qui semble lié 3 une pratique locale était néanmoins
tres important pour Mwafima.

L’interruption du rite (se limitant uniquement a la transe et consécutive
identification de 1’esprit de 1’ancétre possesseur) et le fait de laisser pour plus
tard l’initiation proprement dite est référée par Mwasefu et Mwafima, mais
seulement le premier signale le recours au cauri (lupashi) en tant que symbole
d’un compromis du malade avec l’esprit de ’ancétre.

Sakungu prétend que lors de son initiation de devin 1l a mangé les tes-
ticules et le cou du coq sacrifié pendant que tous les autres crolent que c’est
le coeur qui est avalé par le candidat-devin.

D’apres Mwasefu les relations sexuelles du nouveau fabi avec sa fcmr_nc
principale (mamwari) font partie du rituel au méme titre que f:lans le rite
d’intronisation du nouveau chef de village. Cependant d’apres les informations
des devins, ici il est surtout question de mettre fin a linterdit sexuel qui
s’étend sur tous les participants 3 la féte d’initiation du devin. En faisant
|”amour avec sa femme le nouveau devin met fin 2 cette interdiction.

(1) Voir la signification du symbole kats-miniature, p. 283.
(3) Tucker, 1940, p. 176.

7
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Si on compare la description de I’initiation des devins cokwe avec celle
des Ovimbundu et des Ndembu, nous avons tout de suite llmpressmn que
dans ces cthnies on garde au]ourd hut Ericote. G forme plus ancienne de
Vinitiation cokwe. -On dirait méme que 'a description de I'initiation du devin
presentcc par V. Turner (1961) et celle de L. Tucker (1940) corrusponclcnt
a une version antérieure (mais la méme en ce qui concerne les points fonda-
mentaux) du rituel d’initiation du devin chez les Cokwe, 2 laqucll: quclqucs
éléments a caractere local se sont a]outes :

b) — Exégésc de la version ovimbundu

Si nous admettons le rituel d’initiacion du devin chez les Cokwe comme
prototype qui, a partir d’une certaine époque, passe chez les Ovimbundu et
les Ndembu, 1l faut alors tenir compte de quelques remarques importantes.

Tout d’abord, l’introduction d’une séquence de purification par ’eau
dont l'intention. est d’iso’er l’esprit favorable. Chez - les Ovimbundu sont
fréquentes les possessions multiples; le méme phénomeéne se vérifie en plu-
sieurs ethnies du centre et du sud de 1’Angola. Estermann note que tres rare-
ment quelqu’un est possédé par un seul esprit (*). Ce serait donc normal
chez les Ovimbundu, mais étant donné qu’il s’agit d’esprits non favorables
a la divination, il faut observer que c’est de nouveau par une technique im-
portée de l’extérieur. En fait les Cokwe et aussi les Ndembu connaissent la
possesslon ‘multiple, chez le méme tahi, mais d condition que les différents
esprits possesseurs provlenncnt d’anciens devins. Parmi d’autres, c’est le cas
de Muchona qui a regu les esprits de divination provenant de deux freres de
sa mere et aussi de son pere. Limpossibilité pour le devin de posséder d’autres
esprits qui n’appartenaient pas a des devins d’autrefois est bien sou'ignée par
le fait que le nouveau professionnel doit se soumettre au rituel de libération
des esprits non souhaitables. Le; Ovimbundu semblent étre encore plus exigeants
dans 'identification de I'ancétre possesseur étant donné que cet esprit doit se
manifester non seulement dans les mouvements qui accompagnent la transe
mais aussi dans le détail de la voix que le malade doit mimer; tout ¢a suppose
une étroite relation entre l’ancien et le nouveau devin.

La 51gn1f1cat10n spatiale du carrefour est aussi présente deés la prcmlcrc
phase de la cérémonie: les Ovimbundu placent le candidat dans un local amé-
nagé en forme de croix (*) pour faciliter, d’aprés eux, I"approche de I'esprit,
surtout parce que ce point de repere est renforcé avec du kaolin blanc (pemba).

(1)  Estermann, 1g70.
() La croix en tant que manifestation de l‘organisation de l’cspace rituel est
fréquente surtout chez les Ovimbundu. Voir Hauenstein, 1966-1967. .
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Le détail de conduire le candidat en le tenant parle petit doigt rappro-
che d’une fagon étrange le devin et le sorcier. En effet dans 1’acte divina-
toire on voit parfois que le devin ayant détecté le sorcier parmi les assistants
se leve et va lui-méme le dénoncer en le tenant par le petit doigt. La présence
du sifflet est aussi un élément, apparement nouveau, qui tenforce l’action du

double hochet.

L’introduction d’une séquence purificatrice par 1’eau, dans 1’ensemble
de ce rituel d’initiation, déplace pour cet élément la manifestation maximale
de Iesprit qui, dans le paroxysme ‘de la transe, se manifeste par des mouve-
ments de grande violence; chez les Cokwe le malade en plein acces de transe
peut se jeter sur le feu; ici il tourne dans l’eau. L’enlévement des costumes
devient total avec |’introduction de nouveaux vétements 2 la fin de la cérémo-
nie, ce qui renforce le caractére initiatique du rituel; les onctions avec 1“huile
et aussi avec le contenu de l’estomac de l’animal sacrifié sont d’autres élé-
ments 3 caractére local qui interviennent dans le méme sens que la purifi-
cation. '

A noter aussi le prix payé par le nouveau devin i son maitre; il dépasse
tout ce qu’on connait concernant les autres ethnies, soit dans le prix global,
soit dans les différentes prestations qui commencent a s”effectuer méme avant
le rituel. Kasechwa a payé une boule de caoutchouc; cet élément était un des
principaux produits cherchés par les commergants ovimbundu chez les Cokwe;
il est bien poss:blc qu une certaine quantité de caoutchouc soit sl:andardlscc
comme prix d” initiation du devin.

‘Dans I’ensemble, et st on met de coté la scquencc purificatrice du rituel
ovimbundu qui s’explique d’ailleurs par une certaine évolution locale, le rite
d’initiation du devin est le méme chez les Cokwe et les Ovimbundu.

c) — Exégese de la version ndembu

Les points de contact sont bien nombreux ‘dans le déroulement du rituel
ndembu et ovimbundu. Les Ovimbundu organisent l’espace en peignant une
énorme croix dans le local aménagé pour le rituel; par contre le maltre-ini-
tiateur ndembu crache en l'air dans les directions privi‘égiées de la liturgie
initiatique (*). Dans les deux cas on prépare la motte de terre (banga) pour
cacher les objets que le nouveau devin doit trouver, en forme de crocodile.
Les Ndembu de méme que les Ovimbundu cherchent 4 apaiser le malgde au
moment de la grande excitation de la transe, en lui mettant de la terre humi-
de (malowa) sur la téte.

(1) Dans la raukanda, tous les mauns les ]cunes salucnt le soIcil qu: vient de
Iest, le coté-de la vie.-- - « ; ; :
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L’utilisation du cauri, en tant que gage d’initiation définitive, et les
relations sexuelles avec la premicre femme, en tant qu’éléments du rituel, sont
présents aussi dans la version cokwe de Mwasefu.

d) — Conclusion

Toute sorte d”analyse, méme sans entrer dans les détails, montre de toute
évidence la parenté des rituels d’initiation du devin chez les Ndembu et les
Ovimbundu; dans les deux cas les points fondamentaux de l’initiation cokwe
sont maintenus.

Sans pousser trop loin l"analyse des détails a caractére local, on peut
fixer déja les conclusions suivantes:

1. La structure du rite d’initiation du devin est la méme dans les trois
ethnies référées.

2. Le déroulement des rituels ndembu et ovimbundu, tres ressemblants
et presque coincidants point par point, s’éloigne en quelques détai's du rituel
cokwe.

3. Si nous tenons comme acquis (et sur cet aspect tous les informa-
teurs sont d’accord) que le ngombo ya cisuka est une invention des Cokwe,
I’existence de cette technique divinatoire dans d’autres ethnies doit s”expli-
quer comme un emprunt.

4. L’approche des rituels ndembu et ovimbundu nous renvoit a une
phase antérieure du rituel cokwe tel qu'il a existé avant sa diffusion.

5. Les détails qui résultent d’adaptations a caractére local sont d’im-
portance mineure.

1.3.3— LA SEANCE DIVINATOIRE
1.3.3.1 — La préparation rituelle

Le devin peut étre consulté en toute occasion. Cependant, avant de
commencer la séance, il aura le soin de soumettre son panier divinatoire a un
ensemb'e de pratiques qui rendront l'instrument apte a transmettre au devin
les réponses données par la hamba Ngombo au travers des objets qui se
déplacent dans le panier. Il sagit d’un ensemble important de «démarches»
qui préparent l'acte de divination proprement dit.

A) — Salutation (Kumeneka)

Assis, le devin regoit les salutations des clients. Quant au malade, si son
¢tat n’est pas trés grave, il se trouve dans le groupe des consultants mais le
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plus souvent le malade reste 3 la maison et ce sont ses familiers qui vont voir
le tabi. Le devin est assis sur une natte. Quand 1l voit les clients, 1l sait déja
de quoi il s’agit. Les clients le saluent:

— moyo!

— ewa!

— moyo!

— ewa!

— moyo!

— ewa!

Si le devin est plus ageé que le chef du groupe qui vient demander la con-
sultation, alors la salutatlon est plus cérémonieuse; ‘e consultant s’exclame:
tunameneka et, 3 genoux, il se frictionne la poitrine avec de la tetre. Ceci est
la forme traditionnelle et plus respectueuse de présenter des salutations au
chef d’un village (*).

Ce geste est répété trois fois, entrecoupé d’applaudissements auxquels
la personne saluée répond. Les salutations une fois faites, le devin va cher-
cher (ou envoie chcrchcr) le tabac et la pipe d’eau (‘mutopa). Patfois il ap-
porte aussi une pipe seche, utilisée par les chefs, et dont il se sert, offrant la
mutopa aux clients. Le chef fume et envoie chercher le ngombo sur lequel
il lance quelques bouffées de fumée, puisque «les tuphele aussi aiment la fu-
mée»; ¢a les met en bonne condition pour la divination. Ensuite, le devin
crache sur les tuphele, ce qui les unit a sa bouche, ou, pour reprendre 1’ex-
pression de l’informateur, «fait en sorte que les tuphele parlent par la bouche
du devin».

Un accueil de ce type se vérifie sculement quand les clients viennent
chercher 'e spécialiste chez lui, ce qui ne se produit pas toujours. En effet,
assez souvent, c’est le devin qui est appelé i intervenir dans un village lointain.

Dans ce cas, le chef du village lui réserve 1”accueil normal fait a un visi-
teur de marque:

B) — L’endroit de la séance

Aujourd’hui, la plupart des séances divinatoires se déroulent dans le
village du devin ou dans le village de lafamille du client qui I’a cnvoyc cher-
cher, méme dans les cas les plus graves (de sorcellerie), contrairement 2 ce
qui se passait autrefois.

En fait, l’application de la législation coloniale a assez perturbé la signi-
fication de ces réa'ites quotidiennes. Autrefois la divination pour motifs graves,
principalement pour les motifs de sorcellerie, se faisait toujours en dehors des

(1) Meéme si ce n’est pas la situation normale, il peut arriver que le chef du
village exerce aussi les fonctions du tabi.
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villages; ceci était de regle chaque fois qu’il y avait mort d’une: personne dans
I’affaire. Selon Hauenstein, dans de telles circonstances, les clients venaient
méme armés de gourdins pour faire justice dés que le devin aurait éclairci la
situation:

«Autrefots, lorsqu’il s”agissait d’un déces, les hommes venaient armés
a la consutation. Et souvent, lorsque le coupable avait ét¢ désigné, ils le
tuaient sans autre forme de proces» (7). -

Il semble qu'il soit constant dans la pratique de la divination par le
ngombo ya cisuka que les cas de maladie (au sens large du mot) soient résolus
par une consultation a l’intérieur du village, et les cas mortels en dehors du
village. Aujourd’hui, ce principe ne s”applique plus, parce que les cas mortels
(hes aux actes de sorcellerie) ne peuvent plus avoir le dénouement qu’ils
avaient auttefois: Outre les devins qui exercent leur activité dans le village
méme armés de gourdins pour faire justice des que le devin -aurait éclairct la
considérés- comme itinérants, puisqu’ils se déplacent de maniére permanente
en offrant leurs services a quiy prétend. Ils font quclqucf01s d’énormes tra-
jets, vu que le facteur distance fonctionne presquc toujours comme élément

de prcstrge €
C) — Les «vétements» du -panier

Lc panier “divinatoire est envcloppc d’un cnscmblc de trois ou quatre
peaux de bétes qui (apparement) protégent les objets, les recouvrant quand
le panier n’est pas en fonction. Les informations fournies par les actuels de-
vins sur cette protectlon sont assez impreécises, mais le choix de peaux d’ani-
maux bien déterminées, & "exclusion de toutes autres trahit une valeur symbo-
lique 2 Iorlgme, bien qu’elle soit part:cllcment oubliée aujourd”hui.

Il s’agit de peaux de petits animaux sauvages, tous consldcrcs comme
tres «intclhgcnts» par les devins. Le panier de Sakungu présentait trois peaux
qui appartenaient aux animaux suivants:

— cikanus, une espéce tres répandue, de rat géants.

— shimba, la vulgaire genette connue dans toute I’ Afrique Centtalc,

-+ <— muliji, petit animal ressemblant auchien sauvage.

Cette peau peut étre remplacée par celle du rat des rivieres (kairi ).

D’aprés Sakungu, ces peaux embellissent les ngombo et en meme
temps «lui donnent de !a forcen. En réalité, la conviction de Sakungu est
que ces peaux empéchent le ngombo de perdre la force de deviner; s’ils ne
les avaient pas, les tupbele s’affaibliraient peu a peu et deviendraient inca-
pables de deviner correctement.

(1)  Hauenstein, 1961, p. 127.
(2) Turner, 1952, p. 52.
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Il est intéressant de comparer les animaux auxquels recourent les diffé-
rents devins pour revétir leurs paniers. La plupart de ces animaux réappa-
raissent dans 1’étude des tuphele vu qu’ils fournissent quelques fragments de
nature animale inclus dans le groupe mgn:f:catlf des tuphele. Clest pour
cela que le revétement du ngombo ne nous parait pas ¢tre un accessoire pure-
ment décoratif, et 1étude du comportement des animaux choisis révele des
éléments significatifs pour comprendre le mécanisme de la symbolique divi-
natoire.” Comparant les éléments relevés lors de 1’observation des ngombo de
nos informateurs, nous constatons qu’il est fait usage des peaux des animaux
suivants pour la protection du ngombo:

Sal(ungu Riasendala Hamumona Mwafima
cikanvu cikanvu kangamba kangamba
shimba - -~ shimba ‘ shimba shimba
muliji

(k'ﬁs’rf) n gomf 0 muswe muswe

‘La corrc'spondance' certaine dans le recours a des animaux déterminés
pour revétir le ngombo pourrait étre encore mieux mise en évidence si les
différents auteurs qui ont fait attention a ce détail avaient mieux précisé 1cs
noms des animaux.

Méme ainsi, il est intéressant de rapprocher les différentes observations:

White Delachaux Turner Bastin Hauenstetn  Lima
«genety «mouton» shimba ngondo  olusimba «peau de
léopard»
«shunk» «plusieurs  kangamba kavili
peaux»

«bush-baby» «animaux kakote tehiswe

de la

brousse»

Exceptée l'information de Mesquitela Lima (*) qut nous semble assez
marginale par rapport a ce qu’il nous fut possible d”observer, soit aupres des
devins, soit dans les trente-cinq exemplaires de ngombo des collections du
musée de Dundo, tous les auteurs désignent une certaine catégorie de petits

(') Lima, 1971, p. 153.
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animaux de la brousse, connus par leur habileté et leur résistance, avec une
préférence marquée pour la genette (sbfmba) animal dont la peau manque
rarement dans 1”enveloppe protectrice du panier divinatoire. L’ exploltatlon sys-
tématique de la littérature orale concernant chacun de ces animaux, constitue
un aspect passionant que nous ne pouvons aborder ici et qui pourrait contri-
buer fortement a éclaircir ce que Leach considére comme «the logical mys-
tifications of magic» (*).

Dans llmPOSSibllltc d’approfondir ce domaine pour I'instant (*) nous
nous limitons a quc[qucs breves remarques sur les trois animaux les plus souvent
choisis pour le «vétement» du panier, 3 savoir, la genette (shimba), le
muswe (le chat sauvage) et kangamba, une variété de belette.

a) — Shimba (Photo 38)

Le devin Hamumona nous dit que shimba est le chat de la brousse,
tres habile, quand vient la nuit, pour attraper des poulcs dans le village: «Le
shimba sort la nuit pour chercher sa subsistance mais quand il entend chan-
ter le coq, il vient et I'attrappen.

Ce point de vue se situe dans un ample contexte mytho'ogique: il s"agit
de la fameuse querelle entre le soleil et la lune évoquée par Baumann (1935)
et analysée par L. de Heusch (1972). On observera seulement que dans le
contexte de linitiation du devin, cette opposition de shimba au coq souligne
avec force l’opposition tahi[nganga étant donné que le coq sacrifié donne
au tabi le pouvoir d’annoncer, de chanter, de faite la lumiere dans les cas
obscurs de la vie, en particulier ceux qui se référent a la sorcellerie. La ge-
nette, en supprimant le coq, 1’empéche d’annoncer le soleil; et le sorcier s”il
arrive 3 faire taire le ngombo, plongera le village dans la nuit de la sorcel-
lerie. Dans ce raisonnement de Hamumona, les oppositions sont évidentes:

village /forét;
jour [ nuit;
devin /sorcier;
coq | genette.

L’approximation shimba-sorcier se justifie d’autant plus qu’il est vrai
que la peau de shimba sert a couvrir le ngombo de fagon provisoire seulement
aussi longtemps que le tahi ne possede pas un morceau du pagne d’un

(1)  Leach, 1976, p. 29.
(3) Voir le texte 2.3 («animaux bons & penser») et I’approche ethnozoologi-
que y développée (p. 289).
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nganga (). En réalité, il y a peu de devins qui parviennent a la catégorie
de «découvreurs de sorciers» (kabuma) et pour cette raison, la plupart de ces
ngombo ne parviennent pas a remplacer la peau de shimba par le dit tissu
du sorcier.

Soit parce qu’elle est un élément indispensable au panier divinatoire,
soit parce que le shimba est un animal royal (’) le fait est que dans la pra-
t[quc, la peau de shimba est trés dlsputee parmi les chasseurs, comme on peut
le voir dans l"anecdote suivante qui désigne ce'ui a qui revient la peau du
shimba abattu. Hamumona raconte:

«Plusicurs personnes allérent 2 la chasse et détectérent un shimba dans
le mushitu. Les gargons (ceux qui rabattent le gibier) firent du bruit et le
shimba sortit de sa cachette. En le voyant détaler, tous crierent:

Le voila qui s”échappe!

Nous 1”avons vu!

Shimba, shimba!

Un chasseur 1’abattit sans conteste (sur indication d’un témoin) et sa-
tisfait, il s’écria: la peau est pour moi!
Tandis qu’un autre réclamait:

Shimba ci mona.
Wo numona mukwa lambu:

«La peau n’est pas pour toi, elle est pour celut qui 1’a vu le premier».

Depuis lors, 1’animal s’appelle shimba ci mona et la peau revient tou-
jours au premier qui voit |”animaly.

Qutre sa noblesse, le shimba est réputé étre tres intelligent. Mais le
shimba n’est pas invincible. S1l 'étair, dit Hamumona, le nganga aurait
aussi plus de force que Ngombo, et il ne serait pas possible de vivre. Et il
explique son point de vue par une autre anecdote:

«Quelqu’un avait un jour besoin d’animaux de la brousse parce qu’il
n’avait plus de viande; il prépara un piege. Le shimba remarquant cela voulut
tenter sa chance. Alors qu’il passait, le piege fonctionne et le shimba fut
pris». Ainsi, les Cokwe disent: “Cilondele capidji a shimba mulondji’, pro-
verbe que notre informateur traduit en ses termes: «Peut-étre que quelqu’un,
voleur ou ivrogne, se proménznt la nuit, sans incident facheux, peut-ctre que

(1) De nos jours le nganga, une fois découvert, doit se soumettre a un rituel
par lequel il est récupéré pour la société. Les vétements lui sont enlevés et resteront
propriété du maitre kabuma qui préside au rituel. Un morceau de ces vétements sur
le bord du panier est la preuve de la compétence (et force) du devin.

(2) Dans la traditon kuba, au moins, nshimbu appartlcnt au bestaire royal
et par conséquent la dépouille doit obligatoirement étre remise au souverain (L. de
Heusch, 1972, p 172, citant Vansina, 1964, p. 109).
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quclqu*nn'faisant de’ fréquents voyages, contractant de nombreuses dettes; -se-
mant souvent le trouble, finira par se dire: il y en a be1uconp qm vont la nuit
comme moi et a qui rien n’arrive, a moi non plus il n’arrivera rien».

La sagesse traditionnelle répond 3 cette tentation en disant explicite-
ment: ‘«ce que les autres font, tu ne peux peut-étre pas le fairen- On notera
que-des expressions telles que «aller la nuit» et «marchcr bcaucoup» dcnotent
clalremcnt dcs actes de sorcellerie. - : : g e, &

!'7) —mee (Photo 39)

Le muswe est aussi un ennemi du coq. Il vient ausst la nuit chcrcher les
poules du village. On peut tirer un bon parti de ses qualités spéciales telles un
flair exceptionnel et une grande agilit¢ de mouvements Ce -

C’est encore le devin Hamumona qui exp'ique comment utiliser le-muswe:

«Quand quelqu’un veut faire une bonne affaire, il chetche. un.muswe,
il. lui_coupe le nez et le coeur et.construit dans.la forét, avec des bouts de
bois et de paille, une figure de muswe: munie de. jambes, de bras et d’une
téte. Il y met le museau et le coeur et ensuite crache dessus plusu:urs fois.
Cet animal-fantome pretera de grands services 3 son maitre: il ira au village
chercher des poules qu’il rapportera a son maltrc d1ssunule ples du muswe-
~fantomen. :

-Nous.verrons plus loin (*) que-le recours au lion- fantome pourra ser-
vir dc prctcxte pour transformer en esclave quelque jeune insouciant qui
s’aventurerait tout seul dans la brousse.

Nous sommes ici en présence de proccdcs qui s mspircnt de 1a sorcel-
lerie.” En utilisant le flair du musiwe et en couvrant le ngombo de sa peau,
on prctend donncr au tabi et aux mphele du ngombo la méme capacltc pour
détecter le sorcier. Il ne suffit pas d'cmpccher que le muswe tue le coq, on
cherche 3 mettre au servlcc du tahi les qualités mcmcs et les avantages du
muswe.

"Ce recours 1 la forét a toujours une contrepattie.

D’ aillcurs le muswe offre encore d”autres poss:blhtcs il a dccouvert e
secret de la forgc et sait travailler le fer. Le coq lui envie les objets coupants
qu 1l fabr:quc et qu’il aimerait tant utiliser pour devenir plus beau, lui et ses fils.
[’avantage d’une alliance est ¢vident, méme si elle unpllque quelques risques:
aLc coq sortit du village et alla dans la brousse parler avec le muswe:

L Tu ‘e mon "aml, donnc-md: tin couteau pour coupcr les chcvcux dc

]C t Cl‘l dOl’l['lCl‘al un.

(') Vaorr p. 4o0s.
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— C’est bien, répondit le muswe.

Le coq regut le couteau et revint au village. Il coupa lcs cheveux de- sa
fcmme et de ses enfants; les autres animaux quand ils les visiterent, les envie-
rent de les voir aussi beaux et voulurent savoir comment le coq avait réussi
a obtenir ce couteau. Le coq ne dit rien, mais il oublia sa dette envers le muswe.

Plus tard le muswe vint réclamer son di: .

— Alors, tu m”avais promis un de tes fils et maintenant tu ne paies pas?

‘Il revint souvent mais ne requt jamais rien. Des lors, le muswe décida
d’agir pour son compte: i sortit de la forét et attrapa les cogs. Cette dette*con-
tinue toujours a courir, elle n’est pas finien (Mwasefu) (*).

Cette petite histoire dévoile un nouvel aspect de l'oppos:tlon tabs/ngan-
ga. En effet, au dela de la lutte entre ces dcux personages, cx1stc ausst une
curieuse alliance.

..La supériorité du.coq.par rapport aux autres animaux du village est
¢vidente. Il suplante tous les autres par sa_beauté, mais ceci n’aurait pas éte
p0531blc sans le recours a "animal nocturne. l' s’aglt d’une vieille dette qm n es:
pas éteinte. Le coq en a conscience et pour cette raison il I'a cachée aux compa-
gnons du village. Révéler cela serait doublement dangcrcux il perdrait cer-
tainement la placc privilégiée qu’il occupe et encourrait la condamnation qui
frappe. les sorciers.

La possibilité¢ d’une attaque par surprlﬂe de la part clu sorcier existe tou-
jours et pour cela le ngombo a besoin d’étre. protégé- avec les mémes armes
que celles que le sorcier a utilisées. Le projet culturel du devin est constam-
ment -menacé par |’intervention 1nopportune du sorcier. Dans ces cas. cgalc-
ment, le projet culturel peut progrcsscr grace a 11 invention du piege:

«Le muswe est une béte de 'a brousse. L3, personne ne peut I'incom-
moder. Mais il vient au village chercher des poules. Les hommes. du- village
inventérent un piége et y mirent une poule morte. Le muswe vint aussitot et
fut attrapé. Les gens s’approcheérent et le tuérent» (Riasendela).

¢) ~— Kangamba (Photo 40)

Kangamba, 11 s'agit d’une espece de belette. II est tres recherché mais sa
peau ne sert qu’a couvrir le ngombo. Pendant la saison seche (lushibd), 1} se
cache dans un trou qu’il a 'ui-méme creusé. Pour cela, il n’est pas facile de le
rencontrer; on le tue difficilement non seulement parce qu’il est malicieux et
rusé mais encore parce qu’il est doté d’une résistance peu commune:

(1) Pour d’autres narratteurs le protagoniste de cette histoire est ‘mukbondeo
(le mangouste rouge). ;
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«Quand quelqu’un voit le kangamba, il accourt tout de suite pour le
tuer et vendre sa peau au devin; les hommes prennent leur hache et le bat-
tent, mais le manche casse et 1’animal s’enfuit. D’autres fois, ils donnent
un coup violent et 1”’animal meurt. Celui qui 1’a tué va "annoncer au village
mais quand il revient, ’animal s”est enfui: il semblait mort mais en réalité
était vivant. Les gens sont étonnés que cet animal si petit contre lequel se
brisent tous les batons, ne meure pas.

D’autres |”apergoivent et lui donnent un coup de crosse mais quand le
croyant mort, ils vont le ramasser, il se releve et s’enfuit. C’est un animal
qui ne meurt pas avec un biton. C’est seulement avec la katana (grand cou-
teau) ou avec la hache que 1’on peut le tuer».

D) — Les tuphele en dehors de la séance

En plus d“une protection permanente (on enléve les peaux uniquement
pour les séances de divination), le ngombo proprement dit (plateau avec les
tuphele) qui se garde habituellement dans un grand panier (cikulimba ca
ngombo) constitu¢ de deux parties, V'une supérieure, |"autre inférieure, qul
s’ajustent comme un couvercle sur une boite. Le ngombo ya cisuka a aussi une
p'ace qui lui est réservée: une petite maison construite spécialement pour lui
(etambo, chez les Ovimbundu) ou dans une piece particuliere de la maison du
tabi qui le place sur un banc. Le; Ovimbundu paraissent avoir poussé encore plus
loin le confort et 1”attention réservés a 1”esprit Ngombo qui habite les tupbele.
Voyant en eux |"actualisation de cet esprit (hamba), ils prétendent que les
tuphele ont besoin de dormir et dés lors étendent tous les soirs une peau sur
laquelle ils les disposent, et les recouvrent avec le plateau qui de jour les con-
tient, et avec un mouchoir (1) Le respect qui entoure les mpbefe est encore
souligné par le fait que les femmes ne peuvent jamais les voir en dehors des
consu'tations; a la seule exception de 'épouse principale des devins (namwari)
qui peut s’occuper d’eux, sauf pendant la période de menstruation (*)-

Cette exclusion des femmes du culte voué¢ au ngombo ya cisuka rend
presque inutile la discussion soulevée par certains auteurs sur la possibilite
qu’aurait une femme d’exercer les fonctions de devin. Si J- Redinha admet
une telle hypothr.sc () celleci ne doit s’entendre que relativement a d’au-
tres techniques, mais jamais en relation avec le ngombo ya cisuka.

(1) Tucker, 1940, p. 183.

(2)  Idem.

(*) Voir la discussion de ce sujet p. 46; en fait aussi d’aprés nos observations
une femme n’est jamais devin (avec ngombo ya cisnka) mais le fait que I’esprit Ngom-
bo peut se manifester tant dans un homme que dans une femme explique probable-
ment unec certaine confusion.
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La barriere de protection rituelle est particulierement importante en de-
hors de 1’acte de divination. White nous donne quelques détails. Ainsi, par
exemple, si un kaphele tombe en dehors du panier pendant la séance, le 2abi
I’y remet sans autre formalité. Mais si la méme chose survient pendant le
repos du Pamcr, tout se compllquc vu qu’il faut un nouveau sacrifice pour
restituer au pamcr sa wgueur prlmitwc

«In such a case, it is left where it fell and no one at the vi'lage may eat
or drink that day: next morning a cock is brought, its throat cut and the
blood spilled on the divining apparatus. Certain roots are pouded and mixed
with oil and rubbed on the neck and arms of all presents and on the jipelu.

After this, the basket may be put away again and all may eat and drink» ().
E) — Les onctions

La séance divinatoire ne peut jamais commencer sans que le devin et ses
mpbcfc soient convenablement préparés a bien accomphr leur role: voir ce
qui est vrai et ce qm est faux, marquer la ligne qul sépare ce qu1 est bien et
ce qui est mal, ce qui est du coté mukundu et ce qul est du coté pemba (rou-
gc/blanc) La prcmletc démarche du devin consiste A ritualiser une vision pé-
nétrante et sélective qui opére la séparation de ces deux espaces; cette rituali-
sation prend la forme d’une onction du devin d’abord, du panier ensuite.
De plus existent des onctions saisonieres que le devin ne peut pas oublier.

a)— Onction du devin

Le devin frictionne 'e dessous de ses yeux avec le pemba (kaolin blanc)
ou avec le pemba et le mukundu.

Dans le premier cas, c’est pour rechercher la cause d’une maladie ou
d’autre chose de moindre importance; quand il ajoute mukundu (argile rouge),
on sait que l'affaire est liée a la sorcellerie et souvent méme a la mort.

Sakungu tragait toujours un grand trait d’argile blanche sur le coté gau-
che de sa poitrine; c’était un détail individuel auquel il attachait une grande
valeur. Hamumona explique que quand le maitre initiateur (tata ya ngombo)
fit son initiation il creusa la terre et retira une racine de mundoyo (*) qu’il
enveloppa dans une feuille: 1l aJouta ensuite de l’eau et avec cette infusion
lui lava les yeux pour qu ‘il vole mieux «ce que les gens viennent demander».
Maintenant chaque fois qu’il met pemba et mukundu au coin des yeux, c’est
cette force qu’il suscite.

(1) White, 1948, p. 8g.
() Voir p. 391.
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Selon A. Hauenstein, le devin applique des médicaments mélangés avec
de I’huile de ricin (‘olomolo) sur diverses parties de son corps, notamment sur
le front, les tempes et sur le dos des mains (*).

D’ailleurs, encore aujourd’hui, la plupart des tahi cokwe expulsent lcs
esprits mdcnrgb[cs au moyen de purifications et d’onctions variées, en les ad-
ministrant chacun i leur maniére. '

b ) — Onction du panier

“Le devin ‘met aussi pemim et mukundu sur les «ycux» du pamcr. Le
bord du pantcr prcscnl:c a certains endroits une crofitre qui s’est accumu'ée
a la suite des onctions successives de"mukundu et pemba; ce sont les yeux du
ngombo au nombre de deux ou quatre selon la distribution spatiale choisie
par le devin. Conformément aux ngombo observés et aux informations regues,
nous pouvons distinguer trois types de distribution de 1”espace dans le ngombo
ya cisuka. Considérant |orientation du ngombo en relation avec le devin nous
dirons que le bord supcrlcur se divise en quatre parties: une antérieure (du
coté du devin), l’autre postérieure (opposce au devin) et encore les parties
gauchc et droite. En tenant compte de ces quatre Pomts de référence, nous
pouvons. dlstmguer trois types de marquage du ngamim qui correspnndcnt a
autant de formcs de distribution spatiale:

Type A: marquage sunplc Le devin, ayant devant lui le client, marque
deux points du bord postérieur du ngombo (cté du client), I'un avec pemba
et autre avec mukundu. Ceci fait, il met 2 sa droit 'e lembu du mukundu (*)
et a sa gauche le morceau de pemba. Ce qui renforce, en le doublant, le
premier marquage. Il s’agit d’une distribution de 1’espace faite uniquement
en fonction du client (voir schéma 4 a).

(*) Hauenstein, 1961, p. 127.
(*) Mukundu (kaolin rouge) préparé avec de Vhuile dans une pr.-tn:c cale-
bisse Uembu). :
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Il résulte de ce marquage que le ngombo est divisé en deux parties obser-
vées par deux «yeux»: les marques (rouge/b'anc) figurant sur le c6té pos-
térieur. L’oeil masculin (lisu ya ngombo kunji: oeil mile) et l'oeil féminin
(lisu ya ngombo ciwho: oeil femelle) marqués respectivement avec pemba
et mukundy et correspondant au coté droit et au coté: gauche du client.. Ainsi
le client entre dans 1’espace du ngombo qui s’identifie 3 lui alors que le tabi
reste, du moins apparemment, extérieur 4 ce méme espace (vou: schéma 4 b).

Type B: marquage double. Le devin fait une premmrc marque sur le
panier en fonction du client: pemba a droite, mukundu i gauche. Ensuite il
fait une deuxieme marque en fonction de lui-méme: également pemba a droite
et mukandu 3 gauche. Il en résulte donc que de part et d’autre de la ligne
diamétrale qui unit le devin au client sont situés un péle positif et un péle
négatif, aussi bien du c6té du client que du cété du devin, mais en position
inverse. Tout se passe comme si une ligne imaginaire, paralléle aux deux inter-
venants, divisait le champ d’action des tuphele en deux moitiés, un demi-
-champ pour le devin et 1"autre pour le client.

Ce type de distribution spatiale intégre le client dans 1”espace du ngombo
tandis qu’il maintient le #4hi dans ce méme espace (voir schéma 4 ¢).

i D-evi_h : | i De\_r-in_ .

?gcnent

Schéma 4.b _ Schéma 4

Type C: marquagc redoublé. 11 s aglt d’un marquage fait umqucmcnt
en fonction du devin, mais que celui-c1 signale soit sur le bord antérieur soit
sur le bord postérieur du ngombo Ce type de marquage est moins fréquent.
Sakungu par exemple, a optc pour cette forme que son tata ya ngombo lui
avait conseillée et-qu’il a tou]ours conservée. - S

‘Dans ce marquage, on tient compte umqucmcnl: dv: la posmon du- devin;
enr fonction de celul-a, le champ du ngombo se trouve divisé en- deux patties;
une droite posmvc, et une gauchc, negarwc Au contraire de ce qu on observe
dans le type A, c’est le client ici, qui sembe rester extérieur 2 l’cspacc du

ngombo (voir schéma 48):., mrms T T g
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Chez les Ovimbundu, il semb’erait que ce type de marquage ait pre-
valu, si nous nous référons a la description de L. Tucker. Il y aurait un autre
déeail important, qui n’est pas observé chez les Cokwe: dans l’acte de divi-
nation, le tabi serait dirigé vers ’ouest, les cotés marqués bon (blanc) et
mauvais (rouge) coincidant; avec les points cardinaux nord et sud .

Ces différents marquages peuvent correspondre a différentes méthodes
pour déterminer les points de divination qui se produisent lors de 1’approche
d’un kapbele du point blanc ou rouge. Aujourd’hui, tous les paniers de divi-
nation, quel que soit le type de marquage adopté, présentent les deux points
(yeux du panier) de contact avec les tuphele sur le bord postérieur du ngom-
bo et ce sont ces points qui déterminent la réponse (positive ou négative) 2
la question formulée par le devin (¥).

F) — Renouvellement périodique de
la consécration du mgombo

La purification du ngombo a pour but de préserver la force ou capacité
divinatrice des tupbele ou éventuellement de la renouveler. Lors du déces
d’une personne du village ol habite le devin il faut renouveler cette purifica-

(1) Tucker, 1940, p. 179.

(2) Chez les Ovimbundu le devin non seulement organise |’espace de son ngom-
bo, mais encore il marque avec le kaolin blanc (pemba) le parcours du soleil: «he (the
ochimbanda) then takes a pinch of the omemba, blows upon it towards the east and
then towards the west» (L. Tucker, 1940, p. 179); dans cette méme région le devin
cokwe semble obtenir le méme résultat avec un léger mouvement de son ngombo:
«d’un léger mouvement de balancement, il (le devin) chasse les mauvais esprits qui
voudraient s’opposer a la divinatien» (Hauenstein, 1961, p. 127).
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tion; pour la nouvelle lune également. Lors d’un deéces le devin doit attendre
que les funérailles soient terminées (elles se prolongent normalement pendant
deux ou trois jours) et alors il renouvellera les forces de ses tuphele pour
qu’ils soient préts lorsqu’un nouveau client arrive.

Pour s’acquitter de cette tiche le devin doit d’abord chercher dans la
forét quelques feuiles de lwenyi et de mubonga (*) qu'il prépare dans le
mortier et qu’il met sur son ngombo; alors il entre avec le ngombo et les
feuilles dans l’étable des bestiaux, ou sl n’en a pas, dans le poulailler;
il frictionne son corps avec les feuilles choisies, d’abord avec lwenyi, ensuite
avec mubonga; 1l fait aussi e méme traitement a son ngombo en pronongant
contre V'esprit du mort les protestations suivantes:

«Tot, homme qui es mort, ce n'est pas moi qui t'a fait tuer; je ne
sals pas qm est le sorcier qui t’a tué. C’est lui que tu dois déranger et pas
moi; je suis simplement un devin. Quand mes clients viendront pour me
consulter, tu ne peux pas me faire me tromper; moi je veux étre i mesure de
deviner et ton esprit ne peut pas s’attacher 3 moi ni empécher ma bonne
chance».

Apres cette pricre le devin jette par terre le remede (feuilles pilées) qui
reste et il se croit en bons termes avec l’esprit du décédé. Hamumona explique
ainsi les motifs de cette invocation a l’esprit du mort:

«Le devin fait comme le sorcier, parce que celuici quand il mange 1"ame
de quelqu’un pénetre aussi dans la bergerie ou le poulailler pour que l’esprit
du mort s”attache aux animaux et pas a celui qui Ia tué; ainsi le tabi essaie
d’empécher que 1’esprit reste attaché a son ngombo; ¢a dérangerait la divi-
nation et le devin serait confondup.

En plus de cette purlflcatmn lors d’un déces, White rapporte encore une
purification spet:lalc apres les funérailles du devin lui-méme. Dans ce cas le
ngombo serait purifié par un autre devin (*). Pour les Cokwe la nouvelle
lune marque le temps fort de la vie rituelle. C’est le moment des actes de
culte pour toutes les catégories de personnes qui sont en contact avec les
mabamba; le culte de la hamba Ngombo est 2 ce moment un aspect particu-
lier d’une vie rituelle de toute la communauté:

«Quand la nouvelle lune apparait, le devin rendra son cu'te a la hamba
Ngombo; mais il ne lui donnera pas du fuba (manioc préparé) comme on
le fait pour les autres mabamba. Quand les gens ont fait ¢a (les sacrifices)
ils peuvent reposer tranquilles (sans avoir de mauvais réves). Le devin ne
doit pas offrir du manioc mais plutét préparer (dans le mortier) des feuilles

(1) Lwenyi, une plante aromatique et médicinale; mubonga, voir p. 392.

()  White, 1928, p. 89.
8
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de cilama (*) qu'il mastique lui-méme avec du pemba pour les recracher
ensuite sur les tuphele du panier. C'est la fagon d’¢loigner I'obscurité: ainsi
le ngombo sera capable (de deviner) parce qu’il a déja la lune» (Hamumona).

G — La hanga de protection

Le tabi avant de commencer une séance de divination qu’il considere
comme particulierement importante, aménage un systeme spécial de protection
qu’on appele Fanga. Une motte de terre est préparée entre le ngombo et les
consultants; dans cette motte sont cachés plusieurs objets qui doivent empécher
Vinterférence toujours possible d’un nganga dans le déroulement de la séance.
Dans cette motte de terre le devin cachera:

— Une aiguille: objet qu’on croit utilisé par le nganga comme four-
chette. Les Cokwe disent que le sorcier, lorsqu’il tue quelqu’un, utilise une
aiguille pour manger la viande de sa victime; on voit en effet que de cette fa-
con le nganga lui-méme se protege contre l’cspnt de sa victime; le tabi uti-
liserait le méme pouvoir pour empechcr ”accés d’un sorcier a 1’acte divinatoire.

— Un ocuf — que le tahi uti ise parce qu'il est «completement fermé»,
sans possibilité d’entrée ni sortie; il doit fermer ’entrée au nganga.

—La tewla (couteau) — Aujourd’hui on remplace facilement la
tewla (couteau utilisé dans la mukanda) par une lame de rasoir ou un autre
objet coupant; la tewla aurait le méme role que l"aiguille.

— Tissu du mukishi: un morceau quelconque du vétement de raphia
utilisé par les danseurs de masques (akishi), qu’on désigne également par
mukishi; le devin cxphque pourquoi: le nganga, quand il va chez quelqu’un
pour |"ensorceler, il n’est jamais possible de le voir: il va déguisé comme le
danseur (mukishi) derriere son masque» (Mwacimbau).

Toutes ces choses, cxphque encore Mwacimbau, sont des ob;cts que le
sorcier utilise dans ses pranqucs de sorcellerie. Le devin peut s’en servir aussi;
c’est pour ¢a qu’il construit la hanga de protection: le sorcier ne pourra pas
le déranger pour lui cacher ce qu’il faut deviner. Le tahi prend toutes les pré-
cautions précisément parcc que parmi ses clients il peul: y avoir un vral
nganga et ainsi 1l faut prcparcr la hanga qui sera 1nterposee entre les clients
qui viennent pour savoir la divination et le ngombo qui devine. C’est une
espece de barriere anti-sorcellerte:

«D’un coté est le devin, de l’autre les consultants; entre les deux on
met ces objets qui gardent la divination» (Riasendala).

(1) Voir p. 397.
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Il faut noter aussi que les Cokwe préparent toujours des mécanismes dé-
fensifs contre la sorcellerie avant de commencer n’importe quelle activité ri-
tuelle. Quand ils célebrent la mukanda (circoncision), par exemple, |’entrée
du campement est toujours protégée par le kata, deux grands anneaux d’her-
be (kaswamo) destinés a «fermer la mukandan (*). C’étaic d’ailleurs exacte-
ment la méme méthode utilisée autrefois aussi pour la divination et que les
Ndembu maintiennent encore:

«At dawn they clear a special site (ibulu: airfield) in the bush. They
make a framework of three poles (like a soccer goalpost) just like the one
at the boys” circoncision ceremony (mukanda)... three headpads (mbung’a)
of the kind used by women when they carry calabashes or baskets on their
heads are placed on the crossbar of the mukoleku frame» (*).

La hanga aménagée par les Cokwe et le kata encore utilisé par les Ndem-
bu, sont tous deux en relation directe avec la sorcellerie, et en conséquence
avec la mort. Ainsi le devin doit prendre ces précautions défensives lorsqu”il
pratique la divination pour découvrir la cause d’un déces. Dapres quelques
devins la protection hanga est plus récente que le kata; les Cokwe ne prépa-
rent plus le kata que pour protéger le campement de la circoncision.

H) — L’accord préalable

Avant le commencement de la séance proprement dite les consultants
ont |’habitude de faire 1’épreuve du tahi pour vérifier si effectivement 1l est
possédé par la hamba Ngombo. C’est une espéce de divination préalable que
les clients exigent lors d’une consultation pour des raisons graves et notam-
ment quand ils cherchent a savoir la cause du déces d’un membre de leur
parénté. Cette divination préalable est centrée sur le nom de la personne décé-
dée que le tahi doit découvrir essayant de classer ce nom dans une des dif-
férentes catégories de noms (noms en rapport avec les animaux aquatiques,
noms d’animaux terrestres, noms d’oiseaux, etc.). Cette introduction a la
séance que les Cokwe désignent par la circonlocution «dire le nom du morty
est importante parce que seulement le fahi qui a réussi a classer correctement
le nom du défunt sera invité a continuer la séance proprement dite; s’il ne
réussit pas I’épreuve, on le dispensera de ses services.

Les consu'tants suivent avec énormément d’attention le raisonnement
du devin:

«Comment ¢a marche chez vous?
Je sais que tout va bien.
Tout le monde est treés bien.

(1) Voir kata-miniature en tant que symbole divinatoire, p. 283.

(?) Turner, 1961, p. 38.
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Mais alors... pourquoi étes-vous venus?
Je le sais; quelqu un est décédé!

Oui, c’est vrai, quelqu’un est décédé!
Mais 1l est mort, comment?

Est-ce que c’est a cause de la maladie?
Ce n’est pas arrivé dans le village.

Je sais que tout s’est passé dans un voyage.
Est-ce que vous avez vu

comment il est mort?

Vous n’avez rien vu. Mais ngombo

va tout expliquery.

C’est alors que le tabi prononce un nom qui classe le nom du mort, par
exemple, parmi les plantes soit du mushitu (forét) soit de la cana (savane).

Le rapport entre le nom prononcé et le nom du décédé n’est pas tou-
jours évident, du moins pas pour tout le monde; c’est ainsi que les clients
doivent proceder a un échange d’ opmlons les thewa (chents et ses compa-
gnons) se réunissent derriere la maison du tabi, un peu a l’écart du ngombo
qui reste seul avec son maitre.

Si la divination préalable est acceptée (il y a un accord concernant le
rapport entre le nom prononcé par le tabi et celui de la personne décédée...)
les clients approchent le devin avec une premiére prestation (peteko) de va-
leur réduite: autrefois c’écait une pomtc de f éche en bois; aujourd’hui ce sera
normalement un plat d’origine européenne ou encore un bil'et de s0$00
(cinquante escudos) toujours accompagnés de 1’assentiment des clients:

«Nous acceptons les mots prononcés,
tu as bien deviné;
tu peux continuer».

Le devin prendra ce petit cadeau et l'apportcra a sa prcmlerc femme
(namwari) en disant: «Voici le cadeau; le mot que jai prononce a été bien
accueilli». Pendant ce temps le ngombo reste sur la natte entouré des clients
qui prononcent les éloges du devin qu'ils ont choisi; ils s'en félicitent eux-
-mémes tandis que 'e devin «encouragé i continuer, peut en toute confiance
s’engager a éclaircir 1’affaire qui a motivé la consultation; avant il n’était
peut-étre pas trés stir de lui-méme, parce que ce qu’il allait dire pourrait étre
considéré vrai ou faux par les clients; les parents (du mort) pourraient accep-
ter ou refuser le mot du devin. Maintenant 1l peut poursuivre pour. expliquer
tout ce qu’il fauty (Mwasefu). C’est trés curieux d’observer combien les
Ndembu accordent d’importance i cette espece de test du devin; on dirait
méme qu’apres l'accueil, les clients essayent de tromper e devin en préten-
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dant qu’ils ne sont pas venus pour le consulter. Mais le devin qui connait
bien cette espece de provocation a son savoir répondra non en mots mais d’un
geste stéréotypé: il va chercher sur le chemin du vil'age la pointe de fleche
en bois que les clients ont laissée a 1’entrée du village; "analyse du bois dont
elle a été fabriquée donnerait au abi la clef pour trouver le nom de la per-
sonne décédée. Le type de raisonnement utilisé par le devin pour découvrir
ce nom s'insere dans un mécanisme connu auquel on recourt aussi pour trou-
ver le nom d’un nouveau-né:

«During the mourning cam (chibimbi) for the deceased, one of his rela-
tives brought an arrow and some read beads on a string. He said: «these are
for the birth-name of the dead person». This is the name which is divined
for by a baby’s father shortly after birth, and comes from an ancestor-spirit
(mukishi). Arrow and beads are taken to the diviner to be discovered by
him» (*).

-+ Dans certains cas, toujours d’apres Turner, le test-épreuve propose au
devin consistait a lui présenter plusieurs sortes de fleches parmi lesquelles il
devait chercher celle qui correspondrait au nom de 'a personne décédée ).

Les devins cokwe d’aujourd’hui ignorent completement ce petit détail.
D’un autre c6té nos informateurs, méme s’ils reconnaissent que 1’offrande
de la pointe de fleche est due a la nécessité de trouver le nom du mort, ne
sont pas unanimes dans les explications du rapport entre 1’objet (fleche ou
bois) et le nom du décédé. L’introduction d’autres ob)cts (surtout de pro-
venance européenne) comme gratification semble avoir écarté la signification
premicre de la fleche-cadeau. En fait, et d’aprés plusieurs informateurs, la
fleche en bois serait une espéce de premiere prestation pour le fait du devin
avoir détecté le nom («categorial name») du mort. Si le choix d’une plante
déterminée (dont on a fabriqué la fleche) peut bien étre la clef qui permet-
trait au devin de trouver le nom de la personne décédée par référence a un
systeme classificatoire qui n’offre pas de difficulté pour un expert, par contre
la remise d’un plat (européen) ou d’argent ne sont plus susceptibles, de notre
point de vue, du méme jeu de l’esprit. C’est ainsi que nous sommes con-
vaincus que, au moins parmi les Cokwe, le «cadeaun, point-dc-départ, est
devenu, 2 la longue, un «cadeau» tout-court a remettre au devin tout de suite
apres les premicres interventions jugées convaincantes. D’ail'eurs, pour cet
aspect particulier de la séance, les informations et les explications mémes des
devins sont un peu héterogenes. Pourtant Hamumona se range exactement
dans la tradition que les Ndembu gardent toujours quand il explique:

(1)  Turner, 1961, p. 37.
(2)  Idem.
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«Quand une personne est décédée, ses parents doivent chercher le devin
et en arrivant chez lui ils lui donnent immédiatement la fleche en bois pour
lui expliquer la cause de la mort; mais s’ils se présentent chez le devin 2 cause
d’une maladie, il ne faut pas la fleche».

Par contre Mwafima prétend que ses clients lui offrent un plat ou de
Vargent lorsqu’ils arrivent, comme preuve qu’ils accepteront bien la divination
qu’il va faire; la fleche viendrait seulement a la fin de la séance comme
souvenir ou cadeau pour le ngombo:

«La fleche (cipumba) reste aupres des clients; seulement 2 la fin on en
fait cadeau. Elle est destinée a purifier les tupbele et empéche que le mort
reste accroché au ngombo».

Cette explication de Mwafima, qui nous semble relativement moderne,
souligne également la signification fondamentale de ces fleches que les devins
aiment tant exhiber. (Photo 41). Elles sont la preuve de leur compétence
dans 1’acte le plus fondamental de la divination, la découverte de la cause
d’un déces, c’est-a-dire la découverte du sorcier sur lequel tombe la respon-
sabilité de la disparition d’une vie. Le tahi met toujours ces fleches-témoins
a coté de son ngombo et devant les clients; elles jouent le rdle d’une impor-
tante lettre de recommandation. Son rapport avec le sorcier est incontestable,
bien que les auteurs qui ont observé ce détail, lui aient attribué des signifi-
cations différentes. Si d’aprés Baumann le sac de fleches (ypumba) a la va eur
d’une représentation des morts — «sac dans lequel les morts sont «enfilés»
dans la forme de morceaux de f echey (*), pour Mesquitela Lima ces fleches
représentent plutdt les vivants (consultants) malgré que, et curieusement, ces
fleches soient Préparécs avec du bois des «cercueilsy..

«morceaux de fleches ou de bois de cercueil qu 115 (les devins) regotvent
et qui sont a la fois des rcprescntants des individus qui les consultent et des
signes pour identifier ces mémes individus» (%)

Encore, d”apres E. Santos, les fleches en bois (ypumba) servent-elles
uniquement comme indicateurs du nombre de sorciers découverts, c’est-a-dire,
dénoncés par le devin (*).

Symbo'e des morts ou/et des sorciers qui les ont tués, souvenir des
clients ou éléments pour tester la capacité du devin, prix de la divination
préalable ou cadeau qu’on fait au pamer pour le purlfler les ypumba amor-
cent déja bien les nuances de la densité sémantique qui enveloppe chacun des

(1) Baumann, 1935, p
() Lima, 1971, p. 100.
(®) Santos, 1960, p. 162.
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petits objets divinatoires; en méme temps elles nous montrent clairement et
de fagon tres concrete que «la richesse emmagasinée dans les symboles est le
produit des conventions culturelles des acteurs rituels» (*).

I) — Les annexes du n gombo

En plus du faisceau ou petit sac des f éches-témoins, le panier divinatoire
est toujours accompagné dans les séances par certains €léments qui, méme
s’ils ne sont pas a proprement parler des symboles divinatoires, sont souvent
présents et encadrent le contexte matériel du rituel. Ces éléments sont divers:
tout d’abord les deux éléments concernant les couleurs rituelles, le blanc et
le rouge, préparées par le devin de fagon différente: le blanc est un morceau
de kaolin taillé par le devin; le mukundu par contre peut se présenter soit
sous forme de caillou rouge (kaolin rouge) soit comme une pite préparée
avec de "huile de palme et que le devin garde dans une petite calebasse. Ces
couleurs ne manquent jamais; le devin s’en sert pour organiser 'espace du
ngombo (")

Le tahi utilise ausst un instrument musical avec lequel il accompagne
sa cantilene d’introduction i la séance. En principe cet instrument consiste
en un hochet simple — lusango (Photo 42) qu’on prépare avec un fruit de
munzenze (*) perforé dans lequel le devin met des graines de mundoyo (*)
ou des petits cai'loux; parfois c’est un hochet double (musambo) (Photo 43)
fabriqué, en fibre végétale (kajana) avec 'es mémes graines ou petits cailloux
a I'intérieur. Dans des cas exceptionnels le zahi se fait accompagner d’un ou
plusieurs acolytes qui exécutent eux-mémes 1’accompagnement musical et uti-
lisent pour Veffet un petit xylophone qu'on nomme luphembs (Photo 44)
a deux ou quatre touches en bois qu’on frappe avec deux petits marteaux en
caoutchouc. Autrefois le ngongs (Photo 45) a aussi été utilisé par le devin
pour marquer |’accompagnement musical de la séance.

Le recours 2 un petit tambour (semblable a celui que les sorciers uti-
lisent) doit étre mentionné également (Photo 46). On ne le connait plus,
mais les devins en parlent encore; cet objet, fabriqué expres pour le devin,
comportait toujours une figurine anthropomorphe que le devin vénérait com-
me hamba de divination:

(") Turner, 1972, p. 13.
Voir p. 111.
(#)  Var p. 364.

Voir p. 391.
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«Un tambour kishika, tambour i figurine qui préside a la divination.
Le devin ou tahi se sert de cette statuette comme hochet lors des cérémontes
de la divination. Elle est alors enduite de rouge et de b'anc» (*).

Ce petit tambour, qui subsiste chez les devins des Hanya de 1’Angola,
est considéré comme «la voix de 1’ancétre deviny; c’est un tambour i vibra-
tion nommé epuita (*).

Finalement comme annexes secondaires que les devins cokwe n’utilisent
plus, mais qu’on peut encore trouver ailleurs, il faut citer:

— Nisala, une espéce de casque, avec un revétement extérieur de plu-
mes d’oiseaux (Photo 47);

— Le sifflet du devin préparé avec une corne d’antilope que le devin
utilise pour appeler son esprit favorable (Photo 48);

— Msese, le chasse-mouches (Photo 49), symbole du pouvoir, que les
devins portaient aussi autrefois.

1.3.3.2 — Récit des séances

A) — Récit de Sakungu:
divination pour une femme enceinte

(Mukuloji, 23/6/1975)

a) — Texte

Points de
divination (*)

Ku Lunda maba Mwaciava kwa salie
Lukokese mwe Cibinda Katele awo kwasamba
twa mye biwu kutunda kwashi ulamba ngoma
mweza ubulu biji mwanangana nyi sona.

(1) Musée Royal de I’Afrique Centrale, R. G. 37/71,, Doss. 763.

() Hauenstein, 1967, p. 324

(*)  Le devin considére un point de divination chaque fois que, aprées une ou
pluszcurs secousses du panier, un kaphele venant en avant sur le bord du panier, est
pris comme point de départ pour une explication.
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Points de
divination

Lunda vient de Mwaciava et

apres aussi de Lukokese (*).

Cibinda Kateli a salué aplaudissant
avec les mains et frappant les tambours!

Bibé ngwamyé kwanga navulu kanga
mucekyenge Samaici cota cafv kusokola
camanijia kasangula kandemba

sanya kasamba sandala salamba

kashikunya mucisambwe kunya yeny ylimo.

Il (le ngombo) dit: 1’herbe bouche le chemin,
aussi, de la méme fagon les arbustes;

ils (les arbustes) sont rompus par le

ubulu (*) et aussi  par I'eat ‘qui cou'e,

mais le ubulu prépare un chemin

qui est étrange pour le coq.

Longeza, longeza cimbundji musishi
mahangana Mwayacimika na muvulukanga
cipwe mbau na muvulukanga wa
yiza keshidutela wafa keshikuteta

wa yiza mujimo bdwaﬂgwanda wa

yiza keshicipeka cipeka cenyi

wnyiza muthu wafa keshicipeka,

cipeka cenyi ku yiza mujimo..

Mwacimika ( ) a déja parlé;
le malade n’a pas fait un crime,
si c’était un crime, ce serait mortel.

A cibula mbunge yami hamangwanda

hi naya amuzi malunga kabwiémo

wamanga _Jef;_ynma mwanji mukwo bhi nafa
lume zombaka, zombaka!

(1) Lukokese, soeur de Mwaciava, chef des Lunda.

(*) Ubulu, le porc; aussi terme péjoratif pour signifier tout ce qui est mal
fait dans le sens moral ou physique.
(*)  Mwacimika, devin maitre initiateur de Sakungu.
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Points de
divination

kuku
(I’ ancétre
masculin)

Je demande donc i mon coeur:

-cet homme-la n’est-il pas juste?

Il est mort et continue a courir, 1l
marche toujours, il se déplace partout ().

Yew mﬁng{Usna’angd wa kambakaki mweé
mukwd maya': bula civula awd mwena
kukambanga ashikya mavubamutanda
tanda majiko cimbimbi mario kufa

‘cefuka kulyonga ce kulyonga.

Encore il invite pour la chasse celui

qui a de la viande, il veut qu’on lui

prépare le-feu, il faic pleurer, mourr,
tromper. Mais 1l est mort depuis longtemps,
on a déja mis de la terre sur lui ().
Pourquoi continue-t-il vagabond dans les
chemins? Je demande 3 la meére: ou se trouve
son pénj: (*)? Je suis poussé a demander a

la mere: comment tout ¢a a-t-il commence?

Nijia yaka wenda nayo, njid kuci
ydpwa, cibula nayé jinga kunyma
kri pwo riénysf kuci :wfpwa tata
naye guna bula tambuka, tambuka.

(1) Se déplacer constamment est un comportement typique de nganga. Un tel
comportement peut étre observé aussi chez l'esprit des morts. Si l'esprit d’une per-
sonne décédée ne s’est pas accomodé du monde des morts, il devient suspect de sor-
cellerie; la preuve: «l fait pleurer, mourir, et dire des mensonges».

(2) Littéralement: «terre sur le dos» — expression qui signifie que les formali-
tés du deuil ont été accomplies.

(3) Dans cette séance c’était le mari qui remplagait sa femme malade devant
le devin, mais celui-ci posait les questions a la femme comme si elle était présente.
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divination

Est-ce que ¢a a été sur la route?
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(En ce moment Sakungu interpelle quelques™jeunes distraits dont I'om-
bre tombait sur la panier: «ne fermez pas le soleil sur mon dosn) ¢ )'
Lui (le ngombo) il va rcpondrc tout de suite et, le blanc, c’est lui qul

va payer ( 3

Tout le monde répondra en chantant! . -
— Oui, nous tous, on va répondre!

—_ ]'al dit que tous répondent en chantant Parcc que tous ensemble ont

été dans la photo (Photo 50) ().

— Qui! Out!

Hico coko, mba babi ja kwana ja
kwana ikola hi yako kwata
tambuka, zombokenu.

— Oui! C’est la mere qui est malade.

— Comment est-elle malade?
— Viens, on va voir.

Habi jeza, yayd yayd yami
ngwami ngwo kutunda kukwete
muthwe, kumwanda ku kwet: jimo

ydyd ydyd.

Mubwete nyima, yaya, yaya.
Mukwete nyima, yaya, yaya.
Mujimo ria kupwa muri peleta,
yaya yaya jika ajimo, yaya,
yaya kakwuiva muri peleta muri
sumana yaya, yaya.

(1) Allusion & l'orientation de la séance par rapport & la position du soleil;

I’ombre est nuisible a 1’acte divinatoire.

(3) Le devin fait appel & la gratification qui viendra apres la séance et qui

serait de notre responsabilité.

(3) La pamclpatmn de tous les présents aux acclamations successives des points
de divination trouve ici un argument occasionnel: il n’y a pas longtemps, tous ont

figuré ensemble sur une photographie!
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Points de
divination

Tumbunda
(femme
enceinte)

musau
(oreiller)

+ 1= Oui!l" Oui! -
— Elle a mal au ventre ou c’est mal de téte?
— Quti! Out!
— Oui est-elle malade? C’est bien dans le ventre!
— Oui! Oui! .
— C’est comme une morsure 13 dedans?

— Oui! Oui!

Wana muri fafumuka nwé rina

fafumuka, yaya, yaya yami

kwimba coco, yaya yaya. i ; o

— Je dis quil n’y a pas de morsure mais le ventre
est gonfle;

— Out! Out!

Ciciri nakujimbi, yaya yaya

yami kwimba coco yoyo ina

pinda nayo, yaya yaya.

Amuze waya munzwo wa lota ibi nyi
ipema, ipi na lota; yaya, yaya.

Yew mungu lota, njia, yaya, yaya.

— Moi-méme je réponds en chantant:
quand tu es rentrée a la maison
‘tu as eu de bons ou mauvais réves? -
Qui, tu as eu de mauvais réves!
Tu as révé le chemin du village.

Comment écait-1l, ce chemin?
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njia
(chemin)

Lusende
(sabot)
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Nijia ikwete Pembe, yaya, yaya yé
muwiza kwiza ikola ngwe hamba wa
twamako hamba watwama nenyi, yaya

yaya hamba wa kwyambg, yaya, yaya

Sur le chemin il y avait un chevreau.

J’ai révé le chemin ol passe le chevreau

et aussi j’ai révé le malheur apporté par le
sorcier. Est-ce que c’est vraiment le sorcier?

Ne serait-1l plutdt une hamba?

Hamba wa kwjamba ye'w wa katukile

kuri tata nyi kuri mama,

ydyd, ydyd.

Ah! Out! C’est vraiment la bamba.
Est-ce qu’clle vient (demander) des
choses (*) ou sera-ce plutée des mots?
La hamba est dans la forée! o '
Elle vient du pére ou de la mére?
Non, ce n’est pas comme ga!

Est-ce que c’est vraiment du pere?

Non, pas du tout.

(1) Les exigences cultuelles des mabamba sont normalement satisfaites moyen-
nant la présentation de certains produits (de la biere, du manioc, du sang) accom-
pagnés d’une priére. Ici Sakungu semble séparer ces deux modalités de-culte toutes
les deux traditionnelles chez les Cokwe.
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Points de
divination

Hico coco, tweia kuw tata hico

coco, kaka yew kwasemene mama nyi
tweia kuw tata bwasemene mama wenda
nyi yanga, wa kolela citela cika o _
kuci kumulumba mumu tele k2sa uwkinduke.

J’en suis bien siir:

la bamba vient de la grand-mere,

de la grand-meére qui a mis au monde
. le pére ou la mere?

C’est vraiment de la mere
kuku qu’elle (la femme malade) a regu
(L"ancétre le chasseur (hamba de chasseur)
féminin) laquelle sa mere avait possedée
aussi autrefots.

Elle (la femme malade) a attrapé yanga (%)
pour donner de la viande;

yanga il faut la faire cuire pour étre en bonne
santé et prononcer les mots (priere)
pour étre en bon état.

Yako uta muthuwyé kasa

wayé lume nyi ka coco anambe

ngwe éze amutunge hamba mwe ukwete
lemba, pembe ari¢, pembe hafa,

lemba te ngwari, lemba mamu

tawiza nyi keci kumu tawiza.

(') Une dent d’animal, voir p. 304.
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Quand tu pries, tu seras bien ou mal?
Cette hamba est des ainés ().

Vous avez mangé un chevreau.

L’afné érait la aussi. C’est vrai ou

ce n’est pas vrai?

Je viens de parler.

Kumamu tawiza Putu! Wealwa! Ngwa nenyi!

C’est bien comme g¢a?
— QOui!
— Oui! Du vin! (%).

b) — Analyse du texte

Cette séance du devin Sakungu présente le schéma le plus formalisé (tres
fréquent) de toutes les consultations du devin pour les raisons les plus courantes.
Dans ce récit comme dans tant d’autres du méme genre on peut dcgagcr les
séquences suivantes:

1. Evocation des ancétres. Dans un type de langage que les Cokwe
eux-mémes trouvent un peu étrange (ils observent que c’est un langage d”au-
trefois) Sakungu prononce quelques mots qui se montrent chargés de signi-
fications pour toutes les personnes présentes: Mwaciava, Lukokese, Cibinda
Kateli, Mwacimika.

La formule d’introduction peut varier, les noms aussi, mais la séance du
devin commencera toujours sans exception par une évocation des ancétres les
plus insignes. Dans ce cas-ci, sont bien évidents les trois niveaux de l"évocation:

— les ancétres fondateurs qui remontent au royaume des Lunda (Mwa-
ciava, Lukokese; Cibinda Kateli);

— les ancétres fondateurs des Cokwe;

— ’ancétre plus proche dont le devin a requ la hamba Ngombo, dans
ce cas Mwacimika.

Par cette triplc évocation Sakungu établic la continuité ethniquc depuis
les ongmt:s ]usqu au présent. Pour ceux qui sont présents a la séance cette
continuité est importante et en plus elle attire 1’attention des participants
sur 1”affaire dont le devin doit ensuite s”occuper.

() Le cadre le plus fréquent de transfert d’une hamba est d’un homme pour
le fils de Ia fille de la soeur (voir schéma 2, p. 36)

(2)  Walwa, bitre de mais que le devin présente comme don i Vesprit Ngombo
en se félicitant en méme temps de la divination qu‘il vient d’effectuer. :
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2. Hypothése sur la fagon d’aborder le probléme. Dans un langage
plein de métaphores qui échappe dans les détails a la plupart des participants,
le devin essaie d’aborder le probléme i résoudre par I'étude ou l’application
d’un dicton dont un ancétre serait I’auteur (dans ce cas Cibinda Kateli). Sa-
kungu oppose le chemin du mal (#hulu est surtout ce qui est mal fait, con-
trefagon), 4 Vorniere creusée par I'eau dans le chemin du villagc (le chemin
du coq). C’est une espece de clef taxonomique gcnerale qui va lui servir pour
y rattacher les questions relatives au probléme en question.

3. Jeu d’oppositions binaires. Le développement du discours propre-
ment dit concernant le probléme soulevé par le consultant est organisé en un
ensemble de questions simples que le tahi pose 3 son ngombo et auxqucllcs
les présents répondent gcncralcmcnt par des applaudlssemcnl:s Ces questions
sont formulées selon 1"objet qui vient a la surface apres une ou plusieurs secousses
du ngombo. Cette fagon de conduire l’enquéte sur le probleme posé est faite
tout d’abord au niveau de la généralité sur le comportement des vivants et
des morts:

crime /pas de crime
mourir [ vivre
homme de bien /nganga
esprit favorable /esprit courroucé
clsprit calme /esprit qui bouge
|
{

viande, larmes, mensonge

Ensuite on passe a I’analyse des symptomes du malade (une femme en-
ceinte dans ce cas): :

mal au coeur/mal de téte/mal au ventre

.4

s

morsure /gonflement

|

{

A
reve

Le syrnptornc significatit ayant été déeecté, il faue lanalyser jusque dans
les détails; le point de départ ici est le sujet méme du réve, un chevreau sur

le chemin:
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sorcellerie /| hamba

)

des choses/des mots
(dons) (prieres)

|

en brousse/dans le village

4. Diagnostic. Apres analyse détaillée d’un seul symptome le devin
a trouvé que le malheur est d&i a une hamba dont il faut éclaircir 1’origine
dans le cadre de la parenté:

hamba du pere/bamba de la mere

meére du pere/mere de la mere

|
l

Yyanga

La femme a attrapé yanga dans la viande d’un chevreau: la viande a été
la «route» pour la hamba.

Concaténation symbolique. Dans cette séance de divination, la
plus simple que nous a0y observée, 1’ appul «objectif» (dans le sens littéral
du mot) du discours s’est limité a !a séquence suivante d’objets fournis par
le ngombo du devin:

Kuku (ancétre masculin) —> tumbunda (femme malade) —=> musau
(oreiller) —> njia (chemin) —=> lusende (sabot de chevreau) —=> kuksu

(ancétre féminin) —— yanga (une dent).
B) — Récit de Riasendala:

divination pour une femme que n’avait pas d’enfants

(Satambwé. 14/5/1975)

9
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a) — Texte*
Points de
divination

Ngombo jiria matemo nyi mazembe
kufula koka kulumbiria kwinka

tema kucaca bantu kwalula, tata

nyi mama Tumba nyi Samba binjika
wambe-ngwé ku Lunda tuna

keza maba Mwaciava.

Cofeﬂ.

Le ngombo a mangé les houes et d”autres choses.
L’enclume travaille pour avoir de la chance.

Le premier sentier est marqué avec des coups
(blessures) dans les arbres;

C’est tout ¢a qu’il faut rappeler!

Mon pere, ma mére, Tumba et Sambal!

C’est vrai!

Lyakokeka! Una kakoka yinji a muze
twaid hari Donji nyi Karimba

Ob! we! Cocen.

Hinjika wambe ngwe coczn

Nakashi mwaji mukwd kuri ma pwé
nyi kuri malunga ria zulula

una katwamako.

Lyakokeka () c’est lui le méme
qui a attiré tant de choses
N e
quand nous avons été a Donyji
et Karimba (*)!
C’est vrai!
Parler et raconter ce qui est vrai.
Avec Nakashi (*) ¢a a été aussi: tant pour
les femmes que pour les hommes, 1l y avaic
un devin qui parlait (devinait) beaucoup.

(*) Ce texte repris d’un registre magnétique a été revu par A. Barbosa qui
a corrigé aussi la traduction.

(1) Lyakokeka — un nom devenu proverbial a cause de l’énorme richesse que
Lyakokeka aurait gagnée.

(2)  Anciens centres commerciaux importants.

(%) Nom de femme.
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Ngombo itangu kakuka. Pwo mutangu
dumbu. Hamba mutangu Kamwari.
Yaya, ngwd, yaya.

Pwénu ny katawiza nbi wa noko

Ho! Ho! Ho!

La premiere méthode pour deviner
était kakuka,

et la premiérc femme, Ndumbu.
La premicre hamba kamwari (*)!
Qui, c’est vrai!

Qui, chante en choeur avec nous!
Oui, «chose vilaine de ta mere» (%)!

Hé... Ho... Ho... (°).

Anya, Anya! Anyal Thewa-mba hina mona
Musono mungu-hanjika nwo.

Cingunguca tangénu Cingungn

mutu-ri wand.

Yawa, yaya.

Me voici! Me voici! Me voici!

J’ai déja vu les clients,

Je veux m’entretenir avec eux!

Out! Out!

Je viens de trouver Cingungu (Photo 51-52) (*)!

(1) Hamba kamwari: allusion i I’homme; Riasendala a expliqué plus tard:
'homme impuissant réve qu'il fait 1’amour, mais ce n’est qu’un réve. Par contre
s'il met la figurine kamwari dans sa ceinture ou sous son lit il arrivera en fait 3 faire
'amour. Kamwari est pour les hommes, kapikala pour les femmes.

(2) Insulte que les informateurs évitent autant que possible et qu'ils tradui-
sent normalement: «Ta mére ne vaut rien».

(*) Ainsi que dans le rituel d’initiation des jeunes (mukanda) ces éclats de
rire sont typiques des akishi (danseurs de masques).

(4) Nom d’un jeune homme pour lequel Riasendala venait de consulter son

ngombo.
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Points de
divination

Hairia pwuila mw: mize mwaji mukwd
riambululé mama cengune katala,
cenguna kamona, wa mukishi,

iva tata, iva pwo, iva hmga,

yaya, yaya.

Maintenant c’est déja un autre!
Parle ma mere! C’est juste ce que
- observe. C W
)’a1 observé. C’est ¢a ce que j"al vu!
Ecoute mukishi (*),

écoute pere,

écoute mere,

¢coute, tol qui veux savoir!

Oui! Oui!

Nganga kanda aswama. Cocen nyi mufu
kanda aswama ngwamburie jina

yaya, yaya.

Cocen! Tuna kabanjikamwaji mukws
kusémuka bwa bala kana walwa,

Hé, Hé, Hé. ..

Que le sordier ne se cache pas!

C’est exactement comme ¢a!

Et que e mort ne soit pas déguisé!

Qu’il prononce son nom!

Out! Oui!

C’est vraiment ainsi.

On a parlé aupres du fleuve avec tout le monde!
Il est né en disant:

du vin (maluvu)!

Hs... 'Ho.... Ho.:

Hinjika tukutale
Ab! ye .Ngombo yakulema tubu

(1)  Danseur de masque.
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Yzuri¢ wa twama nayo! Eb!...

Yaya, ngwus, yaya!

Mba mbia wenda nayo.

Mama yamiye iena bi-mwenda nyi mbila

Hi mdbwa nyi kwenda nyi mbila iena
kwa-mbanga ngwé mangwié aka ngutabie
yo mwenda nyi mbila kwa inza bwa
bindukie yayaf

Hé! Ho! Ha!. ..

Parle pour que nous voyions!

Sapristi! Le panier est trop lourd!

Il contient des mahamba (des ombres!)
Out! Dites avec mot!

Toi, tu viens accompagné de mbila (*)!
Tu as dit: je vais chez le devin,

et voila que tu viens avec mbila,

tu es donc malade

et tu n’as pas de santé!

Out, c’est ¢a!

Ho... Hé... Ho...

Mala mba kuci muturinga ja kanga
nyfne—éufﬂ mbila nwd ia iéna mwene
nyimbia kunzwo kuri mapwe
Cocen.

Muwe unebena mbila iya-yié mwene
coco andatwamad.

Ab! Ab! yena mwene uri mutoma akuze
kunzwo kuri pw nyi ana. Cocen.
Hanjika tukutale cizurie ca twa
mako. Héinjika! Ewa! Kavundula wa
twama nenyi. Tala!

_—

(") Mbila, sépulturc. Veir miniature, p. 269.
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divination

Mais voila! Qu’est-ce qu’on va faire?
Ga c’est trop!
Le mbila ¢’est vraiment 2 tol ou
c’est 2 quelqu’un de chez toi
ou de chez tes femmes?
Parle pour qu’on le voie!
C’est comme ga!
Outi est-ce vraiment lui qui porte mbila?
C’lest lui-méme qui est assis!
Vite!
Ah! Ah! Toi, tu es propre (blanc),
et chez toi les enfants et
les femmes?
C’est comme ga!
Parle pour qu’on puisse voir clair
cikunza il y en a hamba!
(masque) Parle! Oui, il y a du mécontentement

chez tot!

(Le tahi met dans la main du client le
kaphele cikunza venu a la surface; le
consultant le met sur sa poitrine en

signe de reconnaissance et d’accord).

Wé lg! Pwé rie! lzdrie a twama

nayo yaku-mabiyo.

Mba, mucisemewa cenyi, cikuma ca

twa mako, wé 16! Sango meza katambula
kumabyo! Usoko ku-unayé ka

hindukile. Cocen.

Mamé!...

Hanjika! Cocen! Eb! ha muyia wo!

Wa pwé! Tala! Nijila ayi!
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sundji
(vagin)

njia

&3]

Sango meza keva. Nijia ayé sango

mujiza Bendako.

Mama yami ek!...

Hanjeka twié¢! Kuma mwe mwanji mukwo,
meza kaiva yakufa nyi ya ikola.

Hanjika tukutale!

Cocen!

Sango meza katambulako, kate haya

ha mwaka banene a mathwi kumeza keva,
sango kumeza kevako ku mabyo ya

pwd, cocen! Tala! kukano jényi, ja

Pwé {’.“ muwida wo é“.ffmfw.d P?‘é—me
kw.ﬂbﬂwa a é(fm“ko.fﬂ kﬁmﬂ ny’ mﬂkd
hanjika mukanwa Hanjika!

Oh! La! La! La! Ta femmer!

Elle a 'ombre (hamba) qui vient du village,
du village de sa famille!

Il y a eu un événement!

Elle va recevoir des nouvelles de son village!
Quelqu’un de sa famille était malade.

C’est exactement comme ¢a.

Malheur a mot!

Parle! Raconte exactement! Oui, |“ascendance
de la femme! Elle va écouter des nouvelles.
Voici njia (1)

La nouvelle va éclater!

Oh! ma mere!

Parle parce qu’on veut s’en aller!

Lui, le consultant va écouter

la nouvelle de la mort ou de la maladie?
Parle pour qu’on vote!

Exactement comme ¢a!

Tu vas avoir des nouvelles,

tu vas écouter a l'oret le,

tu auras des nouvelles du village de la femme!

Nijia, chemin. voir miniature, p. 262.
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Points de
divination

liji
(parole)

lukanu
(bracelet)

Des nouvelles comme depuis
longtemps tu n’en écoutes plus!
C’est vrai!

La «bouche» annonce la nouveauté
qui vient du pays ou elle est née;
d’abord elle va se purifier

et seulement apres elle parlera!
Quand elle sera lavée (purifiée)
alors elle parlera.

Ayé!l Aka binjika kama

Aka bé‘n}'ika kama mukidnwa

Hi nuna sala yami hinéza nyi coco
Ab! Ab!

Niié!l... Yami akuno néji¢ nyi kupita
Tangwa meza ka hinjika kapema
meza kaya knikunda, mwiza kaéiwane.
Tange coco mieza kaya kuibunda.
Ewa! Nyi kano jenyi ja pwo rié.

Hé! Ho! Ho!

Parle!

Parle et raconte!

C’est vous qui Ctes restés,

moi je reviens!

C’est comme ¢a!

Ah! Ah!

Entre!

Je viens ici pour chercher fortune
Le jour ou je parlerai correctement,
je retourne dans le village!

Quand tu fais comme ¢a,

tu reviens au village.

C’est ainsi. Il y aura des bracelets
pour sa femme!

Parle! Vite! Oh ma mere, ma mere!
Explique bien!

Ho... Ho... Ho...
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citewa
(foyer)

Hanjika twiye! Mama yami mama!
Swénu! Tala! He! He! Heél ...

Kale kwoka! Mama yamyé ja

mutelela mwana kapindji mame!

Eb! Eb!

Hanjika! Ab! Pwe ri¢ awé! Yaya
yamusema kamunenga naye cuma
amunenga, ngwenyi ngwari yé, ifé
wdria, aku wai-ie ku Lunda, kushi

kupa kama yami noko kamwé ka lumbolo,
kamwé kaishi, tumwé tumaji nyi

yami ndria, mba ika naku semenene
jina kamuluku kama ria nayé

ina ria mama nganji, mwenawo
whamunzhene camba kuséka yaya, yaya

Hs! Hs! Hé!

Il y a du feu dans le foyer

Qu’est-ce qui va arriver a moi esclave?
Parle! C’est pour ta femme!

Celui qui est né du (méme) ventre

se méfie beaucoup,

s’1l ne veut pas faire cadeau

de quoi que ce soit,

il mange tout seul sa viande!

A to1 qui as été a Lunda:

«tol, tu ne donnes rien a ta mere,

du pain, du pmsson de I’hutle,

rien pour que je mangen?

«Pourquot je t’ai mis au monde?

Toi, tu ne porte plus le nom de ta mére,
le nom de ta meére F. ...

celle qui est saturée de malchance»!
C’est ainsi exactement!

Hs... Ho... Hb

Hanjika twie!
Mama yamz’é, kumuya kwa noko
Mba! Au! Citanga wa mutangie naye!
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Points de
divination

Mba! Au! Citanga wa mutangic naye!
mweé pwo ri¢ awebh! Ayé aka kombelele
nayé!

hanjika nayé! Akatal: kama kapema.
Ewa tate catwama carita eb! Mba cikaleli.
Ha hinjika mba ya pema Cocen!
Hanjike-me kuri yé kuma carita
éd?emﬂ—me carita k“f“f'zﬂ Ewa;

Parle! On veut s’en aller.
Ma mere est de ta parenté,
la parenté de la mere qui
t’a mis au monde,

citanga la mere de citanga (*)!
(I'ancétre C’est la femme, elle va parler
primordial) pour sa mere!

Parle pour mieux comprendre.

Oui, du c6té du pere tout est bien;
il (le ngombo) a deja parlé, avec
lut tout va bien.

C’est comme ¢a, c’est vrai! (*)

Katuka ka sasambi kuma wejia

kuri naye hanjika! Kuma ce

makalinga ho!

Neye cize mwemuze maka mukosa
aka kombelele ringe coco yuke wa
yuka kama wa twabame mungoji tang:
me coco poko mukatemo mwanangana
mu Kasamba twa )mka kdame,

baméne mwanami mukebe mu-kondo

Hanjika! Ewa!

(1) Citanga, figurine anthropomorphe, voir p. 200.
(*)  Voir séquence du texte en «Annexe» L.
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Cocen!

Mba bi walurikabo, wasa poko ya
mulurikba mba bi wa lurika, cawahba,
kapema lume. Ewa! Cocen!

Mba bi apema lurika hanjika tutale
ami ngwdmi maka tala kwitamba

= hindu kwiako aye kabhinduka hindu

ngoji
(ceinture)

(1)
re, p. 274.

kwiako ap: kaseme.

Mama yamié mama mba ye
anakamutabia iri-io.

Cemutu kamona, sonyi nyi kasemene
sonyi meva yami nyi yami be nakwanjia!

Leve-toi, elle va mieux!

Ta mere va étre favorable.

Parle!

C’est ainsi qu’on va procéder!
C’est ainsi qu’il faut se

purifier (nettoyer)!

Et 1l aura de la chance.

Elle m"a donné ngoji (V).

Ainsi que le couteau est venu

et la houe du royaume de Kasamba,
ainsi tu auras de la chance!
Demain  (prochainement) un petit enfant
sera sur les bras!

Hinjika! Au wa hamwuiya ukamu szlayo
ngwényi bi kwakwa bari asala!

Parle! C’est ainsi!

Il a parlé! Va mettre la ceinture!
Il a tout dit! C’est fini, -

rien a dire!

Espece de corde pour transporter les enfants sur le dos. Voir miniatu-
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b) — Analyse du texte

Cette séance de divination a été réalisée a la demande de Ciwangasha,
un voyageur qui a cherché Riasendala parce que depuis quelques années il
attendait de sa femme un enfant qui n’arrivaic pas. La consultation a duré
presque trois heures. Le texte reproduit la premiere partie et la concluston.
Relevons seulement quelques points:

1. L’évocation des ancétres est faite en termes bien différents de la
séance de Sakungu. La seule répétition est la référence 2 Lunda Mwaciava.
Dans la liste d’ancétres renommés on distingue deux noms: Tumba et Samba.
L’évocation de Lyakokeka et les centres commerciaux importants de Donjt
et Karimba rappellent les grancls' voyages pour faire I’échange des produits.
C’est ainst que Lyakokeka est devenu un homme puissant.

Nakashi rappelle certainement un cas fameux de divination. La tendance
du devin a faire appel i tout ce qui est primordial prend trois formes concretes:

— la premiere méthode de divination: kakuka;
— la premiere femme (d’un chef): Ndumbu;
— la premiere hamba: kamwari.

2. Interpellation aux participants et au ngombo. L'expression «pwénu
ny kutawiza wbi noko» (littéralement: «Chose vilaine de ta merey) est une
insulte grave mais facilement tolérable chez un danseur de masque. Ici le de-
vin, possédé par Ngombo, prend la liberté de langage propre aux danseurs;
d’ailleurs "insulte est suivie de ’éclat de rire typique du danseur de masque.

En plus, outre cette violente interpellation aux participants et en parti-
culier au client, le devin se dirige constamment a son panier: «viensy...
«alons»... «parlen..., «viten..., etc... En méme temps Riasendala proteste
contre les morts (ombres, esprits) a qui il reproche d’empécher les mouve-
ments de son panier qu’il trouve trop «lourd».

3. Concaténation symbolique. Sans tenir beaucoup au style habituel des
devins qui présentent leurs raisonnements appuyés par une dialectique serrée
d’oppositions binaires, Riasendala explicite les renseignements qu'ill tire des tup-
hele qui sucessivement se présentent sur le bord du panier, les reportant tou-
jours a deux données fondamentales: 'e client est en voyage, sa femme n’a pas
encore enfanté.
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La séquence d’objets qui a nourri un discours ininterrompu, de pres de
trois heures, est la suivante:

mbila (sépulture) —=> cikunza (masque) —> sundji (femme) ——
njia (chemin) ——> liji (parole) ——> lukanu (bracelet) — citewa (feu
—=> citanga (l’ancétre primordial)... ——=> mphoko (couteau) ——
cibungu («coeur» de mais) —=> toto (la rancune) —=> citanga —=
musau (oreiller) ———> cota (club des hommes) —=> lukany ——

musala et musese (des plantes médicinales)... —=> ngoji (ceinture).
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C) — Récit de Hamumona et Mwafima:
divination pour une femme malade

(Dundo, 27/9/1974)

a) — Le texte®
1. Intervention de Hamumona (Photos 53-55)

z"lé"m:wa—pwy:‘é te imbari te mu meya
~tuli kuli caba cindji.

Kumane! Wo!

Twa vuluka maskina ja ngombo

twa vuluka iéna Mubunga wals
hunga prenge nyi Kamwari.

Cocen!

Wafa bamba wasala munze yeu mutu
nyenga-nyiana.

Muwanangana auze muka Mwanangana
kalamba Sacombo kumane! Eb!
Kumane! Wo!

Autrefois les Blancs sont venus par la mer (I’eau)
et avec eux ils ont apporté beaucoup de nou-
velles choses, c’est vrai ou pas vrai?

Il faut se souvenir aussi dcs

maitres de ngombo. Nous souviendrons-nous

de vous Muhunga (") qui avez joué (*)

dans la nuit avec kamwari (*)?

C’est vrai!

Celui qui est mort, c’est celui qui devient hamba
Celui que reste vivant c’est la personne,

celle qui sera triste (*).

(*) A la demande de Mwafima nous nous sommes éloignés de la séance; nous
n’avons donc pas observé les objets-points de divination, malgré que le texte ait été
enregistré sur bande magnétique.

(') Muhunga, nom d’un ancétre devin, de grande renommeée.

(2) Jeu de mots qui exploite I'analogie sémantique des mots bunga (bouger,
agiter, basculer) et wali hunga (faire 1’amour) avec allusion aux mouvements du corps
dont la fille fait ’apprentissage lors de V'initiation féminine, ukule).

(*) Hamba kamwari, la Vénus des Cokwe.

(*) Analogic entre la mort et |'impuissance sexuelle.
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Voici un chef pour écouter.
Voici notre maitre (*).
C’es vrat! C’est comme ¢a!

Ngombo itango kakuka inaka

sulabo cipoza.

N gwa-mbulwile kama mbunge
yami yakole?

Manyinga a sala ku mikula nyi
mikbumbi ia kole?

Hula cishika ca kole nyina

ha pemba ngatale.

Tangu nyoka kapema tuku-tale,
kanda utwaba lubenge.

La premi¢re divination (méthode) est kakuka
et apres vient cipoza (*).

Raconte-moi la dans le coeur:

Comment allez-vous?

En bonne santé?

Le sang est sur mukula et mukhumbi (7).

Je demande au panier divinatoire

st vous ctes bien et s’il

se manifeste avec pemba pour vous voir!

Wana yeun mupa t'.ub.enge, fwhenge,
wa bengefd kunzwo nyi wa bmgei{:
kuri yami mwene.
Lu-benge kwe kunzwé meza kakatuka.
Ha fapwifd ngwa-mb»fwi!e fmpemd
mubunga nyi yuma yakupalika
yeswe Mubunga kumu ngwe-mbulwila Mubunga
tangk—nyoka kapem:z tutaleko
Maliya Ho! Ha! Hg!
Tukula!

(1) Depuis le décés de son oncle (le 19/9/1974) le devin Mwafima a pris
sa place dans le village de Sacombo dont il porte aussi le nom a partir de ce moment.
(2) Ancienne désignation du ngombo ya cisuka.

(2)  Voir p. 394.
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Alors (dans ce cas) vous etes bien

et il n’y a pas de déviation (de la bonne route (*).
Pourtant 1l nest pas droit (il est tortueux);
le mal se manifeste dans 'a maison

ou bien dans le corps?

Il s’est manifesté dans ma maison!
Maintenant raconte-moit Muhunga,

ce qui ne va pas et tout le rest qui est arrive,
tu vas tout raconter Muhunga

et aussi la bonne route pour tout voir.
Maliya (*)!

Ho... Hé... Hé...

Kanda tuéapwa nyi kuri toka

tangwa nyi-kukombelela ngwami cocen.
Ya kwetwa kadji kana ymanyina

twa manawa bo we cocen.

Haria pwiyla nguna-kubula nawa

kuze kucindongo nawcikanga

kalyamba hapwa iya ineza kukuno
nguna zange kukubula, hapwila

nguna zange kubula mbunge yami.

Ya kole?! Manyinga a sala

ku mukula nyi mukumbi.

Affirme-toi!

Et ne laisse pas passer le moment!

ct le prix de ta divination!

Tout le monde attend (la réponse)
et ¢a depuis longtemps.

Il faut encore attendre, n”est-ce pas?
Crest vrail

Maintenant je te demande

encore une fois:

La-bas, dans le village de kalyamba
qu’est-ce qui s'est passé ()7

(*) Analogie entre bonne santé et route droite.
(2) Appel au ngombo maliya toujours présent a coté du panier de Mwafima.
(%) Autrefois ce village s’appelait Samanyanga et maintenant Sacindongo.



145

C’est ce que je veux savorr,

je veux le savoir dans mon coeur.
C’est bien?

A Manyanga le sang

a été répandu sur mukula et mukbumbi!

Wa na pemba kulutwe yeu mutu-tangunyoka
kapema, twa-mbulwile tutale lenga!

A cimeneka tata mwanangana an!

Tahi nyi mukwetu anze-muka

twa-mbulwile kapema! o
Tangunyoka ungulweze mwanangana
Sacombo warid wanwe tukula

kapema ungulweze, tukula

kapema tuta-leko cocen.

Il s’est manifesté en avant dans la pemba! .-
Alors, la-bas on va bien,

Raconte pour que nous voyons! Viens!
Dis bonjour & notre pere,

le maitre-devin,

mon ami qui est présent Icl,

raconte bien et que tout soit exact!
En avant, parle pour que je dise,

et vous, maitre Sacombo,

avez-vous bien mangé, bien bu?
Dites- moi: tout va bien?

En avant comme il faut!

C’est vrai!

Ngombo nyiétu arize tangwa
hapwa Samabici.

Hymaia akatoke mu Ngangela
Yaya! Yaya!

Ami ce nabula ngwami ngwo
tata wa tusanyika ngwo éze

a tutabile kama.

Cikuma cika ngwo ca muno,
mucibunda nyi camwiambo!

Yaya! Yaya!

10
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Le ngombo est a nous!

Ce jour-1a, ot vous avez quitté Samaici,

vous étiez en route vers 'Est (*).

— Oui! Oui!

— A moi-méme je demande,
et aussi au pere (ainé) qui nous a appelé
et qui est venu pour deviner,
quelle est la raison de sa démarche,
qu’estce qui l’a fait venir (pour deviner),
si 1a cause (de la consultation) vient
du village ou plutét de la brousse.

— Oui! Oui!

Ngwe mucibunda ngwd, mucibunda
ngwé nabula ngwambe ngwami
mucibunda pembe watwa-mamo,
kasumbi watwa-mamo nyi kawa
 watwa-mamo.

Wato ka kame, yaya, yaya.
Ngwo bi cocoko, yaya, yaya
Ngwo bi cocoko, yaya, yaya
Kunzwo rie tu manga kunzwo
rie tw twama a tata nyi a mama.
Ngwo mwanetu yaya, yaya.

— Il me semble que c’est du village,
on dit que c’est du village,
dans le village habitent la chevre,
la poule et le chien,
est-ce qu’il en a perdu?
— Out! Oui!
— Mais 1l dit non!
— Qui! Out!
— C’est dans la maison,
en fait ¢’est dans la maison
ou habitent pere et la mere
et aussi notre enfant!

— QOui! Oui!

(}) Ngangela/Lwanda: désignation cokwe pour est/ouest.
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Ngwe ipupu kuri a mama kunzwo

riétu male, kunzwo ria tata,

kwekuze mwanji mu kwiza keza maka,
tata himeza nyi kuri thia,

yaya, yaya.

Yami mba cecize mungwiza kabula
kunzwd ria tata.

Ngwenyi ipupu mala ipupu yina
twama nyi ize mwienda ishimo

ngwo, yaya, yaya.

Ishimo ize mutwiza kakula ngwami.
Ishimo iakufa nyi yakumona

ngwenyi na mona nye meso

nglmazbu[a cishimo ca lemena kuri a mama
nyi buri yzna mwene.

Na-monanga, yaya, yaya

Ngwo yami mwene na cimonanga

nyi meso jam:'!'

Keshika wambanga ngwé mangwie

ku ngombo akangutabie yaya, yaya.

— Il y a de "ombre (cipups) (*)
chez les meres de notre parenté
dans la parenté du pere,
cest la qu ‘il y a des problémes!

Le pcrr: vient pour deviner.

— Qui! Qui!

— Clest ainsi que je demande,
c’est vraiment chez le pere
qu’on trouve mahamba?

C’est vraiment ¢a
ge qui vous inquicte?
C’est ¢a qui dérange votre pensée?

— Qut! Out!

— C’est votre pensée que je veux savou‘,
si elle concerne une personne
qui est morte

(1) Cs';mpn, qu’on traduit fréqucmmcnt par «ombre» ou «miraclen, signifie
une catégorie particuliére d’esprits mauvais qui s’introduisent dans la vie des personnes
provoquant l’occurrence de phénoménes' étranges.
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ou si c’est plutét quelque chose de mauvais.
Je demande votre pensée,
a propos de ce qui doit se manifester (sortir)
pour savoir si c’est du coté
des méres ou de son propre coté.
— Oui! Ou!
— C’est sur mol-méme, c’est ce
quc mes yeux ont vérifié,
J’ai dit: je vais chercher
ngombo pour deviner.

— Oui! Ou!

Ipupu ku mubela mala

Ipupu ku mubela mala ye yakanga
ku mubela abwamba twimoneka,
twimoneka yitumbo ngwo.

Ob! isako yia Ob! isako nganga
nyi atu a pema nganga ana ambala
cikuma kuci cenda yitumbo ya
kusa mubela, mubela wa tata
keshika ca kushimanga ngwo
mangwuiyé akangu-tabie

Coco ana twama, coco ana twama
ayo ma zanga nyi kuiya Ewikwo
kwikwo kulena bwo mutwiza
kwiza ytumbo ku mujimba ya tata

— Les ombres (xpufm) se manifestent sur le lit,
des choses que je vois sur le lit
sans que Je sache pourquoi.
Et ¢a revient fréquemment!
Des remedes!
Oh! Hamba qui est la!
Qui a mis les remedes?
Est-ce que c’est un sorcier ou une personne
bien intentionnée?
Qu’y a-t-il & reprocher?
Comment va-t-elle (la personne suspecte)?
Un remede mortel sur le lit,
sur le Jit du pére!
C’est ainsi que vous étes étonné!



Et tout de suite vous avez cherchée le devin?
C’est exactement comme ga.

Quelques-uns voulaient aller ailleurs

pour chercher des remedes

pour soigner le corps du pere!

2. Intervention de Mwafima (Photos 56-58; 59-67)".

Cecikumaco cina kamushima

mba ika nakatu-kawia yatwe
Cocen, yaye, yaya.

Ohb! Hen! yena balapwiya ika
mutu kutahia mujimba wami cishi
ku-wiva cipema yena kuci mutu
kutahia cikorié munehba.

Nyami na ymona twe yako kari,
tukutale, tukutale

Zuzal — Zuzal

Kwa-mwenebwe — kwa-mwenebwe
Na ikola kana kalyata

mumutenji wemba — wemba.

C’est ¢a qui 1’a éronné
et ainsi il s’est mis en route!
C’est vrai!
— Out! Oui!
— Oh! Voila! Qu’est-ce qu’on peut
deviner pour vous?
Le corps n’est pas bien;
Comment deviner?
Tu vas apporter une gratification (*)!
Mot j’ai vu aussi!
Encore une fois pour que I’on voit (*)!

Bouge! Bouge (*)!
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(*) Une partie de cette illustration photographique (Photos 59-67) concerne

une autre séance de Mwafima.

(1)  Cikorio signifie soit «alembamento» (prix de fiancée) soit n’importe quelle

gratification, comme par exemple, un bracelet ou un autre objet quelconque.

(2) Référence au travail double du ngombo. Mwafima demande 4 son ngombo

encore une fois ce que celui de Hamumona a déja manifesté.

(%) Expression utilisée surtout pour les liquides; chaque fois qu’on secoue le

ngombo |'information «coule» pour le devin,
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Tu n’as pas vu?
Naikola a marché sur I'ancien loca' (*).
C’est vrai, c’est vrai!

Yami cishi mulonga wri nyi mulonga auji
mumutenje wambala ana kalyata

— nyi mutenje uze wa yatwe twa
kusweka kwimbo

— Maundji mutenje wa imbari ana
g:’mngém.

Nyi wenano muwiza kamona cipupu!
Z4zal — Zuzal

Mautenje wa yami, kacokwe, mutenje
wambala, wa kupandu kulu

Hi-mau riata, a-pandu kiemo
Hi-mamonamo, a-pandu kiemo

cuma cambala a-pandu kiemo

cenaco a-pandu kiémo

ca mukola. Zuza zuza un-kutale.
Vula.

Hil Hi... Hé... Hé... Hé... Heé...
Amo yami, iena naikola hi wa

ciata mu mutunje

mutene wa kuta citumbo cipema,
cino ni vumbi mwemuze mu

kalyata éna mama naikola
mwemuze wa kuciza unabu yoze
kaciki tangwa ria kangoloshi,

Muri kanzunguzu-mwina, yoze kaciki,
mujimba kuta ika lume nyi molu

bhi mu kabomba nenyi kaciki

ma tatu minya, lume nyi moko ma
tutuminya yena muts tmwika ce
cishika, ye nyima wemba-wemba

C’est pas ma faute,

Elle a été dans le camp des autres,
- Le notre est bien caché du village,

patfois elle marche aussi

(1) Endroit ot s’est déroulé le rituel d’initiation des jeunes (mukanda) ou bien
celui des hommes (mungonge). ;
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sur le campement cokwe;

celui de notre village,

il est clairement indiqué!

Quand elle passait par la

elle a2 marché dessus,

c’est ainsi que tout est arrivé

c’est vraiment ga!

Bouge! Bouge!

Saute aux yeux de tous.

Hi... Hi... Hé... Hé... Hé... Hé...
C’est comme ¢a que je pense.

Vous, Naikola, vous avez marché

sur le campement,

le campement avait des remedes dangereux,
et c’est pour ¢a que la mere Naikola
est malade,

a la nuit tombante elle commenga a trembler,
elle s’est couchée tremblante

et quand elle eit dormi avec lui,

son corps tremblait,

les mains et les pieds étaient froids.
Vous étes une personne.

Vous avez attrapé le froid.

C’est vrai! C’est vrai!

Coco a kwambulula

nyi wz muthwe nyi ku muthwe,
kakulota nyi é akishi mukishi au atarie
mwenyi a wo hanafu, wemba-wemba.
Hu sala pinga, engwame unyingika coco,
wnyingika zundula, unkutale

wa mbala zundula, unkutale

Zuza!
Engwamc! Zuza!

C’est comme ¢a que je dis.

C’est dans la téte,

dans la téte qu’elle a des réves,

des réves avec des masques,

des masques qu’elle a vus elle-meme
mais dont le maitre (danseur)

est mort! C’est vrai!

Il (le maitre) a été remplacé
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par un autre!

C’est vrai!

Ainsi vous savez qu’elle a marché
sur un campement étranger.

En avant pour qu’on voit!

Bouge comme il faut!

Yena uri Naikola mba ikuci muturinga
hari yena Naikola wa ria

cié mu mutenje yako wka tunge
mukishi citamba muka tunga

mukishi awo muka muzanga mabwa
mufu aye katwama acitamba wina wa
jimbd, wa wé de sanga kula wina
engwame kwe ku wina wa jimbo ako
kwe mukanda citumbo, citumbo bha we
muwaji ce mukanda mwiza kakoka naco,
mwiza uka mukose naco wemba!

Vous, Naikola! On va s”arranger
ensemble pour savoir comment s’en sortir!
Naikola a marché sur le campcrnént!
Alors elle va trouver un masque,
un masque qu’elle va honorer

sur 1"autel (*);

ce masque qu’elle doit préparer
restera a la place

du mort sur |“autel;

et aupres du fourmilier

elle va préparer des remedes,
remédes de la mukanda (circoncision)
des remédes avec mwaji (%),

des remedes pour se laver avec!

En avant!

Nyi mwana kasumbi wa mu rionda,

nyi mwe mukishi wa twala, nyi wina

wa jimbo mama Naikola kupume Naikola, -
bi yé gia hi meza kucibunda,

(1) Citamba, qu’on traduit par autel, est en réalité, une petite construction amé-
nagée pres de la maison dans laquelle on vénére les masques et dautres objets de culte.
(2) Muwaji c’est la plante utilisée autrefois pour 1'épreuve judiciaire.
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mama Naikola aci induka ukutale, - -
wemba waci kose ca tome mawtale,
cize batoma mawtale cize hatoma
Vulal Lengal

Kwa mwenekwe cishi kwamba kari
Putul Walwa!

Hi! Hil... Hé... Hé... Hé... Hé...

Quand elle apportera le masque (sur l’autre)
et le poussln aupres du trou (du fourmlhcr) @)
la mere Natkola va se laver aussi

et alors Naikola retournera dans le village.
Viens pour qu’on voit! En avant!

Chante! La purification la fera blanchir.

On va voir comment elle est propre!

Viens! Bouge!

C’est vrai, j’ai vu. Je ne veux pas le répéter.
C’est comme ¢a! Du vin (*)!

Hi... Hi... Hé... Hé... Hé... Hé...
Ukaia ha mwaka Eb! mukanda

ukaia mu mutenji mwe mumu kandamo
kufio, kufio muka kolako

mutondo mu fio, au mwaka an mutondo
akulamba njimbo wa fia shiri,
engwame comuna, mukishi.
Nangikelume, citamba wa tunga
hema-twama, mumu kupula nyé
mangundji nyi we wa rio

nyi mwe mukishi, nyi mwe mufu,

yena kuci kelume mwana kasumbi,

he ngid kwenyi kuse kwina, mama
Naikola swa kuse kucibunda wa
binduka kumeza kafa nawa, wemba
Tweial

Le mois (saison) prochain elle va chercher
le remede dans le fio (°)!

(1) Le trou du fourmilier peut éventuellement étre remplacé par celui d'une
termitidre,

()  Walwa, désignation vulgaire pour n’importe quel type de boisson alcoolique.

(3) Fio, I'endroit ou les initiés sont opérés, au moins le chef des initiés, tumba-

-kambungs.
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Elle va couper dans ’arbre qui est : - Clen e
dans le campement, et ajouter
le fruit mwaka (*) de muthongo,

c’est a cause de ce morceau de bois

qu’elle a touché avec sa hache <
que sa maladie est venue; pourtant e

elle allait tres bien!

Elle préparera le masque et

aussi |"autel pour le mettre dessus;

seulement apres elle préparera les autres

bois (remedes) et alors elle apportera

avec elle le mort (masque)

avec le poussin.

La mere Naikola entrera

dans le trou (du fourmilier)

et ensuite elle retournera au village;

elle sera bien et n"aura plus de maladie.

C’est vrai! Viens! Viens!

Nkutale, mautale, cambiemo yami

mutu dumbwami Samba unabemo wemba
tala muthwe Samba kapema!

Zuza! Kwamwenekwe! Kwamwenekbwe
te moko-moko 4 kusele manzano

a washi, wemba!

Putu! Walwa!

— Hi... bi.;. Hé... Hé..., Hé¢... Hé...

J’ai parlé pour savoir mais c’est

ma soeur Samba qui par’e (par moi) (*).

Qui! C’est vrai!

Regarde la téte de Samba!

En avant! Bien!

Tu n’as pas vu comme j’a1 dit certes?

C’est pas par hasard qu’ils sont venus chez mot!
Oui! C’est exact! Du vin!

Hi... Hi... Hé... Hé... He... He...

(1) Muwaka, fruit devenu kapbct’e du panier, voir p. 375

(2) Samba, soeur de Mwafima, parce que c’est son esprit qui est dans le panier,
En effet Samba avait été possédée par Ngombo, mais c’est Mwafima qui:est devenu
devin. &
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b — Analyse du texte

1. La divination (séance) faite par deux devins doit étre quelque chose
d’extrémement rare, et si ¢a arrive comme dans ce cas, c’est plutot en raison
de circonstances fortuites que d'une demande explicite des clients. Dans ce
cas, Rikenga (notre informateur) avait demandé a Hamumona une consulta-
tion a cause des interminables maladies de sa femme. Le jour de la séance,
Mwafima était occasionnellement ausst 2 Dundo. L’initiative de Hamumona
de demander la collaboration de Mwafima nous semble plutét une démarche
qui prcnd en compte le presugc de Mwafima. En fait, Hamumona prend Ia
parole mais a partir d’un certain moment il passe le mot 3 Mwafima, qui
secouant son propre panier, continue la séance jusqu’a la fin, prenant la res-
ponsabilité du diagnostic final.

2. Point de départ' le devin joue sur le duet hamba/ personne comme
premicre hypothcsc a essayer; en plus il oppose ce qui est bien a ce qul est
tortueux; ce qul ouvte le chemin et ce qui le fait se boucher (référence a la

\

sorcellerie). Le domaine du tortueux peut s’observer soit par rapport a la
famille soit par rapport au cocur (imagination):

tortueux

L

mailson coeur

. Premier niveau des symptomes: le mal (du cocur) peut avoir comme
rovenance soit le v1llagc soit la brousse; dans le premier cas on a normalement
une affaire de voisinage:

tortueux

|
!

coeur
)
brousse village
l
chevreau poule

4. Deuxieme niveau des symptomes: il y a un pht.nomcne étrange
(CJPHPR—) dans la maison du p"tc I1 faut déterminer au moins quelques points
de repere pour ce phénomene étrange:
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cipupa
!
bouge ne bouge pas

.

vivant mort

5. Retour sur le premier critere objectif /subjectif:

Phénomene étrange (cipupu)
!

vu par les yeux vu dans le coeur

un remede sur le lit
6. Retour sur le point de départ:

remede étrange venu de:

l

sorcter personne bien intentionnée.

«Ca fait penser et voi'a pourquoi tot (client) tu es venu chercher le deviny.

7. Mwafima reprend 1’analyse: il le fait exactement au point ou Ha-
mumona 1”a laissée. On a mis quelque chose dans le lit de Rikenga. Celui-ci
ne peut pas dormir.

8. La reflexion est déja avancée. Dans |’inquictude de Rikenga, Mwa-
fima voit aussi 1’état de sa femme Naikola. Elle a rompu un interdic grave:
elle a marché sur le campement de la mukanda; c’est a cause de cela qu’clic
est malade. C’est le courroux d’un ancien danseur de masque qui se mani-
feste; les symptémes montrent 1’évidence: état fiévreux, froideur, des trem-
blements du corps, des cauchemars ou apparait un masque!

9. Traitement: il faut apaiser I’esprit en construisant un autel et en
fabriquant un masque, qu’on mettra sur 1’autel, en faveur de ’ancien dan-
seur dont l’esprit est mécontent. Pour se libérer de la maladie Naikola devra
la rejeter dans le trou ouvert par le fourmilier. Si le trou du njimbo (four-
milier) manque, la construction troude d’une termitiére peut le remplacer.
De toute fagon le petit sanctuaire érigé en I'honneur du mukishi devra etre
protégé comme dans la mukanda.
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1.4 — Conclusion

Dans la société cokwe tout devin qui doit se soumettre 2 un rituel d’ini-
tiation, tel que le praticien du ngombo ya cisuka, joue un réle important
dans la société traditionnelle. Méme si pendant la situation coloniale certains
aspects de lactivité du devin (comme d’ai leurs de toute la société) ont été
«gclés», les observations sur le terrain montrent clairement d’un coté “actualité
de la technique divinatoire ngombo ya cisuka et d’un autre coté /e prestige de
I'expert qui manipule les objets du panier.

Son statut particulier lui est accordé a partir du rituel d’initiation moyen-
nant lequel il reprend l'activité d’un ancien devin. Il devient aussi un agent
privilégié du savoir traditionnel a coté du chef du village avec qui il a beau-
coup d’interdits en commun surtout d’ordre alimentaire et sexuel. D’ailleurs,
aussi en ce qui concerne les funérailles et le mode d’enterrement, le chef et le
devin se rapprochent. Tous ces détails soulévent le probléme de I”organisation
du pouvoir traditionnel et du réle que le devin doit y remplir; probléme trés
important dans le contexte de la société traditionnelle mais qui déborde 1”ob-
jectif de cette étude.

Des différents types de techniques divinatoires connues chez les Cokwe
ou chez des ethnies voisines sous la désignation commune ngombo, on peut
déduire 1’importance de cette catégorie dans la tradition cokwe et en méme
temps on vérifie son énorme dynamisme, étant données les nombreuses tech-
niques inventées et décrites jusqu’a présent. Le terme mgombo porte en soi
toute une tradition de savoir mnémotechnique qui au cours des circonstances
a pris les formes les plus diverses, se limitant aujourd’hui presque exclusive-
ment 2 la technique de 1’image (miroir: ngombo ya maliya) ou a la «lecture»
des symboles divinatoires (ngombo ya cisuka).

'a tech-

Il ne reste aucun doute, ni pour les Cokwe ni pour nous, que
nique ngombo ya cisuka que nous aborderons avec plus de détails dans le pro-
“chain chapitre, méme si elle a été affectée par la situation coloniale, continue
a étre un recours permanent dont les Cokwe usent pour résoudre leurs proble-
mes et pour réduire leurs antagonismes. Aujourd’hui, terminées les limita-
tions d’ordre politique, les devins continuent a jouer un role, maintenant a
découvert, non négligeable dans I’évolution des sociétés villageotses.

En admettant que le devin sera encore pour longtemps un élément im-
portant du dualisme qui caractérise les sociétés africaines actuelles, le plus
important est sans doute d’étudier dans tous les détails son activité et ses

techniqucs.
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I analysc détaillée du contenu de son panier est sans doute le pas le plus
difficile mats ausst le plus important pour comprcndrc les grandes lignes d"un
savoir qui s’est organisé autour d’un nombre 'imité d’objets divers qui ren-
volent aux cliffcrcnts domaines du savoir, et qui concernent particuliérement
le domaine du culte (figurines-miniatures des mabamba) le domaine de la
médicine traditionnelle (fruits, feuilles et plantes présentés dans le pamcr)

et I"étude du comportcment des animaux en tant qu’indicateurs de a vie dcs
hommes en société.
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2. LE CONTENU DU
PANIER DIVINATOIRE






2.0. — DOCUMENTATION MUSEOGRAPHIQUE

Outre le travail sur le terrain ol nous avons observé le panier divinatoire
dans son milieu et son utilisation, un certain nombre de collections ethnogra-
phiques ont été observées. L’importance de cette documentation est surtout
la dimension dans l’cspacc et dans le temps qu’elle peut apporter a nos obser-
vations sur le terrain. En fait les paniers récoltés dcpms longtcmps cons-
tituent des documents importants sur le contenu du panier i certains moments
et en des régions déterminées.

La documentation muscographlquc observée dans ces collections n’est
certainement pas exhaustive, mais en ce qui concerne cet Ob]Ct cthnographl-
que au moins les collections les plus significatives sont mentionnées ici. A notre
connaissance, la plus grande est sans doute celle du Musée de Dundo,
qui a fourni la plupart des documents photographiques. En ce qui concerne
la qualité et I"ancienneté des figurines anthropomorphes il faut noter surtout
la collection des paniers divinatoires du Musée d’Ethnograph:c de Neuchitel.
Dans la plupart de toutes ces collections il y a des paniers mc:omplcts, parce
que les récolteurs étant attirés surtout par certains objets, rejetaient facilement
ou sous-estimaient ceux qui n’étalent pas «intéressants»; cette lacune est assez
fréquente surtout en ce qui concerne les objets de nature animale ou végétale.
Parfois on a mélangé les figurines et d’autres objcts manufacturés de deux ou
plusieurs ensembles dans le méme panier, ce qui représente une difficulté
supplcmcntalrc pour l"analyse des objets du panier.

Un minimum d’information sur chacune des collections peut nous aider
a éclaircir les problémes que souléve 1”étude du contenu du ngombo.

2.0.1 — Musée de Dundo

Enregistrement Localité Année {;2?;::
M. 1234 Lovwa 1959 =
M. 244 Fortuna 1946 68

(Citato)

11
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Enregistrement Localité Année 3{:’;5::

M. 883 Mwanzanza 1957 56
(Cilwajt)

M. 819 Mwacondo 1957 8o
(Kapaia)

M. 46 Citato 1940 —

M. 745 Samilambo 1956 39
(Kapaia)

M. 1098 Mwamushiko 1958 73
(Kalwango)

M. 1233 Mukulojt 1968 —

M. 43 Citato 1946 56

M. 47 Kanzar 1936 84

M. 42 Fortuna 1938 63
(Citato)

M. 23 Citato 1945 6o

M. 24 Citato 1945 53

M. 1237 Mukulojt 1968 56

M. 886 Civunda 1957 61
(Cilwayt)

M. 1097 Cinyama 1958 8o
(Sambo)

M. 1165 Kajima 1958 88
(Sombo)

M. 884 Kamizenze 1957 21
(Cilwaji)

M. 22 Saconga 1938 70
(Sombo)

M. 1173 Kamakasa 1963 33
(Sombo)

M. 830 Kamukalenge 1957 -
(Lovwa)

M. 627 Kanzar 1940 —

M. 50 Kapaia ? o

M. a1 Cikomba 1938 63

(Citato)
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Enregistrement Localité Année Nom‘bre
d’objets
M. 741 Sangongo 1956 6o
(Kapaia)
M. 765 Kahungula 1956 ——
M. 834 Sakajikula 1957 70
(Kapaia)
M. 25 Kanzar 1936 63
M. 885 Murieji 1957 101
M. 963 Mwinda 1957 77
(Kanzar)
M. 882 Cilwaji 1957 100
M. 48 Kambulo 1938 S
M. 20 Kalundungo 1938 98
(Kamisombo)
M. 45 Kalundungo 1938 87
(Kamisombo)
M. 1 232 Kahala 1968 —
Moyenne: 67

La collection de paniers divinatoires du Musée de Dundo (Angola)
(Photo 68), la plus riche que nous ayons observée, contient trenteing
ensembles, la plupart en bon état de conservation, bien que quelques exemplai-
res solent vides, et que dans d’autres I’hétérogénéité des picces soit bien évi-
dente. Dans ces trente-cing ensemb’es (dont nous avons obtenu la p[upart
de la documentation photographique de cette étude) on vérifie, en ce qui
concerne le nombre d’objets symboliques, une certaine oscillation, avec des
valeurs moyennes de 67 picces. L’ensemble le plus réduit (21 pieces) est
sans doute une mutilation par rapport a la collection initiale et les ensembles
les plus riches (M. 885 avec 101 pitces et M. 882 avec 100 plcces) pré-
sentent bcaucoup d’objets répétés, surtout certaines pieces d’origine animale
(les sabots d’animaux de chasse par exemple). Nous pouvons donc accepter
la valeur moyenne de cet important échantillon comme expresslon d’une va-
leur trés proche du contenu réel de la majorité des paniers que nous avons
observés chez les devins eux-mémes.



164
2.0.2 — Musée d’Ethnographie (Neuchatel)

Le Musée d’Ethnographie de Neuchatel a une trés riche collection de
panlers de divination (Photos 69-76). Des quatorze que nous avons observés,
huit étaient construits exclusivement en vannerie, quatre en vannerie latérale
s’appuyant sur un fond en ca'cbasse, et deux dont la partie supérieure était
en vannerie et le fond en cuir. Des contenus des ensembles observés voici
les références:

Enregistrement Localité Année 3{0?_&”
objets
III. c. 6279 Kubango 1933 24
I c. 6238 Hwambo 1933 8o
Il c. 7371 «Rhodésie 1941 —_
du nord»
III. c. 6280 Kubango 1933 25
III. c. 6281 —_— —_— 46
III. c. 6282 Kubango —= 84
IIl. c. 6284 Kubango — 6o
IIL. c. 6285 Kubango — 42
III. c. 6286 —_ — -
IIl. c. 6287 «Rhodésie 1941 —
du nord»
Moyenne: 52

La valeur moyenne en nombre de picces par ngombo — cinquante deux
— est assez inférieure 3 celle du musée de Dundo. C’est d’abord une consé-
quence de la distortion introduite par les ensembles II1. c. 6279 et III. c. 6280
dans lesquels, de toute évidence, le récolteur a gardé seulement les pieces qu’il
croyait valables. Méme en ce qui concerne certains des autres paniers, 1l est
assez douteux qu’on ait conservé tous les objets.

Cette collection de panters divinatoires est particulierement importante par
la qualité et la variété des figurines anthropomorphes, dont certaines ne sont
plus repérables chez les Cokwe ni probab'ement ailleurs. L’idée de Delachaux
d’écablir une approchc comparatwc concernant les figurines du méme type a
fourni des séries comparatwcs intéressantes pour 1’étude (Delachaux, 1946),
mais ce travail a été conduit avec certains inconvénients du point de vue mu-
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séographiquc. On a isolé les figurines anthropomorphes de leurs ensembles

respectifs, ce qui signifie toujours une certaine mutilation du panier en tant
qu’ensemble ethnographique qui a une signification propre.

2.0.3 — Musée d’Ethnologie (Lisbonne)

Enregistrement Localité Année 3{2’;}25
A. B. 486 Kakolo 1963 66
A. B. gog Sacombo 1963 113
A.G. 519 Lumeji 1965 64
A. E. 623 — e 57

A. M. 100 — -— 47

A. M. oos Shamelambo 1968 61

(Kapaia)
A. M. 137 Kanzar 1967 81
Moyenne: 70

Collection relativement récente (paniers récoltés entre 1963-1968) et
dont les contenus sont en régle générale assez comp'ets (Photo 77); c’est une
bonne collection, bien conservée et assez significative des régions des Cokwe
par la provenance assez diversifiée des ngombo, depuis le Dundo jusqu’a Lu-
meji. La plupart de ces paniers sont accompagnés d’un minimum d’informa-
tion sur le contenu, l’utilisation, 1’endroit de la récolte et la désignation
locale, et d’une petite description des principaux objets symboliques. La valeur
moyenne (70 pitces par panier) est la plus proche de la moyenne observée
dans les paniers encore utilisés par les devins.

2.0.4 — Musée et Laboratoire d’Anthropologie (Coimbra)

Enregistrement Localité Année {::ZZE:
1186 Saurimo 1927 24

1187 Saurimo 1927 33



166

Ces deux ensembles (Photos 78-79), assez incomp'ets, ont été récoltés
en plein pays cokwe (Saurimo) par une mission botanique présidée par le
botaniste Carrisso (1927) qui a observé dans les documents accompagnants
la collection:

«gombo (cesto) contendo virias pegas (tupele). O feiticeito (quimban-

da) agita o cesto, misturando as pegas, e conforme a posicio que elas

ocupam e conforme as que ficam por cima, responde a consulta. Regiao
de Saurimoy. (Dossier Missio Botanica Dr. Carrisso, 1927, Museu e Labo-
ratério Antropolégico, Univ. Coimbra).

Dans cette information qui accompagne les objets récoltés, le botaniste
Carrisso, qui confondait sorcier et devin, et nommait celui<ci avec un terme ori-
ginaire des Ovimbundu (‘quimbanda), explique de fagon succincte ’essentiel
de la technique du ngombo: «le devin répond aux questions formulées par
les clients d”aprés la position des objets qui s’appellent «tupelen (tuphele),
qui viennent au-dessus du panier.

2.0.5 — Musée Royal de I’Afrique Centrale (Tervuren)

Enregistrement  Localité Année 1;‘;?;::?
35.807 Luashi (Shaba) 1934 24
35.648 Malonga (Shaba) 1934 41
37.119 Kahemba 1934 122
34.534 Sandoa 1932 119
36.400 Kabwe (Bena-Mai) 1936 13
36.398 Kabwe (Bena-Mat) 1936 6
36.399 Kabwe (Bena-Mai) 1936 6

La collection de paniers divinatoites du Musée Royal de 1’ Afrique Cen-
trale traduit plus que toute autre le fait déja signalé que souvent les récolteurs
s’intéressent uniquement A certaines picces du panier et en particulier aux
figurines anthropomorphes (Photo 80). C’est ainsi que la plupart des paniers
présentent seulement une partie de leur contenu. En ce qui concerne les deux
paniers dont le contenu dépasse de loin les moyennes observées (122, 119)
ils représentent certainement deux ou plusieurs ensembles mélangés.
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2.0.6 — Musée de I’'Homme (Paris)

C’est un seul panier divinatoire avec trente-deux objets symboliques,
provenant de la région des Ngangela, lors de la mission Rohan-Chabot
(1912-1914) en Angola. Cet ensemble (Photo 81), classé comme «néces-
saire au sorcier dans une corbeille, fond calebasse avec matériel» est décrit

en détail:

«Corbeille, fond en calebasse, contient 2 peaux d’animaux non tannées,
1 paire de ciseaux européenne, 4 personnages sculptés en bois, 2 griffes
d’animal, 4 fruits, 1 morceau de fer en forme de croissant, 1 partie su-
, - " F o
périeure de bec d’oiseau, 1 carpe et métacarpe d’animal, 1 dent, 1 hu-
mérus de petit animal, 1 sabot de petit artiodactyle, 1 corne d’animal,
2 anneaux en métal, 1 fragment de racine, 1 morceau de fer brut, 2
fragments de vannerie, 1 disque en métal perforé, 1 morceau de corne
’ ’ ’, ’ 4
percé de 6 trous, 1 métal découpé en spatule, 2 petles de verre soudées
ensemble».

Haut 7 cm.; diam. max. 17 [M.H.12.15.67 (1 a 32)].

2.0.7 — Collections particuliéres

Il faut encore mentionner quelques collections particulieres dans lesquel-
les le panier divinatoire est représenté, ou au moins quelques figurines qui
lui appartiennent. Normalement ce sont surtout les figurines qui attirent 1”at-
tention des collectionneurs, mais il y en a qui conservent aussi des paniers
divinatoires comp ets. Entre autres citons les suivantes dont nous avons obtenu
quelque documentation:

a) — Collection de Miguel Neves (Portugal) avec plusieurs paniers et
leurs contenus et encore p usieurs figurines isolées de bonne qualité (Photo 82).

b) — Collection d’objets appartenants a L. de Sousberghe (Belgique)
dont quelques-uns en ivoire (Photos 83-84).

¢) — Collection de paniers du Musée de Singeverga (Portugal) ou plu-
sieurs ensembles ont été mis dans le méme panier (Photo 85).

d) — D’autres collections particulicres: M. Simpson (Photos 86-89);
P. T. (Photo go).
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Lieux de recolte des paniers divinatoires

1 - Lovwa 8 - Kahungula 14 - Cingufo 20 - Kukumbi
2 - Cilwaji 9 - Murieji 15 - Lumeji 21 - Moshiko
3 - Kapaia 10 - Mwinda 16 - Saurimo 22 - Dilolo
4 - Mukuloji 11 - Kambulo 17 - Kahemba 23 - Kazombo
5 - Kanzar 12 - Kamisombo 18 - Sandoa 24 - Kamashilo
6 - Kalwango 13 - Kakolo 19 - Shamelambo 25 - Kapanga
7




2.1 — LES FIGURINES ANTHROPOMORPHES

2.1.0 — Introduction

L’ étude du contenu du pamcr pose un problcmc préalable: celui de la
classification des objets, au moins pour des raisons méthodologiques. En mé-
me temps il faut étudier aussi le panier (récipient) lui-méme qui est d’ailleurs
construit expres pour garder les tuphdle. Avant de regarder de plus pres les
tuphele et d’essayer une classification, il faut observer le panier, d”abord celui
qui garde les symboles divinatoires (kasanda) et ensuite, un autre panier, plus
rare et tout a fair différent, cikulimba, qui protége le premier (Photo g1).

a) — Le panter kasanda

Le panier divinatoire proprement dit est un récipient qui contient les
objets symboliques utilisés par le devin (Photo 92). On le décrit fréquem-
ment comme un plateau mais en réalit¢ cette désignation n’est pas assez
exacte, parce que la hauteur l’e[mgne en gcneral de celle du plateau. Les di-
mensions sont assez variables aussi en ce qui concerne l'ouverture; la plupart
des paniers présentent un diamétre assez proche de 30 cm. d’ouverture, mais
il y en qui s’en éloignent beaucoup: dans ces cas, ceux qui sont beaucoup
plus larges se prcsentcnt en général assez aplatis, par contre ceux dont l"ou-
verture est inférieure 3 30 cm., augmentent parfois de hauteur dans la méme
proportion.

Ainsi, et a titre d'excmple, nous prcscntons les mesures d’ouverture (dla-
métres) qui correspondent a quatre exemplaires (voir Photos 93-96):

A — 30 cm (Coll. M. Neves)

B — 22 cm (A. 1187, M. et L. d’Anthr., Coimbra)
C — 28,5 em (A. 1186, M. et L. d’Anthr., Coimbra)
D — 30 em (Coll. M. Neves)
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La hauteur mesurée a partir de l’ouverture du panier et perpendiculai-
rement 2 la base ne s’¢loigne pas dans la plupart des cas de 8 cm.; seule-
ment quelques excmpla:res beaucoup plus petits (de diametres réduits) se
présentent un peu plus hauts. En ce qui concerne les quatre exemplaires choisis,
on vérifie les mesures suivantes:

A—8 cm
B—7cm
C—38s5cm
D—7 cm.

Le panier kasanda est construit intégralement en vannerie. Chez les
Cokwe sont tres rares les cas ou le kasanda est préparé a partir d’un fond de
calebasse, sur lequel on fabnquc le pamcr avec de la fibre végétale sur le cote,
ayant pour résultat un récipient mixte dont le fond est en calebasse et le
bord en vannerie (*). Chez d’autres ethnies de 1”Angola, et surtout chez les
Ngangela, c’est assez fréquent ce recours au fond de calebasse pour construire
le panier divinatoire; Delachaux en décrit un exemplaire:

«Le récipient (du pamer) d’un diametre de 18 cm. et d’une hauteur
de 6 5 cm., est constitué par un fond de calebasse en forme de soucoupe
percé de trous servant damorce 3 un bord en vannerie légerement
évaséy» (*).

La technique utilisée dans ce type de vannerie, qui se présente tres soi-
gne, est invariablement la technique «spiralée avec armature» (Fig. 1) (*)
qu'on classifie aujourd’hui comme «le lié» (*). Le kasanda se présente tres
solide, ce qui n’est pas toujours le cas pour d’autres objets en vannerie que

les Cokwe fabriquent (7).

(1) Aucun des devins-informateurs n’utilisait un panier de ce type hybride,
méme s'il y en a aussi en pays cokwe; outre deux exemplaires de provenance cokwe,
que nous avons observés parmi les 35 des collections du Musée de Dundo, il faut noter
I'information du pasteur Berger relative & un exemplaire récolté en Zambie et décrit
par Delachaux:

«Le récipient est formé d’une demi-calebasse surmontée d’une bordure verticale

en vannerie, formée, dans le bas, d’une bande en palissade, au-dessus de laquel-

le se trouve quatre rangs de tressage en chevrons sur cercles de bois». (Delachaux,

1946, p. 56).

(?)  Delachaux, 1946, p. 49; voir aussi p. 52.

() Voir Montandon, 1934, p. 503.

(%) Dictionnaire d’Anthropologie, Vannerie, p. 532.

() Lima, 1971, p. 153.



Fig. 1 — Détail de la tcchniquc rtspiralée avec armature»
b) — Le panier cikulimba

Extérieurement au panier divinatoire kasanda qui garde les tuphele, il
y a un autre panier qu’on utilise pour garder le premier et aussi pour le trans-
porter (Photos 97-98). C’est un grand panier en forme de cylindre, dont
les bases sont plus ou moins quadrangulaires et que les Cokwe appellent cikx-
limba ca ngombo. Les deux parties dont cikulimba se compose s’adaptent I'une
a l"autre comme les deux parties d’une boite et sont fabriquées en vannerie
d’apres la technique du «croisé en marqueterie» (*), une variante de ce qu’on
appelle le liss¢ (*) (Fig. 2, Photos gg-101). Un fil en cuir ou en vannerie est

Fig. 2 — Détail de la technique du «croisé en marqueterien

(1) Voir Lowic, 1936, p. 100.
(?) Dictionnaire d’Anthropologie, Vannerie, p. 532.
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attaché 3 deux points latéraux de la partie inféricure et passent par deux cou-
settes latérales de la partie supéricure, de fagon que les deux moitiés restent
attachées pendant le transport (Fig. 3).

KOO B horerersc
F LN e e e

Fig. 3— Le panier cikulimba

c) — Le contenu du panier:
essal de classification

Etant donnée la complexité¢ du contenu du panter divinatoire, dde non
seulement a la nature méme des objets mais aussi 3 leur provenance et valeur
symbolique, il semble y avoir de grands avantages pour |’étude de chacun de
ces objets a les ordonner en groupes de fagon A faciliter leur étude systéma-
tique.

La difficu'té d’un tel groupement est dalleurs une cons¢quence immé-
diate de I"hétérogénéité de ces objets. Prenons un exemple au hasard parmi
les paniers des collections énumérées:

— cifuci, un fruit de I’arbre munzenze;

— genzo, un petit grelot construit en bois;

— liji, la corne de kbai (chevre sauvage), trois exemplaires;

— kakone, un petit morceau de bois tordu;

— lusende ya kbai, une patte de chevre (sabot);

— mbate, le couple;

— kalamba kuku, |’ ancétre (masculin);

— kaphukbulu, 1" oiseau;
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— muta, le chien;

— kapindji, 1"esclave;

— mukupela, le double tambour;

— lukutu, le pénis;

— ikashi, les avoirs (objets de cuisine) d’une femme;
— mukoci, la queue de calebasse;

— katwambimbi, la pleureuse;

— kakweji, la lune;

— mufu, le mort;

— citanga, ’énigme;

— liji, une corne de kaseshi (petite chevre sauvage);
— cikunza, le danseur du masque cikunza;

— yimako, les jours;

— samuhbangi, le maitre de la forét;

— mufwaponde, le mutilé dans la guerre;

— kasumbi, le coq (I’os d’une patte);

— mubda, le lit;

— cisakulo, Vépingle;

— lukaka, le pangolin (écaille);

— ifé, le sabot;

— trots figurines non identifiées (Collections du Musée et Laboratoire

d’ Anthropologie — Coimbra — Reg.: Angola 1187).

Parmi les différentes tentatives de classification jusqu’a présent essayées
pour grouper les objets du panier divinatoire, citons celles de Hauenstein, Bas-
tin et Mesquitela Lima. A. Hauenstein prétendait classer les objets d’aprés
la réponse et le type de problémes abordés par le devin:

«Nous proposons une classification qui, bien que boiteuse, nous semble
correspondre mieux a la pensée fondamentale de la divination:

a) — figurines d’ancétres ou esprits favorables au patient; par exemple:

Jinga, Tchikunza, Kalamba, Ngombo, etc.

b) — Auributs liés au culte des ancétres tels que: chyo, omben;i,
chinu, etc.

¢) — Figurines indiquant des cas de sorcellerie; par exemple: mbinga,
uta, wanga, nganga ya menda, etc.

d) — Pieces relatives & des difficultés diverses, telles que: mandamba,

chifudji, lukaka, etc.» (*).

(1) Hauenstein, 1961, p. 131.
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M. L. Bastin énongant la liste des principaux objets observés dans le
ngombo les a groupés ainsi:

a) — figurines en bois anthropomorphes;
b) — figurines en bois zoomorphes;
c¢) — répliques miniatures en bois et en métal d’objets divers;
d) — matiéres animales;
) — matieres minérales, végétal i 2
, végétales, vannerie, etc. (*).

Mesquitela Lima présente aussi une classification semblable, en préten-
dant grouper les objets du panier, en méme temps, «en fonction de leurs for-
mes, provenance et matiéresy:

a) — formes humaines ou anthropomorphes en bois;

b) — formes animales en bois;

c) — miniatures d’objets divers, en bois;

d) — objets provenant du régne animal;

e) — objets provenant du réegne végétal, minéral, vannerie, etc. *.-

Quelle que soit la classification adoptée elle sera toujours, dans le cas,
une démarche en fonction d’une étude et n”aura aucun rapport avec le devin
puisque celui-ci ne classifie jamais de cette fagon les objets qu’il utilise dans
le panier.

Pour une plus grande facilité de traitement et a cause d’exigences stric-
tement méthodologiques nous avons choisi le groupement suivant:

a) — figurines anthropomorphes;

b) — objets manufacturés (non anthropomorphes);
c) — symboles d’origine animale;

d) — symboles d’origine végétale;

¢) — symboles d’origine diverse.

Malgré les avantages prathucs d’une telle classification, 1l faut aussi
tenir compte de certains inconvénients. Tout d’abord mettant en relief les
figurines anthropomorphes par rapport a tous les autres objets manufacturés,
nous reprenons d’une certaine facon une pratique déja dénoncée qui consiste
a écarter les autres objets par rapport aux figurines comme si celles-ci jouaient
un réle tout spécial dans le ngombo; malgré cet inconvénient le groupe des
figurines est suffisamment nombreux pour qu’il justifie un groupement isolé,

(1) Bastin, 1961, p. 42.
(*) Lima, 1971, pp. 157-159.
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méme si du point de vue du devin ces objets ne sont pas plus importants que
les autres. En groupant comme un ensemble les objets manufacturés (non
anthropomorpbes) une deuxieme difficulté n’est pas evitée, a savoir, que,
outre 'es objets manufacturés et ceux qui de toute évidence ont place dans le
ngombo tels qu'on les a repérés dans la nature (donc manifestement non
manufacturés), il y en a d’autres dont le traiement a été tellement subtil et
1mpcrccpt1blc qu’on peut vraiment se demander s’ils appartxennent a la pre-
miére ou a la deuxi¢me catégorie. Ainsi, par exemple, on pourrait bien admet-
tre 4 priori qu un morceau de bois, ici considéré comme un élément manu-
facturé, serait ailleurs parfaitement accepté comme un symbole végétal (donc
naturel), non manufacturé. Cette ambiguité des fronticres entre ce qui est
«manufacturéy et ce qui est «non-manufacturéy (naturel), méme si elle existe,
ne doit pas affecter de fagon significative 1’étude individuelle de chacun des
objets du panier divinatoire.

La vérification de l'existence de quelques objets d’origine minérale ou
alors de nature diverse, mais de provenance européenne (et dont le contexte
culturel est donc tout a fait particulier) justifie la création d’un groupe a
part, assez artificiel d’ailleurs.

d) — Les figurines anthropomorphes

Depuis longtemps les figurines anthropomorphes du panier ont attiré
I"attention des ethnographes et des chercheurs. Dans les travaux sur le ter-
rain, beaucoup d’ethnographes préocupés surtout par 'es «objets d’art» sont
passés a coté des objets de nature animale et végétale et se sont contentés de
ramasser quelques figurines. La pluparc des collections des Musées dénoncent
cette conduite arbitraire; en ce qui concerne les informations, une certaine
priorité a été aussi accordée aux figurines, laissant souvent dans 1’oubli les
autres symboles divinatoires. Ceci dit, il ne faut pas croire que soient nom-
breuses les études concernant les figurines; elles sont rares et trés incompletes,
mais tout de méme plus abondantes que les études sur le contenu complexe
et non manufacturé du panier. Pour 1’étude des figurines, nous présentons
les informations obtenues par nous-mémes et aussi celles récoltées par d”autres
auteurs concernant la méme figurine. Parfois on vérifie une certaine confusion
dans l’identification des objets, et ainsi nous avons commencé par vérifier si
les informations proposées par d’autres auteurs concernaient les mémes figurines

ue les nétres; dans le méme but, étude de chaque figurine commence avec
I"énoncé des -différents noms qui lui sont attribués.

Si nous énumérons une vingtaine de flgunnes anthropomorphes il ne
faut pas croire qu’il n’y en a pas d’autres. Le systcme divinatoire du panler
reste ouvert. Les figurines étudiées ici sont proposées comme celles qui se pré-
sentent le plus souvent; quelques-unes ne manquent jamais, tandis que d’au-
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tres sont plutdt rares. Théoriquement on peut admettre d’autres miniatures
anthropomorphes, mais en fait ce serait plutot rare d’aprés les mécanismes
d’innovation qui commandent la technique du panier divinatoire (*).

2.1.1. — Tuphele twa ngombo, le trio familier (Photos 102-115)

Baumann: Tupele, Tupele a yifwaba, Tsibele

Tucker: Ombando

Santos: Ana, Muana

Hauenstein:  Jinga, Mubela, Kachifuko cha Jinga
Bastin: Tupele twa mu ngombo, Mu-hela
Turner: Ankishi, Akulumpi

Lima: Pemba, Mubela, Tshifuku

Malgré la variété et une certaine confusion en ce qui concerne les noms
de ce kapbele pluriel, il s’agit d’un ensemble bien défini: trois figurines que
nous appelerons trio familier — pere, mere, enfant — dans une goutiérc de cuir
et recouvertes par un disque, é¢galement en cuir (Fig. 4); attachés a ce disque,

R

>l

amas AT

Fig. 4*
a— Tuphele twa mu ngombo: AB gog (1, 1, 1; 2)
b — Cifuko: AB. gog (3)

(})  Voir «La démarche symbolique», p. 415.
(") Les dessins reproduisent des symboles divinatoires du Musée d’Ethnologie
(Lisbonne) grandeur nature. Les exceptions seront spécifiées i |“occasion.
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on trouve normalement plusicurs cauris ou boutons blancs, d’origine européenne.

Baumann dmgne cet ensemble par tuphele tout court, qu’il considere
comme compiexe et important; les mémes figurines, si elles se présentent en
ivoire (ce qui est assez rarc) seraient les «tapele a ysfwaba» ¢ )

Le disque servant a couvrir les figurines (avec cinq cauris dans I’illus-
tration de Baumann) est désigné par tsibele (*). Quand cet auteur a comparé
le pamcr divinatoire des Cokwe avec celui des Lwimbi, il a observé que
ceux-ci désignaient le trio familier en tant que yala (homme), pwewo (femme)
et mwana (enfant) mais si nous vérifions les illustrations qu’il en donne ( Vs
on constate que ces figurines s’éloignent nettement du groupe caractéristique
des Cokwe. _

Si, d’apres Baumann, ces figurines sont les éléments fondamentaux des
symboles du panier, Delachaux par contre n’en fait pas mention. L’absence
de ce groupe dans beaucoup de collections contraste avec |’importance de ce
groupe de figurines. L’ cxpllcatlon est a rechercher probablement dans le fait
que les devins, considérant I'importance de ces figurines, les cachaient lorsquc
les autorités coloniales confisquaient leurs paniers. De'achaux admet lui-méme
cette hypothese (*).

Hauenstein qui confond la désignation de ce groupe avec celui qu’on étu-
diera ensuite (jinga) affirme que cet ensemble ne manque jamais dans le panier;
cette observation est importante car en accord avec nos observations sur le ter-
rain, méme si Hauenstein a travaillé dans une région bien éloignée de la
notre (°).

L’importance de ce groupe de figurines est encore soulignée par M. L.
Bastin qui le considére aussi comme étant la piéce principale' cette piece serait
une reprcsmtatxon symbohquc du groupe familier du panler, cijingo (entrelacé
miniature en vannerie, voir p. 282) kots (pan er-miniature, voir p. 275) et
jinga (répique de hamba de fécondité, voir p. 181) seraient les autres symboles
relatifs au groupe familier:

«La piece principale, le tupele twa mu ngombo... se compose de trois
figurines (un homme, une femme, un enfant) placées 1"une a coté de 1’autre
dans une goutti¢re de cuir fermée par un petit couvercle rond orné de perles
et de quatre cauris pashi» (*). Curieusement, Mesquitela Lima propose pour
cet ensemble le nom de pemba, ce qui serait un avantage parce qu’en fait tu-
phele (kaphele) est une désignation trop vague qui concerne tous les symboles

(1) Baumann, 1935, pp. 164-16s.

(3) Idem.

(*) Voir Baumann, 1935, p. 172, fig. 61, 1, B, C.

(%) Delachaux, 1946, p. 14s.

(*) Hauenstein, 1961, p. 132.

(°) Bastin, 1961, p. 47, note 2; p. 157, légende de la photo 78.

12
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du pamer (! ) mais pemba, en tant que dcmgnatlon pour ce groupc de figur:-
nes, n’a pas été observé par d’autres chercheurs; ainsi il s agit peut-étre d’une
désignation 2 caractére local. De plus, pemba désigne aussi 1argile blanche,
élément fondamental dans les rituels des Cokwe.

D’apres Turner qui dcmgne ce groupe comme ankishi (les figurines) ou
akulumpi (Ics anc1ens) et qui le considére comme «the most important of the
tuponya» & ) ils représentent un homme, une femme et un enfant et «ils sont
les anciens a plusieurs égards. En premier lieu, ce sont les tuponya les plus
importants; ils sont en quelque sorte le point de référence central de tout en-
semble. En second lieu, ils représentent un chef administratif et ses parents.
La figurine mile est comparée 2 Mwantiyanvwa, titre du grand roi congolais
Lundu dont le royaume serait, selon la tradition, le berceau des Ndembu et
de bien d’autres tribus africaines ayant émigré voici quelques deux cent cin-
quante ou trois cents ans» (*). D’un autre c6té, 'utilisation de ces figurines
pour identifier parmi les différentes sections du c'an, quelle est la responsable
dans un crime de sorcellerie, explication parfois donnée par les devins ct dont
Turner fait aussi écho, (*) laisse supposer une interprétation différente: ces trois
flgurlnes représenteraient plutét 'unité clanique fondamentale, a savoir, la
mére, son enfant, et le frére de la mére (oncle maternel). Les tenstons carac-
tcnsthucs des sociétés matrilinéaires (telles que ce les des Cokwe et Ndembu)
se joucnt dans tout un contexte social et économique qui justifie largement
cette interprétation (°).

E. Santos désigne ces figurines en disant: «les deux ana (enfants) sont
des statuettes en boisy. Il y a certainement une confusion quand on considere
les deux figurines comme «enfantsn; d’abord l’auteur a observé un groupe
incomplet, et parce que l’une était mwana, il a appliqué le méme nom 2
lautre (*). Cet auteur sest rendu compte aussi que ce kapbels étair le plus
important, et parfois se présentait en ivoire (*), ce que confirment les obser-
vations de Baumann et ce que nous avons relevé dans un seul cas. La signi-
fication de ce groupe serait trés simple et positive:

«le malade n’a pas été ensorcelé; 1l doit donc chercher le mbuki pour

le guérir» (%).

() Lima, 1971, p. 120, note 1; p. 157, note 1.
(?) Turner, 1961, p. 6o.

(*)  Turner, 1972, pp. 47-48.

(%) Turner, 1961, p. 6o.

(*)  Voir i propos P. Rey, 1971, pp. 202-206.
(®) Santos, 1960, p. 167.

(7) Santos, 1960, p. 162.

(%) Santos, 1960, p. 162.
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Quand le devin secoue son panier, il prcte une attention particuliére au
comportement de ce groupe, qu’il cache sozgneuscrnent au fond du panier
avant de le sccouer. Apres une secousse, on le voit ou il reste caché. S'il reste
caché, c’est parce qu’on n’en a pas besoin, les ancétres n’ont rien 2 dire, ils
peuvent demeurer en repos dans le monde des morts (1) Mai st le trio
fami ier se présente 2 la surface du panier? L’ensemble se présente uni, les trols
figurines dans le «lit», recouvertes par le dlsque? C’est un bon prcsage, une
information tres favorable concernant la question posée au panier. Si, par
contre, le disque a sauté et que les figurines se sont dispersées, la situation
est tres grave pour le client. Le devin Mwafima avait expliqué la méme chose

a M. L. Bastin:

«La piece principale tupele twa mu ngombo est placée au fond du panier
sous les autres objets symboliques: a la suite d’une secousse adroite qui
lui en fera atteindre le bord, elle annoncera une guérison si elle ressort
compléte et fermée, une mort si ’objet est ouvert avec les trois figuri-
nes disparates» (*).

Ne tenant pas compte de la position relative de ces figurines, mais uni-
quement du coté ou elles se présentent, et dans ce cas en fonction de la bipo-
larité sexuelle du panier, E. Santos observe:

«Si les tuphele se présentent dans le risu ria ngdmbo-kinji
(«oet masculiny) le client vivra; s'ils se présentent dans le risu
- A . ’ > L4 brd ? '1 3
ria ngombo-tchibo («oeil fémininy), il mourran (7).

L’existence de mubela (lit) pour y d:sposer les flgurmts du trio familier
est considérée par Hauenstein comme un signe d’attention envers les ancétres;
‘e lit représenterait le séjour des morts et sa confection refleterait le statut
social du devin:

«Ce lit est généralement fait d’un morceau de peau mal-
léable, soit, le plus souvent, celle d’une chévre. Mais lorsquc
I’ancétre du devin érait de souche royale, il peut aussi étre fait
de peau de léopard ou de lion. Mais c’est assez rarey *.

(') Hauenstein, 1961, p- 135. D'apres Mesquitela Lima, «quand le devin pose
une question au panier, il plonge la pemba dans les autres flgunncs Puis il agite le
panier comme un vanneur, mais de telle maniere que la pemba vienne toujours en sur-
face. Si cela n’arrive pas, il refait le mouvement» (1971, p- 120, note 1). D’aprés nos
observations ce recours au trois figurines est fréquent mais pas du tout obligatoire, 4
moins que le devin veuille explicitement observer le comportement de ce kapbele.

(*) Bastin, 1961, p. 154.

(*) Santos, 1960, p. 167.

(1) Hauenstein, 1961, p. 134.
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La rondelle ou cllsquc de couverture (tsibele d’aprés Baumann; kachifuko,
de Hauenstein), présente presque toujours quelques cauris ou boutons blancs,
souvent cousus en croix, mais les devins les considérent comme un ornement
sans signification particuliere. Delachaux, qui n’a pas trouvé le trio familier,
a pourtant observé le cifuku 1solé qu ‘il considére comme une reprcscntatlon
du soleil (tangwd) et comme la plccc principale du Pamcr, qui aurait une
valeur trés positive, serait un bon prcsagc, un symbole de vie et bonheur (*).
Les cauris (ou boutons) seratent a |’ orlglnc au nombre de trois, d’aprés Hau-
enstein, parce qu en rapport avec les trois figurines (*). Ce rapport entre le
nombre de cauris et de personnages est completement ignoré par les devins
actue's. Si ce rapport a existé, il a été oublié depuis longtemps. Le fait que chez
les Hanya les devins portent en pcndcnnf une rondelle avec trois cauris, comme
s:gnc de leur métier, serait peut-étre un argument en faveur de Hauenstein;
mais on ne connait pas l”origine de cette coutume. D”autres argumcnts avan-
cés par Hauenstein sont peu convainquants de l'avis de I'autuer lui-méme (*).

Dans le panier divinatoire des Ovimbundu étudié par L. Tucker, cet
€lément se présente également isolé de l’ensemble; il expliquerait certaines
maladies envoyées par les ancétres: ongangalume, si le malade est un homme;
okawengo, si c’est une femme. Ces maladies seraient la preuve du courroux
des ancétres en vue de presser I'initiation d’un nouveau devin (*).

Certains auteurs ont voulu voir dans les cauris cousus sur le cifsko, un
symbole de fécondité; on sait en effet que la forme du cauri évoque les orga-
nes sexuels féminins (*). Mais comme les cauris peuvent étre remplacés par
les boutons, on doit en conclure que I'élément symbolique recherché dans ce
cas est limité uniquement 3 la couleur blanche. C’est ainsi que les devins
expliquent la présence des cauris, et que les Cokwe considérent la couleur
blanche comme symbole de vie et de bonheur. Tucker présente une explication
en rapport avec la couleur du cifuko (ombando chez les Ovimbundu):

«If, in shaking the basket during the process of divination,
the white side of the ombando comes uppermost it means that
the spirit does not agree to the statement just made by the
ochimbanda; if the dark side comes up, it means that the spirit

agrees» (°).

(1) Delachaux, 1946, p. 55, p. 58.

(*) Hauenstein, 1961, p. 134.

(*) Voir Hauenstein, 1961, pp 134-135.

() Okawengo est un rituel complexe destiné aux femmes possédées. Aprés ce
rituel, les malades deviennent elles-mémes des spécialistes de la méme maladie (voir
Tucker, 1940, p. 185).

(%) Voir p. 321.

(%) Tucker, 1940, p. 18s.
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Le trio familier, pére, mere et enfant, représenté autrefois sous la forme
de statuettes en os ou ivoire, et aujourd’hui presque exclusivement en bois, est
indiscutablement 1’ensemble le plus important du panier. C’est un symbole-
-miniature de la famille telle que les Cokwe la congoivent: elle tire son exis-
tence et son sens de la descendance (*); ce symbole exprime en méme temps
Vinsertion du client dans le temps — le groupe des ancétres — qui subsistent
en tant que partie importante de la communauté et exigent du client une
intégration compléte et permanente.

2.1.2. — Jinga, hamba de fécondité
(Photos 116-119)

Baumann: 2:':: ga
Bastin: Jinga
Lima: Jinga

D’apres Baumann, jinga est un groupe polymorphe: «Il y a plusieurs
formes de ;inga. La plus fréquente est une figurine représentant |’esprit de
fécondité et de chasse tsikusa, flanquée de deux figurines humaines qui repré-
sentent des jumeaux; parfois les jumeaux seulement sont représentés, sans
tsikusa ou alors la figurine tsibusa et le chien muta» LY

Mais Baumann identifie aussi cette figurine comme une représentation
des ancétres:

«La petite figurine représente fréquemment un couple,
pwo ni lunga, c’est-a-dire, homme et femme et désigne les
ancétres des deux sexes» (*).

La confusion de Baumann est encore plus grande quand il considére
jinga en rapport soit avec le premier groupe déja étudié (tuphele twa mu
ngombo), soit avec fa figurine citanga:

g v
«Les Lunda utilisent cette amulette comme kafula pas cor-
. PR . v
respondant aux tupele du panier de divination des Tsokwe et
; v, v : " .
aussi sous le forme: zinga za pila, deux jumeaux unis et

opposés» (*).

(1) Pour les Cokwe, le mariage n’est pleinement réalisé qu'a la naissance du
premier enfant.

(?)  Baumann, 1935, p. 165.

(*)  Idem.

(1) Idem,
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L’opinion de Baumann peut expliquer pourquoi Hauenstein a lui ausst
confondu le trio familier déja décrit avec jinga. Cette identification serait
exacte pour les Lunda. Mais le polymorphisme de jinga ne permet jamais
la confusion avec le premier groupe de figurines, sourtout parce que jinga
présente toujours une unicité quelle que soit sa représentation:

«Jinga nomme un autre mabamba de fécondite. Représente
sous 1"aspect de trois personnages sculptés en haut relief sur une
petite planchette de bois, un homme, une femme et un enfant,
ou le masque Tshikunza au centre du couple jings, homme et
femme» (*).

Ainsi on peut conclure que jinga renvoit d’abord au couple homme
et femme, probablement en tant qu’ancétres d’un lignage auquel la figurine
cikunza se serait associée p'us tard. M. L. Bastin utilise aussi le nom jinga
pour la miniature de cisola (*).

D’apres Mesquitela Lima, jinga serait plutot une statuette féminine sem-
blable au masque pwo (femme). Méme si cet auteur admet aussi une certaine
confusion entre jinga et les figurines du trio familier, 1l souligne le grand
polymorphisme de cette piece et il donne des exemples de figurines accou-
plées, désignées généralement comme figurines paires (*).

Le nom de cette piece renvoie aussi a la signification d’un autre kapbele,
salujinga, un esprit de fécondité sous 'a forme de serpent (*), dont la signi-
fication serait en rapport avec kujinga (enrouler, encercler). Clest par cette
voie sémantique que les devins expliqucnt la signification de ;mga qui se pré-
sente assez fréquemment dans le panier sous la forme d’une picce représentant
le masque cikunza, flanqué d’un homme et d’une femme (Fig. 5).

Cette explication suppose nécessairement I’existence d’un culte de fé-
condité du serpent procréateur dont les traces sont bien évidentes non seule-
ment chez les Cokwe mais aussi dans d’autres groupes ethniques de

I"Angola (°).

(1) Bastin, 1961, p. 157.

(%) Voir p. 229.

(*) Lima, 1971, p. 125, p. 157, p. 243-
(%) Voir p. 28s.

(%) Voir Hauenstein, 1g60.



183

"

L

Fig. 5— Jinga: AE. 623 (1) (amplifiée le double)
a— Vue de face b —Vue de profil.

2.1.3 — Cikunza, |’esprit du danseur de masque
(Photos 120-142)

Baumann:

w W
Tsikusa, Tsikunsa

Hauenstein:  Tehikuza

Bastin:
Santos:

Lima:

Cikunza, Samukishi
Mukichi ud tchibunza
Tshikunza, Samukishi

Le masque cikunza, dans le panier, symboliserait 1’appel de tous les an-

ciens danseurs de masques (Fig. 6) pour lesquels il faudrait organiser une

danse ot tous les masques du village seraient représentés. C’est dans ce sens

que les devins expliquent le terme samukishi (pere des danseurs), désignation
fréquente aussi pour ce kaphele. Cette forme de réparation rendue aux ancétres
q 2 I 4 . -P 3
danseurs serait un élément important pour garantir le succes des chasseurs et
g

la fécondité des

femmes. Ainst quand la réplique de cikunza saute sur le bord

du panier cela signifie que «des amulettes représentant cikunza doivent étre
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portées a la ceinture de la femme pour qu’elle devienne féconde ou étre atta-
chées au fusil du chasseur afin qu'il trouve du gibier» (*). Ainsi, 'explication
rapportée par Baumann s”applique au cas d’un chasseur:

«Celui qui interroge (le devin) pourra, s’il est nianga
v

(chasseur) faire faire une figurine tsikusa et ainsi il deviendra
un bon chasseur. L’image sera planté devant la porte de sa
maison» (*).

St L. Tucker n’a pas trouvé cette importante figurine dans le panier des
Ovimbundu, Hauenstein par contre en a observé deux dans le méme panter,
ce qui n’est pas rare, méme parmi d’autres figurines moins importantes. Selon

Fig. 6 — Cikunza
a—AE. 486 (7) b— AB. gog (%) c—AG. 519 (%)
d—AE. 623 (°) e—AM. ooz (7) t —AM. 137 (1)

(1) Bastin, 1961, p. 203.
(2)  Baumann, 1935, p. 169.
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cet auteur, l’interprétation de cikunza dépendrait essentiellement des figurines
:lccompagna.ntcs:

«Par exemple, si Tchikunza apparait accompagné plu-
sieurs fois de suite d’une statuette représentant une femme...
cela signifie que Muana Pwo (masque de femmc) rend malade
et désire que ’on s’occupe d’elle. Mais, suivant les circonstan-
ces et les questions que pose le devin pendant la cérémonie,
Tchikunza, accompagné de cette méme figurine, peut signifier
tout simplement que ’ancétre rendant malade est de la lignée
utérine» (1).

Mukichi ud tchikunza (le danseur cikunza) est la désignation que E.
Santos a trouvé pour cette figurine qu’il décrit comme une «statuette mas-
culine avec masque en forme de tour recourbée en arriere» et dont l’explica-
tion est la suivante: «Le malade doit sculpter de mukishi (danseur) en bois
et le garder chez lui» (*).

Delachaux a insisté sur le caractére ambigu de cette figurine qu’il con-
sidere comme un esprit favorable chez les Cokwe, et par contre, comme ma-
léfique chez les Ngangcla (*). La cause de cette inverson dans la signification
de ce Eap}-eh: n’est pas ¢lucidée. Pour les Cokwe, cikunza est surtout une
figurine pos:twc méme si ses exigences sont parfms difficiles a satisfaire.

D’aprés Mesquitela Lima cikunza serait plutdt une figurine ambigiie
qui remonterait aux Lunda (*); pourtant, la plupart de nos informateurs insis-
tent surtout sur l'aspect positif et favorable de cikunza qui assure la fécondité
des femmes et 1’abondance du gibier.

2.1.4 — Kalamba kuku wa lunga, |"ancétre masculin
(Photos 143-160)

Baumann: Kalamba

Tucker: Ochinvenji chepata
Delachaux:  Tyibensi (tchiveji), njombi
Hauenstein:  Kalamba

Bastin: Kalamba kuku wa fsmgd
Santos: Kuku

Turner: Cbcmmt:mg'zz

Lima: Kuku

(1) Hauenstein, 1961, p. 136.
(?) Santos, 1960, p. 168.

(3) Delachaux, 1946, p. 138.
(#)  Lima, 1967, p. 260.
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Cette’ piece comporte des exemplaires de grande qualit¢ et on peut en
trouver de toutes les formes depuis les plus stylisées jusqu’aux plus natura-
listes, avec toutes les formes intermédiaires (Fig. 7). Baumann désignc cette
figurine comme kalamba, le vieux (') Par contre, Delachaux, s’appuyant sur
les informations du pasteur E Bcrger. ¢crit:  «Pensée, force, ;euncsse voila
ce que représente le jeune homme assis et ce qu’il révéle aussi dans le pa-
nier» (*)! D’apr?:s ce méme auteur, cette figurine révélerait aussi la vie cachée
de personnages importants. L”observation des exemplaires de cette flgurmc dans
plusieurs paniers a provoqué la curiosité de Delachaux qui a suggéré une étu-
de stylistique de ces figurines et de leur distribution geograph:que @B

Cette figurine serait, selon Hauenstein, la représentation la plus typique
de I"ancétre qui doit étre vénéré et dont lesprit courroucé se manifeste par
I’intermédiaire d’une maladie (*). Si nous admettons, avec Hauenstein, que

Fig. 7~—K’aldmba kuku wa lunga

a—AM. 137 (®) c— AE. 623 (?)
b— AG. 519 (1) d—AM. 100 ( B)

(') Baumann, 1935, p. 168.

(2)  Delachaux, 1946, p. 59.

(?) Idem.

(') Voir Hauenstein, 1961, p. 137.
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tyibenzi est une corruption du mot tchiveji, ce qui nous semble bien probable,
on vérifie que la désigﬂaticrn de ce symbole s’est maintenue idcntiquc chez
les Ovimbundu, ce qui n’est pas le cas pour tous les objets du paniet mais
pour une partic importante cependant.

Kauku ou kalamba kukn est la désignation la p'us fréquente pour cette
figurine que Santos décrit comme: «Une statuette représentant un homme
assis par terre, les mains sur le cou ct les coudes appuyés sur les genoux ().
Cette position est tres caractéristique des hommes dgés. La maladie serait
causée par un ancétre (kuks) (*), ou alors ferair suite a «un héritage des
ancétres n’ayant pas été Partacé ¢quitablement; le malade devra, pour. guérir,
faire un partage honnéte» ().

Malgré la rarecé (rclativc) des figurines anthropomorphcs dans le pamcr
des Ovimbundu, kalamba s’y tetrouve exactement avec les mémes caracté-
ristiques. Tucker 1’a observé et la décrit sous la désignation de ochiven;ji
chepata:

«a wooden figure, often in position of burial, with knees
and elbows touching, and representing another female ances-
tral spirit. When this spirit causees illness, it is necessary to

~go into a trance to determine the cure. There must be quan-
tities of beer, and the beating of drums» (*).

En ce qui concerne la position du défunt, 1’observation de Tucker est
valable uniquement pour les chefs, les devins et les grands chasseurs, comme
on peut le vérifier par de nombreux tunolgimﬂ‘cs () Tucker a souligne
surtout la relation de cette figurine avec les ancétres, mais rien n’explique que
la rcprcscntatlon d’un vieux chez les Cokwe devienne le signe d’un esprit
d’anceétre féminin chez les Ovimbundu.

Mesquitela Lima présente une série importante de figurines désignées
comme kuku; en réalité toute la série représente uniquement kalamba kuku
wa lunga, c’est-a-dire, |“ancétre masculin; 1l y en a de bonne quahte i) 1

Pour les informateurs de Turner (un de ces informateurs était un devin
a.ngo als) ce kaphele sappelle ci::rmmangd et sa signification est fortement
négative. Cfmmmnga est le prcvancateur, il dénonce le comportement dec

la personne inconstante, énigmatique, indéfinie, mystérieuse. Muchona (Yau-

(1) Santos, 1961, p. 163.

(2) Idem.

(3) Bastin, 1961, p. 200, note 1.

(4)  Tucker, 1940, p. 184.

(%) Voir M. Milheiros, 1967, p. 209, et G. Welter, 1960, p. 63.
() Voir Lima, 1971, pp. 161-169.
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tre informateur de Turner) fait la comparaison de chamutang’a avec la «cire
des abeilles qui fond au contact du feu et durcit au contact du froid»; im-
possible de prévoir le comportement d’une telle personne:

«Such a person may give many presents to others and
at other times he may give nothing to others. He is the same
man who laughs very much with people and laughs very little
with people. He is often very angry and often not at all angry.
You do not know how to take him» (*).

Ces curieuses observations de Turner s’éloignent des explications fout-
nies par les devins cokwe. On dirait qu’il s’agit d’une autre figurine, mais
I"illustration de méme que la description de Turner se rapportent exactement
a la méme figure kalamba kuku des Cokwe:

«Elle représente un homme ramassé sur lui-méme, le men-
ton dans les mains et les coudes sur les genoux» (*).

Chamutang’a serait |'indécis qui retarde toujours 'a consultation et auquel
la famille du défunt demandera des comptes apres la consultation du devin
qui déclare:

«Cet homme est mort par votre indécision. Méme s’il n’y
a pas de sorcier parmi vous, vous avez une part de responsa-
bilité» (®).

Les Ndembu semblent avoir assimilé cette Elgurmc a une autre propre
aux Cokwe — citanga (*) — qui a a pcu prcs la méme signification, et que
le devin utiliserait ausst pour mettre fin a la séance quand il se rend compte
que ses clients ont des doutes sur sa divination. Turner explique ce qui se

passe chez les Ndembu:

«... chamutang’a apparait parfois au sommet du panier. Le
devin lui demande alors: pourquoi es-tu 1a? Cela veut-il dire
que je me suis trompc dans ma divination? Si chamutang’a
revient deux ou trois fois de suite le devin 1nt|:rrompt la divi-
nation... et réclame pour sa peine deux pieces de tissu a ceux
qu1 sont venus le consulter. Il essaie de sauvegarder sa réputa-
tion en rejetant sur ses clients la responsabllitc de son échec,
et en prétendant que, parmi eux, un sorcier essaie d’embrouil-

(1)  Turner, 1961, p. 62.
(2) Turner, 1972, p. 49.
(*)  Turner, 1972, p. 50.
(*) Vo p. 200.
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ler son verdict. C’est la une des sanctions qu’applique le devin
lorsque ses Interrogatoires et ses déclarations n’obtiennent pas
"unanimitén (*).

Kalamba kuku wa lunga signifie pour les Cokwe 1’ancétre masculin qui
appartient toujours a la communauté méme si les vivants parfois 1’oublient.
C’est une des figurines qui ne manque presque jamais et qui montre 1’énor-
me importance du culte des ancétres dans la vie des Cokwe. En principc on
la fabrique de ’arbre mutete parce que cette plantc est favorable a «l”apaise-
ment des esprits et & 1’évocation de tous ceux qui sont mortsy.

2.1.5 — Kalamba kuku wa pwo, |'ancétre féminin
(Photos 161-174)

Baumann: Seisimu
Delachaux: ~ Ndumba ya munu, likisi, mpwebo, mukulu
Hauenstein:  Kalamba

Bastin: Kalamba kuku wa pwo
Santos: Sechimu
Lima: Seischimu

Les premicres observations connues concernant cette figurine la tiennent
pour la rcpréscntation d’un personage craintif (Fig. 8); son apparition sur le

a

Fig. 8 — Kalamba kuks wa pwo
a—AM. 100 (32) b— AM. 137 (4)

(') Turner, 1972, p. 51.
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bord du panier serait un mauvais présage, en rcgie générale la mort, méme si
les devins considerent parfois cette figurine aussi comme un signe de réflexion
ou du savoir traditionnel (*).

Pour Delachaux par contre, il y a un rapport entre cette figurine nom-
mée mpwebo ou ndumba ou ndumba ya munu ou likisi (masque) et le con-
tact du malade avec un masque, au moins dans les reves:

«Le client, qu’il s’en souvienne ou non, a révé d’un masque
qui lui coupait la gorge. Son ma heur vient de la; la mort le

guettey ).

Mais le masque, menagant et dangereux, peut aussi devenir favorable,
et dans ce cas on peut 'utiliser comme amulette; c’est dailleurs 'a signification

la plus habituelle de likisi:

«... un masque protecteur taillé dans un morceau de calebasse
que les Tsokwe utilisent pour éloigner l’espric de maladie et

" N v
que les Luimbi et Lutsaze accrochent sur les mursy (°).

Il y a probablement une confusion chez Delachaux a propos du masque
(qui existe en réve seulement); il a d’ailleurs bien mis en évidence le role
de cette figurine sous les désignations mpwebo et ndumba ya munu. Mpwebo
serait surtout la représentation, dans le panier, de .ancétre féminin correspon-
dant a kalamba kukn wa lunga (I'ancétre masculin), mais qui aurait dans ce
cas une signification positionnelle particulicre:

«S’1l arrive que cette piece vienne se placer en avant du panier,
elle indiquera, si elle est debout, qu’il y a possibilite de vie.
Si les pieds sont en 1”air, la mort est inévitable. Si elle est cou-
chée, cela indique la maladie dans un seus général» (*).

La méme figurine pourrait représenter aussi un fantome (ndumba ya
munu ), et dans ce cas elle significrait simplement un maléfice imputable a
un fantdéme quelle que soit sa position.

Dans le panier divinatoire des Ngangela, cette figurine serait nommée
mukula, nom de Vesprit courroucé dun dcfunt qui perturbe par la maladie
ou méme la mort. Il faut "apaiser avec des sacrifices et des boissons (°).

Une figurine morphologiquement assez ¢éloignée mais proche par la
signification et surtout par son rapport avec ‘a maladie, est décrite par Tucker

(1) Baumann, 1935, p. 166.
(*)  Delachaux, 1964, p. 59.
(*) Baumann, 1935, p. 183.
(*) Delachaux, 1946, p. 58.
(*)  Delachaux, 1946, p. so.
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sous le nom de owanga, une figurine en bois dont 1’apparition sur le bord du
panier signifie qu’il faut faire le rituel oku ta obasa, particulitrement recom-
mandé comme forme de protestation contre 1’action d’un sorcier:

«When this flgurmc comes up to the edge of the basket du-
ring divination, it means that the person divined for is being
made ill at the behest of a witch. After this diagnosis the
ochimbanda goes to the patlcnt s house at mght, catches a white
fowl and a hc-goac, and carries them around the room making
mystic signs. He then goes out to an animal’s burrow, kills
the fowl and the goat, and puts blood and fire in the burrow.
Next he discharges a gun, puts the heads of the fowl and the
goat 1nto the burrow, and stops it up with earth. While firing
the gun he says, speaking on behalf of the patient: if I have
done any wrong, stolen, cursed another, killed anybody, I shall
die. If I have done nothing wrong I shall get well» (*).

Il semble donc que les Ovimbundu atent fondé autour de cette flgunnc
de l’ancctrc féminin un rituel particulier, que les Cokwe connaissent aussi
mais n’ayant aucun rapport avec cette figurine.

Les deux exemplaires présentés par Mesquitela Lima et désignés comme
seishimu sont considérés comme indépendants de la figurine d’ancétre étanr

+ . F . . ¥ . .
donné que celle-ci (kuku dans la dcs1gnat10n de Lima) éraic soit masculine
soit féminine; mais le rapport avec les ancétres demeure toujours évident:

. le consultant n’a pas de chance dans la vie parce qu’il de-
laisse ses ancétresy (2)

Sans lui attribuer une qualification particuliere Hauenstein considere cette
figurine comme kalamba féminin ct en donne la signification suivante:

«... cette main portée au menton ou i la bouche (attitude typi-
quement féminine parmi les Africains) montre 1’étonnement
d’une défunte de ce qu’on 1’ait complétement oubliée et qu’elle
ait été obligée d’attirer |’attention des vivants par une maladie
ou une autre difficulté. Cette position typifie I'attitude féminine
comme kalamba (kuku wa lunga) le fait pour les hommes» (*).

(}) Tucker, 1940, p. 184.
(?) Lima, 1971, p. 203.

(%)

Hauenstein, 1961, p. 139.
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Pour M. L. Bastin cette figurine représenterait une vieille femme accrou-
pie et en train de se lamenter. '

En fait, de toutes les figurines par nous observées aucune ne pourrait
ctre considérée comme assise; toutes se présentent manifestement en posmon
debout; par contre kalamba kuku (ancétre mascuin) se présente toujours
assis; le fait que 1’auteur considére les deux figurines en méme temps peut
expliquer la confusion:

«Dans le panter du devin ngombo ya cisuka, deux figurines
humaines kalamba kuku wa lunga et kalamba kuks wa pwo
représentent ['une un vieillard et "autre une vieille femme, accrou-
pie et se lamentant. Ces deux idéogrames signifient que I’héri-
tage des ancétres n’a pas été partagé équitablement, le malade
devra pour guérir faire un partage honnéte» (*).

Sakungu a interpellé ainsi cette figurine se présentant sur le bord de
son panier:

«Voila, tu es la femme (ancétre)! Pourquot viens-tu sur le bord
du ngombo? Qui est la femme qui veut ensorceller? Est-ce que
c’est une femme qui est contre lui (malade)? Mais toi, notre
grand-mere, tu vas tout expliquer».

Le traitement du malade suppose d’abord le renouvellement du lien de
paix et d’amité avec l"ancétre qu’il soit du sexe masculin ou féminin. Mwa-
cimbau explique comment procéder:

«La personne (qm s’occupe du malade) prépare un mon-
ticule en terre; le soir, on y met un plac (autrefois en bois,
aujourd’hui d’lmpormnon curop“ennc) avec fuba () ensuite
on adresse a I’ csprlt de l’ancétre cette pncrc vous étes mort,
mais mol je ne sais pas comment ¢ ‘est arrivé. Voict de la fuba
pour vous; cette nuit je vais bien me reposer, si c’est ton esprit
qui m’a dérangé...»

Un complément important de cette priere consiste a sculpter une petite
statuette de mutete que l’on portera comme amulette,

La peur, la mort, 'a réflexion, la menace d’un masque, voila tout ce
que sngmflcnt ces fzgurmes d’ancétres féminins parfo's oubliés et courroucés
mais tou]ours engages dans la communauté des vivants. Les esprits des morts
ont des exigences qui entrainent aussi une plus grande justice pour les vivants.

(') Basun, 1961, p. 200, note r.
() Fuba, du manioc préparé pour les repas rituels.



193

2.1.6 — Kapindiji, I'esclave
(Photos 175-179)

Dans la plupart des paniers, se trouve une figurine anthropomorphe, dé-
signée par le mot kapindji (I'esclave); ce qui caractérise cette figurine. c’est
qu’elle représente un personnage entouré par une corde ou une chaine, parfois
par un fil de fer autour du cou (Fig. 9) Que va dire le devin quand cette
flgunnc se présente sur le bord du panier apres une secousse? Voici quelques
réponses possibles:

— «Celui qul interroge est malade; un esprit d’esclave le possede ( s
Si la maladie provient d’un esprit d’esclave, cela slgmfle que J’ancien esc'ave
est devenu une hamba, c’est-a-dire un esprit d’ancétre qui doit étre honoré
par ses descendants; on remarque que cette exigence suppose aussi une inté-
gration des esclaves dans la société traditionnelle. Méme si les esclaves étaient
source de richesse pour les Cokwe, on est loin de la notion occidenta'e de
Vesclavage (*).

— «Celui qui interroge sera trés riche parce qu'il aura beaucoup d’escla-
ves» (*). L’esclave comme facteur de richesse, signifie deux choses dans la
société cokwe. Notons d’abord que, dans le systeme de production lignager,
il est le seul élément permanent au niveau de la famille. Pour travailler ses
champs, un homme s”appuie d”abord sur ses femmes (chacune travaillant sa

Fig. 9 — Kapindji: AM. oog5 (*)

(!) Baumann, 1935, p. 169.
(2) Dans la société traditionnelle cokwe un esclave pouvait étre échangé contre:
cinq pitces de tissu, deux caisses de poudre, un fusil, dix chevreaux ou un boeuf.

() Baumann, 1935, p. 16g.
13
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propre parcelle, confiée par le mari); pour son champ proprement dit, il a
ses fils. Mais ceux-ci ne resteront pas longtemps chez lui car les oncles ma-
ternels les appelleront sans tarder. Quand aux filles, elles sont demandées en
mariage des leur plus jeune age. Restent les esclaves ('). Le chef agé peut
donc compter sur ses esclaves, surtout sur ceux qu’il a attachés au village en
leur trouvant des femmes. C’est ce patrimoine qu’il transmettra a son neveu
et cela contribue A attirer ce'uici le plus tdt possible au village de son oncle.
La continuité du village ainsi que le culte des ancétres qu’on y célebre
dépendent en grande partie du groupe plus ou moins important d’esclaves
quun chef a pu se procurer. En second lieu, I'esclave est un élément de
compensatlon tres important pour la stabilité du village ot de fréquentes scis-
sions et séparations de toute nature s'ajoutent a une forte mortalité infantile.
L’ensemble de ces facteurs menace sans cesse la survivance du groupe. Dans
"histoire des Cokwe, le facteur démographique semble avoir joué un role
beaucoup plus important que le facteur richesse; dans les situations de creux
démographiques, les Cokwe cherchaient & compenser 1”affaiblissement de leurs
effectifs par la «razzian des ethnies voisines (surtout les Pende, Luba et Luwa).
Tous les esclaves capturés étaient présentés au chef du village qui en faisait
le partage entre les chefs des différents groupes (ce qui pouvait devenir une
cause de disputes et de mécontentements): «Le chef n’a pas réparti équita-
blement les esclaves dans son village et le nganga (sorcicr), lui ausst mécontent,
a utilisé contre lui les wangay (*).

La bande armée qui partait 2 la recherche des esclaves était généralement
sous les ordres du neveu du chef du village; celui-ci prenait souvent I’1nitiative
de l'expédition, ce qu1 le rendait egalement responsable du partage. En prin-
cipe le partage opéré par le chef n’était pas contesté, mais si, par contre, le
chef était frappé de maladie ou de malchance dans ses affaires, on suspectait
facilement de sorcellerie ceux qui n’avaient pas été favorisés.

Disons encore que parfms les querelles entre deux v1llagu.s se soldatent
par une petite guerre, les vainqueurs pouvant réduire les vaincus en \_sclavage
Méme les dettes pouvaient se régler par la remise d’un esclave. La situation
commengalc souvent par un compromis temporaire; l’esclave jouait le role de
gage, mais la situation devenait facilement définitive soit parce que la dette
n’était pas soldée soit en raison de l’extréme mobilité des Cokwe. En effet,
le gardien de l’esclave, en changeant de village, se faisait accompagner de
son esclave et 1’ancien propriétaire en perdait la trace; ou encore le posses-

(1) Surtout les esclaves attachés au village; c’est surtout Vesclave du village
(mwana wa cibunda: enfant du village) qui joue un réle important dans I’exploitation
des terres.

(%) Santos, 1960, p. 162
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seur-a titre Provisuirc-s¢ pressait de le vendre, ce qui d’ailleurs constituait un
abus condamné par la société. Ainsi le devin expliquerait la figurine
kapindji:

«Le consultant a vendu un esclave qui ne lui appartenait pas; il doit
en rembourser le prix au propriétaire frustré pour que tout aille mieux» (*).
Les affaires relatives a 1”esclave comme élément de richesse étaient sans doute
de ces situations que le devin pouvait résoudre sans avoir besoin de les sou-
mettre au tribunal du chef. En effet, le devin tient toujours compte du droit
coutumier qu’il connait parfaitement et il fait aisément découvrir a ses clients
leurs transgrcssions dans ce domaine, qu’elles soient inconscientes ou non;
pour lui, elles représentent toujours une clef pour expliquer le malheur actuel.
Par divers aspects, 1’acte divinatoire se situe a mi-chemin entre le rituel et
le jugement.

— «ll faut contenter ‘esprit kapindji en courroux, en faire une image de
terre a placer pres des vieux mahamba érigés dans 1’enclos du chef» (*).

Cette interprétation montre parfaitement le statut de l’esclave dans la
société traditionnelle; il est intégré dans le groupe par le chef qui lui faci-
lite le mariage. Un esclave pourra épouser la fille de son propriétaire; de méme
il est courant qu’une femme esclave devienne une des épouses de son pro-
priétaire. Dans les deux cas, les enfants issus de ces unions n”auront plus le
statut d’esclaves. Seuls les enfants issus de 1’union de deux esclaves. conset-
vent ce statut. En outre le propriétaire d’un esclave ne s *adressera pas a
celuici en des termes tels qu’ils lui rappelleraient sa condition. L’esclave
parle de son propriétaire en disant toujours mon pere (tata); s’il a été cap-
turé dés I’enfance, il peut méme ignorer sa condition. Lors du déces d’un
esclave, sa famille doit faire les funérailles; il accede au rang d’ancétre comme
les autres Cokwe:

. I (Vesprit de 1’esclave) rend malade jusqu’a ce qu’on daigne s”oc-
cuper de lui... Comme pour les vrais ancétres, le patient doit faire une
hamba, une idole qu’il placera devant sa hutte» ).

Comme.dans la version antérieure, c’est ’intégration totale de l”esclave
dans la société avec toutes les exlgences que cela implique, que le devin rap-
pelle & ses consultants. "

— «Un homme donne sa fille 2 un esclave qui lui appartient; les années
passent et voila que les enfants de cet esclave deviennent malades. Pourquoi?
On va chercher le devin. Kapindji vu:nt sur le bord du panier! C’est qu’ils

(1) Bastin, 1961, p. 65, note 1.
(2) Idem.
- (#). Hauenstein, 1961, pp. 137-138.
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doivent rendre hommage a cet esclave qui a été leur pere; il faut lui parler
(fagon pamcuhere de vénération) comme a un ancétre: ils doivent aussi [ui
ériger une image; alors 1l seront guéris» (Sakungu).

L’intégration était une regle; encore aujourd’hui une fraction trés im-
portante de la population cokwe du nord-est de 1’Angola est constituée d”an-
ciens esclaves ou descendants d’esclaves; malgré cela, les gens n’attachent
aucune importance a ce passé poutant assez récent. Lous les chefs, devins et
autres, agés de plus de soixante ans, ont eu plusieurs esclaves (souvent une
vingtaine). Néanmoins, c’est sur "esclave que se focalisaient les soupgons de
sorcellerie au cours des périodes marquées par une série de malheurs:

«Le sorcier est un kapindji (esclave) qui a tué son maitre. En effet
celui-ci lui demandait trop de choses; il lut disait: tu vas travailler sur mon
champ, tu vas chercher du bois, tu vas acheter upite (des produits européens
que l'esclave devait ramener de tres loin) et encore beaucoup d’autres choses.
Un jour il s”est faché et il a tué son maitre» (Mwafima)

La figurine kapindji a dans cette interprétation une mgmfmatmn plutot
rare que le devin Mwafima reconnait comme probable, bien qu ‘il n’ait jamais
observé de cas semblables au cours de sa déja longuc carriere de devin. On
peut se demander en effet si le devin qui aurait fait un jour cette «lecture»
de kapindji comptait sur une révolte réelle de l’esclave ou faisait plutoe le
]cu d’un groupe qul, pour surmonter ses tensions, avait trouvé le bouc
émissaire.

Résumons ces différentes significations dans un schéma:

A possession
@ Mahamba }figurine

anchtre

@ signe derichesse

Kapindji
(I'esc

- Maladie Richesse richesse malpartagée

richesse mélangée

cause ou motivation

Wanga

“ acteur
Schéma 5

Nous voyons que, de l’ensemble des significal:ions attribuées a la figu-
rine kapindji, se degagent deux axes sémantiques: sur l’axe du réel (I’expé-
rience vécue), le devin joue sur l’opposition maladie/richesse; sur 1’axe du
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surnaturel, c’est 'opposition intégration /marginalisation qui apparait; l'in-
tégration faisant Je l’esclave un membre de plein droit, au moins dans le
monde des ancétres (compensation), 'a marginalisation poussant au cas extréme
de la «marginalité», I'anti-société par excellence, la sorcel'erie. Les deux axes
réve'ent  partir du concret d’une figurine le bindme fondamental de toutes
les techniques divinatoires des Cokwe: bien /mal.
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i ® Richesse Intégration
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Schéma 6
2.1.7 — Mwana, |'enfant
(Photos 180-181)

Hauenstein: Muwana

Tucker: Okalupokopoko

Delachaux:  «personnage enchainé»

La figurine mwana en tant que kaphele isolé et distinct de I’enfant du
trio familier (*) est trés rare dans le panier. Entre autres, Santos et Lima
la confondent avec mwana de cet ensemble, mais parfois elle est confondue
aussi avec l’esclave parce que ces deux figurines se présentent enchainées
(Fig. 10).

D’apres Baumann, mwana (kaponya ka mwana) est la poupée que 'on
trouve dans le jeu des petites filles. La forme primitive de cette poupée re-
résenterait un petit ancétre dénommé kazimu dont on faisait cadeau aux
filles pour qu’elles deviennent fortes (c’est-3-dire fécondes) (*).

(1) Voir p. 176.
() Baumann, 1935, p. 18g.
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Fig. 10 —Muwana (amplifiée le double)
a—AG. 519 (%) b—AM. 137 (19)

Une scarification tres fréqua.ntc autrefols — mutu — est désignée aussi
par mwana et semble avoir la méme finalité que 'a figurine du panier: éloigner
de I'homme et de la femme la stérilité et I"impuissance» ( ¥

Delachaux n’a pas_décrit cette figurine dont pourtant 1l présente une
illustration avec la legende «Personnage enchainé» (*).

C’est surtout Hauenstein qui s’est montré le plus intéressé par cette
figurine a propos de laquelle 1l assure s’étre soigneusement renseigné:

«Il s’agit du cas d’une femme stérile désirant recevoir un enfant, mais
ce dernier est enchainé, il ne peut naitre. Si cette figurine apparait 3 plusieurs
reprises a la surface lorsque le devin agite sa corbeille, c’est un bon présage.
Les ancétres vont indiquer les raisons de la stérilité. Si mwana apparait en
compagnie de jinga, c’est un signe encore meilleur» (). La stérilité symbolisée

(1) Bastin, 1961, p. 132, citant Lima, 1956, p- 48.
() Delachaux, 1946, p. 70.
(®)  Hauenstein, 1961, p. 138.
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par les chaines autour du cou, c’est le mal que la figurine va mettre a jour en
fonction des autres figurines accompagnantes. La femme stérile devra se sou-
mettre 3 un traitement avec des plantes médicinales et portera comme amu-
lette une figurine enveloppée d’un filet (cisola) (*).

Malgré la distinction de cette figurine par rapport a toutes les autres
du panier, L. Tucker la releve aussi chez les Ovimbundu en termes trés pro-
ches de esclave (kapindji). Oédfﬂpoka?oko (désignation utilisée par Tuckcr)
serait une piece en os, de femme, grossitrement anthropomorphe qui repré-
senterait un enfant doublement enchainé:

«This represents the spirit of a dead infant, or foetus, whose death was
belived to have been caused by poison or witchcraft. Such spirits have great
power in the other world, because they had no sin ( ekandu) when they were
on earth. Spirits of slave children also become spirits of this type, because
they had so much suffering when alive, and when they died were given no
offering» (*).

Tucker passe facilement de 1’enchainement métaphorique de 1’enfant
(sorcellerie ou stérilité) 3 I’enchainement réel de l’esclave, parce qu’el-
le les croit représentés tous les deux par la méme figurine dans le panier:

«The spirits of a slave is represented in the basket by a carved figure
with a chain around the neck, or with a shackle on the leg. Spirits of babies
killed to furnish fertility charms for the fields are also represented by this
figurine» (*).

Dans cette perspective, la voix des innocentes victimes de sorcellerie de-
vient particulierement puissante dans l'autre monde: d’abord leur mort n’a
pas €té accompagnée des rituels nécessaires pour les concilier avec l'autre
monde (‘) la sorcellerie contre un enfant frappe de stupe'ur les ancétres; de plus
ils n"étaient pas encore capablcs de se défendre. C’est ainsi qu’ils sont devenus
oéafu?okapoko esprits qui exigent des compcnsatlons importantes. En effet
ces esprits n’ont pas eu la possibilité de s’exprimer, ne se sont pas réalisés
et donc leur courroux en est d”autant plus fort et plus dangereux (°). Hambly
explique cet aspect negatlf de l’esprit de I’enfant en souhgnant surtout son
besoin de retourner a la vie:

«A figure with beads on its neck indicates that trouble 1s due to the
ghost of a dead baby whose spirit wishes to come back» (%)

(1) Hauenstein, 1961, p. 139.

() Tucker, 1940, pp. 184-18s.

(3) Idem.

(1) Sur le rituel «d’accomodation» de Vesprit du défunt i l'autre monde veir
Milheiros, 1960, pp. 71-109.

(°) Tucker, 1940, p. 18s.

(®) Hambly, 1934, p. 274.
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Les Cokwe admettent que ce retour de Iesprit de "entant peut s’entendre
comme une renaissance mais aussi comme une réalisation des exigences rituelles.

L’explication de cette figurine a comme point de départ la continuité
des deux mondes (celui des vivants et celui des morts) dont la solidarité doit
étre respectée. Dans ce cas, 1’esprit de 1’enfant doit étre apaisé mais st [’esprit
était celui d’un enfant esclave 1l deviendra encore plus courroucé et 1’équili-
bre plus difficile a rétablir. Le raisonnement du devin se fait & partir de ces
deux éléments:

— les traces réels de l’esclavage (chaines autour du cou de la figu-

rine);

— la condition d’age de la victime.

Les Ovimbundu ont développé 1’idée d’un «enchainement rituel», ce
qui est considéré par les Cokwe comme une explication secondaire, parce que
pour la plupart des devins la signification de cette figurine est surtout d’ordre
génésique.

2.1.8 — Citanga, I’'humain non différencié
(Photos 182-189)

Baumann: tsitan ga
Delachaux:  sitangu
Bastin: citanga
Santos: tckitanga

Hauenstein:  cibangu
Lima: tshitanga

Citanga est une des figurines les plus curieuses et les plus emgmathues,
c’est la dailleurs sa signification propre: cmgmn, doute, chose étrange, mira-
cle. Elle se présente sous plusieurs formes, qui toutes justifient bien sa dési-
gnation. D’aprés Baumann citanga serait une figurine avec une téte et quatre
jambes, et 51gmf1c le doute du «sorcier» (*) sur l’affaire en question ()

D’apres Delachaux sitangu est un double personnage et signifie un mi-
racle:

«Cette figurine représenterait une chose extraordinaire, miraculeuse, in-
compréhensible, surnaturelle. Dans le panter elle révélera donc une chose qui
tient du miracle dans un sens bon ou mauvais» (*).

(1) Baumann confond souvent sorcier et devin.
(2)  Baumann, 1935, p. 69
(3)  Delachaux, 1946, p
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Remarquable par son polymorphisme (Fig. 11), ce kaphele se présente
comme le résultat de deux figurines soudées dont la forme nouvelle est varia-
ble: une figurine avec quatre jambes; deux personnagens collés par la téte,
et dans ce cas parfois fusion totale ou partielle des deux tétes en une seule;
deux personnages collés par les jambes, etc. Ainsi, par exemple, la citanga
décrite par E. Santos I'est comme «deux statuettes attachées par leurs tctesy
et la signification serait la suivante: si la femme veut procréer, elle doit
faire hamba citanga. C'est une hamba de fécondité que les femmes doivent
porter a la ceinture; la réplique citanga est accompagnée d’autres qui sont
surtout muta (chien) ct kajia (Voiseau) et encore cikunza ou cisola, ou les
deux en meme temps ('). Pour Mesquitela Lima cette figurine est double,
biface; elle serait utilisée aussi comme une amulette portée dans le fusil: «quand
elle ("a réplique du panier) apparait au-dessus des autres tuphele, cela veut
dire que les échecs a la chasse sont das a Iesprit t:b:’tangd. Il fauc fabriqucr la
figurine et I'attacher aux armes» (7).

Le fait que la figurine citanga soit associée souvent a d’autres qui con-
cernent aussi la fécondité a soulevé chez Delachaux la question de savoir st
citanga ne serait pas une variante da la figurine mbate — le coup’e — que
nous étudierons par la suite. La qucstion a été posée cxplicitement par E. Berger
a un devin cokwe qui a répondu négativement ().

Treés proche de cette figurine est la variante pila, trés rare, qui présente
la configuration d’une double cuillére en bois (Photo 19o) et que la plupart
des devins ne connaissent plus mais qu’on peut trouver dans les anciens pa-
nlcrs.

D’apres Hauenstein, lcmgmc seratit la malchance permanente d’une
femme que ne parvn.nt pas  avoir des enfants: «Phila serait l’esprit d’un
petit enfant défunt qui apparaitrait, de préference en comp'lgme de Jinga ou
de chisola. 11 s’agiraic d’un enfant qui voudrait naitre mais en serait empcchc
par des avortements répétés ou par la stérilicé» (*). Le probleme posé au de-
vin semble dépasser sa capacrtc et dans ce cas citanga devient le symbole de
I'impossibilité: «de méme qu’un bébé est incapable d’exprimer ses pensées
qui restent toujours dans le vague, de méme cette figurine indique un manque
absolu de clarté sur cette maladie. Il s’agit donc d’un cas insolubley (*).

En étudiant le motif décoratif anthropomorphe pwo nyi lunga alimbata
(homme et femme accouplés) M. L. Bastin a vérifié aussi I'existence de cette

t4) Santos, 1960, p. 173.

(2) Lima, 1971, p. 266.

() Delachaux, 1946, p. 140.
(*) Hauenstein, 1961, p- 154
(5) Idem.
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a—AG. 519 (12)
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figurine décrite comme personnage téte-béche citanga,” symbole de fécon-
dité, en rapport avec «citanga (tshitanga) esprit ancestral ancien, étre her-
maphrodite» (*).

- Cette espéce d’hermaphrodisme 'primordial serait, dans ce cas particulier,
le retour au chaos pr:mltlf et en conscquence il en résulterait 1’indéfini et le
doute. Cette indétermination aurait surtout trait a la fécondité (*).

Pour le devin Hamumona cette figurine du panier représente la hamba
katanga qui empéche la naissance d’un enfant. Pour notre devin katanga
n’est pas tant 1’étre hermaphrodite mais plutot «kuks (ancien) le premier
avant tous les autres»; c’est lui qui dirige la procréation et c’est a cause de
lui que le foetus devient homme ou femme. Mais si citanga n’est pas vénérée
Vindifférenciation demeure, le développement est arrété et l’enfant ne peut
pas apparaitre.

Pour honorer citanga il faut sculpter une figurine rudimentairc en
musole (*) avec deux visages, la garder dans Ienclos et lui apporter de la
noutriture. e

Le doute, la confusion, I’incertitude (double téte, quatre jambes, etc.)
renvotent le devin et ses clients 3 lintervention de I”esprit primit:f /eatarzgfz,
(]i..ll de Icmbx}!on confus (poL ntiellement hommc ct femme) fait sortir des
étres scpalys et distincts (*).

miracle
ISGX&S separes

sterilite
chasse

Schéma 7

(1) Bastin, 1961, p. 201, note 3.
() Hambly explique cette figurine comme un cas de jumeaux: «two united,
human figures of wood indicate that a twin will die», 1934, p. 276.

(*)  Voir p. 388.
(4) La bisexualité originelle est unc notion commune en Afrique, Deschamps
éerit @ ce propos: «Tout Ctre est bisexuel a Vorigine: 'homme est femme par son

prépuce, la femme homme par son clitoris; dou la nécessité de la circoncision et de
I'excision qui conferent le sexe définitif». H. Deschamps, 1965, p. 9.
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2.1.9 — Mbate, le couple
(Photos 191-203)

La figurine double mbate (in extenso: pwo nyi lunga alimbata — hom-
me et femme accouplés) (Fig. 12) qui est relativement frcqucntc dans les
paniers présente des formes d’une grande variété. Delachaux qui en a étudié toute
une série a cherché i établir une lignc évolutive depuis les formes les plus natura-
listes j jusqu ‘aux exemplaires qui présentent un plus gr’md degré d”abstraction (*).
D’aprés Baumann la slgnlflcation de cette figurine serait immédiate: elle pro-
met de la descendance a celur qui mtcrrogc (ou pour qui on interroge) le
devin. La dcs:gnatlon yikoyi, utilisée aussi par Baumann viendrait des Lunda

(likanyi) mais les Cokwe préferent 1”appeler mbate (*)

Fig. 12 — Pwo nyi Iunéd alimbata
a— AG. 519 (1) b— AM. 137 (6)

A propos de cette figurine, le pasteur E. Berger a envoyé a Delachaux
I”information suivante:

«... cette figurine révéle 1"adultere et dévoile les maladies vé-

nériennes tout en indiquanr la cause suivant la position par rap-

port a d’autres picces. Elle prouve aussi l’infidélite de 1”hom-

me ou de la femme, causes des malheurs dont se plaignent les

clients» (*).
(1) Delachaux, 1946, p. 66, planche IV.
(?) Baumann, 1935, p. 169.
(*)  Delachaux, 1946, p. 59.
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La signification de ces f1gunnes du pam;,r peut cchapcr compictcmcnt
au chercheur sur le terrain si on se risque a unc mterpretatmn strictement
formelle sans tenir compte du contexte propre de l’activité divinatoire et de
la vie rituelle dans laquelle s’insere le métier du devin. Delachaux observe
que Hambly n’a pas évité ce piege; en effer Hambly explique ce symbole

comme:

. deux figurines mile et femelle (qui) chuchotent ensemble,
indiquant le plan d'empoisonner quelqu’un» (*).

Normalement la plupart des auteurs qui ont récolté cette figurine es-
satent de l'expliquer en fonction de probléemes qui résultent de déviations dans
la vie sexuelle, condamnées par la société, praticulicrement les tensions fré-
quentes entre un homme et 1"amant de sa femme (*). Un accouchement dif-
ficile, par exemple, peut étre attributé a I'adultere d’un des conjoints.

Mbate, comme tant d’autres figurines, joue un role important de mora-
lisateur de 'a vie des Cokwe. Dans ces cas linfluence du devin est énorme
mais en principe 1l se borne a interpréter et a appliquer les normes tradition-
nelles concernant les prestations que le coupable doit a la partie lésée.

Le méme type d’explication (maladies et qclult?:rc) maits dans un con-
texte différent est noté par Mcsqultcla Lima pour qu: la figurine mbats «.
signifie que le consultant est marié 2 un conjoint toujours malade; ce qui pcut
poser des problémes de divorce (normalement les Tshokwe ne gardent pas
une épouse malade)» (*). Dans ce cas |’adultére peut exister aussi mais alors
une figurine phalique (lskutu) le dénoncera (')

Pwo nyi lunga alimbata symbolise d’apres M. L. Basun que «la mere
d’une des épouses du malade polygamc lui veut du mal» (") Cette mauvaise
volonté traduit en régle générale la menace de divorce a cause de la maladie,
la stérilité ou encore |’infidélité notoire du mari. La plupart des devins ne
s’éloignent pas de ces points de repere pour développer leurs explications:

«... un homme a une liaison avec la femme de 1’autre; cela
dure déja depuis longtemps et le mari de cette femme est mé-
content. Le chef du village invite les deux hommes pour tran-
cher la question; c’est lui (le chef) qui décide combien le cou-

(1) Hambly, 1934, P- 274 cité par Delachaux, 1946, P- 59-

(%) Information qui accompagne la figurine du panier A. E, 623 (Musée
d’Ethnologie, Lisbonne).

(*) Lima, 1971, p. 292.

() Voir p. 216.

(%) Bastin, 1961, p. 201, note 2.
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pable doit payer. Apres il ne veut plus sen occuper. Il dira 2
la fin de la discussion: malr\.nant c’est a vous (coupable) de
payer... moi j’al déja parlé... Quand le chef du village parle
ainst, le fauuf s’empresse cle payer les prestationsy (Hamu-
mona).

L’intervention du chef se vérifie aussi souvent (c’est une autre applica-
tion de cette figurine) lors du décés d’une femme; son mari doit payer les
indemnisations établies par la coutume, que les Cokwe désignent globalement
par ciwimbi. Le ciwimbi comprend normalement trois prestations échelonnées
dans le temps et d’importance variable; dans ce cas mbate se fait accompa-
gner d’un autre symbole: mufu (*).

2.1.10 — Katwambimbi, la pleureuse
(Photos 204-220)

Katwambimbi est &’ aprés Baumann l'image de quelqu’un qui se lamente;
cette figurine annoncerait une mort tres proche (*); d aprts cet auteur il y
aurait probab’ement un rapport entre la flgurme du panier divinatoire et les
amulettes portées par les femmes pour empécher la mort de leurs enfants (*);
nos observations sur le terrain nous clolgncnt de cette perspective; en fait
katwambimbi est quelqu'n qui pleure mais dans un contexte assez différent
de ce'ui évoqué par Baumann.

D’apres Delachaux la pleureuse est une femme qui pleure soit le mari
soit le fiancé; 1l y aurait donc deux types de figurines auxquelles correspon-
drzucnl: aussi deux désignations,  savoir nyamuso et kanenga:

— «nyamuso, vlcrgc Geste de la plcurcusr_ qul leve les deux
bras; les deux mains tiennent la téte, signe dc mstessc et cl an-
goisse. La’ consultante pleurcn son fiancéy. L

— «kanenga, femme qul p eure. Méme signification que la pré-
cédente, sauf qu’il s"agira de son mari. Cette piece est figurée
tantdt avec 'enfant sur le dos, tantdt sans enfanty ().

Tous les exemplaires observés expriment 1’angoisse et la tristesse dans
un geste tres caractéristique des Cokwe: les deux mains levées latéralement
sur la téte ou collées sur le haut de la téte ou encore serrées contre la nuque

(1) Voir p. 270.

() Baumann, 1935, p. 165.
(*) Baumann, 1935, p. 187.
(*)  Delachaux, 1946, p. 59.
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(Flg 13): La part:cular:te notée par Delachaux — flgurme avec |’enfant sur
le dos—n’a jamals été observée par nous sur le terrain, mais on peut en
trouver au moins un exemplaire dans la collection de paniers divinatoires du
Musée de Neuchatel.

Aussi Hauenstein observe a propos de cette figurine qu’elle «représente
une femme qui pleure, et présage un déces prochainy (*). Nous avons déja
vérifié que dans l’explication de Delachaux la mort en cause serait celle d’un

Fig. 13— Katwambimbi
a—AM, 100 (7) b— AM. oos5 (3)

mari ou d’un fiancé, mais on peut élargir la signification, comme d’ailleurs
le font la plupart des devins, et exphquer les larmes et la tristesse par la ma-
ladie d’un familier dont la mort serait certaine; ou encore c’est le client lui
méme qui est en danger )

Cette interprétation est trés proche de celle de M. L. Bastin qui décrit
katwambimbi comme: «petit personnage f:gurc, les mains posées sur la téte,
en geste de lamentation; il présage a son apparition sur le bord du panier que
le malade va mourir» (*).

(1) - Hauenstein, 1961, p. 156.
(%). Lima, 1971, p. 256.

(?) Bastin, 1961, p. 200, note 1.
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Dans bien des cas le devin peut traiter lui-méme la maladie ou alors il
envote son client chercher le spécialiste guérisseur qui préparera les remedes
appropriés. Le devin saura aussi déceler les cas extrémes dont l’évolution est
fatale, et alors il préviendra la famille du malade.

Pour V. Turner katwambimbi a une signification trés négative, proche
d’ailleurs de chamutang’a ('ancétre féminin) (*). Il n’y a pas de confusion
possible sur la figurine en question étant donné que Turner la décrit comme
«!"effigie d’un homme qui se tient la téte dans les mains, dans l’attitude
traditionnelle de la douleur» (*).

Katwambimbi serait celui qui provoque les larmes («He-who-starts-we-
eping») parce que katwambimbi est

«... un semeur de discorde... qui colporte les histoires de ’un
a |"autre, raconte a celui-ci que celui-la le déteste et essaie de
I"ensorceler. Quand 1’un des deux finit par tuer 1’autre par
sorcellerie ou magie noire, c’est katwambimbi qui pleure le plus
fort pendant la veillée mortuaire bien qu’il soit le principal cou-

pable» (*).

Turner classifie donc cette figurine de «messager de la mort» et recon-
nait que katwambimbi doit avoir le méme chatiment que le sorcier parce que
lors d”un cas de sorcellerie les deux se partagent la responsabilite:

«From the diviner’s point of view, not only the actual sorcerer
(who did the killing) but also the tale-spreader would «receive
a casen, i.e., would be publicly denounced as responsible for

the death» (*).

Cette perspective met en jeu de nouveaux éléments concernant la sorcel-
lerie dans le cadre familial et en partlcuhcr pour les cas qui affectent le mari
ou le pretendant d’une femme; c’est un enseignement partlcuhcr de cette fi-
gurine qui met en évidence les implications sociales d’un mariage virilocal
dans une société matrilinéaire (*).

(*) Voir p. 18g.

(?) Turner, 1972, p. 5I.

(*) Turner, 1972, p. 52.

(1) Turner, 1961, p. 62.

(3)  Sur les formes multiples de ces tensions et surtout la fagon de les surmon-
ter par voie de ritualisation, voir Turner, 1972; les aspects économiques de ces tensions
sont bien analysés par P. P. Rey, 1971,
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2.1.11 — Mufwaponde, le mutilé
(Photos 221-232)

Mufwaponde est une figurine dangereuse; Baumann interpréte comme
symbole d’un homme tombé d’un arbre et qui s”est fracassé la téte; le méme
danger menacerait le client (*). Ayant trouvé pour cette figurine une désigna-
tion différente — tyimpundu, le décapité — Delachaux fournit cette explica-
tion:

«... I’homme disparu dont on demande des nouvelles, a été
tué par des sorciers qui ont pris sa téte pour faire des méde-
cines» (*).

Si I'information apportée par Baumann nous semble arbitraire et en de-
hors de tout contexte social, par contre le point de vue de Delachaux suppose
un ensemble de croyances en rapport avec la sorcellerie telle qu’on la connait
dans la société traditionnelle. Delachaux rapproche aussi l’initiation du devin
et la sorcellerie; en fait, tout devin puissant et de grande renommeée en de-
vient facilement suspect parce que pouvoir et sorcellerie pour les Cokwe sont
des réalités trés proches, méme si le devin travaille en sens inverse du sorcier.

Expliquant la figurine mufwaponde comme «le guerrier qui est mort au
combat», M. L. Bastin observe que la maladie du consultant vient de I’esprit
(hamba ) de cc guerrier (°).

Le devin Riasendala développe le méme raisonnement a peu preés dans
les mémes termes: «si quelqu’un part 2 la guerre, il peut arriver qu’il soit
tué; mais ce guerrier avait laissé au village sa femme et ses enfants. Quelques
années plus tard ses petits enfants deviennent malades et la famille va cher-
cher le devin... Il découvrira vite la cause de la maladie: ton grand-pere (frere
de la grand-mere) est parti a la guerre et il est mort; c’est lui qui est devenu
mufwaponde; le mal (maladie) vient de lui, son esprit provoque des dou-
leurs... tu vas chercher une termiti¢re (fragment de termitiére) et en faire un
sanctuaire; apres il faut lui apporter fuba (manioc) et lui parler (pricre); alors
tu retrouveras la santé, pour toi et tes enfants».

La termitiére dans ce cas est utilisée pouf modeler une statue grossiére
en hommage a 1’ancétre qui est devenu mufwaponde.

(}) Baumann, 1935, p. 169.
(2) Delachaux, 1946, p. 6o.
() Information orale, 1975.

14
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D’apres E. Santos mufwaponde serait plutot la représentation d’un nganga
(sorcier) qui appartenait a la famille du client:

.1l y a eu un sorcier; par sa méchanceté on lui a coupé la
téte; maintenant son esprit dérange le client» (*). Celui-ci de-
vrait sculpter une statuette grossicre a partir d’un morceau de
bois tres sec (usumba) et la mettre sur une termitiére, dans
I’enclos des mahamba (*).

Mufwaponde se prcsentc presque exclusivement comme figurine déca-
pitée (F:g 14). Elle pourrait aussi expliquer un crime et dans ce cas le ma-
lheur serait surtout d’ordre rituel: les funérailles n ‘ayant pas été accompllcs,
I’esprit du mort devient violent et dangereux C’est dans cette perspective
que se situe 1’explication de Hauenstein qui souligne 1’aspect particuliere-
ment dangereux de mufwaponde:

Fig. 14— Mufwaponde: AM. 137 (7)

s ms;fwa ponde serait l’espnt malcﬁquc d’une personne as-
sassinée ou s’étant suicidée qui s attaquc a un vivant, C’est un
cas cxc-.sswcment dangercux» () '

() Santos, 1g6o, p. 150.
(2) Idem.
(*) Hauenstein, 1961, p. 157.



211

Celui qu’on a fait disparaitre pourrait aussi étre un sorcier, lequel aurait
été découvert et dénoncé par le devin; un peu partout en Angola, un tel indi-
vidu, lorsqu’il était découvert, était éliminé (7).

En-conclusion on peut dire que la figurine du decaplte, dans le parucr,
renvoie toujours 4 son esprit maléfique ou dangereux, conséquence d’un crime
(assassinat), suicide, donc de ’existence d’un criminel, le sorcier, personnage
auquel le panier consacre encore une autre f;gurme—afowa

2.1.12 — Cilowa, le sorcier
(Photos 233-235)

En principe cilowa est une figurine en bois dont la téte présente un
revétement de cire noire avec des graines de kenyenge (l_:ig. 15); parfois la
statuette est remplacée par un petit morceau de bois ou par une corne d’an-
tilope; dans les deux cas la grande téte en cire existe toujours méme si parfois
les graines manquenr :

Delachaux présente quelques f1gurcs concernant probab ement ce pet-
sonnage, qui ont la particularité d’avoir un cauri sur la cire noire et qu ‘1l
considére comme:

Fig. 15— Cilowa: AM. oos (1%)

(1)  Voir Estermann, 1957.
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«...personnages consactés par un cauri collé sur la téte au moyen de cire
noire» ().

Comme premiére approche on pourrazt voir dans cette espece de consé-
cration l'indice d’une valence positive en rapport soit avec l'initiation du
devin (le cauri exprime son engagement) soit avec la fécondité des femmes
étant donnée la s;gmflcatlon des cauris (*). Mais la présence des cauris dans
la flgurmc cilowa est tout a fait cxceptionncllc beaucoup plus frequentcs que
les cauris sont les graines de kenymge qui par leurs couleurs, noir et rouge,
sont considérées comme négatives, de mauvais presagc (*). Ainsi 1l est tout
a fait normal que la signification de cette figurine soit 'une des plus négatives
du panier. D’apres E. Santos, cette figurine dénoncerait le sorcier, que le devin
marque d’ailleurs avec le rouge (mukundu)‘ son apparition sur le bord du
panier signifie que le nganga est present parmi les clients (*).

Mesquitela Lima émet avec raison des réserves sur le caractere anthropo-
morphe de cette figurine; en fait il y a des exemples ou "on ne trouve pas trace
d’anthropomorphisme mais par contre d’autres, et c’est la majorité, sont clai-
rement anthropomorphes. Mémes pour les cas dans lesquels le morceau de bots
n’a pas du tout été sculpté, les devins expliquent quand c’est cilowa, et I'iden-
tification se résume presque exclusivemente 4 une téte en cire noire; dans l'en-
semble d’exemplaires cilowa des collections du musée de Dundo (Photo 235).
nous en avons observé plusieurs qui n’avaient pas été sculptés et méme quel-
ques-uns qui avaient été préparés avec une corne d’antilope. Cilowa est ainsi
une des figurines fronticres entre le manufacturé et le naturel. Méme pour
les figurines qui ont été sculptées la cire cache parfois la téte et encore une
partie du corps; les Cokwe obtiennent cette cire noire (ulongo) produite par
des abeilles sauvages, apres l’extraction du miel.

La sorcellerie dénoncée par cette figurine se trouverait non dans une
personne concrete (un sorcier) mais dans un objer au service du nganga.
Ainsi cilowa désigne souvent plutdt l'objet utilisé par le sorcier que 'e sorcier
lui-méme; cet objet porteur d’une force malcflquc (wanga) serait envoyé con-
tre le corps de la victime par le fusil du sorcier (uta wa mbomba) (°) et y
pénétrerait, provoquant en conséquence la maladie.

Ce personnage en bois serait, d’apr&s M. L. Bastin, I'indication symbo-
lique «que la maladie ou la mort a été provoquée par le sorcier» (* ) “éle-
ment magico-religieux le plus fort dans cette figurine serait les graines de

(1) Delachaux, 1964, p. 139.

(2)  Voir p. 321.

(*) Pour plus de détails sur kenyenge voir p. 383.
() Santcs, 1960, p. 172.

(%) Voir p. 252.

(%) Bastin, 1961, p. 40, ncte 2.
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kenyenge, d’apres plusieurs devins. En pratique elles manquent souvent dans
la figurine cilowa et pour les remplacer le devin met de la teinture rouge
(mukundu) sur la figurine.

Une concrétisation assez curieuse du malaise dénoncé par cilowa (dans
ce cas une possession) est celle que Hambly présente et dont les responsa-
bles seraient les Européens:

«There 1s a litt'e figure with a black tuft on its head, whose
arrival at the top of the basket indicates that misfortune among
the natives is caused by Europeans. When talking to this figure
the medicine-man tries to speak like a white man adopting a
falsette voice and mimicking the intonation of Europeans» (*).

Il n’est pas tout a fait certain que la figurine dont Hambly explique la
signification soit exactement 'a méme; mais la probabilité en est grande.
Si pour les Cokwe cilowa connote plutét la sorcellerie et tout le contexte social
qui l’cngcndrc, il semble que les Ovimbundu attribuent a cette figurine ausst
'équivalence d’un esprit étranger dont le comportement n’est d’ailleurs pas
tres différent de celui des esprits maléfiques.

2.1.13 — Tumbunda, la femme au ventre dilaté
(Photos 236-238)

Tumbunda est une figurine rarement presentce dans le pamer divina-
tore; son identification est immeédiate, meme si sa signification présente quel-
ques variations. E. Bcrgcr, une des sources de Delachaux, la classifie comme
I'esprit d’une femme enceinte:

. lizimo, femme enceinte. Révele des adulteres et predit les naissan-
ces futuresy (*).

Une explication semblabe avait déja et¢ proposée par Hambly pour la
méme figurine dans le panier des Ovimbundu:

«The figure of a female with a large abdomen indicates
that the spirit of a deceased pregnant woman is causing sick-
ness in the village» (*).

(') Hambly, 1934, p. 274
(?)  Delachaux, 1946, p. 60
(*) Hambly, 1934, p. 247.
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Berger “a ajouté - cette information une particularité probablement: 2
caractere local («révélation d’adu'teres»), a moins qu'il ne s’agisse d’une pers-
pective qui refléte des préocupations européennes et missionaires! D’ailleurs,
pour cet auteur, la figurine mbate indiquait des maladies vénériennes, et on
verra bientét qu’il explique la figurine lukutu (pénis) comme indication de
maladies syphilitiques (*)!

La plupart des devins exphqucm: le ventre di'até de tumbunda (Flg. 16)
soit en termes de maternité, soit en termes de maladies en rapport avec la
maternité; en tout cas tumbunda manifeste une hamba responsable des maladies
des femmes enceintes.

Kambunda (designation annotée par Mesquitela Lima) serait un «es-
prit qui protege contre la variole et les maux du ventre» et dont le traite-
ment appliqué par le guérisseur serait« composé de racines de mufula-fula,
du sang d’un poulet sacrifié aux hamba et dont le patient se frottera le corps
tous les jours» ( ):

Avec la méme désignation (tumbunda) E. Santos dccr:t aussi une hamba
pour soigner le mal au ventre (*).

Fig, 16 — Tumbunda: AG: 519 (**) (amplifice le double)

(1)  Voir p. 216.
(2) Lima, 1971, p. 250.
(%) Santos, 1960, p. 41.
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Cette figurine provient probablement d’une des ethnies avoisinantes étant
donné qu’elle est classée parmi les mahamba yipwiya, considérées comme
éerangeres ou parasites (*); pour Mesquitela Lima elle appartient plutde aux
mahamba aba, mais on sait que ces deux catégories se superposent assez fré-
quemment (*).

L’ «élément Pertlnent» de cette figurine (ventre dilaté) connote normale—
mente la grossesse, les natssances et secondalrcmcnt les adulteres; en’ méme
temps les devins attachent 2 cette figurine l'exp'ication des maladies dont une
femme peut souffrir pendant la grossesse. :

2.1.14 — Tukuka, les mahamba tukuka
(Photos 239-241)

Deux miniatures anthropomorphes en bois de mutet: auxqucllés on ajoute
souvent un morceau de |’écorce d’un arbre atteint par la foudre. Ces deux
figurines se présentent souvent attachées l'une a l'autre par 'e cou, tournées
dos contre dos (Fig. 17). Les malades les portent fréquemment dans la cein-
ture mais parfois elles se présentent aussi dans le panier. Quand, aprés une
secousse, elles viennent sur le bord du panier le tahi leur donne i peu pres la

Fif. 17— Tukuka: AE: 623 (12, 12)

méme valeur que pour la miniature tumbunda, en rapport avec les’ maladies des
femmes enceintes. Les mabamba tukuka sont plus fréquentes en dehors du
panier sous la forme de statuettes en terre modelée sur 'esquelles on met les
couleurs blanche et rouge et des ornements de plumes sur le tete (*).

(1) Batin, 1961, p. 36, note 8.
(?) Lima, 1971, p. 84.
(*) Baumann, 1935, p. 205.
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Baumann a vérifié l'indentité des significations de tumbunda et tukuka
et en méme temps 1l a sou'igné que cette figurine est en rapport avec la posses-
sion et les maladies des femmes: les tukuka seraient des génies «qui habitent
la forét et qui laissent partout oli ils passent une trace d’impureté, source de

maladie» (%).

En dehors du ngombo cette hamba présente plusieurs variantes.
M. L. Bastin a observé aussi trois paires de tukuka, en terre modelée, vénérées

par une femme qui les Invoquait comme esprits protecteurs contre 'es

maladies (*).

Si tumbunda et tukuka couvrent a peu pres la meme signification, on
constate que twkuka est plutdt rare dans le panier, au moins par rapport a
tumbunda qui y est plus fréquent; par contre dans I'enclos du chef ou sont

14 r o’ P
vénérées les mabamba, tumbunda est beaucoup plus rare que tukuka.

2.1.15 — Lukutu, le pénis
(Photos 242-246)

Baumann:  likutu
Delachaux:  likutu
Santos: likutu
Turner: ilomu
Lima: lunga

Indépendamment du panier divinatoire, et un peu partout en Afrique
Centrale, on trouve des indications varies relatives aux représentations
phalliques probablement en rapport avec des formes anciennes de cultes
phalliques dont les figurations lithiques de Zimbabwé sont un exemple entre
autres (*).

Un danseur de masque cokwe exibe aussi dans certaines circonstances
un énorme phallus quand il danse avec le masque nga:zi (). Les peintures
murales encore perceptibles dans certains villages montrent fréquemment des

motifs phalliques (Photos 247-249).

(1) Lima, 197, p. 251.

() Bastin, 1961, p. 190.

(*) Voir Garlake, 1973, en part:iculicr, pp. 146-148.
(4) Baumann, 1935, Annexe Phot. 8o-7,
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* Cherchant la signification de cette figurine dans le panier divinatoire
(Fig. 18), Baumann a recueilli deux explications: la premiére serait un cas
d’adultere: «la femme du consultant a des relations sexuelles avec un autre
homme»; mais si la consultation au devin est faite par une femme, l'explication
de lukutu sera la suivante: un homme veut avoir des relations avec cette femme;
mais il sera écarté parce qu’elle lancera contre lui un sort» (').

Fig. 18 — Lukutu
a— AE. 486 (3) b — AM. oog (12)

Berger expliqua encore, pour Delachaux, que cette Eigurinc représentée
patfois de fagon tout a fait naturaliste, ou, par contre, se prcscntanl: sous des
formes tres difficiles a reconnaitre, «révele les maladies vénériennes et certains
cffets de la syphilis chez les hommes, en particulier la perte du membre» (*)!

D’aprés E. Santos lukutu révele plutdt la possession illégale d’une fem-
me, parce que I’homme n"a pas payé la dot (alembamento) (°).

Le devin angolais informateur de Turner attribue a cette figurine une
signification générale de virilité, mais 1’idée d’adultére mentionnée par Bau-
mann se retrouve aussi dans les observations de Turner; en fait I’adultére au-
torise le mari Jésé A exiger une compensation de la part de 1’homme coupable;
la tension entre ces deux personnages peut dégénérer en crime d’homicide.
C’est au devin de découvrir le rapport entre l’occurrence d’un déces et un
acte d’adultere, ou de détecter si, par contre, c’est le sorcier qui a profu:c d’une
situation de tension entre le mari et I’amant pour commettre le crime de sor-
celletie.

(1) Baumann, 1935, p. 169.
(?) Delachaux, 1946, p. 6o.

(*) Santos, 1gbo, p. 164
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Les différentes explications de cette figurine se présentent parfois comme
assez divergentes, mais la plupart des devins consultés prennent la figurine
lukutu comme point de départ pour expliquer des questions concernant les
hommes et en particulier leur vie sexuelle. Parfois lukutu signifie aussi la sté-
rilité masculine, maladie contre laquelle le guérisseur préparera les remedes
indiqués pour «blanchir le sperme». En effet, dans ce cas, le malade est conduit
a un endroit a l'intérieur de la forét ou le mbuki appliquera directement 2
lorgane viril une infusion préparée avec la racine de mundoyo (*) dont le
résultat immédiat sera de faire expulser un liquide noir («le sperme noir»)
lequel, par la continuation du traitement, deviendra blanc (*).

En principe toutes les formes de maladies d”hommes, et pamcuhercmenc
I"impuissance et la stérilité, sont attribuées a des relations interdites qui peu-
vent encore apporter d’autres ennuis soit au mari lui-méme soit i sa femme
enceinte. L’impuissance est considérée par les Cokwe comme la mort sociale,
contre laquelle 1’homme se bat de toutes ses forces; elle est considérée défini-
tive uniquement orsque ’homme vient d’expirer; & ce moment on extériorisera
la mort sociale de l'individu:

. une ligne noite tracée de son nombril jusqu'a ses parties
gcmtales avec du charbon de bois mdiquc que son nom, et avec
lui certains éléments essentiels de sa personnahtc, ne seront
]amals transmis aux enfants de sa parcnte» ( )

2.1.16 — Suniji, le vagin
(Photos 250-251)

Santos:  sunji, tchipanga

Lima: pwo, mama

L’absence de références a cette piece symbolique chez plusieurs auteurs
qul ont étudié le panier divinatoire tels que Baumann, Delachaux, Hauens-
tein, Bastin, etc., est assez curieuse, d’autant plus que dans les paniers que
nous avons observés tant dans les collections que chez les devins, on ne peut

() Voir p. 391.

(2) A noter aussi “observation de la couleur du sperme faite par la gmncl-mérc
d’une fille lors de son mariage. Celle-ci apportera a4 sa grande-mére un peu- de-sperme
de son mari caché dans un mouchoir. La grand-mere 'observera et d*aprés la couleur
elle décidera si le mari doit faire ou non un traitement.

(*) Turner, 1972, p. 41.
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pas dire que ce soit une rareté. Mesquitela Lima observant cette picce dans
une cérémonie divinatoire, lui propose 'e nom de mama (mére) ou pwo (femme)
et présente une illustration légerement différente (*).

D’aprés Santos sunji serait «un morceau de calebasse en forme de vagin
ou sont évidentes les mikaka (scarifications pubiques) et kamonga (le clito-
ris); l’explication de cette figurine serait la suivante: «la femme (du consul-
tant) est vraiment malade, le mari doit préparer hamba de féconditén (*).
Pour cet auteur 1l y a deux objets distincts dans le panier: sunji, la représen-
tation du vagin, et cipanga, cel'e de la vulve. Celleci signifierait I'exigence
faite au mari de payer la dot le plus vite possible (*). Aucun des informa-
teurs n’a confirmé cette duplicité d’objets dans le panier. Les représentations
peuvent varier un peu mais les devins consultés ne connaissent que sunji.
La signification présente un certain para lelisme avec celle de lukutu: sunji
signifie également une maladie a cause d’une femme possédée illégalement
parce que les prestations concernant 'a dot nont pas encore été intégralement
satisfaites.

Un autre probleme curieux que pose le groupe sunji concerne la présence
ou |’absence de clitotis; la plupart des représentations de sunji présentent des
indications qu’on pourrait interpréter comme relatives 2 une pratique de cli-
toridectomie; la question posée i chacun des devins a toujours obtenu des
réponses négatives. Les Cokwe ne connaissent pas cette pratique ni d”ailleurs
aucune des ethnies voisines comme les Lunda, Lwena, Shinji, Mbangala (*).
D’un autre cbté J. Redinha affirme 1’absence de tout acte opératoire lors de
I'initiation des files dans toute la région de la Lunda; le rite de passage pro-
prement dit serait accompagné uniquement de scarifications diverses sur le
ventre (°). Ces scarifications sont bien perceptibles dans le symbole sunji et
el'es se présentent comme un ensemble soit de lignes paralléles, soit de losanges
obtenus par un ensemble de lignes croisées; d’autres présentent encore un
deuxi¢me ensemble de lignes supplémentaires qui forment des triangles

au-dessus des lignes para’leles (Fig. 19).

(1) Lima, 1971, p. 159, p. 175, fig. 106,
(2) Santos, 1960, p. 170.

(3) Santos, 1960, p. 172.

(4) Bastin, 1961, p. 56, note 2.

(%) Redinha, 1966, p: 76.
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Fig‘ 19 — Suniji

a— AE. 468 (?) b — AB. gog (13) c—AG. 519 (%)
d— AM. oo5 (1) ¢ — AM. 100 (22)
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Les scarifications sont importantes pour identifier les figurines fémini-
nes. Méme si on discute toujours 1’origine de ces scarifications, de nos jours
elles sont considérées comme ornements ou les éléments esthétiques et éroti-
ques vont ensemble (*).

L’apparition de ce kaphele peut étre expliquée par toute une série de pra-
tiques relatives a la fécondité des femmes et qui se rapportent principalement
a deux mabamba: hamba mwia et hamba kapikala. La premicre a déja éié
mentionnée a propos de la figurine citanga avec laquelle elle est associée; en
ce qui concerne kapikala, c’est une figurine qui se rapporte aux ancétres les
plus anciens de la femme, vénérés sous forme de deux sculptures rudimentaires
que la femme met sous son lit ou dans l’enclos des mabamba et auxquelles
on donne du sang des animaux sacrifiés ou du gibier abattu (*). Cette for-
me de culte s"accompagne normalement d’autres manifestations extérieures,
surtout l'appllcatlon des couleurs rituelles (rougc et blanc) sur ke corps de la
femme en traitement, la soumettant souvent a une teinture globale, moiué
rouge, moitié blanc.

2.1.17 — Mikana, le groupe en route
(Photos 252-265)

L’exemplaire de cette figurine observé par Baumann a été décrit comme
«quatre (pcrsonnagcs) sur la routen; en réalité les personnages sont parfms
trois ou cinq ou plus (Fig. zo) L’explication rapportcc par Baumann a pro-
pos de cette figurine est la suivante: «celui qui 1nterr0gc (client) saura qu’il
ne faut pas chercher le sorcier dans le village mais qu’il le trouvera dans un
voyage en traversant les champsy (). D’ailleurs le méme Baumann a récolté
d’autres exemplaires pour lesquels la premiere description n’était pas valable;
un de ces exemplaires montre les personnages en groupe, tandis qu’un autre
représente quatre figurines humaines, deux tournées dans une direction et
deux dans l’autre. Ainsi l’explication... «personnages en route» n’est vala-
ble que dans certains cas.

Le degre de styllsatmn quc le groupe prcscnr.. peut suggerer parfois des
1nterprctatmns qui passent 3 coté de la réalité. Ainsi E. Santos décrit cette
piece comme «un morceau de bois, long d’a peu prés 7 cm., avec trois Inci-

(}) Pour les Ndembu les scarifications s’intégrent aussi dans le rituel de l'ini-
tiation (nkang a). Elles deviennent des cicatrices en relief... «sorte d’écriture érotique,
servant i attrapper un homme»... (Turner. 1972, p. 278)

() Kapikala protege p.lrl:lu.uhc:rcmcm contre la frigidité sexuelle de la femme.

(*) Baumann, 1935, p. 169.
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Fig. 20 — Mikana
a— AB. gog (1) b— AB. 519 (®) c—AE. 623 (8)

sions d’un coté. Il a 1”air d’étre une scie avec quatre dents». La signification
proposée contient pourtant ’élément voyage: «le client a fréquenté de mau-
vais compagnons qui voulaient le tuer» (*). '

D’apres Mesquitela Lima mikana est une «figurine... en forme de peigne,
taillée en bois de musole ou en bois de mwanga... peinte en rouge de mukundu».
Mais cet auteur s’est rendu compte du caractére anthropomorphe de la figurine;
en effet il ajoute: «souvent les quatre dents se présentent sous des formes
humainesy. Et la signification serait encore d’apres le méme auteur, en rapport
avec des rencontres de personnes visant un objectif bien précis:

«... le consultant recevra beaucoup de visites, parmi lesquelles
il y aura quatre personnes qui veulent I’ensorceler» (*).

Avec les exemplaires des co'lections du musée de Neuchitel, Delachaux
a organisé un ensemble si divers de stylisations de cette figurine qu’il a obtenu

(1) Santos, 1960, p. 166.
(?) Lima, 1971, p. 294.
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une ligne évolutive théorique a partir de la forme la plus naturaliste ou il y
a des personnages bien différenciés, jusqu’au cas de stylisation maximale ou
la figurine n’est qu’une «baguette d’ol émergent quatre dents» (').

Ausst, d’apres M. L. Bastin mikana serait un «petit motceau - de bois
taillé en forme de peigne et représentant une suite de personnes marchant les
uns derriere les autres dans un sentier» (*). Le devin Namuyanga, informa-
teur de Bastin, a expliqué ainsi cette figurine:

«... le tort est causé par des étrangers: ou bien... la maladic a
été attrapée au cours d’un voyage; ou encore 1’absent est dé-

cédé en voyage» )

Les deux exemplaires de mikana observés par Hauenstein étaient suscep-
tibles d’étre expliqués uniquement comme groupe en file indienne. Par con-
tre, de l’ensemble que nous avons observé, la plupart permcttent d’autres
cxpllcatmns étant donné le degré élévé de stylisation qu'ils présentent; en cer-
tains cas, par contre, on observe la position des personnages en file indienne
tandis que dans d”autres, les personnages sont placés les uns a coté des autres
et regardent dans la méme direction (P 10to 260). Hauenstein énumere aussi
les figurines qui peuvent étre associées avec mikana; c’est ainsi que Iassocia-
tion avec kalamba déterminerait le rapport entre la maladie, le réve ou le pré-
sage et I’ancétre du coté paternel ou du coté maternel suivant que la figurine
accompagnante est kalamba kuku wa fpmga ou kalamba kuku wa pwo, respec-
tivement. Mais cette application n’est qu’une parmi tant d’autres posslblt‘.s
d’apres le mouvement des mpbefe et l"intelligence du devin 4,

Tous les devins sont unanimes dans 1’explication de ce kaphele a partir
de la réalité d’un voyage, mais la fagon d’application présente beaucoup de
variantes. Sakungu a expliqué comme suit:

«Un groupe de personnes est parti de Mukuloji pour Kasangidi;
un ennemi d’un des voyageurs a entendu parler de ce voyage;
alors il décide d’ensorceler le rival avant son départ. En consé-
quence pendant le voyage |’homme devient malade; lorsqu’il
atrive sa famil'e va chercher le devin. Celui-ci expliquera au
malade: vous étes parti pour un long voyage; pendant ce voyage
la maladie s’est manifestée, mais elle ne vient pas du chemin
(parcours) mais de la maison; en effet-un ennemi (nganga)
a préparé wanga contre vous avant votre départ.

(*) Delachaux, 1946, p. 67.
(*) Bastin, 1961, p. 181

(*) Idem.

(*) Hauenstein, 1961, p. 140.
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Sakungu fait son commentaire pour nous: «les compagnons de voyage
n’étaient pas coupables de la maladie de cet homme; le mal était déja avec
lui quand il a quitté sa maison».

Dans toutes les explications de cette figurine on retrouve un méme fond,
méme st parfons certaines explications prennent une coloration plus ou moins
locale ou méme personnelle. 11 y a des personnes (cn file ou les unes a coté
des autres) qui se déplacent dans un voyage, une visite ou pour une rencon-
tre; dans ce déplacement le devin trouvera la raison profonde ou 1’occasion
de ce qui est arrivé: crime de sorcellerie, trahison des compagnons de voyage,
maladie pendant le parcours, etc.

2.1.18 — Kahemba, [’esprit de kahemba
(Photo 266)

C’est une figurine assez rare dans le panier, méme si autrefois la repré-
sentation de kahemba était relativement fréquente en potterie; la réplique en
bois est plutot rare.

Mesquitela Lima a observé que la miniature portée par les femmes
a la ceinture est aussi fréquemment en poterie (*). Il semble que souvent la
figurine en question se présente double ce qui explique la désignation plurielle
(tubzmba) utilisée le plus fréquemment; dans la représentation de ces deux
figurines les organes sexuels sont soulignés par 1”exagération, détail qui n’exis-
te pas dans la miniature (*) (Fig. 21

La réalisation de la hamba kabemba dépendrait de ’apparition du fruic
cifuci qui détermine aussi leur réalisation en poterie: «deux statuettes en po-
terie, d’homme et femme, avec des plumes de poule sur la tetey (*).

Parmi les mabamba makulwana Bastin énonce aussi les tubemba (*).
On les fabrique, ce qui n’est gueére fréquent, pour obtenir une descendance.
Ceux qui savent encore comment les fabriquer en parlent comme de quel-
que chose depuis longtemps tombé en désuétude. L’essentiel du rite pour
faire les tubemba est le sacrifice d’une poule dont le sang est répandu sur
une branche de la plante mukula (*) ayant pour but de faire courir le «sang
de la maternité» et surtout d’empécher 1’écoulement du sang menstruel, par-
ticulierement nocif pour le chasseur et donc cherché par le nganga. Hamu-
mona explique de cette fagon 1’origine de la «maison des femmes» (maison

(*) Lima, 1971, p- 243

(?) Santos, 1960, p. 71 présente d’autres facons de faire les tubemba.
(*) Santos, 1960, p. 170.

() Bastin, 1961, p. 36, note 7.

(?)  Vorr p. 399.
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Fig. 21 —Kabemba: AE. 623 ('°) (amplifiée le double)

des femmes menstruées) située dans le coin ouest du village et d”ailleurs tout
’ensemble de normes qui déterminent non seulement «que les femmes se
retirent dans la case de menstruation lorsqu’elles ont leurs régles», mais aussi,
et pour les mémes raisons, qu’elles «jettent dans la riviere et non dans la
brousse 1’eau ayant servi a laver le linge utilisé dans ces circonstances. Cette
eau pourrait altérer les médecines des chasseurs ou étre utilisée par les magi-
ciens» ().

2.1.19 — Samuhangi, le génie de la forert
(Photo 267)

Baumann:  Mubangi, Samutambicka
Redinha: Samwangi, Mutambieka

Santos: Muangi
Bastin: Samubangi
Lima: Samwangi ou Samubangi; Ngongola ou Mutambieka

(1) Turner, 1972, p. 277.
15
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Il est parfcns difficile d’identifier cette ftgunnc, surtout parce que les
traits de géant qui la caractérisent ne sont pas toujours perceptzbl..s dans les
miniatures. Samuhangi est un génie de la forée que les Cokwe véneérent com-
me favorable a la chasse.

Les flgurmes qu’on de51gne comme Samuhangi sont parfois assez di-
verses; certains traits de gigantisme, surtout du tronc et des jambes, sont re-
lativement fréquents (Fig. 22).

Fig. 22 — Samubangi
a—AM. 137 (1%) b—AG. 519 (*)

D’aprés Baumann mubangi est un homme dgé qui de son vivant était
un grand chasseur (). Samutambicka serait une autre désignation du meéme
personnage. Pour J. Redinha c’est un génie de la forét, son corps Prcscntc des
proportions de géant et 1" garde les sources des rivieres (*). Les traits de gigan-
tisme de Samuhangl I 1dcnt1fu:nr aussi avec le gcnlc angungulc, qui tous les
matins s”assoit auprés du fleuve pour fumer sa pipe énorme; le brmullard du
matin serait la fumeé qui descend de sa plpe et se répand le long de la vallée (*).

(}) Baumann, 1935, p. 211.
(?) Redinha, 1948, p. 158
(8) Baumann, 1935, p. 206.
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E. Santos décrit muangi comme une statuette masculine dont les jam-
bes sont trop grandcs par rapport au corps. Parfois sa représentation serait
unijambiste. L’apparition de cette figurlnc dénonce le manque de respect en-
vers les mabamba de la grand-mére; c’est ainsi que la maladie est survenue;
pour guérir il faut faire hamba muangi (*). Une certaine confusion entre
mubangi et les mahamba de défense contre lui semble bien évidente dans cette
observation de E. Santos:

«ll y a deux especes de miangi (pl. de muangi): un, de nature
humaine et |’autre de nature extra-humaine. Le premier est un
esprit de grandeur naturelle (humaine); le deuxieme est un ge-
ant. Celui-ci quand il rencontre quelqu’un prend son gourdin
et assene un coup fatal. Il n"a qu’un seul bras, un oeil et ses
cheveux sont anormalement longs. A mon avis, celui-ci est le
muangi de génération; 'autre est le muangi de la chassen ().

Ces deux miangi décrits par E. Santos correspondent exactement 2a la
paire Sambongo et Nambongo sculptés en statues géantes pour défendre le
village contre I'espric maléfique de Samuhangi (7).

En général les devins attribuent 2 la réplique de Samuhangi une signi-
fication positive parce qu’il peut favoriser soit la chasse soit la procréation. Le
culte qu’on doit lui rendre comme maitre de la forét doit toujours avoir lieu
auprés du fleuve. A cet effet une statue géante tres fruste, préparée a partir
de Varbre musanguli (*) est plantée dans le sol; on mettra 2 coté une cale-
basse avec de 1’eau et des remedes favorables. La femme qui désire avoir un
enfant ainsi que le chasseur qui veut augmenter sa chance devront y prendre
de 1’eau lustrale.

En Principc tous les Cokwe sont d’accord pour dire que Samuhangi n’a
qu’un oecil, mais 1’idée d’un unicotéisme généralisé pour Samuhangi est éga-
lement assez répandue: il n’aurait qu‘un oeil, une jambe et un bras. Ces
traits 1’identifieraient avec un personnage mythique a peu prés universel dans
toute 1’Afrique Centrale.

Les Ovimbundu connaissent un personnage nommé Embelengendje et
lui ateribuent les mémes caractéristiques qu’au Samuhangi des Cokwe que
la lictérature orale classifie souvent de «pasteur de Dieu» ().

(}) Santos, 1960, p. 167.

(2) Santos, 1960, p. 193.

(*) Voir p. 228,

(') Musangula, un arbuste auquel sont attribuées des propriétés génésiques.
(°) Barbosa, 1975, p. 182.
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Le rapport avec la chasse est encore plus évident quand les Cokwe ex-
pliquent Samuhangi comme la premiére étoile d’Orion, étant donné que les
deux autres sont le chien (muta) et I’animal poursuivi. Cette explication est
courante dans la littérature orale ou Canzangombe (un autre nom de Samu-
hangi) apparait aussi dans son aspect de monstre qui exige une personne en
repas comme prix pour faire réapparaitre la lumicre (*)

2.1.20 — Suku, hamba de protection
(Photos 268-271)

Les figurines de Suku sont relativement rares dans le panier divinatoire;
encore que quand elles y sont présentes elles ne sont pas toujours d’identifi-
cation facile par manque de traits caractéristiques. Suku est une hamba qui
protege le village contre les ennemis pour les empécher d’y avoir acces et
surtout contre les maladies provenant de 1”extérieur.

Dans certains cas on peut observer que la représentation Suku est rem-
P q P
placée par deux Eigurincs: 'une est considérée comme féminine et s“appelle
Nambongo, 1’autre, masculine, Sambongo (Fig. 23). Dans leurs explications
les devins passent facilement de Suku i Nambongo et Sambongo; si quel-
ques devins considérent celles-ci comme des représentations indépendantes de
Suku, d’autres par contre y voient un double de Suku. C’est ainsi que,
d’aprés la plupart des devins, le role de Sambongo et Nambongo serait de
contrecarrer 1’influence néfaste du génie de la forét Samuhangi dans le vil-
2
lage (*).
La présence d’un morceau de cire (ulongo) a la place des yeux de Nam-
bongo (figurine ou les yeux n’ont pas été taillés) est expliquée souvent comme
une allusion a l’oeill monstrueux de Samuhangi.

Une application toute particuliére de cette hamba serait contre la maladie
mentale: «morceau de bois de musangula sculpté en forme de statuette masculine
ou féminine, d’aprés le sexe du malade; on pique Suku dans ‘e sol, a coté
de la maison du malade» (*). De cette pratique rituelle rapportée par E. San-
tos nous n’avons trouvé aucune trace. Mais il est bien possible que cette ré-
férence i la folie ne signifie plus que les manifestations extérieures relatives
a la possession par l’esprit Suku, lequel avant le rituel d’apaisement, multi-
plie les comportements vielents et excentriques, de telle sorte que le malade

(1) Barbosa, 19733, p. 29.
(2)  Lima, 1971, p. 224.
(*) Santos, 1960, p. 56.
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Fig. 23
a— Suku: AM. oog (3!) b — Nambongo et Sambongo: AM oo5 (2¢,2¢")

est considéré par moments comme fou (). En plus du culte a rendre 3 Suku,
tous les possédés par cette hamba doivent renouveler les sacrifices d’initiés lors
de la nouvelle lune.

2.1.21 — Cisola, hamba de fécondité
(Photos 272-276; 366-a)

La figurine qui porte ce nom est une miniature dans le panier divina-
toire du cisola, amulette de fécondité des femmes. Commune et assez fréquen-
te, la figurine cisola est connue de tous et particulicrement des femmes qui

(1) Le malade n’a pas besoin de l'injection d’une dme nouvelle et la hamba
présentc ne doit pas non plus éwre cnlevée; son comportement cxigc seulement un
rituel collectif moyennant lequel lesprit sera apaisé. Le rituel d’apaisement devient
donc I'aspect fondamental de la possession chez les Cokwe.
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la portent souvent. Ce qui devient diffici'e, c’est son identification dans le panier
a cause de la réduction et de la simplification de quelques éléments caracté-
ristiques qui disparaissent lorsque ’amu'ette cisola devient une miniature dans
le panier. Dans la plupart des cas l"identification est faite uniquement a par-
tir de l'enveloppe en filet de la figurine (Fig. 24); les ornements caractéris-
tiques sur la téte de cisola n’existent plus dans la réplique. Baumann l’a décrite,
le premier, comme amulette de fécondité: «c’est une esptce de queue fabriquée
avec deux ou trois morccaux de roseaux tordus lesquels portent au bout une
espsce de panache préparé aussi avec de petits morceaux de roseaux enveloppés
dans un fragment de filet» (*).

Fig. 24 — Cisola: AB. gog (?*) (amplifiée le double)

(1) Baumann, 1935, p. 184.
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M. L. Bastin a décrit avec plus de détails une cisola du musée de Dundo
et a observé aussi l’existence de cette miniature dans le panier divinatoire
comme symbole de fécondiee (').

D’apres Hauenstein, lorsque dans une séance divinatotre la figurine mwana
vient au-dessus, la femme consu'tante (ou pour laquelle on a demandé
la consultation) préparera une petite calebasse qu’elle enveloppera d’un mor-
ceau de fi'et, imitant une poupce; cette espece de poupée serait la cisola; si la
poupée en calebasse manque, il faut la remplacer par une statuette en bois gros-
sierement sculptée (*). La description de Hauenstein nous éloigne un peu
des statuettes cisola présentées par Baumann, Bastin, Lima et Santos, mais
elle a 1’avantage d’étre en accord avec les traces simples et frustes de la fi-
gurine cisola dans le panier. Pourtant estce que Hauenstein décrit la minia-
ture ou plutot une forme différente de cisola? Un certain polymorphisme dans
la représentation de cette figurine est évident aussi chez Baumann ot 'a méme

désignation s’adapte a des choses assez differentes (°).

Hauenstein nous semble donc aller encore un peu plus loin dans 1”élar-
gissement de ce polymorphisme qui d’ailleurs existe 3 des degrés divers pres-
que pour toutes les figurines du ngombo. En tout cas pour cisola la significa-
tion est bien précise. Hamumona l'explique ainsi: «Cisols vient au-dessus
toujours pour régler des affaires de femmes. C’est le cas, par exemple, d’une
femme enceinte qui a avorté déja plusieurs fois. Dans ce cas le devin lui pro-
posera de faire hamba kabemba d’abord; et ensuite (si le mal revient) c’est
cisola qu’elle prépareran. Cisola est donc un traitement spécialement recom-
mandé par le devin en faveur de la femme qui a tendance 2 avorter successi-
vement. Pendant e traitement la femme restera toujours a l'intérieur de I"yisolo
— un enclos préparé pour la femme malade qui doit y rester jusqu’au moment
ou son enfant, obtenu apres le traitement, fera ses premiers pas. La femme

stérile doit se soumettre exactement au méme type de traitement.

(1) Bastin, 1961, p. 157, note 2 et p. 196, note 3.
(2) Hauenstein, 1961, pp. 138-139.
(*) Voir Baumann, 1935, figurine 66,0.
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2.1.22 — Lucisa, 1’enfant malade
(Photo 277)

Hauenstein est le seul auteur qui présente une référence a cette figurine
rudimentaire oubliée par le plupart des devins (Fig. 25). Cest souvent un
fragment de bois, sculpté de fagon trés fruste. Parfois seulement les yeux et
la bouche sont ébauchés. Il est considéré comme une hamba spécialement indi-
quéc contre certaines ma'adies des enfants qui se caractérisent par des érup-
tions de la peau. Le devin décrete que "enfant portera 2 son cou un morceau
de bois; devant la maison on cngera aussi un poteau sans aucun ornement ().
Lucisa serait la hamba qui «salit» la peau de l’enfant (*) et qu’il faut hono-
rer pour faire disparaitre cette maladie.

Fig. 25— Lucisa: AB. gog ()

(1) Lutchisa, s. (7) — qualité de celui qui rend sile (Barbosa, 1973).
(*) Hauenstein, 1961, p. 130.
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22— LES OBJETS MANUFACTURES (NON ANTHROPOMORPHES)

2.2.0 — Introduction

Apres les figurines anthropomorphes, nous considérons le groupe com-
prenant tous les autres objets manufacturés pour les analyser un & un de fagon
aussi détaillée que possible. Dans ce groupe aussi, les informations issues de
différentes sources, bien que plus rares, existent encore. Ayant testé ces obser-
vations sur le terrain, nous retenons en principe tout ce que les différents
auteurs ont écrit, en ajoutant éventuellement d’autres éléments a partir de
nos propres observations ou des nuances particulieres concernant tel ou tel

kapbele.

Les différents symboles manufacturés non anthropomorphes apparaissant
dans un panier divinatoire sont normalement plus nombreux que les figuri-
nes anthropomcrphcs. Nous étudions ici une trentaine de ces objets, certains
fréquents, d”autres plutét rares. Ce chiffre dépasse donc la moyenne des objets
manufacturés anthropomorphes dans chaque panier qui est a peu pres dune

vingtaine.

Les significations relevées pour chacun de ces tuphele ne sont jamais
exhaustives mais elles traduisent une fréquence statistique des explications four-
nies par les quatre principaux devins consultes. Les schémas qui accompa-
gnent 1’étude n’ont d’autre finalité que de mettre en évidence ces memes

significations.



236

2.2.1 — Kwanza, la pirogue
(Photos 278-280)

La réplique de la pirogue (Fig. 26) dans le panier est unc représenta-
tion de ce que le devin désigne comme «la maladie de la pirogue» et qui en
fait est n'importe que’le maladie dont la hamba kwanza est responsable. Cette
hamba signifie d”abord les maladies qui viennent de loin et en particulier cel-
les qui seraient venues avec les européens:

Fig. 26 — Kwanza: a— AB. gog (26) b— AM. oo5 (8)

«Une pirogue minuscule évoquant les esprits kwanza se trouve
sous ce nom dans le panier ngombo ya cisuka. L'objet signifie
que parmi les personnes venues avec le Blanc, I"une d’entre
elles est restée dans la contrée et est cause du maléfice; 1l faut
la rechercher et s’arranger avec ellen (7).

Le devin Sakungu insiste sur le fait que kwanza explique toujours la ma-
ladie ou le malheur qui est venu de loin et a traversé 1’eau. Ce détail se vérifie
aussi dans les informations de Tucker et Hambly, chez les Ovimbundu.

D’apres Hambly, chez les Ovimbundu la petite pirogue annoncerait un
malheur qui va arriver bientot: «A small wooden boat indicates that some one
will be drawned» (*) tandis que pour Tucker le malheur (du méme genre)
est déjd arrivé et kwanza fournit l'explication que le devin doit donner aux

clients:

(1) Bastin, 1961, p. 66.
(*) Hambly, 1934, p. 275.
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«a small wood model of dug—out canoe. The ochimbanda may
have been consulted as to the meaning of an overturned boat,
where goods and their owner were alike lost. What was it that
caused the boat to capsize» (').

L’informateur de Tucker rejoint “explication de Sakungu quand il admet
que bwanza peut signifier aussi que le malheur provient de l"autre coté -du
fleuve:

«The piece may also mean that the person guilty of the dead
inquired about has perhaps come from the ohter side of the
river, the Interior (i. e. by boat») (*).

Mesquitela Lima donne également la méme signification du moins en
termes généraux:

«Quand elle (la réplique kwanza) apparait au-dessus du péle-
-méle du panier, cela veut dire que le maléfice est motivé par
quelqu’un qui est venu avec le Blanc ou l’esprit du Blanc-

-Tshimbali» (")

Une explication plus vague est celle de Delachaux pour qui I'opposition
a I'eau constitue V'exp ication probable de cet objet:

«Pirogue, sorte de navette en os... Elle semble avoir un sens
dangereux, ce qui n’aurait rien d’étonnant pour un peuple ter-
rien qui semble craindre I'eaul» (*).

Curieusement, le malheur figuré par la hamba kwanza est attribué a ’hom-
me blanc qui peut menacer la chasse et méme la faire disparaitre. Dans ce cas,
1l faudra la vénérer comme toutes les mabamba de la chasse: des sacrifices de
manioc, du sang, de la viande, faits sur une pirogue (hamba) (Photo 281)
érigée pour honorer les ancétres chasseurs. Ainsi se justifie le terme «auge des
ancétres» que Baumann applique a la miniature kwanza:

«Wato (= Kahn): Holztrog, in dem der Jager fir seine ver-
storbenen Jigerahnen Blut, Fleisch und Mehl opferty (7).

(1) Tucker, 1940, p. 192.
(2) Tucker, 1940, p. 193.
(®) Lima, 1971, pp. 254-255.
(*) Delachaux, 1946, p. 62.
(®) Baumann, 1935, p. 19I1.



238

Le sacrifice aux ancétres chasseurs s’accompagne de 1"érection de la ham-
ba kwanza qui restera dans 1’enclos des mabamba aussi longtemps que la ma-
ladie ou le malheur n”auront pas disparu. La petite pirogue (3 peu prés 15 cm.
de long) sera supportée par deux branches fourchues plantées en terre (*).

2.2.2 — Ngoma, le tambour
(Photos 282-291)

Le tambour est présent dans le panier sous plusieurs formes qul corres-
pondent .aux principaux types de tambour, mais la réplique la plus fréquente
est celle du tambour cylindrique vulgaire (Fig. 27: 4). Le tambour-miniature

: _ Fig. 27
a—Ngoma: AM. 137 (47) b—Cingauvu: AE. 623 (19)

est donc un des éléments fondamentaux des tuphele; tres rares sont les paniers
ou il manque. Il signifie normalement une possession qui s’extériorisc par
une maladie. En principc le traitement de ces maladies se réalise sous la res-
ponsabilité du maitre d’un groupe cultuel qui n’a pas d’autre titre que celui
de mbuki (guérisseur). Ce sont des cas de possession qui ex1gent de «faire le
feu et jouer les tamboursy afin que l’esprit se manifeste et soit identifié. La
démarche pour identifier 1’esprit est la méme que celle que nous avons décrite
dans le rituel d’initiation du devin (*).

Meéme si toutes ces possessions se manifestent d”une fagon négative (ma-
ladie), il ne faut pas les classer tout de suite comme possessions maléfiques

(') Santos, 1960, p. 163; Bastin, 1961, p. 66, note 2.
(*) Vor p. 8o.
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méme si au départ elles présentent toutes les caractéristiques de la «folia des
dieux» (). En effet lorsque l’esprit est apaisé par le rituel, il devient favorable
et il n’est donc plus question de 1”exorciser.

Si les auteurs parlent fréquemment du kapbele tambour en tant qu’élé-
ment requis dans les «cérémonies d’exorcismes», 1l faut pourtant tenir compte
du fait que l'apaisement du corps ne signifie pas nécessairement l'extraction
de l'esprit possesseur; c’est aussi d’apaisement de V'esprit que parlent a plupare
des auteurs, au sujec de ce kaphele:

«Ngoma — grand tambour cylindrique. Il indique que le client
doit avorr recours a un médecin qui le guérira en faisant battre
le grand tambour, événement donnant souvent lieu a des re-
jouissances et des beuveries. Ces tambours servent aussi dans
les cérémonies d’exorcisme de gens possédés par un esprity (*).

Ces manifestations extérieures qui succedent a tout rituel d’initiation ou
d”apaisement sont importantes et les Cokwe expliquent souvent que le malade
(ou plutdt V’espric qui le posséde) veut une féte. «Faire le feu et jower les
tambours» signifie pour les Cokwe procéder a un rituel de ce type. Chez les
Ovimbundu, L. Tucker a relevé a peu pres la méme signification:

lﬂoﬁom“ (dfun]): a drun]—shaped PiCCC OE wood. ThIS means
dancing, beer, and the feast customarily held In connection
with the transe ceremony» (*).

La réplique du tambour serait pour V. Turner le signe d’un rituel d’af-
fliction que le devin doit expliciter en posant des questions a son client parce
que «There are ways of representing every kind of ritual... but there are not
tuponya (figurines) for all kinds of ritual» (*).

Mais a l’origine de cette exigence d’un rituel d’affliction, 1l y a tou-
jours un ancétre ou plutdt un «mort depuis longtemps» (mufu wa mwaka).
Lorsque le tambour vient au-dessus du panier, le devin explique: «A spirit
is coming here which likes a drum to be played» (°).

(1) Juned, 1936, cité par L. de Heusch, 1971, p. 231.
(2)  Delachaux, 1946, p. 61.

(*)  Tucker, 1940, p. 189.

(*) Turner, 1961, p. 65.

(3) Idem.
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aprcs Hauenstein, 1”ancétre qui demande le rituel d’apaisement serait
un ancien joueur de tambour (). Curieusement, cet auteur établit un rapport
de sorcellerie entre le tambour et son maitre. Ce serait vrai surtout chez les

Ovimbundu:

«Bien que chez les Tchokwe cela ne nous ait pas été affirmé d’une
maniére positive, nous connaissons le cas des Ovimbundu ou
les joueurs de tambours faisaient mourir un neveu utérin dont
I"esprit faisait alors «parler» le tambour; aussi ces esprits d”an-
cétres d’anciens joueurs étaient-ils puissants et craints» (*).

Ce rapport direct entre le joueur de tambour et la sorcellerie n’existe pas
chez les Cokwe mais chez eux tout le monde raconte 1’histoire de Sa Mbalu
(Monsieur Lapin) qui aurait enlevé une fille qui ramassait du masends — des
larves comestibles — (Photo 292) — aupres du fleuve. Le joueur de ngoma
a introduit la fille 3 intérieur du tambour et ainsi pendanc qu’il jouait, la
fille chantait, a la stupéfaction des habitants des villages ou il passait.
Sa Mbalu nest pas proprement un sorcier mais son comportement est proche
de celui du sorcier de méme que le chitiment qui lui est infligé (*).

Si le tambour kaphele se présente surtout sous la forme de ngoma vul-
gaire, il y a aussi d’autres miniatures de tambour dans e panier: la minia-
ture de mskupefa et celle de cinguvu (Fig. 27: b). La mgmﬁcanon est sou-
vent la méme. Pour la plupart des devins, le tambour constitue une seule ca-
tégorie dans le panier, quel[c que soit sa représentation. Par contre, il y a des
devins qui attribuent 4 ces deux tambours des significations particulieres plus
ou moins en rapport avec leur utilisation traditionnelle:

«Mukupehe — tambour royal double. Méme signification que
le précédent (nmgoma), mais concerne des hauts personnages.
Prévoit ou révele les maladies des personnes de la cour et indi-
que leur issue» (*).

En fait le mukupela était surtout le tambour qui annongait la visite du
«chef de terren (mwanangana) au «chef de l'eaun (chef de village) (°).

Quand on entendait le mukupela, on savait que le grand mwanangana était

(*) Hauenstein, 1961, pp. 142-143.

(*) Hauenstein, 1961, p. 143.

(*) Martins, 1971, pp. 206-213.

(*)  Delachaux, 1946, p. 61

(*) Dans chaque chefferie, le mwanangana (chef de terre) avait sous sa dé-
pendance tous les villages du territoire, lesquels se plagaient toujours auprés d’un fleuve
ou d’un affluent ce qui justifie le nom de «chef de l’eaun pour le chef du village.
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proche et les esclaves (ana wa cibunga: enfants du villagc) s’échappaient vite
parce que parmi les dons que le chef du village présentait au «chef de terren
se trouvait tou;ours un esclave.

En ce qul concerne la rcpltquc de cinguun, elle a été souvent confondue
avec la petite pirogue qu’on vient d’étudier; elle tire sa signification (dans le
panier) de ’emploi traditionnel de ce tambour que les Cokwe utilisent sur-
tout dans le mungonge et lors des réunions du village, particuliérement pour
appeler les hommes a la guerre. Dans certains rituels (y compris I“initiation
du devin), on peut recourir au tambour cinguvu pour «faire sortir les ma-
bhambay.

Aujourd’hui dans les grandes fétes, on réunit souvent trois tambours
ngoma: ngoma ya cina, le plus grand, ngoma ya mukundu, moyen, et ngoma
ya kasumbi, le plus petit, un tambour muéupdfa (ngoma ya mukupela) et le
grand tambour cinguvu. Les devins qui considérent encore aujourd’hui les
miniatures des ces tambours comme tupbele distincts se référent surtout a leur
utilisation traditionnelle, qu’on peu schématiser comme suit:

eunion du village

Sortie des mahamba

Cinguvu

Schéma 8

2.2.3 — Cinu, le mortier
(Photos 293-298)

Le mortier pour les femmes et la pipe pour les hommes sont des choses
qui existent depuis les origines. En effet les premiers hommes ayant découvert
”endroit ou Dieu les avait créés se sont exclamé:

16
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I’empreinte du pied de ’homme, la voici! L’endroit ou
deposerenc le mortier se dlstinguc bien, la pipe cgalemcnt.
Vralmcnt il semble que cest ici que Dieu nous a créés. lei

. méme»! (*).

Le mortier-miniature (Fig. 28) représente tantdt le mortier ‘que les fem-
mes utilisent pour prcparcr la farine, surtout la farine de manioc, tantot le
pctlt mortier du guérisseur dont il se sert pour préparer les remedes a admi-
nistrer a ses clients. La plupart de ces remédes s’obtiennent a partir de feuilles
ou de racines de plantes pilées.

Fig. 28 —Cinu: AG. 519 (26)

La plupart des devins considerent le petit mortier en tant que symbole
de I’activité féminine par excellence: la préparation de la tarine. Ainsi, d”apres
Baumann, le devin seraic devant le cas d’une femme malade qui pourrait bien-
tot retourner 3 son activité: préparer le manioc dans le mortier (*). Beaucoup
de devins cokwe expliquent ce symbole en termes vagues mais dans un sens
toujours beneflquc, tels que «bonne santé pour les femmes», «bonnes récol-
tes de maniocy, etc. Cette signification positive est encore renforcée par le fait
qu’on confectionne cet instrument utilitaire avec le bois de l'arbre mukirici,
lequel est favorable a la chasse et a I"amour )

Dans le cas d’une possession par un esprit d’ancétre se manifestant
par une maladie, une offrande supplémentaire de manioc sera apportée aux
mabamba:

(1) Hauenstein, 1976, p. 83.
- (?)  Baumann, 1935, p. 170.

(*) Vo p. 397.
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«Représentation du trou creusé dans lequel les femmes pilent
leur mais pour le transformer en farine. Lié 3 un cas de posses-
sion ou de maladie, chinu indique le désir d’un défunt de re-
cevoir une offrande de farine. C’est la plus courante chez les
Tchokwe. La malade devra aussi faire un petit chins sur lequel
elle s”assiéra lorsqu’elle adressera ses prieres a 1’ancétre et dans
lequel elle moudra la farine consacréey (7).

Mais le devin peut aussi donner ses explications 2 partir du cinu des re-
medes (‘mboka); dans ce cas, son raisonnement s’articule autour des différen-
tes fagons de préparer les remedes ou méme de la qualité des feuilles qu’il
faut chercher pour les obtenir:

«Le client guérira s'il se procure une certaine médecine appe'ée
’, . ’ - T ’ s 2y .
«bakobd» qui se prépare toujours a l'aide d’un mortier» (*);

ou encore de la fagon dont le malade doit prendre les médicaments:

«L’apparition du cinu ca kutwa yitumbo, mortier a piler les
remedes, sur le bord de ce panier rituel signifie, d’apres le devin
Namuyanga, que le malade doit prendre une potion pour

guérirn (*).

2.2.4 — Kakweji, la lune
(Photos 299-301; 343-a)

La réplique de la lune est dans le panier la mesure du temps. Les devins
cokwe cherchent a expliquer les événements, mais en régle générale, ils se
limitent 2 interpréter les rapports entre différents événements actuels ou
récents; la prédiction n’est pas leur affaire. Pourtant, ils peuvent aussi prévoir
I'évolution d’une situation présente. C’est ainsi que la signification de kakweji
exprime une mesure de temps qui dure encore et peut continuer. Pour la
p'upart des devins, la miniature de la lune (Fig. 29) indique que le client
(malade) aura un mois (une saison) pour se rétablir. Souvent kakweji signifie
une période de courte durée. Ainsi, d”aprés Baumann, le temps symbolisé par
kakweji serait «une période breve, donc le malade guérira vitey (*).

(*) Hauenstein, 1961, p. 151.

(?) Delachaux, 1946, p. 61. Santas donne une indication plus précise: la hamba
Ngombo demanderait la préparation d’un remede de isukulu (feuilles de mulemba).

(?) Bastin, 1961, p. 215.

(4)  Baumann, 1935, p. 169
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Fig., 29 — Kakweji: AM. 100 (43)

Parfois les devins considerent ce kaphele comme mesure de temps mais
sans préciser quelle est la durée. Il semble qu’il en va de méme chez le devin
des Ovimbundu, d”aprés I’information de Tucker:

«... osai: a crescent-shaped piece, meaning the «moon» and indi-
cating time» (1)

Considérée comme unité de temps soit au sens restreint (mois) soit au
sens large (saison), kakweji est aussi mise en rapport avec la vie rituelle dont
la nouvelle lune marque le point culminant (*).

D’apres Riasendala, kakweji exige que les gens du village se préparent
a étre nettoyés (purifiés) le jour de la nouvelle lune; en fai, les différents
malheurs étaient dus a oubli, prolongé depuis plusieurs lunes, des mabamba.
Ce point de vue de Riasendala envisage uniquement une pratique tradition-
nelle, du moins au niveau de la famille. Baumann signale que le chef de fa-
mille asperge ses femmes v ses enfants avec du pemba 2 I’occasion du premier
croissant de lune (*).

Tous les exemplaires de kakweji-miniature observés par nous étatent en
calebasse ou en bois. Mesquitela Lima décrit kakweji comme «une sorte de
croissant qui peut étre fait en bois ou en métaly (*) et Delachaux ne parle
que d’une miniature en fer:

(1) Tucker, 1940, p. 195.

(2) L'intense vie rituelle au début de chaque cycle lunaire est une pratique
commune, au moins en Afrique Centrale: chez les Luba, par exemple: «Le jour qui
serait la réapparition de l'astre (la lune) est voué aux morts. Armés de bitons, ccux-i?i
interdisent 1’accés des champs oli personne n’ose s’aventurer. Tous les charmes magi-
ques sont régénérés. En principe aucun feu n’est allumé sauf celui du devin. Celui-ci
(ou le chef) purifie tous les villageois & ’eau lustrale»... (Heusch, 1972, p. 71, d’aprés
Theeuws, 1962).

(3)  Baumann, 1935, p. 103.

(4)  Lima, 1971, p. 159.
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«Le croissant en fer signifie que le malade empoisonné mout-
ra, d”apres la volonté du féticheur qui ’a empoisonné, a |"ap-
parition de la nouvelle lunen (%).

Une signification particulierement négative a été donnée aussi par le
devin Kakolo du village de Kambakashala. Kakweji indiquerait que le client
malade mourrait apres deux ou trois lunes (mois); cette explication se rap-
proche d’une autre de E. Santos:

. le tabi prcv:cnt son client qu’il va mourir dans le mois
qu un sorcier irrit¢ contre lut a choisi» ().

Cet aspect négatif de la lune doit étre mis dans un contexte plus vaste
qui déborde la divination. Si la plupart des devins se limitent 3 kakweji com-
me unité de temps, d’autres expliquent ce kaphele en tenant compte de 1’en-
semble du contexte culturel cokwe ot la lune est un élément féminin et né-
gatif, par opposztzon au soleil. Ainsi la lune, parce qu’elle est assimilée 2 la
femme, est aussi assimilée a l’argile rouge (mukundu) (*); elle doit étre
évitée par les jeunes de la mukanda, qui, par contre saluent, tous les matins,
le soleil levant.

D’apres une tradition plus ancienne, qm remonte aux Pygmées, la lune
serait exclusivement un élément féminin mais positif, vénéré en tant que prin-
cipe de fertilicé et refuge des esprits:

«The african plgmles hold their feast of the new moon a little
before the r'nnmg season. The moon... is considered the prin-
ciple of generation and mother of fertility. The feast of the
new moon is celebrated solely by women; that of the sun, by
men. As the moon is both «mother and refuge of ghosts» the
women smear themselves with clay and vegetable saps, appea-
ring to its greater glory like ghosts, or figures of moon li-

ghe» ().

Les Cokwe ne partagent pas ce point de vue, méme s’ils mettent les
femmes du c6té de Ja lune et les hommes du coté du soleil. Si on peut trouver
des traces de pratiques en rapport avec une telle croyance, elles se trouvent
en méme temps chargées de connotations avec la sorcellerie ().

(1) Delachaux, 1946, p. 51.
(*) Santos, 1960, p. 161.
() Bastin, 1961, p. 103.
(') Rachewiltz, 1964, p. 76

(*)  Voir p. 345.
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Au niveau de la divination, on remarque une certaine «dualité de la
lune, tantdt bonne tantdt mauvaise», due non pas ala prcscnce de deux épou-
ses ('), mais a l'intuition adéquate du devin dans une situation concrete.

2.2.5 — Muta, le chien du chasseur
(Photos 302-310)

Dans le langage du devin, mata est une figurine zoomorphe qui repré-
sente un esprit de chasseur sous la forme de son chien de chasse (Fig. 30).
Ainsi le mot muta signifie d’abord chasseur et secondairement chien. Par
exemple dans lexprcssmn «muta nyi kawa nyi kbai — le chasseur, le chien
et la chévren — qui désigne 1’Orion, muta est le chasseur, et le chien est
nommé kawa.

Fig. 30 — Muta: AE. 623 (27)

Ainsi nous ne pouvons pas étre d’accord avec Hauenstein qui reproche
a Baumann de faire «une petite confusion parce qu’il désigne cette réplique
comme muta:

«Baumann en appelant cette figurine mauta, fait une petite confusion.
Bien que cette expression traduise aussi le mot ‘chien’, elle sert a désigner
uniquement la petite idole que les chasseurs fixent i leur arc».

Par contre c’est Hauenstein qui faic une confusion en considérant
tambwé comme un grand chien...

«Le chien est trés souvent représenté dans la démonologie tchokwe.
Aussi ne peut-il manquer dans la corbeille aux osselets. Il existe le cas clas-
sique de thambwe, un grand chien de g5o-60 cm. de long sur 40 cm. de
haut, qui est une divinité (hamba) de prospérité et de féconditér» (*).

Mais la figurine en question (miniature de chien) est nommée toujours
muta. Quand le devin explique le muta de son panier, il passe facilement
du «chien» i son possesseur légendaire. Mais personne n’appelera muta le
chien vulgaire. Mesquitela Lima 1’a noté clairement: «Kawa désigne le chien
en tant qu’animal et muta constitue sa représentation symbolique» (*).

(*) Heusch, 1972, p. 70.
(?) Hauenstein, 1961, p. 141.
(®) Lima, 1971, pp. 236-237.
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" En relation avec cette figurine, en ce qui concerne le signifié et le signi-
fiant, existe une autre réplique: tambwé (lion) que les auteurs confondent
parfois, mais que le devin ne confond jamais parce que tambwé est une
hamba beaucoup plus puissante que muta. Les deux figurines zoomorphes

sont en rapport principalement avec la chasse et secondairement avec la fé-
condité.

En reponse a un chasseur malchanceux dans son métier, Sakungu a ex-
pliqué aprés consultation de son ngombo: : R :

«Il 'y a une hamba qui te cache le gibier. C’est muta; prépare muta
dans ton fusil (amulette) et aprés (quand tu auras chassé) apporte-moi un
morceau de viande, avec les sabots comme souvenir pour le pani‘cr-»_‘-‘-

Dans un cas semblable, Hamumona a ordonné un traitement spécial
pour le chasseur, ses aides et son fusil: tout le monde devrait se laver le corps
et les instruments de chasse avec cisukulo — un médicament préparé avec
les feuilles de musole (*) et mwanga (*) écrasées dans un petit mortier; avant
de partir a la chasse, tout le monde devrait se laver avec l’infusion de ce
remeéde de chasse et en offrir aussi aux mabamba.

Muta peut aussi aider la femme enceinte qui a mal au ventre. Dans ce
cas, elle ajoutera la miniature muta dans sa ceinture a une autre amulette,
normalement kwanza. Cette double finalit¢ a deja été notée par Baumann
qui écrit a ce propos: ' ;

«La figurine muta est favorable a la chasse; et les femmes qui révent
d’un chien qui leur mord la jambe seront bientdt pourvues d’une descen-

dance» (°). _ \

En ce qui concerne la réplique tambwé, 1l faur, chaque fms qu’on a
de la chance, lui offrir le sang du gibier abattu, parce qu’elle sy.mbohsn: un
esprit exigeant.- Esprit favorable au chasseur, il réclame un culte qui ressem-
ble a celui de mubangi; dans les deux cas, il faut toujours sacrifier une portion
de I’animal abattu. En ce qui concerne la fécondité des femmes, si apres. la
vénération de tambwé la femme n’obtient pas de descendance, il est inutile
de faire d’autres démarches.

Dans son rapport avec les ancétres, le chien deviendrait aussi une
hamba; et le rapprochement avec tambwé (lion) pourrait faire croire que ces
deux animaux (chien, lion) peuvent devenir ufsanguke, c’est-a-dire, des for-

(1) Voir p. 388.
(2) Muwanga, un arbuste appelé aussi mununu (Paropsia sp).
(%) Baumann, 1935, p. 201.
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mes de transmutation des esprits. Cette hypothése avancée par Baumann se
vérifie en partie en ce qui concerne le lion et le léopard chacun des deux étant
considéré comme mwanangana (chef) mais ne joue pas pour 'e chien qui
n’est protégé par aucune interdiction.

Normalement la figurine muta est double dans le panier du devin parce
qu’il faut le muta masculin et le muta féminin.

2.2.6 — Kaphukhulu, I’ oiseau
{(Photos 311-315)

Réplique d’oiseau (Fig. 31), tres fréquente dans le panter, kaphukbulu
(mot exclusif du camp de la mukanda) est un symbole toujours mis en rap-
port avec la fécondité des femmes, ou plutdt avec le manque de fécondité
causé par |’avortement et la stérilitd. Mwafima expliqua pour nous, a sa fa-
¢on, la signification de kaphukh#lu apres la consultation qu’il venait de faire
pour une femme:

«Vous avez déja vu les oisecaux qui mangent les semences dans les
champs... Kaphukbulu fait de méme. Les graines avalées par les oiseaux sont
comme les enfants que cette femme a eus dans son ventre mais auxquels elle
n’a pas pu donner naissance. Kaphukbulu les fait disparaitre chaque fois»...

Pour la plupart des devins, kaphukbulu symbolise un état de stérilice
-pcrsistcntc, difficile a traiter, parce que chaque fois que la femme est en-
ceinte, |’avortement survient. Dans ce cas, la hamba kajia que 1’oiscau-minia-
ture représente doit étre honorée selon les déterminations du abi:

«... un kapukuls miniature se trouve parmi les objets du ngombo ya
cisuka et son apparition sur le bord du panier divinatoire indique que la femme
en consultation serait stérile: elle devra pour avoir des enfants tuer un pigeon
et le porter sur elle attaché par une cordelette qui traverse le corps de |”o1seau
a hauteur des ailes, jusqu’a ce qu’elle devienne enceinte. Aussi des répliques
de kajiya se trouvent-elles au nombre des petites amulettes de fécondité,
souvent portées 2 la ceinturey (*).

Fig. 31 — Kaphukbuly: AM. oo5 (%)

(1) Bastin, 1961, p. 192.
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Le pigeon dont il est question ici est 1’animal indiqué pour célébrer la
kamba kajia lorsque le devin propose la réalisation d’un rituel pour remédier
a la stérlité d’une femme. Apres ce rituel, non seulement la femme portera
une miniature a sa ceinture mais il faudra encore ériger une statuette de
kaphukbulu aupres de la maison et lui offrir de temps en temps du manioc.

La signification négative de ce kaphele peut étre facilement renversée
st kaphukbulu se fait accompagner d’un des tuphele suivants (d’ailleurs rela-
tifs 3 la fécondité des femmes): cisola, cikunza, muta, citanga; dans ce cas
VVoiseau kaphukbulu deviendra un symbole positif de fécondité.

Baumann explique de cette manicre la figurine «kazilay du panier: «Die
Frau bekommt Kinder» (*).

Parfois, mais trés rarement, on attribue aussi a ce kaphele la signification
d’un esprit d"ancétre chasseur d’oiseaux. «C’est ce défunt qui rend peu fruc-
tucuses les chasses de celui qui est venu consulter le devin. C’est pourquot
il devra... fixer une petite représentation d’oiscau devant sa hutten (*).

2.2.7 — Kakone, le coeur «plié»
(Photos 316-319; 336-b)

Aucune difficulté pour identifier ce kaphele (Fig. 32 4), ainsi que sa
signification immédiate. En ce qui concerne la plante dont il provient, la
plupart des devins considérent que kakone se fait a 1’aide d’une branche de
muvuma (*), ou de musombo (*), tandis que pour d’autres toute plante est
bonne pour confectionner ce symbole.

Quant a sa signification, tous les devins consultés sont unanimes:
kakone refléte toute espéce de problemes qui surgissent dans un village lors-
qu apparalt quelqu’un dont le coeur devient «pllc» c’est-a-dire, «tordu en
excesy», soit parce que ¢ ‘est une personne «qui provoque des bagarres»
(Mwafima) soit parce que c’est quelqu’un qui ne «parle pas bien» avec les
siens, méme avec les aines (Sakungu) ou tout simplement parce que c’est
quelqu’un de trop difficile a vivre qui a le coeur «tordu (Riasendala), ou
«plein de rage» (Hamumona). Tous ces points de vue concordent avec
d’autres informations récoltées depuis longtemps au sujet de ce meéme
ka?bea’e D’apres Baumann, par exemple, la méchanceté dénoncée par kakone
serait la trahison d’un ami:

(1) Baumann, 1935, p. 169.

(*) Hauenstein, 1961, pp. 141-142.
(3) Mitragyne stipulosa Kuntze.
() Voir p. go1.
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Fig. 32: a— Kakone: AM. 137 (43) b— Ngo: 623 (1%)

«Kakone: zwei gckrcuztc Hbolzchen. Bedeutet “Boses im Herzen’, d. h.,
die verritersche Tat eines Freundes» ().

M. L. Bastin, étudiant ce motif décoracif dans l'ar cokwa a dttcctc
également |’existence de kakone comme syrnbolc du panier:

«... ce noeud coudé (éakone) est évoqué sous le méme nom par un pe-
tit objet faisant partie du contenu du panier de divination ngom bo ya cisuka...
Kzzkom symbohsc une personne dont le coeur est “plié¢” et qui ne parle pas bien.

L’apparition de cet objet en évidence sur le bord du panier, signifie: un hom-
me mauvais dans l’entourage menace le ma'ade» (*).

Parfois on voit dans cette miniature le ngo (Fig. 32 f:) de la mukanda:
pu:ce en bois utilisée comme support du pénis les premiers jours apres 1"opé-
ration. La plupart des devins considérent cette explication une innovation abu-
swc fourmc par des devins sans expérience.

2.2.8 — Musau, |'oreiller
(Photos 320-321)

L’oreiller miniature (Fig. 33) se présente soit en bois soit en calebasse.
C’est un élément qui manque rarement dans le panier du devin. En effet,
"oreiller permet d’interpréter les réves des clients, élément tres important
dans la démarche du devin. L’apparition du musau pose la question de la
qualité des réves du consultant. Il faut savoir s’il réve «bien» (des réves fa-

(') Baumann, 1935, p. 170.
(*)  Bastin, 1961, p. 107.
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vorables: réver kulya, réver des animaux blancs, réver pemba) ou s’il réve
«mal» (matsons abandonnées, rever des trous — sépulturcs — réver mukundy,
ou réver des réunions de groupes de personnes aupres du feu — funérailles

— etc). Sakungu explique:

Z.

Fig. 33 — Musau: AM. 137 (*1)

~ «Lorsqu’on «réve mal» pendant la nuit, le matin on commence a trem-
bler (cishika), a avoir froid: on est malade. Alors, on va tout de suite
chercher le devin pour savoir si la maladie vient de N’zambi (c’est-i-dire
st c’est une maladie normale) ou si, par contre elle vient d'un esprit. Le devin
veut savoir, quand 1l voit le musan sur le panier, si le malade a revé d'un
trou, d’un mort ou si avant (la maladic) i' a marché sur la sépulturc de
quelqu un, qui serait ‘mort mal’, c’est-a-dire, quelqu’un qui aurait éeé victime
soit de la lepre, soit du poison, soit de I’épilepsien.
Mais 1l existe encore d”autres explications pour éluctder un mauvais reve,
prcsage de maladie:
patfois le mbuki enleve la maladie du corps (du malade par la
tcchmquc des incisions) et la met sous un arbre quelconquc sl une personne
passe par cet endrott, elle attrapera la maladie qui se manifestera par un som-
meil agité pendant la nuit et des tremblements le matiny (Hamumona).
Mwafima insiste sur le faic que tous les esprits visitent 1”homme pen-
dant la nuit: «Les mauvais parce qu ‘ils sont mauvais et les esprits favora-
bles aussi quand on les oublie; cette incursion des csprlts pendant la nuit se
retrouve dans les explications de Baumann sur la miniature de oreiller:
«... musawa: WNackenstiitze. Dem Schlafenden droht ein nichlicher
Uberfall (*).
QOu dans celles de Delachaux:

(1) Baumann, 19335, p. 169.
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«musawa — chevet (oreiller). Indique le sommeil; la maladie
est entrée pendant le sommeil. Inutile qu’il en cherche la cause
dans la malveillance de son entourage; il doit en accuser un
mauvais esprit ou un fantéme» (*).

Mais le sommeil révele ausst les intentions des vivants dont il faut tenir
compu:. Riasendala explique par le musau les mauvaises intentions d’un ne-
veu a |’égard de son oncle, ce qui coincide trés justement avec 1’information
recueillie par M. L. Bastin:

. piece  symbolique (réplique miniature) du ngombo ya
cisuka, signific que le chef, 2 qui la personne impliquée voulait
faire du tort, a appris en dormant l'existence de ces manoeuvres
malveillantes et donc la cause de sa maladie; pour guérir, il
faudra faire amende honorable au chef et l'assurer d” orénavanc
de ses bonnes intentions a son égard» (%).

Les Cokwe considerent le musau (Photo 322) uniquement comme un
objet utilitaire mais ils admettent qu’autrefois (pour les Lunda), il éeait aussi
un symbole du pouvoir. Un vrai chef (mwanangana) possédait normalement
un oreiller humain (un crane) dont on peut trouver quelques traces dans la
littérature orale. Dans un cas tout a fait exceptionnel, un tel privilege serait
dévolu aussi 4 la femme principale (namwari) du chef (7). Il semble que cette
pratique manifeste non seulement le pouvoir réel du mwanangana mais aussi
son pouvoir occulte sur les intentions de ses sujets.

2.2.9 — Uta, I'arme du sorcier
(Photos 323-329)

En plus de la miniature uta (fusil) (Fig. 34) on peut trouver la réplique
de l'arc — uta wa zenga —plns tare dans le panier mais dont la significa-
tion est assez proche de la premiere.

Dans la tradition des Cokwe, le fusil représentait souvent le prix d’un
esclave. Le devin s'inspire souvent de cette tradition pour ordonner a son client
de remettre un fusil i la famille de sa femme qui vient de mourir. Le paye-
ment 2 la famille de 1’épouse défunte doit se faire en plusieurs prestations dont

(1) Delachaux, 1946, p. 61.
(%) Bastin, 1961, p. 251.
(3)  Voir Barbosa, 1973.3, p. s50.
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Fig. 34 —Uta: AM. 137 (3%)

la principale est un fusil ou un boeuf (*). Avec une petite variante (le fusil
en tant qu’objet volé), M. L. Bastin donne la méme explication:

«Dans le panier ngombo ya cisuka, une réplique minuscule de
fusil s’y trouve sous le nom de uta wa mbanze. La signification
symbolique qui lui est attachée indique: soit que le consultant
a gardé un fusil qui ne lui appartenait pas, et le mal dont 1l
se plaint ne prendra fin que s"1l restitue 1’arme a son proprié-
taire; soit que le malade n’a pas indemnisé sa belle famille
apres la mort de sa femme; il devra s’exécuter pour guérirn (*).

Cette miniature peut signifier aussi une menace en ce qui concerne la
chasse ou la guerre (°), mais surtout la menace venant d’un sorcier qui l'uti-
liserait en tant que uta wa kalikoza, objet mystérieux qui peut atteindre la
victime ‘comme l"étoile qui tombe (étoile fi'ante) (*). Dans ce cas, la minia-
ture du fusil (ou de 1’arc) devient un instrument de sorcellerie particuliere-
ment dangereux pour la virilité:

e
(*)
*)
)

«Une femme mécontente de son mari veut le quitter et retour-
ner dans son village; alors elle prépare uta wa zenga contre son
mari; pendant la nuit elle cherche un os (tibia) dans une sé-
pulture; sur I”0s, elle déposera de la poudre et du poison; quand
elle y mettra le feu, il y aura une explosion et la fumée attein-
dra son ancien mari. Il a déja une autre femme mais se rend
compte qu’il devient impuissant. Il va chercher le devin qui lui
explique: ta femme est partie, mais elle éeait fachée contre tot;
c’est ainsi qu’elle a préparé une «uta wa zenga» avant de par-
tir. Maintenant va chercher le mbuki pour préparer les médica-

Voir p. 273.

Bastin, 1961, p. 34, note 6.
Baumann, 1935, p. 170.
Idem.
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ments nécessaires a ta guérison. Le guérisseur prépare aussi un
petit uta wa zenga avec une cisola (*) que I’homme portera a
la ceinture; le jour suivant, le soir, il retrouve sa virilité» (Mwa-

fima).

Selon les explications de ce devin, quand la femme ne trouve pas d’os,
elle pourra préparer aussi sa sorcellerie dans la corne d’un khai ou d’un ngu-
lungu (*), mais dans ce cas la sorcellerie est moins efficace.

Parfois, cette miniature est expliquée exclusivement par référence i la
chasse:

«... cabuta (fusil-miniature) — un ancétre chasseur est mécon-
tent et demande le sacrifice d’un animal quelconque» (7); ou
encore: «... un défunt désire une offrande de gibier» (*).

Cet aspect a été souhgnc par Mesquitela Lima qui voit dans le terme
uta (pl. mum) la méme racine que dans muta, hamba de la chasse (*).
Ce rapport, qui n’est d"ailleurs pas évident met laccent sur les slgmflcatmns en
rapport avec la chasse; en tout cas, il s"agit d’une interprétation assez rare.

2.2;710—Temo, Ié houe
(Photos 330-332)

La houe-miniature du panier (Fig. 35) tire sa signification soit de la
houe utilisée par les femmes pour cultiver les champs (Photo 333), soit de
la houe rituelle utilisée dans certaines danses exclusivement féminines, soit de
la houe de sorcellerie (un des instruments rares et cachés du sorcier). Dans
bcaucoup de pamcrs, la miniature ne présente plus que le manche, ce qu
pourrait, a prcm:ere vue, signifier le renforcement de la signification ricuelle,
renvoyant le client a la bamba mubinyi wa éemo (manchc de houe). Mais la
piupart des devins contestent cette explication; la prcs\_ncc de la houe réduite
a son manche semble plutdt une conséquence de la miniaturisation de l'objet.

En se basant sur les informations de Mesquitela Lima, on pourrait mé-
me admettre que la houe (ou le manche seulement), a l"origine utilisée aussi

(') Voir p. 229.

(*) Ngulungu, gazelle (Tragelaphus scriptus).
(#)  Milheiros, 1949, p. 32.

(') Hauenstein, 1961, p. 149.

(*) Lima, 1971, p. 53, note 3.



255

Fig. 35 — Temo: AM. 100 (*?)

comme instrument divinatoire, resterait dans le panier sous sa forme-miniature
en tant que hamba désignée temo lya masolo (*). De toute fagon, la s:gruflca..

tion la plus courante de cet objet est en rapport avec la femme qui cultive
les champs:

.- ma grand-mere a travaillé beaucoup; elle a préparé beau-
coup de terrains pour les semailles. Avec ce que les champs ont
produit, elle a acheté¢ d’autres choses; mais elle meurt et tout

" ¢a me revient; alors les autres sont jaloux de toute la richesse
sortie de la houe de ma grand-mere. Alors Que faut-1l faire?
Je dois tout partager avec les autres, sinon ga ira tres mal. Voila
le tole de la houe dans le panier» (Sakungu).

Une autre version est donnée par Baumann; cette figurine condamne-
rait une femme négligente dans les travaux des champs:

«Temo: Fe'dhacke. Einer Frau stosst ber der Feldarbeit etwas
Zu» (2)

Et de la méme fagon E. Santos:
que la femme du consultant prépare des semailles plus
abondantesy (*). '

Le tcmmgnage de Hambly concernant les Ovimbundu présente une si-
gmﬂcattcn négative tout en faisant intervenir l'csprlt d’une temme laborleusc

«The handle of a hoe is the symbol or cultivation. The ap-
pearance of the miniature handle at the top of the basket im-
plies that the sprit of a woman who was rich in corn s trou-
bling the communicy» (*).

(1) Lima, 1971, p. 270.
(?) Baumann, 1935, p. 1
(%) Santos, 1960, p. 68.
(1) Hambly, 1974, p. 27%.
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Dans le sens de cette exigence rituelle des ancétres, se situe aussi 1’in-
formation recueillie par M. L. Bastin d’apres laquelle «le mal devra étre soigné
par le mbuki avec une houe rituelle»; ou bien encore «si le malade (est) ac-
cusé d’avoir volé du manioc, (qu’il) avoue son méfaie, il sera guéri» (*).

Un troisieme aspect, plutdt rare, de la signification de ce symbole divi-
natoire est en rapport avec la sorcellerie. Les devins cokwe en parlent trés ra-
rement; par contre chez les Ndembu le manche de la houe ou de la hache, est
l'indice fréquent d’une activité de sorcellerie soit dans le cadre de la parenté:

«le (the axe-handle) represents a witch’s familiar or zombie,
called kabwebwu, the animated corpse of her bewitched hus-

band, which kills at her will with an axe-handle» (*);

soit dans un sens plus général, tres fréquent d’ailleurs dans cette ethnie, ou
tout simplement en rapport avec les morts:

.1t (the axe-handle) may stand for the grave (kalung’a),
for when a man has died, the first thing to do is to bring a
hoe with its handle (mubinyi) and dig a grave with it; it may
also mean «raising the dead», for diviners believe that after bu-
rial witches go privately to the grave and there raise up a hoe-
-handle. Then they strike; they take him secretly to be cut
up into portions of meat» (*).

La littérature orale illustre par beaucoup de petites anecdotes le rapport
houe-femme; les Cokwe, a la fois chasseurs et agriculteurs, valorisent surtout
la chasse et considérent |’agriculture comme le travail des femmes. Mais, a
Vorigine, ces deux activités proviennent de peuples différents parce que la
houe est arrivée avec «l’expert de 1’est» (forgeron) tandis que la chasse est
venue avec «l’expert de "ouest» (*).

2.2.11 — Mwanze, le soufflet
(Photos 334-336)

La miniature mwanze du panier du devin (Fig. 36) est passée inapergue
chez la plupart des auteurs qui ont examiné cette technique divinatoire. C’est

(') Bastin, 1961, p. 36, note 1.
(*) Turner, 1961, p. 6g.

(*)  Turner, 1961, p. 69.

(*) Barbosa, 1975, p. 135
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une réplique du souff'et tel que les forgerons lutilisent encore de nos jonrs
(Photos 337 340) Sakungu exphquc 'importance de cet instrument en jus-
tifiant ainsi sa présence dans le panier:

«Mon oncle a un mwanze avec lequel il prépare des couteaux,
des fusils, des houes, etc., qu’il vend a tout le monde.

Parfois, des gens qui viennent de loin arrivent et demandent:
nous voulons cinq haches et cinq houes; pour payer, nous lais-
sons une personnc (")- Quand mon oncle meurt, le mwanze est
a mot; c’est lui (le mwanze) qui a produit tout notre bien;
avant de mourir, mon pére avait rappelé: oh! mes enfants, tout
ce que vous avez, tous ces esclaves ont été gagnés avec le
mwanze; ainsi, si je meurs, vous ne pouvez pas l’abandonner».

Les exhortations d’un ancétre pour que son activité soit poursuivie sont
fréquentes chez les Cokwe comme chez d’autres ethnies de I’Angola.

Ce qui est assez curieux, c’est que le mwanze désigne aussi les causes de
certaines maladies pulmonaires comme la tuberculose ou la pneumonie:

Fig. 36 — Muwanze: AM. 100 (3°)

«Cette figurine représente un mauvais sort lancé contre la per-
sonne pour laquelle on est venu consulter le devin. Ce sort pro-
voque une pneumonie ou la tuberculose. Selon 1”expression in-
digéne, 'son coeur travaille comme un soufflet de forge’» (*).

(1) Personne laissée en gage. Pratique courante chez les Cokwe, connue sous
le nom de thombo, et qui n’a rien & voir avec l'esclavage; de méme la personne qui
doit travailler pendant un certain temps pour une autre, afin de payer une dette, est
considérée également comme thombo; elle réintégrera aprés sa catégorie sociale sans
rien perdre de sa dignité.

(2) Hauenstein, 1961, p. 157.

17
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En plus des remedes préparés par le guérisseur, le malade, dont le pere
était forgeron, doit faire hamba mwanze et la porter au cou ou dans le fusil (*).

La forme phallique de mwanze ne semble jouer aucun réle dans la signi-
fication symbolique au niveau du panier. En ce qui concerne la préparation
du fer, le soufflet joue un réle éminement symbolique (*).

2.2.12 — Lukanu, le bracelet
(Photos 341; 366-d)

Le bracelet royal est un, c!cmcnt trés 1mportant dans la culture lunda.
Symbolc du pouvoir, c’est lui qui assure la continuité des regnes. Les Cokwe,
méme sans développer un type de pouvoir centralisé comme les Lunda, ont
toujours conservé comme les Lunda ce symbole du pouvoir au niveau des chefs
de terre et souvent aussi au niveau des chefs de village. C’est par I’intermé-
diaire du lukany que le nouveau chef est établi dans ses fonctions; ce symbole
évoque |’exercice du pouvoir et les problémes qui s’y rapportent (Fig. 37, a,

Fig. 37
a— Lukano: AM. oog (41)
b — Cikano: une variante de lukano: AM. 100 (23)

b). Rien d’étonnant a ce quc cette picce se rencontre dans tous les paniers
de devin. Quand il apparait sur le bord du panier, le petit bracelet s:gmfle
qu’il y a un probléme (tension) entre le consultant et son successeur.

(1) Santos, 1960, p. 167.

(2) D’ailleurs la forme anthropomorphc du four (corps de-femme) - sou]tgﬁc
I'aspect de cet acte éminement symbalique qui est la fonte du fer. ’er Redmha 1974,
PP- 142-156; aussi Estermann, 1936, pp. 109-116. :
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Cette réponse suppose une consultation du chef lui-méme et dévoile une
tension, d’ailleurs assez fréquente dans les sociétés matri inéaires (comme c’est
le cas pour la société cokwe), entre le chef d’un village et son neveu, celui-ci
étant appelé a le remplacer. L’opposition oncle/neveu fait partie de la struc-
ture méme de la société parce que les services d’un jeune homme sont toujours
revendlques a la fois par son pere et par le frere de sa mere. Les Cokwe ont
tenté de mettre en oeuvre tout un ensemble de mécanismes visant 3 réduire
les inconvénients d’une crise toujours latente; de nos jours encore, le partage
des enfants entre le pere et 1“oncle maternel reste une solution assez fréquen-
te. Le neveu craint toujours le courroux de son oncle, non seulement lorsque
celui<ci l'initie aux secrets du pouvoir (initiation d”ailleurs suspecte de sorcel-
lerie), mais surtout. lorsqu’il le remplace effectivement dans 'exercice réel du
pouvoir, c’est-a-dire, un certain temps apres la mort de celui-ci. C’est ainsi
que le bracelet du panier peut aussi dénoncer les sentiments de courroux de
I’oncle remplacé:

«La maladie vient d"un ancétre (kuku) auquel le maladc a succédé dans
le pouvoir» (*).

Le délai, prolongc pendant trop longtemps, pour introniser le nouveau
chef, c’est-a-dire, honorer le lukanu qul lui transmet le pouvoir, devient aussi
un danger pour le village; en effet «st une épidemie se déclare ou st les chas-
seurs ne tuent pas de gibier apres la mort d’un mwanangana (chef de terre),
ceci indique que le lukanu n’a pas été honoré» (*). ;

Un chasseur malchanceux qui se présenta au devm Sakungu recut la
réponse suivante:

«Tu dois rentrer le lukanu; c’est ’esprit du frére de ta grand-mere qui
t"empéche de chasser. Il est toujours dehors; tu le feras rentrer dans le village;
alors tu tueras des animaux et tu mettras du sang sur son lukanu» (Sakungu)

- Sakungu expliqua pourquoi ce malheureux chasseur n’avait pas réussi,
en prcsquc un an, a remplacer effectivement le chef défunt; il n’avait pas
trouvé d’épouse (un célibataire ne peut pas devenir chef).

Tant que le nouveau chef n’est pas intronisé, 1’esprit de I’ancien (1’on-
cle) est censé rester en brousse dans une termitiere, ce qu ‘il n"aime pas. Le
Iukanu est lui aussi caché en brousse dans un arbre, ou bien dans le village
chez un enfant qui n”a pas encore acces i la vie sociale, c’est-3-dire, chez un
enfant impubere.

Le lukanu signifie aussi tout ce qui est en rapport avec le chef, et en
particulier lui-méme et ceux qui doivent le remplaccr «It (lukanu) stands
for ch:c&mnshlp», a répondu un dcvm angola:s a Turner. Et son informateur

(1) Santos, 1962, p. 164.
(2) Bastin, 1961, p. 66
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Muchona a expliqué: «Lukanu represents chiefrainship ( wanta). If a chief
dies, his people want to know the cause and go to a diviner. The Royal Bra-
celet comes up and he says: “You have come to divine for a chief, or for a
chief’s brother, or for his son, or for a member of his lineage (ivumu)’» (*).

Chez les Ovimbundu, on retrouve aussi le bracelet malgré les différences
de contenu du panier par rapport aux Cokwe. Il signifie n’importe quel pro-
bleme concernant le village entier et en particulier la maladie du chef; le rap-
port métaphorique entre le bracelet autour du poignet du chef et la palissade
autour du village marquerait l’origine de cette signification: «These (metal
rings) represent the village stockade, and mean that the affair inquired about
pertains to the whole village...» (*).

L’informateur Mwacimbau explique en ces termes le role de la minia-
tute lukanu dans le panier divinatoire: «Un homme trés important, comme
Mwacisenga (le plus haut représentant de la chefferie cokwe) meurt; mor,
qui dois le remplacer, je ne fais pas attention a son lukanu; alors son esprit
vient dans mon corps et j’en souffre; je cherche le devin et celuici m”expli-
que ce que je dois faire quand il voit se présenter le lukanu: ‘1l faut faire
lukanu (accomplir le rituel d’intronisation); tu apporteras une motte de ter-
mitiere (cifika) que tu mettras devant ta maison et sur laquelle tu éparpilleras
du pemba; ensuite tu partiras en brousse pour chercher une chevre; lorsque
tu auras tuée, tu mettras du sang sur le [ukanu. Je fais tour ga. Alors je
retourne dans mon village et je dis: voila j’ai tout ce qu’il faut pour faire
le lukanu; estce que cette maladie vient de I'esprit de mon oncle? En bien.
Si c’est ainsi, alors je dois guérir; si c’est une autre chose, je ne peux pas
guérir. A'ors je fais ouvrir la béte abattue, j’enléve le coeur et le foie, que
je donne a ma mere pour les préparer; elle fabrique du feu nouveau (citewa:
feu par friction) qui ne peut pas provenir d'un ancien foyer. Alors je mange
et je fais I"amour avec ma femme. Le lendemain je mets le [ukans a mon
bras, je prends du pemba que je mets sur mon coeur, sur mes enfants et toute
la famille. Je dirai devant tout le monde réuni: voil, c’est moi Mwacimbau,
c’est moi qui prends la place de mon oncle Mwacisenga (le nouveau chef
prend aussi le nom de son prédécesseur)! Les tambours commencent a réson-
ner et c’est la grande féte pour tout le monde».

On poutrait résumer ainsi les significations de lukanu:

Tous les problemes en rapport avec I’exercice du pouvmr, la succession,
le respect (culte) des défunts ainst que les inconvénients causés par une inves-
titure trop tardive, sont abordés par le devin dans le cadre d’une prise en
considération permanente des coutumes traditionnelles.

) Turner, 1961, p. 66,
)

(1
(2)  Tucker, 1940, p. 187.
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Le role du devin apparait 3 la fois dans sa grandeur et dans son am-
biguité. Le devin peut influencer de fagon décisive 1’avenir du groupe par un
controle indirect de l’exercice du pouvoir. Il serait d’ailleurs trés intéressant
d’analyser le rapport devin-chef. La plupart des devins que nous avons ren-
contrés ont exercé ou exercent encore le réle de chef de village.

Les deux poles du champ sémantique (intronisation /non-intronisation)
montrent que le lukanu, ambigu par nature (3 lorigine il est censé étre
fabriqué de nerfs humains entrelacés d’organes génitaux), joue un role déci-
sif dans les rapports entre la brousse et le village; si le chef est avec son peu-
ple, le gibier sera avec les chasseurs; si, par contre, le village est «froid»
(absence du [ukanu), les animaux disparaitront dans la forét; en effet, ce qui
rassemble le village (Iukanu) peut éloigner les animaux (lukanu en brousse);
le lakanu signifie rassemblement pour les hommes, dispersion et désordre
(anti-pouvoir ou pouvoir négatif) pour les bétes.
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2.2.13 — Njia, le chemin
(Photos 342; 343-b)

Réplique relativement peu fréquente dans le panier et que parfois on
confond avec la miniature kwanza (en fait un petit morcean de bois creusé
peut facilement donner 1’idée de la pirogue-miniature) (Fig. 38). En prm-
cipe le voyage est une situation de danger, et le devin exploite les péripéties
possibles pour expliquer le malheur survenu 2 son client lors d’un voyage.
Dans les cas les plus frcqucnrs il faut soigner une maladie attrapcc i I’occasion
d’un voyage. Mais d’autres imprévus peuvent arriver aussi:

«Njila means that one of the persons in ng’ombu went away» (%);
ou d’autres accidents qui peuvent arriver:

«This is something that is found on the path along which a person is
travelling. That person may. have met death, or perhaps been bitten by a
dog or a snake... It also means ‘something that happened between two pla-
ces’. It is a symbol (chinjikijilu) of something happening» (*).

Fig. 38 —Njia (Coll. M. Neves)

Parfois le devin voit dans le voyage |’occasion pour le nganga de s'in-
troduire dans ’entourage de la personne qu’il veut faire disparaitre. Dans ce
cas le devin expliquera que son client a été empoisonné pendant son dernier
voyage (°).

Une signification particuli¢rement originale présentée au moins par deux
devins, est celle qui établit le rapport entre une mésentente dans un groupe
de parenté et un voyage:

«Njia expliquc que vous, par cxcmplc, vous Ctes parti avec mes gargons
(dépendants d’un homme, en particulier les enfants et les esclaves) et mon
frére; vous avez obtenu beaucoup de choses, vous avez fait fortune (upite)
et maintenant vous arrivez et ne partagez pas avec moi. C’est pour expliquer
tout ¢a que njia viendra au-dessus dans le panier» (Hamumona).

(1) Turner, 1961, p. 56.
(2) Idem.
(3)  Santos, 1960, p. 161



263

2.2.14 — Mukhonii, 1a fléche en bois
(Photos 344-348)

Mukbonji est une fleche a téte de bois (Fig. 39, a, b) Elle est utilisée
surtout par les garons pour tuer les oiseaux. Les Cokwe disent que le muk-
bonji est fabriqué uniquement quand on ne peut pas préparer la fléche en

Fig. 39 — Mukbonji
a— manufacturé:  AE. 486 (%)
b— non manufacturé: AM. cog - (34)

fer (mwivi). C’est peut-étre vrai mais d’apres 'e devin Sakungu cette fleche
en bois a la pnonrc sur toutes les autres fleches. C’est par une anecdote qu ‘il
explique la raison de mukbonji se trouver dans le Pamer du devin:

«ll y avait un village, et dans ce village il y avait un fleuve, des arbres
et aussi un njimba (]oucur d’instruments musn:aux) Mais un jour les gens du
v1llagt ont disparu. Le jour que ﬂ;xmba jouait pour- tout le monde aupres du
fleuve, le cingandangari (*) est arrivé et il a mangé toutes les personnes. Une
mére raconte cette histoire 3 son enfant qui décide de se venger du monstre
cingandangari. Le garcon a préparé son arc (wta wa zenga) et il est parti avec
sa meére pour I’endroit de 1’ancien village ot l'hérbe poussait déja. La mere
a commencé a jouer. n;zmba (®) tandis qut! se cachait derriere I’herbe.
Le son de l'instrument s’est répandu dans "ancien village:

ba-ba-njimba-njimba-3-a

Le cingandangari a écouté la musique et s’est mis sur le chemin du vil-
lage. Quand il est passé devant le jeune chasseur, celuici lui a frappé vio-

(1) Cingandangari, le monstre nain avec téte géante.
() Nijimba signifie tantét un joueur d’un instrument musical tantét un ins-
trument du type xylophone, comme dans ce cas.
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lemment la poitrine avec un mukhonji, et avec son casse-téte 1’a assomé jusqu-a
la fin. Le garcon a demandé a sa mere une marmite dans laquelle il a mis des
petits morceaux qu’i! a coupé du monstre cingandangari: des ongles, des che-
veux, des petits morceaux d’oreille, de doigts, d’yeux, etc. On a allumé le feu et
voila que les gens disparus du vil'age ont commencé & apparaitre: d"abord son
pere et son oncle, ensuite sa grand-mére et ensuite toutes les personnes du
village. Depuis lors tout le monde a reconnu que mukhonji est la fleche la plus
importante et ne peut pas manquer dans le ngomboy.

La fagon dont le jeune chasseur fit revenir 2 la vie les personnes dis-
parues suppose un comportement de sorcier (mangeur de v1es) de 'a part
du monstre, D’ailleurs les Cokwe avaient la méme préocupation (couper des
petits morceaux) lors de la suppression d’un sorcier.

Mais, dans un contexte semblable, ou il y a aussi le fleuve et le jeune
chasseur, mukban;s peut dénoncer aussi un sorcier quclconquc

«... une pointe de fleche mukhonji miniature signale a son appant:on a
I’endroit voulu que le mort — par exemple un enfant qui revenait de la
riviere — aurait été frappé sur le front par la fleche mukbonji du sorcier» (*).

D’apres E. Santos cette miniature serait aussi utilisée en tant qu’amulette
contre le mal au cou (*) tandis que pour Baumann elle cxpl:qucraﬂ: plutoe
].ml:rlgue ou la trahison d’un ami (*); ces deux versions n’ont été confir-
mées par aucun de nos informateurs.

2.2.15 — Mwivi, la pointe de fléche
(Photos 349-350)

Les nombreuses formes de pointes de fleches en fer (Fig. 40) témoi-
gnent de la maitrise des Cokwe dans 1”art de la chasse. Tandis que les fleches

UINEs

Fig. 40 — Muwivi: AM. oo5 (44)

(1) Bastin, 1961, p. 173, note 2.
(%) Santos, 1960, p. 163.
(*)  Baumann, 1935, p. 170.
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en bois ne sont utilisées que pour la chasse aux singes (s#na) (*) et aux oiseaux
(kbonji), les poinccs de fleche en fer sont multiples et présentent une certaine
ligne évolutive a partir d’'une forme trés simple (mungamba) cspcce de pctltc
lance, qui s’est développée soit dans le sens d’une complication croissante soit
en lignes paralelles de développement en raison de besoins fonctionnels et aussi
de la représentation artistique de la forme (*).

La miniature de la pointe de fleche en fer signifie toujours une attaque
de sorcellerie ou au moins une mauvaise intention a 1’égard de la vie de quel-
qu’un:

«Quelqu’un a lancé contre vous une fléche pour vous ensorceller» (Mwa-
fima), ce qui signifie souvent un type de sorcelleric dans le cadre de la pa-
renté:

«Un fer de fleche se trouve dans le panier divinatoire ngombo ya cisuka
ou cet objet symbolique annonce le présage qu'un membre de la famille du
consultant a demandé a quelqu’un de le tuer» (*).

Une variante de pointe de fleche imitant la hache et quon désigne par
njimbu wa wta (hache de 1"arc) signifierait, d”apres E. Santos, que ’on exige
de préparer 1"autel (citamba) pour vénérer une hamba (*).

Comme tres proche de la signification de mwivi, il faut signaler les
miniatures ‘de haches kasau, cimbuiya (*) et de la hache ekuva des Ovim-

bundu (°).

2.2.16 — Mphoko, le couteau du pouvoir
(Photos 351-354)

La miniature du couteau (Fig. 41) que les devins cxpllqucnt comme
miniature de la fewls (couteau de la circoncision) dans le panier sappcllc
mphoko ya mululika (couteau du pouvoir) et signifie tout d”abord 1”exercice
correct du pouvoir qui et d’ailleurs une des taches fondamentales d’un chef
de village. Celui-ci doit se réunir avec les anciens (makulwana) dans la cota
pour trancher les questions apreés de longues palabres soutenues surtout par le
spécialiste de la discussion et de la casuistique traditionnelle (nganji).

(@) D'apr‘es notre informateur Mwacimbau le chasseur qui veut tuer les singcs
ne peut pas utiliser un mwivi; le singe saurait larracher et le jeter contre le chasseur;
la seule fleche utilisable dans ce cas est sunma; parce que barbelée elle pénétre et le
singe ne peut pas Venlever.

Schmidt-Wrenger, 1975, pp. 732-733

(?)  Bastin, 1961, p. 210.

(¢) Santos, 1960, p. 159.

(*) Lima, 1971, p. 45, note 1.

() Hambly, 1934, p. 277.
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L

Fig. 41 — Mphoko: AB. gog (*°)

Mais si la- discussion peut étre longue, la question doit tout de méme
étre tranchée fautc de qum lc malhcur et la malchance s”abattent sur le
'v:ilagc T BT : sy
- «Parmi les objets symboliques du ngombo ya cisuka flgum un couteau
miniature appelé Poko ya mululika qul lorsqu’il apparalt sur le bord du pamcr
du devin signifie qu'un différend est a trancher pour que le maiade gucnssc
ou qu’un chasseur trouve du gibier» (*).

La répiique du couteau peut dénoncer aussi l’incompétcncv: dans l’exer-
cice du pouvoir, .d”apres 1’ cxphcanon du devin Sakun

«Un chef de village ne sait pas parlcr (prendre des. dbcisforis e Pubhc)
ni écouter les questions que les personnes lui soumettent. En conséquence il
y a des mésententes, des conflits et méme des luttes. Il y en a qui meurent,
d’autres quittent le village. Tous commencent 2 hair leur chef parce qu'il est
la cause de tout cela; bientot il sera ensorcelé. Plus tard son esprit peut mon-
ter 3 la téte d’un homme responsable qui 1”avait accusé. Cet homme va cher-
cher le devin qui lui expliquera pourquoi ’esprit. de 1’ancien chef du wvillage
le dérange».

Le devin doit envoyer son client au guérisseur qui prépare un rituel d’a-
Paiscmcnt Ainsi, cx.plique Sakungu, mphoko ya mululika est le couteau de
I’apaisement. Ce méme traitement est indiqué pour quelqu’un qui chang\.
brusquement son comportement:

~«Un_ gargon va tres bien. Parle avec les gens du v1llagc, est Pac1f1quc-
quand il tue un anmmal, 1l le parcagc avec les autres, etc.. . Mais voild qu un
_jour il ne gardc p[us le rcspcct a ’égard des autres, ne partage plus son argent
ni la viande; il méprise tout le monde. On cherche le devin:, il faut faire
mphoko ya mululika pour rendre son esprit droity (Mwacimbau).

Ce comportement double est aussi dénoncé par le devin chez les Ovim-
bundu d’apres lequel le couteau signifie que:

«The person you are asking about is two-faced; he speaks good words,
but he also speaks bad ones. Keep on good terms with him, but beware of
him. Some day he may bewitch you, or put poison in your food» (*).

(1) Bastin, 1961, p. 209.
() Tucker, 1940, p. 191.
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2.2.17 — Majiko, ‘e foyer - e T LI
(Photos 355; 356-A) ' %

La piéce miniature que le devin exhibe dans son panier est en réalité une
rephque du citewa, ’allume-feu traditionnel, et manque rarement dans le pa..
nier divinatoire (Fig. 42). Les devins expliquent souvent cet objet en fonc-
tion du rituel d’initiation du chasseur; dans ce cas il faudrait renouveler la

Fig. 42 — Majiko: AM: 137 (%)

«force de la chasse» avec un nouveau sacrifice. C’est d’ailleurs dans ce but
que l"initié-chasseur garde un fragment du bois qui a brulé lorsdu sacrifice,
ainsi que le fait son maitre-initiateur («pére de chassen chez les Cokwe,
«mere de chasse» chez les Ndembu), Ce-morceau de bois- (charbon) préserve
la possibilité -de -renouveler la force du- rituel;- pour le mettre en action il faut
renouveler -le sacrifice avec une nouvelle victime.

La réunion de p[usicurs personnes aupres du feu évoque aussi les recon-
tres plus ou moins secrétes dans lesquelles un petit groupe prend’ position con-
tre un membre du méme groupe de parcnte ou du'méme v1llag¢:, I’ apparltlon
de majiko peut dénoncer ce type de réunions:

«(majiko) est un petit morceau de bois -portant une ou plusieurs cu-
pules creusées sur la face suPérieurc Son ‘apparition sur le bord du panicr du
devin signifie que le mal provient de médisances ou d’une consplratmn faites
par des hommes rassemblés autour d’un feu» ().

Cette réunion aupres du feu du village pourrait avoir une explication plus
précise: le client (consultant) a fait des dettes qui n’ont pas été honorées et
les gens en parlent. Lorsqu’il retournera au village, il faudra allumerle feu
dans la cota (la maison des hommes), inviter les créanciers et tout payer (*).

(1) Bastin, 1961, p. 177.
(2) Santos, 1960, p. 165.
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Encore plus fréquente est 1’attribution au symbole majiko des réunions
aupres du feu pour la célébration de funérailles. C’est d”ailleurs l'explication
la plus fréquente pour la plupart des devins. En fait le village ot sont célé-
brées les funérailles muthhcnc les feux a cause des différents groupes qui
se forment soit par classes d”4ge soit encore par le rassemblement de plusmurs
villages. Dans ce cas, chaque village aura ses propres feux soit pour les anciens,
soit pour les jeunes.

Baumann a observé ce méme kaphele qu’il désigne par kabia (feu) et
dont 1l fournit I’explication suivante:

«.. 1l y aura plusieurs feux dans la maison, c’est-a-dire, bientot un
homme sera décédé (indice d’une coutume funéraire)y (*).

D’apres Turner ce symbole du feu classifié comme «funeral fires» signi-
fie soit une réunion importante dans le club des hommes, soit la mort, ou
méme le camp des funérailles. C’est Muchona qui explique la signification

de ce kaphele chez les Ndembu:

— «If a person goes to divine he will see in the divinet’s basket ’the
funeral fires’ coming (up). Majiku is a group of fires. The diviner tells: in
my basket come up a group of funeral fires, which means that some one
will die unless you return to your village...

— «The funeral fires may also come up if a patient has already

died...»

— «Majiku can also stand for a funeral camp» (*).

Tous les aspects de signification de majiko sont abordés dans 1’explica-
tion de Tucker méme si le manque de précision géne un peu la clarté du
texte. D’abord il n’est pas tout a fait certain que chez les Ovimbundu ce
soit le méme objet du panier, méme sil a la méme finalité: allume-feu.
L’exigence d’un feu nouveau soit pour le village (nouveau chef) soit pour le
groupe des chasseurs ainsi que la célébration de funérailles sont évoquées dans
les informations recueillies par Tucker:

«Perhaps a new fire is required in the head village; or an ancestral spirit
wants an ochisunji festival. This is a ceremony commemorative of a deceased
member of the family... When a hunt for an ochisunji is unsuccessfull, a new
fire is lit. All old fires are extinguished and each household carries coals from
the new fire» (°).

(') Baumann, 1935, p. 169.

(*)  Turner, 1961, pp. 63-64.
(%) Tucker, 1940, p. 195.
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2.2.18 — Mbila, la sépulture
(Photos 356-B-358)

Mbila, miniature circulaire en calebasse, rarement en métal. Signifie la
sépulture, donc la mort. Mbila est une réplique, dans le panier, de |’entrée
de la sépulture telle que les Cokwe la préparaicnt (Fig. 43). Celleci était en
forme rectangulaire, de deux métres 2 peu pres de profondeur (‘) mais ’en-
trée était invariablement circulaire, avec un diameétre d’un demi-metre environ.

La plupart des devins expliquent 1”apparition de cette réplique comme
étant 1"annonce d’un décés prochain:

. (rondelle trouée de calebasse) du ngombo ya cisuka, signifiant que
le malade va mourir, il sera bientot enterréy (*).

Fig. 43— Mbila: AE. 486 (%)

L. Tucker voit dans cette représentation la clef de 1"autre monde:
«This 1s regarded as looking the other world, so malignant spirits can-
not come to the village. As interpreted by the diviner, the spirits may have

escaped and be going about harming people» (*).

La valence négative de mbila serait encore renforcée chez les Ovimbun-
du par l'association de mbila avec la figurine okalupokopoko représentant
I'enfant esclave (*). Pour apaiser cet esprit (considéré étranger) un sacrifice
spécial serait réalisé en dehors du village ou en faveur des esprits étrangers qui
se manifestent du fait que les possédés parlent des langues étranges ().

(1) Sousa, 1971, p. 84.
() Bastin, 1961, p. 248
(*) Tucker, 1940, p. 191.
(#)  Voir p. 197.

(°) Tucker, 1940, p. 191.
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Hambly s’écarte de la signification immédiate de ce kaphele cxphquant
sa valence negatlvc par des abus de langage... ’ouverture de mbila renverrait
dans ce cas a la bouche qui a trop parlé:

«A pice of gourd with a round orifice means that some one has been
talking too much. The orifice represents a human mouth» (7).

‘Dans le récit de séance de Riasendala () nous avons vu dans le cas con-
cret application de mbila. C’est une replique toujours facile 3 identifier et
dont la signification est assez 1mmedlate, les différentes explications des de-
vms a propos de mbila sont a peu prcs unanimes.

2.2.19 — Mufu, le mort
(Photos 359-363)

Maufu est la réplique de la perche a 1’aide de laquelle on transporte un
cadavre au cimeticre (Fig. 44). Ainsi la signification la plus fréquente pour
ce kaphele est celle proposée par Baumann:

- «Mufu: der Tote (an der Tragstange, auf dem Weg zum Grabe») &

Dans cette miniature il faut dlsnnguer le morceau de bois qui représente
le transport (mubango) et la représentation du mort. Le bois choisi est en
principe celui d’une plante dont on peut enlever facilement 1’écorce, qu’on
utilise comme corde pour attacher le cadavre (*). La représentation du cada-

Fig. 44— Maufu: AM. 137 (39)

vre est souvent un fragment d’un «coeur» de mais enveloppé dans un mor-
ceau de tissu. Parfois 'ensemble serait pcint a l'aide de mukundu (°).

Les explications  données par la plupart des chercheurs ne s ’éloignent
guere de celle donnée par Baumann. Ainsi, d’apres M. Milheiros «mufu

(*) Hambly, 1934, p. 274.
(%) Voir p. 133.

(3) Baumann, 1935, p. 170.
() Voir p. 396.

(%) Santos, 1960, p. 168.
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signifie que le membre de la parenté pour lequel on a demandé la divination
va étre trouvé morty» ('); E. Santos dit que «c’est le mufu (défunt) de la
famille qui a apporté la maladie» ().

Pour Hauenstein «mufu représente un ancétre qui, suivant la figurine
de laquelle il est accompagné, provient de la lignée paternelle ou maternel-
le. C’est un présage excessivement dangereux puisqu’il annonce la mort 2
bréve échéance, si 1’on ne tient pas compte de ses revendications» (*).

D'aprés Turner, mufu («a dead pcrson») représente soit une personne
deccdcc récemment soit un cadavre attaché i sa natte pour étre transportc au
cimetiére (%); le impb!le ne serait. qu’un «morceau de bois entouré d’une
corde d’écorce représentant un cadavre attaché sur une civiere (mufu)» (°).

En plus de cette signification plus ou moins immeédiate, le symbole mufu
sert au devin pour demander une prise de responsabilité de la famille du.
défunt pour tout ce qui concerne soit les lamentations et les funérailles, soit la
purification du conjoint (veuve) ou les prestations du survivant (veuf) 2 la
famille de la défunte. Parfois on utilise aussi mufn pour expliquer les déran-
gements causés par I’esprit d’une personne qui s’est suicidée. . i

‘Un déces exige tout d’abord des lamentations approptlccs qui sont. as-
surées par les femmes, 4 1’exception des femmes enceintes. Les Cokwe ewtentj
la présence des femmes enceintes ainsi que celle des jeunes hommes. auprcs
du cadavre. Les lamentations prennent la forme d’un choeur qui répete les
themes énoncés par une des femmes du mort, en principe la femme principale
(namata) (). Apres quelques éloges chantés, on développe tous les aspects
de la vie dans lesquels le mort est vraiment irremplagable; c’est une fagon
de louer toutes ses qualités:

— «Qui peut nous apporter de la viande?»
— «Qui peut nous apporter de 'argent?»
— «Qui peut trouver les tissus?» -

— «Qui va s‘occuper de nous?»

— «Qui va faire honorer notre nom?» Etc...

C’est ainsi que pendant quelques heures on passc en revue tous les
aspects positifs de la vie d’un homme, dans une’ cantiléne qui devient un
long hymne de louanges aux qualités du décéde.

(1) Milheiros, 1949, p. 32.

(%) Santos, 1960, p. 1

(3) Hauenstein, 1961, p. 142.

(4) Turner, 1961, p. 65.

(%) Turner, 1972, p. 48.

(¢) Namata est la désignation cokwe de la femme principale; mais on utilise
plus fréquemment namwari, désignation lunda.
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Pour les funérailles il faut normalement trois jours. Le prcmier jour on
tue un chevreau (qui appartena:t au décédé) et son sang est versé sur le feu
qui brfilait dans la maison du défunt; la viande est partagée par toute la fa-
mille réunie pour les funérailles. Le deuxieme jour, on brile une partie (la par-
tie inférieure) de la porte de la maison du défunt et on partage tous ses avoirs:
d’abord la femme (veuve) prend ses ikwata (ob]cts de cuisine, houe, paniers,
pots, etc.); ensuite on met dehors tout ce qui était la propriété du mort; tout
est partagé par son frére qui prend pour lui la partie la plus importante; st le
défunt n’as pas de frere, c’est le fils de la soeur ainée qui prend I’héritage.
De petits souvenirs sont attribués aussi aux enfants du décédé. Le troisieme
jour a lieu l'enterrement.

La veuve une fois quelle a recu ses objets, ne peut plus rentrer dans
I’ancienne maison. Elle restera dehors pendant les funérailles, comme d’ail-
leurs tous les autres, et apres elle occupera une autre maison avant qu’elle ne
soit purifiée et renvoyée dans son village. La purification se fait au lever du
soleil: une vieille femme (‘kashinakaji) accompagne la veuve jusqu’au fleuve;
celle-ci porte une calebasse que la vieille femme cassera aupres du fleuve; une
moitié est abandonnée dans le fleuve; l'autre moitié sera utilisée pour trans-
porter 1’eau pour la cuisson des aliments de la tulyiwa (veuve): les repas sont
préparés par la méme vieille femme, qui met aussi de la peinture bianchc
(pemba) sur le corps de la veuve lorsqu’elle retourne dans le village. Le ritue’
de punf;cat:on se poursuit maintenant avec des médecines (plantes) appro-
prices; d’abord la tulyiwa s'asseoit sur les feuilles de mwandumba pour
empécher 1’esprit du mort de s”accrocher a son corps; sur le front on lui met
des feuilles de lukoci (*) qui éloignent I"image du défunt. Ces deux plantes
sentent tres fort, ce qui fait qu’elles empéchent 1’esprit du mort de s"appro-
cher.

Le rituel terminé, la famille du défunt 'améne i la sortie du village, 'ui
met une poule dans les mains et la congédie avec les mots: nyweto twa sala-
ninye — «le mort est enlevé, tu es libre».

Tout ce rituel complexe comporte des détails qui concernent des pres-
tations d’ordre divers qu’il faut satisfaire et qui souvent sont la cause de
conflits latents qui se manifesteront plus tard dans la consultation au devin.

Mufu exprime trés fréquemment aussi les conflits qui résultent du fait
que les prestations dues au décés de 1’épouse n’ont pas été satisfaites conve-
nablement par le mari. Cela se passe, explique Mwafima, lorsque mufu se
présente sur le bord du panier accompagné de mbate ou sunji. C’est une ques-
tion importante pour la famille de la femme décédée. En effet lors du déces
d’une femme mariée, son mari doit payer de lourdes indemnisations établies par

(1) Voir p. 4o1.



AN A, - AL P LI

273

la coutume et dont l’ensemble est nommé ciwimbi. Chaque ciwimbi com-
prend trois séries de prestations distinctes, échelonnées dans le temps et selon
I"importance. La premiére série de prestations sont les mijila qui doivent &tre
payées avant l'enterrement; c’est un ensemble de petits paiements dont la
liste peut varier de femme 2 femme, mais dont les principaux sont toujours
les mémes. En voici quelques-uns, chaque mujila ayant sa justification parti-
culiére:

— «Pour entrer dans le villagen («nebenu cuma ca kanjilila mu
cibunda): la famille de la défunte arrivant au village reste dehors attendant le
premicr mujila, en regle une couverture, de l'argent ou une picce de tissu;

— «pour voir le morty (nebenu utalilo wa mufu );

— «par le sang» (nzhenu citanyinga);

— «par la ressemblance avec son peren (neba pholo yaku utatu);

— «par la ressemblance avec sa mere (neba pholo yaku unaye);

— «par la ceinture de la mére» (neha mufupu wa naya);

— «par les doigtsn (neha ca kufweta minwe);

— «par le sourire de la décédéen (ninba ca kuseba);

— «par le lit: se coucher dans le lity (neba ca kusenba);

— «par les tatouages» (neba ca cato);

Etc.

La deuxi¢me prestation de ciwimbi est la kazundula, dite aussi kazun-
dula-mushiko. Elle est payée au retour du cimetiere; c’est une chevre ou son
équivalent en argent. Autrefois c’était un esclave; celui<ci devait transporter
(-zundula) jusqu’au village de la femme décédée le panier (‘mushiko) conte-
nant les avoirs de la femme.

La troisitme partie de ciwimbi est le lukbambu, payée par le veuf un an ou

deux apres la mort de 1’épouse. Autrefois la prestation unique était un boeuf
pour lequel le nom de la femme décédée était adopté; aujourd’hui on paie en
espéces une somme qui correspond i peu prés a la valeur actuelle de 1"ani-
mal (%).

Finalement mufu peut signifier 1’esprit d’un homme ou d’une femme
qui se sont suicidés; l'esprit d’un suicidé étant particulicrement dangereux,
I’apparition de mufu demanderait dans ce cas un ensemble de protections d”or-
dre rituel pour toutes les personnes avec lesquelles le suicidé avait eu des con-
tacts pendant sa vie; dans un rituel spécial, un chien est sacrifié, son sang est
aspergé sur les participants; c’est le rituel kukupula (*).

(1) Voir Barbosa, 1973, (tchiwimbi).
(3) Horton, 1953, (cisako ca mufu).

18
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La variété de significations attribuées au kaphele mufu permet au devin
de classer différents types de malheurs, tous en rapport avec le méme symbo-
le. Ainsi le devin dira que le client a mufu wa kukonga quand sa maladie
provient d’un objet enlevé par le nganga d’une sépulture et jeté contre lui;
un tel objet (et ils sont nombreux et divers sur les sépultures — voir Photos
364-365) est toujours i craindre. Si par contre c’est le conjoint sur-
vivant qui, avant le rituel de purification, a eu des relations sexuelles, le par-
tenaire deviendra victime de mufu kutambula. Si quelqu’un passe pres de
I’endroit out s”est déroulée la purification du conjoint, il est bien possible que
I’esprit du mort s”attache au passant imprévoyant; dans ce cas il sera victime

de mufu wa kulyata (*).

2.2.20 — Ngoji, le porte-bébé
(Photos 366-c; 367)

D’apres un récolteur de paniers du Musée d’Ethnologi: de Lisbonne,
n’goji ou txigoje, «qui signifie placenta», serait appliqué aussi au morceau de
cuir «que les femmes utiliseraient pour porter les enfants, latéralemenc» (*).
Aujourd’hui les meres transportent leurs enfants presque exclusivement sur
le dos et le ngoji en cuir a été remplacé par un morceau de tissu.

L’utilisation de ngo;:s pour transporter les enfants a donné a ce mot une
deuxiéme signification qu’on peut discerner d’ailleurs aussi dans la significa-
tion du ngoji-miniature du panier (Fig. 45). Ngoji signifie aussi fécondité,
aptitude 2 enfanter (*).

Fig. 45— Ngoji: AM. 137 (24)

D’apres Baumann ce «cordon pour le bébé» signifie «qu’un accouche-
ment difficile sera bien réussi» )

(1) Voir Barbosa, 1973 (mufu).

(*) Voir fiche AE. 623 (Musée d’Ethnologie, Lisbonne).
(*) Barbosa, 1973 (ngoji).

(*)  Baumann, 1935, p. 160.
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Par contre, E. Santos explique que «la femme du client ne peut pas en-
fanter a cause d’un ngoji qu’elle avait hérité d’un ancétre féminin et qu’elle
a négligé» (*). Le vrai ngoji, encore d’apres le méme auteur, serait fabriqué
avec de la peau de chevre (khai) ainsi que sa repllquc. Nous avons observé
aussi des miniatures que les devins disaient préparées en peau de kaseshi et
méme d’autres animaux.

Le ngoji signifie presque toujours un appel aux mahbamba, trées nombreu-
ses, de fecondlte, soit par des rituels appropriés soit par l'utilisation des amu-
lettes qu’on Porte a la ceinture; ainsi, pour M. L. Bastin, ce petit anneau de
cuir indique «i son apparition sur le bord du panier, que la consultante déja
mere d’un ou de plusieurs enfants, ayant des difficultés momentanées pour
en avoir encore, deviendra enceinte si elle porte des effigies-amulettes mabhamba
de féconditén (* )

Turner, qui i notre avis confond I’identification de ce kapbele avec mbila
et presente ngoji sous le nom de matang’isha (tw15tcd leather) (*), par contre
présente une slgmflcatlon trop: vague pour le «carrying clothy (ng'oji):

«... ng’oji means ‘in tribes”... or ‘in matrilineages’... it means that a
person (represented) in ng’ombsu belongs to such a group» (*).

Tres proche de ngoji avec lequel on le confond parfois est le misephe
(Photos 368-370) «cordelette tressée portcc en sautoir, par paire, autour de la
poitrine, par les femmes stériles» (*) a laquelle sont attachées deux petites cale-
basses contenant des remédes de fécondité. Chacune de ces calebasses
(muzala) contient un mélange de poudres provenant de différentes «plantes de
fécondité» et est reservée aux femmes stériles se soumettant aux traitements
yisolo (°) ainsi qua toutes celles qui sont possédées par les mabamba tum-

bunda, tubemba et tukuka (7).

2.2.21 —Kota, le panier
(Photos 371-372; 382-d)

Kota est dans le langage des devins un panier miniature (Fig. 46) qui
représente «tous ceux qui viennent de la méme mére» ou se trouvent «dans
le méme panier» a cause de la méme mere. Kota est un mot initiatique qui

(1) Santos, 1960, p. 159.

(%) Bastin, 1961, p. 254.

(*) Turner, 1961, p. s5.

(*)  Turner, 1961, p. 56.

(%) Bastin, 1961, p- 252.

() Voir p. 231.

(") Voir p. 213, p. 224, p. 215.
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exprime un panier quelconque dans le camp de la circoncision. La miniature
représentée comme kaphele est la réplique du panier mushiko que les femmes
utilisent pour le transport des produxts agricoles notamment; ce panzer, devenu
rare, est porté sur le dos et maintenu par une bande en cuir qui passait sur
le front ou sur la poitrine (voir Photo 373).

Fig. 46 —Kota: AB: gog (37)

Cette réplique que les devins désignent comme kota ya cisemewa (pa-
nier de famlllc) exprime surtout le role de la femme dans le devcloppemcnl:
du lignage; mais le réle fondamental de la femme est ambigu parce que si
I’existence d’une femme laborieuse (devenue ancétre) explique la prospérité
d’un groupe, de méme la sorcelleric ou le malaise du groupe doit s’expliquer
par quclqu un «venu de la méme femmen; c’est-a-dire, qui se trouve «dans
le méme panier»:

«Kote — panier. Signifie: dans le méme panier, c’est-a-dire, le respon-
sable du malheur doit étre cherché dans le méme village» (*); ou encore:

«le criminel se trouve dans la parenté» (*).

La signification généalogique de ce symbole est évidente par la désigna-
tion kota ya cisemewa (origine du lignage attribuée i cette miniature). M. L.
Bastm a bien mis en evidence cet aspect dans l’information recueillie:

..réplique minuscule d’un panier, embleme de la famille cheffale ou
gcncalogxquc signifiant que la personne qui veut du mal n’est pas loin, elle
fait partie de cette famille» ().

Mais si la femme laborieuse peut gagner le prestige pour son groupe, elle
peut aussi susciter 1’envie et la rivalité qui déclenchent normalement les me-
canismes de sorcellerie; cet aspect négatif dans la signification du panier-
-miniature nous semble évident surtout chez les Ovimbundu:

(1) Baumann, 1935, p. 196
(2) Idem. D’aprés Baumann kote serait la pitce contraire de mikana.
(®)  Bastin, 1961, p. 47, note 2.
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«A woman who makes good baskets is hated by others, and is apt to
be bewitched by envious neighbours who cannot make baskets as she. The
figure may, on the other hand, indicate that the food or medicine wich cau-
sed the illness was put in the patient’s basket of «mealies» or mush. Again,
it may (by association) mean a woman, or that the person has been bewitched
by an older sister» (*).

2.2.22 — lkashi, les ustensiles de la femme
(Photos 374-377)

Tkashi est un ensemble de petites rondelles en calebasse (quatre en prin-
cipe) enfilées sur une cordelette en cuir (Fig. 47). Ce symbole s:gmfle les
objets appartenant 3 une femme et notament les ustensiles de cuisine: cale-
basse, pot, panier, etc. Le devin quand il explique I'pparition de likashi sur
le bord du panier sait que la femme du consultant va partir. Souvent elle veut
quitter son mari, mais elle doit d”abord attendre les discussions entre sa fa-
mille et le mari qu’elle ne supporte plus; dans ce cas réunir les ikashi (im-
bamba ou ikwata pour les Cokwe, yipwepu chez les Ndembu) signifie une

premiére menace de rupture.

W~

Fig. 47 — Ikashi: AM. 100 (2°)

Lkashi signifie donc le mariage et en conséquence les vicissitudes du ma-
riage:

«Ainsi il désigne parfois une grave querelle conjugale et méme le divorce
puisqu’une femme emporte sa «collection» d’objets avec elle quand elle s’en
va parce qu’elle s’estime offenséen (*).

Mais la femme peut retourner dans son village aussi parce que son mari
est mort; dans ce cas elle réunira également ses possessions:

(*) Tucker, 1940, p. 196
() Turner, 1972, p. 53
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«When a woman changes her place of residence... on her husband’s
death, when her village builds on a new site, she takes her possessions
(yipwepn ) with her» ().

L’abandon du village i cause de maladies ou de disputes entre les grou-
pes est représenté dans le panier par un autre kaphele que nous étudierons
par la suite. Mais ikashi peut indiquer aussi la nécessité de quitter d’urgence
le village:

«Ils (les consultants) devraient avoir abandonné le village lors du déces
du chef. Ils ne I'ont pas fait et le malheur s’est abattu sur eux; il faut partir,
le mal disparaitran (*).

Organiser un voyage signifie aussi un minimum d’ustensiles pour pré-
pater les repas; dans ce cas ikashi peut éclaircir le sens d’un voyage ainsi que
les vicissitudes possibles pendant le parcouts:

«yipwepu signifie encore «partir en visiten car le voyageur se munit
d’une «collection» ou assortiment de victuailles... Parfois 1l rr:prcscntc aussi
les péripéties qui se produisent au cours de ces voyages et qui, en général,
sont des événements malheureux comme la mort, la maladie ou un accident
soudain» (°).

Le fait que ikashi soit fabriqué de morceaux de calebasse permet a Tur-
ner de dégager une signification générale qui permet le rapprochement sé-
mantique entre ikaski et swaba. En effet si yipwepu désigne littéralement
«n’importe quel fragment de calebasse utilisé 3 des fins domestiques» (*),
une des significations possibles sera celle proposée pour la calebasse dont la
multiplicité des graines renvoie aux membres du matrilignage (°). lkaski a
donc une signification trés proche de deux autres symboles: swaba, le matri-
lignage et njia, le chemin; cette superposition partielle des champs sémanti-
ques des tupbele crée des zones d’interférence qui permettent au devin d’élar-
gir énormément son analyse.

2.2.23 — Manzuwo a washi, les maisons abandonnées
(Photos 378-379)

Une miniature en bois représmtant un ensemble de maisons «trouées»
(Flg 48) expnme d’abord qu ‘il y a des raisons pour abandonner la maison dans
un village et partir, et ensuite la signification sociale d’un tel comportement.

(1) Turner, 1961, p. 58.
(2)  Santos, 1960, p. 160.
(®) Turner, 1972, p. 53.
(*) Turner, 1972, p. 62.
(%) Voir p. 354.
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Si plusieurs personnes sont mortes dans la méme famille étendue et si,
apres consultation du devin, aprés le traitement du mbuki et des entretiens avc
le chef du village, le désastre continue, les gens concernés par ce malheur quit-

Pig. 4.8—Mdnzuwa a washi (Coll. part.)

teront le village. En principe ce geste n’est pas accepté par le chef du village ni
par les autres villageots; ainsi ceux qui veulent partir le feront sans bruit pendant
la nuit; ils disparaitront sans laisser aucune trace. Le départ pourra concerner
méme le village entier si on croit que le malheur est attaché a I'endroit méme
ou a une force inéluctable. Hauenstein, par excmplc, rapporte ’histoire
d’un village ot il y avait une sorciére puissante qu’on estimait impossible i
neutraliser; les villageois se sont réunis pour délibérer; ils ont consulté le de-
vin. Mais celuici n”osa proposer 1’anéantissement de la vieille sorciére; alors
il a fallu partir:

«Lorsque vous retournerez (a dit le devin), ne dites absolument rien,
méme st vous voycz qu’une nouvelle Personne est décédée. N’en parlez pas.
A vous de prcparcr tous vos biens, car il n’est pas possmble de la tuer. Vous
choisirez vous-mémes le jour qui vous convient le mieux pour l"abandonner
tout slmplcment dans le village. Pour vous en aller, partez la nuit, chacun
pour soiy (*). Et l'auteur observe i ce propos que les Cokwe sont «capables
de déménager un village entier en une seule nuit».

Les personncs quI partent cherchent un autre village qui peut acccptcr
ou refuser leur i mtcgratlon. Le refus est habituel si les nouveaux arrivés sont
déja connus comme suscitant des conflits partout; aussi le chef d’un village
pour-ra—t—il refuser 1’autorisation de s’installer quand il connait les événements
qui ont precccle leur depart et quand il prévoit qu’accueillir les emlgrants
peut lui créer des ennuis avec le chef du village que ceux<i ont quitté.

Pour E. Santos «manzuo 4 nachi» est une picce en cuir et signifie que
celui qui a abandonné le village, c’est lui-méme qui fait wanga (sorcellerie)
contre le client. Pour se libérer de l'influence néfaste, il (le client) doit pren-

(1) Hauenstein, 1976, p. 24s5.
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dre le chemin de celui qui a quitté le village jusqu’au au premier carrefour
(makensu ) ou 1l procédera a un rituel de purification avec les plantes mujimba-
-jimba et mufulafula (*) en se frictionnant le corps et en faisant des fumi-

gations (*).

2.2.24 — Kasa, le témoin vrai
(Photos 380; 382.c)

Kasa est un entrelacs (Fig. 49) en forme de petite boule (diamétre 1 cm,
a peu pres) fait de kajana (*). Ce petit symbole signifie l'exactitude des
paroles prononcées par un témoin. Kasa est donc le kaphele contraire de man-
damba, qu’on étudiera par la suite:

Fig. 49— Kasa: AM. 137 (*°)

«Le mot de celui qui a raison, qui raconte ce qu’il a vu et-dit exacte-
ment toujours les mémes paroles, c’est kasa» (Hamumona).

Quand le devin analyse les différents témoignages, le ngombo doit déci-
der lequel des différents témoins a prononcé les paroles exactes. Kasa est donc
favorable; celui qui est malade mais dont le témoignage est droit peut donc
affirmer publiquement qu’il n’a rien i craindre; aucune raison pour étre en-
sorcelé...» (*).

(1) Voir p. go1.

(2) Santos, 1960, pp. 165-166.

(3)  Espece de jonc utilisé en vannerie.
(%) Santos, 1960, p. 162.
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2.2.25 — Mandamba, le mensonge
(Photos 381-382-a)

Mandamba est une tresse fabriquée de liane ou de feuilles de palme ou
de jonc; on fait cette petite tresse expres pour le panier ou elle signifie le men-
songe (Fig. 50). Contrairement a la plupart des miniatures, mandamba n’a
donc pas d’existence comme objet, en dehors du panier divinatoire.

Fig. 50— Mandamba: AM. oos (*%), (amplifiée au double)

Mwafima explique ainsi le type de mensonge dénoncé par mandamba:

«Quelqu’un est ici avec nous; il nous écoute; ensuite il part et va dans
un autre village raconter ce que nous avons dit; apres il ira ailleurs et racon-
tera encore une histoire, mais jamais la véridique».

La désignation mandamba est attribuée par Santos i un kaphele diffé-
rent en réalité c’est kata (*), méme si la signification est exacte (*). Par contre
Hauenstein décrit sous cette désignation le symbole cijingo, quon étudiera par
la suite et dont la signification et la forme sont différentes de mandamba (°).
M. L. Bastin fait aussi une description de mandamba qui n’est pas tout
a fait claire (c’est probablement une forme différente) — «deux objets rec-
tangulaircs tressés» — mais présente la signification exacte, c’est-a-dire, le
mensonge et le menteur:

«... des médisances ont cours 3 votre sujet, il faut rechercher la person-
ne qui est a leur origine pour s’entendre avec elle et les faire cessery ().

(1)  Voir p. 283.

(2) Santos, 1960, p. 165.

(3) Hauenstein, 1961, p. 143.
(4) Bastin, 1961, p. 248.
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2.2.26 — Cijingo, le malheur qui tourne
(Photos 382-b; 383-384)

Cijingo est connu chez les Cokwe comme un bracelet en métal, norma-
lement en laiton. Mais le cijingo dans le panier divinatoire est toujours en
vannerie, souvent en vannerie de kajana. C’est un petit tressage trilobé rare-
ment spiralée (Fig. 51, a, b). Mwafima explique cette différence en termes
d’habileté du devin: celui qui fait un cijingo trilobé est un maitre, tandis que
celut du débutant sera spiralé. De toute fagon, pour ce devin, cijingo est
«la premiére chose du ngombo» et ainsi, lorsque dans la consultation, cijingo
vient sur le bord du panier, le devin annoncera a son client:

«Vous allez avoir Ngombo, mais ce nest pas encore le moment. Vous
pouvez commencer a préparer le ngombo parce que cijingo c’est le commen-
cement du panier».

Et Mwafima ajoute 2 ce propos que c’est lui-méme qui a construit son
ngombo de devin, parce que celui qu’il avait hérité de son oncle était déja
trop usé; on commence a construire le ngombo avec cijingo.

La plupart des informations relatives a cijingo expliquent la signification
de cette miniature en prenant comme base 1”étymologie du verbe jinga (tour-

Fig. 51— Clijingo: a— spiralé; b —Trilobé (Coll. M. Neves

ner, encercler); ainsi d’aprés Baumann t:'i;ingo signifie que la maladie ne
quitte pas le client (*); pour Delachaux elle est plutét proche:

«Tyisingo: cet objet consiste en un entrelacs de brindilles végétales for-
mant trois lobes... La signification est 1’approche d’une maladie. I s’agit
aussi d’une amulette portée au bras» (*).

Dans les deux explications 1’idée de proximité du malheur est évidente.
Riasendala dit que cijingo révele aussi la persistance d’une maladie ou d’un
ennemi contre une personne:

(1) Baumann, 1935, p. 169.
(2)  Delachaux, 1946, p. 54.
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«Cijingo... c’est une personne toujours malade; on sait qu’il y a quel-
qu’un qui "empéche de vivre... Il faudra chercher le chef du village, pour
qu’il parle avec le sorcier... Il y a des ennemis qui suivent cette personne; elle
ne comprend pas ce qui se passe...»

La difficulté de la situation serait exphquce par l’appa.rltion de cijingo:

«Etant un tressage qui ne laisse apparaitre ni queue ni téte, il reprcsen-
te symboliquement des difficultés inextricables, pratiquement impossibles a
résoudre» (*).

2.2.27 — Kata, la fermeture
(Photos 385-386)

Le kata, ensemble de deux anneaux de palllt (éa.swamo) passés 1’un
dans |"autre, est connu surtout par le camp de la circoncision, dont il «gardc»
I'entrée (voir Photo 387). Les devins lutilisent aussi en certaines circons-
tances solennelles, surtout quand la séance de divination se déroule en dehors
du village (*). Aussi ’enclos des mabamba du chef et l’endroit du luthengo
(four pour fondre le fer) sont normalement gardés, a l’entrée, par un kata.

Clest ainsi que dans le panier, la miniature de kata (Fig. 52) est con-
sidérée par les devins surtout comme une espece de clef qui doit garder ou
plutét «fermer» la mukanda. Sakungu a répondu a un chef de mukanda qui
avait des ennuis avec les parents des initiés:

«Vous étes un nganga-mukanda débutant; le camp est mal fermé. Cest
ainsi que les tundanji (candidats) ont attrapé des maladies: ils sont maigres,
et les blessures (de "opération) restent toujours ouvertes... Il faut demander
a un autre nganga-mukanda expérimenté de préparer convenablement kata

Fig. 52— Kata (Coll. M. Neves)

(1) Hauenstein, 1961, p- 143, sous la désighation mandamba.
(2)  Voir p. 101
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afin de fermer la mukanda; il en fera deux, I'un pour la cifwa (*) et 'autre
pour le camp. Le feu que vous avez dans le camp sera éteint et remplacé par
un feu nouveauy.

D’aprés notre informateur, katz garde I'entrée du camp de circoncision
non seulement pour «chasser les mauvais espritsy (*), mais surtout pour
empécher l'accés d’un sorcier a la partie coupée (mushosha) d'un kandanit.
Le sorcier en ferait une extraordinaire amulette de chasse. Pour éviter ce crime
de sorcellerie le nganga-mukanda (maitre circonciseur) remet au responsable
de l’enfant (cikolokolo) la partie coupée et celui-ci la cachera dans une ter-
mitiére ou dans un arbre. Le garcon initié devra éviter un tel endroit. L’in-
fraction de cet interdit pourra aussi étre dénoncée par le petit kata du panier.

Dans le portique qu’on prépare pour la séance divinatoire, kata serait sur-
tout une protection contre l’intrusion du sorcier dans 1’acte divinatoire:

«The head-pad... is a sign (‘chinjikijilu) to the diviner not to forget
anything, nor must be ignorant of anything. For a witch (‘muloji) may use
medicine (‘yitumbu ) to deceive the diviner or conceal things from him. The
head-pad is medicine to prevent this, because the grass from which it is made
is twisted like a witch’s attempts to deceive. It is made of kaswamang’a
wadyi grass. This name is from ku-swama, «to hiden, and ng’wadeji the
base-throated francolin. Such birds love to hide in this grass. Witches and
sorcerers also hide from view» (°).

De nos jours la protection kata pour la séance est devenue plutot rare;
hanga vest la seule protcctlon qu’on fait d’habitude. Aussi la plupart des ex-
phcatzons pour la miniature kata concernent les pratiques relatives a la circon-
cision et les responsabilités demandées par les parents des initiés au chef de

camp (‘nganga-mukanda ).

2.2.28 — Yimako, le compte-jours
(Photos 388-390)

Yimako est un morceau de calebasse entaillé des deux cotés, rarement
d’un seul coté; c’est un instrument pour compter (Fig. 53). On compte les
jours par les encoches faites, mais aussi ’argent ou d”autres choses. Mwacimbau,
un de nos interprétes, nous a invité comme témoin d’un payement de 600
escudos qu'il devait faire dans le village de Kambakashala. Le créancier se

(1) Cifwa, femme dgée (nacifwa), qui prépare la cuisine pour les initiés; aussi
I'endroit de la cuisine.

(2)  Bastin, 1961, p. 50, note 1.

(*) Turner, 1961, p. 38.
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présenta avec six petits bouts de bois. Pour chaque billet de 100 escudos il
jetait un morceau de bois. Mais quand 'affaire est importante 1’yimako pré-
paré devant le chef peut garder la valeur d’un document.

L’apparition de yimako dans le panier peut étre expliquée comme mesure
du temps (saisons) que le sorcier a fixé pour mettre fin i la vie du client ou
alors c’est le devin lui-méme qui prévoit combien de mois le malade pourra
encore vivre ou tout simplement yimako signific «que la personne malade ne
vivra plus pendant longtemps» (*).

Fig. 53— Yimako: A. 1186, 24 /30
(Musée et Lab. d’Anthropologie, Coimbra)

2.2.29 — Salujinga, 1’esprit du serpent
(Photos 391-392)

Salujinga est souvent une hamba de fécondité fabriquée en terre 3 lintérieur
des maisons, parfois sous le lit. Elle représente un ou deux serpents enroulés;
on trouve aussi des formes plus récentes de salujinga en bois, fabriquées par
les sculpteurs. La miniature de salujinga dans le panier divinatoire est assez
rare et elle peut prendre deux formes: une spirale en bois ou en calebasse
(Fig. 54), ou un petit bout d’une plante grimpante qui imite les mouve-
ments des serpents. La signification est la méme:

«Une femme n’a pas d’enfants. Son mari va chercher le devin pour en
savoir la cause. Celui-ci lui répond: ta femme n’a pas d’enfants parce qu’elle
n’a pas salujinga sous le lit; il faut donc préparer de la terre glaise pour faire
salujinga et lui ajouter du pemba et mukundu. Quelques mois plus tard tu
verras ta femme enceinte. Alors il faudra ajouter encore cisola, tubemba et
misepbe» (Hamumona).

(1) Bastin, 1961, p. 6o.
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Fig. 54— Salujinga: AE. 486 (12)

La signification attribuée par Turner 4 un symbole divinatoire (‘chan-
zang’ombi) «ayant la forme d’un serpent de bois i téte humaine», peut dif-
ficilement se concilier avec salujinga. Un tel objet n’est pas connu dans le
panier des Cokwe; il semble plutot proche de la figurine cilowa, sinon par la
forme au moins par la signification (*).

Dans le panier des Ovimbundu on connait aussi ’existence d’un serpent
en bois mais la signification présentée par Hambly s’¢loigne clairement de
salujinga (*).

2.2.30 — Lukhoka, la sottise
(Photo 393)

Un couteau ablmé, souvent un couteau ou un morceau de fer pli¢, c’est
la représentation de ce kaphele. C’est un symbole tres négatif, sur lequel les
explications des devins sont tout a fait concordantes:

«Lukhoka signifie exactement celui que personne ne peut supporter.
C’est quelqu’un qui dérange tout le monde, ne fait jamais ce qu’il promet,
partout ou il passe il fait un cilumbu (trouble)» (Sakungu).

On dira de cette personne qu’elle a lukboka. La situation serait encore
plus grave si un tel comportement se rencontrait chez le chef du village (*);
dans ce cas le village risquerait de disparaitre.

(1)  Chanzang’ombi serait une miniature représentant dans le panier divinatoire
un esprit au service du sorcier, l'esprit dlomba, un énorme serpent d’eau, dont la face
est semblable & celle de son maitre (Voir Turner, 1972, p. 26, p. 48).

(%) «The little wooden snake signifies cords and binding... When the wooden
snake comes to the top of the basket, the significance is that a spirit has tied the sick
person who is consulting the diviner» (Hambly, 1934, p. 275).

(*)  Lukboka: le soba (chef de village) n’est pas raisonnable avec ses subordon-
nés (Santos, 1960, p. 164).
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Décrite comme piéce irréguliere en fer, wutale est un symbole du panier
divinatoire connu chez les Ndembu, mais difficilement identifié i lukboka.
Turner attribue 2 ce kaphele une signification basée sur une fausse etymologie:

«What a person has scen (ku-tala) with his own eyes» -

On pourra admettre que le méme kaphele aurait acquis une grande di-
versité sémantique 2 cause de cet élargissement étymologique qui semble étre
tres frcqucnt comme source d’explication pour les Ndembu.

2.2.31 — Kalike, la perie blanche
(Photo 394)

Les graines blanches ( ubwanga) ou les petites perles de commerce (‘mi-
sanga) enfilées, constituent aussi un symbole divinatoire (Fig. 55).

Baumann la nomme lskuzu: une perle blanche que le pere mettra sur
'enfant qui vient de naitre (*). En fait les péres cokwe mettent un brace-
let en cuir autour du bras de leurs enfants; il semble que Baumann désigne
la perle blanche par le nom de ce bracelet (lukbusa). Comme kapbele, cette
petle blanche a une signification tres positive: la femme qui interroge le devin
est enceinte et aura son enfant sans problemes.

Fig. 55 — Kalike: AM. 137 (49)

D’aprés le devin Hamumona, les graines blanches signifient le malaise
d’une femme enceinte. Elle va chercher le devin. Celui-ci consulte le ngombo
et quand kalike vient en avant il lui explique:

«Vous avez mal au ventre, mais ce n’est pas a cause de l’enfant. Vous
avez mal parce que vous en avez deux; vous avez anapasa (jumeaux)y.

C’est ainsi que le mari commencera a frictionner le ventre de sa femme
avec les remeédes préparés par le mbuki. Quand les jumeaux naissent, leur pere
cherche wbwanga, ou achete misanga pour les mettre dans leurs bras; tout le
monde viendra féter 1’évenement.

(1) Turner, 1961, p. 57.
() Baumann, 1935, p. 170.
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2.2.32 — Tanganane, la personne double
(Photo 395)

Tanganane est une petite fourche ou deux bouts de bois croisés qu’on
voit trés rarement dans le panier divinatoire. Sa signification manifeste encore
un aspect particulier des continuelles sécessions des villages cokwe et des ten-
sions qui en résultent:

«Les personnes qui étaient ensemble se séparent et construisent deux
villages. Mais il y a quelqu’un qui, de mauvais coeur, va dans chacun de ces
nouveaux villages et dit: vous savez que les autres (de l’autre village) par-
lent contre vous et préparent leurs armes pour vous attaquer? Ainsi les deux
villages vont se battre. Celui qui a tout provoqué est tanganane, parce qu’il
a «tournéy» deux fois le méme mot pour tromper les gens». (Riasendala).



2.3 — ANIMAUX “BONS A PENSER”

2.3.0 — Introduction

Pour expliquer les symboles anthropomorphes ainsi que les autres sym-
boles manufacturés, les devins ont recours surtout aux rituels. En effet ces
figurines sont des représentations miniaturisées des mabamba de culte ou d’ob-
jets rituels divers (houe, pirogue, etc.) utilisés souvent dans les danses qui
accompagncnt le déroulement des mémes rituels. Pour les symboles d”origine
animal c’est différent. Les animaux n’ont pas, en regle gcncralc, une destina-
tion rituelle spécifique méme si la plupart des rites exigent le sacrifice d’un
animal pour leur consommation. Le dispositif symbolique de nature animale
(Photos 396—397) du panier divinatoire est expliqué presque invariablement
en termes de petites histoires ou anecdotes d’ou découle la motivation du
symbole.

La plupart de ces histoires qu’on peut classer comme un type de «lit-
térature étiologique» cherche l’explication d’une situation naturelle a I’homme
dans le comportement d’un animal. Nous sommes donc devant une espéce de
mythologie animale qui fait appel 4 I'expérience concréte de 'homme dans
son milieu ().

Ces explications des maladies ou autres formes de malheurs existent in-
dépendamment du questionnaire de 1’ethnologue. Prétendre voir dans cette
catégorie de la littérature traditionnelle 1’attitude évasive des autochtones face
a une persistance de 1’ethnologue qui va... «jusqu’a ce que ses informateurs,
pour se débarrasser de l'importun, lui répondent n’importe quoi» (*) c’est
escamoter le probléme au départ. Les devins cokwe sont prolixes et spontanés
quand ils cxphqumt les symboles de leurs pamcrs A propos d’un symbole
animal tous connaissent plusieurs anecdotes qu /ils aiment a raconter pour bien
expliquer le role de tel kapbele dans le panier divinatoire.

La mise en valeur de certains animaux, présents comme symboles dans
le panter et porteurs de l’explication de certains types de problemes analysés

(1) Shorter, 1972, p. 1.
(?) Dan Sperber, 1974, p. 2

19
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par le devin, est la preuve que l'exégese fournie par les devins découle dune
certaine forme de connaissance, sans doute difficile 3 définir, mais bien soutenue
par_ Vexpérience, ce qui nous permet de conclure avec Lévi-Strauss que... «ces
espéces animales (choisies par le dcvm) sont décrétées intéressantes parce qu’elles
sont d’abord connues» (*). A partir de cette connaissance le devin dégage les
«traits pertinents» qui établiront le rapport entre le comportement d’une espece
animale et le probléme concret vécu par le client. Cette «science du concrety
constitue évidemment un principe d’agencement du monde. Ainsi, et encore
paraphrasant Levi-Strauss, la vraie question ne sera jarnais celle de savoir s,
par cxcmplc, le piquant du porc- cplc peut gucnr la «piqire» a la poitrine,
mais si le plquant et le malaise 2 la poitrine peuvent aller ensemble. Sans
doute qu’en conséquence de cette procédure d’arrangement (classification) du
milieu, des cas d’anomalie taxonomique se dégageront nécessairement, mais
ce serait un quiproquo grave de confiner la symbolicité au cadre de ces anomalies.

Poser la question de savoir «dans quelles conditions la représentation
conceptuelle d’un animal se préte-t-elle 3 une élaboration symbolique pour
des raisons non contingentesy (*) signifierait donc l"option délibérée pour un
nominalisme symbolique qui met 1’accent sur la représentation conceptuelle
et non sur le comportement réel et concret des animaux. Aussi le raisonne-
ment 2 partir de |’existence d”animaux fantastiques dont la symbolicité serait
justement cxpllquce par leur anomalie, dans une premicre phase, et ensuite
étendue aux animaux réels, ne tient pas compte d’un autre fait treés impor-
tant, 3 savoir, le comportement fantastique des animaux réels. Les Cokwe
connaissent trés peu d’animaux fantastiques; par contre a beaucoup d’animaux
réels ils attribuent souvent un comportement fantastique. Au moins dans ces
cas ce n’est pas la symbolicité qui est cxpliquéc par 1’anomalie, mais celle-1a
découle du fait qu’un tel animal réel est «bon a penser» (donc symbolique).
Les Cokwe ont créé le lion de I'eau (tambwe wa meyia), ainsi que le singe
et le crocodile légendaires. Par contre par leur observation du milieu (certai-
nes formes végétales) ils ont découvert le kbai wa Nzambi) — la chevre de
Dieu (Photo 398) — et la lunoka wa Nzambi — le serpent de Dieu
(Photo 399) — deux exemples bien évidents d’élaboration symbolique a partir
du réel et non de représentations conceptuelles.

Le «trait pertinent» a partir duquel un animal quelconque, pas néces-
sairemente parfait, ou hybridc ou monstrueux (*) devient un symbole divina-
toire est souvent difficile a2 déterminer, prec1sement parce que c’est qu:lque
chose de trop évident pour l’interrogé mais pas du tout pour celui qui inter-

(1) Lévi-Strauss, 1962, p. 15.

(2) Dan Sperber, 1975, p. 6.

(3) Lrarticle de Dan Sperber (1975) est intitulé: «Pourquoi les animaux par-
faits, les hybrides et les monstres sont-ils bons a penser symboliquement?».
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roge. Par exemple, chez les Cokwe, 2 tout chasseur qui a abattu un lion
(mwanangana dans le panier), une panthére (cisenga) ou un fourmilier
(njimbo ) sont interdites les relations sexuelles pendant trois jours parce que
«ces animaux sont comme des personnes». Le lion et la panthére symbolisent
le chef de terre (mwanangana); ainsi l'interdiction se comprend d’immédiat.
Mais le fourmilier? Il nous semble paradoxal d’attribuer au fourmilier, dont
la viande est d’ailleurs bien appréciée, la méme interdiction qui accompagne
le lion et la panthére. Pourtant les Cokwe ont repéré dans le comportement
de cet animal un «trait pertinent» qui leur permet de «mettre ensemblex
ces trois animaux: le fourmilier habite des trous (comme les morts), il est
donc assimilable aux morts; en plus quand on le pourchasse il essaie de se
faire passer par un étre humain (*).

La recherche du «trait pertinent» dans un cas concret peut donc nous
échapper facilement non seulement parce que la connaissance que nous avons
des animaux est trés vague mais surtout parce que Ce «trait pertinent» peut
se situer tantdt dans la forme ou la physiologie tantét dans la taxonomie ou
le comportement social. Il faudrait au chercheur sur le terrain des connaissan-
ces assez vastes et surtout une capacité d’observation aussi profonde que celle
de notre interlocuteur, pour comprendre la portée exacte du «trait pertinent»
qui joue dans chaque cas. Ici le handicap de l’ethnologue est évident et il
n’est pas exclusivement d’ordre culturel.

Il n’est pas du tout facile de pénétrer dans ce domaine, mais il devient
chaque jour plus évident, 2 mesure que les données du travail sur le terrain
sont connues, que c’est bien dans cette direction que les mécanismes de sym-
bolisation peuvent étre éclaircis.

L’approche ethnozoologique esquissée ici constitue une preuve que la
démarche n’est pas impossible malgré les limites et les difficultés. Dans le
cadre de cette recherche, nous nous sommes limités aux animaux représentés
dans le panier divinatoire. Méme pour ce groupe, un travail supplémentaire
reste 3 faire; étant donné le nombre d’animaux représentés dans le panier
divinatoire, une étude plus approfondie en ce moment dépasserait de loin les
limites de cette recherche.

2.3.1 — Liji, la parole
(Photos 400-401)

Une petite corne d”antilope est I’élément fondamental dans cette tech-
nique divinatoire. Le devin recourt constamment a l’information que peut

(1) Voir p. 30r1.
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fournir cet élément. En effet, en analysant les mouvements de ce kaphele par
rapport aux points («yeux») de référence blanc et rouge du panier, le devin
obtrent constamment les réponses oui/non (bien/mal) aux questions formu-
lées au cours d’une séance.
Cette petite corne (Flg 56, a) qui pcut provenir de plusieurs sortes
d’antilopes, est en principe un cadeau du maitre (tata wa ngombo) a son
disciple (mwana wa ngombo) lors de I’initiation du devin.

Fig. 56

a— Liji, la parole: AM. oog (28)
b— Mbinga ya somo, la corne de la fortune, AM. oog5 (°)

Tous les exemplaires observés provenaient de 1’un des trois animaux sui-
vants: kaseshi, kbai ou mbinda. Malgré une certaine confusion dans 1’état ac-
tuel des taxonomies relatives 2 ces trois animaux, on peut préciser 1’identité
de ces especes que les devins utilisent aussi pour obtenir d”autres tupbele.

Le kaseshi de la région s’identifie 2 l’espece Cephalophus monticola,
que certains taxonomistes désignent aussi par I”appellation de Guevei monti-
cola et que les auteurs de langue anglaise dénomment généralement «blue dui-
ker». Parmi le grand nombre de variétés ou de sous-especes existant en Afri-
que, celle connue en territoire angolais est la sous-espece Cephalophus mon-
ticola Thunberg (*).

Un autre animal fréquemment représenté par le kaphele liji est sans dou-
te le trés connu khai que les blologmtcs d’expression portugaise désignent par
«cabra do mato», trés connu ausst sous le terme vulgalre de bambi. Clest
lcspccc Sylvicapra représentée en Angola par la sous-espece Sylvicapra grim-
mia spendilula.

(1) Information orale du biolagiste Luna de Carvalho (Dundo, 1975).
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Un troisieme animal utilisé aussi dans le méme but est le bambi géant
ou mbinda — Ccphalophus sylvicultor— plus rare que les deux autres.

A la petite corne du panier (liji: parole) ont été attribuées différentes
significations:

— «... une petite corne vide portant le nom de /ji, voix; ... le mal fut
causé par des médisances, et il faut pour y remédier, rechercher les raisons
et les auteurs de celles-ci, s’entendre et se réconcilier» (*).

— «Petite corne de mbambi (antilope de petite taille). L’ouverture de
la corne signifie que la maladie ou la mort sur lesquelles on interroge le devin
proviennent de rapports ou de cancans» (*).

— «Mpembe: Ziegenhorn. Der Kranke muss Ziegenfleisch essen.
Sungu: Antilopenhorn. Der Kranke stribt durch Zauberkrafe» (*).

— «Riji: un morceau de la corne de kongs... — une femme séduite
par un homme n’a pas voulu faire 'amour. Par vengeance, il ’a empoison-
née» ().

— «Ombinga: an animal horn meaning mouth. The person being divined
for is ill because some one has cursed him. Or perhaps there is a stripe
caused by words, or he has been administered poison, which passed through
his mouth» (*). Mais lapphcatlon «polyscmqne» de ce kapbele est tout de
suite signalé L. Tucker qu1 ajoute: «This piece can be used in many
different combinations, so is very useful. When an ongombo is first made,
the ombinga plays an important role. The officiating ochimbanda drinks from
it, burns medicine in it, and waves it about over arms and legs of the patient
for whom the ongombo is being made» (°).

Le role déterminant de la réponse de liji est explicitement signalé par
M. Milheiros qui écrit 2 propos d’une consultation au sujet d’un voyage:
«yengo (une corne de cheévre sauvage): si la petite corne vient du c6té rouge,
c’est un mauvais présage pour le voyage. Si elle vient du coté blanc, c’est
un bon présage» (7).

De méme, un des informateurs de Turner, Muchona, est tout a fait
clair en ce qui concerne le role explicatif de ce kaphele. Par contre, la réponse
provenant de la deuxiéme source de Turner, un devin angolats, le situe plu-
tot dans le contexte d’une séance particuliere:

(1) Bastin, 1961, p. 188.
(2) Delachaux, 1946, p. s50.
(3) Baumann, 1935, p. 172.
(4) Santos, 1960, p. 169.
(*) Tucker, 1940, p. 189.
(6) Idem.

(") Milheiros, 1949, p. 32.



294

«Angolan diviner: This stands for cursing (‘ku-shingan’a) by such cur-
sing a sorcerer can raise up a musalu, the body of a dead person with long
hair and finger-nails and send it to kill someone he has a grudge against» (*).

Et Muchona ajoute encore:

«It 1s a word either of a dead or a living person. Or it is a curse (ku-shin-
gan’a) which caused something bad to happen. They divine to find out why
someone spoke such a «word». The white clay (mpeza) stands for someone
who spoke properly or justly. If that person spoke well, the kaponya called
izu would stand upright with the white clay upper most. But if it lay on one
side, that person spoke badly or evilly» (*).

C’est ainsi que, en plus des significations concrétes attachées a ce ka-
phele et qui, en certains cas, ne sont plus que le reflet du contexte d’une
séance réalisée au moment de recueillir I’information, le symbole liji est sur-
tout un élément qui permet au devin de réduire les ambiguités qui surgissent
fréquemment au cours d’une séance.

Nous avons déja observé qu’il y a d’autres tuphele que le devin peut
utiliser dans le méme but, notamment le trio familier et la figurine anthropo-
morphe citxmga ). Cependanc !iji est incontestablement le plus utilisé; d’ail-
leurs, sa Prcscncc dans le panier n’a pas d’autre finalité. C’est la raison pour
laquelle certains praticiens de la divination considérent liji comme le kaphele
le plus important de tout |’ensemble du panier.

Mais la petite corne d’antilope peut avoir un autre aspect et une signi-
fication différente dans le panier: dans ce cas, la corne ne fait plus référence
au message qui sort de cette «bouche qul parle» (liji) mais est tout slmplc-
ment un récipient bien fermé qui contient un médicament mystérieux qui
garde la forme de ngombo et garantit les certitudes du devin (Fig. 56, b):
Mbinga ya somo, tel est le nom de cette corne, doit assurer la chance du de-
vin. En tant qu’amulette favorable, elle peut aussi étre utilisée par quiconque
a un mbinga ya somo; en le mettant au-dessus de sa maison, il attire ainst
sur lui la bonne fortune. D’apres une information de Mwafima, qui a d”abord
demandé l'accord des autres anciens présents a l'entretien pour révéler ces
choses secrétes, la corne transportée par le tabi dans son ngombo — le mbinga
ya somo du devin — contient des ingrédients divers, parmi lesquels la relique
d’un sorcier (fragment d’un os, d’ongles, de cheveux, etc.) obtenu en principe
au moment de la destruction d’un sorcier. Cette relique de sorcier se conserve
normalement dans les feuilles de deux arbres: munda et muvuma, et dans un
petit sac soigneusement dissimulé.

(1) Turner, 1961, pp. 56-57.
(2) Idem.
(®)  Voir p. 176, p. 200.
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Curieusement, la relique de sorcier peut étre rempIacec par celle d'un
enfant jumeau; dans ce cas il faudra ajouter une portion du cha.mplgnon
kulya (*). Le mbinga ya somo deviendra encore plus efficace si on y ajoute
d’autres éléments, notamment: des plumes (réduites en cendres) des oiseaux
sulvants: nange (le garde-boeuf, Bubulcus ibis), kkuso (pr:rroquct) et sehelela
(«loiseau qui rit»: Pnnops policephala). Le contenu entier de cette corne est
designé par des expressions trop vagues qui ne revelent rien du contenu réel.
La désignation signalée par Hauenstein — «perle rouge» — en est un exemple:

«Mbinga — petite corne d’ombambi dont 1’ouverture est bouchée par
un gros morceau de cire et dans laquelle a été introduite une petite perle
rouge» (*).

On considere que les explications fournies par Delachaux sont loin de la
signification réelle de cet objet: «la cotne de chévre avec son couvercle, c’est
le poison auquel on s’est exposé par imprudence. La chevre par ses bonds et
ses courses folles est synonyme d’imprudencey (*); de méme celle de Hambly:
«The horn with shells on it indicates that the women who is consulting the
diviner will not bear children» (*).

En réalité, aucun des devins cokwe ne considére le mbinga ya somo com-
me kaphele de divination; il ne faut donc pas chercher des explications dans
ce cas.

2.3.2 — Cilama, la patte du singe
(Photos 402-a,b,c,d)

Méme si le terme cilama désigne le membre antérieur de n’importe quel
animal, le devin emplote souvent cilama pour désigner le membre ou plutot
la patte d’un de ces deux ccrcoplthcqucs cima ou pombo. Ainsi quand le de-
vin veut dénoncer ce kaphele avec précision, il dira: cilama ca cima nyi pombo
(Patte de cima ou de pombo) (Fig. 57).

Le premier de ces anthropoides est le Cercopithecus aethiops, confundu
parfois dans le nord-est de I"Angola avec une autre espece, Cercopithecus asca-
nius; les Cokwe 1"appellent souvent ngondo et les Kongo (Tukongo), kima.

Cette confusion frcqucntc, meéme chez les Cokwe, cxpllquc pourquoi
les devins attribuent au premier cercopitheque les caractéristiques du second.
Ainsi, tant le cima que le ngondo sont considérés par les Cokwe comme les

(1) Voir p. 343.
() Hauenstein, 1961, p. 152.

(®) Delachaux, 1964, p. s51.
(*) Hambly, 1934, p. 274.
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experts du vol. C’est la premicre explication fournie par les devins a l"appari-
tion de la main (squelette d’une patte) du cercopithéque sur le bord du pa-
nier: le client a une dette ancienne i régler (ne pas payer met le débiteur au
rang des voleurs...) (*).

La confusion plus ou moins habituelle de cima et ngondo est encore plus
évidente du fait que tant les devins que les participants 2 la séance rapprochent
la «main chipeuse» du cercopithéque du comportement du danseur masqué
ngondo lors de la féte d’entrée dans la mukanda. Ce danseur devient le centre

Fig. 57— Cilama ca cima,
la main de cercopithtque: AM. oog (57)

d’attraction par son comportement apparemment agressif et surtout bruyant:
il frappe deux morceaux de bois 1’un contre 1’autre, il se jette soudain dans
des courses qui effraient les femmes et les amenent a s’éloigner assez pour

u’il ait le temps d’entrer dans les maisons et de prendre les divers aliments
qu’il doit fournir aux inités.

Le ngondo tient de sa ressemblance avec 1’autre cercopitheque, le pombo,
plus fréquemment nommé bundu — Papio (Chaeropithecus) cynocephalus
kindae Lonnberg, 1919 — une sagacité exceptionnelle. Les Cokwe aiment
a raconter que lors de ses incursions dans les champs cultivés (‘pombo est lui
aussi un voleur éminent), le hundu sait méme utiliser 1’écorce des arbres pour
lier les produits et porter sur son dos d’énormes charges. Ou encore, dans des
circonstances ou il est particulicrement hostile envers ’'homme, il oserait méme
lier les personnes en utilisant également 1écorce des arbres comme cordes (*).

Le dandinement de ces singes a inspiré certaines danses fort appréciées,
relatives a |'initiation des jeunes et exécutées par les danseurs masqués mwana-
—pwo et cihongo (3) D’ailleurs, le chant des jeunes dans le camp de l'ini-
tiation évoque aussi le théme des babouins gnmpant aux arbres, pratique qui
est interdite aux jeunes candidats:

(1) Pour les Cokwe, un homme avait toujours un moyen de payer une dette; i
la limite, et si les autres moyens lui manquaicnt, il pouvait toujours remettre une per-
sonne de sa famille comme thombo ou encore se mettre lui-méme au service du créan-
cier en le payant de son travail jusqu’a I”extinction de la dette.

(*)  Barros Machado, 1969, p. 164

(*) Idem.
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manyina ku mutondo mabundu we!
wanwa masunuka makundu we!

(Montez aux arbres, 6 babouins!
Descendez, 6 babouins!).

Cette allusion aux babouins qui montent et descendent renvoie évidem-
ment 3 |’interdiction imposée aux tundanji (jeunes participants a l’initiation),
en vue d’empécher qu’ils ne deviennent des babouins. Lz littérature orale ex-
plique en effet que les tundanji se sont transformés en babouins par la négli-

gence des responsables (ikolokolo) (*):

«Les gardes du camp (7kolokolo) se sont éloignés et les tundanji ont été
laissés tous seuls pendant un certain temps. Lorsque les gardes sont revenus,
il n’y avait plus personne dans le camp, mais dans la forét proche se trou-
vaient des babouins qui chantaient:

mabundu we twacina ikelekele!
(nous babouins, nous nous sommes évadés

des palmiers) (*)!

Selon une autre version recueillie par le méme auteur, la cause de la mé-
tamorphose des tundanji en babouins serait due précisement au fait que les
jeunes avaient violé l’interdiction de monter aux arbres:

«Un groupe de tundanji qui cherchaient des fruits sylvestres avaient trou-
vé de savoureux makolo, mais pour les récolter il fallait monter d’abord 2
I’arbre. Oubliant I’interdiction, les tundanji grimpérent et furent immédia-
tement transformés en babouins qui se mirent a chanter quand les gardes
arriverent:

mabundu we twapwile atu
twa lumuka ikelekele

(nous babouins, nous étions des personnes,
nous nous sommes transformés en copeaux de palmicr).

D’aprés une troisieme version (Lopes Carcloso), il n’y aurait pas eu de
métamorphose des tundanji en babouins mais uniquement une tentative des
mabundu pour enlever les novices. L’entreprise a échoué parce que les tun-

(1) Chacun des gargons qui entre dans le camp d’initiation aura son responsa-
ble («parrain»: cikolokolo) qui doit I'assister dans tous ses besoins: santé, enseignement,
nourriture, etc.

(2) Version: Luna de Carvalho. Ikelekele, palmiers, serait une référence a Vins-
trument de chitiment utilisé par les ikolokolo.
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danji ont cri¢ et que les ikalokolo se sont portés a leur secours. Les babouins,
frustrés dans leurs intentions, auratent chanté a ce moment:

bundu we washina ikolokolo.
(Nous babouins, nous avons échappé aux gardiens) (*).

L’interdiction faite aux tundanji d’avoir des comportements qui les con-
fondent avec les babouins a comme toile de fond un ample contexte culturel
dans toute "Afrique Centrale qui rend singes responsables de la séparation
entre ’homme et les animaux. Dans la mythologie des Kuba, par exemple,
la guerre entre 1’homme et les animaux est déclenchée justement par le com-
portement du singe qui est voleur. L. de Heusch met en évidence les lignes
de force de cette rupture:

«La guerre éclata entre eux (hommes et animaux) le jour ou le singe...
déroba les calebasses d’un tireur de vin de palme. L’homme tua le singe, prit
le léopard qui avait pris le parti de celui-ci. Alors les animaux quitterent le
village et se mirent a peupler la forct, les eaux et les airs. Seuls quelques-uns
resterent aupres des hommes» ().

La transformation d’un kandanji en babouin est un théme qui concerne
uniquement la mukanda mais quand le devin donne un avertissement i son
client en lui faisant observer qu’il se comporte comme un singe, le client se
rend compte immédiatement qu’il lui faut payer ses dettes de toute urgence,
avant qu’il ne soit trop tard:

«... st le consultant est venu se plaindre de son mauvais état de santé,
I’apparition de cilama ca cima i’ndiqucra que pour guérir, le malade doit donner
de largent 2 la famille qui risque, sinon, de lui causer un tort plus gravey (°).

D’aprés une autre information recueillie par Hauenstein, une telle me-
nace se concrétisera bientdt si le coupable persiste dans ses «comportements
de singe»:

«China est une patte de singe. L’espéce n’est pas spécifiée. 1l s"agit d’un
cas assez analogue a4 mandamba, bien qu'il soit moins grave» (*).

Un autre aspect des cercopitheques, celuici tres positif, est egalcmcnt
exploité par le devin: c’est I'habilice (la sireté) avec laquelle le slngc tient
une branche d’arbre ou tout autre chose sur laquelle il prend appul pour se
dcplaccr. Hamumona est le seul qui accorde une grande importance 2 cet aspect
curieux pour cxphquer la signification de la «main» du cercopitheque:

«Le cima est tres 1mportant pour le devin; quand quelqu’un tue le cima,
le devin lui demande la «main» pour la mettre dans le ngom bo et la purifie
d’abord avec pemba; elle sera utile pour tenir le ngombo et ainsi le devin sera

(1) Voir Barros Machado, 1969, p. 164.

(?) Heusch, 1972, p. 131; aussi p. 146 et 150.
(*) Bastin, 1961, p. 195, note 3.

(4) Hauenstein, 1961, p. 146.
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sur de lui quand il prononcera la parole du panier; de son cété, le client peut
partir en accordant foi 2 tout ce qu’il aura entendu et il ne lichera jamais
la parole du ngombo».

Cette explication donnée par le devin Hamumona est trés proche de
celle que L. Tucker a obtenu des Ovimbundu pour le méme symbole:

«Osima: the gaw of a monkey.

Kuatela wosima lamelele wevovo!

Ondaka yova kuka yepemo vali oyo muele
Ondaka yochili oyox:

(The monkey holds tightly to the branch to keep it from falling,
so the one who has some to divine must persevere in his work of
aiding his ancestral spirit, or he will die») (*).

Ainsi, 1"apparition de la «main» du singe est souvent considérée comme
un bon présage, comme une preuve que le consultant va jouir d’une bonne
santé ou que la maladie qui 1"accable va évoluer de fagon favorable parce que
sa vie est bien assurée (Hamumona), ou encore que le voyage prévu va bien
se passet.

2.3.3 — Lukaka, le pangolin
(Photo 403)

Des trois especes de pangolins connues en Angola, le petit, le moyen,
et celui a longue queue (Manis smutsia g1gantea, Manis phatagmus tricus-
pis, Manis uromanis longicaudata), c’est précisement ce dernier qui est le
plus connu chez les Cokwe. Les écailles de ce pangolin, longues et résistantes,
ainsi que sa longue queue accentuent la ressemblance de cette espece avec les
reptiles (*).

Les Cokwe remarquent que cet animal prend facilement 1"aspect d’une
boule, et les devins expliquent que cette particularité fait du pangolin un des
éléments du panier. Ils disent que le pangolin adopte ce comportement bizarre
(«il devient une boule») parce qu’il a honte: quand il voit quelqu’un, il
prend cette forme pour qu’on ne le repere pas.

Pourtant, la plupart des devins soulignent que 1’écaille du pangolin (ra-
rement la queue) dans le panier divinatoire n’a pas la valeur d’un kaphele,
mais uniquement celle d’un luphelo; c’est un élément que le devin doit four-

(1) Tucker, 1940, p. 194.
(?) Pirelli, 1964, p. 34
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nir aux clients pour accompagner les remédes. L’écaille de pangolin serait
utilisée surtout dans la préparation de remeédes contre le mal de ventre, et
particuliérement contre les malaises de la femme enceinte. Cette pratique doit
atteindre plusieurs objectifs. D’abord le malaise de la femme enceinte dont
les signes extérieurs de grossesse ne sont pas évidents. Les Cokwe expliquent
ce phénomeéne par une croissance anormale ou insuffisante du foetus et dans
ce cas le devin (ou le guérisseur) doit prescrire un remede comprenant l’in-
fusion de 1’écaille du pangolin:

«Quand la femme a un enfant dans le ventre (enceinte) mais que l’en-
fant ne se développe pas assez vite et qu’en plus elle a mal au ventre, elle
doit boire un remede préparé avec des racines de plantes et 1’écaille de lukaka
qu’on fait bouillir; quelques jours plus tard, le ventre de la femme augmente
regulicrement de volume et les douleurs disparaissenty (Hamumona).

De méme quand on croit qu’il y a danger d’avortement, le tabi pres-
crit le méme médicament auquel il faudra ajouter les petits morceaux de deux
oiseaux, nange et sehelela (*), qui renforcent I'effer de l’écaille du pangolin
en faisant grandir et se développer le foetus afin que la naissance se fasse sans
probléme.

Ce pouvoir de protéger la vie humaine, surtout au stade du développe-
ment embryonnaire, est dii selon les Cokwe 4 la situation particuli¢re du pan-
golin, médiateur entre le monde des animaux qu’il habite, se cachant dans
les trous des arbres (il a honte des autres animaux) et 1’espece humaine dont
il serait proche parce qu’il est monopare comme les femmes, dont il imite la
«rondeur.

Avec la plume de 'aigle, la peau du léopard et la peau de la genette,
I'écaille du pangolin est un élément fondamental de la symbolique royale dans
toute la mythologie kuba. Cet élément analysé en détail par L. de Heusch
s’est avéré important pour comprendre le mécanisme du pouvoir et son rap-
port avec la divination; en effet si... «la royauté est le lieu ou la contradic-
tion nature/culture est surmontéex... (*), la divination est un des points fon-
damentaux de la répercussion de cette contradiction permanente. Si les
homologies du pangolin permettent d’expliquer sa présence dans le «bestiaire
royal», c’est sa «sphéricitéy facile qui permet les explications proposées par
le devin pour 1"écaille du pangolin.

(1) Voir p. 331.
(?) Heusch, 1972, p. 121
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2.3.4 — Njimbo, le fourmilier

Le fourmilier (Orycteropus afer albicaudus), présent dans le panier divi-
natoire sous la forme d’une patte, est connu dans toute la région nord-est de
I’ Angola. Les Cokwe le capturent fréquemment durant la saison des pluies a
l’aide de plusieurs techniques de chasse dont la plus fréquente est le recours
a une espece d’estacade autour du trou du njimbo laissant libre une seule sor-
tie aupreés de laquelle un piege (Photo 404) par écrasement est préparé (*).

Ce représentant des Tubulidentata a des coutumes nocturnes, habite
dans des trous assez profonds et cherche des termites et des fourmis comme
nourriture. Les Cokwe apprécient la viande de njimbo et considérent la vie
souterraine de cet animal comme un symbole du passé, de tout ce qui est
oublié et perdu dans le temps.

Tandis que pour Delachaux, la patte (ongle) de njimbo est la «houe du
médeciny qui devra chercher et fouiller les racines nécessaires a la préparation
des remedes pour ses clients (*), la plupart de nos informateurs insistent sur le
rapport entre cet animal et les événements d’autrefois et en particulier le passé
du client antérieurement a la mukanda.

Riasendala explique que le njimbo est le représentant du passé par cette
anecdote:

«Un homme a repéré un trou de njimbo. Il a immédiatement creusé et
ensuite il a mis tout autour des bouts de bitons de fagon i encercler le njimbo
qui n’avait qu’une seule issue possible. L’homme est resté longtemps aux
aguets. Finalement, le njimbo est sorti et |’homme 1’a blessé d’un coup de
fusil. Regardant le chasseur, le njimbo a parlé ainst:

«Oh! mon frére, comment est-il possible que vous vouliez me tuer, vous
qui appartenez 3 ma parenté? Alors le njimbo a interpellé le chasseur par le
nom qu’il portait avant la circoncision. Tous les assistants (collaborateurs du
chasseur) ont protesté contre le njimbo qui veut qu’on le considére comme
une personne, et on a réclamé sa mort. Depuis lors tout le monde sait que
njimbo connait le nom des personnes antérieur a la circoncision» (°).

Mais cette connaissance du passc n’est pas du tout acceptec par les
Cokwe pour qui le nom d’avant la circoncision est interdit; ainsi on craint
le njimbo qui se souvient du passé. Ce privilege de «maitre du passé» reconnu

(1) Frade, 1961, pp. 222-223.

(2) Delachaux, 1946, p. 5o.

(3) Les Luba considérent que «abattre un fourmilier... est un acte de méme
gravité que de tuer un homme. Il est en effet une réincarnation...» (Bouillon, 1954,

p- 565).
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au njimbo comme aux anciens n’est pas toujours apprcc:c par les Cokwe qui
rcprochcnt parfcns a ceux qui aiment parler de ce qui s'est passé autrefois de
ne pas étre compétents et leur disent:

«Vous parlez comme le njimbo, vous fouillez dans ce qui est arrivé de-
puis longtemps».

De plus ce passé, parce que remué, vient de dessous le terre et a donc
une connotation avec les morts. Sakungu explique cet aspect qui justifie sou-
vent qu’on consulte le devin:

«Un chasseur ayant vu un trou, crut y trouver un rat; il creusa pour
attraper le rat, mais il découvrit en fait une sépulture! Il eut peur de ce qu’il
avait fait et retourna vite dans le village. Le lendemain, il était trés malade
et 1l appela le devin. Celuici proposa un traitement spécial contre le mal de
njimbo. Ce médicament comprenait entre autres les racines coupées par le
njimbo quand il creusa le trou. Le malade se frictionna tout le corps avec ce
remede, et offrit de plus 3 I’esprit du mort (dont il viola la sépulture) un
poussin dissimulé dans des plantes qu’il déposa dans le trou de njimbo. Ainsi
Vesprit du mort (mufu wa kulyata) laissera le chasseur en paix parce qu il
entrera dans le corps du poussiny.

2.3.5 — Cisekele, le porc-épic
(Photos 405-406)

Pour le devin, "apparition sur le bord du ngomba d’un morceau de
piquant du porc-cpAc a une signification tou]ours negatwe On se trouvera, dans
ce cas, en présence d’un mal profond qui pénctre dans le corps du malade,
d’un malheur qui provient d’un ancétre qu’on a oublié depuis longtemps.

Le plquant du cisekele (Fig. 58) rappelle avant toute autre chose un
malaise qui n’est pas di a celui qui doit le supporter ni méme a quclqu un
de son _entourage. Le plquant du cisekele est le signe que quelqu un a |ete un
mauvais sort; de la méme fagon, on croit que le cisekele envoie ses piquants
contre les ennemis qui le pourchassent

«St une personne poursuit un porc-eplc pour le tuer, elle I’entreprendra
par derriére; si elle passe par le coté (il)jettera un piquant sur le corps. Ceci
éclaire sans doute le sens symbolique du fragmcnt de plquant contenu dans
le panier divinatoire ngombo ya cisuka. L’ apparmon du petit objet musako wa
cisekele signifie que le mal 2 la poitrine est causé par le musako qui s’y serait
planté; pour guérir 1l faut faire des scarifications a endroit ot la douleur se
fait sentir et frotter avec de la graisse, puis boire le médicament prescrity (*).

(1) Bastin, 1961, p. 207.
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Ce malaise profond peut se manifester aussi par une démangeaison; dans
ce cas il faudra mélanger la poudre d’un piquant 3 d’autres médicaments qui
sont indiqués contre la sorcellerie; en effet, une démangeaison anormale et
prolongée doit sexpllquer nécessairement par un sort lancé par le sorcier ou
par quelqu’un avec qui on s’est disputé.

e ——— e,

Fig. 58 — Cisekele, le piquant du porc-épic: AG. 519 (44)

Une variante serait celle que présente Delachaux selon laquelle
la sorcellerie aurait comme médiateur le lion qui devrait attaquer une
victime:

«Tyumbakano — morceau de piquant de porc-épic. Du verbe kumba-
kano ku ndumba: ensorcellement! On lui a jeté un sort pour qu'il soit mangé
par le lion en forét» (*).

Si un ancétre, surtout un ancétre féminin, est oublié depuls longtemps,
il pourra manifester son mécontentement sous la forme d’une aplqure» inté-
rieure; dans ce cas, le fait de porter un ornement appartenant A cet ancétre et
de lui offrir un sacrifice en réparation est la voie normale pour apaiser 1’esprit:

«ll peut s’agir d’un cas de possession d’une femme dont ’ancétre dé-
sire recevolr un ochisako, soit une épingle a cheveux que la malade devra met-
tre chaque fois qu’elle entrera en transe ou fera les danses cérémonielles
qu’exige son esprit» (*).

Le pouvoir qu’on attribue au cisekele de jeter ses piquants contre un
agresseur éventuel est confirmé par un ensemble d’anecdotes racontées par
les anciens et parmi lesquelles nous avons choisi la suivante qui expliquerait la
raison pour laquelle le chien refuse la chair du porc-épic:

«Le chien et le cisekele ont parié avec acharnement lequel des deux
attraperait 1’autre. Le chien affirmait que le premier jour de chasse 1l attra-
pcraic le cisekele; par contre celui-ci était bien sir que cela n’arriverait ja-
mais. Le chien a exposé ses arguments: moi je suis fort, je suls méme capa-
ble d’abattre un tbengo (*); alors, comment ne t'attraperais-je pas? Mais le
cisekele prétendait que jamais il ne serait attrapé par le chien.

(1) Delachaux, 1946, p. 53.
(2) Hauenstein, 1961, p. 150.
(®) Thengo, la palanque (Hippotragus equinus).
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Le premier jour de chasse arriva et le chien en parcourant la cana
(savane) a flairé d’un coup le cisekele; vite, il suivit ses traces et dépista le
cisekele qui se cachait dans les branches d’un arbuste. Apercevant le chien
qui le menagait, le cisekeie a pris la fuite. Comme le chien le poursuivait de
tres pres, le cisckele a jeté contre lui quelques-uns de ses piquants; c’est
ainst que le chien a abandonné la course. Un autre chien a pris sa place. Le
cisekele s’est donc réfugié dans un trou et encore une fois il a jeté ses piquants
contre le chien qui essayait de le poursuivre dans son réfuge. Les piquants ont
bless¢ le chien aux yeux. Un peu plus tard les chasseurs sont arrivés et ont
préparé un piége avec un gros tronc de bois (‘mukunyi) (*). La nuit, le
cisekele est sorti pour chercher de la nourriture mais le piege fonctionna et le
cisekele fut écrasé. Le lendemain, quand les chasseurs découpérent la viande
du cisekele, le chien regut aussi un morceau mais il le refusa en disant; ‘Je
ne veux pas de cette viande parce qu’il (le cisekele) m’a blessé aux yeux’.
C’est ainsi que jusqu’a présent le chien n’a plus jamais touché a la viande

du cisekele» (Rikenga).

2.3.6 — Yanga, |'esprit du chasseur
(Photos 407-409)

Le métier de chasseur est une activité tres valorisée dans la culture cokwe;
censé &tre particulicrement dangereux, il est protégé par un ensemble d’inter-
dits et de rituels. Le chasseur professionnel doit faire la preuve de sa compé-
tence en réussissant une expédition de chasse, qui constitue d”ailleurs le préa-
lable d’une initiation.

Le symbolisme de yanga s’inspire en grande partie de ce rituel d’initia-
tion du chasseur. Yanga est la dent d’un animal abattu que le devin met
dans son panier couvert d’un morceau de tissu rouge (Flg 59). Dans "acte
divinatoire, la présence de cette dent sur le bord du panier peut 51gn1fler toutes
sortes d’exigences de l’esprit (ancétre) qui appelle le chasseur a I’ exercice
de son métier:

«Sous le nom yanga, une dent quelconque d’animal symbolise, dans le
panier du devin ngombo ya cisuka, Vesprit tutélaire hamba wa yanga. Chas-
ses infructueueses ou maladies peuvent étre attribuées a cet esprit courroucé par
la néglicence de son culte» (*).

(1) Voir Photo 404.
(2) Bastin, 1961, p. 34, note 5.
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Le prestige de 1’ancétre chasseur est maintenu par un rituel qui ressemble
a celui qu’on rend a l"ancien chef de terre. L’esprit du chasseur défunt qui,
lui aussi, séjourne dans une termitiére, en brousse, doit étre introduit dans le
village.

Le chasseur, pour vénérer la hamba yanga, devra trouver une motte de
terre construite par les termites et la mettre devant sa maison; il versera sur

Fig. 59— Yanga, la dent du chasseur: AE. 485 (%)

cette motte du sang d’animaux abattus; la dent yanga du panier peut rappeler
tout cela au chasseur: «La dent d’un sanglier protégé par une couche de
mukundu, un chiffon rouge et de la cire slgmfle qu’il faut faire hamba; (le
consultant) cherche une motte de termitiere (mafika) et part chasser; il tue
un kai (petite chevre). On versera le sang de l'antilope sur le mafika» (*).

Le devin Hamumona, qui, lut aussi, a été initié depuis longtemps com-
me chasseur, explique ainsi le role de la dent parmi les symbolcs de son panier:

«Un chasseur malchanceux vient me chercher; je lui dirai: vous avez
négligé le yange d’un ancétre; vous ne lui offrez pas du sang de l’animal
abattu, vous n’en mettez pas sur la nambwa (la balle du fusil); c’est cela
qu’il faut faire, et alors vous trouverez des animaux».

D’apres ce méme devin, la dent symbolise la rupture d’un interdit par
le malade. Dans ce cas, la dent dans le panier (une dent d’animal) figure
la dent d’un chasseur, sorte de refuge ou de séjour pour l’esprit de ce méme
chasseur, auquel un culte doit étre rendu:

«Quelqu’un souffre dans son corps. Le devin lui dira: vous avez la
hamba yanga; il faut appcl::r le mbuki (guérisseur) pour l’enlever. Le spé-
cialiste pratique une incision dans le corps du malade et lui applique une
ventouse. Un peu plus tard, la dent qu’on voit se déplacer dans le corps est
recupcrte par la ventouse. C’était la dent d’un chasseur; 1l (le maladc) I'a
attrapée preés d’un arbre ou peut-écre lui a-t-elle été envoyée par un sorcier».

(1) Santos, 1960, p. 160.
20
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Les Cokwe disent que lesprit d’un chasseur reste attaché a ses dents
apres la mort; d’apres mes informateurs, ce pourrait étre n’importe quelle
dent, mais selon une tradition ancienne, il s’agirait seulement des incisives
supérieures moyennes. Ces dents seraient extraites de la bouche du chasseur
avant son . enterrement et honorées par un culte spécial, faute de quoi elles
attaqueraient le corps. Le sorcier qui pourrait s’en approprlcr une détiendrait
la une arme redoutable, qu”il pourrait utiliser contre n‘importe qui et en par-
ticulier contre le chasseur:

«Un chasseur qui a réussi a tuer beaucoup d’animaux n’a pas partagé
le gibier avec un homme du village; alors cet homme décide de tuer le chas-
seur. Il va au cimetiere dérober une dent a un chasseur défunt; avec cette dent,
il prcparc une arme miniature — #ta wa mbomba — qu’il dmge contre son
ennemi. La personne attaqucc aura mal et ira chercher le devin puis le mbuki
(guérisseur). Celuici, s'il réussit 3 enlever la dent, la dcposera pres d’un
arbre. Il arrive que quelqu un, passant par 1a, soit attrapé, soit que la
dent pénctre tout de suite dans son corps, soit qu’elle reste collée 2 son pied.
Ou encore, si, a son retour, le voyageur a des relations sexuelles, 1l risque
immédiatement d’étre attrapé par la dent parce qu’on ne peut pas faire 'amour
quand on a touché le yanga» (Sakungu)

On voit que la dent du panier, rcmplac;ant celle du chasseur, symbolise
d’abord la force méme du chasseur; elle peut étre bénéfique pour le groupe
(réussite 3 la chasse) ou se retourner contre ceux i qui elle devrait profiter
(maladie, sorcellerie); ceci nous montre que, dans la société cokwe, il faut
intégrer toutes les valeurs reconnues et en particulier celles qui sont le plus
directement en rapport avec la subsistance et la continuité du groupe. La dent
honorée aide le chasseur; sa présence dans le sanctuaire du village est souhal-
table parce qu’elle rcprcsentc le pouvcnr de tuer les animaux; st on |‘oublie,
elle se mue alors en pouvoir meurtrier qui s attaquc aux hommes et non plus
aux bétes. Le rapport de forces peut s’établir ainsi:

@ Culte des ancétres = Papport de forces favorable:
homme > pOUVOIr Meurtrier »animay x
Yanga santé chasse abondarte

(ladent)

@ Oubli des ancétres=Rapportde forces défavorable:
hommes < pouvoir meurlrier <canimaux

maladie sorcellerie manque de gioer

Schéma 11
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2.3.7 —Thela, I'aigle royal
(Photo 410)

L’aigle royal (Stephanoaetus coronatus L.) qu”on croit étre le plus grand
des aigles africains est recherché surtout pour ses plumes utilisées par plusieurs
ethnies comme ornements royaux. Dans le panier divinatoire, ce ne sont pas
les plumes mais les griffes qui représentent 1’aigle royal; elles se présentent
isolées, en principe (Fig. 60), mais parfois aussi attachées par paires.

Fig. 60— Cala ca thela, la griffe de I'aigle

Le choix de la griffe de 1’aigle comme kaphele figurant dans le panier
divinatoire renvoie au comportement de l’aigle en tant que rapace. Il est
connu pour l'audace de ses attaques, tant dans la forét ou il arrive a capturer
méme les singes, que dans la savane ol ses proies sont surtout les petites an-
tilopes de toute espéce y compris certains animaux domestiques. Les Cokwe
affirment que méme un enfant pourrait &re une proie facile pour la thels;
toutefois on ne connait Personne qui ait été témoin d’un tel accident.

Rien d’étonnant donc que la griffe de 1’aigle soit porteuse d’une valence
négative en connotation immédiate avec les pratiques de sorcellerte: «... une
griffe d’aigle ou cala ca thela... indique que le tort a été causé par le sor-
cier» (%).

Ce rapport avec la sorcelleric domine d”ailleurs dans toutes les explica-
tions que nous avons obtenues pour la griffe comme kapbele. Cependant, il
faut noter aussi l’existence de la hamba ngonga, I'esprit de 1’aigle, que les
Cokwe du centre de 1’Angola considérent comme «... ’ombre d’un aigle
pouvant causer la mort d’un enfant» (*). Une telle hamba concerne parti-
culitrement les maladies des enfants, surtout chez les Ngangela. Delachaux
décrit le contexte rituel pour le traitement de ces maladies:

() Bastin, 1961, p. 1g2.
(2) Hauenstein, 1961, p. 152.
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«L’ongle d’un aigle signifie un libamba, maladie du petit enfant qu’on
traitera par des danses et des pieux sculptés de différentes formes rcprésentant
toutes les maladies des enfants. Ces pieux sont Plantes vers g heures du matin
et peinturlurcs de couleur rouge et noire. Ils représentent les esprits des rivie-
res qul Provoqucnt ces maladies et qui ne devront plus franchir le seuil de
la maison ou se trouve 'enfant malade» (* )

Curieusement, Baumann rapporte aussi ce lien entre la griffc d'aigle et
les maladies d’enfants, et sa thése s’appuie aussi sur 1idée que ’aigle serait

capable d’enlever un enfant: «T'sala tsa n gonga: Adlerkralle.. Bedeutung: ein
Kind ist krank (Adler bringen Kinder!)» (¥).

L’existence de la hamba ngonga, considérée comme récente chez les
Cokwe, mais assez connue aujourd’hui, montre bien que, outre le compor-
tement spécifiquement prédateur de l’aigle, d’autres facteurs ont joué pour
faire entrer cet élément (griffe) dans le panier du devin.

En fait, l'aigle fait partie des symboles du pouvoir royal, ce qui explique
que ses plumes soient si recherchées chez plusieurs ethnies de I’ Afrique Cen-
trale; chez les Kuba notamment, il est considéré comme un des animaux té-
moins de lorigine du monde (*). On comprend donc que la hamba aigle
soit considérée comme un esprit puissant capable de neutraliser des forces im-
portantes. D”aprés Hauenstein, c’est une bhamba qui ne se manifeste jamais
toute seule; elle est toujours accompagnée d’autres moins importantes et le
rituel qu’il faut accomplir pour I'honorer consistera essentiellement A mettre
en relief la prééminence de l’esprit de 1"aigle sur tous les autres:

«Un ancétre transmet le hamba de l’aigle Il ne se présente jamais tout
seul, il est toujours accompagné d”autres esprits plus faibles que lui. Pour le
réjouir, il faut humilier symbollquerncnt ces autres esprits en ]ctant de petits
morceaux de bois (idoles réduites a leur plus simple expression) a cote de celle
de l'ancétre possesseur de Vesprit de l'aigle, afin que ce dernier soir reconnu
comme le plus important et le plus puissant. Le malade devra faire sculpter une
représentation de 'aigle qu’il placera comme idole aupres de sa maison» (*).

Dans ’interprétation de Milheiros — «griffe daigle xitatu: un bon pré-
sagen (%), il y a certainement confusion avec la griffe d’un autre animal parce
qu’une telle explication est formellement démentie par tous les devins.

Détail assez curieux aussi: dans le panier divinatoire des Ovimbundu,
on rencontre aussi 1’aigle représenté dans ce cas non par une griffe mais par
son bec. La valence négative de laigle est également en rapport avec la sor-

(1) Delachaux, 1946, p. so.

(*) Baumann, 1935, p. 172.

(%) Heusch, 1972, p. 128; p. 138
(*) Hauenstein, 1961, p. 152.

(%) Milheiros, 1960, p. 197.
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cellerie, mais dans ce cas, 1’acte du sorcier se situe dans un contexte patticu-
lier d’intrigues. C’est un aspect attesté par plusieurs devins cokwe. Pour-
tant, dans le nord-est de I’Angola, la représentation de 1’aigle dans le panier
divinatoire se fait toujours sous forme d’une griffe; nous n’y avons jamais
observé le bec de 1aigle comme symbole tel qu’il existe dans le panier divi-
natoire des Ovimbundu et que le décrit L. Tucker:

«O luva fio echi ka muile: the beaks of an eagle and a cock. These
represent a tettler, a trouble-maker who overhears some chance remark and
then tries to persuade a third person that he has been bewitched. In such cases
the ochimbanda consoles his fearful patient by saying that he must not attach
any importance to what he has heard» (*).

2.3.8 — Kambango
(Photo 411-d)

Une patte de kambango (Francolinus albogularis) symbolise tous les
maux qui se manifestent soudainement et de fagon inattendue. Les Cokwe
disent que le kambango est a 1’aise uniquement dans les galeries foresticres
qut sutvent les fleuves en pays cokwe. Par contre, quand cet oiseau s’éloigne
dans les zones ouvertes de la savane (‘cana), il s'effraie facilement au moin-
dre petit bruit, méme le plus imperceptible. Quand quelqu’un passe ou que
tout simplement le vent fait bouger les herbes, les kambango se levent sou-
dain en chantant leur typique kwé... kwé... kwé... et ainsi ils effrayent les
gens qui passent. ' I

Si quelqu’un «meurt soudain» (expression qui s’applique a toute perte
momentanée des sens), on dira qu’il a le «mal de kambango» qu’on désigne
d’habitude comme mumngumuko (2) Lors de la consultation, le devin expli-

uera la raison de ce qui s'est passe en se référant a la patte de kam b:mgo
Tous les malheurs inattendus ou qui évoluent de maniére anormale ou im-
prévisible sont expliqués par rapport au kambango; le plus souvent, il s"agit
d’affections et d’évanouissements dus probablement a l'hypertensmn. Dans ce
cas, le devin renvoie le client chez le guérisseur expérimenté (st ce n’est
pas lui-méme qui s’en occupe) qu1 lui appliquera plusieurs ventouses sur les
incisions qu’il fait avec un petit couteau (f#swa) destiné a cet usage. Ce
traitement doit étre prolongé pendant deux ou trois jours, apres quoi le ma-
lade se trouvera soulagé. Les incisions sur lesquelles sont appliquées les ven-

(1) Tucker, 1940, p.
(2) Mutungumuko, s. (2)_-promputudc, adv. —soudain (Barbosa, 1973).
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touses sont d’abord précédées de frictions et de lavages a 1’aide de poudres
variées provenant de différentes plantes, auxquelles on ajoutera les cendres
d’un morceau de kambango.

Méme si Hamumona insiste sur le fait que 'action bénéfique de ces
frictions et lavages est due exclusivement a la présence de la poudre de kam-
bango, il est bien évident que les différentes plantes utilisées pour la confec-
tion du remede contre le «mal de kambango» ne sont pas choisies au hasard,
méme si d’un point de vue subjectif on les considére sans efficacité et exclu-
sivement comme ¢léments accompagnant la poudre de kambango.

Le comportement imprévisible du kambango explique aussi pourquoi cet
oiseau est considéré par le devin comme particulierement dangereux pour les
femmes enceintes. On raconte ainsi qu’une femme enceinte ayant mangé de
la viande de kambango, aprés une journée de chasse particulierement malheu-
reuse au cours de laquelle un kambango uniquement avait été abattu, mit au
monde un enfant prématuré. On consulta immédiatement le devin qui diag-
nostica le mal mutangumako causé par la viande de kambango. Depuis lors,
jamais une femme enceinte n’a osé manger de la viande de kambango.

Une autre anecdote rapporte aussi qu’un chasseur a vu le kambango
s’échapper et se cacher dans le trou du fourmilier (njimbo); vite, le chasseur
a introduit sa main dans le trou et a attrapé 1’oiseau. Croyant en attraper un
deuxieme, il a introduit sa main & nouveau, mais un serpent a piqué. Clest
pourquoi les Cokwe disent: attention au kambango! Quand il se cache dans
un trou, il devient serpent!

2.3.9 — Nduwa, le bec de nduwa
(Photos 412-A; 413)

Nduwa (Musophaga rossae Gould) est un oiseau trés recherché en pays
cokwe pour ses plumes rouges trés prisées et qu’on vend un bon prix. En
effet, on utilise les plumes de nduwa dans les pratiques occultes. Le zoologiste
Rosa Pinto qui a fait un travail sur le terrain pour récolter des exemplaires
des oiseaux de la région raconte comment il s’est rendu compte de la valeur
de ces plumes pour les autochtones:

«Cet individu (oiseau), quand il a été touché, est tombé dans le fond
du lit d’une riviére a sec; notre guide 1a poursuivi ensuite dans la galerie fores-
tiere et lorsqu’il est revenu avec icxemplalrc capturé, il a regretté que quclqucs-
-unes de ses plumes rouges se soient détachées dans la vrolcnce de la poursuite.
Plus tard, quand nous nous sommes renseignés sur la “vertu” de ces plumes,
nous nous sommes rendus compte le la cause réelle de leur disparition» ().

(1) Rosa Pinto, 1965, p.
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Les plumes de nduwa sont aussi utilisées lors de la circoncision des jeu-
nes et dans le rituel de mungonge; dans le panier du devin pourtant, on ne
trouve pas la plume mais le bec de nduwa; dans certains cas particuliers,
(divination pour détecter le responsable d“un déces), le devin ajoute souvent 2
son attirail une plume de nduwa qu'il pique dans sa chevelure avant de com-
mencer la séance divinatoire. Ce geste est trés important parce qu’il est llc
3 un contexte particulier de sorcellerie:

Quand un homme décide de supprimer son ennemi par l'intermédiaire
d’un tiers, 1l doit remettre 3 celui-ci une plumc de nduwa. La plumc signifie
I"ordre de tuer. Lorsque 1’exécuteur se présentera pour recevoir le prix de son
acte, il exhibera la plume de nduwa. Les Cokwe affirment que nduwa est
surtout un symbole du sang versé. Le premier jour de la mukanda (le jour
de la circoncision), tous ceux qui ont été invités par le responsable du camp
comme maitre circonciseur (nganga-mukanda) exhibent une plume de nduwa
piquée dans leurs chevelures. Une petite chanson répétée souvent par les tun-
danji (candidats) couvre de ridicule le circonciseur qui, ému devant les larmes
et les cris des tundanji, a caché sa plume et est retourné dans son village:

nduwa kulongwe... Ah! Ah! (Il a caché la plume de nduwa... Ah! ARD).

M. L. Bastin avait déja identifié dans le ngombo ya cisuka «un bec de
musophage, qui, sous le nom de nduwa, symbolise qu'un homme méchant
portant une plume de musophage piquée dans sa chevelure avait désiré la
perte du malade; pour trouver un moyen de guérison, il faudra faire appel

au chef» (7).

Un aspect particulier du comportement de nduwa expliquerait, d’a-
pres le devin Mwafima, le lien entre la plume de nduwa et le sorcier. Les
Cokwe disent que ces oiseaux sont tout a fait incapables de vivre ensemble.
Les nduwa se croisent fréquemment sur leurs parcours mais ils vont chacun
leur chemin et on n’en voit jamais deux qui s’envolent dans la méme direction.
Cette impossibilité de rester ensemble rapproche le ndu#wa du sorcier parce que
celui-ci, méme s’il connalt d’autres sorciers, restera toujours isolé.

Les Cokwe ont observé (et les biologistes 1’attestent aussi) que con-
trairement aux autres oiseaux, les ndwwa ne prennent pas la fuite quand ils
sont persécutés; par contre, ils restent immobiles, sans essayer de s’échapper.
Mwafima explique que celui qui portera la plume de nduwa pourra attraper
’ennemi ou le sorcier ou le kandanji sans que ceux-ci osent méme ¢baucher
un geste pour prendre la fuite.

Une anecdote racontée par Sakungu établit le rapport entre la plume
de nduwa et le maitte du mungonge, samazemba:

(1) Bastin, 1961, p. 192.
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~«Un chasseur a vu un ndwwa qui quittait son trou dans un arbre; vite,

il appelle les gargons qui l’accompagnaient; avec la hache, ils ont élargi

’entrée de la cachette de nduwa; il est devenu le premier samazemba. C’est

ainsi que le chef du mungonge (samazemba) exhibe toujours sa plume de
nduwa pour intimider les miali (candidats) (*).»

Tout le contexte du rituel de mungonge renforce la signification de mort

et de sang qu’on attribue a la plume rouge de nduwa. Les attaques successi-

ves des morts pendant la nuit (afs) sont commandées par samakboku qui

porte sur sa téte des plumes de mort, principalement des plumes de
nduwwa (*). '

2310 — Mutoku, le bec de mutoku
_(Photos 405-d; 414)

Le mutoku (Halcyon albiventris prentissgray Bowen) est fréquent surtout
dans les galeries foresticres le long des fleuves et des rivieres et aussi des bois de
Brachystegia (#saki) assez nombreux dans la savane du nord-est de 1’ Angola
et parcourus par les chasseurs cokwe. _

- Le bec de mutoks assume dans le ngombo un role essentiellement mo-
ralisateur en rappelant leur devoir 3 tous ceux qui oublient trop facilement
les bienfaits regus. Le mutoks creuse son nid dans la terre. Pour les Cokwe,
ce geste du mutoku (creuser le nid dans la terre) symbolise le passé: le mutoks
«exhume» et fait revenir 2 la surface tout ce qui est du passé; il rappelle
les «choses d’autrefois»:

«J’ai regu des cadeaux de mon oncle et de mon pére; j’en ai profité mais
j’ai vite oublié; plus tard je tombai fort malade; je fus presque mourant.
Le devin a été consulté et quand il a vu mutoks sur le bord du ngombo, il a
dit: il faut rappeler 3 Sakungu les choses qu’il a regues; il doit rendre leurs
bienfaits 2 tous ceux qui l’ont favorisé» (Sakungu).

- Les Cokwe considérent aussi mutoks comme un indicateur du temps.
Quand il chante et commence a creuser, on sait que bientot il va pleuvoir.
Mais cet aspect nest pas envisagé par le devin dans 1’acte divinatoire.

(1) Observons que le fondement du rituel du mungonge est la soumission aux
ainés dans la personne de samazemba: serment prété par le candidat apres avoir recu de
la nourriture déposée dans une feuille par le trou fait dans le maila (mur) derricre
lequel se tient le maitre samazemba. Le candidat remet la feuille dans le trou et
samazemba lui tient la main serrée dans un morceau de cuir. On fait mal au mwali
jusqu’a ce que sa confession soit compléte.

(?) Voir L. de Heusch, 1972, p. 238.
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2.3.11 — Mbagci, la tortue
(Photo 415)

On peut observer la tortue dans le panier divinatoire, surtout sa cara-
pace, en tant qu’annexe protectrice du panier, méme si la tortue peut fournir
aussi, mais trés rarement, un kaphele. Les devins exhibent fréquemment une
ou plusieurs carapaces de tortue attachées sur la partie extérieure du panier,
du c6té du client, mais ces carapaces n’ont pas une position fixe. En tant
qu’annexe du panier, la carapace de tortue joue un role de protection par rap-
port aux tuphele et aussi a 1”acte divinatoire.

Mais la tortue peut aussi étre représentée dans le panier comme kaphele
divinatoire. Dans ce cas, cest normalement la téte de la tortue ou plus rare-
ment une de ses pattes qui devient un symbole divinatoire dont la significa-
tion est d’ailleurs trés peu stabilisée parce que variant beaucoup selon les
devins:

«Téte de tortue. Cette piece d’importance secondaire et d’un symbolisme
tres apparent signifie, d”aprés le devin Namuyanga, que celui qui a mal a la
gorge doit porter une téte semblable pcncluc au cou pour guériry (‘)

Par contre, pour d’autres devins, la téte de mbaci symbolise I'impuissance
sexuelle; cette opinion se vérifie aussi en dehors du contexte divinatore.

Mais I’importance de la tortue soulignée par les devins se situe surtout
dans l’acte divinatoire lui-méme. La carapace de la tortue contient des reme-
des qui protégent le panier e le devin; en effet tout devin garde dans une
petite carapace de tortue (plus rarement dans un autre récipient) le  «remede
du devin» (ystumbo ya tabs) qut doit le protcgcr du mal de zombo (*) et de
la nourriture cmpolsonncc C’est une préparation spéciale qui ressemble au
«temede de vien présenté par le chef du camp de linitiation des jeunes
(nganga-mukanda) aux initiés le jour méme de l'opération. En effet, une
fois terminée l'opération du dernier kandanji et apres les premiers soins pour
arréter 'écoulement du sang, le nganga-mukanda met sur son orteil
une portion du «remeéde de vien quil prend dans une carapace de tortue
et chacun des néophytes viendra la prendre avec sa bouche. Ce remede de la
mukanda qu’on dit aussi «remede de vie» est tres important pour le succes
de tout le déroulement de linitiation parce qu’il éloignera la maladie et la
mort des tundanji. Celles-ci seraient inévitables suite 3 l"entrée dans le camp
d’un homme ayant eu des relations sexuelles; dans ce cas les tundanji seraient
affectés par le zombo. Dans cet aspect (danger d’attraper le mal de zombo),
la situation du kandanji est comme celle du nouveau-né; les deux sont parti-
culierement vulnérables au mal de zombo.

() Bastin, 1961, p. 117.
(2)  Voir p. 36s5.
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La protection apportée par la carapace contenant le «reméde de vien est
ausst utilisée en cas de guerre; les Cokwe disent que |’homme qui part au
combat en ayant une carapace de tortue contenant le «reméde de vien attachée
a sa téte ne sera jamais atteint par |’ennemi.

Le mbaci est en plus considéré comme un prototype de sagesse. et. de
persistance. Un vieux proverbe cokwe évoque aussi la prévoyance du mbaci,
qui supplée largement la lenteur de sa marche: «le mbaci, parce qu’il s"est
levé plus tét, c’est lui qui a mangé le champignony.

Aussi dans un différend entre le mbaci et kwaji (souvent considéré ani-
mal de lobscurité) le premier s’est vu t:rompe par le second pendant long-
temps; en effet le mbaci fournissait du polsson pour Nzambi que le kwaji
transportait. Mais celui<i n’a jamais remis le paiement au mbaci. La tortue
a donc 1maginé un stratageme pour découvrir la fraude de kwaji: s'¢tant melée
aux poissons, elle s’est fait transporter jusqu’aupres de Nzambi. Quand celuici
remit 3 kwaji le paiement du poisson, le mbaci I’a dénoncé. Plein de honte
le kwaji a disparu. Le mbaci est donc.retourné sur terre par I’intermédiaire de
kanda-uri ('araignée géante) qui a fabriqué un fil pour descendre le mbaci.

Depuis lors on loue la sagesse du mbaci disant: «kwenda kasenu mbaci
twarilu» (par son bon comportament le mbaci est monté au ciel).

Les Cokwe considérent que le pouvoir du mbaci sur le pluie remonte
aux origines du monde et que l'exercice de ce pouvoir a classifié d'une cer-
taine fagon les animaux. En effec le mbaci et le nange s’entendaient bien; 2
eux sont ajoutés le katele et le cikungulu. Tout allaic bien jusquau jour
ou le cikungulu s’est déclaré malade. Ce jour-1a les autres oiseaux (mamge et
katele) sont partis seuls au travail laissant leurs enfants avec le crkungulw
Mais celuici prenant son enfant et ceux des autres s’est installé au sommet
d’un grand arbre. Katele et nangs en rentrant nont trouvé personne: ni
cikunguls ni les enfants. Mais vite ils écouterent 'enfant de cikungulu qul
chantait: hum, hum... hum, hum. Et apreés ¢’était |’enfant de nange qui
ctiait: «mama nange... watomana mangeto» (mere nange... celui qui me gar-
de est blanc?) et l'enfant de katele: «mama katele... telemoka kaji kama-
sangoy (mere katele, j je vais devenir oiseau de qualité inférieure?). Alors tous
les animaux se sont réunis pour décider la libération des enfants retenus cap-
tifs par cikungulu. Seul le mbaci s’est montré capable de mener 3 bien un tel
plan. Les enfants de nange et katele ont été libérés, mbaci a reu en récom-
pense d'importants cadeaux. Les autres l'ont envié énormément, et en consé-
quence "ont battu et en plus ont essayé d’écraser sa carapace. Le mbaci fut
tres Eachc. il se separa des autres et commenga 3 préparer un vétement. Lors-
quil était en train de battre une liane pour obtenir le mwanji (éroffe), 1
autres animaux vinrent lui demander de l’eau. Il refusa; il avait «fermé» lcs_
fleuves. Les animaux ont essayé de trouver de I’eau partout, mais inutilement,
tout était sec. De nouveau ils se sont tournés vers le mbaci, ils I’ont accablé
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de parements (d’amendes) et alors le mbaci, a ouvert 1’eau; mais .il décida:
I’eau sera d”abord pour les grands poissons, apres pour les petits et finalement
pour tous les autres animaux. Depuis lors le mbaci a tout le pouvoir sur la
pluie et les fleuves.

Toute la mythologie bantoue accorde au mbaci une place i unportantc Dans
leurs traditions orales relatives aux origines les Cokwe considérent la tortue
comme |’animal de la pluie qui épouse la femme du ciel. Les Kuba et les
Tetcla soulignent |’amitié entre la tortue (animal de la puic) et l"anima

oragc ( nyaa':) (*). Les Kuba associent la tortue au chien et a la mouche,
les trois animaux qui ‘ayant désobéi a l’interdiction de Woot — la mouche
parce qu’elle but du vin de palme, le chien parce qu’il mangea de la viande et
la tortue parce qu’elle fuma la pipe — ont perdu la parole au moment ou le
comportement incestueux de Woot faisait disparaitre le soleil (*).

Animal chthonian, qui agit sur le soleil et la pluie, le mbaci joue un
role particulier de protection, éloignant les interférences étrangeres de 1’acte
divinatoire et du jeu libre des tuphele.

2.3.12 — Musenvu, le lézard des fleuves
(Photos 411 -a, b; 416)

Les Cokwe distinguent deux especes de lézards: 1'un est aquatique, le
lézard des fleuves; l'autre est terrestre. Le premier s’appelle musenvu, le deu-
xieme, citatu ().

“ Un fragment de la peau de musenvu, plus rarement une patte, peut étre
observé dans presque tous les paniers divinatoites; méme si la plupart des
devins ne considérent pas ce fragment de peau comme un symbolc divinatoire,
tous lui accordent une grandc importance, non seulement a cause de son ap-
pllcanon comme reméde, mais aussi comme élément qui peut conditionner
[“action des mphdk

Le premier ¢lément important dont 1l faut tenit compte dans le contexte
maglcu-reltgtcux concernant ce lézard est que le musenvs est un étre dont le
comportement incestueux a été découvert. Le fait que son inceste, qu’il cro-
yait bien secret, ait été découvert, 1’a mené i une attitude de vengeance toute
spéciale: pour lui rien ne peut rester secret; en guise de protestition le

(1) Sicard, 1971, p. 48, note 2

() Heusch, 1972, p. 115.

(*) Pour Mac Jannet (1949) c’est le contraire:
— musenvu — doubled tongued lizard
— chitaty — kind of water lizard.



316

musenvu exposera en pleine lumiere tout ce que les gens veulent gardcr secret.
Le vieux chasseur Rikenga explique ainsi I'éxégese de ce comportement du
musenvu

«Le musenvu habitait dans |’eau avec sa femme; il y trouvait aussi sa
nourriture: des poissons, des grenouilles et d”autres petits animaux; de temps
en temps il venait se chauffer au soleil, sur les arbres. Un jour, alors que sa
fille éraic déja développée, 1l Iépousa. Les autres en parlérent. Il disait en
lui-méme: ce que j’ai fait c’est 3 mon compte personnel, une décision de mon
coeur; comment alors les autres savent-ils tout ce qui s’est passé? Clest ainsi
quil fic une violente chiquenaude dans l'eau et protesta: dorénavant rien,
absolument rien, de ce qu’on fait, ne restera secret, que ce soit faire 'amour
avec la femme d’un autre, voler un chevreau ou des tissus ou du manioc dans
les champs ou mémes épouser sa propre fille. Tout ce qui se passe en cachette
deviendra connu de tout le monde».

L’histoire de ce «dénonciateur des amours secrets» présente une variante
d’un autre type mais ou la position ambigué du musenvu est encore plus
fortement mise en évidence: une meére avait quatre enfants, dont le deuxieme,
une fille, était cimbinda (naine). La mere a envoyé sa fille chercher de 1"eau;
mais celleci était trés fichée parce que sa mere 1"avait appelé cimbinda et lui
avait reproché d’étre inutile. En effet elle n’avait pas encore fait le ukule (ini-
tiation), au contraire de ses soeurs qui étaient plus jeunes. Lorsqu’elle rem-
plit sa calebasse, le musenva sortit de l'eau et la salua, se proposant pour
I"épouser. La fille refusa disant que ce n’était pas poss1blc parce qu’il était
un animal. Mais le musenvs 1’a convaincue qu’il était une personne. Ils ont
fait I’amour. Chaque fois que la fille allait chercher de I'eau, elle rencontrait le
musenvu. Quelques jours plus tard, la menstruation est venue et la fille a été
présentée pour le ukule. Sa grand-meére lui demanda qui était son mari, mais
la fille lecacha toujours. Un jour la fille est devenue enceinte, mais elle ne
dit jamais le nom de son mari. Finalement, lors de 1"accouchement, sa grand-
-mére a réussi 2 savoir que le mari était le musenvu. Le musenvu a protesté:
kashinganyene (elle m’a dénoncé!). C’est ainsi que depuis lors, les rencontres
des femmes avec leurs amants auprés du fleuve deviennent vite connues de
tout le monde.

L’application de la peau de musenvs dans la confection de remedes est
tres fréquente dans certaines formes de traitements comme dans les soins 2
la femme au moment de 1”accouchement, pour le nouveau-né et surtout pour
soigner la maladie connue chez les Cokwe sous la désignation de «maladie du
crocodilen: un état de faiblesse généralisée qui se manifeste sourtout au niveau
des bras. Le malade préparera un bracelet avec la peau de musenvu et ses bras
guériront vite en récupérant leur force habituelle.
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La langue bifide de musenvu est un dérail anatomique qui explique aussi
certaines croyances en rapport avec la duphcltc de parole des personnes qui
ont «deux Ia.ngucsn. Mwasefu raconte a ce propos 1’anecdote suivante: «les
chasseurs d’un certain village ont décidé du jour et de I’endroit pour commencer
la chasse. Le musenvau, qui érait tout pres, a tout écouté avec attention. Pour-
tant le jour fixé, tous les hommes avec leurs armes, les garcons pour dépister
le gibier, ainsi que les chiens, sont partis vers un endroit différent qu’ils ont
choisi 2 la dernicre minute. C’est ainsi qu’ils ont attrapé le musenva qui
croyant les chasseurs ailleurs s’était mis tranquillement au soleil. Le musenvau
a été vite dépisté par les chiens et atteint par un coup de fusil.

Toutes les personnes regardaient le corps de musenvs et quelques-uns
convoitaient déja sa peau pour faire des tambours. Quelquun a éclaté de rire,
disant: voila que le musenvu a deux langues. Alors le musenvu a parlé: c’est
vous qm avez deux langues (paroles) parce que vous aviez décidé d’aller ailleurs
et vous étes venus ict. En disant ces paroles le musenvu s'est échappé. Depuis
lors on sait que le musenvy est vivant méme quand il semble mort. Et le devin
quancl il soigne les clients qui sont malades a cause des personnes du village
qui ont «deux langues», leur donne un morceau de la peau musenva.

Les Cokwe attribuent aussi au musenva la formation de 1”arc-en-ciel
(kongolo) qu’ils expliquent comme résultant de la chiquenaude de la queue
de musenvu sur I’eau. Les différentes couleurs de 1”arc-en—ciel, aussi nommé
canzangombe, seraient le résultat de 1’haleine puissante de musenvu qui monte
des fleuves. La force de musenvu est vraiment extraordinaire quand il produit
I’arc-en-ciel; aussi toute balle ayant touché le sang d’un musenvs deviendrait
infaillible 3 cet instant méme. Le grand chasseur sera celui qui obtiendra une
balle de canzangombe.

2.3.13 — Nongwena, le caméléon

Parmi les tupbele d’origine animale on trouve souvent la téte desséchée
d’un caméléon (Fig. 61). D’apres Sakungu la téte du caméléon dans le panier

Fig. 61 — Nongwena, la téte de caméléon: AM. 100 (*9)
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sert a répondre aux clients qui sont malades a cause de ceux qui chmgent de
couleur, c’est-3-dire, ceux qui pendant la journée sont des personnes et le soir
deviennent des sorciers:

«Le nongwena est rouge quand 1l se met sur la terre rouge, mais il de-
vient vert quand il est sur les feuilles vertes et il devient sec quand il est sur
les feutlles seches. Dans le v1llagc il y a aussi des personnes qui pendant la jour-
née sont comme les autres, mais le soir deviennent des sorciers. Ceux qul ont
un tel comportement, c’est parce qu’ils ont l'csprlc du nongwena».

Les Cokwe croient que la sorcellerie de ce type (sorcellerie type non-
gwena) n’est pas mortelle, au moins pour un certain temps. Elle se manifeste
surtout par le fait que la victime devient maigre et incapable de grossir; on
dira alors que la personne a le «mal de nongwenay. Le guérisseur préparera
des remédes avec des feuilles de plantes auxquelles il ajoutera de la poudre
d’un nongwena desséché.

D’apres Baumann, I'élément curauf serait plutét le sang du caméléon:

«Longono (désignation lwimbi correspondant au nongwena des Cokwe):
caméléon. Le malade va tantét mieux tantdt trés mal; sa peau change de couleur
comme celle du caméléon. Il faut couper un caméléon et mettre du sang sur
[a peau du malade» (*).

Le mal de nongwena bloquant le développement normal du corps, . dc—
vient mortel a longue échéance. Le caméléon est considéré comme un mauvais
présagc Bauman dit qu’il est synonyme de sépulture, mais cette signification
n’a éé repérée nulle part. Par contre le mal du nongwena qui empéche le
devcloppcmcnt normal parce qu’il serre la gorge, est relativement fréquent;

c’est un mal qui attaque surtout les chasseurs:

«Un chasseur a abattu un kbai. Il se préparait a conduire la piece
abattue dans le village, lorsque le nongwena se présenta en lui demandant
du sang et du foie du kbai abattu. Il refusa disant: comment, je te donnerais
de la viande, 4 toi qui nes qu'un animal? Le nongwena insista, mais le
chasseur refusa. toujours. . Arrivé au village le chasseur chercha sa plpc mais
il n’était plus capable de fumer; sa femme lui apporta le repas mais il ne
pouvalt pas manger; le chasseur chercha son oncle et lui cxphqua tout ce qul
s’était passé avec le nongwena. L’oncle lui proposa de partir trés tot le matin
a ’endroit ol il avait rencontré le nongwena et d’y déposer sur une feuille
du sang et du foie du khai abattu. C'est ainsi que le nongwena 1'a laissé
vivre et ne serra plus sa gorge. Depuis lors on n’ose plus dire que le nongwe-
na n’est qu’un animaly (Sakungu).

(1) Baumanm, 1935, p. 173.
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Au cours du rituel nkang’a (initiation des filles chez les Ndembu,
ukule, chez les Cokwe) décrit par Turner on raconte aux novices |’histoire du
caméléon: celuici est chargé d’un terrible chitiment pour la- novice qui
oserait transgresser la prescription de Iimmobilité absolue pendant le rituel (*).
Les Cokwe ignorent ce détail dans leurs rituel, mais pésentent d’autres
raisons pour relier le nongwena a la mort et donc a la sorcellerie; ce sont sur-
tout des raisons d’ordre alimentaire. En fait le comportement alimentaire de
nongwena est suspect: il mange des grenouilles et des crapauds. Mais ces ani-
maux, parce que considérés chthoniens, doivent étre évités. Le nongwena sc
comporte comme le sorcier parce qu’il cherche pour sa noutriture des &tres
qui remontent a |’ orlgmc des hommes (*). Malgré cela, et parce que le camé-
léon est lui aussi un des animaux en rapport avec lorlgmc des hommes,
il est 1’objet d’une certaine vénération. Aussi il est vénéré comme le pere de
’humanité dans différentes régions de l’AErique' soit parce qu’il a sculpté
les Prcrmcrs hommes, soit parce qu ‘il a attrapé le premier couplc humain dans
une nasse quand il pecha:t (*). En plus dans le monde des animaux, le non-
gwena occupe une place importante: fréquemment en lutte avec son rival, le
lézard des arbres (cikwa ca mukala) il a la faveur du lion qui pendant les
débats dans le tribunal des animaux 1’apprécie beaucoup comme joueur de
kisanji (*). '

Le statut clairement amblgu de nongwena ct son lien avec les orlgmes
de I’humanité sont les aspects les plus cxplmtcs par le devin dans I’ utl-
lisation de la téte de nmongwena comme symbole divinatoire.

2.3.14 — Lunoka, la téte du serpent
(Photo 417)

Une téte de serpent comme symbole divinatoire est relativement fré-
qucntc dans le panier (Fig. 62). Tandis que la plupart des devins acceptent
la téte de n unportc quel s crpcnt comme symbole dans le panier, pour d’au-
tres c’est uniquement la téte de toka, un serpent que les Cokwe consideérent
comme trés dangereux et dont ils disent pouvoir le déceler a son chant qui
ressemble a celut du coq.

Le serpent toka habite les termitieres abondonnées; il devient souvent
la_terreur de tout un village. Pour 1’attaquer on utilise un stratagéme curieux:

(1) Turner, 1972, p. 242.
(%) Voir Siccard, 1971, p. 217, note 1.
(®)  Voir Siccard, 1971, p. 158, note 3.
(*) Martins, 1971, p. 160.
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un villageois s’approche de la termitiere, portant sur la téte une marmite con-
tenant de la résine de muphafu brilante. Comme le toks attaque en sautant
sur la téte des gens on essaie de le faire briller dans la marmite. Mais si le

Fig. 62 — Lunoka, la téte du serpent

stratagéme ne réussit pas, tout le village préfere déménagcr Son venin
(utende) est trés recherché par les chasseurs pour prcparcr des amulettes de
chasse parce qu’on considere que le foka ne rate Jamats son coup.

Clest ce serpent-ld que M. L. Bastin a repéré comme symbole dans le
panier:

«... une téte de serpent sous le nom de toka lunoka se trouve parmi les
ob;cts du ngombo ya cisuka. Son apparition symbohquc sur le bord de ce
panier divinatoire signifie que le malade ou le mort a été piqué par un serpent;
ou bien que la cause du mal ou du malheur doit étre attribuée au sorcier
nganga qui s’est servi du fusil magique uta wa mbomba a mwasanga. Des
parcelles de python mboma, et sans doute de serpents venineux, sont tres
souvent melées commie ingrédicnts nocifs a des wanga de magic noirey (*).

Prenant comme point de départ la possibilit¢ d’une piqire de serpent,
le devin commence invariablement par établir que le serpent est envoyé par
un sorcier quil faudra chercher.

On croit en effet que tout sorcier peut créer lui-méme son serpent a
partit d’une liane ou d’une corde tressée au bout de laqucllc le nganga fait
un noeud. Aprés les onctions avec des remedes appropr:es, la corde devient
lunoka et le noeud sera la téte; c’est le serpent magique du sorcier (lunoka
c:pufm ca nganga) Le mari qui n’est pas sir de la fidélicé de sa femme lui
préparera une ceinture de ce type; si une infidélité est commise, la ceinture
deviendra serpent et attaquera mortellement 1’amant de la femme. On croit
également que tout mwanangana (chef de terre) a i son service un serpent
ou un boa obtenu par le méme procédé du sorcier; la seule différence serait
que dans ce cas, le boa magique du chef de terre serait utilisé non pour nuiré
aux autres, mais pour embellir son corps (*).

(1) Bastin, 1961, p. 191. Voir aussi p. 260.

(%) Sur la conception magique du noeud et le symbohsmc du «liage», voir

M. Eliade, 1948, pp. 24-36.
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Comme les nduwa, les serpents sont mcapablcs de vivre en société; la
décision de vivre ensemble 2 /image d’autres animaux est partle du boa,
mais chacun des serpents se croyant autonome, aucun lien n’a pu étre établi
entre eux. Ainsi, disent les Cokwe, chaque fois qu’un serpent est mortelle-
ment atteint il secoue toujours la queue avant d’expirer; c’est un acte de re-
proche contre 1’incapacité de ses égaux de s’unir contre 1’ennemi.

La solitude est toujours suspecte de sorcellerie. En conséquence le ser-
pent est considéré comme médiateur du sorcier. Il faut encore tenir compte
du fait que pour les Cokwe le serpent originel appartient au monde d’en bas;
il est la mere de toutes choses qui partagea le monde avec la foudre, son
mari (). Ailleurs on le considére comme le pere de toutes choses ou encore
comme le guérisseur par excellence (*).

Chez les Cokwe le serpent est entré depuis longtemps dans la catégoric
des mahamba sous la désignation de salujinga (*) fréquemment represenl:c en
bois ou en terre cuite. En tant qu’élément culturei le serpent est toujours en
rapport ave la fécondité, ce qui renforce encore sa signification d’étre originel.

Chez les Ovimbundu c’est plutot une vertebre de serpent que le devin
choisit et par laquelle il explique le rapport serpent-sorcier:

«Omoma: the vertebra of a python. One who eats a python is supposed
to shed his skin gradually later in life. Hence the proverb: aps wa lla omoma
ka y# ku momelapo (you did not begin shedding your skin at the very
moment you ate your python). Thus when this piece comes up in the ongombo,
it signifies that the illness of the patient is caused by something has been
bewitched and is suffering pain in the lumbar region, or that he should wear
a bead-charm on his loins. On the other hand, the piece may indicate a pain
in the neck; or be connected with cases of snake-bite, or cases where snakes

attack instead of fleeing» (*).

2.3.15 — Kafumba, la grossesse
(Photo 418)

Le cauri est bien connu dans les traditions cokwe et dans toutes les autres
cthnies angolaises i cause de sa valeur comme élément décoratif et aussi com-
me monnaie, surtout dans l’ancien royaume de Kongo et dans les régions
avoisinantes.

(1) Heusch, 1972, p. 224.

(%) Siccard, 1971, p. 33, note 5.
(*)  Voir p. 28s.

(4)  Tucker, 1940, p. 194.

21
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I faut observer que la sorte de «caurix qu’on trouve en Angola, qui
autrefois provenait presqu’exclusivement de 1’ile de Luanda, ¢’est Olivancilla-
ria_nana Lamarck. Il y a probablement aussi quelques exemplaires de Cypraea
zonata rcperabie dailleurs un peu partout en Afrique Occidentale. Par contre
Cypraea moneta, qui est orlglnaire du Pa(:lflquc et de 1’Océan Indien, est
ttcs rare en Angola. C’est cette espece—cl qui est le kaphele.

Le zimbo confondu avec le cauri (Fig. 63) est resté la monnaie courante
jusqu a la moitié du XVIL® siécle; 3 partir de ce moment, 1l commcm;a a
pcrdrc du terrain en Eaveur d’autres éléments de troc introduits par les com-
mergants et missionnaires: la picce de tissu, la bouteille d’eau de vie, la pou-
dre et le fusil (*). Avec ces produits on achetait des esclaves, du caoutchouc
et de l'ivoire. En méme temps le cauri étaic tou;ours utilisé comme élément
décoratif — ainsi que dans les prathues magico- rchgicuscs parmi l\.squellcs
il faut citer son utl[lsatlon dans le panier divinatoire. Le nom du cauri comme
kaphele divinatoire” est kafumba (grossesse) et sa signification est lnsplrcv:
presqu ’exclusivement des différents problemes concernant la femme enceinte.
Ainsi tine"-premicre signification attribuée a iaafumba ‘est ‘de rassurer le client
mqulel: du fait que bien que.sa femme soit enceinte, les 31gncs extérieurs de
Ia gmsscsse tardent a se manifester. Souvent le consultant ‘s 1mpat1\entc et va
voir le devin urniquement parce que le ventre de sa femme ne grossit pas de
fagon évidente. Les Cokwe considerent que c’est une anomalie dans le déve-

Fig. 63 — Kafumba, la grossesse: AM. oog (%)

loppement normal du foetus et donc consultcnt lc dcvm Le dcvm en méme
temps qu’il secoue le panier et pose des questlons sur les circonstances de la
grossesse en questlon, obtient les renseignements nécessaires pour dicter la bon-
ne repon_se qui- vu:ndrg lo_rsqp_e lc_caun (kafumba) apparaitra sur le bord du
pamtr. P »
" ... un cauri se trouve sous le nom de zsfumba grosscssc parrm les sym-
boles du panier du devin, ngombo ya ciswka; c’est son dos bombé qui pré-

figure 1’état de la femme enceinte» (*). o

(1) Coutoy 1973, p. 45.
(%)  Bastin, 1961, p. 20.
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Mais souvent |’apparition de kafumba sert au devin comme point de
départ pour trouver le diagnostic de toute une série de malaises concernant
une des femmes du consultant. Dans ce cas le devin peut proposer lui-méme
la prcparatlon d’infusions mais en principe il renvoie son client chez un spé-
cialiste connaisseur de plantes médicinales.

Le rapport entre le cauri et la fécondité est bien évident dans les dcco-
rations féminines chez les Cokwe mais il n’a pas chez eux 1’importance qu’on
lui réserve dans d’autres ethnies angolaiscs du sud ou le lupashi (cauri) joue
un .role tres 1mp0rts,r1t dans le rite d’initiation des filles (efundula) (*).

Parfois le cauri. est porté aussi par la femme comme pendentif sur la
poitrine. Chez les Cokwe 1’homme porteur d’un cauri a déja eu un premier
contact avec ’esprit Ngombo (de divination) et s’est déja engagé i devenir
devin plus tard (*). Dans ce cas un tel ornement (mufuvs wa ngombo) est

-accroché 2 une tresse faite d’une plante herbacée (kaswamo).
~ Chez les femmes un tel pcndenmf tres rare chez les Cokwe, mais ut1hsc
chez les Ovimbundu, serait toujours une amulette de fécondité: :

«There was a cawri shell on a cord which forms a charm to be worn
round the neck of a woman who desires children» ().

2.3.16 — Kafakaku, l'insecte immobilisé
(Photo 419-A) ey n T

C’est la carapace dun insecte bien connu par son comportement: il s'im-
mobilise completement devant le danger (contact) et se remet en mouvement
plus tard. Le devin utilise sa carapace comme symbole divinatoire (Fig. 64)
pour expliquer certaines maladies spécifiques, surtout du type psycho-soma-
tique, que les Cokwe ont classifices comme «maladies de .éafakakm; Pour
attaquer ce type de maladie le guérisseur prépare les remeédes 3 partir de
feuilles récoltées prcs des sépultures. Ces feuilles sont d’abord pllees dans un
petit mortier; on ajoute la carapace d’un kafakaksu, séchée et réduite en pou-

Fig. 64— Kafakaku: Coll. M. Neves

(1)  Estermann, 1956, p. ¢8.
*) Vor p- 97
(*) Hambly, 1934, p. 276.
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dre. La pate obtenue est imbibée d’huile de palme. Parfois le malade renfor-
cera I"effet du remeéde en mettant la pite médicinale & son tour dans la cara-
pace d’un autre kafakaks qu’i[ portera comme pendentif.

Mwafima cxphqut I’origine de ce remede par ’histoire d’une personne
morte et ressuscitée (k:wumbu)

«Une personne était tres malade depuis longtemps; finalement, elle est
motte. On a fait les préparatifs pour les funérailles, le cadavre a été enroulé
dans la natte et on 1’a conduit a la sépulture Pendant qu’on terminait les
préparatifs de la sépulture, la personne qu’on supposait morte a bougé. Ala
5tupcfact:on de tous, la personne était vivante; elle est devenue donc kavumbu
parce qu’étant morte elle a recouvré la vier.

Le kavumbu est le cas le plus grave, une espéce de miraculé, du mal de
kafakaksu. 11 joue un role important dans le rituel d’initiation, parce quil favo-
rise la cicatrisation rapide des blessures. La présence d’une personne kavumbu
dans le camp ainsi que l’introduction d’un morceau de termitiere (cifika)
dans la nourriture des initiés sont deux choses que le nganga-mukanda pré-
voyant n’oubliera jamais. La maladie spécifique qu’on dit «mal de kafakaku»
qui se manifeste dans le personnage kavumbu est sans doute le point de départ
de la transformation de cette carapace d’insecte en un symbole divinatoire.

2,3.17 — Punga, la réunion
(Photo 427-A)

Punga désigne dans le panier l’abri construit par un insecte avec de
petits morceaux de bois (Fig. 65). Les Cokwe désignent un tel objet par
sallunda, et l’insecte qui le construit par kacaiylia, mais quand il devient
kaphele son nom est punga (réunion). C’est un symbole negatif qui révele
au client que dans son entourage un consensus contre lut s’est créé et donc
qu’il nest plus toléré par les autres, que ce soit au niveau du village ou au
niveau de la parenté:

«F... appartient 2 un groupe. Mais les personnes ne supportent plus
son comportement... Il y a quelqu’un qui dit: je ne veux plus voir F....; un
autre dit la méme chose:. aprés vient un trotsieme... Alors ils décident de faire
une réunion (punga) dans laquelle on discutera de la fagon d’écarter cette

personne indésirable» (Sakungu).

Fig. 65— Punga, la réunion: AG. gig (18)
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En principe la décision du groupe est irréversible. Ainsi en ce qui con-
cerne le symbole punga, les devins ne parlent que trés rarement d’un chan-
gement possible de celui qui est coupable:

. piece symbolique (chenille dans son abri) du ngombo ya cisuka, signi-
fiant: l’opinion générale vous donne tort, réparez le mal que vous avez fait
et vous guenrez» ().

La raison la plus fréquente d’une hostilité gencrahscc contre une personnc
est d’apres Mwafima le fait quc cette personne crée des conflits (r:xfumba)
partout et surtout parce que c’est quelqu’un qui a un comportement’perma-
nent de colporteur. Mwafima souligne surtout cet aspect révelé depuis long-
temps aussi par Baumann qui a vu dans cet abri de la dhenille de papillon
(qu’il désigne comme sailundu) un symbole de I'habilité a fabriquer le men-
songe: «Saflundu — abri d’insectes. Un homme est devenu nuisible i cause
de son plan prémédité» (*).

L’opposition généralisée contre un membre du groupe signifie aussi la
justification implicite d’un acte de sorcellerie contre ce membre, la sorcellerie
trouvant dans ce cas sa justification en tant qu’acte défensif. On ne parlera
pas ouvertement de sorcellerie mais en pratique tout le monde est d’accord
pour qu’une telle personm. soit éliminée par sorcellerie; c’est le seul cas, a
notre connaissance, ou les Cokwe osent parler de sorcellerie collective, méme
st pour la plupart, dans ce cas, le mot sorcellerie est a rejeter.

Les devins expliquent aussi que |"hostilité généralisée contre une person-
ne peut facilement donner lieu 3 un acte de sorcellerie individuelle. Dans ce
cas le panier devra découvrir celui qui en a pris ’initiative mais étant donné
le consensus contre la victime, 1’éclaircissement du panier n”apportera aucune
sanction particuliére pour le responsable:

«Cocon de chenille (inamumungolo) — représente la maison ol on
aurait contracté la mort ou la maladie. Il suffit de se rappeler les visites quon
a faites pour connaitre I’individu dans la maison duquel on aurait trouvé la
maladie ou qui vous aurait empoisonné» (°).

2.3.18 — Cota, ia maison des hommes
(Photos 420-423)

Un fragment de la coquille de V'escargot vulgaire (Fig. 66) symbolise
dans le panier la grande maison circulaire du village — cots — une espece
de club des hommes, un vrai centre, du point de vue politique et social, de la
vie d’un village cokwe.

(1)  Bastin, 1961, p. 241.
(2) Baumann, 1935, p. 170.
(*)  Delachaux, 1946, p. so.
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La plupart des explications concernant ce fragment de coquille parlent
de jugements incomplets ou contestés qui se déroulent dans la cota et dont le
chef du village est le grand juge qui décide apres avoir écouté les intermina-
bles palabres des-anciens et les atguments des spécialistes nganji.

La premicre signification attribuée a cota est 1’indemnité supplémentaire
que le client devra apporter 4 son adversaire parce qu’il (le client) n’a pas
raison et que les prestations que le chef a ordonnées ne sont pas jugées suffi-
santes. . Wi

_--On: peut méme -aller plus loin et obtenir un deuxiéme jugement. Si-la
partie lésée consulte le devin, celui-ci peut suggérer, apres 1’observation du
kaphele cota, que I’affaire est a régler de nouveau: g

«Cette pitce nommée cota 1nd1que qu’aprés le jugement, l'affaire est res-
tée litigieuse; 1"adversaire est de mauvaise foi, 1l faut un nouveau jugement» (*).

Plus rare est 1’explication donné par Hamumona a un jeune consultant,
neveu d’un chef de village:

Fig. 66 — Cota, la maison des hommes: AM. 100 (41)

«Tout le monde va dans la cota; les autres y font l"apprentissage du
métier de forgeron et du travail en vannerie, comment préparer les manches de
houe et de hache. Tout le monde y écoute les mots qui viennent de la bouche
de ton oncle, mais toi tu ne veux pas écouter les conseils du chef, tu ne veux
pas fréquenter la cofa et c’est pour ga que tu es malade. Le mbuki te cher-
chera un remede qu’il préparera a c6té de la cota et quand tu récupéreras ta
santé, tu devras écouter tous les mots qu’on prononce dans la cota».

Le panier dénonce aussi les cas, trés rares d”ailleurs, mais considérés com-
me tres graves, de manque d’hospitalité. Les régles de 1’hospitalité sont obser-
vées rigoureusement par tous les chefs de village. Le cas le plus grave pour
tout le v1llagc serait celui d’un chef qui se prendrait de querelle avec son
visiteur et qui viendrait 2 le tuer.

() Bastin, 1961, p. 237.
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. Une maladie permanente dans son -village exlgerau: la. consultation .du
dcvm. Le ngambo montrerait plusmurs tuphele et i lapparmon de cota, lc
devin expliquerait:

«Dans votre village il y a pluslcurs personnes malades, vous avez tué un
visiteur, et ‘maintenant son esprit ne quittera plus votre vlllagc» (Rzasendcla)

Dans ce cas le devin demandera au kabuma (a moins que lui-méme ne
soit aussi kabuma) d’enlever le mauvais esprit du village de fagon que celui-ci
redevienne habitable.

Souvent I"apparition de cota signifie que le consultant doit demander un
}ugcmcnc pour reglcr son affaire. Dans ce cas le devin représente pour le client
une espéce de premicre instance qui lui est favorable parce qu ‘il lui propose
de demander la discussion de son affaire par tous les anciens dans la cota.

Sakungu a proposé ccttc solutlon au ‘moins dans trols cas dont nous avons
été témoin: ; .

— Un homme dont la fcmme venait de mounr, la farmllc de la femme
lui réclamait toutes les prestations en méme temps, ]ustlflant cette exigence
par leur clcpart (demcnagement du village).

— Un homme qui avait fait 1’amour avec la femme de son voisin et
avait payé une amende que celui-ci considérait non satisfaisante.”

— Un homme qui avait épousé une femme, laquelle gardalt ’enfant d’un
premler mariage. Cet enfant, dont-le pere était loin, mourut. A son arrivée,
le pére de I’enfant e exigea du mati de son ancienne épouse la satisfaction pour
la mort de son enfant. -

Ces cas et, bien d’autres, sont longuement discutés dans la cots par tous
les hommes du village. Pour régler ces affaires, le chef de village se présentera
en costume d’apparat: il sit‘:gera dans sa chaise placéc sur une peau de lion.
Le chef écoutera les deux parties et ne dira rien; aprc:s il écoutera les anciens et
encore le nganji (parfms plusieurs nganji invités d’autres villages) et aprcs
c’est lui-méme qui exposera le cas tel qu’il 'a entendu. Il tranchera ensuite la
questlon et fixera tout de suite ce que le coupable devra remettre 2 la.partie
lésée et lcspace de temps pour accomplir les prcstations La cota fonctionne
dans ce cas comme une espece de tribunal dont le juge est le chef du vdlage'

La constrution de la cota dans un nouveau village est une dcs prermc-
rcs actwltcs, qui engage tout le monde. Le chef du v1llagc cherche un~baton
sec’ (lusumba) qu’il pique dans lendroit considéré comme le plus convenable
pour édifier la cota. Alors tous les jeunes commencent a préparer les " trorics
d’arbres nécessaires pour la maison. Quand ils en ont préparé assez, on décide du
jour de la construction; les troncs sont piqués en cercle dans le sol, de fagon a
laisser huit a dix ouvertures (portes) pour le chef, le frére du chef, pour les dif-
férentes classes d’age, les visiteurs, etc. Aprcs on repart pour preparcr les troncs
pour le toit conique; lorsqu’ils en ont suffisamment, tous collaborent pour bien
les attacher an kangalo (biton mis en travers pm:r__.stab_iliscr les autres), Com-
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mence alors la troisieme phase, la plus longue (normalement elle se prolonge
pendant un ou deux mois): couper, ramasser et mettre en gerbes la paille
pour la couverture de la cota; les gerbes sont bien attachées aux troncs, et sur
la pointe du cone on met la cisonga qui ferme toute la couverture.

L’inauguration de la cota est une féte importante qui mobilise aussi tout
le village; le feu nouveau préparé par le procédé traditionnel (citewa) y est
allumé, le chef fournit les chevreaux et les boissons et normalement les vil-
lages voisins sont invités aussi.

Nouveau

jugement

Schéma 12

2.3.19 — Lusende wa ngombo, le sabot de khai
(Photos 424-426)

Dans la plupart des paniers divinatoires, on trouve plusieurs sabots de
kbai. Ils accompagnent les tuphele dans leurs mouvements mais ils jouent sut-
tout un role de prestige pour le devin. En effet chaque fois qu’un chasseur,
apres une consultation du ngombo, réussit a abattre un animal, il apportera
au devin une partic de I’animal abattu (une pattc) et le devin en gardera le
sabot dans le panier comme souvenir de la réussite du chasseur (Fig. 67)-
Ainsi le sabot dans le panier du devin signifie d’abord la reconnaissance du
chasseur i ses ancétres:

«... chipaji (hoof) can also stand for huntsmanship (wubinda) pamcularly
for the hunter’s mode of praying (ku-kombelela) to their hunter-spirits» (*).

(}) Turner, 1961, p. 64.
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La présence d’un grand nombre de sabots serait donc la preuve de beau-
coup de consultations suivies de bonne chance pour les consultants chasseurs.
Au départ le devin n”a dans son panier qu’un seul sabot (lusende wa ngombo,
le sabot du ngombo) celui de l'animal sacrifi¢ lors de son initiation, lequel,
d’ailleurs, n’est pas nécessairement un sabot de khai. Par contre la plupart des
autres sabots qui viennent s’ajouter au premier sont normalement des sabots
de kbai: cela non seulement parce que le khai est un animal fréquemment

Fig. 67 — Lusende wa kbai, le sabot de khai: AM. oog (54)

abattu mais surtout parce que c’est un animal «digne du ngombo» (Mwa-
fima) puisqu’il représente la virilité et la fécondité. Turner observe que les
Ndembu donnent & manger aux novices du rituel nkanga (rituel d’initiation
des filles) de la viande de khai justement parce que le kbai est le «céphalolophe
de I'enfantement» ().

En tant que kaphele divinatoire apparaissant sur le bord du panier, la

signification du lusende wa kbai est souvent ncgativc (*). En effet le sabot de
khai signifie le chasseur et le pouvoir de chasser, mais aussi son absence, surtout
quand entre le chasseur et le gibier s’introduit soit le sorcier soit 1’esprit d’un
danseur de masque:
«This (chikwa chankayi, the duiker’s hoof) represents huntsmanship (wu-
binda). 1f the kaponya called "hyaena” (cilowa) comes in contact with this
hoof, it means that the witch, the owner of the ’hyaena’ familiar, came to
take away a man’s huntsmanship, his power to kill animals» (7).

Mais il y a d’autres obstacles pour le chasseur que le sabot de khai rap-
pelle aussi:

- «Un chasseur avait préparé sa cachette (cinonga) dans un arbre dans un
endroit frcqucntc par le khai. Comme toulours le kbai sortait pour chercher
sa nourriture. Le chasseur se préparait a ’abattre; 1l attendait seulement son

(1) Turner, 1972, p. 286.

(2) «Un sabot d’antilope de Grimm ou lusende wa kai se trouve dans le péle-
-méle d’objets de l'instrument divinatoire ngombo ya ciswka... son apparition sur le
bord du panier symbolise que le consultant ne tue plus d’animaux i la chasse» (Bas-
tn, 1961, p. 195, note 2).

(®) Turner, 1961, p. 58.
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appmche. “Quarid “le” khai-fiit tout ‘proche; le chasseur 's¢ rendit compte qu’en
réalité c’était un danseur de masque. Le kbai dansait et mbalu (le lievre) et
cikole (la civette) jouaient du tambour. Ainsi on sait que le khai, quand il
devient homme, on ne peut pas l'abattre» (Hamumona). '

2.3.20 — Ngaiji, le poisson éléctrique
(Photo 419-B)

Une vertebre du poisson électrique, ngaji. (Malacopterus electricus) sym-
bolise dans le panier divinatoire ‘les maladies netveuses (Fig. 68). En méme
temps le ngaji peut étre utilisé dans la préparation d’une amulette contre la
foudre. Les Cokwe qui utilisent un piege (‘muco) (Photo 427-C) qu'ils lais-
sent en place pendant la nuit pour attraper les poissons dans les fleuves, 1”exa-
minent toujours avec beaucoup d’attention pour savoir s’il y a un ngaji cap-
turé; Dans ce cas il faut des précautions spéciales: le pécheur remplira d’eau
sa propre bouche; avant d’enlever le ngaji il "arrosera de 1’cau de sa bouche
et dira ensuite: «Yara ngaji uri mu muco: tu es ngaji, tu ne peux pas me nul-
ren: Ensuite il peut le tuer. :

Fig. 68—Ngajl', le poisson: AE. 486 (57)

... Quand, de retour a la maison, le pecheur lui enlevera la peau, il prendra la
méme précaution, c’est-3-dire, il remplira d’eau sa bouche; dans le cas con-
traire il serait atteint par des petites secousses électriques au moment ou il cou-
perait les muscles du poisson. ulle® .

Les Cokwe utilisent aussi les vertebres du ngaji pour parer au danger du
coup de tonnerre: ils portent les vertebres enfilées comme pcndentlf ou lcs dls-
posent sur les maisons. S

- Par sa force le -ngaji est considéré comme le pmsson supcrleur a tous les
autres et comme un symbole du chef du village: " Ly

«lshi mnene ngagi, kalamba mutene mbumbay: lc poisson .puis_sant'cstf
ngaji, il est grand comme le chef dans son village.
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2321 —D’autres symboles d’ongme animale -~ s aeas s s s o

Wasbx — une oothcque (Photo 427- B) de la ‘mante rclzg1eus: sym-
bolise lcs maladies de la gorge, en particulier celles qui empéchent de manger;
patler et boire. Dans la préparation des fumlgatlons thérapeutiques il faut ajou-
ter un fragment de washi (Fig. 69g).

. Fig. 69 — Washi, l'&othéque: AM. oos %)

o ¥ Ndngc——lc héron blanc ou. «garde-bocuf». (Bubulcus- ibis) quand-
il ‘est présent dans le ngombo (une patte) a exclusivement une valeur. de re-
mede; aucun devin ne considere la patte de nange prescntc dans le panier com-
me un symbole divinatoire. C’est un {uphele tres estimé parce que utilisé aussi
dans l"initiation des jeunes.

3. Sebelela — «oiseau qui rity (Prmops policephala), masebela dans
la désignation-de Baumann (*), est un bon présage pour le voyageur. Egale-
ment ‘présent (bec) dans la panier comme luphelo, il est favorable a la bonne
disposition des jeunes initiés dans le camp de la mukanda.

4. Kese — I’escargot long: la coquille nacrée de cet escargot nommé
kole (kese dans le panier) signifie un malheur: accident avec une pirogue ou
une maladie. Dans le premier cas I’explication du devin renvoie a une croyance
au kese, animal légendairc des fleuves, que les Cokwe crotent capable de cas-
ser les perchcs des pirogues (*). Dans le cas de maladie, on croit qu “elle pro-
vient d’un acte de sorcellerie causé par la rancune (kole) d’une personne du
méme village: '

«.. une seule personne du village menace plusieurs autres par ses pratiques
de sorcellerien (*). :

5. Lupadji — une cote d’animal, en général d’un chevreu (Fig. 70):
symboic de pneumonie; quand elle vient sur le bord du panter, le devin dira
a son client:

«La maladie (des poumons) n’est pas a cause d’un sorcier; tu dois cher-
cher une cote de chien ou de chat, briiler un morceau et mélanger la poudre

(1) Baumann, 1935, p. 241.
(2) Santos, 1960, p. 66.
(*) Bastin, 1961, p. 243.
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avec du sel, du poivre et de I’huile de palme. Tu feras quatre ou cinq incisions
sur le corps du malade pour y mettre ce remede et en frictionner les incisions.
Ca fait crier le malade mais ensuite il reposera et s’éveillera en bon état» (Ria-

sendala). i

Fig. 70—Lu;mdp', cote d’animal

6. Cifika — morceau de termitiere (Photo 428), symbole de I'esprit
de 1"ancétre chasseur. On croit que l’esprit du chasseur, comme d’ailleurs ce-
lut du chef de village, se réfugie en brousse dans une termiticre, attendant le
moment de rentrer dans le village. Le premier, celui du chasseur, entrera dans
le village moyennant 1’effigie rudimentaire qu’on lui préparera a partic d’un
morceau de termiticre (cifika) et a laquelle on fera des sacrifices. L’esprit du
chef de village entrera dan le village lors de I’intronisation du nouveau chef (*).
Les Cokwe expliquent que c’est ainsi parce que 1’ancétre chasseur Ilunga s”est
reposé sur un morceau de termitiére aprés un long voyage.

7. Mbalu — une queue (Fig. 71) ou une patte de lievre signifient le
«sortilege du lievren; ceci correspond a un acte de sorcellerie, soit d’un homme
contre son pere (*), soit de quelqu’un qui aurait pris I"aspect du lievre pour voler
plus facilement le mais sans étre pris (*).

Fig. 71 — Mbaly, la queue de liévre

(*)  Voir lukanu, p. 258.
(3)  Milheiros, 1967, p. 197.
(3) Delachaux, 1946, P 53
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Les Cokwe considerent la queue du lievre comme une amulette de fécon-
dité pour les champs. IlIs la mettent dans les plantations pour obtenir des
récoltes abondantes.

8. Cikungunwa cetwe, 'os du genou (Photos 429;435, ¢) — Pour une
rotule d”animal (Fig. 72), Sakungu a donné cette explication:

«Quand on parle, on met la main sur le genou. Cet os signifie donc que
la personne qui a fait la sorcellerie appartient au méme lignage. Une personne
est morte. On consulte le devin. Cikungunwa apparait sur le dessus du panier.

Fig. 72 — Cikungunwa cetwe, l'os du genou: AM. oog (37)

Le devin dira: c’est votre genou, votre parenté qui a tué cette personne. Le
responsable sera donc ou bien le chef du village, ou bien son frére, ou bien
son neveuy.

9. Ubuln, la médiocritdé — Une dent de cochon sauvage (Fig. 73)
dénonce l'incapacité d’une personne de bien faire un objet; dans le panier
c’est un symbole de désobligeance et d’incapacité de respecter les normes tra-
ditionnelles de voisinage et de considération pour les anciens. Dans la situation
actuelle les anciens reprochent souvent aux jeunes leur comportement qui les
fait ressembler & ceux qui ont |’esprit de whulu.

Fig. 73— Ubulu, la dent du cochon sauvage: Coll, M. Neves
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10. - Kasumbi (ndemfm kasumbi) — Le coq. Une patte de coq
(Photo 430; Flg 74) évoque d’abord le sacrifice du coq lors de Iinitiation
du devin. Ainsi c’est un symbole qui 51gn1f1e qu’un coq est a offrir soit parce
que le consultant doit devenir devin soit parce que la hamba Ngombo doit
étre honorée méme avant le rituel d’initiation - du nouveau devin.

Fig. 74 — Kammbﬁ, la patte du coq

11. Mukono wa kwenda — un os de la jambe (tibia). (Fig. 75). Le

client a fait un long voyage; c’est li la cause de sa maladie.

Fig. 75 — Mukono wa kwenda, I'os (tibia) pour marcher

12. Mathui — une oreille d’animal. «Le client n’a pas d”oreilles pour
cornpren’drc ce qu’on lui dit. Il ne veut pas faire attention a ce qu’on lui pro-
pose» (Hamumona). Le malheur qul est arrivé & une personne est dii exclu-
sivement au fait que cette personne n’a pas €couté les conseils des autres: - et
«... cet objet symbolique (twitwi lya pembe: oreille de cheévre) signale que
la personne en cause, si elle est malade, ou si elle est morte, c’est de sa pro-
pre faute, n’ayant jamais écouté les bons conseils prodigués...» (%).

13. Cozo — le canard sauvage. Une patte de canard symbolisc celut
qui passe partout, et en méme temps partout prend des choses qul ne lui ap-
partiennent pas. Cozo est donc le voleur qui ne reste jamais au méme cndrml:.
Sakungu explique: _

«Le cozo, prend un poisson dans le fleuve, ensuite il va dans les herbes
ou 1l trouvc; du masendas (dcs larves) ensuite il revient sur le fleuve. Le voleur
partout ot il sen va, il revient toujours sur les choses qui ne lui appamcnncnt
pas» .

(1) Bastn, 1961,-5'-13.- 196530688 Fiaiv. X1 fwfi o b oaesed o at il
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D’apres M. L. Bastin la patte du cozo serait un symbolc pour dccouragcr
le client malade de partlr
«... cozo, nom d’olseau mlgratcur, SIgnalc qu ‘11 est 1nutllc que le malade fuie
le village, sa maladie ne le quittera pas et il risquerait de mourir alors: loin de
son pays» (*).
- 14.  Cimbulu, ongle de ratel (Mellivora captnsm) «pour guérir il fau-
dra des rognures d’os dans la plaie d’une scarification» (*).
- 157 Muwanangana (chef de terre) — une griffe ou dent de lion ou de
panthere (Photo 431; Fig. 76) signifie que celui qui est mort ou'malade est
chef de terre ou chef de village; ou alors le client est malade parce qu’apres

Fig. 76 —La dent de la panthére: Coll. M. Neves

avoir tué un lion, il a eu des relations sexuelles,ce .qui est interdit ( cijiia)
parce que le lion représente le mwanangana (chef de tcrrc) Le chasseur qui
abat un animal noble (lion, panthere) don: se soumettre aux mémes interdits
sexuels que lors d’un déces. eshest

2.3.22 — Phelo d’origine animale

Plusieurs autres débris d’animaux peuvent étre présents dans le panier
mais les devins considerent chacun de ces éléments surtout comme un luphelo
qu 11 faut éventuellement fournir 3 son client aprés la consultation.

'On peut considérer que chacun de ces objets est vraiment i mi-chemin"
entte celui qui joue un réle symbolique bien déterminé dans le panier et celui-
qui n’est pas encore entré dans le panier.

Il n’y a donc rien d’étonnant a ce que certains de ces éléments solent
déja conmdcrcs comme tuphele par un devin tandls que pour un autre 1ls ne
sont que phelo. '

(1) Bastin, 1961, p. 192.
(2) Bastin, 1961,. p.-235.- il B0 o Bef BRAT L Db NNEE
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Il faut les mentionner au moins comme éléments qui peuvent éclaircir,
du point de vue du devin, les mécanismes de symbolisation qui permettent
qu'un objet devienne symbole divinatoire, ou symbole curatif d’abord et di-
vinatoire ensuite.

. Cikwekwe (Photo 432), le bcc de l'oiseau qui enferme sa compagne
dans lc trou d’un atbre pendant la couvaison (). Lentrée est bouchée par une
espéce de colle (patu) dont les Cokwe se servent aussi pour faire des remedes
divers. Entre autres lecnga cxphquc celui qu’un homme doit préparer pour
faire venir la femme qu1 I’a quitté:

«L’homme doit préparer le remede de l’entrée de cikwekwe (patu), que.
la femme prcndra quand elle va chez I’autre mari, elle ne saura pas avoir
un enfant parce qu’elle est «ferméen. Ainsi elle se décidera a retourner chez
son premier mari».

Les jeunes dans le camp de la mukanda écoutent et suivent les conseils
des anciens et se laissent conduire par eux comme le cikwekwe par le vent. Imi-
tant le mouvement et le bruit de cikwekwe en vol les tundanji chantent:

Cikwekwe yanga yanga (Qh! Cikwekwe picote,

_ picote, _
Mama weno yanga Ma belle-mere, picote!
yamande yanga, yanga Dans les champs, picote!
Tda ciku Regarde le lézard

Tala musamwi lwe, yanga, yanga. Regarde, 1l est renver-
sé, picote, picote).

2. Ngandu, crocodile — un fragment d’une dent ou d’un os: celui qui
traverse le fleuve dans sa pirogue prépare le remeéde de ngandu qu’il met dans
le kapuli pour empécher que le crocodile ne 1”attrape» (Rikenga).

3 C:‘Eungnfu (Bulbo africanus, Terminck) (Photo 433), une variété
de hibou: la téte, une patte, patfois 1’ongle. Les Cokwe le considérent com-
me émissaire du sorcier (cikungulu wa wanga) parce qu’il apporte les forces
maléfiques qui lui permettent d”absorber pendant la nuit «l’dme» de celui qui
habite la matson sur laquelle il se pose:

«...quand sur le toit il fait hi... hi... hi... hi..., il imite le bruit de la per-
sonne qui dort; en méme temps il absorbe son esprit. Le lendemain la per-
sonne sera malade et on dira que cest cipupu» (Hamumona). '

(1) Confondu souvent avec deux espéces trés proches ciangola (Ceratogymna
atrata) et kwaji (Haliaetus vocifer), le cikwekwe est pour les Cokwe l'oiseau de l’obs-

curité et de la faim (Voir aussi L. de Heusch, 1972, p. 232; p. 238).
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A un autre oiseau (katoio, Clamator) ainsi qu’a une variante plus rare
de hibou (‘cifuko) est attribué le méme réle maléfique.

4. Kakoji, faucon — les ongles sont utilisés comme remede contre le
sorcier. La personne qui en porte une paire comme pendentif ne sera pas at-

taquée par le nganga (Photo 434).

5. Khanga, la pintade (Photo 435<,d) — un os, une patte, la téte
ou la créte de la plntadc (Numida meleagris): c-:quelqu un qui conserve des
choses qui ne lui apparncnncnr pas. Le propriétaire en patle fréquemment.
Les taches qu on voit sur le plumage de la pintade sont les mots proférés con-
tre celui qui conserve les choses d’un autre. Il doit les remettre au proprié-
taire et faire le «remede de la pintade» pour bien guérirn (Sanjinji).

6. Katuli, une patte de souris (Dendromus mystacalis ansorgei Thomas);
réduite en poudre avec les racines des plantes mucaca et mutatashimba (*)
c’est un remede pour faire «sortiry (descendre) les testicules.

7. D’autres éléments plus rares dans le panier et utilisés exclusivement
comme remedes: mboma, un os de python (Python sebae), un morceau de
viande desséchée d’hippopotame (nguv#), un ongle de kafukufuko (une va-
riété de chauve-souris), le bec du canari kasakala (Serinus mozambicus), le
sabot de kafuriafuria (la chévre domestique), le sabot de vali, I’antilope des
marais (Limnotragus spekei), etc.

(1) Voir p. 392.
22






24— PLANTES POUR LES MALADIES

2.4.0 — Introduction

Parmi les choses qui figurent dans le panier divinatoire des Cokwe et
dont I’enchainement symbolique dicte une réponsc aux divers problemes que
le tabi est appelé a résoudre, il est a noter un certain nombre de fruits, semen-
ces ou fragments de plantes Le choix de tels éléments vegctaux de préférence
a d”autres pose la question complexc de l"origine et de la constitution de cette
prcsl:lglcusx. techmque divinatoire 2 laquelle on ne peut pas répondre dans 1"état
actuel des investigations sur ce processus divinatoire.

Les plantes se trouvent relativement peu représentées dans le ngombo
st on les compare avec les nombreux éléments de nature animale. Une expli-
cation, sans doute partielle de ce fait, est que la chasse est une des principales
raisons de consultation du devin bien qu “elle soit en voie de disparition (%);
mais 1l y a beaucoup d’autres raisons 4 prendre en considération dont les prin-
cipales sont celles que présente l’informateur Joao Manuel, un vrai spécialiste
de la flore de la région, selon lequel les animaux sont plus nombreux que les
piantes dans le ngombo pour la simple raison «que les animaux ont plus de
vie et donc parlcnt mieux que les plantes dans le pamcr».

Mais la présence de certaines plantes, dans le panier divinatoire, est aussi
en relation avec les czraccéristiqucs particulieres de telle ou telle Plante, qui
auraient déterminé son choix comme élément capable de porter une charge
symbolique déterminée. Ceci explique non seulement le choix de tels fruits
ou telles semences, mais encore le recours a des fragments de certaines plantes
comme éléments curatifs, et dans ce cas on ne voit plus nettement la frontiere
entre le recours dfi 2 une motivation purement symbolique, et les raisons d’ex-
périence tradionnelle qui conscille telle plante comme remcdc pour un mal
déterminé. :

(1) La persistence des expressions culturelles de la chasse malgré la d1spantxon
pmgrcsmre de cette activité est un exemple de la tenacité avec Iaquellc un peuple s"at-
tache 4 ses valeurs, méme quand dlsparalt la base matérielle qui leur sert d’appui. La
ritualisation croissante de cette activité analisée par Turner chez les Ndembu (Tur-
ner, 1953) serait un phénoméne de compensation sur Je plan rituel du vide vérifié dans
le domaine du réel.
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C’est tout un savoir traditionnel auquel nous sommes confrontés ici,
savoir par lequel les vertus curatives de chaque plante sont déterminces | jusque
dans le détail des dosages nécessaires dans les différents cas. Ce savoir se
maintient plus ou moins intact grice 2 la continuité garantle par ces spécialistes,
aujourd’hui déja si rares, et qu’il serait regrettable de voir disparaitre. Ils se plal—

nent d’ailleurs des connaissances superficielles que les j jeunes ont sur ces sujets
et déplorent le fait que les plus jeunes préferent, quand c’est possible, acheter
les remédes modernes pour leur maux, abandonnant ainsi la médecine tradition-
nelle. Ce n’est pas sans une pointe d‘ironie que les experts de cette sagesse
voient les jeunes imprévoyants obligés de demander leurs services, sollicitant
une plante indiquée pour l'un ou l'autre mal; le remede désiré n’est jamais
refusé mais on profite de "occasion pour faire sentir aux jeunes (comme quel-
quefois aussi aux Européens qui réclament les services de la médecine tradi-
tionnelle) que les vieux et la sagesse qu’ils portent intéressent aussi la nouvelle
génération.

Pour que ce savoir traditionnel puisse profiter aux nouvelles générations, qui
pourraient l'intégrer méme en dehors de contextes magico-religieux, il faudra
sans doute un effort supplémentaire et des méthodes appropriées. Les quelques
plantes indiquées ne sont qu’un petit échantillon de la richesse complexe que
représente le monde végétal par lequel les Cokwe résolvent leurs prob'emes.

La signification de chacun des éléments étudiés est rapportée telle que les
informateurs-devins la transmirent; ceci constitue le centre de ce travail qui
prétend avant tout consigner par écrit des €léments d’une tradition orale en
voie de disparition. Dans une élaboration postérieure et en utilisant les données
correspondantes des autres ethnies de la méme zone de 1’ Afrique Centrale, il
serait peut-étre possible de détecter les fondements de la démarche de la pensée
qui expliquent le fonctionnement de certains mécanismes de symbolisation de
préférence a d’autres.

Le trés vaste et complexe champ d’étude de 1’ethnobotanique dans la
culture cokwe est seulement ébauché ici. Le petit nombre de plantes qui figu-
rent dans le panier divinatoire suppose non seulement le vaste contexte rituel
déjd mentionné, mais il est en relation avec les caractéristiques morphologiques
spec1f1ques ou les particularités de la physlologlc de ces mémes plantes, bien
qu’au premier niveau d’observation la réponse soit toujours de nature exclusi-
vement symbolique (*).

(1) V. Turner I'affirme explicitement quand il dit que «whatever may be the
empirical benefits of certain treatments, the herbal medicines employed derive their
efficacy from mystical notions and their therapy is an intrinsic part of a whole magico-
-rchg-lous system» (Turner, 1967, p. 361); mais d’un autre cdté, 3 mesure que I’en-
quéte s"approfondit, on vérifie que dans la plupart des cas l'expérience du savoir tradi-
tionnel (inconscient) est en train de s’intégrer en mécanismes de nature symbolique.
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A ce groupe de plantes qui sont des tuphele il faut ajouter ce qu’un
tabi exercant également les fonctions de guérisseur peut avoir sous la main
comme stock de remedes d’origine végétale i fournir 2 son client quand il a
terminé la consultation et détecté la cause du mal. Ce fut sans doute cette
accumulation de fonctions qui apporta un élément pcrturbatcur a la compréhen-
sion des mécanismes de symbolisation sous-jacents a cette Prathut Dans I'im-
possibilité d’étudier a fond tout ce sous-groupe (jusqu 3 un certain point non
définissable et illimité), lié aux activités de guérisseur, que le devin exerce
aussi, nous nous limiterons a étudier quelques-unes des plantes, les plus fr‘*quen-
tes, représentées dans le petit fagot de batonnets — (K a) — qul lui, fait partie
lntegrantc des objets symbohq_ucs mais dont la constitution présente une cer-
taine variation d’un devin 2 1’autre. La liste pourrait certainement se prolonger
mais sur beaucoup de plantes les données ne sont pas encore assez éclaircies.
Et d’un autre coté les études de nature strictement taxonomique ne sont pas
encore suffisamment développées pour qu’il soit facile ou simplement possible
de séparer les plantes qui ont des applications semblables, surtout quand le
méme nom autochtone s’applique 4 des plantes différentes ou encore, ce qui
est aussi fréquent, quand différents noms s appllqucnt dans des régions rela-
tivement proches aux mémes plantcs Pour ces raisons nous avons indiqué le
ou les noms scientifiques attribués 3 différentes plantes par les divers auteurs
qui abordérent leur étude pour que, dans la mesure du possible, soient écartées
les causes d’ambiguité. En méme temps, et profitant d’études de botanique
ou d’ethnobotanique déja réalisées dans d’autres zones proches de ce qu’on
peut désigner sous le nom d’aire culturelle a prédominance cokwe, nous avons
mdlquc les différents noms africains attribués i la méme plante. C’est seule-
ment ainsi qu’il sera possible d”avancer dans 1’ ébauche d’une étude plus pro-
fonde de la médecine traditionnelle dans son aspect global; et c’est cela qui
importe ¢étant donné que seule cette perspective peut rendre compte du pro-
cessus comme réalité totale.

Situer les plantes que nous allons étudier dans la fonction ou elles ap-
paraissent — 1”acte divinatoire — a pour avantage de constituer un premier
pas pour comprendre la médecine traditionnelle en tant que phénomene global
L’étude (a faire) d’autres plant\.s devra tenir compte des risques qu ‘il y aurait
a isoler une éventuelle «matiére médicale» en opposition a tout un contexte
rituel rejeté comme «matiére magique»; un tel procédé équivaudrait a fermer
au départ la porte de la compréhension possible du processus. Bien que des
auteurs brillants soient tombés dans ce piege (%), la médecine traditionelle
parait finalement recommencer a avoir droit de cité en Afrique et ailleurs.

(1) Voir par exemple Evans-Pritchar, 1934 — «Zande therapeutics» in: «Sou-
dan Bulletin Notes and Records», oli il écrit notamment: «L’énorme quantité de dro-



342

Le petit groupe de fragments végétaux qui existe dans le ngombo est de
nature complexe, présentant une grande hétérogénéité aussi bien du point
de vue de la signification que de la nature. A utre d’exemple on remarque
deux types de champignons, un de valeur posmw: et |Yautre de valeur ncga_
tive. Les fruits assument une slgmﬁcanon soit par la forme soit par 1’état ol
ils se présentent (entier, positif; coupé, négatif) ou encore par la dureté ou la
couleur. Parfois le «trait pertinent» qui polarise le champ sémantique se perd
dans les brumes de l'inconscient et dans ce cas, s’entéter i obtenir une expli-
cation, c’est se risquer a des réponses évasives, d’ailleurs trop fréquentes
dans ce genre de recherches. D’un autre coté, et en admettant le caractere
provisoire ou méme artificiel de quelques tuphele il est important avant tout
de relever la nature méme des objets signifiants tels qu’ils se présentent a
Vobservateur. De 13, la grande i importance qui avait été donnée 3 l'illustration
par la Photographlc ou le dessin; ici aussi la raison de l’option prise pour
présenter méme les éléments pour lesquels les informations obtenues sont trop
parcimonicuses. La liste qui suit, bien que non exhaustive, aborde séparement
’¢tude de chacun des éléments végétaux, qui ne sont pas proprement «manu-
facturés», du panier de divination.

2.4.1 — saki, les portes du mensonge

Barbosa: saki, s. pl., ver lusaki, s. ("): boato, noticia que consta, o que
se diz ouvir. No plural (sski) também: indiscrigio, qualidade
daquele que conta tudo o que vé.

Dans le ngombo ya cisuka, saki est un fragmcnt d’un champlgnon que
nous appelons le champxgnon des troncs, qui présente dans la partie supérieure
un réticulé pareil a celui d’une alvéole d”abeilles. Il s”agit d’un symbole tou-
jours négatif, alors que le kulya (un autre champignon que nous étudierons
ensuite) est l’expression du bien-étre et de 1’harmonie sociale par excellence.
Nous sommes obligés de conclure que, dans ce cas, la «démarche symbolique»
passe au-dessus de la nature de 1’objet et se fixe exclusivement dans la forme.
En effet les multiples «bouches» de ce champignon (Fig. 77, Photo 436)
indiquent le monde totalement ouvert du mensonge; ou comme |’expliquait
un informateur (Mwacimbau), seki est le contraire de l'oeuf; celui-ci est
fermé, n’a aucune porte, ni entrée ni sortie, alors que dans le saki tout est porte.

gues dont les Azande font usage et la diversité des produits botaniques dont ils font
I’application 4 une seule et méme maladie démontrent d’emblée leur absence de valeur
thérapeutique pour que l'on réfléchisse au contenu réel de la pharmacologie scientifi-
que» (p. 322, texte cité dans Nguete Kikhela et ali, 1974, p. 11).



343

C’est ainst que. saki est le symbole du mensonge par excellence. -‘Mais il ne
s’agit pas seulement d’un mensonge qui est absence de vérité. Saki est sura
tout le symbole du mensonge fabriqué, actif, qui ameéne des conséquences
pour le groupe ol il se développe.

Fig. 77 — Saki: AM. oo5 (%)

Saki, explique le devin Mwafima, est la personne qui a la «bouche douce»,
patle de choses qu’elle n’a pas vues et, partout ou elle va, induit les gens
en erreur. Que va-t-il se passer? Au bout de quelque temps, la personne at-
teinte par le pouvoir de saki, se trouve «perturbée», se sent malade et désire
voir le devin. Celui-ci cxpliquera au malade tout ce qui s’est passé mais l"en-
nemi ne désarme pas toujours. Quclqucfms il continue & mobiliser le vlllagc
contre la victime. Pour cela, il cherche 2 rallier les plus vieux 2 sa cause jus-
qu a ce qu’ils décident de se réunir en tribunal dans la cota. pour se prononccr
a ce sujet. Quand ce sera fait, la ma.rglnallsauon de la victime sera terminée
et elle devra sans doute partlr atlleurs st entretemps elle ne succombe pas.a la
condamnation générale qu: I'entoure. Cect arrivait i se proclulrc assurait le
devin Sakungu, parce qu’une personne ne peut pas s maintenir en vie si elle
n’est pas bien vue par les anciens.

Quand quelqu’un mourtait ainsi, par suite des mtngucs, le devin appclc
pour trouver la cause de l'accident, exhibait le saki qui apparaissait sur. le
bord du' panier et le village assumait la mort survenue; 1’acte divinatoire s”ar-
rétait avec |’apparition de saki et le devin concluait: «Cette personne n’est
pas.morte toute seule; ce sont les autres qui ont menti et trompé les anciens,
dans la cota».

2.4.2 — Kulya, le champignon de la vie

- Bastin: kaulya (inv.): nourriture, alimentation.

Barbosa: kulya s. (3): comida.(inf. verbal de -lya).

Ku[ya ou kurya est un Eragment d’un champ1gnon blanc ou blanchi,
assez consistant (Fig. 78). Il s’agit d’un kapbefe éminemment positif_ que les.
devins appellent souvent le champlgnon de la vie.
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Quelle que soit la situation du client, méme s'il traine avec lui une mala-
die dcpuls longtemps et quon a la certitude d’une mort imminente a cause
d’un sorcier, 'apparition de kulya le rassure complétement. Les devins, tres

Fig. 78—-Kﬂ1y4: AM. ooz (3%)

unanimes quant i la valeur de ce symbole, se limitent & accentuer le caractere
«évident» de la force favorable de cet objet: «si le kalya vient (a I’avant du
ngombo) cela signifie que le client va bien se porter, va vivre longtemps»
(Sakungu); ou simplement la personne malade pour qui se fait la consultation
va retrouver la santé aprés une longue infirmité: «le kulya montre la force de
la vie; la personne est malade mais sera sauvéen (Mwafima).

- Pour ce devin, Mwafima, l’expression «force de vien veut dire la capa-
cité de vaincre un état d’abattement et recommencer a-vivre, Il insiste sur le
fait que c’est gracc au km’ya qu’on retrouve la vie.

Nous pouttions étre devant |’usage, bien qu oublle, de quelque chose
de semblable aux champignons halluclnogenes qui marqueérent tant de civili-
sations. Si c’était le cas les Cokwe se situeraient dans les classifications des
\.thna-mycologucs parmi les pcuplcs mycophyles (*); mais cette hypothcsc,
si elle est fondée, ne peut pas étre confirmée aujord’hui par les anciens qui
expliquent le sens positif du cha.mplgnon kulya uniquement sur la base de
sa couleur blanche; beaucoup insistent méme sur la ressemblance de ce kaphele
et de la pemba. Ainsi, par exemple, apres |’importante cérémonie de kume-
neka (bienvenues) qui consiste en la solennelle réception faite par un chef a
son collégue, le visiteur, apres le bon accueil appréciera beaucoup le calme repo-
sant de la nuit et le lendemain matin dira obligatoirement au chef qui I'a
regu: «je me suis bien reposé, j’ai révé pemba, )’ai révé kulya».

Il semble qu’on peut conclure que la valorisation symbolique de cet objet
est due uniquement au facteur couleur; dans le cas précédent, saki, c’est la
forme qui parait avoir déterminé la signification de 1”objet. Dans 1’un et I’au-
tre cas la nature de 1’objet est passée au second plan.

(*)  Voir i ce propos C. Levi-Strauss, 1970, p. 6.
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2.4.3 — Cihungu, le mais rouge

Barbosa: tchibungu, s. (*): carolo do milho.

Barbosa: lubungu, s. () pl. malubungu — um kaphele do cesto do
adivinho que consite num bocado de carolo de milho (tchibungu )
e que indica que a causa da doenga ¢ o desleixo ou o desprezo

(-hungula) pelo culto das mabamba.

Tucket: epumu («corncob).

Il s’agit d’un symbolt de divination chargé de connotations négatives
liées prlm:lpalcments a la sorcellerie. Il révele un cas inattendu de sorcellerie
qul surglt sans explication au milieu du peuple. Le client apprend qu’il a
inventé des choses fausses et pour cela personne ne le tolére plus dans le village.
L’inquiétude du client qui n’était pas encore siir, regoit par cette consultation
qui se termine par le kaphele cibungu comme le certificat ou la confirmation
de sa marginalisation effective. La- réaction la plus logique sera de préparer
ses affaires et partir, surtout quand l’antipathie généralisée est commandée par
le chef du village. Une cause probable: il (le client) aura manqué a 'a pres-
tation du tribut de chasse qui est dii au chef; en effet dans les milieux ot
les coutumes traditionnelles sont encore en vigueur (et ceci est plus généralisé
qu’il ne parait 2 premicre vue) le chasseur qui a eu du gibier doit toujours
offrir une patte de 1’animal tué au chef du village. Se soustraire 2 cette obliga-
tion est normalement interprété comme un geste de sorcellerie contre tout le
village et de 1d l'isolement et la désapprobation générale qu’encourt le trans-
gresseur. Cette pression sociale a sur le fautif un effet tellement insuportable
qu'il devient victime d’une espéce de sorcellerie passive qui en principe tend
a lui enlever la vie.

Les Cokwe d’aujourd’hui se limitent a ces explications de caractére gé-
néral sur le «coeur» du mais (Fig. 79, Photo 437-a) comme indice de mar-
ginalisation et connotation conséquente de sorcellerie, qu’elle soit active ou
passtve.

Les Ovimbundu sont cependant bcaucoup plus concrets sur cette par-
ticularité et présentent une cxphcanon qui se rapporte plus 3 "objet en lui-
-méme. Le «coeur du mais serait I'indice des perturbations ou anomalies dans

Fig. 79— Cibungu: AG. 519 (4%)
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la croissance du mais dans le champ et cect di 1 l'intervention d’un esprit
mécontent (*); ou encore, selon Tucker, le «coeur» du mais se trouverait
dans le ngombo pour dénoncer la disparition du mais qui.a été volé (*).

“A noter ‘encore que le simple faic de ’apparition d’un épi rouge dans
le mais est déja un motif de consultation du devin; ce fait parait étre le point
de ‘départ qui explique la haison de ce kaphele aux pratiques de sorcellerie que
les Ovimbundu développent. En effet epumu se trouve lié i des pratiques de
sorcellerie qui ont pour objectif de provoquer une fertilité anormale dans les
champs; selon le témoignagc de L. Tucker on obtiendrait un tel effet en
faisant passer au c_hamp semé les potentialités v1talcs lnhcrcntcs a un enfant,
qui serait sacnflc a ‘cet cffct :

chh_é grandmother kills the child by poison and it is buried;

she goes to the grave by night, takes up the body, carries it away

with her, cuts it in half, takes out the viscera, dries the body,

- pounds it into powdcr, and mixes it with the first seed sown,

or burns it in the fields with some charmed sticks so that smokc
reaches every part of the field» (3

Dc cette information nous pouvons conclure qu on attribue aux fem-
mcs ‘non seulement la fertilité des champs, mais aussi les acves de sorcellerie
qu: provoqucralent une récolte au-dessus de la normale. Mais la liaison:de ce
kapbek divinatoire avec la sorcellerie des femmes est encore renforcée par
Iexistence d’un rituel particulier (oka-vyula) décrit par C. Estermann (f)
et qul se déroule en plein contexte de sorcellerie. Il s’agit” probablement 'd’un
rite ungmalrc des Cokwe ou Lwena, pratiqué uniquement par des femmes
mariées qui pour la circonstance annoncent qu’elles vont «s’absenter ‘dans la
brousse» (*); on ne connait pas tous les détails de cette prathuc mals on
sait que pcnclant cette espece d'initiation, elles prattquent I'excision aprés que le
corps a été soigneusement lavé; les parties excises sont mises 3 sécher sur des
écailles de pangolin (*) et quand elles sont seches et réduites en poussiére sont
utilisées comme onguent du corps des initiées; on sait également que dans les’
premiers jours clles sont obligées de rester nues pendant la nuit; plus tard

(!) Hambly, 1934, p. 275.

(?) Tucker, 1940, p. 194.

(®) Tucker, 1940, pp. 193-194.

(4) Estermann, 1967 -

(®) A rappeller que l’expression «aller dans la broussen est la méme qu’on
utilise pour annoncer la mukanda (initiation) et signifie toujours une rupture provi-
soire avec la vie du groupe.

(%) Voir p. 299.
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clles portent: une petite jupe i raies blanches et noires avec laquelle “ellés pré-
tendraient imiter le zebre. Fait aussi partie de initiation la découverte parti-
culiére d’un nouveau plaisir dans 1’acte sexuel qui est réalisé sous la formeé
symbolique. Pour cet effet on prépare un biton auquel on donne la forme
d’un -organe viril; ces batons sont confectionnés exclusivement de E;’tji ‘ol
omu-lavi (Gardenia Jovis-tonantis), plante i laquelle les Cokwe attribuent
é¢galement des qualités spéciales ('); pour simuler l'acte, elles graissent le
baton de otyi-lavi avec des aphrodisiaques divers. On attribue i cet acte sym-
bolique un plaisic particuliérement intense et nouveau. On commerice alors
a appeler les femmes inities ovi-ka-vyula (les épilées) terme qui contient si-
multanément un sens péjoratif et provocateur. A l’imitation de la mukanda
des hommes, le rite s’achéve avec |’exhibition d’habits neufs et gais et i n=
terdiction de divulguer le rite.

Estermann parle encore de I"exhibition d’une poupée (ou enfant mort?)
dont la signification est inconnue. Celle-ci serait le trait particulierement
significatif, en relation avec la sorcellerie et encore avec le traitemerit appliqué au
cadavre au moment des funérailles d’une femme initiée; le corps serait fouetté
et insulté avant d’étre retiré de la maison, non par la porte, mais par un trou
ouvert pour cela dans le mur (*). Tous ces éléments indiquent des normes
traditionnelles en relation avec la sorcellerie; une femme initiée dans cette
prauquc serait donc considerée comme un «sorcrery.

Ce rite secret, observé dans le pays ovimbundu, mais 1n1porte clc lEsl;,
selon le tcmmgnage des informateurs, a probablcment une or:gmc cokwc ou
peut-étre lwena. En effet ces peuples (Lovale) pratiquaient un rite, de51gnc
par cluclqucs auteurs comme deuxiéme initiation féminine, et qui n’est rien
de plus que I’ homologuc féminin du mungonge des hommes; les Cokwe l’ap-
pellcnt cwila (tshuila) et disent qu'ils ne le prathucnt plus depuis longtemps.
Les femmes lwena, qm connaissalent cette pratique, avaient ’habitude de
s’épiler pendant cette initiation, selon ce que dit Cabrita (*) alors que les
femmes cokwe se limitaient 3 augmenter le nombre de tatouages-du bas, ven-
tre (mikonda) commencés lors de la premiére initiation (ukule).

On a pu vérifier encore que les insultes au cadavre de la femme initice
éaient faites, selon les mémes informateurs d’Estermann, en idiomes étranges,
expressions cokwe ou ngangela probablement; d’un autre coté nous savons que

(1) Cette plante que les Cokwe désignent mukirici ou mnkangmd]amba est,
entre autres, utilisée comme aphtodmaquc par les hommes; les enfants aussi sont lavés
avec la coction des feuilles parce qu'on croit qu’ils en deviennent plus forts. Une
branche sur le toit empéche le tonnerre d’atteindre la maison. (Voir aussi p. 397).

(*) Estermann, 1967, p. 110.

(3) Cabrita, 1954, p. 124, cité par Estermann.
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l'usage des aphrodisiaques est fréquent entre les Lwena et les Cokwe. Vu le
contexte général dans lequcl se fait cette initiation, tout nous porte a croire
qu’il s”agit d’une véritable initiation aux arts de la sorcellerie.

I appantlon du «coeur» du mais au bord du panier de divination pout-
rait étre le premier pas permettant au devin de dénoncer de telles pratiques
attribuées aux femmes sorcieres. Du reste tout excés, méme positif, comme
les cueillettes surabondantes, est systématiquement suspect de sorcellerie et
cect aussi bien chez les Cokwe que chez les Ovimbundu. Une production
excessive est un acte de sorcellerie comme I'est aussi un plaisir sexuel au-dessus
de la normale, objectif probable du rite ovi-ka-vyula.

D’un autre c6té la danse exécutée par les femmes est nocturne et elles
la font nues; cela suffic pour que cette association de faits constitue devant
la société un acte de pure sorcellerie et soit interprété comme tel par le devin;
il semble que c’est ausst dans ce sens que 'on doit comprcndrc une autre
signification recueillie par L. Tucker également relative au «coeur» de mais
dans le ngombo:

«... 1t 1s used by women witches in a dance at mid-night
in front of the house of the person whom they wish to curse.
They dance naked and wipe their excrement witch a mealy-cob
on the door—post» (1)

Dans ce contexte rapporté par L. Tucker il devient évident que les
Ovimbundu unissent la sorcellerie 2 la nuit, a la nudité et a la saleté. Les
Cokwe le font aussi mais aucun des informateurs n’a donné a ce symbole la
force que les Ovimbundu lui attribuent. Le champ sémantiquc du cibungu se
polarlsc fondamentalement en trois types d’exces a quot correspondent, symc-
mqucment les mutilations ou suppressions, fonction inverse et compensatoire
du mécanisme de la sorcellerie. Ainst avons-nous d’un coté:

la surabondance dans la cuecillette (pouvoir vital spécial),
la super-excitation érotique (aphrodisiaques),
le super-embellissement (habits colorés).

et d’un autre coté:

I’homicide (probable) d’un enfant (suppression de la vie),
I’excision (mutilation physique),

I’épilation (suppression de l’ornement physique).

Exces de vie (cueillette) /enfant mort,

exces de plaisir /excision

corps paré¢ d”habits colorés/corps epile.

(1) Tucker, 1940, p. 193.
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2.4 4 — Cifuci, le pays ou il faut habiter

Bastin: cifuci (yi), terre, contrée, liane.

Barbosa: tchifutchi, s. (*), regiao, terra, pais, mundo.
Barbosa: tchipema s. (*) e adv., acgdo boa, o bem, bem.
Barbosa: tchafwa, s. (*), pessoa tapada, parvo, idiota.
muzombo, Brachystegia boechmi Taub (a)

munzombo (Cokwe), Entada gigas Faucett & Rendle (b)
munzonzombo (Cokwe), Irvingia Smithii Hook. F (c)

La graine d’une plante grimpante, munzombo (espéce non identifiée)
prend dans le panier le nom de cifuci (pays région, village). Cette grainc
(Fig. 8o, Photos 437-b/438-a) peut étre prcscnte sous deux formes: si elle
est entiere, compléte, elle a une slgmflcatxon positive en rapport avec |”endroit
choist pour installer le village; par contre si elle se présente mutilée (norma-
lement une moitié) elle signifie des carences qui exigent un changement d’en-
droit pour le village.

Fig. 80— Cifuci: AE. 486 (37)

«Txifutxe» (un certain fruit) — il signific que la région ol se trouve
le client est bonne (*).

Etant donné la segmentation constante des groupes d’un village, la con-
sultation pour savoir ou trouver ’endroit convenable pour installer un nouveau
village i créer constitue la premiére démarche a faire par le chef du groupe

(a) Palgrave, 1956, p. 77. Quelle que soit la désignation taxonomique correcte,
le fruit du ngombo que le devin appelle cifuci c’est celui de la plante que Palgrave
déerit.

(b) Santos, 1960, p. 170.

(c) Agronomia Angolana, 1953, 7, p- 8o.

()  Milheiros, 1960, p. r110.
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scparausae, st la réponse du devin était négative, il fallaic encore attendre. Le
devin ]ugcalt souvent de |’opportunité du départ en fonction des disponibili-
tés de terrains cultivables. Encore aujourd’hut le mot cifuci évoque 1’idée de
terrains propices aux cultures agricoles. s

«... un large fruit plat, plus ou moins en forme de coeur, sous lc nom
de c:fucs, symbollse le chef de terre: il lndlquc que pour guérir, un cadeau
est & faire 2 ce dernier. Une moitié de ce méme fruit portant dans le panier
le nom de cibanda ca cifuci présage: il faut fuir» ()

Le cadeau au chef de terre veut dire qu’une crise a l'intérieur du village
s’est soldée par une réconciliation entre le groupe dissident et le chef. La mau-
vaise entente avec un chef de village signific une menace -pour la personne
ou le groupe en désaccord; une telle situation est condamnée par les ancétres.
En plus, le pouvoir trempe facilement dans la sorccﬂcnc, le chef est toujours
un_sorcier potentiel avec lequcl il est souhaitable de vivre en paix.

‘Si on décide. de partir, on déclenche sa vengeance dans un avenir. pro-
chain. L:“abandon_du village étant d”ailleurs. condamnc par la tradition, la ven-
geance est 1mphc1tcrncnt ]ustlflee 5 =

La montée occasionnelle de la maladie qu1 frappe un nombrc dc plus
en plus grand de personnes peut étre interprétée comme 1’action d’un sorcier
a lintérieur du village; c’est ainsi que:

. quand elle (la graine cifuci) émerge dans le péle-méle, la cause de la
maladie se trouve parmi les membres du village» (*); 1l faut toutefois observer
que dans cette inrerprétation, on doit avoir affaire 3 une graine mutilée; en
effet les auteurs presentent parfois une seule s:gmﬁcatlon pour cifuci, qu “elle soit
une graine en bon état ou mutilée. Les Cokwe ne font jamais cette confusion.

Identifiée comme «grosse graine d’un arbre de la broussey le cifuci (chi-
fxdp) signifie d"apres Hauenstein (qui présente le dessin d’une graine mutilée):

.. qu’il y a dans le VLIIagc des difficultés provenant de 1"arrivée d’étran-
gers qul se sont établis au méme endroit. Ils sont la cause de maladies et de
calamités de tout genre» (*).

- C’est - une information qui vient des Cokwe émigrés dans le centre de
I’Angola parmi les Ovimbundu. Cette situation nouvelle peut influencer aussi
la signification des symboles divinatoires. Dans le nord-est de I’Angola; ol les
Cokwe sont majoritaires, ils ne s‘opposent pas a larrivée de groupes provenant
dautres cthmies. En 1960;-lors' de 1indépendence du- Zaire, ils ont -accueillt
beaucoup de Luba et Lulwa; ces groupes se sont installés en villages indépen-
dants mais ils n’ont jamais été traités avec hostilité.

(1) Bastn, 1961, p. 47, note 3.
(%) Lima, 1971, p. 264.
(*) Hauenstein, 1961, p. 146.
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Le cifuci a une signification favorable quand il est représenté par une
graine en bon état: c’est le cifuci cipema. Le devin Mwafima en définit le
contenu: «cifuci cipema signific un bon endroit pour construire un village: il
y a'du:bon terrain pour le manioc, le mais et les légumes; il y a moyen de
trouver de l'upite (c’est-a-dire faire des cchanges commerciaux); il y a du
polsson dans le fleuve et abondance de gibier, c’est un bon cifucin. Par contre
la graine cassée (cifuci cx:fwa) symbolise le village abondonné. Les geos par-
tent parce que, explique le méme devin: «la nourriture manque, il n’ y.a pas
de rlchcssc ( upite ) bcaucoup de pcrsonncs mcurcnt dc la maladle, manque
sont venus du sud vers le nord en quéte de bons yifuci.

Si nous résumons les différentes significations attribuées a cette grain:,
on voit que les devins ont marqué sur 1’objet lui-méme les deux directions
sémantiques: cifuci cipema charrie la connotation de tout ce qui est bon pour
la subsistance du village; cifuci cafwa représente le contraire; cette opposition
se projette sur une deuxiéme: le village idéal renvoie d I'intervention (favo-
rable) des ancétres; par contre derriere la situation du «village impossible» se
cache "activité secréte du sorcier.

ANCETRES

®

‘&“}c‘ I “oe
“Cifuei
le pays

.., I‘ﬂﬁﬁ

-Un pays inhabitable - 1 @ .
=Yarrivée d'étrangers suspects
~Maladie et sorcellerie

-Chef devillage a honorer

® *Un pays pourrester

SORCIER

Schéma 13

2.4.5 — Ngombo, le nouveau devin

~ Bastin: ngombo, esprits ancestraux, fruits.
. Barbosa: ngombo, s. (*°):
1 — uma hamba que se manifesta descobrindo ou adivinhando coi-
- sas previamente escondidas ou de algum modo " ocultas:
«Ngombo ¢ o espirito que revela o desconhecido através: do
medium do seu servo» (Héli Chatelain, Contos Popularcs de

Angola, A.G.U., 1964, p. 524, nota 444). - Y e
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2 — Por extensao: cesto (‘kasanda) do adivinho com os respectivos
tupkele ou qualquer outro processo de adivinhagao.

Le fruic de palmier Raphia (Fig. 81.2) dans le ngombo ya cisuka veut
dire qu’il est nécessaite qu’un nouveau devin soit initié i Iart. Les Cokwe
ne tolérent pas qu’une activité fondamentale comme le divination soit inter-
rompue trop longtemps. En général quand un zahi meurt, son successeur ne
tarde pas a apparaitre; en effet ou bien il est déja choisi (sinon méme initié)’
ou bien l'esprit du devin disparu rappellera sous peu, au moyen d’une «mala-
die», la nécessité de promouvoir un successeur qui reprenne son activité. A noter

Fig. 81.4— Ngombo (fruit entier): AM. 100 (?)

en particulier le fait que ce kaphele se présente en double puisqu’il est
toujours représenté par deux fruits égaux, 1’un étant masculin et ’autre fé-
minin; les devins sont unanimes pour désigner ces deux fruits comme pére
et meére du ngombo (Photo 438-b). Dans la plupart des cas les deux fruits
sont de taille légerement différente, 'un étant plus long et étroit, considéré
masculin et l"autre, plus court et plus large, féminin. La relation entre la
plante et Iesprit Ngombo n’est pas éclaircie, mais d’un autre coté, on re-
marque que ces fruits, sont presque toujours présents et leur interprétation est
constante. Il s’agit d’un des éléments symboliques les plus uniformes dans le
champ sémantique. Les informations recueillies sur le sujet aussi bien par les
différents investigateurs cités que par nous se résument pratiquement 3 ceci:
Il faut se concilier "esprit .de divination, en initiant un nouveau spécialiste.
«Deux fruits semblables 2 des pommes de pin, représentant 1’un 1’élément
mile, l'autre Iélément femelle de I’esprit Ngombo, se trouvent sous ce nom
parmi les objets divers contenus dans le panier du ngombo ya cisuka.
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Le symbolisme attaché a ces fruits ngombo signifie que personne ne
veut de mal au consultant; celui<i ou le parent pour lequel il est venu faire
appel au devin, doit prendre le médicament que le tahi lui donnera, et par
les offrandes a I’esprit Ngombo se mettre sous sa sauvegarde»

En cherchant a expliquer mieux la fonction de ce kaphele double et la rai-
son de sa présence comme forme masculine et féminine, Riasendela explique
I'acte divinatoire en le comparant a la génération: quand le devin sépare dans le
panier le bien du mal, il fait la méme chose que l'esprit Katanga (*) dans le
ventre de la femme, pour distinguer si ce sera un gargon ou une fille.

Il faut noter qu’il y a une confusion apparente entre ces deux fruits si-
gnalés par Bastin et observés trés souvent par 1’auteur, et ce que mentionne
E. Santos, quand il écrit «noyau de fruit en forme de pion» (*) et que nous
avons précisément observé dans le panier de l’informateur Riasendala. II s”agit
réellement du méme fruit; dans le premier cas I'enveloppe externe est pré-
sente; dans le second il s”agit de l’intérieur ligneux (Fig. 81.b, 81.c) que
les devins taillent un peu avec le couteau, I'un plus que l'autre, pour justifier
les noms de pere et de mere du ngombo qu’ils leur donnent; c’est ce qui jus-
tifie 'expression de E. Santos: «fruit travaillé en forme de pion», que le
méme auteur explique en ces termes: «un noyau de fruit du lukele (Raphia)
travaillé en forme de pion. Le client a hérité un gombo de son oncle». Qu’il
s’en occupe et que pour l’instant il fasse la hamba ngombo: «enfonce deux
bitons de mulemba (*) dans le sol devant la porte de la maison et égorge
un coq et une poule et accroche les tétes sur chacune des extremités des
batons. De cette facon ses souffrances cesseront» (°). On observe pourtant que
lappcllation de hamba ngombo consiste précisement a réclamer le rituel d'ini-
tiation du devin, comme 1l est évident.

Fig. 81.b,c) —Ngombo (I'intérieur du fruit),

(1) Basun, 1961, p. 40, note 4.

(2)  Voir Citanga (Katanga), p. 200.

(®) Santos, 1960, p. 1

(%) Vorr plus loin la Signification magico-religieuse de cette plantc, p- 395.

(%) Santos, 1960, pp. 159-160.
23
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L’observation de Hauenstein parait un peu plus confuse quand il ap-
pele indistinctement ngombo trois choses distinctes, a savoir: le fruit de Raphia
(plante qui serait le citelekelz dans l'expression de ses informateurs), une corne
de ombambi et un os de poule. Selon notre auteur I'un ou lautre des trois
tuphele signalés désignerait la nécessité de susciter un nouveau devin (*);
encore que Hauenstein ne nous donne pas plus de preaslons sur ce sujet, il est
donc facile de conclure que les objets mentionnés ici comme ngombo doivent
se rapporter 3 la méme féte d’initiation, étant donné qu’il est comme on le
sait, obligatoire de sacrifier un coq pour arborer le munenge (biton) qui an-
nonce le devin; et si le nouveau taki en a la possibilité, il doit offrir un animal
au village entier pour féter 1’événement.

Tous les devins cokwe consultés au sujet de ce kaphele déclarent qu’il
:xprlmc la nécessité de «faire sortir ngombo» soit parce qu ‘il manque un
tabi soit parce qu’un ancétre qui avait la méme profcsslon n’est pas dument
vénéré par la continuation de son ancienne activité.

2.4.6 — Swaha (mukoci, cikumo), la parenté a {’envers

Bastin: swaba, calebasse.

Barbosa: swaba, s. (**), cabega (fruto ou vasilha).

Bastin: mukoci, amulette consistant en une queue de calebasse contenant
des remedes.

Barbosa: mukotchi, 5. (*), pequeno toco de cabaga com determinada
mezinha. E usado pelo bébé para que, sendo tomado nos bragos
por alguém que tenha tido relagdes sexuais, nio seja atingido pela
doenga zombo.

Barbosa: tchikumo, (*), pedinculo de certos frutos (como cabaga,
pimento etc.) ou a extremidade do mesmo em certos outros (como
tangerina, laranja, etc.).

Un petit fragmcnt de calebasse (Photo 439) est la forme la plus cou-
rante sous Iaquclle se prcscntc le kapbefe swaba dans le panier divinatoire; elle
est presque :ou]ours présente soit comme fragment informe de citrouille de
rypc quelconque, soit comme son pédoncule (cikumo, Fig. 82) ou son extré-
mité (mukoci, Fig. 83, Photo 440). A noter également qu’une petite cale-
basse peut apparaitre mélangée avec les symboles divinatoires; dans ce cas
elle sera désignée de la méme fagon que swaba, gardant les désignations

(})  Hauenstein, 1961, pp. 143-444.
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mukoci et cikumo, respectivement pour sa queue et son pédoncule. Une cale-
basse minuscule pleine de mukunds melangé d’huile et de quelques subs-
tances médicamenteuses fait encore partie des objets accompagnant le ngombo;
cette petite calebasse est le lembu et le devin ne les confond jamais (Fig. 84;

Photo 441).

La fréquence de ce kapbele fait qu’il a été observé par presque tous ceux
qui ont abordé 1’étude du panier divinatoire. Il est donc un des objets symbo-
liques qui se préte le mieux 3 une analyse plus détaillée de la variation sé-
mantique de cet élément de la chaine symbolique autour d’un axe fondamen-
tal dont la détection est le but principal de cette recherche.

—

Fig. 82 Fig. 83 Fig. 84

Cikumo: Mukoci: Lembu:
AE. 486 (13) AE. 623 (*%) AE. 623 (%9)

De ’ensemble des enquétes faites par l’auteur au sujet de ce kaphele
ressort de fagon constante l’indication (valence négative) du complot d’un
familier contre le malade; la base de cette connotation est la conviction pro-
fonde que tout attentat a la vie d’autrui est généralement 1’oeuvre d’un fa-
milier, c’est-3-dire d’une personne de la méme section de lignage, considé-
rant comme exceptionnel 1’acte de sorcellerie fait 2 partir d’un élément étran-

ger au lignage.
La sorcellerie apparait dans ce contexte comme intimement liée aux

femmes puisque ce sont elles qui forment les liens réels des générations d’un
clan. Il faut encore associer un autre fait a cet aspect fondamental: la cale-
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basse est un objet Lié a l’activité féminine, principalement au transport de
’eau et 4 la fabrication de boisson (*). Mais observons en détail le point de
vue du devin:

«Le pédoncule de la citrouille (cikumo-cimbi) est comme le nombril qui
lie I’enfant 2 sa mere; méme apres que la personne naisse et grandisse et
mange par sa propre bouche, elle gard toujours la marque qui rattache cette
personne au ventre maternel; dans la citrouille c’est la méme chose. Et quand
le nombril de la citrouille (cikumo-cimbi) surmonte les autres objets (en se-
couant le ngombo) c’est pour montrer la parenté (groupe clmiquc ou sous-
-clanique, indistinctement) de la personne; Par exemple il p-eul: sagir d’une
maladie du client, alors le fzhi dira: «ce n’est pas d’un étranger que vient
le mal; il vient de sa propre meére; et pour gucnr il faudra établir de bonnes
relations avec les siens, sinon 1l rlsquc de mouriry» (Hamumona)

Mais si la maladie a déja commencé a agir, c’est parce qu'il ya dc]a
une prise de position du groupe vis a vis du membre négligent; c’est ainsi
que l’entend le devin Sakungu pour qui le fragment de calebasse et surtout
son nombril disent au consultant: «Votre mal vient des votres (familiers) qui
se sont réunis et ont parlé mal (expression qui correspondrait dans ce cas a
une «prononciation» de type judiciaire) contre vous pour vous faire mourir;
le mieux maintenant est de payer (supprimer le facteur désordre) a votre
parenté (usoko) (*) et bien traiter la vie de tous pour vivre». En fait "attentat
contre le groupe est dans la plupart des cas le fait de se soustraire aux obliga-
tions de solidarité d’ordre économique, selon les normes bien précises des tra-
ditions claniques. Insistant sur son explication, Sakungu renforce son point de
vue: «Je suis 1’ainé et vous étes nés du méme ventre, des mémes entrailles;
comment pouvez-vous ne pas me respecter? Si cela arrive, je devrais jeter
un sort contre vousy.

De la méme fagon la queue de la citrouille (mukoci) établit, par méta-
phore, la liaison de l'individu au groupe; mais en plus de ¢a, mukoci peut
encore étre transformé en un petit récipient de remedes protecteurs a 1’usage
presque exclusif des bébés; Sakungu explique que si nous trouvons le mukoci
chez une femme, nous pouvons étre siirs qu’il ne s"agit pas de remedes mais
plutét d’un sort (°).

(1) Un peu partout en Afrique la calebasse est associée a la femme et 3 la
fécondité soit par l’aspect cosmologique (divinités créatrices résidant dans une cale-
basse), soit par l’aspect anthropologique (instrument de cuisine et élément d’échange
entre ’homme et la femme). (Voir Brand, 1976, p. 21).

(2) Le terme cokwe usoko traduit soit la parenté stricto sensu soit le groupe
clanique, soit le village.

(*) Bastin admet que le mukoci porté par les femmes enceintes est une amu-
lette protectrice de méme que pour les enfants: «... suspendue 2 la ceinture comme
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En réalité, a chaque fois qu’a un fragment de citrouille on attribue un
sens lié 3 la sorcellerie, on observe que celle-ci s’entend comme étant «fabri-
quée» presque exclusivement par le groupe de parents du c6té maternel. Ceci
parce que les Cokwe considérent que 1’action de la sorcellerie est normale au
sein du groupe matrilinéaire et impensable hors de lui; la raison parait étre
simple: agir sur la vie d’autrui érant "essence de la sorcellerie, un tel acte
n’apparait possible que si entre 1’agent et la victime il existe une communi-
cation de vie; si une telle liaison n’existe pas, l'interaction n’est pas possible (*).

La fagon concrete par laquelle on attente 3 la vie d’autrui, précisément
dans la séquence d’un complot de groupe, est la réponse exposée par divers
devins et déja recueillie par différents auteurs. Ainsi, le piege pourrait étre
concrétisé quand la victime a été invitée 2 boire du vin de palme avec un
groupe d’amis: «Une queue de petite calebasse sous le nom de swaba, symbolise
dans le panier du devin, ngombo ya cisuka, que c’est le jour ol le consultant
buvait du vin avec d’autres hommes qu’il a attrapé le mal» (?). Dans une
telle éventualité on émet tout de suit ["hypothése de 1’empoisonnement de la
boisson; ce qui se confirme par |’interprétation recueillie parmi les Ovimbun-
du: «The little gourd means that a deceased person was secretly poisoned in
revenge because of his thefts from a field» (*).

Dans la méme région du centre de 1’Angola, mais cette fois chez les
Cokwe, Hauenstein a recueilli une information semblable selon laquelle
la petite calebasse dénoncerait simplement la présence d’un voleur: «Omutu
— représentation d’une espéce de courge comestible tres appréciée des afri-
cains. Dans la corbeille aux osselets, cette figurine indique qu’il y a un voleur
dans les environsy (*).

amulette appelée mukoci, elle (queue de la calebasse) est portée par les femmes
enceintes qui ont une portée difficile; ou encore, contenant toujours des ingrédients,
la queue est lide aux poignets ou aux chevilles des bébés pour les guérir de certaines
maladies» (Bastin, 1961, p. 75, note 2). L’identité du récipient n’empéche pas que
dans le deux usages référés, le contenu soit complétement différent. Dans un cas (pour
les bébés) il s’agit de remeédes acceptés et recommandables (voir la confection du
kapuri, p. 365); dans l'autre (pour les femmes enceintes) de produits liés i la sor-
celleric et comme tels craints et condamnés en principe, bien qu’avec une certaine
tolérance pour s’agir de sortilege de défense. )

(1) On observe a propos que les dits «pactes de sang» par Ic. fait _dc «mélanger
les vies» de groupes différents deviennent suspects de sorcellerie puisqu'ils permettent
que le mari (étranger au lignage) puisse agir sur la vie du groupe _clamque. Clest
pour cela que les Kongo conseillent 'union des époux pour le travail («manger le
jour»), mais condamnent l’union des époux pour la sorcelleric («manger la nuitr).
(Voir L. de Sousberghe, 1969-1970, p. 685).

(2) Bastin, 1961, p. 75.

(*) Hambly, 1934, p. 276.

(*) Hauenstein, 1961, p. 146.
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Le theme du vol puni est également attesté par Th. Delachaux qui a
reu d’un devin ngangcla cette explication: «Le propriétaire ayant juré Kusinga
quc ceux qui mangcralcnt de ses citrouilles — la maladie est venue de ce
qu’on a mangé de ses citrouilles malgré les imprécations proférées par le pro-
priétaire» (*).

Le jurement Kusinga des Ngangela est le méme que le Kayanda des
Cokwe; c’est un privilege appartenant exclusivement aux hommes qui ont été
initiés dans le mungonge. Quand un homme veut garder une chosc, par
exemple, les fruits de son jardin, il fait le jurement Kayanda et apres il ajoutc
une lithanie de menaces. L'informateur de Delachaux en présente les suivan-

«Que la foudre te frappe! Que le serpent te morde! Que le lion te
mange» L)

Il y a dans cette information de Delachaux un élément obscur; c’est que
cet auteur patle de deux fruits (citrouilles) 1’un plein et 1’autre vide, comme
érant tous deux tupbefe En fait dans le panier des Cokwe la petite calebasse
vide peut apparaltrc comme kaphele; 1’autre pleine de mukundu, qul accom-
pagne le panier et que le devin utilise dans les onctions preparatmr\.s n’est
pas symbole divinatoire. D’ailleurs, la signification présentée par Delachaux
pour la calebasse vide se situe en dehors du contexte de divination (*).

Il est aussi curieux d’observer que selon Delachaux, les Ngangela
attribuent aux «boursouflures» d’une calebasse la méme signification que les
Cokwe au fragment de celle-ci, liant par métaphore la tension qu’une con-
versation inconvenante produit dans le corps social (section du clan) et la
«tumeur» dans le corps de la calebasse (symbole par excellence du groupe
matrilinéaire). Le devin ngangcla explique: «De méme que la calebasse a
produit ces boursouflures, de méme une simple parole peut produire la mala-
die et la mort» (*).

Le fait que la calebasse soit destinée a contenir de la biere ou toute sorte
de boisson fermentée contribue a lui donner une autre signification, dans ce cas
née d’un contexte rituel . L’évocation d’un ancétre peut expliquer la fagon
solennelle dont on sacrifie un animal, normalement un boeuf; la prepar-auon
d’une telle féte mobilise toutes les femmes pour préparer la boisson. La minus-
cule calebasse qui vient au-dessus dans le mgombo peut dicter au tahi ce
type de comportement rituel: «#suwa — calebasse em forme de bouteille. St
le client souffre et se sent poursuivi par I’infortune, c’est qu’il a négligé tel

(*) Delachaux, 1946, p. 5.

(2) Delachaux, 1946, p- 52.

(®) «Citrouille vide-nyongi. Les Ngangela se servent de la courge avec sa tige
pour les clystéres. Le malade est mort faute de clystéren (Delachaux, rg46, p. 51).

(4) Delachaux, 1946, p- 52.
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ou tel ancétre. Il n’apaisera celui-ct qu’en lui offrant un sacrifice, générale-
ment un boeuf, dliment arrosé. Féte en perspective au cours de laquelle la
biere coulera des calebasses» (*).

Cette méme signification est attestée par divers auteurs, bien que 1’élé-
ment symbolique ne soit pas toujours la calebasse de dimensions minuscules,
mais plutét le pédoncule ou la pointe de calebasse ordinaire. Dans 1’informa-
tion de E. Santos 1’élément rapporté est le pédoncule: «tchikdmo tchimbi —
composé d’un morceau (de 3 cm environ) du pédoncule de citrouille. Les
meres ou grand-meéres du client, disparues, empéchent la femme de concevoir.
Il faut réaliser la hamba tchikumu tchimbi... une statuette de bois, de muangi,
c’est-a-dire, masculine, et une petite maison dans la brousse et on y met ces
mabamba. Ensuite, on va chasser et on asperge les mahamba avec du sang de
kbai (chevre sauvage). Li-méme, prés des mabamba, on prépare les entrailles
et la téte de I"animal. Tout le monde en mange, sauf les femmes marices» (*).

Dans ce cas la liaison entre I'élément symbolique (calebasse) et la femme
est immédiate: le sacrifice cherche a rendre les ancétres féminins favorables a
la conception, bien que la femme se soit trouvée exclue du sacrifice.

L’information recueillic chez les Ovimbundu par L. Tucker est trés pro-
che aussi: «onganja: a bit of gourd, like those used for drinking. The most
common interpretation of this is beer. The spirit which is causing the trou-
ble wishes beer brewed to give it joy in the spirit world» (°).

Le fair d’étre géné par 1’esprit se traduit concrétement par une forme de
possession qui se manifeste éventuellement par une maladie; mais dans la
perspective des Ovimbundu, l'esprit possesseur n’est pas nécessairement celu
de l'ancétre féminin; ce peut méme étre celui d'un homme blanc ou, sim-
plement, celui d’un devin qui exige un successeur dans sa profession: «the
onganja can also refer to the women’s fetish (okawengo) or to the siprit of a
white man (‘osandu ) or to the spirit of the basket itself (ongombo )» (*).

Et pour prouver |’extréme malléabilité avec laquelle les devins peuvent
utiliser les tuphefz, mentionnons cette référence anecdotique de L. Tucker:
«Any strange happening in connection with a gourd may moreover be taken
to an ochimbanda for explanation. For instance, one day a certaln man was
about to drink from a gourd when it slipped from his hand and fell to the

(1) Delachaux, 1946, p. 61.
(*)  Santos, 1960, p. 171.
(3)  Tucker, 1940, p. 184.
(") Tucker, 1940, p. 184.
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ground. Upon asking to the ochimbanda the cause of this strange happening,
he was told that the gourd contents had been poisoned and that Suku, the
Supreme One, had saved himy (*).

Toujours la méme signification née d’un contexte rituel est développée
par Hauenstein qui dit avoir observé qu un petit fruit (?) rcmplagalt la ca-
lebasse ordinaire; dans ce cas aussi, préparer la biére équivaut a annoncer le
sacrifice demandé par les ancétres:

«Ombenje — Ce mot signifie calebasse. Ici c’est un petit fruit de brousse
que l'on a coupé en deux pour en faire une imitation grossicre et simplifice de
'un des ustensiles les plus précieux des africains. Ce n’est pas la représentation
d’un hamba, mais c’est I'un de ceux-ci qui la présentera au moment de deman-
der qu’on organise en son honneur une grande fére au cours de laquelle 1l
devra y avoir profusion de bicre indigene faite avec du millet ou du mais (*).

Une autre interprétation de E. Santos rend compte d’un objectif compara-
ble au but rituel qui consiste 2 préparer une boisson pour la partager; ceci est
particulierement vrai du vin de palme (*) mais s’étend 2 toute sorte de boissons
de féte: «mubondu ui sui — pointe d’une petite calebasse. Le client doit fabri-
quer de l’eau de vie de mais (‘bisake) et Iofftir 2 tout les gens du village» (*).

Quand le devin conseille 3 un homme de faire cela, c’est parce que son
comportcmcnt exige une répartition au niveau du clan, que les personnes lé-
sées solent mortes ou vivantes. Répartir la biére, disent les Cokwc, est une
maniére d’empécher que la vengeance retombe sur lui (celui qui répartit)
sous forme de sorcellerie; la boisson prise en commun rapproche les person-
nes et écarte la sorcellerie.

Muchona, le célebre informateur de Turner, rapporte sommairement les
différents aspects de ce symbole dans ces termes: «This is the neck of the
calabash just where it joins the wine. It means a person who died because
he drank beer containing bad medicine, for the beer was in a Calabash. The
diviner will go from that point into details about the kind of medicine used,
about the sort of grudge cherished by the sorcer, and so on. The little cala-
bash may also represent ‘water’, and may stand for those manifestations of
Cbhibamba, Kayong’u (l’équivalent ndembu du Ngombo cokwe) or Nkula
that catch people near rivers or streams. It may also stand for the water that
is poured over a very sick person from a calabash to revive him. Again it may
stand for ancestor spirits (akishi), for the beer that is poured out at their tree

(1) Idem.

(2) Hauenstein, 1961, p. 145.

(3) Sur la valeur sociale de cette boisson, voir G. De Plaen, 196g.
(4) Santos, 1960, p. 168.
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shrines (nyiyombo ). It may mean, too, the calabash of water that is poured
over the mound of earth heaped up on a grave. This water softens the earth
so that it can be moulded. They make its surface smooth and neat, so that
if a woman comes to eat the corpse, her presence can be detected by the dis-
turbance of the mound» ().

De I’ensemble des interprétations attribuées a cet objet — swaba — se
déduit une complexité évidente de l'objet symbolique lui-méme; en effet il
semble s’agir d’au moins deux symboles distincts, bien qu’apparentés: d’un
coté le fruit comestible apparenté i une calebasse comme récipient destiné a
la boisson; dans le premier cas le symbolique indique un vol probable; dans
le deuxi¢me il faut considérer toute la gamme de significations lides 3 1"utili-
sation possible de 1’objet qui peut aussi bien servir pour garder la biere que
pour punir un familier insuffisamment attentif dans ses obligations envers le
groupe. A noter encore qu’un troisieme axe sémantique est lié soit a la mul-
tiplicité des semences contenues dans le «ventren de la citrouille, image du
groupe clanique (ivamu, selon les Ndembu (*), usoko selon les Cokwe) soit
au pédoncule — cikumo cimbi (nombril de citrouille) qui traduit métapho-
riquement la liaison de chaque membre a son groupe clanique. Parmi ces trois
axes sémantiques, la variation d’interprétation est grande mais tout de méme
moins aléatoire qu’il n’y parait a premiére vue.

Il faut encore tenir compte de 1’énorme dispersion géographique des in-
formations reues, depuis le nord de la Zambie (informations recueillies par
le pasteur E. Berger et envoyées a Delachaux) et le nord-est de I’Angola au
centre et au sud de ce méme pays; et d’un autre coté de la dispersion qui va
des Cokwe de la Lunda aux Ndembu, Ovimbundu et Ngangela. Il faut aussi
tenir compte de ce que, s’agissant d’un élément vivant dans une culture en
devenir, il ne peut en aucune fagon rester statique; en observant la distance
des informations en perspective diachronique, on est obligé de conclure que
la variation sémantique décrite plus haut renforce encore plus la constance et
la continuité du noyau sémique dans ce symbole qu’on peut mettre plus fa-
cilement en évidence que tout autre. Nous aurons donc en diagramme, trois
poles distincts (fruit/récipient/lignage) avec les possibilités variées d”appli-
cation dans le contexte socio-culturel:

(1) Turner, 1961, p. 70.
(2) Voir Turner, 1972, p. 52.
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Schéma 14

2.4 7 — Mujingwa wa mama, le cordon ombilical

Barbosa: mujingwa, s. (*), tripa, viscera, intestino.

Ressemblant beaucoup au mukoci (nombril de calebasse) nous apparait
le sens donné a un petit baton tordu que le devin appelle mujingwa wa mama
(cordon ombilical, nombril, «tripe» de la mere). Il s”agit d’un fragment d’un
arbre grimpant quelconque qui se présente tordu (Fig. 85, Photo 442).

Fig. 85 Fig. 86
Mujingwa (Coll. Part.) Mﬂjingwa (Coll. Part.)
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Il n’est pas si fréquent comme kaphele mais méme ainsi il est possible
de l’observer dans divers paniers divinatoires. La Fig. 86 reproduit le spéci-
men offert en souvenir a l'auteur par le devin Sakungu.

Le sens s'identifie souvent avec celui de mukoci (swaha): le rnal (mala-
die) est attribué a la sorcellerie d’un familier mécontent: «cette maladie vient
de ta famille; c’est quelqu’un qui jette un sort; il (le malade) devait quel-
que chose a cette personne (sorcier); il va donc le payer et alors tout ira mieuxy
(Riasendala).

Cette forme de sorcellerie entre familiers n’est jamais considérée comme
gratuite, c’est-a-dire comme un acte de pure malveillance. Les Cokwe
comprennent la sorcellerie a ”intérieur du groupe familier comme une contra-
diction trop grande pour étre acceptable; si quelqu’un attente i la vie d’un
membre de son groupe, ceci doit ctre regardé comme une forme de pression
pour que ce membre modifie son comportement.

Plus fréquent encore, le mujingwa signifie que le mal vient d’un fami-
lier de "autre monde, mécontent de l"oubli dans lequel il est tombé: «son
esprit est dans le corps (du malade) parce qu’il ne met pas fuba () dans les
mahamba; c’est pour cela que 1”esprit est dans son corps, pour le faire mourir.
I (le malade) doit mettre fuba dans les mabamba et leur parler ainsi: voici
fuba pour que je guérisse et que tout aille bien avec ma femme et mes enfants,
pour faire bonne chasse et trouver la richessen (Hamumona).

Cette oraison implique normalement une réunion de famille pres de la
mulemba () dédiée aux ancétres, et constitue en soi-méme la forme idéale
de vénération puisque, comme lex'pllque Hamumona, ce que les morts ap-
précient le plus est que les familiers s’unissent pour se souvenir d’eux.

Dans le méme sens, bien que plus véhément, apparait la «lecturen de
Mwafima dans laquelle les deux motifs auxquels on se réfere (sorcellerie et
mécontentement d’un Eamilier) se conjuguent et peuvent constituer une
menace grave pour le groupe.... « .. Ce sont des personnes. nées de la méme
mere (llgnage) mais les plus jeunes n"aiment pas les ainés; c’est pour ga que le
malaise s’est produit; le chef se fiche et réunit les gens pour leur dire: alors
vous venez de la méme mere, vous ¢tes sortis des mémes entrailles et vous
vous soulevez contre moi qul suts 1’alné? Vous ne savez Ppas que le sorcier va
le savoir et fera aussitét mourir quelqu’un? II faut vous unir, manger ensemble la
méme nourriture parce que tous nous sortons du méme ventre de la méme meére».

De toute fagon le mujingwa wa mama condamne ou la sorcellerie fami-
litre directe ou le contexte favorable i l’intervention d’un sorcier extérieur;
dans ce cas on impute aux responsables (de ce contexte) la faute des actes

(1) Du manioc préparé pour les repas rituels.
(2) Voir la signification magico-religieuse de cette plante (p. 395).
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éventuels de sorcelleric; la maladie provoquée par un ancétre meccontent ac-
centue, dans une autre perspective, le sens profondément généalogique de ce
symbole divinatoire.

La forme méme de l’objet symbolique qui rappelle la solidarité de la
plante grimpante avec la «plante-mere» renforce métaphoriqucmeﬂt la liaison
de chaque membre 2 son groupe de parenté et souligne la nécessité de ritualiser
les inévitables tensions qui surgissent occasionnellement, de fagon i préserver
I"unité indispensable. Mujingwa wa mama connote dans 1’immédiat cette so-
lidarité inter-groupe, et sculement de fagon indirecte son contraire, c’est-a-dire,
les ruptures dont la sorcellerie est 1”expression la plus courante (Schéma 15).

Ritualisation de l'unte clanique
Ritue! d'apaisement

Meconientement Mecontentement
des morts . des vivants

Sorcellerie entre familiers .
Anxiété et inquiétude (malheur)
des vivants

Schéma 15

2.4.8. — Toto, la rancune cachée

Barbosa: kaphuli, s. (°), amuleto constituido pelo fruto luzeze, contendo
medicamentos. preventivos e usado ao pescogo.

Bastin: kapuri, fruit globuleux.
Horton: -puli (ka-, tu-), n. 1. Adam’s apple; 2. A kind of charme

worn at throat.
Barbosa: Toto, s. (*), infado, ressentimento.
munzenze (Lovale), Acacia polycantha (a)

(a) Palgrave, 1956, p. 237.
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muzeze (Lovale), musense (Lunda), Acacia campylacantha (b)
munzenza (Cokwe), Dichrostachys glomerata Chiov (<)
munzenze (Ambundu), Marsdenia angolensis N. E. Br. (d)
musense (Lunda), Acacia polycantha Wild (e).

Cette espece de fruit globuleux (Fig. 87) constitue 1’élément «moteur»
d’une technique de divination différente dénomée ngombo ya cisalo. 11 s’agic
d’un fruit sec de la rubiacée munzenze. On "utilise aussi dans la confection
des hochets utilisés principalement par les danseurs, liés aux jambes pour mar-
quer le rythme dans les danses. Le devin se sert de ce fruit pour faire le
lusango, instrument simple que le tabi agite quand il récite sa cantiléne d'intro-
duction 3 'acte de divination; ces fruits a écorce dure, quand ils sont secs
sont perforés en plusieurs endroits avec une pointe de fer chauffée (*).

Fig. 87 — Kapuri (Coll. Part.)

Ces fruits de munzenze ont encore une autre apphcatmn ceux qui pré-
sentent des dimensions plus réduites sont utilisés comme récipients reliquaires
de remédes magiques pour les enfants et plus rarement pour les femmes
enceintes (*). On observe souvent que beaucoup d’enfants portent au cou ou
3 la ceinture un de ces petits fruits contenant les remedes les plus divers; c’est

le kapuri (Photo 443-a).

Les raisons pour lesquelles un homme se décide a prcpan:r un kapsm
( kdpuh) pour son fils, sont de nature diverse, mais deux de ces raisons parais-
sent impottantes: premicrement, le pere prcparc le kapuri pour son fils pour
que celuici ne pleure pas pendant la nuit; deuxiemement le kapuri est des-

(b) Gilges, 1955, p- 24

(c) Agron. Angol, 1953, p. 71.

(d) Idem

(e) Wartt & Beyer-Brandwijk, 1962, p. 549.
() Bastin, 1961, p. 53, note 4.

() La méme utilisation que mukoci, voir p. 354.
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tiné a préserver 1’enfant de ce terrible mal que les Cokwe appellent zombo.
Il s’agit d’une force pernicieuse propagée par contact dii fondamentalement
a la violation d’un tabou de caractére sexuel.

Dans 1’'un comme dans 1”autre cas le pere confectionnera un kapuri, ce
qu’il fera de la manicre suivante: le pére attend le crépuscule; alors il monte 2
un arbre de mutete (Swartzia madagascariensis Desv.) pour cueillir les feuil-
les avec lesquelles il va préparer le remeéde. Mais avant de monter a ’arbre,
il se deshabille complétement, plagant ses vétements au pied de l’arbre; il
grimpc a I"arbre les yeux fermés, il attrape les feuilles avec les dents, les mas-
thuc et leur met du sel qu’il a pris avec lui. Il met tout de suite les feuilles
ainsi préparées dans le kapuri qu’il a aussi apportc, deja prét; quand le réci-
pient est plein, il descend, rentre 2 la maison et ajoute un peu de pemba aux
feulles mastiquées; a la fin il passe un fil dans le feaiosm et le place au cou.
du bébé. L’enfant commencera 3 sucer ce kapuri et ainsi, dorénavant, il pas-
sera des nuits tranquilles.

A noter encore que le mutete s’utilise dans plusieurs préparations médi-
camenteuses aussi bien pour les enfants que pour les adultes (). Le compor-
tement du pere quand il prépare le kapuri pour son fils met en relief la con-
jonction du remede et de la nuit, puisqu’il se destine précisément a supprimer
les pleurs de I’enfant pendant la nuit. Pour cela le pere attend le coucher du
soleil (obscurité naturelle) renforcée par la nuit de ses propres yeux (obscurité
culturelle). Dans ces conditions le reméde ne peut qu’étre efficace pour soi-
gner les maux nocturnes de l’enfant. L’informateur Mwasefu, un des narra-
teurs de ces coutumes, a pu encore ajouter que 1’homme monte nu a ’arbre
mutete parce qu’ainsi personne ne l’identifie, personne ne sait qui il est et
d’un autre coté, ferme les yeux parce que lui non plus ne sait pas d’ou vient
le mal qui incommode I’enfant pendant la nuit. L’obscurité exprime métapho-
riquement la non-identification de la maladie qu’a son tour la non identifica-
tion de 'individu semble renforcer.

On prépare aussi le kapuri pour empécher qu’un enfant nouveau-né ne
soit atteint par ce qu’on appelle le mal de zombo. Il s"agit d’un mal terrible
que I"informateur Mwacimbau explique en ces termes: «Une femme a don-
né le jour 2 un bébé; les autres femmes viennent la féliciter et veulent voir
I’enfant; si 'une d’elles a eu des relations sexuelles et prend l’enfant dans
ses bras le bébé sera aussitot atteint du mal de zombo qui se manifeste par
des symptomes variés de maladie rapidement mortelle. Pour cela le pere di-
ligent prend soin de protéger immédiatement le nouveau-né en lui mettant
au cou, au bras ou 2 une jambe, ou A la ceinture, le petit kapuri avec les
ingrédients qui neutralisent le zombo».

(1) Voir pp. 380-383, quelques applications de cette plante.
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Le méme mal de zombo peut atteindre la femme enceinte quand le mari
s’approche d’elle aprés avoir eu des relations avec une autre femme. A ce
propos le méme informateur rapporte le cas d’une femme enceinte qui tomba
malade et vint & perdre I’enfant 3 cause du mari qui osa s”asseoir dans le lit
au retour d’un voyage pendant lequel il rencontra une amante.

Le mal de zombo est lié aux relations sexuelles en général, mais ce qui
le définit le plus justement sont les relations sexuelles interdites, puisque ce
sont celles-ci qui provoquent le mal de zombo le plus terrible. Clest le cas
rapporté oralement par le biologiste Luna de Carvalho, chercheur de longue
date, dans le nord-est de 1’Angola: un homme venant du Zaire visite un
neveu dans les alentours de Dundo; content de recevoir son oncle (frére de
sa mere) a la maison, il s’empresse de lui présenter la femme avec laquelle
il vient de se marier. Aprés quelques minutes de conversation, l'oncle décou-
vre que la femme que son neveu a choisi pour compagne est en réalité sa
soeur 2 lui. Le pauvre homme écrasé par I'horreur d’avoir transgressé l'inter-
diction d’inceste, ayant épousé la soeur de sa propre mere, se sent atteint de
zombo et met fin 2 ses jours en se pendant.

Le zombo n’est pas toujours aussi violent; il peut y avoir des contacts
inconvenants qui se manifestent par des maladies, mais qui ne sont pas forcé-
ment fatales. De tels contacts peuvent méme se traduire par de simples ma-
laises de peau, comme par exemple, des douleurs dans les joues. C’est sur-
tout ces mauvais contacts que le éai{mﬂ sert a neutraliser avec des 1ngrcd1cnts
efficaces; c’est le cas de kapuri prescrit par Sakungu pour une femme enceinte
qui se sentait incommodée et pour qui son mari consulta le devin: «qu’ ’elle
prenne un peu de terre battue par un crapaud et un peu de terre du mun-
gonge (*); qu'elle mette tout dans le kapuri et le pende au cou» (*). Les
Cokwe considérent le crapaud comme 1”animal le plus résistant a toute cspécc
de contact dangereux vu que sa peau est dure et rugueuse; d’un autre coté
le champ du mungonge est un terrain particuliérement défendu précisément
pour son grand pouvoir de contact.

Malgré tout ce contexte significatf basé sur le contact physique et avec
un relief particulier pour le contact de type sexuel, le kaphele toto dans le
panier divinatoire est le symbole par excellence de la rancoeur cachée, la ran-
coeur qui ne se manifeste pas mais qui fonctionne comme une menace per-
manente. C’est dans ce sens que se dirigent la plus grandc partie des 1 1ntcrprcta—
tions données i ce sujet. Riasendala expliquait 3 un jeune client pour qui il

(1) «Terre du mungonge» signifie terre retirée du local ou s’est déroulé un
rituel mungonge; ce local reste interdit aux femmes.
(2) Voir information dans le méme sens, recueillie par E. Santos, 1962, p. 162.
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faisait la divination au moment de notre premiere visite, quand le toto apparut
en avant: «Il y a quelqu’un qui vous veut du mal; vous lui devez quelque
chose, payez vite votre di, car cette personne a le toto.

Ceci fut aussi l’explication d’une haine secréte envers une femme en
faveur de qui le mari demanda l’intervention de Mwafima. C’est la le sens
habituel du kapbele toto, cependant que beaucoup d’auteurs donnent au kapuri
(récipient avec des remedes) le sens du kaphele qui est en réalité le méme
fruit globuleux mais vide.

Cette confusion est constante et se comprend facilement parce qu’il est
fréquent que le devin apporte avec lui son propre kapuri de protecl:ion, que dans
ce cas on appellc le ystumbo ya tabi (remed: du devin) qui a pour but, non
tant de préserver des mauvais contacts, mais principalement de «faire vomir
immédiatement toute nourriture suspccte offerte au cours de ses déplace-
ments» (*). Il s’agit donc d’un r.-:c1p1ent de protectlon Personncl du devin
contre la sorcellerie par excellence qui est celle qui se réalisé i travers l’aliment.

Selon M. L. Bastin, le sens du kaphele serait de méme teneur: «Le fruit
kapuli. signifie que le malade a mangé quelque chose de mauvais. Pour qu’il
guérisse il faut lui donner un vomitif» (*).

Celui-ci peut en effet étre une des multiples formes de concrétisation de
la sorcellerie, mais d’accord avec les diférents informateurs, le symbole zoto vise
plus proprement la cause du mal que leffet ou la fagon de I’éviter. On com-
prend de la méme fagon, l’interprétation donnée par Baumann, qui décrit
le kapuri amulette, encore qu’il se référe aux piéces de divination. Et encore,
selon ce méme auteur, le but de ces fruits quand ils sont pendus a l’entrée
de la maison serait du méme type que celui du kapuri comme pendentf au
cou des enfants, variant seulement de contenu magique selon les fins (°).
Cette derniere application rapportcc par Baumann, je n’ai pas pu l’observer
parce qu’elle est devenue inusitée.

2.4.9 — Ipafola, la force de I'innocent

Babosa: muphafu, s. (*):
1. Arvore de grande porte, de fruto (luphafu) comestivel.

2. Resina cheirosa daquela irvore que € tida por um dos mais
eficazes e célebres medicamentos da farmacopeia africana (unji ).

Mubafu, Cannarium schweinfurthii Engl. (a).

(1) Bastin, 1961, p- 46.

(2) Idem.

(*)  Baumann, 1935, p. 182.

(a) Agron. Angol,, 1962, 15, p. 16,
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Maufabo, Cannarium edule Hook f. (b).
Muphabu (Cokwe), Cannarium schweinfurthii Engl. (c).

Ipafola ou ipafula est dans le ngombo la semence d'un grand arbre du
mushitu (galerie forestiere). Il s’agit d’une des plus grandes plantes qui se
développent pres des cours d’cau, avec un tronc qui atteint un grand diame-
tre, ce qui permet de s’en servir pour la fabrication du grand tambour trapé-
zoidal (cinguun). Le fruit est comestible et la semence (Photos 444:447-2)
présente une résistance remarquable. L’écorce de cette plante est un des élé-
ments qui, réduits en poudre, entrent souvent dans la confection du kapuri (*)
pour l'usage des enfants puisque les Cokwe considérent que cette poudre
mélangée avec d’autres ingrédients possede la vertu de fortifier les enfants
quand ils la sucent dans le kapuri.

La plante sécréte une substance semblable 3 la résine nommée phafu,
avec une odeur caractéristique, et que beaucoup utilisent pour faire du feu ou
pour faire des torches (le feu qui dans le mungonge traverse le ciel est un peu
de cette résine enflammeée au bout d’un baton); avec la résine de muphafu, les
Cokwe savent aussi préparer une solution médicamenteuse qu’ils utilisent
comme vermifuge; comme variante de cette application, certains mangent de
petits fragments de plante et ainsi éliminent les vers intestinaux; d’autres font
des fumigations et affirment que les résultats sont également positifs.

Dans le champ divinatoire, le noyau sémantique parait étre lié précisé-
ment au facteur résistance de la semence; un tel aspect parait renforcé par la
consistance de la plante méme et par 1’application de ses produits, nommé-
ment ceux qui présentent des aspects curatifs.

Le devin rencontre dans cette semence, quand elle se met en évidence
dans le pa.nler divinatoire, l'explication de la résistance de son consultant con-
tre un sorcier supposé qui voudrait le faire disparaitre; s'il n’y arrive pas, c’est
parce qu’il (le consultant) est innocent et que l’ennemi est coupabic,
V’ipafola montre cela méme et donne au consultant la certitude que le sorcier
ne pourra rien faire contre lui.

L’aspect particuli¢rement dur de cette semence justifie également son
utilisation comme élément fondamental de certains types d’exorcisme. L’un
d’eux est rapporté par L. Tucker quand elle cite une plante a la semence par-
ticuliérement dure (sans aucun doute la méme ipafola); le but d’un tel exor-
cisme serait de faciliter 1’accouchement d’une femme au moyen de l'extrac-
tion, aprés des massages intensifs, d’une semence supposée dure, considérée
comme la cause des difficultés de 1"accouchement: «Olusieta: a vegetable pod.

(b) Ficalho, 1947, p. 110.

(c) Agron. Angol. 1953, p. 57
(*) Voir p. 36s5.

24
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This means that the patient being divined for is a woman who cannot give
birth because there is an olusieta rolling round and round her abdomen. This
illness is cured at a place where paths cross, and requires long and expensive
massage treatment which results in the doctor extracting a seed or a nut from
the part of the body he has been massaging» (*).

Une autre modalité d’exorcisme est attribuée au pouvoir de la fumée de
muphafu; non seulement elle élimine les vers intestinaux, explique Sakungu,
mais peut méme éloigner certains esprits ou mabamba qui viennent incom-
moder les vivants en causant des maladies. Ainsi ce devin propose 2 son con-
sultant de se soumettre 3 une fumigation spéciale au moyen de laquelle la
maladie disparaitra; aux approches d’un carrefour et dans le chemin qui méne
au village, le mbuki doit préparer un feu avec des fragments de muphafu; le
malade s"approche et se laisse envahir par le nuage de tumée; en méme temps,
le guérisseur interpelle la hamba qui s’écarte, mécontente, avec la fumée et
emporte avec elle la maladie.

Traduisant la méme réalité en termes de force, le vieux Riasendala exprime
un optimisme comique quand il conclut sa philosophie du muphafu...
«L’homme qui n’est pas coupable, a plus de force que le sorcier bien que
celui-ci ait des remédes trés puissants. Et aussi la semence, qui est petite, peut
durer plus longtemps que ’arbre, et le tambour (cingsvs) qui est fait de
muphafu dure plus que l’arbre parce que le tambour marque le temps mais
il est plus fort que lui».

Ainsi loptlmlsme fondamental qu’ cxprlme Vipafola se baseraic sur l'idée
d’une justice qui finit par s’imposer; la résistance de la semence et la résis-
tance du tambour symboliseraient cette méme force inhérente 2 la situation
de celui qui n’a commis aucun crime:

justice > sorcellerie
semence > plante
tambour > temps

2.4.10 — Luhandu, les exigences du partage

Barbosa: lubandu, s. (7): espécie de vagem da arvore mubandu, a qual
se abre (-handuka) largando a semente.

mubasu (Lucazi), mushaswa (Lovale), kataubwangn (Lunda), Schre-
bera trichoclada (a).

mubasu (Cokwe), Schrebera affinis Lingelah (b).

(1) Tucker, 1940, p

(a) Gilges, 1955, p. 31.
(b) Santos, 1960, p. 213.
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Commengant par la référence que Baumann fait a ce kapbele, on se voit
obligé de reconnaitre que cet auteur le confondait, en ce qui concerne le panier
des Lwimbi, avec un autre fruit, car il présente le dessin de lubandu et 1ap-
pelle miasa, alors que dans la description du panier divinatoire des Cokwe,
le méme kaphele est correctement désigné par lubandu et décrit comme «eine

halbierte Frucht» (1) .

Il s’agil: en effet du fruit de 1’arbre mubasu qui en séchant se divise
spontancmcnt en deux pames égales (Fig. 88); le kaphele est précisément
constitué par une de ces moitiés du fruit, rarement par le fruit complet; dans
certains cas on peut voir les deux moitiés mais séparées (Photo 445).

Fig. 88 — Lubandu: AM. oco5 (%°)

Les Cokwe semblent avoir lié les aspects fondamentaux de la significa-
tion de ce kapbefe au fait que le fruit se fend de lui-méme, finissant par se
diviser en moitiés rigoureusement égales. Ceci parait étre le «trait pertinenty
qui aurait polarisé un grand nombre de questions et plus précisément 1”attitude
du _groupe devant les j jumeaux et tout un ensemble de normes en relation avec
la j juste répartition des biens 3 I'intérieur du groupe ou de la section clanique.
Les réponses des devins insistent sur la fonction de lubandu aupres de qu1 a beau-
coup et auprcs de qui a peu. La disparité scandaleuse des avoirs a l'intérieur
d’une section du clan est condamnée avec véhémence et pour cela ne peut
pas se prolonger trop longtemps sans que des tensions pa.rfms violentes se ma-
nifestent. L’individu qui accumule des biens et ne les répartit pas entre les
membres de son groupe est rcgardc avec la méme indignation qu’un voleur.
La tradition impose la répartition selon des normes méticuleuses de presta-
tions, et ceci qu’il s’agisse d’une piece de chasse, de biens, ou d’argent gagné
dans une activité comme c’est le cas des salariés. L’homme qui ne répartit
pas confond dans ses avoirs ce qui est a lut (la partie a laquelle il a droit) et

(1)  Voir Baumann, 1935, pp. 167-170; 171-172.
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ce qui n’est pas 3 lui (la partie qu’il doit donner aux autres) et pour cela,
il se comporte exactement comme un voleur, que les Cokwe définissent com-
me «celui qui mélange les avoirs».

Quand une de ces situations (ressentie comme une profonde injustice)
se prolonge, les personnes qui se sentent lésées commencent 2 ourdir une ven-
geance par voie de sorcellerie, visant A atteindre celui ou ceux qui cédérent a
la tentation d’accumuler (*). Les Cokwe entendent que l’acces de tous aux
biens acquis par un membre du groupe ou de la famille étendue est une loi,
tout en acceptant qu'il y ait des normes régulatrices des prestations auxquel-
les chacun aura droit.

En ce qui concerne les jumeaux, justement, il est de rigueur que 1’éga-
lité soit portée A l’extréme méme dans les détails insignifiants. Ceci est un
autre pole important dans le champ sémantique de ce kaphele. En effer la
moitié du lubandu dans le panier divinatoire indique trés souvent qu’il faut
donner un traitement rigoureusement égal aux jumeaux et que les dangers
qui pourraient résulter de l'infraction a ce tabou sont tres graves. Le jour
méme de la naissance des jumeaux, le pére cokwe cherche deux moitiés de
ce fruit sec qu’il enfilera dans un cordon pour accrocher i la ceinture de la
mére ou comme pendentif au cou. Ce geste du mari est une exigence d”atten-
tion de la part de la femme pour traiter les jumeaux dans les normes qui leur
sont propres; d’un autre c6té elle assume ce compromis devant tout le village,
qui d’ailleurs se montrera solidaire avec elle dans ce comportemcnt De cette
fagon tous ceux qui offriront quelque chose aux jumeaux auront a le présenter
en deux parties rigoureusement égales, que ce soit un cadeau en ob]cts, argent
ou autres choses. En plus de cela, un tel cadeau ne peut jamais étre rejeté.

Si quelqu’un, en distribuant des biens, fait des distinctions plus qu’il
n’est permis par la coutume, et consulte par la suite le devin au sujet de 1’am-
biance hostile qui I'entoure, celui<ci profite normalement de l'apparition du
kaphele lubandu pour écarter son client du groupe, lui conseillant de prendre
de lui-méme l’initiative d’abandonner le village; en fait le client qui cherche
le tahi dans ces circonstances sait déja qu’il n’a pas d’autre alternative sinon
celle de partager avec les siens les biens qu’il a accumulés abusivement ou de
s’éloigner du groupe avant qu’il ne soit trop tard.

Ceci est un des problemes fréquemment observés parmi les travailleurs
salariés qui, recevant un salaire mensuel, deviennent facilement «riches» Vis-
-a-vis du groupe familial et en pamcuher aux yeux des oncles maternels. Quand
cela arrive un procés de sorcellerie est imminent. Parmi les nombreuses cau-
ses de l'extraordinaire mobilité qui caractérise les Cokwe, celleci en est une,
et non "une des moins importantes.

(1) Voir A ce propos le comportement des Ovimbundu dans Edwards, 1962, p. 10.
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A. Hauenstein a observé ce méme kaphele dans le pamer divinatoire des
Cokwe émigrés au centre de I’Angola, signifiant des tensions ou difficultés
entre groupes familiaux a cause des «liens» que les ancétres condamnent (*).
La question semble étre précisément la méme, encore que présentant une
perspective différente. Comme ’explique le vieux Sakungu, a chaque fois
qu’un jeune se marie et oublie ses parents, tout ce qu’il gagne est pour lui,
sa femme et ses enfants; c’est justement cela que les ancétres condamnent
parce que I’homme ne peut pas oublier son groupe pour se joindre 2 ceux de
sa femme; ce n’est pas le mariage qu1 est en cause mais un nouveau type de
rapports rendu possxblc par 1’autonomie economlque relative des j jeunes. Con-
tre cette évolution qui parait inévitable, la résistance de la société matrili-
néaire se souleve, s’opposant de toutes ses forces a la rupture des traditions
normatives séculieres.

L’offense aux ancétres doit également étre neutralisée par un rite qui A
son tour renforce, au niveau rituel, la valeur métaphorique des deux moitiés
du lubandu: «... que le client fasse, dans un carrefour, deux petits cercles avec
du bois de muhe (le méme utilisé dans la mwima de la mukanda) et jette
a lintérieur de chaque cercle des poudres de manioc» (*).

De I’ensemble de ces explications il semble découler que la division exacte
en deux du fruit mubasu sert de point de départ au devin pour revendiquer
toute une série de pratiques traditionnelles relatives i la distribution des biens;
d’un autre c6té on peut vérifier que la rigueur du «jumelage» inspire le com-
portement du devin envers le client, qui 4 son tour est conduit 2 ritualiser le
traitement donné aux jumeaux. Si la stimulation n’est pas suffisante, il sera
inévitablement rejeté du groupe.

2.4.11 — Citunda wa cingaji (la maladie de I'esclave)

Barbosa: tchitunda, s. (*), pessoa, coisa ou animal que sobressai em
altura; qualidade de sobressair, de ser muito alto, proeminéncia fisica.

Il s’agit de la semence du fruit de palmier Elaeis guineensis Jacq, vul-
gairement appelée «dendémy qui apparait dans beaucoup de paniers divinatoi-
res et est fréquemment confondue avec mwaka, un autre fruit que nous étu-
dierons ensuite. Le nom vulgaite de cette semence est mukeshi wa cingaji
(noyau de palmier) (Photos 447-d;448).

(*) Hauenstein, 1961, pp. 153-154.
(%) Santos, 1962, p. 173.
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Les fruits de palmier sont trés recherchés pour la fabrication de 1’huile.
La fagon traditionnelle de préparer I’huile est tres simple et les Cokwe 1"utili-
sent encore aujourd’hui; ils mettent une certaine quantité de ces fruits dans
unc espéce de filet de corde, jonc ou roseau, qui se termine par deux bitons
(un de chaque cété); deux personnes placées face i face, faisant tourner cha-
cune le baton de leur coté, vers la droite, soumettent les dits fruits 2 une force
croissante qui les dénoyaute.

Il s’agit évidemment d’un traitement du fruit féminin.

Des fruits masculins, on fabriquait autrefois le sel, chez certaines ethnies
de l'Afriquc Centrale, les réduisant d’abord en cendre, qu’on bouillait, fai-
sant ensuite cvaporer I’eau. Cette coutume rapportcc par De Plaen ( ) sem-
ble n’avoir ]amms été adoptée par les Cokwe, puisque ceux-ci connaissatent
d’autres plantes 2 partir desquelles on faisait du sel (%).

La récolte du vin de palme a partir d’un autre type de palmier — le
Raphia — est également pratiquée dans la région, surtout chez les Kongo
(Tukongo) du nord-est (Tukongo du Kanzar); pour cela ils montent au
moyen d’une corde au faite de 1’arbre, ils font une entaille profonde et met-
tent une calebasse dans laquelle la séve s’écoule en glissant sur des feuil-
les disposées en entonnoir.

Comme kaphele (le fruit de palmlcr) on peut dire que bien qu’il soit
relativement fréquent, ce noyau présente une certaine polyvalence et méme
une grande indéfinition. Le devin Riasendala éclaircit le sens de ce kapbele en
termes d’activité d’esclaves; selon lui la citunda wa cingaji exprime la maladie
d’un esclave: «c’est un esclave descendant d’un groupe ou un parent était
tabi». Selon notre informateur cette maladie est une exigence pour le dit es-
clave de devenir devin, mais pas un tahi d’une technique quclconquc, il doit
s’initier a l’art en exer¢ant la méme techmquc qu’utilisait son ancétre. Ria-
sendala explique de cette fagon la raison pour laquelle aujourd’hui encore
beaucoup de gcns connaissent des modes divinatoires que ne proviennent pas des
Cokwe. Il s’agit de processus venus des ptuples voisins, comme les Pende,
les Luba, les Lulwa et les Tukongo, ce qui correspond exactement aux grou-
pes chez qui les Cokwe allaient se fournir en esclaves.

Cette explication du vieux Riasendala montre d’un autre coté le haut
degré d'intégration de l’esclave dans le groupc ou la force des circonstances
le mettait; en effet accepter (ou cxlger) qu’un esclave devienne tabi signifie
que cet homme a atteint un statut supérieur dans le groupe cokwe qui 1”adopta
et I’assimila A tel point qu’il puisse exercer une activité avec un grand pou-
voir d’intervention selon les normes traditionnelles, bénéficiant alors d’un
statu particulier.

(1) De Plaen, 1961, p. 81.

(2) Les Cokwe utilisaient, par le méme procédé, une graminée.
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Diverses autres interprétations données par des devins différents se si-
tuent dans le méme contexte, comme ceux qui cxpllquent l'appa.rmon de ce
kaphele dans le ngombo comme une exlgcncc pour prcparcr du vin de palme
ou maluvu pour une féte. En effet si le devin termine son intervention en
envoyant préparer du maluvu, ceci peut équivaloir 3 annoncer la féte d’initia-
tion d’un nouveau devin.

Les informations rapportées par d’autres auteurs ne cadrent pas toujours
avec cette interprétation. Celle de Delachaux est suffisamment ambigué pour
étre susceptible de s’interpréter de 1’une ou de l’autre maniére: «... il faut
sen faire relever par le médecin, ty:mbanda» (*); cette intervention du de-
vm-gucnsscur ( cimbanda) peut aussi se comprendre comme le déroulement
d’une cérémonie d’initiation (*). V. Turner confirme ce point de vue par
I’information recueillie par lui et selon laqucllc «... la manifestation de 1’om-
bre Kayong u et le rite propitiatoire du méme nom sont parfo:s représentés
par une gra.mc de palmier mudidi avec laquelle est fait le vin de palme que
boivent les initiés au cours des céremonies Kayong'u» (°).

Au contraire les sens attribués a la citunda par E. Santos («le malade
fut ensorcelén) (*) ou par Hambly («the seed of the ol palm means that a
large gourd of palm oil has benn stolen») (°) paraissent s’écarter nettement
du contexte antérieur et doivent s’expliquer plutét comme des rcponses conjon-
cturelles données par le devin ou apprehendées comme telles par les investigateurs.

2.4.12 — Mwaka, une tongue durée

Bastin: mwaka (my), an, age.
Barbosa: mwaka, s. (*):

1. ano, estagao, tempo. O termo primariamente designa uma das
duas estagoes: a das chuvas (wiza) e a do tempo seco (luxibo ).
S6 por adaptagao ¢ que se designa ano.

2. uma arvore também chamada muthongo.

3. um kaphele do ngombo ou cesto do adivinho: ¢ um carogo do
fruto daquela drvore (luthongo) e indica que o assunto da
consulta ¢ motivado por questio antiga (‘mwaka) ou que ao
consulente apenas resta um ano de vida.

(1) Delachaux, 1946, p. 53.

(2)  Sur I’habituelle liaison devin-guérisseur dans la zone linguistique R coinci-
dant avec le territoire angolais, voir Rodrigues de Areia, 1974 a, pp. 202-217.

(*) Turner, 1972, p. 55

(1) Santos, 1960, p. 172.

(*) Hambly, 1934, p. 217.
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muthongo, Parinari capensis Harv.,
_ Parinari mobola Oliv. (a)
muthongo (Cokwe), Parinari capensis Harv. (b)
 mutongo (Cokwe), Parinari capensis Harv. (c)
mucha (Lovale), Parinari mobola (d)
mucha (Ndembu), Parinari mobola (e)
usia, Parinari mobola Olu (f)
mutcha (Ngangela), Parinari curatellifolia Planch ex Benth. (g)
mutongo, mucha (Lucazi, Lunda, Lovale), Parinari mobola Oliv. (h)

Muwaka est, dans le groupe des tuphele d’origine végétale, 1’un des plus
constants et de sens bien déterminé. Il s’agit du noyau d’un fruit comestible
provenant d’un arbre vulgairement appelé mauthongo (Photo 446).

Les Cokwe associent ce fruit aux temps primitifs pendant lesquels les
fruits sylvestres déterminaient souvent le parcours de leurs interminables voya-
ges avant leur établissement dans la montagne de Musumba. Selon la tra-
dition, c’était la tiche essentielle de chaque groupe de chercher et de trouver
des fruits pour assurer la subsistance; dans cette activité, un homme devait se
distinguer et passer 4 la postérité comme kandala — celui qui rapportait des
fruits de la brousse — lequel aurait été précisément élévé A la dignité de chef
de terre (*) comme récompense de son extraordinaire succes dans la découverte
et la cucillette des fruits qui seraient précisément les thongo. Les informateurs
insistent sur ce détail de prestige pour ce fruit qui serait passé dans le panier
divinatoire avec la désignation de mwaka:

mwaka | muthongo | luthongo
(symbole) (plante) (fruit).

(a) Watt & Beyer-Brandwijk, 1962, p. 491.

(b) Bastin, 1961, p. 252.

(c) Agron. Angol, 1953, p. 29.

(d) Gilges, 1955, p. 30.

(e) Turner, 1972, p. 53.

(f) Hauenstein, 1961, p. 151.

(g) Santos, 1967, p. 73.

(h) Palgrave, 1956, p. 375. Quelle que soit la désignation taxonomique exacte,
mwaka (du panier) est le fruit décrit par Palgrave.

(1)  «Chef de terren (mwanangana) exprime une notion juridique qui releve
du droit consuétudinaite et correspond 3 un espace géographique, sous l’autorité d'un
chef ou soba, par voie héréditaire. 1l y a deux degrés hiérarchiques entre le mwanangana
et le peuple, a savoir, mwata et mulopwe.
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De la pulpe de ce fruit on prépare aussi une boisson que Gilges consi-
dere comme tres bonne (*). La médecine traditionnelle se sert également de
la plante muthongo a des fins diverses.

Malgré les différents noms utilisés (wsia, mucha, mutbongo ) selon les
auteurs et les rcglons, la réalité est que les illustration qui accompagnent les
textes, comme aussi les applications de la plante indiquent qu’il s”agit d’une
seule et méme plante, comme du reste il est facile de le vérifier par les réfé-
rences des différents auteurs:

— «Lutbango (thongo), fruit sylvestre du mutbongo ayant |"aspect
d’une petite noix et la saveur d’une prune blanche» (*); et encore: «mu-
thongo, sous-arbuste (Parinari capensis Harv.) produisant le fruit thongo» (*).
«The durable stone of the incha fruit of the mucha tree (Parinari
mobola)» (*).

— ... «noyau du fruit de 1’arbre appelé #sia (Parinari mobola Olu)» (°)

— ... «a very hard species of nut, usually the sign of a long period of
time. It may also mean ochonge (a plot to kill)» (°).

Dans cet ensemble d’indications, il faut noter que Bastin, qui a identifi¢
ce fruit avec le plus de précision, au point de nous informer sur son aspect et
sa saveur, doit avoir été induite en erreur quant a la plantc qui le produit
pmsqu ‘elle la classe dans les sous-atbustes; en fait il s’agit d’un arbre, 2
moins qu’il n’existe une certaine variété arbustive que nous n’ayons pas
observé, ce qui est peu probable. Tous les exemplairse que nous avons observés
étaient des atbres de haute taille. Le nom scientifique de cette plante préte
aussi 3 discussion; normalement il s”agit de Parinari capensis Harv., bien qu’au
méme nom cokwe (’ mutbongo) corrcspondcnt les deux espéces mentionnées
par les botanistes, 2 savoir: Parinari capensis et Parinari mobola.

Exposant la signification de ce ka?bele, les devins insistent tous sur un
élément commun: mwaka signifie une longue durée, ce qui concorde égale-
ment avec l’ensemble des observations rapportées par les divers auteurs qui
détecterent cet objet, et s’accorde particulierement avec ce qu’on trouve chez
les Ndembu: «lt stands for a case... that took place a long time ago» (7).

Cependant quand on cherche a interpréter la base empirique de cette
sngmflcatlon, certains mettent 1”accent sur la durée du fruit extraordinairement
résistant, et pour cela de meme capable de rester des années dans la terre

(1)  Gilges, 1955, p- 19

(%)  Bastin, 1961, p. 247.

(3) Bastin, 1961, p. 252.
(4) Turner, 1961, p. 151.
(%) Hauenstein, 1961, p. 151.
(%) Tucker, 1940, p. 1g6.
(") Turner, 1961 p. 68.
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avant de germer; d’autres ccpcndant se réferent au long espace de temps qu:
t’écoule entre la floraison et le mirissement du fruit. C’est du moins le point
de vue de Sakungu qui explique en ces termes la valeur de ce kapbele: «Quand
le sorcier jette un sort i quelqu’un, il marque aussitot ke temps qui lui reste
avant de mourir; ¢a met quelqucfms longtemps, le luthongo met aussi du
temps a mirir; la plante fleurit 3 une saison et ce n’est que dans le «cacimbo»
suivant (saison seche, qui va de mai a aoiit) que le fruit devient mir» ()

Selon Muchona, informateur de Turner, ce serait d’abord la longue pé-
riode qui précéde la chute des fruits de 1’arbre, qui expliquerait la s:gmflca..
tion de ce symbole: «a mucha tree takes four or five months to produce ripe
fruits, but the stones of these fruits take two or three years to decay» (*).

Il y aurait aussi une relation analogique entre le long processus de
maturation et |"action également lente de la sorcellerie. Hamumona exp’ique
aussi 1’action de la sorcellerie comme un mal qui agit lentement mais sans
jamais s’arréter; sur ce point tous les devins sont d’accord; méme quand le
sorcier recourt a la fameuse arme du sortilege (#ta wa mbomba) (*), la pcr—
sonne atteinte ne mourra pas immédiatement mais commencera simplement a
en sentir les effets.

La lente progression du mal est expliquée en termes vagues qui expri-
ment toujours que la vie se consume petit 3 petit, va en diminuant, sans qu’on
s’en apergoive; aussi |”explication obtenue par Turner ne peut pas étre con-
firmée.

En effet, selon |’informateur de Turner, il s'agirait d’une augmentation
progressive de la dose maléfique introduite par le sorcier dans le corps de sa
victime: «For a sorcerer, in order to escape detcctlon, sometimes puts a small
amount of medicine on one part of his victim”s body, then a little more, then
more, until he has killed him in gradual stages» ().

Pour la majorité des spécialistes cokwe, cette référence a la lentcur de
I'action de la sorcellerie n’est pas acceptée; pour eux, le «s'¢teindre» progressit
d’une vie parait se relier d”abord au phénomene de rejet social, et nous avons
vérifié souvent que les jeunes se plaignaient d’ére ensorcelés simplement
par le fait que les «ainés» ne leur dlspensaient pas les attentions d’autrefois ou
étaient mécontents de certaines manieres d’agir.

(1) 11 y a deux saisons dans |’année dans le nord-est d’Angola: une, longue
(lwiza) celle des pluies et une autre courte (lushibo) celle du «cacimbo» (fraiche) qui
va de la mi-mai & la mi-aoit. L’autre occupe le reste de 1’année avec cependant des
variations dans les précipitations.

() Turner, 1961, p. 68.

(*) Voir p. 252.

(%) Turner, 1961, p. 68.
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‘Dans les multiples-applications que le tabi peut -faite de ce kaphele, un
noyau significatif constant se vérifie, 3 savoir 1’idée d’une longue durée; lcs
principales applications observées sont les suivantes:

— longue durée d’un probléme familial (mésentente) qui traine;

— maladie qui persiste depuis longtemps malgré de nombreuses ten-
tatives pour la dominer;

— mal de sorcellerie qui depuis longtemps et progressivement «mange
la vien de la victime;

— annonce d’une issue fatale, mort prochaine, par sorcellerie ou mala-
die, en prenant ce symbole comme mesure du temps (mois, années, saisons);

— un temps trop long avant qu’on ne se soit décidé a consulter le devin
our un probléme qui I’exigeait (conccrnanl: le culte des ancétres ou la mala-
die) (*). Une de ces indications constitue un avertissement  particulierement
grave pour la famille du malade et dans le cas d’une issue fatale, la faute peut
lui en étre imputée officiellement par le devin, entrainant 1’obligation de pres-
tations particulieres. C’est dans ces circonstances que mwaka devient le sym-
bole de l'intrigue que Tucker désigne par «a plot to killy (*). En effet les
intéréts divergents, et souvent antagoniques qui entourent la vie concrete d’une
personne, constituent la toile de fond la plus favorable pour monter l'intrigue
compliquée de la sorcellerie; celle-ci devient viable chaque fois qu’a 1”occa-
sion d’un probléme grave, le sorcier peut tirer parti de I’indécision du groupe
familial. Dans ce contexte il semble qu’on peut englober I”explication parti-
culiére fournie par Hamumona: «une personne fait du mal 3 une autre; celle-
-ci garde, n’oublie pas, et longtemps apres, se venge».

Au dela de "usage de ce fruit comme kaphele dans le panier divinatoire,
la plante qui le produit — muthongo — est connue de tous les spécialistes
pour ses différents usages dans la vie courante; le fruit est comestible, la seve
de la plante était considérée, selon ce que rapporte Palgrave, comme dotée
d’une vertue particuliérement efficace contre la surdité: «When treating an
car which is discharging the “doctor” uses drops which he prepares by soaking
the roots in cold water for one hour. A little of this liquid is poured into the
car from a spoon or a cupped leaf four times a day about two weeks, by
which time a cure s expected» (*).

(1) Voir également E. Santos: «Le tabi conseille au consultant de réaliser ses
mabamba ordinaires. 11 y a déja longtemps qu’il ne s’yntéresse plus ct c’est ¢a la cause
de son malheur» (E. Santos, 1960, p. 167). Egalement Hauenstein: «kbn rapport avec
la figurine d’un ancétre, miaka est une indication que les vivants lont négligée depuis
un certain nombre d’annéesn (1961, p. 151).

() Tucker, 1940, p. 196.

(®) Palgrave, 1956, p. 375.
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Les Cokwe ne recourent actuellement a cette pratique que tres rarement,
mais quclques-uns préparent encore des inhalations de racine de muthongo
pour solgncr les cataractes, fait que Palgrave note également chez les Lovale.

D’apres [ana[ysc des interprétations de ce kapbele, il semble qu’on peut
affirmer que méme quand le noyau significatif ou «trait pertinent» se pré-
sente de fagon nette, cela ne veut pas dire pour autant que la gamme des
significations cesse d’étre multiple et toujours en voie d’augmentation. L’usage
d’un objet dans la vie réelle élargit pour ainsi dire les significations possibles
de cet objet devenu symbole; il s’ensuit que l’analyse devient d’autant plus
riche qu’elle s’insére dans les applications réelles; de toute fagon il est évident
que l’analyse de ces symboles, de par le dynamisme méme du systéme, ne
sera jamais exhaustive, ce qui ne veut cependant pas dire qu’elle est arbitratre.

Dans le cas particulier du kaphele mwaka nous pourrions synthétiser les
variantes de signification a c6té des multiples applications, dans un double
schéma de ce type:

MWAKA

APPLICATION SIGNIFICATION

[LUTHONGO ]

“REMEDE~

Schéma 16

2.413 — YUnji (mutete), l'arbre des ancétres
Bastin: mu-tete (mi), arbre (Swartzia madagascariensis Desv.).
Barbosa: mutete, s. (*) termo luena. Veja-se tchise.

tchise, s. (*), «erva anual, arbustiva, atingindo 1 m.; folhas também
aproveitadas na alimentagio» (Hibiscus Sabdariffa).
mutete (Lovale), Swartzia madagascariensis (a)

(a) Gilges, 1955, p. 31.
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mutete, Swarzia madagascariensis Desv. (b)

mutete, Pterocarpus erinaceus Poir. (c)

mutete (Cokwe), Swartzia madagascariensis Desv. (d)
ngandja (Ovimbundu)

kapuipe (Ngangela, Cokwe)

kapwipwi (Lunda)

La plante vulgairement appelée mutete qu’on ne peut confondre avec
nulle autre de par la couleur rouge-brun de son bois et la dureté particuliere
qui la caractérise, apparait parfois représentée dans le panier divinatoire par
son fruit qui est une gousse (Photo 447-c). Si la majorité des devins attri-
buent 2 ce fruit des fonctions purement curatives, il est aussi considéré par
d’autres en tant que symbole de divination, comme n’importe quel autre
kapbele.

Le fruit de mutete constitue donc un des éléments-frontiere variés de
cette technique de divination; il est donc important d’exposer 1’interprétation
donnée par ceux qui le considerent comme un kapbhele, aussi bien que les usages
auxquels 1l se trouve lié dans la médecine traditionnelle.

Plante fondamentale dans diverses pratiques liées au culte des ancétres,
c’est avec ses feuilles que le devin purifie mensuellement le panier et les tu-
phele pour que ceux-ci reprennent de la vigueur avec 1’apparition de la nou-
velle lune.

La plantc mutete reprcsente en méme temps soit les ancétres soit les
mabamba qui représentent eux-mémes ceux-ci. C’est ce qui résulte de cette cxph-
cation de Hamumona: «Quand nous avons un probléme, nous allons pres de
V'arbre mutete; c’est l1a que résident les ancétres; cette plante est la hamba des
ancetrcs, c’est pour ¢a que nous nous approchons du mautete, pour Pl’itl‘ les
ancétres; ainsi, une personne qui est malade dira: «je n’ai pas volé ni parlé
contre les miens, j’al payd ce que je devais... Comment puas-;c étre malade»?
Ou encore: «J’ai été plusieurs fois en brousse et je n’ai aucun animal; mais
cette brousse est de mon khaka (*) qui découvrit cette terre; comment est-il
possible que je ne chasse rien»?

Ce genre de plaintes tres fréquernmcnt adressées aux anceétres pcuvcnt
se faire soit prés d’un arbre mutete soit devant une statue faite de ce méme
arbre. Il est possible que ces deux formes de culte aient subsisté indépendam-

(b) Cavaco, 1959, pp. 65-66; Palgrave, 1956, p. 122. La plante en question
correspond & celle dessinée a la p. 125
(c) Ficalho, 1947, p. 144.
(d) Agron. Angol, 1953, 7, p. 76.
(1) Kbaka signifie autant la grand-mére que le frére de la grnnd—merc, soit le
grand-oncle; dans ce cas il s’agit normalement d’un chef de terre qui est toujours un
homme.
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ment |"une de |’autre, mais on accepte parfaitement qu’a partir d’un certain
moment, l"arbre vénéré soit devenue une statue, d’abord si fruste qu’elle aurait
trés peu différé d’un simple tronc d’arbre. Cette hypotheése avancée par Four-
che et approfondie par Redinha parait bien fondée devant la quantité de preu-
ves encore observables dans certains cas dans les villages cokwe ot 1’on voit
de nombreux mabamba qui sont de simples troncs dans lesquels la figure
humaine n"a méme pas été dessinée (Photo 449) (*).

A noter |attention particuliére accordée par le devin Sakungu aux feuil-
les de mutete gardées a |’intérieur d’une corne de chevre qu’il portait atta-
chée dans le bord intérieur du ngombo pour «donner du poids au panier»,
selon ses mots, voulant simplement dire que de telles feuilles valorisent
l'acte divinatoire, en facilitant la présence de l'espric Ngombo. :

Mais d’un autre coté, le mutete peut aussi étre présent dans le ngombo
sous la forme d’un kaphele manufacturé, celui-ci assez rare, du nom de y#iniji.
Il s’agit d’un minuscule cylindre de bois fait d’un bitonnet de mutete dont
on a retiré le coeur qui est dur et foncé; la signification de cet objet (dans
ce cas toujours kaphele) serait de rappeler au client la nécessité de renouer
le contact avec sa famille (c’est-a-dire sa section clanique) géographiquement
distante. Riasendala s’explique en ces termes: «ysnji est la parenté; a un cer-
tain moment les personnes sont nombreuses; elles ont besoin d’émigrer d’ici
(Lévwa); certaines vont au Congo (Zaire) d’autres vont au Kanzar, d”autres
vont peut-étre du coté de Saurimo. Passé un certain temps, le chasseur sort et
en méme temps qu’il va chasser, cherche i savoir si quelqu’un de sa parenté
est déja mort».

C’est aussi dans ce contexte que 1’on doit situer 1’explication laconique de
Sakungu quand il dit simplement: «Y#nji est le kalamba kuku» (ancétre) (*).

On voit donc que le fragment de mutete quand il est manufacturé, de-
vient une référence explicite, dans le panier divinatoire, & un ancétre éminent,
normalement le fondateur d’une section du clan qui s’est dispersée par la
suite,

Avec ce méme nom y#nji, Santos décrit: «un petit cylindre de bois, de
3 cms de. iong Perforé dans le sens longitudinal avec diverses coupes qui soit
le penctrent jusqu’d la moelle, soit restent seulement i la superficien (3
Il s"agit certainement du méme éa?befe Le traitement prescrit par le tabi suite
a la'manifestation de ce kaphele serait une purification par fumigation, préparée

() Voir J. Redinha, 1964 et Fourche-Morlighen, 1937.
(2)  Vair la figurine anthropomorphe kalamba kuku, p. 18s.
(*)  Santos, 1961, p. 161.
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avec des feuilles de mutete et mukbhumbi (autre plante tres liée au culte des
ancétres) (*); ce traitement rituel nous ramene a la purification par le rite
kulikosa (*) qui se prépare également avec des feuilles de mutete.

Kaphele ou non, la présence de cette plante mutete dans le ngombo,
méme quand elle se limite 2 quelques feuilles cachées dans une corne et en
petit nombre, semble inséparable du culte des ancétres.

Dans la pratique, les Cokwe utilisent un baton dur (coeur de cette plante)
pour obtenir des objets résistants, comme par exemple la crosse du fusil, le
pilon pour le manioc et les statues qui doivent durer longtemps. Comme sym-
bole, il semble expliquer les aspects divers de la vie du clan et renforcer sur-
tout les liens de parenté.

le rite kulikosa
Yinji (mutete) | force du ngombo
priére aux ancétres

2.4.14 — Kenyenge, les yeux du sorcier

Barbosa: mukbenyenge, s. (*): um arbusto que por vezes trepa encostado
a outras arvores ¢ que da uma semente preta e vermelha (Clero-

dendrum sp.)-

mukenyenge (Lovale), Abrus precatorius L. (a)

mukenyznge (Lovale), Abrus precatorius L. (b)

mukeniengue (Cokwe), Clerodendrum (c)

mukanbenje (Cokwe), Abrus canescens (Welw. ex Baker) (d).

Chez les Cokwe, la plante mukenyenge s'utilise principalcment avec deux
objectifs: aphrodisiaque et symbole de la sorcellerie. Il ne s’agit pas d’un
kaphele proprement dit mais les semences de cette plante nous apparaissent

(1) Voir p. 394.

(2) Kulikosa — Rituel magico-religieux utilisé par le guérisseur, dans un con-
texte d’exorcisme, au cour duquel la libération (d’un malheur) est obtenue par |'effer
d’une fumigation avec des plantes choisies.

(a) Gilges, 1955, p. 24.

(b) Watt & Beyer-Brandwijk, 1962, p. 535.

() Agron. Angol,, 1953, 7, p. 63. Le Clerodendrum décrit par Palgrave (p. 428)
en tant que plante de grande taille ne peut pas se confondre avec le kenyenge des
Cokwe, plante arbustive et grimpante.

(d) Cavaco, 1959, p. 72.
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souvent liées au panier divinatoire, plus particulierement i la figurine anthro-
pomorphe cilowa (*). Il s’agit de semences rouges et noires, tres recherchées
pour des fins diverses, pas toujours avouées, et meéme pour faire des colliers.
Toutefois avant de nous risquer a expliquer la valeur symbolique de la
semence, il convient de nous étendre un peu sur l'usage courant de la plante
mukenyenge. Sur ce sujet, Joao Manuel, un spécialiste de 1'usage des plantes,
nous affirme que le mukenyenge est recherché principalement par les hommes
quand ils sont «faibles»: «L’homme qui n’a pas de force (impuissance sexuelle)
cherche cette plante de laquelle il extrait les feuil'es ou la racine, qu'il
fait bouillir dans |’eau; 1l prend plusieurs fois de cette infusion et il pourra
aussitot “s’amuser” avec sa femmey. Selon un autre informateur, Mwacimbau,
la racine de mukenyenge, quand elle est sucée verte, a un haut pouvoir d’exci-
tation sexuelle aussi bien sur 1’homme que sur la femme.

Pour I"aspect symbolique, les semences de mukenyenge sont un €lément
important dans la confection de remedes contre la sorcellerie. Les Cokwe pen-
sent que si quelqu’un est victime de la sorcellerie et prétend se soigner en
prenant un remede prescrit par le mbuki, il est indispensable que ce dernier
ajoute a la potion préparée pour cet effet quelques semences de lutemo (lu-
micre, yeux) du remede. Ces semences éclairent le chemin de 1action du re-
méde anti-sorcellerie. Expliquant mieux son point de vue, Jodo Manuel dit
que le malade, quand il met dans la casserole quelques-unes de ces semences
avec les feuilles ou racines prescrites par le guérisseur, et qui constituent le
remede proprement dit, fait la méme chose que le chasseur qui place les
semences pres de la gichette de son fusi'. En fait la plus grande partie des
armes de chasse de fabrication locale montrent quelques-unes de ces semences
piquées dans une espece de cire (ulongo), que les chasseurs croient étre le
lutemo (lumiére) qui va les faire atteindre 1’animal. C’est 3 la méme théorie
que l’on doit 1”explication donnée a la présence de ces semences placées au
bord interne de bcaucoup de panicrs divinatoires. Les devins disent qu'clies
aident les tuphele a voir tout de suite ol est le nganga (sorcier). C’est ainsi
que Hamumona justifiait 1’appellation de «yeux du sorcier», donnée i ces
semences parce qu’elles reconnaissent le sorcier parmi ceux qui assistent a 'a
session divinatoire,

La fonction du kenyenge dans le remeéde est semblable et inverse de celle
que lui attribuait le ngangs, qui utlise également les mémes semences pout
viser la victime quand il lance contre elle sa wta wa mbomba (fusil minia-
ture). C’est d’ailleurs cette croyance qui fonde la connotation généralisée ken-

(1) Voir p. 211.
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yenge — sorcellerie, bien que la pratique accepte cet élément comme mé-
diateur double, fonctionnant soit comme médiateur du remede (guérison)
soit comme médiateur de la mort (sorcellerie).

La liaison du mukenyenge a la sorcellerie ¢ évoque cgalement l"usage fré-
quent de cette plante comme poison. Cet aspect a été beaucoup étudié par
Gilges en Zambie ou les fameuses semences désignées par «hsc.éy beans» sont
normalement interdites aux enfants en vertu de leur haut pouvoir toxique: «A
though coat makes them usually indestructible and they pass through the di-
gestive tract unchanged. If, however, these beans are take crushed, the toxic
principles “Abrin’ can produce death rapidly» (*).

L’usage que le nganga (sorcier) fait de ces semences est selon les Cokwe,
de fabriquer les yeux qui vont détecter la victime; cependant selon Gilges les
semences represcnteralcnt plutdt les oreilles de la victime dans 1’image fabri-
quée par le sorcier: «whitch doctors who want to kill somebody make an
effigy of that person and put Abrus seed in place of earsy (*).

Cette signification parait étre un «quiproquo» de Gilges, puisque non
seulement elle est complétement étrangere a tous les vieux Cokwe mais encore
elle parait se situer en dehors de tout ’ample contexte culturel que ces semen-
ces couvrent.

L’usage de mukenyenge est aussi important comme médicament; entre
autres, Gilges rapporte son application contre les maux de Po:trmc ou mala-
dies des yeux, ce que les vieux Cokwe aussi confirment en partie: «A decoc-
tion of the roots is taken for chest trouble. Crushed leaves are mixed with
boiling water and the steam is used to soothe inflamed eyes» (°).

A ces observations reprises par Watt (*) s’en ajoutent d’autres, 3 savoir
qu’au Brésil on utilise encore aujourd’hui l’infusion de ces semences pour
soigner les conjonctivites granuleuses, et que dans différentes ethnies d’Afrique
Centrale l]a méme semence est utilisée contre les morsures de serpent, ainsi
que pour soigner les ulcéres, et encore pour attaquer les vers intestinaux. Ré-
duites en poudre, elles servent de contraceptif oral a doses réduites (200 mg
a peu pres) exergant une action efficace pour une durée de treize cycles mens-
truels; le résultat est attribué i 1”action de 1’abrine, substance chimiquement
connue par N-metiltriptofane; 1’action toxique est due 2 la formation d’acide

abrique, un composé chimique de formule C,H,,NO, (°).

(1) Gilges, 1955, p. 6.

(2) Idem.

(*) Gilges, 1956, p. 6.

(*) Voir Watt & Beyer-Brandwijk, 1962.
() Watt & Beyer-Brandwijk, 1962, p. 353.
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Bien qu’elle soit tres recherchée pour ses nombreux usages, cette plante
est relativement facile 3 trouver dans les terrains découverts de la savane, nor-
malement accrochée au tronc d'un arbre et elle se voit facilement, malgré
son apparence d”arbuste, grice 4 la coloration vive des semences.

Bien qu'on note une tendance chez les informateurs a lier le signe
négatif de ces semences aux couleurs (rouge est une couleur négative; le noir
est au moins ambigu) (*), il semble légitime de retourner le probleme et de
nous demander dans quelle mesure les propriétés de ces semences maintenues
par la tradition, et en particulier la virulence du vénin qu’elles contiennent,
ne sont pas a l‘origine de la signification négative qui les caractérisent. De toute
fagon, les Cokwe d’aujourd’hui lient les semences du mukenyenge en ordre
primordial aux pratiques de sorcellerie, mais maintiennent I'habitude de les
utiliser a d’autres fins.

2.4.15—Ka, le fagot de remédes

Barbosa: k4, s. (*): medicamento preparado a base de raizes cortadas em
bocados e atadas, sio fervidas e a dgua da fervura é bebida para
tratamento das doengas da barriga.

La plupart des paniers divinatoires présentent parmi les tupbele un petic
fagot de bitonnets (Fig. 89) de nature variée, comprenant quelquefois des
fragments de racines, le tout en gencral tres bien attaché avec un lien végétal.
Ce fagot s’appelle ka et est umqucment mtcrprctc comme kapbe[e, bien que
chacun des éléments qui le constituent, pris séparément, ne le soit générale-
ment pas.

Fig. 89— Ka: AG. 519 (19)

Dans les éléments variés qui constituent ce fagor, 1l faut cependant dis-
tinguer un élément toujours présent et dans certains cas le seul élément qui
constitue le dit fagot. !l s’agit d’un ou de plusieurs fragments d’un baton
qui a été touché par la foudre. C’est ce que les Cokwe désignent par mwan-

(1) Voir Turner, 1972.a, p. 84.
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danjaji ou kalumbu kanjaji. Fonctionnant comme kapbhele, ce baton atteint par
la foudre signifie que la personne pour qui on fait la consultation souffre de-
puis longtemps de violents maux de téte et ne sait pas 2 quoi attribuer cela:
«Vous souffrez depuis trois mois de maux de téte. Ceci n’est pas une maladie
venue par sorcellerie; vous avez cherché du bois dans la brousse et avez
ramené avec le bois un biton de mwandanjaji et 'avez mis au feu; la fumée
de ce biton vous est entrée par le nez; c’est ¢a qui vous fait mal i la téte.
Maintenant vous devez chercher un des ces bitons que la foudre a atteint,
placez-le dans une calebasse avec de l’eau, lavez-vous avec cette eau tous
les matins, et dans quelques jours vous n’aurez plus rien» (Mwafima).

Dans une version un peu plus détaillée donnée par le devin Riasendala,
apparaissent d’autres ¢léments, particulicrement importants parce qu’ils con-
cernent la préparation du remede anti-foudre. Le malade doit chercher pres
du fleuve une branche i trois fourches de la plante cithanga (*); le baton
servira de support & une casserole contenant de 1’eau et kwlya (*) et pemba;
a ces éléments s’ajoute encore un fragment de 1’écorce de n’importe quelle
plante atteinte par la foudre; a la fin on peint l’extériecur du récipient de
raies rouges et blanches. Ainsi est préparée l'eau lustrale (Photo 450).

Les Cokwe attribuent les maux de téte, quand ils sont particulicrement
forts, au fait que la victime ait respiré une fumée nocive provenant du coup
de foudre et qui resterait adhérente au biton atteint par la foudre, sous la
forme résiduelle, inactive quand le feu ne le réactive pas. Cependant quand
une personne est victime de blessure, parce qu une maison ou un arbre ont
été atteints par une décharge, il faut procéder a un traitement plus minutieux:
deux ou trois oeufs sont cassés sur la téte de la victime et avalés par elle comme
vomitif pour faire sortir la fumée avalée au moment de la décharge et que
’on suppose suffocante pour le coeur; les blessures externes sont a leur tour
frictionnées d’abord avec un jaune d’oeuf et ensuite avec du charbon réduit
en poudre obtenue également d’un arbre atteint par la foudre, et mélangé avec
de l'huile de palme. L’important est de réussir a faire vomir la victime,
sans quoi le mal ne la lacherait pas; dans les cas les plus difficiles, en plus
des oeufs, on lui donne a boire de l'huile de palme et leffer semble
étre infaillible.

Le coup de foudre comme dailleurs n’importe quelle brilure, est congu
avant tout comme la pénétration d’un corps étranger dans le systtme fermé
qu’est le corps humain; de 13 le recours a "oeuf, entité vitale, mais qui n"a pas
d’ouverture et en conséquence est capable de faire sortir 1’élément étranger.

(1) Cithanga, plante du mushitu recherchée pour faire des supports de calebasse,
vu qu’on rencontre souvent cette plante avec les branches en position de triedre posé
sur sa pointe, ce qui lui valut le nom de «chaise de calebassen.

(2) Ce champignon est, comme nous l’avons vu, un symbole divinatoire.
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Vomir a pour effet de séparer deux mondes qui se mélangent. Les
Cokwe détestent le mélange des mondes comme ils condamnent le mélange
des biens (vol); de la cette nécessité d’expulser ’élément du monde étranger
(foudre) et de restituer au corps son intégrité (*).

Interrogé sur le critere suivi dans le choix des bitonnets qui forment le
ka de son ngombo, Hamumona expliqua: «Trés souvent mes clients quand ils
sont guéris des maux de téte apn‘:s le traitement prescrit (lavage avec l'eau
lustrale) m”apportent en reconnaissance envers le ngombo un peu de ce biton
avec lequel ils ont préparé de l’eau et ainsi j’ai toujours beaucoup de ces
batons dans mon k4. Cependant il étaic bien évident que dans le petit fagot
qu’Hamumona exhibait, il y avait d’autres éléments de nature trés diverse;
aux fragments de mwandanjaji, notre devin ajoutait des fragments de racines
ou branches de plantes diverses qu’il révéla: mucaca, munda, muvuma,
musole; cijilangenyie, cilwe, mufu (*).

Ces plantes sont des remeédes pour des maladies variées et le tabi lui-
-méme, i la fin de la séance de divination, a 'habitude d’offrir au client un de
ces fragments pour préparer le remede suivant le diagnostic posé. Dans cer-
tains cas aussi, le zahi se donne le soin de confectionner un fagot de racines
ou batonnets, tres ressemblant a celui de son ngombo, mais qui dans ce cas
est destiné a étre une amulette protectrice que les hommes portent suspendue
3 la ceinture et que les femmes portent i la téte, 1’accrochant aux cheveux;
aujourd’hui encore on rencontre des femmes avec cette amulette, i laquelle
clles attribuent une valeur en rapport avec la fécondité.

2.4.16 — Lusole, ce qui ne meurt pas

Bastin: lusolo, nom d’un fruit.
Barbosa: lusolo, s. (7), fruto nio comestivel do arbusto musolo (pl. solo),
um arbusto proprio para sebes.

Barbosa: lusole, s. ("), fruto comestivel da arvore musole (pl. sole).

Musole (Lovale), Vangueriopsis lanciflora (Hiern) Robyns (a).

(1) Le concept négatif de mélange explique également le recours traditionnel
a |'épreuve de I’écorce pour détecter le sorcier qui est par nature criminel parce qu’il
mélange les vies de la méme facon que le voleur mélange les biens. (Voir & ce propos
I'analyse, dans Retel-Laurentin, du concept africain de sorcellerie et des implications
structurales qui en découlent, notamment “opposition nourriture/anti-nourriture; Retel-
-Laurentin, 1974, pp 139-179). o

(#)  L’étude des quelques-unes de ces plantes est abordée dans les pages qui suivent.

(a) Palgrave, 1956, pp. 392-395. Le fruit du panier est celui représenté a la p. 394.
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Mausole (Lovale, Lucazi), musoli (Lunda), Vangueriopsis lanciflora (b).
Mausole, Bombax reflexum Sprague (c).

Il s’agit d’un fruit d’une signification hautement positive. Peu d”auteurs
I’ont détecté dans le panier divinatoire ot il se confond facilement avec d’au-
tres de forme semblable, bien que trés distincts pour le sens.

Dans les études publiées a ce jour, il semble que seul Bastin y ait fait une
reférence explicite: «Lusolo, nom d’un fruit, piece symbolique (Vusolo wa
mwano) signifiant 3 son apparition avant tout autre objet sur le bord du
panier que la personne va guériry (*).

Dans les différentes séances que nous avons observées, lusolo ou lusole
mgmflalt que la personne pour qui on demandait l’intervention du devin,
survivrait 3 la maladie ou simplement aurait beaucoup de vie, ce qui signifie,
vivre tres longtemps et dans de bonnes conditions. Cette mgmﬁcamon est encore
renforcée par |’utilisation de ce méme fruit comme remede a donner aux cir-
concis 2 la féte de la mukanda; quand les feuilles de musole sont réduites en
poudre, elles constituent un des éléments du «remede de vien (*) présenté
par le nganga-mukanda (maitre de la circoncision) i ses pupilles.

Le musole est aussi constant comme onguent protecteur de 1’enfant con-
tre le mal de zombo (°); dans ce cas, réduit en poudre et mélangé avec la
plante mukoso dans les mémes proportions, le musole empéche les conséquen-
ces néfastes de tout contact inconvenant. Dans cette application, Iélément pro-
prement défensif serait la poudre de mukoso dont la fonction est précisément
de «ne rien laisser entrer», alors que le musole aurait pour fonction d’ accompa-
gner le premier pour lui rendre I”action posmble Expliquant mieux son point
de vue, Mwafima preclse quc le musole pénctre dans le corps, ouvrant le
chemin au mukoso, mais c’est celui-ci qu1 empéche ensuite la pénétration du
mal zombo. C’est pour cela qu’il s’agit d’un €élément qui ne manque pas
dans le kapuri protecteur de l”enfant.

(b) Gilges, 1955, p. 32.

(c) Agron. Angol, 1953, p. 73
(1)  Bastin, 1961, p. 42; p. 247- A noter la signification basique de mwono, s. (?):

vie, énergie, vigueur, force. (Barbosa, 1973).

(2) Le dit «remeéde de vie» appliqué par le nganga-mukanda (chef de la cir-
concision) aux initiés comprend un ensemble complexe d’éléments de nature animale
et de nature végétale, mélangés apres réduction en poudre. De ceux de nature végé-
tale citons:

— feuilles de cilombo, plante qui empéche qu’un homme de mauvaise humeur
entre dans le camp des circoncis;

— kulya, pour fortifier les novices;

— et encore des feuilles de wshia, cisangu et musole.

(*)  Voir a ce propos la préparation du kapuri, p. 365.
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Concluant une séance avec I’appa.riticn de ce fruit, Riasendala assurait
au client: «Cette personne (pour qui il achevait de deviner) est en vie, elle
ne mourra pas tout de suite, bien qu’elle soit malade». Et rcpondant a ma
question sur la vie de la plante musole, 1l dit: «Cest un arbre tres grand qui

vit longtemps».

On comprend la désignation recueillie par Pargrave qui dit que cette
plantc est classée comme «Iiving-long» ou «never-die» a cause de la convic-
tion gcncrallscc que le tronc pénétre constamment dans la terre (). Selon
le méme auteur, et apparemment pour les mémes raisons, cette plante serait
largement utilisée contre la parotidite par les populations du nord de la Zam-
bie; ce traitement est ainsi décrit: « When one of the Mankoya tribe in Nor-
thern Rhodesia (Zambic) contracts numps, the patient is always isolated at
once. In treating the disease the doctor uses an ointment which he prepares
by mixing some of the powder collected from the branches of Vangueriopsis
lanciflora with any sort of grain meal, and then adding water until a paste
is formed; this is rubbed into the swelling to go down after this, and he
considers it most unlikely that the treatment will have to be carried into a

set_:ond day» ().

La note dominante et hautement positive de ce kaphele paraic étre lice
au PDllVDlI' Parncuhcr de pénétration de cette plante; elle entre dans la com-
position de divers remedes pour rendre le corps perméable a 1”action des élé-
ments proprement curatifs; et d’un autre coté le remede de musole pénétrant
profondément dans les fissures du corps, ouvre le chemin a l"entrée des reme-
des préventifs (par exemple, dans les cas de zombo, parotidite, etc.).

2.4.17 — Autres plantes

Nous avons déja mentionné que la colonisation, en poutsuivant les de-
vins et en tolérant les guérisseurs, amena les premiers a assumer égalcmcnt
les fonctions des seconds; de la résulta une certaine confusion dans le ngombo
qui commenga a contenir des échantillons de plantes médicinales destinées aux
pratiques de cure mais non a étre des picces divinatoires. Eventuellement, 'une
ou l"autre sera entrée peu i peu dans le systme mais la distinction nette
kaphele [non kaphele que les devins maintiennent pour la grande majorité de
ces fragments végétaux montre quils sont destinés 3 s“appliquer comme
remedes.

(*) Palgrave, 1956, p. 395.
(2) Idem.
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C’est sur quelques-unes de ces plantes que 1’on va donner maintenant
quelques références; les informations que nous possédons sur elles sont rédui-
tes et 1’étude approfondic de ce matériel nous éloigncrait de l’objﬂcl:if fonda-
mental de ce travail qui cherche avant tout 2 inventorier et 1 identifier les
objets-symboles du panier divinatoire.

2.4.17.1 — Mundoyo

Mundoyo (Crysophyllum africanum A. D. C.) est une plante qui pro-
duit une petite semence (Photo 443-c) fréquemment utilisée pour, mélangée
a de petits cailloux, étre mise A ’intérieur des hochets. Les devins ne consi-
derent pas cette semence comme kaphbele. Ceux qui la mettent dans le ngombo
(et ils sont rares) l’utilisent exclusivement comme phefo: c’est un remede
pour appeler, disent-ils. Il s’agit en réalit¢ d’un remede lié a la propre initia-
tion du devin; en effet dans la nuit de l’initiation, parmi les médicaments
appliqués au malade (candidat zahi), il y a aussi la seve de racine de mundoyo,
laquelle, aspergée sur les yeux du devin, le rend apte a découvrir non seule-
ment la cause des maux mais également les personnes intéressées a sa consulta-
tion. Sakungu explique que quand il procede a l’initiation d’un nouveau de-
vin, il I’asperge avec ce liquide dans le nez et dans les yeux; c’est ainsi que
dans la nuit qui suit la cérémonie dinitiation, le jeune devin aura des réves
favorables a son activité et, le matin suivant, il n"aura rien d’autre a faire que
de souffler dans la corne de la petite chevre sauvage (kaseshe) ou sont gardés
les fragments de la racine de mundoyo réduits en poudre pour qu’aussitot
arrivent des clients de partout.

A noter également que le fruit de mundoyo exerce une véritable attrac-
tion sur la dite chévre sauvage qul apprcc:lc beaucoup les fruits de cette plante.
C’est ainsi que le chasseur cxpcruncnrc monte pres de 1’arbre mundoyo un
poste d’observation. Selon le méme informateur, les fruits du mundoyo appel-
lent la kaseshi avec la méme force que le hochet (du devin) appclle Iesprit
Ngombo pour que le tabi entre en action. Mais le chasseur ne réussit pas
toujours tres bien son stratagemc Quelquefois un ancétre insuffisamment
vénéré (par exemple 1'ancien danseur de masque) neutralise la chasse en pers-
pective, s mberposant comme un élément intrus entre le chasseur et la prise
recherchée. C’est ainsi que quand le chasseur pense avoir 2 sa portée une
piece alléchante comme lest le kbai (grande chevre sauvage), celleci surgit
sans qu’il sy attende, devant lui, changée en personne (*).

(1) Voir a ce propos le conte de khai-personne, p. 329.
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2.4.17.2 — Mucaca

Barbosa: mutchatcha, s. (*), uma drvore de raizes odoriferas, usadas
medicinalmente.

Muyise, mutata (Lovale), mutata (Lunda), Securidaca longipedun-
culata (a).

Utata, mutata (Lunda, Ovimbundu), buase ou boasi (Ovimbundu),
mupanyota (Nyaneka-Nkhumbt), Securidaca longipedunculata (b).

Nsunda (Kongo), Securidaca longipedunculata Frasen, var. parvifolia (c).

Parmi les Cokwe, 'usage le plus répandu de cette plante est sans doute
son application comme stimulant sexuel, surtout pour les hommes; ils sucent
sous 1’écorce de l’arbre et assurent que cela suffit 2 «donner de la force 2
I’hommen; les plus agés connaissent des quantités de plantes pour produire
le méme effet. Jodo Manuel, I’informateur spécialisé sur le sujet, énumére
les suivantes: mutata-shimba, mukenyenge, mubala (racine), kapupula, mun-
donda, mundongo. Mais la vérité est qu’ils ne savent pas tous discerner avec
assurance ces plantes et pour cela les clients qui les cherchent par I'intermé-
diaire des specialistes sont tres nombreux. Celui que 1’on voit le plus souvent
est préciscment un fragment de mucaca que les gargons sucent avec obs-
tination.

Comme médicament, il entre aussi dans la constitution du remeéde de
Iinitiation du chasseur (*); dans ce cas, l’action qui lui est attribuée est de
renforcer le pouvoir du chasseur, ou plus exactement de rendre ce pouvoir
actif et efficace.

(a) Gilges, 1955, p. 31.

(b) Noronha, 1946; Ficalho, 1947, p. 87.

(c) Delaude et Breyne, 1971, p. 96.

(*) 1l y a quatre plantes qui entrent dans la constitution du remede initiateur
du chasseur, selon linformateur et maitre-chasseur Mwafima:

— Musungwa (Combretum laxiflorum Welw), «plantes des feuilles et de 1écor-
ce desquelles est extraite une encre jaune» (Barbosa) et qui s’identifie par le fait de
présenter des fruits avec des épines.

— Usbia, plante qui accompagne le cadavre a la sépulture et sur laquelle repose
le mort avant les funérailles; elle donne une fleur qui se transforme en fruit pulpeux.

— Mulombe (Daniellia sp.), «arbre assez haut, d’écorce et de feuilles médicinales,
dont on fait le tchikuvs (tambour avec le troncy (Barbosa); c’est aussi une plante
liée a des pratiques de funéraille, de méme que la wushia, s"appliquant toutes deux
ensemble.

— Mubonga (Raphia Buettneri), «un arbre duquel on tire des bitons pour faire
des arcs» (Barbosa, 1973).
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Selon Turner, le mot méme de mutata (correspondant au mucaca des
Cokwe) signifierait dans l'expression des Ndembu: ku-tatisha wabinda, c’est-
-a-dire: chauffer wubinda, le pouvoir de la chasse (*).

Cependant l'usage le plus fréquent et qui a rendu cette plante synonyme
de tragédie est précisément son utilisation par des femmes ayant tenté de se
suicider. La racine de mucaca a des propriétés physiologiques partlcullcres qui
la rendent extrémement vénéneuse quand elle est en contact avec des tissus
dotés de haute Pcrmcabllltc comme c’est le cas, par exemple, des muqueuses
vaginales. C’est ainsi que la femme mise & bout par les mauvais traitements
que le mari lui inflige recourt a la racine de cette plante qu’elle s /introduit
dans le vagin. Apres quelques minutes, elle agonise, transpirant beaucoup, et
avec de nombreuses hémorragies. Le vieux Sanjingi dit a ce sujet que les
cas de sauvetage qu'il connaissait étaient rares et étaient dus précisément a
ce qu'l y avait a chaque fois une personne d’expérience (femme agée) qui,
se rendant compte de ce qui se passait, lavait abondamment a I'eau chaude
le corps de la victime et réussissait ainsi a éviter le pire; mais normalement
les gens ne savent pas de quel mal il s"agit et quand ils s’en rendent compte,
cest déja trop tard.

Il semblerait que cet usage macabre de la mucaca était relativement fré-
quent dans diverses ethnies d’Afrique Centrale. Gilges, qui désigne cette plante
comme muyise ou mutata («the violet treey) dit quelle est «the accepted
means of suicide of Lovale women» (*). D’un autre coté, le recours
a cette plante a des fins identiques fut obscrvc, en diverses régions angolaises,
ce qui amena certains administrateurs 2 approfondir son étude. Ainsi est
apparue une analyse pharmacologique de cette plante faite par Noronha
(1946) qui révela la présence de certains composants chimiques trés actifs,
notamment: de l'acide salicilique, du silicat de méthyle et de la securidacine.
L’action nocive sur les muqueuses est attribuée précisément au premier de ces
composants chimiques (*).

Il faut encore signaler 1’usage de cette méme plante comme moyen con-
traceptif, ce que les Cokwe ignorent, mais que Gilges mentionne dans un
contexte auquel les éléments symboliques ne manquent pas: «As contraceptive
measure the scrapings of inner skin of roots are added to gunpowder and
mixed with cold water. This is drunk through an old used axe or hoe handle
that has been drawn away for a long time. When drinking the woman must
stand at the crossroads and face west» (*).

(1) Turner, 1972, p. 211.
(2) Gilges, 1955, p. 7-
(*) Noronha, 1946.

() Gilges, 1955, p. 8.
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2.4.17.3 — Muyombo

Muyombo, Lannea stuhlmannii Engl. (a).

Muwiombo (Lunda), Kirkia acuminata Oliv. (b).

Mulemba, mukumbi, Lannea welwitsochii Eng. (c).

Mukubi. (Ngangela, Lucazi, Lwimbi), Cryptosepalum pseudotaxus
Bak. (d).

Muyombo ou mukhumbi est une plante fondamentalement dédiée aux
ancetres; elle sert a «prier» ou plus exactement a kombelelsa («nettoyer le sol
en I'honneur de quelqu’un») (*). Dans cette fonction, le mukbumbi est nor-
malement remplacé par la mulemba (voir 17.4), que les Cokwe du nord-est
paraissent préférer.

La liaison de cette plante au culte des ancétres est en relation avec le
rite de la fondation du village; en effet, au cours d’un rituel trés complexe,
le chef coupe dans la brousse une branche de mukhumbi qu’il plante dans
le sol, pres de sa maison; cette branche va reprendre et c’est prés d’elle que
plus tard il recevra les parents qui le visiteront, et qu’il les marquera avec
I’argile blanche (pemba) de I’amitié. Ce sera aussi au moyen de ce nouvel
arbre mukbumbi qu’il signalera la naissance de chaquc nouvel enfant appar-
tenant au groupe familial, peignant pour chaque naissance le tronc de 1’arbre.
St dans le groupe surgissent de graves dlsputcs c’est encore pres de cette
plante ou de la mulemba que I'on cherchera a apaiser les esprits pour garantir
les faveurs des ancétres.

On a établi que la relation de cette plante au culte des ancétres couvre
une large extension géographique comprenant presque toute 1’Afrique Cen-
trale; entre autres on cite 3 ce propos le témoignage de Miller concernant les
Bangala: «Muyombo-tree: believed to be the residence of lineage spirits» (*).

Normalement on vénere les ancétres en réunissant le groupe périodique-
ment pres des plantes muyombo qui sont généralement deux, 1’une considé-
rée masculine et autre féminine; quelquefois le chef du nouveau village pré-
pare prés des arbres familiers deux tas d’argile rouge qui font ressortir encore
plus les plantes consacrées. '

(a) Gilges, 1955, p. 29.

(b) Palgrave, 1956, p. 414.

(c) Agron. Angol., 1962, 5, p- 16.
(d) Agron. Angol., 1953, 7. p. 64.
(1)  Barbosa, 1973.

(#) Miller, 1971, p. 53.
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Tous les devins montrent une vénération particuliére pour la plantc
muyambo, on la trouve spccxalcmcnt liée au rite d’initiation du tabi pmsqut
c’est avec cette plante que se prépare le munenge du devin: une petite four-
che préparée pour exhiber la téte du coq sacrifié dans la nuit de l’initiation.

En plus de cette liaison au tahi possédé par l'esprit Ngombo, il faut
citer son utilité pour guérir diverses blessures ().

2.4.17.4 — Mulemba (musuwa)

Mulemba, Phyllantus stuhlmannii Pax, Ficus thoningii Bleim, Ficus
welwitschit Warb, Ficus sycomorus (a).
Mulemba, Ficus psilopoga Welw. ex Warb (b).
Mulemba, Ficus thoningii Blume Welw ex Ficalho (c).
Ficus welwitschit Warb. ex Ficalho (d).

Encore plus fréquent que le mukbumbi, la mulemba ou muswwa est
dans le nord-est de 1’Angola la plante par excellence du culte des ancétres.
Riasendala a expliqué le sens de cet arbre, quand en montrant la figurine
kalamba kuku, (*) il a dit: «Ceci est le lemba, une personne d’un autre
temps; mulemba est pour rappeler le kuku». Egalement parmi les Ambundu,
d’apres Miller, se maintient la méme relation avec les ancétres: «...tree closely
associated with mbundu lineagcs and lincage headman» (3)

Sur ce sujet, le vieux Sanjinji fut bien plus explicite quand il expliqua
la raison d’étre de deux de ces jolis arbres a coté de sa maison: «lci résident
mes ancétres hommes et femmes, c’est pourquoi il y a deux arbres, celui des
hommes et celui des femmes». Mais quand une des personnes préscntcs pré-
tendit expliquer que ces arbres honoraient les familles de la mere et du pere
de Sanjinji, celui-ci coupa aussitt refusant une telle explication: les plantes
sont deux, 'une des hommes et l'autre des femmes, mais elles vénerent les
ancétres, hommes et femmes, de sa famille (donc de la famille de sa mere).
Et il expliqua encore que parmi ces esprits des ancétres il y avait celui du
devin Sakariela 3 qui Sanjinji succéda dans le gouvernement du village, alors
qu’a ce moment-1a, c’était déja son neveu Mandanji qui €tait 2 la téte du village.

(1) Voir Mitchell, 1962, p. 46.

(a) Watt & Beyer-Brandwijk, 1962, p. 780.

(b) Ficalho, 1947, p. 267.

(c) Agron. Angol., 1953, 7, p. 66.

(d) Idem.

(*)  Voir les figurines anthropomorphes kalamba kuku, p. 185.
() Miller, 1971, voir Glossary — mulemba.
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Dans les inhumations traditionnelles, les Cokwe recouraient souvent au
mulemba pour couper le biton qui servait a transporter le mort — mubango
wa mufu — perche a laquelle s”attachait la natte dans laquelle on avait en-
roulé le corps du défunt. Les informateurs expliquent le recours (non-exclu-
sif) au mulemba parce qu’il est facile de lui enlever 1’écorce et dattacher
la natte avec celle<i. C’est probablement la raison initiale d’un tel choix qui
peut avoir accentu¢ encore plus la liaison de cette plante au culte des ancétres.
On notera d’un autre coté une distinction nette entre les plantes qui donnent
de la corde (de l’écorce) et celles qui nen donnent pas, les premieres étant
associées a la mort au point qu’aujourd-hui on ne peut pas extraire un remede
quelconque de fécondité d’une plante qui donne de la corde; un tel reméde
aurait comme conséquence de prendre le fils au ventre maternel et de I’em-
pécher de naitre.

La généralisation de ce tabou a toute plante qui donne de la corde, ausst
bien que le fait que, pour le mubangs wa mufu, n'importe quel biton, dont
Iécorce est susceptible de se défaire facilement en corde, est utilisable, fon-
dent cette opposition significative entre les plantes qui donnent de la corde et
celles qui n’en donnent pas.

Pour les sociétés comme celles des Cokwe, dans lesquelles on pratique
lagriculture sur «brilisy, ¢a a sans doute été un grand bénéfice pour le milieu
ambiant que ces plantcs aient été affectées au culte des ancétres et pour cette
raison, épargnées 2 la destruction par la hache et par le feu. En 1955 le botaniste
Gilges attira I'attention sur ce probleme, alors que le mal était déja trés avancé;
la mulemba (musuwa) était précisément une des rares qui avait échappé selon
le témoignage de cet auteur: «Certain trees have acquired almost a sanctity
with the tribes, others have been preserved for the use of chiefs or are planted
at the graves of their leaders. One of the very few trees that the woodman’s
axe will spare is musubwa, a species of wild fign (%).

Gilges a trés bien su apprécier ce frein bénéfique a la dévastion crois-
sante et généralisée dans presque toute la zone de la savane et qui en de nom-
breux endroits, a fait de 1’Afrique non pas une «terre qui meurt» (*) mais
une terre morte dans laquelle les taches sableuses et stériles deviennent de plus
en plus dévorantes. On comprend 1“exclamation, qui est en fait un voeu, par
laquelle Gilges termine ses observations sur le mulemba: «What a difference
one or two of these majestic big trees, with their evergreen foliage will make
to a village! Wonderfully cool shade they provide, instead of the parching
heat that seems to penetrate into every corner of a village devoid of trees» (°).

(1) Gilges, 1955, p. 10
(?)  Voir & ce propos 1”alarme de J. P. Harroy, 1944, «Afrique, terre qui meurt».
(*)  Gilges, 1955, p. 10
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2.4.17.5 — Cilama

cilama (Lunda, Lovale), Bridelia cathartica, Bertol, f, (a).
xilama. Antidesma membranaceum Muell. Arg. (b).

Plante arbustive repérée par Gossweiler sur les bords du Luashimo ou
'auteur 'observa et la décrivit en ces termes: «arbuste dioique trés ramifié;
arbuste compact i l"abri des arbres de grande taille, sporadique dans les galeries
de Pluvilignosa sur les bords du Luachimo» (*). C’est une plante que le sor-
cier utilise pour préparer «des remedes» spéciaux de sa composition en utilisant
les racines et les feuilles; le guérisseur peut aussi s’en servir pour préparer une
boisson calmante (Zambie) et comme curatif ou au moins atténuant de la

lepre (Mozambique) (*).

2.4.17.6 — Mukirici

mukirici (Cokwe), Gardenia Jovis-tonantis Hiern (a).
kilembe-nzau (Kongo), Gardenia Jovis tonantis Hiern (b).

Bien que les racines de cette plante soient tres employées comme sti-
mulant sexuel, et que c’est en cette qualité qu’elle fait partie des réserves du
mbuki. er éventuellement du tabi, cette plante est surtout connue des jeunes
chasseurs qui en fabriquent des fleches (kondji) pour tuer les moineaux, pro-
fitant de ce que la plante soit dure et noueuse.

Les Kongo attribuent a cette plante un succes infaillible en questions
amoureuses. Ils préparent avec les racines de cette plante, qu’ils désignent par
kilembe-nzan («qui affaiblic I'éléphant») un produit qui, réduic en poudre,
devient un remede infaillible auquel ne peut résister une personne aimée:
«ll paraltralt qu’un peu de cette poudrc répandue dans la paume de la main
serait un moyen infaillible pour s’assurer un succés aupres de celui ou celle
a qui 'on serre la mainy (°).

(a) Gilges, 1955, p. 25.

(b) Agron. Angol, 1953, 7, p. 129

(1)  Gossweiler, 1953, p. 129.

(2)  Watt & Beyer-Brandwijk, 1962, p. 18, p. 397.

(a) Agron. Angol, 1935, 7, p. 63.

(b) Delaude & Breyne, 1971, p. g8.

(®) Delaude & Breyer, 1971, p. 99. Voir aussi son utilisation dans le rituel
oka-vyula (p. 348).
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2.4.17.7 — Muhota

mubota, Psorospermum Febrifugum Spach (a). ;

mubota (Lovale, Lunda), Psorospermum febrifugum Spach var. ferru-
gineum (Hoof, £.) Kray & Milne-Rehead (b).

munbota (Ngangela), Cryptolepis welwitschii Hiern (c).

muboto (Cokwe), Psorospermum Ecbrigugum Spach (d).

mubatu (Cokwe), Crossapteryx febrifuga Benth (e).

Il s’agit d’une plante trés répandue dans la plupart des rituels dans les-
quels se mélangent différentes especes de feuilles médicinales. Les Cokwe 1’uti-
lisent encore aujourd’hui principalement contre la gale et contre les maladies
de la peau; mubotabota (désignation lunda) est considérée comme capablc
d’¢loigner la cause de la maladie et de soustraire les personnes a la vue des
animaux sauvages. D’un autre c6té, comme tout animal sauvage qui attaque
est considéré comme envoyé par un mnganga (sorcier), on attribue au muhota
une force particuliere d’anti-sorcier (). Pour la méme raison, on attribue a cette
plante le pouvoir d’empécher 1’approche du mari quand la femme va avoit
une rencontre avec un amant. Il suffirait pour cela de mettre pres du feu quel-
ques feuilles de mubota (*).

La relation de cette plante avec la magie noire semble étre en fonction de
la couleur de ses fruits qui sont rouges. _

Les feuilles et les racines, au contraire, jouissent d’une valeur enticre-
ment positive car on leur attribue le pouvoir d’écarter la malchance 2 la chasse
ou a la péche. Il suffit pour cela de préparer une solution, en plongeant quel-
que temps dans 1’eau des racines et feuilles de mubota; on applique cette so-
lution aux instruments de travail et la chasse sera abondante (*). La valeur
de cette plante comme fébrifuge est a 1’origine de 1’hypothese qu’on pour-
rait en tirer parti dans le traitement contre la malaria, mais les tests furent
négatifs. On note encore 1’usage de son latex comme purgatif ().

(a) Gilges, 1955, p. 30.

(b) Palgrace, 1956, p. 1g6.

(c) Agron. Angol, 1953, 7, p. 61.

(d) Idem.

(e) Cavaco, 1959, p. 145.

(1) Voir Turner, 1972, pp. 73-74-

(?)  Gilges, 1955, p. 9.

(%) . Palgrave, 1956, p. 196

(*)  Wartt & Beyer-Brandwijk, 1962, p. 498.
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2.4.17.8 — Mukula

mukala, Pterocarpus angolensis DC. (a).

mukala (Ambundu), Acacia mossambicensis Bolle? (b).
mukula (Ngangela, Cokwe) Prerocarpus angolensis DC. (c).
mukula (Ovimbundu), Albizia gummifera C. A. Smith (d).

Mukula est sans doute une des plantes les plus utilisées dans la méde-
cine traditionnelle comme dans la vie rituelle des Cokwe ou des autres peuples
de la région. Les aspects rituels de cette plante ont été étudiés avec beaucoup
de détails par Turner (*). Avant toutefois d’évoquer cette recherche et
de la comparer avec ce qu’il nous fut possible d’observer chez les Cokwe,
il importe de détacher certains aspects de la morphologie ou de la phy-
siologie de cette plante, ainsi que des différentes applications qu’en fait
la médecine traditionnelle. Il s’agit d’une plante se distinguant par la dureté
de la tige ou la zone corticale, de couleur claire et facilement attaquable par
les insectes xilophages, contraste avec la partie boisée, de grande dureté et de
couleur foncée. Mais c’est sans doute la couleur rougeatre de la séve qui est
a lorigine des plus fréquentes connotations symboliques. C’est d’ailleurs

ur cette raison qu’on lui donne ordinairement le nom de «plante du sang»
(bloodwood): «The sap is red and sticky to touch and this cozes out when
the tree is being cut giving it the name ‘bloodwood”» (?).

Les applications médicales de cette plante sont tres variées. Les femmes
cokwe attribuent 3 ’écorce macérée un grand pouvoir de stimulation sur les
glandes mammaires. Méme si elles connaissent diverses plantes capables
d’atteindre le méme but, les femmes cokwe utilisent surtout les écorces de
mukula et le bulbe de lyange. Alors que I'etfet de la mukula serair d’augmenter
la sécrétion et de la prolonger chez la femme qui allaitait déja, le lyange
pourrait faire fonctionner les glandes mammaires qui ne fonctionnaient plus
depuis longtemps, ou méme selon certains informateurs, qui n’auriaent jamais
fonctionné. De toute fagon, on obtient l'effet souhaité en lavant les seins avec
le suc laiteux obtenu d’une infusion préalablement préparée. Dans le cas de la
mukula, le liquide se prépare en ajoutant des fragments d’autres plantes a
Iécorce de mukula.

(a) Palgrave, 1956, p. 331.

(b) Agron. Angol,, 1935, 7, p. 64.
(c) Idem

(d) Idem.

(1)  Turner, 1972, pp. g8-104.

(2) Palgrave, 1956, p. 333.
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Selon Palgrave, la racine était autant utilisée dans le traitement de la
malaria que pour guérir une gonorthée; les fleurs s“appliquent principalement
sur les blessures des yeux, et aussi sous la forme d’ongucm: pour les maladies
de la peau. Palgrave donne quelques détails sur la préparation de cet onguent
qui ne s’utilise plus guere: «This ointment is prepared by mixing more or
less equal parts of Pterocarpus angolensis flowers, fowl manure and the fruits
of a shrub (Solanum trepidans); these ingredients are burned and the ash
mixed with fat to form a paste...» (%).

Au point de vue rituel, mukula est le noyau du rite Nkula ou initiation
de la fille. L’exsudation rougeitre de cette plante rappelle en méme temps
les écoulements du sang menstruel et du sang de 1”accouchement; comme li-
quide capable de coaguler rapidement, il exprime métaphoriquement le con-
cept cokwe selon lequel le germe vient de ’homme et s’attache dans I'utérus
de la femme quand le sang se coagule autour de lui; si au contraire le sang
coule, le germe ne peut pas «tenir».

D’un autre coté le sang qui ne coagule pas devient noir (sang mens-
truel); dans ce cas il renvoit a la sorcellerie qui n’est rien de plus quun art
raffiné et camouflé de faire couler le sang.

Turner développe une analyse détaillée du rituel Nkula auquel cette
plante est associée; pour donner une idée du champ sémantique complexe
créé par la vie rituelle autour de ce noyau, nous rappelons le schéma dans
lequel Turner exprime les grands axes significatifs du rituel Nkula:

NOM — Mukula de ku-kula «mirir», en particulier du point de vue
biologique: dans Nkula, désigne les premicres regles.

SUBSTANCE — Espéce d’arbre = Pterocarpus angolensis, sécréte une
gomme rouge concrescible appelée mashi amukala = «sang de
mukalay.

Représente: 1) — «le sang»

2) — dans Nkula

a) — le sang menstruel
b) — le sang de 1"accouchement

3) — le sang de la fondatrice de la dynastic Mwan-
tiyavwa, du royaume Lunda du Nord.

() Palgrave, 1956, p. 333. :
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OBJET FABRIQUE 1) — Comme médecine ishi kenu

a) — représente le désir de fertilité de la
patiente, par la coagulation du flux
menstruel.

b) — représente le mode Nkula de mani-
festation de 1’ombre.

2) — Comme symbole dominant de la phase éso-
térique Ku-tumbuka

a) — représente le mode Nkula de manifes-
tation de 1’ombre.

b) — représente I’enfant désiré par la pa-
tiente ().

(1) Turner, 1972, p. 103. D’autres plantes importantes dans la vie rituelle mais
dont les informations sont insuffisantes: musombo, lukoci, mufulafula.
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25— ENCORE D’AUTRES CHOSES DANS LE PANIER

2.5.0 — Introduction

Outre les figurines, les objets-messages manufacturés et les symboles
naturels d’origine animale ou végétale, le panier du devin contient aussi
quelques objets de provenance diverse, notamment d’origine européenne
(Photo 451). Ce dernier groupe constitue une catégorie spéciale étant donné
le manque de contexte culturel immédiat qui détermine leur présence dans le
panier. Dans la plupart des cas, le choix de ces objets de la part du devin
semble obéir a des criteres d’efficacité symbolique. C’est ainsi que dans beau-
coup de paniers on observera des objets tels que: des picces de machine, des
clefs, des monnaies (Photo 452). En méme temps qu’il s'intéresse aux objets
étrangers, le devin se préocupe aussi de gagner la faveur des mabamba des
Européens (mabamba imbari ); les ubjets les pius variés peuvent les représenter.
Il est assez frcquent par cxemple, qu un jouet soit considéré par le devin
comme miniature d’une hamba étranggre.

L’originalité de ce petit groupe de tuphele du panier divinatoire est qu’il
releve aussi du concept opératoire des mabamba qui permet aux Cokwe d’in-
tégrer un ensemble de valeurs qui leur sont étrangeres. White avaic déja
rcmarquc la présence de certaines mabamba dites «modernes» qul corrcspondent
a des situations nouvelles de la société, surtout d’ordre économique, et qui rele-
vent de la présence d’Européens dans la région (*). Ces mabamba «moder-
nes» apportent des renseignements importants sur le processus du contact des
cultures. Les Cokwe expliquent beaucoup de phénomeénes qui ont ébranlé
leur société traditionnelle en termes de sorcellerie et possession (‘mabamba).
Le petit groupe de tuphele «européens» abordés dans cette étude n’est qu’un
exemple de la capacité intégratice de ’activité du devin.

Ces symboles, parce qu’ér:rangcrs, manquent de contexte culturel. En
méme temps leur signification ne prcscnte aucune polansamon rituelle; le devin
les explique en termes vagues et gcnr:raux. En principe la personne possédée
par une hamba d’Européens aura des exigences qui se rapporteront aux com-

(1) White, 1949, p. 331.
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portements stéréotypés de 1’homme blanc notamment en ce qui concerne les
repas et les vétements. Mais si la dimension exégétique de ces symboles est
assez limitée, par contre ils nous donnent un argument concret a propos de la
médiation des mabamba dans 'intégration permanente de nouvelles valeurs
et situations.

2.5.1 — Imbari, |’esprit des Européens
(Photo 453)

La «maladie du blanc» symbolisée dans le panier divinatoire par n’im-
porte quel objet dii 2 la présence d’Européens dans la région, explique en régle
générale certaines maladies de l’esprit qui découlent en principe d’un choc
culturel. Le devin explique que l’esprit des Européens est venu avec les pro-
_duits achetés chez le commergant ou tout simplement on dira que c’est un
esprit venu de loin.

Pour honorer les mabamba imbari, il faut d’abord acheter une image de
saint ou en faire une en bois; ensuite un repas sera servi au malade dans le
stylc d’un repas tout a fait européen: une table sera dressée avec nappe, as-
siettes, fourchettes, etc. Un de nos informateurs, A. Komboio, dont le pere
avait été possédé par cette hamba, préparait de temps en temps pour son pere
un repas européen pour calmer son esprit. Méme aprés sa mort il continue a
apporter sur sa sépulture différents produits européens pour apaiser son esprit.

- D’apres White, l'origme de ces mabamba, de nom Vindele, remonterait
aux guerres d”occupation:

«Vindele (the Europeans) mainly affects males and is said to be derived
from a relative who had died in the Europeans settled areas of Angola, cspec;ally
one who had died in connexion with wars with the Europeans. The victim
dreams of European goods. When treated a house is buile for the patient, chairs
and a table are placed in it and a carpet of a slanket or quilt is spread on the
floor. The patient dresses in European style; he dances, and eats off plates, with
knife and fork, a meal cooked in Portuguese fashion, such as a fowl cooked
with rice, tomatoes and onion; he has his beer in a bottle and drinks it from
a glass» (%).

- Toutes les pratiques relatives aux formes de cultes des mabamba imbari
se rapportent a des aspects divers du choc culturel qui provient surtout de Iim-
pact technologique. Entre autres signalons la hamba sitima (chemin de fer) et

(1) White, 1949, pp. 329-330.
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ndeke (avion) chez les Lovale et la pratique de sorcellerie talyanga chez les
Cokwe. White observe la nature «bizarre» de ces deux mabamba (le chemin
de fer et ’avion) apparues aprés 1945:

«Sitima (= steamer, the name used for a railway train in Northern
Rhodesia). Derived from a relative whose death had been due to a train, it
affects either sex. In a case recorded in 1948 a woman was observed shuffling
on hands and knees on the ground emitting puffing noises. On her back were
tied three long mutonga baskets which the other participants said symbolised
railway carriages. Ndeke (aeroplane) is derived by infection from the settled
areas where aeroplanes are often seen. The patient lies face down on a rough
frame and extends arms and legs. The libamba is said to cause a weakness
of the legs which impedes walking. After treatment the patient erects a pole
outside his house on which is placed a carved wooden aeroplane» (*).

Mais le choc culturel peut se dégager aussi d’une explication de sor-
cellerie. Par exemple, les Cokwe expliquent 1”acquisition des puissantes mas
chines qui fouillent la terre pour chercher les diamants en termes de sorcellerie:
des personnes seraient attrapées pour étre échangécs contre ces puissantes machi-
nes. Clest la talyanga: dans une prcmmre phase plusn:urs personnes dls—
paraitraient; elles tomberaient dans le piege de ceux qui sont au service de
talyanga. Le sang de chacune des victimes serait ensuite analysé pour conclure
sur la valeur vitale (force de vie) de chacune. Les meilleures seraient choisies
et envoyées a |’étranger (Amérique) pour étre échangées contre les machines.

Cette explication (‘talyanga) est partagée tant par 'homme du village
qui est loin du contact avec 1’Européen que par l’ouvrier qui travaille dans
les mines de diamants depuis longtemps. Les machines puissantes seraient
nécessaitement le prix de vies humaines!

2.5.2 — Cisoji, les larmes

Cisoji est un morceau de vitre, souvent un fragment de glace cassée ou
méme une lame de mica. La signification est négative: cisoji signifie qu'il y
aura des larmes de lamentation a cause d'un déces. L’apparition de cisoji signi-
fie, d’apres Hamumona, que le client n’arrivera méme pas & temps pour voir
la personne pour laquelle il fait la consultation.

Les mémes explications sont rapportées par M. L. Bastin (*) et Dela-
chaux. D’ aprcs ce dernier auteur, cisoji apporterait encore une information plus

(') White, 1949, p. 30
(?) Cisoji — petit morceau dc verre et objet symbolique du ngombo ya cisuka,
présageant 4 son apparition la mort de la personne malade (Bastin, 1961, p. 137).
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compléte dans le cas ou "accompagneraient wanga (cilowa) et le mortier
(cinu ). Dans ce cas le symbole cisoji apporterait 1’explication non seulement
de la mort mais aussi de sa cause: "empoisonnement (*).

D’apres Turner, madils ou masoji («tears») signifierait non seulement
les lamentations i cause d’un déces mais aussi (dans le cas d’une vitre noire)
un acte de sorcellerie:

«This (‘masoji) stands for the weeping and lamentation of women after
they hear the news of a death (Angola Diviner). It (‘masoji) has two sen-
ses: it shows that someone has died, that people were weeping, tears were
running down from their eyes. It is usually black in colour, which means
darkness (‘mwidima), which means that someone was having a dream in the
night. His trouble came from the darkness while he slept. Someone came to
bewitch him at night, or he dreamed of a dead relative who was making him
ill or caussing bad luck» (*).

Méme dans le cas ol le malade est encore vivant, l'apparition de cisoji
annonce que la fin est inévitable et donc qu'il y aura des larmes. Chez les
Cokwe le morceau de vitre n’est noir que trés rarement mais la signification
reste la méme: les larmes.

2.5.3 — Upite, richesse
(Photo 454)

Upite est, en regle générale, une piece de 1’ancienne monnaie angola'se
(Escudo angolano); parfois on en trouve aussi provenant du Portugal ou du
Congo (Zaire).

Upite signifie d’abord richesse, et secondaitement l’argent comme forme
de richesse. L’intérét particulier de 1’étude de ce symbole dans le panier divi-
natoire est qu’il permet de comprendre chez les devins ce que signifie con-
cretement pour eux étre riche & présent et dans le passé. Si aujourd’hui la plu-
part des devins expliquent cette piéce divinatoire, symbole de richesse, pres-
que exclusivement en fonction de l’argent, autrefois la méme picce était ex-
pliquée surtout en fonction de la possession d’esclaves, armes, caoutchouc et
1voire.

Sous la désignation de palata (argent), Baumann a obtenu l'information
suivante:

(*) Delachaux, 1946, pp. 53-54.
(*) Turner, 1961, p- 66.
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«.. celui qui demande (client) deviendra riche» (). D’apres M. L.
Bastin, l’argcnt (ls'éata) est «une piece de monnaie européenne, plus spéciale-
ment portugaise, portée comme porte-bonheur» (*), tandis que d'aprés E. San-
tos, upite serait une boule de caoutchouc et symboliserait un important héritage
a partager (*).

Etant donné que le partage des richesses est une des plus fortes exigences
traditionnelles, la non-observation des normes coutumiéres dans ce domaine
mgn:fle toujours qu’on est 3 michemin de la sorcellerie. En effet si la con-
voitise de l'argenl: peut causer la mort (par sorcellcnc) le partage injuste
peut également créer un contexte favorable i une intervention du sorcier. Ces
aspects sont présents dans presque toutes les explications du devin concernant
le kaphele monnate.

D’apres L. Tucker la piece d’argent du panier divinatoire des Ovim-
bundu signifierait soit un vol ('argent volé) soit un acte de sorcellerie 2
cause de l'argent:

«Olombongo: a piece of money; when it comes up with the horn meaning
‘mouth’, it may signify that money or possessions have been stolen. On the
other hand, if someone dies while workin for pay away from house, he is said
to have died for money; if a person was bewitched when away collecting
money owed him, the same remark would be made. Again, this piece may
indicate that the person being divined for is a rich man, and suffering because
of his moneyy (*).

L'cxplication recueillie par Hambly, également chez les Ovimbundu,
va a peu prcs dans le méme sens:

«A coin indicates that the sick or deceased person was too fond of mo-
ney; misfortune has from the spirit who gives wealth and good luck, because
it has been offended in some way» (°).

Sous la désignation de mali ou ikuta, une monnaie de cinquantc centimes
(un demi Escudo), Turner signale que ce symbole signifie soit un homme
assassiné par sorcellerie 3 cause de 1’argent, soit une consultation du devin 2
cause d’une somme d’argent perdue ou volée, soit un crime causé par la jalou-
sie ou la convoitise de l’argent (°).

Pour le devin Sakungu, la piéce upite autrefois signifiait surtout les cho-
ses qu’on pouvait échanger contre les produits venus de 1’Europe. La richesse
(upite ) était surtout le caoutchouc (dundu) et 1’ivoire, mais aussi le sel et les

(') Baumann, 1935, p. 172.
(?) Bastin, 1961, p. 245.
(*) Santos, 1gbo, p. 173.
(') Tucker, 1940, p. 195.
(*) Hambly, 1934, p. 275.
(¢)  Turner, 1961, p. 68
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esclaves. Quand un homme consultait le devin pour savoir les causes de son
malheur, le devin lui répondait souvent: «vous n’avez pas d’upite, il vous
faut partir en voyage pour trouver upite.» Alors cet homme cherchait des
esclaves pour ensuite les échanger contre des produits du commerce. Contraire-
ment aux Lunda qui vendaient beaucoup d’enfants comme esclaves pour ob-
tenir le sel (*), d’aprés notre informateur, les Cokwe seulement dans des cas
exceptionnels acceptaient de vendre leurs propres enfants. La plupart des chefs
Cokwe avaient assez d’esclaves pour pouvoir en vendre une partie et garder les
autres pour le village. Upite signifie donc richesse, argent, mais aussi esclaves.

2.5.4 — Longa
(Photo 455)

«Un petit morceau d’assiette européennc, cihanda ca longa, en faience
ou en porcelaine, se trouve dans le panier ngombo ya cisuka. Ce fragment évo-
que le hamba wa cimbali, |’esprit du blanc, qul possede le malade et signifie
symboliquement qu’il faudra rendre un culte a cet esprity (*). Ce qui est
caractéristique de cette possession, c’est que le malade doit recevoir un traite-
ment comme européen, c’est-a-dire ,pour guérir on doit lui prcparr.-r un repas
européen non seulement en ce qui concerne le menu, mais aussi pour les
autres aspects (°).

2.5.5 — Ngenzo, 1a clochette
(Photos 456-457)

Ngenzo, terme probab[cmcnt d’origme portugalse (gmzo, le grclot)
dcslgnc soit la clochette d’origine européenne, soit le grelot, soit encore une
imitation de la clochette, en bois. Pourtant en dehors du panier le grelot est
désigné par un mot onomatopé: ciwolowolo (*).

Chez les Ovimbundu, le ngenzo aurait pour but de dénoncer les faux pas
ou le 1 de vérité de | du cli %). Les Cok ili 1

u le manque de vérité de la part du client (). Les Cokwe utilisent le ngenzo
surtout pour aider la femme enceinte. Lorsque celle-ci a mal aux jambes, on

(1) Carvalho écrit & ce propos: «... de toute femme dont ils ont dcja. deux en-
fants, le troisiéme appartiendra au Muata et tous les autres seront destinés i ”acquisition
du sel» (Carvalho, 18go, p. 708).

(%) Bastin, 1961, p. 6o.

() Voir p. 404.

() Barbosa, 1937.

(%) Tucker, 1940, p. 193
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dit que lenfanc (foetus) est mal placé; on le croit «descendu» dans les jam-
bes. Faisant sonner la clochete, on le ferait remonter. Les Cokwe accordent au
foetus une certaine mobilité dans le corps; si le ventre de la femme enceinte
n’est pas assez gonflé, ils sinquictent (*); st par contre les seins se dévelop-
pent trop vite, on dira que "enfant est monté aux seins; il faudra le faire des-
cendre dans le ventre en serrant une amulette (zhzia) contre les seins.

Le symbole ngenzo est aussi utilisé comme récipient, dans ce cas, porté
par la mere pour guérir son enfant malade:

«Si "enfant ne mange pas bien, si la mere ne sait quot faire, elle mettra
des remedes dans le ngenzo qu’elle portera avec I’enfanty (Mwafima).

2.5.6 — Nambwa, la balle du fusil

Les chasseurs cokwe utilisent fréquemment une amulete de chasse, sous
forme de chien, qu’ils attachent au fusil; c’est une variante de muta, un peu
plus grande, et qu’on appelle nambwa. Mais dans le panier, nambwa signifie
tout autre chose: c’est une balle de fusil. Ce kaphele présente une significa-
tion tres proche de yanga; comme celui-ci nambwa signifie 'esprit du chas-
scur'quc les Cokwe disent se manifester par une de ses dents envoyée comme
médiateur de Vesprit; la balle de fusil jouerait le méme rdle. Ainsi les fami-
liers de 1”ancien chasseur, s’ils trouvent une balle dans la maison, lui rendront
hommage, la croyant envoyée par I’esprit de 1’ancétre chasseur. On la mettra
dans un morceau de tissu et on lui apportera du sang de chasse qui apaise
Iesprit de 1"ancétre chasseur.

Delachaux a repéré chez les Nyemba la balle du fusil comme symbole
divinatoite pour laquelle une explication locale a été donnée: «Cette balle
(tyikula) date de la guerre des Kwanyama. Venant a la surface, cette piece
indique que I’homme qui consulte ne doit pas aller a la guerre, il serait stre-
ment tué» ( e

D’aprés ce méme auteur, la signification de ce kaphele serait d:fferentc
chcz les Ngangela ot la balle de fusil indiquerait la mort causée par la fievre
(trop de chaleur) ().

C’est un symbole assez rare et, au moins chez les Cokwe, sa signification
est presque un double du symbole yanga (*).

(1) Voir p. 213.
(2) Delachaux, 1946, p. 54.
(") Delachaux, 1946, p. 54.
(") Voir p. 304.
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2.5.7 — Musenene, |'immunité
(Photo 458)

Un ou plusicurs petits cailloux des rivieres (galets) signifient dans le
panier I'immunité d’un sorcier. Liwe lya musenene (la pierre de I’immunité)
symbo[isc d’abord celut a qui on présente toujours des réponses cvasives et ne
parvient jamais 2 faire accompllr ses promesses:

«Ce sont quatre pierres soigneusement polies, retirées d’un cours d’eau.
Lorsqu’elles apparaissent dans la corbeille aux osselets, elles dévoilent
les sorts lancés contre des gens ayant 1’habitude de ne jamais tenir leurs pro-
messes, d’enfreindre les commandements et les régiements qu’on leur impose
et de contracter toujours des dettes. Lorsque ces pierres apparalssenl: dans la
corbeille aux osselets, la personne visée est sommée de tenir incessamment tous
ses engagements sans quol elle mourra rapidement. Musenene est une piece
intéressante dans la corbeille vu que, i part les objets d’importation européenne,
c’est la seule piece provenant du regne minéraly ().

Avec le nom de nkumbilu («the waterfall stone»), Turner explique cette
pmce symbolique par I"écymologie; la PICI‘I’C gllssantc connoterait la ruse du
sorcier pour cacher au devin ’exacte interprétation des événements:

«The kaponya stands for ‘misunderstanding” of the matter (museneni,
derived from ku-senena, to be slippery). If nkumbilu comes to the top with
a series of different tuponya, he says: there is “misunderstanding” or ’“confu-
sion” hete — museneni has come from a sorcerer or witch. The sorcerer may
have given some of the consultants ‘museneni medicine’ to make it hard for
the diviner to find things out correctly» (*).

D’apres le devin Riasendala, musenene est un puissant remede bien caché
par le nganga et qui I'empéche d’étre découvert; d’aprés ce devin, le sor-
cier possédant musenene ne sera jamais découvert par les devins.

' Les informations de Milheiros (*) et de Santos (*) vont exactement dans
la méme direction. Musenene serait un symbole de l’immunité de certains
sorcters qui échappent toujours aux analyses du devin.

Pour M. L. Bastin, musenene signifie une puissance secréte qui dépasse
la force des charmes habituels:

. apparaissant sur le bord du panier (le galet) signifie: les charmes ne
peuvent prendre — ils glissent — a cause de la puissance du sorcier» (°).

Hauenstein, 1961, p. 150.
Turner, 1961, p. 70.
Milheiros, 1960, p. 11
Santos, 1960, p. 16g.

(%) Bastin, 1961, p. 77.

——
u oW
L



411

Le role du sorcier serait encore sous-jacent dans I’explication de L. Tucker
d’apres laquelle la pierre symboliserait une maladie progressive qui consumme
petit a petit la victime:

«Oseko: a prece of stone worn smooth by water. This piece significs
that the patient is suffering from one little pain after another; the body 1s
being worn away little by little, each day. The ochimbanda massages the
patient and pulls out an oseko, which has been causing the troubley (*).

2.6 — CONCLUSION

Le contenu du panier divinatoire comporte les pieces les plus diverses,
d’origines varices, dont le choix semble arbitraire. La plupart des figurines
anthropomorphes ne sont rien d’autre que la représantation miniaturisée (leur
taille varie ‘entre cinq et dix centimétres) des différentes mabamba auxquelles
les Cokwe rendent un culte. Mais il y en a aussi qui reproduisent les stéréoty-
pes de la vie sociale, comme la pleureuse (‘katwambimbi) par exemple.

Parmi les figurines anthropomorphes, quelques-unes sont "oeuvre de sculp-
teurs spécialisés; d’autres, sans doute la grande majorité, représentent un type
d’art assez fruste, d’inspiration culturelle, que les Cokwe ont développé en
rapport avec les esprits mabamba et les forces maléfiques wanga.

- Quand les devins demandent les figurines 3 un spécialiste, celles-ci pre-
sentent des traces évidentes du style du maitre sculpteur, quc les devins par—
fois savent trés bien expliquer. Ce groupe de flgurmcs qu’on a tendance a
classifier comme «figurines de qualité», est minoritaire dans lcs paniers; la
plupart des figurines sont frustes; elles sont prcparces soit par le devin lui-
-méme, soit par un spr:clallste du culte; parfois c’est le devin maitre-initiateur
(tata wa ngombo) qui prépare la plupart des figurines pour le panier de son
disciple (mwana wa ngombo).

En ce qu1 concerne le groupe des figurines manufacturées non anthropm
morphes, on n"a pas besoin de recourir a un spécialiste sculpteur; il ya toujours
dans les connaissances du devin quelqu un capablc de faire ces miniatures. La
plupart de ces symbolcs sont 1nsp1rcs aussi par la vie cultuelle; en effer,
quelques-uns rcprcscntcnt des miniatures de différents objets utilisés dans les
danses (la houe, la plroguc etc.); d’autres ont trait aux différentes activités
de la vie des Cokwe, notamment la chasse, l'exercice du pouvoir, la prépara-
tion des aliments, etc.

(1) Tuker, 1940, p. 1906.
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Les tuphele d’origine animale sont toujours tres nombreux; souvent on
trouve dans le méme panier plusieurs exemplaires du méme symbole: ce sont
les «souvenirs des chasseursy; des sabots ou ongles d’animaux abattus gardés
dans le panier comme preuve (ou souvenir) de réussite a la chasse apres la
consultation du ngombo.

La plupart des restes dorigine animale présents dans le panier sont des
symboles divinatoires; mais il y en aussi qui ne sont que des remedes
(yitumbo); d’autres constituent des pkelo (éléments qui accompagnent les
remedes). Par contre, parmi les nombreaux objets d’origine végétale, les
yitumbo sont fréquement plus nombreux que les symboles divinatoires, en
outre il y a aussi des restes dorigine végétale dont le role est d’accompagner
les remedes pour en stimuler Iaction (luphelo).

L’Afrique Centrale présente un ensemble assez vaste de procédures ma-
gico-religieuses qui utilisent des éléments naturels ou fabriqués. La simple
énumération des différents éléments et leur comparaison nous permettraient
sans doute de définir les grandes lignes d’un univers magico—re!igicux der-
ricre quelqucs contingences culturelles et gcographlques L’inventaire de tous
les objets qui constituent 1”attirail des devins ainsi que la liste des 1ngrcd1cnts
qui entrent dans la confection d’un «fétiche» seraient des éléments fonda-
mentaux pour mettre en relief 1’antique culture bantoue chaque jour mise en
évidence par les progres d’ordre linguistique.

La nature méme des objets utilisés dans les différentes techniques divi-
natoires nous permet de déceler déja un fil conducteur, pas toujours facile-
ment repérable, dans beaucoup de techniques divinatoires de 1”Afrique Cen-
trale et d’ailleurs.

Dans le cas du panier divinatoire des Cokwe, c’est en particulier I'analyse
de son contenu et la dynamique de son fonctionnement, par-dela les fron-
tieres de ’ethnie, qui nous permettent d’avancer dans 1’étude de 1’organisa-
tion sémantique du rituel, le vrai point d’appui de tout le jeu libre des
tuphele.

Clest cet aspect fondamental de 'inspiration rituelle de cette technique
divinatoire qu’il faut analyser maintenant pour comprendre comment dans
un systeme ouvert comme celui des tupbele, V'arbitraire reste dans les limites
strictes de l’inspiration rituelle. Si «la nature de la matiere divinatoire ap-
parait... comme le moyen terme ou 'intermédiaire entre le devin et la réalitén
c’est parce que les objets utilisés forment un ensemble cohérent depuis I’ini-
tiation du devin; ils seront toujours I’expression symbolique de la réalité vécue
par le devin. Avec l'initiation, le devin devient le seul détenteur autorisé, non
seulement pour décrypter les mesages, comme aussi pour en susciter d”autres
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et méme (ce qui arrive tres rarement) pour élargir le «stock» des éléments
du code. Le pouvoir du devin est donc redoutable mais la place du devin dans
la société est trop importante pour qu’il puisse en pratique utiliser ce pouvoir
n’importe comment.

En fait la cohérence des tuphele et le prestige du praticien du ngombo
relévent du contact avec «les morts incorporésy i la société, et cela vient du
fait que le devin est possedé par une hamba. L’analyse de la démarche sym-
bohquc du devin requiert donc d’abord un regard plus prolongé sur la signifi-
cation des mabamba parmi lesquelles il faut reconnaitre Ngombo, la hamba
qui fait bouger les tuphele dans le panier.






3. LA DEMARCHE SYMBOLIQUE






3.0 — LE CHAMP SEMANTIQUE DES MAHAMBA

L’activité du devin et la lecture qu’il fait des tuphele reposent sur un fait
admis par tous: il est possédé par la hamba Ngombo. Il importe d”approfondir
dans toutes ses dimensions ce concept fondamental de la culture cokwe. Com-
me il s’avére difficile de le définir en termes de synthése, et puisque sa signi-
fication varie suivant les auteurs qui en ont abordé 1’étude, il nous a semblé
du plus grand intéret de commencer cette analyse par une bréve incursion dans
I’espace géographique oti apparait ce terme; ainsi, a partir des différentes des-
criptions qui en ont été faites, on mettra mieux en valeur les parametres es-
sentiels qui le définissent. Aussi nous aborderons d”abord les points de vue
de différents auteurs sur les diverses ethnies qui connaissent et utilisent ce
terme, pour ensuite nous arréter plus en détail sur deux aspects d’une impor-
tance primordiale dans 1’analyse des mabamba, i savoir leur dimension rituelle
et leur aspect social. Cette analyse faite, il sera facile de détacher les éléments
principaux qui caractérisent la hamba 3 chacun de ses niveaux de signification.

a) — Les mabamba i travers les ethnies et les auteurs

Il est important de se souvenir que le terme hamba n’est pas seulement
«le nom le plus important de la culture cokwen» (*); c’est aussi une caté-

gorie fondamentale chez les peuples voisins ainsi que chez d’autres plus éloi-
gnés, mais avec lesquels les Cokwe ont parfois eu des contacts. De fait, 1"aire

géographique que traverse ce nom en Angola est énorme (Cokwe, Lunda,
Lwena, Lucazi, Ngangela, Ovimbundu, etc.); hors de 1’Angola elle va bien
au-deld des fronticres des ethnies citées et en atteint d’autres (parmi l\:squcl-
les: Mbunda, Lozi, Pende, Lulwa, Luba, etc.) et elle a méme atteint des peu-
ples non bantous comme c’est le cas pour les Bochimans Nki d’Angola et
les Vasekele qui, au contact des Cokwe, ont adopté parmi d’autres éléments

(1) Redinha, 1949, p. 31.

27
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les formes du culte des mabamba (*). Dans la pratique, les mabamba se sont
révélées un puissant vecteur culturel de l’expansion des Cokwe, et ce serait
la une raison supplémentaire pour approfond:r le contenu de leur s:gmflcatlon

D’apres Turner, ihamba (mabamba) qui 31gn1f:c 31mplemcnt toute mani-
festation de l'esprit («spirit manifestation»), exprimerait chez les Ndembu
tant le support matériel de cette manifestation que celle-ci proprement dite,
comme encore le rituel de guérison qui la suit. Turner résume ainsi le sens

de ihamba:
«Ndembu normally mean by ibamba:

1 — an upper front incisor of dececased hunter which is inherited by
a hunter-kinsman and kept in a special pouch as a sort of talisman;

2 — a particular manifestation of a hunter spirit which in the form of
such a tooth imbeds itself under the skin of a living relative and
causes sharp pains in his or her body;

3 — a curative cult of hunters which propitiates 2» (*).

~ Opposant les mahamba aux akishi, Turner attribue a ceux-ci un sens plus
vague et plus abstrait:

«Ndembu frequently cmploy the term mukishi (akishi) for any mani-
festation of the ancestor spirits»

Plus tard (1968) Turner analysera le terme lihamba cmployc surtout
chez les Lwena, qui aurait une signification distincte quoique proche de
thamba:

«Chez les Luvale et les Luchazi, le terme libamba, voisin d’ibamba,
désigne le mode particulier de manifestation d’une ombre. L‘ombre semble
réveiller le libamba de sa demeure souterraine pour se manifester. On trouve
un écho de cet usage luvale dans le rituel kayong’s que les Ndembu célebrent
fréquemment de nos jours Celui qui a subi kayong’s avec succes — et
lorsqu’il a proclamé son intention de devenir devin, est soumis 4 un certain
nombre d’epreuves difficiles pour savoir s’il peut découvrir des objets cachés
— est autorisé a faire son apprentissage chez un devin renommé qui lui
enseigne ses techniques divinatoires moyennant un important paiement en espe-
ces ou en nature. On dit que l'esprit Kayong’s pénétre dans le corps de
I'homme pour l'aider i prendre la bonne décision. On dit de cette ombre
qu’elle est une ihamba, 'ibamba de la divination» (*).

(1) Guerreiro, 1968, pp. 100-101.
(*)  Turner, 1961, p- 24
(®)  Turner, 1961, p. 24.
(*) Turner, 1972, p. 197.
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M. Lima insiste sur le caractere complexe des mabamba et opte pour une
définition descriptive ot affluent surtout les supports matériels possibles ot
une hamba pourrait se fixer ou se manifester. Ainsi les mabamba sont entre
autres:

«— des états de possessions;

— des instruments de divinatoin, c’est-a-dire toutes les figurines qui
se trouvent dans le panier du devin: une grande partie sont des ob-
jets sculptés en bois;

— des figurines fagonnées en argile de termitiéres;

— certains arbres secs ou méme certaines parties d”arbres: racines, feuil-
les, branches et fruits;

— des troncs d’arbre grossierement sculptés;

— des figurines d’argile aux formes précises;

— des petites poupées habillées de filet;

— des miniatures de certains instruments de musique;

— des miniatures de certains outils liés 2 1’agriculture et 2 la chasse;

— une grande varitété de figurines sculptées en bois de forme humaine
et animale;

— des morceaux de peau de certains animaux;

— des carapaces de tortues;

— des roches consacrées;

— des crucifix, des médailles et des images du culte chrétien» (*).

L’un des aspects les plus intéressants de la recherche de M. Lima sur
les mabamba, est |’accent mis par cet auteur dans sa description sur des ma-
hamba en tant que réalités dynamiques; M. Lima observe qu’elles peuvent
saffaiblir et méme dégénérer; il y a également de moyens (dordre rituel)
de leur redonner de la force; il y a aussi des occasions propices a refaire les
mabamba; en voici quelques-unes:

— quand le propriétaire meurt, son héritier doit faire des figurines nou-

velles;

— quand on apergoit que le pouvoir des mabamba s’appauvrit: vieillesse
du propriétaire, impuissance sexuelle (ce fait est important) et mal-
chance dans la vie;

" — quand tout le village se déplace. Dans ce cas les cérémonies auront
lieu aprés le choix de 1’emplacement de la premicre hutte, celle du

(1) Lima, 1971, p. 79.
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chef, ou parfois d’une espéce de hutte ouverte — la tshota — ou
les hommes se réunissent pour parler ou’ pour discuter des problémes

du village» (*).

Selon M. L. Bastin, les mabamba sont des esprits d’ancétres ainsi que
des esprits de la nature; parmi les csprits d’ancétres, M. L. Bastin distingue
expressement ceux que l'on vénere a titre individuel, familial, ou encore ceux
qui appartiennent a l’ensemble du village:

«C’est aux mabamba (sing. hamba), esprits des ancétres et de la nature,
peuplant 1’au-dela et jouant le role d’intermédiaires entre le Dieu Créateur
et les hommes, que se rendent les honneurs assidus. Ces esprits sont repré-
sentés par des arbres, des symboles ou des figurines en terre ou en bois, nom-
mées elles ausst mabamba. Des sacrifices et des dons alimentaires leurs sont
régulierement offerts par les héritiers de leurs cultes. Dans un enclos construit
derriére sa demeure, le chef du wl[agc ala gardc des mabamba protecteurs de
la communauté qui y sont érigés avec les siens propres. Les familles ont elles-
-mémes derriere les habitations des enclos semblables, plus petits, contenant
les mabamba auxquels leurs membres sont voués. De nombreux mabamba
habituellement en terre modelée sont également conservés a l'intérieur des cases
ou sous des huttes miniatures élévées aux environs des agglomcrat:ons» *)-

En ce qui concerne les formes du culte voué aux mabamba ainsi que
les multiples extériorisations auxquelles ce culte peut donner lieu, M. L. Bas-
tin observe:

«Le hamba est en fait un esprit ancestral ou de la nature auquel est
rendu un culte religieux, public ou privé. Les mabamba portent toujours des
noms propres et sont invoqués a divers fins particulieres a chacun d’eux: pro-
tection de la tribu ou de la famille, guérison, fécondité, chasse fructueuse, etc.
Aux mabamba sont dédiées des figurines en bois ou en terre, des poteaux
sculptés, des piquets, des arbres, des morceaux de termltlercs, et les pnnc1paux
ne sont pas anthropomorphes. Tous sont I'objet de soins, d’offrandes et de sacri-
fices qui, s’ils sont négligés, provoquent le courroux des esprits représentés,
qui se manifeste par des calamités collectives ou des malheurs privésy (°).

Pour J. Redinha, les mabamba sont avant tout des esprits de morts qui
s’installent et se manifestent en des endroits variés; ce sont aussi en second
lieu les exigences rituelles ‘qui découlent des ces manifestations:

«Ce sont ces esprits (des morts) qui, présents dans des images de bois,
des plantes ou des objets, constituent les idoles et correspondent, dans le cri-
tére des indigenes, aux saints et aux autels des chrétiens. Tout ce matériel

(1) Lima, 1971, p. go.
(2)  Bastin, 1961, p. 36.
() Basun, 1961, p. 199.
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religieux est désigné par les Kiokos comme hamba (pl. mahamba), mot avec
beaucoup de significations et qui recouvre la presque totalité des manifesta-
tions religieuses» (*).

Soulignant encore qu’il s”agit du mot le plus important pour définir la
culture cokwe, J. Redinha note que ce terme recouvre de multiples significa-
tions parmi lesquelles 1’auteur détache:

«Image de culte, temple, des maladies provoquées par des esprits, des
processus de guérison, des amulettes, des esprits, des phénomenes, etc.» (*).

Dans des travaux plus récents, ]. Redinha élargit le concept de hamba,
en arrivant 3 la définir comme une image magique destinée i capter la mala-
die «qui affligeait I'auteur de celle-ci» (*).

En définissant la hamba comme «une force mystique, confuse, qui est
a la fois un ob}et, un culte et une quahtc» E. Santos se trompe Iorsqu il dit
que les Cokwe n’en ont qu’une «notion tres vague» (*), ainst qu'en redui-
sant son action au «groupe consanguin du défunty (°).

Se basant sur 1’observation des pratiques divinatoires, E. Santos souligne
quelques aspects importants des mabamba et notamment la relation qui sub-
siste, au-dela de la mort, entre la hamba d’un individu et les objets dont il
se servait:

«De la description soigneuse des différentes piéces divinatoires du tahi, on
voit que souvent la hamba de quelqu’un correspond a son exigence de recons-
tituer les choses qui lui ont appartenu durant la vie» (°).

Détachant d’autre part la fonction essentiellement curative des mabamba,
E. Santos ajoute:

«Sous la désignation générique des mahamba les Quiocos englobent tous
les faits, toutes les qualités, tous les objets, nécessaires pour l"obtention de la
santé, du bien-étre, de la chance 2 la chasse, 2 la péche, pour ¢loigner les
tempétes... Ils recourent aussi aux mabamba lors d’activités ou d’entreprises
importantes, quand ils ne sont pas sirs de réussir... Ils sont persuadés que la
hamba ne prend pas de nourriture ni de boisson, mais au fond ils croient
qu’elle absorbe des offrandes alimentaires quelques chose de spirituely (7).

White 2 son tour insiste sur la hamba (libamba) en tant que manifesta-
tion de ’esprit d’un ancétre au niveau individuel; ce serait d’ailleurs la ca-
ractéristique qui la distinguerait des autres formes de relation avec les ancétres:

(1) Redinha, 1949, p. 31.

(2) Redinha, 1949, p. 31, note r.

(*) Redinha, 1975, p. 308.

(%) Santos, 1960, p. 147; 1962, p. 47.
() Santos, 1960, p. 149; 1962, p. 49.
(¢) Santos, 1960, p. 148; 1962, p. 47.
(7) Santos, 1962, p. 49.
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«A libamba 1s thus a specific manifestation of an ancestral spirit making
itself felt upon an individual. A libamba is not the abstract conception of an
ancestral spirit but its ouvert manifestation troubling one of its earthly
kinsmen» (*).-

Bien qu’il admette que la majorité des mabamba se rapporte soit aux
hommes soit aux femmes, White reconnait que la hamba Ngombo (Kayongo
chez les Lwena et les Lucazi) peut affecter des personnes des deux sexes. White
observe encore que Kayongo (Ngombo) est l'une des mabamba les plus
répandues dans les villages, indice du grand nombre d’adeptes de l'art de la
divination (*).

White appelle exorcisme le rituel d’identification et d’apaisement de la
bamba; en fait, dans la ma;ontc des cas et tout spcr:lalcrncnt dans celui de
la hamba Ngombo, celle-ci n’est pas exorcisée mais 51mplcmcnt apalscc Tous
les rituels d” «affliction» supposenr. un procédé identique: la victime est tour-
mentée par la hamba | jusqu’ a ce que celleci soit identifiée et vénérée; a partir
de la la possession continue et la personne possédée s’associe au groupe de
culte partlcuher de cette hamba, ce qul est dc]a en soi une marque publique
de vénération. Il semble donc qu’il n’y ait pas a parler d’exorcisme, dans ces
cas 13 du moins. Par ailleurs toute la description de White coincide avec le pro-
cessus d’identification et d’apaisement de la hamba:

«The libamba is usually exorcised by a dance and drumming organized
by relatives of the patient, and often lasting a full ewenty-four hours or more.
The assembled people adresses. the libamba by name in song, the song being
usually very simple and little more than a refrain. The effect of this is to
bring home to the lihamba that he has been recognized, and when this hap-
pens the libamba responds by causing the patient to jerk and twitch. In such
cases the patient often works himself into a remarkable emotional condition
of excitement, with a glassy stare, violent pcrsplranon and ever frothing at
the mouth. As the exorcisme continues the patient collapses exhausted from
time to time and rests to recuperate» (°).

A. Hauenstein élargit la notion de mahamba aux esprits provenant d’au-
tres tribus:

«Le terme mahamba s'applique aux esprits provenant de la lignée pater-
nelle ou mar\.rnclle, aux ancétres, aux esprits maléfiques ou favorables, ainsi
qu’aux esprits originaires d’une autre tribu. Ces derniers entrent avec une
facilité extraordinaire dans le panthéon tribal. La plupart de ces esprits pro-
voquent la possessiony (*).

(1) White, 1949, p. 324.
(2) White, 1949, p. 326.
(*) White, 1949, p. 327.
(%) Hauenstein, 1961, p. 122.



423

S’appuyant sur Baumann (%), Hauenstein prétend également distinguer
des catégories supérieures et inférieures parmi les mabamba; curieusement les
mahamba supérieures n’entreraient pas directement en contact avec le monde
des hommes mais par des intermédiaires:

«Certains d’entre eux (mabamba) jouent un role nettement supérieur
aux autres et deviennent par la méme une espéce de divinité supérieure... Mais,
chose intéressante, ces esprits n’entrent jamais directement et personnellement
en contact avec les vivants. Ce n’est que par le moyen d’intermédiaires qu’ils
se manifestent, et c’est ce qui donne sa véritable signification au culte des
ancétres. Ces derniers (ce sont eux-mémes des mahamba) transmettent les
esprits supérieurs qui provoquent le plus souvent un état de transe... Les an-
cétres sont donc les ’véhicules’, les moyens de transmissions. C’est aussi a
eux que sont adressées les priéres et les invocations de circonstance. ... Cest
ainsi que les rites, les coutumes, les danses, les habitudes et les métiers se
transmettent d’dge en 4ge, pour ainsi dire sans jamais varier... c’est par le
méme processus que s hérite 1’art de divination parmi les Tchokwe. L’esprit
supérieur (Ngombo) est toujours transmis par un ancétre ayant été devin
lui-méme» (*).

Le chemin qui va de la vie d’un homme 2 sa transformation en hamba
se déroule a partir de la composante de I'esprit humain que on pourrait
appeler trés improprement «ombre» (ou peut-étre aura) et que les Cokwe
appelent cizulye:

«Le terme chizulie désigne 1’dme d’un individu alors qu’il est encore
en vie ou si tot apres sa mort. Le méme terme signifie également ‘ombre’
ou “forme’ d’une personne ou étre animé. Il signifie aussi ‘réve’, le réve n'é-
tant rien d’autre que l"esprit d’une personne qui... vagabonde et se manifeste
2 celui ou i celle qui la voit en réve. Apres la mort réelle d’un individu se
réalise le méme phénomene... Pour les vivants il importe que cette ame soit
captée et intégrée dans la famille des mabamba favorables» (7).

C’est tout un rituel complexe qui s’opére pour atteindre cet objectif;
au cours d’un sacrifice ol on asperge les mahamba du sang de la victime, le
cizulye du défunt est intégré et matériellement représenté dans le groupe des
mabamba familicres. Quand plus tard un membre de la famille tombera ma-
lade, la nouvelle hamba deviendra objet de culte comme les autres.

(*)  Baumann, 1935, p. 200.
(?) Hauenstein, 1961, p. 122.
(*)  Hauenstein, 1961, p. 123.
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b) — La dimension rituelle

En vue d’une exploration plus compléte du champ sémantique des ma-
bamba il nous a semblé valable de rapprocher le traitement de la hamba
Ngombo, tel que nous le décrivons a propos du rite d’initiation du devin (*),
de la maniére dont les Ndembu se comportent avec la hamba de chasse Thamba
(Yanga chez les Cokwe). Ces deux formes de possession, qui entrent parfai-
tement dans la catégorie que Turner définit par «rituals of affliction», présen-
tent un ensemble de ressemblances et de différences susccptibles d’éclairer quel-
ques-uns des aspects les plus obscurs de la forme de possession hamba. En pre-
nant pour point de départ ces deux rites d’initiation, 3 la chasse et  la divi-
nation, nous entrerons dans le domaine de la signification de la hamba de
fagcon concréte et immédiate et avant toute démarche plus ou moins spécula-
tive. C’est aussi la fagon la plus directe d’aborder la problématique des inter-
-relations entre le symbolique et le social; comme le fait remarquer M. Dou-
glas, cet aspect n’a pas été suffisamment analysé, car en général, on n’a pas
cherché 3 mettre en évidence I’influence du symbolique sur le social et du
social sur le symbolique, ce qui aurait fait ressortir I’échange dynamique entre
les différentes significations (*). L’analyse, méme rapide, de la symptomato-
logie qui accompagne la manifestation de la hamba et son indentification pré—
scnte, de plus, 1’avantage de nous introduire dans 1’ambiance la plus propice
a appréhender les valeurs culturelles et les implications sociales qui résultent
du déroulement méme du rituel. De fait la description de ces symptomes,
nécessairement sommaires (c’est pourquoi Turner les appelle résumés synopti-
ques) (*), laisse apparaltre implicitement un nombre infini de pmblcmcs d’or-
dre social qui pésent fortement sur la signification du rituel; c’est donc de
celui-ci que nous nous occuperons d’abord, pour traiter ensuite les aspects
soctaux implicites dans la signification des mahamba.

En partant du rituel Yanga (et laissant pour linstant la hamba Ngombo
au second plan) nous pourrions donner une définition purement descriptive
de hamba en ces termes:

— Il s’agit d’une présence génante (mais pas mortelle);
— elle se manifeste par des tremblements rituels;

—elle Emergc dans un parent proche du défunt (ancien chasseur en
I’occurrence) ;

(1) Voir p- So.
(?) Douglas, 1970, p. 303.
(*) Turner, 1972, pp. 324-332.
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— ... sous la forme matérielle d’une dent humaine;

— ... qu’il faut retirer du corps du patient.

Cette définition, bien que purement descriptive, peut nous servir de fil
conducteur pour une analyse plus détaillée, ce que nous ferons en considérant
tour a tour chacun de ses éléments.

1) — Une présence génante (mats pas mortelle
) P g P

La présence de la hamba dans le corps du patient est d’abord pour lui
une géne dont il revient au devin de détecter |’origine; que la hamba soit
Ngombo ou Yanga, rien ne les distingue au départ puisque dans les deux cas
le patient ressent un malaise que le devin tentera d’expliquer en recourant
a son panier divinatoire. La non plus le devin n’a pas de points de référence
importants; ces mabamba attaquent n’importe quelle partie du corps et des
manieres les plus variées; c’est la «morsuren de la hamba qui «pique» 2 la
poitrine, au cou, ou aux épaules, sans qu’il y ait aucune relation entre 1’en-
droit de la morsure et la nature de la mabamba. Dans les séances de divina-
tion décrites auparavant, Sakungu patle de la Famba dont la femme enceinte
ressent la morsure au ventre alors que Hamumona et Mwafima rapprochent
I'agissement de la hamba d’un ancétre causant des maux de téte, de l"action
secrete et maléfique du sorcier (*).

Il arrive que la «morsure» de la hamba ne se localise pas effectivement
en un endroit du corps, mais que la victime ressente un malaise généralisé,
ses proches comprenant alors que une hamba réclame du sang; sans doute, le
sang des animaux sacrifiés satisfera a cette exigence de la hamba mais tout se
passe d’abord comme si elle réclamait le propre sang de la victime (*). La
force du sang comme ¢lément d’apaisement des mabamba est a I’origine d"une
pratique fort courante dans certaines régions d’Angola ol ce culte est connu,
notamment chez les Ngangela, et qui consiste a placer des p1qucts, de petites
fourches et des rondelles enduites de sang a la porte des maisons, pour que,
la nuit, les «esprits» le voient et s’¢loignent (*).

Les Cokwe comme les Ndembu reconnaissent que la hamba, avant d’etre
identifiée et vénérée, peut étre apaisée par des remedes adéquats administrés
au malade, mais ’effet n’est guére durable, la menace subsiste pour le malade
tant que la hamba n’est pas identifice, et la personne initice a lactivité en
question. Tous les informateurs reconnaissent que le pouvoir de la hamba est

(1) Voir p. 124; p. 155
(3) Voir Turner, 1972, p. 202.
(*)  Milheiros, 1948, p. 54.
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mortel mais que dans la pratique elle ne tue jamais (*); les devins cokwe
défendent méme la théorie selon laquelle la hamba Ngombo est apparue quand
le premter homme par elle possédé est mort, et ressuscité puisqu’on ne peut
pas mourir a cause de la hamba (*).

2) — Elle se manifeste par des tremblements rituels...

Les tremblements du corps sont le signe extérieur le plus caractéristique de
la présence de la hamba; lorsque quelqu’un se sent mal mais ne présente pas ces
tremblements, il y a tout lieu de supposer une attaque de sorcellerie ou une
maladie ordinaire; au contraite le tremblement révéle la présence d’une hamba.

Malgré ’affirmation de White pour qui 1"action des mabamba est ex-
clusiment matrilinéaire (*), tant chez les Cokwe que chez les Ndembu, on
vérifie |’existence de cas d’héritage de mabamba hors du cadre matrilinéaire;
et pourtant, la plus grande majorité des cas, du moins chez les Cokwe, est de
provenance matrilinéaire; d’ott l’impossibilité de comprendre le phénomene
de transmission des mabamba sans analyser aussi leur dimension sociale ainsi
que nous le ferons par la suite.

Le tremblement du corps commence des l’acte de divination ou 1’on
cherche une identification approchée de la hamba avant qu ‘elle-méme pro-
nonce son nom. Alors que les tambours résonnent dans les airs, l'investigation
sur la nature de la hamba s’effectue dans un ample systeme dichotomique
basé sur des oppositions binaires sucessives a chacune desquelles le malade
réagira de fagon positive ou négative: a chaque nom proposé, soit le malade
commence a trembler violemment (Kusekuls), et alors tous les présents savent
que ce nom concerne la hamba en cause, soit le malade ne présente aucune
réaction et dans ce cas il ne reste qu’a avancer d’autres noms. D’apres les
observations de Turner, le tremblement du corps ne serait que la marque
distinctive de possession par une hamba issue du coté paternel I’absence de
ce symptome ne pcrmettralt donc aucune conclusion, puisqu’elle laisse place
3 des doutes; ce serait encore le cas lorsque la vibration du corps n’est pas
suffisamment claite, ainsi que lorsque le malade présente des signes de grande
fatigue (*). Pour les Cokwe la transe signale toujours la présence d’une hamba
quil faut identifier, qu’elle vienne du c6té maternel (ce qui est normal) ou
du coté paternel (ce qui est exceptionel). La vibration du corps, elle, est
toujours évidente puisque la hamba se manifeste toujours avec «beaucoup
de forcer.

(1) Turner, 1972, p. 328.
(2)  Vorr p. 8o.

(*) White, 1949, p. 326.
(*)  Turner, 1972, p. 325.
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3) — Elle émerge dans un proche parent du défunt...

En principe n’importe quel devin peut en recourant i son panier de di-
vination détecter la présence de la hamba; c’est d’ailleurs 13 une des tiches
normales du devin. Pourtant, tant les Cokwe que les Ndembu font appel,
surtout dans ces cas 13, a des devins venus de loin. Turner cite le cas de
quelques devins venus d’Angola, avec leurs ngombo et les «paraphernalia»
respectifs, pour identifier des mahamba. Ce phénomene regoit une premiere
explication dans le fait que la distance est un facteur important du prestige
du devin (*); mais il faut tenir compte d’une autre raison signalée par des
vieux cokwe et que White mentionne aussi: la répression qui s’exergait contre
le devin en Angola était, malgré tout, bien moins efficace que celle alors pra-
tiquée en Rhodéste, ol plus encore qu’en Angola, plusieurs pratiques divina-
toires ont été altérées, substituées par d’autres plus faciles 2 dissimuler, et ot
surtout les devins eux-mémes ont renoncé a leurs titres profcssionncls préfe-
rant se présenter comme des guérisseurs pour échapper aux poursuites des auto-
rités (*). Plus qu’en tout autre cas, le devin fera en sorte que cette prcmlerc
identification de la hamba ait lieu a la croisée des chemins qui menent au
village, car le croisement est le lieu par excellence de l’identification; cette
premicre 1dentification faite, et une fois détectée la nature de la hamba — elle
provient d’un chasseur — c’est un professionnel de la chasse, lui-méme pos-
sédé de la hamba Yanga, qui procédera a ’initiation du nouveau candidat.
Alors que dans le rituel Ngombo, c’est généralement le méme devin qui
identifie d”abord la hamba et procéde ensuite i l’initiation de la nouvelle re-
crue, il y a toujours ici l’intervention du devin et d’un maitre-chasseur; cu-
rieusement la kamba Ngombo apParalt plus souvent chez les hommes et la
hamba Yanga chez les femmes; mais dans un cas comme dans l"autre, "initie
est toujours un homme (le frere ainé de la femme possédée si la hamba s’est
manifestée chez une femme).

4) — ... sous la forme matérielle d’une dent humaine. ..

La finalité du rite Thamba est d’extirper la hamba (la dent) qui mord
la victime. La hamba se place comme nous 1“avons vu dans n’irnporte quelle
partie du corps. Selon les Ndembu, 1l s aglt d’une incistve superleure centrale
d’un ancien chasseur; pour les Cokwe, c’est simplement une incisive, et
méme nimporte quelle dent humaine. On considere que cette dent recele un
pouvoir particulier, celui de tuer, qui permet au chasseur d’abattre les ani-

(1) White, 1961, p. 37; Turner, 1952, p. 52.
(?) White, 1948, p. 93.
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maux (). Les incisives des chasseurs sont par conséquent 1’objet d’une consi-
dération particuliére: s’ils en perdent une pendant leur vie, il faut la conser-
ver soigneusement; si elles n’ont pas été arrachées il faut le faire avant d’en-
terrer le chasseur défunt. Il serait trés dangereux de les laisser au mort dans
sa tombe puisqu’elles possédent par elles-mémes le pouvoir de tuer. Il s”agit
la d’une croyance tres forte chez les Cokwe et les Ndembu mais qui s’étend
a des zones bien plus vastes parmi les chasseurs de la savane. On cite en
exemple le cas du chasseur Mbidi Kiluwe, héros mythique du royaume des
Luba, qui fit rire Nkongolo, son beau-frére et fondateur du premier emp:rc,
quand celuici remarqua que l’extraction de deux incisives inférieures avait
laissé un vide dans la bouche de 1’étranger (*). Ce serait d”ailleurs la raison
pour laquellc le héros introducteur des bons usages de la royaute sacrée ne
riait pas ni ne répondait aux saluts pas plus qu ‘il ne mangeait en public;
mais lorsque Nkongolo lui fit remarquer 1’étrangété de son comportement Mbidi
Kiluwe éclata de rite, révélant alors un autre déeail curieux: ses dents inci-
sives supérieures centrales étaient taillées en biseau (°). Il s’agit 13 d’une
donnée ethnographique observée et connue depuis longtemps dans de vastes
régions d’Afrique Centrale, quoique présentant des variantes d’une ethnie a
l'autrc:

«Les Luba arrachent les quatre incisives inférieures et liment a moitié
deux incisives supérieuresy (*).

Les Cokwe qui taillent en biseau les deux incisives supérieures centra-
les, donnent une explication alimentaire 2 cette prathuc I’homme doit évi-
ter ce qui est sale dans son alimentation; celui qui ne lime pas ses dents ne
saura pas manger ce qui lui convient; et en derricre analys: celui qui refu-
serait cette pratzquc en arriverait 3 manger ses propres excréments, apprend-on
aux jeunes a l’école de la mwukanda. La taille des dents en biseau semble
donc d’avantage liée i une pratique de bons usage alimentaires qu’é' une
hyputhétique «anthropophagie rituelle» antique... ou au désir de manger de
la viande salgnantc ).

Une raison supplémentaire de vénérer les incisives supcrxeurcs est qu’el-
les représentent les branches de la famille: celle de gauche appartient au groupe
matrilinéaire, celle de droite au groupe paternel. La hamba de chasse passe
en principe 2 un proche parent, mais il atrive que c’est le groupe de culte
associant des membres de plusieurs villages qui choisisse 1"héritier de cette

(1)  Turner, 1972, p. 197.
() Heusch, 1972, p. 2s5.
(*)  Heusch, 1972, p. zo.
() Heusch, 1972, p. 32, d’aprés Sendwe, 1954, p. 91.
() Marques, 1949, p. 16.
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bamba ('). Dans ce cas le réve peut etre un facteur du chotx, surtout st les
membres les plus agés du groupe donnent leur accord. L’héritier de la
hamba la recueillera dans un sac spécial (mukata ) et la vénérera comme amulette
de chasse, que plus tard il suspendra a un arbre ramifié, orné de trophées
de chasse, sorte de sanctuaire élevé a la mémoire de l'ancétre chasseur
(Photo 409). Les femmes et les gargons non-circoncis ne pourront pas s"ap-
procher de la hamba du chasseur car celleci «donne de la force» au sang
répandu. Aussi le non-circoncis risquerait, lors de la circoncision, que
les remédes appliqués pour arréter |”écoulement du sang n aglsscnt pas et
qu’il en perde trop, sinon la totalité; de méme les femmes qui violeraient
cet interdit (ne pas s’approcher du sanctuaire du chasseur) pourraient avoir
des hcmorraglcs mortelles ou de graves pertubatlons de leur cycle (*). Sous-
jacent a cet interdit, on retrouve la séparation entre le sang de chasse et le
sang de la naissance, en effet les chasseurs otent la vie en répandant le sang,
alors que les femmes donnent la vie en faisant coaguler le sang (c’est la
notion de conceptzon commune a plusieurs ethnies d’Afrique Centrale) (*).

Une petite cnvcloppc de tissu blanc renferme la dent du chasseur qui
serait enrobée d’une pite de farine de mais imbibée de sang; on pose sur I'en-
veloppe deux cauris qui sont les yeux de la hamba du chasseur (*). Les
Ndembu disent que la farine blanche, comme la couleur blanche du tissu,
refroidissent la hamba, c’est-a-dire qu’elles l’empcchent de s cchappcr et de
tourner sa colére contre l'un des parents vivants. Les Cokwe soutiennent
aussi que l'un des objectifs des offrandes faites aux mabamba, parmi les-
quelles se trouve la farine blanche du manioc, est de les garder «froides,
c’est-a-dire calmes, au repos. Cette dialectique du froid et du chaud, englobant
le groupe résident dans un village et ses mahamba, a déja été abordée a propos

du symbole lukano (*).
5) — ... qu’il faut retirer du corps du patient.

La présence de la hamba chez le malade confirmée, et une fois identifié
I’ancétre chasseur qui I’a transmise, le travail du devin est terminé. C’est
maintenant un spécialiste du rituel Thamba qui "extrait, ou un maitre de chasse
qui procede 2 l’initiation du nouveau chasseur. Le fait que les Ndembu pro-
ceédent 3 |"extraction de la «dent» du chasseur montre que l’initiation d’un
nouvel adepte n’est pas le seul moyen de calmer la hamba; les Cokwe n’ac-

(*) Turner, 1972, p. 199.

() Turner, 1953, p. 40; 1972, p. 199
(*) Voir Heusch, 1972, p. 206.

(1) Turner, 1953, p. 40.

(%) Voir p. 258.
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ceptent pas cette solution, qu’il s’agisse de la hamba de chasse ou de la hamba
de divination, c’est tout au pius une tréve provisoire jusqu’d ce que soient
remis les moyens nécessaires 3 la féte de l’initiation. Le rituel Ihamba est
spécifique de I"extraction des «dents de chasseursn: la technique consiste i
utiliser des cornes coupées, et bouchées en leur pointe avec de la cire, qui fonc-
tonnent comme des ventouses; on les applique sur des incisions faites avec
la tewla: il faut «ouvrir des portesy en différents endroits du corps pour for-
cer la hamba i sortir.

Cette pratique de type exorciste est bcaucoup plus frcqucntc chez les
Ndembu que chez les Cokwe, bien que Marqucs ait rcrnarquc que les Cokwe
de la Lunda prcsentent sur les tempes de petites cicatrices qui correspondent
a des interventions thcrapcunqucs ( )

Ce rituel se déroule au son des tambours et des chants de chasse; cet
ambience favorise le réveil de la hamba dans le corps du patient, nécessaire
au maitre du culte pour la faire ensuite sortir. Le tremblement du patient (ku-
sakuka) s’accentue jusqu’a ce qu’il commence 3 se contorsionner; c’est alors
que les ventouses se mettent a tomber avec du sang. L’effort pour faire sortir la
hamba introduit ici un élément d’hostilité envers la présence de cellei dans
la dent: en effet quelques-uns des assistants prennent leurs armes de chasse
et visent le dos du malade, menagant la hamba qui tarde 3 sorur (*).

On entend plusieurs fois de suite les chants et les roulements de tam-
bours et on lance des appels a la bienveillance de la hamba:

«Nous avons tué pour toi quantité de chevres et de poulets... mais tu
te dérobes encore. Cela n’est pas bien du tout. Nous t’en prions, hite-toi de
venir» (7).

Le patient se plaint de ses parents, du c6té matrilinéaire, qui ne l'ont pas
assez aidé... Apres une longue lutte rituelle, la hamba (dent) finit par sortir
avec le sang qui coule des blessures.

Le rituel se termine lorsque l'on recueille la hamba avec le sang; les
curieux vont vérifier qu’il s’agit bien d’une dent humaine et «non pas de singe
ni de porcy, les gens se félicitent mutuellement; 1’extraction de la «dent» du
chasseur se termine dans une explosion de sentiments cordiaux (*).

c) — La dimension sociale des mabamba

A la fin de sa description détaillée d’un rituel Thamba (celut de Vextrac-
tion de la dent de chasseur), Turner observe:

(1) Marques, 1949, p. 1

(?) Turner, 1972, p. 187.
(3) Turner, 1972, p. 1go.
(*) Turner, 1972, p. 193.
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«Je sentis alors que ce qu’on arrachait de cet homme était en fait 1"ani-
mosité du village» (%).

Clest révélateur de 1’importance sociale des mabamba qui fonctionnent
d’ailleurs non seulement au niveau du village, mais encore plus fréquemment
au niveau du groupe parental. Dans les deux cas, elles révelent des aspects
importants de la structure sociale des Cokwe, en particulier un certain type
de tensions dans la famille élargie, et la préoccupation constante de les do-
miner en ayant recours surtout a la force des ancétres avec lesquels la vie
rituelle établit une ligne de continuité constamment renouvelée.

Sur le plan individuel, chaque possédé aura un autel consacré a la hamba
qui le concerne. Dautre part on constate qu’un lien se crée entre tous ceux
qui furent touchés par la méme hamba (du chasseur) et que se constitue un
groupe de culte qui confere du prestige aux grands chasseurs et favorise la
continuité du pouvoir des chefs. Mais 1"aspect social le plus notoire du culte
des mabamba est sans aucun doute celui qui reflete la «désharmonie sociale»
de la société cokwe; il s"agit en effet d’une société strictement dysharmonique
au sens que Levi-Strauss donne au mot, c’est-a-dire, une société matrilinéaire
avec mariage virilocal. Et mettant de c6té 1’aspect économique de la ques-
ton (%), il faut se rappeler que les femmes restent normalement étrangéres
aux actes du culte que le groupe familial de leurs maris célébre pour apaiser
et honorer les ancétres; aussi les femmes «oublient» plus facilement les ance-
tres, et ceux-ci les incommodent donc plus souvent. Les rapports entre une
femme mariée et son groupe parental sont profondément affectés par ce hiatus
rituel, d’olt une tension fréquente sinon habituelle entre elle et la section cla-
nique a laquelle elle appartient. La littérature traditionnelle, en particulier
les contes d’animaux, font souvent allusion aux bonnes relations d’un couple
avec les parents du mari, et aux mauvaises relations du méme couple avec les
patents de la femme (*). Le fait que la possession par les mabamba se vérifie
plus souvent chez les femmes rcprr:sente une rationalisation de cette tension;
ceci parait confirmé par le fait qu’une partie importante des actes du culte
consiste 3 enumérer des noms et des listes généalogiques qui accentuent pré-
cisément la continuité du groupe.

Quand 1l s"agic de souligner I'unité du village, Iactivité rituelle recourt
d’abord aux insignes du pouvoir que mettent en évidence certains rites aux-
quels tout le village participe. Clest le cas pour les rites de la fondation du
village, l'intronisation du nouveau chef, de la construction de la cota (*), |

(}) Turmer, 1972, p. 192.

(2)  Voir létude de P. Rey: «Le systtme de production lignager» (Rey, 1971,
pp- 207-215).

(*) Voir Hauenstein, 1965, pp. 26-27; l'hirondelle et le picvert.

(*) Voir p. 325.
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réunion autour du feu du village, etc. Cunnison explique I'intensité de la vie
rituelle au niveau du village comme un moyen de surmonter la faiblesse des
autres liens sociaux, en particulier ceux de nature économique:

«C’est parce que les liens économiques, de parenté et religieux des gens
du village, sont faibles que I'unité du village est ritualisée avec emphase» ().

La situation coloniale qui a en quelque sorte réussi 2 «geler» [’histoire
traditionnelle n”a pas neutralisé la force intégratice des mabamba. Ce sont
au contraire cellesci qui sadaptent a la situation en intégrant de nouvelles
valeurs. On a vu (*) qu’avaient surgi des formes nouvelles de possession
comme la hamba train ou la hamba avion, ou simplement la hamba du blanc,
pour lesquelles ont été créés des rituels appropriés. Sous cet aspect encore, la
hamba se révéle comme un puissant vecteur culturel, capable non seulement
d’atteindre des ethnies voisines, mais aussi d’intégrer des valeurs étrangeres,
méme quand cellesci résultent d’une situation plus ou moins violente comme
cela se produit en cas de choc culturel. Dans certains cas le colonisateur lui-
méme, malgré la distance culturelle 3 laquelle il se trouve, se voit enve-
loppé par le filet des mabamba et a recours lui aussi a un devin prestigieux (*).

La portée sociale de la hamba parait plus évidente encore quand on ana-
lyse le déroulement du rituel. Le possédé de Ngombo, apres les tortures endu-
rées jusqu’a ce qu’on ait réussi a faire «monter la hamba i la tétey, se voit
Vobjet d'un sentiment particulier de la part de tous ceux qui, durant la nuit,
«ont souffert avec lui». Le malade de Ngombo est non seulement "objet d’un
rite mais aussi le centre d’attentions et de multiples manifestations affectwcs,
qui se continuent au-dela de l"acte rituel.

Essayant de situer la «morsure» de la hamba du chasseur dans le micro-
-climat social d’un village, Turner observe que les rivalités entre les groupus-
cules d’un village jouent un role déterminant dans la manifestation des ma-
hamba. Ainsi le fait que le pouvoir (le pouvcnr du chasseur) est materielle-
ment représenté par une dent signifie, d”aprés lui, qu’il existe un pouvoir
agressif (1’ agrcsswltc du chasseur), et que ce pouvoir est strictement masculin.
C’est un pouvoir quil faut contrdler, sinon fixer sur un rapport matériel
(mukata) et domestiquer par l'offre de présents; ceci parce que le pouvoir de la
chasse est dangereux, capable de s’échapper a tout moment pour mordre
quelqu’un (*). La dent humaine représenterait, conclut Turner, les pulsions
agressives de la nature humaine, utiles lorsqu’elles sont diiment canalisées en
vue de la chasse, mais devenant menagantes lorsqu’elles se retournent contre

() Cunnison, 1956, p. 15.

(*) Voir p. 404.

() Voir Redmayne, 1970, p. 112.
(*) Turner, 1972, p. 202.
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les autres; c’est dans ce cas qu’intervient le rituel d’affliction (bamba), et
I’agression dirigée vers autrui devient auto-agression, celle-ci se matérialisant
dans une dent qui «mord» et que 'on arrachera avec 1’appui de tous pour le
soulagement du malade.

d) — Les niveaux de signification.

Résumant ce qui a été dit on poutrait ramener la signification de la ham-
ba a quatre grands parameétres qui seraient: son origine («ombre» de 1’hom-
me), la liaison au groupe de parenté, sa qualité d’agent provoquant la mala-
die, sa quahr.c d’agent possesseur, correspondant a ces quatre niveaux de signi-
fication mis plus en évidence dans la relation d’un homme avec ses mabamba:

1) — L’homme et son ombre

Dans leurs conceptions anthropologiques, les Cokwe donnent une place
importante i ce que nous traduisons gcncralcmcnt par ombres, qui est quel-
que chose de distinct du corps malis qu1 ne peut s’identifier non plus 2 l’es-
prit; cela accompagne la vie mais ne s’ y réduit pas. La liaison vie-ombre s”ex-
plique de différentes fagons; il est courant de dire:

«un vivant se noit dans le fleuve;
un mort reste en sutface;

un vivant possede une ombre,

un mort n’en a pas» (*).

L’ombre d’un homme, peut I’abandonner momentanément méme vivant,
et c’est ce qui se passe dans les réves. Clest pourquoi les Cokwe disent
que lorsque la nuit tombe pour 'homme, le jour se leve pour son ombre.
Alors que la vie se situe plus précisément dans le foie et le couer (), 'ombre
si elle est lide 2 la vie n’est localisée dans aucun organe en particulier. La vie
(mwono) pourra abandonner le corps (mujimba) mais son ombre (cizulye)
ne s’éteindra pas. Quand la vie finit, 'ombre laisse le corps, mais ce corps du
défunt (‘mufu) ne deviendra cadavre (ciwimbi) que lorsque 1’ombre 1’aura
entiérement quitté.

L’ombre peut quitter le corps simplement, comme étre captée par des
forces étrangércs notamment des forces de sorcellerie. Si le cfszye d’un hom-
me était pns par quclquc force etrangerc cet homme resterait apparemment
sans vie, situation qui ne pourrait se prolonger bien longtemps puisque la vie

(1) Milheiros, 1969, p. 75.
(?)  White, 1948.3, p. 146.

28
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(mwono) sans cizulye est impossible. C’est pourquoi les Cokwe disent que
si I'on retire le cizulye de quelqu’un, il mourra. Un exemple curieux et pres-
que tragique de cette croyance nous a été donné dans la matinée du 24 mai
1975 au village de Sanjime. Nous avions été fort bien regu par le chef du
village et ayant expliqué les buts de notre travail, un groupe de jeunes se pro-
posa de chanter quelques-unes des nombreuses chansons qu’ils savent impro-
viser en toutes circonstances, désirant en entendre ensuite l’enregistrement.
Alors que nous discutions avec le devin Kambakashi, nous nous apergimes
de I'nquiétude anormale dun vieillard d’un groupe voisin, s’agitant ner-
veusement a propos de quelque chose que nous ne percevions pas. Nous nous
vimes forcé d'interrompre notre travail pour nous enquérir du problémc; 1l
était simple: en entendant I’enregistrement des chansons, cet homme avait
cru que l’ombre (czzalye) de chacun de ces ]eunes gens avait ¢été ravie par
le magnctophonc pmsqu on entendait leurs voix alors qu eux se tatsatent. ils
allaient tous mourir dans les plus brefs délais; on leur avait retiré leurs yizulye,
il fallait les libérer en les leur rendant. Nous satisfimes a la volonté du
vieillard en interrompant l'audition de la bande; il ne nous fut plus possible
d’enregister quoi que ce soit dans le village de Sanjime (*).

-Ainsi que l’a noté le devin Hamumona au cours d’une séance de divi-
nation, «la personne meurt, la hamba demeure» (*), qui n’est rien d’autre
que 1"ombre (cizulye ) définitivement séparée de la personne a qui elle appar-
tenait. Les auteurs désignent de différents noms ces ombres qui errent de tous
cotés (*): ce sont les «tribal spiritsy (Melland), les «earth spiritsn» ou «evil
splrlts» (Baumann) les ovihamba (Harnbly) qui se manifestent surtout dans
les cérémonies rituelles de guérison; de la vient cgalemenc la désignation «cura-
tives dances» (Gluckmann) que I'on donne souvent a la manifestation de
ces «ombresy. Quol qu’il en soit, ces anciens yszulye reprerentent toujours et
d’abord des csprtts ancestraux dont le culte s’organise au niveau individuel.
D’ou l'intérée qu’il y a 4 aborder 1’étude des mabamba en les situant dans
le cadre de la parenté qui leur est propre avant d'cnwsagu leur signification
de provocatrices de maladie et d”agents de possessions.

2) — Hamba et parenté
) — Hamba et parent

Les Cokwe considérent qu’a l’origine les mahamba n’apparaissaient pas
hors du groupe de parenté. De fait, quand le cizulye abandonne définicive-
ment le corps auquel il appartenait, il erre a la recherche d’un parent pour

(1) Voir le cas semblable rapporfé par A. Dorsinfang-Smets, 1954, p. 363.

(2) Voir p. 142.

(%) D’aprés White le radical hamba signifierait voyager, se déplacer (1949,
p- 325).
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s’y installer; c’est ainsi que se présentent les makamba que les - Cokwe,
aujourd’hui, appellent mabamba wa usoko (mabamba du clan) pour les distin-
guer d’autres plus récentes qui proviendraient de yizulye n’ayant pu s’instal-
ler dans le corps de parents et ayant di donc chercher une autre ‘personne;
ce sont les mahamba wa cipwila considérées comme des manifestations batardes
(czpwda parasite), généralement mal vues et mal acceptées car d’origine
inconnue. Cest surtout ce type de mabamba apparaissant en marge du cadre
de la parenté qui justifie certains qualificatifs négatifs parfois donnés aux
mabamba. En fait la hamba qui passe d’un parent i un autre est estimée et
bien accueillie, et méme quand elle manifeste une certaine colére 2 "encontre
du groupe parental, celui-ci s’empresse de la satisfaire et de la recevoir de son
mieux. D’ailleurs la hamba est trés souvent attendue comme une distinction
tant pour la personne qui la regoit que pour le groupe dont celle-ci fait partic.

La grande majorité des mabamba et notamment la hamba Ngombo d’un
devin passe d’un homme au fils ainé de la fille de sa soeur; c’est le cas le
plus frequent malgré des exceptions assez nombreuses. Car bien qu’il s"agisse
d’une activité exclusivement masculine (la divination), nous avons vu que la
hamba Ngombo peut s’installer dans le corps d’une femme. Dans ce cas c’est
presque une obligation pour le frere alné d’assurer les fonctions de devin puis-
que la hamba a frappé a la porte de sa soeur.

Les mabamba viennent normalement d’ancétres morts; elles passent de
génération en gcncrarlon et leurs ancétres d’origine ne sont plus mentionnés
que comme des aieux célebres. Parfois, la hamba d’une personne morte de-
puls peu entre dans le corps d’un de ses proches, et exige une forme de culte
précise ou la reprise par le malade (possédé de la hamba) de l’activité du dé-
funt. C’est I3 le systeme le plus exigeant de la continuité des fonctions dans
la société cokwe.

Le chef d’un groupe de parenté fait en sorte que les mabamba de son
groupe solent publiquement vénérées, et pour cela construit pres de sa demeure
un local adéquat a leur représentation; quelques arbres chosis complétent le
cadre extérieur du culte des mahamba. ().

D’apres les Cokwe, certains yizulyz ne peuvent etre reconnus par leurs
parents et devenir des mabamba 1dent1qucs aux autres. Il s’agit de ces cas
particuliers ol la vie fut si courte qu’il serait impossible d’identifier de quel-
que fagon que ce soit l’origine de la hamba; ou alors c’est 1"ombre d’un
enfant mort qui ne peut se manifester ni dans un groupe de parents ni dans
une autre personne, car |’enfant avait été congu avant que la mére ne regoive
V'initiation ukule. Ces enfants sont hais et le plus souvent ne naissent pas,

(1) D’aprés Margarido I'origine du village lunda remonterait au culte de V'acbre
mulemba (1965, p. 102).
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car dans de telles circonstances la mére emmeéne généralement sa fille 3 la
source d’un fleuve ou elle restera le temps suffisant pour avorter et se remet-
tre. Ces yizulye, et d’autres refusés soit par les groupes de parents, soit par
les étrangers au groupe, deviennent une espéce particulitre de mabamba et
s'identifient avec ce que l'on appelle les génies de la nature.

Si ces hamba sont exceptionnelles et les «parasites» rares, celles qui sont
issues du groupe méme sont nombreuses; parmi elles, on apprécie spécialement
celles qui proviennent d’un ancétre illustre, que les Cokwe désignent par ma-
bamba imbumba, groupe particulicrement considéré entre les mabamba ori-
ginaires du groupe de parenté. Parmi celles-ci, nous pouvons encore distingucr,
car elle est particulicrement estimée et se présente souvent, la hamba Yanga
du chasseur qui se manifeste par un signe de sang apparaissant subitement
dans la maison. Les Cokwe (comme les Ndembu) croient que la force d’un
chasseur réside dans ses incisives supérieures et que la hamba d’un chasseur
se manifestera donc a travers cellesci. Lorsqu’un homme rencontre une trace
de sang chez lui et qu’il la suit 1l rencontrera une dent, preuve de la présence
de la hamba d’un ancien chasseur dans sa maison. Cette hamba représentée
dans le ngombo par une dent d’animal, exige qu’un descendant de 1’ancétre
chasseur soit initié A cette pratique. Alors que la hamba du devin (Ngombo)
se manifeste toujours par une maladie, la hamba du chasseur (Yanga) se ma-
nifeste d”abord par le sang répandu et par la dent; si le rituel d’initiation du
nouveau chasseur tarde, la hamba peut devenir plus exigente et rendre sa vic-
time malade; c’est d’ailleurs la voie normale par laquelle une hambs mani-
feste sa colére lorsque le groupe de parents ne prend pas spontanément Iini-
tiative de maintenir vivant parmi eux l’esprit de 1’ancétre, en poussant quel-
qu’un du groupe i reprendre la méme activité.

3) — Hamba et maladie

Habituellement une hamba se manifeste chez un parent en lui causant
maladie; celle<ci se présente de fagon ambigiie puisque ni le malade ni ses
proches ne se rendent compte immédiatement de sa signification. Normale-
ment la victime choisie par la hamba présente les symptomes d’une maladie
quelconque que le devin cherche a diagnostiquer; celui-ci non plus ne com-
prend pas toujours la signification de la maladie des la premiere consultation.
Ce n’est qu’aprés l’échec de plusieurs traitements successifs que le devin
commence i chercher une explication dans la présence possible d’une hamba
mécontente. Tous les devins qui furent nos informateurs sont tombés mala-
des quand la hamba les a pris. Clest la la forme de communication privilé-
giée entre les mabamba et le groupe de parents dans lequel elles s’insérent.
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Les Cokwe considerent que 1’une des fonctions principales du devin est
de distinguer si une maladie est due 2 la présence d’une hamba ou i une au-
tre cause. Pour cela le devin observe et «lity les tuphele de la méme fagon
que le médecin européen (nganga-buka) lit la température et observe une ra-
diographie et son malade. Le rapprochement entre les deux agents de la mé-
decine (traditionnelle et européenne) présente des aspects curieux qui nous
montrent comment les Cokwe cherchent, plutét que des solutions radicales,
des compromis entre les deux mondes. Mwacimbau, un de nos informateurs,
explique: pour certaines maladies, le médecin européen est plus efficace, par
exemple il soigne mieux et plus rapidement les blessures provoquées par un
accident; dans d’autres cas, par contre, il n’arrive a rien; parfois le ngangs-
buka (médecin) tente de soigner, donne des comprimés contre les douleurs,
mais le malade ne guérit pas. Dans ces cas-la, le tabi a 'habitude de mieux
réussit car il connait les habitudes du malade. Parfois méme (Mwacimbau
cite des cas), le médecin reconnait qu’il s’agit d’une maladie particuliere aux
Cokwe et renvole le malade 2 la consultation du fehi. Ainsi Mwacimbau,
qui utilise lui-méme les services de l’assistance médicale, ne pense absolu-
ment pas pouvoir se passer des éventuels services d’un tahi, du moins pour
un certain type de maladies. Il n’empéche que Iessentiel des roles du zabi et
du nganga-buka est qu’il leur faut «lire» la maladie avant de chercher 2 y
remédier, 1’un ayant |’avantage sur 1’autre en certains cas; 1'un ity les dif-
férentes combinaisons des tupbele; l'autre, la température, la pression du sang
et les radzographles )

La prcsencc de la hamba, une fois décelée, exige un traitement commu-
nautaire qui est d’ailleurs le cadre typique de la possession en Afrique.

4) Hamba et possession

Le devin ayant vérifié que la présence de la hamba est la cause de la
maladie, on dirige le malade vers le traitement rituel qui consiste a reconnai-
tre cette hamba pour satisfaire ensuite ses exigences. Il s’agit d’un processus
rituel qui engage toute la communauté locale et surtout le groupe de parents
de la personne atteinte par la «maladie de la hamba». Le rituel d’identification
est fixé 2 une nuit prochaine et tout le monde sait que le jour précédant il
faudra travailler vite car beaucoup de préparatifs sont nécessaires pour faire
«sortir la hamba». Il ne s’agit en aucune fagon d’un exorcisme bien que I’ex-
pression «faire sortir la hamba» puisse le laisser supposer. Il s"agit bien plus
de faire agir la hamba afin de pouvoir ’identifier. Les Cokwe accomplissent
ce rituel pour faire «sortir la hamba» c’est-a-dire pour la faire «monter i la
téten, puisque lorsque la hamba «monte a la téte» du malade, on peut
I"identifier.
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En fait il s’agit de faire entrer le possédé en’transe et c’est alors que
les symptomes deviennent évidents et permettent 1"identification de la hamba;
au plus fort degré de la transe le malade lui-méme en arrive 2 donner le nom
de la hamba et les raisons de son mécontentement. C’est pour ¢a que les
Cokwe considerent que cette identification de la hamba est fondamentale.
Les préparatifs culminent lors d’une grande féte qui est une invitation pro-
longée et insistante a se manifester, adressée a la hamba; la force des tambours
et le rythme des danses, conjugués a 'action attentive du maitre du rituel
et aux remedes que 1’on applique au malade, tout se lie pour que le mécon-
tentement de la hamba se résolve en une déclaration publique et un compro-
mis avec son groupe. Contrairement aux autres formes de possession, dans le
cas de la hamba, 1l ne sagit pas a proprement parler d’extirper un «corps
étrangery du corps du malade, non plus que d’aller a la recherche d’un «es-
prit pcrcfun La hamba Ngombo n’est en aucune fagon un corps étranger
puisqu’il s’agit d’un ancétre du groupe, auquel celui-ci reconnait le droit de
choisir un de ses membres pour en faire son lieu d’élection. La hamba n’est
donc rien d’étranger a arracher du malade; elle n’est pas non plus I'«esprit
perdu» de celuii, puisqu’au sein d’un groupe de parenté il n’y a pas d’exi-
gence absolue qu’un individu soit possédé par la hamba d’un défunt. Il s’agit
seulement d’«habituer» la hamba a la résidence qu’elle a choisie en mettant
un terme 3 la situation de violence (maladie) ou elle se trouve. C’est une
premiere forme de culte qui concerne non seulement le malade, mais aussi
tout le groupe auquel il apartient, dont la hamba exige qu’il la vénere. Nous
ne disons donc pas qu’il s"agic de transférer quelque chose de maléfiquc, bien
que la phase pathologique soit évidente; et cela ne donne pas lieu a un exor-
cisme mais i un rituel d’apaisement. Malgrc ”état de violence et d’écrase-
ment, ici 1’épisode pathologique est réputé plutor benéfique:

«La maladie d’un seul est une révélation heureuse qui devra étre non
pas pourchassée et écrasée, mais au contraire écoutée et cultivée. On fera donc
appel a un rituel d’apprivoisement, de fixation de la maladie, et on aura recours
cette fois 3 une cérémonie d‘adorcisme» (*). Dans ce cas on n’a plus affaire
a la «folie des dieux» mais au «langage des dieux».

e) — Conclusion

L’analyse que nous venons de faire des mahamba nous permet main-
tenant de les distinguer avec plus de précision d’autres forces, notamment
des forces maléfiques wanga, auxquelles elles s’opposent en quelque sorte, et
d’un pouvoir bénéfique plus général et plus abstrait avec lequel on les con-

fond parfois, la umbanda.

(1) Laplantine, 1976, p. 145.
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De fait si les mabamba représentent pour les Cokwe quelque chose de
similaire a ce que les Edo appellent «les morts incorporés», puisque ne devient
hamba que le cizulye d’une personne qui «meurt bien» (%), les wanga sont
des forces agissant en sens inverse, surtout quand le sorcier les utilise pour
«manger des vies». Et ainst ils empéchent un homme de rejoindre ses ancétres.

L’umbanda est au contraire un don bénéfique, cultivé par les devins et
les guérisseurs pour le bien des personnes et non pas contre elles.

Barbosa définit I’#mbanda comme «condition, état ou qualité du cim-
banda»; et encore: «remeéde de guérisseur, mage, sorcellerien (*). Les Cokwe
emploient le terme cimbanda tant pour le devin (tahi) que pour le guérisseur
(mbuki), et |’utilisent surtout pour désigner ceux — et c’est la majorité —
qui exercent ces deux activités conjointement. Cette notion, précisément dé-
finie par H. Chatelain en 1894 comme «une science ou un art de soigner
et induire dans des esprits humains ou non l’action de ’homme» (°), est
sous-jacente a la majorité des conceptions magico-religicuses des ethnies an-
golaises et signifie plus précisément le contraire des forces maléfiques wanga.
Si nous avons opposé au départ mahamba 3 wanga, il ne s’agissait que d’une
certaine simplification du probleme pour des raisons d’ordre méthodologique.
Alors que la hamba est une force personnalisée, transmise d’homme 4 homme,
individualisée dans les actes de culte, 1"umbanda est d’abord un pouvoir ou
un savoir, un art qui s’apprend et se pratique. On acquiert |’umbanda alors.
que l’on rend un culte a la hamba.

Contrariant les mabamba et s’opposant a 1’umbanda, nous trouvons la
wanga qui fondamentalement est le pouvoir du sorcier (nganga). Il s’agit d’un
état, d’une force, d’un don ou d’un pouvoir inhérent au sorcier, et qui lui
permet, dans lopinion des Cokwe, de «manger la vie des gens». Clest un
pouvoir transmissible 3 1’origine duquel se trouve nécessairement une vie hu-
maine «mangée». L’essentiel de ce pouvoir réside dans la capacité du sorcier
de séparer, selon son vouloir, le cizulye d’un homme de son ciwimbi; lorsque
cela arrive, le cizulye est dominé par le sorcier et la personne que nous voyons
n’a plus que ’apparence de la réalité. C’est ainsi que les Cokwe disent que
le sorcier «enchalne» les hommes et «suce» leur vie.

(1) Les Cokwe opposent ceux qui «meurent bien» (mort naturelle) a ceux qui
«meurent maly (mort violente); seuls les premiers peuvent devenir mabamba.

(2) Barbosa, 1973 (umbanda).

(3) Chatelain, 1894, p. 268, cité par Barbosa, 1978, p. 36.
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3.1.— FACTEURS DE SYMBOLICITE

Il semble que 1’étude des symboles soit au goiit du jour; seulement les
différentes disciplines qui l'ont entreprise ne se sont pas mises d’accord sur
une méthodologie qui dépasse les théories partielles. Tant qu'il en est ainsi,
il est important d’analyser, sur le terrain, si possible, leur genése et leur évo-
lution. L’«histoire» d’un symbole apportera des données slires quant au méca-
nisme de sa formation, et pourra éclairer Iévolution de sens qu’il a subi.

Donc nous envisagerons, bien que rapidement, les tuphele en tant que
symboles particuliers d"abord, puis ce qui les détermine, soit le trait pertinent
qui fonde le savoir symbolique, pour enfin discuter les multiples problemes
de leur signification.

a) — Les symboles tuphele

Jusque-la nous avons parlé des tuphele comme de symboles de divina-
tion sans préciser la nature de cette affirmation; si nous voulons étudier les
facteurs qui semblent intervenir dans la transformation d’un objet quelconque
en kaphele, c’est-a-dire, en symbole de divination présent dans le panier du
devin, il importe de poser au préalable que les tuphels sont des symboles stan-
dardisés, cest-a-dire qu’entre un objet symbolique et ce qu’il représente s”établit
une association arbitraire, mais habituelle.

Il est évident que les tuphele ne sont pas des syrnboles logiques mais
illogiques et ne peuvent donc dériver de la pensée consciente. Ainsi il con-
viendra de fixer leur origine dans des processus biotiques et culturels de type
non cognitif (). La nature irrationnelle de ces symboles est telle, que méme
si des symboles logiques pouvaient en découler par reflexion, ils n’en épuise-
raient jamais le contenu. C’est la premicre limite mise au travail de 1’anthro-
pologue; en recevant I'explication des symboles, seule une partie de son con-
tenu est pergue, sinon appréhendée, et ceci par suite de la nature non verbale
des symboles de divination. Comme Leach 1’a bien noté, il y a des aspects
importants qui cchappent a notre observation: «The signs and symbols he
(the anthropologist) is investigating are loosely hitched together like the words
and half-finished sentences of a casual conversation rather than on the care-
fully .constructed, self-sufficient, paragraphs of a book» (*).

Les Cokwe expliquent la majorité des symboles, particulierement les
symboles de divination, en recourant a des contes, des fables, et d’une maniére
générale au langage métaphorique; c’est peut-étre une des raisons pour les-

(1) Turner, 1968, p. 579.
(*) Leach, 1976, p 69.
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quelles jusqu’a une époque récente («La pensée sauvagen, 1962) les anthro-
pologues préféraient analyser la métaphore, considérant que le symbole était
une notion abstraite et difficile 2 délimiter. La multiplicité des sens est san:
doute une raison fondamentale de cette apparente indéfinition: comme l"observe
Fernandez, la majorité des symboles condense tant de significations si diver-
ses qu’il devient difficile de les analyser (*).

Un des grands meérites de V. Turner est précisément d’avoir introduit
des facteurs d’ordre dans I’ analysc des symboles de divination. Turner dis-
tingue trois dimensions ou trois niveaux de signification pour chaque sym-
bole, soit: la dimension cxcgcthuc, la dimension opcrationnellc et la dimen-
sion positionnelle.

Quelles que soient les limites qui peuvent se poser a 1’application de
la syntaxe symbolique élaborée par Turner a 1’étude de la signification des
symboles de divination présents dans le ngombo, les résultats sont évidents et
vont vers le sens qui indique qu’un s’ymbole nait de I'expérience humaine,
surtout ’expérience profondément vécue (que le symbole d’ailleurs évoque-
rait) (*); ceci nous met précisément sur le chemin de l’intériorité du sym-
bole et par conséquent des mécanismes de symbolisation.

b) — Le trait pertinent

Si I’on demande au devin cokwe pourquoi certains objets se trouvent
dans le panier de divination et non d’autres, c’est-a-dire; pour quelles raisons
certains objets deviennent-ils tuphele, symboles de divination, de préférence
3 d’autres, la réponse est quelque peu originale. La majorité des devins se
limitent a dire: chacun de ces objets (tuphele) «rend un servicen, «il a une
histoire».

Et quand nous voulons connaitre |’ chistoire» ou le «servicen de chacun
de ces objets symboliques, les devins expliquent le sens qui leur est attribué
en le justifiant souvent par des récits de fables ou de contes divers qui illus-
trent prec:semcnt I’ «histoire» du kapbele en ql.lLSthD

Mais si une figurine portant les mains au visage et montrant de l"angoisse
a cause de la mort de quelqu un, peut s cxpllquer en termes de fausses larmes
parce que c’est précisément le coupablc qui feint maintenant la plus grande
douleur, et c’est une txpllcatlon qui se trouve plus ou moins immédiatement,
il n’en va plus de méme quand un fruit signifie la rancune ou une feuille
de palmier entrelacée, le réseau du mensonge. Aussi bien que reconnaissant,
avec Crine-Mavar, que le symbolisme se congoit au niveau d’une pensée limi-

(*) Fernandez, 1974, p
(2)  Smith, 1952, p. 13.
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tée a l’apparcni:e, nous devons toutefois reconnaitre que, pour nous, alots que
nous sommes étrangers a la culture étudiée, certaines choses apparentes le sont
téellement plus ou moins, alors que d’autres ne le sont pas du tout. Et c’est
la que se situe précisément, pour quelqucs auteuts, l'aspcct «bizarren de beau-
coup de symboles. Le probleme est que les symboles sont profondément en-
racinés dans |’expérience du groupe qui les utilise et que cette expérience ne
se préte pas ou ne se préte que partiellement A une explication verbale.
Essayant, dans les explications des devins, de découvrir 1"aspect ou la fonction
de l'objet qui est a l'origine de sa transformation en symbole de divination,
cet objectif n’est pas toujours atteint, du moins de maniére claire; en bien
des cas pourtant, ce trait pertinent qui représente le point de départ de la
symbolisation a été mis en évidence. En fait c’est a partir de 1a (quand on
y arrive) que l’on commence a percevoir le «service» ou «l’histoire» qui dé-
finissent chaque symbole et rendent compte de son intériorité:

«Pour rejoindre la pensée analogique et découvrir le symbole, la pensée
‘lato sensu’ péneétre la valeur intrinseque des choses (y compris les etres
vivants) et extirpe, de la substance de chacune d’elles, un trait pertinent capa-
ble de restituer la qualité maitresse de I'unité. Dans ces cas, entre le trait per-
tinent et la chose, le rapport est d’intérioritén (*).

La complexité des tuphele en tant que symboles divinatoires réside sur-
tout dans ce qu’il y a derriere leur aspect formel; de fait la définition propo-
sée par Fortes pour des symboles plus complexes s’y applique:

«A complex of a material object together with the ideas, beliefs, atti-

tudes and conventional actions associated with it» ().
- Tout l’effort de notre travail d’identification et de définition de chacun
des tuphels tend a analyser les 1dées, les croyances et les atitudes qui donnent
vie a chaque symbole au cours de 1’acte de divination. Comme le fait remar-
quer Smith, 1l faudrait non seulement partager l'expérience des autres, mais
encore voir le monde par leurs yeux (*). Ainsi notre démarche a visé davan-
tage a obtenir du devin le point de départ ou de suggestion de la transforma-
tion d’un objet en symbole. que le champ complet des sens possibles. Et pour
la majorité des symboles, il a été possible de détecter ce point de départ qui
aurait servi gle support au processus de symbolisation.

(') Crine-Mavar, 1963, p. 82.

(%) Fortes, 1945, p. 156.

(*) «You can understand a people’s symbols, only in so far as you enter sym-
pathetically into their daily experience and see the world through their eyes» (Smith,

1952, p. 14).
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Dans bien des symboles de divination est encore sous-jacent un élément
physiologique ou psychosomatique difficile 3 déterminer; il se transmet par-
fois dans le jeu de mots, la proximité des sens, quand ce n’est pas dans
’etymologie (réelle ou apparente) des termes employés.

Ainsi que l"avait déja fait Turner, Leach a récemment attiré |”attention
sur cette dimension biologique de la connaissance symbolique, mais qui est
difficile 3 déterminer tant dans ses manifestations que dans ses fondaments:

«Since 51gnals are part of our animal nature they are clearly the most
basic .components in our communication system. Cultural devices however
complex, must always be built on biological foundations. But although some of
the signalling mechanisms manifested in physical reactions of the human body
are fairly obvious, there is considerable controversy about others, and about
when “instinct’” ends and “culture” begins» (*).

Pour cela il faudra comprendre les symboles comme faisant partie de ce
groupe de faits «ou la nature sociale rejoint trés directement la nature biolo-

gique de I’homme» (*). C’est 12 la grande difficulté de leur érude, c’est
aussi un défi lancé a la recherche interdisciplinaire.

c) — Symbolicité et signification

Se basant sur les symboles des Ndembu, V. Turner a abordé le probléme
de la signification des symboles de fagon magistrale, distinguant trois niveaux
de signification pour chaque symbole. Un symbole a d”abord une signification
exégétique donnée par les commentaires et les explications des autochtones.
Ensuite Turner distingue un sens operationnel (la toile de fond des observa-
tions de Turner sont les symboles de divination), en rapport avec 1’usage cou-
rant de cet objet symbolique, ce que l’on en fait; et enfin un niveau posi-
tionnel, soit la signification que prend un symboie, non pour ce qu’il est ou
1’usage que ’on en fait, mais pour sa position par rapport a d’autres symboles
dans un moment donné (*).

Or c’est précisément ce concept de signification dégagé par Turner qm
semble étre 3 la base d’une conception différente de la symbolicité, qui a
notre avis s’éloigne nettement de la réalité, déformant des éléments fonda-
mentaux acquis dans le travail sur le terrain. Parce que Turner fut pour nous
un des anthropologues qui ont le plus contribué a éclairer le probleme du sym-
bolisme, et cela sur une base ethnique et culturelle proche de notre propre
techerche, nous avons l'intention de discuter les principaux points de la critique

(1) Leach, 1976, p. 47
(2) Levi-Strauss, 1950, p. XV.
(*) Voir Turner, 1976, pp. 50-51; 1971, pp. 76-95.
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faite a Turner et 3 I"ébauche de la nouvelle théorie du symbolisme. Sperbet, étu-
diant le symbolisme dans son ensemble, pose en ces termes le probleme de
la relation entre le symbole et son explication:

«Il n’y a pas de doute, d’une part, que les phénomenes symboliques
sont régulierement couplés 3 des commentaires... Pas de doute non plus que
les phénoménes symboliques sont interprétés. Le probléme est de savoir si les
phénomenes couplés aux symboles en constituent des interprétations, et si les
interprétations des symboles leurs sont régulierement couplées...» (*).

Nous n’allons pas débattre ici le probleme du «symbolisme en général»
mais il est important de voir ce qui se passe concretement dans le cas du
«symbolisme en particulier» qui se rapporte a la divination chez les Cokwe.
Or les explications fournies par les devins présentent, sous leur apparente di-
versité, une telle cohésion et une telle homogénéité qu’ellcs ne peuvent s’ex-
pllqucr que par l’lmportanc:: de la fonction de 1’école initiatique. Si celle-ci
n’existait pas, les devins 1ncerrogcs pourraient alors expliquer leurs symboles
en disant «n” importe quoi» comme le prétend Spcrber ( % Mais cette hypo-
these ne se vérifie pas. Les explications sont convergentes et les termes qui
clc51gnent les symboles restent 1dcnthucs, meéme au-deld du cadre ethmquc,
ce qui ne s cxpl:quc que st 1"école 1mnat1que uttlise un langagc qui lui est
propre, ce qui est dailleurs commun a toutes écoles initiatiques d’Afrique
Centrale. Le langage spécifique utilisé pour désigner les objets symboliques du
ngombo, langage cité par Huber comme étant le kingombo (*), explique seul
le fait que la grande majorité des tuphels soit désignée par deux noms, celui de
l’objet ordinaire, et celut du méme objet dans le langagc 1n:t:at;quc Les Cokwe
utilisent cette sorte de double langage des le premier rite d’initiation, la
mukanda, ou chaque objet est désigné d’un nom différent de celui qui lui est
habituel, spécifique du langage du camp de mukanda. L'école initiatique inter-
prete donc les symboles, et le fait de fagon constante.

Une autre objection 2 la valeur explicative des symboles, et cela concerne
explicitement les Ndembu et les études de Turner, est que, observe Sperber,
Mushona, I"excellent informateur de Turner, serait lui-méme un marginal au
sein de sa société (*). Or les explications de Mushona (et Sperber le recon-
nait) n’étaient pas de nature différente de celles fournies par les autres Ndembu,
a peine se distinguaient-elles par leur clarté et leur cohérence (*). La mar-
ginalité invoquée ne semble donc étre qu’une plus grande facilité d’expression

(1) Sperber, 1974, p. 27.

(%) Sperber, 1974, p. 29.

(*) Huber, 1965, p. 48.

(%) Sperber, 1974, p- 31.

(%) Turner, 1959, p. 133, cité par Sperber, 1974, p. 31.
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ou une intelligence plus rare. Sperber admet d’ailleurs que «ce type de savoir
symbolique est dispensé aux Ndembu a 1’occasion de rituels particuliers» (*).
Sl en est ainsi, Mushona ne serait pas plus marginal que n’importe quel
maitre ndembu qui dispense ce savoir. Cette école initiatique étant la source
permanente des commentaires des symboles, il sera difficile de comprendre ces
commentaires autrement qu’en en faisant une interprétation. Récemment G.
Kubik a mis en avant l’importance de ces écoles initiatiques non seulement
au moment et sur le lieu du rituel, mais précisément en tant qu’école de la
société traditionnelle qui se perpétue dans le temps et bien au-dela des limites
étroites du champ d’initiation (*).

Basant ses critiques sur le concept de signification, Sperber reconnait
pourtant que la méthode de Turner est valable lorsqu’il met en rapport l'usage
des symboles et leur exégeése:

«Turner a donc raison de rapprocher 1’usage des symboles et leur exé-
gese, car tous deux limitent et orientent le champ des interprétations possi-
bles. En revanche rien ne justifie d”effectuer ce rapprochement sous le concept
général de signification car, comme Turner lui-méme le montre bien, ni
l'usage, ni l'exégese ne définissent ou ne constituent un ensemble clos d'inter-
Prétations possiblcs, un ensemble donné de couplcs (symbolc, inter-
prétation)» (*).

Une fois encore cette analyse de Sperber, appllqucc au cas particulier des
symboles de divination des Cokwe, péche sur deux points. D’abord parce que
le rapprochement usage-exégese définit en réalité un champ d’interprétations
possibles, qui s’il n’est pas strictement clos (théoriqucmcnt le systeme des
symboles est un systcmc ouvert, tant a d’autres symboles qu’a Iélargissement
de leurs significations), n”est pas non plus aussi arbitraire et indéfini que Spcr—
ber le laisse entendre. Pratiquement le fonctionnement de 1”école initiatique
de divination délimite de fagon concrete les significations possibles de chaque
symbole. Par conséquent chaque symbole forme avec son interprétation (plus
ou moins largc) une diade de communication définie, ainsi que cela ressort
de toute notre recherche prececlentc Ensuite parce que Sperber, qui part de
deux suppositions fausses, & savoir que, sous la pression de I’ethnographe 1’in-
formateur répondrait «n Import:: quoiy et que linformateur (Mushona dans
le cas des Ndembu) serait un marginal. Sperber donc comprend la notion de
signification comme une «métaphore trompeuse», ce qui bien sir nest pas le
cas. Si cela était, comment expliquer que les commentaires faits par des devins
différents, appartenant 4 des ethnies différentes, de régions fort éloignées et a

(1) Sperber, 1974, p. 32.
(2) Kubik, 1977, p. 253

(3)  Sperber, 1974, p. 44.
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des époques distantes, présentent une telle similitude et une cohérence: si évi-
dente? Il est clair que ces faits s’expliquent comme nous l'avons déja dit, par
Vexistence de I'école initiatique, et celle<i est le véritable ressort de la -moti-
vation syrnbohque, ressort dynamlque, dcpcndant sans doute, du milieu, de
lepoquc et des personnes, mais qui fonctionne comme la base permanente de
I'identité symbolique. C’est pour cela que certaines affirmations nous parais-
sent rap:des, par cxcmple
.. La motivation des symboles (dont l’exégese est un cas part:cullcr)
n’cst pas méta-symbolique mais symbolique». Et encore:

«... cette motivation n’est pas une interprétation des symboles, mais doit

au contraire étre elle-méme symboliquement interprétéen ().
i S’appuyant sur Levi-Strauss — et c”est la derniere critiquc que [“on peut
faire a la conceptmn du «symbollsmc en gencral» proposée par D. Spcrbcr ==
pour qui la pensee symbolique ne s’exprime pas tant par des assertions sur le
monde que par les relations entre les différentes catégories, Sperber pretcnd
¢liminer du champ symbolique les relations de mgmflutlon

«Le probleme de la signification revient donc ici a celui de 1"analyticité:
il sutfirait que les rapports entre catégories qu’exprime le symbolisme soient
des rapports proprement analytiques pour que le symbolisme signific. Or, les
rapports dégagés par Levi-Strauss sont _d’homologic et non de paraphrase,
de correspondence et non de tautologie, d’opposition et non de contradiction.
Ceci n’enleve rien a l'intérée des rapports dégagésl; seulement ce ne sont
pas des rapports de signification» (*).

C’est 1a encore une conclusion trop rapide et insuffisament justifiée, car
la signification ne se définit pas uniquement en termes de paraphrase et de
tautologie; le recours a des termes homologues ou opposés peut étre, et est
souvent, une autre forme de définition. Les relations de signification ne sont
donc pas nécéssairement exclues de la pensée symbolique.

d) — Conclusion

Le devin recourt aux tuphele de divination pour éclairer ce qui était con-
fus; les symboles sont pour lui la piste 2 suivre jusqu’a ce que le probleme
soit suffisamment clair tant pour lui que pour le client.

Les objets symbollqucs répondant 2 toutes sortes de problemes qui peu-
vent se Poscr au devin étant en nombre limité,.il est naturel que chacun
d’eux assume de mulnpics significations, mais cellesci seront toujours déter-

(') Sperber, 1974, p. 45.
(?)  Sperber, 1974. p. 24 e w @
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minées par le trait pertinent qui a servi de base au «raisonnement symboli-
que». Les points de contact entre les diverses significations d’un méme sym-
bole (pas toujours perceptibles a 1’observateur) se trouvent toujours dans ce
fait primordial de la symbolisation qu’est le trait pertinent. Comme ’observe
Turner, diverses formes se sont répétées, donnant lieu 2 de nouvelles signifi-
cations qui se sont fixées ('); mais ces significations nouvelles résultant de
formes répétées ne sont qu’un élargissement accidentel du champ sémantique
de base. Et celuici est d’abord donné par la dimension exégétique du sym-
bole et ensuite par sa dimension opérationnelle.

Clest o garqu I”on doit chercher la slgnlfrcatlon d’un symbole d’ abord
dans ce qu’en disent les maitres devins, ensuite dans |’éventuel usage que les
Cokwe font de l’objet, et seulement en dernier lieu dans les différentes con-
figurations de symboles qui a force de se répéter ont pu créer de nouvcllcs
s:gniflcatxons Cela diminue un peu l'importance donnée par Turner 2 la
«segmcntatmn fragll::» des symboles de divination, mais rend en fait la cohé-
rence du systéme, ou les significations marginales, opposées ou contradictoires,
apparaissent d’avantage comme un accident que comme le fonctionnement
normal du systeme.

3.2 — DE L’ORDRE RITUEL A L’ORDRE SOCIAL

La majorité des interprétations des symboles fournies par les devins pour-
raient se traduire par un graphique a deux coordonnées, la premicre celle de
l’ordre /désordre et la seconde celle des mahamba[wanga. Les symboles de
divination, pour évoquer des forces sociales de diverses provenances, ont acquis
avec le temps un large champ de signification qui s’est étendu en fonction
des différents contextes ol ces symboles apparaissaient. Tout se passe, expli-
que V. Turner, comme si chaque rituel se divisait en sous-unités, qu’il appelle
épisodes, gestes, actions, lesquels correspondrawnt a des combinaisons
spécifiques des symbol::s Les différentes sous-unités, avec leur signification
propre, corrcspondralcnt a une sorte de typologie des relations posmblcs des
forces qui se manifestent chez un groupe résident. Lorsqu il s"agit de coor-
donner ces forces, les Cokwe recourent a différentes pratiques rituelles parmi
lesquelles il faut situer la propre intervention du devin puisque celle-ci découle
d’une 1nitiation rituelle. De la prowcnt ausst tout le contexte rituel qui mar-
que 1"action du devin et par conscqucnt I’action deés tupbele qu ‘il man:pule
Ce qui établit la relation entre la crise sociale et le rite de réparation qu’elle

(1;} Turner, 1972, p. 45
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appc![c est précisément la session ou la consultation du devin, qui devient
ainsi, «ipso facto», le point fort de la vie sociale. La divination alors devient
une forme particulicre d’analyse sociale qui met 3 jour les conflits secrets de
fagon a les traiter et a les dépasser. Parce que le pouvoir du devin et le sens
de son intervention sont d’ordre rituel, la signification des symboles est in-
fluencée elle aussi par ce contexte, et par ailleurs les forces opposées que le
devin dévoile par son panier de divination expriment a leur maniére la fagon
dont les Cokwe comprennent ’exercice du pouvoir: controlé il s'identifie a
celui du devin: pouvoir public et officiel, de nature rituelle; incontrélé, il s’agit
du pouvoir secret du sorcier, anti-social et anonyme, pouvoir qui ne défend ni
le village ni ses habitants, mais plutt les menace. Parce que l’exercice du
pouvoir tout comme la lutte contre I"anti-pouvoir (du sorcier), exercée par le
devin, provient de la vie rituelle, il est important de voir plus en détail I’in-
sertion de la signification des tuphebe dans leur contexte rituel; nous verrons
ensuite comment la divination est une forme de pouvoir (qui se rattache au
pouvoir du chef) et comment son contraire (la sorcellerie) est un anti-pouvoir
ou une force centrifuge et incontrdlée relativement 3 1’unité sociale qu’est
un village ou un groupe résident.

a) — Le contexte rituel des symboles divinatoires

Le contexte rituel de 1’acte de divination donne aux informations, qui
entourent la recherche et le diagnostique du cas soumis au devin, une impot-
tance sociale particuli¢re. Ainsi la divination fonctionne aussi comme une te-
chnique d’information qui transmet un ensemble de connaissances issues du
passé, et en méme temps exerce un controle sur les forces présentes au sein
du groupe résident en 1’amenant 3 dépasser ses crises. Cette activité fonctionne
comme un systéme capable -de classer les informations les plus diverses pour
les appliquer ensuite a chaque cas particulier avec la justesse que leur a donnée
ce creuset culeurel qu’est l'acte de divination.

L’une des contributions les plus importantes a la compréhension des méca-
nismes de la signification symbolique a été donné par V. Turner quand il
a défini le symbole rituel comme l'unité de base ou la molécule du compor-
tement rituel 3 quoi I’on peut réduire n’importe quelle séquence rituelle sans
que celleci perde son identité sémantique (*). Paradoxalement Turner ne tire
pas tout le parti possible de cette définition dans son analyse des symboles
de divination parce qu’il les exclut de leur contexte rituel. Or définissant le

(*)  «The samallest portion to which a ritual sequence or dynamic total can be
reduced by subdivision without losing its semantics structural identity» (Turner, 1969,
p- 8.
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rite par sa relation a l'occulte (et il nous semble qu’on ne peut laiser de coté
cette dimension), on ne voit pas comment ne pas inclure dans la notion d’ac-
tivité rituelle la divination qui n’est rien d’autre qu’une technique visant 2
dévoiler l’occulte; d’autant plus que la possession par Vesprit Ngombo et
tout ce qui précede la séance de divination (offrande de fumée aux tuphele,
crachotements destinés a établir le contact entre le devin, et donc la hamba
qul I’habite, et les symboles de divination, accompagnement musical, invo-
cation aux ancétres, etc.), caractérisent un comportement typiquement rituel.
Mais Turner fait la distinction entre les symboles rituels et les symboles de
divination sans bien en préciser les bases:

«On peut distinguer sur certains points le symbolisme divinatoire du
symbolisme des rituels «life-crisis» et d’affliction. Le premier met 1’accent sur
la connaissance, le deuxiéme fait plus largement part aux désirs et aux senti-
ments...

Les deux types de symboles possedent de multiples sens. Toutefois, dans
les symboles rituels proprement dits, les ’signifiés’ représentant des phéno-
menes et des processus chargés d’émotion comme le sang, le lait, le sperme
et les excréments, se confondent et se condensent avec les signifiés représentant
des aspects de la vertu sociale tels la filiation matrilinéaire, le mariage, etc.» (*).

Or cette coloration «physiologique» attribuée aux symboles rituels par
Turner est évidente dans beaucoup de symboles de divination, notamment
ceux reliés a la chasse (‘yanga) et i la fécondité (.mnd;f) Un des arguments
avancés par Turner lorqu’il fait cette distinction est précisément la caPacitc
synthétique des symboles de divination. Mais, nous l'avons déja vu concre-
tement pour plusieurs symboles, I'opposition entre les différentes significations
d’un méme kaphele est presque toujours plus apparente que réelle, et nous
verrons par la suite que la nature du discours du devin dans 1’acte de divina-
tion 1mphquc une unité profonde dans !’explication exégétique de chaquc
symbole; ainsi la caractéristique attribué aux syrnboles rituels de «représenter
plusieurs choses a la fois» convient parfaitement a n’importe quel symbole
de divination, méme si le devin sélectionne pour chaque cas l'aspect qui lui
scmblc convenir le mieux.

argumcntatlon de Turner s’appuie exclusivement sur cette hypothc—
tique «scgmcntation fragﬂc» des symboles de divination. Au contraire des
symboles rituels qui recouvriraient simultanément plusieurs significations, et
qui seraient pour cela un peu confus, les symboles de divination posséderaient
la quahte d’étre «distincts»:

. la structure sémantique des symboles divinatoires montre que les
sens du symbole ne sont pas tant “confondus’ que nettement distincts. Cette

(*)  Turner, 1972, p. 57.
29
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structure sémantique possede une segmentation fragile. J’entends par-la que
le symbolc divinatoire a une multiplicité de sens dont un seul a la fois est
pertinent dans une configuration de symboles donnée» *.

Or de toute notre recherche sur les symboles de divination du ngombo,
il résulte précisément que le signifié particulier pris «hic et nunc» par un
kapbelz dans une configuration symbolique déterminée n’est jamais séparé
du signifié de base immédiat fourni par I’explication exégétique du devin.
Nous devons en conclure que la segmentation relative 3 la structure sémanti-
que d’un symbole de divination existe, mais qu’elle n’est pas aussi importante
ni surtout aussi fragile qu’on pourrait le déduire des écrits de Turner. V. Tur-
ner a fait Iinventaire d’un assez petit nombre (ving-huit) de symboles de
divination. Son point de vue est que n’existant qu’un nombre aussi limité
de symbo[cs pour répondre a tous les types de problémes, chacun de ceux-ci
doit nécessairement assumer plusieurs significations. Nous avons deja vu que
le nombre moyen des symbo[cs de divination dans chaque panier est bien
plus élevé (au moins trois fois plus que celui donné par Turner), et qu’en
outre le systtme reste ouvert, cest-a-dire que rien n’empéche que l'on
augmente le nombre des symboles; c’est arrivé par excmplc ave l'introduction
de nombreux objcts représentatifs de mabamba ctrangercs, pnnr_'lpalemcnt
d’origine européenne. V. Turner prend d’ailleurs la précaution de présenter
l’argumentation de la «segmentation fragile» en des termes tels que cela ne
semble étre qu’une hypothese de travail:

«La segmentation fragile des symboles divinatoires tient peut-étre au
fait qu’on utilise les mémes symbolcs dans une série d”enquétes — dont cha-
cune a son propre but — qui visent soit a découvrir la relation du sorcier
avec sa victime, soit 4 trouver la cause de l’ensorcellement, soit 3 déterminer
le mode particulier d’affliction par lequel une ombre s’est manifestéey (*).

Un autre aspect qui améne Turner a distinguer et a séparer les symboles
rituels des symboles de divination est le fait que la divination semble se situer
dans un champ, qui 4 son avis, se rapproche de la procédure judiciaire; en
fait il en est ainsi, sauf que la distinction entre la procédure judiciaire et un
acte rituel ne s’effectue pas ou du moins n’est pas aussi évidente du point
de vue cokwe; dans un cas comme dans |’autre, le maitre du rituel et le spé-
cialiste de la casuistique traditionnelle (nganji) cherchent a rendre clair et pa-
tent ce que l"on tient pour occulte. Mais V. Turner distingue -les symboles
rituels des symboles de divination surtout en fonction des objectifs que le mai-
tre du rituel et le devin cherchent 3 atteindre:

(1) Turner, 1972, p. 57.
(2)  Turner, 1972, p. 5
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«Le systeme de signification du symbole rituel proprement dit provient
a la fois d’une force ou d’un besoin humain universel et profond et d’une
norme humaine universelle qui controle cette force. Quant au symbole divi-
natoire, 1l permet au devin de décider ce qui est vrai et ce qui est faux, d’éta-
blir I’innocence ou la culpabilité dans les cas de malheurs... Son rdle est 2
mi<hemin entre celui du juge et celui de l'expert rituel. Mais 12 ot le juge
essaie de trouver des motifs conscients, le devin cherche souvent a découvrir
les pulsions inconscientes qui se cachent derritre les comportements anti-
-sociaux (*).

Or le contexte rituel des symboles de dtvmatlon résulte pnnapalcmcnl:
de 1"école initiatique 2 laquclle cette activité est lide. En fait, bien avant la
célébration du rituel d’initiation du devm, 1l s’établit entre le maitre («pere»)
ct l’apprcntl («fils») un lien trés intime qui se dcveloppc au fur et 3 mesure
que le premier transmet au second les secrets de l'mtcrprct:atlon des tupbele
de divination. Cet enseignement a pour but — ainsi que le démontre la
double épreuve (au v1llagf: et dans la brousse) a laquele se soumet le nouveau
devin au cours du rite d’initiation — d’éclairer le devin sur llnterpretatlon
a donner aux symboles suivant que les problemes et les questions sont posés
par le village ou par la brousse, soit la nature et la société. '

Toutes les connaissances acquises, deviennent, a partir de lactc d’ini-
tiation, de la responsabilité de la hamba Ngombo qui a possédé le nouveau
devin; celui-ci explique au client ce quc Ngombo, localis¢ dans son foie, lui
dicte. La dynamique rituelle de 1”activité du devin est donc par trop évidente,
et aucun de nos informateurs ne considérait que la nature de son intervention
lors des nombreuses séances auxquelles nous avons assisté est différente de
celle qu’il a faite en concluant le rituel d’initiation, quand le maitre-devin
l'a envoyé découvrir les objets cachés. Separcr les symboles de divination
du contexte rituel qui se trouve étre a leur origine ne faciliterait certainement
pas l'analyse de leur signification. Partant d’une définition du rite, que nous
considérons comme essentielle, qui relie le comportement rituel 4 la compré-
hension de 1”occulte dans le cadre des parametres d’une culture concrete, For-’
tes insiste sur la nécessité de comprendre la divination comme un «scheme de
comportement rituel», et par conséquent de situer le symbolisme des objets
et des rites dans ce méme rapport a locculte:

«Pour étre efficaces, les rites dotvent donc premierement établir une com-
munication avec l'occulte (comme dans le cas de la divination), et deuxi¢me-
ment, remplir une tiche qui peut sembler par définition impossible: compren-
dre Vocculte» (*).

(1) Turner, 1972, p. 58.
(*) Fortes, 1971, p. 253.
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Et Fortes explique avec précision en quels termes les rites se rapportent
a I’occulte:

. les rites appréhendent 1’occulte non pas en le mettant a nu... mais
en le déguisant de fagon 2 le ramener aux dimensions du manifeste» (*).

Or cest précisément la remarque faite maintes fois par les devins, expli-
quant le sens de leur activité et le «service» que les tuphele sont appelés a
rendre aux clients. C'est précisément pour cela que Fortes attribue l'efficacité
de la divination 2 sa nature rituelle; elle ne serait d’ailleurs rien d’autre que
«un instrument rituel que sert a sélectionner dans l'ensemble des ressources
rituelles de la communauté, les mesures rituelles qui concernent des occasions
particuliéres, compte tenu des cas individuels» (*).

Si de fait le point de départ de l’acte de divination est une perturbation
comprise comme |’intervention d’une force occulte dans la vie d’un individu
ou d’un village, rien de plus normal que le devin mette en oeuvre une mé-
thode de dépistage de l'origine de cette force étrangere; pour les Cokwe cette
clarification s’effectue au niveau du devin et on la doit 2 la présence de Ngom-
bo, dieu de la divination, qui 1’habite; puis du devin elle passe graduellement
par les objets symboliques au cours de la séance de divination. Ainsi chez les
Tallensi (dont parle Fortes) comme chez les Cokwe la fonction de la divina-
tion est exactement la méme: éclairer le sens de locculte, c’est-a-dire,
«préciser le caractére de cette intervention et relier les personnes et les occa-
sions particuliéres 3 1’occulte omniprésent»

Un autre aspect important de la relation entre 1’acte de divination et
son ongmc rituelle résulte de la propre croyance de chacun des participants
a la séance de divination. La littérature qui explique 1’acte de divination en
termes de «supercherien est abondante, et on accepte généralement le fait
comme allant de soi. La législation coloniale contre le devin est partie de ce
préjugé. Evans-Pritchard lui-méme, en observant le comportement du devin
chez les Aza.ndc, a commencé par mettre en doute la croyance du devin en sa
propre maglc, mais ne se contentant pas de ses premiéres impressions, sa con-
viction a été ébranlée:

. ’exorciseur (dcvm) zandé, en dépit de son supplément de savoir,
croit aussi profondcmcnt a la magie que ses semblables un peu moins rensel-
gnés. Au début je pensais volontiers qu /il avait une certaine conscience de la
folie de sa divination; je me suis apergu qu’il ny comprenalc vraiment pas
grand-chose. Il sait qu’il abuse les profancs mais il ne sait pas 2 quel point,
il est abusé par sa propre ignorance...

(*) Fortes, 1971, p. 253.
(2)  Fortes, 1971, p. 256.
(3) Idem.
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Ils (les devins) savent que l’extraction des objets du corps de leurs
patients est un truquage, mais ils croient qu’ils les guérissent grices aux méde-
cines qu’ils leur administrent» (*).

De fait la pratiquc de la divination se présente comme un tout cohérent
qm s’explique prcc:lscmcnt tant par la croyance du devin dans sa propre ma-
gie, que par celle de la victime et des assistants; [’action du devin devra donc
satisfaire les exigences de 1’opinion publique qui découlent de cette croyance
commune (*). Or la base de cette croyance n’est pas n’importe quelle doc-
trine; elle découle spontanément du fait de I’initiation rituelle du devin et de
son assise communautaire. Le travail du devin présente donc un caractere ob-
jectif et sérieux tant de son point de vue que de celui de ses clients. Cette
objectivité a un fondement rituel et découle en derniere instance de conjonc-
tures culturelles, notament du culte des ancétres. Pour Fortes la divination
serait méme une des formes privilégices de 1”intercommunication entre les an-
cétres et les vivants:

. la divination est une technique objective, un procédé quasiment
impersonnel. Cela découle des prémisses du culte des ancétres, qui suppose
que les ancétres et les vivants coexistent sur un méme plan de réalité, avec
le corollaire que la communication réciproque par des procédés rituels est
normale» (*).

S’appuyant sur les observations de Turner sur les symboles rituels, Leach
attire justement l’attention sur la complexité de l’interprétation des messages
inclus dans une série rituelle, et les problémes qui se posent i chaque inter-
prétation de la partie sans tenir compte du tout. Or dans l'explication indi-
viduelle de chaque kaphele de divination, il y a un ensemble de conjonctures
qui conditionnent et délimitent cette explication; celles-ci sont, comme nous
'avons déja dit, d’ordre rituel et conférent au message du devin une ten-
dance 2 la redondance, qui fonctionne comme un facteur d’unification et de
stabilisation des différentes significations attribuées au méme symbole; de fait
les séquences de symboles de divination comme les séries rituelles sont répé-
titives, ce qui est un facteur permanent de redondance. D’autre part le «jeun
des tuphele est toujours précédé de questions et accompagné de mots pronon-
cés par le devin lui méme. Il s aglt d’un langage extrémement condensé dont
I’interprétation suppose une connaissance patfaite non seulement de tout le
contexte rituel, mais aussi du complexe culturel dont sont issues les différentes
séquences du rite d’initiation.

(1) Evans-Pritchard, 1972, pp. 301-302.
(3) Levi-Strauss, 1970, p. 184.
(*) Fortes, 1971, p. 267.
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L’entacinement de la signification des symboles dans leur contexte cul-
turcl est un facteur si important pour leur interprétation que Leach n’hésite
pas 4 affirmer «qu’il est Imposablc d’interpréter les séries rituelles humaines
sans avoir une connaissance tres détaillée du. creuset culturel d”otr sont sortis
les rites considérés» ('); et ce sera sans doute l’obstacle le plus important
qul se posera 2 un travail de ce genre.

Revenant dans un travail plus récent sur le Problcmc de la mgmflcatlon
des symboles et de leur liaison au complexe rituel qui leur a donné naissance,
Leach insiste de nouveau sur la connaissance profonde du contexte rituel com-
me condition «sine qua riony d’une possible compréhcnsion du ou des si-
gnifiés des symboles, qui ne se limitent pas au simple «jeu» des oppositions
bma:rcs.

.signs and symbols convey meaning in combination and not just
as sets cf binary sr.gns in linear sequence or sets of metaphoric symbols in
paradigmatic association. Or, to put the same point differently, we must know
a lot about the cultural context, the setting of stage, before we can even begin
to decode the message» ().

Or ce contexte culturel de la séance de divination n’est perceptible qu’a
travers le rite d’initiation du devin. D’ou I'importance que nous avons donné au
contexte tituel dans la recherche de la signification des symboles de divination.

b) — Le devin ou le pouvoir controlé

La divination est une technique institutionalisée de réparation sociale et
ainsi elle opére une analyse détaillée de la situation de ceux qui y recourent.
Le devin observe d’abord le contexte social relatif 4 la personne pour qui il
est appelé A préter ses services: il essaie de connaitre de la maniére la plus
détaillée possible la petite unité résidentielle, ot vit son client, et son histoire
qui va de I"apparition du groupe et sa fixation en un lieu determiné, aux
multiples divisions et dissensions du passé et aux rivalités actuelles. C’est ce
que Turner appelle «l’unité politique du client» (*).

Le second élément d’analyse est fourni par le client ou le groupe de
clients qui fait appel au devin. En fait la tradition veut que ce ne soit pas
le malade qui recherche les services du devin, mais plutat un ou plusieurs
de ses parents qut décident de clarifier le probleme grice au devin. Le type
de rapports existant entre le malade et ceux qui sollicitent I’intervention du
devin est un champ d’observation particulierement intéressant pour le tabi.

(1) Leach, 1971, p. 247
(3) Leach, 1976, p. g6.
(®) Turner, 1972, p. 6o
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Souvent le devin découvre des points de tension qui touchent tout le
groupe résident ou au moins une partie importante de celui-ci. Méme s'il
semble s”agir au départ d’un probleme individuel, il finit toujours par affecter
une fraction plus ou moins large du groupe résident; d’ou le réle fondamen-
tal que joue le devin auprés de tout le groupe; en dernitre analyse c’est lui
qui détermine non seulement quel type de probleme affecte la société, mais
il décide aussi du rite aproprié i chaque cas, quand et pour Qui on doit le
célebrer ().

Bien que l’on puisse contester le verdict du devin, ce qui ne se produit
que trés rarement chez les Cokwe (*), celuici jouit d’un trés grand prestige;
son statut social repose principalement sur le fait qu’il est possédé de la hamba
Ngombo, ce qui signifie qu’il a été choisi par un ancétre qui aurait exercé la
méme activité au cours de sa vie.

Distinguant les aspects psycho-biologiques de la transe du concept cul-
turel de possession, E. Bourguignon insiste sur le signifié de la possession pour
interpréter correctement ’acte de divination; en fait la possession implique
que les informations proviennent de l’esprit possesseur, mais il n’est pas né-
cessaire pour cela que la transe accompagne l'acte de divination (*). Chez
les Cokwe du moins ce n’est pas le cas.

Chez d’autres ethnies, 1’identification entre ’actuel devin et la hamba
de I’ancétre dont il 1’a héritée est beaucoup plus poussée; parfois le devin
ovimbundu semble imiter la voix de son ancétre pendant l’acte de divination.
Chez les Nyoro cette identification est encore plus compléte car il est de re-
gle que le devin réalise une transposition du langage et de la voix de fagon
a imiter parfaitement l’ancétre possesseur (*).

Le statut particulier du devin s’appuie aussi sur une base politique et
économique. Les chefs sont généralement amis, sinon parents, des devins et
apprécient leur activité et la surveillance qu’ils exercent sur les forces centri-

(*) Turner, 1972, p. 64.

(2) Turner cite des cas olt des devins ont été lynchés a la suite de jugements
impopulaires; il s’agit d’accusations de sorcellerie auxquelles la faction de l'accusé réa-
git violemment (Turner, 1972, p. 44). Dans des cas semblables, les Cokwe recourent
2 un autre devin plutét qu’a une solution de force.

(%) Bourguignon, 1968, p. 333. Les Cokwe (comme les Ndembu) croient
que le mouvement des tuphele (kusekula) est de la responsabilité de la hamba Ngombo,
mais cela ne veut pas dire que le devin soit en état de transe, comme E. Bourguignon
semble prétendre: «Le devin (ndembu) doit étre en état de transe pour manipuler le
plateau» (p. 336); et encore: «Les devins ndembu emploient le panier divinatoire en
état de transe» (p. 342).

(1) Beattie, 1967, p. 61.
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fuges de la sorcellerie. D’autre part il s’agit d’une activité généralement bien
rémunérée (*); ce qui fait que la situation du devin est toujours plus envia-
ble que celle d"un membre quelconque du village.

Maitre dans I'application des remédes et spécialiste de leur fabrication,
le devin retire un avantage de la transmission de son savoir de multiples
fagons. La majorité des gens tente de se prémunir contre les nombreux dangers
possibles avec les remédes les plus variés. C’est I3 encore une source perma-
nente de richesse et de prestige pour le devin connu. Contrairement 2 ce qui
se passe chez les Azande ou certains clients ne se contentent pas d’acheter
le remeéde, mats achetent aussi le secret de sa fabrication (*), chez les Cokwe
ils se limitent & 1’achat de remédes déja préparés et qui seront plus ou moins
chers suivant I"efficacité qu’on leur préte.

Mais cet avantage du devin se paie car, comme disent les Tetela, «celui
qui sait guérir connait aussi la science des poisons» (*).

L’un des aspects les plus importants du statut du devin est précisément
la fagon dont il s’articule au pouvoir établi, celui du chef du village. Agissant
comme arbitre de forces antagoniques, le tahi partage le pouvoir de décision
concédé au chef du v1llage Cet aspect n’est pas toujours évident, car pour
résoudre des problémes importants, notamment pour dcmasqucr un sorciler,
le chef du village préfére appeler un devin venu de loin, ce qui garantirait
la neutralité théorique de 1’acte. Au reste, le devin peut remplacer le chef
du v1llagc dans plusieurs cérémonies 1mportantes (*), et, pendant la période
de transition entre la mort d’un chef et la prlse du pouvmr par un autre, son
influence est énorme, surtout en tant que maitre de la vie rituelle. Il faut
noter encore la ressemblance formelle entre l'intervention du devin et celle
du chef et de ses nmganji au tribunal. Le symbole du pouvoir est une peau
d’animal sur laquellc s’assied chaque nganji, cette peau étant choisie en fonc-
tion de la catégorie du nganji. Le devin aussi s’assied et dépose sont panier
sur une peau d’animal (récemment remplacée par une natte) qui est generale—
ment une peau d’animal noble comme pour le chef. Dans cette perspective,
de la liaison chef-devin, Fortes en arrive méme a considérer que l'une des

(1) On mentionne que le prix d’un acte de divination pour démasquer un
sorcier s’élevait en Angola i 40 yards de tissu ou une vache. Autrefois il fallait donner
en plus un fusil ou un esclave. Chez les Ndembu les prix pratiqués pour le méme
acte étaient 24 yards de tissu et un esclave ou 2 fusils (Turner, 1961, p. 71).

(2)  Evans-Pritchard, 1972, P. 48

(3) Heusch, 1962, p. 143 Il s’agit d’une conception plus ou moins généralisée
suivant laquelle celui qui connaft les remédes i la sorcellerie est aussi capable de la

pratiquer. Voir Beattie, 1967, p. 58 et Mair, 1969, p. 77.
(*) Voir McCulloch, 1951, p. 83.
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fonctions de la divination serait précisément de véhiculer 1’autorité, puisque
la réponse du devin au probleme posé signifie la légitimation automatique de
I"acte subséquent (7).

Le statut du devin est encore renforcé par un ensemble de tabous, no-
tamment d’ordre alimentaire et sexuel, qui découlent de son initiation et de
sa possession par la hamba Ngombo. Il s’identifie ainsi 2 des valeurs précises
de la société qu'il représente. Quand le devin manipule les objets symboliques,
il est appelé a souligner ces valeurs chaque fois que surgit un point critique
ou une menace de rupture. Pour cela son réle est fondamental: son pouvoir
est réel, connu et contrdlé et radicalement opposé au pouvoir anonyme et in-
contrdlé de 1’agent maléfique, le sorcier.

c) — Le sorcier ou le pouvoir non-controlé

Les Cokwe considerent que l’initiation du devin est un acte tres impor-
tant puisqu’il lui revient principalement de surveiller, découvrir et dénoncer
I"activité des sorciers. Quoique ce soit la hamba Ngombo qui lui confére cette
aptitude, les Cokwe savent que le devin a de lourdes rcsponsabilités s’1l
échoue dans sa mission, car !’intervention de Ngombo n’est pas automatique;
il faut réveiller la hamba et occasionnellement la vénérer pour que 1’harmonie
entre Ngombo et le possédé permette une intervention du devin plus com-
plete et parfaite.

Evans-Pritchard a montré que chez les Azande la responsabilité d’étre
devin était bien soulignée des le premier jour de l’initiation, quand le candi-
dat est amené a prendre physiquement contact avec la sorcellerie en méme
qu’on lui fait connaitre les principales plantes dont il pourra confectionner
des remeédes anti-sorcellerie. Pour cela «on lui donne i avaler le flegme de
sorcelleriey, et on "emmeéne ensuite & la source d’un fleuve oli commencera
son initiation i la préparation de différents remedes (*).

Mais plus qu’a apporter des connaissances théoriques et techniques au
devin, linitiation des Cokwe vise avant tout a le doter de forces capables
de vaincre le mauvais esprit et I'habileté du sorcier; les Azande semblent
aller encore plus loin en prétendant que l’initiation apporte au devin un sur-
croit de forces physiques et morales qui lui permette de résister aux attaques
du sorcier principalement au cour de la session de divination:

(1) Fortes, 1971, p. 258.
(2) Evans-Pritchard, 1972, p. 251.
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«L’homme (devin) mange des médecines et devient physiquement
fort, en sorte qu’il est capable de résister 3 la fatigue dans une séance; et
spirituellement fort, en sorte qu’il est capable de résister 3 "assaut des sor-
ciers» (*).

" La polansatmn des forces (magie/ sorccllcne) traduit le schéma fonda-
mental ou s'insere l'action du devin, et c’est précisément en tant que mai-
tre de ce jeu de forces qu’il jouit du statut particulier dont nous avons parlé.
L’attention et le respect avec lcsqucls les Cokwe assistent au déroulement
d’une séance de divination provicnncnt non seulement du fait, déja observé
chez les Azande et plus ou moins présent dans toute 1’ Afrique Centrale, que
«nul ne peut etre sir que son nom ne sera pas révélé durante la séancey (*),
mais aussi de la conviction profonde de tous les assistants que la séance de
divination constitue en fait une lutte entre le bien et le mal (magie/sor-
cellerie).

Pour cela Evans-Pritchard a dans un certain sens raison quand il définit
la ralproc:tc magie /sorcellerie en des termes analogues 4 ceux qui opposent
le crime et 1’agent de police, présentant le devin comme un 1nd1cateur pro-
fessionnel de la sorcellerie (*).

Mais la sorcellerie se définit aussi par le désordre qui est toujours une
innovation par rapport a lordre établi. Or en Afrique la rupture est tradi-
tionnellement le chemin et la condition pour arriver au pouvoir. Rapprochant
classification et ordre (un agencement parmi d’autres possible), M. Douglas
reconnait au désordre son caractére illimité et par conséquent sa capacité 2
symboliser le pouvoir:

«Qui dit ordre ‘dit restriction, sélection des matériaux disponibles, utili-
sation d’un ensemble limité parmi toutes les relations possibles. Inversement,
le désordre est, par implication, illimité; il n’exprime aucun agencement, mais
il est capable d’en créer a I’infini... Le désordre est donc symbole tout a la fois
de danger et de pouvoir» (*).

Ce sont ces potentialités du désordre que le rite exploite, qu’il s'agissc
d’un roi qui pour se faite couronner s’est livré i des comportements inces-
tueux vwant «naturellement» dans la forét (), ou de I'initiation d"un devin
qui auparavant s’était trainé en dehors du village en proie a une crise de
folie impressionante. C’est ici que la possession, et en particulier sa phase vio-
lente (qui précede 1’apaisement) atteint toute sa dimension. De fait comme
I’a bien observé M. Douglas, «ceux qui renoncent pour un temps au controle

(1)  Evans-Pritchard, 1972, p. 257.

(2)  Evans-Pritchard, 1972, p. 297.

() Voir Evans-Pritchard, 1972, pp. 303-304.
(1) Douglas, 1971, p. 111.

(*)  Doutreloux, 1967, p. 143
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rationnel de soi se voient soudain dotés d’uné énefgie dominatrice ‘et de poul‘—
voirs exceptionnels de guérisony (‘) Ces cas, et d"autres semblables, révelent
que, chaque fois que I'individu s’aventure dans les régions chaotiques de I'es-
prit (folie), ou se place au-deld de lcspacc restreint des hommes (la brousse
par exemple en tant qu’espace réservé aux animaux), 1l en revient enrichi d’un
pouvoir spécial que les autres ne possedent pas. Ce serait la raison, toujours
selon M. Douglas, pour laquelle la relation entre la forme (au sens etymo-
logique .d’&tre conforme) et 1’absence de forme (desconformité, marginalité)
devient si évidente dans les rites sociaux (*).

L’analyse de la forme et de son absence amene M. Douglas a aborder
le binome pouvoir contrélé/pouvoir non-contrdlé respccrivemcnt en fonction
des pouvoirs symboliques et des pouvoirs psychiques, ce qui constitue une ma-
niere originale d’aborder la sorcellerie. Ainsi on a d’un cété le symbolisme
extérieur au service des structures sociales et leur étant solidaire, et d’un autre
les pouvoirs intérieurs et informels les menagant par leur caractére non-struc-
turé (*). En termes de structure sociale, la sorcellerie exprimerait donc une
réussite (qui est a la fois une tentative et une menace) de contrdle social,
montrant que dans un contexte déterminé «hic et nuncy, ce controle se révele
insuffisant. L’accusation de sorcellerie ne serait qu’une tentative d’exercer un
controle effectif sur les membres du groupe qui, pour une raison ou pour une
autre, cchappcnc au contrdle social; ce qui revient 2 dire en derniére analyse,
que la’ sorcellerie réside dans la non-structure et que le pouvoir attribué au
socier symbolise son statut ambigu et inarticule (*).

- L’accusation de sorcelleric portée contre la personne-des chefs de village,
accusation fréquente chez les Cokwe (°) et plus ou moins acceptée dans les
autres ethnies, montre que l'exercice du pouvoir ouvre la porte aux abus et que
dans cette mesure il n’est pas trés éloigné de la sorcellerie. Les abus se mani-
festent principalement par ce qu’on appelle la «magie noire», caractéristique
des chefs:

"~ «En Afrique Centrale, d’est en ouest, du Congo au lac Nyassa, 1l est
généralement admis que les pouvoirs spirituels maléfiques de la magie noire
sont 2 la portée de tous. Mais il sont en principe |"apanage des chefs de groupe

(') Douglas, 1971, p. 111.

(*) Douglas, 1971, p. 112.

(*)  Douglas, 1971, p. 116.

(') Douglas, 1971, p. 119.

(3} Voir le' conte «Mwatha wa cibunda wapwile nganga»: le chef de village
qui était nganga (Barbosa, 1978, pp. 141-144).
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de filliation matrilinéaire, qui sont censés I'exercer contre des ennemis étran-
gers, mais qui peuvent aussi l’exercer contre les membres de leurs suites ou
de leurs parentés» (%).

C’est d’autant plus fréquent qu’il est certain que dans cette région
d’Afrique il n’y a pas de frontiére nette entre |’exercice de |’autorité et son
utilisation abusive. Cette perspective améne M. Douglas A faire une derniére
mise au point sur le rapport de la sorcellerie et de 1’exercice du pouvoir dans
les sociétés matrilinéaires. Il s’ agu: de la place réservée a chaquc homme, chef
d’un groupe local, et du pouvoir qu’il exerce sur ceux qui, appartenant a son
groupe de parenté (fils de sa soeur) sont en fait hors de son atteinte. Dans
ces conditions n’importe quel homme est considéré comme un sorcier en puis-
sance et craint avant tout par le fils de sa soeur qui plus tard le remplacera,
et aussi par le chef du groupe patrilocal qui retient pres de lui, de fagon plus
ou moins abusive, les fils que le frére de son épouse réclame. Dans ce con-
texte la sorcellerie crée une situation inverse et symétrique du réel, compen-
sant au niveau idéal ce en quoi le frére de la mere est lésé au niveau réel (*).
Cet homme (oncle maternel) peut donc étre toujours suspect soit d’abuser du
pouvoir, soit d’utiliser un pouvoir incontrdlé ce qui revient en pratique a étre
sorcier. M. Douglas conclut justement son analyse en plagant cette «forme
de pouvoir spirituel prédisposé a Iéchec» dans la méme catégorie que la sor-
cellerie. Il en est ainsi pour les Cokwe, sauf que la recherche du sotcier ano-
nyme est une constante dans la vie d’un village alors que 'hypothese dun
chef accusé de sorcellerie est lointaine, peu probable et ne se vérifie que tres
rarement.

Le rapport du chef a la sorcellerie nous amene a mieux expliciter la
conjonction, normale dans la société cokwe, entre le devin et le chef du
village (*). Les Cokwe imaginent rarement qu’un devin puisse aussi étre
sorcier; parfois un tel soupgon apparait 3 propos d’un devin impressionant par
son extraordinaite pouvoir, mais de telles opinions, quand elles se manifes-
tent, sont tout de suite contestées; malgré tout il reste toujours un doute, au
motns dans quelques cas. En fait si les Cokwe reconnaissent a chaque devin
la capacit¢ de démasquer le sorcier, neutraliser la force wangs qu'il utilise,
elle nest I'apanage que de quelques-uns, dotés d’une force contraire et supé-
rieure i celle du sorcier. Les grands devins (kabuma) capables de neutraliser
le sorcier mspirent une grande crainte, précisément i cause du caractére ap-
paremment illimité de leur pouvoir. Dans le contexte actuel de la société cokwe,

(1) Douglas, 1971, p. 124.

(*) Rey, 1971, p. 203.

(3) D’apres les Lele du Kasai, le sorcier et le chef du village sont des person-
nes «sans honte» (Douglas, 1955, p. 399).
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Vaction de ces devins exceptionnels est hautement positive. De fait et vu
Vopposition actuelle 3 la suppression physique du sorcier découvert, c’est au
kabuma que I'on fait appel pour que son extraordinaire pouvoir annule la
wanga du sorcier qu'un devin a détecté. Seul le grand prestige d’un kabuma
peut rendre a la vie sociale des étres aussi profondément ébranlés que ceux
qui ont di subir "accusation infamante de sorcellerie.

Les informateurs cokwe mentionnent 1’élimination traditionnelle des in-
dividus accusés de sorcellerie comme une pratique courante 2 une époque en-
core récente, mais insistent sur le fait qu’ils devaient disparaitre d’une fagon
ou d’une autre. Estermann, se référant a des ethnies du sud-ouest de I’Angola,
avait attiré ’attention il y a longtemps sur l'inutilité des autopsies pratiquées
sur les cadavres de gens morts victimes d’une accusation de sorcellerie.

L’occurrence de tels faits tend a montrer |’existence de mécanismes psy-
cho-Physxologlques qui se déclencheraient chez un individu chaquc fois qu’il
se verrait «brutalement privé de ses familiers et des liens sociaux»; dans de
tels cas le retrait subit et total des multiples systémes de référence fournis
par la vie partagée avec le groupe aurait un tel impact sur l’individu que
«!’intégrité physique ne résisterait pas a la dissolution de la personnalité so-
cialen (*).

L’exemple, trés présent dans la mémoire des Cokwe, de nombreuses morts
de ce type, explique leur peur extréme non seulement d’étre attaqués par
un sorcier éventuel, mais aussi, et surtout, de se voir eux-mémes, malgré eux,
accusés de sorcellerie.

La sorcellerie chez les Cokwe nous apparait ainsi dans sa véritable di-
mension: d’un coté la conccptual;sal:xon d’un ennemi interne issu des riva-
lités entre factions ou entre petits groupes résidents, d’un autre, l'urgence
d’une redéfinition de nouveaux liens et de nouvelles formes de solidarité entre
les membres d’un méme groupe ou section clanique (*). La sorcellerie chez
les Cokwe est une constante, un mal endogeéne, une dimension contralrc, un
anti-pouvoir qui est une composante essentielle de la conception méme de la
société, et accompagne de trés prés ’exercice traditionnel du pouvoir.

d) — Conclusions

L’intervention du devin se situe 3 la frontiére entre le monde de 1”ordre
qu’il symbolise et le monde du désordre qu’il dénonce. Clest par référence
i ces deux mondes que les Cokwe cherchent a clarifier leurs problémes. Quand
un groupe de personnes entoure le devin pour obtenir 1’éclaircissement d’un

(1) Levi-Strauss, 1970, pp. 183-184.
(3) Voir Rosen, 1972, p. 26.
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probleme; elles savent que leurs sentiments intimes devront s’exprimer; c’est
pour cela qu’il importe d’étre présent. Celui qui s’éloignerait au moment
de I’acte de divination risquerait de se voir désigner le premier comme le sor-
cier présumé. Aussi une séance de divination animée prend souvent 1”aspect
d’une psychoclrame‘ les sentiments s’extériorisent, et en méme temps qu “ils
ouvrent la voie au diagnostique du devin ils font déja partie du traitement
méme (V).

_ L/intervention du devin se basc sur une idéologie parncuhcrc de la thé-
rapeutique qui fait de lui le maitre de la vie rituelle en méme temps que le
garant de l'ordre social; cette perspective est loin d’épuiser le rdlé du devin
dans la société cokwe.

Indépendamment du fait que les réponses du devin soient" justes ou
fausses, la divination 51gmf1e en soi une source d’équilibre importante pour
le groupe en faveur de qui on l’exerce; chaque fois qu’elle dénonce et sup-
prime Je sorcier, le groupe est amené, pour un moment au moins, a2 dominer
la crise et a renforcer les liens de solidarité. Chez les Cokwe il s’agit géné-
ralement de crises qui atteignent des groupes tres restreints, et méme, dans les
cas limites le drame pourrait n’ affecter que quelques personnes, se produisant
seulement chez les membres d’une famille élargie. :

Posant le probléme de la divination en termes d’efficacité prat.lquc ou
d’utilité réelle, on peut dire que le ngombo ya cisuka n’est ni plus ni moins
efficace que n’ ‘importe qucllc autre technique de divination visant a assurer
le succés i la chasse ou i faciliter ’accouchement d’une femme. Analisant la
divination .en ces termes, Moore recourt au concept de tcpos:twe latent func-
tion» pour expliquer que tant de peuples restent prisonniers de choses appa-
remment inutiles. Dans ces circonstances, conclut Moore, de telles prati-
ques vaudraient par le fait que dans certaines situations elles rendent toute
décision humaine aléatoire; le recours au devin serait -alors une sorte de jeu
stratégique (). Ceci semble étre particulierement vrai chez les Cokwe, dans
des cas spécifiques comme le choix d’un lieu pour un nouveau v111age ou
d’un nom pour un nouveau-né, mais l’indication du nom du sorcier semble
d’abord résulter d’un équilibre soigneux du rapport des forces en prcscncc.

Park note a son tour que malgré le cadre apparemment individuel qui
entoure une consultation du devin, l’acte de divination ne peut étre correc-
tement interprété sans recourit 3 ce que Durkheim a appelé les «reprcscnta—
tions collectives» de la société, de 13 les avantages de l’interprétation socio-
logique sur celle qui se limite aux aspects purement psychologiques (*).

() Voir Retel-Laurentin, 1794, p. 302.

(2) Moore, 1957, pp- 71-72.
(*) Park, 1963, p. 1g6.
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Soulignons enfim un aspect particulier de la médiation du devin rela-
tivement au client et au jeu des tuphels. Les Cokwe disent que dés le début
de la séance de divination le tahi connait déja le probléme du client de
méme que le diagnostique qui convient, seulement il ne peut pas le pro-
noncer et le client ne pourrait pas le comprendre: il faut que ce diagnostique
résulte de la «lecture» des tuphale que la hamba Ngombo fait agir. Il n’y
a pas de secrets pour Ngombo. Le comportement du devin lorsqu’il secoue
longuement les symboles du panier pour ensuite les observer n’est qu’un
geste en faveur du client, pour, a travers la lecture des tuphele, lui rendre
accessible le diagnostic qui lui vient de Ngombo. Au cours de ce processus,
c’est en quelque sorte le prestige du devin qui se joue car de nombreux fac-
teurs d’ordre personnel peuvent rendre plus claire et plus rapide la compré-
hension du message des tupbele. Le style, I’intonation, la véhémence, la «vie»
que le devin met 2 mouvemmenter les symboles sont des aspects auxquels les
Cokwe sont particulierement sensibles. Le probleme fondamental qui se pose
au devin est qu’il doit étre capable de montrer au client la «lecture» des
symboles; si celuici ne la voit pas, le diagnostic devient suspect et le devin
incompétent. C’est donc un savoir-faire qui recouvre sans aucun doute la con-
naissance de la situation du client, mais également un art raffiné de manier
soit des objets qui sont des signes, soit un discours qui devient objet.

3.3— DU «DISCOURS-OUTIL» AUX «OBJETS-SIGNES»

L’intervention du devin dans la cadre de la vie d’un groupe local ést
le moment fort de la vie de ce groupe; vu les conventions culturelles du
groupe, cette intervention présuppose une irruption du divin parmi i'humgin
en termes plus ou moins violents (transe et apaisement de la hamba) que
les Cokwe qualifient «d’étre malade».

Le devin intervient dans la société a partir de sa propre expérience ini-
tiale; avec une technique et un discours a travers les quels il analyse non seu-
lement la nature des maux de ses clients, comme il définit pour chaque cas
la frontiére entre le malade et le bien-portant; son discours qui se fonde sur
son expérience d’initié est un discours rituel.

Mais cette expérience proche du contact avec l'occulte ne peut étre
séparée de la vaste expérience qua le groupe du milieu ol il vit et des res-
sources qu’il lui fournit pour assurer sa subsistance et résoudre ses problémes
quotidiens.
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C’est le savoir de plusieurs générations qui est transmis par le mouve-
ment des symbo[cs que le devin agite dans le panier de divination; I’effica-
cité de ce savoir traditionnel est un élément important de son intervention.

En fin de compte, les symboles de divination, combinant dans le dis-
cours du devin son expérience personnelle et le savoir traditionnel, lui per-
mettent de formuler des réponses aux problemes qui se posent successivement
a tout groupe plus ou moins isolé. D’un autre coté, son intervention élimine
toujours 'isolement individuel et empeche que les rapports tendus de voisi-
nage ne se dégradent trop.

a) — Le discours rituel

La compétence du devin ne se révéle pas tant par la «lecture» immé-
diate de chaque objet symbohquc, bien que cela corresponde a une prcznlcre
slgmfxcatlon plus ou moins connue de tous les prtsents que par sa capacité a
interpréter les différentes configurations de fagon 2 obtenir un message
adcquat en réponse au probleme que lui pose le client. Ce message devra
étre cohérent pour le devin comme pour ceux qui le reg:owcnt Fortes
a observé que chez les Tallensi le role du devin est tres proche de
cela; on n’attend pas de lui qu’il cxpllquc le sens de chaque objet puisque
«chaque objet matériel et chaque geste typifié utilisé en divination possede
un sens fixe auquel il est rattaché par une simple régle d”association ou d’ex-
tension métaphorique et que la plupart des hommes sont capables d’inter-
préter» (), mais qu’il compose un discours adéquat. Il manipule donc les
symboles pour en obtenir un discours efficace. Cela signifie que le rdle spé-
cifique du devin consiste précisment i transformer les objets du panier de
divination (technique ngombo) en un langage, lequel devra étre efficace,
c’est-a-dire, devenir une technique de guérison; ainsi seulement on pourra
dire que le discours du devin a modifié la situation du client. C’est ainsi
que, comme le dit L. de Heusch, "intervention du devin finit par devenir
une machination qu’il faut situer précisément a la frontiere du langage et
de la technique:

«Le magicien construit sa machination au carrefour de la langue et
de la technique; il convertit la technique en langage, comme il fait du lan-
gage une technique» (*).

C’est pour cela que la manipulation des objets (sans efficacité immeé-
diate vérifiable) s’accompagne nécessairement de formules stéréotypées, de

(1) Fortes, 1971, p. 265,
(2) Heusch, 1974, p. 701.
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mots plus ou moins énigmatiques, de dem1—Phrascs qui représentent pour le
devin autant d’hypothéses pour la composition de son discours, ou comme
disent les Cokwe «pour voir ce qui est stiry.

A mesure que bougent les objets (et cela est considéré comme 1’ocuvre
de la hamba Ngombo), le devin formule des paires d’oppositions binaires, les
reliant toujours & la structure propre de ’espace du mgombo ol s’opposent
les camps du bien et du mal, les yeux male et femelle, les points marqués
de pemba (banc) et de mukundu (rouge) vers lesquels affluent les symbo-
les (*). Il est curieux d’observer que le devin tallensi, qui utilise d“autres:
objets et applique une technique différente, maintient la méme référence bi--
naire, mais dans ce cas elle se matérialise par deux pierres sur lesquelles on
frappe:

«Le diagnostic du devin se fait en termes trés généraux. Les éléments
choisis par le biton prov;enncnt d’un monde d’idées, de croyances, d’ ob;cts
rituels et d’institutions qui possedent la méme signification pour tous, c’est-
-a-dire, qui sortent du fond occulte commun. Le devin transpose cette formule
générale en termes particuliers, en fonction de I’histoire de sa vie (ou de
celle du client) et des rapports avec les ancétres. Il soumet chaque phase de
cette interprétation secondaire a |’épreuve binaire de deux pierres a frapper» (*).

Le recours aux oppositions binaires basées sur des espaces diffé-
renciés surtout en fonction de la couleur rouge (mukundu) ou blanche
(pemba) est commun a prcsquc toutes les formes de divination connues des
Cokwe, la majorité desquclles n’est plus usitée aujourd’hui. Ce type de rai-
sonnement par successions de paires d’oppositions binaires semble commun
a toutes les formes de divination connues en Afrique. Retel-Laurentin sou-
ligne I’importance de ce discours qui indiquerait «un golit particulier pour
le dilemme, ou du moins pour un mode de raisonnement par succession d’al-
ternatives» (°). Or ce «golt» pour le dilemme qui est certainement bien
plus qu’un goﬁt, n’est pas exclusif des pratiques de divination et du discours
du devin; c’est pour:ga. que & signification est sans doute beaucoup plus
profondc méme si c’est le discours du devin plus que toute autre pratique
qui le met en valeur (*).

Mais le discours du devin apparemment sans signifié devient efficace .
par la médiation des objets symboliques a travers lesquels il peut intervenir
sur la nature et la situation concréte d’un individu. Nous retrouvons une fois
de plus la dynamique de l’initiation rituelle dont le discours du devin n’est

() Voar p. 110.

(%) Fortes, 1971, p. 264.

(*) Retel-Laurentin, 19743, p. 298.
(1) Voir Levi-Strauss, 1969, p. 130.

30
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pas exclu car c’est A travers lui que le devin intervient soit dans le jeu des
symboles soit dans la création de ceux-ci. En fait tout se réduit i une ques-
tion de langage, comme 1’a fait remarquer L. de Heusch, mais ce langage
fait intégralemcnt partie de la démarche rituelle:

«Le premier (magicien-devin) ramene tout a une question de langage:
il parle 2 la nature, il transforme en signe les éléments matériels qu’il préléve
sur elle. Son action technique est médiatisée par le discours rituely (*).

C’est ainsi que le discours du devin devient un «discours-outil» capa-
pable d’intervenir dans le monde et de le modifier. C’est un discours de na-
ture métaphorique (et donc le langage en est équivoque) qui véhicule 1"ex-
périence accumulée résultant de I'observation du monde sensible; d’ou la preé-
sence d’éléments assumés par cette expérience comme support du discours,
méme sous leur forme «miniaturiséen, ce qui réduit considérablement la
marge de 1’équivoque. Le discours devient possible grace a ce qu’il met en
évidence, 3 savoir l’existence de «liaisons A structures multiples entre les
hommes et le monde» (’) qui résultent de I’cxpcﬂcncc accumulée et mé-
morisée. Parce qu’il s"agit d’un savoir qm s appmc sur un substrat matériel
qui fonctionne comme une tochmque mnémonique, nous qualifions ce type
de sagesse traditionnelle de savoir mnémotechnique (*).

b) — Le savoir mnémotechnique

La capacité 3 mémoriser |’expérience vécue est aussi ancienne que
I'homme; l'innovation biologique qui aura fait surgir 'homme et avec lut
le paléolangage, lui aurait aussi donné le moyen de retenir cette expérience
d’une autre fagon de communiquer (*). Si le progrcs des sciences du com-
portement humain le permettait, ce serait aussi 3 ce niveau que l’on devrait
examiner les symboles puisque en fin de compte c’est dans ce dernier subs-
trat de toute la société humaine que «se déroule le compte des signes et des
dettes» (°). Mais ces sciences n’ayant pas dépassé le stade des balbutiements,
limitons-nous donc i observer seulement cette forme particulicre de mémo-
risation inventée par les Cokwe et qui résulte de lassociation multiforme des
différents tupbele.

Les devins analysent les comportements éventuels des personnes 3 tra-
vers un dense réseau de facteurs d’ordre social, pour lesquels le ngombo
offre des réponses précises presque toujours d’ordre rituel et impliquant le

() Heusch, 1974, p. 701.

(2)  Belin-Milleron, 1962, p. 6

(®)  Voir Rodrigues de Areia, 1976.
(#) Voir Ruffié, 1976, p. 351

() Heusch, 1974, p. 686.
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recours a divers remedes de la médecine traditionnelle. St on analyse les prin-
cipaux points de référence d’une séance de divination (*), on voit comment
le devin, en face d’un cas concret comme par exemple les indispositions dont
souffre une femme enceinte, est capable de mettre en évidence un ensemble
de facteurs qui éclairent la situation de la cliente envers son groupe social
(ancétres, réves, chemin, hamba Yanga...) et a partir desqucis la réponse sera
fournie.

Turner souligne I’importance de l’intuition dans 1’application de ce sa-
voir, mais tous les devins reconnaissent que leur démarche serait extrémement
rlsqucc s”ils ne suivalent pas les mouvements des tuphele, ce qui montre que
Vintuition ne peut pas agir de fagon autonome; ce substrat mncmotcchmquc
est fondamental puisque, ainsi que. I’observe Turner, ce sont précisément les
symboles qui «remettent en mémoire certaines rubriques générales de la cul-
ture... sous lesquelles le devin peut classer le comportement particulier qu’il
consideren (*).

Le recours aux pratiques mnémotechniques n’est absolument pas une
exclusivité des Cokwe. Dans I’Afrique traditionnelle, différentes ethnies ont
employé plusieurs méthodes pour fixer le savoir des ancétres, pour n’avoir
pas pu ou pas voulu recourir 3 I’écriture. Les conteurs d’histoires chez les
Cokwe comme les «verse-makers» chez d’autres ethnies recourent a des pro-
cessus de mémorisation ou les gestes et la danse jouent un réle semblable a
celui des tuphele du devin cokwe. Ce seraient précisément ces «gestes pro-
positionnels clichés» développés dans des danses typiquement mnémoniques
qui expliqueraient la prodigieuse mémoire tant vantée des conteurs (*).

La diversité des réponses fournies par le devin (qu’il ne faut pas con-
fondre avec larbitrariété) viendrait du fait que les combinaisons possiblcs
sont prattquemcnr illimitées et que les réponses ne reprcsentent donc qu’une
infime partie du savoir accumulé dans les tupbele. 1l y auraic toujours un
déphasage entre le signifié des tupbele que le devin appréhende et transmet
au client dans 1"acte concret de divination, et le signifiant restant ou «flot-
tant» condensé dans les symboles; ce facteur de distanciation entre «le signi-
fiant du langage et le signifié des objets et des étres» permettrait au devin
de disposer toujours de 1’espace nécessaire pour intercaler tout type de réfé-
rence aux données contradictoires de la société, qu'il faut intégrer (*).

D’autre parl: et c’est une autre explication de la diversité des réponses
poss:blcs a un méme problcmc, les symboles de divination n ochappenl: pas
a 1’évolution normale des signes en général quant i leur motivation. Si en

(1) Voir p. 128-129.

(2) Turner, 1972, p. 63.

(3) Voir Lohisse, 1974, p. 56; voir aussi Bock, 1969, p. 375.
(4) Belin-Milleron, 1968/69, p
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bien -des cas le symbole semble fonctionner en termes de pure convention et
qu’on lui attribue une segmentation facile, la vérité est que tous les symbo-
les sont entrés motivés dans le panier de divination, c’est-a-dire, qu’ils ont
été motivés des le départ; dans bien des cas cette motivation initiale échappe
méme au devin, alors que d’autres motivations se développent et finissent
par rendre le symbole arbitraire (*); cela est évident pour beaucous des sym-
boles analysés.

On observe finalement que les Cokwe insistent sur la fonction des sym-
boles d’indiquer, de signaler le chemin a suivre; ce sont des marques qui
permettent au tahi d’arriver a une conclusion sans se tromper, exactement
comme le chasseur fait des encoches aux arbres ou répand des branches sur
le sol pour signaler le chemin suivi dans la forét (°). Les symboles du devin
ont été choisis pour montrer dans chaque cas 1’application appropriée du sa-
voir traditionnel; ils sont un exemple hautement sophistiqué de la mnémo-
technisation de la culture.

c) — L’efficacité des symboles

Nous avons dit que la relation a l’occulte est une dimension essentielle
de la définition du rite. M. Fortes a établi que l'efficacité des symboles de
divination est conditionnée par cet élément (°).

Le phénomene de la persistance, de la valeur et de 1’ample divulgation
de pratiques «apparemment inutiles» pose quelques problémes notemment quant
a lefficacité de la médecine traditionnelle. Comme |observe Levi-Strauss, il
est bien probablc que les médecins prlmltlfs, tout comme leurs collegues ci-
vilisés, guérissent au moins une partxe des cas qu ‘ils traitent, et que sans
cette efficacité relative les usages magiques n’auraient pu connaitre la vaste
diffusion qui les caractérise dans le temps et dans l"espace (*). Mais 1’ exis-
tence d’une possible «materia medica» efficace n’explique pas seule 1'adhé-
sion des personnes au systtme de la divination; il faut alors rechercher 1’ef-
ficacité des symboles en termes plus larges ou d’une autre nature; elle devra
se définir en termes de réalisation de l“impossible ou plus concréetement de
communication avec |”occulte. C’est pour ¢a qu’il ne sera pas cxagéré de dire
que la mesure de ’efficacité symbollquc réside dans sa capacité d’exprimer
I"absurde: qu’il s’agisse de ’«exorciseur» azande ou du devin cokwe, dans
tous les cas on prétend, ni plus ni moins, a la transformation d’un discours

(1) Voir Guiraud, 1971, p. 34.
(2)  Turner, 1972, p. 42.

(®)  Voir p. 452.

(%) Levi-Strauss, 1970, p. 198.
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poétique en force productive (*). C’est sans doute cette dimension d’effica-
cité liée a l’acte de divination comme une totalité qui améne Evans-Pritchard
a appeler remedes («medicines») tous les objets magiques qui interviennent
dans la divination (*). Il s’agit d’un concept si large qu’il recouvre méme
les symboles de divination, encore que Evans-Pritchard distingue les reme-
des que ’on prcparc et utilise pour un rituel déterminé de ceux qul passent
de génération en génération et font 1’objet d’un apprentissage minutieux.
Dans un cas comme dans ["autre, I’efficacité rituelle des remédes ne peut
se séparer d’un élément fondamental: la connaissance du milieu et de ses pos-
sibilités quant i la subsistance du groupe humain. Cette dimension, quasi-
-¢cologique, de l'acte de divination met en relief quelques aspects fondamen-
taux de la liaison de I’homme 4 son milieu ambiant:

«Les fonctions du systeme magico-religicux dérivent de sa nature quési
politique; il interfere, comme [’ordre politique réel, avec le processus de pro-
duction et 'de destruction; les rites concernent, en proportions toujours varia-
bles, la chasse, la péche, l'agticulture, la guerre. Le rituel est d’abord praxis,
action sur le monde et sur les autres hommes. Il concerne le travail mais aussi
la fécondité et la santé» ().

Curieusement, et bien que les symptomes de déculturation dans d’au-
tres domaines de la société cokwe soient évidents, ce type de divination ins-
trumentale conserve aujourd’hui encore tout son prestige, et continue d’étre
un des rares éléments de la cultute traditionnelle capable d’intégrer de fagon
dynamique 'homme, la nature et la culture. Cette efficience dépend  sans
doute de son fondement rituel, mais aussi du fait que les Cokwe estiment parti-
culierement une source d’information privilégiée de leur savoir traditionnel,
notamment en ce qui concerne les ressources quoffre le milieu ambiant pour
soigner leurs maux. Cette sorte d’intimité, de connaissance profonde que
I'homme a de son milieu, constitue la meilleure fagon de comprendre ce que
K. Lorenz appelle souvent «la présence vivanten d’objets inanimés, objets
connotés de valeurs sentimentales et affectives profondément spécifiques (f).
Ce serait encore une des dimensions qu’il faudrait approfondir pour mieux
comprendre les mécanismes de Iefficacité symbolique rendue possible des que
«le langage et |’écriture pictographique entretiennent une double existence
des etres et les choses» (7).

(1) Heusch, 1974, p. 708.

(?)  Evans-Pritchard, 1972, p. 3509.
(*) Heusch, 1974, p. 693.

(*) Lorenz, 1970.

(%) Morin, 1973, p. 116.
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d) — Conclusion

La facilité avec laquelle le devin met en évidence les parametres fonda-
mentaux en relation avec lesquels il situe le client dans son groupe social,
montre qu’il utilise le fonctionnement des symboles comme un systtme per-
fectionné de classification. D’autre part Iélaboration du discours qui trans-
forme les symboles en message au cours d’une séance de divination est une
application de l'expérience accumulée 3 un cas particulier. Entre les mains du
devin les symboles sont appelés & fonctionner comme une espéce de grille
d’analyse qui permet, dans tous les cas, de réduire la situation du client i un
nombre plus ou moins grand de configurations successives.

Le fondement de ce processus est culturel et découle de la communica-
tion entre les vivants et les morts permise par la médiation de la hamba
Ngombo de divination; ce type de médiation n’est pas absolument passif
puisque la bhamba fait bouger les tuphele, mais le devin doit les observer at-
tentivement et se préparer rituellement pour une parfaite syntonisation avec
Vesprit. de divination. Si les symboles fonctionnent sous l'inspiration de la
bamba, ce n’est pas de facon automatique.

Le savoir traditionnel des Cokwe a trouvé 1a une forme privilégiée pour
se communiquer et se fixer 3 travers les symboles auxquels recourt le devin;
pourtant ils ont développé d’autres formes également sophistiquées. Il faut
en distinguer deux pour leur importance: ce qu’on appelle «l’écriture sur le
sable» et les «mythogrammesy sur les sculptures. De fait ceux-ci sont une
fagon, fréquente chez les sculpteurs, de raconter de petites histoires ou des épi-
sodes, en les reliant presque toujours comme des éléments décoratifs a des
picces de sculpture plus importantes. La modalité la plus fréquente a sans
doute été l'association de petits groupes sculpturaux, dans bien des cas des
figurines semblables 2 celles du panier de divination, formant un ensemble sur
les barreaux des chaises et les bancs des chefs. Dans ces cas-li, observe Mes-
quitela Lima, il ne s’agit pas de la simple visualisation gratuite d’un éleé-
ment décoratif, mas presque toujours «d’une charge mythologique qui s’in-
sere dans un contexte bien défini... qui fait partie des connaissances générales
des membres de la société i laquelle appartient 1artisten (*).

L’autre forme importante de l’expression du savoir traditionnel sont les
figurincs de ce qu’on appelle «l’écriture sur le sablen, une technique originale
qui semble propre aux Cokwe, dans laquelle en partant de points équidistants
tracés sur le sol, on explique les adages populaires, les contes et autres mani-

(1) Lima, 1976, p. 46.
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festations de la littérature orale, en dessinant «des formes géométriques con-
ventionnelles qui établissent la relation avec leur signifié au moyen d’analo-
gies accidentelles avec les formes naturelles» (*).

Mais alors que la sculpture cokwe dans son ensemble, et en particulier
les grandes oeuvres ol apparaissent les «mythogrammes» sont de plus en plus
rares et que les spécialistes de «l”écriture sur le sablen ont pranquement dis-
paru, le recours aux figurines et aux autres symboles de divination s”est main-
tenu intact.

3.4 — CONCLUSION

La place de choix que la classification semble occuper dans 1’évolution
de la pensée humaine comme dans le progres des connaissances scientifiques
implique une relation fondamentale entre cette évolution et l’activité sym-
bolique. Le ressort réel de la pensée symbolique semble résider dans la dispro-
portion, apparemment invincible, entre le signifiant disponible (des choses)
et le mgmfu: apprchcnclc (par I’homme), d’ou une sorte d’équilibre instable
qui constituerait l’lmpulslon permanente de lactivité symbolique (*).

Ce qui ressort de maniére évidente de l'intervention du devin est la rela-
tion intime entre le discours qu’il affirme au cours de la session de divination et
I’expérience de vie quotidienne du groupe. Cette liaison de la divination 3 la
«vie vécuerest une forme privilégiée d’acces au systeme de pensée propre aux
Cokwe, qu’il se manifeste dans les différentes taxonomies utilisées ou dans
les structures conceptuelles quils signifient et les valeurs culturelles qui y
sont sous-jacentes.

Essayant de décomposer en éléments simples la polysémie de chaque
symbole rituel, Turner insiste d’abord sur son aspect sensible ou iconique qui
consisterait dans le fait qu'au moins une des caractéristiques sensibles soit asso-
ciée a une des nombreuses dénotations possibles (*). Cette liaison au sen-
sible est primordiale dans tout le mécanisme de la symbolisation et sans
doute antérieure 3 tout ensemble de significations primaires (dénotations)
attribuées a chaque symbole, comme par conséquent a toutes les significations
secondaires (connotations) qui sont l’essentiel des explications du devin. Cet
aspect iconique sera souvent noyé dans le réscau de ces dénotations et conno-

(1) Santos, 1961, p. 127.
(2) Voir Levi-Strauss, 1950, p. LIX.

(%) Turner, 1969, p. 9.
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tations qui constituent la grille plus ou moins complexe des significations de
type exégétique, ce qui n’empéche qu’il a servi de point de départ a I’éla-
boration du raisonnement symbolique.

D’un autre coté c’est précisément en captant cet élément sensible que
V'investigateur aura quelques chances de dépasser le probleme des subjectivi-
tés (la sienne et celle de l’informateur), et d’atteindre progressivement le
coeur des différentes significations mettant en évidence des dénominateurs com-
muns, et de la de faire ressortir la composante inconsciente des explications
exégétiques, élément fondamental de la médiation entre Venquéteur et l’en-
queté. Parce que les éléments matériels qui entourent les techniques de divi-
nation et d’autres pratiques magico-religieuses n’ont pas été analysés suffi-
samment en détail, des études approfondies comme celles d’Evans-Pritchard
sur les Azande ne sont pas encore aussi nombreuses quon le souhaiterait (*).

Le discours rituel fait de la divination par le ngombo un instrument prag-
matique qui permet a la société cokwe d’affronter et de dominer tous les
types de situations. Le prestige de cette technique de divination et |”attache-
ment que les Cokwe lui portent encore aujourd’hui montrent, d’une part 2
quel point les symboles de divination sont enracinés dans la culture de ce
peuple, et d’autre part comme ils ont surgi d’un mode d’exister dans un
milieu qui n’a pas encore été altéré dans ’essentiel, tant sur le plan écolo-
gique que sur le plan social.

Que beaucoup de figurines du culte apparaissent en miniature dans le
panier de divination est déja une premicre indication de ce que le ngombo
est, dans la perspective du devin, un monde en réduction; et ce «microcosmey
est encore affirmé de fagon plus explicite st nous considérons que beaucoup
de symboles fonctionnent comme des agents de liaison entre les differents
mondes (celui des vivants, des hommes, des animaux, des plantcs, des choses
inanimées, des esprits, etc.). Le passage d’un monde a ’autre seffectue com-
me nous l"avons vu, a travers de complexes réseaux de correspondances, les-
quelles résultent de I'effort permanent, méme inconscient, de classification des
personnes, des objets, des comportements.

Il faut encore souligner la dominance (statistique) de quclqucs sym-
boles qui semblent fonctionner comme les pomts fixes du systéme; ils sont
généralement affectés d’un champ sémantique si vaste, contenant des slgmfl—
cations parfms tellement distantes, sinon contradictoires (apparemment), qu’on
leur préte une certaine «obscurité sémantique». Ces symboles qui man-
quent rarement dans un panier de divination, sont constamment utilisés com-

(1) Voir Marwick, 1g72.
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me véhicules symboliques, et aussi comme des forces, puisque indépendam-
ment de 1”analogie entre les tapf‘e[e et leurs signifiés, le symbole appartient
au monde physique et peut donc intervenir pour le transformer (*).

Le devin réalise 1’acte de divination a la croisée des chemins qui me-
nent au v1llagc, ce qui €tait de reg e autrefois, comme 1l se situe lui-méme
a tous les croisements de la vie du village, lorsque s’impose une décision ré-
flechie et le recours a l’expérience du passé. Les Cokwe disent qu’en arri-
vant a un croisement les marcheurs doivent ralentir le pas pour ne pas se
précipiter dans le mauvais chemin: l'intervention du devin et la lente analysc
de ses tu?bef.—: traduisent en quelque sorte cette précaution, tant au niveau
du village qu’a celut du groupe résident.

Admis comme les indicateurs du chemin a suivre, les symboles de divi-
nation présentent une curieuse structure sémantique que le temps rend de plus
en plus complexe: au départ la relation entre les signes, les symboles et les
choses auxque's ils se référent érait plus ou moins évidente; mais les signi-
fiés qu’on leur attribue sont nombreux et augmentent constamment. Le trait
d’union entre les différents signifiés d'un méme symbole résulte d’analo-
gies ou d’interrelations qui découlent notamment de la dimension position-
nelle de la signification, la métaphore et la métonymie étant des cas parti-
culiers de cette dimension. Les différentes configurations des objets symboli-
ques correspondent, du point de vue du devin et de celui des clients, aux dif-
férents rapports de diverses forces qul peuvent intervenir dans le village. Ces
forces ne sont ni une abstraction, ni ne signifient une menace lointaine. A la
possibilité qu’aura quelqu’un d’abattre une belle tete a la chasse, s’ opposera
celle d’étre «enchainé» par un sorcier qui se prépare a «manger son amey.
La divination instrumentale du ngombo touche donc de tres pres la vie de
tous les membres de la société cokwe.

(1) Turner, 1977, p. bg.
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Récit de Riasendala

(suite)

Naye mukebe wa muvaloka mawana
mukehe ari nenyi. Cocen.

Akalenge, Cocen, kapema Mba hapema,
hindukuri... naye akamuvuluka

kama kano jenyi akwo, ngwo amu
bamukombelela mama kuma

tangeme coco wasema, mucifuci

waya kufutu! Wa mulela, ewa!

La jeune mere dont on parle avec insistence
elle a un petit enfant!

C’est vrai.

Il va bien grandir,

il va bien s’amuser

toujours auptes de sa mere.

La mere qui va bien parler

avec toute la famille.

Et lorsqu’elle sera bien (en bonnes relations)
avec toute la famille

alors les enfants vont apparaitre.

Elle a enfanté! Oui!

Mba, Cocen, wa hinduka. ..

wa hinduka yako uka banjike

Ewa munene mutu wa zulula ngombo
kuringa mukatemo kwala kana
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mukasamba, hanjika.

Mba poko ya mulurika yi awa
mukaashia toto ha mujimba wa
mwene nyi ha mujimba wa
pwo haze homa namona hanjika!
Ha mujimba wa pwo kuma cizurié
ciribo cecize mwanji mukwo
muci mwenda nyi saki mujanda
nyi njia, ayé kuze anakeza

nyi. kdria, kasolo kusema halele
mba bazala. Hinjika!

C’est vrai, elle ira bien...
Elle ira bien mais 1l faut parler.

mphoko
(couteau)

Oui c’est une personne importante

qui va ouvrir la divination,

la divination qui travaille comme la houe,
qui va nous annoncer kasamba (V).

Parle!

Eclaircis, couteau de justice, l’envie qui
se manifeste dans le corps,

son propre cotps

ou celut de sa femme,

c’est ce que j’ai vu.

Parle!

Dans le corps de sa femme

il y a de I"ombre, c’est ¢a qui

établit le mensonge et se manifeste

dans le chemin, et |’accompagne partout

et empéche (la femme) d’enfanter!
Patle!

Cocen!

Mungu mutotoka, mutotoka kapinda
nu-namumono tingwa ripema,
tangwa ripi kaci apinde kama,

(") Kasamba — village ancien.
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cihungu
(«coeurn
de mais)

mbiango, kaci apinde kama

mbiango.

Senene pwi! Mbmngo mbiango.

Balanga... cibungn kulutwe pwi...

vulayo ya munebena lamba

Cocen kuci meza katanga, ayunke kama

cize, ayuka akwo.

Tangéme kapema meza kayunke. Hanjika! Ewa!

C’est vrai!

C’est depuis longtemps

qu’elle ne va plus bien, un jour elle allait
bien, mais apres elle va trés mal:

elle cssayatt de bouger,

mais n’arrivait Ppas,

elle ne savait rien faire,

elle était de tout incapable...

Voila que s’est présenté... le

«coeury de mais!

La pluie signifie malchance...

C’est vrai!

Comment faire pour trouver un nom,
donner un nom comme pour tous les autres?
Elle va bien, elle aura de la chance. -

Parle! Oui!

Mba nyi meza kaynka a mutanga

cicize mabamba amutanga cicize mabamba
nyi atu nwa mutanga cicize, banjika!
Hamba atwama nenyi mwenze wa mu nebena
camba suka cemungwiza kamba

Ewa! Mame, mame! Cijingo awo!

Wa munebena cijingo ba mujimba

yew wa munehena cijingo ha mujimba
katanga wa mutangie.

Mungwamba ngwami ngwo banjika tutale,
ambulula banjika, wa munebena

toto kumbunge kuci wa kumuluka

aye mwene késhi kwivako kumulweza
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kuci aku swekela ngwuize
ngumwambe kazange kunaye nyi ku
tato. Tweya! Tutale!

Wa munehena toto ku mbunge.

Quand elles sont venues les mabamba,
elles ont fait ¢a.
Mais... ce. sont vraiment les mahamba
ou c’est plutét une personne?
Parle!
Elle a vraiment hamba :
c’est elle qui empéche la bonne chance,
c’est elle qui va, parler,
oui, ma mere! ;
Qui fait que ¢a revienne toujours,
la malchance qui se manifeste dans le corps,
oui, la malchance du corps.
C’est celle qui a enfanté,

toto c’est elle qui va parler,

(rancune) Elle qui a mis rancune dans. son coeur.

Kuci wa kumuluka nwenyi ngwo aye mwene
keshi. bwivako mwa kumulweza kaka-swekela
ngwenyi imbari ha imbari mwene

wa kuri bungisa, ikutulu kakucilota,

ikutulu kakucilota Hamba mwene

wa ku mulema kulota kumuthwe

kweji maya, wa mutangie Hanjika! Kako!
Wasemene naye coco ngunambe. Ewa!

C’est le nom qu’elle doit donner,

le nom qu’elle ne veut pas entendre

c’est ¢a qu’elle veut toujours cacher,
citanga c’est katanga qui vient le dire;
(I"ancétre katanga du pére et de la mere,
primordial) Viens pour voir, viens!

Elle a de I’envie dans son coeur,

a cause du nom a donner

qu’elle ne veut pas entendre.
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musau
(oreiller)

Viens nous dire ce qu’elle cache encore.

Le blanc et encore le blanc (%),

c’est ce qu’elle veut toujours cacher.

Dans les réves qu’elle porte dans sa tete,
Elle a vu la mére (*) qui a enfanté la
grand-mére. C’est comme je vous le dis. Out!

Mukweno pwo kako, kako wa semene
naye mu cota cenyi keshimo,

aria ariria amba a ria mbia

amu iami napuric muthwe yamusema
noko mba mujikulwami ika wa cina
kungu vuluka kama mba nwebe unga
mamwaba unga malesa, naye bamene

haseme coca kwamba baria pwia muze

kushi kungu valuka awo matuku tale

yena mba winluke. Cocen.

Kashika wa mona ufuku ku-toba
tu-kombelela tukande lukano

tuka }Jénga kumena twaria twa kuta
twamba twamana. Ewa! Eva kabiya!

Ho! Ho! Hé! Tala kapema, mba akapeme,
mba akatale. Mwé hamba a mu endanga
neny.i, maka-mulwezabo hamba

muka maka mweza nenyi.

cota
(maison des
hommes)

Ta femme, elle (la bamba) de la femme
ul a enfanté ta grande-mere,
elle ne fait pas attention a ce qu’on
décide dans la cota non plus.
Elle ne fait aucune attention a moi (bhamba)
qui suis née la premiere,
a moi qui ai enfanté ta mere;
mon petit fils,
elle ne me dit rien apres qu’elle

(1) Blanc, synonyme de couleur blanche (vérité).
(?) Une femme-ancétre.
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m’apporte de la fuba pour manger (').
Demain elle enfantera si elle me parle.
Mais maintenant qu’elle ne fait pas attention
a moi, on verra bien si elle trouvera
de la bonne chance!
C’est vrai. Comme ¢a, il n’y aura pas de
chance, 1l faut prier (parler) pour remplacer
le Vukanu ex pour «remplir le ventren (enfanter).
QOui, c’est vrai!

lukanu Hes... Hs... He...

(bracelet) Vois bien, c’est pour voir bien. La hamba

comment s’est-elle manifestée. C'est de
la méme fagon qu’elle doit la préparer.

Citango cikoshé!

Hanga ambirie nyi ce-kumukosa kama
keshi kumukosa, citango cikose
muka kwata nyi. rionda muze

wa kwata rionda mu-kaya ba
mutondo wa jinga jina ria wo ngwo
musala, kumusese ku-musala, cilwa
caco ce mukanda be mukakolela,
kunji kicko tunda kumusole mutondo
wa rimba, itatu, mitondo ayo
mukamukosa naco hi wa mukosa
coco hiwa hanjika munu kamana
kuma munuka mana kuci mbunji
kuci mbunji munu kamana Eva
kikia-ko, ngwo kweza kuri naye
kuri tato wa katuka, banjika!

D’abord purifier! Quand elle érait faible,
elle ne s”est pas purifiée;

d’abord elle va se purifier,

ensuite elle prendra un oeuf;

alors elle cherchera un morceau de bois.

(1) Elle ne fait pas la pritre nituelle.
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musala,
musese
(plantes
médicinales)

33

Musala et encore un autre musese,
des bois qu’elle grattera pour préparer
I’eau pour se purifier,

alors elle lui parlera (priere)

et la mettra debout (la hamba).

C’est vrai, elle (hamba) vient du pere.

Parle!
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ANNEXE Il

Léxique des principaux termes vernaculaires *

Aba: adj., nouveau, récent, 215.

Akulumpi: les anciens (Ndembu), 176, 178.

Anapasa ou napasa: mere des jumeaux, 287.

Angombo: voir ngombo (Ovimbundu).

Cafwa: s. (3), personne ignorante, . sotte, stupldc, 351,

Cala: s. (3), ongle, griffe; serrement ou pincement des doigts ou des ongles, 307

Cana: s. (3), terrain dépourvu de végétation et plus ou moins inondé i la saison
des pluies; plaine déboisée, 116, 304, 309. :

Canzangombe: s. (3), arc-en-ciel, 286, 317.

Cetwe: genou, 333.

Chamutang’a: s. (3), nom donné i celui qui n’est jamais satisfait, 185, 187, 188, 208.

Chibimbi: campement, réunion au grand air, 117.

Chifudji: voir cifuci (Ndembu).

Chikwa chankayi: le sabot de kbhai (Ndembu), 329.

Chinijikijilu: point de référence dans le travail du devin (Ndembu), 262, 284

Chinu: voir ciny (Ndembu),

Chipaji: le sabot (Ndembu), 328.

Chitatu: voir citatu.

Ciangola: l'viseau Ceratogymna atrata, 336.

Cifika (Mafika): s. (3), termitére, sorte de tertre construit et habité par Ia termites,
260, 305, 324, 332.

Cifuci (yifuci): s. (3), région, terre, pays, monde, 172, 173, 349, 350, 351

Cifuko: s. (3), objet servant i couvrir ou a boucher; toit, couvercle, couverture, etc.,

176, 180, 337. . _
Cifwa (ou nacifwa): s. (3), ressemblance physique- ou dans le comportement; en-
ceinte de branches élévée prés du village, et ol Ion danse dans la nuit qui
précéde l'entrée dans la mukanda, ainsi que le jour ol celle-ci se termine, alors
que la Nacifwa prépare le repas des tundanji; petite enceinte destinée a pro-
téger le travailler de la fonte (du fer) des regards des profanes, 284.

* Dans la préparation de ce léxique nous avons utilisé surtout les dictionnaires de

A. Barbosa (1973) et de CM.N. White (1g57).
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Cibanda: s. (3), partie, portion, fraction, moitié, 350, 408.
Cibongo: s. (3), un mukishi dont le masque est orné de plumes imitant peut-étre

A

la plante du méme nom; plante de la cana: elle produit un bulbe utilisé 3
des fins médicinales et se caractérise par une corolle volumineuse et sphérique

1

qui s’épanouit sur un pédoncule & pres de 20 cm du sol, 296.

Cibungs: s. (3), «coeur» de mais; aigle qui si nourrit de chair pourrie, poisson, etc.,
141, 345, 348.

Cijila: s. (3), défense ou tabou dont l’observation exige une abstention précise; mens-
truation quand elle recouvre l'idée de séparation ou d’abstention, 33s.

Cijilangenyie: s. (3), plante rampante a fruit odoriférant et racines médicinales, 388.

Cijimbikilo: s. (3), énigme, mystere, secret, chose que l'on cache i quelqu’un, 70.

Cijingo: s. (3), sorte d’anneau de cuivre porté au poignet ou & la cheville; bracelet
de cuivre, 177, 281, 282, 283.

Cikano: voir lukans.

Cikanvs: un rat géant, 102, 103.

Cikelekele (ikelekele): s. (3), variété de palmier sauvage, 297.

Cikole: s. (3), civette, mamifére carnivore qui ressemble au blaireau et possede une
petite glande contenant une substance musquée, 330.

Cikolokolo (ikolokolo): s. (3), assistant de Vinitié (kandanji ou mwali) ou du mu-
kishi, 284, 297, 298.

Cikorio: s. (3), ce que I'on paie au devin, 149.

Cikulimba: s. (3), panier couvert, 108, 169, 171, 172.

Cikumo: s. (3), pédoncule de certains fruits (calebasse, piment, etc.) ou extrémité
de celui-ci pour d’autres (oranges), 354, 355, 356, 361.

Cikunguly: s. (3), hibou (Bubo africanus), 314, 336.

Cikungunwa: os, 333.

Cikunza: s. (3), un mukishi au masque en forme de tour, ou une amulette qui
le représente, 134, 141, 173, 182, 183, 184, 185, 201, 249.

Cikwa ca mukala: le lézard des arbres, 319.

Cikwekwe: s. (3), un oiseau au bec énorme, 336.

Cilama: s. (3), membres antérieurs des quadrupedes, 114, 295, 296, 298, 397.

Cilombo: s. (3), une plante, sorte de cactus, 389.

Cilowa: s. (3), maléfice attribué au tir de la wta wa mbomba qui pénttre dans le
corps de la vicume; nom donné dans la mukanda a la mutopa, 13, 211, 212, 213,
286, 329, 384, 406.

Cilumbu: s. (3), motif, cause, raison, 31, 286, 325.

Cilwe: s. (3), plante non identifiée, 388.

Cima: s. (10), un singe appelé aussi ndavu; résidence ou cléture qui entoure les
diverses demeures d'un chef de terre ou d’un personnage important. Ce terme
exprime le respect, 295, 296, 2g8.

Cimbali ou cimbari (imbari): s. (3), membre de la tribu umbundu, 403, 404, 408.

Cimbanda: s. (3), médicin local, guérisseur, 375, 439.

Cimbi: s. (3), utérus, matrice, ovaire, 356, 361.
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Cimbinda: s. (3), nain, personne, animal ou plante atrophié qui n’atteint pas & un
développement normal, 316.

Cimbuiya: s. (3), petite hache décorative utilisée dans les danses ciselz et ciyanda et
dont la lame posstde souvent la taille de la fleche appelée mwive wa njim-
bwauta. Cette hache était I'embléme des anciens souverains, 26s.

Cimbulu: s. (3), animal de la taille d'un chien qui se nourrit de miel de la famille
des Mustelidae (Mellivora capensis), 33s.

Cingaji (mungaji): s. (3), palmier, 373, 374.

Cir:gmdangﬁri: s. (3), monstre marin, 263, 264.

Cinguvu: s. (3), tambour trapezoidal fait d’un tronc d’arbre creusé muni d’une
ouverture étroite et longitudinale, utilisé dans certaines danses, dans l'identifica-
tion des mabamba ou pour appeler le peuple, 96, 238, 240, 241, 369, 370.

Cinonga: s. (3), cachette installée au sommet d’un arbre pour attendre la chasse; lieu
d’attente, 329.

Cinu: s. (3), grand mortier 2 piler, sorte de piege pour attraper l’antilope des marais,
81, 82, 86, 173, 241, 242, 243, 406.

Cipanga: s. (3), morceau ou «débris» de calebasse, 219.

Cipema: s. (3), et adv., bonne action, le bien, 351.

Cipumba: s. (3), hampe de fleche, ornée de plumes mais encore sans lame; chacune
des piéces qui composent la hampe, 118.

Cipupu (yipupu): s. (3), chose ou effect extraordinaire obtenu par magie ou au moyen
de tout autre pouvoir étrange; chose inexplicable, merveille, miracle, fantasme,
50, 147, 148, 155, 156, 320, 336.

Cisakulo: s. (3), peigne, 173.

Cisalo ou cisese: s. (3), natte servant i dormir, i faire sécher quelque chose, etc.,
62, 63.

Cisangu: s. (3), plante broussailleuse dont les feuilles et les racines possédent des
propriétés réconfortantes; arbuste avec lequel on prépare un reméde auquel on
attribue le don de faire apparaitre le gibier, 38q.

Cisekele: s. (3), porc-épic, 302, 303, 304.

Cisemewa: s. (3), famille ou descendance d’un méme tronc ou cikota; arbre généalo-
gique, généalogie, lignée, génération; ce qui se réfere 3 la naissance ou
Vorigine de quelqu’un; coutumes et traditions d‘un peuple ou d’une tribu,
276.

Cishika: s. (3), froid; et encore: avoir des frissons ou des tremblements caractéris-
tiques des fievres (shiba, cishi-shiba), 251.

Cisoji: 5. (3), verre, morceau de verre, un verre, verre de chandelier, etc.; kaphele du
panier du devin: morceau de verre ou de miroir qui indique la mort de la
personne pour qui l'on consulte; larme ou signe de deuil pour un mort,
405, 406.

Cisola: s. (3), une hamba de fécondité représentée par une poupée faite de deux
fragments de mukbekbete naturellement enlacés, ou de kalimboli, revétus d’une
sorte de filet et surmontés d’une chevelure; parfois la muta et le cikunza
accompagnent la cisola, 182, 199, 201, 229, 230, 231, 249, 254, 285.

Cisonga: s. (3), faitage, faite, 328.
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Cisukulo: s.. (3), préparation de feuilles de kavulamune, musole et mwanga broyécu,
dont on se frotte le corps et asperge les mabamba de famille, Prcqsement
.avant une chasse, 247.

Cuweka s. (3), objet cache pour que quclqu un ic decouvre ou lc devmc, 84, 86 87,
88, gr.

Citamba: s. (3), sorte d’ estradc élevée sur quatre piquets plantés dans lc sol et. des-
tinée a sécher les céréales, 152, 265, o .o

Citanga: s. (3), acte, oeuvre, résultat d’une action; situation embarrassantc ct sans
solutmn satisfaisante ou I'état d’esprit qul y correspond dilemme; une hamba
ou une amulette portée par les femmes & la ceintufe et représentant une figure
humaine & deux troncs, dans le prolongement 1'un de l'autre, et a quatre
faces, - 138, 141, 173, 181, 188, 200, 201, 202, 203, 221, 249, 294, 353

Citatu: s. (3), grand lézard du fleuve 3 langue bifide, 315.

Citelekele: le palmier Raphia (Ovimbundu), 354. -

Citewa: s. (3), bois de miili ou de mukula (déja ancien, parfois objet de famille)
avec quoi on fait du feu par friction; au pluriel {y:tewal petit. paquet conte-
nant une poignée de terre, un morceau de charbon, un éclat de bois et quel—
ques feuilles de mujimbajimba ou de mubuma, et que le «maitrer du village
place i la porte ou sur le champ de celui qui est devenu indésirable. Le sin-
gulier désigne chacun de ces. _c_lcments L’interprétation est la suivante: «Si
tu ne connais pas d’autre terre ot vivre, prend celle de ce paquet, si tu- ne sais. pas
ou trouver du charbon et du bois pour faire du feu, prend celui-ci; si tu as

~ déja oublié (jimba) la terre d’oli tu viens, sois certain de ceci: ils veulent te
chasser (— bhuma)». Cet avis est. toujours efficace car on sait que sinon des
moyens plus persuasifs pourraient étre employés, 137, 141, 260, 267, 328.

Cithanga: s. (3), bois enduit de glu pour attraper les oiseaux; plante a triple rami-
fication utilisée comme support, notamment des calebasses rcmpllcs d’eau, d ol
le nom de «chaise de la calebassen, 387.

Citunda: s. (3), personne, objet ou animal qui domine par sa taille; qualité de
celui qui domine, qui est plus grand prc-cmmcnce physique, 373 374, '375.

Ciwbo: oeil féminin, 111. '

Ciwimbi: s. (3), cnveloppc humaine (le corps humain comme privé de vie); cadavrc
Le terme désigne une personne soit préte d mourir, soit déja morte; Somme
d’argent ou objets que le mari - paie pour la mort de sa femme 4 la famille
de celle-ci. Le mot désigne soit la somme totale (comprenant: mijila, kazundula-
-mushiko et lukbambu) soit le dernier paiement ou lukbambu, 206, 273, 433,
439-

Ciwolowolo: s. (3), grelot, 408.

Cizulye (yizulye): ombre, image, silhouette, 423, 433,434 435» 436 439. -

Cota: s. (3), lieu de réunion, de discussion autour du feu pour les hommes du: villagé,
construction circulaire ouverte au toit en: pomte 87, 141, 265, 267, 325, 326 327,
328 343, 431 . : :

Cozo: s. (3), le canard sauvage, 334, 335.

Cuila (awda) rite d’initiation féminine correspondant au mungonge des hommes
‘(totalement dlsp‘]m aujourd’hui), 347.

Cula: s. (3), cosse, écorce d’arbre, frmt, etc,, 66.

Djaja: poudre, 86. ' 5 g

Dundu: s. (10), latex, 407.
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Efundula: initiation des ‘jeunes-filles (kwanyama), 323.

Ekandu: faute, péché, crime (Ovimbundu), 199

Ekyva: hache (Ovimbundu), 26s.

Elukundu: kaolin rouge (Ovimbundu), g1.

Epuita: tambour (Hanya), 1z0.

Epumu: «coeurs de mais rouge (Ovimbundu), 345, 346. s
Etambo: petite maison ot l'on garde le panier de divination (vambunclu), 108
Fio: lieu de la circoncision, 153.

Fuba: maniov_.: rituel, 113, 192, 209, 363.

Genzo: voir ngenzo.

Hakata: divination par les osselets (Rotse), 53.

Hamba (mabamba): s. (4), double ou ombre (cizulye), sorte d’effigie
d’un ancétre fait d’une matitre impalpable, qui s‘installe dans un
parent (hamba wa usoko) ou flotte jusqu’a ce qu’elle -s’installc dans quel-
quun (hamba wa cipwila); objet ou amulette protectrice représentant une
bamba précise, 19, 20, 21, 22, 29, 34, 36, 43, 47, 51, 57, 73 8o, 83, 86, 87, 88,
89, 100, 108, 113, 115, 119, 125, 126, 127, 129, 131, 133, 134, 135, 140, 142, 147,
148, 155, 158, 177, 181, 182, 193, 195, 201, 203, 209, 210, 214, 215, 216, 219,
221, 224, 227, 228, 229, 231, 232, 236, 237, 238, 241, 242, 243, 244, 246; 247,
248, 249, 254, 255, 258, 265, 275, 283, 285, 289, 304, 305, 307, 308, 321, 334,
351, 353, 359, 360, 363, 370, 379, 381, 382, 403,404, 405, 408, 411, 413, 417,
418, 419, 420, 421, 422, 423, 424 425, 426, 427, 428, 429, 430, 431, 432, 433,
434 435 436 437, 438, 439, 447 449 450 451, 455, 457 463, 465, 467, 479

Hanga: s. (4), monticule de terre (en forme de petite mubanga) sur lequel est opéré
le candidat-chef, le tbamba—kambungs dans la mukanda, ou sur lequc[ le cim-
banda fait asseoir le malade pour le soigner, 87, g9, 114, 115, 284 '

Hundu (mabundu): s. (10), grand s1ngc, 2g6, 298 o

Hunga: vt., bouger ou agiter en tournant; administrer un clystcre, ) 142

Hungu: exprime |'action de tourner, 87, 88. '

Ibanda: sel (Ndembu), ss.

Ibuly: camp & l'air libre (Ndembu), 115.

Ifé: sabot d’antilope, 173.

Ibamba: ancien terme pour «mode de manifestation d’un esprit»; dent ou ombrc d’un
chasseur défunt; rituel d’extraction de la «dent» (Ndembu), 418.

Ikashi: ensemble d’ ob]ets qui appame.nncnt 3 la femme et qu"éﬂe- feprénd"si' 'je’l]‘é_
quitte son mari, 173, 272, 277, 278. " E§ia B % g i S

Ikuta: voir likuta (Ndembu).

Tkwata: voir ikashi.

Hlomba: esprit serpent (Ndembu), 286.

Imbamba: voir ikashi. _ o

Inamumungolo: cocon de chenille (Ngangela), 325.

Ipafola ou ipafula: graine de la plante muphafu, 368, 369, 370.
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Ishi kenu ou ishikenw: médecine principale dans un rituel (Ndembu), gor.
Isukulu: médecine préparée avec les feuilles de mulemba, 243.

Ivumu: matrilignage (Ndembu), 260, 361.

Izawo: pot de remédes (Ndembu), g4.

Izu: la parole; désignation ndembu correspondant au symbole liji des Cokwe
(Ndembu), 294.

Jiko (majiko): s. (4), feu de cuisine, feu de chauffage; I’endroit ou 'on fait habi-
tuellement le feu pour cuisiner ou pour se chauffer; foyer, maison, 267, 268.

Jinga (ou zinga): s. pl, (10), une hamba de fécondité ou I'amulette qui y corres-
pond, faite de musole et représentant 'homme, la femme et l’enfant ou plus
couramment, I’homme, la femme et le cikunza, 176, 177, 181, 182, 183, 198,
201, 282.

Ka: s. (4), médicament préparé avec des racines coupées en morceaux et lies: elles
sont bouillies et on boit I’eau pour le traitement des maux de ventre, 341,
386, 388.

Kabuma: s. (4), le grand devin, 31, 34, 45, 105, 327, 460, 461.

Kacaiylia: s. (5), chrysalide ou cocon enveloppé de brindilles; par extension: reprise
dans un tissu; sorte de dé ou tissu destiné 4 protéger un doigt blessé etc., 324.

Kachifuko: voir cifuko.

Kafakaks: insecte coléoptere s’immobilisant quand on le touche, 323, 324.

Kafukufuko: s. (5), petite chauve-souris, désignation générique, 337.

Kafumba: s. (5), femme enceinte, 321, 322, 323.

Kafuriafuria: la chevre domestique, 337.

Kabemba (tubemba): s. (5), hamba de fécondité, 224, 225, 231, 275, 285,

Kabia: feu, 268.

Kabwebws: cadavre réanimé par sorcellerie (Ndembu), 256.

Kairi: rat géant des rivieres, 102, 103.

Kajana: plante herbacée employée en vannerie, 119, 280, 282.

Kajia: s. (5), oiseau, rapace, 201, 248, 249.

Kajika mutunda: nom d’une plante, espéce non identifiée, 63.

Kajimu (kazimu): poupée des filles, 197.

Kakoji: s. (5), faucon, 337.

Kakone: s., tout biton coudé; plus précisément le kaphele coude et aussi dans la
mukanda, prenant alors le nom de ngo; altération ou changement de décision
ou de pensée; divergence, désaccord, 172, 249, 250.

Kakote: 1'écureil vert (Funisciurus bayonii), 103.

Kakuka: s. (5), une hamba qui se manifeste par un mouvement tournant de la téte
et qui a le pouvoir de deviner, 65, 67, 131, 140, 143.

Kakuys: le ligvre africain (Ndembu), 94.

Kakweji: s. (5), lune, mois, 173, 243, 244, 245.

Kalamba: s. (5), patriarche, chef de famille ou munyaci (vivant ou mort), 172, 18s,

186, 187, 188, 189, 190, 191, 192, 223, 382, 395.
Kalema: la coquille de cauris (Ndembu), g5.

Kalike: s., toute variété de petites boules noires (archaique), 287.
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Kalombo: s. (5), ngombo ya kalombo, procédé de divination qui consiste en une corne
contenant une charge magique et que le devin tient par un bout. Quand le devin
a nommé |"objectif ou le sorcier, une impulsion releve |'extrémité opposée et le
désigne, 61.

Kalumbu: s. (5), variété de fusil de fabrication locale utilisé comme poison (cilumbu).
Ce poison est jaune d’oti le nom de kalumbu donné i tout fusil avec anneaux
de métal jaune, 387.

Kambango: s. (5), caille, 309, 310.

Kambunda: s. (5), une hamba qui se caractérise par I'enflure du ventre, 214.

Kamonga: s. (4), clitoris, 219.

Kamwari: s. (5), réve qui provoque la spermatorrhée, 131, 140, 142.

Kandala: «récolteur de fruit», 376.

Kandanji (tundanji): s. (5), nom donné au jeune-homme durant les cérémonies d’ini-

tiation ou mukanda, 284, 297, 298, 311, 313, 336.

Kanda-uri: |'araignée géante, 314.

Kaneng’a (ou kanenga): rituel anti-sorcellerie; femme qui pleure une mort due 2 la
sorcellerie, g3, 206.

Kangalo: latte posée en travers des autres pour les fixer (dans la construction d’une
maison), 327.

Kangamba: s. (5), sorte de furet ou de belette, 103, 104, 107, 108.

Kanjaji (ka-njaji): s. (10), rayon, étincelle, 387.

Kaphele (tupbele): s. (5), chacun des objets présents dans le ngombo du devin, 7, 11,
12, 13, 14, 15, 16, 20, 22, 23, 24, 25, 26, 27, 33, 36, 73, 77, 81, 82, 83, 84,
85, 92, 101, 102, 103, 106, 108, 109, 111, 112, 113, 114, 118, 120, 121, 134, 140,
154, 166, 169, 171, 176, 177, 178, 179, 181, 182, 183, 185, 187, 197, 201, 221,
223, 235, 238, 239, 240, 241, 244, 245, 249, 268, 270, 271, 274, 275, 276, 278,
280, 281, 286, 287, 289, 292, 293, 294, 295, 299, 307, 313, 315, 317, 322, 324,
326, 327, 328, 329, 335, 341, 342, 344 345 346 352, 354, 355, 355, 359, 363,
367, 368, 371, 372, 373, 374 375 376 377 378 379 380, 381, 382, 383, 384,
386, 387, 390, 391, 403, 407, 409, 412, 413, 417, 437, 440, 4%, 442, 444. 446,
447, 448, 449, 450, 451, 452, 453, 455 463, 466, 467, 470, 473.

Kapbukbulu: s. (5), oiseau, 172, 248, 249.

Kapikala: s. (5), amulette de fécondité portée i la ceinture, faite de bois de musole,
131, 221.

Kapindji: s. (5), esclave, captf, 29, 173, 193, 195, 196, 199.

Kaponya (tuponya): s. (5), figure d’homme ou d’animal sculptée ou moulée; image,
idole, 63, 66, 73, 178, 197, 239, 294, 329, 410.

Kapupula: s. (5), arbuste «dioique a fleurs apétales, de 2 4 3 metres, trés ramifié et a
bourgeons pubescents», 3g2.

Kapuri (kapuli): s. (5), amulette constitué par le fruit luzeze (mésocarpe sec du fruit
musangu) contenant de remedes préventifs et portée autour du cou, 336. 357,
364, 365, 366, 367, 368, 369, 389.

Kapwipu: (Swarzia madagascareniss), bois spécialement utilisé pour les sanctuaires des

chasseurs, 55, g5.
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Kapyekete: s. (5), personne lente, indécise, qui. tourne eh rond avant de se décider;
lenteur, indécision, 75.

Kasakala: s. (5), variété de canar, 337.

Kasanda: s. (5), pamcr du devin, 169, 170, 171, 352.

Ka:m s. (5), voir njimbsu.

Kaseshi: petite chévre sauvage, 173, 275, 292, 391,

Kashasha: variante de ngombo ya cisalo (Rotse), 62, 63.

Kashinakaji: s. (5), personne tres agée, invalide, 272.

Kashinganyene (de shingana): jurer, proférer des imprécations, 316.

Kasumbi: s. (5), poule (ou coq); le plus petit des tambours d’une «batterien de danse,
173, 241, 334 )

Kaswamang'a wadyi: herbe utilisée dans les sanctuaires des chasseurs _(Ndembu}, 284.

Kaswamo: s. (5), petit arbuste & feuille longue répandu dans les champs, 115, g83,
323. _ '

Kata: s. (10), débris de tissu ou de foin; muselitre de foin en forme d’anneau, mise
sur le museau du chien et attachée au collier, 81, 97, 115, 281, 283, 284.

Katana: s. (g), sabre, 108.

Kﬂdnga‘: fig., exprime ’embarras, l'indécision, 203, 353.

Katele: tourterelle, 314.

Katoio: s. (5), un oiseau, sorte de pie; un mukishi danseur; fleche, 337.

Katuli: s. (5), rat minuscule, de la taille du pouce, rougeitre, ainsi nommé parce qu'il

fait son nid dans les arbustes, 337.
Kat.w:aml.?i'mbi: s. (5), piece divinatoire ( kapbele) du ngombo, représentant une femme
_ en pleurs, 173, 206, 207, 208, 411,

Kavili: le mangouste rouge (Myonax sanguineus) (Ovimbundu), ro3.

K(wam&x s. ( 5) personne qui a été trés pres de la mort (dont on attendait la mort)
et qui y a échappé; bourgeon nouveau du manioc, 71, 7% 324

Kawa: s. (5), chien (ou chienne), 246.

Kayanda: s. (5), épreuve (seulement en usage comme forme de serment et uniquement
pour les hommes qui se soumettaient au rite du mungonge; utilisé aujourd’hui
aussi par les femmes); allusion aux souffrances subies dans le mungonge, 81, 358.

Kayong'u: rituel d’initiatiori des devins (Ndembu); hamba qui posséde le devin, corres-
pond 3 Ngombo chez les Cokwe (Ndembu), 77, 93, 94, 96, 360, 375, 418.

Kazakuka: étre sécoué de violents tremblements (Ndembu), gs.

Kazundala-mushiko: s. ( 5), seconde prestation du ciwimbi que I'on pa1e au retour du
cimetiére et qui consiste en une chévre ou une somme d’argent ou un objet
équivalent, 273.

Kese: s. (10), crustacé ou mollusque, espéce non-identifiée; animal légendaire vivant
dans les fleuves, qui brise les rames des pirogues et dévore les gens, 331.
‘Khai: s. (10), chevre des bois, 61, 72, 87, 96, 172, 246, 254, 275, 290, 292, 318, 328,

" 329 339, 359, 391.
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Kbaka: s. (1), grand-pére ou grand-mere, maltre (par ex., de. chien, de boeuf); au
pl: gtancls -parents, ancétres, 38, 381. :
Kbanga: s. (m) p:ntade, pou]e des Inclcs ou de Numldle, 337-
Kbhauso: s. (10), pcrroquet, 295.
Kima: variante de cima (Tukongo), 29s. o ..
Kisaniji:: mstrument idiophone, muni de lames de fcr (clavm‘) a dmgtcr, 319
Kishika: petit tambour anthropomorphe, -120. -~ .. - . :.

Kole: s. (10), limace, escargot, “331.

Kolo (makolo): s. (4) «fruit ellipsoide-globuleux, llg'nt:uxn de 1'arbuste- mukolo, ]aune
quand il est mir, rappelant une orange, 297.- . . - -

Kombelela: vt., vouer un culte ou invoquer les mabamba, 328, .394,.

Kongolo: s. (10), arc-en-ciel, 317. &

Kongu: s. (10), antilope du mushitu, plus grosse.que le kbas de I’ cspece Cepbdopm
nigrifons, 293.

Kota: panier, 177, 275, 276. i xou

Kujinga: vt., contourner, tourner, tourner autour, enrouler, entourer, entortiller, 182.

Ku-kang’anya: manquer (Ndembu), 62.

Ku-kombelela: voir kombelela.

Kukonga (ku-konga): vt., tirer, jeter, lancer; joindre, réunir, ramasser ou fermer les
ailes, 274. : . ¢

Kuku: s. (1), personne trés dgée (vivante ou déja morte); un kaphele de divination
représentant un ancétre, 84, 86, 122, 126, 129, 172, 185, 186, 187, 188, 189, 190,
191, 192, 203, 223, 259 382, 395.

Ku-kula: mirir (Ndembu), 4o0.

Kukupula: rite de purification pour ceux qui ont été mélés de prés a un suicide; 273.

Kulikosa: rite de purification utilisant la-fumée de plantcs médicinales, 383

Kulwana (makulwana): les anciens, 224, 26s.

Kulya: s. (3), nourriture, 251, 295, 342, 343, 344 387 38. .

Kulyata (ku-lyata): vt., mettre le pied par terre; laisser une cmprcmtc, fou!er ou
piler avec le pied, 274, 302.

Kumbakmo ku ndumba: ére victime du lion par sorcellerie (Ngangcla) 303.

Kumeneka: souhaiter la bienvenue, 100, 344.

Kunji: s. (10), mile, 111.

Ku-sekula: secouer (Ndembu), 56. 426, 455

Ku-senena: étre g'liﬁsan't («to be slippcry») (Ndembu), 410,

Ku-shingan’a: maudire (Ndembu), 294.

Kusinga: forme de serment correspondant a la k:zyana’a des Cokwe (Ngangela) 358

Ku-tala: voir de ses propres yeux (Ndembu), 287. )

Kutambula (ku-tambula): vt., Prcndre s’emparer de, saisir, recevoir en prét; recevoir
ou accueillir des hotes, 274. :

Ku-tatisha: chauffer (Ndembu), 393.

Ku-tumbsuka: dernicre phase du rituel nkula (Ndembu), 4o1.
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Kwaji: 5. (10), aigle des rivieres, 314, 336.

Kwanza: s., le fleuve Kwanza; symbole divinatoire, 236, 237, 238, 247, 262.

Lemba: s. (4, 10), ancien, vicillard, ancétre, ainé. Par extension: maitre, propriétaire, 30,
217, 395

Lembu: s. (4), petite calebasse taillée en forme de bol, utilisée par le guérisseur
et contenant des médicaments & base d’huile ou d’autre graisse, 110, 355.

Libamba: voir hamba, 308, 405, 418, 421, 422.

Liji: s. (4), parole, voix, son; commission ou message oral, 136, 141, 172, 173, 291,
292, 293, 294

Lijimo (lizimo): s. (4), impét, contribution personnelle, 213.

Likisi: masque, 189, 190.

Likunyi: le couplc (Lunda), 204.

Likuta (makuta): piece de monnaie européenne, plus spécialement portugaise, portée
comme porte-bonheur, 407.

Lisu: s. (4), oeil, vue; tout dessin constitué d’un cercle, de quelque taille que ce soit,
et d’un point ou petit cercle central, qui rappelle un oeil, 111.

Liwe: s. (4), pierre, 410.

Longa: s. (4), assiette, 408.

Lucisa: s. (7), propre de celui qui salit, qui rend impur, qui souille, 232.

Lubandy: s. (7), sorte de cosse de |'atbre mubandu, qui s’ouvre (banduka) en semant
ses graines, 370, 371, 372.

Lukaka: s. (10), pangolin géant, 173, 299, 300.

Lukanu: s. (7), bracelet de succession, en métal, qui avec le nom, passe de l’oncle au
neveu ou du grand-pére au petit-fils, 83, 136, 141, 258, 259, 260, 261, 332, 429.

-Lukasa (kasa): ujugcmcnr. de Dieun, défi, provocation lancée comme preuve judiciaire;
juron, imprécation, lancés comme preuve de ce que on affirme ou nie. Employé
au singulier ou au pluriel, 28o.

Lukele: variété de palmier de la cana, 353.

Lukbambu: s. (), wroisitme et derniére prestation du ciwimbi. On la verse normale-
ment un ou deux ans aprés le déces; elle consiste en un boeuf qui recevait le
nom de la défunte. Aujourd’hui il est courant de verser une somme allant de
1500800 4 2 000§o0 i la place du boeuf, 273.

Lukhboka: s. (7), insolence, effronterie, cynisme; un kaphele du panier du devin; couteau
sans pointe ni tranchant, il indique que le mal dont souffre le consultant est
di i son insolence, 87, 286, 287.

Lukbusa: s. (7), corde de peau comme celle de 1'arc; bracelet de peau que le pére met
au poignet du nouveau né de sexe masculin, 287.

Lukoci: s. (7), variété de foin grossier qui fleurit en grappe, odorant et médicinal, 272,
4o1.

Lukutu: pénis, 173, 205, 214, 216, 217, 218, 219.

Lukuzu: voir lukbusa.

Lunga: homme, mari, mile, 181, 185, 186, 187, 189, 190, 201, 204, 205, 216, 223.

Lunoka: s. (7), serpent, 290, 319, 320.

Lupadiji (lupaci): s. (7), cbte, 331, 332.
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Lupashi (mpashi): cauris, 82, 95, 97, 323.

Luphelo (phelo): s. (7), tout objet (brin de foin, os, cheveux, chair humaline, de lion,
d’élephant, de boa, etc., morceau de kapbele) supposé doté d’une charge magique
et utilisé par le cimbanda pour soigner ou par le nganga pour provoquer la mort
ou la maladie, 299, 331, 335, 391, 412.

Luphembe: s. (7), instrument de musique, sorte de clochette double sans battant; aussi
instrument xilophone 2 deux claviers, possession exclusive du grand devin ou
du mwanangana, 119

Lusaki (saki): bruit, on-dit, débiteur, 342, 343, 344.

Lusango: s. (7), grelot rond, fait du fruit luzenze de Varbre muzenze, dépourvu de
noyau, creusé a la flame en différents endroits et contenant des cailloux ou des
graines dures; graine granuleuse comme celle du chou, du tabac, du pavot,
etc., 6o, 67, 68, 69, 73, 119, 365.

Lusende: s. (7), sabot ou ongle des soliptdes et des ruminants. S’agissant des personnes,
le mot désigne la cheville, 125, 129, 172, 328, 329.

Lushibé: s. (7), période ou saison séche, 107, 375, 378.

Lusole: s. (7), fruit comestible de I'arbre musole, 388, 389.

Lusolo: voir lusole.

Lusumba: s. (7), ventouse (de corne ou de calebasse), 210, 327.

Luswa: s. (7), sorte de scalpel employé pour les scarifications et les incisions rituelles, 309.

Lutemo: s. (7), flambeau, torche, fanal, lanterne, chandelier, lumiére, lampe, etc.; balle
ou projectile métalique (précisément arrondi ou sphérique) avec lequel on charge
une arme 2 feu; pette balle, 384.

Luthengo: four servant a la fonte du fer; représente une femme dans la position de
I"accouchement, 283,

Luthongo: s. (7), fruit comestible de 1'arbre muthongo, 375, 376, 377, 378.

Lweng'i: s. voir lwenyi (Ndembu).

Lwenyi: s. (7), herbe aromatique et médicinale, 55, 113.

Lwiza: s. (7), saison ou période des pluies, 375, 378.

Lyange: plante bulbeuse employée comme stimulant des glandes mammaires, 399.

Madilu: voir cisoji (Ndembu).

Maila: mur au dela duquel le candidat du mungonge recoit la nourriture, 312.

Maka: sachet contenant des remedes destinés i aider le devin, 73.

Makenu ou makano: croisée de deux chemins, g5, 280.

Makunde: s. (4), baricot, 30.

Mali: voir likuta (Ndembu).

Maliya: s. processus de divination au moyen d’un miroir ou d’une bouteille remplie
d’eau et de divers objets, ou les deux ensemble, 68, 144.

Malowa: s. pl,, boue noire du fleuve; bourbe, bourbier, g4, gg.

Maluva: s. pl.,, vin de palme, 132, 375.

Mama: s. (1), mére ou tante maternelle; l'arri¢re grand-meére (paternelle ou mater-
nelle) et ses soeurs; épouse de 'oncle paternel, g4, 218, 219, 362, 363, 364.

Mananyi: sachet contenant des remedes pour le devin, 73. _

Mandamba: s. pl., 1) — imposture, invention, mensonge, fausseté, tromperie; 2) — sorte
de tresse de lwoji porté a la cheville pour guérir le masuto ou au poignet pour
prévenir le mal; un kapbele du panier du devin qui ressemble 3 la tresse décrite
en 2): indique que le kaphele précédent a menti, 173, 280, 281, 283, 2¢8.
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Mangabaga: instrument divinatoire (Pende), 75

Ma:e?o voir mangabaga (Pende). : 3

Ma:b: sang; ‘mashi a mukala: Ic sang de mm&ala (ombrc a.nfﬂamn des rlaasseurs;
* (Ndembui), ‘400. ) . -

Masuks: s. pl., mabamba tou;ours double (homme et femrne) ou sa rcprescntauon
une citamba surmontée de deux longs bitons de musole (-suku) représentant i

* Teur extrémité supérieure deux figures humames, L & hommc et de fcmmc. 228 229.

Mbaci: s. (10), tortue d’eau, 313, 314, 315. _

Mbalu: s. (10), lapin (désignation. générique), 330,._332.

Mbambi: antilope de petite taille (Ngangela), 293.

Mebate: le couple, 24, 172, 201, 204, 205, 206, 214, 272.

Mbila: s. (10), sépulture, la tombe ouverte; fosse ou trou dissimulé sur les passages

: du lusaso pour attraper les chevres, 133, 134, 141, 260, 270, 275.

Mbinda: antilope céphalophe a dos blanc. (Cephalophus sylvicultor), 292, 293

Mbinga: s. (10), corne, 73, 87, 173, 294, 295.

Mboka: mortier & médicaments, 243.

Mboma: (Python sebae), boa, 58, 320, 337.

Mbuki: s. (10), médecin local, guérisseurs, 43, 45, 46, 47, 48, 94, 178, 218, 238, 251.
253, 256, 279, 287, 305, 306, 326, 370, 384, 397, 439-

Mbundy: relatif a.1’ethnie des Ambundu, 3gs.

Mbgung'a: torchon, débris (Ndembu), 115.

Mikaka: s. pl., tatouage fait par incisions sur la région pubienne des femmes, en lignes
paralléles droites ou courbes, 219, 347.

Mikonda: s. pl., voir mikaka, -

Misepbe: s.pl., sorte de soutien-gorge fait de deux liens de fibre de la plante grimpante

kambiza, auquel on accroche de petites calebasses contenant des remeédes (porté
par la femme possédée des mabamba appelées tumbunda), 275, 285.

Moko-moko: s., inutile, sans intérét, sans importance, vil, grossier, 86.

Mpembe: voir p_bg_mbe_. _ o

Mpeza: voir phembe (Ovimbundu),

Mpboko: voir phoko.

Mpuwebo: femme, 189, 190.

Msese: voir mufuka. ' -

Mucaca: s. (2), arbres i racines odoriféres, 3 usage médicinal, 337, '388, 392, 393.

Muco: s. (2), petit panier-piége a poisson; nasse, 330.

Mudidi: graine de palmier (Ndembu), 375.

Mudogi: sorcier, 48.

Mudyi: Dyploryncus condylocarpon, arbre pn-)duisant un latex laiteux qui rentre dans la
préparation de divers rituels ot il assume des significations définies (Ndembu), 14.

Mufu (afu): s. (1), mort, défunt; esprit supposé du défunt, qui dans le rituel du
mungonge, terrorise et martyrise les myali (afu a mungonge); esprit du défunt
qui «sincarne» dans l’assassin ou une autre personne, et spécialement le veuf

173, 206, 239, 270, 271, 272, 273, 274 302, 312, 388, 396, 433.
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Mufuka: s. (2), queue de gnou (rarement de cheval ou de boeuf) imprégnée de cer-
tains remédes et utilisée en main, en voyage ou dans certaines danses, 12o0.

Mufulafula: s. (2), un arbuste aussi nommé kavulamune, 214, 280, 4or1.
Mufuvy: s. (2), sorte de tresse de kaswama ou de mulembalemba a laquelle le cimbanda
attache un cauri symbolisant la bamba Ngombo; il la met ensuite autour du

cou du possédé de cette hamba, alors que Von attend que les boissons soient
prétes et que se poursuive le cérémonial de la consécration du nouveau tabi, 323.

Mufwaponde (de mufu + ponde): s. (10), pouvoir de provoquer des accidents ou des
morts violentes accidentelles, 173, 209, 210.

Mubala: s. (2), un arbre, 392.
Mubanga: voir mwanga,
Mubangi (samubangi): s. (2), chasseur (homme ou chien) qui poursuit le gibier;

I'une des étoiles du baudrier d’Orion; chasseur-fantéme encore appelé samubangi,
mutambyeka ou samutambyeka, 225, 226, 227, 247, 359.

Mpubango: s. (2), piquet (civiere) sur lequel deux hommes peuvent transporter un
défunt sur leurs épaules, 270, 3g6.

Mubasu: s. (2), un arbuste, 370, 371, 373.

Mubela: s. (2), couche de personne ou d’animal; lieu propre & une personne ou 4 un
objet; position ou catégorie sociale, 173, 176, 179.

Mubinyi: s. (2), manche de houe ou de hache, 254, 256.

Mgubondg: s. (2), bout ou extrémité supéricure, pointue, de calebasse ou de bouteille
(goulot) coupée ou encore attachée; pédoncule de champignon; tube d’enton-
noir, 360.

Mubonga: plante préférée pour la fabrication des arcs de chasse, 113, 392.

Mubota: s. (2), un arbuste dont on utilise I'écorce comme fébrifuge, contre la gale, etc.;
aussi pour éloigner 'esprit du conjoint défunt, 398.

Mujila (mijila): s. (2), chacune des parts que le veuf paie pour la mort de sa femme
3 la famille de celle<ci avant l’enterrement, ou que le malade paie au cimbanda
une fois la guérison confirmée, 273.

Mujimba-jimba: s. (2), arbuste & feuilles médicinales, 28o.

Mujingwa: s. (2), tripe, visceres, intestin, 362, 363, 364.

Mukana (mikana): s. (2), file de personnes ou d’animaux, z21, 222, 223, 276.

Mukanda: s. (2), rite de Vinitiation masculine; endroit ot se déroule celle-ci; objets
caractéristiques de V'office du nganga-mukanda, gy, 114, 115, 131, 150, 152, I 56,
245, 248, 250, 283, 284, 296, 298, 301, 311, 313, 331, 336, 346, 347, 373, 389, 428,
444-

Mukangandjamba: voir mukirici,

Mukata: sae spécial, 429, 432.

Mukenyenge (Kenyenge): s. (2), arbuste qui grimpe parfois en s"appuyant a d’autres
arbres et qui donne une graine rouge et noire, 63, 211, 212, 213, 383, 384, 385,

386, 392.
Mukeshi: noyau de fruit, pépin ou graine de certains fruits charnus comme V’orange,
la pomme, etc., 373.

Vukbonji: s. (2), fleche de bois émoussée, destinée aux oiseaux, 263, 264.

4
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Mukbumbi: s. (2), un arbre aussi appelé muyombo; cordelette ornée de plumes de
poule que le chef des tulyangu (samakoko) porte autour de la téte, 86, g5,
143, 145, 189, 191, 383, 394, 395, 516, 533, 535-

Maukichi: voir mukishi.

Maukirici: arbuste noueux, trés dur, pouvant atteindre 3 m. La racine est utilisée en
décoction contre I'impuissance, 242, 347, 397-

Muskisbi (akishi): s. (2 ou 1), danseur masqué; le costume de ce danseur ou travesti;
type de maladie qui atteint les enfants, les faisant beaucoup pleurer et les rendant
anémiques, 114, 117, 130, 131, 156, 185, 360, 418.

Mukoci: s. (2), petit bout de calebasse contenant un remede précis. Il est porté par
le bébé pour que si quelqu’un ayant eu des rapports sexuels le prend dans ses
bras, il ne soit pas atteint par la maladie de zombo, 173, 354, 355, 356, 357, 362,
363, 365, 474, 475 477> 486, 490

Mukoleks: carrefour (Ndembu), r15.

Mukono: s. (2), jambe, tibia, devant de la jambe; fig., qualité de celui qui marche
beaucoup; chance en voyage et dans les cultures, 334.

Mukoso: s. (2), un arbre & cerne brun foncé apprécié dans la construction car d’une
résistance a toute épreuve: ni le soleil ni la pluie ne laltérent et la termitiére
ne |"attaque pas, 38g.

Muykula: s. (2), un arbre i bois dur et i seve rouge, 143, 145, 224, 399, 400.

Mukulu: mines ou esprit d’un ancétre (Ngangela), 189, 190.

Mukundu: s. (2), kaolin rouge, 33, 36, 59, 61, 74, 75, 81, 82, 94, 95, 109, 110, 111,
119, 212, 213, 222, 241, 245, 251, 270, 285, 305, 355, 358, 465.

Mukunyi s. (2), piege composé d’une enceinte et d’un lourd pieu suspendu, qui tue la
victime; ce pieu, 304.

Mukupela: s. (2), tambour a4 deux bases, initialement embléme du muwanangana
(mwanangana wa ngoma). 1l le précédait dans ses déplacements pour annoncer
son passage et résonnait pour sa mort, 173, 240, 241.

Mukupele: voir muknpela.

Maulauli: devin (Rotse), 24.

Mulemba: s. (2), arbre touffu aussi appelé muswwa, 95, 243, 353, 363, 394, 395
396, 435

Mouliji: chien sauvage, 102, 103.

Mulogi: voir muloji.

Muloi: voir muloji.

Muloji: s. (2), terme kimbundu; voir nganga, 24, 48, 284.

Mulombe: s. (2), trés grand arbre dont on utilise 1’écorce et les feuilles 3 des fins
médicinales; avec le tronc on fait le cinguvn, 392.

Mulondo: s. (2), cruche ou récipient de terre, grand, pour l'eau et petit pour les
remedes, 81, 86, 97.

Mulopwe: s. (2), premier ministre ou second personnage apres le souverain, généra-
lement son neveu, 376.

Mululika: s. (2), un kaphele représenté par un couteau; il indique que l"on consulte 2
propos de quelquer chose qui n’est pas en ordre et qu’il importe de régulariser;
dette non acquittée, négligence du culte des mabamba, etc., 265, 266,

Mananyi: s. (2), clou de divination, 8s, 88.
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Munda: un arbre; espéce non identifiée, 294, 388

Mundonda: plante médicinale, 3g2.

Mundongo: plante médicinale, 3g2.

Mundoyo: s. (2), un arbre dont les chevres des bois apprécient le fruit, 109, 119, 218,
391.

Muneng’a: voir munenge.

Munenge: s. (2), baguette de mukumbi que le cimbanda coupe et plante prés de la
demeure du possédé de la hamba Ngombo (et dans d’autres occasions), alors
que l'on procéda i la consécration du nouveau tabi, 83, 85, 88, 94, 95, 96, 354,
395-

Mungamba: s. (2), lame de fleche pointue, 26s.

Mungonge: s. (2), rite complémentaire de la mukanda, ceux qui s’y soumettent forment
une sorte de société secrete, 35, 50, 81, 96, 150, 241, 311, 312, 347, 358, 367, 369.

Mununu: s. (2), arbuste aussi appelé mwanga, 247.

Munzenze: s. (2), arbre dont le fruit (luzenze) sert a faire le lusangn, 119, 172,
364, 365.

Munzombo: espéce non identifiée de Brachystegia, 349.

Muphafu: s. (2), «arbre géant atteignant 35 m de haut dans les vallées chaudes du
Cuilo, zone de Sacindica, et dont le tronc a plus d’un m. de diamétren, i
fruit comestible; la résine odorante de cet arbre est tenue pour I'un des plus
efficaces et des plus célebres remeédes de la pharmacopée africane, 320, 368, 369,

370.
Musala: s. (2), arbre a cime élargie, trés ramifice, dont le fruit (lusala) est comes-
tible, 141.

Musalu: cadavre que le sorcier réanime pour le mettre 3 son service (Ndembu), 294.

Musambo: s. (2), sorte de clochette double appartenant au devin, faite de lukbajana
ou de lumbumbuji et de graines de mundoyo (ndoyo) ou, a défaut, d’autres
graines dures comme le mais, etc., 81, 95, 119.

Musangula: s. (2), un arbuste auquel on attribue des propriétés génésiques, 227, 228.

Musau: s. (2), chevet de bois, en forme d’enclume; le chevet du chef dynastique était
autrefois le crine d’une personne délibérément sacrifice i cette fin; on signifiait
ainsi que le chef était au-dessus de tous, 124, 129, 141, 250, 251, 252.

Musawa: voir musau,

Mausenene: s. (2), manitre d’étre ou d’agir de celui qui use de subterfuges; reméde,
fétiche, propriété du nganga, qui lui évite d’étre denoncé comme tel; un kaphele
du panier du devin (parfois un cailloux lisse) qui indique que le nganga posstde
le remede fétiche mentionné et ne peut donc étre dénoncé, 4ro.

Museng’u: la corne (Ndembu), 61.

Musenvu: s. (2), lézard de 'eau, 315, 316, 317.

Musese: s. (2), arbre sur lequel se développe la lézarde sese, 141.

Muyshiko: s. (2), grand panier que les femmes portaient autrefois sur le dos, le mainte-
nant par une corde que Ion pouvait passer autour du front, 273, 276.

Moushitu: s. (2), bosquet serré, & proximité des fleuves, 29, 105, 116, 369, 387.

Mushosha: prépuce, partie incisée lors de la circoncision, 284.

Musole: s. (2), (Bombax reflexum sprague), arbre dont le fruit (lusole) est comestible,

67, 203, 222, 247, 388, 389, 390.
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Musombo: s. (2), un arbre dont les oiseaux apprécient le fruit (lusombo), et dont
I’écorce, une fois pilée produit un venin pour les poissons; impureté rituelle
découlant de la mort du conjoint, 249, 4o1.

Musungwa: s. (2), arbre dont on extrait une teinture jaune, de l’écorce et des feuil-
les, 392.

Musuwa: voir mulemba,

Muswe: s. (2), chat sauvage (Felis lybica), 103, 104, 106, 107.

Muta: s. (2), idole; hamba représentant un chien et que I'on porte i son arme; chas-
seur; celui qui pose des pieges; chasseur qui pose des collets, 173, 181, 201, 228,
246, 247. 248, 249, 254, 409.

Mutata: voir mucaca,

Muytatashimba: s. (2), un arbre du mushitu, espece non identifide, 337, 392.

Mutata-shimba: voir mutatashimba.

Mutete: s. (2), arbre au bois dur, de couleur rouge foncée (Pterocarpus angolensis
— Swartzia madagascariensis Dervi), 67, 95, 189, 192, 215, 366, 380, 381, 382, 383.

Muthongo: s. (2), arbre & fruits comestibles, 154, 375, 376. 377, 379, 380.

Mutokn: s. (2), un oiseau (espéce non identifiée), 3r2.

Mutonga: s. (2), sorte de grand panier oblong, 40s5.

Mutopa: s. (2), la pipe d’eau, 101.

Mutu: scarification signifiant «étre humain», 198.

Mutungumuko: s. (2), rapidité, adresse de celui qui ne souffre pas de retard dans
I"action ou dans une initiative, 309, 310.

Muvuma: s. (2), atbre répandu dans le mushity, au tronc cylindrique, 4 la cime
compacte, possédant de grandes feuilles dures et persistantes, 249, 294, 388.

Muyise: voir mutata ou macaca (Luvale),

Muyombo: s. (2), arbre aussi appelé mukumbi, 94, 394, 395.

Mpuzala: s. (2), chacune des petites calebasses oblongues contenant différents remedes,
portées en bandouliere du c6té gauche par celui qui est possédé des mabamba,

par la femme stérile pour devenir féconde et apres 1’accouchement pour garantir
la santé de l'enfant, 27s.

Muwaji: 5. (2), un arbre (Erythrophloeum Le-Testui A. Chev.) aussi appelé mubun-
guluke (?); poudre obtenue 4 partir de 1’écorce de cet arbre et employée dans les
mises & |"épreuves judiciaires: quand une personne était accusée de sorcellerie et
le niait, on appelait le cimbanda qui faisait prendre de cette poudre & l’accusé
et a l"accusaveur. Celui que vomissait ne mourait pas et obtenait gain de cause;
I"autre mourait et était déclaré coupable. Aujourd’hui on utilise des poules pour
faire ce test, 1 52.

Muwaka: s. (2), année, saison, période. Le terme désignait a l'origine l'une des deux
saisons: celle des pluies (lwiza) et la saison séche (lushibo), 154 239, 373, 375
376, 377 379, 380.

Muwali: s. (2), garcon ou homme participant au rite du mungonge, 312.

Muwana (ana): s. (1), enfant; fils (aussi: fils d’un frére du pere ou d’une soeur de la
mere, et encore: fils d’une soeur de I"épouse ou d'un frere du mari), arriére-petit-

-fils; esclave, 38, 81, 84, 85, 86, 87, 177, 178, 194, 197, 198, 231, 241, 292, 411.
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Muwanangana: s. (2), chef dynastique, chef de terre. Terme employé pour traduire le
mot roi, 240, 248, 252, 259, 291, 320, 335, 376.

Muwandanjaji: s. (2), tout arbre atteint par la foudre ou un morceau du tronc de cet
arbre, 387, 388.

Muwandumba: s. (2), plante odoriférante employée en fumigation contre les maux
de téte, 272. ;

Muwanga: s. (2), un arbuste aussi appelé mununu (Paropsia sp.), 63, 222, 247

Muwanji: s. (2), liber de certains arbres qui une fois séché et travaillé était utilisé
(on le trouve encore) comme une étoffe; pitge 4 termites en forme de sac
constitué de cette étoffe et d'une armature de bois (thali); sac d’aubier, 314.

Muwanze: s. (2), soufflet de forge. «Les soufflets proprement dits représentent les tes-
ticules, les tablettes convergentes qui y sont reliées, le pénisn, 256, 257, 258.

Muwata: s. (2), chef de village ou de famille, maitre, patron. La femme donne ce titre
a son mari, la femme au vieillard, le cadet i I'ainé. On désigne aussi par mwata
wa cibunda tous les cogs du village, 376.

Muwebe: s. (2), un atbuste aussi appelé mukaji et mukajikambonga, 373.
Muwia: bamba pour la fécondité des femmes, 221.
Muwidima: obscurité (Ndembu), 406.

Muwima: s. (2), bois de mukaji (ou de musole) muni de quelques branches, que le
nganga-mukanda plante dans le camp de mukanda, 1a ol il a enterré ses phelo,
et sur lequel il pique la téte d’un coq. Id. munenge quand le bois employé est
de mukaji ou de mukanda, 373

Muishi: s. (2), pyléne, 54, 55, 56.

Muwivi: s. (2), fer ou lame de fleche; fleche. Pl. mivu: signe, aussi: une petite somme
ou un objet que on remet pour marquer un contrat de travail (s’il s’agit d’une
acquisition c’est le cijikilo), ou qu’on envoie au tahi ou au cimbanda lorsqu’on
sollicite leur intervention, 84, 263, 264, 265.

Muwono: s. (2), vie, énergie, vigueur, force, souffle, 4me, 389, 433, 434.

Namata: la femme principale d’un homme polygame, 271.

Namuwari: s. (1), mere de la jeune-fille mwali; aussi: la premitre épouse d’un polygame,
83, 87, 97, 108. 116, 252, 271.

Nange: s. (10), le héron garde-boeuf qui accompagne d’habitude le bétail, 295, 300,

314, 331.
Ndeke: s. (10), avion, terme swabhili, 405

Ndoki: sorcier, 48.

Ndumba: s. (10), lion. Pl. aussi mandumba. On donne parfois le nom de ndumba i
une personne en signe de grande considération; monstre légendaire qui rougit
I’eau du fleuve et avance en soulevant des vagues qui submergent tout, 1go.

Ndundu: s. (10), latex, 2g.

Nduwa: s. (10), Voiseau musophage, 310, 311, 312, 321.
Ngaji: s. (10), poisson torpille (Malacopterus electricus), 330.
Ng'aka: guérisseur (Rotse), 24.

Ngandu: s. (10), crocodile (alligator), 336.
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Nganga: s. (10), sorcier maléfique qui tue. On lui attribue les pouvoirs les plus divers
et les plus extraordinaires. Par extension, on donne aussi le nom de nganga i
toute persone ou i tout animal qui fait beaucoup de victimes, 31, 34, 43, 45,
48, 49, 50, 51, 68, 72, 73, 104, 105, 107, 114, 122, 128, 194, 210, 212, 223, 224,
262, 274, 320, 337, 384, 385, 389, 398, 410, 439, 459.

Nganga-buka: médecin européen, 49, 439.

Nganga-mukanda: s. (10), opérateur de la mukanda, 49, 283, 284, 311, 313, 324.

Nganga ya menda: figurine de sorcellerie, 173.

Nganiji: «avocatn, spécialiste de la casuistique traditionnelle, 265, 326, 327, 450, 456.

Ngenzo: s. (10), clochette (mot probablement issu de guizo; pourtant guizo a été
traduit onomatopéiquement par ciwolowolo, 172, 408, 409.

Ngo: s. (10), anse ou poignée de pot ou de couvercle; -ya kandanji, petit biton
recourbé, un filet attaché aux extrémités, qui se passe autour de la taille, et qui
sert 4 maintenir rigide le membre blessé, 250.

Ngoji: s. (10), peau de cheévre corroyée (ou étoffe) servant & porter les enfants sur
le dos ou sur la hanche; fécondité, aptitude i engendrer(mere), 139, 141, 274, 275.

Ngoma: s. (10), tambour cylindrique composé d’un tronc d’arbre évidé et d’un fond
de peau; danse, 239, 240, 241.

Ngombo: s. (10), une hamba qui se manifeste en découvrant ou en devinant des choses
préalablement cachées ou dissimulées de quelque maniére; par extension: panier
du devin avec les tuphele qui y appartiennent, ou tout autre procédé de divination,
14, 16, 17, 19, 26, 27, 29, 31, 32, 33, 34, 35, 44 45 53 54 55 57 58, 59, 62,
63, 65, 66, 67, 73, 74, 80, 81, 82, 83, 84, 85, 86, 87, 83. 89, 9o, 92, 93, 94, 100,

101, 102, 103, 104, 105, 106, 107, 108, 109, 110. III, I12, 113, 114, 116, 11§,
119, 123, 128, 130, 131, 138, 140, 142, 146, 148, 149, 157, 161, 164, 165, 166,
171, 174, 175, 177, 179, 192, 216, 231, 238, 247, 264, 280, 282, 287, 292, 293, 294,
298, 299, 302, 312, 321, 323, 327, 328, 329, 331, 339, 342, 344 346, 345, 349, 351,
352 353, 354 355 356, 358, 359, 360, 369, 375, 382, 383, 388, 390, 391, 411, 412,
413, 427, 436, 441, 444, 450, 463, 464, 465, 466, 472, 473.

Ngombo ya cisalo, 62, 63, 365.

Ngombo ya cisuka: panier du devin et les tuphele qui y appartiennent comme une
technique distincte des autres, 16, 17, 18, 21, 24, 26, 34, 35, 36, 46, 53, 54, 56,
62, 65, 68, 69, 71, 73, 77, 78, 8o, 81, 85, 89, 100, 102, 108, 110, 143, 157, 192,
236, 248, 250, 252, 253, 265, 266, 269, 302, 304, 311, 320, 322, 325, 329, 342, 352,
357> 405, 408, 462.

Ngombo ya kakuka: 65, 66, 67, 68.

Ngombo ya kalombo: 58, 6o.

Ngombo ya kapyekete: 75,

Ngombo ya katwa: 74, 93

Ngombo ya lusango: 68.

Ngombo yaluseka: 25,

Ngombo ya maliya: 34, 35, 36, 60, 68, 69, 72, 73, 77, 144, 157.

Ngombo ya mbaci: 61.

Ngombo ya mbinga: 64
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Ngombo ya muwishi: 54, 55, 56, 58, 93.
Ngombo ya samukana: 61.
Ng'ombu yakusekula: 12, 13.

Ngondo: s. (10), le mukishi qui danse le premier le jour de Ventrée dans la mukanda;
variété de cercopithéque (Cercopitecus ascanius), 103, 295, 296.

Ngonga: aigle (Lwena), 307, 308.

Ng’ula: s. (10), ocre rouge, oxyde de fer répandu dans les fleuves; kaolin rouge. Cest
le symbole de la culpabilité¢ du sang, de la mort (Ndembu), g4.

Ngulungu: s. (10), gazelle rayée du mushitu, 254.

Nguvau: s. (10), hipopotame; pl. aussi manguuvy variété d’igname géant, 337.

Nianga: s. (10), chasseur ou pécheur adroit (homme ou animal); esprit (hamba) d’un
chasseur défunt qui en s’incarnant dans une dent du mort pénétre dans le corps
d’un de ses proches et lui cause des douleurs, lui reprochant aussi d’avoir délaissé
son culte, 184.

Njia ou njila: s. (10), chemin, voyage, sortie, 125, 129, 135, 141, 262, 278.

Njimba: s. (10), chant au son d’un instrument de musique; cet instrument, 263.

Nijimbo: s. (10), fourmilier, 156, 291, 301, 302. 310

Njimbs wa uta: s. (10), sorte de lame de fleche, 265,

Nkanga (nkang’a): rituel de puberté des filles (Ndembu), 62, 221, 319, 320.

Nkgla: culte de fécondité associé au sang (Ndembu), 14, 58, 60, 360.

Nkumbilu: calloux lisse des fleuves (Ndembu), 4ro.

Nongwena: s. (10), caméléon, 306, 307, 308, 317, 318, 310.

Nsala: s. (10), ornement fait de plumes d’oiseaux, formant panache, porté sur la téte
par le tabi, le nganji et par le mukishi, 120.

Nshimbu: voir shimba (Kuba).

Nyamuso: vierge (Ngangela), 206.

Nyiyombo (myombo): (Ndembu). 361.

Nyongi: citrouille vide (Ngangela), 358.

Nzambi: s. (10), Dieu, 29o.

Nzuwo (manzuwo): maison, case; manzuwo a washi: maisons abandonnées; -nzuwo
lya muyanga: maison de la menstruation, 278, 279.

Ochimbanda: devin et guérisseur (Ovimbundu), 16, 17, 112, 180, 191, 237 293, 300

359 360, 411.
Ochisako: épingle i cheveux (Ovimbundu), 303.
Ochisuniji: cérémonie commémorative de la mort d'un proche (Ovimbundu), 268.
Ocbhiveniji chepata: figurine de bois représentant un ancétre féminin (Ovimbundu),
185, 187.
Okalupokopoko: esprit d’un enfant (Ovimbundu), 197, 199, 269.

Okawengo: esprit d'un ancétre devin qui provoque la maladie chez une femme (voir
ongangalume) (Ovimbundu), 180, 359.

Olombongo: pitce de monnaie (Ovimbundu), 4o07.
Olusieta: une graine dure (Ovimbundu), 369, 370.
Ombambi: (Cephalophus Crimi), antilope de petite taille (Ovimbundu), 64, 65, 295, 354.
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Ombando: cauris ou boutons blancs (Ovimbundu), 176, 180.
Omemba: kaolin blanc signifiant l'innocence (Ovimbundu), go, g1, 112.
Omoma: verttbre de boa (Python) (Ovimbundu), 321.

Ongangalume: esprit d’un ancétre devin qui provoque la maladie chez un homme
(voir okawengo) (Ovimbundu), 18o.

Onganja: un fragment de calebasse comme celui qui 1'on utilise pour boire (Ovim-

bundu), 350.
Ongombo: voir ngombo.
Ofioma: tambour, piece de bois en forme de tambour (Ovimbundu), 239.
Osai: piece en forme de croissant représentant la lune (Ovimbundu), 244.

Osandu: piéce de monnaie portugaise, mot issu du portugais «santo» (saint) (Ovim-

bundu), 350.

Oseko: pierre que I'eau a rendu lisse (Ovimbundu), 441.

Owanga: figurine de bois, assisse (Ovimbundu), 1g1.

Palata: s. (4 ou 10) piece de §50 (cinquante centimes, du portugais «pratan), 406.

Pemba: s. (10), kaolin blanc employé comme symbole de l'innocence et de la vie,
33, 58, 59, 6o, 61, 71, 74, 75, 8o, 81, 87, 94, 98, 109, 110, 111, 112, 114, 143.
145, 176, 177, 178, 179, 244, 251, 260, 272, 285, 298, 344, 366, 387, 394, 465.

Peteko: s. (4), objet que 1’on accroche ou met a la saisie, 27, 116.

Phembe: s. (10), chévre (du village), 94, 293, 294.

Phoko: s. (10), couteau. Fig., autorité, juridiction, pouvoir, 141, 265, 266.

Pombo: s. (10), espece de macaque; gros singe, 324, 325.

Punga: vt. (u), réunir ou mettre de cété de petites sommes ou de petites quantités de
quelque chose; amasser peu i peu; réunion, 324, 325.

Pwo: femme, 181, 182, 189, 201, 204, 205, 218, 219, 223, 296.
Saku: s. (10), sac (du portugais «sacon), 83.

Salujinga: s. (1), une hamba de fécondité en terre moulée représentant un boa, 182.

285, 286, 321.
Samakhoks: s. (1), chef des tulyangu dans le rituel du mungonge, 312.
Samazemba: s. (1), nom donné i "homme qui dirigc le rite du mungonge, 311, 3I2.

Samubangi: s. (1), chasseur fantdme aussi appelé mubangi ou samutambicka ou
mutambieka; une des étoiles de la constallation d’Orion, 173, 225, 226.

Samukishi: s. (1), forme employée dans le Shikapa pour le masque cikunza, 86, 183.
Samutambicka (ou samubangi): chasseur fantdme, 225, 226.

Sebelela: s. (10), un oiseau dont le chant rappelle le rire. Quand on le rencontre au
cours d’un voyage c’est le présage d'un voyage heureux, 295, 300, 331.

Senda (masenda): s. (10), nom donné i certaines larves comestibles, 240. 334.
Shimba: s. (10), variété de chat sauvage, genette, 102, 103, 104, 105.

Sitima: la hamba train (moderne) (Lwena), 404, 405.

Soba: chef de village, 286, 376.

Somo: s. (10), chance, bonne fortune, 292, 294, 295.
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Suku: voir masuku,

Suna: s. (4), fleche barbelée en bois, 26,

Sundji: voir sunji,

Sungu: corne d’antilope, 293.

Sunji: s. (10), vulve, vagin, 135, 141, 218, 219, 220, 272, 449.

Swaba: s. (10), calebasse (fruit ou récipient), 278. 354, 357, 361, 363.

Tabi: s. (10), devin, pl. aussi matabi, 10, 19, 20, 26, 31, 32, 33, 34 43, 44 45, 46, 45,
51, 57, 58, 60, 81, 84, 85, 92. 97, ¢8, 101, 104, 106, 107, 108, 109, 110, 111,
112, 113, 114, 115 116, 117, 118, 119, 120, 128, 134, 215, 245, 248, 294, 300,
313, 339, 341, 352, 353, 354 356, 358, 365, 368, 372, 374, 379, 382, 388, 391, 395,
397, 437, 439 454 456, 463, 468

Talyanga: sorcellerie raffinée organisée par des étrangers, 4os.

Tambwé: s. (10), bamba de postérité. Elle consiste en un assemblage de bitons enve-
loppés de foin lié, le tout recouvert de terre de maniére & imiter le lion; lion,

246, 247, 2go.

Tanganane: celui qui va de-a de-la, vagabond, 288,

Tangwa: s. (4), soleil (étoile), jour, 18o.

Tata: s. (1), pere, oncle paternel; arriere grand-pére, arriere-grand-pere paternel ou
maternel ou bien chacun de ses fréres; époux de la tante maternelle; parrain;
maitre (pour l'esclave), 26, 81, 82, 83, 84, 85, 86, 87, 109, 111, 195, 292, 411.

Tchikuvu: 1d. cinguva, 392.

Temo: s. (4), houe, 254, 255.

Tewla: s. (10), conteau employé pour raser et couper les cheveux, pour opération des
tundanji et encore pour faire des incisions pour l'application des ventouses,

114, 265, 430.

Thela: s. (10), aigle impérial, aigle & huppe, 307.

Thengo: s. (10), palanque, 59, 61, 303.

Thombo: s. (10), personne livrée en otage ou en gage, 257, 2g6.

Toka: s. (10), un grand serpent tres dangereux, de couleur grise. On dit que lorsqu’il
est vieux il chante comme un coq. Selon certains on l'appelle aussi thotha;
selon d’autres la thotha est une variété encore plus dangereuse; pour d’autres
encore, toka est la désignation Iwena alors que thotha serait la désignation
cokwe, 319, 320.

Toto: s. (4), brouille, ressentiment, 141, 364, 367, 368.

Tulyiwa: veuve, 272.

Tumba-kambungu: le chef des candidats dans la circonscision, 153.

Twitwi: s. (4), oreille, ouie, 334.

Ubwanga: médecine du culte des jumeaux (Ndembu), 287.

Ubulu: s. (g), incivilité ou discourtoisie envers la famille (en ne laidant pas, en la
négligeant, etc.), 121, 128, 333

Ukule: s. (g), ovule grisé de la taille d’un petit pois que perd la jeune fille lors de sa
premiére menstruation et que l'on prend pour preuve de que celle-ci est authen-
tique. La jeune fille doit le remettre & sa grand-mére qui en fera pour elle
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un médicament. Si elle le perdait elle ne pourrait pas concevoir, 142, 316, 319,

347> 435

Ulongo: s. (9), cire noire que l'on extrait du miel, 212, 228, 384.

Upelu (jipelu): 1d. lupbelo (Ndembu), 55, 109.

Upite: s. (9), choses que l'on possede, biens, richesse, trésor, 29, 83, 84, 85, 196, 262,
351, 406, 407, 408.

Usaki: s. (g), bois fermé, bosquet, 35, 312.

Usoko: s. (g), parent, proche; parenté, famille, 356, 361, 435.

Uta: s. (9), arme, fusil, arc, 173, 252, 253, 254.

Uta wa mbanze: fusil A pierre léger, 253.

Uta wa mbomba: s. (10), fusil miniature magique, 93, 112, 306. 320, 378, 384.

Uta wa zenga: arc-arme, 252, 253, 254, 263.

Utende: s. (9), venin, poison, toute substance infectieuse, 3zo0.

Vindele (ocindele): homme européen (Ovimbundu), 4o4.

Visanguke (cisanguke): s. (3), animal dans lequel on suppose que s’est réincarnée une
personne; personne réincarnée dans un animal, 247.

Vuli: s. (10), une antilope des zones inondées, 337.

Walwa: s. (g), bitre; toute boisson préparée, alcoolique ou non. Le mot désigne aussi
la céréale qui sera employé pour la confection de la boisson, 127 153.

Wanga: s. (g), condition ou état de nganga; pouvoir ou don du nganga; poison mortel,
43, 51 173, 194 212, 223, 279, 406, 411, 438, 439, 447, 460, 461.

Wiuyang'a: culte des chasseurs a fusil (Ndembu), g4.

Yanga: s. (10), hamba de chasse; 19, 47, 126, 129, 304 305, 306, 409, 449.

Yimako: le compte-jours: 173, 284, 28s.

Yisolo: s. pl. (3), enceinte de pieux et de paille élévée prés de la demeure d’une femme
stérile et olt on construit une cabane ol cette femme vivra pendant le traitement
et jusqu’d ce que l’enfant sorte de l’enceinte en marchant & quatre pattes.
La femme ne peut quitter ’enceinte que la nuit. On emploie aussi le yisolo pour
le traitement de la femme qui n’arrive pas i garder les enfants, 231. 275.

Yitumbo (citumbo): s. (3), médicament, remede, onguent; normalement au pl, 45,
73 284, 313, 368, 412.

Zombo: s. (10), maladie mortelle provenant d’une impureté rituelle. A moins que 1’on
applique le traitement préventif (yitumbo ya zombo), cette maladie atteint le
bébé quand 1'un des parents entretient des relations adultéres, ou quand 1’amant
d’un des deux ou une autre personne ayant eu des rapports sexuels ce jour-l3,
prend l'enfant dans ses bras. Cette méme maladie peut atteindre I'un des con-
joints quand, lun étant malade (ou enceinte), lautre a des rapports adultéres
ou regoit la visite de son amant, 313, 354, 366, 367, 389, 390.

Zungo ( mazungo): s, (4), sorte de petite citrouille que 1’on mange rétie ou bouillie, 30.
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ANNEXE IV

Dossier photographique






PHOTO |. Sakungu (Mukuloji, 1974).



PHOTO 2. Sakungu, séance de divination (Mukuloji, 1974).



PHOTO 3. Sakungu fume sa mutopa (Cingufo, 1975).



PHOTO 4. Riasendala, séance de divination (Satambwe, 1975).

PHOTOS. Panier divinatoire et annexes appartenant 3 Riasendala (Satambwe, 1975).
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Logement provisoire de Riasendala (1975).

PHOTO 6. Riasendala construit sa maison dans le nouveau village (1975).
PHOTO 7.




PHOTOB. Riasendala et sa femme (1975).



PHOTO9. Hamumona, le devin de Sacindongo avec ses petites filles (Dundo, 1974).



PHOTO 10. Mwafima sur la route de Cingufo (1975).



PHOTO I 1. Statuette kakuka qui accompagne le panier de Mwafima (Dundo, 1975).



PHOTO 13. Mwasefu, aprés une excursion dans le domaine des plantes (Citatu, 1975).




PHOTO 14. L'informateur-interpréte Mwacimbau avec sa famille: femme, enfants, meére et
grand-mere (Mandanji, 1975).

PHOTO 15. Jodo Manuel, I expert des plantes médicinales (Sacindongo, 1974).




PHOTO 16. Sanjinji, un expert de plantes, explique un rite auprés de la plante cilombu
(Mandanji, 1975).

PHOTO I7. Aspect du village de Satambwe (1975).




PHOTO 18. Village de Kambakashala (1975).

PHOTO 19. Le devin Sakokolo de Kambakashala (1975).




PHOTO 20. Un aspect du village de Sanjime (1975).

PHOTO 21. Le devin Kambakashi de Sanjime (1975).




PHOTO 22. Ngombo ya kalombo (Musée de Dundo). PHOTO 23. Ngombo ya kalombo (Musée de Dundo).

PHOTO 24. Ngombo ya mbaci (Musée de Dundo).




PHOTO 25. Ngombo ya cisalo (Musée de Dundo).

PHOTO 26. Ngombo ya cisalo (Musée de Dundo).




PHOTO 27. Ngombo ya cisalo (Musée de Dundo).
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PHOTO 28. Ngombo va kakuka (Musée de Dundo).




PHOTO 29. Ngombo ya kakuka (Musée de Dundo).

PHOTO 30. Ngombo ya kakuka (Musée de Dundo).




PHOTO 31. Ngombo ya lusango (Musée de Dundo).

PHOTO 32. Ngombo ya maliya (Musée de Dundo).




PHOTO 33. Ngombo ya maliya (Attirail du devin Jodo Manuel).

PHOTO 34. Ngombo ya kapyekete, RG. 5920.119, haut: 252 mm
(Musée Royal de I'Afrique Centrale).




PHOTO 35. Ngombe va kapyekete, RG. 35127, haut 215 mm. (Musée Royal de I'Afrique Centrale).

.

PHOTO 36. Ngombo yva kapyekete, RG. 35128, haut 242 mm. (Musée Royal de 'Afrique Centrale).




PHOTO 37. Munenge, pieu de l'arbre mukhumbi pour I'initiation du devin
(Musée de Dundo).



PHOTO 38. Shimba, la genette (Musée de Dundo).-

PHOTO 39. Muswe, le chat sauvage (Musée de Dundo).




PHOTO 40. Kangamba, la belette (Musée de Dundo).



PHOTO41. Sac de fleches-témoin (Musée de Dundo).

PHOTO42. Lusango, hochet (Coll. M. Neves).




PHOTO 43. Musambo (Musée de Dundo).

PHOTO 44. Luphembe: xilophone (Musée de Dundo).




PHOTO45. Ngonge (Musée de Dundo).

PHOTO 46. Petit tambour anthropomorphe, haut: 285 mm (Coll. M. Neves).



PHOTO47. Nsala, A.280 (Musée et Lab. d’Anthropologie, Coimbra).



PHOTO 48. Le sifflet (Musée et Laboratoire d’Anthropologie, Coimbra).

PHOTO 49. Msese, le chasse-mouches (Musée et Laboratoire d’Anthropologie, Coimbra).




PHOTO 50. Sakungu, aprés une séance (Mukuloji, 1974).

PHOTO 51. Riasendala au travail avec le ngombo (Satambwe, 1975).




PHOTO 52. Riasendala remet a sont client le kaphele définitif (dernier point de divination)
(Satambwe, 1975).

PHOTO 53. Rikenga (client) attend que Hamumona commence la séance (Dundo, 1974).



PHOTO 54. Hamumona prend le panier pour initier la séance (Dundo, 1974).

PHOTO 55. Hamumona au travail (Dundo, 1974).




PHOTO 56. Mwafima accepte l'invitation de Hamumona pour continuer la séance
(Dundo, 1974)

PHOTO 57. Mwafima analyse les ruphele avant une secousse (Dundo, 1974).




PHOTO 58. Mwafima prend le symbole venu en avant (point de divination)
(Dundo, 1974).



PHOTO 59. Le double hochet anime la cantilene introductoire  la séance
(Musée d’Ethnologie, Lisbonne).




PHOTO 60. Une secousse du panier: en évidence la peau de muswe
(Musée d'Ethnologie, Lisbonne).
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PHOTO61. Le devin observe ses tuphele apres une secousse
(Musée d’Ethnologie, Lisbonne).




PHOTO 62. Le devin met en ordre le trio familier avant une nouvelle secousse
(Musée d’Ethnologie, Lisbonne).




PHOTO 63. Les ruphele en mouvement
(Musée d'Ethnologie, Lisbonne).




PHOTO 64. Le devin interpelle les circonstants & accompagner ses acclamations
(Musée d’Ethnologie. Lisbonne).
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(Musée de Ethnologie, Lisbonne).




PHOTO 66. Avant une nouvelle secousse le devin interroge le client
(Musée d’Ethnologie, Lisbonne).




PHOTO 67. Le regard scrutateur du devin collabore avec les ruphele
(Musée d’Ethnologie, Lisbonne).




PHOTO 68. Contenu d’un panier divinatoire (Musée de Dundo).

PHOTO 69. Un panier divipatoire (Musée d'Ethnographie, Neuchitel).




PHOTO 71. Panier divinatoire. 111 C 7371: 0225 mm. 210 piéces, Cokwe
- (Musée d’Ethnographie, Neuchatel).




PHOTO 72. Détail du fond (en calebasse) du panier anicrieur
(Musée d’Ethnographie, Neuchatel).



PHOTO 73. Contenu du méme panier (210 piéces)
(Musée d’Ethnographie, Neuchitel).



PHOTO74.  Panier divinatoire. 111 C 6279; O 180 mm, 30 pitces, Ngangela
(Musée d’Ethnographie, Neuchatel),



PHOTO 75. Détail du fond (en calebasse) du panier antérieur
(Musée d’Ethnographie, Neuchitel).
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PHOTO 76. Contenu du méme panier
(Musée d’Ethnographie, Neuchatel).



PHOTO 77. Contenu d’un panier divinatoire
(Musée d’Ethnologie, Lisbonne).



PHOTO 78. Contenu d’un panier divinatoire: A. 1186
(Musée et Lab. d’Anthropologie, Coimbra).

PHOTO 79. Contenu d'un panier divinatoire: A. 1187
(Musée et Lab. d’Anthropologie, Coimbra).




PHOTO 80. Figurines anthropomorphes

a — RG. 35807, 24/6, haut: 68 mm, Lwena, Shaba
b — RG. 35807, 24/5, haut: 58 mm, Lwena, Shaba
¢ — RG. 35807, 24/8, haut: 62 mm, Lwena, Shaba
d — RG. 36400, 4/13, haut: 55 mm, Bena-Mai

e — RG. 36400, 8/13, haut: 44 mm, Bena-Mai

f —RG. 36400, 9413, haut: 35 mm, Bena-mai

g — RG. 37119, 122/100, haut: 19 mm, Cokwe

(Musée Royal de I'Afrique Centrale).



PHOTO 81. A — Panier divinatoire (fond en calebasse)
B — Contenu du méme panier
(Musée de 'Homme: M.H. 12.15.67).
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PHOTO 82. Contenu d'un panier divinatoire (Coll. M. Neves).

PHOTO 83. Groupe de mphe!ehdivers (Coll. Sousberghe).




PHOTO 84. Groupe de tuphele divers (Coll. Sousberghe).

PHOTO 85. Contenu de plusieurs paniers ensemble
(Musée de Zoologie et Ethnographie, Singeverga).




PHOTO 86. Un panier et son contenu (Coll. M. Simpson).

PHOTO 87. Contenu partiel du panier antérieur (Coll. M. Simpson).




PHoOTO 88. Un autre aspect du contenu du méme panier (Coll. M. Simpson).

PHOTO89. Un troisitme groupe d’objets relatifs au méme panier (Coll. M. Simpson).




PHOTO 90. Panier divinatoire provenant du Zaire (Coll. P. T.).



PHOTO91. Ngombo et panier cylindrique cikulimba (Musée de Dundo).

PHOTO92. Le panier kasanda avec les tuphele (ngombo de Sakungu).




PHOTO93. Kasanda, le panier divinatoire: A. 1186
(Musée et Lab. d'Anthropologie, Coimbra)

PHOTO 94. Kasanda, le panier divinatoire: A. 1187
(Musée et Lab. d’Anthropologie, Coimbra).
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PHOTO 95. Kasanda, le panier divinatoire (Coll. M. Neves).
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PHOTO96. Kasanda, le panier divinatoire (Coll. M. Neves).




PHOTO97. Cikulimba, le panier de protection (Coll. M. Neves).

PHOTO98. Cikulimba, le panier de protection (Coll. M. Neves).




PHOTO99. Travail en vannerie sans armature (une armature provisoire est nécessaire
pour initier le travail) (Kambakashala, 1975).



PHOTO 101. Détail du panier cikulimba (vannerie sans armature).









PHOTO 102. Tuphele twa mu ngombo, le trio familier.

a— RG. 35648, 41/35, 59X47 mm,; 41/6, 63 mm; 41/7, 56 mm,;
41/5, 69 mm; 41/36, @ 60 mm. Ndembu-Lunda, Shaba;
b— RG. 34534, 119-76, @ 71 mm, Lunda;
RG. 36398, 1/4, 58 mm; 2/4, 57 mm; 3/4, 33 mm;
4/4, 68 X 48, mm, Bena-Mai;
c— RG. 35807, 24/23, 52X 51 mm; 24/24, 49 mm, Lwena, Shaba
d—RG. 34534, 119/77, 53X 46 mm, Lunda;
RG. 67. 63.1234, 70/56, ( 43 mm;
e—RG. 37119, 122/38, 42 X40 mm,;
RG. 37119, 122/103, 43 X37 mm, Cokwe
(Musée Royal de I'Afrique Centrale).



PHOTO 103. Tuphele twa mu ngombo, le trio familier
a— AB.909 (1, I, I): 52 mm, 47 mm, 53 mm
b— AM. 137 (14, 16): 47 mm, 16 mm
(Musée d’Ethnologie, Lisbonne).

PHOTO 104. Tuphele twa mu ngombo (Musée de Dundo).
* Tuphele en ivoire.




PHOTO 105. Cifuko avec boutons blancs: 90 X 40 mm
(Musée de Zoologie et Ethnographie, Singeverga).

PHOTO 106. Tuphele dans la muhela
(Musée et Lab. d’Anthropologie, Coimbra).




PHOTO 107. Cifuko avec un bouton blanc
(Musée et Lab. d’Anthropologie, Coimbra).

PHOTO 108. Cifuko (trois exemplaires différents)
a—II1 C 6710, 53 X45 mm
b—1I11 C 6711. ¢ 45 mm
c—s.n,, ¢ 42 mm
(Musée d’Ethnographie, Neuchétel).




PHOTO 109. Muhela et tuphele
A. 1186: 24/21, 59 X42 mm; 24/4, 38 mm
24/13, 37 mm; 24/ 11, 36 mm
(Musée et Lab. d’Anthropologie, Coimbra).

PHOTO 110. Tuphele dans la muhela (Coll. Sousberghe).



PHOTO 111. Muhela et tuphele
Muhela: 50 mm; figurines: 53 mm, 40 mm, 50 mm
(Coll. Sousberghe).



PHOTO 113. Tuphele, les mémes figurines vues de profil (Coll. Sousberghe).




PHOTO 114. Représentation d’une séance de divination.
(1951. AF. 32.9, Congo-Bajokwe)
(British Museum, photo Enes Ramos).



PHOTO 115. Représentation d'une séance de divination: en évidence
le trio familier, 1951. AF 32-9 (British Museum, photo Enes Ramos).



PHOTO 116. Jinga, haut: 35 mm. (Coll. part.).

PHOTO 117. Jinga, AE. 623, haut: 37 mm PHOTO 118. Jinga (Musée de Zoologie
(Musée d’Ethnologie, Lisbonne). et Ethnographie, Singeverga).




PHOTO 119.  Jinga, 111 C 6200, haut: 75 mm (Musée d’Ethnographie, Neuchatel).



PHOTO 120. Cikunza

a — AM.005 (7), haut: 61 mm; d — AB.909 (4), haut: 72 mm;
b — AE.623 (9), haut: 69 mm; e — AM.137 (1), haut: 77 mm;
¢ — AE.486 (7), haut: 62 mm; f — AG.519 (4), haut: 50 mm;

(Musée d’Ethnologie, Lisbonne).
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PHOTO 121. Cikunza (Musée de Dundo).



PHOTO 122. Cikunza, A.1186, 24/ 14, haut: 69 mm
(Musée et Lab. d’Anthropologie, Coimbra).
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PHOTO 123. Cikunza, haut: 80 mm

PHOTO 124. Cikunza, A.1187, 33/11, haut: 69 mm
(Musée de Zoologie et Ethnographie, Singeverga).

(Musée et Lab. d’Anthropologie, Coimbra).




PHOTO 125. Cikunza, haut: 80 mm. (Coll. Sousberghe).

PHOTO 126. Cikunza, haut: 80 mm. (Coll. Sousberghe).




PHOTO 127. Cikunza, haut: 75 mm. (Coll. Sousberghe).

PHOTO 128. Cikunza
a— RG. 36400, 2/13, haut: 58 mm, Bena-Mai
b— RG. 36400, 1/13, haut: 75 mm, Bena-Mai
(Musée Royal de I'Afrique Centrale).




PHOTO 129. Groupe de figurines cikunza (Musée d’Ethnographie, Neuchitel).



‘PHOTO 130. Cikunza, 111 C 6250, haut: 165 mm
(Musée d’Ethnographie, Neuchitel).



PHOTO 131. Cikunza, 111 C 6251, haut: 90 mm
(Musée d’Ethnographie, Neuchitel).

PHOTO 132. Cikunza, 111 C 6252, haut: 70 mm
(Musée d’Ethnographie, Neuchitel).




PHoOTO 133. Cikunza, 111 C 6253, haut: 25 mm
(Musée d’Ethnographie, Neuchdtel).

PHOTO 134. Cikunza
11 C 6255, haut: 102 mm

(Musée d’Ethnographie, Neuchatel).




PHOTO 135. Cikunza
I11 C 6254, haut: 80 mm
(Musée d’Ethnographie, Neuchitel).

PHOTO 136. Cikunza
III C 6256, haut: 60 mm
(Musée d’Ethnographie, Neuchatel).




PHOTO 137. Cikunza
111 C 6270, haut: 80 mm
(Musée d’Ethnographie, Neuchatel).

PHOTO 138. Amulette de chasse
111 C 6207, 95 X5 mm
(Musée d’Ethnographie, Neuchitel).




PHOTO 139. Amullete de chasse
111 C 6269, 75 X 50 mm
(Musée d’Ethnographie, Neuchitel).

PHOTO 140. Amullete de chasse
11 C 3913, haut: 65 mm
(Musée d’Ethnographie, Neuchitel).
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PHOTO 141. Amulette de chasse
s.n., haut: 90 mm
(Musée d'Ethnographie, Neuchatel).



PHOTO 142. Le danseur du masque Cikunza (Musée de Dundo).

PHOTO 144. Kalamba kuku wa lunga
a— AG.519 (13), haut: 59 mm
b— AM.100 (8). haut: 53 mm

(Musée d'Ethnologie, Lisbonne).

PHOTO 143. Kalamba kuku wa lunga
a—AM. 137 (3), haut: 85 mm

b— AE. 623 (2), haut: 72 mm
(Musée d’Ethnologie, Lisbonne).




PHOTO 145. Kalamba kuku wa lunga (Musée de Dundo).



PHOTO 146. Kalamba kuku wa lunga
a — RG.35648, 41/3, haut: 94 mm, ¢ — RG. 36398, 1/4, haut: 58 mm,
Ndembu-Lunda, Shaba Bena-Mai
b — RG. 37117, 122/24, haut: 57 mm, d — RG.35807. 24/2, haut: 61 mm,
Cokwe Lwena, Shaba
(Musée Royal de I'Afrique Centrale)




PHOTO 147

a — 11 C 3902, haut: 75 mm
b — 111 C 3908, haut: 70 mm
¢ — I C 6225, haut: 75 mm
d — 111 C 6226, haut: 63 mm
e — 111 C 6230, haut: 80 mm
(Musée d'Ethnographie, Neuchatel)

f — 111 C 6232, haut: 80 mm
g — 11 C 6233, haut: 60 mm
h — 111 C 6239, haut: 65 mm
i —s.n, haut: 65 mm



PHOTO 148. Kalamba kuku wa lunga, 111 C 6235, haut; 60 mm
(Musée d’Ethnographie, Neuchatel).



PHOTO 149. Kalamba kuku wa lunga, 111 C 6227, haut: 55 mm
(Musée d’Ethnographie, Neuchitel).

PHOTO 150. Kalamba kuku wa lunga, 111 C 6229, haut: 75 mm
(Musée d'Ethnographie, Neuchétel).




PHOTO 151. Kalamba kuku wa lunga, 111 C 6231, havt: 60 mm
(Musée d’Ethnographie, Neuchitel).

PHOTO 152. Kalamba kuku wa lunga, s.n., haut: 80 mm
(Musée d’Ethnographie, Neuchatel).




PHOTO 153. Kalamba kuku wa lunga, E.63.1601.193
(Musée de 'Homme).
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PHOTO 154. Kalamba kuku wa lunga, E.63.1600. 193
(Musée de I'Homme).



PHOTO 155. Kalamba kuku wa lunga, A.1187, 33/5, haut: 62 mm
(Musée et Lab. d’Anthropologie, Coimbra).

PHOTO 156. Kalamba kuku wa lunga (panier du devin Kambakashi, de Sanjime).



]5H0T0 157. Kalamba kuku wa lunga
haut: 70 mm (Coll. Sousberghe).

PHOTO 158. Kalamba kuku wa lunga, haut: 53 mm (Coll. Sousberghe).



PHOTO 159. Kalamba kuku wa lunga
33.30.1, 69 mm (Staatl Museum fiir Volkerkunde)

PHOTO 160. Kalamba kuku wa lunga
33.30.5, haut: 64 mm (Staatl Museum fiir Volkerkunde)




PHOTO 161. Kalamba kuku wa pwo

a — AG.519 (9), haut: 104 mm; e — AM.137 (4), haut: 60 mm;
b — AG.519 (14), haut: 90 mm; f — AM.100 (32), haut: 46 mm;
¢ — AM.005 (2), haut: 61 mm; g —AE.623 (7), haut: 50 mm;

d — AB. 909 (8), haut: 59 mm;
(Musée d’Ethnologie, Lisbonne).

PHOTO 162. Kalamba kuku wa pwo (Musée de Dundo).



PHOTO 164. Kalamba kuku wa pwo, 111 C 6237, haut: 66 mm
(Musée d'Ethnographie, Neuchétel).




PHOTO 165. Kalamba kuku wa pwo, 111 C 6238, haut: 70 mm
(Musée d'Ethnographie, Neuchitel).

PHOTO 166. Kalamba kuku wa pwo, 111 C 6239, haut: 50 mm
(Musée d’Ethnographie, Neuchatel).




PHOTO 167. Kalamba kuku wa pwo, 111 C 6240, haut: 68 mm
(Musée d’Ethnographie, Neuchitel).

PHOTO 168. Kalamba kuku wa pwo, 111 C 62 41, haut: 75 mm
(Musée d'Ethnographie, Neuchatel).




PHOTO 169. Kalamba kuku wa pwo, s.n., haut: 49 mm
(Musée d’Ethnographie, Neuchatel).

PHOTO 170. Kalamba kuku wa pwo (variante), s.n., haut: 73 mm
(Musée d’Ethnographie, Neuchatel).




PHOTO 171. Kalamba kuku wa pwo (variante), s.n., haut: 76 mm
(Musée d’Ethnographie, Neuchatel).



PHOTO 172. Kalamba kuku wa pwo, RG. 37119, 122/23, haut: 80 mm. Cokwe
(Musée Royal de I'Afrique Centrale).

PHOTO 173. Kalamba kuku wa pwo
haut: 62 mm (Coll. Sousberghe).




PHOTO 174. Kalamba kuku wa pwo. La méme figurine vue de profil.



PHOTO 175. Kapindji, haut: 65 mm PHOTO 176. Kapindji, RG. 35807, 24/7,

(Musée de Zoologie et Ethnographie, Singeverga). haut: 80 mm, Lwena, Shaba
(Musée Royal de I'Afrique Centrale).

PHOTO 177. Kapindji, A.1187, 33/ 12, haut: 46 mm
(Musée et Lab. d'Anthropologie, Coimbra).




PHOTO 178. Kapindji
a— AB.909 (6), haut: 46 mm
b— AE.486 (5), haut: 55 mm
¢ — AM.005 (4), haut: 58 mm
(Musée d’Ethnologie, Lisbonne).

G &

M

PHOTO 179.  Kapindji, s. n., haut: 40 mm (Musée d’Ethnographie, Neuchétel).



PHOTO 180. Mwana
a— AG.519 (5), haut: 37 mm
b— AM.137 (10), haut: 45 mm
¢—AB.909 (7), haut: 43 mm
(Musée d’Ethnologie, Lisbonne).




PHOTO 182. Citanga
a — AE. 623 (3), haut: 62 mm; d — AM.137(15), haut: 33 mm;
b — AM.137 (8), haut: 47 mn; e — AG. 519 (12), haut: 41 mm;
¢ — AM.005 (1), haut: 36 mm; f — AM.100 (31), haut: 39 mm
(Musée d’Ethnologie, Lisbonne).

PHOTO 183. Ciranga (Musée de Dundo).




PHOTO 184. Citanga, A.1187, 33/ 13, haut: 45 mm.
(Musée et Lab. d'Anthgopologie, Coimbra).

PHOTO 185. Citanga, A.1186, 24/ 1, haut: 52 mm
(Musée et Lab. d'Anthropologie, Coimbra),




PHoOTO 187. Citanga
a— RG. 37119, 122/90, haut: 34 mm, Cokwe
b— RG. 36400, 7/13, haut: 41 mm, Bena-Mai
PHOTO 186. Citanga (Musée Royal de I'Afrique Centrale).
(Musée de Zoologie et Ethnographie, Singeverga).

PHOTO 188. Citanga
a—s.n., haut: 45 mm
b—s.n., haut: 65 mm
¢ —s.n., haut: 47 mm

(Musée d'Ethnographie, Neuchitel).



PHOTO 189. Pila (variante de citanga)
a— haut: 45 mm _
b— haut: 30 mm
(Musée de Zoologie et Ethnographie, Singeverga).

PHOTO 190. Pila (variante de citanga)
a — s.n., haut: 50 mm
b— s.n., haut: 60 mm
(Musée d’Ethnographie, Neuchitel).



PHOTO 191. Mbate
a— AE.623 (1), haut: 63 mm
b— AB.909 (11), haut: 63 mm
¢ — AG.519 (1), haut: 51 mm
d— AM. 137 (6), haut: 63 mm

(Musée d’Ethnologie, Lisbonne).



PHOTO 192. Mbate (Musée de Dundo).

PHOTO 193. Mbate, RG. 36400, 3/ 13, haut: 48 mm, Bena-Mai PHOTO 194. Mbate, haut: 45 mm
(Musée Royal de I'Afrique Centrale). (Musée de Zoologie et Ethnographie, Singeverga).



PHOTO 195. Mbate
a— 111 C6289, 70 X 50 mm
b— 111 C6291, 77X45 mm
¢ — 111 C6292, 65X 38 mm
d—1I11 C6301, 72 X35 mm
e— 111 C7402, haut: 67 mm
(Musée d’Ethnographie, Neuchatel).



PHOTO 196. Mbate
a— I11 C 3901, haut: 60 mm
b— 111 C 6296, 66 X 28 mm
¢ — I1I C6300, 58 X25 mm
d —s.n., haut: 50 mm
(Musée d’Ethnographie, Neuchéthel).



PHOTO 197. Mbate
a— 111 C6290, 70 X43 mm
b—1II1 C6293, 62 X40 mm
¢ —III C6299, 65X35 mm
(Musée d’Ethnographie, Neuchatel).



PHOTO 198. Mbate
111 C 6295, 70 X35 mm
(Musée d’Ethnographie, Neuchatel).



PHOTO 199. Mbate, 111 C 6288, 85X 68 mm

(Musée d’Ethnographie, Neuchatel).

PHOTO 200. Mbate, 111 C 6297, 60 X 30 mm
(Musée d’Ethnographie, Neuchatel).




PHOTO 201. Mbate, s.n., haut: 65 mm
(Musée d’Ethnographie, Neuchatel).

PHOTO 202. Mbate, 111 C 6298, 55X 35 mm
(Musée d’Ethnographie, Neuchitel),




PHOTO 203. Mbate, 111 C 6294, 65X43 mm
(Musée d’Ethnographie, Neuchatel)..



e

PHOTO 204. Katwambimbi d—RG.36398, 2/4, haut: 57 mm, Bena-Mai
a— RG. 35807, 24/4, haut: 74 mm, Lwena, Shaba e —RG. 37119, 122/40, haut: 55 mm, Cokwe
b— RG. 35807, 24/3, haut: 62 mm, Lwena, Shaba f—RG. 37119, 122/37, haut: 55 mm, Cokwe
¢ — RG. 35807, 41/8, haut: 64 mm, Ndembu-Lunda, Shaba (Musée Royal de I'Afrique Centrale).




PHOTO 205. Katwambimbi
a — AB. 909 (15), haut: 63 mm; d — AM.005 (3), haut: 63 mm;
b — AG. 519 (11), haut: 56 mm; e — AM. 137 (5), haut: 70 mm;

¢ —AM.100 (7), haut: 61 mm f — AG. 519 (10), haut: 56 mm;
(Musée d’Ethnologie, Lisbonne).

PHOTO 206. Katwambimbi (Musée de Dundo).




PHOTO 207. Katwambimbi, A.1187, 33/6, haut: 62 mm
(Musée et Lab. d’Anthropologie, Coimbra).

'PHOTO208. Karwambimbi, haut: 85 mm. (Coll. Sousberghe).




PHOTO 209. Katwambimbi, le dos de la m&me figurine
(Coll. Sousberghe).

PHOTO 210. Katwambimbi, 33.30.3, haut: 71 mm.
(Staatl Museum fiir Volkerkunde)




PHOTO 211. Groupe de figurines Karwambimbi
(Musée d’Ethnographie, Neuchitel).



PHOTO 212. Katwambimbi, 111 C 6243, haut: 86 mm
(Musée d'Ethnographie, Neuchitel).



PHOTO 213. Katwambimbi, 111 C 6244, haut: 70 mm
(Musée d’Ethnographie, Neuchatel).

PHOTO 214. Katwambimbi, 111 C 6245, haut: 90 mm
(Musée d’Ethnographie, Neuchitel).




PHOTO 215. Katwambimbi, 111 C 6246, haut: 65 mm
(Musée d’Ethnographie, Neuchatel).

PHOTO 216. Katwambimbi, 111 C 6247, haut: 90 mm
(Musée d’Ethnographie, Neuchitel).




PHOTO 217. Karwambimbi, 111 C 6248, haut: 78 mm
(Musée d’Ethnographie, Neuchatel).

PHOTO 218. Katwambimbi, 111 C 3903, haut: 65 mm
(Musée d’Ethnographie, Neuchitel).




PHOTO 219. Katwambimbi, s.n., haut: 60 mm
(Musée d’Ethnographie, Neuchatel).

PHOT0220. Katwambimbi, 111 C 6249, haut:
(Musée d’Ethnographie, Neuchitel).




PHOTO 221. Mufwaponde
a— AB.909 (14), Haut: 47 mm
b— AM.137 (7), Haut: 51 mm
(Musée d’Ethnologie, Lisbonne).
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PHOTO 222. Mufwaponde (Musée de Dundo).




PHOTO 223. Mufwaponde
a— RG. 35807, 24/9, hadt: 65 mm, Lwena, Shaba
b—RG. 37119, 122/66, haut: 38 mm, Cokwe
(Musée Royal de I'Afrique Centrale).

PHOTO 224. Mufwaponde, A.1187, 33/7, haut: 62 mm
(Musée et Lab. d’Anthropologie, Coimbra).




PHOTO 225. Mufwaponde
a— RG. 36399, 1/6, haut: 60 mm, Bena-Mai
b—RG. 37119, 122/41, haut: 43 mm, Cokwe
(Musée Royal de I'Afrique Centrale).

PHOTO 226. Mufwaponde
(Musée de Zoologie et Ethnographie, Singeverga).




PHOTO 227. Mufwaponde, haut: 53 mm
(Coll. Sousberghe).

PHOTO 228. Mufwaponde, 1a méme figurine vue de profil
(Coll. Sousberghe).




PHOTO 229. Mufwaponde, haut: 51 mm +2
(Coll. Sousberghe).

PHOTO 230. Mufwaponde, la méme figurine vue de profil
(Coll. Sousberghe).




PHOTO 231. Mufwaponde, s.n., haut: 55 mm
(Musée d’Ethnographie, Neuchatel).

PHOTO 232. Mufwaponde

a— 111 C6269, haut: 73 mm

b—s.n., haut: 41 mm
(Musée d’Ethnographie, Neuchatel).
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PHOTO 234. Cilowa )
a— AM.005 (15), haut: 7S mm  d— AM.100 (42), haut: 30 mm
b— AG.519 (16), haut: 46 mm e — AB.909 (44), haut: 22 mm
¢ — AE.486 (11), haut: 33 mm  (Musée d’Ethnologie, Lisbonne).

PHOTO 235. Cilowa (Musée de Dundo).




PHOTO 236. Tumbunda
a— AB.909 (16), haut: 6] mm
b— AG.519 (15), haut. 40 mm
¢ — AE.623 (4), haut: 44 mm

(Musée d’Ethnologie, Lisbonne).

PHOTO 237. Tumbunda (Musée de Dundo).



PHOTO 238. Tumbunda, s.n., haut: 55 mm
(Musée d’Ethnographie, Neuchitel).



PHOTO 239. Tukuka (Musée de Dundo). PHOTO 240. Tukuka (Musée de Dundo).

PHOTO 241. Tukuka
a— AM.005 (23), haut: 28 mm
b— AM.005 (23), haut: 30 mm
c -—— AE.623 (12), haut: 44 mm
d— AE.623 (12), haut: 45 mm
(Musée d’Ethnologie, Lisbonne).



PHOTO 242. Lukutu
a—RG.35807. 24/11, haut: 55 mm, Lwena, Shaba
b— RG.35648, 41 25. haut: 53 mm, Ndemdu-Lunda, Shaba
¢ — RG. 36400, 6/13, haut: 43 mm, Bena-Mai
d—RG. 37119, 122/55, haut: 26 mm, Cokwe
(Musée Royal de I'Afrique Centrale).

PHOTO 243. Lukutu (Musée de Dundo).



BHOTO 244, Lukutu
a— AM.100 (23), haut: 36 mm e — AE. 623 (6), haut: 33 mm
b — AG. 519 (2), haut: 3] mm f — AM.137(9), haut: 40 mm
¢ — AE. 486 (3), haut: 34 mm g — AM.005 (12), haut: 20 mm
d — AB. 909 (12), haut: 28 mm
(Musée d’Ethnologie, Lisbonne).
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PHOTO 245. Lukutu, A.1187, 33/24, haut: 31 mm
(Musée et Lab. d’Anthropologie, Coimbra).



PHOTO 246. Lukutu, haut: 55 mm (Coll. Sousberghe).

PHOTO 247. Peinture murale avec motifs phalliques (Dundo).



PHOTO 248. Détail de la méme peinture murale.



PHOTO 249. Motif décoratif phallique dans le danseur de masque ngulu (mukishi wa
ngulu).



PHOTO 250. Sunji (Musée de Dundo).

PHOTO 251. Sunji
a  AM.100(22), 38 X27 mm d — AG. 519 (3), 54 X32 mm
b— AB. 909 (13), 50 X23 mm e — AE. 486 (2), 60X 39 mm
¢ AM.005 (11), 50 %26 mm
(Musée d’Ethnologie, Lisbonne)



PHOTO 252. Mikana :
a — AE. 623 (8), 51 X34 mm e —AG. 519 (6),40X2] mm
b — AB. 909 (10), 49X 35 mm f — AM.137(2), 42X 16 mm
¢ — AM.005 (18), 39X 10 mm g —AE. 486 (1), 44X 17 mm
d —AG. 519 (7),55X22 mm
(Musée d’Ethnologie, Lisbonne).




PHOTO 253. Mikana (Musée de Dundo).

PHOTO 254. Mikana
a— RG. 35807, 24/13, 36 X24 mm, Lwena, Shaba
b— RG. 36400, 13/13, haut: 56 mm, Bena-Mai
¢ —RG.37119, 122/13, 56 X26 mm, Cokwe
(Musée Royal de I'Afrique Centrale).



PHOTO 255. Mikana, A.1186, 24/ 18, haut: 32 mm
(Musée et Lab. d’Anthropologie, Coimbra).

PHOTO 256. Ngombo de Hamumona: en évidence le groupe mikana.




PHOTO 257. Mikana (figurine du ngombo de Hamumona): 68 X43 mm.

PHOTO 258. Mikana, long: 75 mm. (Coll. Sousberghe).



PHOTO 259. Mikana: un aspect de la méme figurine.

PHOTO 260. mikana, 70 X35 mm
(Musée de Zoologie et Ethnographie, Singeverga).



PHOTO 261
a — 111 C6224, 30X 50 mm ¢ —s.n, 53X22 mm
b —s.n., 75X25 mm d —s.n., 48X 18 mm

(Musée d’Ethnographie, Neuchtel).

PHOTO 262. Mikana, 111 C 6222, 38 X 58 mm
(Musée d’Ethnographie, Neuchatel).




PHOTO 263. Mikana, 111 C6223, 30 X 50 mm
(Musée d’Ethnographie, Neuchitel).

PHOTO 264. Mikana, 111 C6221, 50 X85 mm
(Musée d’Ethnographie, Neuchatel).




PHOTO 265. Mikana, C 111 6220, 55X 60 mm
(Musée d’Ethnographie, Neuchatel).



PHOTO 266. Kahemba, AE.623(10), Haut: 38 mm
(Musée d’Ethnologie, Lisbonne).

PHOTO 267. Muhangi
a— AG. 519 (B), haut: 85 mm
b — AM.005 (14), haut: 68 mm
¢ — AM.137(13), haut: 56 mm
(Musée d'Ethnologie, Lisbonne).



PHOTO 268. Suku
a— Sambongo, AM.005 (26), haut: 64 mm
b—Nambongo, AM.005 (26"), haut: 54 mm
¢ —Suku, AM.005 (21), haut: 51 mm
(Musée d’Ethnologie, Lisbonne).



PHOTO 269. Les mahamba Suku (Sambongo et Nambongo)
dans le centre du village (Dundo).



PHOTO 270. Sambongo et Nambongo.



PHOTO 271. Sambongo et Nambongo.



PHOTO 272. Cisola, AB.909 (23), haut: 50 mm
(Musée d’Ethnologie, Lisbonne).

PHOTO 273. Cisola, A.1186, 24/24, haut: 50 mm
(Musée et Lab. d’Anthropologie, Coimbra).



PHOTO 274, Cisola (Musée de Dundo).

PHOTO 275. Cisola (Musée de Zoologie et Ethnographie, Singeverga).



PHOTO 276. Cisola, amulette de fécondité (Musée de Dundo).

PHOTO 277. Lucisa
a— AB.909 (9), haut: 52 mm
b— AE.623 (13), haut: 33 mm
(Musée d’Ethnologie, Lisbonne).




PHOTO 278. Kwanza
a—RG.6763.1234, 70/3, haut: 55 mm
b—RG.6763.1234, 70/7, haut: 58 mm
¢— RG. 36399, 6/6, haut: 40 mm, Bena-Mai
d—RG. 37119, 122/72, haut: 40 mm, Cokwe

(Musée Royal de I'Afrique Centrale).

PHOTO 279. Kwanza (Musée de Dundo).



PHOTO 280. Kwanza
a — AM.100 (26), 27X 10 mm ¢ —AM.005 (8), 58X 19 mm
b — AM.137(26),45X 9 mm d — AB. 909 (28), 45X 13 mm
(Musée d’Ethnologie, Lisbonne).

PHOTO 281. Kwanza, hamba rituel (Musée de Dundo).



PHOTO 282.
a — Cinguvu, AE.486(20),27X12 mm d — Ngoma, AE.623 (21), haut: 37 mm
b — Cinguvu, AE.623(19),32X11 mm e — Ngoma, AE.100 (37), haut: 43 mm
‘¢ — Mukupela, AE.623 (14), haut: 27 mm f — Ngoma, AM.137(47), haut: 4] mm
(Musée d’Ethnologie, Lisbonne).

PHOTO 283. Ngoma (Musée de Dundo).




PHOTO 284. Ngoma, haut: 40 mm (Coll. Sousberghe).

PHOTO 285. Le trio ngoma:
ngoma ya shina (le plus grand)
ngoma ya mukundu (le moyen)
ngoma ya kasumbi (le plus petit)

(Musée de Dundo).



PHOTO 286. Chauffant les tambours avant la danse
(Musée d’Ethnologie, Lisbonne).




PHOTO 287. Mukupela (Musée de Dundo).

PHOTO 288. Mukupela, A.1187, 33/15, haut: 20 mm
(Musée et Lab. d’Anthropologie, Coimbra).
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PHOTO 289. A;’ukupefa
a— RG. 35648, 41/26, haut: 28 mm, Ndembu-Lunda, Shaba
b— RG.37119, 122/36, haut: 31 mm, Cokwe
(Musée Royal de I'Afrique Centrale).

PHOTO 290. Mukupela, haut: 25 mm (Coll. Sousberghe).



PHOTO 291. Cinguvu (Musée de Dundo).

PHOTO 292. Masenda (des larves comestibles).




PHOTO 293. Cinu
a— AG.519 (26), haut: 39 mm
b— AM.005 (6), haut: 34 mm
¢ — AM.137 (48), haut: 30 mm
d— AB.909 (34), haut: 21 mm
(Musée d’Ethnologie, Lisbonne).

PHOTO 294. Cinu (Musée de Dundo).



PHOTO 295. Cinu, haut: 50 mm (Coll. Sousberghe).



PHOTO 296. Cinu
a—s.n., haut: 51 mm
b—s.n., haut: 53 mm
¢ —s.n., haut: 27 mm

(Musée d’Ethnographie, Neuchatel).



PHOTO297. Cinu (Village de Kambakashala).



PHOTO 298. Cinu, un instrument des femmes
(Musée d’Ethnologie, Lisbonne).



PHOTO299. Kakweji
a —AM.137 (44), long: 49 mm
b— AM.100 (43), long: 51 mm
¢ — AE.623 (15), long: 34 mm
(Musée d’Ethnologie, Lisbonne).




PHOTO 301. Kakweji, A.1187, 33/16, long: 35 mm
(Musée et Lab. d'Anthropologie, Coimbra).



PHOTO 302. Muta

a—RG. 6763.1234, 70/3, long: 100 mm, 'Lwena, Shaba d—RG.36400, 11/13, long: 43 mm, Bena-Mai
b— RG. 35807, 24/12, long: 89 mm, Lwena, Shaba e —RG.37119, 122/66, long: 41 mm
¢ —RG. 36399, 2/6, long: 51 mm, Bena-Mai (Musée Royal de I'Afrique Centrale).

PHOTO 303. Muta (Musée de Dundo).




PHOTO 304. Muta

a— AE. 623 (27), long: 56 mm d — AM.005 (10), long: 64 mm

b — AM.137 (28), long: 47 mm e —AM.100 (2), long: 120 mm

¢ —AG. 519 (21), long: 73 mm f — AM.005 (9), long: 63 mm
(Musée d’Ethnologie, Lisbonne).

PHOTO 305. Muta, A.1187, 33/20, long: 59 mm
(Musée et Lab. d’Anthropologie, Coimbra).




PHOTO 306.
Muta, A.1186, 24/10, long: 52 mm
(Musée et Lab. d’Anthropologie, Coimbra).

PHOTO 307. Muta, long: 88 mm (Coll. Sousberghe).



PHOTO 308. La hamba muta (Musée de Dundo).

PHOTO 309. Amulette constituée de six figurines dont trois muta, deux oiseaux (kaphukhulu)
et une figure humaine (Coll. Sousberghe).



PHOTO 310. Muta
a — 111 C6257, haut: 75 mm
b — 111 C6715, haut: 60 mm
¢ — 111 C6261, haut: 80 mm
d —I1I C6262, haut: 80 mm

e —s.n., haut: 88 mm
f —s.n., haut: 74 mm
g —s.n, haut: 60 mm

(Musée d’Ethnographie, Neuchatel).



PHOTO 311. Kaphukhulu
a—RG. 36399, 3/6, long: 35 mm. Bena-Mai
b— RG. 37119, 122/39, long: 45 mm, Cokwe
¢ —RG. 36400, 10/13, long: 36 mm, Bena-Mai
(Musée Royal de I'Afrique Centrale).

PHOTO 312. Kaphukhulu

a — AB. 909 (67), long: 27 mm d — AM.137(32), long: 47 mm
b — AM.005 (5), long: 42 mm e — AE. 623 (25), long: 44 mm
¢ —AG. 519 (27), long: 4] mm f — AM.005 (27), long: 59 mm

(Musée d’Ethnologie, Lisbonne).



PHOTO 313. Kaphukhulu (Musée de Dundo).
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PHoTO 314. Kaphukhulu, A.1187, 33/2, long: 52 mm
(Musée et Lab. d’Anthropologie, Coimbra).



PHOTO 315. Kaphukhulu, long: 50 mm (Coll. Sousberghe).

PHOTO 316. Kakone (Musée de Dundo).’



PHOTO 317. Kakone (Musée de Dundo).

PHOTO 318. Kakone, A.1187, 33/14, long: 45 mm
(Musée et Lab. d’Anthropologie, Coimbra).



PHOTO 319.
a — deux exemplaires de ngo; b— muhango; ¢ —Iluphadji
(Musée de Dundo).

PHOTO 320. Musau
a — AE.623 (24), haut: 32 mm d — AM.137 (21), haut: 16 mm
b — AM.005 (17), haut: 24 mm e — AB.900 (24), haut: 18 mm
¢ — AM.100 (21), haut: 24 mm
(Musée d’Ethnologie, Lisbonne).



PHOTO 321. Musau (Musée de Dundo).

PHOTO 322. L'oreiller traditionnel (Musée de Dundo).



PHOTO 323. Uta
a — AE. 623 (16), haut: 123 mm d — AG.519 (25), haut: 70 mm
b — AM.137 (29), haut: 108 mm e — AB.909 (30), haut: 66 mm
¢ — AM.005 (16), haut: 99 mm
(Musée d’Ethnologie, Lisbonne).

PHOTO 324. Uta (Musée de Dundo).




PHOTO 325. Uta
a—II1 C6712, long: 82 mm
b—1II1 C6713, long: 63 mm
c—s.n. long: 64 mm
(Musée d’Ethnographie, Neuchatel).



PHOTO 326. Uta
a— RG. 35648, 41/13, haut: 114 mm, Ndembu-Lunda, Shaba
b—RG. 36399, 4/6, haut: 90 mm, Bena-Mai
¢ — RG. 35807, 24/5, haut: 89 mm, Lwena, Shaba
d— RG. 67631234, 70/11, haut: 76 mm
e— RG. 37119, 122/12, haut: 86 mm, Cokwe
(Musée Royal de I'Afrique Centrale).

PHOTO 327. Uta wa zenga
(Musée de Dundo).




PHOTO 328. Détail d’un arc (Musée de Dundo).

PHOTO 329. Détail d’un fusil de chasseur (Musée de Dundo).



PHOTO 330. Temo
a— RG.35648, 41/ 14, haut: 42 mm, Ndembu-Lunda, Shaba
b— RG.35807, 24/16, haut: 31 mm, Lwena, Shaba
¢ —RG.37119,1, 122/63, haut: 47 mm, Cokwe
(Musée Royal de I'Afrique Centrale).

PHOTO 331. Temo
a — AM.100 (29), haut: 49 mm b — AM.137 (25), haut: 50 mm
c —AB.909 (18), haut: 33 mm d — AM.005 (22), haut: 30 mm
(Musée d’Ethnologie, Lisbonne).



PHOTO 332, Temo (Musée de Dundo).

PHOTO 333. La houe traditionnelle des Cokwe (Musée de Dundo).



PHOTO 334. Mwanze
RG. 67631234, 70/ 13, haut: 46 mm i
RG. 36399, 5/6, haut: 54 mm, Bena-Mai
(Musée Royal de I'Afrique Centrale).

PHOTO 335. Mwanze (Musée de Dundo).



PHOTO 336. Mwanze (Musée de Zoologie et Ethnographie, Singeverga).

PHOTO 337. Le soufflet traditionnel au travail
(Musée d’Ethnologie, Lisbonne).



PHOTO 338. Le soufflet traditionnel des Cokwe (Musée de Dundo).

PHOTO 339. Le soufflet avec la khala, élément en poterie pour le contact avec le feu
(Musée de Dundo).



PHOTO 340. L'atelier du forgeron (Cingufo, 1975).



PHOTO 341. Lukanu

a —AG.519 (23), 048 mm e —AB909 (33), ) 40 mm
b — AB.909 (32), P 49 mm f — AM.100 (25), ¢ 58 mm
¢ — AM.137 (35), @ 30 mm g —AE.486 (23), ® 39 mm
d — AM.005 (41), P 27 mm h— AE.486 (23), ® 54 mm

(Musée d’Ethnologie, Lisbonne).



PHOTO 342. Njia (Musée de Dundo).

PHOTO 343
a-— Kakweji, RG.37119, 122/31, haut: 47 mm, Cokwe
b— Njia, RG.37119, 122/48, haut: 50 mm, Cokwe
(Musée Royal de I'Afrique Centrale).



PHOTO 344. Mukhonji (Musée de Dundo).

PHOTO 345. Mukhonji
a— AE.623 (26), haut: 29 mm
b— AM.137 (18), haut: 37 mm
c — AE.486 (18), haut: 45 mm
(Musée d’Ethnologie, Lisbonne).



PHOTO 346. Mukhonyji, A.1186, 24/8, haut: 55 mm
(Musée et Lab. d’Anthropologie, Coimbra).

PHOTO 347. Mukhonyji, haut: 30 mm (Coll. Sousberghe).



PHOTO 348
a— Mukhonji
b— pointe de fleche en bois (Tukongo)
¢ — pointe de fléche en bois (Tukongo)
(Musée de Dundo).

PHOTO 349. Mwivi
a— AM.005 (44), haut: 110 mm
b— AE.623 (34), haut: 141 mm
(Musée d’Ethnologie, Lisbonne).



PHOTO 350. Mwivi (Musée de Dundo).

PHOTO 351. Mphoko

a — AM.137 (85), haut: 75 mm
b — AG.519 (48), haut: 69 mm
¢ — AM.005 (43), haut: 69 mm

d — AM.100 (39), haut: 92 mm
e —AB.909 (35), haut: 99 mm
f — AE.486 (21), haut: 91 mm

(Musée d’Ethnologie, Lisbonne).




PHOTO 352. Mphoko
a— RG.37119, 122/62, haut: 76 mm, Cokwe
b RG. 67631234, 70 16, haut: 75 mm’
¢ —RG. 67631234, 70/ 17, haut: 130 mm
(Musée Royal de I'Afrique Centrale).

PHOTO 353. Mphoko (Musée de Dundo).



PHOTO 354, Mphoko, haut: 135 mm (Coll. Sousberghe).

PHOTO 355. Majiko
a—RG.67631234, 70/2, 55X 48 mm
b— RG. 67631234, 70/4, 57 X26 mm

(Musée Royal de I'Afrique Centrale).



PHOTO 356

A — Majiko B — Mbila
a — AM.005 (19), long: 38 mm a —AG.519 (20), ¢ 37 mm
b — AM.137 (22), long: 38 mm b — AE.486 (4), (IJ 35 mm
¢ — AM.100 (38), long: 38 mm ¢ —AB.909 (20), P 36 mm
d — AB.909 (26), long: 49 mm d — AM.137 (37), QD 28 mm
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PHOTO 357. Mbila (Musée de Dundo).



PHOTO 358. Mbila, A.1186, 24/17, @ 31 mm
(Musée et Lab. d’Anthropologie, Coimbra).

PHOTO 359. Mufu
a— RG. 37119, 122/33, haut: 38 mm, Cokwe
b— RG. 35648, 41/23, haut: 57 mm, Ndembu-Lunda, Shaba
¢ — RG. 35807, 24/18, haut: 63 mm, Lwena, Shaba
(Musée Royal de I'Afrique Centrale).



PHOTO 360. Mufu
a— AB.909 (80), long: 52 mm
b— AM.137 (30), long: 54 mm
¢ — AG.519 (17), long: 56 mm
(Musée d’Ethnologie, Lisbonne)

PHOTO 361. Mufu (Musée de Dundo).



PHOTO 362. Mufu (Musée de Dundo).

PHOTO 363. Mufu, (transport pour les morts), haut.: 75 mm.
(Staatl Museum fur Volkerkunde)



PHOTO 364. Objets pour les morts (cimetiere de Dundo, 1974).

PHOTO 365. Objets pour les morts (cimetiere de Dundo, 1974).




PHOTO 366
a —cisola, RG.37119, 122/54, haut: 50 mm, Cokwe
b — kakone, RG.36400, 12/13, haut: 28 mm, Bena-Mai
¢ —ngoji, RG.35648, 41/27, haut: 54 mm, Ndembu-Lunda, Shaba
d — lukanu, RG. 37119, 122/19, @38 mm, Cokwe
(Musée Royal de I'Afrique Centrale).

PHOTO 367. Ngoji (Musée de Dundo).




PHOTO 368. Misepe (Musée de Dundo).

PHOTO 369. Le misepe traditionnel utilisé par les femmes
(Musée de Dundo).



PHOTO 37{1 Misepe pour la mére de jumeaux: Napasa (Musée de Dundo).

PHOTO 371. Kota, AB. 909 (37), haut: 28 mm, @23 mm
(Musée d’Ethnologie, Lisbonne).



PHOTO 372. Kota (Musée de Dundo).

PHOTO 373. Le panier traditionnel des femmes: mushiku (Musée de Dundo).



PHOTO 374. [kashi
a— RG. 37119, 122/70, haut: 20 mm, Cokwe
b— RG. 35807, 24/19, haut: 21 mm, Lwena, Shaba
(Musée Royal de I'Afrique Centrale).

PHOTO 375. [Tkashi (Musée de Dundo).



PHOTO 376. lkashi
a — AM.100 (20), long: 51 mm
b— AM.137 (33), long: 25 mm
¢ — AB.909 (35), long: 21 mm
d— AM.005 (59), long: 20 mm
(Musée d’Ethnologie, Lisbonne).

PHOTO 377. [Ikashi, A.1187, 33/19, long: 21 mm
(Musée et Lab. d’Anthropologie, Coimbra).




PHOTO 378. Manzuwoe a washi, haut: 43 mm
(Musée de Zoologie et Ethnographie, Singeverga).
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PHOTO 379. Manzuwo a washi, long: 52 mm (Coll. part.).




PHOTO 380. Kasa (Musée de Dundo).

PHOTO 381. Mandamba (Musée de Dundo).




PHOTO 382.
a — mandamba, RG.37119, 122/95, @36 mm, Cokwe
b — cijingo, RG. 37119, 122/79, 22X24 mm, Cokwe
¢ — kasa, RG.37119, 122/112, haut: 27 mm. Cokwe
d —kota, RG. 37119, 122/46, haut: 23 mm, O2] mm, Cokwe
(Musée Royal de I'Afrique Centrale).

PHOTO 383. Cijingo trilobé (Musée de Dundo).



PHOTO 384.  Cijingo spiralé (Musée de Dundo).

PHOTO 385. Kata (Musée de Dundo).



PHOTO 386. Kata
a — support d’objets
b— symbole dans le panier divinatoire
¢ — une variante du symbole divinatoire
(Musée de Dundo).

PHOTO 387. Kata de protection a I'entrée du camp de la mukanda
(Musée de Dundo).



PHOTO 388. Yimako (Musée de Dundo).
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PHOTO 389. Yimako, A.1186, 2420, 42 X27 mm
(Musée et Lab. d'Anthropologie, Coimbra).



PHOTO 390. Yimako, A.1187, 33,-'21, long: 29 mm
(Musée et Lab. d’Anthropologie, Coimbra).

PHOTO 391. Salujinga (Musée de Dundo).



PHOTO 392. Salujinga (Musée de Dundo)

PHOTO 393. Lukhoka (Musée de Dundo).

PHOTO 394. Kalike (Musée de Dundo).



PHOTO 395. Tangénane (Musée de Dundo).



PHOTO 396. Symboles d’origine animale (Coll. M. Neves)

PHOTO 397. Symboles d’origine animale
a — bec de ciangola h, i — lukaka, écailles
b — kasumbi, le coq j— muthwe wa mbaci, la téte de la tortue
¢ —queue de kasaka k — muthwe wa lunoka, la téte du serpent
d, e, f, g— twitwi, 'oreille (Musée de Dundo)




PHOTO 398. Khai wa Nzambi, la chevre de Dieu (L. de Carvalho)

PHOTO 399. Lunoka wa Nzambi, le serpent de Dieu (Musée de Dundo).



PHOTO 400. Liji, la parole (Musée de Dundo).

PHOTO401. Liji, la parole. (Musée de Dundo)




PHOTO 402.
a,b,c,d — cilama ca cima, la main du cercopithéque
e — cala ca kasumbi. 'ongle du coq
f  kole, 'escargot
g, i— mukono wa kuenda, I'os pour la route
h — lupadji, 1a cote
(Musée de Dundo).

PHOTO 403. Lukaka, le pangolin. (Musée de Dundo)



PHOTO404. Pitge par écrasement. (A. Videira)



PHOTO 405
a,b,c — cisekele, le, piquant du porc-<€pic
d — muvumbu wa mutoku, le bec de mutoku
. e — muvumbu wa nongwena, la téte de camaléon
f, g, h — cala ca ndemba, 'ongle de la poupe
(Musée de Dundo).

PHOTO406. Les piquants d’un cisekele (Musée de Dundo).




PHOTO 407. Yanga, la dent (Musée de Dundo).

PHOTO 408. Yanga (Musée de Dundo).



PHOTO 409. Le sanctuaire du chasseur (village de Mwinda, 1975).



PHOTO410. Thela (Musée de Dundo).

PHOTO 411

a — patte de musenvu

b — peau de musenvu

¢ — bec de ngungu

d — bec de kambango
e,f — bec de katoio

(Musée de Dundo).



PHOTO 412
A — Nduwa (Musée de Dundo)
B — Katoio (Musée de Dundo).

PHOTO 413. Nduwa (Musée de Dundo).



PHOTO 414. Mutoku (Musée de Dundo).

PHOTO 415. Mbaci (M. Neves).



PHOTO 416. Musenvu (Musée de Dundo).

PHOTO 417. Tete de lunoka (Musée de Dundo). ' PHOTO 418. Kafumba (Coll. M. Neves).



PHOTO 419
A — Kafakaku
B — Ishi, vertebres de ngagi
(Musée de Dundo)

PHOTO 420. Cota (Musée de Dundo).




PHOTO42]. Cota, la maison des hommes (Dundo, 1974).



PHOTO 422. Détail de la méme cota (Dundo, 1974).

PHOTO 423. La maison des hommes (Cingufo, 1974).




PHOTO 424. Lusende wa ngombo, le sabot de khai (Musée de Dundo).

PHOTO 425. Lusende wa vuli, sabot d’antilope des marais (Musée de Dundo).




PHOTO426. Lusende wa vuli, sabot d’antilope des marais
(Musée et Lab. d’Anthropologie, Coimbra).

PHOTO 427

A — Punga, la réunion
B — Washi, l'oothéque
(Musée de Dundo).



PHOTO 428. Cifika, la termitiére.



PHOTO 429. Cikungunwa, 'os du genou.

PHOTO 430. Kasumbi, la patte du coq.



PHOTO 431, Mwanangana, la dent de panthere.

PHOTO 432. Cikwekwe (Musée de Dundo).



PHOTO 433. Cikungulu (Musée de Dundo).

PHOTO 434. Kakoji (Musée de Dundo).



PHOTO 435
a,b — Cala ca kasumbi, 'ongle de coq
¢,d — Khanga, la créte de pintade
e — Cikungunwa, I'os de genou.



PHOTO 436. Saki, les “portes du mensonge”.

PHOTO 437.
a — Cihungu, le “coeur” du mais
b— Cifuci, le pays.



PHOTO 438
a — Cifuci cipema, le pays bon & habiter
b— Ngombo, le fruit du palmier (Raphia).

PHOTO 439. Swaha, le matrilignage.



PHOTO 440. Mukoci, la queue de la calebasse.

PHOTO 441. Lembu, le pot des remédes.




PHOTO 442. Mujingwa wa mama, le cordon ombilical.

PHOTO 443

a — Kapuri
b— Katapi, rarement considéré comme kaphele
¢ — Graines de mundoyo.



PHOTO 444. Graines de mupafu.

PHOTO 445. Luhandu, les moitiés des fruits.



PHOTO 446.
a — Mwaka, les fruits de muthongo
b — Graine non identifiée
¢ — Cikumo
d — Ngombo (I'intérieur).

PHOTO 447
a — Graines de mupafu
b — Graines non identifiées
¢ — Le fruit de mutete
d — La graine du palmier (Elae: ,).



PHOTO 448. Mukeshi wa cingaji, la graine du palmier (Elaeis).

PHOTO 449. Enclos de mahamba (village de Kambakashala). (1975).




PHOTO 450. La “chaise de la calebasse” (Musée de Dundo).



PHOTO451. Symboles de provenance diverse

pue

PHOTO 452. Symboles des mahamba imbari (d’origine européenne).



PHOTO 453. Hamba imbari, statue (Musée de Dundo).

PHOTO 454. Upite, 'argent.



PHOTO 455. Longa lya uma, le plat cassé.

PHOTO456. Genzo, la clochette (Musée de Dundo).



PHOTO 457. Genzo, clochette en bois (A.1187, 33/ 1, haut: 67 mm)
(Musée et Lab. d’Anthropologie, Coimbra).

PHOTO 458. Musenene, la pierre du fleuve.
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