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u« Le moilleur livre d’ethnographie. »
B. Mavrinowski,
Prof. ¢ d’Anthropologie 2 J'Université de Londres.
« Je considére ect ouvrage comme la meilleure étude qui ait été
faite jusqu'ici sur une peuplade africaine. »
Epwin W. Smitn,
Membre du Conseil de I'Institut des Langues et Civilisations africaines.
« Nous souhaitons que cet ouvrage soit lu par tous cenx A qui il
est destiné, »

A.-C. Happon,
Professour d’ethnologie & 1'Université de Cambridge.

« L’ouvrage de M. Henri Junod a sa place dans la bibliothéque
de tout africaniste digne de ce nom. I} mérite aussi d’8tre consulté
par beaucoup d’¢ducateurs coloniaux. »

Henni LABOuRET,
Professeur & I'Ecole des Langues orlentalcs.

« Aprés avoir fait les réserves nécessaires, nous estimons que Meurs
et Coutumes des Bantous es} un ouvrage de tout premier ordre et un
modele & proposer pour les monographies des peuplades arriérées. »

C. TastrvIN,
Professeur d'cthnographio des Missions & PInstitut Catholique de Paris,

« M. Henri-A. Junod est cortainement un des hommes qui ont

énétré le plus avant dans la mentalité dec Bantous du Sud de
F:\lriquc. Depuis de longues années, il connait & fond leur langue,
11 est initié & Jours coutumes, & lours traditions sociales, 4 leurs rites
religicux. Il a recueilli les confidences confiantes des indigdnes les
micux au courant des coutumes de leur race. Tout co qu'il a écrit a
toujours 6té hautement apprécié par les sociologues, les ethnologues,
les psychologues les plus avertis. Il est constamment cité par tous
eccux qui 8'offorcont de comprendre ce qui se passe dans ces milicux
si différents des ndtres. Outre Pintérdt pittoresque que présento eet
ouvrage, il a en mdme temps Pavantage de représenter le dernier
mot do la seience ethnologiquoe sur les peuples mis en scéne. »
Raovr Anuikg,
Professcur honoraire do I'Universitd de Paio.

« Parmi les ouvrages destinés & faire connaitre les institutions et
les mceurs des sociétés que I'on appelle, faute de mieux, « primitivez »,
il en est peu qui puissent se placer sur le méme rang que Meaurs e
coutumes des Bantous. M. ll.-K. Junod a passé presque toute une vie
@’homme avee ces Bantous de I'Afrique orientale portugaise, si mal
connus avant Jui. 11 parle leur langue lamilitrement; il n'est plus un
étranger chez cux. Une chaude sympathie humaine, jointe & une
rare pénétration psychologique, I'a guidé dans le dédale presque
inextricable de leurs fagons de sentir et de penser. 11 nous y fait
entrer avee Jui. Ces gens sont vivants dans son livre. On les voit, on
les entend,

L’ouvrage de M. Junod est donc d’une extraordinaire importance
pour I'étude de la mentalité primitive. Je ne saurais assez dire tout
ce dont je lui suis personnellement redevable, »

L. Lévy-Bauny,
Président do PInstitut d’Ethnologie.
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INTRODUCTION

J'eus, en 1895, le trés grand plaisir de recovoir la visite de
Lord Bryce & Lourengo-Marques, alors que j'y divigeais la Mis-
sion Suisse Romande. Au cours de ses voyages a travers I'Afrique
du Sud, cet homme d’Etat si intelligent s’égtait beaucoup occupé
des tribus indigénes de toute la région, essayant de les comprendre
et de prévoir leur avenir. 1l eut d'aillours vite fait de se rendre
compte de la pauvreté de nos connaissances & leur sujet ot essaya
d'inciter ceux qui habitaiont sur Blace & entreprendre une étude
scientifique de leur vie primitive. Une de ses remarques me frappa
tout particulidrement au cours de notrve conversation : « Si un
Romain avait pris la peine d’étudier & fond les coutumes ot les
meeurs de nos ancétres celtes, quelle veconnaissance ne lui au-
rions-nous pas, nous, hommes du x1x° si¢clel Ce travail n’a pas
été i(‘s’ai't et nous ignorerons toujours ce gui nous aurait tant inté-
ressesi »

Cetto remarque fut pour moi un véritable trait de lumiére. 11
était, done possible que ces indigdnes pour qui nous étions venus
en Afrique profitent eux-mdmes d’une ¢tude de ce genve, et qgue,
plus tard, ils nous soient reconnaissants d’apprendre ce gu’ils
avaient ¢16 au temps de leur vie primitive. Cet argument, ajouté
4 tant d’autres, ne m’était jamais vonu A la pensée. Jusque-la
j’avais réuni quelques contes ronga et étudié quelques contumes
curieuses de la tribu, mais mon passe-temps favori était 'Ento-
moloiie. La baie do Delagoa est un endroit merveilleux pour les
scarabées et les papillons. J’avais trouvé, prés de Moralkwine
une fordt splendide, on j’avais eu la honne :ortune de découvrir
une espdce nouvelle de « Papilio »! Depuis lors, 'Ethnographie
supplanta plus ou moins V'Entomologie. Jentrepris V'enquéte
systématique et compléte que Lord Bryce m’avait recommandée,
et je m'apergus trés vite qu'aprés tout 'Homme est infiniment
Flus intéressant que I'Insecte! L.es matériaux que je réunis parmi

es Rongas de la baie de Delagoa furent d'abord publi¢s en 1898
dans mon livre : « Les Bu-Ronga », grice & 'appui de la Sociétd
de Géographie de Neuchatel. Detmia cette épogue, j'al continué
mes études parmi les clans septentrionaux des Thongas du Trans-
vaal et, si jo puis entreprendre cette publication, dans laquelle
‘espére donner une description plus complite de la vie d'une
ribu sud-africaine, je sen. que j'en dois & mon héte distingué
lidée généralrice, 'impulsion décisive.

C’était le bon moment pour entreprendre une enquéte de ce
genre; la Eutoyable anecdote que je vais raconter le démontrera
clairement. Pendant un de mes trajets de retour, en 1909, je
rencontrai & bord du splendide vapeur sur lequel nous voyagions
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trois indigénes qui allaient, je crois, en Angleterre pour des rai-
sons politiques. J’éprouvai un grand plaisic & leur parler, L'un
d’eux était Védileur d’un journal indigéne, Yautre un chef chré-
tien, le troisitme se trouvait a la téte d'une maison d’éducation
qw’il avaitl fondée lui-méme. Jo me proposai, un beau jour, d’ob-
tenir d’eux quelques renseignements ethnographiques. Jamais,
dans toute ma carritre do chercheur, je n'ai éprouve d’échec plus
complet! L’éditeur était né dans une famille wesleyenne, et
n'avait jamais vécu au milieu des paiens. Le chef était beancoup
mieux renseigné, mais, pour une raison inavouée, il n’était pas
disposé A faire part de son saveir. Le Principal du Collége éiait
un homme trés intelligent; il me déclara tout d’abord que I'on
trouvait de la sorcellerie chez les Blanes aussi bien que chez les
indigénes de I'Afrique du Sud, et que ce n’était 13, aprés tout,
qu’une forme de mesmérisme. Puis, comme il était toujours dési-
reux d’acquérir lui-méme de nouvelles connaissances, il se mit &
me questionner sur le mesmérisme. Toute Ventrovuo se termina
done par unc lecon que je fus obligé de lui donner sur co mysté-
rieux sujet et je n’appris rien de nouveau de mes trois amis... Ce
fut dans des sentiments trés mélancoliques que je les quittai,
songeant combicn ils étaient diffiérents de mes informatenrs
thonga : Mboza, Tobane et méme Elias!

En effet, les circonstances dans lesquelles je me trouvais parmi
les Thorgas étaient les plus favorables que 1'on puisse imaginer
pour une telle enquéte. La grande masse de la tribu était encore
complétement sauvage. Nous nous sommes rendus maitres de sa
langue et pouvons comprendre tout ce qu’on nous dit. D’autre
parl nous avons fondé une Eglise parmi eux, ot nous avons des
relations intimes avec certains d'entre cux. Les adultes de nos
congrégations ont é1é cux-mémes paiens et ont pratiqué les rites
sur lesquels nous les avons interrogés. Ils peuvent les décrire
mieux ({uo des palens non dégrossis puisqu’ils se trouvent main-
tenant & une certaine distance de leur ancienne vie et peuvent la
juger d'une iuﬁon plus indépendante. Ils possédent ce que les

istoriens appellent le recul nécessaire. Jouissant de toute leur
confiance, ayant appris par un long apprentissage comment
poser des (‘uestions afin de recevoir des réponses impartiales, jo
ense que leur témoignage peut étre considéré comme digne de
oi, au point de vue scientifique. Des erreurs sont naturellement
toujours possibles, mais la science procéde par approximations
successives. J'ose dire que cette monographie de la tribu thonga,
comparée & mon livre sur les Ba-Ronga, serre de plus prés la
vérité, et il est trés possible que, plus tard, une description plus
parfaite soit donnée par quelgu’un qui aura cu plus de temps et
g:;ll‘s dte perspicacité que moi-méme pour accomplir cette ccuvre

icate.

Lorsqu'un historien public une monographie, il donne d’abord
In liste de ses sources d'information. IF revendique I'exactitude
de ses conclusions en montrant qu'elles sont basées sur des docu-
ments dignes de foi. Mes documents & moi ne sont pas des livres;
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ce sont des témoins vivants et je demande la permission d’en
présenter quelques-uns & mes lecteurs, car ils ont ét¢ mes fidéles
collaborateurs et jo leur dois la plus grande partie do ce que jo
52is.

Le premier homme que j'entrepris de questionner systémati-
quement était un Ronga du Nondwane (au nord de Lourengo-
Marques) appelé Spoon. Je I'employais & m’attraper des papil-
lons et j'avais souvent admiré son adresse et sa ruissauco d’ob-
servation. 11 devint mon maitre dans Part de jelor les osselets,
1l avait été plus ou moins un devin, se servant de ses astragales
avant de partir pour la chasse; mais aprés la guerre des indigénes
contre les Portugais (1894-1895) il perdit conflance en scs osse-
lets magiques, aussi bien qu’en ses dieux-ancétres, et devint
chrétien. 11 a toujours ou une forte dose d’'imagination et j’étais
souvent obligé de vérifier ses explications. Spoon avait eertaine-
ment le sens mythologique plus développé qu'aucun de mes
autres informateurs; qluoi qu’il en soit, il était, des pieds A In tdte,
un Bantou, et ce qu'il disait était toujours pittoresque et frap-
pant. Il mourut en 1924,

Aprés lui, j’entrepris de recucillir toutes les connaissances pos-
sédées par Tobane. Tobane était un homme splendide lorsque je lo
connus & Lourengo-Marques, en 1895 et 1896, Grand, d’un teint
remarquablement clair, avee des yeux vifs et briliants, i} était
un personnage important au sein du clan Mpfoumo. Depuis sa
{'euncsse il avait été en relations avee les principales farmilles de
a tribu, étant lui-méme le fils de Magougou, le général indigéne
:lux termina la longue guerre do succession des elans Shangaan,

e 1856 & 1862. De honne heure, il avail é14 initié & Loutes les
aflaires du pays; il possédait une connaissance approfondic des
coutumes de la cour et du tribunal. 1l était patriote dans Pame
et, lorsqu'il devint chrétion, i) chercha & amener tous ses fréres &
la foi nouvelle. Dés qu'il eut compris ce que je désirais, il fit de
Son micux pour me satisfaire et quelquefois méme il devancait
mes questions : « Tjika, ndi kou byela... Reste tranquille, je vais
te raconter », disait-il vivement! Je lui dois la plus grande partie
de ce que je sais au sujet du systéme tribal des Rongas,

Par suite du développement de la Mission, je dus qguitter, vers
cette époque, Lourengo-Marques afin de fonder une école parmi
les Thongas du Transvaal. 30 rencontrai & Shilouvane, prés de
Leydsdorj), un homme qui était aussi bien renseigné sur les clans
du nord de Ja tribu que Tobane sur les clans ronga du sud. Son
nom était Mankhélou. 11 était le fils atné de Shilouvane, ancien
chef du clan Nkouna, et il avait été pendant des années le prince-
régent des Nkounas jusqu’d la majorité du chef actuel Mouhlaba.
Mankhélou était & Ja fois général en chef deo Varmée, grand doc-
teur du kraal royal, un des principaux conseillers du roi, devin
trés convaineu, prétre dans sa famille, enfin un Bantou sj pro-
fondément plongé dans les conceptions obscures de Vesprit ban-
tou qu'il ne put Jamais s’en débarrasser et qu'il demeura un paten
Jusqu’d sa mort ?m eut lien en 1908. Trés bon, trés dévoué aux
missionnaires, il fut pour moi un ami fidéle et il me dévoila vo-
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lontairement les secrets de sa scienco médicale et divinatoire. Jeo
lui dois une description de sa fagon de jeter les osselets, beaucoup
glus compléte que celle que Spoon m’avait donnée & Rikatla,

ien que les deux soient d’accord sur les points principaux.
Mankhélou avait de nombreuses relations avee les clans souto et
pédi du Nord-Est du Transvaal. 1] était un « faiseur de pluie »
célebre et avait parmi eux une influence d'autant plus grande
qu’il était un étranger. J'ai pris grand soin de séparer, dans les
informations qu'il me doana, ce qui était d’origine souto et ce
qui était purement thongs.. :

Dans Passemblée des fidéles de ma station de Shilouvane se
trouvait un vieux converti qui, chose étrange, avait regu au bap-
témo le nom d’un professeur de théologie de Lausanne : Vigue?.
C’était un homme intelligent mais qui, je dois I’avouer, ne fut pas
toujours un trés bon chrétien. 11 était doud d’une mémoire mer-
veilleuse. Ayant 6té le chef d’un village de réfugiés thonga dans
les Spelonken, il me donna de précicuses informations concernant
les mystéres de la vie familiale et les cérémonies d’initiation, Il
¢tait originaire de Tsoungou, sur le Limpopo, mais il avait émigré
au Transvaal pendant la guerre de succession de 1862. C’était
certainement un informateur de premiére classe, possédant des
idées claires, se sorvant toujours d’expressions technigues et
fournissant trés adroitement des arguments & ’appui de ses dires.
Lui et Mankhélou m’ont appris la plus grande partie de ce que
je sais sur les clans du Nord. J'ai cepoendant regu encore bien
d’autres informations de Mawéwé, le potte en titre de la Cour
nkouna, de Siméon Gana, un de mes éldves appartenant & une
vieille et importante fumille, ot d’autres encore.

Je revins au Littoral de Mozambique en 1907, afin de fonder,
pour notre eceuvre, une école & Rikatla qui se trouve en territoire
Portugais, A 18 milles au nord de Lourengo Marques. Jo retrouvai

A mon vieil ami Spoon qui avait été baptisé sous le nom d’Elias
et Stait 1'un des « anciens » de la petite Eglise; il avait vieilli,
mais possédait toujours le méme caractére gai, et était toujours
disposé & faire part de tout ce qu'il savait. Un autre de ces « an-
ciens » était un Ronga de la famille Mazwaya, appelé Mboza. Je
m’apergus qu’il était un homme trés intelligent, et une véritable
autorité pour Lont ce qui concernait les rites du clan. 1l avait été
« posséde », avait passé par toutes les cérémonies d'initiation de
la possession ngom, et il était devenu lui-méme un exorciseur. Il
pouvait donc me donner des informations nouvelles sur ce sujet
mystérienx. Aidé de ces deux hommes, j'entrepris en 1909 une
enquéte systématique d’aprés le questionnaire préparé par le
Professeur J. Fraser & l'intention des chercheurs désireux de
réunir des faits ethnographiques. Je portai plus spécialement mon
attention sur la question des t--hous. Au cours de cette étude, qui
me prit bien des mois, je fus plus que jomais frappé par I'immense
complexité de la vie d’une tribu sud-africaine!

En_énumérant mes sources d’information, je dois également
mentionner les éléves de mon école. Tous les mardis soir nous
avions une réunion au cours de laguelle I'un d’eux devait racon-
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ter une histoire, décrire une coutume, ou bien encore narrer un
conte indigéne. Ses camarades ajoutaient alors ce qu’ils savaient,
et, comme certaing d’entre eux élaient des hommes mirs, ces
diseussions devenaient souvent trés instructives,

Je réussis a réunir en tout plus de 100 contes dont la plupart
ont été publiés dans mes Chanis el Conles des Ba-Ronga et dans
le livre sur Les Ba-Ronga. J’en posséde encore une grande partie
manuscrits, dont quelgues-uns paraltront 'ans le second volume
du présent ouvrage.

En réunissant toutes ces données ethnographiques je poursui-
vais deux buts : I'un scientifique, I'autre pratique.

Tout d’abord le but scientifique. La vie d’une tribu sud-afri-
caine est une collection de phénoménes biclogiques qui doivent
étre déerits objectivement elt) qui sont du plus grand intérdt, ear
ils représentent un stade donné du développement humain. Ces
phénoménes biologiques inspirent parfois, & premiére vue, une
certaine répulsion. La vie soxuelle des Bantous, spécialement,
choque notre sens moral. J’ai estimé cependant que jo ne pouvais
pas omettre ce sujet dans un livre scientifique, car au fur et &
mesure que je les étudiais, je m’apercevais que ces rites étranges
avaient une signification bien plus profonde que je ne le crogais
tout d’abord. Nous ne pouvons prétendre connaitre les indigénes
si nous ignorons ces faits. D’autre part, je suis persuadé qu’une
description complete, pour étre véritablement scientifique, doit
nécessairement étre limitée A une tribu bien définie. Je vais
méme plus loin : toutes les données doivent &tre scrupuleusement
localisces. En effet il y a des clans différents dans la tribu elle-
méme et les coutumes variont de I'un A I'autre. 1] est extrémemeont.
important que tous les faits soient classés géographiquement.
Un travail similaire pourra atre entrepris plus tard pour d’autres
tribus, et c’est seulement Jorsgu’il existera un nombre suffisant
de monographies dignes de foi qu'une étude comparative sur
vethnographie bantou pourra 2',1‘0 entreprise, L' « Essential
Kafir » de Dudley Kidd est trés intdressant et rempli de remayr-
ques utiles, mais le « Caffra » ne sera pas connu tant qu’une étude
scientifique et compléte de toutes les Lribus ne sera pas terminée.
Mon but a été de soumettre la tribu thonga & une étude de ce
genre et, je serais extrémement satisfait si je pouvais inciter par
ki d'autres observateurs & entreprendre des recherches similoires
en Afrique,

Je ne veux rien préjuger des autres tribus sud-africaines; cepen-
dunt on s’apercevra immédiatement que la plupart des contumes
(que je déeris ici sont plus ou moins r(épandues sur tov* le sud du
Continent, et ce que y'écris au sujet des Thongas s'applique plus
ou moins aux Soutos, aux Zoulous, méme aux Nyandjas du lac
Nyassa et aux tribus de V'Afrique Centrale. Jo pense done que

es conclusions auxquelles j’arrive dans cette étude peuvent étro
utiles, non seulement, & ceux qui 8'intéressent & la tribu thonga
elle-méme, mais & tous les Africanistes ou Bantouistes.
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1l y a deux catégories d’hommies au travail desquels j'aimerais
a[)portcr une aide ellicace : ce sont les administrateurs coloniaux
el les missionnaires.

1! serait absolument nécessaire que les administrateurs con-
naissent mieux la tribu gu’ils dirigent au nom de Gouvernements
civilisés. 1ls son! susceptibles de commettre les erreurs les plus
dangereuses par simple ignorance de la nature véritable des rites
ou des superstitions qu'ils no comprennent pas. J’ai entendu par-
ler de personnalités coloniales qui, recevant dos accusations de
sorcellerie, étaient persuadées que les prétendus sorciers étaient
de véritables assassins ou anthropophages, et los condamnaient
comme tels! Pour gouverner des sauvages, il faut les étudier & fond
afin, non seulemont do connaitre lesidées fuusses contro lesquelles
il faut lutter,mais d’éviter de blesser inutilement leurssentiments.
Ceci est indispensable si I’on désire gagnor leur conflance et main-
tenir une entente amicale entre cux ct le Gouvernement européen.
Que de guerres indigénes auraient 6té évitées, si 'administrateur
colonial avait micux connu Vethnographie bantou ! Et aussi, que
de bien a 618 fail par ceux qui ont pris la geine d’étudier les indj-
génes avee sympathio afin d’étre justes a leur égard.

Ceei est également vrai pour les missionnaires.

L’weuvre missionnaire est actuellement mioux comprise qu’au-
trefois. La Conférence d’Edimbourg de 1910 a déclard gqu'il était
nécessairo que les missionnaires étudiont avec sympathie les
croyances et les coutumes sociales des indigdnes. L'une des huit
Commissions qui préparédrent ce merveilleux Congrés consacra
un temps considérable & ce sujot ot fit paraitre un rapport remar-
quable, dont les concluzions valent la peine d'dtre lues. 11 insiste
pour gqu'une étude compléle soit oentreprise dans chaque champ
de travail afin que I'Evangile soit présenté do naniére a faire appel
A ces aspirations vers le Vrai qui so révélent dons la religion et les
rites sociaux des indigénes. Combion cette fagon de comprendre
les choses est supéricure i celle que I'on avait autrefois, alors que
le paganisme était regardé comme une création du diable!

Nous voyons micux maintenant que Peaprit paien recherche
souvent la Knniéro oL 1 justice mdme dans des riles qui nous cho-
quent, et ces rayons de vérité, ces pressentiments d'une vie plus
haute, doivent ¢tre infiniment respectés et mis & profit lorsque
nous préchons I'Evangile du Christ. Voyez par exemple avec
quel sérieux les sauvages respectent leurs tabous!.. Certains de ces
tabous, ainsi que nous le verrons, sont inspirés par d'étranges
idées physiologiques, fort peu scientifiques, concernant la souil-
lure eF la contagion. Ces iSées elles-mdmes disparaitront au fur
et & mesure du développement des connaissances scientifiques,
mais si on les rectifie un tant soit, peu, si on fait comprendre aux
indigénes que le tabou n’est pas la souillure physique, mais bien
le mal moral, leur forte aversion envers I'acte tabou peut se trans-
former en une puissante impulsion morale vers le bien.

Voicileplanquej’ail’intentiond’adopter: aprésavoir!)riévement
expliqué, dans un chapitre préliminaire, ce gu'est la tribu thonga,
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jo prendrai un individu et %e lo suivrai tout au long de sa carridro
depuis sa naissance jusqu’a sa mort; I'histoive de )'évolution d’un
homme puis d’une femme formera la promitre partie du livre

Je passerai ensuite au premier organisme social formé par evs
individus ot j’étudierai la vie de la Famillo et du Village, qui n’est
on somme qu’une famille dlargie.

Les villages forment le clan et la tribu. La vie nationale sera
T'objet de ma troisidme partie, et je traiterai surtout du Chel, de
la Cour et de I'Arinée,

Lavieagricole et industrielle, ainsi quo la vie littéraire et artisti-
que,seront étudiées ensuite (en tant que manifestations collectives
(le la vie de la tribu) et enfin jo consacverai une place considérable
4 la vie religicuse et aux superstitions, en essayant de pénétrer
I'ame de la tribu,et do comprendre les manifestations multiples do
sa vie mentale, qui a Loujours eu pour moi un intérét spéeial,

Travailler pour la scicnco est trés noble, mais aider ses sem-
blables ost plus noble encore.

Dans Pentreprise ardue qui s’offre & moi, je scrais extrémement
salisfait si des savants trouvaient, parmi mes observations, ma-
tire utile & leurs travaux. Les Anthropologues essaient de jeter
quelque lumiére sur 'obscur probléme de Porigine de la vie
psychique dans V'humanité; puisse Vimage d'une tribu sud-nfri-
caine primitive leur apporter de précieux éléments d’information.
Mais j'éprouverais une satisfaction plus profonde encore si cette
cuvre pouvait aider mes fréres sud-africains, et contribuer & Ia
solution pacifique du grand probléme pratique qui se pose li-bas ;
le probléme in%igéne. Les Blancs se fatiguent vite des indigénes
lorsqu’ils n’ont V'occasion do voir que les jeunes voyous qui fla-
nent dans les rues de nos villes coloniales. 1ls les méprisent, les
Lrouvent insolents, et en arrivent Lrés vite & se dive : « Il n'y a
vien & tirer des indigénes! » 11 est indéniable qu'une tolle attitude
est aussi néfaste & la paix du pays que les défauts reprochds aux
indigénes et qui proviennent souvent du contact avec une civili-
sation dépravée et sans scrupules! Que ceux qui ont des préven-
tions contre la race noire étudient avec plus de soin ses coutumes,
8on esprit, tels qu’ils se révelent dans les anciens rites des tribus
bantou, Ils verront que ces indigénes sont beancoup plus sérienx
qu'ils ne le pensaient et qu’en leur poitrine bat un vrai ceeur hu-
main, 8i, dans leur ignorance de la véritable moralité et de la
véritable religion, ils se aont sowmis volontairement aux souf-
frances de Vinitiation, & des rites pénibles de purification, afin
d'arnyer & ce qu’ils croient étre un nivean supéricur d’humanite,
west-il pas permis d’espérer que nous arriverons & former en eux
unc conseience droite en les soumettont & Pinfluenco moralisa-
trice du Christianisme, et, en leur foisant comprendre la religion
qui a sauvé le monde?

Si je réussissais & susciter pormi les Blancs une sympathie plus
€clairée envers nos Iréres intﬁgénes, 8i ce livre parvenait 4 empé-
cher I'élargissement du gouftre qui sépare les races, mes efforts
n'auraient pas été perdus,
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Puis-je me permettre une derniére réflexion? Des modifications
colossales sont en train de s’effectuer au sein des tribus sud-afri-
caines. La civilisation a pris possession non seulement de la cote,
mais de l'intérieur du pays. Elle exerce une influence extraordi-
naire sur toute la population indi%éne masculine qui afflue aux
mines d’or de Johannesbourg et elle parvient jusqu’aux limites
du désert. Parmi ces races si longtemps stagnantes, I'évolution
amorcée se développe avec une grande rapidité, avec une espéce
de fatalité. Quel en sera le résultat final? L’ethnographe ne se
préoccupe généralement pas de telles questions. 11 lui suffit de
noter soigneusement les faits et de les décrire d’une manidre
exacte, Je désire étre un ethnographe fidéle et impartial en ce
qui concerne I'étude des coutumes qui existent encore et qui
auront vite disparu, mais je ne puis oublier que je suis aussi un
missionnaire. J'appartiens & ce groupe d’hommes qui, avec les
administrateurs et les Coloniaux & I'esprit large, sentent qu'ils
ont un devoir sacré & remplir vis-3-vis de la race plus faible. Dans
la corbeille de fruits assortis, si tentants, que la civilisation offre
a I'indigéne, nous sentons qu’il est de notre devoir de guider sa
main inexpérimentée, de lui montrer ceux qui le conduiront & son
bonheur et & son progrés et ceux qui sont empoisonnés et pour-
raient lui étre fatals. Ce livre est destiné aux personnalités capa-
bles d’influencer cette évolution : aussi bien aux Autorjtés obsé-
dées par le probléme indigéne, qu'aux indigénes cultivés préoccu-
pés par Pavenir de leur race. J'essaierai d'indiquer les directions
vers lesquelles il semble que nous devions orienter la tribu afin
qu’elle échappe 4 la honte et 4 la destruction. Mais ces indica-
tions seront données & la fin du volume, dans des paragraphes
spéciaux, soigneusement séparés du traité scientifique lui-méme,
J’ai assez de respect pour la science, pour éviter de méler les deux
sujets. D’autre part )’espére que ceux de mes lecteurs qui ne par-
tagent pas ma foi religieuse et mes espoirs philanthropiques ne me
blameront pas d’aborder ici les importants problémes de la poli-
tique indigene. La science ne s'est jamais opposée & I'améliora-
tion et & I'ennoblissement de Phumanité! Si ce livre peut contri-
buer, aussi peu que ce soit, & la réalisation de ce but, ce sera sa
meilleure et sa plus précieuse justification.

. Depuis la publication de la premiére édition en anglais, j'ai
passé de nouveausept ans & Rikatla (1913 & 1920) et j’ai pu amas-
ser une quantité considérable de nouvelles informations, surtout
en ce qu concerne le systéme de parenté, les rites de chasse et
les cultes ancestraux. J’ai eu également I'occasion de séjourner
dans le pays des Soutos et parmi les Vendes du Nord du Trans-
vaal; jai pu ainsi recueillir des faits précieux pour I'étude com-
garative des coutumes des diverses tribus bantou de 1'Afrique du
ud. Je les mentionnerai & Poccasion, sans cependant abandon-
ner mon plan original qui est la description de 1a tribu thonga.

Hengr A. Junob.
Geneve, Février 1934.



MEURS ET COUTUMES DES BANTOUS

GHAPITRE PRELIMINAIRE

LA TRIBU THONGA

CONSIDERATIONS PRELIMINAIRES SUR L’ORTHOGRAPHE
DES MOTS THONGA.

11 sera utile d’indiquer dés le début les régles que j’ai suivies
pour P'orthographe des mots de la langue indigéne qui seront cités
au cours de cet ouvrage.

Le principe qui me paratt seul raisonnable, c’est d’écrire ces
mots de telle fagon que, en les lisant, le lecteur frangais non initié
se rapproche autant que possible de la prononciation correcte. Les
mi-sionnaires suisses qui ont mis par écrit le thonga unt adopté
pour les indigénes une orthographe phonétique basée sur I'al-
phabet type de Lepsius et ils s’en sont trés bien trouvés, Mais il
ne serait guére possible de 'employer ici, car elle exige certains
caractéres spéciaux difficiles & se procurer et qui correspondent
& des sons particuliers au thonga. Ainsi elle posséde un s sibilant
labial (s surmonté d’un circonfldxe) que je rendrai par ps; un d
et un { cérébralisés (d et I avec un point dessous) que je transcrirai
par dj et #j (le j étant trés atténué). Le u du thonga se prononce
ou et je I'écrirai ainsi, quitte A le conserver dans les textes thonga,
dans les tableaux linguistiques et les listes de termes de parenté
ol il est désirable de rester le plus prés possible de 'orthographe
indigéne. Quant au w, il équivaut aussi la plupart du temps & ou.
Mais son emploi est maintenant admis dans les publications scien-
tifiques frangaises, et je le conserverai, cela d’autant plus qu’il se
prononce comme le u frangais dans certaines combinaisons (lors-
qu’il est précédé d'une consonne et suivi d’'un i ou d’un e (Iwi,
1wé, etc.). Mais il faut se souvenir que w est la semi-voyelle cor-
respondant au w anglais et qu’il n’est jamais un v. La scule lettre
n'appartenant pas & I'alphabet frangais que j'introduirai c'est
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le ii, le n avec le til portugais, qui se prononce comme ng dans
I’anglais singing. Le s chuintant (s avec un petit v an dessus) sera
rendu par ch comme habituelloment en frangais, mais nous con-
serverons sh dans certains mots on la forme anglaise a été consa-
crée par 'uvsage, comme Shilouvane qu’on peut lire déja sur les
cartes de géographie. S est toujours g et jamais z. Nous nous ser-
vons abondamment du % pour le ¢ guttural francais; ainsi nous
pouvons marquer 'aspiration qui le suit si souvent. par h, tandis
que si nous employions ¢, nous obtiendrions ainsi ¢h, la chuin-
tante, Les finales thonga en, in, an seront écrites et prunoncées
ene, ine, ane I'e final étant ici un e muet.

E est ouvert & la pénultieme syllabe, qui est celle sur laquelle
tombe P'accent (béka, placer), sauf lorsque la derniére syllabe
commence par une consonne précédée de m ou de n (lémbé,
année). 11 est alors fermé. Il I'est & toutesles autres syllabes, sou-
vent méme, il doit étre prononcé comme é. Nous ne mettrons P'ac-
cent aigu que dans les cas ou ¢’est particulidrement indiqué pour
éviter de grosses erreurs dans la prononciation.

Gi et gé se prononcent gui et gué.

Sysléme syllabique. — Pour lire correctement les mots thonga,
il faut savoir que, dans ces langues, toutes les syllabes finissent
par une voyelle {sauf les finales an, en, in, dont nous venons de
parler). Le mot Tembé, par exemple, ne doit pas &tre lu & la
francgaise : Tem-bé (comme tam-bour), mais Té-mbé. Tinsengi,
Ies bananes, ne se lil pas tin-sen-gi, mais li-nse-ngui. On voit done
que le n et le m, & I'intérieur des mots, ne doivent pas é&tre joinis
a la syllabe qui les précéde, mais & celle qui les suit. Ex. : ti-nta-
ngou, les souliers; ti-mpfou-la, les pluies; ti-mba-mbo, les cotes.

Quant aux noms propres, ceux de peuples en particulier, de
nombreuses difficultés se présentent. Les régles suivies dans les
ouvrages d’ethnographie sont loin d’étre uniformes. Dans les lan-
gues bantou, ces noms ont au singulier le préfixe mou et an plu-
riel ba, parfois ma. Beaucoup d’auteurs les conservent sous cette
forme en frangais et écrivent : les Bassoutos, les Matébélé, ete.
Le Rev. Wanger dans un article paru dans la Revue Africa en
octobre 1929, propose avec beaucoup de raison de laisser tomber
ces préfixes, car leur signification échappe au grand public, et il
pourrait arriver qu’un lecteur non initié dit : un Bassouto, un
Baronga, ce qui serait une injure criante & la grammaire bantou,
une offense aussi grave que celle qu’on commettrait vis-4-vis d.1
frangais si on disait : un chevaux. Je supprime donc ces préfixes.
Comme d’autre part il est trés important pour la clarté de 'exposé
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que I'on puisse distinguer le singulier du plusiel, j’ajouterai a ces
mots le suffixe francgais s quand ils sont au pluriel, ce s ne devant
d’ailleurs jamais étre prononeé. J’écris done : un Souto, un Ronga,
deux Soutos, deux Zoulous, ete. Au cas on il serait désirable,
pour une raison ou une autre, de conserver la forme indigéne
avec son préfixe, j'écrirais : deux Ba-Souto, dix Ma-Gwamba,
en séparant le préfixe du radical par un tiret., et en prenant bien
garde de ne pas ajouter le s du pluriel, ce qui serait une tautologie
inadmissible (1] faut noter, quant au préfixe ma en thonga qu'il
n'est que rarement un préfixe du pluriel. Le plus souvent c’est
un préfixe du singulier comme mou ou jiwa).

Pour étre logique jusqu’au bout, il ne faudrait plus parler de
Bantous, mais de Nious. Le Rev. Wanger n’hésite pas A aller
jusque-la. Mais la rédaction d’Africa ne le suit pas aussi loin.
Elle estime, comme moi-méme, tout en appuyant la suppression
des préfixes, que ce mot est maintenant d'un usage si courant
guc nous ne saurions guére en changer I'orthographe. Nous I’en-
visagerons donc comme un mot incorporé & notre langue et sou-
mis aux mémes régles que les substantifs analogues en frangais.

Le probléme est plus conpliqué lorsque les noms de peuples
sont employés comme adjectifs. Deux questions se posent ici :
1o Faut-il les écrire avec une majuscule ou non? 11 me parait qu’il
y a lieu de distinguer; certains d’entre eux sont vraiment des
qualificatifs, comme thonga, renga qui signifient étymologique-
ment oriental, djonga, méridional, etc. Nous écrirons ceux de
cette catégorie avec une minuscule. Mais d’autres sont des vrais
noms de personnes, comme dans I’expression : le clan Nkouna.
Nkouna est 'ancétre du clan. Ici la majuscule parait s’imposer;
20 Faut-il soumettre ces adjectifs aux variations du genre et du
nombre? A plus d’un égard ce serait désirable. Mais remarquons
d’abord que la plupart de ces mots se terminent par un a ou un o

.et qu’il est impossible de les mettre au féminin par 'adjonction
d'un e; 14 ou ils se terminent en { ou ou, on hésite et on recule
devant des combinaisons comme celles-ci : les traditions pédies,
les coutumes hlemgwées hlanganoues. 11 parait donc préférable,
pour le moment, du moins, et en raison de leur structure exotique,
de conserver ces mots invariables lorsqu'ila sont employés comme
adjectifs. Pour le moment, dis-je. L’accoutumance joue en effet
un réle dans ce domaine. Si ces mots entrent jamais dans l'usage
courant, ils seront peut-8tre un jour incorporés enx aussi comme
c’est le cas du mot bantou. En attendant nous nous abstiendrons
de leur accoler les suffixes frangais du féminin et du pluriel.

MEURS ET COUTUMES DES BANTOUS 2
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1. — DELIMITATION GEOGRAPHIQUE DE LA TRIBU.

La tribu thonga est composée d’un groupe de populations
bantou établies sur la cote est de I'Afrique du Sud, depuis les
environs de la baie de Sainte-Lucie sur la céte du Natal, jusqu’an
fleuve Sabie, au nordl. On rencontre done des Thongas dans
quatre des Etats actuels de I'Afrique du Sud: le Natal (Amaton-
galand), le Transvaal (distriels de Lydenbourg, du Zoutpansberg
et du Waterberg), Ja Rhodésia, et surtout I’Afrique Orientale
Portupaise (districts de Lourenco-Marques, d’Inhambane de la
Compagnie du Mozambique). Les Thongas sont limités au sud
par les Zoulous et les Swazis; & I’'ouest par les Mbayis, les Laoutis
el aulres clans souto-pédi; an nord par les Vendas ct les Nyais
dans le Zoutpansberg et la Rhodésia, les Ndjaos prés de la Sabie;
A Fest par les Tongas prés d’Inhambane, et les Tchopis au nord
de I'embouchure du Limpopo.

La tribu comprend un certain nombre de clans. Ces clans for-
ment six groupes qui parlent Jes divers dialectes de la langue
thonga.

11. — Trisu, GrRouPEs ET CLANS.

11 est néceensaire tunt. d’abord de définir la signification précise
de ces trois termes.

Nous réservons le terme fribu & la Lotalité de la nation thonga.
Ce mot est fréquemment employé pour désigner des unités natio-
nales plus petites, portant. le nom de quelque ancien chef dont les
descendants régnent encore, par exemple Tembé, Khosa,
Nkouna, cte... Nous préférons, pour plus de clarté, appeler ces
petits groupes « clans a, car il existe certainement une grande
ressemblance entre eux et les clans écossais. En régle générale
tous les hommes appartenant & un méme clan portent le nom de
Fancien chef qui est considéré plus ou moing comme leur ancétre
commun. En pays Temb¢, la plupart des habitants se saluent par
ces mots : « Shawan Tembé, bonjour Tembél » Or Tembé, le nom

1. 11 existe deux cours d’can portant le nom de Sabio dans le territoire
thonga, 'un est la Sabje du Sud, qui coule dans le district de Leydenbourg
el se jelte dans le Nkomatinon loin du kilomeétre b3 de 1a ligne de chemin do
fer qui unit Lourengo-Marques nu Transvanl, L'autre, dont il est question

ici, vient de la Rhodésin et se jette dans 'Océan Indien, prés du 21° degré do
latitude sud.
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du clan, signifie non seulement un groupe de personnes, mais
¢galement une certaine partie du territoire situé au sud de la
baie de Delagoa. Des hommes apparienant & d’autyves clans se
sont également fixés dans cette région. Il y a aussi des sous-clans
du clan Tembé qui ont déjd adoptd des salutations spéciales,
parce qu'ils ont formé des branches collatérales de la grande
famille Tembé. Cependant le terme clan est, je erois, le meilleur
pour désigner cette espéce d'unité nationale, puisque son origine
cst essentiellement familiale. Quelgues-uns de ces clans forment
des groupes parce qu'ils parlent le méme dialecte thonga.

I11. — Nom GENERIQUE DE LA TRIBU.

Ainsi que nous le verrons, il n'y a pas de véritable unité natio-
nale parmi les Thongas. Ils ont a peine conseience de former une
nation bien définie el n’ont méme pas un nom commun pour la
désigner. Le nom Thonga (prononcer I - h aspiré, ¢t non lo Ih
anglais) leur fut donné par les envahisseurs Zoulous ou Ngonis
qui réduisirent en esclavage la plupart de leurs clans entre 1815
L 1830. L'origine de ce nom Zoulou est probablement le terme
Ronga qui signifie : orient (buronga = aube) et par lequel les
clans des environs de Lourengo-Marques avaient. I'habitude de se
disigner. Suivant les lois phonétiques des deux langues r en
Ronga devient #h lorsqu’il est prononcé par les Zoulous (ex, ;
randja : aimer, en ronga, devient thanda en zoulou; raru :
trois, thathu). Le mot « Thonga » devint un surnom qui dans la
bouche des Zoulous étail presque I'équivalent d’esclave, et ils
Tappliquérent & toute la race thonga; cette appellation n'est pas
aimée des Thongas, mais je n’en connais pas d’autre qui lui soit
préférable.

Chose curicuse, les Thongas des clans du Nord, surtout ceux des
groupes Bilan et Djonga, aiment & s’appeler Tjongas, les Hleng-
wis Tgongas. Ce mot est peul-étre, & 'origine, le méme que Ronga
el peut avoir signifié également : peuple de I'Est, bien que le r
du dialecte ronga ne se change pas réguliérement en {j ct is dans
les clans du Nord. Cette signification est douteuse et elle a, en
tous cas, été oubliée. Un autre nom trés usité parmi les Blanes
pour désigner les Thongas est le mot Shanguan. Shangaan ou
Tshangaan était 'un des surnoms de Manoukosi, le chef zoulon
qui s’établit sur la cite est, et soumit la plupart des Thongas au
temps de Tchaka. 11 est possible que ce nom soit méme plus ancien
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et qu’il ait appartenu & un chef vivant dans la vallée du Bas-
Limpopo avant Manoukosi. En tous cas, cette vallée s’appelait
« Ka Tshangaan » et ses habitants Ma-Tshangaan. Cette appella-
tion ne fut jamais acceptée par les Rongas qui la considérent
comme une insulte. On 'emploie & Johannesbourg pour désigner
en gros tous les ouvriers indigénes de la cote orientale, méme les
Tchopis qui sont considérés par les Rongas de la baie de Delagoa
comme leur étant bien inférieurs. Clest pourquoi il y aurait in-
convénient 4 I'adopter. Je reconnais que le mot, Thonga ne jouit
pas d’une faveur plus grande et n’est pas entidrement satisfai-
sant, mais, étant donné qu'il signifie a V'origine « peuple de I'Est »
et que la tribu vit bien dans la partie orientale de I'Afrique du
Sud, il sera vraisemblablement accepts, par la suite, sans grande
difficulté.

Remarquons qu’une autre tribu, complétement différente par
la langue et les caractéres ethnographiques et habitant prés
d’'Inhambane tout preés de notre tribu thonga, se désigne elle-
méme par le nom de Ba-Tonga; mais il n’y a pas d'h aspiré aprés
lo 1 et ceci suffit & les distinguer des Ba-Tonga.

1V.— LES sIX GROUPES DES CLANS THONGA.

Etudions bridvement ces six groupes principanx & I'aide de la
carte ci-jointe.

1. Tout autour de la baie de Delagoa, nous trouvons le groupe
ronga. Le mot ronga est trés ancien et trés commode, car tous ces
clans consentent & étre désignés par lui. Les véritables Rongas
sont, jo pense, les clans Mpfoumo et Matjolo, situés & 'ouest de
la baie. Au sud de la baie se trouve le clan Tembé et ses deux sous-
clans devenus indépendants : Matoutw neet Mapoutjou, Au nord
de Lourengo-Marques sont les clans Mabota et Mazwaya, ls terri-
toire de ce dernier, qui 8’6tend des deux cdtés de I'estuaire du
Nkomati, s’appelle Nondwane. Plus au nord se trouvent les deux
clans de Chirindja et Manyisa qui font 1a transition avee le groupe
suivant. La nouvelle génération parle un dialecte ronga plus pur,
'ancienne parle plutét le djonga.

En continuant notre enquéte du coté du nord, nous traver-
sons deux riviéres : le Nkomati et 1'Olifant. Entre le Nkomati et
I'Olitant se trouve le groupe djonga, et au nord de 1'Olifant le
groupe iiwaloungou. Djonga signifie : sud, fiwaloungou : nord.
Les Ba-Djonga sont les clans situés au sud de I'Olifant, alors que
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les Ba-Nwaloungou sont au nord. De telles dénominations n'ont
donc gu’une valeur relative et ont éé inventées évidemment
par des populations habitant au bord de 1’Olifant, mais elles sont
cmployées en quelques endroits et je n’en trouve pas de meil-
leures pour désigner les deux dialectes thonga parlés au sud et au
nord de la rividre.

2. Le groupe djonga comprend du sud au nord les clans Khosa
(dans le pays de Khoséne ou Cossine), Rikotjo, Chibouri et Ma-
tyié. A 'est des clans djonga proprement dits, nous trouvons un
certain nombre de clans établis des deux cétés du Limpopo,
dans le triangle formé par le Limpopo, la Chengane et la ligne
du 24e paralléle. 1ls se désignent eux-mémes par le nom de Ba-
Hlabi, et parlent un dialecte trés proche du djonga. Voici leurs
noms, & partir du confluent de I'Olifant et du Limpopo vers le
sud : Mapsanganyi, Tsoungou, Mavoundja, Nkwinika et Ma-
kamo. Le clan Nkouna était établi non loin du confluent. 1l
¢migra en masse au Transvaal, avec des Mavoundjas et d’autres
Hlabis, pendant les guerres de Manoukosi.

3. Le groupe nwaloungou comprend deux éléments difiérents :
les Ra-Loyi ou Ba-ka-Baloyi, dans le triangle formé par les deux
rivitres au nord de leur confluent, puis les Maloulékés plus au
nord, tout le long du Limpopo jusqu’a son confluent avec le
Lébvoubysé, et plus loin encore le long du Lébvoubyé lui-méme.
1ls occupent ainsi une partie du Bas-Transvaal et y sont mélés
plus ou moins avec les populations venda et nyai. Les Malou-
lékés, svivant les historiens indigénes, ne sont que la moitié d’un
clan plus important appeld les Nwanatis, la seconde moitié étant
¢lablie prés de I’embouchure du Limpopo et portant le nom de
Makwakwas de Khambane et Ndindane.

Ces trois groupes se trouvent sur une ligne centrale formant
I'axe de la tribu. A Pouest on rencontre le groupe hlanganou, et
a Pest les groupes bila et hlengwé.

4. Le groupe hlanganou est le moins nombreux de tous. 11 com-
prend le clan Nwamba dans la plaine & I’est de la baie de Delagoa,
et les clans mabila et hlanganou sur les collines de Lébombo. Les
Hlanganous débordent sur le territoire du Transvaal et sont, dissé-
minés dans le grand désert du Bas-Pays du district de Lyden-
bourg, o ils sont mélés & des clans d’origine souto (pedi) et swazi
(Mbayi). Le dialecte hlanganou est trés proche du djonga.

5. Le groupe bila, ainsi nommé & cause de Bila, la grande plaine
que traverse la Bas-Limpopo, compren les clans vivant sur les
deux bords de la riviére. Les envahisseurs zoulou qui p’établirent
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dans ce pays fertile les ont beaucoup influencés, mais leur dialecte
a conservé quelques caractéres trés particuliers.

6. Le groupe hlengwé. — En dialecte djonga, hlengwé signifie
fortune. Je no sais si c’est 14 Pétymologie du nom Hlengwsé dési-
gnant toute la population thonga de 'est ot du nord-est, du Lim-
popo & Inhambane et 4 la Sabie du Nord. Le nom Hlengwé¢ ne
s'applique, & proprement parler, qu’a la partie septentrionale des
clans de Pest. Cependant je le conserve & titre provisoire. Il semble
que ce groupe, qui forme peut-étre la moitié de la tribu, com-
prend au moins trois grandes sub-divisions : 10 les Hlengwés pro-
prement dils, & I'ouecst des Maloulckés et des Loyis, s’étendent
jusqu’d la Sabie du Nord. Leurs clans princinaux sont ceux de
Tchauké, Mbenzane, Mavoubé, Magwinyane; 20 Les Tswas ou
Ba-Tswa? d’Inhambane, avee les clans Hlenbengwane, Ying-
wane el Nkoumbi; 30 Les Nwanalis avee les Makwakwas, Kham-
banes, Ndindanes, sur la frontiére des Tchopis au nord et & 'ouest

La patrie des Thongas est évidemment dans les Districts de
Lourengo-Marques et d’Inhambane. Mais au cours des guerres
qui troublerent profondément la tribu durant le x1xe sidcle et
dont nous parlerons ci-dessous, un grand nombre d'entre cux
¢migrérent dans la région nord-est du Transvaal, Aux Spelonken
ils forment actuellement la majeurc partie de la popuiation. Les
Vendas ol les Pédis qui étaient avant eux les maitres de la contrée,
les appelérent Mahgouamba. Co sont surtout des réfugiés hlengw3
malouléké et djonga. D’autres se sont établis dans le pays de
Modjadji, plus au sud. On y trouve au moins deux colonies de
Ba-ka-Daloyi avec leurs chefs. Prés de Loydsdorp, se trouve un
clan plus considérable, d’environ 6.000 indigeénes : le clan Nkouna,

1. Co nom de Bu-Tswa est In forme hlengwd de Ba-Tjwa, nom par loquel
les Zoulous étaient communément désignés parmi les Thongas. Ba-Tjwa osl
sang doute la forme correspondant & Ba-Rwa, nom par loqquel tes Soutos des
plaines du Zoutpansherg avalent I'habitude de désigner les tribus des mon-
tagnes d’od vient I vent appels hourwa. Comme on lo sait, los Ba-Rwa sont
tout simploinent Jes Bushmen ou Bochimans, mals ce nom sorvait & désigner
égnlemont des Bantous d'un type entidrement différent. Ceci montre que les
indigdnes, lorsqu'ils donnent un nom A des tribus étrangdres, considaront
bien plutdt 1a relation géographique oxistant entre eux-mémes et ces tribus
quo leurs caracldres ethniques; ainsi I'on trouve trds souvent le mot s Ba-
kalanga » qui signifle psuple du nord. Les Ba-Kalanga preproment dits so
trouvent en Rhodésia, mais, & Lourengo-Marques, les Thongas de Ia tribu
Khosa sont déja nppelds Ba-Kalanga.

Lo désignation Ngoni est appliquée aux Zoulous, ainsi que celle do Ba-
‘Tjwn, mais elle est réservée au clan zoulou dont Je chef 6tait Manoukosi.
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ayant pour chef Mouhlaba. Sur les bords de la Sabie du Sud, dans
la plaine du district de Leydenbourg, une autre colonie a été
fondée plus récomment, aprés la guerre faite par les Portugais
contre Goungounyane, (1894-1896) par les Ngonis et les Bilas qui
refusérent d’accepter le nouveau gouvernement. Ils avaient pour
chef Mpisane, un proche parent du dernier potentat ngoni.

Des groupes assez considérables existent aussi dans le District
de Lydenburg, dans celui de Pietersburg et jusque dans celui de
Waterberg.

Au cours du xxe@ siécle cette émigration a continué par le fait
que des milliers de Shangaans viennent chaque année travailler
dans les mines d’or de Johannesbourg, et qu’une certaine quan-
tité d’entre eux se sont définitivement fixés, sur le territoire de
I'Union sud-africaine. Les Thongas se sont tellement multipliés
dans le Bas-Pays entre les montagnes du plateau transvaalien
et la frontitre portugaise qu'ils y constituent une fraction consi-
dérable de la population. On peut méme se demander s'il n'y
aurait pas lieu de passer en couleur la portion de la carte que nous
avions laissée en blanc dans les précédontes éditions de ce livre
et qui élait autrefois occupée principalement par les Vendas
{Bvéchas) et par les Pédis. Le tiers de la tribu thonga environ est
actuellement fixé en dehors du territoire portugais, comme nous
allons le voir en réunissant les données statistiques récentes.

V. — IMPORTANCE NUMERIQUE DE LA TRIBU THONGA.

11 n’est pas possible de la fixer avec certitude. Néanmoins les
informations recueillies ces derniéres années nous permettent
d’arriver & un résultat plus précis que celui que nous avons publié
dans I'édition anglaise,

Considérons d’abord la portion de la tribu thonga établie dans
I'Unien sud-africaine.

Grice & I'obligeance des Commissaires des Indigénes, j’ai pu
obtenir les chiffres suivants : dans le district du Zoutpansberg, il
y 2 107.645 Tongas; dans la région de Tzaneen, 28.500; dans celle
de Leydsdorp, 5.100, et dans celle de Pilgrims'Rest, District de
Lydenbourg, 37.400. Cela fait un total de 178.745. Comment ces
chiffres ont-ils été obtenus? Le recensement ofliciel n'avait pas
indiqué pour chaque indigéne le nom de sa tribu. Or la population
du Zoutpansberg et des autres régions ci-dessus indiguées est fort
mélangée. Les Commissaires se sont donc donné la peine de relever
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le nombre des hommes payant la taxe appartenant aux chefs de
nationalité thonga; ce nombre a 6té muitiplié par cing pour fixer
la population totale. C’est dire que le chiffre de 178.745 doit dtre
envisagé comme trés approximatif. Il y a encore de nombroux
Thongas dans les Districts de Pietersburg, de Barberton (of ils
s¢ confondent plus ou moins avee les Swazis), de Waterberg, Si
Pon y ajoute ceux qui sont établis dans les quartiers indigdnes
dits locations, aux environ: des villes, on arrive & ce résultat que
la population thonga totale du Transvaal ne doit pas étre infé-
rieure & 200.000. Mentionnons le fait qu'il y a aussi quelques mil-
liers de Thongas dans la Rhodésia.

En ce qui concerne le Mozambique, les renseignements publiés
dans P'Annuaire statistique de 1928 sont des plus intéressants.
Le Département de la Statistique de la Colonie a fait de louables
efforts pour arriver & une précision plus grande mais il doit
avouer qu’on n’a jamais fait de réel recensement de la population
indigéne. On compte seulement le nombre des huttes en vue de la
perception de Pimpdt; chaque hutte est censée correspondre &
tant de tétes do population, et I'on fait la multiplication. Les
chifires obtenus de cette fagon sont donc plus ou moins exacls,
d’autant plus que les indigénes s’cfforcent de cacher autant de
huttes que possible aux percepteurs afin d’¢échapper aun fisc! Des
erreurs considérables risquent donc de se produire avec cette
maniére de procédor qui est d’ailleurs la eule possible pour le
présent. Ainsi I'Annuaire raconte que, pour le District d’Inham-
bane,on comptait en 1917 411.968 indigénes et seulement 223.930
en 1927, c’est-a-dire 188.638 de moins. La population a peut-étre
diminué, mais probablement pas dans de telles proportions
(ajoutons que dans le méme laps de temps, la population du Dis-
trict de Lourengo-Marques avait passé de 418.440 a 430.993,
ce qui est beaucoup plus admissible). Les chiffres qui sui-
vent ne prétendent donc pas & une exactitude absolue, mais
ils sont en tous cas plus prés de la réalité que ceux d'il y a vingt
ans. :

Un autre élément d'incertitude c'est que, ici aussi, la popula-
tion est mélangée. Elle ne I'est guére dans le sud ot jusqu’au
centre du District de Lourengo-Marques, tous les indigénes par-
lant des dialectes du Thonga. Mais au nord-est de ce District et
dans celui d’Inhambane nous rencontrons les Tchopis et les
Thongos qui n’ont pas été comptés A part dans les statistiques
gouvernementales. Nous avons questionné nos collégues qui ont
parcouru ces régions et avons fixé la proportion des Thongas con-
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formément & leur estimation. Voici les chiffres auxquels nows
nous sommes arrétés et que nous donnons sous toutes réserves,

Circonscriptions du Distrlct de Lourengo-Marques 1.

Marracuene (Rongas) . . . . . . .. ., 33.675
Manhi¢a (Rongas). . . . . . . . . . .. 41.965
Sabid (Hlanganous). . . . . . . . . . . 22,582
Maputo (Rongas). . . . . . . .. .., 33.398
Magudo (Djongas) . . . . . .. .. .. 37.614
Bilene (Bilas). . . . . . . .. ... .. 42.446
Muchopes (Doux tiers Tchopis, un tiers
Khambanes)., . . . .. ... ..., 19.397
Chibuto (Hlabis, Khambanes, Makwakwas).,  74.911
Guija (Hlabis) . . . . ., , . ... .., 31.939

Vila de Jado Belo (Tchopis Khambanes) . ., 36,180

Total des Thongas du District de Laurengo
Marques. . . . .., .. ... ... 374.107

Circonscriptions du District d' Inhambane,

Vilanculos (Thongas-Tswas) . . . . . . . 19.039
Massinga (Thongas-Tswas)., . . . . . . . 17.670
Morrumbene (Thongas-Tswas) . . . . . . 19.500
Panda (Thongas-Tswas) . . . . . . . . . 25.133
Homoine (Thongas-Tswas). . . . . . . . 28.640
Cumbane (Thongas-Tswas). . . . . . . . 5.190

inharrimo (Tchopis)
Zavala (Tchopis)
Inhambane (’Fongas)

Total des Thongas du District d’Inhambane. 115,172

En additionnant ces deux totaux, nous obtenons 489.279
comme chiffre de la population thonga au Mozambique. Si on y
njoute 200.000 pour le Transvaal et peut-dtre 10,000 pour la

Rhodésia, la tribu dans son ensemble compterait 699.272 dmes,
disons 700,000 8,

1. Nous transerivons les noms des Circonscriptions avee Yorthographe
officiello portugaiso.

2. 1l faut considérer co chiffre commo un minimum, J'ai regu, aprés la
rédaction do co paragraphe, dos informations quo m'a fort aimablement
envoyées lo Directour du Bureau do Statistique do Lourengo-Marquos. I} me
Uit qu'un recensoment est en train do se faivo pour toute la Colenie de Mozam-
bique ¢t il croit pouvoir fixer le nombro des Thongos sur territoire portugais
& environ 900.000. Mals il faut romarquer que co chiffre fnctut aussi les Teho.
Pis et les Thongas d’Inhambano. '
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V1. — HISTOIRE DE LA TRIBU THONGA.

Tous coux qui ont eu & instruire des indigénes de I’Afrique du
Sud ont é1¢ ¢tonnés de leur mémoire. Elle est si excellente qu’elle
empéche parlfois les facultés de raisonnement de se développer
comme elles devraient le faire. Quelques-uns de ces indigénes
peuvent redire une histoire longue de cing & dix minutes aprés
I'avoir entendue doux ou trois fois seulement. 1 est donc étonnant
qu’ils aient si pen de traditions, ou plutdt que ces traditions ne
remontent pas plus haut dans I'histoire. En effet, si I'on cherche
& savoir ce qu'ils connaissent do leur passé, on trouve : premiére-
ment, une histoire concernant leur origine d caractére trés forte-
ment mythique; deuxiémement, des traditions plus ou moins
légendaires au sujol des migrations des divers clans; troisidme-
ment des généalogies de la famille royale contenant huit & dix
noms, et quatriémement, des récits historiques remontant au
début du xix® siecle, qui donnent d’ailleurs Pimpression de faits
historiques authentiques. L’histoire, pour les Thongas, ne com-
meonce qu'il y a cent ans. Ce qui s’est passé auparavant est pres-
qu'entiérement oublié. Ceci montre que, méme parmi les races
qui possédent une bonne mémoire, avant introduction d’un sys-
téme d’écriture, on peut difficilement se fler aux traditions con-
cernant un passé déjd ancien,

A. — Période préhistorigue.

10 Vaici histoirve de lorigine de I'homme. — Les premiers dires
humains sortirent des roseaux. Chaque tribu vint au monde avec
ses caractéres actuels. Par exemple les Bveshas, qui sont d’habiles
forgerons, savaient, dés le premier jour, forger leurs pioches de
fer. Ils « vinrent an monde » en les tenant & la main. Le groupe
ronga appelle les premiers ancétres humains Likalahoumba et
Nsilambowa, c’est-d-dire celui qui apporte un charbon ardent
dans un coquillage, et celle qui prépare les légumes pour la cuis-
son. Les Djongas les appellent Gwambé et Dzabana. Une autre
histoire & laquelle tout le monde ajoute foi nous raconte com-
ment la mort descendit psrmi les hommes par la faute du camé-
léon (Voir la VIe Partie). Toutes ces histoires sont des mythes
purs et font partie de la gendse africaine que 'on retrouve dans
la plupart des tribus.
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20 Légendes concernant les migralions anciennes des divers clans,
Presque chaque clan prétend étre venu de loin et, chose eurieuse,
ils viennent de tous les points cavdinaux. Deux de ces clans vien-
nent, sans aucun doute, du nord. Ce sont les Ba-ka-Baloyi et los
Tembés. Les Ba-ka-Baloyi racontent qu'ils ont descendu la val-
lée du Limpopo en des temps trds anciens; ils vinrenl si nom-
breux qw’ils tracérent une large piste, aussi large qu’une route
carrossable : « C'est la vieille, vieille route de Gwambe¢, 1+ pre-
micr homme qui sortit des roseaux. La route fut si bien frayée que
jusqu’d ce jour, I'herbe ne I'a pas recouverte. « Beaucoup de
‘Thongas prétendent I'avoir vue, blanche et droite, partant de la
rive du Limpopo et se déroulant vers le sud & Lravers lo désert,
exactement comme la voute sur laquelle Atlila passa! A un cer-
tain endroit, prés d’un ruisseau oii les Ba-Ka-Loyi se reposérent,
on peut encore voir dans le roc les empreintes des morstiers des
femmes. « Les pierres & cetto époque n’étaient pas encore durcics
¢l clles conserverent les marques faites par les mortiers lors do
celte antique expédition, ainsi quo les marques des pipes o
chanvre des hommes et de leurs malchouba » (Les malchouba sont
les petits trous creusés sur quatre rangs par les indigénes pour
leur jeu favori appelé tehouba. Voir 1a 110 Partie, chapitre 11).

Suivant quelques historiens indigénes, les Loyis vinrent du
pays des Nyais avec les Nwanatis, qui appartenaiont aussi & la
race Nyai ou Kalanga. Ils descendirent du ¢dté du sud par cette
merveilleuse vieille route jusqu’d ce qu'ils eussent atteint la
cdte, non loin de 'embouchure du Limpopo. La vue de la mer,
cette large rividre inconnue, les remplit d'épouvante. Les Loyis
sentirent qu'ils ne pouvaient pas demeurer dans un voisinage
aussi dangereux et ils conseillérent & tous ceux qui les accompa-
gnaicnt de retourner vers le nord. Mais pendant co temps, leurs
amis Nwanatis avaient découvert un fruit assez rare sur les hauts
Plateaux africains, bien que trés commun dans les plaines sablon-
neuses de la cdte. 11 éait rond, & peu prés de la taille d'une orange,
avec une coque résistante. Une fois qu'ils Peurent ouvert, ils
trouvérent & 'intérieur des noyaux entonrés chacun d'une pulpe
délicate, fortement aromatisée, dont les indigénes se servent pour
préparer un plat excellent. Ces fruits s’appellent makwalkwa.
« Nous voulons demeurer ici pour ouvrir nos makwakwa », dirent
les Nwanatis, et ils firent leurs adicux aux Ba-Loyi qui se rendi-
rent dans la région qu'ils occupent actucllement. De Ia le nom
de Mekwakwas donné aujourd’hui encore & ces Nwanatis.

Les Nwanatis comprenaient les Makwakwas de Khambane et
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les Maloulékés. Ces derniers se séparérent de leurs fréres et re-
tournérent au nord, au pays des Loyis, sous la conduite de leur
ancétre Machakatsi. Celui-ci, qui était un grand chasseur, vit
qu’il pouvait facilement battre les Nyais qui s’étaient établis
dans la région, et il ramena avec lui ses compagnons, 11 devint
le fondateur de la dynastic de Malouléké (Pour de plus amples
détails sur ces légendes, voir « Addresses and Papers of the Joint
Meeting of British and South African Associations for the Advan-
cement of Science, Johannesburg 1905).

Quant au clan Tembé, on prétend qu’il est descendu, par la
riviere Nkomati,du pays Kalanga jusqu’a Ja baie de Delagoa, sur
unc fle flottante de papyrus et, qu’ayant traversé la rividre Tembé
il s’est établi au sud de la Baie. Un vieux dicton fait allusion A
cetle arrivée et 4 Ja conquéte du pays :

Phandje, phandje ra nala — Tembé koulou a wela.

Comme la feuille de palmier avec ses nombreuses folioles —
ainsi fit Iancétre Tembé lorsqu’il traversa.

11 établit ses fils dans tous les districts de Ia plaine, afin qu’ils
gouvernent en son nom. Lorsque les Tembés se saluent, ils em-
ploient quelquefois la salutation : Nkalanga, c¢’esi-3-dire : homme
du Nord ou du pays de Kalanga, et 'on ne peut guére douter,
malgré les traits légendaires de cette tradition, que le fait méme
de l'origine nordique de ces clans ne soit vraie. Dans la suite, les
chefs de Matoutwene et de Mapoutjou, descendants de Tembé,
devinrent indépendants.

La plupart des autres clans indiquent le pays zoulou ou le
pays swazi comme ayant été leur premiére patrie; ils auraient
abandonné pour envahir les plaines de la cote. Mpfoumon et
Matjolo sont tous deux fils de Nhlarouti, qui fut, dit-on, le pre-
mier envahisseur; ces deux clans, devenus indépendants et méme
hostiles I'un & l'autre, descendent de lui. Les familles du Nond-
wane indiquent les environs de Komati-Poort comme étant leur
lieu d'origine. 11 y eut des invasions successives d’un caractére
pacifique. Ces populations continuent A enterrer leurs morts la
figure tournée vers 1'Occident, parce que leur clan vient des col-
lines du Lébombo. Ce rite suffit & prouver le bien-fondé de la
tradition. Les clans nkouna, khosa et hlabi revendiquent aussi la
méme origine occidentale, ou sud-occidentale. Parmi les Nkounas,
certains vieillards disent qu’ils connaissent endroit précis du
pays zoulou d’ou partit leur ancétre Nkouna, et déclarent qu'ils
ont encore des parents la-has.

Les Hlanganous et les Hlengwés semblent n’avoir aucune tra-

LS
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dition de ce genre. La seule dont j’aie entendu parler & propos des
Hlengwés est la suivante : Tchaouké, leur premier roi, prit pour
femme la fille d’un autre chef de la tribu des Sonos. Les Sonos
savaient faire cuire leurs aliments, les Hlengwés ne le savaient
pas; ils ne connaissaient pas le feu et mangeaient leur bouillie de
millet crue. La fils de Tchaouké vola un charbon ardent chez les
Sonos et le rapporta chez lui dans un grand coquillage. Les Sonos
furent trés irrités et déclarérent la guerre aux Hlengwés, n:ais ces
derniers ayant pris de nouvelles forces parce qu’ils avaient mangé
des aliments cuits, furent victorieux. Le fils de Tchaouké fut
alors appelé Choki-cha-houmba : celui qui apporte du feu dans
un coquillage. Cetie tradition est liée au nom du premier homme,
Likalahoumba, que nous venons d’expliquer, et elle a, de toute
évidence, un caractére légendaire.

On raconte une histoire de ce genre au sujet du clan Chibouri
(entre les riviéres Ofifant et Nkomati). Les anciens habitants de
celte région étaient les Masilanes et les Nchongos. Un jour, il y a
trés longtemps, un homme du clan Chibouri, qui était pédi et
demeurait 4 Maboulanéne, au pied des montagnes du Drakens-
berg, poursuivit un ¢lan qu'il avait blessé, et le tua sur le terri-
toir> des Masilanes. Il retourna chez lui pour appeler ses compa-
triotes afin de le dépecer et de le manger, suivant la coutume des
chasseurs. Ils rtirent la viande et en donnérent aux Masilanes.
Les Masilanes avaient Phabitude de manger la viande crue et ils
ne connaissaient pas I'usage du feu. Ils trouvérent la viande cuite
meilleure que la viande crue et dirent aux Chibouris : « Vous &tes
plus intelligents que nous, nous vous servirons désormais! » Hs
décidérent donc de se débarrasser de leur propre chef. Les Chi-
bouris allumérent un grand feu, creusérent un trou et y mirent
des braises ardentes. Puis une natte fut étendue a la surface du
trou et I'on demanda au chef de s’asseoir dessus. 1l tomba dans
le trou et mourut, et les Chibouris devinrent les maitres du pays.
Ils abandonnerent leur costume (le mousoubelo, ¢est-a-dire le
morceau de peau attaché entre les jambes qui est le vétement
traditionnel des Pédis), leur langue et leurs lois matrimoniales,
¢pousérent des femmes Masilane et devinrent de vrais Thongas
(Mabouyandlela).

5i ces récits avaient une origine historique, ils laisseraient
croire qu’il fut un temps oi I'emploi du feu était inconnu a cer-
tains clans thonga. Ce n’est pourtant guére admissible : le feu
¢tait connu des humains depuis P'antiquité la plus reculée méme
a Pépoque paléolithique — dés la période moustérienne —- il ya
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20.000 ans, oun plus. Il est probable que méme avant cette époque
le veldt desséché de PAfrique du Sud fut souvent incendié par la
foudre. Mais la répétition de ces légendes, qui rappellent le mythe
grec de Prométhée, montre, en tout cas, 'immense valeur que les
Thongas attachent a Pemploi du feu.

Quelles races les envahisseurs trouvérent-ils dans ce pays?
Leurs noms sont encore connus en certains endroits. Dans le
pays Khoséne, ils s’appelaient. les Ntimbas et les Chibambos.
Dans le Nondwane, les Honwanas, les Mahlangwanas et les
Nkoumbas. Tous s’accordent A dire qu'ils avaient une civilisa-
tion moins développée (Voir la VIe partie), et que les nouveaux
venus eurent facilement le dessus, parce que plus intelligents et
possédant de meilleures armes.

30 Les genéalogies des familles royales, conservées d’une fagon
plus ou moir.s compléte par chacun des clans, forment une troi-
sitme source d’information sur les temps préhistoriques. J'ai
recueilli les suivantes ?

Mpfoumou : Nhlarouti, Mpfoumoun, Fayi, Maromana, Chilou-
pane, Hasana (qui attaqua Lourengo-Marques en 1868, fut exilé
puis relrouva son royaume en 1875 et mourut. en 1878), Hamoule,
Zihlahla, Nwamantibyane (exilé en 1896 en Afrigue Occidentale,
on il mourut).

Tembé : Tembé, Nkoupou, Nwangobs, Silambowa, Mouhari
(1781-1795), Mayeta (1823), Bangwana, Boukoutje (1857), Ma-
bayi (exilé en 1890), Boukoutjé I1.

Mapouljou : Mapoutjou était le frére cadet de Mouhari, il se
sépara de lui pour devenir indépendant. Mouwayi, Makasana
(1800-1850), Tlhouma, Mousongui ou Nozililo (1850), Ngwanazi
(qui se réfugia en Amatongaland anglais aprés la guerre de Goun-
gounyana cn 1895).

Nondwana : Libombo (qui régnait probablement avant V'in-
vasion), Masinga, Ngomana, Matinana, Makwakwa, Papélé,
Khobété (qui se révolia contre les Portugais en 1859), Mapounga,
Mahazoule,

Matola : Mabota, Magwenyana, Lawoulana, Magoumbin,
Mbakana, Swatjonga.

Nwamba : Kopo-8wamba, Rihati, Sindjini, Malengana, Nko-
1él¢, Mangoro, Moudlayi, Nwangoundjouwana.

Khosa : Khosa, Ripanga, Maboné, Molelemane, Ripindjé,

1. Compavrer avee E. Torre do Valle. Dicclonario shironga-porluguez. Lou-
rengo-Marques. Imprensa Nacional, 1906,
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Magoudjoulane, Nchalati Poukwana, Magoudjou, Choengéle.

Nkouna : Nkouna, Chitlhelane, Rinono, Koulalen, Nwarinye-
kana, Mouhlari, Ribye-ra-kou-tika, Chilouvane, Mouhlaba.

Malouléké : Machakatsi, Dlamana, Chitanda, Chihala, Nkouri,
Mhinga, Soundouza.

Comme on peut le voir, ces généalogies comprennent générale-
ment huit & dix noms. La liste des chefs Mapoutjou n’en a que six,
parce que cetle dynastie n’est pas aussi ancienne et ne remonte
pas au dela de la fin du xvine siécle. Toutes les autres sont plus
longues. Je n’affirme pas qu’elles soient absolument exacles,
puisque, dans le méme clan, les informations varient suivant les
informateurs. Des chainons peuvent avoir été omis dans la chaine
car, pour les indigénes, un petit-fils est un fils, absolument comme
un véritable fils. D’autre part, la loi de succession chez les Thon-
gas appelle & la dignité de chef les fréres plus jeunes du chef mort;
quelques-uns de ces noms peuvent fort bien appartenir & des
[réres. Il ne s’ensuit donc pas du tout que huit noms correspon-
dent & huit générations différentes. S'il en était ainsi, en estimant
i trente ans une génération, nous pourrions conclure que le pre-
mier chef vivait il y a deux cent cinquante ans, ¢’est-a-dire en
1600 or j’ai trouvé, pour quelques-unes do ces généalogies, la
preuve certaine que le premier nom de la liste était déja connu en
1550. Nous devons donc considérer ces généalogies comme trop
courtes. Beaucoup de noms ont dii étre oubliés au cours des sie-
cles

La preuve A laquelle je fais allusion m’a été fournie par les rap-
ports portugais publiés dans le Mémoire adressé en 1873 au Pré-
sident de la République frangaise, appelé & faire acte d’arbitre
dans le conflit entre ’Angleterre et le Porlugal, an sujet de la
possession du pays situé au sud de la Baie (Lishoa. lImprensa
Nacional). Dans cette intéressante publication se trouvent les
documents les plus anciens concernant la Baie, entre autres le
récit suivant qui figure dans le rapport du chronigueur portugais
Perestrello, écrit en 1554 : « Trois rividres sc jettent dans la Baie...
La premiére au sud s’appelle Zembé. Elle sépare le territoire du
roi de ce nom, du royaume du roi Nyaka... La deuxiéme est la
vivitre du Saint-Esprit, ou de Lourengo Marques; elle sépare le
pays de Zembé de celui de deux autres chefs appelés Roumou et
Mina Lébombo. La troisicme et derniére cst le Manhisa, qui
porte le nom d'un Caffre régnant en ce lieu. » Ces indications nous
permettent de reconnatire les noms des clans actuels de Tembé
(Zembé), Mpfoumou (Roumou), Lébombo et Manyisa. A I'époque
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ces noms étaient déja connus et les chefs qui les portaient étaient
établis dans le pays méme o ils se trouvent actusllement, ou non
loin de 1. Le chef Nyaka a laissé son nom a Pile d’Inyak. 1
semble que le clan Nyaka occupait alors un territoire plus étendu
qu’d Vheure actuelle. Peut-8tre les opérations militaires de Ma-
poutjou I'ont-elles obligé & se retirer sur I'tle out vivent mainte-
nent ses membres. Remarquons en outre que Zembé et Manhisa
¢laient des noms appliqués non seulement & ces deux chefs, mais
& des riviéres. Le Zemb¢ est le Mi-Tembé actuel qui coule entre
les territoires Tembé et Matjolo, et le Manhisa est évidemment
le Nkomati qui traverse le pays de Manhisa, & 50 kilométres envi-
ron au-dessus de V'estuaire. Si les indigénes avaient déja donné A
des rivieres les noms de ces chefs, il est probable que les chefs
cux-mémes étaient déja morts, et avaient vécu dans un passé
plus ou moins lointain. Tous ces arguments tendent & prouver
qu’il y a quatre ou cing cents ans au moins, les chefs Tembé,
Mpfoumou, Manhisa, Lébombo, qui tous ont encore des descen-
dants & 'heure actuelle, étaient déja établis dans la région de la
baie de Lourengo-Marques. J¢ ne pense pas qu’une indication
plus précise puisse étre donnée sur une période aussi reculée, et
je propose d’adopter ces faits comme des points de repére dans
I'histoire des indigénes sud-africains 1,

B. — Période hislorigque.

Aprés avoir essayé de dégager ce qu'il y a d’historique dans la
période préhistorique, nous arrivons au x1xe sidcle, et 13, nous
avons une masse d’informations circonstanciées qui renferment
peut-étre quelques traits légendaires, mais qui, dans I'ensemble,
paraissent entiérement dignes de foi. Il n’est pas conforme & notre
plan de citer ici tous ces faits, cela nous menerait trop loin. Disons
sculement que, pendant tout le x1x® siécle, I'histoire de la tribu
thonga est principalement celle de Vinvasion et des migrations
des conquérants zoulous qui, s’étant séparés de Tchaka, réduisi-
rent en esclavage, pour leur propre compte, les pauvres Ama-
‘Thonga de la cote, comme Mosilekatsi le fit pour les Ma-Chona.
Ces Ngonis, dirigés par Manoukosi, trouvérent tous les clans

1. Pour de plus amples détails sur Vhistoire des Thongas et des tribus envi-
ronnantes, voir mon article dans le South African Journal of Science, 1914 :
‘The condition of the Natives of South East Africa in the XVI th Century
according to the early Portuguese documents,
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thonga vivant & I'ancienne mode bantou, chacun pour lui, sans
unité nationale; ils les conquirent facilement el essayérent de
leur imposer le systéme de domination militaire créé par Dingis-
wayo et Tehaka. De nombreux clans thonga émigrérent an Trans-
vaal vers cette époque (1835-1840), plutét que de se soumettre A
Manoukosi. Comme les Boers s’¢taient installés dans le pays et que
Ies chefs ngoni redoutaient avant tout une guerre avec les Blanes,
ces Thongas ne furent pas inquiétés par Manoukosi. 1ls apparle-
naicnt aux clans nkouna, loyi et mavoundja, et fondérent de
nombreuses colonies au Transvaal. Manoukosi régna tranquille-
ment pendant. plus de vingt ans sur la valée du Limpopo jusqu’an
Mosapa (territoire des Ndjaos, au nord de la Sabie). 11 mourut en
1836, Clest alors qu’une terrible guerre de succession, encore
connue de nos jours sous le nom de « la guerre civile» (moubango),
fit rage pendant plus de six ans sur tout le territoire de la tribu
thonga. Deux hommes se disputaient le pouvoir. Suivant la loi
de suceession des Thongas, Mouzila était I'héritier légal, mais Ia
loi ngoni lui était contraire ct favorisait son frére cadet Mawéwd.
Mawcwé fut done proclamé chef el les partisans de Mouzila s'en-
fuirent aux Spelonken. Or le nouveau roi se conduisit en despote
cruel, et Mouzila, aidé des Portugais et des guerriers ronga, rem-
porta sur lui une victoire décisive & la riviére Sabie (17 au 20
a0t 1862). Les Rongas demeurérent toujours indépendants des
chefs ngoni, car ils étaient sous la dépendance directe des auto-
rités portugaises.

Un Portugais nommé Albasini qui, pendant toute cetle période,
fit fonction de chef des Thongas des Spelonken joua un réle con-
sidérable dans tous ces événements,

Lorsque Mouzila mourut, son fils Goungounyana lui succéda.
Les Ngonis étaient devenus beaucoup moins nombrenx. En 1890
ils ¢taient & peine quelques centaines dans toute la région, cepen-
dant ils 8’y maintenaient énergiquement et les Thongas les détes-
lnient. Aussi, lorsqu’en 1894 la guerre entre les Porlugais et
certains clans ronga créa des difficultés entre les Blancs et Goun-
counyana,le chel ngoni fut abandonné par la plupart de ses sujets,
¢t méme par son oncle Nkouyou. Sa capitale Mandlakesi fut
brilée et Jui-méme capturé par Musinho d’Albuquerque & la fin
de P'année 1895; le gouverncment despotique des Zoulous était
terminé et remplacé par Vadministration portugaise, au grand
bénéfice de la tribu thonga.

MEURS BT COUTUMES DES DANTOUS 3
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Vi1, — CARACTERES ETHNIQUES DE LA TRIBU THONGA.

Cuels sont les traits caractéristiques de la tribu comparée aux
autres groupes ethniques des Bantous sud-africains, et surtout
aux Zoulous ¢t aux Soutos? Nous essaicrons de les déerire brigve-
ment en ce qui concerne la langue, les caractéres mentaux et les
caractéres physiques.

10 Langue des Thongas. — 11 est inutile de donner iei une des-
cription minuticuse de Ja langue thonga; ce travail a déja été fait,
pour le dialecte ronga, dans ma « Grammaire Ronga » publice
avee I'aide du Gouvernement Portugais en 1896 (Bridel, Lau-
sanne) et, pour le dialecte djonga, dgns ma Grammaire ¢lémen-
taire de la langue '} honga-Shangaan,publiée au début du diction-
naire de poche Thonga-Anglais compilé par les soins de mon
collégue, le Révérend Ch. Chutelain (Bridel, Lausanne 1908). Je
n’étudierai done la langue qu’au point de vue ethnologique, ¢’est-
d-dire seulement pour déterminer la situation exacte des Thongas
parmi les Bantous.

L’idiome thonga appartient an groupe sud-oriental des langues
Lanlou, et il est apparenté A la fois au souto et au zoulou. Toutes
ces langues ont, en commun, certains caractéres grammaticaux
gni les distinguent des autres groupes. Parmi ces caractéres je
puis mentionner : I'emploi fréquent des sons latéraux hl, dl, il;
la présence de sept ou huit classes de noms, reconnaissables aux
préfixes qui correspondent les uns aux autres dans ces trois lan-
gues; la formation du locatif par lo suflixe ini ou ng et non par
des préfixes, absence par conséquent des trois classes locatives
pa, kou, mou, ete... Certaines personnes, quin'avaient pas étudié
avec soin le thonga, ont aflirmé qu'il s8’agissait tout simplenient
d’un dialecte zoulou. (’est inexact 1. Le thonga est entid¢rement
difiécrent du zoulou et du souto, bien qu'il leur soit trés étroite-
ment apparenté, surtout en ce qui concerne le zoulou.

Parenté avee le souto. — Le systéme phonétique du souto est
caractérisé par I'absence d'un phénoméne spécial commun & In
plupart des langues bantou, au thonga et au zoulou en particu-

1. Les Thongas et les Zoulous ne s2 comprennen! pas. En terminologie lin-
gulstique, je crois qu'on ne dovrail jamais appelor dialecto d’une langue, un
fdlome qui est incompréhensible pour ceux qui parlent cotle langue. C'est
une langue entiérement différente ot il convient de réserver lo terme dialecto
aux diverses fories d'une méme langue, gui sont d'uno nature telle que ceux
qui les parlent peuvent se comprendre d'une fagon rlus ou moins parfaite.
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lier. La phonologie bantou est dominée par une singulitre trans-
formation de certaines consonnes lorsqu’elles sont précédées des
préfixes 2 ou m. Cet n ou ce m est généralement le préfixe de la
classe mou-ba, mou-mi ou in-tin (zin), et il a la propriété de pro-
duire de merveilleux changements dans cette consonne initiale-
En souto ce préfixe disparait complétement excepté dans quel-
ques cas, el la transformation a laquelle je fais allusion manque
presqu’entiérement. En ce qui concerne le vocabulaire, le souto,
ct surtout le dialecte pédi du souto, présente certaines analogies
intéressantes avec le thonga. Il n’est pas possible de citer beau-
coup d'exemples; notons seulement que le souto posséde les ra-
cines loya (sorcellerie) et yila (tabou) qui se retrouvent également
en thonga alors qu’elles manguent en zoulou,

Parenlé avec le zoulou. — La grande différence phonétique entre
le thonga et le zoulou est I'absence compléte en thonga des trois
clicks ! caractéristiques du zoulon. Les Thongas n’ont aucun click,
excepté dans quelques rares mots empruntés au zoulou comme
ngolo (wagon). II y a réguliérement permutation de cerlaines
lettres d’une langue & I'autre : lo z du zoulou devient { en thonga,
le r du thonga est généralement remplacé par ! ou th en zoulou.

Originalilé du thonga. — Bien que le thonga et le zoulou se
ressemblent sur bien des points, le thonga posséde quelques traits
particuliers qui démontrent son originalité. En ce qui concerne la
phonétique, il est caractérisé par la fréquente occurrence d’une
labiale sibillante, un peu comme ps prononcé avec une espéce de
sifllement,qui correspond au ¢ zoulou tel qu'il se rencontre au plu-
viel de la classe isi-izi. Le thonga est également caraclérisé par
quelques transformations spéciales des consonnes initiales, N + F,
qui reste nk en zoulou, devient h en thonga Par exemple : lo
zoulou nkosi (chef), devient hosi en thonga. (khouchi en souto-
pedi, Pinitiale n étant tombée). 11 y a une longue liste de mots de
la classe in-tin ot ce phénoméne appanatt (homou : beuf, houkous;
poule, ele..). L'r initial, lorsqu'il est précédé de n, devient nh
(nhena : guerrier, Linharou : trois; ef. rar ou : Lrois,bourena : bra-
voure, morena : chef, en souto). Il semble gue ce soit 14 la combi-
naison primitive. En quelques autres cas il devient nijh en ronga
¢l ndj en djonga (rako : derriére, nljhako, ndjako). Ces deux r ont
sans doute une origine différente dans I'ancien bantou, msis ces
transformations sont spéciales au thonga.

1. L’on croit généraleinent que los clicks Zoulou sont d'origine hottentote.

11 n’est donc pas surprenant qu'ils n'alent pas 616 adoptés par les Thongas,
qul e semblent pas étre entrés jamals en conlact avee les Hottentols,
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En co qui concerne la morphologie, le thonga a quelques parti-
cularités frappantes : une grande variété de formes démonstra-
tives dues & la présence d’une espéce de particule démonstrative
le ou la ainsi qu'un important développement des participes du
verbe. Dans sa conjugaison le verbe est aussi bien pourvu d’auxi-
liaires que n'importe laquelle des langues sud-africaines et nous
pourrions facilement découvrir en thonga les mille ou deux mille
combinaisons qui ont été comptées dans la conjugaison zoulou.

Pour toutes ces raisons le thonga est une véritable langue qui
s’esl développée avee ses différents dialectes.

Les siz dialecles. — Nous avons essayé de les classer en six
catégories, mais cetle classification est purement formelle; en
cffet chacun de ces dialectes présente des formes de transition, et
ils passent de 'un & Pautre par le moyen d’un grand nombre de
formes intermédiaires . Cest 1A un fait tres frappant. Jo prends
par exemple le mot rivimi, qui signifie langue en djonga, au nord
de la rivitre Nkomati. Ici nous trouvons deux r prononcés plus
ou moins comme des r roulés. jamais d’une facon gutturale. Si
nous allons un peu plue loin vers le sud, an Nondwane, ririmi
devient rjirjimi. Le r devient plus palatal. Nous arrivons a
Mofoumou : 14 le mot s'est transformé en lidjimi. Le premier »
est devenu une dentale pure, le second une palatodentale (avec
une espéce do eérébralisation). 11 y a évolution régulidre du son,
d’un dialecte A I'autre. Le méme processus pourrait. étre cbservé
pour b qui, au sud de la Baie, est un véritable b explosif, et devienl
b faible, un b labial fricatif et quelquefois presque w, une demi-
voyelle, en allant vers le nord. Cette régularité dans la relation
géographique des sons est trés claire, elle montre que la langue a
dd se développer organiquement, comme un arbre sur lequel
poussent des rameaux, ces rameaux s’écartant de plus on plus
les uns des autres jusqu'a ce que les dialectes soient formés, cha-
cun avee ses sons particuliers.

Ceci semble d’autant plus merveilleux que la tribu thonga est
formée de populations d'origines diverses qui ont envahi le pays
de différents cotés. La scule explication plausible de ces deux
faits, en apparence contradictoires, est que les envahisseurs adop-
térent la langue de la population primitive ¢t ne Valtérérent pas
au point de Pempécher de suivre son évolution naturelle... Si c’est
exact la Jangue thonga devrait étre considérée comme 1’élément

1. Dans Fappendice ne 1, je donne une liste des mots les plus intéressants

et jo montro comment ils sont prononcds dans tcutes los partiesde la tribuyy
ofin do caractériser les différents dialectes,
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le plus ancien de la vie de la tribu, et nous pouvons alors com-
prendre comment elle lui a donné son unité.

Il est vrai qu'au point de vue linguistique, les événements se
sont déroulés d’une toute autre facon depuis I'invasion zoulou du
~1x° siécle. Les Ngonis de Manoukosi n’adoptérent pas le thonga
comme leur langue, ils conservérent leur dialecte zoulou que la
plupart des clans thonga connaissaient et employaient en méme
temps que leur langue nationale. Toutefois cette différence peut
facilement s’expliquer : les généraux zoulou qui suivirent Fexem-
ple da Tchaka, Manoukosi et Moselekatsi, amalgamérent les clans
et les tribus sous leur gouvernement militaire et ne purent sub-
sister qu’en les maintenant sous une domination despotique. s
¢taient une race aristocratique et considéraient leur propre
langue comme supérieure. Gouvernant par la crainte et pa-
I'épée ils demeurérent exprés étrangers aux tribus asservies, Tout
différent ¢lait Pesprit des anciens envahisseurs vers 1.400 ou
1.500. s n’avaient pas cet idéal de domination étendue, car,
opérant sur une beaucoup plus petite échelle, ils se contentaient
de prendre aux ahorigénes le pouvoir, et se mélangeaient vite &
eux, en épousant leurs filles (ainsi qu’ils le font encore) en sorle
fu'ile ne formaient plus avec eux qu'un peuple.

Les Ngonis auraient-ils pu dans la suite imposer leur dialecte
zoulou & la place du thonga, si les Portugais n’avaient pas brisé
leur puissance? C’est impossible & dire. s avaient réussi & im-
poser la terminologie zoulou dans toutes les affaives militaires
mais, d’autres part, les femmes n’apprenaient pas le zoulou et-
dans les peuplades primitives, les femmes sont les meilleures gar-
diennes de la pureté de la langue. C’est pourquoi je ne pense pas
qw’ils auraient jamais réussi & déraciner 'ancienne langue qui doit
avoir été parlée en territoire thonga depuis plusicurs sidcles.

J’en conclus que la langue thonga était déja parlée par les pre.
micrs occupants du pays, il y a plus de cing cents ans, et qu'avee
nn certain nombre de coutumes, elle forme le grand lien qui a uni
les clans thonga dans les sitcles passés.

20 Caracléres mentauz des Thongas. — Nous nous demanderons
seulement quelle comparaison on peut établir entre les Thongas,
les Zoulous et les Soutos quant au caractére et surtont au point
de vue mihtairc.

Ayant cu Poccasion d’dtre témoin d’une guerre au Zoutpans,
berg, dans laguelle Mouhlaba, le chef Nkouna, était alliée & Masr
ghe, le chef pédi, je puis attester que les Thongas avaient dix fois
plus Vesprit militaire que les Pédis. Je vis le méme jour deux




38 LA TRIBU THONGA

anmndes se préparant & la méme bataille. Les Thongas armés jus-
qu'aux dents et formés en un grand cercle, tous debout, hurlaient
leurs chants de guerre, gesticulaient et faisaient des bonds, en
suppliant leur chef de donner I'ordre du départ. Les guerriers
pédi étaient assis sous des arbres, prisaient et semblaient aussi
calmes qu'en n'importe quel autre jour.

Pendant la guerre de Goungounyana, les Thongas furent braves,
tout au moins ceux qui ne dépendaient pas entiérement du grand
chef ngoni, car celui-ci n’avait pas permis 4 ses guerriers de tuer
des Blancs. Les Rongas de Mpfoumou, en particulier, firent
preuve d'un grand courage et d’une grande endurance, et ceux
qui, pendant la guerre d'Angola, servirent sous les Portugais, ont
montré qu’ils étaient trés sirs et que 'on pouvait avoir confiance
en cux.

D’autre part tout semble prouver que ces qualités militaires ne
faisaient pas, anciennement, partie des traits du caractére thonga,
mais qu'elles leur viennent des Zoulous. Ceux-ci leur enseignérent,
au siécle dernier, I'art de se battre; ils les plagaient au premier
rang dans les combats et les appelaient « Mabouyandlela », « ceux
qui ouvrent la voie ». Avant I'invasion ngoni, les armées thonga
ignoraient le moukhoumbi, ¢’est-a-dire le cercle de guerriers armés
qui est & la base du systeme militaire zoulou (Vair 1a VIe Partie);
ils avaient coutume de se placer en ligne droite et psu d’hommes
élaient tués dans leurs batailles. Ils n’étaient, en somme, que des
clans bantou normaux, ¢'est-2-dire des hommes vivant paisible-
ment, se disputant parfois avec leurs voisins. L'idée de conquéte,
de domination étendue, le systéme de nation armée, adoptés payr
Tchaka et ses partisans, étaient quelque chose de nouveau pour
les indigénes du Sud de I’ Afrique, quelque chose qui fut sans doute
emprunté aux Blancs par Dingiswayo. G’est 14 une chese qu’il ne
faut pas oublier.

.Sous une surveillance européenne équitable, il est peu probable
que la tribu thonga perde son caractére paisible et doux.

3% Caracléres physiques des Thongas. — On ne peut pas dire
que les Thongas possédent un type physique homogéne et trés
distinct. Ils sont généralement d’une couleur brun foncé, parfois
enti¢rement noirs, mais beaucoup plus foncés que les Soutos.
Dans P'ensemble, leur aspect extérieur ressemble plutét a celui
des Zoulous; cependant, en ce qui concerne la figure et la taille.
ils varient beaucoup d'un individu & 'autre. On rencontre des
Thongas dont les faces ont nettement le type négre : lévres
¢épaisses, nez épatés, pommettes saillantes, et le méme jour, au
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méme endroit, d’autres individus appartenant au méme clan
dont la face est beaucoup plus allongée, les ldvresminces et le nez
pointu. Il semble qu’'il y ait chez eux doux types: le type grossier
probablement plus répandu parmi les populations primitives et
qui s’est conservé trés net chez les Tchopis de la cote, et le type
plus affiné, qui appartenait pout-étre aux envahisseurs. Ces deux
tvpes se sont mélangés de toutes les manidres. Il semble qu'il y
ait eu également, dans certains clans, une influence arabe, Un
administrateur colonial du Zoutpansberg a remarqué, dans quel-
ques-unes des colonies thonga, des traits sémitiques frappants :
nez busqués, Jdvres minces, Y a-t-il en des alliances entre les
‘Thongas et les Arabes qui s’établirent sur la cdte orientale, bien
avant qu’elle no fut découverte par Vasco de Gama? Qui pour-
rait le dire?






PREMIERE PARTIE

LA VIE DE L’INDIVIDU

CHAPITRE PREMIER

EVOLUTION D'UN HOMME DEPUIS SA NAISSANCE
JUSQU’A SA MORT

A. — ENFANCE
I. — LE JOUR DE LA NAISSANCE.

Lorsqu’un nouveau membre de la tribu est attendn, lorsque la
mére commence & ressentir les douleurs de P'enfantement (kou
louiwa), le pére envoie prévenir les sages-femmes du voisinage,
et elles arvivent toutes aussitdt. On les appelle tinsoungakati .
Toute femme ayant quelque expérience en la matidre est sage-
femme, aucune préparation spéciale n’étant exigde pour obtenir
ce titre 2,

La place choisie pour I'accouchement (phoulouka) se trouve
généralement derridre la hutte {mahosi) dans laguelle habite la
femme enceinte, Quelques nattes sont apporiées et dressées, de
Tagon & former un petit enclos. C'est pour protéger la femme
contre les regards indiscrets. S'il y a assez de buissons, on ne se

1. Co mot est intéressant. Sa terminalson ali ost lo suffixe féminin qu'on
trouve dana nsatl : fomme, houloukatl : sléphant fomello, Nkomati : la rivitre
du méme nom, les rivitres élant considéraos comms féminines par les Thon-
gas,

2. Dans corlains clans thonga, en particuller choz los Khosas da Magouda,
11'y a une personne qui est obligée de vonir assister la femmo en couches :
c'est In moukoiiwana lo’nkoulou de son marl, ¢'est-d-dive la fomme qui a 616
tehetéo par los bosuts do son mari. La fomme en couches appuis sa téle sur
Ia poitrine do celto temme, pendant que les autres sagos-fommes aldent A sa
délivrance. Lorsque lo Rév. F. Paillard vint assister une femme en couches,
Iar moukofiwana lo'nkoulou lui dit : « Mercil Vous avez pris ma placo ».
(Vo Ia 110 paitie), chap. I. B, 3.).
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sert pas de nattes. Tout cet endroit est désigné par un nom spé-
cial : fonkwene ou bousakene {le nid). Si I'accouchement est labo-
ricux, on consultera probablement les osselets divinatoires et
Pon transportera la femm=» & un autre endroit, & 'intérieur de la
hutte, ou ailleurs.

L’enfant peut venir au monde normalement, mais, en régle
générale, les sages-femmes estiment qu’il est de leur devoir de
soumettre leur patiente & une longue el douloureuse manipulalion,
& un véritable pétrissage exécuté avec les mains, parfois méme
avec les pieds, dans le butl d’obtenir ’expulsion a la fois de 'en-
fant et du placenta. Elles y réussissent quelquefois, mais elles
blessent souvent aussi la mére d'une facon grave. Les sages-
femmes estiment qu'elles doivent étre trés brutales et n’avoir
aucune pitié de la pauvre femme. Il arrive que la mére finisse par
perdre tout sentiment humain A la suite de ce traitement doulou-
reux. J'ai entendu dire que parfois elle refusait de donner le jour
4 son enfant, mordait ses assistantes et se sauvait. De 13, sans
doute, Pattitude adoptée par les sages-femmes. La mére ne doit
pas fahla fwana, ¢’est-a-dire briser Penfant, expression technique
désignant les accouchements malheureux.

Pendant tout 'accouchement, la mére ne doit ni manger ni
boire; c’est un tabou ?; elle tuerait I'enfant en le transgressant.
Naturellement aucun homme ne doit assister a Ja naissance; les
jeunes filles ne doivent pas non plus s'approcher. Une jeune
femme nouvellement mariée peut dtre admise  entrer dons I'en-
clos afin « d’apprendre ». 11 est également défendu aux parentes
de la femme, & ses sceurs, et méme 4 sa mére de venir foukwene;
elles pourraient avoir honte si leur parente se conduisait mal et
« brisait son enfant ». Elles ne viennent que le jour suivant, lors-
qu’elles apprennent que tout s'est bien passé; le pare tuera alors
" une poule 4 leur intention.

Aussitét que I'enfant est né, 'une des sages-fzmmes attache le
cordon ombilical (likabana) prés du nombril et le coupe & environ
7 centimétres. La petite plaie est enduite d’une espéce de graisse;
le morceau de cordon qui demeure attaché 2u hébé est soigné avec

1. Nous traduisons par tabou le mut thonga yila qui signifie tout ce qui est
défendu. Je me permets de donner la définition provisoire suivante de ce
terme, que I'on trouvera de la premidre & la dernidre page de ce livre : s Tout
objet, tout acte, toute personne qui comporte un danger pour 'individu ou Ia
communautsé et'qui doit, par consdquent, &tre évité ~— cet objet, cet acte ou
cette personne éiant frappés d'une sorte d'interdit. » Aussi souvent que pos-
sible, j’ajouterai I'explication que les indigénes donnent de ces tabous.

k
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beaucoup d’attention, il tombe généralement. au bout de la pre-
miére semaine, et c’est le signal indiquant la fin de la période des
couches,

Le placenta est également attendu avec grande impatience, on
T'appelle : yindlou ya fiwana, la « maison de enfant », ou hlalou.
Lorsqu’il est trop long & venir, les sages-femmes commencent 4
s'inquiéter « car le sang qu'il contient n’est pas entidrement sorti
et tuera la mére ». Dans le clan khosa, si le placenta ne vient pas
immédiatement, on oblige la femme A se tenir debout le corps a
demi penché vers I’avant, et toutes les sages-femmes se mettent &
agiter leurs index de droite & gauche en faisant entendre le son :
tswi-tswi-tswi-tswi. On prétend que cela aide le placenta A venir.
Le placenta est en général enterré profondément derriére la
hutte 4 I'endroit ol I'accouchement a eu lien; certains préférent
cependant I'enterrer & I'intérieur de I’habitation, craignant que
les chiens ne le déterrent, ce qui est tabou.

L’enfant est ensuite lavé dans de 1’eau. Cette eau est jetée car
le sang de ’accouchement qui est tabou I’a rendue impure.

Choixz du nom de I'enfanl. — Le jour de la naissance, ou I'un
des jours suivants, ’enfant recgoit son nom (bito), qui peut étre
choisi principalement de quatre fagons :

10 Souvent les parents donnent A leur rejeton le nom d’un chef
Lel que Mousongi, Makasana, Mouzila, etc... Cela flatte leur vanité!

20 Mais fréquemment les parents aiment & rappeler un nom
des anciens temps (pfousha bito dja khalé), le nom d’un ancétre,
car il est bon de se souvenir d’eux. Ils vont jusqu’a consulter les
osselets. Un nom est proposé, et si, en retombant, les osselets ne
donnent pas une indication favorable, on en essaie un autre jus-
qu’a ce qu’on soit sdr que les dés « ont parlé » 2.

3° Ou bien encore quelqu’un sollicite la faveur de donner son
nom au nouveau-né; ce peut &tre un ami de la famille, mais sou-
vent aussi ce privildge est accordé & un voyageur qui se trouve
dans le village. 11 se nommera lui-méme dans Penfanl {kou tit-
choula ka fiwana). Ceci établira un lien spécial entre cette per-
sonne et I'enfant, lien qui ressemble un peu 4 celui d’un parrain
et de son filleul. Une fois par an, cette sorte de parrain viendra
et apportera des cadeaux 4 « son nom » (c’est-a-dire aI’enfant).
Lorsque I’enfant sera capable de voyager, la mére ira avec lui
rendre visite & son « ami de nom » (mabitokoulobyé).

_ 1. Les indigénes chrétiens aiment 4 demander a leur missionnaire de chol-
St un nom, peut-gtre pour une raison semblable.
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4° Une quatrieme facon de donner un nom au nouveau-né est
d’en choisic un inspiré par les circonslances de la naissance. Si
'enfant, par exemple, est venu au monde durant un voyage de la
meére, on I’appellera Ndleléne, c’est-a-dire « sur le chemin », « surla
route »; si la naissance a eu lieu sous un arbre, le nom de cet arbre,
mis au locatif, sera choisi. G’est ainsi qu’il y a beaucoup de Thon-
gas portant les noms de Nkanyéne (sous le térébinthe), Nkwak-
weéne (sous le Strichnos), Nkouweéne (sous le figuier), etc...; ou
bien encore Mpfouléne (durant la pluie), Maroumbine (dans les
ruines), Mawéwé, si I'enfant est né pendant la guerre faite par le
chef portant ce nom, etc... Lorsque le général Beyers parcourait
le Zoutpansberg avec ses troupes, les indigénes, admirant la rapi-
dité de ses mouvements, donnérent son nom & beaucoup d’en-
fants 1. .

Chez les Thongas, les noms sont les mémes pour les deux sexes.
Deux seulement ne peuvent étre employés indistinctement pour
les filles et pour les gargons. Nhwanin est un nom de fille car il
signifie « fille », et Nwandjise un nom de gargon puisqu’il veut
dire « garcon » 2,

Ces noms donnés & la naissance sont abandonnés plus tard,
généralement au moment de la circoncision ou & 'dge de la pu-
berté dans les clans oii la coutume de la circoncision a disparu;
les gargons et les filles choisissent alors de nouveaux noms. Les
hommes et les femmes qui passent par Dinitiation adoptent ri-

1. En cas de bowoumba, c’est-d-dire lorsqu'une fomme a perdu plusieurs
enfants (Voir 1?0 Partie, Chap. 11, 8), si elle en met un auire au monde, on
choisira un nom destiné a protéger le nouveau-nd contre le sort qui a atteint
ses fréres et scours. Je connais un petit gargon né en de telles circonstances.
Son grand-pére Chona lui donna son propre nom afin qu’il lui porte bonheur.
Lo Rev. H. Guye, dans un article intituld : « Des noms propres choz les Ba-
Ronga » (Bulletin de la Sociélé Neuchdleloise de Géographie, 1920) cite un
exemplo intéressant d’un tel nom. Un pelit gar¢on fut appelé Nyamayabou,
c'est-d-dire « leur viande ». Ses ainés étaient morls, ot 1’on pensail qu'ils
avaient ét¢ mangés par des jeteurs de sorts. Lorsque ce petit gargon vint au
monde, ses parents avalent perdu tout espoir de le conserver vivant et ils
dirent : « 11 est leur viande, la viande que les jeieurs de sorts vont manger! »
IIspensaient évidemment que ce nom serait pourl’enfant une protection sans
doute parce que les jeteurs de sorts verralent nainsi que leurs crimes étajent
connus et qu’ils auraient peur, 8’ils le tuaient, d’étre découverts. Ges nom:
sont appelés : e noms de misére » (mmabito ya bousiwana, ya kou titjetja).
comme par exemple Bisana ou Bisalifou, s celui qui hoquéte la mort »: par-
tout ot vont ses hoquets, ils répandent la mort.

2. Je connais une exception & cette régle. Le fils du chef de Mabota portait
le nom de Nhwanin, nom de fille, afin de tromper les puissances malveil-
lantes qui avaient tué ses fréres et sceurs.



EVOLUTION D'UN HOMME 45

tuellement un nom nouveau. 1l en est de méme pour les possédés
qui sonl exorcisés; ils prennent le nom de celui par qui ils sont
possédés, lorsqu’il s’est fait connaitre. Je renvoie le lecteur a
rappendice I1 pour de plus amples détails en ce qui concerne les
noms thongas.

Naissance avant lerme. — Si un enfant nait avant terme, et s'il
est trés petit et chétif, on Yenveloppe de feuilles de ricin et on le
met dans une grande marmite que 'on expose & la chaleur du
soleil. C’est une véritable couveuse et ’on prétend que ce traite-
ment est couronné de succés (Tobane).

Naissances lardives el naissances d’enfanls illégilimes. — 11 ne
semble pas y avoir de relations entre les deux, mais dans Pesprit
thonga, av contraire, un accouchement tardif et laborieux prouve
que Venfant n’est pas légitime. Cette conviction est si forte que
lorsqu’une femme sait que enfant qu'elle porte n’est pas le fils
de son mari (nouana) mais celui d’'un amant (mbouyé), elle le
confesse A la sage-femme principale, afin de s’épargner les com-
plicalions d’un accouchement diflicile, car il est tabou de melire
an monde un « enfant d’aduliére » sans Pavouer; cela causerail 4
la méve des souffrances indicibles.

C’est pourquoi, si I'accouchement est trop long, la sage-femme
commence & avoir des doutes sur la légitimité de I'enfant. Elle
commence par prévenir le mari. Il sait ce que cela veut dire, 11
prend dans son chifado® un peu de semen, le mélange & de I'cau
dans une coquille de sala (le gros fruit rond du Strichnos) et la
femme boit le tout. Il est possible que Venfant « sente alors son
pere », 8i le mari est bien son pdre, et qu'ainsi sa naissance soit
rapide; mais si 'on n’obtient pas ce résultat, c’est que Penfant
cst vraiment illégitime et la sage-femme forcera la mére a con-
fesser sa faute et le nom de son amant. Si elle en a eu plusieurs et
qu'elle cache le nom de certains d’entre eux, « ses entrailles refu-
seront » (khouri dji ta yala) et la naissance ne sera possible que
lorsque la confession sera compléte.

Si un enfant illégitime najt sans retard, il viendra au monde
les poings fermés et refusera de prendre le sein; la sage-femme
aura ainsi l'occasion d’extorquer & la mére sa confession. Ces
femmes pratiquent une magie divinatoire spéciale : elles prennent
un tesson, y déposent des graines de courge et le placent sur le
feu. Si les graines, au lieu de broler et de charbonner, font explo-

1. Voir annotation 1 3 la fin du volume dans la série de notes en latin des-
tinées aux médecins ot aux othnographes.
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sion avec bruit, I'accouchée est coupable. Chague explosion signi-
fle un amant, et tous leurs noms doivent étre révélés (Tolane).
Cette confession est strictement privée. Les sages-femmes -onsi-
déreront comme un devoir professionnel de ne divulguer le secret
4 personne, pas méme au pére; mais la mére doit avouer, car il
est absolument nécessaire que le pére véritable de I'enfant soit
connu le jour de sa naissance.

11 est tabou que V'amant de la femme vienne & la porte de la
hutte aprés la naissance de I'enfant illégitime, aussi longtemps
que le cordon ombilical n’est pas tombs, sinon I'enfant mourrait.
Plus tard méme, si Ja mére est assise sur le seuil de la hutte avec
I'enfant dans ses bras, et si I'homme vient & passer sur le chemin
devant elle, Fune des sages-femmes se lévera (n’a-t-elle pas
entendu la confession?) et, prenant entre ses doigts une pincée
dc sable dans I’empreinte des pas de 'amant, la versera sans dire
mot sur la fontanelle du bébé. Si le mari se trouve 14 il apprendra
par ce geste, qu’il n’est pas le véritable pére. Je ne pense pas qu’il
en soit trés mécontent; 'enfant est & lui en tout état de cause,
et, si e’est une fille, personne d’autre ne « mangera les beeufs! »
C’est 1, pour lui, la chese importante,

En ce qui concerne la naissance de jumeaux, nous étudierons
plus tard les coutumes étranges qui I'accompagnent; autrefois
I'un des enfants étail tué. Sauf dans ce cas, aucun enfant n'est
jamais mis & mort volontairement le jour de sa naissance.

1. -— LA PREMIERE SEMAINE OU PERIODE DES COUCHES.

Depuis le jour de la naissance jusqu'a l'instant ou le cordon
ombilical tombe, sept jours peuvent se passer : cela constitue une
période spéciale appelée bousahana, qui est la période des couches
A la fois pour la mére et I’enfant. Elle se terminera, & la premiére
sortie de I'enfant, par une cérémonie spéciale marquée par le
rite du tesson. '

Durant ces sept ou huit jours, la mére est astreinte A un régime
spécial, et c’est vraiment pour elle une « période de marge »; elle
cst entiérement en dehors de la société. Le régime est prescrit par
le docteur de la famille qui sait comment soigner les enfauts; i}
consiste en un plat spécial appelé chimhimbi, fait de graines de
millet ! (mabélé), dans lequel des médecines spéciales ont été

1. L'emploi du millet, dans cette occasion, ainsi que d'autres rites anciens,
prouve I'antiquité de cette céréale. Co fut, sans doute, la premiére que con-
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mélangées, Le but de ce traitement (khwebela bousahana) est
double : premi¢rement, il doit expulser le sang impur qui suit
la naissance et gui est un trés grand tabou; deuxiémement, il
doit stimuler la production du lait. Cet aliment est cuit dans une
maimite spéciale (chikhwebelo cha bousahana) et mangé non pas
avec les mains, car quelques parcelles de sang impur pourraient
v pénétrer et rendre la mére phtisique, mais avec une cuiller spé-
ciale.

A la fin de cette période de réclusion, la marmite et la cuiller
sont attachées au-dessus de l'enirée de la hutte, A l'intérieur
(chirangéne cha nyangwa).

Une volaille est également tuée pendant ces premiers jours
une poule si I'enfant est une fille, un coq si c’est un gargon. On
introduit un peu de poudre médicinale dans le bouillon, la mére
le boit et mange une partie de la viande, le mari mange le reste.
On se permel ce petit extra, car il aide la mére & retrouver plus
vite ses forces; elle est servie par sa propre mére, qui a été appe-
lée dis que Yaccouchement s’est terminé d’une maniére satisfai-
sante, et qui 'aide & nourrir I'enfant.

Quant & V'enfani, son cordon ombilical est oint chaque jour, il
commence & prendre le sein et boil les milombyana, la grande
médecine que nous décrirons plus loin,

Durant ces quelques jours, de nombreux tabous doivent étre
observés,

Le mari n’est avtorisé & entrer dans la hutte sous aucun pré-
texte, et ceci, non pas parce qu’il est impur, bhien au contraire.
Chez les ‘Thongas, une naissance ne contamine pas le pére comme
clle le f5it dans d’autres tribus; il n’est pas obligé de se soumettre
i un traitement quelconque. Son exclusion de la hutte conjugale
est uniguement due au fait que sa femme est souillée par le sang
des lochies, et il courrait lui-méme le plus grand danger s'il ap-
prochait.

Tous les individus marids sont également exclus (bakhili),
c'est-d-dire tous ceux qui ont des rapports sexuels réguliers.
S'ils touchaient I'enfant, celui-ci mourrait. Nous verrons plus
tard pourquoi, Cependant si une femme désire beaucoup voir le
nouveau-né, elle doit s’abstenir pendant deux jours de rapports
sexuels avec son mari; elle peut alors étre admise dans la hutte,

hurent les indigénes. Le mals est une nourriture toule moderne pour les

Thongas, bien qu’on no sache pas & quelle époque il a 816 iniroduit (Voic
1Ve Partie).
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Au contraira les jeunes filles sont. Jes bienvenues dans la hutte,
mais «lles ne doivent pas embrasser le bébé pendant les premiers
jours. « 11 n’est pas encore ferme; ce n’est que de I'eaun » dit-on,
Plus tard, lorsqu’il commence & rire et & jouer, elles peuvent
P’embrasser, et méme son pére peut alors le faire : lorsqu’il revient
de voyage, il le prend dans ses bras et embrasse sur la tempe.
Si le cordon ombilical est, & ce moment-1a, tombé normalement,
Ja période des couches est finie : cette fin est marquée par deux
rites, :

La mére de 'accouchée devra enduire d’argile le sol de la huile.
C’est Ja grande purification qui termine la période marginale,
Par la tout le sang dangereux est enlevé et le mari est autorisé
ainsi que tous les autres habitants du village, A rentrer dans la
huite.

Le deuxieme est le rife du lesson (kou tjibela chirengeléne,
c’est-d-dire faire du feu sous le chirengele, le tesson employé & cet
usage). C’est A la fois un traitement médical et une cérémonie
religicuse. Elle est accomplie par le docteur de la famille sur le
scuil de la hutte, et de la maniére suivante : il met dans un tesson
des moreeaux de peau de toutes les bétes de la brousse —- anti-
lopes, chats suuvages, éléphants, hippopotames, rats, civettes,
hyénes, élans et serpents venimeux — puis il les rotit jusqu’a ce
qu'ils bralent. La fumée s’élevant alors, il y expose I'enfant pen-
dant un assez long laps de temps corps, figure, nez et bouche. Le
bébé se met 4 pleurer, il éLernue, il tousse; c’est justement ce que
I'on voulait. Puis le docteur prend ce qui reste des morceaux de
peau, les broie, les pulvérise, les mélange avec de la graisse de
tihouhlou 3, vieille de deux ans qui est donc assez ferme pour en
faire un onguent. Avec cet onguent il frictionne tout le corps de
I'enfant, surtout aux jointures qu'il étend doucement afin d’aider
& la croissance du bébé.

. Cette fumigation et cette manipulation sont destindes & agir
comme préventifs, L’enfant ayant été exposé a tous les dangers
extérieurs, dangers représentés par les bétes de la brousse, peut
sortir de la hutte. Il peut désormais « traverser les traces des
bétes sauvages » (tjemakanya mitila) sans danger. Les serpents
ne le mordront pas, ou tout au moins leurs morsures ne lui feront
pas de mal; les lions ne le tueront pas. Le reste de la poudre est

1. Les tihouhlou sont les graines de Y’arbre nkouhlouy connu sous 1s nom de
snafou reira. Elles sont oléagineuses et la graisse (mafoura) que I'on en retire
est 1rds employée par les Thongas pour les usages externes.
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versé dans un petit bout de roseau, bouché aux deux extrémitds
que la mére devra porter sur elle pendant toute la période d’al-
laitement, de maniére & continuer le traitement.

Le rite du tesson est également le grand remeéde préventif
contre les convulsions, le mal tant redouté pour les bébés. Si un
cnfant en soufire, on dira : « a tlalile chirengeléne », ¢’est-d-dire :
« Je rite du tesson n'a pas réussi » et les parents s’adresseront A
un autre docteur dont les drogues seront plus puissantes, afin
qu'il 'expose une seconde fois & la fumée. 1l se peut méme qu'un
adulte subisse & nouveau ce traitement, s'il a été pris de convul-
sions. Mais dans ce cas, le tesson avec ses morceaux de peau, est
placé sur la téte du patient que Pon a préalablement recouverte
’une touffe de cuscute (haré dja yendjéyendjé). Le but de toute
la médication dite des « milombyana » est également, comme
nous le verrons, de lutter contre les convulsions 2,

L'enfant thonga est toujours regu avec joie par toute la famille.
Si c’est une fille, elle représente des beeufs qui permettront plus
tard d’acheter une femme & l'un des fils; ¢’est donc non seule-
ment une augmentation de richesse mais une augmentation des
membres de la famille. Si ¢’est un gargon, il n'y a pas d’enrichis-
sement matériel direct, mais le clan devient plus fort et le nom
du pere est glorifié et perpétud.

Lorsqu'il s’agit de la naissance du premier-né (fiwana wa mati-
houla), une cérémonie spéciale est célébrée 4 la fin de la premiére
semaine. Dis que la grand'mére a enduil d’argile la hutte, elle
retourne chez elle et rassemble toules ses parentes qui sont sou-
vent au nombre de dix ou quinze; elles emportent avec elles deo
la nourriture, de 'acre et do la graisse préparés dans ce but. Deux
ou trois hommes les accompagnent. Elles entrent dans le village
de 'enfant en exécutant une danse spéciale appelée khana, et en
chantant le chant suivant (qui est précisément le chant destiné
4 glorifier un premier-né) :

Je glorific ma marmite qui a fait ngélébendje...

). Dans Savage Childhood, p. 12, Dudley Kidd décrit ce « baptdme do fu-
mée » chez Jes zonlous. Un peu de saletd est raclée sur le corps du pére ot ost
mélangée & d'autres drogues, de fagon a communiquer Vesprit ancestral &
Penfant. Un autre ingrédient est un fragment d’aérolithe rvéduit on fine
Jroussidre. )1 est intéressant de comparer V'emploi de I'aérolithe avec lo fait
yue, chez Jes Thongas, cette tumigation est destinée & empdcher les convul-
tiuns, Les convulsions, en effet, ainsi guo nous le verrons (V1o Partie. Chap. 11
B.) sont causées par la puissance mystérieuse du Giel. L'aérolithe est tombé
du ciel. Lo baptdme de fumée lend donc 4 mettre 'enfant sous 1'influenco des
deux principaux éléments de la religion bantou: les dleux ancestraux ot le Ciel.

MEURS ET COUTUMES DES BANTOUS 4
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Elles comparent Penfant A une marmite de terre qui a été cuite
au four, puis mise & V'épreuve comme il est d’usage d'éprouver
une marmite, en la laissant tomber sur le sol : la marmite ne s’est
pas brisée car elle ne s'était pas fendue dans le four, elle est restée
intacte! Voild ce que signifie 'adverbe descriptif ngélébendjé.

Puis elles enduisent d’ocre le héhé, la mére, le pére, tous les
habitants du village. C’est une grande féte. Une chévre doit étre
tuée si possible, car le pére et la mére ont « acquis un village »
(kouma mouti) par I'intermédiaire de ’enfant,ils ont « poussé
des racines » (mila mitjou). Telle est la loi, mais sa non-exécution
n’est pas tabou. Lorsque les grands-parents n’accomplissent pas
celte cérémonie, on estime qu’ils offensent les parents de I'enfant,
mais il n’en découlera aucune conséquence funeste.

Pour chacun des enfants suivants, la féte sera réduite & I'of-
frande, par la grand’'mére, d’une corbeille de nourriture destinée
& llangela fuvana, c’est-a-dire & « féter Venfant ».

III. — LA PERIODE DE I’ALLAITEMENT,

L’enfant a ét6 sorti de la hutte on s’est passée la période des
couches (houmecha bousahanen), il est alors autorisé & aller au
dehors. La période de I'allaitement commence et elle durera deux
ans et demi ou trois ans; avant d'étudier les ritesgu’elle comporte,
remarquons de quelle facon on porte 'enfant el quel est son ré-
gime durant toute cetie période.

10 Le niéhé.

La mére ne porte pas I'enfant dans ses bras mais dans une
pean assouplie appelée niéhd. Lo préparation du ntéhé est sujette
& de nombreuses prescriptions.

En voici la premiére : on ne doit pas s’occuper du ntéhé avant
la naissance de V'enfant, car cela porterait malheur. On pourrail
appeler ce tabou un « tabou de prévision ». Il y a d’autres tabous
de ce genre dans {a tribu.

La peau destinée au premier-né doit étre fournie par P'oncle
maternel. C’est 14 une régle, mais la coutume n’est pas tabou!.
Le ptre peut également la préparer, si c’est nécessaire.

1. Bien quo le terme tabou signifle généralement une prohibition, je me
permets de I'employer dans un sens positif : une coulumo est tabou lorsque
&a violativn est tabou.
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Le ntéhé no doit pas étre une peau de brebis. C'esl tabou, Il
faut prendre la peau d’un duiker (antilope grise}, d’une chévre ou
d’une antilope mhala (en zoulou impala). On emploie des peaux
de brebis seulement dans le cas ou trois ou gualre enfants étant
morts pendant les années précédentesla mére se trouve dans I'état
de destitution appe!d bouwoumba (chap. 11).

Le ntéhé est préparé de telle fagon que I’on se sert des paties
de I'animal comme de courroies, les paties de devant sont atta-
chées autour du cou, les pattes de derritre autour de la taille et,
de cette manitre, I’enfant est bien maintenu sur les épaules de sa
mére. 1l peut & volonté sortir sn téte du nthéhé ou bien étre entie-
vement caché par lui. Cette facon de porter les bébés est trés com-
mode : la mére et I'enfant s’y habituent tellement bien que, si
Pon souléve un bébs, immédiatement il élend ses petites jambes
a angle droit avec son corps afin de s’asseoir sur le dos de sa mére;
ct la mére peut facilement faire tout son ouvrage, méme cultiver
ses champs, avec le bébé sur son dos dans le ntéhé!

20 Régime pendant la période de Pallailement,

L’enfant est nourri par sa mére. 11 peut prendrele sein & n’im-
porte quel moment de la journée. Les indigénes n'ont aucune
idée des repas & heures fixes, et ils estiment qu’il est cruel de
vefuser Je sein & un enfant qui pleure.

Il existo des contumes concernant le lail (mafi). Lorsqu’une
mére doit guitter son enfant pour peu de temps, elle fait tomber
uclques goutles de lait sur son cou,pour V'empédcher d’avoir soif.
Lorsqu'elle a d0 s’absenter pour plus d’un jour (et ceci ne peut
s faire qu’a partir du moment ol 'enfant peut manger des ali-
ments solides) et qu’elle revivnt chez elle,avant de donner & boire
& l'enfant, elle fait chauffer un tesson dans le feu et y fait tomber,
de chaque sein, quelques gouttes de lait. Le liquide s’évapore.
Voici la raison de cette coutume : le lait de la mére s’est refroidi;
il doit étre réchauffé, sinon Penfant serait constipé. C'est un
tabou %, Si un bébé mord le mamelon,on estime que c’est par mé-
chanceté et la mére lui égratigne le front pour le punir.

Les méres qui n’ont pas assez de lait emploient comme médecine
une esptce d’arbuste appelé nefa. Cet arbuste qui est une euphor-
biacée, a une séve laiteuse; le traitement est basé sur le principe:
similia similibus curaRiur.

1. Comparer aux charmes du lait chez los Zoulous, décrits par D. Kidd
dans Savage Childhoed, p. 38.
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Les Thongas croient que le lait, & lui seul, ne suffirait pas 4 faire
grandir un enfant : Nwana a koula hi miri, lenfan grandil gréice
aux médecines, tel est Padage universellement adopté. Si I'on
regarde avec attention une femme portant un enfant sur son dos,
on remarquera, suspendu au niéhé, le bout de roseau (lihlanga)
contenant la poudre noire qui protége contre les dangers de la
brousse, et une petite calebasse & demi romplie d’eau. Ce n'est pas
de I'cau pure, mais de la tisane appelée milombyana. Ce mot est
lo diminutif, au pluriel, de nombo qui signifie le mal des bébés. L
grand nombo, ce sont les convulsions également appelées iilo,
ciel, car cette maladic est mystérieusement lie 4 Pinfluence du
ciel (Voir la VI° Partie). Le pelit nombo est )a diarrhée infantile
dont souffrent si souvent les petits enfants. Les deux maladies
sont altribuées au nyoka, le parasite intestinal, le ver ou serpent
{nyoka signific les deux) dont souffrent tous les enfants et qui
doit toujours éire combattu, car, 8'il n’était pas tenu en échec, il
passerait des intestins & 'estomac, il viendrait battre intérieure-
ment & la fontanelle?® et finirait par pénétrer dans la poitrine.
Alors les yeux du bébé se retourneraient, il serait pris de convul-
sions of il mourrait. Heureusement certaines drogues ont un effet
merveilleux contre cet tre dangereux! L’un de mes voisins, con-
verti de Rikatla, me donna leurs noms. La premiére est une pro-
téacée (?) trés commune & longues siliques, appelée dlanycka :
« celle qui tue les vers ». Mélangée aux racines d’une légumineusc
appelée fiwamahlanga et & deux autres plantes que l'on trouve
prés de la mer, elle oblige le ver a rester tranquille. On fait bouillir
ces drogues et la décoction ainsi obtenue est versée soigneuse-
ment dans une petite marmite spéciale appelée hlembelwana ya
milombyana gue 'on conserve dans la hutte. Tous les matins la
mére réchauife légérement ls marmite, verse un peu de son con-
tenu dans une coquille de sala et en donne & boire une gorgée &
Venfant; puis clle trempe son doigt dans la tisane, et laisse tom-
ber deux ou trois gouttes sur la fontanelle; aprés quoi elle crache
sous la coque et la passe sur Je corps du bébé, tout le long du
sternum, jusqu'd Pombilic. Ceci afin de « soigner I'enfant pour
le faire grandir ». $'il tombe malade, ce traitement sera répéte
plusieurs fois par jour. S’il va bien et sort avec sa mére, celle-ci

1. Tjaba-tjaba, la fontanelle, joue un grand rdlg dans les diagnostics des
médecins indigénes 1 ils la couvrent souvent de cive noire. Quand Ventant a
le hoquet, sa mére ou quelqu'un d'autre soufflera sur la fontanele pour em-
pecher les vomissements. Cela fera « tenir son cceur debout {yimisa mbilov)»-
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prendra un pen de la décoction dans une petite calebasse et ui
en donnera un peu de temps en temps.

L’enfant ne doit jamais boire d’eau ordinaire, mais seulement
la tisane des milombyana. Cest un tabou. Si la mére part en
voyage loin de chez elle et laisse derri¢re elle la marmite des mi-
lombyana, elle peut ajouter de I'eau & la calebasse, mais elle doit
foujour auparavant y laisser un peu de la tisane. La mére elle-
méme n’est pas autorisée & boire I'eau d’vwn autre pays que le
sien. Bi elle est obligée de voyager, elle doit prendre un peu de la
poudre contenue dans le roseau, toutes les fois qu’elle boit, afin
(ue I'enfant se familiarise avec s pays?, Ces régles doivent étre
observées pendant toute la période d’allaitement.

L’enfant commence & prendre de la nourriture solide aussitét
que ses dents ont poussé et qu’il peut la saisir avec ses mains.
Certains indigénes n’aiment pas & lui en donner trop tot, car,
disent-ils, ses sclles deviennent félides. Plus tard, lorsqu’il peut
sortir et prendre soin de Jui-méme, il peut manger n’importe quoi.

Si la mére meurt pendant la période d’allaitement,le hébé est
A peu prés sir d’avoir le méme sort. En effet il est nourri de lait.
de chévre ou de vache, et comme les indigénes ne savent pas qu’ils
doivent Vadditionner d’eau, I’enfant finit par mourir d’entérite,

J'ai entendu citer des cas ou une autre femme, s’étant chargée
de I’enfant orphelin, le nourrit de son propre lait jusqu’a ce qu’il
pit étre sevré. Son enfant & elle étant plus dgé, elle Pavait sevré
plus 101 que de coutume, et avait allaité Pautre enfant a sa place.
Cette femme et la mére de l'enfant ¢laient les épouses du méme
mari & Libombo prés de Rikatla, et la nourrice réclama une récom-
pense pour ce qu'elle avait fait. Un autre cas extraordinaire est
le suivant ; une femme mourut peu aprés la naissance de son fils
appelé Mayimboulé; la grand’'mére dont le nom était Michidohi
qui avait un fils adulte et n’avait pas en d’enfant depuis, prépara
de la bitre légére ainsi que d’autres aliments appropriés, et réus-
sit & sécréter elle-méme du lait; et c’est ainsi que Veniant fut
sauvel

Pendant les premiers mois de son existence, un enfant est
regardé comme une trés faible créature. « I matil » ¢’est-a-dire
« Ce n'est que de I'eaul » De la peut-étre I'étrange idée gqu'un bébé,

1. Une coutume semblable est observée lorsqu’on va d’un pays 4 'autre,
Lorsqu'un Ronga revient de Kimberley aprés y avoir pris femme, ils appor-
tent tous deux un peu de la terre do la contrée qu'ils quittent, et Ja femme
doil en mélanger un peu chague jour & sa bouillie afln de s’habituer a sa nou-
velle résidence. Cette terre pourvoit 4 la transition ent-e les deux domiciles!
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semblable & un animal nouveau-né, psut nager, et en tout eas
ne peut pas se noyer : il flotte sur )’ean. Si une femme, portant un
bébé sur son dos, traverse une rivitre et se trouve en danger
d’étre emportée par lo courant, on lui crie du rivage : « Dénoue le
ntéhé ct laisse le bébé traverser. Ne pense qu’a toi, le petit suivra
bien ». On dit : « Psa yila : il est tabou qu’un béhé se noie », A
remarquer I'emploi curieux du mot « yila » dans cette expression.

30 Denlilion.

Aussitot que les deux incisives supérieures et inférieures de
Penfant ont percé, la mére prend une perle blanche (tjambou) et
I'attache & I'un des cheveux de I'enfant, au-dessus du front. On
prétend que cette perle blanche aide les autres dents A pousser
normalement. Si 'on ne prenait pas cette précaution, Vintelli-
gence de 'enfant ne se développerait pas; il frissonnerait au lieu
de sourire, il mettrait en avant ses lévres et sa langue pour empé-
cher I'air de pénétrer dans sa bouche! Lorsque toutes les dents
ont percé, la perle est enlevée et jetée lalen, c’est-d-dive sur le
lala. Le lala est 1o tas de cendres, V'endroit placé derriére la hutte
ai) chacun jette les halayures et les ordures. 11 joue un réole impor-
tant dans les coutumes des Thongas et des autres Bantous de
PAfrique du Sud.

Les dents (Linyo-menyo) des enfants sont appelés métaphori-
quement hobé. Le lobé (pl. lihobé} est le grain de mais pilé qui est
blanc et irés semblable A une dent; d’oti 'expression : « A houmi
hobe », «il lui est poussé un grain de mais » employée pour indi-
quer u'une dent esi poussée.

Lorsque les dents de la machoire supérieure de 'enfant percent
les premiédres, c'est mauvais signe. Dans les clans du Nord et
plus spécinlement chez les Pédis, c’est un grand tabou. A
sa mort I'enfant doit éire enterré en terrnin humide. Chez les
Rongas le mauvais augure n'est pas envisagé comme étant trés
sérienx.

Plus tard, lorsque 'enfant perd ses premiéres dents, il ne doit
pas les laisser tomber n'importe ou. Il doit prendre la dent tom-
bée, aller au tas de cendres, meltre son doigt dans le trou de la
gencive et dive : « Kokwa, kokwa, ndji hwe hobe! » (Grand-pére,
grand-pére.donne-moi un grain de mais!» Puis il jette la dent par-
dessus son épaule sur les cendres, et rentre sans regarder derridre
lui. 8} regardait en arriére, son grand-pére (un esprit ancestral)
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ne lui donnerait pas de nouvolle dent 3, Actuellement cette cou-
tume n’est plus tabou et disparait,

On estime que lorsqu’un fréve cadet perce ses dents, celles-ci
enlévent ou arrachent les dents de I'ainé car, en régle générale, le
cadet vient au monde trois ans aprés I'ainé,

En ce qui concerne les cheveur, la premidre coupe est accom-
pagnée de la coutume suivante : la mére asperge de quelques
gouttes de son lait le front et I'occiput de I'enfant, puis elle coupo
ses cheveux et les jette dans I'herbe touffue. Lorsqu’elle coupe ses
propres cheveux, elle laisse toujours une boucle de chaque cots
de la téte pour amuser 'enfant jusqu’a ce qu'il soit capable de
marcher.

Les nourrices s’enduisent souvent d’ocre. On prétend que c’est
pour empécher leur mari d’avoir des rapports sexuels avec elles.

On ne considdre pas ces rites comme trés importants, mais il
en est trois autres qui sont observés trés minutiensement et qui
divisent la période d’allaitement en trois sous-périodes : la pré-
sentation a la lune, au bout de trois mois; Vattachement du cor-
don, au bout d’un an; les cérémonies du sevrage & la fin de la
période.

40 La présentalion @ la lune (kou yandla).

L’apparition de la nouvelle lune est toujours reque avec des
cris de joie par les Rongas. La premiére personne qui 'apergoit se
met & erier ; « Kengélékézadddd! » et cette exclamation est répétée
d'un village & I'aulre. Kengé est Padverbe descriptif qui désigne
la forme du croissant de Ja lune. Chague « lune » — ou mois — est
considérée comme nouvelle, 'ancienne étant morte. 11 existail
autrefois des noms spéciaux pour chacun des mois de I'année
(Voir Ve Parlie).

Dés que la mére de Venfant recommence & avoir ses régles (les
rigles sont appelées tinwheti : mois) — et ceci arrive d’habitude,
ciez les femmes thonga,lc troisitme mois aprés ’accouchement —
elle prend ses vétements, Jes lave ¢t met de nouvenux habits;
c’est alors qu’a lieu lieu la cérémonie du yandla. 11 faut «donner
son mois » & I’enfant. Voici coiument on procéde. Le jour ou la

1. Ethnographie comparée : Je me souviens fort bien que, lorsque j'étalg
cnfant, on nous disait & NeuchAtel, er Sulsse, qu'il ne fallait pas perdre une
dent tombde, de pour qu'elle ne soit trouvée par un chien et qu'une dent deo
chien ne pousse 4 sa placel
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nouvelle lune apparait, la mére prend une torche ou plus simple-
ment un tison enflammé, la grand’mére la suit avec’enfant dans
ses bras; toules deux vont au tas de cendres derridre la hutte.
Arrivée 13, la mére jette vers la lune le tison ardent,et la grand’-
mére lance I'enfant en Vair, en disant : « Voici ta lune! » (hweti
ya kou hi yoleyo) : puis elle le dépose sur les cendres. Le petit
pleure et se roule dans les ordures du las de cendres. Alors la
mére Y'enléve brusquement (woutla), lui donne le sein et ils ren-
trent. :

Cette cérémonie, qui est certainement un rite de passage, est
censée « ouvrir la poitrine de ’enfant »; autrement « ses oreilles
mourraient », il resterait un imbécile. 11 arrive souvent que ’on se
moque d’individus quelque peu nigauds en leur disant : « On a
oublié¢ de te montrer ta lune » .

Le yandla signifie donc un progrés de I'enfant, son entrée dans
une nouvelle phase de P'existence. Le fait est souligné par les trois
changements qui ont lieu le jour du yandla : 10 Désormais le pére
cst autorisé & prendre V'enfant dans ses bras. Jusqu’a ce jour
c¢’était tabou, car I'enfant, étant continuellement avec sa mére,
était peut-étre souillé par le sang dangereux qui suit la naissance:
mais depuis qu’elle a lavé ses vétements et a été purifiée par le
retour de ses régles, le danger n’existe plus; 20 11 est & présent
permis de lui pousser doucement les coudes quand on le porte sur
le dos et 3° de lui chanter des chansons pour le consoler {khon-
gota) lorsqu’il pleure — ce qui était tabou avant la présentation
4 la lune,

Il est une autre coutume que I'on semble parfois confondre
avec le yandla. Elle est observée déja vis-a-vis des tout petits
enfants et appelée : koulakoulisa. Lorsqu’un ami de la famille
passe par le village, venant de loin — de Johannesbourg par
exemple — il prend le nouveau-né dans ses bras, le jette en I'air
ct dit : « Koula-koula-koula, ou ya tlhasa Johan ». (Grandis, gran-
dis, grandis et arrive jusqu’a Johannesbourg). C’est une coutume
moins importante (naou nyana) — plutét un jeu — qui n’est pas
tabou comme le yandla.

Aprés le yandla, un nouvel agent thérapeutique, le biyekela,
s'ajoute au traitement par les milombyana. Kou biyeketa veut
dire : « mettre dans un enclos ». Deux fois par mois, dans Vaprés-

1. Cependant le nom du mois de 1'enfant est vite oublié et n'est jamais
rappelé dans la suite, ce qui semble prouver que la coutume disparatt aussi
bien que Ja connaissance du nom des divers mois.
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midi A la nouvelle lune et & la pleine lune, le docteur de la famille
va ai village du bébé; il allume un feu devant la porte de la hutte
ct fait cuire ses tisanes dans une marmite jusqu’a ce qu’elles
bouillent; il essemble alors les braises & c6té de la marmite et met
dessus une grosse boulette, une mhoula. La mhoula est faite de la
graisse de panse de beeuf ou de panse de chévre mélangée & une
poudre médicinale. Puis il dresse une natte de facon 4 en faire un
petit enclos dans lequel la mére et le bébé pénétrent. 11 les re-
couvre d’un linge de coton. Ils se penchent alors sur la vapeur
émanant de la marmite et sur la fumée produite par la boulette.
Des qu'ils ont tous les deux abondamment transpiré et que les
émanations sont terminées, la mére demande au docteur de les
découvrir et ils sortent du bain de vapeur. C'est alors que le doc-
teur leur fait, & tous les deux des incisions, avec un rasoir, sur le
front, sur le sternum, sur la colonne vertébrale entre les épaules,
au coude, au poignet, aux genoux et qu’il introduit un peu de sa
poudre médicinale dans les scarifications. Puis le docteur prend
la marmite contenant la décoction chaude et la porte derriére la
hutte, la mére I'accompagne. Elle verse un peu de cette eau dans
les mains du docteur, il y crache en faisant Isou (c’est I’acte sacra-
mentel en usage dans le culte) et Ja jette sur Ienfant, La mére en
frictionne tout le corps du bébé; pendant ce temps le docteur
invoque ses dieux, ¢'est-a-dire les esprits de ses ancétres. Com-
mengant par la formule d'invocation dont se servent toujours les
docteurs, il dit : « Abousayi, akhwari! Voici Penfant! Qu’il gran-
disse, qu'il devienne un homme grice 4 ces médecines. Que sa
transpiration soit saine, que sa souillure s’en aille, qu’elle aille
4 Chibouri, qu’elle aille & Nkhabelane ! | Que V'enfant joue bien
qu'il soit comme ses compagnons. Ce n’est pas 14 mon premier
essai! Vous m'avez donné ces drogues; qu'elles le protégent
contre la maladie afin que personne ne puisse dire qu’elles n’ont
aucun pouvoir, ete... » Aprés cette pri¢re le médecin prend I'en-
fant et retourne & la place centrale du village. La mére reste sur
place et se lave avec la décoction en invogquant également ses
dieux (mais sans prononcer le isou, car il I'a été déji par le
« maitre des drogues »).

Le traitement du biyeketa est aussi appelé « houngoulo dja
milombo », le bain de vapeur pour les maladies infantiles »; ce
n'est pas un curatif, mais un préventif; il aide & vérifier si 'en-

L. Cest-a-dire jusqu’au bout du monde. Ces clans sont trés loin au nord,
3u-dela du pays ronga.
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fant va bien. $'il a de vilaines selles (a nga tlambi psinene) la
mére se souviendra peut-étre qu’elle a oublié de I’enclore, et elie
appellera immédiatement le docteur. $’il tombe malade, on ne
recommence pas le biyeketa mais on administrera plus fréquem-
ment les milombyana. Il est, en lout cas, de la plus grande
importance pour la croissance de I’enfant; ce serait un tabou de
le négliger! !

En ce gui concerne les incisions, elles sont parfois suivies d'un
deuxiéme bain de vapeur, comme si le médecin voulait faire
pénétrer par elles, dans le corps, la médecine contenue dans la
fumée. Dans ce cas il ne les « fermera » que plus tard en y intro-
duisant une poudre curative. Les enfants crient généralement
lorsqu’ils voient le médecin; ils craignent la douleur causée par
les incisions. Lorsque la mére va au village du médecin, elle em-
porte avec elle le bois, la natle, et un pot de biére ou une volaille
en paiement. Le prix demandé par le médecin pour un biyekela
est de six pence & un shilling, ou bien soit une poule, soit un pot
de biére.

50 L'allachemenl du cordon.

Lorsque I'enfant « tiyelanyana », c’est-a-dire « devient un peu
plus ferme », la mére obligée de labourer son champ ou de faire
la cuisine commence i I'asseoir sur le sol sablonneux, aprés lui
avoir creusé un trou d’environ 10 centimétres de profondeur.
Nous avons vu des béheés thonga déja assis & deux mois. Mais ceci
ne suflit pas, aussi la mére se met A la vecherche d’une fillette qui
puisse s'occuper du bébé (wa kou tlanga na ye, pour jouer avee
lui). Ce sera peut-étre uné sceur atnée ou une cousine : une petite
fille de 5 4 10 ans est bien assez forte pour cela. J'ai souvent ad-
miré la patience dont ces nurses en miniature, parfois & peine plus
grandes que I'enfant qu’elles portent, faisaient preuve & I'égard
de-leurs trés désagréables bébés,

Mais trés vite Penfant commence & se trainer (kasa) el c’est &
ce moment que I'on accomplit un rite trés frappant. On observe
ce rite dans toute la tribu, mais il a une plus grande importance

1. En général les convertis n'ont pas ahandonné le biyeketa, mais ils ne
permettent pas au docteur d’accomplir I'acte sacrificiel ot de prier les esprits.
Sam Ngwetsa, le docteur pour enfants de Rikatla, avait coufume de prier
ainsi : s O Pére miséricordieux| Je te suppliel Je ne prie pas les morts mais
Toi seulement qui es dans le ciell Accorde-nous de voir cet enfant en bon-o
santé, qu’il se tienne bien droit, ce petit agneau! »
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dans les clans du Nord que chez les Rongas, Je vais donner ici la
description de Viguet qui appartenait au clan Tsoungou et qui
avait émigré aux Spelonken. Mes lecteurs me pardonneront si je
ne puis conter I'histoire avec tous ses détails et si je suis obligé
d’en donner quelques-uns en latins 1,

Voici textuellement le récit de mon informateur : « Geci est une
grande loi chez les Thongas. Lorsqu’un enfant commence 3 se
trainer, et méme avant, le pouri est attaché autour de sa taille. Le
pouri est une cordelette de coton 2, Le pére et la mére convien-
nent d’un jour; g’ils oublient de le faire, leurs parents (les grands-
parents) leur rappelleront la loi. Ils doivent avoir des rapports
sexuels mais de telle facon que la mére ne devienne pas enceinte,
s. n. 1. (Annotatio 2). La mére devra prendre dans ses mains
o leur souillure » (thyaka ra bona), en enduire la cordelette et
l'attacher autour de l'enfant ou elle restera jusqu’a ce qu’elle
tombe en pidces. Apres cette opération Venfant « est une grande
personne » et trois choses, qui auparavant étaient tabou, de-
viennent licites :

10 Si I’enfant meurt, il peut étre enterré sur la colline, en terrain
sec. Avant qu’on lui ait attaché le pouri il aurait été enterré en
terrain humide, prés de la rividre, ainsi que I'on a coutume de le
faire pour les jumeaux et pour les enfants dont les dents de la
miichoire supérieure ont percé les premiéres.

20 11 peut prendre part & I'étrange purification appelée hlamba
ndjaka qui a lieu aprés la mort de I'un des habitants du village.
{Voir les cérémonies qui accompagnent la mort).

30 Les parents peuvent recommencer & avoir des rapports
sexuels. mais ils doivent &tre de nature telle que la conception ne
se produise pas jusqu'd ce que l'enfant soit sevré, Avant cette
cérémonie ¢’était défendu d’une maniére absolue, et s’ils avaient
transgressé cette loi et que la mére se fat trouvée enceinte, ils
auraient ¢Lé gravement coupables! C'est un tabou dangereux! Ils
auraient « volé » ’enfant, ils I'auraient « volé & la loi »{yiba nawen).
L’enfant ne serait pas «entré dans la loi ». 1] aurait été inutile de
Iui attacher le cordon afin de racheter le mal commis. Méme s'il
vivait longtemps, s'il devenait un homme agé, il faudrait Ten-
terrer en terrain humide, sinon la pluie ne pourrait plus tomber.

1. Une description plus compléte de ce rite et de quelques autres concer-
nant les tabous des Thongas se trouve dans la Revue d'Ethnographic el de
Soriologie, oct. 1910. Paris.

2. 11 y a des plants de coton qui sont sans doute subspontanés dans le
Bas-Pays du Transvaal de 1a Baje de Delagoa,
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Chez les Maloulékés et les Hlengwés ces enfants sont brilés
aprés leur mort. Nous parlerons plus tard des relations mysté-
rieuses que les Thongas croient exister entre ces enfants, leur
enterrement et la pluie.

Parmi les Rongas ce rite est appelé boha nchale (attacher le
coton) el peut étre accompli de la méme fagon ou méme plus sim-
plement par le pére (Annotatio 3). Lorsque les parents ont di-
ment attaché le cordon au bébé, on dit qu’ils ont fouya fiwana,
c’est-a-dire pris possession de l'enfant. .

Chez eux une autre chose encore est désormais permise, alors
qu’elle était tabou auparavant : Penfant peut étre porté sur les
¢paules sans ntéhé, soutenu seulement par les bras (hi minkono).

I est clair que le fait d’attacher le lien de coton symbolise la
réception officielle de I'enfant dans la famille, et méme dans la
société humaine. Auparavant on le considérait & peine comme
un étre humain, il était chilo (une chose), khouna (un étre incom-
plet). Désormais il est nkoulou, un enfant qui a grandi. L’expres-
sion fouya fiwana confirme notre explication. Cette coutume
n’est pas un rite de protection : le docteur n’a rien A y voir; c’est
véritablement un acte par lequel le nouveau-né devient un mem-
bre régulier de la communauté. La prohibition sévére d’une nou-
velle conception avant que ce rite ait été accompli est évidem-
ment dictée par le sentiment qu'un autre enfant ne doit pas faire
son apparition avant que celui-ci n'ait ét¢ diment recu dans la
famille,

60 Le sevrage.

Une année entitre, et méme davantage, doit 8’écouler aprés le
boha pouri, avant que I'enfant puisse étre sevré. Il apprendra &
parler et & marcher, et c'est seulement lorsque son intelligence
est suflisamment développée pour lui permettre de faire de petites
courses que la date du sevrage peut étre fixée. Quand ses parents
peuvent 'envoyer & la hutte voisine demander une prise et qu’ils
le voient revenir avec le tabac, ils se disent : « Le moment est
venu maintenant! »

Le rite du sevrage est accompli de la maniére suivante au
Nondwane (Mboza).

1. Co terme khouna est également employé pour désigner les petits gar-
¢ons quj n'ont pas cncore passé par I'école de la circoncision. Boukhouna est
1'6tat méprisable de eelui qui n'est pas circoncis. L'état de I’enfant avant la
cérémonie du boha pouri est une autre espéce de boukhouna.
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Tout d’abord le pére choisit un jeune arbuste ntjopfa cui nait
qu'une seule racine, Le ntjopfa est un arbrisseau de la famille des
anonacées dont le fruit ressemble beaucoup A celui dont les An-
glais tirent le mets qu’ils appellent custard. On prétend que la
racine de cet arbre a la propriété de faire oublier. La mére fait
cuire une marmite de millet dans laquelle elle a mis un peu de
celle médecine, qui aidera l’enfant & oublier le sein maternel.
Mais P'acte important est le hondlola qui s’accomplit sous la direc-
tion du médecin. La mére pile un peu de mais, verse de 'eau des-
sus, y ajoute du levain et fait ainsi un pen de bidre légére (bou-
poutjou). Elle prend soin de garder un peu du son de ce mais
écrasé, Le docteur vient, tue un poulet, asperge le son avec le
sang et hahla, c’est-a-dire ofire le sacrifice. 11 invoque les esprits
de sa propre famille et demande & ceux de la famille de I'enfant
de se joindre & eux pour bénir le bébé. On attache au cou de I'en-
fant le bec de la poule sacrifiée, une de ses pattes ainsi qu'une
de ses plumes (psiroungoulo), puis on étend une natte sur le sol,
on y dépose I’enfant et on I’enduit de Ihuile et de la poudre
apportées par le médecin; ensuite on le barbouille et on le frie-
tionne avec le son, Les parcelles qui tombent sur la natte sont
appelées les limhord. La mére les recueille et en fait une boulette.
Pendant ce temps le pére part a la recherche du nid d'une cer-
taine espéce de grandes fourmis trés communes dans la brousse.
Elles vivent dans le terre, mais 'entrée de leur trou est assez
large. La mére 8’y rend au coucher du soleil, elle introduit la bou-
lette dans le trou de fagon A ce que les fourmis soient obligées
d’emporter toutes les timhaoré dans le nid. Puis elle retourne chez
elle sans regarder en arriére. C'est tabou; si elle manquait & cotte
régle, elle rapporterait la maladie & son enfant.

Ce rite est le hondlola ordinaire qui est exécuté de cette fagon
ou d’une fagon semblable, comme terme du traitement, & la fin
de toute maladie sérieuse; il a pour but de faire disparattre la
souillure causée par la maladie. Lorsqu'il a accompli le hondlola,
le médecin demande le paiement de son salaire. Pour un enfant,
il demandera 5 shillings ou 5 pi¢ces de 500 reis *.

Ce hondlola nous révéle Pidée que se font les indigénes de la
période d’allaitement. Pour eux, en effet, les trois premiéres
années de la vie de V’enfant sont une période de maladie; tant de

1. Dans le clan Mpfoumou le rite du sevroge différe Iégérement. J'ai publié
dans « les Ba-Ronga » 1a description qui m’en avait été donnde par Tobane.
11 semble que les éléments des rites du cordon et du tesson soient mélés au
véritablo rite du sevrage. Je crois la description de Mboza plus digne do fol
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périls menacent le bien-étre du bébé qu’on peut & peine le consi-
dérer comme bien portant. 11 demeure pendant toute cette pé-
riode sous la surveillance du médecin, qui ne quitte son petit ma-
lade que le jour du sevrage. .

Cette fagon d’envisager I'enfance fait comprendre également
quelques autres tabous. 11 est yila par exemple de dire d’un enfant
particuliérement gras : « Wa Lika, il est lourd »; — cela lui por-
terait malheur. On doit dire : « A kota ribye, il est comme une
pierre!» 11 est également tabou 4 Shilouvane d’employer devant
un enfant le mot de mfene : babouin. 11y a une maladie qui porte
ce nom, et I'enfant Pattraperait. Ou doit dire : la chose qui habite
sur les collines, ete...

Le jour méme du sevrage, I'enfant doit quitter le village de ses
parents ct aller habiter chez ses grands-parents. On prépare sa
petite natte avee un peu de linge, et sa grand’'meére vient le cher-
cher. 8'il est le premier-né il doit aller chez les parents de la mére,
le puiné sera regu par les parents du pere. Parfois le péreet la mére
accompagnent eux-mémes leur rejeton, pendant la nuit, afin
d’adoucirla séparation. C’est pour eux, aussi bien que pour V'en-
fant, un triste jour! Le lendemain les parents retournent voir
comment le petit a supporté leur absence. Ils ne pénétrent pas
dans le village, mais restent cachés dans le petit bois et regardent
P'enfant A travers les branches! 11 ne faut pas qu'il voie sa mére,
sans cela il crierait... (X’est vraiment une scéne touchante!

Si I'enfant scvré est obligé de rester avee ses parents, la meére
enduira ses seins de p.ment (biribiri) de fagon & lui faire perdre,
aussi vite que possible, le godt du lait maternel.

Le sevrage est appelé loumoula, mot qui vient du verbe louma
mordre, suivi du suffixe reversif oula qui signifie enlever, défaire
(comme dé dans défaire). On dit que la mére et 'enfant sont lou-
mouka, c’est-d-dire dans I'état du sevrage. Ce mot est, lorsqu’on
le prononce, accompagné d'un curieux sourire car le sevrage est
cn relation directe avec la vie sexuelle. Comme nous I'avons vu,
les rapports sexuels sont absolument interdits avant I'attache-
ment du cordon, ¢’est-a-dire pendant I’année qui suit la naissance.
Ensuite ils sont permis, mais la mére ne doit pas devenir enceinte
avant d’avoir sevré I’enfant qu’elle nourrit.La loi est méme encore
plus sévére : aprés la cérémonie du sevrage elle ne doit pas con-
cevoir avant que son lait ne soit complétement tari (phya mabe-
len) car, si elle devenait enceinte, cela « barrerait la route a l'en-
fant sevré » (tjemakanya fiwana), lui couperait «le chemin »
(tjemela), le devancerait, (rangela); il maigrirait, serait paralysé,
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aurait de grands creux sous les clavicules. 11 faut d’abord qu’i)
soit ferme (tiyela), et une nouvelle grossesse ne pourra plus alors
le faire soufirir de dysenterie ou d’autres maladies!

Souvent les parents n’ohservent pas cette loi si sévére! S'ils
s'apergoivent qu'une grossesse est commencée avant que I’enfant
ne soit sevré, ils hateront la cérémonie. Mais ils seront sévére-
ment jugés par les vieillards. Si le petit tombe malade, le mari
sera rabroué par les parents de la mére. 1ls diront : « A djambeli
fiiwana »,il a fait tort 4 Venfant! Siun homme oblige sa femme &
violer la loi, celle-ci courra, pendant la nuit, 4 la hutte du peére
de son mari et le lui dira. Actucllement cela n’arrive que rarement;
les enfants se suivent régulicrement 3 un intervalle de deux ans
ct demi & trois ans, et I'on ne viole pas souvent la loi qui dit : une
mére doit allaiter son enfant pendant trois pioches, c¢’est-A-dire
trois saisons de labour.

B.— JEUNESSE

L’cnfant, chipoutja (Ro.) chihlangi (Dj.) est sur le point de
devenir un jeune gar¢on : moufana. Pendant les premiéres années
de cette période, qui va de sa Lroisitme & sa quatorziéme année, il
demeure avec ses grands-parents. 11s ne lui donnent guére d’ « édu-
calion » L’enfant pousse suivant le bon plaisir de Mére Nature,
¢l comme Nature n’est pas toujours synonyme de moralité, il
commet parfois de mauvaises actions. Parfois aussi, craignant un
chitiment pour une faute plus grave, il se sauve du village de ses
grands-parents et retourne chez lui;1a la main paternelle le main-
tiendra plus énergiquement, mais le pére ne s’occupe guére des
pelits garcons qui jouissent d’une grande liberté. Ces années sont
peut-Etre les plus heureuses de toute leur vie. 1ls partagent leur
temps entre les occupations suivantes : surveillance des troupeaux

de chévres, vols, chasse, acquisition de la science de la brousse et
jeux,

1 Surveillance des troupeauz.

De méme que le millet est I'ancienne céréale thonga, seule em-
ployée dans les rites, ainsi la chévre est Panimal domestique par
excellence, le premier sans aucun doute que la tribu ait connu, et
celui qui sert toujours aux sacrifices. Les chévres sont trés com-
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munes, tout le monde en posséde une ou deux; elles sont gardées
en troupeau dans I'un des villages, et les fils du maitre du village
ou des autres propriétaires doivent en prendre soin. lls « restent
avec les chévres » {tjhama timboutin) jusqu’a leur dixiéme ou
onzitme année, aprés quoi ils sont promus a la surveillance des
beeufs — 4 supposer qu’il y ait des beeufs dans le village.

Les jeunes bergers, & peine vétus — une maigre ceinture de
queues ou de lambeaux de peau descendant de leurs reins, parfois
devant seulement, sans rien derriére, — vont dans la brousse,
soufllant dans leurs petites flates faites ¢'un os ou d’un roseau.
1ls passeni & coté des jardins et les chévres lorgnent les céréales
vertes, 1.5 feuilles fraiches des patates, qui ne sont protégées ni
par un mur de pierres (il n’y a guére de pierres dans le pays
thonga), ni par des clotures en fil de fer barbelé. Mais les petits
gargons les surveillent et « coupent le chemin » des chévres (tje-’
metela) afin de les éloigner des jardins. lls atteignent en toute
stécurité la petite plaine o ne poussent que des graminées dures.
Les enfants commencent alors & jouer, aprés avoir confié¢ la
garde du troupeau aux plus jeunes. Les pauvres bambins se
fatiguent vite de leur surveillance; peu 4 peu tout le troupeau
retourne au jardin défendu et mange gloutonnement les tiges
savoureuses des céréales! Au bout d’un moment les gamins s’aper-
goivent de la fuite des chivres, ils courent aprés elles et les ramé-
nent; mais la propriétaire du jardin, revenant de la source, passe
par 14 avec sa cruche sur la téte. Elle constate le ravage, examine
les traces des chévres, et apprend ainsi quel est le troupeau qui a
pillé son champ. Elle arrache quelques-unes des tiges abimées et,
avee de grands cris, court au village des enfants faulifs, et j tie
les cércales devant la hutte du pére. En pareil cas il n'est géné-
ralement, réclamé aucune compensation, mais le pére corrigera
& coups de baton les délinquants, lorsqu'ils reviendront. Si I'of-
fense se reproduisait, le mari de la propriétaire du jardin adminis
trerait lui-méme une correction aux bergers négligents.

Les jeunes garcons qui gardent les troupeaux ont certaines
coutumes. Lorsque I'un d’eux émet un bruit peu convenable par
le rectum, les autres lui disent : « Fakisal » 11 doit répondre : « Cita-
mounyakanya goben » (J’ai laissé passer mon vent par le rec-
tum). Cette formule qui est zoulou est secréte. 8'il ne la connait
pas, ils le battent et lui font garder les chévres jusqu’a la fin du
jour. Si un autre petit gargon révéle la réponse aux non-initiés,
ils le punissent de la méme fagon.
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%0 Vol,

Qu’étaient-ils en train de faire lorsque les chévres se sont échap-
pées? Ils avaient sans doute réussi & voler eux-mémes quelques
patates et les faisaient rotir sur un petit feu, bien cachés derriére
les buizsons. Ou bien ils avaient découvert dans la brousse une
marmite ébréchée, un mortier percé, désormais inutile, que quel-
qu’un avait posé }a pour attirer les abeilles. Et comme, en effet,
du miel 8’y trouvait, ils V'avaient volé... Les petits bergers sont
voleurs dans I'ame, et ils sont connus pour tels,

En général les ainés envoient les plus jeunes commettre ces
larcins, et toute la troupe profite du butin. Ils menacent de les
bottre s'ils reviennent les mains vides. Tel est le triste sort des
petits — des coups de tous les cotés : coups des propriétaires des
champs s'ils sont pris, coups de leurs camarades s’ils ne rappor-
ient rien!

Voici un ou deux des subterfuges usités par les petits voleurs.
Lorsque Y'un d’eux veut prendre un melon d'ean (khalabatla)
dans un champ, sans étre remarqué par les fernmes occupées &
déterrer les arachides, il coupe la tige et Vattache & une ficelle
dont 1'autre extrémité est noude & sa jambe, puis il 8’en va trés
doucement, tirant & sa suite le melon d’eau. Dés qu’il est hors de
portée des femmes, vite il met le melon sous son bras et se sauve
A toute vitesse.

Pour attraper une poule sans que celle-ci fasse de bruit, ils
creusent un petit trou derriére les huttes du village et y mettent
quelques grains de mais. Le volatile met sa téte dans le trou pour
manger les grains, et, immédiatement, le petit coquin qui guettait
derri¢re un buisson, se précipite, prend la poule par le cou et
Iemporte avant qu’elle ait pu émettre un son!

Un petit gargon pris en flagrant délit de vol est copieusement,
fouetté, mais il n’est pas question d’amende. « Psa batjongwanal
C’est une peccadille de petit gargon! » Ces petits larcins ne sont
pas considérés comme sérieux,

30 La chasse.

La faim accompagne constamment ces petits gargons qui n’ont
pas assez & manger chez eux. Il est vrai qu’ils se sont rassasiés
(choura) Ja veille au soir, mais le matin ils n’ont en qu’un maigre

MEDRS ET COUTUMLS DES BANTOUS 5
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déjeuner (fihlouta). Ils essaient de calmer leur appétit jamais
assouvi en attrapant du gibier — pas du gros gibier, naturelle-
ment, car ils n’ont pas de vraies armes, mais des oiseaux, des
mulots, des ceufs dans les nids (moins ils sont frais et meilleurs ils
sont, car il y a plus & manger dedans!) ete... Is jettent des batons
aux oiseaux pour les attraper, et ils tuent trés adroitement les
perdrix lorsqu'elles s’envolent lourdement de I'herbe. Ou bien
encore ils font des pidges & I'aide d’une baguette flexible 4 laquelle
ils attachent une ficelle munie d’un appat. Ils recourbent la ba-
guette, fixent le pitge & I'aide d'un petit morceau de bois, et,
lorsque V'oiseau commence & becqueter I'appat, son cou se trouve
pris par le neeud coulant de la ficelle. Sur les bords du lac de
Rikatla, les petits garcons arrivaient & attraper avec ces pidges
méme de gros oiseaux. 11 y a différentes espéces de pidges. L'un
d’eux consiste en une cage, faite de baguettes de moelle de pal-
mier, qui se ferme automatiquement quand un oiseau entre et
mange le grain qui I'a attiré. 1ls fabriquent aussi parfois, avee
des bitons fichés dans le sol, deux palissades qui convergent vers
le méme point ot se trouve une petite porte munie d’un pizge. On
réussit quelquefois & attraper ainsi méme des lidvres, ils suivent
la palissade et, lorsqu’ils franchissent la porte, ils passent sur
une claie reliée & une baguette recourbée : la baguette se redresse
et le lidvre est pris.

40 Acquisilion de la science de la brousse,

L.a vie dans la brousse, en pleine nature, développe la puissance
d’observation du ces petits gargons. lls connaissent Ltout ce qu’on
y rencontre : la grande chenille Psyche {Eumeta cervina) qui est
suspendue A I'arbuste nembe-nembe (Cassia petersiana) cachée
dans un petit fagot de baguettes, et qu'ils appellent mahamba-
nindlwane, celle qui marche avec sa maison; le gros Carabe qui
apparait & la premigre pluie, ’Anthia alveolata, dont les élytres
sont marquées de grandes dépressions et qui est appelée, pour
cette raison, « la varioleuse ». J'ai méme trouvé & Rikatla un
jeune garcon qui savait qu'un certain coton blane, trouvé sur
les branches de l'arbre nkanye (Sclerocarya caffra), donnait
naissance au splendide papillon de nuit vert dont les ailes posté-
rieures s¢ prolongent en queues élancées (Argema Mimosz).
Etant donné que j’ai collectionné pendant des années les scara-
bées et les papillons du pays, j’ai pu me rendre compte des
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dons d’observation de ces jeunes garcons qui se trouvaient
étro mes meilleurs chasseurs! Naturellement ils apprécient d’une
facon toute particuli¢re les choses qui se mangent, surlout le
chilambela, gros coléoptére Bupreste qu’ils font rotir et qu’ils su-
cent.

Apprenant, comme ils le fonl, les noms indigénes de toutes ces
petites créatures et leurs habitudes, ils finissent par acquérir au
cours des années une grande quantité de connaissances.

50 Les jeuz.

Parfois il fait mauvais temps, il pleut ou il fait horriblement
chaud. Le petit berger soufire et son frére ainé, confortablement
assis dans la hutte, chantonne ce refrain :

Le petit, 1a-bas, dans la brousse ou il est!
11 pleure, le berger des chavres et des veaux!

Mais Jes vilains jours sont rares et les petits gargons jouent
plus qu’ils ne pleurent.

Les jeux des Thonges sont trés nombreux et on 8y livre soit
pendant le jour, soit le soir, surtout lorsque la lune brille. Je ne
m’occuperai ici que des jeux des garcons, et parlerai plus tard
de ceux des filles.

Ngouloube yi da mimphobo. (L porc mange les épis verts), —
Un des enfants joue le rdle du porc; marchant & quatre pattes,
couvert d’vn mortier et d’un morceau d’étoffe, il va d’une hutte
4 I'autre suivi d’une troupe de camarades qui frappent des mains
et chantent les mots cités plus haut. On donne & manger au pore.
Ses amis prennent ce qu’on lui donne. Lorsqu'ils ont ainsi rendu
visite & toutes les cours, ils se réunissent sur la place centrale du
village et mangent ensemble ce qu’ils ont obtenu. Parfois le pore
sc retourne brusquement et se précipite sur la bande qui le suit,
celle-ci se sauve alors en poussant des cris de terreur.

Le jeu du nsema. C’est un disque d’herbe que fabriquent les
gargons. Ils se réparlissent en deux camps. De 'un des cétés,
on lance le « nsema » en le roulant et les adversaires doivent cou-
Tir & #a rencontre et le transpercer de leurs bAtons avant qu'il ne
tombe. Quand il s’est couché sur le flanc (yi holile), on n’a plus
le droit de le toucher. Ce jeu se continue jusqu’a ce que le disque
soit tout & fait gaté (yi bolile). A ce moment-13, les gargons des
deux camps se précipitent les uns sur les autres et s’adminis-
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trent réciproquement des volées de coups de baton. Aprés quoi,
sans rancune, tous ensemble vont se baigner dans la mare
voisine.

On {ait encore un autre jeu, avee ce disque, le jeu du ndlopfa-
ndlopfana (c’est-A-dire du petit éléphant). Un gargon fabrique un
« nsema », Pattache & une ficelle (faite de fibres de certains pal-
miers) et se cache. Ses compagnons cherchent & transpercer son
disque d’herbe. Lui, surveille... 11 a le droit de les poursuivre et
de les rouer de coups de baton. Mais si son adversaire réussit a
percer le « nsema », 4 le tirer, & le séparer de la ficelle, « ndlopfa-
ndlopfana » est vaincu!

Le jeu du Homane est tout & fait pareil an hockey des Anglais.
On se sert comme projectile d’un fruit de palmier qui est trés dur,
arrondi un peu comme une pomme de pin et qu’on lance avec le
biton dans le camp opposé. Si le « Homane » tombe entre les
deux camps, les joueurs se précipitent dessus et Vexpédient &
coups de baton chez leurs ennemis.

Dans le Nhouba holwane, autre jen de garcons, on se répartit
aussi en deux camps. D'un c¢dté, on plante en terre un biton sur
lequel on pose un morceau de charbon (?). L'un des adversaires
arrive en sautant comme un crapaud, enléve le baton et va le
planter dans son camp, toujours en sautant. S'il atteint le but
sans chuter, il aura vaincu. Un ennemi viendra & son tour déter-
rer (tlhouba) 'objet en question et le reprendre pour ls rapporter
a ses partenaires. 11 parait que les enfants de ces contrées trouvent
cela trés amusant.

Le jeu du Coléoplére (chifoufounounon) s’exécute comme suit :
un enfant fait le coléoptére. Pour cela, il s’entoure la téte d’un
mouchoir. On creuse un trou dans le sable; il y entre; il 8"y blottit
comme le font certains insectes et on le recouvre tout entier de
terre. 1] reste 1a immobile pendant que ses compagnons lui chan-
tent la chanson suivante :

Chi-fou-fou-nou-nou!
N’ta ku te-ka! vou-ma ma-kwen vou-ma ma-kwen.
Hi ho-mou yin-we!

Coléoptere!
Je t'épouserai z Dis oui & ton frére! Dis oui & ton frére!
Pour le prix d’un beeuf...

Encore un amusement de ce genre : la cruche de miel est agilée
(mbita ya boulombe ya reka-reka). Les enfants, alignés sur deux
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rangées qui se font face, se donnent les mains.., L’un d’eux se
couche sur leurs bras et tous le balancent en chantant ce motif.

Les garcons jouent également & I'homme au gros dos qui n’a
pas Irouvé moyen de sorlir (chikouloukoukwana cha kou ka
bouhoumo). Ils se mettent en rond, enfermant 'un d’eux au mi-
Heu. Celui-ci fait le gros dos (a kou : kouloukou) et se lance la
téte en avant pour rompre le cercle et sortir soit entre leurs jambes
soit ailleurs. 8'il n’y réussit pas, on le baptise de ce long vocable
ires risible : Chikouloukoukwana cha kou ka bouhoumo!

Les enfants ont 'habitude de chanter des petites mélodies
devant. certains animaux. Lorsque, au coucher du soleil, notre
char & beeufs débouchait dans la plaine ou dort le lac de Rikatla,
tous les bergers venaient & notre rencontre et nous accompa-
gnaient assez longtemps sur la route, en criant en ’honneur de
nos beeufs : « Gweymanad, Gweymanad ! »! Les jeunes filles se
joignaient & la manifestation, montrant 1'étrange machine aux
bébés qu’elles portaient sur leurs épaules 2.

Nlkwama wa kou {Ta bourse)... — Lorsqu’ils mangent du mais
vert, 'un des petits bergers donne & un autre quelques-unes des
feuilles qui recouvrent P'épi et lui ordonne d’aller les jeter. Celui-
ci refuse d’obéir. L’ainé ramasse alors toutes ces feuilles, les met
en boule et les jette an petit gargon qui a refusé d’obéir, en Jui
disant : « Ta bourse », Le garcon répond : « Elle n'est pas & moil »
Ses camarades se sauvent tous en courant. L’enfant ramasse la
boule et essaiede la jeter & un autre, en lui disant la méme chose.
§'il le manque, on se moque de lui et on lui crie : « Tu n'es pas un
homme, tu n'es qu’un petit gargon! »

Chifoufounou sha paripari. — C’est. une espéce de grand téné-
brionide qui a la curieuse coutume de frapper le sol de son abdo-
men (Psammodes Bertoloni). Des groupes de gargons ou de
filles jouent & ce jeu deux par deux L’un des deux s’étend sur le
sol, la face contre terre, 'autre s’assied sur son dos, regardant en
avant de fagon & protéger la téte de celui qui est couché. Il chante
en frappant le dos de ce dernier : « Chifoufounou cha paripari
ndjoulouka hi yetlelel... Scarabée léve-toi pour que nous puis-
sions nous coueher! » Aussitot tous les enfants qui étaient assis
se jettent par terre et ceux qui étajent par terre s’asseoient sur
leur dos, et ainsi de suite...

1. Voir 1es airs de ces chants et de bien dautres dans les Chants el Conles
des Ba-Ronga, pages 34 & 64, ot aussi o vol. 11, Vo Partie, Chap. 111,

2. 11 est d’usage do montrer aux bébés les spectacles extraordinaires ou
terrifiants, par exemple lo passage d'un Blanc, afin de leur s ouvsir I'esprit »
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Pour exercer leur bravoure, les gargons ont un autre jeu plus
dangereux : c’es! la guerre aux guépes (mipfi). Il y a, dans leur
pays, de gros frelons jaunes, bruns, affreux, méchants (genre
Belonogaster) qui construisent des nids plus ou moins circulaires,
parfois aussi gros qu’une téte d’homme. Un beau jour, les gamins
résolvent de partir en guerre contre ces ennemis-la. Ils se fabri-
quent des boucliers avec les feuilles du palmier nala tressdes
ensemble; ils coupent des branches feuillues qu’ils brandissent
pour se protéger, et I'un d’eux va administrer un formidable coup
de baton sur le guépier. Les insectes irrités se précipitent sur leurs
assaillants, les piquent, les font enfler. Ceux-ci tachent d’assom-
mer les guépes 4 coups de baton, de les écraser quand elles se
posent sur eux. Parfois, vaincus par la douleur, ils s’enfuient. Ou
bien, résistant jusqu'au bout, ils tuent, exterminent leurs enne-
mis ailés!

Au reste il y a aussi de grandes balailles enlre bergers de trou-
peaux différents. Les patres s’amusent & s’enlever leurs bestiaux
les uns aux autres. Ceux qui ont été les plus forts raménent triom-
phalement le troupeau volé du coté de leur village. Mais jamais
ils ne Pintroduiraient dans le kraal aux beeufs. Les vaincus vont
appeler & leur secours des grands fréres qui viennent reprendre
leur bien en administrant, s'ils le peuvent, une bastonnade aux
voleurs!

D’un pays & Pautre aussi, on s'insulle, on se bat! Les gamins
de Mpfoumo crient & ceux de Matjolo : « Coureurs de foréts!
mangeurs d’escargots, de boas, de gros lézards et de tortues »
(toutes viendes équivoques!) (en ronga : Babalal badi ba
tihoumba ni tinhlarou ni makhwahlé ni tinfoutchou). Ceux de
Matjolo leur répondent : « Tas de femmes que vous étes! vétus
d’étoffes » (Babasati! matchimbamphela); car les habitants de
Mpfoumo, demeurant aux environs de la ville, ont remplacé
depuis assez longtemps la ceinture de queues fort légére des sau-
vages par un morceau d’étoffe qu'ils attachent a la taille et lais-
sent pendre jusqu'aux genoux (ladoula).

La coutume d’effrayer les petits enfanis en les menagant
du croque-mitaine et des ogres est trés répandue chez les
Thongas.

Le croque-mitaine s'appelle : Chingomou-ngomou, ou bien
Chinkounkounounou, et, par ce vocable expressif, on désigne un
étre puissant, énorme, qui marche en balangant lentement son
gros corps de droite et de gauche et en faisant : « ngomoungo-
mou »...
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L'ogre c’est Chiloukouloumoukoumbal, mot d’origine zoulou
dont le correspondant ronga est : Nambiloulimhokora, c’est-3-
dire celui qui a des écailles sur le ceeur. Il mange les humains.

Ces bétes imaginaires jouent un grand réle dans les contes
indigénes. « Celui qui a des écailles sur le coeur », en particulier,
se nourrit de vermine, de poux, de grosses larves de coléoptéres
blanches qui lui tiennent lieu d’amandes {mongo) 2.

Quand donc un enfant pleure et qu’on ne peut le consoler,
quelqu’un va se cacher derriére la hutte et se met & frapper du
doigt contre son cou en faisant : ou-ou-ou. Ceux qui sont restés
avec le petit inconsol¢ lui disent : « Tais-toi! Ecoute Chinkounkou-
nounou qui vient. »

11 est encore gquestion d'une sorte de mouches imaginaires que
I'on nomme : limbélémbélé... Quand plusieurs gargons, par exem-
ple, grimpent sur un arbre et que I'un d’eux, plus petit, moins
courageux, n’ose se lancer, les autres lui crient : « Gare! tu vas
étre piqué par les timbélémbélé... »et il est saisi d’une telle peur
qu'il trouve la force de grimper lui aussi!

Les petits gar¢ons thonga aiment tellement le jeu qu’ils essaient
d’imiter ceux des Européens. Dans la gravure ici reproduite, on
les voit assis sur deux rangs et jetant sur le sol des projectiles.
Je me demandais ce que pouvait étre ce jeu et j'appris que ces
gargons ayant vu, au camp, des officiers portugais jouer au bil-
lard, avaient essayé de les imiter, et voila quel avait été le résul-
tat de la tentativel

C.— L'AGE DE LA PUBERTE

1. — Rites pE LA CIRCONCISION.

10 Origine el diffusion de la Circoncision chez les Thongas.

Lorsqu'il grandit, le gargon thonga abandonne le troupeau de
chévres, et on lui confie la garde du gros bétail : beeufs et vaches
— si son pére en posséde. Il devient trés orgueilleux et tyrannise
ses plus jeunes fréres; il se donne 4 lui-méme le nom de ¢ hosi » :
chef, et il les fait travailler pour son propre compte. A Mapoutjou
les grands gargons allaient jusqu’a dédaigner I'eau que les femmes
avaient apportée de I'étang et ils ne voulaient se servir que de

1. Nous donnerons une histoire d’ogre compldte dans la Ve Partie,




72 LA VIE DE LINDIVIDU

Peau apportée tout spécialement pour eux par les petits. S'ils
acquiérent & leurs propres yeux une telle importance, c’est qu'’ils
ont été soumis, pendant cette période, A des rites spéciaux cal-
culés pour leur inspirer une grande confiance en eux-mémes.
Parmi ces rites, certains concernent directement la vie sexuelle,
d’autres représentent seulement leur entrée dans I'age viril. Etu-
dions d’abord la circoncision, ensuite nous passerons aux autres
rites concernant la puberté et 3 la coutume du gangisa.

Dans beaucoup de tribus bantou, I’dge de la puberté est mar-
qué par des cérémonies d’initiation, souvent accompagnées de la
circoncision. Autrefois, il est trés probable que le rite de la cir-
concision existait dans toute la tribu thonga. Elle est encore pra-
tiquée chez les Thongas qui émigrérent au Transvaal, et il ne
s’agit pas 14 d’'une coutume empruntée aux clans pédi, qui, eux,
ont tous conservé la circoncision. Bien que les Thongas des Spe-
lonken soient souvent initiés dans les écoles pédi, les Nkounas
des environs de Leydsdorp possédent des écoles & eux. Les Thon-
gas ont un mot spécial pour désigner 'opération physique : yimba
(soka en ronga) qui est employé aussi bien que ngoma (goma en
souto), le terme générique pour toutes les coutumes qui s’y rap-
portent (I} ne faut pas oublier que le mot ngoma est également
employé pour d’autres initiations, en particulier pour Vinitiation
des veuves, ainsi que nous le verrons dans le chap. 11).

Le rite de la circoncision a été abandonné par les Rongas, il y
a plus d’un si¢cle, dés avant I'invasion de Manoukosi, et certains
clans du Nord les ont surnommés ba-bouloya, les poltrons, car ils
prétendent que les Rongas redoutaient la souffrance de cetle
cruelle école. Mboza a connu de vieux Rongas qui avaient été
circoncis vraisemblablement au début du xixe siécle. On sait
comment, peu aprés, Tchaka mit fin & cette coutume chez les
Zoulous, car elle ne cadrait pas avec le systéme militaire.inau-
guré par lui. Lorsque le général ngoni Manoukosi envahit les
plaines du Bas-Pays, il n’est pas étonnant que la circoncision ait
disparu aussi dans ces clans. Les luttes constantes de ces temps
troublés ne permettaient pas aux hommes de demeurer pendant
trois mois consécutifs dans la loge de la circoncision. On craignait
également que les jeunes circoncis fussent tués par 'ennemi,
puisqu'ils ne pouvaient s’enfuir en cas d’invasion. Cependant les
vieillards de Biléne affirment que le ngoma était une trés vieille
coutume des Thongas, et qu'elle fut longtemps pratiquée dans
leurs clans.

Est-il possible de s’assurer de sa véritable origine? Mes informa-
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teurs, et Viguet spécialement, étaient persuadés que le ngoma
avait éié apporté aux tribus du Transvaal du Nord par les Ma-
Lemba. C’est un fait historique que, tout au moins en ce qui con-
cerne les Vendas de cette région, ce rite a été adopté assez récem-
ment, sous I'influence des Lembas (Ma-Lemba). Les Lembas sont
un peuple des plus curieux; ils vivent parmi les Thongas et les
Soutos du Zoutpansberg, absolument comme les Juifs parmi les
nations européennes, sans chef, sans unité nationale, mais avec
des coutumes caractéristiques auxquelles ils demeurent fidales
de génération en génération. Ils ressemblent encore aux Juifs en
ce qu'ils ne mangent pas de viande si le sang n’en a pas été tout
d’abord soigneusement égoutté. Ils craignent par-dessus tout
d’absorber du sang, et ils se rasent 4 chaque nouvelle lune. 1ls
ont introduit la métallurgie et les oiseaux de basse-cour dans le
pays. Tous ces faits tendent & prouver qu'ils ont eu des relations
intimes avec les Sémites, et ils disent eux-mémes étre arrivés du
nord par la mer et avoir atteint la cote 4 la suite d’un naufrage.
Actuellement ils pratiquent trés assidiment les rites de la cir-
concision et occupent une place spéciale dans les loges des Spe-
lonken. On les y appelle les maitres du Ngoma . La circoncision
est trés répandue chez les Sémites et on serait tenté de déduire
des remarques précédentes que cette coutume a été enseignée
aux Bantous par des Sémites. Ceci est certainement vrai pour les
Vendas des Spelonken 2.

Dans le Sud de I’Afrique le ngoma existait bien avant I'arrivée
des Lemba (qui remonte au xvine sidcle environ). Ce qui est
arrivé, pendant le x1x® siécle, aux Spelonken, par Pintermédiaire
des Lembas peut avoir eu licu & une date plus ancienne pour
d’autres tribus sud-africaines, et l'origine sémitique du ngoma

est irés possible, bien qu'il n'en existe actuellement aucune
preuve,

1. Je remarque dans un article du Rév. W. A. Norton sur les rites do Ia
Puberté au Basoutoland (S. A. Journal of Sciences, March 1910) que, si un
Bushman se trouve dans une loge, il prend le pas sur les Soutos et que la-bas
les rites de la circoncision proviennent des Bushmen, de méme quau Zout-
pansberg ils ont été introduits par les Lembas.

2. Voir mon article sur les s Balemba du Zoutpansberg » Folklore, sept.
1908, et aussi : Zidji, ma nouvelle sud-africaine ot on trouvera une descrip-

tion plus circonstanci¢e des rites de la circoncision (Saint-Blaise, Foyer Soli~
dariste),



74 LA VIE DE L’INDIVIDU

20 Caracléres générauz des riles de la circoncision,

J’étudie ici les rites tels qu'ils se pratiquent en particulier chez
les Thongas des Spelonken; mes informateurs, pour ces questions,
ont éié Viguet, qui fut initié aux environs de 1850, et Valdo, un
homme beaucoup plus jeune initié trente ans plus tard; tous deux
sont des Spelonken. La les candidats thonga et Evesha (vendao)
entrent dans les mémes loges. Un jeune homme appelé Pikinini
me révéla les formules secrétes récitées par les Nkounas (Leyds-
dorp). Les rites varient certainement suivant les tribus et ils
semblent avoir été simplifiés ces dernidres années, bien qu’ils
aient partout une certaine ressemblance. Les Pédis ont deux,
méme trois écoles de circoncision pendant trois années consécu-
tives : la premiére est appelée boulika, 1a deuxiéme : bouhwiral,
Les Thongas n’ont que la premiére et c’est celle que je décrirai
dans les pages suivantes.

Je n’ai jamais eu la bonne fortune de pénétrer dans une loge,
car c’est un grand tabou. J’ai essayé une fois, prés de Shilouvane,
d’obtenir la permission d’entrer, mais ce fut en vain. Cependant
les rites m’ont été déerits avec une telle abondance de détails
qu’il me semble avoir vécu pendant trois mois avec les candidats 2

Un anthropologue frangais, M. A. Van Gennep, a publié, il y a
quelques années un ouvrage sur Les Riles de passage (Paris,
Nourry, 1909) qui éclaire tout particuliérement ces coutumes
mystéricuses. 11 monlre gqu’un grand nombre de rites ont été
inspirés par P'idée de passage d’un endroit ou d’un état & un
autre, et que tous les rites appartenant & cette catégorie présen-
tent les mémes traits généraux : tout d’abord, la séparation d’avec
Pancien état des choses est symbolisée par cerlains rites qu’il
appelle rites de séparation; puis commence une période de marge
pendant laquelle Findividu ou le groupe en question est séparé
de la société et soumis & un certain nombre de tabous ou de rites;
troisitmement, 3 la fin de cette période, les personnes qui étaient

1. Voir mon article : La seconde école de circoncision chez les Ba-Khaha du
Nord du Transvaal, Journal of the Royal Anthropological Institute, janv,
1929.

2. Un de mes jeunes colidgues, le Rév. A. Jaques, fut plus heureux quoe
moi et il réussit & prendre quelques photographies et méme un film aux envi-
vons de Shilouvane. C'était une écols pédi, mais, ainsi que je 1'ai dit plus
haut, il n'y a pas grande différence entre les « soungi » thonga ou ﬁedi- Ces
gravures soni du plus haut intérét, et je suis reconnaissant & mon ami de me
permetire de les reproduire icl,
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tabou sont & nouveau regues dans la communauté, en tant que
membres réguliers, par les rites d’agrégation. Cette classifica-
tion s’applique parfaitement aux rites de la circoncision, qui sont
par excellence un rite de passage, et je vais essayer de les expli-
quer bri¢vement dans leur suite logique 2,

3¢ Les Irois séries de riles de la ecirconcision.

a) Rites de Séparation.

L’école de la circoncision (ngoma) a lieu tous les quatre ou
cing ans, et tous les gargons de 10 4 16 ans y sont envoyés par
leurs parents. Certains peuvent y échapper, mais s'ils se trouvent
dans le voisinage la fois suivante, ils sont pris de gré ou de force.
Méme un membre adulte de la tribu peut étre obligé a passer par
les épreuves de Pinitiation, si on le trouve dans le pays et qu’il ne
soit pas circoncis. L'épogue choisie pour I'ouverture de 'école st
le mois d’hiver pendant lequel apparait I’étoile du matin : Ngon-
gomela, Vénus, est le héraut du jour. Elle précide le soleil, elle
doit donc conduire les gargons A leur vie nouvelle, de 'ombre 4 la
lumiére! (Valdo).

Un beau jour tous les candidats sont réunis dans la capitale,
car c’est le chef qui s’occupe de cette école. Elle a été préparée
par le conseil des principaux de la tribu (tindouna) qu’il préside;
ilen a la surveillance et c’est ui qui recevra plus tard Vargent do
par les initiés. Les garcons circoncis quatre ans plus L6t doivent
¢galement &tre présents, en qualité de bergers (barisi, psitjiba),
tout le temps que dure I'école. Ils sont & la fois les serviteurs des
hommes et les gardiens des candidats. 1ls ont déja construit en
partie la loge, en un lieu retiré en dehors des villages, mais pas
trop éloigné cependant, car les femmes doivent apporter 4 man-
ger chaque jour A tous les habitants de la « cour des mystéres »,

Aprés une nuit passée dans la capitale, de trés bonne heure,
lorsque Ngongomela se léve & I'Orient, la bande des non-circoneis
« sort » du monde habité pour se rendre dans le désert, c’est-a-dire
ala loge. C’est 1 le premier rite de séparation, et voici le second :
ils trouvent sur la route un feu fait de bois fortement, aromatisé;
lorsqu’ils sentent la fumée, ils doivent sauter par-dessus. Ce rite
est appelé : tloula ritsa : sauter par-dessus le tison ardent.

Plus loin, alors qu’ils sont encore & une certaine distance de la
loge nouvellement, construite, ils entendent un grand bruit, un
chant accompagné de roulements de tambour et de sonneries de
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cors de chasse faits de cornes d’antilopes. Il ne faut pas qu'ils
comprennent la signification des mots qui sont chantés par le
groupe des bergers, car ils en seraient trop efifrayés :

Le petit gar¢on pleure! Oiseau de I'hiver!

LA on les fait arréter, on choisit huit d’entre eux et on leur
ordonne d’avancer. On leur distribue 4 chacun une sagaie et on
les pousse au milieu des chanteurs qui, debout sur deux rangs se
faisant face, ont des batons & la main. Un passage est ménagé
entre les deux rangs. Ils regoivent alors une copieuse bastonnade
(la flagellation est souvent aussi unrite de séparation). Lorsqu’ils
ont ainsi été soumis & cette expérience inattendue, ils sont attra-
pés, & 'autre extrémité du passage par quatre hommes qui les
dépouillent de tous leurs vétements. Leurs cheveux sont coupés
(évidemment pour montrer qu'ils se séparent entidrement de
leur passé), puis on les améne devant huit pierres sur lesquelles on
les fait asseoir. Ces huit pierres ne sont pas éloignées de I'entrée
de la cour et se trouvent & un endroit appels « la place du croco-
dile ». En face d’eux sont huit autres pierres sur lesquelles huit
hommes sont assis. Ces hommes s’appellent Nyahambé, les
Hommes-Lions. 1ls ont une apparence fantastique, car leurs
tétes sont couvertes de crinidres de lions. Dés que le gargon a pris
place sur la pierre qui se trouve en face de I’Homme-Lion, il regoit
un coup violent par derriére; il tourne alors la téte pour voir qui
I'a frappé et il apergoit I’un des bergers qui se mogue de lui. L’opé-
rateur profite de ce moment, pendant que I'atiention du gargon
est occupée ailleurs; il saisit le prépuce et le coupe en deux mou-
vements, d’abord la partie supérieure (ce qui est trés vite fait et
n'est pas trés douloureux), puis la partie inférieure avec le frein,
ce qui est une opération plus longue et beaucoup plus pénible.
Ces chirurgiens de fortune emploient maintenant un couteau
européen ordinaire; auparavant ils n’avaient & leur disposition
que des couteaux indigénes. Souvent le gargon s’évanouit; on lui
jette alors une cruche d’eau froide. On distribue & chacun des
circoncis des anneaux d'herbes fines tressées (shondlo) qu'ils
appliquent sur leur plaie et attachent par une ficelle autour des
reins. Autrefois on ne pansait la blessure avec aucun médica-
ment, les garcons se contentaient d’absorber une décoction qui
était censée avoir la vertu d’arréter les hémorragies. Actuelle-
ment ils emploient du pétrole comme onguent.

Le garcon a ainsi fraversé (wela : comme un bateau traverse une
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rivitre), expression technique qui montre clairement le caractére
de ce rite de passage. Il est alors introduit dans la loge.

L’ablation du prépuce, bien qu’elle ne puisse avoir la haute
signification spirituelle de la circoncision juive, me semble étre
sans conteste, un rite de séparation, car cette partie du corps
représente ’ancienne vie méprisable de lenfant d’oli l'initié
émerge maintenant.

b) Rites de Marge.

Le garcon nouvellement circoncis doit étre maintenu pendant
trois mois en marge de la société, dans la « cour des mystéres »
appelée soungi. Décrivons d’abord la loge, nous verrons ensuite
quelles sont les occupations du jeune garcon pendant ce temps
d’épreuve,

1. — Le Soungi.

{(Voir ci-contre le plan de la loge).

Le soungi est entitrement entouré d’une haute pahssade for-
mée de branches épineuses, car tout ce qui passe & l'intérieur
doit, étre tenu secret. Aucune personne non-initiée n’est autorisée
A le voir, et cette défense s’applique particuli¢rement aux femmes.
La palissade est prolongée a I’entrée de fagon & former une longue
avenue par laquelle on pénétre dans la cour, puis le chemin d’ac-
cés continue entre douze perches disposées par paires qui sont
dressées A cet endroit au cours de I'école (). Les habitants du
soungi ont seuls le droit de suivre la route entre les poteaux. Les
visiteurs circoncis (ceux qui ne le sont pas ne pourraient étre
admis) doivent tourner autour des perches et traverser cing fois
la route de fagon & atteindre au bout I’entrée des hommes (3), et
non la porte des candidats qui est située du coté opposé (4). Plus
loin se trouve la cour centrale du soungi, avec le long foyer cons-
truit en pierres et appelé 'Eléphant (5) autour duquel les gargons
doivent, g’asseoir (8), en réchauffant au feu leur hanche droite.
Le neveu utérin du chef—1le fils de sa sceur —,qui a la préséance
dans tous ces rites, et qui doit étre circoncis le premier, est assis
sur une pierre spéciale, les autres derriére lui. On Vlappelle :
Huwalyé. Prés du foyer se trouvent les tables faites de claies de
roseaux sur lesquelles on sert chaque jour la bouillie des jeunes
gargons (15). La cour centrale est occupée, des deux cotés, par
deux hangars quadrangulaires construits 4 la héte et grossiére-
ment. Celui de droite {7) est la hutte des bergers et des hommes,
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celui de gauche (6) la hutte des circoncis. Le sol de ces habita-
tions n'est pas recouvert d’argile. Quelques-uns des hommes dor-

i = st B

A _
. ! e A 1,-: SN B -

&)

A 3!

Icf

f-
Al

X
S

&x
N
1

PLAN DE LA LOGE DE LA CIRCONCISION.

ment également dans des huttes séparées qui se trouvent der-
riére (11). C'est en arriére de I'Eléphant que la grande perche
Moulagarou sera érigée A la fin de I'école (9}. Plus loin & Pextré-
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mité du soungi se trouve la place des formules ol celles-ci seront
enseignées aux enfants (12). Un arbre pousse quelquefois aun
milieu et Vinstructeur y grimpe pour donner son enseigne-
ment (10)!

J’ai dessiné, avec Vaide de Viguet, ce plan du soungi. Comme
je ne I'ai jamais vu par moi-méme, je ne puis garantir qu'il n’y
ait aucun détail oublié... Mais il est exact dans Yensemble.

Les habitants de la loge se divisent en trois catégories : 10 les
garcons de la « boukwera », ¢’est-A-dire la troupe des candidats &
Pinitiation; 20 les bergers (barisi ou psitjiba, les gar¢ons qui
allument (tjibela) le feu de I’Eléphant), qui éveillent les circoncis
le matin, les accompagnent & la chasse, les surveillent lorqu'ils
mangent, etc... 3¢ Les hommes adultes qui ont accepté de venir
demeurer dans le soungi pendant tout le temps de I’enseignement.
lls mangent la chair des animaux tués par la boukwera, sculptent
des pilons, tressent des paniers, s’amusent et forment le conseil
chargé de la direction de I’école. Parmi eux se trouvent ccux qu'on
appelle le pére et la mére du ngoma : deux hommes chargés tout
spécialement de Pécole, Le role du « pére » est ingrat : il doit
maintenir la discipline, infliger les punitions, etc... Ces deux
hommes sont rétribués, de méme que les Hommes-Lions et le
Manyabé. Le Manyabé est le grand docteur de I'école. 11 a ré-
pandu ses charmes sur la palissade afin de protéger la loge contre
les jeteurs de sorts. 11 ne demeure pas dans le soungi, mais peut
étre appelé & tout moment pour administrer ses médecines aux
gargons malades ou & ceux dont les plaies ne guérissent pas nor-
malement.,

1. — Les labous sexuels el les labous du langage dans le soungi.

Le soungi entier est tabou & toute personne non-initiée et sur-
tout aux feinmes. Toute femme qui aura vu le « shondlo », c’est-
d-dire les feuilles que les circoncis mettent sur leur plaie et qui
sont. leur seul vétement, doit étre tuée. D’ailleurs les tabous sont
légions et il y en a pour tout le monde. Les tabous sexuels sont
les plus remarquables. Les rapports sexuels sont sévérement
défendus & tous les habitants de la loge, hommes ou bergers :
toute désobéissance A cette loi tuerait les circoncis. Les hommes
ne doivent done pas retourner chez eux, ou tout au moins ils doi-
vent le faire aussi rarement que possible pendant ces trois mois.
Les habitants des villages qui sont mariés peuvent avoir des rap-
ports sexuels, meis il ne doit y avoir ni bruit, ni disputes provo-
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quées par la jalousie entre les fommes d’un méme mari. En effet,
si elles s'insultaient et qu'on vienne & le savoir dans le soungi, les
bergers viendraient un soir et pilleraient le village. Chose étrange,
pendant ce temps le langage obscéne est permis, recommandé
méme — c’est 1A un contraste que nous trouverons souvent pen-
dant les périodes de marge. Quelques-unes des formules contien-
nent des expressions tabou en temps ordinaire. Lorsque les
femmes apportent la nourriture & quelque distance de I'entrée du
soungi, les bergers qui vont la prendre peuvent leur adresser
toutes les paroles impures qu’ils veulent. Les méres ont elles-
mémes le droit de chanter des chansons obscénes lorsqu’elles
pilent le mais pour le soungi.

En ce qui concerne le langage parlé, on emploie également,
pendant la période d’enseignement, des expressions spéciales,
soit archaiques, soit étrangeéres. Par exemple, tous les ordres sont
donnés dans une langue qui n’est ni thonga, ni souto : Tchai
goma, allez & table, Thari, mangez, Khédi, enduisez-vous d’ar-
gile blanche, etc... Souvent les actions ne sont pas désignées par
le mot ordinaire, mais par des termes étrangers. Par exemple, le
barbouillage journalier des corps avec de Pargile blanche est
désigné par Pexpression : « manger de la graisse de brebis »
Mettre les feuilles du shondlo se dit : « manger de la chair de
brebis ». Etre puni au moyen des batons pris & un arbre appelé
mbouti (chévre) se dit : « boire du lait de chévre », Cette termi-
nologie a évidemment pour but d’augmenter V'impression de
myslére que ces rites doivent donner aux non-initiés.

Les rites de la période de marge sont calculés pour donner aux
candidats Pimpression qu'ils sont des hommes nouveaux, et
qu'ils doivent le prouver en se soumettant virilement & toutes les
épreuves de cetle dure et parfois cruelle initiation.

Chaque matin ils enduisent leurs corps d’argile blanche. 1l
sont resplendissants, ils ont abandonné les ténébres de P'enfance.
Lorsqu’ils ont absorhé leur nourriture, ils doivent en ramasser les
miettes tombées sur le sol et les jeter dans un creux proche de la
palissade, en criant avec dédain un nom quelconque, comme une
insulte; il faut que ce soit le nom d’un non-circoncis, d’un chou-
bouron (terme de mépris donné aux gargons qui n’ont pas encore
passé par I'école). Ceci pour qu’ils se rendent bien compte de leur
nouvelle situation.

Mais le ngoma « c’est le bouclier fait de peau de bufflel C'est
le erocodile qui mord! » Les condidats doivent accepter toutes les
miséres de l'initiation. On leur apprend & soufirir.

"“j
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111. — Les épreuves.

11 y a cing épreuves principales : les coups, le froid, la soif, la
mauvaise nourriture, les punitions; de plus les candidats d’un
bout & I'autre de I’école, sont exposés au danger de la mort.

Coups. — Au moindre prétexte, et sur I'ordre des hommes du
soungi, ils sont sévérement battus par les bergers. Chaque jour
ils doivent s’asseoir autour de ’'Eléphant et, avec le baton qu’ils
ont & la main, ils doivent pendant plus d’une heure lui porter des
estocades comme pour le transpercer. Ils chantent les paroles
suivantes :

Eléphant reste tranquille!

Les hommes et les bergers dansent autour d’eux en chantant :

La vache noire lance des ruades! Elle lance des ruades contre la
cruche du babouin!

Cette vache noire que les gargons essayent de traire et qui leur
donne des coups de pied ce sont eux. En effet, pendant ’exercice
quotidien autour de ’Eléphant — rite considéré comme I'un des
plus importants du ngoma — jls fustigent les épaules nues des
initiés autant qu’ils le veulent, pas au point de les meurtrir, mais
cependant bien assez pour leur faire mal.

Lorsque les gargons ne mangent pas assez vite ils sont battus,
On les envoie quelquefois chasser certains oiseaux de la taille des
moineaux; ils doivent les entourer de feuilles et les attacher de
telle sorte que les hommes soient incapables de détacher la ficelle,
Si Pun des hommes parvenait & défaire les nceuds, il administre-
rait au gar¢on, pendant le repas, une volée de coups de baton, et
ainsi de suite,

Les pauvres gargons qui sont malades et ne peuvent prendre
part & la chasse, doivent se tenir sur leurs gardes; lorsque leurs
camarades reviennent, trés excités, ils se jettent sur eux avec des
batons et ils sont autorisés & les battre, parce qu'ils ne sont pas
venus les aider.

Froid. — Les mois de juin 4 aodt sont les plus froids de 'hiver
sud-africain, et, pendant la nuit, la température descend & +- 50
et méme au-dessous. Les gargons sont couchés tout nus dans leur
hangar, Ja téte tournde vers la cour centrale, et ils souffrent
cruellement du froid. Ils osent bien allumer du feu dans la cour,
mais pas prés de leurs pieds, et la plus grande épreuve du ngoma

MWURAS ET COUTUMES DES BANTOUS 6
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est, dit-on, que la téle est chaude alors que les pieds sont glacés
De plus ils doivent toujours étre couchés sur le dos. Les bergers
les surveillent pendant la nuit et les battent s’ils se couchent sur
le coté. On ne leur permet aucune couverture, seulement de
I’herbe pour se couvrir légérement. Le sol qui n’a pas été enduit
d’argile fourmille d’une espéce de vers blancs qui mordent cruel-
lement pendant la nuit. On répand des cendres sur le sol pour les
iuer, mais cela ne sert pas 4 grand’chose. Dans certaines loges,
aux environs desquelles se trouve un étang,.les garcons sont
conduits au matin dans l'eau, et ils doivent y rester longtemps
jusqu'd ce que le soleil apparaisse. Les bergers les empéchent de
sortir. On prétend que cela aide la plaie & guérir (Valdo).

Soif. — 11 est absolument interdit de boire une goutte d’eau
durant toute I'initiation, et ce tabou est, parait-il, trés pénible.
Les garcons réussissent parfois au cours de leurs randonnées de
chasse, & attirer leurs bergers d’un cdté pendant que quelques-
uns d'entre cux s’échappent de 1’autre et vont boire & la riviére.
1ls sont cruellement punis si on les attrapel

Mauvaise nourrilure. — C'est généralement de la farine de
mais bouillie, assez consistante pour former des pains de forme
conique (symbole phailique). Ailleurs cette farine est mise dans
des pots. La coutume veut que les femmes, les méres des circon-
cis, en apportent une grande guantité, au moins le double de ce
qui est nécessaire aux garcons. Si I'une d’elles venait & y manquer,
elle serait punie & un moment donné. Elles déposent leurs mar-
mites & une certaine distance, assez loin pour gu’elles ne puissent
rien voir du ngoma, et elles crient : « Ha tsool Nous brilons] » Ce
qui veut dire : « Nos tétes sont endolories d’avoir porté si loin
les marmites. » Les hergers accourent & leur rencontre et leur
répondent par des plaisanteries d'un godt douteux : « Nous sa-
vons bien ce qui vous brile, ete... » N’est-ce pas 14 la régle du
ngoma? Les bergers rendent les marmites vides du jour précédent
et les femmes les rapportent chez elles. Si 'une d’elles a fourni
trop peu de nourriture, on remplit sa marmite de longues herbes
et lorsqu'elle s’en retourne avee les autres, on se moque d’elle.
Si elle ne fait pas mieux la fois suivante, la « mére du ngoma »
organisera, en guise de représailles, une expédition dans son vil-
lage, et tuera les chévres et les poules de fagon & la forcer & obéir.

Toute la nourriture est déposée sur les tables de roseaux, et les
garcons doivent la manger sans aucun assaisonnement. Si les
méres indulgentes ont apporté un peu de sauce d’arachides, elle
sera confisquée et mangée par les hommes. Lorsque les candidats
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entendent Vordre : « tchaigoma », ils doivent se précipiter vers
les tables, s’agenouiller et, au mot « thari », saisir leur nourriture
des deux mains et V'avaler aussi vite que possible. $’ils vont trop
lentement les bergers qui surveillent le repas les battent. Lors-
qu'une équipe de garcons a terminé, elle doit se précipiter vers
la table voisine ot les autres n’en ont pas encore fini avec leur tas
de bouillie, et les aider & finir leurs portions, Griice & cette ému-
lation le repas ne dure pas longtemps. Parfois, lorsque le gibier a
été abondant, I'un des hommes vient et presse sur la bouillie
I'herbe & demi-digérée trouvée dans les entrailles d'une antilope.
en disant aux gar¢ons : « Il n’est que juste que vous ayez part au
produit de votre chasse! »

Ce régime leur donne d’abord des nausées. Ils vomissent par-
fois sur la table méme. Cela ne fait rien, la bouillie doit étre tout
de méme mangée jusqu'a la dernié-e parcelle. Lorsqu'ils sont
habitués au régime, ils engraissent, et c’est merveilie de voir
comment leur aspect physique s’améliore parfois durant ces
quelques mois.

Punitions. — Les coups sont la punition réservés aux délits
de peu d'importance. En cas de faute plus grave, le pére de la
circoncision condamnerait le gar¢on A « boire du lait de chdvre »,
1l existe un arbrisseau appelé « mbouti »; le méme terme signifie
également chévre. On y coupe trois baguettes. Lo garcon doit
tendre les mains, les metire P'une contre 'autre, et séparer les
doigts. Les baguettes sont introduites enire les doigts et un
homme vigoureux saisit dans sa main les deux extrémités des
baguettes, les serre et souldve le malheureux garcon en pressant
et en écrasant & moitié ses doigts.

Autrefois, les gargons qui avaient essayé de 8’échapper ou qui
avaient révélé les secrets du soungi aux femmes, ou aux non-ini-
tiés, étaient pendus le dernier jour de 1’école et bralés avec tout
le contenu de la loge.

Morl. — Les circoncis doivent &re préts & mourir si leurs
blessures ne guérissent pas et si la médecine du Manyabé reste
sans effet. Il en est mort ainsi beaucoup. 1l est absolument. dé-
fendu de porter leur deuil. La mére apprend la mort de son fils
par une entaille faite au bord de la marmite dans laquelle clle
apportait sa nourriture. Elle ne doit pas pleurer. Le cadavre est
enseveli dans un endroit humide, dans une fosse creusée avec des
batons, car les gens se douteraient de quelque chose si les bergers

?llaient au village chercher des béches pour accomplir cette
besogne.
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IV. — Enseignemen] des formules.

On enseigne donc aux garcons ’endurance, I'oblissance, la
virilité, mais ’enseignement du ngoma présente encore un autre
aspect. On P’a parfois comparé & une école, et il est vrai qu’il
comporte un certain effort intellectuel, bien qu’il soit trés faible
et insignifiant. Chaque matin on assemble les candidats sur la
place des formules (naou-milaou : loi, précepte). 11 y a un arbre
au milieu; un instructeur spécial, dont le pére a déja exercé ces
fonctions, grimpe sur cet arbre et commence & enseigner en pro-
nongant les paroles suivantes ;

Petits gargons écoutez-moi. Je dis...

Puis viennent les paroles des formules secrétes qui sont un
grand tabou et qu’ils doivent apprendre par cceur, phrase par
phrase. J’en ai réuni quelques-unes, thonga et pédi. Voici quel-
ques-unes des formules thonga. Elles sont en partie incompréhen-

sibles, méme pour les initiés. La premitre est appelée Manhen-
gwana. C'est le nom d’un oiseau.

Masoumanyana a nga souma...

Le petit oiseau a chanté.

A nga souma tinghala timhingo...

11 a agité les manches des lances qui sont comme des lions...
T’entsha kou ya tlhabana...

Elles se percent 'une Vautre...

Manhengou. Manhengou bentshile. Bentcha tiroula...
L’oiseau...??

Foula ngoma... Moukhoubela wa hantana...

Forgé a la loge. Des nuages viennent de toutes parts.
Miloumbyana saben. Sabe khoulou ra barimi.

Des ruisselets dans le sable, formant la grande Sabie.
Ntje-ntje bya ngouloubé... Bya chinana cha rila...

La course du cochon sauvage... De la grenouille qui crie
Byi longolokile byi ya kamba ntjonga wa mbila.

Ils marchent en bon ordre, ils vont visiter la hutte mystérieuse...
Ba kouma byi ri bousonga, songa bya timhiri ni timhamba.
Ils Ja trouvent comme les anneaux enroulés de la vipare,

Ces mots, autant qu’ils ont un sens, semblent exalter le ngoma
et sa loge. Ces sagaies qui sont comme des lions sur le point de
s’entredéchirer, représentent I’école qui commence, réveillée par
Yoiseau de I'hiver. Les nuages qui viennent de toutes les direc-

—
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tions sont les gargons convergeant vers le soungi de tous les points
du pays, comme les ruisselets qui se réunissent pour former une
grands riviére. La course du cochon sauvage est la vie du gargon
qui, oisif, perdait son temps jusqu'a ce que I'initiation ait fait de
lui un homme. Le coassement de la grenouille (chinana) est sa
stupidité enfantine. La chinana est en effet un étrange animal;
c’est un petit Batracien qui a la faculté, lorsqu’il est attaqué, de
se gonfler considérablement; il devient alors si dur que ses enne-
mis, méme un coq armé d’un bec pointu, ne peuvent le trans-
percer. Le garcon cireoncis, avant Vinitiation, était une chinana
avant qu’elle ne se gonfle. Aprés les épreuves du ngoma, il devien-
dra comme cetie grenouille, un adversaire invulnérable et in-
domptable 1. Dans les derni¢res phrases nous voyons la bouk-
wéra, la troupe des circoncis, pénétrant dans la hutte mystérieuse
— le ngoma — et admirant la sagesse extraordinaire qu’elle
renferme. Les lois, rites et épreuves ressemblent & I'enchevétre-
ment inextricable de nombreux serpents,
Le soungi est chanté & nouveau dans les phrases suivantes :

A mi rii soungi...

Dites-moi, c’est la loge.

Hansi ka rona, 1 tleketleka,

Sur le sol est une odeur dégodtante,

Hanhla ka rona i tloulawoula...

Sur le toit, c’est élevé et beau...

Makomolé i mhandjé...

Ses supports sont des perches...

Tinga hi hala n’djibalelo...

De longues baguettes réunissent les perches... ete...
Nwatjabatjabane a nga tjabatjaba...

Le corps pesant qui marche lourdement..,

Chikari ka mipoungou ni mihlanga...

A travers les gués et les roseaux...

Macheka ya le ndjako, maroumbou a wela ndjen.
Qui doit &re ouvert en commengcant par derriére, sinon
scs entrailles tomberaient & l'intérieur de son corps.
I ngwenya.

Clest le crocodile.

Chiborekeketa mahlaloukou makambakou...

La béte qui ouvre le chemin vers le gué pour les éléphants...

1. Voici une autre explication : la course du cochon sauvage dans toutes
les directions décrit les allées et venues des hommes qui aménent les gargons
@ la « place du crocodile », comme des pores cherchant leur proie. La s chi-
nana » qui crie est le petit gargon non-circoncis dont on entend & peine la
voix au milien de tout le tapage de ce jour terrible. Il est une pauvre chose
impuissante, comme la grenouille.

- ————
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A ta hi kou nwa ni kou hlamba...
Qui va hoire et se baigner..,
A mi ri mfoubou?

Dites-moi, n'est-ce pas Phippopotame?

Nwatjabatjabane makandjya ka kou oma...

La béte qui marche lentement sur la terre séche...

Kou sa kou baleka nhlangasi,

Et un marais est formé par ses lourdes empreintes,
Ndlopfou, chibangamaphesa a nga riphembe, hi yona...

C’est I'éléphant, celui qui procure les vétements (par la vente
de ses défenses), celui qui apporte la richesse, c’est lui!

Ces formules sont si caractéristiques qu’elles fournissent les
principaux mots de passe par lesquels les circoncis se reconnais-
sent entre eux. Lorsque j’ai bescin de savoir si un homme est
initié, je lui dis simplement : « Machindla bya ndjako, la béte qu:
doit étre ouverte en commengant par derriére ». $’il répond im-
médiatement : « Ngwenya, le crocodile », je sais qu'il a été cir-
concis. Mais il faut qu’il ajoute les mots suivants : « khekeretana
wa moufagou », c'est-d-dire « le couteau qui circoncit ».

Il'y a également quelques formules obscénes qui ont trait 4
certaines maladies des femmes dont on ne parle jamais en dehors
du ngoma. D’autres sont tellement peu propres que je ne puis les
donner qu'en latin (Annotatio quarta). Et méme les formules
du crocedile et de I'hippopotame ne sont, & aucun titre, des des-
criptions poétiques semblables & celles du livre de Job. La pre-
miére fait allusion 4 la fagon dont le crocodile male recouvre sa
femelle, et la deuxi¢me raconte I'histoire de la fillette vierge que
de jeunes garcons violent afin d’ouvrir la voie aux adultes qui
svivront. Des allusions impures se trouvent partout dans Vensei-
gnement de I'école de la circoncision.

- Lorsque l'instructeur a terminé, il 1éve son baton avec un cer-
Lain geste et tous les gargons s’écrient aussitét : « Zitharil»
Viguet m'a dit que cette exclamation signifiait : « Ils sont aussi
longs que cela » et qu’il s’agissait d’une allusion obscéne. Les
hommes d’age mar prennent grand plaisir 4 &tre glorifiés ainsi,
et si les garcons désirent flatter leur vanité ils disent : « Lorsque
tu craches, le soufile de ta bouche pourrait tuer des ennemis a
Pautre extrémité du pays! »

Comme ces citations le montrent clairement, I'enseignement
du ngoma est absolument trivial; les formules sont plutdt une
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collection de mots ésotériques qu'un véritable moyen d’éduca-
tion intellectuelle.

M. A. Jacques a bien voulu me communiquer quelques for-
mules qu'il a recueillies dans une loge pédi aux environs de Shi-
louvane. Elles sont incompréhensibles pour les non-initiés. Les
candidats commencent & les apprendre et & les réciter par cceur
sans saisir leur signification. Gelle-ci leur est peu 3 peu révélée
parfois seulement au cours de la seconde école d’initiation. Pres-
que tous ces symboles ont trait & la vie sexuelle. Les personnes
au venire ballotant sont les femmes enceintes. Les figues qui
pendent sont, leurs seins. Le soleil ¢’est 'homme adulte. Le beeuf
sans cornes, c'est la femme au moment de ses régles alors qu’il
est dangereux d’avoir des relations avec elle. L’éléphant sans
force, lorsqu’il a plu, c’est la femme lorsque cette période est
passée. La plupart de ces expressions énigmatiques s’expliquent
d'une maniére analogue.

Assemblée, assemblée de personnes au ventre ballotant...
Figuier qui porte des figues pas encore milres...
Grappes de figues non mires qui pendent...

En haut, en haut n’arrive personne...

Arrive le soleil et son frére ainé (le singe)...
Décharge-moi de la corbeille que je porte...
Décharge-moi, figues milres...

Figues miires que I’on mange...

Qui sont mangées par lo singe...

Le grand singe rotoé...

11 a frappé le trone...

Corne qui reste plantée, dont il reste un trongon...

Petits circoncis, petits circoneisl...

Brouillard, brouillard de pluie.

Il est tombé sur un arbre et I'a dépouillé de ses feuilles...
11 a passé par les branches...

Par les branches on voit une étoile, étoile blanche...

Je me suis levé de bon matin; j’ai essayé de devancer le soleil & la
course;

mais j'ai trouvé qu’'il me laissait exn arridre. J'ai pris une pierre que
jai lancée dans "étang. I} en est sorti un z&bre ou un beeuf tacheté
de blanc, sur le dos qui représente la June, et j’étais tout essoufflé...

Le beeuf sans cornes, le lion. Compagnons, il mord avec les dents,

Lorsque vous le voyez, fuyez!

L’¢léphant lorsqu’il a plu, n’a pas de force. 1l est tué par les jeunes
gargons.

Yous, compagnons, suivez la trace de I'éléphant lorsqu’il a plu.

Je vous en prie, enfants de mon frére ainé.

Cest 12 Ju Joi qui m’a é1é donnée par nos fréres sinés quand ils m’ont
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instruit disant : Tu instruiras ainsi cenx qui viennent aprés, la nou-
velle

école de circoncision de mon pére. Lorsque vous arriverez & la maison,

les Ma-Tébélé auront enfanté : Tuez-les! les zoulous aussi auront
enfanté : Tuez-les, je vous en supplie!

La formule suivante enseigne I'obéissance au pére et le mépris
de la mére. Le mépris des femmes fait partie intégrante de la
mentalité de ’école d’initiation :

Lorsque vous arriverez & la maison, faites paitre le bétail de votre
pere

C’est lui votre pére, votre oncle paternel; c’est votre pére, 'ainé de
votre pére. Obéissez-lui, méme quand il est vieux et ala longue dent
(parce qu’elle est déchaussée par la vieillesse). Mais lorsque vous
arriverez & la maison, ne tannez pas une peau pour votre mére en
disant : Mon pére, ce nest rien! Si vous faites ainsi, vous commettrez
une faute!

Les chanls du ngoma n’ont pas de signification plus profonde.
Nous avons déja cité le chant de 'éléphant et de V'oiseau de I'hi-
ver... Chaque matin, aussitdt aprés leur réveil, les circoncis chan-
tent pendant longtemps les mots suivants, qu’ils répétent égale-
ment en venant de leurs tournées de chasse :

Chante 1a chanson, oiseau du matin
Mafé-é-¢-¢!

La mélodie est rude, sauvage mais trés impressionnante. Mafé-
¢-¢-¢ doit signifier : « Nous sommes des initiés, nous sommes des
hommes! »

Chasse. — La chasse est la seule chose utile enseignée dans le
ngoma. Les gargons vont presque chaque jour dans la brousse et
deviennent trés adroits dans la capture du gibier. Ils battent les
buissons, parfois grimpent sur des collines poussant devant cux
tout le gibier vers le sommet, le tuant, une fois arrivés la, avec
leurs sagaies, leurs casse-tétes, etc... Prés de Shilouvane ils entre-
prennent méme I'ascension de la montagne dite Mamotsouiri
(Krantzkop), une fois au cours des trois mois. Tous les hommes
du pays sont convoqués pour prendre part & cette grande expé-
dition qui exige une véritable adresse stratégique.

Voici le programme d'une journée ordinaire au soungi; on y
trouvera le résumé des rites de cette période de marge & I'école
de la circoncision. Les bergers éveillent les gargons de grand

k
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matin. Ceux-ci chantent I'oiseau de I'hiver pendant une heure.
Puis ils apprennent les formules pendant une ou deux heures.
Aprés quoi Pordre : « teshayi goma » est donné; ils vont jeter les
fevilles du jour précédent et mettent un nouveaun « shondlo ». s
vont s’asseoir autour de I'Eléphant et le transpercent pendant
deux heures jusqu'a ce qu'un cri se fasse entendre : les femmes
qui apportent la nourriture annoncent leur venue. Les garcons
mangent pour la premiére fois et recommencent a chanter pour
aider A la digestion. Lorsque retenlit Pordre : « khedi goma » ils
enduisent leurs corps d’argile blanche. Le soleil est déja monté
haut dans le ciel lorsqu’ils partent pour la chasse. s reviennent
au coucher du soleil, mangent pour la deuxi¢me fois, transper-
cent & nouveau Eléphant pendant une heure et au commande-
ment de : « Khwerere, Mayise, Maféfo », ils vont se coucher sur
le sol malpropre de leur hangar.

¢) Rites d’Agrégation,

1. — Le Moulagarou.

Quand I'école approche de son terme, de nouveaux rites inter-
viennent, les rites d’agrégation. Voici le premier : un matin, de
trés bonne heure, les hommes et les bergers érigent une trés
grande perche dans la cour des formules et la fixent dans un
trou. A son extrémité se trouve un homme, & demi caché dans
une masse circulaire blanche semblable 4 de la laine ou & des
cheveux 1. On réveille les gargons, et les bergers les conduisert
dans la cour. On les fait coucher sur le dos, avec Jeurs tates tour-
nées vers la perche qui s’appelle moulagarou, et on leur fait dire .
« Bonjour, grand-pére.» Alors une voix venant du haut de la
perche leur répond : « Je vous salue mes petits-enfants ». Ils doi-
vent demeurer longtemps dans cette position, dans le froid pi-
quant du matin, & parler avec le « grand-pére ». Ils sont méme
autorisés & se plaindre de leurs souffrances et & demander la per-
mission de retourner chez eux. Mais il leur faut demeurer encore
quelques jours dans le soungi. Chaque matin on renouvelle cette
cérémonie. La signification de ce rite est claire : les condidats
sont mis en communication avec I'ancétre qui représente le clan;
ils commencent & participer 4 la vie des adultes de la tribu.

1. Dans quelques écoles de la circoncision cet hommo est appeld kokwana
Masindé, nom que I'on donne sux viciiles femmes,
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Quelgques jours plus {ard, le grand docteur administre aux gar-
cons une médecine destinée a les purifier; ils la boivent dans une
gorgée de biere. Ce rite semble plutst &tre un rite de séparation
qu'un rite d’agrégation. Nous trouvons souvent & la fin des
périodes de marge des rites de séparation. Ilssignifient la sépara-
tion d’avec la période de marge elle-méme, car elle implique une
espéce de souillure qui doit étre enlevée. Tel est probablement le
but poursuivi par la médecine que donne le Manyabé. D’autre
part, c’est aussi un rite d’agrégation puisque, pour la premiére
fois, les gargons sont autorisés & boire,

I1. — La danse des Mayiwayiwane.

Le second rite d’agrégation véritable est appelé la danse des
Mayiwayiwane. Les Mayiwayiwane sont des sortes de masques
qui couvrent toute la partie supérieure du corps, une espece d’ar-
mure faite de feuilles de palmier tressées. Sur la téte ils forment
comme un casque élevé qui s’avance en avant en forme de bec.
Les garcons fabriquent ces masques avec ’aide des bergers et des
hommes, et, dans ce déguisement, ils doivent exécuter une danse
spéciale caractérisée par de grands sauts, devant les femmes qui

_ont été convoquées, un certain jour, & cet effet. Les garcons ne

"doivent pas élre reconnus; si I'un d’eux laissait tomber son mas-
que, ce serait un grand malheur, car les femmes doivent ignorer
qui est celui qui danse. Bien plus, les initiés doivent leur appa-
rallre comme une espéce d’étres surnaturels, et les remplir de
respect et de terreur. C’est pourquoi il ne faut pas qu'ils tombent
en dansant. Sil'un d’eux vient & trébucher et & tomber, les ber-
gers le recouvrent d'un tas d’herbes et les hommes disent : « 11
est mort! » car un gargon circoncis ne peut tomber et continuer
& vivre. L’un des bergers se rend en hate dans un village de la
tribu avoisinante afin d'y acheter un poulet, celui-ci est tué et on
arrose I’herbe de son sang. Le gargon qui est tombé se sauve
lorsque les femmes sont rentrées chez elles, mais le jour suivant,
lorsqu’elles reviennent A cet endroit, elles voient le sang et sont
ainsi convaincues qu’un circoncis meurt véritablement lorsqu'il
tombe.

Parfois on prend un petit enfant des bras de sa mére et on
I'améne & P'endroit ot les gargons sont assis cachés pendant la
danse. Ils 'embrassent et lui sourient, car il est innocent, il lui
est permis de voir ce que les ferames n’ont pas le droit de contem-
pler!
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111. — Le dernier jour.

Le dernier jour est marqué par ls plus grande et la plus diffi-
cile des épreuves. Pendant toute la nuit précédente, les garcons
ne doivent pas dormir. Le sommeil est le dernicr ennemi qu’ils
doivent vaincre. Ils transpercent I'Eléphant et répétent les for-
mules jusqu’au matin. Puis tous les morceaux de peau qui res-
tent de la circoncision sont ramassés par le Manyabé; il les britle
¢t les réduit en une poudre dont il enduit la perche du moulaga-
rou. On jette tous les masques et les nattes d’herbe sur le toit
du hangar et, au point du jour, la troupe des circoncis, entourés
des bergers et des hommes se dirige en courant vers un étang
sans regarder en arriére (séparation du soungi, de la période do
marge). 8’ils regardaient ce qui se passe derri¢re eux, ils auraient
les yeux transpercés, et ils seraient pour toujours aveugles!
Quelques hommes mettent le feu & I’ensemble des batiments et
toute la souillure et I'ignorance de 'enfance sont bralées dans ce
grand incendie. Les garcons descendent dans Veau et y lavent
leur argile blanche en criant : « Je suis un homme », ils coupent
leurs cheveux (rite de séparation), s’enduisent d’ocre, revétent
des habits neufs; puis le pére de la circoncision leur adresse les
paroles suivantes : « Vous n’étes plus des shoubourou! Essayez
maintenant de vous comporter comme des hommes. Ii serail
indigne de vous de voler, comme vous le faisiez auparavant, des
patates dans les champs. Le ngoma est maintenant terminé et i
est tabou de prononcer les formules et de chanter les chants du
soungi. N'en révélez pas un mot & qui que ¢e soit : si I'un de vous
le fait il sera étranglé! » ete...

Le méme jour les femmes apportent de la bouillie accommodéoe
de sauce savoureuse et les bergers ne doivent plus leur adresser
d'insultes lorsqu’elles leur remettent Jes marmites.

IV. — La procession du caméléon.

Tous ces rites sont évidemment des rites d’agrégation, mais
le plus important do tous est lo coriége des initiés faisant leur
entrée solennelle dans la capitale du chef, procession qui a lieu
le jour de la fermeture du soungi et le jour suivant. Couverts
d’ocre, marchant sur des nattes qui ont été étendues & terre afin
que leurs pieds ne touchent pas la poussiére, ils avancent lente-
ment, courhés vers le sol, étendant d’abors une jambe, puis I'autre
d’'un mouvement vif, en essayant d’imiter la démarche du camé-
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léon, le sage, le prudent. 1ls sont désormais des hommes qui pen-
sent et non plus des gargons dépourvus d'intelligence. Puis tous
s’asseoient en silence sur la place centrale de la capitale, leurs
tétes encore courbées vers le sol, et les sceurs et les méres venues
de tous les villages doivent aller les reconnaitre. Chacune des
femmes a apporté avec elle un bracelet, ou un shilling, ou un
petit présent quelconque, et elle cherche son fils dans la foule.
Lorsqu’elle croit I'avoir trouvé, elle 'embrasse sur la joue et lui
ofire son présent. Les garcons ont en mains deux batons : 'un
porte quelques courtes branches latérales auxquelles ils pendent
les bracelets (bousenga) qu’on leur donne. L’autre est plus petit
et, lorsque la mére a trouvé son fils et I'a embrassé, il Pen frappe,
doucement si c’est sa mére ou sa grand’mére, beaucoup plus fort
si c’est sa sceur; en méme temps il articule le nouveau nom qu’il a
choisi.

En réponse & cette démonstration, la mére se met 3 danser et 3
chanter les louanges de son fils] C’est le rite d’agrégation typique
appelé kounga, la rupture du silence, que nous rencontrerons plus
d’une fois dans les rites de passage de la tribu. Ces bracelets sont
tous remis au chef qui les distribuera aux vieilles femmes. Il ne
faudrait pas les donner & des femmes enceintes, ce serait tabou.
Toujours pour la méme raison les sommes payées au chef par les
gargons ne doivent pas lui servir & acheter une femme : cela
souillerait le village (makhouma), provoquerait des accouche-
ments malheureux {timbeleko) et anéantirait la vie du peuple.

La procession du caméléon se renouvelle dans les villages des
principaux de la tribu pendant les quelques jours suivants, tant
qu'il y a encore de P'ocre sur les initiés, aprés quoi ils retournent
chez eux définitivement.

_REMARQUES AU SUJET DE L’'ECOLE DE LA CIRCONCISION.

La forme rectangulaire des hangars du soungi, si différente
de la forme circulaire adoptée par les Bantous pour leurs huttes,
pourrait bien étre une trace d'influence sémitique, mais, d’une
fagon générale, tous ces rites sont étroitement liés 'un & l'autre
et leur suite est trés facile & comprendre. Le ngoma est véritable-
ment un rite de puberté, et non une initiation sexuelle, La sus-
pension des relations conjugales, et I’emploi dominant du lan-
gage licencieux pourraient faire croire qu'il est directement en
relation avec la vie sexuelle. Mais on rencontre ces deux phéno-
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ménes en d’autres occasions, ainsi que nous le verrons, et ils sem-
blent étre des rites caractéristiques dans la plupart des périodes
de marge. De plus, les garcons de dix et douze ans, et les hommes
de vingt-cing ans et plus, peuvent étre occasionnellement admis
au méme soungi : cela prouve bien que V’école n’a rien & faire avee
le mariage & proprement parler. Le ngoma n’est pas non plus un
simple acte d’agrégation & un clan défini. Les gargons d’un clan
vont souvent au soungi d’'un autre chef pour étre initiés; ils ne
deviennent pas, de ce fait, ses sujets. Les Thongas entrent méme
parfois dans les loges souto, et les Lembas y ont une place spé-
ciale, 1l est vrai que le ngoma est V'affaire du chef; seuls les véri-
{ables chefs ont le droit de construire une loge; mais, bien que
Yon exhorte les initiés & devenir de bons sujets de leur chef, le but
de I'école de la circoncision est plutét d’introduire le petit gargon
dans I'dge viril, de le purifier du boukhouna (p. 60), d’en faire un
membre adulte et conscient de la communauté,

(Voir les conclusions pratiques au sujet des rites de la circonci-
sion & Ja fin du vol. I).

I1. — AuUTRES RITES DE PUBERTE.

Le ngoma a disparu dans la plupart des clans thonga, mais

quelques autres rites de puberté ont été conservés dans toute la
tribu,

10 La coutume du réve érolique (Tilorela).

Dés qu'un jeune homme s'est apergu pour la premitre fois
d’vne emissio seminis, on dit qu’il est devenu un adulte (a koulile,
a thombile), qu'il a « bu le nkanye ». Le nkanye est 'arbre qui
sert 4 faire le boukanye. On le prépare pour la grande féte de
Pannée nouvelle. Boire le nkanye cst un euphémisme pour dési-
gner 'entrée dans une nouvelle phase de la vie, dans 1’dge de la
puberté. D’aprés Mboza, le jeune gargon doit aller, de grand ma-
Lin, se laver tout le corps, et c’est tout; mais Tobane prétend que,
dans Je clan Mpfoumo, le médecin de Ja famille est appelé. N
rdtit dans un tesson des morceaux de peau de tous les animaux
de la brousse et il y ajoute un peu de ’herbe & demi digérée prise
dans la panse d’une chévre (psanyi). Le jeune homame doit avaler
un peu de cette médecine puis en frotter toutes ses articulations,
Cela le fortifiera de telle fagon que, lorsqu'il aura des rapports
sexuels avec des jeunes filles, il ne sera pas vaincu (gemiwa) par
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elles. Ce rite, trés semblable & celui du tesson accompli pour les
bébés, est en liaison avec le « gangisa », coutumes sexuelles que
les jeunes gens pratiquent, ainsi que nous le verrons ci-dessous,
depuis I'époque o ils ont atteint 1'age de la puberté.

C’est & cette époque également que le garcon commence & por-
ter lo vétement trés primitif appelé chifado (cha kou siba : la
chose avec laquelle on ferme, voir Annotatio 1). Autrefois il ne
portait que le mbayi, petit objet eylindrique ou conique fait de
feuilles de palmier tressées, qui était le vétement national des
Thongas; le chifado semble étre d’origine zoulou. On Papprécie
beaucoup parce qu'il empéche le contact avec la terre, qu'il est
une protection contre les fourmis et qu’il aide & garder la conti-
nence; les jeunes gens qui n’en portent pas sont blamés et on les
accuse d’étre ba-nalo. Le mot nalo désigne une médecine magique
A I'aide de laquelle les hommes d’une moralité douteuse endor-
ment profondément les hommes et les femmes pendant la nuit,
puis pénétrent dans les huttes des autres et commettent I'adul-
tére avec leurs femmes.

20 Percement des oreilles (Kou tjounya, {(Ro), boshela (Dj.).

Ce rite a lieu également & la méme époque. 11 y a deux facons
de le pratiquer, soit en pergant & I'aide d’une épine le lobe de
Poreille, soit en faisant une incision avee un couteau. La premitre
méthode esi conforme & I'ancienne coutume thonga conservée
par les femmes chez les Rongas tout au moins dans sa forme ori-
ginale. Elles introduisent fréquemment un anneau dans Ia petite
ouverture ainsi obtenue. La deuxiéme était pratiquée chez les
Zoulou-Ngonis, et fut adoptée par les hommes thonga dans le but
de ressembler A leurs conquérants. Le résultat en est un horrible
trou. 1l ne s’agit pas 14 d’une loi imposée par le chef, cependant
clle est adoptée partout. Lorsqu’un jeune homme ne se perce pas
leés oreilles, ses camarades 86 moquent de Jui et lui disent : « Ou
toyal » « Poltron, nous allons verser une cuillerée de bouillie dans
ta grande oreille! » (¢’est-a-dire : elle pourra contenir de la nour-
riture puisqu’elle n'est pas percéel)

L’opération est exécutée en hiver par un homme qui en a I’ha-

bitude. Avant qu’elle ne soit commencée le jeune homme mord -

dans le ndjao, racine d’une espéce de juncus considéré comme le
meilleur reméde pour affermir la force virile. Le docteur introduit
dans le trou un petit morceau de roseau qu'il enléve chaque jour
afin de laver la plaie, et qu’il remet en place ensuite afin de main-

Bowemtin - taw v 0w L ke
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tenir I'ouverture béante, Aussi longtemps que l'oreille n’est pas
guérie, le jeune homme doit manger sa nourriture sans sel; il ne
doit pas aller dans les kraals et goiiter & la bouillie des autres,
car cette nourriture peut avoir été préparée par des femmes ayant
des rapports avec leurs maris (ba kou khila) et elle le rendrait
trés malade 1. 1l doit également resier éloigné des filles. Lorsqu’il
est guéri, il enléve le morcean de bambou dur et le remplace par
un joli petit objet blanc.

Quelques Thongas se tatouent, ou tout au moins le faisaient
autrefois, mais cette coutume disparatt et n’est conservée actuel-
lement que par les femmes. Nous la décrirons dans le chapitre
consacré & I'évolution des femmes, en méme temps que la cou-
tume du hlela, qui consiste & aiguiser les dents.

11 est probable qu’autrefois le caractére tabou de ces diverses
cérémonies était plus marqué qu’aujourd’hui. A présent elles ne
sont qu’une chihila cha tiko, unc coutume du pays.

30 Le Gangisa.

Lorsqu’un jeune homme a passé par les rites de puberté, il est
parvenu & I’dge viril et est autorisé & prendre part au gangisa. Ce
mot vient de ganga qui signifie « choisir un amoureux ». Les gar-
¢ons demandent & chacune des filles de choisir I'un d’eux, ils les
foni choisir (gangisa : dérivé factitif). J'ai remarqué un jour quel-
ques gargons — encore trés jeunes — flirtant autour de irois ou
quatre filles exactement comme des abeilles autour de prunes
muires, courant aprés elles et leur répétant : « Choisis-moil Choi-
sis-moil » Il y a une étoffe spéciale en coton imprimé bleu, ornée
d’un grand dessin blanc, qu’on appelle « gangisa ntombi », ¢’est-a-
dire celle qu'on emploie pour faire choisir une fille, car 'amoureux
Yofire & la demoiselle qu'il désire afin d’obtenir sa faveur. Lors-
qu'une jeune fille a fait son choix, son amoureux joue avec elle &
étre mari et femme, d’abord en construisant de petites
huttes, etc... mais eusnite d'une fagon moins platonique. En
somme rien n’est défendu dans les rapports entre les jeunes gens
des deux sexes. Une femme mariée est sacrée chez les Thongas,
mais une jeune fille non mariée ne P’est pas. Cependant elle ne
doit pas devenir enceinte 2, Si cela arrivait, les parents diraient &

1. Ce tabou alimentaire, de méme que V'interdiction des rapports sexuels
¢t inéme les communications avec les gens mariés, montre clairement quse lo
percement des oreilles egt un rite de passage {p. 75).

2. Lorsqu'une jeune flile devient enceinte, aprds avoir eu des rapports
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Pamoureux : « Vous avez abimé notre fille, il faut que Vous nous
Fachetiez pour ’épouser. » Sl refuse, I’enfant appartiendra 4 la
famille de la jeune fille. Les excés de gangisa sont blamés. On dit
que le gargon qui les commet est un adultére (a ni boupse), d’une
fille on dit : « Elle perdra la téte {a ta ba singe) ».

Comme les célibataires, garcons et filles, vivent dans des huttes
spéciales & P'entrée du village : le lao des gargons et le nhanga des
filles, il leur est. facile de se rencontrer pendant la nuit. Pendant
la journée, ils conservent généralement une tenue absolument
décente, mais lorsque lcs jeunes gens rendent visite aux jeunes
filles qui chantent en s’accompagnant de crécelles, ils restent
avec clles parfois tard dans la nuit. Ils leur apportent de petits
présents, des vétements ou autre chose, et obtiennent ainsi la
permission d’aveir des rapports avec elles. Mboza m’a décrit une
réunion trés immorale qui a licu parfois dans ces huttes, comme
suite & I'habitude des milebe, et qui se rapporte au gangisa. 1 est
impossible de donner ici des détails {Annotatio 5).

La coutume du gangisa est, & notre point de vue, trés immorale.
Les indigénes ne la blament pas du tout et, a ce sujet, il serait
plus exact de parler d'amoralilé que d’immoralilé en ce qui les
concerne. On se moque comme d’un poltron d’un jeune homme
qui n’a pas de flirt, pas de « chigango »; une jeune fille qui refuse
de telles avances est accusée d’étre mal conformée. A Manyisa
j’ai entendu parler d’'un jeune chef qui menait tous les jeunes
gens au gangisa, et forgait les jeunes filles & les accepter. Au reste
la gravité des excés commis 4 la faveur de I'indulgence générale
dépend beaucoup du carnctére individuel des jeunes gens. Dans
le second Volume, VIe Partie, 4¢ chap., B, je mentionne le cas
d'un pasteur indigéne qui m’a déclaré que, dans sa jeunesse, il
s'élait complitement abstenu du gangisa, car il avait ét¢ arrété
par le sentiment intime que ¢’était une contume répréhensible.
Je puis ajouter, en ce qui concerne ceux de la capitale, qu’il ne
lear est pas permis de pratiquer le gangisa parce qu'ils appar-

svec son amant & Vintérieur du village des parents, 1a chose devient trds
sérieuse, ¢’est un tahou. Le jeune homme devra trouver une chévre, la tuer
pendant la nuit dans Ie village de la jeune fille ot so lever do trds bonne heure.
Puis Jes deux jeunes gens, entférement nus, doivent faire le tour du village
et arroser, de V'intérieur, 1a palissade avec une décoction spéciale. Personne
ne doit sorlir des huttes pour les regarder. Cetto précoution empéchera les
habitants de contracter la maladie appelée moukouhlwane (toux, maladie
des poumons) que sans cela ils attraperaient. Lo jeune horame qui est cou-

pable devra ¢galement payer cing livres anglaises en plus de Ja sommo du
lobolo.
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tiennent 4 la famille royale et sont étroitement surveillés,

Lorsqu’ils deviennent chrétiens, les indigdnes acceptent faci-
lement notre fagon d’envisager les choses, mais les cas de forni-
cation sont tellement nombreux parmi les convertis qu'on a pu
parler avec raison du « péché africain »! Je mentionne ce fait,
mais je dois dire d’autre part, que des milliers d’éléves de nos col-
léges indigénes ménent une vie de moralité et de continence et ne
semblent pas trouver grande difficulté & le faire.

Si le gangisa joue un grand réle dans la vie du jeune paien, il
n'est que juste d’ajouter qu’il ne pratique pas deux vices fort
répandus dans certaines nations civilisées : I'onanisme et la sodo-
mie. Ces coutumes immorales étaient entitrement inconnues
dans la tribu thonga avant l'arrivée de la « civilisation ». Malheu-
rcusement il n’en est plus ainsi, comme nous le verrons dans 'ap-
pendice 111 sur les vices contre nature pratiqués & Johannes-
bourg.

En comparant les coutumes des Pédis & celles des Thongas,
nous tronuvons ce fait étrange : chez les Thongas la jeune fille est
trés libre, alors que la femme mariée est tabou. Chez les Pédis,
c’est exactement ’opposé : les jeunes filles ne doivent avoir abso-
lument aucun rapport sexuel avant leur mariage et, au contraire,
aprés son mariage la femme qui a eu des enfants peut avoir des
relations avec d’autres hommes que son mari. Je tacherai d’expli-
quer cette différence lorsque je traiterai des coulumes pédi
(11¢ Pastie, chap. 1, G.)°

Dans son livre sur le Socialisme Cafre, Dudley Kidd a attaché
une grande importance au fait que le développement, intellectuel
de I'indigéne africain s’arréte au moment de la puberts, et il a
essayé de tronuver un reméde A cette inférioritd. On peut dire que
la vivacité d’esprit, la rapidité de compréhension qui est parfois
merveilleuse chez le petit gargon, diminue lorsqu'il atieint V'age
de quinze ou seize ans. Dans certains cas un arrét ou une dimi-
nution des facultés psychiques se produit & I'époque de la pu-
berté, mais ce n’est certainement pas une régle générale. Dans
tous nos colléges nous avons des éléves qui montrent un grand
zéle pour I'étude et dont la puissance intellectuelle se développe
entre seize et vingt ans. Le D Mac Vicar de Lovedale en a con-
clu, comme moi, que cette affirmation de D. Kidd cst trés exa-
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¢ D.— LE MARIAGE

D’aprés les anciennes idées thonga, le jeune homme ne pouvait
penser au mariage que lorsqu’il était complétement adulte. Au-
trefois les jcunes gens avaient coutume de passer leur jeunesse
dans I'insouciance et le plaisir, allant danser dans tous les villages,
jusqu’d ce qu’ils aient vingt-cing ans, Actuellement les jeunes
gens se marient trés t6t. On gagne plus facilement I'argent du
lobola et le « gangisa » n’est pas aussj facile qu’autrefois : double
raison qui, dans la présente génération, a fait avancer 1'Age du
mariage.

1. — CHARMES D’AMOUR.

Si un gar¢on n’a pas eu de succés dans son « gangisa », s’il est
dédaigné par les filles et n’a aucune chance d’étre accepté, un
rite spécial I'aide 3 trouver une femme. Les Rongas ne connais-
sent pas le philtre d’amour comme tel, mais ils ont. quelque chose
qui le remplace : le vieux coq du village est posé sur la téte du
garcon et laissé 1a Jongtemps; lorsque le coq I'a griffé de ses ergots,
il peut partir. Le dédaigné aura désormais du suceces; il sera
comme le coq qui ne manque jamais d’épouses (Mboza).

Les filles emploient d’autres charmes, surtout une médecine
spéciale qui produit une mousse abondante lorsqu'on la fait
bouillir dans de I’ean. Le médecin s’en sert pour laver le corps de
la jeune fille qui, aprés cela « spparaitra » (a ta boneka) aux yeux
de ses prétendanis. (Tobane).

Si cependant une jeune fille ne trouvait pas de mari de la
facon coutumidére, elle a & sa disposition un autre moyen : le ma.
riage par enlévement, et de cette facon personne, ou presque per-
sonne ne reste célibataire chez les Thongas. Mankhélou, qui était
un grand docteur, traitait bien plus sérieusement les « cas de céli-
bat ! 11 employait ses médecines les plus énergiques pour l¢
jeune homme ou la jeune fille incapable de trouver un partenaire.
Voici le traitement qu’il leur faisait suivre. Il prenait une chévre,
s'il s’agissait d’'un gargon, un bouc s'il s’agissait d’une fille, et
enduisait 'animal de graisse mélangée 4 sa précieuse poudre mé-
dicinale; il frictionnait (hondla) I'animal de la téte & la queue, lui
étirait tous les membres et le tuait. Il ne prononcait pas de priéres
mais le psanyi (herbe & demi digérée qui se trouve dans la panse)
était recueilli avec soin. I1 appelait alors le garcon; celui-ci
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entrait dans sa hutte, étendait une natte sur le sol, 8’y asseyait
complétement nu et frictionnait tout son corps avec cette subs-
tance. « A tihorola, a tilour ouloula » dit Mankhélou. 11 enlevait
ainsi toute la saleté qu’il avait sur lui. Lorsqu’il avait fini, il
toussail, pour appeler le docteur qui venait et recueillait dans une
marmite toutes les « timhorola », toutes les parcelles tombées sur
la natte; il en prenait une partie et les comprimait dans un petit
sac fait d’une peau de lézard, de fagon & en fare un « chitjoun-
goulou », une amulette. Aprés le coucher du soleil, il fallait que
la sceur du jeune homme vint, pénétrat, entiérement dévétue,
dans la hutte, et attacht le sac autour du cou de son frérs. Ce
qui reste des « timhorola » devait servir 4 enduire la hutte. Aprés
cela toutes les jeunes filles Paimeront, ou, lorsqu’il s’agit d’une
fille, on la demandera bientét en mariage.

Cette cérémonie est un hondlola caractéristique, identique a
celui pratiqué le jour du sevrage (voir p. 61) et aprés toute
maladie sérieuse : ¢’est un rite purificatoire (Noter la terminaison
ola, oula, ouloula de ces verbes : elle signifie généralement dé-
faire, enlever).

Si les charmes d’amour n’obtiennent pas le résultat désiré le
jeune homme furieux essaiera peut-étre de se venger. Il prendra
un volatile ou plus simplement un ceuf, le traitera avec des dro-
gues spéciales et le donnera & la jeune fille pour I'ensorceler. Ce
genre de sorcellerie s’appelle kou dambikela. (Voir le chapitre
sur la sorcellerie dans la VIe Partie). La jeune fille enfontera
alors non pas un enfant, mais un animal : un pigeon ou un ser-
pent, ou bien encore ses organes génitaux se transformeront et
prendront I'aspect d’organes méles.

Laissons maintenant Tobane nous donner la description des
rites du mariage dans le clan Mpfoumo. Nous verrons ensuite

comment les coutumes difiérent dans les autres clans ronga et,
thonga,

I1. — CEREMONIES DU MARIAGE DANS LE CLAN Mrroumo.

10 Les fiangailles (Bouta).

Lorsqu'un jeune homme se résout & se marier, et lorsqu'il est
¢n possession du bétail nécessaire au lobola 1, il part un beau jour

). Kou lobola signifie acheter en mariage. Kou lobo’2 (dérivatit factitif du

verbe) se dit d*un pére qui réclame au prétendant de sa fille une somme d’ar-

£
3
'f
;,
b




100 LA VIE DE L' INDIVIDU

avee deux ou trois amis et s’en va, revétu do ses plus brillants
ornement s, de ses peaux les plus précieuses parcourir les villages
en juéte d'une femme. Les voici qui arrivent sur la place et qui
s'assoient & P'ombre, le prétendant se distinguant par sa cein-
ture de peaux de léopard ou de chat sauvage (nsimba). « Que
voulez-vous? » leur demande-t-on. « Nous sommes venus pour
voir les jeunes filles », déclarent-ils sans ancun détour. Sur quoi
on leur répond : « Bien! regardez-les! » Celles-ci font leur possible
pour paraiire atirayantes. Leur mére les a averties que ce sont la
des prétendants. On reconnail le principal 4 ses atours particu-
liers. On le voit se promener de cour en cour, causant avec les
cuisiniéres, s'informant. de leurs noms, regardant celles qui, d'un
mouvement vigoureux et cadencé du torse écrasent le mais dans
les mortiers aux coups redoublés de leur long pilon.

Si les chercheurs ont trouvé, ils retournent chez eux, sinon ils
s’en vont au hameau voisin,

(Disons tout de suite que chaque village ne comprend guére
plus de six & douze huttes, disposées en cercle, laissant entre elles
un espace circulaire qui est la place centrale, ombragée, et dont
le kraal & beeufs occupe le milicu. (Voir la 11e Partie).

Une fois satisfait, le prétendant revient chez lui et dit & ses
parents : « Telle ou telle me plail... Allez la demander en mariage »
(kou bouta). Alors on charge I'un des hommes d’age mir du vil-
lage d’aller trouver les parents de la jeune fille. 11 est regu dans
la hutte du pére et fail sa commission, se servant de toutes les
circonlocutions qu'exige I'étiquette. On appelle la principale
intéressée, on lui fait savoir que le visileur de V'antre jour a jeté
son dévolu sur elle ct. on lui demande si, elle aussi, elle I'aime (ou
si elle le veut... car il y a un seul et méme mot en ronga pour
exprimer ces deux notions voisines : kou randja) « Ah! dit-elle,
c’est celui qui avait telle ou telle touche, qui avait revatu telle
ou. telle espéce de peaux?... Ouil je consens & accepter le douaire

gent. Lobolo ou ndjobolo ou boukosi (richesse) est la somme payée : les booufs,
les pioches ou les livres sterling. Nous nous servirons de ces mots, omploy¢és
aussi bien en thonga qu'en zoulou, et qui devraient 8tre adoptés comme
termes technigues en Ethnographie. J'emploie le verbe pour désigner 1'ac-
tion de payer, et 1e nom pour désigner la sommoe elle-méme. J'al employé par-
fois lo terme s douaire » pour traduire lobolo, mais il faut bien so garder do
donner & ce mot le sens qu’il a en Europe. Le douaire européen, somme d'ar-
gent remise par le pére de Ia jeune fille & son beau-flls, est, & certains égards,
Ie contraire du lobolo thonga, compensation donnée par la famille du flancé
& celle de la flancée. Le terme anglais bride-price, prix de In mariée, est plus
juste .
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de ses mains » (kou da boukosi kou yene, proprement, & manger
Pargent qui vient de lui). Si elle ne le veut pas, qu'il Jui ait déplu,
elle le déclarera tout aussi franchement. L'autre sera quitte pour
aller chercher ailleurs. Car, fait qui honore ces prétendus sau-
vages, il est rare qu’un pére force sa fille & accepter un parti qui
lui répugne sauf lorsqu’il s’agit d’un réglement de dette. Si I'af-
faire est conclue A la satisfaction des deux parties, le bouta !,
c’est-a-dire les flancailles sont conclues, on régale bien le messa-
ger qui, Jui aussi, remet aux parents un cadeau (chihlengoud) de
la valeur d’une pioche ou de dix shellings : ce cadeau leur raffer-
mit les os (ba tiya marambo!) et il ne reste plus qu’a fixer le jour
oi1 aura lieu la visite des fiancailles 2 et & se séparer bons amis.

20 Les visiles des fiangailles (Tjckela et koroka).

On rend la premigdre de ces visites de la maniére suivante (kou
va kou tjekelen). Le flancé choisit son meilleur ami qui sera son
« changwane », la flancée en fait autant de son coté et les deux
a changwane » doivent faire de leur mieux pour les aider an cours
de ces eérémonies compliguées. Puis le fiancé convoque, cn méme
temps que son changwane, trois ou quatre amis du méme fge
que lui et un gamin pour porter leurs nattes. 1ls vont se baigner,
s'attifent de leurs plus beaux atours, peaux opulentes, bracelets
suspendus 4 la ceinture, collier de crins ondoyant autour de leur
cou et sur leur poitrine avec des perles blanches enfllées par-ci
par-1d... 1ls n’ont garde d’oublier leurs petits boucliers de peau
qui leur donnent un air martial, mais ne réveillent néanmoins
aucune idée de guerre et de batailles. Avant de partir, ils se ras-
sasient de nourriture cuite 4 la maison,

C'est le soir, aprés le coucher du soleil, qu'ils arrivent auprés
du village de la fiancée. Ils s’asseyent en dehors et, toussent, afin

1. Boula est peut-8tre un dérivatif factitit du verbe boula : parler — faira
parler quelquun, donner une réponse.

2. Chez les Wa-Nyika (iribu fixée entre I2s lacs Nyassa et Tanganyikn) les
flangailles ont leu comme suit : les parents du prétendant envoient une
messagére, munie d*une ploche, oux parents do la jeune fille. Le pdre fait
venir cette derniére et lui montre Poutil en disant : « Voiel ta ploche, elle
vienl d'un tel 5. S} Ja jeune fillo regavde la pioche d'un air sombro et quitto
lentement la hutte en suivant I'vutil du regard, cela veut dire gqu’'elle n'ac-
cepte pas In proposition. Si an contraire, ello so couvre la figure do ses mains
et s'enfuit en courant, sans regorder la pioche, elle déclare par 18 qu'elle
occepte de devenir la femme du jeune homme (Journal de I'Unité des Fréres,
Jjanvier 1926).
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que I'on sache qu'ils sont arrivés. Alors les habitants qui les atten-
daicnt sortent pour aller & lour vencontre et les prient d’entrer,
1ls font des difficultés... s feignent de n’en avoir nulle envie. On
insiste... Enfin, comme & regret, ils pénstrent sur la place cen-
trale. On leur a préparé une hutte et on les engage 4 aller s’y repo-
ser. 1ls refusent d’abord. Mais les jeunes filles leur prennent des
mains leurs batons el leurs boucliers en miniature ot vont les y
porter, Enfin, 'air mécontent, ils entrent dans la hutte.

Des nattes sont apportées et déroulées devant eux : c’est V'acte
d’hospitalité par excellence. 1ls restent debout; ils font comme
8’ils n’avaient aucune envie de s’asseoir. On les presse; on les
supplic et ils se résignent & accepter 'hospitalité qu’on leur offre
avec tant d'insistance. Les parents de la flancée viennent alors
s’accroupir auprés d’eux pour leur demander des nouvelles de
leur village. Ils y répondent et s’informent eux-mémes de la sant¢
de leurs hotes. C'est 13 le « djoungoulisana », Péchange des salu-
tations qui a loujours lien lorsqu’on regoit quelqu'un chez soi.
Cependant on ne tarde pas & apporter des marmites pleines de
nourriture bien apprétée. « Non, disent les jeunes gens, nous nous
sommes déja rassasiés & la maison. Nous n’avons pas faim. » La
méme lutte reemmmence, les maitres de Pendroit insistant pour
qu’on accucille leurs prévenances, les invités s’y refusant systé-
matiquement, conformément aux lois de la civilité — ou de V'in-
civilité — noire,

Cependant Ja nuit est tombée. Les jeunes gens se sont régalés.
Les vicux se retirent dans leurs huttes pour dormir. Les jeunes
filles restent. La coutume veut, en effet, qu’elles passent la nuit
entitre avec les jeunes gens, conformément 4 la loi du « chigango »
dont nous avons parlé plus haut. Le changwane du flancé choisit
la changwane de la flancée et chacun des aunires gargons choisit
une jeune fille. La flancée se cache derriére ses compagnes et ne
prend point part & ces jeux.

De grand matin, les gargons s’en vont au bain, les jeunes filles,
leurs amphores sur la téte, vont puiser de I'eau au lac. A leur
vetour, les fillettes accomplissent encors, & Végard de lours hotes,
un autre acte d’hospitalité : elles leur font des ablutions en leur
langant de I'eau sur le dos. Eux se lavent tout le corps, aprés
quoi clles les enduisent de graisse. La journée se passe dans un
doux farniente : le flancé et ses amis s’asseoient & I'ombre, sur
la place, revétus de tous leurs ornements. Ils chantonnent,
s’amusent & dansolter assis, tandis que les fillettes du village
leur tiennent compagnie. Les grandes filles, par contre, leur pré
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parent de la nourriture, les régalent, puis s’en vont aux champs,

Vers le soir, les visiteurs demandent 3 voir les parents pour
prendre congé d'eux, Ceux-ci leur font répondre : « Non! vous
ne nous verrez pas. Nous ne pouvons consentir A ce que vous par-
tiez déja alors qu’on vous a & peine vus. Passez encore la nuit
chez nous. »

11 faut bien se résigner & prolonger le séjour. Au reste, les
jeunes gens ne demandent pas micux, et la seconde nuit ressem-
ble & la premitre. Le troisiéme jour, ils repartent. Toutes les
jeunes filles les accompagnent, par les sentiers, bien loin, et,
lorsqu’on se sépare, fillettes el gargons nouent ensemble de
grandes herbes (kou ba mafoundjou hi byanyi), hautes sur lige,
naif symbole de leurs amours. Et les passants, en voyant ces
neeuds qui durent toute une saison au carrefour des chemins,
sauront que la des amoureux ont pris congs les uns des autres!

En partant, les jeunes gens fixent un second rendez-vous. Ils
reviendront au bout d'une semaine ou deux, pour une nouvelle
visite.

Au ichékela des garcons répond le koroka des filles, ¢’est-d-dire
que les filles rendent aux garcons la visite qu’ils leur ont faite,
Llles vont : « faire la visite des flangailles ot voir le mari » {ba ya
kou koroken, kou ya bona nouna). Elles aussi se parent de leurs
plus beaux atours : étoffes rouges et blanches, sur leur tate cré-
pue un mince turban de perles bleues avee des chevrons rouges
du plus bel effet, aux poignets et aux chevilles, des bracclels en
fil de fer tressé. Au jour fixé, clles vont s’asseoir en dehors du
village du flaneé et toussent pour annoncer leur présence. Le
méme manége se reproduit, les demoiselles, cette fois, faisant les
difficiles et leurs cavaliers insistant pour les attirer dans le village,
puis dans la hutte, les suppliant de prendve place sur les nattes
et d’accepter de In nourriture. Chacun des amis du flancé re-
double d’attentions pour celle qu'il a choisie dans leurs précé-
dentes rencontres et, pour gagner ses bonnes grices, il lui fait
généralement cadeau d’une poule ou de son équivalent en argent.
De grand matin, les visiteuses se lévent, vont chercher de I'eau,
Pattiédissent et en versent devant toutes les huttes dans les
cuvettes des gens du village, lesquels, ce jour-13, feront, leurs ablu-
Lions avec I'eau puisée par elles. Puis elles vont, accomplir divers
ouvrages qui sont du ressort des femmes, se constituant les ser-
vantes des parents du flancé. Clest ainsi qu’elles enlévent la
cendre surles foyers et vont la jeter sur le tas d’ordures; elles par-
tent pour couper du bois pour la mére du jeune homme et allu-
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ment les divers feux du village, Elles font semblant de voulojr
partir, au coucher du soleil. On vefuse d’en entendre parler, et,
elles aussi, doivent prolonger leur visite d’une nuit. Enfin, le
lend.main, elles retournent a la maison accompagnées des gars
qui, de nouvean, nouent des herbes avee elles A Pondroit ot ils se

séparent. Au reste, le jour du koroka on prend des décisions pour
la noce.

30 Les Tabous de la période des fiancailles.

Les deux familles qui nouent des relations & occasion d’un
mariage, doivent observer de nombreux tabous (Voir 1a 11e par-
tie). Voici quelques-uns de ceux qui sont prescrits :

10 Ceux qui rendent les visites du #jekela ou du koroke ne doi-
vent pas manger tous les grains d’un épi de mais, ils doivent en
lnisser quelques-uns,

20 11s ne doivent pas arracher les feuilles (bractées) qui entou-
rent 1'épi. Lorsqu'ils auront mangé les grains, ils devront remettre
en piacoe les feuilles de telle sorte que I'épi de mais n’ait pas l'air
d’avoir été touché.

30 Tls ne doivent pas « faire de trou dans le pot » (bobota hotjo),
¢’est-a-dire qu’ils doivent laisser dans le pot de bitre une partie
du liquide, ne jamais le vider entidrement.

4° 1l est interdit de retourner chez soi par la pliie quand on
est en ljekela. 11 faut attendre quo le beau tomps soit revenu,
sinon on ferait injure A son futur beau-pére.

00 Quand on mange des pistaches au cours de cette visite, il ne
faut pas enlever la pellicule qui recouvre amande.

G° Le prétendant -~ le maitre des beeufs — ne doit pas manger
ce jour-la de poissons noirs, ses amis seuls peuvent le faire. On
trouve ces :oissons, espéce de barbeaux, dans les lacs (comme
celui de Rikatla) et dans le Nkomati. Le prétendant, craint d’en
manger, car il a peur que celle qu'il veut épouser ne lui glisse
entre les doigts comme un poisson. De plus ces poissons sont
noirs, cela pourrait « apporter I'obscurité », le malheur.

7° Il ne doit pas non plus manger de miel au cours de la visite,
car le miel est comme les poissons noirs, il glisse... Le miel coule.

80 11 lui est aussi interdit de manger de la volaille, car les coqs
et les poules grattent le sol avec leurs pattes, 'éparpillent de
tous cotés : ainsi le mariage « pourrait étre éparpillé (hangalasa
boukati) avant qu’il ne soit mor ». Autrefois dans les clans Tembs
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toute nourriture solide était tabon jusqu'a ce que les familles
aient tué un beeuf pour les fétes.

Ces tabous ne sont pas les véritables tabous des périodes de
marge, car les flangailles ne sont pas considérées comme appar-
tenant & ces phases dangereuses de V'existence; ce sont des tabous
de famille, ils appartiennent & la catégorie des tabous inspirés par
la méfiance réciprogue qui régne entre deux familles allides.

La féte du mariage se compose de deux parties : la féle du
labola, c’est-a-dire toutes les cérémonies concernant la remise du
lobola; elle a lieu au village de la fiancée; puis le Hhoma, c’est-A-
dire Parrivée de la flancée dans le village du flancé. Si lo lobolo
a été immédiatement payé en entier, ces deux cérémonies se
suivront sans grand délai. Si, par contre, Ja somme d’argent, ou
le nombre de baoufs convenu, n’est pas 14 au complet, le Whoma
sera probablement retardg.

40 Féle du lobola.

a) Préparatifs.

De part et d*autre, on avertit ses parents et ses amis que Ia
{éte est proche. La famille de la flancée doit s’y préparer tout par-
ticulitrement, car c’est A elle A fournir la bidre dont on compte
faire d’abondantes libations. La fabrication de cette bidre de-
mande plusieurs jours. Tous les tenants et aboutissants de Ia
jeune fille s’entendent pour commencer cette opération au méme
moment dans tous les villages qu'ils habitent. 1l s’agil tout
("abord d’égrener (houla) les épis de mais que I'on a conservés
dans de petites huttes-greniers, dans le voisinage des maisons
Le lendemain, on met ces grains de mais tremper dans les mar-
mites pleines d’eau froide. Quand ils sont devenus assez tendres,
on les pile (kandja) dans les mortiers de bois, on y met le levain de
millet (kandjela) et on cuit (pseka) cette préparation. Le jour de
la cuisson, on fait savoir & Ja famille du fiancé que demain on
Passcra la bidre (hlouta) et qu’aprés-demain la noce commencera,

Ce méme jour 1> flancé avec scs amis se rend chez ses futura
beaux-parents. 1l n’y trouve pas sa belle : on I'a prudemment
tachée dans un village voisin. 11 améne avec lui une chévre qui
jouera un grond réle subséquemment. Le lendemain, toute la
famille du flancé se réunit au grand complet. Elle s’assure que la
provision de pioches ou le nombre de livres sterling du douaire y
est bien... Le surlendemain, elle se met en route.
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b) L'assaut du village.

Décrivons I'acte le plus curioux de cette féte, tel qu'il s’accom-
plissait lorsque I'or anglais n'était pas encore répandu dans le
pays el que la monnaie omployée pour acheter les femmes con-
sistait en pioches. Ces pioches, au nombre de quarante ou cin-
suante, étaient distribuées & chacun des parents qui les portaient
sur leurs tétes. Une longue file serpentait ainsi par les sentiers.
Arrivé & proximité du village de la flancée, le gros de la troupe
s'assicd & 'ombre pendant que quelques jeunes hommes partent
de Pavant pour faire Passaut.

Les fréres de I'épouse gardent les portes de cette enceinte cir-
culaire d’épines qui entoure généralement les villages, Munis de
lewrs batons, ils s’apprétent & empécher les assaillants d’y pénc-
trer. Peine perdue. Ceux-ci sautent dans la brousse, s’é¢lancent
par-dessus la barri¢re, se font poursuivre par les sentinelles,
courent par la place, tichont de voler des cruches de biére et
recoivent et rendent force coups de baton. A la faveur de ce
tumulte, les vieux arrivent, et, montrant du doigt les pioches
qu'ils portent sur lours tétes, ils chantonnent les paroles sui-
vantes. « Voici notre houfl il ne sait pas boirel il ne sait pas
boire!l » (Homou! homou! a yi nwil a yi nwil) Les autres se lan-
cent contre eux, tachent de leur voler leur fardeau, leur barrent
le chemin, tout cela aun milieu d’une grande hilarité et jusqu'a ce
qu’un des anciens du village de la flancée crie : « Laissons-les! »
{a hi ba tjikeéne). Alors la troupe fait son entrée, chargée des pré-
cieuses pioches.

¢) Compte du lobolo.

Celles-ci sont déposées au milieu de la place, fixées en terre,
dizaine par dizaine. (Elles sont prolongées en pointe, comme les
outils des lacustres, afin de pouvoir 8tre introduites dans les
emmanchures de bois; elles ont une vague ressemblance avee un
as de pique dont la tige serait appointie.) La famille de la jeune
fille se réunit pour constater que le nombre convenn 8’y trouve.
Fous, ils se font remarquer les uns aux autres qu'ily en a tant
ct tant : « Voyez, disent-ils, ils ont payé tel ou tel lobolo » (Labi-
son! ba lobolibe ha koukari). 11 est important qu'il y ait de nom-
breux témoins, car qui sait A combien d’histoires, de discussions,
ces pioches donneront lieu si le mariage tourne & mall Cela fait,
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les cceurs étant réjouis & la vue de toute cotte richesse (boukosi)
qui permettra au flls de Ja maison de se maricr, Jui aussi, on ap-
porte les amphores pleines de biére qui sont déja 14 dopuis la
veille, provenant des tantes, sceurs el parents de Ia flancée. On
se Jes passo les uns aux autres, les vieux, les hommes entrant de
préférence dans une hutte ou ils se racontent les nouvelles du
jour (doungoulisana), tout en apaisant leur soif.

d) Gortdge des époux.

Tandis que les personnes dgdes se roposont, on prend la chévre
du sacrifice ot on I'égorge sur la porte do la hutte de la flancée.
Pendant qu’on la dépéce, les scours du flancé, les grandes filles,
les grosses femmes, celles aux bras solides, vont & la recherche
de I’héroine du jour qui n’a pas oncore paru, cachée qu'elle est
dans quelque hutte d’un village voisin.

On finit par la trouver. Elle refuse de venir.Les viragos I'em-
poignent, la tirent dehors par force. Tout le monde s’assemble.
On la couvro d’une grande pidco d’¢toffe qui la dérobe aux re-
gards des assistants et, tous I'entourant, on s’achemine vers le
village en une sorte de cortége. « Faisons-lui la conduite et puis
nous retournerons chez nous », chantent les femmes gui 'ame-
nent (A hi mou tchékeni hi ta mouka), comme pour dire : « Nous
n‘envions guére son sort! Il nous suffira de I'accompagnor chez
son maril nous nous hiterons de revenir! » Ce chant du fcheka, le
seul qui soit spécial au jour du mariage, est le prélude du plus
¢trange des duels. La famille du jeune homme se tient d’un edté,
celle de la joune fille de l'autre, et ¢’est alors un échange de com-
pliments & rebours des uns aux autres! « 118! » crient & I'épouse
les amis de I’époux, « puisque tu deviens la femme de notre frére,
¢t que Lu vas entrer dans notre village, tache de laisser ici tes
défauts]! Cesse de voler! Abandonne tes mauvaises mours et
deviens une fille sage ». Sur quoi les parents de I'épouse de crier
& leur tour, en guise de réponse : « Vous n’avez guére de quoi vous
vanter! Cessez d’ennuyer les gens! Elle est bien trop bonne pour
vous! Ne connait-on pas les fredaines de votre fils, les hontes de
votre famillel » Et I'on continue sur ce ton, d'abord en plaisan-
tant, puis, parfois, plus séricusement. On va méme jusqu'a se
bombarder avec les matiéres & demi raminées que I'on a extraites
de Pestomac de la chévre; mais si quelqu’un dépasse les bornes
des insultes, les vieux Jui diront de se taire. Co manege est censé
n'étre qu'un jeu, et il s’accomplit en exéeutant une danse parti-
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culiére dite khana, consistant en sauts sur une jambe puis sur
P'aulre, accompagnés de certains gestes.

¢) L'acte religicux.

Le cortége arrive devant la hutte de la joune fille, 1A o1 la
chévre a éLé tudo, Au dehors, des nattes sont étendues sur le sol.
L’époux et I'épovse s’accroupissent sur la plus belle. Clest lo
moment ol le pAre de la jeune fille va accomplir le rite reli-
gieux (hahla) : il prend entre P'index et le pouce un peu de cette
herbe & demi digérée qui a 616 extraite de la panse de I’animal,
en fait comme une boulette, s’en touche la langue et fait un bruit
qui ressemble & Ison... comme 8’il crachait légérement devant lui.
C'est. lo signe sncramentel en usage dans 1a plupart des sacrifices.
(Vair V1e Partie). 11 est debout derriére les époux. Regardant de
leur e6té, droit devant lui, il s’adresse aux dieux, c’est-a-dire aux
mines de ses ancdtres, et leur dit : « Mes péres, mes grands-péres
(il les appello par leur nom), voyez! Aujourd’hvi, mon enfant
nous quitie. Elle va entrer dans la vie conjugale (boukatin).
Regardez-la, et accompagnez-la o elle ira demeurer. Qu'clle
aussi fonde un village; qu'elle ait de nombreux enfants (mou
nyikan timbeleko), qu’elle soit heureuse, sage, juste. Qu'elle s’en-
tende bien (tsalana) avec ceux chez lesquels elle sera ». — Ici il
se peut que quelqu’un des fréres du flancé V'interrompe et luj
dise : « Ouil On s’entendra bien avee elle, & la condition qu'etle
fasso son devoir ¢t n’ennnic pas son mari. » 1} continuera sa priére
patriarcale sans prendre garde & Pinterrnption et chacun écou-
tera tranquillement, attentivement. Cette oraison, qu’il prononce
les ysux grands ouverts, d’un air parfaitement naturel, se pro-
longe parfois fort longtemps. Quand les vieux en ont assez et
trouvent que le moment est venu d'en finir, ils envoient un jeune
homme couper un bout de viande et 'introduire entre les dents
du pricur, Por 1A ils « coupent sa priere » et 'autre se tait!

1) La ceinture symboliguo.

L’astragale (nhololo) de la joambe droite de la chévre sacrifiée a
¢1¢ conservé avec soin. On coupe tout du long du ventre de I'ani-
mal une laniére de peau aboutissant au cou, puis au menton, que
Fon disséque de fagon & en faire comme une poche attenante A
cette lonidre. L'astrogale y est introduit et le pére va attacher
cette ceinture autour de la taille de la jeune femme; il ne doit pas
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la regarder en face & ce moment, et elle doit méme lni tourner le
dos. G'est sans doute pour lui porter bonheur ¢t afin qu’elle ait
une nombreuse postérité : les indigénes ont une vénération spé-
ciale pour 'os astragale que I'on emploie aussi en guise d’osselot

divinatoire.

50 Le Tlhoma : déparl de la fiancée pour '2 domicile conjugal.

Si le lobolo est bien au complet, I'épouse partira le lendemain
pour le domicile conjugal, accompagnée de ses amies !, Elle sera
rejointe le jour suivant par les femmes de son village qui iront
accomplir pour elle la récolle du las de bois (ku koroka ka chi-
guiyana). Elles iront toutes ensemble dans la campagne couper
une grande quantité de branches et les entasseront au village
de I'épousée entre deux perches enduites d’ocre. Chacun des pa-
rents du mari prendra une de ces biiches chez lui durant les mois
qui suivent. C'est, semble-t-il, un cadeau symbolique d’une
familte A I'autre. Quant aux bidcheronnes, elles prennent congé
et s’en retournent.

Mais, & surprise... voild que I’dpousc part avec elles! Ses scours
la raménent & la maison. Le mari supplie. Inutile! 11 poursuit sa
compagne, légitimement devenue sa femme deux jours aupara-
vant. Peine perdue! 11 lui oilre un cadeau pour gu’elle reste. Elle
refuse... C'était prévul I fallait encore qu’elle allat chercher
aupres de sa mére son panier (chihoundou), sa natte, sa cuiller
et antres ustensiles composant son mince trousseau. 11 fallait
aussi qu'une dorniére legon filt donnée au mari : « Sj nous te
I'avons accordée, notre fille, ne crois pas que ce soit parce que
nous en avions assez (hi kolile). Elle nous est trés précicuse et
nous la reprenons! » Patience! Demain elle reviendra accompa-
gnée d’une seule joune fille pour lui aider A porter tout son mobi-
lier. Cette fois, c'est pour de bon! Enfin! Cela commengait &
devenir fatigant, mais c'est fini : « Ba mou tlhomile », c’est-a-
dire scs parents I'ont ddment installée chez elle.

Au Nondwane cette derniére surprise est épargnée au flancé.
La fiancée vient chez lui le jour méme du mariage, portant ses

1. Les parents do In fiancéo no delvent pas garder leur fille dans leur vil-
Inge, une fois lo lobolo entidrement payé; c'est tabou. En cffet, sj la flancée
venait & mourir, ils devraient rendre tout le bétail, alors que si clle vient &
mourir dans le village du mari, les conséquences no soront pas ausst terriblos
(Voir 1% partle, Chap. 11, C.).
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deux nattes, et accompagnée seulement d’une fillette, Quelques
jours plus tard, sa mére et ses parentes lui apportent lo reste du
trousseau, et ramassent pour elle le tas de bois. La jeune femme
qui a définitivement accepid son sort et qui consent i roster est
appelée nlthofiwa (Ro.) nhlomi {Dj.) (celle qui a été amende & son
mari). Pendant la premitro semaine, elle remplit les marmites
do tous les gens du village, de fagon & ce qu’en s’éveillant ils
trouvont de 'eau pour leurs ablutions et disent : « Nous avons
trouvé une épousel! (He koumi ntlhofiwa!)s; ei'e enldve les cendres
des foyers et enduit d’argile tons les planchers des huttes.

Pendant la premidre nuit passée avec son mari dans la hutte,
elle peut refuser de lui laisser exercer ses droits conjugaux. Le
nonveau marié¢ va alors trouver son pére et lui demande ece qu'il
doit faire. Le pére répond : « Donne-lui six pence ou un shelling »,
Et alors elle consent! {(Mboza).

111, — COUTUMES CONCERNANT LE MARIAGE
DANS LES AUTRES cLANS Ronga.

La description que nous venons de donner peut étre considérée
comme typique, mais ces coutumes varient considérablement
dans les difiérents clans.

Dans le pays Maponljou, au sud de la baie de Delagoa, la cou-
tume prescrit deux visites officieuses : 'une du flancé, V'autre do
la flancée, & leurs villagrs réciprogues (kou bona mouti). Cette
visile est trds courte, et ils n’acceptent aucune nourriture de
leurs hétes. C'est apres, seulement, qu'a lieu le ijelela des jeuncs
gons (la visite officielle des fiangailles). Ceux-ci affectent un main-
tien plein de dignité, n’acceptent aucune nourriture lo premier
jour et ne consentent & manger le jour suivant que lorsqu'ils
ont regn un cadean de 10 shellings ou d’une livre sterling! Pen-
dant: cette visite les jennes filles mettent OO reis ou six pence au
fond des pots qu'elles emplissent d’eau pour les ablutions des
jeunes gens, autrement ceux-ci divaient : « L’eau est trop froide.
Nous ne pouvons nous en servir. » Autrefois les rapports sexuels
entre gargons et. filles n’étaient pns permis, au cours de ces visites.
Actuellement ils sont tolérés, et il se peut que le fiancé demande
& sn flancée de se donner & Jui afin « d’éprouver son amour »
(kou kamba lirandjou}. Si elle refuse, toute I'affaire peut en étre
compromise.

Lorsque les jeuncs filles vont ljekela & leur tour, il y a égale-
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ment beaucoup de formalités & observer. Il faut leur donner au
moins A dix reprises différentes de V’argent, pour obtenir leup
consentement :

1° Elles refusent de pénétrer dans le village .

20 De quitter la place et d’aller dans la hutte,

3¢ De passer lo seuil de la hutte.

4° De s’asseoir sur les nattes, Lorsquo les autres jeunos fillos
acccptent de le faire, la flancéc reste debout.

50 Elle consent & s’asseoir lorsqu’on lui a donné un shelling.

6o Elles refusent de répondre aux salutations,

70 Lorsque les autres ont répondu, la flancée refuse encore de
le faire.

8o Elles no consentent pas & donner des nouvelles de chez elles,

{0, 100 Elles font encore des difficultés pour accepter & manger.

11 se peut que le flancé aillo travailler dans les mines pondant
celte période, de fagon & compléter le lobolo. Lorsqu'il revient
une cérémonie spéciale est célébrée, on appolle homoula moutwa :
enlever I'épine. Les jeunes filles lui rondent visite. 11 s’assied an
milieu de ses camarades, aprés avoir planté dans ses cheveux uno
longue épine blanche en o0s. La changwane do la flancée (Ia prin-
cipale demoiselle d’honnour) s’approche de lui, en dansant, ot
Venléve. C'est une fagon de le saluer & son rotour; ¢’est dire aussi
que son amie désire lui faire oublier la fatigue et les soufirances
endurées, la débarrasser des épines qui Pont blessé, :

Les cérémonies finales du ithoma et du chigiyane sont égale-
ment plus développéos dans le pays Mapoutjou et dans le Nond-
wane,

Voici la coutume observée dans le Nondwane. Les jounos
filles accompagnent la jeune maride au domicile conjugal. Elles
vont la chercher dans la brousse ou clle s'est enfuie, la font pri-
sonniére et 'aménent & son mari avee des chants de deuil (hi kou
djila iiwana). « Ot vas-tu? Tu vas vers un mari dont le coour est
jaloux! Si tu apportes une corbeille pleine de mais A piler, ils
diront qu’il n’y en a qu'une poignée! Tu apprendras & voler et &
ensorceler (¢'cst-a-dire : on t'accusera de le faire) » La jeune ma-
rice recouvre sa téte d’un morceou d’étofie et se lamente. Clest
de cette fagon que In triste procession atteint la porte de la hutte
de ln meére du mari. La la mariée s’assied. Le mari vient s'asscoir
ouprés d’elle, mais elle s’écarte de lui. Alors les hommes du village
s¢ mettent & Vinsulter et lui disent : « Approche-toi de luil » Les
vicilles femmes, les tantes du mari, arrivent et essayent d’enlever
le morceau détoffe qui recouvre sa téte : « Enléve-le afin que
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nous puissions te voir », disent-elles! Deux jours plus tard, elles
reviennent et lui donnent six pence pour qu’elle enldve le véte-
ment dont elle a recouvert sa poitrine, aprés quoi elle ira et vien-
dra dans le village vétue — ou plutét dévétue — & la facon ordi-
naire.

L’érection de la pile de bois est également trés caractéristique
4 Mapouljou. La cérémonie a lieu le jour du #lhema. Lorsqu’on
entend de trés loin venir la procession, les amis du nouvel époux
vont & sa rencontre, mais les jeunes filles qui accompagnent la
fiancée refusent d’approcher du village. Il faut les décider en
leur donnant de 'argent : une piéce & chaque croisement de che-
min, 4 Ja porte, sur la place du village, & I'entrée de la hutte, ete...;
méme cérémonie pour leur faire déposer les biches et les pots de
biére qu'elles apportent. Lorsqu’enfin toutes les femmes ont con-
senti & se décharger, la principale demoiselle d’honneur s’y refuse
encore, et il faul, pour la décider, une plus grosse somme d’argent!
Lorsqu’elles ont érigé le tas de bois, elles se mettent 4 danser
derriére et cachent parmi elles la mariée. Le mari et ses amissont
assis de 'autre coté du tas, trois des jeunes filles s’approchent en
dansant. L’une d’elles est la changwane; elle met du tabac dans
la main de la mariée; celle-ci s’agenouille & une petite distance
devant son mari et tend la main pour lui offrir une prise. 1 se
l¢ve pour la prendre, mais, lorsqu’il est tout prés d’elle et a saisi
entre ses doigts un peu de tabac, elle jette le reste de la prise dans
ses yeux. Elle s’enfuit alors, poursuivie par les amis du mari. Si
elle est assez habile, elle réussit & saisir une touffe d’herbe en
dehors du village. Personne n’ose alors 'attraper, il faudra encore
lui donner de 'argent pour lui faire lacher I'herbe. Aprés cela
elle réintégre le village qui doit étre sa nouvelle demeure, et ¢’est
enfin finil

IV. — CEREMONIES DU MARIAGE DANS LES CLANS DU NORD.

J’ai réussi & obtenir la deseription compléte d’un mariage
nkouna; je la dois & un trés bon informateur dont les idées étaient
remarquablement claires, Siméon Gana. Il y a une certaine dif-
férence avec le mariage ronga. Voici le résumé ! de la série com-
pléte de ces rites :

La visite des fiangailles. (Kou bouta). — Le prétendant arrive

1. J'ai exposé =n détail ces rites dans une nouvelle: Fazana, publiée dans
ta Semaine Litiéraire, Gendve, nov. et déc. 1910,
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avec son changwane et un homme agé qui lui tiendra licu de
représentant officiel ou d’intermédiaire (ntjoumi). 1l a déja fait
son choix et le ntjoumi procéde immédiatement en son nom a la
demande en mariage. Le pére de la jeune fille Ja prend & part et
s’'informe auprés d’elle si elle accepte. Si elle est. préte & dire oui,
clle demande & parler au jeune homme et choisit une changwane
provisoire; on les introduit alors tous les deux, avec leurs chang-
wanes respectifs, dans la hutte de la mére de la jeune fille. Sup-
posons qu’ils arrivent & s’entendre : le prétendant fait part de
son suceés & son nijoumi, qui va trouver le pére de la jeune fille
et Jui annonce que cette derriére a accepté. Mais le pére refuse
de recevoir cette notification, il doit, lui aussi, choisir un ntjoumi,
ce qu’il fait d’ailleurs le jour méme. Le lendemain les deux par-
lies se rendent chacune dans une hutte séparée, el le premier
ntjoumi vient & nouveau raconter toute I'histoire en présence du
deuxiéme ntjoumi.

Une longue discussion s’ensuit (entre les gens d’age milr), au
sujet du lobolo. Cette discussion est dirigée par les deux ntjoumi,
qui font constamment la navette entre les deux huttes, I'un
transmettant les questions : « Combien demandez-vous de
beeufs? ete... », I'autre allant & son tour porter les réponses, de
Lelle fagon que les deux parties ne se voient pas du tout pendant
toute cette controverse désagréable sur les questions d’argent.
Lorsqu’ils sont d’accord, le prétendant et ses amis retournent
chez eux, et I'on donne une livre sterling au ntjoumi pour le
récompenser de ses services. 1! n’y a pas d’autre }jekela. Le mot
tjckela est d’ailleurs inconnu en pays nkouna.

La visile de la fiancée. — Dés qu’ils sont partis les femmes du
village se mettent & préparer la bi¢re pour la féte du lobola, mais,
au bout de six jours, avant que la féte n’ait lieu, la jeune fille et
ses amies vont rendre visite au village du jeune homme. La mare
de la fiancée lui a recommandé d’étre trés prudente, de ne pas
accepter trop facilement les propositions de son prétendant. Gar-
gons et filles s’en donnent & ceeur joie. On tue, en leur honneur,
une chévre qui est surnommée la plume, car elle est comme une
plume dans les cheveux de la flancée.

La cérémonie du lobola a lien immédiatement aprés. Les jeunes
filles sont restées trois jours en visite, puis sont retournées chez
elles. Cela fait en tout neuf jours, juste le temps nécessaire a la
fabrication de la bire, qui est préparée dans le village de la jeuns
fille. Toute la famille du prétendant s’y rend alors, poussant
devant elle le troupeau des quinze tétes de bétail qui représente

MEURS BT COUTUMES DES BANTOUS 8
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Vargent du lobolo. L’assaut du village a lieu : quelques-uns des
envahisseurs, les plus jeunes, avancent bravement, pendant que
les autres — les adultes — se cachent derriére les beeufs et les
font avancer sous une volée de coups. On ofire des huttes aux
hotes, I'une d'elles étant réservée tout spécialement au grand
moulkoiuwana, 'homme qui a épousé la sceur du fiancé, et dont
les beeufs servent ce jour-1a & acheter la mariée. 11 est venu voir
ol vont ses beeufs. Dans la soirée, les jeunes filles choisissent
chacune leur préféré, leur chigango et, le lendemain matin, elles
vont chercher de 'eau pour leurs ablutions. C’est ce jour-la que
le lobolo est officiellement remis par I'une des familles & 'autre,
De longues discussions ont lieu par Pintermédiaire des deux
ntjoumi, aprés quoi les hommes, parents de la fiancée, quittent
leur hutte afin d’examiner et de critiquer le bélail, les parents
du fiancé s’ingéniant & en souligner la beauté. On a tué deux
beeufs pour la féte : Yun a été amené par le fiancé, 'autre est
fourni par le pére de la flancée. On danse et on chante pendant
tout l'aprés-midi; Jes visiteurs retournent chez cux au coucher
du soleil, accompagnés par les sceurs de la fiancée qui nouent
avec eux des herbes lorsqu’ils se séparent.

Un mois aprés la cérémonie du lobola, une nouvelle {éte a lieu,
on 'appelle la biere qui lave les sabols des beeufs. La flancée accom-
pagnée des femmes de sa famille (et non pas seulement des jeunes
filles), apporte des pots de biére au village du mari, mais Loutes
restent en dehors. Lorsque les habitants du village les prient
d’entror, clies se sauvent. en courant & une petite distance et ne
consentent & revenir qu’aprés en avoir été supplides... et ainsi de
suite! La flancée ne dépose le pot qu'elle porte que lorsque son
prétendant a apporté une chévre. 11 faut lui donner des shellings
pour la décider & entrer dans la hutte, & 8’asseoir, & accepter de
P'eau pour se laver les mains, et la nourriture qu’on lui offre. On
tue un autre beeuf et on partage la viande de la fagon suivante :
le foie et le cceur sont. pour le pére de la flancée, une jambe pour
sa mére, le nyimba, c’est-2-dire la poitrine y compris les cotes,le
sternum, etc... pour I'oncle maternel. A leur retour les femmes
portent ces divers morceaux de viande & leurs destinataires. Elles
enfilent le cceur et le foie sur un baton et le plantent en terre
devant la hutte du pére de la fiancée, en disant : « Voici la noti-
fication de la famille du mari. »

Si les beeufs ont, ¢1¢ livrés dans leur totalité le jour du lobola,
le départ de la nouvelle épouse pour le kraal de son mari (hloma)
ne tardera pas; mais 8'il manque quelques beeufs, le pére, qui est
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un homne prudent, ne la laissera pas partir jusqu’a ce que lo
lobolo ait été payé en entier. Le mari travaille dur pour gagner
les autres beeufs. Il les améne, sans autre cérémonie, en méme
temps qu’il apporte un souverain dont il fait cadeau au pere en
lui disant : « Voici mon crachat pour vous, pére! » et il en fait
&’autant pour la mere. Il se sent alors le droit de réclamer sa
femme; mais on lui répond : « Donne-nous le temps de préparer
son trousseau. » Le trousseau se compose de deux nattes, de deux
ou trois grandes cuillers, de quelques marmites, d’un plat en
bois, d’un pilon et d’un mortier, ainsi que d’une pioche fournie
par oncle maternel; c'est 1a tout Péquipement d’une maride
nkouna. Toutes ses parentes se réunissent et aprés I'avoir exhor-
Lée! & étre obéissante, & accepter toutes les miséres qu’on lui
fera dans sa nouvelle demeure, elles Vaccompagnent au village
du mari. C'est le hloma. L.es hommes n’y vont pas, excepté lo
ntjoumi de la famille de la mariée. Le matin du départ, le pére
tue une poule et hahla c'est-a-dire fait un sacrifice, en disant a
scs ancétres que sa fille va se marier, et en priant pour elle. Dés
quil est arrivé, le ntjoumi va trouver le mari et ses parents
assemblés et il leur dit brusquement : « Nous voici, nous vous
amenons votre chienne! La voild! Chez nous clle avait la réputa-
tion d’étre une bonne fille, désormais nous vous entendrons dire
chaque jour qu’elle est paresseuse, qu’elle ne sait pas faire la cui-
sine, qu'elle a une foule d’amants. Trés bien} Tuez-1a! Tuez votre
chienne! Ne P'avez-vous pas achetée. Elle est une jeteuse de
sorts! Faites-lui boire le pk’lire magique, etc... » Les hommes se
taisent... « Oui, tu as roison. Nous la battrons. Mais si son mari
est trop dur pour elle, nous essaierons de la délivrer, Nous ferons
de notre mieux pour la protéger. »

Pendant ce temps, les femmes coupent les bches de la chi-
gyana, emplissent d’eau les marmites, et la féte continue, un
nouveau besuf ayant été tué par le mari. Le couple des je nes
mariés s’assied sur une natte et les femmes des deux familles

1.« Ecoute! » disent les viellles femmes & la mariée, « tu ns 616 uno honne
fille jusqu'ici, désormals on te traitera comme une esclovel On t'nccusera
Wadultere et do sorcellerie. Tu n’auras plus de joie. Mais accepte teut celal
On te battra, on te tuers, et nous ne pourrons pas te délivrer car nous avons
mangé leurs beeufs, » Ces exhortations valent la peine d'étre reproduites, car
clles montrent clairement dans quelles conditions 1a jeune fillo est donnée
au marl. Elle n'est pas protégée par le lobolo, bien au contraire, colui-ci o
fait d'elle la chose do Ia famille de son mar, ot elle doit en accepter n'importe
quels mauvais traitements {Voir 11° Partie).



116 LA VIE DE LINDIVIDU

commencent & échanger les insultes qui ne manquent jamais ce
jour-1a! « Chiens! » dira I'une des tantes de la jeune fille, « gens de
rien! Vous ne possédez pas méme une marmite brisée pour enle-
ver les cendres du foyer. Vous pouvez vous féliciter d’avoir une
aussi bonne femme, une rude travailleuse, une excellente cuisi-
ni¢re, une charmante et honnéte fille. » Une vieille femme de
P'autre groupe répond : « Oui! si vous Pavez assez sermonnée!
elle renoncera peut-étre A sa mauvaise conduite, a sa paresse, ctc. »
~— « Mauvaise conduite? Vous pouvez en parler! Regardez done
votre fils! Qu’est-il done? Une béte sauvage! Nous sommes
venus lui couper la queue, et faire de lui un homme! »

V. — LE MARIAGE PAR ENLEVEMENT.

Les cérémonies multiples que nous venons de décrire sont
celles du mariage 1égal (ku teka). Mais il existe une autre manidro
de prendre femme, et les pauvres {psisouwana), ceux qui n'ont
pas en leur pessession les livres sterling, ou les beeufs ou les pio-
ches nécessaires pour le contrat, doivent bien y recourir. C'est ce
qu'on appelle kou llhouba. Si donc un jeune homme se trouve
dans cette facheuse situation, et désire néanmoins se marier, il
envoie un de ses amis auprés de la jeune fille de son choix et lui
propose un rendez-vous quelgue part dans la campagne. Si ello
est d’acecord, elle 8’y rend, se donne & lui, et de 1A ils s’enfuient
tous deux chez un des parents de la mére du jeune homme (par
oxemple chez I'oncle maternel {(maloumsé). 1ls se cachent dans c»
village. Les parents de la fille la cherchent partout. Si elle réussit
A leur échapper ou si elle est trés déterminée & rester avec son
ravisseur, malgré leurs objurgations, ils cessent leur poursuite.
Ils la laissent libre, tout en déplorant leur malheur et leur honte.
Mais il est rare qu'un tel mariage ne soil pas régularisé. S$'il a
conservé le moindre sentiment de biensdance, le voleur essaie de
se procurer le lobolo. Un beau jour, de grand matin, il s’en va au
village de ses beaux-parents et dépose unc pitee d'or et une
chévre ou un coq sur lo seuil de la hutte de sa belle-mére, en criant
de toutes ses forces : « Ndi yibile » ¢’est-d-dire : j’ai commis un
voll Les gens sont réveillés dans leur sommeil et sortent en toute
hate pour voir quelle est la hyéne qui a pénétré dans leur village
et a troublé do ses hurlements la tranquillité du matin! Le eou-
pable s’est enfui de V'autre ¢4té de la barriére du village (sang-
wene), & une distance telle qu’'on ne peut le saisir, mais qu'on
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pout le voir parfaitement. Puis il file 4 la maison, 11 s'est annoncé
de cette fagon. 1l reviendra encore apporter ce qu'il peut pour
apaiser les parents irrités, jusqu’a ce qu’il ait compléts le lobolo,
C’est le nshonshonela. $’il n’arrive pas & tout payer, la preniidro
fille qui naitra appartiendra & la famille des beaux-parents :
« Nwana ata lobola mamana wa kwe », Penfant payera le lobolo
pour sa mére, tel est le verdict du droit matrimonial.

Si la femme qui a été volée par Hhouba va vivre immédiate-
ment avec son mari irrégulier et s'installe dans son village, les
parents s'arrangeront pour agir d’une autre fagon. Ils « iront en
tant qu’ennemis » (hi boulala), et envahiront le village du voleur,
tueront un porc et menaceront d'enlever tout le mobilier. Les
hommes du village s’interposeront alors, et, dans la suite, le
lobolo sera payé (Voir app. VIII).

REMARQUES RELATIVES AUX COUTUMES MATRIMONIALES
CHEZ LES THONGAS.

Bien que différant légérement d’un clan & I’autre, les coutumes
matrimoniales présentent dans V’ensemble de la tribu une grande
ressemblance, et ne différent que par les détails. 11 faut distin-
guer trois grands « moments » dans la série de ces rites ; 19 Lo
boula, ou flangailles, avec ses deux visites offlcielles du flancé et
de la flancée; 20 Le labola, ou remise du prix d’achat convenu
entre les deux familles; 3° Le hloma, ou cérémonie du départ de
ln flancée pour le demicile de son mari. Queliues-unes des cou-
tumes accompagnant ces actes principaux sont étranges et sem-
blent, & premitre vue, incompréhensibles.

1o Pour les comprendre, il faut se rendre compte que, dans les
tribus primitives on & demi-civilisées, le mariage n'est pas un
acte individuel tel qu'il Pest actuellement chez nous. C'est une
espece de contrat entre deux groupes : la famille de I'époux et Ia
famille de 1'épouse. Quelle est la situation respective des deux
groupes ou fomilles? L’un des groupes perd un de ses membrves,
alors que I'autre s’augmente d’une unité. Pour se dédommager
d'une diminution préjudiciable, le premier groupe réclame une
tompensation qui lui est accordée par le second, sous la forme du
lobolo. Cette remise d’urgent, de beeufs ou de pioches permettra
au premicer groupe d’acquérir un nouveau membre pour remplacer
celui qu'il a perdu, et de cette maniére I’équilibre sera rétabli.La
gonception du lobola en tant que compensation, moyen de réta-
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blir V'équilibre entre deux groupes, est certainement la vraie,

Ce besoin de maintenir 'importance du groupe, cette tendance
& résister contre toute diminution, font comprendre également
quelques-unes des autres coutumes : tous les rites qui mettent en
valeur la mariée s’expliquent par 1a. « A hi si kola ha yene »,
« uous ne sommes pas fatigués d’elle, nous serions heureux de la
garder », disent ses parents par I'intermédiaire de ces rites. Les
insultes réciproques du jour du hloma ont la méme origine. Les
parents de Ja mariée font de leur mieux pour étaler Fimmense
supériorité de leur propre famille sur Pautre, de leur fille sur son
mari. Le deuxiéme groupe se défend de son mieux : d’on les pro-
vocations qui parfois se transforment en véritables batailles.

Le simulacre de combat doit probablement é&tre expliqué de la
méme maniére. Les garcons, fréres de la mariée, battent copieu-
sement les fréres du mari, qui osent venir prendre une des filles
du kraal. Il ne leur plait pas de voir leur famille appauvrie, dimi-
nuée. Les vicillards portent les pioches qu'ils montrent aux dé-
fenscurs du village en disant : « Voici notre beeuf! » Oy bien ils
se cachent au inilicu du troupeau comme s'ils voulaient se faire
protéger par lui, puisque c’est seulement grace & Jui que le clan
de la mariée conscntira & recevoir les envahisseurs. Mr. Van
Gennep a raison, je crois, de rejeter la vieille explication de ce
simulacre de combat comme reste du mariage par rapt, qui aurait
616 dans ces tribus la forme primitive du mariage. Les Thongas
ont le mariage par enlévement, mais, comme nous Vavons Vi,
c’est une toute autre chose.

20 11 est cependant probahle que certains des rites du mariage
thonga doivent, étre expliqués par une forme ancienne du ma-
riage. Le Rev. W, C. Willoughby dans son livre Race Problems in
the New Africa nppelle le type de mariage que nous avons décrit,
et qui existe dans toutes les tribus sud-africaines, mariage de
dominalion. Le systéme de vie familiale qui résulte d’un mariage
de domination est le systéme A descendance masculine : les en-
fants issus d'une pareille union ont pour ascendants les ascen-
dants du pere et ils héritent de son bien; la mére vit dans le vil-
lage du pere; les enfants sont la propriété du pére, et celui-ci a
Sur eux une puissance absolue. Mais dans certaines autres tribus
bantou, surtout en Afrique Centrale, le syst¢me est différent.
Nous y trouvons ce que I'auteur déja cité appelle : le mariage d
descendance ulérine. Dans ce systéme, la femme reste dans le vil-
lago de son groupe; les enfants ont pour ascendants les ascendants
de la mére; c’est I'oncle utérin qui a droit sur eux et non le pére,
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1ls appartiennent au groupe de la mére et héritent de son bien.
Dans ce systéme lo hloma, c¢’est-a-dire le troisitme « moment »
du mariage de domination, n’a pas lieu, et le lobolo, prix d’achat
de la mariée, n’est pas aussi important. Le mari ne fait que loger
dans le village de sa femme ou bien il y fait de fréquentes visites;
son rdle est tout simplement d’engendrer des enfants qui appar-
tiendront & d’autres, et il paie ce privilége en travaillant pour le
groupe de sa femme ou en lui faisant occasionnellement des
cadeaux.

11 est probable que le mariage & descendance utérine cst Je
plus ancien et qu’il s’est transformé, sous diverses influences,
pour devenir enfin le mariage de domination. Mr. Willoughby
suppose que des hommes, apres avoir enlevé des femmes au cours
de razzias et les avoir amenées chez eux, trouvérent ce systéme

beaucoup plus pratique pour eux-mémes, et désirérent posséder

de la méme mani¢re leurs véritables épouses. Des changements
d’ordre économique ont sans doute contribué au méme résultat.
En eifet, peu a peu, en raison de la stabilisation du mode d’exis-
tence, les richesses augmentérent et le bétail devint plus abon-
dant; il est dés lors aisé de concevoir que les hommes du groupe
du .nari aient conclu avec les hommes du groupe de la femme
une espéce de contrat social par lequel ils ofiraient un prix d’achat
plus élevé pour la femme, afin d’obtenir son transfert au domicile
de son époux.

Or, si c’est bien la l'histoire de I'évolution du mariage bantoun
(et nous verrons plus tard, en étudiant la relation entre le neveu
utérin et le frére de sa mére, que c'est trés probable), nous pour-
rions trouver, par la comparaison entre ces deux formes de ma
ringe, Vexplication de quelques-uns des rites thonga. Avec J’an.
cien systéme, la situation de la femme était certainement bien
préférable, si nous nous plagons & son propre point de vue. Elle
pouvait en effet demeurer dans sa famille et son mari n’avait que
peu de pouvoir sur elle, alors que sous le mariage de domination
clle doit habiter dans le village d’un autre groupe, travaillsr pour
celui-ci, et &tre vraisemblablement maltraitée. Ceci n’explique-
rait-il pas sa fuite dans la broussc ou dans un autre village, la
veille du hloma, lorsque les parentes du mari vont la prendre de
force? Elle essaie de se cacher sous un voile, comrae si elle dési-
vait ne pas étre reconnue, mais les tantes du mari le lui enlévent
sans remords et, quand elle se rend au domicile conjugal, ses
amies 'accompagnent, en chantant des chants de deuil. 11 est plus
facile d’expliquer ces rites sil y a cu, dans un passé lointain
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enti¢rement oublié par les individus bien qu’il influence encore
Pesprit. de la communauté, une autrs forme de mariage dans
lequel la femme mariée était plus libre et plus heureuse.

3° Nous trouvons I'explication de certaines autres cérémonies
on leur appliquant la théorie des riles dc passage. Pour le fiancé,
aussi bien que pour la fiancée, il y a en effet passage 4 une nou-
velle condition de vie. lls passent de I’état du célibat & celui du
mariage, d’ou le rdle joué par leurs meilleurs amis et par les de-
moiselles d’honneur desquels ils sont séparés par le mariage. En
ce qui coneerne la maride, il y a passage d’une famille 4 V'autre,
d’un village & un autre.

Jo ne puis dire que j'aie constaté des rites de séparation et de
marge trés nets; mais les rites d’agrégation sont nombreux.
Rentro dans les rites d’agrégation, tout d’abord la participa-
tion en commun & la chair des beeufs, pendant les fétes. Rion ne
resserre mieux les liens de 'amitié entre indigénes que lo fait de
mangor ensemble de la viande. Puis il y a Pérection du tas de
bois, les démonstrations de politesse prodiguées par les jeunes
filles aux amis du mari pendant le #jekela et lo jour qui suit le
hloma. Ces rites, qui sont collectifs, semblent représenter I'union
des deux familles. La nouvelle mariée les accomplit elle-méme
individuellement pendant la premitre semaine de son mariage.

Comment est-il possible d’expliquer la résistance caleuléde qui
est opposée aux actes de politesse, A la fois par les visiteurs et
par les visiteuses, pendant. les cérémonies des fiangailles, ot méme
plus tard? Si les jounes filles élaient scules & faire des difficultds
pour entrer dans lo village, dans la hutte, pour s’asseoir sur les
nattes, pour boire, manger, etc... nous dirions : ce rite est égale-
ment de la part du groupe diminué, un moyen d’affirmer son
importance, de sauver sa dignité. Mais les garcons agissent do
méme pendant leur visite, ils observent la méme attitude dédai-
gneuse... Geci provient certninement du fait que les deux groupes
sociaux se regardent avec méflance, parce qu’ils ne se connais-
sent pas parfaitement et qu’ils observent, en conséquence, une
réserve mutuelle. Cependant des informations plus complétes ct
une élude comparative des rites thonga me permettent de donner
encore une autre explication.

Le terme employé pour désigner ce rite est kounga; ¢’est un
verbe d'origine ngoni (zoulou). Employé d’une fagon générale il
signifle : remettre un présent & un chef qui a envoyé ses émis-
saires le réclamer. Le chef «koungisanr, ¢’est-d-dire donne ordre de
kounga. Dans le sens rituel il signifie : faire un cadeau & quelqu'un
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qui refuse d’accomplir un acte pour des raisons rituelles. La
vieille expression thonga est aloula. Ce mot est le dérivatif rever-
sif du verbe ala : vefuser. 1] signifie par conséquent : enlever un
refus, le vaincre, faire céder quelqu’un. Le rite du kounga est
accompli en cing occasions diflérontes au moins ; 1° pour lo
jeune gargon circoneis, le jour ou il est regu dans la communauté
des adulies (page 92); 20 pour la fillette qui a passé par Vinitia-
tion khomba; 3¢ pour le jeune homme, lorsqu’il fait sa visite
officielle & la jeune fille qu’il a choisie, et & sa famille; pour la
jeune fille elle-méme lorsqu’elle rend la visite avee ses demoiselles
d’honneur, et surtout lorsqu’elle se rend an domicile de son mari,
débutant ainsi dans le nouvel état do femme mariée; 4° pour le
premier-né; 50 pour la femme qui, ayant perdu plusieurs enfants
et se trouvant, par suite, dans un état de dépounilloment (bo-
woumba), donne le jour & un nouvel enfant. Dans tous ces cas
la personne en question passe d’un état & un autre : le circoncis,
de Penfance & la jeunesse, le prétendant et sa flancée du célibat
au mariage, la fomme qui met au monde son premier-né de 'état
de femme & la maternité, et la femme dépouillée de I'état do
dépouillement & la situation normale d’une mére portant un
enfant sur ses épanles. Et nous retrouvons ici ancienne coneep-
Lion bantou de la vie. Ce passage, dans I'évolution de la vie hu-
maine, est chargé de dangers. La personne concernée se tient sup
la défensive. 11 ou elle refuse de parler, de regarder les autres
personnes, d’entrer dans leur village, ou, dans le cas de la nou-
velle épouse, de remplir »es devoirs conjugaux. Ceux qui désirent
leur voir acceptor leur nouvelle condition doivent les persuader
de le faire en leur ofirant des présents, généralement de peu dim-
portance : un bracelet de fil métallique, une petite pitce d’ar-
gent, ete... Cela fait disparaitre le danger.

Ce rite,que 1'on pourrait appeler un rile défensif, est par con-
séquent certainement un rite de passage. Le fait que I'argent ou
les bracelets offerts ne demeurent pas la propriété de la personae
tui les regoit, en est une autre preuve. Les circoncis les remettent.
au chef, et il les distribue aux vieilles qui ne peuvent plus espé-
rer avoir d’enfants. La fillette qui a passé par le khomba les
donne & sa mére adoptive, qui en fera le méme usage. Tout, Par-
gent remis & la flancéc va au maitre du village pour les vieilles
femmes et les enfants. Les gens mariés ne doivent avoir aucune
parl d ces présents, car ils sont tabous. Pourquoi? Parce qu'ils
Sont en relation avec un passage, et que les gens qui ont des rap-
ports sexuels sont réputés augmenter les dangers inhérents & ces
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phases critiques du développement humain, pendant lesquelles
le ceur est troublé par une crainte & demi-consciente d’un avenir
nouveau et mystérieux. Chez les peuples civilisés qui ont atteint
I'tre de individualisme, ces craintes s’expriment par le chant et
la poésie. Dans les sociétés collectivistes, elles s’expriment par
des rites.

Voici quelques réponses aux questions posées par le Professeur
Frazer au sujet du mariage. .

L’homme raméne toujours sa femme chez lui. C'est le Hhoma,
et c’est la loi. 1l est tabou qu’il aille vivre chez ses beaux-parents,
en tout cas aprés son mariage avec sa premié¢re femme. Dans la
suite, lorsque les enfants ont grandi et que le boukonwana, ¢’est-
d-dire les relations avee les beaux-parents sont déja anciennes,
I’hommeo peut aller vivre dans le village de sa femme (Voir la
I1e Partic). CGeci peut également avoir lien dans le cas ol une
veuve refuse d’épouser 'homme & qui elle revient légalement par
héritage, et se donne & un étranger, un homme d’Inhambane par
exemple. Celui-ci ne paic pas de lobolo, et vit avec elle dans son
village, mais les enfants issus de cette union appartiennent & la
famille du mari défunt.

11 0’y a pas de préparations au mariage chez les Thongas.
telles que jedne, saignées, veillée pendant la nuit qui le précéde.
On ne jette ni mafs ni riz aux no "veaux époux. Ni la flancée, ni
le flancé ne sont jamnis représentés par procuration ou par wn
préte-nom. Les rapporls conjugaux commencent immédiatement
aprés le mariage (voir page 110),mais la femme n’a pas de hutte
ou de cuisine & elle pendant la premiére année; pendant toute
cette période elle est obligée de faire la cuisine pour sa belle-mére,

Il n’y a pas de cas oii les hommes échangent leurs femmes.

Voir les conclusions praliques sur les riles du mariage d la fin
du vol. 1.

E.—L'AGE MUR

1. — L 1p&AL BanTOU.

L’homme marié est appelé celui qui a son chez soi (a ni le
kwakwe) par opposition au célibataire (nkhwenda). Mais il faul
dire tout de suite que cette sorte d'individus qui se nomment les
vieux gargons n’abonde pos chez les Bantous. Seuls les miséra-
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bles, les inflrmes, les peu douds sont privés du mariage lgitime
qui, pour le Noir, est et demeure le but de la vie, C’est par sa
femme ou ses femmes qu'il devient quelqu’un.

Ce fait n’apparait pas encore durant la premidre année de sa
vie conjugale, car la nouvelle mari¢e doit cuire au foyer de sa
belle-mére dont elle n’est gudre que la servante tout un an; elle
ne posséde pas encore sa propre marmite; son mari mange avee
clle : il n’est pas encore un seigneur. Mais, 8'il est riche, s'il est
I'héritier d’'un homme important, il ne tardera pas & acheter une
seconde, une troisidme épouse.

Ces mariages nouveaux s contracteront comme le premier
mais avec moins d’apparat. 1l se peut méme que la féte se célabre
au domicile du mari lorsque celui-ci est devenu un homme tout &
fait mir qui en est & sa cinquiéme ou sixiéme noce.

A chaque nouvelle femme, il construira une hutte. 1l a com-
meneé son village par bétir celle de sa premidre épouse, la grande
fenme (nsati lwe nkoulou) comme on I'appelle, cello qui, quoi
qu’il arrive, demeurera la principale. Lorsqu'il tracait sur le sol,
sans compas, mais avec cet instinct extraordinaire du Noir Sud-
Africain, la circonférence de cercle sur laquelle devaient s’élever
les murs en roseaux platrés de son habitation, lorsqu'il recou-
vrait cette muraille circulaire d’un toit conique, il se disait : « Jo
fonde mon chez moi; j'inaugure mon village. » Durant les annédes
subséquentes, I'idéal de sa vie ce sera de compléter peu & peu un
autye cerele, plus vaste... Lorsqu'il aura acheté sa seconde femme,
il lui construira, & elle aussi, une hutte sur le méme modéle, Mais
cette seconde hutte, la troisitme, la quatridme, qui lui succade-
ront, ne seront pas disposées sur une ligne droite, comme une
Tue; au contraire, elles formeront ensemble un arc qui devra se
prolonger en demi-cercle, puis de fagon & accomplir le cercle
entier & mesure que de nouvelles constructions s’ajouteront aux
premiéres. Tel est I'idéal du Noir : devenir le maitre et seigneur
@'un village circulaire complet...

La plupart n’y arrivent pas. Trois, quatre huttes, un piteux
quart de cercle, ¢'est tout ce qu’ils obtiennent. D’autres, mieux
armés pour la lutte de la vie, plus favorisés, ferment leur cercle...
Leurs bestiaux, auxquels on a aussi bati un enclos circulaire, au
beau milieu de la place, leurs bestiaux se multiplient et ne meu-
rent pas de la péripneumonie ou de Phématurie qui, dans ces
contrées, déciment tant de troupeaux. Tous les trois ans, leurs
femmes mettent au monde des enfants. Si ce sont des gargons,
c’est un honneur : le village ne manquera pas d’héritiers, ni le
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pére de bras pour 'aider et le défendre; si ce sont des filles, c’est
une richesse : des boufs entrent dans la famille! Leurs fréres ne
manqueront pas d’épouses, car on vendra les sours pour pour-
voir les fréres. En attendant, les huttes s’élavent... plus ou moins
vastes : celle du chef do famille est la plus grande; les « malao »,
celles des gargons, les moins bien tenues.

Supposons un Ronga que le sort a favorisé, comme Guidja,
du pays de Libombo, aux environs de Rikatla, un homme que
j’ai bien connu dans les années 1890 & 1894. Son village ne comp-
tait pas moins de vingt-quatre huttes, avec de beaux ombrages
par derriére, I'enclos des beeufs, celui des chavres, sur la place,
coux des porcs, derridre les maisons..., des poules et des coqs
picorant partout, des chiens vaguant tout alentour, en quéte
d’un morceau & voler {car on les nourrit & peine), une foule do
gumins conduisant les bestiaux, et partout le bruit des pilons
¢crasant dans de grands mortiers le mais journalier. 1l se pro-
méne avee fierté dans son enceinte fortunée, jetant un regard do
complaisance sur sa prospérité. Des jounes gens sont, préts & faire
les ouvrages dont il les chargera. 1 les régalera avec la bi¢re pré-
parée par ses femmes, Et souvent les gens des villages voisins so
joindront aux siens pour des jeux et des danses sur cette belle
grande place que des huttes entourent et ferment de tous cotés.

Et surtout, le soir, chacune de ses épouses lui apportera la
marmite qu'elle a cuite & son intention. C'est 13, pour la femme,
le plus grand des devoirs conjugaux. Aucune n'y manquera,
Guidja, seigneur de six on sept marmitées de mais assaisonné de
sauco aux pistaches, so régalora, se rassasiera chaque jour, ce
qui n'est pas peu dire, car Pestomac du Noir a des capacités
inoulcs. 11 deviendra gros et gras, tout reluisant d’embonpoint,
signe certain de richesse, de grandeur, de noblesse, au Sud de
PAfrique. Et plus il prendra de corpulence et plus il sera consi-
deéré.

Mais, on le comprend, il ne saurait vider & lui scul toutes ces
marmites an milicudesquelles il trone. Il régale ses enfants... Mais
d'autres viennent lui faire visite & cette henre du soir oi1 on le
sait entouré de tant de biens! Les sycophantes ne manquent
point. « Salut, fils de tel et tel! lui disent-ils. Tu es I'un des grands
du pays ». Et, pour répondre & ces compliments et & d’autres
encore, Guidja, magnanime, associc ses admirateurs 4 son festin.
Des étrangers passent-ils par la contrée et demandent-ils oui on
pourrait les recevoir? « Allez chez Guidja, leur dit-on! 11 y a
toujours abondance chez lui ». Et les voyageurs arrivent, des-
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cendent (khouleka) dans son village. Iis racontoront chez eux la
gloire de Guidja et rendront hommago & son hospitalité, Clest
ainsi que ’homme qui a réussi deviendra célebre.

Son avis pésera dans les discussions auxquelles il prendra part;
il arrivera A étre peut-gtre plus considérs que le chef lui-méme,
bien qu’il n’ait pas le prestige spécial que Ja famille royale doit
au sang qui coule dans ses veines.

Conclusion : la grandeur d’un Africain, c'est avant tout une
question de marmites! et la question des marmites est intime-
ment liée & la polygamie.

Durant ces années de Page mar, P'évolution de 'homme n'est
pas marquée par des cérémonies spéciales. 11 eRiste cependant
une coutume & laquelle tous se conformaiont jadis et qui indique
un avancement dans leur situation sociale : ¢’est la fixation de
la couronne de cire.

11. — FIXATION DE LA COURONNE DE CIRE.

Chez les Sud-Africains, la couronne n’est point 'apanage do la
royauté, Tous les hommes, arrivés & Page adulte, ont lo droit do
s’cn parer, 11 est vrai qu’il s'agit non d’un diadéme de brillants,
mais d'un grand anneau de cire. Cette coutume parait étre d’ori-
gine zoulon. Les Soutos ne la connaissent pas et les Thongas,
qui la pratiquent tous, I'ont empruntée & la tribu conquérante
dont le fameux tchaka a fait la fortune. Elle s'est répandue du
pays de Mapoute jusqu'aux confins du Gaza dés le milicu du
siécle passé. Cette couronne de cire noire se nomme nguiyana on
chidlodlo et la cérémonie du couronnement s’appelle khehla, (De
4 le nom de makhehla, qui sert & désigner 'ensemble de ceux qui
sont parés de cet insigne).

Voici comment s’accomplit cette cérémonie.

A un moment donné, le chef fait savoir A tous les hommes
d’un certain dge qu'ils auront A e fabriquer des couronnes. Les
conseillers et les fils de la famille royale qui appartiennent & cette
« classe » doivent se rendre 4 la capitale. On tue plusieurs beeufs;
les tendons du dos sont conservés avee soin et fagonnés en ficelles,
Cela fait, on appelle les moitres coiffeurs, c’est-a-dire ceux qui
savent fixer ces curieux appendices. Iis viennent, pourvus de
petites baguettes (tinhlamalala, cétes de feuilles de palmiers
mélala), les tressent avec ces ficelles de tendons de manitre &
obtenir le squelette, la carcasse circulaire de la couronne. Les
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ficelles, passées dans les cheveux crépus, tout autour de la téte,
fixent solidement la monture de la couronne au-dessusdes tempes.
Le reste de la chevelure, sur les cotés de la téte et derriére a 6té
préalablement rasé. Le chef posséde une provision de cire : celle
que l'on préfére n'est pas celle des abeilles, mais la sécrétion rosée
de certains pucerons que I'on trouve sur des arbustes et qu’ont
été cueillir les jeunes garcons de la capitale. Cette cire est mélan-
gée avec divers ingrédients qui lui donnent une couleur noire.
Elle est fixée sur la carcasse de baguettes, modelée de maniére &
former comme un grand anneau rond ou ovale, noir de jais,
auquel on peut donner un lustre magnifique! Quand tout est
fini, on mange la viande des beeufs, on se régale, on danse, on
célébre ce grand jour.

Les simples sujets se « couronnent » dans leur propre village
ot I'homme de Vart vient les attifer. Les misérables se rendent
eux-mémes chez ce dernier et ils emploient non des ficelles de
tendons, car ils n’ont pas de beeufs & tuer, mais des cordeleties
fabriquées avec des fibres de palmiers : c’est plus économique.
On prétend que, de nos jours, les ficelles de palmiers (boukouha)
supplantent presque entiérement les autres, cela d’autant plus
qu'elles ne se détériorent pas quand on lave la couronne, tandis
que si la « nguiyana » est assujettie avec des tendons, on n’ose
pas verser de P’eau dessus de peur de les amollir.

Au reste, il faut soigner la couronne : elle peut subir des ava-
ries, des déformations, lorsqu’elle regoit des coups, par exemple,
on quand son possesseur passe par des buissons d’épines. Un
« khéhla » qui se respecte polira et réparera souvent, cet ornement
de prix, car c’est le signe de I’ge adulte. Celui auquel le chef a
ordonné de s’en parer ne portera plus de fardeaux sur sa téte : sa
couronne serait endommagée. 11 se fera accompagner d’un gamin
qui se chargera des paquets. Lui-méme n’aura que son baton ou
son assagaie en main. On le reconnaitra tout de suite comme
étant I'un des hommes mirs de la tribu. Ce n’est pas & dire que
le seul fait de porter la « nguiyana » donne le droit de se méler
des grandes affaires du pays : les conseillers seuls possédent ce
droit. Mais c’est parmi les « couronnés » qu’on choisira ceux que
Von enverra par exemple auprés d’un autre chef pour traiter les
questions politiques.

Quand les cheveux croissent — car, tout crépus qu'ils sont, ils
s'allongent — la couronne s'éléve avec eux. Elle devient plus on
moins mobile, ce qui doit &tre fort désagréable! Pour bien faire,
on devrait couper I'ornement et le fixer de nouveau. Le sieur

ixp
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Mandjia, 'un de nos voisins de Rikatla, étant probablement trop
paresseux pour se livrer & ce travail, mettait entre son crane et lo
grand anneau noir, un petit mouchoir rouge qui empéchait le
ballottement de sa couronne.

A un moment donné toutes les « nguiyanes » disparurent du
pays du Nondwane (Magaia). C’est que le chef Mapounga était
mort : le deuil, caché durant une année, avait été rendu public
et la loi veut que, quand le souverain du pays est mort, les
hommes d’dge mar suppriment leurs couronnes : ils enl¢vent la
cire de dessus la carcasse, en font une boule qu’ils fixent & un
petit baton et plantent celui-ci dans le toit de leur hutte au-dessus
de la porte. 1ls suspendent la carcasse tout auprés et laissent ces
objets en repos jusqu’d ce que le nouveau chef ordonne & ses
sujets de refaire leurs couronnes. Ce fait montre clairement que
la coutume du couronnement est en relation directe avec la vie
nationale de la tribu. Les « makhéhla » forment aussi des batail-
lons spéciaux dans ’armée.

De nos jours, pourtant, cette habitude n’est plus aussi reli-
gieusement observée que jadis. La vie est plus dure! 1l faut aller
gagner des livres sterling au port de Lourengo-Marques ou dans
les mines d’or et on n’a plus de quoi mener la vie paresseuse d’au-
trefois. Il arrive donc que tel sujet pen fortuné refuse de porter
la couronne et dise au chef : Qu’est-ce que je mangerai? Est-ce
que c’est toi qui me nourriras? Il faut bien que je porte des far-
deaux sur ma téte et je n’ai que faire de la « nguiyane » :

« Tiko dji bolile » disent les vieux en hochant la tétel « A ke
he na nao », ¢’est-a-dire : « Le pays tombe en pourriture! Il n’y a
plus de loi! » O bon vieux tempsl

F.— LA VIEILLESSE

Cependant I’homme vieillit, vieillit. Ses cheveux, sa barbe
blanchissent, des rides se creusent sur son visage. Il se courbe.
Sa peau ne brille plus de santé et de graisse. Ses épouses meurent
et sa gloire passe. Sa couronne perd son lustre d’autrefois, Lors-
qu'une branche y fait une raie, lorsqu’un choc la déforme, il n’a
plus de quoi payer un schelling au cireur des couronnes! Le vide
se fait autour de lui. On ne lui témoigne guére de respect : il n’est
plus qu'une charge qu’on supporte difficilement. Les enfants se
moquent de lui. Si la cuisiniére les envoie porter sa part de nour-
titure au grand-pére,tout solitaire dans sa vieille hutte quicroule,

———— e A 4 .+ et o pers
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les mauvais sujets sont capables de la manger en route et d’en
frustrer le vieillard, quitte & déclarer ensuite qu'ils ont accompli
la rommission dont on les avait chargés.

Et quand le vieux chauffe son dos tout voité aux rayons du
soleil couchant, entre deux huttes, au pied de la barriére de ro-
seanx, qu’il reste 14 tout affaissé, perdu dans quelque réverie
sénile, les polissons se montrent les uns aux autres la forme décré-
pite et ils disent : Hé Chinkhounkounounou! C'est le Croquemi-
taine, c’est I'Ogre! .

Les gens d’age mir n'ont guére plus d'égards pour les vieil-
lards que les jeunes. Dans le district de Matolo, un vieux et une
vieille, Kobolé et Ményokouana, ont été abandonnés par leurs
enfants qui émigraient dans une autre partie du pays et qui les
laissérent dans une hutte-abri, un simple toit porté sur des per-
ches, sans roseaux pour fermer la muraille. Quelques Ames com-
patissantes ont pris pitié d’eux, pauvres vieux tombés en enfance
et ne sachant plus méme ce qu’ils disaient!

En temps de guerre, les vieillards meurent en foule, On les
cache, au moment des paniques, dans les bois, dans les fondriéres
du marais des palmiers, et toute la population valide s’enfuit.
1ls sont tués par les ennemis qui n’épargnent personne, car telle
est la loi de la guerre... ou bien ils meurent dans leur cacheile,
de misére et de faim!

Le soir de Ja vie est done bien sombre pour les pauvres Rongas,
Néanmoins, on rencontic parfois des enfants qui, jusqu’au bout,
témoignent de la piélé liliale 4 Jeurs parents. Les plus & plaindre
sont ccux qui tombent & la charge de neveux ou de cousins éloi-
gnds. 1ls ne sauront plus que répéter d’une voix cassée ce triste
refrain : « Ba hi chanisa! » (On nous traite bien mal! )

G.—LA MORT

1. -~— LES DERNIERS JOURS.

Manyibane, le chef d’un gros village proche de Rikatla, est
dangereusement malade. Les hommes de son kraal, ses amis, sont
venus s'informer de sa maladie (kamba chinyonga) et ont appris
que c'était trés sérieux. Ils donnent alors A tous les habitants
Pordre suivant : « Tloulan psilawéne! » « Que chacun de vous
reste dans son coin pour dormir (c'est-d-dire : les hommes &
droite de la hutte, les femmes & gauche) et n’ayez plus de rap-
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poris entre vous », C'est tabou! L’homme en mourrait! Si des
visiteurs se présentent, on ne lewr permet pas do pénétrer dans
le village. 11 faut qu'ils soient demecurés « purs » pendant au
moins deux jours. Deux bitons sont plantés de chague coté de
la porte de la hutte, et un troisitme est placé par-dessus de fagon
A fermer 'entrée. « Cest de cette maniére que les Noirs font. leurs
proclamations » dit Mboza. « Tout le monde saura qu'un mou-
rant se trouve 14 et personne n’entrera ». Si I'un des hommes du
village a eu des rapports avec Ja méme femme que le malade, il
lui est doublement interdit de le voir, car alors le patient serait
couvert de sueur et mourrait immédiatement. C’est la grande loi
du matloulana, comme nous le verrons,

Naturellement on a déja appelé le jianga (docteur), qui a fail.
de son mieux, et aussi le jeleur d’osselets. Celui-ei a peut-étre
déconvert que la maladie était due & un jeteur de sorts et il V'a
identifié griace A son arl magique. On fait venir celui qu'on sus-
peete et on lui ordonne solennellement de guérir le patient. On
Penferme avee lui dans la hutte afin qw’il déiruise ses charmes
mortels et rende la santé au malade. Mais ce moyen n’a pas micux
réussi que les médicaments du docteur!

Le mourant appelle auprés de lui tous ses parents et leur fmt
connaitre ses dernitres volontés : « Quelgu’un n’est pas venu,
nllez le chercher », dit-il. Lorsque tous sont 13, il leur dit : « Glest
bien, mes fréres, mes enfants. Je voulais vous voir avant de mon-
rir, Je te voulais surtout, toi, tel ou tel, yui as toujours ¢été hon
envers moi. Les autres me détestaient, tu m’as toujours aimé, Je
to confie désormais le soin de veiller sur les miens ». 11 désigne
alors probablement son successeur, celui qui sera le « grand du
village » {nkouloukoumba) et il recommande aux autves de Jui
obéir, .

Puis il leur rappelle ses créances et ses detles. « Un tel a
«loboln » notre fille et n’a pas poyé tous les beeufs.., » 11 leur révele
encore I'endroit on il a caché son trésor. « Allez & tel endroit,
dans tello hutte, et vous le trouverez! » 11 ne parle pos de ses
femmes, ni de leur sort, car il y a des lois d’héritage qui réglent
ces questions-Ja et que chacun connait.

Quand la respiration devient plus courte, ceux qui le veillent
commencent & Ini plier les membres (kou khondla psiro (Ro.);
kou poutja (Dj.). C’est une coutume trés ancienne, ct elle cst
considérée comme lellement importante que I'on commence
Topération avant la mort, de peur que la rigidité du mort em-
pteche gu'on Paccomplisse. Lorsqu’on a attendu trop longlemps

MEUNS ET COUTUMES DES DANTOLS L]
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avant de plier les membres, on est parfois obligé de les briser.
Pour éviter cette éventualité désagréable, ceux qui veillont lo
moribond prennent doucement ses mains et les raménent au
menton, puis replient les jambes le long du corps. Si on leur de-
mande pourquoi ils agissent de la sorte, ils répondent : « G’est la
loi. C'est 1A la fagon de prendre soin des morts (bekisa). » Ou :
« (Uest afin d’avoir & creuser de plus petites tombes... » Mais jo
ne pense pas que cetle raison utilitaire soit la vraie. Chez les
Rongas on creuse les tombeaux dans le sable et il n’y aurait pas
la moindre difficulté & faire un trou plus grand.”

La « théorie embryonnaire » a été adoptée pav certains ethno-
graphes pour expliquer cette coutume que 1'on retrouve dans
toute 'humanité primitive, depuis Vépoque moustérienne jus-
qu’sux premiers habitants de V'Egypte, et parmi beaucoup de
tribus non-civilisées dans le monde entier!, 1ls disent : «’homme
primitif plagnit le cadavre dans l'attitude d’un enfant avant sa
naissance parce qu'il croyait que la mort n’était qu'une nouvelle
naissance, le commencement d’une vie nouvelle... » J’ai demands
A Viguet 8'il pensait que c¢’était 1a la véritable explication. 11 me
répondit gu’il n’en savait rien, mais il ne voulut pas le nier.
Copendant il est une considération qui rend difficile de I'adopter :
les Thongas n’unt jamais fait d’anatomie et ils n’ont probable-
ment pas d'idée claire sur la position du feetus dans le sein de sa
mére. Je pense qu'il en est ainsi de tous les peuples primitifs. Ce
genre de science n’est apparu que beaucoup plus tard dans ’évo-
lution do I'humanité. Ce rite tend, plus vraisemblablement, i
placer un moribond dans la position assise qui est normale & toul
Thonga lorsqu'il se trouve dans sa hutte, car la tombe n’est
qu'une hulle dans la lerre et on suppose qu'il continue & y mener
exactement la méme vie qu'auparavant. Comnme nous allons le
voir les autres rites d’enterrement confirment cette explication.

Manyibane est mort... En cerlains districts on veille & ce qu'il
ne meure pas avec les poings fermés. Cest tabou, car sans cela
les enfants du mort se disputeraient (Viguet).On ferme ses yeuxet
on lui enléve tous ses vétements. Dans le clan Mpfoumo, on luve le
corps. Aprés quoi on le recouvre d’un vieux morceau d’étofle. Per-
sonnene pleure.Les lamentationssont absolumentinterditesavant
que Venterrement ne soit terminé : c'est tabou. Cela « brisernit
le dos » des hommes qui doivent procéder aux rites funéraires.

1. Voir mon article dans Anthropos, sopt. 1910 : « Deux onterrements &
vingt inille ans do distance ».
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S’il y a des élrangers dans le village au moment de la mort, ils
se sauvent vite pour éviter la souillure, autrement ils seraient
obligés de prendre part aux cérémonies purificatoires des jours
snivants.

Le feu qui brilait dans la hutte funéraire est enlevé sans délai
et porté sur la place. 1l faut le garder soigneusement allumé.
(’est un tabou. §'il tombe de la pluie, il faut le protéger. Tous les
habitants doivent se servir de ce feu pendant les cing jo. vs sui-
vants. 1] sera éteint par le docteur, & Vaide de sable et d’eau, le
jour de la dispersion des parents. Puis il en allumera un nouveau
¢t tous y prendront des braises pour allumer leurs feux dans les
diverses huttes. C’est I'une des conditions de la purification du
village.

Lo méme jour on envoie des jeunes gens & tous les parents habi.
tant dans le voisinage, pour leur faire part de la mort. 1 faut en
informer également ceux qui sont absents au loin, & Juhannes-
bourg. Voici comment on s’y prend. Quelqu’un prend une pei-
gnée d’hebe, P'allume et, quand elle est enflammée, la jette dons
la direction de Pabsent, en disant : « Ton frére est mort, ici. N'aie
pas peur. Que tes ennemis (¢’est-a-dire les Blancs qui t’emploient)
aient de la considération et de I'amitié pour toi, de fagon A co que
tu puisses jouir d’'un bon sommeil et d’une bonne santé. »

11. — LE TOMBEAU.

Les hommos du village vont alors creuser le tombeau. 1s choi-
sissent. un endroit derriere la huite du mort ou plus loin dons la
petite fordt qui entoure généralement le village, ou bien encore
daus le nlimou, lo bois sacré, si le défunt était I'un des gardiens
de la fordt ! ¢'il appartenait & la branche ainée de la famille.

Tout d’abord les fossoyeurs s’arrangent pour qu’un arbre se
trouve prés du tombean, afin que Pon puisse y suspendre quel-
ques-uns des objels ayant appartenu au mort (ceux que V'on
conscrvera, mais qu'il faudra purifier). 1Is creusent une fosse
d’environ gix pieds de long, quatre de large, ct deux et demi ou

1. Dans les clans du Sud le tombenu du mari on de In femme ost crousé
devont In hults dans laguelio §ls vivalent {pulsque celte hutto doit ttro nban.
donnée); lorsqu’il 8’agit d'un enfant, on Venterro & ¢4t do In hutte {pulsquo
dnns ce cas Ia hutle no sera pas détruite). Lo tombeau est entours d'une palis-
sade nite de bitons et recouverte d’argilo. Do cotto fagon on n'oublio pas
endroit of Jo cadavro o 816 enseveli.
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trois de profondeur. Ce premier trou peut 8tre creusé avec des
pioches ordinaires. Sur le ¢6té on évide ensuite un deuxiéme trou,
de forme plus ou moins circulaire, en se servant pour le faire
d'ane Jégeére planche de hois, généralement le bord d’un vieux
panier. Les parois de la fosse sont hien aplanies & V'aide de cet
instrument. Dans les clans du Nord, on les enduit parfois de boue
prise & la riviére. On place également un roseau & edté du corps et
on ¢éparpille au fond de la tomhs de 'herbe qui a poussé dans
P'eau I. Aingi le tombeau est, en quelque sorle, double. 11 présente
deux niveaux : le plus élevé formé par le grand trou donne acces
au plus petit, au tombeau ovoide. Le premier est appelé la place
publique (houbo) du mort, le second est sa hulle (yindlou ou
chinyatou). 1l habitera dans la huite, mais il en sortira pour venir
s’asseoir sur sa place souterraine, exactement comme il avait
I'habitude de le faire lorsqu'il vivait dans son village 2 (Elias).

Nes que le tombeau est creuss, les fossoycurs appellent les
parents pour qu'ils examinent le travail et se rendent compte que
I'on a bien fait le nécessaire pour le mort. Le trou inférieur ayoant
¢été creusd dans la pavoi du trou supériour présente une espéce do
voite. J} semble qu'on considére comme indispensable que In
terre destinée 4 protéger la téle n'ait pas été remuée. Lorsque
tous les parents se sont rendus & 'appel des fossoyeurs, il arrive
parlois que la voite du tombeau s’effondre. C'est un trés mauvais
présage. La cause de Paccident est la suivante : la personne qui a
onsoreeld le mort est. présente ou bien I'un des assistants est con-
pable de « matloulana » 0\ son égard3! Le tombeau est un mondjo,
un nioyen magifque de divination.

111, — L’ENTERREMENT.

Les fossoyeurs penvent étre quatre, mais ils ne sont. en général
que deux : le maitre du deuil (hwinyi wa nkosi), qui est le frére
putné du mort, et un autre proche parent plus jeune, par exemple

1. Comparez celte coutume avee lo rile qui consiste & enterrer les petils
oentants ot les jumennx en lerrain humide,

2. Dans certains clans du Nord il n'y a gu'un seul trou, sans excavalion
sur 1o cOté. Mais co quo jo déeris fed est do régle chez les Rongas, excopté 18
ou la civilisation & dé}d modiNé les nnciennes coutumes,

3. Mbaza et Elles ne sont pas d’accord sur ce point. Mboza dit gue V'effon-
drement du tombeau no peut dtre causd que par la présence du joteur deo
sorts qui a tué le mort. Elias prétend quoe lo mémeo accldent arvive sl )'un des
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un fils. Tous les deux doivent étre marids, car seules les personnes
mariées peuvent se débarrasser de la sonillure de la mort par lo
« lahla khombo », que nous expliquerons plus tard. Si I'on de-
mandait 4 un fils non marié de prendre part au travail des fos-
soveurs il répondrait : « Comment pouvez-vous mo proposer une
chose pareille? Je ne suis pas encore arrivé & maturité (mbisi)! Jo
ne suis pas encore mir! N’y a-t-il pas la souillure dela mort? Avee
qui pourrais-je m’on laver? » (Viguet). Le premier fossoyeur est
également appelé weelui de la téte», le deuxidme « celui des pieds»
parce gue I'un portera le cadavre parla téte et Pautre parles pieds,
Les femmes peuvent également enterrer un mort & Foceasion,
Les fossoyeurs retournent donc & la hutte et commencent par
carouler le cadavre dans ses couvertures et dans sa natte {(kou
tjimba). 1ls cousent deux fois la natte (pour 'empécher de glis-
ser?) {Viguet) et ils attendent en général le coucher du soleil pour
procéder 4 'enterrement. Quand le moment est. venu, ils font un
tron dans le mur de la hutle, du coté droit, car le mari habite
dans Ja moitié de la hutte qui se trouve & droite, et Ia femme dans
celle qui se trouve & gauche. Le cadavre ne doit pas 8tre porté au
dehors par la porte, mais par cette ouverture artificielle 3, il quitte
la hutte la téte en avant 2, Parfois les fossoyeurs bouchent leurs
narines avee les feunilles d'un arbuste appelé ngoupfana, qui a un
parfum violent, afin de ne pas sentir 'odeur do la mort (moya wa
lifou). lls défilent lentement, sans un mot, hommes et femmes les
suivent en silence. « Celui de 1a téte » descend au premier niveau
el « celui des pieds » Je suit. Ils ont déja placé A I’endroil ot devra
reposer la t#le un morceau de bois, d’unc branche de nkanye, leur
arbre vénérd, morceau long d’un pied el large d’environ 7 A
8 em,, qui servira d’oreiller. Au fond, sur lo sol, ils étendent quel-
«ues vicilles couvertures. 11s couchent le corps par terre 3 sur le

hommes présonts a tfemakanya lo mort, ¢’ost-a-dire a traversé son chemin,
ce qui signifie qu'i) a eu des rapporls sexuels avee In médme fommeo que lo
mort, {€est 1h ce gue signifie 'oxpression « matloulana ».) Do méme que In
hutte du mort connaissait cot homme, de mdme sa nouvelle hutle souter.
raine o reconnalt et lo dénoneco.

1. Dans les ¢lans hlabi, le eadavre est sorti por la porte, mais on brise lo
plitre qnj se trouve sur les deux montants, et on le fait tomber & terve.
11 e refern plus tard. Dans Jes clans du Nord, la hulte du mort n'est pas
nussi fortement tabon que chez Jes Rongas., Une fols purifiée elle pourra
Glre employée de nouvean.

2. Etlmographie comparative: En Suisso on dit cournmment qu’un cadavre
doil sortir de 1a maison les pieds en avant.

3. Les Ngonis laissent lours morls accroupis, avec un couleau dans los




134 LA VIE DE L'INDIVIDU

coté gauche, la téte reposant sur Poreiller, Le tombean a été
ercusé de telle sorte que son grand axe est dirigé vers le point

7
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U~x Roxca DANS sonN TOMBEAU (Anlhropos).

eardinal d'od vinrent les aneétres, ot le mort dont la Lite est 1égé-
yement rejetée en arriere regarde dons cetie direclion 1, Puis les

mains, ene Hs sont une race de meurtriers! (Viguet). 13 so peut que la position
couchée donnée au endavre par les Rongas soit le résultat d*uno évolution.
En tent eas ce n'est pas 1h In véritahle position pour dormiv,carles indigénes
ne replient généralement pas leurs membres lorsqu'ils dorment.

1. J'ai assisté Jo 17 déeembre 1008 n I'enterrement d’nn do mes volsing
de Nikatla, appelé Sokis, et J'al décrit les rites auxquels j'od nssisté ce jour-1
dons articlo dojd eité, publié dans Anlhropos, septembro 1910.
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fossoyeurs enlévent au mort loutes les couvertures dans lesquelles
ils I'avaient enrouls, et les transpercont A ’aide d’un couleau, en
faisant un grand trou dans chacunc d'elles ainsi que dans les
nattes et dans les vétements qui ont tous é16 apportés el qui doi-
vent éire jetés dans le tombeau. « Chaque objet doit. hefemoula,
rendre son dernier soupir, comme le mort », me dit Spoon. « (Vest
tabou ». On ne doit pas inlroduire de fer dans le tombean. Le
fer, le fer noir, est ndjoba : il est dangereux pour le mort, ear il ne
pourrit pas aussi rapidement que le cadavre, les couverlures et
les nattes... 1) ne faut pas en mettre dans le tombeaun. Enecore
moins du cuivre ou du bronze, car ils ne changent méme pas de
couleur. « s attireraient la Mort vers le village enr ils restent
brillants; ils brilleraient pour la Mort et désigneraient d'aulres
personnes du kraal en disant ; Tue! » (Viguet). Les hracelels de
cuivre et de bronze, de méme que les tabatiéres blanches, sont
appeles nhilale et non ndjoba 3.

Il est inLéressant de noter ce que Von fait des différentes choses
ayant appartenu aux morts et ot on les met. Elles sont réparties
n deux calégories : certaines doivent disparallre avee le défunt,
d’autres doivent étre conservées.

A la premiére caldégorie apparticnnent avant toul ses conver-
tures : on les enroule autour de son eorps, il dort deduns, mais i
ne faut pas les attacher, car il est tabou d’attacher un emdavie —
Iesprit, chikwembou, se meltrail en colére s’il était emprisonng o},
causcrait des malheurs 8. Les nattes sont étendues dans le pre-
micr trow, ainsi que les vieilles vestes et les vieux pantalons, car
le mort viendra s’asseoir dessus lorsqu’il sortira de sa hutle pour
se reposer sur sa place. Les poteries, surtonl les vieilles, sont,
ensuile brisées sur le tombeau « pour faire acte de colere contre
la mort » (Klins). La cruche qui fait partie de ees poteries peut
occasionnellement étre déposée sur lo tombean, mais son fond
esl pereé, et plus tard des ofivandes de bidve destinées an mort y
seront versées. Tous ces biens périssables doivent mourir avee
lui. On dit que c’est sa souillure (thyako ra yena). Dans les elans

1. Lo fail de savoir ee qui st ndjoba ct ce qui ne I'est pas, prite parfois &
discussion. JJ'ai vu le fossoyeur arracher les bonlons du pantrlon de Sokis
qwil conpail, el les joter hors do In fosse. Uno viellle femme pensant sans
doute quils n’étaient pas d’une natuse nussi incorruptible quo le fer, Jes
rejetta dedans, et de nouveau le fossoycur les lnnga au dehoss,

2. 11 semblerait également que le tomhenn ne doit contenir aucun neud.
Deux morceaux de pean atlachés ensemble et formant Je vétement de Sukis
autour de sos reins furent d*abord détachés puis jotés duns Ia fosse.
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du Nord on brile parfois les objets de la premiére catégorie.

La denvieme caléyorie comprend les objets que 'on garde parce
('ils ont encore de la valeur; on les suspendra & I’arbre ou on les
déposera au pied de Varbre qui se trouve prés du tombeau ou
devant la huite abandonnée, ils seront. purifiés pendant les jours

Ly TOMBEAU DE Soxis.

suivants, comme nous allons le voir. Les puniers en bon état, les
marmiles neuves, les sagaies 1, les couteaux, les pioches, ete...
apparticnnent & la deuxiéme catégorie. On les distribuera ensuite
parmi les héritiers. Dans les clans du Nord on jette parfois dans
la fosse des graines prises dans la réserve du défunt en disant :
« Pars avee tes graines »,

Mais vevenons & Venterrement. « Celui de la téte » officie dans
le tombeau, puis tous les parents 'aident & remplir la fosse. 1ls
poussent la terre sablonneuse avec leurs mains et enlévent avee

1. Le fer et non le manche qui fait partie de sa « souillure » et que I'on
brise. s Le mancho est lui, lo fer n'est pas lui »,
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grand soin tous les morceaux de racine, comme s'ils voulaient
nettoyer parfaitement le sable. C’est un tabou dicté parle respect
que I'on doit aux morts, Agir autrement signifierait « le vejeter
au loin » (tshoukoumeta). La téte a été recouverte d’un linge et Ja
terre est ramenée dessus trés doucement. Le fossoveur prend
alors deux rameaux provenant d’une branche de nkanye male
(le nkanye est un végétal dioique) et les met dans la main droite
du mort, qui émerge des couvertures, prés de la joue. Lorsgue la
terre atteint le niveau de ce hras. celui-ei est tiré doucement Je
facon A& laisser sortir les deux ramcaux. On continue de tirer lv
bras aussi longtemps que possible, et de remplir graduellement la
fosse. Lorsque le bras est completement étendu, le fossoyeur
saisit (woutla) I'un des rameaux ct le donne & un de ses aides i
le garde, le denuxidme ramean reste dans la main du mort. (Cest
15, en tout ¢as, la facon régulitre d’accomplir le rile du ramean,
mais souvent on ne met qu'un rameau dans la main du mort et
on enléve aussitot gue la Lerve arrive & son niveau, sans étendre
le bras; ou hien on le fait émerger du sable en le tirant doucement
tout le temps jusqu’a ce que la fosse soit remplie, de telle facon
qu'une fois le tumulus terminé on puisse encore voir le rameau
sortant du sol. Le frére cadet le prend alors pour accomplis 1o rite
religieux. On appelle ce rameau mhamba, mol que nouns tradui-
sons généralement par offrande, mais qui désigne tout objet par
I'intermédiaire duquel les hommes entrent en relation avee les
esprits des ancdtres, L'ofliciant s’assied an pied du tumulus, tous
s'asseoient silencieusement auntour, les hommes plus pris, les
femmes plys loin. 11 tient le rameau dans sa main droite et déerit
des cercles autour de sa téte 3, Puis il prononee la syllabe sacra-
mentelle : #sou, Isou, Isou, & denx ou trois reprises, en prolongeant
le son; il a ainsi appelé les esprits. 11 prie : « Vous mes ancéires,
qui éles assemblés ici aujourd’hui... Ne voyez-vous pas ceci?
Vous I'avez pris. Je suis seul maintenant. Je suis mort! Je vous
en prie, vous qui étes la-bas (kolaho), puisqu'il est retourné vers
vous, faites que nous demeurions en paix. 11 n'est pas parli avee
haine. Que nous puissions le pleurer doucement, en paix. Que
hous nous aidions mutvellement & le bien pleurer, méme nos
beaux-parents chez qui il a pris sa femme. » 11 se peut qu'il oublie
de dire une chose qui doit élre dite, alors I'un des auditeurs lui

1. C’est 1a le rite religicux appelé lisahwa expliqué dans la Vio Partle,
ch_. 11. Son but est d'assurer une réception favorable au mort de la part des
psikwembou, ¢'est-a-dire des dieux ancestraux.
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fait tranquillement remarquer son omission, et il ajoute les mots
4 sa priére.

Les lamenlalions (kou djila nkosi). Aussitot qu’il a fini de prier,
les assistants se mettent & pleurer, les lamentations commencent.
Les femmes se lévent en poussant des cris, puis se jettent sur le
sol. La femme du défunt crie plus fort que les autres : « Je reste
seule dans la plaine solitaire (libalen). Ou es-tu allé? Tu m’as
abandonnée! » Les lamentations commencent en général sur une
note Lrés aigué et se terminent sur une note un peu plus basse,
elles expriment la peine du cceur d’une maniére touchanie et
pénétrante. Voici une des phrases qu’on prononce a celte ocea-
sion et que 'on peut A peine appeler un chant. Je I'ai entendue
en 1893 a 'enlerrement d’une jeune femme qui s’élail noyée dans
le lac de Rikatla.

0O ma mére! 0 ma mére! Tu m’as quittée, ol es-tu allée? 1
q s

Les beaux-parents se lamentent sur le sort de leur fille, la nou-
velle veuve. Chacun commence alors & se lamenter sur le sort de
ses propres parents, morls récemment. Les fréves pleurent en-
semble sans crier. Ils disent : « Tu es parti le premier. Nous te
suivrons bientst car il y a une attraction dans la mort. »

C’est pendant ces lamentations que les marmites, les manches
des sagaies, ete... sont brisés sur le tombeau.

Arrétons-nous un peu ici.

Nous en savons déjd assez pour remarquer que chez les Thon-
gas, la mort (lifou) n’est. pas seulement un événement triste, unc
grande occasion de douleur par suite de la perte du défunt, mais
une source terrible de contamination qui met tous les objets el
toutes les personnes en contact avec le défunt, tous les parents,
méme ceux qui habitent au loin et travaillent par exemple a
Johannesbourg, dans un état d’impureté. Cette souillure est en
cffet trés dangereuse; elle tue si on ne la traite pas comme il faut.
Tous n’en sont pas affectés de la méme fagon. 11 v a des cercles
coneentriques autour du mort : les veuves forment le cercle inté-
ricur et elles subiront une purification trés sévére; les fossoyeurs
viennent ensuite; puis les habitants du village du mort, les parents
résidant dans d’autres villages, méme les parents des femmes du
défunt. Toutes ces personnes qui sont impures se trouvent mises
au ban de la société : « Mouti wou tjoumile », « le village est

1. Voir la musique.de ce chant dans 1~ Ve Partie, ch. 111, B,
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sombre », ¢’est 14 I'expression technique. Cette période de marge
dure plus longtemps pour ceux qui sont le plus touchés : une
année et plus pour les veuves, un mois pour le village, cinq on
six jours pour les parents venus du dehors. Mais il y a de nom-
breux tabous imposés durant cette période. Les rapports sexuels
sont séveérement défendus aux personnes mariées, mais le gangisa
ne Pest pas si fortement, tout an moins dans certains districts.
Nous itrouvons également les rites d’agrégalion qui permettent
le retour & la vie ordinaire. Les rites funéraires peuvent durer une
année et ils sont trés complexes. La séric de ces riles comporte
trois phases : 1° Le Grand Deuil, immédiatement apreés Penterre-
ment, qui dure quelques jours, en général cing. Le mode de puri-
fication employé est essentiellement médical il a pour hut de
purifier les personnes et les objets qui sont entrés directement en
contact avee le mort; 20 Les riles sexuels qui tendent & purifier la
vie collective du village par la suppression de la sounillure; 30 Les
riles familiauz qui consistent ¢n réunions de tous les parents,
accompagnés de cérémonies religienses. Ils ont pour bhut de réta-
blir la vie de la famille, c’est-a-dire du groupe social qui s’est
trouvé diminué par la mort de ’'un de ses membres.

Un Lrouve cette méme série de rites dans tous les clans, mais
les rites eux-mémes différent parfois fortement; je vais essayer
de décrire clairement ces différences. Mes renseignements sont
plus complets en ce qui concerne les elans ronga, mais je dois &
Viguet. quelques informations entiérement nouvelles et trés inté-
ressantes au sujet des rites hlabi.

IV. — LE GrAND DEUIL DES CINQ PREMIERS JOURS.

10 Le Grand Deuil chez les Rongas.

Immédiatement aprés l'enterrement, tous les habitants du
village vont se baigner dans le lac ou dans la rivitre. Les fos-
soyeurs mdchent un ndjao, racine de juncus qui a un pouvoir
tonique. Des rites spéciaux doivent ensuite étre accomplis pour
les veuves. Nous les décrirons dans le prochain chapitre. A leur
retour du lac, 'un des hommes grimpe sur la hutte et enléve du
toit Ia couronne d’herbe tressée qui, de son vivant, était 'orgueil
du maitre. La hutte participe a I’état général d'impureté de tous
ses biens. Cette couronne sera placée devant la porie pour la
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boucher et personne n’osera plus y pénétrer jusqu’au jour de
I’écrasement de la hutte.

Dans les clans mpfoumo, le premier soir, les fossoyeurs doivent
accomplir quelques rites préliminaires de purification : 10 un
hondla, ¢’est-a-dire une ablution de feuilles de nkouhlou écrasées
dans un mortier avec de 'eau; 2v autrefois ils avaient coutume
de fabriquer une pipe avec une coquille de sala, 4’y mettre une
braise et un peu de fiente de poule et de fumer ce mélange peu
appélissant. :

Dés le premier jour, les fossoyeurs et les veuves doivent se
servir, en mangeant, de cuillers spéciales {psihanti) faites de mor-
craux de vieilles calebasses. Pendant les cing jours du Grand
Deuil il est tahou qu'ils se servent. de leurs doigts pour prendre la
nourriture au plat commun.

La nuit venue, toutes les veuves dorment en plein air, car les
hutles ayant appartenu au défunt sont tabou. §’il pleut, elles
dormenti. dans les autres huttes du village.

Le jour suivant, le docleur vient procéder & la purification mé-
dicale des veuves et des fosscycurs. Cette médication consiste en
trois bains de vapeur successifs, le premier, le troisiéme et le ein-
quiéme jour aprés la mort. Ces mahoungoulo sont administrés de
la méme fagon que celui que j’ai déja décrit & propos des rites de
Penfance (p. 57). Mais les drogues que I'on fait bouillir dans la
marmite et les boulettes bridlées dans le feu sont considérées
comme trés puissanles, surtout celles employées le premier jour,
et c’est tellement vrai que la marmite dans laquelle on les a pré-
parées doit étre brisée sur le tombeau. Les deux fossoyeurs et la
premitre veuve doivent s’exposer ensemble & ce désinfectant
spécial; la veuve garde ses vieux vétements pendant 'opération.
Le deuxiéme et le troisidme bain, ceux qui servent aux autres
veuves ne sont pas aussi forts et on peut conserver la marmite.
La veuve ne prend pas ces bains en méme temps que les fos-
soyeurs, Ces riles, aussi bien d'ailleurs que 'obligation de se ser-
vir de cuillers spéciales, ne s’appliquent qu’aux fossoyeurs et aux
veuves.

D’autres rites doivent étre accomplis pour toule la commu-
naute.

Toul d’abord on se rase les cheveuz. Les veuves et les parents
proches se fonl raser toute la téte, les hommes se contentent par-
fois d’une raie de chaque coté. C'est le dncteur qui procéde a celte
opération, ou une personne quelconque qui en a I’habitude. L'ins-
trument employé est soit. un rasoir en fer, soii un morceau de
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verre. On prétend que le fait de se raser les cheveux est un témoi-
gnage de respecl envers le mort aussi bien qu’un signe de tnistesse
et un moyen d'empécher les mayiha, la sensation des cheveux qui
se dressent sur la téte par peur de la mort. 8 les personnes en
deuil oubliaient de se raser la iéte, elles perdraient 'esprit et
seraient prises de délire (hahama).

Puis tous se revétent de malopa, c’est-a-dire de pitces d'étofle
de coton bleu-marin que les Rongas emploicnt depuis Lrés long-
temps. La premiére veuve doit en étre revétne avant de pénétrer
dans Yenclos du deuxitme bain de vapeur.

Un troisiéme rite général est le louma milomo, la purification

“des provisions de bouche du défunt. Il ne s’agit pas 1a d’une opé-
ration médicale, mais il semble que, par cet acte, chacun des pa-
rents fait disparaitre le danger inhérent 3 la nourriture contami-
née. Le mot louma, que nous trouverons souvent dans le rituel
thonga, signifie & I'origine : mordre (comme un chien), ou causer
des douleurs internes violentes (coliques ou douleurs de Vaccou-
chement); mais dans la terminologie rituelle il signifie : accomplir
cerlains rites par rapport & une nourriture déterminée afin de
supprimer le danger qui y est attaché. Les milomo sont les graines
de toutes les especes de céréales que le défunt possédait dens ses
greniers. On fait cuire quelques haricots, des grains de mals, de
millet, guelques pois indigénes, etc... et on les verse dans 1'un des
paniers (lihlelo) du défunt. Le nloukoulou, c’est-d-dire le neveu
ulérin, lo fils de Ja scenr du mort, est appelé le premier, C'est lni
qui doit. commencer et ceci est tellement imporlant, que, lorsque
les gens vont faire leurs visites de deuil, ils emménent toujours
avec eux une fllle ou un gargon qui est un « ntoukoulou » de celui
qu'ils pleurent. L'enfant reste debout devant la marmite, les
pieds rapprochés 'un de I'autre. Le maitre du deuil (dans ce cas
c'est la premiére veuve) s’agenouille devant lui, prend quelques
gouttes dans la marmite avec un peu de la nourriture qui se
trouve au fond, et verse le tout entre ses deux orteils. L’enfant
se penche ct frotte les deux orteils I'un contre Vautre, puis il
tourne le dos et s’en va. I] ae doit pas regarder en arriére c'est
tabou. Aprés cela les autres parents disent : « Allons Lous louma
milomo », 11 leur a donné ). droit de le faire.

Un peu des milomo est, gardé soigneusement. dans une marmite
pendant des mois. Lorsque les parents qui étaient absents le jour
de la mort reviennent, de Johannesbourg ou d’ailleurs, ils doivent
accomplir cetle cérémonie avant de pénétrer dans le village et
d'y manger quoi que ce soit. « Ba yila mouti » — « Ils sont tabou
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vis-d-vis du village ». Cetle régle ne s’applique qu’aux parents.
Les autres gens peuvent trés bien manger sans danger les provi-
sions «dn défunt, la eontamination ne monace que la famille. Une
antre variclé du méme rite consiste & préparver de la biére légere
avee lee mais du mort, & en prendre une premidre gorgée que I'on
doit rechercher du coté droit, puis une deuxiéme que ’on recrache
A gauche, aprés quoi on peut boire.

Les jardins du défunt doivent également étre purifiés, ce qui se
fait par le rite appelé baninga mabélé : éclairer le mais. La veuve
ct toutes les parentes se rendent dans les champs du mort en
tenant une vieille chikonlja vide. La chikoutja est la cogue dure
du sala, qui atteint & peu prés la taille d’une orange, 2t dans la-
quelle on a conservé la provision de graisse végétale de tihouhlou
(Voir la IVe Parlie). Comme elle en est encore imprégnée, les
femmes I'allument et traversent les jardins en la tenant & la
main, illuminant ainsi les tiges de mais autour d'elles. Il y a
peut-étre un lien entre cette coutume et I'idée que la mort signifie
I'obscurité, et que sa contamination est « noire » (ntima) aussi
longtemps que la purification n’a pas eu lieu.

Pendant les cing jours du Grand Deuil, les parents et les amis
viennent rendre leur visile de deuil officielle 1. 1ls entrent dans le
village, les fommes poussant des lamentations (mikouloungwana).
Quelqu’un les conduit au tombeau et ils tournent antour avee
des cris de deuil, afin de prendre congé du défunt. A ’enterrement
de Sokis, j'entendis une femme dire d’une voix Lremblante : « Au
revoir! Tu es partil Ne nous oublie pas. Souviens-toi de Moula-
léne. » Moulaléne était la petite-fille de Sokis. 1ls apportent des
présents : D00 reis, une poule, une chévre, un peu de bidre légdre,
parfois une natie pour la veuve, car la sienne a été jotée, on bien
encore une picee d’éloffe de denil. Les habitants les recoivent
poliment et étendent pour eux des nattes sur le sol. lls se com-
muniquent mutuellement les nouvelles (djoungoulisana). Puis
aprés avoir louma, ils mangent et boivent. Les Rongas ont pré-
paré d’avance de la boisson; c¢’est le vin rouge que les marchands
Banyans leur vendent dans tout le pays. Les invités s'enivrent.
1ls dansent, ct la cérémonie du deuil se transforme en une orgic
accompagnée de danses et de chants de toutes sortes. Les chants
du Grond Decuil consistent soit en chants de guerre trés impres-

1. Cette visito peut &tre rendus un, deux ou trois mois plus tard, car on
dit : « nkos) a psi boli », — s lo deuil ne poursit pas ». Mais les danses n'ont
lieu que pendant les cing jours.
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sionnants oxcécutés par les hommes, soit en airs de danse ordi-
naires, les chants licencieux chantés par les femmes élant tout
particulicrement appropriés (Annotatio 9). En fait co sont 14 les
chants de deuil proprement dits, ceux que I'on choisit spéciale-
ment lorsqu’il s’agit de bien célébrer les funérailles d’un grand
homme. J'ai assisté & ces manifestations lors de la cérémonie
funébre de la « fermeture de la huite », el nous reviendrons plus
loin sur cette question. Dans le 11¢ Volume, Ve Partie, Ch. 11. 13,
je donne quelques chants funébres qui ont un caractére particu-
litrement stoigque. En voici deux autres, oxtraits d'une collection
faite par Mme Audéoud, femme de 'un de nos missionnaires. lis
ont ét¢ ehantés & la mort du chef Tehoutcha prés de Makoulane,
dans le pays de Mapoutjou. L'un d’eux était un chant de guerre
avec accompagnement de tamhour; en voici lair :

L’autre est une curieuse aposirophe aux jeteurs de sorls que
Foun suppnse avoir ensorcelé le mort et elle signifie : « Au revoir
Jeteur de sorts! Au revoir jeteur de sorts! Tu veux tuer les gens.
Tu viens tuer les gens, tu viens pendant. la nuit. »

Mais le jour de clélure arrive enfin, le jour de I'aspersion (chouba).
Lorsque les fossoyeurs ont bien transpiré dans leur bain de vapeur,
le docteur prend la mormite dans laqueile la médecine bout
encore. Toutes les femmes s’asseoient avee leur enfant sur le dos,
les hommes sont tous sur une ligne, tenant leurs sagaies et leurs
bitons & la main. Le docteur asperge tout le monde avee cette
décoction, en se servant pour cela d'une branche fevillue. Les
enfants pleurent parce que les gouttes brolantes leur font mal.
Les femmes essaient de se cacher les unes derriére les autres. Les
hommes gesticulent comme #'ils voulaient frapper des ennemis
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avee leurs sagaies; ceci afin de montrer que leurs bras sont forts
et qu'ils peuvent mainienant partir en guerre, car, avast cetle
purifivalion, il leur aurait ¢té tabou de rejoindre 'armée. Si un
homune est absent, on apporte ses batons & Paspersion pour qu'ils
soient. purifiés 1. Puis le doeteur prend la marmite et asperge tout
le village, les hulles, les portes, le dessous des toits, la palissade,
les biens du morl que I'on a conservés el qui sont destinés a étre
distribués aux heritiers. Lorsque cette opération est terminée, le
village est pur en ce qui coneerne les choses matérielles. La con-
tamination dont elles étaient toules atteintes par suite de la mort
de leur proprictaire a disparu. Avant Iaspersion il aurait été
dangercux de toucher & quoi que ce soit. A présent si quelqu’un a
laissé, avant le décts, une chose quelconque dans le kraal, il peut
venir la reprendre. Cet acte est celui qui « congédie I'assemblée
du deuil » (hangalasa nkosi).

Les parents retournent chez eux revétus de leur malopa si cc
sont des Rongas, de guirlamles de feuilles de palimicr milala
autour de leurs tétes, de leurs cous, de leurs bras et de leurs
jumbes, s'ils apparliennent aux clans du Nord. La coutume qui
consiste & porter un mouchoir blanc autour de la téte se répand
de plus en plus. Si I'on tue une chévre, chacun porte un bracelet,
fabriqué avec sa peau, autour du poignet, el la veuve ainsi que
le fossoyeur principal mettent sur leur poitrine des laniéres fabri-
quées également avee cotte peau, A chacune des visites de denil
qui ont licu plus tard, jusqu’a Yadjudication de Phéritage, Ia
veuve ajoute de nouvelles laniéres, au fur el & mesure que d’autres
chevres sont tuées. Cest le signe que son mari est mort (a {chi-
wile).

20 Le Grand Deuil dans les clans du Nord,

Nous venons de décrire la séric des rites du Grand Deuil dans
les clans ronga. Dans les elans du Nord, d’aprés Viguet, on re-
trouve les mémes ¢éléments sous une autre forme.

Aussitol que les lamentalions funthres commencent, les fos-
soyeura envoient quelques hommes chercher les fingélé, mor-
ceaux de peau pris sous la patte d’un éléphant. On les fait briler

1. Dans les clans du Nord, d'aprés Viguet, on garde un peu de ce mélange
pour asperger ccux qui viennent durant les jours suivants, parce quo « n‘ayant
pas été purifiés, ils sont tabous vis-6-vis des choses du village » {(ba yila psa
le moutin, hikouba a ba basisiwanga).
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sur du charbon avee de la fiente de coq, el les parents viennent,
lorsqu’ils sont fatigués de se lamenter, en aspirer la fumée & Vaido
de roseaux. Les linyélé sont regardés comme une médecine trés
forte. 11 cst tahou de manger ou mdme de priser avant d’aveir
aspiré cotte fumée,

Le premier jour tout lo monde dort dehors, et les fossoyeurs
n’ont pas le droit de coucher sur leurs nattes comme a I'ordinaire,
Ils doivent couper de I'herbe et les en recouvrir, de peur que leur
impureté ne les contamine. Comme d’habilude les rapports
sexuels entre personnes mariées sont suspendus, mais le bougango
n'est pas tabou dans les clans du Nord, puisque les jeunes filles
{psigango) ne sont pas des femmes mariées (basati). Les jours sui-
vants, lorsque les gens du dehors viennent pour les eérémonies du
denil, ils vont directement au tombeau avee un petit panier de
mais et Je répandent dessus en disant : « Val! Meurs! Tu nons a
quittés. » L’acte qui consiste A répandre ainsi dn mais est une
mhamba, uno offrande. Puis le dozleur vient, il semble que ses
opérations ne durent que trois jours. 11 n’y a pas de bain do va-
penr & proprement parler, mais le docteur fail hrdler ses poudres
avee des morceaux d’écorce dans des tessons, et toutes les per-
soanes qui prennent part an deuil viennent aspirver la fumée aver
des roseaux, comme clles I'ont déja fait le premier jour.

La purificalion des vivres est accomplie par un rite qui corres-
pond au leumisa milomo des Rongos. Le docleur fait cuire lo mais
aver une cerlaine drogue. 1) prépare « boupsa bya mouri », la
bouillie médicinale. Les fossoyeurs en prennent pendant gqu’elle
est encore chaude et en font une boulette qu'ils font semblant le
melire dans lour bouche, mais en réalité jetient par-dessus leur
¢paule. Ensuite ils metlent un pen de bouillie dans leur bouche et
la mangent. Le ranitre du deuil prend alors la marmite et va dans
tout le village accomplir cette cérémonie pour chacune des per-
sonnes présentes, On fait de méme pour tous ceux qui arrivent
pendant les jours suivants. Sans cela jls ne pourraient & aucun
prix &lre autorisés A manger dans le villagel

Pour les parents qui ne viendraient que plus tard, aprés le
Grand Deuil, on accomplit la purification des vivres par le rite
appelé mafoularela. « Foularela » signifie : tourner le dos d quel
qu'un. Le jour o 'ahsent revient au vitlage mortusive, le maitre
du deuil, la femme ¢ni a commencé le Mamba ndjaka (voir plus
Inin), prend Pune des louches en bois qui scevent & distribaer lo
bouillie; elle y verse de I'eau, y met du sel et y dépose un charbon
ardent. L'eau s’évapore cn partie, Elle s'agenouille alors devant
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le uouveau venu en lui tournant le dos, fait passer la louche de gau-
che & droile autour de sa taille, puis la lui donne pour qu'il boive.
Cotte cérémonie enltve le yila (tabou) des vivres; si on la négligeait
ceux-ci provoqueraient lamort ou la maladie du parent revenu.

Le maitre du deuil, ou do la mort (Awinyi wa rifou), la femme
du défunt, ou le fossoyeur qui a tenu la téte lors de 'enterrement,
acromplit un douxiéme acte desting & purifler ou & fortifier toutes
les personnes qui ont pris part au deuil : ¢’est le nganganya. Le
docteur prend le bulbe d’une grande liliacée appelée goiira (Cri-
num Forbesii), I'écrase, y ajoute un peu de médecine et chaufle
le toul sur une pierre préalablement chaufiée au feu. On com-
mence Popération par les petits enfants. Le fossoyeur plonge ses
doigts dans cette substance et, debout derriére I'enfant, mel les
doigls des deux mains sur le nombril du bébé et les raméne au-
tour de sa taille, en lus appuyant fortement contre la peau, jus-
gu’a ce qu’ils se rejoignent sur I'épine dorsale, Si la cordelette n'a
pas encore ¢té attachée antour des reins de I'un des enfants (hoha
pouri, voir page 58), on s¢ contente d’enduire de médecine la
courroie de son nléhé. En ce qui concerne les adultes, Vopération
du maganya est accomplie de la manié¢re snivante : le maitre du
deuil passe sa main sur leur jambe depuis le genou jusqu'aux
doigla de pied. Ce rite est dvidemment en relation avec la marche,
qui esl ainsi purifide, el avec la station debout (yime), qui signi-
fie santé et force.

La coupe des cheveux est également un acte médical chez les
iabis. Le docleur prend un tesson, y verse de 'eau el. une poudre
purificatrice, lave la téte de la femme du défunt avee celte pré-
paration et lui coupe les cheveux avec un rasoir. Chacun prend un
peu de cette mixture, se lave la Léte, puis Lous se coupent mutucl-
lement les cheveux. On jette les cheveux coupés dans la brousse,
el non sur le tombeau.

Le Grand Deuil se termino por le phounga, Vaspersion qui cor-
respond ou chouba ronga; on l'accomplit exactement, de la méme
fagon pendant que I'ean bout encore. Le docteur asperge les gens
avee tout le contenu de la marmite; puis il verse dedans de I'eau
fratche et en asperge les portes, V'extérieur du kroal des beeuls et
des chévres. — « Et les pores? » aisje demandé & Viguet, 11 se mit
i rire de bon corur, — « Les pores? 1ls ne sont rien! 1ls nous vien-
nent des Blancs. 1ls sont tellement nouveaux dans le pays que
derni¢rement les Pédis les tuaient hors des villages et seuls ls
hommes mangeaient de leur viande! » Le porc n’a aucune place
dans le rituel bantoul
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V. — RITES SEXUELS DE PURIFICATION,

(’est 1h un snjet extrémement curieux et mystérioux. Pour
bien le comprendre, il est nécessaive de pénétrer profondément la
mentalité bantou et d’oublier nos propres conceptions sur la vie
conjugale. J’espire qu'aucun de mes lecleurs ne sera scandalisé
par des cérémonies évidemment accomplies avec le plus grand
serienx et qui sont une véritable aspiration vers la pureté, telle
yu’elle est congue par une tribu encore plongée dans les notions
vhscures de Ja moralité collective.

Ces rites différent légirement des clans hlabi aux clans ronga.
Dans les clans du Nord, on les appelle hlamba ndjaka, dans ceux
du Sud lahla khombo. Je commencerai par décrire les premiers,
car ce sont les plus eavactéristiques. Viguet, quien a été le témoin
et gui les a pratiqués Jui-méme, m’en a donné une description
pitteresque.

Ndjal:a signifie deux choses. D’abord les objets laissés par le
défunt, qui appartiendronl plus tard & ses héritiers. Les héritiers
sont appelés dadyi ba ndjaka, les mangeurs du ndjuka. Mais
ndjaka désigne également la terrible malédiction qui accompagne
la mort : « C'est quelque chose qui tue besucoup d’hommes. »
("est pourquoi on doit se purifier du ndjaka; hlamba signifie pré-
cisément laver, purifler,

Cette malédiction ou impureté dangereuse contamine les objets
qui doivent étre purifiés par 'aspersion (phounga) ainsi que nous
venons de le voir; mais elle affecte encore plus profondément le
village considéré comme un toul, le mouli, Vorganisme qui est &
la base de toute la société thonga, el qui a une vie propre, une vie
collective. Cotte vie doit éire purifiée. Pendant tout le deuil, el
méme pendant les derniers jours du mourant, alors gque la mort
¢lait imminente, tout rapport sexuel était interdit. Pourquei?
Paree que Je village était dans un état de contamination... « Mouti
wou tjowmile ». 1l ne peut reprendre sa vie normale sans une
purification collective spéciale.

Voyons comment on 8’y prend en une occasion particuli¢re-
ment grave, lorsque le chel, on tout autre grand personnage,
meurt. Quelques semaines aprés 'enterrement, tous les habitants
dn village qui sont mari¢s se rassemblent, les hommes d’un c6té,
les femmes de I'avtre. Ils s’entendent sur 'ordre dans lequel les
différents couples doivent accompliv I'acte purificateur. s 8’in-
terrogent mutuellement pour savoir si chacun a bien observé la
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loi de continence. Si I'un d’eux confesse avoir péché (dyoha),
c’est & lui & commencer. §'il a péché el ne I'avoue pas, il est trés
coupable. Lui-méme soufirira de sa mauvaise action : 1l a « volé
Phéritage » (n yibe ndjaka), ot il se serait pas élonnant qu'il se
mette & tousser, maigrisse et meure de consomption! Si personne
n’a Lransgressé la loi, c’est le maitre du deuil qui doit commencer.
Il sort du village avec sa femme et va dans la brousse, L3 ils
s’unissent selon la régle c’est-A-dire s. n. i. (Voir Annotatio 2). 1ls
reviennent par des chemins séparés. La femme a emporté avec
elle une marmite pleine d’eau; elle va directement & un endroit
convenu d’avance, soit devant 'entrée principale du village, soit
A 1a porte de la hutte. La elle lave ses mains qui contiennent « leur
souillure » {thyaka ra bona). Chacun des autres couples fait de
méme, chagne femme venant & tour de role laver sa souillure au
méme endroit. Lorsque tous ont terminé, les hommes viennent 4
leur tour et piétinent a cette place. On y apporte également les
bitons appartenant aux jeunes hommes absents, ou le vétement
d’une jeune fille qui se trouve loin de chez elle, ¢t on les purific.
On fait la méme chose pour les laniéres du ntéhé du bébé, mais
celui-ci ne doit pas étre présent car il pourrail en mourir. Lorsque
la cérémonie purificatrice esl entidrement terminée, les hommes
et les femmes vont se baigner dans la riviére : les hommes en
amont, les femmes en aval {Annotatio 6).

Tel est le lamba ndjaka chez les Thongas du Nord, lorsque la
vie du village a ¢été profondément afiectée par la mort d'un
membre important de ln communauté. Le rite est accompli avec
moins de publicité lorsque ¢’est un enfant qui meurt. L’acte a
licu, non A& Vextérieur, dans la brousse, mais & V'intérieur de la
hutte, car il s’agit d’un deuil privé. Si le mari a eu des rapports
réguliers avee sa femme avant cetle purification, il a commis un
trés grand péché. Cetle dernitre va avouer leur faute a I'une des
femmes du village, qui elle-méme va le dire & la mére du mari,
chargée de trovver un reméde. Le mari coupable est mis 3 la
ditte compléte... S'il mangeait, il avalerait la contamination de
la mort (ou mitile rifou). Le hlamba ndjaka devrait avoir lieu de
nouveau pour tout le village (Annotatio 7).

Le hlamba ndjaka concerne tout d’abord les habitants du vil-
lage mortuaire, mais il s’étend parfois aux parents des femmes
mari¢es dans ce village qui, naturellement, habitent ailleurs. Si la
premiére femme d’un homme meurt, sa deuxiéme femme, celle
aveg laquelle le veuf a commencé & se purifier chez lui, devra aller
chez ses propres parents pouy leur donner de 'eau (kou ha mati),
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o'est-a-dire pour les purifier. Elle emporte avec elle dans une
marmite une partie de I’ean employée pour la purification, arrive
de bonne heure, le matin, prés du kraal paternel et appelle sa
mére. Puis elle se lave Jes mains & cet endroit et tous ses parents
viennent piétiner le sol. On considére que c’est 14 un devoir qui
ne devrait jamais étre oublié par une fille maride; si elle y manque
on dit qu’elle a tourné le dos & ses parents (a ba foularelile), Il
seront fachés contre elle et n’iront pas la veir pendant au moins
un an (Annotatio 8). La femme qui a accompli cet acte est appe-
1ée « celle qui a purifié 'héritage » (mouhlantsi wa ndjaka). Elle
a pris sur clle la contamination mais elle n’en souflrira pas parce
qu’clle appartient & une autre famille, et la contamination de la
mort est plus spécialement dangereuse pour les consanguins du
défunt. Ceux-ci la complimenteront et méme lui donneront deux
pioches pour la récompenser. Lorsqu’elle va voir ses parents
« pour leur donner de I’eau », elle fera cadean de ces deux pioches
A son pére qui lui dira 2 « Trés bien! Tu as lavé ces gens. » Aprés
cela,elle aura le droit de se parer des bracelets de la femme qui
est mortel Les vieilles femmes qui ne sont plus susceptibles
d’avoir des rapports sexuels peuvent s’approprier les vieux véte-
ments de la défunte.

Les Rongas ne connaissent pas Vexpression hlamba ndjaka,
mais ils ont un rite correspondant qui s’accomplit de la méme
fagon, on I'appelle lahla khombo. Khombo signifle malheur, lohla
jeter au loin, D’aprés Magingi, vieux paien de Rikatla, c’est la
médecine de ]a mort (mouri wa lifon). On dit également que cette
cérémonie « gudrit. le devil » (daha nkosi). Ce rite concerne plus
spécialement les fossoyeurs. Celui qui portait les pieds du mort
commence. Les rapports sexuels ont lieu de trés bonne heure lo
matin, Lorsque sa femme revient, elle lave ses mains & la porte
de sa hutte et tous les habitants du village viennent piétiner
endroit humide; puis mari et femme entrent dans la hutte, Le
docteur vient préparer un bain de vapeur pour le mari. Ensuite
le deuxiéme fossoyeur accomplit & son tour le lahla khombo, et les
membres de Ja communauté se réunissent de la méme facon
devant la hutte. Aprés cela le village est pur. Mais si les fos-
soyeurs sont purifiés, les veuves ne le sont pas encore et nous
verrons que, pour elles, le lahla lihombo dure bien plus long-
temps,

De Phomme qui transgresse la loi de continence avant le lahla
khombo on dit en ronga qu’il a « traversé le village = (a tjema-
kanya mouti). Il & pris le deuil (nkosi), le malheur (khombo) sur
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lui. 11 aura des plaies sur tout le corps et commencera & tousser
(consomption).

11 semble également que chez les Rongas le bougango soit dé-
fendu dans les villages mortuaires pendant toute la période de
marge. D’aprés Mbekwa, un vieil habitant du Nondwane, les
hommes empéchent méme les jennes gens d’aller dans les autres
villages voir leurs amies.

V1. — RITES FAMILIAUX.

Aprés deux ou trois mois a lien une premigre réunion de toute
la famille du défunt. Chez les Rongas son but est de fermer ou
d’écraser Ja hutte mortuaire. Dans les clans du Nord il n'y a
aucune relation entre cette réunion de famille et le sori de la
hutte, mais partout son but principal est la restauration de la
famille qui a été privée de son chef par la mort, et sa réorganisa-
tion.

10 Chez les Rongas.

La demeure du défunt est tabou chez les Rongas. Elle est un
chira (tombeau), aussi bien que Pendroit ol le mort a été enterrs,
et, pour cette raison, clle doit étre détruite. Mais cette destrue-
tion ne s’accomplit pas tout de suile. 1l faut qu'un certain temps
passe 1: deux, trois, neuf mois, avant que I'assemblée de famille
se réunisse. J’ai assist¢ & I'une d’elles le 15 décembre 1907 prés
de Rikalla, je puis donc décrire ce rite dans ses détails.

Manyibane était mort cing ou six mois auparavant. Il était
le chef d’un grand village du district de Chifimbatlelo (4 18 milles
au nord de Lourengo Marques). Son fils Mougwanou avait été
choisi pour le remplacer; mais Manyibane avait un frére plus
jeune, appelé Fenis, qui avait pris soin du village pendant ce
temps. Tous les parents étaient assemblés, des groupes s’étaient
formés sous tous les arbres. A quatre heures et demi de 1'aprés-
midi, les hommes commencérent & se réunir, prés de la vieille
hutte abandonnée : 'un d’eux, un vieillard, prit entre ses dents
un bout de la racine d’un jonc spécial appelé soungi, en arracha
un petit morcean et, aprés 'avoir méaché, en frotta ses deux

1. En tout cas, telle est I’anciennse loj, mais actuellement les Rongas écra.
sent parfois immédiatement la hutte pendant les cinq jours, afin de s'éviter
de la peine. C'est ce qu'on fit pour Sokis.
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jambes (évidemment dans le but de trouver du courage et de la
force pour le travail qu’il entreprenait) et pénétra dans la vieille
hutte. 11 en revint avee une douzaine de beaux ceufs blancs!... La
poule ne savail évidemment pas que la demeure du défunt était
tabou, et elle avait pondu ses ceufs dans ce refuge commode!
Puis tous les hommes s’approchérent et commencérent & enlever
les perches du mur en creusant des deux cétés de chacune d’elles;
quelques-uns d’entre eux soulevérent le toit de facon & pouvoir
sorlir les perches. Ce travail fut accompli avec grand soin; on
recueillait soigneusement la terre dans une marmite et on la ver-
sait lentement un peu plus loin; les perches furent déposées dou-
cement devant I’entrée, sur Ja porte que 'on avait 6tée et cou-
chée 1A par terre précédemment, et le tout forma un tas régulier.
Toules ces précautions sont prises par respect pour le mort. Ce
serait une insulte envers Jui que d’agir autrement, et un parent
coupable d’une Lelle offense « serait immédiatement pris de coli-
ques, la maladie des Joups (masoulé). » Quelques jeunes gens
habillés & ’européenne, jetérent violemment les perches sur le sol.
Spoon se mit & rire : « Ils connaissent le chiloungo, les maniéres
des Blancs », dit-jl « 1ls ont perdu tout respect! »

Lorsque toutes les perches eurent, été enlevées, et qu’il ne resta
plus que les roseaux des murs, les hommes sautérent sur le toit.
Le toit est un grand panier conique fait de batons liés ensemble
et recouverts d’herbe. 11 s’affaissa immédiatement sous le poids,
mais les hommes voulaient aplatir le cdne, I’écraser sur le sol.
Quelques-uns d’entre eux arrachérent donc des bétons au toit
afin d’amoindrir sa résistance, d’autres lui donnérent des coups
de pied pour les briser. Iis ne purent y parvenir; le cone était,
cncore 13, plus ou moins déformé. A la fin ils allérent chercher des
haches et ils couprent tout, jusqu’a environ Ja moitié de la hau-
teur et, par ce moyen, ils aplatirent enfin complétement le toit
sur le sol, en poussant de grands cris. 1l faut laisser tout ce qui
appartient A la hutte pourrir sur place. Personne n'osc enlever
ou briler cette ruine. C’est tabou 1,

Les hommes furent satisfaits, ils avaient rénssi : « Le deuil ne
les avait pas vaincus » (nkosi a wou ba hloulanga), comme cela
aurait été le cas s'il était arrivé un accident a I'un d’eux pendant

1. Dans un district voisin, 'un de nos évangélistes construisit une chapelle
prés de la ruine du chef Gwaba. Pendant des mois il fut impossible d’enlever
cet horrible toit pourri, les habitants du pays 8y opposaient, et la chefesso
du district de Mabota ne le permit que parce que 1’évangétliste était lié avec
les Blancs.
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'opération. On leur apporta quelques marmites pleines d’eau, et
ils lavérent consciencieusement leurs mains et leurs figures, Ils
se retirérent un peu et Lous les membres de la famille, y compris
les femmmes, vinrent s’asseoir dans I'ordre indiqué par la gravure
ci-jointe. Devant la hutte écrasée (1), dans Pespace qui est entre
elle et la petite hutte de la premitre femme (3), les vieillards s'as-
sirent (4), prés d’eux prirent place les baloukoulou, c’est-§-dire
les neveux utérins du mort (5), leurs femmes et quelques vieilles
femmes (6). Les autres hommes (10) et les femmes d’age mir (9)
prirent place entre les huttes voisines, en laissant un espace libre
pour la danse. Le frére du défunt, Fenis, apporta un chevrean
sur ses épaules. Deux poules et un coq furent également fournis,
en tout deux victimes males et deux victimes femelles. Quelques
branches garnies de feuilles furent étendues devant le tas de
perches (2), ot. les baloukoulou commencérent a tuer les victimes.
L'un d’eux prit le coq par les pattes, son frére saisit la téte ot
trancha 4 moitié le cou. A chaque entaille du couteau, toules les
femmes poussaient leur mikouloungmana (crig percants). 11 rejeta
le volatile, encore vivant et pantelant, sur le sol. On fit de méme
pour les deux autres volailles, chacun riant et s’amusant de leurs
derniers soubresauts. Puis I'un des baloukoulou saisit le chevreau
par 'unc des pattes de devant, le souleva aussi haut qu'il le put
et planta une sagaie sous son épaule en essayant d’atteindre le
ceeur. La téte du chevreau était tournée vers le nord ., Aussitot
de nouveaux mikouloungwana retentirent! L’animal bélait pi-
toyablement; son agonic dura au moins cing minutes et pendant
tout ce temps les femmes poussaient ces cris pergants, car il est
nécessaire qu'une victime crie! Dans les groupes, hommes et
femmes discutaient la maniére dont Pofliciant aurait dit intro-
duire la lame pour tuer plus vite le chevreau. Sa femme vint 4 son
aide, et ce ne fut qu’au bout de dix minutes qu’ils réussirent &
Pachever,

Alors, pendant. que les batoukoulou et les vieillards étaient
occupés auprés des victimes, les découpant et pressant le psanyi
(herbe & demi digérée) hors des entrailles, les autres assistants se
mirent. & chanter et 4 danser. D’abord une femme Agée, au teint
trés clair et 4 la face méphistophélique, trés grande, avec un sou-
rire étrangement licencieux, vint au milien de la place, ouvrit
tout grand ses bras et souma, se mit & chanter. En méme temps

1.Je suppose que la famille de Manyibane venait du Nord et 1'on voulait

que le chevreau beldt dans cette direction pour appeler au sacrifico les
esprits des ancétres.
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qu'elle chanlait elle accomplissait avec ses cuisses une élrange
mimique. Cette mimique prit de plus en plus un caractére lascif;
elle devint une véritahle danse du ventre, iellement immorale
{Annotatio 9) que les hommes baissérent les yeux comme s8'ils
avaient craint qu’elle n’enlevat tous ses vétements. Mais les

LA CEREMONIE DE L'CRASEMENT DE LA HUTTE.
1. La hutte écrasée. — 2. Un tas de g)erchﬂs. — 3. Hutto de la premitre

femme. — 4. Le sacrificateur. — D. Les neveux ulérins du mort, ——
6. Leurs femmes. — 7. Les danseurs. — 8. Femmes battant des mains.—
9. Autres femmes. — 10. Hommes. — 11, La hulte des poules. — 12. La
hutte du frére cadet. — 13. La hutte do la grande femme. — 14. Pile do
Dbois construite par les parents do la belle-fille.

autres femmes semblaient jouir pleinement de ce spectacle écocu-
rant et encourageaient la danseuse en applaudissant et en battant.
du tambour. Les paroles de ses chants étaient également d'un
caractére équivoque. Elle décrivait une femme adultére allant,
pendant la nuit, d’une hutte a Pautre chercher des amants et
frappant aux parois (pour attirer attention des hommes?)

Les parois de la hutte ont trompé ses compagnes
Lorsqu’elle a frappé dessus...

Une autre vieille femme, d’au moins soixante-dix ans, la sui-
vait en courant d’une allure légére & travers la place et en pro-
nongant, des paroles du méme genre.

Tout ceci nous semble trés immoral. N’oublions pas cependant
que, dans I'esprit des Thongas, ces chants qui sont tabous dans la
vie ordinaire, sont tout spécialement appropriés aux périodes de
deuil. « Ces femmes ont été découvertes par la mort de leur mari »,
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me disait Mboza, « rien ne les retient plus. Elles sont pleines
d’amertume lorsqu’elles exécutent ces denses lascives ». La raison
<n est peut-étre plus profonde, car ce ne sont pas seulement les
veuves qui chantent ces paroles. Nous sommes encore dans une
période de marge, la période du deuil, et ces phases-1a de la vie
sont marquées pour les Bantous par cet étrange contraste : prohi-
bition des rapports sexuels en méme temps qu'un flot éhonté de
poaroles et de gesticulations ohscénes {Annotatio 10).

Mais pendant ce temps les batonkoulou avaient terminé levr
travail, Ils avaient déja distribué conformément & la régle les
différents morceaux de la victime aux assistants, qui doivent les
manger sur le chemin du retour, et non au village, car ¢’est tabou,
1ls avaient mis de cité pour le sacrifice une épaule, les poumons
¢l I'un des sabots. Les parents avaient fait provision de psanyi.
Un vicillard, sans doute 'atné de la famille, prit alors une bou-
lette du psanyi provenant de la petite poche de Iestomae appe-
lée chihlakahla. 11 la pressa contre ses lavres, laissa égoutter dans
sa bouche un peu du liquide gui s'en écoulait et le recracha en
pronongant le Isou sacramentel, Puis il se mit 4 prier : « O! Manyi-
hane, tu nous as quittés. On disait que tu étais un jeteur de sorls
(un homme intelligent, capable de vaincre la mort). A quoi t'a
servi ta sorcellerie? N'es-tu pas mort] C'est en paix que tu nous
as quitlés, Va vers Tlotlomane, que Tlotlomane aille vers X.,
qu'X aille vers Y., ete... (11 prononce les noms des ancittres). Dis-
leur de venir voir ici. Ne sommes-nous pas tous assemblés? Voici
un tel el un tel. Les batoukoulon aussi sont 1A, Aceeptez ceile
offrande et que nous vivions tous en paix; que nous nous rendions
visite mutucllement (Annotatio 11), Méme 8'ils ne viennent pas
me voir, qu'ils aillent voir Fenis; il est leur pére maintenant. kit
toi, Mougwanou, tu restes i la téte du village. Ne disperse pas les
gens. Lintrelenez de bonnes relations les uns avec les autres. »

Mais I'une des femnmes se dresse subitement et 'interrompl.
« Dévoilez tout » dit-elle! Le vieil olliciant s’arréte. Elle continue
« On dit que je snis une Moutchopi » (une femme de mauvaises
mars). Les mikouloungwane se font enlendre de toutes parls.
Nous assistons & un drame de famille! Cette femme est la fille du
défunt; Manyibane I'a vendue pour payer ses dettes; il n’a pas
conservé 'argent du lobola pour acheter une femme a I'un des
fréres : ¢’est pourquoi ils la détestent. Ils ne la recoivent pas dans
leur village. Elle énumére tous ses griefs devant eux dans cette
réunion de famille, au moment o I'on adresse des priéves aux
ancétres. C'est I'occasion favorable! Elle continue : « Est-ce ma
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faute? N’'ai-je pas obéi & nolre pare? Je ne me suis pas enfuie,
Que dois-je faire mainlenant? Lui seul me recevait ici! Vous me
méprisez. Dites tout! Ne le cachez pas! »

Son interruption a duré cing minutes au moins el, furieuse,
elle retourne & sa place, Il arrive parfois que des parents, qui ont
de sérieux griefs contre les leurs aprés avoir donné vent & leur
colére, quittent 'assemblée avec des paroles violentes. Dans ce
cas on dit : « Le deuil a vainecu cetie famille. »

Le vieux prétre est un pen déconcerté; il parle av hasard, invo-
quant toujours son Tlotlomane. Toute la scéne semblo trés natu-
velle, mais les assistants ne témoignent d’aucun respect religieux.
Subitement I'un des batoukoulou se léve, prend une bouteille de
vin apportée 14 en offrande, en verse un peu dans un verre et le
porte aux lévres du vieillard. « 11 coupe sa priére » el pendant que
toute P'atiention du public est concentrée sur cel acte (qui fait
¢galement partie du rituel, punisque le prétre doit étre le premier
i1 participer aux offrandes) les femmes des batoukoulou se préci-
pitent sur I'épaule, les poumons et le sabot du chevreau, ainsi que
sur la bouteille de vin, les saisissent et se sauvent dans la direc-
tion de I'oucst. Elles ont volé Ja viande du sacrifice! Aussitot tous
se levent et les poursuivent en riant, en eriant et en les bombar-
dant de psanyi, qu’ils avaient conservée & celte intention. Les
voleuses se cachent derri¢re des broussailles et on cesse la pour-
suite, C'est que les neveux utérins sont les représentants des dieux-
ancétres, comme nous le verrons plus tard, et jls aflirment leurs
droits en s’emparant de la portion des offrandes mise & parl pour
les dieux et en la mangeant.,

Cette cérémonic est Lrés caractéristique car elle révéle quel-
ques-unes des principales idées des Thongas dans le domaine de
la religion, de la vie sociale et des tabous. 1] était utile de la décrire
el nous y reviendrons plus tard, lorsque nous traiterons des sacri-
fices et de Ja situation des neveux utérins dans la famille,

L'¢crasement de la hutte ne se fait pas tout a fait de Ja méme
fagon chez tous les Ba-Ronga. Dana les clans du Sud de la Baie ils
se contentent de la fermer (pfala vindlou). 1ls ecreusent des trous
devant la porte, el y introduisent des perches failes avec I'ar-
buste nhleha, auxquelles ils attachent horizontalement des bran-
ches épineuses. Le bouclier du défunt est placé contre la porte.
Le rite religicux a lieu ensuite ¢t on découpe dans les peaux des
chevreaux sacrifiés des laniéres que les veuves devront porter en
bandouli¢re pendant les premiers mois de leur veuvage. On garde
les astragales et on les suspend autour de leur cou. La vésicule
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biliaire est également conservée et on la fixe dans les cheveux du
rouveau maltre du village comme signe de sa nouvelle position.

Dans le dislricl de Makanela, & ’estuaire du Nkomati, la céré-
monie comprend deux actes successifs. D’abord on procéde & la
fermelure provisoire de la hutte; elle peut avoir lieu déja un mois
aprés la mort el est accompagnée par.la réunion de la famille et
la cérémonie religicuse. Un an ap1és, lorsque I'héritage est adjugs,
on écrase la hutte, mais seulement si elle appartenait & un des
chefs du village et si le village est obligé de changer de place par
suite de sa mort. 8'il s’agit de la hutte d’un de ses subordonnés,
on sc contente d’enlever le toit et de le jeter dans la hrousse.

Un autre rite trés significatif se rapportant A la fermeture de la
hutte est accompli & la mort du matitre du village. On coupe une
branche & I'arbre du village, Parbre qui fut désigné par les osse-
lets comme étant celui auprés duquel le chef devait construire
(Voir 11e Partie, ch. II); la moiti¢ do la branche est placée en
travers de la grande entrée du village qui est ainsi fermée, et une
nouvelle porte est ouverte & quelque distance dans la palissade,
I’autre moitié¢ de la branche est placée sur la porte de la hutte
écrasée.

Il semble y avoir de grandes variations dans la fagcon d’accom-
plir ces cérémonies dans les différents districts. Je crois, sans
pouvoir Vassurer, que dans les cas o deux réunions de famille
ont lieu pendant la derni¢re période du deuil, la premiére a pour
but de proclamer le nouveau maitre du village, et la seconde de
distribuer I’héritage entre les héritiers légaux. En tout cas, ces
deux actes imporlants ont lieu an cours de ces réunions. Comme
Phéritage consiste surtout en personnes — les veuves du défunt —
o décrirai leur répartition lorsque je parlerai du sort des veuves.

20 Rites familiaux dans les clans du Nord.

Un mois aprés I'enterrement, a lien une premiére réunion des
fossoyeurs. Les veuves les ont invités & une féte de bitre. Cette
bitre est appelée : « la bitre des hyénes », car les hyénes, elles
aussi, creusent des tombeaux! Les veuves en employant cette
expression ne songent. pas & faire un compliment équivoque aux
fossoyeurs; elles veulent tout simplement remercier ces hommes
des services qu’ils ont rendus,

Dans les clans du Nord, yindlou a yi yili, 1a hutte n’est pas
tabou. On peut y dormir & nouveau aprés les cing jours du Grand
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Deuil. Le platrage des linteaux est refait, ot I'en place une nou-
velle couronne & Vextrémité du toit lorsque la hutte a retrouvé
un propriétaire ). La féte de la lermeture de la huite est donc
remplacée par ce qu’on appelle la bidre du deuil (byala bya nkosi).
Tous les parents, fréres, beaux-fréres, neveux, etc... apportent
unc chévre, un demi-souverain, on un souverain au maitre du
deuil, I'héritier du village. Celui-¢i doit leur rendre la contre-
valeur de ce qu’il regoit, chévre pour chévre (timbouti ti labana),
souverain pour souverain, et tous les animaux sont tués selon les
végles. A une certaine assemblée tenue en 1905 dans la capitale des
Nkounas pour célébrer le deuil d’une des femmes du chef Shilou-
vane, il n'y en avait pas moins de quatorze. On offre un sacrifice :
les hommes g’asseoient d'un cdté, les femmes de ’autre; le kok-
wane, ¢’est-d-dire 'oncle maternel du défunt, prend le psanyi et
presse Je liquide qu'il contient sur toutes les personnes présentes
pendant qu’il prie, ou plutdt qu’il insulte les dieux pour leur avoir
infligé une telle perte. Tous se frotient la poitrine avec ce liquide
verdatre et ajoutent leurs insultes & eelles du prétre.

D’aprés Viguet, c’est la premiére fois que le défunt est traité
comme un personnage divin et qu’on le prie : « Vois! Tu as laissé
Je village sans chef pour le conduire! Garde-les! Bénis-les et mul-
Liplie-les. » Les baloukoulou viennent alors prendre la portion de
la victime qui a ét¢ mise de coté ponr les dieux. 11 ne semble pag
qu'ils la volent, comme c’est le cas chez les Rongas 2,

Telle est Phistoire du denil. Voici quelques expressions techni-
ques qui 8’y rapporient : Hamba nkosi —- conduire le deuil;
djila nkosi — émetire des lamentations de denil; daha nkosi — le
traiter par des cérémonies purificatrices; kota nkosi — Je mener &
bien; nkosi wou woupfa — le deuil mirit; nkosi won hela — le
deuil finit; a wou boli — le deuil ne pourrit pas, ¢’esl-a-dire il est
toujours possible de faire une visite de condoléance.

Lorsqu’on cite le nom du défunt, on le fait souvent précéder du
mot « matjouwa », absolument comme feu en frangais et lale en
anglais. Dans les clans du Nord on emploie V'expression « sira »
qui signific tombeau : tombeau tel ou tel.

1, La hutte d’un lépreux seule est irrémédiablement tabou, car le malheu-
reux y a 66 enterrd. On creuso un trou et on I'y pousse avec des batons,
Le tolt est écrasé sur Jui.

2. Au reste, d'aprés les chservations do M. A, Jaques, les batoukoulou qui
ofiicient dans les clans du Nord sont plutdt Jes petits-flls quo les neveux
utérins. Comme on Je verra dans Ja seconde partie, chap. 1, B, le terme
batoukoulou s’applique aux uns comme aux autres.

P
:
|
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VII. — DIFFERENTS CA8 DE MORT.

Jusqu’ici j'ai parlé de la mort d’un chef ayant atteint I'age
adulle, et déceédé chez lui. 11 y a quelques autres cas qu’il importe
de décrire.

Si le défunt est mort loin de chez lui, 3 Johannssbourg par
exemple, il n’y aura aucune cérémonie avant que la nouvelle ne
snit entitrement confirmée. A ce moment-la les parents s’assem-
blent. Une tombe est creusée ¢t on y enterre toutes les nattes et
tous les vétements du défunt. Ces objets dont il avait 'habitude
de se servir chanue jour, el qui ont été salis par la transpiration
de son corps, sont lui-méme. On fait un sacrifice sur le tombeau,
non avee la branche de nkanye mais avec une volaille que I'on
jette sur le tumulus. Autrefois on la laissait sur le sol, mais
actuellement les neveux utérins la volent. La veuve mange
avec ses mains jusqu’d I'enterrement bien que le décés ait eu
lieu bien avant et ait été déja publiquement connu; elle ne se ser-
vira d’une cuiller qu’aprés P'enterrement. Ce fait illustre étrange-
ment la notion ritualiste qui est & la base de ces coutumes de
deuil! Les bains de vapeur, V'aspersion du cinquiéme jour, les
chants, la danse et les visites de condoléances ont lieu exacte-
ment comme pour un deuil ordinaire.

Dans les clans du Nord, les biens de celui qui est mort loin de
chez lui (matikwen : dans les pays) sont brilés. Les aspersions
purificatrices ont lien. Tout ceci a également licu pour les parents
qui meurent accidentellement et dont les cadavres n'ont pas été
enterrés; par exemple s'ils ont été tuds par une bile sanvage ou
dana une hataille.

Lorsqu’un étranger meurt dans un village thonga et que per-
sonne ne le connait, @ ngn na nishoumou — « cela ne fail vien »
d’aprés Viguel. Les hommes d’dge mir I'enterreront. Ils ereusent
un trou ct tratnent le cadavre dedans avec une corde. Ils ne le
touchent pas. 1l n’y a aucune contagion, done pas de cérémonie
de purification. Parmi les Maloulékés et les Hlengwés, on brile
ce cadavre. 1ls assistent & la crémation el ne quittent pas l'en-
droit jusqu’a c¢ qu'ils aient entendu une explosion (boum!) qui
indique que tout danger {khombo) a disparu.

Lorsqu'un bébé meurt, il faut 'enterrer dans une marmite
félée. La marmite est mise en terre, son ouverture & demi cou-
verte d’une couche de cendves, de telle fagon qu'il reste un pas-
sage pour I'air. Il est tabou de les enterrer autrement, jusqu'a ce
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qu’ils aient passé par le rite de la présentation a la lune (page bh).
Un enfanl plus dgé est enterré a la facon ordinaire, mais avee
trés peu do cérémonies. 11 n'y a pas d’acte veligieux. La mire
seule assiste aux funérailles. Le pére creuse la tombe, mais il ne
fait rien d’autre. 11 dit : « Nous, les porteurs de sagaies, n'enter-
rons pas d’aussi petits enfants. Ils ne sont que de I'eau, ils ne
sont qu'une matrice (nyimba), ils ne sont qu'un niéhé ». Un pére
fait trés peu altention aux petits enfants. G'est seulement lois-
qu'ils commencent 4 sourire qu'il leur montre un peu d'affection.
1l'se peut alors qu'il presse son enfant sur son ceeur el qu'il em-
brosse sur la tempe, surtout lorsqu’il rent re de voyage.

in cas de suicide, le cadavre est enterré suivant les régles ordi-
naires, mais P'arbre auquel 'homme s’est pendu est coupé. 1) esy
tabou, car d’autres pourraient se suicider au méme endroit. On
ne se sert pas de son bois pour le briler.

Si une femme meurt élant enceinte, on doit lui ouvrir lo ventre
ponr voir le sexe de 'enfant. Cette opération doil étre faite dans
la tombe avant qu’elle ne soit comblée. Suivant Mboza : « L'air
{moya) doit sortir. » I} m’a raconté I'histoire d’un maori dans le
pays Mabota qui se trouva presque mal lorsqu'il fut obligé d’ac-
complir cetie opération pénible. Mais ¢’est un grand tabou, car la
femme pourrait devenir un « dieu d’amertume » (chikwembo,_cha
chibiti), si on Penterrait sans prendre cette précaution (Voir
Ve Partie). Dans le clan Malouléké, les femmes qui meurent
enceintes, ou en couches, sont brilées.

Seuls les lépreux sont enterrés dans la hutte. A Mapoutjou le
péve et la mére sont enterrés devant la hutte, alors qu'en d’autres
points du territoire ronga, la place régulidre est derriére la hutte,
mahosi. Les membres de la famille régnante sont enterrés dans le
nlimou, le bois sacré qui leur appartient. Chaque famille impor-
Lante peut avoir son ntimou oti les hommes sont enterrés suivant
le village auxquels ils appartiennent; chaque village a sa place
qui porte le nom du chef du village. Ainsi dans le bois sacré de
Libombo, il y avait « le village de Nkolél¢ au sud, le village de
Chihoubane au nord, ete... »

Les ossements des morts ne sont jamais exhumés. C’est tabou,
un tombeau est respecté et les femmes n’osent pas cultiver la
terre au-dessus. On rencontre souvent un petit buisson touflu au
milieu d’un jardin planté de céréales et on apergoit de vieux tes-
sons sous les branches. C’est un vieux tombeau. Plus tard, lorsque
Personne ne se souviendra de celui qui a été enterré la, agricul-
ture reprendra ses droits. Si un feu de brousse atteint le bois

i, T L
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sacrd et 'endommage, la personne qui I’a allumé doit faire amende
honorable en sacrifiant une volaille pour « I’éteindre » (timoula).

Remarques an sujel de la morl el de I'enlerrement.

Ces rites funéraires trés compliqués chez les Thongas montrent
clairement qu'il existe dans leur esprit trois grandes intuitions :

1° L’homme continue & vivre et devient un“dieu aprés sa mort;

20 Un danger extréme est attaché a la souillure qui accompagne
la mort. Cette impureté contamine la communauté et ne peut
étre enlevée que par une purification collective;

30 Le groupe social diminué parla mort doit étre renforcé par des
moyens spécianx (réunions de famille,choix d’un successeur, ete.).
D’ou trois catégories de rites : religieux, purificateurs, et sociaux.

D’autre part quelques-uns des rites que nous avons décrits
presentent sans aucun doute le caractére de riles de passage, car
la mort elle aussi est un passage : pour le défunt, passage du
monde des vivants au monde des morts; pour ses parents, pas-
sage d’une phase de la vie & I'autre.

La séparation de la vie terrestre est symbolisée pour le défunt
par le rite du percement du mur de la hutte qui a pour but,
scinble-t-il, de solenniser son départ officiel de son ancienne de-
meure. Je considérerais également comme rite de séparation In
coutume de trouer tous les vétements et toutes les nattes du
mort, afin de leur laisser « pousser leur dernier soupir ». Pour
cflecluer son agrégation au monde nouveau, les fossoyeurs lui
préparcnt une hutte soulerraine avec une place publique, ils le
déposent, assis dans sa nouvelle demeure (si telle est la véritable
explication de la flexion des membres) et lui tournent les yeux
dans la direction d’oi ses ancétres sont venus.

J’ai eu parfois V'impression que, méme dans ces rites, l'idée
d’une période de marge ou d’une période de transition n'éloit
pas absente. Ainsi on n’invoque pas le défunt avant Jes grandes
véunions de famille, qui ont lieu trois, six ou douze mois aprés la
mort. C'est alors seulement que la hutte est écrasée ou fermée. J1
semblerait que le mort soit passé par une évolution vers la déité
pendant que son corps se décomposait dans le tombeau ¢t la for-
meture de la hutte en méme temps que le fait de placer le bouelier
devant la porte, pourrait bien signifier I'incorporation définitive
du défunt dans le monde des morts; ces rites pourraient égale-
ment avoir pour but de Fempécher de revenir dans ce monde et
d’apporter le malheur aux siens,



EVOLUTION D'UN HOMME 161

En ce qui concerne les parents, ils se séparent de la phase précé-
dente par la tonsure des cheveux, par I'extinction de I'ancien
feu, par I fait de changer d'habits et de porter des vitements de
deuil. Une période de marge bien définie coinmence alors; elle est
marquée par les tabous sexuels qui accompagnent généralement
ces moments de la vie. L’agrégation au monde ordinaire et A la
nouvelle phase de leur existence est effectuée par toutes les céré-
monies que j’ai décrites en détail. Cependant comme dans ce cas
la séparation a été causée par une souillure des plus redoutées,
les rites d’agrégation portent tous le cavactére de Yenldvement
de I'impureté : impureté des vivres, des jardins, des parents du
défunt, surtout des fossoyeurs et des veuves, de toute la com-
munauté, qui est purifiée par le rite sexuel du hlamba ndjaka, etc.

5 classification voulait dire compréhension, nous pourrions
nous {latter d’avoir assez bien compris les rites thonga compliqués
qui accompagnent la mort... Mais qui peut s¢ santer d’avoir par-
faitement compris un sujet aussi profond et rassi mystérieux? La
Mort est la grande ombre qui plane sur la vie et glace le cceur
humain. En dehors d’une foi éclairée, elle est et demeure le Roi
des Epouvantements. Je n’ai jamais plaint mes pauvres fréves
noirs autant qu’au hord d'une tombe, & la vue des efforts qu’ils
faisaicnt pour calmer leurs coeurs et surmonler leur chagrin. 1y a
quelque chose de profondément touchant da..s leurs rites les plus
absurdes, parce que, aprés tout, ils sont tous provoqués par une
aspiration vers la vie et la pureté. Mes lecteurs me permettront-
ils de clore ce sujet par un souvenir personnel? Le jour ot j’assis-
tais & Penterrement de Sokis, lorsque ses parents eurent fini de
remplir la fosse, ils me demandérent de prendre la parole et de
leur faire un culte. Le paganisme bantou est si pauvre, il se sent
si faible qu'il accepte avec empressement V'aide d’une religion
plus élevée. JVessayai donc de détourner I'esprit de mes auditeurs
de la hutte souterraine et de le diriger vers les demeures éternelles
du Pére Céleste. Ensuite, le plus jeune frére de Sokis prit le ra-
meau de nkanye et accomplit la cérémonie religieuse payenne,
demandant & ses ancétres de venir les bénir et suppliant le défunt
de les laisser en paix. Le contraste entre ces deux pricres, faites
au bord de la méme tombe, était vraiment frappant. Quelles
que puissent étre nos convictions, méme si nous n'avions aucune
foi religieuse, est-ce que nous ne sonhaiterions pas instamment
que Pespérance chrétienne réconfortante et lumincuse vienne
dissiper I'obscurité des pensées de ces pauvres gens et les souf-
frances que leurs rites laissenl deviner?

MEYNS ET COUTUMES DES DANTOUS 13




CHAPITRE 11

EVOLUTION D'UNE FEMME DEPUIS SA NAISSANCE
JUSQU’A SA MORT

Résumé du sujel fail par une jeune fille indigéne.

Aux examens que les enfants de la mission suisse & Lourenco
Marques ont subis en juillet 1897, les inspecteurs ont donné aux
grandes filles de I'école le sujet. de composition suivant : « La vie
d'une femme ronga ». Voici le résumé que quelques-unes des
éleves ont fait de I’ xistence d’une de leurs congénéres : (Traduc-
tion libre).

Lorsqu’une fille e:” née, chez les Rongas, les gens viennent
féliciter sa mére & propos de la naissance et ils lui disenl : « Ama
bouyeni, mati», c’est-d-dire : gque l’eau vienne! 2. Lorsque le
moment est proche auquel elle doil sortir de la hutte, on moud 2
son inlention de la/terre d’ocre, on prend aussi une calehasse
pleine de graisse d’amandes de nkouchlou et on mélange ces deux
substances pour I’en enduire. On lui allonge les vrilles de ses che-
veux crépus en tire-bouchons et on y fixe de V'ocre pour les trans-
former en une sorte de queue de rats (c’est l'opération que V'on
appelle « hora ngoya »). Sa mére aussi s’enduit d’ocre et met sur
8a tdte une couronne de cordelettes 2 {chikoupou).

Puis, lorsque I'enfant laisse tomber sa téte (4 cause de la fai-
blesse de sa nuque), on lui attache autour du cou une ficelle que
I'on a tressée juste assez longue pour faire un collier, C’est ainsi,
dit-on, que sa nuque se raffermira,

On lui donne aussi une petite calebasse de médecine afin qu’elle
vy boive; on lui prépare encore une petitc marmite pour la méde-

1. C’est peut-8tre 12 une formule de bénédiction qui signifierait : ¢ 1l ne
suffit pas de planter! 11 ne suffit pas que la tige de mals sorte de terre. Il
faut encore que l'eau de la pluie fasse croftre la plante. » — G'est ainsi que
jo m’explique cette curieuse expression.

2. J'ai entendu expliguer cetto coutume par le fait que les mares amusajent
leurs enfants en secouant leurs t8tes. Les cordelettes dansatent et faisaient
rire les bébés. Ce ne peut 8ire vral que lorsque le nouveau-né a déja atteint
deux ou trols mois.
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cine el on dit que cela, c’est pour diminuaer les dangers de la
croissance (poumba nombo), afin que la maladie ne soit pas trop
forte chez elle (Ce sont les mélombyana) (Voir p. 52).

Aprés sa naissance, on la porte dans une couverture de pean
de gazelle (mhounti) que sa mére attache autour du cou el des
reins. Quand celle-ci n’est plus suffisante, on lui en procure une
d’antilope {mhala).

Elle commence & marcher; quand sa mére I'envoie chercher
quelque chose, elle va le prendre. Elle commence aussi A parler et
A connaitre son pére et sa mére,

Puis, lorsqu’elle grandit, on lui prépare une petite marmile deo
mais concassé et cuit afin qu’elle en mange. Au hout de trois ans,
on la sévre, et elle va demeurer pour un temps chez sa grand’-
mére. Elle revient ensuite 4 la maison,

Lorsqu'elle a bien appris & marcher, elle aime heaucoup &
s'amuser avec des coquilles de sala. Elle y fait la cuisine.

Puis, quand elle a cessé de s’en amuser, elle prend de petites
marmites el 8’y cuit des dinettes. Elle se procure aussi une petite
calebasse; elle va puiser de I’eau au lac et elle revient la donner &
son pére afin qu'il s’en serve pour se laver le visage. La voild qui
se mel aussi & ramasser des branchettes; elle en fait de petits
fagots; clle va les déposer & la maison. Plus tard, elle en fera de
plus lourds. Devenue grando, elle se chargera des travaux de sa
mére. C'est elle qui fera I'ouvrage. Mais si la mére voit qu'elle n'y
peut suflire, elle lui viendra en aide. Néanmoins, on peut dire que
la mére n’a plus besoin d’écraser le mais {tlhokola) ni d'aller au
puits (nhlobyeni) ni au foyer (tikweni).

Quand elle est devenue tout. & fait, grande, voici les prétendants
qui viennent. Si on les agrée 3, ils apportent le prix de la marice.
lls Pachéteront en mariage (lobola) et feront tout ce qui leur
plait. Si elle est. féconde, elle met au monde des enfants. De temps
en temps, elle retourne au village de ses parents puis elle revient
chez son mari. Ses enfants grandissent. Ils vont puiser son eau

1. Les parents sont génsralement disposés & permetirve le mariago de la
fille alnge. Trop de filles & la maison, ¢’est un encombrement, comme lo dit
I'énigme sujvante (des Nkounas) :

Makwakwa mamberi ma tengelendza.
Banhwana baberi ba tala nhanga.

De méme que deux gros fruits de kwakwa, quand ils sont prés l'un de
I'autre, s'empéchent mutuellement de mirir, do méme deux filles qui sont

grandes et demeurent dans la hutte des célibataires no so hitent pas de o
marier.
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couper son bois, labourer ses champs. Elle y va avec eux. Quand
ils sont adultes, ils se marient. §’il y a un fils parmi eux, il va
acheter une femme. Elle cherche ainsi une belle-mére pour son
fils. Celui-ci alors sera vraiment un homme fait parce qu’il aura
trouvé nne belle-mére.

Quand les enfants sont mariés, la mére recommence 4 s’occuper
de toutes les besognes qui lui incombent. Elle met tremper le
mais, elle I'écrase pour en faire sa péte, elle va couper du bois et
cuit ainsi sa biére (byala); elle prépare la biére légére (tlata bou-
poutchou), elle platre le plancher de sa hutte; elle en fait autant &
celle de sa belle-mére.

Voila ce qu’elle fait jusqu’a ce qu’elle soit devenue vieille.

Quand elle est devenue trés vieille, on lui donne & manger. On
envoie ses petits-enfants lui porter de la nourriture. Quand ceux-
ci ont faim, ils s’arrétent en chemin et la mangent eux-mémes. A
leur tour, ils disent : « Nous la lui avons bien donnée. »

Le matin, on lui met un biton dans la main et on P’aide a sortir
de sa hutte pour qu’elle aille se réchauffer aux rayons du soleil.

Puis, lorsque la femme ronga a atteint un age avancé, elle com-
mence & ne plus voir, & ne plus entendre; elle retombe en enfance.
Tout ce qu'elle fait, c'est de se plaindre et de dire en pleurant
qu’on la persécute.

Et voila la fin!

La jeune fille qui éerivit ceci ne faisait que sortir de ’enfance
et elle g’est tout naturellement plus étendue sur ce qui touche a
la premitre phase de la vie. Pendant cetle période, la vie d'une
femme n’est pas trés différente de celle d’'un homme. Cependant
plus tard les différences se dessinent et nous aurons A ajouler
quelques faits importants concernant le sort des femmes avant le
mariage, durant la vie conjugale et pendant le veuvage.

A.— AVANT LE MARIAGE

I. — LEs JEUX DES FILLES.

Comme nous I'avons vu dans la composition de la jeune éco-
lidre, les fillettes ronga imitent tout ce qu’elles voient faire & leur
mére, la facon dont elle cuisine, ramasse le bois, etc... exactement
comme les garcons imitent les combats et la chasse des hommes.
Elles jouent également avec des poupées, les soignant comme elles
voient les femmes soigner les bébés. Ces poupées sont appelées
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voulé. L'origine du jeu est expliquée de la maniére suivante. Une
petite fille demande & sa mére qui porte un enfant plus jeune sur
son dos : « Mére ol1 as-tu trouvé ton bébé? » — « Oh! Je P’ai trouvé
dans la brousse (ntlhaben) ». — « §'il-te-plait, apporte-m’en un
aussi, mére. » — « Trés bien! » Le jour suivant la mére cueille un
sala dans la brousse, enléve tous les noyaux qui se trouvent a
Pintérieur, le fait sécher et le fixe au bout d’un baton. Elle perce
en plusieurs endroits la partie supérieure de la sphére, passe des
morceaux de ficelle & travers les trous pour imiter les cheveux,
les enduit d’ocre, attache quelques bouts d’étoffe autour du baton,
et donne le tout & la fillette! Ou bien si la mére répond : « J'ai
trouvé le bébé dans le bois de bananiers », le pére coupera un
bananier, enlévera le ceeur du bulbe et le battra de fagon A sépa-
rer les fibres qui représenteront les cheveux du bébé. La fillette
jouera avee cette poupée rudimentaire pendant un certain temps.

Les filles, comme les gargons, ont également des jeux spéciaux.

C’est avant tout le nichengou-nichengou (c’est-a-dire probable-
ment. : seuve-nous, sauve-nous), dont nous avons I'équivalent
exact chez nous dans le jeu dit de Voie. Une grande fille joue le
role de mére et toutes les petites se réfugient derridre elle. Elle
ttend les bras pour les protéger contre une autre fille, qui est la
voleuse et qui tache en effet d’enlever les enfants... Malgré les
efforts de la mére, tous sont pris les uns aprés les autres, et ce
rapl s’accomplit au bruit d’une chansonnetie.

Hélas! mére! protege-nous! protége-nous! disent les fillettes.

A quoi elle répond : « Mes enfants sont tous pris... Ils sont bien-
Lot tous pris, 14 derri¢re moil

(En ronga : Yo! mamana! ntchengou-ntchengou! — Bana ba
nga ba helal ba hela, hi chiroubou).

La capture terminée, tous les enfants s’asseyent en ligne en
croisant les jambes. Ils creusent & leur droite et 4 leur gauche de
petits trous simulant des puits ou des marmites. La mére passe.
Elle leur étend les jambes, ils se laissent faire. Elle fait semblant
de boire I'eau de leurs cruches et dit : « Mon enfant, ol as-tu
trouvé cette eau »? L’enfant répond : « Oh! je I’ai puisée la-bas, &
la source, sous les bananiers! & 'ombre fraiche {en ronga : 14 on
cela fait titititil) Vient la voleuse. Elle tache de leur étendre les
jambes. Les enfants s’y refusent; ils se raidissent. Elle gofite leur
eau et s’informe o elle a été puisée. Ils répondent : « Je I’ai puisée
dans un affreux endroit plein de crapauds, de vase, de saleté! »
Hs y ajoutent toutes les variantes qui leur passent par la téte.

De méme que les garcons chantent devant I'attelage lorsque
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le char & beeufs passe sur la route, les filles adressent une espéce
d’incanlalion d un gros lézard gris appelé galagala qui peut blevir
sa téle & volontié. 1l est ]1a sur une branche, se chauffant aux
rayons du soleil. Une fillette s’approche de lui et va battre des
mains sous son nez en chantant, sur un air monotone :

Gala-gala, hana-hana nhloko.

(Gros lézard, reléve, reléve en arriére la téte.)

Iit il parait que le 1ézard, hypnotisé par le chant, tend son cou
et balance la téte tout le temps qu’on lui bat des mains.

Aux crabes qui abondent dans la vase au bord de la mer et qui
présentent une seule grosse pince colorée de vert, de violet, de
bleu émaillé, on chante :

Ba ka mphembemounwe, tlakoula, stlawouto!

{Hé! vous autres, les bétes & une seule pince! levez-la en Vair
et ramenez-la en bas.)

Les fillettes qui vont & la chasse des crabes pour en assaisonner
leur nourriture m’ont assuré que les crustacés sortent en réalité
de leurs trous & I'ouie de cette chanson et qu’on en fait d’abon-
dantes récoltes!

Quand une chouelle, se trompant d’heure, sort de sa cachette

en plein midi, on la regoit aussi avec des battements de mains en
lui chantant :

Chikotana, gaoulela fole!

(Chouette! bats des ailes! tu trouveras du tabac!)

Un autre jeu trés répandu el dans lequel les jeunes filles thonga
acquiérent une grande habileté s’appelle : kou tha bouhlolo.
Elles prennent une ficelle dont elles nouent les deux extrémités
de fagon A en former un grand rond, et la tordent avec leurs
doigts ou méme leurs lévres pour en faire toutes sortes de figures
compliquées. J’en ai dessiné ci-contre quelques-unes. Les fillelles
rivalisent d’adresse et essayent de se surpasser mutuellement en
inventant de nouvelles figures. Elles s’apprennent les unes aux
autres ce bouhlolo.

Un autre jeu ancien que 1'on retrouve sous des formes diverses
dans beaucoup de pays, est le mathakisana, le jeu des pierrettes.
Les fillettes ramassent des noyaux de nkanye (tinfoula), et les
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meltent dans un trou qu’elles ont creusé dans la terre. L'une
d’clles prend comme balle (chigoungou) un fruit quelconque, un
petit fruit de sala par exemple. Elle le jette en l'air, et pendant
ce temps saisit dans le trou quatre ou cing noyaux qu’elle y re-
place aussitét, en en laissant un dehors que ’on met de ¢6té. Elle
doit étre trés adroite et trés vive pour enlever et remettre tous
les noyaux sauf un, car la balle est vite retombée et il faut qu’elle
I'altrape dans ses mains. Si elle ne prend qu’un noyau dans le
trou, elle a perdu (a tjongolilé); si elle en laisse plus d’un dehors,
elle a encore perdu (a hochilé). Si la balle tombe sur le sol, c’est
tabou (psa yila)! Elle a perdu son tour. Si la balle retombe sur
elle, ¢’est moins grave. Ses camarades lui diront : « Gangacheta »,
Alors il faut qu’elle lance la balle en I'air, qu’elle la fasse retom-
ber deux ou trois fois sur le dessus de sa main, puis dans sa main,
et si elle réussit 4 le faire, elle peut continuer. Lorsqu’elle a réussi
A sortir tous les noyaux du trou sans se tromper, elle a gagné (a
ba mphyinshilé).

En général, les indigénes ne jouent pas pour des enjeux, mais
si deux d’entre eux font un pari pour savoir lequel est le plus
adroit au jeu, ils peuvent convenir que le perdant donnera un
poulet au gagnant.

Le mot employé ordinairement pour jouer est Aou Hlanga, mais
il existe un autre mot kou lha qui s’emploie pour les jeux plus
raflinés : le bouhlolo, le mathakousana, le tchouba, les contes,
¢nigmes et proverbes (psitekatekisana) et les devinettes (mhou-
mhana). Nous décrirons ces quatre derniers jeux lorsque nous
nous occuperons de la vie du village et de la vie littéraire.

1. — COUTUMES RELATIVES A LA NUBILITE,
10 Le Rile Khomba.

Chez les Rongas lorsqu’une fille devient nubile, aucune céré-
monie spéciale n’est accomplie. On dit d’elle, comme du garcon,
qu'elle a « bu le nkanye » (page 93). Elle dit & sa mére qu’elle a eu
ses premiéres régles (linwheli, c’esl-d-dire mois) et la mére lui
répond simplement « Hi kou koula » — « ¢’est la croissance ».

Mais dans les clans du Nord, un rite caractéristique a été con-
servé, ou emprunté aux Souto-Pédis, qui v attachent une grande
importance. On 'appelle khomba ou yisa malin : conduire & I’cau
et on l'accomplit de la fagon suivante. Lorsque la jeune fille



EVOLUTION D’UNE FEMME 169

pense que ses premictres régles sont proches, elle choisit une mére
adoptive dans un village voisin. Elle travaille pour elle et lui
aide & ramasser son bois. Le jour on les menstrues apparaissent
pour la premiére fais, elle s'enfuit de son village et se rend chez
sa mére adoptive « pour pleurer prés d’elle » (a rilela ka yena). Ce
sont Ja des rites de séparation trés nets. Elle dit : « Ndji khom-
bile » —- « Je suis nubile », Puis commence une période de marge
qui dure un mois. Trois ou quatre jeunes filles sont initices en-
semble. Elles vivent enfermées dans une hutte, et, lorsqu’elles
sortent, elles doivent toujours porter un voile graisseux et trés
sale devant la figure. Chaque matin on les conduit & I'étang et on
les plonge dans I'eau jusqu’an cou. D’autres jeunes filles initiées
ou des femmes les accompagnent en chantant des chansons obs-
cénes et chassent 4 coups de baton tout homme qui se trouve sur
le chemin, car aucun homme ne doit voir la jeune fille pendant
cette période. 81 un homme approchait par hasard du groupe
les femmes lui poseraient les questions &ntenues dans les for-
mules secrétes de I’école de la eirconcision, non pas les longues
et les compliquées, mais celles qui sont courtes el probablement
celles qui renferment des mots obscénes. €'il est incapable de ré-
pondre, on le bat. On prétend que 'homme qui apercevrait une
fille durant ce mois deviendrait aveugle! Lorsque le cortége des
femmes qui accompagne les initiés est rentré, ces derniéres sont
enfermées dans la hutte. Leurs méres adoptives ou d’autres
femmes les tourmentent, les pincent, les égratignent; il faut
qu'elles écoutent également les chansons obscénes qu’on leur
chante. Bien qu’elles soient transies de froid et encore mouillées,
elles ne doivenl pas s’approcher du feu. On leur enseigne les se-
crets de leur sexe, enlre autres qu’il ne faut jamais montrer & un
homme aucune trace du flux menstruel. On leur apprend égale-
ment & élre trés polies vis-h-vis des grandes personnes ct  saluer
en frappant des mains tous ceux qui entrent dans la hutte, méme
ceux qui passent devant la porte. Parfois le vent fait. tourbillon-
ner les feuvilles mortes; elles croient que ce sont des bruits de pas
et elles saluent respeclueusement!

Ala fin du mois, la mére adoptive raméne la jeune fille chez sa
vraie mére. Elle lui apporte en cadeau une cruche de biére. Une
fete est célébrée & cette occasion et Ion accomplit le rite du
kounga, absolument comme pour le jeune circoncis le jour de son
agrégation (page 91). La jeune fille remet, les petits présents a sa
mére adoptive yui les distribuera aux vieilles femmes. Si la jeune
initiée a déja ét¢ achetée par lobola, la mére 'améne 4 son futur

AT e - -
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mari et lui dit : « Elle a grandi ». 11 lui donnera une livre sterling
et on enlévera le voile. Ces derniers rites signifient distinctement
Pagrégation de la jeune fille & la société adulte, et toute celle
coutume khomba est un trés bon exemple de rile de passage :
celui de la vie asexude & la vie sexuée.

Les clans pédi-souto du Transvaal pratiquent également cc
rite qu’ils appellent khoba. De plus ils ont le byalé, 'école d’ini-
tiation des filles, des balé, qui correspond & I'école de la circon-
cision des garcons. 11 parait que chez les Thongas, le clan nkouna
Pa pratiquée autrefois, mais cetle initiation a entiérement dis-
paru dans toute la tribu thonga.

1l existe encore trois autres coutumes qui se rapportent plus
ou moins 4 la nubilité : le tatouage, la coutume de limer les dents
cn pointe, et celle des milébé.

20 Talouage (Tlhabela linhlanga).

Il'y a eu différentes méthodes de tatouages chez les Thongas,
Autrefois, dans les clans du Nord, les Thongas avaient Phabitude
de se défigurer en se faisant. de gros boutons noirs sur le front, le
nez et les joues; d'oir le nom de Knobneusen qu'ils recurent. des
Boers dans les Spélonken. Les hommes eux-mémes étaient ta-
toués, mais ils ne portaient qu'nne ligne de bontons au milicu de
la figure, depuis Je front jusqu’au menton. Les femmes avaient,
en plus, deux lignes horizontales sur le front, et trois sur chaque
joue. Cette coutume observée par la population primitive, Pest
encore chez les Tchopis. Les envahisseurs du xve ou du xvie¢ sidcle
Padoptérent, car leurs sujets se moquaient d’eux en disant : « Les
nez plats ne sont pas convenables! » Lorsque les Ngonis du
X1xe siécle arrivérent, ils se soumirent & cette coutume, non par
peur de la moquerie, mais pour dissimuler leur nationalité zoulon.
Tchaka avait envoyé ses « impis » pour les tuer et, comme 1'abs-
sence de boutons les faisait reconnaitre, ils commencérent A se
tatouer. Lorsque le danger fut passé, ils cessérent de le faire ct, 4
leur tour, ils se mirent & se moquer des Thongas qui avaient suivi
leur exemple.

1 n’est pas sar que les gros boutons noirs aient jamais existé
chez les Rongas. Autrefois les hommes avaient coutume de se
faire deux lignes de petits houtons de chaque c6té du corps, depuis
le sein et les épaules jusqu’en bas. Actuellement cette coutume
disparait; elle n’est plus pratiquée gue par les femmes, et elle est
certainement en rapport avec la nubilité et le mariage. Cependant
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le tatouage de la face a presque entidrement disparn. 1) ne reste
que le tatouage des épaules et des régions épigastrique el hypo-
gastrique.

L’opération est doulourcuse, les filleties pleurent parfuis et ne
la subissent qu’d regret. Les dessins adoptés sont triangulaires.
On dessine d’abord quatre triangles sur les épaules des deux edtes,
les triangles supérieurs sont reliés par leur apex aux triangles
inférieurs de fagon & laisser un carré non tatoué au milieu du dos.
Le dessin est fait avec de I'ocre, puis on souléve la peau avec un
petit crochet de fer toul le long de la ligne tracée et on y fait de
pelites incisions, toutes de la méme grandewr, avee un rasoir. Le
sang suinte et on P’arrdte avec de I'ocre qui est étendu A profusion
sur les pelites blessures. Le tatouage du dos n’est pas trés pé-
nible, il I'est davantage sur la partie antérieme du corps. Ces
quatre triangles sont dessinés également sous les seins, laissant un
espace carré dont le nombril cccupe le centre exact. Entre les
deux triangles supéricurs on en introduit deux autres, formant
une pyramide de forme conique dont la pointe se irouve entre
les seins,

Telle est la disposition habituelle du tatouage en relief dans le
Nondwane, mais il varie considérablement suivant les clans,
ainsi que les illustrations hors texte le montrent. Les deux
femmes nkouna que j'ai photographiées a4 Shilouvane en 1900,
n'ont que deux rangs de boutons formant un angle droit sous le
sein droit. M. Alex. Jaques a bien voulu m’envoyer deux autres
pholographies de jeunes filles du Tembhé tatouées, prises en aoit
1926, et Mme Jaques a agrandi le dessin de facon & montrer claire-
ment les modéles adoptés dans celte région. Je les rveproduis
dans une autre illustration. On y voit distinctement les quatre
triangles.

La fillette qui vient d’étre tatoude se cache pendant une se-
maine, aprés quoi elle se montre & son amoureux (chigango) qui
tue une poule en son honneur, pour la féliciter. 11 Jui dit : « Cest
joli de te tatouer, autrement ton ventre ressemblerait au ventre
d’un poisson, ou & celui d*un Blane! » Le temps de la guérison est
considéré comme une maladie (peut-étre comme une période de
marge). Il est tabou de saler les aliments pendant cette période
ou d’aller au village manger la nourriture des autres (absolument
comme pour les gargons qui percent leurs oreilles). Les fillettes
8¢ préparent & cette opération en mangeant une nourriture spé-
ciale qui adoucit la peau du ventre (nabyala khouri). Toutes ces
régles tendent & montrer qu'autrefois le tatouage avait un sens
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profond, une valeur rituelle qui a plus ou moins disparu, D’aprés
Mboza « ce n'est pas un véritable tabou (yila), mais seulement une
coutume (chihila) du pays »,

30 Le limage des denls en poinle (Kou hlela).

Cette coutume disparait également. Elle était imposée & toutes
les filles. Actuellement beaucoup ne l'observent plus. Elles se
sont rendu compte que les dents déformées de cette manitre se
gitent plus vite. L’opération se fait sur les incisives, et les fil-
lettes doivent garder leur bouche fermée pendant deux ou trois
jours, sans montrer leurs dents & qui que ce soit.

Prés de Rikatla la coutume du hleta était encore observée en
1910 dans les villages paiens. Cela donne aux filles une sorte d’ap-
parence canine.

40 La coulume des Milébe.

Elle est trés répandue dans toute I'Afrique du Sud. Bien qu'elle
ait disparu maintenant dans presque tous les clans ronga, on la
pratique encore dans la région de Manyisa, dans tout le Biléne,
et dans les clans du Nord, chez les Zoulous, les Pédi-Soutos, etc...
C’esl 1a probablement I'origine du fameux « tablier hottentot »,
que certains ethnographes croyaient étre une malformation con-
génitale, et qui est toutl simplement le résultat de cette coutume
{Annotation D). C'est une irés vilaine habitude, & notre sens trés
immorale, car elle fixe I'imagination de la fillette sur les rapports
sexuels. Cependant chez les Thongas on ne la considére pas comme
blimable du tout.

B.— MARIAGE ET VIE CONJUGALE.

1e Condilions du mariage.

Dans la tribu bantou primitive, toutes les filles se marient
certaines cependant plus vite que d’autres. Les prétendants preé-
ferent les filles quisont jolies & celles qui sont laides! Mais quelle
est leur notion de la beauté? Leur idéal est une taille élevée, des
membres vigoureux et des seins bien développés. Un proverbe
dit : « Nsati wa mabele ou nga nabele loko ou nge na boukosi. »
— « Ne convoite pas une femme & la poitrine opulente si tu n’as
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pas d’argent... » Ceei ne veut pas dire qu’'clle coitera plus cher,
mais que son pére sachant qu’elle ne manquera pas de préten-
dants, ne consentira & la donner que si le lobolo est immédiate-
ment payé en entier. D’auire part une jeune fille aun visage al-
longé est. plus admirée qu'une autre au visage trop rond. De la
premiére on dit : « Elle esi jolie, elle ressemble & une antilope »
(a kota mhala); et de la deuxiéme : « Elle est jouillue, elle est
comme une truie. » Un teint clair est préféré a un teint trés foncé,
parce que les races blanches et jaunes sont considérées comme
supérieures, et qu’un indigéne qui peut se vanter d’avoir du
sang européen ou asiatique dans les veines en est fier. Les pa-
rents, qui ont également voix au chapitre en fail de mariage,
insistent sur deux points : les dispositions au travail de la fille, et
Pabsence de toute sorcellerie dans la famille. Si la mére a té
convaincue de sorcellerie, la fille sera crainte. Cependant toutes
les filles trouvent des maris dans ce pays ol prospére la polyga-
mie. 8i 'une d’entre elles a du mal A en trouver un, elle s’adressera
& son docteur, et celui-ci préparera ses charmes d’amour, qui la
feront « briller », de telle sorte que les garcons la remarqueront,
{Voir page 98). Et méme si cela ne réussit pas, elle o d’aulres
moyens & sa disposition, elle peut aller faire elle-méme des pro-
positions & un homme (wopsana). Elle le séduit, et celui-ci se
conslitue voleur par #houba, c’esl-d-dire qu'il a praligué le « ma-
riage par enlévement » (Voir page 116). Les parents réclameront
le lobolp, et il devra le payer. Le mariage et les enfanis restent la
seule carritre offerte & la femme thonga, d*olr un certain nombre
de tabous féminins spéciaux qui sont trés curieux.

20 Tabous féminins spéciaux.

Certains d’entre eux concernent les filles qui n’ont pas encore
enfanté, et cessent dés le premier accouchement. Dans les clans
Tembé et Mapoutjou, les filles ne doivent pas manger de pore,
parce que les porcs creusent nerveusement avec leurs groins;
I'enfant. qu'elles pourraient avoir remuerait également la téte de
c0té et d’autre au moment de la naissance ce qui rendrait I'ac-
couchement difficile (?) D'autres animaux sont tabou pour les
filles : le lidvre parce qu'il est trop rusé, et l'antilope nhlengane.
Cette antilope léve la patte lorsqu'elle pergoit un bruit, d'on
I'idée que son sabot est percé et qu’elle entend par la. L'enfant agi-
rait de méme si =a mére mangeait de la viande de nhlengane.Il ne
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pourrait entendre avec ses oreilles mais seulement avec ses mains!

Les palles des volailles (tibias) sont tabou pour toutes les
femmes parce que la poule éparpille le sable... De méme les pieds
de beeufs el de porcs. La femme qui les mangerait marcherait
trop... Elle irait partout chercher des maris!

1} est strictement défendu & une fille de marcher an milieu des
planis de courges (maranga), pour en cueillir les feunilles ou les
fruits. Elle peut cueillir seulement ceux qu’il est possible d’at-
teindre de Pextérieur. Si elle désobéissait & cette régle, elle senti-
rait mauvais et aucun garcon ne voudrait d’elle. Sa mére qui n'a
plus & craindre d’étre dédaignée peut marcher au milieu des
courges. Un deuxiéme tabou relatif aux courges est le suivant :
les filles non mari¢es doivent cueillir une « narine de courge »
{nhomplou), ¢’est-A-dire 'extrémité d’un rameau, et Ja mettre &
leur ceinture lorsqu’elles ramassent ces fruits, sans cela elles
auraient des abcés A certaines parties du corps.

11 est tabou qu’elles mangent du sang de beeuf coagulé (bou-
bendjé).

Les tabous suivants s’appliquent. également aux femmes ma-
ri¢es. 1] leur est interdit de manger le nkopfou, c’est-a-dire cer-
taines portions des intestins qu’on met cuire avec I'estomac du
beeuf. « Cela porterail préjudice & 1’enfant dans la matrice. » Les
lesticules qui sont généralement donnés au neveu utérin, lorsqu’on
distribue la viande selon la loi, el la lvre inféricure de toute
esptece d’animal, lenr sont également défendus. De méme la
langue... parce qu’elle est réservée aux vieillards en témoignage
de respecl. Le rechuin (gobana) est tabou pour les femmes et les
enlants, car ces derniers pourraient laisser échapper des bruils
malséants par Je rectum. Les femmes doivent s’abstenir de man-
ger de la viande de porc-épic ou de singe, car leurs enfants ressem-
bleraient & ces animaux. Cela s’est déjd vu, parait-il! Elles ne
doivent pas manger d’ceufs, car elles courraient un double danger:
leur enfant pourrait nattre chauve et le demeurer ou bien elles
pourraient. faire comme la poule qui court de tous cdtés avant de
pondre. Elles n’auraient. pas de repos au moment de I'enfante-
ment! (Voir également page 99).

Les filles nubiles ne doivent pas s’approcher du kraal des beeufs
pendant leurs « tiwheti », ni regarder ces animaux car ils pour-
raient en soufrir, attraper une pneumonie (moukhouhlwane), se
dessécher] Ce tabou est destiné & protéger les beeufs, et non les
habitants du village, comme c’est le cas chez les Zoulous, d’aprés
D. Kidd (IVe Partie. Ch. 1. E.).
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Lorsque les femmes ne sont plus capables d’enfanter, la plu-
part des tabous cessent, et elles peuvent manger des singes et des
pores-épics si elles le désivent!

3¢ La premiére année de vie conjugale.

Je ne reviendrai pas sur la question des rites du mariage, ceux-
c¢i ayant été expliqués en détail dans le chapitre précédent. Je
dirai seulement que si une {emme thonga ne peut imaginer la vie
sans le mariage (kou kandja houkati), elle entre dans son nouvel
état sans aucun enthousiasme. Ses parents 1'ont prévenue qu’elle
sera maltraitée, accusée de sorcellerie et d’adulidre, etc... Ses
sceurs se lamentent sur son sort le jour du mariage. Le fait qu'elle
a é1é pavée, bien qu’il ne s’agisse pas d’une vente véritable, la
met dans un état d’infériorité (Voir la 112 Partie).

Pendant la premitre année, elle n’a pas de ndangou, c’est-j-
dire pas de foyer a elle. Elle fait la cuisine pour sa helle-mére.
Durant les trois premitres semaines le mari mange avec elle et
avec la fillette qui I'a accompagnée dans sa nouvelle demeure,
Ensuite, il retourne manger avee les hommes. Dans ccriaines
Togions, il paratt que le mari mange avec elle pendant toute la
premiére année, jusqu’a ce qu’elle ait une marmite & elle (hlem-
beto).

4o Mari el Femme.

Ouelles sont les relations entre le mari et la femme aprés la
lune de miel? Naturellement elles varient beaucoup suivant leurs
caractéres. En général les époux ont trés peu d'intimité I'un avee
Vautre; 'homme reste avec ses amis sur la « bandla », la place du
village, qui leur sert de lieu de rendez-vous, et ne vient que rare-
ment dans le « ndangou », I'enclos de roseaux ou se trouve le
foyer, et qui est le véritable domaine de la maitresse de la hutte.
La premiére femme est certainement celle qu'on respecte le plus;
on 'appelle « la grande femme » (nsati lwe nkoulou); celles qui
sont épousées ensuile n’étant que les « petites femmes ». Elle est
la véritable épouse, et nous verrons qu'elle agit comme telle dans
certains rites anciens, par exemple ceux qui accompagnent le
veuvage et la fondation du village.

Lorsque nous traiterons du divoree, nous noterons les prinei-
pales causes de disputes entre époux, et la facon dont on les juge.

En ce qui concerne les rapports conjugaux, je les ai exposés
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aussi complétement que possible dans Varticle déja cité (Repue
d’ethnologie el de sociologie, Paris. Ernest Leroux, 1910, p. 143-
151). Cependant comme cet article est actuellement Lrés difficile
i trouver, je suis obligé de traiter ici ces questions, car elles sont
d’une importance primordiale. Nul ne pourrait prétendre con-
naitre la vie d’une tribu alfricaine 8'il ignorait ces faits. Je ne
donne pas ces renseignements peur satisfaire une simple curio-
sit¢, mnais parce que ces coutumes jouent, un role immense dans la
vie sociale des Bantous et nous révélent quelques-unes de leurs
iddes physiologiques les plus caractéristiques.

On croit généralement que les Bantous, surtout. les hommes,
ont un instinct sexuel trés développé. Ceci est vrai jusqu’a un
cerlain point. La polygamie y a beaucoup contribué. Dans nne
cour royale comme celle de Goungounyana les excés étaient ter-
ribles (Annotatio 14). Méme chez les monogames 'abus des rela-
tions conjugales est parfois trés grand. Nous avons souvent en-
tendu des femmes piler leur mais pendant la nuit afin d'échapper
aux assiduités de leur mari. Cependant il ne faut rien exagérer,
Chez les Bantous, comme chez les autres peuples, il y a de grandes
différences entre les individus, et j’ai déja signalé le fait que des
centaines et méme des milliers d’hommes jeunes et méme d’Age
mir peuvent demeurer continents pendant des mois et des années
dans nos Colleéges sud-africains.

Le fait que des palens s'abstienncnt volontairement de tout
rapport avee les femmes pendant des périodes plus ou moins pro-
longées pour le bien de la communauté, montre que, méme a I'état
primitif, les Bantous sont capables d’exereer un controle sur eux-
mémes dans ce domaine.

Voyons d’abord comment les rapports conjugaux sont réglés
en temps normal.

Chaque mois, pendant ses « tihweti », la femme est tabou et
aucun rapport n’est permis. C'est la un des tabous les plus craints.
Si un homme transgressait cette loi, il tomberait malade, et s'i]
devait partir 4 la guerre « ses genoux sc déroberaient », il se met-
trail & trembler et scrait incapable de se battrel. Pour la femme,
ces jours constituent une véritable période de marge pendant

1. Pendant ses tihweti,la femme est également tabou pour d’autres per-
sonnes. J'al entendu parler d’un enfant atteint cing jours aprés sa naissance
d'une hernie dans le scrotum. On racontait que c’était la faute de certaines
temmes qui avaient pris dans leurs bras pendant leurs régles.
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laquelle elle est complétement séparée de son mari. Elle doit ves-
ter dans la partie gauche de la hutte et ne pas traverser la ligne
médiane. Si elle désire une prise, elle ne doit pas aller trouver son
mari dans la partie de la hutte qui lui est réservée, il faut qu'elle
envoie un enfant chercher le tabac dont elle a besoin! Pendant
cetle période elle dort sur une natte spéciale, et met des véte-
menis spéciaux, les vieux habits qu’elle a apportés pour cet
usage le jour de son arrivée au domicile conjugal. Lorsqu’elle fait
la cuisine, elle ne doit pas toucher la bouillie avec ses mains, mais
avec une cuiller. Un homme riche qui a de nombreuses épouses,
¢t par conséquent une nourriture abondante, ne touchera pas a
la marmite de la femme tabou! A la fin de cette périade, elle en-
duit d’argile le sol de la hutte et remet ses vétements ordinaires
(Annotatio 12). C’est 1d évidemment le rite d’aggrégation par
lequel la femme retourne & la vie ordinaire.

Les rapports normaux continuent pendant la premiére année
du mariage. La grossesse de la femme ne les fait pas suspendre.
11 semblerait méme gu'ils soient recommandés, ainsi que le
montre I'histoire snivante : un jeune howmme se pluignit. & moi
un jour d’aveir été ensorcelé par sa tante matornelle. Par ses
enchantements elle I’avait rendu incapable d’avoir des rapports
avee sa femme qui était enceinte, et 3l en était furieux car il assu-
rait que sa tante avait voulu compromettra le succés de la gros-
sesse. Elle voulait empécher 'enfant de grandir el mettre 4 sa
place, par ses sortileges, un serpent, un liévre, une caille ou une
antilopel

Aprés la naissance, de crainte de contamination possible par
les lochies, interdiction absolue des rapports sexuels, jusqu’a la
fixation de la cordelette (p. 68). Ensuite ils sont permis mais
toute grossesse doit étre évitée jusqu’au sevrage, aprés quoi les
rapports sont repris d’une fagon normale, et cela continue jus-
qu’au jour ou la femme n’est plus capable d'enfanter. Je ne con-
nais aucune régle spéciale en ce qui concerne la ménopause.

Chez les Bantous, les rapports scxuels ne sont pos, comme
chez les peuples plus évolués, une affaire individuelle. 1ls sont
mystérieusement reliés & la vie collective de la communauté, 11
s'ensuib qu’en certaines occasions ils sont recommandés, et méme
ordonnés, en d’autres ils sont interdits.

10 Cas de recommandation. — l.es rapports sexuels doivent
avoir lieu, obligatoirement, en deux occasions principales :
d’abord lorsque les habitants, ayant abandonné leur village, vont

NMEURS BT COUTUMBS DES DANTOUS 12
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en fonder ailleurs un nouveau, ensuite lorsque les veuves accom-
plissent le rite-pénible du «lahla khombo » (jeter au loin le
malheur). Nous verrons en étudiant ces coutumes que les rapports
sexuels ont ici une double signification : 10 ils « consolident » la
petite communauté dans sa nouvelle demeure, c’est-A-dire ils
affermissent sa structure en fortifiant Pautorité de son chef,
lequel précéde ses subordonnés dans la reprise de ces rapports
selon la loi de la hiérarchie; 20 ils fournissent le principal moyen
de se débarrasser de toule contamination, surtout de la souillure
apportée par la mort (Annotatio 13).

20 as de prohibilion. — On ne considére pas que les gens ma-
riés se trouvent habituellement dans un étal de souillure, comme
par exemple ceux qui prennent part au deuil. Cependant ils for-
ment une catégorie appelée « ba-kou-khila » laquelle constitue
un danger pour les membres de la communauté en mauvais état
de santé. Les gens mariés ne doivent pas s’approcher des circoncis,
sans cela ils empécheraient leurs plaies de bien guérir. Ils ne doi-
vent pas pénétrer dans la hutte d’une personne dangereusement
malade, de crainte de hater sa mort. Pour se promener sur les
chemins, les convalescents doivent atiacher autour de leurs che-
villes la racine appelée soungi, qui les protége contre la sueur,
P’émanation laissée par les gens mariés dans leurs empreintes,
car, ainsi que me le déclara I'un de mes informateurs : « ba-kou-
khila ba hisa », « les gens mariés sont chauds ».

De plus, non seulement les individus, mais la vie sociale tout
entiére, scrait en danger si des rapports sexuels avaient lieu alors
que la communauté se trouve elle-méme dans une situation cri-
tique. C’est pourquoi ils sont interdits en temps de guerre, pen-
dant toute la durée des expéditions de chasse, et aussi pendant les
périodes de marge. Chose curieuse, cette régle ne s’applique pas
aussi sévérement aux filles et aux gar¢ons non mariés qui peu-
vent s’amuser conformément a la coutume du -« chigango »
(p- 95). 1l semble que ce n’est pas I'acte en lui-méme qui est
tabou, mais 'acte en tant qu’il est accompli par des gens mariés;
et c’est seulement dans ce cas qu’il a une influence sur la vie de la
communauté.

Quelle est la raison de ces prohibitions? « Les gens mariés sont
chauds ». Que signifie cet aphorisme? Le rite suivant nous aidera
peut-étre 4 le comprendre.

Dans le pays des Maloulékés, lorsque la population tout entiére
entre dans le lac pour capturer des poissons, suivant la coutume
du tjeba (VIe Partie. Ch. I), on choisit un petit gargon et unc

-]
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petite fille et on les couche sous une peau de lion, comme s'ils
étaient mari et femme, en leur recommandant de rester bien
tranquilles pendant tout le temps que les grandes personnes
pécheront. Ignorant tout des rapporis sexuels, ils obéissent, et
alors les poissons eux aussi restent tranquilles et se laissent aisé-
ment tuer. Pourquoi? Parce que dans I'acte sexuel il y a quelque
chose de sauvage, de féroce, de passionné qui, suivant la loi de
concordance (ui est 4 la base de la magie bantou, a une influence
sur les forces hostiles. Celles-ci seront stimulées et plus difliciles
vaincre, que e soient les ennemis pendant la bataille, les ani-
maux de Ja hrousse durant les expéditions de chasse et de péche,
la maladie, ou le danger de contamination lors d’une mort ou
pendant les périodes de marge. La vie est, pour ainsi dire, accé-
lérée par l'acte sexuel, et cette accélération est communiquée &
toule la Nature. Par conséquent : Restez tranquilles, soyez con-
tinents!

Cette conception profonde de la vie explique aussi pourquoi,
si souvent, certains actes doivent élre accomplis par des enfants
encore ignorants des rapports sexuels, ou par des vieilles qui n'en
sont plus capables.

Nolons que tous ces rites n'apparliennent pas & ’Animisme
4 proprement parler, mais au Dynamisme (VIe Partie. Ch. 1) qui
joue, dans la philosophie bantou primitive, un role presqu’aussi
important que ’Animisme. Ces interdictions ne sont pas, 4 pro-
prement. parler, religieuses.

6o Siérilité.

Dans les clans du Nord lorsqu’une femme n’a pas d’enfant, un
sacrifice spécial est offert, trés semblable A celui offert par les
Rongas le jour de la conclusion d’un mariage. On tue une chévre,
on détache un long morceau de peau, large d’un pied, de la région
abrdominale, et on y pratique trois ouverlures, I'une pour la téte
et les deux autres pour les bras. Les trois ouverlures convergent
vers un point o 'astragale de la chévre est fixé par une laniére.
La femme stérile se revét de cette peau, I'astragale s’étalant sur
sa poitrine. Elle doit également mettre la vessie dans ses cheveux,
et porter ces ornements pendant un cerlain temps. Pour les Thon-
gas, il semble évident que ce sont les dieux-ancétres qui envoient
les enfants; ceci explique I'idée d’offrir un sacrifice en cas de sté-
rilité. Mais, en dehors du rite religieux, les docteurs indigénes, ont
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de nombreuses drogues pour remédier 4 ce malheur ). La bouillie
spéciale préparée pour une femme stérile (mhika, chimhiko) est
appelée chiboleko par les Rongas. La pauvre femme est méprisée.

La stérilité peut étre un cas de divorce, le mari a le droit de
renvoyer sa femme chez elle; mais généralement les parents de
la femme trouvent une nhlampsa, c’est-A-dire une seur ou une
parente plus jeune que I'épouse et la donnent au mari comme
deuxiéme femme (Voir 11e Partie. Chap. Premier).

6" Grossesse el fausses couches.

Lors de sa premiére grossesse, dés que ses seins commencent, &
se gonller et & noircir, la femme entre dans 1’état appelé mounyama
(obscurité) et doit suivre un traitement spécial. Le médecin fait
de petites incisions prés des seins et aux jambes, et il en fail jail-
lir un peu de sang. La femme enceinte boit également une tisane
destinée & produire le méme effet, c’est-a-dire a « enleve * le sang »,
Les Thongas estiment que dés que les régles sont suspendues le
sang s’accumule dans le corps, il faut done le faire sortir.

On ne considére pas la grossesse comme une période tabou.
Comme nous venons de le voir, les rapports sexuels sont permis
pendant toute sa durée, ils sont méme recommandés comme favo-
rables A la croissance de I'enfant; mais, en prévision de la najs-
sance qui approche, quelques tabous spéciaux ont été ajoutés a
ceux qui s’appliquent d’une fagon générale 3 toutes les femmes.

Une femme enceinte ne doil pas boire d’eau deboul; elle doil
s’agenouiller pour le faire, sans cela I’eau tomberait violemment
sur la téte de I'enfant et le blesserait!

11 lui est interdit de s’envelopper le corps de trop de vétements.
Elle doit avoir le ventre découvert et ne jamais rejeter le pan de
son vétement (kapoulane) par-dessus son épaule, sans cela le
bébé naitrait avec la téte couverte de membranes, complication
trés redoutée des femmes thonga.

Elle ne doit pas avaler de la sauce irop chaude. L’enfant pour-

1. Un Pédi m'a raconté que dans sa tribu, en pareil cas, on commengait
par s'assurer si la stérilité était due au mari ou a la femme. Pour cela on
coupe un petit morceau des vétements du mari et de la femme, et on les
place prés du nid d'une araignée, Cette araignée est une espéce de mygala
de taille énorme. Si I'araignée prend pour son nid le morceau de vétement
du mari, cela veut dire que c’est Jui qui est fautif, et vice-versa. Voir & propos
de Y'araignée divinatoire, vol. 11, VI¢ Partie, ch. I, A, VL
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rait étre échaudé a Vintérieur et naitrait ensuite avec des taches
noires.

11 est également tabou de préparer le niéhé avant la naissance,
car personne ne sait ce qui peut arriver. L'enfant pourrait mourir!

La future mére ne doit pas manger de pigeon, car les pigeons
n'ont pas de sang dans les muscles pectoraux. Elle-méme n’aurait
pas de lait pour nourrir le bébé. 11 lui est interdit méme de regar-
der un singe, de peur qu’elle ne « s’empare » (itekela) de la forme
de 'animal et que I’enfant ne lui ressemble!

Une femme qui commence une grossesse ne doit pas rendre
visite 4 un malade. Ce dernier pourrait en mourir.

En ce qui concerne les femmes qui meurent en couches, voir
page 159.

Les fausses couches sont trés redoutées des Sud-Africains, non
pour elles-mémes, mais parce qu’elles sont accompagnées d’une
effusion de sang qui est un tabou terrible. Le feetus doit étre
enterré en terrain humide, sinon Ja pluie ne pourrait plus tomber,
et le pays qui a été ainsi souillé serait desséché par des vents bri-
lants. Un rite étrange appelé mbélélé est accompli en temps de
sécheresse; on va exhumer tous les restes des enfants morts pré-
maturément et enterrés sur la colline, puis on va les jeter dans la
boue, prés de la riviere. Nous discuterons dans la VIe Partie
Vorigine de cette idée extraordinaire. Une femme qui a eu une
fausse couche est impure pour au moins trois mois; il faut que
ses régles aient reparu au moins deux ou trois fois et ’sient puri-
fiée avant que son mari puisse recommencer & avoir avec elle des
rapporls sexuels (Comparez avec Annotatio 7 qui traite de la
transgression de cette régle).

70 Accouchement.

En étudiant les rites de la naissance nous avons décrit les nom-
breux tabous de 'acrouchement. La période du bousahana, qui
’étend depuis les couches jusqu’au moment on lé cordon ombili-
cal tombe, est trés redoutée. Lorsqu’'une femme est atleinte de
chiloumi (maladie qui se produit parfois aprés les couches, sans
doute par suite du déplacement des organes) elle ne doit pas péné-
Lrer dans la hutte d’une femme qui vient d’accoucher. Le mal
(sauterait vers elle » (tloulela). 11 y a cependant un moyen d’em-
pécher la contagion. La visiteuse deit prendre P'étoffe dont elle
se sert comme ceinture et la jeter & la malade qui, & son tour, lui
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jette sa propre ceinture. Elle peut alors entrer : « Elles ont agi
conformément 4 Ja loi, il 0’y a plus de yila. »

11 est interdit & la mére de boire du lait pendant toute la pé-
riode qui s'étend de la naissance de I’enfant  sa présentation 4 la
lune. Ensuite elle n’est autorisée & boire que le lait de vaches
ayant eu plusieurs veaux.

Lorsqu’il s’agit d’un premier-né, on accomplit le rite du
kounga. L’enfant est appelé Awana wa maliboula, c'est-a-dire
I'enfant par lequel la mére a tiboula, est devenue mére., L’étymo-
logie de ce mol liboula (ziboula en zoulou) m’est inconnue.
Lorsque les gens viennents aluer Penfant, ses parents ne les lais-
sent pas le prendre dans leurs bras. Ils doivent payer une petite
somme pour obtenir la permission de le faire, méme s'il s’agit d'un
frére, d’une sceur ou d’une grand’meére. Le pére n'est pas soumis
A cetle régle : « 'enfant est & lui, il lui appartient ». Actuellement
celte cérémonie signifie seulement que ces gens sont heureux de
recevoir parmi eux le nouveau-né. 11 n'y a pas de tabou, mais ce
rite est certainement 1i¢ au fait. qu’en mettant au monde un en-
fant pour la premiére fois, la femme passe de Pétat de femme a
I'état de mere. Une démonstration de joie a licu 4 la naissance de
chacun des enfants suivants, mais le kounga ne s’accomplit que
pour le premier-né. 11 ne semble pas que dans ce cas les cadeaux
du kounga soient sujets & aucun tabou, comme c’est le cas pour
le bowoumba (voir p. 122).

80 Perle d’enfanls.

La femme qui perd un bébé (wa kou felwa) est profondément
contaminée par la souillure de la mort. Elle doit Venterrer clle-
méme, sans I'aide de son mari. Le jour suivant elle va derriére la
hutle, s’agenouille el fait. couler son lait sur le sol. Elle continue
ainsi jusqu’a ce qu’il soit tari. C'est un tabou, son lait est souillé,
il n’en doit pas tomber une goutte dans les jardins. Elle doit donc
¢viter de traverser les champs et d’oller aux greniers chercher
des provisions. Jusqu'a ce qu’elle ait été « remise en état (bouse-
tela) », elle mange avec une cuiller. Pour une femme, se servir
d’une cuiller est un mauvais signe, car cela lui rappelle la mort.
C’est la raison pour laquelle les hommes adoplent cctte habitude
plus facilement que les femmes. Pendant toute la durée du deuil
les rapports sexuels sont interdits a la mére, et, lorsque ses régles
réapparaissent, ¢lle se tait et n’en dit rien & son mari. Ce n'est
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qu'a la deuxiéme ou & la troisiéme fois qu'elle Pavertit. 11 peut
alors la purifier, ce qui se fait exactement comme pour les veuves
{Voir p. 149). Ensuite il lui ach&le de nouveaux vétements et elle
reprend sa vic ordinaire. Tous, en la voyant ainsi revétue d’habits
neufs, sauront qu'elle a é1é « réparée ». Si elle recevail ces véte-
menis d’un autre que son mari, ce dernier serait gravement
oliensé et il Paccuserait d’adultére.

Un homme ne se revét pas de malopa, ou vitements de deuil,
lorsqu’il s’agit d’un enfant tout jeune. Seule la femme le fait.
Pourtant un mari est toujours peiné de la mort d'un enfant et ce
triste événement produit souvent de terribles résultats. L'idée
lui viendra que sa femme est une jeteuse de sorts et que, par ses
pouvoirs magiques, elle a mangé son propre enfant. Une telle
acrusation finit presque sdrement par un divorce.

Une femme qui a perdu plusieurs enfanls, trois ou quatre, est
considérée comme étant dans une situation particuliére, appelée
howoumba, et de nombreuscs régles devront étre observées afin de
remédier & cet « état de dépouillement ». Si un enfant vient au
monde, aprés la mort de plusicurs de ses fréres, il devra étre porté
dans un niéhé fait d’une peau de mouton au lieu d’une peau d’an-
tilope ou de chévre (Voir p. 61). 11 est tabou de le porter dans
un ntéhé ordinaire. Si ¢’est un garcon, la mére 'habillera avec des
vilements de fille, et vice-versa. Les seins de la mére devront étre
cenduits d’une médecine spéciale, car ce sont des « seins de morts
(mabele ya bafl) ». Si I'enfant. vit, on le sévre le plus Lot possible
et on le conduit chez sa grand-mére. 11y a deux rites curieux pour
le protéger du mauvais sort. Le premier est le kounga; le deuxiéme
rangela bowoumba, semble étve plus particulidrement la contume
d:s clans du Nord,

Le rite du kounga que nous avons déjd trouvé plusieurs fois
(voir p. 120; est accompli également dans le cas d’une mére qui a
mis au monde un nouvel enfant alors qu’elle se trouvail en ¢lat
de bowoumba., 11 est tabou de le négliger. La mére garde le silence
devant les gens qui viennent la voir jusqu’a ce qu'ils aient déposé
leurs dons a ses pieds et qu'ils aient, par ce moyen, « ouvert sa
bouche ». Les vieilles fernmes qui n'ont pas les moyens d’acheter
w1 cadeau, prennent un brin d’herbe ct le piquent dans ses che-
veux. Elle consent alors & parler. Elle réunit tous les bracelets
ainsi oblenus et les attachie au ntéhé, les portant de cette maniére
partout ou elle va.

Les clans du Nord observent un autre rite. La mére conduit an
village de ses propres parents 'enfant dont les fréres et sccurs
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ainés sont morts. La elle 'enterre jusqu’au cou dans le tas de
cendres, puis quelqu’vn court prendre au village une poignée de
mais et la jette sur 'enfant. Aprés cela on le retire des cendres, on
le lave, on le barbouille d’ocre et on le raméne A la maison. Ce
rite s’appelle rangela bowoumba, c’est-a-dire devancer le bo-
woumba, le couper, le soigner : le bowoumba ne viendra plus
maintenant puisqu’il a été « devancé ». 1] aura été trompé et ne
voudra plus du bébé, puisque celui-ci a été jeté sur le tas de cen-
dres avec tous les détritus du village. L'enfant ne peut plus man-
ger de mais, méme si on lui en donne des grains, il est mort! Que
le bowoumba ne s’en occupe plus! (Cette description du « rangela
bowoumba » m’a été donnée par un vieux Thonga des Spelonken.
Mankhélou, mon informateur nkouna, appelait ce rite ringela
bowoumba du verbe ringa, essayer : on essaie d’influencer ainsi le
matheur de la mére dont les enfants ont é1é ravis) 1,

8o Adullére.

Chez les Thongas le vérilable adultére pour un homme, qu'il soit
marié ou non, consiste 4 avoir des rapports avec une femme ma-
riée. S’il en a avec une jeune fille, cela n’aura pas de conséquences.
Personne ne le blamera s'il ne la rend pas enceinte. Si elle a un
enfant il sera seulement tenu de I'épouser; elle deviendra sa
deuxidme femme. Sa premiére femme ne lnj en voudra nullement
de sa mauvaise conduile. Parfois elle lui procurera elle-méme la
jeune fille qu'il désire. Il n’y a rien dans son cceur qui ressemble &
la dignité jalouse d’une épouse européenne! Elle gardera toute la
jalousie (boukwélé) dont elle est, capable pour le moment oit la

1. Ces rites prouvent que, de tout temps, la mortalité infantile a 418 grande
dans la tribu bantou. L’ignorance des régles de I’hygiéne suflit & Pexpliquer.
Mais elle a considérablement augmenté depuis I'arrivée des Blancs a cause
des maladies nouvelles qu'ils ont apportées (surtout la syphilis). C’est prin-
cipalement dans les quartiers indigdnes aux abords des villes que la situation
est alarmante. Le South African Qutlook du 1t juin 1931 donne les chiffres
suivanis comme ceux des statistiques officielles : sur 1.000 enfants indi-
gtnes, il en meurt 171 & Cape Town, 203 & Port Elizabeth, 500 a4 Johannese
hourg, 301 & Pretoria, etc... Toute cette question a 616 envisagée, trés séricu-
sement par la Conférence Internationals pour I’Enfance africaine qui s’est
réunie & Gendve en juin 1931 & Pinstigation de I'Union Internationale de
Secours aux Enfants. On lira avec intérét les neuf rapports présentés sur
co sujot pour toutes les régions de I'Afrique et les conclusions adoptées par
Ia Conférence (S'adresser : 31, quai du Mont-Blane, Genéve).
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deuxiéme femme arrivera au village et partagera avec elle affec-
tion de leur commun mari! L’adultére avee une femme non ma-
rice n’est que du « gangisa ».

Mais si un homme a séduit une femme mariée, une femme qui
posséde un maitre (iwinyi), qui a é1¢é payée, alors I'affaire devient
trés sérieuse. Le mari réussira trés habilement A découvrir sa
mauvaise conduite. Aussitot qu’il commence & avoir des doutles
sur la fidélité de sa femme, il choisit un ami et lui demande de la
surveiller. Elle est trés rusée, son amant aussi, mais ami veille et
il finira peut-étre par les surprendre dans la brousse lorsqu’elle
va chercher du bois, ou prés de I'étang quand elle va chercher de
Peau.

11 revient auprés du mari et lii fait savoir qu’il a réussi & les
prendre en flagrant délit. L’amant a peut-étre donné des cadeaux
ala femme. S'il ne I'a pas fait, le mari envoie son #pouse enlever
quelque objet dans la hutte du séducteur. Celui-ci la laisse faire.
Elle revient avee sa couverture ou quelque autre objet lui appar-
tenant. En possession de cette pidce & conviction, le mari trompé
va trouver le conseiller dont il dépend et le prie de I'accompagner
aupreés du chef, au tribunal. Le chef convoque alors le conseiller
qui doit veiller aux affaires de 'amant et 'envoie chercher le cou-
pable. La confrontation a lieu. La femme, interrogée, raconte
tout : combien de fois ils se sont rencontrés, oii il I'a séduite, ete...,
etc. 8%il nie, on exhibe I'objet qui prouve le délit. La femme le lui
montre : « N'est-ce pas toi qui m’as donné ceci. J’avais beau te
dire que j’appartenais & un maitre (wa iiwinyi), tu me disais : Peu
importel Tu vois bien, maintenant! » Le chef ordonne alors &
Fadultére de payer fout un lobolo, 15-20 Liv. st. et il accompagne
son jugement des considérations que voici : « Comment as-tu pu
faire une chose pareille? On sait bien qu’une femme ne refuse
jamais les avances d’un homme. Mais nous sommes sur nos
gardes sachant que I'adultére entraine des procés (tindaba). Que
n’as-tu pris une jeune fille, si tu en voulais! Tu n’aurais commis
aucune faute, mais tu apprendras ce que c’est que de porter
atteinte & une femme mariée! »

L.e jugement ayant été prononcé, le conseiller du mari trompé
g'en va trouver le conseiller du coupable. Celui-ci va réclamer
I'amende. Les parents du condamné grondent I'adultére, I'insul-
tent. « Tu vois bien! voila tout cet argent perdul perdu pour rien!
Si au moins tu avais acheté une femme ayec cette somme! Mais
regarde : c’est une perte séchel Nous Le disions bien que tes mau-
vaises meeurs te conduiraient au malheur! » Si le séducteur n’a

. ——
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pas de quoi payer, il devra réunir toute sa famille el la supplier
de lui venir en aide, car chacun est d’accord sur le principe sui-
vanl : « Quant i la detie d’aduliére, on ne doit pas manquer
d’argent pour la payer (Nandjou wa hombouyé a on pfoumale).

Le malheurcux paye son amende et il ajoute méme une pioche
pour chasser (hlongola) le conseiller qui a fait exécuter la sentence.
Celui-ci la gardera pour prix de sa peine!

Pourquoi I'adultére est-il si sévérement interdil et puni? Ce
n’est pas du tout pour une raison morale de pureté ou de chastets,
mais pour deux aulres raisons. D’abord une raison juridique.
L’adultére avec une femme mariée est un vol, car celle-ci appar-
tient & un mailre. Elle-méme n’est pas punie, sauf lorsque celui
qui la surveille la surprend en flagrant délit et se donne le plaisir
de lui administrer une volée de coups de baton. Tout le chatiment
retombe sur I’homme, c¢’est. lui le voleur. Mais il existeégzalement
une raison physique : le mailoulanal Nous avons déja vu ce mot,
Tloulana signifie sauter 1'un par-dessus 'autre, se faire concur-
rence P'un & Yautre. Dans le domaine sexuel on ’emploie en por-
lant de deux hommes qui ont des rapports avee Ja méme femme.
« 11s sont unis en une seule vie par le sang de cetie femme, ils ont
bu & la méme source » (Viguet). Cela établit entre eux une dépen-
dance snutuelle des plus curicuses : si I'un d’eux Lombe malade,
Pautre vie doit pas lui rendre visite, le malade pourrait en mourir.
§’il s’enfonce une épine dans le pied, I'autre ne doit pas aider i
la retirer, c’est tabou, la plaie ne guérirait pas. $’il meurt, son
rival ne doit pas assister & son enterrement, car il mourrait Jui-
méme (Voir page 133). §'il est le fils du défunt (il arrive parfois
qu’un fils se rende coupable d'adultére avee I'une des jeunes
dpouses de son pire, ce qui est considéré comme biha, trés mal),
il mosera plus s'occuper de Ienterrement, bien qu’il puisse se
Lrouver qu’il soit justement le « maitre du deuil », Ses parents le
chasseront. car ils ont pilié de Jui et savent. quel malheur le me-
nace. C'est un tabou terrible! 11 exisle des médecines pour enlever
celte contamination, sans doute : elles font disparaitre le yila,
mais le bila (msuvaise action) demeure! Toutefois ces médecines
seraicnt inutiles en cas de mpondjo (que je suppose éLre le lupus);
&i un homme rendait visite 4 son rival atteint de cette maladie,
il mourrnit. Nous avons déjia vu quelles complications terribles
sont, supposées sc produire i la naissance des enfants, lorsqu'il y
a zu adultére (p. 4b).

Ces grands tabous montrent que les Thonges ont le sentiment
trés net que Ja promiscuité dens ce domaine est trés dangereuse.
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Méme en cas de gangisa, on blame les jeunes gens lorsque deux
d’entre eux ont des rapports avec la méme fille,

10° Divorce,

L’aduliére est I'une des causes du divorce. Au lieu d’obéir A
son mari légitime et de lui aider A obtenir une compeusation,
I'épouse coupahle peut préférer aller vivre avec son amant. Ceci
provoque un divorce immédiat. Le mari va trouver les parents
de la femme infidéle et réclame son Jobolo. Ceux-ci n’ont peut-étre
pas d’argent. liquide, cependant ils cherchent & se le procurer le
plus vite possible, méme si cela doit entrainer la dissolution du
mariage de leur propre fils. 11 se peut qu’ils renvoient & ses pa-
rents la jeune femme de ce dernier et réclament le lobola payé
pour clle, afin de faire face aux revendications du mari offensé
(Voir 11e Partie}. 11 semblerait plus simple d’aller réclamer aun
voleur lui-méme le lobolo de la femme adultére qu’il a volée
(tlhouba). Mais un voleur n’est pas un homme sur gui on puisse
compter! §’il a volé, cela prouve qu’il ne possédait rien ? (Voir
Appendice VIII).

Le divorce a souvent lieu pour des causes plus iriviales, pour
simple incompatibilité de caractere. Les pajens sont souvent durs
pour leurs femmes, 1ls refusent de leur donner de I'argent pour
acheter des vétements. « Ce sont des pierres » me déclara un jonr
I'un d’eux. « Lorsqu’on gratle une pierre avec I'ongle, ongle se
vasse el la pierre reste ». D’autre part les femmes sont loin d’élre
drs eréatures douces ct obéissantes, et naturellement il y a sou-
vent des disputes. Lorsqu’elle 8’imagine étre persécutée (chanisa),
la femme s’enfuit chez elle. C'est sa grande arme. Le mari pousse
un soupir de soulagement... mais trés vite il se rend compte de
son malheur. Plus de nourriture, plus de repas cuil le soir! Ses
camarades partagent leur souper avec lui pendant quelques jours,
mais ils ne consentiront pas & le nourrir pendant longtemps.
Modestement, humblement, il devra aller trouver ses beaux-
parents cb demander & sa femme de revenir. Les parents font une
enquéte, et, 8’il y a lieu, tancent veriement leur gendre, 11 se
Irut que la vie domestique redevienne normale, car tous deux

) 1. Les femmes de mauvalise vie sont appolées en ronga gwababana : pros-
tituées. Ny en a beaucoup tout autour de Lourengo-Marqués, cor la moralité

Y est descendue & un niveau tres bas. C'est 14 lo résultat d'une dégénéres-
cence,
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redoutent un renouvellement de conflit, mais il se peut également
que Ja situation s’aggrave de plus en plus el que V'on en arrive au
divorce. Le mari réclame son argent et lorsqu’il I'a obtenu le
mariage est dissout (kou dlawa ka boukati).

Une accusation de sorcellerie peut également provoquer le di-
vorce, surlout aprés la mort d’un enfant; de méme la stérilité,
comme nous ’avons déja vu (p. 179). L’égoisme exagéré du mari
peul le provoquer. On raconte souvent I'histoire de I’homme qui,
en temps de famine, réussit 4 tuer une antilope et la garda pour
lui sans en donner & sa femme ni A ses enfants. La femme s’en
apergut; aussi, lorsque la famine fut terminge, invita-t-elle tous
ses parents & une féte de biére. Elle leur montra les os de I'anti-
lope qu’elle avait cachés en racontant combien son mari s’élait
mal conduit vis-3-vis d’elle. Ses parents la reprirent alors chez eux
avec ses enfants. Parfois on termine Ihistoire en disant que
Fhomme perdit ainsi méme I’argent du lobolo en punition de sa
mauvaise action! {(Voir Grammaire Ronga, page 202. Chanls ¢l
Conles ues Ba-Ronga, page 260).

110 Veuvage.

Lorsqu’un homme meurt, ious ses parents sont, ainsi gue nous
Pavons vu, contaminés par la souillure de la mort (page 138). 11y
a des cercles concentriques autour de lui, certaines personnes
¢tant plus touchées que d’autres. Les femames forment le premier
cercle, surlout la premiére femme. Elles doivent done accomplir
des cérémonies purificatrices spéciales, qui jettent une vive lu-
miére sur les sentiments profonds des Thongas en ce qui concerne
la vie el la Nature. Par ailleurs ces femmes sont la propriété de la
famille du mari et elles font partic de ses biens. Comment doi-
vent-elles étre réparties entre les héritiers? C’est 14 un probltme
trds délicat, plus ou moins réglementé par la loi de la tribu. Il y a
donc dans la série des coutumes relatives aux veuves deux caté-
gories de rites & étudier : 12 les rites de purification; 20 les régles
pour la répartition des épouses dont le mari est mort.

Décrivons d’abord le sort réservé, chez les Rongas, & la pre-
miére femme (pour tous les détails supplémentaires voir : le sort
des veuves chez les Ba-Ronga. S. A, A, A. S. 1909).

a) Le premier jour. — Manyibane est mort! triste événement
pour sa femme. On 'appelle pour lui [aire voir la tombe. Elle
assiste en silence & 'enterrement, mais aussitot que le frére cadet
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Jdu défunt a termind la pritre mortuaire, elle éclate en sanglots
ct en cris! Ses parents se Jamentent eux aussi : « Notre enfant est
accablée de malheur! Maintenant le froid est venu pour elle! Elle
apprendra 4 connaitre ’eau froide! » C'est 13 une allusion 4 la vie
yue la nouvelle veuve devra mener. Chaque matin elle devra se
rendre avec ses compagnes au lac ou & I'étang et se laver tout
le corps, ceci jusqu’d ce que les jours de purification soient
passés.

Le premier de ces rites purificateurs a lieu immédiatement
apres I'enterrement. La veuve, entourée des autres femmes se
rend & Vétang. LA toutes doivent se laver le corps. La plupart
retournent aussitot chez elles, mais la veuve reste en compagnie
des aulres veuves ayant perdu leurs maris les années précédentes.
Elles forment une société secréte qui ne se réunit que pour rece-
voir de nouveaux membres dans ses rangs. Personne ne doit étre
témoin des rites étranges qui s’accomplissent. C’est un ngoma
(mot identique & celui employé pour V'école de la circoncision).
En tout cas la troupe mystérieuse prend possession de la grande
route (gondjwen), et I'on doit. éviter avec soin de passer par 1a
pendant ce temps, car un grand malheur pourrait arriver a I'im-
prudent qui s’approcherait trop prés et verrail gquoi que ce soit
de la cérémonie. Si un homme avisé apercoit le groupe suspect de
ces femmes en deuil assises sur la grande route, il s’arréte prudem-
ment. et fait un long détour pour éviter I'endroit. ... Que fait-on &
cclie cérémonie? Avee un couteau ou un morceau de verre 'une
des veuves fait au nouveau membre de la société une incision &
I'alne, du ¢oté gauche, « 14 ol le mari dormait ». Si le sang coule
likrement, c’est bon signe. Les femmes se montrent satisfaites,
clles disent que les époux s’entendaient bien. Si au contraire le
sang ne coule pas, ¢'est inauvais signe. Puis 'une d’elles allume
un petit feu avec une poignée d'herbe séche arrachée au toit de la
hutte mortuaire. Elle y jette des excréments de coq (et non de
poule!) et la veuve doit présenter ses deux mains A la flamme,
aprés quoi elle doit éteindre le feu avec son urine. Si elle est inca-
pable de le faire, c’est encore une preuve qu’elle n'a pas été fidéle
4 son mari et qu'elle I'a tué par ses adultéres. Ces rites ressem-
blent beaucoup aux premiers rites de la circoncision, I'incision
rappelant I'ablation du prépuce, et Vexposition a4 la fumée, le
saut par-dessus le feu. Ce sont de grands tabous. 11 faut évidem-
ment y voir des rites d'initiation accompagnant le passage d’une
condition & une autre. Pourquoi la cérémonie a-t-elle lieu sur la
grande route? Parce que plus tard la contaminaton de la mort
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s'attachera aux voyageurs qui passeront par 1, et les gens qui
ont éi¢ souillés par le denil en seront débarrassés,

Aprés cela toute la troupe rentre au village. Les autres veuves
enlévent A leur compagne tous ses vétements et lui attachent
autour de la ceinture un jonc ou une laniére de fehille de palmier
A4 laquelle elles suspendent quelques larges feuilles. Ainsi som-
mairement vétue, on la rameéne chez elle, bien encadrée. Les
hommes ne doivent pas voir cette procession; aussi quelqu’un
vient les avertit pour qu'ils s’éloignent du chemin et ils vont se
réfugier dans leurs huttes. La veuve est ainsi ramenée & sa hutte,
celle de la grande femme qui vient d’étre découronnée. Elle doit
exécuter la « derni¢re traversée de la hutte ». Elle entre par la
porte en criant : « Mon mari! Mon mari! Tu m’as laissée scule!
Que dois-je faire? » Puis elle sort, non par la porte, mais par le
trou qui a été pratiqué dans le mur pour sortir le cadavre et le
porter au tombeau. Derritre la hutte ses amies Vattendent pour
Ini remettre ses vieux vétements qui ont été lavés A Vétany el
qu'clle devra porter pendant deux jours 1.

b) Les jours suivants du Grand Deuil. — Une petite hutte pro-
visoire est construite immédiatement devant la hutte mortuaire.
C'est 14 que ln grande femme devra demeurer pendant toute la
durée de son veuvage; I’espace compris entre les deux construc-
tions est plus ou moins tabou et la plus grande partie des biens du
défunt est déposée sous I'auvent du toit prés de la porte et 4
Pextérieur (Voir la gravure de la page 153).

Les autres veuves n'abandonnent pas leurs hutles mais elles
prennent part aux autres actes de purification, aux bains de
vapeur et & I'aspersion générale du cinquitme jour. Pourlant, cn
ce qui concerne les bains de vapeur, la premiére femme est traitée
de la méme fagon que les fossoyeurs, ¢’est-A-dire qu’elle doit
s’exposcr & la fumée médicinale la plus forte, alors que les petites
femmes sont purifiées au moyen de drogues plus faibles, Toutes
revétent les malopa et mangent & I'aide de cuillers pendant Loute
Pannée du veuvage.

¢) Décision provisoire en ce qui concerne le sorl des veuves. —
Quelques jours aprés le Grand Deuil, une nouvelle réunion a licu,

1. Les veufs forment eux aussi une soclité semblable et accomplissent les
mémes riles, mais de méme gue seule la grande femme est soumise a ces
régles, @ Pexclusion des petites femmes, de méme I'homme n'est initi¢ a la
société des veufs que lorsqu’il a perdu sa premiére fomme. Aprés Vavoir
enterrée (c'est lul qui tient la tdte) il va se laver d 1'étang, et un autroe vouf
lui fait unc incislon & Vaine.
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mais cette fois il n’est pas question de la souillure inhérente A Ia
mort, puisque celle-ci a provisoirement disparu, il s’agit seule-
ment de décider du sort des veunes, en attendant la décision défi-
nitive. Les sceurs du mort jouent un role spécial lors de cette
réunion. Elles dirigent P'entretien qui a licu avee les veuves au
sujet de leurs nouveaux maris. C’est vraiment une coutume digne
’approbation que de laisser les femmes prendre elles-mames
une décision en cette matiére, bien qu’elles n’aient pas un pou-
voir illimité. La loi a prévu des régles pour leur répartition et il
est rare qu’on s’en éearte. Pourtant on Lolére une certaine liberté
dans leur application et des modifications peuvent plus facile-
ment y étre apporlées si elles sont proposées par des intermé-
diaires féminines. $i le mari possédait un harem (tshengwé) c’est-
A-dire an moins cing femmes, celles-ci seront trés probablement
allribuées aux héritiers de la maniére suivante : la grande femme
qui est « le pilier du village », doit y demeurer et appartient an
frére puiné * qui devient le maitre du kraal. La deuxi¢me est

atiribuée au deuxiéme frére, la troisieme au troisitme, la qua-

Lrigme an nlonkoulou, c’est-a-dire au fils de la sceur du défunt,
La cinquiéme deviendra alors la femme de I'un des fils du mort.
Cect peut sembler choquant, et c’est réellement choguant méme
paur les indigénes; cependant il ne faut pas oublier qu’elle est la
plus jeunc de toutes; elle a 6té épousée alors que le pére était déja
vieux, et le fils alné du mort est peut-#re plus agé qu’elle. En ce
qui concerne les femmes d’un age plus avancé, la premiére et la
deuxiéme en particulier, personne ne penserait d les réserver
Pun des fils Les incestes sont irés rares chez les Rongas. Méme
dans le cas que nous venons de citer on respecte plus ou moins les
sentiments des deux parties. Les hommes conseillent an fils de
se mettre & jouer avec la jeune veuve, de Jui demander du tabac
en plaisantant, de fagon & ce qu’il s’habitue peu & peu & la consi-
dérer, nop plus comme une mére (mamana), mais comme une
tpouse (nsati).

Naturellement la régle générale peut étre considérablement
modifiée suivant les circonstances. Si le défunt est le plus jeune
de Ja famille, son frdre ainé peut hériter de la premidre femme,

mais cetle maniére de procéder est considérée comme une excep-
tion.

1. Chez les Rongas, un frére alné du défunt ne peut hériter do V'une des
veuves. C'est tabou. 11 est un pére pour elle et nen un mari. Parfois il dirige

la discussion, car 1} n'a personnellement aucun intérét en la matitre. (Voir
11° Partie.)
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La répartition ayant ainsi été conclue, les sceurs du défunt
appellent les veuves et leur disent. : « Toi, une telle, tu donneras &
manger 4 un tel (phamela manyana) », et ¢’est alors que com-
menee la discussion. L’une des veuves, déja vieille, peut refuser
complétement d’étre adjugée a I'un de ses beaux-fréres. Elle
peut dire : « Je prends pour mari mon jeune fils », ce qui veut dire:
Je ne veux éire la femme de personne, Ou bien elle dira : « Je
choisis le grand arbre du village oi mon mari défunt a construit
sa hutte ». Cetle réponse peut signifier deux choses. Ou bien : Je
ne quitle pas ce kraal et je resterai ici sans mari; ou, au contraire :
Je consens & étre la femme de I'homme qui deviendra le chef du
village, c’est-a-dire 'ainé des fréres cadets. Une autre dira :
J’aime mon nlownoulou tel et tel. » Cependant si la premitre
feinme désire prendre pour mari un homme qui n’habile pas dans
le village, le conseil de famille s’opposera certainement de toutes
ses forces & son désir, car son départ signifierait Ia disparition du
village. En ce qui concerne les plus jeunes veuves au contraire il
est trés possible quune exception soit faite & la régle ordinaire
si elles insistent pour choisir un autre époux 2.

Aprés tout ce n’est 13 qu’une consultation préliminaire et les
hommes qui se réjouissent A 1'idée d’avoir de nouvelles femmes
auront peut-éire plus tard, comme nous allons le voir, de cruelles
désillusions. En tout cas celui qui est choisi provisoirement
comme futur mari d'une veuve, lui rend immédiatement visite,
« fait des démarches anprés d’elle » (kou moun fambela), suivant
Pexpression technigue.

¢) L'expulsion du malheur. — Mais avant que les veuves puis-
sent retrouver une vie heureuse et normale, il leur faut encore
traverser une épreuve trés dure. Elles doivent accomplir la céré-
monie du lahla ithombo, pour se débarrasser de la malédiction de

1. Quarriverait- i} si une veuve choisissait un mari en dehors de la famille
ae son mari? Pareille idée ne viendrail jamais & une femme palenne; mais
supposons qu'une veuve chrétienne, dont tous les prétendants seraicnt
mariés, refuss de devenir leur femme, puisquo sa conscience lui défendrail
de contracter une union polygamique. Son cas serail extrdmement délicat,
tar je ne pense pas que la famifie paienno prenne son désir en considération.
11 faudrait porter I'affaire devant le tribunal des Blanes et celui-ci essaierait
probablement de venir en aide & la veuve. Je crois que méme si cette femme
consentait & soumettro ses affaires de famille & un tribunal européen, elle
serait obligée de rendre le lobolo ou do remettrs ses enfants 4 ses beaux-
fréres, ce qu'elle serait peut-8tre incapable de faire, Il serait intéressant
de savoir comment les Administrateurs Coloniaux agissent dans des cas
semblables.
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la mort, ce qui pour elles est chose beaucoup plus diflicile que
pour les fossoyeurs ou les autres membres du village. L’idée essen-
tielle dans cet étrange acte de purification est la suivante : avant
qu’une veuve puisse devenir la femme de son nouveaun mari, elle
doit avoir des relations sexuclles avee un autre homme qu’clle
séduit. Si elle réussit 4 se dégager de lui de telle facon que 'acte
garde son caractére rituel, s. n. i. (voir Annotatio 2), 'homme
aura pris sur lui la malédiction de la mort et elle-méme sera puri-
fice. Si au contraire 'homme accomplit Pacte en entier, 1a veuve a
¢choué dans son entreprise et doit retourner chez elle en proie 4 la
honte et au désespoir! Voici la description de I'une de ces tristes
expéditions. Elle a lieu quelques jours aprés la réunion que nous
venons de déerire. Les hommes du village envoient les veuves en
lenr disant : « Allez disperser (hangalasa) la malédiction par le
pays et débarrassez-vous-en avant qu’un autre malheur ne nous
arrive, » Elles partent, leurs paniers coniques sor la téte, accom-
pagnées chacune d’une amie comme 1émoin. Elles rendent visite
4 une parenie éloignée et essayent de flirter avee les hommes du
village. Leur désir est vite compris; les meeurs sont tellement
reldchées qu’il ne leur est pas diflicile d’en arriver & leurs fins. Mais
Facte de purification sera inutile s'il n’est interrompu brusque-
ment avant qu’il ne soit accompli. Si la veuve réussit, elle est
exhubérante de joie et revient en disant : « J'ai Jutté contre le
deuil et je I'ai vaincu. » Si elle ne réussit pas, c’est qu'elle a été
« vaincue par le deuil ». Cest un cas trés séricux et on ne peul Je
Lraiter que par des médecines spéciales. L’homme qui, incons-
ticmment, a purifié une veuve et s’en apercoit, doit avoir recours
au fianga pour se débarrasser de la souillure de la mort 1. Les
veuves s'arrangent pour revenir toutes ensemble; elles s’arrétent
devant Pentrée principale du village et annoncent leur suceés en
poussant leurs mikouloungwana, qui signifient & la fois joie ct
douleur. Tous viennent & leur rencontre, ct vont en procession au
lombeau afin d’annoncer au défunt ce qui s’est passé : « Tu nous
a laissées dehors, nous avons dd traverser une épreuve pénible,

1. 11 peut ¢galement échapper au danger d'étre tu¢ par la contamination
de 1a mort de la manitre suivante : $'il suppose que la femme qui essate de
le séduire est une veuve, il déchire avant V'acte un petit morceau de son
vitement le plus intime. Plus tard il demande & un itanga de préporer une
médecine dans laquelle on met ce petit morceau d'¢toffe. Ensuite i se recou-
vre d'une couverture, fait broler une pilule médicinale sur des charbons
ardents et aspire la fumée. 11 est sauf et. quant & la femme, elle a 616 égale-
ment purifiée,

MEURS ET COUTUMES DES BANTOUS 13
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il n’en aurait pas ¢Lé ainsi si Lu ne nous avais pas quitiées! » Mais,
aprés toul, ce jour st un jour de réjouissance et les hommes,
ceux qui doivent hériter des vouves, sont tout particulidrement
contents. Le mémo jour les veuves changent leur vétement de
dessous et complétent leur purification par un autre bain de
vapeur.

On dit alors que le deuil est midr (woupfile). Les cheveux de la
veuve ont repoussé. 11 no reste plus qu'a luer le deuil {dlaya
nkosi). Ceei doit étre accompli par 'homme qui a « fait des dé-
marches », c’est-d-dire qui a rendu des visites régulitres & la
veuve. Dans la soirée il est autorisé A entrer dans la hutte de cette
dernitre, tous deux y allument un feu duns lequel ils mettent
deux pilules d’une médecine purificatrice, et ils exposent leurs
membres & la fumée. Puis ils éteignent le feu avee leur urine,
aprés quoi ils peuvent avoir des rapports sexuels sans auncun dan-
ger. 11 doit cependant se passer un certain temps avant que I'ad-
judication de 'héritage ait lien.

La description du lahla khombo que je viens de donner, en tra-
duisant exactement ce que m’ont raconté Mboza, Elias et un veuf
igé appelé Magingi, s’applique au rite tel qu'il était normalement
accompli chez les Rongas & la fin du sidcle passé. Actuellement
les coutumes évoluent. 11 existe, tout autour de la ville de Lou-
vengo Margues, des agglomérations d'indigénes originaires de
tontes les tribus. L'immoralité s’y est développée d’une fagun
terrible griico & 1'aleovlisme. Les veuves sont assurées de tronver
la cent hommes pour un lorsqu’elles désirent « jeter au lnin »
leur souillure. Mais dans cette promiscuité la syphilis fait de ter-
ribles ravages. D'aprés les observalions des médecins 90 %, des
indigénes sont atiecints de cette maladie. Lorsque les hommes de
I'intéricur du pavs s’apercurent. que leurs femmes revenaient
rituellement. puriiées mais contaminédes physiquement, ils se
mirent & accomplir cux-mémes I'ncte nécessaire. Cesl si hien
devenu la coutume que, lorsquune veuve se rend & Majlanga-
1éne (tel est le nom de cet enfer d'ivrognerie et d’immoralité), on
dil d'elle : « Elle refusera de rester avee ses héritiers légoux!»
Cependant la loi du lahla khombo nhoben, de 'enlévement de la
malédiction dans la brousse, demeure inexorable dans les trois
cas ol la souillure est considérée comme plus grave : lorsque le
mari est morl de phtisie, de la lépre, ou que la femme a mis an
monde des jumeaux.

Les vicilles veuves gui sont incapables de trouver des amants
peuvent étre purifiées au moyen de drogues.
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¢) L'année du veuvage, — Bien que les veuves aient trouvé de
nouveaux maris, elles demeurent encore dans le vieux kraal.
Elles doivent y accomplir « une pinche complite », c’est-a-diro
une année entiére de labour. Dans leurs nouveaux champs elles
Jaissent les tiges desséchées des cérdales de I'année précédente, de
telle sorte que chacun en passant par 1 sache hnm.édiatement que
ce champ est celui d’wne veuve. Ce qu’elles récolieront pendant
celte année appartiendra & leur nouvenu mari. 1ls onl mainte-
nant le droit de fambelana, c¢’est-a-dire d’aller se visiter 'un
I'autre. Le prétendant apporte des vétements & la femme, et la
femme va le voir en Jui portant une cruche de biére. lls appar-
tiennent plus ou meins I'un & I'autre, mais le mariage de Ja femme
ainsi héritée n’est pas ahsolument décidé. Son sort définitif n'est
pas connu avant le dernier acte qui est aussi le plus important :
Fadjudication de I'héritage.

§) Le jour de l'adjudicalion de Phérilage. — Glest JA wne céré-
monie des plus caractéristiques, ct on la prépare avee le plus
grand soin car c’est un jour plein de surprises ot de dangers.
Toutes les précautions sont prises pour éviter les malentendus et
pour donner une conclusion paisible et satisfaisante an denil,
Cela se passe en hiver, les céréales ont été moissonnées dans les
champs des veuves, les petits épis appelés makounoula ont été
mis soigneusement de ¢dté, car ils doivent servir & préparer la
bitre pour la féte. Le conseil de famille so réunit A nouvean et
décide que le moment est venn. On consulte les osselets, $'ils
sont. favorables, la eérémonie a lieu, On pose encore aux ossclets
un cevtain nombre de questions 1 gui doit prendre le mais dans
le grenier et le mettre dans la marmite pour que I'ean le ramolisse?
west In premidre opération de la fabrication de la bitre indigéne.)
Une femme nouvellement mariée qui n’n encore qu’un enfant
esl ehoisie de préférence. Puis on demande combien de temps on
doit luisser le mais dens Peau, gqui doit ponsser des mikouloung-
wane pour accompagner le travail, qui doit sorlir le mais de Penu,
yquelie est celle des femmes qui doit donner le premier coup de
pilon dnns le mortier pour écraser le mais devenu tendre, cte...

Tous les parents se réunissent dans le village mortuaire. Une
amnée s’est éeoulée depuis la mort, el Pamertume du deuil est
Passée. Personne ne manquera la féte, el moins que personne les
batoukonlon, c’est-a-dire les neveux, les fils des so:urs du défunt.
Ce jour-la certains seront désappointés, mais l'un des ueveux
etournera chez lui plus riche qu'il n'en était partil La plupart
des parents arrivent avant le grand jour pour aider & la prépara-
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tion de la bi¢re. Lorsque la femme désignde par los osselets a
donné le premier coup de pilon, toutes ses compagnes se mettent
immédiatement & piler avec vigueur : « Ghé-ghé-ghé-ghé », et
elles chantent des chants de dewil. En voici un trés significatif :

11i rilo, hi rilo! Hi ta kou yini kou we, Hosi ndjina?

Nous plourens, nous pleurons! Que te dirons-nous, & chef!

Ce chef est sans ancun doute le Giel, I'étre plus ou moins per-
sonnifié qqui tue ou donne la vie, et que nous relrouverons souvent
au cours de ces pages.

1.a premiére des cérémonies de ce jour est le sacrifice qui a lien
sur le tombeau. Le maitre du denil prend un pot de biére et, snivi
de 1a foule, en particulier des balouloulou, se rend A endroit o
le mort a été enterré. Avrivé la il s’arréte et pric : « Vois cette
cruche de bitre! Nous te I'apportons; nous nous sommes réunis
pour mettre en pidess le deuil. Nous te supplions de faire en sorle
que cetle cérémonie s’accomplisse en paix et bonne entente ».
Puis il verse un peu de la boisson dans la coupe qui se trouve sur

_ le tombeau, celle dont se servait le défunt de son vivant. Un des

nloukoulou prend alors la cruche, qui est presque pleine, ¢t on
bhoit le contenu avec les autres baloukoulou. Tout ceci a été fail
avec calme, mais ce dernier acte a rendu les balouloulou plus
hardis. 115 s’agitent. Aussitdt que la foule est revenue du tom-
beau, ils volent un antre pol de bitre. ls insultent les maitres
du village en disant : « Quei! Vous ne nous avez rien fait dire au
sujet des décisions prises pour le deuill Nous en sommes las! Nous
jrons prendre nous-mdmes nos femmes! » Mais quelques-uns des
vieillards vont & eux et leur disent : « Restez tranquilles] Ne gitez
pas la féte! »

Vers la fin de Paprés-midi tous les parents se réunissent. prés de
la porte de la hutie mortuaire et aménent les chévres qu'ils ont.
données pour la fite. Clest 1a que le véritable sacrifiee consistant
en une offirande vivante est offert, de la méme maniére & peu prés
que celui décrit & Voceasion de I'écrasement de Ja hutte (p. 1023,
Le vieil officiont qui prie dit : « Regarde-nous tous icil Nous novs
sommes réunis pour terminer notre deuil. Qu'il 1’y ait pas de
bruit, pas de malentendu, pas de colére parmi les baloukoulou!
Voici notre beenf (In chévre). 11 a été donné par tel et tel. Besu-
coup d’autres ont été apportés. Vois. Tu ¢s mort comme un grand
chefl » Au méme moment un nfoukoulou se léve et commence &
insulter le prieur « Tu n’as pour nous aucunc considération.



EVOLUTION D'UNE FEMME 1497

Pourquoi nous laisses-tu de ¢d16? Tu ne neus donnes pas nos
femmes! Tu es en train de nous tuer! » Et les autres batoukonlon
reprennent en cheeur, La fin du sacrifice et de la priére est tou-
jours la méme dans ces grandes réunions religieuses do famille
des Rongas : les baloukoulou volent la part de la vietime mise de
coté pour les dicux-ancétres. La foule les poursuit en riant, et en
les bombardant de boules de psanyi.

Le soleil 8’est couché. Tous los hommes se rendent 4 la place
centrale du village et s’assoiont autour du feu. Les veuves res-
tent & Pendroit qui se trouve entre la hutte du mort et la nou-
velle hutte de la grande femme, 1a ou tous les biens du mari
défunt ont ¢Lé laissés pendant toute I'année écoulée. Les autres
veuves de la famille les entourent une fois de plus, aucune autre
femme n’a lo droit de s’approcher. La cirémonie qui a lien est un
nouveau rite secret de la société des veuves, Elles chantent le
chant fundraire suivant pour rappeler toutes les souffrances do
I'sunée de veuvage :

Angoma nkouloukoumba! Tatana a nga fa, a ba siya
Na ngoma a nga si ba byela!

Notro loi seeréte est une grando loi! Notre pire est parti, il los a
laissées,
Et il no leur avait pas parld de cotto loil

Pendant ee chant les vieilles femmes enldvent tous les vite-
ments des veuves, et lavent leur corps. Puis elles les conduisent.
dans la hutte de la grande femme ot les revétent de nouveaux
habits, ceux qui leur ont éLé apportés par leurs prétendants ou
par d'autres parents. Lorsque toutes sont assises, les sceurs du
défunt procédent & la dernitre distribution. Elles demandent
d'abord i la grande femme : « Toi, & qui appartiens-tu? » Elle
vépond : « Ne le connaissez-vous pas? C'est 'homme qui a pris
soin de moi, qui m’a rendu visite! Je choisis un tell » Elle peut
dive également : « Je tue un tell » (Ndji dlaya man), ce qui veut
dire : « Comme j'ni tué mon premier mori, je pourrais en faire
autant pour le deuxiéme », déclaration pleine de promessesl
Avssitot que la veuve a donné sa réponse, les femmes qui sont
dins la hutte se mettent a crier trés haut, 'une d’clles sort, va
trouver les hommes et leur crie : « Une telle dit qu’elle tue un
tell » Ensuite les sceurs du défunt se mettent & en questionner
une autre : « Toi, qui choisis-tu? » La femme reste silencieuse.
« Que veux-tu dire? » — « Jo ne choisis personne ». — « Com-
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ment? Sois raisonnable! » — « Non, je ne veux personne! » —
« Pour "10i? »,.. ot olles so mottent & la presser de questions : « Ty
sais bien qui s’est orcupd do tei, qui t'a rendu visite (fambela)
pendant toute I'année. » — « Je ne veux pas de lui! » — « Com-
ment est-co possible? » — « Non, je ne veux pas de lui. Je veux Io
nloukoulou un tel. » Un bruit épouvantable se fait entendre dans
la hutte; tonfes se mettent & crier enscmble. Qu'est-il arrivé? Pra-
bablement cette veuve n’était pas contente de ’homme qu'on
lui avait destind. Le voyant de plus prés pendant Pannée son
allection ne s’est pas acerue. D’autre part elle avait une certaine
inclination pour I'un des baloukonlou, et elle s’est arrangée avee
lui en seeret, pout-dtre également avee la mére de celui-ci, et il a
été convenu gqu'elle garderait lo silence jusqu’a ce jour, puis choi-
sirait son neveu, N est trés possible que ln mére du nlonkoulon
dise dans ce cas : « Cette veuve n'a-t-clle pas été achelée aver
I'argent. que j’ai procuré & la famille par mon mariage? » Natn-
rellement Ye prétendant olliciel trouve fortement & rvedire i cette
spoliation. 1l sa met en colére. Pendant une année entitre il a
fourni des vétements & Pingrale. Les cheses penvent s'enveni-
mer de telle sorte que le nlonkoulou enléve immédiatement Ia
veuve rebelle, en disant : « Au revoir, je pars avec ma femme! »
Les vieux le poursuivent en e suppliant de revenir, 8'ils voient
que la femmo cst absolument décidée, ils lni permettent de snivie
le mari de son choix. 1) vaul mieux qu’ils donnent tout de suite
leur consentement, ear il n'est pas rare que le nfoukoulou repoussé
ce jour-l, se rende dans la famille de la femme et réclame V'nr-
gent que le défunt a paye pour elle, en disant : « Ce lobola vient
de ma mére. 8i vons ne nous donnez pas notre femme, si nous lui
permeties de rester avec un autre homme, ch bien) rendez-nous
Pargent.» Ou bien il peut arriver que la veuve, amenée contre son
gré dans la maison d'un ¢ » ses jeunes beaux-fréves, se sauve chez
Ye nloukoulou, et le mari légal est sans recours. 11 y 8, h ce sujel,
un dicton qui dit : « Une femme héritée, ne peut éire forcée. »
Naturellement de tels cas de conflit d’intéréts occasionnent bien
des frottements entre les membres de la famille, et les indigenes
en sont trés ennuyds, ils essaient de les éviter le plus possible,
Cependant le désir de posséder une ferame de plus est si fort duns
le ceeur du Ronga que de semblables disputes ne sont pas rares,
ct. le jour de Fadjudication de I'héritage est universellement re-
douté. En tout cas le conflit n'ira jamais jusqu’s une véritable
bataille, et si un oncle et un neveu se sont séparés en mauvais
termes, ils essaicront trés vraisemblablement d’arranger les
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choses par un sacrifice de réconciliation (hahlelana madjela), qui
est I'un des cotés admirables de la veligion ronga (Voir V1e Pay-
tie).

Les veuves sont véritablement la partie la plus importante des
biens laissés par un homme. Lorsqu’elles ont ¢t¢ distribuées, les
biens moins importants du défunt sont alors adjugés. Les beeufs
el 'argent ont déjd ét6 remis au frére puiné, ou, en son absence,
anx fils. Le jeune frére les emploicra, en tant que propriété de
famille, pour acheter une femme & son fils ou au fils du défunt.
lorsqu’il sera grand. Lors de la distribution des outils qui ont ¢été
purifiés mais laissés sur le sol devant la hutte jusqu'a ce jour, le
nloukoulou, ¢’est-d-dire le principal neveu utérin, joue de nou-
veau un role important. 11 a le droit. de ljhoumba, ¢'cst-i-dire de
choisir une des sagaies de son oncle, exactement comme "oncle
maternel prend {tjhoumba) une livre sterling dans Vargent du
lobolo (Voir 11e Partie). Chaque guerrier posséde au moins deux
sagaies, la plus prande appartient en principe au chef, el son fils
ning doit en hériter. Le neveu prend la plus petile, mais il doil
choisir avant son cousin., En s’appropriant cette arme, il rede on
transmeot (nyiketa) Ihéritage aux véritables hériliers, Cette
cxpression est trés caractéristique. 11 semble il veuille altirmer
son droit, toutefois il prend Farme la moins précicuse ¢t laisse la
meilleure au fils. L’explication de cetle contume se trouve peut-
¢lre dans Pévolution du systéme familial qui a dd avoir lieu chez
les ‘Thongas (Veir H°e Partie). En fait. tous les batoukoulou se
mettent sur un rang et regoivent une partie des biens du défunt
un coutean, une hache, un petit poingon, elc... Les femmes n’hé-
vilent jamais (a ba di pfindla). Lorsqu’il n'existe pas d’autres
hériliers que des femmes, les sceurs du mort peuvent recevoir
(quelque chose, mais elles doivent garder les objets de valeur pour
leurs fils qui sont les neveux ulérins du défunt, Pourquoi? Parce
(que dans U'esprit des Thongas, une femme n’est pas apte i possé-
der; clle n’est pas capable de construire un enclos & baufs et de
le raccommoder; comment pourrait-elle par conséquent posséder
des beeufs? Tout ce qu'elle peut. faire ¢’est arranger un enclos a
porcs; donc elle peut posséder des pores, mais rien de plus!

La féte de I'adjudication de V'héritage se Lermine par la distri-
bution de la chair des victimes. L’assemblée se sépare aprés que
chague groupe en a regu sa part. On doit la manger sur Ic chemin
du retour, n'importe ou, sous un arbre ou sur la route, mais ce
ne doit étre ni dans le village mortuaire, ni dans son propre kraal.
C'est tabou. Ceux qui ont obtenu une femme retournent chez eux

B S
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tout joyoux. Nes son arrivée, 'heureux époux tue un poulet ou
méme une chévre pour féter dignement sa nouvelle épouse. Clest
la fin do cette longue piériode de veuvage o il est facile de trouver
la série complite des rites de passage.

Telle st la facon normale dont une veuve réintégrait autrefois
la société, Mais il est des cas spéciaux on les rites sont légérement
différents. Si une veuve est agée et no peut espérer séduire un
homme, elle achtte tout simplement des médecines qui doivent
la purifier.

Le cas de la femme de Sokis (voir la note de la page 134) était
plus compliqué. Ele avait un bébé, et les relations sexuelles lui
étaient por conséquent défendues. De plus Phomme qui devail
légalement la receveir en héritage était & Johannesbourg et ne
pouvait jouer lo rdle du purificateur. L'un des fossoyeurs le rem-
plagn et « courut pour elle » (tjoutjoumela). C’est une autre
expression pour fambela. D’aprés ce que j’ai eru comprendre, eet.
homme cut des rapporls rituels (s. n. i.) avec sa propre femme afin
de lahla khombo, de se purifier lui-méme. Puis il attacha lo cordon
de eoton (hoha nchale) autour de 1a taille de la veuve, Une veuve
malade est également traitée par tjouljoumela. Le fossoyeur peut
In purifler, puisqu’il a participé & tous les rites du deuil en méme
temps qu’elle.

Ces procédés do purification atténués semblent étre de régle
dous les clans du Nord. IV’aprés Viguet, les veuves doivent égale-
ment aller dans la brousse (houln ni nhoba) pour rencontrer un
homme qui les délivrora «dv la souillure de la mort, L’homme qui
accomplit cet acte est appelé le chikombo des veuves. Certains
individus en font leur profession. Connaissant des drogues pour
se purifier cux-mémes (kou tirouloula), ils exigent une rémunéra-
tion... Les veuves enldévent leurs vélements de deuil (dans ce cas
~¢ sont des bracelels de ficelles), et reviennent chez elles ornées
de perles. Dans lo dinlecte djonga, I'adjudication de I'héritage
est appelée pandja ndjaka. Aucun sacrifice ne P'accompagne. 11
semble y avoir certaines différences entre les idées des Rongas ct
celles des clans du Nord. Pour les premiers Ia souillure de la mort
contamine plus complétement Ia hutte, qui doit étra détruite, et
la venve doit se soumettre & la dure épreuve de 'enlévement du
malheur (lahla khombe). Pour les derniers, la souillure s’attache
davantage au village lui-méme, qui doit accomplir la purifica-
tion collective du hlamba ndjaka.

11 faul encore que je mentionne une nouvelle coutume qui est
en train de se répandre chez les Rongas des environs de Lourengo-
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Marques. Lorsqu’une veuve ne désire pas devenir la fomme de
'héritier légal, elle retourne chez elle et adople un autre mari, 1l
ne mangue pas d’hommes d’autres tribus, venus d’Inhambane,
de Quelimane ou de Mozammbique qui n'ont pas de femmes. lls
acceptent la proposition de la veuve et vont vivre dans son vil-
lage. On les méprise généralement et on les appelle du nom insul-
tant de mougomo, mot zoulou qui signifie un bidon d’huile vide,.
1ls sont aussi durs ot insensibles qu’un de ces bidons! Si des en-
{ants naissent ils appartiennent & la famille du mari défunt, qui
a payé le lobolo.

Parfois encore la veuve choisit un neveu qui est encore un
enfant. Elle le nourrit comme si ello était sa femme, mais elle vit
avec un autre homme qu’elle aime. Il arrive méme qu’elle choi-
sisse une fillette, la fille d’vne autre femme du défunt (Annote-
tio 13).

C.--- VIEILLESSE ET MORT

Une vieille femme, sortie en quelque sorte de la communauté
sexuelle, jouit de quelques priviléges qui sont tabou pour ses
sceurs encove capables d'enfanter, Elle est autlorisée & revdtir les
vitements qu’ont abandonnés des veuves, la contamination de
la mort n’étant pas aussi dangereuse pour elle. Elle peut procéder
i In purification du village dans certains cas d’épidémies, el i
celle des armes des guerriers (111° Partie). Aprés le sacrifice du
hélier noir pour obtenir Ja pluie, les vieilles femmes et les petites
filles sont seules autorisées & manger la chair de la victime.

Cependant les femmes Agées et déerépiles sont méprisées.
Aussi longtemps qu’clles sont capables de cultiver lenrs champs
oin les traile aveec considération, mais lorsqu’elles ont perdu
toules leurs forces et sont obligées de sc faire nourrir par leurs
enfants, on les eonsidére comme des fardeaux importuns. Je dois
dive qu’nnssi longtemps qu'il reste en elle une étincelle de vigueur,
la femme thonga va labourer son champ, Elle a toujours véeu si
tlroitement unie & la terre qu’elle e peut concevoir Pexistence
loin de ses jardins, et, jusyu’h su mort, poussée par son instinct,
elle se traine jusqu'a cux munic de sa pioche,

Lo mort de la femme est accompagnée des mémes rites que la
moit de I'homme. Je dois cependant mentionner la coutume des
mahloko, qui a licu lorsqu’une femme meurt & la Nleur de V'age.
Mahloko est un substantif au pluriel qui vient de nhloko, téte.
L'explication de ce mot technique est la snivante : les parents de




202 LA VIE DE L'INDIVIDU

la femme disont. : « Notre téte (c’est-a-dire une personne qui nous
est apparentée) est morte, allons mener deuil sur elle. »

Voyons d’abord comment s’accomplissont ces cérémonies de
denil dans les clans ronga.

Si les deux familles étaient trés amies, il est probable que les
parents de la défunte améneront une de ses jeunes sceurs en
disant : « Voici notre petite viande de chévre (mbouti), notre
petite orange (ou plutdt sala, fruit de I'arbre nsala) », 1ls 'ofivent
an mari pour remplacer la morte 4 un nouveau contrat est con-
clu. Le veuf paie alors immédiate:aent une partie du lobolo, cing
livres sterling par exemple, et dans la suite il épousera sa belle-
sceur. Mais généralement les parents sont en colére et la cérémo-
nie des manloko est trés désagréable. 11 se peut que la femme
défunte wait pas été entidrement pavée. Dans ce cas, ses parents
viennent & la fin du deuil « réclamer le troupeau » (ramela
nllhambi).

Mame lorsqu'il n'y a pas de complication au sujet du loholo. il
existe un certain mmalaise, car les fréres de la défunte ne peuvent
s’empicher de penser que leur sccur a été tude par des sortiléges.
Elle est morto avant son temps, donc elle a d0 étre cnsorcelée
par la famille de son mari, sans doute par les autres ¢pouses qui
étaient jalouses d'elle. Lorsque le Grand Deuil a en liey, ¢'est &
peine #’ils sont vonus au village mortuaire. Un ou deux d’entre
eux sont allés voir leur « 18te », puis 'ont pleurée dans leur propre
kraal. Le jour des mahloke ils se rénnissent et jettent les osselets
afin de savoir qui devra parler, qui recevra I'argent des mahloko,
el si cob argent n'a pas é1¢ ensorcelé, ‘Tonte la compagnie b la-
quello se sont. joinkes quelques parentes de la défunte se dirige
vers le village mortuaire, poussant une chivre devant elle. Tous,
avee une expression de mécontentement sur le visage, s'nsscoient
dehors dans la brousse; il n'y a plus de hutte pour les recevoir...
s sont apergus por les habitants du kraal. L'un d’eux, le mailxe
du protacole (inoulosi), va & leur rencontre et leur offre un shil-
ling, mais ils gardent le silence. It leur donne les derni¢res nou-
velles du village, on ne Ini ¥épnd pas. 11 les quitte alors pour reve-
nir une deuxiéme fois muni d’un nouvean présent. Iis consentent
alors & Ini donner des nouvelles de chez eux, mais ils ne pénétrent
pas dans le village. Le méme homme retourne vers eux une troi-
sitme fois avec une livre sterling, ils refusent de Vaccepter. 1l
ajoute dix shillings (une livre dix shilings est considérée comme
la somme normale que le veuf doit payer en guise d’amende aux
parents dec la défunte). 1ls refusent encore : c’est uno insulte!

@)
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tleureusement le ntoukoulou est Ia; il va faire oflice de wmédia-
teur entre les deux familles. Les visiteurs 'ont fait venir dés leur
arrivie et il est 2llé s’asseoir & cOlé d’eux; n’est-il pas le fils de
leur sceur? Mais avant qu'il se rende aupreés d’oux, son pére luj a
conné des instructions : « Dis-leur que je n'ai pas mangé ta mére. »
1o ntoukoulou est, comme nous le verrons, trés libre vis-a-vis
o ses oncles maternels. 11 a lo droit de les taquiner et méme de les
insulter. Voyant gu'ils n’aceeptent pas 'argent, il se léve et laisse
¢clater son chagrin; il jette du sal’- & ses oncles, essaie de les
chasser ot pleure. « Non! Mon pere n’a pas tué ma mére! 11 n'est
pas un jeteur de sorts! Elle est morte de sa mort naturelle! » 1ls
voicnt ses larmes et consentent alors & pénétrer dans le village,

Devant la hutte mortuaire la conronne de paille du toit et tous
les biens de la défunte ont éic empilds : ses marmites, ses plats,
ses paniers, ses euillers, ses mortiers, etc... Les fréves brisent tout.
$'il s trouve guelque ustensile neuf dans la masse, ils le donne-
ront peut-8tre & leurs nidces. Ensuite ils souldvent lo toit de la
hutte et le jettent dans la brousse. Ils enlévent tout le platre des
murs et 1o jettent avec le toit .On accomplit alors le sacrifice an
milien des ruines de la hutte. Pendant gu'on le prépare, les
femmes des deux familles s'insultent réciproquement. Les pa-
rentes de Ja défunte disent aux feinmes da village : « Vous Favez
tuée, pavco qu'elle était une épine dans votre pied » (chilabi). Les
autres répondent : « Nous avez-vous vues la tuer? Les gens ne
meurent peut-dtre pas chez vous? » La boukwelé, la jalousie spé-
ciale qui oxiste presque tonjours entre les femmes d’'un méme
mari explique comment il est possible qu'elles s’adressent mu-
tucllement de telles aménités. Cependant la vietime est préte,
Lous les membres en sont découpés, et 1a portion des dicux-ancé-
tres est mise & part. Le fréve alné de la défunte prie en ces termes :
« Ma scenr, va en paix, ne sojs pas fachée, car nous L’aimons, nous
Sommes venus te pleurer aujourd’hui, Ne dis pas que nous ne
Vavons pas pleurée. Va tronuver un tel el un tel (ptre, grand-
pere, cte...), dis-leur de venir ici, donne-nous bon somnmeil et
bonne santé, ete... » Les hatoukoulon s’emparent. de Ja vietime
et le deuil se termine en vires, danses et boissons. l.es voisines
viennent, prendre part aux réjouissances.

Lorsqu'ils retournent chez eux, les pavents en deuil dépentont
tout Pargent des mahloko & acheter du vin. Parfois ils s'enivrent
complétement. Aprés cela les deux familles recommencent & se
rendre visite,

Cetle coutume de 'amende des mahloko est si bien enracinée

TR T % S = ¢ e £+ o v e —— e



201 LA VIE DE L'INDIVIDU

que les convertis s’y conforment encore, mais ils envoient d'ha-
bitude Pargent & la famille de la femme, et aucune autre cérémo-
nic n'est accomplie.

Dans les clans du Nord on paie également les mahloko, mais i
sembls que la famille du veuf estime avoir le droit de réclamer Ia
restitution du loholo entier, lorsque la défunte ne luj a pas laissé
d’enfant en compensation de la perte subie. Au Nondwane, bion
(e nous soyons encore en pays ronga, lorsque la fornme meurt
pen de temps aprés le mariage, le lobolo doit dtre restilué. Pius au
nord la proeédure ost la suivante : la morte est enterrée par son
mari suivant les régles ordinaires; une annde s’écoule puis une
féte spiéeiale semblable & la « bitre du deuil » (page 156) est célé-
hrée dans le village des parents de la femme, oii les deux familles
se réunissent et fournissont les victimes néeessaires. Ella com-
mence par un sacrifice au cours duquel lo pére do Ja défunto presse
le psanyi deo la chdvre sur tous les assistants, insultant pendant.
tout ee temps les dieux qui ont. tud son enfant et troublé les rela-
tions dos deux familles. Il termine par ces mots adressés anx
parents du veuf : « Je vous purifie de votre malheur. » Le pére du
venf fait de méme, insultant également ses dioux, ot chacun so
frolte le corps avec le liquide verdatre extrait du psanyi. Ensuite
on fait une pritre pour oblenir de nouvelles bénédictions, lo
sacrifice a liew, comme d’habitude, ot les discussions commencent.
an sujet des rovendications. Chacune des deux familles s’installe
dons une hutte, la famille du veuf, suivant la contume, dans la
maison de ln méro de lu défunte, et les pourparlers se poursuivent
parlo moyenr dos intormédinires (Lintjoumi) de la mame facon que
pour les discussions qui précédont le mariage. Appelons A la fa-
mille du mari, et B, celle de la femme. A envoie deux pioches & 3
pour lui notifier : « Votre enfant est morte chez nous V’année der-
nidre ». B répond : « Trés bien! Payez done une amende pour sa
tdte (nhloko), ear vous n'aviez acheté que ses jambes. Son cer-
veau, sa téte, son nom, nous appartenaient encore. » A envoie
cing pioches & I3, pour payer le cerveau de la morte. B en prend
deux sur les cing ct les relourne & A, en disant : « La premiére est
pour te puriller du malheur, et nous rasons ta téte avec la se-
conde. » A accepte les deux pioches et retourne chez lui. 8i lo
femme est morte sans enfants, il y aura un deuxiéme ecte 4 la
procédure : ¢« A o « ouvert la porte de la revendication » (a plourile
nyangwa wa nandjou). Il reviendra bientot la présenter & B.

11 arrive, son intermédiaire (ntjoumi) lui servent de porte-
parole, et dit & B : « Regorde-nous! Nous ramassons nos cendres
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avee nos mains et nous puisons de I’ecau dans de petites coquilles
de sala (c’est-d-dire nous n’avens pas do fomme pour accomplir
les travaux du ménage!) Cela signifie : « Donnez-nous, jo vous
prie, une autre femme ou bien restituoz-nous 'argont nécessaire
puur on acheter une. » Si B a une fille en dge do se marier, il dira :
« Ne nous tue pas; nous placons une bitche on travers do la route »
{hi hingakanya ntjandja). Cela veut dire : « Nous avons mis
«quelque chose pour vous empécher de venir vors nous en ennemis.
Voici une autre femme pour remplacer la morte. » A comprend
parfaitement et retourne chez lui satisfait. Il revient sans délai et
apporte vingt ou trente pioches, c’est wn commencement de
laholo. 11 dit : « Nous vous remercions pour la femme. » La jeune
fille lo suit alors immédiatement. si elle est en dge de se marier;
sinon elle reste chez elle jusqu’a ce qu’elle soit grande et, pendant
toul co temps, son nouveau mari lui fournit des vétements.
Lorsque, ayant 6té vivre avee lui, elle donne naissance & un en-
Jant, B vient trouver A et dit : « Rwombekazi a yi ambi nandj
ou », « Une vache qui a vélé ne peut sorvir & payer une detlo »,
c’est-A-dire ; « 11 faul la payer pour elle-mnéme. » C’est uno expres-
sion technique qui signifle : Puisque notre fille t’a donné une pos-
teritd, paie-nous son lobolo en entier! A s'exdeutora certainement
« hi boushaka », & cause des relations amicales qui existent entro
1 ct lui. Mais si B n’a aucune fille A donner en componsation, s'il
n'a pas d’argent, qu'arrivera-t-il? A suivra ses beeufs 14 ob ils
sont allés, ¢'est-d-dire dans la famille de la jeune fille qui a été
achetée par B pour I'un de ses fils. Cette femmo est, la grande
moukohiwana du veuf, celle qu'il craint le plus parmi toutes les
femmes de la tribu, Nous verrons ce qqui arrivera ensuite lorsque
nous dtudierons les relalions extraordinaires qui existent entre
ces doux individus. Cette curieuse histoire des conséquences de la
mort d'une épouse, racontée d'wne facon si caractéristiquo par
Viguet, nous offre une excellente transition pour passer & la
1o Partie de cet ouvrage, qui expliquera les relations existant
citre tous les membres de la famille thonga.
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DEUXIEME PARTIE

LA VIE DE LA FAMILLE ET DU VILLAGE

&

Aprés avoir suivi un homme ¢t une femme du commencement
i la fin de leur exislence, j’en arrive 3 la vie de la Famille et du
Village. Les deux sujets sont étroitement liés I'un & I'autre. En
geénéral le village n’est qu’une famille composée du chef : le pére,
de ses femmes, de ses enfants et des vicillards qui dépendent, de
lni. En bien des cas cependant ses jeunes fréres vivent avec lui,
parfois méme un gendre ou méme un éiranger, et tous ces habi-
tants forment le village : mouli 1. Dans le premier chapitre nous
¢tudierons la famille elle-méme, sa constitution, le systéme de
parenté, et dans le second : le village, manifestation concréle de

la famille, sa fondation, ses lois principales et les occupations res-
peclives de ses membres.

1. Les villages indigénes sont généralement appelés kraals par les colons
sud-africains, Cette expression vieni du mot portugais curral qui signifio
en réalité étable. Je I'emploierai pour désigner I'enclos o I'on gardo les
beeufs, le kraal du bétail, mais il ne me semble pas exact d’appliquer co
terme au mouli qui est un village, si petit et si pauvre soit-il. Les Portugais
appellent povoagdo les villages indigénes.




CHAPITRE PREMIER

LA VIE DE LA FAMILLE

l.e systéme de parenié des Thongas, et je suppose de Lous les
Bantous, est trés différenl du ndtre et surprend beaucoup le
débutant non initié qui essaie de le comprendre. C’est un sujet
irés compliqué en effet. J’ai donné dans Les Ba-Ronga la généalo-
vie de Tobane, j'ai essayé d'esquisser le systéme de parenté, et
méme de I'expliquer. Je ne puis pas dire que j'aie été compléte-
ment satisfait de ce premier essai. Lorsque plus tard j’ai eu l'oc-
casion d’étudier ces questions dans les clans du Nord, je me suis
apercu qu’une comparaison enire les coutumes des différentes
parties de la tribu aidail grandement & comprendre 'ensemble
du sujet. Ceci m’amena & étendre mes recherches avx tribus avoi-
sinantes, et, aprés la publication de la premidre édition anglaise
de ce livre, je fis une enquéte chez les Vendas, les Pedi-Khahas,
les Soutos, les Tchopis, les Ndjaos et les Tongas. Je congus alors
I'ambitieux projet de dresser un iableau des termes de parenté
de toutes ces tribus ou sous-iribus, convaincu qu'il présenterait
un grand intérét A la fois au point de vue linguistique et au point
de vue ethnographique. Je le publie dans I’Appendice 1V gui se
trouve & la fin de ce volume. Mon sujet. principal est et demeure
la tribu thonga mais, aprés aveir décrit en détail le systéme de
parenté des Thongas, j'ai 'intention d’esquisser quelques-unes
des coutumes les plus caractéristiques que j’aie renconirées chez
les Bantous de I'Afrique du Sud.

M’est-il permis d’ajouter que, s'il est relativement facile de
découvrir les idées principales en ce qui concerne la famille dans
la tribu thonga, il est extrémement diflicile de débrouiller 'éche-
veau en entier. Je croyais qu'il ne se composait que de deux fils :
les coutumes du lobola et de la polygamie, enlacés et noués plus
de cent fois. Mais je me suis apergu que de nombreux autres fils y
étaient mélés : restes d’une ancienne société A Lype matriarcal, et
peut-étre tracés du vieux systéme de mariages par groupe qui
existe encore chez les Australiens. Mon but. est aujourd'hui plus
modeste. Je n’ai pas la prétention de tout expliquer, mais de pré-
senter un exposé des faits plus large et plus complet. Je P'ofire
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aux anthropologues professionnels afin qu’ils puissent fixer la
place du sysiéme actuel de parenté thonga dans I'évolution de la
famille humaine.

A. — REMARQUES AU SUJET DU TABLEAU
DES TERMES DE PARENTE DES DIX TRIBUS
OU SOUS-TRIBUS SUD-AFRICAINES (APP. IV)

Voici d’abord quelques détails susceptibles d’intéresser m.s
lecteurs sur la fagon dont j’ai obtenu les listes figurant sur ce
tableau.

Toul d’abord je désire exprimer ma gratitude au défunt. et
trés regretté M. le missionnaire F. Bridgeman qui a compilé la
liste zoulou, ¢t & M. le missionnaire P. Godfrey & qui je dois Ja
liste 7osa. J’aurais difficilement trouvé des collaborateurs plus
compétents pour le groupe zoulou-xosa.

L.a tribu ichopi est établie sur le bord de 1’Océan Indien, depuis
I’embouchure du Limpopo jusqu’a Inhambane. Un trés grand
nombre de ses membres a émigré dans le district de Lourenco-
Marqués. L'un de ceux-ci, appartenant au clan Zandamélane, me
donna sa généalogie et m’expliqua le systéme de parenté tchopi.

Mon informateur pour les Soulos du Basouloland fut Neftali
Motswenen, assistant du docteur Hertig & Morija en 1915, et la
liste fut aimablemen!. revue par mon ami, le missionnaire E. Ja-
cottel et par M. le missionnaire . Ramseyer.

La tribu khaha n’est qu’une pariie de la population pédi du
nord du Transvaal, J'ai passé quelques années dans le voisinage
de son chef Maaghé, qui s’était. fixé prés de la station de Shilou-
vane, et je dois mes informoations surtout & un jeune Khaha
appelé Maloupi qui était, un de mes éléves (en 1906).

Au cours d’un séjour prolongé en pays venda en 1920, je ren-
contrai un indigéne intelligent appelé Chifaladzi qui fit de son
micux pour me dévoiler les mystéres des coutumes de cette inte-
ressante tribu, en particulier son systéme de parenté.

En ce qui concerne les Tongas des environs d’Inhambane, je
requs mes premidres informations de I'un d’eux établit prés de
Rikatla; ma liste fut soumise dans la suite & Mme Keys, femme
d’un missionnaire américain et clle la compléta dans toute lu
mesure du possible.

Les Ndjaos, appelés également Ba-Nyai, habitent plus au nord,
entre la Sabie et Beira. Un de mes voisins de Rikatla appartenait
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A celte tribu et il me fit un exposé intelligent de leur vie familiale.

Je ne puis garantir que ces listes soient absolument complétes.
Il y a des lacunes dans certaines d’entre elles, soit parce que mon
informateur n’a pas réussi & trouver le terme propre, soit parce
que ce terme n'existe pasou a été oublié (surtout en pays souto).
11 se peut également qu’une erreur se soit glissée ici ou 13 et dans
ce cas je m’en excuse. Quoi qu’il en soil je donne ce tablean tel
qu'il est, aprés avoir fait de mon mieux, car je sais bien, ainsi que
jo le disais dans mon introduction, que la Science procdde par
approximalions successives. J’espére qu’il sera une picrre utile
dans Pédification de la science ethnologique africaine.

Iin ce qui concerne I'orthographe de tous ces mols, j’ai suivi
autant que possible les systémes employés dans les livres de ces
différentes langues. Toutefois comme il existe une multiplicité
déplorable dans le systéme orthographique du Sud de I'Afrigue,
certains signes n’ont pas exactement la méme valeur duns toutes
les colonnes. 1! est impossible d’éviter cet inconvénient qui est du
reste d'imporlance minime, mon but étant avant tout ethnogra-
phique et non linguistique. En thonga je traduis par ps la sibi-
lanle s qui est représentée par § dans les livres thonga-ronga, et
par #j et dj les cérébrales 1 et d. J’emploie indistinctement b pour
le b fort qui est plus commun en vonga et pour le b faible, vepré-
senté par b dans les livres thonga-djonga.

M. le missionnaire P. Schwellnus a trés aimablement transcrit
la plupart des termes khaha recueillis par moi, en faisant usage de
I'orthographe adoptée pour les livres pédi. Ainsi la lettre g, lors-
qu'elle est seule ou aprés k, représente le % gree, une fricative
gutturale dure, alors que g & la suite de n correspond b la guttu-
rale nasale ng, comme dans le mot anglais «singing » (i en thonga).
La cérébrale { (4 en thonga) est représentée par ¢. Sous cette
forme les termes de parenté ne correspondent pas complétement
a la prononciation khaha. Les Khahas ont tendance & adouciv
heaucoup de sons (dz au lieu de Is, une espace de d au lien de 1)
Fai adopté cependant Vorthographe pédi officielle, car il n’est pas
recommandable, au point de vue pratigue, de conserver toutes
les particularités des dialectes ou semi-dialectes moins impor-
tants.

Dans Yorthographe souto kh correspond au pédi kg; I placée
devant i et u représente un son intermédiaire entre I el d, que V'on
retrouve également en tchopi, un d cérébral faible; en pédi on
Vécrit d. Ce son se trouve dans le suflixe féminin ali (souto), adi

MUURS ET COUTUMES DES BANTOUS 15
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{pédi), yue V'on rencontre souvent dans les tormes de parenté
{ali en thonga, azi en zoulow, adzi en venda). O et u sont employés
A la [ois en souto el en pédi pour les demi-voyelles w et y. Ch en
goulo se prononcs comme #sh en thonga et en zoulou.

Grammaticalement parlant, la plupart des termes de parent¢
thonga appartiennent & la classe mou-ba, la classe personnelle.
lis forment leur pluriel en da (batatana, bana, bamakwahou,
batoukoulou). Quelques-uns cependant appartiennent A la classe
yin-tin qui comprend surtout des animaux, mais également des
noms de métiers ou de relations de famille : Ndjisana, nhondjwa.
namou, nhombe, nhlampsa, qui forment leur pluriel en . Les
cing termes suivants : tatana, mamana, rarana, maloumé, kok-
wana, sont traités comme des noms propres lorsqu'ils sont em-
ployés comme tels. Par exemple lorsque je dis tatana, cela si-
gnifle mon pore, celui & qui ce terme s’applique pur excellence.
Dans ce cas latana n’est pas précédé par la voyelle initiale u
ou e, yni est ajoutée devant les noms communs (Voir Elemen-
lary Grammar of the Thonga-Shangaan Language p. 26 § 65). =i
je veux dire « son pére », je dois dire : Ataiana wa kwe (Ro.}, ou
Etata wa yena (Dj.}, ete...

B. — EXPLICATION DES TERMES
DE PARENTE THONGA

Approfondissons maintenant P'étude de chacun de ces termes,
et essayons de déterminer leurs significations principales et déri-
vées. Nous consulterons les trois généalogies donndes ici, celle do
Tobane {A), celles de Mboza (B) et de sa femme Nsaboula (C) et
nous tacherons de délerminer non seulement la relation sociale
mais aussi la relation morale existant entre ces différentes per-
sonnes et la maniére en laquelle elles se comportent les unes vis-a-
vis des autres. Il y a deux espéces de paventés : la parenté par le
sang ou consanguinité, et la parenté par le mariage, du ¢dté de la
femme, ou parenté por alliance. Les parents consanguins se divi-
gent eux-mémes en deux cobégories qui diffdrent plus P'une dr
I'autre chez les Bantous que chez nous : ce sont les parents du
edté du peére et ecux du cdté de la mere. Du cdté du pive, les pa-
rents sont appelés bakwerou (Ro.), barikwerou (Dj.) : ceux de
notre maison, et du coté de la mare bakokwana : los ancétres.

Nous étudierons séparément chacune de ces trois parentés,
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cependant nous nous trouverons dans I'impessibilité de les isoler
entierement 'une de Vautre. Dans chacune d’elles nous rencon-
trerons deux séries de tormes : lermes de correspondance el sde
réciprocito. Nous verrons également que ces appellations expri-
ment bien des choses différentes, 'une des considérations princi-
prales qui les dictent étant, pour I'homme, le droit d'épouser les
parents de sa femme, ou de recevoir en héritage les femmes ap-
partenant A sa propre famille.

I. — PARENTE PAR LE SANG.

Le terme général pour indiquer cette parenté est boushaka (de
shaku, mashaka), parents,

10 Parenis du c6lé palernel.

(Bakwérou : ba, coux, kou, d, éron pronom possessif de la pre-
midre personne du pluriel signifie : ceux de chez nous).

Consultons d’abord Tobane, que nous avons appelé Tobane 11
dans la généalogie.

1l appelle Magougou son pére : talana. Ce rapport implique du
respect el méme de la erainte. Le pére, bien qu'il ne s’occupe guére
de ses enfants, est cepondant leur instructeur, celui qui gronde et
punit. L'ebéissance absolue lui est due par ses fils ol ses filles
(App. V). 1l en est de madme pour les fréres du pére, que |'on ap-
pelle également « hatatana ba shirare » : le fréve alné est un
«grund pére » pour Tobane, et le frére pulné Nkalé, « tatana
Iwe'ntjonge », un « petit péve ». Lewrs femmes, Matchini par
exemple, sont ses méres, bien que dans certains cas il puisse les
¢pouser lorsqu’il les vegoil en héritage. Les cousins du peére sont
anssi des péres (Mouhambi vis-A-vis de Thakousa, par exemple,
Gén, B.), pourvu que le pére les appelle fréres.

Nl existe un autre terme pour dire pére, rara en djonga, roro en
vonga; roro est employé seulement avec le pronom possessif dans
les trois formes snivantes : rorwa'nga, mon pére, rorwa’kou, ton
pére, rorwa’bou, leur pére. Le corrélatif de Latana est iwona, fils
ou fille,

Tobane 11 appelle Chitsimbo hokwana, grand-pére, Tobane 1
kokwane wa tatane, grand-pére de mon pére, el Nkwangana
kokwana wa kokwana, grand-pere de mon grand-pére. L'expres-
sion tatana wa kokwana : pere du grand-pére, n'est jamais em-
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ployée. L’arritre-grand-pére et Varridre-arridre-grand-pére sont
parfois désignés de la maniére suivante : celui qui ne voit pas
son petit-fils lorsque les femmes P'ont envoyé lui porter sa nour-
riture;le garcon la mange en route et le vieillard nes’en apercoit
pas! {page 128). Ces ascendants appellent Tobane nloukoulou,
petit-fils. 1l est. le véritable ntoukoulou de chitsimbo; vis-a-vis
de Tobane 1, il est le nloukoulon wa chikandjaijolo, « celui (ui
s’assied sur les genoux »; en ce qui concerne Nkangwana, il
est le nteukoulou wo chikandjamirombo, mot qui semble signifier
« celui qui s’assied sur les orteils », En djonga une autre de ces
curicuses expressions est applifquée aux batoukoulou : nloukoulou
wa chinguhé. « Lorsqu'il prononce ce nom-la », dit Gana, « mon
arriere-grand-pére désigne un endroit proche, lorsqu'il dit
nlouloulon wa chilandjatjolo, il désigne un endroil placé plus
bas ». I’our bien comprendre cela il faut que nous imaginions Ia
scéne patriareale suivante : un trés, trés vieil homme est assis sur
le sol, tenant son fils (iiwana) dans ses bras, son petit-flls (ntou-
koulou} sur la cuisse, son arridre-petit-fils (wa chikandjatjolo)
sur ses genoux, el son arridre-arriére-petit-fils sur ses orteils 3, Le
fail que ces tormes no sont presque plus usités montre que le sys-
téme de filiation paternelle est en tout cas trés ancien dans notre
tribu. Et méme il a di) exister un temps on les ancétres de la ligne
paternelle étaient micux connus qu'a Pheure actuelle. Les femmes
de ces bakokwana sont aussi des bakokwana exactement commne
Jeurs maris,

La swur du pére est rarana (Ro.) hahane (Dj.). Ce sont deux
formes du méme mot, car le r se change souvent en h dans la pho-
nétiquo thonga; les préfixes de Ia  premidre classe, mou ou n,
maintonant. disparus, peuvent étre causes de ce changement. La
forme rarana est trés proche de rara, pere. On 'emploic pour dire
ma tante. Si I'on veut dire votre tante, sa tante, rarana devicnt
rarakati wa kou, rarakati wa kwe, Ce mol veut dire exactement
péroe féminin (Voir la signiflcation de ce suffixe ali, p. 41, note
au bas de la page). Toumbane est rarana de Masousoule, Masou-

1. 11 existe une aulre Interprétation de ces termes lorsqu'lls sont sppli-
qués aux grands-parents : kokwana wa chinguhé ; i) est pauvre, misérabiel
Lorsqu'un bhont est tus dans le village, on ne lul en envole méme pas sa part;
il cst loin. Kokwana wa chikandjaijolo ; 11 ost presque aveugle. Lorsqu'il
désire volr son arridre-petit-fils, )1 Vappello et jul dit : « Assleds-tol sur mes
genoux. » Kokwana wa chikundjamirombo ; mirombo ou mitjombo slgnlf}c
aussi les petits épis de mals qui servent & préparer I bitre des offrandes. Le
kokwana, Varridre-nrritre-grand-ptro est déja presquo semblable a 'un des
dieux ancestraux & qui I'on offre des sacrifices!
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soule ost également son fiwana. 1] lui témoigne un grand respeet,
bien qu’elle ne soit on aucune fagon une mére (mamana). Pour-
tant, parmi les parents du coté paternel, elle est colle & qui gar-
cons ou filles raconteront leurs secrets; son neveu et sa ni¢ce iront
la trouver pour obtenir aide et conseil dans leurs diflicultés, A
'occasion elle intercédera pour eux auprés do leur pére, et son
influence pourra étro décisive, La rarana peut dtre appelée & offi-
cier dans un sacrifice offert en faveur de ses neveux, des enfants
do ses fréres, si ceux~ci sont tous morts,

Toute femme proche parente de mon pére ou de mes ancdtres
paternels est aussi, par extension, une rarana : les filles de mon
grand-oncle paternel, par exemple, (ui sont comme des swurs
pour mon pére, ete...

Le mari de ma tante paternelle n’est ni un pdre ni un oncle,
mais un euhofwana ou namou, beau-frére, car, ainsi que nous le
verrons, il a une espéce de droit de priorité pour épouser ma sceur?,
(chinkanyana versus Masousounle, Gén. A; ou Mouki versus
Mouhambi, Gén. B). Vis-a-vis de Madongud. Mouki est nkala,
mari, & cause de cette possibilité. 11 est pour elle un mari présomp-
tif. Par conséquent Madongué est une co-épouse présomptive de
sa tante paternelle, et le terme employé pour désigner cette rela-
tion est nhlampsa. Nous expliquerons plus complétement ce
terme dans la suite.

Tobane I1 appelle Tonmbano makwabou; ee terme, qui est
réciproque, signifie fréres aussi bien que sceurs, 8'il désire spéci-
fier, il ajoute & makwabou : « do la sagei~ », ou « du panier ». On
n’emploie jamais ce nom sans qu'il soit joint au pronom possessif:

1. Blen que lo mari de 1a tante patornelle soit un moukofiwana, terme quj
impligue le respect, lo respeel qu'en lul témoigne n'est pas grand. Gana
dit ; ¢ Lorsqu’l] traverse notre village, je Jui dis : Bonjour, namoul Nous
nans racontons mutuellement et sang contrainte les nouvelles du jour (djoun-
goullsana). 11 mange avec nous. Nous achetons pour uj un pen do riz, un
poulet. Si Jo vals dans ecn villagn, J'ouvre ln porlo de sa hutte et j'y placo
mon bton sans en demander la permission..... chose que je ne forais jomaijs
dans Je villago des parents de ma femme fui sont mes vrais bakefiwana. Jo
m'nassieds ¢t jo lul dis: — « Donne-mol cecl ou cela..., par exemple ton cha-
pean.» 1) so peut gu’ll refuse, mais 8'il posstdo deux chapeauvx de la médmo
forme, Jinsiste ot jo dis : « Donnc-m’en unl Nous nous ressemblorons. » Nous
badinons ainsl, nous plaisantons I'on avee Vautre {(mpthabelana), — Est-co
yue le neveu utérin s comporterait do la mémo fagon vis-a-vis do son onclo
maternel? — Pas du tout! La conduite du noveu uldrin est appelée nyenyels.
11 est absolument sans géne; i} arrive ot altraps un poulet, une chdvre; il
vole un bol de hitre. Lorsqu’on le voit arriver, on dit : « Volla 1o jeteur do
sorls, etc... » (Voir plus loin, p. 219.)

T —— i,
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makwerou signifle mon fréve, makwenou, volre fréve, makwabou,
son [rére ou sa sceur. Le frére ainé s’appelle nhondjwa (plur. tin-
hondjwa). Le nhoundjwa est égalemont appelé hosi (plur. tihosi)
chef. La hiérarehic d'age est trés strictement observée chez les
Thongas. Le frére alné est trailé avec grand respect et donne des
ordres & ses plua jeunes fréres avec une autorité presque égale a
celle du pére. Il convient de remarquer également que la situation
du frére ainé n'est pas seulement due & I'age, mais que, dans la
famille polygame, tous les enfants de la premitre femme, ou de la
premitro « maison », sont. lihosi vis-a-vis des enfants des femmes
ou maisons secondaires ou postérioures, bien qu'ils puissent étre
nés aprés eux. Ils ont la préséance. Parmi les filles, une sceur
ainée est souvenl appelée mamana, meére, alors qu’un frére aing
n'est jamais un tatana {pdre) mais un hosi (chef).

Le terme malkwabou s’applique & tous mes cousins du premier
et du second degré qui ont le méme grand-pére ou arridre-grand-
ptre paternel que moi. Les cousins du coté do ma mére sont anssi
des bamakwabou, certains d'entre eux tont au meins, les enfants
de ma tante maternelle. Mais les cousins du cdté de mon pére sont
plus complétement bamakwabou que coux dw coté de ma méro -
Mouhambi eat davantoge makwabou de Hlangabeza que de
Mahlobo, parce quo les deux premiers ont le méme o chibongo »,
(nom de famille); ils font partie du clan Makaneta, par consé-
quont Mouhambi pent recevoir en héritage les * mes de Hlan-
gabeza; Mouhambi et Mahlobe ne sont pas du mime elan et ne
peuvont hériter Pun de autre. Par cet exemple nous commen-
gons & voir que les lois do succession, et en particulier les lois
concernant la distribution des veuves parmi les membres de la
famille qui les a achetdes, sont étroitoment lides au systéme de
parenté,

L’homme qui a épousé la seur de ma femme est. mon makwa-
bou, mon nhondjwa 8'il a épousé sa sceur alnée (Phayindi vis-i-
vis do Mboza), mon ndjisona si c’est sa cadetle (Magwazizene
vis-d-vis de Mboza), Mboza appelle également, fréves les fréves
de Phayindi et Magwazizéne.

Dans les clans du Nord, il y a un terme spécial pour indiquer
Ia parenté de deux hommes qui ont épousé deux sceurs nées de la
madme mére. On les appelle : bamakwabou ba chinaouma, expres-
sion qui est I'abréviation de la phrase suivante : chi na wuiwe
mamana, c'est-d-dire : il n'y a qu'une mére. Ce terme semble
avoir ¢té emprunté aux Pédis.
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20 Parenis du célé malernel.

Tobane 11 appelle Michikombo mamana : mére. Elle est sa
mamana véritable et le lien qui les unit est trés profond et trés
tendre, fait & la fois de respect et d’amour. L’amour 'emporte
cependant le plus souvent sur le respect. Le véritablo mot pour
tendrosse est. timpsalou, qui vient de psala, enfanter, et la mare
est souvent appelée mpsele (terme également appliqué 4 la fe-
melle de tous les animaux). G'est le mot qui répond le micux aux
sentiments d’une mére pour ses enfants. Elle est généralement
faible envers eux et le pére I'accuse souvent de les géter,

Les sceurs de la mére sont des bamamana au deuxidme degré,
car, si la véritable mére meurt, 'une d’elles s’occupora probable-
ment des enfants. Leurs maris sont des balalana : Phayindi est
tatana de Madongué et Mouhambi. 1l les appelle bana, enfants,
Mboza cst également tatana de Mahlobo et Mathamba, car il est
ur: makwabou, frére de leur pare, lui et Phayindi ayant épousé
des sceurs,

Toutes les femmes d’'un méme mari sont aussi des bamamana,
méres par polygamie (Nwachihoni et Michihari pour Tobane).
Elles sont bamamana ba chilchengwe, méres do harem, Jo les res-
pecte mais elles sont plus éloignées de moi que les seurs de ma
mere. Un terme plus familier pour désigner la mére, analogue &
celui de roro, péve, est jiwa, mot tonjours employé avec le pro-
nom possessif ot senlement A la deuxidme et & la troisidme per-
sonne : hwakou, ta mére, iiwakwe, sa mére. Nwakou se trouve
dans certaines insultes ou certains jurons, et il faut I'éviter comme
¢tant un terme outrageux.

Beaucoup d’autres femmes sont des mamana : la femme de
mon oncle paternel (Magougon vis-d-vis de Mouhambi), bien que
ie puisse la recevoir en héritage dans certains cas; la fille de mon
oncle maternel, parce qu'elle est une femme présomptive de
mon pére (chapouta vis-a-vis de Misabéne), sans mentionner les
femmes de ln famille de mon épouse que Von peut également
appeler ainsi. Une sceur alnde est aussi la mamana de sa seeur
plus jeune, et souvent un mari appelle sa femme mamana 2.

1. Lo termo mamana est fréquemment employé par un interlocutour,
8ans alluslon aucune & un lien do parents, lorsqu’il s’adresso & dos fommos
morides plus dgdes que lui-mdme. Cetto signification extonsive ost égale-
ment fréquente pour totana, kokwana, fiwana. Tout homme plus 4gd quo
mol-m¢me, pourra @tre appeld par mol tatana, et & son tour il m'appslicra
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Si la sour do la mére est une mére, le frére de la mére nest pas
du tout un pére. On 'appelle maloumé ou kokwana, et nous trou-
vons I I'un des traits les plus caractéristiques du systéme de
parventé thonga, et méme bantou. Le terme kokwana désigne
W’abord le grand-pére paternel et tous les aneétres du coté du pére,
et ¢’est 13 sa signification propre, essenticlle. Les bakokwana sont
¢galement. tous les parents males do la mére, ses fréres, ses péres:
ses oneles, ete... Ils forment un groupe que j’appelle « ka bakok-
wana » guj signifie « la maison de ma mére », exactement comme
lmeron signifie la maison de mon pére, mon domicile ofliciel »-
« Kwerou vient d’abosd; ka bakokwana ensuite. La parenté
(boushaka) du coté du pére est Ja tdle; du cdté de la mere, seule-
ment les jambes » (Mboza). N'oublions pas qu’un enfant vit chez
son pére et qu’il va seulement en visite dans le village de sa mére.
1l peut y demeurer des années aprés le sevrage, mais s'il décidait
de s’y installer, on se moquerait de lui et son pére, et ses oncles
paternels le blameraient sévérement. « Tu es stupide », diraient-
ils, « tu abandonnes ton propre village, tu vas dans celui de lrs
bakokwana pour I'augmenter! C'est véritablement de la folie.
Ta mére n'a-t-clle pas été achetée avee le lobolo? Les enfants
gu’elle a mis au monde appartiennent & ton pére, exactement
comme les veaux de ses beeufs, » (Mboza). Mais si la demeure e
la famille de 1a mdre ne peut devenir la demeure des enfants,
les velations qu'ils entretiennent avee leur bakokwana sont. d'une
nature beaucoup plus libve, plus agréable et amicale que eelles
qu'ils entretiennent avee les parents de leur pére,

Parmi les Thongas du Nord le grand-pére maternel et les
oncles maternels sont. appelés indistinctement kokwana. Le dia-
lecte vonga fait une distinction entre kokwana, grand-pére mater-
nel, et maloumé, frére de la mére; cependant le maloums est sou-

fHwana, Si Ja différenco 2'fAge est plus grande, nous nous traiterons récipro-
quement de kokwana et ntoukoulou. Parlant & la trolsidme personne, un
enfant placorn toujours tatann devant le nom do tout homme d'Age mdr,
bien qu'il appartienne & un clan tolalement différent. V.es fernmes des envl-
rons de Lourengo-Mnarquds appellent souvont un Rlanc nkata, marl. Ceei
montre quo les termes de parentd sont employds comme exprimant des
relations morales auss) bien que dos relations do famille ou de sang, et nous
ne devons pas tirer de conclusions hatives do In fagon dont ces termes sent
appliqués, ni voir nécessnirement en cux les traces d'un élat social onté-
vieur dans lequel chaquo homme ou feinme d’dge mar était considérs comme
un véritable pére ou nue véritable méro. Les Thongas peuvent donner 4
ces terines un sens élendu. Leur sens technique n'en diftérs pas moins fon-
citrement de leur sens idérive, .
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vent appelé kokwana, Dans les clans du Nord les neveux ulérins,
c'est-a-dire les fils de ma sceur, sonl tonjours appelés nloukoulou;
¢'est comme nous Favons vu le terme correspondant & kokwana.
Chez les Rongas, ils portent wn nom spéeial, moupsyana, qui
semble avoir tendance A se perdre, car il est souvent. remplacd par
ntoukoulou 1,

Etudions les différentes parentés du cotd maternel.

Lo grand-pére maternel est le grand, le véritable kokwana. On
le respecte & cause de son dge. 1] est en tout cas plus indulgent &
Fésard du fils de sa fille, qu'a I'égard du fils de son fils. Si le pre-
mier abime quelque chose, il dit : « Cela ne me regarde pas. Que
le ptre de Venfant le gronde s'il fait tort & son bien; leurs aflaires
nc me concernent pas. Co n’est pas mon village. » 8'il s’agissait du
fils de son fils, ce serait une tout autrs affaire, et il serait dur A
son égard. Cependant si un enfant prenait trop de libertés nvec
son kokwana, le vicillard lui dirait : « Va jouer avee ton maloumé».
Pour son neveu utérin le maloums est cn effet enticrement diffé-
rvent des autres parents. Vis-d-vis de lui aueun respect n'est né-
cessaire! « Vous allez bembela dans son village, vous failes ce
qu’il vous platt. Vous prenez la nourriturs dont vous avez hesoin
sang en demander la permission. Si vous éles malade, il prendra
soin de vous tout spécialement, et offrira un sacrifice pour vous »
(Viguet). Dans le dialecte vonga, ce bombela est appeld nyenyela,
Lorsque Je moupsyana se rend chez son oncle maternel, accom-
pagné de ses camarades qui ont senti une bonne odenr de cuisine,
les femmes du maloumé Pappellent : « Arrive ici, mari (nkata)!
Viens voir! Ton maloumé a caché des vivres dans le fonds de la
hutte {mloungwé), derriére le grand panier (ngoula), Va les
prendre ». Le gargon vole la nourriture, se sauve, et, en compa-
unie de ses eamarades, la mange jusqu'h la derniére houchée. Le
maloumé revient et se met en colére; mais lorsqu’on lui apprend
gue le tour lui a été joud par son moupsyana, il hausse les épuules
¢l dit : « Oh! ga va hien si c’est le ntoukoulou qui V'a fait! A chi
Liwi ntoukoulou! Le neveu ne doit jamais &tre battul » Lorsqu’un
autre jour le neveu revient, le maloumé dit : « Tu nous as fait
mourir de faim I'autre jour! » — « Y a-1-il encore de la nourriture
pour que je puisse recommencer? » répond le jeune gargon. Les
fils du maloumé semblenl avoir moins de palience que leur pére

1. C'est 14 un des nombreux foits prouvant que los clans ronga ont con-
servé certaines coutumes anciennes micux que leurs compatriotes du Nord.
Leur langue posstéde également certains trails archolques qui manquent
dans les dialectes du Nord.
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vis-3-vis de leur cousin. Lorsque celui-ci dépasse vraiment les
limites ils le chassent du village en disant : « Va-t-en, chien! » La
niéce est parfois aussi désagréable que le neveu. Si elle est mariée
et va rendre visite & son maloumé en compagnie de son mari, elle
installe ce dernier confortablement dans la hutte du maloums et
fouille tout le village pour y découvrir des pots de bitre qu’elle
apporte & son mari, absolument comme si elle était la maitresse
du village. Il se peut qu’elle attrape un poulet pour le lui donner.

Parfois le maloumé, de lui-méme, désigne au ntoukoulou ’une
de ses femmes et lui dit : « Voild ta femme. Qu’elle te régale! » La
femme est trés contente de cette situation qu’elle trouve piquante.
Elle fait féte au ntoukoulou et I'appelle nkala, mari. Cela ira par-
fois si loin que le neveu dira & son oncle : « Je t’en prie, dépéche-
toi de mourir pour que je puisse avoir ta femme! — As-tu I'in-
tention de me tuer avec un fusil? » répondra le maloumé... Mais
tous ces bavardages ne sont que plaisanteries. Le neveu est trés
libre vis-a-vis de cette tante-l3, surtout dans les Clans ronga,
cependant il n’aura jamais de rapports sexuels avec elle du vivant
du mari. §i cela arrivait, il anrait & payer 'amende élevée due en
cas de véritable adultére. Il est possible qu’il I'obtienne en héni-
tage 4 la mort du maloumé, mais elle ne sera pas sa véritable
propriété : elle lui sera simplement donnée (nyika), et les enfants
appartiendront éventuellement aux parents masculins du ma-
loumé. Dans toute la tribu, le droit de recevoir en héritage la
femme d’un maloumé est reconnu. Dans les clans du Nord, on
appelle celle-ci kokwana; en territoire tonga, seules ses niéces
I'appellent kokwana, ses neveux 1’appellent nsali (femme), et ce
terme semble étre un trait ancien du systéme de parenté. Cette
relation de maloumé & moupsyana est tellement importante que
j'ai I'intention de la traiter d’une fagon plus compléte dans un
paragraphe spécial, lorsque j’étudierai les survivances des formes
archaiques de la vie de famille chez les Thongas.

Le véritable maloumé est le frére germain de la mére, mais tous
les demi-fréres de celle-ci sont aussi des bamaloumé au deuxitme
degré; il en est de méme des fréres du véritable maloumé.

Que sont pour moi les enfanls de mon maloumé, mes cousins,
pour parler plus exactement, mes cousins croisés, fils et filles des
fréres de ma mére, par exemple Chapouta et Maranguéne d'une
part, Madongué¢ et Misabéne de I’autre? En zoulou, en southo et
en pédi il y a un terme spécial pour indiquer cette parenté
{mzala, motsoala, moudzwala, mouzwala). Le trait, principal du
systéme familial de ces tribus est qu'un cousin a un droit de
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priorité pour épouser la fille de son oncle maternel, sa mzala.
Chez les Thongas il n’y a rien de pareil. Ce terme spécial n’existe
pas, si ce n’est dans le clan Mapoutjou, & Pextrémité méridionale
du territoire thonga. On le rencontre sous la forme de niale (cor-
respondant & mzala, suivant les lois de permutation phonétique)?,
ou de chilale (lorsqu’il est précédé du préfixe chi). Cependant le
droit d’épouser cette cousine n’est pas reconnu dans la tribu
thonga. On peut jouer avec elle, lui voler quelque objet en plai-
santant, mais on ne peut jamais I’épouser. Une telle violation de
la coutume serait punie par le chef. Plus tard, lorsque la parenté
spéciale de cousins croisés sera plus ou moins oubliée, leur ma-
riage pourra avoir lieu, mais en toul cas la cérémonie de dlaya
shilongo (voir p. 246) devra éire accomplie afin de « tuer» la
parenté antérieure et de la remplacer par la nouvelle relation de
mari et femme.

Ceci étant posé, comment les cousins croisés se comportent-ils
les uns vis-d-vis des autres dans le systéme thonga? En ce qui
concerne la fille de leur oncle utérin, la parenté est quelque peu
difiérente pour Misabéne qui est un garcon, et Madongué qui est
une fille. Vis-a-vis du gargon, Misabéne, sa cousine Chapouta est
maraana, alors qu'elle I'appelle fils, iwana, parce que Chapouta
est, comme nous 'avons vu, une femme présomptive de Mboza,
pére de Misabéne. Mboza I’appelle nkata, nsati, namou, Vis-i-vis
de la fille, Madongué, Chapouta est aussi une mamana, mais le
terme makwerou, ma sceur, est employé plus fréquemment. Nous
nous trouvons ainsi en face de ce fait élrange : Maphounga, mére
de Chapouta est une épouse pour Misabéne, alors que sa fille,
Chapouta, est pour lui une mére!

En ce qui concerne le fils de mon maloumé¢, il est un maloumé
ou un kokwana, bien qu’il puisse étre du méme Age ou plus jeune
que moi, parce qu'il appartient 4 la famille dans laquelle nous
prenons des femmes et aussi parce qu'il a ainsi que nous le ver-
rons, une sorte de droit d’offrir des sacrifices pour son ntoukou-
lou. Enti¢rement différente est la parenté entre Misabéne d’une
part, Mahlobo et Mathamba, enfants de la sccur de sa mére, de
P'autre. 1ls sont bamakwabou aussi véritablement que les enfants
de la rarana, la tante paternelle, parce qu’ils ont téLé le méme
sein (ba yafiwele bele djinwe).

1. I's emploient également la forme analogue mouzali, qui est plus proche
du terme régulier zoulou. Ceci tend & démontrer que les Mapoutjous ont

emprunté cette expression & leurs voising les Zoulous de 'Amatongaland
du Nord, ’

b e e e 5 e v r——
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Arrivé & ce point de mon étude je dois m’arréter un moment pour
examiner plus en détail la fagon dont sont employés les deux termes
kokwana et ntoukoulou si fréquents dans le systéme de parenté thonga,
Ils s’appliquent premiérement au lien gui unit un petit-fils & ses
grands-parcnts du eoté paternel, ¢’est-a-dire & son grand-pére et 4 sa
grand'méve paternels, deuxiémement au lien de parenté existant
entre ce méme petit-fils et ses grand-pére et grand mére maternels,
ainsi qu'a celui existant entre le noveu, Poncle maternel et tous lcs
membres masculins de la famille de sa mére. Cependant mes infor-
mateurs soulignent trés nettement que ces deux espéces de parenté
sont trés différentes J'une de Pautre, et ils appellent les bakokwana

aternels bakokwana ba chinene (les véritables Eakokwana), alors que
Yes bakokwana maternels sont les bakohwana ba chisati {les bakok-
wana du c6té féminin); on parle également des batoukoulou ba chi-
nene ou vrais batoukoulou, et des batoukoulou ba chisati ou batoukou-
lou par les femmes. Comment est-il possible qu’ils identifient ces deux
parentés en se servant du méme terme (identification que nous trou-
vons dans presque toutes les tribus sud-africaines, voir le tableau.
App. 1V) alors qu'ils reconnaissent qu’elles ne sont pas les mémes?

11 serait utile de connaitre l’élym(ﬂogie de ces deux termes. Malheu-
reuscment mes informateurs n’ont pu s'en assurer. Kohwana est le
diminutif de koko, qui a été conservé sous sa forme originale dans le
mot zoulou gogo et dans le Xosau-koko. Cette racine associée a des

réfixes qui ne sont pas ceux de la classe personnelle signifie, ou bien

a carcasse desséchée d’un animal crevé, ou une personne aux mem-
bres raidis qui ne peut les étendre. Je laisse les linguistes zoulous
décider s'il s'agit vraiment de la méme racine. Si oui, le sens étymo-
logique serait celui d’une personne usée et paralysée par I'age.

La seulo explication que je puisse donner de I'emploi général des
termes kokwana-ntoukoulon pour les deux espices de parenté est la
suivante, Les grands-parents paternels et les parents de la mére s
ressemblent dans leur attitude vis-a-vis de I'enfant, en ce sens qu’ils
sont plus indulgents pour lui que son propre pére. Les deux grands’
méres sont également bonnes pour lui. Le grand-pdre maternel est
{)lus indulgent que lo grand-pére paternel, mais conformément a
"explication donnée plus haut, c’est parce que ce dernier appartient
i 1a médme famille {chibongo) que son petit-fils et peut 8tre appelé 4
le gronder si sa conduite est préjudiciable aux intéréts de leur village
commun, alors que le grand-pére maternel ne s'inquidte pas si 'en-
fant porte atteinte au bien ou & la réputation de ges parents. Cela
ne le regarde pas.

Le maloumé est l¢ plus indulgent de tous. Nous verrons comment
ce fait peut étre expliqué par Ihypothése du matriarcat.

Une autre définition que V'on entend parfois donner de ces deux
termes, lorsqu'ils sont appliqués & des groupes sociaux, c’est-a-dire &
deux familles différentes, est la suivante. Les bakokwana sont ceux
dans la famille desquels les batoukoulou ont le droit de prendre leurs
femmes. Ainsi que nous le verrons, cette signification est bien plus
marquée chez les tribus appartenant au groupe pédi-venda, que chez
les 'ﬂmngas et autres tribus de la méme catégorie.
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1I. — PARENTE PAR ALLIANCE,
12 Parenlé du c6lé de la femme.

a) Caraotdres généraux.

Un jour qu’il me parlait de ces questions, le vicux Viguet me
déclara soleancllement : « Dés que I'on a été accepté, on entre
par les fiancailles dans une nouvelle sorte de respect dans laquelle
on doit rester jusqu’a sa mort. » Ce nouveau lien de parenté est
appelé boukowana, mot qui est prononcé généralement avec un
sentiment. particulier de malaise, Pourquoi cela? A cause des rela-
tions de mari & femme, Mboza appelle Nsaboula nsali (Lerme
correspondant & nouna, mari) ou nkala, terme de réciprocité, ou
nljibeli, ma cuisinitre, et méme mamana. J’ai déja décrit la rela-
tion morale qu'implique le mot nsati : pas une trés grande ten-
dresse, ni une grande intimité, mais un certain amour mélangé
de respect et méme de peur, car une femme peut causer & son
mari une infinité d’ennuis si elle se dispute avec lui et se sauve
chez elle; olors toutes les relations de boukoiiwana scront gitées
par des discussions interminables.

Le mot boukofiwana est composé de trois éléments : la racine
Lo, ancienne racine bantou quise trowe également en zoulou xosa
{kwe), en southo (hoe) et en pédi. Sa signification étymologique
est inconnue, Le suflixe fiwana et le préfixe bou y sont ajoutés,
Le préfixe bou a un double sens : abstrait (et alors beukoi-
wana indique le liea existant entre un homme et ses parents par
alliance) et de lieu (et alors boukoniwana indique le village o les
pavents par alliance habitent). On dit, en employant ce mot au
locatif : Aller boukoiiwanéne, ou en abrégé : boukwéne.

J’ai eu la honne fortune d’obtenir de Mboza la nomenclature
compléte des parents de sa femme. Or il se trouve que la famille
Gogwé est extraordinairement compléte. Nsaboula posstde & la
fois un frére et une sceur ainés, un frére et une seeur plus jeunes.
J'ai donc pu étudier tous les liens de parenté existant entre
Mboza et les parents de sa femme.

Les termes employés pour exprimer ces différentes parentés
s¢ divisent en deux catégories présentant un contraste frappant,
Lorsqu’un homme se rend dans le village de sa femme, il y ren-
contre d'une part les personnes qu'il craint le plus sur la terve :
ses bakofiwana proprement dits, d’autre part les femmes vis-3-vis

o e o
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desquelles il a le plus de liberté : ce sont ses #inamou. L'un de mes
informateurs, en me décrivant ces deux catdgories de parents
par alliance, me dit : « Les bakofiwana (femmes) sont celles qui
vous procurent des épouses; les tinamou {femmes) sont celles qui
vous procurent des enfants, car ce sont vos femmes présomp-
lives. Méme si vous ne les épousez pas, leurs enfants vous appel-
leront pére, »
Etudions en détails ces deux catégories,

b) Les bakonwana,

Tout d’abord, le pére de la femme. Dans le cceur de son gendre
il y a un grand respect ot mdme une certaine crainte & son dégard,
car lorsqu’il survient une dispute entre un homme et sa femme,
le beau-pére préside aux discussions pénibles qui ont lieu; il est le
protecteur naturel de sa fille. Copendant, en temps normal, les
deux hommes vivent en bons termes V'un avec I'autre, et tros
vite le gendre appelle son beau-pere tatana, pare. Naturellement
le mot tatana n’est pas employé ici dans son sens technique, mais
seulement par extension.

Deuxiémement les bakoiiwana sont les fréres de la femme.
Lorsque leur pére meurt, ils prennent sa place en tant que pin-
tecteurs de leur sceur, d’onr la géne et la crainte que ressent le
mari & leur égard, mais cependant d’une fagon moins marquée
que pour le pére. Les fréres do la femme ne sont jamais appelés
bamakwerou (car ils no seront jamais ba-kwerou, ceux de ma
maison) mais on les désigne fréquemment par le terme soar, ou
sibar, qui est tont simplement une corruption du mot hollandais
zwager. Cette curieuse adoption d’un terme étranger est moderne;
elle se répand de plus en plus parmi les Zoulous, les Xosas et les
Soutos du Basoutoland. Chez les Thongas, je n’ai entendu em-
ployer le mot soar qu'une seule fois. La tendance & désigner cette
espece de parenté par son nom européen est une preuve que
P'ancienne crainte inspirée par les beaux-fréres disparait dans la
nouvelle génération.

Mais le respect pour les bakoiiwana atteint son plus haut degré
vis-b-vis de deux des femmes de la famille de I'épouse : sa mére el
la femme de son frére. Dans ces cas on n’éprouve pas seulement
du respeet mais un éloignement qui va jusqu’h I'évilement.

La mére de la femme. — Ecoutons Viguet raconter I'histoire
d’un homme qui rencontre sa belle-mére dans la brousse, « Si 'un
des deux voit venir 'autre de loin, assez tét pour qu'il puissc
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s'cchapper sans étre apergu, il se hitera de se cacher et atteindra
son licu de destination en faisant un long détour, d’un demi-millo
si o'est nécessaire. Mais si tous deux sont trop pres 'an de Pantre
pour aveir recours & la fuite, voici ce qui se passe. Le gendro
quitte la route et pénétre dans la brousse & sa droite; la belle-
mére fait de méme, puis ils s’ussoient  par terre, lui en croisant
les jambes & la manitre des hommes, elle sur ses jambes replides,
en plagant un genou par-dessus Pautre, comme les femmes ont
coutume de le faire. 1ls se saluent alors, I'hommne en frappant
I'une contre 'autre ses mains qu’il maintient paralléles, et la
femme en tenant les siennes & angle droit. Aprés quoi ils se mel-
tent & causer... »

Supposons que le gendre ait eu la chance d'atteindre le village
des parents de sa femme sans avoir rencontré sa helle-maore,
mais qu'il Papergoive assise & un endroit quelconque prés d’une
hutte. C’est terrible. Elle le regarde ¢t immédiatement recouvre
sa poitrine d’une étoffe. Lui, de son ¢dté détourne les veux. J'ai
vu au Natal une curieuse photographie représentant une scéne
de ce genre. Chez les Zoulous la régle d’éviter la belle-mere est
peut-étre plus stricte que dans toute autre tribu. L'homme est
représenté se cachant la figure avec son bouclier. Si la belle- mere
est en train de prendre son repas lorsque son gendre arrive &
Fimprovisie, elle rejotto la bouchée qu’elle mangeait, ct il fait de
méme si ¢’est lui qui est surpris. Supposons done qu’il ait péné-
tré dans le village sans la voir; les tinamou ou sceurs de sa femme
s'avancent vivement & sa rencontre. Elles prennent ses batons,
toul en plaisantant avece lui, et los déposent dans la hutte de sa
belle-méve, Cette hutte est & lui, il a lo droit d'y demecurer pen-
dant toute sa visite. Elles étendent une natte sur le sol el appor-
tent de la nourriture; elles bavardent avec i, La belle-mére
arrive & son tour, mais elle n'ose pas pénétrer dans la hutte. Elle
s'assicd au dehors et, sans le voir, le salue en disant. ; « Bonjour,
fils d’un tel », Elle ne doit pas prononcer son nom. 11 répond de ln
mcéme maniére, et il doit dire : « Fille d’un tel ». $'il appelait par
son nom ce serait contraire & 'étiquette et sa femme, en coltre,
Jui dirait : « Comment oses-tu? Ne m'a-t-elle pas mige au monde?
Dis plutét @ Mérel » Pendant les premitres années de sa vie con-
jugale le gendre ne mange jomaois avee la mére de sa femme.

Celte conduite bizarre est de régle, non seulement vis-b-vis de
la mére de sa femme, mois égolement vis-d-vis des sccurs de ln
belle-mnére.

Dans la suite il y a diminution de ce terrible tabou. Dans le
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clan Mapoutjou le gendre fournit un beeuf aussitdt que possible
et © communie » (tlhangana} avec elle, en absorbant la chair de
Fanimal en méme temps que tous ses parents par alliance. Apres
cela gendre et belle-mére scront autorisés & manger ensemble.
Jusqu'a ce que ce cadeau ait ¢été fait, la chose aurait été impos-
sible. Dans ce clan un futur gendre ne mange pas avee ses bakoi-
wana jusqu’a la conclusion du mariage, et cette régle est parfois
ohservée jusqu'd ee qu'il ait donné « le beeul pour communier
tous ensemble ». Chez les Zoulous il parait qu’une belle-mére ne
doit jamais manger avee le mari de sa fille. Dans le clan Khosa
la coutume ayant pour but de diminuer le tabou d'éloignement,
par Poffrande d’un cadeau A la belle-mére, existe également. Le
gendre apporte un beau jour un plat rempli de vivres et place
son cadeau par-dessus, Elle Vaccepte et mange avee lui, 1ls pour-
ron! alors lous deux « djoungoulisana », c’est-d-dire se donner
mutucllement les nouvelles du jour lorsqu'ils se rendront visite
dans lours villages respectifs. Mais lorsque ce récit monotone esb
terminé et que, suivant 'habitude, la conclusion est indiquée par
un battement des mains, ce geste doit dtre fait avee soin, non pas
hitivement comme lorsqu'on parle & une personne ordinaire,
mais lentement el respectucusement.

Quelle est la raison pour lagquelle un gendre se conduit d’une fagon
aussi extraordinaire vis-d-vis de la mére de sa femme? L'indigine
khusa qui me donna cctte dornidre information me dit : « Un homme
prudent observora soigneusement les rdgles Ju houkoiwana, car 8'1}
offense ses beaux-parents en les enfreignant, ils ne Jui donmeront ]x_ns
ses tinamou pour fermmes. » Ceei est vrai, mais an pourrait en dire
autant de tons les tabous du boukefiwana, et la helle-mére n'est
d’ailleurs pas ln principale personne qu’on consulte & co sujer. Une
autre raison plus profondo me fut indiguée un jour par un vienx
Thonga des Spelonken, Abraham Mabanyisi, en ces termes @ « Jo
croins ma belle-méve parce quo jo ne Pépouserai jomais : Une chose
pareille ne s'est jamais vue, » Cette assertion m'a 6146 confirmée
depnis par des faits recueillis dans le clan Mapoutjou, Remarguons
le mouvement réflexe, pour ainsi dire, par lequel Ja belle-méro vee
rouvre sa poitrine Jorsqu'elle voit son gendre arriver & Pimproviste.
Cela moatre qu'il existe un élémont sexuel & Ja baso de VFattitude
adoptée par la fomme, ainsi que par Phemme qui se eache la figure
pour ne pas I'apercovoir dans sa demi-nudité, Lo D Rivers, qui a
tronvé exactement les mdmes rites d’évitement chez les Mélanésiens,
suppose qu'ils sont dictés poar un désiv plus on moins conscient de ln
part des deux individus de lutter contre la tentation d’aveir I'un
avee Pautre des rapports sexuels. Les Bantous ont aequis eux aussi,
au cours de I'évolution de 1a famille, la conviction profonde qu’un tel
commereo est incestuoux et doit 8tre bonni de leurs pensées. lis
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ohéissent A cette conviction lorsqu’ils pratiguent les rites d’évite-
ment.

La femme du beau-frérve, la Grande Moukoriwana. — Ce respect
particulier est encore plus marqué dans les relations d'un homme
avec I'épouse du frére de sa femme. En fait ici I'éloignement est
poussé plus loin encore qu'avec la belle-mere. Un indigéne de la
tribu ndjao {qui observe & ce sujet les mémes coutumes que la
tribu thonga) me décrivit d’une manidre trés vivante la erainte
extraordinaire que ces deux éires se {émoignent I'un & I'nutre
lorsqw’ils se rencontrent sur la roule. Nous raconterons cetie
histaire lorsque nous parlerons des Ndjaos. Voiei quelgues-unes
des marques de ce respect extraordinaire,

L’épouse du frére de la femme doit toujours garder sa poitrine
couverte dans le village du mari de la sceur de son mari. Ce n'est
que lorsqu’elle a un enfant qu’elle peut « ouvrir ses vétements »,
mais ello doit alors metlre wne feuille dans ses cheveux (eomine
pour montrer qu'elle n’oublie pas Ia réserve tonte spéciale i la-
quelle clle est tenue), (Région de Khoséne),

Lorsiju’un homme voyage avec sa grande moukoiiwana, 8'il se
trouve gw’ils nient b passer une riviére, ils évitent d’entrer dans
le méme hateau. 1l pout arriver & n’importe qui d’émetire un son
peu convenable par le rectum, mais, si la grande moukonwana
est présente, elle se considére comme gravement offensée. Une
amende devra lui étre payée, par exemple une pioche. Si homme
qui est foutif n'a rien & lui donner, il casse une petite branche &
un arbre et la lui donne. 1) s’engage ainsi & payer 'amende en
temps voulu! Il ne doil jamais proférer d’insultes en sa présence,
mime Jorsqu'il e’adresse & vne autre personne. $'il se met en
colire devant elle, elle ira trouver les anciens du village de son
mari et leur dira : « 11 m’a insultée », D’autre part la grande
moukonwana est obligée d’aller assister sa belle-sceur lorsque
celle-ei met au monde un enfant. C'est du moins la régle dons les
clans Khosa et mapoutjou. Les deux femmes vivent en trés bonne
intelligence, elles sont {inhombe. L'homme a lui-méme le droit,
lorsqu’il rend visite & ses parents par alliance, de dormir dons la
hutte de la grande moukoiwana. Nous avons vu gue, pendant
les premiers mois qui suivent son mariage, il est regu dons la
hutte de sa belle-mére. Pourquoi ccla? Parce que les boeufs du
loholo sont encore entre les mains du beau-pere. Plus tard ces
mémes beeufs sont employés pour procurer une épouse & 'un des
fils et la femme ainsi obtenue est la grande moukofiwana; c’est
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pourquoi sa hutte appartient en quelque sorte & Phomme avee
les beeufs de qui elle a été achetée, Lorsqu’il arrive, on peut luj
« montrer » (komba) d’abord la hutte de la belle-mére ou il se
repose un moment, mais on prépare immédiatement la hutte de
la grande moukonwana et il sy transporte pour la nuit. Naturelle-
ment la maitresse de la maison est allée ailleurs et ce sont les
tinamou qui dormiront dans sa hutte pour lui tenir compagnie.
Cependant si le visiteur n’a pas encore payé le lobolo, il ne sera
pas regu dans cette hutte. 1 se peut que ses bakonwana lui disent :
« Ot est ta hutte? Dors dehors! »

Pourquoi les relations d’un homme avee la femme de son beau-
frére ressemblent-clles tant aux relations qu'il a avec la mére de
sa femme? N'oublions pas que cet homme est le mari présomptif
de la fille de la premiére, oxactement comme il est le mari actuel
de la fille de 1a seconde. 11 est probable que le grand principe sui-
vant lequel « un homme ne doit pas épouser une fomme et sa
méere » est cause, 4.ns les deux cas, de cette crainte extraordi
naire et de cet éloignement, et ce fait, comme nous le verrons, a
une influence déterminante sur les rapports qu'il entretient avee
elle. 11 suffit, pour prouver la puissance de cette raison, de men-
tionner le fait snivani, : lorsque je demandais un jour & une femme
du pays de Mapontjou si son mari pourrait épouser la femme de
son beau-frére, elle sembla extrémement scandalisée par cette
idée et s’éeria : « A \uoi pensez-vous? Epouser sa mérel » Pour
elle cela aurait. été un inceste, nbsolument comme si cet, homme
avail eu des rapports sexuels aver sa propre mére.

Si V'on compare e cas de la vraie belle-mdre avee celui de la
grande monkoiwana, il faul remarquer cependant qu'un autre
¢lément entre en jew lorsqu'il s’agit de Ja femme du beau-fréve :
Les baeufs | Celte femme a éLé acquise au moyen des beeufs quj
viennent de 'homme qui éprouve pour elle une telle erainte. Do
A aussi ces relations étranges, Comment ces devx éléments s2
combinent pour dicter Pattitude de ces deux personnages 'un
vis-d-vis de l'autre, ¢’est ce que nous verrons lorsque nous aurons
terminé I'étude de la parenté par alliance.

Mentionnons seulement ici le fait qu’il y a des différences entre
les clans quant & la possibilité qu'un homme épouse sa gronde
moukoiiwana. Dans les clans ronga le fait peut se produire.
Mboza m’a dit :

« Si mon ménage était troublé par des disputes, si Nsaboula
ma femme m’abandonnait pour se réfugier chez ses parents, on
bien encore, si clle mourait sans enfants, j'irais réclamer mes
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beeufs... Or les hosufs ont servi & acheter une femme & mon beau-
frére (Maphounga pour Mahangalé). ¥i Gogwé uw’'a pas d'autre
moyen & sa disposition, il devra séparer le couple Maphounga-
Mahangalé, annuler lenur mariage, renvoyer Maphounga chez
clle et réclamer I'argent & ses parents. Ou bicn je pourrais prendre
moi-méme Maphounga pour femme, et dans ces deux cas le ma-
riage Maphounga-Mahangalé serait annulé. » 1l pourrait done
arriver que Mboza épouse sa grande moukeiiwana, bien qu’une
telle union soit réellement incestueuse suivant le sens moral pro-
fond de la tribu. G'est vraiment terrible!

Chez les Nkounas de Shilouvane c’est abhsolument impossible.
Une autre femme est offerte pour mettre fin & la revendication
du gendre qui a perdu son épouse. On appelle cela : « Kou hin-
gakanya ntjandja », c’est-d-dire « mettre une biche en travers de
la route . La femme offerte pent étre une petite fille encore & la
mamelle, ou méme un petit garcon : « Voici ta femmo », diront
les parents au gendre et il devra se contenter do savoir que du
moment que ce gargon encore bébé aura sirement une sccur dans
le courant des deux années gui suivront, la fille qui naitra rem-
placera sa femme. « Ntjandja a ba tlouli » ¢’est-A-dire « on ne
saute pas par-dessus Ja bdche. » L’homme ne poussera pas plus
loin sa revendication et il n’insistera pas pour prendre la grande
moukoiwana en échange de sa femme.

Chez les Khosas et les Bilas un tel mariage pout avoir liew 8'il
n’y a vraiment aucun moyen de I'éviter. Dans le clan mapoutjou,
c’est égaleinent défendu; mais « & cause des Blancs », & cause de
la civilisation qui modifie les vieilles, saines lois do la tribu, cela
arrive parfois. Partout un tel événement est considéré comme
un grand matheur.

o) Les tinamou,

Loraqu’un homme va « boukeiiwanen », choz ses beaux-parents
son caxur est rempli de sentiments divers. 11 tremble de peur &
I'idée de vencontrer les deux terribles bakoilwana qu'il désire
éviter; mais, d'un autye eoté, il so réjouit & Vidée que ses linamou
lui sonhaiteront la bienvenue avec des rires et des plaisanteries,
et lui feront fdte. Quelles sont ces tinamou? Elles appartiennent
& trois catégories qui correspondent & trois esptces de houlamou
(Remarquez le préfixe bou, préfixe de 'abstraction, ce mot dé-
signe la velation des tinamou entre cux). Tout d’abord toutes les
plus jeunes sazurs de la femme. Namou, au pluricl linamou, en
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ronga, balamo en djonga, vient du verbe archaique yalama, qui
signifle suivre, venir aprés. Mos tinamou sont celles qui suivent
ma femme, qui sont nées aprés elles, ses jeunes sosurs en parti-
culior. Elles sont mes femmes présomplives, j'ai done la plus grande
liberté pour jouer avee elles, je mange au méme plat qu’elles. Elles
vont jusqu’h me barbouiller la figure de cendres (tota hi nkouma)
¢t Ia laver ensnite avec de I'cau. J'ai le droit de les frapper lége-
remenl sur I'épaule, de leur arracher quelque chose dos mains, de
les abliger de me donner d manger, et si elles refusent je leur
dirai : « Comment osez-vous me rationner, vous, mes femmes”? »
Elles vont jusqu’a dormir dans la hutte de ma grande moukoi-
wana en méme temps que moi (p. 227). Copendant les rapports
sexucls ne sont pas permis. Si un homme commettait ce gonre do
faute, et si sa belle-sceur devenait enceinte, il aurait & puyer une
amende ou plutét il irait trouver son beau-pére et lui dirait
(Viguet) : « Ndi dlele kou dya » — « J'ai tué afin de manger » ce
qui veut dire : j’ai commis une mauvaise action mais avee I'in-
tention de racheter ma faute en épousant la jeune fille, 11 apor-
terait cinqg pioches cn annongant la nouvelle et, plus tard, il
romettrait le reste du lobolo. Une jeune swur marice au méme
mari que son ainée est appelée nhlampsa de cette derniére. Le
terme vient probablement de hlampsa, laver, car elle lave la vaise
selle de sa sceur et travaille plus ou moins comme sa scrvanie.

Le droit d’épouser les sceurs de sa femme n’est, en aucune
facon, une obligation. Je ne suis aucunement foreé¢ de le faire si
clles ne me plaisent pas. Trés probablement, méne si je désirais
les épouser tontes, jo n’aurais pas assez de beeufs pour les «lobola .
D'autre part mes heaux-parents ne sont pas obligés de me les
donner. Si je ne snis pas un bon mari pour ma femme, si elle so
plaint que je la moltraite, ses parents ne consentiront pas A rece-
voir mes boeufs pour ses sosurs. Si mes tinamou épousent d’au-
tres hommes, les relations spéciales du boulamou cesseront natu-
rellement. Je ne puis me permettre plus longtemps Fintimité que
j'avais anparavant avec elles. Cependant si elles ont des enfanis
de ces hommes, ils m’appelleront tatana et je les appellerai bana,
parce que j’aurais pu étre leur pére, ayant un droit de priorité i
épouser leurs méres.

J.es sccurs ainées de ma femme ne sont pas des tinamou pour
moi, clles sont des bakoiiwana. Pourquoi? Parce gue lorsque j'i
¢épousé ma femme, ses sccurs étoient déjd marides, suivant la loi
d’aprés laquelle une sceur ainée doit toujours se marier avant s
sceur plus jeune. Un pére ne consentirait jamais & donner la co-
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dette avant I'ainée. Par conséquent je n’ai junais eu I'oceasion
do jouer avee les sceurs ainées de ma femme, ni de les considérer
comme mes épouses présomptives,

Par extension le terme namou est également appliqué aux
jeunes fréres de ma femme, En fail ce sont des bakonwana (p.224),
Leurs filles sont mes femmes présomptives. Cependant les rela-
tions gue j’entretiens avee eux sont plus aisées qu’avec les fréres
alnés ou le pére de ma femme, puisque ceux-ci sont svs prolec-
teurs naturels.

Dans cette premiére catégorie est. comprise la fille du Irére de
ma femme (Chapouta versus Mboza). Avec clle mes rapports sont,
peut-étre encore plus libres qu'avec les jeunes sours de ma
feinme. Je I'appelle nsali. L'intimité est si grande que je puis lui
prendre les seins entre mes mains (tamele iabele). Je le fais méme
en présence de ma femmo qui est sa tante paternclle. Elle sera
contente de voir que je suis dispos¢ & profiter de mon Jdreit e
I'épouser, car ainsi sa nidce deviendra sa nhlampsa, clle « hlamp-
scla rarana », ¢’est-d-dire deviendra une deuxidme femme A coté
de la sur de son pére. Mais je n’ose pas prendre une telle liberts
si le pére de la jeune fille est présent et pent me voir. 11 est. pro-
balle que je ne posséde pas les boeufs néeessaires pour la payer,
el le pére ne considdre qu'une chose : les beeufs,

Comme je I'ai déja signalé, toutes les filles de mes bakonwana
sont dans Ja méme situation vis-a-vis de moi. Je peux toutes lvs
épouser... si je suis asscz riche pour les « lobola ». La petite-fille
du frére de ma femme est une namou, une nsati. Elle n’est pro-
bablement qu'un bébé alors que je suis un homme mdr, cela no
fail rien! 8i je la rencontre juchée sur le dos de sa mére, jo la
pronds dans mes bras et lui dis : « Bonjour, ma femme! » En ce
yui concerne les cousines de ma femme, celles dont le pére est un
frére du pére de ma femme, et qui portent le méme nom de fa-
mille que ma femme, clles sont également. des tinamou, mais une
distinction doit ¢tre faite.Si le pere de P'une de ces jeunes filles est,
plus jeune que le pere de ma femme, je puis épouser sa fllle; mais
s'il est plus dgé¢, je ne le puis pas. Pourquoi cela? Parce que Ja
jeune fille appartenant & une branche ainée de la famille de ma
feime, a préséance sur ma femme; elle est, son « hosi », son chef.
D'autre part ma femme, étant ma premiére épouse, est la mat-
tresse de la maison; sa consine devrait donc lui obéir. Or elle est,
son chef] Ce ne serait done pas bien. Les relations naturelles de
fumille seraiont troublées... Une telle union n'est pas tabou (a psi
yili) mais il convient de I'éviter.
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20 La deuziéme calégorie de linamou comprend les femmes que
je puis épouser, non pas & cause du droit de priorité d’un groupe a
Végard des femmes d’un autre groupe, mais parce que je suis sus-
eeptible de les recevoir en hérilage. Ce sont les femmes de mes
fréres ainés. Si leurs maris meurent, je suis leur héritier légal. Les
rapports avec elles sont aisés, Nous plaisantons ensemble, mais
il faut observer une plus grande réserve vis-a-vis de ces tinamou
que vis-3-vis de celles de la premiére catégorie. Les relations
sexuelles avee elles sont un grand tabou et I'homme qui oserait
commettre une telle faute serait assimilé & un jeteur de sorts : il
a tué son irére. C'est 14 la faute appelée matloulana (App. V1).
Les femmes de mon jeune frére ne sont pas des tinamou; nous
nous appelons mutuellement fiwingi. Je ne les recois pas en biéri-
tage excepté en des cas extraordinaires, lorsque le défunt n’a pas
de frére plus jeune que lui;

30 11 y a encore une lroisiéme espéce de boulamou. J'appelle
également tinamou les cousines de ma femme qui sont les filles
des sceurs de la mére de ma femme. Ces jeunes filles n’appartien-
nent pas au clan de ma femme; elles portent le nom de famille do
leur pére. Je n’ai par conséquent aucun droit & les recevoir en
héritage : « A hi delani ndjaka », c’est-a-dire « nous n’héritons
pas les uns des autres ». Les relations avec ces tinamou sont
agréables, mais il n’y a pas d’espoir de mariage entre nous,

20 Parenls du eilé du mari.

Jusqu'ici nous avons considéré la parenté de Mboza avec la
famille de sa femme. Mais qu’en est-il de Nsaboula et de sa situa-
tion vis-A-vis des parents de son mari? Nsaboula appelle Masou-
louké et Nsengamouilwe Awingi, et le terme est réciproque. 1
implique un grand respect. Comme nous l'avons vu, la jeune
mariée doit travailler une année entiére pour sa belle-indre. Nsa-
bounla montre le méme respect vis-d-vis de Djan, de Sam et de
Fos, frérves ainés de son mari. 1ls sont également des swingi I'un
pour Pautre. « Si je Venvoyais appeler Djan », me dit Mboza,
«elle s'agenouillerait devant lui et dirait : « Mon pérel Mboza
t’appellel » ou bien : « Nwamasoulouké (fils de Masoulouké),
nous avons besoin de toi ». Elle n’osera pas I’appeler par son nom.
Ce respect extraordinaire est réciproque. Djan considérera Nsa-
boula comme son inférieure, mais il ne jouera jamais avec elle.
D’autre part Komatane, cadet de Mboza, n’est qu'un namou
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vis-A-vis de Nsaboula. Ils plaisanteront I'un avec l'autre et, &
I'occasion, se barbouilleront réciproquement avec dos cendres,
Sam, Fos, Mboza et KKomatane feront de méine avec Mihlakaza,
femme de leur frére ainé. Nous pouvons ainsi noter cetto régle :
une femme respecte généralement les fréres ainés de son mari
(bengi), et entretient des rapports trés libres avec ses cadets
{tinamou) et vice-versa. Un homme évite les femmes de ses fréres
cadets (bengi) et joue avec celles de ses fréres ainés (tinamou).
Pourquoi cette différence? Parce que, comme nous 'avons vu, la
femme d’un frére ainé est une épouse éventuelle pour tous scs
jeunes fréres, puisqu’ils ont le droit de la recevoir en héritage, en
cas de décés de son mari. Au contraire un frére ainé no peut. rece-
voir en héritage la femme de son frére cadet que dans des eircons-
tances tout & fait exceptionnelles. On n’épouse pas une fwingi!
Ce serail une insulte A sa propre femme. Nsaboula abandonne-
rait Mboza si Mboza songeait & épouser Magougou, femme de
Komatane, parce qu'elles ont en 'habitude de s’appeler mutuel-
lement iwingi.

Pour une femme, la sceur ainée de son mari est également une
nwingi (Ndjibari vis-a-vis de Nsaboula). La sceur cadette du mari
est une namou ou nhembé, et deux tinhombé ont des rapports
trés libres, exactement comme dans le cas des tinamou. Cette
liberté existe entre les tinamou féminines aussi bien qu’entre les
tinamou de sexes différents.

11y a un dernier terme & mentionner : bakholi ou bakholi-kou-
lobye, en ronga, basevele en djonga, terme récipreque par lequel
les parents du mari et de la femme s’appellent mutuellement.

Jusqu’a quel point une femme est-elle incorporée dans la fa-
mille de son mari? Elle lui appartient jusqu’a sa mort, pourva
que les beeufs du lobolo aient été payés, mais elle ne reconnait
pas pour ses dieux les dieux-ancdtres de ses beaux-parents. Elle
conserve ses propres dieux, et des priéres leur sont souvent adres-
sées par son pere ou ses fréves en faveur de ses enfants. A cet égard
les Thongas différent grandement des anciens peuples aryens,
chez lesquels une femme, lorsqu’elle se mariait, devait adopter la
religion du clan de son mari.

3¢ Exlension de la Parenté par allhince en verlu du lobolo.

Dans enquéte & laquelle il s'est livré sur les relations de famille
dans les clans du Nord, enquéte dont il a publié les iésultats dons
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les Banlu Sludies, M. A. Jaques a constaté certains faits des plus
intéressants & propos de la grande moukoniwana. Dans cette por-
tion de la tribu, on la désigne plutét par le terme de nyatihomon,
c’est-A-dire : celle des heeufs, 1a femme qui a été acquise au moyen
des beeufs qu’un homme a payés pour obtenir sa propre femme.
Maphounga est la nyatihomou de Mboza. Elle est devenue sa
parente par suite d’une double alliance. Or il se trouve que toute
la famille de Maphounga est entrée par la dans une relation de
parenté avec Mboza. G’est 1 une parenté qui n’a aucune analogie
dans nos systémes européens. Elle existe chez toutes les tribus
sudafricaines, a ce qu’affirme M. Jaques, et il 0’y a pas de doute,
d’aprés certains renseignements obtenus de mes informateurs,
qu’il en est de méme chez les Rongas du Sud.

Pour faire mieux comprendre la nature et la valeur de cette
parenté que j'appellerais volontiers une parenté par alliance au
second degré, j’ai imaginé le tableau de famille, purement sché-
matique d’ailleurs, du clan Machiyane auquel nous supposons
qu’appartient Mbekwa, le pére de Maphounga, la nyalihomou de
Mboza. Ce tableau nous permetira d’exposer ce sujet compliqué
d’une maniére plus concréte.

Trois familles sont en présence : celles de Masouloukés dont
Mboza est membre, celle des Gogwés oit Mboza s’est procuré sa
femme, Nsaboula, et celle des Machiyanes dans laquelle Gogwé a
acquis Maphounga avec les beeufs payés par Mboza. Maphounga
est, au centre du tableau avec son mari Mouhangala, fils de Gogwé.
C’est elle qui est 'objet pour Mboza de la crainte extréme que
nous avons décrite longuement. Son mari est aussi un moukon-
wana, mais quand ce terme est appliqué & des hommes, il comn-
porte beaucoup moins de respect. La fille issue de ce couple, Cha-
pouta, est, comme nous I'avons vu, une épouse éventuelle, une
nsati pour Mboza; elle est la nhlampsa de sa femme Nsaboula.
Elle est une Gogwé, fille d’un Gogwé. Or le pére et la mére de
Maphounga sont pour Mboza des kokwana, terme qui implique
une grande familiarité. Son frére, Nwatchabane est aussi un
kokwana, ainsi que Miribyé, sa femme. Par contre la sceur de
Maphounga. Moutchipi, est une moukofiwana crainte et respeciée
presque a 1'égal de la grande moukofiwana. Elle a été prise enma-
riage par Peyéne du clan Bila qui est an namou; mais leur fille,
Mifoula, est une nsati pour Mboza, une épouse présomptive.
Remarquons que cette fille n’est pas ure Machiyane, mais une
Bila, étant du clan de son pére. Si nous considérons les enfants de
Nwatchabane, nous voyons que son fils Chibiti et sa femme sont
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encore des kokwana pour Mboza, mais sa fille Boukoutjé est une
moukoiiwana, comme la nyatihomou ct sa scur. Elle a épousé
Lihlaza Tembé et leur fille Scumbane (qui est une Tembé) est
une nsati, une épouse éventuelle de Mboza. Comme Chapouta et
Mifoula. Descendons & la génération qui suit. Le petit-fils de
Mbékwa Chibiti, a une fille, Masaka, qui ¢pouse Honwana
Mpfoumo. Elle est une moukoiwana pour Mboza, mais la fille
qu’elle enfantera, Ngoyika, sera pour lui une nsati, une épouse.
Elle appartient 4 la troisieme génération aprés celle de Mboza,
son mari présomptif. Elle n’est vraisemblablement qu'un bébé
alors que Mboza est déja un vieillard. Peu importe. Sil la ren-
contre sur le chemin, il la saluera avec affection en lui disant,
comme nous P'avons vu plus haut & propos des filles Gogwe :
Bonjour, ma femme! Cela montre, en tout cas, que, dans I'emploi
de ces termes de parenié, I'dge ne joue aucun role.

11 y a d’autre part dans ce systéme de relations une régularité
si frappante que I'on doit supposer & la base de ces coutumes
Pexistence de principes fermes dont I'application rigoureuse rend
compte de ces faits au premier abord si surprenants. Nous les
avons entrevus déja, mais, en possession de Lous les éléments du
probléme, nous pouvons tenter maintenant de donner une expli-
cation plus compléte et plus satisfaisante des relations de pa-
renté par alliance chez Jes Thongas. Qu'on me pardonne si, en le
faisant, je reviens sur certains points déja touchés dans les para-
graphes précédents et anticipe sur d'autres sujets qui seront trai-
tés plus loin.

Le droit matrimonial thonga repose sur deux principes, un
principe juridique et un principe moral ou plutdt de morale so-
ciale. Le principe juridique est le suivant : Comme le mariage est
une transaction par laquelle le mari, ou le groupe du mari, four-
nit une prestation afin d’acquérir une épouse pour maintenir et
multiplier ce groupe, il faut que, si cette épouse faillit & cetle
tache, son mari puisse rentrer en possession de la propriélé qu’il
a abandonnée ou obtenir la postériié désirée par un autre moyen.
Trois circonstances peuvent causer la carence de la femme ainsi
acquise : la mort sans qu'elle ait laissé d’enfants au groupe qui se
’est procurée, la désertion définitive du domicile conjugal en suite
d’une mésintelligence irrémédiable et la stérilité. Si un malheur
parcil arrive & Mboza, il se mettra en route pour « suivre son
troupeau ». 11 se peut que Gogwé posséde encore les boeufs dans
son kraal. 1l les rendra aux Masouloukés et V'affaire sera réglée,
Mboza acquérera une autre femme. Mais il est probable que ces
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beeufs sont partis. Les Gogwés les ont remis aux Machiyanes
pour payer Maphounga. Mboza doit éire prét a les suivre 12 o ils
sont allés. Mais c’est 14 une solution extréme que chacun désire
éviter, Un autre moyen moins répugnant se présente. Il faut que
Gogwé examine s'il ne pourrait pas fournir & Mboza une autre
femme pour remplacer Nsaboula qui n’a pas satisfait les légi-
times exigences des Masouloukés. Cette femme, cette fille, une
Gogwé, existe peut-étre. C'est ]a la « biche que Gogwé mettra
en travers de la route », selon I'expression consacrée. Il mettra
ainsi un terme aux revendications de Mboza (qu’on veuille bien
relire ici les paroles dans lesquelles Viguet a exposé ces deux pos-
sibilités). On comprend done que, lorsque Mboza considére la
famille Gogwé, sa préoccupation soit, dés Vorigine, celle-ci : Qui
prendra la place de Nsaboula si celle-ci vient & manguer? Et il
classe toutes les candidates & son remplacement dans une caté-
gorie unique qu’il appelle : basati, mes femmes. Dans cetie classe
rentreront d’abord les sceurs cadeties de Nsaboula, ses vraies
tinamou (des tinamou féminines qui sont des basati); puis les
filles des fréres de Nsaboula, et avant tout la fille de Mouhangala,
qui est aussi la fille de Maphounga, la femme que les Gogwés ont
achetée avec les beeufs de Mboza. Elle est la candidate la plus
indiquée. Mais les filles des autres fréres de Nsaboula peuvent
parfaitement convenir, méme les filles des pelits-fils de Gogwé.
Toutes ces femmes sont des Gogwés. Toutes peuvent venir occu-
per dans le village des Masouloukés la place laissée vide. Elles
sont toutes des épouses éventuelles de Mboza,

Cependant il se peul que ces filles n'existent pas. Pas de biiche
& metire en travers du chemin pour arréter le moukoiiwana
Mboza dans la poursuite de son troupeau! Gogwé lui annonce
cette mauvaise nouvelle et 'avertit que le seul parti qui lui reste
c’est de continuer cette poursuite 14 oli ses beeufs sont allés, chez
les Machiyanes : « 11 lui ouvre le chemin du boukofiwana » pour
employer le terme technique. Voici donc Mboza, accompagné de
Gogwé, qui arrive chez les Machiyanes auprés de Mbékwa auquel
Gogwé expose le cas. Premiére réaction de Mbékwa. Il demande
& Mboza : « Combien de beeufs {ou de pioches) as-tu payés pour
acquérir Nsaboula? » — « Soixante pioches » —. Bienl Mais
Gogwé n’a encore sorti que quarante pioches pour Maphoungal
Qu'il commence par apporter les vingt qui manquent. On cau-
sera plus tard » Gogwé doit reconnaitre que c’est la vérité et il
s'acquittera de sa dette le plus tdt possible. C'est la condition
préliminaire indispensable & la continuation des pourparlers. Il
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g'exécute. La diseussion reprend. — Mbékwa doit fournir la rem-
plagante; le droit matrimonial fondé sur la coutume du lobolo I'y
oblige, si cetle remplagante existe. On comprend alors que Mboza
considere du méme ceil la famille des Machiyanes que celle do
Gogwé. 11 appelle basali toutes les filles de ce groupe qui peuvent
Jui étre proposées. Elles sont aussi des épouses éventuelles. Cepen-
dant la situation de Mbékwa différe de celle do Gogwé. 1l est tenu,
si ¢'est possible, de procurer la remplagante, mais non pas de la
payer, car il n’est nullement débiteur de Mboza. Le débiteur
c'est Gogwé; il payera cette fille avee le temps, quand il aura de
quoi. Voild probablement pourquoi Mbékwa n’ofire pas une de
ses propres fllles, une Machiyane, mais la fille d’une de ses filles
Moutchipi, qui a été acquise par les Bilas. Elle a mis au monde
Mifoula qui est une Bila. C’est Mifoula qui sera la nsati de Mboza,

¢t le lobolo que « mangeront » les Bilas devra é&tre fourni par

Gogwé. Ainsi les choses se passeront selon la régle habituelle : Un
lobolo sera payé par un clan et il passera dans un autre clan, le
clan Bila. Les beeufs auront suivi leur course normale. Mbékwa
peut encore offrir non la fille de son fils Nwatchabane, Boujkoutjé,
qui est une Machiyane mais la fille de Boukoutjé, Soumbane, qui
est une Tembé, ou méme son arriére-petite-fille Ngoyika, qui
est une Mpfoumo et qui est dans les mémes conditions que Soum-
bane. Toutes ces filles sont donc des épouses éventuelles de Mboza.
Elles rentrent toutes dans la classe de ses basati. G'est parfaite-
nent conforme au droit.

11 y aurait encore une autre alternative devant Mbékwa, ¢’est
de reprendre Maphounga aux Gogwés et de la donner & Mboza,
Ainsi les Gogwés perdraient la femme qu'ils avaient acquisc avec
les beeufs de Mboza. s étaient les débiteurs, ils supporteraient
la perte. Mouhangala n’aurait plus de femme. Les trois familles
seraient quittes 'une vis-d-vis de 'autre. Mais nous avons vu
quelle répugnance une pareille solution inspire & I'esprit thonga.
Dans certains clans on n'ese pas méme y senger, et Maphounga
elle-méme s'y opposera sans doule si son pére, pour arranger les
affaires, le lui propose. Epouser son grand moukoiiwanal Nonl
C'est impossible! Si cependant on ne trovve aucune biche &
mettre en travers du chemin, elle conseutira peut-étre, & son
corps défendant; mais alors il faudra accomplir le rite par lequel
une sorte de parenté est détruite pour étre remplacés par une
autre. Ce rite que nous décrirons plus loin s’appellera dans ce cas
dlaya bukofiwana, tuer la relation de moukoiiwana & moukoi-
wana.
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Nous voyens ici entrer en jeu le second grand principe du droit
matrimonial, principe essentiel de la morale socials des Thongas,
il est inadmissible qu’un homme épouse une fille et la mére de
celte fille. Chapouta est Pépouse présomptive de Mboza. Elle est
son épouse en droit. Qu'il n’épouse done pas la mére de Chapouta
Maphounga! Elle est sa moukoiiwana... Les filles pouvant deve-
nir des épouses, les méres sont des belles-méres éventuelles, et
autant Mboza prendra de libertés vis-h-vis des filles, autant il
éprouvera de crainto vis-a-vis des méres. 1 les évitera pour préve-
nir toute espéce d'infraction & la régle sacro-sainte. Elles rentrent
logiquement dans Ja classe des bakoiiwana féminines.

Pourquoi Mboza appelle-t-il le pero ct la mére de Maphounga
kokwana? Probablement parce gue Chapouta, sa femme éven-
tuello est leur ntoukoulou, leur petite-fille, ot que, en vertu de la
possibilit¢ de son mariage avec elle, Mboza adoptera vis-d-vis
d’eux la méme attitude de bienveillante dépendance et usera de
la méme familiarité.

Ainsi cette succession de trois attitudes différentes vis-a-vis des
trois générations de la famille des Machiyanos s’explique trés
bien. La fille est I'épouse présomptive avee laquelle Mboza a des
relations semi-conjugales; la mére est la moukonwana qu’il faut
craindre et éviter par crainte d'inceste, les grands-parents sont
les kokwana pleins de mansuétude. Et ¢’est le droit provenant du
lobolo qui dicto ces relations. Clest trés logique, mais pour le
comprendre, il faut partiv non d’en haut, dos kokwana, mais d’en
bas, de la petite-filie, de Ja remplagante éventuelle qui est unc
nsati,

Remplacantes éventuclles, certes loutes ces filles le sont en
principe, & cause du droit conféré par le lobolo. Mais elles sont
plus que cela. Méme si Nsahoula ne vient pas 4 manguer, méme
si sa cohabitation avec Mboza conlinue normalement et si elle lui
donne des enfants, Mboza n’en reste pas moins le mari éventuel
de toutes ces basati. Cette position privilégiée dérive évidemment
du droit original mais elle comporte unc toute autre attitude. Le
droit. juridique qu'il pourrait faire valoir en cas de malheur est
devenu une sorte de droit préférentiel qui n’est plus un droit au
sens strict du terme, un droit an nom duquel il peut imposer 8%
volonté. §'il désire épouser telle de ces basati, il devra en effet la
demander et généralement la payer. Cest le cas que nous envisa-
gevons ci-dessous quand nous traiterons des mariages particulié-
rement recommandés.
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40 Les tabous dans les relalions avee les parenis par alliance.

Avant de quitter lo sujet des rapports avec les boaux-parents
ot afin de montrer jusqu’a quel point la géne et la crainte qui les
caractérisent sont portées, je mentionnerai bridvement les tabous
du boukoiwana qui jouent un si grand réle dans fa vie familiale
bantou. Je dois dire, cependant que, la plupart de ces tabous
{psiyilayilana, petites prohibitions) ne sont pas aussi sévéres que
ceux qui concernent los rapports sexuels, la maladie et la mort.
On ne eroit pas que le fait d’enfreindre les régles du boukoiiwana
cause la mort, pourtant on les observe religicusement parce
qu’elles sont nécessaires pour assurer des relations normales entre
les deux familles, )

Nous avons déji vu les tubous qui doivent dtre observés pen-
dant In période des flangailles (p. 104). Plus tard, pendant les
réunions qui ont licu avant le mariage, d’autres tabous sont im-
posés.

10 \u cours de la discussion relative au lobola, lorsqu’on dé-
nombre les beeufs, les parents du flancé ne doivent jamais offriv
huit tdtes de bétail, parce que Pune d’elles sera tuée pour la fite,
el qu’ainsi huit ne signifie que sept. On compte sepl en lovant,
I'un aprés Pautre, les cing doigts de la main gauehe, puis le pouce
et Tindex de la main droite. En levant Vindex, on pourrait lo
diviger vors les hakofiwana, ce qui serait une offense mortello.
Désigner qui que ce soit avec Vindex est aussi grave que de lui
jeter un sort. On ne le fait que dans un mouvement de colére, et
toutes les discussions précédentes pourraient étre annulées si une
telle imprudence était commise,

20 i I'un des harufs est effrayé par les cris de joie qui saluent
Parrivée du troupeau et par les combats simulés du jour du
loholn, c’est tabou. Le besuf a vu qu'il y avait quelque chose qui
wallait pas et il s’est snuvé. Méme si on arvive & lo ramener, il
reste une mauveise jmpression car « timpfalo Li tjoukile », la
conscience (ou le diaphragme) a été troublée!

30 Si I'un des bozufs est ans cornes (homou ya mhoulou), oun
&'il n'a que des cornes avortées, psa yila : boukoiiwana byi la piou-
mala timpsalou, c’est-d-dire les rapports avec les parents par al.
liance scront dénués de tendresse, parce qu'un tel beeuf remue sa
tite dans tous les sens pendant qu'il vagabonde dehors durant la
nuit; il est normal. La famille de la flancée ne 'acceptera pas.

4° Si le lobolo consiste en pioches, et si la pluie tombe dessus
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pendant qu’on les apporte aux bakoiiwana, c’est tabou; le lobolo
ne doil pas étre apporté mouills, autrement les nouveaux liens
do parenté seront abimés (boukoiiwana byi ta tshipa), les jeuncs
gens ne pourront pas se marier,

6o N'apportez pas de tabac en feuilles, lorsque vous allez
boukweéne comme flancé, n’apportoz que du tabac en poudre,
sinon il arrivera un malheur. Plus tard, lorsque vous aurez épousé
volre femme, vous pourrez le faire.

G° Ne¢ mangez jamais de la viando de zébre on d’antilope nhian-
gou lorsque vous vous trouvez chez vos beaux-parents. S'ils
tuaient I'un de ces animaux pendant que vous dtes chez eux, ou
en route, pour y venir, n'y touchez pas. Le z&bre est mbalamberi,
un animal & deux couleurs, de plus il n’a pas de cornes. Il en est
do méme de la girafe. Elle est bicolore et elle a de trop longs
boyaux. Psa yila) L'antilope nhlangou crie : « Dzoo ». C'est une
jeteuse de sorts; un moukeiiwana ne doit pas en manger. Pour la
méme raison on ne donne jamais de mouton sans cornes aux ba-
koniwana.

70 Lorsque vous allez avee des femmes voir* les parents de votre
fianede pour un ehirwalo, ¢’est-4-dire pour leur porter de la bitre,
sil'une des cruches tombe par terre, psa yilal Retournez chez vous!

80 J'ai entenduw dirve & un Thonga du pays Mapoutjou que ¢’était
un grand tabou dans ce district qu'un homme boive du lail cn
compagnie do ses heanx-parents, disons plutdt mange du lait, car
les indigénes le consomment toujuurs sous sa forme solide, c'est-
a-dire caillé, Cet homme édtait chrétien, il avait abandonné de
nombreuses pratiques palennes, et avait élé jusqu'a prendre du
loit avee sa belle-mére, mais tous les indigénes des alentours
étaien. extrémement scandalisés de sa conduite. Poussant plus
loin mon enquéte, j'appris que le tabou du lait était observé non
seulement. & I’égard des bakoiiwana, mais & 'égard de tous les
habitants du pays qui n'appartenaient pas an méme clan; le it
caillé ne doit étre mangé gu'en compagnie de personnes portant
le méme nom de famille, autrement dit il est interdit de boire du
lait dans ancun des villages ot l'on peul prendre femme. Dans un
trés intéressant article publié dans lo South African Journal of
Science, 1925, p. 481, Mrs. A. W. Heernlé dit que cette coutume
cst trés répandue parmi les tribus bantou du Centre et du Sud de
V'Afrique, et explique ce tabou par 'union trés étroite qui est sup-
posée exister entre les humains et le hétail. Les baufs ne font
gu'un avec le clan auquel ils appartiennent, ct seuls les membres
de ce clan peuvent consommer le lait de leurs propres vaches.
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Je n’ai jomais rencontré cette idée dans les autres parties de la
tribu thonga et jo suppose que le clan Mapoutjou, étant établi
dans le voisinage des Zoulous et ayant été plus ou moins « zon-
lounisé », cette coutume peut trés bien lour avoir été empruntdo.
Des recherches ultérieures montreront si les autres clans thonga
ont conservé ce qui semble étre une idée bantou trés ancienne,
ou 8'il en reste tout au moins quelques traces, C'est trés possible,

9o Ne construisez pas de hutte pour votre femme avant de
Paveir épousée. Mankhélou dit : « Madme si vous avez de 'argent
en abondance pour lobola, si vous commettez une telle bhévue
votre femme vous sera enlevée... De méme ne préparez pas la
peau du ntéhé pour I'enfant avant qu’il ne soit né, Votre femme
n’accoucherait pas d’un étre humain. Si vous enfreignez cette loj,
vous attirerez le malheur sur vous-méme (wa tihlolela, wa sin-
gita), et sur votre famille, Si vous allez demander & Moneri {lc
missionnaire) une peau dans ce but, avant la naissance de votre
enfant, il vous dira que c’est ainsi ». Notons la conviction pro-
fondément enracinée du vieux paien qui en appelle & Vautorilé
du missjonnaire pour renforcer le tabou!

10° Plus tard, lorsque vous &tes marié, vous devez éviter de
manger du miel avec votre femmo pendant toute une année, jus-
qu'd co qu'elle ait un enfant. La flancée peut manger du miel
chez ses parents mais pas dans son nouveau domicile ni avec son
mari, Le mari peut cn manger dans la brousse, mais il doit se laver
les mains Jorsqu’il revient de peur que sa femme ne s’en apergoive.
Elle sc sauverait chez elle si elle le savait. Nous avons déja vu
cette défenso lors de la visite de tjokela et nous en avons appris
la raison : le miel coule, la fiancée partirait! L'explication donnéoe
maintenant est la suivante : le miel est trop doux, et votre flan-
cée est trop douce également (N’est-ce pas votre lune de miel ou
année de micl?) Les deux choses n'ivaient pas ensomble. (Psa
yalana, elles se haissont 'une 'autre). Et voici une troisiéme rai-

on : lorsque les abeilles ont mangé leur miel, elles s’envolent loin
de la vuche. G’est ce que ferait votre femme... Aprés vn an, un tel
malheur n'est plus & redouter.

Cette dernitre idée est tres curieuse. Elle montre que les tabous
du baketwana diminuent de sévérilé @ mesure que le lemps passe.
Les velations tendues qui existaient entre le gendre ct la mére de
sa femme deviennent également plus aisées. 11 se met & Yappeler
mamana ct elle Pappelle ivana. Ce changement est parfois tel que
dons certains cas un moukoiwana peut aller habiter dons le vil-
lage de ses beaux-parents, surtout g'il a des enfants et que ceux-cl
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soient grands. Ces faits nous fournissent Vexplization naturelle
de ces régles curieuses.

Au stade collectif de la vie familiale, lo mariage n'est pas une
affaire individuelle, nous I'avons déja vu. C’est un contrat conclu
entre deux groupes qui acquiérent par Jui, I'un vis-a-vis de 'autre,
un lien de parenté spécial. Cette parenté est chargée de dangers,
parce que les intérdts parfois divergents des deux groupes y sont
impliqués; une fiancée et son flancé ressentent un sentiment mu-
tuel de crainte, parce qu'ils savent qu'une mésentente éventuelle
entre eux aura son contre coup dans les deux groupes, Les fa-
milles se considérent avec méflance, surtout les deux couples ma-
rita qui dépendent si étroitement I'un de P’autre & cause du lobola;
mais lorsqu’ils ont appris & se connaitre, lorsqu’ils sont assurés
que la vie commune est possible et mdme agréable, lorsque la
premitre alliance a été renforcée par d’autres avec les tinamou,
alors, los tabous du boukonwana disparaissen! plus ou moins.

C. — REGLES MATRIMONIALES

L’étude des termes de parenté nous a montré la constitution de
la famille thonga. Nous avons vu qu'ils sont souvent dictés par
le fait qu'un homme peut ou ne peut pas épouser certaines
femmes. 11 existe des regles matrimoniales trés nettes, ot je me
propose de les récapituler ici, au risquo de quelques répétitions,
de fagon & éclairer le plus possible ce sujet difficile mais trés im-
portant.

D’une fagon générale on peut dire que les Thongas sont endo-
games en ce qui concerne la tribu et le clan, et exogames en ce qu;
concerne la famille. Ils sont endogames en ce qui concerne la
tribu, ¢'est-a-dire qu’ils se marient entre membres de la méme
tiibu. Les membres des clans trés é¢loignés les uns des autres pen-
vent éprouver quelque difficulté & contracter des unions entro
cux (voir plus loin), cependant. ils le font, en particulier aux Spe-
lonken ot les représentants de plusieurs parties différentes de la
tribu sont venus habiter le méme pays par la force des circons-
tances. Dans le voisinage de Lourengo-Marques on peut rencon-
trer des femmes thonga mariées & des hommes d’autres tribus et
méme & des Blanes, mais ¢'est la le résultat d’un nouvel état de
choses qui n’avait pas été prévu par les anciens Thongas, et qu'ils
w'approuveraient pas, j'en suic sdr. A Shilouvone, je me suis
trouvé dans une situation irés favorable pour juger des sentiments
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véritables des Thongas. 1 y avait 14 deux tribus qui avaient vécy
Yune & coté de Yaulre pendant plus de soixante-dix ans, unies
par une vieille amilié et une alliance militaire : ¢’était le clan
nkouna des Thongas et le clan khaha des Pédis. Je n’ai pas ob-
servé un seul cas de mariage entre sux. La différence de langue ne
pouvait expliquer ce fait, car, d’une facon générale, tous les
hommes parlaient & la fois thonga et pédi. Loraque je demandai
aux Nkounas pourquoi ils ne contractaient pas d’unions avec les
Pédis, ils répondirent : « Leurs coutumes sont trop répugnantes
pour nous. » lls voulaient parler plus spécialement de la facilité
avee laguelle les fernmes khaha commettent Vadultére. Les Pedis
auraient vraisemblablement présenté la méme objection A cause
de Fimmoralité des gargons et des filles thonga. Quelle qu’en soit
la raison, ils ne se sont pas mariés entre eux jusqu’a ce jour.

D’autre part les Thongas sont exogames en ce qui concerne la
famille. Pour bien comprendre ces régles d’exogamie, classons les
divers cas qui se présentent dans les quatre catégories suivantes ;
cas d’absolue prohibition du mariage, de permission sous condi-
tion, de permission sans condition, et cas dans lesquels le mariage
est recommandé,

1. — CAS DE PROHIBITION ARSOLUE.

En régle générale, le mariage est défendu entre tatana, mamana
rarana et iwana, et entre bamakwabou,

Du coté paternel la prohibition est particulidrement sévére,
Chez les Rongas il est tabou qu’un gargon épouse une fille lorsque
tous deux se réclament d'un ancétre commun dans la ligne pater-
nelle. 11 semble que la régle ne soil pas si sévére dans les clans du
Nord. D’aprés Mankhélou, le mariage est absolument interdit
entre les descendants d’un méme grand-pdre, c’est-a-dire entre
cousins au premicr degré. Entre cousins au deuxiéme degré le
mariage est autorisé conditionnellement « en tuant le lien de
parenté », et entre cousins au troisidme degré il est permis. Les
cousins au troisi¢me degré, d’aprés Mankhélou, sont ballandla-
mani ba {olo, ils appartiennent & des familles qui étaient parentes
hier : « Nous ne sommes plus tabou & leur égard, nous pouvons
aller prendre femme chez eux. »

Du ¢6té maternel cette prohibition absclue s’étend aux cousins
germains lorsgue les méres respectives sont sceurs. Ce sont de
véritables bamakwabou, ils ont bu le méme lait. Les cousins plus
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¢loignés cependant se marient entre eux plus facilement lorsqu’ils
sont apparentés pas leurs méres, Les bakokwana n'épousent pas
leurs batoukoulou, paree qu’ils ont le deveir d’offrir des cacri-
fices pour eux, mais les batoukoulou ont une espéce de droit de
préférence vis-d-vis des parentes de leur mére : « L ou mon pére
sest marié, jo puis également aller chercher ma femme », m’a dit
Gana. Cependant la régle demeure, les bamakwabou ne doivent
pas se marier entre eux.

Lorsqu'on leur demande : « Pourquoi? » les Thongas répondent
généralement : « Parce que c’est ainsi, Psa yila. Telle est notre
loi. » 11 est toutefois possible de trouver quelques raisons plus
salisfaisantes, car ces prohibitions sont dictées jusqu’a un certain
point par la crainle de la consanguinité. Les indigénes ont vrai
semblablement noté que les rejetons de telles unions sont parfois
faibles d’esprit, ou bien qu'il n’y en a pas du tout. C’est pourquoi
dans ce systéme de famille polygamique on distingue avec soin
entre les parents qui descendent du méme pére et de la mémo
mére, et ceux dont les méres sont différentes. Lorsqu’une de mes
cousines a une grand’mére différente de la mienne, bien que jo
'appelle makwahou exactement comme ma véritable sceur ou
ma cousine germaine, je puis ponser & V'épouser. Elle n'est que
ma demi-cousine au premier degré. Pourtant la crainte de la
consanguinité n’est ni la seule, ni la plus importonte des causes
de ces régles exogamiques, $'il en éLait ainsi pourquoi les parents
paternels seraient-ils davantago tabou que les parents maternels?
De plus il est étrange de constater que dans les familles royales,
les mémes défenses ne sont pas observées, Nwamantibyana, chel
de Mpfoumo, a épousé sa rarona Mimalengane, sa cousine issue
de germains du coté paternel. Si I'on ne prenait en considération
que les dangers provenant d’unions consanguines, de tels ma-
rioges devraient étre craints doublement dans la famille royale!

Il me semble qu'il existe deux autres raisons :

Dans Vesprit thonga il y a une répulsion instinclive b confondre
et mélanger boushaka et boukoiiwana, parenté consanguine et
parenté par alliance. Ils estiment, comme nous allons le voir, que
le boushaka est une espéce de parenté incompatible avec le bou-
kofiwana. Les clans du Nord ne considérent pas la chose avec
autant de répugnance : d’aprés un de leurs dictons la boukoiiwana
ranime la boushaka, lorsque celle-ci s’est affaiblie avee le temps 1.

1. 11 ost aussi tout A fait contraire A Vesprit de la tribu de confondro
boukowana et boulamo. Un homme appelé Filémon avait épousé la fille
d'une femme de moeurs dissolues, et cotte femmo s'6tait donnéo & un homme
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Une troisi¢eme raison de ces tabous sévéres, raison qui explique
¢également pourquoi la prohibition est plus forte du coté paternel
que du ¢dté maternel, peut se trouver dans la coulume du lobola.
Si une femme, qui est ma parente par mon pére, devenait mon
épouse et si notre union venait & étre rompue A la suite de dis-
putes, j’irais trouver mon beau-pére pour lui réclamer le lobolo.
Si celui-ci ne posséde pas de beeufs pour me les rendre, il devra
s’adresser & ses parents pour les obtenir... 11 se peut qu’il soit
obligd de venir trouver mon propre pére, qui est son frére et
appartient donc & Ja méme famille, ce qui serait véritablement
absurde puisqu’alors je paierais moi-méme la dette que I'on a
envers moi!

Un homme ne peut épouser ni la sceur ainée de sa femme, qui
est sa moukofiwana, ni les filles des sceurs de sa femme qui sont,
comme nous 'avons vu, ses bana.

11. — MARIAGES PERMIS SOUS CONDITION,

Dans certains cas, un mariage qui ne devrait pas avoir licu
peut étre autorisé & condition que toute la famille accomplisse le
rite appelé dlaya chilongo. C'est une coutume des plus curijeuses;
on la retrouve d’un bout & I'autre de la tribu. Je connais deux cas
dans lesquels on a cu recours & cet expédient : un certain Mkili,
du sous-clan Makanota (Nondwane), désirait épouser Minsaboula,
sa makwabou. Tous les deux avaient pour ancétre commun
Mouwayi. Mouwayi avait eu de sa premidre femme un fils appelé
Basana, ¢t de sa deuxiéme femme un autre fils appelé Nsaboula.
Basana était le pére de Moungobo, lui-méme pére de Mkili, et
Nsaboula était le pére de Minsaboula. Moungobo et Nsaboula
¢étaient cousins au premier degré, ou plutdt demi-cousing au pre-
mier degré (puisque leurs grand’'méres, femmes de Mouwayi,
étaient différentes). Mkili était donc cousin issu de germains de
Minsaboula; tous deux étaient ba ka Makaneta. L’autre cas est

qui étail o frére de l1a grand’mire maternelle deo Filémon. Cet homme élait
donc maloumé de TFilémon, et ses femmes étaient pour lui des balamo,
et méme des basati, des épouses éventuelles, puisqu'il avait lo droit de les
recevoir en héritage (p. 220). C'est pourquoi il me dit : « La mére de ma femme
ne peut dpouser cet hommes, non seulement & cause de la Joi chrétienno que
nous avons acceptée, mais également & cause de nos anciennes coutumes.
Pourquoi? Parce qu'elle est ma belle-mére, ma moukofiwana, que par son
mariage clle deviendrait pour moi namou, et que je pourrais la recevoir en
héritage. C’est impossible. »
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celui de Michel, fils de Gana et de Nwashilouvane, qui épousa
Djamela, fille de Mankhélou, lequel était le frére de Nwashilou-
vane, Mankhélou était le maloums de Michel, et Djamela était sa
mamana, car clle était la femme présomptive de Gana (Voir
page 220). Pour un Thonga épouser la fille de son maloums, psa
yilal (Voir page 221), alors que pour un Pédi c’est une chose re-
commandée. C'est 1A une des grandes différences ontre les lois des
deux tribus. Un Pédi a un véritable droit de priorité vis-d-vis de
sa mondzwala, alors que chez les Thongas, c¢’est le pdre qui pos-
séde co droit (Voir plus loin, G). 1l est possible que cette coutume
pédi ait encouragé Michel & caresser un projet répugnant a tout
esprit. thonga. Cependant le dlaya chilongo ofliciel eut lieu dans
ce eas également,

J’ai essayé de découvrir dans quels autres cas un mariago
prohibé de ce genre pouvait étre rendu possible par 'accomplis-
sement de ce rite, et j’ai constaté les faits suivants.

Un mariage sous condition est possible avec la fille de mon
grand-oncle, frére cadet de mon grand-pére; et avec la fille da
mon grand-pére issue d’une autre femme que ma grand’'mére.
Toutes deux sont des rarana. D’aprés Mankhélou, un tel mariago
pourrait avoir lieu entre lui et Shilouvane. Cette Shilouvane (qui
n'est naturellement pas le chef Shilouvane, mais quelqu’un d’en-
titrement différent) est la fille du grand-cnele maternel de Man-
khélou, frére de Chidyele, qui est son véritable grand-pére, le
pére de sa mére. Shilouvane est par conséquent la cousine jssue
de germains de Mankhélou du c¢oté de sa mére. Elle est une ma-
mana, :

Mais quel est ce vite dlaya chilongo possédent une puissance
telle qu’il enléve le caractére tabou & de tels mariages? Chilongo
ou moulongo est un mot archaique qui no s’est conservé que dans
cetle expression et qui correspond & boushaka, parenté par le
sang. Cette racine existe également avec la méme signification
dans le mot souto seloko. La parenté par le sang doit dtre anéantje
afin que la parenté par le mariage puisse lui étre substituée.

Voyons d’abord comment on opére dans les clans du Nord.

Un jeune homme qui a le courage de penser & épouser une pa-
rente proche est considéré comme un jeteur de sorts. A lowa, il
Jette des sorts! Ce terme, qui n’est généralement appliqué qu’aux
véritables jeteurs de sorts, n’est pas trop fort pour désigner son
action. 1l n’avait pas le droit de la gangisa, et maintenant il veut
!ll prendre pour femme! Mais ce mot lowa, ou loya, est employé
ici dans un autre sens : « Boushaka byi lowa hi tihomou » (la
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parenté par le sang est ensorcelée par les beeufs). « Boumamana
byi lowa » (la parenté maternelle est ensorcelée )(Viguet). Pour
ceux qui consentent & un tel acte, on doit offrir des pridres en
public, on doit les oindre de psanyi (herbe extraite des entrailles
de la chévre sacrifiée).

Le jeune homme va donc trouver son oncle, pére de la jeune
fille, pour lui annoncer son intention de 1’épouser; il doit be homou,
battre un beeuf, c’est-d-dire amener avec lui un beeuf; c’est une
premiére démarche destinée & apaiser son oncle- Ce beeuf « ouvre
la hutte », dit-on. Le beeuf peut n'étre qu’une chavre, la chévre
qui servira au sacrifice, — car une cérémonie religieuse est néces-
saire. Tous les parents s’assemblent 4 un jour donné, dans le vil-
lage de la jeune fille. Le jeune couple est 4 I'intérieur de la hutte;
on tue la chévre, on prépare le sacrifice et on met le « psanyi » de
c6té. On fait alors sortir le fiancé et la fiancée, et ils s’asseoient
sur la méme natte; la jambe du jeune homme est passée par-des-
sus la jambe de la jeune fille {ceci est pour « tuer la honte » kou
dlaya lingana); on les enduit tous deux du liquide vert du psanyi
que l'on presse au-dessus d’eux; ensuite on prend la peau de la
chévre et on y pratique une ouvrture vers le milieu, puis on
I'étend sur la téte des deux cousins. A travers le trou on leur
passe le foie de I'animal, enti¢rement cru. Ils doivent le déchirer
avec leurs dents, car il ne faut pas le couper avec un couteau,
c'est tabou. II faut qu'ils le saisiszent avec leurs dents et le tirent
vigoureusement des deux cdtés afin de le déchirer véritablement;
puis ils doivent le manger. Chibindji, foie, signifie également
patience, décision. « Vous avez agi avec une grande décision!
Maintenant mangez le foie! Mangez-le en plein jour et non dans
Yobscurité! Ce sera une mhamba, une olfrande aux dieux (Gana) ».
Le prétre de la famille dira ensuite : « O dieux, vous un tel et une
telle, regardez! Nous 'avons fait en plein jour, et non a la déro-
bée. Bénissez-les, donnez-leur des enfants. » Si ce sacrifice, n’avait
pas lieu, le malheur descendrait sur eux et la femme n’aurait pas
d’enfants. Lorsque la priére est terminée, les personnes présentes
prennent tout le psanyi solide, le mettent sur la téte de la femme
et lui disent : « Va et mets au monde des enfants. »

Dans les clans ronga le dlaya chilongo est quelque peu différent.
Le fiancé doit d’abord donner une livre sterling au pére; ceci est
naturellement en plus du lobolo. Les deux familles fournissent
chacune une chévre. Ces chévres sont tuées sans ’aide des neveux
utérins, devant la hutte de la mére de la juune fille. Le grand-
pére adresse une priére aux dieux du pére de la jeune fille : « Qu'il
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en soit ainsi! Ils ont décidé de se marier; vous, dieux du gargon
et de la fille, unissez-les de telle sorte qu’ils ne se haissent pas;
qu’ils ne se souviennent pas qu'ils sont frére et sceur; que leur
union ne soit pas gatée par de tels souvenirs ni par d’autres per-
sonnes leur disant : Vous avez é1é coupables de sorcellerie! Vous
vous étes mariés entre parents! » Par cette pritre une notifica-
tion générale est donnée & tous, et la sensation de honte est enle-
vée. Aprés cela le parent qui officie continue et s’adresse & la nou-
velle mariée en lui disant tout ce qu’elle doit faire pour son mari,
mentionnant tous les détails de ses devoirs conjugaux avec un
tel réalisme qu’elle se met & pleurer. Le marié, honteux, baisse la
téte. Le précheur continue jusqu’a ce que quelqu’un mette un
morceau de viande dans sa bouche pour couper court & I'exhor-
tation!

Tous les habitants de la région se sont réunis pour voir la céré-
monie et manger la chair de I'animal. Les mariés n’en mangent
pas car les chévres onl élé sacrifiées pour euz (ba hahlela bone).
Ensuite les parents retournent chez eux et font rétir en chemin
le quartier de viande qu'ils ont regu afin de le manger avant
d’atteindre leur village.

Le but de ce dlaya chilongo est de tuer légalement une espéce
de parenté et de la remplacer par une autre, car il y a incompa-
tibilité entre les deux. Cependant en cas d’héritage d'une rarana
par exemple, lorsqu’un parent consanguin doit changer sa pa-
renté et devenir un parent par alliance, il peut hériter sans qu’au-
cun rite soit accompli 8'il n'y a pas d’héritier légal plus proche;
dans ce cas on dit : « Boushaka byi ta pfouka — la parenté con-
sanguine va étre ravivée ». Elle sera renforcée par la nouvelle
parenté créée par le mariage.

En cas de mariage avec la grande moukofiwana, ce rite est
¢galement. accompli, ainsi que nous I’avons mentionné plus haut
{p. 228). Les jeunes mariés sont également recouverts de la peau
de la chevre. Cette chévre est appelée le chal, car ¢’est comme si
un chat était placé sur leurs épaules et les égratignait. Il enléve,
en grattant, le boukoiiwana qui empéchait leur mariage (Viguet),
Dans ce cas c'est la chikoriwana la parenté par alliance, qui est
tuée. Ainsi le tabou est enlevé et ils peuvent se marier.

II1. — MARIAGES PERMIS.

Les parents au huitiéme degré de parenté peuvent se marier
sans condition (Mankhélou). Le choix que peut faire un gargon, &
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Vintérieur du clan et méme de la tribu, est illimité. Cependant,
d’aprés Viguet, les mariages avec les membres d'un eclan trop
éloigné ne sont pas recommandés pour les raisons suivantes :
10 Si le mariage tournait mal, les beaux-parents 4 qui laréclama-
tion concernant le lobolo serait adressée pourraient se sauver avee
femme et becufs, et nous perdrions notre troupeau; 20 Si nos
beeufs se multipliaient dans 'autre clan, nous pourrions étre
tentés d'aller faire la guerre contre nos beaux-parents pour nous
approprier le bétail, et ainsi le sang serait répandu & cause de nos
propres beeufs! Ceci nous couvrirait de honte! Alors que si nous
nous marions entre amis, et méme entre parents éloignés, lors-
qu’une dispute s’éléve, nous cherchons & l’apaiser entre nous.
Ces gens-1a sont de ceux avec qui nous discutons & Yintérieur de
la hutte. Avec les étrangers nous discutons dehors, sur la place,
nous nous battons parfois avee eux et nous les chassons. Ainsi
une difficulté peut plus facilement s’arranger lorsque nos bakoi-
wana sont des gens vivant dans le voisinage.

I1V. — MARIAGES RECOMMANDES.

Ici nous devons tenir compte de deux sortes de cas : certains
mariages sont conclus par suite d’une espéce de droit de préemp-
tion, d’autres par suite d'un droit d’héritage.

10 Droil de préemplion.

1] s’agit ici de la coutume expliquée plus haut en vertu de la-
quelle un homme peut épouser certaines filles de la famille de sa
femme ou de sa grande moukofiwana. Le terme droit de préemp-
tion n’est peut-étre pas tout A fait adéquat. Il y a en effet deux
cas A considérer ; lorsque la femme de cet homme ne lui a pas pro-
curé d’enfants, il a le droit d’exiger une remplagante parmi les
filles en question; mais il n’a pas & la payer; il n’y a donc pas
achat, par conséquent pas droit de préemption. Cest plutdt un
droit d’appropriation. Dans le second cas, lorsque la femme de
cet homme a répondu aux légitimes exigences du groupe qui I'a
achetée, son mari peut encore épouser 'une de ces filles pour
laquelle il aura & payer un lobolo; il y aura achat, et en quelque
sorte préemption, mais le droit se réduira & peu prés a ceci : cet
homme sera généralement approuvé par le clan 8'il 8’y décide et
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il sera le bienvenu auprés des parents de la fille; il sera méme pré-
féré & d’autres prétendants 4 la condition que son caractére offre
les garanties nécessaires pour assurer le bonheur de la fille.

En ce qui concerne le mariage avec la fille du frére de la femme,
qui est la véritable nhlampsa, il y a plusieurs possibilités & consi-
dérer. 11 peut trés bien se trouver que la femme d’un homme,
désireuse d’avoir une fillette pour I'aider dans ses travaux domes-
tiques, aille trouver son frére et lui demande de lui préter sa fille,
qui est la propre niéce de cette femme, pour qu’elle vienne habi-
ter dans son village. 11 y consent et I'enfant grandit 1a. Plus tard
cependant les parents de la fillette diront & leur sceur : « Si ton
mari a des beeufs, il peut la prendre pour femme. » Elle retourne
chez elle et discute I’affaire avec son mari. Si celui-ci acceple, il
envoie 3a femme munie de ¢ 1.10 faire une proposition aux parents
de la jeune fille, et il la prend immédiatement sans grande céré-
monie. Le reste du lobolo sera payé dans la suite. Si un fils désire
se marier et il n’a pas le moyen d’acheter sa femme, les parents
de la jeune fille diront & leur sceur : « Rappelle & ton mari, je te
prie, qu’il n’a pas encore donné les beeufs ». Mais ils n’insisteront
pas trop pyjsque c’est leur sceur qui a arrangé le mariage afin
d’avoir quelqu’un pour I'aider. Au contraire si c’est le mari qui
en a pris I'initiative et a envoyé sa femme demander & ses parents
de lui donner la fillette parce qu’il en a besoin, les beeufs du lobolo
seront réclamés immédiatement, ou, en tout cas, les bakofiwana
pourront insister pour un prompt paiement du prix de I'épouse.
Cependant, comme me I'a dit mon informateur : « Psi ya hi bha-
nou », ¢’est-a-dire « cela dépend des gens ». Cela dépend de leur
caractdre,

II'y a pourtant une raison qui milite contre de tels mariages.
8i je me dispute avec ma premitre femme, qui peut avoir un
caractére particuliérement difficile, et si elle retourne chez elle,
$es jeunes sceurs ou ses nidces qui sont ses tinhlampsa, la suivront
certainement et je resterai complétement abandonné, sans rien
4 manger le soir. Si la dispute finit par un divorce, je perdrai
toutes mes femmes en méme temps. La coutume qui consiste &
¢pouser les tinhlampsa de sa femme est approuvée;clle n’est cepen-
dant pas fréquemment observée dans les familles thonga actuelles.

Les autres femmes sur lesquelles un homme & un droit spécial
sont, comme nous l’avons vu, ses parentes du cété maternel.
Prendre une femme dans la famille ot le pére a trouvé la mére est
recommandé et approuvé, pourvu qu'il ne s’agisse pas d’une pa-
rente trop proche,

— A e e
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20 Droil d’hérilage.

La seconde classe de cas ne concerne pas des femmes non ma-
riées que j’ai l'intention de lobola, mais des venves que je puis
recevoir en héritage aprés la mort de leur mari. Celles qui peu-
vent ainsi me revenir par héritage sont généralement appelées
par moi namou ou nsali, et j’ai des rapports trés libres avec elles,
mais j’ai déjd fait remarquer que cette liberté ne va jamais jus-
qu’h autoriser des rapports sexuels (p. 232). « Ndi nga da », c’est-
di-dire « je puis manger, recevoir en héritage par priorité » la veuve
de mon frére ainé : elle me revient normalement. En ce qui con-
cerne la veuve de mon frére cadet, je ne puis I'épouser que si elle
est vieille et désormais incapable d’avoir des enfants. Si elle est
encore capable d’en avoir, la prendre serait tout A fait contraire
aux idées de la tribu. Voici, d’aprés Viguet, la raison de cette
prohibition : supposez que cette veuve de mon frére eadet ait
déja des enfants, Je la prends et j’ai d'elle un enfant. Cet enfant
a droit de préséance sur les premiers enfants de sa maére : il est
leur hosi, parce gue moi, le pére, suis le frére ainé du défunt.
D’autre part, il est ndjisana de ses autres fréres parce qu'il est né
aprés eux de la méme mére. Cest impossible, cela s’oppose aux
notions les plus élémentaires de la famille. Dans des cas oxcep-
tionnels cependant si personne d’autre ne peut réclamer la veuve
de mon cadet, je puis la prendre moi-méme.

Aussitot aprés mes véritables tinamou, vient la veuve de mon
oncle malernel. il avait plusicurs femmes, I'une d’elles peut
m'échoir en partage dans la distribution. Mais naturellement
dans ce cas, comme toutes les fois qu'il s’agit de femmes acquises
par héritage, les enfants nés de notre union appartiennent a la
famille qui a payé le lobolo, et non A moi. Je n’ai, en quelque
sorte, que I'usufruit de la propriété. Elle laboure des champs
pour moi et me sert tous les jours mon écuelle de bouillie de mais,
mais elle ne m’appartient pas réellement. Elle m'a été donnée par
faveur, et sous conditions stipulées. Je puis recevoir également
en héritage ma kokwana, la veuve du pére de mon maloumé (pas
ma véritable grand’mére, naturellement, mais une de ses autres
femmes), et les veuves des fréres de mon pere.

Mouhambi peut aussi acquérir par héritage Magougou, veuve
de son cousin Hlangabeza. Ce cousin est un frére (makwabou) car
les deux péres sont fréres. Mais il ne pourrait obtenir de la méme
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facon Debeza, femme de Phousa. Pourquoi? Parce que Phousa,
étant un cousin par la sceur du pére, appartient 4 un autre chi-
bongo, an chibongo de son propre pére Mouki et non A celui de sa
mére. Si Mouhambi réclamait Debeza, les hommes de Macha-
bane (c’est le nom du clan de Phousa) diraient : « Nous nous y
opposons, car en agissant ainsi cela voudrait dire en réalité que
tu manges deux lroupeaux. Tu as mangé un troupeau lorsque nous
avons acheté Ndjibari & ta famille. Ndjibari a eu deux enfants;
nous avons vendu sa fille Nwachidjasa afin de lobola Debeza
pour Phousa. Les beeufs nous appartenaient. Si Phousa meurt,
Debeza appartient 4 nous et non & toi. » Ainsi Mouhambi peut
recevoir en héritage la veuve de son cousin, fils de son oncle pater-
nel, mais pas la veuve de son cousin, fils de sa tante paternelle,

Un homme peut également hériter, comme nous Favons vu
(p. 191), Pune des femmes de son pére, mais cela sculement dans
certaines circonstances. Le « dlaya chilongo » n’a jamais lien
lorsqu’il s’agit de femmes laissées en héritage.

Une régle sur laquelle Viguet insistait, mais qui est en train de
disparaitre, est la suivante : les femmes dont le mari n’avait pas
de fréres plus jeunes, doivent tre données en héritage aux balou-
koulou et non aux bana; batoukoulou, ¢’est-a-dire ou bien les véri-
tables petits-fils, fils du fils, ou les neveux utérins, flls de la sccur
du défunt. Voici les raisons de cette régle : 10 Les bana, fils, pren-
draient des libertés avec les femmes de leur pére, et en feraient
leurs balamo, si elles pouvaient leur étre régulidrement attri-
buées par héritage. Cela troublerait la vie du village; 20 Si moi,
qui suis iwana, un fils, regois en héritage la femme de mon pere,
el si j’ai d’elle un enfant, cet enfant est fiwana, un fils, pour moi.
D’autre part cette femme peut avoir eu des enfants avec mon
ptre, et ils sont mes fréres. Ainsi 'un des enfants de cette femme
est mon fils, Pautre est mon frére! « A beleki tinchaka timbiri ».
— « Elle a eu des enfants de deux générations I Cela ne doit pas
étre.

Cette réglementation du mariage montre clairement comment
est constituée la famille chez les Thongas. La comparaison avec le
systéme de parenté des tribus encore plus primitives aidera peut-
élre & mieux comprendre certains des traits étranges de cette
législation familiale,

s ——-.
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D. — RESTES DES SYSTEMES
DE PARENTE ANTERIEURS

Les ethnographes modernes ont essayé de se rendre compte
comment la famille humaine a évolué & travers les dges, et voici,
dans ses grands traits, la théorie adoptée par certains d’entre eux.
Le premier stade a été marqué par une promiscuité universelle ;
il n’y avait pas de famille. Puis pendant une seconde période, des
restrictions commencérent & étre imposées au sujet du mariage.
Des groupes définis se formérent; toutes les femmes d’un groupe
¢taient les épouses normales de tous les hommes d’un autre
groupe. Co systéme domine encore dans quelques tribus austra-
licnnes. C'est ce qu’on appolle le mariage par groupes. Dans une
troisitme phase, la famille se constitua autour de la mére. Elle
¢tait la propriéiaire des enfants, et c’est par elle et par ses ancé-
tres féminines que les enfants faisaient remonter leur ligne de
parentd. Sous cette forme, appelée la famille ulérine, ou le ma-
triarcat, les fréres de la mére avaient des relations toutes spé-
ciales vis-a-vis des enfants; le pére étant & peine econnu ou sans
autorité, ces parents masculins de la mére devaient défendre les
rejetons de leurs sceurs. Enfin la famille utérine devint la famille
palriarcale ou agnalique. Le pére en devint la téte et Pon compta
la descendance par les hommes. Le développement de la pro-
priété semble avoir favorist cette dernitre évolution, Le mari &
qui appartenaient les biens devint le chef de la famille; il prit
done sa femme avec lui et sc batit une demeure {comparez avec
la page 118).

Quoi qu'il en soit de la vérité de cette théorie, nous devons
constater que les Thongas ont atteint ce quatriéme stade. La
famille est définitivement agnatique, le droit du pére est absolu.
Cependant il existe dans ce systéme familial quelques traits qui
semblent étre des traces des périodes antérieures.

1. — PROMISCUITE ORIGINELLE.

En ce qui concerne I'idée suivant laquelle & l'originc la pro-
miscuité dominait, supposition qui est combattue par certains
savants (voir W. H. R. Rivers : On the origin of the classifica-
tory syslem of relalionship, Anthropological Essays) —, je n'en
vois aucune trace chez les Thongas. Chez les Pédis il y a un jour
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pendant lequel liberté compléte dans les rapports sexuels est
donnée au clan tout entier; c'est le jour de fermeture de la
deuxieéme école de la circoncision. Mais cette coutume peut étre
expliquée d’une fagon toute différente.

II. — MARIAGE PAR GROUPES,

En ce qui concerne le mariage par groupes, nous pouvons voir
un reste de ce systéme dans le fait qu’un homme a un droit de
priorité spécial vis-3-vis de certaines femmes de la famille de son
épouse, les tinamou. Son fils considérera également comme par-
ticulitrement convenable de prendre femme dans le clan de sa
mére, celvi dans lequel son pére s’est marié. Mais il y a cependant
une difiérence trés marquée entre le systéme du mariage par
groupes, et le droit familial des Thongas, Chez les indigénes d’Aus-
tralie, tandis qu’'un homme d'un groupe a le droit d’épouser
toutes les femmes de l'autre groupe, une femme de cet autre
groupe a de méme le droit d’épouser tous les hommes du premier
groupe. Chez les Thongas il est absolument tabou pour une femme
mariée d’avoir des rapports avec qui que ce soit en dehors de son
mari. La polygamie existe et on I'approuve, mais la polyandrie
est sévérement blamée et considérée comme une coutume cho-
quante. La raison principale de ce fait est sans doute le tabou des
malloulana qui défend & deux fréres d’avoir des relations avee la
méme femme et qui a tous les caractéres d’une trés ancienne idée
du systéme thonga. L'histoire de P. K. que je raconte dans ’Ap-
pendice VI, montrera combien profondément est ressentie 1’hor-
reur de la polyandrie 1.

Bien gu’attachant une grande importance a cette différence,
nous devons remarquer cependant qu'il y a une certaine corres-
pondance entre les droits des hommes et ceux des femmes & cet
¢gard, Un homme a un droit de préférence sur les sccurs cadettes
de sa femme et sur les filles des fréres de sa femme. 11 est le mari
présomptif de toutes ces tinamou. D’autre part, en ce qui con-
cerne une femme, elle est également I'épouse présomptive de
tous les fréres cadets de son mari, qui peuvent la recevoir en

1. 11 est vrai que les Pédis qui sont 1es voisins des Thongas ont une espéce
de polyandrie (voir page 98). Mais ceci n'a rien & faire avec le mariogo
par groupes, et Jorsqu'un homme riche autorise ses femmes & avoir des rap-
ports avec d’autres hommes, celles-ci choisissent leurs amants suivant leurs
préférences et non conformément & un droit de préférence llant deux groupes,
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héritage, et qu’elle appelle aussi tinamou, et des fils des scurs de
son mari qu'elle appelle nkata, mari.

Un autre trait de ces formes sociales primitives australiennes
est que toutes les personnes appartenant & une génération don-
née s’appellent mutuellement fréres (ou sceurs), appellent la
génération précédente péres et méres, et la génération suivante
fils ou filles, sans aucune distinction. Nous pouvons comparer &
ce systéme classificatoire la coutume thonga - d’appeler méres
toutes les femmes du pére et toutes les sceurs de la mére; et pares
tous les fréres du pére. Mais ce n’est pas forcéiient une trace du
mariage par groupes. Comme nous ’avons vu plus haut, la signi-
fication des te.mes de parenté est trés souvent étendue & d’autres
personnes en signe de respect ou d’amitié. Les Thongas cependant
connaissent parfaitement la différence existant entre I'emploi
technique de ces termes et leur emploi par extension. Il y a
quelque chose de naturel dans ces appellations. Lorsque nrous
appelons telle ou telle personne Pére Morton, Mére Fuller, Frére
James ou Sceur Agnés, personne ne s'imaginerait trouver ]a une
trace de la phase des mariages par groupes! Sur ce point ma con-
clusion serait donc la suivante : certaines countumes peuvent étre
considérées comme des traces de cet ancien systéme, mais il n’est
pas absolument nécessaire de les expliquer par cette hypothése.
La préférence accordée par un homme aux sceurs ou aux ni¢ces de
sa femme, a pour origine le droit d’exiger éventuellement une
remplagante pour la fermme « lobolée », qui n’a pas procuré les
enfants atiendus. Si ce cas ne se produit pas, la préférence de-
meure, car, lorsqu'un groupe s’est assuré que ses femmes sont
bien traitées dans un autre grounpe, il accueille volontiers de nou-
velles alliances avec lui, pensant que dans cette terrible loteric
du mariage, la garanlie donnée par une précédente union heu-
reuse, ne doit pas étre dédaignéel

II1. — MATRIARCAT.

Mais en ce qui concerne le droil malernel et la famille ulérine, je
dois confesser que j’ai modifié ma fagon de voir depuis que j'ai
écrit Les Ba-Ronga, et je voudrais adresser ici 'expression de ma
gratitude & M. S. Harland qui m'a encouragé & étudier plus atten-
tivement le sujet. Je n’avais pas alors recueilli tous les éléments
nécessaires. Actuellement aprés avoir examiné avec un soin tout
spécial ce trait extrémement curieux du systéme thonga, j'en
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suis arrivé & la conclusion que 'explication la plus probable est
que, dans des temps trés éloignés, notre tribv a traversé le stade
matriarcal. Considérons avec grand soin les relations d'un ma-
loumné avec ses neveux utérins, et récapitulons tous les faits.

12 Devoirs el droils de I'oncle malernel.

Comme nous 'avons vu, le neveu utérin esi, pendant toute sa
vie, 'objet d’un soin spécial de la part de son oncle : s'i) est un
premier-né, le maloumé prépare son ntéhé (voir page H0). Lors-
qu’il est sevré, il va vivre pendant des snnées dans le village des
parents de sa mére, si c’est une fille elle y demeure parfois jus-
qu'a la fin de son adolescence. Plus tard, lorsqu’elle se marie,
Poncle maternel préléve un droit, appelé jhoumba, d’une livre
sterling sur le montant total du lobolo. C’est tabou de refuser de
le donner; si un pére osait garder cette livre,ses fréres lui diroient :
« Ne crains-tu pas les dieux? Les dicux de Ja mére te tueront! Ta
fille n’aura pas d’enfants. As-tu été seul & la faire naitre? Est-ce
que ces gens-la ne t'ont pas aidé a la metire au monde? Et ta
femme, n’a-t-elle pas grandi avec I’assistance de ces dieux? Son
frére doit éire autorisés & percevoir son ljhoumba » (Mboza).

Le jour de la remise du lobolo, V'oncle maternel et Lous les
parents de la mére sont invités A la féte, et une partie spéciale du
beauf sacrifié leur est réservée; on I'appelle nyimba, ¢’est-d-dire le
ventre, 'utérus, Ce morceau de viande comprend non seulement
cet organe mais tout le ventre, depuis le sternum jusqu’aux pattes
do derri¢re. La mére de la mariée mange le mbala et le khondjo,
c’est-4-dire I’extrémité de la colonne vertébrale (Mboza).

Le jour du hlomisa, lorsque la mariée est conduite au village
de son mari, ses parents maternels regoivent un cadean spécial,
une jeune vache appelée moubya wa mana wa yena, c'est-d-dire la
peau dans laquelle sa meére I’a portée sur ses épaules lorsqu’elle
ttait un béhé. Cette vache est envoyée A la famille lorsque la pre-
mitre et la troisitme fille se marient. Lorsqu'il 8’agit de la
deuxi¢me ct de la quatriéme fille, on n’envoie que le nyimba.

Pour le Irousseau de la maride, les parents de la mére fournissent
une pioche, de la graisse pour s’oindre le corps, une natte et des
vitements, parfois aussi des bracelets. La tante paternelle (ha-
hana) ne donne rien, et I'oncle paternel non plus; il se contente
d’aider le pére & l'occasion. Si les parents de la mére de la mariée
n’accomplissent pus leur devoir en fournissant cette partie du

MEURS ET COUTUMES DES BANTOUS 17
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trousseau, on ne leur donne pas, dans une occasion subséquente,
le nyimba auquel ils avaient droit (Viguet).

Mais la prérogative la plus caractéristique des bamaloumsé ou
des bakokwana, ¢’es? leur droil spécial d'inlercession en faveur des
neveux utérins, En effet, ainsi que me I'a dit Mankhélou dans son
langage pittoresque, «en ce qui concerne les sacrifices (tim-
hamba), ce sont les parents de la mére qui les offrent le plus sou-
vent. Ils sont le tronc. Mon pére est le tronc en ce qui concerne
les beeufs, 1nais ma mére est le véritable tronce; elle est le dieu, elle
me fait grandir. Si elle mourait pendant que je suis encore un
bébé, je ne vivrais pas. Le village de ma mére est comme la de-
mecure des dieux (ka mamana hi ko psikwembyen) », Siméon Gana
ajoute : « Nous avons le devoir spécial d’offrir des sacrifices pour
nos batoukonlou; nos fils sont également des prétres pour eux et
peuvent officier & notre place, méme 8'ils sont plus jeunes que nos
batoukoulou. C’est pour cela que nous ne les épousons pas. Nous
sommes leurs ainés {bakoulou) ». Naturellement les osselets sont
toujours consultés, et ils disent si un sacrifice doit étre offert aux
dicux de la mére ou A ceux du pére, mais on appellera de préfé-
rence un kokwane pour ofirir un sacrifice en faveur d’un enfant
malade (Veoir VIe Partie, Chap. 11, 11.),

Dans les cérémonies qui suivent la mort, surtout dans la féte
de la biére du dewnil (page 157), le maloumé¢ est I'officiant, ¢’est lui
qui presse le « psanyi » sur ses batoukoulou pour les purifier.

Un dernier droit appartenant au maloumsé est celui de relever
son village (pfousha mouti) par Uinlermédinire d’un nloukoulon.
8§l voit qu’il n’a pas d'enfant et que son village est menacé de
« mourir », il prend avee lui sa sceur non encore mariée et refuse
d’accepter pour elle un lobolo. 11 lui dira : « Ne crains rien! Si tu
meurs, je t'enterrerail » Ce devoir incombe en premier lien au
mari, mais le frére est prét & I'accomplir. Elle aura des relations
avec des amants, et donnera peut-étre naissance a un fils. Comme
elle n’a pas ¢été payée, cet enfant appartient & Ja famille de sa
mére, suivant la grande loi indigéne. L’oncle prendra pour lui ce
rejeton male de sa famille, qui portera le chibongo de son kok-
wana. Un neveu utérin adopté dans ces circonstances peut em-
pécher la famille de sa mére de s’éteindre.

20 Droils du neveu ulérin.

L’attitude du ntoukoulou wa chisati (le neveu utérin) vis-8-vis
de son maloumé est trés particuliére. « Ntoukoulou i hosi, a nye-



LA VIE PE LA FAMILLE 209

nyela hikwapsou kou maloumé », — « Le neveu utérin est un
chef! 11 prend toutes les libertés qu'il veut avec son oncle mator-
nel » (Mboza). Ces prérogatives des neveux utérins a l'égard de
leurs parents maternels, de leurs bamaloumsé et bakokwana,
apparaissent clairement dans les cérémonies religieuses, en tout
cas dans celles du deuil. Nous avons vu la part prépondérante que
prennent les batoukoulou au cours de ces rites. « Ba yima mahlen
ka psikwembou » — ils se tiennent devant les dieux, a leur place »
(Viguet). 1ls doivent 8tre les serviteurs de I'autel et consommer
la victime, Lors du grand sacrifice destiné & obtenir la pluie, tel
qu’il est accompli dans les clans du Nord, on fait une offrande de
bitre en méme temps que le sacrifice de la victime noire (Voir
VI Partie). C’est la niéce utérine du chef qui doit aller chercher
le mais dans le grenier, le verser dans la marmite, en prendre la
premiére poignée pour I'écraser dans le mortier, donner le pre-
mier coup de pilon, et commencer chacun des actes compliqués
de la fabrication de la biére. Lorsqu'on apporte la victime noire,
quelqu’un met une sagaie dans sa main et I'aide & transpercer
Panimal. C'est elle qui « 'ofire aux dieux » (nyiketa psikwembou).
1l en est de méme pour les grandes réunions de famille : un des
ntoukoulou tient la patle, un autre la sagaie. Les batoukoulou
s'approprient les morceaux offerts aux dieux. lls coupeni la
pri¢re et, au mé@me moment, volent la viande ou la bi¢re du sacri-
fico et se sauvent en I'emportant. Pourquoi cela? « Parce qu'un
ntoukoulou ne craint pas la salive de son maloumé » (Mboza). 1ls
vivent ensemble sur un tel pied d’intimité qu’ils peuvent man-
ger ce qui était réservé aux dieux ? (Voir p. 165).

Le ntoukoulou a également la préséance dans quelques autres
rites : & I'école de la circoncigion le neveu utérin du chef est a la
téte des eirconcis; dans le louma milomo (page 141) il commence

1. Certains ethnographes ont supposé que lo culto des ancdires a com-
mencé seulement a partir du moment o le péro prit la téte de la famille;
('aprés eux il n'existait donc pas dans la période matriarcale, Ceci me semble
nbsolument faux. On inveque les esprits de Ia famille de la mére aussi bien
que les ancdtres du pére, et la meilleure fagon d'expliquer la situation spé-
ciale occupée dans le culte, jusqu'a 1'époque actuello, par les neveux utdrins
mo semble &tre ln suivante : avant que les dieux du péro alent éL8 connus
et priés, eoux de la mére élaient robjet d’un culie et par conséquent les
batoukoulou nccupalent une place spécialo dans le rituel. Lorsque les ancétres
Paternels apparurent dans le Panthéon bantou & ¢0té de ceux do la mére,
ou aprés Finstitution du droit du pére, les batoukoulou auraient conservé
cette situation spéclale.
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la cérémonie purificatrice et « donne aux autres» (nyiketa)
I'usage des vivres du défunt.

Mais c’est surtout lorsqu’il s'agit d’héritage qu'il se montre
sous son aspect, caractéristique. Le droit patriarcal a été instauré
et il est puissamment soutenu par la coutume du lobola. Par con-
séquent les fils du défunt ont seuls droit aux biens de leur pére,
aux femmes aussi bien qu’aux ustensiles. Et pourtant les batou-
koulou, les neveux utérins, refusent d’étre mis de coté! On les
retrouve partout essayant d’obtenir quelque chose. Ils avaient
déjd comploté, d’accord avec les femmes du maloums, de les
prendre pour épouses aprés la mort de leur mari. Rappelons-nous
combien ils ont importuné toute la famille le jour de la distribu-
tion des veuves (page 197). Lorsqu'on a distribué les ustensiles
ils sont venus réclamer leur ljhoumba (expression technique,
semble-t-il, qui signifie précisément cette espéce de revendica-
tion p.ésentée par un maloumé ou un ntoukoulou). On leur a
donné la petite sagaie, la grande restant pour le fils. De cette
facon ba nyikela pfindla, ils remetient hérilage auz hériliers -
gauz. C'est la preuve évidente d'un droit qui n’existe plus, qui cn
réalité est devenu inusité, mais qui 8’aflirme en vertu de la survi-
vance d’une ancienne coutume 1. J'ai souvent été frappé par la
facon inconsciente dont ils agissent dans toutes ces occasions! lls
donnent P'impression de gens qui ont été hypnotisés et & qui l'on
a ordonné de faire quelque chose le jour suivant, au sortir de
leur sommeil hypnatigue. On les voit exécuter des actes, con-
traints par une sorte de nécessité, et sans savoir pourquoi ils
agissent ainsi. Lo facteur hypnotique ne serait-il pas I'influence
mystériense de I'hérédité, de toute cette antiquité lointaine qui
appartient en effet au passé, mais qui s’exerce encore sur la vie
subconsciente de la tribu?

1. M. F. Gublor, qui o vésidé de nombreuses années an sein de I tribu
des Mayomhés, dans la Bas-Congo el qui a vécu en contact intime avec les
indigénes, n.o racontait que, dans tous les clans do cetle région,c’est Je neveu
utérin qui hérite et non pas les Ms. Co neven est appelé mwanakazi, littérale-
ment flls féminin {Nls de la sceur). {(Commo I'oncle maternel est désigné au
sud de I'Afrique par le terne malumé, ptre féminin). Dans les familles o
ehets, il quitte le village do son pire, lorsqu’il a atteint I'dge adulte pour
aller demeurer chez son oncle maternel, le chef, dont il sera le légitime
successeur, afin de s'initier aux affaires de la tribu. L’Administration recon-
noit co mode de succession. Voila done des tribus ol le neveu ulérin est
encore Phéritier. Ce fail n'aide-1-il pas & expliquer les prétentions du ntou-
konlou chez les Thongas et n'est-il pas naturel de les interpréter comme les
reliques d'un matriarcat plus accentud, actuelleaent en voie de disparition.
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En ce qui concerne les chefs, j’ajoute que la position de sous.
chef sur une certaine partie du pays peut étre confiée au neveu
utérin. 1l est bien recu & la Cour, mieux que les neveux fils du
frére, car avec ces derniers il est toujours & craindre qu'ils ne
deviennent des usurpateurs. Ceci explique aussi pourquoi un
chef, lorsqu'il est en danger, appelle de préférence & son aide ses
bakokwana plutét que les membres de sa propre famille, Ces
derniers pourraient profiter de ’occasion pour « bangana bouhosi»
¢’est-d-dire Jui disputer la souveraineté.

Le droit matriarcal a trés probablement existé chez les ancétres
des Thongas, quels que soient le pays ou ils habitaient et le nom
qu'ils portaient dans ces temps reculés, mais tout semble prouver
qu’il y a longtemps que cette phase est passée. Personne ne se
souvient de rien qui y ressemble. Les généalogies, qui sont les
annales les plus anciennes de la tribu, ne mentionnent que les
ancétres du pére. On s’en souvient beaucoup mieux que de ceux
de la mere. La coutume du lobola qui est actuellement le plus
fort soutien du droit patriarcal a été pratiquée depuis un temps
immémorial 1. Qu’on se rappelle également les noms spéciaux des
arriére-grands-péres de la ligne paternelle (p. 211).

Dans un article publié dans le Soulh African Journal of Science
de 1925 sous le titre « Le frére de la mére dans I'Afrique du S